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ONSOZ

Kur’an-1 Kerim’in sahih bi¢imde anlasilmasi ve
yorumlanmasina ydnelik ilmi ¢aba, Isldm ilim geleneginde merkezi
bir konuma sahip olan tefsir ilmi etrafinda tesekkiil etmistir. Bu
baglamda tefsir, ilahl keldmin anlam ufkunu a¢iga ¢ikarmanin yani
sira, Kur’an’in anlasilmasina yonelik yontemsel yaklagimlari ve
tarihsel siire¢ igerisinde olusan ilmi birikimi yansitan miistakil bir
disiplin hiiviyeti kazanmuistir.

Gecgmisten giiniimiize uzanan siiregte farkli ilmi ¢evreler,
kiiltiirel baglamlar ve entelektiiel birikimler, Kur’an’in anlagilmasina
dair cesitli yaklasim ve yontemlerin ortaya c¢ikmasma zemin
hazirlamistir. Bu c¢esitlilik, tefsir ilminin dinamizmini ve
stirekliligini besleyen 6nemli bir imkan olarak temayiiz etmistir.
Nitekim Kur’an ve tefsir arastirmalarinda farkli perspektiflerin bir
araya  gelmesi, hem mevcut ilmi mirasin  yeniden
degerlendirilmesine hem de yeni yorum imkanlarinin ortaya
konulmasina katki saglamustir.

“Tefsir Alaninda Uluslararast Yaklasimlar 2” bashkli bu
eserde yer alan ¢alismalar, tefsir aragtirmalarinin teorik ve yontemsel
boyutlarinin gelistirilmesine katkida bulunmay1 ve alandaki ilmi
tartismalara yeni bakis acilari kazandirmayr hedeflemektedir. Bu
vesileyle, eserin yayimlanmasma imkan saglayan Bidge
Yayinlari’na ve davetimize icabet ederek ilmi katkilariyla ¢alismaya
deger katan tiim arastirmacilara tesekkiir ederiz.

Editor
Dog. Dr. izzet MARANGOZOGLU
iZMIR KATIP CELEBI UNIVERSITESI
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BOLUM 1

KUZEY AFRIKALI BIR MUFESSIR: TUNUSLU
IBNU’L-AREFE VE TEFSIRI

ISKENDER SAHIN!
Giris
[slam medeniyetinde tefsir, asirlar boyunca farkli
cografyalarda yetisen alimlerin 6zgiin metot ve yaklagimlariyla
zenginlesmis dinamik bir ilim dahdir. Bu cografyalar arasinda,
ozellikle cesitli sebepler vasitasiyla Endiiliis ile kurdugu siyasi,
kiiltiirel ve ilmi kopriiler sayesinde Kuzey Afrika/Magrib, kendine
has bir tefsir ekoliiniin gelismesine ve olgunlagsmasina zemin
hazirlamistir. Bilhassa hicri 8. asirda Tunus ve gevresi; siyasi
calkantilara, yonetim degisikliklerine ve donemin yikici kara veba
salginina maruz kalmasma ragmen ilim sahasinda canlilifini ve
aktivasyonunu korumay1 basarmis miistesna havzalardan biridir. Iste
boyle istikrarsiz ve calkantili bir donemde yetisen, hocalarinin
vefatiyla meydana gelen ilmi boslugu dirayetiyle ve birikimiyle
dolduran en miimtaz sahsiyetlerin basinda hig siiphesiz Ibnii’l-Arefe
el-Vergammi et-Tunusi (6. 803) gelmektedir.

! Prof. Dr., Izmir Katip Celebi Universitesi ilahiyat Fakiiltesi, Tefsir Ana Bilim
Daly, iskender.sahin@ikcu.edu.tr, Orcid: 0000-0002-0535-5762.
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Ibnii’l-Arefe, sadece ameli konularda Maliki, itikadi
konularda ise Eg’ari mezhebinin Kuzey Afrika’daki en giiclii
temsilcilerinden biri olmakla kalmamis; ayn1 zamanda Zeytline
Camii’nde yiriittiigii imamlik, hatiplik ve bag miiftiiliik gorevleriyle
dénemin dini hayatina da yon vermis miimtaz bir sahsiyettir. Onun
yarim asri asan egitim ve dgretim hayati boyunca yetistirdigi Ibn
Hacer el-Askalani ve Ibnu’l-Cezeri gibi parlak talebeleri sayesinde
nami1 Kuzey Afrika’nin sinirlarmi asmis ve tiim Islam diinyasinda
taninmasina zemin olusturmustur.

Yasadig1 cagda, Tunus ve civarinda ¢esitli sebeplerle olusan
ilmi boslugu doldurmasi; orada, basta tefsir ve fikih olmak tizere
Islami ilmleri ihyad etmesi; Islami tefekkiiriin gelismesi,
yayginlagmasi, gelecek kusaklara aktarilmasi noktasinda bir koprii
vazifesi gérmesi; hicbir mezhebi taasub giitmeden mezhebine uygun
olmayan goriisleri de sunmasi, hatta bazen de bu goriisleri tercih
etmesi yonii ile Ibnii’l-Arefe, her bakimdan kendisini yetistirmis
objektif bir alimdir. Bu sebeple ilm1 seviyesinin anlagilmasinda onun
yasami ve Tefsiru Ibni’l-Arefe adli telifin arastirilmay: hak ettigini
diisiiniiyoruz. Zira Miifessir Ibnii’l-Arefe’nin fikihtan mantiga,
kelamdan hadise uzanan velid akademik mirasinin en 6zgiin ve
incelenmeye deger halkalarindan birini Tefsiru Ibnii’l-Arefe adli
eseri olusturmaktadir.

Bu calisma; Kuzey Afrika’da Islam kiiltiir medeniyetinin
gelisimine ve Islami fikriyatin olgunlasmasina katkida bulup yon
veren miifessir ibnii’l-Arefe’nin hayatimi, onun ilim adami kimligini
sekillendiren tarihi arka plan1 ve Endiiliis tefsir gelenegiyle olan siki
ve bir o kadar giiclii bagilarini ele alma amacina yoneliktir. Ayrica
miiellifin ismiyle anilan ve talebe veya talebelerinin aldig1 notlariyla
sekillenen Tefsiru Ibnii’l-Arefe’nin muhtevasini, metodolojisini ve
tefsir tarihindeki 0zgiin konumunu ortaya koyarak, bu kiymetli
eserin ilim diinyasindaki yerini netlestirmeyi hedeflemektedir.

-2



1. Hayati

Tam adi ve kiinyesi Ebi Abdilldah Muhammed b. Muhammed
b. Muhammed b. Arefe el-Vergammi et-Tunusi olan ibnii’l-Arefe,
hicri 27 Recep 716’de Tunus sehrinde diinyaya gelmistir. Zaman
icerisinde Araplasmis Berberl kabilesi olan Vergamme’ye
aidiyetinden dolay1 el-Vergammi, Tunus’ta diinyaya gelip yine orada
yasamis olmasi hasebiyle de et-Tunusi seklinde isimlendirilmistir
(Brockelman, 1938, Cilt 2, s. 247; Brockelman, 1938, Suppl. Cilt 2,
s. 347; Katip Celebi, 1941, Cilt 1, s. 438; Kehhale, 1960, Cilt 11, s.
285; ez-Zirikli, 1973, Cilt 7, s. 272).

Ibnii’l-Arefe, takvasi ve ilme olan sevgisiyle taninan bir aile
icerisinde diinyaya gelmistir. Kaynaklar, babasinin oldukca hayirli,
salih ve ibadete diiskiin bir kimse oldugunu Medine’de miicavir
olarak kaldigini, vefat edene kadar oradan ayrilmadigini, geceleyin
tehecciit vaktinde oglu Muhammed i¢in siirekli dua ettigini ve Bu
duanin, Ibnii’l-Arafe’nin hayati boyunca iizerinde ¢ok giizel ve
olumlu bir etkisi oldugunu kaydetmektedir (et-Tinbukti, ty., s. 274).

Ibnii’l-Arefe, tahsil hayatina babasi ve Ebi Abdullah
Muhammed b. Sa’d el-Ensari’nin gézetiminde baslamis ve heniiz
kiigiik yastayken Kur'an’1 el-Ensari'nin yaninda ezberlemistir. Daha
sonraki siiregte Ibn Abdiisseldm el-Hevvari’den (6. 749) kiraat-i
asere, tefsir, hadis, fikih ve kelam ilimlerini tahsil etmistir. Nitekim
tefsirinde hocas1 el-Hevvari’den nakilde bulunurken bunu “hocamiz
Ibn Abdusselam dedi ki...” gibi ifadelerle dile getirmistir (Ibnii’l-
Arefe, ty., vr. 30/b, 31/b, 240/b). Ebli Abdullah ibnu’l-Hiibab’dan
(6.741) nahiv, mantik ve cedel ilimlerini tahsil etmistir. Ibnii’l-Arefe,
bu hocasindan malumat naklederken ““ hocamiz fakih Ebli Abdullah
Ibnii’l-Hubbab sdyle sdyledi...” seklinde ifadelere yer vermektedir
(Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 90/a, 220/a). Ibn Hartin el-Kinani (6. 749) ve
el-Muhammed b. Cabir Vedaisi’den (6.750) hadis (Cerrahoglu,
1968, s. 208; Ibnu’l-Imad, ty., Cilt 7, s. 38; Kehhale, ty., Cilt 11, s.

285) ve fikih, aynm1 zamanda Ibn Haldun’un hocas1 olan Muhammed
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b. Ibrahim et-Tilmisani’den (6. 757) akli ilimleri almistir (ibn
Haldan, 2004, Cilt 1, s. 547; es-Sirac, ty., Cilt 3, ss. 583-588; et-
Tinbukti, ty., s. 274). Muhammed bin Selame el-Ensari’den (6. 746)
ed-Dani ve Ibn Siireyh tarikiyle kiraat-i seb’a’y1 tahsil etmistir (es-
Sirac, ty., Cilt 3, s. 671; et-Tinbukti, ty., s. 244). Ogrenme hususunda
son derece gayretli ve aragtirmaci, tatmin edici ve kesin bir goriise
ulasmadan asla pes etmeyen bir yapiya sahip olan Ibnii’l-Arefe,
Omer bin Kaddah (6.?), ibnu’l-Cebbab (6.?) ve Ibn Enderas (6.?)
gibi devrin 6nde gelen ilim adamlarina da talebelik yapmistir. Ayrica
ilim tahsil etmek iizere yolculuklar da yapmis ve Endiiliis’ten
itibaren Kuzey Afrikadaki merkezlerin tamamini dolasmis, hatta
giineyde yer alan Sudan’a uzanmistir. Eserde Misir’da bulunan ilim
merkezlerini de dolastigim bizzat kendisi haber vermektedir (Ibnii’l-
Arefe, ty., vr. 356/b). Sonraki siirecte memleketi olan Tunus’a
yerlesmis ve burada ders okutup 6grenci yetistirmeye baslamistir
(Cerrahoglu, 1968, s. 208). Miifessir, ozellikle tefsir, kirdat, fikih,
fikith ushlii, hadis ve kelam sahasinda kendisini fevkalade
yetistirmistir (Ibnu’l-imad, ty., Cilt 7, s. 38; Kehhale, ty., Cilt 11, s.
285).

Ibnii’l-Arefe h. 750°di Zeytine Camii imamligina ve h.
772°de ayn1 caminin hatipligine, ertesi sene bas miiftiiliik vazifesi ile
gorevlendirilmistir. H. 792 yilinda hacca gitmis, hacc yolculugu
esnasinda kisa stireligine ikamet ettigi Misir’da Sultan Berk(k ile
goriigmiistiir (ez-Zirikli, 1973, Cilt 7, s. 272; Sa’d Gurab, 1999, Cilt
19, s. 316). Kadilik gorevi teklifini kabul etmeyen Ibnii’l-Arefe,
Zeytiine Camii, Tevfik Medresesi basta olmak {izere ¢esitli egitim
kurumlarinda talebelere bilhassa tefsir ve fikih ilimlerini okutmustur
(ez-Zirikli, 1973, Cilt 7, s. 272; Sa’d Gurab, 1999, Cilt 19, s. 317).
Ibnii’l-Arefe’nin sdhreti Tunus disina yayilinca cesitli beldelerden
insanlar ilim tahsil etmek ve fetva almak i¢in Tunus’a gelmistir
(Ibnu’l-imad, ty., Cilt 7, s. 38).



Bulundugu bolgede sahip oldugu ilimle adeta bir giines gibi
parlayan Ibnii’l-Arefe’ye bircok kimse dgrencilik yapmis ve ondan
ders almistir. Onun en taninmis &grencilerinden bazilar1 Ibnu’l-
Cezeri (6. 833), Ibn Hacer el-Askalani (6. 853) (ibnu’l-imad, ty., Cilt
7, s. 38), Ibn Naci (6. 839), Mecari 6.?), Berzili (8.?), Ahmet bin
Muhammed el-Besili (6. 830), Eb Hamid bin Zahire (6.816), Ubbi
(6.2), Ibn Merzik el-Hafid (6. 842), Burhaneddin ibn Ferhin (6.
799), ibnt’l-Kunfiiz (6.?) (Sa’d Gurab, 1999, Cilt 19, s. 317).
Bedreddin ed-Demamini (6. 827), el-Meszali (6. 866) ve el-Vanlgi
(6. 819)dir (es-Sirac, ty., Cilt 3, s. 584; Katip Celebi, 1941, Cilt 1, s.
438; Sa’d Gurab, 1999, Cilt 19, s. 317).

Ibnii’l-Arafe, yarim asirdan fazla bir siire boyunca bu minval
tizere kalip bilgi tiirlerini ve ilimleri 6gretmeye devam etmistir. Nakli
ve akli ilimlerinden kana kana i¢en birbirini takip eden nesiller, onun
ogrencisi olmustur. Kendisi, vefatinin yaklagtigini hissedene kadar
hicbir bikkinlik ve yorgunluk gdstermemis ve Omriinlin sonuna
dogru mallarinin birgogunu vakfetmis ve geriye ¢ok biiyiik miktarda
mal sadaka olarak birakmistir. Onun bu serveti; nakit para, ziynet
esyasi, dirhem, yiyecek, miilk ve kitaplar dahil olmak {izere "on
sekiz bin altin dinar" olarak tahmin edilmistir (et-Tinbukti, ty., s.
278; Ibnii’l-Arefe, 1986, Cilt 1, s. 20).

[bnii’l-Arefe, hicri 24 Cemaziyelahir 803 tarihinde Tunus’ta
hayata veda etmis (Ibnu’l-imad, ty., Cilt 7, s. 38; Kehhale, ty., Cilt
11, s. 285), naast Cilaz Mezarliginda Serif Hiiseyin Tiirbesi
yakinlarina defnedilmistir (Sa’d Gurab, 1999, Cilt 19, s. 317).

Kuzey Afrika’da Islam kiiltiir ve medeniyetinin gelismesine
onemli katkilar1 olan Ibnii’l-Arefe, takvasi ve ziihdii ile temayiiz
etmis (Ibnu’l-Imad, ty., Cilt 7, s. 38), namaz kilma ve ders okutma
haricinde toplum igerisine pek katilmamistir. Bazen yonetim
kademelerine yapilan atamalar ve birtakim ilmi problemlerin
¢Oziimii hususunda goriislerine bagvurulmasi noktasinda kendisine
gonderilen davetler disinda siya%ilerle ile goriismemistir. Kadilik



gdrevini kabul etmeyen ibnii’l-Arefe, daha ziyade imamlik yapma
ve talebe yetistirme yoOniinde tercihte bulunmustur. Koleleri
hiirriyetine kavusturma ve Hayir hasenat islerinin yiiriitiilmesi i¢in
vakiflar kurmus, basta Ogrencileri olmak iizere pek cok kisiye
imkanlar saglamistir (Sa’d Gurab, 1999, Cilt 19, s. 317). Aym
zamanda oldukca miitevazi bir kisili olan Ibnii’l-Arefe, tefsirin
girisinde kendisini miifessir degil, tefsiri nakleden kisi seklinde
tanitarak soyle dedigi nakledilir: “Biz simdi tefsir naklediyoruz.”
(Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 1/a). 1lmi gayret ve hareketliliginin yan1 sira,
salih amel ve takva Ozellikleri de onun tiim islerinde kendini
gostermistir. Son derece siipheli seylerden kaginan (vera sahibi) ve
¢okca ibadet eden bir 6zellige sahip olmustur. Ogrencisi Ebu Mehdi
el-Gubrini (6. 815) onun hakkinda soyle demistir: "Uc¢ seyde-orug,
gece namazi ve Kur'an tilaveti-Fakih Efendimizin (Ibnii’l-Arafe) bir
benzeri ne goriilmiis ne de duyulmustur; ancak Kuseyri’nin
Risale’sinde zikrettigi zatlar hakkinda anlatilanlar miistesna. Onu
hicbir zaman orugsuz géremezdiniz. Normal bir hizla bir saatte yirmi
hizb Kur'an okurdu. Gece namazina diiskiinliigli zaten bilinirdi. Her
yil Ramazan ayinin son on giiniinde Zeytine Camii’nde itikafa girer
ve geceyl ihya ederdi; ta ki vefatina yakin buna giicli yetmeyecek
kadar yaslanana kadar." (et-Tinbukti, ty., s. 266; Ibnii’l-Arefe, 1986,
Cilt 1, s. 16). Magrib bolgesinde/Kuzey Afrika'da ilim sahasinda bir
otorite haline gelen Ibnii’l-Arefe, sert mizacina, gii¢lii hitabetine,
dalkavukluktan uzak olusuna ve c¢ekismelerden kaginmasina
ragmen; tahkikte, ilmi branglarda ve istisarede (goriislerine
basvurulmada) adeta merkez oluvermistir (et-Tinbukti, ty., s. 276).

Ibnii’l-Arefe amelde Maliki mezhebine bagli olmus ve
fikihtaki derin birikimi sayesinde bu mezhebin fakihi kabul
edilmistir. Miifessir, Maliki mezhebine ait birgok calismay1 kaleme
almistir. ItikAd? mevzularda ise, Hasan el-Esari’nin gériislerini ve
tercihlerini benimsemistir (Ibnu’l-imad, ty., Cilt 7, s. 38; Kehhale,
ty., Cilt 11, s. 285; Sa’d Gurab, 1999, Cilt 19, s. 317).
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1.1. Eserleri

Cok yénlii ve oldukga veld bir alim olan Ibnii’l-Arefe irili
ufakli bircok caligmay1 kaleme almistir. Bunlarin ¢ogu, tefsir, kelam,
fikih, hadis, kirdat ve mantik ilimlerine dair olup genellikle bir eserin
serhi mahiyetindedir. Mevzu bahis eserlerin bazilar1 Tunus’lu
arastirmacilarca tahkik edilip nesredilmistir. Ibnii’l-Arefe’nin en
onemli teliflerinden bazilar1 sunlardir:

a) Tefsiru Ibnii’l-Arefe: Eser hakkinda asagida daha fazla
malumat verilecektir.

b) el-Muhtasar fi’l-Fikh;, el Muhtasaru’l-Kebir, el-
Muhtasaru’l-Fikhi (Ibnu’l-Cezerd, ty., Cilt 2, s. 243; es-Sehavi, ty.,
Cilt 9, s. 240-242): Bes cilt olan bu ¢alisma Maliki fikh ile ilgilidir
ve Ibnii’l-Arefe’nin sohretinin yayilmasina sebep olmustur. 772-786
tarihleri arasinda kaleme alinan bu calismanin bircok niishasi
bulunmaktadir. Calismanin hacc menasiki ile ilgili kismin1 Sa’d

Gurab nesre hazirlamistir (Sa’d Gurab, 1999, Cilt 19, s. 317).

c) el-Hudid (Kitdbu'l-Hudid, el-Hudidu’I-Fikhiye) (ibnu’l-
Cezeri, ty., Cilt 2, s. 243; es-Sehavi, ty., Cilt 9, s. 240-242; ez-Zirikli,
ty., Cilt 7, s. 272): el-Muhtasar isimli kitapta yer alan islam Hukuku
istilahlarina ait tanimlarin bir araya getirilmesiyle olusturulmustur.
Eser Muhammed bin Kasim Rassa tarafindan serhiyle beraber
yaymlanmustir (ibnii’l-Arefe, 1986, Cilt 1, s. 23-24; Sa’d Gurab,
1999, Cilt 19, s. 317).

d) el-Muhtasaru’l-Hifi fi’l-Ferdiz (Sa’d Gurab, 1999, Cilt
19, s.317): Ebti Kasim Ahmet bin Muhammed bin Halef el-HGfi nin,
el-Feraiz isimli kitabinin yer yer kisaltildig1 ve serh edildigi fikha
dair bir eserdir (Ibnii’l-Arefe, 1986, Cilt 1, s. 23; Sa’d Gurab, 1999,
Cilt 19, s. 316).

e) el-Muhtasaru’s-Samil fi Usuli’d-Din (el-Muhtasar fi’t-
Tevhid, el-Muhtasar fi ilmi kelam) (Kehhale, ty., Cilt 11, s. 285):

7



Ibnii’l-Arefe bu eserinde Kadi Beydavi’nin Te’vilatu’l-Envar adli
kitabinin tertibi iizere kelam ilminin birtakim meselelerini konu
edinmis ve 27 Ramazan 789 yilinda tamamlanmistir (Sa’d Gurab,
1999, Cilt 19, s. 317).

f) el-Muhtasar fi’l-Mantik (ibnu’1-Cezeri, ty., Cilt 2, s. 243;
es-Sehavi, ty., Cilt 9, s. 240-242; ez-Zirikli, ty., Cilt 7, s. 272): Ibnii’l-
Arefe mantik ilmine dair olan bu eserini talebeleri icin telif etmis ve
yazimini 789 yilindan 6nce tamamlamistir. Eser, kii¢iik hacimli
olmasina karsin mantik ilmine dair birtakim Onemli konular1 ve
oldukga yararli bilgiler icermektedir. Eser Sa’d bin Gurab tarafindan
nesredilmistir (1bnii’l-Arefe, 1986, Cilt 1, s. 22; Sa’d Gurab, 1999,
Cilt 19, s. 317).

g) el-Muhtasar fi Usili’l-Fikh: Ibnii’l-Arefe’nin, Ibnii’l-
Hacib’in el-Muhtasar isimli eserinin noksanliklarini gidermek amaci
ile ve 6zellikle Amidi’nin el-Thkam baslikl kitabindan faydalanarak
telif ettigi 500 sayfalik bir usul ¢alismasidir ve yazimi 799 tarihinde
bitirilmistir (Sa’d Gurab, 1999, Cilt 19, s. 317).

Ibnii’l-Arefe’nin kaleme aldigi diger ¢alismalar1 sunlardr:
el-Mebsiit fi’l-Fikh, Muhtasar fi 'n-Nahv, Nazmu Tekmiletu’l-Kdasid,
Manzumetu fi Kiraati Yakub, Tusdiyyat fi’l-Hadis, Usariyyat fi’l-
Hadis, Turuku’l-Vddiha fi ameli’l-Miinasiha, el-Musannaf fi’l-
Mantik (Brockelmann, ty., Cilt 2, s. 247; Suppl., Cilt 2, s. 347;
Ibnii’l-Arefe, 1986, Cilt 1, s. 24; Kehhale, ty., Cilt 11, s. 285; ez-
Zirikli, ty., Cilt 7, s. 272). Sa’d Gurab, Ibnii’l-Arefe nin fetvalarini
kendi teliflerinden ve bilhassa 6grencilerine ait koleksiyonlardan
toplayarak nesre hazirlamistir (Sa’d Gurab, 1999, Cilt 19, s. 317).

2. Dénemin Siyasi ve Ilmi Durumu

Ibnii’l-Arefe’nin yasadigi cografya olan Tunus, Kuzey
Afrika’da bulunmakta, Misir, Magrib ve Akdeniz yolu ile de
Endiiliis’e komsu olmaktadir. Tunus, h. 7. ve 8. asirlarda, devaml

yonetimle ilgili ¢ekismelerin ve catigsmalarin oldugu bir belde
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durumundadir. Tunus’a, kisa bir siire i¢in, h. 6. asirda kurulan
Muvahhidler Devleti (541-646) hakim olmustur (Ibn Halddn, ty.,
Cilt 1, s. 356). Daha sonraki siiregte bagkaldiran Merinogullari,
yaklasik olarak 30 y1l Miivahhidler ile miicadele etmisler ve kendi
bagimsizliklarin1  kazanarak Tunus’un  yonetimini  ellerine
almislardir (Ibn Halddn, ty., Cilt 1, s. 40). Cok gecmeden
Merinogullar1 yonetimi zayiflamistir. Bu durumu firsata ¢eviren ve
Tunus’ta yonetici siyasi erk EbG Hafsogullar1 (626/978),
Merinogullar1 (656/869) ile askeri ve siyasi olarak ¢atisma igerisine
girmislerdir. Hatta Merinogullari, Tunus’a hakim olan Hafsogullar
devletini kisa bir siire isgal etmis, sonugta biiyiilk catigmalar
neticesinde isgal ettigi bolgeleri birakmak zorunda kalmistir
(Oztuna, 1989, Cilt 1, s. 235; Ulki, ty., Cilt 2, s. 869). Ibnii’l-
Arefe’nin yasadigt bu zaman diliminde Tunus’ta her haliikarda
huzurlu bir ortam meydana gelmemistir (Brunschvig, 1964, Cilt 12,
s. 64; ibn Halddn, ty., Cilt 1, s. 357).

Ote yandan Ibnii’l-Arefe’'nin yasadigi zaman diliminde
Tunus, cesitli etnik unsurlarin birlikte yasadigi bir cografya
olmustur. Bu etnik guruplar, Hiristiyanlarin zorlamalar1 sonucu
Endiiliis’ten hicret edenler, Berberiler ve Araplardan meydana
gelmektedir (Ibn Hald{n, ty., Cilt 2, s. 505).

[bnii’l-Arefe nin yasadig: h. 8. yiizyilda, Tunus’un komsusu
Misir’t Memluklular’in yonetmislerdir. Endiiliis ise o donemde
Huristiyanlarin eline ge¢mistir (Ibn Haldfn, ty., Cilt 1, s. 356).

Siyasi calkantilara ragmen boélge ilim yoniiyle oldukca
zengin bir havza olmay1 devam ettirmistir. Hiristiyanlarin baskilari
neticesinde Endiiliis bolgesinden Tunus’a h. 6. ve 7. yiizyillarda
meydana gelen gdcler sonucu Tunus ve cevresinde bilimsel ve
kiiltiirel faaliyetlerde ¢ok ciddi ve olduk¢a yogun bir sekilde
hareketlenmeler meydana gelmistir (ibn Halddn, ty., Cilt 2, s. 505).
Kuzeyden gelen Endiiliis go¢menleri neticesinde alimlerin Tunus’a
hatirt sayilir etkileri olmus; bdlge sakinleri de s6z konusu ilim



adamlarindan bir hayli istifide etmistir (ibn Halddn, ty., Cilt 2, s.
791).

Ote yandan miifessir Ibnii’l-Arefe’nin yasadigi asirda
ortadoguda kiiltiirel faaliyetlerin yogunlugu, medeniyetin saglam
temeller lizerinde yiikselip gliclii bir hale gelmesi ve egitim 6gretim
faaliyetlerinin devam etmesinde destek¢i vakiflarin varligi sebebi ile
ilme ¢ok biiyiik bir ilginin olmas1 (Ibn Hald{n, ty., Cilt 2, s. 610-611)
Tunus’un, buralardaki ilim merkezleri ile de irtibat halinde olmasina
zemin hazirlamistir. Bu sebeple pek ¢ok kimse ilim tahsil etmek
iizere s6z konusu merkezlere gitmistir. Misir, s6z konusu
merkezlerin basinda yer almaktadir. Nitekim ibn Haldtn (6. 808),
Mukaddime’sinde yasamis oldugu c¢agda Kahire’nin ilim 6gretimi
merkezlerinden biri oldugunu agik¢a beyan etmektedir.” (ibn
Hald(n, ty., Cilt 1, s. 607). Kadi EbG Kasim b. Zeytin (6.7), h. 7.
asrin ortalarinda Afrika’dan Orta dogudaki ilim merkezlerine
yolculuk etmis ve buralarda Fahreddin er-Razi’nin (6. 606)
talebelerinden ¢esitli ilimle tahsil etmistir. Talebeligini bitirdikten
sonra olduk¢a donanimli bir sekilde tekrar Tunus’a donmiistiir.
Akabinde Abdullah b. Suayb Dekkali (6.?7) de 6zellikle Misir’da ilim
tahsil ettikten sonra Tunus’a gelmis ve buraya yerlesmistir. Kadi1 Eb
Kasim b. Zeytin ve Abdullah b. Suayb Dekkali’nin getirmis
olduklari ilimler, talebeleri araciliiyla ile Tunus’ta kusaktan kusaga
aktarilmigtir. S6z konusu talebeler arasinda yer alan Kadi
Mihammed b. Abdusselam ve Ibn Imam (&.?), ayn1 ders halkasindan
ilim tahsil etmis iki onemli ilim adamlaridir. ibn Abdusselam ve
talebeleri h. 8. yiizyllda Tunus’ta, Ibn Imam ve talebeleri de
Tilmisdn’da egitim &gretim hizmetlerini  yiiriitmiislerdir (Ibn
Halddn, ty., Cilt 2, s. 603). Ibn Abdusselam’in égrencilerinden biri
olan Ibnii’l-Arefe, Kad1 Ebi Kdsim b. Zeytin ve Abdullah b. Suayb
Dekkali’nin getirmis olduklar1 ilm1 sonraki kusaklara nakletmekte
adeta bir basamak gorevini icra etmistir. .
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Ibnii’l-Arefe’nin ¢agdas1 ibn Haldn un verdigi bilgiye gore,
yasadig1 cagda umranin gerilemesi, ilim silsilesinin kesintiye
ugramasi sebebi ile batidaki ilim pazari kesata ugramustir (ibn
Halddn, ty., Cilt 2, s. 610-611). Ibnii’l-Arefe nin yasadig1 dénemde
Tunus ve civarinda ilmi faaliyetlerin gerilemesine ve inkitaya
ugramasina, Tunus’ta devam eden yonetimle ilgili istikrarsizliklar ve
ilgili asirda bilhassa 748-750 yillarinda zuhur eden, ilmi ve kiiltiirel
birikimleri mahveden ve kusaklar1 yok olmakla kars1 karsiya getiren
kara veba salgin hastalig1 yol agmistir (ibn Hald{n, ty., Cilt 1, s. 64;
Komisyon, 1987, Cilt 5, s. 380). Nitekim Ibnii’l-Arefe’nin
hocalarmdan Ibn Abdusselam, Vedaisi ve Ibnii’l-Hubbab gibi bircok
ilim otoritesi bu veba salgininda hayatlarini1 kaybetmislerdir (Sa’d
Gurab, 1999, Cilt 19, s. 316). Toplumsal diizenin ¢oziilmesi ve buna
paralel olarak entelektiiel iiretimin sekteye ugramasi, biiyiikk veba
salgininin yarattigt demografik yikimla birlestiginde, donemin
yetistirdigi nitelikli insan kaynaginin kitlesel kaybina yol agmistir.
Kurumsal hafizay1 tasiyan alimlerin diinyadan ayrilmasiyla birlikte,
rasyonel ve pozitif bilimler metodolojik bir kesintiye ugramis ve
tarthsel olarak gerileme siirecine girmistir. Bu biylik yikimin
ardindan bilimsel faaliyetler siirekliligini kaybetti; sadece Ehl-i
Stinnet ulemasinin gozetiminde, az sayida kisinin bireysel olarak
stirdlirdiigii kisith caligmalar olarak varligini devam ettirebilmistir
(Ibn Halddn, ty., Cilt 1, s. 689). Ibnii’l-Arefe, salgin nedeniyle
kaybedilen bir nesil alimin biraktig1 boslugu sahsiyla doldurmay:
basarmistir. Zeytiine Camii’ndeki imamlig1 ve fetva makamindaki
otoritesi, Tunus’un ilmi gelisimine adeta bir sigrama yasatmistir
(Abu’n-Nasir, 1987, s. 133).

3. ibnii’l-Arefe’nin Bagh Oldugu Tefsir Gelenegi

Cografi olarak Tunus’un Endiiliis’e yakin olmasi, dogu ile
bat1 merkezleri arasinda yer almasi ve Endiiliis’iin haclilar tarafindan
isgal edilmesiyle oradaki Miisliiman halkin Tunus’a gelip yerlesmesi

gibi birtakim etmenlerden dolayr Tunus ve c¢evresi Endiiliisli
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alimlerden bir hayli etkilenmislerdir. Bu iki bolgenin birtakim ortam
noktalarinin olmasi, s6z konusu etkilenmeyi ¢ok daha derin ve giiclii
bir sekilde saglamistir. Mesela her iki cografyada hakim olan ameli
ve itikadi mezhep birligi ortak noktalardan biridir. Her iki
cografyadaki niifusun amelde Malikilik, itikatta ise Es‘arilik
ekseninde birlesmesi, toplumsal dokudaki olas1 ayriliklar1 minimize
etmis ve su gotiirmez bir sosyo-kiiltiirel entegrasyon saglamistir.

Endiiliis’lii alimlerin Tunus ilim havzasma katki sadedinde
en onemli ilim dal1 tefsir olmustur. Mesela Endiiliislii miifessirlerden
Ibn Atiyye (6. 546) ve Eba Hayyan (8. 745)’mn tefsirleri Kuzey
Afrika’da insanlarin miiracaat ettikleri temel kaynaklar olmustur.
Ibnii’l-Arefe’nin ¢cagdas1 ibn Haldin’un verdigi bilgiye gore Batida
Ibn Atiyye, kendi zamanmna kadar gelen tefsir koleksiyonlarini
gbzden gecirip yanlislardan ayiklamis; eserlerde yer alan nakillerin
dogru olanlarmni ayr1 bir kitap olarak telif etmistir. Insanlar, Ibnii’l-
Arefe’nin yasadig1 ¢agda Endiiliis ve Kuzey Afrika cografyalarinda
s6z konusu tefsirden ¢okca istifade etmislerdir (Ibn Hald{in, ty., Cilt
1,s.615).

S6z konusu isimlerin ve kaynaklarm Ibnii’l-Arefe {izerindeki
derin entelektiiel niifuzu, onun tefsir tasavvurunun Endiiliis
ekolliniin karakteristik 0Ozellikleriyle sekillenmesini beraberinde
getirmigtir. Ibnii’l-Arefe’nin de benimsedigi Tunus merkezli
Endiiliis tefsir ekolii, Israiliyat rivayetlerine kars1 sergiledigi kati ve
elestirel durusla taninmaktadir. Nitekim Eb0 Hayyan ve Ibn Atiyye
gibi miifessirler, israiliyata karsi ¢cikmiglar ve israiliyat kabilinden
haberlere tefsirlerinde yer vermeyeceklerini ifade etmislerdir (Eb
Hayyan, 1911, Cilt 1, s. 104; ibn Atiyye, ty., Cilt 1, s. 34).

Ibnii’l-Arefe’nin bagl oldugu Endiiliis tefsir ekoliiniin bir
diger Ozelligi Arap diline agirhik vermesidir. Bilindigi {izere
Endiiliis’te sistematik bir sekilde Kur’an, Arapga, nahiv, sarf, belagat
ve imla kurallarin1 6nemseyen bir egitim sisteminin hakim olmasi
dogal olarak tefsire de yan51m1§tir2 (Kog, 2004, s. 53). Ornegin Ibn



Atiyye ideal bir tefsirin ana unsurlarinin siir ve irabdan baslamasi
gerektigi yoniinde kanaate sahip olmus ve bunu da pratikte
uygulamustir (ibn Atiyye, ty., Cilt 1, s. 40). Elbette Ebi Hayyan,
Kur’an irdb1 mevzuunda yalnizca Endiiliis tefsir geleneginin degil,
ayni zamanda tiim tefsir tarihinin akla gelen ilk isimdir (Kog, 2004,
s. 54).

Kiraatlere agirlik verme de Ibnii’l-Arefe’nin bagh oldugu
Endiiliis tefsir hareketinin Ozellikleri arasinda yer almaktadir.
Endiiliis’te revagta olan ilim dallarinin basinda Kirdat ilmi
gelmektedir. Nitekim bolgede hiikiim stiren Muvahhidi yoneticileri
kirdat ilmi egitim ve 0gretiminde bulunan kimseleri taltif etmistir.
Kiraat ilminde biiyiik bir otorite olan EbG Amir ed-Dani (6. 444)
Endiiliis’liidiir  (Kog, 2004, s. 55). ibn Atiyye, tefsirinin
mukaddimesinde biitiin ayetlere dair tiim kirdatleri verecegini beyan
etmektedir (Ibn Atiyye, ty., Cilt 1, s. 34).

Tefsirine bakildiginda Ibnii’l-Arefe’nin  Endiiliis  tefsir
geleneginin etkisinde kaldigr goriilmektedir. Onun israiliyat tiirii
haberlerin higbirini tefsirine almadigini gérmekteyiz. Ibnii’l-
Arefe’deki bu hassasiyetin Endiiliis tefsirciliginin etkisinden
kaynaklandig1 anlasilmaktadir. Oldukga saglam bir dil egitimi almis
olan Ibnii’l-Arefe, Kur’an’1 tefsir ederken lafizlart ve ciimleleri
analiz etmis; Ayetlerdeki mand inceliklerine dikkat c¢ekmis;
Kur’dn’in edebi yoniinii, icdzin1 ve i’cdzmi ortaya koymus; Ebl
Hayyén ve Ibn Atiyye’den bu hususta epeyce faydalanmus; kiraatler
mevzuunda da ihtiya¢ hasil oldukga ayetlerde mevcut olan kiraatlere
ve farkliliklarina temas etmis ve onlarin manaya tesirini belirtmeye
gayret etmistir.

4. Tbnii’l-Arefe’nin Tefsiri

Cok yonlii bir alim olan Ibnii’l-Arefe, Kur’an-Kerim’in
tefsiriyle de ilgilenmis ve yeri geldikc¢e ayetleri tefsir etmistir. Bu
meyanda Siileymaniye Kiitiiphanesinde, DAamad Ibrdhim Pasa
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Boliimii’nde demirbag 50 nr. ile kayitly, tek ciltten miitesekkil yazma
bir eser Tefsiru Ibnii’l-Arefe bashgiyla kendisine nispet
edilmektedir. Tefsirin dili Arapca olup timi 369 yapraktir. S6z
konusu niisha, her birinde 35 satir barindiran toplam 738 sayfadan
ibarettir. Eserin muhtevasi, bazi istisnalar disinda Kur'an-1 Kerim'in
tamamimi  kapsamaktadir.  Ibnii’l-Arefe’nin  mukaddimesiyle
baslayan tefsir, Felak ve Nas surelerine yer verilmeksizin ihlas
suresiyle nihayete ermektedir. Niishada eserin yazari, yazim tarihi
veya miistensihi hakkinda dogrudan bir kayit bulunmamaktadir.
Ancak Kafirin suresinin tefsirinde diisiilen °...tGstadimizin kelami
Zilkade aymin basinda, 776 tarihinde burada son buldu’ seklindeki
notu, ¢alismanin hangi donemde tamamlandigini gésteren en somut
veridir (Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 363b). Mevcut niishanin ana metin
iizerinden istinsah edilme tarihi, kayitlarda 24 Muharrem 994 olarak
goriinmektedir (ibnii’l-Arefe, ty., vr. 365b). Niishay1 ana metin
iizerinden kimin veya kimlerin istinsah ettigi bilinmemektedir.
Bildigimiz kadariyla Tirkiye kiitiiphanelerinde s6z konusu
caligmanin, iizerinde inceleme yaptigimiz bu niishadan bagka bir
ornegi bulunmamaktadir.

Islam Ansiklopedisi’nin ‘Ibnii’l-Arefe’ maddesini kaleme
alan Sa’d Gurab, eserin tespit edilen iki yazma niishasina dikkat
cekmektedir. Miiellif, bu niishalardan ilkinin Abdullah el-Ubbi’ye,
ikincisinin ise Eb(i’l-Abbas Ahmed el-Besili’ye ait oldugunu belirtir.
Literatiirdeki akademik calismalara da deginen Gurab; el-Ubbi
niishasinin bir kisminin Tunus’ta Muhammed el-Mennai tarafindan
doktora tezi, el-Besili niishasinin belirli boliimlerinin ise yine
Tunus’ta Muhammed el-Ahve ve Ahmed Buhari es-Siitevi
tarafindan lisans tezi olarak ¢alisildigini aktarmaktadir (Sa’d Gurab,
1999, Cilt 19, s. 317). Tefsirin Fatiha ve Bakara surelerine ait
kisimlarin tahkikini yapan Hasan el-Mennai, calismasinda eserin
Tunus ve civarindaki tiim yazma niishalarina dair epeyce teferruatl
bilgiler vermektedir (ibnii’l-Arefe, ty., Cilt 1, s. 25-36).
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4.1. Tefsirin Mukaddimesi

Eserin mukaddime béliimiinde, ibnii’l-Arefe’ye nispet edilen
yaklasik bir sayfalik bir 6nséz yer almaktadir. ‘Ustadimiz. .. Ibnii’l-
Arefe dedi’ ibaresiyle ibtida eden bu kisimda, miiellifin tefsir ilminin
mahiyeti ve miifessirlerin metodolojilerine dair serdettigi goriisler
nakledilmektedir. S6z konusu mukaddimede, tefsir usuli ve
miifessirler baglaminda su temel hususlara dikkat ¢ekilmektedir:

“Tefsir ilminin kapsami: Tefsirin, konusu, hakikati, delili,
faydasi, dayanagi ve hiikmiinden olusur.

Tefsirin hakikati: Kur’an limi, Kur’an’in keyfiyetinin(Icazi,

mandlary, Bedi yonii) ozelliklerinin delili ve Kur’dn’in Ndsihi-
Menstihudur.

Tefsir ilminin konusu ve delili: Arap¢a ve Beydandw:. Ciinkii
miifessir lafzi, bunlarla tefsir eder, ona siirden deliller getirir ve
onun irabina dayanaklar sunar.

Tefsir ilminin faydasi: Tefsir ilmi sayesinde hiikiimler istinbdt
olunur, kendisi ile Usuliiddin, Usilii Fikih ve Arap¢a daha kolay
hale gelir.

Tefsir Ilminin hiikmii: Tefsir ilminin hiikmii farz-1 kifdyedir
Onun farz-1 kifaye olusu, biiyiik bir ¢ogunlugun tefsir ile mesgul
oldugu ve kitaplardan elde edildigi i¢indir.

Miifessirler iki kisma ayrilirlar:

a-Miictehit miifessirler: Insanlar miictehit miifessirlerin
yvolunu takibederler.

b-Miictehit olmayan miifessirler: Bu tiir miifessirlerin ictihat
etme yonleri yoktur. Fakat tefsir etme yonleri vardir. Sibeveyh,
Farisi, Zemahseri gibi.

Miifessir olmanin sartlari:
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a-Kur’an’in tiimiinii ezberlemek. Ciinkii miifessir bir dyeti
tefsir igin ele alirken, onun mebni ve mahsis yonlerini bilmemek ve
kendisini nesheden baska bir ayetle yetinebilme ihtimali sebebi ile
onu tek bir yonden tefsir etmesi heldl olmaz.

b- Miifessirin tefsiri bilmesi. Tefsir konusunda naklolunani
anlamast i¢in ilk miifessirlerden sadwr olmus ilimlerle hem dem
olmasi gerekir.” (Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 1a).

4.2. Tefsirin Muhtevasi

Eser, muhteva bakimindan hem Ibnii’l-Arefe’nin takrirlerini
hem de tefsiri kayit altina alan talebesinin serhlerini igeren ikili bir
yaptya sahiptir. Metin tenkidi acisindan oldukc¢a kolaylik saglayan
bu diizenlemede, ibnii’l-Arefe’ye ait orijinal aciklamalarin basina
‘ayn/g’ harfi konulmak suretiyle, miiellif s6zii ile talebenin miistakil
izahati1 birbirinden kesin bir bigimde ayirt edilmistir.

Eserde ayetler tematik pasajlar halinde ele alinarak muhtasar
filolojik izahlara yer verilmis; kiraat farkliliklari, tenasiib-i ayat
(ayetler aras1 miinasebet) ve belagat vecheleri titizlikle islenmistir.
Kelami ve fikhi degerlendirmelerin yani sira, nazmin ihtiva ettigi
semantik incelikler iizerinde durulmus, Kur'an'in edebi i'caz1 6n
plana ¢ikarilmistir. Miellif, yorumlama siirecinde zengin bir tefsir
literatiiriinii  kaynak gostermis, muhtelif meselelerin vuzuha
kavusturulmasinda ise diyalektik bir soru-cevap metodolojisi
benimsemistir.

Ibnii’l-Arefe, tefsir metodolojisinde rivayet ve dirayet
ekollerini mezceden dengeli bir yaklasim sergilemistir. Ayetleri; yine
ayetlerin yani sira siinnet, sahabe ve tabiin kavilleriyle tefsir ederek
zengin bir nakil tabani olusturmustur. Bununla birlikte, surelerle
ilgili birtakim genel hususlara deginmis; esbab-1 niizul, nasih-
mensuh bilgisi ve kiraat vecihleri gibi ulimii'l-Kur'an konularina,
metnin baglami gerektirdikce yer vermistir.
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Strelerdeki ayetlerin tamamu tefsir edilmedigi gibi, ayetlerin
de tefsirine ihtiyag¢ duyulan kisimlar1 tefsir edilmistir. Tefsir
ihtilaflarina yer verilmekle birlikte &ncelik siras1 Ibnii’l-Arefe’nin
tefsirinedir. Tefsirde migkil lafizlarin 1zahi yapilmig, ayetlerin
tendsiib ve insicamina sik¢a deginilmistir.

Tefsirde Ehl-i Siinnet ve Mitezili goriislere yer verilmis,
birbirleriyle karsilastirilmistir. Bu baglamda Zemahseri ve ibn
Atiyye’ye sik sik atiflarda bulunulmus ve epeyce alinti yapilmistir.
Ayrica fikih ve fikih usilii konusunda genis 1zahlar yapilmis ve fikhi
hiikiimlere yer verilmistir.

4.3. ibnii’l-Arefe’ye Ait izahlarin Sunulmasi

Ibnii’l-Arefe’ye ait olan tefsir 1izahlar1 su sekillerde
sunulmustur:

a-Ibnii’l-Arefe Aayeti tefsir ederken soru-cevap seklinde
diyalektik bir metod kullanmistir. Bu metodu da, akla gelebilecek
soruyu sorup akabinde cevabini vermekle ve “sen soyle dersen
bunun cevabir sudur” seklinde kullanmistir. Mesela “Biz Davut’a
Siileyman’1 verdik. O ne giizel kuldu. Hep Allah’a yonelirdi” (Sad
38/30) Aayetini Ibnii’l-Arefe soru-cevap metoduyla soyle
aciklamistir: “Bu ayetin tefsirinde sen sayet dersen ki “(Siileyman’
Davut’un 6niine takdim ederek) Stileyman’1 Davut’a verdik seklinde
sOylenemez mi idi?” Bunun cevabi sudur: “Bu Davut’a verilen
itinay1 ve ona bir tesrifi ifade eder. Stileyméan’in sona birakilmasi ise
“o ne gilizel kuldu, hep Allah’a yoOnelirdi” sozlindeki zamirin
Siileyman’a donmesi sebebiyledir. Zamir, zikredilen en yakin sahis
iizerine racidir.” (Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 267b).

b-Yer yer “Ibnii’l-Arefe’ye dedim ki’ seklinde talebesinin
miidahalesi ve “bunun lizerine soyle dedi” gibi ifadelerle ayetler
aciklanmistir. Mesela “Fakat ellerinin yapip one siirdiigi islerden
dolay1 oliimii asla istemezler. Allah zalimleri bilir.” (Bakara 2/95)

ayetinin izahinda Ibnii’l-Arefe’nin yaptig1 tefsirleri yazan
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talebesinin, hocasimin ayeti aciklarken, talebesinin ayette tefsire
ihtiyac duyulan yeri bildirmesi neticesinde o da aciklama yapmustir:
“Ibnii’l-Arefe ye dedim ki: “5l sozii miibalaga {lizerinedir.” Bunun
lizerine soyle dedi: “15 &d (p A7 (Tevbe, 9:22) sdziinde de orada
kalisin uzun oldugunu ifade etmislerdir.” (Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 27a).

c-Bazan da Ibnii’l-Arefe tefsir yaparken “Ibnii’l-Arefe’ye
denildi ki” seklinde bir soz iizerine “Bunun iizerine Ibnii’l-Arefe
dedi ki” seklinde Aayet agiklanmistir. Mesela “Inananlar ve
korunanlar i¢in ahiret 6diilii elbette daha hayirlidir” (Yasuf 12/57)
ayetine Ibnii’l-Arefe’nin yapmis oldugu tefsir su sekilde
sunulmustur: “Ibnii’l-Arefe’ye denildi ki: * Bir onceki ayette-
muhsinlerin ecri-s6zii ile murad olunana bu ibare bir delildir, ecir
diinyada olacaktir.” Bunun iizerine Ibnii’l-Arefe dedi ki: “ Hayr,
bilakis ecir ahirette verilecektir. Aymi sekilde-korunanlar-sozii
onlarin 6liinceye kadarki daimi hallerine isarettir.” (Ibnii’l-Arefe, ty.,
vr. 177a).

d-Ayetin akabinde Ibnii’l-Arefe’nin direkt olarak agiklamasi
yer almigtir. Mesela “Allah’a kulluk edin, O’na higbir seyi ortak
kosmayin, ana-babaya, akrabaya, Oksiizlere, yoksullara, yakin
komsuya, uzak komsuya, yaninizdaki arkadasa, yolcuya, ellerinizin
altinda bulunanlara iyilik edin. Allah, kurumlu, bobiirlenen insanlar
sevmez.” (Nisad 4/36) ayetinin izahinda ibnii’l-Arefe, “Y&%" ve
“| 5558 kelimelerini dogrudan dogruya su sekilde tefsir etmistir:
VG4 kelimesi fiil ile bobiirlenme; “15558” ise s6z veya fiil ile
bébiirlenmedir.” (Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 103a).

4.4. Tefsiri Yazan Talebenin Yaptig1 Tefsirler

Eserde, tefsiri Ibnii’l-Arefe’nin anlatimlarindan not alarak
yazan Ogrencisi, kimi yerlerde hocasinin yaptig1 tefsire birtakim
ilaveler yapmistir. Bununla birlikte eserde talebe veya talebelerin
miistakil olarak hem ayetleri hem de bazi stireleri tefsir etmislerdir.
Mesela “Oyle ise Rabbin i¢in namaz kil ve kurban kes!” (Kevser
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108/2) ayetinin tefsirinde talebe, “Jia® kelimesinin basindaki “<s”
harfinin gorevini su sekilde agiklamistir: “ Burada “<” sebebiyet
icin gelmigtir. “Su sebepten dolayr Rabbine siikret ve namaz kil”
demektir. Siikiir séz ve fiil ile olur. Bu sebeple onun (Kevser’i
vermesi karsiligi hasil olan siikriin) vacip bir namaz ile tahsisi
kaginilmaz olmustur.” (Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 363a). Yine “Muttakiler
icin cennetler ve pinarlar vardir” (Zariyat 51/15) Ayetinde gecen
“cennet” kelimesinin iizerinde duran Ibnii’l-Arefe’nin talebesi bu
kelime ile ilgili su izahda bulunmustur: “Bu ayette cennet kelimesi
cogul ve “Allah miiminlerin canlarini, mallarini cennet karsiligi satin
almigtir.” (Tevbe 9/111) ayetinde ise tekil gelmistir. Birinci ayette
cennet kelimesinin ¢ogul gelmesinin sebebi, bu ayetin “Muhakkak
Rabbinin azab1 mutlaka vakidir.” (Ttr 52/7) ayetine tekaddiim etmis
olmas1 ve Tar siresinin 7. ayetinde azab kelimesinin, -hem azlik-
cokluk hem keyfiyet acisindan- cennet kelimesine zit bir sekilde
gelmis olmasidir. Tevbe stiresinin 111. ayetinde cennet kelimesinin
tekil gelmesinin sebebi ise, vaat edilen cennet karsilig1 kendi can ve
mallarmi1 Allah’in rizasim kazanmak i¢in satmis olanlarin az
olmasidir (ibnii’l-Arefe, ty., vr. 292a).

4.5. Tefsiri Yapilan ve Yapilmayan Sureler

Tefsirinde streler elimizdeki mevcut mushaftaki strelerinin
dizilisi ile aynidir. Tefsire Fatiha siresi ile baglanmis ve Kur’an’in
sonuna kadar devam edilmistir. Fakat Ankebtit, Rim, Fecr, Beled,
Sems, Tin, Hiimeze, Fil, Kureys ve Muavizeteyn sireleri kesinlikle
tefsir edilmemistir.

Eserde herhangi bir surenin tefsirine baslarken genellikle o
surenin ismi zikredilmistir. Fakat Tevbe (Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 158a),
Lokman (ibnii’l-Arefe, ty., vr. 244b), Ziimer (ibnii’l-Arefe, ty., vr.
268b) ve Zuhruf (Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 277b) sirelerinin tefsiri
yapildig1 halde isimleri zikredilmemistir.
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Pek cok stirenin tefsiri Ibnii’l-Arefe’ye ait olmasima karsin
yirmi bir sfrenin tefsirinde Ibnii’l-Arefe’ye ait herhangi bir izah
yoktur. Nitekim Miilk Stresinin basinda sdyle bir bilgi mevcuttur:
“775 yilinda Rebiuldhir aymnm 13’0 cumartesi giinii (tefsirin)
hocamiza okunmasi basladi.” Bu ifadeden tefsiri kaleme alan
talebenin de kismen tefsir yaptigmi ve bunu da hocasi Ibnii’l-
Arefe’ye takdim etmis oldugunu anliyoruz. Fakat Ibnii’l-Arefe nin
tefsirini yapmadigi siirelerde tefsiri yapilan ayet sayisi oldukc¢a azdir.
Bu sireler ve tefsir kapsamlari su sekildedir:

Stire Adt Tefsiri Yapilan Stire Ad Tefsiri Yapilan
Ayet Sayist Ayet Sayist
Miilk suresi 22 Talak suresi 17
Kalem suresi 25 Tahrim 10
suresi
Mearic suresi 20 Nebe siiresi 2
Nuh suresi 25 Naziat
suresi
Cin suresi 25 Abese suresi 3
Miizemmil 15 Tekvir stuiresi 1
suresi
Miiddesir 16 Infitar siiresi 1
suresi
Kiyamet 13 Mutaffifin 1
suresi suresi
Cuma suresi 5 Insikdk 1
suresi
Miinadfikin 13 Buric suresi 2
suresi
Tegabun 18
suresi
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Ayetleri tamamuyla tefsir edilen sireler ise sunlardir: Fatiha
(Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 2b), Hasr (ibnii’l-Arefe, ty., vr. 323b), Madn
(Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 362a) ve Ihlas stresi (ibnii’l-Arefe, ty., vr.
365a).

4.6. Tefsirin Kaynaklar

Ibnii’l-Arefe Kur’an’i tefsir ederken pek ¢ok kaynaktan
istifade etmistir. Tefsirde Arapca, tefsir, hadis, kelam ve fikih gibi
ilimlere dair telif edilen eserlerden nakiller yapilmis ve bu nakiller
yeri geldik¢e degerlendirilmis, bazen elestirilmig, kimi bazen
dogrulugu tasdik edilmistir.

Ibnii’l-Arefe ayetleri izah ederken Miutezili miifessir
Zemahseri (6. 538) ve Endiiliis’lii miifessir Ibn Atiyye (6. 546)’den
epeyce istifade etmis ve pek cok nakilde bulunmustur. Tefsirinin
hemen her sayfasinda bu iki isme birka¢ defa yer vermistir. Bunlara
ilaveten Ibn Kuteybe (8. 276), Taberi (6. 310), Eb Amr ed-Dani (6.
444), Fahreddin Razi (6. 606), Kurtiibi (6. 671), Beydavi (6. 692),
Tiybi (6. 743) ve Ebli Hayyan (6. 745) tefsir ilminde istifade ettigi
diger miifessirlerdir. Bakillani (6. 430), Gazzali (6. 505) ve Ciiveyni
(6. 478) den daha ¢ok kelami konularda, Halil bin Ahmed (6. 170),
Sibeveyh (8. 180), Ferra (6. 207), Ahfes (6. 215), Baci (6.?), Ibn
Hisam (6. 220), Isfehani (6. 322), Enbari (6. 328), Ibn
Abdusselam(6.?) ve Ibnu’1-Hacip (6. 474) gibi daha pek ¢ok alimden
ise dil, fikth ve hadis konularinda faydalanmustir. Ibnii’l-Arefe,
ayetlerin tefsirinde alimlerin gorlslerini aktarirken genellikle
eserlerinin ismi yerine daha ¢ok onlarin isimlerini zikretmeyi tercih
etmistir.

4.7. Ayetleri Tefsir Etme Metodu

Ibnii’l-Arefe, ayetleri tefsir ederken rivayet ve dirayet
metotlarini kullanmigtir. Yeri geldikge ayeti ayetle, siinnetle, sahabe,
tabiin ve sonraki alimlerin sozleri ile tefsir etmis ve rivayet

metoduna dair her tiirlii enstriimandan istifade etmistir. Bu arada
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delil olarak kullandig1 hadislerin kaynaklarini zikretmeyi de ihmal
etmemigstir. Oldukc¢a ilmi bir tavir sergileyen miifessir, Kur’an
ilimlerine yer vermis, ayetlerin sayet varsa nasih-mensthunu, kiraat
farkliliklarini, sebeb-i niiziliini, muhkemini ve miitesabihini,
miibhematini, miiskilatini beyan etmistir. Fakat Bakara sfiresinin son
iki ayeti disinda siire ve ayetlerin faziletlerine temas etmemistir.

Ibnii’l-Arefe’nin ayetleri izah ederken dirdyet metodunu da
uyguladigin1 gérmekteyiz. Kur’an 1stilahlarini ligat, sarf, nahiv ve
belagat yonleriyle ele almis ve onlar1 kisa ve 6z olarak tahlil etmistir.
Bununla birlikte Arapga siirlerden sahit gdstermis, ayetlerin siyak ve
sibakina ve aralarindaki tenasiib ve insicAma temas etmistir. Ote
yandan ayetlerin kelami ve fikhi yonlerini acgiklamis ve bunlarla
ilgili tartismalar1 vermeyi ihmal etmemistir.

Miifessir, ayetleri isarl yonden tefsir etmemistir. isari tefsir
metoduyla tespit edebildigimiz kadariyla sadece Bakara 46. ve Sad
38. ayetleri tefsir ederken Kuseyri’den nakillerde bulunmugtur
(Ibnii’l-Arefe, ty., vr. 17b, vr. 267b). Ote yandan Allah’1n isimlerinin
tefsirinde Ibn Arabi’den yararlanmis olmakla birlikte ondan almis
oldugu nakiller kelime tahlillerinden dteye gitmemistir.

Ibnii’l-Arefe, kimi zaman ayetlerin yorumuna dair goriisleri
aktardiktan sonra bu goriislerden begendigini tercih etme yoluna
gitmistir. Bununla birlikte kendi fikir ve inang diinyasina aykir1 olan
yorumlar1 ise taassuba kapilmadan ilmi bir islupla elestirmistir.
Ayrica tefsirinde tercihte bulunmakla birlikte ayetlerin manalar
konusunda kendi goriislerini de ifade etmistir.

Sonuc¢

Kuzey Afrika ilim havzasmin h. 8. ylizyildaki en parlak
temsilcilerinden biri olan Ibnii’l-Arefe, yasadigi dénemin siyasi
kargasalarina ve toplumsal yikimlarina ragmen adeta bir koprii
vazifesi gorerek ilmin nesiller arasi aktarimini giivence altina

almigtir. Kendisine teklif edilen kadilik goérevini kabul etmeyip
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hayatin1 ilme adayip Zeytine Camii ve Tevfik Medresesi gibi
kurumlarda talebe yetistirmeye ve ibadete odaklanmasi, onun ziihd,
takva ve yiiksek ilmi ahlakinin en bariz gostergesidir.

Bu calisma kapsaminda incelenen Tefsiru Ibnii’l-Arefe,
tefsiri ve miiellifin metodolojisine dair elde edilen temel sonuglar
sunlardir:

Endiiliis Tefsir Ekoliiniin Giiclii Etkisi: Ibnii’l-Arefe’nin
tefsir anlayisi; Ibn Atiyye ve Ebi Hayyan gibi Endiiliislii otoritelerin
cizgisini siki sikiya takip etmektedir. Bu ¢ergevede tefsirin en bariz
vasfi; israiliyat tiirli nakillere kapali olmasi, yogun Arap dili/belagat
tahlilleri ve kiraat farkliliklarinin ayetlerin anlam diinyasina etkisini
inceleme titizligidir.

Diyalektik ve Elestirel Metot: Miiffessir, ayetleri aciklarken
diyalektik yaklagimla soru-cevap metodunu siklikla kullanmis ve
okuyucunun veya arastirmacinin aklina gelebilecek soru veya
sorunlar1 metodik bir silsileyle ¢6ziime yoluna gitmistir. Hem rivayet
hem de dirayet enstriimanlarmi dengeli sekilde kullanan Ibnii’l-
Arefe, Zemahseri gibi Mutezili kaynaklardan referansta bulunurken
dahi taassuptan uzak, objektif ve ilmi bir elestiri silizgeci
kullanmustir.

Miisterek ve Kolektif Bir Miras: Ulkemizde sadece bir yazma
niishast mevcut olan bu kiymetli tefsir, sadece Ibnii’l-Arefe’nin
sifahi olarak verdigi tefsir derslerini degil, ayn1 zamanda onu kaleme
alan ve yeri geldikce hocasindan bagimsiz eklemeler/tefsirler yapan
talebe veya talebelerinin de katkisini uhdesinde barindiran kolektif
bir calisma Ozelligine sahiptir. Tefsiri satirlara doken talebe,
hocasinin yaptig1 tefsirlerin, kendi yaptig1 izah ve katkilarla
karismamasina 6zen gostermis ve hocasinin ifadelerini kirmizi
miirekkeple "ayn" harfiyle rumuzlandirarak titizlikle ayirt etmistir.

Isari Tefsirden Uzak Durus: Miifessir, ayetleri yorumlarken
liigat, sarf, nahiv, fikih ve kelam gibi zahiri/akli ilimleri esas almis;
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Kuseyti ve ibn Arabi gibi isimlerden kisitli kelime tahlilleri aktarmig
olsa da isari (tasavvufi) tefsir yontemine ilkesel olarak ragbet
etmemistir. Bu durum, Ibnii’l-Arefe’nin mutasavvif bir kimliginin
olmamasi gercegiyle izah edilebilir.

Nihayetinde Ibnii’l-Arefe; "Biz simdi miifessir degiliz,
sadece tefsir naklediyoruz" diyecek kadar yiice bir tevazua sahip,
ancak elde ettigi ilm1 olgunluk seviyesiyle yasadigi bolgede adeta
cevresine 1s1 ve 1s1k sagan bir giines gibi olmus muazzam bir
otoritedir. Onun vefatindan kisa bir siire dnce servetinin biiyiik bir
kismint ilme ve hayir kurumlarmma vakfetmesiyle taclanan bu
miimtaz yasami ve 6zgiin tefsir miras1, Islam diisiince tarihinin en
objektif ve ihyact damarlarindan birini temsil etmesi bakimindan
modern arastirmacilar i¢in de vazgecilmez bir inceleme alani
sunmaktadir.

--24--



Kaynak¢a
Abu’n-Nasir, J. M. (1987). A history of Maghrib in the
Islamic period. Cambridge: Cambridge University Press.

Brockelman, C. (1938). Geschichte der arabischen litteratur
(Supplement Band). Leiden: E. J. Brill.

Brunschvig, R. (1964). Tunus. Isldm ansiklopedisi iginde
(Cilt 12/2, ss. 331-344). istanbul: M.E.B. Basimevi.

Cerrahoglu, 1. (1968). Tefsiru Ibni’l-Arefe. Ankara
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi (AUIFD), 16, 125-135.

Ebu Hayyan, M. b. Y. b. A. b. Y. el-Endiiliisi. (1329 [1911]).
el-Bahru’l-muhit. Riyad: Mektebe ve Metabiu’n-Nasr.

es-Sehavi, N. S. M. b. A. (ty.). ed-Dav’u’l-lami. Maisir:
Mensuratu Dari Mektebi’l-Hayy.

es-Sirac, M. el-V. (ty.). el-Hilalu s-siindiisiyye fi ahbarit-
tunusiye (thk. Muhammed el-Habib). Tunus: Daru’t-Tunusiyye li’n-
Nesr.

et-Tinbukti, A. B. (ty.). Neylii’l-ibtihdc. Beyrht: Daru’l-
Kiitiibi’l-[Imiyye.

ez-Zirikli, H. (1973). el-A’lam. Beyrt: ty.

Ibn Atiyye, A. b. G. b. A. (ty.). el-Muharraru’l-veciz fi
tefsiri’l-kitabi’l-aziz. Beyrit: ty.

Ibn Haldfin, A. b. M. b. H. (2004). Mukaddime (Cev. Halil
Kendir). Ankara: Yeni Safak Armagani.

Ibnii’l-Arefe, E. A. M. b. M. b. M. b. A. et-Tunusi. (ty.).
Tefsiru Ibn Arefe (Siileymaniye Kiitiiphanesi, DAmad ibrahim Pasa
Boliimii, Demirbas nr.: 50). istanbul.

Ibnii’l-Arefe. (1986). Tefsiru’l-imam Ibn Arefe (thk. Hasan

el-Mennati). Tunus: Merkezu’l-Buhis bi Kiilliyeti’l-Zeytuniyye.
--25--



Ibnu’l-Cezeri, M. b. M. (1982). Gayetu n-nihdye fi
tabakati’l-kiirrd. Beyrat: ty. (Orijinal baski/Hicri: 1302).

Ibnuw’l-imad, E. F. A. (ty). Sezdratu’z-zeheb. Beyrit:
Sirketii’l-Arabiyye 1i’t-Tibaa.

Katip Celebi, M. b. A. (1941). Kesfu'z-ziiniin an esmai’l-

kutubi ve’l-fiinin (Tahk. Serafettin Yaltkaya). Istanbul: Maarif
Matbaasi (Orijinal baski/Hicri: 1360).

Kehhale, O. R. (1960). Miicemu’I-miiellifin. Dimesk: ty.

Kog, M. A. (2004). Endiiliis tefsirciligi {izerine bir deneme.
Islamiyat Dergisi, 7(3), ss. 115-130.

Komisyon. (1987). Dogustan giiniimiize biiyiik Islam tarihi.
Istanbul: Cag Yaynlari.

Oztuna, Y. (1989). Isiam devletleri. Istanbul: Kiiltiir
Bakanlig1 Yaynlari.

Sa’d Gurab. (1999). ibnii’l-Arefe. TDV Islam ansiklopedisi
iginde (Cilt 21, ss. 487-492). Istanbul: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yayinlari.

Ulkii, H. (ty.). Islam devletleri ve medeniyetleri. Istanbul:
Selale Yayinlari.

--26--



BOLUM 2

AHMED ABDULLAH EZ-ZEHRANI’NIN KONULU
TEFSIR PRATIGINE ANALITIK BiR YAKLASIM:
EBEVEYNE iHSAN ORNEGiI

izzet MARANGOZOGLU!

Giris
Tefsir faaliyeti, tarih boyunca farkli yontem ve yaklagimlar
cercevesinde gelismis; bu siirecte ayetlerin dilsel, baglamsal ve
tematik boyutlarini esas alan ¢esitli yorum bi¢imleri ortaya ¢ikmaistir.
Bu yontemsel ¢esitlilik igerisinde, Kur’an ayetlerinin belirli bir konu
ekseninde bir araya getirilerek biitiinciil bir bakis agisiyla ele

alinmasin1 hedefleyen konulu tefsir, 6zellikle modern donemde
sistematik bir yontem olarak belirginlik kazanmaistir.

Konulu tefsir, her ne kadar ¢agdas donemde 6ne ¢ikan bir
yaklasim olarak dikkat ¢cekse de bu yontemin temelleri, klasik tefsir
literatiiriinde erken donemlerde atilmistir. Bununla birlikte modern
donemde konulu tefsir, teorik cergevesi, ilkeleri ve uygulama
bicimleri daha belirgin hale gelmis; yontemsel bir biitlinliik
icerisinde ele alinmaya baglanmistir.

' Do¢. Dr., Izmir Katip Celebi Universitesi, ilahiyat Fakiiltesi, Tefsir Anabilim Dali,
izzetmarangozoglu@gmail.com, ORCID: 0000-0003-2386-3688.



Bu baglamda ¢agdas konulu tefsir ¢calismalarinin 6nde gelen
isimlerinden biri olan Ahmed Abdullah ez-Zehrani, konulu tefsirin
teorik temellerine iligskin degerlendirmelerinin yani sira, bu yontemi
somut temalar lizerinden uygulamaya koymasiyla 6ne ¢ikmaktadir.
Zehrani’nin Medine Islam Universitesi Dergisinde yayimlanan et-
Tefsiru’l-Mevda‘l  1i’l-Kur’ani’l-Kerim ve Nemazicu Minhu
(Kur’an-1 Kerim’in Konulu Tefsiri ve Uygulama Ornekleri) adli
caligmasi (Zehrani, 1993, ss. 11-170), konulu tefsirin hem kavramsal
cercevesini hem de pratik isleyisini ortaya koymasi bakimindan
Oonem arz etmektedir. Zehrani, bu calismasinda ayetleri konu
merkezIli bir tasnife tabi tutarak ve aralarindaki anlam iliskilerini
ortaya koyarak konulu tefsir yonteminin uygulanig bigimini somut
ornekler iizerinden gostermektedir.

Bu calisma, Zehrani’nin s6z konusu eserinde benimsedigi
konulu tefsir pratigini, “ebeveyne ihsan” temasi 0rnegi lizerinden
incelemeyi konu edinmektedir. Kur’an’in ahlaki ve toplumsal
diizenine iliskin temel ilkeleri biinyesinde barindiran ebeveyne ihsan
temasi, hem kapsamli ayet agina sahip olmasi hem de farkli baglam
ve rivayetlerle iliskilendirilmeye elverisli yapis1 sebebiyle, konulu
tefsir yonteminin isleyisini degerlendirmek ag¢isindan uygun bir
ornek teskil etmektedir. Bu ¢er¢evede ¢alismada, Zehrani’nin ilgili
temay1 ele alig bi¢imi analiz edilerek ayetlerin tasnifi, baglamsal
kullanim1  ve rivayetlerle iliskilendirilme yontemi ortaya
konulacaktir.

Calisma, bir yandan konulu tefsirin teorik ve metodolojik
yapisini agiklamayi, diger yandan Zehrani’nin uygulamasi iizerinden
bu yontemin pratikte nasil isletildigini gostermeyi hedeflemektedir.
Calismada nitel arastirma yontemi benimsenmis; basta Zehrani’nin
ilgili eseri olmak {izere klasik ve ¢agdas tefsir kaynaklar
karsilastirmali bigimde incelenmistir. Bu yoOniiyle arastirmanin,
konulu tefsirin yontemsel imkanlarin1 somut bir tema {izerinden
degerlendirmeye katki saglamas1 amaglanmustir.
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Calisma iki bolimden olusmaktadir. Ahmed Abdullah ez-
Zehran?’nin kisa 6zgec¢misine yer verildikten sonra ilk bdliimde
miiellifin konulu tefsir yontemine dair ¢izdigi teorik ¢ergeve, ikinci
boliimde ise bir konulu tefsir pratigi olarak “ebeveyne ihsan” temasi
incelenecektir.

Ahmed Abdullah ez-Zehrani’nin Kisa Biyografisi

Ahmed bin Abdullah el-Umari ez-Zehrani, 1950 yilinda
Suudi Arabistan’in Zehran bolgesine bagli Nasba kdyiinde
dogmustur. 1974 yilinda Riyad Seriat Fakiiltesinde Seriat alaninda
lisans derecesi almistir. Yiiksek lisansint Ummu’l-Kura Universitesi
Kitap ve Siinnet Boliimiinde, “/‘lamii’l-alimi ba‘de rusiihihi bi-
hakad’iki ndsihi’l-hadisi ve menstihihi” adli eserin tahkiki lizerine
hazirladig1 tezle tamamlamistir. Doktora derecesini ise Ibn Ebi
Hatim’e ait “Tefsiru’l-Kur 'ani’l-Azim Miisneden ‘ani’r-Resul” adli
eserin birinci cildinin tahkikine dair ¢alismasiyla elde etmistir. 1975
yilinda Medine Islam Universitesi’nde arastirma gérevlisi olarak
atanmis; daha sonra ayni iiniversitenin Davet Fakiiltesi’nde 6gretim
gorevlisi olarak gorev yapmistir. Ardindan Kur’an-1 Kerim
Fakiiltesi’nde yardime1 dogent olarak atanmistir. Bu fakiiltede dekan
yardimcilig1 gorevini iistlenmis, daha sonra ii¢ yil siireyle Kur’an-1
Kerim Fakiiltesi dekanligi yapmustir. Ayrica Medine Islam
Universitesi’'nde Davet Isleri Konseyi baskanligina atanmis;
{iniversitenin ilmi konseyinde iiyelik yapmis ve Islam Universitesi
Dergisinin yayin kurulunda gorev almistir. Bunun yani sira ¢esitli
ilm1 komisyonlar, kurullar ve akademik derneklerde aktif olarak
gorev almis; yiiksek lisans ve doktora diizeyinde ¢ok sayida tezin
danismanligini ve jiiri tiyeligini Gistlenmistir. Ayrica Suudi Arabistan
icinde ve disinda diizenlenen pek cok ilmi ve davet igerikli
sempozyum, panel, seminer ve egitim programina katilarak ilmi
birikimini akademik ve toplumsal gevrelerle paylagmistir (Zehrant,
2006, s. 16; el-Mektebetii’s-Samile, 2025).
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Zehrani’nin Konulu Tefsire Iliskin Teorik Cercevesi

Bu boliimde, Zehrani’nin konulu tefsir yontemine iliskin
cizdigi teorik cergeve kapsaminda, dncelikle tefsirin liigat ve 1stilahi
anlami ile “Mevda‘?” kavraminin anlami ele alinacak; ardindan
Mevdi‘l (konulu) tefsirin tanimi, ortaya ¢ikisi ve faydalari tizerinde
durulacaktir. Devaminda konulu tefsirde arastirma yontemi
cercevesinde sure bazli ve Kur’an biitiiniine dayali yaklagimlar
incelenecek; son olarak yontemin konulu tefsirdeki belirleyici rolii
ve yontem tercihinin 6nemi degerlendirilecektir.

Tefsirin Liigat Anlam

Tefsir kelimesi, liigatte Ortiili olan1 ac¢iga c¢ikarmak,
aciklamak, netlestu‘mek ve analiz etmek (keslf beyan izah ve tafsil)
anlamlarina gelir. “I s (2313 Gall Alia V) Jidy 818 45 Y5” “Onlar sana
her ne misal getirirlerse getirsinler, biz sana gercegi ve en giizel
aciklamay1 getiririz.” (el-Furkéan 25/33) ayetindeki tefsir kelimesi bu
manada kullanilmustir. Tefsir kelimesiyle Allah Teala nin “4L ;\fsg \-ma”
“Bize bunun tevilini (yorumunu) haber ver.” (Yusuf, 12/36)
kavlinde oldugu gibi “te’vil” anlami da kastedilmistir. Ibn Kesir,
ayetteki “ve ahsene tefsird” kavlini “Onlar (inkarcilar) bir iddia
ortaya atmazlar ki biz ona kars1 hakki, isin aslina daha uygun, daha
acik ve onlarin sozlerinden daha anlagilir bir sekilde getirmeyelim.”
soziiyle agiklamaktadir (ibn Kesir, 1998, c. 6, s. 118).

Ibn Faris’e gore tefsir kelimesi fe, sin ve rd harflerinden
olusan ve bir seyin beyanina ve izahina delalet eden “‘f-s-r (_~c+-<9)
kokiinden tiiremigtir. Bu baglamda Arap dilinde bir seyin izah
edilmesi “fesertii’s-sey’e ve fessertiihi” (&3 sl & d) sozityle
ifade edilmistir (Ibn Faris, 1969, c. 4, s. 504). KAmis’ta ise ‘fest’
kelimesi, “beyan etme ve kapalilig1 giderme” seklinde tanimlanmas;
tefsir (kelimesi) de bu anlam c¢ercevesinde degerlendirilmistir
(FirGzabadi, 2005, s. 456).
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Istilahi Anlamda Tefsir

Tefsir kavraminin tanimi hususunda alimlerin ifadeleri
cesitlilik arz etmekte, bu baglamda farkli tanimlar ortaya
konulmaktadir. Bununla birlikte bu tamimlarin ortak noktasinda,
tefsirin; Yiice Allah’1in kitabini, Hz. Muhammed’e (s.a.v.) indirildigi
sekliyle anlamaya yonelik bir ilim oldugu vurgusu yer almaktadir.
Zerkesi’nin zikrettigi bu tanim, tefsirin mahiyetine dair yapilan ¢ok
sayidaki tarifi iginde barindirmaktadir (Zerkesi, 1957, c. 1, s. 13). Bu
tanim, tefsiri; sadece teknik bir izah faaliyeti olarak degil,
vahyedilen metnin aslina sadik kalarak Allah’in muradini anlama
cabasi olarak konumlandirmakta ve Zerkesi’nin tanimai iizerinden bu
ilmin tiim alt dallarin1 kapsayan biitiinciil bir ¢ergeve ¢gizmektedir.

Mevdii‘i Kelimesinin Anlami

Mevdi‘l kelimesi, bir seyin nispet edildigi konuya isaret
eder. Buna gore mevdi‘ kelimesi, bir arastirmada ele alinan ve
incelenen yahut biitiinli olusturmak {izere pargalar1 bir araya getirilen
yapiy1 ifade eder. Arastirma siirecinde bu parcalarin bir araya
getirilmesiyle konu belirginlik kazanir. Bu isimlendirme, mevdia*
(konu) kelimesine nispetle yapilmistir. Mevdd® ise; arastirma
unsurlarmin kendisinden alindigi, derlendigi veya lizerine bina
edildigi temel malzemeyi ifade eder. Bu unsurlar bir araya getirilerek
belirli bir konu ingsa edilir. Konulu tefsirde Kur’an’in farkli
yerlerinde yer alan ayetler, arastirmanin temel malzemesini
olusturur. Daginik halde bulunan bu ayetler bir araya getirildiginde,
biitiinciil bir konu ortaya ¢ikar.

Muhammed Ahmed el-Kasim’a gore mevdi‘i kelimesi,
mevdi‘ kelimesine nispetle kullanmilmigstir. “Tefsir” kelimesiyle
birlikte kullanilmaya baslanmasiyla bu ifade, yontemin 6zel adi
haline gelmistir. Zamanla bu izafet unutulmus ve terkip,
“Ma‘dikerib” 0Orneginde oldugu gibi tek bir kelime olarak
kullanilmaya baslanmistir (Kasim & Kami, 1982, s. 7; Zehrani,
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1993, s. 12). Metinde gegen Ma‘dikerib kelimesi, Arapcada meshur
bir birlesik isim (mezci terkib) olarak 6ne ¢ikmaktadir. Zehrani ise
“konulu tefsir” ifadesinin, artik iki ayr1 kelime olarak algilanmaktan
ziyade, zihinlerde tek bir kavrami ve belirli bir tefsir yontemini
cagristiran miistakil bir yapiya doniistiigiinii vurgulamaktadir.

Konulu Tefsirin Tanimi

Konulu tefsir (et-Tefsirii’l-Mevdt‘i); lafizlar1 ne kadar
cesitlenirse gesitlensin veya zikredildigi yerler ne kadar farkli olursa
olsun, Kur’an ayetlerini tek bir konuyu ve tek bir hedefi ele alacak
sekilde miistakil olarak incelemek, ardindan bu ayetleri birbirine
ekleyerek detaylica arastirmaktir. Bu siirecte; onceki ve sonraki
ayetler arasindaki miinasebetin goézetilmesi, niizul sebeplerinden
istifade edilmesi, nebevi siinnetin rehberligine bagsvurulmasi ve soz
konusu mevzuya dair selef-i salihin goriislerinden yararlanilmasi
suretiyle biitiinciil bir ¢aligma gerceklestirilir (Kasim & Kami, 1982,
s. 7, Fermavi, 1977, s. 52; Zehrani, 1993, s. 12).

Bu tanim, Ahmed Abdullah ez-Zehrani’nin konulu tefsir
anlayisinda yontemin merkezi bir konumda bulundugunu; onun
ayetleri yalnizca konu birligi temelinde toplamaktan ziyade, siyak-
sibak, niizQil sebepleri, Hz. Peygamber’in slinnetini ve selef-i salihin
yorumlarim1 birlikte dikkate alan sistematik ve biitiinciil bir
metodoloji benimsedigini ortaya koymaktadir.

Konulu Tefsirin Faydalar

Zehrani, konulu tefsir yonteminin Kur’an-1 Kerim’in dogru
anlasilmasi ve yorumlanmasina sundugu katkilar1 ¢esitli yonleriyle
ele alarak, yontemin teorik ve pratik imkanlarini sistematik bir
bicimde ortaya koymaktadir. Bu c¢ercevede konulu tefsirin
faydalarini su sekilde siralamaktadir:
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1) Konulu tefsir, Kur’an’in Kur’an ile tefsiri ilkesini esas alir.
Zira Kur’an’in bir yerinde miicmel (6zet) olarak zikredilen bir husus,
baska bir yerde mufassal (ayrintil1) bigimde agiklanir.

2) Kur’an-1 Kerim’in azameti, ¢esitli konular baglaminda
sundugu zenginlik ve derinlik {izerinden daha iyi kavranir; onun
essiz lislubu ve ¢ok yonlii rehberligi bu yontemle daha belirgin hale
gelir (Zehrani, 1993, s. 12).

3) Kur’an-1 Kerim’in, farkli konular cergevesinde igerdigi
rabbani hidayet tiirleri bu yontem sayesinde ortaya konur.

4) Kur’an ahlakiyla ahlaklanmay1 temin eder ve bu yolla
imanin artmasina katki saglar.

5) Kur’an-1 Kerim’i dogru bicimde anlama konusunda
yetkinlik kazandirir.

6) Kur’an-1 Kerim’in farkli tislup ve anlatim bigimlerini
tanimay1 saglar.

7) Ayni konu ve hedef etrafinda yer alan Kur’an ayetlerini tek
bir baglamda bir araya getirerek biitiinciil bir inceleme imkani1 sunar.

8) Kur’an ayetleri arasinda var oldugu iddia edilen ¢eligki
vehmini ortadan kaldirir ve bu konuda dogru bir yonlendirme saglar.

9) Konulu tefsir yontemi, bidat ve heva ehli tarafindan
gecmiste ve giinlimiizde ortaya konulan bazi g¢alismalara cevap
niteligi tasir. Zira bu yaklasimlarda tek bir konunun farkli yonleri
kusatilamazken, konulu tefsir yontemi konunun biitiin boyutlarin
kapsayan bir inceleme imkan1 sunar ve pargaci degil biitlinciil bir
degerlendirme yapilmasina imkan verir (Fermavi, 1977, ss. 68-70).

Bu cer¢evede Zehrani’nin ortaya koydugu bu maddeler,
konulu tefsirin yalnizca tematik bir tasnif yontemi olmadigini;
Kur’an metninin i¢ tutarliligini, rehberlik boyutunu ve metodolojik
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biitiinliigiinii esas alan kapsamli bir tefsir yaklasimi oldugunu agik
bicimde gdstermektedir.

Konulu Tefsirin Ortaya Cikisi

Okuyucu veya arastirmaci, “konulu tefsir” ilminin ya da
teriminin kadim alimlerimizce bilinmedigi; bu sahaya yalnizca
cagdas miielliflerin egilerek kiymetli eserler viicuda getirdigi hissine
kapilabilir. Nitekim bazi muasir yazarlar bu kanaati agikca ifade
ederek soyle demislerdir: “Bu tiirle ilgilenen bir kimseye
miitekaddimGn alimler arasinda rastlamadik. Mevcut olanlar ise
ancak son donem akademik tezlerde yer alan; Kur’an’da Cihad,
Kur’an’da Miisrikler, Kur’an’da Kevni Ayetler gibi konunun bir
yoniinli ele alan ¢aligmalardir. Yine de bu sahada daha fazlasina
duyulan ihtiya¢ siddetle devam etmektedir” (Ebu’n-Nil, 1987, s. 6).

Bu iddia isabetten mahrum ve hakikatten uzaktir. Bu tiir
ifadeler; herhangi bir tetkik, aragtirma veya derinlikli bir vizyona
dayanmaksizin, gelisigiizel sarf edilmis yersiz sozlerden ibarettir.
Baz1 c¢evreler ise, konulu tefsir teriminin kadim doénemdeki
baslangicini -giiniimiizde oldugu gibi- net bir sekilde tayin etmekten
kacinmig; bu baglamda, bu tefsir tiirlinlin bazi miitekaddimln
alimlerde mevcut olsa dahi, onlar arasinda bu isimle (konulu tefsir
adiyla) taninmadigin1 ve yaygin olarak bilinmedigini ileri stirmiigtiir.

Bu goriisle ilgili olarak dikkat ¢ekilmesi gereken husus sudur
ki, 1stilah konusunda bir ihtilaf yoktur. Zira “konulu tefsir” teriminin
ancak cagdas donemde kullanima girmis olmasi, bu ilmin kadim
alimler nezdinde mevcut olmadigi anlamina gelmez. Nitekim
bazilarinin “mevcut olsa dahi” seklindeki ifadesi, bu tefsir tiirliniin
varligina dair bir tereddiit uyandirmaktadir. Oysa boyle bir durum
s0z konusu degildir; bilakis bu ilim mevcuttur ve bu husus ileride
ortaya konulacaktir (Zehrani, 1993, s. 13).

Kadim alimler; bu tefsir tiiriine derleme, tertip, inceleme ve

istinbat yoniinden ihtimam gdstermis; bu alanda genis caplh
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caligmalar ortaya koymuslardir. Hicri 150 yilinda vefat eden biiyiik
alim Mukatil b. Siilleyman el-Ezdi, bu sahanin Onciilerinden biri
olarak kabul edilmektedir. Miiellif, bu alanda “Tefsiru’l-Hamsi
Mi’eti Ayetin fi’l-Emri ve’n-Nehyi ve’l-Halali ve’l-Haram” adin1
verdigi kiymetli bir eser kaleme almistir. Eserin tertibinde fakihlerin
telif metodunu esas alan miiellif; kitabina imanin tefsiri ile baglamus,
ardindan sirasiyla namaz, zekat, orug, hac, mezalim, ferdiz, riba,
hamr, nikah, talak ve zina bdliimlerine yer vermistir. Son olarak
evlere giris adabi1 ve bazi muamelelere dair konular ile cihat
boliimlerini zikretmigtir. Mukatil (rahimehullah), ayni konuya dair
ayetlerin tamamini1 tek bir baslik altinda toplamamis olsa da,
giiniimiizde konulu tefsir olarak adlandirilan bu sahada eser veren ilk
alimlerden biri sayilmaktadir (Mukatil b. Siileyman, 1989, s. 60).

Onceki alimlerin bu alandaki cabalar1 son derece genis ve
derinlikli olup s6z konusu birikim, degerli ve koklii bir ilmi miras
teskil etmektedir. Kur’an’da ele alinan konular zamanla ¢esitlenmis;
bunlardan bir kismi giiniimiize kadar ulasirken, bir kismi ise
kiitiiphanelerin raflarinda kalmis, ancak ilmi eserler ve akademik
caligmalar araciligiyla taninabilir héale gelmistir. Bu kapsamda
Mukatil b. Siileyman’in “el-Viicih ve’n-Nezair fi’l-Kur’ani’l-
Kerim” adli eseri de zikredilmelidir. Bu yiice ilim dalinin konulu
tefsirle olan iliskisi olduk¢a agiktir. Hem miitekaddimiin hem de
miiteahhir(in alimler bu sahaya biiyiik ilgi gostermis ve bu alanda
kiymetli eserler kaleme almislardir. (Zehrani, 1993, s. 14).

Hafiz ibnii’l-Cevzi sdyle demektedir: “Viictih ve nezaire dair
bir kitap ikrime’ye, bir digeri ise Ibn Abbas tarikiyle Ali b. Ebi
Talha’ya nispet edilmistir. Viicih ve nezdir alaninda eser verenler
arasinda el-Kelbi, Mukatil b. Siileyman ve Ebii’l-Fadl el-Abbasi b.
el-Fadl el-Ensari de bulunmaktadir. Matrith b. Muhammed b. Sakir,
Abdullah b. Har(in el-Hicazi’den, o da babasindan viictih ve neziire
dair bir kitap rivayet etmistir. Ayrica Ebli Bekir Muhammed b. el-
Hasan en-Nakkas, Ebl Abdullah el-Huseyn b. Muhammed ed-
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Damegani, ashabimizdan Ebi Ali b. el-Benna ve hocamiz Eba el-
Hasan Ali b. Ubeydullah b. ez-Zagini de bu alanda eser
miiellifleridir. Bunlarin disinda viictih ve nezairi bir araya getiren
baska birini tanimiyorum” (Ibnu’l-Cevzi, 1987, s. 82).

Zerkesi su eklemeyi yapmistir: “Ebu’l-Huseyn b. Faris de
(literatiire) katki saglamis ve kitabina e/-Efrdd adimi vermistir."”
(Zerkesi, 1957, c. 1, s. 102) Siyati ise su ilaveyi yapmuistir:
“Muhammed b. Abdiissamed el-Misri de bu isimler arasindadir.”
Ardindan Siiy(ti soyle demistir: “Ben de bu ilim dalinda
Mu ‘terekii’l-akran fi miistereki’l-Kur ’an adin1 verdigim miistakil bir
eser kaleme aldim.” (Stiyuti, 1974, c. 2, s. 121).

Zehrani, 887/1482 yilinda vefat eden Muhammed b. ‘Imad
el-Misri’nin, eser telifi noktasinda SiiyGti’den daha Once
davrandigini ve giliniimiize kadar ulasan “Kegfii 5-Serdir fi Ma ‘ne’l-
Viicith ve’l-Esbdh ve 'n-Nezdir” adl1 bir eser telif ettigini; ilim ehlinin
de, Kur’an ilimleri literatiiriinde 6nemli bir yere sahip olan viicih ve
nezdir’in mahiyetini tim detaylariyla ortaya koyduklarim
belirtmektedir (Zehrani, 1993, s. 15).

Ibnii’l-Cevzi s6yle demektedir: “Bil ki; viictih ve nezair, tek
bir kelimenin Kur’an’in ¢esitli yerlerinde ayni lafiz ve ayn1 hareke
ile zikredilip, her bir yerde digerinden farkli bir anlamin
kastedilmesidir. Bir yerde zikredilen kelimenin lafiz bakimindan
diger yerdeki kelimeyle ayni olmasina ‘nezair’, her bir kelimenin
digerinden farkli anlamlarla tefsir edilmesine ise ‘viicih’ denir. Buna
gore nezair lafizlarin, viicih ise anlamlarin adidir. Viicth ve nezair
kitaplariin telifindeki temel esas budur. Alimlerin bu tiir eserleri
kaleme almaktaki amaci ise; bu benzer lafizlar isiten kimseye
anlamlarin farklilagtigini, bir lafizla kastedilenin digeriyle kastedilen
anlamla ayn1 olmadigini bildirmektir” (Ibnu’l-Cevzi, 1987, s. 83).

Bu baglamda Zerkesi’nin el-Burhdn adli eserinde
benimsedigi yaklasim dikkat ¢ekicidir. Zerkesi’ye gore “el-viictih”,
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“timmet” lafzinda oldugu gibi, birden fazla anlama delalet eden
miisterek lafizlar1 ifade ederken; “en-nezair” ise farkli lafizlarin aym
anlama delalet etmesini ifade eder. Zerkesi bu ayrimi agikca ortaya
koymus (Zerkesi, 1957, c. 1, s. 102), Siiyiti de el-/tkdn adli eserinde
bu yaklasima temas etmistir (Stiytti, 1974, c. 2, s. 121).

Konulu Tefsirde Arastirma Yontemi

Zehrani’ye gore konulu tefsir, Kur’an ayetlerinin anlam
biitiinliiglinii ve konunun sistematik bigimde ele alinmasini esas alan
disiplinli bir arastirma siirecini gerektirir. Aragtirmacilar, konulu
tefsir alaninda ¢alisirken izlenecek yoOntemleri bilmek ve bu
yontemleri titizlikle uygulamak zorundadir. Bu baglamda Zehrand,
konulu tefsir alaninda yazim ve arastirma yapmanin iki temel
yontemini belirtir:

Birinci Yontem: Sure Bazh Yaklasim

Zehrani’ye gore konulu tefsirde uygulanan arastirma
yontemlerinden ilki, arastirmacinin miistakil bir Kur’an suresini
basindan sonuna kadar diisiince, yontem ve konu bakimindan
biitiinlesik bir birim olarak ele almasidir. Bu yaklagimda sure,
icerdigi gesitli alt basliklar araciligiyla genel bir ana tema etrafinda
sekillenmektedir. Zehrani, bu yontemi Munafikin suresi Ornegi
iizerinden somutlastirmaktadir:

Ornek: Munafikin Suresi.

Genel Konu: Miinafiklarin karakteristik 6zelliklerinin
desifre edilmesi ve onlara karsi uyarilarda bulunulmasi. Surede bu
ana konu, asagidaki alt bagliklar ¢ercevesinde detaylandirilmaktadir:

1) Miinafiklarin yalanlarinin ve inanmadiklar1 hususlari
dillendirmelerinin ortaya konmasi.

2) Nifaklarin1 gizlemek ve canlarini korumak amaciyla yalan
yere yemin etmeye basvurmalart.
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3) Sinsi yontemler kullanarak insanlari Allah yolundan
alikoymalart.

4) Dis goriiniiste heybetli bir izlenim vermelerine ragmen,
korkaklik ve dehsetin kendilerine hakim olmasi.

5) Hidayetten yiiz ¢cevirmeleri, hidayete icabet etmemeleri ve
baskalarini da hidayetten alikoymalari.

6) Islam’a ve Miislimanlara kars1 besledikleri kotiiliik,
hainlik ve ihanet duygulariyla yiiklii al¢ak niyetlerini, entrikalarini
ve oyunlarini agiga vurmasi.

7) Miiminlerin, nifakin en alt diizeydeki tezahiirlerine dahi
diismemeleri hususunda uyarilmalari. Bu en diisiik seviye; Allah’tan
uzaklagarak O’nu anmaktan gafil olmak, mal ve evlatla asirt
mesguliyet i¢inde bulunmak ve yardimin fayda vermeyecegi giin
gelmeden oOnce Allah yolunda infaktan geri durmak seklinde
tanimlanmaktadir (Meragi, 1946, c. 28, s. 115; Kutub, 2003, c. 6, s.
3580; Tbn Asir, 1984, c. 28, s. 250; Zehrani, 1993, s. 16).

Ikinci Yontem: Kur’an Biitiiniine Dayah Yaklasim

Ikinci yontem, arastirmacinin Kur’an-1 Kerim’in tamamina
yayilmis durumda bulunan ayetleri esas almasini; ayn1 konu ve ayn
hedef etrafinda birlesen ayetleri bir araya getirmesini ongérmektedir.
Bu kapsamda arastirmaci, s6z konusu ayetleri niizul sebeplerini
dikkate alarak kronolojik bir diizen igerisinde ve biitiinciil bir
yaklagimla incelemekte; bdylece ayetler arasindaki oncelik ve
sonralik iligkisini tespit etmektedir. Bu siiregte sahih siinnetten ve
selefin konuya dair anlayisindan istifade edilmekte, konunun biitiin
boyutlarin1 kusatmaya yonelik ¢aba ve imkanlar azami Olgiide
kullanilmaktadir. Bu yontem, giiniimiizde konulu ilmi arastirmalar
alaninda yaygmn bi¢cimde wuygulanan yaklasim olarak One
cikmaktadir. Nitekim “konulu tefsir” ifadesi mutlak olarak
kullanildiginda, ¢ogunlukla Kur’an-1 Kerim’de yer alan belirli bir
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konunun, Kur’an’in biitiini esas alinarak incelenmesi
kastedilmektedir (Kasim & Kiimi, 1982, s. 17).

Zehrani’ye gore sure bazli ve Kur’an biitlinline dayali
yaklagimlar, konulu tefsirin anlam biitiinliigiinii, i¢ tutarhilifini ve
metodolojik disiplinini temin ederek parcali ve slipheye dayali
yorumlarin ilmi gecgerliligini smirlandiran giivenilir bir yorum
cercevesi sunmaktadir.

Konulu Tefsirde Yontemin Belirleyici Rolii

Ahmed Abdullah ez-Zehrani, konulu tefsiri salt ayetlerin
tematik bir araya getirilmesi olarak degil; onceden belirlenmis ilm1
bir yontem cergevesinde yiiriitiilen biitiinciil bir arastirma faaliyeti
olarak ele almaktadir. Bu nedenle ona gore, segilen konunun
Kur’an’daki tiim tezahiirlerini kusatacak sistematik bir c¢alisma
metodunun tespiti zorunludur. Bdyle bir ydntem, konunun
siirlarinin netlestirilmesini, ayetler arasindaki anlam iliskilerinin
ortaya konmasini ve meselenin parcact yaklasimlardan uzak, tutarl
bir biitiinlik icerisinde degerlendirilmesini miimkiin hale
getirmektedir (Fermavi, 1977, ss. 57-61).

Benimsenen bu metodolojik yaklasim araciligiyla, Kur’an-1
Kerim’in i¢ biitiinliigli, anlam derinligi ve ilahi keldmin kendi
icindeki uyumu agik bi¢imde goriiniir kilinmakta; ayni zamanda
Kur’an’1 dagmik, baglamindan kopuk ve siiphe liretmeye dayali
okumalara indirgemeye c¢alisan mistesrik yaklagimlarin ilmi
gecerliligini de temelden sarsmaktadir.

Yontemin Belirlenmesi

Zehrani’ye gore konulu tefsirde, iizerinde g¢aligilacak
konunun sistematik bigimde ele alinabilmesi igin izlenecek adimlar
sunlardir:
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1) Konunun Se¢imi: Calismanin baslangicinda, incelenecek
konu titizlikle belirlenir. Zehrani’ye gore konu, Kur’an’n biitiinligi
ve tematik yapis1 gozetilerek secilmelidir.

2) Ayetlerin Derlenmesi: Secilen konuyla ilgili biitiin ayetler
toplanir. Bu derleme, ayetlerin lafiz ve anlam acgisindan
farkliliklarini ortaya koyacak sekilde eksiksiz olmalidir.

3) Tertip ve Baglanti: Ayetler, nilizul sebepleri ve konunun
baglami1 dikkate alinarak, oOnceki ve sonraki ayetlerle anlam
biitlinliigli olusturacak bicimde tertip edilir. Zehrani, ayetler
arasindaki iliskilerin ihmal edilmemesini 6zellikle vurgular.

4) Ayetlerin Aciklanmast ve Yapisal Analiz: Ayetlerin
icerigini netlestirecek, 6zlindeki anlami1 agiga ¢ikaracak ve parcalar
arasinda bag kuracak sekilde kapsamli bir tefsirinin yapilmasi;
ayetler arasinda var oldugu zannedilen ihtilaf ve tenakuzlarin
giderilmesi; nasih-mensith, has-&mm, mutlak-mukayyed veya
miicmel-miifesser gibi teknik hususlarin agikliga kavusturulmasidir.

5) Siinnetten Yararlanma: Konunun agiklanmasinda, Hz.
Peygamber’den (s.a.v.) sahih olarak nakledilen siinnet esas alinir. Bu
stinnet; miicmel olani agiklayan, mutlak olani sinirlandiran ve
umumi geleni tahsis eden nitelikte degerlendirilir (Zehrani, 1993, s.
17).

6) Selefi Anlayis ve ictihada Basvurma: Tiim bu siirecte,
vahyin naslarimi anlama hususunda séalih selefin goriisiine
bagvurulur; kisisel akil yiirlitme veya ictihada Oncelik verilmez.
Ancak, yeterli ilmi gerekceler ortaya konduktan sonra, akli
degerlendirme ve kontrollii igtihada sinirli olarak yer verilebilir
(Zehrani, 1993, s. 18).

Zehrani’nin konulu tefsirde takip edilmesini 6ngordigii bu
sistematik adimlar, s6z konusu yontemin salt tematik bir ayet
derlemesinden ibaret olmadigint acik bigimde ortaya koymaktadir.
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Bu adimlar sayesinde konulu tefsir, ayetler arasindaki anlam
biitiinliglinii ve yapisal uyumu esas alan disiplinli bir arastirma
yontemi haline gelmektedir. Boyle bir yaklasim, Kur’an-1 Kerim’in
ic mantigini, anlam derinligini ve ilahi diizenini muhafaza ederken;
baglamindan kopuk, pargaci veya slipheye dayali yorumlarin ilmi
gecerliligini  sinirlandirmaktadir. Dolayisiyla Zehrani’nin ortaya
koydugu metodolojik cerceve, konulu tefsiri hem teorik hem de
uygulamali diizeyde sistematik ve giivenilir bir yorum zemini olarak
temellendirmektedir.

Zehrani’nin Konulu Tefsir Pratiginde Ebeveyne Thsan

Zehrani’nin konulu tefsir pratigi baglaminda ebeveyne ihsan
temasinin incelendigi bu boliimde; oncelikle ihsdn kavraminin
mahiyeti ve Kur’an’in bu konuya atfettigi merkezi 6nem iizerinde
durulacaktir. Ardindan Hz. Yahya, Hz. Isa ve Hz. Ismail’in
ebeveynlerine yonelik tutumlarindan hareketle Kur’an’daki ideal
evlat modelleri betimlenecek; bu dogrultuda asi ve itaatkar
karakterlerin mukayeseli bir analizi sunulacaktir.

fhsanin Tanimi

Ezheri’ye (6. 370/980) gore hasen, giizel olan her sey i¢in
kullanilan bir nitelemedir (el-hasenii: na ‘tiin limd hasiine). Bu
cercevede bir seyin giizel olusu Arapgada “¢:-3) s ifadesiyle dile
getirilir. Nitekim Yiice Allah, “us (il sl 57 buyurarak insanlara
giizel s6z sOylenmesini emretmistir (el-Bakara 2/83). Ayette yer alan
“GLA” lafz1, bir kiraatte “Uaa (il |5 657 seklinde “4&usa” olarak da
okunmustur (Ezheri, 2001, c. 4, s. 182). Her iki kiraat su sekilde
temellendirilmektedir: Fetha ile okunan kiraatte murad, “Gia Y38
terkibi olup “gilizel bir s6z sdyleme” anlamini ifade etmektedir.
Damme ve siik{in ile okunan “Gua” lafzi ise “Ga fiilinden tiireyen
mastar konumunda olup, yalnizca sozle sinirli kalmayip daha genel
bir anlam alanina sahiptir. Bu itibarla s6z konusu kiraat, fetha ile
yapilan okunusa kiyasla daha kapsamli bir muhtevaya isaret
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etmektedir. Istilahta ise ihsan kelimesi, “kotiiliikte bulunmak”
anlamini ifade eden isde (3:sY)) kelimesinin karsiti olarak iyilik ve
giizellik anlaminda kullanilmaktadir. Cibril hadisinde Hz.
Peygamber’e (s.a.v.) ihsanin mahiyeti soruldugunda, ihsani
“Allah’a, O’nu goriiyormusg¢asina ibadet etmendir; her ne kadar sen
O’nu gormiiyorsan da O seni gormektedir” seklinde aciklamistir
(Miislim, 1955, c. 1, s. 36).

Hafiz ibn Receb (6. 795/1393), hadisin bu kismim sdyle
aciklamistir: “Burada kastedilen, kulun sdyledigi ve yaptigi her
seyde Rabbini gozettigini siirekli zihninde canli tutmasi, sanki
O’nun huzurundaymig gibi davranmasidir. Bu biling; korku, hagyet,
ihlas ve genel anlamda ibadette samimiyeti beraberinde getirir (Ibn
Receb, 1997, c. 1, s. 93). Ihsan kavrammin Kur’an-1 Kerim’deki
kullanim1 ¢ok boyutlu bir nitelik arz etmektedir. Bu kavram, bazi
ayetlerde iman ve Islam ile, bazilarinda ise takva veya salih amel ile
birlikte zikredilmekte; bunun yaninda farkli anlam ve baglamlarda
da yer almaktadir. Bu ¢aligmada ihsan kavrami, ebeveynle iliskili
yoOniiyle ele almacaktir. Zira anne ve babanin Allah katindaki
konumu son derece yiicedir. Nitekim Yiice Allah, ¢ sxis Vil i
La) sils 868 Y “Rabbin, yalmizea O’na ibadet etmenizi ve
ebeveyne iyilikte bulunmanizi kesin olarak emretmistir” (el-Isra
17/23) ayetinde ebeveyne ihsani kendisine kulluk emriyle birlikte
zikrederek onlarin sahip oldugu bu 6zel degere agikca isaret etmistir
(Kutub, 2003, c. 4, s. 2220; Zehrani, 1993, s. 135).

Ebeveyne ihsan; onlarla iyi gecinmek, kendilerine karsi
miitevazi olmak, emirlerine uymak, vefatlarindan sonra onlar i¢in
bagislanma dileginde bulunmak, sevdikleri kimselerle iligkiyi
stirdiirmek (Kurtubi, 1964, c. 2, s. 13), onlara iyilikte bulunmak,
haklarim1 gozetmek ve onlar1 koruyup kollamak, iizerlerindeki
kolelik bagini kaldirmak ve onlara karsi tahakkiim kurmaktan
kacinmak anlamlarina gelmektedir (Kurtubi, 1964, c. 7, s. 132).
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Abdullah b. Mes‘td (r.a.) anlatiyor: Resulullah’a (s.a.v.),
“Allah katinda en sevimli amel hangisidir?” diye sordum. Buyurdu
ki: “Vaktinde kilinan namazdir.” “Sonra hangisidir?” dedim,
“Ebeveyne iyilik etmektir” buyurdu. “Peki, ondan sonra hangisidir?”

diye sordugumda ise “Allah yolunda cihat etmektir” cevabini verdi.
(Buhari, 1993, c. 1, s. 197).

Kurtubi’ye gore Hz. Peygamber (s.a.v.), Islam’1n temel diregi
konumundaki namazdan sonra, ebeveyne iyilikte bulunmay1
amellerin en faziletlisi olarak nitelendirmistir. Bu hususu, tertip ve
oncelik bildiren “sonra” edatin1 kullanmak suretiyle ifade etmis;
boylece ebeveyne ihsanin dini hayattaki {istiin konumuna dikkat
cekmistir (Kurtubi, 1964, c. 8, s. 238).

Kur’an-1 Kerim’in Ebeveyne Ihsina Gosterdigi Ozen

Zehrani, Kur’an-1 Kerim’in ebeveyne ihsana atfettigi onemi
farkl1 yonleriyle ele almakta ve bu hususu on maddede
incelemektedir. Bu baglamda ilk olarak, Yiice Allah’in kendisine
ibadet edilmesi emrini, ebeveyne iyilikte bulunma emriyle birlikte
ve ona bitisik sekilde zikretmis olmasi dikkat ¢ekmektedir. Nitekim
Allah Teala sdyle buyurmustur: “ il sils oG N PSRN e e 5
ULAP “Rabbin, yalnizca O’na ibadet etmenizi ve ebeveyne iyilikte
bulunmanizi kesin olarak emretmistir.” (el-Isrd 17/23). Ibn Kesir,
ilgili ayetin tefsirinde; Cenab-1 Hakk’in kullarina, ebeveynlerine
kars1t ihsan eksenli bir muameleyi ser’i bir yiikiimliiliik olarak
emrettigini vurgulamaktadir (Kurtubi, 1964, c. 8, s. 238; Ibn Kesir,
1998, c. 5, s. 59). Benzer bir vurguya, “Rabbin, yalnizca O’na ibadet
etmenizi ve ebeveyne iyilikte bulunmanizi emretmistir...” (en-Nisa
4/36) ayetinde de yer verilmektedir.

fkinci olarak, Yiice Allah’m ebeveyne siikretmeyi kendi
stikriiyle Dbirlikte zikretmesi, onlarin  konumunu daha da
pekistirmektedir. Nitekim su ilahl beyan bu hususu agik bicimde
ortaya koymaktadir: “’sadll &1l &gy 3 &5 o “Bana ve anne



babana siikret; doniis yalniz banadir.” (Lokman 31/14). Bu ifade,
ebeveyne ihsanin ve onlara karst sorumlulugun, tevhid bilinciyle
dogrudan irtibathh temel bir ahlaki ve dini ilke olarak
temellendirildigini gdstermektedir (Zehrani, 1993, s. 136).

Uciincii olarak, ebeveyne iyilikte bulunma ve onlara ihsan,
onlarin Miisliiman olmalariyla sinirli tutulmamis; aksine, inkar
halinde bulunmalar1 durumunda dahi gegerliligini koruyan ahlaki bir
ilke olarak ortaya konmustur. Nitekim Yice Allah soyle
buyurmustur: eSJmuAeSPJA-’ RE wﬂ‘gﬁesjmﬁ-‘eju-\ﬂ‘us RS
i) Snd @l ) agil) | sl 2 558 A “Allah, din ugrunda sizinle
savagmayan ve sizi yurtlarinizdan ¢ikarmayan kimselere iyilikte
bulunmanizi ve onlara adaletle davranmaniz1 yasaklamaz. Siiphesiz
Allah, adaletli davrananlar1 sever.” (el-Miimtehine 60/8). Bu ilkenin
pratik bir tezahiiri olarak Esma bint EbG Bekir’den (r.a.)
nakledildigine gore, annesi miisrik olarak kendisini ziyarete
geldiginde durumu Hz. Peygamber’e (s.a.v.) arz etmis ve onunla
iligkisinin  siirdiiriiliip ~ siirdiiriillemeyecegini sormustur. Bunun
iizerine Hz. Peygamber (s.a.v.), “Evet, annenle bagmi siirdiir”
(Buhari, 1993, c. 5, s. 2230) buyurarak ebeveyne ihsanin din
farkliligina ragmen devam etmesi gerektigini acgikga ortaya
koymustur.

Anne ve babanin kafir olmalar1 durumunda onlarla iligkiyi
stirdiirmeye delalet bakimindan bundan daha acik olan ayet ise
sudur: 3 Liialias Lgaksd Y 2le 4 ol Gl &3 0 e disla ()
1 55% WA “Bger seni, hakkinda bilgin olmayan bir seyi bana ortak
kosman i¢in zorlarlarsa, onlara itaat etme; fakat diinya hayatinda
onlarla 1y1 bir sekilde gecin.” (Lokman 31/15).

Kurtubi, bu ayeti agiklarken, anne ve babanin kafir olmalari
halinde dahi onlarla iliskiyi siirdiirmenin gerekliligine isaret
edildigini; ozellikle fakir olmalari durumunda imkan nispetinde
kendilerine mali yardimda bulunmanin, s6z ve davranista yumusak

bir tutum sergilemenin ve onlar1 Islam’a nezaketle davet etmenin bu
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ayetin delalet ettigi hususlar arasinda yer aldigini ifade etmektedir
(Kurtubi, 1964, c. 14, s. 65).

Dordiincii olarak, ebeveyne ihsinda bulunma emrinin,
Allah Teala tarafindan onceki iimmetlere de yazilmis olmasi, onlarin
hakkinin biiyiikliigiine ve konumlarmin yiiceligine delalet
etmektedir. Nitekim Yiice Allah, Israilogullarindan aldig1 misakta,
yalnizca kendisine kulluk edilmesini emrettikten hemen sonra
ebeveyne ihsani zikretmis ve sdyle buyurmustur: © o5 GG BAT 33
Gl il sils 0 Y) & 5383 Y 360 50)” “Bir zamanlar Israilogullarmdan,
“Yalniz Allah’a kulluk edeceksiniz; ve ana babaya, ... iyilik
edeceksiniz.”... diyerek soz almistik.” (el-Bakara 2/83). Bu ayet,
ebeveyn hakkinin tevhid ilkesiyle birlikte ele alindigin1 agikga ortaya
koymaktadir. Kurtubi’ye gore ayette gecen “Uial (3l 5L3” ifadesi,
“onlara ebeveyne ihsanda bulunmay1 emrettik” anlamina gelmekte
olup, Allah Tedla’nin anne babanin hakkin1 kendi hakkiyla birlikte
zikretmesi, ilk yaratilisin Allah’tan, terbiye ve yetistirmenin ise
ebeveyn vasitasiyla gergeklesmesi sebebiyledir (Kurtubi, 1964, c. 2,
s. 13).

Ibn Kesir de bu hususa dikkat ¢ekerek, haklarin en yiicesinin
Allah Teala’nin hakki oldugunu, bunun ardindan mahltkatin haklari
icinde en giiclii ve dncelikli hakkin ebeveyn hakki oldugunu ifade
etmektedir. Bu nedenle Allah Teal4, kendi hakkini ebeveyn hakkiyla
birlikte zikretmistir. Nitekim yalnizca Allah’a ibadet edilmesi
emrinin hemen ardindan ebeveyne ihsanin emredildigi bu ayetle
birlikte, Yiice Allah’a siikiir ile ebeveyne silikriin bir arada
zikredildigi “seadll I Salsly; 3 &) o “Bana ve ebeveynine
stkret; doniis yalniz banadir.” (Lokman 31/14) ayeti de ayn1 anlam
biitiinliigiinii pekistirmektedir (Ibn Kesir, 1998, c. 1, s. 209).

Burada Allah Teédld’nin hakki ile anne babanin hakkinin
birlikte zikredilmesiyle kastedilen husus; gerek bu ayette gerekse
Isra ve Nisa surelerinde yer alan benzeri ayetlerde, yalnizca Allah’a

ibadet edilmesi emrinin hemen ardindan ebeveyne ihsanin
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emredilmis olmasidir. Ayni sekilde, Yiice Allah’a siikiir ile ebeveyne
siikriin birlikte zikredildigi «sadll & Sl 315 J &3 o7 “Bana ve
ebeveynine siikret; doniis yalniz banadir.” (Lokman 31/14) ayeti de
buna dahildir (Zehrani, 1993, ss. 137-138).

Besinci olarak, Yiice Allah, ebeveyne isyam (‘ukiik), sirkle
birlikte zikretmistir. Nitekim soyle buyurmustur: “ a5~ & S 5has 8
L) ol 3l s i 4y ) & 25 91 &l 2857 “De ki: Gelin, Rabbinizin size
haram kildig1 seyleri okuyayim: O’na higbir seyi ortak kosmayin;
ebeveyne de iyilikte bulunun!” (el-En‘am 6/151).

Bu ayette Allah Teala, kendisine sirk kogsmay1 yasaklamis,
bunun hemen ardindan ebeveyne ihsanda bulunmayi emretmistir.
Zira bir fiilin emredilmesi, ztddinin yasaklanmasini da igermekte; bu
da ebeveyne ihsani terk etmenin haram kilindigin1 gostermektedir.
Ebeveyne kotiiliikte bulunmamak tek basina yeterli goriilmemis,
bunun Otesinde onlara ihsinda bulunma acik bir emirle
vurgulanmistir. Boylece hem ebeveyne kétiiliik yapmanin haramligi
hem de onlara iyilikte bulunmanin gerekliligi birlikte ifade edilmistir
(Kasimi, 2003, c. 4, s. 535). Nitekim Hz. Peygamber (s.a.v.) de
ebeveyne isyanin, yedi biiyiik helak edici glinah arasinda yer aldigini
haber vermistir.

Altincr olarak, ebeveyn i¢in dua edilmesi ve onlar adina
bagislanma dileginde bulunulmasi emredilmistir. Yiice Allah soyle
buyurmustur: “I3sia S5 W& Wiaay) &) J5” “De ki Rabbim!
Kiigiikliiglimde beni yetistirdikleri gibi, sen de onlara merhamet et.”
(el-Isra 17/24). Kurtubi, bu ayetteki hitabin lafzen Hz. Peygamber’e
(s.a.v.) yoneltilmis olmakla birlikte, hiikiim ve maksadin onun
immetini kapsadigini ifade eder. Zira s6z konusu ayetin niizulii
esnasinda Hz. Peygamber’in (s.a.v.) anne ve babasi hayatta
bulunmamaktadir (Kurtubi, 1964, c. 10, s. 244).

Yiice Allah, Hz. Ibrahim’in (a.s.) ebeveyniyle ilgili tutumunu
da zikrederek soyle buyurmustur: “ % a3 Gaie3all3 Gall 5l I 51 65
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&l “Rabbimiz! Hesap giiniinde beni, ebeveynimi ve miiminleri
bagisla.” (Ibrahim 14/41). Alimler, Hz. Ibrahim’in (a.s.) babasina
yonelik bu sefkatli tutumunun, onun Allah’a diisman oldugu
kendisine agik¢a belli olmadan 6nce gergeklestigini belirtmislerdir.
Hz. Ibrahim’in (a.s.) babasina yonelik bir diger tutumu ise,
kendisinden gordiigii kotii muameleye karsilik ona iyilikle mukabele
etmis olmasidir. Bu hususta Yiice Allah sdyle buyurmustur: « # J&
Ga o 08 &) gy ol seiull atle” “Dedi ki: Sana selam olsun;
Rabbimden senin igin baglslanma dileyecegim. Siiphesiz O bana
kars1 ¢ok Litufkardir.” (Meryem 19/47). ibn Kesir, Hz. ibrahim’in
babasina hitaben soyledigi “Sana selam olsun” ifadesinin,
kendisinden ona herhangi bir kétiiliikk ve eziyetin ulasmayacagini
bildiren bir glivence anlami tasidigini, bunun da babalik hakkina
gosterilen sayginin bir tezahiirii oldugunu ifade eder. “Rabbimden
senin ic¢in bagislanma dileyecegim” soziiyle ise, Allah’tan onun
hidayetini ve giinahlarinin bagislanmasini talep ettigini belirtir.
Nitekim Hz. Ibrahim’in, uzun bir siire babasi i¢in bagislanma
dileginde bulundugu rivayet edilmistir (Zehrani, 1993, s. 138).

Miislimanlar, Islam’in ilk dénemlerinde miisrik olan
yakinlar1 ve aile fertleri i¢in bagislanma dileginde bulunmuslardir.
Bu tutum, Ibrahim (a.s.)’in bu konudaki uygulamasini 6rnek
almalarindan kaynaklanmaktaydl Nlhayet Yiice Allah su ayeti
1nd1rm1$t1r « ;\J;L'\ (.\.@_AJSJ \Jlu q\mwﬂ\}e&\}\@mu;ay\eﬁ;ulsgs
A ¢sd Be OsS e 20 “fbrahim’de ve onunla birlikte olanlarda
sizin i¢in giizel bir 6rnek vardir. Hani onlar kavimlerine sOyle
demislerdi: ‘Biz sizden ve Allah’1 birakip taptiklarinizdan uzagiz’.”
Ayetin devaminda Allah Teala, Hz. Ibrahim’in babasina yonehk
tutumunu istisna ederek soyle buyurmustur: “ Y Al U3 Y\
£ (o dl) (e &l AL gy &l G aiiy” “fbrahim’in babasina ‘Senin i icin
mutlaka bagislanma dileyecegim; fakat Allah katinda senin igin
hi¢bir seye giicim yetmez’ demesi hari¢.” (el-Miimtehine 60/4).
Ardindan Yiice Allah, Hz. Ibrahim’in bu tutumdan vazgectigini ve
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ondan dondiigiinii ifade ederek soyle buyurmustur (Ibn Kesir, 1998,
C. 5, 5. 209): 41 (i LWl 5l e 533 3a (e muyfm}\ SR K g
255059 a3 () A 158 4 23 437 “Ibrahim’in babast icin bagislanma
dilemesi, sadece ona verdigi bir sozden dolayrydi. Babasinin Allah’a
diisman oldugu kendisine agik¢a belli olunca, ondan uzaklasti.
Siiphesiz Ibrahim ¢ok duyarli ve yumusak huyluydu.” (et-Tevbe
9/114).

Hz. ibrahim’den &énce, Hz. Nih da (a.s.) Rabbine y&nelmis
ve kendisi, anne babasi ile miiminler i¢in bagislanma dilemistir.
Nitekim Allah Tedla sSyle buyurmustur: JA3 Gl Gl 3y J ode) &
155 ) Gl 3 55 Y 5 i 3all 5 e 5all 5 i 3a 355 “Rabbim! Beni, anne
babami, evime miimin olarak girenleri, miimin erkekleri ve miimin
kadinlar1 bagisla; zalimlerin ise yalnizca helakini artir.” (NGh 71/28).
Bazi alimler, Hz. NGh’un anne ve babasinin Miisliiman oldugunu
ifade etmislerdir; bu da onun bagis dileme tutumunun hem kendi
ailesi hem de immetin fertleri icin Ornek teskil ettigini
gostermektedir (Kurtubi, 1964, c. 18, s. 313).

Yedinci olarak, Yiice Allah ebeveyne iyilik konusunda
immetin ornek almasi ve onlara uymasi i¢in bazi peygamberlerin
hayatlarindan kesitler sunmustur. Bu durum, ebeveyne verilen
onemin bir baska gostergesidir. Bu hususta 6zellikle Yahya, Isa ve
Ismail (a.s.)’m ebeveynlerine kars1 sergiledikleri drnek tutumlar 6n
plana ¢ikmaktadir.

Hz. Yahya’nin (a.s.) Ebeveynine Karsi Tutumu

Yiice Allah Hz. Yahya’nin ebeveynine karsi sergiledigi 6rnek
tutumu zikrederek sdyle buyurmustur: “Gaae 1 Ga (& al5 43l 50 1557
“Anne babasina karsi da ¢ok 1yi davranan biriydi; zorba ve asi
degildi.” (Meryem 19/14). Bu ayet, iyilik ve ihsanin, ebeveyne isyan
ve karst gelmekten uzak durmanin agik bir Ornegini ortaya
koymaktadir.
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Ibn Kesir sdyle demistir: Yiice Allah, (Yahya’nin) Rabbine
olan itaatinden, onu merhamet dolu, tertemiz ve takva sahibi biri
olarak yarattigindan bahsettikten sonra; (s6zili) onun anne-babasina
olan itaatine, onlara yonelik iyiligine (birr) ve gerek soz gerekse
eylemde gerek emir gerekse nehiy hususunda onlara isyan etmekten
kaginmasina getirmistir. Bu sebeple (Allah onun hakkinda): < (%3 al3
Lae 1)38” “O, azgm bir zorba degildi” (Meryem, 19/14)
buyurmustur. Ardindan, bu giizel vasiflara karsilik bir miikafat
olarak soyle buyurmustur: “Ga dad a3y &gl as A3 ak ale 205"
“Dogdugu giin, 6lecegi giin ve diri olarak kabirden kaldirilacagi giin
ona selam olsun.” (Meryem, 19/15). Yani, bu ii¢ (kritik) durumda o,
emniyet ve selamet altindadir (Ibn Kesir, 1998, c. 5, s. 193; Zehrani,
1993, s. 139).

Hz. Isa’nin (a.s.) Annesine Karsi Tutumu

Yiice Allah, Hz. Isa’nin annesine karsi sergiledigi drnek
tutumu zikrederek sdyle buyurmustur; “as 1 ,6a Jlads aly a5 1557
“Beni anneme saygili/hiirmetkar kildi; beni azgin bir zorba ve
bedbaht yapmadi.” (Meryem 19/32). Hz. Isa’nin (a.s.) annesine
yonelik iyiligi, ayette zekat emrinden ve bu ibadetteki siireklilik
vurgusundan hemen sonra zikredilmistir. Bu durum, Rabb’e itaat ile
ebeveyne itaat arasindaki sarsilmaz bagin bir gdstergesidir. Ibn Kesir
bu hususta su degerlendirmelerde bulunur: “5\s 135" “Beni
anneme saygili kild1” ifadesi, “Rabbim bana anneme iyilik etmemi
emretti” anlamina gelmektedir.

Bu emrin Allah’a itaatle birlikte zikredilmesi, Kur’an-1
Kerim’de Allah’a ibadet ile ebeveyne itaat emirlerinin siklikla
birlikte yer almasindan kaynaklanmaktadir. <Gis 1,Ua u,—\lu-' aly
“Beni azgin bir zorba ve bedbaht yapmadi” ifadesi ise, “Rabbim beni
O’na ibadet etmekten, O’na itaat etmekten ve anneme iyilikte
bulunmaktan geri duran kibirli bir zorba kilmadi; aksi takdirde bu
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isyanim sebebiyle bedbaht (saki) olurdum” manasina gelmektedir
(Ibn Kesir, 1998, c. 5, s. 203).

Ismail (a.s.)’mn Babasi ibrahim (a.s.)’e Kars1 Tutumu

Yiice Allah Hz. Ismail’in babasina kars1 sergiledigi rnek
tutumu zikrederek soyle buyurmustur “han i Gl ada DA B0k
il Jadl el G 06 uu)mad;m@\eu\@w\@\wudugum
g_xﬁ.lm.lsa.\h\).a\\_\u\ oLuqh}uu;\Sc\L}Ldu\ubu.u_\LA\qu 23 ) Shail
e V55 pelie iy 5885 ol 45001 540158 &) (o (5 535 S ) L350
Al e S (el < “Biz ona yumusak huylu bir ogul
miijdeledik. O cocuk, babasiyla birlikte calisacak caga gelince,
(Ibrahim) dedi ki: ‘Yavrucugum! Riiyamda seni bogazladigimi
goriilyorum; bir diisiin, ne dersin?’ O da dedi ki: ‘Babacigim! Sana
emredileni yap. Insallah beni sabredenlerden bulacaksin.” ikisi de
teslim olunca ve Ibrahim onu yiiziistii yatirinca, ona soyle seslendik:
‘Ey Ibrahim! Riiyay1 gerceklestirdin.” Biz iyilik yapanlar iste boyle
miikafatlandiriniz. Siiphesiz bu apagik bir imtihandi. Biz kurtulus
fidyesi olarak, ona biiyiik bir kurbanlik verdik. Ve sonradan gelenler
arasinda onun icin giizel bir nam biraktik. Ibrahim’e selam olsun.”
(es-Saffat 37/101-109). Bu kissa, Hz. Ismail’in (a.s.) babasina kars1
gosterdigi teslimiyetin, sayginin ve itaatin zirve Orneklerinden
biridir. O, babasinin gordiigii ilahi emri sorgulamadan kabul etmis,
bunu Allah’1in emri olarak gérmiis ve sabirla karsilamistir. Bu tutum,
ebeveyne itaate dair Kur’ani Ogretinin en carpict 6rneklerinden
biridir.

Sekizinci olarak, Kur’an’in ebeveyn i¢in infakta bulunmaya
yonlendirmesidir. Yiice Allah §dyle buyurmaktadir: “ & s 13 &8 5llg
G 51 Loy ol il (Sl 5 (A5 GBI 5 5l i e 88T L 8
ale 4, 4 (8 & “Sana neyi infak edeceklerini soruyorlar. De ki:
‘Hayir olarak ne infak ederseniz, anne-baba, yakinlar, yetimler,
yoksullar ve yolda kalmislar icindir. Yaptigmiz her hayr1 Allah
hakkiyla bilmektedir.”” (el-Bakara 2/215). Bu ayet, infakin hangi
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alanlara yoneltilmesi gerektigini agik¢a ortaya koymaktadir.
Oncelikle anne-baba zikredilmis, ardindan diger muhtag gruplar
stralanmustir. Ibn Meymin b. Mihran bu ayeti okuduktan sonra soyle
demistir: “Iste infakin yapilacagi yerler bunlardir. Burada ne
davuldan ne zurnadan ne tahta silislemelerden ne de duvarlarin
siislenmesinden sdz edilmistir” (Ibn Kesir, 1998, c. 1, s. 428). Ibn
Meymiin, ayette sayilan harcama kalemlerinin temel ihtiyaglar ve
hayir yollar1 olduguna dikkat ¢ekmis; malin israf sayilan veya
Islam’m hos gormedigi liiks ve eglence harcamalarina tiiketilmemesi
gerektigini hatirlatmisti. Bu anlami destekleyen rivayetlerde de
infakta Onceligin anne-babaya, sonra en yakin akrabalara verilmesi
gerektigi ifade edilmistir.

Dokuzuncu olarak, dnemi sebebiyle annenin genel ifade
sonrasinda Ozellikle anilmasidir. Yiice Allah sdyle buyurmustur:
“la ik Aaiagy bk 4l alla L) aallyy Gyl Wiass” “Biz insana
ebeveynine iyi davranmasini tavsiye ettik. Annesi onu zahmetle
tasidi ve zahmetle dogurdu.” (el-Ahkaf 46/15). Bu ayette anne-
babaya iyilik genel bir ilke olarak zikredildikten sonra, 6zellikle
annenin c¢ektigi zahmetler vurgulanmistir. Bu vurgu, annenin
hakkinin biiyiikliigiinii ve ona kars1t sorumlulugun agirligini agikca
ortaya koymaktadir (Zehrani, 1993, s. 140).

Anne, hamilelik sebebiyle imtihan, yorgunluk ve mesakkat
bakimindan kat kat sikintilara maruz kalir. Bu zorluklar, hamileligin
ilk sathasinda baslayan bulant1 ve halsizlikten, cocugun tasinmasinin
getirdigi agirliga kadar uzanir. Kur’an-1 Kerim, bu baglamda iki agir
stireci Ozellikle vurgulamistir: Hamilelik ve dogum. Nitekim Yiice
Allah s6yle buyurmaktadir: « X il aila Ll 433l 3y Gy Gilass
la % &ain35” “Biz insana anne-babasima iyi davranmasimi tavsiye
ettik. Annesi onu zahmetle tasidi ve zahmetle dogurdu” (el-Ahkaf
46/15). Bu ayette annenin katlandig1 iki temel sikint1 agikca ifade
edilmekte; boylece onun fedakarhiginin biiyiikliigiine dikkat
cekilmektedir. Hadiste de insanlardan en ¢ok iyi muamele ve giizel

--5]--



davranist hak eden kimsenin anne oldugu, bunun ii¢ kez
vurgulandigi; daha sonra babanin geldigi ifade edilmistir. Bu durum,
annenin hakkinin biiytlikliigiinii hem Kur’an hem de slinnet agisindan
acikca ortaya koymaktadir.

Onuncu olarak, Kur’an’in ebeveynle nasil iliski
kurulacagini agiklamasidir. Kur’an-1 Kerim, anne-baba ile iliskiler
konusunda evlatlari, ebeveyne itaat edip iyilikte bulunanlar ve onlara
isyan ederek kotiiliik yapanlar seklinde iki ana grupta ele almaktadir:

Ebeveynine itaat Edip Onlara Iyilikte Bulunan Evlatlar

Bu grup, basta peygamberler olmak iizere Kur’an’da dviilen
ornek sahsiyetlerle temsil edilmektedir. Nih, Ibrahim, Yahya, Isa,
Ismail ve Yusuf (hepsine ve Peygamberimize en iistiin salat ve selam
olsun), ebeveynlerine yonelik su tutumlarla 6ne ¢ikmaktadir: Onlar
icin dua etmeleri, sozlerinde yumusak davranmalari, kendilerine
yapilan iyiligi unutmamalari ve g¢esitli sekillerde anne-babaya
tyilikte bulunmalar1 bu tutumlarin basinda gelmektedir.

Ebeveynine Isyan Edip Onlara Katiiliik Yapan Evlatlar

Ebeveynine asi olan ve onlara karg1 gelen evlatlar, Kur’an’da
iki karakter iizerinden agiklanmustir:

a) Hz. Nuh’un oglu: O, babasindan ka¢cmis, uyarilarini
dinlememis ve kendisine emredilene itaat etmemistir. Sonug olarak,
inkar1 ve isyan1 sebebiyle bogulanlar arasinda yer almigtir.

b) Anne-babasina kars1 ¢ikan ve hakkr inkar eden kimse: Bu
karakter, Kur’an’da soyle tasvir edilmistir; « W&l u'j 43l ;5 Ja Lshi\ 3
Gadiazs ) w\thm\umm,_;ﬁwwﬂ\uhujcﬁ\ & il
w?@ﬁwuhuﬁ\@dﬂ\e@s&wﬂ\ddj\uﬂjm Al Y\ 13 L () e

G w158 288 LY 5 520 “Anne ve babasina: ‘Of size! Benden dnce
nice nesiller gelip gegmisken, beni yeniden diriltilecegimle mi tehdit
ediyorsunuz?’ diyen kimseye gelince... Ebeveyni Allah’tan yardim
isteyerek: ‘Yaziklar olsun sana! Iman et; Allah’in vaadi gergektir’
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derler. O ise: ‘Bu, dncekilerin masallarindan baska bir sey degildir’
der. iste bunlar, kendilerinden 6nce gelip gecmis cin ve insan
topluluklar1 arasinda haklarinda hiikiim verilmis kimselerdir.
Stiphesiz onlar ziyana ugrayanlardir.” (el-Ahkaf 46/17-18). Bu
ayetler, anne-babaya karsi gelmenin sadece ahlaki bir kusur degil,
ayni zamanda imanla dogrudan iligkili agir bir sapma oldugunu
ortaya koymaktadir (Zehrani, 1993, s. 141).

Ebeveyne ihsin Temasmin Zehrani’nin Konulu Tefsir Pratigi
Acisindan Analizi

Calismada ele alinan ebeveyne ihsadn temasi, Zehrdni’nin
konulu tefsirdeki biitlinclil ve sistematik yonteminin somut bir
tezahiirlii olarak kavramsal temellendirme, ayetleri birlestirme ve
rivayetlerle destekleme pratigini gozler oniine sermektedir.

Ahmed Abdullah ez-Zehrani’nin konulu tefsir pratigi,
yontemsel tutarliligi ve uygulamaya doniik agikligi bakimindan
dikkat cekici giiclii yonler barmdirmaktadir. Ozellikle ebeveyne
thsan temas: iizerinden yiiriitillen analiz, bu yontemin Kur’an’in
ahlaki ve toplumsal mesajlarin1 biitiinciil bicimde ele almaya
elverisli oldugunu gostermektedir.

Her seyden Once Zehrani, konulu tefsirde kavram merkezli
bir yaklagimi esas almakta ve ele alinan temay1 liigavi ve 1stilahi
zemine oturtarak ihsan kavraminin anlam alanini dilbilimsel veriler
1s1ginda belirlemekte; bdylece ayetleri rastgele degil bilingli bir
anlam cergevesinde ele alarak konulu tefsirin ylizeysel bir tematik
derlemeye indirgenmesini engelleyen 6nemli bir yontemsel kazanim
ortaya koymaktadir.

Zehrani’nin pratiginin  bir diger gii¢li yonii, ayetleri
Kur’an’in biitiinligli icerisinde ele almasidir. Ebeveyne ihsan
konusuna iliskin ayetler, farkli sure ve baglamlarda yer almalarina
ragmen, anlam merkezli bir tasnife tabi tutularak sistematik bicimde
bir araya getirilmistir. Bu yaklasim, Kur’an’daki daginik gibi
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goriinen verilerin aslinda tutarl bir ahlaki séylem olusturdugunu
gostermekte ve konulu tefsirin Dbiitiinciil okuma imkanini
somutlastirmaktadir.

Zehrani, konulu tefsir pratiginde sahih hadisler, sahabe
sozleri ve klasik miifessirlerin goriislerini destekleyici unsurlar
olarak kullanmaktadir. Bu tutum hem rivayet gelenegiyle irtibati
korumakta hem de ayetin anlamini rivayetle sinirlayan daraltici
yaklasimlardan uzak duruldugunu gostermektedir. Boylece konulu
tefsir, klasik tefsir birikimiyle ¢atisan degil, onu tamamlayan bir
yontem olarak konumlandirilmaktadir.

Zehrani’nin pratiginin dikkat ¢eken bir diger yonii, ahlaki ve
normatif sonuglara ulasma konusundaki agikligidir. Ebeveyne ihsan
temasinin iman, tevhid ve ahlak ilkeleriyle iliskilendirilmesi, konulu
tefsirin yalnizca betimleyici degil, yonlendirici bir islev de
iistlendigini gostermektedir.

Sonug olarak, Zehrani’nin konulu tefsire dair ortaya koydugu
teorik ilkeleri ebeveyne ihsan Orneginde biiyiik Olciide basarili bir
bicimde uyguladigr soylenebilir. Ayetlerin sistematik bigimde
derlenmesi, baglamin gozetilmesi, rivayet ve klasik tefsir
birikiminin dengeli kullanim1 ve ahlaki biitiinliiglin korunmasi,
yontemin pratikte islerligini acik¢a ortaya koymaktadir.

Sonuc¢

Bu c¢alisma, Ahmed Abdullah ez-Zehrani’nin konulu tefsir
pratigini ebeveyne ihsan temasi 0rnegi lizerinden ele alarak, s6z
konusu ydntemin teorik c¢ercevesini ve uygulama bi¢imini ortaya
koymay1 amaclamistir. Bu dogrultuda 6ncelikle konulu tefsire iliskin
temel kavramsal ve metodolojik bilgiler sunulmus; bu bilgilerin,
konulu tefsir yOnteminin iskeletini olusturan esaslar oldugu
gosterilmistir. Bu baglamda Zehrani tarafindan tefsir ve konulu
tefsirin tanim1 yapilmis, ardindan bu yontemin tefsir ilmine sagladig:

katkilar iizerinde durulmustur.
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Devaminda konulu tefsir anlayisinin dogusu ve tarihsel
gelisimi ele alinmis; bazi yaygin kabullerin aksine, konulu tefsirin
modern donemde ortaya ¢ikan yeni bir yonelis olmadigi, aksine
tefsir tarihinin erken donemlerinden itibaren farkli isimler ve
bigimler altinda varligini siirdiirdiigli vurgulanmistir. Bu ¢ergevede
konulu tefsir sahasinda kaleme alinmis eserlerden 6rnekler verilerek
s0z konusu siireklilik somutlastirilmistir. Ardindan konulu tefsirde
kullanilan yontemler analiz edilmis; hangi metodun hangi sartlar
altinda daha islevsel sonuglar dogurabilecegi tartisiimistir.

Calismanin ikinci boliimiinde ise konulu tefsirin uygulama
orneklerine yer verilmis ve ilk bolimde belirlenen esaslar
dogrultusunda Zehrani’nin ¢aligmalarinda ele aldig1 konular
arasindan ebeveyne ihsan temasi secilmistir. Bu tema, Kur’an’in
biitiinltigli icerisinde degerlendirilmis; konuyla ilgili ayetler bir
araya getirilerek niizul sebepleriyle birlikte ele alinmistir. Ayrica
sahih hadisler ve sahabe rivayetleri 1s1¢inda konunun cergevesi
belirlenmis, ardindan bazi miifessir ve Aalimlerin goriislerine
basvurularak farkli yaklagimlar mukayeseli bi¢imde incelenmistir.
Bu siirecte yapilan tartigmalara deginilmis ve nihayetinde tercihler
gerekgeleriyle ortaya konulmustur.

Sonug olarak Zehrani’nin konulu tefsir pratiginde, Kur’an’in
ebeveyne ihsan konusuna iligkin vermek istedigi mesajin biitlinciil
bir bakis acistyla ele alindigr goriilmiistiir. Boylece ilah1 hitabin bu
konudaki temel ilkeleri, par¢act yorumlardan uzak bir bi¢imde,
sistematik ve anlagilir bir cerceve icinde okuyucuya sunulmaya
calisilmistir. Bu durum, konulu tefsir yonteminin Kur’an’in ahlaki
ve toplumsal mesajlarin1 kavramada 6nemli imkanlar sundugunu
gostermektedir.
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BOLUM 3

THE CONTRIBUTION OF DURUSU’L-KUR’AN TO
ETHICAL THOUGHT IN THE CONTEXT OF
SURA AL-BAQARA: A COMPARATIVE ANALYSIS

MURAT KAYACAN!

Introduction

Throughout history, religion has served as a foundational
force in shaping human life—offering moral guidance, social
cohesion, existential meaning, and a sense of purpose to individuals
and communities alike.(Husen, 2025, s. 1) In this broader context of
religious influence and moral formation, Durusu’l-Kur 'an is a book
intended for the public, presented in a conversational style,
explaining the Qur’an verse by verse, aiming to persuade and
inspire.(S. Agikgozoglu, 2021, s. 1/19) It is a work written for the
purpose of enabling the public to know, understand, and live Islam.
This effort, which makes the meaning of the verses more accessible
and practicable, shows the author’s original perspective and
approach. Rather than presenting the Qur’an in a thematic manner,
the author has chosen to narrate it verse by verse. While
acknowledging that the Qur’'an is a clear book, the author, by
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deriving from the verses, expresses his knowledge and thoughts in
written form, with the hope of earning rewards from Allah.
Therefore, he does not refer to this work as a tafsir (Qur’anic
exegesis).(S. A¢ikgbzoglu, 2021, s. 1/15) The author is aware that due
to the method of narrating based on the text of the verses, readers
may feel as if the verses are being read and explained without any
reference to tafsir sources. However, it should be noted that the
author did consult tafsirs while preparing the work. While the author
provides specific meanings for certain words, he has chosen not to
engage in linguistic debates or provide detailed explanations on
specific topics, and he has also refrained from compiling and
comparing narrations.(S. Agikgozoglu, 2021, s. 1/16) The author
clarifies that his interpretations are not intended as definitive
explanations or rulings (sukm) but rather sharing his own thoughts
and insights based on the context of the verses. The author has been
careful not to claim his preferences as the only correct ones, striving
to avoid mistakes. The author, who avoids delving into
jurisprudential matters and especially their details,(S. Agikgozoglu,
2021, s. 1/17) also prefers to stay away from debates regarding
narrations (a/-riwayat), directing those interested in such discussions
to refer to tafsir works. The author has particularly made an effort to
distance himself from narrations with Isra iliyat.(S. Agikgozoglu,
2021, s. 1/17-18) He has shared contextual information about the
circumstances of revelation to aid the understanding of the verses,
using the term "context of revelation" instead of "reason for
revelation" to acknowledge the differences in narrations attributed to
the reasons for revelation.(S. A¢ikgézoglu, 2021, s. 1/18)

During the study on Durusu’l-Kur 'an, comparative research
method will be used which uses two or more subjects to study and
provides the opportunity to look “through different eyes” at a
familiar situation.(Matthews & Ross, 2010, ss. 131, 475) Through this
method, we will see the differences and similarities between
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different perspectives of exegetes and philosophers regarding ethics.
In terms of examining Saim Acikgdzoglu’s ethical views at the
exemplification level, his interpretations of stira al-Baqara were
considered sufficient. At the micro level, this approach will provide
an opportunity to evaluate his contribution to moral thought. To
provide an opportunity for comparative analysis of his ethical
interpretations, references will be made to the works of both Islamic
scholars and Western philosophers who have focused on the subject
of ethics. In sections where the names of Islamic scholars and
Western philosophers are specifically mentioned, tables have been
included to facilitate a clearer understanding of the comparison.
When providing translations of the Qur’anic verses, A¢ikgdzoglu’s
preferences will be taken into account. The findings of this study
demonstrate that Durusu’l-Kur an contributes to moral thought and
that these contributions are valuable in both academic literature and
practical applications in daily life.

Religious Ethics, Ethical Challenges, and Qur’ anic Ethics

This section delves into the interplay between religious
ethics, ethical challenges, and Qur’anic ethics. It explores the
consequences of deviating from divine guidance in a society, leading
to the corruption of moral values and the inability to discern between
good and evil, right and wrong. A¢ikgdzoglu’s critique focuses on
individuals who outwardly profess belief but fail to embody Islamic
ethics holistically, selectively adhering to religious rules that align
with their personal value judgments.

In a society that turns away from the guidance of divine
revelation, the corruption of moral and human values, such as
distinguishing between good and evil, right and wrong, beautiful and
ugly, beneficial and harmful, becomes inevitable:(Kisa, 2008, s. 18)
“Behold, they are mischief-makers, but they perceive it not.” (al-
Bagara 2/12). They are the ones who oppose God's commands,
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transgress His limits, commit acts of disobedience, and abandon His
obligations.(Tabari, 1422/2001, s. 1/301) They appear to be believers
but commit crimes such as betraying the secrets of the believers to
the disbelievers and taking them as allies.(Sa‘di, 1420/2000, s. 42)
Acikgodzoglu highlights that those people do not fully embrace
Islamic ethics as a whole, along with other elements of Islam. They
refrain from truly embodying Muslim ethics. However, these
hypocrites will not have a problem with religious rules that they
believe do not contradict their own value judgments.(S. Agikgozoglu,
2021, s. 1/72-73) It appears that, contrary to American professor of
philosophy Erik J. Wielenberg’s (1972- ) perspective on subjective
morality, A¢ikgézoglu opposes the idea that morality is subjective.
Islamic ethics should be taken as a whole. This approach brings to
mind William Lane Craig, who sees God as the source and
foundation of objective morality.(Craig & Wielenberg, 2021, s. 1x)

One of the ways in which the Qur’an challenges the
disbelievers is by containing knowledge that an unlettered person
and their community could not have known, including ethical
matters.(Karaman vd., 2014, s. 1/89) Additionally, it focuses on
topics—such as worship, moral exhortation, renunciation of the
world, and eschatological preference—which, by their nature, are
less conducive to eloquence. Yet the Qur’an attains an unparalleled
level of rhetorical excellence:(Razi, 1420/1999, s. 2/347-348) “If you
are in doubt about what We have revealed to Our servant, then
produce a siira like it and call upon your witnesses other than Allah
if you should be truthful.” (al-Baqara 2/23). Based on this verse, it is
said that the Qur’'an challenges the disbelievers by containing
legislative excellence and by providing rulings that are suitable for
all times and places.(Zuhayli, 1418/1997, s. 1/101) In harmony with
this approach A¢ikg6zoglu emphasises the linguistic challenge of the
Qur’an and states that it also challenges the disbelievers with its
moral beauty. In this aspect as well, the disbelievers will be
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incapable.(S. Ac¢ikgdzoglu, 2021, s. 1/92) In line with the verse,
Acikgozoglu differs from German philosopher Immanuel Kant
(1724-1804), who did not see the need for God’s existence in matters
of ethics. Kant’s “categorical imperative,” which states, “Act only
according to that maxim whereby you can at the same time will that
it should become a universal law.” ties the moral to a human test
rather than to God.(Kemp, 1958, s. 63)

The Qur’an promises paradise to Muslims who have faith and
demonstrate practical adherence to their beliefs. This “practice” is
said to encompass actions associated with moral values such as
asceticism, piety, righteousness, sincerity, staying on the right path,
contentment, modesty, integrity, courage, respect, loyalty, modesty,
generosity, patience, forgiveness, and mercy.(Bursawi, t.y., s. 1/84)
The related verse states: “Give good tidings to those who believe and
do righteous deeds (salihat) that they will have gardens [in
Paradise] beneath which rivers flow. Whenever they are provided
with a provision of fruit therefrom, they will say, ‘This is what we
were provided with before.’ And it is given to them in likeness. And
they will have therein purified spouses, and they will abide therein
eternally.” (al-Baqara 2/25). In the realm of the term “salihat”
mentioned in the verse, A¢ikgdzoglu explains that it refers to what is
good, right, and leads to the right path. He suggests that even non-
believers can do righteous deeds, but in the afterlife, these deeds will
not be rewarded. As stated by A¢ikg6zoglu, righteous deeds include
everything that the Qur’an and Sunna deem correct and encourage,
as well as actions that the human intellect considers right, good, and
beneficial to others, as long as they are not contradictory to the
Qur’an and Sunna. One of the elements encompassed by righteous
deeds is Qur’anic morality.(S. Ac¢ikgoézoglu, 2021, s. 1/95) He
considers the intellect as a determining factor in defining what is
good but does not view it as an independent authority in this regard.
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This approach resonates with Kant’s principle: “Practical reason
requires obedience to the moral law.”(Walter, 1917, s. 272)

Overall, based on the mentioned verses, Acikgdzoglu
criticizes those who do not accept Islamic morality as a whole and
highlights that the Qur’an, which challenges the non-believers,
renders them ineffective through its moral beauty. The Qur’an
promises paradise to Muslims who have faith and demonstrate
practical adherence to their beliefs. In this context, the concept of
salihat encompasses moral values. Acikgozoglu states that righteous
deeds include what the Qur’an and Sunna regard correct, what the
human intellect approves, and what is beneficial. Table 1 below will
help us compare A¢ikgdzoglu's religious ethics, ethical challenges,
and Qur’anic ethics perspective with the moral theories of Western
philosophers and highlight the fundamental differences discussed in
this part.

Table 1. Religious Ethics, Ethical Challenges, and Qur’anic Ethics

Perspective/Statement

Opposing Perspective/Statement

Acikgbzoglu opposes the idea of
subjective morality

Erik J. Wielenberg's perspective on
subjective morality

Acikgézoglu differs from Immanuel
Kant's perspective on the need for
God's existence in matters of ethics

Immanuel Kant's perspective on the
moral test tied to human reason

Acikgézoglu's view of the intellect
as a determining factor in defining
good, but not as an independent
authority

Kant's perspective on practical
reason requiring obedience to the
moral law

Ethical Awareness, Limitations, and Piousness

Within this section, the negative consequences awaiting

those who choose ingratitude (disbelievers) will be discussed,
highlighting the similarity between the faith-action coherence

described in the Qur’an and Kant’s categorical imperative. The
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relationship between patience and ethics will be addressed, thus
demonstrating the harmony between ethics and faith.

Those who deny Allah and His messengers and reject His
signs(Sam‘ani, 1418/1997, s. 1/70) are said to face a difficult situation
in the hereafter: “Indeed, those who disbelieve and deny Our verses,
they are the companions of the Fire, they will abide therein for ages.”
(al-Baqara 2/39). In this context, A¢ikgézoglu considers those who
claim that the moral standards derived from the Qur’an are not
correct and should be abandoned as one of the reasons for being
subjected to the mentioned punishment.(S. Agikgozoglu, 2021, s.
1/146) He draws attention to the consequences of the crimes
committed in this world and their punishment in the hereafter. In
contrast to A¢ikgozoglu, Bertrand Russell (1872-1970) expresses his
belief that any humane person cannot believe in eternal
punishment.(Russel, 1965, s. 17)

One of the verses that confirms the idea that every law,
whether material, social, logical, or otherwise, obliges all individuals
under its jurisdiction to conform to a unified system, as it cannot be
a universal rule otherwise, is the following verse:(Draz, 1418/1998, s.
53) “Do you enjoin righteousness upon the people and forget
yourselves while you recite the Scripture? Then will you not
reason?” (al-Baqara 2/44). Maintained by al-Suddi (d. 127/745), this
verse alludes to the Children of Israel who called people to obey
Allah, abstain from disobedience, and do good, yet acted contrary to
their own call.(Zuhayli, 1418/1997, s. 1/155) Building upon this verse
and highlighting the limitations of human beings, Ag¢ikgdzoglu
argues that no one can be compelled to perform non-obligatory acts
of kindness based on Qur’anic ethics. Continuously performing non-
obligatory acts of kindness is not something that a person can always
manage. However, those who are aware of moral virtues should
bring them into the agenda, even if they are not able to fulfil them
all in practice. Otherwise, Islam becomes unknown.(S. Agikgozoglu,
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2021, s. 1/157) In a manner reminiscent of the message in the verse,
Kant regards acting in conformity with the principle that individuals
can will to be a universal law as praiseworthy. His categorical
imperative avers that people should act only according to that maxim
whereby you can at the same time will that it should become a
universal law.(Wiltermuth & Flynn, 2013, s. 1004)

The good Muslim is a man who preserves self-control and
patience in the face of the passions which arise within him. He
subordinates passion and impulse to reasonable and ethical self-
restraint:(Lapidus, 1976, s. 97) “Seek help through patience and
prayer. Indeed, it is difficult except for the humbly submissive [to
Allah]” (al-Baqara 2/45). Based on this verse, Acgikgdzoglu
emphasizes that a Muslim should make the necessary cause-and-
effect connections and exercise patience in order to achieve what
they desire. In this context, he identifies certain objectives for
Muslims, one of which is the “piousness morality.” Maintained by
him, being a muhsin (pious) means “doing good things one knows
to the best of their ability, for the sake of Allah’s pleasure.”(A. S.
Agikgbzoglu, 2020, s. 91) A Muslim, in his view, aspires to live and
die as a pious and virtuous Muslim in the way of Allah.(S.
Agikgbzoglu, 2021, s. 1/158-159) In contrast to Acikgozoglu,
philosopher John Stuart Mill (1806-1873) saw religious doctrines as
empty shells and religious institutions as fortresses of corruption and
reaction.(Carr, 1962, s. 495)

Ultimately, the verses considered in this section and
Acikgdzoglu’s interpretations emphasize that those who choose
ingratitude will face a negative outcome in the hereafter.
Furthermore, the moral message in the verse that emphasizes
enjoining good and not forgetting oneself can be associated with
Kant’s categorical imperative. Similarly, Durusu’l-Kur’an
highlights the importance of virtues such as patience and resilience
in facing the difficulties of life, and presents the acquisition of
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“piousness ethics” as a goal. Table 2 below will assist us in
contrasting Agikg6zoglu's viewpoint on ethical awareness,
limitations, and piousness with the moral philosophies of Western
thinkers. This table will emphasize the key distinctions discussed in
this section.

Table 2. Ethical Awareness, Limitations, and Piousness

Opposing Perspective/Statement

Perspective/Statement

Ac¢tkgozoglu believes in the Bertrand Russell's belief that no
negative consequences for those |  humane person can believe in

who deny Allah and His signs eternal punishment
Acikgozoglu's emphasis on the Kant's perspective on acting
limitations of human beings in according to the categorical
performing non-obligatory acts of| imperative and the universality of
kindness moral laws

John Stuart Mill's view of religious

doctrines and institutions as empty

shells and fortresses of corruption
and reaction

Acikgozoglu's emphasis on self-
control, patience, and ethical
self-restraint

Ethics, Salvation, and Moral Degradation

Within this part, the importance of genuine and sincere faith
is emphasized. It is stated that salvation will be achieved within the
framework of monotheistic ethics, diverging from Kant’s thesis of
the autonomy of ethics. The Qur’an likens the morally inconsistent
society to monkeys. Additionally, this section includes discussions
on whether this analogy is metaphorical or literal. In Islam, it is
underlined that faith is the foundation of Qur’anic ethics and that
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Islam is lived through the fulfilment of worship and the practice of
monotheistic ethics.

Islamic ethics places a greater emphasis on the genuineness
and sincerity of one’s faith in the heart. Islam encourages not only
focusing on external actions but also recognizing the importance of
internal motivation. It stresses that true faith resides not just in
outward expressions but in the genuine belief of the heart, which is
reflected in one’s actions. Islamic ethics considers the inner world,
intentions, and faith of an individual while also expecting their
external behavior to be righteous and good:(Draz, 1418/1998, s. 452)
“Indeed, those who believed [in Muhammad], and those who were
Jews, Christians, or Sabeans -those [among them] who believed in
Allah and the Last Day and did righteousness- their reward is with
their Lord, and there will be no fear concerning them, nor will they
grieve.” (al-Baqara 2/62). With regard to this verse, A¢ikgdzoglu
highlights what salvation is not associated with and establishes
certain criteria for it. One of them is the concept of monotheistic
ethics.(S. A¢ikgozoglu, 2021, s. 1/207-208) In conformity with Islam,
ethics is not independent of faith and action.(Cetin, 2021, s. 103) A
moral system within the framework of worshipping the one God
leads to heaven. In contrast to A¢ikgozoglu, Kant seeks to avoid
making belief in God a necessary condition for feeling moral
obligation. This is reflected in his renowned concept of “autonomy
of ethics.” Maintained by him whether one believes in the existence
of God or not, adherence to the moral law is obligatory.(Ward, 1971,
s. 345)

The verse “Certainly, you know those among you who
transgressed on the Sabbath. So We said to them, ‘Be despised
apes!’” (al-Bagara 2/65) is interpreted by Ibn Kathir as a
metaphorical and spiritual transformation of the rebellious
individuals into despised apes.(ibn Kathir, 1419/1998, s. 1/188)
Another interpretation of this verse suggests that the transformation

--67--



mentioned is not physical, but rather a metaphorical transformation
symbolizing the loss of intellect, moral qualities, and dignity of the
disbelievers. In this sense, it serves as a moral lesson and a warning
to others.(Muhammad ‘Ali, 1424/2003, s. 165) Similarly, the verse “Or
do you think that most of them hear or reason? They are not except
like livestock. Rather, they are [even] more astray in [their] way.”
(al-Furgan 25/44) supports the metaphorical understanding of the
transformation into apes. In this context, A¢ikgdzoglu discusses the
possibility of extraordinary creations (transforming humans into pigs
and apes) by Allah, taking into account verse 60 of siira al-Ma’ida.
In conformity with one interpretation, the disobedient community
mentioned in verse al-Baqara 2/65 did not physically transform into
apes or pigs, but rather adopted their moral characteristics. The verse
draws attention to this aspect. Apes are known for their ambition,
persistence, and inclination to violate prohibitions, while pigs are
associated with moral degradation as they consume whatever is
clean or unclean, indicating their indulgence in their desires. Both
display a strong attachment to their desires. A¢ikgozoglu suggests
that this interpretation does not provide a definite lesson to learn
from. From the perspective of punishment and admonition, their
transformation into apes and pigs is not metaphorical but real.(S.
Agikgdzoglu, 2021, s. 1/213-214) While there are a few proponents of
the idea that animals possess morality, the prevailing view that
animals’ behavior does not exceed certain patterns suggests that it is
more accurate to say that animals do not possess morality.

Iman (belief), which is said to have a similar meaning to
Islam and taqwa, is stated to form the foundation of Qur’anic
morality:(Rahman, 1983, s. 170) “But those who believe and do
righteous deeds - those are the companions of Paradise; they will
abide therein eternally.” (al-Baqara 2/82). Acikgdzoglu, who
believes that the measure of being a Muslim is clearly defined in the
Qur’an and Sunna, expresses that it entails accepting Islam in its
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entirety, avoiding contradictory beliefs, obeying the obligations and
prohibitions of Islam, performing acts of worship, and striving to
embody the ethical principles of tawhid.(S. A¢ikgézoglu, 2021, s.
1/251) In other words, one should sincerely embrace the morality
prescribed by the religion based on the unity of Allah and live
accordingly. Attaining Paradise is also associated with possessing
such a morality. In contrast to A¢ikgozoglu’s approach, relativistic
ethics argues that moral codes vary from society to society. However,
one possibility is that the differences in practices among societies do
not stem from variations in moral codes, but rather from some
societies lacking moral evaluation altogether. Therefore, proponents
of relativistic ethics would need considerable evidence to prove that
this is not the case.(Howe, 2019, s. 139)

Finally, Acikgdzoglu emphasizes that salvation is achieved
within the framework of monotheistic ethics, presenting a different
approach from Kant’s concept of autonomy of ethics. While
relativistic ethics argues that moral codes can vary, there is also the
view that the differences in practices among different societies do
not arise from variations in moral codes. Table 3 below is designed
to facilitate a comparison between Ac¢ikgdzoglu's perspective on
ethics, salvation, and moral degradation with the moral theories
proposed by Western philosophers. It will underscore the significant
differences elaborated upon in this part.

Table 3. Ethics, Salvation, and Moral Degradation
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Perspective/Statement

Opposing Perspective/Statement

Acikgozoglu's emphasis on the
importance of genuine and sincere|
faith in Islam

Kant's concept of the autonomy of
ethics, where belief in God is not a
necessary condition for moral
obligation

Agikgozoglu's literal
interpretation of the
transformation into apes and pigs

Metaphorical interpretation of the
transformation into apes and pigs
as punishment and admonition

Agikgozoglu's belief that iman
(belief) forms the foundation of

Qur anic morality

Relativistic ethics arguing that
moral codes can vary among
societies

Acikgozoglu's view that salvation
is achieved within the framework
of monotheistic ethics

Relativistic ethics suggesting that
moral codes may vary but
differences in practices may arise
from societies lacking moral
evaluation

Universal Dimension: Harmony between Words and Actions

Within this chapter, the moral inconsistencies of the Children
of Israel and the universal dimension of divine ethics are addressed.
It will be emphasized that being a Muslim is not only limited to belief
and adherence to moral principles but also includes of worship.
Additionally, it will be highlighted that advising people to treat
others kindly should not only be in words but also in actions. The
understanding of ethics presented here will be emphasized as a
universal moral that can carry a message to the whole world.

Divine revelation texts prescribe the path of goodness, which
is the path of good ethics. Acts of goodness reflect the virtues of
sublime ethics, and all kinds of goodness emerge in different forms,
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colors, and fields:(Ruhayli, t.y., s. 20) “And [recall] when We took the
covenant from the Children of Israel, [enjoining upon them], ‘Do not
worship except Allah; and to parents do good and to relatives,
orphans, and the needy. And speak to people good [words] and
establish prayer and give zakah.’ Then you turned away, except a few
of you, and you were refusing.” (al-Bagara 2/83). Based on this verse,
Acikgodzoglu states that belief and adherence to moral and
transactional rules alone are not sufficient to be a Muslim. Worship,
which is the most important element, should also be performed.(S.
Agikgdzoglu, 2021, s. 1/255) In his translation of the verse, prefers to
use the term “servitude” instead of directly mentioning worship
(‘ibadah), and he explains that in today’s context, the word “‘ibadah
(worship)” does not fully encompass servitude to Allah. Some
people, by dividing Islam into faith, worship, transactions, and
Qur'anic ethics, or by using these definitions made by humans to
understand Islam, tend to confine the command of worship solely to
ritualistic behaviours. In doing so, transactions and Qur’anic ethics
are left out. To draw attention to this incomplete acceptance,
Acikgodzoglu understands and interprets the command of worship as
“be in servitude”.(S. Agikgbzoglu, 2021, s. 1/256) Therefore, the
statement “My heart is pure, I don’t need to worship” is an
inconsistency that divine revelation does not endorse.

According to Ac¢ikgdzoglu, who states that the original word
“husn” in the mentioned verse (al-Bagara 2/83) means “behavioral
beauty,” it encompasses all forms of beauty that please others and do
not harm them in this world and the hereafter. It includes sweet
words, good manners, good ethics, good behavior, and kind
speech.(S. A¢ikg6zoglu, 2021, s. 1/258) The command to treat people
with kindness is followed by the command to speak kindly,
indicating that behavior is the essence and it encompasses not only
words but also actions beyond words. Kind speech is part of this
good behavior. In other words, it is problematic from the perspective
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of Qur’anic ethics to do good to people while speaking ill of them.(S.
Acikgozoglu, 2021, s. 1/258)

Maintained by Acikgozoglu, the desired type of Muslim in
the above-mentioned verse (al-Baqara 2/83) is one who embodies a
balanced, harmonious, and beautiful Muslim character through faith,
actions, and words. This entails fulfilling the rights of Allah, parents,
relatives, acquaintances, and every individual encountered, treating
them with kindness and understanding their rights as Muslims. If this
is realized, there will be no room for tyrants, despots, oppression, or
false deities on Earth. Such a Muslim, in this typology, does not
submit to oppressive powers but carries out the duty of stewardship
on Earth in accordance with Allah’s pleasure. The problem is not
merely a matter of bias, ideology, governance, or ethics. The desired
type of society consists of individuals who embrace worship,
interactions, Qur’anic ethics, and governance that are in line with
Allah’s pleasure and are accepted as good by sound reason and a
sound soul, as well as by the standards of the Qur’an and the Prophet
Muhammad’s teachings.(S. Agikgozoglu, 2021, s. 1/259) Differing
from Kochuthara, who claims that theological ethics
contextual,(Kochuthara, 2019, s. 6) and Berktas&Oztiirk who claim
that the morality is a skill acquired through social learning(Berktas &
Oztiirk, 2023, s. 182) A¢ikgdzoglu considers ethics applicable to the
entire world. In this regard, his approach is similar to the universal
validity claimed by deontological ethics.(Schwickert & Miller, 2005, s.
168)

In essence, Acikgozoglu’s way of understanding Islamic
ethics cannot be separated from acts of worship. Those who invite
people to good conduct must adhere to their own words and
principles. It has been concluded that this moral understanding is a
universal ethics and carries a message for the entire world. In this
regard, it is in harmony with earlier theological insights such as those
found in Kitab at-Tawhid by Imam Maturidi, which extensively
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addresses concepts of interreligious tolerance, human dignity,
peaceful coexistence, mutual understanding, and respect for other
faiths.(Gulomov, 2025, s. 4) Both perspectives point to an Islamic
ethical vision that is not confined to a particular community, but
aspires to promote universal moral values.

Ethics in Terms of the Individual, Family, and Piety

This part focuses on humility and the use of worldly
blessings. Furthermore, it highlights the importance of preserving
the family structure for the continuation of moral order in society
and the relationship between piety and ethics. Additionally, it
mentions the harmony between revealed ethics and human nature.

Unlike political philosopher Alexis de Tocqueville (1805-
1859), who is quoted as saying, “Far from thinking that we had to
recommend humility to our contemporaries I would want to try to
give them a vaster idea of themselves and their species; humility is
not healthy for them; what they lack the most, in my view, is
arrogance,”(Cohler, 2021, s. 188) the Qur’an states the following:
“Indeed, We gave Moses the Scripture and sent successive
messengers after him. And We gave Jesus, the son of Mary, clear
proofs and supported him with the Pure Spirit. But is it [not] that
every time a messenger came to you, [O Children of Israel], with
what your souls did not desire, you were arrogant? And a party [of
messengers] you denied and another party you killed.” (al-Baqara
2/87). Based on this verse, A¢ikgézoglu emphasizes the importance
of having “living advocates of morality” in society to ensure the
continuity of moral education.(S. A¢ikgézoglu, 2021, s. 1/270) In other
words, knowledge being in the books is not enough as the
construction of a moral society will be possible with the presence of
moral individuals.

In connection with the aforementioned verse (al-Baqara
2/87), Acikgdzoglu states that desiring to attain the world means
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desiring its comfort, wealth, and positions. He does not consider this
desire to be contradictory to human nature. However, he emphasizes
that for a person to be righteous and virtuous, they must be willing
to sacrifice their attachment to the comfort, wealth, and positions of
the world to some extent. What is expected from individuals is not
to completely abandon them, but to use them within the boundaries
of Islamic faith, worship, obligations and prohibitions, voluntary
acts of worship, and moral values.(S. A¢gikgézoglu, 2021, s. 1/292-293)
It seems that Ac¢ikgdzoglu’s suggestion of ethics, which is in line
with the verse “Say, ‘Who has forbidden the adornment of Allah
which He has produced for His servants and the good [lawful] things
of provision?’ Say, ‘They are for those who believe during the
worldly life [but] exclusively for them on the Day of Resurrection.’”
(al-A’raf 7/32), implies not refraining from worldly blessings but
rather not allowing them to dominate one’s heart.

The following verse draws attention to the relationship
between magic and the destruction of the family by employing
methods and goals that sever, close off, reduce, frighten, and bring
despair to the bonds between individuals (such as family, spouses,
and kinship), as well as the connection between individuals and
themselves (such as the intellect, heart, and realm of
hope):(Yesilmen, 2019, s. 349) “Nothing was revealed to the two
angels named Harit and Mariut in Babylon except that they were
sent as a test, saying, ‘We are only a temptation, so do not
disbelieve.’ They did not teach anyone anything that would cause
separation between a husband and wife. But they learned from them
what would harm?* them and not benefit them. And they knew that
whoever deals in it [magic] would have no share in the hereafter.
And how wretched is that for which they sold themselves, if they only

2 QurtubT states that Allah the Exalted may create harmful things that cause
separation between a woman and her husband, but He does not command them.

See (Qurtubi, 1384/1964, s. 2/55)
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knew.” (al-Baqara 2/102). Taking this verse as a starting point,
Acikgozoglu states that one of the evils that can be inflicted upon a
person is harming their family structure. When the family structure
is harmed, other aspects of the individual’s life are also affected, and
when family structures are damaged, the general morality and order
of society suffer as well. The solution lies in not listening to and
taking seriously the words and desires of the ignorant and
troublemakers.(S. Ag¢ikgozoglu, 2021, s. 1/318-319) The correlation
that Acikgozoglu draws between ethics and the preservation of the
family aligns with the significance placed on family and ethical
norms in Confucianism.(Chuang, 2005, s. 290)

Taqwa is a moral and spiritual awareness:> “Remember Allah
during the appointed days. But whoever hastens [his departure] in
two days - there is no sin upon him; and whoever delays [until the
third] - there is no sin upon him - for him who fears Allah. And fear
Allah and know that unto Him you will be gathered.” (al-Baqara
2/203). Based on this verse, Acikg6zoglu expresses that those who
excel in righteous deeds are more conscious of taqwa than those who
do not. As stated by him, those who excel in fulfilling the
requirements of faith, in performing worship, in obeying the
obligations and prohibitions, in practicing Islamic ethics, and in acts
of kindness are more conscious of tagwa compared to those who do
not.(S. Agikgozoglu, 2021, s. 1/646-647) As existentialist philosopher
Paul Tillich (1886-1965) expresses, divine morality is not contrary
to human nature.(Ilgaroglu, 2020, s. 2/259)

In summary, there is a strong relationship between the
concepts of individual, family, and taqwa within the realm of
morality. The preservation of ethics is possible through the
preservation of the family, and the presence of virtuous individuals
is crucial for the construction of an ethical society.

3 (Sachedina, 2020, s. 163)
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Conlusion and Recommendations

This study evaluates the contribution of Durusu’l-Kur’an to
ethical thought within the sphere of stira al-Baqara. It has been
observed that A¢ikg6zoglu’s views on ethics align with some moral
philosophers while opposing others. However, it is a shortcoming
that he did not criticize directly the ethical philosophies he found
incorrect when interpreting the verses he addressed in terms of
ethics. The findings obtained from the research have contributed to
a clearer understanding of the moral teachings and principles of the
Qur’an. The ethical statements emphasized by A¢ikgozoglu in his
interpretation of siira al-Baqara are beneficial for individuals and
societies to lead a balanced life. Based on his approaches, this study
highlights the universal dimensions of Islamic ethics and
demonstrates the potential of the Qur’an's moral teachings to
promote an exemplary life at both societal and individual levels.

Another important finding that emerged from the research is
the need to understand Islamic ethics in a broader context. A
comprehensive approach encompassing the concepts of
monotheism, servitude, transactions, and Qur anic ethics is essential
for a correct understanding of Islamic ethics. This analysis
emphasizes the importance of Islamic ethics at an individual level
and addresses the negative effects of moral inconsistencies on
society and family structure. It demonstrates the connection between
the moral integrity of Islam and the concept of paradise, highlighting
the critical importance of building an ethical society for the
preservation of social ethics and order.

In future research, more in-depth studies can be conducted on
the ethical teachings of different chapters and verses in the
framework of the book Durusu’l-Kur’an. Alternatively, a
comparative analysis can be performed between the ethical
interpretations found in Durusu’l-Kur ’an and those in contemporary

Qur’anic commentaries or works focusing on modern Qur’anic
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interpretations. Such research endeavors would provide further
insights into how Islamic ethics can be applied in contemporary
societies, which strategies can be effective in promoting the adoption
of these principles by communities, and whether Islamic ethics can
serve as a guiding framework for addressing current issues. These
studies would contribute to the promotion of ethical development at
a societal level and provide a better understanding of the relevance
of Islamic ethics in today’s world.
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