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abstract
Effect of Islam in ıncreasing of Respect to Hwnan Rights. In the Is1amic Doctrine of creation, man is
privately created and honored by divinity will. l1tis approach donates to human being senses of dignity and
honor. Koran specifies that man is free and responsible emity, and inf1uences development of perception of
ego, consciousness of liberty, concepts of values and human existence. A1s0, Islam predic'tS to respeet to
human's existemial totality. Besides, Islam, forbids to aet in God's name, tryto aet orthink!ike an authority, to
be under guardianship or to put somebody under tutelage and guides to behave rcspeetfully to human righlS
with method of considerations with morality conceplS, introspeetion, empathyand tolerance.
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İnsan haklan, mümkün en yüksek seviyede özgürlük ve adaletin sağlanacağı
bir toplumun nasıl organize edileceği ve daha temelde, insan onurunu
gerçekleştiren şartlann neler olduğu sorulanyla ilgili bir kavramdır. Bu
bakımdan, yalnızca hukuki ve siyası değil, ayın zamanda bireylerde bir yandan
onur ve özgürlük bilincini, diğer yandan insana; onun hak ve özgürlüklerine
saygıyı geliştirmek üzere bir ahlak ve eğitim arayışıyla ilgili felsefi, etik ve
teolojik bir sorundur da.

Bireyin devlet müdahalesine açık olmayan alanıru belirten insan haklan
kavramı, bu haklann devlet tarafından ihlal edilmemesi ve başka bireylerce de
ihlal edilmesini önleyici hukuk ve yargının oluşturulmasını öngörür. Ancak
üçüncü şahıslar bir yana, devlet tarafından ihlal durumunda bile, ihlal edenin
kamu görevlisi sıfatıyla hareket eden bireyler olması, kavramın etik yönünü
ortaya koymaktadır.

lnuslararası insan haklan normlannın ulusal siyasette güçlü bir
meşruiyeti olmaksızın, hükümetlerce yasal olarak bağlayıcı kabul edilmesi ve
pratikte saygı gösterilmesi oldukça güçtür. Halk tarafından insan haklannın
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dini inançlanyla uyumlu olarak algılanması, pratikte bu haklarm bir ülkedeki
meşruiyeti için temeldir.! Bu olgu, Müslüman ülkelerde insan haklamu
gözetme konusunda bir kamu vicdanının, kültürler arası zeminde de ortak bir
ahlakın gelişiminde insan haklannın dini temellerinin bir değer kaynağı olarak
anlaşılması gereğini göstermektedir. Bu gereklilik, insan haklarma felsefi-
kelamı açıdan yaklaşınayı da içerir.

Diğer taraftan akaidi 'el-fıkhu'l-EkW olarak isimlendiren Ebu
Hanife'nin fıkhı, "kişinin aleyhinde ve lehinde olan şeyleri bilmesi"2 olarak
tanımlarunası da dolaylı olarak insan haklannın bilincinde olmanın önemine
işaret etmektedir. Bu makalede, İslamı öğretinin bireylerde insan haklan
bilincinin; gerek haklannın farkında olma ve onlan rasyonel ve ahlak! bir
tarzda kullanabilme bağlamında gerekse ötekilerin haklanıu ihlalden kaçınına
duyarlılığı açısından bireylerde insan haklan bilincin gelişiminde rol
oynayacak kelamı temelleri göstermeye çalışacağız. Çiinkü, insanın evrendeki
yeri, varoluş gayesi ve değerine ilişkin düşünme ve değerlendirmeyi
kaçınılmaz hale getiren insan haklannı amaç ve felsefi temelleriyle kavramak
ile temel haklara ilişkin algı ve bilinç düzeyinin gelişimi arasındaki yakın ilişki,
konuya kelWıi açıdan yaklaşınayı gerektirmektedir.

/. YaralJ!lş Öğretisi: insan Onuruna S'!Ygı
Yaratılış öğretisi, insan olmanın onun harici şartlanndan ve fiziki
özelliklerinden -zaman olarak değilse de manevı olarak- önce geldiğini,
bunlann dışında da 'azef bir değeri olduğunu ifade eder. İslam açısından
insan, kendinde varlığın sımnın gizlendiği yegane varlıktır) Bu nedenle
sufllerin insanı 'küçük alem' olarak nitelediği görülür.4 Meleklerin Adem(a)
için secde etmeleris de insanın değerinin bir ifadesidir. İnsan yaratılışıyla

1 Abdullahi A An- Na'im, Islamam Humın RiiPts: Be;ari the UniW'iality Debıte,
http://www.flwi.nıg.ac.be/cie/GE/an-naim1.htm

1 Kenilleddin ibn Humam, Kitabu'I-Musdpe, İst. 1400/1979, s. 10; Abdülkerirn Zeydan, a-Meıihal li'd-
dirasati1-islarriyy!, İst. ts. (Omaadet Yay.), s. 54.

J Muhaıruned Zuhayl1, Huk uk u 'I-insan [ı'I-İslam -Dırasetun ırukdrarl!tUn TTF'a'I-İ'lani'l- ',4/eni ıe'I-İ'ldni'I-İslani
liHukUki'I-İnsan., Oırnaşk 1418/1997, s. 15.

4 Abdurrazzak eI-Kaşanı, Şeıhu FusUsi'l-hikem, Kahire 1309, s. 16.
i Bakara, 2/34; Araf, 7/11; Isra, 17/61; Kehf, 18/50; Taha, 20/116. Çol;'li alim, buradaki secdenin
ubudi]et (kulluk) secdesi değil, hümıet ve saygı ifadesi olduğunu sö)1erken (Ebu'I-Kasuu canıllah ez-
Zemahşen, d-Ke,rrd/fi Ixıkaiki 't-terlZil ıe 'uyUni'l-ekaw, I-IV, basım]eri yok, ts. (Darü1-Fikr), I, 273), Kadı
Abdulcebbar, secdenin Adem(a)'e değil, Adem dolayısı)h Allah'a oldul;'UI1Ubelirtir. 'Adem için (li-
adern)' secde Adem'i ta'zlm ve ona ibadete delalet etmez. Bu, 'kıble']e (li'I-kıble) namaz kıl ve ona
secde et." denildiğinde oldul;'lI gibidir. Burada kasıt kıblenin mabud oldul;'lI değildir. Yine 'Secede li-
sehv' 1yanılmaya secde etti değil] yanlışWcla secde eni.' demektir. Kadı Abdulcebbar, M üte;dbihu'l-
Kur'an, nşr. Dr. Adnan Muhaıruned Zanlır, I-II, Kahire 1185, I, 76.
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tabiattaki tüm varlıklann fevkinde olduğu gibi, onun ilah1 ikram ve
onurlandınnaya,6 bununla da belli hak ve özgürlüklere sahip olduğu görülür.
Dolayısıyla, "bu beşen onuru, 'insan haklan' olarak adlandınnak
mümkündür."l Son tahlilde, "İnsan onurundan dolayı mı bu haklara sahiptir,
yoksa, bu haklara sahip olduğundan dolayı mı onurludur?" sorusuna tek
yönlü bir cevap verilemez; insan bu haklara ilah1 plana göre yaratılış anında
ona verilen onurla birlikte sahip olmuştur. Birey, bir insan olarak evreninde
saygın bir yere sahip olduğu gibi, yöneticiler başta olmak üzere, toplumun
diğer fertleri onun gerek kişiliğine gerekse bireysel özgürlük ve haklanna
saygı göstermelidir. İnsanın diyalojik özelliğinin gerektirdiği 'aynı anda hem
özne olarak bireyin hem de diğerlerinin onur ve haklarmı koruma' esası,
haklann kullanımında aşılmaması gereken sınır olarak karşımıza çıkar.

Denebilir ki, materyalizm insan ile hayvan arasındaki benzerlikleri, din
ise aralanndaki farklan belirlemektedir.8 Yaratılış öğretisinde insan, tesadüfen
veya tabiatın başka varlık kategorilerinden tekamülle, onlann devamı
niteliğinde meydana gelmiş değil, ilah1pıanda 'insaniyet'i takdir edilmiş ve 'özel
olarak' yaratılmış bir varlıktır. Bu anlayış, insana insanlık ve kişilik noktasında
bir onur ve değer bilinci vermektedir. Kur'an açısından dilli ve ahlaki bir
haslet olan9 tevazuuyla tamamlanması gereken değer bilinci, bir hakkın
diğerine zarar vermeden kullanılmasına imkan verİr; buna karşın gurur ise
sevgi ve saygının önüne geçtiği gibi ünsiyeti de yok eder. Aslında, insanın
kendini başkalarmın üstünde görmesi, zımnen onlardan daha fazla özgürlük
ve hak iddiasında bulurunası demektir. Dolayısıyla, gurur, ötekinin insanlık
onuru ve eşit haklara sahip olduğunu görmezden gelmeye yol açar. Haklann
ihlal edilmesi bir yana, karşı tarafın maruz kalacağı aşağılanma onun insan
olma durumuna zarar getirir.IO Halbuki insan haklan, bazılarını yeterince
tekamül etmemiş varlıklar olarak görmek yerine her bireyde insaniyeti görme
ve ona hürmet etme; buradan hareketle hiçbir bireyi vasıta olarak görmeme,
küçültmeme tutumuyla gerçekleşir.

6 İsra; ı7170.
7 eemaı el-Benna, Merhe::u'l-İstamji Takriri Hukıikı 'l-İns!l7I,Kahire, 1519/1999, s. 93-94.
8 Ali İzzetbegoviç, Dej,u İle Batı Arasınla İsldm, tre. Salih Şaban, İst. 1987, s. 78.
9 Mü'mimln; 23/467; Hud; 11127; Zümer, 39/59-60; Lokman, 32/18, Tevazu, Müreie'den bazı

kelamcılann iman tanımında da geçmektedir. Bkz. Ebu'l-Hasen el-Eş'an, MakaJ4tu'I-İsWriyy&ı, İst.
1928, r, 126-128; Bai:,odad~d-Fark Beyre'l-Firak, nşr. M. M A1xIülliamıo, BeJTIlt 1416/1995, s. 203.

10 Andre Mereier, "İnsan Haklannın Temelleri ", tre. Ayşe Özberki, İnsan Haklannın Felsıfi TemiJeri, nşr.
i. Kuçuradi, Arık. 1996, s. 15.
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2. Otantik Varoluş ve Varlıksal Bütünlüğe S'!,Ygı
Günümüzde, insanı (insani varlığı) sık sık bireyle kanştıran anlayış, onu
fizyolojisine indirgeyen bir antropolojiye kayma eğimi göstermektedir. Oysa,
insanı hem beden hem de bilinç anlamında kişi olarak düşünmek tercih
edilmelidir.ıı Varlıksal bütünlük ve dengeye riayeti öngören vahiy, bu hususta
aydınlatıcı ve yönlendirici bir rol üstlenmiştir. Bu, insanın evrenle ilişkisinde
olduğu gibi kendisine yaklaşımında da böyledir.

İnsanın varlık şartlan bir değil, bir çoktur. Kendi edindiği ve geliştirdiği
değerler de dahil bunlar, birbirini tamamlar. Bunlardan yalruzca birine ağırlık
vermek ve insanın tüm işlevselliğini bir tek işleve geri götürmekten
kaçını1malıdır,1ı İnsan maddi ihtiyaçlar ve içgüdüler üzerinde yoğunlaşırsa,
insani melekleri zayıflar, meşrUiyet ve ahlak kavramını yitirir. Yalnızca dertın1
yönü üzerinde yoğunlaşırsa, içe-kapalı, münzevı bir hal alır, ne kendini farklı
açılardan değerlendirebilir ne de toplum ve medeniyeti geliştirme ve yeniden
şekillendirmeye namzet olarak görebilir. İnsan, kendisini bütünüyle teorik
meselelere verdiğinde de gerçekliği algılamada zaafa düşebilir.13 Halbuki din,
insanın şahsiyet bütünlüğünü sağlamasında önemli ve olumlu katkılarda
bulunmaktadır. Özellikle, özgürlüklerin suiistirnali olan alkol, uyuşturucu,
kumar gibi bağunlılıklardan ya da insani istidatlann tek yöne kanalize
olmasından kurtulmakta yalruzca dilli eğitimin bireysel boyuttaki etkisi değil,
aynı zamanda özgürlüğü gai bir değer olarak kötüye kullanıma karşı sınırlayan
din anlayışının da yönlendiriciliği söz konusudur.

İnsan, çok boyutlu varoluşsal gereklere; yaşamını sürdürmesini sağlayan
maddi ihtiyaçlara, eğitim, zihnl ve vicdani gelişim, varlık hakkında hür
düşünce, ahlaki tekamül gibi manevi ihtiyaçlara, toplum ve bunun gerektirdiği
sosyal düzen ve hukuk oluşturma gibi medem ihtiyaçlara sahip bir varlıktır.
İnsanı eğitmek için ahlak ve değerler dünyası ve dertın1 alemi içermeyen
tabiatın sınırlannı aşmak ve hakian da vakıadan değil vakıaya ilişkin bilgiden
hareketle 'olması gereken'den çıkarmak gerekir. Esasen sağlıklı bir zihin,
moral ve rasyonel bir zihniyet için, bireyin ne olduğu ile olması gereken
arasındaki belli bir gerilim var olmalıdır. Kişilik ve karakterin gelişiminde bu
gerilim insanda yapısal bir faktördür. H Kur'an açısından vahyin ve dinin rolü,
insanı zaaflanna karşı desteklemek ve nihai mutlulllt,ta dünyada ereceği

II Jacques Maurgean, İr6anHaklan, tre. A Ekmekçi; A Türker, İsı. ts. (Ileti~im Yay.), s. 6-7.
12 Mualla Selçuk, "Din Öğretimi Özgürle~tiren Bir Süreç Olabilir Mi?", Din ~niırIe Yeni Yak/af/nlar,
İst. 2000, s. 210; S. Hayri Balay; Mümtaz'er Türköne, Din Eğjtini Raporu, Arık 1995, s. 11.

IIKrş. Zuhayli, a.i}e, 36.
14 Victor E.FrankI, İr6a11l1lAnlamA rayt{l, tre. S. Budak, 4. Bs., Ank. 1995, s. 94.
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yanılgısını içeren arzulan mutlaklaştınnaya karşıl5 sorumluluk bilinciyle
kişinin kendini aşmasına, varoluş düzeyini! potansiye~i yükseltmesine
yardım etmektir. İnsan varoluşunun ÖZÜ, sorumluluktadır ve 'kerr:lini
g;rçek~tirrrE (selfrealisation)' sadece kendini aşmanın bir yan ürünü olarak
olasıdır." 16

Varoluş düzeyinin yükselmesi, insan için büyük önem taşıyan şu iki
olguyla bağıntılıdır:

1. Kendi varlığını, hayatı, olaylan anlamlandırına düzeyinin yükselmesi,
dolayısıyla yaratıcılığının, sorun çözme yeteneğinin gelişmesi ve
önündeki alternatiflerin sayısının artması.

2. Varlığı daha bir bütün olarak algılayabilme imkanını artırarak kendini
bu varlık bütünü içinde görme, empati kurma becerisi ve
banşçıluzlaşınacı anlayışın gelişimil7 ve diyalog kanallannı kapatacak
taassup ve kompleksIerden uzaklaşına.

Din, bir bütün olarak rea1iteyiyorumlamak ve bu rea1ite içinde kendisine
anlamlı bir yaşam tarzı oluşturmakta insan için bir başvuru kaynağı teşkile
eder,ls Tek taraflı bir humanist felsefe yerine vasatlık i1kesinil9 öne çıkartan
İslam, insanı bütün yönleri ve ihtiyaçlarma riayet etmek suretiyle, onun
içgüdülerini meşru yöne kanalize ederek süblime20 eder, onun kendisi ve
çevresiyle ilişkilerini disipline eder.2l Burada, insana insanı tanıttığı için, onun
olurrıiu ya da olumsuz çeşitli yönlerine dikkat çeken dinin eğitimle ortak bir

'"amaca sahip olduğu belirtilmelidir: Her bireye, gerçekten insani olan bir

15 Bkz. Casiye, 45/23. Hayati Hökelekli, DinPsikdcjisi, Arık. 1993, s. 174.
16 Frank!, a.g,e, 98-99. bk. Recep Ardoğan, KdJrri Açdm İ13an Haklarının Temikrciirilm:si Santnu,

Basılmanuş Doktora Tezi, Tez Daruşmaru: Doç. Dr. Ş. A Düzgün, Arık. 2003, s. 49-50.
17 M. Şevki A)dın, "Banş/Uzlaşma Kültürü ve Din Eğitimi", A uupa Birliğin! Girit SWa:iırIe TWki}ı!'de Din

Eğiıini 'CE Srmmlan SetrfXJL'YW7U, ed. Suat Cebeci, İst. 2002, s. 115-117.
18 Hökelekli, a.g,e, 116.
19 Bkz. Bakara, 2/143.
20 Süblimatio'1, Psikolojide tatmin arayan içgüdülerin toplumda saygınlık uyandıncı yörılere sevkedilmesi

şeklindeki savuruna mekanizmasıdır.
21 Mohammed Ben- Yunusa, "Secularism And Religion", Reii~ LrlU/ Am Saiety, edited by Tarik Mitrl,

Switzerland 1995,81; Hammudah Abdalati, IslaminFooıs, Kuw:ı.it ts., s. 56.
İnsan kendinde görmek isteyip de göremediği nitelikleri hayali bir varlı!,,'a (Tann) yansınıkça, o varlık
karşısında küçüldüi',>Ünü, kendisi}1e ilişkisinin dolaylı (Tann aracılığı ile) bir hal arz enii'...jni, kendine
yabancılaştığını ileri süren (Erich Fromm, Çığımzm Özfiirlük Santnu, tre. Bozdurt Güvenç, Arık. 1995,
s. 60-61. Aydın, DinFe1srfes~ İst. 1994,215-216) yaklaşırrıların aksine, Tann'nın inkan}h insan kamana
'öz'süz Qean Paul Sanre, Varr:lutçuluk (Ezistmtialisrre), tre. A Bezirci, 14. Bs., İst. 1997, s. 63, 71-72),
dünyaya ait sıradan bir varlık konumuna düşmekte, kendi içindeki arıIamıru yanlış yerlerde aramakıa
ve kişiliği izdiliam altında kalmaktadır. Kur'an'da "A Ilah'ı unutup da A Uah'm da mlara ken1ilerini
IIJ7UttUrr1uklan fibi dmryın" (Haşr, 59/19) ifadesi, Allah'ın hakkını unutmanın kendi benliğinin hakkını
da unutmakla sonuçlanacağına işaret etmektedir. Zemahşen, a.g,e, LV, 86-7.
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kültür içinde kendi tabiatının, varoluş potansiyellerinin bilincine vamıa ve
onlan geliştirerek gerçekleştirme imkanı sağlamak. Dini eğitim de bireyin
kendisini keşfetmesi, özgürlüğünün çok yönlülüğünü ve nihai gayesini
kavraması ve varoluşuna uygun bir hayat sürmesinde (otantik hayat, otantik
varoluş)22 önemli roloynar.

İnsan, çok yönlü bir varlık olduğundan, sadece bazı haklara sahip olup,
bunlar için şart ya da tamamlayıcı haklardan yoksun olduğunda aslında, her
biri bir bütünün köşe taşlan olan haklardan yoksun sayılır.23 Örneğin,
inceleme ve tartışmanın makul süreçleri kabul edilmediği takdirde ifade
özgürlüğü değerini kaybeder. Bu nedenle belli özgürlüklerin bir bütün olarak
değerlendirilmesi gerektiğini kabul etmek önemlidir.24 İnsan haklannın nihai
amacı olan özgürlük de tüm çok yönlülüğüne karşın, değişik görünüşlerinden
birine indirgenemez.2s Aslında bazı özgürlüklerin tanınmaması, insanda içkin
bulunan farklı değerleri göz ardı etmek, onu yalnızca belli yetenekleriyle öne
çıkarmak suretiyle tek boyutlu yapmak demektir.

Genellikle kavram kargaşası, ideolojik ve sınıf çıkannı öne süren
yaklaşımlardan kaynaklanan bir haklar kategorisini diğerine, mederli haklan
ekonomik haklara, grubun haklarını kişinin haklarına (ya da tersi) tercih etme .
eğilimi, bir çok hakkın ihlaline sebebiyet vermektedir.26 Bu eğilim, çeşitli
yönleriyle insanın varlık bütünlüğü ve bir hakkın diğer bazılannın koşulu
olduğunu kavrayamamakla ilgilidir. Diğer yandan, önceden varsayılan bir öze,
önceden belirlenen bir yararlılığa, bir iyiliğe dayanmadıkça hiçbir şey bir
haklar hiyerarşisi oluşturmaz. Diğer yandan meşruiyet ve zorunluluk
açısından denk olacak şekilde haklann yalnızca insanın talebinden
kaynakladığı gÖrüşü27de hakkın tanınmasının füli temeli ve yakın nedeni ile
ahlaki haklılığı karıştırmaktadır.

İslam insan onurunu yaşama hakkı ve kişi dokunulmazlığından başlamak
üzere beşen ilişkilerdeki inceliklere kadar koruyan bir anlayış sunmaktadır.
Kur'an açısından, yaşama hakkı, ilalU iradenin insanı yaratırken ve kainanaki
her şeyi ona sunarken (tesh1r)28belirlemiş olduğu bir haktır. Dolayısıyla, bu
hak en yüce gerçeklikle (Hak Teaıa) temellenir. Diğer tabıı haklara da temel

lıAydın, a&m, 115.
2l Mourgeon, a&e, 12.
24 John Rawis, A 7heory iffustU£, Oxfon:l University Press, 1985,203.
2S Münci Kapani, Karm Hürriy:tleri, 6. bs., Ank. 1981, s. 7; E. Yasemin Özdek, İıor;anHakkı aırak ç::em.

Hakkı, Ank. 1993, s. 51.
26 Mourgeon, a&e, 52; Osman Şekerci, İn;an Haktan Alanınla Temf. Belgkrıe İslam, İst. 1996, s. 75.
27 bk. Mourgeon, a.lDL
28 Lokman 31120; bk. İbrahim, 14/32-33; Nahl, 16/14; Hacc, 22/65; Zuhruf, 43/13; Casi~, 45/12.
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oluşturan bu hakkın ihlali, bireyde varolan insanlığın, başka bir ifadeyle
bireydeki insanlığın öldürülmesi demektir29 ki, bu anlayışla bireysel ahlakı ve
öz-değeri inkar anlamına gelen ve çoğu zaman, Psikolojide Logoterapi
yönteminin kurucusu Frankel'in belirttiği üzere, varoluşsal boşluktan
kaynaklanan30 intihar da yasaklanmıştır.

İnsan kişiliğinin temel bir boyutunu teşkil eden haysiyet/ onur da
bireylerin insan olmalan nedeniyle sosyal ilişki tarzlannı şekillendirmesi ve
hukuken korunması gereken bir manevi değerdir. Bireyin onurunu zedeleyici,
dolayısıyla insani varlığa zarar verici davranışlardan kaçırulması, vuku
bulduğunda da tazmin edilmesi hem adaletin gereği hem de toplumun
ahlaken annması için şarttır.3! Bu nedenle, Kur'an, iftira, açıkça ya da jest ve
mimiklerle alayetme, ayıplarna, lakap takma ve arkadan çekiştirme32 gibi
insan onurunu zedeleyici, kişiliği rencide edici davranışlardan sakınmak
gerektiğine dikkat çekmek suretiyle kişilerin şeref ve haysiyetini
korumaktadır. Yine Kur'an, su-i zandan kaçınmak gerektiğini
vurgulamaktadır.J3 Bu ahlakl-dini esas, İslam Hukukunda "Bercıat-i zimm::t
asıldır. "34 prensibiyle, kişi güvenliğini sağlayan hukuk1 bir norma dönüşmekte
ve böylelikle kişi dokunulmazlığı ve saygınlığı esas olmaktadır.

J. Özgür/ük Bi/inci
İnsanın tabii özelliklerinden biri, salt kendi dışından belirlenmiş, yani sadece
nesneliğinden ibaret bir varlık değil, biyolojik, psişik ve toplumsal
koşullanmn üstüne çıkabilme yetisine sahip bir özne olabilmesidir. İnsan
haklarmdan söz edebilmek de onun bu özelliğiyle; yani kendi dışından
verilmiş determinasyonlara (tabii belirlenmişlik) ilave olarak kendisi de yeni
determinasyonlara kaynaklık edebilen bir varlık oluşuyla mümkündür.Js
Kur'an, insanın yeryüzüne halife ve varis kılınmakla, özgürlükten tümüyle
yoksun olmak anlamına gelen mutlak tabii belirlenmişliğin dışında olduğunu
ve tabiattaki determinasyonu kendi arnacı doğrultusunda kullanabilme
yeteneğine sahip olduğuna işaret eder:

29 bk Maide, 5/32.
30 Frankl, age, 96.
)1 Ömer Nasuhi Bilmen, Hukuku İslani:t>e 'll? Istılahat-ı Fıkhry;F Kanusu, İst. 1985, VIII, 274-275.
)2 Nur 24/4; Hucurat; 49/11-12; Hümeze, 104/1.
3) Hucurat; 49/12
). Bu hukuki ilke~ göre, ispatlanmış bir suçu olmadıkça bireyin suçsuz!ui:,>uesastır. Abdullah b. Mahmud

el-Mavsıll, e1-Ibtiyirli-talilil-Muhtdr, İst. 1989, I, 261.
35 Kadir CınglZbay, ÇDe-HukuklıJuk, Ldiklik 'll? U.ikras~Arık. 2002, s. 25.
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"O size yeryüzünü boyun eğer kıldı. Onun omuzlannda yürüyün ve
Allah'ın nzkından yiyin."36

Bu ayetten anlaşılıyor ki, insan, yeryüzünün mutluluk arama hakkına,
eylem ve tasarnıfta bulunma özgürlüğüne vs. sahip halifesidir. Kur'an'ın
insanla ilgili ifadeleri ve insanlığın edindiği tecrübelerden hareketle, bu
halifeliğin üç unsura dayandığını belirtebiliriz:

1) Allah'ın emrettiği düşünme, inceleme, anlama ve tanımlama gibi
şartlan gerçekleştirerek insanın kendisini tanıması, duyularmdan akıl
ve vicdana kadar Allah'ın ona bahşettiği yeteneklerinin ve
kapasitesinin farkına varması.

2) Hayat seviyesini yükseltmek üzere Allah'ın insana sunduğu tabi!
imkanlara dayanma; tabi! kanunlara karşı yine tabi! kanunlan
kullanma.

3) ilahi mesajın kılavuzluğunda bir ahlak toplumu, insanlarm en güzel
davranışlamu gerçekleştireceği bir sosyal düzen oluştunna.J7

ilahi risalet de insanın tarihin bilinçli bir öznesi olmasına yönelik ilahi bir
çağn ve bu konuda ilahi bir yardım ve kılavuzluktur. Mucizeler de insanın
doğa karşısında özneliğinin ileri bir noktasına işaret olmuştur. Burada
insanlığın tarihsel geçmişinde pek çok peygamber gelmesi ve Hz.
Muhammed'in son peygamber olması, beşeri aklın belli bir olgunluk
seviyesine geldiğini gösterir, tarihin sonuna değil. Bundan böyle insan, tarihi,
peygamberlerin yüz yüze irşadıyla değil, belli bir olgunluğa ulaşnuş aklıyla
yapacaktır.

Bunun yanında insanın bilgi, irade ve gücüne ilişkin ayetler38 de onu
detenninizm gibi fatalizmin de dışında tutmaktadır. İslam öğretisi, insanın
akıl, bilgi, ahlaki duyarlılık yeteneğiyle donatılmış özgür ve sorumlu bir varlık
olduğunu vurgularken, bilgiden bilince varma ve kişiliğin gelişmesinin bağlı
olduğu bilinçli bir 'ben' duygusu ve kavramının yani 'benlik (ego)'in39

gelişiminde motivasyon kaynağı olmaktadır.

36 Mülk 67/15.
37 bk. Zuhayli, a.ge, 16-17.
38 İsra, 17/36; Mü'minun 23/62; Bakara, 2/225, 286; Maide, 5/89 vs. Eğer fiiller, insanda Allah

tarafından yaraulsaydı, hepsi aynı nitelikIe olur, Bakara 2/255'teki '!agv (kasıtsız)' aynmı kalkardı.
Çünkü, 'lat,'v'in faili Allah olduğunda, onu Allah irade ve kastermiş olacağından, 'mef'wun flh'in yani
fiilin kendisinde gerçekleştiği insanın niteliği (akıllı ve bilinçli olup olmaması) fiilin niteliğini (kasdı
olup olmamasını) değiştirmez. Kadı Abdulcebbar, a.ge, I, 124.

39 Benlik (ego), insanın kim olduğuna ve ne olacağına ilişkin durulmuş algısı, inancı; kendine u~
buldUb'U kimlik; kendine biçtiği değerdir. İbrahim Ethem Başaran, EğitimP5ikdcjis~ I-II, Arık 1996, I,
237.
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Davranışlanmızın kaynağını teşkil eden benlik, kalıtsal olmayıp
öğrenmeye dayanmakta, insan kim olduğunu, kendisini tanıyarak
çevresinden, özellikle fiziki ve nıh1 çevreden daha önemli tesirleri sahip olan
sosyal çevresinden öğrenmektedir.40 Bazılan, benlik kavranunın tamamen
başkalarmdan geldiğini; bireyin kendini başkalanrıın onu gördüğü gibi
gördüğünü; başkalannın beklenti ve tavırlan yönünde benlik kazandığını ileri
sünnüştür.41

Bu konudaki farklı yaklaşımlar bir yana, en azından dinin de benlik
algısının gelişiminde ve insan varoluşunda diğer harid etkerılerle birlikte aynı
zamanda dahili bir belirleyici olarak önemli roloynadığı bir gerçektir.
"Savunma mekanizmasına bürünmüş ve açıkça ifade edilememiş duygu ve
düşünceler, geleceğe yönelik bir hedefin belirgin olmayışı, bireyin kendisine
yabancılaşmasına ve benlik tasanmını geliştirmesine engel olmaktadır."42 ilah1
mesaj ise, insanın kendi özünün (self, nefs) farkında olmasına,43 kendine
dışandan ve ilah1 mesajın ışığında yukandan bakabilmesine ve özeleştiri
yapabilmesine44 yardım eder. Benlik algısı, insanın kendini 'özgün' ve
otonom bir kişilik olarak algılaması demektir. Dolayısıyla, benlik alglSı,
özgürlük bilincini içerir ki, bu, özgürlüğün varlığı demek değilse de
özgürlüğün ontolojik bir koşuludur.

Sonuç itibariyle, her insan özgün bir varlıktır ve onurlu bir kişilik için
özgür olmalıdır. Özgürlük bilinci ve otonoıninin öne çıkartıldığı bir din
arılayışı, insarılan üretkenliğe sevk eder, istismar olgusunu geriletir. Bu
arılayışa bağlı bir eğitim de dilli konular da dahil hazır bilgi tahsili ya da
telkinlerle hareket etmek yerine düşünme ve çözümlemenin tebarüz etmesini
sağlar.

4. Ah/akl Değer Bi/inci
Yüksek bir ahlak için insanın kendisini yüksek, onurlu hissetmesi gerekir ki,
bu, Kur'an'ın insanı ontolojik ve psişik olarak diğer varlıklardan ayırt
etmesinde, onun ayncalığını vurgulamasında ortaya çıkar. Biyolojik
oluşumlarm ötesinde ol~ hayr ve şer; onun fizyolojik gelişimiyle

40 Yaşar Fersahoğlu, ''Din Eğitimi ve Öğretiminde İnsanı Tanımanın Önemi", İlamATtı{tırml IJer.gjS~ C
II, sy. 2, İstanbul 1997, s. 179; Başaran, a.~e, I, 238; Ha1is Ayhan, Eğiıiırr Giriy 'te İsldrri:Jet'in Eğiıiırr
Getirdijj Değerfer, İst. 1982, s. 105.

41 bk. Erol Güngör, Ahldk Psikdqisi 'teSaydAhlak, İst. 1995,26-27.
42 Öznur Özdo['>an, "Kendini Gerçekleştirme Açısından İnsan-Din Ilişkisi", A ÜİFD, c. XXXVII, Ank.
1997, s. 360.

43 Haşr 59/19.
44 Kıy.ıme 75/2. A~tin ahiret gününe ilişkin oldu[,>'Usöylendiği gibi, müminin bir öze1li[,>1nidile getirdiği
şeklinde de yorumlandığı görülür. bk. Zemahşen, a.~e, IV, 190.
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açıklanamaz, fizyolojik süreçlere indirgenemez. Kur'an'da ahlakın 'beyin
hücrelerinin kımıldanışlan'ru aşan temeli, Allah'ın ruhundan insana üflemesi
ile tablolaşmaktadır.4s Kur'an, Allah'ın insana hem kötülüğü (fücill) hem de
(Allah'tan) sakınmayı (takva) ilham ettiğini bildirirken,46 din duygusunun da
ahlak! şuur ve vicdan yeteneğinin de insanda yaratılıştan gelen bir temele
sahip olduğunu belirtir.47 Dolayısıyla, eğitim, ahlak! şuur ve vicdanın biri ilahi
irade (yaratılış), diğeri beşen ~ (kesb) olmak üzere iki kaynağı vardır.

a. Vicdanm Gelişimi
Ahlak eğitimi ve vicdanın gelişimine bağlı olmayan zihinsel ilerleme gerek
birey gerekse insanlık için risk ve tehlike oluşturur. Çünkü, bilgiyi değerle,
gücü irade ile kontrol altına almak, insanın kendini gerçekleştirme ve varoluş
düzeyini yükseltmesinde güç kaynağı olan vicdanın gelişimine paraleldir.48

Vicdanın oluşumu psikologlar ve ahlak felsefecileri arasında tartışma
konusudur. Freud, istidat halindeki vicdanın sonradan kalıtımsal bir yolla
oluştuğunu ileri sürerken49 Güngör de vicdanın doğuştan değil, sıkı bir ahlak
terbiyesi neticesinde meydana geldiğini söyler.SO Buna karşı Zulliger,
vicdan'ın 'her çocukta bir yetenek olarak doğuştan bulunduğunu' kabul
etmektedir.sı Burada, vicdanın aşkın bir güç tarafından bütünüyle hazır ve
tepkilerinde tutarlı olarak insan ruhuna yerleştirilmiş oluşu ile bir duyarlılık
kabiliyeti, bir yatkınlık haliyle doğuştan varoluşu arasındaki farka dikkat
edilmelidir.

Vicdan, Allah vergisi olmakla birlikte, doğuşta tümüyle hazır (basiret
yönüyle tam) bir halde değil, bir duyarlık kabiliyeti halindedir. Büsbütün
serbest bırakılan çocukta topluma karşı sorumluluk duygusu gelişmemesi ve-
ya bu sorumluluğu kullanamaz hale gelmesineS2 ilişkin şunu belirtelim ki,

45 Hıcr, 15/28-29; Secde, 32/7-9; Sad, 38/72. İnsana üflenen ruhun Allah'a izafesinin, insanda ilahl
ruhun hululü değil, insaru onurlandınlmasının temsili bir ifadesi olarak yorumlamak daha doğru
olacaktır. Zemahşen, a.g,e, II, 390; lUğıb el-Isfaham, d-Miifradatfiiftribi'l-Km'an, ıst. 1986, s. 299.

46 Şems, 91/7-8; Beled, 90/8-10.
47 Bazı düşünürler ahlak duygusunu Allah'ın varlığının kanıtı olduğunu söylerken, dolaylı olarak, din

duygusu ile ahlak arasındaki çekin alanıru göstermektedir. Buna göre, mutlak ahlak kanunu veya
ahlaki idealin maddi şeylerin içinde, herhangi bir ferdin zihninde değil, ancak varlığında iWU idealin
gerçeklik kazandığı T ann 'nın zihninde veya düşüncesinde var olabilir. Bk. Hastings Rashdall, "The
Moral Argument for the Existence of God", Gassical ani Cmtenporary R~ in The Philaqıhy if
Rdigjm, edited by John Hick, New Jersey 1964, s. 272.

48 Hasan Küçük, İs/drrida Kitle Eğitİrri, İst. 1976, s. 82-83; Özd0b>aI1,a.g,m, 361.
49 Hans ZuIliger, Ça:uk Viaianı 7£ Biz, tre. Kamw-an Şipal, İst. 1996, s. 39-40.
50 Güngör, a.g,e, 48.
5ı Zulliger, a.g,e, 7.
52 Walter Houston aark, "Çocukluk Dönemi Dini", tre. N. Annaner, A ÜİFD, c. xxıV, Arık. 1981, s.

184.
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sonunluluk duygusu olmaksızın ar ve suçluluk duygusu gelişme~cek, vicdan1
duyarlılık gün yüzüne çıkmayacaktır. Çünkü, bunun koşulu olan tecrübı
gelişim ve duygusal yatkın1ık, bencillikle perdelenmiş olacaktır.

İnsanın tabil bir özellik ve kabili~ti olan vicdan, çocuğun gelişimine
paralel olarak inkişaf eder. Yetenek halinde vicdanın uyandınlıp geliştirilmesi
ise, eğitimle ve ahlak! telkinler yoluyla özveri ve sonunluluk duygusunun
aşılanmasıyla mümkündür ki, bu konuda, dİn eğitiminin belirleyici bir rolü
vardır. Dilli eğitimle ~tİşen kişilerde daha hassas ve güçlü bir vicdan yapısı
oluştuğu müşahede edilmesi bunu doğrulamaktadır.53 Başlangıçta bir
otoritenin, model alınan kimsenin istediği şekilde hareket etmek, zamanla o
hareketİn bağımsız olarak, ancak nedenlerini kavramış olmaksızın duygusal
yargılarla ~rine getirilmesi ile sonuçlanır.54 Dinin bu süreçteki rolü, izafı,
değişime açık toplumun ahlak! kurallanru sorgulama ve evrensel ahlak!
değerler doğrultusunda akılcı bir vicdan gelişimine katkıda bulunmaktır.
İman, 'Mutlak Otorite'~ (Allah) güven anlamı taşır ki, bu, mutlak adaletin
varlığına ve ahlak! değerlere güveni getirir. Yİne eğitimin İnsanlarda kalıcı
değişikliğe sebep olan bilinçli etkiler toplamı,55 dinin de İnsanın tüm benliğini
etkisi altına alan bir olgu olduğunu düşününce, dilli yaşantının esasında bir
eğitim süreci olduğu anlaşılır.

İnsan haklan açısından bu anlatılanlar, şu sonuçlara götürmektedir:
Birincisi, İnsan haklan fikrinin vicdan1 bir şuura dönüşmesi içİn bir İnsan

haklan eğitimi şarttır. Vicdan1 şuurun derinliği de bu eğitimin teolojik
kaynağıyla bağıntılı olacaktır. İslam'da gerek iyiliği emir ilkesi56 gerekse
ebeveynin çocuklan eğitrne sonunluluğu bu konuda önemli bir rol
oynamaktadır. Ancak iyiliği emir, bireylerin özgürlüklerine dokunacak şekilde

5) Hökelekli, a&e, 105.
s< Zulliger, a.g.e. 17, 47; Beyza Bilgin; Mualla Selçuk, Dm ~ -ÖLel q,rnm yintetrWi., 2. bs., Ank.

1995, s. 112.113. bk. Ardoğan, Recep, Kuran ıe İn5a.nPsikdqis~ Ank. 1998, s. 55.58.
55 Bilgin. Selçuk, a&e, 42.
si> Bk. AI. i İırıran, 3/104, 110; Araf, 7/165. "el-Emu m'/-tm'ni[ rx!'n-niJ;u ani'/-ırıoieel' esasını, tüm

genişliğiyle ele alan alimler, onun hükümünün emredilen veya neh~dilenin hükmüne tabi olduğunun
belirtir. Dolayusyla, iyiIibo-iemir ve kötülükten nehy, ancak emredilen füIin vacip ve neh~dilenin haram
olması halinde vücıib arz eder. el.'Id, Adududdin, el-Meu1kıffi İlrri'/-KeIJm, Beyrut ts., s. 414. Ancak,
fıkhi aynntılar bir yana, ilgili a~tin tavsi~ mi yuksa gereklilik mi bildirdiği açısından ve emredilenin
vacip nehyedilenin haram olma koşuluyla (Taftazan~ Şeıhl/I-MakJ.sul, nşr. Abdurrahman Umeyra,
Amman 1407, V, 171-172.) veya siyasal bağlarmyla ele alındığında, KelamcıIar iyiliği emretmenin
vacipIiğinde birleşider. Bu noktada tartışma konusu, onun kişiye farz (farz.! ayn) rm, yuksa topluma
farz (farz.! kifaye) nu olduğuna ilişkindir. Bkz. İbn Hazm, KiJJibl/I-Fasl fi'l-nilei ıe'l-tI7u1 ıe'n-nihai, yer
yuk, 1321, IV, 176; Ebu Ya'la İbn Fem, el-Mu'tenaifi UsUli'd-Dln, nşr. Vedl' Ze]dan Harrad, Beyrut
1974, s. 194; el. 'Id, a&Jl
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yorumlanmamalı ve insanlar vesayet altına alınmak suretiyle bireysel
sorumluluk esası zedelenmemelidir.

İkincisi, din, bireyi eğiten bir anlamda, külli vicdandır. Dolayısıyla, insan
haklanna saygının yükselmesinde, dinin rolü de büyük olacaktır. İnsan
soyunun son beş ya da altı bin yıllık kültürel gelişmesi içerisinde, her insanın
vicdanının işe ta baştan başlamak zorunda kalmak istemiyorsa mutlaka
yönelmesi gereken ahlak kurallan olmuştur ve bu kurallar dinl sistemler
içerisinde yer almıştır.S7

b. Ahlak; Kavramlarla Düşünme
İnsanın yalnızca Tann'yla değil, aynı zamanda tab il ve sosyal çevresiyle
ilişkilerini düzenleyen din, ön ve adetlerle hareket etme yerine ahlaki
kavramlarla düşünmeye yardım eder ve dinle temellenen ahlak, davranışa
inanç boyutunu katar, 'iyi'ye sevap, 'kötü'ye günah gibi artı değerler yükler.

Bireyin duygusal ve bilişsel süreçlerine nüfuz eden ve onun bütün
benliğini saran olgun iman, ahlaki idelerin onun bilincini şekillendirrnesine ve
insicarnlı sonuçlarla gerçeklik kazanmasını sağlar.ss İnsanın duygu, düşünce
ve davranışlannı biçimlendiren dilli değerlerin erozyonu ise hiçbir müeyyidesi
olmayan seküler sosyal ahlakın da erozyonuna yol açmaktadır.S9 Çağdaş
insanlann hayatında Tann'nın yokluğuna, dolayısıyla, mevcut şartlan altında
insanlığın gerçekleşmesinin mümkün olmayışına karşı bir protesto olan
Nıhilizm60 olgusu bu hususa işaret etmektedir. Özgürlük adına ve yaratılışı
reddeden Sartre'ın felsefesi de Tann'nın inkannın evrensel bir ahlak ve insan
haklan için hiçbir temel bırakmadığını göstermektedir. Çünkü, "Tann
olmayınca, insan doğası diye bir şey de olmaz bu durumda. İnsan yalnızca
kendini anladığı gibi değil, olmak istediği gibidir de."61

Buna karşın teolojiyle temellenen ahlak da değerleri Tann inancına
bağlamakla ahlakın temelini zayıflattığı yolundaki eleştirilere konu olmaktadır.
Freud'a göre, örneğin, cinayet yasağına ilişkin akü açıklama yerine, yasağın
Tann tarafından konduğunu iddia etmekle, kültürel yasağa oldukça özel bir
kutsallık kazandınnz, ama aynı zamanda da bu yasağa uyulmasını tann
inancına bağımlı kılma riskine gireriz.62Oysa, inanç kaybı gibi değer kaybı da

57 Erich Fromm, E rriemıe Mutluluk, tre. A)da Yörükan, Ank. 1993, s. 202.
58 Hasan Kayıklık, "Allport'a Göre Dilli Yaşayışa Gelişimsel Bir Açılım", Dini A rl1ftmnılar, c. V, sy. 15,

Ank. 2003, s. 13 ı.
59 Bolay- Türköne, a.ge, 4.
60 İzzetbegoviç, a.ge., 132.
61 Saıtre, a.ge, 63-64, 76.
62 Sigmund Freud, "Bir Yarulsamanın Geleceği", Uy;priık Dinıe Tqilum, tre. ve nşr. S. Budak, Ank. 1995,

s.220.221.
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her zaman için mevcut bir risktir ve değerlerin mutlaktan kopanlması, onlann
buharlaşması gibi daha büyük bir tehdit oluşturmaktadır.

Diğer yandan, insanlık tarih boyunca devamlı dinin tesirinde yaşamış ve
din; ahlak, hukuk, anlayış ve dil dahil hayatın tüm tezahürlerine girmiş
olduğundan aslında, dindışı insanın ahlaki kavramlarla düşünmesinin kaynağı
da dindir.63 Dini değerlerin geriye itilme süreciyle birlikte, ahlakın hukuk ve
sosyal teoriler için referans kaynağı olmaktan çok bunlara ilişkin belli ilkeleri
koruyucu şartlar olarak algılanmaya başlaması, bu bağlamda düşündürücüdür.

Altını çizmek gerekir ki, ahlaki değerlerle düşünme, bireyin tercih
şartlarını çoğaltır, akıl ve vicdanı etkinleştirir. Esasında, "hür bir eylemi ilk
önce belirleyen akıl ve diğer sebeplerin de birbirinden farklı derece ve
seviyeleri vardır. Örneğin, en üst seviyede akıl, duyulur bir haz karşısında
makul olan hazzı yeğleyen akıldır. Bu durumda hürriyet, akliliğin en üst
düzeyine yükselebilme veya en alt seviyesine düşebilme gücünü
taşımaktadır."64 Asıl özgürlük, nicelik alanıyla değil, akılla belirlenen nitelik
alanıyla ilgilidir. Davranışın nitelik, ahlaki değer ve akü sebeplerle tayini, onda
iradilik vasfının yükselmesi, özgürlüğün inkişaf etmesi demektir.65 Farklı
anlamlar yüklenen 'pazitif iizgürlük' kavramı da bu noktayla ilgilidir.

Pozitif özelliğiyle özgürlük, kişinin mıkul biçimde iradesiyle
davranışlarını belirlemesi; devraldıklarını fiziki, fikri ve moral açıdan inkişaf
enirebilmesidir.66 Kur'an açısından da özgürlük, amaca yönelik bir değer,
ahlakiliğin ortaya çıkması ve bireyin 'en güzel amlinl ortaya koyabilmesi için
bir imkandırP

İsaiah Berlin, pozitif özgürlük kavrayışının, her şeyden önce, özgürlüğü
rasynd bir 'k~ hakim dmı (selfmıstery)' olarak kabul etmeyi telkin
etmesinin kişiliğin yüksek ben ve aşağı ben olarak ikiye aynlmasını getirdiğini
belirtir. Buna göre, bir kişinin gerçek anlamıyla özgür olabilmesi için, benliğin
rasyonel ve yüce amaçlara yönelik bölümünün, onun altında yer alan
irrasyonel, gelip geçici tutkuların kaynağı olan bölümünü tam anlamıyla
denetim altında tutması, onu kontrolünde bulundurması gerekir. Pozitif
özgürlük kavrayışının tehlikesi de, yüksek benin aşağı bene hakim olması gibi,
dışardan .bireyin rasyonel amaçlara yöneltilmesi halinde de kişinin
özgürleşeceği düşüncesiyle bizzat özgürlük adına özgürlüğü kısıtlayan hatta

63 İzzetbegoviç, a.g,e., 214.
64 Hasan Şahin, Maturidi')e Göre Din, Kayseri 1987, s. 38.
65 Şahin, a.g,y
66 Bahri Savcı, İ~anHaklan(Kanunilik Yau ilek=ı}, Ank. 1953, s. 26.
67 bk. Hud, 11/7; Kehf, 18/7; Mülk, 67/2.
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ortadan kaldıran yaklaşım ve tutumlar için kapı açılmış olmasıdır.68 Kavrama
ilişkin tartışmalar bir yana, pozitif özgürlük, ahlak ve eğitim açısından önem
taşımaktadır ve belli bir şekliyle iktidar tarafından bireye dikte edilmediği
süreceği bu tenkitlere konu olmaz.

İslam, özgürlüğün esas itibariyle amaca yönelik olduğunu, insanlığın en
üst noktasına çıkma ve ahlaki değer varetme maksadıyla insana özgürlük
verildiğini vurgularken, aynı zamanda başkasına zarar sınınnı aşmadıkça
özgürlüğün kullanımının sınırlanmasını da öngörmez. Dolayısıyla özgürlüğe
pozitif yaklaşım, eğitim ve öznenin tekamülünü ortaya çıkartır. Pozitif
özgürlükle aynı paydaya sahip diğer bir kavram da 'pazitif disiplin'dir. Pozitif
özgürlük, öznenin özgürlüğü kullanımda aklilik ve ahlakiliği eksen alması
iken, pozitif disiplin, akü ve ahlaki kararlar alabilecek şekilde eğitilen bireye
azami özgürlük vermektir. Birincide özne kendini ahlakilikle sınırlarken,
ikincide eğitsel süreç özgürlükle sınırlanır. Bu anlayış, kurallan sorgulayan,
zaman zaman da direnç gösteren çocukta özgürlüğün geliştiğini,
kavramlaşmamış hürriyetin yerini bilinçli bir özgürlük kavramına bıraktığını
göz ardı etmez. Bunun yanında, ahlaki bağlamda özgürlük sübjektif olan ile
objektif olanı birbirinden ayınnak ve iç ve dış baskılan değerlendirmekte
önemli bir şarttır.

Vahyin bu noktada önemli bir işlevi, insana ilim, masIahat ve değer
açısından doğru ve yüce gayeler göstermektir. Gayesiz insan, içgüdüleri
aklının önüne geçen ve duygulanmn önünde rüzgar gibi savrulan, dolayısıyla
oto- kontrolü gerçekleştiremeyen ve kötülüğe düşme riski en fazla olan
kişidir. Çünkü yüce gaye ve ideallerden yoksun kimse, aklı duygu ve
dürtüleriyle gölgeleneceği için gerçek anlamda makul bir fikir ve davranış
tutarlılığına erişemeyecektir.

Çağdaş insanın ahlak alanında ciddi bir krizin, şiddetin ve egoizmin
girdabında oluşuna bakılırsa, bugün en azından hak kadar insan ve onun
yaratılış gayesi üzerine eğilmek gerekmektedir. İnsanın insanca yaşaması ve
insaniyetin yükselmesi için maddi hürriyetlerin 'hı{kasının )Uran'nı 'ken:li
çıkan'na tabi gören egoist kullanımını kısıtlaması, manevi hürriyet alanlannı
ise azami ölçüde genişletmesi gerekmektedir.69

Siyasa11ıközelliğiyle düşünüldüğünde bile insan haklanmn ihlal edenlerin
kamu görevlisi olarak bireyler olduğu düşününce, sorunun etik yönü ağırlığını
hissettirmektedir. Din ahlaki kavramlarla düşünmeye sevk ettiği gibi, ahlaka

68 Melih Yürüşen, Ahlaki u! Siyısi Hrwfi'ü, Arık. 1994, s. 222; Nonnan r.Barry, Matem Siy:ısıı Teuris~ tre.
M. Erdoğan, Arık. 2003, s. 229.230.

69 Necati Öner, İnsanHürriyti, 2. bs., Arık. 1990, s. 74-75.
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da inanç boyuttu1U katmaktadır. İslam bu noktada, 'kul hakkı (hakku'l-aIx1)'
kavramıyla ötekinin hakkına saygıyı öne çıkarmakta ve bunu dindarlığın bir
tezahfuüne dönüştürmektedir. Belirtelim ki, 'kul hakkı' veya 'kullann haklan
(huktıku'l-ibad)', insan haklan kavramını tam olarak karşılamayan, ancak
insan haklanna saygının yükseltilmesinde müminler için anahtar roloynayan
bir kavramdır. Bu iki kavram arasındaki farklar şöyle sıralanabilir:

1. 'Kullann haklan' bir kişinin sahip olduğu tüm haklan ifade ederken,
insan haklan burılardan yalnızca bir kategoriyi, yani kazanım söz
konusu olmadan insan olmak itibariyle bireyin sahip olduğu haklan
ıçerır.

2. 'İnsan haklan', sekülarist bir yaklaşımla, ilah1 iradeYE atıfta
bulunmaksızın da açıklanan bir kavramken, 'kul hakkı', insanın aynı
zamanda yaratıcı iradenin aziz bir eseri (kul) olduğunu belirten,
temelde dinl bir kavramdır. Ancak Arapça'da 'alxi' köle anlamına da
gelir ve bu manada kullanıldığında burada 'kul' sözcüğüne verilen
anlamı ifade etmez.

3. İnsan haklan, ahlak ve eğitim açısından YEniden yorumlanmadığı
sürece, süjenin sahip olduğu ve kendi takdiri yönünde kullanabileceği
belli haklara işaret ederken,l0 'kul hakkı' bireyin kendinden çok
diğerlerinin haklarmı, başka bir ifadeyle süje olarak değil 'muhatap'
olarak bireyin haklannı, bazen de başkalarının haklannı çiğnemenin
birey üzerindeki vebalini ifade eder. Diğer bir deyişle, insan
haklannda bireyin takdir YEtkisi öne çıkarken 'kul hakkı'nda
sorumluluğu öne çıkmaktadır. Nitekim, İslam'da kullann haklan
Allah 'ın haklan içinde bir kategoridir.71 Bir insanın sahip olabileceği
tüm haklann ve dolayısıyla burılann çekirdeğini oluşturan insan
haklannın Allah'ın haklan içinde düşünülmesi burılara aşkın bir
temel, dokunulmazlık, devredilemezlik ve vazgeçilemezlik
vermektedir.

c. Özeleştiri (Nefs Muhasebesi)
Çoğu kez ahlaki kavramlar ve duyarlılıkla, birey veya kolektivitelerin çıkar ya
da fayda hesaplan ve farklı siyası talepleri sonucunda ahlakIlik adına ileri
sürülen fikirler birbirine kanşır. Bu noktada dinin, özellikle İslam'ın felsefl
öğreti ve ideolojilerden ayrılan rolü, olgunluk düzeyine çıkabilmesi için

70 Suad Muharruned Sıbili, HukUku'l.inan fi'l. 'asri'l-nWsır, 2. bs., Lübnan 1997; 44. Erdoğan, Prof. Dr.
Mustafa, A ııt)IZal Dem*ra5~ 3. bs., Ank. 1999, 164.

7ı Ebu ishak eş-Şaubı, rl-Mım1fakaı (fi usUlij.rer£'a), tre. Mehmet Erdoğan, isı. 1990, II, 318-320. KI"Ş.

Muhammed Hudan, UsUlüUrkh, 6. bs., Beynıt 1389/1969, s. 29-32.
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kişinin kötülüğe karşı mücadeleyi iç dünyasında da sürdürmesini telkin
etmesi, 'i{e lxtklf (iç ffızlem,~pa:tion)' yöntemiyle beşen ilişkilerde sergilediği
hata ve haksızlıklan rasyonalize etmekten sakındırması ve sükUnet haline de
nefs murakabe ve muhasebesini (iç kontrol ve özeleştiri) devreye sokmasıdır.
Kur'an, 'farkına varmadan kendini aldatmak'tan bahseder ve bu yönde
savunma mekanizmalarına karşı vicdalli bir yenilenme sağlayan uyanlarda
bulunur.72 Bunun yanında, iç sükUnetin kaybolduğu, beden, zihin ve iradi
fonksiyonların tamamen dışa döndüğü savaşta bile ahlaki şuurun canlılığı
Kur'an'da doktriner olarak ortaya konmuştur.73

Altını çizmek gerekir ki, sorumluluk duygusu ve özgürlük bilinci
birbirini tamamlayan ve insan yaşamını anlamlı hale getiren etkenlerdir. Bu
nedenle, kapsamlı bir sorumluluk duygusu insan haklan meselesine tatmin
edici bir çözüm getirirken, insan haklan meselesini çözmek ahlaki sorunlara
hiçbir cevap getirmez. Çünkü aslında insan haklan sorununun çözümü zaten
ahlaki sorunların çözülmesine bağlıdırl4

S. Ünsjyet ve insan Sevgisi
İnsan onurunun bir dayanağı da mensup olduğu türe karşı diğer varlıklara
nispetle daha fazla yakınlık ve ilgi duyması, doğa, toplum ve kendisi ile
uzlaşabilme çabasını gösterebilmesidirl5 İnsan haklan da aslında, tüm
insanların insanlaştınlması (humanization) sürecidir.76

İslam'ın insan haklarına yaklaşımına, kendine mahsus bir karaktere
sahip; insanın değerini tanıma, ünsiyet, ötekilere saygı, sevgi, düşüncelilik ve
rikkat gibi bileşenlerin yer aldığı bir humanizm öncülük eder,77 Bu, İslam'da
humanizmin ben'den değil, ötekinden başlaması şeklinde ifade edilebilir.
Batı' da ise insan sevgisi ile ben sevgisi zaman zaman birbirine kanşmakta,
insan sevgisi Tann'ya karşı bir gurur taşımaktadır. Oysa, Tann'ya karşı
gururlu varlığın hemcinslerine karşı hem onurlu hem de mütevazı olması

72 Bakara, 2/9-12. bk. Faur, 35/5; En'am, 6/148.
7) bk. Bakar.ı; 2/190. Bu bağlamda dikkat çekici bir husus da, Batı'da ancak yakın zarnanlarda gelişen

'Saui.f hukuku'nun İslam'da gerek teori gerekse uygulamada başlangıcından itibaren var olması ve
Fıkh'ın 'siyer' konusunda ilmi düze}{ie temellenmesidir.

74 Fazlur Rahman, A nı Kaıuian)ia Kur'an, tre. Alparslan Açıkgenç, 6. Bs., Ank. 2000, s. 89.
75 Erdoğan, a.ge, 166; M. Semih Gemalmaz, "insan Haklan: Temellendirilmesinden Tanunlanmasına",
Bahri Saw)tı A nnığan, Ank. 1988, s. 250.

76 Fa1coner, Alan D., 7h«iqj.cal RefU'aUn CXLHumın Ri[jJıs,
www.stthomasu.ca!researeh/ AHRClF ALCDNER.HIM

77 bk. Zubair Ahmad, lslanic Vs. Westem Approuh Tawırds Humın Ri[jJıs : A Onparaıiıe Study, Mekke
1414, s. 226.

http://www.stthomasu.ca!researeh/
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nasıl mümkün olabilir? Bu çelişki, batı humanizminin çıkarcı bir felsefe ve
faydacı bir etiğe dayanmasının sebebini yeterince açıklamaktadır.

İnsan başlangıçtan itibaren asla toplumun dışında değildir. 'Birey' ise
tarihinin sonraki dönemlerine ait bir soyutlamadır, tabii ve ilksel değill8
İnsanın konuşma, yani manalan lafızlarla şekillendirme yeteneğiyle yaratılmış
olması79 da ancak, insanların birbirini anlamaya olan şiddetli ihtiyacındandır.
Bu, insanın yalnızca toplum hilinde yaşayabilen bir varlık olduğunu
göstermek için yeterli delil teşkil eder.80 İnsan, 'öteki' kavramına sahip tek
varlıktır. O, sosyal şartların bilincine varmakla, çevresiyle uyumlu ilişkiler
içine girme becerisini geliştirir. Kur'an'ın insana ilah1 bir lütuf olarak
konuşmanın öğretildiğini söylemesi, insanın diyalog ve iletişim kurabilme
özelliğine dikkat çekmektedir.

İslam'ın özgür ve sorumluluk sahibi sosyal bir varlık olarak insan
anlayışı, her insanın etkin bir şekilde topluma katılımını, temel hak ve
hürriyetleri bilinçli biçimde kullanabilmesini teşvik eder. İnsanın kendini
toplum-dışı olarak algıladığı; bireylerin sosyalleşemediği bir çevrede insan için
hayat anlamını kaybedeceği gibi, insan haklannın güvencesinden ve
geleceğinden emin olabilmek de imkansızdır. uyum sorunu insan haklannın
bir bakıma toplumsal sigortasıdır. İnsanlar arası ilişkilerin bir etiği vardır ve
bu etik, her insana belirli sorumluluklar yüklemektedir.8ı İslam'da bu etik,
i'sar, yani başkalannı kendine tercih ve özveri noktasına varmakta, sosyal
gruplar arasında da karşılıklı anlayış ve hoşgörüyü yükseltmektedir. Temel
hak ve özgürlüklerin önemli bir boyutunu ve sivil toplumun önemli bir
paydasını teşkil eden din, sosyal dayanışma için de başat bir motivasyon
kaynağıdır. Sosyal çözülmeye karşı en önemli direnç kaynağı, bunu getiren
sekülerleşmenin karşısında yer alan dindir.

Haklar, teorik olarak ödevlerden bağımsız düşünebilse de fiili durumda
ödevlerin paralelindedir. Çünkü, hakkın sosyal yaşamla ilgili oluşu, onun için
bir belirlilik ve sınırlılık gerektirir. Bir temel hakkın sınırlandınlması
sonucunda oluşan hukuki duruma, ödev denir. Bu nederıle hak, zıtlık ve
karşılıklılık ilişkisi içinde olduğu ödevle anlam kazanır.82 Din beşeri ilişkileri

78 Mourgeon, a.~e, 13-14.
79 Bakan, 2/31-34; Rahman, 55/4.
80 Muhammed Abduh, RisJletu't. TeWid, Kahire 1366/1960, s. 97.
81 Anı! Çeçen, İrtianHaklan, 2. bs., Arık. 1995, s. 3()'3L.
82 A J. M Milne, "The idea of Human Rights: A Gvillnquiry", Humın RiiPts -Prriiem, Pmp«.tlıes Am

Texts-, Edited by F. E. Dowrick, Durham 1979, s. 27; Oıarles Frankel, HumınRi/iJts A m Fareirtg Pdicy,
New York 1978, s. 37; Mohammad H Kamali, "An Analysis of Right (Haqq) in Islamic Law" The
A m:ricanjannıl cflslanU SaiaJ Sderm, c. 10, sy. 3, Washington D.C 1993, s. 364.
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düzenleyen ahlili ilkelerle insanın hak sahipliği yanında ötekinin hakkına
saygı gösterme sorumluluğunu geliştirmektedir. Bu bakımdan din, insan
haklarmı korumada daha üst bir bilinç düzeyi getirir. Yine, hukukun asgarı
ahlak olduğu veya devlet yaptınınma bağlannuş ahlak kurallannın hukuku 0-

luşturduğu şeklindeki açıklamalardan83 ahlak ve sosyal alana ilişkin ilkelerin
sarmallandığı dinin hukuk anlayışının gelişmesindeki katkısı anlaşılabilir.
İnsan haklanna saygıyı din, davranışlann yalnızca uhrevı sonuçlanndan
korkutmakla değil, aynı zamanda müjdeleyici ve teşvik edici bir üslupla
gerçekleştirmektedir.

Değinilmesi gereken bir husus da adalet kavramının insan haklan
hukuku açısından taşıdığı önemdir. Adalet bilincini yükselten temel taşlardan
biri de insan sevgisinin bir uzanınu ve adaletin tamamlayıcısı olan afv ve
merhamenir. Din, adalete afv ve merhamet boyutu ekleyen84 bir kurum
olarak, insan haklarmı biçimsellikten kurtaracak bir zemin sağlamaktadır.

6. 8irt;yse! Özgür/ük ve Haklara 5<!ygl

İnsana saygı bir yandan insanı bütün yönleriyle ele almayı, insanlığı
keşfetmeyi, diğer yandan da kişi olarak muhatapla empati kurmayı, onun iç
alemine nüfuz etmeyi gerektirir. İnsana kendini tanıtan ilahi vahiy, insanlığı
keşfetme, insanı anlama sürecinde bireye kılavuzluk eder. Sosyal şanlann
önemine dikkat çekerken de aslında, bireyi öne çıkanır ve bireysel özgürlüğe
saygıyı gerçekleştiren ilke ve yaklaşımlar sunar.

a. Allah Adtna Hareket Etmekten Kaçtnma
Gerek dini anlama ve açıklama çabasında, gerekse bir sosyal ve siyasal teori
inşasında Allah adına hareket etmek, mutlak gerçeklik ile süjenin algısı
arasındaki aralığı gözden kaçıran bir yanlıştır.

Kutsiyet taşıma ve Tann'yı temsil iddiası, insanlan baskı altına almak ve
onlan istismar etmek için güçlü bir fikri dayanak oluşturmaktadır. Özellikle
yanılmazlık (isrnet, la-yuhti, innosent) kavramı, bağlayıcılık ve sorgu1anmazlık
anlamına gelmekte, rububiyyene tevhidi kaldırmaktadır. İmametin Allah ile
insan arasında bir makam olan nübüvvetin devamı niteliğinde olduğunu ve
bu yüzden imamın masum olması gerektiğini söyleyen Şia85 dışında

ııNecip Bilge, Hukuk BlJila1'fJ'l Dersleri,Arık. 1975, s. 15.
8'Bkz. Maide, 5/45.
85Nasıreddin et. Tı1s1,Risalet.i İ77WTl!t, nşr. M. T. Daruş Pejve, Hardadmah 1335, 16-17; Ebu'l-Abbas
Takıyyü'd.Dın İbn Teymiyye, Minbku's.sÜl1rl?ti'n-~fi rnkdi kdam'f"fi'ali'l-Kaderiyy?, nşr. Dr. M. R
Silim, basım ~ri yok, 1406/1986, VI, 457, 382, 388; Ebu'I-Feth Muhammed eş-Şehristaru, d.Milelu'n-
nihai, nşr. E. A Mehna, A H. Faur, I.II, 4. bs., Beynıt 1415/1995, r, 169; ıbn Humam, a.&e, 254.
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Kelamcılar arasında masum bir dilli otorite fikri görülmez.86 Bir kimsede
sevgi, kalb temizliği ve imanda samimiyet en üst noktaya vardığında ondan
yükümlülÜğün kalkacağı iddiasına karşı da Kelamcılar, nebilerden teklifler
kalkmazken, velilerden teklifin kalkacağını düşünmenin küfür olduğunu
vurgularP Dolayısıyla, inanç ve fiiller kişilere göre değil, her birey inanç ve
fiillerine göre yargılanır ve bu nedenle kimse yanılrnaz ya da sorgulanamazlık
statüsünde görülemez. Gerek bir nassı te'vil ederken gerekse bir konuda
görüş açıklarken Allah adına hareket edilmesi rablik taslarna anlamına gelir ve
verilen hükümlerin sorgulanmadan; konuşan kimsenin statüsünden dolayı
doğru ve dilli değeri haiz sayılması da onu rableştirmek demektir.ss Oysa
tevhid inancı, akıl ve vicdanı atalete sürükleyen ve bireyin bilgi, irade ve
öznelliğini değersizleştiren buzilmiyetin tam karşısındadır.

Kur'an'da beşeri bilginin izaH olduğuna işaret eden "Her ilim sahibinin
üstiin:le de daha iyi bilen biri uırdır."89 vurgusunun gereğince, 'tek doğru'
anlayışının dışlayıcılığından, özellikle de Haricilerde tebarüz eden 'tekfir
(İslam'ın dışına çıktığına hükmetme)' ve 'tebem (bir Müslüman olarak

86 Belirtelim ki, Haşvi~'~ göre, peygamberler masum değilken, Hariciler, Mutezile ve Eh1-i Sünnet'e
göre maswndur. Nureddin es-sabı1rll,el-BiJd;efi Usuli'dDfn, nşr. B. Topaloğlu, Arık. 1995, s. 53-54;
Hasan b. Abdilmuhsin Ebu 'Uzbe, er-Raıdatu'l-~ fimi ~'l-E{dira ıe'l-Mdıuıidiyy?, Ha~arabad
1322, s. 57. Ebu Hanife peygamberlerin, küçük günahlardan da korunmuş olduğunu söylemiş, onu
izleyenler, buna 'vahiy geldikten sonra' ka)Uırukoymuşlardır. Ebu Hanife, "el-fıkhu'l-ekber", jm:ımı
Azanim Ber Eseri, nşr. ve tre. Mustafa Öz, 2. Bs., İst. 1992, s. 73.; Ebu 'lizbe, a.&e, 58. Semerkandıye
göre büyük günahlardan korunmuş, ancak küçük günahlardan masum değillerdir. Hakim es-
Semerkand~ Şerbu'l-Fıkbı'l-ockr, Ha)Uarabad 1321, s. 26. Matundi'nin belimiği üzere, ismet,
yükümlülük ve külfeci kaldırmayacağından, peygamberlerin günahlardan korunması, günah işleme
potansiyeline sahip olmamakla dej;,jJ, iradeyi kullanmakla birlikte söz konusu edilmektedir. İbn
Humam, a.&e, 190. Bir görüşe göre de tebllğde günahsızdır. Saduddin Mesud b. Omer Tanazani,
Şerbu'l-Akdid, İst. ts., s. 170. Kur'an'nın peygamberin geçmiş ve gelecek günahlarımn affedildibı1nİ
yolundaki ifadesine (Fetih, 48/2) bakılırsa, Haşvi~'nin düşüncesi haklı görünmektedir.

87 Ebu Muın en-Nesef~ Bahru'l-Kelamfiakdidi dJli'l-jstam, Konya 1327, s. 55-57. Taftazam, a.&e, 189.
88 Yahudi ve Hristiyanların bilginlerini ve rahiplerini de kendilerine Rab edindiğine dair Tevbe, 9/31.
ayetiyle ilgiliRası1lüllah'ınaçıklamasına göre, A1Iah'ınhelal kıIdığıruharam, haram kıIdığıruhelal kılan
din adamlarına tabi olmak, onlan rableştirme anlamına gelmektedir. Zemahşen, a.&e, II, 186. Nitekim,
İncil'de geçen "GiJeIerin~iğiniıı anahtarfannı sam 'T.£IW!fjm Yeryiaiink wğ/ay:u:al,mher {ey g:klerde de
wğ!arrm{ dLuak; )f?Y)ÜZiink ç£ıngin her {ey g:klerde de Ç£ül17Üf dLuak. " (Mana, 16/18-20. Aynca bk.
18/18) ifadesi, din adamlarımn dini norm belirleme otoritesini temellendirmek için kullanılmıştır.
İsa'nın onbir havarisine söylediği "j{te ben dürrpnın scrıuna dek sizlde biıiikteyim" (Matta, 28/20)
. sözünü, Kilisenin ısa'nın manevl varlıj;'!ile bütünleşmesi ve onun tarihteki varhğıru sürdürmesi olarak
yorumlayan din adamhğı öğretisi (ecdesiology) sonucunda, Kilise kutsal mctinlcri anlama, yorumlama,
hükümler çıkarma hakkım elinde tutmuştur. Yatİkan 1. KonsiIi'nde (1870) kabul edilen "papanın
yınılmızlığı" (irmosem) dogmasına göre papa, dini inanç ve adedere dair doktrini tespitte yanılmaz
sayıhr ve bunlar "tüm Hristiyanlan bağlayıcı"dır.Suat Yıldınm, MeuJit Kayrnklara Göre Hıristiyırtık, ıst.
1995, s. 188. Bu öğretiye yönelik eleştiriler için bk. John Locke, HOfWrü ÜslÜn! Bir Mektup, tre. MeIih
Yürüşen, 2. bs., Arık. 1998, s. 21.

89 Yusuf, 12/76. Aynca bk. Bakara, 2/216, 232, 255 vs.
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ilişkisini kesme)'90 olgusundan kaçuunak gerekir. Aslında, bir kimsenin ya da
bir geleneğin hakikatin kaynağı ve ölçütü sayılması, onun aşılamayacağı fikrini
ima eder ki bu, düşüncenin donuklaşması ve zaman-dışı kalması demektir.91

İslam'da tevhid inancına bağlı olarak ilahi iradenin beşen iradeden kesin
çizgilerle tam olarak aynlması 'mutlak ilim' ile insanın göreli ve parçacı
bilgisini de ayrı tutmayı gerektirmektedir. Elbette bu zihniyet,
otoriteryenizmin yerine bireyin özerkliğini öne çıkartılmasını öngörür.

İnsanlan belli bir düşünce ya da inancı kabule zorlamak da kendinde
ilahi bir yetki görmek demektir. Bu durum, nifaka, inanç la yaşam, niyetle fiil,
değerle yargı arasındaki uyumun kalkmasına ve sosyal bir şizofreniye yol açar.
İnsanlar akıl ve iradeleri yönünde bir fikri veya inancı kabul ve ifade etme
hakkına sahip olduğunda ise samimiyet ve içtenlik söz konusu olur.

b. insanm Kendini Celiştirebi/eceğine inanma
İnsan haklan, bütün insanlara insanın belirli yapısal olanaklanın
gerçekleştirme imkanının sağlanmasını talep etmekte, insan şahsiyetinin
serbestçe tekamülüne iınlcin veren şartlan teminat altına almaktadır.
Şahsiyetin tekamülü için de, insana önce bir şahsiyet değerinin temin
edilmesi, zorunlu şartı oluşturmaktadır.92

Kur'an, her bireyin yaratılışta insanoğlu olarak değerli kılındığını ifade
ettiği gibi, Allah'ın ölüm ve hayau insanın en güzel aktını ortaya koyması için
yarattığını vurgularken93 de onun en iyiyi gerçekleştirebileceği inancını verir.
Bunun yanında, bir insan olarak değer taşıyan birey, ki.[i olarak asıl değerini,
varoluş potansiyellerini geliştirdikçe ve kendini gerçekleştirdikçe kazanır.94

Diğer bütün mahlukat kendi mahiyetinin gereklerini iradesiz olarak yerine
getirdiği halde,95 insan, kendi davranışlarını anlam1andırmakta, değer bilincine
vannakta ve mahiyetinin gereklerini bizzat kendi iradesiyle96 ifa etmektedir.
Onun yegane riski olan, 'otomatikliği' 'ahlak! buyruğa' çevirmek, insan için
Yaraucmın takdir ettiği çok yüksek ve nadir bir yetkidir.97 İnsanı amaçlayan
vahyin gayesi de insana bu süreçte girdiği risklerin hatırlatılması ve çeşitli
tehlikelere karşı uyanlması, varoluşun anlamını ve araçların yanında amaçların

90 bk. Şehristaru, a-ge, I, 135 vd.
91 bk. Ardağan, KdJrri AçıdanİnsanHaklannm Temileniirilrresi Sanmu, 88.
92 Arthur Kaufmann, RiIDt uni Siıtiliıbeiı, Tübingen 1964, s. 16-18'den nakleden Gönenç, Izzet, 'Insan

Haklan Üzerine Bir Kitap Değerlendirmesi', Yeni TWkiy?, sy. 22, Arık. 1998, s. 1495.
93 Mülk 67/2.
94 Ardoğan, a-ge, 46.
95 Faur, 41/1 ı.
96 Şems 9/17-10.
97 E17Jur Rahman, a-ge, 60.
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bilincini vererek varlığını geliştirme olanağının artınlmasıdır. Doğrusu insanın
amaç olması ile insanın amaçsız olması ayn, hatta çelişik durumlardır. Birey
ve kişi olarak İnsanı öne çıkartmakla birlikte Kur'an, kainatın boşuna
yaratılmaclığını ve insanın başıboş bırakılmadığını vurgular.98 Esasında
amaçsız insan boşluktadır ve kendini geliştirecek bir hareket noktasına,
gelişimin nüvesi olacak makul bir 'ben bilinci'ne sahip değildir.

İslam, bireyin değerini ve tasarruflan kabileye bağlayan, onun
otonomisini ve iradesini kaldıran cahiliyye dönemi kabile anlayışını yıkan,
cemaatçi yapıyı ve sosyal ahlakı belirleyen kabilev! değerleri değiştiren bir
devrim olmuştur. Kur'an'ın dinamik bir muhtevaya sahip ilkeleri, esasen,
gelenekçi ve kabilev! paradigmaya karşı bireyolma bilincini öne çıkarmakta;
bireyin özgürlüğünü beşeri bir gerçeklik olarak kabul ederek ona
sorumluluklarını hatırlatmak suretiyle onun kendinde bir değer olduğunun ve
kendini geliştirebileceğinin bilincine varmasını istemektedir.99

Kur'an açısından kişinin bilinci, Hıristiyanlık'ta olduğu gibi, başka bir
insan bilincinin aracılığından geçmez.lOO Dolayısıyla, sorumluluğu başkalanna
devretme veya hazır çözüm arama yerine bizzat sorumluluğu üstlenme ve
gereklerini çözümleyici ve yapıcı mantıkla yerine getirme öne çıkar. Birey,
mevcut otoriteden korkma vel veya 'pasif olumlama'ya neden olan çarpık
saygı anlayışından uzaklaşır.IOI

İnsanın kendini geliştirebilmesinin bir şartı da bireyolarak öznelliğini
koruyabilmesidir. Bireyin öznelliğini koruyan bir ortam, düşüncenin ve
bilginin önünü açar; bireyin kültür ve anlayış seviyesinin yükselmesine imkan
sağlar. Bunun aksine bir fikrin susturulması ise çeşitli sakıncalar taşımaktadır.
Öncelikle, fikir doğru ise, insanlar yanlıŞ! doğru ile değiştirme imkanından
mahrum olur. Fikir yanlış ise, battl ile yüzleşmek suretiyle hakikat, daha açık
şekilde anlaşılma ve daha canlı bir tesir yaratma imkanını yitirir. Diğer yandan
boğmaya teşebbüs edilen fikrin, tartışılmadığı için, yanlışlığından emin
olunamaz. Çünkü, onun doğruluğunu inkar edenler yanılmaz değildir.ıoı Bu
yüzden insan, dışardan bir takım kavram ve fikirleri almakla yetinmemeli,
aynı zamanda düşünmeli, yorumlamalı, değerlendirmeli, inanmalı ve

98 Kıyame, 75/36.
99 Mahmut Ay, "Bireysel1ii:,,ffiTeolojik Temellerinden Biri Olarak lman", Dini A rtlftlmular, c. V, sy. LS,

Ank. 2003, s. 98.100; el.Kutb Muhanuned et. Tabliyye, el.İs/Jm w hukUku'l-insan .Dirdsetun rmkdrarEtun-,
2. bs., DaIU'I.Fikri'1Arabi, 1404/1984, s. 277; Muhammed .A.bid el. Gbin, İs/Jrridı Siyısa/ Akıl, tn:.
Vecdi Akyüz, ıst. 1997, s. 510-51 ı.

100 Mohammed Arkoun, is/JmÜzI?fireDiqün:ıier, trc. Hakan Yücel, İst. 1999, s. 75.
ıoı bk. Mualla Selçuk, "Din Öğretiminin Kuramsal Temelleri", Ulıslararası Din Eğitirri Senpazywru, Ank.
20-21 Kasım 1997, s. 31.

102 Jean STuart Mill, HÜ"ni)f?l, tre. M O. Dostel, Ank. 1988, s. 3 ı.

--- --L



I04 AÜiFD XL V (2004), say II

davranışlarnu yalnızca geleneğe göre değil, ahlaki açıdan da
anlamlandırabilmelidir. Davranışın ahlaki bir değer kazanması da iki temel
şarta bağlıdır. Öncelikle akıl fiilin yol açacağı sonuçlan önceden kavramalıdır.
İkincisi fiil, ızdıran o1mamalı; insan onu baskı, zorlama ve engellemeye maruz
kalmadan iradi ve bilinçli olarak gerçekleştirmelidir. Nitekim, İslam
Peygamberi, bir davranışın dilli ve ahlaki değerinin ancak niyete bağlı
olduğunu vurgulamıştır.I03

İman, ancak bireyin kendi aklı ve kendi vicdanına dayalı olduğu gibi,
onun getirdiği sorumluluk bilinci (takva) de ilah1 sevgi, tevazu gibi -ilk ve
gerçek taşıyıcısı özgür ve özerk birey olan- motivIerden kaynaklanır.I04

Bunların sonuçlarını da insan bireyolarak üstlenir. Kur'an, ahirette de
insanların fert fert sorgulanacağını,IOS İkbal'in ifadesiyle, sonlu benliğin,
sonsuz benliğin önüne kendi kişiselliğiyle çıkacağını vurgular.106 Dolayısıyla,
bireyi, özne olmaktan çıkartan ve akıl, şuur ve irade sahibi bir kişilikten
mahrum eden toplumcu bir anlayış İslam'la uyuşmaz. İslam'ın toplum
anlayışının da esasında bireyden yola çıktığı söylenebilir. Bu anlayışta birey,
toplumda aktivitenin merkezi birimidir ve fonksiyon ve faaliyetlerini yerine
getirebilmesini hazırlayan tüm fırsatlar ona verilmelidir. Toplum, bireyin
bireysel veya bireysel- kolektif yükümlülüğünü yerine getireceği bir ortam
olacak şekilde teşkil edilmelidir.ıo7

c. Tak/it ve Ves'!Yetten Kaçmma
Aklın kendi başına kavradığı ilkelerin açıklamasını getiren Kur'an'ı Allah,
insanı istidlal ve düşünmeye sevk etmek için indirmiştir.ıo8 Bilginin anahtan
olan düşünce, insanın varlığı keşfetmesini ve doğruyu yanlıştan ayırabilmesini
sağlar. Bunun yanında özgür düşünce ve yorum, kültürleşen bir dinin yabancı
ve yanlış unsurlardan ya da yanlış yorumlardan arınması için de ilk şartı
oluşturur. Esasen gerek insanın bir kültürü aynen sürdünne eğilimi gerekse
kabullerini sorgulamaması; itiraz ve metodik şüpheye açık olmaması hali,
bizzat kabulleri zayıf1atrnakta, inancı alışkanlık ve yapay bir tekrara
dönüştürmektedir,109 Bunun sonucu, taklide taassup eşlik etmesi ve

LO} Buhari, "Bed'ü1-Vahy", I;Müs1im, "Imarct", 155.
104 Bkz. Fazlur Rahman, "The Starus of The İndividua! in Islam", IslaırU Studies -Jat1'1W if The Is!4rriı:

Reseı:mh İn;titute-, c. V, sy. 4, Pakistan 1966, s. 322.
105 Merywı, 19/95 bkz. 19/80; En'am, 6/94; lsra, 17/13-14.
106 Muhammad Iqba!, TheRaxntruaim if Reli~ T1xuJıt in ls!dm, Lahore 1989, s. 93.
107 Bkz. Ahmad Zaki Yamani, "Islamic Law And Contemporary Issues", cal A ni Man in The

OJntmporary Is!4rriı: 'J1XMi7t, edited by Oıarles Malik, Beirut 1972, s. 61.
lOS Kadı Abdülcebblr, a.ge, I, 27.
109 Selçuk, a.gm, 32.
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diyaloğun önyargılar karşısında gerilemesidir. Çünkü, bir kültür veya inancı
taklit yoluyla benimseyen kimse, aynı yolla yeni ve farklı olana tepkisellikle
yaklaşır, başka kültür ve anlayışlara karşı iletişim kanallannı açma cesaretini
gösteremez. Bireysel dindarlığın hem duygu hem de bilişsel yönü üzerinde
duran psikolog Allpon'a göre de olgun bir dini duygu kuşatıcıdır ve müminin
kendi yaşamının tek başına bütün anlamlan ve değerleri içine almadığının
farkına varrnasım ve hoşgörülü olmasım gerektirir.! ıo Nitekim, dinin
dogmatik, önyargılı, otoriteye bağımlı, müsamahaslZ bir kişiliğe yol açtığı
yolundaki iddialara karşın, düşünen ve farklılaşmış yüksek seviyede inançlara
sahip insanlarda önyargının kaybolduğu, hoşgörünün geliştiği görülür." ııı
Esasen, dinin birey üzerindeki etkilerinin olumlu ya da olumsuz olması, dini
öğretinin mahiyetiyle ve bunun insan tarafından algılanan biçimi ve yorumu
ile ilgilidir. Bu noktada kelamcılarm karşıt deW ve itirazlan '~üpl)(/olarak ele
alıp incelemelerine yansıdığı üzere, İslam, önyargılar yerine düşünme ve
diyalog ve seviyeli tartışmayı öne çıkartan olumlu tesirlere sahip olduğu
belirtilmelidir.

İslanı'a bakıldığında, onun taklit yerine temelciliği, bilgi, düşünce,
kavrayış ve çözümlerneyi öngördüğü ve inanca bağlılığı peşin hüküm
mesabesinden çıkarttığı görülebilir.

Bazı istisnalarla birlikte keIamcılar, imanda taklidin doğru ve geçerli bir
yololmadığım vurgulamışlardır. Orılara göre, Allah 'ı bilme ancak akıl
yürütmeyle gerçekleşir. Dolayısıyla inancın akü delille temellenmesi gerekir ve
her akıl sahibinin bu amaçla akıl yürütmede bulunması vaciptir. Akıl
yürütmeye dayalı (tahklkı') iman da taküdi imanın yukansında yer alır. Bu
konudaki önerrıli bir ihtilaf noktasının, Allah'a iman ve nübüvvet gibi temel
inançlann en basit delillerle birlikte tebliğe göre 'hdleminin yeterWiğiyle ilgili
olduğu ve kelamcılann çoğurılukla düşünme süreciyle temellendirmeyi öne
çıkarttığı görülür.ı 12 Buradan şu sonuca geçebiliriz: Kelamın öngöreceği bir
öğrenim süreci duygu, düşünce ve davranışlann doğrudan empoze edilmesi
yerine 'kendi başına düşünebilme'yi esas alır.113 Allpon'un dikkat çektiği
üzere, oldun dindarlık, inancım geliştirmeye yönelten keşfedici ve açıklayıcı
bir özellik taşır. Olun mümin akide alanında tahkik1 bilgiye ulaşmaya

110 Kayıklık, a&m, 132.
III Hökelekli, a&e, 190-191.
ııı ibn Teymi)'j'e, MfJJ7'it'u'lfeteul, nşr. Abdurralunan b. Muhammed, ı-xxxv, Mekke 1381-1386, XVI,

330; Abdulkahir b. Tahir cl.Bai;'C!ad~Usulu'dDin, ıst. 1346/1928, s. 254-255; Ebı1 Muln en.Nesef~
Tebsıratu'l-u.Iillefi UsU1i'dDin, nşr. H Aray, Arık. 1994, I, 42; Nureddin Aluned b. Mahmud es-Sabı1n~
e/-Bidd)efi UsU1i'd-Din, nşr. B. Topaloğlu, 5. bs., Arık., 1995, s. 89; Hudan, a&e, 380.

ll) Beyin yıkama-öğretim bağlamında bk. Selçuk, "Din öj;mini ÖZgftrfi![tmm Bir S~ C1abilir M if' , 212.
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çalışırken toplumun bir takım değerlerini de incitmeksizin sorgulamayı
bilir. 114

İnsan için varoluşsal bir sorun olan akide konusunda bir başkasını taklit,
şirkin eşiği sayılmıştır. ils Bunun yanında, kitle hareketine ya da kitle
liderOer)ine iradeyi teslim etmek ve cemaat içinde benliğini kaybetmek de
olumsuz ve kişiyi mazur yapmayan bir tutumdur. Saptıranlar, insanlann
iradesini emirlerinde kullananlar gibi, onlara iradelerini teslim edenler de
sorumlu olup güçsüz ve nüfuz etkisinde (müstaz'af) kalma, bu konuda geçerli
bir özür değildir:

" ...Her topluluk (cehenneme girdikçe öncekine lanet eder. Nıhayet hepsi
oraya toplandığında, sonrakiler öncekiler hakkında derler ki: "Rabbimiz! İşte
şunlar bizi doğru yoldan saptırdı. Onlara cehennem ateşinden kat kat azap
ver" . Allah der ki: "Herkesin azabı kat kattır, fakat siz bilemezsiniz." 116

Vesayeti gerekçelendirmede başvurulan bir tavır da 'başkasının günahını
yüklenmek'tir. Kur'an, inkarcılann iman edenlere "Bizim yolumuza uyun,
sizin günahlarınızı biz yüklenelim." dediklerine dikkat çektikten sonra onlann
kendi günahları yanında nice günahları, yani başkalarını saptırmanın vebalini
de yükleneceklerini, ancak onlara uyanların da bunun günahından
kurtu1amayacaklarını vurgulamaktadır.117' Dolayısıyla, bireyin ne
sorumluluğunu ne de bunun ön koşullanndan olan özgürlüğünü kendini
nüfuz altına alan ve şartlandıran kimselere devretmesi haklı çıkartılabilir.
Buradan bireyin başkasının vesayeti altına girdiği veya temel haklarını
başkasına devrettiği sözleşmelerin geçersiz olacağı sonucuna varmak gerektiği
son derece açıktır.

Kur'an, özellikle iman konusunda Peygamber'in bile insanlar üzerinde
baskı k.urarnayacağını, onlann bekçisi ya da vekili olmad1ğını vurgularl18 ve
risaletin fonksiyonunu tebliğ, uyancılık ve ömeklikle sınırlar. Allah'ın adına
hareket etme yetkisi olmayan kimselerin insanların vicdanına hükmetme
hakkı düşünülemez bile. Dinin maksadı, insanı teslimiyete zorlamak değil,
yaratılış itibariyle zaten Allah'ın kulu olan insanın kendi seçimi ile Allah'a kul
olmasını sağlamaktır.1l9

ii. Bkz. Kayıklık,a.&m, 132.
115 İbn Teymi~'~ göre, taklit, asgari şirki (şirkün esj:,rar)içerir.Kiıahu'/.İmm, Mısır, 1325,s. 28.
116 bk. Araf, 7/38-39, 172-173;Sebe, 34/31-33; Mü'min, 40/47-48; Sad, 38/59-60.
ıP Ankebut, 29/12.
llS Zürner 39/41. Aynca bk. En'am 6/107; Şura, 42/48; Zümer 39/41; İsra 17/54; Furkan 25/43;

En'am 6/66. Bu konu, «Kuran A çısurlan Din ÖzgWIüniin Tedqik Temilm" adlı henüz y.ı.yınlanmamış
makalemizde ele alınmıştır.

119 Şaubi, eJ.Mımifakat, II, 169.
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d Uzlaşma Kültürü
İnsana saygı, bireysel farklılıklara anlayışla yaklaşmak kadar sosyal düzeydeki
farklılıklan da tanımayı, banş ve uzlaşma kültürünü benimsemeyi gerektirir.
Farklılıklan insanlığın kültür, örf, anlayış ve düşünce mirasını zenginleştiren
bir vakıa olarak kabul eunek gerekir. Çünkü, öznenin farklı olma hakkı kadar
ötekinin de farklı olma hakkı eşitlik ilkesinin sonucudur. Dolayısıyla,
çağunızda, kapalı toplumlarm git gide yerlerini çok amaçlı! çok kültürlü açık
toplumlara bıraktığını düşününce, artık entegrist yaklaşım ve ayncalıklara yer
olmadığı,120 insanlığın her zamankinden daha çok uzlaşma kültürüne ihtiyacı
olduğu görülür.

Yahudilerin seçilmişliği ve kutsanmışlığında ısrar edenl21 Eski Ahit'in
aksine, insanlığın birliğini vurgulayan Kur'an, ırk, dil ve dolayısıyla etnik
farklıklan da Allah'ın ayetleri olarak resmeder.122 Dolayısıyla, İslam
farklılıklan aynmcılık yapmak, üyelerinin sosyal ufkunu daraltmak veya
istismara gerekçe yapmak için değil, insanlarm bireysel farklılıklar ve ortak
noktalarla birbirini tanımasında referans kolaylığı olsun diye tanır.m Bunun
dışında, insanlık değeri (onuru) açısından hiçbir aynmcı yaklaşım
haklılaştınlamaz.

Tüm insanlar tek bir Yaratıcının iradesiyle ve aynı kökten geldiğinden,
insanlığa gelen bütün ilah1mesajlar, tek bir kaynaktan (Ummü1-Kitab, Levh-i
Mahfuz) geldiği gibi evrenseldir de.124 Peygamberlerin belli bir toplumun
dilini kullanmalan ve tarihsel bir çerçevede faaliyet göstermeleri, bu evrensel
özden bağımsız değildir. Bu temelde onlarm karşı çıktığı sapmalardan biri de
geçmiş toplumlarda insanlarm gruplara bölünmesi ve aynmcılığa tabi
tutulmasıdır.125 Bu tutumun eleştirel bir anlatımı olarak Kur'anOda geçen
'n'Üs'tez'afin (zayrf c/üyürüL1rÜfIer)' ve 'n'Üstekbirtm (büyüksün?nkr)' tabirIeri bu
bağlamda oldukça anlamlıdır.126

120 Mohammed Talbi, "Rdigious Libeny: A Muslim Perspective", lslam:xhristiarn, c. XI, Roma 1985, s.
101.

121 Maurice Bomnans, "Pluralism And Its Limits in The Qur'an And The Bible", lslarrrrhri.stiana, c.
XVII, Roma 1991, s. 8.

ın Rum, 30/22. •
12) Hucurat, 49/13.
124 Fazlur Rahman, Anı KaıuIarrjaKuran, 299; İslam YenilerrrrF -Makaider ll-, tre. ve nşr. Adil Oftç~

Ank. 2000, s. 101; Nitekim, aynı zamanda ezilen bir grup olan israilo[,'Ullarınınkunancısı olan
Musa(a)'ın ilk önce Firavuna tebliğde bulurunakla görevlendirilişi (Nhiat, 79/21; Müzzemmil, 73/15
vb.) bunun açık bir örneğidir. Bunun yanında din ve şeriatıerin, İrısanın gelişmesiyle geliştij;,jve
islam'la kemale erdiğini de söylemek gerekir. Muhammed Abduh, Risaletu't- Teıh1d, Kahire
1366/1960,5.166.

125 Kasas, 28/4-5.
126 Araf, 7/75.
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İslamı ilkeler açısından siyasal toplumun dayandığı sosyolojik prensip de
cemiyetin temelinin özgürlük, eşitlik ve katılımı gerektiren sözleşmeye dayalı
oluşudur. Nitekim, Allah'ın Rasulü'nün Medine'ye hicretinin ardından
düzenlenen ve bazılarınca insanlık tarihinin ilk anayasası127 olarak görülen
Medine Vesikası, Kureyşli ve Medineli mü'minlerle birlikte putperest ve
Yahudi grupların tekbir toplum olduğunu vurgular.12S

İslam'ın insanlar arasındaki ilişkilerle ilgili temel tavn, Kur'an ve
sünnette sevgi (tevadduhüm), yardım (tuhsinli), nezaket (elleti hiye ahsen) ve
ilgi (nasiha) kelimeleriyle ifade edilmiştir.129 Kur'an, inanç konularında
tanışmaya girmekle bir bakıma diyaloğa öncülük ettiği gibi, "Rabbinin ylun:ı
hikrret ıe gjU.el ÖğÜtLeçağır ıe onlarla en gjU.el {ekilde tartıi"130 ifadesiyle, ilrrll-fikrl
düzeyde karşıt fikirlerin de ifade edilebilmesi demek olan tartışmayı öngörür.

İnsanın toplumsal bir varlık olduğuna dikkat çeken Kur'an, bir haksızlık
olmadıkça banş onamının ihlal edilemeyeceğini, farklı din mensuplanyla, bir
insan olarak iyilik ve adaletle yaşamak gerektiği gibi, bir Müslüman olarak da
Din'i referans yaparak mevcut iyilik ve adalet esasına dayalı ilişkilerde
değişiklik yapılamayacağının altını çizmekteclir:

"Sizinle din uğrunda savaşmayan ve sizi yunlarınızdan çıkarmayanlara
iyilik etmekten ve onlara adaletle davranmaktan Allah sizi menetmez."131

Buna göre, Müslümanların diğerleriyle ilişkilerinde asl'olan banştır ve
aralarında bu ilişkisinin esası olan 'emın (gihem!)' sabittir. m Eman, hem dinl

127 İbrahim Abdullah Merzı1kl, Hukıiku'l-in5anfi'I-İsldm, İngilizce'den tre. M. HMürsi, Abudabi 1997, s.
391.

128 Ebu Ubeyd Kasun ibn Seııam, Kiıabu'I.EmııU, Kahire 1981, s. 126.
129 Ahmed ibn Ebi Süleyman, İslJnim Uluslar Arası İli.{kiler Kuram, tre. F. Konı, İst. 1985, s. 115.
llO NahI, 16/125. Aynca bk Ankebut, 29/46.
LLL Mümtelune,60/8.
132 Abdulvahhab CL.HallM, 15-Siyısl!tÜ'ner'iy;e ev nizam/d-dedeti 'I.İslJniy;e fi'nu'Uni 'd.dustUıiy)eti ıe'I.hariay;e,

Kahire 1350, s. 92.
Bazı alimler, inanç özgürlüj;>Ünü Yahudi ve Hıristiy.ınlarla suurlarken, bazılan Mecusilerle de zinunet
akdinin caiz olduğtınu söylemişlerdir. Ebu Ube}d, a.~e, 25; Burhanüddin Ebu1.Hasan Ali el.
Merginani, ei-Hida)e TertP!7l5~ çev. Ahmed Meylani, İst. 1986, II, 320. Ancak, Hz. Per&amber'in
Mecusiler hakkındaki ur&u1amalan, konuyla ilgili a~tin hususilik (hasr) bildirmedii:,.-ine, kitap ehli
dışındaki inanç sahiplerinin de Islam ülkesi vatandaşı olabileceklerine işaret eder.Bostancl, Ahmet,
İslJmKaırn Hukukunla Gayri Müslinier(Hz. P~nb?r Droi lJ:>gu1arrusıTemiirrk), Doktora Tezi, İst.
1999, s. 45, 65.
Katade, Taberi, Ebu Hanife ve Maturidi gibi alimlere ait bir görüşe göre de Tevbe, 9/29. a~ti
gereğince sadece Arap putperestlere inançlan üzerinde kalma seçeneği tanınmaz. Ebu Yusuf, KitJhu'I-
Hantc, 6. bs., Kahire 1397, s. 139; Maturidi, Teıilat:u Ehli's.SÜI11'E,nşr. MMüstezfi er-Rahman, Baboclat
1983, I, 594; el.Mavsı1İ, a.~e, II, 663; MerginWi, a.~e, II, 320; İbn Teyrni~, 15-Siftl!tÜ,-Şer'ryy! fi
is/dhi'r-ra'i ıe'r.ra'iy)e, Mısır 1322, s. 58.
i. Malik'e göre ise, söz konusu kastedilen, Medine halkının onlarla savaşanlara karşı savaşınasıdır.
Ebu Bekr İbn 'Mbi, Ahkdrru'I-Kur'Jn, nşr. M. A Ara, c. I.IV, Beynıt 1408/1988, I, 144.
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kimliklere saygı gösterilmesi hem de insanların inançlannın gereklerini
özgürlük ve güvenlik içinde gerçekleştirebilmelerini ifade eden ve Hz.
Peygamber'den itibaren pratiğe yansımış bir kavramdır. Nitekim, Medine
Vesikası'nda Yahudilere tanınan özgürlükler Necranlı Hıristiyanlara da
yapılan antlaşmada tanınmış, din ve vicdan özgürlüklerinin ötesinde onlara
neredeyse özerlik de verilmiştir.m Antlaşmada, hak ve hürriyetlerin Allah'ın
ve Rasulü'nün zimmetinde olması, Müslümanların vereceği en niha1garanti
idi. Bu sebeple, Yahudilerin ve Hıristiyanların dinlerini yaşama hakkından
tamamen yararlanmalarıda tarihi bir gerçeklikolmuştur.

Din özgürlÜğüne saygı, diğer insan haklarına saygıyıda geliştirir. Dilli
özgürlüklerin kısıtlanması ise taassup ve entegrist tutumlara yol açar;
toplumda baş gösteren gerilimler, din ve din1 kimlikleri siyasal muhalefet
kaynağına dönüştürür, kamplaşma ve çatışmalara neden olur. Aynca,
Montesquieu'nun işaret ettiği üzere, baskı altında tutulan din, sırası gelince
baskı kullanmayabaşlar.13'! Oysa hoşgörü ortamı, bunu önleyeceğigibi, inanç
farklılıklarını, insanlığın ortak mirasını zenginleştiren yol ve yaklaşırnlara
dönüştürür. Kur'an, insanın bu özelliğinden hareketle 'öteki'nin kutsalına dil
uzatmayı da yasaklamaktadır.m

Kur'an'a bakıldığında, peygamberlerin bireylerden başlayarak
toplumlarını aydınlatma, doğruluk ve iyiliğe yönlendirme, eğitme gibi
hususlarda yoğunlaştıkları, bu yolda karşılaştıkları çeşitli baskı ve zulme
şiddetle karşılık vermek yerine hicret yolunu seçtikleri görülmektedir. Hz.
İbrahim'in putperest toplumla136 ve Hz. Musa'nın da Firavunla
mücadelesi137 peygamberlerin hayatlarında gördÜğümüz metodun
örnekleridir.

İslam, bir medeniyet dini olduğundan sosyal gerçekliği görmezden
gelmez. Bu nedenle, mahalli kültürleri yok etme yerine İslam'a aykın olmayan
çeşitli kültürel unsurlan kendi bakış açısı ile birleştirir ya da onların başkasına

İbn Kayyım da eski inançlarnu sürdünne seçeneğinin Arap putperestler de dahil herkes için geçerli
olduğunu belirtir. İbn Kayyım d-Cevziyye, ZAdü'l-MeJd, 1-VI, çev. M Can, İst. 1990, III, 1142. Bu
görüş, Kur'an'ın imtihan ve dini inancın mahiyetine ilişkin bakış açısına daha uygundur. Burada
belirtelim ki, İslam'da zimmi kavramı da menşe' itibariyle, bir alt sınıfı değil, din özgürlüğünün bir
gereği olarak yurttaşlık ile dindaşlığın aynlmasını ifade eder.

III bk. Ebu Yusuf, a.&e, 72-73; Ebu Ube}d, a.&e, 182 vd.
Il.Montesquieu, KanunlannRuhu ÜZerln!, tre. Fehmi Baldaş, I-II, 2. bs., ıst. 1998, II, 198.
1J5 En'am, 6/108. Ayet, putlara dil uzatılması halinde, putperestlerin de aslında 'Yüce Tann' olarak kabul

ettikleri halde (bk. ZÜITler, 39/3) Allah'a dil uzatabileceklerini hatırlatarak, orılan böyle bir y.ınlışa
neden olmakran kaçınma inceliğini öğütlemektedir.

116 Enbiya, 21/58-68.
1J7 Taha, 20/47 vd. Araf,7/127-128.
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zarar vermemek kaydıyla varlığını sürdürmelerine imkan sağlar.m
Dolayısıyla, dini kriterin insanlığı bloklara ayırdığı iddiası, din karşıtı bir yere
konmamalıdır. Doğrusu, dinl ve kültürel farklılıklarm varlığı ve bunlann
ahlak ve insan onurunu korumayı amaçlıyor oluşu, kültürler arasında bireysel
haklar ve toleransı ortak ahlak yani dinler arası zemin üzerinde kurma
ihtiyacına işaret eder,139O halde, dinin insanlara vazgeçilmez, devredilmez ve
dokunulmaz haklar atfetmediği şeklindeki dışlayıcı önyargılardan kurtulmak,
pek çok batılı olmayan kültütün de temel haklar fikrini içerdiğini anlamak
gerekir.140 Özellikle İslam'a bakıldığında da hem onur, özgürlük, ahlak ve
değer bilincinin gelişiminde hem de insan haklarma saygının yükselmesinde
akü, vicdani ve aşkın bir temel sağladığı görülür.

Sonuç
Yaratılış öğretisine, insan harid şartlarmdan ve fizyolojik yapısından önce
gelen bir değere sahiptir. Bu değer, İslam'ın hedeflediği varlıksal bütünlük ve
denge içinde varoluşunu gerçekleştirmesini sağlayan belli haklarının
tanınmasını ve korunmasını gerektirmektedir. Dinin maksadı, insanı tabiatın
sınırlarmdan ahlak ve değerler dünyasına yükseltmek, insani bir kültür içinde
kendi tabiatının, varoluş potansiyellerinin bilincine vanna ve onlan
geliştirerek gerçekleştirme imkanı sağlamaktır.

İnsanı tarihin bilinçli bir öznesi olmaya çağıran ilahi mesaj, onun
yeryüzünün halifesi olduğunu vurgularken onun özgürlüğüne, imtihan
kavramıyla da özgürlüğün iyi yönde kullanılması gereğine dikkat çekmektedir.
Bu nedenle de insan haklan salt vakıadan değil, vakıaya ilişkin bilgiden
hareketle 'olması gereken'den çıkartılmalıdır.

İslam'da tevazu ile teyit edilen insanın değerine olan inanç, insan
onuruna saygıyı yükseltmekte, yaratılanı Yaratan'dan dolayı hoş görme, farklı
kimliklere anlayışla yaklaşınayı getirmektedir.

İslam, özgürlüğün esas itibariyle amaca yönelik olduğunu, insanlığın en
üst noktasına çıkma ve ahlili değer varetme maksadıyla insana özgürlük
verildiğini vurgularken, onun en iyiyi gerçekleştirebileceği inancını vem.
Özgürlük bilinci ve otonominin öne çıkartıldığı bir din anlayışı, telkinlerle
hareket etmek yerine düşünme ve çözümlemenin tebarüz etmesini sağlar.
Kur'an, geleneğin ilim ve akılla kritize edilmeden sürdürülmesini tenkit

llS Bkz. Şatıb~a.ge, II, 307.
Il? Bassam Tıbi, The Oıall~ if Fwrlammtalism .Pditiml IslamA nlThe NI!W World Disarder., London 1998,

s.209.
140 Frankd, a.ge, 27.
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etmıştır. Çünkü, insan, taklit yoluyla belli bilgileri alsa bile bunlan ne
doğrulayabilir ne de makul delillerle yeniden ifade edebilir.

İnsanlar farklı bilgi, düşünce ve öğretilere ulaşabildiği ve bunlara eleştirel
yaklaşabildiği bir ortamda, birbirlerinin kültürel birikimlerinden serbestçe
yararlanmak suretiyle, varoluş düzeylerini yükseltirler. Bu aynı zamanda
karşılıklı anlayış, ünsiyet ve uzlaşma kültüriinün gelişmesine ivme kazandım.

İnsan haklanna saygının yer etmesi, bunun insanın şuur dünyasına ahlaki
kavramlarla yerleşmesine bağlıdır. Din ise bireyin tercih şartlannı artıran
ahlaki kavramlarla düşünmeye yardım eder ve dinle temellenen ahlak,
davranışa inanç boyutunu katar. İslam'da ötekinin hakkına saygıyı öne
çıkaran ve bunu dindarlığın bir tezahüriine dönüştüren 'kul hakkı (hakku'l-
alxi)' kavramı bu bakımdan oldukça anlamlıdır.
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