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ONSOZ

Kur’an-1 Kerim’in dogru ve derinlikli bigimde kavranip
yorumlanmasina doniik ilmi gayretler, Islam diisiince geleneginin
merkezinde yer alan tefsir disiplini ekseninde sekillenmistir. Bu
dogrultuda tefsir; yalnizca ilahi hitabin muradin1 beyan etmekle
kalmamis, aynm1 zamanda Kur’an’i anlamaya yonelik yontemsel
ilkeleri ve tarihsel siirecte tesekkiil eden zengin birikimi yansitan
miistakil bir ilim dal1 niteligi kazanmistir.

Tarihten giiniimiize degin farkli cografyalar, entelektiiel
havzalar ve kiiltiirel zeminler, Kur’an metninin yorumlanmasina dair
mubhtelif yaklasim ve metotlarin dogmasina imkan tanimstir.
Stiphesiz bu ¢esitlilik, tefsir birikiminin dinamik yapisint ve
stirekliligini besleyen kiymetli bir zenginlik olarak 6ne ¢ikmaktadir.
Nitekim tefsir arastirmalarinda farkli bakis agilarinin bir araya
gelmesi, hem koklii ilm1 mirasin yeniden okunmasina hem de yeni
tevil ve yorum alanlarinin agilmasina imkan saglamistir.

“Tefsir Alaninda Uluslararast Yaklasimlar 3” bashkli bu
caligmada bir araya gelen incelemeler, tefsir alanindaki teorik ve
yontemsel tartigmalar1 derinlestirmeyi ve akademik literatiire 6zgiin
perspektifler sunmay1 amaglamaktadir. Bu vesileyle, eserin okurla
bulusmasina imkan saglayan Bidge Yayinlari’na ve davetimize
icabet edip kiymetli arastirmalariyla bu yapita deger katan tiim
yazarlarimiza yiirekten tesekkiir ederiz.

Editor
Dog. Dr. izzet MARANGOZOGLU
[ZMIR KATIP CELEBI UNIVERSITESI
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BOLUM 1

ABBAS MAHMUD EL-AKKAD’IN ‘MA YUKALU ANI’L-
ISLAM’ ADLI ESERi BAGLAMINDA MODERN CAGDA
KUR’AN TEFSIRi VE BIiLIMSEL SOYLEMIN SINIRLARI

izzet MARANGOZOGLU?

Giris
Modern donemde bilimin ve teknolojik gelismelerin ivme
kazanmasi, Islam diisiince diinyasinda Kur’an-1 Kerim’in modern
veriler 1s1¢inda yeniden anlagilmasi ve tefsir edilmesi yoniindeki
arayislar1 beraberinde getirmistir. Kokleri klasik donemde Imam
Gazzali (6. 505/1111) ve Fahreddin er-Razi (6. 606/1210) gibi
alimlerin igtihatlarina kadar uzanan, ancak on dokuzuncu ve
yirminci ylizyillarda Bati’daki bilimsel ilerleme karsisinda dogan
ozgiiven arayistyla miistakil bir ekol héline gelen bilimsel tefsir
egilimi, Tantavi Cevherl (1862-1940) Orneginde goriildiigii iizere
zirve noktasina ulagsmistir. Bu yaklagim bir yandan Kur’an’in i‘caz
yoniinii ve evrenselligini bilimsel kesifler {izerinden gostermeyi
amaclarken; diger yandan Satibi (6. 790/1388) ve Emin el-Huli
(1895-1966) gibi miinekkitlerin hakli olarak dikkat c¢ektigi {izere
bilimin degisken dogasi ile vahyin sabit hakikati arasindaki yonteme

! Dog. Dr., izmir Katip Celebi Universitesi, ilahiyat Fakiiltesi, Tefsir Anabilim Dali,
izzetmarangozoglu@gmail.com, ORCID: 0000-0003-2386-3688.
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iligkin smirlarin  belirsizlesmesi riskini  dogurmustur. Bilim
diinyasinda stirekli yenilenen veya ciiriitiillen teorilerin mutlak
dogrular gibi kabul edilerek ayetlere zorla giydirilmesi, bilimin
ilerleyen safhalarinda bu teoriler terk edildiginde ilahl metni yersiz
stiphelere acik hale getirme tehlikesini ortaya ¢ikarmistir.

Yirminci ylzyil Misir diisiince diinyasinin 6zgiin ve
miinekkit simalarindan biri olan Abbas Mahmitd el-Akkad (1889-
1964), islam diisiince ve edebiyat diinyasinda énemli bir miitefekkir
olarak kabul géren bir isimdir. AKkAd, Md yukdlu ‘ani’l-Islam adl
eserinde yer alan “Tefsiru’l-Kur’an fi’l-‘asri’l-hadis” baslikli
miistakil boliimiinde (Akkad, 2014, ss. 163-167) modern dénemde
Kur’an’in anlagilmast ve yorumlanmasma iligkin  O6nemli
metodolojik meseleler lizerinde durmaktadir. Akkad, Kur’an’in akla
tanidig1 genis diisiince alanin1 ve kainati tefekkiir etmeye yonelten
yaklagimini giiglii bir sekilde savunmakla birlikte, modern ¢agdaki
tefsir denemelerinde bilimsel verilerin ayetlere dayatilarak birer
akide unsuru haline getirilmesine agik bigimde kars1 ¢ikmaktadir.

Literatiirde Abbas Mahmd el-Akkad’in edebi, felsefi ve
siyasi yonlerini veya genel olarak din anlayisimi ele alan cesitli
calismalar bulunmaktadir. Onemli bir miitefekkir olarak hakki teslim
edilmesine karsin Akkad, bazi arastirmacilar tarafindan (Kassas,
2009), edebi kimliginin 6tesinde Bat1 diisiincesiyle kurdugu iliski ve
Islam seriatim Bati merkezli kavramlar cercevesinde yeniden
yorumlayarak Bati diisiincesinin tastyiciligini yaptigir iddiasiyla
elestirilmistir. Akkad’in diisiince diinyasina iligkin literatiirde ¢esitli
yaklagimlar mevcut olmakla birlikte, dogrudan Md yukdlu ‘ani’l-
Islam cercevesinde onun bilimsel tefsir anlayisini ele alan miistakil
bir caligmaya rastlanmamistir. Bu durum, arastirmanin 6zgiin
degerini ortaya koyarken, Akkad’in ¢agdas tefsir tartismalarindaki
yaklagiminin belirlenmesini de gerekli kilmaktadir.



Bu calisma, Akkad’in s6z konusu eseri ve ilgili bolimii
cergevesinde, onun modern c¢agda Kur’an tefsirine ve oOzelde
bilimsel tefsir yontemine yaklagimini analiz etmeyi amaclamaktadir.
Bu amag dogrultusunda ¢alismanin ilk boliimiinde Abbas Mahmid
el-Akkad’in hayati, diisiince diinyasi, edebi sahsiyeti ve fikrl miras1
ele almmistir. Ikinci béliimde bilimsel tefsir ekoliiniin dogusu,
Dogu-Bat1 literatiiriindeki temellendirmeleri, smirlar1 ve bu ekole
yoneltilen elestiriler ile mutedil yaklasimlar incelenmistir. Ugiincii
boliimde ise dogrudan merkeze alinan metin iizerinden Akkad’in
perspektifinden modern ¢agda Kur’an tefsiri; yerkiirenin bigiminden
Glines sisteminin olusumuna, “yedi sema” ve “alt1 gilin”
kavramlarindan yaratilig-evrim tartismalarina kadar uzanan somut
ornekler baglaminda “sabit vahiy-degisken bilim” dengesi
cercevesinde analiz edilmistir. Calisma, ulasilan sonu¢ ve
degerlendirmelerin sunuldugu sonug bdliimiiyle tamamlanmaktadir.

Abbas Mahmiid el-Akkad’in Hayati ve Diisiince Diinyasi

Akkad’in Kur'an tefsirine ve dini diisiinceye yaklasimini
isabetli bir zeminde tahlil edebilmek, onun entelektiiel biyografisini
ve zihni arka planini goz oniinde bulundurmay1 zorunlu kilmaktadir.
Bu boliimde Akkad’in dogumu ve yetistigi cevre, zengin egitim ve
yayin hayati, siyasi-edebi miicadelesi ile geride biraktig1 entelektiiel
miras kronolojik ve tematik bir biitiinliik igerisinde ele alinacaktir.

Dogumu, Aile Mensei ve Genglik Yillar

Misirh  yazar, gazeteci, miitefekkir, sair ve edebiyat
miinekkidi Abbas Mahmid Ibrahim Mustafa el-Akkad, 28 Haziran
1889°da Asvan’da dogmustur. Baba tarafi aslen Dimyatli olan aile,
daha sonra el-Mahalletii’l-Kiibra sehrine go¢ etmis; aile fertlerinden
birinin ‘ikadetii’l-harir (ipek diiglimleme) zanaatiyla ugrasmasindan
dolayr “el-Akkad” lakabiyla tanmmustir. Isnd’da sarraflik ve
Asvan’da niifus memurlugu yapan babast Mahmid Ibrahim,
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Diyarbakirli Kiirt bir aileye mensup bir hanimla evlenmistir. Akkad,
ilkdgrenimini 1903 yilinda Asvan’da tamamlamistir. Babasi,
cocukluk yillarinda onu Misir’da bulundugu dénemde Cemaleddin
el-Efgani’nin (1838-1897) yakin ¢evresinde yer almisg Ezherli alim
Ahmed el-Cedavi’nin (1904-1960) sohbet meclislerine gotlirmiistiir.
Akkad, bu meclislerde dinledigi siir tahlilleri ve Hariri’nin (0.
516/1122) Makamat okumalar1 sayesinde klasik Arap edebiyatina
derin bir ilgi duymustur. Ayrica kis aylarinda Asvan’a gelen yabanci
turistler vasitasiyla Bati kaynaklarina ulagsma imkani bulmus; geng
yasta Ingilizce 6grenmis, Almanca ve Fransizcaya da asinalik
kazanmistir. Milli siyaset anlayist ve ahlaki tutumunun
sekillenmesinde ise Muhammed Abduh’un (1849-1905) fikirleri
onemli rol oynamistir (Akkad, 2005, ss. 24-33; Cami", 2018, s. 13;
Dayf, 1964, ss. 9-21; Diyab, 1969, ss. 7, 26, 29; Ebi Kirise, 1998, s.
73; Fu’ad, 1983, s. 187; Kehhale, 1993, c. 2, s. 37; Mellahi, 2021,
ss. 67-68; Zirikli, 2002, c. 3, ss. 266-267).

Egitim Anlayisi, Memuriyeti ve Siyasi Miicadelesi

Akkad, Asvan’daki ilkokul mezuniyetinin ardindan Orgiin
egitimine devam edememis; yalnizca Sanayi ve Giizel Sanatlar
Okulu’nda elektrik ve tabiat bilimlerine dair smirli derslere
katilabilmigtir. Resmi 6grenimini siirdiirememesine ragmen yogun
kisisel gayretiyle kendi kendini yetistirmis; hayati boyunca otuz
binden fazla kitaptan olusan devasa bir kiitiiphane kurmustur.
1904°te Kahire’ye giderek Demiryollar: Idaresi ve Evkaf Bakanlig
gibi resmi kurumlarda memurluk yapmis, Birinci Diinya Savasi
yillarinda (1912-1918) ise 6zel okullarda 6gretmenlik yapmuistir.
Ancak biirokratik kisitlamalar1 ve baskiy1 kabul etmeyen 6zgiirliikcii
karakteri sebebiyle memuriyeti “edebiyat1 i¢in bir zindan” olarak
gormiis, bu gorevlerden kisa siire iginde ayrilarak hayatini biitiiniiyle
kaleme ve gazetecilige adamistir (1907). Ferid Vecdi’nin (1878-
1954) ¢ikardig1 ed-Diistlir gazetesinde baglayan basin hayatini; el-



Miieyyed, el-Ehali, el-Ehram, el-Efkar, el-Belag gibi donemin en
etkili gazete ve dergilerindeki yazilariyla siirdlirmiistiir. Siyasi
alanda da aktif rol alan Akkad, Misir’1 ingiliz isgalinden kurtarmay1
hedefleyen Sa‘d Zaglil Pasa’nin (1857-1927) kurdugu Vefd
Partisi’ne katilmis, partinin en 6nemli diisiinlirii ve parlamenteri
olarak miicadele etmistir (1929-1930, 1944-1950). Nehhas Pasa
(1879-1965) ile yasadig1 anlasmazlik neticesinde 1933’te partiden
ayrilan Akkad; anayasa yapimi siirecinde Kral Fuad’1 (1868-1936)
elestiren yazilar1 sebebiyle dokuz ay hapis yatmis, 1936 Misir-Ingiliz
Antlasmasi’na siddetle itiraz etmis; hayatt1 boyunca istibdada,
mutlakiyete, fasizme ve nazizme karsi durmustur. 1952°de Misir’da
cumhuriyetin kurulmasinin ardindan ilerleyen yasinin da etkisiyle
siyasetten ¢ekilerek kendisini tamamen fikri ve dini arastirmalara
adamustir (Cinkilig, 2018, ss. 16-17; Dayf, 1964, ss. 38-51; Diyab,
1969, ss. 69-70; el-Hafaci ve el-Hicami, 2018, s. 7; Kehhale, 1993,
c. 2, s. 37; Mellthi, 2021, ss. 69-70; Miiessesetii Hindavi, t.y.;
Zavalsiz, 1989, c. 2, s. 267).

Edebi Sahsiyeti, Kurumsal Uyelikleri ve Eserleri

Yirminci yiizyill Misir kiiltiir ve diislince hayatinin en etkili
figtirlerinden biri olan Akkad; Abdiilkadir el-Mazini (1890-1949) ve
Abdurrahméan Siikri (1886-1958) ile birlikte modern Arap siirinde
yenilik¢i bir hat acan Divan Ekolii’nli kurmustur. Siirde vezin ve
kafiyeye bagli kalmakla birlikte, klasik kaliplarin 6tesinde estetik bir
dil savunmus; Mustafa Sadik er-Rafii (1881-1937), Taha Hiiseyn
(1889-1973), Zeki Miibarek (1892-1952), Mustafa Cevad (1905-
1969) ve Bintii’s-Sati’ (1913-1998) gibi donemin 6nde gelen edip ve
miitefekkirleriyle sert fikri tartigmalara girmistir. Arap dilinin 6zgiin
yapisint koruma hususunda muhafazakar bir tutum sergileyen
Akkad, yabanci terimlerin Arapgalagtirilmasini1 yalnizca zorunlu
hallerde ve istikak yoluyla kabul etmistir. Arap dili ve edebiyatina
katkilarindan dolayr Kahire Arap Dil Akademisi (Mecmau’l-



Lugati’l-Arabiyye) asil iiyeligine, Sam Arap Ilimler Akademisi (el-
Mecmau’l-ilmiyyii’l-Arabi) muhabir {yeligine, Irak Bilim
Akademisi (el-Mecmau’l-ilmiyyii’l-Iraki) destekleyici liyeligine ve
Sanat ve Edebiyati1 Destekleme Yiiksek Konseyi (el-Meclisii’l-A‘1a
li-Ri‘ayeti’l-Fiinin ve’l-Adab) iiyeligine segilmistir. Hayatini
tamamen edebiyat ve diisiinceye vakfetmek adina hi¢ evlenmeyen
Akkad, edebi, felsefi, dini ve siyasi konularda yiizden fazla eser ve
sayisiz makale kaleme almistir. Onemli eserleri arasinda; Hz.
Peygamber, hulefa-yi rasidin ve one c¢ikan tarihi sahsiyetlerin
dehasini analitik bir dille ele aldig1 en meshur yapit1 Silsiletii’l-
Abkariyyat; kaleme aldign tek romam Sare; Batililarin Islam
hakkindaki iddialari elestirel bir siizgegten gegirdigi ve Islam-
modern ¢ag iligkisi, cihad, kolelik ile modern ¢cagda Kur’an tefsiri
gibi konular1 ihtiva eden Ma yukalii ‘ani’l-islam ve son olarak Islami
sahada telif ettigi otuza yakin eserinin bes ciltte toplandigi
Mevsii‘atii Abbds Mahmiid el-Akkad el-Islamiyye adli kiilliyat1 &ne
cikmaktadir (Arslan, 2026, s. 4; Dursun, 2024, s. 49; Kebir, 2024, s.
49; Kehhale, 1993, c. 2, ss. 37-38; Tiirk Tarih Kurumu, t.y.; Zavalsiz,
1989, c. 2, ss. 267-268).

Odiilleri, Vefati ve Mirasi

Akkad’a 1960 yilinda Cemal Abdiinnasir (1918-1970)
tarafindan Devlet Edebiyat Takdir Odiilii verilmistir. Kendisi heniiz
hayattayken sahsiyeti, sanati ve fikirleri ilizerine altmistan fazla
bilimsel arastirma yapilmistir. Bunlar arasinda Hamdi es-Sekk{it’ un
hazirladig1 iki ciltlik Abbas Mahmid el-Akkad adli bibliyografik
calisma, en kapsamli kaynaklardan biridir. Akkad, 12 Mart 1964
tarthinde Kahire’de vefat etmis ve vasiyeti iizerine dogdugu sehir
olan Asvan’a defnedilmistir. Modern Arap diisiincesinde derin izler
birakan Akkad, geride devasa bir entelektiiel miras birakmistir
(Diyab, 1969, s. 255; Ebt Kirise, 1998, s. 92; Heykel, 1998, s. 109;



Mansir, 1993, s. 640; Mellahi, 2021, ss. 78-79; Sekkat, 1983, c. 2,
ss. 799-806).

Bilimsel Tefsirin Tanimi, Dogusu ve Temel Tasavvuru

Kur’an-1 Kerim’in anlasilmasi ve yorumlanmasi siirecinde
tefsir tarihi boyunca pek c¢ok farkli temayiil ve metodoloji
sekillenmistir. Bu egilimlerden biri olan ve oOzellikle modern
donemde ivme kazanan “bilimsel tefsir” (et-tefsiru’l-ilm1), Kur’an
nasslar1 ile pozitif bilimlerin verileri arasinda ilgi kurmay:
hedefleyen bir yaklasim olarak 6ne ¢ikmaktadir.

Tefsirde bilimsel ekoliin kokleri, 19. ylizyillda Bati’da ortaya
cikan sanayi ve teknoloji hamlesinden ¢ok daha eski donemlere
uzanir. Nitekim daha 6nceleri de Kur’an’in ge¢mis ve gelecek her
tirli bilgiyi ihtiva ettigini savunanlar olsa da Bati’da gerceklesen
bilimsel atilim ve bu siirecte elde edilen imkanlarin Islam alemine
intikal etmesiyle tefsirde bu egilime ragbet oldukca artmistir
(Simsek, 2008, s. 93).

Bilimsel tefsir, Kur’an metnindeki bilimsel terimleri
aciklamaya, onlardan cesitli ilimleri ve felsefi goriisleri ortaya
cikarmaya caligan (Hl1, 1988, ss. 37-38); zaman zaman ortaya ¢ikan
birtakim fenni gelisme ve buluslarla bazi1 Kur’an ayetleri arasinda
irtibatlar kuran tefsir ¢esididir (Demirci, 2014, s. 123). Bu tefsir
tiiriiyle temellendirilip Kur’an’1n erisilmez bir bilgi mucizesi oldugu
esasina dayanan ve bilhassa yirminci ylizyilda 6ne ¢ikan 1‘caz tiiriine
de bilimsel 1‘caz denilmistir (Yavuz, 2000, 405).

Bilimsel tefsir diisiincesinin niivelerine klasik donemde de
rastlamak miimkiindiir. Iimam Gazzali (6. 505/1111) ve Fahreddin er-
Razi (6. 606/1210) gibi alimler, Kur’an’in biitiin ilimleri i¢erdigini
veya ayetlerin bilimsel birikimle agiklanabilecegini savunmuslardir.



Ancak klasik donemdeki bu ¢aba, donemin felsefe ve doga ilimleri
cergevesiyle sinirli kalmastr.

Bilimsel tefsirin miistakil ve yaygin bir tefsir ekoliine
doniismesi on dokuzuncu ve yirminci ylizyillarda gerceklesmistir.
Bu donemde Bati’daki sanayi devrimi ve pozitif bilimlerdeki hizli
yiikselis karsisinda; Kur’an’in bilimle ¢elismedigini, bilakis onu
destekledigini gostererek Miisliiman zihnindeki asagilik hissini
gidermek ve Kur’an’in modern bilimsel bulgular1 6nceden haber
verdigini ispatlayarak bir 6zgiiven insa etmek seklinde iki ana
gerekee One ¢ikmugtir.

Bilimsel Tefsir Ekolii: Savunuculari, Literatiirdeki Yansimalari
ve Temel Dayanaklari

Kur’an Yorumunda Cagdas Yonelimler adli calismasiyla
taninan Hollandali oryantalist J. M. S. Baljon (1919-2001), ¢agdas
Kur’an tefsirleri lizerine yliriitiilen arastirmalarin ikili bir gayeye
hizmet ettigini vurgulamaktadir. Bunlardan ilki, islam ilimlerinin bu
temel disiplini  hususunda Batili  arastirmacilara  heniiz
yayimlanmamis  6zgiin  veriler sunmaktir. Baljon, kendi
tecriibelerinden de hareketle, bu tiir nitelikli ¢alismalar sayesinde
Bati’daki akademik c¢evrelerde modern tefsire yonelik algmin
zamanla daha olumlu bir zemine oturacagini ifade eder. Ikinci gaye
ise tefsir metinlerindeki tiim izah ve istidlal siireclerinin
derinlemesine incelenmesi suretiyle Kur’an tefsirinin ilmi acidan
daha ileri bir seviyeye taginmasi beklentisidir (Baljon, 2000, s. 4).
Ote yandan Baljon, cagdas dénem Miisliman miifessitlerinin
yalnizca modern bilimsel bulgulart Kur’an’da aramakla
yetinmediklerini; aksine, giincel bilimsel gelismelerin ilahi kelamin
daha iyl anlagilmasma katki sagladigi kanaatini tasidiklarini
belirtmektedir. Ornegin, En‘am Siresi doksan sekizinci ayetinde yer
alan “Anlayan bir toplum icin ayetlerimizi ayr1 ayr1 agikladik”
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ifadesinden hareketle miifessirler, insanoglunun doga olaylarina dair
bilgisi derinlestikce Kur’an’in anlatimini idrak etme giiciiniin de o
oranda artacagini savunmuslardir. Bu yaklagimin somut bir 6rnegi
olarak, Nisd Suaresi elli altinci ayetinde gecen “Ayetlerimizi inkar
edenleri atese atacagiz; derileri her yandiginda, azabi tatmaya devam
etsinler diye onlar1 yeni derilerle degistirecegiz...” beyam
degerlendirilirken; agri-sinirlerinin iist deride yogunlagmasi ve en
siddetli acinin deride hissedilmesi hususu merkeze alinarak ayetin
bu biyolojik ve tibbi hakikate isaret ettigi ileri siiriilmiistiir (Baljon,
2000, s. 114).

Bu dénemde Misir basta olmak iizere islam cografyasinda
Tantavi Cevheri, el-Cevahir fi Tefsiri’l-Kur’ani’l-Kerim adl1 yirmi
alt1 ciltlik tefsiriyle bilimsel tefsir hareketinin en u¢ ve sembolik
ornegini vermistir. Cevheri, tefsirinde ayetlerin agiklamasinda
haritalar, resimler ve fen bilimlerine dair uzun tablolara yer vererek
bu akimin zirve noktasini temsil etmistir. Cevheri, bilimsel tefsirin
Onemine su sozlerle ifade etmektedir:

Islam Aalimlerinden pek ¢ogu, giic ve gayretlerini sadece
Islami ilimlere inhisar ettirmislerdir. Onlar, Seriat Sahibi’nin
bildirdigi hiikiimleri geregi gibi degerlendirememislerdir.
Oysa biitlin ayetler, dogrudan hayati kucaklayan birer ilim
niteligindedir. GOgiin  yapist  ve igindeki varliklar,
matematikle ilgili ilimler, nebat, hayvan ve insan ilimleri,
hikmet, tevhid, tabiat, kimya ve daha burada sayma ihtiyacini
duymadigimiz ve sayamadigimiz fakat biitlin milletlerce
kabul edilen ve yiikselmelerine vesile olan her gesit ilim
mukaddes kitabimizin i¢indedir. A¢ik veya kapali olarak
bunlara isaret eden ayetler vardir. Yemin ederek
sOyleyebilirim ki, herhangi bir kimse ayetleri okusa ve
okudugu ayetler lizerinde geregi gibi diisiinse kalbinde dogru
bir vicdan yeserir, aklinda ilimlere kars1 bir sevgi ve keskin
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bir anlays filizlenir. iste bu sartlar altinda tesekkiil eden bir
vicdan, ayetlerin hayatla ilgili hakiki manalarina niifiz eder
ve nice nice acayip ve garip seylerin sahidi olur. Boyle bir
ruh yapisina sahip olan kisi Kur’an-1 Kerim’in ebedi bir
mucize oldugunu ilmelyakin gérmiis olur (Cevheri, 1974, ss.
316-317).

Bu meseleyi degerlendiren Muhammed Miitevelli Sa‘ravi,
Kur’an’t modern ilimlerin verilerine gore tefsir ederken aceleci
davranilmamas1 gerektigini, Kur’an’in Allah kelami oldugunun
ispat1 i¢cin modern ilmin kaginilmaz bir sey olmadigini belirttikten
sonra sozlerine soyle devam etmektedir:

Ancak ylice Allah kusatic1 bilgisiyle, Kur’an’in iniginden
birkag asir sonra bazi kimselerin ¢ikip: ‘Iman ¢ag1 bitmis ve
ilim ¢ag1 baslamistir’ diyeceklerini biliyordu. Bu nedenle
bunlar1 da acz igerisinde birakacak bazi hususlar1 Kur’an’a
yerlestirmis ve ilim ¢ag1 diye soz ettikleri seylerin on dort
asir once Kur’an tarafindan anlatildigimi ispatlamustir. insan
akliin ancak birkag sene once varabildigi gergekleri on dort
asir once Kur’an-1 Kerim ortaya koymus, evrendeki b1r<;0k
gercegi dile getirmistir. “ (&5 & agaad] 33 0\3\1\ o L ; A i
Gl 4 2! - Onun hak oldugu ortaya ¢ikincaya kadar
belgelerimizi onlara hem ufuklarda/dis diinyada ve hem de
nefislerinde/iclerinde  gosterecegiz”  (Fussilet, 41:53)
ayetinde anlatildigt gibi  Kur’an’in  verileri daima
yenilenmekte, bu yenilenme stireklilik arz etmektedir. Ayette
gecen “senurthim” kelimesindeki “sin” harfi Arap dilinde
gelecek zaman i¢in kullamilir. Gelecek ise son bulmaz.
Kiyamete kadar her nesilde devam eder. Iste bununla yiice
Allah, her neslin Kur’an’da kesfedecegi birtakim
hakikatlerin bulundugunu bize haber vermektedir” (Sa‘ravi,
1993, ss. 131-132).
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Misirhi alim Ahmed es-Serbasi (1918-1980), insanligin
ulastig1 ve sahip oldugu ilim dallarinin tamami bir araya getirilse
dahi higcbirinin bu ayetin basindaki “ufuklarda ve nefislerinde”
ifadesinin kapsami diginda kalamayacagini belirtmektedir (Serbasi,
2010, s. 127).

Tiurkiye’de  bilimsel tefsir ekoliinlin 6nde gelen
arastirmacilarindan Celal Kirca, yaklasimin gerekcelerini agiklarken
Kur’an’da pozitif bilimlerin alanina giren yiizlerce ayet yer aldigina
isaret etmektedir. Bazi sure adlarinin doga ve evren olaylariyla ilgili
olmasini, ayetlerin insan1 akil ve duyular yoluyla inceleme yapmaya
yonlendirmesini  bu  iliskinin  agik  gostergeleri  olarak
degerlendirmektedir. Bununla birlikte Kirca, Kur’an’daki bu
temaslarin varligin teknik detaylarini veya maddi mekanizmasini
sunmay1 degil; onun varolus nedenini, anlamini ve gayesini ortaya
koymay1 amagladigin1 vurgulamaktadir (Kirca, 1993, ss. 213-215).

Ekole Yoneltilen Elestiriler ve Mutedil Yaklasimlar

Bilimsel tefsir egilimi, modern donemde genis taraftar
bulmakla birlikte ciddi elestirilere de maruz kalmistir. Satibi gibi
klasik donem oOnciilerinin yani sira modern déonemde Emin el-Hali
gibi isimlerin de mesafe koydugu bu yaklasim, temel olarak tefsirin
amacindan sapmasi, teorilerin degiskenligi, dilsel ve baglamsal
zorlamalar cergevesinde elestirilmistir. Bu baglamda, Kur’an’in bir
fen bilimleri kitab1 degil, bir hidayet, ahlak ve irsat kitab1 oldugu
hatirlatilarak tefsirin 6z amacindan uzaklastirllmamasi gerektigi
vurgulanmistir. Dogas1 gere8i yanlislanabilir ve degisken olan
bilimsel teorilere, sabit ve mutlak Kur’an nasslarini tabi kilmanin,
yarin bu teoriler ¢iiriitiildiigiinde Kur’an nassinin da sorgulanmasi
riskini doguracag: ifade edilmistir. Ayrica, dil kurallar1 ve baglami
disina ¢ikilarak ayetlere zorlama bilimsel anlamlar yiiklenmesinin,
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kelimelerin 6zgiin Arap¢a anlamima zarar verecegine dikkat
cekilmistir (Satibi, 1990, c. 2, ss. 67-78; Hili, 1988, s. 40).

Iste Abbas Mahmid el-Akkad da tam bu kirilma noktasinda
durmaktadir. Akkad, ne bilimsel verileri tamamen yok sayan kati bir
tutumu ne de Kur’an’1 bilimin degisken teorilerine mahkiim eden
kontrolsiiz bir tefsir anlayisini savunur. O, bilimi Kur’an’a dayatmak
yerine bilimsel kesiflerin, ayetlerin dilsel ve semantik zeminini
kavramada yardimci birer arag¢ olarak goriilmesini teklif eden
dengeli bir yaklasim sergiler. Bilimsel tefsire yumusak itirazlar
yonelten Akkad, bu konuda 6zet olarak soyle demektedir:

Her donemde Miisliimanin kendi diisiince ortami ve
problemleri agisindan Kur’an’1 bagimsiz olarak tefsir etme
hakki vardir. Aslinda olmasi gereken de budur. islam iimmeti
tarithi boyunca yeni medeniyetlerle karsilasmis ve bu
medeniyetlerle her temasinda oOniine c¢ikan diisiinceler
baglaminda Kur’an’in ne sdyledigini degerlendirmeye
calismistir. Siiphesiz bu siiregte s6z konusu medeniyetlerin
fikri birikiminden kaginilmaz olarak etkilenmistir. O halde
cagimiz Bati medeniyetiyle karsilastiginda da boyle bir
degerlendirme  yapmasit  dogaldir. ~ Bu  baglamda
arastirmacilar, bilimsel sonuclarla Kur’an ayetleri arasinda
birtakim baglantilar kurabilirler. Ancak bu baglantilar
kurarken ne kendisinin vardigi sonuglara Kur’an’in bir
emriymis gibi inanmasi ve ne de vardig1 bu sonuglar1 dini bir
inangmis gibi sunmasi dogru olur. Bilimin nazariyeleri bir
tarafa kesin sonug olarak takdim ettigi bir¢ok meseleleri bile
zamanla degisime ugrayabilmektedir. Inan¢ kitaplarindan,
her ¢agda varilan bilimsel sonuglara uymalar1 istenemez.
Yine bu kitaplara inananlardan, bilimin vardigi sonuclarin
ayrintilarini ¢ikarmalarini istemek de dogru degildir. Bir
inang kitabinda aranan, mensuplarinin bilimsel arastirmalar
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yapmalarina engel olmamasidir. Kur’an’m bu tiir
aragtirmalara engel olmadigi, bilakis onlar tesvik ettigi bir
vakiadir. Gegmis donemlerde, ¢aglarindaki bilimin bir geregi
olarak yerin diiz oldugunu, yedi kat gokten maksadin yedi
gezegen oldugunu tefsirlerinde yazanlar olmustu. Zamanla
yerin diiz olmadig1 ve gezegenlerin de yedi gezegenden
ibaret olmadiklar1 anlasildi. Giinlimiizde bilimsel tefsir
yapanlar boyle bir durumla karsilasacaklarii diistinmeliler
(Akkad, 1971, ss. 202-207).

Gliniimiizde bilimsel tefsir egilimine karsi ¢ikanlar genellikle
Satibi ile Emin el-Hali’nin gortslerini tekrar eder veya bilimsel
tefsir egilimine sahip olanlarin verdikleri misallerde mevcut hatali
yorumlart dile getirirler (Simsek, 2008, s. 105). Bununla birlikte
cagdas tefsir literatiiriinde, s6z konusu kati reddiye ile 6l¢iisiiz kabul
arasinda yer alan bu kutuplagsmayi asmay1 hedefleyen uzlastirici
yaklagimlar da mevcuttur. Nitekim bilimsel tefsire karsi ¢ikanlar ile
onu tamamen benimseyenler arasinda esnek ve dengeli bir tutum
sergileyen isimlerin basinda Zaglil en-Neccar (1933-2025)
gelmektedir. Kur’an’in bilimsel tefsiri ve i‘cdz1 lizerine kaleme
aldig1 pek cok calismanin yani sira; bu yaklasimin en somut
tezahiirlerinden biri kabul edilen, resimlerle zenginlestirilmis dort
ciltlik Tefsiru’l-Ayati’l-Kevniyye fi’l-Kur’ani’l-Kerim adli tefsir de
onun imzasmi tagimaktadir. Neccar, ilim adamlarinin Kur’an-1
Kerim’in bilimsel i‘cazina dair yaklasimlarini; bilimsel tefsire karsi
cikarak alani daraltanlar (mudayyikin), bu tefsir biciminde asiriliga
kacarak sinirlar1 genisletenler (muvessi ‘in) ve bilimsel veriler ile
nasslar arasinda dengeli bir ¢izgi izleyen orta yol mensuplari
(mu ‘tedilin) seklinde ii¢ gruba ayirdiktan sonra kendisini bilimsel
tefsirde  orta  yolu izleyen mu‘tedilin  kategorisinde
konumlandirmaktadir (Neccar, 2006, ss. 55-68; Marangozoglu,
2014, ss. 205-206).
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Muhammed Ibrahim Serif (1934-2016), [tticahdtu 't-tecdid fi
tefsiri’l-Kur’ani’l-Kerim adli eserinin hatimesinde bilimsel tefsir
etrafindaki tartigmalar1  degerlendirirken taraflar  arasindaki
ayrismanin temelinde derin bir fikir ayriligindan ziyade bir yontem
ve tanim kargasasinin yattigini belirtmektedir. Serif’e gore, bilimsel
tefsire yoneltilen elestiriler, zorlama yorumlar veya kesinlesmemis
teorilere dayali yaklagimlar s6z konusu oldugunda tamamen haklidir.
Ancak tefsir, lafzin sarih anlamina ve bilimin kesinlesmis verilerine
dayaniyorsa, Kur’an’in  anlasilmasinda  bilimin  1518indan
yararlanmanin Oniinde hicbir engel yoktur. Bu baglamda Serif;
bilimsel tefsire tamamen karst ¢ikanlarin, sirf igin ehli olmayan
kisilerin hatali yorumlar1 ve zayif teorileri yiiziinden, sahih bilimsel
yaklagimi da haksiz yere mahk(m ettiklerine dikkat ¢ekmektedir
(Serif, 2008, s. 521).

Akkad’a Gore Kur’an Tefsiri ve Bilimsel Soylemin Sinirlari

Abbas Mahmid el-Akkad, modern ¢agin beraberinde
getirdigi zihinsel ve bilimsel doniisiimler karsisinda Kur’an
tefsirinin konumunu 06zgiin ve metodolojik bir yaklasimla ele
almaktadir. Bu boliimde dncelikle geng kusaklarin yontem ve somut
uygulamalara iligkin sorular1 ile modern insanin zihinsel ve dini
sorumlulugu tizerinde durulacaktir. Ardindan, ¢agdas diisiincenin
genel ilkeleri ile heniliz kesinlik kazanmamig bilimsel teoriler
arasindaki ayrim ortaya konularak; yerkiirenin bi¢imi, Giines
sisteminin olusumu, “yedi sema” kavrami ve “alt1 giin” ayetindeki
zaman algis1 gibi astronomi ve evren anlayisiyla ilgili konular tahlil
edilecektir. Son olarak, yaratilis ve evrim tartismalarindaki
metodolojik hatalar degerlendirilerek Akkad’in tefsir anlayisinin
omurgasini olusturan “sabit vahiy ve degisken bilim” dengesi
etraflica incelenecektir.
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Yontem ve Uygulama Ekseninde Cagdas Tefsir Sorular:

Akkad, “Modern Cagda Kur’an Tefsiri” (Tefsiru’l-Kur’an
fi’l-‘asri’l-hadis) basghkli yazisinda; son zamanlarda ilim
talebelerinden ve dini arastirmalarla istigal edenlerden, Kur’an’in
cagdasg tabiat bilimleri ve yeni icatlar 1s181inda anlasilmasina dair pek
cok soru aldigmi belirtmektedir. Bunlardan biri olarak edebiyat
ogrencisi Omer Abdiilaziz es-Sebaci’nin su sorusuna yer
vermektedir:

Stiphesiz Kur’an-1 Kerim tefsiri hakkinda konusanlar iki
gruba ayrilmiglardir: Birincisi, Kur’an’in bilimsel bir
yaklagimla tefsir edilmesini desteklemekte; digeri ise
Kur’an-1 Kerim’in, kendisine ilk muhatap olan tUmmi
Araplarin anladigr sekilde anlagilmasini savunmaktadir.
Zatidlinizin bu kimselerin benimsedigi bilimsel tefsir
hakkindaki goriisii nedir? Ve bu goriisiiniizii desteklediginiz
deliller nelerdir? (Akkad, 2014, s. 163).

Bir diger soru olarak ise tip 6grencisi Yasin Mehdi Ctde’nin,
Ahkaf Suresi’nin 24 ve 25. ayetleriyle ilgili su sorusunu
aktarmaktadir:

Al G 5h 5 Ghlaas (e 10 )8 2giia gl Jifitus La e 3315 Ll
FSa V) (o 8 Y 1 sAsald ey oo 08 D i Lle L 2y o
Ca il 28l 6 333 B - Onu, vadilerine dogru gelen bir bulut
kiitlesi halinde gordiiklerinde: ‘Bu bize yagmur getirecek bir
buluttur’ dediler. Hayir, o sizin gelmesini aceleyle istediginiz
seydir; i¢inde ac1 bir azap bulunan bir riizgardir! Rabbinin
emriyle her seyi yerle bir eder. Derken dyle bir hale geldiler
ki, meskenlerinden baska hicbir sey goriinmez oldu. iste biz,
giinahkar toplumu boyle cezalandiririz (el-Ahkaft 46/24-25).
Bu ayetleri, Kur’an-1 Kerim’de atom bombasina dair erken
bir isaret ve Kur’an’in bir¢cok yerde kanitlanmis bilimsel

--15--



i‘cazma kesin bir delil sayabilir miyiz? (Akkad, 2014, s.
163).

Akkad, bu iki 6grencinin sorularini aktardiktan sonra su
degerlendirmeyi yapar: Bu ve benzeri sorular yerinde sorulmus
sorulardir ve biz bunlardan memnuniyet duyariz. Ciinkii bu sorular;
egitimli genglerin inang ve vicdan meselelerini aragtirdigini, taklitten
veya delilsiz teslimiyetten imtina ederek bagimsiz bir kavrayisa
ulagma arzusunu gostermektedir. Kanaatimizce bu tiirden sorular
Islam diinyasinda yeni degildir. Nitekim bilimsel uyanis
donemlerinde, bir medeniyetten digerine gecis evrelerinde yahut
Dogu ile Bati arasindaki gelisen kiiltiirlerin karsi karsiya geldigi
zamanlarda farkl iisluplarla defaatle tekrarlanmistir (Akkad, 2014,
s. 163). Gokyiiziine, maddenin sirlarina ve maddi varliklarin
hakikatine dair bakisin, Islam tarihinin ge¢mis donemlerinde emsali
goriilmemis bir bigimde yenilenmesinden sonra bu sorularin bugiin
yeniden glindeme gelmesi makul ve beklenen bir durumdur. Bugiin
bu siirece Hristiyanlar, Yahudiler, Brahmanlar ve Budistler gibi diger
din mensuplar1 da katilmigtir. Nitekim onlarin ilahiyat
aragtirmalarina yer veren yayin organlarindan hangisini incelerseniz
inceleyin, kendi ifadeleriyle ‘cagdas bilim 1s1ginda’ evrene dair
inanglarin1  yeniden tefsir etme yoniindeki cesitli girisimleri
gérmemeniz neredeyse imkansizdir. Bu girisimlerin en dnemlileri
ise ilk insanin yaratilisi, gokler ve sakinleri ile kiyamet ve hesap
meselesine temas edenlerdir (Akkad, 2014, s. 164).

Akkad, genc¢ kusaklarin zihninde beliren bu sorulari
savunmaci veya tepkisel bir refleksle reddetmek yerine mesru ve
saglikli bir zihinsel canlilik olarak karsilamaktadir. Egitimli
gengligin taklitten ve delilsiz teslimiyetten kaginarak bagimsiz bir
kavrayisa ulagsma arzusunu takdir eden bu tutum, dini nasslarin
elestirel bir zihniyetle kavranmasi gerektigine dair metodolojik
durusunun dogal bir sonucudur. Akkad, bilimsel uyanis ve
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medeniyetler arasi etkilesim donemlerinde siklikla giindeme gelen
bu tiir sorgulamalarin, modern dénemde evren ve maddeye iliskin
bilimsel anlayista ortaya ¢ikan koklii degisimler nedeniyle yeniden
giindeme gelmesini makul karsilar. Bununla birlikte, bu siireci
yalnizca Islam diinyasina 6zgii bir arayis olarak degil; Hristiyanlik,
Yahudilik, Brahmanizm ve Budizm gibi farkli inang geleneklerinin
de ortak bi¢cimde tecrilbbe ettigi evrensel bir siire¢ olarak
degerlendirir. Ozellikle insanin yaratilisi, semavi alemlerin mahiyeti
ve ahiret gibi temel akide konularinin modern bilim 1s181nda yeniden
yorumlanma gayretini, medeniyet krizleri ve gegis evrelerinin
kagmilmaz bir tezahiirii olarak okuyan Akkad, cagdas tefsir
diistincesinin bu kiiresel gercekligi goérmezden gelemeyecegini
acikca ortaya koymaktadir.

Modern Insanin Sorumlulugu ve Tefsir

Cagdas tefsir tartigmalarini yalnizca usili bir mesele olarak
gormeyen Akkad, konuyu dogrudan bireyin akli yetkinligi ve dini
hakikatler karsisindaki durusu iizerinden degerlendirmektedir.
Akkad, meselenin 6ziinii modern insanin sorumluluguna baglayarak
goriislerini sOyle siirdiiriir:

Tartismasiz olan husus sudur ki; cagdas insan, kutsal
kitaplarin1 anlama, farzlari, ibadetleri ve vecibeleri
vicdaninin gerektirdigi sekilde kavrama yiikimliligi
altindadir. Lakin bu durum, kutsal kitaplarin sadece ilk
muhataplariin anladigr sekilde anlasilabilecegi veya her
asirda o asrin mensuplarinin ulastig1 bilimsel teorilere gore
yorumlanacagi anlamina m1 gelmektedir? Bize gore ne odur
ne de budur; asil olan, Kitab’in muhatabi konumundaki
miikelleften beklenen anlayistir. Kur’an’da Miisliimana, bu
hususta babalarindan, dedelerinden, ge¢mis donemin din
alimlerinden ve Onderlerinden bagimsiz olarak teemmiil,
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tefekkiir ve tedebbiir etmesi emredilmistir. Bu hitap yalnizca
immi Araplarla simirli olmadigi gibi yirminci ylizyilin
insanlartyla da smirli degildir. Aksine o; her ¢ag ve her
mekan icin genel ve mutlak bir hitaptir. Zira insanin tiim
caglarda tek bir diizen iizere diistinmesi akla uygun degildir
(Akkad, 2014, s. 164).

Akkad, modern tefsir diisiincesinin yontem bakimindan karsi
karstya kaldig1 temel sorunu iki asir1 ug iizerinden teshis etmektedir:
[lahi hitabr ilk muhataplarin  zihin diinyasma hapseden
lafizci/gegmise takill yaklagim ile metni her devrin degisken bilimsel
teorilerine tabi kilan indirgemeci yaklasim. ilahi kelamin ilkinde
geemisin tarihsel parantezine hapsedilme, ikincisinde ise bilimin
stirekli yenilenen dogasi karsisinda kirilganlagsma riski tasidigini
belirten Akkad; Kur’an’in dinamik ve evrensel yapisini bu iki
hatanin ~ Otesinde, insanin zamandan bagimsiz  "bireysel
miikellefiyeti" ve "Ozgiir tefekkiirii" iizerinden yeniden
temellendirmektedir. Bu dogrultudaki tefsir faaliyeti; gecmis
otoritelerin kabullerini pasifce taklit etmek olmadig: gibi, donemsel
bilimsel verileri nassa dayatmak da degildir. Aksine Miisliiman
bireyin; atalarindan tevarlis eden kabullerden ve yerlesik dini
otoritelerden bagimsiz bicimde, dogrudan Kur’an {izerinde teemmidil,
tefekkiir ve tedebbiir etmesini esas alir. Boylece Akkad, zamani ve
mekani asan ilahi hitabin muhatapligin1 sabit bir ¢caga degil, her
asirda aklint ve vicdanini ozgiirce c¢alistiran "miikellef bireye"
yiikleyerek tefsir usuliine nesnel ve evrensel bir ilke
kazandirmaktadir.

Cagdas Diisiince ve Bilimsel Teoriler Ayrimi

Akkad, Kur'an''n modern c¢agda anlasilmasinda en hayati
noktanin, cagdas zihniyetin kazandirdig1 genis bakis agisi ile heniiz
kesinlesmemis degisken bilimsel teorileri bir tutmamak oldugunu
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savunur. Akkad, ¢agdas diisiince ile bilimsel teorileri birbirinden
ayirdig1 bu noktada su tespiti yapar:

Bizler, Kur’an-1 Kerim’i kendi ¢cagimizda; tipki Muhammedi
davete taniklik eden Araplarin, sayet bizimle birlikte
dogmus, bizim Ogrendiklerimizi 6grenmis, bildiklerimizi
bilmis ve Muhammedi davetten giiniimilize kadar yasanan
tarihi olaylar ile giiniimiiz olaylarindan ibret aldigimiz gibi
ibret almis olsalardi, anlayacaklar1 sekilde anlamakla
miikellefiz. Lakin ¢agdas diisiince farkli bir sey, siirekli
yenilenen bilimsel teorileri onaylamak baska bir seydir.
Bizler; gezginlerin notlarindan, diisiiniirlerin fikirlerinden ve
bilim insanlarinin yontemlerinden yararlanirken, her
anlatilana veya her teoriye korii korline inanmayiz. Aksine,
konusu dogrudan bilimle ilgili olsun ya da olmasin, tiim bu
birikimi bir siizgecten gegirir; tefekkiir diinyamizi
zenginlestiren, kalic1 ve derinlikli bir kavrayisa doniistiiriiriiz
(Akkad, 2014, s. 164).

Akkad’in bu degerlendirmesi, Kur’an’in modern dénemde
anlasilmasinda ¢agdas diisiinceden yararlanmak ile bilimsel teorileri
mutlaklastirmak arasindaki ayrimin 6nemini ortaya koymaktadir.
Ona gore cagdas zihniyet, insanin diinyay1 ve bilgiyi degerlendirme
bicimini genisleten bir imkan sunarken, bilimsel teoriler degisebilir
ve yanlislanabilir niteliktedir. Bu nedenle Kur’an’in yorumunda
herhangi bir bilimsel teoriyi dogrulama amaci glidiilmemelidir.
Akkad’in yaklagimi, modern bilgiyi biitiiniiyle reddetmek yerine onu
elestirel bir siizgegten gecirerek degerlendirmeyi Ongormektedir.
Boylece Kur’an’in  anlami, gecici  bilimsel  kabullerle
sinirlandirilmadan, ¢agdas diistincenin sundugu imkanlardan bilingli
bicimde yararlanilarak anlasilabilecektir.
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Yerkiirenin Bicimi ve Tefsirdeki Yansimasi

Akkad, metodolojik ilkelerini yalnizca teorik diizeyde ortaya
koymakla kalmayip dilin ve nassin anlam imkéanlarini, astronomi
tarihindeki  temel kirilma noktalarindan  biri  {izerinden
somutlastirmaktadir. Bu ¢ergcevede, soz konusu ilkesini yerkiirenin
yuvarlaklig1 6rnegi iizerinden aciklarken s0yle demektedir:

Nitekim c¢agdas insan, iki Amerika’nin kesfinden sonra
yerkiirenin yuvarlakligi (istidaratii’l-ard) hususunda hataya
diismez; bu sebeple yeryiiziiniin yayilmasini, diinyanin
ontimiizde diimdiiz serili oldugu seklinde yorumlamaz. Zira
modern insan, diinyanin kiire seklinde oldugunu bildigi halde
gozliyle onun Oniinde serili oldugunu da gérmektedir. Gérme
duyusuyla algilanan bu yayilma fikri (fikratii’l-bast),
yerkiirenin yuvarlakligi gercegiyle celismez. Bilimsel kesif,
arastirmacinin bast (yayma) kelimesinin dilsel ve mantiksal
ziddinin yuvarlaklik (istidara) degil, kabz (daraltma/kisma)
oldugunu fark etmesine ve bdylece lafzin anlamimi dogru
kavramasina yardimci olur. Bu 6rnekten hareketle, bilimsel
teorileri Kur’an’a dayatmadan onlardan istifade etmeliyiz.
Kur’an-1 Kerim’i, her diislince veya zaman degisiminde bu
teorilere uyum saglamast gereken bir kitap olarak
gormemeliyiz. Dolayisiyla Kur’dn-1 Kerim’in, Giines
sisteminin olusumu baglaminda Bulutsu (Nebula) Teorisini
(en-nazariyyetii’s-sedimiyye) destekledigini yahut genel
anlamda gezegenlerin meshur Samanyolu gaz bulutundan ya
da gozle ve teleskoplarla miisahede edilemeyen diger
galaksilerin dumanindan tiiredigini tasdik ettigini ileri
stirmek hatali bir yaklasim olacaktir (Akkad, 2014, s. 164-
165).
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Akkad, yerkiirenin geometrik bigimi {izerinden ilmi
kesiflerin tefsirdeki usli sinirmi1 somut ve islevsel bir zemine
oturtmaktadir. Amerika kitasinin kesfiyle pekisen yerkiirenin
yuvarlakligi bilgisinin modern miiminin zihninde bir ¢eliskiye yol
acmadigini belirten Akkad, yeryiiziiniin “yayilmas1” (bast) ile ilgili
ifadelerin diinyanin diiz oldugu seklinde yorumlanamayacagini
savunur. Zira modern insan, diinyanin kiirevi mahiyetini bilmekle
birlikte, goziiyle gordiigii ufuk ¢izgisinin yayilimini bu bilgiyle telif
edebilmektedir. Akkad bu ornekte bilimin tefsirdeki roliinii, nassa
disaridan anlam dikte eden bir otorite olarak degil, lafizlarin
mantiksal ve delalet bakimindan tasidigi anlam imkanlarim
hatirlatan bir “yardimeci unsur” olarak konumlandirir. Nitekim
yerkiirenin sekline iligkin ilmi gelismeler, Kur’an’daki “bast”
lafzinin ~ karsitinin ~ “istidara”  (yuvarlaklik) degil, “kabz”
(daraltma/kisma) oldugunu kavramaya imkan saglayarak zihni s1g
bir lafizciliktan ve yapay celiskilerden korumaktadir. Bu baglamda
nitelikli ilmi veri, metnin dogasin1 bozmak bir yana, onun sahip
oldugu dilsel esnekligin daha 1yi anlasilmasina katki saglamaktadir.

Buna karsilik Akkad, bilimin sagladig1 bu kavramsal netligin
heniiz varsayim asamasindaki evrenin olusumuna iligkin teorilere
genigletilmesini  reddetmektedir. Kur’an’in  her ilmi degisim
karsisinda yeni teorilere uyarlanmasi gereken bir kitap gibi
goriilmemesi gerektigini vurgulayan Akkad, Giines sisteminin
olusumuna iliskin nebula hipotezinin veya galaksilerdeki toz
bulutlariin Kur’an tarafindan 6nceden haber verildigi yoniindeki
iddialara mesafeli yaklagmaktadir. Ona gore fiziksel bir gerceklik ile
heniiz kesinlik kazanmamis bir teori aym tefsir denkleminde
degerlendirilemez. Akkad boylece, ilmi verinin lafzin anlam
imkanlarin1 ortaya koymaya hizmet ettigi “isabetli yorum” ile
degisken ilmi teorileri Kur’ani bir hakikat olarak sunan “asir1 tevil”
arasinda belirgin bir metodolojik sinir ¢izmektedir.
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Giines Sisteminin Olusum Teorileri ve Yontemsel Riskler

Kesinlesmis bilimsel gercekler ile heniiz varsayim
diizeyindeki teorilerin ayirt edilememesinin tefsir etigi acisindan
doguracag tehlikelere dikkat ¢ceken Akkad, argiimanini astronomi
tarthinin degisken teorileriyle pekistirir. Akkad, bu yaklasimin yol
acabilecegi sakincalar1 Giines sisteminin olusumuna dair teoriler
iizerinden so0yle drneklendirir:

Nitekim doga bilimci Buffon (1707-1788) zamanindan
giiniimiize degin Giines sisteminin olusumu iizerine pek ¢cok
teori birbirini takip etmis; biri digerini ¢iiriiterek giintimiize
kadar gelmistir. Glines sistemi uzaydan gecen bir kuyruklu
yildizin ¢arpmasiyla mi, karsi karsiya gelen iki gilinesin
etkilesimiyle —mi, Giines’in  patlaylp  pargalarinin
kiitlegekimle tekrar yoriingeye girmesiyle mi, yoksa bulutsu
gaz kiitlesinin yogusup katilagsmasiyla m1 tesekkiil etmistir?
Bunlarin hepsi bilim insanlarinin ortaya attig1 ve heniiz tek
bir nihai sonuca varmamis goriislerdir. Dileyen kimse,
bulutsu/nebula  teorisini  (en-nazariyyetii’s-sedimiyye)
duman teorisiyle (en-nazariyyetii’d-duhaniyye)
iligkilendirerek bunu ilgili yaklasimin bir veghesi olarak
degerlendirebilir. Ancak bu yorumu, aksi kanaati
benimseyenleri  tekfir edecek  ol¢iide  Kur’an’dan
kaynaklanan kesin bir inan¢ esasi haline getiremez. Ayni
sekilde, Kur’an’dan agik ve kesin bir delile dayanmaksizin
bu teoriyi biitiiniiyle reddetme hakkina da sahip degildir
(Akkad, 2014, s. 165).

Akkad, Giines sisteminin olusumuna dair tarihsel teoriler
silsilesini 6rnek gostererek, bilimsel teorilerin dogasi geregi siirekli
yenilenen, birbirini nakzeden ve heniiz tam mutabakat saglanmamig
yapisina dikkat ¢cekmektedir.
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Tabiat bilimci Buffon’un déneminden itibaren ileri siiriilen
kuyruklu yildiz ¢arpismasi, patlayan gilinesler veya nebula
yogunlagsmast gibi farkli hipotezlerin hi¢biri mutlak hakikat
mabhiyetinde degildir. Bu baglamda Akkad, bir arastirmacinin nebula
teorisi ile “duhan” ayeti arasinda bir Ortlisme goérmesini sahsi ve
zanni bir igtihat seviyesinde kabul eder. Ancak bu noktada ilmi
tefsirin sinirlarin1 asarak meseleyi bir tefsir ahlaki ve akide
problemine tasir.

Bireysel bir ¢ikarimin, aksini diisiinenleri tekfir edecek kati
bir “akide esas1” haline getirilmesini siddetle elestirdigi gibi; bilimin
heniiz netlestirmedigi bir teorinin vahiyle catistig1 gerekcesiyle pesin
hiikiimle toptan reddedilmesini de metodolojik bir hata olarak goriir.
Boylece Akkad, Miisliman zihnini bir yandan bilimin gegici
verilerini dinlestirmekten, diger yandan ise nesnel bilgiye karsi
bagnaz bir tutum takinmaktan koruyan dengeli bir yaklasim insa
etmektedir.

“Yedi Sema” ve Gezegen Sayisi Eslestirmesi

Asirt tevil yaklagimlarinin ilm1 kesifler karsisinda nasil bosa
cikabilecegini gostermek isteyen Akkad, Kur’an’daki sayisal
ifadelerin doneme 6zgii astronomik verilerle birebir Ortiistiiriilmesini
tefsir acisindan ciddi bir metodolojik yanilgi olarak degerlendirir.
Akkad, bu riskli yaklagimi yedi sema ve gezegen sayis1 eslestirmesi
iizerinden so0yle drneklendirir:

Nitekim baz1 diisiiniirler, astronomi verilerini Kur’an
tefsirine uygulama gayesiyle yedi sema (es-semavatii’s-seb*)
ifadesini gilines sistemindeki yedi gezegen (es-seyyaratii’s-
seb‘) olarak yorumlamiglardir. Bu yaklasim, astronomi
bilgisinin Kur’an tefsirine uygulanmasina dayanan bir
ictihattan ibarettir. Dolayisiyla ne bu goriisii ileri siiren kimse
onu mutlak dogru kabul etmek zorundadir ne de baskalari
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buna inanmakla yiikiimliidiir. Ancak bu goriisiin insanlara
zorunlu olarak benimsetilmesi, {1ahi Kitab hakkinda siiphe ve
batil kanaatlerin ortaya c¢ikmasina yol acabileceginden
sakincalidir. Nitekim astronomi ilmi, asteroitler (niiceymat)
ve vyiizlerce kiicliik gezegen bir yana, ana gezegenlerin
sayisinin on oldugunu ¢ok gegmeden ispat etmistir. Bunlarin
bugiin itibariyla bu sayida bulunmasi tartismasiz bir
gercekliktir; fakat bir siire sonra baska bir sayida tespit
edilmeleri de miimkiindiir (Akkad, 2014, s. 165).

Akkad, Kur’an’da say1 bildiren lafizlarin gilincel ilmi
verilerle zorlama bigimde oOrtiistiiriilmesinden kaynaklanan yorum
yontemindeki  problemi, “yedi sema” Ornegi iizerinden
somutlastirmaktadir. “Yedi sema” (es-semavatii’s-seb‘) ifadesini o
donemin astronomi bilgisi dahilindeki “yedi gezegen” (es-
seyyaratii’s-seb‘) ile Ozdeslestiren yaklasimlari, miifessirin kendi
zamantyla sinirh sahsi bir igtihadi olarak degerlendirir. Akkad’a gore
bu tiir sayisal eslestirmelerin mutlak bir hakikat yahut baglayict bir
inang esas1 gibi sunulmasi son derece sakincalidir; zira astronomi
ilminin, bu yorumun yapilmasindan kisa bir siire sonra ana
gezegenlerin sayisinin arttigini ortaya koymasi gibi, bilimin niteligi
geregi kacinilmaz olan yeni kesifler dogrudan Kur’an ayetlerinin
sorgulanmasina zemin hazirlamaktadir. Astronominin siirekli
genisleyen ve sayisal tanimlar1 degisen yapisi g6z oniine alindiginda,
ayetteki ilahl kapsayiciligi gegici bir ¢ergeveye hapsetmek tefsir
acisindan biiylik bir usul hatasidir. Akkad boylece, ilmi kesiflerin
dinamik  yapist  karsisinda  dini  metinlerin  yetkinligini
koruyabilmenin tek yolunun; lafizlar1 bilimin anlik rakamsal
verilerine kurban etmemek oldugu sonucuna ulagmaktadir.
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“Alt1 Giin” Ayeti ve Zaman Algis1 Yanilgisi

Kur’an’in  kevnl kavramlarimin  diinyevi  Olglitlerle
sinirlandirilmamast ve ilahi hitabin isaret ettigi evrensel zaman
boyutlar1 c¢ergevesinde degerlendirilmesi gerektigini savunan
Akkad, dilin anlam ve kullanim imkanlarinin g6z ardi edilmesini
tefsirdeki temel zihinsel sapmalardan biri olarak gérmektedir. O, bu
yaklasimimni “alt1 giin” (sitteti eyyam) ifadesinin tefsiri lizerinden
somutlastirmaktadir:

Alt1 giinii (el-eyyamii’s-sitte), her hafta saydigimiz kendi
giinlerimizle tefsir edenler, anlayista hataya diismislerdir.
Hatta onlar, bilimin, gezegenlerin tarihinin milyonlarca yila
uzandigini ortaya koymasindan dnce de hatalarini anlamalari
gerekirdi. Evet, hatalarin1 anlamalar1t ve bu alti giiniin,
yerkiirenin kendi ekseni etrafindaki doniisiiyle olusan
giinlerden farkli oldugunu; keza yillarin da yerkiirenin giines
etrafindaki dolanimiyla olusan yillardan farkli oldugunu
bilmeleri gerekirdi. Ciinkii giines ve diinya o giinlerin ilk
giiniinde yaratilmis degillerdi. Dolayisiyla yaratilis i¢in gok
bilimcilerin giin ve yil hesabindan farkli bir hesabin
bulunmasi zorunludur (Akkad, 2014, s. 166).

Akkad, evrenin yaratilis sathalarii konu edinen ayetlerde
gecen yevm (giin) lafzinin anlam cercevesini ele alarak tefsirde
zaman zaman karsilasilan “insanmerkezci zaman algisi”na dikkat
cekmektedir. “Alt1 giin” ifadesinin yirmi dort saatlik diinyevi
giinlerle 6zdeslestirilmesini yalnizca modern bilimsel veriler
acisindan degil, dilsel ve mantiksal a¢idan da isabetli
bulmamaktadir. Akkad’a gore tefsirci, heniiz Giines ve Diinya’nin
bulunmadigr ilk yaratilis evresine iliskin zaman kavramini,
yerkiirenin kendi ekseni etrafindaki doniisiine dayanan diinyevi
zaman Olgiileriyle smirlandirmamalidir. Bu noktada Akkad’in
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tutumu son derece 6greticidir: O, yevm kavraminin uzun siireli bir
yaratilis evresini ifade ettigi sonucuna ulagsmak i¢in modern jeolojik
verilere bagsvurmanin zorunlu olmadigini; bu anlamin metnin kendi
dilsel ve mantiksal yapisindan hareketle de temellendirilebilecegini
ortaya koyar. Akkad’in yaklasimi, tefsirde lafizlarin anlami
belirlenirken ayetin baglaminin yani sira konuya iliskin kainat
tasavvurunun da g6z Oniinde bulundurulmasi gerektigini
gostermektedir.

Yaratilis ve Evrim Tartismalarinda Metodoloji

Biyoloji tarihinin en ¢ok tartisilan teorilerini nassin degismez
hakikatleriyle dogrudan eslestirmenin sakincalarina deginen Akkad,
Kur’an’in yaratilis vurgusunu gecici kabullerden bagimsiz
okumanin gerekliligini savunur. Akkad, benzer bir yontem hatasini
yaratilis ve evrim tartigmalar1 {izerinden sdyle detaylandirir:

Evrim teorisini (mezhebii t-tetavvur) inkar edenlerin, bunu
kendi sahsi kanaatlerine dayanarak inkar etme haklar1 vardir;
zira bu teorinin delillerine ve iddialarina ikna olmamaiglardir.
Ancak bunu Kur’an-1 Kerim’e dayandirarak inkar etmeleri
caiz degildir. Ciinki onlar, insan soyunun ¢amurdan
yaratilisini tek bir bicimde yorumlama ve bunun disindakileri
reddetme yetkisine sahip degildirler. Onlara diisen ancak,
Yiice Allah’in ¢camuru sekillendirdigine, ona ruh tifledigine
ve Adem (a.s.)’in kendisinden neset ettigi soyu bu camurdan
yarattigina inanmay1 gerekli gdérmektir. Bi¢cimlendirmenin
(tesviye) mahiyetini, ruh tiflemenin (nefh) keyfiyetini, insan
soyunun yaratilis seklini ve bunun gerceklestigi zaman
dilimini kesin bir hiikkme baglamaya gelince; bunu Kur’an-1
Kerim’e mal etmek gerek nefiy gerekse ispat agisindan kabul
edilemez bir iddiadir. Evrim teorisi, hayata ve canli
organizmalara uygulanis1 bakimindan  ozellikle de
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mensuplarinin, tlirlerin  doniisiimiiyle ilgili sdylemleri
hususunda eksik bir teori olabilir... Fakat Kur’an ayetlerini,
olusum (en-niisti’) ve evrimi (et-tetavvur) inkar edecek
sekilde anlamak caiz degildir; zira bu durum, Diinya’nin
yuvarlakligina ve uzayda Giines etrafinda dondiigline kani
olduklar1 i¢in gok bilimcileri tekfir edenlerin gosterdigi
inkardan ¢ok daha tehlikelidir (Akkad, 2014, s. 166).

Akkad, modern donemin en hararetli fikri catigma
alanlarindan biri olan evrim teorisi tizerinden, din-bilim iliskisinde
nassin otoritesinin nasil konumlandirilmasi gerektigine dair son
derece nesnel ve cesur bir tutum sergilemektedir. Akkad, insanin
ilahi bir irade ve tasarimla yaratildigi1 hakikatine dayanan sarsilmaz
inan¢ ilkesi ile bu yaratilisin biyolojik ve fiziksel siireclerini
birbirinden titizlikle ayirmaktadir. Ona gore miiminlerin temel
yikiimliligli; Allah Teala’nin topragi sekillendirip ona ruh
iifledigine ve ilk insan soyunu bu sekilde yarattigina iman etmektir.
Fakat bu bi¢imlendirmenin mabhiyeti, ruhun {flenis tarzi veya
yaratiligin siiresi gibi teknik detaylar hakkinda kesin hiikiimler
vererek nassin siiklit ettigi alanlardaki 6znel yorumlar: dinin mutlak
hakikatiymis gibi sunmak ag¢ik bir “metodolojik yetki asimidir”.
Akkad, evrim teorisini bilimsel agidan eksik bulup kisisel
kanaatlerle elestirmeyi mesru gorse de, kuramsal diizeydeki bilimsel
bir tartigmay1 dinilestirmeyi ve ayetleri reddiye araci yapmay1
siddetle reddeder. Bilimsel teorilere kars1 ayetleri savunma kalkan
yapma cabasini, gegmiste astronomlari tekfir eden bagnazliktan ¢ok
daha tehlikeli bir usul sapmasi olarak nitelendiren Akkad; tefsir
usuliiniin amacinin bilime alternatif fiziksel teoriler tiretmek degil,
vahyi hakikati kendi 6zgilin diizleminde korumak oldugunu net bir
bigimde ortaya koymaktadir.
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Sabit Vahiy ve Degisken Bilim Dengesi

Ele aldig1 tiim somut 6rneklerden hareketle tefsir anlayiginin
genel ilkesini ortaya koyan Akkad, vahyin degismez ilah1 hakikatleri
ile bilimin siirekli yenilenen verileri arasinda kurulacak dengenin,
miiminin zihin diinyasindaki belirleyici roliine dikkat ¢eker. Akkad,
biitiin bu metodolojik uyarilardan hareketle nihai tespiti ve miiminin
vahiyle kuracagi bagi sdyle ozetler:

Miislimanin inanmasi gereken yegane husus; ilahi kitabinin
kendisini arastirmaya ve tefekkiir etmeye cagirdigidir.
Kur’an, onu arastirmaktan asla alikoymaz; varlik
meselelerini  inceleme, tabiatin sirlarmi  kesfetme ve
bilinmezin derinliklerine dair tefekkiir etme yolunda ona
hicbir engel ¢ikarmaz. Ancak Kur’an, Miisliimani, bilim
insanlarmin kesin goziiyle baktigi fakat kisa siire sonra
cliriitiilmeye veya degisiklige ugramaya agik olan her yeni
teori ile Kur’an ayetleri/nasslar1 arasinda zoraki bir uyum
aramaya mecbur birakmaz. Aksine Kitap (Kur’an),
bilinmeyen gaybin derinliklerinde yer alan kevni meselelerin
ilk baslangicini ve son nihayetini anlama hususunda; bilimin
kavradigr keyfiyetler ile aklin takdir ettigi keyfiyetler
arasinda bir uzlas1 saglamasini ondan talep etmez. Ciinkii
Miisliimanin -aklen, ilmen ve imanen- bilmesi gerekir ki,
“glin” (yevm) kavrami Allah’a veya kainatin yasina nispet
edildiginde, bundan insan Omriindeki giinlerden biri
anlagilmaz. Bilakis bu, insanin varligindan, hatta insanin
tizerinde yaratildig1 yeryiiziiniin yaratilisindan da 6nceki bir
zaman dilimini ifade eder. Nitekim bizler Kur’an-1 Kerim’i
anlamakla, tefekkiir etmekle ve diisiincelerimizde
yasadigimiz  c¢agin  bilimlerinden istifade etmekle
yikiimliiytiz (Akkad, 2014, s. 166). Lakin hi¢bir asirda
imanimizi; dogast geregi hi¢cbir zaman tek bir kararda sabit
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kalmayan, her daim ciiriitilmeye ve degisiklige agik olan
bilimsel teorilerin yorumlarina hapsetmekle yiikiimli degiliz
(Akkad, 2014, s. 167).

Akkad, somut Ornekler iizerinden ortaya koydugu
elestirilerini temel bir metodolojik ilke etrafinda sistemlestirerek
modern tefsir diistincesine dengeli bir yaklasim zemini sunmaktadir.
Akkad, Miisliiman zihnini bir yandan ilahi hitabin tegvik ettigi 6zgiir
tefekkiir ve bilimsel merakla donatirken; diger yandan imanin
0ziinii, dogas1 geregi siirekli degisen, ciiriitiilen ve yenilenen bilimsel
teorilerin s1g kaliplarina hapsetmekten korumaktadir. Akkad’a gore
Kur’an, insana evrenin sirlarini akli yontemlerle arastirma imkani
tanir, ancak gayba ve kevni meselelerin baglangic ve bitis evrelerine
ait alanlarda ilmi veriler ile nasslar arasinda “zoraki bir uzlas1”

iiretme misyonu yiiklemez.

Akkad’in bu kusatict tutumu, cagdas tefsir ¢aligmalarinda
siklikla diisiilen iki temel sapmay1 ayn1 anda bertaraf etmekte; ilmi
gelismelere géz kapatmay1 ve bilimin degisken verilerini Kur’an’in
istiine c¢ikarmayr reddetmektedir. Akkad, ilmi verilerden fikri
diizeyde yararlanmay1 zihni bir zenginlik olarak gérmekte, ancak bu
verileri nassin yerine ge¢irmemeyi hem akli hem de usiali bir
zorunluluk olarak kabul etmektedir. Boylece Akkad, Md Yukalu
‘ani’l-Islam adli eserinde ortaya koydugu bu yaklasimla sabit vahiy
hakikati ile degisken bilimsel teoriler arasinda bugiin de gecerliligini
koruyan saglam bir yontem sunmaktadir.

Sonuc¢

Abbas Mahmid el-Akkad’in Ma yukélu ‘ani’l-Islim adl
eserindeki “Tefsiru’l-Kur’an fi’l-asri’l-hadis” baghikli bolimi
inceleyen bu calismada su sonuglara ulasilmistir:

--20--



Akkad’in, cagdas tefsir hareketlerine ve bilimsel tefsir
anlayisina yonelik dengeli, akli ve usili bir yaklasim gelistirdigi;
bdylece bilimi ve akli diisiinceyi diglayan bagnaz bir tutum ile
bilimsel verileri Kur’an’a onaylatmaya calisan savunmaci anlayisa
prim vermedigi tespit edilmistir.

Akkad, vahyin degismez niteligi ile bilimsel bilginin
degisken karakteri arasinda yontem bakimindan net bir ayrim
gbozetmis; bilimsel kesiflerin tefsirdeki temel islevinin Kur’an
metnine disaridan anlamlar yiiklemek degil, ayetlerdeki kavramlarin
dilsel ve semantik imkanlarinin daha dogru anlasilmasina katki
saglamak oldugunu savunmustur.

Akkad, heniiz kesinlik kazanmamis bilimsel teorilerin
ayetlerin anlamini belirleyen temel dl¢iitler haline getirilmesini ciddi
bir yontem problemi olarak degerlendirmistir. Nitekim onun, Ahkaf
Stiresi’ndeki azap riizgarinin niikleer silahlara isaret ettigi yoniindeki
yorumlara yonelik elestirel tutumu, bu ilkesel yaklagiminin somut
bir 6rnegi olmustur.

Kur’an’mn gegici icatlara veya lizerinde uzlasi saglanmamis
teorilere baglanmasi Akkad tarafindan dogru bulunmamistir.
Bilimsel veriler ile ayetler arasinda kurulan kisisel baglantilar1 bir
ictihat olarak degerlendirmek miimkiin goriilmekle birlikte; bu tiir
cikarimlarin baglayici bir inang esast haline getirilmesi veya farkli
diisiinenlerin tekfir edilmesi tefsir etigi agisindan reddedilmistir.

Yaratiligtaki “alt1 glin” (sitteti eyyam) ifadesinin yirmi dort
saatlik diinyevi zaman dilimleriyle sinirlandirilmasina karsi ¢ikan
Akkad; heniliz Giines ve Diinya mevcut degilken kullanilan bu
ifadenin uzun evreleri kapsayabilecegini belirtmis, boylece bilimsel
veriler ile Kur’an arasinda zorunlu bir c¢atigma aramanin
gereksizligini vurgulamistir.
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Yaratilis ve evrim tartigmasinda Akkad, Kur’an’in insanin
ilahi iradeyle yaratildigina iligkin temel mesaj1 ile yaratilis siirecinin
biyolojik ayrintilarin1  birbirinden ayirmis; nassin  agikga
belirlemedigi alanlarda kesin hiikiimler vermenin, yorumcunun yetki
siirlarini asmasi anlamina geldigini belirtmistir.

Miisliman diinyasinda ortaya ¢ikan Ozgiiven arayisinin
etkisiyle giliclenen bilimsel tefsirin, Tantdvi Cevherl Orneginde
gortldiigi tizere Kur’an’t bir fen bilimleri ansiklopedisi gibi
yorumlama noktasina varan asiriliklar elestirilmistir. Bu noktada
Akkad’1n, bilimsel tefsiri biitliniiyle reddetmek yerine onun kullanim
sartlarin1 ve siirlarini belirleyen dengeli bir usil ortaya koydugu
saptanmigtir.

Akkad, Kur’an’in temel gayesinin irsat ve hidayet oldugunu,
evrensel mesajinin ise bilimin kesinlesmis verileri 1s18inda
anlagilmasina engel bulunmadigini belirtmis; buna karsilik, degisken
teorilerin ilahi kelamin nihai anlamini belirleyen bir Olgiite
doniistiiriilmesinin tefsiri asil amacindan saptiracagini vurgulamistir.

Nihayetinde onun, zihni bilimsel teorilerin degiskenligine
mahkiim etmeden cagin birikiminden yararlanmayir Oneren bu
yaklagiminin, giinlimiizde de vahiy-bilim iliskisinde “sabit vahiy—
degisken bilim” ilkesi baglaminda islevselligini korudugu sonucuna
ulagilmastir.
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BOLUM 2

KUR’AN BAGLAMINDA RUH KAVRAMI

Shaban CHARIF!

Giris
Varlik diizeninde ruh meselesi, kadim donemlerden
giiniimiize degin filozoflarin, alimlerin ve diisiiniirlerin zihnini
mesgul etmis; her cagda ve her cografyada tazeligini koruyan bir
konu olmustur. Sarf edilen tiim c¢abalara ve gergeklestirilen
caligmalara ragmen bu alandaki arastirmalar yetersiz kalmis ve konu
adeta ¢Oziimsiiz bir muamma olma vasfini siirdiirmiistiir. Kur’an-1
Kerim, o yiice beyaniyla ruhun Yiice Allah’in sirlarindan bir sir

oldugunu bizlere hatirlatmaktadir. Nitekim ruh, tek ve yaratict olan
Allah’tan bagka hi¢bir merciye raci olmayan "emir alemi"ne aittir.

Nitekim Yiice Allah soyle buyurmaktadir: “Sana ruh
hakkinda soru soruyorlar. De ki: Ruh, Rabbimin emrindendir. Size
ise ilimden ancak pek az bir sey verilmistir.” (Isra 17/85) Bu ayet-i
kerime, konunun kavranmasinda temel bir anahtar niteligindedir.

Bu ¢alisma iki boliim ve bir sonug¢ kismindan olugmaktadir:
Birinci Boliimde: Ruh kavraminin istikak (tiiretilis), sarf yapilar ve
terkip halindeki anlamlar1 ¢ercevesinde dilbilimsel delaletleri ele

! Ogr. Gér. Dr., Manisa Celal Bayar Universitesi, ilahiyat Fakiiltesi, Arap Dili ve Belagati
Anabilim Dali, shaban.charif@cbu.edu.tr, ORCID: 0000-0002-0085-2866.



alinmustir. Ikinci Boliimde: Ruhun hakikati, terim anlamlar1 ve
miifessir, miitekelim ile filozof gibi farkli ilmi disiplinlere mensup
alimlerin bu konudaki goriisleri degerlendirilmistir. Sonu¢ Kisminda
ise: Ruh kavramma iliskin ulasilan temel bulgular ve 6zet
degerlendirmeler kayda gegirilmistir.

Birinci Boliim: Dilbilimsel Delaletler

A. Istikak Kokleri

Ibn Faris (8. 395/1004), Mu‘cemii mekayisi’l-luga adli
eserinde sO6yle demektedir: “(r-v-h / g30); ra, vav ve ha harfleri,
genislik, ferahlik ve siireklilik gosteren kapsayict ve kuralli bir asil
kurala (kok anlamina) delalet eder. Biitiin bunlarin aslh ise ‘rih’
(rtizgar) kelimesidir. ‘Rih’ kelimesindeki ‘ya’ harfinin ash ‘vav’
olup, kendisinden dnceki harfin kesreli olmasi sebebiyle ‘ya’ harfine
doniismiistiir. insanin ruhu anlamia gelen ‘rih’ kelimesi de iste bu
‘rth’ kokiinden tiiretilmistir; nitekim bu babin tamami ayn ilkeye
dayanmaktadir.” (Ibn Faris, t.y., c. 2, s. 454; Ibnii’l-Esir, 1979, c. 2,
s. 272-275).

Bu dogrultuda rih kelimesi, siilasi miicerret bir isim olup
Arap dilinde kendisinden tiireyen tiim istikak yapilarina esas teskil
eden kok kokendir. Halil b. Ahmed’in (6. 175/791) taklib teorisi
uyarinca rih kelimesi siilasi bir isim olarak ele alindiginda alt1 farkl
dizilim formunun (r-v-h, h-v-r, v-h-r, v-r-h, h-r-v, r-h-v) ortaya
ciktigr goriiliir. Ancak Arap kelaminda bu formlardan yalnizca ilk
iicli (r-v-h, h-v-r, v-h-r) miista‘mel iken, geriye kalan {i¢ bi¢cim
miihmeldir (el-Ferahidi, 2003, c. 2, s. 160-161).

B. Sarf Yapisi

Arap dilinde rih kelimesinin bigimbilimsel (morfolojik)
kaliplar1 oldukga ¢esitli yapilara ve farkli anlam alanlaria sahiptir.
[sim formlarmda rdh (ruh/can), revha (aksam  vakti
yiiriiyiisii/ferahlik) ve mirvahe (yelpaze/vantilator) gibi kaliplar goze
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carparken; fiil formlarinda ise miicerret (yalin) ve mezid (artirilmis)
bina yapilarina gore cesitlilik gostermektedir. Bu baglamda raha-
yertthu (gitmek/donmek), eraha-yurihu (dinlendirmek/rahatlatmak),
irtdha-yertdhu  (ferahlamak/sevinmek) ve  isterdha-yesterihu
(dinlenmek/mola vermek) gibi tiirevler 6rnek verilebilir.

1. Fiil Formlan

Arap dilinde rGh kokiinden tiireyen fiil yapilar, siilasi
miicerret (li¢ harfli yalin) kaliplardan baslayip mezid (harf eklenmis)
kaliplara dogru su sekilde siralanmaktadir:

a) Raha — Yerihu (zs.:- 1))

Birinci babdan gelen bu fiilin masdari revah’tir. Revah, sabah
(sabah) kelimesinin zidd1 olup giinesin zevalinden (6gle vaktinden)
geceye kadar olan zaman dilimini ifade eder. Ayn1 zamanda gada —
yagdll (sabah erken gitmek) fiilinin zidd1 olarak raha — yertihu
fiilinin masdaridir. Nitekim "Mera hayvanlar1 sabah otlamaya gitti,
aksamleyin dondi" anlaminda “serahati’l-masiyetii bi’l-gadati ve
rahat bi’l-asiyyi terGthu revahan” denilir.

Ebu Hureyre’den (r.a.) rivayet edilen bir hadis-i serifte Hz.
Peygamber (s.a.v.) sOyle buyurmustur: “Cuma giinii cliniiplik
abdesti gibi abdest alip ilk saatte cuma namazina giden kimse bir
deve kurban etmis gibi; ikinci saatte giden bir s1gir kurban etmis gibi;
iiclincii saatte giden boynuzlu bir ko¢ kurban etmis gibi; dordiincii
saatte giden bir tavuk kurban etmis gibi; besinci saatte giden ise bir
yumurta sadaka vermis gibi sevap kazanir. Imam minbere ¢ikinca da
melekler hazir bulunup zikri dinlerler.” (Buhari, 1987, Cuma 6;
Miislim, 1972, Cuma 2; Malik, 2004, Cuma 1).

Hadiste gecen raha fiili, aksam vaktini kastetmeksizin
"namaza dogru ylirtidd, gitti" anlamindadir. Arapga ifade tarzinda
insanlarin giliniin hangi vaktinde olursa olsun yola ¢ikmalar

nn

durumunda "raha'l-kavm ve teravvahd" denilmektedir. Dolayisiyla
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bu fiil formu; "gitmek" ve "donmek" seklinde zit iki anlami
bilinyesinde barindirmasi sebebiyle dilbilimsel agidan ezdad (zit
anlamli ortak lafizlar) kategorisindedir.

Nitekim el-Feyylmi bu hususu sdyle agiklamaktadir: “Réha-
yerthu-revahan ve teravvahe fiilleri, hem sabah erken gitmek hem
de geri donmek anlamlarinda kullanilir. Yiice Allah, ‘Siileyman’in
emrine de sabah gidisi bir aylik, aksam doniisii bir aylik yol olan
riizgan verdik...” (Sebe’ 34/12) ayet-i kerimesinde bu iki anlam1 bir
arada zikretmistir. Baz1 kimseler revah kelimesinin yalnizca giiniin
son saatlerine mahsus oldugunu zannederler ki bu dogru degildir.
Aksine el-Azh eri (6. 370/980) ve diger dilcilerin de belirttigi iizere
Araplar nezdinde revah ve gadiiv kavramlari, gece yahut giindiiziin
hangi vaktinde olursa olsun yiiriimek/yol almak anlaminda
kullanilir.” (Ibnii’l-Esir, 1979, c. 2, s. 273; er-Razi, 1999, s. 131; el-
Feyylmi, t.y., c. 1, s. 242).

b) Raha — Yerahu (7' - z10)

Ugiincii  babdan  gelen bu  kalip  (rdha’s-sey’e
yerahuhti/yerihuh(l); "bir seyin kokusunu duymak, hissetmek"
anlamina gelir. Nitekim Abdullah b. Amr b. el-As’tan (r.a.) rivayet
edilen hadis-i serifte Restlullah (s.a.v.) sdyle buyurmustur: “Kim
antlasmali bir gayrimiislimi (zimmi/muahed) haksiz yere oldiiriirse
cennetin kokusunu alamaz. Halbuki onun kokusu kirk yillik
mesafeden hissedilir.” (Buhari, 1987, Cizye 5).

Bu hadisteki fiili EbG Ubeyde (6. 209/824) raha-yerahu
kalibindan okuyarak ra harfini tstiinlii (yeraph); Ebd Amr b. el-Ala
(6. 154/771) ise raha-yerihu kalibindan okuyarak ra harfini esreli
(yerih) telaffuz etmistir. el-Kisal ise ayni kelimeyi erdha fiilinden
tiireterek ya harfi 6treli ve rd harfi esreli olarak yurih seklinde
okumustur. el-Asmai (6. 216/831) ise fiilin raha kokiinden mi yoksa
eraha kokiinden mi geldigi hususunda tereddiidiinii dile getirmistir.
Ibnii’1-Esir (6. 606/1210) bu konuyu sdyle degerlendirmektedir:
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“Hadiste gecen ‘lem yerah raihatel-cenneh’ ifadesi, onun
kokusunu duyamaz/koklayamaz demektir. Bir seyin kokusunu
almak anlaminda ‘rdha-yerihu’, ‘rdha-yerahu’ ve ‘eraha-yurihu’
kullanimlarinin her iicli de mevcuttur ve hadis bu ii¢ rivayetle de
nakledilmistir.” (Ibnii’1-Esir, 1979, c. 2, s. 274).

¢) Erdha — Yurihu (z.: - ')

Tek harf ziyadesiyle elde edilen rubai mezid bir fiildir (if*al
babi). Arap dilinde eraha'l-lahm ifadesi "et koktu/bozuldu" anlamina
gelirken, erahahullah ifadesi "Allah onu rahata kavusturdu" anlamin
tagir. Salim b. Ebi el-Ca‘d’dan nakledilen bir rivayette bir zat:
"Keske namaz kilsaydim da rahata erseydim" demis, etrafindakiler
bu sozii yadirgar gibi olunca da Hz. Peygamber'den (s.a.v.) sunu
isittigini nakletmistir: “Ey Bilal! Namaza ikamet getir de onunla
(namazla) ferahlayalim.” (Ebt Daviad, 2009, Edeb 78).

Ibnii’l-Esir bu ifadeyi soyle agiklamaktadir: “Yani namaz
ezanin1 oku da onu eda ederek kalbin onunla mesgul olmasindan
dogan yiikten kurtulup ferahlayalim. Ayrica Hz. Peygamber’in
(s.a.v.) namazla mesgul olmasi onun i¢in bir dinlenme ve huzur
kaynag idi. Nitekim o, diinya iglerini bir yorgunluk olarak goriir;
Allah Teéla ile miinacat igeren namaz vasitasiyla huzur ve siikina
kavusurdu.” (Ibnii’1-Esir, 1979, c. 2, s. 274).

d) Irtaha — Yertahu (zU_: - zG)))
Iki harf ziyadeli humasi bir fiil olup (ifti‘al bab1) masdar
irti'yah’tir. er-Razi (6. 666/1268) sozliiglinde irti'yah kavramini

"canlililk, neseyle harekete ge¢me ve ferahlik" olarak
tanimlamaktadir (er-Razi, 1999, s. 131).

e) Isteraha — Yesterihu (ziw - ) in))

Ug harf ziyadeli siidasi bir fiil olup (Istif*al bab1) "dinlenmek,
rahata ermek" anlamina gelir. Giinliik dilde en sik basvurulan kalip

budur. Ebli Katade el-Ensari’den nakledilen bir hadis-i serifte Hz.
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Peygamber (s.a.v.) soOyle buyurmustur: “Miimin bir cenaze
gectiginde Hz. Peygamber (s.a.v.): ‘O, rahatlayandir (miist erih) ve
kendisinden rahatlanandir (miist erdhun minh)’ buyurdu. Ashab:
‘Rahatlayan ve kendisinden rahatlanan ne demektir?’ diye sorunca
sOyle cevap verdi: ‘Miimin kul, dliinyanin yorgunluk ve ezasindan
kurtulup rahata erer; glinahkar (facir) kul oldiigiinde ise kullar,
beldeler, agaglar ve hayvanlar onun serrinden kurtulup rahata erer.””
(Buhari, 1987, Rikak 42; Miislim, 1972, Cenaiz 61; en-Nesai, 1986,
Cenaiz 48).

2. isim Formlar

Arap dilinde rih kokiinden tiireyen isim formlari; camidlik
(tliremis olmama), istikak (tliremislik) ve bab farkliliklarina gore
oldukeca cesitlilik gosterir. Bu baglamda rih, revh, raha, istirdha,
mirvahe, murdh/marah, rihani, reyhan ve benzeri pek ¢ok lafiz 6n
plana ¢ikmaktadir (er-Razi, 1999, s. 131).

a) Rih (735

R4 harfinin 6tresiyle (r0h) okunan bu kelime, hem miizekker
(eril) hem de miiennes (disil) olarak kullanilir; cogulu ise ervah’tir.
Kur’an-1 Kerim’de pek ¢ok ayet-i kerimede bu lafza yer verilmistir.
Nitekim Yiice Allah sdyle buyurmaktadir: “Sana ruh hakkinda soru

soruyorlar. De ki: Ruh, Rabbimin emrindendir. Size ise ilimden
ancak pek az bir sey verilmistir.” (Isra 17/85).

Hadis-i serifte ise bu kelime ¢ogul formuyla (ervah)
Miiminlerin Anneleri Hz. Aise’den (r.a.) naklen soyle gegmektedir:
Restilullah (s.a.v.) buyurdu ki: “Rubhlar, bir araya getirilmis askerler
gibidir. Onlardan birbiriyle tanisip kaynasanlar iinsiyet kurar, tanigip
uyusamayanlar ise ayrisir.” (Buhari, 1987, Enbiya 2; Miislim, 1972,
Birr 159; el-Cevheri, 1987, c. 1, s. 368).
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b) Revh (& 55)

Ra harfinin istiiniiyle (revh) okunan bu lafiz; rahatlik,
dinlenme ve nefes alma anlamlarma gelir. Nitekim "Insan nefes
aldiginda rahatladi" anlaminda “eraha’l-insanu iza teneffese” denilir
ki kelimenin kok anlami1 da budur. Revh lafz1 ayni1 zamanda "rahmet"
ve "rizik" manalarinda da kullanilir. Kur’an-1 Kerim’de ii¢ yerde bu
anlamda yer almaktadir. Yiice Allah s0yle buyurmaktadir: “Fakat o
kisi (Allah’a) yakin kilinanlardan ise, artik onun icin bir rahatlik
(revh), giizel r1izik (reyhan) ve nimetlerle dolu cennet vardir.” (Vakia
56/88-89). Ayrica Yusuf suresinde iki yerde "rahmet ve ferahlik"
anlaminda soyle gegmektedir: “Ey ogullarim! Gidin, Yusuf’u ve
kardesini arastirin. Allah’in rahmetinden (revh) iimidinizi kesmeyin.
Ciinki kafirler toplulugundan baskas1 Allah’in rahmetinden timidini
kesmez.” (Yhsuf 12/87). Buradaki revh, Allah’in rahmeti ve
sikintidan kurtarmasi anlamindadir (er-Ragib el-Isfahani, 1992, s.
371).

¢) Reyhan (5235))

Reyhan lafzi, giizel kokulu seyleri ifade eder. Hos kokulu,
yesil yaprakli bilinen bitkiye (feslegen/reyhan) dendigi gibi "r1zik"
anlaminda da kullanilir. Nitekim hadis-i serifte gecen “el-veledu min
reyhanillahi tedla” ifadesi, "Cocuk Allah’in rniziklarindandir"
manasinit tasir. Yiice Allah’in (ve’l-habbu zii’l-asfi ve’r-reyhan)
“Yaprakl1 ve sapli taneler, hos kokulu bitkiler (reyhan)...” (Rahman
55/12) ayet-1 kerimesindeki asf, ekinin sapi; reyhan ise yapragi
demektir. Bu tefsir Kufeli dilci el-Ferra’dan (6. 207/822)
nakledilmistir. Cogulu reyahin’dir (el-Feyylmi, t.y., c. 1, s. 242).

d) Murah / Maréh (z'22) / z134l)

Mim harfinin &tresiyle Murah (z/24Y), deve ve koyunlarin
geceleyin barindigi, agila cekildigi yerdir. Mim harfinin istiiniiyle
Marah (z124Y) ise, toplulugun bir yerden ayrilip gittigi yahut vardig

mekandir (gliniin ilk saatlerindeki gidis mekan1 olan magda gibi).
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Vav harfinin seddeli kullanimiyla el-Muravveh (z334Y) ise
kokulandirilmis, giizel koku siiriiniilmiis yag anlamina gelir. Hadis-i
serifte Hz. Peygamber’in (s.a.v.) "uyumadan 6nce kokulandirilmis
stirme (el-ismadii'l-murovveh) ¢ekilmeyi emrettigi" nakledilmistir.

Nitekim el-Feyytimi’nin (6. 770/1368) sozliigiinde dikkat
cektigi lizere; mim Gtreli Murah, siilasi dis1 (eraha) fiilden mekan
ismi oldugu i¢in ism-i mef'il vezninde gelir; mim tistlinlii Marah ise
stilasi miicerret (raha) fiilinden mekan ismidir (el-Feyylmi, t.y., c. 1,
s. 242).

e) Mirvahe (42 54l))

Mim harfinin esresiyle Mirvahe (3\5:9}93\), insanlarin sicak
havalarda ferahlamak/serinlemek i¢in kullandiklar1 aletin adidir;
cogulu meravih’tir (£ $'24). Avamin bu kelimeyi mim harfini istiinli
okuyarak (mervahe) telaffuz etmesi yaygin fakat galat (hatali) bir
kullanimdhr.

f) Riha (42130

Raha (25‘35‘), el ayasi (avug i¢i) anlamina gelir; cogulu rah ve
rahat’tir. Ikinci anlami ise mesakkat ve yorgunlugun zeval bulmasi,
ferahlamaktir. "ErehtiihQl" ifadesi "Ondan yorgunlugunu giderip
rahatlatttm, o da rahata erdi (festeraha)" demektir. Doniisli
(miitavaat) kullanimda eraha da kullanilir.

Nitekim "Erthna bi’s-salat" (Namazla bizi ferahlat)
ifadesindeki fiil rahatlik kokiindendir; zira namazi beklemek nefse
agir gelir, eda edilmesiyle rahata erilir. Teravih (teravih) namazi da
bu kokten tiiremistir; ¢linkii her dort rekatta bir (terviha) namaz kilan
kimse dinlenir. "Revvahtii bi'l-kavm" ifadesi de "Onlara teravih
namazini kildirdim" anlamma gelir. Ayrica Rah (2)3) kelimesi
miistakil olarak "sarap/icki" anlamina da gelmektedir. Nitekim Arap
siirinde el-A‘sa soyle demistir:



“Mukam (konaklama) ve za‘n (yolculuk) giiniinde / Sarap
(rah) ictigimi pekala bilirsin...” (Ibn Faris, t.y., c. 2, s. 457; er-Razi,
1999, s. 131; el-Feyylmi, t.y., c. 1, s. 242).

g) Rithani ({4 550)

R4 harfinin 6tresiyle Riihani (&= 33), meleklere ve cinlere
nispet edilen ismi mensuptur; ¢ogulu rihaniyytn’dur. Ayn1 zamanda
ruhu olan her canli nesneye Otre ile r0hani denir. R4 harfinin
iistiinliyle Revhani (mekaniin revhani) denildiginde ise "hos, ferah

ve giizel mekan" kastedilir (el-Cevheri, 1987, c. 1, s. 368; er-Razi,
1999, s. 131).

h) Rih ve Riyah (Fu3) 5 z0)

Rih (@) lafz1 Kur’an-1 Kerim’de tekil formuyla gectigi her
yerde "azap, siddet ve zorluk" anlamin tasir. Nitekim Yiice Allah
sOyle buyurmaktadir: “Rabbini inkar edenlerin durumu sudur:
Onlarin amelleri, firtinali bir glinde riizgarin (rih) siddetle savurdugu
kiile benzer. Kazandiklarindan hicbir sey elde edemezler. Iste uzak
sapiklik budur.” (Ibrahim 14/18).

Buna karsilik Kur'dn-1 Kerim'de ¢cogul formuyla (riyah) yer
aldig1 her yerde "rahmet, miijde ve bereket" anlamina gelmektedir.
Nitekim ayet-i kerimede soyle buyrulmaktadir: “Yahut karanin ve
denizin karanliklarinda size yol gosteren ve riizgarlar1 (riyah)
rahmetinin Onlinde miijdeci olarak gonderen kimdir? Allah ile
birlikte baska bir ilah m1 var? Allah, onlarin ortak kostuklarindan
yiicedir.” (Neml 27/63; er-Ragib el-Isfahani, 1992, s. 370).

C. Terkip Halindeki Delaletler

Riah kelimesinin terkip (tamlama ve climle i¢i kullanimi)
durumunda pek ¢ok farkli anlam alanmi bulunmaktadir. Nitekim
kelime, Kur’an-1 Kerim’de yirmi ii¢ (23) defa, farkli miinasebet ve
baglamlar ¢ergevesinde zikredilmistir. Bu anlam ¢esitliliginin temel
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nedeni siyak ve sibaktir (soziin Oncesi ve sonrasi/baglami). Bu
delaletler soyle siralanabilir:

1. Insandaki 114hi Sir / Hayatin Kaynag (Can)

Rah, beden canliliginin kendisiyle kaim oldugu nefes/candir.
Nitekim el-Halil b. Ahmed bu hususu soyle agiklamaktadir: "Rubh,
bedenin kendisiyle hayat buldugu nefestir. Nitekim 'Cikt1 onun ruhu'
denildiginde nefsi/can1 kastedilir; cogulu ise ervahtir."

Yiice Allah s0yle buyurmaktadir: “Onu sekillendirip igine
ruhumdan {ifledigim zaman derhal onun i¢in secdeye kapanin.”
(Hicr 15/29). Baska bir surede ise Yiice Allah soyle buyurur: “O,
goriineni de goriinmeyeni de bilen, mutlak giic sahibi, ¢ok
merhametli olandir. O ki, yarattig1 her seyi giizel yapmis ve insant
yaratmaya camurdan baglamistir. Sonra onun neslini énemsiz bir
suyun siiziintiisiinden kilmistir. Sonra onu sekillendirip igine
ruhundan tflemistir. Sizin i¢in kulaklar, gdzler ve goniiller var
etmistir. Ne kadar az siikrediyorsunuz!” (Secde 32/6-9).

Yine bir diger surede sO0yle buyrulmaktadir: “Hani Rabbin
meleklere soyle demisti: ‘Ben ¢camurdan bir insan yaratacagim. Onu
sekillendirip i¢ine ruhumdan iifledigim zaman derhal onun igin
secdeye kapanm.”” (Sad 38/71-72). Ayet-i kerimelerde ruhun Yiice
Allah’in yilice zatina  izafe edilmesi  (rGhi/rGhihi -
ruhumdan/ruhundan), bir miilkiyet izafeti (izafet-i miilk) olup
yaratilana tahsis edilmesi ise bir sereflendirme, yiiceltme ve ikram
(izafet-1 tesrif ve tekrim) mahiyetindedir. Nitekim Yiice Allah bir
baska ayet-i kerimede insanogluna bahsettigi bu kerem ve istiinliigi
soyle beyan etmektedir: “Andolsun biz Ademogullarini serefli
kildik. Onlar1 karada ve denizde tasidik, kendilerini helal ve hos
riziklarla riziklandirdik ve yarattiklarimizin ¢ogundan tstiin kildik.”
(Isra 17/70; el-Ferahidi, 2003, c. 2, s. 160).

Allame Ebii'l-Leys es-Semerkandi (6. 373/983) tefsirinde bu

hususla ilgili su degerlendirmelerde bulunmaktadir: “Yiice Allah’in
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‘Hani Rabbin meleklere: Ben bir insan yaratacagim demisti...’
ifadesinin anlami1 sudur: Rabbin meleklere ‘Ben islenebilir
camurdan, sekil verilmis balciktan bir insan yaratacagim. Onu
sekillendirdigim zaman’, yani yaratiligini tamamlaylp ‘i¢ine
ruhumdan iifledigim zaman’, yani ona ruh verdigim zaman ‘derhal
onun i¢in secdeye kapanin’ buyurmustur. Bunun iizerine melekler
ona secde ederek kapandilar. Bu secde bir ibadet secdesi degil, bir
selamlama ve hiirmet secdesidir. Yani hiirmet Hz. Adem’e (a.s.),
ibadet ise Yiice Allah’a yapilmistir. Ayette gecen ‘hepsi toptan’
(kulluhum ecme‘tn) ifadesi hakkinda el-Halil’den soyle
nakledilmistir: ‘Ecme‘Gn’ kelimesi pekistirme {istiine pekistirme
(te'kid ba'de te'kid) anlamindadir. Muhammed b. Yezid el-
Miiberred’den (6. 286/900) ise bunun ‘hepsi ayni anda, tek bir
vakitte secde ettiler’ anlamina geldigi nakledilmistir. ez-Zeccacj (0.
311/923) ise birinci goriisiin (el-Halil'in tevilinin) daha {istiin
oldugunu belirtmistir; ¢linkii ‘ecme‘dn’ marife bir lafizdir,
dolayistyla hal olamaz.” (es-Semerkandji, t.y., c. 2, s. 255).

2. Cebrail (a.s.) ve Meleklerin Efradi

Meleklerin seckinleri de er-rih olarak adlandirilmistir.
Nitekim rdh kelimesi, Kur’an-1 Kerim’de el-if ve 1am taksiyla (el-
rih) su ayet-i kerimede zikredilmistir: “Rih’un ve meleklerin saf
baglayip duracaklar1 giin; Rahméan’in izin verdiklerinden baskalar1
konusamazlar ve sadece dogru olan1 sdylerler.” (Nebe’ 78/38).

Ayrica bir diger ayette sOyle buyrulmaktadir: “Melekler ve
Rah (Cebrail), miktar1 elli bin yil olan bir giinde O’na yiikselip
cikarlar.” (Mearic 70/4). Bu iki ayet arasindaki fark sudur: Birinci
ayet "hass1 ama atfetmek" (6zeli genele atfetmek) kabilinden iken,
ikinci ayet bunun zidd1 olup "amme hassi atfetmek" (genele 6zeli
atfetmek) kabilindendir.

Suara suresinde ise rih kelimesi "giivenilirlik/emin olma"
sifatiyla  nitelenmistir:  “Siiphesiz  bu, alemlerin Rabbi’nin
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indirmesidir. Onu Rihu’l-Emin (glivenilir ruh), uyaricilardan olasin
diye senin kalbine indirmistir.” (Suard 26/192-194). Burada
kastedilen Cebrail’dir (a.s.).

Ayni sekilde kelime, azamet ve Allah’in mutlak kudret ve
iradesinin sinirsizligimi hissettiren ¢ogul zamirine (miitekellim-i
ma’l-gayr / nahnu zamirine) muaf olarak da yer almistir. Yiice Allah
sOyle buyurmaktadir: “Kitap’ta Meryem’i de an. Hani ailesinden
ayrilip dogu tarafinda bir yere ¢ekilmisti. Onlarla kendi arasina bir
perde ¢ekmisti. Derken kendisine ruhumuzu gondermistik de o, ona
diizgiin bir insan suretinde goriinmiistii.” (Meryem 19/16-17).

Rah kelimesi, "temizlik ve mukaddeslik" anlamina gelen
kuds kelimesine muaf olarak da Kur’an-1 Kerim’in bir¢ok yerinde
geemekte ve bununla Cebrail (a.s.) kastedilmektedir.

Nitekim Yiice Allah s6yle buyurmaktadir: “Andolsun ki biz
Musa’ya Kitap’1 verdik, ardindan ardarda peygamberler gonderdik.
Meryem oglu Isa’ya da agik deliller (mucizeler) verdik ve onu
Rihu’l-Kudiis ile destekledik. Size nefislerinizin hosuna gitmeyen
bir seyle gelen her el¢iye karst biiyiikliik tasladiniz da bir kismini
yalanladiniz, bir kismini da 6ldiirtiyorsunuz.” (Bakara 2/87).

Ayni surenin bir diger ayetinde de Yiice Allah soyle
buyurmustur: “O peygamberlerden bir kismini diger kimselere iistiin
kildik. Iglerinden Allah’in kendileriyle konustugu kimseler vardr,
derecelerini yiikseltmistir. Meryem oglu Isa’ya da acik deliller
verdik ve onu Rihu’l-Kudiis ile destekledik...” (Bakara 2/253).

Yine Nahl suresinde soyle buyrulmaktadir: “De ki: Onu
(Kur’an’1), inananlar1 sabit kilmak, miisliimanlara bir hidayet ve
miijde olmak lizere Rtihu’l-Kudiis Rabbinden hak ile indirmistir.”
(Nahl 16/102). Ayrica hadis-i serifte Hz. Peygamber (s.a.v.) soyle
buyurmustur: ~ “Siiphesiz  Rihu’l-Kudiis (Cebrail) kalbime
ifledi/ilham etti ki; hicbir nefis, rizkin1 ve ecelini tamamlamadan
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asla Olmeyecektir. O halde Allah’tan korkun ve talepte (rizik
arayisinda) orta yolu tutun.” (Ibn Hibban, 1993, c. 11, s. 70).

Imam Ibn Cerir et-Taberi (6. 310/923) tefsirinde, buradaki
rih ifadesinden kastin Cebrail (a.s.) oldugunu teyit eden bir dizi
rivayet aktararak s0yle demektedir: “Bu hususta tevillerin en evlay1
ve en dogru olani, ‘Buradaki rith kelimesinden kasit Cebrail’dir’
diyenlerin  goriisiidiir.  Ciinkii Yiice Allah, Isa’yr onunla
destekledigini haber vermistir. Nitekim su ayette de bunu
bildirmektedir: ‘Hani Allah sdyle demisti: Ey Meryem oglu Isa!
Sana ve anana olan nimetimi hatirla; hani seni Réhu’l-Kudiis ile
desteklemistim; besikte iken de yetiskin bir insan iken de insanlarla
konusuyordun. Sana kitap, hikmet, Tevrat ve Incil’i 6gretmistim.’
(Maide 5/110). Eger Allah’m kendisini destekledigi ruh Incil
olsaydi, ‘Seni Rihu’l-Kudiis ile destekledigim zaman’ sozii ile ‘Sana
kitab1, hikmeti, Tevrat’1 ve Incil’i 6grettigim zaman’ s6zii miikerrer
(anlamsiz bir tekrar) olurdu ki bunda bir mana yoktur.”

Ibn Cerir sdzlerini sdyle siirdiirmiistiir: “Yiice Allah’m
Cebrail’e ‘ROh’ adin1 vermesi ve bunu ‘Kuds’ kelimesine izafe
etmesi su sebeptendir: O, babasiz bir babanin dogumu olmaksizin,
dogrudan Allah’in onu kendi katindan bir ruh olarak yaratmasiyla
var olmustur. Bu sebeple ona ‘Riih” adin1 vermis ve bunu ‘Kuds’e
(mukaddeslige/temizlige) izafe etmistir; zira ‘kuds’, taharet
(temizlik) demektir. Nitekim Meryem oglu Isa da babasiz bir veladet
olmaksizin, Allah’in katindan bir ruh olarak yaratilmasi hasebiyle
‘Allah’in ruhu’ olarak adlandirilmistir.” (et-Taberd, 2000, c. 2, s. 321-
322).

3. Kur’an-1 Kerim

Kur’an-1 Kerim de rtih olarak adlandirilmistir. Nitekim Yiice
Allah s6yle buyurmaktadir: “Iste boylece sana da emirlerimizden bir
ruh (Kur’an) vahyettik. Sen kitap nedir, iman nedir bilmezdin. Fakat
biz onu kullarimizdan diledigimizi kendisiyle dogru yola

--48--



eristirdigimiz bir nur kildik. Siiphesiz ki sen dosdogru bir yola
cagirlp iletiyorsun.” (SGra 42/52). Kur’an'm bu sekilde
adlandirilmasi, onun su ayet-i kerimede vasfedilen ahiret hayatinin
kazanilmasia vesile olmasindandir: “Bu diinya hayati ancak bir
eglence ve oyundan ibarettir. Ahiret yurduna gelince, asil hayat
(hayavan) odur; keske bilselerdi!” (Ankebit 29/64).

Allame Ibn Atiyye (6. 541/1147) tefsirinde bu hususu sdyle
aciklamaktadir: “Yiice Allah’mn ‘Iste bdylece sana da... vahyettik’
sOziinlin anlam1 sudur: Bu yollarla ve bu cinsten olmak iizere sana
vahyettik veya el¢iler vasitasiyla bildirdik. Bu ayette gegen ‘rih’
kelimesi Kur’an ve seriat hidayetidir. Yiice Allah onu ‘rGh’ olarak
adlandirmistir; ¢linkii tipk1 bedeni ruh ile dirilttigi gibi, insanlhig1 ve
alemi de onunla diriltmektedir. Dolayisiyla bu adlandirma benzetme
(tesbih) yoluyladir.” (Ibn Atiyye, 2001, c. 5, s. 44).

4. Hz. Isa (a.s.)

Hz. Isa (a.s.) da riih olarak isimlendirilmistir. Nitekim Yiice
Allah s6yle buyurmaktadir: “Ey kitap ehli! Dininizde asir1 gitmeyin
ve Allah hakkinda ancak gercegi sdyleyin. Meryem oglu Mesih Isa,
ancak Allah’in elgisi, kelimesi (Meryem’e ulastirdigi miijdesi),
O’ndan bir ruh (rihun minhii) ve O’ndan bir rahmettir. Oyleyse
Allah’a ve peygamberlerine inanin...” (Nisa 4/171).

Bu isimlendirme, onun Allah’in izniyle oliileri diriltme
mucizesine sahip olmasindan ileri gelmektedir. Kur’an-1 Kerim’de
Enbiya ve Tahrim surelerinde olmak iizere iki yerde azamet lafziyla
sOyle buyrulmaktadir: “Irzin1 korumus olan kadina (Meryem’e)
ruhumuzdan iifledik, onu ve oglunu alemlere bir ayet (mucize)
kildik.” (Enbiya 21/91).

“Irzzm1 korumus olan Imran kizi Meryem’i de (6rnek
gosterdi). Biz onun i¢ine ruhumuzdan iifledik; Rabbinin kelimelerini
ve kitaplarimi tasdik etti ve o itaatkdrlardan biri oldu.” (Tahrim

66/12). Imam el-Matiiridi (6. 333/944) tefsirinde bu hususta sunlar1
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kaydetmektedir: “Yiice Allah’in ‘Ve ruhun minhii’ (O’ndan bir ruh)
ifadesi, ‘Fe nefahna fihi min rthina’ (Ona ruhumuzdan tifledik) s6zii
gibidir. Bu sebeple o, ruh olarak adlandirilmistir; ¢iinkii Sliileri
onunla diriltiyordu. Nitekim Allah Teala’nin ‘Iste bdylece sana da
emirlerimizden bir ruh vahyettik...” ayetinde Kur’an’1 ruh olarak
adlandirmasi da boyledir; onu ruh diye nitelendirmistir, ¢ilinki
kalpleri tipk1 bedenleri ruhlar ile dirilttigi gibi onunla diriltmektedir.
Su goriisler de dile getirilmistir: ‘O’ndan bir ruh’ ifadesi; ‘Allah onu
diriltmis ve ruh kilmistir’ anlamina gelir. Yahut ‘O’ndan bir elgidir’
demektir. Ya da ‘O’ndan bir emir/hikmettir’ manasindadir.” (el-
Matiiridi, 2005, c. 3, s. 426).

5. ilahi Vahiy ve ilham

Yiice Allah s6yle buyurmaktadir: “O, kullarindan diledigine
iradesiyle melekleri vahiy (rih) ile indirerek sdyle buyurur: Benden
baska ilah olmadigini bildirin; benden sakinin.” (Nahl 16/2). ibn
Abbas (6. 68/687) sOyle demistir: "Buradaki rdh, meleklerin
peygamberlere indirdigi vahiydir." Bunun benzeri su ayettir: "O,
kullarindan diledigine iradesiyle ruhu (vahyl) indirir."

Rebi‘ b. Enes ise buradaki rihun "Kur’an" oldugunu
belirtmis ve delil olarak "Iste bdylece sana da emirlerimizden bir ruh
vahyettik..." ayetini zikretmistir. Miicahid, buradaki rhun "kullarin
ruhlart oldugunu, meleklerin yaninda mutlaka bir ruhla indigini"
sOylemistir. Hasan el-Basri ve Katade "rahmet" oldugunu; ez-Zeccac
ise "Kalpler bedenlerin ruhlarla hayat buldugu gibi onunla hayat
buldugu i¢in rih kelimesi hidayet anlaminda kullanilmaktadir"
seklinde tevil etmislerdir (EbGi Hayyan el-Endiiliisi, 2000, c. 6, s.
504).

Gafir suresinde ise Yiice Allah soyle buyurmaktadir:
“Dereceleri yiikselten, arsin sahibi olan Allah, o bulusma gilinlinii
(kryameti) korkutarak uyarmak i¢in kullarindan diledigine iradesiyle
o ruhu (vahyl) indirir. O giin onlar (kabirlerinden) ortaya cikarlar;
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onlardan hicbir sey Allah’a gizli kalmaz. Bugiin miilk kimindir? Tek
ve kahhar olan Allah’indir.” (Gafir 40/15-16).

Ebl Hayyan, bazi alimlerin tefsirlerini naklettikten sonra
"vahiy" anlamini su sekilde tercih etmistir: “Rih kelimesi burada
niibiivvet (peygamberlik) anlamindadir; bunu Katade ve es-Siiddi
sOylemistir. Nitekim Yiice Allah ‘Emrimizden bir ruh’ buyurmustur.
Katade’den gelen bir diger rivayette ise bunun ‘vahiy’ oldugu
belirtilmistir. ibn Abbas ‘Kur’an’, Dahhak ‘Diledigine gonderdigi
Cebrail’, bazilar1 ise ‘rahmet’ veya ‘kullarin ruhlari’ oldugunu
soylemislerdir; ancak bu son iki goriis zayiftir. En uyan goriis ‘vahiy’
olmasidir. Vahiy kelimesine, rizaya uygun dinlerin onunla hayat
bulmas1 sebebiyle ‘rih’ istiare olunmustur; tipk1 ‘Olii iken
dirilttigimiz kimse...” (En‘dm 6/122) ayetinde oldugu gibi. Ibn
Atiyye (0. 541/1147) ise sOyle demistir: ‘Réhun ilka edilmesi
(indirilmesi), Allah’1n hidayete eren kullarina iman ve serefli akillar
kavramalarinda ihsan ettigi her tiirlii nimeti kapsayacak sekilde
yorumlanmasi muhtemeldir.”” (Eb Hayyan el-Endiiliisi, 2000, c. 9,
s. 244).

6. Zafer ve Destek

Rih kelimesi bu anlamda Yiice Allah’in su ayet-i
kerimesinde yer almistir: “Allah’a ve ahiret gilinline inanan bir
toplulugun; babalari, ogullari, kardesleri veya akrabalari dahi olsa,
Allah’a ve Restliine kars1 gelenlere sevgi beslediklerini géremezsin.
Iste Allah onlarin kalplerine iman1 yazmis ve onlar1 katindan bir ruh
ile desteklemistir. Onlar1 altindan irmaklar akan, iclerinde ebedi
kalacaklar1 cennetlere sokacaktir. Allah onlardan razi olmus, onlar
da O’ndan raz1 olmuslardir. Iste onlar Allah’in  hizbidir
(taraftarlaridir). Iyi bilin ki, kurtulusa erecek olanlar sadece Allah’m
hizbidir.” (Miicadele 58/22).

Imam el-Vahidi (5. 468/1076) tefsirinde bu hususu soyle
aciklamaktadir: ‘Ve eyyedehiim bi-r(thin minhii’ (Ve onlar1 katindan
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bir ruh ile desteklemistir) ifadesi hakkinda Ibn Abbas (r.a.) soyle
demistir: ‘Allah onlar1 diinyada diismanlarina karsit katindan bir
zafer ve yardim (nasr) ile giiclendirmistir.” Bu, Hasan’in da
goriisidiir. Allah’in onlara yardiminit ‘rGh’ olarak adlandirmasi,
islerinin ve davalarinin onunla hayat bulmasindan otiirtidiir. Miikatil
kardesler ise bunun ‘bir rahmet ile’ manasma geldigini
sOylemislerdir ki bu da birinci goriise doner; ¢linkii Allah’in rahmeti,

onlara diinyada zafer liitfetmek suretiyle yaptigi ihsanmidir.” (el-
Vahidi, 1999, c. 21, s. 359).

7. Nefis

Nefis, tiirlin cins adiyla anilmasi kabilinden (insana hayvan
denilmesi gibi) rih kelimesinin bir ciizii konumundadir. Nefis,
hayatin ve hareketin kendisiyle gerceklestigi, menfaatlerin
celbedilip zararlarin defedildigi ciize isim kilinmistir. Bu durum su
ayette zikredilmektedir: “Sana ruh hakkinda soru soruyorlar. De ki:
Ruh, Rabbimin emrindendir. Size ise ilimden ancak pek az bir sey
verilmistir.” (Isra 17/85).

Yiice Allah bir bagka ayette sOyle buyurmaktadir: “Allah,
adamlarin canlarini 6liim anlarinda, heniiz 6lememis olanlarinkini de
uykularinda alir. Oliimiine hiikmettiklerini yaninda alikoyar,
digerlerini ise belirlenmis bir ecele kadar saliverir. Stiphesiz bunda
diisiinen bir toplum ig¢in ibretler vardir.” (Ziimer 39/42).

Imam ez-Zemahseri (6. 538/1144) tefsirinde bu Aayet
hakkinda sunlar1 sdylemektedir: “Nefislerin vefat ettirilmesi onlar
Oldiirmektir. Bu, uyuyanlarin O6liimiine hiikmedilen kimselere
benzetilmesi suretiyle, uykudakilerin canlarinin alinmasi aninda,
organlarinin sihhati ve selameti gibi hayatta olmalarin1 saglayan
duyarli ve idrak edici 6zelliklerinin onlardan ¢ekilip alinmasidir; zira
saglik elden gittiginde sanki zatin kendisi gitmis gibi olur.” (ez-
Zemahseri, t.y., c. 4, s. 131).
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Yine En‘am suresinde soyle buyrulmaktadir: “Allah’a kars1
yalan uyduran yahut kendisine hi¢cbir sey vahyedilmemisken ‘Bana
vahiy geldi’ diyen ve ‘Ben de Allah’in indirdigi gibi bir kitap
indirecegim’ diyen kimseden daha zalim kim olabilir? Oliimiin
bogucu dalgalar1 i¢inde, meleklerin de ellerini uzatmis vaziyette
‘Cikarin ruhlarmizi! Bugiin Allah’a kars1 haksiz seyler soylediginiz
ve O’nun ayetlerine kars1 kibirlendiginiz i¢in algaltici bir azapla
cezalandirilacaksiniz’  diyecekleri zaman o zalimleri bir
gormeliydin! Andolsun ki sizi ilk defa yarattigimiz gibi bize teker
teker geldiniz. Size liitfettiklerimizi arkanizda biraktiniz. iginizde
ortaklar olduklarini iddia ettiginiz sefaatgilerinizi de beraberinizde
goremiyoruz. Aranizdaki baglar kopmus, iddia edip durduklariniz
sizi birakip kaybolmustur.” (En‘am 6/93-94).

Ruh ve nefis kelimelerinin bu sekilde kullanimi miiradif (es
anlaml)lik temelindedir. Alimlerin ¢ogunlugunun mezhebi de bu
yondedir. Bu alimler arasinda, Fahkih Ibn Habib el-Maliki (6.
238/853) ve filozofun dedesi Kad1 el-Fakih Ibn Riisd el-Maliki (5.
520/1126) de bulunmaktadir. Nitekim Alldime Ibn Kemal Pasa (.
940/1535) Riséletiin fi beyani hakikati’n-nefs ve’r-rth adh
risalesinde bu hususa dikkat cekmistir (Ibn Kemal Pasa, 2022, s.
265-267).

Ruh, Nefis, Akil ve Beden Arasindaki iliski

Imam el-Gazzali (6. 505/1111) Ihya adli eserinde sdyle
demektedir: “Bil ki bu dort isim (ruh, kalp, akil ve beden) bu
konularda siklikla kullanilmaktadir. Ancak biiylik alimler arasinda
bu isimleri, bunlarin farkli anlam smirlarin1 ve delalet ettikleri
nesneleri tam olarak kusatabilenlerin sayis1 olduk¢a azdir. Cogu
yanilginin temel kaynagi, bu terimlerin anlamlarin1 bilmemekten ve
bunlarin farkli kapsamlar arasinda ortak kullanilmasindan (miisterek
lafiz olmasindan) kaynaklanmaktadir.”
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Imam el-Gazzali, ruh, nefis, akil ve kalp lafizlarmin bazen
insanin hakikatini olusturan ve kendisiyle Allah Teala’nin hitabina
ve teklifine muhatap oldugu tek bir cevheri ifade etmek iizere es
anlamli olarak kullanilabilecegini belirtmistir. Buna gore bu isimler
O0zde bir, itibarda (agidan) ise farklidirlar: Bedenin hayati
bakimindan ruh, sehvet (arzular) bakimindan nefis, diisiinme araci
olmas1 bakimindan akil, marifet (bilgi) mahalli olmas1 bakimindan
ise kalp admi alir. Imam el-Gazzali ayrica tasavvuf ehlinin
ekseriyetle nefis kelimesinden kotii ahlak ve sifatlarin tamamini
bilinyesinde barindiran asil kaynagi kastedip "Nefsle miicadele etmek
ve onu kirmak sarttir" dediklerini isaret etmistir (el-Gazzali, t.y.a, c.
3, s. 3-7; el-Gazzali, t.y.b, s. 10-13; el-Muhasibi, t.y., s. 48).

Nefis, sehvetlerin ve gazabin kaynagidir. Bazen de su ayet-i
kerimede oldugu gibi dogrudan ruh anlaminda kullanilir: “Oliimiin
bogucu dalgalar1 iginde, meleklerin de ellerini uzatmis vaziyette
‘Cikarin ruhlarinizi! Bugiin Allah’a kars1 haksiz seyler sdylediginiz
ve O’nun ayetlerine kars1 kibirlendiginiz i¢in algaltici bir azapla
cezalandirilacaksiniz’  diyecekleri zaman o zalimleri bir
gormeliydin!” (En‘am 6/93; el-Miiseyyir, 1988, s. 30-31).

[14hi beyanda ruh ve nefis kavramlari arasindaki fark sudur:
Yiice Hak, Kitab-1 Kerim’inde ruh kelimesini her zaman hem miifred
(tekil) hem de cemi (cogul) sigasiyla dogrudan kendi zatina izafe
etmistir (0rnegin: min rihi / ruhumdan, min rhina / ruhumuzdan,
min rGhihi / ruhundan). Nefis kelimesini ise su ayette gorildigi
lizere bizzat insanin kendisine nispet etmistir: “Kim salih bir amel
islerse kendi lehinedir, kim de kotiiliik islerse aleyhinedir. Rabbin
kullara asla zulmedici degildir.” (Fussilet 41/46).

Ruh ile hayat arasindaki farka gelince: Ruh hayatin
karinelerindendir (gostergelerindendir). Hayat bir araz (sonradan
olusan 6zellik), ruh ise riizgar cinsinden latif (ince) bir cisimdir.
Kimi alimlere gore o, hassas ve latif bir cisimdir. Doktorlar ruhun
yerinin gdgiiste, kalpte ve cigerin 5zAflrlnda oldugunu iddia etmislerdir.



Bazi kelamcilar ise onun tiim bedene yayilmis oldugunu
savunmuglardir ki bu konuda ¢okea ihtilaf bulunmaktadir ve yeri
buras1 degildir. Arap dilinde rGh ve rih (riizgar) kelimeleri ayni
kokten gelmektedir; bu sebeple "Ona ruh {iflendi" ifadesinde
nethetmek (iiflemek) fiili kullanilir. Cebrail (a.s.) insanlara
dinlerinde, ruhun insanlara hayat vermesi gibi fayda sagladig i¢in
ruh olarak adlandirilmistir; ayn1 manadan o6tiirii Kur’an-1 Kerim de
ruh ismiyle anilmistir (EbQ Hilal el-Askeri, t.y., s. 261; el-Gazzali,
t.y.b, s. 12-13).

ikinci Boliim: Istilahsal Delaletler — Ruhun Hakikati

Insan, rabbinin yarattigi ii¢ boyutlu bir varliktir: Bedeni
yemek ve i¢mekle hayat bulur; akli ilim, fikir ve nazarla gelisip
biiytiiir; kalbi ise Allah’1 zikretmekle siikinet ve itminan bulur. Ruh
ise biitiin bu boyutlarin kendisiyle kaim oldugu ilahi sirdir.

EbGi  Abdirrahman Abdullah b. Mes“id’dan (r.a.)
nakledildigine gore o soyle demistir: Dogru sozli ve kendisi de
tasdik edilmis olan Resilullah (s.a.v.) bize sOyle anlatti: “Sizden
birinizin yaratilist annesinin karninda kirk giinde nutfe olarak
toplanir; sonra bu kadar siire i¢inde alak (asilanmis yumurta) olur;
sonra yine bu kadar siire i¢cinde mudga (bir ¢ignem et) olur. Ardindan
melek gonderilir, ona ruh iifler; ve dort kelimeyi yazmakla
emrolunur: Rizkini, ecelini, amelini ve saki (cehennemlik) yahut
said (cennetlik) olacagini yazar. Kendisinden baska ilah olmayan
Allah’a yemin ederim ki, sizden biri cennet ehlinin amellerini isler;
oyle ki kendisiyle cennet arasinda ancak bir arsinlik mesafe kalir,
fakat yaz1 ona geger ve cehennem ehlinin amelini isleyip oraya girer.
Yine sizden biri cehennem ehlinin amellerini isler; 6yle ki kendisiyle
cehennem arasinda ancak bir arsin mesafe kalir, fakat yazi ona gecer
ve cennet ehlinin amelini isleyip oraya girer.” (Buhari, 1987, Kader
1; Miislim, 1972, Kader 1).
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es-Serif el-Clircani (6. 816/1413) et-Ta‘rifat adli eserinde
sOyle tanimlamaktadir: “Insani ruh: Hayvani ruhun {izerine binmis,
insandaki bilen ve idrak eden latife olup emir alemindendir; akillar
onun kiinhiinli (mahiyetini) idrak etmekten acizdir. Bu ruh bazen
miicerret (soyut) olur, bazen de bedende i¢ ige bulunur. Hayvani ruh:
Kaynagi bedensel kalbin boslugu olan latif bir cisimdir ve atan

damarlar vasitasiyla bedenin biitiin clizlerine yayilir.” (es-Serif el-
Ciircani, 1983, s. 112).

Seyhiilislam Imam en-Nevevi (6. 676/1277) Serhu Miislim
adli eserinde sdyle demektedir: Hz. Peygamber’in (s.a.v.) ‘Siiphesiz
ruh kabzedildigi zaman gz onu takip eder’ sdzlinlin anlami sudur:
Ruh cesetten c¢iktigi zaman goz, nereye gittigini goérmek icin
arkasindan bakar. Ruhun miizekker ve miiennes olmak tizere iki dili
(kullanim1) vardir; bu hadis tezkir (eril kullanim) i¢in bir delildir. Bu
hadiste ayrica, fikih ekoliimiizdeki kelamcilarin ve onlara
katilanlarin ‘Ruh, bedene niifuz etmis latif cisimlerdir; hayat onun
gitmesiyle cesetten ayrilir; o diger bazi kimselerin dedigi gibi bir
araz, bagka kimselerin dedigi gibi de kan degildir’ seklindeki
mezhepleri lehine delil bulunmaktadir. Bu konuda kelamcilarin
cokca dallanip budaklanan goriisleri mevcuttur.” (en-Nevevi, 1972,
c. 6, s. 223). Risalenin ikinci kismi olan bu béliimde, konuyla ilgili
farkl alimlerin goriigleri aktarilacaktir.

ikinci Béliim: Istilahsal Delaletler — Ruhun Hakikati
A. Alimlerin Géoriisleri: Miifessirler ve Kelamcilar

1. Miifessirlerin Goriisleri

Imam Mubhyissiinne el-Begavi

Imam el-Begavi (6. 516/1122) tefsirinde konuyla ilgili farkl:
goriisleri sdyle aktarmaktadir: “Kendisi hakkinda soru sorulan ruh
hususunda Alimler ihtilaf etmislerdir: Ibn Abbas’tan rivayet
edildigine gore o, Cebrail’dir (a.s.); bu, Hasan ve Katade’nin de
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gorigiidiir. Hz. Ali’den (r.a.) soyle dedigi rivayet edilmistir: ‘O,
yetmis bin yiizii olan, her yiliziinde yetmis bin dil bulunan ve bunlarla
Yiice Allah’t tespih eden bir meleklerdir.” Miicahid ise soyle
demistir: ‘Onlar melek veya insan olmayip, Ademogullarinin
suretinde elleri, ayaklar1 ve baglar1 olan, yemek yiyen bir mahluktur.’
Said b. Ciibeyr (6. 95/714) soyle kaydetmistir: ‘Yiice Allah Ars
disinda ruhtan daha biiyiik bir mahluk yaratmamistir. Eger o, yedi
kat gbgii, yedi kat yeri ve icindekileri tek bir lokmada yutmak
isteseydi bunu yapabilirdi. Yaratilis sureti meleklerin suretinde,
yiiziiniin sureti ise Ademogullarinin suretindedir. Kiyamet giinii
Ars’in sag tarafinda durur; o bugiin yetmis perde yaninda Allah’a en
yakin olan mahluktur, kiyamet giini de Allah’a en yakin varlik
olacaktir ve ehl-i tevhid icin sefaat edecekler arasindadir. Eger
onunla melekler arasinda nurdan bir perde olmasaydi, gok ehli onun
nurundan yanardi.’

Kimi alimler ruhun Kur’an oldugunu sdylemistir. Kimi ise
ondan kastin, Allah’1n ruhu ve kelimesi olan Hz. Isa (a.s.) oldugunu,
bunun da ne Yahudilerin ne de Hristiyanlarin dedigi gibi anlasilmast
gerektigini belirtmistir. Bir grup ise onun insana hayat veren ve
bedende yerlesik olan ruh oldugunu sdylemis ve bu goriisiin en sahih
gorlis oldugunu ifade etmistir. Bu konuda birtakim kimseler de s6z
soylemistir: Kimi ‘O kandir; madem ki hayvan 6ldiigiinde ondan
geriye kandan bagka bir sey kalmiyor, demek ki odur’ demis, kimi
‘Nefesin hapsedilmesiyle 6liim gerceklestigine delaletle o, hayvanin
nefesidir’ demis, kimi ‘O bir arazdir’, kimi de ‘O latif bir cisimdir’
iddialarinda bulunmustur. Bazilar1 ise ‘Ruh; nur, koku, yiicelik, ilim
ve beka vasiflarinin kendisinde birlestigi bir manadir; nitekim o
mevcut oldugunda insan biitlin bu sifatlarla vasfedilir, ¢iktig1 zaman
ise her sey gider’ demislerdir.”

Imam el-Begavi daha sonra su tercihte bulunmustur: “Bu
goriislerin en evlayi, (ruhun mahiyeti hakkindaki) ilmin Yiice
Allah’a havale edilmesidir; ki bu Ehl-i siinnet’in goriisiidiir.
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Abdullah b. Biireyde soyle demistir: ‘Siiphesiz Allah, ruha hicbir
mukarrep melegi de miirsel nebiyi de vakif kilmamistir.” Yiice
Allah’in ‘De ki: Ruh, Rabbimin emrindendir...” ayeti hakkinda
‘Rabbimin ilmindendir’ denilmistir. ‘Size ise ilimden ancak pek az
bir sey verilmistir’ ifadesi, Allah’in ilminin yaninda size ¢ok az ilim
verildigi manasindadir. Bunun Hz. Peygamber’e (s.a.v.) bir hitap
oldugu sdylenmistir. Bagkalar1 ise bunun ‘Tevrat’1 verdik ve onda
cok ilim vardir’ diyen Yahudilere bir hitap oldugunu ileri siirmiistiir.
Yine Hz. Peygamber’in (s.a.v.) ruhun anlamini bildigi, ancak
kimseye haber vermedigi, bunu bildirmemesinin peygamberliginin
bir alameti oldugu da sdylenmistir. Ancak birinci goriis daha sahihtir;
clinkii Yiice Allah ilmini kendi katinda sakli tutmustur.” (el-Begavi,
1997, c. 3, s. 159-160).

2. imam Fahruddin er-Razi

Fahruddin er-Réazi (6. 606/1210), Mefatihu’l-gayb (et-
Tefsirii’l-kebir) adli tefsirinde ruhun mahiyetini agiklarken soyle
demektedir: “Birinci hususa gelince: Onlar ‘Ruhun hakikati ve
mahiyeti nedir? O, bu bedenin i¢ kisminda mizag¢ ve huylarin birlesip
karigsmasindan dogan cisimlerden mi ibarettir; yoksa bu mizag ve
terkibin kendisi midir; yahut bu cisimlerle kaim olan bagka bir araz
midir; yoksa bu cisim ve arazlardan tiimiiyle farkli ve miistakil bir
varlik midir?’ diye sordular.

Yiice Allah cevap olarak onun, bu cisimlerden ve arazlardan
tamamen farkli bir varlik oldugunu beyan buyurmustur. Ciinkii s6z
konusu bu cisimler, huylarin ve unsurlarin karismasindan meydana
gelen sonradan olma seylerdir. Ruha gelince, o kesinlikle boyle
degildir; aksine o, ancak Yiice Allah’imn ‘Ol!” (kiin) buyrugunun
icadiyla var olan basit ve miicerret (soyut) bir cevherdir (el-Razi,
1980, c. 21, s. 392; Al-i imran 3/47).

Bunun iizerine ‘Peki, ni¢in bu cisimlerden ve arazlardan
farkli bir seydir?’ diye sorduklarinda Yiice Allah cevap vererek
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onun, Allah’in emri, takdiri ve bu bedene hayat bahsetmedeki
tesiriyle var oldugunu bildirmistir. Ruhun hususi hakikatinin
bilinmemesinden onun yoklugu sonucu ¢ikarilamaz; zira esyanin ve
varliklarin  pek ¢ok hakikat ile mahiyeti (insanoglunca)
bilinmemektedir.” Buna gore er-Razi nezdinde ruhun tefsiri sudur:
"Ruh, ancak Allah’in 'Ol!" (kiin) kelaminin icadiyla varlik sahasina
c¢ikan basit ve miicerret (soyut) bir cevherdir." (er-Razi, 1980, c. 21,
s. 392).

3. imam el-Kurtubi (Muhammed b. Ahmed)

Imam el-Kurtubi (6. 671/1273) tefsirinde ruhun hakikati
hakkinda sunlar1 kaydetmektedir: “Miifessirlerin ve tevil ehlinin
cogunlugu, soru soranlarin ona beden hayatinin kendisiyle kaim
oldugu ruhu sorduklar1 goriisiine meyletmislerdir. Nazar ehli
(kelamcilar ve diisliniirler) ise sOyle demislerdir: ‘Onlar Hz.
Peygamber’e (s.a.v.) ancak ruhun keyfiyetini, insan bedenindeki
isleyis seyrini, bedenle nasil birlestigini ve hayatin ona ne sekilde
baglandigin1 sordular. Bu ise Yiice Allah’tan bagkasinin
bilemeyecegi bir husustur.’

Ebi Salih soyle demistir: ‘Ruh, Ademogullar1 gibi bir
mahluktur; fakat Ademogullarindan degildirler, elleri ve ayaklari
vardir.” Dogru olan ise (ruhun mahiyetinin) miiphem birakilmasidir.
Nitekim ‘De ki: Ruh Rabbimin emrindendir’ ayeti, ruhun
yaratilmighigina delildir; yani o, Allah Tedla’nin emrinden ylice bir
is ve biiyiik bir sandir. Yiice Allah, insanin kendi varligin1 bilmekle
birlikte bizzat kendi hakikatinin bilgisine ulasmaktan aciz oldugunu
kati olarak anlamasi i¢in ruhun mahiyetini miiphem birakmis ve
ayrintisini bildirmemistir.

Insan kendi nefsinin marifetinde/bilgisinde bu derece aciz
kaliyorsa, Hak Teédld'nin zatinin hakikatini derk etmekten aciz
kalmas1 haydi haydi evladir. Bundaki hikmet; akli, yan1 bagindaki bir
mahluku derk etmekten aciz birakmak suretiyle, onun Yaraticisini
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idrak etmekten ¢ok daha aciz oldugunu gostermektir.” (el-Kurtubi,
1964, c. 10, s. 324).

4. imam Ebii Hayyan el-Endiiliisi

Ebl Hayyan el-Endiiliisi (6. 745/1344), tefsirinde bu ayet-i
kerimenin niizul sebebini aciklarken sdyle demektedir: “ibn
Mes‘lid’dan gelen sahih rivayette o soyle demistir: ‘Resilullah
(s.a.v.) ile birlikte Medine’de bir hurmalikta idik. Kendisi bir hurma
dalina dayanmis duruyordu. Yanimizdan Yahudilerden bir grup
gecti. I¢lerinden biri, «Ona ruh hakkinda soru sorun» dedi. Bir kism1
ise «Sormayin, zira hosunuza gitmeyecek bir cevapla karsilik verir»
dediler. Derken onlardan bir grup gelerek, «Ey Ebii’l-Kasim! Ruh
hakkinda ne dersin?» diye sordular. Hz. Peygamber (s.a.v.) bir siire
sustu, ardindan kendisine vahiy hali geldi. Vahyin indigini anlayinca
elimi alnina koydum. Bunun iizerine Yiice Allah «Sana ruh hakkinda
soru soruyorlar...» ayetini indirdi.’

Ayrica  Yahudilerin Kureys’e soyle dedikleri rivayet
edilmistir: «Ona ruhu, gecmis zamanlarda kaybolan gengleri
(Ashab-1 Kehf) ve yeryiiziiniin dogusuna ve batisina ulasan adami
(Ziulkarneyn) sorun. Eger bunlarin hepsine cevap verir veya
hi¢birine cevap vermezse o bir yalancidir. Eger bir kismina cevap
verip bir kismindan susarsa o bir peygamberdir.» Bu naklin bazi
tariklerinde ise «Eger {i¢linii de aciklarsa yalancidir; fakat ruh
hakkinda susarsa peygamberdir» denilmistir. Bunun {izerine gengler
hakkinda «Yoksa sen Ashab-1 Kehf’i... mi sandin?», doguya ve
batiya ulasan zat hakkinda «Sana Ziilkarneyn’i soruyorlar», ruh
hakkinda ise «Sana ruh hakkinda soru soruyorlar» ayetleri inmistir.
Ibn Mes‘Gd hadisinin zahirinden bu ayetin Medeni (Medine
doneminde inmis) oldugu; Kureys’in sorusuyla ilgili rivayetten ise
Mekki (Mekke doneminde inmis) oldugu anlasilmaktadir.”

EbG Hayyan daha sonra ruhun hakikatini beyan ederek bu
konudaki alimlerin goriislerini su sekilde aktarmistir: “Buradaki ruh,
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cumhurun goriigiine gore canlilardaki ruhtur (can/hayat kaynagi) ve
bir cins ismidir; zahir olan da budur. Katade onun Cebrail (a.s.)
oldugunu sdylemis ve Ibn Abbas’in bu goriisii gizledigini
belirtmisti. Kimi bunun Meryem oglu Isa (a.s.) oldugunu
sOylemistir.

Hz. Ali’den (r.a.) onun bir melek oldugu rivayet edilmis ve
sifatlar1 hakkinda detaylar zikredilmistir; ancak mahiyetini Allah
bilir ve Hz. Ali’den gelen bu rivayet sahih degildir. Kimi de ruhun
Kur’an oldugunu ifade etmistir ki dnceki ve sonraki ayetler de buna
delalet etmektedir. Kimi meleklerden daha biiyiilk mehabetli ruhani
bir mahluk oldugunu iddia etmistir. el-Aziz1’nin zikrettigine gore bir
goriiste de ruhun, elleri ve ayaklar1 olan, yemek yiyen Allah’in
ordularindan bir ordu oldugu soylenmistir. Eba Salih ise «Adem’in
yaratilist gibi bir mahluktur fakat Ademoglu degildirler; elleri ve
ayaklar1 vardir. Gokten bir melek indiginde mutlaka onlardan biri de
onunla birlikte iner» demistir.”

Ebi Hayyan daha sonra su tercihte bulunmustur: “Bu
goriiglerin en sahihi birinci goriis (canlilardaki ruh/can olmasi)
goriigiidiir. Zira onlarin ruhun mahiyeti ve hakikatinden sorduklari
anlagilmaktadir. Kimi ise canli bedenine nasil girdigini, onda nasil
yayildigini ve bedenle temas bi¢cimini sorduklarini belirtmislerdir ki
her iki durum da miigkildir ve bunun bilgisi ancak Yiice Allah’a
aittir. Islam alimleri, filozoflarin aksine ruhun yaratilmis oldugu
hususunda icma etmislerdir. Kéfir filozoflar ile Islam’a nispet edilen
cogunluk ise onun kadim oldugunu iddia etmislerdir.” (Ebl Hayyan
el-Endiiliisi, 2000, c. 7, s. 106).

5. Hafiz ibn Kesir (Ebii’l-Fida Ismail b. Omer)

Hafiz Ibn Kesir (6. 774/1373), bu ayet cercevesinde alimlerin
goriislerini naklederken sdyle demektedir: “Siiheyli (6. 581/1185),
ruhun nefsin kendisi mi yoksa baska bir sey mi oldugu hususunda
alimler arasindaki ihtilafi zikretmis ve onun, tipki suyun agacin
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damarlarinda yiiriimesi gibi bedene niifuz eden hava misali latif bir
zat oldugunu kararlastirmistir. Stiheyli ayrica, melegin cenine
iifledigi ruhun, bedene baglanmasi ve onun vasitasiyla évgii yahut
kinama sifatlarim1  kazanmasi sartiyla nefis haline geldigini
belirtmistir. Dolayisiyla o, ya mutmainne bir nefis ya da kotiligi
emreden (emmare) bir nefis olur. Nitekim su agacin hayatidir; fakat
onunla karigmasi sebebiyle hususi bir isim kazanir. Mesela tliztimle
birlesip sikildiginda ya sira ya da sarap adini alir ve o agsamada ona
ancak mecaz yoluyla su denilebilir. Ayn1 sekilde nefse de ancak bu
yaklagimla ruh denilir. Ruha da varacagi son durum itibariyla nefis
adi1 verilir. Netice itibartyla sdyleyecegimiz sudur: Ruh, nefsin aslh
ve maddesidir; nefis ise ruhtan ve onun bedenle temasindan
miitesekkildir. Dolayisiyla nefis, bir yonden ruhun kendisidir, her
yoniiyle degil. Bu, gayet giizel bir degerlendirmedir.” (Ibn Kesir,
1999, c. 5, s. 115-117).

6. Ebiissuiid Efendi

Seyhiilislam Allame Ebiissuid Efendi (6. 982/1574),
tefsirinde ruhun hakikatine dair soyle demektedir: ‘Sana ruh
hakkinda soru soruyorlar.” Ayetin zahirinden anlasilan; sorunun,
insan bedenini sevk ve idare eden ve onun hayat kaynagi olan ruhun
hakikati hakkinda soruldugudur. Yahudilerin Kureys’e soyle
dedikleri rivayet edilmistir: ‘Ona Ashab-1 Kehf’i, Ziilkarneyn’i ve
ruhu sorun. Eger bunlarin hepsine cevap verir veya hepsinden
susarsa peygamber degildir; fakat bir kismina cevap verip bir
kismint cevapsiz birakirsa o bir peygamberdir.” Hz. Peygamber
(s.a.v.) onlara iki kissay1 agiklamig, Tevrat’ta da kapali/miiphem
birakilmis olan ruh konusunu ise miiphem birakmistir. ‘De ki:
Ruh...” ayetinde, sanina gosterilen ihtimamin kemalini ortaya
koymak amaciyla zamir makaminda lafiz agik¢a (izhar olunarak)
zikredilmigtir. ‘...Rabbimin emrindendir’ ifadesindeki ‘min’ edati
beyaniye (agiklama) i¢indir; ‘emir’ ise san/is anlamindadir. Buradaki
izafet (Rabbimin emri), icadi (yaratiligsal) degil ilmi bir tahsis
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icindir; zira yaratilista her sey ortaktir. Bu izafette, ikinci izafette
miizafiin ileyhin sereflendirilmesi gibi, miizafin (ruhun) ne kadar
biiyilk bir serefe nail kilindigir agiktir. Yani ruh, insanoglunun
akillarinin etrafinda dahi dolasamayacagi, Yiice Allah’in ilmini
kendi zatina has kildig1 gizli sirlardandir. ‘Size ilimden ancak pek az
bir sey verilmistir’ ifadesi ise, bu tiirden gaybi hakikatlere insan
ilminin taalluk edemeyecegini gosterir.”

Ebiissutid Efendi daha sonra ayetin sonundaki “Size ilimden
ancak pek az bir sey verilmistir” hitabinin muhatabini agiklayarak
sOyle devam eder:

“Hz. Peygamber (s.a.v.) bu cevabi onlara bildirince onlarin
‘Biz bu hitaba 6zel olarak muhatabiz’ dedikleri nakledilmistir. Hz.
Peygamber (s.a.v.) ise ‘Aksine hem biz hem de siz muhatapsiniz’
buyurmustur. Bunun iizerine onlar ‘Senin durumun ne kadar garip!
Bir an «Kim hikmete erdirilmisse ona pek ¢ok hayir verilmistir»
diyorsun, bir an da bunu sdyliiyorsun!’ dediler. Bunun iizerine ‘Eger
yeryiiziindeki agaglar kalem olsaydi...” dyeti nazil oldu. Onlarin
boyle demeleri akillarinin sigligindandir. Zira insani hikmet, beseri
takatin yetebilecegi, hatta diinya ve ahiret hayatinin kendisine
baglandig hayr1 bilmektir. Bu ise Yiice Allah’in sonsuz malumatina
nispetle, kendi i¢inde yahut insana nispetle ¢ok hayra ulastiran ‘az’
bir ilimdir. Yahut ruh; bedenin organlar1 gibi bir maddeden tesekkiil
edip bir asildan tliremeyen, sirf tekvini bir emirle var olan ibdai
(maddesiz/6rneksiz) yaratilislardandir ki, bazi baslangic ilkeleriyle
tanimlanmas1 dahi miimkiin olmasin.”

Daha sonra ruhun, beser aklinin kavramaktan aciz kaldigi
emir aleminden oldugunu belirterek su degerlendirmeyi
yapmaktadir: “Netice itibariyla ruh, halk (madde/yaratilis)
aleminden degil, emir alemindendir. Bu durum Yiice Allah’in ‘O bir
seyi irade ettiginde emri ancak ona Ol demektir, o da oluverir’ beyani
kabilinden degildir. Zira bu ifade, var olan sey ister emir aleminden

ister halk aleminden olsun, yaratilisin siiratini ifade eder. Burada,
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ruhun kiinhiinii beser idrak dairesinin kusatamayacagina dair bir
uyari vardir. Insan igin miimkiin olan ancak ‘Size ilimden ancak pek
az1 verilmigtir’ ayetindeki istisna altinda giren icmali (genel) bilgidir;
yani duyu organlari vasitasiyla elde ettiginiz az bir ilimdir. Zira
nazari/teorik marifetlerin akledilmesi ancak ciizilerin hissedilmesi
yoluyla ger¢eklesir.” (Ebtissutid Efendi, t.y., c. 5, s. 192).

7. Allame Sihabuddin Mahmid el-Aliisi

imam el-Alasi (6. 1270/1854), Rihu’l-meéani adl tefsirinde
ayette gecen ruhun hakikatini agiklarken soyle demektedir: “Insaf
sahibi bir kimseye gore zahir olan sudur ki; sorulan soru, insan
bedeninin yoneticisi ve hayatinin kaynagi olan ruhun hakikati
hakkindadir. Ciinkii bu, hi¢ kimsenin inkar edemeyecegi, herkesin
bilmek i¢in can attigi, akil sahiplerinin kendisine yoneldigi,
zihinlerin ise yorgun diisiip ancak vahiy ile bilinebilecek en dakik
meselelerden biridir.”

El-Aldsi, ruhun tarifini ve mahiyetini su sekilde agiklamistir:
‘Sana ruh hakkinda soru soruyorlar...” Bu ifadeden ruhun sadece bir
yoniine isaret edildigi anlasilmaktadir; lakin zikredilen cevap ancak
onun iki yoniine (ihtimaline) uyar: Birincisi, onun mahiyetinden
sorulmus olmasi; ikincisi ise kidemi veya hudlsu (sonradan
yaratilmis olup olmadig1) hakkinda sorulmus olmasidir.

Birinci ihtimale gore cevabin 6zii sudur: Ruh, Allah
Tedla’nin emri, tekvini ve bedene hayat bahsetmedeki tesiriyle
sonradan yaratilmig, basit ve miicerret (soyut) bir cevherdir. Onun
hususi hakikatinin bilinmemesinden, var olmadigi sonucu ¢ikmaz;
zira esyanin ve mahiyetlerin pek ¢cogu mechuldiir. «Size ilimden
ancak pek az bir sey verilmistir» ayeti de buna isaret etmektedir.
Bunun temeli ayrica emir alemi ile halk alemi arasindaki farka
dayanmaktadir (ki bununla ilgili agiklamalar1 duydun).

Ikinci ihtimale gdre cevabm o6zii ise sudur: Ruh, Allah

Teala’nin fiili, tekvini ve icadiyla sonradan meydana gelmistir.
--64--



Ayetteki «Size ilimden ancak pek az bir sey verilmistir» beyant,
ruhun hudiisuna (sonradan yaratildigina) delil kilimmistir. Syle ki:
Ruhlar fitratin baslangicinda ilimlerden ve marifetlerden uzaktir;
daha sonra bunlara sahip olurlar ve halden hale degismeye devam
ederler ki bu da hudisun alametlerindendir.” (el-Alﬁsi, ty, c. 8, s.
147).

El-Altsi daha sonra Ibn Kayyim el-Cevziyye’nin goriisiine
sOyle cevap vermistir: “Ibn Kayyim, sorulan ruhun, Allah Teala’nin
kitabinda kiyamet giinii meleklerle birlikte saf tutacagini haber
verdigi ruh oldugunu iddia etmistir. Ona gore Restlullah’a (s.a.v.)
ancak vahiy ile bilinebilecek bir husus sorulmustur; bu da insanlarin
bilemedigi, Allah katindaki rohtur. Ademogullarimin ruhlar ise
gaybtan degildir... (uzunca agiklamalar yapmistir). el-Buhtru’z-
zahira’da bu goriisiin selefin cogunlugunun, hatta hepsinin goriisii
oldugu ifade edilmistir. Ancak hak olan bizim zikrettigimizdir; bahr
ve diger kaynaklarda tasdik edildigi lizere cumhurun benimsedigi
gorils de budur. Evet, Ibn Kayyim’in iddia ettigi goriis baz1 selef
alimlerinden de rivayet edilmistir. Nitekim Abd b. Humeyd ve
Ebiisseyh, Ibn Abbas’tan sdyle dedigini rivayet etmislerdir: «Ruh,
Allah’in mahluklarindan bir mahluktur; onlari Ademogullarinm
suretinde yaratmistir. Gokten inen her melekle birlikte ruhlardan biri
de mutlaka bulunur.» Daha sonra «Rh’un ve meleklerin saf
baglayip duracaklar giin...» (Nebe’ 78/38) ayetini okumustur.

Ebiisseyh ve digerleri Ata yoluyla Ibn Abbas’tan, sorulan ruh
hakkinda soyle dedigini rivayet etmislerdir: «O, on bin kanadi olan
bir melektir; kanatlarindan ikisi dogu ile bat1 arasindadir. Bin yiizii,
her yiiziinde bir dili, iki gozii ve iki dudag1 vardir; kiyamet giliniine
kadar bunlarla Allah’1 tespih eder.»

Yine o ve baskalar1 Hz. Ali’den (r.a.) sOyle dedigini rivayet
etmiglerdir: «O, meleklerden bir melektir; yetmis bin yiizii vardir,
her yiiziinde yetmis bin dili, her dilinde yetmis bin lisan1 vardir.

Allah’1 biitiin bu dillerle tespih eder ve Yiice Allah bu tespihlerin her
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birinden kiyamet giiniine kadar meleklerle birlikte ugacak bir melek
yaratir» Ancak bu rivayet Hz. Ali’den sahih olarak
nakledilmemistir.” (el-Aldsi, t.y., c. 8, s. 144-145).

Allame el-Aldsi daha sonra ruhun huddsu (sonradan
yaratilmas1) meselesine deginerek sunlar1 kaydetmistir: “Ikinci
mesele: Insanlarm ruhun hudfsu (sonradan yaratilmasi) ve kidemi
(ezeliligi) hususundaki ihtilaflari. Miisliimanlar, alemin diger ciizleri
gibi ruhun da zamansal olarak sonradan yaratildigi (hadis oldugu)
hususunda icma etmislerdir. Lakin onun bedenden 6nce mi yoksa
sonra m1 yaratildigi konusunda ihtilaf etmislerdir. Muhammed b.
Nasr el-Mervazi ve Eba Muhammed b. Hazm ez-Zahiri gibi bir grup
onun bedenden 6nce yaratildigini savunmus, hatta ibn Hazm bunu
icma olarak aktarmigsa da iftira etmistir. Delil olarak da Buhari ve
Miislim’deki Hz. Aise’nin (r.a.) su hadisini zikretmislerdir: «Ruhlar
toplu askerler gibidir; birbiriyle tanisanlar kaynagir, tanigmayanlar

aAyrisir.»

Ibnii’l-Cevzi et-Tebsira’sinda sdyle der: Ebd Siileyman el-
Hattabi bu hadisin manasinin, ruhlarin cesetlerden once yaratildigina
dair bir haber oldugunu sdylemistir. Ibn Hazm ise onlarin
unsurlardan soyutlanmig bir berzahta bulunduklarini, bir ceset
onlardan biri i¢in uygun hale geldiginde oraya indigini, vefatindan
sonra tekrar o berzaha dondiiklerini iddia etmistir; ancak bunun igin
kitap veya siinnetten hicbir delil yoktur.

Kimileri de «Allah ruhlar cesetlerden iki bin yil Once
yaratmistir» haberini delil getirmis, Ibn Kayyim ise bu haberin
senedinin  sahih  olmadigim1  belirterek bunu elestirmistir.
Hiiccetiilislam el-Gazzali gibi diger bazi alimler ise ruhun bedenden
sonra yaratildigi goriisiinii  benimsemislerdir. Ibn Kayyim’in
belirttigi gibi buna delil olan sahih hadis sudur: «Sizden birinizin
yaratiligt annesinin karninda kirk giin nutfe olarak toplanir, sonra...
sonra melek gonderilir ve ruhu tfler...»
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Cikarilacak delil sudur: Eger ruh bedenden dnce yaratilmig
olsaydi, «Sonra melek ruh ile gonderilir ve onu icine sokar»
denilirdi. ibn Kayyim Ravzatii’l-muhibbin adl1 eserinde bu gériisii
acikca secerek sdyle demistir: «Ruhlarin cesetlerden dnce yaratildigi
gorlisli batil bir goriis ve agik bir hatadir. Seriatin ve aklin delalet
ettigi dogru goriis, onlarin cesetlerle birlikte yaratildigi, melegin
ruhu {iflemesi yani nutfenin lizerinden dort ay gecip besinci aya
girdiginde cesette iifleme yoluyla onu var etmesidir. Ruhlarin 6nce
yaratildigini sdyleyen yanilmistir; bundan daha c¢irkin olanmi ise
onlarin kadim oldugunu soOyleyenin soziidiir» (sozleri burada
tamamlanmigtir), ancak bunda diisiiniilmesi gereken yerler vardir.
Hudiis mezhebiyle uyumlu olan ayet sudur: «Sonra onu baska bir
yaratilisla insa ettik» (Mii’mintn 23/14). Bunu iyi anla!” (el-Aldsi,
ty., c. 8,s. 149).

el-Aldsi, konuyu ruhun ahiretteki akibetini inceleyerek soyle
tamamlamistir: “Dérdiincii mesele: Insanlar ruhun &liip 6lmeyecegi
hususunda ihtilaf etmislerdir. Bir grup, ruhun dlecegi goriislinii
benimsemistir; ¢linkii o da bir nefestir/nefistir ve «Her nefis 6limi
tadacaktir» (Al-i Imran 3/185). Kur’an, Yiice Allah’tan baska hicbir
seyin kalmayacagini agikca ortaya koymustur ki bu da diger
mahluklar gibi ruhlarin da helak olmasimi gerektirir. Melekler
olityorsa insan ruhlarinin 6lecegi haydi haydi evladir. Ayrica Yiice
Allah cehennem ehlinin «Ey Rabbimiz! Bizi iki defa 6ldiirdiin, iki
defa dirilttin» (Gafir 40/11) dediklerini haber vermistir. Bu iki 6liim,
ancak bedenin bir kez 6ldiiriilmesi ve ruhun bir kez 6ldiiriilmesiyle
tahakkiim eder (gerceklesir).

Bir bagka grup ise; ayriliktan sonra, Allah onlar1 tekrar
cesede dondiiriinceye kadar ruhlarin nikahe ve azaba maruz
kalacagina delalet eden hadislerden hareketle onlarin 6lmeyecegini
sOylemistir. Eger oldiiklerini sdylersek, nimet ve azabin kesilmesi
gerekirdi. Dogru olan sudur: Ruhun 6liimii, bedenden ayrilmasidir.
Eger 6limden kasit bu kadarsa, o halde ruh 6liimii tadacaktir. Fakat
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olimden kasit yok olmasi ve izinin silinmesi ise, o 6lmez; aksine
Allah’in diledigi kadar ayr1 kalir, sonra cesede doner ve ebediyen
onunla birlikte nimet veya azap icinde kalir. Str’a tiflendiginde
(sayha aninda) sahipsiz kalip bayilacak olanlardan istisna edilmistir.
Zaten bayilmak (sa’k) mutlaka 6liim ve helak demek degildir; helak
yalnizca yok olmakla sinirli olmayip, bir seyin yararlanilma siniriin
disina ¢ikmasi ve benzeri durumlarla da gerceklesir.” (el-Aldsi, t.y.,
c. 8,s.152).

8. Allime Muhammed el-Tahir ibn Asir

Allame Ibn Astr (8. 1393/1973), tefsirinde ruhun hakikatini
sOyle tanimlamaktadir: “Ruh; idrak ve tefekkiir gibi eserleri ve
tezahiirleriyle varlig1 anlasilan, insan bedeninin biitlinline yayilmis
gizli varliga denir. Bu varlik, nutfenin rahimde yerlesmesinden yiiz
yirmi giin gectikten sonra cenin asamasinda insan bedeninde kaim
kiliir. Nitekim Yice Allah’in ‘Onu sekillendirip i¢ine ruhumdan
ifledigim zaman derhal onun i¢in secdeye kapanin’ (Sad 38/72)
ayetindeki kullanim bu anlamdadir. Bu varlik ayni zamanda ‘Ey
huzura kavusmus nefis!” (Fecr 89/27) ayetinde oldugu gibi nefis
olarak da adlandirilir.”

fbn Astr daha sonra ruh kelimesinin Kur’an-1 Kerim’deki
diger anlam alanlarin1 su sekilde siralamaktadir: “Ruh kelimesi
ayrica; olagan/baglayici ikincil sebepler olmaksizin sirf ilahi bir
emirle var edilen serefli varliklar i¢cin de kullanilir. Nitekim Yiice
Allah’1n ‘Iste bdylece sana da emirlerimizden bir ruh vahyettik...’
(Stra 42/52) ve ‘O’ndan bir ruh...” (Nisa 4/171) ayetleri bu
kabilendir. Yine ruh lafzi, peygamberlere vahiy indiren melek yani
Cebrail (a.s.) hakkinda da kullanilir. Yiice Allah’in ‘Onu Rihu’l-
Emin (giivenilir ruh) senin kalbine indirmistir’ (Suara 26/193) ayeti
buna Ornektir.

Miifessirler, burada soruya konu olan ruhun bu ii¢ anlamdan
hangisi oldugu hususunda ihtilaf etmiglerdir. Cumhur (¢ogunluk),
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sorulan ruhun birinci anlamdaki (canlilardaki idrak ve hayat kaynagi
olan) ruh oldugunu belirtmistir. Onlara gore bunun sebebi, hakikati
netlesmemis miigkil meselenin bu olmasidir. Diger iki anlamdaki ruh
hakkinda soru sorulmasi ise Kur’an terminolojisine ait bir terimin
anlamin1 sormaya benzer.

Yahudilerin de birinci anlamdaki ruh hakkinda soru
sorduklar1 sabittir; zira onlarin kutsal metinlerinin basinda, yani
Tevrat’in Tekvin boliimiiniin ilk babinda ‘Allah’1in ruhu sularin yiizii
iizerinde dalgalaniyordu’ seklinde gegen ifade budur. Diger iki
anlamdaki ruh ise onlarin metinlerinde yer almamaktadir. Katade ve
Hasan el-Basri’den ise onlarin Cebrail hakkinda soru sorduklari
nakledilmisse de en sahih olani birinci goriistiir.”” (Ibn Asir, 1984, c.
10, s. 196-197).

2. Kelamcilarin Goriisleri

Bu boliimde Ehl-1 Siinnet ve’l-Cemaat mensubu kelam ve
tevhid alimlerinin goriislerine yer verilecektir:

1. Sadrilislam el-Pezdevi

Imam el-Pezdevi (6. 493/1100) Ustlii’d-din adl1 eserinde ruh
hakkinda soyle demektedir: “Siiphesiz Yiice Allah diridir (hayy),
O’nun hayat sifat1 vardir fakat O’nun i¢in ruh s6z konusu degildir.
Ardindan Ehl-i Siinnet ve’l-Cemaat; Ademogullarinin, meleklerin
ve cinlerin diri olduklari, onlarin hem hayata hem de ruha sahip
bulunduklar1 hususunda icma etmistir.”

Ruhun hakikati konusunda ise su nakilde bulunmaktadir:
“Ehl-i Siinnet ve’l-Cemaat’ten bazisi ruhun latif bir cisim ve hususi
bir riizgar oldugunu sdylemislerdir; el-Es‘ari de bu goriistedir. Bu
kimselerin goriisiiniin dogruluguna delil, Yiice Allah’in ‘Onun igine
ruhumuzdan {ifledik’ (Tahrim 66/12) ve ‘I¢ine ruhumdan iifledigim
zaman...” (Hicr 15/29) ayetleridir; zira tifleme ancak latif cisimlerde
gerceklesebilir.” Imam el-Pezdevi daha sonra "Her seyi en iyi bilen
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Yiice Allah’tur" diyerek degerlendirmesini tamamlamistir (el-
Pezdevi, 2003, s. 231-232).

2. Hiiccetiilislam imam el-Gazzali

Imam el-Gazzali (6. 505/1111) —ki bu konuyu ilmi bir
metodolojiyle en genis ve en yetkin bicimde ele alan alimdir—
Mearicii’l-kuds adli eserinde ruhun tanimini, Kur'an ve Siinnet’teki
farkl1 anlamlarini, hudGsunu (sonradan yaratilisini) ve bekasini
(kaliciligini) eksiksiz bir sekilde tafsilatiyla incelemistir.

Imam el-Gazzali ruhun hakikati hakkinda onun "rabbani ve
ruhani bir latife" oldugunu, bu latifenin bedensel/maddi kalp ile bir
iligkisinin bulundugunu ve insanlarin ¢ogunun aklinin bu ikisi
arasindaki iliskinin mahiyetini idrak etmekte hayrete diistiiglinii
belirtmistir. Zira ruhun kalple olan irtibati; arazlarin cisimlerle,
vasiflarin mevsufla, bir aleti kullananin o aletle yahut bir mekanda
ikamet edenin o mekanla olan irtibatina benzer.

Buna gore her seyin nefsi onun hakikatidir; o da makulatin
mahalli ve emir aleminden olan bir cevherdir. Ruhun hudisu
hakkinda ise "Beseri ruhlar miihdesttir (sonradan yaratilmistir),
nutfenin (rahimde) hazirlanmasi aninda meydana gelir" demistir.

Boylece cenine ilahi ruhtan {iflenmesi, insanda cevher ile
araz arasindaki birlesmenin baslangicin1 simgelerken; Olim ise
onlarin yeniden birbirinden ayrilmasini simgelemektedir. Oliimden
sonra geriye kalan tek sey cevherdir. Insanin cevheri bakimindan
Oliim, onun bu arazdan kurtuldugu andan bagskas1 degildir; yani
ruhun bedenden 6zgiirlesmesidir.

Eksiksiz bir yaklagimla el-Gazzali bedeni ruh i¢in bir konak
yahut mesken olarak goriir. Ruh, ilahi bir inayetle oraya yerlesir;
yani bu alemden ahireti i¢in azik toplar ve o bedende artma veya
eksilme kabul etmeyen muayyen bir siire boyunca kalir, ardindan
eceli tamamlanir. Imam el-Gazzali ayrica insanin saadetinin ancak
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olimden sonra kemale erecegini vurgular (el-Gazzali, 1988, s. 81-
83).

Son olarak Imam el-Gazzali, "Nefsin Bekasmin Beyam"
baslig1 altinda ruhun ebediligi konusunu ele alarak soyle der: “Onun
bedenin 6liimiiyle 6lmedigini, ardindan da higbir sekilde yok olup
gitmedigini zikredecegiz.” Bu hususta nakli ve akli deliller
sunmustur. Bu delillerden bazilar1 sunlardir: “Allah yolunda
oldiiriilenlere ‘Oliiler’ demeyin. Hayir, onlar diridirler, fakat siz
sezmezsiniz.” (Bakara 2/154).

“Allah yolunda oldiiriilenleri sakin Oliiller sanma. Aksine
onlar Rableri katinda diridirler, riziklandirilmaktadirlar. Allah’in
lutfundan kendilerine verdigiyledir ki ferahlik icindedirler ve
arkalarindan hentiz kendilerine katilmayanlara ‘Onlara korku yoktur,
onlar iiziilmeyeceklerdir’ diye miijde vermek isterler.” (Al-i Imran
3/169-170).

Ayrica su hadis-i serifi de delil getirmistir: Hz. Peygamber
(s.a.v.) sOyle buyurmustur: “Sehitlerin ruhlar1 yesil kuslarin
kursaklarindadir; cennette diledikleri gibi gezerler.” (Miislim, 1972,
Imare 121). Ardindan gériisiinii su s6zlerle tamamlamustir:

“Bu husus biitiin Miisliimanlarin akidelerinde koklesmistir;
zira magfiret ve rahmet peygamberi (s.a.v.) fani olana degil, baki
kalacak olana gonderilmistir.” (el-Gazzali, 1988, s. 95-98). el-
GazzAli’nin bu hususta Imam ez-Zemahseri’ye (6. 538/1144) hitaben
yazdigz siirsel risalesi bu bapta olduk¢a meshurdur:

Soyle benden anlayana ne dedigimi,
Sozii kisa kes, zira uzar bu tefsir...
Arkasinda derin bir sir var ki,
Yemin olsun, aciz kalir ilim devleri.
Sen daha kendini dahi bilmezsin,
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Kimsin, vuslat yolu nasildir bilemezsin.
Cevherinde ruhun nerededir senin?
Goriir mistiin ki nasil dolasir bilesin?
Aldigin nefesleri sayabilir misin?

Hayir, ne zaman tiikenecek bilemezsin.
Uyku bastirdiginda aklin, idrakin nerede?
De bana ey cahil, o an ne haldesin?

Iki bogriin arasindaki sirlarin bile,

Boyle saskinlik ve karanlik i¢indeyken,
Arg’a istiva edeni nasil kavrayacaksin?

Omriime andolsun ki bu sirf fuzuli bir iddiadir! (es-Savi,
1906, s. 227; Turan, 2024, s. 401-407).

3. Allaime Riikniiddin es-Semerkandi

Allame es-Semerkandi (6. 701/1301) el-Akidetii’r-Riikniyye
adli eserinde s0yle demektedir: “Ehl-i Siinnet ve’l-Cemaat soyle
demistir: Ruhlar miitehayyiz (yer kaplayan/mekan tutan)
cisimlerdir; melekler de boyledir. Onlarin goriisiiniin dogruluguna
Yiice Allah’n ‘Sokiip ¢ikaranlara andolsun...” (Naziat 79/1) ve ‘Ona
ruhumdan {ifledigim zaman...” (Hicr 15/29) ayetleri delalet
etmektedir.

Filozoflarin tamami ise s0yle demistir: ‘Beseri ruhlar ne
miitehayyizdir ne de alemde bir yondedir; onlar bedenlerinin ne
icindedir ne de disindadir.’ Yazarin bu alanda Riséletii’r-rith adl
miistakil bir risalesi de bulunmakta olup ruh konusuna dair ayrintili
incelemeleri burada derlemistir (es-Semerkandi, 1998, s. 21, 54-55,
134).
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4. Molla Ali el-Kari

Allame el-Kari (6. 1014/1606) Serhu’l-Fikhr’l-ekber adli
eserinde soyle kaydetmektedir: “Ruhun hakikati hakkinda ihtilaf
edilmistir. Denildi ki: O, suyun yas dala niifuz etmesi gibi bedene
niifuz eden latif bir cisimdir. Allah Teala, ruh bedende kaldig: siirece
hayat1 yaratmay1 ilke edinmistir; bedenden ayrildiginda ise vefat
hayat1 sona erdirir. Stifiyye mesayithi da bu goriise meyletmis ve
‘Hayatin ruha nispeti, 15181n giinese nispeti gibidir’ demislerdir.”

Ciineyd-i Bagdadi (6. 297/909) ise soyle demistir: “Ruh,
Allah’in ilmini kendine has kildig1 ve mahlukatindan higbirine
bildirmedigi bir sirdir. Dolayisiyla kullarin onun var oldugunu kabul
etmekten Ote bir arastirmaya girmeleri caiz degildir.” Ehl-i
Stinnet’ten bir topluluk da soyle demistir: “Ruh, giil suyunun giile
niifuz etmesi gibi bedene niifuz eden bir cevherdir.” Bu yaklagim,
cevher mi yoksa latif bir cisim mi oldugu hususundaki ihtilaf hari¢
birinci goriisten farkli degildir; nitekim dogru olan da latif bir cisim
olmasidir. Molla Ali el-Kari daha sonra su tercihte bulunmustur:
“Bununla birlikte goriislerin en evlas1 ve en kuvvetlisi, onun ilmini
Allah Teédld’ya havale etmektir (tefviz); cumhur-u Ehl-1 Siinnet’in
gorlisli de budur.” (el-Kelabazi, 1993, s. 68; Ali el-Kari, 1984, s. 211-
212; el-Miiseyyir, 1988, s. 15).

5. imam Burhaniiddin el-Lekani

Allame el-Lekani (6. 1041/1632) Cevheretii’t-tevhid adli
manzumesinde konuyu soyle 6zetlemektedir: Girme ruh konusuna,
mademki sari’den (Peygamber’den) net bir nass gelmedi,

Fakat Malikilerde (s0yle bir tanim) bulundu: O, tipki beden
gibi bir surettir; Bu senetle gelen nass sana yeterlidir. Allame es-Safii
(6. 1241/1825) serhinde soyle demektedir: “Bil ki ruh hakkinda
ihtilaf edilmistir. Bir topluluk soyle demistir: O, Allah Teala’nin
sirlarindan bir sirdir, onu kimseye bildirmemistir. Yiice Allah ‘Sana

ruh hakkinda soru soruyorlar. De ki: Ruh, Rabbimin emrindendir...’
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(Isra 17/85) buyurmustur. Bu, insanin kendisine en yakin olan seyi
—vyani iki bogrii arasindaki ruhunu— bile bilmekten aciz oldugunun
en biiylik delilidir. Hak olan goriis de budur; dolayisiyla ruh
hakkinda derin tartigmalara girmek mekruhtur.

Metindeki ‘Malik’ten kasit, Imam Malik’in mezhep
mensuplaridir. Nitekim en-Nevevi de bunu Safil biiyliklerinden
Imamii'l-Haremeyn el-Ciiveyni’den (6. 478/1085) naklederek sdyle
demistir: ‘Ruh; suyun yas dala niifuz etmesi gibi, sahibinin bedeni
surctinde kesif bedenlere sarilmis, seffaf, latif ve bizzat diri olan bir
cisimdir.” Malikilerden nakledilen bu goriis bu meselede sana
kafidir.” (es-Safii, 1906, s. 364-365; Imamii’l-Haremeyn el-
Ciiveyni, 1950, s. 377).

Allame el-Lekani ruhun fena bulmasi (yok olup olmamasi)
hakkinda ise sO0yle demistir: Str’a liflendiginde nefsin fenasi (yok
olmas1) hususunda ihtilaf edildi, el-Siibki ise bilinen bekay:
(kalicilig1) agikca savundu. Acurba kemigi (acbii’z-zeneb) de ruh
gibidir; fakat el-Miizeni, Onun ¢lirliylip yok olacagini sahih kabul
edip acikladi. Allame es-Safii bu hususu sOyle acgiklamaktadir:
“Alimler, kabirdeki soru-cevap, nimet ve azap sebebiyle ruhlarin
Oliimden sonra baki kalacagi hususunda ittifak etmislerdir. Aksine
bir delil bulunmadikga asil olan devamliliktir ve muteber olan goriis
de budur.”

Takiyyiiddin Ali b. Abdiilkafi el-Siibki’nin (8. 756/1355)
tercih ettigi gorlis de budur. Acbii’z-zeneb (kuyruk sokumu kemigi)
konusuna gelince; onun ¢lirliyiip ¢lirlimeyeceginde ihtilaf edilmistir.
Ciirtiyecegi sOylenmisse de cliriimeyecegi goriisii sahihtir. Nitekim
Buhari ve Miislim’de gecen sahih hadiste soyle buyrulmaktadir:
“Insanin acbii’z-zeneb hari¢ her seyi ciiriir; kiyamet giiniinde
yaratilis onun iizerine bina olunur.” Imam el-Miizeni (8. 264/878) ise
bunun aksini savunmustur. Nitekim es-Safii: “Fakat 6grendin ki
sahih olan birinci goriistiir” demistir (es-Safii, 1906, s. 360-362).
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6. Seyhiilislam el-Baciri (ibrahim b. Muhammed)

Imam el-Baciri (8. 1277/1860), Cevheretii’t-tevhid iizerine
yazdigi Tuhfetli’l-miirld adl1 hasiyesinde sdyle demektedir: “Ruh bir
cevherdir; aksi takdirde kabzedilemezdi. Kelamcilardan,
muhaddislerden, fakihlerden ve siifilerden Ehl-i Stinnet’in mezhebi;
ruhun, suyun yas dala niifuz etmesi gibi bedene niifuz eden latif bir
cisim oldugu ve bdylece bedenin tamamina yayildig1 yoniindedir.
en-Nevevi (6. 676/1277) de Imamii’l-Haremeyn el-Ciiveyni’den
naklen bu goriisii kesinlikle ifade etmistir ki dogru olan da budur.”
(el-Baciri, t.y., s. 270; imamii’l-Haremeyn el-Ciiveyni, 1950, s.
396).

el-Baclri, hasiyesinde ruhun fena bulmasi (yok olmasi)
meselesine s0yle devam etmektedir: “Ruhun fena bulmasi
hususunda alimlerin iki mezhebi vardir: Bir topluluk, Israfil’in Stir’a
ilk tifleyisinde Yiice Allah’in ‘Yeryliziinde bulunan her sey fanidir.
Ancak azamet ve ikram sahibi Rabbinin zati baki kalacaktir’
(Rahméan 55/26-27) ayetinin zahirine dayanarak ruhun fena
bulacagini sdylemistir. Diger bir topluluk ise bu esnada ruhun fena
bulmayacagi goriisiinii benimsemistir. ik iifleyisten (Nefha-i 014)
once ise, ceset yok olsa bile ruhun baki kalacagi, ya nimet i¢inde ya
da azapta bulunacagi hususunda higbir ihtilaf yoktur. Nitekim Ebi
Said’den (r.a.) nakledildigine gore Resilullah (s.a.v.) sOyle
buyurmustur: ‘Kabir ya cehennem g¢ukurlarindan bir ¢ukur yahut
cennet bahgelerinden bir bahgedir’ (Tirmizi, 1975, Kiyamet 26).
Imam el-Siibki de 6liimden sonra ruhun baki kalacagi hususunda
ittifak bulunmasi sebebiyle, onun ‘Goklerde ve yerde kim varsa
hepsi dislip bayildi (6liiverdi), ancak Allah’in diledikleri
miistesna...” (Ziimer 39/68) ayetindeki istisna kapsamina girecegini
belirterek bekasmi (kaliciligini) agikca savunmustur.” (el-Bacird,
t.y., s. 265-267).

Kur’an-1 Kerim’de ruh kavrami; acik bir isme muaf olarak
yer aldiginda (Rhu’l-Kudiis) yahut bir sifatla nitelendiginde (er-
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Rahu’l-Emin) Cebrail’e (a.s.) delalet etmektedir. Buna karsilik
yalniz olarak yalin (miicerret) kullanildiginda (er-Riih) veya muttasil
zamirlere izafe edildiginde (min rahi, rihihi, rithind) insandaki hayat
kaynagi olan ve bedenin kendisiyle kaim bulundugu insani ruhu
ifade eder. Bu ruh, emir alemindendir.

Nitekim Yiice Allah soyle buyurmaktadir: “Siiphesiz ki
Rabbiniz, gokleri ve yeri alt1 glinde yaratan, sonra Ars’a istiva eden,
geceyi durmadan kendisini kovalayan giindiize biiriiyen, giinesi, ay1
ve yildizlar1 buyruguna boyun egdirilmis olarak yaratan Allah’tir. Iyi
bilin ki, yaratmak da (halk) emretmek de (emir) O’na aittir.
Alemlerin Rabbi olan Allah ne yiicedir!” (A ‘raf 7/54).

“Hani Rabbin Ademogullarindan, onlarm sirtlarmdan
zlrriyetlerini almis ve onlar1 kendi nefislerine sahit tutarak ‘Ben
sizin Rabbiniz degil miyim?’ demisti. Onlar da ‘Evet, sahit olduk’
dediler. Bu, kiyamet giinii ‘Biz bundan habersizdik’ demeyesiniz
diyedir.” (A‘raf 7/172).

Imam en-Nesefi (6. 711/1311) tefsirinde bu hususla ilgili su
degerlendirmelerde bulunur: “Sana ruh hakkinda soru soruyorlar. De
ki: Ruh, Rabbimin emrindendir.” Yani Rabbimin bildigi bir istendir.
Cumhurun goriisiine gore burada sorulan, canlilardaki ruhtur. Onun
hakikatini sordular; Hz. Peygamber de onun Allah’in emrinden, yani
ilmini kendi zatina has kildig1 gaybi islerden oldugunu bildirdi. EbG
Hureyre’den nakledildigine gore Hz. Peygamber (s.a.v.) ruhun
mahiyetini bildirmeksizin irtihal etmistir. Onceki dénem alimleri,
Oomdiirlerini bu konudaki derin tartigmalara harcamalarina ragmen
onun mahiyetini idrak etmekten aciz kalmislardir. Bundaki hikmet,
akli yani1 basindaki mahluku idrak etmekten aciz birakarak
Yaraticisini idrak etmek hususunda ne kadar aciz oldugunu
gostermektir. Bu sebeple, ruhun tanimi hakkinda sdylenmis olan
‘canlinin her bir ciizline niifuz etmis ince havali bir cisimdir’
seklindeki tanimlar kabul gérmemistir.” (en-Nesefi, 1998, c. 2, s.

274-275; Havva, 1980, s. 48).
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Nitekim miifessirler, muhaddisler, kelamcilar ve tasavvuf
ehlinden olusan Islam alimlerinin cogunlugunun (cumhur) iizerinde
uzlastig1 en racih goriis; ruhun, Yiice Allah’in ilmini kendi katinda
sakli tuttugu gaybi hakikatlerden oldugu yoniindedir. Baz1 alimler
ise onun basit, miicerret, maddeden miitesekkil olmayan bir cevher
veya somut bedenlerden tabiati itibariyla farkli nurani bir cisim
oldugunu ifade etmislerdir.

Merhum Vehbe ez-Ziihayli (6. 1436/2015) tefsirinde bu
meselenin neticesini sdyle Ozetlemektedir: “Biitiin aleme ilimden
ancak pek az bir sey verilmistir; ilmin ¢gogunlugu ise Allah Teala’nin
ilmine mahsustur. el-Kurtubi soyle der: ‘Size ilimden ancak pek az1
verilmistir’ ayetindeki hitabin muhatab1 sahih goriise gore biitiin
alemdir; baz1 iddialarin aksine yalniz soru soranlar yahut Yahudilerin
tamami degildir. Yiice Allah insanlar1 kendi ilminden ancak az bir
miktara vakif kilmistir; diledigi miistesna hi¢ kimse O’nun ilmini
kugatamaz. Ozetle: Insanlarm ilmi Allah’in ilmi yaninda pek azdur.
Ruh hakkinda sorduklar1 husus ise Allah’in kendi ilmine has kildig:
ve kullarina bildirmedigi seylerdendir.” (ez-Ziihayli, 1991, c. 10, s.
156-157).

Biz Miisliimanlara diisen asli vazife; ruhun gaybi mahiyeti
etrafinda spekiilatif tartigmalara girmek degil, nefsi tezkiye ve
terbiye ederek Kuran ve Siinnet rehberliginde Allah’a kulluk
kemalatina ulagmaktir. Zira insanoglunun sahip oldugu araglar ne
kadar gelisirse geligsin, gayb alanindaki beseri ilim siirlidir.

Imam-1 Azam Eba Hanife (5. 150/767) kendisine kader
hakkinda soru soruldugunda séyle buyurmustur: "Siiphesiz Allah
Teala senden bir sey istemis ve onu sana agiklamistir; senin hakkinda
da bir sey takdir etmis ve onu senden gizlemistir. O halde O’nun
senin hakkinda takdir edip gizledigi seyle ugrasmayi birak, senin igin
acikca beyan ettigi emir ve vasfiyla mesgul ol!" Imam Malik (6.
179/795) de "Arkasinda amel bulunmayan séz ve tartigmalardan

hoglanmam" buyurmustur. Beser aklinin erisemeyecegi gaybi
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meselelere dalmaya gerek yoktur; Yiice Allah’in Kitabi’nda ve
Peygamberimizin (s.a.v.) Siinneti’nde bize ulasan beyanlar yetkin ve
kafidir.

C. Filozoflarin Goriisleri

Bu béliimde, Dogu (Mesrik) ve Bati (Magrib) Islam
diinyasindan 6ne ¢ikan bazi filozoflarin goriislerine kisaca yer
verilecektir:

1. Seyhii’r-Reis Ibn Sina

Tabip-filozof Ibn Sina (8. 428/1037), Ahvalii’n-nefs adli
eserinde nefsin tanimini, bedenin yaratilisiyla birlikte nefsin de
sonradan var olduguna (hudisuna) dair delilleri ve bedenin dliimiiyle
nefsin dlmeyeceginin ispatim ele alir. Ibn Sind nefsi soyle
tanimlamaktadir: “Nefis; organ sahibi tabii bir cismin yahut kuvve
halinde hayata sahip olan —yani biiyiime ile yasayip gidayla
varligini siirdiirme yeteneginde olan— bir cismin kemalidir (ilk
yetkinligidir). Bu varlik ancak kendi giicii olan duyumsama ve
hareket ettirme ile hayat bulur. iste nefsin tanim1 budur.” (Ibn Sina,
1952, s. 95-96).

Ibn Sina daha sonra nefsin varhigina ve &liimden sonraki
ebediligine pek ¢ok delil getirerek sdyle demektedir: “Ey akil sahibi!
Bugiin kendinde ‘ben’ dedigin varligin, 6mriin boyunca mevcut olan
varligin ayni oldugunu; hatta gegmiste basindan gecen pek ¢ok hali
hatirladigini 1yice diisiin. O halde sen siiphesiz sabitsin ve siireklisin.
Bedenin ve organlarin ise sabit ve siirekli degildir; aksine o daima
coziinme, ayrigma ve eksilme halindedir. Bu sebeple insan,
bedeninden eksilip ayrisan seylerin yerine gidaya ihtiya¢ duyar...
Sayet senin zatin (0zlin), bu bedenden ve onun zahiri-batini
organlarindan farkli bir varliksa; bu, bize gayb kapisini agan biiytlik
bir biirhandir. Zira nefis cevheri, duyulardan ve vehimlerden
miinezzehtir.” Ardindan nefsin bedenle birlikte yaratildiginmi
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(hudiisunu) ifade ederek "Nefsin bedenden Once var olmasi
imkansizdir" der ve buna dair akli delilleri siralar.

Ayrica ruh ile beden arasindaki bagin arizi (gegici) bir bag
oldugunu, bu yiizden bedenin fena bulmasinin ruhun fena bulmasini
gerektirmeyecegini ispatlar. Me‘rifetii’n-nefsi’n-natika ve ahvaliiha
adli risalesinde sOyle der: “Bil ki hakikatte insan olan cevher,
Oliimden sonra fena bulmaz; bedenden ayrildiktan sonra ciiriiylip
yok olmaz. Aksine o, Yaraticisinin (c.c.) bekasi ile bakidir. Zira onun
cevheri bedenin cevherinden daha giicliidiir; ¢iinkii bedeni hareket
ettiren, yoneten ve onda tasarruf eden odur. Beden ise ondan ayr1 ve
ona tabidir. Dolayisiyla bedenlerden ayrilmasi onun varligina zarar
vermez...” Sozlerine sdyle devam eder: “Insan uykusunda bir seyler
goriir, duyar; hatta sadik riiyalarda uyanikken erisemeyecegi gaybi
hakikatleri idrak eder. Bu durum, nefis cevherinin bu bedene muhtag
olmadigina; aksine bedenle birlikteyken zayiflayip beden atil
kaldiginda giiglendigine kati bir biirhandir. Beden 6ldiigiinde ve
harap oldugunda, nefis cevheri beden cinsinden 6zgiirlesir.” (ibn
Sina, 1952, s. 186).

Ibn Sind’nin bu bapta kaleme aldigi meshur Ayniyye
kasidesinden bazi beyitler sunlardir:

Indi sana en yiice makamdan,

Izzet sahibi, ¢etin ve magrur bir iiveyik (nefis)...
Her arifin goziinden gizlenmistir,

Yiiziinii agtig1 halde pece takmamugtir.

Istemeyerek geldi sana, ama belki de

Ayrilmaktan da nefret eder, feryat eder durur.
Nihayet otlaga (asil vatana) yolculuk yaklastiginda,
Ve genis fezaya go¢ zamani geldiginde,

Geride kalan her seyden ayrilip,
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Topragin dostuna veda bile etmeden gittiginde;
Perde kalkip 6teleri goriince 6ttii biilbiil misali,
Uykudaki gozlerin goremedigi hakikatleri gordii.
Ve sakimaya bagladi ylice bir zirvenin iistiinde;

Ciinkii ilim, kimse yiikseltmese de yiikseltir insani... (Ibn
Sina, 1952, s. 34-35).

Nitekim Omer Faruk Kuru'nun Ibn Sina’nin nefis anlayisimi
Fransiz filozof Descartes ile karsilastirmali olarak inceledigi
calismasinda, Ibn Sind’nin psikoloji ve nefis kuramimin hiilasasi
ayrintilariyla ortaya konmustur (Kuru, 2018, s. 80 vd.).

2. ibn Tufeyl

Endiiliis filozofu Ibn Tufeyl (6. 581/1185), meshur felsefi
roman1 Hayy b. Yakzan’da ruh kavramu i¢in iki farkli ifade kullanir:
Insani ruh ve hayvani ruh.

Insani ruh: Baska bir seye doniismeyen (istihale etmeyen),
bozulmaya (fesada) ugramayan, cisimlerin nitelendigi hicbir seyle
nitelenmeyen, duyulardan higbiriyle idrak edilemeyen, hayal
edilemeyen ve kendisinden bagka higbir aletle bilgisine ulasilamayip
aksine ancak kendisi vasitasiyla bilinen ilahi ve rabbani bir emirdir.

Hayvani ruh: Duyumsamanin, beslenmenin ve iradeli
hareketin kendisine baglandigi, biitiin hayvan cinsinde ortak olan
ruhtur. Barinagi kalp, dagitim merkezi ise beyindir. Bu ruh biitliniiyle
bedenden ¢iktiginda, fena buldugunda yahut herhangi bir sekilde
¢Oziindiiglinde beden biitiiniiyle atil kalir ve 6liim hali gergeklesir
(Ibn Tufeyl, 1936, s. 7-8).

Burada ifade edilen insani ruh ile hayatin kendisiyle kaim
oldugu ve ilahi sir olan ruh kastedilmektedir; hayvani ruh ile
kastedilen ise nefistir.
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3. Ibn Riisd

Filozof Ibn Riisd (6. 595/1198) sdyle demektedir: “Biz nefsi
ve pek cok seyi idrak ederiz, ancak onun sinirini (mahiyetini) idrak
edemeyiz. Eger nefsin varligiyla birlikte sinirmi da idrak ediyor
olsaydik, onun bir cisimde olup olmadigini da zaruri olarak bilirdik;
¢linkii o sayet bir cisimde olsaydi, cisim zaruri olarak onun sinirina
dahil edilmis olurdu; bir cisimde olmasaydi da cisim onun sinirina
dahil edilmezdi. Iste inanilmas1 gereken husus budur.”

Buna gore ruh; cisim olmayan, gozlerin idrak etmekten aciz
kaldig1 hissedilen/idrak edilen bir mevcuttur; o bizzat bir nurdur.
Nitekim Yiice Allah Yiice Kitab’inda kendisini sdyle vasfetmistir:
“Allah, goklerin ve yerin nurudur. O’nun nurunun misali, i¢inde
lamba bulunan bir kandil gibidir...” (Nar 24/35).

Ibn Riisd acikca imam el-Gazzali’nin yaninda yer alarak
sOyle demistir: “Bu adamin sdyledigi seyler gayet giizeldir. Sunu
aciklamak gerekir ki, akll ve ser’1 delillerin de delalet ettigi iizere
nefis fani degildir (6lmez). Ahirete donecek olanlar ise tipki bu
diinyadaki bedenlerin aynist degil, onlarin benzeri olan (misli)
bedenlerdir; zira madiim (yok olan) aynursahsiyla geri donmez.”

Burada Ibn Riisd, maddi bedenin benzeri olan ve ruhu 6biir
diinyaya tasiyacak olan esiri (etheri) bedenden bahsetmektedir. ibn
Riisd, el-Kesf ‘an menahici’l-edille fi ‘akaidi’l-mille adl1 eserinde
ruhun ebediligine dair biirhanlar (deliller) ikame etmis; insanin bos
yere yaratilmadiginy, ilim ve fazilette kemale ermek i¢in yaratildigin
ortaya koymustur. Ancak bu kemale gegici olan bu diinya hayatinda
eksiksiz olarak ulagilamayacagindan, nefsin yaptiklarinin karsiliginm
bulacagi baska bir hayatin varligini kabul etmek kaginilmazdir ki bu
da insanin ebediliginin ilk delilidir.

Ikinci delil ise ruh ile beden arasindaki iliskinin
mahiyetinden, yani bu bagin gecici olmasindan tiiretilmistir. Zira
beden, nefsin kullandig1 bir alet ve duyu alemindeki seyleri idrak
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etme vasitasindan baska bir sey degildir. Ibn Riisd, ister saki
(kotii/cehennemlik) ister said (iyi/cennetlik) olsun, ayrim
gozetmeksizin biitlin nefisler i¢in ebedilik gecerli oldugu
goriisiindedir (ibn Riisd, 1964, s. 173-176).

Ister eski ister modern olsun filozoflar, tefsirin bir yoniinde
isabet etmislerse de diger yonlerinde hata etmislerdir; zira onlarin
bilgiye ulasmadaki yegine kaynagi beser aklidir. Allime ibn
Astr'un belirttigi gibi: “Onlar ruhun hakikatini ve mahiyetini
sormuglardir. Canli bedende cismin 6tesinde, insanin kendisiyle
idrak sahibi oldugu ve gitmesiyle bedenin irade ve idrakini yitirdigi
ilave bir seyin varligi asikar oldugundan, bu mesele filozoflar1 ve
tefsirci bilginleri mesgul etmistir.

Yapilan otopsilerde 6lii cesedin zahiri ve batini organlarindan
hicbir seyin eksilmedigi goriildiigline gore, gériinmeyen ama zahiri
ve batini organlarin 6tesinde bedende fazladan bir seyin bulundugu
zaruri olarak bilinmistir.

Insanlarin  akillar1 ruhun hakikatini, bedene tutunma
bi¢imini, bu bagin kopus anindaki durumunu ve oradan sonraki
varolus merciini kavramaktan aciz oldugu i¢in, onlara «Ruh
Rabbimin emrindendir» denilmistir. Yani o, Allah katinda serefli
kilinmis biiyilk mahlukatlardan biridir; lakin ilmi Allah’in kendi
zatina has kildig1 gaybi bir hakikattir.

Buradaki ‘emir’ lafz1 ‘sey’ manasina da muhtemeldir. Buna
gore anlam sudur: Ruh, Allah’a ait olan o yiice varliklardan biridir.
‘Emir’ kelimesinin Celal ismiyle izafeti, ‘ihtisas lam1’ manasinadir;
yani Allah’1n ilmen kendisine has kildig1 bir istir.” (Tbn Asar, 1984,
c. 10, s. 197-198; Ebli Mansir el-Bagdadi, 1981, s. 41-43).

Sonuc¢

Ruh; ilahi emir aleminden gelen, meleklerin iiflemesiyle
bedene baglanan, ecelin tamamlanmasiyla Azrail’in (melekii’l-
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mevt) kabzetmesiyle bedenden ayrilan latif rabbani bir mahluktur;
bu yoniiyle Yiice Allah’in sirlarindan bir sirdir.

Ruhun Kur’an’daki asil manast hayatin kendisiyle kaim
oldugu cevherdir. Bunun yani sira mecazi olarak Hz. Cebrail,
Kur’an, vahiy, nefis, zafer ve destek (nasr/teyid) anlamlarinda da
kullanilmustir.

Ruh, ilahi bir sirdir: Beden {izerine nuru dogdugunda beden
hareket eder ve i yapar; akil lizerine dogdugunda diisiiniir ve nazar
kilar; nefis lizerine dogdugunda ise arzu duyar ve gazap eder.

Ruhun mahiyeti: Bu hissedilen cisimlerden tabiat1 itibartyla
farkli olan nurani, hafif, hareketli ve latif bir cisim veya cevherdir.
Sugun dala, yagin zeytine niifuz etmesi gibi organlarin cevherine
niifuz ederek sari olur (yayilir). Organlar bu latif cisimden feyezan
eden etkileri kabul etmeye elverisli oldugu siirece o latif cisim
organlarla siki bir bag i¢inde kalir; organlar bozuldugunda ise ruh
bedeni terk ederek ruhlar alemine intikal eder.

Oliim hakikati: Ruhun bedeni terk etmesi olarak bilinen
mukadder 6liim; insan1 ebedi nimete ulastiran vesilelerden biridir.
Fani alemden baki dleme bir intikaldir; zira zahiren fena ve zeval
gibi goriinse de hakikatte ikinci bir dogustur. Dolayisiyla bedenden
ayrilmak, insani kemalatin tahakkuku i¢in zaruridir.

Ruhun ebediligi: Ruh sonradan yaratilmistir (hadistir), emir
alemindendir ve ebedi olarak kalicidir; asla fena bulmaz (yok
olmaz). Ister said ister saki olsun her ruh ameline gdére muamele
goriir, akibet ise takva ehlisinindir.
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BOLUM 3

KUR’AN’DA ALLAHIN ‘HATIRLAYIN’ DEDIGI
ORNEK SAHSIYETLER

Ahmet ERDINCLI?
Giris
Kur’an-1 Kerim, insani yalnizca tarihsel bir varlik olarak
degil; sahip oldugu inang, ahlak ve sorumluluk bilinciyle
degerlendiren ilahi bir rehberdir. Kur’an’da bazi sahsiyetlerin
ovgiliyle zikredilmesi, onlarin tarihi kimliklerinden ziyade temsil
ettikleri degerlerle iliskilidir (Bilgiz, 2013). Bu c¢alisma, Kur’an’da
Allah’in = “hatirlayin” dedigi Ornek gosterdigi ilahi Ovgiiniin
muhataplarini ve bu Ovgiiniin dayandig1 temel ahlaki ilkeleri
incelemeyi amaglamaktadir. Calismada Oncelikle bu Ornek
sahsiyetleri Kur’an’da hatirlatmak {izere kullanilan cesitli fiillerle
kavramsal alani ele alinmis; ardindan Hz. Ibrahim, Hz. Musa, Hz.
Ismail, Hz. Ydasuf, Hz. Meryem ve Hz. Lokman gibi Kur’an’da
hayirla anilan sahsiyetler ve temel nitelikleri incelenmistir.

Insan hayatinin en belirgin 6zelliklerinden biri, smirli bir
zaman diliminde gergeklesmesidir. Insan dogar, yasar ve oliimle
gecici dlinya hayati sona erer (Miilk Suresi, 67/2); ancak bazi

! Dr. Ogretim Uyesi, Manisa Celal Bayar Universitesi, ilahiyat Fakiiltesi, Arap Dili ve
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durumlarda onun diislinceleri, davraniglar1 ve biraktifi eser ve
tesirler sonraki nesiller tizerinde kalici etkileri devam ettirme
durumu s6z konusudur (Cerrahoglu, 1970). Kur’an’da hayirla anilan
sahsiyetler insanliga sunduklari hizmetlerle bu kalici etkinin en
somut orneklerini olusturmaktadir.

Insan, yaratilis1 geregi yalnizca icinde bulundugu zaman
diliminde var olan degil; geride biraktig1 diisiince, davranis ve
eserlerle gelecege yon veren bir varliktir (Kilig, 1991). Bu sebeple
tarih boyunca insan, toplum ve devletler, sonraki nesillerde nasil
hatirlanacaklar1 ve hangi degerlerle anilacaklar1 meselesine biiyiik
onem vererek ¢esitli yol ve yontemlerle kalici olma adina eserler
birakmaya c¢ahismislardir. Ozellikle insanlarm 6liimden sonra
biraktiklar1 isim; onlarin yasarken takindiklar1 ahlaki duruslari,
yasadiklar1 topluma katkilar1 ve insanliga kazandirdiklar1 degerlerle
sekillenmektedir. Bu baglamda “iyi bir isim birakmak” veya “hayirla
hatirlanmak”, hemen hemen biitiin kiiltiir ve medeniyetlerde deger
goren bir olgudur. Nitekim Hz. Peygamber (s.a.v.) de insanin
vefatindan sonra amel defterinin kapanmayacagi ii¢ durumu
bildirerek hatirlanmanin temel yollarim1 zikretmistir "Insan 6ldiigii
zaman amel (defteri) kapanwr. Ancak su ii¢ sey bundan miisnesnadir:
sadaka-i cariye, faydalanilan bir ilim, kendisine dua eden salih bir
evlat." (Mislim, 1955, "Vasiyyet", 14).

Kur’an-1 Kerim, insanin fitratinda var olan ebedilik
duygusunun bir yansimasi olan hatirlanma arzusunu birgok ayette ve
bircok farkli ornek sahsiyetten haber vererek ele almistir. Bu
kisilerin sadece isimlerini degil, bu kimselerin gelecek nesillere
aktarilma nedenlerini de Ozellikle belirtmektedir. Kur’an, insanin
diinyadaki varligin1 biyolojik yoOniiyle birlikte, onun duygu ve
diisiince diinyasini, inang, ahlak ve davranislarini hem kendi
hayatinda hem de sonraki nesiller iizerinde nasil bir iz biraktigin
cesitli vesilelerle haber vermektedir (Dinger, 2022).
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Insanin Kur’an’a gore degeri; sahip oldugu mal, makam ve
soy gibi maddi imkéan, sosyal konum veya mensup oldugu aile ve
grupla degil; Allah’a kars1 kulluk ve sorumluluk bilinci, iman, takva
ve ortaya koydugu salih amellerle 6l¢iilmektedir (Unal, 2002). Bu
nedenle Kur’an, bazi 6zel sahsiyetleri ge¢miste yasamis tarihi
figiirler olarak zikretmekle birlikte, onlarin sahip oldugu f{istiin
ahlaki 6zellikleri de 6n plana ¢ikararak sonraki nesiller i¢in 6rnek
modeller haline getirmistir (Meryem Suresi, 19:51-56). Ayn1 sekilde
Kur’an’da olumsuz anlamda o6rnek olacak bazi kimselerin inkar,
zuliim, kibir ve ahlaki bozukluklar vb. olumsuz tutum ve davranislari
temsil eden kimseler de sonraki nesiller agisindan ibret alinmasi i¢in
zikredilmistir (Tebbet Suresi, 111:1-4). Bu tiir olumlu veya olumsuz
ornekler, Kur’an’in insani1 hatirlatma amacii yansitmaktadir.
Ayetlerde bu kisi ve niteliklerinin siklikla yinelenmesi, tarihsel bir
bilginin Gtesinde, gelecek nesillere deger aktarmayir amaglayan
egitsel bir yontem olarak degerlendirilmelidir (Aydin, 2002).

Kur’an’da bazi kisilerin isimlerinin ve niteliklerinin agik
bigimde zikredilmesi, Allah katindaki degerlerinin yansimasi olarak
degerlendirmek gerekmektedir (Kilig, 1991). Mesela Kur’an’in
1srarla vurguladigl, Hz. Ibrahim’in tevhid miicadelesi ve teslimiyeti,
Hz. Musa’nin sabri, ¢ektigi sikintilar ve sorumluluk bilinci, Hz.
Ismail’in Allah’a ve babasina kars1 itaati ve soziinde durmasi, Hz.
Meryem’in zor sartlar altinda kalmasina ragmen korudugu iffeti ve
Allah’a olan bagliligi, Hz. Lokman’in hikmeti ve ¢gocuguna ahlaki
ogiitleri bu baglamda dikkat ¢ceken oOrneklerdir (Ebu’l-Hasen en-
Nedvi, 2005, ss. 63-69). Bu model sahsiyetlerin Kur’an kissalarinda
siklikla vurgulanmasi, sadece tarihsel bir kissa veya haber olarak ele
almmamalidir. Zira bu kisilerin temsil ettigi ahlaki ve insani
degerlerin siirekli vurgulanmasi, insanlik agisindan hangi niteliklerin
zamansiz, hangilerinin kalict ve 6vgiiye deger oldugunu ortaya
koymasi agisindan onemlidir (Bag, 2018).
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Kur’an acisindan hatirlanma, kisisel bir itibar meselesi
olmakla birlikte ahlaki bir hedef ve insanin yasamini anlamlandiran
bir sorumluluk alani olarak degerlendirilmektedir. insan, kendisi
veya toplumu i¢in yaptigr davraniglariyla hem kendi karakterini
ortaya koymakta hem de i¢inde bulundugu toplumda olumlu ya da
olumsuz izler birakmaktadir. Bu yoniiyle Kur’an’in bir vefa 6rnegi
olarak andig1 sahsiyetler, ideal insan modelinin temel 6zelliklerini
ortaya koymakta; miiminlere hangi niteliklere sahip olmalari
gerektigi konusunda rehberlik etmektedir (Unal, 2002).

Akademik olarak bu g¢aligma, ilahi vefa ve 6vgiiniin hangi
kriterlere bagli oldugunu ortaya koymasi agisindan Onem
tagimaktadir. Zira Kur’an’in bir kisiyi degerli gormesinin temelinde
insanlarin ¢ogunun deger Ol¢iileri olan soy, makam, servet veya giic
gibi diinyevi dlgiitler degil; takva, samimi iman, giizel ahlak, kulluk
bilinci ve insanliga fayda saglayan davranislar yer almaktadir
(Dinger, 2022). Bu nedenle Kur’an’da o&vgiiyle zikredilen
sahsiyetlerin ortak oOzelliklerinin ortaya konulmasi, giiniimiiz
insaninin ahlaki deger arayisina da 6nemli katkilar saglayabilecek
niteliktedir (Ilhan, 2015). Bu bakimdan Kur’4n miiminlere iyiyi,
giizeli ve ideal 6rneklikleri hatirlatmakta ve bunlardan 6giit almasini
emretmektedir. Ayrica mizacina ve durumuna gore kendisine
rehberler edinmesini tavsiye etmektedir: nitekim ayet bu duruma
vurgu yapmaktadir. “Sen yine de ogiit ver/hatirlat. Clinkii
ogiit/hatirlatma miiminlere fayda verir”’ (Zariyat Suresi, 51:55). Bu
ayete gore Ogit ve nasihat, Misliimanlarin imanlarinin
giiclenmesine, daha giizel amel yapmalarina, kendilerini Islam’a
tamamen kapatmayanlarin da iman etmelerine vesile olur
(Zemahseri, 1987, c. 4, s. 32). Ayrica hatirlatma, 6giit almak
isteyenlere fayda saglayarak itikadi ve imani konularda onlar
destekler (Elmalili, 1936, C. 7, s. 267; ayrica bkz. Kasas Suresi,
28:46; Gasiye Suresi, 88:21).
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Literatlir incelendiginde bu konunun genellikle “zikir”
baglaminda ele alindig1 goriilmektedir. Kokver (2018), "Hatirlama
ve Kur’dni Baglamda 'Zikir' [liskisi" baslikli ¢alismasinda hatirlama
kavrami ile Kur’an-1 Kerim’de yer alan zikir kavraminin felsefi
iliskisini incelemektedir. Dinger (2022), Kur’an’da hatirlatma amaci
tagiyan unsurlari din sosyolojisi agisindan ele alirken; Bas (2018) ise
Kur’an’in sundugu giizel insan modelini kisilik ve karakter insasi
baglaminda degerlendirmektedir. Bu ¢alisma ise Kur’an baglaminda
biitlinciil bir yaklasimla hatirlamay1 ele alarak 6rnek sahsiyetleri ve
ovgiiye deger temel niteliklerini kapsam olarak belirlemektedir.

1. Hatirlamanin Kur’an’daki Anlam Cercevesi

Allah, Kur’an’da 6rnek olarak ortaya koydugu peygamber ve
salth kullar1 bir¢ok farkli lislup ve fiil kalibiyla muhataplarina
bildirmektedir. Hatirlatma anlami tasiyan bu fiillerin aralarinda az da
olsa anlam farkliligt mevcuttur (Unal, 2002). Ancak 6z itibariyle
hepsinin temel gayesi muhataplara peygamberleri, salih kullar1 ve
temsil ettigi evrensel ahlak degerlerini bildirmeleridir.

Kur’dn’da “hatirla” emri genel olarak zikir fiili ile ifade
edilmektedir. Arapga sozliiklerde z-k-r -&-3 kokiinden gelen (L33
zikr; hatirlamak, anmak, dile getirmek, giindemde tutmak ve 6giit
almak gibi anlamlara sahiptir (Ibn Manzir, 1990, C. 4, s. 308;
Zebidi, 1968, C. 3, s. 226; Ragib el-Isfahani, 1997, ss. 183-184).
Zikir hem kalp hem de lisan ile yapilir. Kur’an’da zikir kavrami hem
Allah’t anmayr hem de ge¢miste yasamis kisilerin ve olaylarin
hatirlatilmasin1 ifade edecek sekilde kullanilmaktadir (Cevherd,
1987, C. 1, s. 545; Ibn Faris, 1979, C. 1, s. 446). Kur’an’da ¢esitli
tiirevleriyle birlikte 270 ayette zikir kavrami gegmektedir. Bunlarin
33 tanesinde emir kipi kullanilmaktadir. Bu emirlerin 15 tanesinde
Allah’in kendisini, 11 tanesinde ise O’nun nimetlerini hatirlatma s6z
konusudur. Emir kipli ayetlerin bir kisminda, Hz. Peygamber'i teselli
etmek, moral vermek ve onu desteklemek amaciyla Onceki
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peygamberlerin niteliklerine, karsilastiklari zorluklara,
benimsedikleri tavirlara ve gosterdikleri sabra yer verilmektedir
(Demirci, 2013, s. 269).

Kur’an’da “zikr”, hatirlama anlamiyla birlikte (Halil b.
Ahmed, t.y., C. 5, s. 246) birseyi goriiniir yapma, gelecek nesillere
aktarma (Ragib el-Isfahani, 1997, s. 328) ve drnek haline getirme
anlamlar1 da tasimaktadir (Ibn Manzir, 1990, C. 4, s. 308). Nitekim
bu baglamda Kur’an’da bazi peygamber ve salih kullarin giizel
ornek olmast icin gelecek nesillere aktarildigini bildirmektedir.
“Onu sonraki nesiller arasinda giizel bir sekilde anilmaya biraktik™
(Saffit 37/108) Ayet, tarihsel ve toplumsal hafizada olumlu bir iz
birakmanin ilahi bir lituf olduguna isaret etmektedir. Bu niteleme,
insanin sergiledigi erdemli tutum ve davraniglarin 6diillendirilmesi
ve insanlar nezdinde kabul gérmesi baglaminda degerlendirilmelidir
(Bahar, 2008). Bu durum, Kur’an perspektifinde gercek kaliciligin
maddi unsurlarla degil; insanin iman ve ahlak temelinde ortaya
koydugu erdemlerle gergeklestigine isaret etmektedir.

Hz. Peygamber’e 6nceki peygamber ve salih sahsiyetlerin
vasiflarinin hatirlatildig ayetlerin bir kismi tilavet kavrama ile haber
verilmektedir. Tilavet (:5°5) kelimesi, Arap dilinde #-I-v (s5-J-&)
kokiinden tliremektedir. Sozlikte “okumak, aktarmak ve ibret
baglaminda zikretmek, ard1 sira gitmek, izlemek, tabi olmak ve pesi
sira gelmek” bigiminde tanimlanmaktadir (Cevheri, 1990, C. 4, s.
2289; Tbn Faris, 1979, C. 1, s. 351; Ibn Manzir, 1990, C. 1, ss. 443-
445). Bu tiir ayetlerde emir kipi olan (&) / oku/aktar) formu
kullanilmaktadir. Geg¢mis Ornek sahsiyetlerden haberler verme
seklinde cereyen eden bu iislup, Hz. Peygamber’in risalet ve tebligi
esnasinda bagvurdugu Kur’dni bir metod olarak 6n plana
cikmaktadir.

Allah, Hz. Nuh’un tevhid ve risalet miicadelesini Mekke’de
zor donemler gegiren Hz. Peygamber ve miiminlere teselli ve destek
olmas1 igin elcisinden zikretmesini sdyle emretmektedir; “Onlara



Nith 'un kissasini da oku! O, kavmine soyle demisti: Ey kavmim! Eger
benim aramzda bulunmam ve Allah''n adyetlerini bildirmem
zorunuza gidiyorsa, bilin ki ben yalmz Allah'a dayanip
gtiveniyorum” (Y0nus Suresi, 10:71). Yiice Allah, bu ayette 6rnek
bir sahsiyet olan Hz. Nuh vasitasiyla son el¢isine, ¢ektigi cilelerde
yalniz olmadigimi daha once nice peygamberin de ayni zorlu
siireclerden gectigini hatirlatmaktadir. Ayrica bu ayet, elgiye
rehberlik olmasi i¢in de benzer zorluklara gogiis germesi gerektigini
hatirlatmis; onceki ornek sahsiyetlerin miicadelesini 6rnek alarak
sadece Allaha giivenerek tebligini silirdiirmesi gerektigini haber
vermistir (Akyiiz, 2017, s. 61). Aslinda bu kissanin amaci, Hz.
Nih’un uzun teblig siirecinde muhataplarinin inadina ragmen
sergiledigi tutum ve teblig tslubu, onun Allah’a teslimiyetini ve
miicadelesindeki cesaretini ortaya koymaktadir. Bu ayetle Hz.
Peygamber’e Hz. Nih 6rnegi ile psikolojik bir destek vermektedir
(Taberi, 2000, C. 3, s. 130).

Kur’an-1 Kerim’de haber vermek anlamina gelen ifadelerden
biri de nebe fiilidir. Sozlikte (L9 nebe; anlatmak, duyurmak,
soylemek ve bildirmek manalarina gelmektedir. Bu kelime daha ¢ok
onemli haberler gibi kesin bir bilgi veya gii¢lii bir zanla gelen
kiyamet, ahiret haberleri igin kullanilmaktadir (Ragib el-Isfahani,
1997, 204). Kur’an-1 Kerim, ge¢mis peygamberler ile timmetlerin
kissalarini naklederken nebe’kelimesiyle de aktarmaktadir. Ornegin
onceki oOrnek peygamberlerin haberleriyle ilgili “Sana onlarin
haberlerinden bir kismint anlatiyoruz...” (Mii’min 40/78); Hz. M{sa
ve Firavun kissasinda “Sana Miisd ile Firavun’un haberinden
gercek olam okuyoruz” (Kasas 28/3); Hz. Adem’in iki oglundan
haber veren “Onlara Ademin iki oglunun haberini hakkiyla oku...”
(Maide 5/27) ayetleri de, bu kavramin tercih edildigi 6rneklerdendir.

Tiirk¢ce’de sikca kullanilan hayirla anmak/anilmak ifadesi de
benzer anlami vermektedir. Arap¢a hayir kelimesinden gelen bu
kelime genis bir anlam alanina sahip ifadelerinden biridir. Arapgada
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h-y-r kokiinden gelen bu kelime; iyi, giizel, degerli, faydali, iistiin ve
tercih edilmeye layik olan durumlar: ifade etmektedir (Zebidi, 1968,
C. 2,s. 194). Hayir, Kur’an-1 Kerim’de 176 yerde gegmekte olup yer
aldiklart ayetlerin konularina gore farkli anlamlara gelmektedir. Bu
anlamlan “iyi, giizel, degerli, faydali ve mal/miilk gibi arzulanan
seyler” seklinde kapsaml1 bir tanimda toplamak miimkiindiir (Ibn
Manzir, 1968, C. 2, s. 264; Cagrici, 1998, ss. 43-46). Kur’an’da bu
kelime bazen maddi nimetler ve imkanlar i¢in kullanilirken, ¢ogu
zaman insanin manevi degerini olusturan iman, salih amel, ahlak ve
Allah’in rizasma uygun davraniglar baglaminda ele alinmaktadir
(Uludag, 1991, ss. 13-16).

Hayir, Kur’an’i bir deger olarak, insan1 Allah’a yaklastiran,
onu ahlaken gelistiren ve hem bireysel hem de toplumsal fayda
iireten davramislar1 kapsamaktadir (Ragib el-isfahani, 1986, s. 231).
Bu acidan Kur’an’da hayir, insanin sahip oldugu diinyalik
imkanlardan ziyade bu imkanlar1 hangi amagla ve nasil kullandigiyla
iliskilendirilmektedir. Bu bakimdan Allah Kur’an’da pek ¢ok ayette
miiminler i¢in 1yilik ve salih amelin degerini vurgulamistir: “Kim
salih bir amel islerse kendi lehine, kim de kotiiliik islerse kendi
aleyhine islemis olur” (Casiye Suresi, 45:15). Ahirette herkes
diinyada iken isledigi hayirli amelleri de kotii amelleri de karsisinda
bulacak; kotli amelleriyle yiizlesenler, bunlarin kendilerinden
uzaklasmasini dileyeceklerdir (Al-i Imran Suresi, 3:30). Yine
giinahkarlar Allah’in huzurunda baslarin1 6ne egerek, “Rabbimiz!
Gordiik ve igittik! Simdi bizi diinyaya geri gonder de salih ameller
isleyelim, ¢iinkii artik kesin olarak inandik” diye yakaracaklardir
(Secde Suresi, 32:12). Bu oOrnekler, insanin diinyada iken 1yilik
yapmast ve salth amellerle ahiretteki hesaba hazirlik yapmasi
gerektigini gostermektedir.

Nitekim Kur’an’da “hayir” kavrami, iman ve salih amel ile
birlikte zikredilerek gercek hayrin nasil elde edilecegi ortaya
konulmustur (Bakara Suresi, 2:62; Sebe’ Suresi, 34:37; Tegabiin
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Suresi, 64:9). Ayrica yiice Allah, bazen insanlarin hoslanmadiklar
seylerde hayir bulunabilecegi, bazen de arzuladiklari hususlarin
kendileri i¢in zararli olabilecegi belirtilerek hayrin yalnizca insanin
sinirlt degerlendirmelerine bagli olmadigini belirtmektedir (Bakara
Suresi, 2:216). Bu durum, Kur’an’in hayir anlayisinin ilahi hikmet
ve ahlaki Olgtilerle belirlendigini gostermektedir.

Insan kelimesinin kokenlerinden biri de nisyan yani
unutmadir. Ibn Abbas’tan gelen bir rivayete gore insana insan
denilmesinin nedeni, kendisiyle ahitlesilmis olmasi ve onun bu ahdi
unutmasidir (Ibn Faris, 1972, C. 1, s. 145). Bu agidan insanin
yeryliziindeki temel gorevi kendisini yoktan var eden Rabb’ini
“hatirlamak” olarak degerlendirilmistir (Ragib el-isfahani, 1993, s.
28). Bu hatirlama/zikir, stiphesiz insanin yaraticisini diisiinmesi ve
onu hatirlamasidir (Kutluer, 2000, ss. 320-323). Kur’an’in
peygamberleri, salih kimseleri veya zalim sahsiyetleri zikretmesi
yalnizca tarihi bir bilgi aktarimi degildir (Yerinde, 2022). Bu
kissalar, belirli ahlaki ilkeleri, belirli sahislarla birlikte zikrederek
akillarda kalmasini ve kiyamete kadar gelecek miisliimanlara 6rnek
modeller sunmayr amaclamaktadir (Bilgiz, 2006). Bu sebeple
Kur’an’da adi gegen sahsiyetler, bireysel oOzelliklerinden ziyade
temsil ettikleri degerlerle 6n plana ¢ikarilirlar (Altuntas, 2016).

Kur’an’da cesitli stirelerde baz1 peygamberler i¢in zikrinin
devam ettirildigi ifade edilmektedir. Bu durum, Allah’1n onlarin hak
yolundaki hayatlarin1 ve miicadelelerini sonraki nesiller i¢in rehber
olacak &rnekler gostermektedir (Bas, 2018). Nitekim Hz. Ibrahim
hakkinda, “Sonradan gelenler arasinda ona giizel bir iin biraktik”™
(Saffat Suresi, 37:108) buyrularak onun iman ve teslimiyetinin
sonraki donemlerde de hatirlanacak bir deger oldugu
vurgulanmaktadir (Baktir, 2003, 46). Bu ayet, Kur’an agisindan
degerlendirildiginde gercek kaliciligin insanin sahip oldugu maddi
unsurlardan degil, Allah’in rizasina uygun sekilde ortaya koydugu
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iman, ahlak ve teslimiyet vb. degerlerden kaynaklandigini ortaya
koymaktadir.

Her insanin fitratinda takdir edilme ve begenilme duygusu
vardir. Ancak, son ilahi kitapta Allah tarafindan takdir edilmek
isteyenler i¢in Allah’in deger verdigi hususlar 6rnekler esliginde
bircok yerde zikredilmistir. Kur’an’a gore insanlarin birbirine
tesekkiir edip takdir etmesi onemli olmakla birlikte, insan i¢in asil
deger Allah katindaki konumla belirlenmektedir. Bu nedenle
Kur’an’da hatirlanma, yalnizca toplumun bir kisiye yonelik olumlu
degerlendirmesi degil; Allah’in razi oldugu kullarin 6zelliklerinin
ornek olarak ortaya konulmas: seklinde ele alinmaktadir
(Cerrahoglu, 1970). “Onlarin rableri katindaki odiilleri, altindan
irmaklar akan, icinde devamli kalacaklar: adn cennetleridir. Allah
onlardan razi olmus, onlar da Allah’tan rdzi olmuslardwr. Iste bu,
rabbini sayip O’ndan korkanlar icindir” (Zilzal Suresi, 98/8) ilahi
ovgiiniin temelinde kisinin Allah ile kurdugu ihlash iligki
bulunmaktadir. Ayrica Allah’a iman, teslimiyet, imtihanlar
karsisinda gosterilen sabir, stikiir, dogruluk ve fedakarlik gibi
erdemlere sahip olduklar1 goriilmektedir (Cagrici, 2010, s. 259).
Dolayisiyla Kur’an’da hatirlanma, rastgele ortaya ¢ikan gecici bir
sOhret degil; ahlaki bir yagsamin sonucu olarak ortaya ¢ikan kalict bir
degerin neticesidir. Bu baglamda Kur’an, insanlara yalnizca diinyada
taninmay1 degil; Allah’in rizasina uygun bir hayat siirerek gelecek
nesiller i¢in anlamli bir iz birakmay1 hedef gostermektedir (Giines,
2014). Ciinkii insanin gergek basarisi, diinyada gegici bir sOhrete
ulasmasindan ziyade kendisinden sonra devam edecek giizel
davraniglar ve Ornek bir hayat ortaya koymasi ve cenneti
kazanmasidir (Boynukalin, 2011).

Kur’an’in model ve ideal insan olarak belirttigi bu kimselerin
kendilerinden ziyade; topluma, insanliga faydali olmak, adaletli
davranmak ve iyiligi yaymak gibi gelecek nesiller tarafindan bile
hatirlanmasina vesile olarak davraniglari 6n planda tuttuklan
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goriilmektedir (Yerinde, 2022). Bu sahsiyetlerin hepsinde oncelikle
sadece Allah’a dayanan gii¢lii bir iman anlayisinin oldugu
vurgulanmaktadir. Hz. Ibrahim’in putperestlige kars: yiiriittiigii
miicadele bunun en somut orneklerinden biridir. Yine bu kimseler,
Allah’in emir ve yasaklarina uyma konusunda tam bir teslimiyet
icerisindedirler. Ilahi emirler karsisinda kendi istek ve arzular1 yerine
Allah’mn rizasim1 goz 6niinde bulundurmuslardir. Kur’an’da cesitli
ozellikleri vurgulanan bu 6rnek sahsiyetlerin ortak 6zelliklerinden
biri de karsilastiklar1 zorluk ve musibetlere sabirla karsi
koymalaridir (Demirel, 2020).

Ozetle Kur’an’da iyi ve giizel bir sekilde hatirlanma, insanin
Allah ile iligkisi ve ahlaki durusuyla baglantili, kapsamli bir deger
anlayisin1 ifade etmektedir. Bu durum, Ornek sahsiyetlerin
yasadiklar1 donemdeki temsil ve basaridan ziyade, sahip oldugu
erdemlerin yasadiklar1 donemdeki etkisi ile sonraki nesiller tizerinde
biraktig1 olumlu ve kalici etkiyi gostermektedir.

2. Kur’an’da Allah’in ‘Hatirlayin’ Dedigi Sahsiyetler

Kur’an-1 Kerim, insanlik tarihini aktarirken belirli
sahsiyetleri 6n plana ¢ikarmakta ve onlarmn hayatlarimi sonraki
nesiller i¢in birer 6rnek olarak sunmaktadir. Kur’an’da yer alan sahis
anlatimlar, tarihi bilgi vermenin 6tesinde muhataplarina dini, ahlaki,
inan¢ ve egitsel amagclar tagimaktadir (Kilig, 1991). Bu sebeple
Kur’an’da adi gecen sahsiyetlerin degeri, yalnizca tarihsel
kimlikleriyle degil; temsil ettikleri ilke ve degerlerle
aciklanmaktadir (Akdemir, 2018). Ozellikle Meryem Suresinde on
tane peygamberi ve Hz. Meryem’i “kitapta an” seklinde Hz.
Peygamber’e ve kiyamete kadar Kur’an’in muhataplarina rol model
olarak bildirmesi dikkat cekicidir. Hatta bu sirede Hz. Meryem’in
kavmi tarafindan iffetsiz olarak taninmaktansa nesyen mensiyye
seklindeki ifadesiyle unutulmak istemesi de konumuz ag¢isindan
ayrica dnemlidir. Ona gore, insan ya gelecek nesillerce iyilikleriyle
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ve erdemleriyle hatirlanmali ya da hi¢ hatirlanmamay1 tercih
etmelidir.

Kur’an-1 Kerim’de Yiice Allah, Hz. Peygamber’e (s.a.v.)
onceki peygamberleri ve salih kullari anmay1 emretmis; bu yolla
onlar1 insanlik i¢in ebedi birer model ve abide sahsiyet olarak takdim
etmistir. Nitekim Kur’an; Hz. Davud, Hz. Meryem, Hz. ibrahim, Hz.
I[shak, Hz. Ya'kub, Hz. Idris, Hz. Ismail, Hz. Musa, Hz. Hud, Hz.
Eyytb, Hz. Zekeriyya, Hz. Siileyman, Hz. Yunus ve Hz. Ziilkifl gibi
miistesna sahsiyetleri anarak hayatlarindan hikmetli kesitler sunmus;
boylelikle onlari model olmanin ve vefanin canli 6rnekleri kilmistir
(Bahar, 2008). Bu baglamda, Allah’in sevdigi ve deger verdigi
seckin kullar1 hatirlamak, onlarin iyilik ve ihsanlarin1 yad etmek
Kur’ani anlamda birer zikir olarak degerlendirilmistir. Dolayisiyla
zikir kavrami ile vefa duygusu arasinda koklii bir bag bulunmaktadir
(Akyliz, 2017, s. 37).

Kur’an’da model olarak tanitilan sahsiyetler, toplumlarini
dogru yola eristirmek i¢in ¢esitli imtihanlarla karsilagmis; ancak
gerek iman, sabir, teslimiyetleriyle gerekse olaylar karsisindaki
ahlaki tutumlariyla 6rnek konuma ulasmislardir. Nitekim ayetler
salih kimseleri ve gilizel hasletlerini zaman sik¢a haber vermektedir;
“Giiclii ve basiretli kullarimiz Ibrédhim, Ishak ve Ya ‘kiib’u da an.
Ahiret yurdunu hatirda tutmadaki samimiyetleri sayesinde onlari
glinahlardan armmdwdik. Dogrusu onlar bizim katimizda gercekten
seckin kilinmis, haywrli kimseler arasindadirlar. Lsmdil i, Elyesa ‘i ve
Ziilkifl’i de an. Hepsi de iyi kimselerdir.” (Sad 38/45-48).

Hz. Peygamber ve timmetine Ornek sahsiyetlerin Kur’an
vasitastyla hatirlatilmasi bir¢ok ibret ve hikmeti ihtiva etmektedir.
Hz. Peygamber’e ge¢mis peygamberlerin ve diger salih kullarin
giiclii iradeleri, basiretli tutumlar1 hatirlatilmaktadir (Aydar, 2001).
Onlar, diinyada sikinti ¢ekseler bile ahiret yurdunu asla
unutmadiklar1 i¢in Allah kendilerini giinahlardan arindirmais,

ruhlarmi ismet sifatiyla donatmis; bu sayede Allah katinda iyiler
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arasinda yer almislardir (Giines, 2014). Bu ayetlerin ifadesine gore
anilan sahsiyetler su ii¢ degerli lutfa mazhar olmuslardir: a) Allah
onlar1 giinahlardan korumustur; b) Kendilerini se¢kinler arasina
almistir; ¢) Iyilerden saymistir. Bu mazhariyetin sebebi ise onlarn
ahiret yurdunu hatirda tutmadaki samimiyetleri, bu husustaki titizlik
ve kararliliklaridir (Kur’an Yolu Tefsiri, C. 4, s. 585-586). Kur’an’da
peygamberler basta olmak iizere bazi salih kullar, sahip olduklar
istiin ahlaki 6zellikler sebebiyle ovgiiyle zikredilmislerdir (Aydar,
2001). Bu 6vgii, onlarin insaniistii varliklar olduklarini degil; insanin
ulasabilecegi yiiksek ahlaki seviyeyi gostermektedir. Dolayisiyla
Kur’an’in hayirla andig1 sahsiyetler, miimin i¢in ulasilmasi gereken
degerlerin somut 6rnekleridir (Kaya, 2018).

Kur’an’da en fazla 6ne cikarilan sahsiyetlerden biri Hz.
Ibrahim’dir. O, Kur’an’da Tevhid inancinin ve teslimiyet ahlakinin
temsilcisi olarak takdim edilmekte ve yalnizca kendi déneminin
inang¢ sorunlariyla miicadele eden bir peygamber olarak degil; ayni
zamanda biitlin insanlik i¢in tevhid inancinin sembolii olarak
sunulmaktadir (Esen, 2011). Kur’an, Hz. Ibrahim’i su ifadelerle
tammlar: “Siiphesiz Ibrahim, Allah’a goniilden boyun eSen, hakka
yonelen bir onderdi. O, miisriklerden degildi.” (Nahl 16/120) Bu
ayette Hz. Ibrahim’in {i¢ temel 6zelligi dikkat cekmektedir: Allah’a
teslimiyet, hakka yonelme ve sirkten uzak durma. Kur’an agisindan
onun Ustlinligii, herhangi bir sosyal statiiye veya soy bagina degil;
imanindaki samimiyete dayanmaktadir (Taberi, 2000). Hz.
[brahim’in hayatindaki en belirgin &zelliklerden biri, icinde
bulundugu toplumun yanls inanglarina karsi gosterdigi cesur
miicadeledir. O, atalarindan devraldig: inanglar1 sorgulamis ve akli
delillerle ger¢ek yaraticiyr aramistir (Harman, 2000). Kur’an’da
onun putperest toplumuna karst yaptigr miicadele ayrintili sekilde
anlatili. Bu miicadele, Kur’dn’in insanlara verdigi oOnemli
mesajlardan biridir: Hakikate ulasan insan, ¢cogunlugun goriisiine
degil, dogru olduguna inandig1 ilkeye bagli kalmalidir (Sahin, 1997).
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Hz. Ibrahim’in yalmz kalma pahasma dogru bildigi yoldan
ayrilmamasi, onu hayirla anilan sahsiyetlerden biri haline getirmistir
(Karakus, 2019).

Hz. Ibrahim’in hatirlanmasinin temel sebeplerinden biri de
Allah’in emirlerine kars1 gosterdigi teslimiyettir (Soylu, 2024).
Kur’an’da dort yerde insanlar icin ifade edilen “Sabirli ve temkinli,
akilli, agir bagly” gibi anlamlara gelen halim kelimesinin ikisinin Hz.
brahim (Tevbe 9/114; Had 11/75) hakkindadir. Ozellikle oglu Hz.
Ismail ile yasadigi kurban imtihani, teslimiyetin en onemli
orneklerinden biri olarak Kur’an’da yer almaktadir (Gokge, 2020):
“Babacigim! Sana emredileni yap. Insallah beni sabredenlerden
bulacaksin.” (Saffat 37/102) Bu ifade, sadece bir baba-ogul
iliskisindeki itaati degil, Allah’in iradesine duyulan giliveni
gostermektedir (Taberi, 2000). Hz. Ibrahim ve Hz. Ismail’in bu tavri,
insanin Allah’a bagliliginin en giiclii 6rneklerinden biridir.

Kur’an, Hz. ibrahim’in sonraki nesiller tarafindan giizel bir
sekilde anilmasini 6zel olarak ifade etmektedir: “Sonradan gelenler
arasinda ona giizel bir iin bwraknk.” (Saffat 37/108) Bu ayet,
aragtirmanin temel konusu olan “hatirlanma” olgusunun en agik
orneklerinden biridir. Hz. Ibrahim’in kalic1 degeri, sahip oldugu
maddi 1mkéanlardan degil; inanct ugrunda gosterdigi sayisiz
fedakarliktan kaynaklanmaktadir (Kazang, 2011).

Kur’dn’da en genis sekilde anlatilan peygamber Hz.
Musa’dir. Harman’a (2020, s. 207) gore Hz. Misa, Kur’an-1
Kerim’in otuz dort stiresinde 136 yerde zikredilmektedir ve Kur’an
ile sahih hadislerde ge¢gmis peygamberler arasinda kendisinden en
cok soz edilen peygamberdir. Onun hayati, miiminlere ilahi gorev
bilincini ve miicadele ahlakini 6n plana ¢ikarmaktir. O, baski altinda
yasayan bir toplumu Ozgiirliige kavusturma, zulme karsi ¢ikma,
direnme ve ilahi sorumlulugu yerine getirme agisindan énemli bir
ornektir. Hz. Musa’nin gorevi, donemin zalim hiikiimdar1 Firavun’a

karst Allah’in mesajin1 cesurca ve kararlilikla teblig etmektir
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(Harman, 2006). Kur’an’da Allah’in Hz. Musa’ya hitaben: “Ben seni
sectim; artik vahyedilecek olani dinle.” (Taha 20/13) buyurmasi,
onun ilahi gorev acisindan 06zel bir konuma sahip oldugunu
gostermektedir. Hz. Musa’nin hayatinda ©ne c¢ikan temel
degerlerden biri miicadele ahlakidir. O, kendinden ziyade iginde
yasadig1 toplumun inang ve 6zgiirliik miicadelesine dnciiliik eden bir
rehberdir (Ethem & Topyay, 2022). Kur’an’da Hz. Musa’nin
karsilastig1 zorluklar ayrintili bi¢imde anlatilir. Firavun’un baskisi,
Israilogullar1 toplumunun zaman zaman gosterdigi olumsuz tavirlar
karsisinda Hz. Musa sabir gostermistir. Bu yoniiyle Hz. Musa,
liderlik ahlakinin 6nemli bir 6rnegidir. Onun hayatinda: ilahi
sorumluluk bilinci, zulme karsi durus, sabirli olmak, toplumun
iyiligi i¢in fedakarlik vb. ilkeler 6ne ¢ikmaktadir (Kayacan, 2016).

Kur’an’da Hz. Ismail, sadakat ve Allah’a baglilhigin &rnegi
olarak ozellikle dogruluk ve sozinde durma o6zelligiyle
oviillmektedir: “Kitapta Ismail’i de an. Stiphesiz o, vaadine sadikti;
resul ve nebiydi.” (Meryem 19/54) Bu ayette Hz. Ismail’in 6ne
cikarilan 6zelligi “sadakat’tir. S6ziinde durmak, Kur’an ahlakinda
onemli bir erdemdir. Ciinkii giivenilir insan olmak, bireysel
iligkilerin ve toplumsal diizenin temel sartlarindan biridir. Hz.
Ismail’in babasi Hz. ibrahim ile birlikte KAbe’nin insasinda gorev
almasi da onun Allah’a hizmet bilincini gdstermektedir: “/brahim ve
Ismail, evin temellerini yiikseltiyorlardi...” (Bakara 2/127) Hz.
[smail’in hayati, insanin Allah’a baglilhigmin yalnizca bireysel
ibadetlerle  smurlt  olmadigini; aym1 zamanda toplumsal
sorumluluklarla da ilgili oldugunu gostermektedir.

Kur’an’da hayirla anilan 6nemli sahsiyetlerden biri de Hz.
Yasuf’'tur. Yasuf kissasi, iffet, sabir ve affedicilik 6rnegi olarak
Kur’an’in en kapsamli anlatimlarindan biridir ve insanin karsilagtig
zorluklar karsisinda nasil bir ahlaki tavir sergilemesi gerektigini
gostermektedir. Nair, 2021, 1-21). Hz. Yusuf, kendisine yonelik
giinah teklifine karst direnmistir. Bu durum, Kur’an’da ahlaki
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kararliligin 6rnegi olarak sunulur. O, Kardesleri tarafindan kuyuya
atilmasi, kole olarak satilmasi ve haksiz yere hapsedilmesine ragmen
sabrin1  korumugtur. Ayrica giic sahibi oldugu donemde
kardeslerinden intikam almak yerine onlar1 affetmistir. Bu tavir, Hz.
Yisuf’un yiiksek ahlakini ortaya koymaktadir (Gilimriikgiioglu,
2014, s. 195).

Kur’an’da Hz. Meryem, iffet abidesi olarak 6zel bir konuma
sahiptir. O, ismi agik¢a zikredilen tek kadin sahsiyettir ve hayati
bir¢ok ayette drnek olarak sunulmaktadir. Kur’an sdyle buyurur: “Ey
Meryem! Allah seni secti, seni tertemiz yapti ve seni dlemlerin
kadinlarina iistiin kildi.” (Al-i Imran 3/42) Ayete gére Hz.
Meryem’in hatirlanmasinin emredilmesinde onun sahip oldugu
iffeti, Allah’a baghiligi, sabir ve teslimiyeti vb. degerler
bulunmaktadir. Onun hayati, yalniz bir kadin haliyle yasadig1 agir
imtihanlar karsisinda bile Allah’a glivenmenin ve manevi
dayanikliligin 6rnegidir. Ancak Hz. Meryem, agir bir imtihanla kars1
karsiya kaldig1 ve dogum sancilarinin siklastigi o ¢aresizlik aninda
sOyle demistir: "Keske bundan once olseydim de unutulup
gitseydim!" (Meryem Suresi /23) Hz. Meryem, iffetine ve namusuna
son derece diiskiin bir kimsedir. Insanlarin kendisi hakkinda
yapacagl dedikodular ve atacag: iftiralar, ona bedensel agrilardan
cok daha agir gelmistir. Bu durum, peygamberlerin ve biiyiik
sahsiyetlerin de birer insan oldugunu, derin hiiziin ve caresizlik
hissedebileceklerini gosterir (Bulut, 2007). Hz. Meryem’in burada
verdigi bir ders de bir insan Oldiikten sonra hayir ve iyilikle
anilmayacaksa gelecek nesillerin hatirlamasinin  bir amacinin
olmadigin1 belirtmesidir. Bu tutum, 1iyiliklerle yad edilmenin
Onemini ac¢iklamaktadir.

Kur’an’da hikmet ve ahlak egitiminin modeli olarak sunulan
Lokman, kendisine hikmet verilen bir kisi olarak zikredilir:
“Andolsun Lokman’a hikmet verdik...” (Lokman 31/12) Lokman’in
ogluna verdigi ogiitler, Kur’an’in ahlak egitimine dair énemli bir

--103--



ornek sahsiyettir. Bu 6giitlerde o ogluna tevhid inancini, anne babaya
sayglyl, namazi, sabri, tevazuu ve kibirden uzak durmayi
oguitlemektedir. Hz. Lokman’in adimin bir slreye isim olarak
verilmesi ve onun hayirla hatirlanmasi, sahip oldugu hikmetin ve
insan yetistirme anlayisinin sonucudur.

Ozetle Kur’an’da hayirla anilan sahsiyetler farkli dénem ve
sartlarda yasamis olsalar bile ayn1 temel degerleri temsil
etmektedirler. Bu degerler: Allah’a iman, tevhid bilinci, sabur,
teslimiyet, dogruluk, iffet, hikmet, insanlara faydali olma seklinde
siralanabilir (Tatar, 2003). Sonug¢ olarak Kur’an’in hayirla andigi
sahsiyetler, gecmiste yasamis kisiler olmanin 6tesinde, insanligin
ahlaki gelisimine rehberlik eden 6rnek modellerdir (Bulut, 2007).
Kur’an, bu sahsiyetleri anlatarak insanlara “nasil hatirlanmasi
gerektigini” 0gretmekte ve kalici degerin giizel ahlakla olusacagin
gostermektedir.

3. Kur’an’da Allah’in ‘Hatirlayin’ Dedigi Sahsiyetlerin
Temel Ozellikleri

Kur’an’da bir insanin hatirlanmasi, rastgele bir dvgii veya
tarihi bir sohret olarak degerlendirilmemektedir. ilahi dvgii, kisinin
sahip oldugu belirli ahlaki 6zelliklerin ve Allah ile kurdugu saglam
bir iligkinin bir sonucu olarak ortaya ¢ikmaktadir. Kur’an’in dvgiiyle
zikrettigi bu sahsiyetlerin ortak noktalarinin yalnizca Allah’a kars:
belirli ibadetleri yerine getirmeleri degil; aynt zamanda hepsinin
karakter, sorumluluk bilinci ve i¢inde yasadiklari topluma faydali
olma agisindan ornek bir durus sergiledikleri goriilmektedir.

Kur’an acisindan insanin ger¢ek degeri; mal, makam, soy,
giic veya toplumsal itibar gibi gecici Olciitlerle degil, Allah’a kars1
sorumluluk bilinci ve ahlaki davraniglariyla belirlenmektedir
(Simsek, 1998). Bu nedenle Kur’an’da hatirlanmasi istenilen kisiler,
oncelikle Allah’in rizasin1 hedefleyen ve bu dogrultuda yasayan,
canlarin1 ve mallarini kutsal degerleri ugrunda feda etmeyi géze alan
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kimselerdir. Ilahi &vgiiniin temelinde yer alan ahlaki ilkeler,
Kur’an’im model insanin1 anlamak ag¢isindan biiyiik Onem
tasimaktadir. Bu ilkeler, inanan tiim insanlarin hem manevi
gelisimini hem de toplumdaki sorumluluklarini kapsamaktadir.

Kur’an’da hayirla anilan insanlarin en temel 6zelligi takva
sahibi olmalaridir. Takva, Allah’a kars1 derin bir sayg1 ve sorumluluk
bilinci tagimak, O’nun emir ve yasaklarina karsi duyarli olmak
anlamina gelmektedir (Karagéz, 2004). Kur’an’a gore insanin
iistiinliigiinii belirleyen temel ol¢iit takvadir: “Siiphesiz Allah katinda
en degerliniz, O 'na karsi gelmekten en ¢ok sakinaninizdir.” (Hucurat
49/13) Bu ayet, Allah katinda insanin degerinin disg goriiniis, sosyal
statli veya maddi imkanlarla degil, manevi niteliklerle belirlendigini

ortaya koymaktadir.

Kur’an’da ovgliyle anilan sahsiyetlerde saglam bir takva
bilincinin oldugu goriilmektedir. Hz. Ibrahim’in putperest bir toplum
icerisinde tevhid miicadelesi vermesi, Hz. Yasuf'un gilinah
karsisinda Allah korkusuyla hareket etmesi, Hz. Meryem’in iffetini
korumasi bu bilincin farkli 6rnekleridir. Takva, insanin
davranislarini diizenleyen der(ini bir denetim vasitasidir. Bu yoniiyle
hatirlanmanin temelinde yalmizca disaridan goriilen davranislar
degil, bu davraniglar1 ortaya cikaran samimi niyet ve biling
bulunmaktadir.

Kur’adn’da ilahi 6vgiinlin en temel sartlarindan biri saglam
iman anlayisidir. Cilinkii Kur’an’a gore insanin biitlin ahlaki
davraniglari, Allah ile kurdugu iligkinin niteligine baghidir. Tevhid
inanci, yalnizca Allah’in varligini kabul etmek degil; hayatin biitiin
alanlarinda Allah’in rehberligini merkeze almak anlamina gelir. Bu
sebeple Kur’an’da hayirla anilan sahsiyetlerin tamaminda gii¢lii bir
tevhid bilinci goriilmektedir. Hz. Ibrahim’in hayati bu agidan énemli
bir ornektir (Sahin, 1997). O, toplumunun yaygin inanglarina karsi
cikarak Allah’in birligini savunmus ve bu ugurda cesitli sikintilara

katlanmistir. Kur’an, Hz. Ibrahim’in bu yéniinii 6zellikle
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vurgulamistir (Simsek, 1998). Tevhid bilinci, insani yalnizca Allah’a
kulluk etmeye yoneltmekle kalmaz; ayn1 zamanda insan karsisinda
asir1 baglilik, korku veya teslimiyet gdstermesini engeller. Bu
nedenle Kur’an’da tevhid miicadelesi veren kisiler, ahlaki
bagimsizligin ve 6zgiir iradenin temsilcileri olarak sunulmaktadir.

Kur’an’da hayirla anilan sahsiyetlerin 6nemli 6zelliklerinden
biri de sabirdir. Sabir, Kur’an’da pasif bir bekleyis degil; dogru olani
sirdiirme, zorluklara karsi direnme ve ilahi hedeflerden
vazgecmeme anlaminda kullanilmaktadir. Peygamberlerin hayatlari,
sabrin en agik Orneklerini gostermektedir. Hz. Nuh’un uzun siire
kavmini Hakk’a davet etmesi, Hz. Musa’nin zorlu bir topluma
rehberlik etmesi, Hz. YGsuf'un haksizliklara ragmen ahlaki
durusunu korumasi sabir erdeminin Ornekleridir (Pisgin, 2010).
Kur’an soyle buyurur: “Siiphesiz Allah sabredenlerle beraberdir”
(Bakara 2/153) Bu ayet, sabrin yalnizca insani bir dayanma giicii
olmadigini; Allah’in destegiyle iliskili manevi bir deger oldugunu
gostermektedir. Kur’an’in hatirlayin  dedigi kisilerin  higbiri,
karsilagtiklar1  engeller ~ sebebiyle  teblig  vazifelerinden
vazgegmemislerdir. Iste onlarin  kalict deger kazanmasinin
sebeplerinden biri de zorluklar karsisindaki ahlaki kararliliklaridir.

Kur’an’da ilahi 6vgiiniin 6nemli 6lgiitlerinden biri de ihlastir.
Ihlas, yapilan davramslarin yalnizca Allah’m rizasm kazanma
amaciyla gercgeklestirilmesidir. Kur’an’a gore bir davranisin deger
kazanmasi, yalnizca gorlinlirde iyi olmasma baglh degildir.
Davranisin arkasindaki niyet de biiyiik onem tagimaktadir (Karagoz,
2004). Hz. Ibrahim’in Allah’a baglhiligi, Hz. Ismail’in teslimiyeti ve
diger o6rnek sahsiyetlerin davraniglari, samimi bir kulluk anlayiginin
yansimalaridir (Ozdemir, 2015). Thlas sahibi insan, insanlarin
Ovgiislinii veya diinyevi karsiliklar1 degil, Allah’in hosnutlugunu
hedefler. Bu nedenle Kur’an’da kalici deger kazanan Kkisiler,
oncelikle samimi kulluklariyla 6ne ¢ikmaktadir.
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Kur’an’da hatirlanmasi emredilen sahsiyetlerin bir diger
ortak dzelligi dogruluk ve giivenilirliktir. Insan iliskilerinin temelini
olusturan bu degerler, Kur’an ahlakinda 6nemli bir yere sahiptir. Hz.
Ismail’in séziinde duran kisi olarak tanitilmasi, giivenilirligin ilahi
ovgliye konu oldugunu gostermektedir: “Siiphesiz o, vaadine
sadikti.” (Meryem 19/54) Verilen sozli yerine getirmek, insanin
karakter biitlinliiglinli gésteren 6nemli bir ahlaki gostergedir. Kur’an,
giivenilir insan modelini yalnizca bireysel iliskiler agisindan degil,
toplumsal diizen agisindan da gerekli gormektedir (Kara, 2013). Hz.
Ibrahim, Hz. Idris, Hz. Yisuf ve Hz. Meryem ile birlikte Kur’4an'da
"s1ddik" sifatiyla anilan dort kisiden biridir. "Bu kitapta Ibrahim’i de
okuyup an! Kuskusuz o, 6zii sézii dogru bir insan, bir peygamberdi"
(Meryem Suresi, 19/41). Ayette gecen "siddik" kavrami tefsirlerde;
her zaman dogru sdyleyen, yalan konusmayan ve c¢ok sadik insan
olarak agiklanmaktadir (Mukatil b. Siileyméan, 1989, 3/269).

Kur’an’in hatirlattign sahsiyetler, yalnizca kendi manevi
gelisimleriyle ilgilenen kisiler degildir. Onlar aym1 zamanda
toplumlarina kars1 sorumluluk tasiyan kimselerdir. Peygamberlerin
gonderilis amaglarindan biri insanlara rehberlik etmek ve onlari
1yilige yoneltmektir. Bu nedenle onlarin hayatlarinda insanlara karsi
merhamet, adalet ve fayda saglama anlayist Onemli bir yer
tutmaktadir. Kur’an’da Hz. Muhammed’in 6zelliklerinden biri soyle
ifade edilir: “Biz seni ancak dlemlere rahmet olarak génderdik.”
(Enbiya 21/107) Rahmet anlayisi, Kur’an’daki Ornek insan
modelinin temel unsurlarindan biridir. Insan sadece kendini
kurtarmak icin degil c¢evresindeki insanlarin iyiligini de
gbzetmelidir.

Kur’an’da oviilen kisilerin  sahip olduklar1 {istiin
ozellikleriyle 6n plana ¢iksalar da bazen olumsuz tutum ve
davraniglardan  sakindiklar1  haber  verilmektedir.  Onlarin
kacindiklar1 olumsuz tutum ve davranislardan birisi kibirden uzak
durmalaridir. Cilinkii Kur’an’a gore insanin sahip oldugu biitiin
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nimetler Allah’1n liitfudur. Kibir, insanin hem Allah ile hem de diger
insanlarla iliskisini bozan olumsuz bir 6zelliktir (Demir, 2007). Buna
karsilik tevazu, insanin kendi sinirlarini bilmesini ve baskalarina
deger vermesini saglar. Lokman’in ogluna yaptig1 6giitlerde kibirden
uzak durma 6zellikle vurgulanmaktadir: “Yeryiiziinde bobiirlenerek
yiirtime. Ciinkii Allah hicbir kibirleneni ve dviineni sevmez.”
(Lokman 31/18) Bu 6giit, Kur’an’1in ideal insan anlayisinda tevazuun
onemli bir yer tuttugunu gostermektedir.

Kur’an’da hatirlanma ayn1 zamanda gencler ve gelecek
nesiller i¢in son derece dnemli olan toplumsal hafizanin olugsmasina
katki saglayan bir degerdir. Bir insanin gilizel davranislari,
kendisinden sonra gelen nesilleri etkileyebilir. Peygamberler ve salih
insanlar, yasadiklar1 toplumda olusturduklar1 degisimlerle de dikkat
cekmektedirler. Onlar, biraktiklar1 manevi miras sayesinde
toplumlarin deger diinyasinda yasamaya devam etmektedir. Bu
acidan hatirlanmak, kisinin toplum iizerinde olumlu bir etki
birakmas: anlamma gelmektedir. Kur’an’in ornek sahsiyetleri
anlatmasinin amaci da insanlara kalict deger tliretmenin yollarini
gostermektir.

Kur’an’da ilahi Ovgilinlin muhatab1 olan sahsiyetler
incelendiginde, onlarin belirli ahlaki ilkeler etrafinda birlestigi
goriilmektedir. Takva, iman, sabir, ihlas, dogruluk, merhamet ve
tevazu bu ilkelerin baginda gelmektedir. Kur’an’in hatirlayin dedigi
kisiler, sahip olduklar1 diinyevi 6zelliklerden dolay1 degil; Allah’a
bagliliklart ve insanliga sunduklar1 degerler sebebiyle ©ne
cikarilmistir (Tatar, 2003). Bu nedenle Kur’an’da hatirlanma,
yalnizca ge¢miste yasamis insanlarin hatirlanmasi degil; biitiin
insanlara yonelik ahlaki bir cagridir. Insan, hayatin1 Kur’an’m
belirledigi degerler dogrultusunda sekillendirdigi dlgiide kalici bir
anlam kazanmakta ve sonraki nesiller icin giizel bir 6rnek haline

gelebilmektedir.
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4. Kur’an’da Hatirlanan insanlarin Giiniimiiz insania
Verdigi Mesajlar

Kur’an’da hatirlanma, sadece ge¢miste yasamis bazi
sahsiyetlerin hatirlanmasiyla ilgili bir konu degildir. Aksine
Kur’an’in bu sahsiyetleri zikretme bi¢imi, her donemde yasayan
insanlara yonelik ahlaki ve manevi mesajlar igcermektedir. Kur’an,
gecmis toplumlar1 ve sahsiyetleri anlatirken insanin nasil bir hayat
stirmesi gerektigine dair temel ilkeler ortaya koymaktadir. Bu
nedenle hatirlanma, Kur’an perspektifinde hem insani bir hedef hem
de toplumsal bir sorumluluk alanidir.

Insan, diinya hayatinda gesitli amaglar pesinde kosmakta;
sOhret, basari, makam ve maddi kazanimlar elde etmeye
caligmaktadir. Ancak Kur’an’in ortaya koydugu deger oOl¢iisii,
insanin gergek kaliciliginin sahip oldugu imkénlarla degil, biraktig
giizel eserler ve temsil ettigi ahlaki degerlerle gerceklesecegini
gostermektedir. Kur’an’da hayirla anilan sahsiyetler, bu gergegin en
acik ornekleridir.

Kur’an, 6rnek olarak sundugu sahsiyetlerin tiim insanlik i¢in
kalict bir deger olusturma amaci tasidiklar1 goriilmektedir. Hz.
Ibrahim hakkinda: “Sonradan gelenler arasinda ona giizel bir iin
bwraktik.” (Saffat 37/108) buyurarak insanin dliimiinden sonra da
giizel bir sekilde hatirlanabilecegini ortaya koymaktadir. Bu ayet,
Kur’an’1n insan anlayisinda gercek kaliciligin fiziksel varlikla degil,
manevi mirasla gergeklestigini gdstermektedir. Hz. Ibrahim’in adi
yiizyillar boyunca anilmaya devam etmis; onun tevhid miicadelesi,
teslimiyeti ve Allah’a baglilig1 sonraki nesiller i¢in 6rnek olmustur.
Bu durum, giinlimiiz insan1 agisindan da Onemli bir mesaj
tasimaktadir. Insan yalmzca kendi dénemindeki basarisiyla degil,
kendisinden sonra biraktigi olumlu etkiyle degerlendirilmelidir.
Buna gore kalici1 deger olusturmanin yolu, insanlara fayda saglayan
isler yapmak, giizel ahlak sahibi olmak ve toplumun iyiligine katkida

bulunmaktan ge¢mektedir. Bu baglamda Allah’in “hatirlayin”
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dedigi tiim ornek sahsiyetlerin sayilan bu ilkelere gore bir hayati
benimsedigi goriilmektedir.

Kur’an’da ge¢mis sahsiyetlerin anlatilmasi insanlara ahlaki
ornekler sunmaktir. Kur’an, insanin soyut ilkelerden ziyade somut
ornekler yoluyla egitildigini dikkate alir. Bu sebeple peygamberlerin
ve salih insanlarin hayatlarindan kesitler sunarak iman, sabur,
teslimiyet ve ahlak gibi degerleri goriiniir hale getirir (Demir, 2007).
Ornegin: Hz. Ibrahim, tevhid ve teslimiyetin; Hz. Musa, miicadele
ve sorumlulugun; Hz. Yasuf, iffet ve affediciligin; Hz. Ismail,
sadakat ve giivenilirligin; Hz. Meryem, iffet ve teslimiyetin; Hz.
Lokman, hikmet ve ahlak egitiminin 6rnek temsilcileri olarak
sunulmaktadir. Bu sahsiyetlerin anlatilmasi, insanlara yalnizca
geemis hakkinda bilgi vermemekte; ayn1 zamanda nasi/ bir insan
olunmasi gerektigi konusunda rehberlik etmektedir.

Allah’in deger vermesiyle insanlarin diinyevi s6hret anlayist
birbirinden farklidir. Giinlimiizde insanlar ¢ogu zaman taninmayi,
goriiniir olmay1 ve toplum tarafindan kabul edilmeyi 6nemli bir
hedef olarak gormektedir. Bunun igin bir¢ok toplumda anit mezarlar,
tirbeler veya heykellerin yapilmas: hatirlanma isteginin bir
tezahiiriidiir. Ancak Kur’an’in deger anlayisi, insanlarin sahip
oldugu sohret ile gercek deger arasinda farklar mevcuttur. Bir
insanin sehrinde, lilkesinde ve diinyada ¢ok taninmasi, onun mutlaka
degerli oldugu anlamima gelmemektedir. Nitekim Kur’an’da
Nemrut, Firavun, Karun, Ebu Leheb ve seytan gibi bircok makam
sahibi, zengin ve bilgili isimlere de yer verilmekte ama bunlar gibi
olmaym diye onlara benzemekten miiminler sakindirilmaktadir.
Kur’an acisindan asil deger, Allah katindaki konum ve ahlaki
niteliklerle belirlenmektedir. Kur’an sdyle buyurur: “Siiphesiz Allah
katinda en degerliniz, O’na karst gelmekten en ¢ok sakinanmnizdir.”
(Hucurat 49/13) Bu ayet, insan degerinin temel Ol¢iisiinii ortaya
koymaktadir. Buna goére insan1 degerli kilan sey; makami, serveti
veya toplumdaki goriiniirligli degil, sahip oldugu iman ve ahlaktir.
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Kur’an’in hayirla andigi kisiler de ¢ogu zaman diinyevi anlamda
biiylik gii¢ sahibi kisiler degildir. Onlarin degeri, Allah’a bagliliklar
ve insanliga biraktiklari glizel mirastan kaynaklanmaktadir.

Kur’an’da hatirlanma, insanin kendi hayatini
anlamlandirmasi agisindan 6nemli bir hedef olup bireysel ve
toplumsal sorumluluklari olan bir hedeftir. Her insan, davraniglarinin
sadece kendisini degil, ¢evresini ve gelecek nesilleri de etkiledigini
bilmelidir. Herkes, bulundugu konumda olumlu bir iz birakma
imkanina sahiptir. Bunun i¢in mutlaka biiyiik isler yapmasi
gerekmez. Dogru sozli olmak, insanlara faydali olmak, adaletli
davranmak ve giizel ahlak sahibi olmak da kalic1 deger olugturmanin
yollarindandir. Kur’an’da sdyle buyurulur: “Kim zerre kadar hayw
vapmigsa onu gortir.” (Zilzal 99/7) Bu ayet, kiigiik goriilen
iyiliklerin bile Allah katinda deger tasidigini gostermektedir.
Dolayisiyla hatirlanma, yalnizca biiyiik sahsiyetlere ait bir 6zellik
degildir; her insanin kendi hayatinda gerceklestirebilecegi ahlaki bir
hedeftir.

Kur’an’da anlatilan peygamberler ve salih kisiler, sadece
bireysel hayatlariyla degil, olusturduklari manevi mirasla da 6nem
tasimaktadir. Ciinkii toplumlarin degerleri, biliyiik O6l¢lide ornek
sahsiyetler aracilifiyla gelecek nesillere aktarilir. Bir toplumun
ahlaki yapisinin giiclenmesinde 6rnek insanlarin 6nemli bir rolii
vardir (Bayrakli, 2000). Ciinkii insanlar cogu zaman degerleri teorik
bilgilerden ziyade yasayan 6rnekler iizerinden 6grenirler. Bu agidan
Kur’an’in hayirla andigi sahsiyetler, insanligin ortak ahlaki
hafizasinin olugmasina katki saglamaktadir. Onlarin hayatlari,
dogruluk, adalet, sabir ve merhamet gibi degerlerin nesilden nesile
aktarilmasina aracilik etmektedir.

Kur’an’da hayirla anilan sahsiyetlerin hayatlarindan
giiniimiiz insant i¢in bir¢ok ders ¢ikarmak miimkiindiir. Kur’an,
insanin degerini sahip olduklariyla degil, tasidigi erdemlerle

iliskilendirmektedir. Bu durum, giiniimiiz toplumlarinda maddi
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basar1 merkezli deger anlayisina karst onemli bir hatirlatmadir.
Hayirla anilan kisilerin hayatlari, basaritya ulasmanin sabir ve
miicadele gerektirdigini gostermektedir. Insan, hayatini yalnizca
kendi cikarlar1 i¢cin degil, baskalarina fayda saglayacak sekilde
diizenlemelidir. Kur’an’in 6rnek sahsiyetleri, inanclar ile
davraniglar1 arasinda uyum bulunan insanlardir. Bu durum, gliniimiiz
insan1 i¢in de 6nemli bir ahlaki ilkedir.

Ozetle Kur’an’da hatirlanma, insanin Allah ile iliskisini,
ahlaki degerlerini ve toplum iizerindeki etkisini kapsayan ¢ok
boyutlu bir konudur. Kur’an’in 6vgiiyle bahsettigi sahsiyetlerin ortak
ozelliklerinin iman, takva, sabir, teslimiyet, dogruluk, merhamet ve
insanlara faydali olma gibi degerler oldugu goriilmektedir. Kur’an
acisindan gercek kalicilik, insanin sahip oldugu maddi imkanlarla
degil; ortaya koydugu giizel davranislarla miimkiindiir. Bu nedenle
hatirlanmak, yalnizca ge¢miste yasamis seckin kisilere ait bir 6zellik
degil, her insanin ulagabilecegi ahlaki bir hedeftir (Giiler, 1998).
Ozetle Kur’an’m hayirla andif1 sahsiyetler, insanliga “nasil
yasanmast ve nasil hatirlanmas1 gerektigini” gosteren Ornek
modellerdir. Onlarin hayatlari, bireysel ve toplumsal ahlakin
insasinda yol gdsterici olmaya devam etmektedir.

Sonuc¢

Kur’an’da hatirlanma, insanin Allah ile iliskisini, ahlaki
niteligini ve toplumsal hafizadaki yerini belirleyen ¢ok boyutlu bir
deger alanina isaret etmektedir. Kur’an’in bazi sahsiyetleri 6zel
olarak zikretmesi ve onlar1 dvgiiyle anmasi, yalnizca tarihi bir bilgi
aktarimi olarak degerlendirilmemelidir. Bu anlatimlar, ilahi mesajin
temel degerlerini goriiniir kilmayr ve insanlara ornek sahsiyet
modelleri sunmay1 amaglayan egitsel ve ahlaki bir yontem niteligi
tagimaktadir.

Kur’an’da hatirlanma, insanin sahip oldugu diinyevi
ozelliklerden ziyade onun imani durusu, ahlaki ilkeleri ve Allah’in
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rizasina yonelik ¢abasiyla iliskilendirilmektedir. Kur’an’da ovgiiyle
zikredilen Hz. Ibrahim, Hz. Musa, Hz. Ismail, Hz. Yasuf, Hz.
Meryem ve Lokman gibi sahsiyetler farkl: tarihsel sartlarda yasamis
olmalaria ragmen ortak birtakim degerleri temsil etmektedirler. Bu
degerler; tevhid bilinci, teslimiyet, sabir, dogruluk, ihlas, iffet,
hikmet ve insanlara faydali olma seklinde 6ne ¢ikmaktadir.

Kur’an’da ilahi 6vgii ve makam, herhangi bir soy, makam
veya sosyal statiiye bagh degildir. Kur’an’in deger 0lciitii, insanin
sahip oldugu imkanlardan ¢ok, bu imkanlar1 hangi ahlaki amag
dogrultusunda kullandigidir. Bu yoniiyle Kur’an, insanin gercek
degerini goriiniir basarilarla degil; samimi inang, gilizel davranis ve
sorumluluk bilinciyle temellendirmektedir.

Kur’an’daki sahsiyet anlatimlarinin 6nemli bir o6zelligi,
gecmiste yasamis kisileri idealize etmekten ziyade onlarin temsil
ettigi ahlaki ilkeleri &ne cikarmasidir. Hz. Ibrahim’in tevhid
miicadelesi, Hz. Musa’nin sorumluluk bilinci, Hz. YGsuf un iffet ve
affediciligi, Hz. Ismail’in sadakati, Hz. Meryem’in teslimiyeti ve
Lokman’mn hikmeti, bireysel ve toplumsal ahlakin farkli boyutlarini
ortaya koymaktadir. Bu baglamda Kur’an’daki ornek sahsiyetler,
belirli bir tarihsel doneme ait kisiler olmaktan 6te, evrensel ahlaki
degerlerin tastyicilaridir.

Hatirlanma kavrami ayni zamanda Kur’an’in insan
anlayisinda kalic1 deger olusturma diisiincesiyle yakindan iligkilidir.
Kur’dn’a gore insanin diinya hayatindaki varligi sinirli olmakla
birlikte, ortaya koydugu giizel davranislar ve biraktigi olumlu etkiler
sonraki nesiller iizerinde devam edebilmektedir. Hz. Ibrahim
hakkinda “sonradan gelenler arasinda ona giizel bir iin birakilmasr”
(Saffat 37/108), bu anlayisin en acgik Orneklerinden biridir. Bu
durum, Kur’dn’in insan1 yalnizca bireysel basarilariyla degil,
olusturdugu ahlaki mirasla degerlendirdigini gostermektedir.
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Bununla birlikte Kur’an’da hatirlanma, sadece iginde
yasadig1 toplumda bir itibar kazanma anlamina gelmemektedir. Asil
belirleyici unsur, kisinin Allah katindaki degeridir. Bu nedenle
Kur’an’in 6vdigi sahsiyetler, insanlarin takdirini kazanmak
amaciyla degil, Allah’a kars1 sorumluluk bilinciyle hareket eden, iyi
bir kul olmak i¢in ¢alisan kimselerdir. Dolayisiyla hatirlanma, dissal
bir sohret arayisindan ziyade samimi bir kulluk anlayisinin ve ahlaki
tutarliligin sonucu olarak ortaya ¢ikmaktadir.

Gliniimiiz insan1 agisindan degerlendirildiginde Kur’an’in
baz1 sahsiyetleri hatirlamay1 emretmesi, deger merkezli bir hayat
anlayisina ¢agri niteligindedir. Modern dénemde goriiniirliik, basari
ve toplumsal taninirlik ¢ogu zaman 6n plana ¢ikarken Kur’an, kalici
degerin ahlaki erdemler yoluyla olusacagini vurgulamaktadir. Bu
acidan hatirlanma, bireyin kendisiyle, toplumuyla ve Yaraticistyla
kurdugu iligskinin olumlu bir sonucu olarak degerlendirilebilir.

Son olarak Kur’an’da hatirlanma, iman, ahlak ve sorumluluk
ekseninde sekillenen ilahi bir deger anlayisini ifade etmektedir.
Kur’an’in one ¢ikardigi bu sahsiyetler, insanligin ortak ahlaki
mirasina katki saglayan oOrnek modellerdir. Bu sahsiyetlerin
incelenmesi, yalnizca gegmisin anlasilmasina degil; ayn1 zamanda
giiniimiiz insaninin ahlaki kimliginin ve deger diinyasinin yeniden
degerlendirilmesine katki saglamaktadir.
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