E-ISSN:2757-606X

Felsefe, Ilahiyat, Sosyalk{¥Beseri Bilimler Dergisi
Journal for Phllosophy, Theology, Social Sciences and Humanities







E-ISSN: 2757-606X

THEOSOPHIA

Journal for Philosophy, Theology, Social Sciences and Humanities

JUNE 2021 | ISSUE 2



THEOSOPHIA
Journal for Philosophy, Theology, Social Sciences and Humanities
E-ISSN: 2757-606X | June 2021, Issue 2

Owner and Chief Executive Officer
Dog. Dr. Mansur KOCINKAG

Editor in Chief
Dog. Dr. Kenan SEVINC
Canakkale Onsekiz Mart University, TURKEY

Associate Editors
Dog. Dr. Mansur KOGINKAG, Canakkale Onsekiz Mart University, TURKEY
Dr. Ogr. Uyesi Selahattin AKTI, Canakkale Onsekiz Mart University, TURKEY
Dr. Ogr. Uyesi Muhammed BEDIRHAN, Canakkale Onsekiz Mart University, TURKEY
Dr. Ogr. Uyesi Mustafa SURUN, Yalova University, TURKEY

EDITORIAL BOARD

Prof. Dr. Aslan TOPAKKAYA

Erciyes University, TURKEY

Prof. Dr. Hasan KAPLAN

Ibn Haldun University, TURKEY

Prof. Dr. Mehmet BAHCEKAPILI

Yalova University, TURKEY

Prof. Dr. Necmettin ALKAN

Sakarya University, TURKEY

Prof. Dr. Yasar SARIKAYA

Justus-Liebig- Universitdt Giessen, GERMANY

Dog. Dr. Mehmet OZTURAN
Medeniyet University, TURKEY

Doc. Dr. Mehmet Zahit TIRYAKI
Medeniyet University, TURKEY

Dog. Dr. Nail OKUYUCU

Marmara University, TURKEY

Dr. Besmira LAHI

University of New York, Tirana, ALBANIA
Dr. Metin GUVEN

Florida State University, USA

ADVISORY BOARD

Prof. Dr. Abdullah TAKIM
University of Innsbruck, AUSTRIA
Prof. Dr. Adnan DEMIRCAN
Istanbul University, TURKEY

Prof. Dr. Ahmet YUCEL

29 Mayis University, TURKEY
Prof. Dr. Aslan TOPAKKAYA
Erciyes University, TURKEY

Prof. Dr. Hasan KAPLAN

Ibn Haldun University, TURKEY
Prof. Dr. Mehmet BAHCEKAPILI
Yalova University, TURKEY

Prof. Dr. Miirteza BEDIR
Istanbul University, TURKEY

Prof. Dr. Necmettin ALKAN
Sakarya University, TURKEY

Prof. Dr. Nimetullah AKIN
Canakkale Onsekiz Mart University, TURKEY

Prof. Dr. Ozcan TASCI

Canakkale Onsekiz Mart University, TURKEY
Prof. Dr. Ramazan DEMiR

Canakkale Onsekiz Mart University, TURKEY
Prof. Dr. Semih CEYHAN

Marmara University, TURKEY

Prof. Dr. Serdar KURNAZ
Humboldt-Universitdt zu Berlin, GERMANY
Prof. Dr. Tevhit AYENGIN

Bayburt University, TURKEY

Dog. Dr. Giiliisan GOCEN

Istanbul University, TURKEY

Dr. Ogt. Uye. Cumali KOSEN

Canakkale Onsekiz Mart University, TURKEY
Dr. Besmira LAHI

University of New York, Tirana, ALBANIA

Dr. Serdar ASLAN

Universitdt Erlangen-Niirnberg, GERMANY

Asistant Editor
Ars. Gor. Yusuf YIKMAZ

About Journal

Coied ©

Theosophia is an international peer-reviewed journal published electronically twice a year (June and December). Theosophia is an
Open Access journal. Theosophia journal uses a double-blind referee system where at least two people are referees. Referee names are
kept confidential and not published. Articles are prepared in accordance with the ISNAD (in-sentence or footnote) citation system.
This work is licensed under a Creative Commons Attribution 4.0 International (CC BY 4.0).

Indexes/Databeses
DRJI (Directory of Research Journals Indexing), SSRN (Social Science Research Network), OpenAire, Asos Index, idealonline,
PhilArchive, BASE (Bielefeld Academic Search Engine), ISAM Theology Articles VT.

Corresponding Adress
Dog. Dr. Kenan SEVING, Bas Editér,
Canakkale Onsekiz Mart Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, 17100 Merkez /GCANAKKALE
Tel : 0286-2180018 (ichat: 29025) E-Posta: kssevinc@gmail.com
Dergi e-posta: theosophiajournal@gmail.com
www.theosophiajournal.com



CONTENTS

RESEARCH ARTICLES

Farabi’de Mutluluk ve Mantik iliskisi
The Relationship Between Happiness and Logic in Al-Farabi

Nuriye MERKIT / 1-12

Goethe’nin Kur’an-1 Kerim ile Bulugsmasi
Goethe’s Encounter with the Qur’an

Serdar ASLAN / 13-25

Muhammed Abduh’a Gére islami Yenilesme ve Temel Dinamikleri
Islamic Renewal and Its Fundamental Dynamics According to Mohammed Abduh

Abdullah ALPEREN / 27-50

Raviden Cehalet Vasfini Kaldiran Durumlar
The Cases that Remove Ignorance from Rawl

Ibrahim GOKCE / 51-66

Belhi ve Bilissel Davramisqc1 Terapi Ozelinde Fobi ve Obsesif-Kompulsif

Bozukluk Uzerine Karsilastirmali Bir Calisma
A Comparative Study on Phobia and Obsessive-Compulsive Disorder in Belhi and Cognitive-
Behavioral Therapy

Seyma KILIC / 67-88

Risala fi mas’alati 1-wugudiyya: Muhammad Hadimis Plidoyer zugunsten von

Ibn ‘Arabi
Risale fi Mes’elet’il-Vuctidiyye: Muhammed Hadim1'nin ibn Arabi Miidefaas:

Yasar SARIKAYA / 89-99

BOOK REVIEW

Naqd al-Khitab al-Dini. By Nasr Hamid Abu Zayd
Abdullah OZKAN / 101-104






Citation/©: Merkit, N. (2021). Farabi’de Mutluluk ve Mantik iligkisi.
Theosophia, 2, 1-12.

Received: 09.02.2021 - Accepted: 19.05.2021 - Published: 23.06.2021

Felsefe, Ilahivat,

E-ISSN: 2757-

Farabi’de Mutluluk ve Mantik Iliskisi
Nuriye MERKIT!

0z: Mutluluk kavrami Farabi felsefesinin merkezi kavramidir. Ona gére mutluluk insani yetkinligin en
iist noktasi ve insanin dogal amacidir. Insani bu hayatta diinya mutluluguna ve 6teki diinyada sonsuz
mutluluga ulastiracak olan dort tiir erdem vardir. Bunlar teorik erdemler, diisiinme erdemleri, ahlaki
erdemler ve sanatsal erdemlerdir. Diisiinme erdemleri teorik erdemlere bagl iken, ahlaki erdemler ile
sanatsal erdemler de diisiinme erdemlerine ve teorik erdemlere baghdir; ¢iinkii iyinin ve kotiiniin
belirlenmesi, sanatsal ve mesleki becerilerin kazanilmasi bilgiyle miimkiin olmaktadir. Bu baglamda
mutluluk iyiyi kétiiden, dogruyu yanhstan ve giizeli cirkinden ayirma meselesidir. insanin bu ayrim
yapmasi ise iyinin dogru bilgisine ulasmasiyla yani ‘iyi ayirt etme giici'yle miimkiin olmaktadir. Farabi
‘iyi ayirt etme giicii'yle saglam bir mantik bilgisine sahip olmay1 kastetmektedir. Bu nedenle ona gore
mantik bilmeyen insanin en listiin iyi olan mutluluga ulasmasi s6z konusu degildir. Mantik, hem bagimsiz
bir disiplin, hem de insani hakikate yani en iistiin mutluluga ulastiracak olan ilimler icin hazirlik

niteliginde bir alet ilmidir.
Anahtar Kelimeler: Farabi, Mantik, Bilgi, Erdem, Mutluluk.
The Relationship Between Happiness and Logic in Al-Farabi

Abstract: The concept of happiness is the central notion in Al-Farabi’s philosophy. According to him,
happiness is the highest degree of human competence and the natural purpose of man. There are four
types of virtues that will lead man to happiness in this life and eternal happiness in the afterlife. These
are theoretical, intellectual, moral, and, artistic virtues. Whereas intellectual virtues depend on
theoretical virtues, moral and artistic virtues depend on the virtues of intellectual and theoretical
virtues, because the determination of good and evil and the acquisition of artistic and professional skills
are possible with knowledge. In this context, happiness is a matter of distinguishing good from evil, right
from wrong, and beautiful from ugly. People can make this distinction only by reaching the right
knowledge of the good, that is, the competence of distinguishing good. By this competency, Farabi refers
to having a compelling logic knowledge. Therefore, according to him, it is not possible for a person who
does not know logic to attain the highest happiness. Logic is both an independent discipline and
preparatory science of means for the knowledge that will make people to reach the truth, that is, the

highest happiness.

Keywords: Al-Farabi, Logic, Knowledge, Virtue, Happiness.

1Dr., nry_merkit@hotmail.com, ® ORCID: 0000-0001-6480-2078
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Giris

Bat1 diinyasinda Alfarabi, Alpharabius ve Abunaser isimleriyle taninan Farabi (6. 339/950)
dini ve tabii ilimler hakkinda iyi bir egitim aldiktan sonra basta Buhara, Semerkant, Merv ve Belh
olmak iizere bir¢ok sehir dolasmistir. Daha sonra Bagdat'ta ibnii’s-Serrac’tan (6. 316/929) dil, Eba
Bisr Mattd b. Yunus’tan (6. 328/940) mantik ve Harranl Yuhanna b. Haylan’dan (6. 308/920) felsefe
dersleri almistir.2 Farabi'nin felsefi calismalari igcinde mantik ilminin olduk¢a 6nemli ve genis bir yeri
vardir. Oyle ki bu calismalar ile o islam diinyasindaki ilk mantik uzmanlarindan biri olmustur. O,
mantikta genel olarak Aristoteles’in (0. 322) izinden gitmis olmakla birlikte kendine 6zgii fikirler de

ileri siirmiistiir.3

Farabi’ye gore mantik, bilinenden hareketle bilinmeyenin bilgisine ulasmak icin yapilan akil
ylriitme islemidir. Felsefe ise diisiince bag1 kurmak, akil yiirtitmek ve ispat etmektir.* Bu bakimdan
mantik, felsefeyle ve biitiin ilimlerle i¢ icedir. Ayrica mantik ve mutluluk arasinda siki bir bag vardir;
¢linkii mutluluk insani yetkinligin en Ust noktasidir ve insanin yetkinlesmesi ilim 6grenmekle
miimkiin olmaktadir. ilim é6grenmenin 6n kosulu ise mantik bilmektir. Dolayisiyla biitiin ilimlerle i¢
ice olan mantik, insanin mutluluga ulasmasinda da olduk¢a 6nemli bir isleve sahiptir. Farabi'nin

mutluluk arastirmasi mantikla baslayan ve metafizikle son bulan bir stireci ifade etmektedir.5

Bu makale, Farabi'nin felsefesinden hareketle insanin mantik bilmeden sonsuz mutluluga
ulasamayacagini iddia etmektedir. Bu iddia dogrultusunda ilk olarak, Farabi’nin mutluluk anlayisi
betimleme yontemi izlenerek ana hatlariyla ele alinmas; filozofun ‘mutluluk’ kavramindan ne anladig
ve bu kavrami hangi kavramlarla iliskilendirdigi tizerinde durulmustur. Daha sonra ise Farabi'nin
mantik anlayisi ana hatlariyla agiklanmis ve mutluluga ulasmada mantik sanatinin islevinin ne
oldugu analiz edilmistir. Boylece insanin sonsuz mutluluga ulasabilmesi icin mantik bilmesinin ne

denli 6nemli ve gerekli oldugu agiga ¢ikarilmaya calisilmistir.
1. Farabi’de Mutluluk Kavrami

Mutluluk kavrami Farabi felsefesinin en énemli kavramlarindan biridir. Oyle ki FArabi'nin
mutluluk anlayisi tizerinden onun biitiin felsefesini yorumlamak mimkiindiir diyebiliriz. Bununla
birlikte mutluluk kavrami herkesin tizerinde ittifakla anlastig1 bir kavram degildir. Kimilerine gore
mutluluk, zenginlik demek iken; kimilerine gore duyusal haz, kimilerine gore tin ve mevki sahibi
olmak, kimilerine gore ilim sahibi olmak ve kimilerine gore ise bunlardan baska seyler demektir.
Mutluluk, her insanin ulasmay1 dogal olarak arzuladigi bir amactir.¢ Farabi'nin felsefesinin merkezine
yerlestirdigi mutluluk kavrami, duyusal haz, zenginlik veya iin sahibi olmak anlamina gelen s6zde bir

mutluluk degildir.” Ona goére mutluluk, en yiiksek iyidir ve insanin en yiiksek iyiye ulasmasi aklin

2 Mehmet Vural, Isldm Felsefesi Tarihi: [slam Diistincesinin Tarihsel Seyri (Ankara: Elis Yayinlari, 2019), 108-109.

3 Nicholas Rescher, Al-Farabi’s Short Commentary on Aristotle’s Prior Analytics (University of Pittsburgh Press, 1963), 12.

4 Robert Hammond, The Philosophy of Alfarabi And Its Influence On Medieval Thought (New York: The Hobson Book Press,
1947), 1.

5 Eb{ Nasr El Farabi, Mutlulugun Kazamilmasi (Tahsilu’s - Sa’dda), cev. Ahmet Arslan (Istanbul: Divan Kitap, 2012), 56.

6 Eb0l Nasr El Farabi, Mutluluk Yoluna Yéneltme (Tenbih Ala Sebili’s-Sa’dde), ¢ev. Hanifi Ozcan (izmir: Anadolu Matbaacilik,
1993), 26-27.

7 Ahmet Kamil Cihan, “Islam Diisiincesinde Ahlak-Din iliskisi”, [slam Ahlak Esaslari ve Felsefesi, ed. Murat Demirkol (Ankara:
Bilay Yayinlari, 2020), 85.
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rehberliginde erdemli bir yasam siirmesiyle miimkiindiir. Mutluluk kavrami ‘yetkinlik’, ‘iyi’ ve
‘erdem’ kavramiyla yakindan iliskilidir. Bu bakimdan onun mutluluk anlayis1 Platon (6.348/7) ve

Aristoteles’in mutluluk (eudaimonia) anlayislariyla benzerdir.

Platon’a gore mutluluk, en yiiksek iyidir ve insan1t mutluluga ulastiracak olan erdem (arete) ve
bilgidir. Erdem ve bilgi s6z konusu oldugunda Platon, Devlet adl1 eserinde duyusal hazlarin insani
alcalttigini ve mutluluktan uzaklastirdigini ifade etmistir.8 Platon, Philebos’ta haz konusuna daha
ihimli yaklasmis ve mutlulugun bilgiyi oldugu kadar hazzi da ihtiva ettigini belirtmistir. Bununla
birlikte o, hazlarin yalnizca bir kisminin iyi, ¢ogunun koétii oldugunu vurgulamistir. Bu nedenle
insanin mutluluga ulasabilmesi i¢in aklin hazza gore daha baskin ve belirleyici oldugu bir yasam

stirmesi gerektigini ifade etmistir.?

Mutluluk s6z konusu oldugunda Aristoteles de Platon gibi erdemin hazla ilgisine vurgu
yapmustir. Aristoteles’in olumladig hazlar insana 6zgii islevleri tamamlayan hazlardir. insana 6zgii
islev ise aklin egemenliginde bir hayat siirmektir. Bu nedenle mutluluk; hazlarin toplami, eglenme
veya haz alma degildir.1® Mutluluk; “kendisi disinda hi¢bir hedefe yonelmeyen, kendine 6zgti bir haz
tasiyan, kendine yeterli, dingince ve bir insan i¢in olabildigince kesintisiz olan”!! theoria yasamidir.
Aristoteles’in kastettigi mutluluk, bu diinyada gerceklesen ve bu diinya ile sinirhh kalan bir
mutluluktur; ciinkii ona gore 6liim, bedenin dagilmasi demektir ve dolayisiyla 6liim meydana
geldiginde ruh bedenle birlikte yok olur. Bu nedenle 6liimle birlikte yasam tamamen son bulmus
olur.’2 Oliim olay1 gerceklestiginde bedenle birlikte ruh da yok oldugu icin éliimden sonra yeni bir

yasam s6z konusu olmamaktadir.

Aristoteles gibi Farabi’ye gore de sonsuz mutluluk, kendisi disinda hi¢bir hedefe yonelmeyen,
kendine 6zgli bir haz tasiyan, kendine yeterli ve dingince bir hali ifade etmektedir; fakat
Aristoteles’ten farkli olarak Farabi, Es-Siyasetii’l - Medeniyye adli eserinde erdemli insanin yalnizca
bu diinyada degil, 6btir diinyada da mutlu bir yasam stirecegini belirtmistir. Bu diinyada erdemli bir
yasam siiren insan ahirette de erdemli ve salih kimselerle bir arada olacak ve daha mutlu bir yasama
kavusacaktir.3 Dolayisiyla Farabt'nin felsefesinde mutluluk, Aristoteles’te oldugu gibi yalnizca bu
diinyayla sinirli degildir. O, erdemli insanin bu diinyada baslayan mutlulugunun ahirette de artarak
devam edecegini ifade etmektedir. Bu baglamda sonsuz mutluluk, insanin maddeye ihtiyag
duymayacak kadar yetkin bir hale gelmesi demektir. Ruh ve bedenden ibaret olan insan, ancak
6limden sonra bedene ihtiyac duymaz. Bu bakimdan Farabi'nin mutluluk anlayis1 Aristoteles’ten
farkhidir; ciinkii Farabi, insanin mutluluga tam olarak ancak 6biir diinyada ulasacagini disiiniir.14
Mutlulugun 6biir diinyada gerceklesecegi ideali insanin 6liim korkusunu yenmesini saglar. Erdemli
insan bu diinyada mutluluga ulasmis insandir ve o, 6ldiigiinde mutlulugu kaybetmis olmayacaktir.

Erdemli insanin dliimle birlikte kaybedecegi tek sey 6liimden sonraki mutlulugunun artirilmasina

8 Platon, Devlet, gev. Selahattin Eyiiboglu, M. Ali Cimcoz (istanbul: Tiirkiye is Bankasi Kiiltiir Yayinlari, 2011), 584d-586b.

9 Platon, Philebos, ¢cev. Furkan Akderin (istanbul: Say Yayinlari, 2013), 13b, 21e-22e.

10 Hatice Nur Erkizan, “Aristoteles’te Insanin Dogasi Uzerine”, Cogito 77 (2014): 246.

11 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, ¢ev. Saffet Babiir (Ankara: BilgeSu Yayinlari, 2011), 1177b.

12 Hiimeyra Ozturan, “Ahlaki Miieyyide”, Islam Ahlak Esaslari ve Felsefesi, ed. Murat Demirkol (Ankara: Bilay Yayinlar,
2020), 220.

13 Farabi, Es-Siyasetii’l-Medeniyye veya Mebadi’ul - Mevcuddt, 47-48.

14 Ebii Nasr El Farabi, Din Ustiine: Kitabii’l-Mille, gev. Yasar Aydinh (Bursa: Arasta Yayinlari, 2002), 20.
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vesile olan iyi fiillerini artirma imkanidir. Bu nedenle erdemli insan 6liimden korkmadigi gibi bu
diinyadaki hayatina da yiiz ¢cevirmez. Aksine mutluluga ulasmasina vesile olan iyi fiillerini daha da

artirabilmek icin hayatta kalmayi sever.15

Farabi'ye gore tabiatin ana dinamigi yetkinlesme cabasidir. Bu nedenle bir tas pargasinin dogal
olarak merkeze dogru inmesi, bir elma ¢ekirdeginin dogal olarak elma agaci olmasi gibi, insan da
dogasi geregi son yetkinlige ulasmak ister. Yetkinlik, tiirsel formlarla yakindan ilgilidir. Her tiiriin
bireyleri dogalar geregi kendi tiirlerine ait yetkinlikleri gerceklestirmeye yénelir. Insan tiiriinii diger
tiirlerden ayiran yetkinlik, diisiinme ve konusma yetisidir. Bu nedenle insanin yetkinligi dil ve
diisiinceyle ilgilidir. Yeme ve icme gibi 6zellikler tiire degil cinse ait 6zelliklerdir. Dolayisiyla bu tarz
ozelliklere yonelik faaliyetler 6zel olarak insani degildir. Resim yapmak, siir yazmak, bir topluluk
karsisinda konusma yapmak veya bir konu hakkinda arastirma yapmak gibi etkinlikler yalnizca

insana 6zgl yetkinlikler alanina girmektedir.16

Insani yetkinligin en iist noktas1 mutluluktur. Bu nedenle mutlulugu elde eden insan baska
hi¢bir seye ihtiya¢ duymaz. Mutluluga kendi ¢abasiyla yonelen her insan onun bir yetkinlik hali
olmasindan dolay1 ona yonelir. Insanin mutluluga neden yéneldigini agiklamaya gerek bile yoktur;
clinkii mutluluk, her insanin dogal amacidir. insanin arzuladig her yetkinlik, ‘iyi’ oldugu icin istenir.
Mutluluk da insanin istedigi ‘iyi’ seylerden biridir. Bu baglamda mutluluk, iyi seyler arasinda en iyi
olandir, en yiiksek iyidir ve o baska bir sey icin degil sirf kendisi i¢in istenendir. Yani mutluluk bir
ara¢ degil amactir. Bu nedenle mutluluga ulastigimizda ‘en yetkin’e ve ‘en yiiksek iyi'ye ulasmis
oluruz. Dolayisiyla mutluluga ulasan insanin baska herhangi bir seye ihtiyaci kalmaz. Insan, ‘iyi’ye
baska amaglar gozetmeksizin sirf ‘iyi’ oldugu icin yoneldiginde en yiiksek mutluluga kavusmus olur.
Bu baglamda mutluluk ‘iyi’ i¢in yapilan ‘iyi'dir.17

Peki, iyi nedir? Insanin mutluluga ulasmasinda yarar saglayan her sey iyidir; fakat bu iyilik
onlarin éziinden degil mutluluk icin yararl olmasindan kaynaklanmaktadir. Insanin mutluluga
ulasmasini engelleyen her sey ise kotiidiir. Bu baglamda giizellik, iradi (istenerek yapilan) iyilik,
¢irkinlik ise iradi kotiliiktiir. Mutluluga ulasmaya yardim eden fiiller giizel fiiller, insanin mutluluga
ulasmasini engelleyen fiiller ise ¢irkin fiillerdir.18 Sunu belirtmek gerekir ki Farabi, her iyi fiilin insan
mutluluga ulastirmayacagini énemle vurgulamstir. Insan, iyi fiillere tesadiifen yonelirse veya dogasi
geregi tercihe gerek duymaksizin iyi fiillerde bulunursa mutluluga ulasmis olmaz. Insanin mutluluga
ulasabilmesi icin biitiin hayati boyunca ‘iyi’yi tercih etmesi gerekir; fakat insan ‘iyi’yi her zaman ‘iyi’
oldugu i¢in tercih etmez. Bazen insan zenginlik, {in veya baska bir sey elde etmek icin ‘iyi’yi tercih
eder. Iste béyle durumlarda o, mutluluga ulasamaz. Mutluluga ulasmak isteyen insan bagka hicbir

amag glitmeksizin ‘iyi'yi bizzat kendisi i¢in tercih etmelidir.1®

15 Ebii Nasr El-Farabi, Fusulii’l - Medeni: Siyaset Felsefesine Dair Goriisler, cev. Hanifi Ozcan (izmir: istiklal Matbaasi, 1987),
62.

16 Yasar Aydinli, “Farabi ve Bagdat Messal Okulu”, Isldm Felsefesi: Tarih ve Problemler, ed. M. Ciineyt Kaya (istanbul: isam
Yayinlari, 2013), 153.

17 Ebii Nasr El-Farabi, EI-Medinetii’l Fazila, cev. Nafiz Danigsman (Istanbul: MEB Yayinlari, 1990), 70.

18 Eb(i Nasr El-Farabi, Es-Siyasetii’l-Medeniyye veya Mebadi’ul - Mevcuddt, cev. Mehmet Aydin - Abdulkadir Sener - M. Rami
Ayas (Istanbul: Kiiltiir Bakanlig1 Yayinlari, 1980), 39. Ayrica bkz. Eb Nasr El-Farabi, /deal Deviet, cev. Ahmet Arslan
(istanbul: Tiirkiye is Bankasi Kiiltiir Yayinlari, 2020), 84.

19 Farabi, Mutluluk Yoluna Yéoneltme (Tenbih Ala Sebili’s-Sa’dde), 30.

4



THEOSOPHIA Journal, June 2021, Issue 2

Mutluluk, insanin iyi fiillere yonelmesi ve onu tercih etmesiyle ilgilidir; fakat o bir 6diil degildir.
Farab?'nin ifadesiyle; “mutluluk (es-sa’ade), kendisiyle mutluluk elde edilen fiillerin bir karsiligi
degildir; mutluluk, 6grenme vasitasiyla elde edilen hikmetin, bir dnceki 6grenmenin bir karsiligi
olmadig1 gibi, kendisiyle mutluluk elde edilmeyen fiillerden terk edilenlerin bir karsiigi da
degildir.”20 Bu ifadelerden anlasildig1 tizere mutluluk, iyi fiillerde bulunmanin ve ilim 6grenmenin
karsiliginda elde edilen bir 6diil, mutsuzluk da kot fiillerin veya cehaletin karsiligl olan bir ceza
degildir. Dolayisiyla mutluluk, erdemin ve bilginin karsihginda ulasilan bir 6diil degildir. insan
odillendirilme umudu veya cezalandirilma korkusu nedeniyle mutluluga ulasmay1 amag
edinmemelidir. Mutluluk dyle bir amactir ki bu amacin kendisi zaten bir 6diil niteligindedir. Bu
baglamda mutluluk erdemli fiillerin ve ilim sahibi olmanin karsiliginda kazanilan bir odiil degil;

erdemli fiillerin ve bilgi sahibi olmanin bir sonucudur diyebiliriz. Peki, erdem ne demektir?

Farabi, bedenin oldugu gibi ruhun da saglik ve hastalik durumlarinin oldugunu ifade etmistir.
Saglikli bir ruhun gostergesi insanin siirekli iyi isler ve glizel fiillerle mesgul olmasidir. Hastalikli bir
ruh ise insana siirekli kotii isler, kotiiliikler ve cirkin fiiller yaptirir. Insanin kendisiyle iyi seyler ve
giizel fiiller yaptig1 ruhani durumlara erdem adi verilir.2! insan, dogas: geregi iyiye ve kotiiye esit
mesafededir. Bu nedenle insanin erdemli olmasinda egitiminin ve aliskanliklarinin rold biiyiiktiir.
Ahlak davramniglarla ilgili bir ilimdir ve insan ahlakin ne oldugunu yaparak ve yasayarak 6grenir.
Dolayisiyla insanin ahlakl olabilmesi icin iyi ve giizel fiilleri yani erdemleri i¢sellestirip onlar1 huy
haline getirmesi gerekmektedir. Farabi, erdem s6z konusu oldugunda Aristoteles’in orta-olma
goriisiinii takip etmistir. Bu baglamda erdem, ifrat ve tefrit olarak adlandirilan iki u¢ noktadan ve
agirilik durumundan uzak bir sekilde orta (dengeli) bir davranis seklidir.22 insan1 bu hayatta diinya
mutluluguna ve o6teki diinyada sonsuz mutluluga ulastiracak olan doért tiir erdem vardir. Bunlar

teorik erdemler, diisiinme erdemleri, ahlaki erdemler ve sanatsal erdemlerdir.23

Teorik erdemler, insanda dogustan bulunan ilk bilgilerden baslayarak biitiin teorik ilim
dallarimi kapsar. Bu ilimlerin bir kismini olusturan ilk bilgiler, ilk andan itibaren insanda bulunur.
Diger kisimlar ise diisiinmek, arastirmak, 6grenmek ve 6gretmekle elde edilir. Teorik erdemlerin
temelinde dogru bilgi vardir. Bu baglamda teorik erdemler insanin mutluluga ulasmasi icin temel bir
faktordiir; fakat tek basina yeterli degildir. insanin mutluluga ulasmasi icin dier erdem tiirlerine de
ihtiyac1 vardir.24 Diisinme erdemleri, diistinme gilicliniin insan i¢in en yararli olan1 kesfetme
¢abasidir.25 Hikmet, anlayis ve akillilik gibi insani nitelikler diisiinme erdemlerine 6érnektir. Sanatta
ve pratik hayatta iyi, yararli ve giizel olam kesfedip ortaya koyma faaliyetleri de diisiinme
erdemleriyle gerceklesmektedir. Diisiinme erdeminin meydana gelmesi ve gelismesi egitimle
miimkiin olmaktadir. Diisiinme erdemleri olmadan teorik erdemler ve onlara yonelik amaglar bir

anlam ifade etmezler. Diisiinme erdemlerinin dogru diisiinme erdemleri olmasi i¢in de ahlaki

20 Farabi, Fusulii’l - Medeni: Siyaset Felsefesine Dair Gértisler, 61.

21 Farabi, Fusulii’l - Medeni: Siyaset Felsefesine Dair Gértisler, 27.

22 Hakan Cogar, “Islam Ahlak Diisiincesi ve Filozof Ahlakcilar”, islam Ahlak Esaslari ve Felsefesi, ed. Murat Demirkol
(Ankara: Bilay Yayinlari, 2020), 54.

23 Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi (Tahsilu’s - Sa’dda), 53.

24 Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi (Tahsilu’s - Sa’ada), 53, 72.

25 Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi (Tahsilu’s - Sa’dda), 73.
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erdemlere ihtiyag vardir.2é Ahlaki erdemler, insanin davranislarinda ifrattan ve tefritten uzak olarak
iyiyi, dogruyu ve giizeli hedeflemesidir. insanda ahlaki erdemlerin olusmasinda aliskanliklarin
onemli bir islevi vardir. Ahlaki erdemler de diisiinme erdemleri gibi insani ¢abayla yani egitim ve
ogretimle elde edilir. insanda egitim - 6gretim ve davraniglarin sayisiz kez tekrar edilmesi yoluyla
iyi huylar elde edilirse erdemler, kotii huylar elde edilirse reziletler?” ortaya ¢ikar. Sanatsal erdemler,
insanin cesitli sanat dallarinda ve mesleki alanlarda kendisini gelistirerek o alanda iyi duruma
gelmesi demektir. Sanatsal erdemlerin gelismesi icin tesvik, rekabet ve gerektiginde zorlama yoluna
basvurulmalidir. Sanatsal erdemlerin temelinde de bir tiir bilgi vardir. Sanatsal erdemler de ahlaki
erdemler gibi teorik ve diisiinme erdemlerine baghdir; ¢linkii iyi ve kotiiniin belirlenmesi, eylem ve

sanatla ilgili becerilerin kazanilmasi bilgi ile miimkiin olmaktadir.28

Yukarida ana hatlariyla ifade etmeye calistigimiz Farabinin diisiince sisteminde insanin
mutluluga ulasabilmesi icin iyi-kotii, giizel-cirkin, yararli-yararsiz ayrimi yapmasi gerekmektedir.
Peki, insan bu kavramlar arasinda kesin ve dogru bir ayrimi nasil yapacaktir? iste bu noktada
mutluluk ve mantik iliskisine deginmemiz gerekmektedir. Farabi, mutluluk ve mantik iliskisi s6z
konusu oldugunda ‘iyi ayirt etme giicii’ kavramina vurgu yapmistir. Insanin iyinin dogru bilgisine
ulasabilmesi icin saghkl bir zihne veya mantik yapisina sahip olmasi gerekmektedir. Baska bir
ifadeyle insanin mutluluga ulasabilmesiicin ‘iyi’ olan1 kotii olandan, giizel fiili ¢irkin fiilden ayirt etme
giiciine sahip olmasi gerekmektedir. Farabi, ‘iyi ayirt etme giicii’yle saglam bir mantik bilgisine sahip
olmay1 kastetmektedir. Ona gore mantik bilmeyen insanin en yetkin iyi olan mutlulugun bilgisine
ulasmasi s6z konusu degildir.2° Filozofun bu gériisiint agikliga kavusturmak icin mutluluk ve mantik

arasinda kurdugu bagi ele almamiz gerekir.
2. Farabi’de Mutluluk ve Mantik iliskisi

Insan1 en yetkin iyinin bilgisine ulastiran bilgi tiirii felsefi bilgidir. Bu bakimdan Farabi'nin
diisiince sisteminde sonsuz mutluluk, felsefe 6grenmekle elde edilen bir durumdur. Felsefenin ise
teorik ve pratik olmak tlizere iki yonii vardir. Teorik felsefe matematik, fizik ve metafizik olmak tizere
¢ tiir ilimden olusmaktadir. Pratik felsefe ise ahlak sanati ve siyaset ilminden ibarettir. Bu baglamda
mutluluga ulasmanin yolu teorik ve pratik ilimleri 6grenmekten ge¢cmektedir. Felsefe ‘iyi ayirt etme’
ile meydana gelmistir. ‘Iyi ayirt etme’ ye ise ancak bilinmesi istenilen her seyde dogru olan
kavrayacak zihin giicliyle ulasilabilir. Bu nedenle mutluluga ulasmak isteyen insan her seyden 6nce
dogruyu kavrama giiclinii ifade eden zihin gliciinii kazanmalidir.3? Farabi, insanin zihin giiciinii nasil
kazanacagini su sekilde ifade etmistir:

Zihin giicti, ancak a) “dogru” (el-hak) nun, ger¢ekten, kesin olarak dogru oldugunu bilmemizi ve bdylece ona

inanmamizi; b) “yanlis” (batil) olanin, gercekten, kesin olarak yanlis oldugunu bilmemizi ve boéylece ondan

kaginmamizi; ¢) “dogru” ya benzeyen “yanlis”1 bilmemizi ve onda hata yapmamamizi d) aslinda dogru olan

26 Cosar, “Islam Ahlak Diisiincesi ve Filozof Ahlakgilar”, 55.

27 Reziletler kavrami erdemin karsiti olarak erdemsizligin, kotiiliigiin ve mutsuzlugun kaynagi anlaminda kullanilmaktadir.
28 Cosar, “Islam Ahlak Diisiincesi ve Filozof Ahlakgilar”, 55-56.

29 Farabi, Mutluluk Yoluna Yoneltme (Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde), 53.

30 Farabi, Mutluluk Yoluna Yoneltme (Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde), 52.
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fakat yanlisa benzeyen seyi bilmemizi ve o konuda aldanmamamizi saglayan bir gilice sahip oldugumuzda

elde edilir. Iste bize bu giicii kazandiran sanata mantik sanati ad1 verilir.31

Mantigin konusu akildir. Akil, insanin insan olmasini saglayan en temel 6zelliktir. insanin
herhangi bir seyi kavramasim saglayan yetisi akildir. Insan ancak aklin rehberliginde ‘iyi'ye ve
mutluluga ulasabilir. Insanin en yetkin iyinin bilgisine yani mutluluga ulasabilmesi icin aklin
yetkinlestirmesi gerekir. Farab'ye gore Tann, ilk Ilke ve Ik Akil’dir. Insanin mutluluga ulasmay:
amag edinmesi i1k Akil’a ulasmay1 amaclamasi anlamina gelmektedir. insan akli bilkuvve bir akildir;
fakat o maddeye bulasmis olmasi nedeniyle ay-lstii alem akillarindan oldukc¢a eksiktir. Bununla
birlikte insan ay-alt1 alemin en yetkin varligidir. Ancak bu yetkinlik bazilari i¢in yalnizca potansiyel
bir yetkinlik olarak kalabilmektedir. Oysa insanin ezeli ve ebed1 olan ay-iistii alemle iliski kurmasi ve
ezell - ebedi varlikla temasa ge¢mesi miimkiindiir. Bunun gerceklesmesi icin insanin tahayyiil
giiciiyle zihnini ve aklim ay-iistii aleme yoneltmesi gerekmektedir. Iste bu durum insan aklinin en
yetkin hali olan teorik mutluluk olarak tanimlanmaktadir. Bu baglamda insanin mutluluga ulasmasi
kuvve halindeki aklin fiil hale gegmesi ve daha sonra miistefad akil seviyesine ylikselerek insani aklin

en yetkin diizeyine erismesi seklinde gerceklesmektedir.32

Sunu belirtmek gerekir ki akil, en insani 6zellik olarak her insanda vardir; fakat her insan, aklini
esit derecede iyi kullanamamaktadir. Farabi, akil s6z konusu oldugunda insanlarin siniflara
ayrildigin1 ifade etmektedir. Ona gore insanlarin bazilar1 diisiinmeyi gerektiren seylerde iyi
diistinebilme yetisine ve saglam bir irade giiciine sahiptir. Bunlar 6zgiir insanlardir. Bazi insanlarda
ise, ne iyi disiinebilme yetisi ne de irade giicii vardir. Bu tiir insanlar kéle ve hayvan tabiath insanlar
olarak adlandirilmustir. Iyi diisiinebilme giiciine sahip; fakat irade giiciinden yoksun olan insanlar da
vardir. Bu insanlara ise dogustan kdle adi verilmistir. Bu durum ilimle veya felsefeyle mesgul olan
bazi insanlar icin de gecerlidir. Insanlarin bazilar1 da saglam bir irade giiciine sahip olmakla birlikte,
iyi diistinebilme yetisinden yoksundur. Bu tiir insanlarin diisiinceleri ve tercihleri baska insanlar
tarafindan yonetilir ve yonlendirilir. Onlar, bu yonlendirmeye uyarlarsa kolelikten kurtulma imkamn
kazanirlar; aksi takdirde hayvan tabiath insan durumuna gelirler.33 insanin kuvve halindeki aklini
fiil haline doniistiirmesi ¢aba gerektirmektedir. Baska bir ifadeyle, Farabi'nin felsefesinde insan, akil
sahibi olmasi nedeniyle mutluluga ulasma potansiyeline sahip bir varliktir; fakat bu potansiyelin
etkin hale doniisebilmesi icin insanin aklim1 yetkinlestirmesi gerekir. Mantik sanati, insanin akIi

yetkinlige ulasmasinin en 6nemli aracidir.34

Mantik sanati araciligiyla bir problem veya konu hakkinda varmis oldugumuz bir sonucun
kesin bir bilgi mi, yoksa yalnizca bir san1 m1 oldugunu ayirt edebilme imkanina kavusuruz.3s
Dolayisiyla mantik, mutluluk s6z konusu oldugunda sézde ve ger¢cek mutluluk ayriminda da yol
gosterici bir isleve sahiptir. Farabinin felsefesinde gercek mutlulugun en yetkin iyinin bilgisine

ulasmak oldugu aciktir; fakat insanlarin mutluluk anlayislan farklihk gostermektedir. insanlarin

31 Farabi, Mutluluk Yoluna Yoneltme (Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde), 53.

32 Latif Tokat, “Farabi Felsefesinde Mutlulugun Arastirilmasi”, Dinbilimleri Akademik Arastirma Dergisi 3 (2006): 149-151.

33 Hanifi.Ozcan, Fardbi'nin Iki Eseri: Fusilii'l-Medeni - Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde. Istanbul: M. U. ilahiyat Fakiiltesi Vakfi
Yayinlari, 2005, 177.

34 Farabi, Mutluluk Yoluna Yéoneltme (Tenbih Ald Sebili’s-Sa’dde), 53-54.

35 Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi (Tahsilu’s - Sa’dda), 55.
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farkli mutluluk anlayislarina sahip olmasinin iki nedeni vardir. Bunlardan ilki onlarin varlhk
anlayislariyla ilgilidir. Rasyonalist bir filozof olan Fardbi'ye gore rasyonel epistemolojiyle yola
cikildiginda farkli varlik anlayislarina ulasmak miimkiin degildir; fakat insanlarin ulastiklari aym
varlik anlayisini birbirlerinden farkl tiirlerde ifade etmeleri miimkiindiir. Dolayisiyla insanlarin
farkli mutluluk anlayislarina sahip olmasinin ikinci nedeni ifade farkliigidir. Farkli mutluluk
anlayislar sorununu ¢oézecek olan gramer bilgisi ve mantik sanatidir. Oncelikle ifade tarzlarindaki
dilden kaynaklanan karmasa gramer bilgisi araciligiyla giderilmelidir. Daha sonra ise, mantik sanati
araciligiyla kullanilan yontemler ayirt edilmelidir.3¢ Mantik, insana yalnizca dogru diisiinme
yontemini degil; burhan, cedel, hitabet, siir ve safsata yontemleriyle ifade tarzlarini da 6gretir. insana
bilmek istedigi konu hakkinda kesin bilgi verecek olan burhan sanatidir. Burhan sanati ister bir
konuda sonuca varmak i¢in kullandigimiz akil yiirtitmede, ister baskasina hitabimizda, isterse bir
baskasinin bir konu hakkinda bize karsi hitabinda; kisacasi tiim durumlarda kesin bilgi verme
Ozelligine sahiptir. Onunla elde edilen bilgiler insani siipheye diisiirmez. Cedel, hitabet, siir ve
safsatanin ise iki temel islevi vardir. Ilk olarak; bu dért sanat, burhana yardimci olur. Bunlarin
bazilarinin yarar1 daha ¢ok, bazilarinin ise daha azdir. ikinci olarak onlar, dogru ve kesin bilginin
digerlerinden ayirt edilmesini saglarlar.3” Bu nedenle insanin gercek mutlulugun ne olduguna dair
kesin bilgiye ulasarak, s6zde mutluluk ve gercek mutluluk ayrimini yapabilmesi icin mantik bilmesi

gerekmektedir.

Farabd, Thsd’iil-Uliim adl eserinde ilimleri bes ana gruba ayirmis ve su sekilde siralamistir: Dil
ilmi, mantik ilmi, matematik ilmi, fizik ve metafizik ve son olarak siyaset, fikih ve kelamdan meydana
gelen ortak veya genel bir adi olmayan besinci grup ilimler. Bu siralamanin ilkesinin ne oldugu adi
gecen eserde belirtilmemistir; fakat bu siralamanin gerekgesinin bir toplumun kendi 6ziinden
¢ikmasi kosuluyla bilimlerin ortaya ¢ikis sirasini gostermek oldugu sdylenebilir.38 Goriildigu tizere
Farabi, ilimler siralamasinda birinci siray: dil ilmine vermistir; ciinkii her ilmin temelinde 6nce dil
vardir. Bagka bir ifadeyle, dil olmadan insanin diisiincelerini ifade etmesi miimkiin degildir.

Diisiincelerini ifade edemeyen insan ise herhangi bir ilim 6grenemez veya 6gretemez.39

Insanlik tarihi boyunca insanin bilgi, teknik, sanat gibi basarilara sahip olmasi dil sayesinde
miimkiin olmustur. insanin eylemlerinin, deger duygusunun veya cesitli ugragilarinin bir anlam ifade
etmesi icin dile ihtiya¢ vardir. Dil olmadan insanin bilgi sahibi olmasi miimkiin degildir. insan dil
olmadan bilgi sahibi olmay1 basarsa bile bu bilgiyi adlandiramaz, saklayamaz ve baska insanlara
aktaramaz. Bu durumda bilgi, insan i¢in gereksiz bir ytik haline déniistir. Oysa bilginin islevi insanin
yiikiinii hafifletmek, onun hayatta kalmasini ve mutluluga ulasmasini saglamaktir. insanin toplumsal
bir varlik olmasinin temeli de dildir. insan dil olmadan da baska insanlarin var oldugunu bilir; fakat
bu tiir bilmenin hayvanlarin birbirini bilmelerinden farki yoktur. Boyle bir durumda insan ¢ok sinirh
bir varlik olarak kalir ve toplumsal yasamdan s6z etmek zorlasir.40 Dil, en 6nemli ifade ve iletisim

aracl olarak kultirtn, uygarligin, felsefenin ve bilimlerin merkezinde yer almaktadir. Dil;

36 Latif Tokat, “Farabi Felsefesinde Mutlulugun Arastirilmasi”, 139.

37 Farabi, ilimlerin Sayimi, 17, 24.

38 Hasan Sahin, Islam Felsefesi Tarihi Dersleri (Ankara: Onder Matbaacilik, 2000), 92.

39 Eb{i Nasr El Farabi, [limlerin Sayimi, cev. Ahmet Arslan (istanbul: Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir Yayinlari, 2020), Onséz, 14.
40 Takiyettin Mengiisoglu, insan Felsefesi (Istanbul: Remzi Kitabevi, 1988), 212.
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matematikten mitosa, fizikten psikanalize kadar insan disiincesinin s6z konusu oldugu her alanda
hayati bir isleve sahiptir.#! insanin diisiinmesi, anlamlandirmasi ve adlandirmasi icin dile ihtiyac
vardir. Bu nedenle Farabi de her tiirlii zihinsel ¢alismanin ve diisiincenin temelinin dilin kurallarinin

bilinmesi ve dilin dogru kullanilmasi oldugunu ifade etmistir.*2

Insanin yetkinlige ulagmasi dil ve diisiince ile yakindan ilgilidir; ¢iinkii dil ve diisiince insani
diger canlilardan ayiran temel 6zelliklerdir. Bu nedenle Farabi, [hsd’il-Uliim adli eserinde ilimleri
siniflandirirken ilk iki siray1 dil ve mantiga ayirmistir. Ona gore dil ve mantik arasinda oldukca yakin
bir iliski vardir. Dil bir dis konusma, mantik ise bir i¢ konusmadir. Mantigin kavramlarla olan iliskisi
dilin sozle olan iliskisine benzerdir. Gramer hatasiz konusmanin mantik ise dogru diisiinmenin
kurallarini verir. Ancak gramer yalnizca bir milletin diliyle ilgili kurallar1 icerirken mantik evrensel
bir ilim olarak biitiin insanligin diisiincesine ait kurallari icerir.43 Farabi, dil ve mantik arasinda

kurdugu bu yakin iliski ile mantik ilminin islam toplumunda yer edinmesini amaglamigtir.4+

Farabi, dil ve mantik arasindaki yakin iliskiyi aciklarken kelimenin etimolojik anlamina vurgu
yapmis; ‘mantik’ kelimesinin nutk (konusma) kelimesinden tiiredigini ve bu kelimenin kendinden
onceki kadim filozoflar tarafindan ti¢ anlamda kullanildigini ifade etmistir. Kelimenin birinci anlamz;
“sesle ifade edilen sézdiir (kavl). Dil, insanin ruhundaki seyi bu sézle ifade eder. Ikincisi; ruhta
bulunan sézdiir. Bu da kelimelerin isaret ettigi akilsallardir. Ugiinciisii; insanin yaradihistan sahip
oldugu ruh kuvvetidir.”#s Diger hayvanlarda bulunmayan bu ruh kuvveti yalnizca insana 6zgii olan
bir ayirt etme yetisidir. insan bu yeti sayesinde kavramlari, ilimleri ve sanatlari elde eder. Ayrica
insanin esyanin hakikatini idrak edebilmesi, hangi eylemin giizel hangi eylemin ¢irkin oldugu ayirt
edebilmesi de yine bu yeti sayesinde miimkiin olmaktadir. S6z konusu yeti ¢ocuklar da dahil olmak
lizere insanlarin hepsinde vardir; fakat ¢ocuklarda fiile doniisecek kadar gii¢lii bir durumda degildir.
Bu yeti, delilik, sarhosluk, uyku ve bayginlik halinde de oldukg¢a zayif bir haldedir.46

Mantik sanatinin mutluluga ulasmadaki islevini ve yararlarimmi su sekilde siralamak
miimkiindiir: Mantik araciligiyla hangi inanglarin dogru ve hangi inang¢larin yanlis oldugunu ayirt
edebiliriz. Insan zihnini dogruya yoénlendiren ve dogrudan uzaklastiran yollarin neler oldugunu
bilebiliriz. Dogruyu yanlis, yanlis1 dogru gibi gdsteren durumlarin farkina varabiliriz. Farkinda
olmadan yanlisa inanmaya basladigimizda veya bir baskasi farkinda olmadan yanlisa diistiiglinde s6z
konusu yanlistan uzaklasmanin yollarini bulabiliriz. Mantik, insan bir seye dair inancinin dogru olup
olmadig1 konusunda siipheye diistiigiinde bu inanci hakkinda kesinlige ulasincaya kadar insana onu
inceleme imkani verir. Dogrulugundan siiphe ettigi inancin1 gézden gecirme siirecinde farkinda

olmadan bir yanlisa diiser ve saplanip kalirsa insana zihnini bu yanlistan kurtarma imkan verir.4?

Mutluluga ulasmak isteyen insan diger ilimleri 6grenmeden 6nce (mantigin yukarida ifade

ettigimiz islevlerinden ve yararlarindan dolay1) zorunlu olarak mantik sanatini 6grenmelidir; ¢clinki

41 Nuriye Merkit, Sigmund Freud’un Uygarlik Anlayisi (Kayseri: Kimlik Yayinlari, 2020), 91.

42 Farabi, [limlerin Sayimi, Onsoz, 14.

43 Eb{i Nasr El Farabi, fhsd’iil-Uliim: [limlerin Sayimi, ¢cev. Ahmet Ates (Istanbul: MEB Yayinlari, 1989), 68.
44 Tony Street, [sldm Mantik Tarihi, gev. Harun Kuslu (Istanbul: Klasik Yaynlari, 2013), 37.

45 Farabi, [limlerin Sayimi, 16.

46 Farabi, [limlerin Sayimi, 16-17.

47 Farabi, [limlerin Sayimi, 9-13.
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mantik sanatindan yoksun olma halinde yukarida siralanan durumlarin tam tersi gergeklesecektir.48
Mantik, hem bagimsiz bir disiplin, hem de insani hakikate yani en iistiin mutluluga ulastiracak olan
ilimler i¢in hazirlik niteliginde bir alet ilmidir.#° Teorik ve pratik ilimlerin igcerdigi bilgileri 6grenmek
icin mantik kurallarim1 bilmek gerekir. Baska bir ifadeyle mantik, insanin bilgiye ulasmasinin ve
mutluluga erismesinin 6n kosuludur. Bu bakimdan Fardbi'nin sisteminde ahlaki tayin eden mantiktir;
¢linkii ahlakli olmanin yolu da bilgi sahibi olmaktan ge¢mektedir.50 Mantik sanati araciligiyla
‘dogru’nun bilgisine ulasan ve dogru diisiinme aliskanlig1 kazanan insanin bu yetenegi ahlak alaninda

da dogruyu tercih etme seklinde tezahiir edecek ve boylece o, mutluluga ulasacaktir.
Sonug¢

Farabi'nin felsefesinde mutluluk sorunu bilgi ve erdem sorunu olarak karsimiza ¢ikmaktadir.
Bu bakimdan mutluluk sorunu 6ncelikle bir ayirt-etme meselesidir diyebiliriz; clinkii bilginin ve
erdemin temelinde ayirt-etme vardir. Bu anlamda mutluluk; akil araciligiyla iyi-kéti, yararli-
yararsiz, guzel-girkin, dogru-yanlis ayrimini siipheye diismeden yapabilmektir. Bu kavramlarin
ayrimi insanin tercihlerini sekillendirmektedir. Dolayisiyla insanin mutluluga ulasmasi icin 6ncelikle
adlandirmaya ve anlamlandirmaya ihtiyaci vardir; ¢iinkd ancak ‘iyi'nin, ‘yararli’'nin, ‘dogru’nun ne
oldugunu bilen insan tercihlerine y6n verebilir. Dil ilmi ile diinyay1 anlamlandiran insan mantik ilmi
ile de dogru ile yanlisy, iyi ile kotiiyli ayirt eder. Mantik sanati aracilifiyla dogru diisiinme aliskanlhigi
kazanan ve bu aliskanligini giiclendiren insan bu yetenegini pratik hayatta da kolayca kullanabilir
hale gelir. Boylece o, tercihlerini yonlendirebilir ve mutlulugunu artiracak fiillere yonelebilir. Yani

insanin hakikati bilmesi ve ona gore davranmasi mantik sanatini biliyor olmasina baghdir.

Mutluluk s6z konusu oldugunda mantik sanatinin insana sagladigl en 6nemli yarar insana
s6zde mutluluk ve gercek mutluluk ayrimi yapabilme imkam sunmasidir. insan, dogas1 geregi
mutluluga yonelen bir varlik olarak mutlulugun ne oldugu konusunda bazi durumlarda yanilgiya
diisebilir ve duyusal haz, servet, iin gibi arzu nesnelerine sahip olmayr ‘mutluluk’ olarak
adlandirabilir. S6zde mutluluklara ulasmay1 amag edinen insan ise erdemden ve gercek mutluluktan
uzaklasabilir. Hayatin amacini arzu nesnelerine sahip olarak mutluluk elde etmek seklinde belirleyen
insan, bu nesnelerden elde ettigi haz konusunda orta-olma 6l¢lisiinii kaybedebilir. Mantik sanati
araciligiyla dogruyu yanlistan ayirmayi bilen ve dogru gibi goriinen yanlis durumlarin farkina varan
insan, sozde mutluluk ve gercek mutluluk ayrimini da yapabilir. Ger¢ek mutlulugun bilgisine ulasan

insan, bu mutlulugu kazanma yontemlerinin ne oldugunu yine mantik sanati ile belirleyebilir.

Bilgi ve erdem sorunu olan mutluluga insan ancak felsefe 6grenmekle ulasabilmektedir.
Felsefenin teorik ve pratik kisimlarini olusturan ilimleri 6grenmek icin mantik sanati, alet ilmi veya
cagdas ifadeyle soylersek yontembilim niteligindedir. Bu bakimdan insanin diger ilimleri
Ogrenebilmesi icin zorunlu olarak 6nce mantik 6grenmesi gerekmektedir. Bu nedenle Farabi'nin
felsefesinde, insanin sonsuz mutluluga ulagmasi icin mantik bilmesi zorunludur. Insanin bilgi sahibi

olmasinin temeli olan mantik, onun mutluluga ulagsmasinin da 6n kosuludur.

48 Farabi, [limlerin Sayimi, 10-12.
49 Farabf, Mutluluk Yoluna Yoneltme (Tenbih Ala Sebili’s-Sa’dde), 53.
50 Hilmi Ziya Ulken, Farabi (istanbul: Kanaat Kitabevi, 1940), 33.
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Goethe’'nin Kur’an-1 Kerim ile Bulusmasi1*

Serdar ASLAN**

0z: islam dininin kutsal kitabi olan Kur’an-1 Kerim’in Orta Cag Hristiyan Bati diinyasinda yiizyillar boyu
on kabullerle incelendigi ve uzun polemiklere konu edildigi bilinmektedir. Kur’an'in farkli ve nispeten
daha objektif okumalar1 ancak Aydinlanma dénemi siirecin-de kilisenin hegemonyasinin kirilmasi
sonrasinda mimkiin olabilmistir. Alman sair Jo-hann Wolfgang von Goethe (1749-1832) bu yeni
perspektifin en 6nemli temsilcilerinden biridir. Genglik yillarindan itibaren Kur’an ile mesgul olan
Goethe, farkli meallere ve kaynaklara da miiracaat ederek Kur’an hakkinda zengin bir bilgi birikimine
sahip olmus-tur. Yapilacak yiizeysel bir inceleme, onun Kur’an ve islam diinyasindan aldig1 ilhamlari
meshur Dogu-Bati Divani'nda siirlerine yansittifini gostermeye yetecektir. Elinizdeki bu makalede
kisaca Kur’an'in Hristiyan Bati diinyasindaki algisi anlatilacak, ardindan Goet-he'nin Kur’an ile olan
mesguliyeti ortaya konulacaktir. Son béliimdeyse, Kur'an'in Dogu-Bati Divanr’'ndaki yansimalarinin izi

stiriilecektir.
Anahtar Kelimeler: Goethe, Dogu-Bati Divani, Kur’an, Almanca Meal, Siir.
Goethe’s Encounter with the Qur’an

Abstract: Qur’an, the holy book of Islam, was an object of polemics and prejudice during the Christian
Middle Ages. Only with the Enlightenment and the decline of clerical hegemony, an impartial reading of
the Qur'an and an open-minded engagement with it began. The German poet Johann Wolfgang von
Goethe (1749-1832) was one of the forerunners of this trend. He started to read the Qur’an in a young
age, and analyzed multiple translations and consulted various sources of knowledge in order to develop
a deep understanding of the Qur’an. A quick scan through his works suffices to be amazed about Goethe’s
multifaceted analyses and reflections of the Qur'an and Islamic culture in general. In this article, I
contrast the Christian-Western reception of the Qur'an before Enlightenment with Goethe’s Qur’an
research and reception. In addition, I present a selection of qur’anic reflections in the poems of his West-

Eastern Divan.

Keywords: Goethe, West-eastern Divan, Qur’an, German Qur’an Translation, Poetry.
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Giris: Bati’da Kur’an Algisi

Kur’an'in tarih boyunca hifzedilmesi ve yazili olarak kaydedilmesinin yan sira geleneksel
olarak tilavet edilmesi sayesinde Kur’an metninin 6zglinligiiniin korunmus oldugu genel olarak
gliniimiiz Batil islam arastirmacilarinin da cogunlugu tarafindan kabul edilir. Bu arastirmacilarin en
onemlilerinden biri olan Angelika Neuwirth (1943-), glnlimiize kadar yapilmis Kur’'an
arastirmalarini 6zetledigi bir makalesinde, “cok biiyiik bir olasilikla bugiinkii Kur’an niishalarinda
mevcut olan biitiin ayetlerin 6zgiin, yani Hz. Muhammed nasil bildirmisse o sekilde oldugunun
rahatlikla soylenebilecegini” belirtmektedir.! Islam bilimcisi Hartmut Bobzin (1946-) ise Kur’an
hakkinda su ifadeleri kullanir:

.. bu kitap yalnizca Islam’in kurulus belgesi gibi bir mahiyete sahip degildir, o ayn1 zamanda, gesitli

yorumlariyla Islam’in bugiine kadar tartismasiz merkezi ve her seyden dnce de Islam’in en birincil kaynag:

olagelmistir. Diger yandan Kur’an, yalnizca basini ¢ektigi ve dilini derinden etkiledigi Arap edebiyatinin degil

ayni zamanda diinya edebiyatinin da vazgecilmez bir unsurudur. Miislimanlar Kur’an’in ‘essizliginden’ ve

‘taklit edilemezliginden’ s6z etmektedir. Bu kanaati dikkate almamak i¢in hi¢cbir makul sebep yoktur. Bundan

dolay1, Kur’an’t yabana o6lciitlerle 6l¢meye kalkmak, degil ona yaklagmayi, bilakis ona giden yollarin

kapanmasini beraberinde getirir: Zira Kur’an Mislimanlarin ‘Kitab-1 Mukaddes’i degil, nev’i sahsina

minhasir, karsilastirilamaz olandir.2

Ancak Batr'min Orta Caginda yapilan Kur’an okumalarinin yukarda o6rnegini verdigimiz
gliniimiiz Batilh arastirmacilarinin bakis agilarindan farkli oldugunu belirtmek gerekir. Bobzin'in
elestirdigi okuma tarzinin kokleri Hristiyan din adamlarinin Kur’an ile mesgul olmaya basladiklari 7.
ylizyila kadar gotiriilebilir.3 Zaman igerisinde, 6zellikle de Endiiliis’teki Miisliiman hakimiyeti ile ve
Hach Seferleri'nin gergeklestigi siirecte Latin Hristiyanligi da Kur’an hakkinda bilgi sahibi olmaya
basladi. ik Latince Kur’an mealleri ve Kur’an’a karsiti reddiyeler 12-13. yiizyillarda karsimiza
¢ikmaktadir.# Bu zamanlarda Kur’an’in algilanis bicimi 6n yargilar ve yaftalamalarla karakterize
edilebilir. Modern ¢ag oncesi donemde yapilan Kur’an arastirmalar1 agirlikli olarak polemik ve
misyoner bir tavir icermekteydi. Bu déneme dair Bati’'daki Kur’an algisiyla alakali yaptigimiz bu
genellemeyi hakli ¢ikaracak arastirmalar mevcuttur. Nitekim Goethe uzmani olan Katharina
Mommsen (1925-) konu hakkindaki degerlendirmelerini su sekilde 6zetler:

Hagli Seferleri'nden itibaren Avrupa’da, Kilise temsilcileri tarafindan, Islam dini ile miicadele amaciyla bazi

Kur'an terciimeleri yayimlandi. Bunlarin islam’a karsi olan asir1 diismanca tutumlari, yayinladiklari

reddiyelerin basliklarinda, 6nsézlerinde ve dipnotlarinda kendini géstermekteydi.>

Isko¢ Islam arastirmacisi Montgomery Watt da (1909-2006) aymi degerlendirmeyi su
ciimlelerle yapmistir:

Ozellikle Hach Seferleri'nin etkisi ile 12. ve 13. yiizyillarda Batil ilim adamlari islam dini hakkinda daha fazla

bilgi sahibi olmak istediler. Ancak bunlarin ¢izmis oldugu tabloyu tarif edecek en uygun kavram ‘garpiklik’tir.

1 Angelika Neuwirth, “Koran”, Grundrif3 der arabischen Philologie. 2. Literaturwissenschaft, Hg. Helmut Gatje (Wiesbaden:
Reichert, 1987), 100.

2 Hartmut Bobzin, Der Koran - eine Einfiihrung (Miinchen: Beck, 1999), 17.

3 Bkn. Abdullah Ridvan Gokbel, Kur’an ve Hiristiyanlar. Hicri [Ik Ug Asirda Arap-Siiryani Hiristiyanlarin Eserlerinde Kur’an.
(Tarihsel Cerceve, Sahislar ve Temel Tartisma Konulari) (Ankara: Eski Yeni, 2020).

4 Bkn. Christian-Muslim Relations. A Bibliographical History. Volume 3 (1050-1200). Eds. David Thomas, Alex Mallet.
(Leiden: Brill, 2011).

5 Mommsen, Goethe und der Islam, 12-13.
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Batr'nin Islam’a ve Miisliimanlara yénelik tasavvurunda yiizyillar boyunca iste bu ‘carpik tablo’ belirleyici

olmustur.6

16. yiizyllda baslayan Reform déneminde Islam’a karsi polemik durus, 6zellikle Osmanh
ordularinin Avrupa icin ciddi bir tehdit unsuru olmasi ve bunun bir meydan okuma olarak
algilanmasi neticesinde daha da gliglenmistir.” Bu polemik durus ancak Aydinlanma siirecinde
gerceklesen acilimlarla kirilabilmistir. S6zkonusu acilimlarda edebiyatgilarin da ciddi bir katkisi
oldugu goriilmektedir. Bu katkilara drnek olarak asagida Johann Wolfgang von Goethe'nin kendi
zamaninin yaygin teamiillerinden farkli olarak gelistirdigi Kur‘an okuma tarzini ele almaya

calisacagim.
II. Goethe’'nin Kur’an ile Mesguliyeti

Alman sair Johann Wolfgang von Goethe’nin Kitab-1 Mukaddes’ten sonra en fazla vakif oldugu
kutsal metin Kur’an-1 Kerim’dir.8 Kur’an ile iliskisi entelektiiel boyutu asan Goethe, onu disaridan,
yabanc bir perspektifle degil, kendi 6zlinden bir anlama gayreti icerisindeydi. Nitekim, “Kur’an’in
goklerden Peygamber’e indirildigi o kutsal geceyi idrak etmek husu veriyor” diyen ve “bu gecede
kazanilacak seyler var” diye ekleyen Goethe, Kur'an’a olan manevi bagini agik¢a beyan etmektedir.?

Goethe’'nin burada s6ztint ettigi kutsal geceden maksat, Kur’an'in vahyedildigi Kadir gecesi’dir.

Goethe’'nin Kur'an’a olan ilgisi gen¢ yaslarinda, muhtemelen 1770/71 kisinda
Strazburg’dayken, Johann Gottfried von Herder’in (1744-1803) onu Kur’an1 okumaya tesvik etmesi
ile baglar.10 Ve bu ilgi olumlu yoénde gelisme gosterir. Nitekim Goethe Temmuz 1772’de Herder’e
yazmis oldugu bir mektubunda sunlar1 diyecektir: “M@isa’'nin Kur’an’da dua ettigi gibi dua etmek

istiyorum: ‘Rabbim! Gogstimii genislet!” (Taha suresi/20:25-28.)"11

1771 yilinda, yani s6z konusu mektuptan bir sene 6nce, Friedrich Megerlin'in (1698-1778)
Almanca Kur’an meali yayimlanir.'2 Bu meal, Almancaya dogrudan terciime edilmis ilk mealdi.
Arapca bilgisi oldukga zayif olan Megerlin bu calismasinda polemik dolu bir tislup takinmis ve Islam
Peygamberini “sahte peygamber ve deccal” olarak resmetmisti. Megerlin'in Kuran mealini Die
tiirkische Bibel (Ttirkler’in Kitdb-1 Mukaddes’i) diye nitelemesi onun zamanindaki Tiirk karsiti1 akima

6 Montgomery Watt - Alford Welch, Der Islam I (Stuttgart: Kohlhammer, 1980), 17. Watt sdyle devam eder: “Son 150 yildir
gerceklestirilen nispeten daha objektif arastirmalar da Batihlarin islam tasavvurundaki carpikligin ortadan kalkmasini
saglayamamistir.”

7 Bkn. Hartmut Bobzin, Der Koran im Zeitalter der Reformation. Studien zur Friihgeschichte der Arabistik und Islamkunde in
Europa (Wiirzburg: Ergon, 2008).

8 Mommsen, Goethe und der Islam, 11.

9 Johann Wolfgang von Goethe, Sdmtliche Werke. 3. Epen, Divan, Theatergedichte (Ziirich: Artemis, 1977), 3:503 (Divan:
Noten und Abhandlungen, Buch des Paradieses).

10 Mommsen, Goethe und der Islam, 20, ayrica bkz. 23.

11 Mommsen, Goethe und der Islam, 26. Ayrica Goethe’nin Gé6tz von Berlichingen (1772) piyesinde de Kur’an ile bir takim
baglantilar mevcuttur. Bkz. Mommsen, Goethe und der Islam, 26-30.

12 David Friedrich Megerlin, Die tiirkische Bibel oder des Korans allererste teutsche Ubersetzung aus der arabischen
Urschrift selbst verfertiget (Frankfurt: Garbe, 1772).
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kapilmis oldugunun gostergesi olsa gerek.13 Bu ¢alismaya olduk¢a mesafeli yaklasan!4 Goethe, onu

1772 yilindaki bir degerlendirmesinde “adi bir ¢calisma” niteleyerek elestirmisti.1s

Goethe'nin yogun bir sekilde mesgul oldugu bir diger meal, Ludovico Marracci (1612-1700)
tarafindan hazirlanan ve 1698 yilinda Arapgasiyla birlikte Latince yayimlanan ¢alismayd1.16 Goethe

bu meale dayanarak Megerlin’in mealinin bazi kisimlarinda diizeltmeler yapti.1?

Goethe ayrica Fransiz diplomat André du Ryer (1590-1672) tarafindan hazirlanan nispeten
daha objektif bir mealden de kendi calismalarinda faydalanmistir.18 Calismasi “Arapg¢a aslindan bir
Avrupa halk diline dogrudan terciime edilmis ilk eser”!® olarak kabul edilen Ryer bu meali
hazirlarken Miisliimanlara ait eserlerden yararlanmakla birlikte eserin kolay anlasilir olmasina 6zen

goOstermisti.z0

George Sale (1697-1736) tarafindan hazirlanan ve bir asir boyunca Kur’an calismalari alaninda
onemli bir kaynak olarak kullanilan, orijinal Arapca metne ¢ok yaklastig1 icin deger verilen Ingilizce
Kur’an meali?! kisa siire icerisinde Almancaya da terciime edilmisti.22 Bu ¢alismanin Goethe’yi kendi
siirsel calismasi icin harekete gecirdigi soylenebilir.23 Ancak Goethe’'nin “Peki ya Sale’ye ne demeli?”24

sorusundan, onun daha giizel bir meal beklentisi icerisinde oldugu sonucu ¢ikmaktadir.

13 Daha fazla bilgi i¢in: Mounir Fendri, “Tradition und Wandel im deutschen Islambild im 18. Jahrhundert im Spiegel
zweier Koraniibersetzungen: Megerlin (1772) und Boysen (1773)”, Kairoer Germanistische Studien 10 (1997), 253-272;
Katharina Mommsen, Goethe und der Islam (Frankfurt: Insel, 2001), 31-35; Marc-Oliver Rehrmann, Ehrenthron oder
Teufelsbrut? Das Bild des Islams in der deutschen Aufkldrung (Zirich: Spur, 2001), 74-85; Daniel Cyranka, Mahomet.
Reprdsentationen des Propheten in deutschsprachigen Texten des 18. Jahrhunderts (Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht,
2018),421-428.

14 Mommsen, Goethe und der Islam, 26, 32 vd.

15 “Megerlins Koran”, Frankfurter Gelehrte Anzeigen 102 (22.12.1772), 811, XVIII.

16 Bkz. Reinhold F. Glei, “Arabismus latine personatus. Die Koraniibersetzung von Ludovico Marracci (1698) und die
Funktion des Lateinischen”, Jahrbuch fiir Europdische Wissenschaftskultur 5 (2009/10), 93-115; Reinhold F. Glei -
Roberto Tottoli, Ludovico Marracci at work. The evolution of his Latin translation of the Qur’an in the light of his newly
discovered manuscripts. With an edition and a comparative linguistic analysis of Sura 18 (Wiesbaden: Harrassowitz,
2016); Roberto Tottoli, “Ludovico Marracci”, Christian-Muslim Relations. A Bibliographical History. Volume 9. Western
and Southern Europe (1600-1700), Eds. David Thomas, John Chesworth (Leiden: Brill, 2017), 791-800; Alastair
Hamilton, “After Marracci: The Reception of Ludovico Marracci’s Edition of The Qur’an in Northern Europe from the
Late Seventeenth to the Early Nineteenth Centuries”, Journal of Qur’anic Studies 20 (2018), 175-192.

17 Bkz. Mommsen, Goethe und der Islam, 33.

18 Mommsen, Goethe und der Islam, 13.

19 Hartmut Bobzin, Der Koran im Zeitalter der Reformation. Studien zur Friihgeschichte der Arabistik und Islamkunde in
Europa (Wiirzburg: Ergon, 2008), 272.

20 Bkz. Francis Richard - Alastair Hamilton, André du Ryer and Oriental studies in seventeenth-century France (London: The
Arcadian Library, 2004); Alastair Hamilton, “André Du Ryer”, Christian-Muslim Relations. A Bibliographical History.
Volume 9. Western and Southern Europe (1600-1700). Eds. David Thomas, John Chesworth (Leiden: Brill, 2017), 453-
465.

21 Bkz. Daniel Cyranka, Mahomet. Reprdsentationen des Propheten in deutschsprachigen Texten des 18. Jahrhunderts
(Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2018), 310-325; Clinton Bennett, “George Sale”, Christian-Muslim Relations. A
Bibliographical History. Volume 13. Western Europe (1700-1800). Eds. David Thomas, John A. Chesworth (Leiden: Brill,
2019), 325-343.

22 George Sale, The Koran. Commonly called The Alcoran of Mohammed. Translated into English immediately from the
original Arabic ... To which is prefixed a Preliminary Discourse (London: J. Wilcox, 1734); Der Koran, oder insgemein so
genannte Alcoran des Mohammeds. Unmittelbar aus dem Arabischen Original in das Englische tibersetzt und mit
beygefiigte, aus den bewdhrtesten Commentatoribus genommennen Erkldrungs-Noten. Wie auch einer vorlduffigen
Einleitung versehen von George Sale. Aufs treulichste wieder ins Teutsche verdollmetscht von Theodor Arnold (Lemgo:
Meyer, 1746).

23 Ayrica bkz. Mommsen, Goethe und der Islam, 17.

24 “Megerlins Koran”, Frankfurter Gelehrte Anzeigen 102 (22.12.1772), 811, XVIII.
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Arapca orijinal halinde dil ve edebiyat bakimindan giizellikte zirve noktay: teskil eden Kur’an,
Mommsen'’in ifadesiyle “Bat1 dillerine terciime edildiginde soguk, basit ve yavan bir hal almaktadir.
Bu mistik kitabin karsi konulamaz etkisi dogrudan Arap dili ile alakalidir.”25 Fundgruben des Orients
(Sark Mahzenleri) dergisini nesreden sarkiyat¢i Joseph von Hammer-Purgstall (1774-1856)26 bu
problemin bilincindeydi. Nitekim Kur’an’t “Arap siir sanatinin saheseri”2? olarak tanimliyordu. Bu
saiklerle von Hammer-Purgstall daha iddiali bir meal ¢alismasi icin ise koyuldu. Katharina Mommsen
bu calismay1 “Tam anlamiyla basariya ulasmis oldugu séylenemez.”28 sozleriyle degerlendirmektedir.

Goethe’'nin de bizzat istifade ettigi terclimeye dair bir kanaat edinmek i¢in bir 6rnek verelim:
1. Wann die Sonne wird verdunkelt,
2. Wann kein Stern mehr am Himmel funkelt,
3. Wann die Berge in Rauch verschweben,
4. Wann trdchtige Kamele keine Milch mehr geben,
5. Wann die wilden Thiere kommen zusammen,

6. Wann die Meere sich entflammen.2®

1. Giines karartildiginda

2. Gékte artik hicbir yildiz parlamadiginda

3. Daglar darmaduman oldugunda

4. Hamile develer artik stit vermediginde

5. Yabani hayvanlar toplanip bir araya getirildiginde
6. Denizler kaynadiginda

(Tekvir suresi, 81:1-6)

Elindeki mevcut terciimelerle ciddi manada hemhal olan Goethe iyi bir Kur’an mealini kendine

dert edinmis ve bu ¢calismay1 yapacak miitercimin su 6zelliklere sahip olmasi gerektigini belirtmistir:

Temennimiz odur ki glinilin birinde Dogu’nun semasi altindaki bir Alman, sairane bir ruh ve nebevi bir hisle

cadirinda Kur’an’t okusa ve tamamini ihata edecek bir ruh ile yeni bir meal olustursa...30

Bu sdzleri daha iyi anlayabilmek i¢cin Goethe’nin Kur’an’in ilahi iislubu hakkindaki kanaatlerine

bir géz atalim. “Kur’an’da Allah’in mutlak kudret ve inayetini anlamalar: icin insanlara defaatle

25 Mommsen, Goethe und der Islam, 142.

26 Bkz. Johann Fiick, Die arabischen Studien in Europa bis in den Anfang des 20. Jahrhunderts (Leipzig: Harrassowitz, 1955),
158-166; Reinhard Kaiser, “Josef von Hammer-Purgstall. Sprachknabe, Diplomat, Orientalist”, Europa und der Orient.
800-1900. Lesebuch. Hg. Gereon Sievernich, Hendrik Budde (Berlin: Berliner Festspiele GmbH, 1989), 106-114.

27 Mommsen,Goethe und der Islam, 143.

28 Mommsen, Goethe und der Islam, 144.

29 Joseph von Hammer-Purgstall, “Die letzten vierzig Suren des Korans als eine Probe einer gereimten Ubersetzung
desselben”, Fundgruben des Orients 2 (1811), 33.

30 “Megerlins Koran”, Frankfurter Gelehrte Anzeigen 102 (22.12.1772), 811, XVIII.
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yoneltilen cagrilar”3! Goethe’yi hep biiyiilemistir. “Onun, tek olan Allah’1 idrak etmek suretiyle
insanin diger yaratilmislardan kendini daha iist seviyeye ylikseltmesi gerektigi fikri, Kur’an’da
birebir karsiligin1 buluyordu.”32 Goethe Kur’an’da, insani bu diinyada faal olmaya tesvik edici bir

boyut goriiyordu.33

Alman sair, Divan’indaki siir boliimiinde isledigi konular1 okuyucularinin daha kolayca
anlayabilmeleri i¢in Notlar ve Tetkikler bolimiinde bazi agiklamalarda bulunur. Goethe burada
Kur’an'in dinamik ve degisken tislubu hakkinda 6nemli fikirler ortaya koyar. Bir yerde Bakara
suresinin baslangic¢ ayetini alintilar ve su degerlendirmede bulunur: “Kur’an’in biitiin muhtevasi, az
ve 0z sOylemek gerekirse, ikinci surenin bas kisminda ifade edilir.”3¢ Akabinde soyle devam eder:

Béylece Kur’an sure sure kendini tekrar eder. iman yukarida, kiifiir asagida konumlandirilir; iman edenlere

cennet, inkar edenlere cehennem 6ngériiliir. Ana gévdesini; emir ve yasaklarin ayrintili bicimde tayini,

Yahudi ve Hristiyan dinlerinin tarihlerinden fevkalade kissalar, her tiirlii dolayli anlatim, sinirsiz sayida

tekrar ifadelerinin olusturdugu bu Kutsal Kitap, ona her gitti§imizde 6nce bizi yorar ve yildirir, sonra
kendine geker, hayretlere sevk eder ve nihayetinde kendisine hiirmet ettirir.35

Goethe “hayranlik uyandiric1” dedigi Kur’an’in tislubunu su sozlerle 6ver:

Kur’an’in tslubu, icerigi ve hedefine uygun olarak ciddi, ylice, dehset uyandirici ve yer yer hakikaten
azametli; boylelikle bir parca digerini harekete gecirir ve bu kitabin neden bu kadar biiyiik bir tesir giiciine
sahip oldugu anlasilir. Nitekim onun hakiki hayranlar1 da onu yaratilmamis ve Tanr1 gibi ebedi olarak
nitelendirmislerdir.36

Mommsen, “hakikaten azametli” ifadesinin, Goethe’nin yazili bir sanat eseri icin kullanmis
oldugu en yiiksek betimlemelerden biri oldugunu ifade eder.3” Goethe'nin, Kur’an'in edebi estetigine
dair yapmis oldugu bu tespitler Miisllimanlarin Kur’an tasavvuruyla biiyiik dlciide ortiismektedir.
[slam inancinda Kur’an, dili itibariyla bir mucize olarak telakki edilmektedir. Kur’an bizzat kendi

ifadesiyle taklit edilemez ve erisilemez bir tistiinliige sahiptir (i‘cdz).38
I11. Dogu-Bati Divanr’'nda Kur’an

12 boliimden olusan Dogu-Bati Divani, ilk olarak 1819, daha sonra da genisletilmis olarak 1827
yilinda yayimlanan Goethe’nin kapsaml siir derlemesidir. Divan’in ortaya ¢ikmasinda bir¢ok hadise
etkili olmustur. Ispanya’dan gelen ve 114. sureyi iceren Kur'an sayfasi,3 Goethe’nin Weimar’'da
taniklik ettigi namaz,*0 iizerinde yogun tetkikler yaptig1 Kur’an tefsirlerini*! de iceren ve Leipzig'den

gelen cok sayida el yazmasi esert? Arapca 6grenme hususunda Goethe’yi derinden etkilemistir.

31 Mommsen, Goethe und der Islam, 48.

32 Mommsen, Goethe und der Islam, 59.

33 Mommsen, Goethe und der Islam, 67.

34 Bkz. Bakara suresi, 2:2-7.

35 Goethe, Divan, 433.

36 Goethe, Divan, 434.

37 Mommsen, Goethe und der Islam, 25.

38 Bkz. Navid Kermani, Gott ist schén. Das dsthetische Erleben des Koran (Miinchen: Beck, 4. Bask1 2011).

39 Bkz. Mommsen, Goethe und der Islam, 121 vd.

40 Bkz. Mommsen, Goethe und der Islam, 123 vd.

41 Bkz. Mommsen, Goethe und der Islam, 124, 414 vd.

42 Goethe bir mektupta hissiyatini sdyle dile getirir: “...Dogu siir ve edebiyati hakkinda bir izlenim edinmek adina, insan
okuyamiyor olsa dahi bu gibi el yazmalarini en azindan gérmeli. Bu el yazmalarindaki sairlere, filozoflara ve alimlere
duyulan sonsuz hiirmet, bunlara gosterilen fevkalade sabir ve ihtimam agik bir sekilde goriilebiliyor.” Christian Gottlob
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Goethe’nin ‘hicreti’, yani ‘Dogu’ya manevi gocii’ icin duydugu sevk de bunlar vasitasiyla
glclenmistir.43 Ancak ona en biiylik ilhami, Joseph von Hammer-Purgstall tarafindan terclimesi
(1812 yilinda) yapilmis olan ve kendisine hediye edilen Divan’in sahibi Iranl sair Hafiz-1 Sirdzi

vermistir.

Goethe, Hafiz tarafindan harekete gecirilen siirsel iiretkenligine dair su ifadelerde bulunur:

Ben de bir seyler liretmeye yonelmeliydim, yoksa bu heybet karsisinda dayanmam miimkiin olmayacakti.
Eserin tesiri ¢cok biiyiiktii, Almanca terciime de mevcuttu; bana da zaten kendi katkimi sunmak i¢in bir vesile
gerekmekteydi.4

Goethe'nin sadece Hafiz’dan degil, Kur'an’dan da ilham almis oldugunu birkac siir 6rnegiyle

ortaya koyalim.
Gottes ist der Orient!
Gottes ist der Okzident!
Nord- und stidliches Geldnde

Ruht im Frieden seiner Hdnde.4>

Dogu da Allah’indir!

Bati da Allah'indir!

Kuzey ve giiney

Onun elinde sulh icinde.

Goethe siirin ilk iki dizesini, Bakara suresinin 142. ayetini Joseph von Hammer-Purgstall'in
Almancaya terctime ettigi sekliyle almistir: “Sag: Gottes ist der Orient, und Gottes ist der Occident.”
Goethe bu diisiinceyi almis ve buna kuzey ve glineyi de eklemistir. Buna ayrica “Ruht im Frieden
seiner Hande (Onun elinde sulh icinde)” seklinde bir baris mesaji eklemistir.4¢ Bu dortliigiin anlami

ve vermis oldugu mesaj bununla da sinirli degildir. Nitekim Mommsen’in de altini ¢izdigi lizere bu

dizeler “Goethe’nin Islam’a yonelik durusunun hiilasas1” mahiyetindedir.4’

Divan’da Goethe’nin Kur’an’dan etkilenmis oldugunu agik bir sekilde ortaya koyan ¢cok sayida
yer vardir. Goethe’nin Allah’in birligi ve iradesine teslimiyet gibi merkezi bir konum teskil eden

Voigt'e mektup, Weimar, 10 Ocak 1815, Karin Riithrdanz, “Orientalische Handschriften in der Herzogin Anna Amalia
Bibliothek” Goethes Morgenlandfahrten. West-dstliche Begegnungen. Hg. Jochen Golz (Frankfurt: Insel, 1990), 106.

43 Mommsen, Goethe und der Islam, 127.

44 Mommsen, Goethe und der Islam, 128. Goethe, Hafiz’a olan bagini sairane bir sekilde soyle dile getirir: Und mag die ganze
Welt versinken, / Hafis, mit dir, mit dir allein / Will ich wetteifern! Lust und Pein / Sei uns, den Zwillingen, gemein! / Wie du
zu lieben und zu trinken, / Das soll mein Stolz, mein Leben sein. [Diinya yarin batsa da / Hafiz seninle, yalniz seninle /
Yarismak isterdim! Nesede ve tasada / Gel birlikte ikiz kardes olalim! / Senin gibi sevmek ve icmek, / Iste bu benim gururum
ve hayatim olsun.] Goethe, Divan, 303. Bu arada Goethe’'nin siirsel liretkenligini son derece yiikselten etkenlerden biri
olarak Marianne von Willemer - ki Divan’daki “Ziileyha (Suleika)” - ile tanismasini da burada zikretmek gerekir. Bkz.
Mommsen, Goethe und der Islam, 129 vd.

45 Goethe, Divan, 290.

46 Bkz. Mommsen, Goethe und der Islam, 410 vd.

47 Mommsen, Goethe und der Islam, 429.
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bir¢ok diisiincesi Kur’an ile birebir ortiisiir. Diger bir deyisle: Goethe Kur’an ayetlerini kendi dilinde

siirsellestirmistir.
Sair, Allah’in birligini ve Hz. Isa’nin da insan oldugu vurgusunu su sekilde dile getirir:
Jesus fiihlte rein und dachte
Nur den Einen Gott im Stillen;*8
Wer ihn selbst zum Gotte machte

Krdinkte seinen heiligen Willen.

Isa halisane hissetti ve zikretti
Huzur iginde tek olan Allahi
Isa‘nin kendisini Tanr1 bilenler

Onun kutsal davasini incitti

Und so muf3 das Rechte scheinen
Was auch Mahomet gelungen;
Nur durch den Begriff des Einen*d

Hat er alle Welt bezwungen>°

Boylece gerektir hakikatin zuhuru
Muhammed'in de bagardigi
Ancak kelime-i tevhid ile

Feth eyledi tiim cihani

Asagidaki siirde ise Goethe, Allah'in “kara ve denizin karanhklarinda kendileri ile yol bulasiniz

diye” (En’am suresi/6:97) yildizlar yarattigini séyleyerek Kur’an’a dogrudan atifta bulunur.
Er hat euch die Gestirne gesetzt
Als Leiter zu Land und See;
Damit ihr euch daran ergetzt,

Stets blickend in die Hoh.51

48 Bkz. Al-i Imran suresi, 3:59, Maide suresi, 5:116.
49 Bkz. [hlas suresi, 112:1.

50 Goethe, Divan, 406.

51 Goethe, Divan, 289.
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Sizin icin yerlestirdi yildizlari

Yol gosterici olarak karada ve denizde
Ve onlarla ulvi duygulara

Varasiniz bakinca ufuklara

Adalet52 Kur’an’daki en temel mefhumlardan biridir ve Allah’in isimlerinden biri de el-Adil’dir.

Goethe Divan’daki siirlerinden birinde bu hususa deginir:
Er, der einzig Gerechte,
Will fiir jedermann das Rechte.
Sei, von seinen hundert Namen,

Dieser hochgelobet! Amen.s3

0, yegane “Adil” olan

Hak olani ister herkes icin

Onun yiiz ismi arasindan

En cok bu ismi yiiceltilsin! Amin.

Allah Kur’an’da sivrisinegi bir misal olarak verir,5¢ Goethe de buna bir siirinde atifta bulunur:
Sollt’ ich nicht ein Gleichnis brauchen

Wie es mir beliebt?

Da uns Gott des Lebens Gleichnis

In der Miicke gibt.55

Bir misal vereyim mi

Arzu ettigim gibi?

Hani Allah da verir ya bize hayatin misalini
Bir sivrisinek ile

Bu 6rnek de Goethe’nin siirlerini yazarken Kur’an’dan ne denli derin bir bigcimde beslendigini

ve siirlerindeki nice motif ve figlirlerin Kur’an’a dayandigini gostermektedir.

52 Bkz. Nahl suresi, 16:90.
53 Goethe, Divan, 290.

54 Bkz. Bakara suresi, 2:26.
55 Goethe, Divan, 405.
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Goethe’nin Divan’inda yer alan ve onun dini kimligi hakkinda spekiilasyonlar yapilmasina
sebebiyet veren asagidaki misralar da Goethe icin Kur'an’in ne anlam tasidiginmi ifade etmesi

bakimindan olduk¢a 6nemlidir.
Ob der Koran von Ewigkeit sei?
Darnach frag’ ich nicht!
Ob der Koran geschaffen sei?
Das weif$ ich nicht!
Dafs er das Buch der Biicher sei,

Glaub ich aus Mosleminen-Pflicht.56

Kur’an ezeli midir?

Bunu sormuyorum!

Kur’an mahluk mudur?

Bunu bilmiyorum!

Ama kitaplarin kitabi olduguna
Iman ederim Miisliimanlik geregi

Siirden, Goethe’nin Kur’an’in ezell olup olmadigiyla alakal teolojik tartismalardan haberdar
oldugu anlasilmaktadir. Burada bu ifadeleri sdyleyen kisinin siirdeki “edebi ben” mi ya da Goethe’'nin
bizzat kendisi mi oldugu mechuldiir, ancak her haliikdrda onun Kur’an’a ne kadar biiyiik hiirmet

besledigi acik¢a anlasilmaktadir.

Goethe Anklage (Sikdyet)>? isimli siirinde Kur’an'in sairlere yonelik durusunas® deginir.
Kur’an'in bir suresis? basindan sonuna kadar Y{suf peygamberi ve ona karsi derin bir ask duyan
Zileyhd'yr anlatir. Divan’daki Suleika (Ziileyhd)s® kitabinda, 6rnegin Y{suf yerine Hatem ismini

kullanmak gibi kiiciik degisiklikler yapar.
IV. Genel Degerlendirme

Miisliimanlar i¢cin Kur’an birincil hiikiim kaynagidir, dolayisiyla onlar hem diinya goriislerini
hem de giinliik hayatlarin1 Kur’an’a gore tanzim ederler. Onlar i¢in Kur’an’in ifade ettigi bu anlam
Bati'da ytizyillar boyunca hak ettigi boyutta anlasilamadi ve kutsal bir kitaba yarasir bir saygi
goremedi. Buna mukabil o, yiizyillar boyunca uyduruk ve hatta seytani bir eser olarak gorildi.
Kur'an’1 tarafsiz ya da iyimser bir gozle degerlendiren yazarlarin sayisi ¢ok azdi Ilk olarak

aydinlanma dénemi ile birlikte bir acilim s6z konusu olmus, Herder ve Gotthold Ephraim Lessing

56 Goethe, Divan, 371.

57 Goethe, Divan, 301.

58 Bkz. Suara suresi, 26:221-227.
59 Bkz. Yiisuf suresi.

60 Goethe, Divan, 344 vd.
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(1729-1781) gibi sair ve diisiintirlerin de hosgori vurgusu yapmalariyla, farkli ve tarafsiz bakis

acilari ortaya ¢cikmaya baslamistir.

Johann Wolfgang von Goethe, dis diinyaya a¢ik bu yeni gelenegin en 6nemli temsilcilerinden
biriydi. Onun icin “Kitdb-1 Mukaddes'in yani sira Kur’an’in da kutsal bir kitap oldugu”é! diisiincesi
stiphesiz bir hakikatti. Aydinlanmaci hosgorii geregi Goethe Kur’'an'i, Kitdb-1 Mukaddes'in yani sira
baska kutsal kitaplarin da insanligin biiyiik bir kesimi tarafindan kabul edilebiliyor olusunun somut

bir 6rnegiydi.62

Bununla birlikte Goethe'nin Kur’an’a olan ilgisi yalnizca dini hosgoriisiinii ifade etmekten
kaynaklanmiyordu. “Goethe’nin Kur’an calismalar1 daha ziyade, erisebildigi biitiin dini inanclar
hakkinda bilgi sahibi olma yéniindeki karakteristik arzusu ile alakalidir.”63 “Goethe’nin Islam’in
kutsal kitabina olan hiirmeti, diger bircok etkenin yaninda, bilhassa onun kendine o6zgii dilsel

degerine olan hayranligindan kaynaklanmaktadir.”64

Goethe’nin Kur’an’a karsi duydugu hayranligin birincil sebebinin Kur’an’in dilsel yonden iistiin
ozellikler tasimasi oldugu gercegi, Goethe'nin Arapgaya hakim olmadig1 dikkate alindiginda sasirtici
gelebilir. Ancak onun bu sevki, cok sayida Kur’an mealini kullanmakla birlikte Kur’an’la ilgili
literatiirden yararlandigl, ¢agdasi olan Sarkiyatcilara danistigi ve boylece hem Kur’an'in igerigi
hakkinda ileri derecede bilgi sahibi olup hem de Kur’an’in tarihi baglamina hakim oldugu g6z éniinde
bulunduruldugunda anlasilir hile gelmektedir. Bu tespit onun Dogu-Bati Divani’'na yazdig1 Notlar ve
Tetkikler'in yani sira hayat hikdyesine dair verilerle de desteklenebilir. Mommsen, Goethe’nin, diline
vakif olmamasina ragmen Kur’an’a yapmis oldugu derin tetkikleri agiklama mahiyetinde bir diger
faktori soyle dile getirir: “Belki o Kur’an’t orijinal dilinde okuyamiyordu, ancak éniine bir metnin
yetersiz bir terciimesi konuldugunda, olagantistii ince algilama yetisi sayesinde o metnin niteligini

tespit edebiliyordu.”es

Goethe’'nin Kur’an ile olan mesguliyetinin hangi saiklerle gerceklestigi incelendiginde bunlar
arasinda iceriksel, baska bir deyisle teolojik ilginin de bulundugu anlasilir. “Goethe’'nin Kur’an’a
yonelmesinin arkasinda bilhassa dini bir ilgi s6z konusuydu. Kur'an’da aktarildig1 sekliyle islam
Ogretisinin temel esaslari onun dini ve felsefi kanaatleriyle ortlisityordu. Bu temel esaslar sunlardi:
Allah’in birligi, Allah’in tabiatta tecelli etmesi ve bu tecellinin (vahyin) farkl elciler tarafindan

insanlara bildirilmesi...”66

Goethe’nin fikirlerinin Islam’la bu denli yakinlik gostermesi ve hatta “kendisinin de Miisliiman
oldugu”¢? yoniindeki ithamlar1 reddetmeyecegini sairane bir sekilde dile getirmesi, okuyucularinda,
ozellikle de zamanimizin bazi Misliman okuyucularinda, onun Misliman oldugu fikrinin

olusmasina sebebiyet vermis ve vermektedir. Muhammad ibn Rassoul (1929-2015) Goethe’nin

61 Mommsen, Goethe und der Islam, 17.
62 Mommsen, Goethe und der Islam, 21.
63 Mommsen, Goethe und der Islam, 21.
64 Mommsen, Goethe und der Islam, 24.
65 Mommsen, Goethe und der Islam, 24.
66 Mommsen, Goethe und der Islam, 25.
67 Katharina Mommsen, “Die Bedeutung des Korans fiir Goethe”, Goethe und die Tradition. Hg. Hans Reiss (Frankfurt:
Athendum, 1972), 150.

23



S. Aslan - Goethe'nin Kur’an-1 Kerim ile Bulugsmasi

“stiphesiz Miisliman oldugunu” savunuyordu ve bu sebeple onu “Kardesim Goethe”¢8 olarak

adlandiriyordu.

Ote yandan, Goethe’'nin genelde islam’la 6zelde ise Kur’an’la olan iliskisinin, onca belgeye ve
cesitli malzemeye ragmen, Goethe biyografilerinde, okul veya genel egitimde pek dikkate alinmadigi
gorilmektedir. Peter von Arnim (1939-2007) su tespitte bulunur: “Bir¢ok Goethe biyografisinde

sanki seytandan bahsedilecekmis gibi islam ve Kur’an kavramlarindan itina ile kacinilir.”6

Kanaatimce Goethe'nin islam ve Kur’an ile olan mesguliyeti onun Miisliiman olup olmadig170
meselesine indirgenmemeli, daha ziyade onun nasil bir baglamda hangi fikirlere ve perspektiflere
sahip olduguna veya olabildigine, bunlarin bugiin nasil bir 6nem tasiyabilecegine odaklanilmaldir.
Goethe'nin islam algis1 ve Kur’an okumalar biitiinciil bir bakis ile degerlendirilmelidir. Kendisi
bircok noktada Kur’ani diinya goriisiinii paylasmis, Kur’an’t yliceltmekten geri kalmamis ve ona
hiirmet géstermistir. Onun bu tutumu salt romantik bir ilgi sonucu degil, kaynak konusundaki onca
yetersizlige ragmen gerceklestirdigi yogun ve sagduyulu Kur’an ¢alismalari sonucunda meydana

gelmistir.
Peter von Arnim bu baglamda 6énemli bir noktaya dikkat ¢ceker:

Arap diline hakim olmamasina karsin Goethe, yetersiz ve eksik terciimeleri kendine vasita edinerek Kur’an’a
giden yolu bulmustur; hatta onun buldugu bu yol, bugiinkii yiizlerce hatta yiiz binlerce Miisliiman hocanin
ve onlarin otoritesi altindaki milyonlarca inang¢ sahibinin takip ettigi yoldan daha canli ve daha

dolambagsizdir.”!

Ayni sekilde, onca kaynaga erisim imkani ve en modern bilgi edinme yontemleri mevcutken
dahi Goethe’nin basiretinin ve agik gorisliliigiinii bircok orynatalistte gézlemlemek miimkiin
degildir. Bu durum, (6n)yargilarin kiside olusan algida ne denli biiyiik bir rol oynadigini agik sekilde

ortaya koymaktadir.

Goethe i¢in Kur’an, onun okuyucularina bir diinya edebiyati (Weltliteratur) fikri cercevesinde
takdim etmek istedigi, diinya literatiiriiniin en énemli eserlerinden biri idi. Kur’an'in kendi edebi
liretimine stirekli etkisini 1820 yilinda yazdig1 bir mektubunda soyle ifade eder:

Bu arada Divan icin yeni siirler birikiyor. Bu islam dini, mitolojisi ve ahlaki siire alan aciyor - ki bu da benim

halihazirimla ortiistiyor: Allah’in yiice iradesine kayitsiz sartsiz tevekkiil, daire ve sarmal seklinde stirekli

deveran eden yeryiiziine berrak bir bakis, ask, arzu, iki diinya arasinda asili, tiim gergeklikten arinmis,

sembolik bir ¢6ziilme hali. Bu biiyiikbaba daha baska ne istesin?72

68 Bkn. Muhammad ibn Rassoul, Bruder Johann Ibn Goethe (Koln: Islamische Bibliothek, 1998).

69 Mommsen, Goethe und der Islam, 434.

70 Goethe’nin bu husustaki sahsi ve umuma acik ifadelerine baktigimizda ve bilhassa onun islam kavramim kullanisini
dikkatlice inceledigimizde Goethe'nin geleneksel anlamda bir Miisltiman degil; bir mensubiyetle sinirlandirilmayacak
sekilde, evrensel anlamda bir miisliiman (Allah’a teslim olmus kisi) oldugu tahmininde bulunabiliriz. Bkz. Katharina
Mommsen, “Zu Goethe und der Islam - Antwort auf die oft aufgeworfene Frage: War Goethe ein Muslim?”, Goethe
Yearbook 21 (2014), 247-254.

71 Mommsen, Goethe und der Islam, 450-451.

72 Goethe’'nin Zelter’e mektubu, Karlsbad, 11 Mayis 1820, Goethes Werke. Hamburger Ausgabe. 2: Gedichte und Epen II
(Miinchen: Beck, 17. Baski, 2005), 543.
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Muhammed Abduh’a Gore Islami Yenilesme ve
Temel Dinamikleri

Abdullah ALPEREN1

0z: Cemaleddin Afgani’'nin 6grencisi ve yakin ¢ahisma arkadasi olan Muhammed Abduh, Misir’da Modern
islami diisiincenin énciilerindendir. Islam diinyasinin her bakimdan geri kaldig1 calkantili bir ddnemde yasadi.
Mislimanlar1 geri birakan nedenler ve ¢ikis yollarinin neler oldugu; Bati'nin olumsuz etkilerine karsi
Miisliimanlarin nasil bir tutum ve tavir belirlemeleri gerektigi tizerinde durdu. Modern dénem, yenilesme
hareketlerini 6nceki donem tecdit, ihya ve 1slah hareketlerinden ayiran 6énemli hususiyetlerden biri, sadece
islam diinyasinin kendi i¢ problemlerine ¢6ziim {iretmek degil; ayn1 zamanda disaridan, 6zellikle, Bat’'dan
gelen problem ve meydan okumalara karsi koyabilmekti. Bu donemin diger alimleri gibi Muhammed Abduh
da, Miisliimanlari i¢cinde bulunduklarn gii¢c durumdan kurtarabilmek icin careler arastiriyordu. Oncelikle ¢okiis
nasil durdurulabilir ve ilerleme nasil saglanabilirdi? Abduh, [slam’in bid’at ve hurafelerden ayiklanmasi, asr-1
saadet Miislimanhgina déniis, egitim-dgretim alaninda reform ve Islam Birligi (ittihad-1 islam) gibi
recetelerle problemlerin iistesinden gelmeyi hedefliyordu. Miislimanlarin ruh ve zihin diinyalarinda
yapilacak inkilabin maddi kalkinmayi da beraberinde getirecegini diisiiniiyordu. Muhammed Abduh, eserleri

ve fikirleriyle Osmanli-Tiirk diisiincesi iizerinde de etkili olmus énemli alimlerden biridir.

Anahtar Kelimeler: Muhammed Abduh, Din, Tecdit, hya, Modernlesme, islam Birligi (ittihad-1 islam).
Islamic Renewal and Its Fundamental Dynamics According to Mohammed Abduh

Abstract: Mohammed Abduh, a student and close colleague of Jamaleddin Afghani, is one of the pioneers of modern
Islamic thought in Egypt. He lived in a turbulent period when the Islamic world was lagging in all respects. He
emphasized on what the reasons that caused Muslims to be underdeveloped and related solutions are, and what
kind of attitude and behavior Muslims should have against the negative effects of the Western world. Modern era
which is one of the important characteristics that distinguishes the renewal movements from the movements of
novatio, revitalization, and reform happened in the previous period, was not only to find solutions to the internal
problems of the Islamic world, but also it was to be able to withstand problems and challenges coming from the
Western world. Like other scholars of this period, Mohammed Abduh also was seeking for remedies to save Muslims
from their straiits. First, how could the collapse be stopped and how could the progress be achieved? Abduh aimed
to overcome the problems with prescriptions such as the elimination of Islam from bid'ah and superstition, living
like the Muslims who lived in the era of the prophet, reform in the education and the Islamic Union. He thought that
arevolution in the spiritual and mental worlds of the Muslims would bring along material development. Muhammed

Abduh is one of the important scholars who influenced Ottoman-Turkish thought with his works and ideas.
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Giris

Son yiizyillarda islam diinyas: ciddi krizlerle kars1 karsiya kald1. Bir taraftan askeri, siyasi,
ekonomik, teknolojik problemler; diger yandan kiiltiirel ve dini meselelerle ugrasildi. Geri kalmishk
problemi ve bundan kurtulmak icin yol arayislar1 pek cok Miisliiman alimin 6ncelikli hedefi oldu.
Miisliiman alimler, bir bakima Miisliimanlari tekrar nasil ayaga kaldirabiliriz, hastaliklari nasil tedavi
edebilir ve iyilestirebiliriz sorunlarina odaklanmislardi. Ozellikle Bati karsisinda siirekli alinan
maglubiyetler ve Bati'nin meydan okumalarina nasil direnilebilecegi hususunda ¢6ziim arayisina
girdiklerini goriiyoruz. Esasinda Misliimanlarin problemi maddi olmaktan ziyade kiiltiirel, manevi
ve dini idi. Bir ice kapanma, ¢liriime ve yozlasmislik durumu idi. Hiristiyan Bati diinyasinin Ortacagini
Misliimanlar adeta XVII. asirdan itibaren yasamaya basladilar. Mesafe alinmakla beraber problem
bilyiik oranda giiniimiizde de devam etmektedir. Biz bu calismamizda islami yenilesme hareketinin
onemli isimlerinden Muhammed Abduh’un geri kalmishk problemine yaklasimlari ve ¢dzim
onerilerini ele alip degerlendirmeye calistik. Onun goriisleri, meselelere yaklasimi ve bakis acisiyla
bugiliniimiize bir 151k tutmay1 hedefledik. Muhammed Abduh, basta Mehmet Akif olmak iizere

Osmanli-Tiirk diisiincesi lizerinde de tesirleri olan bir alimdir.

Gecmis donem ve kisileri arastirmak ancak kaynak ve belgelerle miimkiin olabilir. Bu
arastirmada kullanilan temel yontem; literatiir taramas1 ve dékiimantasyon calismasi biciminde
ifade edilebilir. Muhammed Abduh’'un kendi eserleri yaninda hakkinda yazilmis kitap ve
makalelerden imkanlar 6lciisiinde yararlanildi. Ayrica, din ve modernlesme iliskilerini incelerken
oncelikle anlama ve yorumlama metodunu kullandik. Buna gore arastirmamizda din ve modernlesme
konusu her seyden once kendi tarihsel baglami icerisinde ve o devrin sartlar1 goz oniinde
bulundurularak degerlendirilmeye calisiimistir.

2. islam Modernizmi

Islam diinyasinda yenilesme hareketlerinin tarihi, Islam’in ilk dénemlerine kadar
uzanmaktadir. Tecdit, Islah, Ihya gibi cesitli sekillerde isimlendirilen bu hareketlerle Miisliimanlar
dinamizmlerine bir siireklilik kazandirmislardir. Modernlesme 6ncesi yenilesme hareketlerinin en
onemli 6zelligi, islAm toplumunun kendi i¢ biinyesinden kaynaklanan problemlere ¢6ziim tiretmek
idi. Ayrica, Islam'a sonradan ilave edilen bid'at ve hurafeleri temizleyerek dini asli safiyetine
dondiirmek ve Peygamber ve sahabe donemlerinde yani asr-1 saadet doneminde yasanan
Mislimanlig1 yeniden canlandirmakti. Asr-1 saadet, daha sonraki Miislimanlarin hayatlarini
diizenlemek icin alacaklar: bir 6rnek toplum modeli idi. Ancak, XIX. ve XX. ylizyillarda ortaya ¢ikan
yenilesme hareketlerini éncekilerden ayiran tarafi, problemin islam diinyasinin icinden degil; ona

disaridan gelmesi ve etkisi altina almasi suretiyle baslamis olmasidir.

Modernistlere gore, Miisliimanlarin sosyal, siyasal ve ekonomik gerilikleri, bir yandan gercek
Islam'dan uzaklasilip geleneklerin din yapilmasindan, 6te yandan, islam'in geregi gibi yasanilip
hayata gegcirilememesinden kaynaklanmaktadir. Dolayisiyla suglu Islam'in  kendisi degil,

Miisliimanlardir. Islam dini gelismenin 6niinii tikayan degil, bizzat agan hatta bunu daima acik tutan
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bir dindir. Bu fikirde olan, basta M. Abduh olmak iizere diger Islamci modernistler, temel problemin

gercek Islam'in dogru bir sekilde anlasilamamasindan kaynaklandigi kanaatindedirlerz.

Modernist islamcilar, daha énceki yenilik hareketlerinde oldugu gibi bid’at ve hurafelerden
arindirilmis bir Islami 6ze déniisciiliik fikrini savunuyorlardi. Kur'an ve Siinnet'e doniis daveti, batil
inanclarin ve cehaletin ortadan kaldirilmasi, ahlaki standartlar1 yukariya ¢ikarma, sufiligi iyilestirme
ve diizene koyma, i¢tihad kapisinin agik tutulmasi, otoritelere karsi durma vs. gibi ilkeler onlarin,
modernizm-6ncesi yenilesme hareketleri ile ortak temel noktalarindan bazilaridir. Bu ilkelere

gosterilen anlam, her hareketin iginde bulunduklar sartlara gore farkliliklar géstermektedir.

Onlar, bir yandan islam’i zamanin ihtiyaclarina cevap verebilecek seviyeye getirmek istegi ile
birlikte diger yandan Islam’in ilk kaynaklarina déniis ¢agrisi yapmaktadirlar. Bu yéniiyle
fundamentalist olarak nitelenebilecek modernist hareketi, tecdid ve ihya hareketlerinden ayiran en
temel fark, birinciler, islam'in i¢ biinyesinden kaynaklanan tehditleri yok etmeye cahsirken;
modernistler, hem i¢ blinyeyi diizeltmek ve hem de dis tehdit olarak Batililarin askeri, siyasi, sosyo-
ekonomik ve kiiltiirel baskilarina karsi Islam't savunmak ve giiclendirmek istiyorlardi3. Oncelikle
lizerinde durduklari konu IslAm dinin temelinde bir din-bilim veya akil-vahiy catismasinin
bulunmadigidir. Bu iddialar1 ise, Kur'an ve Siinnet'e dayanarak delillendirme istegi vardir. Bu
teorisyenlerin cagdas bilim karsisinda benimsedikleri iki ana yaklasim bulunmaktadir: Birincisi
Miislimanlar icin gerekli olan cagdas bilginin, sadece pratik diizeyde teknoloji alaninda olmasidir.
Clinkii, manevi kiiltiir alaninda Miisliimanlarin Batililardan alabilecekleri bir sey bulunmamaktadir.
Hatta bu alanda, Dogu-islam diinyasimin Bati-Hristiyan aleminden istiin oldugu vurgulanmaktadir.
Ikinci yaklasim ise, Miisliimanlarin, Batililarin ilim ve teknolojileriyle birlikte manevi kiiltiir

unsurlarini da almasi gerektigini savunanlardir.

Her ne kadar Ortacag baslarinda Miislimanlar ilim ve felsefe alaninda ileri bir sathada olsalar
da siire¢ icerisinde Avrupalilar bu alanlarda Mislimanlardan ¢ok daha fazla ilerlemislerdir.
Giiniimiizde yapilmasi gereken, kendimize ait olan bu tarihi mirasa sahip ¢ikmaktir. islam, diinya ve
ahiret arasinda denge saglayic bir fonksiyona sahiptir. Modernistler, bir taraftan Islam'in gelismeyi
engelleyici oldugunu diisiindiikleri degerini yitirmis yanlarini ayirmaya ¢alisirken, diger taraftan da,
onu gelismeyi motive eden ve siireklilik saglayan potansiyel bir gli¢ olarak goriiyorlardi. Modernist
Islamcilar, islam'in bu diinya hayatina gerekli nemi verdigini temel kaynaklara atif yaparak ispat
etmeye ugrasmislardir. Bunun icin onlar Bati'nin bilimini ve teknigini almada bir beis

gormemislerdir.

Bir tanimlama yapacak olursak IslAm modernizmin ana tezi, Kur’an ve siinnete dayandirilan
temel kaynaklariyla ve bu kaynaklar vasitasiyla olusan tarihi mirasin, ilmi ve rasyonel siizgecten
gecirilerek anlasildifi ve yorumlandig taktirde islAm tarihi, ictimai gelisme siirecinin ortaya
cikardigl degisme hadisesinin problemlerini ¢6zmeye, o siirecin altinda ezilmeye degil ona yon

vermeye kadir bir inang sistemidir.

2 Ali Murat irat, Modernizmin Erittikleri Siinniler Siiler ve Aleviler, [stanbul: 2009, 20-23.
3 {brahim Hatiboglu, islam Diinyasinin Cagdaslasma Seriiveni, Hint Altkitasi, Misir Diydri ve Tiirkiye Modernlesmesi Uzerine,
Istanbul: 2012, 124-127.
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Buradan hareketle, Islimci modernistlerin bir yenilenme ve cagdaslasma istegi icerisinde
oldugu goriilmektedir. Ancak, istenen sey dinin topyekiin bir reforma tabi tutulmasi degildir. Zira
Islam'in yapisinda ne bir kilise ne de bir din adamlar1 (ruhban) sinifi bulunmaktadir. islam icin asil
olan din esaslarina bagh kalarak donemin ihtiyaclarina ve sorunlarina ¢6ziim liretmeye ¢alismaktir.
Dolayisiyla dinin kendisinde degil yorumunda yenilik yapilmas: istenmektedir. islam’in herkesi
kusatan evrensel mesaji yeni bir anlayis ve metotla yorumlanmaya miisaittir. Modern Islami
diisiince, islAmi gelenegin modern sartlara intibak etmesi icin iiretilmistir. Bu yiizden birbirinden
habersiz olduklari durumda bile Miisliiman aydinlarin birtakim problemlere benzer cevaplar
vermeleri sasirtic1 degildir4. Cevabin kaynagi ise Kur'an ve Stinnet'tir. S6z konusu cevabi gerektiren

sorular farkli sekillerde ifade edilmis olsa da ayn1 anlami vurgulamaktadir.

Modern slam diisiincesinin Bati ile girdigi temaslarda hem kendi gelenegine, hem de Batihlara
secmeci bir tavirla yaklastig1 goriilmektedir. Bu secicilik Batililarin maddi medeniyet unsurlarini ve
bilimin salt verilerini almakta gosterilen karalilkta kendini géstermektedir. Bunun igin islam
modernistleri medeniyet unsurlarinin aliminda gosterdikleri olumlu tutumu kiltiir karsisinda
gostermemekte, boylece kiiltiir ve medeniyet arasinda ayirim yaparak kultiiriin milli, medeniyetin

ise milletlerarasi oldugunu vurgulamislardir.
3. Muhammed Abduh’un Yenilesme Diisiincesi ve Unsurlari

Afgani'nin en yakin arkadasi ve ayni zamanda 6grencisi olan Muhammed Abduh'un modern
Islami diisiincenin olusmasinda énemli bir pay: vardir. Fakat, Abduh, hayati boyunca Afgani'nin
6grencisi olarak kalmadi. Miisliimanlar iizerinde sistematik bir diisiiniir olarak Misir ve ¢cevresinde
etkili bir isim oldu. Ulagmak istedikleri gaye ayni olmasina ragmen, islam diinyasinin kendi i¢ kuvveti
ile yeniden dogmasi ve Miisliimanlari yabancilarin hakimiyetinden kurtarilmasi konusunda
Afgani'den farkli bir metodu benimsiyordu. Cemaleddin Afgani, vaziyetin hemen degismesini isteyen
bir inkilapgi idi. Abduh ise, daha uzun vadeli egitim programlari uygulayarak toplumda bir zihniyet

degisimi gerceklestirilmesi gerektigini diisiiniiyordu.

Avrupalilara karsi Islam'in ve Miisliimanlarin miidafaasi ile mesgul olan Abduh'a gére, diigiim
noktasi siyasi degil, dini idi. Miislimanlar, Batili tarz ve degerleri benimserken, modern diinyada
Islam'1 nasil giindemde tutabilirlerdi? iste Abduh'un ¢alismalari, Isldam'in ¢agdas bir toplum igin
manevi bir temel saglayabilecegini agiklayarak yeniden bir yorumunu yapmakti. Bu tahlilde, XIX.
ylizyilda gelistirilmis olan temalar1 kullandi, fakat onlar1 muasir bir ¢erceveye oturttus. Onun amaci
diisiinceyi taklitten kurtarmak ve dini, ihtilaf baslamadan 6nceki ilk inananlarin anladig1 gibi
anlamak; dini bilginin iktisabinda sahih kaynaklara geri donmek ve onlar1 insan aklinin mikyasina
vurmak oldugunu diistiniiyordué. Bu amag, modernist rasyonel diistince ve bilim taraftarligl yaninda,

fundamentalist sahih kaynaklara doniis arzusu ve ictihada ¢agri olarak goriilebilir?.

4 Aziz Al-Azmeh, Isldmlar ve Moderniteler, (Cev. Elgin Gen), istanbul: 2003, 147.

5 Ahmed Emin, Zuamatu’l-Islah fi’l-Asri’l-Hadis, Misir: Mektebetii'n-Niihza, 1948, 331-332.

6 Malcolm H. Kerr, Islamic Reform The Political and Legal Theories of Muhammad Abduh and Rashid Rida, California: 1966,
107-108.

7]. Obert Voll, Islaém Siireklilik ve Degisim, istanbul: 1991, 168.
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Muhammad Abduh'un savundugu Reform programi, kendi ifadesine goére su alanlari

kapsamaktadir:
“1. Eski haline déndiiriilmek sureti ile islamiyet'in 1slah.
2. Arap dilinin yenilenmesi,
3. Egitim-0gretim reformu,
4. Ezher reformu ve ¢agdas ilimlerin 68retim programina alinmasi,
5. Siyasi Reform. Halk haklarinin taninmasi”s.

Abduh'un siyasi faaliyeti vatan fikri etrafinda toplanmis olup, bu fikir Misir'da ilk defa kendisi
tarafindan temsil edilmistir. Islam iilkeleri iizerindeki Avrupa'nin siyasi tahakkiimiine oldugu kadar,
Sark istibdadina da muhalif olan Muhammed Abdubh, islémiyet'in temel fikirlerinden vazge¢cmeden,
Bati medeniyetinin icten benimsenmesini istiyordu. Gerceklestirmek istedigi reformlarin ana gayesi
bir bakima Miisliimanlarin dini ve milli kimliklerini muhafaza ederek Bati medeniyetine entegre
olmalarini saglamakti. Bir yandan Batililarin hiicumlarina Kkarsi, islam'1 din olarak kuvvetlendirmek
ve muhafaza etmek; diger yandan da dini ilgilendirmeyen, Sark-islam hayatinin esasa ait olmayan
kisimlarini ayirarak yeniliklerle uzlasmay1 amagliyordu. Dini diisiince alanindaki fikirlerinin esasini,
her seyden énce ibn Teymiye ve ibn Kayyim el-Cevziye'nin muhafazakar 1slahat¢ temayiilii ile
Gazali'nin ahlaki-dini anlayisindan almaktadir. Boylece Muhammed Abduh, mezhepcilik ve
taklitcilige karsi itiraz ederek, ictihadin serbest birakilmasini, yeni ve buglinki vaziyete uygun,
Kur'an ve Silinnet'e dayanan bir [cma' istemektedir®>. Muhammed Abduh, Islam aleminde
gerceklestirmeye calistig1 yenilenmenin iki alani kapsadigini belirterek bunlardan ilkinin diistinceyi
taklit zincirinden kurtarmak ve Islam dinini ilk Miisliimanlarin aralarinda ihtilaflar ¢ikmadan énce
anladiklar1 gibi anlamalarini saglamak; ana kaynaklara dayanmalarini temin etmek; ikincisinin ise,

Arap dilini artip yeniden diizenlemeye ¢alismaktir?0.

Abduh, bu baglamda, akli kullanma zorunlugunu vurgulamaktadir. Clink akil, insani gii¢lerin
en lstiinii olmakla!! birlikte insam diger canlilardan ayiran en énemli hususiyettir. Islam, akl1 biitiin
bagliliklardan kurtararak onu bagimsizligina kavusturmaktadir. Ancak akil, din tarafindan belirlenen
siirlar dahilinde serbestlik kazanmaktadir. inanan kigilerin sahip olduklan dinin geregi, uzun bir
stire mahrum kaldiklar iki 6nemli sey kazanmaktadir. Bunlar, irade ve fikir 6zgtirliigiidiir. Kisinin

insanlig1 bu iki 6zgirliige kavusmasi ile tamam olmaktadir?2.

Islam akla biiyiik bir 6nem vermis olup, iman etmeyi bile akil ve tefekkiire dayandirmistir.

Islam kendi égretisini topluma yerlestirmeye ¢ahisirken bir taraftan da toplumdaki geleneksel inang

8], Schaht, "Muhammed Abduh", Islam Ansiklopedisi, (Istanbul: 1997, M.E.B. Yayinlar1), 8/ 488-490; Huriye Tevfik
Miicahit, Farabi'den Abduh'aSiyasi Diisiince, Istanbul: 1995, 234; Abbas Mahmud Akkad, Abkariyyu'l-Islah el-Ustazi'l-
Imam Muhammed Abduh, Misir: ts., 235-236; Ahmed Emin, Zuamatu’l-Islah fi’l-Asri’l-Hadis, 298.

9 Malcolm H. Kerr, Islamic Reform The Political and Legal Theories of Muhammad Abduh and Rashid Rida, 15-18; W.
Montgomery Watt, islami Hareketler ve Modernlik, Cev. Turan Kog, (istanbul: 1997), 85.

10 M. Resid Riza, Tarihu'l- Ustazi'l- Imam, 1, Beyrut: Daru’l-MenarKitabu’l-Arabi, ts, 11-12.

11 M. Zeki Iscan, "Cagdas Islam Diisiincesinin Bir Ornegi Olarak Muhammed Abduh ve Siyasi Goriisleri” Tiirk Yurdu
17/116-117, (Nisan-Mayis 1997), 186.

12 Muhammed Abduh, Tevhid Risalesi, Cev. Sabri Hizmetli, (Ankara: 1986), 196.
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sistemleriyle miicadele etmistir. Akilla celistigi halde ge¢mise ait yanlis inan¢ ve geleneklerin
slirdiiriilmesine siddetle karsi cikmistir. Bunun icin kendi esaslarinin da akil silizgecinden
gecirildikten sonra kabul edilmesini istemektedir. Islam, iman etmeyi akil esasina baglamistir. Vahye
teslim olmak, akli dislamak, onu devreden ¢ikarmak degildir. Insanin her seyi akilla bilmesine imkan
yoktur. insan aklinin tek basina idrak edemeyecegi saadet yollarin1 bulmak ve bilmek icin bir bagka
duyu organina ihtiyag vardir; iste bu duyu organi dindir, vahiydir. Akil kendi idrak alani icerisinde
salahiyet sahibidir. Ancak bu alanin disinda vahyi izler, delillere dayanarak onu tasdik eder, vahiy
aklin kesin hiikiimlerine aykiri bir bilgi ve hiikiim getirmez. Ancak boéyle c¢eliskili bir durumla
karsilasilirsa, ya vahyin biitiinlinii goz 6niine alarak te'vil eder (yorumlar), yahut da bu gibi konularin
bilgisini Allah'a birakir. Gegmis dénem alimleri, bu iki yolu da a¢iklama tarzi olarak kullanmislardir.
Islamiyet, akli din adamlarinin gesitli baskilarindan kurtararak imanin temeli kilmis ve yapisi
bakimindan salahiyetli oldugu alanlarda onu tamamen serbest birakmistiri3. Bazi Batili
arastirmacilar, islim'in getirdigi bu diisiince hiirriyetinin Endiiliis yoluyla Batililara gectigini ve
boylece Batililarin gelisme yolunda adim attigini ifade etmektedirler.

Dinler ve felsefi sistemler baglaminda diisiince tarihinin en énemli sorunu, insan zihninin
varlig1 algilama bigimlerini belirlerken, bir digerine kosut iki bagimsiz alan tasavvuruna bagh kalarak
fenomenler diinyasini acgiklamaya kalkismasidir. Iki alandan kastedilen ise, varlik diinyasinin,
herhangi bir kavramsal modele gore diisiinen insan zihninde boéliinmeye ugramasi, iki farkli, 6zerk
ve objektif alana ayrilmasidir ki, bu cifte ger¢eklik veya iki bagimsiz hakikat olarak da adlandirilabilir.
Bir peygamber diliyle teblig edilen her dinin belirli bir siire sonra karsilastifi bu sorunlarla
Miisliimanlarin Yunan felsefe ve ilmiyle temasa gegtikten sonra karsilasmis olmalar1 muhtemeldir.
Islam'in ilk donemlerinden itibaren akil ve nakil arasindaki baglamin diizene konulmasi hususundaki
tartismanin, Miisliiman toplumlar arasinda meydana gelen ilk siyasi ihtilaf oldugu ve buna bagh
olarak goriis ayriliklarinin belirginlestigi goriilmektedir. Aslinda akil ve nakil arasindaki iligkilerin
tarihi insanlik tarihiyle esittir. Insanin akil prensiplerinden hareketle bizzat kendi varhgin ve
diinyay1 anlama ve ac¢iklama ¢abasinda ona vahiy eslik etmektedir. Burada ise, bir ¢atisma veya bir
celiskiden s6z etmek yerine is birligi ve uyumun oldugunu séylemek daha dogru olur. islam
diinyasinda felsefe ve bilimin gelismeye baslamasi ile birlikte varligi anlama ve agiklamada birtakim
problemler ve zitliklar ortaya cikmistir. Akil asli hiiviyetinden uzaklasmis, taklitcilik ve taassup insan
hayatina yon verir olmustur. M. Abduh'un yerlestirmek istedigi, akli taklidin tutsagi olmaktan
kurtarip asil kimligine kavusturmaktir’4. Kendi sinirlarini bilen ve bu ¢ercevede hareket eden aklin
nakil ile celismeyecegine kanidir. Akil ile nakil (vahiy) arasinda bir ¢elisme olmadigi gibi din ve bilim

arasinda da bir zithgin olmasi s6z konusu olamaz.

Islam'm akilal bir din olmasi yaninda insanin irade ézgiirliigii, séz ve fikir hiirriyetini de
teminat altina aldig1 bir gercektir. insan var oldugunu nasil biliyor, bunun i¢in bagka bir delile ihtiyag
duymuyorsa ayni sekilde irade ve istegine bagl fiillerinde de hiir ve serbest oldugunu, bunlar

diisiiniip tasarladigini ve kendisinde bulunan bir nevi giic ile ortaya koydugunu bilmektedir. insan

13 Akkad, Abkariyyu'l-islah el-Ustazi'l-imam Muhammed Abduh, 236-237; Iscan, "Cagdas Islam Diisiincesinin Bir Ornegi
Olarak Muhammed Abduh ve Siyasi Gortisleri”, 187.
14 Kerr, Islamic Reform The Political and Legal Theories of Muhammad Abduh and Rashid Rida, 109-110.
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bu nevi fiilleri ortaya koyarken Allah'in kendilerine verdigi akil ve idrak giliclinii o amag
dogrultusunda kullanmaktadirlar. Insanla ilgili olup da onun idrak ve iradesinin iistiinde olan fiiller
ve olaylar da vardir. insanin iradesi burada daha kusatici olan Allah'in ilim ve iradesine baghdr.
Muhammed Abduh, insanin dinin belirledigi sinirlar icerisinde sinirli bir hiirriyete sahip oldugu

konusunda énceki islam alimleri ile fikir birligi icerisindedir.

Abduh, kendi ifadeleriyle Kur'an ve Silinnet gelenegine bagli, dini énemli 6l¢iide hem akil
tarafindan kavranabilen, hem de mantik stizgecinden gecgebilen akli kavramlar biitiinii olarak géren
bir din anlayisina sahiptir. Boyle bir din anlayisi, onu, uzun siire yanlis anlasilip uygulanan dini, her
tlirli bid'at ve hurafelerden arindirmaya ve asil safligina kavusturmaya gotiirdi. Dinin saf sekliyle
yeniden ihya edilmesi fikri onun giiclii egilimlerinden bir olmustur. Daha énce Gazali, ibn Teymiye
gibi bircok Islam diigiiniirii tarafindan dile getirilen bu egilimin olusumunda Peygamberden
nakledilen sozlii ve fiili siinnetin Islam'in olusumundaki roliiyle aciklanabilir. Hz. Peygamberin
yaptiklari1 ve soyledikleri baslangigta s6zlii olarak aktarildi. Daha sonra yaziya gecirilen hadislere,
hilafet makamina gegmek icin ¢esitli miicadelelerin yapildigi dénemde birgok firkalar tarafindan
hadisler uydurulup dahil edildi. Bununla birlikte itikadi islAm mezhepleri ve siyasi hizipler, dini siyasi

gorislerinin dogru oldugunu ortaya koymak icin hadisleri alet olarak kullanilmaktan ¢ekinmediler.

[slam alimleri, baslangictan itibaren, dinin esaslari sanilan meseleleri, kaynaklarina inmeksizin
ve dayandirdiklar1 hadisleri tahkik etmeksizin oldugu gibi kabul etmekten ibaret olan taklide karsi
insanlar1t devamh surette uyarmislardir. Bu gayeyle sahih hadislerden ayirmak icin yogun caba
sarfetmislerdir. Ancak, dini yasayisin bozulmasinda -daha dogrusu IslAm'in asil 6ziinden
uzaklasmasinda- hadis ve slinnetin kayit altina alinmamis olmasinin tek gecerli sebep oldugunu
soylemek yeterli degildir. Basta da belirtildigi gibi Kur'an yaziyla tespit edilmis olmasina ragmen
yorumunda ve anlasilmasinda bir¢ok problem ortaya ¢cikmistir. Ozellikle "Tefsir'de Israiliyat" bashig
altinda ifadelendirilen bu yanlis yorum ve anlamlandirmalarin da bozulma isinde 6énemli bir
fonksiyon gordiigl agiktir. Aslinda, biitlin dinlerin tarihi incelendiginde, hi¢birinin ilk ve asli sekliyle
muhafaza edilemedigi goriilecektir. IslAm inancina gore son din olan islamiyet'in ana kaynagi koruma
altina alinmis olmakla birlikte, bu ana kaynaktan beslenen islami inan¢ ve yasayis uzun asirlar
boyunca degisik kiiltlirlerle de temasin sonucunda geleneksel bir yapiya kavusmustur. Bu siireg
icerisinde insanlar ilk ve sahih kaynaklardan 6grenmek yerine atalardan devraldiklari mirasa gore
yasamaktadirlar. Yerel veya daha genis kiiltiir ¢evreleriyle temasin sonucunda olusan bu dini
yasayisin esasini ise taklit zihniyeti olusturmaktadir. Bu durum sadece ibadet veya pratik dini yasayis
konusunda degil inanc¢ ve ahlak konularinda da boyledir. Iste dinin yenilenmesi icin ortaya ¢ikan
biitiin islAm alimleri ilk olarak insan zihnini bu bulanikliklardan arindirmak istemislerdir. Bir bakima
tinlii filozof Bacon'un da belirttigi gibi insan zihnini yanlishga diisiiren "idol"15 lerin tespit edilip,
bunlara karsi insanlarin uyarilmasidir. Bacon'un idoller adin1 verdigi bu 6nyargilar, yaniltici
diisiinceler, objektif ve dogru bilgi yolunda insanin karsisina dikilen en buyiik engeldir. Baska bir
deyisle, bu idoller, kisiyi dogru ve kesin bilgiye ulasmaktan alikoyan, akilla hicbir baglantisi olmayan

onyargilar olarak kabul edilmektedir. insan1 dogruya ulasmaktan alikoyan bu yanls inanc¢ ve

15 Ahmet Cevizci, Felsefe Sozliigii, (Ankara: Ekin Yayinlari, 1996), “Baconculuk”, 62; Bertrand Russel, Bati Felsefesi Tarihi,
(istanbul, 1994), 2/294.
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diistincelere kars: islam yenilikgileri dini akil temeline oturtarak dinin teori ve pratigini bu esas

lizerine kurmaya gayret etmislerdir.

Bu tiir bir taklide kars1 olan Muhammed Abduh, kendinden énceki Islam bilginlerinin izini
takip etti. Oyle ki bu hususta seleflerinden ¢cok daha ileri gittigi soylenebilir. O, el-Ahram gazetesinde
yazl yazmaya basladig1 giinlerden itibaren, halk ve ilim adamlari tarafindan benimsenip uygulanan
birgok orf ve adete, gercek dine aykir1 olduklar: gerekgesiyle karsi ¢iktig1 goriilmektedir. O, biitiin
yazilarinda, Islim diinyasinda konformizmin kisir hakimiyetini (taklid) kinamisti, buna dinsel
konularda dahildi. Ona gore, otantik islam, "iradesini 6zgiirlestirmesi, diisiincesi ve yargilarim
bagimsizlastirmasi icin" gerekli biitiin kosullar1 insana saglamaktadirlé. Peygamber, akli insan
idrakinin en yiiksek ve en asil tezahiirii olarak kabul ederken; bu melekenin kullanimi bir giinah ve
suc haline getiren bazi alimler ve onlarin kole ruhlu takipcileri olmustur??. Burada Abduh, mezhep
taassubu ve siyasi boliinmeler yiiziinden taklidin yayginlastigina dikkat cekmektedir. Bu talepler ve
oneriler biitiinii, ¢agdas dénemin doniisiimleri karsisinda Islam diinyasinin bilinglenmesinin
baslangicini olusturuyordu. Boylesi bir cercevede gen¢ modernlesmeciler, Miisliiman toplumlarla
Batililardan gelen yeni uygarlik arasinda bir arabulucu rolii oynayacaklardir.

Abduh, imanin kéri koriine nakle baglanarak degil, akli delillere isnad ederek iman etmek
oldugunu vurgular. Kur’an’in bize imani tam olarak elde edebilmek icin aklimizi kullanarak kainatin
gorlinen taraflarini da incelememizi, insanlara gizli kalan yonlerine miimkiin oldugu kadar nitifuz
etmemizi emreder. Ona gore, sozii edilen taklitleri kabul etmek ve boyun egmek, Kur’an'in ebedi
manasini ortadan kaldirarak yerine masum olmayan insanlarin birtakim sézlerini mutlak hakikat
olarak kabul etmek demektir. Islam, taklitciligin ortadan kaldirilmasinin yollarini aralads, diisiince ve
zihni taklidin boyundurugundan kurtardi ve iimmetlerin akidelerinin isnat ettigi dayanaklarini ve
ilkelerini yikt1. [slam, insanlar1 atalarindan gelen seylere baglanmaktan menetmekte, cesitli dinlere
mensup olanlari atalarinin yolundan gitmek ve onlarin gittikleri yolun disina ¢ikmamakla suclar. Bu
sekilde Kur'an, atalarinin yolundan giden milletlerin baslarina gelenlerden haber vererek insanlari
taklidin kotiiliiklerinden uzaklastirir. Zira, taklitgi milletler, taklit sinirlar1 igine kapanarak
hayatlarinin dayandig1 temelleri bozdular ve neticede milli varliklarinin sonunu getirdiler. Bu
nedenle, taklit hayvan icin mazur goriilebilir bir dalalet olusturursa da insanin durumuyla

bagdasmaz!s.

M. Abduh, bu fikirlerini Kur'an1t Kerim'in "atalar dinine" uymay1 reddettigi anlayisina
dayandirmaktadir. insanlar toplumda, uzun siire yasanarak geleneksellesen bir takim 6rf ve adetleri
dini bir kimlige biiriindiirerek kutsallastirmaktadir. Bu atalar kiilti, akil ve dinle ¢elistigi halde fert
ve toplumun dini yasayislarinda kendine énemli bir yer bulabilmektedir. iste Abduh'un gayesi dini
bu gibi faydasiz hatta zararlh unsurlardan arindirmaktir. Abduh'un anlatiminda taklidin toplumu
yozlastiran ve statiklestiren gelenek oldugu anlasilmaktadir. Toplumsal degismenin ve de dinde bir

yenilesmenin saglanmasi i¢cin bu statik unsurlarin bertaraf edilerek dinamik bir diinya goriisiine

16 Kerr, Islamic Reform The Political and Legal Theories of Muhammad Abduh and Rashid Rida, 119-121; iscan, “Cagdas
islam Diisiincesinin Bir Ornegi Olarak Muhammed Abduh ve Siyas? Gériisleri", 187-188.

17 Ali Merad, Cagdas Isldm, cev. Ciineyt Akalin (Istanbul: iletisim Yayinlari, 1993), 48.

18 Abduh, Tevhid Risalesi, 88.
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doniistiriilmesi esastir. Bu itibarla, yenilesme, gelenegin yiizeysel ya da radikal veya organizasyonel
olarak degismesidir. Bu hususta Kur'an'it Kerim'de biri uyulmasi, tamamlanmasi ve devam ettirilmesi
istenen (el-En'dam 6/90) peygamberler gelenegi (islam); digeri terkedilmesi istenen (el-Bakara
2/170; el-Maide 5/104) atalar gelenegi (asar, immet) olmak tizere iki gelenege atifta bulunulmustur.
Buradan hareketle din bastan bozuk olan ya da bozulan gelenekten, sahih gelenege dogru bir

degismeyi g6z liniinde bulundurmaktadir.

Miisliimanlarin zihin ve diisiince yapilarinda, dini yasayislarinda ortaya c¢ikan statiklesmeyi
asmak icin M. Abduh'un da aralarinda bulundugu bircok alimin, Misliimanlarin problemlerine
¢oziim bulabilmek icin ictihad kapisinin acik tutulmasi c¢agrisi, Islami yenilesmeyi saglayacak
potansiyel giic olarak anahtar bir kavram roliine sahip olmustur. ilk ictihad zamanlarinda Islam
alimleri ana kaynaklara bakarak ve islami bir zihniyetle dini hitkmiin delillerine dayanarak bilgi ve
hiikme ulasiyorlardi. Uygulanan bu metot ve tutum, gelenegi koruyarak yenilesmenin en 6nemli

etkeniydi. Boylece gelenek bozulmadan yenilesme devam ettiriliyordu.

Taklit doneminde ise, belli mezhepler olusmus, delilini incelemeden sahsina ve ilmine
giivenilen miictehidin i¢tihadin1 benimseme yoluyla taklit zihniyeti yerlesmis; uygulama yoniinden
din, baghlarina gore belli bir mezheple aynilastirilmis, mezhepler taassupla savunulmus, yalnizca
naslara dayali veya iizerinde icma hasil olmus hiikiimler degil, ictihada dayali olan mezhep hiikiimleri
de degistirilemez ve muhalefet edilemez hiikiimler arasina katilmistir. Bu hadise, taklit yoluyla dinin
geleneklesmesini ve degismezlik zirhina biiriinerek statiklesmesini temsil etmektedir. Bu tiir bir
taklitciligin yayginlasmasi ve Islam toplumunda gerilemenin ve ¢ékiisiin en énemli sebebini tegkil
etmektedir.

Taklidin reddedilmesi, aklin dini konulara uygulanmasinmi giindeme getirmistir. Buna gore,
IslAm bir hayat bicimi oldugundan akil miiessesesine gem vurulmasi imkansiz olmaktadir. Bu
nedenle Muhammed Abduh, yaratilmis olan seylerin incelenmesinde Islim'in akla bagvurusunun
hicbir sartla siirlandirilmamis oldugu vurgulanmaktadir. “Kur'an, sadece kendi ifadelerine
dayanarak, bizim onu tasdik etmemize muhtag degildir” diyen Muhammed Abduh, dinde idrakin ne

derece dnemli oldugunu ve selahiyetli oldugunu ortaya koymaktadir?®.

M. Abduh, Kur'an'in insanlara sadece hangi seylerin Allah'tan oldugunu 6gretmekle kalmaz
ayni zamanda Ogrettigi sey konusunda delil ve belge de getirir. Kur'an sadece kendi 6gretilerini
bildirmez, karsitlarin dinleri konusunda da bilgi verir, onlar1 kanitlarla, delillerle reddeder. Bu
nedenle, Kur'an her zaman akli muhatap alir ve diistinceyi harekete gecirir. Bu 6zellikleriyle Kur'an,
bizzat peygamberlerin dilinden akil ve dinin kardesligini ve bagliligini te'vil edilmez bir iislupla ilan
eden tek kutsal kitaptir20. Sadece Islam'a 6zgii olan bu durum herhangi bir yorum ve aciklamaya
gerek birakmayacak olciide acik ve kesindir. Abduh, Islam'in akla verdigi {istiinliiklerden
bahsederken Miisliimanlari fikri taklidin baglarindan kurtarma ve ilm1 zihniyetin islam diigiincesine

hakim olmasi kistaslarindan hareket etmektedir.

19 Watt, [slami Hareketler ve Modernlik, 85.
20 Abduh, Tevhid Risalesi, 75-76.
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Esasinda o, Avrupa'da gegerli olan din karsiti felsefelerle hi¢ ilgilenmemis géoriinmektedir; ama
dine bilimsel bakis acisindan gelen saldirilar1 dikkate almaktadir. Bu konuda o, eger akil Kur'an'da
da belirtildigi tizere tiim alemin ve yaratiklarin arastirilmasinda (ilmi anlamda) yerli yerinde
kullanilacak olursa, ulastigl sonuglarin dinden 6grenilecek olan ilahi hakikatle uyum icinde olacagim
kabul etmek suretiyle, islami kendini gérme bi¢imini savunur. Ayni zamanda aklin dinde énemli bir
yeri oldugunu kabul eder ve kendisinin arzuladigi saf islam" aklen savunulacak ve dogrulugu
kanitlanacak giicte goriirzt. Muhammed Abduh, dogru anlasildigl taktirde, ilim ve dinin hi¢bir vakit
ihtilafa dilsmeyecegi fikrini ileri siirmiistiir. "el-islam ve'n-Nasraniye" isimli kitabinda Islam'in akla
ve ilme verdigi degeri, tarihten getirdigi érneklerle anlatmaya calismistir. islam'da ilim ve din
catismasinin olmadigim kesin bir dille ifade etmistir. ilimle dini catistirilmasinin, islAm medeniyetine
duraklama ve donukluk devirlerinde disaridan girmis harici bir unsur oldugunu belirtmistir. islam'in
ozlinde boyle bir ikilik asla mevcut degildir. Abduh'un ilim ve dinin gelecekteki is birligine olan
inanci, Islamiyet ve Hristiyanhgin birlesmesine olan inancindan fazlaydi. Ona gore, ilim ve din,
Kur'an'in ve aklin istedigi bir sekilde kaynastiklar1 zaman Kur'an'in kaderi taayyiin edecektir. Iste o
zaman Allah, ilim ve dinin kardes olmasiyla beraber, inkarcilarin karsi ¢ikmasina ve onlarin
goriisiinde olanlarin muhalefetine ragmen nurunu tamamlayacaktir.22 Abduh'un islamiyet'in akla ve
bilime ters diismediginin altini sik cizmesinin nedeni o zaman Avrupa'da yaygin olan dinlerin akil ve
bilimle celistigi iddiasina bir cevap niteligi tasiyor. Ozellikle Renan'in dile getirdigi Islam bilimsel
gelismeye engeldir tezi o dénem ve sonraki Islamci aydinlar tarafindan siddetle elestirilmistir. Bu tiir
savunma mantig1 ve reddiyecilik XX. yiizyll Miisliman aydinlarin en ¢ok kullandiklar1 bir tarz
olmustur. islAm'in bilimsel gelismeye karsi olmadigi ve Miisliimanlarin tarih igerisinde bilime
yaptiklar1 katkilar sik sik vurgulanmistir. Ozellikle, IslAm modernistleri toplumsal gelismeyi
tekamiilcii bir anlayisla yorumlamaktadirlar. Bat1 kiiltiir ve uygarlifinin bugiin ulasmis olduklari
diizeye Miisliimanlarin énemli katkilar1 olmustur. Insanlik tarihi boyunca kiiltiir ve uygarhklar bir
devamlilik gosterirler. Hicbir medeniyet kendinden 6ncekilerden kopuk olarak gelisemezler. Boyle
oldugu icindir ki, IslAm uygarligim temel almaksizin Batililarin bugiin ulasmis oldugu medeniyet
seviyesini aciklamak miimkiin olmaz. Dolayisiyla, Renan vb. gibi sahislarin 6ne siirdtikleri gibi din
gelismeye engel degildir. Miisliimanlarin ge¢mis tarihlerine bakildiginda kurduklar1 medeniyetin

temellerinde Islamiyet'in iman ve ahlak esaslarinin bulundugu goriilecektir.

M. A.bduh'un akilcilik anlayisi esas alindiginda, onun goériislerinin su ilkelere dayandigi
goritilecektir. Bunlardan birincisi aklin nakle iistiinliigiidir. Buna gore, akil ile nakil arasinda herhangi
bir uyusmazlik olmas1 durumunda, karar verme hakki akla aittir. ikinci ilke ise, din ile ilim arasindaki
is birligine dayanir. Ugiinciisii ise, dinf otoritenin reddidir?3. Ciinkii ona gére din, ya tamamen ya da
biiyiik boliimi ile aklin niifuzu altindadir. Bu durum ilim i¢in de ayni olup ilim ve din arasinda
herhangi bir catisma mevcut degildir. Boylece, din ile akil ve ilim arasinda bir birlik saglamaya ¢alisan
Abduh, klasik keldm anlayisinda oldugu gibi ne birinciyi ikincisinin emrine vererek ne de modern

felsefenin yaptig1 gibi onlardan her birini kendi hususi sahasina hapsederek degil, fakat onlari

21 Watt, islami Hareketler ve Modernlik, 85.
22 Muhammed Abduh, El-Islam ve’n-Nasraniyye ma’al-ilm ve’l- Medeniyye., (Kahire: Matbaatii's-Seade, 1905), 120-127.
23 [scan, “Cagdas Islam Diisiincesinin Bir Ornegi Olarak Muhammed Abduh ve Siyas? Gériisleri”, 186-188.
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Allah'in insana verdigi aklin iki kardesi olarak miitalea ederek bunu gergeklestirirz4. Boylece, her ikisi
de ayni kaynaktan gelen din ile ilim arasinda bir anlagsmazlik olmayacaktir. Akil, ilim ve din temelleri
lizerine kurulacak bir medeniyet, Bati medeniyetinin maddi cephesine karsilik, manevi ve din

sahasini kapsayacagindan daha saglam temeller iizerine kurulmus olacaktir.

Muhammed Abduh, Afgani'nin daha ziyade Islam devletlerinin giiclenmesiyle ilgili olarak
ortaya attif1 fikirleri bir "Islam dini diisiincesi Ronesans1" kalibina sokarak sistemlestirmistir2s.
Afgani'nin Islam'in miisbet bilimlere tezat bir tutumu olmadig diisiincesine karsiik Abduh, dini
bilimlerin ve miisbet bilimlerin, ayn1 kaynaktan gelmelerine ragmen, her birinin kendine 6zgii
diisiince kosullar1 olmasi agisindan, birbirine paralel olarak yiiriitiilmesi gereken iki ayr1 akim
oldugunu ileri siiriiyordu. Bunu desteklemek icin ise, islim’in Allah'tan gelen en son din olmasi
diisiincesini ileri stiriiyordu26. Hz. Muhammed’in son peygamber olmasi insanlik i¢in artik yeni bir
ilahi mesajin tekrarlanmasina ihtiya¢ olmadig bir seviyeyi géstermistir. Bu asamadan sonra yeni bir
peygamber ve din gelmeyecegine gore, insanlar kendi ahlaki ve entelektiiel problemlerine ¢oziimii
kendileri iiretebilirler. Bu da dinin degisen ihtiyac¢lara cevap verebilecek sekilde yorumlanmasin
gerekli kilar.

M. Abdubh, Islam toplumunda ¢ékiisiin en énemli sebeplerinden biri olarak taklitcilik anlayisim
goriirken, diger bir sebep olarak da ictihat kapisinin kapali tutulmasini gériir. I¢tihat kapisimin kapali
olduguna inanmak, islam diinyasinda hayatin tabii ilerleyisini ve zaruretlerini gérmezlikten gelme
durumunu dogurmustur. Oysa insan hayati devaml yiiriiylip gitmekte ve gelismektedir. Diinkii
toplumlarin bilmedigi gercekler, sebepler ve olaylar her giin tazelenmekte ve meydana gelmektedir.
Islam'in genel dgretileriyle yenilenen hayat olaylari arasinda uyum saglamak icin mesru yol ictihattir.
Is, onceki imamlarin fikhi bilgisiyle yetinip o kadarla kalirsa bu toplumun ihtiya¢larim karsilamaktan
ve dolayisiyla Islam'in ruhundan uzak kalir. Islim'n insan ihtiyaglarini karsilayabilmesi icin ictihat
mesru ve zorunlu bir yol olmakla beraber hicri ilk ti¢ asirdaki miictehidin sahip oldugu bilimsel
niteliklere sahip olanlardan bagkasinin ona basvurmasi uygun degildir. ictihatta bulunabilmek icin
zihinsel bir glice ve zaruri bilgilere sahip olmak gerekir. Halkin ise, inandiklar1 bir miictehidi takip
etmeleri daha uygundur. iste sinirlar icerisinde akil, tiimiiyle serbesttir ve onun édevi sonsuzdur.
Abduh i¢in icma, Kur'an ve sahih siinnet ayarinda liglincii bir kaynak degildir. Zaman iginde toplumun
kollektif hiikmii seklinde bir cins icma gelismistir. Fakat bu asla, hatasiz degildir ve ictihad kapisini
kapayamaz. Onun i¢cin Muhammed Abduh, daha 6nceki asirlardaki sartlarla ictihadin hem kendi
zamaninda, hem de kendinden sonra caiz oldugunu kararlastirmistir. Belli bir ilmi yeterlilige sahip
olmayan insanlarin i¢tihad yapmalar dini asli safiyetinden uzaklastirir??. Belli kriterlere uymak
sartiyla ictihad toplumda dini hayatin siirekliligi acisindan gereklidir. Abduh, toplumdaki tabi
degisme ve gelismeye paralel olarak vahye dayali yeni hiikiim ve nazariyelerin ortaya konmamasinin

Islam toplumlarinin laiklesmesine yol actig1 kanaatindedir2s.

24 Abduh, Tevhid Risalesi, 54-55.

25 Malik bin Nebi, Islam Davasi Islam Diinyasina Bakis, (Cev. Muharrem Tan), Istanbul, 1990. 47-56.

26 Serif Mardin, Tiirkiye'de Din ve Siyaset, (Istanbul: fletisim Yayinlari, 2017), 18.

27 Muhammed el-Behiy, , el-Fikru’l-Islami’l-Hadis ve Silatuhu bi’l-Isticmari’l-Garbi, Beyrut, 1970, 169-170.
28 el-Behiy, el-Fikru’l-islami’l-Hadis ve Silatuhu bi’l-isticmari’l-Garbi, 174.
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Muhammed Abduh, dini diisiince ve hayatin durgunlugunun temel sebebini islam'in bilhassa
fikihcilar tarafindan sekle, lafizlara ve bir takim bedeni hareketlere indirgenmis olmasinda
gormektedir?®. Ona gore, boylelikle dinin asil tarafi olan fazilet, ihsan ve ahldk gormezlikten
gelinmistir. Takva diistiiru unutulmustur. Neticede din bir takim maddi kaliplara inhisar edilerek
fikihcilarin elinde zayi olmustur. Bir takim sekli unsurlara, hareketlere, lafizlara 6nem verilip,
mananin arka plana itilmesi, Yahudilerin Tevrat tahrif etmelerinden daha fazla bir tahrifin {slam
kiltiirii icin s6z konusu olmasini saglamistir. Ehil olmayan kisilerin de i¢ctihad yapabileceginden

endiselenen fikihgcilar, bu kapiy1 kendilerine ve kendilerinden sonra gelenlere kapattilar.

Ictihat kapisinin acik olmamasinin sonucu olarak isldim diinyasinda taklit yayginlasti. islam
ogretisinin (hukukunun) doért biiyik imam tarafindan sistemlestirilmesinden bu yana, i¢tihad
kapisinin kapandigl, Miisliimanlarin, Islami ilkeler konusunda kendi akil yiiriitmelerini kullanarak
bireysel sonuglara varma arayisina girmeksizin diisiincelerini, bu imamlarin tek tek siraladiklari
goriislere uydurmak zorunda olduklar1 cogunlukla kabul edilmektedir. Yeni ihtiyaglar karsisinda
kendi goriisiinii ortaya koymak yerine tabi oldugu mezhep imaminin goriislerine dayanmak daha ¢ok
tercih edilmistir. Hicri II. asirdan sonra, Islam alimlerinin gegmis ekollere bagh kalarak hiikiim
vermeleri o tarihlerde énemli bir zayiflik olarak gériilmiiyordu. islim toplumlan yiizlerce yil dért
mezhep hukukunun ortaya koymus oldugu esaslar disina cikmamanin sikintisini gekmediler. Bu XVI.
yiizylla kadar Islam diinyasinda devam etmistir. Degisen hayat sartlar1 karsisinda Miisliimanlar,
gerekli goriilen hukuki degismeler ile birlikte bu sartlara uyum saglayabilmislerdir. Bu esnekligin
saglanmasinin delillerinden biri dort mezhebin birbirlerine ait hiikiimleri gerektigi zaman
benimseyerek uygulamis olmalaridir. Bunun bir diger sebebi ise, ayni ¢aglarda sosyal degisme
hizinin sonraki yiizyillara kiyasla ¢ok yavas olmalaridir. islim'in ilk {i¢ asirda g¢oklukla teorik
ilimlerde ve kismen teknolojide meydana gelen ilerlemelerin duraklamis ve tiim diinyada degisimin
hiz1 ¢ok diisiik bir seviyede olmustur. Sosyal degisme hizinin bu kadar yavas oldugu bu hdénemde
hukukun geri kalmasi s6z konusu olamazdi. Ancak, Avrupa'da Ronesans ve Reform hareketleriyle
baslayan yenilik¢ilik toplumun biitiin alanlarinda oldugu hukuk alaninda da yeni birtakim
diizenlemeler yapmayi zorunlu kiliyordu. Bu dénemden itibaren Batililarda yavas yavas gelisen ve
bu arada islam iilkelerini de etkileyecek olan dini temelli hukuk yerine laik hukuk diizeninin
yerlesmeye baslamasidir. Gel ki islam toplumunda ve 6zellikle Osmanh hukuk diizeninde dini
hukukla beraber 6rfi hukukun da gelistigi bilinmektedir. Ancak bu 6rfl hukuk sisteminin dini
hukuktan bagimsiz oldugunu séylemek zordur. Osmanli'nin yiikselme déneminden itibaren gelisen
devlet yapisi ve uluslararasi iliskilerin ortaya cikardigi yeni sartlar karsisinda yetersiz kalan hukuk
sistemini Batililardan alinan kanunlarla gii¢lendirilmeye calistigi bir vakiadir. Bu, Tanzimat
donemine kadar ¢ok sinirli bir alani igeriyordu. Tanzimat'tan sonra hukuk alaninda bir kisim
yenilikler getirilmistir. Ancak, bu donemin ikili mantig1 biitiin Reform hareketlerinde oldugu gibi
hukuki c¢alismalarda da kendini gostermistir. Ashna bakilirsa, islAim hukuku modern hayatin
gereklerine uyma imkanlarindan 6zii itibariyle mahrum degildir; onun dayandig1 esaslardan
bugiinkii hayat icin hiikiim ¢ikarmanin imkansiz oldugu sdylenemez. Nitekim 1876 tarihli "Mecelle-i

Ahkam-1 Adliye" komisyonunca hazirlanan calismada bunun en giizel 6rnegini bulabiliriz. Ozellikle

29 Riza, Tarihu'l- Ustazi'l- imam, 942.
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dini hukukun degisen ihtiyaclara cevap verebileceginden hareketle bir komisyon kurulmus ve
Osmanli'da ilk sistemli hukuk diyebilecegimiz Mecelle hazirlanmistir. Mecelle'nin sliregelmis ser'i
tedvinlerden (codification) farkli olarak, maddelestirilmis esaslara dayali kanunlar oldugu goriiliir.
Boylece o, Islam hukukunun kendi gelenegi icinde ortaya ¢cikmaktan ¢ok modern hukuk sistemlerine
intibak etmek zorunlulugu ile dogmustur. Ne var ki, bu da uygulama sansi bulamadan rafa

kaldirilmistir.

Mecelle'nin bagariya ulasamamasinin sebebi, Osmanl (Islam) cemiyetinin hem i¢ hem de dis
degisim hizina intibak edemeyisi ve degisimin siddetli baskisim kontrol edemeyisidir. islam
diinyasinda hukuk kaynaklarimi kullanabilecek ehliyette bireyler yetismemis dolayisiyla da hukuk
hareketleri modern hayata adapte edilememistir. Bu nedenle aradaki mesafeyi kapatmak icin Bati

hukukunun alinmasi zaruri olmusturs3o,

Batihlardaki gelismeye ayak uydurmakta yasanilan giicliiklerle birlikte bu dénemde islam
hukuku yeni ihtiyaclara cevap vermekte gelisme gosterememis ve zorlanmistir. Ancak Islam
hukukunun doénemin sartlarina yetisememesi, disaridan gelen degisimin hizin1 etkilememistir.
Aksine bu donem simdiye kadar goriilmeyen bir stiratle degisimin yasandigl bir déonemdir. Aile,
miras, vakif gibi konularda eski hakimiyetini koruyan [slam hukukunun ticaret, borglar, ceza hukuku
sahalarinda, ayni zamanda hukuk usuli konusunda yerini Batili hukuk sistemlerine birakmasi, biitiin
bu sahalarin isldm toplumunun takip edemedigi, kontrol edemedigi, ancak pesinden yetismeye
calistig1 bir takim stiratli degismelere ugramasi yiiziindendir. Bu hizli degisime ayak uydurabilmek
icin dinin basta hukuk alani olmak tizere topluma akseden tiim yonlerinin yenilenmesine ihtiyag
vardir. Yenilesmeye imkan verecek en dnemli araglardan birisi de i¢tihad olmustur. Onun icin basta
Afgani ve Abduh olmak iizere biitiin modernist IslAmcilar ictihad kapisinin agik tutulmas: ve
gerekliligi iizerinde durmuslardir. Muhammed Abduh'a gore, Kur'an ve Hadisler, ibadetlerle ilgili
acik kurallar ortaya koymustur. Ancak insanlarin birbirleri ile iliskileri konusunda daha genel temel
ilkeler vermisler ve onlar1 hayat sartlarina gére uygulamayi insanlara birakmaislardir. Belli prensipler

cercevesinde ictihatta bulunma isi de, burada baslamakta ve mesruiyet kazanmaktadir.

Kur'an'1 Kerim, bireysel ahlaklilik ve sosyal nizam ile ilgili genel ilkeleri, evren hakkinda belli
gercekleri, bazi emir ve yasaklari ihtiva etmektedirler. S6zii edilen bu a¢ik emirler tartismaya yer
birakmaksizin bitiin Misliimanlarin kabul edecegi ilkeleri kapsamaktadir. Ancak, dinin temeli olan
Kur'an ve Siinnet'te acik olmayan meseleler de vardir. Bu durumlarda bir agiklayici olarak, akil 6n
plana ¢ikmalidir. Islam, esas bir mesele olarak ferdi ictihada miisaade etmistir. Bdyle bir ictihad, dini
naslarin te'vil edilmesinden daha farkl bir anlam tasimaktadur. ictihat, asil kaynaklardan beslenerek

dinin yenilenmesi hadisesidir.

Muhammed Abduh ve diger islam modernistlerinin ictihad hakkini savunmasi ve taklide karsi
¢ikmalarinin arkasinda Kur'an ve Siinnet'e doniis 6zlemi ile bir paralellik vardir. Dolayisi ile Asr-1
Saadet déneminden sonraya ait yorum ve uygulamalar baglayic1 olarak kabul edilmez3!. islim'in bu

sekilde algilanmasi, ge¢miste oldugu gibi bugiin de kurulu pek ¢ok toplumsal ve diisiinsel gelenege

30 Erol Giingdr, Isldm'in Bugiinkii Meseleleri (istanbul: Otiiken Nesriyat, 2006), 102-103.
31 John L. Espozito, Voices of Resurgent Islam, (Oxford: Oxford University Press,Inc.), 1983, 53.
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karsi cikmanin simgesidir. En azindan igctihad tizerindeki vurgunun belirtilmesiyle, tecdid ve 1slahin,
Islami tutum ve davranisin "geleneksel" veya "tutucu” algilama yontemleri olmadig anlasilmalidir.
ictihat, VII. yiizy1l Arap toplumuna ait kosullar1 zorunlu olarak yeniden var etmeye ¢alismak anlamina
gelmez. ictihadin verdigi asil mesaj, Kur'an ve Siinnet'in var olan kosullarda uygulanmasi i¢in bireysel
caba harcanmasi gerektigidir. islam'in bu algilama bigiminde, Kur'an ve Siinnet, geleneksel ve giincel
kurumlan degerlendirmek ve istendiginde kars1 ¢ikmak icin bir élgiit olarak kullanilir. islam'da
tecdid ve 1slah gelenegi, boylece, yalniz Kur'an ve Siinnet'e doniis ¢agrisinda bulunmaz, var olan

kurum ve geleneksel yorumlara miimkiin oldugunca karsi ¢ikarak ictihad hakkini da savunur.

Ancak, din sadece bir hukuki kurallar btitiinii degildir. Abduh, ayn1 zamanda dini, ahlaki bir gii¢
olarak gortir ve en 6nemli egitim unsuru olarak kabul eder. Zira din, insanlarin ahlak sisteminin en
giiclii faktoriidiir. Muhammed Abduh'a gore, toplum, ahlaki dayanisma, haklarin karsilikli taninmasi
ve Odevlerin yerine getirilmesinde karsilikli nasihat ve yardim etrafinda bir araya gelmis haklar ve

vazifeler sistemidir. Bu haklar ve vazifeler sistemi vahiyden ¢ikartilan bir hukukta belirtilmistir.

Ona gore, dinin esas amaci, insani kamil duruma getirmek, ahlakini giizellestirmek ve hos
olmayan aliskanliklardan uzaklastirarak diinya ve ahiret hayatinda mutlu kilmaktir. Abduh, dinin
ayni zamanda sosyal yoniinii vurgular; ferdi ahldka oldugu kadar toplumsal ahldka da olduk¢a 6nem
verir. Birey ve toplumsal hayati belli bir nizama koyan en adil ve kalic1 kurallarin dini kurallar
oldugunu belirtir32. Abduh'un sosyal ahlak anlayisi fatalizmden tamamen uzaktir ve insan faktoriine
dayanmaktadir. Dolayisiyla her seyi Allah'in iradesine baglayan ve kulun iradesini yok sayan bir
anlayis Islim'la bagdasmaz. insan fiillerinde hiirdiir. Ancak, iyi ve giizel olanlarina miikafat, kotii ve
¢irkin isleri karsiliginda ise ceza goriir33. Toplumsal ahlakin temellerinde ise, "insanlara iyiligi
emretmek ve kotiiliikten sakindirmak” seklindeki Islam'in genel bir metodunu yerlestirir. Ahlaki
ilkelerin uygulanip uygulanmamasinin sonuglarinin bizzat bu diinyada karsiliklarinin goriilecegini
vurgular. Burada, onun sosyal ve ekonomik ahlak anlayisinda, Weber’ci ahlak anlayisiyla bazi
paralellikler mevcut olup diinyadan el etek ¢ceken veya toplumdan uzaklasan zahit yerine diinyaya

doniik zahid anlayisini benimsedigi s6ylenebilir.

Toplumda var olan gerileme ve ¢okiisiin temelinde dinin ortaya koydugu ferdi ve sosyal ahlak
ilkelerinden uzaklasma neden olarak gosterilmektedir. Bu itibarla, toplumda bir Reform yapilacaksa
bunun Misliimanlardaki mevcut zihniyet yapisini degistirmekle miimkiin olacaginm
vurgulamaktadir. Bu ise, dinin asil kaynaklarina donmek suretiyle olacaktir. Afgani ve Abduh, her
ikisi de IslAm'in 6ziinde ilerlemeye engel olmadigin1 vurgulamaktadir. Oz haliyle IslAm'in ortaya
koydugu ilkeler, toplumsal gelismeye miisaittir. insanlar, dinin ve ahlakin ilkelerinden ayrildiklar
icin ilahi bir ceza ile karsi karsiya kalirlar. Musliimanlarin zillet ve asagiliktan kurtulabilmeleri i¢cin

dinlerini ilk Misliimanlarin anladig1 sekilde anlamalar1 ve yagamalaridir.

Abduh, islamiyet'in ilerlemeci ve modern bir toplumun ahlaki temeli olabilecegini iddia
ederken; bunun, ilerleme adina yapilan her seyi onaylayacagini ve yeni ulemanin amacinin sadece

bir oldu bittiyi mesrulastirmak oldugunu ima etmek niyetinde de degildir. Tersine, IslAm"1 bir

32 Abduh, Tevhid Risalesi, 209.
33 Abduh, Tevhid Risalesi, 122; Kerr, Islamic Reform The Political and Legal Theories of Muhammad Abduh and Rashid
Rida, 123-124.
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sinirlama ilkesi olarak diislindii: Miisliimanlarin degismenin 6nerilen tiim yonleri arasinda neyin iyi
ve neyin kotli oldugunu ayirmasini saglayacakti. Miislimanlarin yasanan degisime ayak
uydurmalarin saglamak icin Islam belirleyici bir ilke olarak kabul ediliyordu. Abduh'un gayesi,
Batililarin ilim ve teknigini alirken; Miislimanlarin dini ve ahlaki 6zelliklerinin korunmasini temin
etmekti. Aym zamanda onda, modernizmin getirdigi degerlerle islam ahlakinin prensiplerinin bir

uzlastirilmasi ve kaynastirilmasi gayretleri de gériilmektedir.

Abdubh, esas itibariyle, Islam ile modern diisiince arasinda bir uzlasma 6ngériiyordu. Bu mesele
ile ilgili olarak, Fransiz tarihcisi Hanotaux ve Liibnan asilli gazeteci Farah Antun'la tartismaya basladu.
Onlarin isldm hakkindaki iddia ve hiicumlarina karsi dini miidafaa etti. Kaynag1 Kur'an ve sahih
Siinnet olan Islam ile islam" bu iki kaynagindan uzaklastiran ve mubhtelif zamanlarda gelisen
Miisliimanlarin Kur'an ve siinnet anlayislariyla mevcut yasayis ve anlayislarindaki islim arasinda bir
ayirim yapma zorunlulugunu duymustur. Simdiki Miisliimanlarin durumuyla islam'1 degerlendirmek
hatali olur. Abduh'a gore, herhangi bir hususta lehinde ve aleyhinde bir hiikiim vermek icin bir dine
bakildiginda mensuplari tarafindan kendisine katilan yahut belki de baska bir dinden kendilerine
gecmis bid'atlardan tamamen arinmis olarak asil kaynagi ile ele alinmasi lazimdir. O, dinin baz
esaslar1 konusunda mensuplarinin s6zl veya davranisi delil gosterilecekse, o dinin kaynagina en
yakin ve din kurucusu ya da peygamberin bizzat kendisinden, sade ve net olarak alan ilk kisilerin
sézlerine uygulamalarina bakilmahdir.3* Abduh'un iki tartismasinin da islam'in dogru ya da yanhishg:
ile degil, onun modern zihin yapisinin kabul edilen gerekleriyle uzaklastirabilir olmasi ile ilgilenmesi
dikkat gekicidir. Tahtavi, Hayrettin ve Afgani'nin diisiincesinde aktif olarak goriinen bir siireci daha
da ileri goétirdii. Bu, IslAm diisiincesinin geleneksel baz1 kavramlarim Batihlardaki yaygin
diistincelerden hareketle anlamlandirma ¢abasidir. Bu diisiince ¢izgisinde maslahat faydaya, slra
parlamenter demokrasiye ve icma kamuoyuna doniisiir. Islim'in kendisi; medeniyet ve hareket
anlamina geliyordu. Béyle olunca, islam ile insanhigin bugiin ulasmis oldugu medeniyet diizeyinde
edindigi kazanimlarla bir uzlasmanin temini kacinilmazdi. Ancak, bazi dini kavramlarin icerisini
Batili degerlerle doldurmaya calismak tehlikeli sonuclar dogurabilir. Elbette bu yolla, islam" diger
dinlerden ve ideolojilerden ayiran kavramlarin, gercek anlamlarini tahrip etmese bile tahrif etmek
kolaydi. Fakat Abduh, dinsel kavramlarla ¢agdas degerler arasinda iliski kurmaya g¢alisirken ayni
zamanda sekiiler/laik diisiincelerin dniine de set cekmek istemisti3>.

M. Abduh'un, islam'1 savunmasinin ve gercekte onun hakkindaki diisiincesinin temelini, gercek
dinin belli bir sekilde kavranmasi olusturuyordu. Bu kavrayis onda temel ve degismez olan ile temel
olmayan ve degisebilir olani ayirt etmekten ibaretti. Gergek Islam'in sade bir doktrinci yapiya sahip
oldugunu; insan hayatinin bazi biiylik sorunlar1 ve insan davranisinin genel ilkeleri hakkindaki
inanglardan olustugunu ifade eder. insamin bu inanglara ulasabilmesi ve hayatinin bir parcasi haline
getirebilmesi icin hem akil ve hem de vahiy gereklidir. Onlar ne ayr1 alanlara sahipti, ne de ayni
alanda ¢atisma halindedirler. Her bilgide oldugu gibi dini bilgi pesindeyken de akil ile baglamali ve
onun gosterdigi yol takip edilmelidir. Allah'in varlig1 ve sifatlar1 ancak akil ile kavranabilir. Ahiret

hayati, hayir ve ser, peygamberlik gibi konulardaki bilgiler de ancak akil vasitasiyla kavranabilir.

34 Abduh, el- Isldm ve'n- Nasraniye..., 22.
35 Albert Hourani, Gagdas Arap Diisiincesi, cev. L. Boyaci-H. Yilmaz, (Istanbul: insan Yayinlari, 1994), 165.
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Abduh, dini agiklamaya Allah'in varliginin ispati ile baslar. Ayrica Vacibii'l-Viicud'u ispat
hususunda kullandig1 deliller ve yapmis oldugu yorumlar itibariyle herhangi bir yenilik
getirmemistir. Bu konuda, Es'ari ve Gazali gibi 6dnceki alimlerin anlayisin1 benimseyerek yollarini
takip etmistir. Allah'in sifatlar1 konusuna gelince, O'nun bazi sifatlarinin varligini tefekkiir yoluyla
bilmek miimkiindiir; bunlar1 vahiy de bildirmistir. O'nun kelam gibi baz1 sifatlari ise, sadece vahiy
yoluyla bilinebilir. Insan aklini yapis1 Allah'in zat ve mahiyetini kavramaya yeterli degildir. Akil,
O'nun sifatlarinin keyfiyetini ve zat ile bu sifatlar arasindaki iliskiyi bilemez. Kisaca o, ilahi sifatlara
inanmanin, iman etmenin zaruri neticesi oldugunu séylemektedir3¢é. Abduh, Allah'in zat ve sifatlariyla
ilgili meselenin bir bilgi konusu olmaktan ziyade imani bir problem oldugunu ileri stirmektedir.
Dolayisi ile, bu hususlarda akli delillere basvurmaktan ziyade vahyin bildirdiklerine iman etmenin
yeterli olacagl kanaatindedir. Abduh, Tevhid Risalesi'nin ilk baskisinda Allah'in Kelam sifatindan
bahsederken Kur'an ile Kelam sifatinin iliskisine ve buradan hareketle Kur'an'in mahluk (yaratilmis)
olup olmadig1 konusuna da temas etmis, "Allah'tan gelen ve isitilen s6ziin (kelamin) kaynag siiphe
yok ki Allah'a ait se'nlerden (sifatlar veya bunlarin asillarindan) biridir. O, kadim (ezeli) oldugu gibi
bu da kadimdir, yaratilmamistir, ezelden beri vardir; fakat isitilen, o kadim sifat1 ifade den so6ziin
kendisi ezeli degildir, yaratilmistir. Okunan ve isitilen s6ziin (bu manada Kur'an'in) yaratilmadiginm
soyleyen, sapiklarin en ileri gidenidir..."37. Daha sonraki baskilarda ise bu ifadenin degistirilmesini
istemistir. Bunun sebebini ise soyle aciklamistir: "Ben Risale'de selef mezhebine bagl kaldim, bu
mesele ise, onlarin mezhepleri disinda kalan bir bid'attir"38, Kitabin sonraki baskilarinda bu ifade su
sekilde yer almaktadir: "Ote yandan, keldm sifatinin geregi olarak vahyolunan sézlerin bir baslangici
vardir ve yaratilmislardir..." 39. Abduh, Allah'in sifatlar1 hakkindaki bilginin Kur'an'in bildirdikleriyle
sinirlanmis oldugunu belirterek ilahi keldmin da beseri keldimdan tamamen farkli oldugunu

soylemektedir.

Abduh'un vahiy, peygamberlik ve mucize anlayisi selefiye'den ziyade filozoflarin goriislerine
daha yakindir. O, vahyi, dini bir hiikiim veya benzeri bir seyi Allah’in peygamberlerden birine
bildirmesi seklinde tarif eder. Vahyi, Allah katindan bir araci yoluyla ya da aracisiz olarak
gerceklestigine kesinlikle inanmak, kisinin nefsinde buldugu bir irfandir. Vahiy sezgiden ayrlr,
cinkii sezgi insanin nereden geldiginin farkinda olmaksizin, bilincinde oldugu bir duygudur4.
Abduh, vahyin imkanini akilc bir yolla izaha ¢alismaktadir. Vahiy ve peygamberlik, insanin kendi
¢abasiyla ve kazanimlariyla elde edebilecegi bir mertebe degildir. Peygamberler, Allah'in seckin kulu
olmakla birlikte, yine bir insandir. Bu nedenle o6teki insanlarla ayni ihtiyaclara sahiptirler.
Yiklendikleri gorev itibariyle onu oteki insanlarin iistiine cikarir. Ancak, peygamber, niibiivvet
vazifesinin disinda insan tabiatinin tim o6zelliklerini tasir. Abduh, genel olarak peygamberlik
konusunu aciklarken Siinni islami 6gretiyi takip eder gériinmesine ragmen onu aklilestirir ve ona
yeni bir gériiniim kazandirir. Peygamberlige, genel itibariyle psikolojik ve sosyolojik agidan yaklasir.

Peygamberlik, insanin diinya ve ahiret mutlulugunu saglayacak amellerin neler oldugunu ifade eder;

36 Abduh, Tevhid Risalesi, 102.

37 Karaman, Hayrettin, Gergek Islém'da Birlik, istanbul, tsz., 81.
38 Karaman, Gergek {slam'da Birlik, 82.

39 Abduh, Tevhid Risalesi, 103.

40 Abduh, Tevhid Risalesi, 154.
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Allah adina, insana belirlenen kurallara uyulmasini ve bu emir ve yasaklarin icerigini de ona aciklar.
Peygamberler, insanlarin eksikliklerini tamamlar. Tiim insanlik, mevcudiyetlerinin bir geregi olarak
peygamberlige muhtactir. Birey icin aklin 6nemi ne ise insanlik icin de peygamberligin 6nemi odur#
demek suretiyle peygamberligin fert ve toplum i¢cin 6nemini ortaya koymaktadir. Abduh, tipki Gazali

gibi, daha ¢ok peygamberin ahlaki rolii ve sosyal hayattaki etkileri lizerinde durur.

Abdubh, arif ve veli kisilerin haberleriyle peygamberlerin bildirdiklerinin bir kiyaslamasini
yapar. Insanlar icinde, peygamberlerin derecelerine ulasamamus arif ve veli kisiler de vardir. Bunlara
da gayb aleminden bazi bilgiler ve miisahadeler nasip olur. Onlarin bilgi ve miisahadelerinin hak olup
olmadiginin 6lciisti, peygamberlerin verdikleri bilgi ve haberlere aykir1 olmamasidir42. Burada vahiy
ile sezgi veya diger bilgi edinme yollar1 arasinda bir ayirim yapar. Peygamberlerin getirdiklerinin

akilla da dogrulanabilecegini vurgular.

Her peygamber, risaletini ispat ve kuvvetlendirmek icin birtakim mucizeler géstermistir.
Mucizeler akil yoniinden imkansiz degildir, ¢linkii bilinen tabiat kurallarinda bir sapma olmanin
imkansiz olduguna dair hi¢bir delil yoktur. Bu tabiat kanunlarini koyan ayni1 zamanda kainati yaratan
Varlik'tir; o halde olaganiistii durumlar i¢cin hususi kanunlar icat etmesi Allah’a imkansiz degildir.
Mucize peygamberlik iddiasi ile ortaya ¢ikan zatlarda olacak ve onlar1 tasdik edecektir43. Sihir ve
benzeri seyler mucizeden farkli olup, imkan dahilinde bulunana giiclerin disinda degildir+. Ancak,
Abduh iddia edildigi gibi mucizeleri inkar etmez*>. Mucizeleri ve Kur'an'da gecen baz1 kavramlari
miisbet ilim ve felsefenin verileri ile uzlastirarak ¢agin insaninin anlayabilecegi sekilde bir te'vil ve

yoruma tabi tutmustur

Abduh’un, tefsir anlayisi ve Kur'an'1 tefsirdeki metodu, rey ve akla dayali tefsiri, nakil ve esere
dayali tefsire tercih ettigi goriliir. Bu itibarla Abduh, melekleri tabiat kuvveti, seytani yeryiiziine
yayilmis ser kuvvetler, cinleri ise zararli mikroplardir diye ifade eder. Ayni sekilde Siileyman ile
Belkis hikayesinde tahtin Hz. Stileyman'a getirilmedigini, tam aksine bir mislinin yapildigini iddia
etmis; Musa a.s.'In asasi ile denizi yarmasi mucizesine med ve cezir hadisesidir diye te'vilde
bulunmustur. Yine Fil vakasinda Ebabil Kuslarinin attig1 taslarin mecaz oldugunu, aslinda Yemen

ordusunun bir tiir mikrobik hastaliktan (¢icek ve kizamik) telef oldugunu iddia etmistir.

Muhammed Abduh'un tefsirde birtakim te'villere kagmasinin en 6énemli nedeni Kur'an'in
cagdas ilim ve felsefenin verileriyle catismadigini gostermek kaygisi olmustur. Her seyi akil, tecriibe
veya deneyle izah etmeye miisbet ilim ve bunlarin taraftarlarina dine ait birtakim kavramlar bir
inang¢ meselesi olarak sunmak imkansizdir. Cagin insani her seyi akilla ve laboratuvar ortaminda

deneyle dogrulanabilir somut bilgiler elde etme pesindedir.

Abduh'a gore, Kur'an, insanlara diinya ve ahiret saadeti saglamak i¢in ahlak kilavuzu olarak
gonderilen kutsal bir kitaptir. Kur'an't anlamak hangi 1rk ve kiiltiirden olursa olsun her Miisliiman

lizerine farzdir. M. Abduh'a gore, en 6nemli mesele, Kur'an'in lafiz anlaminda takilip kalmayip 6ziini

41 Abduh, Tevhid Risalesi, 153.

42 Abduh, Tevhid Risalesi, 231-232.

43 Abduh, Tevhid Risalesi, 133.

44 Abduh, Tevhid Risalesi, 134.

45 Ahmed Davudoglu, Dinf Tamir Davasinda Din Tahripgileri, {stanbul: 1989, 87.
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ve genel anlamini agiklamak oldugundan; Kur'an'1 tamamaiyla filoloji ve gramer agisindan ele alan pek
¢ok tefsirin bombos seyler olduklarini basindan itibaren ortaya koymaya calismistir. O'nun hedefi,

Kur'an'in dil ve gramer acisindan agiklamaktan ziyade ilmi bir bulusla yeniden yorumlamaktir.

Muhammed Abduh, miifessirler arasinda anlasmazlik sebebi olan konulara kendi tefsirinde yer
vermemeye ¢alismistir. Bununla birlikte, Kur'an'1 pargalar halinde degil bir biitiin olarak ele almak
gerektigini belirtir. Yiizeydeki farkliigin altindaki wvahyi bitiinliigliin ancak bu sekilde
goriilebilecegini ifade eder. Abduh, bazen Kur'an'a Kartezyen ispat yontemini uyguluyor
goziikmektedir. Sadece acik ve muhkem ayetlere itibar edilmesini, miitesabih ayetlerden ise uzak
durulmasini 6giitlemektedir. Bunlarin gerisindeki anlamin akilla kavranmasi zor ve imkansiz
oldugundan bu tiir ayetleri delil olarak almak ve yorumlamak Miisliimanlar arasinda ayrilmalara ve
hiziplesmelere sebep olabilir. Ancak Abduh, dini metinleri akla hi¢ miiracaat etmeden zahiri anlami
ile aciklayan miisebbihe ve zahirilerin tefsirlerine de her zaman karsi ¢ikmistir. Bu ytlizden o, Kevser
suresini tefsir ederken Kevser'in Cennet'te bir irmak ismi olmayip, Allah'in insanlara peygamberler
gondermek suretiyle vermis oldugu bir hediye olarak yorumlamaktadir. Dini bir ifadenin
dogrulugunu saglayan sartin, yaratmis oldugu varliklardan Allah'in istiin oldugu gergegine, yani
tenzih'e halel getirici bir seyin ifadesinin icinde bulunmamasi oldugunu sdylemektedir. Eger yiizeysel
anlami antropomorfizm (tesbih) tasiyan metinle karsilasildiginda, kelime anlamini bir kenara
birakip metni yorumlamaya ¢calismak gerekir. Pratik amaclara yonelik bir akilcilik, Abduh'un tefsirini
"efsaneler ve hurafelerle dolu bir dinin aydinlanmis bir akilla ayni kafada yasayamayacagi"4¢
ilkesinin kanitlayicisi haline getirmektedir. Kur'an'da efsane ve hurafelerin yer almasi miimkiin
degildir. Bu yiizden kisi, sahsi goriis ve subjektif etkilere degil, kesin delil ya da miitevatir haberlere
dayali saglam ve dogru bir tefsir yapmalidir. Bunu anlayisa binaen Abduh, tefsirde kutsal metnin
mutlak iceriginin disinda kalan aciklamalara girmekten kacinir. Tefsiri, evrim ve ilerleme
kavramlariyla uygunluk icerisine sokmak suretiyle devaml olarak Kur'an'in evrensel mesajini
vurgulamaya ¢alismaktadir. Onun i¢in, Kur'an'in tiim kiiltiirler, tim zamanlar ve tiim halklara uygun
evrensel bir mesaj oldugu prensibinden hareket eder. Bu tiir bir pragmatizmle hafifletilmis
maneviyateilik (spiritualism) Abduh'un tefsir ¢alismasinin en 6nemli 6zelliklerinden biridir. M.
Abduh'un tefsiri halk arasinda oldugu kadar ulema arasinda da yaygin olan son derece maddeci ve
antropomorfist fikir ve efsanelerin yanlshklarini ortaya koymak suretiyle dini inancin
arindirilmasina biiytik katkida bulunmustur. Daha acik bir ifade ile, Kur'an'1 efsane ve mucizelerle
dolu bir kiilliyat olarak goren anlayisi reddederek onun mesajinin evrenselligini ve ilme olan
uygunlugunu ortaya koymaya calismistir. Bu acidan onun tefsir metodunu inceleyenler, Abduh'un
dini nasslar1 bir takim te'vil ve yorumlarla bozmaya ¢alismaktan ziyade dini bid'at ve hurafelerin

baskisindan kurtarmaya yonelik caba olarak almak lazimdir.

Abdubh, islam'1 yeniden yorumlarken iki énemli hususta modernizm éncesi 1slahatgilardan
daha ileri gider. Bunlardan ilki, islam'da aklin rolii iizerinde 1srarla durmasi diger bir ifadeyle, imanla
aklin sadece uzlasmak zorunda olduklarini degil, insanlhigin ilerlemesi icin elele vermek zorunda

olduklarini belirtmesidir. Digeri ise, yeni fikirlerin tesirlerine ve genel anlamda ilmin elde edilmesine

46 Osman Emin, “Misir’da Rénesans: Muhammed Abduh ve Ekolii”, Isldm Diisiincesi Tarihi, mlf. Mian Muhammed Serif
(istanbul: insan Yayinlari, 2014), 2/860.
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kap1 acacak sekilde, islam'in temel fikirlerini yeniden ifade etmesidir#”. O, bir taraftan Miisliimanlarin
gelismesine zemin hazirlarken, toplumun ge¢misle olan baginin kopmamasina da dikkat etmekteydi.

Onun dinin yenilenmesi ile ilgili diisiincelerini ii¢c noktada toplamak miimkiindtir:
1) Akil ve diistincenin her tiirlii baskidan kurtulmasi. Taklidin yasaklanmas.

2) Din ile bilim arasindaki baglanti. Bu ikisi ayr1 mecralarda hareket ettigi ve insanlarin farklh

ihtiyaclarina cevap verdiklerinden aralarinda herhangi bir ¢atismanin olmadig iddiasu.

3) Dinin anlasilmasinda ve dini bilgilerin kazanilmasinda ihtilaf cikmazdan onceki ilk
kaynaklara bagsvurma?8. Dini bid'at ve hurafelerden temizlemek ve asli sekliyle yeniden yasanabilir

kilma amacina yonelik olmustur.

Bunlara ilaveten, Abduh, Arap dilinin diizeltilmesi zorunlulugunu savunur. Bu, sozliikler, dilin
gelisme tarihi, aciklama felsefesi, elestiri vb. alanlarda temel eserler vermek icin dil bilimlerinin,
edebiyatin, giizel yazinin ve konusmanin diizeltilmesi ile olur. Bu amagla Arapga'y bir ilim ve kiiltiir
dili haline getirmek gerekir. Zira, dinin temel kaynaklarinin agikliga kavusabilmesi i¢in Arap dilinin
biitliin anlatma bigimlerinin ve 6zelliklerinin bilinmesi gerekli goztikmektedir. Ayrica, Avrupa bilim
ve felsefesinin elde edilebilmesi i¢in Avrupa ilim dillerinden birisinin 6grenilmesi zorunlulugunu

savunmustur.

Muhammed Abduh, Islam toplumunun gerilikten kurtulmasi i¢in zorunlu gérdiigii
yeniliklerden bir digeri de kiiltiir ve egitim alanin1 kapsamaktadir. Abduh'un egitim reformunda en
oncelikli konu dini egitimin ve bu cercevede el-Ezher Universitesi'nin 1slahidir®. 0, Islam
Ogretilerinin saglam akli marifet ve gercek manevi terbiye ile olan iliskisi lizerinde durmus ve
ozellikle de ilkdgretim doneminde bu egitim sisteminin yarar ve gerekliligini dile getirmistir. Clinki
Abdubh, islam &gretilerinin insan tabiati ile olan iliskisi ve bu tabiat iizerindeki etkilerinin énemini
biliyordu. Islam iimmetinde goériilen zayiflik ve kusurlarin sebebi, nefislerde goriilen yetersizlikler ve
akillarin kotii/yanlis yonlendirilmesidir. Bu da egitim ve 6gretime iliskin bilgilerin etkili yollarla
verilmemesinden kaynaklanan hususlardir. Buna toplumdaki asir1 bireyciligin yayginlasarak cemaat
ruhunu o6ldiirmesi sebep olmustur. M. Abduh, ¢6ziim olarak, toplumsal ve ulusal bilincin, slam
Ogretisine bagh olarak uyandirilmasi gerektigini, bu sebepten de egitim ve 6gretime dikkat edilmesi
zorunluluguna isaret etmistir. Ayica Abduh, okul programinin sadece bu temel dgretilerden ibaret
kalmamasini, yeni yetisecek kusaklara hayati ve ¢agi tanitacak bilgiler de kazandirilmasi gerektigini
soylemistir. Verilecek egitimin Bati standartlarina uygunlugu sarttir. Ayni sekilde, egitim-6gretimin
toplumda yayginlasmasi ve egitimde kalitenin yiikseltilmesinde zengin kesimin destegine ihtiyag

vardir.

Muhammed Abduh, genel egitimle birlikte dini egitim ve 6gretimin 1slahina 6zel bir 6nem
vermigtir. Bilim ve sanat alaninda kendine 6zgii giiclii bir islAm toplumu yaratabilmek icin dini egitim
ve Ogretimi temel saydigini belirtirken; ayrica, bireylerin cemaat¢i (toplumcu) egilimlerinin

giiclenmesi ve 6zgiin bir Islam kiiltiiriiniin olusmas: gerekliligini de vurgulamistir. Miisliimanlarin

47 Fazlur Rahman, /sldm (Ankara: Selcuk Yayinlari, 1993) 303.
48 Abduh, Tevhid Risalesi, 1-8.
49 Emin, “Misir’'da Ronesans: Muhammed Abduh ve Ekolii”, 2/861.
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neden bu hale geldikleri arastirilacak olursa, bunun sadece bir nedeni oldugu goriilecektir: Dini
egitimdeki sakathik! Ister bazi iilkelerde oldugu gibi gereken ilginin gésterilmemesi seklinde olsun;
isterse, bu egitimin gerektigi sekilde icra edilmemesinden kaynaklansin. Din egitimleri ihmal edilmis
kimseler genellikle halk diizeyinde olup, bu tabakada ¢ok az bir bilgi birikimi vardir. Bunlarin
inanclari da Cebriyye ve Miircie seklindedir. Biraz din egitimi olan Miisliimanlara gelince; bunlar da
dini, sadece taharet, necaset ahkaminin bilinmesine ve namaz ile orucun farzlarini 6grenmeye
indirgeyerek dini, bu iki farzin yerine getirilmesine inhisar ettirdiler. Uciincii bir kisim ise, fiiru' ilmini
de bellemis ve bunu gelir araci olarak, yani bir sanat haline getiren kimselerdir. Fetva, yargi, egitim-
Ogretim vb. alanlarda calisanlarin cogu bu durumdadir. Bunlar dine maddi kazang saglayan bir obje

olarak baktiklari icin cahil halkin bozuk inanclarina karsi bir miicadelede bulunmazlar.

Ote yandan, 6gretim sisteminin halk, siyasetciler ve bilginler (ulema) hazirlamak icin belli
kademelere béliinmesini savunmustur. Ogretim alaninda insanlar ti¢ grup olup birinci tabaka, sanat,
ticaret, ziraat ve onlara bagh olan halktir. Ikinci tabaka, vatandaslarin islerini yiiriitmek iizere devlet
isi yapan siyasetciler, askeri personel, adliye personeli ve onlara bagli bulunanlar ile her kademedeki
idare memurlar1 gibi koruyuculardir. Ugilincii tabaka ise, egitimci ve yonlendirici bilginler

tabakasidir. Bu gruplardan her birine gerekli olan egitimi nitelik ve nicelikce belirlemek gerekir.

Egitim programlarini islah, medreselerde okutulan ilimlere, sadece, bazi alimlerin camilerde
izledikleri 6gretim yontemini veya bazi fikih kitaplarin1 eklemekle olmaz. Oncelikle, dini ilimler sahih
(otantik) bir akaid iizerine bina edilmelidir. Yoksa ¢ok gegmeden bu ilimler yikilip gider veya dzleri
bosaltilmis kavramlar yi1gin1 haline doniisiir. Akideyi temel kilacak ve giiclendirecek, onun akillar
lizerindeki hakimiyetini saglayacak hususlara yonelmek, sonra da bu cercevede baska bilgiler
ogrenmek kacinilmaz olmaktadir. Verilecek egitim ve 6gretim Kur'an ve Stinet'te belirtilen hususlarla

tam bir uyum icerisinde olmalidir.50

Muhammed Abduh, IslAm Kkiiltiirii ile geleneksel kiiltiirii bir arada verecek kapsamli ve
biitiinciil bir egitim metodunu savunmustur. Sadece din egitiminin degil, ilkogretimden itibaren
ylksek 6gretime kadar biitiin egitim kurumlari, programlar ve dersler, 6gretim usulii ve 6gretmenler
lizerine egilmis, bu konularda raporlar hazirlamis, ilgili makamlara teklifler sunmustur. Bu amagla,
o0, Ezher'in 1slahina ayr1 bir 6nem vermistir. Ezher'in yenilenmesi ¢abasinda, oradaki egitim sistemine
donukluguna siddetle karsi1 ¢cikmistir. Cografya ve tarih gibi ilimlerin programa alinmasini israrla
savunmustur. Bunun gayesi, din bilginlerinin ¢aga ayak uydurmasini saglamaktir. Ona gore, Ezher
immetin kalbi gibidir. Bozulursa iimmet de bozulur. lyi olursa iimmet de iyi olur. Bunun icin o, Ezher
mensuplarini Allah'in kitabini anlamaya, taklidi birakmaya, 6ncekilerin kaynak kitaplarina dénmeye,
mevcut hayati anlamaya, hayat yiiriiyiisiinde geri kalmamaya, Islam'1 cagdas bir tislupla sunmaya
davet etmistir. O, ¢agdas egitimden kopuk, bilgi y1gin1 Kur'an ve onu sekilcilikte kaybeden din
6grenimini savunmamustir. Bilakis, mezunlarimin ¢agdas bilimlere Islami acidan bakmalarim

saglamak icin Ezher'i gelistirmeye ¢alismistir.

Kisacasi, Abduh'un egitim ve 6gretimle ilgili yapmak istedikleri Misir i¢in milli bir egitimin

temellerini olusturmakti. Milli kiiltiirden kopuk olmayan ayni zamanda degerlerle uyumlu insanlar

50 Emin, “Misir'da Ronesans: Muhammed Abduh ve Ekolii”, 2/856-858. .
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yetistirecek bir egitim reformunu gerceklestirmektir. Bu Abduh'un genel Reform anlayisi ile de
yakindan ilgilidir. Zira Afgani Islam toplumlarinin diizelmesi icin bir ihtilali ve inkilabin geregine
inanirken, Abduh, degisimin daha yavas ve toplumsal yapiy1 bozmadan egitim yoluyla

gerceklestirilmesi taraftaridir.

Muhammed Abduh, egitim reformuyla birlikte siyasi yapinin ve diisiincenin de yenilenmesi
taraftar idi. Ona gore, islim'da din-diinya iliskisi hem teokrasilerden ve hem de laik sistemlerden
farklidir. Bu konuda, IslAm'in dini otoriteyi tanimadigini, onu degistirdigini ve temelinden
kaldirdigimi vurgulamak suretiyle Islam'in dini otoriteye kars1 tutumunu aciklayarak ele almistir.
Buna gore, belli bir dini benimsemeye zorlama olarak din somiiriisiinii reddettigi gibi, din
adamlarinin haklarini da reddederek Islam'da ruhbanlik olmadigi icin hiyerarsik yetkilere sahip dini
bir kurulu da reddeder. Din adina insanlara hiikmeden ve onlar1 yéneten ayricalikli bir sinifi Islam
tanimaz. Ummet, y6neticinin sahip oldugu otoritenin kaynagidir. Yoneticideki otoritenin temeli dini
degil diinyevidir, yonetici hata yapabilir, dini anlama salahiyeti yalnizca ona ait degildir, onda
aranacak vasif ictihad derecesinde bilgi, giizel ahlak ve ise ehil olmaktir. Halife iktidarini immetten
aldig1 icin onlarin denetimini kabule mecburdur. Ummet, halifeye emrin ve iradenin Allah'in
iradesine uygun bulunmasi sarti ile kendisini yonetme yetkisini vermistir. Bundan saparsa halife ya
ikaz edilir ya da degistirilir. Bu da gdsteriyor ki, halife dini olmaktan ziyade tam anlamiyla diinyevi
bir iktidara sahiptir. Diinya hayatina ait diizen ve iliskiler onun vazife alanlarini olusturur, yetkisini
ise immetten alir. Bu diizen ve iliskileri kurala ve belirli hiikme baglayan Kur'an ve Siinnet'e halife
de itaat etmekle yiikiimliidiir. Abduh'un Islami yénetim veya devlet sekli gibi konularda eski
yaklasimlar1 bir kenara birakarak hilafeti anlama ve agiklamada akilci bir tutum takinmistir. Hilafeti

Islam devletinin 6zii saymamustir.

Bu baglamda, M. Abduh, siyasi sistemin temeline hiirriyet, siira ve hukuku yerlestirir. Insanin
irade htrriyetini 6zellikle vurgular. Akil, vicdan ve icmanin bunu ortaya koydugunu belirtir. Ancak,
hiirriyetin ahlaki bir temele dayandigim1 ve insan hiirriyetinin mutlak olmadigini savunur. Kisi
acisindan hirriyet, toplumun hiirriyeti ile baglantilidirs. Siyasi hiirriyetle ilgili olarak Abduh insan
hayatinda li¢ donemi ayirir: Bunlar, fitrat, medeniyet ve siyaset devreleridir. Toplum ancak
medenilestikten ve toplumun gidisi ve yonetimi ile bizzat ilgilendikten sonra siyasi doneme ayak
basmis olur. Bu déneme yeni girmis toplumlarda aydin kesim halki siyasi yonden egitmek
zorundadir. Bu egitim sonunda yeterince siyasi bilgi ve ahlak elde edildikten sonra siyasi
hiirriyetlerin verilmesine sira gelir. Kamu menfaati suuru olusmamis, hiirriyetlerin sinirlari
belirlenmemis, fertleri sahsi menfaatlerini kamu yarari ile dengelemeyi 6grenememis toplumlarda
kisilere siyasi hak ve hiirriyetler verilemez; verilse bile bu haklarin koétiiye kullanilmasi
engellenemez. Ayrica hiirriyetin vatanseverlikle baglantis1 da vurgulanmistir. Aydinlar1 ve halki
yeterince siyasi terbiye almamis toplumlarda siyasi haklar ve hiirriyetler vatan ve millet menfaatine
kullanilamaz, aksine parcalanmaya ve zayiflamaya sebep olur. Medeniyet ve siyaset donemlerini
hazmetmis toplumlarin bir milli amaclar1 ve ilkeleri vardir; bu noktada farkh goriis ve egilimler
bulunmaz. Farklilik gidis yollarinda, usul ve metottadir. Bat1 toplumlarinda oldugu gibi Sark- Islam

toplumlari da vatan ve millet menfaatine 6ncelik veren, ahlak ve fazileti 6n plana alan bir seviyeye

51 Emin, “Misir'da Ronesans: Muhammed Abduh ve Ekoli”, 2/844-845.
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ulastiklarinda siyasi hak ve hirriyetlerini tam olarak kullanabilirler. Bu anlamda, Abduh'un
belirledigi siyasi hak ve hiirriyetler belirli kayitlarla sinirlandirilmistir. Herkes istedigi gibi secme ve
secilme hakkini kullanamaz. Bunun i¢in belli bir egitimden gecmis olmak sarttir. Abduh'un bu tiir
sinirlamalar koymasinda Misir'in somiirge yonetiminde olmasi, halkin cahilligi veya bedbinligi
ylzlinden s6miirge yonetimine ve yoneticilerin isbirlikcilerine kayitsiz kalmasi gibi unsurlar rol

oynamis olabilir.

Muhammed Abduh'un siyaset ve devlet nazariyesinde Stira'nin 6zel bir dnemi bulunmaktadir.
Stira, devletin temel dayanaklarindan biri olarak kabul edilir. Yoneticiyi bununla sinirlayan,
yonetimde danisma yapmasini isteyen, immete de yonetimi denetleme ve dogruya yodnlendirme
vazifesi veren Islam, bunlarin nasil ve ne sekilde kullanilacagina dair herhangi bir agiklama
getirmediginden zaman ve sartlarin degismesi ile degisecek hiikiimler ve uygulamalar cer¢evesinde
degerlendirmelidirler. Siira iiyelerinin secimi, siiresi, iliyelerde aranacak vasiflar, danisma ve
denetimin sekli gibi konularda baska din ve milletlerin deneyiminden yararlanmak miimkiindir.
SGira'nin, yonetim ile halk arasindaki ortaklik alanini agiklayan belli bir uygulamasinin bulunmadigin
belirtmistirsz. Abduh'un siray1 parlamenter demokrasi ¢ercevesinde degerlendirdigi sdylenebilir.
Ozetlemek gerekirse, Abduh'un ortaya kurmak istedigi rejim, kuvvetler ayrihgina dayanan ve
baskanlik sistemine yakin; teokrasiden uzak, ancak, Kur'an ve Siinnet'ten anlasilacak, ictihad ile
kesfedilecek olan ilahi iradeye tabi ve onunla sinirli bulunan halk hakimiyetini esas alam bir yonetim
seklidir.

Abduh'un siyaset ve devlet nazariyesi ile ilgili aciklamalari bitirmeden sunu da ifade etmeliyiz
ki, Abduh, biitiin Miislimanlarin tek bir halife etrafinda ve tek devlet halinde yasamalari gibi bir
diisiinceye sahip degildir. Halifeligi daha cok manevi bir otorite olarak kabul etmektedir. Biitiin islam
diinyasini bir siyasi yonetim cergevesinde birlestirmek gibi en azindan o giinkii sartlarda imkansiz
goriilen bir davanin pesine diismek yerine, Islam iilkeleri ve topluluklar1 arasinda dayanismayi
giliclendirmeyi amagc edinmistir. Bir IslAm birligi, idealini gerceklestirmekten ziyade Misir'in gelecegi
ve sorunlarina ¢are bulmaya ¢alismisti. Memleketinin geleneklerine kuvvetli bir sekilde ilgisi ve bagi
olan Abduh'un diisiincesinde baslangi¢tan beri milliyetgilik unsuru 6nemli bir yere sahipti. Ona gore,
en dnemli konu ele gecirilen Misir topraklarinin kurtarilmasi ve gerceklestirilecek reformlarla gii¢li
bir Misir milleti ve devleti olusturmakti. Bu birlige dinleri farkli olan Misirlilar da dahildir. Hatta o,

eski Misir kiiltiiri ile ilgili birtakim faaliyetlerde bulunmustur.

Islam diinyasinin geneli ile ilgili olarak ulagmak istedigi hedef Miisliimanlarin uyanmasi,
dinlerini dogru anlayarak yasamalari, giliclenip kalkinmalari ve igine diistiikleri sikintilardan
kurtulmalaridir. Honoto'ya yazdig1 cevabinda islam birligi diisiincesi ve cagrisimin, Hiristiyanlara
kars1 bir siyasi birlik cagrisi olmadigini 6zellikle vurgulamistirs3. Miisliimanlarin dinlerini dogru
anlamak ve yasamak konusundaki kusurlari, daha baska sebeplerin basina gelerek onlar1 bu geri ve
zayif hale diistirmistur. Allah da onlari, basta yabanci somiiriisii olmak lizere cesitli belalar vererek
cezalandirmistir. Miisliimanlarin bu durumdan Kkurtulabilmeleri i¢in dini anlayislarinda ve

yasayislarinda kokli degisikliklerin yapilmasi gerekir. Ancak, Miisliimanlarin bu diizenlemeleri tek

52 Emin, “Misir'da Ronesans: Muhammed Abduh ve Ekolii”, 2/851-853.
53 Emin, “Misir'da Ronesans: Muhammed Abduh ve Ekoli”, 2/861.
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bir merkezden yuriitmelerinin manasi yoktur. Her topluluk veya millet kendi bilinyesinde bunlari

gerceklestirmelidir.
4. Degerlendirme ve Sonug

Islam diinyasinin ¢alkantili bir déneminde yasayan, XIX. yy. islam diisiincesinin yenilenmesi
ekoliiniin 6nde gelen temsilcilerinden biri olan Muhammed Abdubh, diisiinceleriyle basta Misir, Suriye
olmak tizere Osmanli-Tiirk aydinlar1 ve fikir hayati lizerinde 6nemli etkileri oldu. Yasadig1 dénem
itibariyle, Misir dahil olmak iizere Miisliiman toplumlarin ¢gogu sémiirgelestirilmis veya isgal edilmis
durumdaydi. Ustelik Miisliiman toplumlarin yasadigi problem sadece askeri, siyasi, ekonomik
alanlarla smirl degil, ayn1 zamanda kiilttirel ve dini boyutlar1 da olan bir krizdi. Bati, her alanda
Misliimanlara meydan okuyordu. Abduh, Miislimanlarin bilin¢lendirilmesi ve uyandirilmasiyla

Bati'nin meydan okumalarina karsi durulabilecegini diisiiniiyordu.

Ona gore, Miisliimanlarin sosyal, siyasal ve ekonomik gerilikleri, bir yandan gercek islam'dan
uzaklasilip geleneklerin din yapilmasindan, 6te yandan, Islam'in geregi gibi yasanilip hayata
gecirilememesinden kaynaklanmaktadir. Bid’at ve hurafelerden arindinilmis bir islami 6ze
doniisciiliik fikrini savunuyordu. Kur'an ve Siinnet'e doniis ¢agrisi, batil inanglarin ve cehaletin yok
edilmesi, sufiligin 1slah;, ahldki standartlarin ytkseltilmesi, ictihad kapisinin agik tutulmasi,
otoritelere kars1 cikma vs. savundugu diger énemli hususlardi. islam'in 6ziinde bir din-bilim veya
akil-vahiy catismasinin bulunmadig; dinle akil ve ilim arasindaki yakin iliskiye temas ederek itikadi
Asr-1saadet’te oldugu gibi saf hale getirmenin yaninda akil ve ilimle iliskisini giiclendirerek degisen

diinya sartlarinda dinin roliinii tekrar etkinlestirmek istemektedir.

Abdubh, ileri siirdiigli baz1 gortsler dolayisiyla elestirilse de, onun fikirlerini yasadigi donem ve
Miisliimanlarin i¢cinde bulundugu genel durumu dikkate almadan anlayamayiz. Amaci dinde reform
degil; dini diistince alaninda bir i1slahat yaparak Miisliimanlar1 uyandirmak ve ayaga kaldirmak
oldugunu sdyleyebiliriz. Kisacasi, Miislimanlari yasadigi ¢caga ve medeniyete intibak ettirmek isteyen

bir 1slahatgidir.
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Raviden Cehalet Vasfini Kaldiran Durumlar

ibrahim GOKCE?

0z: Muhaddisler hadislerin giivenligini Snemsemislerdir. Hadislerin giivenligini etkileyen seyleri tespit
etmek icin caba harcamislardir. Onlarin hadislerin giivenligine yonelik tehdit olarak gordiikleri
konulardan birisi de ravilerin kimlikleri ve adaletleri hakkinda bilgiye ulasilamamasidir. Mechul ravileri
hadislerin sihhati 6niinde bir engel olarak géren muhaddisler, ayni zamanda ravilerden cehaleti kaldiran
sebepleri de arastirmis ve bu konudaki fikirlerini ifade etmislerdir. Ciinki hadislerin sihhati biiyiik
oranda ravilerin glvenilir olmasina ve zabtina baghdir. Adil ravilerin rivayetlerini 6nemseyen ve
o6nceleyen muhaddisler, onlarin adaletini tespit etmek icin 6ncelikle kimlik bilgilerine ihtiya¢
duymuslardir. Bu sebeple ravilerin séhret sahibi olmasi, hadis alimleri tarafindan tezkiye edilmis olmas,
bircok raviye sahip olmasi gibi onlardan cehaleti kaldirici etkenleri degerlendirmisler ve hangi

durumlarda cehaleti kaldiran birer unsur olduklarini tartismislardir.

Anahtar Kelimeler: Hadis, Ravi, Rivayet, Mechul, Sika.

The Cases that Remove Ignorance from Rawi

Abstract: Muhaddiths paid attention to the protection of hadiths. They made efforts to identify the
matters that affect the protection of the hadiths. One of the issues that they see as a threat to the
protection of hadiths is the inability to obtain information about the identity and justice of the rawis.
Muhaddiths who consider the unknown rawis as an obstacle to the authenticity of the hadiths also
investigated the reasons removing ignorance from the narrators and expressed their opinions on this
issue. Beacause, the authenticity of the hadiths depends largely on the reliability and dhabt of the rawis
The hadith scholars who care about and prioritize the narrations of righteous rawis initially needed
credentials in order to determine their justice. For this reason, they discussed the factors removing
ignorance, such as the reputation of rawis, whether they were considered as reliable by hadith scholars,

and if they had many narrators or not.

Keywords: Hadith, Rawi, Narration, Unknown, Sika.
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I. Gokge - Raviden Cehalet Vasfini Kaldiran Durumlar

Giris

Islam dininin ikinci tesri kaynagi olan hadis, Kuran’i tefsir etme, hiikmii bildirilmemis
konularda hiikiim koyma gibi yerine getirdigi 6nemli gérevlerden dolay1 Hz. Peygamber zamanindan
itibaren koruma altina alinmaya calisilmistir. Bu koruma ¢alismalari iginde Hz. Peygamber’in aldig
onlemleri de gormek mimkiindiir. Onun daha hayattayken Miisliimanlarin kendisi lizerinden
aldatilmasini engellemek icin “Kim benim adima yalan séylerse cehennemdeki yerine hazirlansin.”?
diye uyarida bulunmasi bu énlemlerden sayilabilir. Zira Hz. Peygamber’in temsil ettigi misyon hem
risalet hem de devlet reisligi makamdir. Bulundugu makamdan istifade ederek islam’a zarar vermek
isteyenlerin Hz. Peygamber hayattayken de bu emellerini gerceklestirmeye c¢abalamalari
muhtemeldir. Bu sebeple Rasulullah’in bu tehlikeye dikkat ¢ekmesi, hadislere gelebilecek bir zarari

onlemeye yonelik bir tedbir olarak kabul edilebilir.

Rasulullah’in ashabi da hadisleri korumaya biiyiik 6nem vermistir. Hz. Eb Bekir'in (6l.
13/634) Mugire b. Sube'den (6l. 50/670),3 Hz. Omer’in (6l. 23/644) Eb( Miisa el-Esari'den (&l.
44 /664)* naklettikleri rivayetler icin sahit istemeleri bu tedbirlerden sayilabilir. Bunun disinda bazi
sahabilerin hadis nakledenlerin hadisleri hafizalarinda saglam bir sekilde tutup tutmadiklarin
kontrol etmeleri,® hatali oldugunu diisiindiikleri rivayetleri diizeltmeleri¢ de hadisleri korumak

amaciyla aldiklari tedbirlere 6rnek olarak zikredilebilir.

Sahabe sonrasinda hadislerin korunmasi noktasinda alinan en o6nemli tedbir ravi
incelemesidir. Hadislerin raviler tarafindan nakledilmesi ravilerin kim olduklarinin, adalet ve zabt
durumlarinin bilinmesini gerektirmistir. Ravi hakkinda elde edilen bilgiler rivayet ettigi haberin
sihhati hakkinda bilgi vermektedir. Bundan dolay1 muhaddisler hadislerin tezvirattan ve hatalardan
korunmasi i¢in hadislerin senedlerindeki raviler hakkinda bilgi toplamaya baslamislardir. Kimlik
bilgilerine ulasamadiklar1 veya batin adaletlerini tespit edemedikleri ravileri mechul diye

adlandirmislardir.

Bu ¢alisma mechul olarak vasiflanan ravilerden bu vasfi kaldiran durumlar1 incelemeyi
amaglamaktadir. Calismada ilk dénem muhaddislerin goriislerine yer verilmesi yaninda daha ¢ok

miiteahhir kaynaklar takip edilmistir.

Hadis usulii eserlerinde mechul ile vuhdan kavramlarinin yakinlhigl, muhaddisler arasinda bir
kisiden tek ravinin veya birden fazla ravinin rivayetinin cehaleti kaldirmasi gibi ve daha baska
konularda var olan ihtilaflar konunun incelenmesini gerektirmistir. Ayrica ravilere nispet edilen

cehalet kavraminin hadislerin sihhatini dogrudan etkilemesi de konunun 6nemini artirmistir.

2 Eb{ Abdillsh Muhammed b. ismail el-Buhari, el-Cdmiu’s-sahth, nsr. Muhammed b. Ziiheyr b. Nasir (b.y.: Daru Tavki'n-
Necét, 1422/2001), “Cenaiz”, 33 (No. 1291).

3 Eb0 David Siileyman b. el-Es‘as b. Ishak es-Sicistani el-Ezdi, Siinenii ebf Ddviid, nsr. Suayb Arnavit (Sam: Daru’r-
Risaleti’l-Timiyye, 1430/2009), “Feraiz”, 5 (No. 2894).

4 Ebii fsa Muhammed b. Is4 b. Sevre et-Tirmizi, Siinenii’t-Tirmizi, nsr. Ahmed Muhammed Sakir, Muhammed Fuad
Abdiilbaki (Misir: Matba'atii Mustafa el-Babi, 1395/1975), “Istizan”, 3 (No. 2690).

5 Ebi’l-Hiiseyn Miislim b. el-Haccac b. Miislim el-Kuseyri, el-Cdmi‘u’s-sahih, nsr. Muhammed Fuad Abdiilbaki (Beyrut:
Daru Thyai’t-Tiirasi’l-‘Arabi, 1412/1991) “ilim”, 14.

6 Buhari, “Ezan”, 129 (No. 806).
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1. Mechul

1.1. Mechuliin Tanimi, Kisimlar1 ve Hitkmii

Cehalet kavramu e fiilin mastarlarindan bir tanesidir. {le- s - Je- Je- diye cekimlenir. Ragib
el-Isfahani (V./XI. ylizyihn ilk ceyregi) “cehlin” ii¢ cesidi oldugunu belirtmistir.” Cehalet, Arap dilinde

“bilmenin” zitt1 olarak agiklanmaktadir.8 Bu kelime ravinin kimlik bilgisinin bilinmemesi ile alakali
bir kavramdir. Ravinin kim oldugunun bilinmemesi, cerh veya ta‘'dil edildigine dair bir bilgi tespit
edilememesi gibi durumlarda kullanilan bir kavramdir. Bu sebeple cehalet ravinin adaleti ile ilgili
tenkit sebeplerinden sayilmaktadir.® Ravinin bilinmezligi zatinda olabilecegi gibi sifatlarinda da

olabilmektedir.10 Muhaddisler bu bilinmezlige sahip ravileri “mechul” olarak isimlendirmislerdir.

Muhaddisler tarafindan mec¢hul kavraminin farkli tanimlar1 yapilmistir. Hatib el-Bagdadi
muhaddislerin mechulii “ilim talebiyle meshur olmayan, alimlerin de bu yéniiyle onu tanimadiklar ve
sadece bir ravisi oldugu bilinen kisidir.” diye tanimladiklarinmi ifade etmistir.1? Ali b. el-Medini (6l.
234/848-49),12 Eb(i Hatim er-Razi (61. 277 /890)13 ve ibn Ad1 (61. 365/976)14 gibi alimler de tek ravisi
olanlara mechul ismini vermislerdir. ibnii’s-Salah (61. 643/1245) mechul kavramini taksim ederek
kisimlarim agiklamigtir.'s Ibn Hacer (6l. 852/1449) ise mechulii “Ravinin ta'dil edildiginin veya
muayyen bir cerh ile cerh edildiginin bilinmemesidir.” diye tarif etmistir.16

Hatib’in taniminda tek ravisi bulunan kisiye mechul denildigi ifade edilmekte ve bu tanimin
hadis usuliindeki “vuhdan” kavramiyla benzerligi dikkat ¢ekmektedir. Bu tanima gore biitiin
vuhdanlarin ayni zamanda meghul olarak da nitelenmesi gerekmektedir. Bu da vuhdan ismini alan
ravilerin rivayetlerinin merdud olmasi anlamina gelmektedir. Fakat muhaddislerin boyle bir
genelleme yaptiklar1 bilinmemektedir. Aksine tek ravisi olan ve sika kabul edilen ravilerin
rivayetlerinin makbul olabileceginden s6z etmislerdir. Ornegin ibnii’l-KattAn'in (61. 628/1231) “Sika
rdvinin sadece bir rdvisinin bulunmasinin ona bir zarari olmaz.”17 s6zli bu noktaya 151k tutmaktadir.
Saldhuddin el-Alai (6l. 761/1359) ravinin mechul kabul edilmesi ile sadece bir ravisi bulunmasi
arasindaki iliskiyi su s6zleriyle izah etmistir: “Sadece bir rdvisi olan kisilere mechul denilir. Fakat bazi
hadis imamlari onun sika oldugunu séylerse mechul addedilmez. (iinkii rdvinin mechul sayilmasi ile

kendisinden tek bir rdvinin hadis rivayet etmesi arasinda zorunlu bir bag yoktur. Rdviden sadece bir

7 Ebii'l-Kasim Hiiseyn b. Muhammed b. el-Mufaddal er-Ragib el-isfahani, el-Miifredadt fi garibi’l-kurdn (Beyrut: Daru’l-
Kalem, 1412/1991), 209.

8 Mecdiiddin Muhammed b. Yakib el-Firizabadi, el-Kamiisu’l-muhit (Beyrut: Miiessesetii'r-Risile, 1426/2005), 980.

9 Miicteba Ugur, Hadis Terimleri Sézliigti (Ankara: TDV Yayinlari, 1992), 43.

10 Niruddin Ebt’'l-Hasen Ali b. Sultdn Muhammed Ali el-Kari, Serhu serhi nuhbeti’l-fiker fi mustalahi ehli’l-eser (Beyrut:
Daru’l-Erkam, t.y.), 505.

11 Eb{i Bekir Ahmed b. Ali b. Sabit Hatib el-Bagdadi, el-Kifdye fi ma'rifeti usili ilmi’r-rivdye (Demmam: Daru ibni’l-Cevzi,
1435/2013), 1/244.

12 Semsliddin Muhammed b. Ahmed ez-Zehebi, Mizdnu’l-i‘tiddl fi nakdi’r-ricdl (Beyrut: Daru’l-Ma'rife, 1382/1963), 1/397.

13 Ebt Muhammed Abdurrahman ibn Ebi Hatim er-Razi, Kitdbu'l-cerh ve’t-ta'dil (Beyrut: Daru Thyai’t-Tiirasi’l-'Arabi,
1271/1952),3/111.

14 Ebi Ahmed Abdullah el-Ciircani ibn Adi, el-Kamil ff du‘aféi’r-rical (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l-'[lmiyye, 1418/1997), 4/442.

15 Ebli Amr Osman ibn Abdurrahman ibn Salah es-Sehraziri, ‘Uliimu’l-hadis (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1406/1986), 111.

16 Ahmed b. Al b. Muhammed Ibn Hacer el-Askalani, Niizhetii'n-nazar ff tevdihi nuhbeti’l-fiker (Kahire: Daru’l-Basair,
1432/2011), 88.

17 Ebii’l-Hasen Alf b. Muahammed b. Abdilmelik ibn Kattan el-Fasi, Beydnii’l-vehm ve’l-thdm el-vaki‘ayni fT kitabi’l-ahkdm
(Riyad: Daru Taybe, 1418/1997), 5/395.

53



I. Gokge - Raviden Cehalet Vasfini Kaldiran Durumlar

kisinin hadis nakletmesine ragmen bazen ravi sika ve gtivenilir olarak sohret bulmusg olabilir.”18 Alal
gibi Kemaliiddin es-Siimiinni de (6l. 821/1418), ravinin cehalet sifat1 ile tek ravisinin bulunmasi
arasinda zorunlu bir bag bulunmadigini vurgulamistir.1® Bu ikisi arasinda zorunlu bir iliski oldugu
algisinin olusmasinda alimlerin cehalet sebeplerini sayarken ravinin az hadis rivayet ettigine
yaptiklari vurgunun etkili olmasi muhtemeldir. Zira muhaddislerin biiyiik cogunlugu az sayida hadis
rivayet eden kisilerden hadis almamistir. Bu kimselerin ravileri az oldugundan hatta bazen bu
kimselerden bir kisi hadis aldigindan “az sayida hadis rivayeti ile cehalet” arasinda bir bag kurulmus
olmas1 muhtemeldir. Ibn Hacer ve Ali el-Kari'nin (6l. 1014/1605) sézlerinde bu noktaya isaret

edilmektedir.20

Mechuliin kisimlart ve mahiyetleri noktasinda muhaddisler arasinda ihtilaf bulunmaktadir.
Hatib el-Bagdadi,?! ibn Kattdn22 ve Eb{i Abdillah b. el-Mevvak (6l. 642/1244)23 mechulii iki kisma
ayirirken, Ibnii’s-Salah ii¢c kisma ayirmayi tercih etmistir.2¢ Mechulii, mechlii’l-'ayn ve mechilii’l-hal
diye iki kisim kabul eden Ibn Hacer ise mestir ve mechlii’l-hal kavramlarinin ayni anlama geldigini

belirtmistir.25

Alimlerin bir kismi mechul ravilerin rivayetlerinin kabul edilebilecegini sodylese de26
muhaddislerin biiyiik cogunlugu bu rivayetleri merdud kabul etmislerdir. Bu baglamda imam Safii
“Tanimadigimiz kimsenin haberini ve dogru oldugunu, hayirli isler yaptigini bilmedigimiz kisinin
rivayetini kabul etmeyiz.”?’ derken, imam Beyhaki (61. 458/1066) “Mechul ravilerin rivayetleri ile delil
getirmek caiz degildir.”?8 demistir. imam Zehebi de (61. 748/1348) mechul ravinin rivayetinin kabul
edilemeyecegini, onunla ihticAc edilemeyecegini belirtmistir.2° Ibn Kesir (61. 774/1373) mechdli’l-
‘ayn ravinin hitkmii hakkinda “Mechiilii’l-‘ayn ravi, bildigimiz kadariyla hi¢bir kimsenin rivayetini
kabul etmedigi kimselerdendir.” diyerek rivayetinin reddinde ittifak oldugunu iddia etmistir.30

Cehalet sifatinin ravinin adaletine zarar vermesinden dolay1 6zellikle miiteahhir donem
muhaddisleri ravilerin mechul olmasini ravi i¢in bir kusur saymislardir. Hadislerin sihhatine ravi
cihetinden herhangi bir zarar gelmemesi icin mec¢hul ravilerden cehalet sifatinin kalkmasi icin neler
gerektigini tartisan muhaddisler birtakim sartlar 6ne sirmislerdir. Bu g¢alismada bu sartlar

incelenmeye calisilacaktir.

18 Salahuddin Ebi Sa‘ld b. Halil b. Keykeldi b. ‘Abdillah el-Alal, Tahkiku miinifi'r-riitbe li-men sebete lehu serifii's-sohbe
(Riyad: Daru’l-‘Asime, 1410/1990), 53.

19 Kemaliiddin Muhammed b. Muhammed b. Hasen es-Stimiinni, Neticetii’n-nazar fi nuhbeti’l-fiker (Sam: Daru’l-Kelimi’t-
Tayyib, 1430/2009), 214.

20 Niruddin Ebi'l-Hasen Ali b. Sultdn Muhammed el-Kari, Serhu serhi nuhbeti’l-fiker fi mustalahi ehli’l-eser (Beyrut: Daru’l-
Erkam, t.y), 509.

21 Hatib el-Bagdadji, Kifdye, 2/193.

22 [bn Kattan, Beydnii’l-vehm, 5/150.

23 Bedriiddin Muhammed b. Behadir b. Abdullah Zerkesi, en-Niiket ‘ald [bni’s-Saldh (Riyad: Daru Edvau’s-Selef,
1419/1998), 3/950.

24 [bn Salah, ‘Uldmu’l-hadis, 111, 112.

25 {bn Hacer, Niizhetii’n-nazar, 101, 102.

26 Eb{i Zekeriyya Yahya b. Seref en-Nevevi, Minhdcii’l-muhaddisin ve sebilii talibihi’l-muhakkikin (Suudi Arabistan: Daru’l-
Mih4ci’l-Kavim, 1441/2020), 1/388.

27 Eb{i Abdullah Muhammed b. idris es-Safii, ihtiléfu’l-hadfs (Maisir: Daru’l-Vefa, 1. Basim, 1422/2001), 1/17.

28 [bn Ferah el-Lahmt el-Isbili, Muhtasaru hilafiyyati’l-beyhakf (Riyad: Mektebetii'r-Riisd, 1417/1997), 1/254.

29 Zehebi, Mizdnu’l-i‘tiddl, 2 /234.

30 Ebii’'l-Fid4’ Imadiiddin ismail b. Sihabiddin Omer b. Kesir b. Dav’ b. Kesir el-Kaysi el-Kuresi el-Busravi ed-Dimaski es-
Safii, Ihtisaru ‘ultimi’l-hadis (el-Bd'isu’l-hasis ile birlikte) (Beyrut: Miissesetii’r-Risaletii’n-Nasirtin 1429,/2008), 96.
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1.2. Mechul Raviden Cehaletin Kalkmasi

Mechul raviden cehaletin kalkmasi icin bazi1 sartlarin gerceklesmesi gerekmektedir.

Muhaddisler bunlari su basliklar altinda incelemislerdir.
1.2.1. Cerh veya TezKiyeyle

Bircok muhaddis cerh ve ta'dil alimlerinden birisinin mec¢hul ravi hakkindaki tezkiye veya
cerhinin raviden cehalet sifatini kaldirdigini kabul etmektedir. Bu alimler “tezkiye” kavramini “ta‘dil”
anlaminda kullanmiglardir.3! Ravinin hem tezkiye ve ta'dili hem de cerh edilmesi ravinin
mechulliikten kurtulmasini saglamaktadir. Hakim en-Nisab{ri’nin (6. 405/1014) Ishak b. Buziirc'ii
mechul kabul etmesi3? iizerine Ibn Miilakkin'in (61. 804/1401) “O mechul degildir. Ezdi (61. 409/1018)
onu zayif, Ibn Hibban (61. 354/965) ise sika kabul etmistir.”33 demesi cerhin cehaleti kaldirdigini
gostermektedir. ibn Hacer’'in mechul oldugu iddia edilen ravi hakkinda “0 mechul degildir. Asir1 zayif
olarak bilinmektedir.”3* sozii de cerhin cehaleti kaldirdigini1 géstermesi ac¢isindan 6nemlidir. Bu
orneklerde ifade edildigi gibi ravinin zayif olarak nitelendigi durumlarda ravideki cehalet vasfi
kalkmaktadir. Fakat cehalet vasfinin kalkmasi i¢cin miinekkit alimlerin zayiflik isnatlari ravinin zatiyla
ilgili olmalidir. Ravinin rivayetindeki bir kusur sebebiyle hadisin tenkit edilmesi cehaleti ortadan

kaldiran bir gerekce olarak kabul edilmez.

Muhaddisler tek ravisi bulunan Kisilerin sadece bu ravi tarafindan ta‘dil edilmesini
tartismislardir. ibnii’l-Vezir el-Yemani (61. 840/1436) muhaddislerin camhurunun tek ravisi olan ve
bu ravi disinda bir kimse tarafindan tezkiye edilen birisine “mechilii’l-‘ayn” dediklerini ifade
etmistir.3s [bnii’'l-Vezir'in bu naklinin Hatib el-Bagdadi’nin “Ihtiyat olarak tezkiyenin iki kisi tarafindan
yapilmasini tercih ediyoruz. Fakat bir kisinin tezkiyesi de yeterli olur.”36 soziiyle celistigi soylenebilir.
ibnii’s-Saldah ve Nevevi (6l. 676/1277) bu konuda Hatib’in bu goriisiiniin sahih oldugunu
savunmuslardir.37 Hatib’in s6zii acik bir sekilde mechul kisiden cehaletin kalkmasi icin teferriit eden
ravinin tevsikinin gecerli oldugunu ifade etmese de herhangi bir istisna yapmamasi delalet yoluyla
bunu kastettigini gostermektedir. Bununla birlikte Ibn Hacer “Ravinin ismi zikredilse ve bir ravi ondan
teferriit ederek hadis nakletse bu ravi mechiilii’l-‘ayndir. Miibhem ravi gibi o da makbul sayilmaz. Fakat
sahih olan gériise gore teferriit eden rdviden baskasi ya da ehil olmakla birlikte teferriit eden rdavi onu
tevsik ederse mechul olmaktan ¢ikar.”38 diyerek teferriit eden ravinin ehil olmasi halinde tevsikinin
gecerli oldugunu ve baska birisinin tevsikinin de makbul addedildigini belirtmistir. Bikai de (6l

31 Alf el-Kari, Serhu serhi nuhbeti’l-fiker, 733.

32 Eb{i Abdillah Muhammed b. Abdullah en-Nisabiri, el-Miistedrek ‘ala’s-sahihayn (Kahire: Daru’l-Harameyn, 1417/1997),
4/256.

33 Eb{i Hafs Siraciiddin Omer b. Al b. Ahmed el-Ensarf el-Misri, el-Bedru’l-miinir ff tahrici’l-ehddis ve'l-dsar el-vaki'a fi’s-
serhi’l-kebir (Riyad: Daru’l-Hicre, 1425/2004), 5/46.

3¢ Ahmed b. Ali b. Muhammed Ibn Hacer el-Askalani, Lisdnu’l-mizdn (Beyrut: Milessesetii'l-E'lemi, 1390/1971), 4/254.

35 Ebii Abdillah {zziiddin Muhammed b. Ibrahim b. Alf el-Yemani, Tenkihu’l-enzdr fi ultimi’l-dsar (Tevdihu’l-efkarla
beraber) (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi'l-{Imiyye, 1417/1997), 2/116.

36 Hatib el-Bagdadji, Kifdye, 1/260.

37 [bn Salah, ‘Uliimu’l-hadis, 109; Eb{i Zekeriyya Yahya b. Seref en-Nevevi, et-Takrib ve't-teysir li ehddisi’l-besir en-Nezir
(Riyad: Mektebetii'l-Me'arif, 1431/2010), 211.

38 {bn Hacer, Niizhetii’n-nazar, 101, 102.
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885/1480) ibn Hacer’'in mechul raviden teferriit ederek hadis nakleden kisinin ta‘dilini kabul ettigini

ve bunun dogru oldugunu ifade etmistir.3?
1.2.2. Ravinin Sohreti ile

Ravilerden cehalet sifatin1 kaldiran sebeplerden bir tanesi ravinin séhret kazanmis biri
olmasidir. Muhaddisler o6zellikle adalet ve emanet vasiflariyla sohret bulan bir ravinin tezkiye
edilmesine gerek gormemislerdir.4? Hatta Hatib ravinin s6hret ile adil kabul edilmesinin bir veya iki

muhaddis tarafindan ta‘dil edilmesinden daha iistiin oldugunu savunmustur.4!

Muhaddislerin bazi istisnalar hari¢ biliylik ¢ogunlugu hadis naklinde maruf ravilerden hadis
alinmasint uygun goriirken mechul, fazla tanimayan ve meshur olmamis kimselerden hadis
alinmasini hos karsilamamislardir. Abdurrahman b. Yezid b. Cabir (6l. 154/770) boyle kimselerden
hadis alinmayacaginm ifade etmistir.#2 Abdullah b. Avn da (6l. 151/768) “Biz ilim talep ettigini
bildigimiz kimseden hadis yazariz.”*3 diyerek ilim camiasinda taninan kimselerden hadis alinmasi
gerektigini dile getirmistir. Sube b. Haccac (6l. 160/776) ise ilmin yani hadisin meshur kimselerden

alinmasi gerektigini vurgulamistir.44

Muhaddisler sohret bulan ravilerden hadis alinmasini daha miinasip gormiislerdir. Onlar
cogunlukla sohreti herhangi bir kayit ile sinirlandirmamislardir. Hakim ise sahih hadisten
bahsederken ravilerin meshur olmasi gerektigini ifade etmis ve meshur olmayr “rivayette
meshurluk” ile kayitlamistir.4s ibn Hacer bu durumu su sézleri ile dile getirmistir: “Hakim “Ulimu’l-
hadis”te sahih hadis sartlarina rdvinin hadis talebiyle meshur olma sartini eklemistir. Bu, raviyi mechul

olmaktan cikartan ‘mutlak séhret’ sartina ek bir kayittir.”46

Muhaddisler bazen sohret kavramini raviyi tevsik icin kullanmayip sadece ravinin maruf
oldugunu ifade etmek icin kullanmislardir. Hattab?’nin (61. 388/998) sahih hadis ile hasen hadisi
tanimlarken kullandig ifadeler buna isaret etmektedir.4? Bu manada kullanilan séhret ravinin adil

oldugunu ifade etmese de ondan cehaletii’l-‘ayn sifatin1 kaldirmaktadir.

Muhaddisler baz1 durumlarda “séhret” kavramini raviden cehaleti kaldiran bir vasif olarak
kullanmamislardir. Buna gore ravinin meshur oldugunun séylenmesi her zaman maruf oldugu

anlamina gelmemektedir. Ornegin ibn Hacer, Nesat'nin (6. 303/915) béyle bir kullanimi oldugunu

39 Burhaniiddin Ibrahim b. Omer el-Bikai, en-Niiketii’l-vefiyye bi md fT serhi’l-elfiyye (Riyad: Mektebetii’r-Riisd,
1429/2008), 1/626.

40 Hatib el-Bagdadi, Kifdaye, 1/242.

41 Hatib el-Bagdadi, Kifdaye, 1/243.

42 Hatib el-Bagdadi, Kifaye, 1/241, 375.

43 Hatib el-Bagdadi, Kifaye, 1/376.

44 Tbn Ebi Hatim, Kitdbu'l-cerh ve’t-ta'dil, 2 /28.

45 Ebli Abdillah Muhammed b. Abdullah en-Nisabri, el-Medhal ild kitdbi’l-iklil (Misir: Daru’d-Da've, ty), 33.

46 Ahmed b. Ali b. Muhammed ibn Hacer el-Askalani, en-Niiket ‘alé kitabi ibn Saldh (Medine: ‘Imadetii’l-Bahsi’l-'{lmi bi’l-
Cami‘ati’l-islamiyye, 1404/1984), 1/238. ibn Hacer’in bahsettigi bu durum Uliimu’l-hadis’te degil de “Medhal” isimli
eserinde gegmektedir. Bkz. Hakim en-Nisabiiri, Medhal, 33.

47 Ebii Silleyman Hamd (Ahmed) b. Muhammed b. Ibrahim b. Hattab el-Biisti, Me'dlimii’s-siinen (Halep: el-Mabatii’l-
‘[Imiyye, 1351/1932), 1/6.
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ve buradaki ravinin meshur oldugunu ifade etmesinin ravideki cehalet vasfini kaldirmadigini

belirtmistir.48

Ravinin ilim ve rivayet disinda ziiht, takva, comertlik, ahlak ve misafirperverlik gibi sifatlar ile
sohret olmasi durumunda cehaletin kendisinden kalkmasi tartisilmistir. ibn Abdilber’e (6.
463/1071) gore boyle bir durumda ravi mechul olarak nitelenmez.#° Fakat Bikai kendisinden sadece
bir kisinin hadis aldig1 bir ravinin mechulliigii ile onun ilim ve rivayet disinda baska seylerle sohret
bulmasi konusunun birlikte ele alinmasini sasirtict bulmustur. Ciinkii boyle bir sohrete kavusan
raviden onu meshur yapacak bircok kisinin rivayet etmesi gerekir ki bu da onun mechilii'l-‘ayn
sayillmasini engellemektedir. Bikai'nin ravinin sahip oldugu séhretin onun adaletine delalet etmesi
halinde ravinin mechilii’l-hal olmaktan ¢ikacagini sdylemesi,>° ilim ve rivayet disindaki elde edilen

sohretlerin cehaletii’l-hali kaldirmadigini diisiindiigiinii géstermesi acisindan 6nemlidir.
1.2.3. Bir¢cok Ravinin Rivayeti ile

Ravideki cehalet vasfini kaldiran hususlardan biri de bir¢ok kisinin ondan hadis nakletmesidir.
Ravi kendisinden birgok kisinin hadis almasindan dolay1 ilim camiasi tarafindan bilinen bir kimse
durumuna geldiginden cehélet vasfi kendisinden kalkmaktadir. Bu baglamda raviden en az iki kisi
hadis naklettiginde ravideki cehalet vasfinin kalkacagi ifade edilmistir.5! Kendisinden tek bir ravinin
rivayet ettigi kisiye mechul denirken iki veya daha fazla kisinin hadis aldig1 kisiye bu ismin
verilmemesi cehaletin tek ravinin teferriidii ile bir zorunluluk olmasa da agik bir bagi oldugunu
gostermektedir. Fakat muhaddisler teferriit eden ravinin tek kalmasini tek basina bir sebep olarak
kabul etmemislerdir. Bunun yaninda bu ravinin sohrete sahip olmamasi, tezkiye veya cerh
edilmemesi gibi ek karinelerin de bulunmasini sart kogsmuslardir. Onlar raviden tek bir kisinin hadis
nakletmesi ile cehalet vasfi arasinda umum husus iliskisi olduguna isaret etmislerdir. Tek ravisi olan
kisilerin hepsi mec¢hul olarak nitelenmemistir. Buna gére mechul ile vuhdan arasinda onlar1 ayiran
ince bir ¢izgi bulunmaktadir. Bu sebeple bu iki kavram muhaddisler tarafindan aymi kabul

edilmemistir.

Muhaddislerin tek ravisi olan Kisileri mechul kabul ettikleri, bircok kisinin kendisinden hadis
aldig1 kimseleri ise mechul saymadiklari alimler tarafindan ifade edilmistir. Ahmed b. Hanbel, Said b.
Cimhan’in (6l. 136/753) mechul olmadigini, ondan bir¢ok Kkisinin hadis rivayet ettigini
nakletmistir.52 O, raviden birgok kisinin hadis almasindan dolayr mec¢hul olmadig1 hiikkmiini
vermistir. Ayni sekilde Bezzar da (61. 292/905) kendisinden iki kisinin hadis rivayet ettigi ravi
hakkinda “Mechulliigii kalkmigtir.” diyerek iki kisinin rivayetinin cehalet vasfim1 kaldirdigini ifade

etmigtir.>3

48 Ahmed b. Ali b. Muhammed Ibn Hacer el-Askalani, Tehzibu't-tehzib (Hindistan: Matba'atii Dairati’l-Mearif en-Nizamiyye,
1326/1908), 2/399.

49 {bn Salah, ‘Uliimu’l-hadis, 321.

50 Bikai, en-Niiketii'l-vefiyye, 1/626.

51 Hatib el-Bagdadi, Kifdye, 1/246; Ebi'l-Hasen Ali b. Omer b. Ahmed Darekutni, Siinenii’d-déarekutni (Beyrut: Miiessestii’r-
Risale, 1424/2004), 4/226.

52 Ebli Abdillah Ahmed b. Muhammed b. Hanbel es-Seybani el-Mervezi, el-‘Ilel ve ma rifetii’r-ricdl (Riyad: Daru’l-Han, 2.
Basim, 1422,/2001), 2/314.

53 Eblibekir Ahmed b. Amr b. Abdiilhalik b. Hallad b. Ubeydullah el-Bezzar, el-Bahru’z-zahhdr (Medine: Mektebetii’l-'Ulim
ve'l-Hikme, 1430/2009), 1/109.
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Muhaddisler iki veya daha fazla kimsenin rivayetinin raviden cehalet vasfini kaldiracagini
soylemislerdir. Bu ravilerin sika, adil veya meshur kimseler olmasi noktasinda muhaddislerin
sozlerinde farkli ifadeler bulmak miimkiindiir. Yahya b. Main’e bir kimsenin ne zaman maruf kabul
edilecegi soruldugunda kendisinden sika, gilivenilir ravilerin rivayet etmesi durumunda bunun
gerceklesecegini ve mechul ravilerden rivayet edenlerin rivayetiyle cehalet vasfinin kalkmayacagin
soylemesi>* onun sadece say1 cokluguna 6nem vermedigini gostermektedir. Ayni (61. 855/1451)
Bezzar'in “Mechul rdvinin cehaleti kendisinden iki meshur ravinin rivayeti ile ortadan kalkar. Fakat
hadisi ile amel edilmeyen birisinin rivayeti ile kalkmaz.” dedigini nakletmistir.>> Hatlb hadis alan raviyi
“meshur olmak”ss, ibnii’s-Salah ise “adil olmak” ile siirlandirmistir.5? Zehebi ise iki sika ravinin

rivayetiyle ravideki cehalet vasfinin tamamen kalkmasa da hafifleyecegini sdylemistir.58

Muhammed b. Yahya ez-Ziihli (6. 258/872),59 Darekutni,¢0 Kemaliiddin es-Siimiinnié! ve ibn
Hacer®? ise raviden cehalet vasfinin kalkmasi icin iki ravinin rivayet etmesinin yeterli olacagini
soylemisler ve bu raviler i¢in herhangi bir kayit zikretmemislerdir. Onlarin mutlak ifadelerine gore
cehaletin kalkmasina sebep olan ravilerin adil veya megshur olmasi sart degildir.

Miitekaddim muhaddislerin bir¢ogu iki veya daha fazla ravinin rivayetinin cehaleti
kaldiracagini ifade etmisler, kalkacak olan cehaletin cehaletii’l-‘ayn veya hal ayrimina gitmemislerdir.
Zira mitekaddim muhaddislerin béyle bir ayrimi da bulunmamaktadir. Fakat miiteahhir
muhaddislerin bdyle bir durumda cehéletii'l-halin kalkmadigini savunduklar1 goériilmektedir.
Konuyla ilgili Hatib iki kisinin rivayetinin cehaleti kaldiracagini ifade ettikten sonra “Derim ki: Ancak
iki kisinin ondan rivayeti ile adalet vasfi sabit olmaz. Bazilari sabit olacagini séylemistir. Allah’in izniyle
onlarin gériislerinin yanlishigini ortaya koyacagiz.” demistir.63 Onun bu sozleri iki kisinin rivayetinin
cehaletii’l-‘ayn1 kaldirdigl, cehaletii’l-hali kaldirmadig1 goriisiine sahip oldugunu gdstermektedir.
Imam Nevevi de aym sekilde iki kisinin rivayeti ile cehaletii’l-‘ayn vasfinin kalkacagini belirtmistir.6+
Birden fazla ravinin rivayetinin cehaletii’l-‘aym kaldirip cehaletii’l-hali kaldirmadigini agikca ifade
edenlerden biri de Takiyyiiddin es-Siibki’dir (6l. 756/1355).65 ibn Hacer ise mechul olarak nitelenen
bir raviden bir¢ok kisinin hadis naklettigini soyleyerek bu kisiden “mechtli’l-‘ayn” vasfinin
kalkacagini ifade etmistir.66 Ayrica Ibn Hacer, kendisinden iki veya daha fazla ravinin hadis naklettigi

kisiye mechtli'l-hal veya mestir denilecegini belirtmistir.67” Bu sebeple Ayni s6z konusu ravinin

54 Ebii'l-Ferec Zeyniiddin Abdurrahman b. Ahmed b. Abdirrahman Receb el-Bagdadi ed-Dimaski, Serhu ‘ileli’t-Tirmizi
(Urdiin: Mektebetii'l-Menar, 1407,/1987),1/377, 378.

55 Bedruddin Ebti Muhammed Mahmid b. Ahmed el-Ayni, ‘Umdetii’l-kdri serhu sahihi’l-Buhdrt (Daru’l-Kitiibi’'l-'IImiyye, 1.
Basim, 1422/2001), 6/56.

56 Hatib el-Bagdadji, Kifdye, 1/245.

57 {bn Salah, ‘Uliimu’l-hadis, 112.

58 Zehebi, Mizdnu’l-i‘tiddl, 2 /295.

59 Hatib el-Bagdadji, Kifdye, 1/246.

60 Darekutni, Siinenti’d-Ddrekutni, 4/226.

61 Stimiinni, Neticetii'n-nazar , 214.

62 {bn Hacer, Niizhetii’n-nazar, 102.

63 Hatib el-Bagdadji, Kifdye, 1/246.

64 Eb{i Zekeriyya Yahya b. Seref en-Nevewi, Irsddu tullabi’l-hakdik ild ma ‘rifeti siineni hayri’l-haldik (Mektebetii'l-iman,
1408/1987), 1/296.

65 Ebii'l-Hasen Takiyyiiddin Ali b. Abdilkafi b. Ali b. Temmam es-Siibki, el-Mecmil‘ serhu’l-miihezzeb (Beyrut: Daru’l-Fikr,
ty), 10/154.

66 ibn Hacer, Lisdnu’l-mizdn, 5/90.

67 {bn Hacer, Niizhetii’n-nazar, 102.
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cehaletii’l-hal vasfinin devam ettigini belirtmistir.68 Ibn Hacer bir baska ravi ile ilgili
degerlendirmesinde “Bereket b. Ya'la kendisinden iki kisinin rivayet etmesi sebebiyle maruf birisidir.
Fakat mechilii’l-hdldir.” diyerek iki ravinin rivayetinin cehaleti’l-‘ayn vasfini kaldirdigini, cehaletii’l-

hal vasfini ise kaldirmadigini vurgulamistir.69

Bir raviden birden fazla kisinin hadis naklinin muhaddisler tarafindan farkl degerlendirildigi
goriilmektedir. Bazi muhaddisler hadis alan ravilerin meshur veya adil olmalarini sart kosarken,
bazilar1 herhangi bir sart ileri slirmemislerdir. Yine bazi muhaddisler bu ravilerden cehaletii’l-‘ayn
vasfinin kalktigini, cehaletii’l-hal vasfinin ise kalkmadigini savunurken bazi muhaddisler ise herhangi
bir ayrima gitmeden “cehalet” vasfinin kalktigini séylemek ile yetinmislerdir. ibn Receb el-Hanbeli
(61.795/1393) ise cehalet sifatinin kalkmasinda ravi sayisinin bir dnemi olmadigini, ravinin
sohretinin, sika ve hafiz ravilerin kendisinden hadis nakletmis olmasinin muteber oldugunu iddia

etmistir.70
1.2.4. Sika Ravinin Rivayeti ile

Muhaddisler arasinda tartismali olan konulardan biri de ravi hakkinda herhangi bir cerh veya
ta'dilin bulunmamasi durumunda tek bir sika ravinin rivayetinin raviden cehalet vasfin
kaldirmasidir. Onceden de ifade edildigi iizere muhaddislerin cogu cehaletin kalkmas icin raviden
en az iki kisinin rivayet etmesini sart kosmaktadirlar. Fakat bu goriisten baska fikre sahip
muhaddislerin oldugu da bilinmektedir. Humeyd?'nin (61. 219/834) hiiccet olan hadisin vasiflari ile
ilgili soruya verdigi cevapta sika bir ravinin rivayetinin cahalet vasfin1 kaldirdigina dair isaret
vardir.’! Ibn Main’in (6]. 233/848) “Sabi’'nin (6l 104/722) bir kisinin ismini zikrederek hadis
nakletmesi o kisinin hadisi ile ihticac edilen sika birisi oldugunu gosterir.”72 s6zii de ona gore bir kisinin
rivayetinin cehaleti kaldirmaya yetecegini kabul ettigini gstermektedir. Bu baglamda ibn Hacer, ibn
Hiizeyme'ye (61. 311/924) ve talebesi ibn Hibban’a gére meshur bir muhaddisin rivayetinin raviyi
mechul olmaktan ¢ikartacag: goriisiinii kabul ettiklerini belirtmistir. Ibn Hibban’in bu goriisii onun
adalet anlayisi ile baglantihidir. O cerh edildigi bilinmeyen ravilerin adil olduklarini iddia etmistir. Bu
sebeple o meshur bir ravinin hadis aldig1 kisinin meg¢hul olarak nitelenemeyecegini ifade etmistir.73
Bu konudaki goriisleri aktaran ibnii’s-Salah, baz1 muhaddislerin adil bir ravinin ismini zikrederek
mechul bir kisiden yaptig1 rivayetin onu ta‘dil anlamina gelmeyecegini ileri siirdiiklerinden soz
etmistir. Yine muhaddislerin bir kismi ve Safilerden bazilarinin ise bunun ta'dil anlamina geldigini
savunduklarini sdyleyen ibnii’s-Salah, dogru olanimn ilk gériis oldugunu iddia etmistir.”4 ibnii’s-
Salah’in s6z ettigi bu tartisma “tek ravinin rivayeti ile adaletin sabit olmas1” hakkindadir. Raviden
cehaletin kalkmasi ile ilgili olan kismu ise ikinci goriis sahiplerinin ravinin adaletinin sabit olacaginm
iddia etmesidir. Clinkii adaleti sabit oldugunda ravinin cehalet vasfi da ortadan kalkacaktir. Birinci

goris sahiplerinin iddias1 dogrudan ravinin cehaletinin kalkip kalmamasi ile ilgili degildir. Buna gore

68 Bedruddin Ebli Muhammed Mahmd b. Ahmed el-Ayni, Megdni’l-ahydr fi serhi esdmi ricdli me‘dni’l-dsdr (Beyrut: Daru’l-
Kiitiibi’l-Timiyye, 1427,/2006), 3/539.

69 ibn Hacer, Lisdnu’l-mizdn, 2/9.

70 {bn Receb el-Hanbeli, Serhu ‘ileli’t-Tirmizi, 1/379.

71 Hatib el-Bagdadji, Kifdye, 1/122.

72 {bn Ebi Hatim, Kitdbu'l-cerh ve’t-ta'dil, 6 /323.

73 {bn Hacer, Lisdnu’l-mizdn, 1/14.

74 [bn Salah, ‘Ultimu’l-hadis, 111.
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birinci goriistekilerin “sika ravinin rivayeti ile mec¢hul ravinin adaletinin sabit olmayacagin1” iddia

etmeleri raviden cehaletin kalkmayacagi anlamina gelmemektedir.

Zerkest (61. 794/1392), ibn Riiseyd es-Sebt’nin (61. 721/1321) konuya 151k tutan su sézlerini

nakletmistir:

Cehalet ancak iki adil ravinin rivayeti ile kalkar.” soziinii séyleyen bununla cehaletii’l-‘aynin
kalkmasin kastediyorsa, siiphesiz sika bir kisinin (o ravinin) ismini ve nesebini zikrederek ondan
hadis rivayet etmesi onu mec¢hul olmaktan c¢ikartmaktadir. Fakat bununla cehaletii’l-hali
kastediyorsa, ravinin durumu hakkinda agiklama yapmadigi siirece ravinin cehalet vasfi bilinemez.
Ayni sekilde ag¢iklama yapilmadikea veya ravinin sadece sika kimselerden hadis aldig1 bilinmedikce
iki kisinin rivayetiyle ravi hakkinda hiikiim verilemez. Bu sebeple rivayet edenlerin bir veya iki Kisi
olmas1 arasinda fark yoktur. Evet bir kisiden sika ravilerin ¢ok rivayeti o ravi hakkinda zanni

giiclendirir. Bazi muhaddislerin sozleri cehaletii’l-‘ayn1 degil de cehaletii’l-hali ifade etmektedir.”s

Sebt’'nin bu sozleri raviden rivayet eden kisi sayisinin o ravi hakkinda hiisnii zanni
gliclendirdigini ifade etmektedir. Ayn1 zamanda onun bu ifadeleri, muhaddislerin tek ravisi olan
kisileri mechul sayarken iki veya daha fazla kisinin ondan hadis almis olmasinin ondan cehalet
sifatin1 kaldirmasinin temelinde yatan sebep ile ilgili de fikir vermektedir. Bikai'nin konuyla ilgili
sozleri de Sebtl'nin yorumuna destek verir mahiyettedir. O, cehaletii’l-‘ayn sifatinin bir ravinin
rivayeti ile kalkmamasi hakkinda sunlari sdylemistir: “Bu tiir raviler mechiilii’l-‘ayn sayilmistir. Clinkii
dinin temeli ihtiyat ve arastirmaya dayaninca bagska birisi tarafindan desteklenemeyen bir kisinin
rivayeti yok hiikmiinde kabul edilmistir.”’¢ Muhaddisler muhtemelen bir ravinin hata etmesinden
endiselenerek iki veya daha fazla ravinin rivayetini sart kosmus olabilirler. Bu durum mahkemedeki
sahitlik icin de gecerlidir. Mahkemede bir¢ok durumda tek kisinin yanilma, hata yapma veya tarafl
davranma ihtimalinden dolayi iki sahit sart kosulmaktadir. Hem rivayet hem de sahitlikte ravi veya

sahit sayilarinin ¢ok olmasiyla hatalarin 6nlenmesi ve giiven temin edilmesi amag¢lanmis olabilir.

Ibn Halftin (6. 636/1239) bu konuyu su sozleri ile dzetlemistir: “Hadis imamlar sadece
Miisliiman oldugu bilinen mechul bir rdviden sika birisinin rivayeti hakkinda gortis ayriligina
diismiigslerdir. Bir kismi sikanin rivayetini ta'dil olarak nitelerken, diger bir kismi hali bilinmese de iki
kisinin rivayetinin onu mechul olmaktan kurtaracagini savunmugstur. Bazilari ise rdvinin hali
bilinmedikce ve adaleti tahakkuk etmedikge iki kisinin rivayetinin onu megchul olmaktan
kurtaramayacagini séylemistir. Bize gére bu gériis dogruya daha yakindir.”’” ibn Half(in’un tercih
ettigi goriise gore cehalet vasfinin kisinin sahip oldugu ravi sayisti ile bir bagi yoktur. Mechulliikte asil

olan ravinin héalinin bilinmesidir. Bu da batin adaletinin tespiti ile olmaktadir.
1.2.5. Ravinin Sadece Sika Kisilerden Hadis Aldiginin Tespiti ile

Cehaleti ortadan kaldiran durumlardan biri de ravinin sadece sika kimselerden hadis aldiginin

bilinmesidir. Hatib el-Bagdadi muhaddisin “Size hadis naklettigim ve ismini séyledigim biitiin raviler

75 Zerkes?, en-Niiket ‘ald Ibni’s-Saldh, 3 /389.
76 Bikai, en-Niiketii'l-vefiyye, 1/625.
77 Zerkes?, en-Niiket ‘ald Ibni’s-Saldh, 3 /369.
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adil ve hadisleri makbuldtir.”’® demesi durumunda bu s6ziiniin ta'dil kabul edilecegini belirtmistir.
Ibnii’l-Esir (61. 630/1233) muhaddislerin bu konuda ihtilaf ettiklerini, dogru olan gériisiin ravinin
sadece adil kimseden hadis nakletme adetine sahip oldugunun bilinmesi veya kendisinin bunu acik¢a
ifade etmesi durumunda onun rivayetinin hadis aldig1 kimse hakkinda ta'dil sayilmasi oldugunu
séylemistir. Bu durumlar disinda ta'dil anlamina gelmeyecegini de vurgulamistir.”® ibn Kesir de bu
ihtilafa deginmis ve sahih olan goériisiin ravinin hadis aldig1 kimsenin sika oldugunu belirtmesi
durumunda bunun ta'dil sayilacagini ifade etmistir.8? Buna gore sadece sika ravilerden hadis alan
kisilerin mechul ravilerden hadis almalar1 onlarin cehaletini kaldiran bir sebep olarak kabul
edilmektedir.

Imam Sehavi (6l. 902/1497) mechilii'l-‘ayn ravilerden hadis nakleden bir veya daha fazla
kisinin hadis aldiklar1 kimsenin adil oldugunu bildirmedikleri siirece ondan hadis nakletmelerinin
ta'dil anlamina gelmeyecegini séylemistir.8! Buna gore hem Hatib’in hem de ibnii'l-Esir ve Ibn

Kesir'in soz ettikleri cehaletin cehéaletii’l-‘ayn olmasi muhtemeldir.
1.2.6. Ravinin Ameli ile

Bir alimin mechul bir ravinin rivayeti ile amel etmesinin onun i¢in bir ta'dil kabul edilmesi
tartisilmistir. Bu tartismanin mechul ravinin cehalet vasfinin kalkmasi ile dogrudan bir bagi
bulunmaktadir. Bircok muhaddis biiyiik bir alimin hadis ile amelini ravi hakkinda ta'dil kabul
etmistir. Bu alimlere gore gergekte ravinin tezkiyesine dair herhangi bir acik beyan bulunmasa da
alimin ameli hadisi rivayet eden raviyi adil kabul ettigine delalet etmektedir. Zira o raviyi adil olarak
kabul etmeseydi rivayet ettigi haber ile amel etmezdi.82 Boyle bir ta'dilin mutlak olmadigini séyleyen
Abdullah b. Yusuf Ciidey', alimin amelinin tezkiye anlaminda kabul edilebilmesi i¢in gerekli
sartlardan s6z etmistir.83 Clidey'in konuyla ilgili sézlerinden ameli tezkiye sayilacak alimin hadis
ilimlerini bilen, raviler ile ilgili cerh ve ta'dil ilmine vakif biri olmasi1 gerektigi anlasilmaktadir. Onun
ifadelerinde zayif hadisler ile amel eden fakihlerden s6z edilmis olmasi alimin zayif hadisler ile amel
etmeyi caiz gérmesinin bir sorun olacagini akla getirmektedir. Bu sebeple bir alimin hadisle amelinin
hem hadisin sihhati hem de ravinin ta'dili hakkinda bir delil kabul edilmesi i¢in bu alimin zayif hadisle

ameli caiz goren birisi olmamasi da gerekmektedir.

Muhaddislerin bir kismi ise alim bir kimsenin hadis ile amelini o hadisin ravisi hakkinda ta'dil
saymamislardir. Onlara gore alimin ameli raviyi adil kabul etmesi disinda bir sebebe dayanabilir.
Boyle bir ihtimalin bulundugu durumlarda kesin hiikiim vermek dogru olmayacaktir. ibnii’s-Salah da
bu goriistedir. O bu durumu su sozleri ile dile getirmistir: “Bir alimin hadise uygun ameli veya fetvasi
bu hadisin sahih olduguna hiikmetmek anlamina gelmez. Ayni sekilde hadise muhalefet etmesi de ne

hadisin sthhati ne de ravisi icin bir cerh kabul edilemez.”3* ibn Kesir, Ibnii’s-Salah’in bu séziinii kabul

78 Hatib el-Bagdadi, Kifdye, 1/252.

79 Ebili’s-Seadat Mecdiiddin el-Miibarek b. Esiriiddin Muhammed b. Muhammed es-Seybani el-Cezeri, Cami‘u’l-usil fi
ehddisi’r-rasil (Suudi Arabistan: Mektebetii’l-Halavani, 1969), 1/129.

80 {bn Kesir, Ihtisdru ‘uliimi’l-hadis, 95.

81 Semsiiddin Ebi'l-Hayr Muhammed b. Abdurrahman es-Sehavi, Fethu’l-mugis bi serhi elfiyeti’l-hadis (Mektebetii’s-Siinne,
1424/2003), 2/53.

82 Hatib el-Bagdadi, Kifaye, 1/252.

83 Abdullah b. Yusuf el-Ciidey', Tahriru ‘uliimi’l-hadis (Beyrut: Sirketii'r-Reyyan, 1423/2003),1/317.

84 {bn Salah, ‘Uliimu’l-hadis, 111.
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etmemis ve alim bir kimsenin amelinin ta'dil anlamina gelebilecegi durumlar olduguna dikkat
¢ekmistir. Hadisin ifade ettigi konu hakkinda bagka bir hadis olmamasi, hiikiim veya fetva verirken
hadis ile ihticic edilmesi ya da amel sirasinda hadisin muktezasi ile delil getirilmesi durumlarinin

hadisin alim tarafindan sahih kabul edildigini gosterdigini soylemistir.85

Tezkiyenin hangi sekillerde gerceklestiginden soz eden ibn Esir, “sozle, rivayetle, ravinin
haberiyle amel etmekle ve sahit olarak kabul edilecegini sdylemekle” diyerek amelin de bir tezkiye
tiirti oldugunu belirtmistir.8¢ ibn Cemaa (61. 733/1333) alimin hadis ile amelini o ravi hakkinda ta'dil
saymakla birlikte bazi sartlari dile getirmistir. O, ravide adaletin sart oldugunu kabul eden bir alimin
ravinin rivayeti ile baska bir ash dikkate almadan veya ihtiyath davranmak kasti olmadan amel
etmesi durumunda bunun usulciilere gére ta'dil anlaminda oldugunu séylemistir.8” imam Siiy0ti (61.
911/1505) ise alimin amelinin ihtiyat sebebiyle olmamasi gerektigini Ciiveyni'nin (6l. 478/1085)
sdyledigini naklettikten sonra ibn Teymiyye’nin (1. 728/1328) amelin tergib ve terhib ile ilgili

hadislerde olmasi ile digerlerinde olmasini birbirinden ayr1 tuttugunu belirtmistir.88

Bu konu aslinda ravinin adaletinin tespiti ile ilgilidir. Fakat ravinin adaletinin ispat edilmesinin
ravideki cehalet vasfina da tesirinden dolay1 ravinin cehaletini kaldiran bir durum olarak da
nitelenmektedir. Bunun yaninda alimin ameli konusu fikih¢ilarin da tartistiklart bir mevzudur.8?

Hatta hadis ilmine fikihtan ge¢mis olmasi muhtemeldir.
1.2.7. Ravinin Rivayet Ettigi Hadisin Harici Karineler ile Desteklenmesiyle

Hadislerin sihhati biiyiik oranda ravilerinin durumuna gore tespit edilmektedir. Ravileri sika
ve zabt sahibi olan hadisler muhaddisler tarafindan makbul addedilirken, zayif veya miittehem ravisi
bulunan rivayetler ise merdud olarak nitelenmistir. Bu sebeple raviler hadis ilminde temel inceleme
konusu yapilmistir. Hadislerin sihhatini dogrudan etkileyen ravilerin halleri muhaddisler tarafindan
onemsenmis ve ravilerin kimlik bilgilerine ulasilmaya ¢alisilmistir. Bazi ravilerin “az hadis
rivayetinden” dolayr muhaddisler arasinda sohretleri olmadigindan mechul vasfi ile vasiflandiklar
bilinmektedir. Az hadis rivayet etmeleri sebebiyle ariz olan cehalet vasfi ravinin baska takviye edici
unsurlarin tespit edilmesi ile ortadan kalkmaktadir. Mechul sayilan bir ravinin rivayetlerinden yola
¢ikarak onun maruf biri oldugu hiikmiine varmak genellikle o ravi hakkinda cerh veya ta'dil ifadesi
bulunmadig1 zaman giindeme gelmistir. Boyle durumlarda ravinin rivayetini giiclendirici unsurlar
ayni zamanda raviyi de giiclendirmektedir. Bu durum mechul bir ravi icin de gegerlidir. Onun rivayet
ettigi hadisin gecerli bir yontem ile takviye edilmesi durumunda adaleti sabit oldugundan cehalet

vasfl da ortadan kalkacaktir.

Bu konuya deginen ibn Dakik el-id (6l. 702/1302) sahih hadisleri nakletmek amaci ile eser

yazan alimlerin eserlerine aldiklar1 ravilerin bu eserlerde yer almalarindan hareketle sika

85 {bn Kesir, Ihtisdru ‘uliimi’l-hadis, 95.

86 {bn Esir, Cadmi‘u’l-usiil, 1/129.

87 Bedriiddin b. Muhammed b. ibrahim Ibn Cemaa, el-Menhelii'r-ravi ff muhtasari ‘uliimi’l-hadisi’n-nebevi (Beyrut: Daru’l-
Fikr, 1406/1986), 65.

88 Celaliiddin Ebu’l-fadl Abrurrahman b. Kemaliddin es-Siiy(ti, Tedribu’r-ravi fi serhi takribi’n-nevavi (Daru’l-Yiisr-Daru’l-
Minhac, 1437/2016),4/78.

89 Ebu’l-Hasen All b. Muhammed b. el-Huseyn b. Abdiilkerim el-Pezdevi, Kenzu'l-vustil ild ma‘rifeti’l-usil (Kesfu’l-esrdr ile
birlikte) (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi’l'{lmiyye, 1418/1997), 3/103
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olduklarinin tespit edilebilecegini sdylemistir.? Imam Zehebi tevsik veya tazyif edilmeyen ravinin
Sahihayn’da yer almasinin tevsik anlami tasidigini soyleyerek ek karineler ile raviden cehalet vasfinin

kalkacagini sdylemistir.o1

Ravinin rivayetinin sahih eser kitaplarinda yer almasinin her zaman hadise destek anlamina
gelmeyecegini ifade edilmesi yerinde olacaktir. Ciinkii biitiin hadis kitaplarinin sthhat dereceleri esit
degildir. Ornegin Sahihayn'min mertebesi diger sahih hadisleri bir araya getirdigini iddia eden
kitaplardan daha gii¢lii kabul edilmistir. Bundan baska ravinin cerh edilmesi veya tashihte gevsek
davrandig1 kabul edilen bir muhaddis tarafindan rivayetinin tashihi harici karinelerin destegini

engelleyebilir.
Sonug¢

Islam dininin biiyiik bir kism1 nakil iizerine bina edilmistir. Hem Kuran hem siinnet nesilden
nesile sézlii, yazili nakil ve amel ile var olmustur. Bu sebeple sahabe déneminden itibaren islam’in
korunmasi amaciyla giivenilir bir nakil sistemi olusturulmaya c¢alisilmistir. Hadislerin korunup
muhafaza edilmesi icin muhaddisler bir¢ok tedbir almislardir. Bu tedbirlerden biri de kimlik bilgisine
ulasilamayan veya kimlik bilgisine ulagilmasina ragmen adaleti hakkinda net bilgiler elde edilemeyen
ravilerin incelenmesidir. Muhaddisler kimlik bilgileri tespit edilemeyen veya cerh ya da ta’dil
edildigine dair haklarinda bilgi bulunmayan ravilere “mechul” ismini vermislerdir. Bazi
muhaddislerin mechul kavrama yiikledikleri anlam “vuhdan” kavramiyla benzerlik gosterse de
gercekte bu iki kavram birbirinden ayridir. Bu benzerlikte muhaddisin tek ravisi olmasinin etkisi
biiyiiktiir. Zira mechul kavramu ile tek ravi arasinda zorunlu bir bag bulunmasa da ravinin mechul
kabul edilmesine tesir eden bir yonii de vardir. Her iki kavramin “az sayida ravisi olan” anlaminda

kullaniliyor olmasi en 6nemli benzerlikleri sayilabilir.

Ravilerin ilim ¢evrelerinde elde ettikleri sohret mechulliigii kaldiran sebeplerden sayilmistir.
Fakat muhaddislerin ifadelerinde ravinin séhrete sahip olduguna dair ifadeler bazen cehalet vasfini
kaldiran bir durum olarak kabul edilmemektedir. Boyle durumlarin tespit edilmesi ve muhaddisin

ravinin sohreti ile ilgili ifadelerinin iyi incelenmesi gerekmektedir.

Muhaddisler raviden cehalet vasfinin kalkmasinda ondan hadis alan kisi disinda birisinin
tezkiyesinin gecerli olmasini tartisilardir. Raviden teferriid eden kimsenin tezkiyesinin gecerli
olacagini soyleyenler oldugu gibi baska birisinin tezkiyesinin mechulliigi kaldiracag1 gortsiinde
olanlar da bulunmaktadir. Tezkiye ravinin adil olduguna sahitlik anlami tasimaktadir. Bu sebeple
tezkiye isine ehil bir kimsenin raviden hadis nakledip etmedigine bakilmaksizin tezkiyesinin

muteber oldugunun kabul edilmesi daha uygun olacaktir.

Mechul kimselerden bircok Kkisinin hadis nakletmesi de cehalet sifatim1 kaldiran
sebeplerdendir. Muhaddisler ¢ogunlukla tek ravisi olan kisileri mechul olarak nitelerken genellikle

kendisinden bir¢ok kisinin hadis aldig1 ravileri bu sekilde nitelememisler, mechul raviden iki veya

90 Ebu’l-feth Muahammed b. Alf ibn Dakik el-id, el-iktirdh fi beydni’l-istilah (Beyrut: Daruw’l-Kiitiibi’l- [lmiyye,
1406/1986), 55.

91 Semsiiddin Muhammed b. Ahmed ez-Zeheb, el-Miikiza fi ‘ilmi mustalahi’l-hadis (Halep: Mektebetii’l-Matb(i‘ati’'l-
islami, 1412/1992), 78.
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daha fazla ravinin rivayeti ile hangi cehalet ¢esidinin kalkacagi konusunda da farkli goriisler ileri
stirmiislerdir. Miitekaddim muhaddisler birden fazla kisinin hadis almasinin herhangi bir ayrima
gitmeden “mechulliigii” kaldiracagini sdylerken, miiteahhir muhaddisler mechlir’l-hali kaldirmadigi
gorlsiini benimsemislerdir. Bu noktada miitekaddim ve miiteahhir muhaddisler arasindaki bu
anlayis farkinin miistakil bir ¢alisma ile incelenmesi uygun olacaktir. Ozellikle miitekaddim
muhaddislerin mechulliigiin kalkmasi ile ilgili ifadelerinin mutlak olup olmadig1 ve miiteahhir

muhaddislerin goriisiiniin miitekaddim déonemde izlerinin arastirilmasi yerinde olacaktir.

Ravinin adaletinin tespiti cehalet vasfinin kalkmasi i¢in énem arz etmektedir. Adalet tespiti
ictihadi ve zanni bir durum oldugundan raviden cehalet vasfinin kalmasi da zanni bir durumdur. Bu
sebeple ravinin adil olabilecegine isaret eden durumlar cehaletin kalkmasi i¢in gerekg¢e olarak kabul
edilmektedir. Bu baglamda calismada basliklar halinde verilen raviden cehalet vasfini kaldiran
durumlar ayri1 ayr incelendiginde hepsinin ravinin adil oldugu konusunda bir zan olusturdugunu
soylemek miimkiindiir. Ravinin cerhi, ta'dili, sohreti, hadis nakledenlerin ¢oklugu gibi durumlar
ravinin adaleti ile ilgili fikir vermekte ve baskin bir zan olusmasina katki saglamaktadir.
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Belhi ve Bilissel Davranis¢i Terapi Ozelinde Fobi
ve Obsesif-Kompulsif Bozukluk Uzerine
Karsilastirmali Bir Calisma

Seyma KILIC!

0z: Bu calisma, bugiin fobik ve obsesif kompulsif bozuklugun tedavisinde en etkili metot olarak kabul edilen
bilissel davranisci terapi yonteminin yaklasimi ile Miisliiman bir diisiiniir olan Ebu Zeyd Ahmed el-Belhi’'nin bu
minvaldeki goriislerinin karsilastirilmasini icermektedir. Kavramsal bir ¢alisma 6zelligi arz eden makalede;
Belhi'nin 6nerdigi tedavi metotlari, 1980°li yillardan itibaren psikoloji literatiiriine dahil olan ve hala revacta olan
bilissel davranis¢i terapinin (BDT) tedavi metotlar1 ile irtibatlandirilarak literatiir taramasi yodntemi
kullanilmistir. Makalede o6ncelikle fobik bozuklugun ve obsesif kompulsif bozuklugun (OKB) karsilastirmal
olarak tanimlari, akabinde etiyolojileri ve son olarak tedavilerine yer verilmis, bunun i¢in Belhi'nin “Mesalihu’l
Ebdan ve’l Enfiis” adli eseri ve BDT'nin kurucu eserleri esas alinmistir. Neticede BDT'nin her iki hastalik i¢in
onerdigi bilissel carpitmalarin yeniden yapilandirilmasi, fobi i¢in maruz birakma ve OKB i¢in mesguliyet terapisi
ile alternatif diisiinceyi gelistirme yontemlerinde Belhi'nin ¢alismalarindaki 6énermelerle ilgili benzerlikler
oldugu gorilmiistiir. Buna karsin, Belhi'nin OKB’de “yalniz kalinmamasi1” tespiti, BDT’'nin temel prensipleri ile

kismen farklilik arz etmektedir.

Anahtar Kelimeler: Bilissel Davranis¢i Terapi, Ebu Zeyd Ahmed el-Belhi, Fobi, Feza’, OKB, Vesvese.

A Comparative Study on Phobia and Obsessive-Compulsive Disorder in Belhi and Cognitive-
Behavioral Therapy

Abstract: This study includes the comparison of the approach of cognitive-behavioral therapy, which is accepted
as the most effective method in the treatment of phobic and obsessive-compulsive disorder today, and the views
of Abu Zayd Ahmed Al-Balkhi’s in this manner, a Muslim thinker. The study presenting a conceptual study feature;
the treatment methods suggested by Balkhi were linked with the treatment methods of cognitive-behavioral
therapy (CBT), which has been included in the psychology literatiire since the 1980s and is still mainstream, and
the literature review method has been used. In the article, firstly comparative definitions of phobic disorder and
obsessive-compulsive disorder (OCD), followed by their etiology and lastly, their treatments are included, for this
purpose Balkhi's work named “Sustenance of the Body and Soul” (Masalih Al Abdan waal-Anfus) and constituent
works of CBT are taken. As a result, it has been observed that there are similarities with the propositions in Belhi's
studies in the methods of reconstruction of cognitive distortions suggested by CBT for two diseases, exposure for
phobia and occupational therapy for OCD and alternative thinking development methods. For all that, Belhi's
establishing of "not being alone" in OCD differs partially from the basic principles of CBT.

Keywords: Cognitive-Behavioral Therapy, Abu Zayd Ahmed al-Balkhi, Phobia, Al-Fazaa, OCD, Waswasa.
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Giris

Islam diisiincesinin psikolojiye dair olan kaynaklar1 ile modern psikolojinin kaynaklarinin
karsilagtirilmasi her zaman ilgi cekici olmustur. Ozellikle son yillarda din psikolojisi alani dairesinde
bu tiir calismalarla sik¢a karsilasilmaktadir. Yunan gelenegi ile James, Wundt, Freud gibi isimlere
kadarki dénemde olusan Islam diisiince tarihinin psikoloji birikimini gérmezden gelen modern
psikoloji?, bu tiir calismalarla farkl bir boyut kazanmaya baslamistir. islam diisiince gelenegindeki
degerli calismalarin giin ylizline ¢ikarilmasi acisindan 6nem arz eden bu ¢alismalarda kimi zaman
modern psikolojinin 6nerdigi metotlara benzer ¢éziimlerle karsilasilirken, kimi zaman da eserlerde
farkli ¢6ziim Onerileriyle karsilasilmaktadir. Bu farkl ¢oziimlerin etkinligi hakkinda ise ileri diizeyde

calismalara ihtiya¢ duyulmaktadir.

Pek cok duygudan olusan insanin en dogal duygularindan biri korkudur. Bununla birlikte her
mevzuda “denge” kavramu itidale isaret ettigi gibi psikolojide de ruh ve beden dengesi 6nem arz
etmektedir. Bu baglamda tabii bir duygu olan korkunun elbette asir1 hali de ruh saglig1 agisindan
sorun teskil etmektedir. Modern psikolojide normal sartlar altinda korkulmayacak durum veya
nesnelerle karsilasilinca ortaya ¢ikan ve kisinin yasam kalitesini olumsuz etkileyen gercek ve
rasyonel olmayan asir1 korku “fobi” olarak tanimlanmaktadir.3 Tehlikeli sayildigi i¢in asir1 korkuyla
beraber kaygi yaratan, bu nedenle de bastirilan istekler ve beraberinde tekrarlanan cesitli asir
davramislar meydana getiren ruh hastalifi ise “obsesif kompulsif bozukluk” olarak
tanimlanmaktadir.# islam diisiince geleneginde modern psikolojinin tanimladig1 fobi kavraminin eg
anlamlisi olarak “¢ 3 kavrami kullanilirken, obsesyonlarin es anlamlisi olarak da “4wsss” kavrami

kullanilmistir.

Belhi'ye dair ilk psikolojik calisma Malik Badri tarafindan 1998 yilinda “Abu-Zayd al-Balkhi: A
genius whose psychiatric contributions needed more than ten centuries to be appreciated” (Ebu Zeyd
el-Belhi: Psikiyatrik katkilarinin takdir edilmesi icin on yiizyildan fazlasina ihtiya¢ duyan bir dahi)
adl1 makale ile ortaya cikmistir. Kitabin tanitimi mahiyetinde olan makalede kisaca basliklara ve
icindekilere deginilmis, Belhi’'nin bilissel davranig¢i terapi alanina katkilarda bulundugu
vurgulanmistir.6 Ancak hastaliklarin tedavisine dair detayl: tahliller yapilmamistir. Daha sonra Badri
2013 yilinda “Abu Zayd al-Balkhi’s Sustenance of The Soul: The Cognitive Behavior Therapy of a
Ninth Century Physician” (Ruhun Gidasi: Ebu Zeyd el-Belhi'nin Dokuzuncu Yiizyil Hekiminin Bilissel
Davranisg1 Terapisi) ismiyle, Arapca olan kitabin el yazmasindan Ingilizceye cevirisini yapmis ve

aciklamalar eklemistir.” Bu siirecte Belhi’ye dair yapilan ¢alismalar artmistir. Fakat bu makale

2 Hayati Hokelekli, “Islam Geleneginde Psikoloji Kiiltiirii”, Isldmf Arastirmalar (Dergi) XIX/3 [Din Psikolojisi Ozel Sayisi]
(2006), 409-421; Hayati Hokelekli, “Tiirkiye’de Din, Dindarlik ve Din Psikolojisi Arastirmalar1: Psikolojide Yerellik ve
Evrensellik Tartismalar1 Baglaminda Bir Degerlendirme”, Dokuz Eyliil Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, (15 Nisan
2016), 332.

3 Rasim Bakircioglu, Ansiklopedik Egitim ve Psikoloji Sozliigti (Ankara: An1 Yayincilik, 2012), 889.

4 Bakircioglu, Ansiklopedik Egitim ve Psikoloji Sézliigii, 1456.

5 Abdul Latif Abdul Razak, “Obsessive-Compulsive Disorder: Its What And How From An Islamic Perspective”, Global Journal
Al Thaqafah 4/ (30 Haziran 2014), 7.

6 Malik Badri, Abu Zayd al-Balkhi’s Sustenance of The Soul: The Cognitive Behavior Therapy of a Ninth Century Physician
(Washington: The International Institute of Islamic Thought, 2013), 12; Malik Badri, “Abu-Zayd al-Balkhi: A genius whose
psychiatric contributions needed more than ten centuries to be appreciated”, Malaysian Journal of Psychiatry 6/2 (1998),
1-7.

7 Badri, Abu Zayd al-Balkhi’s Sustenance of The Soul: The Cognitive Behavior Therapy of a Ninth Century Physician.
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acisindan en ¢ok dikkat ¢eken ¢alismalar, Rania Awaad ve Sara Ali tarafindan kaleme alinan fobi ve
OKB'’ye dair ¢alismalardir. Iki makalede de Belhi'nin tespitleri ve DSM-V kriterleri kargilastirmal
olarak verilmistir. Ancak makalelerde tedaviye detayli olarak yer verilmemistir.8 Tiirkce literatiir
incelendiginde ise en kapsamli ¢alismanin 2016 yilinda Orhan Giirsu tarafindan yapildig
gorilmektedir. Belhi'nin ruh saghg ile ilgili goriislerinin modern psikoloji dogrultusunda
degerlendirildigi bu makalede, kitapta belirtilen hastaliklar ele alinmis, diger islam diisiiniirlerinin
de konuya dair goriisleri zikredilmistir.? Glirsu makalede sadece BDT’ye degil, pek cok psikolojik
yaklasimin metotlarina yer vermistir. 2019 yilinda Yasemin Cengiz Camli'nin hazirladig yliksek
lisans tezinin konusu olan Belhi, depresyon ve bilissel terapi merkezli ele alinmistir.1® Son olarak
2020 yiinda Omer Faruk Séylev, OKB'yi din perspektifinden ele alarak Belhi’nin gériislerini ve
modern psikoloji uygulamalarinm1 karsilastirmistir.!? Soylev, 6zellikle dini obsesyonlar tzerine
odaklanmistir. “Korku” duygusu temelli hastaliklar olan fobi ve OKB’nin ele alinacagi bu calismada
ise Belhi’nin 6nerdigi tedavi metotlar1 ve bu dnerilere en uyumlu terapi yaklasimi oldugu diisiiniilen

BDT’nin kullandig1 metotlar karsilastirilacaktir.

Makale alti kisimdan olusmaktadir. Birinci bélimde Ebu Zeyd el-Belhi'nin hayati ve
calismamizda esas aldigimiz “Mesalihu’l Ebdan ve’l Enfiis” adli eseri hakkinda kisaca bilgiye yer
verilecektir. ikinci béliimde bilissel davranisci terapinin tarihsel siirecinden bahsedilecektir. Fobinin
ve OKB'nin tanimlarinin ve etiyolojilerinin ele alinacag Uglinci boélimde Mental Bozukluklarin
Tanisal ve Sayimsal El Kitab1 (DSM-5) ve Belhi'nin izahatlar1 cercevesinde tani kriterlerine yer
verilecek, Dbilissel psikoloji ile davranis¢i psikolojinin bahsi gecen hastaliklarin etiyolojileri
hakkindaki argiimanlari izah edilecektir. Akabinde doérdiincii ve besinci béliimlerde Belhi'nin
mevzubahis olan eseri, bilissel davranis¢i terapinin fobi ve OKB'nin psikoterapilerinde takip ettigi
metotlar tizerinden tahlil edilecektir. Son kisimda ise ¢alismanin sonucuna dair bir degerlendirme

yapilacaktir.
1. Ebi Zeyd Ahmed b. Sehl el-Belhi (h. 322/m. 934) ve Mesalihu’l Ebdan ve’l Enfiis

Hicri 236 yilinda Horasan’'in Belh sehri yakinlarindaki Samistiyan koyiinde diinyaya gelen
Belhi'yi filozof, ahlakgl, tabip ve cografyaci sifatlarina vardiran ilim hayati babasinin kendisine
verdigi 6zel egitimlerle baslamistir.12 {slam filozofu Kindi’den ders alan Belhi; Ebu’l-Hasan el-Amiri,
ibn Ferfun, Ebu Muhammed Hiiseyin b. Muhammed el-Vezir gibi alimlere de hocalik yapmistir.3
Gerek patlak gozii (cahizi’l-ayn) gerekse felsefi ve edebi dili eserlerinde rahatlikla birlestirmis

olmasi nedeniyle kendisine “Horasan’in Cahizi” lakabi1 takilmistir.l4 Basta felsefe, tip, ahlak,

8 Rania Awaad - Sara Ali, “A Modern Conceptualization of Phobia in Al-Balkhi’s 9th Century Treatise: Sustenance of the Body
and Soul”, Journal of Anxiety Disorders 37 (2016), 90-95; Rania Awaad - Sara Ali, “Obsessional Disordersinal-Balkhi’s 9th
century treatise: Sustenance of the Body and Soul”, Journal of Affective Disorders, (2015), 185-189.

9 Orhan Giirsu, “Islam Diigiiniirii Belhi'nin Ruh Saghgna Yénelik Goriislerinin Modern Psikoloji Dogrultusunda
Degerlendirilmesi”, Dokuz Eyliil Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi Din Psikolojisi (2016), 271-309.

10 Yasemin Cengiz Gamli, Ebii Zeyd El-Belhi'nin Ruh Sagligi ve Depresyon Tedavisiyle Ilgili Gériislerinin Bilissel Terapiye Gére
Degerlendirilmesi (Malatya: Inénii Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 2019).

11 Omer Faruk Séylev, “Din Perspektifinden Obsesif-Kompulsif Bozukluklar: Modern Yaklasimlar ve Ebi Zeyd el-Belh’nin
Katkilar1”, Cumhuriyet Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi 24/2 (2020), 891-909.

12 {lhan Kutluer, “Ebu Zeyd el-Belhi”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 1992), 5/412.

13 Kutluer, “Ebu Zeyd el-Belhi”, 5/412-414.

14 Kamuran Gékdag, “Eb0 Zeyd Belhi”, Islam Diistince Atlasi (Erisim 20 Aralik 2020).
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matematik, edebiyat, cografya gibi muhtelif disiplinlerde toplamda altmisa yakin eser kaleme almis
olmasina ragmen giiniimiize yalnizca “Mesalihu’l Ebdan ve’l-Enfiis” ile “Suverii’l-Ekalim” adli eserleri
ulasmistir.’s Din ile felsefenin uzlastirilmasina biiyiik katkisi olan Belhi, dogdugu yerde, hicri 322

yilinda vefat etmistir.16

Bilhassa psikoloji ilmi agisindan ehemmiyet arz eden ve bizim de bu calismamizda ele
alacagimiz “Mesalihu’l Ebdan ve'l Enfiis” adli eseri, tip ile ahlak konularini ele alan beden saghgi ve
ruh saghigt adinda iki ana boélimden olusmas: itibariyle de “el-Makaleteyn” olarak
isimlendirilmistir.l” Yasadig1 dénemde ruh ve beden sagligina dair bilgilerin ¢esitli kitaplarda daginik
halde olmasindan yakinan Belhi, eserin iki alam bir araya getirmesi itibariyle dnemine dikkat
cekmektedir.18 Eserde beden ve ruh etkilesimi sonucunda vuku bulan saglik ve hastalik durumlarim
ele almistir. Belhi, eserinde “bedeni saglhk” ve “nefsdni/ruhani saglik” seklinde kavramlar
kullanmaktadir. Bedeni sagliktan kasti insanin fizyolojik halleri iken, ruhani sagliktan kasti tip, ahlak
ve psikoloji alanlarinin birlesmesi sonucu olusan genis bir alandir.1? Dolaysiyla eser; klinik ve biligsel
psikoloji, néroloji, psikoterapi ile islam psikolojisi ve ahlak ilmini bir araya getirmesi agisindan erken
donemlerde kaleme alinmis multidisipliner bir eserdir. Kitap, birinci olarak beden saghgini ikinci
olarak ruh saghgini ele alan iki ana boéliimden ve bunlarin alt basliklarindan olusmaktadir. Bu
calismada ise ruh saghigi boliimiiniin altinci bashg: olan “korku ve asir1 korkunun (fobinin) teskin
edilmesi” ve sekizinci bashgi olan “i¢ konusmalar ve vesveseden kurtulmak icin careler” kisimlari

bilissel davranisci terapi merkezli olarak ele alinacaktir.
2. Bilissel Davranis¢i Terapinin Tarihsel Siireci

1900’11 yillarin basinda psikoterapide psikanalitik kuram hakimdi. Ancak 1950’den itibaren
klinik psikologlar Freud’'un ispatlanmamis teorileri yerine, giiclii deneysel temellere dayanan
yontemleri olan 6grenme ilkelerini uygulamaya basladilar. Hem davranis¢i hem de bilissel terapi,
psikanalizden duyulan memnuniyetsizligin neticesinde ve 6grenme ilkelerinin psikanalizden daha
etkili ydontemler saglayacagina dair inanis sayesinde gelismistir. 1960’tan itibaren psikoloji alaninda
hikim paradigma haline gelen davramiscilik, Pavlov’'un klasik kosullanma kurami ile Skinner’in
edimsel kosullanma ve pekistirme kuramlari ile yayginlasmistir. Davraniscilik; Kartezyen diializme
kars1 ¢ikmus, zihin-beden birlikteligini savunmus ve gozlenebilir davranisa odaklanmigtir. Insani
davranistan ve fizyolojik tepkilerden ibaret géren bu kuramin hedefi, psikolojiye diger bilimlerde
oldugu gibi bir bilimsellik ve sabitlik kazandirmaktir.20 Bu gaye ile davraniscilar, psikanalizin
gozlemlenemeyen “biling, bilin¢alt1” gibi meta psikolojik terimler kullanarak agiklamalar yapmasina
¢ok sert bir sekilde tepki gostermis; bdylece psikolojinin zihin boyutunu tamamen ihmal etmislerdir.
Dolaysiyla davranis¢i psikoloji; nesnel bir bilim olabilmek gayesiyle, merkezinde ruh olan eski

felsefeden kalan “ruh, imge, bilin¢” gibi terimleri reddetmek suretiyle ruhsal hayat1 sadece sarth

15 Cum’a Seyyid Yusuf, “Ebu Zeyd el-Belhi”, imu’n-Nefs fi't-Turasi’l Islami (Kahire: Daru’s-Selam Yayinlari, 2008), 1/290.

16 Kutluer, “Ebu Zeyd el-Belhi”, 5/412.

17 Cengiz Caml, Ebti Zeyd El-Belhi’nin Ruh Sagligi ve Depresyon Tedavisiyle Ilgili Gériislerinin Bilissel Terapiye Gore
Degerlendirilmesi, 7.

18 Ebu Zeyd El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, cev. Nail Okuyucu - Zahit Tiryaki (Istanbul: Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu
Baskanlig1 Yayinlari, 2012), 425.

19 Ruhani tip kavraminin izahi i¢in Bknz: Giiliisan Gécen, Kavram Atlasi: Din Psikolojisi I (Ankara: Gazi Kitabevi, 2020), 62.

20 M. Hakan Tiirkcapar, Bilissel Terapi (Ankara: Hekimler Yayin Birligi, 2014), 13.
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reflekslerle agiklamaya calismis, psikolojik olaylar1 tamamen birer aliskanliktan ibaret olarak
gormiis ve organizma-gevre iliskisinin hayvanlarda da ayni oldugunu iddia eden indirgemeci bir

yaklasim sergilemistir.2 Bu sebepledir ki o donemde psikoloji icin “zihnini kaybetti” denilmistir.22

1970’ten itibaren tahti sallanmaya baslayan davranisciliin yerine bilissel kuram
yerlestirilmeye baslanmis, psikolojinin insana dair yaklasimi mekanik olandan ¢ok insani olmaya
yoneltilmistir.23 Pekistirme olmaksizin 6grenmeyi miimkiin gérmeyen davranis¢i kuram, son
donemlerde yapilan deneylerde pekistirme olmadan 6grenmenin gergeklesmesinin ispat edilmesini
aciklayamiyordu. Ozellikle yapilan deneysel calismalarda davranis¢i paradigmaya uymayan baz
bulgularin ortaya c¢ikmasi da Aaron Beck ve Albert Ellis'in ¢alismalarimi zihin {zerine
yonlendirmelerine neden olmustur. Bununla birlikte bilince olan ilgi ve merak heniiz psikolojinin bir
bilim dali olarak tesekkiiliinden ¢ok daha evvel baslamistir. Nitekim Platon, Aristo ve diger filozoflar
hafiza, 6grenme, alg1 gibi giiniimiizde hala aktiialitesini koruyan konulari ele almislardir.2+ Modern
donemde olusan bilissel psikoloji, bir yandan insanin dis diinyay1 idrak etme ve zihinde tasarlama
asamalarini, bir yandan da tasarimlarina gore fiillerini olusturma asamalarini arastirmaktadir.
Dolaysiyla bu alanda algillama, 6grenme, hatirlama, diisiinme, hayal etme gibi zihinsel siirecler
incelenmektedir. Insan zihnini bilgi depolayan ve bunlar isleyen bir bilgisayar gibi géren bu

yaklasimin amaci, diisiinceyi ve akil yiiriitme ¢alismalarini izah etmeye calismaktir.2s

Bilissel yaklasim ile davranis¢i yaklasim arasindaki en belirgin fark; davranisci terapinin belli
davranislarin tanimlanmasina ve degistirilmesine odaklanirken, bilissel terapinin muhtelif uyumsuz
diistinme oOriintiilerini tanimlayip degistirmeye odaklanmasidir. 1980’den itibaren ise ne bilissel
terapinin ne de davranisgi terapinin kendi basina yeterli olmamasi sonucunda ikisinin birlestirilmesi
ile o6zellikle psikoterapiye yeni bir soluk gelmis oldu. Boylece giiniimiizde bilissel-davranis terapisi
olarak bilinen terapi meydana geldi. Bilissel davranis terapisi; davranis¢i yaklasimin yeni becerilerin
0grenilmesi ve tatbiki sayesinde uyumsuz davranislarin degistirilmesi metodunu, bilissel yaklasimin
olumsuz veya bozuk diisiince oriintiilerinin reel Orilntiilerle degistirilmesi metoduyla
birlestirmektedir.2é Psikoterapi alaninda en basarili entegrasyon orneklerinden biri olan bu

biitiinlesme, giiniimiizde fobi ve OKB tedavisinde en ¢ok kullanilan psikoterapi metodudur.
3. Tanimlar ve Etiyolojiler

Fobi kelimesi gilinliik dilde bir seye duyulan hosnutsuzlugu ifade etmek icin kullanilmakla
birlikte psikoloji literatiiriinde ruhsal bir hastalig1 ifade etmek icin kullanilmaktadir. Hem isim olarak
hem de mana olarak diismanlarim1 korkutan eski Yunan tanrisi Phobos’tan gelen fobi,?” normal

sartlar altinda korkulmayacak durum veya nesnelerle karsilasilinca ortaya ¢ikan ve kisinin yasam

21 Kemal Sayar - Mehmet Ding, Psikolojiye Giris (Istanbul: Degerler Egitim Merkezi Yayinlari, 2016), 13.

22 Duane P. Schultz - Sydney Ellen Schultz, Modern Psikoloji Tarihi, ¢ev. Yasemin Aslay (Istanbul: Kakniis Yayinlari, 2020),
694.

23 Schultz - Schultz, Modern Psikoloji Tarihi, 694.

24 Macit Gokberk, Felsefe Tarihi (Istanbul: Remzi Kitapevi, 2010), 44, 46, 55, 56, 62, 78; Sayar - Ding, Psikolojiye Giris, 10.

25 Sayar - Ding, Psikolojiye Giris, 16-17.

26 Rod Plotnik, Psikoloji’ye Giris, gev. Tamer Genis (Istanbul: Kakniis Yayinlari, 2009), 568.

27 Gerald C. Davison - John M. Neale, Anormal Psikolojisi, ¢ev. Thsan Dag (Ankara: Tiirk Psikologlar Dernegi Yayinlari, 2011),
347.
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kalitesini olumsuz etkileyen gercek ve rasyonel olmayan asir1 korkudur.28 Burada énemli olan nokta,
kisinin korkusunun asir1 oldugunun farkinda olmasina ragmen korkulan nesne veya durumdan

kacinma refleksi sergilemesidir.

Fobi, hayat boyunca goriilme sikligi oldukca yliksek olan bir ruh hastaligi olmasiyla birlikte fobi
cesitlerinin yayginlasmasi, asir1 ve uygunsuz anksiyeteye neden olan nesne ve durumlarin siniri
olmadigini goéstermektedir. Nitekim teknolojinin gelismesiyle asansore binme ve ucaga binme gibi
cesitli fobiler goriilmeye baslanmistir.2? Psikoloji literatiiriinde ise fobi belli bir siniflandirilmaya
tabii tutulmustur. Ornegin DSM-5'te fobiler kaygi bozuklugu bashg altinda ele alinmaktadir. Kaygi
bozuklugu ise 6zgiil fobi, sosyal kaygi bozuklugu (DSM IV-TR’deki adiyla sosyal fobi), panik bozukluk,
agorafobi ve yaygin kaygi bozuklugu olarak bes kisma ayrilmistir. Korkunun fobi sayilmasi icin
duyulan korkunun toplumsal hayatta islevsellikte diisiise neden olacak kadar asir1 olmasi ve alt1 ay
veya daha uzun siirmesi gerekmektedir.30 Ote yandan korku uyandiran durum veya nesne neredeyse
her zaman korku veya kaygi dogurmalidir.3! Hissedilen korku miktari, korkulan nesneye veya
duruma yakinlhiga gore degisebilir. Fobi, nesne veya durum mevcutken ortaya ¢iktig1 gibi, bunlarin
beklentisi halinde de ortaya g¢ikabilir. Bu durumda kisi ¢ogunlukla kalp ¢arpintisi, bas donmesi,
sersemlik, bayilma hissi gibi haller yasamaktadir.32 Ancak fobi seviyesi arttikca panik atakta goriilen
listime, terleme, titreme ve delirme korkusu semptomlari da gortlebilir.33 Bu yazida fobi kelimesi ile
aslinda “asir1 korku” durumlarinin tamami kastedilmekte olup, daha ¢ok 6zgiil fobiler, sosyal kaygi
bozuklugu ve agorafobi tizerinde odaklanilmaktadir. DSM-5’te 6zgiil fobiler asir1 korkunun belirli bir

nesne veya durumun varligl ile sinirlandirilmigtir.

Islam diisiince tarihinde korku kavrami “cus, <353, o34, e ), 5, 385 & 58, ea s, das” gibi
kavramlarla ifade edilmistir. Kur’an-1 Kerim'de ise 124 ayette korku (havf) ve tiirevleri
zikredilmistir.3¢ Bu kavramlar bazi ayetlerde ahiret azabindan duyulan kaygiy: ifade etmektedir.3s
Kimi zaman ayetlerde kaygiy1 ifade etmesi icin havf kavrami kullanilirken, kimi zaman da feza’
kavrami kullanilmistir. Kiyamet bahsinde korku ve kayginin siddetini ifade etmesi agisindan bilhassa
feza’ kavrami kullanilmistir.36 Her ayet-i kerimede korkuyu ifade eden miiradif kavramlarin farkl
sekillerde zikredilmesi elbette Rabbani hikmet dairesine dahil olup, ayrica detayli semantik
incelemeler gerektirmektedir. Ancak mevzubahis olan kavramlar arasinda korkunun en siddetli

halini ifade eden feza’ kavrami olmakla birlikte3? psikoloji ilminde fobik bozukluk olarak ifade edilen

28 Orhan Oztiirk - Aylin Ulusahin, Ruh Saghgi ve Bozukluklar1 (Ankara: Nobel Yaynlari, 2018), 350; James Butcher vd,,
Anormal Psikoloji, cev. Okhan Giindiiz (Istanbul: Kakniis Yayinlari, 2011), 335 ve 337; Aaron T. Beck, Bilissel Terapi ve
Duygusal Bozukluklar, gev. Veysel Oztiirk - Aysun Tiirkcan (Istanbul: Litera Yaymncilik, 2008), 157.

29 Beck, Biligsel Terapi ve Duygusal Bozukluklar, 156.

30 Ann M. Kring vd., Anormal Psikolojisi, gev. Muzaffer Sahin (Ankara: Nobel Akademik Yayincilik, 2019), 174.

31 Amerikan Psikiyatri Birligi, Ruhsal Bozukluklarin Tanisal ve Sayimsal El Kitabi (DSM-5), ¢ev. Ertugrul Kéroglu (Ankara:
Hekimler Yayin Birligi, 2013), 115-117.

32 Ezgi Tuna - Oznur Onciil Demir (ed.), DSM-5’e Gére Anormal Psikoloji (Ankara: Nobel Akademik Yayincilik, 2020), 154-
167.

33 Amerikan Psikiyatri Birligi, Ruhsal Bozukluklarin Tanisal ve Sayimsal El Kitab1 (DSM-5), 115-117.

34 Sibel Kaya, Havf ve Reca’ Kavramlarinin Semantik ve Teolojik Tahlili (Ankara, Yiiksek Lisans Tezi, 2012), 30.

35 Bknz: Hiid 11/103 ve En’am 6/48.

36 Ali Galip Gezgin, “Esanlamlilik Baglaminda Kur’an’da ‘Korku’ ifade Eden Kelimeler Uzerine Analitik Bir Degerlendirme”,
Islamf Arastirmalar (Dergi) XV1/1 (2003), 50-51; ayrica bknz: Sebe 34/23 ve 51; Neml 27/87; Enbiya 21/103.

37 Muhammed Hasan Cebel, EI-Mu’cemu’l i;tikaki El-Muessil Li Elfazi’l Kur’ani’l Kerim (Kahire: Mektebetu’l Adab, 2010),
1669.
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hastaligin karsilig1 olarak ele alinabilir. Nitekim Belhi de korkuya dair pek ¢ok kavram kullanmasina
ragmen, temelde asir1 korku iceren fobik bozuklugu ifade etmek i¢in feza’ kavramini kullanmistir.
Dolaysiyla Belhi'nin bu tercihinde Kur’an kékenli bir ayristirmanin esas alindig1 séylenebilir. Belhi'ye
gore fobi korkulu bir durumu veya nesneyi gormekten, duymaktan veya diisiinmekten
kaynaklanmakla birlikte teshis kriterlerini karsilamasi i¢in korkunun asir1 olmasi gerekmektedir.38
Zira ona gore kisinin kendisinden korktugu sey aslindan gercekte bu kadar korkulacak bir sey
degildir.39 Belhi, fobi esnasinda yasanan halleri s6yle siralamaktadir; ellerde ve ayaklarda titreme ve
islev kaybi, viicut 1sisinda degisimi, kisinin karar veremedigi ve korkulu durumdan kacamadigi
Olciide saskinlik ve kafa karisikligl ve soluk cilt (kanin viicudun dis kisimlarindan i¢ kisimlarina
kacmasi nedeniyle).40 Dolaysiyla Belhi'nin fobiyi asir1 korku olarak ifade etmesi ve fobinin belirtileri
icerisinde terleme, isiime, titreme, sersemlik gibi hususlari zikretmesi agisindan DSM-5 kriterleri ile
birebir értiistiigii goriilmektedir.#! Ote yandan Belhi normal korku uyandiran durumlar ve nesneler
ile fobik bir etki uyandiran nesneler ve durumlar arasinda farkliliklar olduguna dikkat cekmektedir.
Ornegin, para kaybetme veya yetkin bir isi kaybetme korkusu, normal korku tepkilerini ortaya
¢ikarir. Ancak yakin gelecekte meydana gelebilecek acy, 1stirap ve {iziicii olaylarin beklentisi fobik
tepkileri ¢agristirmaktadir. Bu yoniiyle Belhi’'nin bu tespiti, DSM-5te belirtilen fobinin sadece
mevcudiyeti durumunda degil, beklentisi durumunda da gercgeklesebilecegi aciklamasi ile de

benzerlik arz etmektedir.

Giinimiizde yapilan ¢calismalarda fobilerin kadinlarda goriilme sikliginin erkeklere oranla iki
kat daha fazla oldugu sonucuna ulasilmistir.*2 Son zamanlarda hastaligin belirtilerinin erken yaslarda
ortaya ¢iktigina dair ¢alismalar da artmistir.3 Belhi ise fobinin epidemiyolojisi hakkindaki tasnifinde
hassas kisilik yapisi kriterini esas almistir. Buna gore hassas olanlarin korkuya kapilma yogunluklari
daha yiiksektir.#4 Bununla birlikte fobik uyaranla karsilasildiginda verilen tepkiler de farklhilik arz
etmektedir. Bu durumu mizag¢ yapisinin farkliligina baglamis, mizaglari zayif olanlarin fobilere daha

yatkin oldugunu vurgulamistir.4>

20. yiizyilin baslarindan itibaren fobiler pek ¢ok nedenle irtibatlandirilmaya baslanmistir.4é
Fobinin etiyolojisini acgiklayan biyolojik ve kiiltiirel yaklasimlar s6z konusu olmakla birlikte bu
makalede daha ziyade psikolojik yaklasimlar1 ve bilhassa bilissel davranis¢i terapinin temelinde
olmasi itibariyle sadece davranis¢i yaklasim ve bilissel yaklasimin teorilerine yer verilecektir.

Davranisg¢1 goriise gore fobiler, bir tehdit durumu sonrasinda gelisen ve kaginma davranislari

ile stiren 6grenilmis durumlardir. Bu esnada hissedilen asir1 korku hali ise tehlike hissi uyandiran

38 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 450.

39 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 470.

40 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 448-449.

41 Amerikan Psikiyatri Birligi, Ruhsal Bozukluklarin Tanisal ve Sayimsal El Kitabi (DSM-5), 115-117; Awaad - Alj, “A Modern
Conceptualization of Phobia in Al-Balkhi’s 9th Century Treatise: Sustenance of the Body and Soul”, 92.

42 Turan Ertan, “Psikiyatrik Bozukluklarin Epidemiyolojisi” (Tirkiye’de Sik Karsilagilan Psikiyatrik Hastaliklar
Sempozyumu, istanbul: Cerrahpasa Tip Fakiiltesi Siirekli Tip Egitimi Etkinlikleri, 2008), 29.

43 Dursun Karaman vd., “Cocukluk Cag1 Baslangi¢ch Obsesif Kompulsif Bozukluk”, Psikiyatride Giincel Yaklasimlar 3/2 (01
Haziran 2011), 280.

44 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 474.

45 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 474.

46 Aysegiil Topcu Aydin, Sosyal Fobi Olgularinda Aile I¢i Yasantilarin Incelenmesi (Istanbul: Istanbul Universitesi, Doktora
Tezi, 2004), 7.
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unsura karsi biyolojik temelli bir tepkidir.4” Her ne kadar davranis¢t model fobilerin direkt travma
veya sozel talimatlar yoluyla kosullanabilecegini iddia etse de fobik hastalar lizerinde yapilan

calismalarda katihimcilarin cogu bdyle bir deneyimlerinin olmadigini ifade etmislerdir.48

Bilissel yaklasima gore fobilerde 6zellikle sosyal kaygi bozuklugunda kisi gercekei olmayan
olumsuz diisiincelere sahiptir. Ote yandan kisi fobi aninda daha ¢ok kendi i¢sel duyumlarina
odaklanir ve baskalarinin kendisini nasil algiladiklarini diisiiniir.4® Gosterdigi performansin
cevredekilerin performansindan ¢cok daha alt bir seviyede olduguna inanmaktadir. Disaridan gelen
olumsuz ipuclart da fiziksel, bilissel ve davranigsal kaygiy1 beraberinde getirmektedir.5® Fobik
bozuklugun kaynagi olarak gortilen bilissel carpitmalarin genellikle ilk ¢cocukluk déneminde ortaya
ciktigl, bazi calismalarda ise ilk ergenlik yillarinda bu g¢arpitmalarin var oldugu belirtilmektedir.5?
Ayrica Beck’e gore fobisi olan insanlarda diger insanlar tarafindan negatif yargilanma veya
reddedilme beklentisi 6ne cikmakta ve bu da tehdit kaynagi olabilecek insanlarin arasindayken bir

zarar gorebilme hissi dogurmaktadir.52

Belhi, fobinin etiyolojisi olarak hassas kisilik yapisina dikkat ¢ekmistir. Bununla birlikte
Belhi'ye gore kisi 61l veya yarali gordiiglinde, deprem gibi olaylarda sesler duydugunda, bir sey yere
sert diisilip yiiksek ses ¢ikardiginda da asir1 korku (modern psikolojideki karsiligi ile fobik bozukluk)
gelistirebilir.53 Dolayisiyla burada fobinin hem genetik faktorlerden hem de sonradan gelisen ani

olaylardan kaynaklanabilecegi vurgulanmistir.

Bu calismada incelenen bir diger kavram olan obsesif kompulsif bozukluk temelde iki
kavramdan meydan gelmektedir. Latince’de “tedirgin etmek, sikistirmak, bunaltmak” anlamlarina
gelen “obsidere” kelimesinden gelen5* obsesyon; “irade disi gelen, bireyi tedirgin eden, benlige
yabanc, bilingli ¢aba ile kovulamayan, inat¢1 bicimde yineleyen diisiince, imge ya da diirtiilerdir.”5s
Bunlar kisinin fikirlerine, diisiince tarzina, etik anlayisina ve inanglarina ters diiser ve kabul
edilemez. Birey bu diisiinceleri veya imgeleri gormezden gelmeye veya baskilamaya calisir yahut
bunlar1 baska bir eylem veya diisiince ile ndtralize etme girisimlerinde bulunur.5¢ Ancak kisi bunlarin
kendi zihninin irtinid oldugunun farkindadir. Zorlanti yani kompulsiyonlar ise kisinin obsesif
diistincelerin yol actig1 kaygiy1 azaltmak veya bazi korkulan durumlarin yasanmasini engellemek icin
yapmak zorunda hissettigi tekrarlayici, abartili davranis veya zihinsel eylemlerdir. Kompulsiyonlari
olan insanlarin %78'i bu rittielleri yapmaktan kendilerini alikoyamasalar bile bunlar1 absiird olarak

gordiikleri, calismalarda ortaya konmustur.5?

47 Oztiirk - Ulusahin, Ruh Sagligi ve Bozukluklari, 353.

48 Kring vd., Anormal Psikolojisi, 187.

49 Kring vd., Anormal Psikolojisi, 189.

50Gozde Ozdikmenli Demir, “Sosyal Fobinin Etiyolojisinin incelenmesi Amaciyla Gergeklestirilen Arastirmalara Genel Bir
Bakis”, Akademik Incelemeler Dergisi 4/1 (ts.), 115.

51 Cidem Vatasever Bulut vd., “iIk Ergenlik Dénemindeki Ogrencilerin Bilissel Carpitmalari ve Sosyal Fobi Belirti Diizeyleri
Arasindaki {liski”, Tiirk Egitim Bilimleri Dergisi 18/2 (28 Arahk 2020), 1011.

52 Aktaran: Butcher vd., Anormal Psikoloji, 151.

53 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 472.

54 Berat Yilmaz, “Obsesif Kompulsif Bozukluk Tedavisinde Giincel Yaklasimlar”, Lectio Scientific Journal of Health and
Natural Sciences 2/1 (2018), 21.

55 Oztiirk - Ulugahin, Ruh Sagligi ve Bozukluklari, 364.

56 Amerikan Psikiyatri Birligi, Ruhsal Bozukluklarin Tanisal ve Sayimsal El Kitabt (DSM-5), 129.

57 Kring vd., Anormal Psikolojisi, 203.
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DSM-III tani 6lciitlerinde kompulsiyon sadece bir davranis olarak tanimlanirken, DSM-IV tani
Olcltlerinde obsesyonlar1 notralize etmek icin kullanilan diisiinceler de olabilecegi belirtilmistir.s8
DSM-1V’te kaygi bozuklugu icinde siniflandirilan OKB, DSM-5’te ayr1 bir tam1 bashgi altinda ele
alinmistir. Ciinkd klinik belirtilerin ve altta yatan patofizyolojik diizeneklerin kaygi bozukluklarindan
farkli oldugu, arastirmalar neticesinde ortaya konmustur.5® DSM-5te obsesyonlarin,
kompulsiyonlarin veya her ikisinin varligi OKB kapsamina alinmistir. Takintilarin bozukluk sayilmasi
icin obsesyonlar ve kompulsiyonlar, kisinin zamanini ¢ok almali ve giinliik hayatindaki islevsellige

zarar vermelidir.6°

Obsesyon temalar1 arasinda kontaminasyon obsesyonu ve temizlik kompulsiyonu, kusku
obsesyonu ve kontrol kompulsiyonu, simetri obsesyonu ve diizenleme kompulsiyonu, sayma
obsesyonu, cinsel icerikli obsesyonlar, saldirganlik obsesyonlari, saklama ve biriktirme obsesif
kompulsif bozuklugu ve dini obsesyonlar yer almaktadir.61 OKB tiirlerinin goriilme sikligi iilkeden
tilkeye farklilik arz etse de calismalara gore en sik goriilen, kontaminasyon obsesyonlari ve bununla
gelen temizleme obsesyonlar ile kontamine olunan nesneden kompulsif kaginmadir. ikinci siklikta
goriilen durum kusku obsesyonlari ve akabinde gelen kontrol kompulsiyonlaridir. Ugiincii siklikta
goriilen durum ise sadece obsesyonlarin oldugu durumdur. Bu obsesyonlar genellikle cinsel ve
saldirgan davranislarin tekrarlayici diisiinceleridir.6? Bozuklugun en sik basladigi yas 20, en sik

gorildigi donem ise ilk yetiskinlik denilen 18-35 yas araligidir.63

Modern psikolojinin kabullerine gére OKB’ye dair ilk vaka 6rneginin Robert Burton tarafindan
1621’de kaleme alinan “The Anatomy of Melancholy” adli eserde ge¢mesiyle bu hastaligin tarihi
baslamaktadir.6¢ Daha 6nce depresyon ve psikoz kavramlari igerisinde incelenen obsesyon ve
kompulsiyonlar 1838 yilinda Esquirol tarafindan bash basina bir hastalik olarak degerlendirilmis,
terim olarak tanimlanmasi ise 1860 yilinda Morel tarafindan gergeklestirilmistir.65 20. Yiizyilda
Pierre Janet, obsesyonlari ve kompulsiyonlari bir baslik altinda ele alarak bunlara “psikasteni” adim
vermis; bunlarin irade zayiflamasi sonucu ortaya ¢iktigini s6yleyen Janet, nevroz sayillmasi i¢in 6znel

bir zorlanmislik, benlige yabancilik ve direncin bu durumlara eslik etmesi 6lciitlerini getirmistir.66

Islam diisiince literatiiriinde obsesyonlarla ilgili “hacis”, “hems”, “havatir” ve “hadisii'n-nefs”
gibi kavramlar bulunmakla birlikte OKB’nin en yakin karsiligi olarak “vesvese” kavrami daha sik
kullanilmistir. Sozliikte fisilty, evham, siiphe gibi manalara gelen vesvesenin, dindeki 1stilahi manasi
seytanin veya nefsin insana koti ve zararhl telkinde bulunmasi seklindedir.6” Kur’an-1 Kerim’de

vesvese kavrami ii¢ ayette seytanin®, bir ayette de nefsin insana saptirici etkisini®® anlatmak icin

58 Mesut Yavuz - Reha Bayar, “Obsesif Kompulsif Bozukluk”, [/ Cerrahpasa Tip Fakiiltesi Siirekli Tip Egitimi Etkinlikleri 62
(2008), 185.

59 Oztiirk - Ulusahin, Ruh Sagligi ve Bozukluklari, 368.

60 Amerikan Psikiyatri Birligi, Ruhsal Bozukluklarin Tanisal ve Sayimsal El Kitabi (DSM-5), 129-130.

61 Umit Horozcu, Din Psikolojisi (istanbul: Ragbet Yayinlari, 2015), 266.

62 Yavuz - Bayar, “Obsesif Kompulsif Bozukluk”, 189.

63 Horozcu, Din Psikolojisi, 268.

64Awaad - Ali, “Obsessional Disordersinal-Balkhi’s 9th century treatise: Sustenance of the Body and Soul”, 185.

65 Aktaran: Yavuz - Bayar, “Obsesif Kompulsif Bozukluk”, 185.

66 Aktaran: Yilmaz, “Obsesif Kompulsif Bozukluk Tedavisinde Giincel Yaklasimlar”, 22.

67 Soylev, “Din Perspektifiden Obsesif-Kompulsif Bozukluklar”, 902.

68 El-A'raf 7/20; Taha 20/120; Nas 114/5.

69 Kaf 50/16.
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kullanilmistir. Hadislerde ise vesvese, seytan tarafindan insanin zihnine atilan ve imanina zarar
vermeyi hedefleyen diistinceler manasindadir.”® Belhi vesveseyi insana en ¢ok etki eden ve eziyet
veren hem nefsani/ruhani hem de bedeni (kompulsiyonlar) bir rahatsizlik olarak tanimlamaktadir.
Hiiziin, 6fke, korku gibi nefsani rahatsizliklardan insanin uzun siireli uzak kalmasi miimkiin degildir.
Ancak vesvese ve kendi kendine konusma seklindeki rahatsizlik 6zel bir hastalik olup émiir boyunca
insanlarin belki coguna isabet etmemektedir. Aslinda insanlar tamamen bu duygudan hali
degillerdir; ancak bu duygu, sadece bazi insanlarda hastalia sebebiyet verecek o6lciide ortaya
¢ikmaktadir. Belhi'ye gore korkulan diisiinceler, vesvesesi olan kisinin aklina istemsiz bir sekilde
kendiliginden gelir ve kisi, bu korkulan seyin yakin zamanda basina gelecegini diisiiniir. Kisi zihne
istemsizce gelen bu tekrarlayic diisiincelerden dolay:r ac1 ¢eker, bu diisiincelere odaklandigindan
dolay1 dikkati dagilir ve hayat ile ilgili sorumluluklarini yapmakta zorlanir.”! Bu agiklamalari ile Belhi,

DSM-5 tani kriterleri ile uyusan bir tanimlama yapmaistir.

Obsesyon ve kompulsiyonlarin etiyolojisi hakkindaki teoriler ise tarih boyunca siirekli
degismistir. 19. Yiizyilda Fransiz Kklinisyenler, OKB’yi siiphe ve giivensizlik nedeniyle karar
verememe veya bir algiya glivenememe olarak agiklarken; Alman klinisyenler, OKB'nin kaynagi
olarak mantiksiz diisiincelere isaret etmislerdir.”2 20. yiizyilda ise Freud, OKB’deki ruhsal nedenlerin
diger ruhsal bozukluklardan farkl oldugunu goézlemleyerek OKB’yi ayri bir bozukluk olarak ele
almak suretiyle bu hastaligin ruhsal kékeni hakkindaki ilk bilimsel goriisleri dile getirmistir.”> Ancak
Belhi, dokuzuncu ytizyilda vesvesenin yani obsesyonlarin diger bedensel rahatsizliklardan farkl
olduguna dikkat cekmistir.7+

OKB'’nin genetik, norolojik (fazla hareketli anterior cingulate korteks), biyolojik (6r. serotonin
ve dopamin fonksiyonlarindaki bozulmalar) ve psikolojik sebepleri olmakla birlikte tam olarak
sebebi hala bilinmemektedir.”s Genetigin de etkili oldugu bu hastaligin, yakin akrabalar arasinda
daha sik goriildiigii tespit edilmistir.76 Giinlimiizde OKB olusumuna genetik faktorlerin etkilerinin
olduguna dair kanitlar giderek artmaktadir. ikiz calismalar1 ve OKB hastalarinin birinci derece
akrabalarinin arastirmalar bu tezi destekleyen sonuclara ulasmaktadir.”? Vesvesenin sebebi tam
olarak bilinmedigi i¢cin ve de baz tirlerinde kalitsal faktorler etkili oldugu icin tedavi de uzamakta
ve tam olarak iyilesme gozlemlenememektedir. Giiniimiiz arastirmalari da bu tezi dogrulamaktadir.
Nitekim 1980’lere kadar tedavi edilemez bir hastalik olarak goriilen’8 OKB tanisi ile hastaneye yatan
hastalar ile 1950’lerde yapilan 40 yillik bir izleme ¢alismasi, hastalarin sadece %Z20’sinin tamamen

iyilestigini gostermistir.”® Hastalarin asag1 yukar1 %50'’si se¢ici serotonin engelleyicileri gibi (Prozac,

70 Mustafa Gagrici, “Vesvese”, TDV Islam Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 2013), 43/71.

71 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 502.

72 Yilmaz, “Obsesif Kompulsif Bozukluk Tedavisinde Giincel Yaklagimlar”, 22.

73Aktaran: Soylev, “Din Perspektifiden Obsesif-Kompulsif Bozukluklar”, 897.

74 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 502.

75Girsu, “Islam Diigiiniirii Belhi’nin Ruh Sagligina Yénelik Gériislerinin Modern Psikoloji Dogrultusunda
Degerlendirilmesi”, 297.

76 Horozcu, Din Psikolojisi, 269.

77 Yavuz - Bayar, “Obsesif Kompulsif Bozukluk”, 187.

78 Plotnik, Psikoloji’ye Giris, 519.

79 Kring vd., Anormal Psikolojisi, 203.
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Paxil ve Zoloft gibi) yeni tiir antidepresan ilaglar dahil olmak {izere antidepresan ilaglarina yanit

vermemektedir.80

1950’lerden itibaren davranis¢1 psikologlar, OKB’yi 6grenme kuramlariyla agiklamis ve
hastaligin semptomlarini azaltan bazi yontemler kullanmislardir. Davranis¢i modele gére normalde
korkutucu olmayan ve herkesin aklina gelebilecek diisiinceler, kosullanma yoluyla bireyde kaygi ile
irtibatlandirilmakta ve rahatsiz edici 6zellik kazanmaktadir. Daha sonra birey bu diisiinceler
nedeniyle kaygi yasamakta ve kacinma davranislar1 gostermektedir. Dolaysiyla obsesyonlar
0grenilmis edimler, kompulsiyonlar ise kaygiy1 notralize etmek icin 68renilmis ve pekistirilmis
davranis bitiinidir. Kompulsif davranislar sonrasinda kaygi azaldigi icin bu davranislar pekisir ve
bir siire sonra obsesyonlar1 olusturan uyaranlarin varligi durumunda kaginma yolu olarak ortaya
cikar. Kompulsiyonlarin kaygiy1 azaltmasi obsesyonlarin siirdiiriillmesine neden olmaktadir.8!
insanlarin neden kendilerini bazi seyleri tekrar tekrar kontrol etmek zorunda hissettiklerine dair bir
cevap olarak, belleklerine giivenmemeleri aciklamasi getirilmistir. OKB tanili hastalar gergek
anlamda belleklerinde eksiklik gostermese de belleklerine giivende sikinti yasamaktadir.82

Obsesif kompulsif bozuklugun bilissel davranis¢i modelleri, islevsiz inanglarin ve normal
zorlayici diisiincelerin yorumlanmasinin obsesyon ve kompulsiyonlarin olusumuna neden oldugunu
soylemektedirler. Bu modellere gore zorlayici diisiinceler normaldir ve herkes zaman zaman bu
zorlayic1 diislinceleri deneyimlemektedir. Bu normal zorlayic1 diisiinceler, birey tarafindan
onemsendikge ve birey bu diislinceler sebebiyle kendisinin bir zarara neden olacagini diisiindiikge,
stres yaratan ve zaman alan bu diigiinceler klinik obsesyonlara déniismektedir. istenilmeyen

diistinceler ve bu diisiinceleri kontrol etme gayreti kisinin zamaninin ¢ogunu almaktadir.83

Belhi, obsesyonlari zamana bagli ve semptomlara bagli olmak iizere iki sinifa ayirmistir. Birinci
siniflandirmada goéz 6niinde bulundurulan sey obsesyonlarin ortaya ¢iktigi zamandir. Buna gore
vesvesenin tam olarak neyden kaynaklandigini aciklamak zor olmakla birlikte84 obsesyonlar ya
dogustan gelir ya da sonradan gelisir.85 Dogumdan itibaren var olan obsesyonlarin ortaya ¢cikmasinda
insanin kisilik yapisi, beden terkibi (sivi dengesi) ve dogumundaki asli hal etkili olmaktadir. Bu
kalitsal tipte, semptomlar artmakta veya azalmakta olup hastalik kronik haldedir. Bu tipte
obsesyonlar1 olan kisi kendini mesgul ederse bunlarin etkisini azaltabilir. Sonradan gelisen
obsesyonlar ise ge¢ yaslarda ortaya ¢ikmaktadir. Bu tiir obsesyonlarin semptomlari, kalitsal olarak
gelen obsesyonlarin semptomlarindan daha agirdir. Ciinkii sonradan gelisen obsesyonlari
yonlendirmek daha zordur ve bu obsesyonlar kiside daha belirgin sikintilara neden olurlar.86
Dogustan olan vesveseleri bedenin diger biyolojik hastaliklar1 gibi géren Belhi'nin bu tespiti,

bugiinkii biyolojik ve genetik kokenleri oldugu bilgisi ile uyumludur. Ancak Belhi biyolojik kokeni

80 Plotnik, Psikoloji’ye Giris, 519.

81 Yilmaz, “Obsesif Kompulsif Bozukluk Tedavisinde Gilincel Yaklasimlar”, 28.

82 Kring vd., Anormal Psikolojisi, 208.

83 Cigdem Kose, “Obsesif Kompulsif Bozuklugu Olan Gocuklara Uygulanmis Olan Biligsel Davranigci Terapi, flag Tedavisi ve
Kombinasyonunun EtKililiklerinin Karsilastirilmasi” (Yiiksek Lisans Tezi, fstanbul, Maltepe Universitesi, 2010), 30.

84 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 512.

85 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 504.

86 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 502-504.
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zamanin tip anlayisina uygun olarak “Ahlat Teorisi” ¢ercevesinde izah etmistir.8” Modern psikoloji

ise obsesyonun biyolojik kdkeni olarak beyindeki islevsel bozukluga isaret etmektedir.88

ikinci simflandirmada Belhi’nin géz éniinde bulundurdugu sey semptomlardir. Belhi'ye gore
obsesyonel diisiinceler arzu edilen ve korkulan olmak tizere ikiye ayrilir. Arzu edilen obsesif
diistinceler birinin veya bir seyin etrafinda olusur. Bu diisiinceler, bireyin zihnin kontrol ettikleri ve
glinliik faaliyetlerini engelledikleri i¢in bireyde bunalma hissini arttirmaktadir. Korkulan obsesif
diisiinceler ise bireye ac1 verir, bu nedenle birey endiseli ve karamsar olur.8% Kotii seylerin baslarina
gelmesini bekler, bir karar verdiginde en komplike olan segenegi secer, olaylar hakkinda en olumsuz
senaryolari diisiiniir.?2 Modern psikolojide de bugiin obsesif kompulsif kisilige sahip bireylerde ortak
olarak goriilen birtakim 6zellikler mevcuttur. Buna gore obsesif bireyler cimri, asir1 ciddi, idealist,
miikemmeliyetci, 1srarcy, ihtiyatli, inatei, evhaml, itaatkar, kuskucu, asir titiz, dik basli, soguk, pisirik
ve insanlar arasi iligkilerde esneklikten yoksundurlar. Cabuk kizarlar, sorumluluktan kaginirlar ve
karar vermede giicliik ¢cekerler. Ozgiivenleri zayif olup yalnizhg severler. Yiiz ifadeleri ise donuk,
gergin ve katidir.! slevsiz inanglar1 vardir. Bu inanglar abartili sorumluluk duygusu ve tehdidi
abartma egilimi ile miikemmeliyetcilik ve belirsizlige tahammiilstizliik icerebilir.92 Belhi'nin
bahsettigi bu durumlar modern psikolojide de gézlemlenmis ve BDT tarafindan bilissel ¢arpitma ve
diisiik 6zsaygi konular ile izah edilmistir. Bu kavramlarin agiklamalarina sonraki boéliimlerde yer

verilecektir.
4. Belhi'nin Fobiye Dair Cé6ziimlerinin BDT Merkezli Analizi

Belhi’ye gore bedensel rahatsizliklarin tedavisi ya iceriden ya da disaridan gerceklesebilir.
Iceriden olan ile kastettigi insan1 harekete geciren ve bdylece hastaligi kontrol altina alabildigi
diistincedir. Disaridan olan ise baskasinin soyledigi, kisinin de faydasini gordiigii ve kendisi ile
sakinlestigi, hastalifin ortaya cikmasina neden olan bozuklugu tedavi eden nasihattir.3 Harigten
gelen bir yardim olan nasihati daha etkili bulan Belhi, bunu bedenin ilaca duydugu ihtiyaca
benzetmektedir.%4 Giiniimuz terimleri ile ifade edecek olursak bahsi gecen nasihat terapinin bir
parcasi olan psikoegitim, nasihati veren ise psikoegitimi yapan terapisttir. Bu yoniiyle kendisi
psikoterapinin kurucularindan sayilabilir. Ote yandan belirtilen diger bir husus terapist émiir boyu
kisiye destek veremeyecegi icin bireyin kendi kendine tedavisini saglayacak bilissel tavsiyeleri
bilmesi gerektigidir.95 Dolaysiyla bilissel davranis terapisinin, hastaya kendi terapisti olmasim

O0gretmeyi ve tekrari dnlemeyi amaclayan egitsel yonii% Belhi tarafindan vurgulanan bir durumdur.

Belhi fobinin tedavisi i¢in su ¢oziimleri zikretmektedir:

87 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 506-510.

88 Karaman vd., “Cocukluk Cag1 Baslangi¢h Obsesif Kompulsif Bozukluk”, 281.

89 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 514.

90 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 518.

91 Yilmaz, “Obsesif Kompulsif Bozukluk Tedavisinde Giincel Yaklasimlar”, 29; Pelin Karaca Ding vd., “Obsesif Kompulsif
Bozuklugun Tedavisinde Giincel Psikoterapi Yaklagimlar1”, Yeni Symposium 58/ (2020), 27.

92 Amerikan Psikiyatri Birligi, Ruhsal Bozukluklarin Tanisal ve Sayimsal El Kitabt (DSM-5), 130.

93 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 438.

94 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 442.

95 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 44 3.

96 Bknz.; Judith S. Beck, Bilissel Davranisc Terapi Temelleri ve Otesi, cev. Muzaffer Sahin (Ankara: Nobel Akademik Yayincilik,
2019),9.
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1. Kisi, fobik durumu beklemenin, onu yasamaktan belki de daha zararl oldugunun farkina
varmalidir. Belhi, bireyin basina gelmesinden korktugu bu durumlari sise benzetmektedir. Buna gore
sis, uzaktan kati ve icinde nefes alinamayan bir cisim gibi gériinmektedir. Ancak sise yaklasinca onun

havaya benzedigi goriiliir. Belhi’ye gore bu bilgiye ancak tecriibe yoluyla ulasilabilir.57

Durumlar arasi degerlendirme yapmak suretiyle farkindaligin amag¢landigi bu yontemde birey,
andan siyrilip genis bir perspektif ile bakmaya sevk edilmektedir. Fobik kisi gercekci olmayan
beklentiler, bozulmus algilar ve yanlis inanclara sahiptir. Bilissel miidahaleler ile bu tip diisiinceler
ve bunlarla ilgili duygu-davranislar fark ettirilerek diizelttirilir. “Bilissel siireclerin yeniden
yapilandirilmas1” olarak da isimlendirilen bu metotta ama¢ hatali yorumlama sistemini
degistirmektir.?8 Vurgulanan diger bir unsur olan tecriibe ise bilissel davranis¢i terapinin
merkezinde olan “alistirma” yontemine benzemekle birlikte defalarca maruz birakmak Belhi'nin
onerdigi bir metottur.®® Bu metotta danisan kacinma tepkisine yol acan kaygi verici unsura asamali

bir sekilde maruz birakilir. Boylece sistematik duyarsizlasma gerceklesir.100

2. Bu halleri yasayan kisi baslarina sevilmeyen seyler gelip de tahammiil eden kimselerin

hallerinden ders almalidir.101

Bu tavsiye, davranisci terapideki “model alma” metoduna benzemektedir. Model alma
metoduna gore danisan gercek hayattan birinin hayalde, sembolik olarak veya katilimci olmasi
suretiyle kac¢inilan durumla olumlu bir sekilde bas ettigini gézlemlemektedir. Bilissel davranisgi
terapide de tedavinin bir pargasi olarak kullanilan bu ydntemle damisan taklit yoluyla fobisini
yenmeye calismaktadir.192 Ote yandan bu uygulama, modern psikolojide bir tedavi metodu olarak
kullanilan grup tedavisini de ¢agristirmaktadir. Her ne kadar ilk uygulandigi 1940’lardan itibaren
ekollere paralel olarak degisimler gostermesi neticesinde pek ¢ok grup terapileri ortaya ¢ikmig103
olsa da genel bir ifade ile grup terapisi; iki veya daha fazla hastanin bir araya toplanip sorunlarindan
bahsettikleri ve birbirlerine yardimci olduklar: terapi seklidir.1* Grup terapisinde benzer sorunlari
yasayanlar bir arada olduklar: icin sorun normallesmekte ve grup tyeleri birbirlerinin ¢6ziim
yollarini model almaktadirlar.1%5 Dolaysiyla Belhi'nin 6nerisinin bir ¢esit grup terapisi oldugu

soylenebilir.

3. Kisi, fobisinin asil nedeninin esyayr hakikatiyle tanimamaktan kaynaklandigini
bilmelidir. Bilgi genisler ve tecriibeler ¢ogalirsa kagma davranisi azalir.106

Beck bunu kisinin nesne hakkinda zit inanglara sahip olmasi seklinde agiklamaktadir. Kisinin

nesne hakkinda algiladigi kavramlardan biri gergek disi iken, zidd1 olan kavram gergekeidir. Ancak

97 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 472-476.

98 Nesrin Dilbaz, “Sosyal Fobi”, Psikiyatri Diinyast 1/1 (1997), 24.

99 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 486.

100 Mehmet Z. Sungur, “Bilissel-Davranis¢i1 Yaklagimlar ve Sosyal Fobi”, Klinik Psikiyatri Dergisi 3/2 (2000), 29.

101 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 476.

102 Sungur, “Biligsel-Davranis¢i Yaklagimlar ve Sosyal Fobi”, 31.

103 [rvin Yalom, Grup Terapisinin Teori ve Pratigi, cev. Ataman Tangor - Ozgiir Karacam (istanbul: Kabalci Yayinevi, 2002),
9.

104 Bakircioglu, Ansiklopedik Egitim ve Psikoloji S6zItigt, 981.

105 Serap Tekinsav Stitcii, “Biligsel Davranis¢1 Grup Terapileri”, Psikiyatride Giincel Yaklasimlar 8/1 (2015), 1-2.

106 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 478.
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gercek dis1 kavram baskin oldugu i¢in nesneye karsi fobi gelismektedir.197 Belhi bu durumu daha
Once savasl veya savasta Olenleri gérmeyenlerin korkularina benzeterek agiklamaktadir. Bu kisi
savascl olup savaslara gidip geldiginde korkusu azalmaktadir. Verdigi bir diger 6rnek ise cerrahtir.
Nitekim cerrah her ne kadar basta korksa da sonralari ¢ok sakin bir sekilde vazifesini yerine
getirmektedir.198 Aymi 6rnegi zikreden Beck, bu drneklerle aslinda alis(tir)manin énemine dikkat
¢cekmektedir.19° BDT'de “maruz birakma/ alistirma/ ylizlestirme/ sistematik duyarsizlastirma vs.”
olarak isimlendirilen bu metotta, 6ncelikle var olan veya olasi fiziksel tepkilerin asilmasi adina
gevseme Ogretilmekte, akabinde korku duyulan nesne veya durumla kolaydan zora asamali olarak,

ilk 6nce zihinde sonra da gercekte karsilastirilmaktadir.110

4, Kisi, korkunun zararlarimi uzaklastirmak icin ofke, gurur ve Kkibrin giliciinden

yararlanmalidir.111

Asirt korkunun devaminda gelecek olan duygu o6zgiivensizliktir. Ozgiivensizligin karsit
duygusu ise kibirdir. Dolaysiyla 6zgilivensizlik ile kibrin bir vechiyle birbirlerinin zitlar1 olduklar
soylenebilir. Bu ylizden Belhi burada korkunun ifrat hali olan ve hayati engelleyen fobiye karsi kibrin
yani eksik olan unsurun asir1 halinin tedavi olarak kullanilmasini 6nermektedir. Nitekim giintimiizde
de kullanilan bir bilissel psikoterapi yontemi olarak eksik unsurun zit yondeki asir1 halinin telkin
edilmesi yontemiyle, tefrit noktasinda olan 6z saygi seviyesinin normale ulasmasi mimkin
olabilmektedir.112 Bilissel terapi esnasinda fobik kisilerde kendine gilivenin ve onurun kaybolmasi
gozlemlenen iki kayiptir. Bu durumdaki danisan, kendisine dair olumsuz kanaatlere sahip olmakla
birlikte olaylarin da olumsuz yonlerine odaklanma seklinde bir diislince hatasi icerisinde olmaktadir.
Birey 6ziine dair bir kontrol ve farkindalik icerisine girmek icin ¢alismalar yaparsa, kendisine dair
bilgisi arttig1 ve de kendisini daha iyi tanidig1 i¢in asir1 korku duyulan durumdan kurtulmak daha
kolay olacaktir. Nitekim bilissel davranis¢i terapide de amag¢ danisana kendisine ve ¢evreye dair
olumsuz diislincelerin, bilissel carpitmalarin degistirilerek yerine rasyonel olumlu diisiince ve 6z
saygl egitiminin yerlestirilmesidir.1’3 Bu yoniiyle Belhi'nin kastettigi bozulmus 6z benlik algisinin

yeniden yapilandirilmasi gayesinin bilissel davranis¢i terapide de oldugu goriilmektedir.

5. Korkulan sey, kacinilabilmesi miimkiin bir sey ise kisi korkunun ruhuna yerlesmesini

engellemek icin calismalidir.

Bu maddeyle her ne kadar ¢alismamizin konusu olmasa da sosyal 6grenme kuraminda “6z
yeterlik” kavrami ile ifade edilen durum agiklanmaktadir. Oz yeterlik, bireyin baz1 davraniglari yerine
getirme becerisi konusunda kendisine duydugu inanctir.114 Oz yeterlige sahip kisi, korku duygusuna

kars1 micadele edip kagmamak icin kararli davranir. Bu ylizden fobi diizeyinde bir korkusu

107 Beck, Biligsel Davranisci Terapi Temelleri ve Otesi, 63.

108 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 480.

109 Beck, Bilissel Davranisct Terapi Temelleri ve Otesi, 159.

110Meral Demiralp - Fahriye Oflaz, “Bilissel-Davranis¢1 Terapi Teknikleri ve Psikiyatri Hemsireligi Uygulamas1”, Anadolu
Psikiyatri Dergisi 8 (2007), 135.

111 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 478.

12Giirsu, “Islam Diigiiniirii Belhi'nin Ruh Saghigina Yonelik Gériislerinin Modern Psikoloji Dogrultusunda
Degerlendirilmesi”, 289.

113 Beck, Bilissel Davranisct Terapi Temelleri ve Otesi, 10.

114 Abdiilkadir Oztiirk, “Sosyal Kaygiy1 Aciklayan Yaklasimlar”, Elektronik Sosyal Bilimler Dergisi 13 /48 (2014), 23.
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olmamaktadir. Belhi'ye gore aksi bir tavir sergileyen yani herhangi bir nesne veya durumdan korkup

kagma refleksi gosteren kisinin ruhu zayiftir ve korkaktir.
5. Belhi’'nin OKB’ye Dair Coéziimlerinin BDT Merkezli Analizi

Vesveseyi insana en ¢ok eziyet veren nefsani bir hastalik olarak niteleyen Belhi, bu hastalikla
birlikte bedeni rahatsizliklarin da goriilebilecegini soylemektedir. Ona gore vesvese, diger hastaliklar

gibi herkeste bulunabilmesine ragmen bunun hastalik boyutuna ¢ok az kiside rastlanir. 115

Belhi'ye gore nasil ki fizyolojik hastaliklarin hiikmii fizyolojik ilaglarla tedavi edilmekse,
psikolojik hastaliklarin da hiikmii psikolojik sifalarla tedavi edilmektir.l1é Psikolojik sifalar ya
hatirlatmalarla ya da insanin nefsini egiterek korkularin etkilerini nefsinden uzaklastirmak i¢in silah

gibi hazir ettigi fikirlerle olur.

Belhi tedaviyi ikiye ayirmaktadir; tedavi olmanin 6niindeki engeller ve obsesyonlari yonetme
icin terapotik mudahaleler. Tedavinin 6niinde ii¢ biiyiik engelin oldugunu soéyler: obsesyonlar
hakkindaki kiiltlirel inanglar, tedavi aramaya yonelik tutumlar ve tedavi bulmada umut kaybi. Belhi
obsesyonlarin kaynagi hakkinda dénemin en yaygin dini ve kiiltiirel inanglarini izah etmistir. Ona
gore obsesif diisiinceler seytandan veya kara safradan kaynaklanabilir. Ancak her ne olursa olsun
kisi bu obsesif diisiincelere direnmeli ve olumlu diistincelerle karsilik vermelidir. Diger engellere
gelince, Belhi mental bir hastaliga muzdarip olanin tedavi aramadaki isteksizligi, fiziksel hastalig
olandan daha fazla olabilecegini diisiinmektedir. Ancak Belhi, sik sik ruhsal hastaliklarin bedensel
hastaliklar gibi oldugunu ve tedavi yolunun aranmasi gerektigini vurgulamaktadir. Ayrica kendi
zamaninda kabul goéren obsesyonlarin tedavisinin zor oldugu inancinin yanlis oldugunu
soylemektedir. Ciinkii Allah’in her derde bir derman yarattigini diisiinmektedir. Bu nedenle obsesif
bireyin umudunu kaybetmemesi gerekir. Zira tedavi ya hasar1 azaltacak yahut tamamen
iyilestirecektir. Dolaysiyla velev ki kismi bir iyilesme olsa da bu durum, hastaliginin varligini
tamamen siirdiirmesinden iyidir. Belhi, bireyin obsesif diisiincelerden kurtulmasi icin ilk 6nce
tedaviye inanmasi gerektigini fark etmistir. Ote yandan hastalarin dini ve kiiltiirel inanglarina yer

vererek bu inanglari hastalar1 tedavi aramaya ikna etmek icin kullanmaktadir.

Vesvese hastalifinin giderilmesi icin kullanilacak c¢oziimlerden bazilar1 nefsin disindan
gelenler, bazilar1 da icerden gelen c¢oziimlerdir. Belhi'nin nefsin disindan gelenler olarak

siniflandirdigl metotlar sunlardir:

1. Hasta yalnizliktan sakinmalidir. Clinkii yalnizlik vesveseleri harekete gecirebilir ve kisiyi

obsesif diisiincelere karsi savunmasiz hale getirebilir.117

Belhi'ye gore insan nefsinin kuvveleri, islevlerini yerine getirmek zorundadir. Bu ise ya
insanlarla konusmak suretiyle disardan olur ya da hatirina diisen seyler hakkinda diisiinmek

suretiyle iceriden olur. Eger disardan islev yerine getirilmezse mutlaka diisiince ile istigal edilmesi

115 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 502.
116 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 520.
117 El-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 522.
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gerekir. Bu durumda nefsi kisiyi vesveselere yonlendirir. Boylece icinde bulundugu yalnizlik halinde

duydugu eziyet katlanir. Insanlarla konustugu zaman ise bu hal azalir. 118

OKB'ye yonelik bilissel davramgc tedaviler, ingiltere’de 1966 yilinda Victor Meyer
onderliginde baslatilmistir. Meyer, bilissel davranis¢i kuramin maruz birakma yaklasimini gézden
gecirmis, OKB tanisi olan kisilerde kaygiy1 azaltmak amaciyla sergilenen kompulsif ritiiellere yonelik
kullanmaya baslamistir. Bu sekilde ortaya ¢ikan “Tepki engellemeli maruz birakma” (TEMB)
tedavisinin tepki engelleme bileseninde insanlar kendilerini kompulsif davranisi ortaya ¢ikaran
durumlara maruz birakirlar ve sonrasinda kompulsif ritiieli gerceklestirmekten kendilerini
alikoymaya calisirlar. Ornegin kisi kirli bir kap1 koluna dokunur ve sonrasinda ellerini yikamaktan
kendini alikoyar. Neticede maruz birakma ile kosullu tepki sonmeye baslar. TEMB uygulamasi, 3’er
hafta siireyle her biri yaklasik 90 dk. stiren 15-20 seans boyunca ritiielleri yapmaktan kendini
alikoymayi1 ve bu seanslara ilaveten seanslar arasinda da benzeri uygulamalarin ev 6devi olarak
verilmesi ve tekrarlanmasini gerektirmektedir.11® Maruz birakma tekniginde temel hedef hastaligin
Uistiine gitmektir. Fakat Belhi'nin yalniz kalmamaya dair onerisi bir nevi hastaliktan ka¢gmadir. Bu

yontliyle zahirde maruz birakma ile yalnizligin birbirine zit oldugu gériilmektedir.

Buna karsin, yalnizligin birey iizerindeki islevine gore psikoterapide yalnizlik 6nerilen veya
onerilmeyen olabilmektedir. Bireyin yalniz kalmasi sakinlesmesine neden oluyorsa yalnizlik,
psikoterapide Onerilebilir. Bununla birlikte 6zellikle son zamanlarda yapilan bazi arastirmalarda,
bazi psikolojik rahatsizliklarin yalnizlikla dogrudan iliskisi oldugu neticesine ulasilmistir.120 OKB'nin
de yalnizlikla ytliksek diizeyde iliskili olan hastaliklardan oldugu ortaya ¢ikmistir. Dolaysiyla Belhi'nin
onerdigi “yalniz kalinmamas1” gerektigine yonelik tespiti, her ne kadar spesifik olarak bilissel
davranis¢l terapinin metotlar1 arasinda yer almasa da modern psikolojide tavsiye edilen bir

yontemdir.

2. Vesvesesi olan kisi bos kalmaktan sakinmalidir. Ciinkii bos kalinca vesveseler ortaya

¢ikar. Kisinin disardan bir ugrasisi olmadiginda, nefsi icerden bir seylerle ugrasmaya meyleder.121

Belhi mesguliyet terapisini, bir diger adiyla ergoterapiyi 6nermektedir. Ona gére bos kalmak,
yalnizlik gibi insanin aklina olumsuz disiincelerin gelmesine ve kisinin bu diisiincelerden aci
duymasina neden olur. Insan ruhunun disarda ugrasacag bir isi olmadig1 zaman kendi icinden bir
seylerle mesgul olmaya yonelir ki o da diistinmektir. Zira kisi bos kalinca kendisine ac1 veren
diisiincelere doner. Belhi'ye gore rutin faaliyetleri ile ilgilenen birey, sikilmaya baslar ve zamani
artarsa yeme-icme, musiki gibi insanin hosuna giden zevklere yonelebilir. Ciinkii bunlar, ac1 veren
vesveseleri diisiinmekten insani alikoymaktadir. Gliniimiizde hazirlanan bilissel terapi tedavi

planlarinda da toplumsal yalnizhigin azaltilmasi, eglenceli aktivitelere katilinilmasi ve bilissel

118 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 522.

119 Kring vd., Anormal Psikolojisi, 210.

120 Hanife Kahraman, “Klinik Bir Olgu Olarak Yalmzlik: Yalnizlik ve Psikolojik Bozukluklar”, AYNA Klinik Psikoloji Dergisi
5/2 (25 Haziran 2018), 1 ve 3.

121 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 526.
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carpitmalarin tespit edilerek bunlarin degistirilmesi esas alinmaktadir.122 Bu ydniiyle bos kalmama

Onerisi de hali hazirda kullanilan bir metot olarak degerlendirilebilir.

3. Sayet vesvesesi olan bireyin gecimini temin isinden sonra vakti kaliyorsa miizik, resim
gibi zevk duyacagl sanatlarla ugrasmasimi oneren Belhi, bu hastalifa yakalanan insanlarin
yapilarinda ¢abuk sikilma huyu oldugunu bu nedenle de duyulardan aldiklar1 lezzeti stirekli

yenilemeleri gerektigini soylemistir.123

OKB’de kisi yaptiginin dogru olmadigini, diisiincelerinin gercekei olmadigini bildigi halde
kendisini yapmaktan alikoyamamaktadir. Zaferlerin gercek degil sahte zaferler olmasi kisinin
aclhiginin devam etmesine neden olmaktadir. Siireg, bilincinde olmayan bir sekilde isledigi icin yaptig
kompulsiyonun tatmin ediciligi bir siire sonra bitmekte, davranis tekrar edilmektedir. Bu nedenle
BDT’de oncelikle davranislarin yapilmamasina yonelik calisma baslatilir. Dolaysiyla aslinda 6nce
kompulsiyonlara yonelik istek vardir, sonradan kompulsiyonlar ¢esitli obsesyonlarla aklilestirilir. Bu
nedenle yapilacak biligsel alistirmalarla hastalarin kendilerini baska konulara, baska diisiincelere,
baska etkinliklere yodnlendirmeleri 6gretilir. OKB hastalarini ugrasilara yoneltmenin ¢ok biiyiik
yararlari vardir. Zira hastanin zevk aldig1 bir ugras, obsesyonlar1 ve kompulsiyonlar1 azaltir.12+ Ote
yandan Csikszentmihalyi'nin iinlti Akis Teorisi'nde yeteneklerine uygun ilging aktivitelerde bulunan
insanlarin daha mutlu olma egiliminde olduklar1 ve aktivite esnasinda bir tir akis tecriibesi
yasadiklar1 savunulmaktadir.!?> Bu yoniiyle kisinin zevk duyacag: bir aktiviteye yonelmesi, akis

tecriibesiyle birlikte mutluluga yaklasarak, vesvesesinden uzaklasmasi manasina gelmektedir.

4, Belhi, kisinin sevgisine ve sefkatine giivendigi insanlardan olusan bir grubu yakininda
tutmasini 6nermektedir. Bu grup kisiye sik sik kendisindeki koti diislincelerin gercek olmadigini

hatirlatmali ve kisi sorunlarini onlarla paylasmalidir.126

Obsesyonlarda cok sik goriilen bilissel carpitmalarin sevilen insanlardan olusan bir grup ile
ortaya cikarilmasi ve hastaya bunlarin fark ettirilmesi 6nerilmektedir. Bilissel carpitmalar: yeniden
yapilandirmay1 hedefleyen BDT'de de bu yontem psikoterapist tarafindan uygulanmaktadir.
Hastanin bilissel isleyisinde sistematik olumsuz 6n yargilar olarak tanimlanabilecek bilissel
carpitmalar,'?7 hastanin fark ettirilmesi saglanarak saglikli diistincelerin bunlarin yerlerini almasiyla

tedavi edilmektedir.
Belhi’'nin dnerdigi icerden gelen ¢éziimler ise sunlardir:

5. Vesveseler gelmezden once birey, bunlara karsi koyacak anti fikirler ortaya

koymaldir.128

122 Giirsu, “Islam Diisiiniirii Belhi’nin Ruh Saghgina Yénelik Goriislerinin Modern Psikoloji ogrultusunda Degerlendirilmesi”,
300.

123 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 528.

124 Oztiirk - Ulusahin, Ruh Saghgi ve Bozukluklari, 370.

125Mihaly Csikszentmihalyi, “The Flow Experience And Its Significance For Human Psychology”, Optimal experience:
Psychological Studies of Flow in Consciousness, (1988), 15-35.

126 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 530.

127 Beck, Bilissel Davranisct Terapi Temelleri ve Otesi, 179.

128 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 530.
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Bu yontem bilissel terapide kanit gelistirme, alternatif/gercekei diistinceyi olusturma, olumlu
diisiinceyi yakalama seklinde ifade edilmektedir. Tetikleyici bir olay sonrasinda aktiflesen otomatik
diisiince, bireyin zihninde kendiliginden olumsuz diisiincelerin olusmasina neden olmaktadir.
Gercekci disiince ise danisanin zihninde olusan olumsuz otomatik diisiincenin olumlu ve olumsuz
yonlerinin degerlendirilmek suretiyle kanitlarin bir araya getirilmesi ile ortaya ¢ikmaktadir.29 Bu
yontem sayesinde obsesyonlara karsi gercekei diisiinceler iiretilir ve boylece obsesyonlarin etkisi

azaltilir. Belhi'nin bahsettigi anti fikirleri de bu cergeveye dahil etmek miimkiin géziikmektedir.

6. Vesvesesi olan Kkisi, bagkalarinin ayni meseleyi dnemsemediklerini diisiinerek, bu

olumsuz diistincelerin aslinin olmadigini anlamasi gerekir.130

Belhi, obsesyonlari olan bireyleri uyumsuz inanglara sahip olduklarina ikna etmeye
odaklanmaktadir ki bu da BDT’'nin temel hedeflerinden biridir. Psikoegitim siirecinin bilissel
kisminda oncelikle akildan gecen diisiincelerden dolayr bir sorumlulugun bulunmadigi anlayisi
yerlestirilmeye calisilir. Hastaya kaygi duydugu konuyla ilgili yanlis disiincelerinin neler oldugu
gosterilir.131 Boylece kisi bilissel siireclerinin ve realitenin farkina varir. Modern doénem
psikologlarindan Rachman, danisanlarin istenmeyen diisiinceleri gercek birer isaret olarak almak
yerine sadece bir gilriilti olarak algilamasi konusunda cesaretlendirilmesi gerektigi

vurgulamaktadir.132

7. Her seyin gerceklesmesine veya bozulmasina neden olan bir sebep vardir. Kisi, bu

bozuklugun da bir sebebi oldugunu hatirlamalidir.133

Belhi vesvesenin tedavisine yonelik sundugu diger bir goriis de vesvese tiirtinden bos ve batil
diistincelerin dikkate alinmamasi gerektigidir. Bunun yerine gelistirilmesi gereken diisiince sekli
olarak Allah’in yarattig1 her seyin bir olus ve bozulus igerisinde oldugunu anlamayi ve diisiinmeyi
onermektedir. Saglam olan her sey bozulur, son bulur. Ancak durduk yere bozulma gerceklesmez.
Bozulmanin olmasi i¢cin mutlaka sebepler olmalidir. Bundan hareketle Belhi, hayatin devami, basina
koti seyler gelecegi, hastalanacagi gibi negatif diisiincelere karsi koymak gerektigini, tedbir
alindiginda bunlarin gerceklesmesinin zor olacagini disiinerek rahatlamasi gerektigini
ogiitlemektedir. Bilissel terapide bu stireg, diisiinceyi durdurma olarak adlandirilmaktadir. Hastada
hayati ile ilgili olumsuz diistinceler arttiginda terapist tarafindan diisiinceyi durdurma teknigiyle
sahip oldugu olumsuz diistinceleri fark etmesi saglanmaktadir. Boylece kayginin eslik ettigi olumsuz,

hos olmayan duygularin fiziksel olarak ortaya cikisi bir nebze de olsa azaltilmis olur.
Sonug ve Oneri

Miisliiman psikoloji literatiirtiniin kurucularindan sayilabilecek olan Belhi, yaklasik 1100 sene

once glinlimiiz tedavi metotlarina benzer sekildeki gortisleriyle dne ¢iktig1 icin bu makalenin amaci

129M. Hakan Tiirk¢apar - Serkan Akkoyunlu, “Bir teknik: Alternatif diisiince olusturulmasi”, Bilissel Davranis¢t Psikoterapi
ve Arastirmalar Dergisi 2/1 (2013), 54.

130 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 534.

131 Horozcu, Din Psikolojisi, 272.

132 Karaca Ding vd., “Obsesif Kompulsif Bozuklugun Tedavisinde Giincel Psikoterapi Yaklagimlar”, 27.

133 E]-Belhi, Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis, 538.

84



THEOSOPHIA Journal, June 2021, Issue 2

BDT ile Belhi'nin goriislerinin karsilastirilmasi, benzerliklerinin ve farkliliklarinin ortaya

konmasiydi.

En yaygin ruhsal hastaliklardan oldugu bilinen fobi, kisinin normalde kagcinma davranisi
gostermeyecegi nesne veya durumlara karsi duydugu asir1 korku halidir. Gittikce yayginlasmaya
baslayan obsesif kompulsif bozukluk ise, tekrarlayici disiince diirtiileri yani obsesyonlar ile
yineleyici davranis veya zihinsel eylemlerde bulunmak icin karsi konulamayan bir gereksinim yani
kompulsiyon ile tanimlanabilir. Miisliiman psikoloji literatiiriinde feza’ kavrami ile ifade edilen fobi
ve vesvese ile ifade edilen obsesyon hakkinda genis aciklamalarda ve ¢6ziim 6nerilerinde bulunan
diistiniirlerden biri de Ebu Zeyd Ahmed el-Belhi’dir. “Mesalihu’l Ebdan ve’l Enfiis” adl1 eserinin ikinci
kismi olan nefs sagligi bolimiinde fobinin ve obsesyonun tanimina, etiyolojisine, bir yoniiyle
epidemiyolojisi ve bu dagilimin nedenlerine, son olarak da tedavisi icin 6nerilere yer vermistir. Bu
boliimiin incelenmesi sonucunda fobi icin ifade edilen, korkunun fobi olarak tanimlanmasi icin
korkunun asiri olmasi; yasanan korku miktarinin korkulan nesnenin yakinligina gére degismesi;
titreme, viicut sicakliginda degisim, kalp carpintisi, terleme gibi fiziksel durumlarin yasanmasi;
korkunun yogunlugunun cocuklar, kadinlar ve erkekler arasinda farklilik gosterdigi seklindeki tani
kriterlerinin DSM-5 kriterleri ile ortiistigli gorilmiistiir. OKB icin zikredilen, ginliik hayatin
idamesini engelleyen gercek olmayan disiinceler, her an olayin gerceklesmesini bekleme, fiziksel
boyutunun siddeti az olsa da hastada sikintiya neden olmasi seklindeki tespitleri de DSM-5 ile

uyumludur.

Belhi'nin fobinin tedavisine dair tavsiye ettigi metotlar, modern psikolojide bilissel davranisgi
kuram cergevesinde kliniklerde son yillarda yogun bir sekilde uygulanan metotlardir. Nitekim
Belhi'nin bilhassa vurguladigi iki metot olan maruz birakma ve bilissel ¢arpitmalarin yeniden
yapilandirilmasi, fobi tedavisinde bilissel davranig¢i terapinin uyguladigi en temel metotlardir.
Ayrica fobinin kokeninde zihinsel carpitmalar oldugunu séylemesi acgisindan bilissel yaklasimin;
¢6zlimde bu yanlis otomatik diistincelerin diizeltilmesi ve korku duyulan unsura maruz birakmayi
tavsiye etmesi acisindan da davramsgl yaklasimin temellerini atan kisi oldugu séylenebilir. Ote
yandan Belhi sadece bilissel davranis¢i terapinin degil sosyal 6grenme kurami gibi farkl ekollerin
onerdigi sagaltim yollarina da deginmistir.

OKB’nin tedavisi icin ise giinliik yasam kalitesini hedefleyen mesguliyet terapisi, bilissel
carpitmalar1 yeniden yapilandirma, diisiinceyi durdurma, alternatif diisiince bulma gibi bilissel
davranis¢1 terapinin giinimuzde kullandigi metotlar1 6nermistir. Ayrica vesveselerin ortaya
¢ikmasina neden oldugu icin hastanin yalniz kalmaktan kacinmasi gerektigini sdyleyerek pek cok
psikoterapik kuramin oOnerdigi sosyal etkilesime vurgu yapmistir. Belhi, hastanin kendisine
diistincelerinin gercek olmadigini sdyleyecek, sorunlarini dinleyecek bir arkadas grubu edinmesini
tavsiye etmektedir. Bu yoniiyle psikoterapi de tavsiye edilmis olunmaktadir. Nitekim psikoterapide
de danisman bu diistincelere dikkat ¢ekmekte, hastanin bunlari yeniden yapilandirmasina yardimci

olmaktadir.

Netice itibariyle, Belhi’'nin goriisleri ile modern psikolojinin 6zellikle de bilissel davranisci

terapinin yontemleri arasindaki benzerlikler ve farkliliklar ortaya konmustur. Bu makale ile,
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Misliiman diistinlirlerin psikoloji literatiiriine dair olan eserlerinin ¢alisilmasi ve buna dair

girisimlerin arttirilmasi gerektigi sonucuna varilmistir.

Kaynakca

Abdul Razak, Abdul Latif. “Obsessive-Compulsive Disorder: Its What And How From An Islamic
Perspective”. Global Journal Al Thaqafah 4/ (30 Haziran 2014), 7-15.

Amerikan Psikiyatri Birligi. Ruhsal Bozukluklarin Tanisal ve Sayimsal El Kitab1 (DSM-5). cev.
Ertugrul Kéroglu. Ankara: Hekimler Yayin Birligi, 5. Basim, 2013.

Awaad, Rania - Ali, Sara. “A Modern Conceptualization of Phobia in Al-Balkhi’s 9th Century Treatise:
Sustenance of the Body and Soul”. Journal of Anxiety Disorders 37 (2016), 90-95.

Awaad, Rania - Alj, Sara. “Obsessional Disordersinal-Balkhi’s 9th century treatise: Sustenance of the
Body and Soul”. Journal of Affective Disorders, 185-189.

Badri, Malik. Abu Zayd al-Balkhi’s Sustenance of The Soul: The Cognitive Behavior Therapy of a
Ninth Century Physician. Washington: The International Institute of Islamic Thought, 2013.

Badri, Malik. “Abu-Zayd al-Balkhi: A genius whose psychiatric contributions needed more than ten
centuries to be appreciated”. Malaysian Journal of Psychiatry 6/2 (1998), 1-7.

Bakircioglu, Rasim. Ansiklopedik Egitim ve Psikoloji S6zliigii. Ankara: An1 Yayincilik, 2012.

Beck, Aaron T. Bilissel Terapi ve Duygusal Bozukluklar. ¢ev. Veysel Oztiirk - Aysun Tiirkcan.
[stanbul: Litera Yayincilik, 2. Basim, 2008.

Beck, Judith S. Bilissel Davranis¢i Terapi Temelleri ve Otesi. cev. Muzaffer Sahin. Ankara: Nobel
Akademik Yayincilik, 2019.

Butcher, James vd. Anormal Psikoloji. cev. Okhan Giindiiz. Istanbul: Kakniis Yayinlari, 2011.

Cebel, Muhammed Hasan. EI-Mu’cemu’l istikaki El-Muessil Li Elfazi’l Kur’ani’l Kerim. Kahire:
Mektebetu’l Adab, 2010.

Cengiz Camli, Yasemin. Ebi Zeyd El-Belhi’nin Ruh Saglig1 ve Depresyon Tedavisiyle ilgili
Goriislerinin Bilissel Terapiye Gore Degerlendirilmesi. Malatya: Inénii Universitesi, Sosyal
Bilimler Enstitiist, Yiiksek Lisans Tezi, 2019.

Csikszentmihalyi, Mihaly. “The flow experience and its significance for human psychology”. Optimal
Experience. ed. Mihaly Csikszentmihalyi - Isabella Selega Csikszentmihalyi. 1. Bs (Cambridge
University Press, 1988).

Cagrici, Mustafa. “Vesvese”. TDV Islam Ansiklopedisi. 43/70-72. Istanbul: TDV Yayinlari, 2013.

Davison, Gerald C. - Neale, John M. Anormal Psikolojisi. cev. lhsan Dag. Ankara: Tiirk Psikologlar
Dernegi Yayinlari, 7. Basim, 2011.

Demiralp, Meral - Oflaz, Fahriye. “Bilissel-Davranis¢i Terapi Teknikleri ve Psikiyatri Hemsireligi
Uygulamasi1”. Anadolu Psikiyatri Dergisi 8 (2007), 132-139.

Dilbaz, Nesrin. “Sosyal Fobi”. Psikiyatri Diinyas1 1/1 (1997), 18-24.

El-Belhi, Ebu Zeyd. Mesalihu’l-Ebdan ve’l-Enfiis. cev. Nail Okuyucu - Zahit Tiryaki. istanbul: Tiirkiye
Yazma Eserler Kurumu Baskanligi1 Yayinlari, 2012.

Ertan, Turan. “Psikiyatrik Bozukluklarin Epidemiyolojisi”. 25-30. Istanbul: Cerrahpasa Tip Fakiiltesi
Stirekli Tip Egitimi Etkinlikleri, 2008.

Gezgin, Ali Galip. “Esanlamlilik Baglaminda Kur’an’da ‘Korku’ ifade Eden Kelimeler Uzerine Analitik
Bir Degerlendirme”. Islami Arastirmalar (Dergi) XVI/1 (2003), 38-62.

Gocen, Giiliisan. Kavram Atlasi: Din Psikolojisi I. Ankara: Gazi Kitabevi, 2020.

86



THEOSOPHIA Journal, June 2021, Issue 2

Gokberk, Macit. Felsefe Tarihi. istanbul: Remzi Kitapevi, 20. Basim, 2010.

Gokdag, Kamuran. “Eb{ Zeyd Belhi”. islam Diisiince Atlas1. Erisim 20 Aralik 2020.
https://www.islamdusunceatlasi.org/

Giirsu, Orhan. “Islam Diisiiniirii Belhi'nin Ruh Saghgina Yonelik Goriislerinin Modern Psikoloji
Dogrultusunda Degerlendirilmesi”. Dokuz Eyliil Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi Din
Psikolojisi (2016), 271-309.

Horozcu, Umit. Din Psikolojisi. istanbul: Ragbet Yayinlari, 2015.

Hokelekli, Hayati. “Islam Geleneginde Psikoloji Kiiltiirii”. IslAmi Arastirmalar (Dergi) XIX/3 [Din
Psikolojisi Ozel Sayisi] (2006), 409-421.

Hokelekli, Hayati. “Tiirkiye’de Din, Dindarlik Ve Din Psikolojisi Arastirmalari: Psikolojide Yerellik Ve
Evrensellik Tartismalar1 Baglaminda Bir Degerlendirme”. Dokuz Eyliil Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi, 311-333.

Kahraman, Hanife. “Klinik Bir Olgu Olarak Yalnizlik: Yalnizlik ve Psikolojik Bozukluklar”. AYNA
Klinik Psikoloji Dergisi 5/2 (25 Haziran 2018), 1-24. https://doi.org/10.31682 /ayna.435926

Karaca Ding, Pelin vd. “Obsesif Kompulsif Bozuklugun Tedavisinde Giincel Psikoterapi
Yaklasimlar1”. Yeni Symposium 58/ (2020), 26-38.

Karaman, Dursun vd. “Cocukluk Cag1 Baslangi¢ch Obsesif Kompulsif Bozukluk”. Psikiyatride Giincel
Yaklasimlar 3/2 (01 Haziran 2011), 278-295.

Kaya, Sibel. Havf ve Reca’ Kavramlarinin Semantik ve Teolojik Tahlili. Ankara, Yiiksek Lisans Tezi,
2012.

Kose, Cigdem. Obsesif Kompulsif Bozuklugu Olan Cocuklara Uygulanmis Olan Bilissel Davranisci
Terapi, ila¢ Tedavisi Ve Kombinasyonunun Etkililiklerinin Karsilastirilmasi. Istanbul: Maltepe
Universitesi, Yiiksek Lisans Tezi, 2010.

Kring, Ann M. vd. Anormal Psikolojisi. cev. Muzaffer Sahin. Ankara: Nobel Akademik Yayincilik,
2019.

Kutluer, iThan. “Ebu Zeyd el-Belhi”. Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi. 5/412-414. istanbul:
TDV Yayinlari, 1992.

Ozdikmenli Demir, Gozde. “Sosyal Fobinin Etiyolojisinin incelenmesi Amaciyla Gerceklestirilen
Arastirmalara Genel Bir Bakis”. Akademik Incelemeler Dergisi 4/1 (ts.), 101-123.

Oztiirk, Abdiilkadir. “Sosyal Kaygiy1 Aciklayan Yaklagimlar”. Elektronik Sosyal Bilimler Dergisi
13/48 (2014), 15-26.

Oztiirk, Orhan - Ulusahin, Aylin. Ruh Saglig1 ve Bozukluklari. Ankara: Nobel Yayinlari, 15. Basim,
2018.

Plotnik, Rod. Psikoloji’ye Giris. cev. Tamer Genis. Istanbul: Kakniis Yayinlari, 2009.
Sayar, Kemal - Ding, Mehmet. Psikolojiye Giris. Istanbul: Degerler Egitim Merkezi Yayinlari, 2016.

Schultz, Duane P. - Schultz, Sydney Ellen. Modern Psikoloji Tarihi. cev. Yasemin Aslay. Istanbul:
Kakniis Yayinlari, 8. Basim, 2020.

Seyyid Yusuf, Cum’a. “Ebu Zeyd el-Belhi”. [lmu’n-Nefs fi't-Turasi’l Islami. Kahire: Daru’s-Selam
Yayinlari, 2. Basim, 2008.

Soylev, Omer Faruk. “Din Perspektifinden Obsesif-Kompulsif Bozukluklar: Modern Yaklasimlar ve
Ebii Zeyd el-Belhi’nin Katkilar1”. Cumhuriyet Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 24/2
(2020), 891-909.

Sungur, Mehmet Z. “Bilissel-Davranisci Yaklasimlar ve Sosyal Fobi”. Klinik Psikiyatri Dergisi 3/2
(2000), 27-32.

87



S. Kilig - Belhi ve Biligsel Davranisgi Terapi Ozelinde Fobi ve Obsesif-Kompulsif Bozukluk Uzerine Karsilastirmal Bir Cahgma

Tekinsav Stitct, Serap. “Bilissel Davranis¢i Grup Terapileri”. Psikiyatride Giincel Yaklasimlar 8/1
(2015), 1-2.

Topgu Aydin, Aysegiil. Sosyal Fobi Olgularinda Aile i¢i Yasantilarin incelenmesi. istanbul: istanbul
Universitesi, Doktora Tezi, 2004.

Tuna, Ezgi - Oznur Onciil Demir (ed.). DSM-5’e Gére Anormal Psikoloji. Ankara: Nobel Akademik
Yayincilik, 1. Basim, 2020.

Tirkcapar, M. Hakan. Bilissel Terapi. Ankara: Hekimler Yayin Birligi, 8. Basim, 2014.

Tirkcapar, M. Hakan - Akkoyunlu, Serkan. “Bir teknik: Alternatif diisiince olusturulmas1”. Bilissel
Davranis¢1 Psikoterapi ve Arastirmalar Dergisi 2/1 (2013), 53-59.

Vatasever Bulut, Cidem vd. “ilk Ergenlik Dénemindeki Ogrencilerin Bilissel Carpitmalari ve Sosyal
Fobi Belirti Diizeyleri Arasindaki Iliski”. Tiirk Egitim Bilimleri Dergisi 18/2 (28 Aralik 2020),
1009-1024.

Yalom, Irvin. Grup Terapisinin Teori ve Pratigi. cev. Ataman Tangér - Ozgiir Karagam. istanbul:
Kabalci Yayinevi, 1. Basim, 2002.

Yavuz, Mesut - Bayar, Reha. “Obsesif Kompulsif Bozukluk”. IU Cerrahpaga Tip Fakiiltesi Siirekli Tip
Egitimi Etkinlikleri 62 (2008), 185-192.

Yilmaz, Berat. “Obsesif Kompulsif Bozukluk Tedavisinde Giincel Yaklasimlar”. Lectio Scientific
Journal of Health and Natural Sciences 2/1 (2018), 21-42.

88



Citation/©: Sarikaya, Y. (2021). Risala fi mas’alati I-wugudiyya: Muhammad
Hadimis Pladoyer zugunsten von Ibn ‘Arabi. Theosophia, 2, 89-99.

Received: 17.04.2021 - Accepted: 01.06.2021 - Published: 23.06.2021

Felsefe, Ilahivat,

E-ISSN: 2757-

Risala fi mas’alati I-wugudiyya: Muhammad
Hadimis Plidoyer zugunsten von Ibn ‘Arabi

Yasar SARIKAYA!

Abstract: In der Geschichte des islamischen Denkens gibt es - epistemologisch und hermeneutisch -
verschiedene Ansatze zwischen Sufis und Gelehrten zum Verstehen und Interpretieren von Religion und
der Welt. Einige Streitthemen fiihrten manchmal zu heftigen Diskussionen und zuweilen zu regelrechten
Konflikten zwischen beiden Parteien. Hierzu gehort insbesondere das Verstandnis der Sufis von der
Einheit des Seins. Der andalusische Sufi Ibn ‘Arabi, der diese Theorie systematisch etablierte, stand dabei
im Mittelpunkt der Streitigkeiten iiber seine Zeit hinaus bis heute. Der osmanische Sufi und Gelehrte
Muhammad al-Hadimi skizziert in einer seiner Abhandlungen diese kontroversen Positionen. Darin
verteidigt er den Sufi Ibn ‘Arabi und interpretiert seine Ansichten in einer Form, die von Gelehrten
akzeptiert werden kann. Der vorliegende Artikel befasst sich mit dieser Abhandlung und analysiert sie
inhaltlich.

Keywords: Muhammad Hadimi, Ibn ‘Arabi, vahdat al-wugtd, Risala fi mas’alati l-wugudiyya.

Risale fi Mes’elet’il-Vuciidiyye: Muhammed Hadimi’nin ibn Arabi Miidefaas1

0z: Din ve diinyanin anlasilmasi ve yorumlanmasinda Islam diisiince tarihinde sifiler ile ulema arasinda
- epistemolojik ve hermenotik - farkli yaklasimlar bulunmaktadir. Bazi tartismali konular kimi zaman
hararetli tartismalara, kimi zaman da iki taraf arasinda ger¢cek c¢atismalara yol ag¢mistir. Bu
tartismalardan biri de 6zellikle stfilerin Varligin birligi anlayisidir. Bu teoriyi sistematik hale getiren
Endiiliislii sOff ibn Arabi, kendi zamanini asarak bugiine kadar gelen tartismalarin odak noktasi
olmustur. Osmanh siff alimi Muhammad El-Hadimi, risalelerinden birinde bu konudaki diisiince
farkhliklarini/pozisyonlarin 6zetlemektedir. Bu risalede o, siifi Ibn Arabi’yi savunur ve onun goriislerini
ulemanin kabul edebilecegi bir formda sunar. Bu makale s6z konusu risaleyi ele alarak icerigini analiz

etmektedir.

Anahtar Kelimeler: Muhammed Hidimi, ibn Arabi, Vahdet-i Viicud, Risale fi Mes’elet’il-Vucldiyye.
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Einleitung

Es gibt nur wenige muslimische Mystiker, die einen pragenden Einfluss auf die systematisch-
konzeptuelle Entwicklung des islamischen Sufismus hatten. Einer dieser wichtigen Mystiker ist
Muhyi d-din Ibn ‘Arabi (g. 1240), der im Westen als Magister Magnus? bezeichnet wird. Wie die
deutsche Islamwissenschaftlerin Annemarie Schimmel mit Recht sagt, ,stellen seine Schriften den
Hohepunkt mystischer Theorien dar.“3 Zwei seiner Werke sind hierbei besonders wichtig zu nennen:
Zum einen das Werk al-Futiihat al-Makkiyya (,Mekkanische Eréffnungen“), welches mehrere
tausend Seiten umfasst. Es ist ,eine riesige Enzyklopadie des islamischen Konzeptes von tauhid, dem
Bekenntnis der Einheit Gottes“.* Zum anderen ist die Schrift Fusiis al-Hikam (,Siegelsteine der
Weisheit”, oder ,Ringsteine der gottlichen Weisheit“) zu nennen. Diese behandelt nacheinander 27
Propheten, angefangen bei Adam, tiber Jesus bis hin zu Muhammad, und stellt jeden jeweils in seiner

menschlichen als auch in seiner geistigen Natur dar.>

Beide Werke stellen uns ein umfassendes mystisches System vor, das in der Ideengeschichte
des Islam kontrovers diskutiert, interpretiert und sogar unterschiedlich beurteilt wurde und wird.6
Im Mittelpunkt dieses Systems steht das mystische Konzept der ,Einheit des Seins“ (wahdat al-
wugid). Nach diesem Lehrsatz existiert in Wirklichkeit nur Gott, und alles andere ist die
Widerspiegelung seiner Namen und Attribute. Auch wenn man in den Werken der fritheren
muslimischen Mystiker die Grundziige dieser Vorstellung von Gott und Sein findet, gilt als erster, der
dieses Verstindnis als ein metaphysisch-philosophisches System aufgestellt hat, Muhyiddin Ibn
‘Arabi (g. 1240).7

Eben diese Lehre von der ,Einheit des Seins“ ldste in der Geistesgeschichte der Muslime {iber
Jahrhunderte hinweg bis in unsere Zeit heftige Debatten um ihre Vereinbarkeit mit der Scharia aus,
an denen viele figh- und kalam-Gelehrten teilnahmen. Es wurden dartiber hinaus zahlreiche Schriften
verfasst, von denen manche die Sufis, die der wahdat al-wugiid anhingen, verteidigten und andere,
die diese kritisierten oder sogar zu Unglaubigen erklarten. Auch fehlten nicht rechtliche Gutachten

und Stellungnahmen (fatawa) fiir oder gegen die Anhénger der Lehre.

Eine grofde Reihe von muslimischen Gelehrten (wie z. B. Ibn Nugaim (gest. 970/1563), Ibn
Kamal und Sayyid Sarif al-Gurgani) verteidigte Ibn ‘Arabi und andere Vertreter der wahdat al-wugiid-
Lehre gegen die Kritik und den Vorwurf des Unglaubens. Fiir sie gilt Ibn ‘Arabi vielmehr als as-saih
al-akbar (,der grofdte Scheich). Hierzu gehort auch Abii Sa'tld Muhammad al-Hadimi (gest. 1762) aus
Konya.8 Dieser in der wissenschaftlichen Forschung wenig bekannte Gelehrte und Mystiker zahlt zu

den bedeutenden osmanischen Provinz-Gelehrten, von denen uns noch viele unbekannt sind.® Er

2 Vgl. Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus. Miinchen, 2. Aufl. 1992. S. 374.

3 Schimmel, S. 374.

4 Siehe Kilig, Mahmud Erol, ,Fusiisii’'l-Hikem*, DIA, XIII, S. 230-237.

5 Siehe Kilig, Mahmud Erol, ,el-Fiitlihati'l-Mekkiyye“, DIA, XIII, S. 251-258.

6 Selbst Ahmad Sirhindi, der sonst als Ibn ‘Arabis Antagonist angesehen wird, lobt ihn. Siehe Schimmel, S. 375.

7Vgl. Schimmel, S. 374 ff.

8 Majlis al-Ulema of the Italian Muslim Association hat in seiner Homepage www.shell.spgr.net/islam eine lange Liste von
sunnitischen Gelehrten, darunter auch Hadimyi, publiziert, die Ibn ‘Arabi verteidigen.

9 Uzungarsil, [. Hakki: Osmanli Devletinin ilmiye Teskilati. 3. Aufl,, Ankara: Tiirk Tarih Kurumu, 1988, S. 236 ff, zahlt fiir
das 18. Jahrhundert 16 herausragende Gelehrten im Osmanischen Reich. Hierzu gehéren Hadimi und sein Lehrer
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wurde liber seinen Tod hinaus als grofe Autoritit sowohl in der Mystik wie auch in der
Rechtsgelehrsamkeit verehrt. Seine Schriften zu Theologie, Recht, Ethik und Mystik genossen hohes
Ansehen; sie wurden in vielen traditionellen Medresen und im 19. Jahrhundert sogar in modernen
Schulen als Kompendien und Lehrbiicher verwendet. Er war es, der in Hadim bei Konya ein
umfangreiches Bildungsnetzwerk aufbaute und dafiir sorgte, dass Dutzende prominenter und

angesehener Gelehrter und Sufis des 18. und 19. Jahrhunderts eingebunden wurden.10

Muhammad Hadimi, der durchaus das Bild eines osmanischen Gelehrten im 18. Jahrhundert
reprasentiert, versuchte die spirituellen Erfahrungen der Sufis, welche fiir viele Rechtsgelehrte
umstritten waren, mit religionsrechtlichen Bestimmungen zu verkniipfen. Er verfasste auch zur
Frage des wahdat al-wugiid-Konzepts eine Abhandlung (Risala), die als Pladoyer zugunsten von Ibn
‘Arabi betrachtet werden kann.11 Obwohl diese Abhandlung wichtige Auskiinfte fiir das Verstandnis
des intellektuellen Sufismusdiskurses unter den osmanischen Gelehrten des 18. Jahrhunderts liefert,
ist sie bisher in der wissenschaftlichen Forschung kaum beriicksichtigt worden. Erst um 1995
erweckte die Risala bei Ali Giilden eine gewisse Aufmerksamkeit. Er hat sie mit knappen
Kommentaren ediert und 1997 als Dissertation der Universitit Ankara vorgelegt.l2 Eine
systematische Analyse zum Inhalt dieser Risala liegt jedoch bisher nicht vor. Der vorliegende Aufsatz
stellt daher einen ersten Versuch dar, Hadimis Risdla im Zusammenhang der Auseinandersetzung
zwischen Gelehrten und Sufis zu analysieren. Dabei wird unter anderem gezeigt, auf welche Art und
Weise Hadimi die kontraren Positionen verbindet und eine Losung des Problems aus mystischer,
theologischer und juristischer Sicht findet. Im Mittelpunk steht jedoch der Einsatz Hadimis zur
Rechtfertigung der Sufis wie Ibn ‘Arabi und Sadraddin Qonawi, die dieser Lehre anhingen. Es handelt
sich bei dieser Arbeit also nicht um eine Analyse der wahdat al-wugiid-Lehre, sondern vielmehr um
eine Auswertung der Risala, von der vier Abschriften in den Bibliothekskatalogen der Tiirkei
verzeichnet sind. Meiner Studie liegt die Abschrift aus der Sammlung , Resid Efendi“, Nr. 1017, in der
Bibliothek Siileymaniye zugrunde. Die Risala fi mas’alati I-wugtidiyya vervollstandigte Hadimi
1174/1760. Die genutzte Abschrift stammt aus der Feder eines seiner Schiiler namens
‘Abdarrahman. Er hat sie 1178/1764 in Hadim abgeschrieben.!3 Im Falle von Unleserlichkeit wird
die Edition Giildens zum Vergleich herangezogen.

Hadimis Risala fi mas’alati I-wugudiyya

Hadim1 wusste, dass die kontroversen Debatten zur Lehre der wahdat al-wugiid noch im 18.
Jahrhundert einen wesentlichen Teil des mystischen und juristisch-theologischen Diskurses
bildeten. So beteiligte er sich selbst lebhaft an dieser Diskussion. In seinen Schriften zitiert er 6fter

Ibn ‘Arabl. In seinem beriihmten Moralkompendium al-Bariqa al-mahmiidiyya'* beschéftigt er sich

Qazabadi (gest. 1163/1750) sowie seine Schiiler Isma‘ll Galanbawi und Miiftizade Muhammad Efendi (gest.
1212/1796).

10 Siehe Sarikaya, Yasar: Abl Sa'ild Muhammad al-Hadimi - Netzwerke, Karriere und Einfluss eines osmanischen
Provinzgelehrten. Hamburg 2005; a. mlf.: Merkez ile Tasra Arasinda Bir Osmanlh Alimi - Ebu Said el-Hadimi, Istanbul
2008.

11 Siehe al-Hadimi, Muhammad b. Mustafa: R. fi mas’alati I-wugiidiyya, Siileymaniye/Resid Ef. 1017, fol. 90a-99b.

12 Siehe Giilden, Alj, Ebi Said Muhammed Hadimi ve Vahdet-i Viiciid Anlayisi (doktora tezi), Ankara 1997.

13 Hadimis Sohn ‘Abdallah Efendi hat die Schrift ins Tiirkische ilibersetzt. Siehe al-Hadimi, ‘Abdallah b. Muhammad, R. fi
wugidiyya terclimesi. Siileymaniye/Resid Ef. 1017, fols. 110b-117a.

14 al-Hadimi, Muhammad b. Mustafa: al-Bariqa al-mahmiidiyya. I-II, istanbul 1302/1884-85.
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mit dieser Frage. Auch in seinem Kommentar zu Ayyuha l-walad von Gazali verweist er mehrfach auf
kontrare Diskussionen zwischen Sufis und Rechtsgelehrten iiber verschiedenen Aspekten der
wahdat al-wugiid-Theorie sowie liber den Glauben Ibn ‘Arabis und seiner Anhédnger.15> Von seinen
Schriften im Bereich der Mystik ist die Risala fi mas’alati I-wugtidiyya, fiir das Verstidndnis der wahdat

al-wugid-Diskussion von grofier Bedeutung.1¢
Anlass der Risala

Die Risala beginnt mit einer Uberlieferung. Demnach beauftragte der Sultan Mehmed I. (1413-
1421) den osmanischen Gelehrten Samsaddin al-Fanarl (gest. 834/1431), einen Traktat zur
Erklarung der These von wahdat al-wugtid zu schreiben. Al-Fanari scheute jedoch die Arbeit und wies
auf ‘Abdarrahman Gami, bekannt als Mulla Gami (gest. 898/1492), als Autoritit fiir die Klarung
dieser Frage hin. Auf diesen Hinweis hin soll der Sultan ihn damit beauftragt haben. Dieser soll
sonach die erwiinschte Risala verfasst haben.1” Der Sultan sei jedoch gestorben, bevor die Risala ihn

erreicht hat.

Nach dieser Uberlieferung informiert Hadimi, dass einige AufRerungen in dieser Risala zu
Missverstandnissen gefiihrt haben. Die Gelehrten hatten sich zur Frage unterschiedlich gedufiert:

»Irotz dieser Risala bestand eine Gruppe auf ihre alte Meinung und kritisierte die Leute der
Lehre von wahdat al-wugtid weiter. Manche jedoch zogen ihre Vorwiirfe zuriick. Andere versuchten,
die AuRerungen der wugidiyya umzudeuten (ta'wil). Eine weitere Gruppe betrachtete die wugidiyya
zwar als glaubige Menschen (salih), fordert jedoch, das Studieren ihrer Werke bzw. ihrer Thesen zu

verbieten.“18
Inhalt der Risala

Nun haben seine Schiiler Hadim1 darum gebeten, eine Abhandlung zur Klarung der wahdat al-
wugid-These zu schreiben. Zwar wusste er, dass die Frage sehr kompliziert und problematisch ist,
verfasste jedoch die vorliegende Risala auf Gott vertrauend. Im Hinblick auf die Positionen der Sufis

und Gelehrten zur Frage der wahdat al-wugtid unterteilt Hadim1 seine Abhandlung in drei Abschnitte:
1. Die Lehre der Anhanger von wahdat al-wugtid
2. Kritiker der Lehre Ibn ‘Arabis

3. Verteidiger, welche die Vorwiirfe gegen Ibn ‘Arabi zuriickwiesen und damit die Sufis der
wahdat al-wugiid verteidigen.

15 a]-Hadimi, Muhammad b. Mustafa, Ayyuha l-walad $erhi, istanbul 1324.

16 In den Handschriftenbibliotheken liegen unter leicht abweichenden Titeln vier Kopien von dieser Risala. Siehe
Siileymaniye/Denizli 389/20, vr. 173 - 182b; Siileymaniye/H. Mahmud 2988; und Konya Yusufaga, 4893.

17 Es handelt sich dabei offenbar um R. fl bayan wahdat al-wugud. Vgl. GAL, 11, 234; OM, |, 314.

18 Hadimi, mas’alati l-wugtdiyya, vr. 90a.

92



THEOSOPHIA Journal, June 2021, Issue 2

1. Die Lehre der Anhinger von wahdat al-wugiid

Unter dem ersten Abschnitt skizziert Hadimi die Position der Sufis vom wugtiid (,,Sein“). Dabei
beruft er sich bemerkenswerterweise hiufig auf Stellungnahmen von Theologen wie von Sayyid Sarif
al-Gurgani,'9 Husain b. Mu'inaddin al-Maibiidi (gest. 870/1466),20 Mulld Gami und Muhammad
Firtizabadi (gest. 817/1415)2! in Bezug auf die Lehre der wahdat al-wugtid. Der zentrale Begriff sei
hier der des ,Seins“ (wugiid). Daher beschiftigt sich der Autor zunachst mit der Definition der
mystischen Konzepte wie das ,Sein“ (wugiid) und ,Wesen“ (mahiya) sowie das ,Absolute” (wagib)

und das Mégliche (mumkin).

In Ibn ‘Arabis System bezeichne wugiid das absolute Sein, das nur Gott besitzt. Die Welt (bzw.
die Geschopfe) hingegen sei nicht mehr als Reflexionen gottlicher Attribute. Ihre Existenz sei
scheinhaft (mutawahham), weshalb sie kein wahrhaftes Dasein habe.22 Die Vorstellung, dass die Welt
ein selbstiandiges Sein besitze, sei eine Einbildung.23 In Wirklichkeit verhalte sich die Welt zu Gott,
wie der Schatten zu einer Person. Die Welt sei also Gottes Schatten.2* Alles, was man wahrnimmt, sei
nichts anderes als Gottes ,Sein“ in den unverdnderlichen Essenzen (a’yan) der Moglichkeiten
(mumbkinat). Allerdings seien die Dinge der Welt nicht identisch mit Gott, dem absoluten Sein, auch

wenn sie von lhm kommen wie die Strahlen vom Licht.25

Die Existenz Gottes hat diesem Konzept zufolge weder Grenze noch Form und ist frei von
Vielheit und ,Verkdrperung“ (huliil). Alles Seiende (maugiidat) stamme von diesem ,notwendigen
Sein“ (wagib al-wugid). Das ,mogliche Sein“ (mumkin al-wugid), die Schopfung also, sei hingegen
ein Zeichen Gottes, eine Widerspiegelung seiner Namen und Eigenschaften. Die Zeichen haben
unzihlige Formen und dndern sich. Das absolute Sein hingegen sei ewig; sterblich seien nur die
Zeichen und Formen (die Schopfung).26

Die Erkenntnis von , der Einheit des Seins“ lisst sich jedoch epistemologisch nicht auf rationale
Betrachtung und Beweisfithrung (nazar und burhan) zuriickfithren, sondern nur auf mystische
Erfahrung der Enthiillung (kasf) und Erklarung (bayan). Ohne Enthiillung (kasf) und daraus erzielte
tiefere Erkenntnis konne man daher die Wahrheit dieses Seins nicht erkennen. Durch echte Reue und
durch Ausdauer im Gedenken an den Namen Gottes sowie durch weitere mystische Praktiken
offenbaren sich dem Sufi verschiedene Manifestationen. Nun existieren fiir ihn keine Zeit, kein Ort
und kein Raum mehr. Es erscheinen ihm durch ,Enthiillungen” (kusifat) die Geheimnisse der
Geschopfe und die Anzeichen der Welt des Verborgenen. Der Sufi nehme dabei nur noch Gott als das

(wahre) Sein wahr.2?

19 Zitiert wird hier aus seinem Superkommentar zum Sarh at-tagrid.

20 Zitiert wird aus seinem Sarh Qadimir iiber Hidaya fi I-hikma.

21 Fiir Muhammad Firiizabadis Position vgl. Fatwa fi $-Saih b. ‘Arabi, GAL, 11, 182.

22 Vgl. Ibn ‘Arabi, Muhyiddin, Weisheit der Propheten - Fusus al-Hikam, aus dem Franzésischen tlibersetzt von Wolfgang
Hermann, Ziirich 2005. s. 83.

23 Vgl. Ebenda, s. 87.

24 Vgl. Ebenda, s. 85.

25 Fiir Ibn ‘Arabis These siehe Schimmel, S. 379 ff; Kilig, Mahmud Erol, ibnii’l-Arabi, Muhyiddin®, DIA, XX, S. 493-516;
Affifi, Abu’l-A’la: The Mystical Philosophy of Muhyi’d-Din Ibnul-Arabi, Cambridge 1936.

26 Vgl. Hadimi, mas’alati I-wugtdiyya, fol. 90b.

27 Ebenda, fol. 91bf.
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Mit Zitaten aus den Werken Sayyids Sarif al-Gurgani, Mulld Gimi und Muhammad Firiizabadi
erklart Hadimi, dass die Wahrnehmung der wahdat al-wugiid auf Eingebungen und Erleuchtungen
basiert, die den Sufis bei ihrer mystischen Erfahrung zuteil werden. Diese Erkenntnis lasst sich zwar
nicht mit der Vernunft nachweisen, sei aber nicht unwahrscheinlich. Vielmehr konnen die Sufis sie

durch kasf erlangen.28

Eine derartige epistemologische Herangehensweise an die Frage des Seins (wugiid) erschien
jedoch vielen Rechtsgelehrten und Theologen hoéchst problematisch, weil sie nicht rational
ergriindbar ist. Uberdies findet man in den bereits erwihnten Werken von Ibn ‘Arabi Aufzerungen,
die zu Fehlschliissen fiihrten. Hierzu gehort beispielsweise der Passus: ,Er (Gott) lobt mich, ich lobe
Ihn; Er dient mir, und ich diene IThm.“ Oder: ,Der Schopfer ist das Geschopf; das Geschopf ist der

Schopfer; sie sind aus einer Quelle.“ 29

Gelehrte wie Ibn Taimiyya, ‘Ald’addin Buhari (gest. 841/1438) und Molla ‘Ali al-Qar1 (gest.
1014/1605) betrachteten solche Worte und Aussagen als eindeutigen Widerspruch zur Vorstellung
von Gott im Islam, seiner Transzendenz und dem monotheistischen Glauben. Sie dachten, diese
Satze wiirden dazu fithren, dass der Mensch auf die Ebene Gottes erhoben und Gott auf die Ebene des

Menschen herabgestuft wiirde.

2. Kritiker der Lehre Ibn ‘Arabis

Eben wegen dieser und dhnlicher AuRerungen wurde Ibn ‘Arabi von vielen Theologen und
Rechtsgelehrten heftig kritisiert und sogar von manchen fiir unglaubig (kafir) erklart. Im zweiten
Abschnitt seiner Abhandlung behandelt Hadimi die Kritik und den Vorwurf des Unglaubens gegen
Ibn ‘Arabi. Dabei beruft er sich auf eine Schrift, die meist Sa‘daddin at-Taftazani zugeschrieben wird,
deren Autor jedoch ‘Ala’addin Buhari ist.30 Auf der Grundlage dieser Schrift, die zum Teil von Hadimi
lediglich abgeschrieben wurde, will der Autor die Position der Kritiker darstellen. Im Mittelpunkt der
Kritik stehen diverse Auferungen Ibn ‘Arabis in seinen eben erwihnten Werken zu verschiedenen

Fragen der Religion, Ethik und Mystik, insbesondere aber zur Frage des wugiid.3!

Zu den Kritikern gehdren insbesondere Ibn Taimiyya, ‘Ald’addin Buhari (gest. 841/1438) und
Molla ‘Ali al-Qar1 (gest. 1014/1605). ‘Ali al-Qar1 beispielsweise erklart die Lehre Ibn ‘Arabis als mit
dem Gesetz der Scharia unvereinbar und damit als gefahrlich fiir die Orthodoxie. So schreibt er:

28 Ebenda, fol. 97.

29 Tbn ‘Arabi, Weisheit der Propheten, s. 83.

30 Die Kritikschrift, welche Taftazani zugeschrieben wird, stammt nach I. Fenni Ertugrul und M. Tahir Bursali jedoch nicht
von ihm, sondern von ‘Ald’addin Buhari. Beide Autoren behaupten, ‘Ala’addin Buhari habe die Abhandlung in Damaskus
geschrieben. Spatere Gegner des Ibn ‘Arabi hatten sie jedoch bewusst Taftazani zugeschrieben, um bei dem Kampf
gegen die Lehre von wahdat al-wugid seine Autoritdt zu nutzen. Siehe: Ertugrul, S. 105-106.

31 Der Ausdruck wugid, der meist als ,Sein“, ,Existenz” iibersetzt wird, bedeutet eigentlich, wie A. Schimmel sagt,
,Finden*, ,Gefunden werden“. Schimmel verweist mit Recht darauf, wie schwierig die Ubersetzung dieses Ausdrucks ist.

94



THEOSOPHIA Journal, June 2021, Issue 2

»+Wenn du wirklicher Glaubiger (mu’min) und wahrer Muslim bist, zweifele nicht daran, dass
die Anhanger Ibn ‘Arabis Ungldubige sind und dass diese verstdndnislose Gruppe und diese dumme

Gemeinde irregegangen sind.“32

Dieser Hadith- und Rechtsgelehrte aus Mekka geht somit einen Schritt weiter und fordert dazu

auf, Ibn ‘Arabis Schriften zu verbrennen und seine Anhdnger aus dem Land des Islam zu verbannen.33

Auch Ibn Taimiyya verurteilt Ibn ‘Arabi und seinen Schiiler Sadraddin al-Qonaw1i (672/1273-
1274).34 Seiner Meinung nach seien sie keine Sufimeister, sondern vielmehr Meister der Unglaubigen
und der Heuchler. Sie hiatten den Schopfer mit dem Geschopf gleichgestellt, den Propheten getadelt,

die Anbetung zu Gotzen bejaht und damit Gott und seine Religion abgelehnt.35

Fiir die meisten Gelehrten, wie fiir den Autor der eben erwahnten Kritikschrift, ist Ibn ‘Arabis
Konzept vom wugiid religionswidrig. Wenn das mogliche Sein (die Welt/die Schopfung) gleich dem
notwendigen Sein (wagib al-wugid: Gott) ist, so wiren alle Seienden als Gott anzunehmen. Die
Schopfung, sogar der Dreck, die Exkremente, die Heiden und Héaretiker, wiirden dann auch selbst in
den Status Gottes erhoben. Aus dieser Vorstellung ergebe sich, dass auch Propheten, Gesandete,
Schriften etc. nicht wirklich existent sind. Diese Meinung sei ein deutliches Zeichen fiir Unglauben

und Verleumdung.3¢

Gelehrte wie Ibn Taimiyya und Taftazani behaupten, dass auch die Dinge der Welt einen realen
wugiud besitzen. Die Existenz der Dinge abzulehnen, stehe dem Koran entgegen, bedeute sogar die
Ableugnung der Realitdt, die im Vers 28/88 wie folgt beschrieben wird: ,,...Jedes Ding vergeht, aufder
Seinem Antlitz, Sein ist das Urteil, und zu Ihm werdet ihr zuriickgebracht“.37

Ibn ‘Arabi wird auferdem vorgeworfen, sich selbst besser und vorziiglicher als die Person der
Propheten angesehen zu haben:

L~Andererseits kannte Ibn ‘Arabi, der Autor des Fusis, keine Grenzen bei seinen AufSerungen
und ging soweit, zu behaupten, dass er vorziiglicher ist als all die Propheten. Denn er betrachtet sich
selbst als den goldenen Ziegel, der den Bau, d.h. die Religion, vollendet, wahrend unser Prophet, das

Siegel der Propheten, der silberne Ziegel sei, der eine Liicke in den Bau deckt...“38

Fiir die Kritiker verleugnet Ibn Arabi somit nicht nur die Propheten, sondern dariiber hinaus
auch Gott, den Herrn aller Welten. Zudem sei Ibn Arabi zufolge auch der Islam mit Muhammad noch
nicht vervollstandigt worden. Die Tatsache, dass er sich den goldenen Ziegel nannte, der die Religion
vollendete, bedeutete buchstiblich eine Analogie, die die Gelehrten nie im Rahmen des islamischen

Glaubens akzeptieren wiirden.3?

32 Ertugrul, I. Fenni, Vahdet-i Viiciid ve Ibn Arabi (haz. Mustafa Kara), istanbul 1991. S. 231.

33 Vgl. Ozel, Ahmet: ,Ali el-Kari“, in: DIA, I, istanbul 1989. S. 403-405; Kilig, M. Erol: Ibnii'l-Arabi, Muhyiddin®, in DIA, XX,
{stanbul 1999. S. 493-516, hier 512. Fiir Ibn ‘Arabi-Debatten siehe Knysh, Alexander D.: Ibn ‘Arabi in the later Islamic
tradition: the making of a polemical image in medieval Islam. State University of New York Press, 1999.

34 Fiir sein Leben und Werk siehe: Brockelmann, C.: Geschichte der Arabischen Literatur. II, 441 ff; Schimmel, 374 ff.

35 Ertugrul, S. 232.

36 Hadimi, mas’alati l-wugtdiyya, fol. 92a-94a. Vgl. Ertugrul, S. 120

37 Vgl. Ertugrul, S. 125.

38 Hadimi, mas’alati l-wugtdiyya, fol. 99b.

39 Vgl. Ebd.,, fol. 99b.
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Auch die AuRRerungen in Fusis iiber den religivsen Zustand des Pharaos losten bei vielen
Gelehrten Aufregungen aus. Darin erklart Ibn ‘Arabi mit dem Hinweis auf den Koranvers 10:90, dass
der Pharao an das glaubte, woran auch die Kinder Israels glaubten, also an Einen Gott.#° Gott habe
seine Seele vor der Hollenstrafe und seinen Leichnam vor den Wellen gerettet. Der allgemein

verbreitete Glaube an Pharaos Verdammung kénne sich auf keinen heiligen Text stlitzen.*!

Diese Interpretation erscheint jedoch vielen Rechtsgelehrten als religionswidrig. Die oben
erwahnte Schrift, welche Sa‘daddin Taftazani zugeschrieben wird, erklart sie als Ausdruck eines
tiefen Unglaubens. Denn dass der Pharao als Unglaubiger (kafir) starb, sei im Koran deutlich
begriindet, etwa in der Sure 22. AuRerdem gebe es dartiber eine Ubereinstimmung (igma’) unter den

Gelehrten.42

3. Verteidiger, welche die Vorwiirfe gegen Ibn ‘Arabi zuriickwiesen und damit die Sufis der

wahdat al-wugid verteidigen

Neben Hadimi sind unter anderen auch die hanafitischen Rechtsgelehrten Ibn Nugaim (gest.
970/1563), Mulla Husraw (gest. ?), Ibn Kamal und Samsaddin at-Timurtasi (gest. 1004/1595) sowie
die Theologen (mutakallim) Sayyid Sarif al-Gurgani und ‘Adudaddin al-Igi als Verteidiger Arabis zu
nennen. Nach Galaladdin es-Suyiti (gest. 911/1505) beispielsweise konne man nicht beweisen, dass
in den Aussagen Ibn ‘Arabis etwas zu finden wéire, was den Bestimmungen der Religion
widerspriache. Wenn man jedoch nicht in der Lage sei, diese AuRerungen richtig zu verstehen, solle
man die Erklarung lieber den Sufis liberlassen. Sufis wiirden demnach im Zustand der Ekstase
wichtige Erkenntnisse zuteil, die sinnlich nicht erfasst werden kénnen. Aus der Wirkung dieser
Erkenntnisse konnen von ihnen intuitive Aussagen hervorgehen, die aber nicht wortlich interpretiert
werden diirfen. Die Sufis miissten daher wegen ihren AufRerungen im Zustand der Entziickung als

unschuldig erklart werden.

Auch die oben erwahnten Theologen vertreten die Meinung, dass sich der Vorwurf des
Unglaubens auch aus der Perspektive der systematischen Theologie (kalam) nicht rechtfertigen lasst.
Hadimi zitiert hier aus den kalam-Werken wie aus dem Mawdgqif des Qadi ‘Adudaddin al-Igi und aus
dem Sarh al-mawagif des Sayyid Sarif al-Gurgani, in denen insbesondere auf den theologischen
Grundsatz hingewiesen wird, dass niemand von den Leuten der gibla (d.h. in Richtung der Kaaba
Betenden) zum Ungldaubigen erklart werden darf. Dieses Prinzip gelte auch fiir Ibn ‘Arabi und seine
Anhanger. Daher seien die Vorwiirfe gegen sie zurlickzuweisen. Denn die Anhianger des wahdat al-

wugid-Konzepts blieben im Rahmen des Glaubens, weil sie die Vielgotterei (Sirk) ablehnen.*3

Zur Untermauerung der Apologie aus der Perspektive des figh fiihrt Hadim1 dann eine Reihe

von Stellungnahmen und juristischen Urteilen an. Hierzu gehort beispielsweise ein rechtliches

40 Vgl. Koran, 10:90: ,,.. Da folgte Ihnen Pharao mit seinen Heerscharen in wiitender Feindschaft. Als sie am Ertrinken
waren, rief er: ,Ich glaube, dass es keinen Gott gibt als Den, an Welchen die Kinder Israels glauben, und ich bin einer der
Gottergebenen!”

41 Vgl. Ibn Arabi, Die Weisheit der Propheten, s. 141-142.

42 Vgl. Ertugrul, S. 161.

43 Hadimi, mas’alati l-wugidiyya, fol. 97b.
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Gutachten von Abu s-Su’tid (gest. 982/1574), das Ibn ‘Arabi fiir einen Freund Gottes (wali) und einen
aufrichtigen Glaubigen (salih) erklart. Seine Werke bzw. seine Lehren diirfe man jedoch nicht

studieren.

Hadimis Angaben zufolge fanden auch viele anderen Rechtsgelehrten und Muftis, darunter
‘Abdarrasid al-Buhari, Mulla Husraw und Ibn Kamal, den Vorwurf des Unglaubens abwegig und
haltlos. Sie verweisen auf ein Rechtsprinzip, wonach Menschen als Glaubige betrachtet werden
miissen, selbst wenn auch nur ein schwaches Zeichen fiir ihren Glauben vorliegen wiirde. Aufserdem
ist der Vorwurf des Unglaubens eine schwere Anschuldigung, deren Verantwortung genau so grof3

ist wie der Unglaube selbst.44

Hadimi glaubte zu wissen, dass auch die Antagonisten von Ibn ‘Arabi ihre Meinungen zuletzt
gedndert hatten. Zur Bereinigung (tazkiya) habe ‘Ali al-Qar1 sogar eine Risala verfasst, welche Hadim1

jedoch nicht habe einsehen kénnen.4s
Hadimis murdqaba als ein Beweismittel

Wie bei vielen anderen Fragen beruf Hadimi sich auch bei der Analyse dieses Problems auf eine
seiner murdqabas, liber die er in seiner Abhandlung berichtet. Einmal, als er murdqaba betrieben

habe, seien ihm Erkenntnisse gekommen, die er folgendermafen beschreibt:

»Dieser faqir, welcher Abii Sa’id al-Hadim1 genannt wird, hat kurz vor dem Abfassen der
vorliegenden Risala in der Welt der Gleichnisse (‘alam al-mital) folgendes erfahren, nachdem er die

Risala von Taftazani zur Widerlegung der Lehre von wahdat al-wugud gelesen hat:

Es war so, als ob ich Ibn ‘Arabl in einem Haus sitzend gesehen habe. Taftazani safd ihm
gegeniiber. Der Scheich fragte ihn wiitend: "Warum hast du mir Irrlehre vorgeworfen?‘ Taftazani
erwiderte auf gleiche Art und Weise: "Warum sollte ich nicht? Du erzahlst (schreibst) Sachen, die dem
Buch meines Herrn und der Sunna (des Propheten) widersprechen’. Der Scheich fragte: "Wie kannst
du es wagen, Worte, die sich [auf richtige Weise] interpretieren lassen (ta’wil), als Irrlehre zu
bezeichnen?’ Taftazani erwiderte: "'Wenn auch dieser (Einwand) berechtigt wére, solltest du die
Worte (Lehre) vermeiden, welche (die Menschen) in die Irre fithren.’ Daraufthin sagte der Scheich:
"'Du kannst mich kritisieren, du musst jedoch deinen ersten Vorwurf (d.h. ich hitte gegen den Koran

und die Sunna gesprochen) zuriickziehen.’ Genau in diesem Moment schwieg Taftazani.“46

Diese Erzdhlung am Rande der Abhandlung ist in mehrfacher Hinsicht bemerkenswert.
Grundsatzlich handelt es sich um eine Traumvision, der eine liberaus wichtige Rolle zukommt.
Taftazanis Schweigen mochte Hadimi als stillschweigende Aufhebung seines Vorwurfs

interpretieren.

Hadimis Ergebnis

44 Zur Untermauerung dieser Position zitiert Hadimi insbesondere aus den Werken von ‘Abdarrasid al-Buhari, Molla
Husraw und Ibn Nugaim.

45 Vgl. Ozel, Ahmet, “Ali el-Kari”, DIA, 1], istanbul 1989, s. 403-405.

46 Hadimi, mas’alati l-wugidiyya, fol. 99b.
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Hadim1 kommt dann zu dem Ergebnis, dass der Vorwurf des Unglaubens keine juristische und
theologische Grundlage hat. Als faqih hielt er die AuRerungen der Sufis fiir ableitbar im Rahmen der
Bestimmungen der Religion. Zwar seien ihre Auffassungen dem Wortlaut nach diffizil und
mehrdeutig, lassen sich aber im Rahmen der Rechtglaubigkeit noch erklaren. Aufierdem sei ihre
Sprache metaphorisch und enthalte viele symbolische Begriffe, die nur Sufis in der Stufe des kasf
definieren konnen. Anders als viele Verteidiger wie bspw. Abuissu’tid Efendi, die die Sufis der vahdat
al-wugud zwar fur glaubig hielten, das Studieren ihrer Werke jedoch verboten, hat Hadimi jedoch
keine Bedenken, die Werke von Ibn ‘Arabi, Sa’daddin Qonaw1 und Galaladdin ar-Rami zu lernen und

zu lehren.

Wie wir gesehen haben, verteidigt Hadimi Ibn ‘Arabi gegen die Vorwiirfe des Unglaubens. Fiir
ihn ist er nicht nur ein glaubiger Muslim, sondern dariiber hinaus ein ,vollkommener Mensch“ und
sogar ein grofder Sufimeister. Daher konne man ihm nicht den Unglauben vorwerfen. Auch seine
Schiiler, also Vertreter der Lehre der wahdat al-wugid, seien als Glaubige anzuerkennen. Dariiber
hinaus gibt er zu bedenken, dass der Vorwurf des Unglaubens eine schwere Anschuldigung sei und
sogar mit den Bestimmungen des figh im Widerspruch stehe. Selbst wenn angenommen wird, dass
von diesen Sufis Irrlehren hervorgegangen sind, so sei gleichwohl anzunehmen, dass sie diese bereut

haben. Daher miisse man sie fiir glaubig halten.

Ein weiterer Grund fiir die Ablehnung des Vorwurfs ist nach Hadim1 das Prinzip, dass man ein
Gutachten iiber den Unglauben eines Menschen nicht erteilen darf, sofern Uneinigkeit iiber den Fall
des Unglaubens herrscht. Tatsache sei, dass einige sie (die Sufis der wahdat al-wugiid-Lehre) zum
Unglauben verurteilt haben, wahrend andere sie fiir fromme Glaubige erklarten.*’

Hadimi greift zum Schluss seiner Abhandlung auf Mustafa Efendi, seinen Vater und Lehrer
zuriick, der ebenfalls in Konya und Umgebung als Sufi wirkte. Auch er verweist auf die Schwierigkeit
des Problems, da es innere und dufdere sowie mystische und juristische Dimensionen hat, unterstiitzt

jedoch die Meinung, dass Ibn ‘Arabi und seine Anhénger aufrichtige (salih) Glaubige sind.
Schluss

Muhammad Hadimis analysiert in seiner Risdla fi mas’alati I-wugudiyya systematisch die
kontroversen Positionen in Bezug auf Ibn ‘Arabi. Dabei beruft er sich auf die Standardwerke des
kaldm und figh. Er kommt zum Schluss, dass man weder ihn noch andere Sufis, die der wahdat al-
wugid anhingen, zum Unglauben verurteilen darf. Einige ihrer AufRerungen erschienen aus der
Perspektive des figh zwar verdichtig, lief3en sich jedoch im Rahmen der Religion erkldren. Aufderdem
seien ihre Lehren auf die Erkenntnisse und Enthtillungen zuriickzufiihren, die ihnen im Zustand der
mystischen Erfahrung (kasf) zuteilwurden, und daher sich nicht mit rationalen Beweismitteln
erkldren lassen. Damit verteidigt Hadim1 eindeutig Ibn ‘Arabi und wiirdigt ihn. Hadimis Eintritt fiir
Ibn ‘Arabi manifestiert sich auch in seinen anderen Schriften, in denen er haufig auf ihn

zuruickgreift.*8

47 Ebenda, fol. 97b.
48 Alleine in der Bariqa sind Ibn ‘Arabi oder seine Schriften an zahlreichen Stellen zitiert.
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Dieses Pladoyer trug zweifellos einen wesentlichen Beitrag dazu bei, dass die Lehre von
wahdat al-wugid in gewisser Weise eine Legitimitit, besonders in der Osmanischen Orthodoxie,
erlangte. Trotz aller konservativen Perspektiven konnten somit die Werke und Lehren von Ibn ‘Arabi,
seinen Schiilern und Vertretern nicht nur in Sufikonventen (tekkes), sondern auch an den Medresen
Eingang finden. Die Auseinandersetzung mit der Seins-Lehre Arabis ist somit ein Beispiel fiir die
versohnliche Strategie bei der Bewaltigung der Probleme zwischen Sufis und Rechtgelehrten, die

Hadim1 auch in seinen anderen Werken verfolgt.
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Abdullah OZKAN!

In recent decades, while the Arabs are trying to free themselves from the dictators and tyrants,
one of the most important questions around these struggles is what should be the essence of
authority for a legitimate political order in these countries. It is possible to say that the general
indecision among public surrounding this question contributes to the prolonged nature of political
instability that impairs the proper functioning of these societies. Several competing claimants to
authority are trying to overcome this indecision by converting general opinion to their cause, and
naturally some of them take their inspiration from religion which has always been a dominant force

in these societies.

The Egyptian scholar Nasr Hamid Abu Zayd provides a critical exposure of the discourses used
by these claimants to authority in his book Naqd al-Khitab al-Dini (The Critique of Religious
Discourse). The book consists of an introduction and three chapters. Abu Zayd starts his introduction
by stating that while the phenomenon of religious expansion in Muslim countries has attracted the
attention of many scholars and researchers, they use different approaches towards this phenomenon
and reach different conclusions about it. He accepts these approaches as discourses and divides them
into three categories. The first and strongest approach is the official discourse represented by the
Azhar University and some religious scholars even though they seem to be in opposition against the
official discourse of the state. What he means by the opposition becomes more obvious in the
following pages of the book. The second approach is the leftist interpretation of Islam represented
mainly by Hasan Hanafl in his book “Min al-Aqidah ila al-Thawrah”. The third approach is the
secularists or the proponents of the Enlightenment (al-Tanwiriyyiin or al-‘llmaniyyiin). At the center
of these three approaches lie the text (The Qur’an and the hadith) and culture (history and secondary
literature on the text). Abu Zayd composes his book in three chapter based on his categorization of
these discourses. The main body of the book and its first chapter deals with the first approach which

is the most visible discourse in Muslim countries.

1 Asst. Prof., Canakkale Onsekiz Mart University, Thelology School.
ozkanabdullah@gmail.com, © ORCID: 0000-0001-5928-8078.
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For Abu Zayd, the first approach includes both the extremists and the moderates since he sees
the difference between them in degree and not in quality. To exemplify, he examines both Sayyid
Qutb and Yusuf Qardawi in this chapter. This approach builds its discourse on some components
which are not open for argument and discussion. At the center of these components there are two
essentials: the text (nass) and the authority (hakimiyah (p. 13).

With the preachers and scholars help, the religious discourse employs certain mechanisms to

attract its audience in ideological level. The mechanisms are;

1. The unification of the idea and the religion, as a result this, the abolition of the distance
between the subject and object.

2. The explanation of the phenomena, natural or sociological, with reference to the first
cause which is God.

3. The ultimate trust on the authority of the salaf and the culture (turath), and the
acceptance of their sacredness.

4. The self-confidence of being the holders of truth. With the help of this, they can crush any
dissent without feeling any guilt.

5. The destruction of the historical context and its ignorance. This enables them to imagine

a golden past which they can mourn over it for its lost (p. 14).

Abu Zayd goes on to explain these mechanisms in the following pages. His main opponents in
this part of the book are Sayyid Qutb and Yusuf Qardawi. He also gives long explanation of the
excommunication process (takfir) utilized by these scholars. According to him, the excommunication
happens frequently or randomly based on the closeness of this discourse to the political authority (p.
20).

Abu Zayd thinks that this discourse has two starting points (muntalaqat) to justify their
mechanisms. These are the authority (hakimiyah) and the text (nass). According to this discourse,
only God is the owner of authority. However, they ignore their part in the display of this authority in
this world. They hold the monopoly of understanding and interpreting God’s authority, and by doing
so they establish their own authority. Even though they claim that there is no clergy in Islam, their
own discourse gives them more authority in Islam than the church gives to the clergy in Christianity.
Their understanding of the authority (hakimiyah) results in the creation of hierarchy in the society
(p- 69).

According to Abu Zayd, there is agreement and conformity between the religious discourse and
the political authority even though they seem to be in disagreement on the surface. This is because
they both understand the authority using the same mechanisms, and this understanding unites them

in nature (p. 82).

According to Abu Zayd the religious discourse also destroys reason in Islam. They explain
everything based on the text, and their motto is “if there is a text, there is no room for reasoning”.
Since they ignore the historical dimension of the culture and the secondary literature, everything
which has been produced in this culture contributes as text for them. This in turn causes the freezing

of understanding and reasoning (p. 93).
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For Abi Zayd the aim of religion is to establish the use of reason in every aspects of life, in
society and in natural world (p.62). The essence and the beginning of religion is to establish the rule
of reason and there is no way other than to work for that cause (p.108). Even though the religious
discourse has the highest and strongest voice in the society, it is just a simple discourse taken from
the family, the religious schools, and the mass media. It has no real solution for the problems of the
simple citizen, and most of the time the representatives of this discourse are the most corrupt ones

in their societies (p. 114).

In the second chapter, Nasr Hamid Abu Zayd takes the leftist interpretation of Islam into
consideration. The title for this chapter itself brings the question to the mind about the leftist
understanding, whether it is an interpretation or coloring? (p.115). Abu Zayd gives us some
information about the acceptable reading and intentional reading. The Sunni theologians shunned
the Shii understanding of Islam labeling it as the intentional reading (p. 118). For in the intentional
reading, the interpretation is the result of the reader’s ideology projected to the text. Abli Zayd says
that the leftist interpretation of Islam is effected by a western ideology which is Marxism, even
though the proponents of this interpretation claim to be independent from the hegemony of the West
(p-130).

For the leftist Islam the motto is “the solution is the renewal of the culture.” Based on this
understanding, they read the history from the viewpoint of present day, but this reading is not a
hermeneutic, it is the coloring of the sources for the intention of the reader. They assume that the
writer is dead, and the text speaks for itself, historical and sociological background of the writer is
not a concern anymore (p.120).

The representatives of the leftist Islam can be traced back to the earlier days of the twentieth
century. In the middle of the twentieth century, Sayyid Qutb composed some works such as “the
Social Justice in Islam” and “the War between Islam and Capitalism” in a leftist manner. But the term
used by Hasan Hanafi in Egypt and he remained as the representative of this interpretation while the
others moved from left to the far right. Hanafi’s aim as outlined in his encyclopedic project “Min al-

Aqidah ila al-Thawrah” was a reform in Islamic thought in general, in theology (kalam) in specific.

Abii Zayd says that the shortcomings of this approach are the freezing of the present in the
past, favoring the politics over thought and the ideology over epistemology, and ignoring the
historical and sociological dimensions of the text and the culture. With these shortcomings their
understanding and interpretation stayed as the re-coloring of the past (p.183). Besides criticizing
them however, Abtl Zayd also gives them some praise for their achievements. He says that the leftist
interpretation puts the man and his interests at the center of religion (p. 185), they understand the
revelation inside the nature and lessen the metaphysical side of religion (p. 188), and unlike the
Salafis, the leftists do not think that they are the holder of the ultimate truth, so they open spaces for

reasoning and argument (p. 191).

The last chapter is reserved for the explanation of the scientific readings of the text. It is also
the chapter for the proponents of Enlightenment and secularism. Abl Zayd mentions al-Tahtawi,
Amin al-Khtli and many others in this chapter. It is possible to say that he considers himself as the

part of this group.
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For these scholars there is a difference between the religion and the religious thought. While
the religion is the total of the sacred texts of Islam, the religious thought is the understanding and
interpretation of them according to the environment and the time (p. 196). The discourse of the
secularists lifted the cover of sacredness from the culture by accepting it as the product of history (p.
199). They also conducted linguistic research in the textual studies. By doing so, they tried to uncover
the metaphysical clothes of the texts. Even though they are the minority, they created a scientific

understanding of history in the Muslim countries (p. 204).

The method of this group can be summarized as follows: Abu Zayd refers to Ferdinand De
Saussare and his theory of speech and language. According to him, the speech is not the language; it
is just a part of the language. So the speech represents a small part of the language which belongs to
the whole community. The speech happens in a certain time and environment, and the language is
the stage that allows the timely happening of the speech. The same rule applies to the texts, since
they are the kinds of speech. If we agree on this rule, we also agree that the texts are the historical
products and they have no sacred aspects and open to discussion and argument (p. 204-205). After
this methodological explanation, Abii Zayd compares the nature of Jesus and the Qur’an since both of
them are described as the speech (kalam) in the Qur’an. Based on the Qur’anic texts, they are almost
the same thing; however the religious scholars accept one of them as the creature (Jesus) and the

other (the Qur’an) as an eternal being (p. 207). According to Abu Zayd, this is a contradiction.

The secularists also accept that there are allegories in the Qur'an. When the Qur’an mentions
some stories and historical events, they might not be the factual events of the past. The acceptance
of allegories helps us to interpret some the texts.

Abii Zayd finishes the book without a conclusion. In the last pages of the book, he touches the
problem of finance and the problem of women in the Muslim societies. According to him, these two
problems are the results of misunderstanding of the text. The only way for their proper
understanding is to apply a scientific method to the text; otherwise there is no solution for the chronic

problems of Muslim societies.

The book will give an enormous insight to everybody who has academic or personal interest
in the past and present of Muslim societies in general and in Egypt particular. It pushes the reader to
think about the problems that they face at the present. It shows that the source of these problems is
the misunderstanding of religion. The understanding of religion does not happen in a certain time
gets fixed for all times, but every period of time needs its own understanding. If the understanding of
the past becomes the only true understanding and reaches to the level of sacredness in a society, only

the holders of this understanding can flourish which is a fact commonly visible in these societies.
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