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ONSOZ

Islam toplumlar1 son donemlerde her alanda basarisizliga ugramus, iilkeleri
isgal edilmis, somiirge durumuna diismiisler, aclik ve sefalet icerisinde kalmislardir.
Bu durumdan ¢ikis yolunu bircok Miisliiman diisiiniir, islami ilimlerde aramuislardir.
Bu ilimleri canlandirarak ¢agdas sorunlara cevaplar iiretebilecek dinamik bir bilim
haline getirmeyi amaclamislar, bu mahiyette teklif ve oneriler sunmuglardir.

Bu yenilik arayislar icerisinde diger Islami ilimlerle birlikte Kelam ilmi igin
de bir yenilesme projesini Misirh ¢agdas diisiinir Hasan Hanefi sunmustur.
Hanefi’ye gore ilim, belli bir konuda ortaya konmus akli bir yap1 olup, konusunu
zaman ve mekéanla smurh kiiltiirel yap1 verir. Vahyi, asrnin aktiiel konular
cercevesinde ifade ederek o donemin sorunlarina cevaplar tiretmislerdir. Giintimiizde
ihtiyaclar ile kiiltiirel ve sosyal yap1 degistigi icin bu ilimlerin konular da tabii olarak
degisecektir. Dolayisiyla devrin kiiltiirel yapisinin iiriinii olarak ortaya ¢ikan Kelam
ilmi i¢in de ayn1 durum s6z konusudur.

Hanefi, Islam kiiltiiriiniin Tanr1’nin varligim temel alan (teosantrik) bir kiiltiir
oldugunu ve bunun insan merkezli bir kiiltiire cevrilmesi gerektigi kanisindadir.
Ciinkii, Allah etrafinda donen bir kiiltiiriin modern ¢aglarin ihtiyaglarini karsilamasi
imkansiz gibidir. Bu durumda kiiltiiriin zirvesinde bir mihver degisikligine
gidilmesinin gerekliligini One siirer. Bu degisikligin bir numunesi olarakta o,
fenomenolojik yontem kullanilarak Teolojinin Antropolojiye doniistiiriilmesini teklif
eder. Fenomenolojik yontemle kisi, ulagsmak istedigi hedefe kolaylikla ulagma
imkéanina sahip olmaktadir. Ciinkii s6z konusu yontemle, nesnelerin reel varligina ait

olan hiikmii askiya aldiktan sonra suur yasantisina doniip, nesnenin mahiyetine
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bakilarak nesnenin gercekliginden farkli bir sekilde s6z etme imkéanina sahip
olunmaktadir.

Kelam ilminde sem’iyyat’a iliskin konularin aklilestirilmesinin gerekliligine
inanan Hanefi, bu diisiincesini de fenomenolojik yontemle gerceklestirmekte, Allah,
cin, melek, seytan, mucize gibi gaybi inang ilkelerini rahatlikla te’vile girismektedir.
Ayrica Hanefi, yenilik projesini uygularken 6zellikle Allah’in sifatlari, Allah-alem
iligkisi gibi konulara bati diisiincesinin 6nde gelen filozoflarindan Feuerbach ve
Spinoza’min etkisiyle Islam Kkiiltiiriindeki anlamindan farkli anlamlar yiikledigi
goriilmektedir.

Biitiin bunlar 1518iInda Hasan Hanefi’'nin Kelam ilmini yenileyerek
Miisliimanlara bir dinamizm kazandirmak ve giincel sorunlara ¢oziimler iiretir hale
getirmek amaciyla ileri siirdiigii fikirlerini bir tutarlilik icerisinde tespit ederek,
projesinde kullandigi metodu, hedeflerini ve elde ettigi sonuglarin tahlil ve
degerlendirmesini yapmaya ¢alistik.

Bu calisma Giris ve ii¢c boliimden miitesekkildir. Girig boliimiinde Kelam
ilminin dogusu, gecmiste icra ettigi fonksiyon, giiniimiizde kelam ilminin goérevi ve
kelam’in giiniimiize gelinceye kadar gecirdigi tarihi seriivenini ele aldik. Birinci
boliimde Hanefi’nin Kelam ilminin yenilenmesine bu giin neden ihtiya¢ duydugunu,
bu yenilenmede gelenegin ve giiniimiiz Islam toplumlarinin yiizyiize geldikleri
problemlerin yerini ve yenilik calismalarinda Hanefi tarafindan kullanilan metodunu
isledik. Ayrica bu boliimde Hanefi’den onceki donemlerde gerceklestirilen kelam
ilmini yenileme gayretlerine deginilerek bu calismalarla Hanefi’nin projesinin ortak

yonlerini ve farkliliklarini ortaya koymaya ¢aligtik.
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Calismamizin ikinci boliimiinde Hanefi’nin bu tecdit projesinde Allah’in
varligi ve sifatlari, Allah-alem ve Allah - insan iligkisi konularindaki fikirlerinin
tespit ve tahlilini yapmaya calistik. Uciincii boliimde ise Hanefi’nin klasik kelamda
sem’iyyat olarak tasnif edilen iman-amel iligkisi, ahiret, niibiivvet ve imamet
konularim akliyyat’a ¢evirme girisimini ele aldik. Bu boliimde oncelikle sem’iyyat’a
iliskin konularin aklilestirilmesinin gerekliligi iizerinde durulmus, daha sonra bu
konular tek tek ele alinarak Hanefi’'nin ileri siirdiigii yeniliklerin mahiyeti ve
tutarliligr irdelenmistir.

Oncelikle ¢alisma konusunun belirlenmesi ve olgunlastirilmasi siirecinde fikir
ve Onerileri ile beni tegvik eden, hicbir konuda yardimlarimi esirgemeyen ve
calismama yon veren hocam Prof. Dr. ilhami GULER’e; calismami dikkatle
inceleyerek bir¢ok hususta 6nemli katkilari olan Do¢. Dr. Mehmet Sait RECBER’e
tesekkiirlerimi sunarim. Ayrica calismamin son halini almasinda emekleri olan
degerli hocalarim Prof. Dr. Ahmet AKBULUT, Prof. Dr. Saban Ali DUZGUN ve
Dog¢. Dr. Muhit MERT e siikranlarimi arz ederim.

Calismamin her asamasinda biiyiik destegini gordiigiim esim’e tesekkiirlerimi
sunarken, kendilerine ayirmakla yiikiimli oldugum siireden feragat etmekle
calismama zemin hazirlayan ogullarim Adem, Ilhami ve Omer Faruk’a sevgilerimi

iletirim.
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GIRiS

Hz. Muhammed’in vefatindan sonra oOzelliklede hicri 1. yiizyilin ikinci
yarisinda Islam toplumunun kendi igerisinde meydana gelen dini, siyasi ve sosyal
nitelikli bazi olaylar ve gayri miislim kiiltiirlerle miinasebet neticesinde yapilan
tartismalar ihtilaflara yol agmis, sahabe doneminde Havari¢ ve Sia gibi siyasi ve
itikadi gruplagmalar ortaya cikmistir. Ardindan Allah’mn sifatlari, biiylik giinah ve
irade hiirriyeti konularindaki farkli diisiincelerde buna eklenince, bu kisilerin goriis
ve isimlerine atfen Kaderiye, Cebriye, Mu’tezile gibi itikadi mezhep isimlerinden soz
edilmeye baslanmistir. Diger yandan 2. yiizyilin ikinci yarisindan itibaren eski
Yunan felsefesi ve Aristo mantig1 ile tanisilmasi Islam diisiincesinin sekillenmesinde
onemli bir rol oynamistir.

Bir yandan degisik inan¢ ve dinlerle kars1 karsiya gelinirken, diger yandan
terciime hareketleri ile bir baska gelenegin muhtevasindan haberdar olununca, Islam
vahyine dayal1 bir tefekkiirii alternatif olarak sunmak ve tevhid gelenegini menfi
tesirlere maruz birakmamak i¢in sifahi ve kitabi calismalarin yapilmasina baslanmas,
boylece Islam inang ve esaslarini konu edinen bir ilim dali olarak kelam ilmi ortaya
¢cikmis ve hicri II1. yiizyildan itibaren kokleserek bir disiplin haline gelmistir.

Mu’tezile, ortaya c¢ikisindan itibaren bir taraftan o dénemde Miisliimanlar
arasinda cereyan eden itikadi tartigmalarla ilgili konumunu belirleyerek, tevhid,
adalet, el-menziletii beyne’l-menzileteyn, el-va’d ve’-vaid ve emri bi’l-ma’ruf ve
nehyi ani’l-miinker’den miitesekkil bes temel esasa dayali temel diisiincelerini

gelistirmislerdir. Diger taraftan da eski felsefi kiiltiirleri ile Islam cografyasma



katilan insanlara Islam’t kabul ettirebilmek icin akil temelli bir metod
kullanmiglardir. Mu’tezile ile gelisen kelam tartismalar hicri III. ylizyilda yogun bir
muhalefetle karsilasmistir. Ozellikle Kur’an ve siinnete dayal selef inancina sahip
cikma diisiincesiyle hadis alimleri, mu’tezileye sert elestiriler yoneltmislerdir.
Mu’tezile ve selef arasindaki bu diyalog bir asir sonra Ehl-i siinnet’in ortaya
cikmasina zemin hazirlamigtir. Ehl-i stinnet diisiiniirii, selef’in goriislerini muhafaza
ederken bu goriisleri savunmak i¢in de Mu’tezilenin diyalektik akilciliga dayal
metodunu kullanmaktan kagcinmamustir.

Imamu’l-Harameyn el-Ciiveyni(6.478/1085) ile birlikte V. yiizyilda kelam
ilminin terminolojisi ve metodunda farkliliklar meydana gelmistir. Once Ciiveyni, o
giine kadar kelamcilarin kullanmadig1 Aristo mantigina zemin hazirlamis, daha sonra
ogrencisi Imam Gazzali (6.505/1111) mantik kurallarini Islami ilimlerde kullanmaya
baslamistir. Bu sebeple Es’ari kelaminda bir doniim noktasi olarak kabul edilen
Gazzali’den Onceki doneme miitekaddimin donemi, sonrasina ise miiteahhirin
donemi denilmistir. Gazzali’den sonraki donemlerde ise Kelam, filozoflarin konu ve
goriigleri lizerinde ¢okca duran bir muhteva kazanmis, baslangictaki hiiviyetini
kaybederek adeta felsefe haline gelmistir. Sehristani (548/1153), Fahreddin er-Razi
(6.606/1209), Amidi (6.631/1233) ve Beyzavi (6.685/1256) bu donemin Onemli
simalaridir. Daha sonraki donemlerde ozellikle Adududdin el-ici (6.756/1355),
Taftazani (793/1390) ve Seyyid Serif el-Ciircani (6.816/1413) ile birlikte muhtevali
ve sistematik serhler donemi baglamistir.

Ik donemlerinde Kelam ilmi gorevini icra ederek Islam inang esaslarini
savunmus ancak zamanla ortaya ¢ikan itikadi mezheplerin goriigleri akide haline

gelerek kutsallagtirilmistir. Zamanla kelam ilmi mevcut birikimi anlama iizerine



yogunlagsmis, muhtevali ve sistematik gserhler donemi baglamistir. Miisliiman
toplumu bu donemde tenkid ruhunu birakarak taklid kolayciligina kapilmus, fikirler
yerine lafizlara kafa yorulur hale gelmistir.

XIX. yiizyilda yasanan askeri ve siyasi basarisizliklar, ilim adamlarini islam
aleminde bas gosteren gerilemenin sebeplerini arastirmaya sevk etmis, daha cok
gazete ve dergilerde yer alan Islami ilimlerde yenilenmeyi teklif eden yazilarda basta
egitim sistemi olmak iizere tespit edilen olumsuzluklar iizerinde durulmustur.
Boylece Islam ilimlerinin mevcut durumu ve onlarm yeniden islam toplumuna y6n
verecek hale gelmeleri icin neler yapilabilecegi tartisilmaya baslanmustir. Islami
ilimlerin muhteva ve usullerinin giiniimiiz ihtiya¢larina cevap veremedigi seklindeki
yaygin kanaat, bunlar1 yenileme ve canlandirma fikrini giindeme getirmis, bu
baglamda diger ilimlerle birlikte Kelam’da da yenilik ihtiyaci ile ilgili yogun caba
sarfedilmistir. Bunun baslica sebebi, akide ile baglantis1 sebebiyle onemli bir yer
isgal eden bu ilmin, gerek muhatap olarak aldigir akimlar, gerekse dayandigi ilmi
veriler bakimindan zamanin gerisinde kaldig: diisiincesidir.

XIX. yiizyildan itibaren Kelam ilminde baslayan bu yenilik ¢alismalari
zamanla hiz kazanmis, bu ilmi yenileyerek giincel hayata miidahil etmek ve
islevsellik kazandirmak icin gesitli arayislara girilmistir. Bin yila yaklasan uzun bir
duraklama doéneminden sonra yiizyilimizin baglarinda Muhammed Abdubh,
Cemaleddin Afgani, Seyyid Ahmed Han, Muhammed [kbal, Filibeli Ahmet Hilmi,
Izmirli Ismail Hakki gibi diisiiniirler kelami diisiincede reform girisimlerinde
bulunmuslardir. Modern ve cagdas diisiincenin biitiin verileri degerlendirilerek Islam
diisiincesini gilinlimiiz insaninin anlayabilecegi normlara kavusturma gayretine

girigilmistir.



XX. vyiizyilda Ikbal, Ibni Teymiyye’ ye dayanarak ilm-i kelam ile ilm-i
usulu’d-din’ i birbirinden ayirmaktadir. Usulu’d-din; Kur’an ve Hadis’tir. Kelam ise
bizim fehmimiz ve usulu’d-din’den anladigimizdir. Yani kelam ilmi, usulu’d-din’in
insan tarafindan anlagilmasidir. Bu ayirimdan yola ¢ikan Ikbal, Islami diisiincenin
yeniden ingasina girismektedir. Kelam ilmi, dinamik olmak zorundadir. Kendi
kendini yenileyen ve bizim Kur’an ve siinnetten ne anladigimiz siirekli gelistirmeye
calisan bir yapida olmak zorundadir. Uzun bir siire kelam ilmi sanki yasadigimiz
hayatla bir bagintis1 yokmus gibi algilandi. Halbuki Kelam ilminin yasadigimiz bu
hayatla bir iligkisi olmalidir'. Kokleri Kur’an’a dayali bir sekilde gecmisle
baglantisin1 koparmadan her nesille birlikte yeniden inga edilen dinamik bir ilim
olmalidir.

Bu tiir yenilik arayislari icerisinde diger Islami disiplinlerle birlikte kelam
icin de bir yenilesme projesi sunan diisiintirlerden biriside 13 Subat 1935 yilinda
Kahire’de dogan Misir’l1 diisiiniir Hasan Hanefi’dir. 1956 yilinda Kahire Universitesi
Adab Fakiiltesi, Felsefe Boliimiinden mezun olan Hanefi, Doktorasini Islam Hukuku
ile Mukayeseli Dinler Tarihi alaninda Sorbonne’da tamamladi ve 1956 yilindan 1966
yilina kadar Fransa’da kaldi. 1967°de mezun oldugu Fakiilteye hoca oldu. Ayni
fakiiltede 1973—1980 yillar1 arasinda Docent, 1981-1995 arasinda Profesor olarak
gorev yaptt. O tarihten bu yana fakiiltedeki gorevine emekli 6gretim iiyesi olarak
devam etmektedir.

Modern Islam diisiincesi, Afgani, Abduh, Seyyid Ahmed Han vb ile birlikte
basladig1 yolculuguna bu giin farkli tonlarda da olsa devam etmektedir. Bu baglamda

Hanefi, Islam Diinyasinda olduk¢a dnemli bir okuyucu kitlesine sahiptir. Ge¢misi

! Nayed, Aref Ali, “Ikbal ve Kelam Ilminin Yeniden Insas1”, Muhammed Ikbal Sempozyumu, Istanbul
1995 5.200



itibariyle Marksist diisiince gelenegine sahip olan Hanefi, hala sol diisiinceyi
benimsemekte ve laik olusuna sik¢a vurgu yapmaktadir. Hanefi, 6ne siirdiigii tecdid
projesi ile aym zamanda Islam diinyasinin cesitli bolgelerinde yeni tecdid
hareketlerinin meydana ¢ikisinda anahtar rol oynamustir”. Bircok alanda eserler veren
ve zengin bir yazin diinyasina sahip olan Hanefi, hemen hemen tiim eserlerinde
devrimci bir gelenegin cocugu oldugu hissini vermektedir. O, icinde yasadigi asrin
kendisine bu gorevi verdigini diisiinmektedir.

Giiniimiiz Miisliiman diisiiniirleri arasinda énemli bir yere sahip olan Hanefi,
Miisliiman toplumlarin icinde bulunduklar1 vahim durumdan kurtulmalarinda Kelam
ilminin 6nemli katkilarmin olacag: diisiincesindedir. Bunun i¢inde o, Kelam ilmini
cagimizin sorunlarina cevaplar iiretebilecek sekilde dinamik bir insani bilim haline
getirmeye ve aklilestirmeye calismakta ve bir proje sunmaktadir.

Islam’in dogusundan itibarin girmis oldugu tiim savaslarda galip olarak
ayrilmasinin neticesinde olusturdugu gelenek, galibiyet ve zafer donemlerinde insa
edilmis, gelistirilmis ve yaratilmis bir gelenektir. Ciinkii klasik gelenegimizin
olusumu esnasinda Miisliman ordular1 genis bir cografyaya kisa bir siirede hakim
olmuslardir. Dogal olarak bu siirede olusturulan gelenekte muzaffer bir kiiltiiriin
gelenegidir. Oysa Islam immeti simdilerde bir ‘yenilgi ani’'nda bulunmaktadir. Bu
duruma ragmen biz Miisliimanlar olarak gecmiste kalmis, belli bir zamanda ve
mekanda yaratilmis, iiretilmis bir gelenegi ogreniyor, 6gretiyor ve bu giine transfer
etmeye calisiyoruz. Halbuki zaman ve sartlar siirekli degisiyor. Gelenegimizi modern

sartlara gore nasil ve nereye kadar yenileyebilir ve yeniden insd edebiliriz’. Bugiin

2 Polat, Fethi Ahmet, “Hasan Hanefi Haseneyn”, (Cagfer Karadas, Cagdas Islam Diisiiniirleri icinde
$s.151-170) Bursa 2003, s.153
? Hanefi, “Gelenegi Yenilemek Zorundayiz”, (Réportaj: Yusuf Kaplan), Umran. Mart 2002, 5.25



karsimizda ge¢mistekinden ¢ok farkli bir diinya, degerler sistemi ve modern sorunlar
bulunmaktadir.

Bu baglamda Hanefi, Islami ilimlerin yenilenerek giiniimiize uygun hale
getirilmesini amaglayan projesine et-turas ve’t-tecdid (kiiltiirel miras ve yenilenme)
adim1 vermektedir. Hanefi, bu projesini genel hatlariyla et-Turas ve’t-Tecdid
(Gelenek ve Yenilenme) ve Mine’l-Akide ile’s-Sevra (Akaid’den Devrim’e) adini
verdigi eserlerinde ortaya koymaktadir. Mine’l-Akide ile’s-Sevra’da kelam ilminin
yeni bastan ele alinmasindaki amag; limmetin inanclarina dayali, ilkeleri belirgin,
ideolojik bir devrim veya devrim teolojisi ortaya koymanin yam sira, inanglari
bazinda bir devrim yaparak halkin ayaklandirilmasi ve bu surette tarihte ideolojinin
bilfiil gerc;eklestirilmesi4 seklinde ifade edilmektedir.

Hanefi’ye gore, dini nass1 salt1 akli teoriye ¢cevirmenin ilk gayreti olan Kelam
ilminin gorevi, siyasi cografyanin iginde beliren yanls itikatlara karsi Islam kiiltiir ve
medeniyetinin dahili nizamin1 ve teorik tutarliligini korumaktir. Dogdugu asirlarda
bu gorevini yerine getiren Kelam ilmi, zamanla kutsallasarak bir akideler manzumesi
haline gelmis, gorevini icra edemez olmustur. S0z konusu gorevini idame
ettirebilmesi de kelam ilminin Allah merkezli bir yapidan insan merkezli bir yapiya
doniigerek insani bir bilim haline gelmesiyle miimkiindiir. Bagka bir deyisle kelam’da
bir mihver degisikligine gidilmelidir. Boylelikle o, vahiy metnini rasyonel olarak
anlama amaciyla tarihte olusturulmus kelam, Islam felsefesi, tasavvuf, fikih usulii
gibi akli disiplinlerin cagimizda insam1 ve toplumu anlama, tanima amaciyla

gelistirilmis olan insan bilimlerine doniistiirtilmesini teklif etmektedir’.

* Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.1,s.79
5 Hanefi, et-Turas ve’t-Tecdid, 148



Fenomenolojik yontemi kullanarak klasik diisiincede sem’iyyat olarak
nitelendirilen niibiivvet, ahiret, iman ve imamet gibi konular Hanefi’ye gore
aklilestirilerek, Kelam ilmi ideolojik bir ilim haline gelmeli, insanlara dinamizm,
canlilik ve ideal vermelidir. Ciinkii bu temel konular gecmiste Miisliiman
topluluklara verdigi dinamizmi, bugiin verememektedir. Yeni bir yorumla bugiiniin
Miisliimanlarina hitap edebilecek ve bize canlilik verebilecek hale getirilmelidirler.

Hanefi’nin 6nerdigi Kelam ilmi, ilahi ve kutsal bir ilim olmay1p insani, tabii
ve yenilik¢i bir ilimdir. Hayatin gerisinde ya da disinda degil, hayatla ic¢ igedir.
Insanlar1 uyusukluk ve teslimiyetten kurtararak onlar1 ahlakilestiren, canlandiran ve

diisiinmelerini saglayan ideolojik bir ilim olmalidir.



1. BOLUM

KELAM iLMIiNiN YENILENME iHTiYACI VE METODOLOJi



A- KELAM ILMININ YERI VE iSLEVi

Kelime olarak ‘s6z’ anlamina gelen kelam, bir ilim dal1 olarak Islam dininin
itikadi hiikiimlerini ihtiva etmektedir. Kelam ilmi, kesin delillerle Allah’in varligi ve
birligi, sifatlari, niibiivvet, ahiret gibi dini akideleri bilmedir®. Kelam’in taniminda
gbze carpan temel unsurlar; Allah, niibiivvet ve mead’dir. Kelam’in gayesi, bu ii¢ ash
Islam’a gore ele almak ve bunlara yonelik elestiri, tahrifat ve muhalif fikirleri
milnazara ve miinakasa metodlarin1 kullanarak yok etmek ve inang esaslarini
savunmaktir. Kelam, Kur’an’da zikredilen veya zikredilmeyen akli delillere
dayanarak, Islam inanclar ile ilgili ortaya cikabilecek siipheleri ortadan kaldirmak
suretiyle, dini akideleri ispat ve miidafaaya calisan bir ilimdir’. Bu anlamda Kelam
ilminin iki temel gayesi bulunmaktadir. Bunlar: Islam inang ilkelerini tespit etmek ve
savunmaktir.

Kelam ilmi, Islam inanclarini, Islami esaslar cercevesi icerisinde ortaya
koymaya calisir. Bunu yaparken de vahiy ile sabit dini inanglar1 ortaya koyar, onlart
arasgtirir, onlar {izerinde diisiiniir ve akil yiiriitmelerde bulunur. Diger yandan ortaya
koydugu bu esaslarla ilgili ortaya cikabilecek siiphe ve tereddiitleri ortadan
kaldirmayr hedef alir. Bu sebeple kelam ilminin savunmaci bir yonii de
bulunmaktadir.

Kur’an ve Hz. Muhammed’in getirdigi ilahi mesaj1 rasyonel olarak anlama ve
yorumlama amaciyla ortaya c¢ikan Kelam, ortaya c¢ikis donemlerindeki mevcut
kiiltiirel ortam cercevesinde ve Orta Cag’da sartlarin etkisiyle genellikle Allah
lizerinde bir tiir varlik teorisi veya tevhit ilmi olarak gerceklesti. Onceleri Allah’in

varligi, birligi ve sifatlarnn kelam ilminin konusunu teskil ederken daha sonraki

® Taftazani, Serhu’-Makasid, Kahire 1989, s.5
7 Yazicioglu, M.Said, Kelam Ders Notlari, Ankara 1996, s.1



donemlerde felsefe, islam diinyasina girerek yayilmis ve akli izahlar &nem arzetmeye
baslamistir. Daha sonralari, felsefenin yaninda mantik ilmi de kelam’a girince
konularla birlikte kavramlar ve metod da degismistir.

Boylece, Islam diisiince tarihinin seyrine gore kelam ilminin konusu da
gelismeler gostermis, baslangicta dar gibi goriilen saha, sonralart cok genislemis ve
kendine gore Ozel metodlar1 olmustur. Giiniimiizde ise kelam ilminin bazi
meselelerini klasik donemde ele aldigr sekliyle izah etmek hayli zordur. Felsefe ve
sosyal ilimlerin diger miisbet ilimlere paralel olarak gosterdigi gelisme, yeni bazi
metod ve izah tarzlarim giindeme getirmistirg. Bu bakimdan kelam ilminin ele aldigi
bazi meseleler izah edilirken, sosyal bilimlerde ulasilan seviyeden de faydalanmak
gerekir.

Belirli bir konuda ortaya konmus akli bir yap1 olan ilmin konusunu, zaman ve
mekanla simrh kiiltiirel yap1 vermektedir. Geleneksel Islami ilimler, kendine has
sartlar1 ve baglar1 olan belirli bir gergeklikte ortaya ¢ikmistir. Bu tarihi gercekligin,
her ilmin yapisini, mahiyetini, yOntemini, neticelerini ve dilini belirlemesi
kacinilmazdir. Bu manada klasik ilimler, bir defa mutlak olarak sabitlesmis ve
ebediyete kadar degismeyecek tiirden mutlak ilimler degildir. Tersine bu ilimler, eski
caglardaki mevcut kiiltiirel ortam ¢ercevesinde, vahyi nisbi bir sekilde ifade ederek o
dénemin sorunlarina cevaplar bulmaya calismislardar.’.

19. yiizy1l sonlarinda Miisliiman ilim adamlan tarafindan giindeme getirilen
‘kelam ilminin yenilenmesi’ diisiincesinin baglica gerekcesi, kelam ilminin ortaya
ciktifi donemdeki ilim ve felsefenin degistigi seklindeki diisiincenin genel kabul

gormiis olmasidir. Kelam’in dayandigi ilim yerini tecriibi ilimlere, felsefe ise yerini

8 Yazicioglu, Kelam Ders Notlari, s.4
® Hanefi, et-Turas ve't-Tecdid, s. 116
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materyalist ve pozitivist felsefi akimlara, Yunan felsefesi ise bu giin yerini modern
Bat1 Felsefesine blrakmlstlrlo. Kelam’in dogusuna etki eden dis faktorler zamanla
biiyiik degisimlere ugramistir. Dis faktorlerin ve Islam inanclarina yonelik tehdit
unsurlarinin degismesi Miisliiman diisiiniirlerin zihnine kendi sistemlerini degistirme
gerekliligi fikrinin yerlesmesine neden olmustur.

Greko-Romen ve Yahudi-Hristiyan temellere dayali Bati diisiincesinin
Ronesans’tan itibaren girdigi yeni donemde dogrudan tabiata yonelerek ona
hilkkmetme arayisina girmesi ve elde ettigi bazi teknik basarilar sonrasi akla verdigi
biiylik onem, neticede pozitivizm ve sekiilerizmi dogurmusturll. Batidaki metod
degisimi pesinden bilim ve felsefede yeni gelismelere zemin hazirlamistir. Galileo
Galilei, Francis Bacon, Descartes, Newton, David Hume, I. Kant gibi diisiiniirler
onciiligiinde yapilan bilimsel ve felsefi calismalar Bati’nin ilerleme siirecini
hizlandirmistir. 19. yiizyilin basindan itibaren yeni Avrupa medeniyetine hangi
olgiilerde yaklasilacagi, Miisliimanlarin siyasi varligi ve Islam iimmetinin gelecegi
ile ilgili tartismalar Miisliiman ilim adamlarmin giindemine yerlestikge meselenin
temeline inme ihtiyac1 hasil olmustur. Boylece islam ilimlerinin mevcut durumu ve
onlarin yeniden Islam toplumuna y6n verecek hale gelmeleri icin neler yapilabilecegi
tartisgtlmaya baglandi. Islami ilimlerin muhteva ve usullerinin ihtiyaca cevap
vermedigi seklindeki yaygin kanaat diger ilimlerle birlikte Kelam ilminde de
yenilenme ve canlandirma fikrini giindeme getirdi ve bu mahiyette calismalara hiz
verildi'?.

Felsefenin yeni muhtevasiyla inang ve degerleri tehdit etmesi ve dini diglayan

akimlarin revag bulmasi kelam ilmine ayri bir dnem verilmesine neden olmustur.

"% Tzmirli fsmail Hakki, Yeni fim-i Kelam, Ankara 1981,5.56
" Ozervarli, M. Sait, Kelamda Yenilik Arayislari, Istanbul 1998, .18
12 Ozervarls, age, s.19-25
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Ciinkii bu ilmin gayesini Islam inan¢ esaslarmin savunmasi olusturmaktadir. Kelam
konularinin yenilenmesi ile ilk ciddi caligmalar iilkemizde Abdullatif Harpﬁti13
(6.1914), Filibeli Ahmed Hilmi'* (6.1914), izmirli ismail Hakki"> (5.1946), diger
islam iilkelerinde ise Muhammed Abduh'® (6.1905), Seyyid Ahmed Han'” (1898),
Sibli Nu'mani'® (5. 1914), Muhammed Ikbal'® (5.1938) gibi diisiiniirler 6nciiliigiinde
gerceklesmistir.

Son donem Osmanh alimleri arasinda siireli yayinlardaki c¢esitli makale ve
tartismalarda kelam konularimin ihtiyaca cevap vermedigi diisiincesine sahip
olanlarin bulundugu kolayca anlasilir. Icerdigi konu ve muhtevalar itibariyle 500
sene Once telif edilen kelam ve felsefe eserlerinin artik yeterli gelmedigi gibi eski
“stifestaiyye”nin yerine artik maddeci ve tabiatcilarin gegtigi, “dehriyylin”un da
bicim ve kilif degistirdigi bu donem yayinlarinda vurgulanmastir.

Mevcut bilimle, kelam ilminin kurulusu sirasinda karsilasilan eski Yunan hikmeti
arasinda biiytik farklar vardir. Ciinkii eski felsefenin temelleri tecriibe ve miisahedeye
degil, akli ve kiyasi delillere dayaniyordu. O yiizden yine akli yollarla reddedilmeleri
kolaydi. Halbuki bugiiniin felsefesi, ilmi tecriibelerle kurulmus ve goézler oniinde
cereyan etmektedir. Mevcut ilimlerle uyusan, modern ve yeni bir kelam ilmine

ihtiya¢ vardir. Bu sebeple modern ¢agda mevcut fikirlere karsi red ve tashih gorevini

13 Harpdti, Abdullatif, Tarih’i IIm-i Kelam, Istanbul 1332; a. mlf, Tenkihu 'l-Kelam fi Akaidi ehli’l-
Islam, Istanbul 1330

14 Filibeli Ahmed Hilmi, Uss-i Islam: Hakdik-i fslamiyye "ve Miistenid Yeni Iim-i Akaid, stanbul 1332;
a.mlf, Allah’t Inkar Miimkiin miidiir? Yahut Huziir-1 Fende Mesalik-i Kiifiir, Istanbul 1327

15 fzmirli Ismail Hakki, Muhassalu’l-Kelam ve’l-Hikme, 1st.1336; a.mlf, Yeni [imi Kelam, Ank.1981

' Abduh, Muhammed, Risaletu’t-Tevhid, Nesr. M.Resid Riza, Kahire 1353

'7 Seyyid Muhammed Han, Life of Muhammed and Subjects Subsidiary Thereto, Lahore 1979

'8 Sibli Nu’mani, [lmu’l- Kelam, Karaci 1929;a.mlf, Tarih’i [lm-i Kelam, Tahran 1938

19 fkbal, Muhammed, Islamda Dini Diisiincenin Yeniden Yeniden Dogusu, ¢cev. N.Ahmet Asrar, Ist.
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icra edecek yeni eserlerin yayinlanmasi ihtiyaci dogmusturzo. Goriildiigii iizere Islam
inan¢ esaslarina tehdit olusturabilecek fikir ve akimlarda aradan gecen siirede
degisiklikler meydana gelmistir. Siiphelerin mahiyetinde meydana gelen
degisiklikleri dikkate almadan gecmis fikirleri tekrar ederek onlan serh etmeye
calismanin yeterli olmayacag1 asikardir. Klasik kelamin, doneminin sartlarinda
itikadi savundugu metodlarda degisiklige gitmek kacinilmazdir.

Diger yandan klasik kelam, selef icerisinde ortaya cikan siipheleri gidermek
amactyla hareket etmistir. Tartismalar doneminin gerektirdigi konular ¢ercevesinde
selef, miircie, mu’tezile, havari¢, sia ve ehl-i siinnet arasinda cereyan etmistir.
Bununla birlikte disaridan gelen felsefi ve diger dini diisiincelere kars1 Islam inang
esaslarinin savunulmasi amaglanmisti. Biitiin bu gayretler doneminin ihtiyaglar
cercevesinde gerekli ve kaginilamaz tiirdendi. Ancak bu giin bunlarin biiyiik bir
boliimiine ihtiya¢ yoktur. Mesela, Allah’in birligi konusu klasik kelamda 6nemli bir
yere haiz olmasina ragmen bugiin birden fazla tanriya inanan bulunmamaktadir.
Aksine O’na hi¢c inanmayanlar mevcuttur’'. Yine mu’tezile ve haricilerden eser
kalmamasina ragmen onlarn fikirlerine reddiyeler yazmanin da anlami
bulunmamaktadir.

Islam’in inan¢ ve ilkelerini savunmayr amaglayan kelam, her devirde canli,
giincel ve dinamik olmak zorundadir. Ciinkii savunmanin malzemesi; giiniin
sorunlari, kiiltiirii, toplumsal yapisi ve dilidir. Bugiiniin sorunlarin1 bin y1l 6ncesinin
kiltiirii ve diliyle ¢ozmeye calismak, sonu¢ elde edilemeyecek bir ugrastir. Her

donem insaninin bir zihniyeti bulundugu i¢in bugiiniin insaninin eskinin mantik ve

20 Muhammed Sadik, Hafiz, “Acik Mektup- Seyhiilislaim Efendi Hazretlerine ”, SM, VII/167, (1329)
s.165; Ahmed Nazif, Dardaganzade, “Yeni [Im-i Kelam Liizumu var mi, yok mu?” SR.XXII/561-562
(1342) 5.119, Fazlur Rahman, Islam, s.302,; a.mlf. Islam ve Cagdaslik, s.269-273

*! Celal Nuri, Tarih-i Istikbal, istanbul 1331,c. 1, 5.119-120
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22 Kelamin mubhtevasi,

bilgileriyle tatmin ya da ikna olmasi miimkiin degildir
konularinin siralanist ve vurgulanigt sabit ve duragan olmayip zaman ve mekan
sartlarina gore oncelik esasia dayanir. Sayet giiniin sartlarinda bazi konularda bir
problem yoksa teoride muhafaza edilmeleri kosuluyla geri plana ahnabilirler™.
Bugiin bizlerin asirlar 6ncesinin en 6nemli problemi olan Kur’an’in yaratilmishg ve
Allah’1n goriilmesi meselelerini ele almamizin anlami yoktur.

Oncelikle yapilmas1 gereken giiniimiiz degisen felsefesini elemeye tabi tutarak
Islam’a uyan yonlerini almak, uymayanlari ise reddetmektir. Bu da ilk &nce onlarin
taninmasiyla miimkiindiir. Yeni kelam ilminin ortaya cikist bu minval iizere
olmalidir. Ciinkii ilk donem kelam alimleri de o zamanin felsefesine kars1 ayni
metodu takip etmislerdir®. Ancak bu yapilirken “usulu’d-din” ¢ercevesinin
muhafaza edilmesi gerekir. Aksi takdirde Islam’la baglantis1 olmayan bir ¢aligma
yapilmis olunacaktir®. islam toplumunun biiyiik bir diisiince devrimine, ciddi bir
yenilenmeye ihtiyaci vardir. Bu ise ge¢cmis mirasin tedkiki, giinlimiiziin bilimi ve
cevrenin ihtiyaglarindan yola cikarak gerceklestirilmelidir.

Ulkemizde kelamdaki yenilenme hareketinin en onemli simasi Izmirli Ismail
Hakk1’dir. Ona gore nasil kelam tarihinde Bakillani’nin kelami yeterli goriilmeyerek
yerini Fahreddin Razi’'nin kelamina biraktiysa, bugiinde Razi’'nin kelami ihtiyaca
cevap verememektedir. Aristo felsefesine dayanan bazi kelami meselelerin degismesi
gerekmektedir. Ciinkii Aristo felsefesinin inkiraza ugramasi kelami meselelerin de

degismesini zorunlu kilmaktadir. Onlarin yerine yeni felsefenin bazi meselelerinin

2 Filibeli, Allah’ Inkar Miimkiin miidiir? , s. “g”

» Ozervarl, “Modern Diisiince ve Kelam iliskisi”, [lahiyat Fakiilteleri Kelam Anabilim Dali Egitim-
Ogretim Meseleleri Koordinasyon Toplantisi II, Istanbul 1998, 5.163

** Harpiti, Tarih-i Ilm-i Kelam, s.111

* Harpiti, age, 113-115

14



ilave edilmesi, bdylece asrin ihtiyaclarina uygun ve mevcut felsefeye denk bir
kelamin yazilmasi gereklnektedir26.

19. yiizyildan itibaren biitiin Islami ilimlerle birlikte kelam ilminde de bir
yenileme gayreti goriilmektedir. Kisaca vermeye calisigimiz bu yenilik
caligmalarina ihtiya¢ hissedilmesinin nedeni Miisliman topluluklarinin bati
karsisinda bilim, felsefe ve teknolojik olarak geri kalmis olmalaridir. Ozet olarak
kelamda yenilik tesebbiisiiniin dayanagi;

1- Kelam ilminin muhatap olarak aldigi akimlarin degismesi neticesinde Islam
inang esaslarma tehdit olusturan unsurlarin farklilasmasi,

2- Kelam ilminin tedvin doneminde insanlarin ihtiyag, problem, kiiltiir ve ilgileri
ile asrimizinkilerin degismesi ve kelam ilminin bu degisiklige paralel konularini
yenileyememesi,

3- Kelam ilminin ortaya c¢iktigi donemdeki felsefe ve sosyal ilimlerin diger
miisbet ilimlere paralel olarak gosterdigi degisime ragmen kelam ilminin kendini
yenileyemeyerek, mutlak ve sabit bir akideler manzumesi hale gelmesi,

4- Kelam ilminin mevcut muhteva ve metoduyla ihtiyaca cevap verememesi
olarak tasnif etmemiz miimkiindiir.

[slam iimmetinin 19. yiizyildan itibaren icinde bulundugu olumsuz tablo
gbzoniine alindiginda tiim bu gerekgelerin hakli ve yerinde tespitler oldugunu
soylemek miimkiindiir. Ozetle, kelam ilmini yenileme diisiincesi saglam ve makul
gerekcelere dayanmaktadir. Ciinkii giiniimiizde hem ihtiyaglarin hem de kiiltiirel ve
toplumsal yapinin degismis oldugu bilinen bir gercektir. Dolayisiyla bu ilimlerin

konular1 ve yontemleri felsefe ve bilimin ulastig1 seviye, modern insanin kiiltiirel ve

26 [zmirli, Yeni Ilmi Kelam, .56
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toplumsal yapisi ve ihtiyaglari dikkate alinarak degisecektir. Nasil ki kadim kiiltiir,
kelam ilminin olusumunun temeli olmugsa, modern Avrupa kiiltiirii de ayn1 sekilde
yeni kelam ilminin sistemlestirilmesinde temel alinmak zorundadir.

Kelam ilminin yeniden inga edilerek giiniimiiz sorunlarina cevaplar iiretebilecek
bir sekilde canli ve dinamik bir ilim haline getirilmesini savunan diisiiniirlerden
biriside Hasan Hanefi’dir. Ona gore Kelam ilmi, belirli bir konjonktiirde ve
toplumsal alanda ortaya ¢ikmis, gelismis ve bizatihi tarihsel bir asamada olgunlagmig
ve bagka bir tarihsel asamada da gerileme ve ¢okme siireglerine girmis tarihsel bir
ilimdir”’. Kelam ilminin tarihselciligi, icinde bulundugu asrin veya zamanin,
kiiltiiriin, akaid esaslarmin ve mezheplerin tarihinde ortaya ¢ikmaktadir. Aslinda
kelami firkalar, toplumsal ve siyasi kosullar baglaminda ihtilaf ya da goriis
ayriligindan kaynaklanan olaylar igerisinde ortaya cikmistir. Mu’tezile, Vasil b.
Ata’nin itizaliyle; Es’ariler, salah-aslah problemi cercevesinde meydana gelen
tartismalardan; Hariciler, tahkim olay1 sebebiyle; Sia’da imamet ve Hz. Ali’nin
halifeliginin geciktirilmesi baglaminda ortaya glkmlstlrzg.

Hanefi’ye gore akaid esaslarinin ¢esitli kelami konulardan baslayarak temel
esaslara doniismesine dek takip ettigi olusum siirecinin tarihsel kronolojisinin
incelenmesiyle bu esaslarin olusturdugu yapinin, birbirini izleyen tarihi siirecler
icerisinde olusmus tarihi bir yap1 oldugu goriilecektir. ilk asamada; cesitli konular ve
bu konular etrafinda yiiriitiilen tartismalar mevcuttu. Ikinci asamada; once siyasi
firkalar aracilifiyla kelami problemler, sonrada kelam konularn araciligiyla kelami
firkalar olusmaya basladi. Uciincii asamada; cesitli kelami goriisler inceleme

konulart igerisinde derlenmeye basladi. Bu konular; fasillar, bablar ve ana konular

" Hanefi, Humum ul- Fikr ve’l- Vatan, s.72
28 Hanefi, age,s. 74
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icerisinde miitalaa edilmeye baslandi ve konulardan usule gecildi. Dordiincii
asamada; kelam ilmi birbirinden bagimsiz konular olmaktan cikarak ilahiyat,
niibiivvet ve semiyyat boliimleri i¢inde {iglii bir yapiya doniistii, din usuliinden ilmin
ingdsina gecildi. Son asamada ise kelam ilmi mevcut ilmi yapisindan biitiiniiyle
uzaklagarak Allah’in her seyden miistagni, her seyin kendisine muhta¢ oldugu
paradigmalarina dayanan bir iman akideleri dogmasina doniisti®. ilmin akli
yapisinin ¢okiise ugrayip sirf imanin ilkelerini sayisal olarak belirlemeye yonelik
calismalar bu donemi olusturur.

Kelam ilminin bugiin icerisinde bulundugu asama ise iman ilkelerinin devrim
ideolojisine doniisiimiidiir. Bu gelisme gecen yiizyilda baslayan 1slahat hareketi ile
birlikte giindeme gelmistir. Mu’tezile kiiltiiriinii ihya etmek isteyen bu gelisme, aklin
Ozgiirliigiinii, iradenin bagimsizligin1 Oongdérmekte ve tarihin degerlendirilmesine
cagirarak Miislimanlarin onceki giiclii zamanlarini, sonraki ¢okiisii ve halihazirdaki
canlaniglarin1 idrak etmelerini amacglamaktadir. Islahat hareketinin kazandirdigi
ivme, ilerleme ve Miislimanlarin hayatlarinda karsi karsiya kaldiklart somiirdi,
siyonizm, kapitalizm ve geri kalmishk gibi ana sorunlart gogiisleyebilmeleri, bu
sekilde tevhid’den yola c¢ikarak timmetin birliginin saglanip harekete gegirilmesi i¢in
atilmis bir adimdir®”.

Sonug itibariyle kelam ilminin tarihsel gelisim asamalarini, yasayan herhangi bir
fenomenin ortaya cikis, gelisme, tamamlanma ve yok olus siireclerinin takibi gibi
gozlemlemek miimkiindiir. Kelam ilmi 5,6 ve7. asirlarda gelisim siirecinin zirvesine
cikmis, daha sonra ise Ibn-i Haldun ile birlikte ¢okiis siirecine girmistir. Muhammed

Abduh’tan bu yana ise eski kelam ilminin hedef, yontem ve konularini yeni kelam

% Hanefi, Humum ul- ‘Fikr ve’l- Vatan, s.75; amlf. Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c.1 ,ss.141-227
%% Hanefi, Dirasatu’l-Islamiyye, $.9-10
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ilmine doniistiirmeye ve bu ilmi duraklama siirecinden c¢ikararak gelismesini
saglamaya yonelik calismalar bulunmaktadir’".

Kelam ilmi, tehdit olusturan siiphelere kars1 koymak i¢in ortaya ¢ikmis, antik
cagin kiiltiiriiyle 6zellikle de yayildiktan ve modernite 6rnegi olduktan sonra Yunan
kiltiirii ile siki bir iliski icerisinde olmustur. Allah’in vahdaniyet sifatinin ispati
Hristiyan ve dualistlere karsi, tenzih akidesi; eski inanglardaki tesbih ve
antropomorfist anlayislara karsi, muhalefetu’n li’l-havadis; vahdet-i viicud, panteist
ve materyalist yaklasimlara karsi, kidem ve beka sifatlar1 da, Yunan kiiltiiriindeki
maddenin ezeliligi ve evrenin Oncesiz oldugu goriislerine karsi gelistirilmis
teorilerdir. Ayni sekilde Hint kiiltiiriindeki tenasiih akidesine karsi oldiikten sonra
yeniden dirilis ile Fars, Bizans ve Rum siyaset anlayiglarina karsi imamet goriisii ile
cevap verilmistir’”.

Kelam ilminin yenilenme ihtiyacin1 temellendirmede Hanefi’nin en temel
arglimani ¢ag’1n tarihselligi ve zamanla degisime ugramasidir. Cagimizin sartlari ile
kelam ilminin tedvin ¢ag arasinda bilyiik ugurum bulunmaktadir. Ilk asirda Islam
ordulart fetihler yapmakta, immeti de zaferden zafere kosmakta idi. Orada cihad,
fetih veya yeni topraklar kazanmak icin akaid motivasyonlar1 olusturmaya gerek
yoktu. Islam iimmeti iistiin taraf oldugu icin iimmetin topraklarina yonelik bir tehlike
sozkonusu degildi. Giiniimiize gelindiginde sartlar ve kosullar eskiye gore tamamen
degismis ve ilk tarihsel merhale artik bitmistir. Bugiinkii realite artik zaferden
hezimete, fetihden isgale, birlikten par¢alanmishiga, tistiinliikten alcaklifa dontismiis
ve tarihsel kosullar biitiiniiyle degismistir. Cagimizda Islam topraklari isgal altinda

ve ozgiirliikleri biitiiniiyle yitirilmistir. Insanlar aglik ve kitliktan yasamlarini

3! Hanefi Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan, s.76
32 Hanefi, age, 5.76
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yitirmekte ve sefalet igerisinde yasamaktadir. Islam immeti kendi 6z kaynaklarma
hiikkmedemeyecek kadar dagilmis ve parcalanmis, bunun sonucunda da baskalarina
bagimli hale gelmistir. Tehditler artik dogrudan galip konumdaki Islam iimmetinin
inanglarina degil, tam aksine maglup timmetin sahip oldugu dogal zenginliklere
yoneliktir’>.

Hanefi’ye gore Miisliimanlarin igcerisinde bulunduklari bu durum, yeni Kelam
alimini yeni tehditlerin bulunabilecegi seylere yonelmesini, ruhun Olumsiizligi,
dlemin yaratilmighgmin ispatt ve Allah’mn varhi@inin delilleri gibi tehditlerin
gelmeyecegi eski savaslara atilip enerjisini orada tiikketmemesini zorunlu kilmaktadir.
Asir degistigi, zaman farklilagtig1 ve tarih biitiiniiyle bir donemden bagka bir doneme
gectigi bir anda yeni kelam ilmi i¢in yeni bir tanim, yeni bir hedef, yeni bir muhteva
ve metodoloji gelistirmek gerekmektedir. Ciinkii kelam ilmi, gliniimiiziin tehdit
unsurlariyla geg¢mise ait gelenek arasindaki dualitenin ve tahrip unsuru olan
zorluklarin asilmasinda iimmetin vicdanina asrin ruhuyla eslik eden bir ilimdir *,

Goriildiigii iizere 19. yiizy1l kelami yenileme tesebbiisii ile Hanefi’nin ayni
konudaki calismasinin gerekgeleri ortiismektedir. Her ikisinde de belli bash temel
sorunlar: a-Miisliimanlarm icinde bulunduklar1 olumsuz durum, b- diger Islami
ilimlerle birlikte kelam ilminin de tedvin doneminin aktiiel sorunlari ile asrimizin
sorunlar1 arasindaki farklilik, c- bilim ve felsefedeki yasanan gelismelere ayak
uydurulamamasi, d- kelam ilminin dinamik 6zelligini kaybederek asrin ihtiyaclarina
cevap verememesidir. Ancak aradaki tek farklilik, Hanefi’nin [slam iimmetinin
gecmis konumu ile bugiiniinii kiyaslayarak, giiniimiiz Mislimanlarim iginde

bulunduklar1 gaflet uykusundan uyandiracak motivasyonu akaidde aramasidir. Bu

3 Hanefi, age, s.77-78
** Hanefi,age, .78
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gerekcenin onu, ne tiir bir ideolojik bir tevil’e siiriikledigi ileriki boliimlerde ele
almacaktir.

Hanefi’ye gore kelam ilmi, dini nassda ilk akli ilimdir. Kelamcilarin amaci,
nassi manaya, ayeti fikre ¢cevirmekti. Kelam, dini nass1 salt akli teoriye ¢evirmenin
ilk gayretidir. Dogdugu asirda kelam ilminin fonksiyonu, giinimiizdeki icisleri
bakanligina benzetilebilir. Vazifesi siyasi cografyanin i¢inde beliren yanlis itikadlara
karsi yeni dogmus kiiltir ve medeniyetin dahili nizamim ve teorik tutarliligini
korumaktir”. Kelam, ilahi ve kutsal bir ilim degildir. Digerleri gibi devrin kiiltiirel
seviyesinin yapisina sagli saf ve tarihi bir ilimdir.

Islami disiplinlerin maddesini olusturan kiiltiiriin; teosantrik, dini, tarihi,
kanunlastirmaya egilimli, miicerred, sekilci ve zamam hesaba katmayan bir
muhtevaya sahip oldugunu ileri siiren Hanefi, hitap tarzi itibartyla da bu disiplinlerin
tekrarci, oviinmeci, savunmaci, tartismaci ve ithamci bir yapiya sahip olduklarini
soylemektedir. Hanefi’nin giiniimiiz bilim anlayisindan yola ¢ikarak klasik kelama
yonelttigi genel elestiriler sunlardir:

a- Kelam, bilim anlaminda bir ilim degildir, onun ne bir konusu, ne bir metodu,
ne de ulagacagi bir hedefi ve elde edecegi neticeleri vardir. Allah bir obje olmadig
icin, O’nu obje olarak ele alan bir ilim olamaz. Geleneksel donemdeki kelamcilara
gore kelam ilminin yontemi pesin olarak kabul edilen akidelere iman edildikten sonra
dogruluklarimi kanitlamak i¢in yakini delillerini aragtirmaya dayanir. Bu ise iman ile
akil arasinda kisir dongiiye diismektir; akletmek icin inaniyorum, sonra imanimin
koklesmesi ve onun dogrulugunu baskalara kanitlamak icin aklediyorum. Oyleyse

kelami yontem ilk once kabul ile baslar, daha sonra da bu kabul edilen seyin

35 Hanefi, et-Turas ve't-Tecdid, s. 178
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dogrulugunu kanitlayacak delil ve burhanlari arastirir. Boyle bir kelam ilmi, akli
ilimden daha c¢ok halis imani bir ilimdir. Dolayisiyla kelam ilmi, ilim olma sartlarina
haiz degildir. Ciinkii bilim, aklin kendi sinirlarin1 agsmaksizin ulasacagi kesin bir
baslangic noktasini aragtirmaktir®.

b- Kelam, bir metoda sahip degildir. Kelamin diyalektik yontemi, miinakasadir.
Akideye inatla karsi ¢ikan ve onu iptal etmek isteyen hasimlarin ortaya attigi
siipheleri ondan uzaklastirmaktir. Her konusmaci rakibinin fikrine galip gelmek
isterken, gercegi degil inandiriciligl arar. Kullandigi onciillerin dogru ya da yanlis
olmas1 6nemli degildir. Burada hedef muhatab1 celiskiye diisiiriip zafer kazanmaktir.
Aslinda savunma bir ilmi yontem degildir. O yalmiz kendini dvme, methetme,
yiiceltme, baskasim ise yerme, hiicum ve yaralamadir. Savunma ve hiicumun her
ikisi de taassup, heva ve menfaate dayanirlar ve ilimde, objektiflikte, yalinlikta ve
tarafsizlikta noksanliga delalet eder””.

Diger yandan kelamda sadece din savunulmaz, dinin belli bir yorumu da
savunulur. Sadece Islami akideler degil, onun belli bir tasavvuru da savunulur, bu da
0zel bir firkanin mezhebi tasavvurudur. Cogunlukla savunma nefsi savunma olur,
fikri savunma olmaz ve hiicum fikre olmaz, sahsa olur. Bunun bir sonucu olarak
diisiince, bagimsizligim ve yayginligini kaybederek kisiler ve sahislarla somutlagmig
bir diisiince halini alir. Diisiincelere karsi getirilen deliller de sahislara karsi
getirilmeye baglanir.

c-Kelam, bir din miidafaasidir. Din miidafaasi, ilim olmaktan daha ¢ok sanata
yakindir. Ciinkii o, kars1 tarafi susturmada beceri ve sirf ferdi cabaya dayanir ve soz

sOylemeye dayanan bir sanattir. Cedelden amag, karsi tarafi susturmak, cevap

36 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.1,s.101
37 Hanefi, age c.1,5.101
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veremez hale getirmek ve baskalarini ikna etmektir. Ikna’nin delil ve burhan yoluyla
olmasi zorunlu degildir. Yamltma yoluyla, telkin {iisluplariyla ve farkli ikna
yontemleriyle olabilir. Cedel, hitabet gibidir, ikisi de insanlar {izerinde etki birakmay1
hedefleyen sanattir. Ama¢ gercege ulasmak olmayip, hakli da olsa hasmini
susturmak ve onu yenmek oldugu i¢in batila da dayansa karsi tarafi yenmek icin tim
ikna yontemlerini kullanir. Ciinkii, amag¢ ve hedefe ulagmak i¢in tiim araglar1 mesru
kilar. Cedel, herhangi bir neticeye gotiirmez, ciinkii galibi ve maglubu yoktur, geriye
sadece husumet ve inatlagsma kalir’®. {lmin gayesi ise bir gercegi savunmak veya
baska bir gercege saldirmak degil, kendisini idare eden kanunlara ulasmak icin
gercekleri tam bir tarafsizlik i¢inde saptamak ve detaylarini tespit emektir.

d- Kelamin vardigi sonuglar yetersizdir. Allah iizerine olan doktrinler, biitiiniiyle
zayif ve akli tatminden uzaktir. Ispat etmeye calistig1 konularda pek basarili olmadig
gibi kitlelerin inancimi koruma yerine siipheleri artirmistir.

e- Kelami literatiir 6nceden kabul edilmesi gereken kendine 6zgii bir dildir.
Allah, din, peygamber, ibadet, melek, seytan, ahiret gibi terimler igerikleri 6nceden
kabul edilmeksizin telaffuz edilemezler. Bu terimlerin genel felsefe ve sosyal
bilimlerde kullanilanlar gibi herkes tarafindan kabul edilmeleri miimkiin degildir3 .

Kelamecilar, kelam ilminin, kendi caglarinin 6lcii ve sartlarina, kelam ilminin
de ihtiyaglarina uygun bir ilim oldugu konusunda ortak goriiste olmalarina karsin
gercekte kelam ilmi, ne ¢agimizin Olgiilerine gore bir ilim ne de kendi sart ve
ihtiyaglarina uygun bir ilimdir. Ciinkii ilim, fenomenleri tanimlama ve tecriibeleri

tahlil iken nass; bilgi ve marifet kaynaklarindan biridir. Bilgi ise duygu ve

38 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c.1,s.105 )
3 Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi?”, cev. M. Sait Yazicioglu, AUIFD, ¢ XXIII, Ankara 1978
$.507-508
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diisiincenin sonucunda olguyu bilmedir. Nass ilme vesiledir, ilmin konusu degildir.
[lim, en azindan kendisi i¢in konu ve metod oldugu zaman ilimdir*.

Kelamin tasidigi tiim bu olumsuzluklarin ortadan kaldirilabilmesi i¢in Hanefi,
klasik kelamin yok olup antropoloji bilimi seklinde tekrar dogmasim onermektedir®'.
Bu ¢ercevede bes cilt olarak yazdig1 “mine’l-akide ile’s-sevra” adl eserinde Kelam
ilminin ¢agimizin kosullarina gore yeniden ele alma girisiminde bulunmustur. Ona
gore Kelam ilminin yeni bastan ele alinmasindaki amag; timmetin inanglarina dayali,
ilkeleri belirgin, ideolojik bir devrim veya devrim teolojisi ortaya koymanin yani
sira, inanglart bazinda bir devrim yaparak halkin ayaklandirilmasi ve bu surette
tarihte ideolojinin bilfiil gerceklestirilmesidir™®.

Kelam ilminin amaci ilahi vahiy dogrultusunda Islam inang esaslarmi ortaya
koyarak savunmaktir. Inan¢ esaslarinin her devre gore sekil degistirmesi ve
yorumlanmasi diisiiniilemez. Allah, niibiivvet ve ahirete iliskin esaslar ilahi vahiyle
belirtildigi sekilde kabul edilmelidir. Allah’mn varligr ve birligi konularinda giiniimiiz
ihtiyaglara gore yapilan bir degisikligin ne tiir bir dayanag olabilir. Ayn1 sekilde
ahiret hayatinin hangi boyutunu degistirebiliriz. Yapilmas1 gereken yenilik islam
inang esaslar1 yerine kelam ilminin bu esaslar1 savunmasinda olmalidir.

Giliniimiiz insanina hitap etmede yetersizligi dile getirilerek inang esaslarinin
ideolojik bir acelecilikle insanilestirilmesi sadece hasadi toplamaya yonelik bir
faaliyet olup pragmatist bir yaklasimin iiriiniidiir. Hitaba bir canlilik ve giincellik
kazandirmadan igerikte yapilmasi planlanan bir yenilik kolaycilia kagmaktir.
Esaslar1 insanilestirme yerine insanlar ilahi esaslar1 yeniden anlamaya cagirmak

daha dogru bir yaklagimdir.

*° Hanefi, Mine’l-Akide, c.1,5.113
*! Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi?”, 5.520
** Hanefi, Mine’l-Akide, ¢.1,5.79
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B- KELAM’DA GELENEK VE YENILENME

Kelam ilminin yenilenerek yeniden insd edilmesinin gerekceleri ortaya
konulmasindan sonraki ikinci adimi bu ¢alismada ge¢mis birikimimizin konumu ve
yenilenmenin mahiyeti olusturmaktadir. Islam toplumunun biiyiik bir diisiince
devrimine ve ciddi bir yenilenmeye ihtiyaci oldugunu dile getiren Filibeli Ahmed
Hilmi’ye gore yapilmasi gereken ilk is eskinin fikri mahsullerini tedkik etmektir. Bu
tedkik neticesinde dogruluk ve yarar1 ortaya cikanlar tercih edilirken ahlaka ve
ilerlemeye uygun olmayanlar ise zamanimn bilimi ve cevrenin ihtiyaclar dikkate
almarak degistirilmelidir. Ancak bu uygulama hicbir zaman dini yikma ya da yerine
sek ve sliphe koyma amaci tasimaz. Ciinkii din esastir ve esasi atmak intihar
anlamina gelmektedir. Gerekli miidahale yalnizca viicudun hayatiyetini kaybetmis
parcalart icin yapllabilir43 .

Bilim ve felsefedeki degisimlerin dine karst kullanilmasindan rahatsizlik
duyan Abdullatif Harputi, objektif kriterler esas alindiginda bu degisimlerin Islam
dinini zor durumda birakacak veriler ihtiva etmedigini savunmaktadir. Ona gore
yapilmasi1 gereken; degisen felsefeyi elemeye tabi tutarak Islam’a uyan goriisleri
hemen tespit ederek almak, uymayan goriisleri ise eger tevil ve uzlastirmaya miisait
degillerse reddetmek ve bu sekilde yeni bir kelam ilmi tedvin etmektir. Ciinkii, ilk
donem kelam alimleri de o zamanin felsefesine karsi aym tavri gostermislerdir.
Ancak felsefe elemeye tabi tutulurken “usulu’d-din” ¢ercevesinin muhafaza edilmesi
sarttir®. Bu muhafaza edilmedigi zaman elde edilen sonuglarin islam inang
esaslarina uyup uymadigini kontrol etme imkam olmadig: gibi islam’la miinasebeti

olmayan bir felsefe ¢aligmas1 yapilmis olunur.

* Filibeli, Huziir-1 Akl-ii Fende Maddiyyin Daldleti, Istanbul 1332, 5.134-135
* Harpiti, Tarih-i llm-i Kelam, s.113-115
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Izmirli Ismail Hakki ise kelamda gerceklestirmeyi istedigi degisikligi ana
konularin sabit kalarak izah tarzlarimin degistirilmesi olarak ortaya koyar. Ona gore,
kelam ilminin ana konular1 ve gayeleri yani vahye dayali temelleri her zaman ayn
olup degismemekle birlikte, kullanilan vasita ve Onbilgiler yani izah ve ispat sekli
zaman ve ihtiyaca gore degismelidir. Mesela, klasik kelamda Allah’in varligi igin
alemin hudiisu, dlemin hudiisu i¢inde arazlarin degismesi delil olarak kullanilmustir.
Bugiin ise bunlarin yerine tabiat kanunlari, tecriilbe metodu ve diger farkli deliller
kullamImalidir®. Goriildiigii iizere Izmirli, temel gaye ve ana ilkelerden sapmadan
zamana ve ihtiyaca gore metod degisimine imkan tanimaktadir. Ancak bu degisim
gecmisi yok sayarak sifirdan yeniden baslama degildir. Ciinkii degisim ya bir
ihtiyactan ya da bir yanlis1 diizeltmek amaciyla yapilamalidir. Thtiyag ve yanlislarin
tespiti ise her zaman ge¢miste kalanla ilgilidir. Ge¢misi dikkate almadan yapilmasi
planlanan bir degisimle giiclii doniisiimler yapilamayacag gibi gelenegi ve tarihi
birikimi bulunmayan zayif ve s1g bir konuma diigiiliir*®.

Goriildiigii iizere 19. yiizyilda kelam ilmini yenileme ¢aligmalarinda kelamin
dayandigi esaslar sabit ve degisken olmak tizere iki sekilde ele alinmistir. Allah’in
varlig1 ve birligi, niibiivvet, ahiret gibi mesail tiiriinden inan¢ esaslar1 degismezken,
bunlarin anlatim ve yorumlama bicimi degismektedir. Kisaca yenilenme faaliyetinde
vazgecilmezi vahye dayali ana konulardir. Bu ana konular sabit kalmak {izere asrin
ihtiyag ve sartlar1 g6z oniinde tutularak yenilenmeye gidilmistir.

Kelam ilmini giincel sorunlara cevap verebilecek sekilde yenileyerek dinamik
ve canli bir ilim olusturma amaciyla bir proje sunan Hanefi, tecdid projesine et-turas

ve’t-tecdid (kiiltiirel miras-gelenek ve yenilenme) adinm1 vermektedir. Gelenek(turas),

+ 1“zmirli, Yeni lim-i Kelam, s.3
4 Ozervarl, Kelamda Yenilik Arayislart, 8.52
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hakim medeniyet i¢inde maziden bize ulasan her seydir. Yenilenme (tecdid) ise,
gelenegin cagin ihtiyaglarina uygun olarak yeniden yorumlanmasidir. Gelenek, bir
toplumun veya toplulugun tarihten devraldigi, getirdigi diisiince, diinya goriisii,
davrams kaliplar1 ve kurumlarin toplamim ifade eden cins bir isimdir®’.

Gelenegin canli olan, degisime ve doniisiime agik bulunan realiteden
bagimsiz bir varligi yoktur. O, belli bir asrin anlayisini, belli bir neslin olusumunu ve
tarihi gelisim icerisinde bulundugu evreyi ifade etmektedir. Bu durumda gelenek her
neslin kendi asirlarinda ve kendi ihtiyaglar1 dogrultusunda ortaya koyduklari
yorumlar olmaktadir. Gelenek sabit nazari inanclar ve de8isime kapali dogmalar
biitiinii olmayip aksine sz konusu nazariyelerin, belli bir ¢evredeki, tarihin belli
durumundaki, kendi diisiincesini ortaya koyan ve kendi diinya goriisiinii olusturan
belli bir toplumdaki pratiklerin tamamidir®®, O halde gelenek, gercekte halkin sahip
oldugu manevi birikimdir. Ciinkii o, hem maddi diizeydeki hem de zihin diizeyindeki
bir varolusu ifade eder®.

Gelenek, hala asrin vicdaninda var olan ve ona etki etmesi, onu belli bir
davranis bi¢iminde bulunmaya sevk eden bir faktdr olmasi miimkiin olan aktif bir
degerdir. Bu durumda gelenegin yenilenmesi reel bir zorunluluktur ve realiteye
yonelik yerinde bir durum degerlendirmesidirSO. Gelenek konusundaki bu yaklagim
Hanefi’ye yenilik enstriimanlarinin kullanilabilmesi imkanini saglamaktadir.

Tecdid, turas’in tecdidi degildir. Tecdid gayedir, turas ise vesiledir. Tlras’in,

vakianin yorumu ve onun gelistirilmesine katkida bulunan bilimsel bir teori sunma

T Giiler, ilhami, “Tarih ve Tarih-dis1 Arasinda Gelenek”, Kelam Aragtirmalart, www .kelam.org. 3:2
2005, s.45

*8 Hanefi, et-Turas ve't-Tecdid, s. 11

49 Hanefi, age,s. 12

30 Hanefi, age, s. 16
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imkanin disinda, bizatihi bir degeri yoktur51. Gelenek ve yenilenme, sadece kiiltiirel
mirasla yetinmek, ona geri donmek ve onu ihya etmek isteyenlerle, yine sadece
yeniyle yetinip gelenege hicbir deger vermeyen, onu geri kalisimizin nedeni olarak
goriip onunla irtibat kurmay1 caresizlik ve yabancilagma ifadesi gibi gorenlerin
Onerilerinin tamamen diginda bir seydir. Gelenek ve yenilenme, gercege direkt bir
bakis olup onu bilimsel bir teoriyle kavramaktir. Tiras, gercegin teorisi, tecdid ise
gercegin ve onun olusumlarinin goriilebilmesi icin tiras1 anlamanin yenilenmesidir>.

Hanefi’ye gore gelenekten bahsetmek dinden bahsetmek degildir. Din,
kiiltiriin  bir pargasidir yoksa Kkiiltiir dinin bir pargast degildir. Gelenek,
medeniyettendir, zaman ve mekanin iiriiniidiir. Gelenekte olan her sey dinde yoktur,
dinde olan her sey de gelenekte yoktur. Ornegin; cebr, kiiltiirde vardir fakat dinde
yoktur, diger yandan insan dinde vardir fakat kiiltiirde yoktur. Dolayisiyla kiiltiirden,
gelenekten herhangi bir seyi reddederek kabul etmememiz bizi dalalete ve kiifre
gotiirmez. Ciinkil gelenek, yalnizca zamana ve mekana dayali olan ve her seyi ihtiva
eden bir veridir. Miisahhas, kendinde, sabit, bizatihi bir din yoktur; aksine gelecek
tarihi anlara uygun olarak gelistirilmesi miimkiin, muayyen bir tarihte ortaya ¢ikmis
bir topluma ait kiiltiir bulunur®.

Islam toplumlarinda bugiin yasanan bu kiiltiir ve gelenek, genel anlamda iic
sekilde degerlendirilmektedir. Birinci grup ona mutlaklik atfetmekte, kutsamakta,
korumakta ve yeniden ihya etmeye calismaktadir™®. ikinci grup ona saldirmakta ve
her tiirlii kotiiliigiin ve geriligin nedeni olarak gormektedir”. Ugiincii grup ise

segmeci yaklasimdir; yeninin ve tlrasin iyi olanlarimi, kendine gore bazen kistas

>! Giiler, ilhami, Politik Teoloji Yazilart, s.181
32 Hanefi, age, 5.23-28

53 Hanefi, et-Turas ve't-Tecdid, s. 21

>* Hanefi, age, 5.26-28

> Hanefi, age, 5.28-30
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koyarak yeniyi, bazen de eskiyi alarak bir secme yapmaktad1r56. Hanefi bu ii¢
goriisiin de bilimsel acidan yanlis ve timmetin menfaatlerine ters oldugunu ileri
siirerek, kendi goriisiinii temellendirmektedir.

Hanefi ilk iki yaklasimin aksine tliras1 ne toptan red, ne de kabul etmektedir.
Uciincii sentezci, eklektik goriisiin tersi olarak da tarihi tenkid yontemini kullanarak,
tirasin, tarihte toplumun ihtiyaclarina uygun olarak iiretilmis bir basar1 oldugunu,
biitiin verilerin iretildigi tarih ve toplum goz Oniine alinarak anlagilmasi gerektigi
kanisindadir’’. Gelenek eger yanlis veya miadin1 doldurmus, eskimis, islevselligini
yitirmis ve reel istinadgihlarim1 kaybetmis ise terk edilmelidir. Yok eger, dogru,
metanetini, dayanikliligini ve iglevselligini yitirmemisse siirdiiriilmelidir’®.

Hanefi’ye gore gelenek ve yenilenme dedigimiz sey, aslinda olmayan yeni
seyleri icad etmek olmayip ge¢misin kazanimlarina yeni acilimlar getirmekten
ibarettir. Kadim yapimin tamaminin biitiinciil bir bakig acisina gore yeniden
yapilandirilmasi, aymi konularin tekrar arastirllmast ve Oncelikle bu yapilarin
mazideki psikolojik yapiyr nasil agikladigini bularak daha sonra bu konularin
aynisinin, ancak bu defa modern yapilan temel alinarak yeniden kurulmasidir™.

Hanefi, din-diinya, kutsal olan-olmayan ayirimi yapmaz. Ona gore her sey
dini ve aym anda diinyevidir. Kutsal olmayandan ayr1 ve onun disinda bir kutsal
yoktur. Kutsal olmayandan ayrn olan kutsal bir sey donmus, hayattan tamamen
kopmus bir puttur. Dini diisiince, sabit, donmus, dogmatik ve ebedi degildir™.
Kur’an ilimlerinden esbab-1 niizul ve nasih-mensuh ilimleri bize, vahyin tarihi

vakiay1 dikkate aldigini, ona gore sekillendigini ve hedefinin de vakia’y1

%% Hanefi, age, s.31-34

°7 Hanefi, age, s. 18-19

58 Giiler, ilhami, “Tarih ve Tarih-dis1 Arasinda Gelenek”, s.46
% Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.1,s.205

0 Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi?”, s.530,
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degistirerek, oldugundan daha {ist bir konuma getirmek oldugunu 6gretir61. Diger
ilimlerle birlikte fikih ilmi de, muayyen bir tarihte, kendine has sartlarda, mevcut
toplumun toplumsal ihtiyaglarimi karsilamak amaciyla olustu. Tarihi sartlar ilmin
yapisini, mahiyetini, metodlarini, neticelerini ve kullandig1 kavramsal dili belirler.
Bilimin yapis1 degismez fakat konusu degisir, cilinkii konusunu zaman ve mekanla
sinirh kiiltiirel yapi verir.

Hanefi’'nin olusturmaya calistigt yeni kelam ilminin ilk basamagim
sistemimizin temeline realite’yi, gercekligi yani yasanan fiili durumu almak
olusturmaktadir. Bizim gelenegimizde biitiin sistemler metin’den realiteye dogru
yola koyularak her seye baslamay1 tercih etmislerdir. Bugiin ise yapilmas1 gereken
tam tersi olan, realite’den metne gitmektir. Kur’an; dokunulamaz, hayatin, zamanin
ve mekanin disinda bir kitap degildir. Aksine o, zamanla ve mekanla kayith olarak
ortaya cikan sorulara ve sorunlara cevap olarak nazil olmus bir kitaptir. Her bir
ayetin niizul sebebinin olmasi bu durumun en bariz gostergesidir. Diger yandan bazi
ayetlerin yes’eluneke ani 1.9 (sana ...... hakkinda sorarlar) seklinde baglamasi
Kur’an’inda yasanan gercekligi temel aldiginin ifadesidir. Ortada zamanla ve
mekanla kayith bir soru/sorun vardir ve Kur’an bunlara cevap vermektedir®.
Kur’an’in yorumlanmasi sadece metinden anlamim c¢ikarmak degil, realiteden
hareketle tiimevarim yoluyla metne anlam vermektir. Bu sadece aciklama degil, ayni
zamanda kavrama, bilme ve farkinda olmadir®.

Hanefi’ye gore Kur’an’in gelistirdigi yontemi benimseyecek olursak, ise

icinde yasadigimiz zaman, mekdn ve sorunlarla baslamaliyiz. Cagimizin biiyiik

! Hanefi, et-Turas ve't-Tecdid, s. 11

62 2 Bakara 189 ve 222; 8.Enfal 1;

%3 Hanefi, “Gelenegi Yenilemek Zorunday1z”, s.27

% Hanefi, Hasan, “Konulu Kuran Tefsiri Metodu”, cev. Sonmez Kutlu, Islami Arastirmalar c.9, say1
3, 1996, s158
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problemleri neler ise sorulartmiz bunlar hakkinda olmali ki ¢6ziimler tiretmemiz
mimkiin olsun. Ornegin Teoloji’de hala Tanr’nin 67’4, fiilleri, sifatlari, isimlerinden
soz edilmektedir. Oysa bu konularda her sey acik olup konusacak bir sey
bulunmamaktadir®™. Ama bizim iizerinde yogunlasmamz gereken sorunlar, bugiin
bizi yakindan ve derinden ilgilendiren toprak, bagimsizlik, somiirgecilik, geri kalmus,
aclik, sekiilerizm, medeniyetler ¢catismasi gibi sorunlardir.

Hanefi, icinde bulundugumuz vakia karsisindaki tutumumuzun ne olmasi
gerektigi sorusuna cevap olarak: icinde bulundugumuz gerceklige ve sahip
oldugumuz en temel dini metinleri, vahyin bu gerceklige uygun bir sekilde
yorumlama teorisini gerceklestirmektedir. Dolayisiyla yorumlama teorisi iki ucludur:
birincisi, i¢inde bulunulan sartlar1 yorumlama, digeri ise vahyi yeniden yorumlama,
yani vahyi, i¢inde bulunulan sartlar1 idare edip, ihtiyaclar1 cevaplayip toplumlari
gelistirecek ve daha iist bir seviyeye cikaracak sekilde yorumlamaktir. Hanefi’ye
gore niizul sebepleri de bu anlama gelmektedirﬁﬁ.

Bizim gelenegimizde siireklilik esastir. Hristiyanlik, Yahudiligin devami ve
yeniden yorumlanmasi yani Yahudiligi yeniden okuma ve vahyi yeniden
canlandirarak devam ettirme gabasi ve eylemidir. Islam ise hem Yahudiligi hem de
Hristiyanligt bir baska okuma, dolayisiyla vahyi devam ettirme girisimidir.
Goriildiigii gibi ‘yeni’, ‘eski’den yola ¢ikarak gelistirilen, nes’et eden bir seydir”’.
Bizim gelenegimizden tevariis etmemiz gereken kendimize 6zgii bir yenilesme ve
modernlesme gelenegimiz var. Bu da kendi i¢imizden, kendi imkénlarimiz ve

dinamiklerimizle kisaca iceriden bir yenilesmedir. Hanefi’'nin eserlerine baktigimiz

%5 Hanefi, “Gelenegi Yenilemek Zorunday1z”, .25
% Hanefi, et-Turas ve't-Tecdid, s. 155
7 Hanefi, “Gelenegi Yenilemek Zorundayiz”, s.30
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zaman eserlerinin isimlerinde (et-Turas ve’t-Tecdid, Mine’l-Akide ile’s-Sevra) bile
bu diisiincesinin ipuclarini gormemiz miimkiindiir.

Ancak buradaki kokenlerin gegmise dayanmasi gecmisimizi mutlaklagtirarak
korii koriine taklit etmek ya da ge¢cmisten gelen realiteyi yorumlamak olmayip bizzat
yasanan realiteyle dogrudan ilgilenmem, ugragsmam, bu realite iizerine kafa yormam
ve bir seyler yapmamdir. Eger ben gecmisimden gelen metni yorumlamaktan bagka
bir sey yapmayacaksam, bu durumda yaptigim tek sey metinsel analiz yapmaktir. O
zaman ic¢inde yasadigim realiteyi nasil tezahiir ediyorsa dylece nasil ve ne zaman
gorebilecegim. Benim modern realiteye uygun metinler olusturabilmem igin
gercekligi gozlerimle gormem, hissetmem, insanlarla birlikte, insanlar arasinda
yasamam gerekir. Boylelikle ben geleneksel Islam kiiltiiriinii yenileyen, gelistiren,
cogaltan ve zenginlestiren, kisaca eski geleneksel kiiltiiriimiize yeni analiz ufuklar
yiikkleyen biri olurum. Bdylelikle de Miislimanlarin en 6nemli problemi olan
gecmisin tekrarindan kurtulmus olurum.

Oncelikle ilerlemenin ve gelecegimizin Oniindeki engellerin kaldirilmast
gerekmektedir. Hanefi’ye gore bir mesafe katetmek ya da bir sey yapilmak
istenildiginde bir takim engeller size ayakbagi oluyor, sizi sartlandiriyor ve bir yerde
donduruyorsa bu siirecte bir gelisme kaydedebilmenin imkéan yoktur. Herkes u¢cmak
ister. Ancak ayaklarimiz bagl ise nasil ucgabilirsiniz ki? Gelecek, bu baglar ¢ozmeye
ve ayaklar1 ozgiirliige kavusturmay bilenlerle irtibath ve onlara bagimhidir®®. O halde
burada temel sorun; kendimi gecmisten, gec¢misin baglarindan, gecmisi siirekli

tekrarlamak ve taklit etmekten nasil kurtarabilir ve 6zgiirlestirebilirim. Oysa bizim

%8 Hanefi, “Gelenegi Yenilemek Zorunday1z”, s.32
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gelenegimiz kendi icinden kendini yenileyebilecek kabiliyete, imkénlara ve
dinamizme sahip bir gelenektir.

Kelam ilminin yenilenmesi diisiincesini ortaya c¢ikaran saikler benzer olmakla
birlikte Hanefi’nin yenilemekten kastettigi ile 19. yiizyildan baglayarak devam eden
yenilik anlayist arasinda biiyiik farkliliklar bulunmaktadir. ilk donem yenilik
calismalar1 “usulu’d-din” esas alinarak yapilmaktadir. Burada Islam inang esaslari
sabit olarak kabul edilmekte ve bu esaslarda herhangi bir yenilik girisimi sézkonusu
olmamaktadir. Allah’mn varligi, birligi ve sifatlari, niibiivvet ve ahiret inanci temel
alinmaktadir. Yenilik tesebbiisii ise bu esaslarin ispati, delillendirilmesi ve izahinda
goriilmektedir. Ciinkii asrimizda temel sorun ilkelerde olmayip ilkelerin izahinda
yasanmaktadir. Sorun; Allah’in varligi, birligi ve sifatlarinin kelam ilminin tedvin
donemindeki delillerle anlatilmaya calisilmasindadir. Aradan gegen zaman zarfinda
klasik kelamin dayandigi bilim, felsefe ve insan zihniyetinde meydana gelen
degisikliklerin dikkate alinmadan, bin yil Oncesi insanim1 ikna edebilen delillerle,
asrin insani ikna edilmeye calisilmasidir. Dogal olarak bu ¢abadan istenilen amag
elde edilemeyecektir. Bu durumda yapilmasi gereken vahyin ilkelerini degisen bilim,
felsefe ve insan zihniyetini dikkate alarak yeniden izan etmektir. Yenilik esaslarda
olmayip esaslarin ifade edilmesindedir. Esaslarda sabit kalinmak suretiyle ihtiyaglar
dikkate alarak izahatta degisiklige gitmek hem bugiin icin hem de gelecek igin
zorunludur.

Sonug itibariyle kelam ilmine yonelik ilk yenileme girisimleri; bu ilmin ana
konular1 (mesdil) ve gayeleri (makésid), yani vahye dayali temelleri her zaman ayni
olup degismemekle birlikte, kullanilan vasita (vesail) ve Onbilgiler (mebadi), yani

izah ve ispat seklinde zamana ve ihtiyaca gore degisimin yapilmasi esasina
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dayanmaktadir. Aksi takdirde dinin esasinda zaman ve zemine gore yapilacak bir
yenileme girisimi neticesinde ilahi vahye dayali bir dinden bahsetmek miimkiin
olmayacaktir. Zamanla din 6ziinii ve esasim1 kaybederek omurgasiz, kisiden kisiye
gore degisen subjektif bilgiler yigimi haline gelecektir. Boyle bir yenilikte; dinin ash
bozularak ilahi safvetinin kaybolmasina neden olabilecegi gibi Islam’la ilgisi
olmayan bir felsefi ¢calisma yapilmis olunacaktir.

Hanefi’nin kelam ilminin yenilenmesinden muradi ise dinin inang ilkelerinin
asrimizin ihtiyaglart gdz Oniinde tutularak yeniden yorumlanmasidir. Ona gore dini
diisiince; sabit, donmus, dogmatik ve ebedi degildirﬁg. Onun canli, degisime ve
doniisiime acik bulunan realiteden bagimsiz bir varligi yoktur. O, toplumun herhangi
bir evredeki olusumu ve anlayisimi ifade eder. Din kiiltiiriin bir parcasidir. Vahiy
tarihi; vakiayr ve realiteyi temel almistir. Sebeb-i niizul ve nasih-mensuh bunun en
belirgin gostergesidir. Vahiy, vakiaya gore sekillenmekte ve vakiayr degistirerek
daha iist bir seviyeye cikarmay1 hedeflemektedir.

Hanefi, vahiy iirlinii olan Kur’an’inda zaman ve mekanla kayith olup
dokunulamaz ve hayatin disinda bir kitap olmadigin1 savunmaktadir. Kur’an,
realitedeki soru ve sorunlara cevaplar olarak ortaya ¢ikmistir. Bu durumda bugiiniin
insaninin soru ve sorunlar degistikce Kur’an’in bunlara verecegi cevaplarda
degisecektedir. O zaman yeni kelam aliminin gorevi bu soru ve sorunlara cevaplar
bulmak olmalidir. Yani Kur’an’in yorumlanmasi sadece metinden anlami ¢ikarmak
degil, realiteden hareketle metne anlam vermektir. Yapilmasi gereken iginde

bulundugumuz sartlar1 yorumladiktan sonra vahyi, bu sartlar1 idare edecek,

% Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi?”, s.530
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ihtiyaglar1 cevaplayacak ve toplumu gelistirecek sekilde yeniden yorumlamak
olacaktir. Yani modern realiteye gére yeni metinler yazilmalidir.

Goriildiigii gibi Hanefi’nin amaci vahyin esaslarini giiniimiiz sartlarina gore
yeni bir iislupla izah etmek degildir. O yenilikle, vahyin esaslarim1 yorumlayarak
asrin ihtiyaclarina gore yeni esaslar olusturmayi1 hedefler. Bu anlamda realiteyi
vahyin temeline almakta, sebeb-i niizul ve nasih-mensuhla bunu delillendirmektedir.
Bu durumda kaginilmaz olarak su sonu¢ cikmaktadir: vahyin olmazsa olmaz
tiiriinden, asla degistirilemez ilkeleri ve esas1 yoktur, o sartlara ve ihtiyaclara gore
yorumlanarak sekilden sekle sokulabilir.

Realiteyi temele alarak yapilacak bir Kur’an yorumlama calismasi, vahye
dayal1 metinlerin anlagilmasi degil, aksine bu metinlerin tahrip ve tagyiri demektir.
Hanefi’'nin ihtiyaclara gore yeni metinler olusturmayr teklifi zimnen de olsa
Kur’an’in yeniden yazilmasimi hedeflemektedir. Bu da, kelam ilminin tecdidi
olmayip, yeni bir din olusturmak anlamina gelir. Hanefi, nassa dayali okumalari
vahyin icinde biiyiidiigii realitenin farkinda olmayan okumalar diye elestirmektedir.
Ona gore Kur’an’1, beserin ihtiya¢ ve gereksinimleri yeryiiziine davet etmistir ve
nass1 sabit bir omurgaya oturtarak anlamaya ¢aligmak bos bir ugrastir. Bugiin de
asrimizda beserin ihtiya¢ ve gereksinimleri bize yeniden Kur’an’1 yeryiiziine davet
etme hakkini vermektedir. Son peygamberle birlikte vahiy yolu kapandigina gore bu
gorevi yapacak olan akildir. Kelam alimi, ihtiyaclarimiz dogrultusunda Kur’an’1
yeniden yorumlamakla gorevlidir.

Bu durumda nass, herhangi bir omurgasi olmayan, genel-geger, her devrin
realite ve ihtiyaclarina gore sekillenebilen, realite degistikce de sekilden sekle

girmesi gereken bir metindir. Aslolan vahyin ne dedigini anlamak olmayip,
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istedigimizi vahye sOylettirmek yani Kur’an’a arzularimiz1 soylettirmektir. Kur’an’in
tahrip ve tagyiri bu olsa gerekir.

Hanefi’ye gore nassin anlasilmasini amaglayan bir caligsma ilahi hi¢bir endise
tasimadigr gibi vahyi herhangi bir onkabul veya inkara gidilmeden parantez icine
alarak sadece realiteyi temele almalidir. Oncelik, Kur’an’da olmayip, hicbir kayit ve
sart olmaksizin bu asrin problemleri ve tecriibelerinde olmalidir’’. Bu tiir bir calisma
anlayis1 aslinda kelami yontem olmayip, daha ziyade felsefenin amaclarina
uygundur. Devrin bilim, kiiltiir, ihtiya¢ ve ilgilerine gore dini bir esasa dayanmadan
akli dogrultuda hareket etmeye dayali bir metod, felsefi bir caligma olmaya daha
yakindir. Boyle bir yontemle belirlenen hedef ve amaca uygun ideolojik ve siyasi bir
Tanr1 ve ahiret yorumu sunmak miimkiindiir.

Kelam ilminde yeni bir tecdid ©neren Hanefi, fenomenolojik y&nteme
sarilmaktadir. Gelenegi paranteze alarak, dnceden belirlenmis kesin goriislerimiz ve
elimizde kesin recetelerimiz olmadan dogrudan yasanan realiteye giderek yeni
yorumlar ve bakis acilarina sahip olabilecegimize inanmaktadir. Ancak felsefe
tarihinde Onemli etkiler yaratan Husserl ve onun yonteminin biitiin bilgi
birikimimizle birlikte her seyi yoksayarak, herhangi bir dayanagi olmadan dogrudan
fenomenlere miiracaatla bilgiye ulasilabilecegi seklinde anlagilmasi ya onu yanlig

anlamak ya da yonteminin kasith olarak parcaci bir anlayisla kullanilmasi olmalidir.

"0 Hanefi, et-Turas ve't-Tecdid, s. 48
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C- KELAM’IN YENIDEN iNSASI VE FENOMENOLOJIK YAKLASIM

Fenomenoloji, kurucusu Edmund Husserl (1859-1938) olan felsefe
goriigiidiir. 20. ytizyilin ilk ceyreginde goriilen bilimlerdeki ve diisiincedeki genel
bunalim icinde dogup gelisen bir felsefe akimidir. Husserlci fenomenoloji bu
baglamda, metafizigi sona erdirerek somut yasantiya donmek ve boylece tikanmis
olan felsefeye yeni bir baslangi¢c yapmak iddiasiyla ortaya ¢ikmistir. Eski manasini
yitiren felsefe, bir diinya bilgisi olmaktan ¢ikti. Metodunun tek yanhligi ve daldigi
spekiilasyon yliziinden yikilan Hegel felsefesi, bu alanda yapilan son denemeydi.
Artik Aristoteles manasinda, dnceden tasarlanmis spekiilatif bir metoda dayanmadan,
diinya hakkinda felsefi bir bilgiyi elde etmeye ¢alisan bir felsefenin dogmasi lazimdi.
Iste felsefeyi boyle bir doniim noktasina kavusturan yirminci yiizyilin baslangicinda
ortaya cikan E. Husserl’in fenomenolojisi oldu”".

Husserl’e gore felsefe ilk baglardan beri kesin bilim, hem de en yiiksek teorik
gereksinimleri karsilayacak ve etik-dinsel bakimdan saf akil normlari tarafindan
diizenlenmis bir yasami olanakli kilacak bir bilim olma iddiasindadir. Ancak felsefe,
gelismesinin hicbir déneminde bu kesin bilim olma iddiasin1 yerine getiremedi72.
Husserl’e gore felsefe, tarihsel “en yiiksek ve en kesin bilim olma” savina uygun bir
bicimde yeniden yapilandirilmak durumundadir. Bu yapilandirilma ise, daha onceki
kimi filozoflarda oldugu gibi doga bilimlerini ve matematigi model alarak
yapilabilecek bir sey degildir. Onlarin bilim olduklan kusku duyulamayacak kadar
acik bir gergek olmakla birlikte, onlarinda eksiklikleri vardir. Ayrica onlarin sahip
olduklar tiirden nesnellik, “sonuglardan hareketle yapilacak ciiriitmeye dayali bir

elestiriyle” kazanilamaz. Bunun i¢in “temellere ve yonteme iliskin pozitif” bir

7 Mengiisoglu, Takiyettin, Fenomenoloji ve Nicolai Hartman, s.2
7* Husserl, Kesin Bilim Olarak Felsefe, ¢ev. Abdullah Kaygi, Ankara 2007, s.7
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elestiriye ihtiya¢ vardir. Bu ise her tiirlii bilginin kaynagina, bilen 6zneye, bilince
geri gidilmesini gerektirmektedir73 . Her bilginin temelinin, bilincin ana yapisinin
arastirilmasi, Husserl’in tabiriyle “bilincin fenomenolojik ¢oziimlemesi” yapilmasi
gerekmektedir. Husserl, 0zne-nesne ikiligini asmak yolunda kesin olarak
bilebilecegimiz bir sey var muidir? sorusunun pesinden gider. Ona gore, diisiince
faaliyeti ile diisiinme nesnesi arasinda icsel olarak bir baglant1 vardir.

Fenomenoloji (kelime olarak goriiniislerin teorisi), olaylar1 ve eylemleri
goriindiikleri gibi tanimlamay1 amaglayan felsefi bir okuldur. Sadece doga bilimleri
tarafindan tamimlanan seyleri gercek olarak kabul etme egilimini reddeder.
Fenomenoloji, kullandigimiz giinliikk nesneleri bize goriindiikleri gibi tanimlamay1
amaglamaktadir. Bu anlamda o, bilimsel felsefeye dayali tek boyutlu bir
standartlagtirmaya karsi, evreni tiim cesitliligi ve olugsmuslugu icinde nitelikleri ile
birlikte yeniden insa etmeye kalkismakta, sadece doga bilimi kavramlarinin, esyay1
gercekte oldugu gibi kavradigi goriisiine karst glklnaktadlr74.

Bilim elestirisini felsefe elestiri ile birlikte yiiriiten Husserl’e gore bilim ve
felsefe bizi dogru bilgiye ulastirmadigr icin yetersiz ve yanlis yoldadir. Bilim kurami
tekniklesme icindedir. Yontem sorunu igerisinde kendini yitirmis olup bunalimdadir.
Bilim mekaniklestigi ve ona mekanik acidan bakildigr i¢in bilimin ‘ige ait’ yami
gormezlikten gelinmektedir. Bilimin bunalimi insamin bunalimidir. Insamin varlik
nedeninin, varlik yapisinin sarsilmasidir. Bilim yasama icin anlamini yitirmis
durumdadir. Bilimi tamamlanmis, bitmis, kendi basina, insandan kopuk bir sistem
olarak ele alamayiz. Husserl’e gore insan yasamasinin sorumlulugu ile bilimin

sorumlulugunu birbirinden ayirmamaliyiz. Diinyay1 belirleyen, ona anlam veren

73 Husserl, Edmund, Fenomenoloji Uzerine Bes Ders, cev. Harun Tepe, s.16
74 Skirbekk, Gunnar, Nils Gilje, Antik Yunan’dan Modern Doneme Felsefe Tarihi, cev. E. Akbas, $.
Mutlu, s.557
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oznellik olmadikga insan anlamsizdir. Insan edilgin bir alict kendinden bir seyler
vermeden bilen degildir. Insanin ‘ben’in anlam veren 6zelligi olmadan, ben’in etkin
ve kendinden veren niteligi olmadan bilgi olusamaz””.

Husserl’e gore aslinda felsefenin 6zel bir arastirma alan1 bulunmaktadir. O,
mevcut felsefelerden ya da onlarin kritiginden degil fenomenlerden hareket
edilmelidir, fenomenlere; seylere doniilmelidir demekle felsefenin kendine has olan
alanim1 gostermektedir. Artik felsefe eski sistemleri, onlarin kritigini ya da herhangi
bir ilme yonelmeyi birakarak fenomenlere, seyler alanina yénelecektir76. Ona gore
felsefede once kuramsal dzerklige varmaliyiz. Hic bir bilime, felsefeye dayanmadan
Ozgilir bir yolda yiirlinmelidir. Gozlerimizin Oniinde olan1 betimlemeyi, ayirmay1
ogrenmeliyiz. Onceden belirlenmis kesin goriislerimiz ve elimizde kesin
recetelerimiz olmadan gercek bir baslangi¢ icin bilimlerden, felsefeden bagimsiz
disiinmeliyiz. Boylelikle o, seylerin kendisini ve kaynagi ararken, her tiirlii felsefi ve
bilimsel goriisten siyrilmayr  denedigi icin  hep baslangigtadir’’.  Biling
fenomenolojisi, Oncelikle her tiirli hazir bilginin bir yana birakilmasini,
fenomenolojik indirgemeyi gerektirmektedir. Yeni bir baslangic icin her tiirli
bilginin bir tarafa birakilmasi gerekmektedir.

Ciinkii felsefe ve bilimler, bilmeye iliskin uydurma kuramlariyla bilmenin
kendisinin ne oldugunu taninmaz hale getirmislerdir. Husserl’in asil elestirisi;
kendini ¢ok karmasik zihinsel sistemlerin ¢iiriik temelleri iizerine bina eden, 6zellikle
de pozitivist anlayisin sadece tabii bilimlerin verilerinden yola ¢ikan ve buradan
aldig1 ilkeleri degismez bir gergcek gibi her alana tesmil eden tutumuydu. Bu nedenle

fenomenoloji bir yansiz arastirmalar alani olusturmasi gerekmektedir. Bu temel

5 inam,Ahmet, Edmund Husserl F elsefesinde Mantik,s.27
7 Mengiisoglu, Fenomenoloji ve Nicolai Hartman, s.2
" inam, age,s.20-21
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tutumuyla fenomenoloji, diger bilgilerin gecersiz oldugunu One siirmemektedir.
Yapilmak istenilen sey ise sadece fenomenolojik c¢oOziimlemede onlar
kullanmamadir’®. Husserl’in fenomenolojisi, 6znelcilik ve uzdisilik bunaliminin
icinde yesermistir. Bu sebeple bunalimin nedeni olan kiiltiir ve tarih, ayra¢ icine
almarak yeniden nesneye yonelinmeli ve tim bilginin yeniden ele alinmasi
gerekmektedir.

Fenomen; algilanabilir, gbézlemlenebilir varlik, olay ve siireclerin nesnel
gercekligini ifade eder. Fenomenoloji ise her seyden once, fenomeni, yani bilince
goriinen ve dolaysiz olarak verilmis olan seyi betimlemeye dayanan bir y6ntemdir79.
Bu veriyi, algilanan, diisiiniilen, sozii edilen “seyin kendisini”, gerek fenomeni
goriingiisii oldugu varliga baglayan, gerek kendisi i¢in fenomen oldugu 6zne-ben’le
birlestiren iligkiler iizerine varsayimlar kurmaktan kaginarak, derinlemesine
arastirmak s6zkonusudur®. Nesneyi sadece kendisini bilince verdigi sekliyle
betimlemek esastir. Husserl’e gore; genel, ideal, zaman sartina bagli olmayan objeler
vardir. Biz bunlar1 fenomen olarak veri haline getirebilir ve gbrebilirizgl.

Biitiin ilimler fenomenlerden s6z ederler. Fizik, psikoloji, sosyoloji, tarih
ilimleri hep fenomenleri inceler. Ancak her ilmin birbirinden farkli fenomen alanlari
bulunmaktadir. Husserl’e gelinceye kadar fenomen kavrami; olaylar, zaman, mekan
icinde olup-bitenler icin kullanilirdi. Yani fenomen deyince burada ve simdi olan
fenomenler anlasilirdi. Husserl’in fenomenolojisinin g6z oOniinde bulundurdugu
fenomenler ise “mahiyet” fenomenleridir. “Mahiyet” fenomenleri real bir karakter

tasimayan ve refleksiyonlu bir tavra (fenomenolojik tavra) dayanmaktadir.

8 Husserl, Fenomenoloji Uzerine Bes Ders, s.16

7 Husserl, age, s.45

80 Lyotard, Jean-Frangois, Fenomenoloji, cev. Ismet Birkan, Ankara 2007, 5.9
81 Mengiisoglu, age, s.5
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Fenomenolojik tavirla arastirmalarina baslayan fenomenoloji, olay bilgisi degil,
“mahiyet” bilgisi elde etmeye ¢alisir. Fenomenoloji, “mahiyet” bilgisi elde etmek
icin kullandigi metoda, rediiksiyon metodu adini verir. Reduksiyon metodu ile
fenomenoloji, psikolojik ve diger fenomenlerden ‘“saf mahiyete”, yani empirik
genellik hakkinda bilgi saglayan bir diigsiinmeden, “mahiyet” genelligine varir. Bu
bakimdan fenomenolojinin fenomenleri irreal fenomenlerdir. Rediiksiyon yoluyla
temizlenen fenomenler artik irrealitelerdir. Fenomenoloji real olaylar1 degil, bu
irrealiteleri mahiyet olarak kavrar®’,

Fenomenoloji; apriori-deskriptif bir mahiyet ilmi olarak kendini her tiirlii
teoriden uzak tutar. Higbir sey One siirmeden, hicbir hipoteze dayanmadan
aragtirmalarina baglar. Teori ancak agiklamalarin yapilacag bir yerde ileri siiriilebilir.
Ciinkii Husserl’e gore teori deduktif hareket etmek zorunda olup bir teorinin ileri
siiriildiigii yerde, bir temel prensipten hareket edilir ve agiklanmasi istenilen bir sey
deduktif olarak bu temel prensipten cikarilir. Halbuki deskriptif bir ilim olan
fenomenolojide agiklanacak ve deduktif olarak ¢ikarilacak higbir sey yoktur.
Fenomenoloji ancak direkt ve temel verilerin deskripsiyonlarin1 yapabilir. Fakat bu
deskripsiyon empirik bir deskripsiyon degil, bir “mahiyet” deskripsiyonudur.
Fenomenolojinin aragtirma alani “mahiyetler” alanmi olup onlar1 kavrarken onlardaki
temel bagliliklar1 kavrar. Bu sebeple fenomenolojinin alaninda olay bilgisinin ve
tesadiiflerin yeri yoktur. Bu alanda her sey “mahiyet” bakimindan tayin edilmis ve
motiflenmistir. Bunun icin fenomenolojide sadece “mahiyet” sorular1 ve bu gibi
sorularin cevaplar1 vardir. Olaylarla ilgili sorular burada sorulmaz ve cevaplar da

yoktur 8

82 Mengiisoglu, age, s.3
83 Mengiisoglu, age, s.4
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Fenomenoloji; goriineni inceleme yoluna giderken gercekligi ve gerceklik
hakkinda bildiklerimizi bir tarafa birakarak fenomenin 6ziine inmeyi hedefler. O,
0z’lerin arastirnlmasidir. Ciinkii biitiin sorunlar sonunda Ozlerin betimlenmesi
sorununa geri gotiiriilebilir. Fenomenoloji; 6z’lerin bilimi degil, 6z’ii goriileyen
biling’in bilimidir. Alemin varligini, biling’in varhgindan ¢ikaran Husserl’in metodu,
indirgemedir. Bu metod, verinin 6ziinii tahlil etmektir. Doga bilimlerini ve tarihi
izahlar paranteze alarak sonunda indirgenemez olan 6z’¢ ulasmaktr®. Eger tiim
diinya, benim kendi deneysel varligim, kendi deneysel ben’im de i¢inde olmak iizere
ayra¢ i¢ine alimmigsa bu indirgemeden geriye sadece kendinde “saf biling”in
olusturdugu “artik” yeni bir varlik alan1 kalmaktadir. Boylece bilincin, kendi saltik
varliginda fenomenolojik ayraca almadan etkilenmeyen bir kendinde varliga sahip
oldugu dile getirilmis olmaktadir®. Fenomenolojinin arastirma alam iste bu varlik
alani, yani “saf bilin¢”, baska bir deyisle “saf ben”dir.

Fenomenolojik indirgeme, empirik diinyanin varligini, insan uygarliginin
iriinlerini, doga ve zihin bilimlerini “devre dis1 birakmak” ve “parantez icine
almak”’tir. Burada devre dis1 birakilan sey dogal davranigin 6zii ile ilgili genel tezdir.
Bununla birlikte bu evrensel devre dist birakmadan kurtulan bir sey vardir, bu
ben’dir™. Fenomenolojik tavirla arastirmalarina baslayan fenomenoloji, olay bilgisi
degil, 6z bilgisi elde etmeye ¢alisir. Kullandig1 reduksiyon yontemi ile fenomenoloji,
psikolojik ve 6teki fenomenlerden saf 6zlere ve suur olaylarina ulasir.

Oz’lere yonelmis goriislerin pesinde olan Husserl, bir 6z arastiricisidir. Onun

gelistirmeye calistigt 6z Ogretisi; fiziksel, hayvansal, deneysel yasalann dista

84 Bolay, Siileyman Hayri, Felsefi Doktrinler ve Terimler Sozliigii, s. 185

85 Husserl, Fenomenoloji Uzerine Bes Ders, s.20

86 Berger, Gaston, “Husser] Felsefesinin Belli Bagli Temalar1” Armand Cuvillier, Felsefe
Yazarlarindan Segilmis Metinler i¢inde, (terc.M. Mukadder Yakupoglu) s. 797
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birakacak, ruhsal ve fiziksel doga gerceklerini, tarihsel olgular ileri siirmeyecek,
onlardan higbir dogru onciil almayacak, ruhsal olgulart ideal olanakli biling
baglaminda ele alacaktir®’. Oz’ler dogrudan goriilebilir. Bu gorme, duyusal, deneysel
bir gorme degil, hangi bicimde olursa olsun ‘bilince 6zgiin olarak’ verileni, ilk elde
verileni gormektir. Ancak bu gormede 6z’lerin birdenbire, hemen goriilebildigi
anlasilmamalidir. Bu ameliyede ¢aba, yontem, yetenek ve sezgi gereklidir. Ozleri
gorme, ilke olarak duyusal goriiden baslar. Oz’leri gérmenin basamaklari, evreleri
vardir. Her gérme yapis1 geregi yetkin degildir, ama yetkinlestirilebilirss.

Fenomenolojik bakisa gore gercekligin kendiligi diye bir sey olamaz. Ciinkii
gerceklik, her zaman kendine yonelmis bir biling tarafindan bilinen bir gergekliktir.
Yani kendisine yonelen biling tarafindan goriilen, algilanan ve bilincine varilan bir
seydir. Buna gore mantiksal formlar ve mantiksal yasalar, bagka tiirli de olmasi
miimkiin olan ve gelecekteki gelisme cizgisinde de baska tiirlii olabilecek olan insan
tiiriiniin raslantisal kendine 6zgiiliigiinii gostermektedir. Bu durumda bilgi yalniz ve
yalniz insanin bilgisidir, insan zihninin formlarina baglidir; seylerin kendi dogasina,
seylerin kendisine ise ulasamazgg.

Oyle ise en somut algilardan en soyut matematik formiillerine kadar diinya
deneyimlerimizin tamamu biling tarafindan kurulmustur. Bu nedenle Fenomenoloji,
bilin¢’in sistematik incelemesini hedefler. Boylelikle fenomenolojik yontem One
cikar. Buna gore hem bildiklerimiz hem de gerceklik dista birakilarak, bilginin nasil
ve hangi siireclerde olustugu anlasilmaya calisilmaktadir. Bu noktada fenomenoloji

ozgilin yontemsel kategoriler gelistirir ki, iki temel kategorisi vardir; “askiya alma”

87 Inam, Edmund Husserl F elsefesinde Mantik,s.18
8 fnam, age, s.19
8 Husserl, Fenomenoloji Uzerine Bes Ders, .51

42



ve “fenomenolojik indirgeme’”.

Bunlar kisaca, bir yandan verilmis &gelerin
paranteze alinarak dista birakilmasini, te yandan da bilimsel ya da mantiksal olsun
cikarsama yoluyla tiiretilmis yargilarin ve c¢ikarsamalarin dista birakilmasini ifade
eder. Hiikmiin askiya alinmasi, 6z’den bagka hicbir seye dayanmadan hakikatin
bilgisine ulasma aracidir’. Burada sdz konusu olan her agkinlik parantez igine
almmali ya da dikkate alinmamali, bilgi kurami agisindan sifir sayilmahidir ve
varsaymak istedigim ya da istemedigim bu askinliklarin tiimiiniin varligi, beni burada
hig ilgilendirmemelidir’*.

Boylece ikili bir iglemle hem 6zne, hem de nesne askiya alinmig ve hem
rastlantisal olgular diinyasindan hem de bilinci yonlendiren ozsel yargilardan
kurtulunmus olunur ki sonucta rastlantisal dis goriiniimleri bir yana birakilarak
diinyanin 6z’ii ortaya konulabilsin. Salt 6z’e ancak bu sekilde varilabilecektir. Eger
bilgiyi kendim goriirsem ve o bana gormede, nasilsa Oyle verilmisse, ben ancak o
zaman bilginin 6ziinii agikliga kavusturabilirim”®. “Saf” olana, “6zler”e ulasabilmek
icin oncelikle “dogal tavir alma”nin, “dogal tavir almanin genel savi’nin ayrag icine
almarak bir kenara birakilmasi gerekmektedir. “Dogal tavir almanin genel savi”,
benimde i¢inde yasadigim diinyanin, benim disimda, benim ona sdylediklerimden
bagimsiz bir gerceklik olarak varoldugudur. Insanlar hep bir ¢evre icinde yasamakta,
bu cevrede farkli bigcimlerde algilanan cesitli nesneler bulunmaktadir. “Dogal tavir
alma”, bu nesneleri, etrafimda yer alan seyleri oldugu gibi, naif bi¢cimde gérmedir™.

Fenomenoloji gorerek, aydinlatarak, anlam belirleyerek ve anlam ayirimi yaparak yol

%0 Indirgeme (Reduktion): transzendental ben’in diinyayr yeni bastan kuran biling edimlerine,
cogito’larina geri gitmeyi, bunu yaparken de transzendental- fenomenolojik olmayan her seyden
arinma’y1 anlatir. “indirgeme” saf ben’e gitme, saf ben’e ait olmayan her seyi bir yana birakmadir.
Husserl, age , s.111

! Hanefi, Kadaya Muasara, c.l, s.295

%2 Husserl, age, s.68

%3 Husserl, age, s.73

4 Husserl, age, s.19
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alir. O; karsilagtirir, ayrim yapar, baglar, iliskiye sokar, parcalara boler, 6gelerine
ayirir ama her seyi saf gormeyle yapar. Kuramlastirmaz, matematiklestirmez;
timdengelimli kuram anlaminda bir agiklamada da bulunmaz. Gérme ve sonrada
idelestirme yalnizca fenomenolojinin 6zelligidir. Yani fenomenoloji, tamamen bagka
bir anlamda ve tamamen baska ddevleri ve yontemleri olan bir bilimdir”.

Fenomenolojinin gorevi, sadece olgular1 (araclar, maksatlar, insanlar..vs)
cesitli baglamlarda goriindiikleri sekliyle tasvir etmekten ibaret degildir. Daha
derinlerde yatan amag, yasam diinyasinda insan eylemini miimkiin kilan kosullar
kesfetmektir. Amag, insan eylemi ve rasyonelliginin anlam insad edici kosullarini
kesfetmektir. Bu amag; yasam diinyasini, gercekte oldugu sey yapan temel
kosullarda aranmaktadir’®. Buradan da anlagilacagi gibi fenomenoloji, temel olarak
anlam1 insa eden unsurlar bulmaya calisir, sadece durumun bir tasvirinden ibaret
degildir. Cagimiz yalmzca realitelere inanmak istemektedir. Husserl’e gore
cagimizin en ¢ok ihtiya¢ duldugu gercek realitesi de bilim, yani felsefe bilimidir.
Cagimizin anlamim yorumlayarak bu biiyilk amaca yonelirsek sonuca ulasabiliriz.
Yani hakiki felsefe biliminin 6ziine ait koktencilikle, hi¢bir seyi veri kabul etmeden
ve geleneksel olarak aktarilan hicbir seyi baslangi¢ olarak almayarak biiyiik isimlerin
hicbiriyle gozlerimizin kamastirilmasina izin vermezsek; aksine problemlerin
kendilerine ve onlardan c¢ikan taleplere Ozgiir bir sekilde kendimizi adayarak
baslangiglar1 bulmaya calisirsak kesin bilgiye ulasabiliriz’”.

Ancak fenomenoloji, yasam diinyasina dair algilarim bilimsel algilara bir
alternatif olarak sunmaz. Fakat yagsam diinyasinin epistemolojik bir oncelligi vardir.

Bilimler yasam diinyasindan basit bir sekilde tarihsel olarak dogmazlar; yasam

% Husserl, age, .84
% Skirbekk, Antik Yunan’dan Modern Déneme Felsefe Tarihi, s.558
7 Husserl, Kesin Bilim Olarak Felsefe, s.70
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diinyast bilimsel faaliyeti miimkiin kilan epistemolojik 6n kosuldur. Husserl
fenomenolojiyi Avrupa tarihindeki bilimsel gelismenin bir uzantis1 olarak alir. Bilim
kadar felsefede rasyonellige adanmistir ve fenomenoloji, bilimin temel sorunlarini
aydinlatma ve acgiga kavusturma gorevini iistlenir. Fenomenolojinin, bilimlerin
bilimsel yonleriyle alakali kurtarici ¢abalari, yasam diinyasini, bilimlerin nereden
geldiklerini ve nereye gittiklerini bilme sorununu goz ardi etmemelerin i¢in bunlara
anlam-insa edici bir temel olarak sunma yetisinde gizlidir’®. Sonug itibariyle
Husserl’in betimlemesi, ‘seyin kendisinin’ her tiirlii yiiklemenin berisinde kavranisini
baslatir ve acgilisim1 yapar. Bu sebeple kendini gozden gecirip diizeltmeyi, kimi
yerlerini c¢izmeyi ve silmeyi hicbir zaman bitirememistir. Ciinkii o, kokensel’e
erismek i¢in dilin kendisiyle yaptig1 bir savastir. Husserl’in temel sorunu, benim i¢in
nesnelerin ne sekilde var oldugunu tanimlamaktir. Bu sebeple yoneligsellik,
fenomenolojik diisiincenin gobeginde yer alir’”.

Husserl’in transandantal fenomenolojisinin temelini i¢sel zaman bilinci
olusturmaktadir. Bu sebeple Husserl’e yapilan elestirilerin biiyiik bolimii yonelimsel
bilin¢ ¢ercevesindeki zamansallik analizine yoneltilmistir. Onun i¢sel zaman bilinci
analizinin egolojik, yonelimsel bir transandantal bilinci kesin olarak dogrulamaktan
uzak oldugu, tersine onu en son simirina dek zorladigi Vurgulanmaktadlrloo.
Transandantal fenomenoloji, bilimsel nesnelerin sorgulanmamis gegerliligine
dayanmaz. Yolunu yeniden yapilandirma biciminde geriye, onlarin bigimsel
olanaklilik kosulu olarak 6znel tin’e dek siirer. O, nesnelerin transandantal 6zneye
‘goriingiiler’ olarak verilmis olmasi ya da sunulmasi yoluyla dogrudan dogruya ve

Oznenin etkin yasamiyla ilgilidir. Boylelikle fenomenolojinin deneyime ait tikel

% Skirbekk, age, s.558
% Lyotard, Fenomenoloji, s.69
1% Bernet, Rudolf, “ Levinas’in Husserl Elestirisi” Tezkire. Say1 38-39 (2004) s. 233
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igerigi, 0zellikle de onun duyumsanir igerigini tetkik etmesi anlaminda transandantal,
ampirik bir deger edinir. Yonelimsel nesneleri kuran deneyim, diisiincenin ya da
yarginin deneyimi olmadan Once, algisal ya da yiiklem 6ncesidir. Bu deneyime konu
olan nesnenin gegerliligi ise, nesnelerin kendisinde verildigi ve askin birlikler olarak
kuruldugu ar1 yonelimsel bir bilincin etkin yasaminca temin edilmektedir.
Transandandal biling siirekli evrilmekte olan bir yasamdir ve zamansal olaylar
halinde cereyan etmektedir. Bu akisin ritmi, Oncekini izleyen ve bdylece onu
gecmisin igine iten yeni bir yonelimsel edimin zuhur edisi yoluyla eklemlenir. Cogu
kez bu yeni edim 6ncekinden bagimsiz degildirlm.

Husserl’in bu zaman bilinci analizine ilk elestiri Ogrencisi Heidegger
tarafindan yoneltilmistir. O, Husserl’i, zaman bilincinin fenomenolojik izahi ile
kendisini sinirlamakla; zamani, askinligin asli tamamlanigi olmast bakimindan

gozden kagirmakla itham eder'”

. Heidegger’e gore varligin asil sorunu ‘zaman’dan
ileri gelmektedir. Varlik zamanda olmayip zaman, varligin bir tezahiirii gibi de
goriilemez. Ancak varlik, zaman araciligiyla anlasilabilir. Ciinkii, varlik duydugu
endiseden dolay1 icinde bulundugu ‘ucurum’dan, yani ‘zaman’dan, gelecek zamana
dogru yaptig1 atilimla kurtulmaya gahsur103 .

Husserl fenomenolojisine, yonelimsel biling c¢ercevesindeki zamansallik
analizine bir elestiride Emanuel Levinas tarafindan yoneltilmistir. Levinas’in
Husserl’ci zamansallik analizine {ii¢ itiraz1 vardir. Bunlardan ilki; Husserl’in
zamansallik analizinin teorik karakteriyle ilgilidir. Levinas’a gore, yonelimsel temsili

biling, egosantrik bir yapiya sahiptir. Nesneyi egemenligine almak ve kendine mal

etmektense onun 6niinde kendine direnen yonelimsel bir biling; seylerle mesguliyeti,

101 Bernet, agm, 5.234
102 Bernet, agm, s.236
103 Ergiydiren, Seving, Elestiride Fenomenolojik Yaklasimlar, Ankara 2007, s.36
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onlardan kendi 6z tasarilar i¢in faydalanmak olan bir Dasein, iliskide olduklari seyin
bagkaligina adil davranmak konusunda yetersizdir. Bdylelikle seyler,
ozerkliklerinden ve gercekliklerinden keyfi bir sekilde soyutlanmaktadir. Husserl’in
yonelimsel bilinci; birinin kendi yasamina iliskin bir olanaklar ufkunu agarak oniine
yaymasindan ibaret olmaktadir. Yonelimsel biling cercevesinde ele alindiklar siirece
seylere degin dogru olan, 6teki kisilere deginde dogrudur'™.

Levinas’in, Husserl’ci zamansallik analizine kars1 yonelttigi ikinci itiraz ise,
sozkonusu zamansallik anlayisinin yenilik, ongoriillemezlik ve olanaksizlig1 yeterince
hesaba katmayan bir zamansallik anlayisini gelistirmekte oldugudur. Icinde birden
bire yeni bir ‘simdi’nin zuhur ettigi olay, Husserl’de, 6nceden beklenen ve takip
edilen bir yonelimin yerine getirilmesi olarak anlasilir, ki bu da yeninin biisbiitiin
yeni olmadigi anlamina gelir. Levinas’a gore yeninin, hayatimin siirekliligini
yirtarak, onu kesintiye ugratanin zamansallifi, bana disaridan gelen bir
zamansalliktir'®. Ugiincii itiraz ise yonelimsel bilincin  kendini
zamansallastirmasinda baskaligin roliinii 1skalamasinin farkl bir yoniiyle ilgilidir. Bu
kez sorun ge¢cmisin, ‘yeniden animsama’da tekrar-simdiye getirilisidir. Husserl’e
gore gecmis, yerinden edilmis bir simdi; yeni yasanmis bir deneyimin zuhur edisiyle,
simdiki mevcut bilincin merkezinden kenara dogru itilmis bir simdidir. Bu gecmis
kavrayis1 Levinas’a gore gecmisin, zamansal mesafe, kesinti ve kayipla ilintili olan
baskaligina adil davranmaya kadir degildir. Husserl’ci analiz, 6ncelikle gecmis ile
simdiki arasindaki stirekliligi saglama almakla mesguldiir. Ge¢misin asli anlami

onda, gecip biten yonelimsel yasanmis deneyimlerle belirlenir ve biitiin bu

104 Bernet, agm, 5.237
105 Bernet, agm, 5.237
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deneyimlerin simdiki mevcut bilincime 6zgiin akigkanliklarinda ‘sakli tutulmasr’
yiiziinden onlar her &n hatira biciminde tekrar simdi kilmabilirler'®.

Levinas’a gore gecmisimin indirgenemez ve telafi edilemez bagkalig1 zorunlu
olarak ge¢cmisimin anlamini esbelirleyen oOtekinin kabulii i¢in yolu hazirlar. O,
otekinin gecmisimdeki bu mevcudiyetini basitce onaylamakla yetinmeyip ayni
zamanda bi-zatihi gecmisin, en asli anlaminda benim degil otekinin gecmisi
oldugunu ispatlamaya girisir'”’. Levinas, baskadan etkilenme zamanii kendinden
etkilenme zamaninin yerine, edilginligin zamanim yOnelimsel temsilin yerine
gecirmeyi amaclamaktadir. Boylelikle egoik transandantal 6zne, etik bir Ozneye
doniistiiriilmiis olacaktir. Bu doniistiirme ameliyesiyle 6zne, kendiliginden ve 6zgiir
giicliyle degilse bile, oteki icin ve otekinden gelen bir sorumlulukla karakterize
edilen bir 6zne olacaktir'®,

20. yiizyiln ilk ¢eyreginde bilimlerin ve felsefenin yasamis oldugu bunalimi
genelde Islami bilimler 6zelde ise kelam ilmi uzun bir siiredir yasamaktadir. Burada
temel sorun ise klasik donem kelam kusaginin diisiincelerinin mutlaklastirilmasindan
kaynaklanmaktadir. Aksine kelam ilminin, ortaya c¢ikis1 ve metodolojisinde dini
nasslara dayanmis olmast onun, konusu, metodolojisi, yapisi hatta sonuglar
bakimindan mutlak bir ilim oldugu anlamina gelmez. Ciinkii dini nasslar, kelam
ilminin dogusunda ve diger evrelerinde her asrin kosullariyla birlikte rol oynayan
faktorlerden birisidir. Ancak dini nasslarin oynadiklar rol sabit olmakla birlikte
tarihsel ve toplumsal kosullar hep degismistir. Hanefi’ye gore Aalimler, tarihin
asamalarindan birini ‘ilk ve son’ asama olarak belirlemekle ve halefin gorevini de

selefi serh etmek olarak tayin etmekle biiylik bir hata yapmislardir. Bu durumda

106 Bernet, agm, 5.238
107 Bernet, agm, 5.238
108 Bernet, agm, 5.239
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olandan yeni bir kreasyonda bulunma imkam kalmadig icin ilk donem kelamcilart
daha sonrakilere yapabilecegi bir sey birakmamis olmaktadir. Dini nasslar, her asrin
ihtiyacina gore yorumlandigi siirece, se¢imleri, kullanimlar1 ve anlasilma bicimleri
acisindan onlar, tarihsel dinamizmin ve toplumsal diyalektigin unsurlar olarak aym
zamanda birer fenomendirler'”.

Klasik Kelam ilmi, o cagda tehdit olusturan siiphelere karsi koymak icin
ortaya ¢ikmig, tarih ig¢inde sekillenmis ve tarihin gelismesiyle degisimler gegirmis
salt tarihsel bir ilimdir. Kelam, 5,6 ve 7. asirlarda gelisim siirecinin zirvesine ulagmis
ve Ibni Haldun’dan sonra ¢okiis siirecine girmistir. 20. yiizyilin baslarindan itibaren
ise modern 1slahat girisimleri ile birlikte eski kelam ilminin hedef, yontem ve
konularin1 Yeni Kelam Ilmi'ne déniistiirmeye ve bu ilmi duraklama siirecinden
cikararak gelismesini saglamaya yonelik ¢cabalar bulunmaktadir.

O halde Islam’in ilk asrindan yedinci yiizyilla kadar uzanan ve yedi asir
devam eden ilk tarihsel asamadan giiniimiize kelam ilminin konularinda,
hedeflerinde, c¢ikarimlarinda, stratejisinde, unsurlarinda, metodolojisinde ve
muhtevasinda yenilenmeye gitmek miimkiindiir'"°. ik asama ile modern zaman
arasinda kalan orta merhalenin serhler ve iktibaslar donemi olmasi 20. yiizyildan
itibaren yeni bir siirecin basladigim1 gostermektedir. Hanefi’ye gore eski kelam ilmi,
kelamci-toplum yabancilagsmasinin bir sonucu olarak dis yiizeyi tarih pasiyla
paslanmis madenlere daha ¢ok benzemektedir. Boyle olunca toz tabakasina iifleyerek
madenin giin 1s18ina ¢ikarilmasi, bireylerin ve toplumlarin dogal durumlarina ve
orjinallerine donmesi giiniimiiz diistiniirlerinin en onemli vazifesidir. Bu durumda

eski kelam ilminin akliyat- sem’iyyat, ya da ilahiyat- niibiivvet bashklar1 altinda

19 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan, s.73
10 Hanefi, age, s.78
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topladiklart konular1 muhtevay1 aydinlatacak ve konuyu aslina dondiirecek bazi
fenomenolojik yorumlarla te’vil etmek miimkiin olmaktadir. Buradaki te’vil kavrami
yeniden kaynaklara doniis anlamindadir'"".

Husserl’in yonteminden yola cikan Hanefi, zat ve sifat nazariyelerini ele
alarak ise baslar. Zat nazariyesinin nitelikleri altidir: viicud, kidem, beka, vahdaniyet,
muhalefet’un lil-havadis ve tenzih. Bunlar aslinda felsefecilerin iizerinde durduklari
0z-biling kavramimin nitelikleridir. Aym sekilde, ilim, kudret, hayat, semi, basar,
kelam ve irade’den olusan zat’in sifatlar1 ise bir bakima 6z-biling kavraminin teorik
ve pratik fenomenleri, bilissel ve davranigsal yetenekleri, anlama ve pratize etme
kapasitesidir. Sonucta biitiin bu zat ve sifatlar, Allah’in zat ve sifatlariyla karakterize
ettigi insan-1 kdmil kavramina tekabiil etmektedir. Boylelikle eski ilahiyatin konulari,
yeni antropolojinin konular1 olmaktadir. Zat ve sifatlar konusu giiclii, bilgili, etkin ve
ideal insam ortaya koymaya, fiiller ise akilli, ozgiir ve benligini gerceklestirmis
insan1 tesis etmeye calismistir. Bu fenomenolojik yorum baglaminda tevhit
doktrininin 6ziinden ve teolojinin i¢inden kalkarak edilgenlesen, otekilesen ve
yasayan Olii durumundaki asrin insanina alternatif olarak yitirilmis olan insan
haklarini inga etmek miimkiindiir' 2.

Hanefi, bu projeyi olustururken tarihi tenkit ve fenomenolojik yontemi
birlikte kullanmistir. Ciinkii tecdid, ¢cagin bakis agisiyla kiiltiirii yeniden okumaktir.
Hanefi, Islam kiiltiiriniin Tanr1’nin varligim temel alan ‘teosantrik’ bir kiiltiir
oldugunu soyleyerek, kelam, felsefe, tasavvuf ve fikih gibi islam kiiltiiriiniin bize
biraktigi akla dayali dini ilimlerin tamaminin ¢esitli derecelerde de olsa Allah’1 temel

tag1 aldigim ifade etmektedir. Bu durumda Hanefi’ye gore Allah etrafinda donen

" Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan, s.79
12 Hanefi, age, s.79
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teosantrik bir kiiltiirlin bu giin modern caglarin ihtiyaglarin1 karsilama imkam
bulunmamaktadir. Bu giin bu yap1 devam ettigi siirece insan, toprak, hiirriyet,
demokrasi, esaretten  kurtulma, kalkinma, ilerleme  gibi  hedeflerin
gerceklestirilemeyecegini ileri siirerek merkezden Allah’1 ¢ikarip insan1 yerlestirmeyi
yani kiiltiiriin tepesinde bir mihver degisikligini hedeflemektedir'">.

Bu nedenle de yapilmasi gereken teolojiyi ortadan kaldirmak olmayip
teolojiyi insani bir bilime (antropolojiye) cevirmektir. Bu da Descartes’in Avrupa
kiiltiriinde teosantrik bir kiiltiirden antroposantrik bir kiiltiire geciste sistemini
tizerine kurdugu delili bulmaktan gecer. Ancak bu delil Descartes’in ‘cogito’sundan
daha aktif bir delil olmalidir'"*. Hanefi burada Husserl’deki ‘kasti suursal yonelmeyi’
ileri siirer. Boylelikle o nesnelerin reel varligina ait olan hitkmii askiya aldiktan sonra
suur yasantisina doniip nesnenin mahiyetine bakmakla, nesnenin gergekliginden
bambasgka bir sekilde sz etme imkanina sahip olmaktadir'".

Husserl’de gercekligi bilmenin temel vasitasi olan gercekligin kendine
yonelmis biling, Hanefi’nin sisteminde de Onemli bir yere sahiptir. Ciinkii ideal
modeller anlamina gelen kadim miras, bilin¢sel yapidan baska bir sey degildir“ﬁ.
Hem gec¢mis hem de bugiin bilingte yasamaktadir. Bu sebeple bilincin tanimlanmasi
aym zamanda gecmisten bugiine kadar yigilarak gelen kolektif hafizanin, ya
gecmisten koparak ya da sadece bugiiniin bir diisiincesi gibi algilayarak
tanimlanmasidir'"’.

Felsefenin i¢inde bulundugu buhrandan kurtarilmasini amaclayan Husserl’in

fenomenolojisi Oncelikle felsefeye iliskin 6nceki birikimleri parantez igine alarak

3 Hanefi, , “Teoloji mi Antropoloji mi?”, s.506
14 Hanefi, agm, s.506

'3 Giiler, Politik Teoloji Yazilart, 212-213

"1 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c.1,5.208

"7 Hanefi, et-Turas ve’t-Tecdid, s. 11
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yoksaymakta ve her seyi bir kenara birakarak saf bir bilincle dogrudan nesneye
yonelmeyi amacglamaktadir. Aym sekilde Hanefi’de fenomenolojinin yOntemlerini
kullanarak Islam’in vahye dayali esaslarini parantez icine alarak yok saymakta ve
giiniimiiz ihtiyaclarindan yola ¢ikarak biling araciligiyla yeni esaslar ikame etme
ugrasisindadir. Burada bulugma noktasini teskil eden biling, yenilik projesine
kalkisan arastirmacinin kendi bilincinden ibarettir. Gelenegin yenilestirilmesini
saglayacak olan da, olguyu ortaya ¢ikaracak olan da bu bilingtir. Asrin ruhunu,
ihtiyaglarimi ve gereksinimlerini kavrayabilen biling yontemi Kelam’1 gelistirebilecek
ve yenilenmenin de temeli olacaktir''®.

Oncelikle insan aklimin bir iiriinii olan felsefede kullanilan fenomenolojik
yontemin ilahi vahye dayal1 Islami ilimler icin uygulanabilmesi sézkonusu degildir.
Ciinkii, burada parantez icine alinarak dikkate alinmayan ve yok sayilan bilgi, aklin
cesitli metodlarla elde ettigi beseri bir bilgidir. Felsefenin yola baslarken 6ncekilerin
ulastig1 sonuglar1 ve gecmise ait verileri yok saymasi dogal karsilanabilir. Zamanla
bilim, teknoloji, felsefe ve insan aklinin gelismesi ve ilerlemesiyle elde edilen
bilgilerde farkliliklar ve ¢eliskilerin olmas1 miimkiindiir. Husserl’de fenomenolojiyi
temellendirirken ‘felsefe ve bilimler, bilmeyle iliskin uydurma kuramlariyla bilmenin
kendisinin ne oldugunu taninamaz hale getirmislerdir’ demekle bunu kastedmislerdir.
Bu sorunun iistesinden gelebilmek i¢inde fenomenolojinin yansiz aragtirmalar alani
olusturmasinin geregine inanmistir. Fenomenolojik indirgemeyle, empirik diinyanin
varligi, insan uygarliginin iiriinlerini, doga ve zihin bilimlerini “devre dis1 birakmak”™

ve “paranteze almak” istemistir.

"8 Ebu Zeyd, Nakdu'l-Hitabi’d-Dini, s.147-148
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Ancak dini bir karakter tasiyan kelam ilminin, dayandigi yiice varligi ve
vahyi bilgileri “paranteze alarak” yok saymasi miimkiin degildir. Aksi bir durum ise
dinle baglantis1 olmayan felsefi bir ¢calismayi ortaya ¢ikarir. Durumun bilincinde olan
Hanefi, fenomenolojiye iliskin calismasinin baginda bu yontemin din ile iliskisinin
bulunmadigini ifade etmektedir'"®. Buna ragmen o, fenomenolojiyi sufi israki bir
temayiil'*” olarak kullanmaktan geri durmaz.

Hanefi, fenomenolojik yontemden aldigi cesaretle Kur’an’da ve klasik
teolojide, Allah, ahiret, cin, melek, seytan mucize gibi gaybi inang ilkelerini ¢ok
rahat bir sekilde te’vile girismektedir. Ancak yapilan bu te’vil’in ideolojik ve 6n

yargili okumadan farki bulunmamaktadir. Ebu Zeyd’in ‘telvin'?"”

(6nyargili okuma)
adim1 verdigi bu ameliye ile aslinda yapilan sey sadece baslarken arzulanmis olan
seye ulasmaktlrlzz.

Kur’an’1n inang ilkelerine ulagmak ve yorumuna giden kapali yonleri agmak
icin niizul sebepleri, Mekki-Medeni, muhkem-miitesabih, nasih-mensuh, umum-
husus, mutlak-mukayyed, ve miicmel-miifesser gibi sahip olunmasi gereken zorunlu
ilimler vardir. Tim bu ilimler metni yorumlamak isteyen kisi icin dikkate
alinmamas1 diigiiniilemeyecek olan mukaddime mesabesinde ilimlerdir. Bu ilimler
dikkate alinmadiginda bireyin Oniinde kendi ideolojik  diisiincelerine

indirgeyebilecekleri sinirsiz ve bagimsiz alanlar agilivermektedir. Eskilerin, 6zellikle

Sii yorum gelenegini hedef alarak kullandiklar ¢irkin te’vil (et-te’vilu’l-mustekreh)

19 Hanefi, Kadaya Muasara, $.283

120 Hanefi, age, s.294

"2l Telvin; sozliikte ‘boyamak’ anlamma gelen bu kelime bir fikir adammin yorum cabasinda
tarafsizligim koruyamayip yorumunu ideolojisine kurban etmesidir. (Ebu Zeyd, Dinsel S6ylemin
Elestirisi, s.111, 1.Dipnot)

"2 Ebu Zeyd, age, s.115
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veya kinanmig te’vil (et-te’vilu’l-mezmum) ile kasteddikleri sey, tam da budur'®.
Antropolojik bir ilm-i kelam olusturmak isteyen Hanefi, fenomenolojinin kendisine
sagladigi bu avantajla biitiin bu ilimleri askiya almakta ve hedefledigi fikirlere
ulasma imkanina kavugsmaktadir.

Kuran’dan kendi on taleplerini elde etme imk&nim1 kurumsallastirmaya
calismasiyla Hanefi, aslinda Kur’an’in anlatmak istedigi degil, kendisinin anlamak
istedigi bir diinyayr onda aramaktadir. Yani Kur’an’a, kendi arzularim

séiylettirmektedir124

. Bu tiir bir onyargili okumanin, ideolojiden baska hi¢bir izahi
bulunmamaktadir.

Klasik tefsir caligmalarini elestiren Hanefi’ye gore nass’a dayali tiim
okumalar vahyin bizzat icinde gelisip biiylidiigii fenomenin yani sebeb-i niizuliin
farkinda olmayan okumalardir. Kur’an, bir defada degil peyderpey nazil olmustur.
Tepeden inme degil, olguya cevap veren bir niizul s6z konusudur. Beserin ihtiya¢ ve
gereksinimleri onu yeryiiziine davet etmistir. Bu nedenle nassin anlagilmasini sabit
bir omurgaya oturtarak smirlandirilmayr amacglayan her yaklasim bostur. Ciinkii
hicbir metin sabit bir anlam igermez. Nassin anlagilmasin1 amaglayan bir calisma
ilahi hicbir endise tasimadan, metinle muhatap arasinda iletisim kurma cabasi
olmalidir. Hatta bunu gergeklestirebilmek icin vahyin, kabule ve inkara gidilmeden
parantez igine almmasi gerekir'”. Hayatin icinde bizzat yasanarak elde edilen
tecriibeler 1s181nda bir tefsir faaliyetine ihtiya¢ vardir. Bu faaliyette oncelik, hicbir

kayit ve sart olmaksizin bu asrin problemleri ve tecriibeleridir'*°.

123 Epu Zeyd, age, s.112

124 Aktay,Yasin, “Anlama, Vahiy ve Tarih”, Tezkire say1 5,s.39

125 Hanefi, “Konulu Kuran Tesiri Metodu”, 161-162; ayrica bak: Fethi Ahmet Polat, Cagday Islam
Diisiincesinde Kuran’a Yaklasimlar, ss.44-54, Istanbul 2007

126 Hanefi, et-Turas ve’t-Tecdid, (s. 48)
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Hanefi’nin amaci nassi anlayarak, gilincellestirmek degildir. Ciinkii nassin

anlasilabilmesi ve giiniimiize hitap edebilir hale getirmek yani nass ile iliskiye
gecmek ve onlar1 yorumlamak i¢in yapilmasi gereken birbirinden ayrilmasi miimkiin
olmayan iki zaviyeden hareket etmektir. Bunlardan ilki; temel anlamlarini agiga
cikarmak icin metinleri kendi baglamlarinda degerlendirmede gerekli olan,
sosyolojik baglamdaki tarih zaviyesi yani ‘anlam’, ikincisi ise sz konusu metinlerin
yeniden yorumlanmasina bizi gétiiren mevcut sosyo-kiiltiirel zaviye yani ‘amag’tir.
Mazi ile bugiin arasindaki sinirlarin kaybolmamasi, dolayisiyla yorum ugragisinin,
gelisigiizel ve siradan bir sekilde arastirmacinin ideolojisine boyun egmemesi igin
metinleri yorumlarken ‘anlam’ ve ‘amag¢’ arasindaki farkliligin goz ardi edilmemesi
ve 1srarla gozetilmesi gerekjrm.
Metinlerin anlamlarmin ancak kendileri sayesinde anlasilabilecek olan tarihsel
baglamlardaki hareketleri yok sayilarak yapilacak olan herhangi bir calisma ve
yeniden yorumlama Onyargili bir okuma olup ulagilmak istenilen amaci, anlam’t bir
kenara birakarak elde etmek demektir. Bunlar ideolojinin hi¢bir kontrol, denetim ve
engellemeye tabi olmadan roliinii icra etmesi anlamina gelmektedir. Hanefi burada
nassin anlamimi parantez igine alarak yok saymakta ve dogrudan amaca
yonelmektedir. Dogal olarak herhangi bir anlam ve temelden yoksun olarak
dogrudan amaca yonelmek, arastiriciya en bastaki amacim ve ideolojisini
mesrulagtirma salahiyeti vermektedir.

Nass1 anlamaya calismanin amaci, Allah’in s6zkonusu konu ile ilgili olarak
ne sOyledigini tespit etmeye calismaktir. Hanefi’nin yaptig1 gibi ilahi higcbir endise

tasimadan, kendi icerisinde bir biitiinliik ve tutarliliktan uzak ve sabit bir omurgaya

"*" Ebu Zeyd, Nakdu'l-Hitabi’d-Dini, s.114
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yerlestirilmeden yapilmak istenilen bir faaliyet, arastiricinin heniiz arastirmaya
baslamadan onceki fikir ve ideolojisini temellendirme amacindan baska bir sey
olamaz. Burada yapilmak istenilen sey, nasst anlamak olmayip amaci nassa
sOylettirme gayretidir.

Diger yandan, Kur’an’1 anlamaya yonelik ilahi bir endise tasimayan ve vahyi
paranteze alan boyle bir caligmanin ilahi ile beseri olam1 aymi kefeye koymasi
Kur’an’1n izafi ve subjektif yorumlanmasina yol agmasi kaginilmazdir. Bu durumda
her yorumcu veya her nesil, Kur’an’1 kendi ¢ikarina ya da heva ve hevesine gore
yorumlayacak, ulagmak istedigi hedef ve neticelere kolayca ulasma imkanina sahip
olacaktir ki Hanefi’'nin semiyyat’1 aklilestirme tesebbiisiinde ulastig1 bazi neticeler bu
durumu dogrulamaktadir. Boyle bir metodun zorunlu sonucu olarak vahiyden
birbirinden farkli ve ¢eligkili anlamlandirmalar ortaya ¢ikacaktir. Celiskili tefsirlerin
yapilmasi durumunda gergekligin 6l¢iisii ne olacaktir?

Sonug itibariyle Hanefi’'nin temel sorunu; Miisliimanlarin igerisinde
bulunduklar1 geri kalmishk, yoksulluk, bagimsizlik ve topraklarinin tehlikede
olmasina ragmen bir umursamazlik ve vurdumduymaz tavir icerisinde olmalardir.
Yani Miislimanlarin biitin  bu olumsuzluklara ragmen gaflet icerisinde
bulunmalaridir. Bunun baslica etkeni de Islam toplumlarinin bir ideolojiden yoksun
olmalarinda yatmaktadir. Onun c¢aligmalarimin nirengi noktasini bugiin yoksun
oldugumuz bu ideolojinin yeniden tesis edilmesi olusturmaktadir. Bunu
gerceklestirmenin en kestirme yolunu o, Husserl’in fenomenolojisinde bulmaktadir.
Hanefi’nin yaptig1 fenomenolojinin arka planini, yontemini, varlik ve bilgi anlayisini
derinlemesine incelemeden, onun mahiyet, 6z, biling, saf ben ve zaman kavramlarina

2 13

yiikledigi anlami tahlil etmeden, sadece fenomenolojinin “askiya alma”, “paranteze
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alma” ve “indirgeme” gibi kavramlarina yiiklenen anlama dayanilarak yeni bir tecdid
projesi sunmaktir. Bu durum, Husserl’in felsefeyi icinde bulundugu bunalimdan
kurtarmak i¢in ortaya koymaya calistig1 ve kendisinden sonrakilere yeni bir aragtirma
alam1 agmay1 hedefledigi calismasinin, Hanefi tarafindan acelece alinarak kelam

ilminin yeniden insasinda basit ve kaba bir sekilde uygulanmasidir.
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1.GiRiS BOLUM I

HANEFI’DE ALLAH iNSAN TASAVVURU
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D-  TEVHID iLMi

Yiice varlik inanci, insanlik tarihi kadar tarihi kokenleri olan bir inangtir.
Ozellikle biitiin ilahi dinlerin temelini, Allah’in varlig1 ve birligi inanci olusturur.
Allah’in varhigina ve birligine iman etmeden diger inang¢ esaslarim kabul etmek
miimkiin olmadig1 gibi anlamsizdir da. Allah kelimesi, varligi zorunlu, kendisine
ibadet edilen yegine gercek mabudun ve tek bir yaraticinin 6zel ismidir. Varligi
zorunludur, yoklugu veya baska bir varligin O’nu var ettigi ya da baska bir varliga
muhta¢ oldugu diisliniilemez. Allah’in varligina iliskin ilahi vahiy kendilerine
ulagmayanlarin da Allah’in varligina inanmasi, aklin sorumlulugu igindedir. Ciinkii
akilli bir varlik olan insan, evrenin yaratilis gercegi ve ondaki akillara durgunluk
veren diizeni goriince, yiice bir yaraticinin var oldugu gercegini kabul edecektir.

Kelam ilminin bir diger adi da ilmu’t-tevhid’dir. Tevhid’in asil manasi,
Allah’in birligine, dengi ve ortagi olmadigina inanmaktir'®®. Tevhid konusu bu
ilminin 6ziinii olusturdugu icin ona adimt vermistir. Kelam genellikle zat, sifat ve
fiilleri konu alan bir ilimdir. Bu sebeple klasik akaid kaynaklar1 genellikle tevhid
konusuyla baglar ve diger konularda tevhid ekseni iizerinde ele alimir'®’. Ciinkii Allah
meselesi Kelam’da, diger biitiin meselelerin merkezini teskil etmektedir. Allah’in
varliginin ispati konusu kelam ilmi i¢cin O’nu tamimadan Once ele alinmasi zaruri olan
temel bir meseledir. Aslolan bir seyi tamimadan Once varliginin ispatlanmasi
gerekmektedir.

Tevhid, Allah’1in varlifindan, sifatlarindan, O’na atfedilmesi ve atfedilmemesi

icap eden vasiflardan, risaletlerini ispat etmek gayesiyle peygamberlerden,

128 Abduh, Kitabu’t-Tevhid, s.43
129 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c.11,8.5
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peygamberlik ve resulliikle ilgili meselelerden, peygamberlerin vasiflarindan, onlar
hakkinda caiz olan ve olmayan hallerden bahseden bir ilimdir'®.

Islam diisiiniirleri Allah’in varligim bilmenin insanda zaruri veya nazari
olmas1 konusu iizerinde onemle durmuslardir. ilk baslarda ilahi zat’in varliginin
ispatt Kur’an’a dayanilarak yapilmaya cahsilmistir. Ancak daha sonralarn

yaratilmiglardan yola c¢ikilarak bir takim akil yiiriitmelerle Allah’mn varhigim

ispatlanma yoluna gidilmistir.

a. ALLAH’IN VARLIGI VE SIFATLARI

Kelamcilar basta olmak iizere biitiin Islam diisiiniirleri, Allah’mn varhig
hakkinda bir takim deliller ileri siirmiislerdir. Ancak Kur’an, Allah’in varhigi
konusunu, bilinmesi dogal ve zorunlu bir ger¢ek oldugunu kabul ettiginden131,
Allah’1n varlig1 konusu Kur’an’da dogrudan ele alinan bir sorun olmamustir.

Kur’an’in indigi donemde onun dogrudan muhatab1 olan miisrikler ve ehli
kitap, Allah inancina sahiptilelr13 2, ancak onlarin bu inanci yanlis diisiinceler icerdigi
gibi, sirk icerisinde olanlarda Allah’a ortak kosmaktaydilar. Bu sebeple bu donemde
Kur’an’1n asil amaci; dogru bir Allah tasavvurunu beyinlere islemekti. Bunun icinde
Kur’an, tevhit inancim gelistirip pekistirmek amaciyla daha ¢ok Allah’in sifatlan
tizerinde durmustur. Ciinkii niizul doneminde Kur’an’in muhatabi olan insanlar
Allah’a inanmakla birlikte, O’nun baz1 sifatlarin1 putlara vermekte, boylece Allah’in

uluhiyetine aykiri, tevhidi ortadan kaldiran bir inanc1 benimsemekteydiler.

130 Abduh, age, 5.43
131 ‘Elgileri, “gokleri ve yeri yaratan Allah hakkinda siiphe (edilir)mi?...” 13.ibrahim 10
132 Ozsoy, Omer,Giiler, [lhami, Konularina Gére Kur’an, Ankara 1998, s.176-177
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Kur’an’da Allah’in esi ve benzeri olmayan yegane varlik olduguna iliskin
ayetler oldukca fazladir. Bunun en giizel 6rnegi Mekke’de nazil olan ve dort ayetten
miitesekkil Thlas siiresidir.”De ki; O Allah birdir. Her sey O’na muhtactir, O, hicbir
seye muhta¢ degildir. Dogurmamis ve dogurulmanustir. Hicbir sey O’na denk
degildir."*®” Allah’n bir ve tek oldugunun en biiyiik delillerinden birisi de kelamcilar
arasinda meshur delil olan “Eger yerde ve gokte Allah’tan baska Tanrilar olsayd:

bunlarin diizeni bozulurdu”"*

ayetiyle isaret edilen teman delilidir.

Kur’an’nin, Allah’in sifatlar1 konusunda bize verdigi bilgileri ele aldigimiz
zaman bunlarin niizul doneminde Kur’an’in muhataplarmin tevhid konusundaki
yanlis inanglari ortadan kaldirmaya yonelik oldugunu gérmek miimkiindiir.  Ihlas
siiresindeki “dogmamus, dogurulmamis” ifadesi, “Allah ¢ocuk edindi™® diyen
miisriklere, Allah’in birligine vurgu yaparak; teslis’e inanan leistiyanleura136 ve
iyilik ve kotiiliik tanrist olmak iizere iki tanrinin varli§ina inanan Mecusilere cevap
verilmektedir.

Kur’an, Allah’in zati ve mahiyetinin duyularla asla bilinemeyecegini ileri
siirer'®’. Fakat duyular, O’nu taniyacak olan akla ve kalbe malzeme temin ederler.
Yaratilmis olan her sey, evrendeki diizen ve intizam bu malzemeyi olusturur. Varlik
ve olus, O’nun sifatlarinin fiili bir tezahiirii olduguna gore bunlara bakilarak O’nun
giicli ve ahlakiligi hakkinda bilgi elde edilebilir. Kur’an’da bu yolla Allah hakkinda

bize bilgiler verir. Evrendeki akillara durgunluk verecek sekildeki diizen ve intizam

hem Allah’in varhgnin hem de O’nun birliginin bir delilidir. Insamin bizzat

112, Thlas 1-4

134 21. Enbiya 22

13310. Yunus 68

136 5 Maide 73 (Allah, iiciin iiciinciisiidiir diyenler elbette kafir olmuslardir. Oysa bir tek tanri vardir,
baska tanri yoktur...)

76, En’am 103
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kendisinin yaratﬂmam13 , Olii yeryiizliniin diriltilmesi'*’, bunun icin gokten su
indirilmesi'*, yer, gok ve ikisi arasindakilerin yalratllmalsl141 yaratict bir varligin
oldugunu gosteren Kur’an’in delilleridir. Sehadet dlemi olan diinyamizda ve kainatta
Allah’1n varligina dair bir ¢ok delil, isaret, sembol oldugu halde mahiyeti, zati, neligi
gayb alemine ait oldugu icin Allah bilinemez. Varlik 4leminde gordiigiimiiz
seylerden O’nun zatina benzer, O’na denk olabilecek hi¢bir sey bulunmamaktadir.
Mahiyeti algi ve diisiinme aktlarindan bagimsiz oldugu ve onlara verilmedigi igin
tizerinde hicbir sey konusulamaz, bilgi elde edilemez'*.

Kur’an’da Allah’in varligina isaret eden pek ¢ok delil olmasina ragmen, basta
kelamcilar olmak iizere bircok Islam diisiiniirii Allah’in  varligi hakkinda,
inanmayanlar1 iknaya yonelik akla ve tecriibeye hitap eden bir takim deliller
gelistirmislerdir. Bunlarin belli baslilari: 1-Hudds delili, 2- Imkan delili, 3- Gaye ve
Nizam delilidir.

Allah kavraminin tek basina soyut bir sekilde diisiiniiliip tasavvur edilmesi ile
biz Allah’1 yeterince bilip takdir edemeyiz. Bu nedenle Allah bize kendisini nasil
tanitryorsa bizim O’nu, O’nun bildirdigi gibi tanima zorunlulugumuz bulunmaktadir.

193 Kelamcilar

Bu ise Allah’1n isim ve sifatlarinin bilinip taninmasiyla miimkiin olur
arasinda Allah’in sifatlarini tasnif konusunda farkliliklar bulunmakla birlikte yaygin
olan iki baslik altinda incelenmektedir: Zati (selbi) sifatlar ( viicud, kidem, beka,

muhalefetiin  1i’l-havadis, vahdaniyet, kiyam bi-nefsihi) ve subuti sifatlar

(hayat,ilim,semi’, basar, irade, kudret, kelam, tekvin).

138 19, Meryem 67; 15. Hicr 26; 16. Nahl 4; 36. Yasin 77; 76. insan 2; 86. Tarik 5;
139 36. Yasin 33

14035, Fatir 27; 39. Ziimer 21; 41. Fussilet 39

14142, Suré 29; 45. Casiye 3-6

142 6. En’am 103; 20.Taha 110

143 Esen, fman, Imanla lliskili Kavramlar ve Temel Ihang Esaslar, .40
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Kelam tarihinde sifatlar konusunda cok tartismalar olmustur. ik ayrilik
“tecsim” ve “tenzih” seklinde ortaya cikmustir. Cogunluk O’nu tenzihe calisirken,
bazilar da sahip olduklar eski kiiltiirlerinin etkisiyle Allah’1 insan seklinde ve cisme
sahip bir varlik olarak anlamuslardir'*. Sifatlarla ilgili biiyiik bir tartisma da sifat-zat
iliskisinde ortaya ¢ikmustir. Mutezile, sifatlari zatin aym olarak kabul ederken'®’,
Es’arilere gore sifatlar zat’tan ayr olup, zat'in iizerine zaiddir'*°.

Hanefi’ye gore sorunun temeli -ister Mu’tezile’nin yaptig1 gibi zat, sifat ve
fiil olarak sekillendirilsin, ister Eg’arilerin yaptig1 gibi zat’in kendine ek olarak sifat
ve fiilleri olarak anlasilsin- zat ve sifatlardan meydana gelen ilahi birliktir. Ciinkii bu
sorun ilahi zatin igerisinde coklugu zorunlu kilmaktadir. Ancak Allah, birlesik ve ¢cok
degil basittir'*’.

Hanefi, oncelikle Allah’a atfedilen sifatlarin hakikat mi yoksa mecaz mi?
oldugu sorusunu ele alir. Burada temel sorun s6z konusu sifatlarin Allah ve insan
icin hakiki, gercek bir sifat m1 veya mecazen mi bir atifta bulunuldugu meselesidir.
Bu durumda ortaya dort alternatif ¢ikmaktadir. Bu sifatlar ya Allah ve insan igin
mecaz oldugu, son olarakta Allah i¢in mecaz insan i¢in ise hakikat oldugudur.
Oncelikle bu sifatlarin Allah igin gercek olduklar1 diisiiniilemez. Ciinkii Allah’in
hakiki olarak tasavvuru miimkiin degildir. O, ancak gaib’in sdhid’e kiyasiyla
bilinebilir. Bu durumda ilk iki sik elenmistir. Bu sifatlarin insana mecazen atfedildigi
de diisiiniilemez. Ciinkii insan, kendisini varligi ve sifatlaniyla gercek bir varlik

olarak tanir. Insan gercek anlamda giiclii, duyan, goren, konusan ve dileyen bir varlik

44 Bagdadi, el-Fark Beyne’l-Firak, 214

145 Abdulcabbar, Serhu Usulu’l-Hamse, 151

14 Bagdadi, Usulu’d-Din, 90

'*7 Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi”?, 5.509
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oldugunu bilir. Geriye sifatlarin insan i¢in hakikat oldugu, Allah i¢cinse mecazi bir

atif oldugu ortaya glkmaktadur148

. Ciinkii sifatlar insanda fiili olarak mevcutken,
Allah’ta varlig1 kiyas yoluyla ispat edilmektedir.

Allah’a izafe edilen sifatlar1 ele aldigimiz zaman hepsinin insanin giicii ve
yeteneginin birer ifadesi oldugunu goriiriiz. Aslinda 6ncekilerin zat, sifat ve fiil diye
nitelendirdikleri seylerin tamami gercekte insan-1 kdmil’in dzellikleridir'®®. Eskiler
Allah’1 anlatirken aslinda insamin gercek anlamda sahip oldugu 6zelliklerini
anlattiklarini diisiinemediler.

Hanefi’ye gore, viicud, kidem, beka, vahdaniyet, muhalefet’un lil-havadis ve
tenzih’ten olusan zat nazariyesinin alt1 niteligi aslinda felsefecilerin ele aldiklar1 6z-
biling kavraminin nitelikleridir. Bu kavram; Farabi’de benlik, Ibn-i Sina’da ucan
insan, Descartes’te Cogito, Kant’ta diisiinen ben, Husserl’de suur veya filozoflarin
farkli sekillerde iceriklendirdikleri nefis kavramina tekabiil eder. Ayn1 sekilde ilim,
kudret, hayat, semi, basar, kelam ve irade’den olusan zat’in sifatlari ise bir bakima
0z-biling kavraminin teorik ve pratik fenomenleri, biligsel ve davranigsal yetenekleri
ve anlama ve pratize etme kapasitesidir. Ilim sifat1; saf biling ve teorik akil, kudret
sifatt; pratik biling ve pratik akil, hayat sifati; ilim ve kudret sifatlarinin her ikisinin
sart1, isitme ve gorme sifatlar1 ise dolayimli olan bilgi aktlariyla iliskili iki temel
ogedir. Sonucta Allah’in tiim zat ve sifatlar1 insan-1 kamil’e tekabiil etmektedir'*".

Hanefi’ye gore Allah ismi etrafinda yiiriitiilen biitiin kelami formiiller, ya
olumlu ya da olumsuz 6nermelerdir. Olumlu kelamin Allah vardir, alimdir, kadirdir

gibi pozitif hayat tarafindan formiile edilen onermeleri, gercekleri gosteren degil,

arzular1 bildiren ifadelerdir. Insan-1 kamil, alim, giiclii, merhametli, sefkatli olmak

'8 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c 11, 5.600-603
% Hanefi, age, c.ll, s. 604
150 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan, s.79
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ister. Sonra bunlar gibi kendisinde en sevgili olan sifatlar1 taptig1 varlia izafe eder.
O anda Allah; kamil, alim, kadir, merhametli ve sefkat sahibi olmustur. Boylece
sifatlar kaynaklarinda sonsuzluga itilmis, sonrada Allah iizerine gonderilmis insani
degerler olmus oluyorlar''.

Insan kendi zati sifatlarimi Allah icin kullanmaktadir. Allah alimdir demek,
insan alimdir demektir. insan diinyada ilmin zirvesine ulasmay1 basaramayinca, onun
ilmi vazgecemeyecegi iistiin bir ideale doniisiir. Insan kendisi icin en degerli bir seyi
nitelemek istediginde onu, yine kendisi i¢in en iistiin olan sifatla niteliyor ki bu sifat
ilimdir ve ‘Allah alimdir’ deyip glklyorm. Diger sifatlar icinde ayni durum
sozkonusudur. Allah’1in alim, kédir, hayy, duyan, goren, miitekellim ve miirid olmasi
seklinde formiile edilen sifatlar aslinda cahil, aciz, 6lii olan, duymayan, isitmeyen,
konusmayan ve iradesi olmayan toplumun birer yansitmasidir. Bu durumda Allah,
insan idrakinden bagimsiz bir varliga sahip, miisahhas bir zat degildir. O, insanin
soyut ve saf olana ulasma ¢abasi temsil eden bir model veya ornektir.

Allah 6liimsiizdiir, O’nun cismi yoktur gibi Allah’a izafe edilen olumsuz
sifatlar ise Allah iizerine atfedilen insana ait olumsuzluklar ve eksiklikleri ifade
ederler. Insan; oliim, bedeni olmak, sonlu olmak, digerlerine benzemek, istirap
duymak gibi yiice varliga uygun diismeyen mefhumlarin, yaratiklarin eksiklikleri
olduguna inaniyor. Sonugta her Allah kelam1 sanki Allah {izerine soylenmis bir insan
soziidiir'>.

Kuran’a baktigimizda, Allah’in kendisini teorik degil, pratik bir diizeye

yerlestirdigini goriiriiz. Allah, bir logos degil daima fiil halindedir'™. O, akilla

5! Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c.11,5.640-646;a.mlf. “Teoloji mi Antropoloji mi?”, s.511
152 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c.11,5.640-641;a.mlf. Dzrasatﬁl-islamiyye, s.22

153 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c.11,5.646-651;a.mlf “Teoloji mi Antropoloji mi?”, s.511
'3 55 Rahman 29
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kavranilabilen bir obje, bir fikir, bir kategori degil, fakat bir davranis ve bir vaziyet
alistir. Allah, tanimlamadan uzak fakat varligin yaninda olup epistemoloji’ye degil

ontoloji’ye dahildir'*

. Miisebbihe’nin Allah’1 insana gore anlamasini takdir eden
Hanefi’ ye gore Allah, ne zihni sahada ne de varlik sahasinda degil gerekliligi
yoniinde yerini bulmaktadir. Allah, insani bir ihtiya¢ olarak antropolojik ilahiyatin
dogusunu hazirlamaktadir'®. Antropolojik ilahiyat, Allah’in gegmis ve simdiki halde
degil gelecekte olduguna isaret ettigi statik degil, dinamik bir ilahiyattir, tarihin
gelisimini takip ettigi gibi Allah’1 da bir gelisme ve asama olarak gbrﬁrm.

Hanefi’ye gore aslinda kelam, doniistiiriilerek tersyiiz edilmis bir ilim oldugu
icin onun problemleri de sahte problemlerdir. Problemlerin ¢6ziimii i¢in 6ncelikle bu
ilmin ait oldugu gercek yerine iadesi gerekir. Kur’an’a baktifimiz zaman, onun
yoniiniin Allah’tan insana dogru oldugunu, hitabin insana yoneldigini goriiriiz. Allah
gonderici konumunda iken insan kendisine gonderilendir. Ancak kelam ilmine
baktigimiz zaman bu yonelisin tersine ¢evirildigine sahit olmaktayiz. Sanki burada
vahiy insandan Allah’a dogru bir yonelis sekline doniistiiriilmiistiir. Allah vahyin
konusu olarak insan1 almistir. Kendisini ilminin konusu yapmamistir. Kur’an’da
kendisinden bahsettigi yerlerde bile bizzat insanin kendisi, maslahati ve degerini
amaglamaktadlrlsg. Ciinkii vahiy, Allah’tan insana yonelmekte ve konusunu da insan
olusturmaktadir. Insan vahyin menzili, mevzuu, hedefi ve gayesidir. Kendisine
resuller ve ilahi vahiyler gonderilen seyyidii’l-kevn’dir.

Kelam ilmi, vahyin bu yonelisini degistirerek Allah ile insanin yerini

degistirmistir. Vahyin konusu, hedefi ve gayesi insan iken Allah olmustur. Allah’in

'3 Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi”?, 5.512
156 Hanefi, agm, s.512
157 Hanefi, agm, s.513
'8 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c 11, $.606
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insana gonderdigi ilahi vahyi, kelam ilmi O’na geri iade etmistir. Sonucta ilahi
vahyin merkezini insan olustururken, kelam ilmi ile Allah vahyin merkezine
yerlestirilmistir. Burada vahiy, kelam ilmi tarafindan tersyiiz edilerek basi asagida,
ayaklan ise yukarida bir sekle sokulmustur. Vahiy, insani bir ilim iken kelam ilmi
sayesinde ilahi bir ilim haline déniistiiriilmiistiir'’. Bugiin yapilmas1 gereken vahyin
asli hiiviyetine doniistiiriilerek yeniden insani bir ilim haline gelmesidir. Hanefi bunu
kelam ilminin, insani bir bilime doniistiiriilmesi olarak ifade etmektedir.

Teolojinin atropolojiye yonelisi Hanefi’ye gdre cagimizin bir ihtiyacidir.
Ciinkii antik ilahiyat, halkin toprak sahibi oldugu ve kolayca ekmek buldugu bir
ortamda dogmustur. Zamanimizda ise durum degismistir: toprak somiiriicii
tarafindan iggal edilmis, iilkenin zenginligi emek sOmiiriiciisii tarafindan yagma
edilmistir. Bizim icin Allah, topragin kurtarilisi ve iilkenin kalkindirilmasidir'®.
Gercekei bir degisim ve ileriye dogru bir hamlenin gerceklesmesi i¢in bir ideolojiye
ihtiya¢ oldugunun farkinda olan Hanefi, bir gelisme olarak anlasilan Allah
tasavvurunun bunu verebilecegini diisiinmektedir.

Hanefi, Allah merkezli Islam kiiltiiriinii, insan merkezli bir Kkiiltiire
doniistirme girisiminde en biiylik fikri destegi, Feuerbach’in teoloji ile antropoloji
arasinda kurdugu iliskiden alir'®. Feuerbach’a gore teoloji, aslinda ters ¢evirilmis bir
antropolojidir'®®. Teoloji olarak Allah’mn sifatlari ve mahiyeti hakkinda konusmak,
aslinda insan hakkinda konusmaktir. Dinin aslinda, kendine has bizatihi bir 6zii
yoktur. Dinde olan seylerin tiimii, insanda ve tabiatta olan seylerdir. Allah’in biitiin

sifatlar1 ashinda insanin sifatlaridir. insan kendi sifatlarimi tecrit yoluyla oldiiriip,

'3 Hanefi, age, c.1, 5.607-608

' Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi?”, s.513

18! Giiler, Politik Teoloji Yazilari, 218; bak. Recber, Mehmet Sait, “Realizm Din ve Diinyevilesme ”,
fslamiyat, c.4, say1:3 2001, s.29-30

'2 Hanefi, ed-Dirasatu’l-Felsefiyye, (bak. 400-445)
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kendine yabancilasarak, kendi disina yansitir. Dolayisiyla teolojiyi antropolojiye
cevirmek, Allah’1 insanlastirmak ya da insan1 Allahlastirmaktir'®,

Hanefi’nin bu diisiinceleri ile XIX. ylizy1l Bat1 diisiincesinin 6nde gelen ateist
filozoflarindan Feuerbach’in, Tanrinin insan zihninin bir yansitmast oldugu
diisiincesiyle paralellik arzetmektedir. Feuerbach’ ta dinin objesi olan Tanr1’nin insan
bilincinin duyumsal objelerinden farkli olarak disarida varligi bulunmadigindan
gercek bir obje olmadigini, ilahi tabiatin biitiin sifatlariin  yiiceltilmis insan
tabiatinin sifatlar1 oldugunu savunmaktadir'®,

Hanefi tarafindan da kabul edilen Feuerbach’in teorisinin, insanligin tarih
boyunca ilah veya din edinme ve ona baglanma siireclerinde dogruluk pay1 vardir.
Kur’an bunu “arzularim ilah edinme”, olarak izah etmektedir. * Arzularint ilah
edineni gordiin mii?’ ', Fakat bunu vahiy ve niibiivvet dinlerine uygulamak miimkiin
degildir'®®.

Kur’an’da, Allah’in kendisine sifat olarak aldigi insani niteliklerin gercek
anlami; Allah, kendi sonsuz sifatlarin1 sinirli diizeyde tasiyacak insami yaratmis
olmasidir. Allah, insan cinsini kendinin bazi sifatlarinin, 6zellikle giic ve ahlak
sifatlarimin ~ sinirlt  diizeyde tasiyicist  olarak yaratmustir.  Sifatlarin - Allah’ta
gerceklesme dereceleri ile insanda gerceklesme dereceleri birbirinden farklidir.
Ancak bir paralellik ve mahiyet benzerligi vardir. Kur’an’a gore Allah insani
bedensel olarak sifatlarin1 tasiyacak Ozellikte diizenledikten sonra ona kendi

167 ¢

ruhundan iiflemistir'®.“ona kendi ruhumdan iifledim”'®®

ayetinin anlami ‘ona ilahi

163 Giiler, Politik Teoloji Yazilart, 219
164 Regber, agm, s.29

19525, Furkan, 43

166 Giiler, Politik Teoloji Yazilart, 220
17 Giiler, Iman Ahlak Iliskisi 24

'8 15. Hicr,29
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ozelliklerimin bir yansimasini verdim’ demektir. Bu durumda Hanefi’de goriildiigii
tizere bu sifatlar insan-1 kamil’in sahip olmay1 arzuladig sifatlan taptig1 varliga izafe
etmesi olmayip aksine Allah’in gercekte kendisine ait olan bu sinirsiz sifatlardan
sinirh diizeyde bir varlik yaratmasi olarak anlasilmasi gerekmektedir. Kur’an’da
Allah’in kendisini tamtirken kullandigi alim, kadir, rahman, rahim gibi sifatlar
temelde insan-1 kamil’in sahip olmay1 arzuladig: sifatlan taptigi varliga aksettirmesi
olmayip aksine ilahi varligin kendisini bizzat insanlara anlatirken kullandig isim ve
sifatlar olarak anlamak daha dogru olacaktir.

Kur’an’a gore Allah, insam gii¢ ve ahlaki sifatlarini sinirl bir diizeyde tasiyan
ve gergeklestiren bir varlik seklinde yeryiiziinde kendine ‘halife’ yapmustir. “bir
zamanlar Rabbin meleklere ‘ben yeryiiziinde bir halife kilacagim’ demisti...”"®
Biitiin insanlik, bu sifatlarla Allah adina yeryiiziinii imar etmektedir. Gii¢ ve ahlaki
sifatlar1 kaynagini inkar etmeden sonuna kadar kullanmak halifeligi mitkemmel bir
sekilde gerceklestirme anlamina gelmektedir.

Kur’an’da Allah, insan diliyle konustugu icin kendinden ve diger gayb
konusu varliklardan bahsederken tesbihler yapmaktadir. Gayb konusu varliklarin
Ozlerinin bilinemeyecegi gercegiyle birlikte Kur’an, insanin yeryiiziindeki ahlaki
konumunu gayb alemiyle iliskilendirmek suretiyle belirler' .

Allah’a atfetti§imiz isim ve sifatlarin uygunlugunu kontrol eden unsur,
antropolojik ve ahlaki boyutlartyla insan diistincesidir. Allah’a atfettigimiz isim ve
sifatlar, insandaki isim ve sifatlarin ‘mutlak’ halidir. Allah’1n dlemi yaratmadan once

sahip oldugunu kabul ettigimiz ve yaratilmislardan O’nu ayiran zati sifatlar harig,

169 9 Bakara 30; 6. En’am 165; 35.Fatir 39
170 Giiler, fman Ahlak Hiskisi,17
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7l " Allah’a insan tarafindan

Allah’a dair biitiin isimlendirmeler insanda vardir
atfedilen ya da Allah’in kendisini insanlara tanittig1 isim, fiil ve nitelikler mikro
diizeyde ve simirl bir 6lciide insanda da vardir. Insan bu 6zelligiyle evrendeki diger
varliklardan ayrilmakta ve ayricalikli bir konuma sahip olmaktadir. Bu nedenle
varliklar icerisinde sadece insan emaneti yiiklenebilmistir. Bu durum diger
varliklardan farkli olarak insanin, Allah ile 6zel bir iletisim ve iliski igerisinde
oldugunu gostermektedir.

Bu durumda insanin sahip oldugu bu isim ve nitelikler Allah’1 layikiyla
tammanin'’> ve takdir etmenin'’® , biitlin bu tanmima, bilme ve takdir etmenin ona
yiiklediklerinin geregini yerine getirmenin bir geregidir. Bu isimlere mutlak diizeyde
sahip olan bir Varligi, ancak bunlara mikro diizeyde sahip olan insan takdir edebilir.
Kudret sahibi bir insanin bu kudretinin ise yaramadig1 ve bir acizlige diistiigii an,
mutlak kudret sahibi Varligin takdir edildigi yegane andir. Allah’in insanlar1 Rab
gibi davranmaya (;agurmasmm174 temelinde de bu diisiince yatmaktadnr175 . Allah
insana diger varliklarin yliklenmekten imtina ettikleri agir bir yiikii yiikledigini
Kur’an’da ifade etmektedir. Insanin sahip oldugu meziyetlerinin, yiiklendigi bu agir
yiikii kaldirabilecek evsafta olmasi kaginilmazdir.

Insan yeryiiziinde gelisigiizel hareket etme, keyfi davranma, amacsiz
eylemlerde bulunma gibi tasarruflarda bulundugu takdirde kendisi i¢in tespit edilmis
konumunu kaybetme riskiyle karsi karsiyadir. Bu yiizden Allah’in tevhid sifati;
yeryiiziinde Miisliimanlarin birlik i¢inde olmalar ve bu birligi korumalar1 seklinde,

samed sifati; Miisliimanlarin yasamin her alaninda bagkalarindan bagimsiz olmalar

' Diizgiin, Saban Ali, Allah, Tabiat ve Tarih, s.136
172 6. En’am 91

173 39 Ziimer 67

1743 Al-i Imran 79

175 Diizgiin, age, s.137
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seklinde, viicud sifat;; Miislimanlarin kendilerini ahirete verip diinyevi islerden
tamamen vazgecmemeleri seklinde, yiicelik o©zelligi de, onlarin her seyde
milkemmelligin en yiiksek derecelerini yakalamaya calismalarn seklinde de
yorumlanabilmektedir'’®. Boylelikle Allah’in isim ve sifatlar1 yeryiiziine transfer

edilerek beseri diizlemde islevsel kilinmaktadir.

b. ALLAH ALEM ILISKiSi

Kainatin yaratiligiyla ilgili bilgilere Kur’an’da cok az yer verilmektedir.
Kainatin yaratilis1 hakkinda Kur’an sadece, Allah’in kéinat ve i¢indekileri yaratmak
istediginde sirf ‘ol’ emri ile her seyin var oldugunu séylerm. Kainattaki her sey —
insan hari¢- kendisini Allah’in iradesine teslim etmistir'’®. Kainatin gelisimi

5179

hakkinda Kur’an’daki tek isaret ‘bitisik haldeki gok ve yerin ayrilmast’ = ve biitiin

yaratilis siirecinin ‘alt1 giinde’ gergeklestirilmesidirl80.

Alemdeki her seyin birden olup bitmemis olmasi, aksine bir olusa/seyre
birakilmishgi, Allah’in kendi disindaki varliklarla iligkisinin siirekliligine zemin
hazirlamaktadir. Allah’in her diizeydeki varlikla iliskisi boyle bir siirekliligi
gerektirmektedirlgl. ‘Gokte ve yerde olan herkes O’ndan ister. O her an bir yaratma
halindedir’'**.

Kur’an kainatin yaratilist hakkinda ¢ok az sey sOylemis olmasina ragmen,

tabiat ve tabii olaylar hakkinda sik sik ve devamli tekrar edilen ifadeler kullanmistir.

176 Ballion, J.M.S, Kur’an Yorumunda Cagdags Yonelimler, ¢ev. S.A. Diizgiin, Ankara 2000, s.77
772 Bakara 117; 3.Al-i imran 27 ve 59; 6. En’am 73; 16. Nahl 40; 19.Meryem 35; 36.Yasin 82
178 3 Al-i imran 83

'721. Enbiya 30

180 7 A’raf 54; 10.Yunus 3; 11. Hud 7; 25.Furkan 59

181 Diizgiin, age, s.138

182 55 Rahman 29
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Fakat bu ifadeler her zaman tutarli bir sekilde tabiati, Allah’a isnad etmis veya
tabiatla insan arasinda iliski kurmus ya da bu ikisiyle birden iliskilendirmistir.

Hanefi, varlikla Tanri’nin birbirinden ayri diisiiniilmesinin piramit seklinde
bir ontolojiye doniistiigiinii ve boylece de varligin dini diisiincede sonlu-sonsuz,
kutsal-kutsal olmayan, bir-cok, temiz-kirli, ruh-beden, seklinde parcalandigini
soyler'™. Bu giin Islam diinyasmin i¢inde bulundugu durumun béyle bir dlem
tasavvurunun neticesi oldugunu soyleyen Hanefi, bu yasanan durumun degismesi
icin, Allah ile alem arasindaki ayirimin kaldirilmas: gerektigini ileri siirer. Ona gore
yatay bir teoloji, goriinmeyen ve tek olan bir gercegi parcalayan ve boylece ikilemli
semalardan 1stirap duyan ¢agimizda, ¢ok ihtiyag hissedilen bir teolojidir184.

Hanefi’ye gore eski Kelam iIminin konusu varlik yani tabiattir. Esya/madde,
miiteahhirun kelamcilarin bilgi teorilerinin biiyiik bir boliimiinii olusturan cevher ve
araz olarak isimlendirdikleri seydir. Bilginin konusu, tabiat temelli oldugu icin
bizatihi varligin kendisi yani sey’dir. Buradan tabiat alanindan tabiat Otesine,
goriinenden goriinmeyene, bilinenden bilinmeyene, gaybi sehadet alemine kiyas
edersek fenomen diinyasindan gayb alemine, miimkiin olandan vacip olana istidlali
bir gecis saglanmis olur. Aslinda Allah’a giden yol; alem’den Allah’a, mahluktan
Halik’a dogru uzanan bir yoldur. Bu yol iman esaslarindan hiikiimler istinbat ederek
degil; varlik diinyasindaki olaylarin bir timevarimidir. Ancak biz bugiin evreni
atlayarak dogrudan Allah’a yonelmekteyiz ve Onciillere basvurmadan sonuca
ulasmay1 yontem haline getirdik'™®.

Hanefi, Allah’1 taninmaz, gosterilmez ve izah edilmez bir varlik olarak

parantez icine koyarak, Kur’an ve geleneksel teolojideki biitiin niteliklerini tabiata,

'83 Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi?”, 5.522
134 Hanefi, agm, s.523
135 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan, s.81
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tarihe ve insana cevirmektedir. O’na gore Allah’a tapmak tabiat i¢inde hareket
etmektir. Zira Allah tabiat ve tarihtir'®®. Tabiatin kendisi, bir baski alam degil,
ozgiirliikk kaynagidir. Haram denen sey aslinda tabiatin uzak durdugu olumsuz fiil,
vacip veya farz denilen sey ise tabiatin {izerine dayandigi olumlu fiildir. Haram olan
veya farz olan tabii ve bedihi fiillerdir. Tabiat iyidir, kemale dogru ilerler ve
eksiklikten uzaklasir. Yine mekruh, mendub gibi alternatif 6zgiirlilk alanlarina
dayanmak ta miimkiindiir'®’.

Geleneksel teolojideki dikey Allah anlayisinin  yerine Spinoza’nin
panteizminin etkisiyle Allah ile alem arasindaki ayirimin kaldirarak uzunluguna
yatay bir Allah anlayis1 one siirmektedir. Boylelikle Kur’an’da ahlaki ve giic
sifatlariyla birlikte askin, varliklardan uzak ve kisilik sahibi, ayn1 zamanda varliklarla
her an ontolojik iligki icerisinde, insanlik ile ontolojik iligkisini siirdiiren, kutsal
olarak yeryiiziinde ahlaki yaptinmin en dinamik motivasyon kaynagi olan Allah’1,
toprag1 ve tarihi kutsallastirmak i¢in topraga ve tarihe cevirmeye calismak, tersine
kutsalin buharlasmasimt doguracak ve neticede metaryalizme varacaktir. Kutsal
olmayani kutsallastirmak icin, kutsali kutsal olmayana ¢evirme yerine, bizatihi kutsal
olanla (Allah), tabiatin, tarihin ve insamin baglarin1 yeniden goézden gecirip,
saglamlastirmaya caligmak daha dogru olacaktir.

Hanefi, Islam’1 tam anlamiyla tabii bir din olarak degerlendirmektedir. Ona
gore tabii ve tabiatiistii olmak iizere iki din vardir. I[slam tabii bir dindir, tabiati
zorlamamakta, onun yapisim1 yok etmemekte, belki sosyal yapisim1 degistirerek onu
yeniden sekillendirmektedir. Islam kelimenin tam anlanuyla tabii bir dindir. Ne

tabiata bir sey ilave eder, ne de ondan bir sey ¢ikarir. Tabiatin biitiin 6gelerini

'% Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi?”, 5.530
'8" Hanefi, “Geleneksel Is}am Diisiincesindeki Otoriteryenligin Epistemolojik, Ontolojik, Ahlaki
Siyasi ve Tarihi Kokenleri Uzerine”, cev. flhami Giiler, Islamiyat, (1999)say1:2, .33
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harfiyen kabul eder. Tabiatla baslar ve tabiat1 gelistirir, onu daha fazla veya daha az
olmaya zorlamaz'®. Tabii din giinliik hayata, dogmanin iizerinde bir yer verir,
dogmatik dinin karsitidir, ibadet, merasim ve ayin gibi hicbir dini ritiieli icermez.
Sinagog, kilise, camii ve mabedlere gerek yoktur, ciinkii biitiin yeryiizii bir mabed ve
her ahlaki davranis ise ibadettir'™. Islam dininin insan aklina ve tabiatina uygunlugu
dikkate alindigi zaman tabii bir din oldugunu sdylemek miimkiindiir. Ciinkii
Kur’anda Islam’dan bahsedilirken insan yaratilisina uygun, fitri bir din oldugu
vurgulanmaktadir. ‘Tam dogru bir yonelisle kendini, Allah’in insanlara yaratilista
verdigi dine (fitrat dinine) don. Zira Allah’in yaratilisinda degisme yoktur. Iste dogru

din budur, fakat insanlarin cogu bilmezler’ 190

B-  ALLAH iNSAN iLiSKiSiNiN MAHIYETi

Insamin Allah ile kurdugu her tiirlii iliski temelde O’nun bir tasavvuru
araciliglyla gerceklesir. Allah’in herhangi bir sekilde tasavvur edilmesi ve
anlasilmas1 bizzat Allah tarafindan olusturuldugu gibi insan zihni tarafindan da
olusturulmaktadir. Yani bizim Allah anlayisimizin olusmasinda hem Allah’in kendisi
hem de insan rol oynamaktadir. Allah’in akilla kavranabilecek bir obje olmamasi,
insan aklinin sosyolojik, psikolojik ve fizyolojik unsurlara bagli olmas1 ve doneminin
kiiltiirel seviyesine bagh dil i¢inde ifadesini bulan bir meleke'®' olmasi insanimn, Allah

anlayisinin vahyin sundugundan farkliliklar icermesini zorunlu kilmaktadir. Bu

'8 Hanefi, “Miisliman Aklmin Elestirisi ya da Islam Diisiincesinin Yeniden Insas1”, Uluslararast
Islam Konferansi, 22-27 Nisan 1997, Istanbul, s.117; “Dini Degisme ve Kiiltiirel Tahakkiim”, ¢ev.
Ilhami Giiler, Islami Arastirmalar VI (1993), say1:3.5.157

139 Hanefi, “Dini Degisme ve Kiiltiirel Tahakkiim”, s.159

' 30. Rum,30

! Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi?” S.507, ayrica bak. Mahmut Ay, “Tanri Tasavvurlarinin
Politik Tasarimlara Yansimast”, Kelam Arastirmalari, www.kelam.org cilt.6, say1 2 s.48
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anlamda Allah anlayisimizin olusmasinda i¢inde yasadigimiz devrin etkisinin
olmamasi ve bu devrin izlerini tastmamas1 miimkiin degildir.

Hanefi, ilahi askinlifin ashinda kamil insanin tanimlamasi oldugunu
vurgulamaktadir. O’nun askinlifi, insanin Ozgiinliigiine iliskin olarak insanin
imgesidir. Allah, kendi Ozgiinligtini ve bitiinligiinii insani imkénlarda
gerceklestiren insanin niyetsel imgesidir'®%. Ona gore ilahi toziin olumlu ve olumsuz
olarak tamimlanmasi, Allah ve insan arasindaki bir analojiden hareket edilerek
olusturulmusg idealiter bir metafordan baska bir sey degildir. Insan-1 kamil, Alim,
kadir, merhametli, sefkatli olmak ister. Sonra bunlar gibi kendisinde en sevgili olan
sifatlar1 taptig1 varliga izafe eder. O anda Allah k&mil, alim, kadir, merhametli ve
sefkat sahibi olmustur. Boylece sifatlar kaynaklarinda sonsuzluga itilmis sonrada
Allah iizerine gonderilmis insani degerler olmus oluyorlar. Insanin Allah icin yapmis
oldugu bu imaj bir insan yaratlgldlrl%.

Allah kendi imge ve suretinde insani1 yarattig1 zaman, insan O’nu kendi imge
ve suretinde tasarimliyordu. Demek ki ilahi toziin birligine inang, Ozgiinliikk ve
biitiinliik acisindan insani bilincin bir ifadesidir. insanin kendi hakkinda bir bilince
ulagmasi dini tecriibenin en yiiksek amacidir.

Hanefi, toz ve sifatlara iliskin inan¢ 6gretisini ideal insanin yansimasi olarak
gormektedir. Yani insan deruni olarak 6yle olmak istemektedir. ilahi t6z saf insan
bilincine isaret ettigi gibi, ilahi Ozellikler de insanin eylemci yapisina isaret
etmektedir.

Hanefi’ye gore kadim Kkiiltiiriimiiz, yazili olan eserler ve sozli kiiltiirden

acikca anlasildigi iizere Allah’t savunarak O’nun etrafinda doniip dolasan, O’nun

192 Hanefi, et-Turas ve’t-Tecdid, s.146
' Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi?”, s.511
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adiyla konusan, O’nun hukukunu ilan eden, sanki O, insanin, beseriyetin, olgunun ve
tarihin karsisindaymis gibi hareket eden bir kiiltiirdiir. Bunun ig¢in kiiltiiriimiiziin
egemen karakteri yoneten-yonetilen, efendi-kole, hakim-mahk{im seklinde iki taraf
arasinda bastan asagi bir iliski bigimini Ongoren, dikey isleyen bir tasavvur
seklindedir'®*. Ancak islam’in tim akli ve nakli ilimlerinde insanin Gnemi ve yeri
acik bir sekilde goriilmekte, insanin ruhu ve giigleri tahlil edilmektedir.

Hanefi’nin ¢izmeye calistigt Allah inanci ateist filozoflarin tann tasavvurlar
ile benzerlik arzetmektedir. Onun goriislerinden yola ¢ikarak, sahip oldugumuz Allah
inancinin  herhangi bir nassa dayanmamakla birlikte zamanla Miisliiman
topluluklarinin yarattiklar1 hayali bir yiice varlik oldugunu soylemek higte zor
goriinmemektedir. Halbuki Kur’an’da bir ¢cok kez Allah’in alim, kadir, murid, hayy,
isiten, goren, bir ve tek oldugu vurgulanmaktadir. Buna ragmen Allah’a izafe edilen
sifatlarin aciz insanin hayali olarak nitelemek miimkiin degildir.

Diger yandan Kur’an’in ortaya koydugu Allah insan iligkisi yaratan- yaratilan
esasina dayali dikey bir iligkidir. Halik sahip oldugu niteliklerden mikro diizeyde bir
varlik yaratmistir. Peygamberler ve ilahi kitaplar vasitasiyla devamli O’nunla diyalog
halindedir. Aym zamanda duamin bu diyalogta 6nemli bir yeri vardir. Insanlara
ideoloji kazandirmak amaciyla panteizmin etkisiyle yaratam yaratilmislarla ayni
kefeye koymak hatta toprak ve ekmege doniistirmek vahyin amacina uygun bir
yaklagim degildir. Allah’1 insanlagtirmaya ya da insam ilahlagtirmaya c¢alismanin
yerine Allah-insan, yaratan/yaratilan iligkisinin nass cercevesinde yeniden izah
edilerek insanlara yeni bir dinamizm kaynagi olmasina calismak daha tutarli bir

yaklagimdir.

19 Hanefi, “Ayrilma ve Bulusma Noktalar1 Islamcilik ve Laiklik”, Bilgi ve Diistince, Y1l 1,say1 3, s.55
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1- AKIL-NAKIL ILiSKiSi

Hanefi siirekli olarak vahyin akilci niteligini vurgulamaktadir. Aklin devre
digt birakildig1 bir 6zlesme ona gore korlesmeye yol acmaktadir. Insanin irade
ozgirliigii, aklin kullamimim gerektirmektedir. Akil iyi ile kotiiyii birbirinden
ayirmanin yoludur. Iyi ve kotii ontolojik meseleler degildir. lyilik ve kotiiliik, insanin
bireysel ve toplumsal davranisinin yargilanmasina temel teskil eden kategorilerdir.
Burada da insani akil merkezde yer almaktadir. Akil, vahyin temelidir'*”.

Tecriibeler, tabiat kanunlari, itiyadlar, tarihin akis1 ve biitiin tabii delaletlerle
birlikte akil, genis bir anlama sahiptir. Akil; duyular, tecriibeler, tabiat kanunlari,
tarihin akisi, adetler ve biitiin tabii delilleri icine alacak kadar genis bir anlam
tasimaktadir. Tabii bir din olarak Islam, aklimiz dogrultusunda isler. Vahyin temelini
akil olusturur ve hicbir esrara yer yoktur. Gergeklik (realite) gayet acik ve berraktir,
idrak edilebilir, kavranabilir, muhakeme edilebilir. Onda anlasilmaz diye bir sey

1% Dinleri tabii ve tabiatiistii olmak iizere ikiye ayiran Hanefi, Islam’1 tabii bir

yoktur
din olarak algilar. Ona gore Islam, tabiat1 zorlamaz veya yapisini yok etmez. Fakat
onun sosyal yapisimi degistirerek yeniden sekillendirir'’.

Mu’tezili diisiincede akil naklin esasi iken, Imam Eg’ari’de nakil aklin
esasidir. Hanefi’ye gore bu iki yaklasim arasinda varolan anlagsmazliklart donemin
sartlarin1 goz Oniinde tutarak degerlendirmek miimkiindiir. O donemin insanlar
rasyonel diisiince boyutunda yeterli argiimanlara sahip olana degin Es’ari perspektifi
benimsemislerdir. Daha sonra kelami mezheplerin sayisi giderek artt1 ve insanlar bu

ekollerin tercihlerine gore secimlerde bulundular. Ancak cagimizin kosullar1 akla

cagriy1 ve rasyonaliteyi savunmay1 gerektirmektedir. Bu nedenle Hanefi, ¢agin

195 Hanefi, et-Turas ve’t-Tecdid, $.160
196 Hanefi, “Dini Degisme ve Kiiltiirel Tahakkiim”, s.158; “Miisliman Akilinin Elestirisi”, s.118
Y7 Hanefi, “Dini Degisme ve Kiiltiirel Tahakkiim”,s.157
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sartlarin1 One siirerek ‘akil, naklin esasidir’ diyen Mu’tezili goriisiin tercih edilmesi
gerektigini ifade etmektedir'*®,

Hanefi’ye gore akilda vahiy gibi ayn1 konular hakkinda bilgi vermektedir.
Vahiy, asla akilla celismemelidir. Vahyin tespit ettigi kurallar evrenseldirler ve
temelde aklidirler. Katl yasagi, hirsizlik, sarhosluk, somiirii, adaletsizlik gibi
Kur’an’in yasakladig1 seyler de aym sekilde nesnel, evrensel ve aklidirler. Hatta
Allah’in sifatlarn  insanin  dogal gerceklikten cikarabilecegi seyler iizerine
temellendirilmistir. Akilla kavranilabilen sey sadece vahyedilmisle degil, fakat
gercekle de iligki halindedir'”. Ne zaman akil ve vahiy birbirleriyle ¢elisirse, bu
durumda akil 6ncelik sahibidir, yani vahiy ve kutsal metin ona gére okunmalidir.
Ona gore vahyi metinler dikey perspektif yerine yeniden yatay bir perspektiften
okunmalidir. Ciinkii vahiy meselesi, peygamberin ya da vahyi gondericinin sahsina
bagimli degildir. Vahyin yatay bir perspektiften kavranmasi, mesajin tarihsel bir
baglama yerlestirilmesi demektir.

Hanefi’ye gore nass’in kendisi yalniz basina zaman, mekan, baglam ve insan
anlayis1 disinda yegane kaynak degildir. Nassin sebeb-i niizulu vardir. Nass olgunun
sordugu soruya bir cevaptir ve insan bu soruya cevaplar bulmak i¢in igtihad eder.
Insanlar cevaplar arasinda sasakalinca vahiy bunlardan birini dogrulamak igin gelir.
Dolayisiyla soru vakia’dan gelir ve vahiy buna cevap verir. Nass ve olgu ayn1 seyin

e e 200
iki ylizidir™.

198 Hanefi, Humum ul- Fikr ve’l- Vatan, s.83
' Hanefi, “Teoloji mi Antropoloji mi?”, s.514
200 Hanefi, “Islamcilik ve Laiklik”, .51
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2- INSANIN FiiLLERI
Fiil; sozliikte islemek, yapmak, anlamina gelen “fi’l” kokiinden tiiremis bir

isim olup is, davramis ve eylem demektir™"

. Terim olarak “miimkiiniin imkan
sahasindan ¢ikarilip, varolmasi” diye tanimlanmaktadir. Bunun disinda fiil, “bir
seyin bagka bir sey iizerinde etkili olmasi, miiessirden meydana gelen etki, bir seyin
tagidigi olug vasfi, bir miiessirin etkisiyle bir varlik tizerinde goriilen sey” olarak tarif
edilmistirzoz. Ciircani fiili, “ bir tesir sebebiyle baskasinda, bir dmilden dolay1

203> olarak tanimlarken, Mu’tezile fiili; “kudret sahibinden

meydana gelen durum
meydana gelen 01ay204” diye tarif etmislerdir.

Miisliimanlar arasinda ilk ihtilaf konularindan birisi olan fiil konusunda temel
problemler irade hiirriyeti, kudret ve sorumluluk ile ilgilidir. Itikadi firkalarin tevhid
ve adalet anlayislari fiil konusundaki goriislerine yansimaktadir. Imam Es’ari’ye gore
fiillerin yaratilmasinda tek gii¢c sahibi ve yaratici Allah’tir. Biitiin muhdesat O’nun
fiili olup, iradesi ve yaratmasiyladir. Buna ragmen insan yine de fiillerden dolay1
sorumludur. Bu sorumlulugun kaynagin1 ise Es’ari, kesb ile agiklamaya
gahsmaktadur205 . Imam Maturidi ise fiilleri yaratma ve kesbetme seklinde iki cihetten
incelemektedir. Fiil, Allah’a izafe edildigi zaman yaratma, insana izafe edilince kesb

6

adimi alr™. insana fiillerinde sorumluluk yiiklenmesi bu kesbi sebebiyledir.

Mutezile’ye gore ise insan fiillerinde 6zgiir irade ve giice sahiptir. Sahip oldugu bu

irade ve giicle fiillerini diledigi sekilde isledigi icin sorumluluk sahibidir*”’.

20! {hn-i Manzdr, Lisanu’l-Arap, c.Xl, s.528

292 Yazicioglu, M.Sait, “Fiil”, DIA, c.13,5.59-60

293 Ciircani, et-Tarifét, s.112

204 Kadi Abdulcabbar, el-Usulu’l-Hamse, $.324

295 B¢’ ari, El-Luma, 5.37-38

206 Maturidi, et-Tevhid, s.228

207 Kadi Abdulcabbar, el-Usulu’l-Hamse, $.324-325
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a- KADER

“kader” ve “takdir” aymi sey olup Kur’an’da her ikisi de “0l¢cii, miktar, bir
seyl belli bir oOlciiye gore yaratmak; yapmak, belirlemek” gibi anlamlara gelir.
‘Siiphesiz bir her seyi bir olciiye gore yaratmusizdir'>®. Kur’an’da iman edilmesi
gereken ilkeler siralanirken kadere iman konusu, diger iman edilmesi gereken inang
ilkeleri i¢inde dogrudan yer almamaktadir. Ancak Miisliiman kiiltiiriinde kadere iman
konusu Allah’i ilim, irade, kudret ve yaratma sifatlarina geregince inanmanin bir
sonucu olarak ele ahnmlstlrzog.

Kader meselesinde tartisilan konu, insanin kendi fiilini bizzat kendisinin
Ozgiirce secerek yapip yapmadigidir. Yani insan herhangi bir eylemi
gerceklestirmeye yonelik kendi ihtiyari fiilini bizzat 6zgiir iradesine gore kendisi mi
yapmaktadir? yoksa onu yaratan da her seyi yaratan Allah midir? Eger insanin
fiillerinin yaraticis1 Allah ise bu durumda insanin 6zgiirliigii ve sorumlulugunun
anlam1 nedir? Allah, insanin yapacag fiili yaratip sonra da insani, kendi yarattii
seyden sorumlu tutmasi Allah’in adaletine sigar mi? Son olarak ta insanin kendi
fiilini bizzat kendisinin yapmas1 Allah’in kudretinde eksiklik diisiincesini dogurur
mu2'%9

Kader inanci, temelde diinyada meydana gelen her seyin onceden ilahi irade
tarafindan yazilarak kayit altina alindigin1 ifade etmektedir. Burada insanin iradesi
g6z ard1 edilmekte ve insan fiilinden, evvelce tespit edilen bu hususlarin zaruri olarak

211

icra edilmesi anlagilmaktadir™ . Bunun, Kur’an’in kader anlayisinin ¢ok basit bir

sekilde yanlis yorumu oldugu aciktir. Aslinda ‘kader’, 6lcmek demektir. Yalnz

208 54 Kamer 49; bak. 42.S0ra 27; 25.Furkan 2
2% Ebu Hanife, el-Fikhu'l-Ekber,67-68

20 Egen, Temel jnang likeleri, 71

2! Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.3,5.86
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Allah mutlak sonsuz oldugu halde, diger biitiin mahlikat yaratilmighk damgasi olan
‘Ol¢iilme’ o6zelligini tasir. Bu kabiliyetlerin alani insanda oldugu gibi cok genis
olabilse bile onlarin bir sonu vardir. S6z konusu olan bu kabiliyetlerin bizzat kendisi
olup fiiliyata dokiilmesi degildir. Kur’an’a gore, Allah bir sey yaratacagi zaman o
seyin kabiliyetlerini ve davranis kanunlarin1 mahiyeti igerisine yerlestirir. Evrendeki
her sey de mahiyeti icerisine yerlestirilmis kanunlari cercevesinde hareket eder”'. Bu
evrensel kanunun tek istisnasi insandir. Ciinkii Allah’in emrine uyup uymamakta bir
secim yapabilme kabiliyeti kendisine verilen tek varlik odur’".

Kader inanci cebr akidesinin zorunlu bir sonucu olarak ortaya ¢ikmakta olup,
Allah’in  mutlak ilim, kudret ve iradesini savunurken insan hiirriyet ve
sorumlulugunu yok etmektedir. Zamanla kader inanci bir akide halini alarak
inanilmasi zorunlu, inanmilmadigi zaman kiifiirle itham edilebilecek bir konuma
yiikseldi. Hatta tasavvufun da etkisiyle kader sabir ile birlestirilerek Allah’in
takdirine sabretmek sekline biirtindii?'*. insanin iradesini inkar ederek, Kur’an’in
mutlak olarak insan davraniginin cebrini savundugunu ileri siirmek, yalniz Kur’an’in
tiimiinii reddetmek degil, ayn1 zamanda bizzat temelini reddetmek demektir. Kur’an,
kendi tabiriyle insan1 dogru yola cagiran bir davettir (hiiden li’n-nas)*".

Hanefi’ye gore klasik kelamdaki kader tartismalar siirekli olarak irade
ozgiirliigii-kader ve akil-vahiy ikilemleri cercevesinde donmektedir. Insan icin
aslolan insan iradesi ve onun imkanlaridir. Eger insani irade 6zgiirliigii, 6nceden her

seye giicii yeten bir irade tarafindan siirlandirilmigsa o zaman insan kendi

eylemlerinden dolay1 sorumlu tutulamaz.

212 Fazlur Rahman, Ana Konularryla Kuran, 67-68
21391.Sems 7-10

214 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.3 ,3.91

215 Fazlur Rahman, Ana Konulartyla Kuran, 63
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Sorumluluk insan 6zgiirligiinii gerektirmektedir. Ancak se¢me kabiliyetine
haiz fani bir nefsin, kendisine acik olan yollarin sayisiz nisbi degerlerini
hesapladiktan sonra ortaya ¢ikmasma miisaade etmek, biiyiikk bir tehlikeyi goze
almak olur. Ciinkii hayr se¢me hiirriyeti, aksini se¢me hiirriyetini de icermektedir.
[lahi iradenin bu tehlikeyi goze almis olmasi, Allah’n insana olan biiyiik giivenini
gosterir. Bu giiveni hakli cikarmak ta insana diisen gorevdir. lyilik ve kotiiliik
yapabilme kapasitesinde yaratilan bir mahlukun gizli giiclerinin Olciilmesi ve
gelistirilmesini miimkiin kilan tek sey boyle bir tehlikenin gbze alinmig olmasidir®'®.

Hanefi, Es’ari’nin kesb teorisini reddetmektedir, ciinkii kesb ile insanin
hareket oOzgiirliigii Allah’in kudret ve liituf dairesi icinde sinirli kalmaktadir.
Boylelikle ozgiirce hareket etme yOniindeki insanin kapasitesi sonugta Allah
tarafindan belirlenmektedir. O’na gore herhangi bir geleneksel toplumda sabitlik,
emniyet duygusu ve kader inanci hiir iradeye hakimdir. Allah, her seyi bilir ve her
seyin iizerinde bir giice sahiptir. Yabanci hakimiyeti, aslindan ters cevrilmis eski
degerler sistemi vasitasiyla hiir iradenin kadercilige hakimiyet saglamasi i¢in bir
kiviletm durumuna gelir. Ozgiirliigiin kadere karsi olmasi, hiirriyetin kolelige karsi
olmasina dénﬁsﬁf”.

Insan ozgiirliigii, dogal yasalarin ve toplumsal pratigin iiriinii olan tarihsel
kosullara bagimlidir. Hanefi’ye gore Kelam’da kader olarak anilan sey, aslinda ilahi
iradenin miidahalesi degil, toplumsal pratigin tayin edici giiciidiir. Ozgiir irade Allah
ile degil, diinya ile baglasim halindedir. Insamin davramisina smir koyan Allah
olmayip, diinyadir. Toplumsal ve politik yapilar i¢inde insanin toplumsal eylemi, ilke

olarak insan dzgiirligiiniin ifadesidir.

218 {kbal, Islam’da Dini Diisiincenin Yeniden Dogusu, s.120
27 Hanefi, “Dini Degisme ve Kiiltiirel Tahakkiim”,s.161
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b- INSANIN HURRIYETi

Islam’in ilk donemlerinden itibaren yasanan siyasi ve sosyal kargasalar
insanlarin yaptiklar islerdeki rolii ve kaza-kader ile ilgili tartigsmalarin baglamasina
neden olmustur. itikadi mezheplerin tamami gerek nakli delillerle gerekse akli
deliller ve miisahede yoluyla insandan bir takim fiillerin sadir olduguna kail
olmuslardi, bununla birlikte bir kismi bu fiilleri hiir iradesi ile isleyen insana nispet
ederken, diger bir kismi1 da her seyin yaraticisi olan Allah’in bu fiilleri de yarattigini
ve insanin bunlar1 islemede mecbur oldugunu kabul etmislerdir. Ugiincii bir goriis
olarak her ne kadar bu fiilleri Allah yaratmis olsa da fiillerin islenmesinde insanin
belirli dl¢iilerde katkist olduguna inananlar da bulunmaktadir.

Fiillerin yaratilmas1 konusu, Eg’ari’lige gore zat, sifat ve fiiller gibi tevhid
ilminin igerisine girerken, Mu’tezile’ye gore adalet konusuna girer ki bu
siniflandirmayla hem konunun 6zgiinliigii hem de insan hiirriyetinin ispati saglanmis
olur. Miitekaddim kelamecilart fiillerin yaratilmasi konusunda tevhid ile adalet
arasinda gidip gelmislerdir. Bazen Allah’in zat ve sifatlarin1 muhafazayi temel
alirken, bazen de insanin haklarimi savunmayi tercih etmislerdir. Boylelikle yaratici
olmas1  bakimindan  Allah’i, sorumlu olmasi acgisindan ise  insani
savunagelmislerdir.218

Mu’tezile’ye gore Allah tarafindan irade ve kudret sahibi olarak yaratilan
insanoglu sahip oldugu bu irade ve kudret ile fiillerini kendisi yaratir. insani, kendi
fiillerini sahip oldugu irade ve giiciiyle yapacak sekilde yaratan Allah, ona herhangi

bir miidahale de bulunmaz. Bu durumda kulun fiilinin meydana gelisinde Allah’in

218 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.3,3.5-6
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rolii dogrudan degil ara¢ vasitasiyladir. Bu ara¢ Allah’m insanda yarattigi kudret ve
insanin da bunu iradesine uygun olarak kullanmasidir.

Mutezile insanin fiillerindeki hiirriyet sorununu c¢oziimlemeye calisirken
insanin, Allah’in iradesi ve kudreti karsisindaki konumunu tespit etmekten ziyade,
onun sorumlulugunu rasyonel bir temele oturtma yolunu tercih eder. Bunu yaparken
de Allah’in iradesi ya da kudretinin atil kalacagi endisesini tasimazlar. Aksine asil
endiseleri insanin fiillerindeki sorumlulugunun tehlikeye diismemesidir. Eger insan
sorumlu ise bu sorumlulugun asgari sartlar1 olarak kabul edilebilecek tiim
donanimlara sahip olmalidir. Onlara gore insan, fiillerinde 6zgiir irade ve giice sahip
bulunmaktadir. Bu irade ve giicle fiillerini yaratmaya kadirdir ve fiillerini hiir bir
sekilde yaparm.

Fiillerin yaratilmasinda tek giic sahibi ve yaratict olarak Allah’1 kabul eden
Es’ari’ye gore biitiin muhdesat O’nun fiili olup, O’nun iradesi ve yaratmasiyla

meydana gelmistirzzo.

O’nun iradesi ve yaratmasi haricinde herhangi bir sey
bulunmamaktadir. Boyle olduguna gore kullariin tiim fiillerinin yaraticis1 da O’dur.
Nitekim K.Kerim’de “sizi de yaptiklariniz1 da Allah yauratmlstnr”221 buyrulmaktadir.
Allah’1 mutlak irade ve kudretiyle her seyin yaraticis1 olarak kabul eden
Maturidiye gore her seyin yaraticis1 olmasi hasebiyle O, insan fiillerinin de
yaraticisidir. Dolayistyla yaratma yoniinden fiile tesir eden giic Allah olmaktadir.
Yani fiil heniiz yok iken bulundugu ve var oldugu sekilde Allah tarafindan
yaratilmigtir. Maturidi, fiilde cesitli yonlerin bulundugunu 6ne siirerek bir fiili hem

Allah’a hem de insana izafe etmistir. Ona gore fiilde iki yon vardir, bunlardan ilki

halk, digeri ise kesb’dir. Her seyi yaratan Allah fiilleri de yarattigi i¢in fiilin halk

219 Kadi Abdulcabbar, Serhu el-Usulu’l-Hamse, s.324
220 Bl-Esari, el-Luma, s.37-38
221 37 Saffat 96
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yonii Allah’a ait iken ikinci yonii olan kesb ise insana aittir. Ciinkii Allah tarafindan
yaratilan bir isi yapmak insan isidir. Buna gore insana ait fiillerin asli Allah’in
kudretiyle, iman-kiifiir, itaat-isyan, hayir ve ser gibi vasiflar1 ise insamin irade ve
kudreti ile meydana gelmektedir. Bu durumda fiil Allah’a izafe edildigi zaman
yaratma, insana izafe edildigi zaman ise kesb adini almaktadir®*.

Fiiller konusunda miitekaddim kelamin temel goriisii cebir ile ihtiyar
alternatifleri arasinda orta ¢6ziim olan kesb teorisi idi. Cebri sdylem, donemin devlet
otoritesinin resmi goriisiinii, ihtiyar ise devlet otoritesine kargi olan muhalefet
cephesinin goriisiinii, kesb teorisi de hakim grup Es’ariligin ve ser’i devletin
goriisiinii temsil ediyordu. Ancak bu eski alternatifler, cagin siirekli degisen
sartlariyla kiyaslandiginda gecerliliklerini artik yitirmis goriinmektedirler. Cagin
kosullar halk’ul-ef’al konusundaki eski anlayisin aksine baska bir alternatifi zorunlu
kilmaktadir. Hanefi’ye gore de soz konusu bu alternatif; insanin hiir, se¢cme
Ozgiirliigii olan, yaptiklarindan sorumlu ve fiillerinin 6znesini insanin kendisi kabul
eden anlayistir. Eskilerin hukukullah konusunu miidafaa etmeleri, onlarin iginde
bulunduklar1 ¢agin kosullarindan kaynaklanmistir. Dolayisiyla i¢inde bulundugumuz
modern cagin kosullar1 da bizi, degersizlik, kiymetsizlik ve baski atmosferinde
yitirilmis olan insan haklar1 sorununu savunmaya zorlamaktadir™.

Hanefi’ye gore insanin varligi ve vasiflart Allah’in zati ve sifatlari altinda
kaybolmustur. Insan s6z konusu olmadan yalmizca Allah’1 savunmak insani bir tutum

olmadig1 gibi insanmin kaybolmasini ve acziyetini ortaya cikarir. Buna mukabil

insanin haklarin1 savunmak kabul edilmeye daha yakin olandir. Ciinkii Allah’in

22 Maturidi, Tevhid, s.228, Yazicioglu, “Fiil”, DIA, ¢.13,5.62
23 Hanefi, Humum ul- Fikr ve’l- Vatan, .82
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hakki tartismasiz mevcudiyetini idame ettirirken insanin hakki gasbedilmistir224.
Miitekaddim kelaminda insan hiirriyeti ilahi giiciin hakimiyeti altinda kaybolmustur.

Allah’1in mutlak iradesinin karsisinda insanin iradesinden bahsedilince sanki
Allah ile insan birbirine rakip ve aralarinda bir savas siiregelmekte seklinde bir
algilama s6z konusudur. Halbuki durum Allah ile insan arasindaki bir savas degildir.
Cebr akidesi Allah’1 bir melik, insan1 da O’nun miilkii olarak tasavvur etti. Bunun
dogal sonucu olarak ta melik’in miilkiinde diledigi gibi tasarruf hakki insanin
kaybolmasina sebebiyet vermistir. Ancak Allah, sadece bir melik olmayip o ayni
zamanda adil ve hikimdir de. Bu adalet ve hakimlik sifat1 insana fiillerinin yaraticisi
olmasi1 hakkin verir ki boylelikle sorumluluk bir temele oturtulabilsin®®.

Burada Hanefi kaginilmaz olarak su soruyu sorar: kelamci, melik’in hakkin
mi1? yoksa miilk’tin hakkint mi1? savunacaktir. Bu sebeple kelamci icin diinya da
kendisini melik’in hakkini savunmaya adamasi c¢ok kolay olmustur. Bu durum
sonralar1 emirlerin, devlet baskanlarinin ve giigliilerin haklarinin savunmasi olarak
devam etmistir. Miilk olanlarin, mazlumlarin ve ezilenlerin haklarim1 savunmak
kelamcilarca gozard: edilerek dikkate alinmamustir. Burada gii¢c mutlak iradeyi temsil

ederken, karsit1 ise insanin fiillerini yaratmasini temsil etmektedir®*®.

224 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.3,.6
22 Hanefi, Mine’l-Akide, ¢.3,3.31
226 Hanefi, Mine’l-Akide, ¢.3,3.31

86



c- MUTEVELLID FiiLLER

Sozlik anlaminda dogurma, meydana getirme, neticesini verme gibi
anlamlan ifade eden tevlid, 1stilahta baska bir fiil araciligiyla failden baska bir fiilin
meydana gelmesi olarak tanimlanmaktadir’®’. Bu sekilde bir fiilden kaynaklanarak
ortaya c¢ikan ikinci fiillere miitevelled fiil adi verilir. Elin hareketiyle anahtarin
hareket etmesi, vurma sonucu meydana gelen aci, birisi tarafindan atilan tas ya da
ok’un meydana getirdigi yaralama ve 6liim, bir sey yemekten alinan lezzet ve tat,
gozlerin agilmasi sonucu ortaya cikan algilama ve idrak gibi bir failin ilk fiili
vasitastyla ortaya ¢ikan fiiller miitevelled fiillere 6rneklerdir.

[Ik donem Islam diisiince diinyasini ¢ok¢a mesgul eden insan fiillerinin
yaratilmasi, bu fiillerin ortaya ¢ikmasinda Allah’in ve insanin rolii ve insanin bu
fiillerdeki sorumlulugu tartismalarinin ulastigl nokta, insanlarin dogrudan dogruya
isledikleri miibasir fiilleri geride birakarak, bu fiillerin sonuglar1 olan ikincil fiillere
yani miitevelled fiillere kadar varmistir. Miitevelled fiilleri ilk defa giindeme getiren
Bagdat Mu’tezililerinin reisi olan Bisr b. el-Mu’temir (6.210/825) oldugu genel
kabul olmakla birlikte’®® bazi kaynaklarda bu fiilleri ilk kez giindeme getirenin
Ebu’l-Huzeyl oldugu ifade edilmektedir™’. Mu’tezile diinya goriisiinde insan irade
ve gii¢ sahibi bir varlik olup, bunlarla kendi fiillerini meydana getirmektedir. Bu
durum sorumlu olmanin zorunlu bir sonucudur. insan irade ve kudret sahibi bir varlik
olarak yaptigi fiillerden sorumludur. Fakat insanin islemesinden sorumlu oldugu fiili,
sadece higbir vasita kullanmadan dogrudan dogruya yaptig fiil midir? Yoksa o,

isledigi bir fiilden dogan ikinci fiillerden de sorumlu mudur?

227 Ciircani, Tarifat, s.41

2% Sehristani, Muhammed b. Abdiilkerim, Kitabu’l-Milel ve’n-Nihal, c.1,5.93
2 Fahri, Macit, Islam F elsefesi Tar;'hi, (cev.Kasim Turhan),s.78, Istanbul 2000, Ali Sami en-Nessar,
Nes’etw’l-Fikri’l-Felsefi fi’l-Islam, Islamda Felsefi Diisiincenin Dogugu, Istanbul 1999, s.321
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Bisr b. el-Mu’temir’e gore bizim fiillerimiz vasitasiyla meydana gelen her
tiirlii fiil, yine bizim fiilimizdir, ¢linkii vurma esnasinda meydana gelen aci, bir seyin
yenmesinden sonra ortaya c¢ikan lezzet ve tokluk, okun attigimiz yone gitmesi gibi
fiiller ve biitiin duyu idrakleri bizden vaki olan sebeplerden meydana gelen bizim
fiillerimizdir®. insan bu tiir fiilleri bir ara¢ vasitasiyla yani bir sebebe bagh olarak
islemektedir. Sebebin faili insan olunca, bu sebepler vasitasiyla ortaya ¢ikan fiillerin
dogrudan faili insan degil de, sebeplerin faili gibidir ve bunlar ancak insandan vaki
olan ya da insanin ihdas ettigi sebeplerle meydana gelmektedir231.

Mesela insan bir bagkasina ac1 vermede ve harekette az1 istedigi zaman o seyi
hafifce iter veya ona yumusakca vurur. Ac1 vermede ve harekette cogu arzuladigi
zaman ise ona kuvvetlice vurur. Bu sekilde istedigini alir. Bu tiir 6rnekler miitevelled
fiillerde insanin iradesinin ne oOl¢iide etkili oldugunu gostermektedir. Bisr'e gore
miitevelled fiillerde insanin iradesi ve kudretinin etkisi s6z konusu oldugu igin bu
fiiller insana aittir ve bunlarin mutlak hikimi insandir. Sonug itibariyle o, kasteddigi
ve ulagmayi istedigi hedefe Ozgiir iradesi ve kudreti ile baz1 vasitalar kullanarak
ulagmistir. Bisr b. el-Mu’temir’in sahip oldugu miitevelled fiillere iliskin bu goriisler,
Mu’tezili kelamcilar tarafindan genel anlamda kabul gérmﬁstﬁr23 2,

Mu’tezili kelamcilarinin miitevellid fiillere iliskin goriislerine itirazlar Es’ari
ve Maturidi kelamcilar tarafindan yoneltilmistir. Eg’ari’ye gore iyi ve kotii biitiin
fiiller Allah tarafindan yaratilmaktadir. insanin, Allah’1n yarattig1 bu fiilleri yapmaya
yonelik giicii ve iradesi de yine Allah tarafindan yaratilmaktadir. Bu gii¢ ne is igin
yaratilmigsa, o igin vukua gelmesiyle sona erer ve kaybolur. Fiil i¢in yaratilan giic,

fiil ile sona erince, soz konusu fiil vasitasiyla ortaya ¢ikan ikincil fiillerle insanin

230 Bl-Es’ari, Makalat, c.2, $.86
2! Turhan, Kasim, Bir Ahlak Problemi Olarak Kelam ve Felsefe Acisindan Insan Fiilleri, s.51-53
% Kadi1 Abdulcabbar, el-Mubhit bi’t-Teklif, Kahire ty. s. 380-381
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hicbir iligkisi bulunmamaktadir™”. Ciinkii kudret, ne fiilden 6nce ne de fiilden sonra
var olabilmektedir. Sadece bir fiil icin var olur fiille birlikte sona eren bir kudretle
ikinci bir fiilin meydana gelmesi diisiiniilemez™**.

Maturidiye gore ise Allah, fiilleri olduklar1 gibi yaratmakta, onlar1 yokluktan
varlik sahasina ¢ikarmaktadir. Sonra da O, insana iyi ve kotii fiilleri tanmitir ve onda
bu fiilleri yapma ya da yapmamaya imkan veren bir kudret yaratir. Insanlar da o

235

fiilleri yaptiklar1 ve kesb ettikleri oranda o fiilleri sahip olurlar™”. Maturidi diisiince

sisteminde her seyin yaraticisi Allah oldugu i¢in miitevelled fiillerin insan tarafindan
yaratilmasina imkan yoktur ve tevlid sonucu hasil olan fiiller insanin eseri olamaz**®.
Atildig1 zaman okun gitmesi, hedefe ulasmasi, hedefteki kisiyi yaralamasi, bundan
sonra acilarin meydana gelmesi gibi biitiin bunlar Allah’in isi olup, O’nun
yaratmasiyladir. Ayrica fiil insanin kendisinden kag¢inabildigi, ¢cekinebildigi, idare ve
sevk edebildigi seydir23 7,

Pezdevi’nin bu tanimina gore insan, fiil son bulup, tamamlanmadan 6nce o
fiilden vazgecebiliyor ve tamamlanmasina mani olabiliyorsa bu fiil insana aittir. Belli
bir merhaleden sonra insanin kudreti disina ¢ikan ve onun idare ve sevk edemeyecegi
fiiller insanin fiilleri olmamaktadir. Ancak Maturidi diisiiniirler her ne kadar bu
fiilleri insanin fiilleri olarak kabul etmeseler de sorumlulugu insana yiiklemislerdir.
Onlara gore tevlid yoluyla hasil olan fiiller, insanin gii¢siiz oldugu bir zamanda

meydana geldigi i¢in insanin fiili olmayip Allah’in yaratmasiyladir. Ancak Allah,

kanununu, sebebe tevessiiliin hemen pesinden eserini yaratmak tarzinda yiiriitmiistiir.

23 Ozdemir,Metin, Islam Diisiincesinde Kotiiliik Problemi, $.228

234 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.3,3.260

235 Maturidi, Tevhid, 5.226

236 En-Nesefi, Ebu’l-Muin, Tabsiratu’l-Edille, yazma, Kayseri Rasid Efendi Kiitiiphanesi Niishas,
n0:496,vr.210.a

37 Pezdevi, Ehl-i Siinnet Akaidi, s.164
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Yani kul, eserin hasil olmas1 kasdiyla sebebine basvurunca, bu eser her ne kadar
insanin fiiliyle meydana gelmis degilse de, ona nispet edilmis, mesuliyet adeten ona
yonelmis, ser’an diinyada tazminata, ahirette de azaba diicar olmustur™®.

Hanefi, oncelikle Esariye’nin ‘istitaat araz’dir ve arazlar pes pese iki anda
varliklarim1 koruyamazlar’ diisiincesine itiraz etmektedir. Ona gore istitaat araz
olmayip cevherin 6ziidiir ve giicsiiz insan, insan olmayip cemadattan sayilmalidir.
Tabiat kanununa gore atilan tas veya ok ilk fiil olan atilmasindaki giiciinii
kaybedinceye kadar yoluna devam etmektedir®™’. Boylelikle ilk fiildeki amag
gerceklesmektedir ki bu tiir ikincil fiillerin failleri de ilk fiilin faili olan insandur. ik
fiiller gibi bunlar da insamin giicli, iradesi ve sorumlulugu dahilindedir, ayr
diisiiniilemezler.

Fiilin miitevellid fiil olmas1 isleyenden sorumlulugu kaldirmaz, ¢iinkii iyi bir
cigir acan da kotii bir ¢igir acan da bunlardan dolay1 6vgii ve yergiye miistahak
olurlar**. Buna gore fiilin islenmesinden belirli bir siire sonra gelen sonuglari
sorumlulugu yok etmez. Ciinkii bu siire¢ ilk fiille baglamistir disaridan herhangi bir
harici miidahale olmadan devam etmektedir. ikinci fiil, ilk fiildeki kudretin etkisiyle
farkli bir etki ve baslangica gerek kalmadan gerceklesmektedir. Sanki burada ilk
fiildeki kudret tevlid eden fiille varligina devam etmektedir. Aradaki tek fark
birincide dogrudan bir gii¢ s6z konusu iken ikincide dolayh bir giic mevcuttur. Failin
olmamasi fiilinde olmayacagi anlamina gelmez ¢iinkii fiil i¢in gerekli olan kudret

olup fail bizzat gerek degildir. Kudret varligin siirdiirdiikce fiilde var olacaktir™*'.

2% Sabuni, Maturidiyye Akaidi, s.140

2% Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.3,3.261
240 Hanefi, age, c.3,5.264-265

21 Hanefi, age, c.3,5.270
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Hanefi’ye gore tevlidde insanin sorumlulugunun kabul edilmesi, insanin
giicliniin ve fiillerinin sahibi oldugunun da delilidir. Aksi ise insanin acizligini ve
1stitaatinin olmadigim gosterir. Diger yandan fiili 6ncesi ve sonrasi olmayan sakin bir
nokta olarak diisiinmek miimkiin degildir. Tevlid nazariyesinde sebep sonug iligkisini
reddederek atilan okun gitmeyecegini, yukar1 atilan tasin havada asili kalarak
diismeyebilecegini, atesin odunu yakmayabilecegini savunmak doga kanunlarinin
inkar edilerek yerle bir edilmesi ve insan hayatinin iptal edilmesi demektir**’.
Halbuki sebep, fiilin kendisinden neset ettigi gii¢ ve fiilin kaynagidir. Bu ilahi
iradenin evrenin isleyisine tahakkiim etmek icin koydugu ilahi siinnettir.

Goriildiigi tizere Hanefi, hem insandan sadir olan ilk fiiller i¢cin, hem de
miitevelled fiiller i¢in mu’tezilenin fikirlerini benimsemektedir. Hanefi, yenilik
projesini sahip oldugu 6n verilerden yola cikarak gerceklestirmek istemektedir.
Fiiller ve kader konusunda goriildiigii gibi klasik kelam’da Hanefi’nin sablonuna
uyan hususlar bulunursa bunlar1i benimseyerek dogrudan almaktadir. Bu tiir
konularda onun yaklasimi gelenekteki alternatiflerden birisini tercih etmek cihetinde
olmaktadir. Ancak sablonuna uymayan hususlar1 alternatiflerden birisini se¢cmek
gecmisin tekrarindan baska bir sey olmaz iddiasiyla reddetmektedir. Bu durum onun
tecdid projesinin ne kadar pragmatist ve se¢meci oldugunun bir gostergesidir.

Aslinda Hanefi’nin kelam ilmini yenileme calismasi yontem agisindan zafiyetler
icermektedir. Iddia ettigi gibi ne tam anlamiyla gelenegi tetkik etmekte, ne de
fenomenolojik yontemde oldugu gibi gelenegi parantez igine alarak yok saymaktadir.
Sikc¢a belirttigi iizere onun amaci ideolojik bir kelam ilmi olusturmaktir. Bu amaca

ulagsmak icinde her yontemin miibah olacagi seklinde bir tutum sergilemektedir.

22 Hanefi, age, c.3,s.267
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A-  “SEM’IYYAT”I “AKLiYYAT”A CEVIRMENIN GEREKLILIiGi
Hanefi’ye gore eski kelam ilminin konusu, genelde, topragin sarmaladigi
elmaslara veya keldmci- toplum yabancilasmasinin bir sonucu olarak dis yiizeyi tarih
pastyla paslanmis madenlere daha cok benzemektedir. Boyle olunca, toz tabakasina
iifleyerek madenin giin 1$18ina c¢ikarilmasi, bireylerin ve toplumlarin dogal

durumlarina ve orijinlerine yeniden dénmesi oldukca kolaydir®*

. Bu baglamda
Hanefi, Islami ilimlerin yenilenerek giiniimiize uygun hale getirilmesini amaglayan
projesine et-turas ve’t-tecdid (kiiltiirel miras ve yenilenme) adim1 vermektedir.
Hanefi, bu projesini genel hatlariyla et-Turas ve’t-Tecdid (Gelenek ve Yenilenme)
adin1 verdigi eserinde ortaya koymaktad1r244.

Ona gore turas; hakim medeniyet i¢cinde maziden bize ulasan sey’dir, projede
o0, kiiltiirel ve milli bir yiikiimliiliik olarak meselenin hareket noktasini olusturur. O
halde sorun, turas’in hem devredilen hem de giiniimiizde cesitli seviyelerde yasanan
hazir bir veri oldugu sorunudur. Tecdid ise turas’in ¢cagin ihtiyaglarina uygun olarak
yeniden yorumlanmamdnr245 . Turas, gercegin teorisi, tecdid ise gercegin ve onun
olusumlarinin goriilebilmesi i¢in turas’t anlamanin yenilenmesidir. Turas aragctir,
tecdid ise amagtir ve realitenin gelistirilmesine, problemlerinin ¢6ziimiine, ona engel
teskil eden unsurlar ortadan kaldirmaya ve gelistirilmesi yoniindeki her tiir ugrasiya
engel teskil eden kilitleri agcmaya katilimdan ibarettir. Turas bizatihi degerler

degildir, o, yalmizca realitenin agiklanmasi ve gelistirilmesi yoniinde sergilenen

ugrasiya dair sundugu bilimsel anlay1s 6l¢iisiinde bir degere sahiptir®*®.

¥ Hanefi, Humum'ul- Fikr ve’l- Vatan, Kahire 1998, 5.78-79; “Kelam ilminin Tarihselligi”
cev.Ibrahim Aslan, AUIFD. c.XLyv, (2004),ss. 263-284

2% Hanefi, et-Turas ve’t-Tecdid, Kahire 1980

SHanefi, et-Turas ve 't-Tecdid,s.9; Giiler, Politik Teoloji Yazilari, s.181

246 Hanefi, et-Turas ve't-Tecdid, $.9
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Hanefi’nin gelenek ve yenilenme baglaminda ilk onceligi fikih usulii’ne
verirken ikinci olarak Kelam disiplinini yenilemeye girisir. Bu cercevede bes cilt
olarak yazdigi  mine’l-akide ile’s-sevra (Akideden Devrime) adli eserinde
sem’iyyat’a iligkin olarak niibiivvet, ahiret, iman ve imamet konularin1 akliyyata
cevirme girisiminde bulunur**’.

Hanefi’ye gore kelam ilminin ortaya cikisi ve gelismesinde dini nasslara
dayanmis olmasi onun, konusu, metodolojisi veya yapisi hatta sonuglari bakimindan
mutlak bir ilim oldugu anlamina gelmez. Dini nasslar, Kelam ilmi icin her asrin
kosullart baglaminda nasil bir rol oynamigsa, bu ilmin dogusunda da aymi rolii
oynamistir. Buna karsin tarihsel ve toplumsal kosullar hep degismis olmasina ragmen
alimlerin tarihin asamalarindan birini, ilk ve son asama olarak belirlemeleri ve
halefin gorevini de selefi serh etmek olarak tayin etmeleri biiyiikk bir hatadir. Bu
durumda olandan yeni bir kreasyonda bulunma imkani bulunmadig icin miiteahhir{in
kusagina yapabilecegi hicbir sey birakilmamis olunmaktadir™*®.

Hanefi’ye gore dini nasslar her asrin ihtiyacina goére yorumlandigi siirece,
secimleri, kullanimlar1 ve anlasilma bigimleri a¢isindan onlar tarihsel dinamizmin ve
toplumsal diyalektigin unsurlar1 olarak ayni zamanda birer tarihsel fenomenlerdir.
Dini nasslar tarihten bagimsiz olamadig: gibi, ilmin kaynagi ve bizatihi ilmin konusu
da degildir. Dini nasslar, 6zellikle esbab-1 nuziil adiyla bilinen toplumsal kosullarda
ortaya ¢ikmig tarihsel nass’tirlar. Eskilerin niizul sebepleri ile ifade ettikleri sey
gercekte realitenin diisiinceye Onceligi ve realitenin diisiinceyi yiiksek sesle dile

getirmesidir**’. Bu tarihsel nasslar, zamana, toplumun ihtiyaglarimin farklilasmasina

%7 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra,c.4 (Niibiivvet- Ahiret), ¢.5 ( iman- Imamet)
28 Hanefi, Humum ul- Fikr ve’l- Vatan,s.73
2% Hanefi, et-Turas ve’t-Tecdid, s.11
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ve beseri kapasitenin g¢esitlenmesine gore bir gelisim seyri izlemistir’™. Bu acidan
bakildiginda Kelam ilmi de tarih icerisinde sekillenmis ve tarihin gelismesiyle
degismeler gecirmis tarihsel bir ilimdir. Onun gelisim asamalarimi yasayan herhangi
bir fenomenin ortaya ¢ikis, gelisme, tamamlanma ve yok olus siireclerinin takibi gibi

gdzlemlemek miimkiindiir™'.

Kelam ilmi tehdit olusturan siiphelere karsi koymak
icin ortaya ¢ikmistir. Bu miisebbipler her cagda farklilastikca kelam ilminin konusu
da farkliliklar arzetmistir

Hanefi’'ye gore bugiin Kelam ilminin konularinda, hedeflerinde,
cikarimlarinda, stratejesinde, unsurlarinda, metodolojisinde ve konusunda igerisinde
bulundugumuz tarihsel siire¢ gbz Oniinde tutularak yenilenmeye gitmek
gerekmektedir. Boylelikle giinimiiziin tehdit unsurlariyla gecmise ait gelenek
arasindaki dualitenin ve tahrip unsuru olan zorluklarin agilmasi miimkiin hale
gelecektirzsz.

Bilindigi iizere eski Keldm ilmi akliydt-semiyydt ya da ilahiyat-niibiivvet
olarak ikiye boliimlenmistir. Birinci boliim, Es'ariler'de zat-sifat ve fiiller
nazariyesini veya Mutezile'de tevhid ve adalet esaslarini; ikinci boliim ise
peygamberlik, ahiret ahvali, iman-amel ve imamet gibi nakli konulan
igermektedir253. Hanefi’ye gore bu eski etiit konularini, muhtevay1 aydinlatacak ve
konuyu aslina dondiirecek bazi fenomenolojik yorumlarla tevil etmek miimkiindiir.
254

Buradaki  ‘te'vil’ kavrami, yeniden kaynaklara doniis anlamindadir~".

Semiyyadt/niibiivvet dort nakli meseleyi icermektedir: peygamberlik, ahiret ahvali,

230 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan,s. 73
B! Hanefi, age,s.76
252 Hanefi, age, s.78
253 Hanefi, age, s.79
254 Hanefi, age, s.79
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iman-amel ve imamet. Bu konulari, niibiivvet ve mead igerisinde insanligin genel
tarihi olarak yeniden ortaya koymak miimkiindiir®”.

Hanefi’ye gore Niibiivvet, insanligin ge¢cmisi, mead da gelecegidir256. Ozel
tarih -birey ve toplum tarihi-, imin-amel konusuyla ilgilidir. Iman - amel,
birey/yurttag boyutunu, imamet de siyasi yapi/devlet boyutunu gostermektedir™’.
Niibiivvet, gecmis zaman; meid ise gelecek zamandir. Iman-amel, bireysel simdiki
zaman; imamet toplumsal simdiki zamandir™®. Boyle olunca sem'iyyat/niibiivvet,
icerik olarak, tarihin kendisi olmaktadir. Genel tarih, ideal insan’a, 6zel tarih, reel
insan'a tekabiil eder. Sonucta, bu yeni fenomenolojik okuma bicimi ile eski kelam
ilminin akliyat-semiyyat ya da ilahiyat-niibiivvet seklindeki sistematik yapisi, yeni
kelam ilminde ‘insan’ ve ‘tarih’ boyutlar olarak yeniden ele alinmis olmaktadir®’.
Ciinkii insan ve tarih, ¢cagdas bilincimizin yoksun oldugu iki boyuttur.

Miitekaddimin kelamcilar akaid konularim akliyyat ve sem'iyyat olarak ikiye
ayirmislardir. Birincisi akil ve nakil konusunu, ikincisi ise, sadece nakli icermektedir.
Onlar, akliyyat1 soziinii ettigimiz bilgi nazariyesine gore ‘kesin deliller’ olarak,
semiyyath da ‘zanni deliller’ olarak miitalaa etmislerdir. "Dogru" ve "yanlis"
nitelemesi, ancak akli olan bir sey i¢in miimkiindiir. Hanefi’ye gore akli olan bir
seyin dogrulanabilmesi ve yanlislanabilmesi, ancak akilla miimkiindiir. Dolayisiyla
sem'iyyat bahislerinde dogru ve yanlis nitelemesi s6z konusu olamaz. Ciinkii nakle
dayanan bir seyin dogrulugu, onun tevatiiriine ve rivayet zincirinin sihhatine baglhdir,

yoksa rivayet edilen metnin kendisine bagli degildir*®.

255 Hanefi, age, .80

26 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra,c.4 (Niibiivvet- Mead)

27 Hanefi, age,c.5 (iman-Amel, imamet)

258 Hanefi, age,c.4,8.5

3 Hanefi, Islam Kiiltiiriinde Insan ve Tarih (¢ev. Vecdi Akyiiz)ss.11-20
260 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan s.81
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Sem'iyyat'a iligkin rivayetlerin biiyilk bir kismi, ahidd haberlerden
olusmaktadir. Bu ahad haberler, akil agisindan siiphe ve amel acisindan kesinlik
bildirse de, sonugta bu tiir haberler, akil acisindan zanni olmaya devam ederler. Bu
nedenle, zanni haberleri reddeden/ inkar eden ye da siipheli bulan bir kimseyi tekfir

etmek dogru degildir®®

. Akliyyatn oziinde, Es'arl sistemin ‘zat-sifat ve fiiller
nazariyesinin ve Mutezile ekoliiniin ‘tevhid ve adalet’ prensipleri vardir. Bu,
huzurunda herkesin esitlendigi, yanilmaz ve evrensel bir temel ilkenin varoldugu (zat
ve sifatlar) ve insanin hiir, akilli ve secme 6zgiirliigiiniin bulundugu (halku’lefdl, akil
ve nakil) anlamina gelmektedir. Dinin ve akidenin, kendisinde kesinlik bulunan 6zii
ve esas1 budur. Bunun disindaki imamet, iman-amel, mead ve niibiivvet gibi konular,
her zaman i¢in zanni kalacak nakle dayali sem'l meselelerdir. Buna karsin akil,
niibiivvetin alternatifi konumundadir. Ahiret'e iliskin meseleler bilgi nazariyesine
gore ele almip sezgi veya akilla temellendirebilecek delillerden yoksundur.
Insanlarm kalplerini yarip miinafigin nifakii, kafirin kiifriinii, miiminin imanim
bilme sansimiz yoktur262.

Hanefi’ye gore bugiin biz, akliyyat ile semiyyat' birbirine karistirdik. Oyle ki
akli meseleleri dahi, nakli delillerle temellendirmekteyiz. Akl meseleleri hasiyelere
doniistiirdiik ve de varliklarma hicbir zaman giivenmedik. Ozgiirliigiimiizden ve
sahip oldugumuz aklimizdan hep siiphe ettik. Sem'iyyat bahislerinde sonu gelmeyen
spekiilasyonlara daldik. Miinker-nekir ve kabir azabi gibi semiyyat ile ilgili
konularda insanlar tekfir etmeye alisttk. Bununla da yetinmedik, insanlarin

kalplerini yardik ve kiminin fasikliina, kiminin asiligine hiikmettik. Hatta toplumun

biitiiniinii tekfir ettik. Iman ve inancin 6zii olan akliyydr terkettik ve buna alternatif

26! Hanefi, age, s.81
*%2 Hanefi, age, s.81-82
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olarak da, sem'? meseleler iizerinde tahliller yapip durduk. Boylelikle akil kayboldu

ve diinyamiz da harap oldu®®®

. Dinimize yabancilagarak kuruntu ve riiyalar alemine
daldik.

Hanefi’ye gore Hz. Ebu Bekirin Beni Saide sakifesinde yaptigi genel
konugma, 6zellikle imametin atamaya dontistiigii giinimiize yonelik uzanimlari olan,
yoneten ve yonetilenler de dahil biitin Miislimanlara yapilmis cagdas bir
talimatnamedir. Nassin tayini, kraldan krala, prensten prense veya giic ve askerl
devrim yoluyla askerden askere intikaldeki gibi veraset yoluyla gerceklesen bir tayin
seklidir. Bu baglamda imamet konusuna da yeni bir yorum getirilebilir. imamet bir
sozlesme, anlagsma ve tercih meselesidir. Yaraticiya isyanin oldugu yerde mahlukata
itaat yoktur264.

Eski kelam ilminde tevhid, halku’l-efal, akil-nakil, iman-amel ve imamet gibi
konularin giincelligini ve gegerliligini hala siirdiirdiigiinii 6ne siiren Hanefi, ancak bu
konulardaki ge¢mis alternatifler, c¢agimizin siirekli degisen sartlariyla
kiyaslandiginda gecerliliklerini yitirdiklerini ifade etmektedir’®.

Hanefi’ye gore cagin sartlari, -modern diisiince tarihinin gosterdigi iizere-
akla cagriy1 ve rasyonaliteyi savunmay1 gerektirmektedir. Bu nedenle, ¢agin sartlari
"akil naklin esasidir” diyen Mutezili alternatifi tercih etmeyi gerektirmektedir. Yeni
ve eski alternatiflerin her biri, mesru duruslardir. ilkinin mesrulugu, eski tarihsel
kosullar baglaminda gecerli iken, ikincisinin mesruiyeti de, yeni toplumsal
kosullarda gecerlidir. Bu nedenle, her iki bakis acisinin birbirlerini tekfir etmesi

yanhstir. Ikinci goriisii benimseyenleri, baz1 laikcilerde oldugu gibi, batililagma

kurban1 olmakla ve Avrupa rasyonalizminin etkisinde kalmakla su¢lamak da ayni

263 Hanefi, ag,e s.82
264 Hanefi, age, s.82
265 Hanefi, et-Turas ve’t-Tecdid, 159-161
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sekilde yanlistir. Salah-aslah ilkesinin gozetilmedigi, pozitif degerlerin belirleyici
olmadigini, eski Es'ari alternatifte oldugu gibi acilari, kederleri telafi edecek hicbir
seyin bulunmadigini ve ‘gayesiz bir diinyada yasiyoruz' diyen anlayisa karsi, insanin,
icinde yasadigi evreni anlamasina imkan verecek faktorleri birlestirmesi, evrenin
yasalarina hitkmedip isleyisini kendi yararina olacak sekilde kullanmasi, zulmii
ortadan kaldirmak konusunda varolan acizlik psikolojisini yenip acilarim telafi
etmesi, insanlarin ¢ikarlarin1 korumak i¢in salah- aslah ilkesinin gozetilmesi ve milli
hedeflerin gergeklestirilmesi i¢in de gayeliligi zorunlu kilan bu asrin sartlarina
bakarak Mutezill alternatifi yeni bir alternatif olarak se¢mek miimkiindiir™®®.
Hanefi’ye gore zanni olan sem'i konularda ve insanlarin vicdanlarim ve Kkiiltiirel
bilin¢lerini olusturan hususlarda da alternatifler arasi tercih yenilemesine gidilebilir.
Ancak eski alternatifler arasinda tercih yenilemesine gitmek, yeni kelam
ilmi'ni sistemlestirmede yeterli gelmeyebilir. Ciinkii yeni bir kreasyonda bulunmadan
tercih yenilemesine gitmek, eskilerin alternatifleri ile sinirli kalmak demektir. Bu,
aynt zamanda yeni kusaklarin kendi kosullarinda gecgerli olan alternatif
olusturmaktan aciz olduklarimi ileri stirmek anlamina gelecektir. Bu ise, yeni
kusaklar1 yeni bir kreasyonda bulunmalarim engellemekle birlikte, eskilerin
alternatifleri arasinda sikisip kalmalarina ve onlardan miras kalan alternatifleri
olduklar1 gibi aktaran pasif iletici durumuna sokar. Dolayisiyla, asirlar siirekli
degistigi i¢in asrin ve nasslarin yorumlanmasi da siirekli degisecektir. Kelam ilmi de
eskiden yeniye tarihin bu dinamik yapis1 i¢inde hep yenilenerek ilerleyecektir™®’.
Kelam ilminin i¢inde yasadigimiz ¢agin sorunlarina ¢éziimler iiretemeyecek

sekilde cagimizin ¢ok gerilerinde kaldigim1 savunan Hanefi, bu ilmin yenilenmesi

2% Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra,c.3,5.383-591, “Kelam {lminin Tarihselligi” s.168
267 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan s.86
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lizerinde ©nemle durarak bu ihtiyacin yakin dénem Islam diisiiniirlerince de
hissedildigini Vurgular268. Bu amagla o, sem’iyyat’a iliskin konularin
aklilestirilmesini One siirer. Ancak onun 6ne siirdiigii bu aklilestirme faaliyetinde
herhangi bir sabit yonteminin bulunmadigin1 gormekteyiz. Sanki Hanefi, yeni ilmi
kelam1 olusturma ¢alismasina bir 6n kabulle baslamaktadir. O, kafasinda bu calisma
neticesinde ulasacag1 hedefleri ve sonuglar1 6nceden tespit ettikten sonra calismaya
baslamis goriintiisii vermektedir. Baz1 konularda eski alternatiler arasindan birisini
ozelliklede mu’tezili alternatifin tercih edilmesi gerektigini vurgularken, diger
konularda ise alternatifleri parantez icine alarak yeni bir kreasyonda bulunmanin
Onemine deginir.

Islam inan¢ esaslarim tehdit olusturabilecek siiphelere karsi savunmak
amactyla ortaya c¢ikan kelam’m nasslar1 yeniden yorumlayarak yeni esaslar
olusturma gibi bir hedefi olmamalidir. Ciinkii zaten o, nasslarda varolan esaslar
herhangi bir tahrif ve tebdilden korumay1 hedefler. O savunmaci bir ilimdir ve Islam
inang esaslarin1 savunur. Onun olmazsa olmaz kabilinden vazgegilemez esaslari
vardir ve bir 6n kabulle bu esaslari savunmay1 amaclar. Kelam’1 felsefe’den ayiran
hususta bu onkabullerdir. Nass1 parantez icine alarak ilahi vasfim1 dikkate almadan
dogrudan olgu ve asrin ihtiyaclarindan yola ¢ikilarak yapilan bir ¢aligma semiyyat’in
akliyyat’a doniistiiriilmesini gerceklestirmeyi amaglamaz. Aksine semiyyat’in iptal

edilerek yerine arzu ve isteklerin yerlestirilmesi demektir.

268 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan s.76

100



B-  HANEFI’NIN SEM’iYYAT’A AiT KONULARI AKLILESTiRME

TESEBBUSUNUN TAHLILI

Kasik kelamda semiyyat bashg icerisinde ele aliman konularin
aklilestirilmesini savunan Hanefi, bu baglamda iman kavrami, ahiret inanci,
niibiivvet ve imamet konularinin asrimizin ihtiyaclan cercevesinde yeniden ele
alnarak yorumlanmasini savunur. Bu yapilirken takip edilmesi gereken iki yontem
vardir. Birincisi; ilgili konuda ge¢miste ortaya konulan alternatifler tahlil edilerek
iclerinden birinin tercih edilmesi, digeri ise alternatiflerden hicbirisinin yeterli
gelmedigi durumlarda ise te’vil yoluyla yeni bir kreasyonda bulunulmasidir.
Gecmiste tercih edilen genellikle Es’ari alternatif olurken Hanefi, bugiiniin
sartlarinin Mu’tezili alternatifin tercih edilmesi gerektigini Onesiirer. Bu sebeple

onun tercihi genellikle mu’tezili diisiincenin benimsenmesi yoniindedir.

1- IMAN KAVRAMI

Iman, Islam Kkiiltiir tarihi boyunca hakkinda ¢ok sey soylenilen ve yazilan
konulardan bir tanesidir. Islam diisiince tarihinde higbir dis tesir olmadan ortaya
cikan ve tartisilan ilk kelami problemler iman ve kaderdir. Kuran’daki iman
esaslarim1 kendine konu edinen Kelam, Islam toplumunun ilk hicri asirda yasadig
siyasal sorunlarinda etkisiyle iman-amel iliskisini ilk problemi olarak ele aldi. Daha
sonra imanla ilgili bu tartismaya iman-bilgi iliskisi, imanin artip-eksilmesi iman-

Islam ayirimi, mukallidin imani, tekfir gibi konular eklendi’®.

2% Ebu Hanife, Fikh-1 Ekber,12; Maturidi, Kitabu't-Tevhid, 373
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Imanla ilgili yazilarda genellikle bir konu ve metot birligi goriiliir. Bunlarin
biiyiik bir kisminda hep ayn1 konular ele alinip, ayn1 seyler sdylenilmekte ve yaklasik
ayn1 neticeler ortaya konulmaktadir. Diger yandan iman iizerinde bu denli sikca
durulmasi1 onun Onemini ve arka plana atilamayacaginin da gostergesi
mahiyetindedir. Ciinkili iman ya da inanma insamn top yekiin varligini ilgilendiren,
onun bizzat varligina ait olan bir “akt” tir. En genel anlamiyla inanmayan bir insan
ne vardir ne de tasavvur edilebilir. Dolayisiyla sekil ve muhtevasi degismekle birlikte
en ilkel insan topluluklarinda bile inanma vardir’”.

Iman, kelami bir problem olarak islenirken insan ve toplum gergeklikleri
tahlil edilerek sosyal, psikolojik ve ahlaki bir olgu olarak degil, miicerred bir varlik
olarak diisiiniiliip, insandaki yeri aranmistir. Allah tarafindan yaratilip yaratilmadig
tartistlmistir. Kuran’da ifadesini bulan insan ve onun tarihi Kelam’da kaybolmus,
akaid konular birer varlik ve dogma olarak ele alimuslardir””'. Halbuki her akaid
konusu Kuran’da insanmn sorumlulugu acisindan konu edinilmistir’’?. Kur’an’da
iman-amel birlikteligine ve imanin ahlaki davranmis sergilemeyi gerektirdigine sikca
vurgu yapilmaktadir.

Bu sebeple iman yeniden ele alinirken sosyal ve toplumsal igerigi goz ardi
edilmeden sorumluluk cercevesinde ele alinmalidir. Iman ile amel arasindaki denge
saglikli sir sekilde gozetilmelidir. Aksi takdirde iman pratik bir mahiyeti ihtiva
etmeden sadece teori olarak benimsenmeye devam edildiginde igerisinde
bulundugumuz tembellik, atalet, vurdumduymazlik, gerikalmishk ve her tiirli

ahlaksizlik artarak devam edecektir.

*" Mengiisoglu, Takiyyiiddin, Felsefeye Giris, Istanbul.1958.5.306-309
" Hanefi, Dirasatu’l-Islamiyye, 393,422; “Teoloji mi Antropoloji mi?”, 508
22 Giiler, Iman-Ahlak Hiskisi,s. 11
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a- IMANIN MAHIYETI

Iman kelimesi, eman ve emniyet, giiven anlamlarma gelen “emn” masdarindan
tiretilmis olup, korkunun ziddidir. Iman, if’al veznindendir. Aslinda”’emn” den
“eman” olup “amene” fiilinin masdaridir. Arapca’da iman; mutlak tasdik etmek, yani
bir s6ze, bir habere?” , bir hitkkme, bir sahsa, bir varliga kesin bir sekilde icten gelerek
samimiyetle inanmak, onu dogrulamak, teyid etmek, dogru soyledigini kabullenip
benimsemektir. Yani iman; haberi veren zatin anlattig1 hitkme goniillii olarak, boyun
egerek onu kabul etmek ve o hiikkmii dogru saymakt1r274. Iman bir seyin dogrulugu,
olacagr ve varligi hakkinda zihnin giiven icinde olmasi, emniyette bulunmasi;
korkunun, siiphenin yerine itminanin, sakinligin hdkim olmasi; hiyanetin,
yalanlamanin ve inkarm ziddidir. Imamin zidd kiifiirdiir. Kiifiir, yalanlama ve inkar
anlamina gelir 7,

Iman, kalpte gerceklesen bir fiil olup, kisinin kendisini Allah’a ve mesajina kat’i
olarak teslim etmesi ve bunalim/sikintiya karst huzur, emniyet ve istihkdm
kazanmasidir*’®. imanin terim anlamina gelince, bu konuda her bir kelami mezhebin
birbirine yakin veya uzak bir iman tanimi vardir. iman nedir? Sorusuna ilk cevap
arayanlar Miircie olmustur. Imam Es’ari, Miircie firkalarma ait 12 ayr1 iman tarifi

277

vermektedir Ancak aralarindaki bir takim benzerlikler nedeniyle Miircie

alimlerine ait iman tamimlarin doérde indirmek miimkiindiir. Buna gore miircie

*3 ibn-i Manzur, Lisanu’l-Arap, 10/193

" Taftazani, Serhu’l-Akaidi’n-Nesefiyye, 151-152. Ayrica Iman kelimesinin Kuran-1 Kerimdeki
kullanimlari i¢in bak. Fazlur Rahman, Allah’in Elgisi ve Mesaji- Makaleler 1, ss.1-3

275 ibn-i Manzur, Lisanu’l-Arap, 13/21

78 Bazlur Rahman, Allah’in El¢isi ve Mesaji- Makaleler 1, s.3

"1 Es’ari, Makalat, Beyrut 1195, c.1. 55.213/223
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99 99 LRI T3 CEINNT3

firkalar1 iman1; “iman marifettir”,”iman tasdiktir”, “iman ikrardir”, “iman dil ile ikrar
kalp ile tasdiktir” seklinde ayr1 ayr tanimlamis olmaktadirlar®’®

Ebu Hanife ve takipcisi Imam Maturidi’ye gore iman esasen kalbin tasdikinden
ibarettir. Boylece iman; Allah’a, Resuliine ve onun Allah’tan getirdiklerinin kesin
olduguna yiirekten inanmak, bunlarin hak ve gercek olduklarimi kabul ve tasdik
etmektir’’”’. Bakillani’ye gore de iman, Allah’i tasdik etmektir ve tasdikin yeri
kalptir™™.

Ibn Teymiye ise iman konularini tasdikle birlikte Kuran’da Allah’in emrettigi iyi
fiilleri yapma ve yasak ettigi kotii fiilleri yapmama anlamindaki ‘amel’i de iman
kavraminin bir parcasi olarak gérmektedirzgl.

Inanan (suje) ile inamlan (obje) arasindaki bir iliski olarak tamimlanan imanla
ilgili olarak tartisilan meselelerin genellikle inanan — inanilan, suje ve obje’ye dayali
olmas1 gerekir. Yani bu mesele ya onlardan kaynaklanan ya da dogrudan veya
dolayl olarak onlar ilgilendiren meseleler olmalidirlar. Bu nedenle oncelikle inanan
ve inanilanin ele alinmasi zorunlu olur. Bu baglamda konular genel itibariyle
inanilan noktay1 nazarindan bakildigi zaman Allah’in varligi ve birligi, sifatlar,
goriiliip-goriilemeyecegi, iradesi, kudreti gibi konular olurken inanan agisindan ise
insanin yaratiligi, kudreti, iradesi, fiilleri, kaderi, ahiret hayat1 gibi konular olmustur.

inanan/suje, duyan, diisiinen, bilen ve irade eden ‘ben’dir. Yani suje, bilingli, iradeli,

ve akilli dolayisiyla da etkin olan insandir. Inamlan/obje ise, suurun kendisine

28 Bsen, Iman, Imanla liskili Kavramlar ve Temel inang Esaslari, s.10

27 Ebu Hanife, Numan b. Sabit, Fikhu’l-Ekber, (Imam-1 Azam’1m Bes Eseri icinde, Haz. Mustafa 0Oz)
Istanbul 1981, s.62; Maturidi, Kitabu’t-Tevhid, (nesr. Fethullah Huleyf) Istanbul 1979, ss.373-381

%0 Bakillani, Kitabu't-Tembhid, s.389

! ibn Teymiye, Kitabu’l-Iman, .34
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yoneldigi, diisliniilen, tasavvur edilen, diisiinme konusu olan ve ideal olan bir
sey’dirm.

O halde anlamlart bu sekilde ortaya konulabilen inanan insan ile inanilan yiice
varlik arasindaki bir iliski olan imanda bilgi, tasdik, ikrar ve bunlarin dogal sonucu
olarak amelinde bulunmasi kacinilmazdir. Fakat bu durum imanda bulunan bu gibi
unsurlarin herhangi birinin tek basina iman olarak adlandirilabilecegi anlamina
gelmemektedir. Yani iman ne sadece bir bilgiden, ne sadece tasdik’ten, ne de tek
basina ikrar veya amelden ibarettir. Aksine o, bunlarin tamaminin bir toplamidir. Bu
unsurlardan herhangi bir tanesinin eksik olmasi imanin kamil bir iman olmadig

anlamina gelmektedir283

. Kamil bir iman sirasityla dnce marifet (bilgi), sonra tasdik,
sonra ikrar ve biitiin bunlarin sonucu olarak ta fiil(amel) seklinde tezahiir eder.
Kuran’daki iman, baslica iman objeleri olan Allah, ahiret ve peygambere karst
duygusal bir yasantinin da insan tarafindan ortaya konulmasi geregini icerir.
Muhammed Ikbal’e gore Kuran’in sdz ettigi iman, bir takim kaide ve kurallara
sadece pasif bir sekilde inanmak degildir. Aksine o, insamin ender ve engin

tecriibeleri sayesinde elde ettigi hayat dolu ve hayat verici inang ve giivenidir™™".

Allah’a ve peygamber’e kars1 sevgi besleme®®

, Allah’1n biiyiikliigiine ve yliceligine
saygl duymazgﬁ, O’ndan korkma®™’, rahmetini umma®®, O’na giivenme289 imanin
duygusal yasanti boyutlarimi olusturmaktadir.

Marifet, kelimesinin kokii ‘“arefe-irfan” olup dilimize “bilmek” olarak

terciime edilir. [lim ile marifet arasinda sik1 bir mana miinasebeti yaninda farkl1 olan

282 Ozcan, Hanifi, Epistemolojik Acidan Iman, MUIF Yay. Istanbul 1997, .22
283 Hanefi, Mine’l- Akide ile’s-Sevra c.5 $s.28-115

28 {kbal, Dini Diisiincenin Yeniden Dogusu, 151

285 7. Bakara 165; 9. Tevbe 24

2% 3 Ali fmran 199; 50. Kaf 33; 57.Hadid 16

2%7°8. Enfal 2; 33. Ahzap 37,

2887, Araf 56; 21. Enbiya 90

% 5. Maide 23; 8. Enfal 2; 16. Nahl 42;
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taraflar1 da vardir. ilim bir seyin hakikatini bilmeyi ifade ettigi halde, ma’rifet bir
seyin niteligini bilmeyi anlatir. Bunun icin ilim sifat1 Allah’a isnat edilirken ma’rifet

20 Insanlarm Allah’1 bildiklerini anlatmalarinda, Allah’t alim

isnat edilemez
olduklar1 sdylenmez ama arif olduklar1 denilebilir. Ciinkii ilim, Allah’in hakikatini
bilmeyi gerektirir. Ma’rifet, bir seyin kendisini, zatin1 bilmeyi ifade ederken ilim bir
durumu, ilisigi ve sifat1 bilmeyi anlatir. Ma’rifet, bilinmesini ifade ettigi seyin daha
once bilinmedigini ve zihinde bulunmadigimi ifade ettigi i¢in ma’rifet’in celisigi
inkér, ilmin celisigi ise cehalettir. Ma’rifet daha Once bilinen bir seyin tekrar
bilinmesine, taninmasina ve anlasilmasina da denir. Ma’rifet kelimesi bir seyin,
insanin zihninde bulunmasi sonucu bilmeyi ifade ettigi i¢in, Allah’in kainattaki
eserlerinin zihinde hasil olmasi neticesi Allah’in bilinmesini anlatir®",

[lim yapma, insam diger biitiin varhiklardan ayiran temel 6zelliklerin basinda
gelir. Yaptig1 isin ne oldugunu ve nicin yaptigini bilme 6zelligi yaratiklar igerisinde
yalnizca insana verilmis olup, bundan dolay1 o, yaptiklarindan sorumlu tutulmustur.
Insanin sorumlu bir varlik oldugu goriisiinii ortaya atan din’dir. Buna gore insanin
oncelikle neye inanip/inanmayacagini, neyi yapip/yapmayacagini bilmesi gerekir.

Oncelikle iman edilecek nesne bilinmeye muhtactir. Inanan insanin inandig:
varligin mahiyeti, ozellikleri, giicii, beklentileri gibi konularda bilgi sahibi olmasi,
onu tanimasi, bilmesi gerekir. Bir sey bilinmeden ona inanma, iman tahakkuk
edemez. {lim insana bildigi seyin hayal mi, vehim mi, hangi derecede bir bilgi, zan

mi, kesin ilim mi, yakini bir ilim mi, zorunlu bir ilim mi, inanilmasi gereken bir ilim

% Atay, Hiiseyin, “Miisliimanlarda Siiphecilik”, AUIFD. Say1.28, s.4
1 Atay, agm, s.5
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mi, tiimel bir ilke mi, tikel nesne bilimi mi, oldugunu insana 6gretir. Sonra da insan
buna gore o bilgiye o derecede inanir, baglanir veya baglanma2292.

[lim, alamet, alem(den tiirer. Alamet; belirti, delil, isaret anlaminda oldugundan
dolayi ilim; delili, belirtisi, olan bilgiye denir. Mutlak bilgiye marifet denir. Belirtisi
ve delili olan bilginin kesinlik ve giivenilirlik derecesi delilinin ve belgesinin
kuvvetli, kesin ve sasmaz olmasina baghdir. O halde belgesi ve delili olmayan
bilgiye ilim denilmeyip, ona marifet ve bilgi denir. Ancak Tiirk¢e’de bilgiyi
‘belge’den tiiretir ve belgesi olan marifete bilgi denilirse, o zaman bilgi ilmin Tiirkce
karslhgldlrz%.

Her dinde imanin bilgiyle uzak veya yakindan bir iliskisi vardir. Inang nesnesi su
veya bu sekilde bir bilgi temellidir. Islam tarihinde de iman bilgi iliskisinden ilk sz
eden “miircie” olmustur. Imani, irade ve kalb fiilleri olmaksizin sadece Allah’1,
Resullerini ve O’ndan gelmis olanlar1 bilmek (marifet) olarak tamimlayan miircii
firka Cehm Ibni-i Safvan ve onun pesinden gidenlerdir(Cehmiyye). Marifetin
disindaki dil ile ikrar, kalb ile kabullenme, Allah ve Resuliinii sevme, onlara saygi,
onlardan korkma ve azalarla amel, iman degildir. Cehmiyye, imanin karsiti olan
kiifr’ii ise bilgisizlik anlamina gelen “cehl” ile ifade etmektedir®*. Cehm ibn-i
Safvan ve Salihi’nin iman1 bilgi olarak tanimlamalar1 eksik ve tutarsizdir. Iman
bilgiye dayanir, bilgi ise dogrulanmis inanctir ve nesnesine gidilebilir. Iman ise boyle
bir bilgiye dayanan inan¢’a dayanir. Imanin nesneleri olan Allah, ahiret, niibiivvet,

vahiy dis diinyada var olan dolayisiyla bilgilerini dogrudan edindigimiz seyler degil,

292 Atay, Kuran’a Gore Arastirmalar.c.1-111. ss,56/57

293 Atay, Kuran’a Gore Arastirmalar.c.V. ss.68/69

24 Esari, Makalat.s.213-214, Bagdadi, el-Farku Beyne’l-Frak,s.199, Sehristani, el-Milel ve’n-Nihal.
S.139...vd.
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hakkinda bilgi olunan seylerdir ki bu da inanctir. Nesnesine gidilemez, ispat
edilemez. Inang bilgi degildir. Bilgi, disarida var olan bir seyle ilgilidir295 .

Iman, bilgiye dayal bir tasdik olup, bilmeyle ve kavramayla ilgili bir muhtevaya
sahiptir. Sozliikte iman, tasdik; kiifiir ise tekzip etmek iken; bilgi (marifet) nin ziddu,
kiifiir veya tekzip degil, bilmemektir (cehalet). Bir seyi bilmeyen kimse onu tekzip
eden konumunda olmayip onu tekzip etmekle nitelendirilemez. Imam Maturidi’ye
gore aslinda marifet, tasdike sevk eden bir sebeptir, cogu zaman bilgisizligin tekzibe
sevk edisi gibi bilgide tasdik’e sevk eder. Bu da gosteriyor ki iman i¢in bilgiden 6te
kalpte gerceklesen bir tasdik olgusu soz konusudur™®. Bilgi olmadan tasdikin
genelde bir anlam1 olmaz. Ciinkii insan, neye, ni¢in ve nasil iman edecegine ancak
akletme yoluyla elde ettigi gercek bir bilgi sonucu ulasir. Dolayisiyla bilgiye
dayanmayan bir iman, ger¢ek iman olmadigi gibi boyle bir imandan kimseye fayda
da gelme2297.

Iman bilgiyle birlikte bulunabilir ve bilgiye dayali bir kabul anlamima gelir. Bilgi
ve iman birbirini dista tutmamakta, tam tersine birbirini tamamlamaktadir. Nitekim
iman, bilginin bittigi yerde baslamaktadir. Bilen bir insan ayn1 zamanda inanan bir
insan olabilmekte ve bilgisini imanla tamamlamaktadir®™®. Ancak objesi geregi
bilgide insan tasdik’e zorlamirken imanda isin icerisine irade karismaktadir. imanda
dogru inang, bilgide ise dogrulanmis dogru inang kesinligi vardir. Eger temel alinan

“dogru inan¢” dogrulanabiliyorsa, o zaten bilgi haline, dogrulanamadigi halde

dogrulugu iizerinde 1srar edilirse iman haline gelmektedir. Bu durumda burada iman,

3 Giiler, man ve Inkarin Ahlaki ve Biligsel (Kognitif) Temelleri, s.3. Ayrica daha genis bilgi i¢in bak.

Hanifi Ozcan,Epistemolojik A¢cidan Iman, s5.99-112

2% fmam Maturidi, Kitabu’t-Tevhid, 380..vd. ayrica bak. Hanifi Ozcan, Maturidide Bilgi Problemi,
MUIFY, Istanbul 1993, ss141-151

27 Esen, Iman, Imanla lliskili Kavramlar ve Temel Ihang Esaslari, s.14

%8 Ozcan, Epistemolojik A¢cidan Iman.s.79
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“belli bir sonucun isteyerek 1srarla kabul edilmesi” anlamina gelmektedir. Her bilgi
mutlak olarak inanmay1 beraberinde getirmeyebilir. Bilginin ger¢cek manada imana
doniigebilmesi i¢in kalbin ve duygularin da devreye girmesi gerekir. Aklin kabul
ettigini kalbin de benimseyip ictenlikle tasdik etmesi gerekmektedir®”’.

Bu anlamda iman, bilgiyi de asabilir, yani bilinen bir sonucun delilin
gerektirdiginden daha fazla bir giiven ve 1srarla kabul edilmesi ve hayata aktarilmasi
anlamina gelir. Burada imanin sinirt bilgiyi asar ve bilginin gidemedigi yere kadar
uzanabilir, yani bu anlamda iman bilgiden daha kapsam11d1r300. Bu demektir ki iman,
dogru inan¢ iddiasina dayandigi gibi bilgi iddiasina da dayanabilir ve bu bilgi
iddiasina dayanan iman daha kuvvetlidir. Bir bilgi iddias1 ayn1 zamanda iman iddias1
haline gelince objektifliginden bir sey kaybetmeksizin daha sicak ve canli bir iddia
haline gelmekte ve hayata aktarilmak suretiyle daha fazla bir onem ve deger

301
kazanmaktadir

. O halde hi¢bir bilgi, iman1 ihtiva etmedigi halde, bazen iman
bilgiye dayanabilmekte ve imanin muhtevasim bilgi olusturabilmektedir.

Sonug itibariyle iman, tamamen akli bilgiye esit degildir, ama bdyle bir bilgiden
de yoksun degildir. O zihni/akli baglayan veya onu saglam ve sarsilmaz sekilde
saglam bir seye rapteden”bag/diigiim” (akd) diir. Ancak onun saglam bir bilgi temeli
de vardir. Her ne kadar Kur’an sirf akli bilginin rehberlik yapamayacagini soylese
de®®* akli bilgi olmadan da rehberlik imkansizdir. Kur’an, muhtelif ayetlerde acikga

iman-bilgi birlikteligini ve imanin bilgi ile arttigin1 beyan eder’. Bu sebeple iman

bilgiyi gerektirir.

299 Esen, age, s.15

300 geklik, N. “Bilgi Nazariyesi ve Iman”, Islam Diisiincesi, Yil.1, say1:3, Istanbul 1967 s.139/143
3 Ozcan, Epistemolojik A¢idan Iman.s.101

30245 Casiye 23: “Keyfini tanri edinen ve Allah’in bir bilgiye gore saptirdigi, kulagint ve kalbini
miihiirledigi, goziiniin iistiine de perde ¢ektigi kimseyi gordiin mii?...”

%% Bak.20 Taha 114, 39 Ziimer 9, 35 Fatir 19/20

109



Hasan Hanefi’ ye gore de imami tek basma bilgi ile simirlandirmak
kjfayetsizdir3 04 Iman, kalbin sahadeti olmadan, akli bir nazar veya vicdan olmaksizin
miicerred bir bilgi olarak diisiiniilemez. Ciinkii kafirler de tasdik olmaksizin bilgi
sahibi idiler. “Kendilerine kitap verdiklerimiz, onu ogullarini tanidiklar gibi tanirlar,
ama yine de onlardan bir grup, bile bile gercegi gizlerler™*. Onlarm bilgileri ise
icraatlarina etkiden aciz, miicerred bir bilgi halinde idi. Aym sekilde miinafiklarda
bilgi sahibi olmalarina ragmen onlarin bu bilgileri de fiiliyata gecmeden soyut bir
bilgi olarak kaliyordu. Ciinkii onlarin bilgileri tasdik’e dénﬁsmﬁyordu306.

“Onu yakinen bildikleri halde nefislerinin zulmii ve biiyiiklenmeleri yiiziinden

inkar ettiler>"’

ayetini delil olarak one siiren Taftazani, imam bilgi degil, ihtiyari
tasdik, izan ve idrak ile tasdik, tekebbiir ve istignay1 yenerek tasdik olarak tanimlar.
Ona gore dini hiikiimleri tanimak ve yakinen bilmekle onlar tasdik ederek inananlar
arasinda fark vardir. *°*. Bir hiikmiin ve haberin dogru oldugunu bilmek ve anlamak
tasdik degildir. Hz. Muhammed’in peygamberligini bildikleri halde bir kisim kafire
miimin denilmemesi, kalplerinde tasdikin bulunmamasinin bir sonucudur. Ciinkii
yalniz ma’rifet, bir seyin dogru ve hak oldugunu bilmek onu tasdik etmek degildir.
Ma’rifet / bilgi, soyut olarak iman olamaz, iman olabilmesi icin iz’an ile kesin bir
kabuliin olmas1 gereklidir.

Imam Maturidi’ye gore de ma’rifet’in ziddi,tanimamak ve bilmemek (cehalet)

tir. Bir seyi bilmeyen kimse onu tekzip eden konumunda degildir. Yani bir gercegi

bilmeyen herkes onu tekzip etmekle nitelendirilemez. O halde iman i¢in ma’rifetten

304 Hanefi, Mine’l- Akide ile’s-Sevra c.5 $.28

305 7 Bakara 146

30 Hanefi, Mine’l- Akide ile’s-Sevra c.5 .30

307 27 Neml 14

3% Taftazani, Serhu’l-Makasid, Kahire 1989, 5.134.187.189, Serhu’l-Akaidi’n-Nesefiyye, istanbul
1326 5.152-153.
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39 Ancak ma’rifet bu tasdikten

ote kalpte gerceklestirilen bir tasdik olgusu vardir
once gelmekte ve ona zemin hazirlamaktadir®'®. iman i¢in akla ve nassa dayal bilgi
cok onemli olmakla birlikte tek basina yeterli degildir. Onu tasdik’e doniistiirmek
gerekmektedir. Bir sey hakkindaki bilgi ayn1 zamanda onun tasdik edildigi anlamina
gelmez. Tasdik bir tercih meselesi olup bir seyi tercih edip yapmak neticesinde
meydana gelen bir seydir. Her tasdik bir bilginin sonucu olmakla birlikte her bilgi
zorunlu olarak tasdiki beraberinde getirmeyebilir.

Tasdik, bir sozii, bir haberi’'', bir hitkmii iz’an ile kesin olarak kabul etmek,
haberi ve sahibini yalanlamaktan emin kilmak demektir. Tasdik’te gecen iz’an ise
vakiaya, realiteye uygun olan ‘itikad-i cazim’ denilen kesin inanctir. Bu da kalpte
kesb ve ihtiyar yani insanin ¢aligmasi ve se¢mesi ile meydana gelir3 2 Fiilin ticli hali
olan ‘sa-da-ka’; ise dogrulmak, verdigi sozii yerine getirmek, icra etmek, ifa etmek
anlamlarina gelir. Yani bedensel fiili igerir313.

Tasdik’in Kelam’daki anlam ile Islam felsefesi ve mantik’taki kullanimi
birbirinden oldukca farklidir. Felsefe ve Mantik’ta tasdik, tasavvurun Onerme
seklinde kesin hitkme doniigsmesidir. A¢ik kapiya baktiktan sonra gozlerini kapatip
“kapr aciktir” demek gibi. Fakat kelam’da tasdik, sozliikteki ile felsefe ve
Mantik’taki anlamlarindan daha fazla unsurlar ihtiva eder’'*. Kelam’da tasdik’in
felsefe ve mantik’ta igerdigi hiikiim anlamindan daha fazlaca bir seyler icermesi,

Kelam’da tasdik edilen Onermelerin degersel bir yanmin olmasindan

kaynaklanmaktadir. Allah’in varhigi, filan kisinin peygamber olmasi, Tanrinin

39 Maturidi, Kitabu’t-Tevhid, 380..vd.

310 Hanefi, Mine’l- Akide ile’s-Sevra c.5 s.16
' ibn-i Manzur, Lisanu’l-Arap, 10/193

312 Taftazani, Serhu’l-Akaid, s.151.

3 ibn-i Manzur, Lisanu’l-Arap, 10/193

3% Ozcan, Epistemolojik A¢idan Iman.s.101
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insanlardan soyle yapmalarini istemesi, sunlardan kacinmalarini talep etmesi, kapinin
acik ya da kapali olmasi tiiriinden onemeler degildir. Genel anlamda iman mutlak
tasdik etmek anlamina gelirken dinde ise 6zel muhtevali Onermelerin tasdik
edilmesidir’"”.

Imanin zihni yoniinii de ifade etmesi bakimindan iman taniminda, tasdik’in
mantiki anlami dikkate alinmis, ancak imanin fiili yoniinii de ifade edebilecek
sekilde ona bagkaca anlamlarda ilave edilmistir. Bir baska deyisle imanin taniminda
yer alan tasdik, hem mantikta kullanildig1 anlami ile hem de onda bulunmayan, fakat
imanda bulunmasi gereken fiili ve duygusal anlamlar tasiyan bir tasdiktir’'®. O halde
imandaki tasdik, inan¢ ve bilme anlamlarina dayanan fakat onlara ilaveten giiven,
teslimiyet, sevgi, samimiyet, kesinlik anlamlar1 da tasiyan tasdiktir.

Tasdik; bir hakikati, a- tamima ve bilmeyi, b-kendine mal etmeyi yani
benimsemeyi, c- dogrulama, teyit etme ve ispat etmeyi, d- gerceklestirmeyi dile
getirmektedir. Buna gore tasdik eden kimsenin tasdik ettigi seylerle ilgili bilgiye
sahip olmas1 ve onlar1 ruhen benimsedigi gibi, davranislariyla da gergeklestirmesi
gerekmektedir. O halde bir seyi ‘tasdik ederim’ demek onu ‘hem zihnimde hem de
gercekte yani zihin diginda kabul ederim’ demektir’'’. Bir baska deyisle o sey
hakkinda zihnimde diisiindiiklerimle gercekte ortaya koyduklarim ve onunla ilgili
ifadelerim birbirine uygundur, aralarinda tezat yoktur demektir. Toplumumuzda ki
ifade ile bu durum 6zii ile soziiniin bir olmasidir.

Imanin mahiyetini ve konusunu ilk defa tartisan imani, kalp ile tasdik olarak

yorumlayan ilk miircii’lerdir. ilk Miircii diisiiniirlerden Bisr el-Merisi tasdik’i kalbin

bir rolii olarak goriiyordu. Ancak burada ki kalp, insanin biitiin duygu, irade, suur ve

*'% Giiler, Ilhami, Sabit Din Dinamik Seriat, s.44
316 Ozcan, Epistemolojik Agidan Iman.s.84
317 Ozcan, age, s.85
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aklina dayanan riza ile kabuliinii bildiren bir ruh halini dile getirmektedir. Yani ona

gore tasdik, akla dayanmakta ve aklin top yekiin bir fonksiyonu olmaktadir®'®,
Miircie’den Muhammed en-Neccar’a gore iman tasdikten ibarettir’"®. Abdullah b.

320

Said el- Kattan’a gore de iman ikrar’dir’>", o da bilgi ve tasdik ile birlikte olur. ilk

miirciilerden sayillan Ebu Hanife imam, dil ile ikrar ve kalp ile tasdik olarak

321
tanimladi

. Ebu Hanife’ nin kullanmis oldugu tasdik ve teslim kavramlar salt
zihinsel kesin hitkmii degil, dini baglamda zorunlu olarak direnmeden tekebbiir ve
istingadan vazgecerek benimseme, boyun egme anlamlarinda iradeyi igerir. Clinkii
irade olmazsa zihinsel kesin hiikiim veya hakkinda bilgi tasdik olmaz**.

Imanin yerinin kalp oldugunu belirten Imam Maturudi’de “kim iman ettikten
sonra Allah’1 inkar ederse, kalbi imanla dolu oldugu halde cebir altinda tutulan kimse

324

323 ayetini delil gostererek imanin kalp ile tasdik oldugunu séylemektedir .

harig...
Maturidi, Ebu Hanife’yi takip ederek sozlik anlamina gider ve imam ‘kizb’
(yalanlama) in karsit1 olan tasdik ile temellendirir. Kiifr’'ii de ‘kizb’ olarak tanimlar.
Bilgiyi cehaletin karsiti olarak koyduktan sonra bilginin sadece tasdik’e gotiiriicii,
cehaletinde tekzibe siiriikleyici birer unsur olduklarini belirtir’®.

Ibn-i Teymiyye’ye gére iman terimi ile tasdik terimi her bakimdan birbirinin
anlamdas1 olmayip aralarinda kelime, kavram ve anlam olarak farkliliklar vardir.

Soyle ki; iman, her tiirlii haberle ilgili olarak degil yalnizca gaybi konulardan haber

318 pazarh, Osman, Din Psikoloji, s.25; a.mlf. Islamda Ahlak , Istanbul 1980, s.80...vd; Ozcan,
Epistemolojik Acidan Iman, .82

319 Sehristani, el-Milel. c.1, s.141

320 Nesefi, Tabsiratii’l-Edille, ¢.1,38

321 Ebu Hanife, “el-Alim ve’l-Miite’allim”, fmam-1 Azam’in Bes Eseri icinde, s.9; Imam Maturidi,
Tevhid,s.382

322 Giiler, Sabit Din Dinamik Seriat, s.44

% 16 Nahl 106. ayrica bak. 2 Bakara 256/260, 49 Hucurat 14/17, 5 Maide 41

324 fmam Maturidi, Tevhid,s.382 daha fazla bilgi i¢in bak. Ahmet Akbulut, Sahabe Devri Siyasi
Hadiseleri, $,257-259

3% fmam Maturidi, Tevhid,s.38
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verirken, sliphenin egemen oldugu meselelerde kullanilir, tasdik ise her ¢esit haberi
kapsamina alir. Iman, ‘emn’ yani giiven kavramindan tiiremis olup hem haber
vermeyi (ihbar1), hem istegi (insa1), hem de benimsemeyi (iltizami) ifade eder.
Tasdik’te ise haber verenin dogrulugunu bildirmek, bunun karsiti olan tekzip’te
haber verenin yalan sdyledigini belirtmek demektir. Kalpte imanin var olabilmesi
icin inanilan objelerin tasdik edilme yaninda sevilmesi de gerekir, tasdik’te ise
sevgiye rastlanilmaz. Ibn-i Teymiyye gore Allah ve Resulii’nden nefret edilirken,
Allah ve Resulii’ne diismanlik beslenirken sadece kuru kuruya O’nu tasdik etmis

olmak iman sayllmaz3 2

B- IMAN AMEL iLiSKIiSi

Iman ile dogrudan ilgili konulardan bir tanesi de amel’dir. Iman - amel iliskisi
ilk donem Miislimanlar1 arasinda uzun uzadiya tartisilan konulardan bir tanesidir.
Ozellikle Hakem olay1 ve biiyiik giinah isleyen kimsenin konumu bu tartismalarin
ortaya ¢cikmasina ve bu cercevede hararetli tartismalarin ortaya ¢ikmasina sebebiyet
vermistir.

Miircie’nin, sonradan Ehli Stinnet’in disindaki diger ana firkalar; Sia, Havarig
ve Mu’tezile amelin, imanin bir par¢asi oldugunu, bu sebeple Allah’in emirlerini
yerine getirmeyenlerin ve yasaklarim yapanlarin imandan ¢ikacagm ileri siirdiiler’”’.

Bunlar hangi taatin imandan sayildig1 hususunda farkli goriisler ileri stirmiislerse de

hemen hepsi ameli imanin i¢ine dahil etmislerdir. Bunlara gére iman, “hem fiili kalb,

326 fbn-i Teymiyye, el-Iman, Kahire ty, s.165-167
32 Esari, Makalat,c.1,5.329-332, Ibn-i Hazm, Ebu Munammed Ali, el-Fasl fi’l-Milel ve’l-Ehvai ve’n-
Nihal Beyrut 1986 ,c.3,ss.188-189
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hem fiili lisan, hem de fiili cevarihtir’®®” bunlarin her iicli de imanin riikniidiir.
Bunlardan biri olmadigi zaman iman da séz konusu olmamaktadir. Bu hususta
Hariciler digerlerinden daha da katidirlar. Amidi, Haricileri sOyle tanimlamaktadir;

3D . .
9 Mu’tezile’den bir

“kim biitiin itaatlar imandir derse o Harici mezhebindendir
grup ta “nafile olsun, farz olsun biitiin ibadetler imandir™*” demislerdir.

Hakeme riza gosterdigi icin Hz.Ali’nin biiyiik giinah isledigini iddia eden ilk
hariciler, bundan dolay1 onun kiifre diistiigiinii de ileri siirdiiler. Ciinkii Haricilere
gore iman amelden ayrilmaz bir ciiz idi. Haricilerin ameli imandan bir parca sayan
goriiglerine kokli elestiri Miircii alimlerden geldi. Onlar, imanin mahiyetini
inceleyerek, imanin amelle bir iligskisinin olmadigin1 ortaya koydular. Bunlara gore
asil olan imandir. Kiifiir ile beraber itaatin fayda vermeyecegi gibi imanla beraber
ma’siyet de zarar vermez> .

Miircii alimler amelin imandan bir ciiz olmadigini, bundan dolay1 da biiyiik
giinah islemenin imana zarar vermeyecegini belirterek®** harici anlayis1 reddettiler.
Miircie’nin iman konusundaki diisiincesi genelde Ehli Siinnet alimlerince de
benimsendi. Amelin imandan bir ciliz olamayacagini belirten Nesefi; “iman,
amellerin sartidir, ameller imanin degil3 3% demektedir. Siinni kelamcilar, biitiin dini
nasslara samimiyetle inanan, fakat ilahi buyruklar herhangi bir nedenden yerine

getirmemis, ya da yasaklar1 ¢ignemis giinah sahiplerini isledikleri giinahlar1 helal

saymadiklar1 siirece miimin saymislardir.

328 Yazir, Elmalilh Hamdi, Hak Dini Kuran Dili,c.1,5.181, Esari, Makalat,c.1,ss.165-167
32 Amidi, Ebkaru’l-Efkar, V/8-9

330 Esari, Makalat,c.1,5.330

33 {bn-i Hazm, el-Fasl,c.3,s.188, Sehristani, el-Milel, c.1, s.258, Esari, Makalat,c.1,5.216
332 Sehristani, el-Milel. c.1, $.269

33 Nesefi, Tabsiratii’l-Edille, 38
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Kur’an’da iman ile amelin birlikte kullamildigi bircok ayet vardir.
Kur’an’daki bu ifadeler genellikle “iman edenler ve salih amel isleyenler’3 3
seklindedir. Burada amel, imana atfedilmis ve iman edenlerle salih amel isleyenler
ayr1 ayr zikredilmistir. Bundan iman ile amel birbirleriyle ¢ok siki iliskileri olan iki
farkli sey olduklan anlasilmaktadir. Eger amel, imanin kendisi ya da onun bir parcasi
olsaydi, “iman edenler” denildikten sonra ayrica bir de “salih amel isleyenler”
denmesine gerek kalmazdi. Mu’tezili alimler ise bu konuda Miircie ile Haricilerin
arasina girerek uzlagsmaci bir tutum takindilar. Onlar, amelin imanin pargasi
oldugunu, biiyiik giinah isleyenin dinden ¢ikacagim fakat kéafir de olmayacagini (el-
menziletu beyne’l-menzileteyn) ileri siirdiiler. Boylelikle Mu’tezile iman ile kiifiir
arasinda digilincii bir derece kabul etmis oldu®®’.

Ameli imanin pargasi sayanlar bilylik giinah isleyenin dinden ¢iktigini, ameli
imanin parcasi saymayanlar ise kiifriin disinda biiyiik giinah isleyenin dinden
cikmadigin1 ve giinahkir Miisliiman oldugunu, eger tevbe etmeden oliirse Allah’in
onu dilerse affedecegini, dilerse giinah1 kadar cezalandiracagini, fakat ebedi olarak
ateste kalmayacagini belirtmislerdir’*®.

Ebu Mansur Maturidi, asir1 tutumlarindan dolayr Hariciler ve Mu’tezile’yi

337 itham etmistir. Halbuki Kur’an, Allah’in

‘Allah’in rahmetini daraltmakla
rahmetinin genis oldugunu ve her seyi kusattigim bildirmistir’®. Kur’an’mn iman ve

salih amel diye iki degisik kavram kullanmasi bunlarin esasen iki farkli sey

oldugunun inkar edilemez kaniti olarak alnabilir. Bu da amelin imanin parcasi

33 3 Bakara 277; 10.Yunus 9; 11.Hud 23

335 Isik, Kemal, “Mu’tezile’nin {1k Kurucusu Vasil b. Ata ve Biiyiik Giinah Meselesi”, AUIFD,
¢.XX1V, s.343

336 Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiseleri, s,274

337 Maturidi, Tevhid,s.335

338 Ali Imran 156, M’ minun 7
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olmadigini ortaya koyar. Miisliiman ara sira giinah islese bile, iman1 bunun siirekli
olmasm engelleyecektir. imanl olanin baz1 giinahlari isleyebilecegi diisiiniilse bile
biitiin giinahlar1 islemesi miimkiin degildir. Bu hususta ceza konulmasi da
Miisliimanin giinah igleyebileceginin kabulii anlamina gelmektedir.

Aklin bedihi olarak ahlaki dogrunun ne oldugunu bilme imkani oldugu gibi
dogru degerlendirme yapildig1 anlarda ahlaki duyguyu yasama ve onun geregi olan
davranis1 yapmada gerceklesebilir. Bunun Allah’a veya ahirete inanma gibi zorunlu
bir 6n sart1 yoktur. Kuran bu gercegi kabul eder. Soyle ki Allah’a kars1 sirk kosma
zulmii veya O’na inanmama nankorliiglinii gdstermis bir kisi pekala ahlaki dogru
davranmiglarda bulunabilir. Bunu, yaptiklari bu biiyiik ahlaksizliklardan dolay1
gerceklestirdikleri o iyi, dogru fiillerin ahirette bir karsiliginin bulunamayacaginin
haber verilmesinden anliyoruz. “kim iman1 inkar ederse siiphesiz amelleri bosa gider

33955

ve o ahirette kaybedenlerdendir 340

. “puta taparlarsa amelleri bosa gider .
ayetlerimizi ve ahirete kavusmay1 yalan sayan kimselerin isleri bosa gitmistir3 4

Bu ayetlerde gecen ameller tabirinin Kur’an’in da dogrulugunu kabul ettigi
ahlaki fiiller oldugu aciktir. Inanmayan insanlarda var olan bu ahlak duygusunun
kaynag1 temelinde menfaat olan insanin i¢inde yasadigi topluma karsi duydugu
miikellefiyet duygusu ya da kendimize ve insan soyuna karst duydugumuz “saygi”
hissidir. Bu his ve duygular egitim yoluyla gelistirilebilir.

Kur’an’a gore Allah’a inanan birisi i¢in O’nunla olan ontolojik iliskisi,
yaratilan-yaratilmis, rab-kul iliskisidir342. Ahlaki iligki ise O’na ibadet, O’na hilafet,

O’nun emanetini yiiklenme ve O’nun tarafindan imtihan edilme iliskisidir. Insan

% Maide 5

3406, En’am 88

! Araf 147

32 Yzutsu, Kuran’da Allah ve Insan,114
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kendi basina bir amac degildir. O, Allah’a aittir, yasami, 6liimii, ibadeti O’nun

icindir. Oliince O’na doénecektir®?

. Allah’mn insandan gerceklesmesini istedigi ahlaki
buyruklarin i¢cinde oldugu ve insanliga gonderdigi kitabi, insanin sarilmasi gereken
“ipi”dir. Bu ip insanligin sarilmasi gereken en saglam kulp’tur.

Dinin 6zii Kur’an’da sik sik tekrar edildigi iizere iman ve onun zorunlu
sonucu olarak salih amel bizatihi dinamik bir siirectir. Iman, Allah ile siirekli bir
iliski, salih amel ise insanlarla siirekli bir iligkidir. Kur’an’da bunlar birbirinden
ayrilmaz. Iman, akletmenin yani kalbin bir basarisidir. Iman aym1 zamanda ruhi,
kalbi, manevi, zihni, iradi, ahlaki bir siirectir. Iman; Allah’a karst boyun egme, saygt,
husu, sevgi, giiven, minnettarlik gibi degerlilik yasantilar1 seklinde kalbin
fiilleridir’**. Bu nedenle Kur’an’da ifade edildigi gibi artar ve eksilir. “Ne zaman bir
sure indirilse onlardan kimi: bu hanginizin imanini artirdi? der. Bu inananlarin
imanini_ artirir, onlar sevinirler”**. Kalbin siirekli yumusgak (canli) tutulmasr>*®,
dolayistyla da imanin siirekli tazelenmesi ve edinilmesi gerekir. Bakimi yapilmayan
kalp zamanla paslanur3 ¥ katilasir™*® ve sonunda miihiirlenir*®’.

Salih amel haricilerin ve mu’tezile’nin sandigi gibi imanin bir parcasi
degildir, ama onun zorunlu ve baska tiirlii diisiiniilmesi imkansiz bir sonucudur.
Miircie ve Ebu Hanife’ nin Hariciligin yaratmis oldugu terdre karsi ameli imandan
ayirmast dogru olmakla birlikte hicbir kalp fiili icermeyen, salt zihinsel tasdik ve

kesin kanaat idi**’. Kalp fiilleri icermezdi ¢iinkii iman, soyut zihinsel tiimellere

indirgenmisti. Bu tanim giderek imani yagsanan dinamik bir siire¢ olmaktan ¢ikararak

#3175 Kiyamet 36, 6 En’am 167

3 Giiler, Politik Teoloji Yazilari,100-101

3459 Tevbe 124 ayrica bak.8 Enfal 2

46 39 Ziimer 23; 36 Yasin 70

4783 Mutaffifin 14

348 2 Bakara 74; 6 En’am 43; 87 A’la 16

3497 Bakara 7; 6 En’am 46; 45 Casiye 23

330 Ebu Hanife, “el-Alim ve’l-Miite’allim”, [mam-1 Azam’in Bes Eseri icinde, s.10
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akaide doniistiiriip amentii olarak sayisal kurallara indirgedi. Halbuki Kur’an’in
olusum siirecinde ortaya koydugu imanin muhtevasi zorunlu olarak eylemi
gerektiriyordu3 o

Ahlakin 6znesi olan insan gelismis bir doga varlig1 olmaktan ¢ikip Allah’in
kendisine ruh iifledigi, O’nun halifesi olarak ve O’na izafeten bir deger kazamyor.
Inanma ahlaki anlamiyla aym zamanda insandaki minnettarlik duygusunun sonucu
oldugu icin Allah’a inandiktan sonra O’nun insana verdigi nimetleri dogru
degerlendirmek insanda Allah’a kars1 minnettarlik duygusunu artirir.

Goriildiigii lizere iman ile amel arasinda ¢ok siki bir iligki vardir. Her ne
kadar iman, kalbin bir tasdiki; eylem ise daha cok kalbin disinda kalan organlarin

ameli olarak goriililyorsa da eyleme yonelik olmayan bir tasdikin ne derece

Kur’an’1n istedigi iman1 karsilayacagi hesaba katilmalidir.

3! Giiler, Politik Teoloji Yazilari, 101

119



b- DEGERLENDIRME

Hanefi, kelam ilminin yeniden ingsar kapsaminda iman kavramini incelerken
oncelikle selefin iman konusunda serdettikleri goriislere yer vermis ve miiteakiben de
bunlarin tahlil ve degerlendirmelerini yapmistir. O eserinde sirasiyla nazar, tasdik,
ikrar ve amel konularimi ana bagliklar halinde ele almakta ve bunlarin
altboliimlerinde ise birbirleriyle iliskilerini irdelemektedir. Mesela, ma’rifet
olmaksizin yalnizca tasdik, ikrar ve amel ile imanin ger¢eklesip-gerceklesemeyecegi,
ya da amel olmaksizin veya tasdik olmaksizin digerlerinin varligiyla imanin
gerceklesip-gerceklesemeyecegi gibi konulari ayrintili olarak incelemektedir’>%.

Hanefi, iman konusunu islerken bu konuda itikadi mezheplerin goriislerine sikca
deginmekte, eksikliklerini ve yanlis buldugu diisiincelerini elestirirken bazilarim1 da
desteklemektedir. Ona gore Mu’tezile, ameli imandan bir ciiz yapabilmistir, c¢iinkii
amelsiz iman, nifak ve fisk’tir. Hariciler ameli imanla ayn1 kabul ettikleri i¢in onlara
gore de amelsiz iman agik bir kiifiirdiir. Bunun icin Mu’tezile, isbasindaki gayri
mesru sistemlere muhalefet edebilmis, muhalif cepheler ve muhalefet diisiincesi
olusturmustur. Hariciler de fiili direnisi, kilica dayal1 isyan etmeyi orgiitleyebilmistir.
Ancak diisiince ve davranis olarak muhalefet ortadan kaldirilmis, direnis kirilmias,
Ehl-i stinnet akidesinin temsil ettigi devletin resmi diisiincesi hakimiyet kurmus ve
iman, amele ihtiya¢ duymaksizin tek basina yeterli bulunmustur. Buna gore ‘La-ilahe
illallah Muhammedun Resiilullah’ diyen herkes miimin olur ve islam {immetinin bir
tiyesidir, her ne kadar kiifriinii kalbinde gizlese ve imaninin amelle iligkisi olmasa

bile. Hanefi’ye gore bu anlayis nifak ve fisk i¢in alan genisletmekte ve hayatimizdaki

bu ikilemin sebebi olmaktadir. Boylelikle iman, sadece dudaklarda bir tekerleme

352 Hanefi, Mine’-1 Akide ile’s-Sevra, c.5, ss.1-161
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haline gelmis, kelime-i sehadet’te izlenen bir hak olmaksizin kelimelerle imandan
ibaret kalmistir. Boylelikle Miisliimanlar diinya’yi fiilleriyle degil vicdanlariyla yasar
ve yollarim davranisla degil sozleriyle bulur oldular’™.

Hanefi’ye gore miitekaddimun kelamcilari iman-amel konusunda ii¢ farkli ¢6ziim
gelistirebilmiglerdir. Birinci ¢oziim; imani, zalim ve zorba yoOnetime karsi verilen
miicadeleyi bitirmek veya tekfir yaftalamasim hafifletmek amaciyla imam soz
diizeyine indirgeyen Miircie’nin goriisii. Ikincisi; iman1 amel ile tanimlayan, yani
ameli olmayanin imam da yoktur diyen Hariciler’dir. Bu onlar tarafindan zalim
otoriteye yapilmis bir bagkaldir ve verilecek miicadeleyi saglamlastirma gayretlerine
yonelik bir tanimlamadir. Ugiinciisii ise, biitiin insanlar1 tekfir etmek ya da herkesin
iman iizerine olduguna hiikkmetmek arasinda bir orta ¢oziim olan “el-menziletu
beyne’l-menzileteyn” goriisiidiir. Hanefi’ye gore burada sorun, bu asrin kosullar1 bu
ic coziim Onerisinden hangisini zorunlu kildiginin tespit edilmesidir. Amelsiz olarak
herkesin miimin olduguna hitkmetmek mi? herkesi kéfir saymak m1? yoksa kisiye
tovbe yoluyla hareket imkani saglayan “el-menziletu beyne’l-menzileteyn” goriisiinii
tercih etmek mi? Ona gore ic ile dis’1, vicdan ve diisiince ile soz ve ameli birlestiren
liclincii ¢oziim Onerisi, cagimizda bireysel ve toplumsal yasamda bir karakter haline
doniigen boliinmiis kisilik sorununu, korkaklik, yiireksizlik ve ikiyiizliiligtin her
cesidini sona erdirecek olan éneridir’*.

Hanefi’ye gore iman ve amel, va’d ve vaid konusunda diinyevi bir yondiir. Genel
itibariyle iman; nazar, amel, tasdik ve ikrar gibi tamami suurun boyutlar1 olan dort

temel konu ile iliskilidir. Iman suursal bir konu olunca dort boyut ortaya ¢ikar: fikir,

s0z, vicdan ve amel. Bu dort boyut su meshur hadiste ortaya konulmustur. “sizden

333 Hanefi, Islam Kiiltiiriinde Insan ve Tarih .50
334 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan .85
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biriniz bir kotiiliik goriince onu eliyle diizeltsin, buna giicii yetmezse diliyle, buna
giicll yetmezse kalbiyle bugz etsin, buda imanin en zayif olanidir.” Burada gormek,
marifet- fikir- nazardir, sonra dogrudan amel gelir, sonra dil ile amel gelir ki o da
s6z’diir. Sonra kalb ile amel gelir ki oda itikat, tasdik ve vicdandir™.

Iman, Allah’it ve Peygamberin getirdiklerini bilmek, kiifiir ise bunlar
bilmemek(cehl)tir. Yine iman kalp ile tasdik, sehadet ve son olarakta ameldir. iman
kalbi bir fiil olarak marifet ve tasdik, bedeni bir fiil olarak amel, ya da tasdik ve amel
olarak her ikisi birliktedir. Bu durumda iman marifet, tasdik, lisan ve bedenin fiili
olmaktadir. Bu durumda imanin ii¢ boyutu vardir. Kalbi tasdik, dil ile ikrar ve bedeni
ameldir. Suurun boyutlariyla yapilan bu tasnif akli tahlillerin bir iiriinii olup, nass ile
yapilan tanimlarda da vardir.

Hanefi’ye gore Islam kavl, iman; vicdan ve marifete izafe edilen s6z, ihsan
ise kavl, marifet ve vicdana izafe edilen ameldir. Rivayet edilen bir hadiste iman ile
ihsan birbirinden ayrilmaktadir. Hadis’e gore Cebrail bir Arabi kiliginda geldsi,
dizlerini peygamberimizin dizlerine yaslayarak; islam nedir? Dedi. Peygamberimiz:
Sehadet etmen, namaz kilman, zekdti vermen, oru¢ tutman ve haccetmendir, dedi.
Bunun iizerine Cebrail haklisin dedi ve ekledi iman nedir? Peygamberimiz: Allah’a,
meleklerine, peygamberlerine, ahirete... inanmaktir, dedi. Cebrail; ihsan nedir? diye
sordu. Peygamberimiz: Allah’a seni goriiyormusgasina ibadet etmendir, sen O’nu
gdrmesen de O seni goriir’°.” Bu rivayete gore Islam baslangig, iman ortasi, ihsan
ise kemal noktasidir’’.

Nazar ile amel bir seyin iki yiizii gibidir, 6ncelikle imani nazar ile tammlamak

gerekir. Nazar heniiz gercekleserek meydana gelmemis ameldir, amel ise,

335 Hanefi, Mine’-1 Akide ile’s-Sevra,c.V,ss.10-11
336 Buhari, Iman,37; Miislim, iman,1.
357 Hanefi, age,c.5,s. 13
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gercekleserek vukua gelmis nazardir. Ancak nazar amel olmayip onun baglangici ve
temelidir. Imam tek bagma marifet ile smirlandirmak yetersiz ve eksik bir
tanimlamadir. Ciinkii fikir, tefsir ve tevil’e tabi olur, tecdid ve ilerlemeden 6nce gelir.
Tek basima fikir icerikten yoksun sekildir. Fikrin icerigi ise ondan ayrilmaz bir
ciiz’diir. Buna gore icerik, suliik (davranmis-fiil)’e yonelir. Yine fikir, kavl’in
baslangicidir, vicdanda kaim olur ve amel ile gerceklesir, ikrar ile ortaya cikar ki
onunla ilan tamam olur. Vicdan onu tasdik eder sonra fiil olarak ortaya cikar.
Gergekte nazar alem’in tasavvuru ve lemde ameli pratigin esasidir™®,

Iman, kalbin sehadeti olmadan akli bir nazar veya vicdan olmaksizin
miicerred bir fikir olarak disliniilemez. Ciinkii kéfirlerde tasdik olmaksizin
biliyorlardi. Ancak onlarin bilgileri icraatlarina ve yasantilarina etki etmekten aciz
idi. Aym sekilde miinafiklarda bilgi sahibi idiler, onlarin bu bilgileri de fiiliyata
gecmeden miicerret bir fikir olarak kalmakta ve tasdik’e doniismemekte idi*.

Marifet tasdik’e doniisiince hemen akabinde kavl ve ilan olarak ortaya cikar.
Marifet tasdiksiz, tasdik ise kavl olmaksizin olamaz. Marifet; tasdik, lisan ve bedeni
uygulama olarak kendini ifade etmeye doniisiir. Marifet, ikrar olmaksizin bir tasdik
olunca igsel bir sehadet olarak kalir ve giin yiiziine ¢cikamaz. Disariya ¢ikmayan iman
cok zayif ve etkisizdir. Kavl yalmzca s6zlii iman olmayip aynm1 zamanda fiildir de.
Iman, marifet olunca, marifet te tasdik’e doniisiir. Bu durumda da onun amellerde
ortaya ¢ikmasi kacinilmaz olur. Bir insan bir seyi bilip, tasdik edip, ikrar ettikten

. O
sonra onun tersini yapmasi diistiniilebilir mi?

Vicdani takat ve suursal bir bilgi
sadece sozlii olmakla iktifa etmez, aksine fiile doniigiir. Amelden yoksun olan nazari

bilgi sifi ve felsefecilerin bilgisine benzer miicerret bir bilgi olur ve marifet zatinda

358 Hanefi, age,c.5, 5.28-29
359 Hanefi, age,c.5,5.30
360 Hanefi, age,c.5,5.38
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bir gaye haline doniisiir. Ahirette hesap yalnizca marifet, tasdik ve ikrar1 kapsamaz,
aksine asil hesap ameli konulardadir. Amelsiz imanin bir dnemi olmayacag1 gibi,
iman amelle deger kazanir ya da kaybeder361.

Hanefi’ye gore marifet, tasdik ve ikrar’dan sonra imanin dordiincii boyutu
amel’dir. Amelin temeli marifettir, amel marifetten beslenir ve ona dayanarak ortaya
cikar. Marifet amelden Once zaruri olarak mevcuttur. Amelden kastedilen ise itaat
fiillerini yerine getirmek ve yasaklardan da kaginmaktir. iman, itaat fiillerini yapmak
ve yasaklardan kacinmak olunca kiifiir de kaginilmasi gerekenleri yapmak ve itaat
fiillerinden de kag¢inmak olur’®. Kur’an’a gore ister salih olsun ister fasid olsun
yapilan islerin imanla dogrudan bir irtibati bulunmaktadir. Salih ameller imandan
kaynaklandigr gibi, ahlaksizlik olarak nitelendirilebilecek davranislar ise kesinlikle
imansizliktan kaynaklanmaktadir. Peygamber, bu durumu “zina eden adam miimin
kalarak zina edemez, hirsizlik yapan, hirsizlik yaptigi anda miimin degildir”3 63
diyerek ortaya koymustur.3 % insan-1 kamil, diisiince ile eylemini, sozil ile suurunu
birlestiren yaptigin1 sdyleyen, soyledigini yapan, diisiindiigiinii hisseden ve
hissettigini diisiinen kjsidir3 63,

Diinya gercekligi ile baglantis1 olmayan iman bos bir bilgidir. Hanefi’ye gore bu,
inan¢g ve duygu arasindaki iliski icinde gecerlidir. Ne zaman inanmak sadece bir
duygusal tecriibeden ibaret ise 0 zaman inan¢’in kapsami bilincin ic¢sel boyutuyla

sinirh  kalmaktadir. Gergekte biling, hem bireysel hem de toplumsal olarak

belirlenmistir. Islam’da kelam ve amel, ilke olarak birliktedir. Otantik bir inang, esit

3! Hanefi, age,c.5,5.39

362 Hanefi, age,c.5,8.77

363 fbn Mace, Siinen, Fiten, hadis no: 3. Tirmizi, Siinen, iman, hadis no:11. Ebu Davut, Siinen, Siinnet,
hadis no:15

% Hanefi, Mine’-1 Akide, c.5,s. 76

365 Hanefi, Islam Kiiltiiriinde Insan ve Tarih $.19
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bir sekilde bilgi, duygu, kelime ve eyleme damgasini vurur. Inang ve bilgi, inang ve
eylem, inan¢ ve duygu arasindaki her tiir ayirim, yabancilagsmis bir biling olusumuna
katkida bulunmakta ve bu da insam dis ve i¢ diinyasindan yahtmaktad1r366. Bu
durumda iman: marifet, tasdik, ikrar ve amelden miitesekkildir. Bunlardan marifet ve
tasdik igte, ikrar ve amel dista bulunur®®’.

Hanefi’ye gore iman, ideal goriintiisiine su dort boyutuyla kavusur: diisiince, s6z,
vicdan ve amel. Diisiince, teorik temeli veren seydir. Vicdan ise diisiinceyi teorik bir
biling ve yasanan bir tecriibeye doniistiiriir. Bu diisiinsel ve bilingsel tutumu ilan eden
ve bagkalarim1 da buna davet edense, so6z’diir. En nihayet bunlarin tiimiinii
gergeklestiren, diinyay1 degistirmek suretiyle miikemmel konumunu yakalayabilecegi

ideal bir diizen haline getirerek bir olguya doniistiiren de ameldir’®®

. Goriildiigii tizere
kelami firkalarda imaninin tanimi konusundaki tartismalar, Hanefi’de bilincin
boyutlarina dair bir analize doniismektedir. Bu, imanin ideal goriintiisiine bir yandan
bilgi, tasdik ve ikrar uzlasisiyla, diger yandan da amel’le ulagilacag: diisiincesinden
kaynaklanmaktadir. Bunlar, firkalarin ehemmiyeti konusunda ve Oncelik
siralamasinda ihtilafa diistiigli, Hanefi’nin ise bunlarin bir tek konunun farkli yonleri
oldugu hususunda 1srar ettigi yonlerdir. Boyle bir iman tanimlama bir yandan kelami
firkalarin kendi epistemolojileri i¢indeki iman tanimlamalarini yok ettigi gibi diger
yandan da onlarm Islam diisiince tarihinde higbir varligi olmayan formel tercihler
oldugu kanaatine sevk etmektedir’®.

Ebu Hanife’nin imanin artip eksilmeyecegi goriisiinii elestiren Hanefi’ye gore

imanin artip — eksilmesi kabul edilmedigi zaman insanlar arasinda bilgi ve amel

366 Boom, Devrimci Bir Diisiiniir Hasan Hanefi,s.97
367 Hanefi, Mine -1 Akide ile’s-Sevra,c.5,s. 41

368 Hanefi, age,c.5,s. 42

% Ebu Zeyd, Nakdu’l-Hitabi’d-Dini, s.140

125



farkliligim1 izah etmek miimkiin olmamaktadir. Ona gore ameller, insanlarin
imanlariin derecelerine gore sekillenmektedir. Amellerin artmasiyla iman artarken,
azalmalariyla da azalmaktadir. Ayrica icmali ve tafsili olmasi bakimindan
marifet/bilgi, siddeti ve noksanligi bakimindan tasdik, ¢oklugu-azligi veya uzunlugu
kisalig1 bakimindan da ikrar artmakta ve eksilmektedir. Biitiin bunlarin dogal neticesi
olarak iman artar ve eksilir. Yine imanin durumu kisinin hayatinin bir diliminden
diger bir dilimine, bir kisiden baska bir kisiye veya bir toplumdan diger bir topluma
gore farkliliklar arzetmektedir’”’.

Salih amel haricilerin ve mu’tezile’'nin sandig1 gibi imanin bir pargasi1 degildir,
ama o, imanin zorunlu bir sonucudur. Buna mukabil olarak Miircie ve Ebu Hanife
imanm1 amelden ayirarak, hicbir kalb fiili icermeyen, salt zihinsel tasdik ve kesin
kanaat olarak tanimlamisti. Bu tamim giderek imani, yasanan dinamik bir siireg
olmaktan c¢ikarp, akaid’e doniistirmiis ve amentii olarak sayisal kurallara
indirgemistir3 " Miircii diisiince yapisimn zamanla Islam diisiince sisteminde
egemen olmasiyla iman ile amelin arasi iyice ayrilmis ve amel, imanin zorunlu bir
sonucu olmaktan ¢ikarak olsa iyi olur ama olmasa da miimin ve Miisliiman olunur
anlayis1 hakim olmustur.

Biiyiik giinah isleyenin durumuna gelince sayet ameli, imanin ayrilmaz bir
parcasi olarak kabul ettigimiz zaman, biiyiik giinah isleyeni kafir olarak kabul etmek
durumundayiz. Bu durumda giinahin biiyiikk ya da kiicilk veya bir kez veya da

372 Amel ile

defalarca iglenmesinin bir 6nemi olmamakta, isleyen kafir olmaktadir
imam birbirinden ayirdigimiz zaman biiyiik giinah isleyen miimin olmaktadir. Biiyiik

giinah insan1 iman dairesinden ¢ikararak kiifre sokmaz, ancak o marifet ve tasdikiyle

370 Hanefi, Mine’-1 Akide ,c.5,s. 143
3 Giiler, Politik Teoloji Yazilari, 101
372 Hanefi, age, c.5,s. 130
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miimin, ameliyle ise fasiktir’ . Fasik, cikaran anlamina gelmekte olup, biiyiik giinah
isleyen ameli imanin disina ¢ikardigi i¢in fasik olmaktadir®™,

Goriildiigii tizere Hanefi, biiyiikk giinah meselesinde Mutezile’de oldugu gibi
Miircie ile Hariciler arasinda orta bir yol benimsemekte ve bu konuda Mutezile’nin
‘el- menziletu beyne’l- menzileteyn’ ilkesini isabetli bulmaktadir. Ancak o, bunu
yaparken miircienin ve haricilerin iman kavramina yiikledigi anlami reddetmemekte,
mu’tezilenin goriisleri ¢ercevesinde bir potada eritmeye calismaktadir. Onlarin ileri
siirdiigli goriislere herhangi bir dayanagi olmayan dayanaksiz, bos ve gereksiz
spekiilasyonlar muamelesi yapilmistir. Bu durum ideolojik bir kelam olusturma
hedefine kilitlenmis Hanefi’nin pragmatist yaklagiminin bir sonucudur.

Sonug itibariyle, uygulamaya yansimayan kuru kuruya bir imanin ne derecede bir
iman oldugu tartisilmalidir. Ahlaki giizellikleri dogurmayan, insani giizel amellere
sevketmeyen iman, sorgulanmasi gereken bir iman olmalidir. Ciinkii insanlifa ve
bizzat insanin kendisine yarar1 olmayan bir bilgini aslinda ise yaramayan bir bilgi
oldugu gibi, insanin i¢ ve dig diinyasin1 aydinlatmayan, ondaki i¢ ve dis ahlaki
giizellikleri harekete gecirmeyen bir imanda sorgulanmasi gereken bir imandir.
Samimi ve icten gelen bir tasdik, basta insanin i¢ diinyasim1 aydinlatir, niyetlerin
ictenligini dogurur ve insanin iginde sakladig1 giizel niyetler disariya, insanin icini de
disim1 da yansitan giizel ahlak olarak yansir. Bu ise icteki samimi inangla

mimkiindiir. Gergek, samimi ve kuvvetli bir imanin salih ameli dogurmamasi

miimkiin degildir.

373 Hanefi, age, c.5,s. 121
374 Hanefi, age, c.5,s. 133
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2- AHIRET INANCI

Sozliikte son, sonra olan ve sonrakiler gibi manalar1 olan ahiret kelimesi,
terim olarak diinya hayatindan sonraki ebedi hayat karsiliginda kullanilir. Bu hayat
insanin Oliimiiyle baslar. Ciinkii 6len insanin artik bu diinyadaki hayati son
bulmustur. Ahiret terimini bazi alimler ‘israfil’in slir’a birinci iifiiriisiiyle baslayan ve
cennetlikleri cennete, cehennemliklerin de cehenneme girmesine kadar biitiin ahiret
hallerini i¢ine alan hayat’ olarak tanmimlarken bazilar1 da ‘ikinci Stir’un ufiiriiliisii ve
insanlarin tekrar diriltilmesinden sonra baslayan ve sonsuz olarak devam edecek olan
hayat’ diye tarif etmislerdir.

Kiyamet, israfil’in siir’a tiflemesiyle baslayacaktlr3 ik iifiiriisle birlikte,
Allah’in diinya i¢in belirledigi siirenin sonuna gelinmis ve bdylece evrenin ve
diinyanin diizeni bozulmus olacaktir (es—sé’at)3 7. ikinci iifiriisle birlikte insanlar

diriltilerek hesaba cekileceklerdir. Insanlarin hesap vermek igin kalkacaklar1 bu 4na

378 379
s S ,

ise yevmu’l—klyame377 denir. Kur’an’da bu an; yevmu’l-ba , yevmu’l-hisab
yevmu’t—telak3 80 yevmu’l—cem3 81 yevmu’l—hasre3 82 diye nitelendirilmektedir.
Kuran’in diinya goriisiinde Allah fikri, insanin ve varligin menseini, insanin
yeryliziindeki konumunu, sorumlulugunu belirlerken, ahiret fikri de diinyanin ve
insan cinsinin 6liim sonrasi geleceginin ne olacagim ortaya koyar. Kuran’da i¢inde
yasadigimiz ‘diinya hayati’nin devami olarak ortaya konulan ahiret, diinyamizin da

icinde bulundugu kurulu olus diizeninin uydugu konularin Allah’in arzu ettigi bir

zamanda bozularak olusacak gecici bir kaostan sonra Allah’in istedigi tarzda

375 6. En’am 73; 18. Kehf 99; 20.Taha 102; 23.Mii’ mintn 101
376 6 En’am 31;7.A’raf 187;

377 2 Bakara 85,113,174,212; 3. Al-i imran 161,180,185,194, ...
378 30.Rim 56

3938.8a’d 16

380 40.Miimin 15

%! 64 Tegabun 9

%2 19.Meryem 39
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diizenlenmesidir'™. Bu, varligin zaman ve mekan i¢inde degisik, diger bir olusudur.
Allah’in degisik bir yarat1§1d1r384.

Kur’an’in ahiret tasviri genelde cennet zevkleri ve cehennem azabi
seklindedir. Kur’an’in ahiret anlayisim1 temel olarak belirleyen goriig; her insanin
yaptigi islerin miithis ve daha 6nce hig¢ hissetmedigi bir sekilde suuruna vardirilacagi
bir an’1n, es-sa’at’in gelecegidir. Bu durumda insan artik kesin olarak yaptiklarini,
yapmadiklarimt ve hatalarin1 karsisinda bulup, onlar hakkinda bir karar verilmesini
kabul edecektir’®.

Ahiret, insanlarin tekrar diriltilerek diinyadaki davramiglarina goére kiminin
tiim nimetlerin i¢inde toplandigi, eni gokler ve yer kadar olan cennet, kiminin de
degisik azap cesitlerinin i¢inde bulundugu cehennem denen mekanlarda ebedi olarak
yasatildig yerdilr3 86, Mahiyeti, diinyay1 tasvir ederken kullandigimiz kelimelerle
Kuran’da insan suuruna verilmeye caligilmistir.

Kur’an, ahirete iman1 ¢ok onemser. Bu sebeple pek ¢ok yerde ahirete iman,
Allah’a imanla birlikte zikredilmistir. Ciinkii bu inang, insanin ger¢ek miimin
olmasimt sagladigi gibi kisinin ahlaki yapisimi diizeltir, ondaki adalet duygusunu
pekistirerek sorumluluk sahibi bir insan olmasimi saglar. Yiice Allah, Kur’an’da
ahiretin varligima dair ilmi ve akli deliller getirmek suretiyle, onun varligimi1 inkéar

edenleri diisinmeye sevketmektedir™®’

. Akla hitap eden ilahi delillerin yaninda
ahirete inanmanin ahlaki bir yonii de bulunmaktadir. Oncelikle insandaki adalet

duygusu ahirete inanmay1 gerekli kilar. “Kim zerre kadar iyilik yapmissa onun

383 81. Tekvir 1-6; 82 Infitar 1-4; 7.A’raf 187, 14. ibrahim 48

¥ Giiler, fman Ahlak Iliskisi 45

385 Fazlur Rahman, Ana Konulariyla Kur’an, ¢ev. Alparslan Acikgeng, Ankara 1996, s.183

386 7 A’raf 14; 22 Hac 7; 3 Al-i Imran 3,162; 4 Nisa 97

387 36.Yasin 78-79; 17. Isra 50-51; 76. insan 3-4; 30.Rum 19,27,50; 46.Ahkaf 33; 41 Fussilet 39;
50.Kaf 6-11; 22 Hac 5-6
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karsiligim1 goriir. Kim de zerre agirh@inca kotiilik yapmigsa onun karsiligini

»388  Ciinkii insan bos yere aratilmadigr®® gibi, sorumsuz bir sekilde basibos ta
yere y gr g

gorur
birakilmamustir™". Ozgiirce secip yaptig1 iyi ve kotii islerden dolayr Allah’in adaleti
geregi yargilanacak insan, her yaptigindan sorumludur. insandaki ahlaki sorumluluk
ve adalet duygusu, ahiretin varligim gerekli kilmaktadir.

Oliimden sonra hayata doniis ve bu hayatin mahiyeti, kelam ilminin temel
konularindandir. Kur’an terminolojisine uyarak s6z konusu hayata gecgise ‘mead’, bu
hayatin kendisine de ahiret adi verilmistir. Bu konuyu islerken ¢cogunlukla yeniden
dirilmenin imkén ve ispat ile ahiret hayatinin keyfiyeti iizerinde durulmustur. Kelam
alimleri ispatla ilgili tezlerini bunu haber veren Allah’in yapmaya da kadir oldugunu
ve yeniden yaratmanin aklen miimkiin bulundugunu, ayrica sorumluluk ilkesinin
karsilik gérmeyi gerektirdigi seklindeki delillere dayandirmiglardir. Ahiret hayatinin
nasil oldugu konusu ise idrak sahasini astig1 ve gaybi oldugu i¢in tamamen nasslara
bina edilmis, ahiretin safhalar1 olan hasir, hesap, mizan, cennet-cehennem ile sefaat
ve ru’yetullah gibi konular sem’iyyat olarak isimlendirilmistir’®".

Ahiret, Slimden sonra baslayan ve mahserdeki dirilisten sonra ebediyen
devam edecek olan bir hayattir. Bu anlamda ahiret, diinya karsiliginda, ahiret hayati
da diinya hayati karsiliginda kullamilir. Kur’an’da ahiret giinii mii’minler Allah’a
kavusacaklar1 i¢in kavusma giinii®?, insanlar ve biitiin mahliikat o giinde bir araya
toplanacagi icin toplanma giinii, diinya hayatinda Allah’a iman edip, O’nun emir ve

yasaklarina kulak asmayanlarin aldanmisliklari ortaya ¢ikacagi i¢in aldanma giinii®””,

% 99.7Zilzal 7-8. ayrica bak. 45 Casiye 21-22

?%9 23 Mii’minun 115

%075, Kiyame 36; 38.54d 27-28

391 M.Sait Ozervarly, Kelam’da Yenilik Arayislart (XIX. Yiizyil sonu-XX. Yiizyil bast),118
92 40 Mii’min 15

?%3 64 Tegabiin 9
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dirilisi miiteakip herkes kabrinden ¢ikacagi icin ¢ikis giinii3 % ve kafirler amellerinin
bosa gittigini goriince yeniden diinyaya donmek isteyecekleri icin hasret giinii3 » gibi
isimlerle zikredilmektedir.

Islam’da ahiret giiniine inanmak imanin bir riiknii, akidenin, inancin ayrilmaz
onemli bir parcasidir. Bu nedenle ahirete iman etmeyen gercek miimin olamaz.
Nitekim Kur’an’da miiminlerin nitelikleri sayilirken ahirete inanmis olmalar sikca
zikredilmektedir’®®. Ahirete inanmamin insan i¢in onemi biiyiiktiir. Bu sebeple
Kur’an’da ahiret hayati ¢okca zikredilmekte, bazen hiiccet ve delillerle, bazen da
misaller verilmek ve tasvirler yapilmak suretiyle ahiret diisiincesi insan zihnine iyice
yerlestirilmeye calisilmaktadir. Ciinkii insanin kendini bilip, kendi varligin1 hissettigi
an cevap bulmaya calistig1 ilk konu yaratilis gayesi ve 6liim 6tesidir. Allah’a iman ile
kainatin kaynagimi ve kendi yaraticisimi taniyan insan, ahirete iman sayesinde de
Olumiinii miiteakip nereye gidecegini ve ne olacagini 6grenir.

Ahiret hayatt Allah’in adaletinin bir geregi ve insanin denenmesinin zorunlu
bir neticesidir. Amagsiz ve sonucsuz bir deneme anlamsiz olur. Kur’an’da siirekli
olarak, insanin imani ve kiifrii, salih ameli ve giinahinin, cennet veya cehennemle
karsilik gorecegi vurgulanarak, yeryiiziinde yapacagl tercih ve davranmislar
etkilenmeye caligilmaktadir. Hatta bir¢cok ayette peygamberlerin gorevleri inzar ve
tebsir olarak belirlenmektedir. Bu diinyada herkes isledigi suctan cezasini
cekmemekte, bir takim haksizliklar meydana gelmektedir. Ancak ahirete inanan
insan orada durumun boyle olmayacagim bilmektedir. A¢ik ve gizli olan her sey

orada anlasilacagindan Allah koétiilleri azap ile cezalandiracak, iyilere de miikafat

394 50 Kaf 34
19 Meryem 40
3% > Bakara 4; 27 Neml 3
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olarak cenneti verecektir. Boylelikle Allah’in adalet sahibi olma sifati tezahiir
edecektir.

Islam dini hem bu diinya ve hem de 6teki diinya icin insana acik secik ve belli
bir nizam ve fikir vermistir. Islam oteki diinya icin getirdigi bilgiyi bu diinyanin
nizamina baglamustir. Islam, insam bu diinyadaki nizamma baglayabilmek icin
insanin 6liim sonrasi endise ve tedirginligine dair ona teminat vermis ve giivende
olmasimt saglamistir. Boylelikle bu diinya nizami ile ahiret hayatin1 birlestirerek
aralarinda bir sebep sonug iliskisi kurmustur. Bu iki diinya tek bir nizamin iki yanini
olusturmaktadir. Onceki sebep sonraki ise bu sebebe bagh neticedir. Bu iki yonlii tek
nizamda asil gaye insam1 mutlu kilmaktir. Ciinkii ona biiylik goérev, yeryliziinde
Allah’1n halifesi olma gorevi verilmistir’®’.

Kur’an’daki ahiret hayati fikri kelam disiplininde Mu’tezileyi hari¢ tutarsak
diger ekoller tarafindan ahlaki acidan teorik temellendirme amaciyla yeterince
incelenmemistir. Esari ve Maturidi ekolleri daha ziyade ahiret olaymi varlik
acisindan incelemisler ve olayin imkami, nasilligi iizerinde durmuslardir. Ornegin
Es’ari’nin konuyla ilgili iizerinde durdugu noktalar ahiretle direk iliskisi olmayan
sefaat, havz, kabir azab1 gibi konulardir’®®. Ebu Hanife ise eserinde sefaat, mizan,
havz, kisas, cennet ve cehennemin yaratilip yaratilmadigi ve ebediligini
tartismaktadir’””. Maturidi’ye gelince kelami konulan tartisig “Kitabu’t-Tevhid”
adl eserinde konuya miistakil olarak deginmemistir.

Mutezile ise konuyu bes temel prensiplerinden biri olarak ele almistir.
Mutezile alimleri ahireti, insan agisindan istihkak (hak etme), Allah agisindan ise

adalet prensibine bagl olarak ‘“el-va’d ve’l-vaid” adi altinda tartismislardir. Bu

397 Hiiseyin A_tay, Islamin inang Esaslari, 195
398 Es’ari, el-Ibane an Usuli’d-Diyane,75-76
% Ebu Hanife, Fikhi Ekber, 62
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anlamda insanin ahlaki deger tasiyan hiir fiilleri iki sifatla nitelenir, akla ve
maslahata uygun olanlar1 dviiliir, akla ve maslahata uygun olmayanlar ise yerilir.
Oviilen fiiller Allah’a itaat oldugu icin ‘sevap’, yerilen fiiller de ‘masiyet’ olduklart
icin “i’kab”1 hak eder*®.

Kur’an biiyiik bir gayretle ahiret fikrini diinyaya siki sikiya baglamaya calisir.
Insanin bu diinyada sergiledigi ahlaki davranislar1 gorevli melekler tarafindan bir
kitap olarak yazilmaktadir. Hesap giiniinde yargilama bu kitaba gore yapildiktan
sonra insanlar hak ettikleri ceza ya da miikafati almak ic¢in hazirlanan cennet ve

cehennem denen mekanlara gideceklerdir401.

Kur’an ahlaki agidan ahiret fikrini
temelde Allah’in rahmet ve adaleti geregi, insanin ise ahlaki davranisinin bir sonucu
olarak ortaya koyar. Bu inanc ilkesi Allah’tan sonra inanilmasi gereken gayb
dleminin ikinci varlik alamdir. Bir¢ok ayette ikisine birlikte imana gag1r111r402.
Kur’an’a gore peygamberlerin gonderilisinin en 6nemli amaci da insanlarin burada
karsilasacaklari durumu kendilerine haber vererek davraniglarini diizeltmektir*®.
Kur’an’a gore biitiin varlik ¢esitleri veya katlar1 Allah tarafindan, O’nun fiili
veya ahlaki sifatlarimin tezahiirii olarak yaratilmistir. Goklerde, yerde, ikisinin
arasinda ne kadar varlik varsa hepsinin sahibi O’dur, bunlarin hiikiimranhgi,
miilkiyeti O’na aittir. Kur’an, insan basta olmak iizere bunlarin hi¢birinin bos yere
yaratilmadigim belirtir. Allah bunlarin her birini gergek bir amag i¢in yaratmistir*™*,

Melek ve cin gibi diger bilingli varliklar hari¢ biitiin varlik cesitleri insan igin

yaratilmig ve onun emrine verilmistir.

400 Kadi Abdulcabbar, Usul-u Hamse, 611, Kemal Isik, Mutezile’nin Dogusu ve Goriisleri, 71
401 82 infitar 11,12; 69 Hakka 19-25; 7 A’raf 13-14

402 7 Bakara 62; 3 Al-i imran 314; 4 Nisa 59; 58 Miicadele 22

493 Giiler, fman Ahlak liskisi, 49

404 5 Maide 18; 38 Sad 27, 23 Mi’minun 115
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Kur’an’in ahiret tasviri genelde cennet zevkleri ve cehennem azabi
seklindedir. Kur’an genel olarak miikafat ve ceza hakkinda oldugu gibi cennet ve
cehennem hakkinda da sik¢a konusmaktadir. Ancak Kur’an’in ahiret anlayisim temel
olarak belirleyen goriis, her insanin yaptig1 islerin miithis ve daha Once hig
hissetmedigi bir sekilde suuruna vardirilacagi bir a4n’in (es-saat) gelecegidir. Bu
durumda insan artik kesin olarak yaptiklarini, yapmadiklarini ve hatalarin1 karsisinda
bulup onlar hakkinda bir karar verilmesini bunlarin bir zorunlu neticesi olarak kabul
edecektir®’.

Ahiret yani son, hakikat anidir; her seyi bastiran o biiyiik felaket geldigi
zaman, o giin insan neyin pesinde kosmus oldugunu hatirlar*®, gibi ayetler bu olayin
ifade edildigi ibarelerdir. Kur’an, ahirete iligkin bilgileri vermedeki temel gayesi
insan1 diinyada sorumlulugunun bilincinde bir varlik olarak ahlaki davranislart
sergileme yoneltmektir. Bunun i¢in siklikla diinya ahiret iligkisine vurgu yapilmistir.
Boylelikle insana diinyaya bos yere ve bir eglence olsun diye gonderilmedigi fikri
asilanmaya calisilmaktadir. Ahiret bizden ¢okta uzakta olmayan, her an yiizyiize
gelebilecegimiz bir olgudur. Orada tek Ol¢ii diinya hayatidir. Burada yapilanlarin
karsilig1 herhangi bir eksilme ya da fazlalik olmadan miikafat veya miicazat olarak
mutlak sekilde karsimiza ¢ikacaktir. Bu sebeple Kur’an’da ifadesini bulan diinya

ahiret iliskisi saglikli bir sekilde kuruldugu zaman Islam toplumlar1 icin bir

dinamizm kaynag1 haline gelecektir.

405 Fazlur Rahman, Ana Konulariyla Kuran, 183
4979 Naziat 34-35
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A- KIYAMET VE YENIDEN DiRIiLi$

Kiyamet, sozliikte kalkmak, dikilmek ayaklanmak, dogrulmak ve dirilmek
manalarina gelir. Istilahta ise kiyametin iki anlami vardir; birincisi, kdinatin
diizeninin bozulmasi ve her seyin alt iist edilerek yok olmasidir (es-sa’at). Diger
anlamui ise, yok olan ve 6len seylerin yeniden diriltilerek ayaga kalkmasi ve mahsere
dogru yonelmesidir. Bu durumda kiyamet, genel bir yok olusu ve genel bir dirilisi
kapsamaktadir. Kiyametin kopmasi aklin imkansiz gérmeyecegi bir hadisedir. Ciinkii
kdinatin sahibi olan Allah, kainati idare eden diizeni geri ¢ekince, gok cisimleri
yoriingelerinden ¢ikarak birbirine carpacaklar, kdinat bir toz bulutu haline gelerek
canli hicbir sey kalmayacaktir.

Bu durum Kur’an’da belirtilmistir; “Ey Insanlar! Rabbinizin azabindan

sakinin, cilinkii o saatin zelzelesi biiyiik bir seydir...”407, “ o glin gok erimis bir

maden gibi olacak, daglar atilmis bir yiin gibi olacak, kimse dostunu sormayacak”408,
“ Gok yanldigr zaman, yildizlar dagilip dokiildiigii zaman, denizler fiskirtildigi
zaman, kabirler alt {ist edildigi zaman herkes Oniindeki ve arkasindaki seyleri
bilecektir™**. Kiyametin ne zaman kopacagina dair hicbir sey sdylenmemis, bunun
bilgisi peygamberler dahil hi¢ kimseye verilmemistir. Bunu ancak Allah bilir,
O’ndan baska hi¢ kimsenin kiyametin zamanim bilemeyecegi Kur’an’in miiteaddid
ayetlerinde bildirilmistir; “ O kiyametin bilgisi, siiphesiz Allah’in katindadir’*'°.

Kiyametin kopmasi Israfil’in sfr’a iifiirmesiyle meydana gelecektir. Sfr,

sozliikte boru, iifiiriiliince ses ¢ikaran boynuz ve seslenmek manalarina gelir. Istilahta

ise kiyametin kopusunu belirtmek ve kiyametten sonra biitiin insanlarin mahser

40722 Hac 1-2

408 70 Mearic 8-10

409 82 infitar 1-5; ayrica bak. 75 Kiyamet 6-12,

419 31 L okman 34;ayrica bak. 41 Fussilet 47; 7 Araf 187; 43.Zuhruf 85,33.Ahzap 63
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yerinde toplanmak iizere dirilmelerini saglamak icin Israfil tarafindan iifiiriilen bir
borudur. Ayetlerden anlasildigina gore sur’a iki defa iiflenecektir. Birincide Allah’in
diledikleri hari¢ yerde ve gokte olan her sey sarsilacak, her sey yikilip olecek ve
kiyamet kopacaktir. ““ Stir’a iifiiriilecegi giin Allah’in diledikleri harig, artik goklerde

99411

kim var, yerde kim varsa hepsi dehsetle korkmustur” ". “Stir’a bir defa iifiiriiliince

yerler, daglar yerlerinden oynayip birbirine carparak darmadagin olunca iste o giin
olur, gok yarilir da o giin kuvvetten diiser™*'%.

Her sahis o giin tek basinadir; akrabalari, arkadaslari, aile ve milleti ona artik
yardim edemez. Hatta mali-miilkii varislerine kaldigi halde yaptiklar1 ve
soyledikleriyle bas basa kalir. “onun sdyledigi (tiim mal ve evladina) Biz varis
olacagiz ve o, Bize tek basina gelecektir”413 . Bu durum sadece yalmizliktan ibaret
olmayip ayn1 zamanda diinya ile ilgili her seyden yoksun olma, hatta onlardan kose
bucak kagma olarak tavsif edilmistir*'*. O giin kisi elinden gelse ‘diinya dolusu altin’
vererek bu yiikten kurtulmak ister, ama boyle teklifler de reddedilecektir'>. Bunun
icin Kur’an, insanlar1 ‘yarina bir seyler géndermeye416’ devamh tesvik etmektedir.
Ciinkii bir kimsenin basma gelen her sey, daha once yapmis oldugu amellerinin
neticesidir. Kur’an’in tabiriyle gelecekte olan bir sey bizim ellerimizle
hazirladiklarimizin neticesinden farkl bir sey degildifm. Gergekte ahiretin mahiyeti;
hayatin neticelerine ve gayelerine veya insamin yeryliziindeki c¢abalarinin uzun

vadede verdigi meyvelere yoneliktir''®.

41197 Neml 87

412 69 Hakka 13-16;

413 19.Meryem 80 ve 95; 6.Enam 94

414.80.Abese 34-37; 70. Mearic 10-14

4153 Al-i imran 91; 5. Maide 36; 10.Yunus 54; 13.Ra’d 18; 39. Ziimer 47; 57.Hadid 15; 70.Mearic 11
41659, Hasr 18

417 2 Bakara 95; 3.Al-i imran 182; 5.Maide 80; 8.Enfal 51; 18.Kehf 57; 22.Hac 10;  28.Kasas 47;
62.Cuma 7; 78.Nebe 40

418 Fazlur Rahman, Ana Konularryla Kuran, 186
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Str’a ikinci defa iifiiriilmesiyle insanlar dirilecek ve mahser yerinde
toplanmak {izere rablerine dogru kosacaklardir. “ Stir’a iifiiriilmiistiir. Birde goriirsiin

ki kabirlerinden kalkip rablerine dogru kosup gidiyorlar”419.

Kiyametin
gerceklesmesinden sonra siir’a ikinci defa iifiiriilmesiyle biitiin canli yaratiklar hesap
icin tekrar diriltileceklerdir (ba’s). Oliimden sonra yeniden dirilmek ahiret hayatinin
en 6nemli safhalarindan birini olusturur.

Kiyametin kopmasindan sonra slir’a ikinci defa iifiiriilmesi ile biitiin canl
yaratiklar hesap icin tekrar diriltileceklerdir. Tekrar dirilis ehl-i Siinnet inancina gore
hem beden hem de ruh ile olacaktir. Oldiikten ve ciiriidiikten sonra diinyadaki insan
bedenine ait asli parcalar bir araya getirilerek ruhu buna ilave edilecektir.
Ayetlerimizi inkar ile kafir olanlar var ya onlar1 muhakkak ki atese atacagiz. Derileri
pistikce azabi tadip durmalari icin onlar1 baska derilerle yenileyip degistirecegiz.
Stiphesiz Allah mutlak galiptir, yegane hiikiim ve hikmet sahibidir™*. Ayet tekrar
diriliste ruhun yaninda beden unsurunun da s6z konusu olacagini acik bir sekilde
bildirmektedir.

Kur’an, oldiikten sonra tekrar diriltilisi inkdr edenlere karsi yeniden
dirilmenin aklen miimkiin bir sey oldugunu ve kesinlikle meydana gelecegini ifade
etmektedir. Yeniden diriltmeyi ilk yaratmaya kiyaslamis, birinci yaratilig ile ikinci
yaratilisa istidlal getirmistir. “O, kendi yaratilisinm1 unutarak bize bir misal getirdi. Bu
cliriimiis kemiklere kim can verecekmis? dedi, De ki; onlan ilk defa yaratan

diriltecek, O her yaratmay: hakkiyla bilendir.”**' Zor bir seyi yaratan kolay bir seyi

elbette yaratir. Goklerin ve yerin yaratilmasi insanin yaratilmasindan daha zordur.

*19'36 Yasin 51; bak. 39 Ziimer 68
4204 Nisa 56
#2136 Yasin 78-79; ayrica bak.22. Hacc 5
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Buna gore gokleri ve yeri direksiz olarak yaratip ayakta tutan Allah, insan1 6ldiikten
sonra tekrar diriltmeye daha ¢ok kadirdir**,

Ikinci dirilisten sonra Allah, insanlari hesaba cekmek iizere bir yere
toplayacaktir. Bu toplanmaya hagr, toplandiklarn yere mahser veya arasat denilir. “o
giin gozleri doniip kararmis bir halde oOteye beriye yayillmis cekirgeler gibi
kabirlerinden ¢ikarlar, davet edene kosarlar ve kafirler ‘bu ne cetin giin’ derler”™**.
Insanlar hesaplarinin goriilmesi igin toplandiktan sonra kendilerine diinyada iken
yaptiklari islerin yazili bulundugu amel defterleri dagitilir. Bu defterlerin mahiyeti
bizce bilinmemektedir, ancak onlar diinyada ki defterlere benzemez. Kur’an, kiramen
katibin ad1 verilen melekler tarafindan bu defterler hakkinda bizlere su bilgileri
vermektedir. * kitab1 kendisine sagindan verilen kimse kolay gecirecegi bir hesaba
cekilir ve ailesinin yanina sevingle doner. Kitabir kendisine arkasindan verilen kimse

424
77" Insanlar amel

ise mahvoldum diye bagirir ve c¢ilgin alevli atese yaslanir.
defterlerini aldiktan sonra Allah kendilerini hesaba ¢eker. Burada diinya hayatinda
iken yaptiklart iyi ve kotii fiillerinden dolayr hesaba g¢ekilirken ilahi adalet Olciisii
olan mizan’da hi¢bir haksizlik olmayacak, herkes hak ettigini alacaktir*”.

Boylece Allah, yaptiklart islere karsin adalet sifatinin bir geregi olarak
insanlar1 ya odiillendirecek ya da cezalandiracaktir.

Kur’an, kéinatin tamamen yok olarak mahvedilmesinden degil, tam aksine

onun yeni hayat bi¢cimleri ve yeni varliklarin yaratilmasi i¢in yeni bir diizenlemeye

tabi tutulmasindan ve sureten tebdilinden bahsetmektedir. ‘yeryiiziinde bulunan her

422 36 Yasin 81; 46 Ahkaf 33; 30 Rum 27; 50 Kaf 15; 22 Hac 5-7
2 54 Kamer 7-8; 19 Meryem 85; 10 Yunus 45

424 84 Ingikak 7-12; 17 Isra 13-14; 69 Hakka 19-35

2321 Enbiya 47
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sey yok olacaktir. Celal ve ikram sahibi olan Rabbinin zati baki kalacaktir’#?°.

Ayetten de anlasilacagi gibi yok olacak olan kéinat degil, sadece kainatin iginde
olanlardir. Bu diinya, sakinlerinin mutlu olacagi bir bahgeye (cennete)
déniistiiriilecektir. ‘o giin yer bagka yere, gokler de (baska goklere) degistirilir...”**".
Kur’an’da gayet canli bir sekilde tasvir edilen Kiyamet giiniiniin insanin
icyapisimi gozler Oniine sermesi aslinda Allah’in insanin bu hayatta ulasmasini arzu
ettigi bir durumdur. Ciinkii kendi nefsini bir rontgenle inceler gibi muhasebeye ¢ceken
bir kimse, kendi noksanliklarimi teshis eder ve tiim diisiince ve i¢cinden gegenlerin
biitiin insanlarin gozii Oniine serilmesinden asla korkmaz. Diinya hayatinda iyilik
yapmak ve takva acisindan yiikselme firsati olan insana Kur’an, bdyle keskin bir
bakis acis1 kazandirmak icin gayret sarfetmektedir. Ciinkii kiyamet giinii bu duruma
bir care bulmak artik ¢ok ge¢ olacaktir. Orasi ekim yeri degil, harman yeri yani iiriin
alma yeridir428. Onun i¢in orada ya ebedi bir saadet veya basarisizlik ve mutsuzluk
vardir. Kur’an’in ahiret hayatina iligkin olarak miiteaddid kez siddetle {izerinde

durdugu ve Orneklerle insanin bellegine kazimaya calistigt temel husus insana

diinyada iken elindeki firsat1 degerlendirme anlayisini kavratmaktir.

426 55 Rahman 26-27
42714, Tbrahim 48
428 Fazlur Rahman, Ana Konularryla Kuran, s.202

139



B- CENNET VE CEHENNEM

Sozliikte bahce, bitki ve agaclarla ortiilii yer anlamina gelen cennet, Allah’in
dogru iman edip, rizasina uygun salih amel isleyen insanlar igin hazirladigi,
miiminlerin i¢cinde ebedi olarak kalacaklari, cesitli nimetlerle bezenmis olan ahiret
yurdudur. Cennetteki hayat sonsuzdur. Kur’an’da bircok ayette cennet ve
cehennemden bahsedilmis olup cennet nimetleri ve cehennem azaplar1 insana biitiin
yonleriyle tafsilatli olarak anlatilmigtir. Cennet, diinya hayati boyunca tevhid ilkesine
bagli olan miimin, muttaki ve takva sahibi insanlar icin hazirlanmis olan ebedi

ikamet yeridir429

. Cennet Allah’1n rizasina uygun iman ve amellerde bulunan kullar
icin Allah’1n liitfu, ihsan, keremi ve fazlidir.

Cennetin genisligi goklerle yer kadardir®. Burasi ne yakici sicagin, ne de
dondurucu sogugun goriilmeyecegi bir yerdir43 !. Cennette temiz su irmaklari, tadi
bozulmayan siit irmaklari, igenlere zevk veren sarap irmaklar1 ve siizme bal irmaklar
vardir*?, Suyu zencefille kokulandirilmis tatli su pinari, iginde misk kokusu birakan
bir igecekte bulunmaktadir. Cennette tiirlii meyveler, hurmaliklar, nar agaclari,
baglar, dikensiz sedir agaclari, salkimlar1 sarkmis muz agaclari, cesit cesit kus etleri
bulunur*”,

Allah, cennet ehlinin kalbinden kini sokiip atar, onlar kardesler halinde kars1
karsiya tahtlar {izerinde otururlar, orada bulunanlara hicbir yorgunluk ve zahmet te

degmez. Onlar cennette sonsuza degin kalacaklardir*®. Diinya nimetlerinin hicbirine

benzemeyen cennet nimetleri insan akil ve hayalinin tasavvur edemeyecegi bir

429 57 Hadid 21; 23. M’ minun 11; 25.Furkan 15; 35.Fatir 33; 40.Miimin 8

430 3 Al-i imran 133

43176 Insan 13

432 47 Muhammed 15

43376 insan 18; 83 Mutaffifin 25-26; 55 Rahman 68; 78 Nebe 32-33; 56 Vakia 21,28-29
434 15 Hicr 47-48
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giizelliktedir. Cennetteki nimetlerin en biiyligii Allah’in rizasim1 kazanmak ve O’nun
cemalini miisahede etmektir.

Mutezile’ye gore cennet, salih kullar i¢in bir nimet yeri, cehennem ise kotii
insanlar icin bir elem yeridir. Kiyamet giiniinde her insan diinyada ki yasantisina
bagh olarak hak ettigi yere gidecektir. Cennet sevap, cehennem azap yeridir. Bu
sevaba ancak dini kurallara ulasan ve hiir olarak onlarin gereklerini yerine getiren,
azaba ise dini hiikiimleri anlayip onlara hiir iradesiyle muhalefet eden layik olur. Dini
hiikkiimler kendini anlayacak olgun bir akil gerektirdiginden buna sahip olmayan
cocuk ve zihni Oziirliilerin dini bir sorumlulugu yoktulr43 > Taatlerden dolay1 sevap
vermek, ama¢ ve gayenin varligi ve Allah’in abeste bulunmamasinin imkansiz olusu
sebebiyle Allah’in {izerine vaciptir. Amel sevab1 gerektirir. Kéfir ve biiylik giinah
sahibi de mutlak surette cezalandirilacaktir. Allah, kafir ve fasigin ateste olacagin
haber vermektedir ve O’nun haberinde yalan olmasi muhaldir. Allah, taatlarda
muvaffak olan miimini verdigi ahde uygun sekilde cennetlerinde ebedi kilar. Kafiri
de yaptig1 azap tehdidi dogrultusunda cehennemde ebedi kilar*.

Cehennem ahirette inanmayanlarin, sirk kosanlarin, azgimn ve sapiklarin
siirekli kalacaklar1 azap yeridir43 7. Cehennem, Kur’an’da nr (ates), siir (alevli ates),
leza (halis alev), sakar (kavurucu-yakici ates), hutdme (tutusturulmus ates) ve haviye
(diisenlerin icinden ¢ikamayacagi derin, kizgin ates cukuru) isimleriyle zikredilir*®.

Ayrica azap ve ceza kelimeleri de cehennemi ifade etmek i¢in kullanilmaktadir.

Cehennemlikler, cehenneme vardiklarinda cehennem onlara konak gibi biiyiik

435 Hiidaverdi Adam, Bazi Kelam Problemleri, 246

438 Hanefi, Islami Ilimlere Giris, cev.Muharrem Tan, .93

437 15 Hicr 42-43

438 3 Al-i imran 12; 5.Maide 10; 2.Bakara 39; 22.Hac 4; 70.Mearic 15/17; 104.Hiimeze 5-6; 101.Karia
9-11; 74 . Miiddessir 26-30
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kivilcimlar sa(;aur43 ? uzaktan gordiiklerinde onun kaynamasini ve ugultusunu
isitirler**’. Cehenneme girenler orada uzun siitunlar arasinda her yonden o kizgin

alevli atesle kusat11m1slard1r441.

O adeta Allah’1 inkdr eden insanlar igin bir
zindandir**?., Kur’an cennet ehli ile cehennem ehli ve heniiz ne cennet ne de
cehennemde olmayan a’raf ehli arasinda*”; sosyal acidan zayif olanlarla zengin ve
niifuslu kimseler*** arasinda gecen ge¢misleri hakkindaki konusmalarini verir. Allah,
cehenneme ebedi olarak giren inkarcilara rahmet ve merhamet etmez*® , onlar Allah’1

gormekten mahrum kalirlar**®

. Cehennem azabi kéfirleri her taraftan kusatacak ve
onlar orada ebedi olarak kalacaklardir.

Kur’an insani, parcalanmaz bir biitiin olarak isleyen ve tam bir organizma
olarak yasayan bir biitiin seklinde kabul ettigi icin ahirette bedensiz ruhlardan hicbir
zaman bahsetmemistir. Onun i¢in Kur’an, tamamen ruhani bir cennet veya cehennem
fikrini benimsemedigi i¢cin elem veya lezzeti cekecek olan bizzat sahis olarak

insandir*’

. Ahiret hayatinin varligi konusunda herhangi bir ihtilaf olmamakla
birlikte bu hayati, halen devam etmekte olan tekdmiiliin ileri safhasi olarak
yorumlayanlarda bulunmaktadir.

Berzah ve dirilmeyi insan benliginin hayat siirecindeki safhalardan ibaret
goren Ikbal’e gore, meydana gelmesi ve gelismesi milyonlarca yil siiren bir varligin

oliimle hiclige itilmesi ihtimal disidir**®. O, bu konuda baska bir hususa da dikkat

cekerek, Kuran’da dirilmenin Hiristiyanliktan farkli olarak bir sahsiyetin dirilmesi

439 77 Miirselat 32-33

4095 Furkan 12

#1104 Hiimeze 8-9

44217 {sra 8

4437 A’raf 44-50

444 38 Sad 59-64: 34.Sebe 32-34; 14.ibrahim 21; 40.Miimin 47
445 4 Nisa 137,168

446 83 Mutaffifin 15

447 Fazlur Rahman, Ana Konularryla Kuran, 192

448 {kbal, Muhammed, Dini Diisiincenin Yeniden Dogusu, 163
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tizerine bina edilmeyip kus ve hayvanlarl449 bile iceren hayatin evrensel bir fenomeni
olarak algiladigin1 belirtir.

Kur’an’da, cennet ve cehennem tasvirlerine, cennettekilerin umduklarina ve
kendilerine vad edilene kavusmalarindan kaynaklanan sevinglerine, buna mukabil
yalanlayanlarin pismanliklarina ve birbirlerini su¢glamalarina sikca yer verilmektedir.
Oyleki onlarin seving ve pismanlik ifadeleri canli bir sekilde yansitilir. Biitiin bu
tasvirlerin temel amaci insanlarin heniiz diinyada iken kendilerini hazirlamalaridir.
Diinya hayatinda bir insanin hayal ederek isteyebilecegi her sey en miikemmel
sekilde cennetle, diger yandan kaginacaklar1i da cehennem tasvirleriyle
anlatilmaktadir. Bu anlatimlarin diinya hayat1 i¢in bir canlilik ve dinamizm kaynagi

olmasi kagimilmazdir.

C- AHIRET INANCININ AKLILESTIiRILME IMKANI

Mead, -insanhigin gelecegi-ilk boliimii niibiivvet olan genel tarihin ikinci
yarisidir. Niibiivvet insanligin ge¢misi iken, mead; insanligin gelecegidir. Ge¢mis ve
gelecek ya da baslangi¢ ve sonug genel tarihin iki yarisini olusturur. Diinya, ahiretin
baslangici, ahiret ise diinyanin sonucudur. Birinden digerine geciste diinya
hayatindan ahiret hayatina gecistir ki bu da birinci hayattan ikincisine geg¢is 4n1 olan
O0lum vasitasiyladir. Tarih, gecmis ile gelecegin bilesiminden miitesekkildir. Bu
durumda mead’1, insanhi@in ge¢misinden yani niibiivvetten ayr1 miistakil bir konu

- . 450
olarak diisiinemeyiz~".

449 6 Enam 38
40 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.IV.s.321-322
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Ahireti, i¢inde bulundugumuz diinya hayatinda aciz olan insanin, adaletin
egemen oldugu ve kanunlarin hiikiim siirdiigli bir hayat temennisi olarak ele alan
Hanefi, ahiret anlayisinin baski ve zulmiin hakim, insanlarin aciz oldugu siireclerin
bir iiriinii olarak kabul etmektedir. Mead; baski ve zulmiin egemen oldugu diinya
hayatinin yerini, zulmiin kalktig1 ve insanlarin haklarimi aldigi yeni hayat hayalidir.
Ekmek, 6zgiirliik, rzk, gii¢ ve haktan yoksun olan insanin biitiin bu mahrum kaldig:
seylerin varoldugu, kanunlarin hiikiim siirdiigii ve adaletin gerceklestigini gorme
hayalinin edebi bir tasviridir. Tipki felsefedeki medinetii’l-fazila tiiriindeki
itopyalarin kelam ilmindeki muadilidir. O halde mead; siyasi, sosyal ve iktisadi
problemlerin bir iiriiniidiir®". Diinya ve ahiret birbirinden farkli hayatlar olmayip her
ikisi de bu diinyada ve bir biitiin halindedir. Cennet ve cehennem o6liimden sonra
insanin hasrolundugu bir alem degil, aksine bu diinyadaki nimet ve azaptir. Diinya
da, ahirette yeryiiziindedir, cennet: bu diinyada insanin sahip oldugu iyilikler iken
cehennem; insanin basina isabet eden ser’dir.

Hanefi burada ahireti ontolojik bir olay olarak degil de insanli§in gelecegi
olarak tevil etmektedir. Yani ahiretle ilgili Kuran’daki biitiin ifadeler, insanlari
yeryliziinde ahlaki aksiyona itmek icin kullanilmis edebi tasvirlerdir*?. Hanefi’nin
burada sergiledigi asirn1 fenomenolojik bir yaklasimla Kur’an’daki ahiret fikrinin
zaman mekan boyutlarinda ontolojik bir gercekligi olmayip, insanligin gelecekte
ahlaki anlamda daha iyiye gidecegi, zuliim ve haksizliklarin yok olarak adalet ve
refahin hakim olacagi {imidinin edebi tasvirler yoluyla anlatilmasi seklinde

yorumlanmasmin®? Kur’an’a dayanan hicbir temeli yoktur. Kur’an, bircok ayette

! Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.IV.s.600
2 Hanefi, age, ¢.IV.s.600
453 Hanefi, Dtrasatu’l-islamiyye, S.30-31;401
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Onemine binaen yeminle bu giiniin gerceklesecegini belirtir* 4.“K1yamet koptugunda
kimini alcaltacak ve kimini yiikseltecek o hadisenin yalan olmadig1 ortaya
glkacaktlr”455.

Mekki ayetlerde ahlaki amagla yogun bir sekilde kiyametin kopusu, hesap
giinii ve cennet — cehennem tasvirleri kullanilmaktadir. Kur’an, maddi lezzet ve
elemden o kadar tekrarla, zengin ve canli bir sekilde bahsettigi zaman tesbih olsun
diye bahsetmemektedir*®. Biitiin bunlar1 ashi olmayan birer tehdit ve edebi tasvir
olarak yorumlamak, Kur’an’in ortaya koydugu ahlakli Allah anlayisina terstir. Eger
Hanefi’'nin ortaya attig1 bu tez dogru olarak kabul edilirse, Allah acik¢a insanlari
kandirmis demektir. Halbuki Kur’an, “Allah va’dinden dénmez™’ der. Ayrica
Kur’an yeniden dirilme ve yeniden yaratilmayla ilgili miisriklerin inkarlarin1 mantiki
delillerle ciiriitmeye gahsmaktad1r458.

Kur’an’a gore goklerde, yerde ve ikisinin arasinda ne kadar varlik varsa
hepsinin sahibi Allah’tir, bunlarin miilkiyeti ve hiikiimranligi O’na aittir. Ayrica
bunlarin hi¢ birisinin bos yere yaratilmadigi yine Kur’an’in ifadelerinde mevcuttur.
Bunlarin tamami bir amag icin yaratllmlstlr45 °. Bu amaca ulasabilmek icin gerekli

olan irade hiirriyeti, akil gibi biitiin donanimlar insana verilmistir. Yani Allah, kendi

giic ve ahlaki sifatlarina simirlh diizeyde sahip bir varlik olarak insani yeryiiziinde

0 461

yaratarak, ona emaneti yiiklemis'® ve hilafet*®' goérevini ona vermistir. Bunun

sonucu olarak Kur’an insanin yeryiiziinde yaratilmasi ve yasatilmasi siirecini bir

434 51 Zariyat 1-6; 52 Tar 1-10; 75 Kiyamet 1-2; 69 Hakka 1-3

45 56 vakia 1-3

438 Fazlur Rahman, Ana Konulariyla Kur’an, 192

4573 Al-i imran 9; 13 Ra’d 31; 22Hac 47; 30 Rum 6; 39 Ziimer 20
458 Atay, Kur’an’a Goére Iman Esaslari, 80-81

439 5/18,38/27,23/115,75/36,15/85

033 Ahzap 72

461 5 Bakara 30; En’am 165
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‘imtihan’ siireci olarak agiklar. “Hanginizin daha iyi is isledigini denemek i¢in oliimii
ve hayat1 yaratan O’ dur™®.

Diinya hayatinda giizel ve salih amel yapanlarn ortaya cikarmak, yani
denenmek amaciyla yaratilan insan i¢in hayat ve 6liim var edilmistir. Buradaki hayat,
olumle ikiye boliinen hayattir. Siireg; diinya hayati, 6lim ve ahiret hayati seklinde
cereyan etmektedir. Diinya hayati deneme siireci, ahiret hayati bu denemenin sonucu,
oliim ise bu ikisini birbirine baglayan ve ayiran bir olgudur*®. Daha sonra ise
denemenin sonucu olarak ahiret hayatinda 6diil yeri olarak cennet, cezalandirma yeri
olarakta cehennem bulunmaktadir. Kur’an, ahiret hayatinin varligindan ve
geleceginden emin ve kat’i bir dille bahsetmektedir*®*.

Ahiret inancinin giderek Miisliiman kitlelerde bir siginak, bir teselli kaynagi
ve bu diinyada kaybedilen seylerin iimit edildigi bir tiir uyusturucu haline
dontistigiiniin kabul edilmesi ka¢inilmazdir. Ancak bu durumu degistirmenin yolu,
onun ahlaki ve ontolojik icerigini keyfi olarak yok edip, insan1 yeryiiziine kapatmak
degildir. Yapilmas1 gereken, bu ilkeyi Kur’an cercevesinde tekrar Islami ahlak
teorisinin bir parcasi olarak yeniden yorumlamaktir. ik nesillere dinamizm verdigi
gibi tekrar yeryiiziinde ileri dogru yatay bir harekete dinamizm kaynagi olabilir*®.

Hanefi’ye gore bir seyin bedeli ve karsiligimin kaynagi olarak pratige
yabancilasmak, adam kayirmak ve araci kullanmakla istihkak (hak) ilkesinin her giin
cignendigi, ebedi kurtulus miijdesi ve sefaat anlayislari ile bu ilkenin kapsam ve

siirekliliginin tersine cevrildigi, amel’in karsiligiyla iliskisinin koparilarak askiya

alindig1 bir ¢agda, cagimizin takdis, ihsan ve araciligin her cesidini reddeden ve

462 67 Miilk 2

*Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.IV.s.321-322; Giiler, Iman Ahlak Iliskisi, 53
4% 75 Kiyamet 1-15; 15.Hicr 85;34.Sebe 3;40.Miimin 59;78 Nebe 1-5

5 Giiler, Politik Teoloji Yazilari,222
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istihkak ilkesinin kapsam ve siirekliligini agiklayacak olan gereksinimleri i¢in bagka
bir alternatif ortaya koymak gerekmektedir. Havz, mizan ve sirat’in mahiyetini
anlamada somut ve olgusal alternatifi tercih etmislerse de, zalimin cezasiz yasadigi,
mazlumun hakkinin yitip gittigi ve zulmiin kol gezdigi bir diinyada havz, mizan ve
sirat gibi edebi tasvirleri temel anlamlarina dayanarak fenomenolojik anlamda tevil

etmeye calisan soyut alternatifi tercih etmek miimkiindiir*®®

. Ancak Hanefi tarafindan
dile getirilen olumsuzluklar Kur’an’in ortaya koydugu diinya ahiret iligkinin bir
tezahiirii degildir. Aksine bu iligkinin eksik ve yanlis tercihlerle ortadan
kaldirirmasindan kaynaklanmaktadir. Burada yapilmasi gereken ahiret inancinin
tamamiyle degistirilerek sirf bu diinyaya hasredilmesi yerine Kur’an’in kurdugu
ancak sonralar1 yok sayilan iliskinin yeniden tesisi olmalidir.

Hanefi’ye gore ahiret hayatinin fenomenolojik bir yorumla, insanin 6liim
sinirin1 - agip Omriinii uzatma arzusunu, tarihte ve yeryiiziinde ve bagkalarinin
kalplerinde siirekli hatirlanmay1 ve yaptiklariyla da kaliciligl saglamayi1 sembolize
ettigi sbylenebilir467. Ancak insanin bu arzusu ona bu diinyada ne gibi bir dinamizm
kazandiracaktir? Nasslarda aleni ve kat’i bir sekilde ifadesini bulan diinya ahiret
dengesinin veremedigi dinamizm ve ideolojiyi bu diinyada insanin 6liim sinirini
asarak Omriinii uzatmak istemesi ve insanin kalicilii esasina dayanan Hanefi’nin
tasavvurunun vermesi miimkiin miidiir?

Ahiret inancim1 Miisliimanlar i¢in bir teselli kaynagi olarak edilginlestirdigini
one siirerek yeni bir kreasyonda bulunmaya calisan Hanefi’nin ahirete iliskin

onerileri Bahailigin fikirleriyle ortiismektedir. Bahailige gore fiziki alemde kiyamet

kopmayacaktir. insanlik sonsuz bir evrim iginde gittikce geliserek ve olgunlasarak

466 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan,s.84-85
7 Hanefi, age, s.88
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baris ve mutluluk i¢inde yasamim siirdiirecektir. Cennet ve cehennem mekan degil
makamdir. Cok merhametli olan Tanri’nin suglular1 ateste yakmasi diisiiniilemez.
Suclularin cezasi sadece Allah’a dostluktan uzak kalmak olacaktir*®®. Aslinda Hanefi
semiyyat’1 aklilestirme tegebbiisiinde en fazla iizerinde durdugu ahirete iliskin
goriiglerinde bilerek ya da bilmeyerek Bahailigin diisiincesini benimsemistir. Ciinkii
ideolojisine en uygun alternatifi bu kez Bahailikte bulmaktadir.

Hanefi’nin kullandig1 fenomenolojik metodun, septisizmin ve solipsizmini
tehdidi altinda oldugu agik bir gercektir. Kur’an, ahiretten bahsederken ‘Rabbimiz!
Dogrusu gelecegi siiphe gotiirmeyen giinde insanlar1 toplayacak olan Sensin.
Stiphesiz ki Allah verdigi sdzden caymaz’469 dedigi halde ve buna benzer yiizlerce
acik ve net ifadelere ragmen, onun ahiretle ilgili biitiin aciklamalarim insan1 aktif
olmaya sevk etmek icin edebi tasvirler olarak te’vil edip, onun ontolojik ve ahlaki
imkaninm ortadan kaldirirken tamamen soliptisizme diistilmektedir. Ciinkii askin olan
semiyyatin, akliyata donistiiriilmesi objektif bir temeli olmadigi icin, bir tiir
solipsizme kaymadir. Daha da 6énemlisi boyle bir konumda artik bir dinden bahsetme
imkanm1 kalmamakta ve din bir kalkinma ideolojisine doniigsmiis olmaktadir*’’. ilahi
bir temele dayanmayan miikafat ve ceza teorileri tamamiyla hayal iiriinii olup
temenniden 6teye gecmemektedir.

Diger yandan Hanefi’nin aciz insanin adil bir yagsam temennisi seklindeki
ahiret tasavvuru Allah’in vadinde durmayacag anlamina geldigi gibi ayn1 zamanda
Kur’an’in inkar1 demektir. Ciinkii Kur’an, bu giiniin mutlaka gelecegini kesin bir

dille belirtmektedir. Hatta yeniden dirilisi inkar ederek ahiretin varhigim

498 Uziim, ilyas, “Kelam-Mezhepler Tarihi iliskisi A¢isindan Giiniimiiz Tiirkiyesinde Dini Akimlar ve

Din Aleyhtar1 Yazarlar” Kelam Anabilim Dali Koordinasyon Toplantist 11, Istanbul 1998, s.126
469 3 Ali Imran, 7-9
410 Giiler, Politik Teoloji Yazilari, s.214
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yalanlayanlarin pismanliklar1 bircok ayette ifade edilmektedir. “Allah’a kavusmay1
yalanlayanlar, kaybetmiglerdir. Ansizin kiyamet onlara gelip cattig1 zaman,
agirliklarin1  sirtlarna  yiiklenerek: ‘diinyada yaptigimiz  eksikliklerden dolayz,
yaziklar olsun bize’ derler.”*"!

Ebedi mutluluk ve azabin etkisi Kur’an’da etki olarak, yani ruhani ve maddi
lezzet ve elem cercevesinde iglenmistir. Alevleri yiikselen cehennemin ve yesillikler
icinde bir bahgenin gayet etkili tasvirlerinin bu diinyada insan iizerinde birakacagi
etkiyle birlikte diinya ahiret iligskisinin ayetler cercevesinde islenmesi, Hanefi’nin
ahireti insanligin gelecegi olarak yorumlamasindan daha etkili olacaktir. Ayrica,
Hanefi’'nin ahiret konusundaki yeni yaklasiminin, sikca elestirdigi Miisliiman
kiiltiiriinde mevcut olan ve insanlarin bir sigmagi ve teselli kaynagi haline gelen
ahiret anlayis1 yerine insanlar1 uyandirabilecek ve harekete gecirebilecek tiirde bir
yaklagim 6zelligine sahip midir? Yapilmasi gereken, bu ilkeyi Kur’an cergevesinde
tekrar Islami ahlak teorisinin bir parcas1 olarak yeniden yorumlamaktir.

Insanin biitiin kotii hasletlerinin ¢iktign temel giicsiizliik; sahip oldugu zafiyet
ve zihin darhigidir. Bu zaafindan dolayr insan, ¢ok aceleci ve telashdir,
davraniglarinin ileride verecegi sonuglar1 gormemezlikten gelir. ‘insan acelecilikten

A hayir, hemen gelene gipta ediyor, sonra geleni (ahireti) ise terk

yaratilmigtir
ediyorsunuz*’”. Insanm bu zafiyetinden kurtulma recetesi ise takva’dir. Bir seye

474 . . . .
karsi korunma ve muhafaza etme anlamina gelen takva™™; bir kimsenin kendisini

davranislarinin zararh ve kotii neticelerinden korumasi demektir.

471 6 Enam 31; bak. 37. Saffat 20-21; 25.Furkan 27-28; 77.Miirselat 24, 28, 45
7221.Enbiya 37; bak.17.isra 11

#7375 Kiyamet 20-21

474 52 Tur 27; 76. Insan 11; 40.Miimin 9 ve 45
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3-NUBUVVET VE MUCIZE

Yiice Allah, zaman zaman peygamber gondererek insanlara yardimda
bulunmustur. Insan dogruya ulasmak konusunda yeterli bir varlik olmakla birlikte
aym zamanda zayif iradeli’”, ahlaki kusurlar ve yetersizlikleri olan*’® ve hosuna
giden seyleri tercih etmeye egilimli bir varliktir. Allah, insanoglunun bu zafiyetlerini
bildigi icin onlarin islerini kolaylastirmak istemis bunun i¢inde aralarindan elgiler
secerek iclerinde bulunduklar1 zorluklar1 agsmada yardimda bulunmustur. Bu sebeple
peygamberler tarihi insanlik tarihi kadar eskidir.

Farsca kokenli bir kelime olan ‘peygamber’ kavrami Arapga’da resul ve nebi
sozciliklerini karsilamak {izere dilimizde kullanilmaktadir. Resul, gonderilmis
anlaminda olup ‘el¢i’ demektir. Niibiivvet ve nebi kelimeleri de ayn1 manalar ifade
eden degisik kaliplar olup nebi kelimesi sifat, niibiivvet ise masdardir. Nebi
kelimesinin asli hemzeli olup “haber verme, bir yerden bagka bir yere gitme”
anlamindaki “n-b-e” fiilinden tiiretilmistir. Allah’tan haber getiren kimseler olduklari
icin peygamberler, nebi olarak isimlendirilmislerdir*”’. Terim anlami olarak ise farkh
tanimlamalar yapilmakla birlikte muhteva olarak bir benzerlik goriilmektedir. Buna
gore nebi; Allah’in kullar1 arasindan secerek bir kavme veya biitiin insanliga teblig
goreviyle gonderdigi kimseler olarak tanimlanmaktadir*’®.

Niibiivvet/peygamberlik konusu kelam ilminin sem’iyyat adi altinda tasnif
edilen sem’, nakil ve vahiy ile elde edilen kismina girer. Ilk kelam kitaplarinda

niibiivvet konusunda fazla bir sey goriilmez. Ancak daha sonralar i¢ ve dig amillerin

etkisiyle kelam kitaplarinda niibiivvet konusuna temas edildigi ve konuya genis yer

73 4. Nisa 28

476 17. Nisa 11,83,100; 22.Hac 66; 33.Ahzap 72

7 ibn Manzur, Lisdnu’l-Arap, 1,161,162; Bagdadi, Usulu’d-Din, s.153-154
478 Taftazani, Serhu’l-Makasid,V, s.5
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verildigi gérﬁlﬁr479. Sonra ki donemlerde bir takim yabanci akimlar tarafindan dinin
ikinci bilyiik esast olan niibiivvetin gereksizliginin iddia edilmesi, diger taraftan bazi
dinlerde ona ilahi bir vasif atfedilmesi sebebiyle niibiivvet kelam ilminin 6ncelikli
konularindan birisi haline gelmistir.

Insanlar niibiivvet konusunda farkli goriislere sahip  olmuslardir.
Peygamberlik miiessesesini kabul edenler yaninda, onun gerekli olmadigini1 sdyleyip
reddedenlerde vardir. Allah’t inkar edenlerin niibiivveti kabul etmeleri
beklenmezken, Allah’m varligini kabul ettikleri halde insan aklinin yeterli olacagini
savunanlar niibiivveti reddetmislerdir.

Kelamecilar bir yandan Berahime diye adlandirilan bir gurubun inkarina karsi
niibiivvetin lizum ve ispat1 iizerinde dururken diger yandan Islam’daki niibiivvetin
ne oldugunu agiklamaya ve diger dinlere karst Hz. Peygamberin niibiivvetinin
dogrulugunu tescil etmeye calismislardir. Berahime’ye gore akil sahibi insanlara
Allah’1n nebi gdondermesi Allah’in hikmetine uygun degildir. Ayrica nebilerin ilahi
bir mesaja gercekten sahip olduklari ispatlanamaz480. Onlara gore diinya ve ahiret
islerini yiiriitmekte insan akli tek basina yeterli oldugundan kendisine ihtiyag
duyulmayan bir nebi’ye dolayisiyla da niibiivvete gerek yoktur. Tek basina kalinca
aklin her ne kadar hata yapmasi miimkiin olsa da timmetin ortak akli bundan beridir.
Bu anlamda aklin iyi ve giizel gordiikleri makbul, gérmedikleri ise merduttur ve bu
akil niibiivvete esdegerdedir®™'. Kelam alimleri de niibiivvetin gerekliligini islerken
hasimlarina kars1 akli istidlaller ve tarihi gerceklerden hareket etmiglerdir.

Niibiivvet konusundaki rakiplerinin baginda Berahime’nin geldigini sdyleyen

Kadi Abdulcabbar, bunlarin Allah’m varligini, birligini ve adaletini kabul ettikleri

419 Hanefi, Mine’-1 Akide ile’s-Sevra, c.4, $.6-7 )
80 Bakllani, et-Temhid,s.126-127 ve 131-132; Ciiveyni, el-Irsad, 303-304
*8! Hanefi, Dirasatu Islamiyye, .26
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halde niibiivveti inkar etmekte, peygamberlerin getirdikleri kiyam, kuud, rukii ve
siiclidla kilinan namaz; telbiye, hervele, seytan taslama ve tavaf seklinde fiilleri
iceren hac gibi ibadetlere iliskin hiikiimlerin akil yoniinden kabih oldugunu iddia
ettiklerini haber vermektedir. Akilli kisilerin akillariyla bunlanni kabul veya
reddedecek durumda olduklarim savunmaktadirlar. iddialarina gore eger
peygamberin getirdikleri akla uygun ise zaten onu aklin kendisi ortaya koyar. Hayir,
boyle degil de onlarin getirdikleri akla aykir1 ise bunlar1 da akil reddedecektir.
Dolayisiyla her iki halde de peygamberin getirdiklerine ihtiya¢ yoktur. Allah
insanlara peygamber gonderdiginde onu yalancilardan ayiran ve peygamberligine
delalet eden bir mucize vermesi gerekir. Ancak biz mucize ile hile, goz boyama vb.
seyleri birbirinden ayiramayiz. Bu nedenle de onlarin sdzlerini kabul etme yerine
akla tabi olmaliy1z*®.

Islam’in ilk giinlerinden beri Miisliimanlar, bu ilahi teblig zincirinin Hz.
Muhammed ile sona erdigi goriisiinii kabul etmislerdir. ‘Muhammed sizin
erkeklerinizden birinin babasi degildir; ama O, Allah’in elgisidir ve peygamberlerin

sonuncusudur’ .

Ortacag Miisliiman diigiiniirleri Hz. Muhammed ile birlikte
niibiivvetin sona erdigini ispatlamak i¢in On siirdiikleri deliller iki temel iizerine
kurulmustur. Bunlardan birincisi; dinde gelisme vardir ve Islam bu gelisme zincirinin
son halkasim olusturmaktadir. Digeri ise dinlerin icerigi incelendiginde ortaya c¢ikan
islam’1n en yeterli ve mitkemmel din oldugu olgusudur*®*.

Yiice Allah, ilk peygamber’den itibaren géndermeye basladigi ve her biri

kendisinden 6nce gelenin bir sonraki ve bir ileri asamasi olan ilahi vahiy silsilelerinin

en son asamasi olarak Hz.Muhammed’e gonderilen vahiy kabul edilmektedir.

82 Kadi Abdulcabbar, Serhu Usulu’l-Hamse, 5.563
333 Ahzap 40
484 Fazlur rahman, Ana Konulartyla Kur’an, s.149

152



Miisliimanlarca, insanligin Islam ve Islam’in kutsal kitabi ile akli olgunluga eristigi
ve bunun i¢in yeni vahiylere ihtiya¢ kalmadig: biiyiik bir istiyakla benimsenmekte ve
savunulmaktadir. Ancak, Hz.Muhammed’in en son peygamber olmasi ve Kur’an’in
en son vahiy olmasi Miisliimanlara ¢ok ciddi bir sorumluluk yiiklemektedir. Bu
durum bir imtiyaz olmaktan ziyade bir sorumluluktur.

Genel olarak biitiin kelami firkalar, aralarinda bazi fikir ayriliklarinin
bulunmasina ragmen niibiivvetin gerekliligi ve insanligin peygamberlere ihtiyaci
konusunda fikir birligi etmislerdir. Niibiivvet meselesinde ele alacagimiz temel iki
konu bulunmaktadir. Bunlar niibiivvetin gerekliligi, 6nemi ve aklin niibiivvete

ihtiyaci ile mucize meselesidir.

a- NUBUVVETIN GEREKLILIGI VE ONEMI

Allah’in insanlarla iligkisi, onlarin icerisinden sectigi elcileri vasitasiyla
olmas1 peygamberlere imani, Allah’a iman etmenin zorunlu bir sonucu haline
getirmektedir. Insanlik tarihinde kendisine peygamber gonderilmeyen bir toplumun
bulunmadigi, Allah’in her iimmete mutlaka miijdeleyici ve uyarict olarak peygamber
gbnderdigi485, peygamber gondermedikce azap etmeyecegi486 Kur’an’da agikca ifade
edilmektedir. Kelam mezhepleri arasinda peygamberlerin gonderilmeleri konusunda
ihtilaf olmamakla birlikte nazari olarak, akil acisindan peygamber gondermek
Allah’1n iradesine baglh olarak zorunlu mu yoksa miimkiin mii oldugu hususunda

ihtilaf bulunmaktadir.

485 35 Fatir 24, 16 Nahl 36
486 17 isra 15
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Es’ariye’ye gore Allah’in fiillerinde bir hikmet gozetilmediginden higbir

487

hikmete bagl olmaksizin O’nun nebi géndermesi miimkiindiir™ . Maturidiye’ye gore

488

bir hikmet ve maslahattan dolay1 niibiivvet miimkiindiir . Mu’tezile ise en hayirh

olan1 yaratmanin Allah’a vacip oldugunu savunarak peygamberlerin gonderilmesinde
insanlarin yararlarinin bulunmasindan dolayi vacip oldugu kanaatindedir*™.

Hakikat ve saadeti elde etmede insan aklinin kafi gelmemesi ve insanlar
arasinda tarih boyunca ihtilaflarin meydana gelmesinin bir Ogretici ve uyariciyi
zorunlu kilmasi, ayrica insanlarin Allah ile nasil miinasebet kurup ne sekilde ibadet
edeceklerini, amellerinin karsiliginda ne alacaklarini kendi kendilerine bilememeleri,
niibiivvetin lizumu konusunda ileri siiriilen baslica akli delillerdir. Vahyin beser
kelamina benzememesi ve peygamberlerin gosterdikleri harikulade olaylar (mucize)
niibiivveti ispatta kullanilan deliller olmustur*®’.

Hz. Peygamberin niibiivvetinin ispati kelam literatiiriinden ayrica miistakil
“delailii’n-niibiivve” tiirli eserleri glkarm1§t1r491. Bu eserlerin bir kisminda akli ve
sosyolojik istidlal metodu kullanilmig, yani niibiivvete fert ve cemiyetin duydugu
ihtiya¢ oncelikle vurgulanmistir. Bazilarinda ise nakil ve mucizeler esas alinmustir.
Hepsinde ortak olarak kullanilan delil Kur’an’in essiz iislubu ve icazidir. Hz.
Peygamberin niibiivvetini ispat ederken Kur’an’1 Kerim ve diger hissi mucizelerinin

yaninda onun sireti, sahip oldugu diger ahlakiler ve miikemmel sahsiyeti de

kelamcilar tarafindan delil olarak kullanilmustir*?.

487 Taftazani, Serhu’l-Makasid,V, s.6;

488 Maturidi, et-Tevhid,s.192-193, Nesefi, Tabsiratu’l-Edille 11,723

% Kadi Abdiilcabbar, el-Mugni XV,19

90 Maturidi, Tevhid,s.176-210, Bakillani,et-Temhid,126-187, Ciiveyni, el-Irsad 303-307; Nesefi,
Tabsiratii’l-Edille 1.443-467

! Yavuz, Yusuf Sevki, “Delaili’n-Niibiivve ”, DIA, 1X,115-117

492 Maturidi, Kitabu’t-Tevhid, s.202-210; Nesefi, Tabsiratii’l-Edille 1.489-491
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Mutezili’lere gore biitiin ser’i hiikiimler seriattan 6nce zati ve akli bir kiymete
ve degere sahip bulunmaktadir. lyilik ve kotiiliik, husun ve kubuh esyanin 6ziinde ve
insanlarin vasiflandirdiklan1 fiillerde mevcuttur. Akli giizellik ve cirkinlik ilahi
kanundan once vardir. Bunlan agiklayarak insan akli i¢in anlasilir hale getiren
peygamberler ve getirdikleri ilahi hiikiimlerdir. Bu anlamda niibiivvete ihtiya¢ vardir
ve niibiivvet insanlik icin faydalidir. Fakat bu konuda kistas insan aklidir, iyilik ve
kotiilitk insan akliyla 6lciiliir. Boylelikle Mutezile, peygamberlige olan ihtiyaci kabul
etmekle birlikte diger biitiin goriislerinde oldugu gibi akla dncelik tanimaktadir.

Kadi Abdiilcabbar’a gore Allah’in maslahatimiz oldugunu bildigi hiikiimleri
bize bildirmesi gerekir. Bu Allah’in {izerine vacip olup, O’nun bunu terk etmesi
kendisine vacip olam1 yapmamast demektir. Halbuki adalet, Allah’in kendisine vacip
olami ihlal etmemesini gerektirir493. Genelde faydali olanin iyi, zararli olaninda kotii
oldugu akilla bilinir. Ancak her bir fiilin faydali mi, zararli m1 oldugunu akilla
bilmek miimkiin degildir. Allah, iste bu tiir fiillerin durumunu bildirmek iizere bize
peygamber gondermistir. Onlar Allah’mn aklimizda terkip etmis oldugu hakikatleri
takrir eden ve bunlarin tafsilini yapan bilgileri getirmislerdir494. Niibiivvet inanci,
Allah’1n peygamber géndermesinin hasen olduguna, bizlere peygamber gonderdigine
ve peygamberlerin getirdigi dini emir ve yasaklarin kabuliiniin vacip olduguna
inanmak demektir. Allah’in peygamber gondermesi caiz, hasen ve gercektir. Allah
gecmiste peygamberler gondermis ve bunlara seriatlar vermistir.

Ayrica Mutezile, peygamber gondermeyi bir maslahat olarak kabul eder®”.

Kadi Abdiilcebbar, bunu soyle bir 6rnekle agiklar: "Peygamber gondermek, maslahat

493 Kadi Abdulcabbar, Serhu Usulu’l-Hamse, 563

494 Kadi Abdulcabbar, age, 565, ayrica bak. Hyas Celebi, Islam inang Sisteminde Akilcilik ve Kadi
Abdulcabbar,313-316

495 Kadi Abdulcabbar, age, 563
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geregi miikellefe hastalik gondermeye benzer. Eger miikellefin hastaligi esnasinda
inanmasi ve boylece iyilesecegini kabul etmesi gerekli olursa, bu akla aykirt olan bir
durumu degil, aksine onunla ortiisen bir durumu ortaya ¢ikarir. Zira akillarda bunun
miikellefin maslahat: i¢in oldugu fikri yerlesmistir. Oyleyse kadim olan Allah'n
bunu yapmasi gerekir. Peygamber gondermek de bunun gibidir"**°.Mutezile,
metodlar1  geregi, Allah’in insanlara dogruyu Ogretmesi igin peygamber
gondermesinin vacip oldugunu iddia ederken, Ehl-i Siinnet kelamcilar1 bunun Allah
icin caiz oldugunu savunmuslardir.

Ehl- Siinnet kelam ekollerinden Maturidilik ve Esariligin niibiivvet
konusundaki goriislerinde bazi farkliliklarin bulunmasina ragmen temelde aynilik ve
birlik goriiliir. Onlara gore niibiivvet, Allah’in insanliga bir rahmeti, fazli ve
ihsanidir. Allah biitiin kullariyla konusmadigindan onlarin arasindan sectigi elgileri
vasitasiyla insanlara hitap etmistir. Allah ile insanlar arasinda elgilik yapacak
yaraticty1 ve O’nun emir ve yasaklarin iceren ilahi hiikiimlerini insanlara bildirecek,
O’na giden marifet yollarin1 insanlara Ogretecek bir peygambere ihtiyac vardir.
Ciinkii biitlin insanlarin yaraticiy1 geregi gibi taniy1p bilme imkan1 bulunmamaktadir.

Niibiivvetin yerine kaim olmak {iizere aklin yeterli oldugunu iddia etmek
yeterli olmadig1 gibi tutarli da degildir. Ciinkii akil ibadetlerin seklini ve miktarini
tayin edemeyecegi gibi cesitli hadiseler icin ser’i ahkidm tesis edemez®’. Aklin
roliiniin yetersiz, aklin gii¢siizliigiiniin acik oldugu alanlarda niibiivvetin roliiniin
bulundugu ve niibiivvete ihtiya¢c oldugu acik ve kesindir. Peygamber gibi bir
rehberden yoksun, kendi kendine birakilmis insan, cemiyet diizenini yikici, kazang

ve bencillik duygularimin esiri haline gelir. Allah’1t hosnut eden ibadet sekillerini

49 Kadi Abdulcabbar, el-Mugni,XV,112.
7 Pezdevi, Ehli Siinnet Akaidi, 131
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kesfedip tatbik edemeyecegi gibi medeni bir teskilatlanmanin geregi olan usulleri
bulup uygulama alanina getiremez.

Biitiin bu eksiklikleri gidermede peygamber Allah tarafindan kanun koyucu
ve diizenleyici olarak gereklidir. Ehl-i siinnet kelamcilar1 niibiivvet konusunda
Mutezile’nin goriiglerine karst ¢cikmiglardir. Onlara gore peygambere teblig edilen
ilahi kanun, vahiy olmasaydi insanlik ebedi saadetini temin icin vacip kilinan
miikellefiyetleri bilemeyecegi i¢cin onlar1 yerine getiremez, giizel, iyi ve diizenli
isleyen hukuki ve idari kaidelere uygun nizami yeryiiziinde tesis edemezdi.
Peygambere olan ihtiya¢ bu agidan bakildigi zaman aklin da asla inkar edemeyecegi
bir zarurettir.

Kadi Abdulcabbar’a gore aklin hiisiin ve kubuhu bilemeyecegini, emir ve
nehyin ancak peygamberle bilinebilecegini soyleyen Esari’ler peygamber
gondermeyi bir liituf olmaktan cikarip, hikmet aranmayan imani bir mesele haline
getirmislerdir498.

Esari’ye gore Allah’in varligin1 bilmek, Allah’1 tanimak miikellefiyeti, akli
degil nakli ve ser’idir. Insan vahiy olmaksizin hikmet sahibi olan Allah’1 bilemez,
O’nu tanimaya muktedir olamaz. Maturidi’ye gore ise Allah insanlara peygamber
gondermemis olsaydi, O’nun varliginin aklen bilinmesi gerekli ve zorunlu idi. Ayrica
biitiin ser’i hiikiimler ilahi-nebevi bir mensee sahiptirler. Ciinkii disaridan ilahi bir
yol gosterme olmaksizin uygun olan1 yapma veya yapmama konusunda insanlarin
kanatlar1 boliiniir. O halde insanlik i¢in niibiivvetle gorevlendirilmis, insanliga iyiyi

kotityii gosteren bir peygamber gerekli ve kacinilmaz olmaktadir.

%% Kad1 Abdulcabbar, el-Mugni,XV,97.
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Bununla birlikte akil, esyanin ve fiillerin iyi-kotd, giizel-¢irkin, hasen- kabih
oldugunu bilebilir. Aklin bilebildigi bu iyi ve kotii olus ayn1 zamanda vahyin emir ve
nehyi, farz ve haramidir. Aklin fiillerin iyi veya kotii oldugunu bilmesi ve kavramasi
niibiivvetin gereksiz oldugunu gostermez. Aksine peygamberlik insanlik icin zaruri
ve faydalidir*”. Insan akl giizel ve cirkini ortaya koyar ancak bunu tecriibeden sonra
yapabilir. Bu anlamda peygamber insana zaman kazandirmakta, yardim
etmektedir .

Allah’1n rahmeti ve insandaki ahlaki idrakin ve davraniglarin eksikligi temel
olarak peygamberlik meselesi ve vahyin zorunlu oldugunu gerektirmektedir.
Peygamberler, hassas ve yikilmaz sahsiyetleri ile ilahi tebligi sarsilmadan ve
korkusuzca ilan ederek insanlari uyusukluk ve diisiik ahlaki gerilim durumundan,
Allah’1, Allah olarak, seytani da seytan olarak agik¢a gorebilecekleri bir teyakkuz
durumuna ge¢meleri i¢in vicdanlarini silkeleyerek uyandiran insanlardir™®".

Kuran’a gore Allah, insanlara yol gosterici olarak peygamberler gondermekle
insanlara iyilikte bulunmustur. O, lutfu ve inayetiyle insanlar arasindan segtigi
kimseyi, toplumun umumi maslahatlarin1 emniyet altina alan kanunlar tesis etmeleri
icin peygamber olarak gonderir. Bu durum insan nev’i giicleninceye ve onu saadete
gotiiren yol boyunca dikilen isaretler ona rehberlik etmek icin yeterli Olgiide
cogalincaya kadar devam eder’*®. ‘Andolsun ki Allah, ayetlerini okuyan, kendilerini

viicelten ve kendilerine kitap ve hikmeti ogreten bir elci gondermekle miiminlere

biiyiik bir liitufta bulunmustur’®.

49 Goleiik, S. Siileyman Toprak, Kelam, 293

500 Akbulut, Niibiivvet Meselesi, Ankara 1992,s.12
30! Fazlur Rahman, Ana Konularryla Kuran,147
502 Abduh, Risale, s.105

503 3 Al-i imran 164, bak. 5 Maide 20, 6 En’am 91
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b- MUCIZE

Mucize, sozlikkte ‘aceze’den tiiretilmis, aciz birakan anlamina gelen bir
kelime olup, tabiat kanunlarinin iistiinde, fevkalade ve olaganiistii bir olayd1r504.
Mucize, peygamberin elinde, niibiivvet davasinda dogrulugunu ispat i¢in Allah
tarafindan tabiat kanunlarina aykir olarak yaratilan harikulade olay olup baskalar
tarafindan benzeri getirilemez505 . Mucize, beseri giicii asan, muarizlarin
giicsiizliigiinii ortaya koyan karsi konulmaz kesin bir belgedir. Adetullah ve
siinnetullah denilen tabiat kanunlarinin gecerliligini ve tesirlerini kisa ve gegici bir
siire durduran mucize, niteligi bakimindan pozitif bilimlerle aciklanamaz. Ciinkii bu
tiir olaylar akil ve tabiatta gecerli kanunlarla agiklanabilseydi, mucize olmaktan ¢ikar
olagan bir hadise olurdu.

Mucize, peygamberlik iddiasinda bulunan bir zatin, bu iddiasinda dogru
oldugunu ispatlamak i¢in Allah’in kudretiyle gostermeyi basardigi olaganiistii bir
seydir. Bunlar dyle olaganiistii ve akillara durgunluk verecek seyler olacak ki, onun
gibi ya da benzeri bir seyi baska hi¢cbir insan yapamayacak ve bu tiir olaylar

karsisinda aciz kalacaktir’*®

. Peygamberin mucizesi bir¢ok insanin ‘bize dogru
soyledigine dair bir delil getir’ seklindeki istekleri iizerine meydana gelir. Boyle bir
istek karsisinda peygamber olan sahis, ne kadar akillarin alamayacagi gibi de olsa,
Allah’in kudreti ile onu gostermeyi basarir. Bir olayin mucize olabilmesi icin su

ozellikleri tasimasi gerekir;

a) Mucize Allah’1n fiili ve hitkkmii olmali,

3% ibn Manzur, Lisanu’l-Arab 5/369, Bagdadi, Usulu’d-Din, s.70

505 Kadi Abdulcabbar, Serhu Usulu’l-Hamse,568; Bagdadi, Usulu’d-Din, s. 170; Taftazani, Serhu’l-
Makasid, c11,.175-176

506 Celebi,fslam inang Sisteminde Akilcilik ve Kadi Abdulcabbar, $.316,
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b)

Mucize, tabiat kanunlarinin iistiinde ve ona aykir1 bir seydir, insanin benzerini ve

dengini yapmaktan aciz kaldig1 olaganiistii bir olay niteliginde olmali,

Mucize, peygamberlik iddiasindan Once olmayacagi gibi bu iddiadan ¢ok

sonralar1 da olmaz, peygamberlik davasi ile birlikte olur,

Mucize olan olay, meydan okuyanin iddiasina uygun olur,

Mucize, bir iddia ve tekzip olayindan sonra meydana gelirse daha tesirli olur.

Peygamberin dini hiikiimleri ilettigi toplum veya onlardan bir ka¢1 ‘biz senin hak

peygamber olduguna inanmiyoruz, eger Allah’in peygamberi isen bize mucize

goster’ diye peygamberi inkir edip yalanlayacaklar, ona meydan okuyarak

kendisini zor durumda birakacaklardir. Iste bunun iizerine, peygamberin
507

davasinda hakli oldugunun delili ve sahidi olarak mucize ortaya ¢ikacaktir™".

Mucize iste bu sartlara uygun olarak vuku buldugu zaman peygamberlik iddia

eden kisinin dogruluguna delalet etmis olur. Mucizenin sartlart bu sekilde ortaya

konulunca onun hile, géz bagiciik gibi fiillerden farkli bir sey oldugu ortaya

cikmaktadir. Mucize, ya bizzat Allah’in fiilidir ya da bu kapsamda miitalaa

edilebilecek bir fiildir. Sihir ise yapanin becerisi ve eylemidir. Mucize, olaganiistii

bir olaydir, sihir ve benzeri davranislar ise i¢inde hile ve goz boyamalar bulunan

normal mu’tad bir istir. Sihir Ogrenilebilen ve Ogretilebilen bir is iken mucize,

ogrenilerek elde edilmedigi gibi dgretilmesi de soz konusu degildir'®®. Peygamber

gondermek Allah’in miikelleflere bir liitfudur ve en acik bir sekilde yapilmasi

gerekir. Bu nedenle Allah, degisik mucizelerle onlari desteklemistir™.

397 Kadi Abdulcabbar, Serhu Usulu’l-Hamse,s.569-572; Ciiveyni, el-Irsad, s.309-315; Bagdadi,
Usulu’d-Din s.171; A. Saim Kilavuz, Islam Akaidi ve Kelam’a Giris, s.148

%% Kadi Abdulcabbar, age, 572

%% Kadi Abdulcabbar, age, 573

160



Mucize, niibiivvetin ispati i¢in klasik kelam kitaplarinda en fazla kullanilan
delil olmustur. Bir seyin mucize sayilabilmesi i¢in “harikulade” niteligi tasimas,
yani mevcut tabiat kanunlarina uymayip normal sartlarda imkansiz olmasi, ayrica bir
peygamber vasitasiyla ve benzerini yapma konusunda meydan okunarak (tehaddi)
vuku bulmasi gerekir. Mucizeler insan giiciiniin disinda gerceklesen olaganiistii
hadiseler oldugu i¢in Allah’in fiilidir. Ehli Sitinnete gore mucize, faili muhtar olan
Allah’1n peygamberinin elinde yarattig fiilidir. Mucize, Allah’1in adetinin, siinnetinin
baska bir deyisle tabiat kanununun peygamberin elinde bir an icin bozulmasidir.
Onlara gore mucize, bir tasdik, teyid ameliyesi ve niibiivvetin delilidir.

Mucize, peygamberin dogrulugunun delilidir, onunla yaraticinin génderdigi
hak peygamber ile kendini peygamber olarak ilan eden yalanci birbirinden ayrilir.
Peygamberin sahip oldugu biitiin ahlaki, ilmi, ameli istiinliik, kemal ve faziletler
mucize’ye raci oldugundan, niibiivvetin delili mucizedir. Niibiivvet insanlara
bildirildikten sonra mucize gosterilerek peygamberin dogru ve hak peygamber
oldugu ispat edilir.

Biitiin Ehli siinnet kelam alimleri mucizeyi peygamberlikte ispat degeri olan
bir tasdik ve teyit hadisesi olarak kabul ederler ve onu Allah’in peygamberi elinde
yarattig1 olaganiistii fiil olarak degerlendirirler. Mucize ile birlikte peygamberin
niibiivvetine delil olan baska hususlar da vardir. Bunlar; peygamberin seciye ve
ahlaki, ilim ve irfam, sadakati, ibadeti, getirdigi din... kisaca peygamberin sahsiyeti
ve onda toplanmis olan iistiin vasiflardir ki, bunlarin tamami peygamberin

niibiivvetine birer delildir'°.

>19 Goleiik,S. Siileyman Toprak, Kelam, 340-341
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Mutezile’ye gore ise Allah, daima iyiyi ve en giizeli, salah ve aslahi
yapmakla miikellef oldugundan O’nun yalan sdylemesi miimkiin olan bir kimseye
niibiivvet vermesi dogru olmaz. Peygamberler, dogru, diiriist ve giivenilir kisiler
oldugundan boyle bir kimsenin meydan okuyarak mucize gostermesi, onun itibarini,
deger ve kiymetini artirir, ona inananlarin artmasim saglar, onun dogru ve hak
oldugunu ortaya koyar. Mucizenin ispat degeri, Allah’in insanlar arasindan sectigi
dogru, diiriist, samimi kimse ile kuvvet kazanir. Mucize, peygamberin dogruluguna
yonelik Allah katindan bir tasdik fiilidir.

Niibiivvet konusunda oldugu gibi mucize’ye de en biiyiik elestiri
Berahime’den gelmistir. Onlara gore mucizenin peygamberin iddiasina, onun bu
davasinda dogrulugunu kanitladigimin bilinebilecegi bir tarzda taalluk etmesi
miimkiin degildir. Ciinkii mucize, insanlarin imkanlar1 dahilinde olan veya onlarda
belli mizaglarin ve hilelerin bulundugu bir sirada meydana gelen bir sey olabilecegi
gibi, Allah onu onlarda kendi fiillerini icra ettikleri bir sirada gerceklestirmis de
olabilir. Fakat buna imkén verildiginde, o zaman da olagan islerin sinirlandirilma
ihtimali zayiflar, yani hangi fiilin olagan hangisinin olaganiistii oldugunu ayirt etmek
giiclesir ve boylece celiskili bir durum ortaya ¢ikar. Sonu¢ olarak peygamberlerin
gonderilmesiyle ilgili bize bilgi veren delilin dogrulanmasi tam olarak
gerceklesmedigine gore, peygamber gondermenin dogru olmadigina dair soziimiiz
gerekli olur’''. Kisacas1 Berahime'ye gore, insanlarin kendi mizaglarindan ya da hile
yeteneklerinden kaynaklanan fiilleriyle mucize olduklar1 iddia edilen fiilleri
birbirlerinden ayirt etmek miimkiin olmadigi i¢in, mucizenin niibiivvetin bir kaniti

olarak kullanilmas1 makul degildir.

3! Kadi Abdulcabbar, el-Mugni,XV,146
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Allah'in, elcisine risalet gorevini yiiklemeyi murat ettiginde, hitabini, onun
yalnizca kendisi tarafindan oldugunun bilinmesi i¢in ya mucize olacak sekilde ya da
bir mucize ile birlikte yapmasi gerekir. Allah'in ilahi hiikiimlere bu iki yoldan
baskasiyla deldlette bulunmas1 miimkiin degildir. O, ya bizzat mucize olan ya da bir
mucize ile birlikte bulunan bir hitapta bulunur. Diger bir ifade ile O, dogruluklarina
mucize ile delalette bulundugu peygamberlerin sozleriyle hitap eder. Eger O, bunun
diginda bagka bir seyle onlarin dogruluklarina delélet ederse, bu, Kur'an'in tevhit ve
adalet ilkesine delaleti kabilinden bir te’kit olur. Ciinkii adalet ve tevhidin akli
delillerle bilinmesinin daha once olmas1 gerekir. Dolayisiyla mucizeler hakkinda da
ayni seyler sdylenebilir. Mucizelerden sonra, (ildh?) hitab1 tasdik etme s6z konusu

Oluru512

. Sonug itibartyla nasil ki Kur'an, aklin tevhit ve adalet konusundaki
cikarimlarini teyit ediyorsa, mucizeler de ayn1 sekilde peygamberlerin sozlerini teyit
eder.

Yakin dénem kelam eserlerinde mucize konusuna farkli bakis agilar ile
yaklagildig1 goze carpmaktadir. En basta mevcut tabiat kanunlarinin hilafina bir
mucizenin imkam1 ve aklen cevazi ile ilgili olarak baz1 goriis ayriliklar
bulunmaktadir. Muhammed Abduh, Resid Riza ve Izmirli Ismail Hakki’ya gore
mucize aklen imkansiz degildir. Ciinkii mevcut tabiat kanunlarina muhalif bir
hadisenin meydana gelmesinin muhal olduguna dair bir delil bulunmamaktadir.
Tabiat kanunlarina aykir1 olarak vuku bulan hadiseleri, bagka bir tabiat kanunu da
baglamaya ihtiya¢ bulunmamaktadir. Mevcut biitiin tabiat kanunlarim1 koyan giic,
kainat1 yaratan Allah olduguna gore, O’nun olaganiistii olaylar iginde Once

koyduklarindan farkli yeni kanunlar vazetmesi imkansiz olmamalidir’”.

312 Kadi Abdulcabbar, el-Mugni,XV,164
313 Abduh, Risale, 89-90
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Kainatta degismeyen bir siinnetullah ve nizam bulunmaktadir. Tabiat
kanunlar1 ezelde Allah tarafindan takdir edilmis bir “siinnet-i ilahiye” dir. Ilahi
siinnet Allah’in umumi hikmeti sebebiyle degismeden ve bozulmadan korunmustur.
Ancak Allah’in 6zel gayelerle bunlar degistirmesi aklen caizdir. Ciinkii normal
sartlarda tabiat kanunlann degismez olmakla birlikte bu durum zaruri degil
miimkiindiir. Allah’in kudret ve dilemesinin O’nun tabiat i¢in koydugu kanunlarla
kayith olmamasi gerekir, aksi takdirde alem kendi basina isleyen bir saat ve makine
durumuna diiser.

Insanlar Allah’1 unutur ve O’na isyan ederler. Ciinkii onlar tabiat olaylarini
bizzat kendi kendine yeterli goriir ve bir¢ok sorularin yalniz bu olaylara yonelmekle
nihai olarak cevaplanacagini sanirlar. Kainatin kendinden baska bir seyi gosteren
isaretler oldugunu anlamazlar. Insanlar, bir diizen igindeki bu kiinat1 bir isaret veya
mucize olarak gormeyip daha ziyade Allah’in mucizelerini bulmak i¢in tabii siirecin
kesintiye ugradigi ya da durdugu durumlar1 aramaktadirlar. Halbuki tabiattaki varlik
mucizedir ve mucizelerin en bﬁyugﬁdﬁr514.

Tabiat, akla sigmaz enginligi ve miikemmelligi ile insanlar icin Allah’in
varligina bir isaret olarak hizmet etmelidir. Ciinkii onu, ancak sonsuz ve yegane bir
varlik yaratmis olabilir. Ancak bazi insanlar hatta insanlarin ¢ogu tabiatin bu normal
caligsmasi ile ikna olmazlarsa o zaman Allah, tabii sebeplerin islemesini gegici olarak
iptal etmeye veya sona erdirmeye ve yonlerini degistirmeye muktedirdir’ .

Kur’an, Allah’in istedigi her seyi yapabilme giiciinde oldugunu soyler ve

O’nun iradesine kars1 koyacak bir gii¢c yoktur. Her ne zaman bir seyin yaratilmasin

514 Fazlur Rahman, Ana Konularryla Kur’an, s.130
15 Fazlur Rahman, age,s. 131
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dilese ona ‘ol’ der ve oda olma siirecine girer516. Fakat Kur’an, ayni zamanda bu

iradenin kendi kanunlarina tabi oldugunu da vurgular517

. Allah, koydugu kanunlara
ve tekdiizelik gosteren bir yapiya gore hareket etmektedir. Kanunlar ve buna dayal
nizam fikri olmasa ne tabiat olurdu ne de hayat. Fakat bu kanunlar Allah’in kudretine
bir sinirlama getirmez. Allah’in kudretiyle iliskileri kapsaminda her seyin imkan
dairesinde oldugunu sdylemek dogrudur, ancak imkami gosteren varliktir. Sayet
kudret herhangi bir kanuna bagh olmadan is gérmek ya da 6nce kanun yapip daha
sonra da bunu ihlal etmek anlaminda kullanilacaksa Islam boyle bir kudret anlayigini
reddeder’'®. Bu diisiinceden hareketle tabiatin normal seyriyle ikna olmayan insanlari
ikna etmek icin Allah’in tabii sebeplerin islemesini gecici olarak iptal etmesi,
sonlandirmasi ya da yonlerini degistirmesi seklinde mucizenin izahi kabul edilemez
goriilmektedir.

Bu durumda mucizenin tabiat kanunlar ¢er¢evesinde yeniden yorumlanmasi
kacimilmazdir. Bilinen kanunlarla anlasilmasi pek kolay olmayan mucizenin izahini
dogal sebep-sonug iligkisi iginde sonuclar1 degistiren bagka sebepler devreye
sokularak yapmak gerekmektedir. Doga yasalari, sadece insanin su ana kadar
kesfettikleriyle sinirli olamaz ve alem bize biitiiniiyle seffaf hale gelmis degildir.
Evrenin su ana kadar kesfettigimiz kisimlarinda kesfedilen yasalar disinda heniiz
kesfedilmeyi bekleyen yasalarin varligt kabul edilerek mucizenin bu heniiz
kesfedilmemis yasalarm iiriinii oldugu kabul edilebilir’"”.

Mekkeliler, peygamber’den kendi iddiasim1 desteklemek icin mucizeler

istemislerdir. Kur’an’in bunlara verdigi cevap; tabiattaki mitkemmellik, diizenlilik ve

516 3 Al fmran 47

51715 Hicr 21

'8 Diizgiin,Allah Tabiat ve Tarih, s.142
S19 Diizgiin, age, s.143
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tabiatin diizenli olusunu belirtmek, kainat ve igindekilerin kendilerinin var
edemeyeceklerini vurgulamak, yine biitiin bu yaratilanlarin bos bir eglence i¢in degil,
gayet ciddi gayeler i¢in var edilmis olduklarini sdylemektirszo.

Kur’an-1 Kerimde ge¢mis peygamberlere iliskin mucizelerden sikga s6z
edilir. Hz. Ibrahim’in Babil Hiikimdar1 Nemrud tarafindan atese atllma51521, Hz.
Salih’in Semud kavminin istegi iizerine kayadan bir disi deve cikarmasi’?, Hz.
Yakup’un gozlerinin agilmasr’>, Hz. Musa’min asasmnin yilan haline gelmesi, elini
koynuna sokup cikarinca elinin bembeyaz olmasi, denizin yar11mas1524, Hz.

25

Siileyman’in hayvanlarla konusmam5 ve Hz. Isa’min camurdan kus yaparak ona

iflemesi, Oliileri diriltmesi, anadan dogma korii ve alaca hastaligina tutulmus

526 Bunlar tam manasiyla mucizedirler ve peygamberin

kimseyi iyilestirmesi gibi
dogrulugunu ve vahyin sihhatini desteklemek i¢in Allah, onlar1 elgileri vasitasiyla
gosterir. Kur’an, Allah’in izni olmadan ve O’nun yardimi gelmeden peygamberlerin
mucize gosteremeyecegi hususunda gayet kesindir. ‘Hicbir elgi Allah’in izni
olmadan mucize gésteremez’527.

Hz. Peygamberin esas ve asil mucizesi ise Kur’an’dir. Kur’an, Allah’in
Hz.Muhammed’e onun peygamberliginin delili olarak verdigi en biiylik mucize

528

olarak kabul edilmistir'”". Kur’an, akli ve manevi mucizelerin en giizel 6rnegi, en

milkkemmel nebevi mucizedir. Ciinkii onda mucizenin biitiin sart ve vasiflan

5203 Al-i Imran 191; 38. Sad 27;

32121 Enbiya 58-69

2226 Suara 141-158

323 12 Yusuf 92-96

524 20 Taha 17-22; 27 Neml 12;28 Kasas 32; 26 Suara 61-66

323 27 Neml 38-42

526 5 Maide 110,114-115

321 40.Miimin 78

32 Bakallani, I’cazu’l-Kur’an, Beyrut 1988, s.23; Sehristani, Nikayetu’l-Ikdam fi ilmi’l-Kelam, s.447
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bulunmaktadir. Oncelikle onun bir benzerini’>

veya on siiresinin benzerini’™ ya da
bir ayetinin benzerini>" getirmeleri konusunda miisriklere ve miinkirlere meydan

okunmustur.

c- DEGERLENDIRME

Semiyyat’in aklilestirilmesi ¢ercevesinde niibiivvet konusunu ele alan
Hanefi, oncelikle niibiivvetin miitekaddimin kelam icerisindeki yerini ele almaktadir.
Ona gore niibiivvet, semiyyat’in dort temel konusundan ilkini olusturmaktadir™.
Digerleri ise ahiret, iman-amel ve imamet’tir. Niibiivvetin ilk olmasinin nedeni ise
digerleri hakkindaki bilgileri 6grenme aracimiz olmasindan kaynaklanmaktadur53 ?,

Oncelikle niibiivvetin vacip mi, miistahil mi, miimkiin mii? oldugu sorularma
cevap arayan Hanefi’ye gore nazari olarak, niibiivvet vacip mi, miistahil mi, yoksa
miimkiin mii? diye sorulabilecek bir soruya verilebilecek cevaplarda, peygamberligin
zorunlu olmasi ile miimkiin oldugu arasinda c¢ok biiyilkk bir farklihik
bulunmamaktadir, ¢iinkii bunlarin ikisi de niibiivvetin ispatin1 amaclar. Asil fark
niibiivvetin ispati ile miistahil olmasi arasindadir 3% Oncelikle ic acidan bakildig
zaman niibiivvet zorunludur. Bunlar; a- nazari olarak salah, liituf, ivaz, istihkak, husn
ve kubh gibi aklin zorunlu ilkelerini yerlestirmek igin, b- salah ve aslah ilkesini

yerlestirerek insanlar1 belirli bir nizama koymak icin zorunludur. Ciinkii insan

kendisiyle itaat ve yardimlagmanin saglanacagi bilgiye, kanuna, kurala ve muamelat

529 53 Tur 34; 17 isra 88

33011 Hud 13

33110 Yunus 38; 2 Bakar 23-24

532 Hanefi, Dirasatu Islamiyye, .26

533 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.4,3.5
334 Hanefi, age,c.4,8.27
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bilgisine ihtiyaci vardir. c- lutf ve eltaf nazariyesine uygun olarak ta niibiivvet
Allah’tan bir liituf olarak esrefi mahlukat olan insana gonderilmesi zorunludur.
Ciinkii akil tesrii bilgilerinden yoksun olunca niibiivvet Allah’tan bir liituf ve kerem
olarak insana nimetini tamamlamasi i¢in zorunlu olarak gonderilmelidir. Buna gore
niibiivvet insanin zorunlu olarak sahip olmasi gereken akli ve nazari bilgileri bina
etmek, salah ve lutuf ilkelerini yerlestirmek icin zorunludur’. Ciinkii salah-aslah,
lutf-eltaf, istihkak... gibi temel ilkeler niibiivvetin zorunlulugu ile ilgili temel ilkeler

olmayip aksine aklin zorunlu olarak bilmesi gereken ilkelerdendir™®

. Bu durumda
Hanefi’ye gore insanlik tarihinin ilk asamalarindan itibaren biitiin bu ilkeler
niibiivvet vasitasiyla insanlara verildiginden bu asamada niibiivvet zorunludur.

Insan bilincinin kemale ermesi ve aklin gerekli temel ilkelere sahip oldugu ve
insan iradesinin bagimsizligim kazandigi bu ilk asamadan sonra yani Islam vahyi
siirecinde niibiivvet miimkiin hale gelmektedir. Niibiivvetin miimkiin oldugunu ispat
etmekte gecmiste fiili olarak vuku buldugunu ispatlamakla miimkiindiir. Ciinkii bir
seyin fiili olarak meydana gelmesi, o seyin imkanindan daha biiyiik delildir™’.

Hanefi’ye gore nazari olarak niibiivvet, akil umumi bilgileri verdikten sonra
bunlarin tafsilatlarim verdigi i¢in gereklidir. Bu manada akil niibiivvetin tizerindedir
ve niibiivvet akla tabidir. Genel bilgilere sahip olan insanin bunlarin tafsilatindan
miistagni kalmasi miimkiindiir. Ciinkii asil olan umumi bilgiler iken tafsilatlar
bunlarin fer’i uygulamalandir. Akil, tevhid miiktesebatina sahip oldugu siirece

Allah’1 ve O’nun sifatlarin1 bilme gibi nazari bilgilere sahip olabilirken, bilinebilmesi

habere dayali olan mead, el-va’d ve’l-vaid gibi gaybi konularda niibiivvetin

335 Hanefi, age,c.4,5.28-29
336 Hanefi, age,c.4,5.29
337 Hanefi, age,c.4,5.57
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bilgilendirmesine muhtac;tur53 . Aym sekilde tek basma hayatini idame ettirmesi
miimkiin olmayan insanin digerleriyle birlikte yasamini siirdiirebilmesi icin insan
iligkilerini diizenleyen temel kanunlarn niibiivvet tarafindan ortaya konulmasi

niibiivvetin - gerekliligini aciklamaktadir®.

Ona gore niibiivvet birka¢ acidan
bakildig1 zaman insanlar i¢in oldukc¢a gereklidir.

Oncelikle vahiy insanlarin sonsuza kadar dogru ve yanlisi karistirmamalar
icin mutlak temel bilgileri verir. Aslinda akil bu temel bilgilere ulasmaya
muktedirdir. Ancak vahiy en basta bilgileri insana vererek bunlar elde edebilmek
icin cabalamasini en alt seviyeye indirmekte ve insana zaman kazandirmaktadir.
Bundan sonra aklin gorevi bunlar1 temellendirmek, uygulamak, zaman ve mekani
gozeterek sekillendirmektir™*. Peygamberlik aklin kemale erme vesilesidir. Olgun
akil niibiivvetin amacidir™*’,

Niibiivveti insanoglunun gelisim asamalarina ve insan bilincinin gelismesine
gore ele alan Hanefi, niibivvet konusunu aklin ti¢ hiikmii ile aciklamaktadir. Buna
gore insanlik tarihinin ilk asamasinda yani insani bilincin kemale ermesi ve insan
akli ve iradesinin bagimsizligin1 kazanmasi asamasinda niibiivvet zorunludur. Vahyin
son asamasi olan Islam vahyi siirecinde bu zorunluluk akli naklin esasi olarak
aldigimizda miimkiin kategorisine doniigsmiistiir. Akli reddeden kuskusuz nakli de
reddetmistir. Ciinkii menkul bir bilginin dogruluguna karar vermek, o bilginin

anlasilabilir agiklia sahip olmasindandir. Son siiregte ise yani i¢inde yasadigimiz su

sirecte ilk asamada ki zorunluluk, vahiy ve niibiivvetin gelisim siirecini

338 Hanefi, age,c.4,5.60
39 Hanefi, age,c.4,5.61
340 Hanefi, age,c.4,5.62
341 Hanefi, age,c.4,5.51
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tamamlamast ve insan aklinin ©6znel bagimsizlik diizeyine cikmasi sebebiyle
imkansiza dbnﬁsmiistﬁr542.

Aciz birakan anlamina gelen mucize, Allah’in bir fiili olarak bir yandan
insanin acziyetini ispat ederken diger yandan da Allah’in kudretini ortaya
koymaktadir. Hanefi, oncelikle mucizeye boyle bir anlam verilmesine kars1 ¢ikar ve
Allah’in kudretini ispat etmek i¢in insanin aciz olmasi sart midir? diye sormaktan
geri kalmaz.

Hanefi’ye gore tabiat kanunlarina ters diisme anlaminda mucizelerin varligi,
kelamcilarin cumhuru tarafindan kabul edilir. Ancak bu vahyin merhalelerini ve
siirecini anlamada meydana gelen bir karigtirmadir. Bu anlamiyla mucize, Islami
vahiyden 6nceki peygamberler i¢in bir tasdik araciydi. Ama bu son vahiyde ayni
islevi gormemistir. Islam bu anlamda mucize’yi i’cazla yani yaratma ve ibda’
sahasinda insan giiciine meydan okumayla degistirmistir. Bu edebi, fikri ve tesrii bir

543

i’caz olup tabiat kanunlarimi ¢igneme degildir’ ™. Kuran’da bu durum ‘ bu mucizeleri

gondermekten bizi alikoyan, oncekilerin onlar1 yalanlamig olmalaridir**

ayetiyle
ifade edilmistir.

Hanefi, niibiivvette oldugu gibi mucizeyi de insanin gelisim asamalarindan
yola c¢ikarak aciklar. Buna gére mucize kavrami, insan bilincinin doga otoritesinden
bagimsizligim kazanmasina kadar ki siiregte yani vahyin ilk tarihsel siirecinde
"zorunluluk" arz etmekteydi. Ancak o, vahyin gelisim siirecinin son asamasinda fikri,
hukuki ve edebi benzersizlik anlamindaki bir ‘T'cdza’ doniismiistiir. Fakat giiniimiize

gelindiginde vahyin gelisimini tamamlamasi ve peygamberligin sona ermesi,

ozellikle evrenin yasalarinin ve ispatlanmis doga kanunlarinin yeryiiziinii imar

%2 Hanefi, Mine ’l-Ak;'de ile’s-Sevra,c.4,5.64; Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan,s.84
% Hanefi, Dirasatu Islamiyye, .26
54 17 Isra 59
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etmekle sorumlu insanin yararina olacak sekilde kullanilmasi gibi yeni agilimlar
dikkate alindiginda ise imkéansizlik arzeder™®.

Aymni sekilde mucize de Resul’iin hayati, kendine has sifatlari, edebiyatinin
giizelligi, hitabetinin istiinliigli, fesahat ve belagati degildir. Zira bdyle bir kanaat
arkasindan risalet ve niibiivvetin peygamberin sahsina dayanmasim getirmektedir.
Halbuki Kuran’da “Muhammed, ancak bir resul’diir. Ondan Once de nice resuller
génderilmistir..”*®” buyrulmaktadir. Hz. Muhammed’in mucizesi olarak sayilan ay’in
yarilmasi, parmaklarinin arasindan su akmasi gibi olaylar tamamen birer hayal {iriinii
olup, miitevatir olmayan haberlerdir*’.

Hanefi’nin niibiivvet ve mucize konularim1 aklilestirme denemesi tarihi
kronolojinin bir degerlendirilmesinden ibarettir. Peygamberler tarihi insanliin
gelisimi dogrultusunda ele alinmistir. O, klasik kelam ekollerinin niibiivvetin
gerekliligi ve mucizenin imkani1 konusunda savunduklari vacip, mimkiin ve
imkansizligina iligkin delillerini bir kenara birakarak her {i¢ hali tarihi siire¢
icerisinde degerlendirmistir. Bu niibiivvetin aklilestirilmesi yoniinde bir calisma
degil, peygamberler tarihinin yeni bir bakis acisiyla yeniden irdelenmesidir. Hanefi

burada kelami firkalarin konuya iliskin diisiince ve delillerini parantez icine alarak

yoksaymakla birlikte, onlarin terimlerini kullanarak kendi goriiglerini ifade etmekdir.

% Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan,s.84
3 Al-i fmran 144
%" Hanefi, Dirasatu’l- Islamiyye, $.27
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4- IMAMET TEORISI

Tabiat1 geregi insanlar hep bir arada topluca yasamak zorunda olan
varliklardir. Kur’an’in insandan bahsederken en ¢ok insan teriminin ¢ogul hali olan
‘nas’1 kullaniyor olmasi, insanin toplum igerisinde anlam kazanan bir varlik
oldugunu gostermektedir. Toplumsal yasam ise herkesin uymasi1 gereken kurallarin
bulunmasin1 gerektirmektedir. S6z konusu kurallara islevsellik kazandirmak ve
ihlallerin Oniine ge¢cmek icin toplum, igcinden bazi bireylerini toplumu yonetmek,
toplumsal kurallara riayeti saglamak ve uymayanlar hakkinda cezai miieyyideler
uygulamak i¢in gorevlendirmektedir.

Insanin yaratihgta sahip oldugu yapisal formlarmin dinamik bir karakter
tasimasi ve kisiden kisiye gore degisebilmesi, insanin farkli eylemlerde bulunmasina
ve farkli egilimler gostermesine neden olmaktadir. insanm farkli eylemlerde
bulunma ve farkl1 egilimler sergilemesi beraberinde catismayi getirmektedir. Insanlar
yaratiliglar1 geregi sosyal ve ekonomik durumlarn yoniinden farkli diisiincelere ve
farkli ¢ikarlara sahiptirler. Insanlar arasindaki diisiince, ¢ikar ve psikolojik
farkliliklardan dogan catisma politikanin temel karakterini olusturmaktadir. Ancak
politika salt catismadan ibaret olmayip, 6zel ¢ikarlara kars1 koyarak genel yarar ve
insanlarin ortak iyiligini gerceklestirmektir. Bu yoniiyle politika farkli c¢ikarlar
uzlagtirma, farkli ¢ikarlar arasinda bir uzlasim yaratma sanatidir. Insanlar arasinda
disiince ve c¢ikar ayriliklar1 var oldugu siirece bir catisma, catisma olunca da
uzlastirma girisimleri devamli surette varolacaktir™*®,

Birlikte yasamakta olan insanlara sahip olduklan farkli goériis ve menfaat

farkliliklarinin tartigsma, ihtilaf ve ¢ikar catigsmalarini ortaya ¢ikarmasi olagandir. Bu

348 Ay, Mahmut,Tanr: Tasavvurlarimin Politik Tasarimlara Yansimast, $.68
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durumda sozlii olarak hakka cagri ve nasihatin yeterli olamayacagi asikardir. Hatta
sahabe bile biitiin ihlas ve samimiyetlerine ragmen aralarinda ihtilaf ¢ikmis, nasihat
onlara yeterli gelmeyerek birbirinin kanini akitmaya kadar gitmislerdir. Insanlar
iyilik ve fazilette esit olsalar bile bu onlarin bir otoriteye ihtiyag¢ duymadiklar
anlamina gelmemektedir. Ancak siyasi otorite vasitasiyla insanlarin ortak menfaatler
etrafinda birlesmeleri temin edilebilir. Aile ve toplumdaki farkli menfaatlerin
koordine edilmesi ve uyumlulastirilmas1 ancak siyasi bir giic olan iktidar/devlet ile
miimkiindiir’®. iktidar olmamin kendine verdigi giic ile devlet baskani/imam
menfaati celp ve mefsedeti defetmelidir. Ancak bu giic onu, toplumun kendisinin
zuliim ve gazabindan korkarak, onun iyiligini istedikleri bir efendi haline getirmez,
aksine o, hiikiimlerin infaz1 ve seriatin ikamesi i¢in yetkilendirilerek gorevlendirilmis
toplumdan bir ferttir’.

Topluca yasamak durumunda bulunan insanlarin, bir diizen iginde, kendi
topluluklarin1 korumak ve ortak amaclarina hizmet i¢in orgiitlenmelerinden devlet
dogar. Yani devlet, belirli sinirlar i¢inde yasayan insan toplulugunun egemenlik ve
bagimsizlik temelinde olusturdugu siyasal orgiitlenmelerdir.

Hz. Muhammed, niibiivvetinin gerektirdigi teblig gdrevinin yani sira hicretle
birlikte Medine’de kurulan Islam Devletinin baskanhigimi da yiiriitmekte idi. Ancak
Kur’an’da devletin siyasi yapisina iligkin bir bilginin olmamast ve Hz.
Muhammed’in saghginda yerine bir vekil tayin etmemesi vefatindan sonra Islam
toplumunun yeni devlet baskani konusunda fikir ayrliklarina diismelerine neden

olmustur. Hz. Muhammed’in vefatindan sonra Islam toplumunda ortaya ¢ikan idari

5% Hanefi, Mine’l-Akide ile’sSsevra, ¢.5,s.179
350 Hanefi, age, c.5,5.184
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diisiince yapilarina gegcmeden 6nce konunun ana terimlerini olusturan imamet, hilafet
ve siyaset kavramlarini ele almak yerinde olacaktir.

Imamet; “emme” kokiinden tiireyen imam, sozlikkte 6ne ge¢cmek, kastetmek,
yonelmek, onciililk etmek, onderlik yapmak, kilavuzluk etmek, hidayet ve irsat
etmek™! anlamlarina gelmektedir. Kuran’da ise takva, hidayet, kitapssz, insanlarin
onderi™™, atese ve kiifre ¢agiran onderler’* seklinde kullaniimaktadir. ibn-i Manzur
imamu, ister dogru yolda ister sapitmis olsun kavminin kendisini takip ettigi kimse
olarak tanimlamistir’™. Siyasi anlamda ise imam, iimmetin dini ve diinyevi islerini
gormek iizere secilen/atanan devlet baskanidir. Imamet ise Miisliimanlar1 yonetme
yani riyasatii’l-miislimin demektir’®. imamet, dini ve diinyevi konularda toplumda
hiikkmetme, dini ve diinyevi islerini kolaylastirma isidir5 o7,

Hilafet; kelimesinin kokii “halefe” olup mastar1 “hilafet” gelir. Hilafet
birisinin ardindan onun yerine ge¢cmek, baska birinin yerini almak, baskasina vekalet
etmek™® anlamlarina gelmektedir. Daha dnce gecmis bir tecriibeyi izlemeyi ve bir
otoritenin gorevlerini iistlenmeyi anlatir. Istilah manas1 ise Peygamberden niyabeten
din ve diinya islerinde umumi riyasettirssg.

Siyaset; devlet islerini diizenleme ve yiiriitme sanatidir, devletin yagamasini
ve gelismesini temin edecek olan imkan ve vasitalari sunar. iktidar ise baskalarmin

davranmiglarin1 kontrol edebilme imkam olarak tanmimlanmaktadir. Siyasi hayat bir

3! {bn-i Manzur, Lisanu’l-Arap, Beyrut 1970,X11,.24...vd

53236 Yasin 12

333 ) Bakaral24, 11 Hud 17, 25 Furkan 74, 46 Ahkaf 12

%4 28 Kasas 41, 9 Tevbe 12

555 {bn-i Manzur, age, X11,.24

536 Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, s.91

557 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-sevra, ¢.5,s.172

58 {bn-i Manzur, Lisanu’l-Arap, ¢.1X,s.83

5% {bn-i Manzur, age, c.1X,.s.84; Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiseleri, s.90, Imamet’in kavram
analizi ve kullamimi hakkinda daha fazla bilgi i¢in bak. Osman Aydinli, Mutezili imamet
Diisiincesinde Farklilagsma Siireci, Ankara 2003,ss.20-25
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toplum tarafindan kabul edilmis otoriteye, yani mesru iktidara dayanan faaliyetlerden
olusan bir biitiindiir’®.

Insanin biitiin toplumsal iliski ve davranislarinda oldugu gibi imamet ile ilgili
goriiglerinin olugmasinda da Allah’1 tasavvur etme ve anlama bicimleri 6nemli bir
role sahiptir. Allah anlayisi, siyasi iliskiler ve organizasyonlarin da dahil oldugu tiim
toplumsal iligkiler aginin mesruiyet ve istikrar unsurudur. Miisliiman geleneginde
ortaya konulan yoneten-yonetilen iliskisinde yani imamet/hilafet teorilerinde, siyasal
birlik kaygisinda, siyasal irade, egemenlik ve kudret anlayislarinda, yonetime karsi
mutlak itaat kiiltiiriinde, teolojik anlamda tevhit, ilahi kudret, ilahi irade ve Allah’a
itaat gibi ilkelerin yansimalarin1 bulmak miimkiindiir’®. Kelami firkalarn Allah/
insan iliskisi konusunda sahip olduklar1 diisiince yapist1 imamet teorilerine de
yansimig, yoneten/yonetilen iligkisine zihinsel altyapiyr hazirlamistir. Allah’a
atfedilen bircok niteligin devlet baskan1 anlayisina transfer edildigi goze
carpmaktadir.

Islam kiiltiiriindeki mutlak giic ve kudret sahibi, miilkiinde diledigi gibi
tasarruf hakkina sahip olan, her seyi bilen, goren, bir ve tek Allah inanci, aym
sifatlara sahip devlet baskani imajim1 dogurmustur. Bu sebeple devlet baskanlari
Allah’in yeryiiziindeki golgesi, mutlak giic ve kudret sahibi, diledigi gibi tasarruf
hakkina sahip, yaptiklarindan sorgulanamaz, mutlak itaat edilmesi gerekli ve hikmeti
kendinden menkul bir kimlige sahip olmuslardir. Hatta Miisliman topluluklarinin
aynm zaman diliminde kurduklar1 devletlerin her birinin ayr ayr devlet baskaninin

olup olamayacagi hususu bile tartisilmistir.

560 Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiseleri, s.12
361 Ay, Mahmut, Tanri Tasavvurlarumn Politik Tasarimlara Yansimast, s.51
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A- ISLAM’IN SIYASALLIGI

Islam sadece insanlarin vicdanlarina hitap eden ve ifa edilmesi gereken ritiiel
ibadetlerden ibaret olan bir din olmayip aym1 zamanda miintesiplerinin sosyal ve
toplumsal hayatlarimi tanzim eden bir yasam bicimi ve bir tarz-1 hiikiimettir. O beser
hayatinin biitiin sahalarinm1 kusatan ve yonlendiren bir olgudur. Islam camide ve savas
alaninda oldugu kadar carsi-pazarda, okulda ve yasama kurumunda da bulunmalidir.
Kur’an-1 Kerim’in ayetlerine baktigimiz zaman hayatin biitiin alanlarina iliskin
diizenlemelerin bulunduguna sahit olmaktayiz. Ciinkii biitiin bu alanlar Islami
degerleri gosteren ve yorumlanip uygulanabilecek alanlar olup, Islami hiikiimlerin
icra sahalaridir. Siyasi aksiyon, Islam’in ve onun hayatin kamu kesiminde temsil
ettigi degerlerin bir unsuru, bir tezahiirii ve zorunlu bir vasitasi konumundadir.

Tarih boyu Allah’in insan hayatina miidahaleleri genellikle toplumsal ve
siyasi konularda olmustur. Ibranileri ozgiirliigiine kavusturmak icin Hz. Musa’nin
gorevlendirilmesi, Hz. Muhammed’in Miisliiman bir toplum olusturabilmek ig¢in
gerektiginde savasa basvurmasini bu kategoride degerlendirmemiz miimkiindiir.
Islam devletinin ilk baskani olarak o, sagliginda iki vazife ile miikellefti. Bunlar; a-
vahiyle kendisine bildirilen Islam inan¢ ve hiikiimlerini iimmete ulastirmak ve
uygulanabilirligini gostermek, b- Islam’in yeryiiziinde bizzat temsilcisi ve tatbikgisi
olmak. Bu baglamda niibiivvet, siyasetin peygamber eliyle yiiriitiilmesidir’®*.

Peygamberin vefatiyla yeni ilahi hiikiimlerin nazil olmas1 ve insanlara tebligi
gbrevi sona ermis, ancak Islami hiikiimlerin tatbiki vazifesi Islam timmetine miras
olarak kalmisti. Bu durumun farkinda olan Miisliimanlar, Hz. Muhammed’in

rahats1zligi donemlerinden itibaren onun siyasi halefini se¢me diisiincesini

562 Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.5,5.170; Giiler, Ozgiirliikgii Teoloji Yazilar, s.73
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zihinlerinden gec¢irmekte ve konu iizerinde fikir yiiriitmeye baslamislardir™®.

Vefatindan sonra ise defnini dahi beklemeden Beni Saide’de toplanarak meselenin
halline caligmislardir.

Kurumsal siyaset (imamet-devletin inga’1l) Hz. Muhammed’in vefatinin
akabinde Miisliimanlar tarafindan dini ve toplumsal bir zorunluluk olarak telakki
edilmistir. Kurumsal siyaseti zorunlu kilan hususlar ise sunlardir; a- hukukun
uygulanmasi, b- suglularin cezalandirilmasi, c- verginin toplanmasi, d- i¢ ve dig
giivenligin ve barisin saglanmasi, e- adli hizmetlerin temini ve sosyal giivenligin
saglanmasidir. Dikkat edilirse biitiin bu sayilan hususlar géz Oniine alindiginda
devletin gorevleri ve siyasetin ahlaki amagclar1 ile makasidii’s-seria’nin birliktelik
arzetmekte oldugu gérﬁlmektedir564. Islam’da korunmasi zaruri olan mal, can, nesil
gibi temel degerlerin korunmasi ayni zamanda devletin asli gérevleri arasindadir. Bu
baglamda devlet, dinin emir ve yasaklarinin uygulanmasimi gerceklestiren ve onu
sosyal hayata tatbik eden bir kurum mahiyetindedir. Siyaset ve hiikiimdarlik Allah’1n
ahkamin1 kullar arasinda tatbik etme isinde Allah’a halife olmak ve insanlara kefillik
yapmak anlamina gelmektedir5 63,

Din sadece bireyin nasil yasayacagim ortaya koyan bir sey degil ayni
zamanda toplumsal olarak diinyay1 degistirme idealidir. Allah insanlara sadece
bireysel ahlaki ve duay1 6nermez, zalimlere kars1 gerektiginde kuvvet kullanmay1 ve
savast da emreder: “fitne (baski) kalmayincaya ve din tamamen Allah’in oluncaya

99566

kadar onlarla savasin Insan yeryiiziinde fiiliyle Allah adina salih amel

563 Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiseleri, s.12

% Giiler, Politik Teoloji Yazilari, s.63

%% ibn-i Haldun, Mukaddime, 143; Hatipoglu, Hilafetin Kureysliligi, s.86
366 8 Enfal 39, ayrica bak.2 Bakara 190-243, 42 Sura 42, 60 Miimtehine 9
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gerceklestirecek bir vekil- halife ve yeryiiziini imar edecek bir gorevlidir. “Bir
zamanlar rabbin meleklerine ‘ben yeryiiziinde bir halife yapacagim’ demisti™™®’,

Insanlarin ortak yararina olacak bir diizenin kurularak idame ettirilmesi,
haksiz bireysel menfaatlere karsi, toplumun ortak yararinin temin edilmesi, i¢ baris,
huzur ve diizeni saglama, bireysel, grupsal ve kitlesel zultimleri onleyerek adaleti
kaim kilma miicadelesi olarak siyaset, dinin goz ardi edilemeyecek derecede 6nemli
bir boliimiinii, hatta ¢cogunlugunu olusturmaktadir. Ciinkii zulim ve adaletin oldugu
her yerde dinin 6zellikle de Islam’in bir sozii ve insanlardan bir talebi vardir. Siyaset
ise en bilyiik zuliimlerin ve en biiyiik adalet 6rneklerinin gerceklestigi bir siiregtir.
Zira siyasi eylemlerin etkisi yerine gore binlerce insam etkileyebilecek nitelikte
olabilmektedir’®®.

Imameti dinin furuatla ilgili konularindan birisi olarak telakki edenlerin
goriiglerini irdeleyen Hanefi’ye gore imamet, dinin furuatindan olmayip aksine dinin
asl’larindan birisidir. Ciinkii din kendisi bizzat bir siyasi nizamin icerisinde
gerceklesir. Onunla akide seriata, iman amele, nakil akla doniisiir. Imamet teorinin
pratige doniismesini saglar. O, tevhid ile fikih, akaid ile seriat arasin1 baglayici bir
konumdadir®.

O halde imamet, yonetim olarak siyasetin énemli bir pargasi ve dinin pratik
ahlak olarak icra edilmesi ve korunmasidir. Diger bir deyisle adaletin ikame edilmesi
ve zulmiin engellenmesi, yani salih ameldir. Dinin yaris1 itikad ve ibadet ise diger bir
yarisi da salih ameldir. Devlet olmazsa dinin 6nerdigi biiyiik sevaplarin bir kisminin

yerine getirilmesi, dinin yasakladigi biiyiik giinahlarin ise engellenmesi giiclesir.

Devlet, dinin dnem arz eden sosyal icerikli emirlerinin gerceklestirilmesi i¢in bir arag

567 2 Bakara 30
S8 Giiler, Politik Teoloji Yazilari, s.59
5% Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, ¢.5,5.163
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ve vesiledir. Devlet kurmak li-zatihi bir zorunluluk olmayip li-gayrihi bir
zorunluluktur. Burada li-gayrihi (baska sey) adaleti ikame etme ve zulmii 6nlemektir.
Sevaba vesile olan sey sevap, giinaha vesile olan sey giinahtir ilkesi geregi, devlet
sevaba vesile olmasi ve kotiiliigii engelleyici vasfi hasebiyle dini bir nitelik
kazanmaktadir’’’. Sonug itibariyle insanlarin maslahatlarini temin gayesiyle yapilan
bir siyasi faaliyet sevap telakki edilebilecegi gibi onlarin haklarini ihlal ederek gasp
eden ve bir zulim aracit olarak kullanilan siyasi faaliyeti ise giinah olarak
yorumlamak miimkiin olmaktadir.

Kur’an’1n ayetlerinde yiice Allah ¢ogu kez imandan sonra itaat™”', emr’i bi’l-

572 A573

maruf ve’n-nehyi ani’l-miinker’'*, surd”"°, adaletle hiikkmetme’*

, emaneti ehline
verme’”, temel hak ve bzgﬁrlukler576, diger topluluklarla iligkiler’”’ gibi siyasetin
konularindan bahsederek bu konularda inananlarin sergilemesi gereken davranmis ve
tutumlara temel olabilecek nitelikte evrensel ilkeleri sunmaktadir. Kur’an’da devletin
sekil ve yapis1 ile idari teskilati tanzim eden agik emirler bulunmamakla birlikte
su’ra, emanetleri ehline verme, adaletli davranma ve zulmii 6nleme gibi devlet ve

hiikiimet prensipleri ilahi emirler halinde siralanmaktadir.

570 Giiler, Politik Teoloji Yazilar, s.63-64

571 4 Nisa 59/65, 24 Nur 54

572 3 Bakara 142, 3 Al-i imran 104 ve 110, 22 Hac 41

373 42 Suré 38, 3 Al-i Imran 159

374 38 Sad 26, 60 Miimtehine 8, 4 Nisa 135, 5 Maide 8

575 4 Nisa 48

376 10 Yunus 99, 88 Gasiye 21, 17 Isra 33, 49 Hucurat 11, 24 Nur 19
3778 Enfal 61, 42 Surd 42, 4 Nisa 94
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b- IKTIiDARIN DAYANDIGI MESRUIYYET TEMELLERIi

Mesruluk, devlet iktidarinin kaynagi ve kullanilis bicimleri bakimindan
yonetilenlerin inang, istek ve beklentilerine uygun olma niteligidir. Bir iktidarin
mesgru olmasi, yonetilenler tarafindan kabul edilmesi ve bunun dogal neticesi olarak
ona itaat edilmesi sonucunu dogurur. Yani bir iktidarin mesrulugu, onun, topluluk
tiyeleri ya da bunlarin ¢cogunlugu tarafindan bir iktidar olarak taninmasi olgusudur.
Bir iktidar, kendisine itaat edilmesi konusunda uzlagsma varsa mesrudur, mesru
olmayan iktidar, sadece kaba kuvvettir'’®.

Allah insam evrendeki diger varliklardan ayr1 ve ayricalikli, iyilik ve kotiilitk
yapabilme olanagina sahip, akil, irade ve sorumluluk sahibi ve 6zgiir bir varlik olarak
yaratmistir. Insanin yaratihsta fitratmna yerlestirilen bu temel ilkeler, onun
yeryiiziinde egemenlik kurma ve yeryiiziinii imar etme gorevinin belirleyici dgesidir.
Tarihsel 6zellige sahip olan siyasi anlayislar da bu ilkelerden iiretilmeli ve mesruluk
kaynagi bu ilkelere dayandlrllmahdlr5 " Bu sebeple imamet konusunda ortaya atilan
diisiinceler degerlendirilirken insan aklina, iradesine, sorumluluguna ve 6zgiirliigiine
uygunlugu agisindan degerlendirilmelidir.

Islam tarihinde Hz. Muhammed’in vefatindan sonra Miisliimanlar arasinda ilk
ayrilik hilafet konusunda ¢ikmustir. Peygamber sonrasinda Islam toplumunun idari ve
yonetim islerini yiiriitmek icin bir devlet baskanina ihtiya¢ bulunduguna inanan
Miisliimanlar bu konuyu peygamberin rahatsizligi esnasinda da diisiinerek cikig
yollar1 aramiglardir.

Hz. Peygamberin vefat haberi duyulunca, Ensar Islam Devletinin bagina

kendilerinden birini se¢mek i¢in Beni Saide golgeliginde toplandi. Hazreg lideri Sa’d

378 Palabiyik, M. Hanefi, “Hz. Peygamberin Devlet Kurma Faaliyeti”, Atatiirk Un. Ilahiyat Fak.
Dergisi, c. 17,s.111, Erzurum 2002
579 Ay, Mahmut,Tanr: Tasavvurlarimin Politik Tasarimlara Yansimast, $.67
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b. Ubade hilafetin en gii¢lii adayr olarak bir konusma yapti. Ensar’mm bu
toplantisindan haberdar olan Hz. Ebu Bekir, Omer ve Ebu Ubeyde’nin toplantiya
istirakiyle muhacir ve ensar arasinda siyasi bir c¢ekisme basladi. Hilafetin
mubhacirlerin hakki oldugu c¢ercevesinde bir konusma yapan Hz. Ebu Bekir’e birisi
ensar digeri de muhacirden olmak iizere iki devlet bagkani secilmesi yoniindeki
ensar’in teklifinin sert miinakasalara sebebiyet vermesi iizerine Hz.Omer, ihtilafin
tehlikeli bir hal almasindan endise ederek, bey’at etmek iizere elini Hz. Ebu Bekir’e
uzatarak once kendisi daha sonra da orada bulunan ensar ve muhacir Hz. Ebu Bekir’e
bey’at ettiler. Baz1 rivayetlerde Hz. Ebu Bekir’in bu konugmasinda ‘“‘imamlar
Kureys’tendir” hadisini rivayet ettigi, bunun iizerine Ensar’in hilafet talebinden
vazgectigi belirtilmektedir.

Beni Saide toplantisinda Ensar’in iki biiylik kabilesi Evs ve Hazre¢’in
arasindaki ge¢cmise dayanan rekabetin de etkisiyle, Sa’d b. Ubade’ye ragmen Hz.
Ebu Bekir’e bey’at yapildi. O giinkii simirli bey’at’ ertesi giin Medine Mescidinde
yapilan umumi bey’at takip etmis ve Hz. Ebu Bekir Medine’deki Miisliimanlarin
bityiik cogunlugunun bey’atiyla ilk Islam halifesi secilmistir. Bununla birlikte Hz.
Ebu Bekir’in hilafetine gizli veya asikar olarak karsi ¢ikan ve bey’ati geciktiren ya da
hi¢c bey’at etmeyenlerde bulunmaktadir.

Hz. Ebu Bekir’in hilafetiyle sonuglanan ilk imamet tartismalar1 daha sonra
Miisliimanlar arasinda imam’in tayini ve tespiti konusunda farkli yaklagim ve
anlayislarin ortaya c¢ikmasina sebebiyet vermistir. Bu farkli diisiince kaliplarn
kendilerine Kur’an-1 Kerim ve Hadis/Siinnet’ten kendilerince makul dayanaklar
bularak fikirlerini delillendirmislerdir. Bu yaklasimlar devlet bagkaninin tespiti baz

almarak ii¢ ana sekilde ortaya ¢ikmistir. Bunlar; imameti nass’a dayandiranlar, halkin
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zecimine birakanlar ve nass ile secim arasi orta bir yol takip eden terkipci
yaklasimdir. Konunun daha iyi anlasilmasi ve tasnifinin saglanmasi bakimindan bu
tir bir stmiflandirmaya gidilmekle birlikte grup icerisinde farkli diisiinceye sahip
diisiiniirlerin bulundugu da g6z ardi edilmemelidir.

Sia’ya gore biitiin Miisliimanlar Allah ile insan arasinda bir makamin olmasi
gerektigi goriisiinde ittifak etmislerdir. Bu makam niibiivvet makamidir.
Peygamber’den sonra da ahkdmi koruyacak bir makamin olmasi zaruridir. Bu ise
imamet makamidir. Nasil peygamberi Allah seciyorsa imami1 da Allah se¢melidir. Bu
sebeple siiler imameti, imanin asil riikiinlerinden ve inanilmast zorunlu bir konu
olarak goriirler. Bu durumda bir sii icin imam, siyasi bir ihtiya¢ degil, dini bir
vecibedir. Ciinkii onlara gore Islam dininde imamin tayininden daha dnemli bir is
yoktur. Imamet halkin goriisiine ve se¢imine birakilabilecek umumi meselelerden
biri degildir. Aksine dinin bir ruhudur ve Islam’1n bir temelidir’*’.

Sia, imametin gerekliligini ortaya koyarken imametle peygamberlik
kurumunu mukayese etmistir. Imamet tipki niibiivvet gibi bizzat Allah’1n ilgilendigi
temel bir inan¢ konusudur. Bu sebeple sia, imameti niibiivvetin bir pargasi olarak
degerlendirmis ve imamet kurumunu niibiivvetin bir devami olarak gormiistiir. Sii
literatiirde imamet ile ilgili aciklamalarda hep niibiivvete atiflarda bulunuldugu ve
niibiivvetle kiyas edildigi goriilmektedir. Sia’da lutuf, Allah’ a gore zorunludur.
imamet bir liituf hatta liitfun en biiyiiklerinden birisi olarak Allah’a vaciptir™'.

Imamet dinin riikiinlerinden oldugundan Peygamber tarafindan unutulma,

ihmal ve halka birakma caiz degildir. Bundan dolay1r Allah’in imam tayin etmesi

% {bn-i Haldun, Mukaddime, s.348, Sehristani, el-Milel ve’n-Nihal,],5.195, Irfan Abdiilhamid,
Islam’da Itikadi Mezhepler ve Akaid Esaslari, ¢cev. M. Saim Yeprem, Istanbul 1994, 5.36

381 Kadi Abdiilcabbar, Serh’u Usuli’l-Hamse,751, Hasan Onat, “Sii Imamet Nazariyesi”, AUIFD-
XXX1, 1992,5.96
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gereklidir. Allah, peygamber tayin ettigi gibi imami da tayin etmektedir’®*. Sii
imamet nazariyesi cercevesinde imametin niibiivvetle irtibatlandirilmasi, imamlara
itaat, imamin masumiyeti meseleleri ve imamin muttasif olmas1 gereken sifatlarda
ele alinmistir.

Sia’ya gore Hz. Ali’nin, Peygamber’den sonra nass ve tayinle halife oldugu
ve imametin kiyamete kadar o’nun Fatima’dan gelen soyundan disari glkmayacagl5 8
esasina dayandirilmistir. S$ia, imamet goriisiinii temellendirmek ve ona dini bir
hiiviyet kazandirmak icin Kur’an ayetlerini yorumlamis ve pek ¢ok rivayeti kanit
olarak  kullanmustir™, Ayrica Hz. Ali’nin imametini pekistirme adina
peygamber’den deliller de getirilmistirsgs. Bu baglamda siinni hadis kaynaklarinda da
bir¢ok rivayet meveuttur’*®,

Siyasi iktidarin ilahi kaynakli oldugu sii imamet anlayisinda devlet baskani
giiciinii Allah’tan almaktaydi ve uygulamalar1 da Allah’in iradesine dayaniyordu.
Imamlar siyasi ve dini otoritenin sahibi, Allah’a giden yollar ve deliller olarak kabul
edilmektedirler. Onlarin emirleri Allah’in emirleri, yasaklamalar1 da Allah’in
yasaklamalaridir. Imamlara itaat Allah’a itaatle, isyan da Allah’a isyanla esdegerdi.
Zorba dahi olsa devlet bagkanina itaat zorunlu telakki ediliyordu.

Imametin bir inan¢ olarak Allah tarafindan tayin ve tespiti diisiincesi,

toplumun yonetimini belirleme, denetleme ve degistirmede herhangi bir roliiniin

bulunmadigi anlamma gelmektedir. Imam’a baglilik, dine ve iimmete baghlik,

%82 Kadi Abdiilcabbar, el-Mugni,XX/1, 5.298

38 Sehristani, el-Milel ve’n-Nihal,l,s.163-166

%% Hz. Ali ve Ehl-i Beyt’in imametinin dayanag olarak sii kaynaklarca ileri siiriilen rivayetlerin tahlil
ve tenkidi i¢in bakimz: Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c.V,ss.210-221, Ahmed el-Katip, Sia’da
Siyasal Diistincenin Gelisimi- Siira’dan Velayet-i Fakihe, ¢ev. Mehmet Yolcu, Ankara 2005, ss.23-
138

% Buhari, Sahih, V.153, Ibn-i Hanbel, Miisned, 1, 170,177,179,182, V,350,356,358
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imam’a muhalefet ise dine ve iimmete ihanet demektir. Bu anlamda Miisliiman
toplumun kendisine ait bir ger¢ekliginden s6z etmek miimkiin olmamaktadir.

Sia’nin nass’a bagli imamet teorisine dayali on ikinci gaip imam mehdi
beklentisi uzun asirlar boyunca sii nesillerin siyasi faaliyetlerden soyutlanmalarina
sebep olmus, bu teori onlarin pek ¢ok siyasal diizeni ancak bu imamin 6zel ve genel
naibligi iddias1 golgesinde tesis edebilmelerine miisaade etmistir. Hatta bugiin
Iran’da bulunan Islam Cumhuriyeti yonetiminin gerceklesmesi bile ancak bazi sia

fakihlerinin “velayet-i fakih” teorisi ile miimkiin olabilmistir™’

. Sia fakihleri gaip
olan imami1 bekleme nazariyesine inandiklar i¢in, gaybet doneminde siyasi faaliyeti,
ayaklanmayi, hiikiimet kurmay1 ve resmi gorevlerde bulunmayir haram
addetmislerdir®.

Sia’nin nass’a dayali imamet teorisini ele alan Hanefi, bu diisiince sisteminin
kabul edilemeyecegi goriisiindedir. Ona gore imamin nass ile tayininden anlasilmasi
gereken imamin ismiyle ve sahsen isaret edilmesi olmayip onun sifat1 ve 6zellikleri
ile isaret edilmesidir. Bu isaretler gbz oniinde tutularak imamin se¢imi yoluna gidilir.
Bu anlamda nass, imamda bulunmasi gereken vasiflart belirleyerek imamin se¢imini
kolaylastirmaktadir. Imamin sahsina yonelmek, imameti, nass ve vasiyet roliiyle kan
bagiyla devam eden bir verese haline getirir589. Hanefi’ye gore imametin nass ile
yapilacagl konusunda ekseriyet ittifak halindedir. Ihtilaf edilen husus ise imamin
tayininin sadece nass ile mi yapilacagi, yoksa nass ile se¢cimin birlikte mi yapilacagi

hususudur’®. Ona gore Sia, Hz. Ali ve Hiiseyin’in sehit edilmesiyle yonetim

mekanizmasim1 Muaviye ve Yezid’in halifelige atanmasi sonrasinda mutlakiyetci bir

87 Ahmed el-Katip, Sia’da Siyasal Diisiincenin Gelisimi, s.15
%% Ahmed el-Katip, age, .18

5% Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra, c.V,s.

3% Hanefi, age, c.V,s.
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otorite olarak yapilandirmay1 hedeflerken, imameti tevhid ve adalet prensiplerinden
daha asag1 olmayacak sekilde temel prensipler diizeyine glkarmlstur5 o

Sia’nin imamin nass ve tayin yoluyla belirlendigi seklindeki imamet
goriiglerinin aksine hariciler ve ilk mu’tezili diisiiniirler devletin basina gececek
kiginin tespitinin immetin se¢imine birakildigin1 savunmaktaydilar. Buna gore devlet
baskani olmak i¢in soy, sop meselesinin hi¢bir 6nemi yoktu. Miisliiman ve ehliyetli
olan herkes iimmetin se¢imi ile devletin basina gecebilirdi>?. Yani ehliyetli olan her
Miisliiman nesebi ne olursa olsun devlet bagkan1 secilebilme imkanina sahipti.

Hariciler imamet konusunda temelde Kureys’in distiinliigii fikrine karsi
cikarak, imametin onlara 6zgii bir hak olmadigini ve ehil olmas1 durumunda devlet
baskanliginin Kureysli’den baskasina da verilebilecegi fikrini 6ne stirmiiglerdir. Bu

593

hususta Miisliiman ve adil olmak sartim yeterli gdrmiislerdir™". Ciinkii imamet,

Allah’in kitab1 ve elcisinin siinnetini ayakta tutmaktir. Bu sartlar1 yerine getiren

herkes ister kureysli, ister arap — acem, isterse kole olsun imam olabilir’**

. Kisacast
hariciler, ilim ve ziihd sahibi, adaletle hiilkmederek kitap ve siinneti ayakta tutacak bir
Miisliiman’in soyuna ve irkina bakilmaksizin iimmetin secimi ile imamet mevkiine
getirilebilecegi goriisiindedirler.

Devlet bagkan1 Miisliimanlarin genelinin hiir se¢cimine dayanan sfira yoluyla

secilir. Onlara gore Miisliimanlarin sectigi devlet bagkani adaleti temsil ettigi ve

zulimden kacindigi, seriati uyguladigi ve sapkinliktan uzak durdugu siirece itaate

' Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan .85

2 Bagdadi, Usulu’d-Din, s.275, Sehristani,el-Milel, 1/200

593 Esari, Makalat,s.125, Akbulut, “Hariciligin Siyasi Goriislerinin Itikadilesmesi”, AUIFD. XXX,
1989,ss.340...vd.

4 Esari, Makalat,s.461, Sehristani,el-Milel, 1/108

185



layiktir. Fakat haktan ayrildiginda gorevi birakmasi, birakmamasi halinde goérevden
azledilmesi ve katledilmesi viicubiyeti vardir’™”.

[Ik donem Mu’tezili diisiiniirlerinde imamet konusunda Hariciler gibi
disiindiikleri goriilmektedir. Onlara gore imamete ancak iimmetin se¢imiyle gelinir.
Ciinkii Allah ve Resulii ismen bir imam bildirmedigi gibi Miisliimanlar da bir imam
lizerinde ittifak etmis degillerdir. imamin secimi {immetin secimine birakilmistir,
aralarindan ehil oldugunu diisiindiikleri birini devlet baskan olarak se¢melidirler.
Allah’in hiikiimlerini tatbik edecek bu kisi, adalet ve iman sahibi Miisliimanlardan
olmak sartiyla 1rk, soy ve nesebine bakilmaksizin segilir. Ik Mu’tezililer imamette
nesebe veya bagka bir hususa itibar etmemislerdir. Her asrin Miisliimanlarina bu
yolda hareket etmek vaciptirS%.

Mu’tezile’nin ilk temsilcileri ile daha sonra gelen temsilcileri arasinda
yonetimde Kureys imtiyazi konusunda yaklasim farkliliklar1 bulunmaktadir. ilk
Mu’tezili’ler, yonetimde kitap ve siinnete uymak ve adil olmak sartiyla herkesin esit
haklara sahip oldugunu ileri siirerek bu konuda Harici yaklasimla paralel bir tutum
sergilerken daha sonra gelen Mu’tezililer, kureys imtiyazi yoOniinde bir tutum
sergilemislerdir597.

Sia’nin devlet baskaninin nass ile tayin ve tespiti diisiincesi ile bunun
mubhalifi olarak haricilerin imamin timmetin biatiyla secimi arasinda ii¢tincii bir yol
olarak nass ile secimin bir arada oldugu seklinde farkli ve muglak bir yol Ehl-i

siinnet diisiiniirlerince ortaya konulmustur. Bir taraftan devletin bagina kimin

gececegi konusunda herhangi bir nass olmadigini, Hz. Peygamberin de bu konuda bir

595 Esari, Makalat,s.125, Sehristani,el-Milel, 1/108; Akbulut, Hariciligin Siyasi Gériislerinin
Itikadilesmesi, ,3.342

39 Mesudi, Murucu’z-Zeheb,V1,24-27

7 Esari, Makalat,11,5.151, Kadi Abdiilcabbar, el-Mugni, XX/1, ss.254...vd.
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vasiyet ve yonlendirmede bulunmadigini belirten Ehli siinnet kaynaklari, diger
yandan da Hz. Peygamberin hastaligi sirasinda meydana gelen olaylardan sii

598

telakkiye benzer mana ve anlamlar c¢ikarmislar™", bu konuda ayet599 ve

hadislerden®® deliller getirmislerdir®".

Sia’nin imamet anlayisina karsi ¢ikan Ehli siinnet, Hz. Ali’nin nass ve vasiyet
yoluyla imam olmadigini, bu konuda Kur’an’da bir bilginin bulunmadigi gibi sahih
hadisin de mevcut olmadigini belirtir. Sayet imamet konusunda herhangi bir nass
mevcut olsaydi, lehine nass bulunan bunu ileri siirer, nass1 delil getirir ve onu kabul
etmeyenlerle tartisirdi®®®. S6z konusu kisinin nass olan bir konuda korku ya da
acizlikten sessiz kalmasi diisiiniilemezdi. Kur’an’1, indigi ortami, sebeb-i nuzulii ve
Peygamberin siinnetini iyi bilen sahabenin peygamberin vefatinin hemen akabinde
baslayan devlet baskanligr tartismalarinda agik bir nassla belirtildigi diisiincesiyle
tizerinde ittifak ettikleri bir isim giindeme getirmemeleri, Kur’an’in bir kisiyi imam
olarak atamadigi gibi Hz. Peygamberin de bu konuda bir tayin veya vasiyetinin
bulunmadigini ortaya koymaktadir.

Devlet bagkaninin nass yoluyla tayin ve tespit edildigine karsi cikan Ehli
Siinnet diisiiniirlerinin bu konuda 6ne siirdiikleri secim modeli de Haricilerin se¢im
anlayisindan oldukca farklilik arzetmektedir. Baz1 Ehli siinnet alimleri, bir kisinin tek
basina baska bir kisiye biatin1 imamet i¢in yeterli géormektedirler. Bu sekilde bir biat

ortaya c¢ikinca digerlerinin de bu biat’a katilmalar1 gerekmektedir. Esari’ye gore

imamet, ictihat ve takva ehlinden bir kisinin, imamete layik olan diger bir kisiyle

¥ Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri,.s.109

3% Nur 55, Hacc 41, Fetih 18

600 Buhari, Sahih, 4/191-192, Miislim, Sahih, 2/1856-1857-1858, Tirmizi, Siinen, 5/615, ibn-i Mace,
Siinen,1/36-37

69! Bak. Suyuti, Tarihu’l-Hulefa,56-62, Nesefi, Tabsiratu’l-Edille, 260-266, ibn-i Teymiyye,
Minhacii’s- Siinne, 4/295-296

602 Nesefi, Tabsiratu’l-Edille, 258, Bakillani, et-Temhid,s.159
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sozlesme yapmasi ile sahih olur ve bu zat’a digerlerinin de itaat etmesi gerekjr603.

Esari’nin dile getirdigi bu Ehli siinnet anlayisi, Beni Saide golgeliginde yapilan
toplantida Hz. Omer’in Hz. Ebu Bekir’e biat etmesiyle baslayan Hz. Ebu Bekir’in
hilafetini mesrulastirma gayretinden bagkaca bir sey degildir.

Baz1 Ehl-i siinnet alimleri ise devletin basina gececek kisi ile sozlesmeyi,
baskentte bulunan ilim adamlarinin yapacagin belirterek bu konuda 6zel bir sayi ileri
siirmemislerdir®. Boyle bir secim anlayisinda toplumun, kendisini idare edecek
yoneticileri se¢me yetkisi elinden alinarak bir smifa tahsis edilmistir. Imam-1
Gazali’ye gore de imami tayin ve se¢me gorevinin toplumun biitiin fertlerine
verilmesi miimkiin degildir605.

Devlet baskaninin gerekliligini zaruri goéren Sia ile Ehli Siinnet’in imamet
konusundaki goriisleri (her ne kadar Ehli siinnet secimi, Sia ise nass ile tayini
savunsa da) benzerlik arzeder. Aralarindaki tek fark devletin basina gececek kisinin
kimligi konusundadir. Sia; imametin nass yoluyla Hz. Ali’ye ait oldugunu iddia
ederken, Siinni kaynaklar da Hz. Ebu Bekir’in hilafeti ayet ve hadislerle
delillendirilmeye gayret edilmektedir®®. Ancak Beni Saide’de yapilan toplantida
yapilan tartigsmalar, ensar ve muhacirden iki farkli imamin secilmesinin teklifi, Hz.
Omer biat edinceye kadar Hz. Ebu Bekir’in halifeliginin giindeme gelmemesi ve

onun hilafetini kabul etmeyerek biati reddeden sahabelerin de bulunmasi siinni

kaynaklarin iddia ettikleri gibi Hz. Ebu Bekir’in hilafetini isaret eden sahih

593 Bagdadi, Usulu’d-Din, 5.280-281

% Bagdadi, age, s.281

95 Gazali,el-Iktisad fi'l-Itikad, Itikatta Orta Yol, s.178

606 Esari, el-Ibane an Usulu’d-Diyane, $.252, Kitabu’l-Luma fi’r-reddi ala Ehli’z-Ziyag,s.77-80,
Bagdadi, Usulu’d-Din, s.282-283, Bakillani, et-Temhid,s.177, Suyuti, Tarihu’l-Hulefa 5s.56-62, ,
Nesefi, Tabsiratu’l-Edille, 260-266, Ibn-i Sad, Tabakat,111,178-180
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kaynaklarin mevcut olmadigim1 ve sahabenin peygamberimizden bu tiir bir isaret
almadigin1 gostermektedir.

Hz. Peygamberin vefatindan sonra devlet baskanligini meselesini ¢ozmek
amaciyla yapilan Beni Saide toplantisinda, Hz. Ebu Bekir’in ortaya attigi “imamlar
Kureys’tendir” ilkesi de daha sonralar1 yapilan imamet tartismalarina vazgecgilemez
zorunlu bir yon katmis ve bu ilke muvacehesince zorlama yorumlarin ileri
siiriilmesine sebebiyet vermistir. Imamette Kureys’e imtiyaz taniyan bu rivayetin
zamanla nasslagsmasi, Miisliiman diisiiniirleri 6zgiir diisiinmekten devamli surette
alikoymus, onlar1 se¢imi savunmakla birlikte Kureys’e imtiyaz1 da goz ardi
etmeyerek celiskiye diigmelerine neden olmustur®’.

Kelam ilminin tesekkiili doneminde itikadi mezheplerin ortaya koymus
olduklar1 bu diisiinceler 19. yiizyilda yeni Yeni Ilmi Kelam’a ihtiya¢ duyuluncaya
dek gecerliligini siirdiirmiistir. Ancak Bati diinyasinda yasanan gelismeler ve
Miisliimanlarin bu gelismelerin ¢ok gerilerinde kalmalar1 Miisliiman diisiiniirleri yeni
arayislara yoneltmistir. Ikbal’e gore; her miimin hem Allah’a kars1 hem de topluma
kars1 sorumdur ve hesap vermek zorundadir. Devlet baskanini ve iist yoneticileri,
halk kendi i¢inden yani kendileri gibi Allah’a ve Resuliine inanip itaat edenler
arasindan Ozgiir iradeleriyle biat veya secimle belirler. Devlet baskan1 Allah’in
halifesi ya da vekili ve miimessili degil, tam aksine o kendisini secen timmetin
halifesi ya da vekili veya miimessilidir. O da diger miiminler gibi hem halka karsi,
hem de Allah’a karsi sorumludur ve onlara hesap vermek zorundadir. Devlet

baskanina, devlet baskam oldugu icin degil, sadece bir miimin oldugu icin Allah’in

%97 Hilafetin Kureysliligiile ilgili daha fazla bilgi i¢cin bakiniz. Mehmed Said Hatiboglu, Hilafetin
Kureysliligi,ss.71-85, Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, ss.
120-126
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halifesi denilebilir. Devlet baskanina Allah’in yeryiiziindeki halifesi/vekili veya
miimessili diyen kisi bu soziiyle devlet baskaninin sadece Allah’a karsi sorumlu
oldugunu kastediyorsa, sif Islami realiteyi inkdr etmekle kalmaz, aym zamanda

konu hakkinda mesnetsiz hiikiim vermis olur®®.

c-  DEGERLENDIRME

Semiyyat’in aklilestirilmesi kapsaminda imamet/devlet bagkanligi konusunu
ele alan Hanefi, oncelikle usulu’d-din’in bir konusu olarak imamet bahsinin tarih
itibariyla hangi mevzular ¢ercevesinde irdelendigini ve mezheplerde hangi teorik
yapilara kavustugunu hem tasviri hem de elestirel olarak ortaya koymaktadir. Burada
o, imametin gerekliligi, sartlari, devlet baskaninin tasimasi gereken oOzellikler ve
tayini konularinda tarih boyu ileri siiriilen fikirleri ele alarak tetkik ve tahkikini
yapar.

Hanefi’ye gore Usulu’d-din, tevhid ile bagslar, iktidar ile sona erer. Baslangi¢
noktasi tevhid, iktidar ise sonugctur, tevhid arag, iktidar ise amactir. Aslolan tevhidin
siyaset ile son bulmasi, tevhidin siyaset icerisinde bir yer edinmesidir. Dinin inang
alani, siyasi bir nizama doniismeden kendi basina bizatihi gercekligi olan bir sey
degildir. Din sadece, seriat olmadan bir akide, amel olmadan iman, pratik bir nizam
olmadan teori, akil olmadan nakil degildir. Bu nedenle imametin usulu’d-din’den
ayr fer’i bir konu olarak algilanmamasi gerekmektedir. Ciinkii imamet, tevhid ile
fikih, akaid ile seriat arasim1 baglar bir konumdadir. Imamet sayesinde teori pratige

doniisiir. Imamet, tevhidden cok fikh’a, usil’den ¢ok fur’a yakindir. Boylelikle

698 Sahinoglu, Nazif, “Ikbal’de Din ve Devlet Isleri”, s. 39
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teorik degil pratik, ilahi degil insanidir, nass ve tayinle degil, be’yat ve sira ile

09

belirlenir®. imametin fer’i bir konu olarak algilanmasinin nedeni insanlarin

siyasetten uzaklasmasini, tahakkiim etmeyi tekellerinde tutmak ve insanlarin
itikatlarim1 harekete gecirebilecek herhangi bir igerikten yoksun birakmaktir®'®.

Belki imametin baslangicta furuattan bir konu olarak telakki edilmesi sahsi
bir teklif ve amagsiz bir tesebbiis idi. Ancak bu zamanla toplumsal bir taklit haline
doniistii. Diger yandan insanlar taassup, ofke ve kiiskiinlii§e sevketmesi, imametin
furuattan sayilarak uzaklasilmasi gereken bir konu olarak anlasilmasinda etkin bir rol

oynamig ta olabilir®"!

. Ancak {izerindeki biitiin ihtilaflara ragmen, imamet dinin
asillarindan olan ve usulu’d-din’den bir konudur. Ciinkii insan akilli bir varlik oldugu
kadar siyasi bir varliktir da®"?. TImamet akil ile nakil arasinda yer almaktadir, akildan
ayr1 miistakil nakli bir konu da degildir. Imamet usulu hamse’den emr’i bi’l-maruf
ve’n-nehyi ani’l-miinker’in igerisine girdigi gibi ilmu’t-tevhidin inceledigi, tevhid,
kaza-kader, iman-amel, el-va’d ve’l vaid konularinin icerisine de girerm.

Hanefi’ye gore devlet baskani, menfaatin celbi ve mefsedetin def’i i¢in yani
insanlarin maslahat1 i¢in zaruri ve kacimilmazdir. Maslahat namaz gibi ferdi
ibadetlerin ikamesi, bayram, evlilik, Cuma giinleri yapilan torenler gibi toplumsal
kutlamalarin yaninda vatanin savunmasi, adaletin tesisi, ekonomik faaliyetlerin
diizenli bir sekilde yiiriitiilmesi, haklarin verilmesi, mazlumlarin korunmas,
saldirganliklarin, asiriliklarin ve sapkinlhiklarin oniine gegilmesi... vb’dir. Imamin

gorevi sadece ameli konular olup nazari konular degildir. Onun gorevi seriatin

uygulanmasi, devletin tesisi ve bekasinin saglanmasidir. Biitiin bu 6nemi nedeniyle

%% Hanefi, Mine’l-Akide ile’s-Sevra c.V, s.163
610 Hanefi, age,c.V,s.163
511 Hanefi, age.c.V,s.164
512 Hanefi, age.c.V,s.169
13 Hanefi, age.c.V,s.170
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Hanefi, imametin usulu’d-din’den bir konu olarak kabul edilmesi gerektigini One
siirmektedir. Ayrica bu denli géz ardi edilemeyecek derecede onemli bir konumu
olan imami tanimakta vaciptir. Kim zamaninin imamim tanmimadan 6liirse, Islam
immetinden birisi olarak 6lmemistir®"*.

Hanefi’ye gore Sia’min Hz. Ali’nin imametine iliskin 6ne siirdiigii delillerin
kabul edilmesi miimkiin degildir. Ciinkii devlet baskam nass ile tayin edilip
toplumun oOniinde ilan edilseydi hem tayin edilen kisinin ismi etrafinda ihtilaf
olusmaz hem de bu konu 6nemine binaen miitevatir bir haber olarak nakledilirdi®".
Halbuki boyle bir durum soz konusu degildir. Hz. Peygamber imametin sadece
secimle gerceklesebilecegini biliyordu, bunun icinde kendisinden sonra yerine
gececek halifeyi tayin etmeyerek secimini iimmete birakmistir. Ona gore Hz.
Peygamber istinca ve teyemmiim gibi ser’i isleri agikladi, ancak devlet baskani
meselesi akli ve maslahat konusu oldugu i¢in onu agiklamadi. Ciinkii insanlar kendi
diinya islerini daha iyi bilirler®'®.

Hanefi’ye gore devlet bagskaninin nass tarafindan tayin edilmesi kraldan krala,
prensten prense veya gii¢c ve askeri devrim yoluyla asker’den asker’e intikaldeki gibi
veraset yoluyla gerceklesen bir tayin seklidir. Bu giin yoneticilerin Kureys’ten olma
sartinin yerini ona benzer ¢agdas sartlar almistir. Bu geleneksel yapilanma siirecinde
sira ve bey’at kavramlari yok olarak, bireylerin secme hakki askiya almmistir®"’.

Devlet bagkaninin nassla tayin ve tespiti ile toplum tarafindan secilmesine

iliskin goriisleri irdeleyen Hanefi, akil ve vakia yoOniinden biitin bu tarihi

miilahazalar1 birbirine esit olarak kabul eder. Ona gore imamin tespitinde nass ve

SHanefi, age.c.V,ss.186-190

815 Hanefi, age.c.V,s.210

616 Hanefi, age.c.V,s.222

17 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan s.82
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secim birlikte kullanilmistir. Ancak buradaki birliktelikten anlasilacak olan Ehli
siinnet diisiiniirlerinin 6ne siirdiiklerinden tamamen farkli bir yaklagimdir. Bu
birliktelikte nass, devlet baskanimi ismiyle ve sahsen isaret etmeyip, onu sifat1 ve
ozellikleriyle isaret etmektedir. Daha sonra ise devlet bagkaninin secilmesi nass’ta
isaret edilen bu vasiflar goz oniinde tutularak ya iimmetin tamaminin biatiyla ya da
iimmetin temsilcilerinin biatiyla gerceklesir®®.

Hanefi’ye gore Islam’da hilafet yonetimi miilkiyet ve giic yonetimi olmayip,
immetin maslahat: icin genel idarenin seriat iizerine ikame edilmesidir. Iceride
zayiflar ve giicsiizler iizerindeki baskinmn kaldirilmasi, Islam’mn korunmasi ve
disaridan gelebilecek tehlike ve saldirilarin engellenmesidir. Hilafet, halkin
iradesinin disinda baska bir sekilde akdedilemez. Hilafet sahibine verilen giic ve
yetki kaynagimi sadece halktan alir’"’. Ona gore devlet bagkani, Allah’in ya da
Peygamberin halifesi degildir. O yalmzca kendisini secenlerin halifesidir. Allah hig
kimseyi halife secmedigi gibi peygamberi de kendisinden sonra yerine kimseyi halife
olarak se¢cmemistir. Peygamber devlet bagskanligina kendisini de tayin etmedigi gibi
baskasini da vekil olarak atamadi. Aksine mesajimi acikladiktan sonra bu gorevi
bizzat kendisi ifa etti.

Devlet baskan1 halkinin temsilcisidir, peygamberin halifesi degil. Ciinkii
devlet yonetimi se¢im yoluyla riza ve kabule dayanan bir egemenligi kabul etme
(biat) ve bir sozlesmedir. Burada itaat imama degil, seriatadir. Imam seriata uydugu
zaman ona itaat etmek gerekir, ancak seriata uymayip diismanlarla igbirligi yaptigi

zaman gorevden el cektirilmesi gerekir. Imamet bir riitbe degil aksine verilen bir

18 Hanefi, Mine’l-Akide, .c.V,ss.198-201
1% Giiler, Politik Teoloji Yazilari,s.115
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gorevdir. Onemli olan ise sahis olmayip, vazifesini yap1p—yapmad1g1d1r620. Devlet
baskanligina mesruiyet kazandirmak i¢in bu mesruiyetin kaynagini dinde aramaya
ihtiya¢c bulunmamaktadir. Aksine mesruiyetin kaynagi insanin yaratilista sahip
oldugu akil, irade, ozgiirliikk, sorumlulukta ve toplumsal bir varlik olusunda
aranmalidir.

Yoneten yonetilen iliskisi belli kurallara dayandirlan toplumsal bir
sozlesmeden ibarettir. S6z konusu sozlesmede halk yoneticilerine biat eder ve
sozlesme sartlarinin yerine getirilmesi kosuluyla biat ettigi yoneticilerine bagh kalir
ve itaat eder. Aksi halde yaraticiya isyanin oldugu yerde yaratilana itaat edilmez.
Hanefi’ye gore imamet, bir sézlesme, anlagma ve tercih meselesidir®’.

Islam’da siyasal kuram, hukuksal sistemin (fikh) bir parcasidir ve teorik degil
pratik kanitlayict tartigmalar alamini ilgilendirir. Siyasal kuram, gecmiste ve
giiniimiizde toplumsal bilingteki duyarsizlik ve duraganligi ideolojik olarak mesru
kilmis ve halen de kilmaktadir. Ciinkii devlet sorunu, teolojik tartismalarin
merkezinde degil, kenarinda bir konudur. Hanefi, siyasal kuramin 6nem ve deger
olarak, tipki sii anlayisinda oldugu gibi, Allah’a inan¢ kadar agirlikli yer tutmasi
gerektigini savunmaktadir. Ancak boyle oldugu takdirde imamet kitlelerin
bilin¢lendirilmesine ve hareketlendirilmesine katki saglayabilir622.

Hanefi’ye gore kaynaklarimizda imamet, sik sik ideal ve gerceklik, gecmis ve

bugiin, iistiinlik ve asagilik cercevesi icinde ele alinmaktadir. Hz. Peygamberin

Olumiinden hemen sonra gelen imamet donemi yiiceltilir ve adil dort halife tarihin

620 Hanefi, age, c.V,ss.183-184
2! Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan s.82
622 Boom,Marinus van den, Devrimci Bir Diigiiniir Hasan Hanefi, s.98
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zirvesini temsil ederlerken daha sonra c¢okiis ve yozlagsma donemi baglamaktadir.
Peygamber’e yakin olanlar daha fazla otorite ve sayginliga laylktlr623 .

Hanefi, devlet bagkaninin Tanrisal bir kisilik ya da Tanri’nin ruhu olmadigini
vurgulamaktadir. O, kutsal kitap tarafindan bu mertebeye cikarilmamistir. O’nun
belirli bir aileye ya da kabileye (Kureys) de mensup olmasi gerekmez. Ciinkii imamet
kalitimsal degildir, sadece bir secim sonucudur. ilke olarak imamet, imam ile toplum
arasinda bir sozlesmedir. imam bu s6zlesmeyi kutsal kitabin amaclar1 ve toplumun
cikarlart dogrultusunda uyguladigi siirece toplum ona itaat etmekle yiikiimliidiir.
Aksi bir tutum sergiledigi takdirde ona karsi direnis zorunludur. Ancak geleneksel
imamet teorilerinde sorun, biitiin vurgunun imamin Kkisiligi izerinde olmasidir.
Hanefi, s6z konusu bu tek yanliligi elestirmekte ve imamin yeryiiziinde Allah’in
iradesinin sozciisii olarak yorumlanmasina karsi ¢ikmaktadir. Ciinkii bu sorun bugiin
gelismekte olan iilkelerde siyasal liderin ya da rejimin yiiceltilmesi bigciminde ortaya
glkmaktad1r624.

Miisliiman gelenegi icerisinde dogarak zamanla gelisen devlet bagkanina itaat
diisiincesinin kokenlerini Allah hakkinda gelistirilen anlayislarda bulabiliriz. Allah’s;
diledigini yapan, keyfi eylemlerde bulunan, gayesiz ve miilkiinde istedigi gibi
tasarrufta bulunma hakkina sahip olan ve zorba bir yonetim sergileyen mutlak gii¢ ve
otorite olarak goren anlayis, sayillan bu nitelikleri oldugu gibi devlet baskanina
transfer etmistir. Nitekim ‘din ile sultanin ikiz kardes oldugu, dinin asil sultanin ise

onun bekgisi oldugu®®”’

seklindeki bakis acgisi bunun en giizel 6rnegidir. Allah’in
mutlak anlamda irade ve kudret sahibi olmasi, yani her seyi isteyebilme ve istedigi

her seyi yapabilme giiciine sahip olmasi ve iradesine karsit koyabilecek bir giiciin

623 Boom, Devrimci Bir Diisiiniir Hasan Hanefi,s.98
24 Boom, age, s.99
%% Gazali, el-Iktisad , s.177
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bulunmamasi, siyasi alana devlet baskaninin irade ve giiciiniin ve bu giice dayal
icraatlarinin sorgulanamazligi ve dokunulamazlig: seklinde yan51m1§t1r626.

Kelam’daki Tanri’nin kutsal/mutlak ve askinligi simetrik olarak yeryiiziindeki
sultanlara yansitilmistir. Siyasal otorite, ihtiya¢ duydugu mesruiyeti halktan,
hukuktan ziyade dinin kutsal degerleri olan Allah, Kur’an, peygamber’i kullanarak
devsirmis ve bu kanallarla itaat alabildigine vurgulanmistir. Dort halife doneminden
sonra Mu’aviye’nin iktidar riza ve hukukla degil giicle ele gecgirmesi ile siinnilik
iktidarin hep resmi ideolojisi olmustur. Siinni siyaset literatiirii dinamik bir ideoloji
degil, mevcut iktidarin mesrulagtirnlmasindan ve sultana iyi niyetli tavsiyelerden
ibarettir®’,

Mutekaddimin kelamecilarinin imamet meselesini ikincil bir mesele olarak ele
almalarim elestiren628 Hanefi, bunun nedenini siyasal iktidarin Ehl-i siinnetin elinde
olmasina baglamaktadir. Ona gore Eski Kelam alimleri otorite konusunu, insan
haklar1 ve devlet kurumlar1 baglamindan ele almaktan ziyade k&mil insan olarak
idealize edilen yonetici ve 6zellikleri baglaminda degerlendirmislerdir. Bu baglamda
0, su sorular1 sormaktan geri kalmaz: yonetim konusuna, siibjektif olmayacak sekilde
vatandaslik haklari, siyasi erkin mekanizmalari ve salt bir otorite olarak bakmak ne
kadar miimkiindiir?

Eski Kelamcilarin imam’a itaat konusunda miibalagaya kagmasi ve
bazilarimizin “Allah’a, Resulii’'ne ve sizden olan ulu’l-emre itaat ediniz” ayetini
yanlis anlamasi bir tarafa, cagimizin insani, ulu’l-emre miiracaat etmek, onlar
mahkemeye vermek, onlara nasihatte bulunmak ve Islam seriatinin belirttigi iizere

idari mekanizmay1 isletebilecek yeterliligi olmayan, iyiligi emredip kotiiliikten uzak

626 Ay, Tanr: Tasavvurlarimin Politik Tasarimlara Yansimast, $.53
827 Cabiri, Islam’da Siyasal Akil, s.646-647
628 Hanefi, Mine’l-Akide, c.V,s.167-168
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tutmayan ve devlet idaresini iistlenmekten aciz olan ulu’l-emr’ e bagkaldirabilmesi
ne kadar miimkiindiir?°*

Hz. Peygamber’in vefatindan sonra ortaya cikmis siyasal olgulardan olan
hilafet ve imamet, esasen birer realite iken daha sonra din sayesinde mesruluk
kazanarak nesiller gectikce tarihsel bir veriye doniismiis ve alternatif bir realite
haline gelmistir. Aslinda sorun, toplumu peygamberden sonra kimin yonetecegidir.
Beni Saide’de “elini uzat sana biat edeyim” gseklindeki ilk biat zamanla yonetimin bir
grubun elinde kalmasi i¢in, din ve nasslarla mesru kilinmistir. Kur’an’da bu konuda
bosluk oldugu goriiliince bu misyonu hadis {istlenmis ve yeni yeni hadisler
tiiretilmistir. Kureys’in iktidarim1 pekistirmek iizere “imamlar Kureys’tendir”,
kureys’e muhalefeti desteklemek iizere Hz. Ali ve c¢ocuklar1 lehine “Ben kimin
mevlasiysam Ali’de onun mevlasidir”, “benden sonra benim vasim ve halifem
sensin” ve “Musa i¢in Harun neyse, sende benim icin Oylesin” seklinde hadisler
yaylldl63 0,

Emevilerin iktidarimi pekistirip, muhalefet gruplarini tekfir eden firka-1 naciye
hadisi gibi, ‘basiniza Habesli bir kole gecse bile onu dinleyin ve ona itaat edin’ gibi
imama itaati emreden ve ona isyan1 yasaklayan hadisler nakledildi. Daha sonra
Kur’an’da bu siyaseti mesrulagtirmak amaciyla tevil edildi. “Allah’a, elgisine ve
sizden olan iktidar sahiplerine itaat edin” ayeti gibi. Ancak muhalefetin, yoneticileri
denetlemenin, hatta zalim yoneticilere baskaldirmanin mesruluguna dair bir takim

hadisler ise gormezlikten gelindi. Yoneticilerin halkin huzurunda hesap verme

zorunlulugu, “hakki soylemeyen dilsiz seytandir” ilkesi ve Mu’tezilenen bes

%2 Hanefi, Humum’ul- Fikr ve’l- Vatan s.85-86
5% Hanefi, “Geleneksel Is}am Diisiincesindeki Otoriteryenligin Epistemolojik, Ontolojik, Ahlaki
Siyasi ve Tarihi Kokenleri Uzerine”, s.34
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esasindan birisi olan ‘emr-i bi’l-ma’ruf ve’n-nehyi ani’l-miinker’ gibi esaslar goz
ardi edilerek gdormezden gelindi.
Kur’an’da ve hadislerde yonetimin sekli konusunda belirli bir sekil

olmamakla birlikte uyulmasi gereken bazi temel prensipler vazedilmistir. “onlarin

29631 99632

isleri aralarinda damigsma (sGra) iledir™”", “yonetim konusunda onlara danis
ayetleri “istigere eden basarisizlia ugramaz”, “halik’a isyan konusunda mahluka
itatat yoktur” hadisleri gibi. Hz. Ebu Bekir’in Sakife’de yaptigi, yonetimi, yonetenle
yonetilen arasindaki bir toplumsal sozlesme olarak yorumlanan ‘en hayirliniz
olmadigim halde, baginiza yonetici oldum’ seklindeki konugmasi ‘imamet; akit, biat

ve secim” seklinde formule edilmistilr633

. Sayet aleni uyar1 ve ‘emr-i bi’l-ma’ruf
ve’n-nehyi ani’l-miinker’ ilkeleri uygulama alan1 bulamazsa, ozaman mahkemeye
basvurmak ve emaneti yerine getirmedigi, anlasmayi ihlal ettigi, fakirlerin aleyhine
zenginlere iltimasta bulundugu, kendi vatandasina kars1 yabancilarla dostluk
kurdugu, timmetin topraklarin1 isgal eden diismanlarla anlasma yaptigi, vatani
savunmadigi, kamu imanlarm kisisel amaclar1 i¢in kullandigir ve iilkede fesadi
yayginlastirdigi icin yonetici hakkinda sikayette bulunulabilir. Devlet baskan
bunlara uymaz ve azli miimkiin olmayan baskadinin hiikkmiine boyun egmezse, diger
biitiin mesru vasitalar1 kullandiktan sonra zalim yOneticiye isyan etmek seriatin bir

geregidir®™. Adil bir yoneticiye itaat nasil bir zorunluluk ise, zalim bir yoneticiye

baskaldirmak bir zorunluluktur.

831 42 Sora, 38

%23, Ali Imran, 159

63 Hanefi, “Geleneksel Islam Diisiincesindeki Otoriteryenligin Epistemolojik, Ontolojik, Ahlaki
Siyasi ve Tarihi Kokenleri Uzerine”, s.35

934 Hanefi, agm, s.36
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Kur’an’da toplumsal hayatin siyasi/idari alam1 “emr” (is) kelimesiyle ifade

63555

edilmistir. Ornegin “onlarn isleri aralarinda stra iledir®>”, “Ey iman edenler!

Allah’a, peygamber’e ve sizden olan emir sahiplerine (idarecilere) itaat edin”®,
“(idari) is hususunda onlarla miisavere et”®’. Dolayisiyla siyasi/idari sorunlari, halk,
aralarinda damisarak veya ‘ehline vererek’®*® ¢ozecektir. idarecilerin ahlaki simirlar
digina ¢ikmalar1 halinde, halkin itaat etme sorumlulugu kalkar. Sonug itibariyle
siyasal hakimiyetin yetkisini aldig1 giic kaynagi halk; mesruiyet kaynagi ise
bireylerin vicdanina yerlesmis ve Allah’in iradesine ters diismeyen veya uygun olan
ahlaki kurallardir®’

Yoneten-yonetilen iliskisi ise toplumsal bir s6zlesmeden ibarettir. S6z konusu
sozlesmede halk, yoneticilerine beyat eder ve sozlesme sartlarinin yerine getirilmesi
kosuluyla beyat ettigi yoneticilerine bagli kalir. Aksi halde, Yaraticiya isyanin
oldugu yerde, yaratilana itaat edilmez®*.

Hanefi, diger konularda yaptig1 gibi imamet konusunda da biitiin firkalarin
goriiglerini bir cati altinda toplama gayretindedir. Bu gayrette epistemolojileri
dikkate almadan dogrudan sonuca ulagsmak istemektedir. O, biitiin firkalarin
goriislerini derleyerek devlet baskaninin tespiti nass ve secimle birlikte yapilmalidir
derken, ne sia’nin nass anlayisimi ne de Ehl-i siinnet’in secimi kastedmektedir.
Dogrudan kendi projesine uygun olan harici alternatifi secmesine ragmen, diger

itikadi ekollerin alt argiimanlarin1 yoksayarak secimine onlarida ortak etmeyi

amaclamaktadir.

635 42, Siira, 38

6% 4 Nisa, 59

6373 Ali imran, 159

638 4 Nisa, 58

% Giiler, Politik Teoloji Yazilari, s.135
640 Hanefi, “Aydinlanmaci Islam”, 5.38
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SONUC

Islam inang esaslarini nass cercevesinde tespit ederek tarihin her déneminde
meydana gelebilecek siiphelere karsi savunmayi amaglayan kelam ilmi, sahip oldugu
bu misyon sebebiyle her an canli, giincel ve dinamik olmak zorundadir. Ciinkii
savundugu esaslara yonelik tehditler devamli olarak degisiklik arzetmektedir. Kelam
ilmi, ortaya ¢ikisindaki bu misyonu ilk asirlarda yerine getirmesine ragmen, zamanla
bir akideler manzumesi haline gelmis, dinamik yapisim1 kaybederek gecmisi tekrar
edici bir hiiviyete biiriimiistiir. Ancak onun biiriindiigii bu hiiviyet, gérevini geregi
gibi icra edememesine neden olmustur. Serh ve hasiyelerle ge¢cmisin tekrart giiniimiiz
insanina dinamizm veremez hale gelmistir.

19. yiizyilda Miisliman topluluklarin her alanda geri kalmasi Miisliman
diisiiniirleri diger ilimlerle birlikte kelam ilmininde giincellenerek eski dinamik
yapisina tekrar kavusturulma ihtiyacinin hissettirilmesine sebebiyet vermistir. Buna
gore kelam ilmi, son derece Onemli, lizumlu ve faydali olmakla beraber ‘islah’
edilmeye muhtagtir. Yakin donem kelam alimleri, kelamin yenilenmesi ve metod
degistirmesini ashinda bu ilmin kendisi igin degil, Islam’mn bir din olarak kars:
karsiya bulundugu elestiri ve saldirilar1 bertaraf edebilmek i¢in zorunlu gérmiislerdir.
Ciinkii Islam varligin1 devam ettirecekse eskiden oldugu gibi ilim ve medeniyetler
kurup, devam ettiren bir din olmaldir.

Bu sebeple bu donem yenilik calismalarinda kelam ilminin ulthiyet,
niibiivvet ve ahiret gibi ana meselerinde klasik anlayis ve goriisten ayrilmamislardir.
Buna karsin bazi konulari, giincelligini g6z ©niinde tutarak 6n plana ¢ikarirken
bazilarin1 ise geri plana itmislerdir. Onlarin yenilenme tesebbiisleri dinin temel

esaslarin1 kapsamamaktaydi. Ciinkii bu konularda agik hiikiimler ihtiva eden Kur’an
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gibi bir ilahi kitap dururken bunun gerceklesmesi imkéansizdir. Mesela ulGhiyette,
Allah’1n sifatlan ile ilgili olarak nasslar1 kabul edip spekiilasyonlara girmemeyi tavir
olarak benimserken O’nun varligi konusunda hudiis ve imkan gibi felsefi deliller
yerine fitrat ve gaye delilini tercih etmislerdir. Kelam ilminin dayandigi temellere ve
vahiyle ilgili hakikatlerin anlasilmas1 hizmetine bir halel getirmeden bir yenilesmeyi,
yani siirekliligi bozmadan, kokleriyle ve gecmisiyle irtibatim kesmeden iginde
bulunulan zamanin ihtiyaclar ¢ercevesinde bir yenilesmeyi savunmusglardir.

Ayni sekilde kelam ilminin giiniimiizde dinamik yapisin1 kaybettigi
gerekcesiyle bir tecdid projesi sunan Hanefi, asrimizin kosullar1 ve kiiltiirii
cercevesinde yeni bir kelam ilmine ihtiya¢ oldugunu vurgulamaktadir. O, bu
gerekcelerinde hakli olmakla birlikte yeni ilmi kelam’in temelini nasslardan
realiteye, yani cagimizin problemlerine ¢evirmek istemektedir. Boylelikle nass’a
dayali ilkeleri akli yOntemlerle savunmayir amaglayan kelam, degistirilmez
mahiyetteki temel ilkelerinden vazge¢cmis olmaktadir.

Calismalarinda genel olarak gelenegi ve kelami firkalarin goriislerini ortaya
koyarak elestiren Hanefi, tecdid projesiyle aslinda nass’a dayali yeni bir gelenek
olusturmay1 ya da yeni fikirler ortaya koymayr amaglamaz. Aksine biitiin bunlari
ortaya c¢ikaran etkenlerden birisi olan din’i tamamiyla degistirmeyi hedeflemektedir.
Boylelikle nasslar ve ilahi metinler bir kenara koyularak realite temelli yeni
metinlerin yazilmasina ihtiya¢ vardir. Bu sebeple Hanefi’nin tecdid projesinin kelam
ilminin yeniden ingad’1 kapsaminda bir yenilenme tesebbiisii olarak degerlendirilmesi
miimkiin goriilmemektedir.

Biitiin mevcut birikimleri parantez i¢ine almak suretiyle bir kenara birakarak,

saf ben araciligiyla dogrudan nesnelerin Oziine gitmeyi hedefleyen fenomenolojik

201



yaklagim, Hanefi’nin ¢alismalarinin yontemini olusturmaktadir. Ancak fenomenoloji
ile yok sayilan felsefi birikim daha Oncekilerin ortaya koydugu beseri bilgilerdir.
Hanefi ise ilahi vahye dayali nasslan paranteze alarak yok saymaktadir. Boylelikle
nass’a dayali kat’i esaslar bir kenara konularak yerine beseri aklin iiriinii olan
subjektif esaslar yerlestirilmek istenmektedir.

Fenomenolojinin  betimlemeyi hedefledigi nesnelerin yerine Hanefi,
cagimizin problemlerini koymaktadir. Boylelikle kelam ilminin mihverinde bir
degisiklige gidilmektedir. Amaci Islam inang esaslarini savunmak olan kelam, bu
esaslar1 paranteze alarak dikkate almadan dogrudan asrimizin sorunlarinin ¢éziimiine
odaklanmaktadir. Bunun yerine nass’a dayali ilahi esaslar degismez temel mihenk
tag1 alinmak suretiyle, onlarin ¢cagimizin bilim, kiiltiir ve ihtiyaclar1 muvacehesince
yeniden delillendirilmesi ve yeni metodlarla savunulmasi kelam ilmine bir dinamizm
kazandiracag: gibi onun misyonuna da uygun diismektedir. Baska bir deyisle, asil ve
ilkelerde degisiklik yerine arac ve vasitalarda degisiklik daha uygun diismektedir.

Miisliiman toplumlarin en biiyilik eksikligini bir ideolojiden yoksun olmalar1
olarak tespit eden Hanefi, fenomenoloji ile Allah’in varligi, sifatlar1 ve ahiret
hayatinin yeniden idelojik olarak yorumlayarak bu eksikligin giderilebilecegini one
siirmektedir. Boylelikle Allah’1, bugiin en biiyiik problemimiz olan toprak, ekmek ve
ozgiirliige doniistiirerek ideolojik mahiyette bir Allah inancina sahip olma imkanina
kavusmaktayiz. Aym sekilde miiminler icin bir teselli kaynagi olan ahiret inancini
insanlarin bu diinyadaki gelecegi olarak yorumlamak bir dinamizm kaynagi
olacaktir.

Hanefi, ideolojik bir kelam ilmi vasitasiyla elde edebilecegini umdugu devrim

ugruna pragmatist bir yaklagimla, nass tarafindan ortaya konulan Allah’in varligi,
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sifatlar1 ve ahiret hayatimi kolaylikla te’vil etmektedir. Ancak onun yaptig1 te’vil
olmayip, baslarken arzulamis oldugu seye ulagmasi anlaminda telvin’dir. Boylelikle
nass, en dogru sekilde anlagilmasimi saglayacak olan gercekler ve veriler dikkate
alinmadan pragmatik bir zeminden hareketle ele alinmakta ve yorumlanmaktadir.
Burada ideoloji, hi¢bir kontrol, denetim ve engellemeye tabi olmadan, gelisigiizel bir
sekilde roliinii oynamaktadir.

Hanefi, klasik kelam’da ‘semiyyat’ olarak ele alinan konularin aklilestirilmesi
gerektigini vurgulayarak iman, mead, niibiivvet ve imamet konularini aklilestirmeye
tesebbiis eder. Ancak onun bu kapsamda One siirdiigii fikirler yeni ve orijinal
olmaktan uzaktir. Bunlar cogunlukla kelami ekollerin gecmiste one siirdiikleri fakat
genellikle kabul gormeyen alternatif fikirlerdir.

Iman husunda mu’tezili alternatifin ¢cagimiz kosullarina en uygun alternatif
oldugunu savunan Hanefi, diger ekollerin kendi epistemolojileri iman tanimlarini
dikkate almadan imanin ideal goriintiisiinii ¢izer. Ona gore ideal iman; diisiince,
vicdan, s6z ve amel’den miitesekkildir. Ahireti, diinyada aciz olan insanin adil bir
diinya 6zlemi ve insanin 6liim sinirini asgip Omriinii uzatma arzusu olarak niteleyen
Hanefi’ye gore ahiretin ontolojik bir gercekligi bulunmamaktadir. Diinya ve ahiret
birbirinden farkli olmayip bu diinyada ve bir biitiin halindedir.

Oncelikle Hanefi’'nin ahirete iliskin bu goriisleriyle Bahailigin goriisleri
mukayese edildigi zaman aralarinda bir uyumun bulundugu goéze carpmaktadir.
Bahailikte gore kiyametin kopmasi sézkonusu olmadigi gibi insanlik sonsuzluk
icinde gittikce geliserek ve olgunlasarak barig ve mutluluk icerisinde yasamini

siirdiirecektir.
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Hanefi’nin ahiret yorumunun Kur’an’a dayali hi¢bir temeli bulunmamaktadir.
Ciinkii Kur’an bircok ayette bugiiniin mutlaka gelecegine yeminle vurgu yapmuistir.
Kur’an’in kiyamet, cennet ve cehennem tasvirlerini ashi olmayan tehdit ve edebi
tasvirler olarak yorumlamak Kur’an’in Allah anlayisina uymamaktadir. Ciinkii Allah,
inananlara bir vaatte bulunmustur ve O’ va’dinden donmez. Kur’an’da kurulan diinya
ahiret iligskisinin Miisliimanlarca yeteri derecede anlasilamamis oldugu ve bunun
neticesinde ahiretin, diinyada kaybedilen seylerin iimit edildigi bir uyusturucu haline
geldigi inkar edilemez bir realitedir. Ancak bunun ¢6ziimii; ahiretin ontolojik
yapisinin yok edilerek insanlarin diinyaya hapsedilmesinde degildir. Coziim,
Kur’an’in kurdugu diinya ahiret iliskisinin dengeli bir sekilde, insana ahlaki
sorumlulugunu hatirlatacak ve ona dinamizm kazandirarak hayatin1 anlamlandiracak
bir tarzda yeniden kurulmasidir.

Ayni sekilde niibiivvet konusunda da Hanefi, kelami ekollerin kendi
epistemolojilerine uygun bur tarzda irdeledikleri niibiivvetin vacip, miimkiin ve
imkansiz olusuna iliskin goriislerini paranteze alarak niibiivvet ve mucizeyi insanin
tarihsel gelisimiyle aciklamaktadir. Buna gore niibiivvet, insamin akli olgunluga
erisinceye dek gecirdigi ilk siirecte zorunlu, akli naklin esast olarak aldigimiz islam
vahyi siirecinde miimkiin, bugiin ise imkansizdir. Hanefi’nin niibiivveti aklilestirme
tesebbiisii, ilk peygamberden giiniimiize niibiivvetin tarihi seyrinin farkli bir
degerlendirilmesinden ibarettir. Imamet konusunda ise o, harici alternatifi
benimsemektedir. Ancak bu alternatif icerisine arkaplan gormezden gelinerek,
sia’nin imamin nass ile tayini diisiincesini dahil etmektedir.

Sonug olarak Hanefi’nin, Islam diinyasmin son asirlarda icerisinde bulundugu

olumsuzluklardan kurtulmasi gibi hakli gerekcelerle ¢iktigi kelam ilminin yeniden
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ingas1 projesi, dinin ilahi 6ziiniin yok edilerek yerine beseri bir sistemin kurulmasiyla
sonuclanmaktadir. Bu sebeple onun projesinin kelam ilminin tecdidini hedefledigini
sOylemek miimkiin degildir. O, projesinde tam anlamiyla ideolojik ve devrimci
nitelikte beseri bir din olusturma gayretindedir. Kelam ilminde yenilenme
calismalari; vahye dayali hakikatlerin icerigine dokunmadan ve bu ilmin geleneksel

islevi dikkate alinarak herhangi bir sapmaya meydan vermeden yiiriitiilmelidir.
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OZET
Karaagag¢, Hilmi, Hasan Hanefi’nin Kelam [Imini Yenileme Projesi, Doktora Tezi,
Danisman: Prof.Dr. Ilhami Giiler, IX-215 s.

Kelam ilmi, Islam inang esaslarini, tehdit unsuru siiphelere karsi her asirda
savunmay1 amaglayan bir ilimdir. Savunacagi esaslari ilahi nasslardan alirken, savunma
yontemlerini ise devrin Kkiiltiirel ortami, problemleri ve ihtiyaclar1 belirlemektedir.
Kelam, sahip oldugu bu misyonu tedvin doneminde yerine getirmistir. Ancak zamanla
dinamizmini kaybederek mutlak bir hiiviyete biiriinmiis, ge¢misin tekrarina yonelmistir.

19. yiizyilda Islam toplumlarinin her alanda geri kalmasi, diger ilimlerle birlikte
kelam ilminin de giincellenerek yenilenmesi ihtiyacini dogurmustur. Bu mahiyette siireli
yayinlarda bir¢ok makaleler yazilmis ve miistakil eserler tedvin edilmistir. Konu ile ilgili
caligmalara cagdas diisiiniirlerden Hasan Hanefi’de, bir tecdid projesi ile katilmigtir.
Calismamizda kelam ilminde girisilen bu yenilik ¢alismalarin1 ve Hanefi’nin projesini
ele aldik.

Calismamiz; girig, lic ana bolim ve sonuctan olusmaktadir. Giris boliimiinde,
kelam ilminin dogusu, tedvini ve giiniimiize kadar gecirdigi siireci isledik. Birinci
boliimde, kelam ilminin yeri, islevi, ilk yenilik ¢alismalar1 ve metodoloji sorununu
inceledik. Ayrica bu boliimde Hanefi’nin gelenege bictigi misyon, ve tecdid projesinde
kullandig1 fenomenolojik yaklagimim tahlil ettik. Ikinci boliimde, Hanefi’nin Allah
tasavvurunu, bu tasavvurda sifatlarinin yerini, insanin sorumlulugu ve konumunu ortaya
koymaya ve tahlil etmeye gayret ettik. Uciincii boliimde ise Hanefi’nin aklilestirmeye
calistigl iman kavrami, ahiret inanci, niibiivvet ve imamet konularinda kelami ekollerin
goriiglerini kisaca ortaya koyduk. Daha sonra Hanefi’nin bu konulara iliskin yaklasimini

tespit ederek degerlendirmesini yapmaya calistik.
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ABSTRACT

Karaagag, Hilmi, The Renovation Project of Theology of Hasan Hanefi, PhD, Adviser:

Prof. {lhami Giiler, IX-215 p-

Kalam is a science which defends belief systems from suspicions as a thereat in
every century. While it takes threat of bases from divine rules and it takes methods
from cultural era of time, problems and requirements. Kalam provided this mission at
the time of codification. But in the course of time, it loosed its dynamism and it took
certain character and it oriented to the repetition of generation.

Islamic society fallen behind in almost every area in 19. century. So theology
needed to modernization with other sciences. Therefore, lots of journals was
written and also lots of independent works was written. Contemporary scholar
Hasan Hanefi participated with renovation project to this process. In our work we
dealed with modern work of theology and projects of Hasan Hanefi.

Our study composes of introduction part and three main chapters. In
introduction, we studied emergence, codification and experienced process of
theology to the our time. In the first chapter, we studied the place, functions and
first renovation works of theology and we studied its methodological problems.
Moreover, in this chapter we studied Hanefi’s mision which he gave importance to
future and we criticized phenomenological approach in his renovation project. In
the second chapter, we focused on Hanefi’s concept of God and its place of
adjectives in his image, people’s responsibility and place. In the third chapter, we
introduced concept of faith which Hanefi wants to rationalize it, life after death,
prophesy and ideas of Kalam schools about imamete. Later we determined Hanefi’s

ideas about these subjects and we evaluated these.
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