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SUNUŞ 

İslam geleneğinde kadın, tabirin tam anlamıyla bir "yumu­
şak karın" dır. Çünkü hem İslamın temel kaynaklarında tanım­
lanışı hem temel kaynakların yorumlanışı ve hem de bu yoru­
mun tepeden hmağa ataerkil zihniyet marifetiyle gerçek hayat 
alanına taşınışı itibariyle kadın adeta bir sorunlar yumağıdır. 
Bizim kesin iddiamız budur; elinizdeki kitabın ilk sayfasından 
son sayfasına kadar sayısız bilgi, görüş ve değerlendirmeyle te­
mellendirip delillendirdiğimize inandığımız bu iddia karşısında, 
kimi Müslüman kadın araşhrmaaların "İslamda kadın sorunu 
yoktur" veya "İslam dininin kadına yaklaşımı, zaman ve mekan 
sınırlarına hapsolmayan evrensel bir dil ile insanlığa hitap eden 
bir din olma özelliği dikkate alınarak değerlendirilmelidir" şek­
linde ifadeye dökülen eyyamcı bir yaklaşımla mukabelede bu­
lunacak olmaları çok yüksek bir olasılıkhr; fakat bu mukabele 
tarzı bize göre "kendi kendini gerçekleştiren kehanet" olarak 
kodlanmalı dır. 

Müslüman kadının din ve gelenek içerisindeki konumunu 
eleştirel yaklaşımla ele alan, başta Kur' an olmak üzere temel 
dini kaynaklara ahfta bulunarak, İslami geleneği ve gelenekte­
ki ataerkil yorum paradigmasını adamakıllı sorgulayan İslamcı 
feministlere gelince, bu kadınlar gerçek hayat alanında karşılaş­
hkları kısıtlar ve zorlukların sebebini, bizatihi İslam ve Kur' an' a 
değil, İslamın ataerkil ve gelenekçi perspektifle yorumlanmasına 
bağlama eğilimdedir. Mesela, Nazife Şişman ve Hidayet Şefkatli 
Tuksal gibi isimlere göre İslam temelde kadını ve kadın haklarını 
önemsemiş, erkek hegemonyası alhnda kadını ezdirmemeyi he­
deflemiş ve fakat İslami gelenek Kur' an' a rağmen kadın konu­
sunu tepeden hmağa problem haline getirmiştir. Tuksal'ın hadis 

7 



alanında hazırlanan ve "Kadın Karşılı Söylemin İslam Gelene­
ğindeki İzdüşümleri" ismiyle yayımlanan "Kadın Aleyhtarı Ri­
vayetler Üzerinde Ataerkil Geleneğin Tesirleri" başlıklı doktora 
tezinde de işbu savunmacı (apolojetik) yaklaşımın gerekçelendi­
rilmesine azami çaba gösterilmiştir. 

Daha ziyade İslamcı feministlerde ön plana çıkan savunma­
cı yaklaşım, İslam dünyasının herhangi bir yerinde yaşanan ve 
gerek insani gerek ahlaki ve gerekse hukuki açıdan izahı pek 
mümkün olmayan, sözde "cihad" adına "kafa kesme" veya di­
nen ruhsatlı evlilik adı alhnda "küçük çocuklara tecavüz" gibi 
cürümler/ cinayetler karşısında, "Gerçek İslam bu değil!" şek­
lindeki meşhur klişeyle savunma retoriği üretmekten pek farklı 
değildir. 

Gerçekte, kadın sadece ataerkil İslami gelenekte değil, biza­
tihi İslamın kendisinde de başlı başına bir problemdir. Ataerkil 
gelenek bu problemi -deyim yerindeyse- gordion düğümleriy­
le düğümlü bir yumak haline getirmiştir. öte yandan, İslamda 
kadın konusunda tarhşılması gereken problemler ve problemli 
meselelerin hemen hepsi Yahudilik için de geçerlidir. Nitekim bu 
kitaptaki son yazıda gözler önüne serildiği üzere Yahudilik "ka­
dın karşıtlığı"na -belki "kadın düşmanlığı" demek daha isabetli 
olabilir- dayalı sayısız sorun içeren bir şeriat modelidir. 

Yahudilik tarihsel bakımdan daha kıdemli olduğu ve 
Kur'an'ın da tanıklık ettiği üzere Yahudi-Musevi şeriah ile İslam 
şeriah arasında da önemli benzerlikler ve yer yer aynilikler bu­
lunduğu için, İslamda kadın konusundaki tarhşmalı meselelerin 
temelde Yahudi gelenekten tevarüs edildiğini söylemek, isabet­
siz bir tespit olmasa gerektir. Hatta çok kısa ve kestirme yoldan 
denilebilir ki İslam kadın konusundaki temel bakış açısını Yahu­
dilik mirasından devralmış ve bu bakış açısını hem Kur' an hem 
hadisler vasıtasıyla kendi şeriahna katmıştır. 

Bütün bunları söylemek, "Ey Müslüman kadınlar! Sizin var­
lığınızı dahi sorun olarak kodlayan bir din ve inanç sistemini 
terk edin" gibi bir tavsiye ve telkinde bulunmak anlamına gel­
memektedir. Dahası, bizim asıl meram ve maksadımız, "İslam" 
diye isimlendirilen dinin hem temel metinlerinde ve hem de 
geleneğinde yer alan ve "kadın"ı pek çok açıdan problemli bir 
varlık olarak konuşup tarhşmamıza yol açan beyanlar, yorumlar 
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ve anlayışların "din" kapsamında değerlendirilmemesi gerekti­
ğini vurgulamak, dolayısıyla temel İslami kaynaklarda ortaya 
konulan "kadın" kimliğine itiraz etmenin Müslüman kimlikten 
sıyrılmak gibi bir anlam taşımadığını göstermeye çalışmaktan 
ibarettir. Bunun yanında, kitaptaki son yazıda da görüleceği 
üzere, İslami kaynaklarda resmedilen ve birçok açıdan "sorun" 
kelimesiyle hemen hemen aynı anlamı içeren geleneksel "kadın 
tasavvuru" na karşın bugün dinin temel kaynaklarındaki refe­
ranslarla bağlantıyı koparmadan nasıl farklı bir tasavvur ortaya 
konulabileceğine dair bir öneri sunmak da bu kitabın bir diğer 
önemli amacı olarak not edilebilir. 

Öztürk 
Temmuz-2024 

Kadıköy-İstanbul 
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Birinci Bölüm 

İslam'ın ve Kur'an'ın Tarihselci 
Perspektifle Okunuşuna Dair 

Giriş 

Dinsel, siyasal ve ekonomik alanda erk ve iktidarın erkek cinsi 
tarafından temsil edildiği yahut başta aile olmak üzere tüm top­
lumsal ve yönetsel kurumlarda erkeğin ağır bashğı bir yapılanma 
biçimi olan ataerkil (patriyarkal) sistemin tarih içerisinde nasıl or­
taya çıkıp kökleştiği, sabit mi yoksa değişken mi olduğu gibi mese­
leler, özellikle sosyolog ve antropologları öteden beri meşgul etmiş 
ve bu alanla ilgili araşhrrnalarda çeşitli tezler ileri sürülmüştür.1 

Sistemin sosyolojik ve antropolojik kökenleri henüz tam tes­
pit edilememiş olmakla birlikte, evren ve insanla ilişkimizin son 
kertede ataerkil bir dille yapılandığı ve belli başlı düşünce kate­
gorilerimizi bu dil sisteminin belirlediği tarhşma götürmez bir 
gerçektir. O kadar ki "erkek apriori olarak kadın türdeşi karşı­
sında mutlak üstündür" savına dayanan ataerkil sistem, Fritjoff 
Capra'nın ifadesiyle, hemen her tarafı istila etmiş olduğundan, 
kavranılması hayli güç bir hale gelmiştir.2 

Fatmagül Berktay, muhtemelen tek tanrılı dinlerin tümünde 
mevcut olmasından ötürü yakın bir geçmişe kadar adeta her biri 
"sünnetullah" (Allah'ın tarih ve toplumla ilgili değişmez yasası) 

1 Bkz. Evelyn Reed, Kadının Evrimi: Anaerkil Klandan Ataerkil Aileye, çev. Şem­
sa Yeğin, İstanbul 1993, il. 68-69; Elisabeth Badinter, Biri Ötekidir, çev. Şirin 
Tekeli, İstanbul 1991, s. 12; Max Weber, Sosyoloji Yazıları, çev. Taha Parla, İs­
tanbul 1986, s. 217. 

2 Fritjof Capra, Batı Düşüncesinde Dönüm Noktası, çev. Mustafa Armağan, 
İstanbul 1989, s. 25. 
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gibi algılanan ve bu yüzden sorgulama ihtiyacı dahi duyulma­
yan ataerkil sistemdeki belli başlı ön kabuller ve kalıp yargılan 
şöyle özetlemiştir: "Erkekler 'doğal olarak' daha güçlü ve akıl­
cıdırlar; dolayısıyla egemen olmak ve hükmetmek için yaratıl­
mışlardır. Buradan, erkeklerin siyasal olanı, devleti temsil etme­
ye daha elverişli oldukları sonucuna varılır. Kadınlar ise 'doğal 
olarak' daha zayıf, akıl ve rasyonel yetenekler açısından daha 
aşağı, duygusal bakımdan daha dengesizdir. Bu da onları güve­
nilmez ve siyasal katılım açısından elverişsiz kılar. Dolayısıyla 
kadınların siyasal/kamusal alanın dışında kalmaları gerekir. 
Erkekler, rasyonel zihinsel yetenekleriyle dünyayı yorumlarlar 
ve düzene sokarlar. Kadınlar, çocuk doğurma ve yetiştirme ye­
teneklerinden dolayı günlük yaşamın ve türün yeniden üretil­
mesi işlevini yüklenirler. Her iki işlev de önemli kabul edilmekle 
birlikte, erkeklerin işlevinin daha üstün olduğu varsayılır. Başka 
bir deyişle, erkekler 'aşkın' (transcendent) etkinliklerle, kadınlar 
da -her iki cinsin alt sınıftan mensupları gibi- 'içkin' (immanent) 
etkinliklerle uğraşırlar. Aynı şeyi farklı bir biçimde ifade edecek 
olursak, erkekler ölümsüz kültür ürünleri yaratırken, kadınlar 
ölümlü bedenler yaratmakla daha 'aşağı' bir iş yapmış olurlar."3 

Kadının erkeğe tabi oluşunu doğal bir zorunluluk olarak ka­
bul eden ve yine kadını her koşulda idare edilmesi ve yönetil­
mesi gereken nakıs (eksik, kusurlu) bir varlık olarak gören ataer­
kil sistemdeki4 bu kalıp yargıların hemen tamamı, günümüzün 
erkek egemen İslami söyleminde de sarahaten veya zımnen ka­
bul görmüş olup, neredeyse her biri bir aksiyom olarak gerek 
zihinsel gerekse dışsal dünyadaki kadim itibarından hiçbir şey 
kaybetmemiştir. İsmet Özel'in Sorulunca Söylenen (İstanbul 1998) 
adlı eserinde yer alan bir röportajdan alıntıladığımız şu pasajlar, 
bu olguyu çarpıcı bir şekilde gözler önüne sermektedir: 

Serpil Gülgün: Zihinsel olarak kadınlar neyi yapamıyor? Söyler 
misiniz? 
İsmet Özel: Menstruasyon (ay hali) ... Siz belli periyodlarla yu­
murtluyorsunuz. Ben yumurtlamıyorum. O dönemlerdeki ruh 
haliniz nedir? Sizin tavırlarınız değişmiyor mu o zaman? Ka­

rarlarınızı her zamanki gibi mi veriyorsunuz? 

3 Fatmagül Berktay, Tek Tannlı Dinler Karşısında Kadın, İstanbul 1995, s. 26-27. 4 Georges Duby, Erkek Ortaçağ, çev. Mehmet Ali Kılıçbay, İstanbul 1991, s. 112. 
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Gülgün: Kadını, sırf ay halleri yüzünden kirli, şeytanın işbirlik­
çisi gibi sayan bazı Hıristiyan azizleri gibi düşünüyor gibisiniz. 
Biyolojik bir farklılığı eşitsizlik temeli yapmak ister gibisiniz. 
Kadınlar, kanıyor diye tapınaklardan uzaklaştırılmış . . . 
Özel: Bu Yahudilikte de böyle, Müslümanlıkta da . . .  
Gülgün: Kadınlar regl olmasaydı insan nesli de olmazdı, doğum 
olayı gerçekleşmezdi. Sizce, doğum yüceltilirken, kadını aybaşı 
nedeniyle dışlamak doğru mu? 
Özel: Mesela, ay halinde kadın, Kur'an-ı Kerim'i tutamaz. Oruç 
tutamaz, namaz kılamaz. Onun için kadınların dini noksandır, 
denir. Elbette buna inanıyorum. Çünkü inanmam gerek. Müs­
lüman olmak bu demektir. 
Gülgün: O zaman siz Müslümansınız ama İsmet Özel değilsi­
niz. Farklı görüşleriniz olamaz mı? 
Özel: Ben Allah'ın kuluyum. Bunu özellikle vurgulamak iste­
rim. Siz de Allah'ın kulusunuz ama ben kabul ediyorum, siz 
reddediyorsunuz. 
Gülgün: Biz de reddetmiyoruz, ama sadece bazı konularda katı 
değiliz. Oysa siz toplumun bir kesimine teslim olmuş gibisiniz. 
Özel: Hangi kesimine . . . Ben Allah'a teslim oluyorum. Kadının 
ikinci sınıf olduğunu söylemiyorum. Erkeklerin bir derece üstün 
olduğunu, kadınların dininin eksik olduğunu söylüyorum. 
Gülgün: Akılları da noksan mı? 
Özel: Tabii, buna bağlı olarak akılları da noksandır. Dini noksan 
olduğuna göre . . .  
Gülgün: Size göre bir kadının kafası 20 gün çalışıyor, diğer gün­
ler uykuda . . .  
Özel: Ne yapalım. Böyle yaratılmışız. Siz Allah'ın koyduğu ka­
nunlara karşı mı geliyorsunuz? Ne yapalım? Noksanlar işte . . .  
Dini vecibeler bakımından noksanlar. Bunu etkilediği oranda 
zihinsel olarak noksanlar ... "5 

Modern Dönem Ataerkil Dini: Söylemin 
Parametreleri 
İslamcı aydınlar arasında uzlaşmaz aristokrat tavrıyla tema­

yüz eden İsmet Özel tarafından adeta "efradını cami ağyarını 
mani" biçimde özetlenen ataerkil dini söylemin modern dönem 

5 İsmet Özel, Sorulunca Söylenen, İstanbul 1998, s. 119-120. 
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alaturka varyantını irdelemenin en kestirme ve belki de en sağ­
lıklı yolu, söylemin faillerinin dini düşünce dünyalarındaki ka­
dın tasavvurunu daha detaylı bir şekilde ortaya koymak olsa 
gerektir. Çünkü söz konusu söylemin tüm kodları kadında, daha 
doğrusu kadınla erkek arasındaki iktidar ilişkisinde saklıdır. Bu 
yüzden, konunun "kadın" ekseninde işlenmesi, tercihten çok, 
zorunluluk arzeden bir keyfiyete sahiptir. 

Mamafih, günümüz Türk toplumunda modernizmin sundu­
ğu hayat tarzına gündelik yaşam alanında direnmeye çalışan ve 
İslami duyarlığından ötürü mevcut sisteme -güya- rezerv ko­
yan Müslüman erkeklerin kadın konusundaki yaklaşımlarının 
homojen (mütecanis) bir görünüm arz ettiğini söylemek pek 
mümkün değildir. Çünkü halen çok güçlü biçimde hayatiyet­
lerini sürdüren çeşitli tarikatler ve cemaatlerin erkek egemen 
dünyasında, -tasavvuf kültüründeki hakim kadın algısının 
bir tezahürü olarak- agorafobisi bulunmayan, özgür, yetkin 
ve gerçek anlamda özne /birey kimliğine sahip bir kadın varlı­
ğından söz etmek pek mümkün değildir. Aynı durum, bilhassa 
Anadolu'nun kırsal kesimlerinde yaşayan geniş halk kitlelerince 
özümsenen ve Doğu'ya doğru uzandıkça daha yoğun bir şekilde 
tecrübe edilen folklorik İslam geleneği için de geçerlidir. Buna 
mukabil, müşterek bir lakapla "İslamcı" olarak nitelenebilecek 
çevrelerin dini düşünce dünyasında kadın, dindar olmak kay­
dıyla kendisine kısmen değer atfedilen bir varlıkbr. Bu meyanda 
kadın mü'minedir, mücahidedir, inanmış bacıdır, Fatih'i doğu­
racak yaştadır, anadır ve dolayısıyla cennet ayağının albndadır, 
vesaire . . .  

Gerçek manada imanlı ve dindar olduğu varsayılan kadın 
zümresine yönelik bakış açısını, bir yandan müspet değer içe­
ren bu tür sükseli sıfatlarla formüle etmek, diğer yandan da 
çeşitli kitap ve dergilerin kapak sayfalarında, arabesk bir zevk 
ve tasarımın ürünü olan "gül", "üstü örtük meyve" ve benzeri 
illüstrasyonlarla simgelemek alışkanlığına sahip olan "dini bü­
tün" erkeklerden, özellikle "İslam" dinini alternatif bir siyasal 
düzen olarak algılayan kalabalık bir kesim, söz konusu varlığı si­
yasal platformlarda genellikle fon olarak kullanma eğilimiyle de 
dikkati çekmektedir. Buna mukabil, duruş itibariyle sivil itaat­
sizliği temsil eden ve İslamın siyasal ve kamusal yönünden çok, 
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kültürel ve bireysel yönü üzerinde kafa yoran az sayıda İslama 
erkek aydın ise -İsmet Özel ve bizim bilemediğimiz diğer istis­
naları dışında- gerek aydın olma duyarlığının, gerekse karşıt ay­
dın ve entelektüellerin İslam ve kadın konusundaki eleştirilerini 
cevaplama gayretinin bir sonucu olarak, kadını titizlikle seçilmiş 
kelimelerle tavsif ve tanımlamada gösterdikleri hassasiyetle te­
mayüz etmektedir. 

Örnek vermek gerekirse, Ali Bulaç' a göre "Kadın erkeğin 
kalbidir. Mevlana Celaleddin'in deyimiyle, erkek her akşam ger­
değe girer gibi yatağına girer. Erkek hanımıyla yatakta yatarken 
bir gözü onda, öbür gözü aşkın hakikatin yurdunda evrensel, 
kozmik ve ebedi varoluşu yaşar. Bir erkeğe varoluşun derin ve 
sahici sırlarını bu bilinçte olan bir kadından başka hiçbir şey tat­
tıramaz ( . . .  ) Erkek sükunetini, dinginliğini kadında bulur. Erkek 
taşan, kabaran bir nehir, kadın onu kabul eden kutlu bir deniz­
dir. Erkeğe merhamet ve sevgiyi telkin edip tattıran kadındır 
( . . .  ) Müslüman kadının vücudu bir araç değil, bir eylemdir. O, 
tattığı cinselliğin meşru meyvesi olarak göz aydınlığı olan kutlu 
çocuklarla ödüllendirilir ve kendi elleriyle, ninnileriyle, emek ve 
özverisiyle, kadınca seziş ve engin irfanıyla -ki kuşkusuz irfan 
zengin bir bilgi ve eğitimi gerektirir- yetiştirdiği ve toplumuna, 
halkına ve yurduna armağan ettiği çocuklarla kendi merkezi ko­
numunda temel yapı taşıdır."6 

Vakıa, mümin kadına ithaf edilen bütün bu müspet değer ifa­
delerinin -münferit denebilecek istisnalar hariç olmak kaydıy­
la- sözden öte hemen hiçbir değeri yoktur. Çünkü kadın gerçek 
gündelik yaşamda halen geleneksel dini sistem içinde kendisine 
biçilen rolü oynamaya mahkum haldedir. Patriyarkal iradenin 
belirlediği bu rolde erkek gerçek özne, kadın nesnedir. Dola­
yısıyla erkek fonksiyonel bir varlıkbr; kadın ise onun bir veya 
birkaç fonksiyonundan ibarettir. Erkek her halükarda buyuran, 
kadın buyruğa muhatap olandır. Erkek tam, kadın noksandır. 
Erkek rasyonel, kadın duygusal ama dengesizdir. Erkek emin 
(güvenilir), kadın tekinsizdir. Kamusal görünürlük söz konusu 
olduğunda ise kadın ciddi bir risk, tehlike ya da dini tabirle bir 
fitnedir. 

6 Ali Bulaç, Din ve Modernizm, İstanbul 1990, s. 135-136. 
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Kadın-Fitne Özdeşliği 
İslami gelenekte tarih sürekli kötüye giden bir süreç olarak 

algılanır ve bu algılama, Hz. Peygamber' e atfedilen, "İnsanların 
en hayırlısı benim kuşağım, sonra onlan izleyenler, daha sonra 
onlan izleyenlerdir . . .  "7 şeklindeki sözün delaletiyle dini bir te­
mele dayandırılır. Bu sözün mefhum-i muhalifinden çıkan sonuç 
şudur: En hayırsız insanlar, Hz. Peygamber'e en uzak zaman­
larda yaşayanlardır. Tabiahyla, bugünkü yaşam tecrübesine sah­
ne olan modem dönem de son derece hayırsız, fitne ve fesadın 
egemen olduğu bir dönemdir. İşte bu kötümser tarih tasavvu­
ru, içinde bulunulan zamanın fitne zamanı olduğu, bu yüzden 
mümin kadının zaruri durumlar dışında evinden çıkmaması, 
İslama hizmetini ve insani etkinliklerini eviyle sınırlandırması 
gerektiği şeklinde özetlenebilecek ataerkil dindarlık anlayışının 
temel dayanaklarından birini teşkil eder. 

Modem-arabesk-alaturka üçlüsünün türevinden oluşan sos­
yal ve kültürel bir yaşanhyı ihtiyari veya ızhrari olarak tecrübe 
etmek durumunda kalan günümüz Türk toplumunda kadının 
kamusal alanda bireysel kimlik ve yetkinliğini kanıtlama veya 
ekonomik özgürlüğünü elde etme adına sarhoşların yılışıklıkla­
rına hedef olduğu garsonluğu, oturduğu sandalyenin kimi za­
man bir paravan işlevi gördüğü sekreterliği ve çeşitli alanlarda 
bedenini teşhirle icra etmeye çalışhğı sözde sanatçılığı gibi et­
kinlikler, ataerkil dini söylemdeki kadın-fitne özdeşliğini takviye 
edici faktörler arasında sayılabilir. Bununla birlikte, söz konusu 
özdeşlikte başat rol oynayan unsur, kadının akıl ve düşünceden 
ziyade, beden ve bedensel arzulan hahrlatan bir varlık olarak 
algılanmasıdır ki bu bağlamda erkek bir bakıma "logos"un (us, 
akıl), kadın "eros"un (aşk, şehvet, cinsellik) karşılığı olur. Genel­
likle dini argümanlarla desteklenen bu algıya koşut olarak kadın 
cinsinin fitne-fesat üretme kabiliyetinin çok yüksek olduğuna 
inanılmakta ve böylece onun toplumsal alanda denetlenmesine 
meşru bir gerekçe oluşturulmaktadır. 

"öteki" ile farkını çoğu zaman "kadın" üzerinden anlatmayı 
tercih eden ataerkil söyleme göre kadının mahrem alanın dışın­
da arz-ı endam etmesi, dolayısıyla erkeklerin bakışlarına maruz 

7 Buharı, "Fezailü's-Sahabe" l; Müslim, "Fezailü's-Sahabe" 211-212. 
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kalınası, toplumsal düzeni tehdit eden bir fitne unsurudur.8 Bu­
rada söz konusu edilen fitne, kadının toplumdaki hareket alanı­
nı kısıtlamaya yönelik gerekçelerin en başında yer almakta ve 
pejoratif bir terim olarak, kadının sokağa adım atmasıyla birlikte 
en başta cinsel günahlar olmak üzere hem kendisinin hem de er­
keğin bir dizi günaha bulaşması, dolayısıyla dini-ahlaki salahın 
fesada uğraması ihtimali olarak tanımlanmaktadır.9 

Ne var ki erkeğin kamusal görünürlüğü söz konusu oldu­
ğunda, herhangi bir fitne-fesat ihtimali üzerinde pek durulma­
maktadır. Mesela, günümüz İslamcı yazarlarından birine göre 
"bütün fitneler bir yana, kadın fitnesi bir yana . . .  Neden öyle? 
Çünkü kadın fitnesi öyle bir fitnedir ki o kendini sadece teşhir 
eder. Sana fiilen ısrarda bulunmaz. Onun ısrarı, zorlaması, se­
nin içindeki duygularını isyana sevk etmekle, tahrikle olur. Seni 
nefsinle, şeytanınla baş başa bırakır. Azdırdığı nefis ve şeytanın, 
onun adına sana öyle musallat olur ki o geçip gider, ama sen ken­
dini kurtaramazsın. İsyan ettirdiği hislerin seni otomobil çarp­
mışa döndürür, ne yaphğını bilemez hale gelirsin . . .  " 10 

Görüldüğü gibi bu pasajdaki konumlandırmada "fitne"nin 
öznesi kadın, nesnesi erkektir. Bunun sebebi malumdur; çünkü 
ataerkil dini söylemde ırz, namus ve iffet gibi ahlaki değerler ka­
dının hanesine kodlanmışhr. Bu kodlama uyarınca söz konusu 
değerlerin muhafazası kadına, kadının bekçiliği ise erkeğe aittir. 
Ahlaki bekçiliği onur, haysiyet ve şeref kodlarıyla da pekiştiri­
len erkek için, kadının bir tehlike ve tehdit unsuru olmasında 
şaşılacak bir şey yoktur. Asıl şaşılması gereken şey, ataerkil dini 
söylemdeki kadın-fitne özdeşliğinin, sayıca azımsanamayacak 
bir Müslüman kadın kitlesi tarafından da nza haliyle kabulle­
nilıniş olmasıdır. Nitekim günümüzdeki çeşitli tarikatlar ve ce­
maatlerin müntesibi olan kadınların, ataerkil kalıp yargıların tü­
münü Allah'ın değişmez hükümlerine karşı gelmemek adına iç­
selleştirmiş oldukları ve hatta bir cemaatin bünyesinde yer alan 
kadınlar ve kızların, "Allahümme ecima min şerri'n-nisa / . . .  
belai'n-nisa / . . .  fitneti'n-nisa" (Ey Allah'ım! Bizi [biz] kadınların 

8 Nilüfer Göle, Modern Mahrem, İstanbul 1991, s. 65. 9 Cihan Aktaş, Modernizmin Evsizliği ve Ailenin Gerekliliği, İstanbul 1992, s. 26-27. 10 Ahmed Şahin, "Kadının Fitnesi Üzerine Düşünceler", Zaman, (5 Temmuz 1993). Nakleden: Berktay, Tek Tanrılı Dinler, s. 156-157. 
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şerrinden / belasından / fitnesinden koru) diye dua ettikleri ga­
yet iyi bilinmektedir. 

Halide Edip'in, "kadınlar kendilerini sevenler için değil, ken­
dilerine hükmedenler için can verirler" 11 sözünü hahrlatan bu 
durum, "kendi kendini gerçekleştiren kehanet" (self-fulfilling 
prophecy) deyiminde ifadesini bulmaktadır. Hüseyin Hatemi, 
kehanetin kendini gerçekleştirmesini şöyle izah etmektedir: " 
'Bir adama kırk gün deli desen deli olur' mealince, kadınlardan 
bazıları da insanlığın hakim bölüğü olarak kendilerine baskı ya­
pan erkeklerin uydurdukları önyargılarla şartlanmış yanlış eği­
tim sonucu, bir yandan gerçekten de 'İblis'e daha yakın olma' 
yalanını doğru imiş gibi benimser ve kabullenirken, cinsiyetle­
rinden haksız ve boş yere utanır olmuşlar . . .  "12 

Kadın ve Mahremiyet 
İslamın aktüel ataerkil yorumunda, modernizmin inşa ettiği 

dünyanın "külliyen haram" bir dünya olduğuna ilişkin genel 
kabulden dolayı kadınlar kamusal alandan mümkün olduğunca 
el çektirilmekte ve bu el çektirme girişiminde, temel felsefesi hü­
manizm, sekülarizm ve demokrasi sacayağı üzerine kurulu mo­
dernizmin sunduğu hayat tarzı, mümin kadınların "harim" (ev) 
merkezli bir yaşanh sürmeleri gerektiği ilkesine meşruiyet ze­
mini oluşturmaktadır. İşte tam bu noktada, erkekler tarafından 
tanımlanmış annelik rolüne hususen vurgu yapılmakta ve buna 
bağlı olarak evde çocukla yalıtılmayı gerekçelendirmeye yönelik 
birtakım argümanlar üretilmektedir. Bu bağlamda Elif H. Toros 
şöyle bir durum tespiti yapmaktadır: 

Kadın için örü len koruyucu mekanlar içinde ona sunu­
lan kadın imajına uyması beklenir. Onun bir eş ve anne 
olmanın dışında hiçbir sorumluluğu yoktur. Öyleyse kö­
tülüklerden sakınmak için evinde olması gerekl idir. O 
sağlam basmalıdır ki , bir ayağı bankalarda, toplu taşıma 
araçlarında, okul larda, devlet dairelerinde olan erkek, 
d iğer ayağı ile vicdanını  rahatlatabilsin ;  Müslümanlığını 
hissedebilsin . . .  1 3 

11 Bu söz için bkz. Jülide Sevim, Tanrı'nın Sesi Kadın, İstanbul 2001, s. 56. 12 Hüseyin Hatemi, Kadının Çıkış Yolu-İlahi Hikmette Kadın, İstanbul 2000, s. 89. 13 Elif H. Toros, "Feminist Kime Derler?", Zaman (15 Eylül 1987). 
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Ne var ki İslamcı erkekler, kadının bir yönüyle geleneğin 
bekçiliği ve kolektif kimliğin muhafazasını da içeren ev merkez­
li konumunu daha farklı bir şekilde açıklama eğilimindedirler. 
Onlara göre kadının bu konumu, "içe dönük" kadın doğasının 
bir tezahürüdür. Böylece onlar meseleyi bir yandan kadın-erkek 
iktidar ilişkilerinin sorgulanmasından sıyırarak, "biyolojik" -ka­
dınların doğasına dayandığına göre demek ki kaçınılmaz- ve 
sözüm ona "bilimsel" -doğruluğu sorgulanamaz- bir platforma 
çekmeye çalışır; diğer yandan da baskı unsuru tanımayan İs­
lamda(! ) "kadın sorunu" diye bir sorunun varlığından haberdar 
olmadıklarını belirterek, Türkiyeli kadınların Batılı feministlere 
yaptık.lan göndermeleri eleştirirler.14 Mesela, Ali Bulaç' a göre 
"çoğunluğuyla feministlerin Müslüman toplumun kadını hak­
kındaki bilgileri, uluorta Batı kültüründen söz eden yan aydınla­
rımızın bilgileri oranındadır. Ama yine de bu, Batı modernizmi­
nin ve yerli kapitalizmin bundan rahatsız olmasına engel teşkil 
etmez. Çünkü bizi asıl evlerimizde, mutfağımızda avlamak is­
teyen Batı modernizmi, Müslüman kadının geleneksel kimliği­
ni kökten değiştirmedikçe, ürettiği yararlı yararsız her ürünün 
kolay kolay alıcı bulamayacağını ve evlerimize sokamayacağını 
çok iyi bilir. Yine o bilir ki bizim geleneksel toplumumuzda, S. 
Hüseyin Nasr'ın güzel deyimiyle, kadın evin kraliçefidir ve er­
kek eve konuk gibi gelir. 'Yuvayı yapan dişi kuştur' özdeyişi, de­
rin ve kapsamlı bir toplumsal rol ve sorumluluğu ifade eder . . .  " 15 

Bu ifadelerden anlaşılacağı gibi Ali Bulaç' a göre İslamın ge­
leneksel dünyasında kadın sorunu diye bir şey yoktur. Gerçi İs­
lamın genel tarihi içinde birtakım sapmalar ve bozulmalar vuku 
bulmuş; binlerce yıllık mutlaklaştırılmış ataerkil aile düzeninden 
kalma etkilerle kadın yer yer mağdur edilmiş; fakat bütün bun­
lara rağmen kadın geleneksel İslamda ruhen özgür, cinselliğini 
özgürce yaşayan, yetkin ve kendinden emin bir kimlik ve kişiliğe 
sahiptir. Bunun aksini iddia etmek ise Batı modemizminin acen­
teliğine soyunmak demektir.16 

14 Göle, Modern Mahrem, s. 123. 15 Bulaç, Din ve Modernizm, s.134-135. 16 Ali Bulaç'ın bu bağlamda gelenek kutsayıası Seyyid Hüseyin Nasr'a atıf­ta bulunması maninardır. Çünkü bu atıf, Bulaç'ın çizdiği kadın profilinin tamamen gelenekçi bir zihniyetin ürünü olduğuna dair çok önemli bir ipu­cudur. Nitekim Nasr da kadını evde konuşlandırırken şöyle demektedir: "Kadın, bir kraliçe gibi yuvasında egemen olup Müslüman koca bir an-
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Bulaç'ın reel olanı ideal olanın yerine ikame ya da olanı olma­
sı gereken biçiminde suruna diye özetlenebilecek bu yaklaşımı, 
İslami duyarlığa sahip kadınlar tarafından pek inandırıcı bulun­
mamışhr. Mesela M. Gülnaz, Bulaç'ın "Feminist Bayanların Kısa 
Aklı" yazısına reddiye olarak kaleme aldığı makalesinde şöyle 
demektedir: 

Patriyarkal baskı ,  kapitalist ya da sosyalist . .  baskı ların 
yanında süregelen bir olgudur. Bugün tarihimiz ve kül­
türümüz de bu baskıdan payını fazlasıyla almıştır. ( . . .  ) Bu 
coğrafyada kadının aşağı lanmadığı iddiası koskoca bir 
yalandır. ( ... ) Bizim tarih imizden ve kültürümüzden dini­
mizdeki eşitl ikçi hükümlerin yaşandığı bir altın çağ kaste­
dil iyorsa, benim bundan haberim yok. 1 7  

Mahremiyetin Tezahürü Mahrumiyet 
Kadının harim (ev) merkezli konumu, gündelik yaşam boyu­

tunda bir dizi mahrumiyeti beraberinde getirir. Kadınların dini 
vecibeler hususunda erkeklerle eşit düzeyde bulurunalarına kar­
şın seküler dünyayla temasta onlarla aynı imkan ve şansa sahip 
olamamaları, söz konusu mahrumiyetlerin eşiğini oluşturur. Ni­
tekim çok kereler şahit olunduğu üzere İslamcı erkekler prensip­
te haram addettikleri modernizmin dünyasına helalinden nüfuz 
edebilmek için her türlü yolu denemekte; fakat kadınlara böyle 
bir şans tanınmamaktadır. Diğer bir ifadeyle, hızla profanlaşma­
ya doğru evrilen bu dünyanın haram bünyesinde klasik fıkhın 
kitabına uydurulan mubah delikler açma (İslamizasyon) girişim­
lerindeki tüm özneler erkeklerden oluşmakta; kadınlar ise ısrarla 
bu tür girişimlerin dışında tutulmaya çalışılmaktadır. Kısacası, 

lamda evde eşinin konuğudur. İçinde yaşadığı yuva ve geniş aile yapısı, Müslüman kadının dünyasıdır. Ondan kopmak, dünyadan kopmaya veya ölüme benzer. Ona kendisini gerçekleştirme ve temel ihtiyaçlarını karşıla­manın azami imkanlarını verecek tarzda kurulan bu geniş aile yapısı içinde kadın, kendi varlığının anlamını bulur." Seyyid Hüseyin Nasr, İslam: İdealler ve Gerçekler, çev. Ahmet Özel, İstanbul 1985, s. 129. 17 Mualla Gülnaz, "Ali Bulaç'ın Düşündürdükleri", Zaman (1 Eylül 1987). Bu bağlamda H. Toros da 'İslam kadına en yüksek değeri vermiştir' gibi sözlerin kadınların yaşadıkları hayatı anlamaya ve dillendirmeye pek müsait olma­dığını, aksine maruz kalman tüm haksızlıkların üstünü örtmeye yaradığını ifade etmiştir. Bkz. Yıldız Ramazanoğlu, Bir Dünyanın Kadınlan, İstanbul 1998, s. 126. 
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seküler dünyadaki pek çok nimet ve avantajdan erkekler istifa­
de etmekte, külfet ve mahrumiyet ise genellikle kadının sırhna 
yüklenmektedir. 

Bu olguyu biraz ajite edici bir örnekle somutlaşbrmak gere­
kirse, sözgelimi, sırf erkek olmanın sağladığı avantaj gereği sa­
yısız İslamcı erkek namahrem kadınların bulunduğu ortamda 
deniz nimetinden diledikleri gibi istifade ederken, mümin ka­
dınların böyle bir istifade şansı bulunmamaktadır.18 Bu konuyla 
ilgili bir başka çarpıcı örnek, kadınların tesettür ve giyim tarzla­
rındaki renklilik ve farklılık kimi zaman sert itiraz ve eleştirilere 
konu olmasına mukabil erkeklerin serbest giyim tarzlarının pek 
mevzubahis edilmemesidir. Bu yüzden, Kur' an' da zikri geçen 
"cilbab"ın günümüz Türkiyesi'nde hayli taraftar bulan yoru­
muna göre Müslüman bir kadın dört mevsim boyunca pardösü, 
trençkot, tesettür tunik gibi kıyafetlerle dolaşması gerekirken, er­
keklerin büyük çoğunluğunun, kendi giyim kuşamları hakkında 
vücup ifade eden bir dini düzenleme bulunmadığı gerekçesiy­
le gayet serbest bir tarzda giyinebiliyor olmasıdır. Ne var ki bu 
durum İslamcıların dünyasına dışarıdan bakan gözlerin dikka­
tinden kaçmamış, sözgelimi, Nilüfer Göle yıllar önce bu konuya 
dair şu tespitleri yapmışbr: 

Görü lmektedir ki erkekler modern dünyanın n imetlerin­
den yararlanırken, İslamcı kadınlar kendi lerin in yaln ızca 

ev içi rol lerle sınırl ı bir yaşama kapatılmasını kabul lenme­
mektedirler. Bu kadın larca Müslüman erkeğin İslama sı­
ğınıp kadınlara 'nasihat' etmesinin arkasında dinin deği l ,  
Müslüman erkeğin yaşam çıkan yattığı gün ışığına çıka­
rı lmaktadır. 19 

18 Yıllar önce kimi gazete ilanlarında "Alternatif Tatilin Adı" olarak sunulma­sına rağmen gerçekte hali vakti yerinde İslamcıların teorik düzeyde karşı durdukları mevcut sistem içinde mutlu olmayı temin eden konforlu sığınak hüviyetindeki Caprice Otel'in dindar işadamlannca hizmete açıldığı ilk se­zonda kadınlı erkekli aile plajı ile sadece erkeklere mahsus olan plaj arasın­da herhangi bir ayraç kullarulmamış olması, erkeklerin modernliğin haram dünyasına nüfuz etme konusunda kadınlardan çok daha şanslı oldukları­nı belgeleyen somut bir örnektir. Bu konuda bkz. Mücahit Bilici, "İslam'ın Bronzlaşan Yüzü: Caprice Hotel Örnek Olayı", [İslamın Yeni Kamusal Yüzleri içinde], ed. Nilüfer Göle, İstanbul 2000, s. 221. 
19 Göle, Modern Mahrem, s. 122. 
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Göle'nin burada sözünü ettiği "İslamcı kadınlar"dan biri de 
aynı konu hakkında şunları söylemiştir: "Sadece haramları öne 
sürerek kadınlan toplumdan soyutlamaya çalışıyorlar. Mesela, 
Müslüman bir erkek, hanımını okula göndermiyor, otobüse bin­
sin istemiyor. Hanımlar açısından haramları öne sürüyorlar . . .  
[Şayet ben bu durumda] Allah'ın emirlerini uygulamama nok­
tasında kalıyorsam, bu, erkek için de söz konusudur. Onun da 
otobüse binmesi sakıncalıdır."20 

Bütün bu farkındalıklara rağmen dindar erkekler -elbette 
tümü değil-, çifte standartlı bu tutumlarını sorgulamak yerine, 
hpkı Yahudi hemcinsleri gibi, kadın olarak yaratılmadıkları için 
her sabah Allah' a şükretmeyi yeğlemektedirler. Kanaatimiz­
ce, erkeğin lehine kadının aleyhine tezahür eden bütün bu çifte 
standartlı pratiklerde, ilmihal ahlakından kaynaklanan apaçık bir 
bencillik, ilkesizlik ve samimiyetsizlik söz konusudur. Her ne ka­
dar "dini bütün" çevrelerde sık sık Kur' an ahlakından söz edilse 
de pratikteki ahlak her gün yeniden sınanan ve muhasebesi yapı­
lan bir hayattan öte, ilmihal kitaplarında aritmetiksel tarzda orta­
ya konulan hükümlere şeklen riayet tarzında somutlaşmaktadır. 
Gündelik hayattaki kadın-erkek ilişkileri ilmihal kalıbındaki bil­
giler ve hükümlerle düzenlenmek söz konusu olunca, büsbütün 
bir hayat da tematik veya alfabetik fihristli emirler ve yasaklar­
dan müteşekkil bir büyük kitap halini almakta ve dolayısıyla ki­
tabına uydurulan her fiil sözde meşruiyet vasfı kazanmaktadır. 

Nesneleştirilmiş Kimlik ve Kifayetsizlik 
Günümüz Türk toplumunda egemen olan geleneksel İslam 

anlayışında kadına atfedilen kimlik, "hayahn gerçek öznesi olan 
erkeğin nesnesi" diye ifade edilebilecek bir kimliktir. Esasen bu, 
tanımlanmış bir kimlik olup kadının bir erkeğin eşi ve çocukla­
rının annesi olmasının ötesinde bir anlam ifade etmemekte; da­
hası, kadının gündelik yaşamdaki tüm yapıp etmeleri, bireysel 
kabiliyetleri ve bu kabiliyetlerini ne kadar kullanıp kullanama­
yacağının limitleri, İslamın ataerkil yorumuyla üretilen hüküm­
lere göre belirlenmektedir. 

Bu belirlemeye göre kadın için en makbul dünya, ev-eş-çocuk 
üçgeniyle sınırlı olan bir dünyadır. Dışa kapalı bu dünyada 

20 Göle, Modern Mahrem, s. 123. 

22 



kadın, bir bakıma evin dekorunu tamamlayan bir eşya hükmün­
dedir. Dolayısıyla kendisi ve başkaları adına fikir yürütebilecek 
ve ailenin•problemleri için istişare edilebilecek bağımsız bir şah­
siyet değildir. Kadın, sürekli evin içinde bulunması ve evle sınırlı 
bir çevreye sahip olması hasebiyle kendisine dışarıdan herhangi 
bir etkinin erişemediği düşünüldüğünden, erkek nezdinde de­
ğerli ve saygın telakki olunur. Fakat ona atfedilen bu saygınlık 
ve değer, bilincinin dışında gelişen bir şeydir. Aynca, kadın, ken­
di başına hareket edebilme ve katılım gücüne de sahip değildir. 
Toplum ve dış dünya ile ilişkileri, önce babası, sonra kocası vası­
tasıyla gerçekleşir. 

Kadın -ne yazık ki( ! }- kadın olarak yaratıldığı için, bir erke­
ğin beynine ve dini kemaline sahip olma imkanından her daim 
yoksundur. Çünkü kadınlar hem aklı hem dini bakımdan eksik­
tir. Erkekler ise her iki yönden de daha yetkin oldukları için, baş­
ta kadınların vesayetleri olmak üzere siyasal önderlik, kamusal 
yöneticilik, kanun koyuculuk gibi işler ve görevler onların uh­
desindedir. 21 Kısacası, erkek hayatın gerçek öznesi, kadın ise bu 
öznenin nesnesidir. 

Nesneleştirilmiş Müslüman kadın tipinin en belirgin vasıfla­
rından biri de tüketiciliktir. Çünkü kadın, evdeki konumu gereği 
sadece hizmet üretmekte (küldöken) ve dolayısıyla sürekli tü­
ketmektedir (kaşık düşmanı) .  O kadar ki bu tip kadınlar, İsmet 
Özel'in ilginç tespitine göre tüketime karşı en azından daha az 
tüketmek gibi bir önlem almamalarından ve büsbütün bir tufeyli 
(asalak) olarak yaşamalarından ötürü ülkedeki enflasyonun düş­
memesinde de etkin bir rol oynamaktadırlar.22 Yine İsmet Özel'e 
göre kadınlar, İslamı bir dünya tasavvur etmek -kaldı ki isteseler 

21 Cihan Aktaş'ın şu serzenişi hayli manidardır: Başörtülü kadın, kamusal alan-da bir iddia sahibi olmayı modernist tutum sayan (erkek) aydınların eleştirile­rini ciddiye alarak, kadına has sayılan özel alanı yeniden çekici kılmanın yol­ları üzerine kafa yorarken, aynı aydınlar, kamusal alanda başörtülü kadınları doğrudan ilgilendiren konuları, hiç de İslami endişeleri olmayan kadınlarla tartışmaya devam ederler. Mesela son yıllarda Abant'ta yapılan toplantılarda, en azından bu yazının yazıldığı tarihe kadar başörtülü bir konuşmaanın yer almadığı görülmektedir. Başörtülüler böyle toplantılarda ya 'eş' olarak ya da katip olarak yer bulabilirler. Yasaklar başörtülü kadını özel alana dönmeye zorladığı için de onlarla ilgili tartışmalar ağırlıklı olarak, ona özel alanı uy­gun bulan 'vasilik' iddiasındaki kesimler arasında sürdürülür." Cihan Aktaş, Bacı'dan Bayan'a: İslamcı Kadının Kamusal Alan Tecrübesi, İstanbul 2001, s. 34. 22 Özel, Sorulunca Söylenen, s. 367. 
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de edemezler- yerine çöplerini nasıl değerlendirileceklerini, ta­
sarruflarını nerelere aktaracaklarını ve evlerindeki düzenin nasıl 
olacağını düşünmelidirler. 23 

Burada resmedilen kadın, Türk-İslam kültüründeki gelenek­
sel kadın tipini anımsahr. Cihan Aktaş'ın tipolojisine göre gele­
nekçi kadın, genel geçer değer yargılarına teslimiyet gösteren, 
yönlendirilen, erkek egemen statüko ile zıtlaşmaktan sakınan, 
içinde yaşadığı toplumun gelenekleri ile müntesibi ve mümini 
olduğu dinin kuralları arasındaki farkları ayırt edemeyen bir 
kadındır.24 Kuşkusuz, her şeye rıza gösteren ve teslimiyetçiliği 
karakter haline gelen kadın tipi, Müslüman erkek için hakikaten 
caziptir. Dahası, İsmet Özel'in ifadesiyle, "Bize ihtiyar adam ima­
nı değil, kocakarı imanı tavsiye edilmiştir. Demek ki kadınların 
örnek alınacak bir tarafı var. Bunu bekliyoruz kadınlardan . . .  "25 

Yıldız Kavuncu bu beklentinin sebebini şöyle izah etmiştir: 
"Müslüman erkek neden korkuyor? Bilen, öğrenen kadından. 
Yalnızca ev işleriyle meşgul, dış dünyadan kopuk kadına tahak­
küm etmek, kendine hayran ve ram etmek kolay da ondan. Ka­
dın tahsil görüp kendini aşhkça, eleştirel bir gözle çevresine ba­
kabildikçe erkeği ürkütüyor. Her şeye razı, uysal, 'uyuyan güzel' 
kadın tipi çok cazip doğrusu . . .  "26 

Erkek egemen dünyada kadının edilgen (nesne) bir varlık ola­
rak algılanmasının temel nedenlerinden biri de onun biyolojik ve 
psişik doğasında mündemiç bulunduğu varsayılan kifayetsiz­
liktir. Antifeminist olmamakla birlikte kadınlardan yana sukut-ı 
hayale uğrayan ve bu yüzden onlar aleyhine epeyce düşüncesi 
olan İsmet Özel'in son derece ilginç tespitine göre kadın, fiziksel 
olarak geniş kalçalı -bu tabir İsmet Özel' e aittir-, dar omuzlu bir 
şeydir. Erkek ise tam aksine dar kalçalı ve geniş omuzludur. İki 
cins arasındaki bu farklılığın gösterdiği şey şudur: Kadın, ruh­
sal olarak yerleşik ve oturmuş bir varlıktır. Bu yüzden, harekete 
müsait değildir. O ancak büyütmeye, geliştirmeye ve korumaya 
elverişlidir. Oysa erkek, dar kalçalı olduğu için, atılım yapmaya 
ve hareket etmeye müsait bir varlıkhr.27 

23 Özel, Sorulunca Söylenen, s. 378. 24 Cihan Aktaş, Sistem İçinde Kadın, İstanbul trs., s. 81-103. 25 Özel, Sorulunca Söylenen, s. 390. 26 Yıldız Kavuncu, "İslam'da Kadın ya da İpek Böceği", Zaman, (29 Eylül 1987). 27 Özel, Sorulunca Söylenen, s. 366-368. 
24 



Ataerkil Söylemi Besleyen Temel Kaynaklar 
Kur'an 

Kur' an, hiyerarşik olarak, aktüel ataerkil dini söylemi besle­
yen temel kaynakların en başında yer alır. Çünkü Kur' an metni, 
erkeği kadına önceleyen bir dil dizgesine sahiptir. Kur' an' daki 
erkek egemen dil dizgesini oluşturan çeşitli kelime ve ifade bi­
rimlerini doğrudan veya dolaylı olarak kadın-erkek çiftinden 
söz eden hemen her ayetin lafzi/ literal yapısında gözlemlemek 
mümkündür. Nitekim bu durum Kur' an'ın nazil olduğu ortamda 
fark edilmiş ve başta Hz. Peygamber'in eşleri -özellikle Ümmü 
Seleme (ö. 62 / 681 }- olmak üzere Ümmü Uma.re (ö. 13/  634[?]) ve 
Esma bint Umeys (ö. 40/ 661 [?]) gibi diğer bazı sahabi kadınlar 
Hz. Peygamber' e gelerek, "Kur' an' daki her şey erkekler için; biz 
kadınların esamisi okunmuyor, niçin?" tarzında bir serzenişte 
bulunmuşlardır. Bu serzenişin ardından, mümin erkeklerle mü­
min kadınların uhrevi sevap ve mükafata nailiyette eşit oldukla­
rını bildiren Ahzab suresi 33 / 35. ayet nazil olmuştur.28 

Erkeğin norm haline getirilmesine zımnen "hayır" diyen 
bu ve benzer içerikteki birkaç ayet hariç29 -ki bu ayetlerin söz 
diziminde de erkek cinsi öncelikli olarak zikredilir- Kur'an'ın 
tamamında, erkek egemen bir dil ve üslup kullanılmıştır. O ka­
dar ki Allah, cinsiyetten münezzeh kabul edilmesine rağmen 
Kur'an'da müzekker (eril) bir zamir olan "hüve" (O) zamiriyle 
ifade edilmiştir. Bunun yanında, müminler ve kafirlere yönelik 
hitapların hemen hepsinde yine müzekker (eril) ifade kalıbı kul­
lanılmış ve kadınların bu hitap tarzının zımnında mündemiç ol­
duğu varsayılmıştır. Aynca, semantik açıdan insan-beşer türünü 
ifade eden ve bu türün kadın veya erkek her iki cinsini de içeren 
"nas" (insanlar) lafzıyla da -Al-i İmran 3 / 14. ayette görüleceği 
üzere- kimi zaman sadece erkekler kastedilmiştir. 

Kur'an'ın bütün bu hitap tarzlarında erkeğin kadına ön­
celenmesi, kuşkusuz Arap dilinin sentaktik ve morfolojik 

28 Bkz. Ebu Ca' fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Tefsiru 't-Taberi ( Camiu '/-Beyan an Te'vili A.yi'l-Kur'an), nşr. Abdullah b. Abdilmuhsin et-Türki, Cize 2001, XX. 269-270; Ebü'l-Ferec Cemalüddın Abdurrahman İbnü'l-Cevzi, Zadü'l­Mesir fi İlmi't-Tefsir, nşr. Abdürrezzak el-Mehdi, Beyrut 2001, III. 464; Ebu Abdillah Muhammed b. Ali eş-Şevkani, Fethü'l-Kadir, Beyrut trs., IV. 283. 29 Bkz. Aı-i İmran 3 / 195; Nisa 4 / 124; Tevbe 9/72; Ahzab 33/73; Mü'min 40/40. 
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yapısından kaynaklanmaktadır. Dilin (lisan) insan ve toplumun 
hayat felsefesini yansıtan bir ayna olduğu ve Hz. Peygamber' e 
gelen vahiylerde de ilkin belli bir topluma belli bir dille hitap­
ta bulunulduğu gerçeği göz önüne alındığında, Kur'an'ın dil 
sistemindeki ataerkilliğin bu boyutunun dinsel değil, dilsel bir 
olgunun tezahürü olduğu anlaşılır. Dolayısıyla Kur' an, Roger 
Garaudy'in ifadesiyle, "evrensel mesajını yedinci yüzyılın Arap­
larına ilan eder. Yani Ortadoğu'nun 'ataerkil' geleneğinden olan 
bir topluluğa . . .  Kadının esas itibariyle erkekten aşağı görülmesi­
ni kutsal bir inanç gibi benimseyen İbrani soyunun temsilcisi bir 
halka . . .  Saint Paul'ün (Aziz Pavlus), aşın derecede kadın düşma­
nı Hıristiyanlığının anlayışındaki bir kavme . . .  Kısacası, erkeğin 
hakimiyetine bağlı kabileci geleneği içinde hayatını sürdüren 
Arap Yanmadası'nın Araplanna . . .  "30 

Kur'an'ın ilk ve doğrudan muhatap kitlesi olan Araplar, dini 
ve dünyevi' düşünce dünyalarını ataerkil örüntüler ekseninde 
tesis etmişlerdir. Nitekim İslam öncesi dönemlerde, "Arapla­
rın en şereflisi benim. Kim benden daha şerefli olduğunu iddia 
ediyorsa gelsin kılıcını şu ayağıma vursun" gibi sözlerle mefha­
ret (övünme) şovları yapan ve sırf bu tür hamaset saçmalıkları 
yüzünden iki veya daha fazla kabile arasında on yıllarca süren 
pek çok savaşa (ficar savaşları) tanık olan bu toplumun31 ataer­
kil dünyasında kadın, sahip olduğu cinsiyet sebebiyle peşinen 
horlanıp aşağılanan bir varlıkhr. Kız olarak doğmakla ailesine 
karşı ilk suçu(!) işlemiş olan bu tekinsiz varlık, toplumsal siste­
mi bedensel güç, savaşçılık, dayanıklılık ve ekonomik faaliyet 
gibi erkeksi değerlerin belirlediği bir toplumsal vasatta fiziksel 
yetersizlik sebebiyle işe yaramamakta, dolayısıyla beslenmesi, 
büyütülmesi ve korunması, ailenin ya da kabilenin erkekleri için 
fuzuli bir yük teşkil etmektedir. Kur' an, miladi yedinci yüzyıl­
da hayli kalabalık bir tanrılar/ tanrıçalar panteonuna sahip olan 
Arapların kendi kız çocuklarına yönelik bakış açılarını şöyle be­
timlemiştir: 

30 Roger Garaudy, İslam ve İnsanlığın Geleceği, çev. Cemal Aydın, İstanbul 199/, s. 191. 1, 

31 Bkz. Ebu ömer Şihiibüddin Ahmed İbn Abdirabbih, el-İkdü'l-Ferid, Beyntt 1983, VI. 101-102. 
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Onlardan birine kız [çocuğu] müjdelendiği zaman, öfke­
den yüzü kapkara kesi l ir. Kendisine verilen haberin kö­
tülüğünden dolayı kavminden gizlenir ve [bu sırada kara 
kara düşünür]: Onu aşağı l ık duygusu içinde yanında mı 
tutsun yoksa toprağa mı  gömsün!  Bakın ki verdikleri hü­
küm ne berbat bir hüküm!32 

Arapların ataerkil örüntüleri sadece kadını aşağılamakla kal­
mamış, bu aşağılama dilin manhğına da yansımışhr. O kadar ki 
Araplar, kelimenin sonunda dişilliği (müenneslik) belirten "ka­
palı te" (ha) harfinin bulunmaması durumunda, gerçekte mü­
ennes (dişil) olan kelimeleri müzekkerleştirmenin (erilleştirme) 
formülünü bile aramışlardır.33 Belki de bu gayretlerin bir sonu­
cu olsa gerek, Arapçada kadınlarla ilgili hayız ve hamilelik gibi 
nitelemeler dahi müzekker (eril) kelime kalıbıyla (haiz, hamil) 
ifade edilmiş; keza biri müennes diğeri müzekker olan iki varlığı 
ifade için kullanılan tesniye kalıplan da -hpkı ay ve güneşi ifade 
eden "kameran" sözcüğünde olduğu gibi- müzekker olarak for­
müle edilmiştir. Benzer şekilde, ana-baba anlamındaki ebevan­
ebeveyn kelimesi de yine ''baba" anlamındaki "eb" kelimesin­
den türetilmiştir.34 

Kur'an'ın kullandığı bu dil dizgesinde erkek, antropolojik 
açıdan da kadından öncelikli bir varlık olarak konumlandınl­
mışhr. Bunun en çarpıcı örneklerinden biri, cinsellik ve şehvet 
konusunda erkeğin suje, biyo-psişik açıdan daha cazip bir varlık 
olarak algılanan kadının ise obje olarak takdim edilmesidir: 

Kadınlara yönelik şehevi arzulara, oğullara, yığınla birikti­
ri lmiş altın ve gümüşe, salma atlara, sağmal hayvanlara 

32 Nah! 16/58-59. 33 Ebu Zekeriyya Yahya b. Ziyad el-Ferra, el-Müzekker ve'l-Müennes, Kahire 1975, s. 41. 34 Arap dilinin erkek egemen karakterli bir dil olduğuna dair sayısız örnek var­dır. Mesela, Sibeveyhi (ö. 180/796), "Nahvin Kur'an'ı'' olarak kabul edilen el-Kitıib'ında, mu'reblik bakımından en güçlü (eşedd-i temekkün) sözcüğün müzekker olduğunu belirtmiş (Bkz. Ebu Bişr Amr b. Osman es-Sibeveyhi, el­Kitıib, Bulak 1318, II. 13); Ali b. Mes'ud ise Arapça gramerinin kelime yapısına dair Merdhu'l-Ervah adlı eserinde bazı kelimelerin mahreçlerinde hiyerarşik bir üstünlükten söz etmiştir. Müellifin bu konuyla ilgili şu ifadesi oldukça ilginçtir: "Ta harfi darabet fiilinde müenneslik alameti kılınmıştır. Çünkü ta ikinci mahreçtendir. Müennesler de (kadınlar) yaratılışta ikincidir." Bkz. Ah­med b. Ali b. Mes'fıd, Merahu'l-Ervdh, İstanbul 1317, s. 12-13. 
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ve tanmsal ürünlere (ekinler) karşı düşkünlük, insanlara 
[erkeklere] cazip kıl ındı .  Bütün bunlar birer dünyevi me­
tadır. Oysa erişi lecek en güzel hedef, Allah katındadır.35 

Görüldüğü gibi bu ayette erkekler asıl/ esas kabul edilmekte 
ve dolayısıyla hitap onlara yöneltilmekte; gerçek suje olan ye­
tişkin erkekler için çekici kılınan dünyevi metaların en başında 
ise kadın ve onun cinselliği gelmektedir. Ancak burada erkeğin 
öncelenmesi, bir yoruma göre antropolojik bir gerçekliğin tas­
virinden ibaret olup Kur'an'ı "çölde yaşam kılavuzu" olarak 
tanımlama gayretindeki bazı çevrelerce iddia edilenin36 aksine 
karşıt cinsler arasında bir değerlilik-değersizlik mukayesesi içer­
memektedir. Başka bir ifadeyle, kadının cinsel yönden erkeği 
cezbeden bir varlık olarak tavsif edilmesi, bir değer hükmünün 
değil, inanan-inanmayan her insan için geçerli olan ontolojik bir 
gerçeğin ifadesidir.37 

Ne var ki bazı müfessirler ayetteki bildirimi (ihbar), tüm ka­
dınlara yönelik bir değersizlik hükmü (inşa) olarak yorumlama­
yı tercih etmişlerdir. Mesela, Endülüslü müfessir Kurtubfnin (ö. 
671 / 1273) yorumu şöyledir: "Allah bu ayette dünyevi metalarla 
ilgili olarak ilkin kadınlan zikretti. Bunun sebebi, erkek nefsi­
nin onlara karşı çok istek ve özlem duymasıdır. Çünkü kadın­
lar, şeytanın ağlan/ tuzaklarıdır, erkekler için fitnedir. Nitekim 
Rasulullah şöyle buyurmuştur: 'Erkekler için ardımda bırakh­
ğım en büyük fitne kadınlardır' buyurmuştur. Bu hadis Buharı 
ve Müslim tarafından nakledilmiştir. Kadınların fitnesi tüm fit­
nelerden daha tehlikelidir. Denilir ki kadınlar için iki, erkek ço­
cuklar için tek fitne söz konusudur. Kadındaki iki fitneden ilki, 
akrabalık ilişkilerini kesmeye yol açar. Çünkü kadın, kocasına 
annesi ve kız kardeşleriyle ilişkisini kesmesi için dayatmada bu­
lunur. Kadının ikinci fitnesi ise [erkeği] helal haram gözetmek­
sizin dünyalık biriktirme hastalığına müptela kılmasıdır. Erkek 
çocukların tek fitnesine gelince, bu fitne, onlar için dünyevi mal 
mülk biriktirme uğraşıdır. İbn Mes'ud' dan rivayet edildiğine 
göre Rasulullah, 'Kadınlarınızı sokağa bakar konumdaki [ cumba, 

35 Al-i İmran 3 / 14. 36 Mesela bkz. İlhan Arsel, Şeriat ve Kadın, İstanbul 1993, s. 143. 37 İlhami Güler, "Kur' an' da Kadın-Erkek Eşitsizliğinin Temelleri", İslıimi Araşhr­malar (Kadın Özel Sayısı), cilt: 10, sayı: 4 (1997), s. 298. 
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balkon gibi] yerlerde oturtmayın ve onlara yazı yazmayı öğret­
meyin' buyurmuş, böylece erkekleri kadınlara karşı uyarmışbr. 
Çünkü kadınların dış mekanların görülebildiği yerlerde oturtul­
ması, erkekleri görme riski içerir. [Yine bu durumda] kadınlar 
için koruyucu bir perde de yoktur. Dolayısıyla onların erkekle­
ri görmesi, böylece fitne-fesat ve sıkınhlı şeylerin zuhur etmesi 
muhtemeldir. Çünkü kadınlar erkekten yarahlmışhr; tabiahyla 
hep erkeklere yanaşma eğilimindedirler. Erkeklerde ise şehvet 
yarahlmış, kadınlar da onların şehvetini dindirme vasıtası kılın­
mışhr. İşte bu yüzden, erkek ile kadın ateşle barut gibidir."38 

Kadın konusunu Kur'an'ın adeta yumuşak karnı haline ge­
tiren bu yorum, 39 hiç kuşku yok ki günümüzdeki erkek Müslü­
manların hahrı sayılır bir kesimi tarafından da kabul görmekte 
ve bu kabul çeşitli münasebetlerle açıktan veya zımnen ikrar 
edilmektedir. Dahası, bu klasik yorumda ortaya konulan ataerkil 
zihniyet, modern zamanlarda inkarı pek mümkün görünmeyen 
bir verili durum olarak sürekli güncellenmekte ve bilhassa İs­
lam-modernite karşıtlığı bağlamında yeniden ve yeniden üretil­
mektedir. 

Kur'an'ın dil dizgesindeki ataerkilliğin bir diğer varyanh da 
aile ve toplum yaşanhsını düzenleyen hükümlerde kendisini 
göstermektedir. Şöyle ki Kur' an' da, erkeklerin kadınlara karşı 
birtakım hakları olduğu gibi, kadınların da erkekler üzerinde 
hakları bulunduğu; fakat son kertede erkeğin kadından bir de­
rece üstün olduğu bildirilmiştir.40 Buna bağlı olarak Nisa suresi 
4 / 34. ayette erkeklerin kadınlar üzerinde riyaset / reislik hakkı 
(kavvamlık) olduğu da belirtilmiştir. 

Öte yandan, Hz. Peygamber'in eşi Ümmü Seleme'nin, "Ey 
Allah'ın elçisi! Erkekler savaşıyorlar, biz savaşamıyoruz. Onlar 
mirastan bize verilenin iki kah pay alıyorlar; keşke biz de erkek 
olsaydık; onlar gibi savaşıp ganimet elde ederdik, mirastan da 
onlar kadar pay alırdık" diye yakınması üzerine nazil olan Nisa 38 Ebu Abdillah Muhammed b. Ahmed el-Kurtubi, el-Cami' li Ahkami'l-Kur 'an, nşr. Hişam Semir el-Buharı, Riyad 2003, IV. 27. 39 Mesela ünlü şarkıyatçı Goldziher'in (ö. 1921) kadınların cumba, balkon gibi sokağa bakan yerlerde oturtulmaması ve onlara okuma-yazma öğretilmemesi gerektiğini bildiren meşhur hadis rivayetinden hareketle İslam' a yönelttiği eleştirilere dair bkz. Ignaz Goldziher, "İslam' da Eğitim", çev. M. Said Hatiboğ-'\lu, İslami Araştırmalar, cilt: 2, sayı: 7 (1988), s. 90. 40 Bakara 2 / 228. 
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4 / 32. ayette, Allah kahnda müspet değer ifade eden kazanımlar­
dan sadece erkeğin değil, kadının da hak ve pay sahibi olduğu 
bildirilmiş; fakat aynı ayette, Allah'ın cinslerden sadece birine 
(erkeğe) tahsis ettiği avantajlar için, "Keşke biz de erkek olarak 
dünyaya gelmiş olsaydık" diye başlayan taleplerde bulunulma­
ması gerektiği de tembihlenmiştir.41 Bütün bunların yanında, 
Bakara suresi 2 / 282. ayette iki kadının şahitliği tek erkeğin şa­
hitliğine denk sayılmış; miras hukukunu düzenleyen Nisa 4 / 11 .  
ayette ise erkek çocuğa kız çocuğun payının iki katı pay verilme­
si emredilmiştir. Keza şer'i hukukta boşanma yetkisi de prensip 
itibariyle erkeğe verilmiştir. 

Genellikle kadından bir problemler düzeneği içinde söz eden 
Kur'an'ın bu hükümleri, kadın-erkek arasındaki ilişkileri erkek 
egemen bir sistem içerisinde düzenleyen modem dönem ataer­
kil dini söylemin en temel dini dayanaklarını oluşturmaktadır. 
Şöyle ki günümüzdeki Müslümanların kahir ekseriyeti nezdin­
de Kur' an, Sünni gelenekteki yerleşik inanç gereği kadim ve her 
kelimesi her çağa hitap eden bir metin olarak kabul edilmekte­
dir. Bu kabule istinaden Kur'an, geçmişte olduğu gibi bugün de 
lafız-mana ekseninde yorumlanmakta ve dolayısıyla on beş asır 
önceki toplumsal koşullar içerisinde vazedilen hükümler lafzi 
mucipleriyle bugüne taşınmaktadır. Kadının şahitliği, ev mer­
kezli yaşantısı ve çok eşlilik gibi konularla ilgili ayetlere yönelti­
lebilecek muhtemel itirazlar karşısında ise apolojetik (savunma­
cı) bir yaklaşımla kimi zaman Mazhar Osman' dan, kimi zaman 
da herhangi bir ruhbilim kitabından istimdat eylemek suretiyle 
çok çeşitli te'villere başvurulmaktadır.42 

Kuşkusuz bu yorum ve yaklaşımda anakronizmle malul 
bir hermenötik yanılgı söz konusudur. Kabaca ve kısaca, ta­
rihsel olay veya olguların gerçekte meydana geldikleri tarihsel 
dönem ve o döneme özgü koşulların dışında, değişik zaman 
dilimlerinde gerçekleşmiş olay ve olgularla birlikte düşünül­
mesini yahut farklı dönemlerde meydana gelmiş olayların 

41 Nisa 4/32. ayetin nüzul sebebine ve kadınlara yönelik mesajına dair bkz. Taberi, Cdmiu'l-Beydn, VIII. 261-264; Ebu Muhammed el-Hüseyn b. Mes'O.d el-Beğavf, Tefsiru'l-Beğavi (Mealimü't-Tenzil), nşr. Muhammed Abdullah en-Nemr ve dğr., Riyad 1993, 1. 608-609; Ebu Ali Emfnüddin el-Fazl b. el­Hasen et-Tabersf, Mecmau'l-Beydn fi Tefsiri 'l-Kur 'dn, Beyrut 2005, III. 61-62; Muhammed et-Tahir İbn Aşur, et-Tahrir ve 't-Tenvir, Tunus 1984, V. 28-29. 42 Bkz. Bekir Topaloğlu, İslamda Kadın, İstanbul 1977, s. 241-242; 252-258. 
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aynı zaman diliminde vuku bulmuş gibi ele alınıp değerlendi­
rilmesini ifade eden bu yanılgı ve yanlışı, "Kur'an'ın mantuk 
merkezli ya da lafız-mana eksenli yorumu" diye tanımlamak 
da mümkündür. 

Ne var ki Kur' an boşlukta değil, özgül tarihsel ve toplum­
sal bir bağlam içerisinde nazil olmuştur. Bu sebeple, Kur'an'ın 
kadın konusuyla ilgili hükümlerini sağlıklı anlamak için, ilgili 
ayetleri öncelikle kendi tarihsel bağlamı içerisinde yorumlamak 
bir zorunluluktur.43 Tarihsel veriler ışığında maksat ve maslahah 
lafzı/ literal manaya önceleyen bu yorum tarzı çerçevesinde, ka­
dının bireysel ve toplumsal durumuyla ilgili Kur' an hükümleri­
ni sonsuza dek sabit ve nihai hükümler olarak kodlamak yerine, 
kendi tarihsel ve toplumsal koşulları içerisinde uygulanan aşa­
malı bir ıslah projesi şeklinde anlamak mümkün olur. 

Hadis ve Rivayet Kültürü 
Ataerkil dini söylem, Kur'an'ın yanı sıra Sünni ilim dünya­

sında pek muteber kabul edilen hadis kitaplarındaki rivayet­
lerden de beslenmektedir. Söz konusu rivayetlere göre kadın, 
Hz. Peygamber'in erkeklere miras bırakhğı en tehlikeli fitnedir. 
Kadın, ilk yaratılış gereği tıpkı kaburga kemiği gibi eğridir; bu 
eğriliği düzeltme çabası nafiledir. Kadın nankördür. Bu yüzden, 
cehennemdeki nüfusun çoğunluğu kadınlardan müteşekkildir. 
Kadın, tepeden hmağa avret sayılan bir varlıkhr. Kadın, şeytan 
veya şeytanın tuzaklı ağlarıdır. Kadın, Allah'a tam anlamıyla 
kulluk etmeye engeldir. Kadın uğursuzdur. Kadın, göze batan 
mekanlarda iskan edilmemesi gereken riskli bir varlıkhr. Kadı­
nın ikamet edeceği en hayırlı yer mezardır. Kadın hem aklen 
hem dinen noksandır. Kadına itaat pişmanlıkhr. Bu yüzden, ka­
dına danışılmalı, fakat söylediği şeyin tam tersi yapılmalıdır. Ka­
dın, kocasından izinsiz dışarı çıkhğında, meleklerin laneti onun 43 Garaudy, İslam ve İnsanlığın Geleceği, s. 189-199. Bu bağlamda Cihan Aktaş' ın şu ifadeleri dikkat çekicidir: "Ataerkil geleneklere yaslanan bir topluma hi­tap eden bir dilin retoriği ile ilişkili olan bir metin, öncelikle gözetmiş oldu­ğu temel yönelimler ve ilkeler doğrultusunda anlaşılmalı ve yorumlanmalı­dır. Kutsal kitabımızın hitabettiği zaman ve mekan göz önünde tutulmayın­ca, Kur' an okumaları bazen vesayetçi yaklaşımlara özendirici bakış açılarını desteklemekte ve ataerkil despotik yapılar Kur'an ayetlerine referansta bulunarak, türlü görünümlerle varlığını sürdürmeye devam etmektedir." Aktaş, Bacı'dan Bayan'a, s. 243. 
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üzerinedir. Kadın, geri planda tutulmalı; yan aç ve yan çıplak 
bırakılmalıdır. Kadınlara okuma yazma öğretilmemelidir. Ka­
dının yapacağı en hayırlı iş, yün eğirmektir. Kadın, ayartıcı bir 
varlıkhr. Kadın, eşek ve siyah köpekle birlikte namazı bozan üç 
mahluktan biridir.44 

Hz. Peygamber'i fanatik bir kadın düşmanı gibi gösteren 
bu rivayetlere itibar edildiği takdirde, "Kadınlar için kötü sıfat 
aramaya ne gerek var? 'Bir kadın işte!' demek yetmiyor mu?" 
diyen Carcinus' a45 hak vermemek elde değildir. Ancak biz söz 
konusu rivayetlerin bir kısmının senet ve metin tenkidine dahi 
ihtiyaç hissettirmeyecek düzeyde asılsız ve uydurma, diğer kıs­
mının ise ravilerin ekleme, çıkarma ve te'vil gibi tasarrufların­
dan kaynaklanan çeşitli illetlerle malul olduğu kanaatindeyiz.46 

Öte yandan, sahihliği ya da otantikliği hususunda kesin kabule 
yakın bir fikir oluşmuş kimi hadislerde ise ataerkil zihniyetin 
belirgin izlerini gördüğümüz gerçeğini kabullenmek duru­
mundayız. Yine bu vesileyle Hz. Peygamber'in kendi eşlerine 
karşı şefkatli ve sevecen davranan bir şahsiyet olduğunu da 
teslim etmek durumundayız. 

Hadis musannefahnın yanı sıra siyer ve diğer kaynaklarda 
da yer alan bilgilere göre Hz. Peygamber, eşleriyle birlikte gece 
sohbetlerinde bulunmuş, bu sohbetlerde onlara ibretli kıssalar 
anlatmış, onlarla şakalaşmış ve hatta Hz. Aişe ile koşu yarışı 
yapmışhr. Günlük ziyaretlerinde, -bazı kayıtlara göre namaza 
giderken ve hatta oruçlu iken- ellerini hanımlarının omuzları­
na koyup onları öpmüştür. Eşleriyle istişarede bulunmuş, "Ka­
dınlarla istişare edin; fakat onların söyledikleri şeylerin tersini 
yapın" mealindeki rivayetin aksine Hz. Hatice'ye muhalefet et­
memiştir. Yine Hz. Peygamber, eşlerinin erdemlerini zikretmiş, 
onlara yönelik sevgisini açıkça dile getirmiş, eşini bineğinin ter­
kisine almış, eşiyle aynı kaptaki suyla yıkanmış; kendisine gelen 
yemek davetine icabette, "Ancak eşimle birlikte . . .  " şarhnı koş­
muştur. Bazı insanlara, sırf eşinin (Hz. Hatice'nin) akrabası ol­
duğu için özel ilgi gösterip değer vermiştir. Meşhur Veda hutbe­
sinde erkekler ve kadınların birbirlerine karşı hak ve ödevlerini 44 Bu rivayetlerin kaynaklan için bkz. Ali Osman Ateş, Hadis Temelli Kalıp Yar­gılarda Kadın, İstanbul 2000, s. 45 vd. 45 Bu söz için bkz. Çetin Altan, Zurnada Peşrev Olmaz 11, İstanbul 2001, s. 107. 46 Rivayetlerin tahlil ve tenkidi için bkz. Hidayet Şefkatli Tuksal, Kadın Karşıtı Say/emin İslam Geleneğindeki İzdüşümleri, Ankara 2012, s. 73-275. 
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belirtmiş, kadınlara iyi muamele edilmesi gerektiği ilkesini ise 
"Sizin en hayırlınız, eşlerine iyi davrananızdır" sözüyle dile ge­
tirmiştir. Bütün bunların yanı sıra ev işlerinde eşlerine yardım 
etmiş; kimi zaman elbise yaması yapıp yemek pişirmiş, kimi za­
man kendi çocuklarına ve torunlarına bakmıştır. 47 

Popüler Dini-Didaktik Edebiyat 

Kadın cinsini fitne ve uğursuzluğun mücessem formu gibi 
tavsif eden rivayetlerin itibar görmesindeki en büyük pay, po­
püler dini-didaktik literatür kapsamında yer alan birtakım ki­
taplara aittir. Sünni İslam dünyasında tartışılmaz bir otoriteye 
sahip olan İmam Gazali'nin (ö. 505/ 1111) İhydu Ulumi'd-Din ve 
Kimya-yı Saadet isimli eserleri başta olmak üzere Anadolu coğ­
rafyasında yüzyıllar boyu geniş halk kitlelerince okunan Ebü'l­
Leys es-Semerkandi'nin (ö. 373/983) Bustdnu 'l-Arifin'i, Eşrefoğlu 
Rftmi'nin (ö. 874/ 1469) Müzekki'n-Nüfus'u ve Ahmed Bıcan'ın (ö. 
870 / 1466' dan sonra) Envdrü 'l-Aşıkin'i popüler dini edebiyatın en 
önemli parçaları olarak zikredilebilir. 

Esasen, günümüz Türkiyesi'ndeki Sünni Müslümanlara ve 
bilhassa avam-ı nastan olanlara mahsus İslami bilinç, Kur' an ve 
sahihliği erbabınca onanmış sünnetten çok, bu eserlerde sunulan 
bilgilerle şekillenmiştir. Kuşkusuz, anılan eserler arasındaki en 
müstesna yer İmam el-Gazali'nin İhyd'sına aittir. Zira bugün en 
mütevazı ev kitaplıklarında dahi mevcut olan bu eser her ne ka­
dar tarihte Ebu Abdillah el-Mazerl (ö. 536/ 1141) ve Ebü'l-Ferec 
İbnü'l-Cevzı (ö. 597 / 1201) gibi alimler tarafından eleştirilmiş 
olsa da Sünni İslam dünyasındaki yaygın kanaat, daha yüzyıllar 
öncesinden "İslama dair bütün kitaplar kaybolup sadece İhya 
kalsaydı kesinlikle diğerlerini aratmazdı"48 sözüyle dile geti­
rilmiş; son dönemde yapılan Türkçe çevirisinin reklamında ise 
"Binlerce kitaba bedel, İslam dinini en güzel anlatan kitap" gibi 
abartılı ifadelere yer verilmiştir.49 

47 Hz. Peygamber'in bütün bu davranışlarıyla ilgili rivayetlerin kaynaklan için bkz. İbrahim Canan, "Aile Reisi ve Baba Olarak Hz. Peygamber'', [Hz. Peygamber ve Aile Hayatı içinde], İstanbul 1988, s. 210-240. 48 Katib Çelebi, Keşfü'z-Zunun, nşr. Şerefettin Yaltkaya - Kilisli Rıfat Bilge, İstanbul 1971, I. 23. 49 Bkz. Ebü'l-Hasen el-Maverdi, el-Ahkdmu's-Sultdniyye: İsldm'da Hilafet ve Dev­let Hukuku, çev. Ali Şafak, İstanbul 1979, [eserin son sayfası]. 
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Gazali, geçmiş dönemlerde İslam coğrafyasının çeşitli bölge­
lerinde vird olarak da okunduğu söylenen bu eserinin50 "Rub'u'l­
adat" başlıklı kısmında yer alan "evlilik" bahsinde erkeklerin ka­
dınlar karşısındaki tarz-ı siyasetlerine dair şunları kaydetmiştir: 
"Hz. Ömer, 'Kadınlara muhalefet edin. Çünkü onlara muhale­
fette bereket vardır' demiş; kaynağı belli olmayan bir rivayette 
de şu ifadeye yer verilmiştir: 'Kadınlarla fikir alışverişinde bu­
lunun; fakat onların söyledikleri şeylerin aksini yapın . . .  ' Kadına 
itaat eden perişan olmuştur. Çünkü Allah Teala erkekleri kadın­
lardan üstün yaratmış, kadını erkeğin emrine vermiştir . Erkek, 
kadının emrine girmekle ilahi hükmü değiştirip şeytana itaat et­
miş olur. Nitekim Kur'an'da şeytanın 'Onlara, Allah'ın yarattığı 
şekli bozmalarını emredeceğim' (Nisa 4/ 119) dediği bildirilmiş­
tir. Erkek tabi değil, metbudur. Amir konumunda olan kadın de­
ğil, erkektir. Nitekim Allah, 'Onlar kadınlar üzerine kavvamdır' 
buyurmuş; aynca erkeği, Yusuf 12 /25 .  ayette, kadının efendisi 
(seyyid) olarak nitelemiştir. Efendi (seyyid) köle yerine geçerse, 
Allah'ın yarattığı özgün yapı bozulmuş olur ( . . .  ) Hülasa, gökler 
ve yer adalet ve denge sistemiyle kaimdir. Haddini aşan her şey 
alt-üst olmaya mahkumdur. Kadınların şerrinden emin olmak 
için gerek muhalefet gerek muvafakat konusunda mutedil bir 
yaklaşım benimsemek gerekir. Çünkü kadınların hile ve tuzak­
lan çok büyük, kötülükleri aşikar ve yaygındır. Onlar genellikle 
ahlaksızdır, üstelik akıllan da kıttır."51 

Evliliği, bir tür kölelik ve esaret olarak gören Gazali, kadının 
ev merkezli yaşanhsında riayet etmesi gereken adabı da şu şe­
kilde özetlemiştir: "Kadın evinin en kuytu yerinde oturup yün 
eğirmelidir. Sık sık yukarıya (dam veya üst kat) çıkıp dışarıya 
bakmamalıdır. Komşularıyla fazla diyalog kurmamalı; konu 
komşunun evine ancak zorunlu hallerde uğramalıdır ( . . .  ) Kadın, 
kocasının izni olmadan sokağa çıkmamalı, izin alıp çıkhğında 
ise yıpranmış kıyafetler içinde kendisini gizlemelidir. Ayrıca, 
sokaktaki yol güzergahında kendisine tenha mekanlar arama­
lı, kalabalık sokak ve caddelerden uzak durmalıdır. Bir yabancı 
tarafından sesinin duyulmasından veya kim olduğunun farkına 

50 Muhammed Emin el-Muhibbi, Hülasatü 'l-Eser fi Terıicimi A'yıini'l-Karni'l-Hıidi Aşer, nşr. Mustafa Vehbi, Beyrut trs., III. 69. 51 Ebil Hamid Muhammed el-Gazali, İhyıiu Ulumi'd-Din, Kahire 1987, II. 64-66. 
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varılmasından sakınmalıdır. Hatta sokakta kocasının arkadaşıy­
la karşılaşhğında, o kişiye tanışlık vermemeli; bilakis, 'Meğer 
bunlar birbirlerini tanıyorlarmış' zannına kapılacak insanlardan 
ötürü kendisini gizleyip yoluna devam etmelidir. Kadının ama­
cı kendisine çekidüzen vermek ve evini çekip çevirmek olmalı, 
namazını kılıp orucunu tutmalıdır. Kocası evde yokken -onun 
kıskançlığını düşünerek- kapıyı çalan bir adama, mesela koca­
sının arkadaşına 'Kim o?' diye sormamalı ve o adamın sözüne 
karşılık vermemelidir. Allah'ın lütfettiği nzıkta kocasının maddi 
gelirine kanaat etmeli; kendisinden önce kocasını düşünmeli­
dir. Kocasının akrabasını kendi akrabasına tercih etmelidir. Ko­
casına karşı daima saygılı olmalı ve her daim onun hizmetinde 
bulunmalıdır."52 

Gazalı yine bu konu kapsamında Müslüman erkeklerin id­
raklerine son derece hikmetli (! ) sözler de sunmuştur. Rivayete 
göre Lokman oğluna şöyle bir tavsiyede bulunmuştur: 11Oğlum 
kötü kadından sakın. Çünkü o seni genç yaşta kocahr. Kadının 
şerrinden kork. Çünkü onlar iyiliğe davet etmezler. Sen kadın­
ların iyi olanlarından bile kendini korumaya çalış . . .  " Hz. Ömer 
ise Müslüman erkeklere tavsiye babında, 11Kadınlarınızın sokak­
larda gezmelerini istemiyorsanız, onlara güzel elbiseler giydir­
meyin" demiş; kendisine çıkışan hanımına da şöyle bir söz sarf 
etmiştir: 11Sen, evin köşesinde kendi halinde duran bir oyuncak 
gibisin. İhtiyacımız olduğu zaman seninle oynarız. İhtiyacımız 
olmadığı zaman oracıkta durursun . . .  "53 

Alaturka Stereotipler 
Ataerkil dini düşünce ve söylemi besleyen önemli kaynaklar­

dan biri de hiç kuşkusuz Anadolu Türk-İslam kültüründeki bas­
makalıp yargılardır. Aşağıdaki deyimler, adeta erkeği kutsayıp 
kadını/ kızı aforoz eden bu yargıların halk dilindeki yansımala­
rından sadece birkaçıdır: Oğlan doğuran övünsün, kız doğuran 
dövünsün . . .  Oğul, babanın yerine yetişendir; iki gözün biridir . . .  
Oğullu baba ölmez.. .  Kalkmamış mülk sahibi, kalkmış oğul 

52 Gazzali, İhyau Ulumi'd-Din, il. 64-66. Bu pasajdaki çarpıcı ifadelerin pek çoğu eserin Ahmed Serdaroğlu'na ait çevirisinde maalesef makaslanmıştır. Bkz. İmam Gazali, İhyau Ulumi'd-Din, çev. Ahmed Serdaroğlu, İstanbul 1985, il. 153-154. 53 Gazali, İhyau Ulumi 'd-Din, il. 49-52. 
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sahibi . . .  Al armudun alına yaprağına dalına, seksen kız kurban 
olsun bir yiğidin yoluna . . .  54 

Hiç kuşku yok ki Türk toplumunda erkek olarak dünyaya 
gelmek, başlı başına bir imtiyazdır. Erkeğin doğuştan sahip ol­
duğu bu imtiyaz, onun asker olarak vatana hizmet etmesi, baba 
ocağını tüttürmesi, ihtiyarlık dönemlerinde ebeveynine bakma­
sı ve kadına nazaran daha hür bir yaşanhya sahip olması gibi 
hususlara bağlanmaktadır.55 Buna mukabil kadın, Anadolu coğ­
rafyasının büyük bir kesiminde halen erkekten çok düşük bir 
statüyü temsil etmektedir. Yine bu coğrafyanın özellikle doğu 
ve güneydoğu bölgelerinde alınıp sahlan bir meta (başlık pa­
rası geleneği) muamelesi gören kadın, folklorik gelenekte "saçı 
uzun aklı kısa", "eksik etek", "uşakların anası" ve "küldöken" 
gibi sıfatlar ve aşağılayıcı unvanlarla anılmakta; keza kız çocuğu 
da maddi ve manevi her türlü katkısına rağmen ailede geçici, 
eloğluna gidecek bir varlık olarak görülmektedir. Hatta doğu 
ve güneydoğu bölgelerinde, kız çocuğunun dünyaya gelişi, hp­
kı cahiliye dönemindeki gibi, baba ve erkek akraba tarafından 
esef verici bir durum olarak karşılanmaktadır. Buna mukabil er­
kek çocuğun doğumu bir kıvanç vesilesi olarak algılanmakta ve 
bu kıvancın dildeki yansıması ise "erkek adamın erkek çocuğu 
olur" sözünde ifadesini bulmaktadır. 

Diyarbakır'ın köylerinde yapılan bir alan araşhrmasında aile­
lere yöneltilen "Kaç çocuğunuz var?" sorusuna, kız çocuklar he­
saba kahlmaksızın sadece erkek çocukların sayısının verilmesi, 
yine Anadolu'nun değişik yörelerinde kız çocuk doğuran kadı­
nın üstüne kuma getirilmesi, boşanması veya çeşitli eziyetlerde 
bulunulması ve hatta gözünün kör edilmesi,56 "erkek adam"ın(!) 
erkek çocuğu olmadığında ne tür tepkiler gösterdiğini işaretle­
yen örneklerden sadece birkaçıdır. 

Bilindiği üzere geleneksel Türk toplumunda baskın maçoluk 
kültürünün de etkisiyle ırz, namus ve iffet gibi kavramlar öncelik­
le ve özellikle kadınla ilişkilendirilmekte; haliyle iffetsizlik, kah­
pelik, namussuzluk gibi kavramsallaşhrmalar da genellikle ka­
dına veya kıza hamledilmektedir. Erkek söz konusu olduğunda 

54 Mahmut Tezcan, T ürklerle İlgili Stereotipler ve Türk Değerleri Üzerine Bir Dene-me, Ankara 1974, s. 83. 55 Tezcan, Türklerle İlgili Stereotipler, s. 79. 56 Tezcan, Türklerle İlgili Stereotipler, s. 82-86. 
36 



ise basbayağı iffetsizlik sayılması gereken davranış biçimleri, 
belki en fazla "çapkınlık" olarak değerlendirilmektedir. 

Bütün bu çifte standartlı stereotiplerin gerçek hayat alanın­
daki bir diğer tezahürü kız çocuklarına okuma-yazma öğretilip 
öğretilmemesi konusunda karşımıza çıkmaktadır. Bu konuyla 
ilgili olarak, ameli bir felsefenin özeti niteliğindeki Kabusname 
(Nasihatname) adlı eserin yazarı Keykavus b. İskender (ö. 
475 / 1082' den sonra) yüzyıllar öncesinden biz erkeklere şu tavsi­
yelerde bulunmaktadır: "Eğer kızın olursa onu bir dadıya ema­
net et. Dadının iyi olması için kendisine iyi bakmalısın. Daha 
sonra kıza bir kadın öğretmen bul! Öğretmenin görevi Kur' an 
okutmak, dua, namaz ve oruç gibi İslamlığa ait ödevleri kıza öğ­
retmektir. Kızına yazı öğretme. Kızlar arzularını ve duygularını 
başkalarına bildirecek biçimde yazı öğrenmemelidir."57 

Bu anlayış, muhafazakar ve dindar ailelerin hem dinini 
hem fennini öğreneceği düşüncesiyle kız çocuklarını İmam­
Hatip okullarına göndermeye başladıkları 1960'lı ylların sonla­
rına kadar Türk toplumunun muhafazakar kesimi ile özellikle 
Anadolu'nun kırsal kesimlerinde yaşayan geniş halk kitleleri 
üzerindeki nüfuz ve itibarını muhafaza etmiştir. Nitekim bun­
dan yaklaşık elli yıl kadar önce Ankara Hasanoğlan' da yapılan 
bir araşhrmada, kız çocuklarının erkeklere mektup yazacakları 
endişesiyle okuma-yazma öğretiminden mahrum bırakıldıkları 
tespit edilmiştir. Yine son dönemlerde Siirt'in Balpınar köyünde 
yapılan bir araşhrmada kızların ilkokula gönderilmeme sebep­
leri şu şekilde saptanmışhr: (1)  Okuma yazma öğrenerek erkek­
lerle mektuplaşacaklan inana (bağnazlık); (2) Bazı erkek öğret­
menlerin kızlan baştan çıkaracakları hususunda namus kaygısı; 
(3) Ev işlerinde annelerine yardıma olma ve küçük kardeşlerine 
bakma ihtiyacı . . .  58 

Değerlendirme ve Sonuç 
Ataerkillik, binlerce yıllık bir geçmişi bulunan çok köklü bir 

sistemdir. Bu sistemin ana hatlarıyla incelemeye çalışhğımız mo­
dem dönem Türkiyesi' ndeki dini söylem biçimi Kur' an, "hadis" 
kalıbındaki rivayetler, popüler dini-didaktik eserler ve alaturka 

57 Halil Fikret Kanat, Pedagoji Tarihi, İstanbul 1963, I. 229. 58 Tezcan, Türklerle İlgili Stereotipler, s. 152-153. 
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stereotipler olmak üzere dört farklı kaynaktan beslenmektedir. 
Geçmişten gelen nüfuz ve etkisini halen sürdüren bu egemen 
söylemi sorgulamaya yönelik aktüel girişimler ise umumiyetle 
"İslamda kadın sorunu yoktur" şeklindeki peşin kabulden hare­
ketle "feministlik" diye kategorize edilmekte ve bilhassa İslamı 
duyarlığa sahip olan kadın aydınların samimiyet ve hassasiyet­
lerinin büyük ölçüde göz ardı edildiği bu kategorizasyonda, ge­
leneksel İslamdaki ataerkil zihniyeti sorgulamak, dinsel-kültürel 
aslını ve asaletini inkar ederek Bah modemizminin ırgatlığına 
talip olma çabası babında değerlendirilmektedir. 

Gerçekte, kendilerini dindar olarak gören çoğu erkeğin ataer­
kil dini düşünce tarzını benimsemesi, kadınlar üzerindeki tahak­
küm arzularını gerçekleştirmek adına temel dini kaynaklan kendi 
lehlerine kullanmasından başka bir şey değildir. Başta Kur' an ol­
mak üzere çeşitli hadisler ve rivayetler ile tefsir ve fıkıh gibi dini 
ilimlere dair klasik eserlerin erkek cinsine çok kullanışlı içerikler 
sunduğu, dolayısıyla bu kaynakların kadın üzerinde mutlak ikti­
dar ve egemenlik kurma arzusundaki erkeğe çok önemli bir des­
tek hizmetinde bulunduğu tartışma götürmez bir gerçektir. 

Burada söz konusu olan destek, geleneksel dinı inanç ve an­
layışta otoritesi tarhşılmaz olan Kur' an ve hadis gibi kaynaklara 
dayandığı için, ataerkil zihniyetin sorgulanması ve / veya dini 
metinlerdeki ataerkil içeriklerin tarhşmaya açılması özellikle 
dindar kadınlar için dinden çıkmakla yaftalanmak gibi riskler 
içerir. Haliyle, bu topraklarda yaşayan dindar kadınlar için ata­
erkil sisteme itiraz etmek, Allah' a ve peygambere itiraz etmekle 
eşdeğer kabul edilir. Bu yüzden, denebilir ki dinin temel kaynak­
larıyla tahkim edilmiş ataerkil sisteme boyun eğerek yaşamak, 
bir bakıma dindar kadınların makus talihidir. 
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İkinci Bölüm 

Kur'an ,  Toplumsal  Cinsiyet ve Kadın 

Giriş 

Batı dünyasında yirminci yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
sosyoloji, sosyal antropoloji ve psikoloji gibi bilimlerin temel ilgi 
ve araştırma alanlarından biri haline gelen "cinsiyet" (sex) kav­
ramı, insanın kadın ya da erkek olarak sahip bulunduğu genetik, 
fizyolojik ve biyolojik özellikleri, "toplumsal cinsiyet" (gender) 
kavramı ise insana toplum tarafından yüklenen roller ve sorum­
lulukları ifade eder. Cinsiyet doğal durumla, toplumsal cinsiyet 
ise hayata adım atıldığı andan itibaren başlayan, isimden hitap 
şekline, oyuncaktan giysiye kadar birçok unsurun bileşiminden 
oluşan sosyalleşme/ sosyalleştirme ve kültürel inşa ile ilgilidir. 
Çünkü cinsiyette belirleyici unsur, doğa ve doğal durum, top­
lumsal cinsiyette ise kültür ve kültürel aidiyettir. 

Bu çerçevede "toplumsal cinsiyet" kavramı sosyal-kültürel 
yönden kadın ve erkeğe atfedilen roller / sorumluluklar olarak 
tanımlanabilir ve bu tanımlamaya ilaveten söz konusu kavramın 
popüler içermesinde kadın imgesinin başat unsur olduğu, yay­
gın anlam ve kullanımıyla erkeklik-kadınlık kategorilerini pekiş­
tirip derinleştirmesinin yanında ağırlıklı olarak kadına sosyal / 
toplumsal alanda daha fazla yer, imkan ve hatta imtiyaz alanı 
açma talebine imada bulunduğu söylenebilir. 

Günümüz Türkiyesi'nde toplumsal cinsiyet eksenli tartışma­
ların genel seyrine bakıldığında, konunun ağırlıklı olarak kadı­
nın mağduriyeti bağlamında ele alındığı ve bu bağlamda kadı­
nın toplumsal statüsü, eğitim sorunu, siyasete katılımı, şiddete 
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uğraması ve istismar nesnesi olması gibi hususlar üzerinde du­
rulduğu görülür. Din ve elini gelenek söz konusu olduğunda ise 
konunun bir sorunlar yumağı olarak kadına münhasır kılındığı­
na şahit olunur. Aynca, yakın geçmişte "İslam' da Kadın" ve ben­
zeri başlıklar altında telif edilen birçok eserin tanıklık ettiği üzere 
kadın modem dönemde İslamın yumuşak karnı olarak algılanır. 
Bu algının oluşmasında "yeni"yi terakki addettiren modernite­
nin tazyiki, İslamın kadınla ilgili ahkamını ilkellik olarak tanım­
layan oryantalistik söylemin tesiri gibi harici faktörlerin yanında 
aşıyı kendinden yaparak modernleşmeyi öneren tecditçi İslam 
söyleminin özeleştirisi ile "İslamcı feminist" söyleminin kimi za­
man kırıp dökerek meram anlatan hırçın bir dil geliştirmesi gibi 
dahili faktörlerden de söz edilebilir; ancak bütün bu faktörlerin 
tahlili, bahs-i diğerdir. 

Vakıa, genel olarak modem dönem İslam dünyasında, özel 
olarak günümüz Türkiyesi'nde, toplumsal cinsiyetle ilgili tarhş­
maların odağında kadının yer aldığı, mevcut durum itibariyle 
kadınla ilgili tek tek sorunlardan çok, bizzat kadının külli bir 
sorun olarak algılandığı kuşkusuzdur. Bununla birlikte, din ve 
dini ahkamı bütün yönleriyle sabit olarak gören, dinin bekasının 
sabitlikle kaim olduğunu düşünen ve bu yüzden din alanındaki 
her yeni yoruma şüphe ve tereddütle yaklaşmayı salık veren ge­
lenekçi anlayış nazarında İslam ve Müslümanların kadın konulu 
bir sorunları yoktur. Bah'nın bize bakmasından hareketle bizim 
kendimize bakmamızı zül addeden, dolayısıyla modernlik ve 
modemitenin tüm taleplerini en başından reddeden bu anlayışa 
göre dinde ve dini gelenekte ne varsa hepsi yerli yerincedir; bu 
sebeple kadınla ilgili çağdaş sorular/ sorunlar fıkhı tadilata bile 
konu olacak bir önemi haiz değildir. Kısacası, kadın konusunda 
nasslar ne söylüyorsa, bunların mantuku mucibince amel edil­
mesi gereken şey odur ve bütün mesele budur. 

İslamda kadın ve haklarıyla ilgili hiçbir sorun yoktur diyen, 
aksi yöndeki görüş ve düşünceleri Bahlılaşma ve feminist söyle­
mi içselleştirme olarak gören geleneksel anlayış, modem çağda­
ki verili durumu ve bu durumun beraberinde getirdiği sorunları, 
hatta "Biz kadınlar tarih boyunca hep ezilmişiz" diyen çok sayı­
da Müslüman kadın bulunduğu gerçeğini görmezden gelmesi 
ve Müslüman kitleleri kendi tarihselliklerinden kopuk halde, 
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tabir caizse vakumda yaşayan insanlar gibi düşünmesi hase­
biyle sorunludur. Buna mukabil İslam tarihinin aslında "yanlış 
yorumlar tarihi" olduğunu ve aynı zamanda tarihsel tecrübenin 
kadın düşmanlığı üzerine kurgulandığını savunan "İslamcı fe­
minist" söylem ile modern durumu sırf terakki addeden, dola­
yısıyla naslardaki ahkam ile modernite arasında uyuşmazlık söz 
konusu olduğunda nassları modernitenin talepleri doğrultusun­
da yorumlamayı yeğleyen İslamcı modernist söylem de çok cid­
di biçimde sorunludur. Çünkü "İslamcı feminizm" ya da daha 
doğru bir ifadeyle bir tarafı İslama bakan feminist söylemde din 
ve dini ahkamla sürtüşme derecesinde bir hesaplaşma söz konu­
sudur. Daha ziyade erkekler tarafından temsil edilen modernist 
İslamcı söylemde ise modernitenin rızasını kazanmak adına bü­
tün bir dini geleneği yok saymak, hatta binbir çeşit zorlama yo­
rum (tevil) marifetiyle "çağdaş Kur'an metinleri" yaratmak bile 
söz konusudur. 

Bize göre toplumsal cinsiyet meselesinin günümüz İslam 
dünyasında ve dolayısıyla ülkemizde kadın merkezli tarhşılma­
sı, buna karşılık konunun ana-baba ve akraba hukuku gibi daha 
derin insani ilişkileri de muhtevi bir sosyal bağlar /bağlılıklar 
çerçevesi içinde ele alınmaması, üstelik "İslam ve kadın" diye 
başlanan çoğu söze, "sorun" ve "hak" gibi kelimelerle devam 
edilmesinin mutad hale gelmesi kesinlikle modern zamanlara 
özgü bir durumdur. 

Daha açıkçası, İslam dünyasının klasik dönemlerinde kadın 
bugünkü şekliyle bir sorun olarak algılanmamışhr; fakat bu key­
fiyet İslam tarihi boyunca kadın cinsine ilişkin hiçbir sorunla 
karşılaşılmadığı anlamına gelmez; bilakis geçmiş dönemlerde 
kadının erkekle aşık atmak gibi bir iddiası bulunmadığı için, top­
lumsal ölçekte kayda değer bir sorun olarak görülmediği, haliyle 
İslamın yumuşak karnı olarak telakki edilmediği anlamına gelir. 
Geçmişle günümüz arasındaki bu büyük algı farkı temelde İslam 
dünyasının "ötekilerin dünyası" ile kurduğu asimetrik ilişkiden 
mütevellittir. 

Kabaca söylemek gerekirse, Osmanlı'nın üç kıtada sözünün 
geçtiği dönemlerde İslam dünyasındaki Müslüman fertlerin 
ve dolayısıyla Müslüman kadınların sahip oldukları özgüven 
ile XIX. yüzyıldan bugüne Bah karşısında yaşanan çok yönlü 
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mağlubiyet tecrübesi, bu tecrübenin yaratbğı derin travma (aşa­
ğılık kompleksi) ve özgüvensizlik arasındaki sosyolojik açı farkı 
dikkate alındığında, "kadın" sözcüğünün bugün niçin "sorun" 
ve "hak" gibi kelimelerle birlikte zikredildiği belli ölçüde anla­
şılmış olur. 

Bu bağlamda kuşkusuz başka şeyler de söylenebilir; fakat 
bizim buradaki temel ilgi ve izleğimiz kadın imgesinin modem 
dönem İslam dünyasında niçin müzmin bir sorun olarak algı­
landığı meselesini irdelemekten öte, güncel tartışmalarda ka­
dın-erkek ilişkisine indirgenmiş, dolayısıyla diğer birçok insani 
boyutu ihmal edilmiş olan toplumsal cinsiyet konusuna Kur' an 
zaviyesinden bakmak ve Kur'an'ın bu konuda neler söylediği­
ni ortaya koymaya çalışmaktır. Binaenaleyh, bu yazıdaki temel 
maksat, Kur'an'ın toplumsal cinsiyet konusuyla irtibatlandırı­
labilecek beyanlarının bugünkü tarihsel gerçeklikte neye atıfta 
bulunduğu meselesini açıklığa kavuşturmak ve aynı zamanda 
söz konusu beyanların aksiyolojik açıdan aynı başlık altında tas­
nif edilmesinin ve bütünüyle eşdeğer görülmesinin sağlıklı olup 
olmadığı ya da ne kadar sağlıklı olduğu hususunda kanıtlı ve 
tutarlı bir görüş sunmaktır. 

Peygamber Dönemindeki Arap Toplumu Hakkında 
Birkaç Not 
Kur' an hitabının modem zamanlardaki muhataplara ne söy­

lediğini doğru anlayıp kavramak için nüzul/ tenzil döneminde 
ve/ veya ilk hitap çevresinde neler olup bittiği hakkında doğru 
bilgi ve fikir sahibi olmak gerekir. Çünkü Kur'an vahyi zaman­
dan ve mekandan bağımsız olarak boşluğa değil, belli bir tarihsel, 
toplumsal ve kültürel vasata nazil olmuştur. Bu gerçeklik Kur' an 
hitabının olgudan, dolayısıyla beşeri ahval ve şeraitten bağımsız 
olmadığı, "insana rağmen insan için" diye ifade edilebilecek bir 
muhteva taşımadığı anlamına gelir. Nitekim Kur'an'ın kendine 
yönelik Arabilik vurgusu da temelde bu hususla ilgilidir. 

Bu yüzden, Kur' an' daki mesajı bugüne doğru tercüme edebil­
menin temel şartı, onu öncelikle kendi tarihsel bağlamında oku­
maktır. Bu tür bir okumanın olmazsa olmazı, izah veya istidlal 
konusu olan ayetlere haberciliğin "Beş n bir k" diye bilinen altı 
temel sorusuna benzer sorular yöneltip, "Ne, nerede, ne zaman, 
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nasıl, neden ve kim/kimler?" diye formüle edilen bu soruların 
cevabını bulmaya çalışmakbr. Aksi halde anakronizm ve buna 
bağlı yanlış yorum kaçınılmazdır. Günümüzdeki yaygın kanıya 
göre Kur' an mesajını modem dünyanın idrakine sunmak, onu 
bugün vahyedilmiş gibi okumakla mümkündür; oysa böyle bir 
okumanın neticesi/ semeresi, çok kere, onu hiç konuşmadığı ko­
nularda konuşturmak şeklinde tezahür eder. 

Sadede gelince, Kur' an hitabının toplumsal cinsiyetle ilgili 
olarak ne söylediğini ortaya koymak için, bu hitabın ilk ve doğ­
rudan muhatapları olan Arap toplumunun nüzul dönemindeki 
yapısal karakterine atfı nazar etmek gerekir. Konuyla ilgili kay­
naklardaki bilgiler İslamiyetin zuhur ettiği dönemde Arap top­
lumunun erkek egemen bir bünyeye sahip olduğunu gösterir. 
Aynı atadan gelmiş fertlerden müteşekkil aile/kabile yapısına 
dayalı bu toplumda bir Arabın en büyük ideali çok sayıda erkek 
çocuk sahibi olmakb. Çünkü bu sayede diğer aileler nezdinde 
büyük bir itibara sahip olur ve zamanla diğer akraba aileler de 
kendilerini bu çok çocuklu ve güçlü ailenin fertleri olarak ka­
bul ederlerdi. Arap toplumundaki bu yapı dikkate alındığında 
hem Kur'an'da "erkek evlatlar"ın (bem1n/benin) dünyevi ha­
yabn ziyneti / güzelliği ve aynı zamanda bir güç imgesi olarak 
zikredilme sebebi hem de Kur'an'ın bu konuyla ilgili beyanları­
nın değer içerikli değil, durumsal nitelikli olduğu kendiliğinden 
anlaşılır. 1 

İslam öncesi Arap toplumunun en temel yapı taşı asabe ve 
asabiyet kavramlarında ifadesini bulur ve bu iki kavramın se­
mantik özünü baba/ ata unsuru oluşturur. Zira cahiliye devrin­
de "asabe" kelimesi, "baba tarafından gelen erkek akraba ve er­
kek çocuklar topluluğu" anlamında kullanılırdı. Asabiyet ise bu 
topluluğun tüm fertlerini birbirine bağlayan ve herhangi bir dış 
tehlikeye karşı koymak veya saldırıda bulunmak söz konusu ol­
duğunda, topluluk üyelerinin topyekun harekete geçmesini sağ­
layan birlik ve dayanışma ruhunu ifade ederdi.2 Asabe verasette 

1 Birçok ayette, erkek çocuklardan ilk hitap çevresindeki toplumsal yapıya paralel şekilde söz edilmekte ve bu paralellik olgusal/ durumsal olanı yan­sıtmaktan fazla bir anlam içermemektedir. Bkz. Al-i İmran 3 /14; İsra 17 / 6; Kehf 18/46; Mü'minun 23/ 55; Şuara 26/ 133; Kalem 68/ 14; Nuh 71 / 12; Müddessir 74/ 13. 2 Asabiyet hakkında geniş bilgi için bkz. Cevad Ali, el-Mufassal fi Tarihi'l-Arab Kable 'l-İslam, Bağdat 1993, VI. 392-398; Adem Apak, Asabiyet ve Erken Dönem 
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nesebin de en temel unsuruydu. Ölen kişinin büyük oğlu miras 
paylaşımında ilk sırada yer alırdı. Büyük olmanın ölçütü ise ata 
binme, kılıç kullanma, yani savaşma gücüne sahip olmakh.3 Bu 
vasıfta bir oğul bulunmadığında miras babaya, sonra dedeye in­
tikal ederdi. Daha sonra sırasıyla erkek kardeş veya çocukları, 
amca veya çocukları gibi hısımlara intikal ederdi.4 

İslam öncesi dönemin örfi miras hukukunda asabenin bu 
müstesna konumu İslami dönemde de muhafaza edilmiştir. 
Daha açıkçası, fıkıh kitaplarında, "tek başına bulunduğu zaman 
mirasın tamamını, belli pay sahibi mirasçılarla beraber bulun­
duğu zaman onlardan arta kalanı alan mirasçı" diye tarif edilen 
asabe vasfı İslamda da verasetin en güçlü sebebi olarak kabul 
edilmiştir. Çünkü asabe vasfını haiz mirasçı tek başına kaldı­
ğında bütün mirası alabilirken, derece itibariyle başta bulunan 
ashabü'l-feraiz mirasçıları bu vasıflarıyla mirasın tamamını ala­
mamaktadır. 

Asabenin konumundan anlaşılmış olacağı gibi cahiliye dev­
rindeki toplumsal yapı ve bu yapının önemli bir parçası olan mi­
ras hukuku ataerkil bir hüviyete sahipti. Buna göre erkek olmak 
ve savaşma kudretine sahip bulunmak mirasçı olmanın en temel 
şartlan arasında yer alırdı. Nesep bağı mirasta çok önemli olma­
sına rağmen kız evlatlar ve kadınlar, "At binip kılıç kuşanmayan, 
ganimet toplamayan kimseler mirasçı olamaz" şeklinde bir ge­
rekçeyle mirastan mahrum bırakılırdı.5 

Cahiliye devrindeki bu gelenek İslamın ilk yıllarında da 
sürdürülmüştür. Rivayete göre ensardan Evs b. Malik ölünce, 
amcaoğullan Suveyd ve Arfece mirasın tamamını almış, böyle­
ce Evs'in karısı Ümmü Kücce ve üç kızını mağdur bırakmışlar­
dır. Bunun üzerine Evs'in hanımı Hz. Peygamber'e başvurmuş, 
Nisa suresindeki miras ayetlerinin nazil olmasını müteakiben bu 
mağduriyet ortadan kaldınlmışhr.6 Uhud savaşında şehit düşen 
Sa'd b. Rebı'nin (ö. 3/625) kansı ve iki kızı da miras konusunda 

İslam Siyasi Tarihindeki Etkileri, İstanbul 2004, s. 17-55; Mustafa Çağrıcı, " Asa­biyet", DİA, İstanbul 1991, III. 453. 3 Cevad Ali, el-Mufassal, V. 562. 4 Ali Osman Ateş, İslam'a Göre Cahiliye ve Ehl-i Kitab örf ve .Adetleri, İstanbul 1996, s. 380. 5 Ebu Ca'fer Muhammed b. Habib el-Haşimi, el-Muhabber, Beyrut trs., s. 324. 6 Bu rivayetin farklı varyantlarında isimler farklı, fakat hadisenin özü aynıdır. Bkz. Ebu Ca'fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Camiu'l-Beyan, Beyrut 1999, 
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mağdur edilmiş, Sa' d'ın erkek kardeşinin tüm mirası alması 
üzerine dul kadın Hz. Peygamber' e gelip durumu anlatmış, Hz. 
Peygamber, "Evine dön; Allah'ın bu konuda bir hüküm bildir­
mesi muhtemeldir" diye karşılık vermiştir. Bir süre sonra kadın 
yine gelip ağlamış ve bunun üzerine miras ayetleri nazil olmuş­
tur. Ayetlerin nüzulünü müteakiben Hz. Peygamber, Sad'ın 
kardeşini çağırıp, "Sad'ın iki kızına üçte iki, analarına sekizde 
bir pay ver. Geri kalan miktar da sana ait. . ." demiştir. Ata b. Ebi 
Rebah'a (ö. 114/ 732) göre İslam'da ilk miras taksimi budur.7 

Taberi'nin (ö. 310/923) naklettiği bir rivayete göre miras payla­
rıyla ilgili hükmü düzenleyen ayetler nazil olduktan sonra bazı 
erkek sahabiler, kadınlar ve kızlara mirastan pay verilmesinden 
duydukları rahatsızlığı dile getirmişlerdir.8 

Kur'an Hitabında Durum-Değer Ayrımı 
Modem dönem İslam dünyasındaki hakim anlayış ve ina­

nışa göre Kur' an tümüyle mutlak hidayettir. Dolayısıyla onun 
tüm beyanları, hangi konuyla ilgili olursa olsun, mutlak hida­
yet kapsamında birbirine eşdeğer niteliktedir. Ancak bize göre 
bu anlayış hem problemli hem de problem üretmeye namzettir. 
Çünkü Kur' an bütün muhtevasıyla mutlak/ tarih-üstü bir hida­
yet mesajı olarak kabul edildiğinde, bilhassa toplumsal düzen 
ve hukukla ilgili birçok ayetin modem dünyadaki reel/ aktüel 
karşılığını bulmak ve bu konuda ıkna edici bir izahta bulunmak 
pek mümkün olmaz. Mesela, "[Ey Müminler!] Mümin kadınlar 
Mekke'den hicret ederek size geldiklerinde [samimi olup olma­
dıklarını öğrenmek maksadıyla] onları imtihana tabi tutun. Gerçi 
onların iman edip etmediklerini Allah çok iyi bilmektedir. Eğer 
gerçek iman sahibi olduklarına kanaat getirirseniz, onları kafir/ 
müşrik kocalarına geri göndermeyin. Çünkü artık bu kadınlar, 
kafir/ müşrik kocalarına helal değildir; aynı şekilde o kafirler/ 
müşrikler de bu kadınlara helal değildir. Lakin kafir kocaları­
nın vaktiyle bu kadınlara verdikleri mehri kendilerine iade edin. 
Mehirlerini verdiğiniz takdirde bu kadınlarla evlenmenizde 

ili. 617; Ebu İshak Ahmed b. Muhammed es-Sa'lebi, el-Keşf ve 'l-Beyiin, Beyrut 2004, il. 240. 7 Ebu Abdillah Muhammed b. Öıner Fahreddin er-Razi, Mefiit'ihu'l-Ğayb, Beyrut 2004, IX. 165. 8 Taberi, Ciimiu'l-Beyiin, III. 616-617. 
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sakınca yoktur. Bununla birlikte, gerek Mekke' den hicret ebne­
yip kafir/ müşrik olarak kalan gerek imandan sonra küfre dönen 
kanlarınızla evliliğinizi sürdürmeyin. Fakat onlara verdiğiniz 
mehri kendileriyle evlenen kafir erkeklerden isteyin. O kafir er­
kekler de kendilerinden ayrılıp müminlerle evlenen karılarına 
verdikleri mehri onlarla evlenen müminlerden isteme hakkına 
sahiptirler. İşte Allah'ın hükmü budur. O aranızda böyle hük­
mediyor'' mealindeki Mümtehine 60 / 10. ayette vazedilen evlilik 
ve mehirle ilgili ahkamın bugün neye atıfta bulunduğu, tatbik 
şeklinin nasıl olduğu/ olacağı sorusuna makul bir cevap bulmak 
pek mümkün olmasa gerektir. Nitekim klasik dönemlerde bazı 
müfessirler bu ayetlerdeki ahkamın nüzul dönemindeki şartlara, 
diğer bir deyişle, o dönemde Müslümanlar ile müşrikler arasın­
daki karmaşık ilişkilere mahsus olduğu hususunda ilim ehlinin 
icma ettiğini söylemişlerdir.9 Benzer şekilde, "Ey Müminler! Köle 
ve cariyeleriniz ile henüz ergenlik çağına ulaşmamış aile fertleri­
niz günün şu üç vaktinde, sabah namazından önce, öğleyin so­
yunup dökündüğünüz zaman ve bir de yatsı namazından sonra 
yanınıza girmek için izin istesinler. Çünkü bu üç vakit sizin için 
özel/ mahrem zamanlardır. Diğer zamanlarda izin almadan yanı­
nıza girip çıkmalarında sakınca yoktur; çünkü onlar birlikte yaşa­
mak durumunda olduğunuz kimselerdir. İşte Allah hükümlerini 
size böyle bildiriyor. Allah her şeyi bilen, her şeyi yerli yerince 
edip eyleyendir" mealindeki Nur 24 / 58. ayetteki isti' zan emrinin 
Müslüman toplumun geçen zaman zarfında maddi imkana ka­
vuşması ve kapısı, kilidi bulunan evlere sahip olması neticesinde 
menatını yitirdiği bizzat İbn Abbas tarafından dile getirilmiştir.10 

Klasik tefsir kitaplarında başka örnekleri de bulunan bu tarz 
yorumlar üzerinden anlabnaya çalıştığımız husus Kur' an' daki 
tüm beyanların aksiyolojik açıdan aynı nitelikte olmadığı gerçe­
ğidir. Daha açık biçimde söylersek, Kur'an'ın beyanları en genel 
çerçevede değersel ve durumsal olmak üzere iki kategoriye ayrı­
labilir. En'am 6/151-152 ve İsra 17 /23-38 gibi bazı ayetlerde top­
luca zikredilen Allah'ın birliğine inanmak ve şirkten sakınmak, 
ana-babaya iyi davranmak, zinadan kaçınmak, Allah tarafından 

9 Ebu Bekr Muhammed b. Abdillah İbnü'l-Arabi, Ahk.imu'l-Kur 'dn, Beyrut 1988, IV. 231; Ebu Abdillah Muhammed b. Ahmed el-Kurtubi, el-Cami' li Ahk.imi'l-Kur 'dn, Beyrut 1988, XVIII. 45. 10 Bkz. İbnü'l-Arabi, Ahk.imu'l-Kur 'dn, III. 414. 
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muhterem sayılan cana kıymamak, yetim malına el uzatmamak, 
ahde vefa göstermek, adalet ve hakkaniyetten sapmamak, kibir­
den sakınmak gibi temel inanç ve ahlak normları ile Müslüman 
birey ve toplumun üst kimlik inşasıyla ilgili velayet, uhuvvet 
gibi umdeler bütünüyle değer içeriklidir. Toplumsal düzen ve 
hukukla ilgili beyanlar ise büyük ölçüde durumsal niteliklidir. 
Bu iki kategoriden ilki asli mesaja mütealliktir; dolayısıyla ge­
çerliliği belli bir zaman ve toplumla sınırlı olmayan mutlak hi­
dayettir; ikincisi ise fer'ı mesajla ilgili olup zaman ve şartlarla 
mukayyet hidayet vasfını haizdir. 

Gelinen bu noktada, Sudanlı fikir ve siyaset adamı Mahmud 
Muhammed Taha'nın iki mesajlı İslam, iki mesajlı Kur'an naza­
riyesinden söz etmek gerekir. 1985 yılında Sudan'daki Numey­
ri rejimi tarafından irtidat (dinden dönmek) suçlamasıyla idam 
edilen Muhammed Taha'ya göre Kur'an'ın Mekke ve Medine 
dönemlerindeki nüzul süreçlerine paralel olarak iki farklı mana 
ve mesaj boyutu vardır. İlk mesaj Medine dönemine, ikinci mesaj 
Mekke dönemine aittir. Bu kategorik ayrımda dikkat edilmesi 
gereken husus, mesajla ilgili "birinci" ve "ikinci" nitelendirme­
sidir. Zira bu nitelendirmede kronolojik açıdan takdim-tehir söz 
konusudur. Çünkü tarihsel süreç açısından bakıldığında ilk/bi­
rinci mesajın Mekke dönemi, ikinci mesajın Medine dönemi me­
sajı olması gerekir. Halbuki Taha'nın nazariyesinde birinci mesaj 
Medine dönemine, ikinci mesaj Mekke dönemine aittir. 

Buna göre denebilir ki "birinci mesaj" kavramlaştırması baş­
langıç aşamasına, "ikinci mesaj" ise final ve kemal (olgunlaşma, 
tekamül) aşamasına işaret eder. Daha açıkçası, Taha'nın din anla­
yışında İslamın birinci mesajı şeriat ve şer'ı ahkama karşılık ge­
lir. İkinci mesaj ise iman ve ahlak ilkelerini içeren nihai İslam ya 
da sabit/ değişmez "ed-dın"e tekabül eder. İslamın ve Kur'an'ın 
bu iki farklı mesajının aksiyolojik açıdan ayn kompartımanlarda 
değerlendirilmesi gerekir. Fakat tarihsel tecrübede din ile şeriat 
özdeş kabul edilmiştir. Oysa şeriat dinin kendisi olmadığı gibi 
onun asli bir unsuru da değildir. Üstelik sabit değil, değişken­
dir. Tarih-üstü değil, tarihsel ve konjonktüreldir. Dolayısıyla tüm 
zamanlar için hidayet (rehberlik) vasfını haiz değildir.11 Çünkü 
İslam şeriatına temel teşkil eden ve hemen tamamıyla Medine 

11 Mahmud Muhammed Taha, La İlahe İllallah, Omdurman 1969, s. 14. 
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döneminde nazil olan ahkam ayetlerindeki normatif içerikler o 
dönemin tarihsel ve toplumsal şartlarıyla koşullu bir geçerliliğe 
sahiptir; dolayısıyla günümüz dünyasında lafzi mucibince tatbi­
ke elverişli değildir. Buna mukabil Kur' an'ın Mekke döneminde 
nazil olan ve tevhid inancı ile temel ahlaki ilkeleri ortaya koyan 
ayetlerdeki mana ve muhteva sabittir, tarih-üstüdür. İslamın 
ana/ asıl mesajı budur. Bu mesaj değişim ve dönüşüme açık de­
ğildir.12 Tabiahyla neshe (değişim) konu olması da söz konusu 
değildir. Zira fer'i olan asli olanı nesh edemez. 

Ne var ki hakim anlayışa göre Kur'an'ın asli hükümleri fer'i 
hükümlerle rnensuh kılınrnışhr. Sözgelirni, infak ve tasaddukla 
ilgili birçok ayetin zekat ayetiyle, hoşgörü ve toleransla ilgili bir­
çok ayetin de bir tek seyf/kılıç ayetiyle (Tevbe 9 /5) nesh edildiği 
söylenmiştir. Halbuki aslolan zekat değil, mutlak infak ve ta­
sadduktur. Çünkü infakın sının yoktur. Ayrıca, infak bir fazilet, 
zekat ise bir vecibedir. Fazilet vecibeyle hükümsüz kılınamaz. 
Aynı şey cihad ve kıtal ayetleri için de geçerlidir. Cihad ve kıtal 
(savaş} arızi bir durumdur. Aslolan barış, bağışlama, hoşgörü­
dür. Fakat tarihsel tecrübede hakim anlayış aksi yönde oluşrnuş­
tur.13 Bunun temel sebebi, Taha'nın sabit ve tarih-üstü olarak 
gördüğü "ed-din" ya da küçük "i" harfiyle yazılması gereken 
"İslarn"ın şeriatla özdeş bir müesses dine dönüşmüş olmasıdır. 
Evet, Allah kalındaki sabit/ değişmez din, insanlık tarihi boyun­
ca vahiy /kitap/ peygamber vasıtasıyla farklı toplumlara farklı 
şeriatlar şeklinde sornutlaşrnışhr. Nitekim Kur' an' da, "[Ey Pey­
gamber!]  Biz seni de bir şeriat üzere kıldık"14 buyrularak vahiy 
geleneğindeki bu kuralın Hz. Muhammed için de aynı şekilde 
işlediği belirtilmiştir. Kısacası, şeriat, evrensel bir mahiyete sahip 
olan "ed-din"in zaman, mekan ve toplumsal yararlar göz önün­
de tutularak form kazanmasıdır, denebilir. 

Bütün bu mülahazalarda ifadesini bulan ikili ayının, sabit 
din-değişken/ dinamik şeriat diye de formüle edilebilir. Din asıl­
dır, özdür, sabittir; şeriat ise dinin kendisi değil, onun bir cüz'ü, 
hatta rnedhali, rnukaddirnesidir.15 Bu anlamda Allah kahnda bir 

12 Taha, Lii İliihe İllallah, s. 16-19. 13 Mahmud Muhammed Taha, el-İsliim bi-Risiiletihi'l-Ulii lii Yasluhu li­İnsiiniyyeti'l-Karni'l-İşrin, Omdurman 1969, s. 25-27. 14 Şura.4 2 /13. 15 Taha, el-İslam bi-Risaletihi'l-Ula, s. 19-20. 
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tek din (ed-dın) vardır. Tüm zamanlar ve tüm insanlar için geçer­
li olan bu din Kur'an'da "islam" (Allah'a teslimiyet), "dınullah" 
(Allah'ın dini), "ed-dınü'l-hak" (gerçek din), "ed-dınü'l-kayyim" 
(dosdoğru din), "es-sıratu'l-müstakım" (dosdoğru yol) gibi fark­
lı kelime ve kavramlarla ifade edilir.16 

Şeriat bu sabit dinin kurumsallaşması, hukuk ve siyaset alanı­
na dahil olması, toplumsal ölçekte pratik yaşam formu kazanma­
sıdır. Bu itibarla şeriat, vahiy ve peygamber aracılığıyla toplumun 
somut sorunlarını sabit din (ed-dın) açısından çözer. Fakat şeriatın 
çözüm kabiliyeti toplumsal bağlam ve duruma, yani insanların 
etnik, antropolojik, demografik, sosyolojik yapısına bağlıdır. Kısa­
cası, Allah'a mutlak boyun eğiş (ibadet/ubudiyet) dindir; bunun 
ritüelleri şeriattır. Mirası adil şekilde paylaştırmak dindir; bunun 
hangi oranlarda paylaştırılacağı şeriattır. Adam öldürmenin, hır­
sızlığın, zinanın günah olarak hükme bağlanması dindir; bu gü­
nahlara/ suçlara hangi cezaların uygulanacağı şeriattır.17 

İslam tarihinde Kur' an mesajının genellikle şeriat bağlamın­
da anlaşıldığını, ancak bunun Kur' an' daki temel hedefler açısın­
dan yanlış bir anlayış olduğunu söyleyen Taha, Mekke dönemi­
ne ait aslı ve nihai buyrukların göz ardı edildiğini düşünür. Oysa 
Mekke döneminde vahyedilen inanç ve ahlak hükümleri sebep 
ve illete, dolayısıyla zamana, mekana ve belli bir tarihselliğe 
bağlı değildir. Medine dönemine ait hükümler ise illete bağlıdır; 
zaman, mekan ve tarihsel durumla koşulludur. Taha'nın kon­
jonktürel olarak nitelediği bu hükümler kölelik, çok eşlilik gibi 
konularla ömeklendirilebilir.18 

Kur' an Mekke döneminde muhataplarına nihai İslam'ı hedef 
göstermiş ve buna uygun temel hükümler vazetmiştir. Dahası, 
Kur' an Mekke döneminde insanları tam manasıyla Allah' a iman 
ve ubudiyete davet etmiştir. Fakat ilk muhatapların bu aslı da­
vetin gereklerine harfiyen uyma istidadına sahip olmadıkları ya 
da zaman içinde mevcut potansiyellerinin zayıfladığı anlaşılınca 
Müslümanlık çıtası aşağıya çekilmiştir.19 Sonuç olarak denilebilir 

16 Taha, La İlahe İllallah, s. 16-19, 23-24. 17 İlhami Güler, Sabit Din Dinamik Şeriat, Ankara 1999, s. 25-27. 18 Taha, er-Risıiletü's-Sıiniye, s. 139-161. 19 Taha'run konuyla ilgili görüşleri hakkında daha geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. Abdülaziz Kıranşal, Mahmud Muhammed Taha ve "İslıim'ın İkinci Mesajı" Naz.ariyesinin Tefsir Açısından Değerlendirilmesi, (yayımlanmamış 
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ki Taha'nın klasik nesh teorisini tersyüz etmeyi öneren iki mesaj­
lı İslam nazariyesi Kur' an' daki beyanlar ve hükümlerin değersel 
ve durumsal olmak üzere iki farklı kategoride değerlendirilmesi 
gerektiği tezini müdellel (delilli, kanıtlı) kılmayı hedeflemekte­
dir. Aslında bu husus bir tek ayet çerçevesinde bile müdellel kılı­
nabilir. Mesela, Nisa 4 / 25. ayette mealen şöyle buyrulmaktadır: 

İçinizden hür mümin kadınlarla evlenmeye mali gücü yet­
meyenler el inizin altındaki mümin cariyelerinizle evlenebi­
l i rler. Allah sizin kadrinizi imanınızla bi l ir. Sonuçta hepiniz 
birsiniz, mümin olarak hepiniz eşitsiniz. İffetli ve namuslu 
olmaları , zina etmemeleri , g izli dost tutmamaları şartıyla 
ve aynı zamanda efendilerinin iznini alarak o cariyelerle 
evlenin ;  örfe uygun olarak da mehirlerini verin. Evlendik­
ten sonra zina ederlerse, onlara veri lecek ceza, zina eden 
hür mümin kadınlara uygulanan [yüz sopa] cezasının ya­
nsıdır. Mümin cariyelerle evlenme izn i ,  zina etme endişesi 
taşıyan bekarlar içindir. [Bu ruhsata rağmen] bekarl ığa 
katlanmanız cariyelerle evl i l ik yapmanızdan daha hayır­
l ıdır. Al lah çok affedicidir, çok merhametl idir. 

Görüldüğü gibi bu ayet evlilik hukuku bağlamında hür-köle 
ayırımını onaylamakta ve bu ayırımı ceza hukukuna da yan­
sıtmaktadır. Çünkü ayetin "fe-in eteyne bi-fahişetin" ifadesiyle 
başlayan kısmında açıkça belirtildiği üzere mümin cariyeler evli 
iken zina yapbklan takdirde kendilerine uygulanması gereken 
ceza, hür mümin kadınlara yönelik cezanın yansıdır. Yani hür 
mümin kadınların zina cezası yüz celde (sopayla darp) ise cari­
yelerin cezası elli celde olmak durumundadır. Öte yandan, aye­
tin "zalike limen haşiye'l-anete minküm" kısmında, cariyelerle 
evlilik ruhsabnın genel geçer değil, cinsel dürtülerine hakim 
olmakta zorlanan, dolayısıyla zina edip günaha girme korkusu 
yaşayan erkekler için geçerli olduğu bildirilmekte ve son olarak 
cariyelerle evlenmek yerine bekarlığa katlanmanın daha hayırlı 
olduğu (ve-en tasbiru hayrun leküm) belirtilmektedir. 

Kabul etmek gerekir ki bütün bu beyanlar/ hükümler değer 
içerikli değil, vahyin nazil olduğu toplumsal vasattaki durumla/ 
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olguyla ilgilidir. Yok eğer Kur'an bütün beyanları ve hükümleriy­
le mutlak hidayettir denirse, o takdirde bu ayetteki hür-köle ay­
rımına dayalı ahkamın evrensel mesaj ve değer skalasında neye 
karşılık geldiğini izah etmek gerekir. Ne var ki bu soruya/konuya 
makul bir izah getirmek en azından bizim için pek mümkün gö­
rünmemektedir. Hele de ayetin sonundaki "cariyelerle evlenmek 
yerine bekarlığa katlanmanız sizin için daha hayırlıdır'' ifadesinin 
değer bağlamında izahı hiç mümkün değildir. Çünkü bu ifade, 
mümin sıfabnı taşımalarına rağmen cariyelerin -tabir caizse- ikin­
ci sınıf insan konumunda olduğuna işaret etmektedir. Nitekim söz 
konusu ifadenin tefsirinde nakledilen, "Kim Allah'ın huzuruna te­
miz pak çıkmak isterse hür kadınlarla evlensin", "Hür kadınlarla 
evlilik evin salahı, cariyelerle evlilik evin helakı/ fesadıdır" gibi 
hadislerin yanı sıra "Hangi hür erkek cariye ile evlenirse kendi 
yansını/ çocuğunu köleleştirmiş olur" (Hz. ömer), "Cariye ile ev­
lenen kişi zinadan çok da farklı bir iş yapmış sayılmaz" (Abdullah 
b. Abbas), "Cariye ile evlenmek zina değilse de zinaya yakındır" 
(Said b. Cübeyr), "Cariye ile evlenmek leş, kan, domuz eti gibidir; 
ancak darda/ zorda kalan için helaldir/ mubahtır" (Mücahid b. 
Cebr) gibi ifadeler de20 bunu teyit etmektedir. 

Kur' an'ın durum içerikli beyanları değer içerikli kabul edil­
diğinde, izahı gerçekten zor problemlerle yüzleşmek kaçınıl­
mazdır. Buna mukabil söz konusu beyanlar ilk hitap çevresin­
deki toplumsal yapının mucibi olarak okunduğunda anlam ve 
yorumla ilgili birçok problem ortadan kalkar. Nisa 4 /25. ayetle 
ilgili bu tarz bir okuma çerçevesinde şunun bilinmesi gerekir ki 
cahiliye devri Arap toplumunun evlilik örfünde denklik/kefaet 
esaslı. Hasep ve nesep yönünden üstün kabul edilen kimseler 
kendileriyle aynı statüde olanlarla evlenirlerdi. Hasep ve nesep 
yönünden düşük olan (hecin) kimseler de21 ancak kendileriyle 

20 Sa'lebi, el-Keşf ve'l-Beyan, ll. 268; Kurtubi, el-Cami', V. 98; Ebü'l-Fazl Cela-lüddin Abdurrahman b. Ebi Bekr es-Suyu.ti, ed-Dürrü'l-Mensur, Beyrut 1983, ll. 492; Ebüssuud Muhammed b. Muhammed, İrşadü'l-Akli's-Selım, Beyrut 2010, il. 307; Ebü'l-Abbas Ahmed b. Muhammed İbn Ao'be, el-Bahru'l-Medid, Beyrut 2010, ll. 34; Ebü's-Sena Şihabüddin Mahmud el-Aıusi, Ruhu'l-Me'ani, Beyrut 2005, m. 13. Söz konusu rivayetlerin hemen tamamı İbn Ebi Şeybe (ö. 235 /849) tarafından bir başlık altında zikredilıniştir. Bkz. Ebu Bekr Abdul­lah b. Muhammed İbn Ebi Şeybe, el-Musannef, Beyrut 1989, m. 466. 21 Hecin, anası cariye olan veya babası Arap anası farklı ırktan olan veyahut nesep ve hasep itibariyle babası anasından daha üstün olan kimseler için kullanılan bir kelimedir. Bkz. Ebu Mansur Muhammed b. Ahmed el-Ezheri, 
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aynı seviyedekilerle evlenirlerdi.22 Hürlerin kölelerle, sözgelimi 
hür erkeklerin cariyelerle evlenmesi zül addedilirdi.23 öte yan­
dan, cariyeler genellikle fuhuş sektöründe sermaye olarak kul­
lanılır, hatta iffetli yaşamak isteyen cariyeler efendileri/ sahipleri 
tarafından bu işe zorlanırdı. Bu yüzden, NO.r 24/33. ayette, "ca­
riyelerinizi -hele de iffetlerini koruyarak yaşamak istiyorlarsa­
basit dünya menfaati elde etmek için fuhşa zorlamayın" buyrul­
muştur. 24 

Özetlemek gerekirse, Nisa 4/25. ayetten de anlaşılmış olacağı 
gibi Kur' an hüküm vazederken olguyu yok saymamakta, bilakis 
olgusal ve durumsal olanı dikkate almakta, fakat bu dikkate alış­
ta değer atfı bulunmamaktadır. Çünkü Kur'an'ın değer atfettiği 
husus, hür veya köle olmak değil, en genel çerçevede iman ve 
teslimiyet sahibi bir insan olmakhr. Bu yüzden, söz konusu aye­
tin ilk kısmında, "hür mümin kadınlarla evlenmeye mali gücü 
yetmeyenler, mümin cariyelerinizle evlenebilirler" denildikten 
sonra, "vallahu a'lemü bi-imaniküm ba' duküm min ba' din" ifa­
desine yer verilmiştir. İşte değer yüklü ifade budur. Klasik tefsir 
literatüründeki açıklamalara bakıldığında, "vallahu a'lemü bi­
imaniküm" ifadesi, "Allah kahnda sizi değerli kılan şey iman ve 
takvanızdır" şeklinde bir manaya karşılık gelmekte, "ba' duküm 
min ba' d" ifadesi ise "Sonuçta hepiniz Adem'in çocuklarısınız" 
ve/ veya "Hepiniz mümin olarak eşitsiniz" şeklinde bir anlam 
içermektedir. 25 

İbnü'l-Cevzi'nin (ö. 597 / 1201) tarihsel arka planı yansı­
tan yorumuna göre bu ayetteki "vallahu a'lemü bi-imaniküm 
ba' duküm min ba' din" ifadesi, nesep ve hasebi üstünlük ölçü­
tü sayan, anası cariye olan kimseyi hecin diye aşağılayan Arap 
toplumuna, iman noktasında hür ile kölenin eşit olduğunu bil­
dirmektedir. Mamafih, hür kadınlarla evlenme imkanı bulunma­
sı halinde cariyelerle evliliğin kerih görüldüğü de bir gerçektir. 

Tehzibü'l-Lüğa, Beyrut 2001, iV. 3725; Ebü'l-Fazl Cemalüddin Muhammed b. Mükerrem İbn Manzur, Lisanü'l-Arab, Beyrut 2003; IX. 42; Cevad Ali, el­Mufassal, ıv. 390-391. 22 İbn Habib, el-Muhabber, s. 310. 23 Murat Sarıcık, "Cahiliye Nikahı Mut'a ve Diğer Cahiliye Nikahlan", SDÜİFD, sayı: 3 (1996), s. 65. 24 Taberi, Camiu 'l-Beyan, IX. 318-319; Ebü'l-Ferec Cemfilüddin Abdurrahman b. Ali İbnü'l-Cevzi, Zadü'l-Mesir, Beyrut 1987, VI. 38. 25 Bkz. İbnü'l-Cevzi, Zıidü'l-Mesir, II. 56-57; Kurtubi, el-Cami', V. 93-97. 
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Çünkü hür erkeğin cariyeden dünyaya gelen çocuğu nesep yö­
nünden itibarsız olur. Aynca, cariyeler erkeklerin işret aleminde 
bulunmayı bir meslek olarak icra eder ve bu durum onlarla evle­
necek erkeklere ağır gelir.26 

İslamiyetin ortaya çıkhğı dönemin patriyarkal Arap top­
lumundaki bu tarihsel ve olgusal durum dikkate alındığında 
Kur'an'ın evlilik hukuku bağlamında bir yandan hür ile köleyi 
iman noktasında eşit sayarken, diğer yandan niçin statü farkına 
göre hüküm düzenlediği şeklindeki önemli soru da cevabını bul­
muş ve böylece Kur' an hitabının muhtevasındaki değer-durum 
ayrımı da büyük ölçüde açıklığa kavuşmuş olur. 

Toplumsal Cinsiyet Konusunda Durum ve Değer 
İçerikli Kur' an Beyanları 
Kur' an' da toplumsal cinsiyet konusuyla irtibatlandınlabi­

lecek farklı beyanlar mevcut olup bunların bir kısmı değersel 
içeriklidir. Değer ve değersel içerikten maksat, islam (Allah' a 
teslimiyet) ve imandan oluşan üst kategorilerdir. Bu çerçevede 
toplumsal cinsiyet rolleri kadın ve/ veya erkek olmaya göre de­
ğil, iman ve teslimiyet sahibi olup olmamaya göre düzenlenir. 
Nübüvvetin on ikinci senesinde (miladi 621) Mekke'nin Akabe 
mevkiinde bir grup Medineli Müslüman erkekle Hz. Peygamber 
arasında yapılan Birinci Akabe Biah'ndaki şartlann27 Hudeybiye 
antlaşması ile Mekke'nin fethi arasındaki dönemde nazil olan 

26 İbnü'l-Cevzı, Zadü'l-Mesir, II. 57. 27 Hz. Peygamber nübüvvetin on birinci yılına (miladi 620) rastlayan hac mevsiminde Yesrib (Medine) halkından bir grupla Akabe'de karşılaşh ve onlara İslam'ı tebliğ etti. Hazrec kabilesine mensup olan alh kişilik bu grup İslamiyeti kabul edince Hz. Peygamber onlardan kendisini Yesrib' e götürüp himaye etmelerini ve böylece İslam dinini yaymasına yardımcı olmalarını istedi. Onlar da Evs kabilesiyle aralarında yıllardır süregelen savaşların yol açtığı düşmanlığın ortadan kalkacağını, bu yeni din vasıtasıyla iki kabile arasında birlik ve beraberliğin yeniden doğacağını ümit ettiklerini belirt­tiler. Medine'ye döndüklerinde Hazrec ve Evs kabilelerine İslamı anlata­caklarını söyleyerek ertesi yıl Hz. Peygamber'le buluşmaya söz verdiler. Bu küçük Müslüman grubun Medine' de gösterdiği faaliyet sayesinde birçok kişi İslamiyeti kabul etti. Bunlardan on Hazreçli ile iki Evsli Müslüman er­tesi yıl Mekke'ye gelip Akabe'de Hz. Peygamber'le buluştular. Hiçbir şeyi Allah'a eş koşmayacaklarına, hırsızlık ve zina yapmayacaklarına, çocukları­nı öldürmeyeceklerine, iftira etmeyeceklerine, ma'ruf olan hususlarda emre uyacaklarına dair Hz. Peygamber' e söz verdiler. Bkz. Ebu Muhammed Cemfilüddın Abdülmelik İbn Hişam, es-Siretü'n-Nebeviyye, Beyrut 2004, II. 55-60. 
57 



Mümtehine suresi 12. ayette mümin kadınlarla yapılması emre­
dilen biat şartlanyla28 aynı olması bu gerçeğin en somut delilidir. 

Bazı sahabüerin ilk Akabe Biatı'm anlatırken Mümtehine 
60 / 12. ayetteki biat şartlarına atfen, "Biz Allah'ın elçisine kadın­
ların biatı üzerine biat etmiştik"29 demeleri dikkat çekicidir. Ayrı­
ca, ilk Akabe Biatı'nın "Bey' atü'n-Nisa" diye isimlendirilmesi en 
azından bir yönüyle bu sebepten, yani üst değerlere dayalı top­
lumsal cinsiyet rollerinde kadın ile erkek arasında eşitlik bulun­
duğu gerçeğinden olsa gerektir. Diğer taraftan, iki ayn biattaki 
şartların aynı olması kadının teklife / yükümlülüğe muhatap bi­
rey olma hususunda erkekten ayrı tutulmadığını gösterir. Buna 
göre erkek neyse kadın da odur. 

Kur'an'ın toplumsal cinsiyet rollerine ilişkin değer skalasın­
da islam ve iman gibi üst değerleri diğer bazı temel dini-ahlaki 
ilkeler takip eder. Bu konuda Ahzab 33 / 35. ayetle istidlalde bu­
lunulabilir. Bazı rivayetlere göre Hz. Peygamber'in eşi Ümmü 
Seleme'nin (ö. 62 / 681 ), "Ey Allah'ın rasülü! Kur'an'da hep er­
keklerden söz ediliyor; buna mukabil biz kadınların esamisi 
okunmuyor" tarzında bir serzenişi üzerine nazil olan bu ayette30 

mealen şöyle buyrulmuştur: 

Allah'a yürekten tesl im olmuş erkekler ve kadınlar, gerçek 
manada iman etmiş erkekler ve kadınlar, Allah 'a ibadet 
ve itaatte devaml ı l ık gösteren erkekler ve kadınlar, Allah'a 
verdikleri itaat sözüne sadakat gösteren erkekler ve ka­
dınlar, Allah yolunda karşılaştıkları sıkıntı ve zorluklara 

28 Bu ayette mealen şöyle buyrulmuştur: "Ey Peygamber! Müınin kadınlar sana gelip Allah' a hiçbir şeyi asla ortak koşmayacaklarına, hırsızlık yap­mayacaklarına, zina etmeyeceklerine, [kız] çocuklarını öldürmeyeceklerine, iftira etmeyeceklerine (ve/veya gayri meşru çocuk dünyaya getirip kocala­rına nisbet etmeyeceklerine), iyi ve yararlı işlerde sana karşı gelmeyecekle­rine dair biat etmek istediklerinde onların bu biatlarını kabul et ve onlar için Allah'tan bağışlanma dile. Çünkü Allah çok affedici, çok merhametlidir." Bu ayetteki "vela ye'tine bi-bühtanin yefterinehıl beyne eydihinne ve ercülihi­ne" ifadesi, iftira manasına geldiği gibi bir kadının gayri meşru çocuk sahibi olması ve bu çocuğu kocasına nisbet etmesi manasına da gelir. Bkz. Kurtubi, el-Cami', XVIII. 48. 29 Kurtubi, el-Cami', XVIII. 49; Ebü'l-Fida' İsmail b. Şihabiddin ômer İbn Kesir, Tefsiru'l-Kur'ani'l-Azim, Beyrut 1983, IV. 353. 30 Bkz. Taberi, Camiu'l-Beyan X. 300; Ebıl Muhammed Abdurrahman b. Mu­hammed İbn Ebi Hatim, Tefsiru'l-Kur'ani'l-Azim, Riyad 2003, IX. 3133; Ebıl Muhammed Abdülhak b. Galib İbn Abyye, el-Muharrerü'l-Veciz, Beyrut 2001, IV. 385. 
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göğüs geren erkekler ve kadınlar, Al lah'a derin saygı ve 
bağlı l ık gösteren erkekler ve kadınlar, Allah yolunda mal­
lannı harcayan erkekler ve kadınlar, oruç tutan erkekler 
ve kadınlar, iffetlerin i  koruyan erkekler ve kadınlar, Al lah ' ı  
çokça anan erkekler ve kadınlar var ya, işte Allah onlara 
mağfiret edecek ve çok büyük bir mükafat verecektir. 

Görüldüğü gibi bu ayette erkekler ile kadınlar başta Allah' a 
teslimiyet ve iman olmak üzere diğer bütün dini-ahlaki üst de­
ğerler noktasında ayn ayn ve fakat aynı seviyede, birbirine eşit 
olarak zikredilmiştir. Toplumsal cinsiyet bağlamında sosyal ve 
siyasal bir bağ/bağlılık olarak "velayet"in de son derece önem­
li olduğunu belirtmek gerekir. Kur' an velayet hususunda da 
mümin kadınlar ile mümin erkekleri eşit olarak zikretmektedir. 
Mesela, Tevbe 9 / 71 . ayetteki "ve'l-mü' minune ve'l-mü' minatü 
ba' duhüm evliyau ba' din" ifadesi mümin erkekler ile mümin 
kadınların birbirlerine velayet bağıyla bağlı olduklarını bildir­
mektedir. Meallerde genellikle "dost/ dostlar" diye çevrilen 
"veli / evliya" kelimesi bilindik anlamda dostluğun ötesinde, 
aynı din/ inanç temelinde sosyal ve siyasal dayanışma ruhuna 
işaret eder. Bu anlamda velayet/ velilik kadın-erkek aynını söz 
konusu olmaksızın müminler topluluğundaki her bir ferdin yek­
diğerine sahip çıkması, destek olması, koruyup kollaması, hak­
larım savunması ve birbirini temsil salahiyetini haiz olması gibi 
çok kapsamlı bir içerik taşır. Bu yüzden, velayet müminleri diğer 
inanç gruplarından, nüzul dönemindeki tarihsel şartlar çerçeve­
sinde kafirlerden tefrik/ temyiz eden bir üst kimliğe de delalet 
eder. İbn Aşür'un (ö. 1973) ifadesiyle, Müslümanlar arasındaki 
en kapsamlı /kuşahcı yakınlık bağı "velayetü'l-islam"dır. Bu 
noktada, erkeğiyle kadınıyla tüm müminler /Müslümanlar eşit­
tir.31 Nitekim çeşitli ayetlerde, aynı yolun yolcusu, aynı davanın 
savunucusu olmaya ahfta bulunan "ba' duhum min ba' d" ve 
"ba' duküm min bad" ifadeleri de islam, iman, velayet gibi üst 
değerlerle ilgili eşitliği vurgular niteliktedir. 

Kur' an toplumsal cinsiyet meselesini kadın-erkek ya da di­
şillik-erillik kategorilerinden çok daha geniş çerçevede ele al­
mamızı, yani toplumsal cinsiyet rollerinde ana-baba, akrabalık 

31 Muhammed Tahir İbn Aşur, et-Tahrir ve't-Tenvir, Tunus trs., X. 262. 
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hukuku gibi derin insani ilişkileri hesaba katmamızı telmih eden 
beyanlar da içerir. Birçok ayette, tevhide iman ve yalnız Allah' a 
ibadet buyruğunun ardından ana-babaya iyilik emrinin gelmesi 
manidar olsa gerektir.32 Yine çeşitli ayetlerdeki ana-babaya iyilik 
ve hürmet emri de dikkate değerdir.33 Bütün bunların yanı sıra 
bilhassa Şura 42 / 23. ayette geçen, "kul la es' elüküm aleyhi ecran 
ille'l-meveddete fi'l-kurba" ifadesi toplumsal cinsiyetin günü­
müzde ihmal edilen akrabalık hukukuyla ilgili boyutunu hahr­
latması bakımından önemlidir. Zira Taberi'nin (ö. 310/923) de 
belirttiği gibi bu ayette Hz. Peygamber' e, "Ey Kureyş! Sizden tek 
isteğim, aramızdaki akrabalık hukukundan dolayı bana sevgi ve 
yakınlık göstermenizdir" demesi tembihlenmektedir.34 Oysa bu­
gün toplumsal cinsiyet rolleriyle ilgili tarhşmalardaki argüman­
tasyon erillik-dişillik (müzekkerlik-müenneslik) karşıtlığından 
hareketle formüle edilmekte, tarhşmalar hemen tamamıyla bu 
karşıtlık üzerinden yürütülmektedir. Tabiahyla erkeğin baba, 
dede, amca, dayı, enişte gibi rolleriyle kadının ana, hala, teyze, 
yenge gibi rolleri zikre değer bile görülmemektedir. 

Kur'an'ın toplumsal cinsiyet konusunda değer yüklü ahflar 
içeren bir diğer beyanı da eşlerle ilgilidir. Bakara 2/ 187. ayetteki 
"hünne libasün leküm ve entüm libasün lehünne" ifadesi, eşle­
rin cinsel yönden olduğu kadar genel çerçevede insani ve ahlaki 
yönden de birbirlerini tamamladıkları, dolayısıyla birbirlerine 
muhtaç oldukları gerçeğini gösterir. Çünkü eşlerin birbirleri için 
elbise mesabesinde olması, -Elmalılı Hamdi Yazır'ın (ö. 1942) 
yorumuyla- hem elbise gibi birbirine sarılıp sarmalaşmasına, 
hem de elbisenin ayıpları örtmesi, soğuk ve sıcaktan koruması 
gibi birbirinin kusurlarını setretmesine ve aynı zamanda iffeti 
muhafaza, fücurdan vikaye eylemesine delalet eder.35 

Kısacası, ayetteki elbise istiaresinin de gösterdiği gibi eşler 
insani olarak tek başlarına noksandırlar, ancak birbirleriyle ta­
mamlanırlar. Tamamlayıcılık vasfı aynı zamanda fıtrahn icabı­
dır. Rum 30 / 21. ayetteki "ve-min ayatihi en haleqa leküm min 
enfüsiküm ezvacen li-teskunu ileyha ve ceale beyneküm me­
veddeten ve rahmeten" (O'nun sınırsız kudret ve rahmetinin 

32 Bkz. Bakara 2/83; Nisa 4/36; En'am 6/ 151; İsra 17 /23. 33 Bkz. Ankebut 29 / 8; Lokman 31 / 14; Ahkaf 46 / 15. 34 Taberi, Camiu'l-Beyan, XI. 145. 35 Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kur'an Dili, İstanbul 1979, 1. 670. 
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göstergelerinden biri de huzur ve dinginliğe kavuşasınız diye 
size kendi türünüzden eşler lütfedip aranızda sevgi ve şefkat 
peyda etmiş olmasıdır) ifadesinde anlahlan husus da tam olarak 
budur. 

Kur' an'ın toplumsal cinsiyet konusuyla ilgili durumsal/ olgu­
sal beyanlarına gelince, bu beyanların hemen tamamı toplumsal 
düzen ve hukukla ilgilidir. Daha açıkçası, modem dönem İslam 
dünyasında dahili ve harici saiklerle sayısız tarhşmaya konu olan 
çok eşlilik, kadının şahitliği, miras payı gibi konularla ilgili ayet­
lerdeki içerik değer yüklü değildir. Kaldı ki bütün bu konularla 
ilgili hükümler ilk olarak Kur' an tarafından vazedilmiş de değil­
dir. Dahası, Kur' an' daki fıkhi hükümlerin hemen tamamı, ibadet­
ten muamelata, ukubattan ahval-i şahsiyye hukukuna, hatta üç 
talak ve hülleye kadar İslam öncesi Arap toplumunda mevcuttur. 
Cahiliye devri Arap toplumunun örfi hukukundaki uygulama­
lar arasında tevhid inana ve temel ahlak normlarına aykırılık arz 
eden unsurlar, Kur' an ve Sünnet tarafından ilga edilmiş, diğerleri 
ise ya ıslah yoluyla ya da doğrudan ibka edilmiştir. 

Kur' an toplumsal düzen ve hukuk konusunda olgusal du­
rumun imkan ve sınırlarını dikkate almış, dolayısıyla hüküm 
düzenlemede çok kere ideal olandan ziyade, işlevsel olanı ön­
celemiştir. Başka bir deyişle, Kur' an inanç ve ahlak esaslarına 
ilişkin olmayan ama aynı zamanda bu esaslarla da çahşmayan 
hususlarda cahiliye devrindeki örfü/ geleneği meşru sayarak 
bunu muhafaza yoluna gitmiştir. Kadın-erkek ilişkilerinde de 
muhafazakar davranan Kur' an o günkü erkek egemen toplum 
yapısını çok büyük ölçüde korumuştur. Öyle ki bu durum kar­
şısında Ensar'dan bazı kadınlar ile Hz. Peygamber'in Ümmü 
Seleme (ö. 62 /681) gibi bazı eşleri, "Ne hikmetse Kur'an biz 
kadınlardan hiç söz etmiyor?" gibi serzenişlerde bulunmuşlar­
dır. Fakat bu tür serzenişler üzerine nazil olan Al-i İmran 3 / 195. 
ayette kadınların toplumsal statüyle ilgili hak taleplerine icabet 
yerine üst değerlerdeki müsavata ahflarla yetinilmiştir. Çünkü 
ayetin ilk kısmındaki "festecabe lehüm rabbühüm enni la udiu 
amele amilin minküm min zekerin ev ünsa" ifadesinde Allah' ın 
cinsiyet farkı gözetmeksizin tüm müminlerin emeklerinin karşı­
lığını vereceği, salih amellerinin mükafahru hiç eksiltmeyeceği, 
dolayısıyla amel terazisinde cinsiyet ayrımı gözetmeyeceği 
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belirtilmiş ve bu husus "ba' duküm min ba' din" ifadesiyle de 
teyit edilmiştir. Klasik tefsir kitaplarındaki bir yoruma göre 
"ba' duküm min ba' din" ifadesi, "Hepiniz aynı dinin mensupla­
rısınız" manasına gelmekte, Dahhak b. Müzahim'in (ö. 105 / 723) 
yorumuna göre ise "Ta.at yönünden erkekleriniz neyse kadınla­
rınız da odur" şeklinde bir anlam içermektedir.36 

Bazı hadis ve tefsir kitaplarındaki rivayetlere göre yine 
Ensar'dan bazı Müslüman kadınlar ile Ümmü Seleme'nin, "Er­
kekler gazveye kahlıyor, ama biz katılamıyoruz. Bu yüzden, 
biz kadınlara mirastan düşen pay erkeklerin aldığı payın yarı­
sı kadar; keşke biz de erkek olsaydık . . .  " şeklindeki serzenişleri 
üzerine nazil olan Nisa 4 /32. ayette de37 hemen hemen aynı hu­
susa işaret edilmiştir. Zira nüzul sebebi dikkate alındığında, bu 
ayetteki "ve-la tetemennev ma feddalellahu bihf ba' daküm ala 
ba'din" ifadesinin, "Ey mümin kadınlar! Allah'ın erkeklere siz 
kadınlardan daha fazla hak vermiş olmasından dolayı, 'Keşke 
biz de erkek olsaydık' diye yanıp yakılmayın" gibi bir manaya 
geldiği anlaşılır. 

Ayetin bu kısmı kadınların toplumsal statüyle ilgili hak ta­
leplerine cevap mahiyetindedir; fakat bu cevap değersel değil, 
durumsal niteliklidir. Buna mukabil aynı ayetteki "li'r-ricali 
nasi:bün mimmektesebu ve-li'n-nisai nasibün mimmekteseb­
ne" ifadesinin değer içerikli olduğu söylenebilir. Gerçi bu ifade 
"erkekler de mirasta / ganimette pay sahibidir, kadınlar da pay 
sahibidir" şeklinde yorumlamaya müsaittir; fakat tercihe şayan 
yoruma göre burada kastedilen mana, "Erkekler de emeklerinin 
karşılığım alacaklar; kadınlar da emeklerinin karşılığım alacak­
lar" şeklindedir. 38 

Diğer taraftan, söz konusu ayetteki "feddalellahu bihi ba' da­
küm ala ba' din" ifadesine göre; Allah erkekleri kadınlara üstün 
ve öncelikli kılmıştır (tafdil). Fakat bu üstünlük Allah katındaki 
amel terazisine taalluk eden manevi ya da değersel bir üstün­
lük değil, toplumsal ve olgusal bir üstünlüktür.39 Dolayısıyla 36 Kurtubı, el-Cami', iV. 203. 37 Tirmizı, "Tefsir" 5; Taberı, Camiu 'l-Beyiin, IV. 49-51; Ebü'l-Hasen Ali b. Ah­med el-Vahidı, el-Vasit fi Tefsiri'l-Kur'ani'l-Mecid, Beyrut 1994, il, 43; Kurtubı, el-Cami', V. 106. 38 Taberı, Camiu'l-Beyan, IV. 51.  39 Kur'  an' da erkeğin kadından, kocanın kansından daha fazla hak ve yetki sahibi olduğu hususu, "Kocalarının karılan üzerinde belli haklan olduğu 
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üstünlük mutlak değil, zaman ve şartlarla mukayyettir. Nitekim 
bu ayetten iki ayet sonra "er-ricalü kavvamüne ale'n-nisa" (er­
kekler kadınların/ kocalar karılarının amiri/ reisi konumunda­
dır) ifadesine yer verilmekte ve erkeklere atfedilen üstünlük ko­
numu "bi-ma feddalellahu ba' dahüm ala ba' din ve-bima enfakü 
min emvalihim" ifadesiyle gerekçelendirilmektedir. 

Bu son ifadenin ilk kısmında geçen tafdil ( üstün ve öncelikli 
kılma), toplumsal düzlemde erkeklerin kadınlara nispetle daha 
fazla sorumluluk yüklenmiş olmasıyla ilgilidir. Bunun delili, 
gerek mehir ödeme gerek evlilikte hane halkının geçimini üst­
lenme mükellefiyetinin "ve-bima enfakü min emvalihim" ifade­
sinde erkeklere atfedilmesidir. Sonuçta, neresinden bakılırsa ba­
kılsın, erkeklerin üstün ve öncelikli oluşu değerle değil, durumla 
ilgilidir; çünkü "kavvamlık" (otorite) konumunun gerekçelerin­
den biri olan infak (maddi harcama), mutlak surette erkeğin uh­
desinde olan ve olması gereken bir şey değildir. Bugünkü top­
lumsal gerçeklikte tanık olunduğu üzere kadın da pekala infak 
imkanına sahip olabilir; yani koca işsiz, kansı iş ve gelir sahibi 
olabilir. Böyle bir durumda kavvamlık rolünü kısmen de olsa ka­
dının üstlendiği/üstleneceği izahtan varestedir. 

Kur'an'ın kadın-erkek ilişkilerinde muhafazakar beyanlara 
sahip olması ve dolayısıyla ataerkil toplum yapısını koruması, 

gibi kadınların da kocalan üzerinde belli haklan vardır. Ancak kocalar için bir derece daha üstünlük söz konusudur" mealindeki Bakara 2/228. ayet­te de vurgulanmışhr. Bu ayette geçen "derece" kelimesi tefsir geleneğinde farklı şekillerde izah edilmiş olmakla birlikte tüm izahlar erkeğin üstünlüğü noktasında birleşmektedir. Mesela, Fahreddin er-Razi (ö. 606/ 1210) şunları zikretmektedir: "Bil ki erkeğin kadından üstün olduğu malum bir husustur. Ancak bu hususun burada zikredilmesinin muhtemel iki gerekçesi vardır. Birincisi erkeğin akıl, diyet, miras, devlet başkanlığı, hakimlik ve şahitlik selahiyeti gibi hususlarda kadından üstün ve öncelikli olmasıdır. Erkeğin mevcut eşinin üzerine evlenebilmesi, eşine karşı efendi konumunda olması, buna mukabil kadının kocasına karşı aynı konumda olmaması, miras taksi­minde erkeğin kadından daha fazla pay alması da üstünlük kapsamındadır. Diğer taraftan, kocanın karısını boşama hakkına sahip olması, boşadıktan sonra dilerse kansını yeniden nikahlaması da üstünlük göstergesidir. Hal­buki kadının ne kocasını boşama ne de boşandıktan sonra kocasına dönme hakkı vardır. Kocasının kendisine dönmesini engelleme yetkisine de sahip değildir. Üstünlükle ilgili bir diğer husus ganimet taksiminde erkeğin payı­nın kadının payından daha fazla olmasıdır. İşte bütün bu hususlarda erke­ğin kadından daha üstün olduğu sübut bulunca kadının erkeğin elinde aciz bir esir konumunda olduğu açıklık kazanır. Bu yüzden, Rasfılullah, "Kadın­lara iyi davranın; çünkü onlar sizin elinizin altında bir tür esir ve aciz kimse konumundadır'' buyurmuştur. Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, VI. 82. 
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Ümmü Seleme rivayetlerindeki, "Erkekler cihada/ savaşa iştirak 
ediyor; ama biz iştirak edemiyoruz" ifadesinden de anlaşılacağı 
üzere, İslam davetinin cihad, kıtal ve fetih gibi süreçlerinde rol 
alan baş aktörlerin hemen tamamıyla erkeklerden oluşmasıyla 
da çok yakından ilgilidir. Bu noktada erkek cinsi başat unsurdur; 
dolayısıyla onun sorumluluğu daha ağır, hak ve selahiyeti de 
daha fazladır. Buna karşın nüzul dönemindeki toplumsal yapıda 
kadın zayıf halkadır. Bu husus birçok ayette de doğrudan veya 
dolaylı şekilde vurgulanır. Mesela, bazı rivayetlere göre Avf b. 
Malik el-Eşcaı (ö. 73 /692) hakkında nazil olan Teğabün 64/ 14. 
ayette, "Ey Müminler! Eşleriniz ve çocuklarınızdan bazıları size 
düşmanlık edebilir" buyrulmuştur. İlgili rivayetlerdeki ifadele­
re göre Avf b. Malik el-Eşcaı savaşa katılacağı zaman eşleri ve 
çocukları, "Bizi kime/ kimlere bırakıp gidiyorsun?" diye ağlayıp 
sızlamaya başlamış, böylece onu duygusal ve kırılgan bir hale 
getirmişlerdir. Bunun üzerine Avf gazveye kablmaktan vazgeçip 
evinde çoluk çocuğuyla kalmayı yeğlemiştir.40 

Burada bir kez daha belirtelim ki İslam daveti özellikle cihad 
ve kıtal (savaş) bağlamında erkek eliyle yürütüldüğü için Kur'an 
toplumsal düzlemde erkek egemen yapıyı korumuş, bu alanda 
radikal denebilecek hemen hiçbir adım atmamışhr. O kadar ki 
kocasından tokat yiyen Habibe bint Zeyd adlı bir kadın baba­
sıyla birlikte Hz. Peygamber' e gelip kocasını şikayet etmiş, Hz. 
Peygamber de ona, "Git, sen de kocana bir tokat at" demiş ve 
fakat bunun üzerine kadının kocası tarafından tedip maksadıyla 
dövülebileceğini bildiren ayet (Nisa 4 / 34) inince Hz. Peygamber, 
"Ben bir çözüm üretmek istedim; ama Allah başka türlü murad 
etti" (eradtü emran ve eradellahu ğayrah) demiştir.41 

Habibe bint Zeyd olayı Hz. Peygamber'in verdiği hükmün 
ideale, Kur' an' daki hükmün toplumsal vasattaki realiteye işaret 
ettiğini göstermesi bakımından çok manidardır. Bu bağlamda 
denilebilir ki Sünnet Kur' an' dan daha üst bir kemal seviyesini 
işaretlemektedir. Bu ifade ilk bakışta provokatif gözükse de mü­
dellel bir gerçektir. Çünkü Sünnet, Kur'an'daki ahkamın bizzat 
Hz. Peygamber tarafından temsil edilen tatbik şeklidir. Oysa 
Kur' an' daki emirler ve yasaklar Peygamber de dahil herkes 

40 Taberi, Camiu'l-Beyan, XII. 117. 41 Taberi, Camiu'l-Beyan, IV. 60; Sa'lebi, el-Keşf ve'l-Beyan, il. 279. 
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içindir. Dolayısıyla Kur' an' daki ahkam umuma göre, umumun 
imkan ve istidatlarına göre vazedilmiştir. Bu açıdan bakıldığında 
Sünnet Kur' an' da vazedilen ahkamın ideal uygulamasına karşı­
lık gelir. Bunun içindir ki Kur'an kadına tokat ahlabilir dediği 
halde Hz. Peygamber birçok problem yaşadığı eşlerinden hiçbi­
rine fiske vurmamışhr. Çünkü Hz. Peygamber' deki kemal vasfı 
ruhsatla değil, azimetle amel etmeyi muciptir ve bu amel key­
fiyeti de Kur' an' daki ahkamın en mükemmel surette tatbikidir. 
İhtimal ki "es-sünnetü kadiyetün ale'l-kur'an" (Sünnet Kur'an'ı 
belirleyicidir)42 sözü de en azından bir yönüyle bu hususa işaret 
etmektedir. 

Gelinen bu noktada şunu da belirtmek gerekir ki Kur' an 
kadının toplumsal statüsü ve erkekle ilişkisi hususunda eşitlik 
gibi bir hedef gözetmez. Kur' an' daki temel vurgu eşitlik değil, 
adalet ve hakkaniyete riayetle ilgilidir. Bu hususu müdellel kıl­
mak için çok eşlilikle ilgili ayet üzerinde durulabilir. Bilindiği 
gibi Nisa 4/3. ayette çok kadınla evlilikten söz edilir. Bu ayetteki 
"mesna ve sülase ve rubaa" ifadesi müfessirlerin kahir ekseri­
yetince çok eşliliğin dört kadınla sınırlı olduğu yönünde izah 
edilmiştir. Öte yandan, modem dönemde çok eşliliğin İslamda 
ruhsat hükmü taşıdığı, bu konuda asıl hedefin tek eşlilik olduğu 
yönünde yorumlar yaygınlık kazanmış ve ilgili ayetteki "fe-in 
hıftüm ella ta'dilu fevahideten" ifadesi ile Nisa 4/ 129. ayetteki 
"ve-len testatıu en ta'dilu beyne'n-nisai ve-lev harastüm" ifadesi 
bu yorumun Kur' an' daki delilleri olarak sunulmuştur. 43 Bu istid­
lale göre, "ilgili ayetlerde çok kadınla evlilik için eşler arasında 
adaleti ikame şarh koşulmuş; fakat bu şarh yerine getirmenin 
beşeri imkan dahilinde olmadığı da belirtilmiştir. Bu sebeple, 
Nisa 4 / 3. ayetteki ifade çok kadınla evliliğin sınırlandırılmasına, 
hatta ortadan kaldırılmasına yöneliktir. Kur'an'a göre evlilikte 
ideal olan tek eşliliktir.44 

Benzer bir yoruma göre Kur' an çok kadınla evliliği açık­
ça reddetmekte ve ancak istisnai durumlarda -ki o da kadının 

42 Darimi, "Mukaddime" 49. 43 Ateş, İslam'a Göre Cahiliye, s. 330. 44 Semra Ulaş, "İslam' da Çok Kadınla Evlilik", İslamı Araştırmalar, cilt: 6, sayı: 
1 (1992), s. 54-55. 
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muvafakati alınmak şanıyla- buna ruhsat vermektedir.45 

Kur' an' dan böyle bir hüküm çıkarmanın isabetli olup olmadığı­
nı şimdilik paranteze alarak şunu belirtelim ki bu tür yorumlar 
modem döneme aittir. Kur'an'ın vahyedildiği dönemden son 
bir-iki asra kadar geçen uzun zaman aralığında İslam uleması 
söz konusu ayetlerden böyle bir sonuç çıkarmamışhr. Modem 
dönemde, "çok eşlilik İslamda kural değil, istisnai durumlara 
mahsus bir ruhsathr; aslolan tek eşliliktir" şeklindeki görüşün 
sıkça duyulmaya başlanması, son birkaç yüzyıldan bu yana Balı 
karşısında edilgen bir konuma düşmenin travmatik tezahürü 
olarak değerlendirilebilir, dolayısıyla bahis konusu görüş apolo­
jetik (savunmacı) olarak nitelendirilebilir. 

Diğer taraftan, Nisa 4/3 .  ayetteki "mesna ve sülase ve rubaa" 
ifadesinin çok eşlilikle ilgili bir sınırlamaya işaret etmediği de 
belirtilmelidir. Dahası, bu ayet çok eşliliğin sayısal limitini dü­
zenleyen bir hukuki hüküm de içermemektedir. Hz. Aişe' den 
gelen rivayete göre yetim kızlar/ dul kadınlar, velilerinin hima­
yesi alhnda bulunurlardı. Veliler gerek mallarından gerek güzel­
liklerinden dolayı onlarla evlenmek, evlenirken de mehirlerini 
ma'ruf/mutad olandan düşük miktarda vermek isterlerdi . Ayet 
söz konusu kişileri velayetleri alhndaki kızlara/kadınlara böyle 
bir haksızlık yapmaktan nehyetmek maksadıyla indi.46 Binaena­
leyh, Nisa 4/3. ayet mümin erkeklerin kaç kadınla evleneceği 
hükmünü düzenlememekte, bilakis dul kadınlar ve yetim kızla­
ra mehir hususunda haksızlık/ adaletsizlik yapılmaması gerek­
tiğini tembihlemektedir. Bir önceki ayette yetimlerin mallarını 
yemenin çok büyük bir günah olduğunun belirtilmesi de bunu 
teyit etmektedir. 

Kısacası, Nisa 4 / 3. ayette, "Himayeniz alhnda bulunan dul 
kadınlar ve yetim kızlarla evlilik yapmanız söz konusu olduğun­
da adaletsizlikten/haklarını yemekten endişe ederseniz, [dünya­
da evlenilecek kadın tükenmediğine göre] onlarla değil, beğen­
diğiniz başka kadınlardan biriyle evlenin. Hatta ikişer, üçer, dör­
der . . .  kadınla evlenin" şeklinde bir mana kastedilmektedir. Bu 
ayetteki "mesna ve sülase ve rubaa" ifadesinin tahdit (sınırlama) 

45 Salih Akdemir, "Tarih Boyunca ve Kur'an-ı Kerim'de Kadın", İslamı Araştır-malar, cilt: 10, sayı: 4 (1997), s. 256. 
46 Buharı, "Tefsir" 4 /1; Müslim, "Tefsir" 6-8; Ebu Davud, "Nikah" 12; Nesai, 

"Nikah" 66. 
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içermediği kesindir. Aynı ifade Fahr 35 / 1 .  ayette de geçmekte 
ve burada da tahdit belirtmemektedir. Ne var ki müfessirler, en 
fazla dört kadınla evliliğin caiz olduğu yönündeki rivayetlerin 
etkisiyle,47 Nisa 4/3. ayetteki ifadeyi "dörde kadar" şeklinde 
yorumlamış,48 buna mukabil Fahr 35 / 1 .  ayetteki ifadeden, "Me­
lekler en fazla dört kanatlıdır" gibi bir sonuç çıkarmamışlardır. 

Kur'an'ın aslında tek kadınla evliliği hedef gösterdiğine dair 
modem savunmacı yoruma mesnet kılınan "fe-in hıftüm ella 
ta' dil fi fevahideten" ifadesi, "Şayet 'eşlerim arasında adaletli 
davranamam' endişesi taşıyorsanız, o zaman tek kadınla evlenin 
veya cariyelerinizle yetinin" manasına gelmekten öte, Taberi'nin 
( ö. 310 / 923) de uzun uzadıya izah ettiği üzere, "Eşlerim arasında 
adaletli davranamam' endişesi taşıyorsanız, değil üç-dört kadın­
la, tek hür kadınla bile evlenmeyin ve fakat bu durumda cariye­
lerle evlenin" manasına gelmektedir. 

Daha açıkçası, Nisa 4 /2. ayette yetimlerin mallan hususunda 
titiz davranılması, Nisa 4 / 3. ayette ise dul kadınlar ve yetim kız­
lara evlilik / mehir konusunda adaletsizlikten sakınılması emre­
dilmiştir. Adaletli davranamama endişesi söz konusu olduğunda 
ise değil ikişer, üçer kadınla evlenmek, bir tek hür kadınla dahi 
evlilik yapılmaması tembihlenmiş, böyle bir durumda sosyal 
statü ve haklar açısından hür kadınlar düzeyinde olmayan ca­
riyelerle evlenilmesi tavsiye edilmiştir.49 "İçinizden hür mümin 
kadınlarla evlenmeye mali gücü yetmeyenler, elinizin alhndaki 
mümin cariyelerle evlenebilirler. . .  Mümin cariyelerle evlenme 
izni, zina etme endişesi taşıyan bekarlar içindir. Bekarlığa kat­
lanmanız cariyelerle evlilik yapmanızdan daha hayırlıdır. Allah 
çok affedicidir, çok merhametlidir" mealindeki Nisa 4 /25. ayet 

47 Bu hadislerin sübut /senet yönünden illetli olduğu hakkında bkz. Yusuf Ziya Keskin, "Poligamiyi Dörtle Sınırlayan Ayet ve Hadislerin Tahlili", HÜ­İFD, yıl: 2000, sayı: 6 (2001), s. 10-22. 48 Ayetteki "mesna ve sülase ve rubaa" ibaresi Şifler ile bazı Zahiriler tara­fından 2+3+4=9 ve 2+2+3+3+4+4=18 şeklinde de yoruınlanmışhr (Bkz. Ebu Ali Eminüddin el-Fazl b. el-Hasen et-Tabersi, Mecmau'I-Beyan, Beyrut 1997, III. 9-10; Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, IX. 142; Kurtubi, el-Cami', V. 13; Ebu Abdillah Muhammed b. Ali eş-Şevk.mi, Neylü'l-Evtar, Kahire trs., VI. 169-170). Fakat Şii müfessirler bu yorumun dokuz kadınla evliliğin caiz ol­duğu manasına gelmediğini, zira dörtten fazla kadınla evlenmenin icmaya aykırı olduğunu da belirtmişlerdir. Bkz. Ebu Ca'fer Muhammed b. el-Hasen et-Tusi, et-Tibyanfi Tefsiri'l-Kur'an, Beyrut trs., III. 10. 49 Bkz. Taberi, Camiu'l-Beyan, V. 577-578. 
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dikkate alındığında, Taberi'nin "ev-ma meleket eymanüküm" 
ifadesiyle ilgili izahının isabetli olduğu daha iyi anlaşılır. 

Sonuç olarak, Kur'an'ın evlilik konusunda önem ve değer 
atfettiği husus, eş/kadın sayısı değil, tek veya çok eşle/kadınla 
evlilikte adaletten sapmama ilkesidir. Dolayısıyla tek ve/ veya 
çok eşlilik dinin özüne değil, kültürden kültüre değişen örfe/ 
geleneğe taalluk eden bir husustur. Bu açıdan bakıldığında ne 
çok eşlilik ilkelliktir ne de tek eşlilik bir gelişmişlik göstergesi­
dir, denilebilir. Aynca, Kur'an'ın cahiliye devrinde yaygın olan 
sınırsız sayıda kadınla evlenme pratiğini dört kadınla sınırla­
dığı şeklindeki görüş de en azından tartışma götürür nitelikte­
dir. Çünkü elimizde kesin rakam telaffuz etmeye elverişli bilgi 
yoksa da İslam'ın ilk yıllarındaki olaylan dikkate alarak Mekke 
ve Medine' de çok kadınla evliliğin zannedilenden az olduğunu 
söylemek mümkündür. Gerçi Hz. Peygamber devrindeki meş­
hur isimlerden hareketle genellemeler yapıldığında monoga­
minin azlığına hükmedilebilir. Fakat dikkatlice incelendiğinde, 
Hz. Peygamber devrinde ve sonraki dönemlerde, çoğunluğu tek 
kadınla evli insanların oluşturduğu görülür. Nitekim tabakat (bi­
yografi) kitaplarındaki bilgiler ışığında ilk Müslüman nesilden 
671 aile üzerinde yapılan bir araştırmaya göre birden çok kadın­
la evli erkeklerin sayısı 129 (% 19.1), tek kadınla evli erkeklerin 
sayısı ise 542 (% 80.5) olarak tespit edilmiştir.50 

Kur'an'ın olgusal duruma paralel beyanlarıyla ilgili bir di­
ğer örnek de küçük kızlarla evlilik meselesidir. Talak 65 / 4. ayet­
te dolaylı olarak küçük kızlarla evlilikten söz edilmektedir. Bu 
ayetteki "vellaı lem yahidne" (hayız görmemiş kadınlar) ifadesi 
klasik tefsir kitaplarında, "çocuk denecek yaşta evlenip dul kalan 
ve halen adet görme çağına ulaşmamış olan küçükler" şeklinde 
yorumlanmış, aynca ayetin nüzul sebebiyle ilgili olarak, Übey b. 
Ka'b'ın (ö. 33/654[?]) Hz. Peygamber'e hayızdan kesilen, küçük 
yaşta dul kalan; fakat henüz adet görme çağına ulaşmayan ve 
bir de hamile olan kadınların iddet süreleri hakkında soru sor­
duğuna dair bir rivayet nakledilmiştir.51 Ebu Bekr İbnü'l-Arabı 

50 Mehmet Birekul-Fatih Mehmet Yılmaz, Peygamber Günlerinde Sosyal Hayat ve Aile, Konya 2001, s. 137-140. 51 Ebu Bekr Ahmed b. Ali el-Cassas, Ahkamu'l-Kur'an, Beyrut trs., V. 351; Vahidi, el-Vasit, IV. 314; İbnü'l-Cevzi, Zadü'l-Mesir, VIII. 293; Ebu Hafs Siracüddin Ömer İbn Adil, el-Lübab fi Ulumi'I-Kitab, Beyrut 1998, XIX. 162. 
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(ö. 543/ 1148) bu ayetin küçük çocukları evlendirmenin cevazına 
delil teşkil ettiğini belirtmiştir.52 

Şelebı'nin verdiği bilgiye göre İslam mezheplerinin büyük 
çoğunluğu küçük kızları evlendirmenin caiz olduğu görüşü­
nü benimsemiş ve bu görüşe mezkur ayet delil gösterilmiştir. 
Çünkü bu ayette, adet görmemiş kadınların iddet süreleri üç ay 
olarak belirlenmiştir. İddet ancak sahih bir evlilik ve boşanma­
dan sonra söz konusu olduğuna göre küçük kızlan evlendirmek 
caizdir. Fakihler arasında genel kabul gören bu görüşün aksine 
İbn Şübrüme (ö. 144/ 761), Osman el-Betti (ö. 143/760) ve Ebu 
Bekr el-Esamm (ö. 200/816) gibi birkaç alim küçük yaştaki kız ve 
erkek çocukların evlendirilmesini caiz görmemişlerdir.53 Fakat 
Abdülkerim Zeydan'ın (ö. 2014) da belirttiği gibi naslar ve nüzul 
dönemindeki uygulama dikkate alındığında çoğunluğun görüşü 
kesinlikle daha isabetlidir. 54 

Birçok rivayet Hz. Aişe'nin (ö. 58/678) henüz 6-9 yaşlarında 
iken Hz. Peygamber'le evlendiğini söylemektedir.55 Bu evlilik 
Hz. Peygamber' e mahsus değildir. Çünkü bazı hadis kitapların­
da küçük kızlarla evliliğe dair müstakil başlık açılmış ve bu baş­
lık altında bilhassa Hz. Ali'nin (ö. 40 / 661) kızı Ümmü Külsüm'ün 
(ö. 41/661[?]) Hz. Ömer'le (ö. 23/644) evliliği hakkında ilginç 
rivayetler aktanlmışbr.56 öte yandan, Hz. Peygamber, amcası 
Hamza'nın (ö. 3/625) kızı ile Ebu Seleme'nin (ö. 4/625) oğlu­
nu her ikisi de küçük yaşta iken evlendirmiştir. Benzer şekilde 
Urve b. Zübeyr (ö. 94/713) bir kardeşinin kızını diğer kardeşi­
nin oğluyla her ikisi de küçük yaşta iken evlendirmiş, Abdullah 
b. Ömer (ö. 73/693) de küçük yaştaki kızım Urve b. Zübeyr'e 
nikahlamışbr. 57 

52 İbnü'l-Arabi, Alıkamu'l-Kur 'an, IV. 285. 53 Mustafa Şelebi, Ahkamü'l-Üsre fi'l-İslam, Beyrut 1977, s. 127. 54 Abdülkerim Zeydan, el-Mufassal fi Ahkami'l-Mer 'e, Beyrut 1993, VI. 390. 55 Bkz. Ebu Abdillah Muhammed İbn Sa'd, et-Tabakatü'l-Kübra, Beyrut 1957, vnı. 58-61. Hz. Aişe'nin 18-19 yaşlarında evlendiği yolundaki görüşün sağ­lam dayanaktan yoksun olduğu hususunda bkz. Bünyamin Erul, "Hz. Aişe Kaç Yaşında Evlendi? Dokuz mu? On Dokuz mu?", İslami Araştırmalar, cilt: 19, sayı: 4 (2006), s. 637-649. 56 Bkz. Ebu Bekr Abdürrezzak b. Hemmam es-San'ani, el-Musannef, Beyrut 2000, VI. 130-132; İbn Ebi Şeybe, el-Musannef, IV. 17; Şevkani, Neylü'l-Evtar, VI. 120. 57 Zeydan, el-Mufassal, VI. 390; Vehbe ez-Zuhayli, el-Fıkhu'l-İslami, Dımaşk 1989, Vll. 179-180. 
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Özet olarak, cahiliye devrindeki küçük kızlarla evlenme ge­
leneği İslami dönemde de varlığını sürdürmüş, fakihlerin kahir 
ekseriyeti de bunu meşru kabul etmiştir. Vakıa budur; fakat bize 
göre bu gelenek dini-ahlaki bir nitelik taşımamakta, dolayısıyla 
dini hüküm kapsamında mütalaa etmek yerine kendi tarihsel ve 
kültürel bağlamında değerlendirmek daha uygun gözükmek­
tedir. Bu bağlamda, Talak 65 / 4. ayetteki "vellaı lem yahidne" 
ifadesinin, fizyolojik bir sebepten dolayı adet görmeyen ve/ 
veya düzenli adet görmeyen kadınlara delalet ettiği şeklindeki 
yorumların esas itibariyle apolojetik (savunmaa) olduğunu ve 
sağlam bir mesnedinin bulunmadığını da belirtmek gerekir. 

Değerlendirme ve Sonuç 
Kur'an'ın Allah'a teslimiyet, iman, velayet gibi üst değerler 

çerçevesinde müminler topluluğunu kadınıyla erkeğiyle mo­
noblok bir gövde olarak tanımlayan beyanları diğer bütün me­
selelerde olduğu gibi toplumsal cinsiyet meselesinde de mutlak 
hidayettir. Bu hidayet (rehberlik) kesinlikle tarih-üstüdür. Buna 
mukabil toplumsal cinsiyet meselesiyle ilgili güncel tartışmala­
rın merkezinde yer alan kadın ve haklan gibi konulara ilişkin 
beyanları nüzul/tenzil dönemindeki olgusal durumu yansıtır 
niteliktedir. Bu sebeple, zaman ve zemine göre değişebilir özel­
liktedir. Nitekim daha önce de bahsi geçtiği üzere ilk hitap çev­
resindeki toplumsal matrisi yansıtan bazı Kur'an hükümlerinin 
zaman içerisinde kendisiyle amel edilme vasfını yitirdiği sahabe 
ve tabiin müfessirlerince de dile getirilmiştir. Aynca, nesh teo­
risindeki "mensuh ayet" (hükmü yürürlükten kaldırılmış ayet) 
kategorisi fer'ı / tikel ahkamın zaman ve şartların değişimine 
paralel olarak illet ve menatım (sebep ve gerekçesini) yitirdiği 
gerçeğinin en açık göstergesidir. 

Klasik dönemlerde "Bu ayetteki hüküm bugün uygulanmı­
yor" veya "Bu ayetin hükmü mensuhtur" demekte beis görül­
mezken, böyle bir görüşün günümüzde Kur' an' a ihanet gibi 
değerlendirilmesi, esasen "tarihsel saik" meselesidir. Daha açık­
çası, modernlik öncesi çağlarda Kur' an' daki bazı hükümlerin 
mensuh olduğu yönünde serdedilen görüşler Müslüman top­
lumun kendi sosyal gerçekliğinin ve iç dinamiklerinin sevkiyle 
ortaya çıkmıştır. Fakat modem zamanlara gelindiğinde durum 
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değişmiştir. Bugün bu tarz bir görüşü savunmanın -en iyimser 
ifadeyle- sakıncalı görülmesinde, son iki-üç asırdan bu yana 
Bah'nın bilgi ve değer üretim merkezi haline gelmesinin, sahip 
olduğu maddi güce koşut olarak bilgi ve değer ihraç etmesinin 
önemli rol oynadığı şüphesizdir. 

Mamafih, toplumsal cinsiyet meselesinin kadın-erkek kate­
gorilerine indirgenen dar bir çerçeve içerisinde ele alınması, bu 
çerçevede Kur'an'ın çok eşlilik, kadının şahitliği gibi konularla 
ilgili beyanlarının sorun olarak algılanması ve bu sorunu tevil 
yoluyla çağdaş duruma uygun şekilde ortadan kaldırma arzu­
su da önemli ölçüde modernitenin tazyikiyle ilintilidir. Kısacası, 
modern sorunların ve yorumların temel karakteristiği en genel 
çerçevede İslam dünyasının içinde bulunduğu fiili durum ve ko­
numla çok yakından ilgilidir. 

Bize öyle geliyor ki İslam dünyası çok yönlü güç kazandığın­
da, her bir Müslüman birey bu güçlenmeye paralel olarak öz­
güven kazanacak ve dolayısıyla bugün sorun olarak gördüğü 
birçok şeyi o gün doğal bir durum olarak algılayacakhr. Daha 
önce de birkaç kez belirtildiği üzere bugün toplumsal cinsiyet 
bağlamında tarhşılan konular esas itibariyle Müslümanların son 
iki yüzyıldan bu yana Bah karşısında yaşadığı yenilmişlik ve 
aynı zamanda gecikmişlik probleminin tezahürleridir. Bununla 
birlikte söz konusu konuların çözülmesi gereken birer sorun ola­
rak algılandığını yadsımak da mümkün değildir. 

Toplumsal cinsiyette müzmin sorun olarak gözüken kadın-er­
kek arası ilişkiler ve rollerin tanzimi konusunda başvurulması ge­
reken temel referans, Kur'an'ın kendi nüzul zeminindeki olgusal 
duruma atıfta bulunan beyanlarından öte, yaşayan sünnet, Müs­
lümanların tarihsel tecrübesi ve bu tecrübe içerisinde ortaya çıkan 
istihsan, maslahat gibi sorun çözme kabiliyetleridir. Bütün bunlar, 
tek kelimeyle, "gelenek" (örf, ma'ruf) kapsamında görülebilir ve 
bu noktada gelenek nastan (ayet ve hadis) daha faydalı ve işlevsel 
olabilir. Kaldı ki gelenek denen şey, salt geçmişte olmuş bitmiş de­
ğil, halen olan ve olmaya devam eden bir şeydir. Diğer bir ifadey­
le, gelenek bir kalınh/bakiye değil, yeniden inşa edilen ve üretilen 
bir şeydir. Dolayısıyla modern Müslüman toplum bu yazıda sıkça 
sözü edilen islam, iman, velayet gibi üst değerlere sadakatle top­
lumsal cinsiyet meselesinde de kendi geleneğini pekala üretebilir. 
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Üçüncü Bölüm 

Klasik Tefsir  Edebiyatında Kadın  

Giriş 

Bu yazıda, kadınla ilgili olarak yarahlıştan başlamak üze­
re noksanlık, kusurluluk ve fitne söylemi, tesettür ve teberrüc, 
zevcelik ve annelik, kamu görevi, şahitlik, miras gibi belli başlı 
konular ele alınacak ve bütün bu konularda temel bilgi kaynağı 
olarak klasik tefsir eserlerine başvurulacakhr. İslam dünyasın­
daki modernleşme tecrübesi genellikle XIX. asrın başlangıcıyla 
tarihlendirildiği için, bu tarihten sonrasına ait tefsirlere prensip 
itibariyle "asli kaynak" olarak başvurulmayacak; fakat gerek gö­
rüldüğünde ahflarda bulunulacakhr. 

Diğer taraftan, klasik tefsir literatüründe gerek muhtelif 
dönemler gerekse muhtelif mezhepler ve ekoller arasında yo­
rum ve yaklaşım farklarını tespit için, sözgelimi, hem Mukatil 
b. Süleyman (ö. 150/767), Ebu Bekr Abdürrezzak es-San'ani (ö. 
211/826), Hud b. Muhakkem el-Hevvari (ö. 280/894[?]), Taberi 
(ö. 310/923), İmam el-Matüridi (ö. 333/944) gibi erken dönem­
lerde yetişmiş müfessirlerin tefsirlerine hem de geç dönemlerde 
yetişen ve Ehl-i Sünnet'in Kur' an ve yorum anlayışında derin 
izler bırakan Fahreddin er-Razi (ö. 606/1210), Kadı Beyzavi (ö. 
685 /1286), Kurtubi (ö. 671 /1273), İbn Kesir (ö. 774 / 1373) gibi 
müfessirlerin tefsirlerine müracaat edilecektir. Ayrıca, Şii ge­
lenekten Ebu Ca'fer et-Tusi (ö. 460/1067), Ebu Ali et-Tabersi 
(ö. 538/1144), Mu'tezili gelenekten Zemahşeri (ö. 548/1153), 
tasavvufi gelenekten İbn Adbe (ö. 1224/1809) gibi müfessirle­
rin tefsirlerinden de istifade edilecektir. Bütün bunların yanında 
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İslam tefsir tarihinde şöhret bulmuş diğer birçok tefsir eserinden 
de istifade yoluna gidilecektir. 

Kadın: Yaratılış ve Kaburga Kemiği 

Kur' an' da kadının yarahlış keyfiyetinden sarih olarak söz 
edilmez. Bununla birlikte, Nisa 4 / 1 .  ayette Allah'ın insanları 
bir tek nefsten halkettiği ve o nefsten de eşini (zevc) meydana 
getirdiği (ya eyyühe'n-nasuttekfı rabbekümüllezı halaqaküm 
min nefsin vahidetin ve halaqa minha zevceha) belirtilir.1 Mü­
fessirlerin kahir ekseriyetine göre bu ayette geçen "nefs"ten 
maksat, Adem' dir. Dolayısıyla Adem topraktan, eşi de (Havva) 
Adem' den halkedilmiştir. Çünkü hakim yoruma göre "ve-halaqa 
minha" ifadesindeki "ha" zamiri "nefs"e racidir. 

Klasik tefsir literatüründe Adem' in eşinin nasıl ve ne sebep­
le yaratıldığı hakkında bilgi veren bazı rivayetler nakledilmiştir. 
Abdullah b. Mes'fıd (ö. 32 / 653), Abdullah b. Abbas (ö. 68 /688) 
ve Süddı el-Kebır (ö. 127 / 745) gibi sahabı ve tabii müfessirlerden 
gelen bu rivayetlere göre Adem cennette yalnızlıktan sıkılmış, 
bunun üzerine Allah onu derin bir uykuya daldırmış ve bu es­
nada sol kaburga kemiğinden birini çıkarıp o kemikten Havva'yı 
yaratmış, sonra da kemiğin yerini etle kapamışhr.2 

1 En' am 6 / 98. ayette de insanların tek nefisten yaratıldığı belirtilir (ve-hüvellezi enşe'eküm min nefsin vahidetin) ve fakat bu ayette eşten/zevcten söz edil­mez. Buna mukabil Zümer 39 / 6. ayette yaratılışla ilgili olarak hem tek nefis­ten hem de eşten söz edilir (haleqaküm min nefsin vahidetin sümme ce' ale minha zevceha). Benzer bir ifadeye X raf 7 / 189. ayette de yer verilir (hüvellezi haleqaküm min nefsin vahidetin ve-ce' ale minha zevceha) ve bu ayette insa­nın kadın ve erkek olarak yarablma sebebi, "iki farklı cinsin birbiriyle huzur ve dinginlik bulması için" (li-yesküne ileyha) diye ifade edilir. Benzer bir ifade çoğul muhatap kipinde Rfun 30/21. ayette de zikredilir (ve-min ayatihi en haleqa leküm min enfüsiküm ezvacen li-teskünu ileyha). 2 Hud b. Muhakkem el-Hevvari, Tefsiru Kitabillahi 'l-Aziz, Beyrut 1990, I. 345-346; Ebu Ca'fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Tefsiru't-Taberi (Camiu'l-Beyan an Te 'vili Ayi'l-Kur'an), nşr. Abdullah b. Abdilmuhsin et-Türki, Cize 2001, I. 513-514, VII. 514-516; Ebu Muhammed İbn Ebi Hatim er-Razi, Tefsiru'l­Kur 'ani 'l-Azim, nşr. Es'ad Muhammed et-Tayyib, Riyad 2003, 1. 85, ın. 853; Ebu İshak Ahmed b. Muhammed es-Sa'lebi, el-Keşf ve 'l-Beyan (Tefsiru's­Sa'lebi), nşr. Ebu Muhammed b. Aşın, Beyrut 2002, I. 181; Ebu Muhammed el­Hüseyn b. Mes'ud el-Beğavi, Tefsiru'l-Beğavi (Mealirnü't-Tenzil), nşr. Muham­med Abdullah en-Nemr ve dğr., Riyad 1993, l. 163; Ebü'l-Fida İmadüddin İsmail İbn Kesir, Tefsiru'l-Kur 'iini'l-Azim, nşr. Sami b. Muhammed es-Selame, Riyad 1999, I. 233-234; Ebü'l-Hasen Ali b. Muhammed el-Hazin, Lübiibü't­Te 'vil fi Meiini't-Tenzil, Beyrut trs., 1. 43; Ebü'l-Fazl Celalüddin Abdurrahman b. Ebi Bekr es-Suyu.ti, ed-Dürrü'l-Mensur fi't-Tefsiri'l-Me's(lr, Beyrut 1983, 
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Harcıalem bir bilgi ve tespit kabilinden olmasına rağmen 
yine de belirtmek gerekir ki bu rivayette anlatılanlar Tevrat'ın 
Tekvin bölümündeki yarahlış anlahsıyla birebir örtüşmektedir. 
Tekvin'in ikinci babında şöyle denilmektedir: 

RAB Tanrı , "Adem' in yalnız kalması iyi deği l ;  ona uygun 

bir yardımcı yaratacağım" dedi . . .  RAB Tann Adem'e derin 

bir uyku verdi .  Adem uyurken, RAB Tanrı onun kaburga 

kemiklerinden birini al ıp yerin i  etle kapadı .  Adem'den al­

dığı kaburga kemiğinden bir kadın yaratarak onu Adem'e 

getirdi .  Adem, "İşte bu benim kemiklerimden al ınmış ke­

mik, etimden alınmış ettir" dedi .  3 

Kaburga kemiğiyle ilgili rivayetteki muhtevanın Yahudi 
kültürüne dayandığı kesindir. Nitekim ünlü siyer müellifi İbn 
İshak'ın (ö. 151 / 768) söz konusu rivayeti naklederken kullandı­
ğı, "fi-ma beleğana an ehli'l-kitabi min ehli't-tevrati" (Tevrat ehli 
ki tabilerden bize ulaşan bilgiye göre) şeklindeki ifade4 bu gerçeği I. 127-128. Bu rivayetler dirayet kategorisinde değerlendirilen birçok tef­sir kitabında da zikredilmiştir. Bkz. Ebu Abdillah Muhammed b. Ömer Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, Beyrut 2000, III. 451; Ebu Abdillah Mu­hammed b. Ahmed el-Kurtubi, el-Cami' li Ahkami'l-Kur'an, nşr. Hişam Semir el-Buharı, Riyad 2003, I. 301; Ebu Hayyan Muhammed b. Yusuf el-Endelüsi, el-Bahru'l-Muhıt, Beyrut 2005, I. 253; Ebu Zeyd Abdurrahman b. Muham­med es-Sealibi, el-Cevahiru'l-Hisan fi Tefsiri'I-Kur 'an, Beyrut 1997, I. 322. 3 Tekvin 2 / 18, 21-23. Bu ifadeler Tora-Bereşit'te modemist bir yaklaşımla şöyle izah edilmiştir: "Erkeğinkinin aksine, kadının vücudu topraktan alın­mamıştır. Raşi'ye göre Adam'dan alınan kısım, kaburga kemiği değil, vü­cudunun diğer cephesidir. Midraş Adam'ın tek vücutta iki cephe, iki kısım şeklinde yaratıldığını belirtir. Buna göre Tanrı erkeğin bir cephesini ayırıp, burulan kadını inşa etmiştir. Böylece tek bir vücuttan iki insan oluşmuştur. Bu da erkek ve kadın arasındaki reddedilemez eşitliği temsil etmektedir (Hirsch)" (Moşe Farsi, Türkçe Çeviri ve Açıklamalanyla Tora ve Aflara (1 . Kitap Bereşit), İstanbul 2002, I. 18). Bir Midraş pasajındaki izah da şu şekildedir: "Tanrı kadını başına buyruk olur diye erkeğin başından, göz zinası yapar diye gözünden, başkalarının konuşmasını gizlice dinler diye kulağından, dedikodu yapar diye ağzından, kıskanç olur diye kalbinden, hırsızlık yapar diye elinden, sürtük olur diye de ayağından yaratmamış, bilakis ağırbaşlı ve hayalı olması için erkeğin en kapalı ve korunaklı yeri olan ve kolunun al­tında kalan kaburga kemiğinden yaratmıştır. Fakat Tanrı'nın onca çabasına rağmen kadın, yukarıda sayılan bütün bu olumsuz özellikleri kendinde top­lamıştır. Bkz. Genesis Rabbah, 18:2. Nakleden: Salime Leyla Gürkan, "Yahudi ve İslam Kutsal Metinlerinde İnsan'ın Yaratılışı ve Cennet'ten Düşüş", İslam Araştırmaları Dergisi, sayı: 9 (2003), s. 27. 4 Bkz. Taberi, Camiu'l-Beyan, I. 514, VII. 516; İbn Kesir, Tefsiru'I-Kur 'dn, I. 233. 

77 



kanıtlı hale getirmektedir.5 Bu noktada, kaburga kemiği anla­
tısının Sümer mitolojisine uzanan bir geçmişe sahip olduğunu 
söylemek de mümkündür. Şöyle ki Sümerlerdeki Enki ile Nin­
hursag mitosuna göre ana tanrıca Ninhursag, her biri Enki'nin 
bedeninin hastalıklı bir bölümünü iyileştirmek üzere işe başla­
yan sekiz şifacı/ sağaltıcı tanrıça yaratır. Söz konusu hastalıklı 
bölümlerden biri tanrının kaburgasıdır ve kaburga ile uğraşması 
için yaratılan tanrıçanın adı, Kaburgaların Tanrıçası anlamına 
gelen "Ninti" dir. Ne var ki Sümerce "ti" sözcüğü, hem "kabur­
ga" hem "hayat" anlamına gelen çift anlamlı bir sözcüktür. Buna 
göre Ninti aynı zamanda "hayatın tanrıçası" anlamına gelmekte, 
dolayısıyla bu da İbrani cennet mitosunda Adem'in kaburga ke­
miğinden yaratılan ve "Havva" (Hayat) diye adlandırılan kadı­
na denk düşmektedir.6 

Müfessir İbn Kesir (ö. 774/1373) kaburga kemiğinden yaratı­
lış bağlamında kadının tabiatına dair ilginç ifadeler içeren riva­
yetler nakletmiştir. Bir rivayete göre İbn Abbas, "Kadın erkekten 
yaratılmıştır. Bu yüzden, erkeğe karşı çok arzulu, iştahlıdır. Er­
kek ise topraktan yaratılmıştır. Haliyle o da toprak (arazi, bağ 
bahçe) düşkünüdür. Bu yüzden, kadınlarınızı (evlere) hapsedin; 
onları sıkı gözetim altında tutun" demiştir.7 Sahih nitelemesiyle 
Hz. Peygamber' e atfedilen bir hadiste ise "Kadın kaburga ke­
miğinden yaratıldı. Bu kemiğin en eğri kısmı uç/tepe kısmıdır. 
Onu düzeltmeye kalkışırsan kırarsın. Ondan yararlarursan, eğri 
haliyle yararlanırsın" mealinde bir ifadeye yer verilmiştir.8 

5 Bu konuda geniş çaplı bir mukayeseli çalışma için bkz. Gürkan, "Yahudi ve İslam Kutsal Metinlerinde İnsan'ın Yaratılışı ve Cennet'ten Düşüş", s. 1-48. 6 Samuel Henry Hooke, Ortadoğu Mitolojisi, çev. Alaeddin Şenel, Ankara 2002, s. 158-159. 7 İbn Abbas' a atfedilen bu ifadenin, Tekvin' deki "RAB Tanrı kadına, 'Kocana istek duyacaksın', RAB Tann Adem'e, 'Sen topraksın, topraktan yarahldın ve yine toprağa döneceksin' " (Tekvin 3 / 16, 19) şeklindeki ifadelerle benzeş­mesi dikkat çekicidir. 8 İbn Kesir, Tefsiru'l-Kur 'iin, II. 206. Hadis kaynaklarında Ebu Hüreyre (ö. 58 /678), Hz. Aişe (ö. 58/678), Semure b. Cündeb (ö. 60/680) gibi sahabi­lerden gelen ve çeşitli varyantlarıyla kadınlara güzel davranışları teşvik bağlamında zikredilen bu hadisle ilgili geniş değerlendirme için bkz. Ali Os­man Ateş, Hadis Temelli Kalıp Yargılarda Kadın, İstanbul 2000, s. 253-263; Hi­dayet Şefkatli Tuksal, Kadın Karşıtı Söylemin İslam Geleneğindeki İzdüşümleri, Ankara 2000, s. 53-61. Klasik tefsirler ve hadis şerhlerinde kadının kaburga kemiğinden yarahlışı maddi manada yorumlanmasına mukabil son dönem­de bazı araşhrmacılar ilgili hadislerdeki ifadelerin kadın cinsinin hassas, nazik ve kırılgan tabiahna işaret ettiği tarzında bir yorum geliştirmişlerdir. 
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Kurtubı ( ö. 671 / 1273) bu hadisin, "Kadındaki eğriliği düzelt­
meye kalkarsan onu kırarsın. Onun kırılması, boşanmasıdır" 
şeklinde sona eren varyantını naklettikten sonra şu tuhaf fıkhı 
istidlale yer vermiştir: "Bu bağlamda ilim adamları sakal, meme 
ve cinsel uzuv bakımından eşit şekilde hem erkek hem de kadına 
ait özellikler taşıyan kimsenin (hünsa-i müşkil) mirasına kabur­
ga kemiklerinin eksikliğini delil gösterirler. Eğer hünsa-i müşkil 
durumundaki kimsenin kaburga kemiklerinin sayısı kadının ka­
burga kemiklerinden eksik olursa, ona erkek payı verilir. Çünkü 
Havva, Adem'in kaburga kemiklerinden yaratılmıştır."9 

Kadının kaburga kemiğinden yaratıldığına dair rivayetler Şii­
İmamı gelenekte Ahbari ekole mensup müfessirlerce de nakle­
dilmiş, fakat bu nakiller arasında İmam Muhammed Bakır'ın (ö. 
117 /735) farklı bir görüşüne de yer verilmiştir.10 Diğer taraftan, 
Sünni tefsir literatüründe kadın ve kaburga kemiğinden yaratılış­
la ilgili rivayetlerden hareketle kadında eğrilik ve eksiklik sonu­
cuna ulaşan görüşler daha ziyade geç dönemlerde zikredilmiştir. 
Bu durum, tarihsel süreçte kadın algısının ataerkil bir dil dizgesi 
içinde değişime uğradığını ve bu değişimin Kur' an yorumlarına 
da önemli ölçüde yansıdığını göstermesi bakımından önemlidir. 

Kur'an'ın kadın ve yaratılışla ilgili beyanlarına dönersek, 
Nisa 4/ 1, A'raf 7/ 189 ve Zümer 39/6. ayetlerde bu konuyla il­
gili olarak geçen "nefs-i vahide" terkibindeki "nefs" kelimesinin 
tek bir fert ya da birey olarak Adem' e atfedilmesi pek isabetli 
değildir. Her şeyden önce, bu ayetlerde Adem' den değil, tek 
"nefs"ten söz edilmektedir. "Nefs" kelimesi Arap dilinde "ruh, 
can, hayat" anlamlarına geldiği gibi "bir şeyin kendisi, özü, cev­
heri" gibi manalara da gelir.11 Bu açıdan bakıldığında, "nefs-i 
vahide" terkibinin, erkek ve dişi olarak insanın tek özden yaratıl­
dığına işaret ettiği söylenebilir. Aynca, insanın yaratılış özündeki 

Bkz. Cemal Ağırman, Kadının Yaratılışı (İlgili Rivayetler Bağlamında Yeni Bir Yaklaşım), İstanbul 2001, s. 48-49, 221-222. 9 Kurtubi, el-Cami', 1. 302. 10 Ebü'n-Nadr Muhammed b. Mes'ud el-Ayyaşı, Tefsiru'l-Ayyaşi, Beyrut 1991, 1. 241; Molla Muhsin Muhammed b. Şah Feyz-i Kaşanı, Tefsiru's-Safi, Beyrut 2008, 1. 304-305; Abdu Ali el-Huveyzi, Tefsiru Nuri's-Sekaleyn, Beyrut 2001, il. 6-7. 11 Ebü'l-Kasıın Hüseyn b. Muhammed Rağıb el-İsfehani, el-Müfredat fi Garibi'l­Kur'an, Kahire 1970, s. 764-765; Ebü'l-Feyz Muhammed el-Murtaza ez­Zebidi, Tacu'l-Arus, Küveyt 1965-1976, XVI. 559-574. 
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temel maddenin toprak ve su olduğuna dair Kur' an ifadele­
ri dikkate alındığında, erkeğin de kadının da bu iki maddeden 
meydana geldiğini söylemek gerekir. Nitekim Ebu Ca'fer et-Tusi 
(ö. 460/ 1067) ve Tabersi (ö. 548/ 1153) gibi Şii-İmamı müfessirler 
de İmam Muhammed el-Bakır'ın (ö. 117 / 735), "Havva, Adem'in 
yaratıldığı balçığın arta kalanından yarahldı" şeklindeki sözünü 
naklederek bu yorumun dikkate değer olduğuna işaret etmişler­
dir.12 

Nisa 4/ 1. ayetteki "nefs" kelimesini "tür, cins" olarak yorum­
lamak, dolayısıyla erkek ve kadının türdeş olarak yarahldığını 
söylemek de mümkündür. Nitekim Mu'tezili müfessir Ebu Müs­
lim el-İsfahani'nin (ö. 322/934) yorumu da bu yöndedir. Ona 
göre ayetteki "ve-haleqa minha zevceha" ifadesinde, "Eşini de 
aynı cinsten/türden yarath" şeklinde bir mana kastedilmiştir. 
Tıpkı "Allah size kendi cinsinizden eşler lütfetti" (Nahl 16/21), 
"Allah, onlara kendi içlerinden/ cinslerinden bir peygamber 
gönderdi" (Al-i İmran 3 / 164) ve "Andolsun, size içinizden bir 
peygamber geldi . . .  " (Tevbe 9 / 128) mealindeki ayetlerde geçen 
"nefs" ve "enfüs" kelimelerinde olduğu gibi . . .  13 

Bu izah Fahreddın er-Razi (ö. 606/ 1210) tarafından da isa­
betli görülmüş ve Kadı Abdülcebbar'ın (ö. 415/ 1025), "Havva 
Adem'in kaburga kemiğinden yarahldı" şeklindeki yorumun 
daha doğru olduğu yönündeki görüşüne itiraz meyanında şunu 
söylemiştir: "Allah Teala'nın Adem'i topraktan yaratmaya kadir 
olduğu kesin olduğuna göre Havva'yı da topraktan yaratmaya 
pekala kadirdir. Hal böyle olunca, Havva'yı Adem'in bir kabur­
ga kemiğinden yaratmasının ne anlamı olabilir?!" 14 

12 Ebu Ca'fer Muhammed b. el-Hasen et-Tusi, et-Tibyan fi Tefsıri'l-Kur'an, Bey­rut trs., III. 99; Ebu Ali Eminüddin el-Fazl b. el-Hasen et-Tabersi, Mecmau'l­Beyan fi Tefsiri'l-Kur'an, Beyrut 1997, III. 6. 13 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, IX. 131. Modem dönemde Kasımı (ö. 1914) gibi müfessirlerce de tercih edilen bu yorumun (Bkz. Muhammed Cemalüddin el-Kasımı, Mehasinü't-Te'vil, Beyrut 2003, III. 7) teyidi, gelenek­sel yorumun tenkidi yönünde geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. Sadık Kılıç, "Kadın Erkeğin Kaburga Kemiğine İndirgenecek İkincil Bir Fenomen Değildir!. . .", Ekev Akademi Dergisi, yıl: 10, sayı: 27 (2006), s. 1-20. 14 Fahreddin er-Razi, Meflitihu'l-Ğayb, IX. 131. Razi burada savunduğu görüşü A'raf 7 / 189. ayetin tefsirinde de şöyle formüle etmiştir: "Allah Adem'i ilk­ten / ibtidaen yaratmaya kadir olduğuna göre biz ne diye Havva'yı Adem'in bir parçasından yarathğı görüşünü savunalım ki?! Keza biz niçin 'Allah Havva'yı da ibtiaden yaratmıştır' demeyelim ki?!" Bkz. Fahreddin er-Razi, Meflitihu'l-Ğayb, XV. 72. 
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11Nefs11 kelimesiyle ilgili bütün bu yorumlar, Nisa 4 / 1  ve ben­
zer içerikteki ayetlerde insanın ilk yarablışından söz edildiği ka­
bulüne dayanmaktadır. Çünkü Nisa 4/1 .  ayet 11ya eyyühe'n-nas11 

hitabıyla başlamakta ve gerek bu ayette gerek A'raf 7 / 189 ve Zü­
mer 39 / 6. ayetlerde ilahi yaratma fiilinin nesnesi 11kürn" (sizi) za­
miriyle ifade edilmektedir. Daha ziyade geç dönemlere ait gele­
neksel yoruma göre Kur'an'daki "ya eyyühe'n-nas" (Ey insanlar! )  
hitaplarının muhatap kitlesi dünya üzerindeki tüm insanlardır. 
Dolayısıyla Allah'ın 11haleqakürn" (sizi yarath) ifadesi de bütün 
insanoğluna yöneliktir. Ancak bize göre söz konusu ayetlerin hiç­
birinde insanın ilk yarahlışından söz edilmemektedir. Çünkü bir­
çok klasik tefsir kitabında da belirtildiği gibi 11ya eyyühe'n-nas" 
şeklindeki Kur' an hitapları, 11Ey Mekke halkı11 veya "Ey Kureyş 
halkı11 manasına gelmektedir. Nitekim Abdullah b. Abbas, Nisa 
4 / 1 . ayetteki "ya eyyühe'n-nas" hitabının Mekke halkına yönelik 
olduğunu belirtrniş15 ve bu yorum Suyu.ti (ö. 911 / 1505) tarafından 
da tercih edilrniştir.16 Öte yandan, Alkame b. Kays (ö. 62/ 682), 
Mücahid b. Cebr (ö. 104/ 722) ve Hasen el-Basri (ö. 110 / 728) gibi 
tabiin müfessirleri 11ya eyyühe'n-nas" (Ey insanlar! )  hitaplarının 
Mekke halkına, 11ya eyyühellezine arnenü" (Ey iman edenler! )  
hitaplarının Medine halkına yönelik olduğunu söylernişlerdir.17 

Bütün bunların yanı sıra Gazali'nin (ö. 505/ 1111) el-Mustasfa'sı, 
Fahreddin er-Razi'nin (ö. 606/ 1210) el-Mahsul'ü, Seyfeddin el­
Arnidı'nin (ö. 631 / 1233) el-İhkdm'ı gibi klasik fıkıh usulüne dair 
meşhur kitaplarda da Kur' an' daki müvacehe hitaplarının lafzen 
umumi manaya delalet etmediği belirtilmiştir. Mesela, Gazalı 
arnrn-hass bahsinde şunları kaydetmiştir: 

Doğrudan doğruya muhataba hitapta, hitabın yapıldığı 
ortamda bulunanlann hepsine yönelik bir umumil ik iddi­
asında bulunulamaz. Mesela, bir adam, karşısında hazır 
bulunan tüm hanımlanna, "Sizi boşadım", tüm kölelerine, 
"Sizi azat ettim" dese, bu adam onlar arasından sadece 
yüz yüze olduğu ve kendisine söz söylemeyi kastettiği 

15 Bkz. Ebü'l-Hasen Ali b. Ahmed el-Vahidi, el-Vasit fi Tefsiri'l-Kur'ani'l-Mecid, Beynıt 1994, il. 3; Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, IX. 28. 16 Ahmed b. Muhammed es-Savı, Haşiyetü's-Savi ala Tefsiri'l-Celaleyn, Beynıt 2006, I. 267. 17 Vahidi, el-Vasit l. 97; Ebu Muhammed Abdülhak b. Galib İbn Atıyye, el­Muharrerü'l-Veciz, Beynıt 2001, I. 105; Fahreddin er-Razi, Mejatihu'l-Ğayb, il. 75. 
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kimseye hitap etmiş olur . . .  Buna göre biz diyoruz ki ayet­
lerde "ya eyyühellezine amenO" (Ey iman edenler!) , "ya 
eyyühe'l-mü'minOn" (Ey mü'minler!)", "ya eyyühe'n-nas" 
(Ey insanlar!) gibi muhatap sigasıyla belirtilen her hüküm, 
RasOlul lah' ın zamanında yaşayan insanlara yönelik bir hi­
taptır. Bu hitabın sonraki nesilleri de bağladığını söylemek, 
RasOlul lah zamanında sabit olan her hükmün kıyamete 
kadar her mükellef hakkında geçerl i olduğunu gösteren 
[icma ve kıyas gibi] ilave/zaid bir deli l le mümkündür. Şayet 
böyle bir delil bulunmasaydı ,  salt lafız söz konusu hitap­
larda belirtilen hükümlerin kıyamete kadar bütün herkesi 
kapsadığı gibi bir manayı gerektirmezdi.  İlave deli l lerin bu­
lunduğu sabittir; öyleyse bahis konusu hitaplar da umumi 
mana içerir. Ancak bu içerme salt hitaptan dolayı deği l ,  
başka bir del i l in bulunması sebebiyledir. 18  

Bizce de isabetli olan bu görüş dikkate alındığında gerek Nisa 
4 / 1 ve gerekse benzer ifadeler içeren diğer ayetlerde ilk insan ve 
eşinin yaratılışından söz edilmediğini söylemek gerekir. Kaldı ki 
Kur' an' da geçen "Adem" kelimesinin ilk insana mı yoksa insan 
soyuna mı işaret ettiği hususu da pek açık/ sarih değildir. Muhte­
melen, bu kelime bir ferde değil, bir varlık türü olarak insana de­
lalet etmektedir. Kaldı ki İslam düşünce tarihinde bazı alimlerin 
böyle bir görüşü savundukları bilinmektedir. Mesela, Ca' fer 
es-Sadık (ö. 148/765) Allah'ın bilindik Adem'den önce milyon­
la ifade edilebilecek sayıda Adem yarattığını (lekad haleqa elfe 
elfe ademe) söylemiş,19 buna benzer bir görüş İmam Muham­
med el-Bakır (ö. 114/733[?]) ve meşhur mutasavvıf Muhyiddin 
İbnü'l-Arabi (ö. 638/1240) tarafından da dile getirilmiştir.20 Son 
dönemde ise Muhammed Abduh (ö. 1905) insanoğlunun tek bir 
atasının bulunmadığı, bilakis farklı atalardan çoğaldığı tarzında­
ki görüşlerin Kur'an'a ters düşmediğini söylemiştir.21 

Bu mesele bir tarafa, Nisa 4/1. ayetteki "nefs" kelimesinin 
Adem' e delalet ettiğine dair geleneksel yorum aslında "Adem ilk 

18 Ebu Hamid Muhammed el-Gazali, el-Mustasfa min İlmi 'l-Usiil, Beyrut trs., II. 81-82. 19 Muhammed Hüseyin et-Tabatabai, el-Mizan fi Tefsiri'l-Kur 'an, Beyrut 1997, IV. 150-151. 20 Muhyiddin Muhammed b. Ali İbnü'l-Arabi, el-Fütuhatü'l-Mekkiyye, Beyrut trs., ili. 348. 21 Muhammed Reşid Rıza, Tefsiru 'l-Kur 'ani'l-Hakim (Tefsiru 'l-Menar), Beyrut 1999, IV. 263-264. 
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insandır'' şeklindeki dogmatik inanca dayanmaktadır. Nitekim 
Muhammed Abduh da aynen böyle söylemektedir. Ona göre mü­
fessirlerin çoğunluğunca tercih edilen bu yorum ne ayetin nassına 
ne zahirine dayanmakta, dolayısıyla "Adem insanlığın atasıdır'' 
şeklindeki iddiadan başka bir mesnedi bulunmamaktadır. Ayetin 
başındaki "ya eyyühe'n-nas" hitabının Mekke ve/veya Kureyş 
halkına yönelik olduğu nazar-ı itibara alındığında, "nefs-i vahide" 
tabirinin Adnan'a ve/veya Ya'rub ve Kahtan'a karşılık geldiği an­
laşılır.22 Nitekim Fahreddin er-Razi (ö. 606/ 1210) de A'raf 7 / 189. 
ayetteki hitabın Hz. Peygamber zamanında yaşayan Kureyş hal­
kına yönelik olduğunu söylemiş ve bu ayette geçen "rnin nefsin 
vahidetin" ifadesini Hz. Peygamber'in baba tarafından dördüncü 
dedesi Kusay b. Kilab'a harnletrniştir.23 

Diğer taraftan, Hucurat 49 / 13. ayetteki "ya eyyühe'n-nasü 
inna haleqnaküm rnin zekerin ve ünsa ve-cealnaküm şuô.ben ve 
kaba.il" ifadesi de Araplarla ilgili bir mana taşır. Daha açıkçası, bu 
ayet genellikle zannedilenin aksine, insanoğlunun ilk ebeveynin­
den değil, genelde Arap özelde Kureyş halkının atalarından söz 
etmektedir. Keza ayetteki "şuô.b" ve "kaba.il" kelimeleri dünya 
üzerindeki uluslar ve halklara değil, müfessirlerin çoğunluğunca 
da belirtildiği gibi Arap ırkının Mudar, Rebia, Ezd gibi boyları ile 
Beni Sa'd, Beni Temim, Beni Amir gibi alt kollarını/kabilelerini 
ifade etmektedir. Aynca, bu ayetin neseple övünmeyi kınamak 
maksadıyla nazil olması da aynı noktayı işaretlemektedir.24 

Bütün bunlara ilaveten, İmam el-Matüridi'nin (ö. 333 /944) 
Nisa 4 / 1 .  ayetin tefsirine girişte zikrettiği şu ifadeler insan ve 
yarahlışla ilişkilendirilen ayetlerin aslında genel değil, özel bir 
anlam taşıdığı gerçeğini teyit etmektedir: "Allah gerek bu ayette 
gerek Bakara 2 / 21 ve Fahr 35 / 5 gibi diğer ayetlerde kafirlere yö­
nelik 'ya eyyühe'n-nas' (Ey insanlar! )  şeklindeki tüm hitaplarının 
ardından, yegane ilah oluşunun hüccetlerini ve rubô.biyyetinin 
delillerini zikreder. Çünkü kafirler / müşrikler rablerini hakkıyla 
tanıyıp bilmemişlerdir.25 

22 Reşid Rıza, Tefeiru'l-Menar, IV. 263-265. 
23 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, XV. 71 . 
24 Ebu Sa'd el-Muhassin b. Muhammed el-Hakim el-Cüşemi, et-Tehzib fi't­Tefeir, nşr. Abdurrahman b. Süleyman es-Salimi, Kahire-Beyrut 2018, IX. 

6535-6536; Vahidi, el-Vasit, IV. 158; İbn Ahyye, el-Muharrerü'l-Veciz, V. 153. 
25 Ebu Mansur Muhammed b. Muhammed el-Matüridi, Te'vilatü Ehli's-Sünne, 

nşr. Mecdi Basellı1m, Beyrut 2005, III. 3. 
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Gelinen bu noktada denebilir ki söz konusu hitaplarla başla­
yan ayetlerin tüm insanlığı ilgilendiren bir mana ve muhtevaya 
sahip olduğu kuşkusuzdur. Nitekim "ya eyyühe'n-nas" hitabıy­
la başlayan Bakara 2/21. ayetin ilk ve doğrudan muhatapları 
müşrik Araplar olmakla birlikte, dolaylı muhatapları tüm in­
sanlık ailesidir. Bu mana ve muhteva aynı hitapla başlayan di­
ğer bütün ayetlere de teşmil edilebilir. Fakat söz konusu hitapla 
başlayan ayetlerin evrensel mana ve mesajlar taşıması ayn bir 
bahistir. Bizi burada ilgilendiren husus, insan ve yarahlış mese­
lesidir. Kur'an'ın "halaqaküm min nefsin vahidetin" şeklindeki 
ifadeleri genel olarak insanın yarahlışına değil, diğer toplumlar 
gibi Arapların da bir atadan ve/ veya bir ana ve babadan meyda­
na getirildiğine işaret etmektedir. 

Özet olarak, burada bahis konusu edilen ayetlerden hareketle 
insan cinsinin ilk yarahlışı hakkında fikir beyan etmek pek isabet­
li gözükmemektedir. Buna mukabil, insan cinsinin toprak ( türab) 
ve sudan (ma') müteşekkil iki ana maddeden yarahldığına ilişkin 
çeşitli ayetlerde geçen çamur (tın), süzme çamur (sülale min tın), 
yapışkan çamur (tın lazib), kurumuş çamur (salsal), porselen 
gibi ses çıkaran kurumuş çamur (salsal ke'l-fehhar), rengi siyah­
laşmaya yüz tutmuş ve kokusu değişmiş çamur (hame' mesnun) 
gibi farklı tabir ve terkiplerden hareketle ilk yarahlış hakkında 
tekamül ve benzeri şeyler söylemek mümkündür. Fakat sonuçta 
bütün bu tabir ve terkiplerin delaleti, "Marangoz masayı ağaçtan 
yaph" ifadesindeki mücmellikten daha açık ve sarih değildir. 

Kadın: Şeytanla İşbirliği ve İhanet 
Klasik tefsir kitaplarının bir kısmında Adem ve Havva'run 

cennetteki rahat ve huzurlu hayatlarının sona ermesine yol açan 
yasak ağaca yaklaşma suçunun Havva-Yılan-Şeytan işbirliğiy­
le işlendiğini belirten rivayetlere yer verilmiştir. Abdullah b. 
Abbas (ö. 68/ 688), Süddi el-Kebir (ö. 127 / 745), Katade b. Diame 
(ö. 117 / 735), Vehb b. Münebbih (ö. 114/ 732) gibi müfessirlerden 
gelen bu rivayetlere göre İblis cennete yılanın ağzında ve/ veya 
karnında girmeyi başarmış, ardından yasak ağacın meyvesini 
yeme hususunda Havva'yı ayartmış, Havva da bilahare Adem'i 
ayarhnışhr. Adem ve Havva yasak ağacın meyvesinden yiyin­
ce edep yerlerinin açıldığını fark etmişler ve bunun üzerine bir 
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taraftan kaçıp saklanmaya, bir taraftan da ağaç yapraklarıyla ör­
tünmeye çalışmışlar. Derken, Allah, Adem' e, "Benden mi kaçı­
yorsun?" diye sormuş, Adem, "[Bu çıplak halimle] senden haya 
ediyorum" diye karşılık vermiştir. öte yandan, Allah, Adem' e, 
"Seni yaklaşmaktan menettiğim ağacın meyvesinden yemeye 
sevk eden şey neydi?" diye sormuş, Adem de "Bana Havva ye­
dirdi" diye cevap vermiştir. Allah, Havva'ya, "Peki, sen niçin 
yedin?" diye sorunca, Havva, "Beni buna yılan teşvik etti" diye 
mazeret bildirmiştir. Bunun üzerine Allah Havva'yı cezalan­
dırmış ve bu ilahi ceza yüzünden kadın cinsi o gün bugündür 
hamilelik döneminde çok büyük sıkınhlar çekmek, zor doğum 
yapmak ve her ay regl olmak zorunda kalmışhr.26 

Bu rivayetteki içerik de hiç kuşkusuz Tevrat'taki anlahya 
dayanmaktadır. Çünkü Tevrat'ın Tekvin bölümünün üçüncü 
babında şu ifadeler yer almaktadır: "Kadın ağacın güzel mey­
vesinin yemek için uygun ve bilgelik kazanmak için çekici oldu­
ğunu gördü. Meyveyi koparıp yedi. Yanındaki kocasına verdi, 
o da yedi. İkisinin de gözleri açıldı. Çıplak olduklarını anladı­
lar. Bu yüzden incir yapraklan dikip kendilerine önlük yaptılar. 
Derken, günün serinliğinde bahçede yürürken RAB Tanrı'nın 
sesini duydular. O'ndan kaçıp ağaçların arasına gizlendiler. RAB 
Tanrı Adem'e, 'Neredesin?' diye seslendi. Adem, 'Bahçede sesi­
ni duyunca korktum. Çünkü çıplaktım, bu yüzden gizlendim' 
dedi. RAB Tanrı, 'Çıplak olduğunu sana kim söyledi? Yoksa sana 
meyvesini yeme dediğim ağaçtan mı yedin?' diye sordu. Adem, 
'Yanıma koyduğun kadın ağacın meyvesini bana verdi, ben de 
yedim' diye karşılık verdi. RAB Tanrı kadına, 'Nedir bu yap­
hğın ?' diye sordu. Kadın, 'Yılan beni aldath, o yüzden yedim' 
diye cevapladı. . .  RAB Tanrı kadına, 'Çocuk doğururken sana çok 
acı çektireceğim; ağrı çekerek doğum yapacaksın. Kocana istek 
duyacaksın, seni o yönetecek' dedi."27 

Bazı tefsir kitaplarında, kadınların kocalarını aldatmaları­
nı Havva-Şeytan işbirliğine bağlayan hadis rivayetlerine de 
yer verilmiş ve bu bağlamda Hz. Peygamber' e atfen, "Şayet 
İsrailo�lları olmasaydı et kokmazdı. Havva olmasaydı hiçbir 

26 Taberi, Cıimiu'l-Beyıin, I. 526-527; Ebu İshak Ahmed b. Muhammed es-
Sa'lebi, Kasasü'l-Enbiyıi (Arıiisü'l-Mecıilis}, Beyrut 2004, s. 29-33; a. mlf., el-Keşf ve'l-Beyıin, 1. 183; Suyun, ed-Dürrü'l-Mensur, 1. 131-132, III. 429. 

27 Tekvin 3/ 6-16. 
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kadın kocasını aldatmazdı"28 şeklinde bir ifadeye yer verilmiş­
tir.29 Kimi tefsir kitaplarında ise cennette Adem'in men edildiği 
işi yapma hususunda şeytanın Havva'yı değil, Havva'nın şeyta­
nı ayarttığını söyleyenlerin bile mevcut olduğundan söz edilmiş­
tir.30 Diğer taraftan, Sa'lebf (ö. 427 / 1035), Kurtubf (ö. 671/ 1273) 
ve diğer bazı müfessirler, erkeği temize çıkarıp kadını mahkum 
etmek istercesine, Adem'in aklı başına biri olarak yasak meyveyi 
yemeye yanaşmadığı, bu yüzden Havva'nın ona şarap içirip sar­
hoş ettiği ve meyveyi ancak bu vesileyle yedirdiği yönünde bir 
rivayete yer vermişlerdir. Said el-Müseyyeb'e (ö. 94/712) dayan­
dırılan bu rivayet bağlamında Fahreddin er-Razi (ö. 606/ 1210) 
Havva' nın Adem' e şarap içirip sarhoş etmesinin uzak bir ihtimal 
olmadığını söyleyenlerin varlığından da söz etmiştir.31 

Buna mukabil başta Mukatil b. Süleyman (ö. 150/ 767) ol­
mak üzere birçok ünlü müfessir yasak meyveden yeme suçunu 
Havva-Şeytan işbirliğine bağlamak yerine şeytanın Adem ve 
Havva'yı birlikte ayarttığından söz etmiştir. Havva-Şeytan iş­
birliğiyle ilgili rivayetler Ahbari ekole mensup Şif-İmamı müfes­
sirler tarafından da nakledilmiş;32 fakat Usuli (reyci) ekole men­
sup müfessirler bu rivayetleri zikre değer görmemiş, hatta Ebu 
Ca'fer et-Tusi (ö. 460 / 1067) şarap içirme rivayetini eleştirmiştir.33 

Taberi (ö. 310/923) ise yasak ağaçtan yeme hususunda mezkur 
rivayetlerdeki muhtevayı teyit edecek bir delil bulunmadığını, 
bu konuda en doğrusunun Kur'an'da bildirilenlere uygun bir 
görüş belirtmek olduğunu not etmiştir. Buna göre şeytan Adem 
ve Havva'ya vesvese vermiş, böylece her ikisini de suça ortak 
etmiştir.34 Bütün bu yorumlardan farklı olarak İbn Kesir (ö. 
77 4 / 1373) Havva-Şeytan işbirliğiyle ilgili rivayetleri İsrailiyyat 
(Yahudi kültüründen İslamiyete aktarılmış) kapsamında değer­
lendirmiştir. 35 

28 Hadis için bkz. Ebu Ya'kub İshak b. İbrahim İbn Raheveyh, Müsnedü İshak b. Raheveyh, nşr. Abdülğafür Abdülhak Hüseyin, Medine 1991, 1. 168; Buharı, "Enbiya" 2. 29 Suyun, ed-Dürrü'l-Mensur, 1. 132. 30 Hevvarı, Tefsir, 1. 99. 31 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, III. 13. 32 Feyz-i Kaşanı, Tefsiru 's-Safi, I. 89; Haşim b. Süleyman el-Bahranf, el-Burhan fi Tefsiri'l-Kur 'an, Beyrut 2008, 1. 143. 33 Tusi, et-Ti/Jyan, 1. 162. 34 Taberi:, Camiu'l-Beyan, I. 275. 35 İbn Kesir, Tefs'iru 'l-Kur 'an, 1. 80. 
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Havva'ya ihanet suçu atfeden hadis rivayetlerine gelince, 
söz konusu rivayetler Buharı (ö. 256/870), Müslim (ö. 261 /874), 
Ahmed b. Hanbel (ö. 241 / 855) gibi meşhur muhaddisler tara­
fından da nakledilmiştir. Ebu Hüreyre'den (ö. 58/678) haber-i 
vahid tarzında nakledilen bu rivayetlerdeki kadın tasavvurunun 
da Yahudi menşeli ve/ veya İsrailiyyat kökenli olduğunu söyle­
mekte beis olmasa gerektir.36 Rivayetlerin metniyle ilgili eleştirel 
bir değerlendirmeye göre kadınlar, Havva yüzünden kocalarına 
ihanet edip durmakta iseler de bu ihanetin kapsamı ya da Havva 
ile nasıl bir ilgisi olduğu konusunda hiçbir açıklayıa bilgi yok­
tur. Hatta İsrfilloğulları yüzünden etin ve yemeğin bozulması ile 
Havva yüzünden kadınların kocalarını aldatması gibi iki fark­
lı konunun bir arada zikredilmesinin hikmeti de belli değildir. 
Bu iki örnek (İsrailoğullan ve Havva) arasında Hıristiyanlıktaki 
asli günah anlayışını hatırlatan bir benzerlikle suçların ferdiliği, 
ama cezaların bütün insanlığa teşmil edilmesi açısından bir pa­
ralelliğin kurulduğu sezilmektedir. Ancak hadis yorumcuları bu 
paralellik üzerinde durmaktan ziyade iki ifadeyi birbirinden ko­
puk ve ayn bağlamlarda kendi içinde bir bütünlük teşkil edecek 
şekilde yorumlama cihetine gitmişlerdir.37 

Kadın: Şeytan ve Fitne 
Havva'nın cennette şeytanla işbirliği yapıp Adem'e ihanet 

ettiği yönündeki yaygın inanışa paralel olarak birçok klasik tef­
sir kitabında kadın cinsinin şeytan veya şeytanın tuzaklı ağı/ke­
mendi olduğuna dair ifadelere yer verilmiştir. Mesela, Kurtubi' 
( ö. 671 / 1273 ), "Kadınlar, erkek evlatlar, yığınla biriktirilmiş 
altınlar, gümüşler, soylu atlar, [koyun, keçi, deve gibi] sağmal 
hayvanlar, bağlar-bahçeler insanlara (erkeklere) çok cazip gelir. 
Halbuki bütün bunlar dünyevi hayatın metalarıdır. Asıl kalıcı 
nimetler ve güzellikler Allah katındadır" mealindeki Al-i İmran 
3 / 14. ayetin tefsirinde şunları zikretmiştir: 

Allah bu ayete kadınlardan söz ederek başladı .  Bunun 
sebebi, insanlann/erkeklerin nefislerinin kadınlara çokça 
arz'u duymasıdır. Kadınlara çok arzu duyulmasın ın sebebi 

36 Ateş, Hadis Temelli Kalıp Yargılarda Kadın, s. 327-335. 37 Tuksal, Kadın Karşıtı Söylem, s. 70. 
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ise onlann şeytan tarafından atılan birer kement olmalan 
ve aynı zamanda erkekleri yoldan çıkarmalarıdır. Nitekim 
Buharı ve Müsl im' in naklettikleri bir hadiste Rasülullah, 
"Ben bu dünyadan göçüp gittikten sonra erkeklerin ba­
şına kadınlardan daha çetin bir bela/fitne bırakmadım" 
demiştir. Kadın fitnesi bütün fitnelerden daha beterdir. 
Kadınlarda iki, [erkek] evlatlarda tek fitnenin söz konusu 
olduğu söylenir. Kadınlardaki fitnenin i lki , akrabalık bağ­
lannı kesmeye sevk eder. Çünkü kadın kocasına anneler 
ve kız kardeşlerle i l işkiyi kesme yönünde telkinlerde bulu­
nur. İkinci fitne ise helal-haram demeksizin mal biriktirme 
düşkünlüğüdür. Erkek evlatlarla i lgi l i tek fitneye gelince, 
bu da onlar için mal biriktirme tutkusuna tekabül eder. Ab­
dullah b. Mes'Od'un rivayetine göre RasOlul lah, "Kadın­
lannızı dışanya bakan (cumba, balkon) gibi mekanlarda 
oturtmayın ,  onlara yazı yazmayı öğretmeyin" buyurmuş, 
böylece erkekleri uyanp sakındırmıştır. Çünkü kadınla­
nn dışanya bakan mekanlarda oturtulmasında erkeklere 
muttali olma durumu söz konusudur. Böyle bir durum­
da kadınları [namahremden] koruma ve gizleme tedbiri 
yoktur. Çünkü kadınlar söz konusu mekanlarda iskan 
edi ldiğinde, kimi zaman erkekleri görür, bundan dolayı 
fitne ve bela zuhur edebil i r. Aynca kadınlar erkekten ya­
ratılmıştır. Bu yüzden, kadın cinsi erkeğe çok düşkündür. 
Erkek ise şehvetli yaratı lmış, kadın da erkeğin kendisinde 
sükun bulduğu bir varl ık kı l ınmıştır. Bu sebeple, erkek de 
kadın da birbiri için risklidir; ateşle barut gibidir. Kadın­
lara yazı yazmayı öğretme hususunda da böyle bir fitne, 
hatta daha tehl ikeli bir fitne söz konusudur. [Kudai'nin 
(ö. 454/1 062)] Şihabü'I-Ahbar adlı eserindeki bir hadis­
te Rasülul lah, "Kadınlan aç ve açıkta bırakın ki evlerinde 
oturmak zorunda kalsınlar" buyurmuştur.38 

Ebüssuüd'a (ö. 982 / 1574) göre insanlar/erkekler için cazip 
kılınan dünyevi' metaların sayıldığı Al-i İmran 3/ 14. ayette ilk 

38 Kurtubi, el-Cami', IV. 20. Antik dönemdeki meşhur Yahudi filozoflarından biri olan ve Helenistik düşünceden önemli ölçüde etkilendiği kabul edilen Philo'ya göre Adem'in cennetten düşüşüne sebep olan kadın tüın kötülüklerin anasıdır. Aynca, Tann'nın benzeri olarak yarablan Adem asil, eril ve rasyonel bir unsur olan zihni, Havva ise düşük ve feminin karaktere sahip bedeni ve şehveti tem­sil eder. Bkz. Philo, De Opificio Mundi, s. 149-152, 165-167. Nakleden: Gürkan, "Yahudi ve İslam Kutsal Metinlerinde İnsan'ın Yaratılışı", s. 30. 
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olarak kadından söz edilmesi, şehvetin kadın cinsinde çok daha 
derin ve köklü olmasıyla ilgilidir. Dahası, kadınlar şeytanın ke­
mentleridir. 39 İbn Acı'be (ö. 1224/ 1809) gibi mutasavvıf müfessir­
ler de benzer bir yaklaşımla kadının şehvetle özdeş olduğunu 
söylemiş, aynca "Kadına aşık olmak Allah'ın zikrinden yüz çe­
virmektir; onların güzelliğine bakmak İblis' e ayrılmış bir hisse­
dir" gibi ifadelerin ardından Hz. Ali'ye atfen, "Ey insanlar/ er­
kekler! Hiçbir hususta kadınlara itaat etmeyin" şeklinde bir söz 
nakletmiştir. 40 

Kadın cinsinin çok tehlikeli bir fitne veya şeytanın kemendi 
olduğu iddiası Tabersi (ö.548 / 1153), Ebu Hayyan el-Endelüsi (ö. 
745 / 1344), İbn Kesir (ö. 774 / 1373), Hah'b eş-Şirbini (ö. 977 / 1570), 
Şevkani (ö. 1250/ 1834) gibi farklı mezheplere mensup birçok 
müfessir tarafından da not edilmiştir.41 Buna mukabil İbn Kesir 
(ö. 774/ 1373) kadınlara yönelik ilginin iffet çerçevesinde olmak 
ve çoluk çocuğa karışmak amacına yönelik olması halinde mat­
lub ve merğ(ib (istenen ve arzu edilen şey) kapsamında mütalaa 
edilebileceğini de söylemiş ve bunun ardından mümin, saliha, 
itaatkar ve doğurgan kadınlan öven birtakım hadisler naklet­
miştir.42 Diğer taraftan, başta Mukatil b. Süleyman (ö. 150/ 767) 
ve Taberi (ö. 310 /923) gibi isimler olmak üzere Matüridi (ö. 
333 / 944), Zemahşeri (ö. 538 / 1144), İbn Ahyye (ö. 541 / 1147), 
İbnü'l-Cevzi (ö. 501 / 1201 ), İbn Cüzey (ö. 741 / 1340) gibi birçok 
müfessir Al-i İmran 4 / 14. ayetin tefsirinde kadın-fitne ilişkisi 
kurmamışlar, Fahreddin er-Razi (ö. 606/ 1210) ise kadına yöne­
lik arzunun fıtriliğinden söz etmiştir.43 Benzer şekilde Şii-İmamı 
müfessir Ebu Ca'fer et-TO.si (ö. 460 / 1067) de şehvet ve arzunun 
Allah tarafından insanın doğasına kodlandığını söylemiş, dola­
yısıyla insan tarafından bertaraf edilmesi mümkün olmayan bu 
arzunun kadınla ilgisine menfi bir içerik yüklernerniştir.44 

39 Ebüssuud Muhammed b. Muhammed, İrşadü'l-Akli's-Selım ila Mezaya'l­Kitabi'l-Kerım, Beyrut 2010, II. 96-97. 
40 Ebü'l-Abbas Ahmed b. Muhammed İbn Acı'be, el-Bahru'l-Medıd fi Tefsiri'l­Kur 'ani'I-Mecıd, Beyrut 2010, 1. 295. 
41 Tabersi, Mecmau'I-Beyan, II. 197; Muhammed b. Ali eş-Şevkani, Fethü'l-Kadır, 

Beyrut trs., 1. 323; Şemsüddin Muhammed el-Hah'b eş-Şirbini, es-Siracü'l­Münır, Beyrut 2004, I. 231; Ebu Hayyan, el-Bahru'l-Muhıt, m. 50. 
42 İbn Kesir, Tefsıru'l-Kur'an, m. 351. 
43 Fahreddin er-Razi, Mejatıhu'l-Ôayb, VII. 170. 
44 Tusi, et-Tibyan, II. 411. 
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Bütün bu farklı görüş ve yorumların ardından Al-i İmran 
3/ 14. ayetin başında geçen "en-nas" kelimesinin bütün insanoğ­
luna değil, kafir insanlara işaret ettiğini özellikle belirtmek gere­
kir. Nitekim Mukatil b. Süleyman'ın (ö. 150/ 767) yorumu da bu 
yöndedir.45 Taberı'nin, "Bu ayet, Rasulullah'ın gerçek peygam­
ber olduğunu pekala bilip anlamalarına rağmen ona ittiba etmek 
yerine dünyaperestlik ve dünyevi liderlik tutkusuna ram olmayı 
yeğleyen Yahudileri kınamak maksadıyla nazil oldu"46 şeklinde­
ki ifadesi de "en-nas" kelimesinin bütün insanlara delalet etme­
diğini destekler mahiyettedir. Aynca, söz konusu ayette insanla­
ra cazip kılınan şeyler arasında kadının zikredilmesi, "en-nas" 
kelimesinin "erkekler" anlamında kullanıldığını göstermektedir. 

Diğer taraftan, erkek ile kadının birbirine cinsel istek ve arzu 
duyması, insan soyunun çoğalmasına vesile kılınan fıtri bir duy­
gudur. Bu sebeple, Al-i İmran 3/ 14. ayetin tefsirinde kadın cinsi 
ile fitne arasında özdeşlik ilişkisi kuran anlayışın, kadını cinsel 
bir obje gibi görmesi veya en azından böyle takdim etmesi ha­
sebiyle marazi bir anlayış olduğu söylenebilir. Gerçi Teğabün 
64 / 14-15. ayetlerde kimi eşlerin/ zevcelerin ve çocukların mümin 
erkekler için " düşman" ve "fitne" unsuru oldukları belirtilmiştir. 
Fakat bu ayetlerle ilgili nüzul sebepleri47 dikkate alındığında, ka­
dınlar ve çocuklar hakkında "fitne" genellemesi yapılamayacağı 
anlaşılır. Aynca, gerek Enfal 8/28 gerek Teğabün 64/ 15. ayette 
geçen "fitne" kelimesi, bilindik anlamda fitne ve fesattan ziyade, 
"sınama/ sınanma (ibtila ve ihtibar) vesilesi" manasını taşır. 48 

Dolayısıyla kadınlar ve çocuklar bu manada erkekler için fitne 
olduğu gibi erkekler de kadınlar ve çocuklar için fitne olabilir. İl­
gili ayetlerde "fitne"nin kadınlar ve çocuklara izafe edilme sebe­
bi, Kur'an'ın vahyedildiği dönemde İslam davetinin dışa dönük 
veçhesinde erkeklerin başrol oynaması, özellikle müminlerin 

45 Ebü'l-Hasen Mukatil b. Süleyman el-Ezdi, Tefsiru Mukatil b. Süleyman, nşr. Ahmed Ferid, Beyrut 2003, 1. 160. 46 Taberi, Camiu'l-Beyan, III. 198. 47 İlgili ayetlerin nüzul sebebiyle ilgili muhtelif rivayetler mevcuttur; fakat tüm rivayetlerdeki ortak tema bazı Müslüman erkeklerin Allah yolunda atacak­ları adıma hane halkı tarafından duygusal saiklerle engel olunmasıdır. Bkz. Taberi, Camiu'l-Beyan, XII. 117-118; Vahidi, el-Vasit, IV. 308; İbn Atıyye, el­Muharrerü '/-Veciz, V. 320; Ebü'l-Ferec Cemfilüddin Abdurrahman b. Ali İbnü'l­Cevzi, Zadü'l-Mesir, Beyrut 1987, VIII. 284; İbn Kesir, Tefsiru'l-Kur'an, ıv. 376. 48 Kurtubi, el-Cami', VII. 251, XVIII. 94; Ebü'l-Abbas Şihabüddin Semin el­Halebı, Umdetü'l-Huffaz, Beyrut 1993, III. 239. 
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kafirlerle savaşması noktasında kadınlar ve çocukların zayıf hal­
ka konumunda olmasıdır. 

Birçok klasik tefsir kitabında Al-i İmran 3 / 14. ayette ilk olarak 
kadından söz edilmesi, onun güçlü şehvetine ve fitne olma özel­
liğine bağlandığı gibi zina fiiliyle ilgili cezayı düzenleyen Nur 
24 / 3. ayete "ez-zaniyetü" (kadın zinakar) kelimesiyle başlanma­
sı da yine kadının şehvetine, akıl noksanlığına ve aynı zamanda 
zina fiilinde başrol oynamasına ve davetkar tavrına bağlanmış­
hr.49 Buna mukabil diğer bazı tefsir eserlerinde, söz konusu aye­
te "ez-zaniyetü" (kadın zinakar) kelimesiyle başlanmış olması 
kadın cinsinin fettanlığıyla değil, Kur'an'ın nüzul dönemindeki 
toplumsal durumla ilişkilendirilerek açıklanmışhr. Bu açıklama­
ya göre söz konusu dönemde kadınların zinası daha yaygındı 
(kdne fi zdlike'z-zemeni zina'n-nisdi efşd). Önde gelen Arapların fu­
huş sektöründe çalışan cariyeleri vardı. Kimi cariyeler evlerinin 
kapısına flamalar asar ve bu işi açıktan yaparlardı.50 

Bu açıklama isabetlidir; çünkü gerek hadis ve tefsir kitap­
larında gerek İslam öncesi Arap tarihiyle ilgili eserlerde yer 
alan bilgiler cahiliye döneminde fuhşun çok yaygın olduğunu, 
bilhassa cariyelerin fuhuş sektöründe sermaye olarak kullanıl­
dığını göstermektedir. Aynca, o dönemde cinsel ahlaksızlık de­
nebilecek türden ilişkilerin adeta normalleştiği de kaynaklarda 
zikredilmektedir. Mesela, Hz. Aişe' den nakledilen bir hadisteki 
ifadelere göre cahiliye devrinde bir kadının beş-on erkekle iliş­
kiye girdiği olurdu. Kadın hamile kalıp doğum yaphktan bir­
kaç gün sonra vaktiyle cinsel ilişkiye girdiği erkekleri yanına 
çağırhrdı. Erkekler bir araya geldiğinde kadın, "Bildiğiniz gibi 
bu çocuğun dünyaya gelme sebebi sizsiniz" diye söze başlar ve 
ardından istediği kişinin ismini zikrederek, "Çocuk sendendir" 
derdi. Bunun üzerine o kişi ister istemez çocuğu kendi nesebine 
ilhak ederdi;51 fakat çocuk kız olduğunda nesebe ilhak hususun­
da problem çıkardı.52 

49 Bkz. Nasıruddin Ebu Said Katli el-Beyzavi, Envdru 't-Tenzil, Beyrut 2003, il. 115; Ebu Hayyan, el-Bahru 'l-Muhit, VIII. 7; Ebüssuud, İrşddü'l-Akli 's-Selim, VI. 104. Bu yorum İbn Aşur (ö. 1973) gibi bazı çağdaş müfessirlerce de ter­cihe şayan bulunmuştur. Bkz. Muhammed Tahir İbn Aşur, et-Tahrir ve 't­Tenvır, Tunus 1984, XVIII. 146. 50 İbn Atıyye, el-Muharrerü'l-Veciz, IV. 161; Kurtubi, el-Cami', XII. 107. 51 Buhari, "Nikah" 36. 52 Ebü't-Tayyib Muhammed el-Azimabadi, Avnü'l-Ma'bud, Medine 1968, VI. 264. 
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İlginçtir, müfessirler birçok konuyla ilgili ayetleri Kur'an'ın 
kendi tarihsel vasatında olup bitenlere ab.fta bulunarak açıkla­
ma yoluna giderken, kadından söz eden ayetlerin tefsirinde ço­
ğunlukla tarih-üstücü bir yaklaşımla genelleme yapmayı tercih 
etmişlerdir. Mesela, Hz. Yusuf ile Mısır Azizi'nin (Potifar) kansı 
arasında yaşanan olaylar bağlamında zikredilen, "Muhakkak ki 
siz kadınların fendi müthiştir" (Yusuf 12/28) ifadesi, ayartma 
ve aldatma hususunda kadınların şeytandan daha becerikli ol­
dukları tarzında izah edilmiş ve bu izaha Ebu Hüreyre'den (ö. 
58 / 678) gelen, "Kadınların tuzağı, şeytanın tuzağından daha 
müthiştir" şeklindeki hadis rivayeti eklenmiştir . 

Bu bağlamda Kurtubi, Nisa 4/ 76. ayette, "Muhakkak ki şey­
tanın tuzağı pek zayıfhr" buyurulmasına mukabil, Yusuf 12/28. 
ayette "Muhakkak ki siz kadınların fendi müthiştir" buyurul­
duğunu, dolayısıyla kadınların şeytandan daha tehlikeli olduğu 
gerçeğinin bizzat Allah tarafından beyan olunduğunu söylemiş; 
fakat bu arada "inne keydekünne azim" (Muhakkak ki siz kadın­
ların fendi müthiştir) sözünün Allah'a ait olmadığına da işaret 
etmiştir.53 Alusi (ö. 1270/ 1854) ise Kurtubi'nin bu tuhaf istidlali­
ni ismen zikretmediği bir alime nispet etmiş ve o alimin, "Kadın­
lardan korktuğum kadar şeytandan korkmuyorum" şeklinde bir 
sözünü naklettikten sonra bu istidlalin doğruluğunu teyit me­
yanında, "Şeytan gizli kapaklı şekilde ayartır; kadınlar ise bu işi 
ayari beyan şekilde yapar"54 demiştir. 

İbn Acıbe (ö. 1224/ 1809) gibi bazı müfessirlerce de zikre de­
ğer görülen bu izahtan farklı olarak,55 Fahreddin er-Razi, "Allah 
insanoğlunu zayıf yaratmıştır. Böyleyken nasıl olur da kadının 
tuzağı çok müthiş diye tavsif edilir. Keza erkeğin fendi kadının 
fendinden daha baskın olduğu halde böyle bir tavsif nasıl izah 
edilebilir?" tarzında bir soruya şöyle cevap verilebileceğini be­
lirtmiştir: "İnsanın yaratılışı melekler, gökler ve gezegenlerin ya­
ratılışlarına nispetle zayıftır. Kadınların fendi ise [ daha güçlü bir 
yaratılışa sahip olan] erkeklerin fendinden daha müthiştir. Bu iki 
ifade arasında bir çelişki yoktur. Aynca, kadınlar ayartma husu­
sunda erkeklerin sahip olmadığı hile ve tuzaklara sahiptir. Bu 

53 Kurtubi, el-Cıimi', IX. 115. 
54 Ebü's-Sena Şihabüddin Mahmud el-Alusı, Ruhu 'l-Meıini, Beyrut trs., VI. 415. 
55 İbn Adbe, el-Bahru'l-Medid, III. 272. 
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yüzden, onların hile ve tuzakları karşıt cinsi ayartma hususunda 
utanca yol açar ve fakat erkeklerde böyle bir durum söz konusu 
olmaz."56 

Aslında bu yorum, "erkeğin elinin kiri, kadının boynuna geçi­
rin ipi" sözüyle özetlenebilir. Nitekim günümüz toplumunda da 
egemen olan anlayışa göre ırz, namus, iffet gibi ahlakı değerler 
kadının hanesine kodlanmıştır. Bu kodlama uyarınca söz konusu 
değerlerin muhafazası kadına, kadının bekçiliği ise erkeğe aittir. 
Ahlaki bekçiliği onur, haysiyet ve şeref kodlarıyla da pekiştirilen 
erkek için, kadının bir tehlike ve tehdit unsuru olarak tasavvur 
edilmesi gayet tabiidir(! ) .  

Kadın: Zayıflık ve Noksanlık 
Kadın cinsi, erkeğe nispetle daha naif ve nazik, daha hassas 

ve kırılgan bir tabiata sahiptir. Ancak bunlar birer kusur ve ek­
siklik değil, yaratılış özellikleridir. Hatta kadını kadın yapan, 
onu cins-i latif kılan hususiyetlerdir. Ne var ki kadının doğasıyla 
ilgili bu özellikler bazı ayetlerin tefsirinde birer kusur ve eksiklik 
olarak zikredilmiştir. Mesela, Fahreddin er-Razi, Allah'ın kud­
ret ve lütfunun bir göstergesi olarak insanların erkek-dişi ola­
rak çift yaratıldığı ve çift yaratmadaki maksadın iki karşıt cinsin 
birbirinde huzur ve dinginlik bulması şeklinde açıklandığı Rum 
30 / 21. ayetin tefsirinde, "Bu ayet kadınların yaratılışının tıpkı 
hayvanlar, bitkiler ve diğer faydalı şeylerin yaratılmasıyla aynı 
olduğunun delilidir. Dahası, bu ayet, 'Allah yeryüzündeki her 
şeyi sizin için yarattı' (Bakara 2 / 29) mealindeki ayetle aynı ma­
naya işaret eder. Bu demektir ki kadınlar kulluk ve mükellefiyet 
için yaratılmamıştır" şeklinde bir ifade serdettikten sonra şunları 
eklemiştir: 

Kadınların yaratı lması biz erkeklere lütfedilen bir nimet­
tir. Onlar biz erkekler için yaratılmıştır. Kadınların bizim 
için yaratı lması ve mükellef kı l ınması ,  onlara biz erkekle­
rin mükellefiyeti gibi bir mükellefiyet yüklendiğine deği l ,  
[Allah' ın] bize yönelik n imetini tamamına erdirmeyi gös­
termeye yönel iktir. Bu hem naki l/nass, hem hüküm/hik­
met hem de mana/il let açısından böyledir. Nakli deli l bu 56 Fahreddin er-Razi, Mefiitihu'l-Ğayb, XVIII. 100. 
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ve benzeri mealdeki ayetlerdir. Hükme/hikmete gelince, 
kadın cinsi erkeğin mükellef kılındığı birçok şeyle mükel­
lef kı l ınmamıştır. Bu konudaki i l let de şudur: Kadın, yara­
tı l ış itibariyle zayıf, kırılgan ve aynı zamanda ahmaktır. Bu 
yüzden, kadın çocuğa benzer. Çocuk mükellef tutulmaz. 
Binaenaleyh, kadının mükellefiyete ehil olmaması gerekir. 
Fakat şu da var ki onlar mükellef kı l ınmasaydı Allah' ın biz 
erkeklere yönelik nimeti tamamlanmış olmazdı .  Sonuçta, 
mükellef kı l ındı lar ki her bir kadın azaptan korksun ve ko­
casına itaat edip haramdan sakınsın .  Kadınlar bu şeki lde 
mükellef kı l ınmasaydı kesinl ikle fesat zuhur ederdi.57 

Ortaçağ Avrupası'ndaki "Kadının ruhu var mı yok mu?" tar­
hşmasına damgasını vuran zihniyeti hahrlatan bu ilginç yoru­
mun özeti şudur: Kadın aslında bir insan değil, tek başına gerçek 
insanı temsil eden erkeğin istifadesi için yarahlmış olan hayvan­
lar, bitkiler ve sair faydalı şeyler gibi bir metadan ibarettir. Kadı­
nın görece mükellefiyeti ise erkeklerin bu metadan ağız tadıyla 
faydalanması içindir. 

Bazı klasik tefsir kitaplarında, müşrik Arap erkeklerin kız 
çocuk sahibi olmaktan nefret ettiklerini, bununla birlikte erkek 
çocukları kendilerine, hor-hakir görüp insan yerine koymadık­
ları kız çocuklarını da Allah' a layık görmekten utanıp sıkılma­
dıklarını anlatan Zuhruf 43 / 15-17. ayetlerin ardından gelen ve 
gerçekte müşrik zihniyeti tasvir eden, "Demek şimdi ben süs­
püs içinde büyütülecek/büyüyecek, büyüdüğünde ise kendini 
ifade etmekten bile acze düşecek bir çocuk (kız çocuk) sahibi 
oldum!' diye söylenir durur" mealindeki ayette kız çocuğuna 
atfedilen özellikler müfessirlerin çoğunluğu tarafından Allah'ın 
tavsifi olarak kabul edilmiş, dolayısıyla bu ayet de erkeğin üstün 
ve değerli, kadının düşük seviyeli ve değersiz olduğu kabulüne 
mesnet gösterilmiştir. Mesela, Fahreddin er-Razi bu ayetin tefsi­
rinde şunları zikretmiştir: 

Ayetteki "süs-püs içinde büyütülecek/büyüyecek" (eve 
men yüneşşeü fi'/-hi/yetı) ifadesinde, kızların/kadınla­
rın eksikliğine dikkat çeki lmek istenmiştir. Zira süs-püs 
içinde büyütülen kimse, zatı itibariyle eksik olur. Çünkü 57 Fahreddin er-Razi, Mefıitihu'l-Ğayb, XXV. 97. 
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onun zatında böyle bir eksiklik olmasaydı ,  süslerle ken­

dini  tezyin etme ihtiyacı duymazdı. Allah kızların/kadın­

ların noksan hallerin i  bir diğer şekilde beyan etmek üze­

re, "Kendini ifade etmekten aciz" buyurmuştur. Bu i lahi 

beyanda kastedi len mana, kız/kadın cinsinin münakaşa 

ve münazaraya girmek durumunda kaldığında kendi me­

ram ve maksadını ifade edemeyip acze düşmesidir. Bu 

acziyetin sebebi , kız/kadın cinsinin di l  becerisine sahip 

olmaması,  akl ın ın kıt ve aynı zamanda tabiatı gereği ap­

tal/ahmak olmasıdır. Bu sebeple, "Kadın,  hüccetin i  orta­

ya koymak isteğiyle konuştuğunda, çoğu zaman kendi 

aleyhine hüccet olacak şeyleri söyler" deni l i r. İşte bütün 

bunlar, kadının tam manasıyla eksik olduğunu gösterir. 

Hal böyleyken, kızlan Allah'a izafe edip O'nun çocukları 

olduğunu söylemek akıl karı mıdır?!58 

Fahreddin er-Razi'ye göre Allah' a -haşa-bir çocuk izafe etmek 
söz konusu olsa, o çocuğun erkek olması gerekir. Çünkü erkek, 
kadından mutlak üstündür. Yok, eğer biz kalkıp, "Allah kız ço­
cukları kendisine evlat edindi, erkek çocukları da kullarına verdi" 
dersek, bu söz, "Kulun durumu Allah' ın durumundan daha üstün 
ve mükemmeldir" anlamına gelir. Fakat böyle bir düşünce aklın 
bedaheti uyarınca reddedilir.59 öte yandan, bu ayet süslenmenin 
kadınlar için mubah, erkekler için haram olduğuna delalet eder. 
Çünkü Allah süslenmeyi ayıp ve noksanlığı mucip bir hususiyet 
olarak göstermiştir. Erkeğin süslenip püslenmeye çalışması, ken­
dini rezil-rüsva etmesiyle eşdeğerdir. Oysa rezillik Müslüman er­
kek için haramdır. Çünkü Rasfilullah, "Mü'minin kendisini rezil­
rüsva etmesi caiz değildir" buyurmuştur. Erkeğin süsü, Allah' a 
taat yolunda sabretmek ve takva ziynetiyle süslenmektir.60 

Halk arasında kullanılan, "Kadından Müslüman olmaz; bi­
lakis kadın Müslümana lazımdır'' sözüyle örtüşen bu anlayış 
diğer birçok müfessir tarafından da benimsenmiştir. İbn Adil (ö. 
880/1476'dan sonra) ve Hatı'b eş-Şirbini (ö. 977 /1570) gibi mü­
fessirler Zuhruf 43 / 18. ayetin tefsirinde, Fahreddin er-Razi'nin 

58 Fahreddin er-Razi, Mefatıhu'l-Ğayb, XXVII. 174. 59 Fahreddin er-Razi, Mefatıhu'l-Ğayb, XXVII. 173. 60 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, XXVII. 174. 
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görüşlerini özetleyerek nakletmiş,61 Beyzavi, İbn Cüzey, Nesefi, 
Ebu Hayyan el-Endelüsi, Ebüssuud, İbn Acı"be, Şihabüddin el­
Aıusi gibi diğer birçok müfessir ise kadının akıl ve/ veya fikir nok­
sanlığından söz etmişlerdir.62 Sonuçta, müfessirlerin hemen hep­
si söz konusu ayette kadına atfedilen süs-püs içinde yetişme ve 
kendini savunmadan acze düşme ifadelerini Allah' a izafe ederek 
kadının bizzat Allah tarafından eksik bir varlık olarak görüldüğü 
neticesine ulaşmış ve bu eksikliği akıl-fikir noksanlığına bağlamış­
lardır. Halbuki söz konusu ayetin öncesi ve sonrası dikkate alın­
dığında, kadına atfedilen özelliklerin Allah tarafından değil, kız 
çocuk sahibi olduğunu duyunca öfkelenip yutkunan müşriğe ait 
olduğu ve/ veya ilgili ayette müşriklerin kızlar/ kadınlar hakkın­
daki tasavvurunun ifade olunduğu fark edilir. Aynca, "evemen 
yüneşşeü fi'l-hilyeti" ifadesinde kızların/kadınların değil, müş­
rikler tarafından süslenen putların kastedilmiş olması da muhte­
meldir. Nitekim Dahhak b. Müzahim (ö. 105 / 723) ve İbn Zeyd (ö. 
182/ 798) gibi müfessirlerce tercih edilen yorum bu minvaldedir.63 

Kadın: Tesettür ve Teherrüc 

Kur' an' da kadının örtünmesinin niteliği ve biçimi hakkında çe­
şitli beyanlar yer alır ve bu konuya ilişkin beyanlar cilbab, hımar, 
hicab gibi muhtelif kelimeler üzerinden yapılır. Cilbabla ilgili ola­
rak Ahzab 33 / 59. ayette şu ifadeler yer alır: "Ey Peygamber! Eşle­
rine, kızlarına ve müminlerin hanımlarına söyle, dışarı çıkacakları 
zaman cilbablarına bürünsünler. Onların [hür kadınlar olarak] ta­
nınmaları ve dolayısıyla tacize uğramamaları açısından en uygun 
giyinme tarzı budur. Allah çok affedici, çok merhametlidir." 

Klasik tefsir kitaplarının hemen hepsinde yer alan bir dizi 
rivayete göre bu ayetin nüzul sebebi özetle şudur: Medine dö­
neminde cariyeler (geceleyin) sokağa çıkar ve bazı erkekler laf 

61 Ebu Hafs Siracüddin Ömer İbn Adil, el-Lübab fi Ulumi'l-Kitab, Beyrut 1998, XVII. 243; Hab'b eş-Şirbini, es-Sir.icü'l-Münir, m. 660. 62 Beyzavi, Envaru't-Tenzil, II. 370; Ebü'l-BerekatAbdullah b. Ahmed en-Nesefi, Medarikü't-Tenzil, Beyrut 1988, m. 115; Ebü'l-Kasım İbn Cüzey el-Kelbi, et­Teshil li Ulumi't-Tenzil, Beyrut 2005, IV. 49; Ebu Hayyan, el-Bahru'l-Muhit, IX. 363; Ebüssuud, İrşadü'l-Akli's-Selim, VII. 312; İbn Acı'be, el-Bahru'l-Medid, VII. 9; Alusi, Ruhu'l-Meani, Beyrut 2005, Xill. 70. 63 Bkz. Taberi, Camiu'l-Beyan, XI. 174; Matüridi, Te'vilatü Ehli's-Sünne, IX. 155; Ebü'l-Hasen Ali b. Muhammed el-Maverdi, en-Nüket ve'l-Uyun, Beyrut 2007, V. 220; Kurtubi, el-Cami', XVI. 48. 
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atarak onları taciz ederlerdi. Hür kadınlar da evden dışarı çıktık­
larında cariye oldukları zannedilir ve bu yüzden tacize uğrarlar­
dı. İşte bu sorun üzerine Ahzab 33/ 59. ayet nazil oldu ve ayette 
hür kadınların evden dışarı çıkarken cilbab giymeleri emredildi, 
böylelikle cariye olmadıklarının anlaşılması hedeflendi.64 

Yine çeşitli rivayetlere göre Hz. Peygamber ve muhacirler 
Medine'ye hicret ettiklerinde gündelik yaşamla ilgili ciddi zor­
luklarla karşılaşhlar. Mesela, Hz. Peygamber'in eşleri ve diğer 
muhacir kadınlar tuvalet ihtiyaçlarını karşılamak için zorunlu 
olarak dışarı çıkarlar ve fakat dışarı çıkhklarında kendilerini ca­
riye zanneden birtakım erkeklerin sözlü sataşmalarına maruz 
kalırlardı. Bu problemin ortadan kalkması, yani hür kadınların 
cariyelerden ayırt edilmesi maksadıyla nazil olan Ahzab 33 /59. 
ayette cilbab hükmü vazolundu.65 

Bu ayette geçen "cilbab" kelimesi farklı şekillerde açıklanmış­
hr. Bazı müfessirler "cilbab"ı bütün bedeni saran giysi, kadının 
örtündüğü her şey olarak izah ederken, diğer bazı müfessir­
ler bunu milhafe, mülae, izar, kamis gibi kelimelerle izah yoluna 
gitmişlerdir. Aslında dış giysi ve / veya üstlük anlamına gelen 
cilbab, başörtüsü veya başörtüsünden geniş, ridadan dar olan ve 
kadının başını ve göğsünü örtmeyi sağlayan giysi diye de izah 
edilmiştir.66 Bahis konusu ayetteki "zalike edna en yu'rafne" ifa­
desi ise klasik tefsirlerin hemen hepsinde, "Hür kadınların cilbab 
sayesinde cariye olmadıklarının anlaşılması" şeklinde izah edil­
miştir. Buna göre cilbab, sebeb-i nüzulle ilgili rivayetlerde sözü 
edilen taciz sorununu bertaraf etmek için sadece hür kadınların 
giymekle mükellef oldukları bir kıyafettir. Cassas'ın (ö. 370/981) 
yorumuna göre ayetteki "nisfil'l-mü'minin" (müminlerin kadın­
ları) lafzının zahirinde kastedilen, sadece hür Müslüman kadın­
lardır. Binaenaleyh, cariyeler cilbab giymekle değil, giymemekle 
mükelleftir. Nitekim Hz. Ömer (ö. 23 /644) bazı cariyeleri, "Hür 
kadınlara benzemeyin" diyerek cilbab giymekten menetmiştir. 67 

64 Ebu Bekr Abdürrezzak b. Hemrnam es-San'ani, Tefsiru Abdirrezzdk, Beyrut 1999, III. 51; Ebu Bekr Ahmed b. Ali el-Cassas, Ahkamu '1-Kur 'an, Beyrut 1992, V. 245; Ebu Abdillah Muhammed b. Abdillah İbn Ebi Zemenin, Tefsiru İbn Ebi Zemenin, Beyrut 2003, II. 171. 65 Mukatil, Tefsir, III. 54-55; Taberi', Camiu'l-Beyan, X. 332; Sa'lebi, el-Keşf ve'l­Beyan, V. 132; Vahidi, el-Vasit, III. 482; Beğavi, Mealimü't-Tenzil, III. 543-544. 66 Maverdi, en-Nüket ve'l-Uyun, IV. 423-424; Hatib eş-Şirbini, es-Siracü'l-Münir, III. 339; İbn Cüzey, et-Teshil, III. 265; Ebüssuud, İrşadü'l-Akli 's-Selim, VI. 504. 67 Cassas, Ahkamu'l-Kur 'an, V. 245; İbn Ebi Zemenin, Tefsir, II. 171. Cilbab giyme emrinin cariyeleri değil, hür Müslüman kadınlan ilgilendirdiği hususunda 
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Sonuç olarak denebilir ki klasik tefsir kitaplarındaki yorum­
lar cilbabla ilgili hükmün Kur' an' ın nazil olduğu dönemin Arap 
toplumunda hür Müslüman kadınların itibarlarını korumaya 
yönelik bir düzenleme olduğu noktasında birleşmektedir. Bu 
düzenlemeyle birlikte köle statüsündeki kadınlar (cariyeler), hür 
kadınlardan tefrik edilmiş ve sonuçta hür kadınlar, toplumsal 
statülerini simgeleyen cilbabları sayesinde tacizden kurtulmuş­
lardır. 

Cilbabın toplum içerisinde hür kadınların tanınmalarını sağ­
layan ve onları tacizden koruyan simgesel bir üniforma işlevi 
görmesi, bize o dönemin Arap toplumundaki hakim değer yar­
gılan hakkında ilginç ipuçları vermektedir. Bu ipuçlarından biri, 
dönemin Arap toplumunda cariyelerin hem fuhuşla ilgili kötü 
bir şöhrete sahip oldukları, hem de hür kadınlara nispetle sa­
hipsiz ve savunmasız konumda bulunduklarıdır. Kuşkusuz bu 
durum, cariyelerin toplum içerisinde alınıp satılan bir mal mu­
amelesi görmelerinden kaynaklanmakta ve bu muamele onların 
cinsel meta olarak kullanılmasına da imkan tanımaktadır. Nite­
kim Fahreddin er-Razi'nin Nur 24/31 .  ayet münasebetiyle kay­
dettiği şu ilginç ifadeler bunu teyit etmektedir: 

[Alimler] ayetteki "Kendi l iğinden görünen yerler dışında 
ziynetlerini göstermesinler" ifadesinin sadece hür kadın­
larla sınırl ı olduğu konusunda ittifak etmişlerdir. Kaldı ki 

söz konusu ifadede bu mananın kastedildiği açıktır. [Esa­
sen] cariye bir maldı r. Dolayısıyla al ın ıp satı l ırken incele­

nip araştırılmalıdır. Bu da ancak ona iyice bakı lmasıyla 

olur. Fakat hür kadın lar için böyle bir şey söz konusu de­

ği ldir. 68 

Kadınların örtünmesiyle ilgili hükümlerden biri de Nur 
24/31 .  ayette yer alır. Bu ayette mealen, " [Ey Peygamber!] 

İslam alimlerinin görüş birliğine vardığı kaydedilir. Hz. ômer'in cilbabla başını örtmüş bir cariyeye fiilen müdahale ederek başını açtırması fakihler arasında kayda değer bir itiraz ve tartışma konusu olmamıştır. Buna mukabil İbn Hazın (ö. 456/1064) örtünme konusunda hür kadın ile cariye arasında fark bulunmadığını savunmuş, bu görüş İbn Teymiyye (ö. 728/1328) gibi bazı alimlerce de isabetli bulunmuştur. Bkz. H. Yunus Apaydın, "Tesettür", 
DİA, İstanbul 2011, XL. 541. 68 Fahreddin er-Razi, Mefatihu 'l-ğayb, XXIII. 179. 
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Mümin kadınlara da söyle, onlar da gözlerini harama bakmak­
tan sakınsınlar; iffetlerini korusunlar. Zorunlu olarak görünenler 
dışında ziynet yerlerini de açmasınlar; [örfe göre görünmesinde 
sakınca olmayan el ve yüz gibi uzuvları dışında güzellik ve çe­
kiciliklerini teşhir etmesinler] .  Başörtülerini de göğüs ve gerdan­
larını kapatacak şekilde örtsünler. Boy-bos, endam güzelliklerini 
göstermesinler" denildikten sonra, ziyneti gösterme yasağından 
istisna edilen kimseler sayılmışhr. Ayette geçen "hımar" kelimesi 
birçok klasik tefsirde, "yakaya kadar uzanan başörtüsü" şeklin­
de izah edilmiştir.69 Aynca, erken döneme ait bazı tefsir kitap­
larında hımar (başörtüsü) ile ilgili bu ayetin -hpkı cilbab konu­
sunda olduğu gibi- hür kadınların cariyelerden ayırt edilmesini 
sağlamak için nazil olduğu da ileri sürülmüştür.70 

Başörtüsü ayetinde geçen ve gizlenmesi emredilen ziynet, dış 
(zınet-i zahire) ve iç (zınet-i bahne) olmak üzere iki kısımda de­
ğerlendirilmiştir. Bununla birlikte dış ve iç ziynetin neler oldu­
ğu hususunda ihtilaf edilmiştir. Abdullah b. Abbas (ö. 68/688), 
Abdullah b. Mes'-0.d (ö. 32/ 653), Katade b. Diame (ö. 117 /735), 
Dahhak b. Müzahim (ö. 105/723), Hasen el-Basri (ö. 110/ 728) ve 
Said b. Cübeyr (ö. 94/713[?]) gibi sahabe ve tabiin müfessirleri 
dış ziyneti elbise, sürme, yüzük, yüz ve el gibi muhtelif şekillerde 
açıklamışlardır.71 Fakat Abdullah b. Mes'-0.d'a atfedilen "elbise" 
açıklaması pek kabul görmemiş, buna mukabil Hasen el-Basri ve 
Said b. Cübeyr'in "yüz ve eller" şeklindeki açıklaması Hanefi ve 
Maliki gelenekte tercihe şayan bulunmuştur. Şafii ve Hanbeli ge­
lenekte ise ağırlıklı görüş, el ve yüz dahil, kadının tüm bedeninin 
avret olduğu yönünde oluşmuştur. İç ziynet ise genellikle küpe, 
gerdanlık, bilezik, halhal gibi şeylerle açıklanmışhr.72 

Öte yandan, ilgili ayette iç ziyneti gösterme yasağının istis­
naları koca, baba, oğul, kayınpeder, üvey oğullar, kadının erkek 
kardeşleri, yeğenleri, kadınlar, kadının sahip olduğu köleler, 
cinsel arzusu kalmamış erkekler ve kadınların cinselliğini an­
lama seviyesinde olmayan çocuklar diye sıralanmışhr. Burada 

69 Tabersi, Mecmau'l-Beyan, VII. 192; Kurtubi, el-Cami', XII. 153. 70 Hevvari, Tefsir, m. 174; İbn Ebi Zemenin, Tefsir, il. 57. 71 Taberi, Camiu'l-Beyan, IX. 303-306; Maverdi, en-Nüket ve'l-Uyun, IV. 91; Sa'lebi, el-Keşf ve'l-Beyan, IV. 368; İbnü'l-Cevzi, Zadü'l-Mesir, VI. 31; Tabersi, Mecmau'l-Beyan, VII. 192; Kurtubi, el-Cami', XII. 152. 72 Apaydın, "Tesettür", DİA, XL. 540. 
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sayılan gruplar arasında yer alan kölelerin erkek olsalar bile 
efendisi konumundaki kadının iç ziynetini görmesinde sakınca 
olmadığı belirtilmiştir. Hz. Aişe (ö. 58/ 678) ve Ümmü Seleme'ye 
(ö. 62/ 681) isnat edilen bu görüşün yanı sıra Abdullah b. Abbas 
ve Malik b. Enes'ten (ö. 179 / 795), "Bir erkek kölenin, efendisi 
olan kadının saçlarına bakmasında sakınca yoktur" tarzında bir 
görüş de nakledilmiştir. Bu bağlamda bir kadının erkek kölesi­
nin yanında göbekle diz kapağı arasındaki yerleri açık tutabi­
leceği bile söylenmiştir.73 Buna mukabil Abdullah b. Mes'ud, 
Said b. el-Müseyyeb (ö. 94/ 713), İbn Sırın (ö. 110/ 728) ve Ebu 
Hanife ( ö. 150 / 767) gibi alimler, "ayette sözü edilen köleler­
den maksat erkek köleler değil, cariyelerdir. Binaenaleyh, erkek 
köle kadın efendisinin saçına bakamaz" şeklinde bir görüş bil­
dirmiş74 ve bu görüş Zemahşeri (ö. 538 / 1144) ve İbnü'l-Cevzi 
(ö. 597 / 1201) gibi müfessirlerce de tercih edilmiştir.75 Ancak 
Sa'lebi (ö. 427 / 1035), Vahidi (ö. 468 / 1076), Fahreddin er-Razi (ö. 
606 / 1210), Kurtubi (ö. 671 / 1273} gibi diğer birçok müfessir "ma 
meleket eymanühünne" ifadesinin hem erkek hem kadın köleyi 
kapsadığı görüşünü benimsemiştir.76 

"Teberrüc" meselesine gelince, Ahzab 33 /32-33. ayetlerde 
Hz. Peygamber'in eşlerine şöyle hitap edilmiştir: "Ey Peygam­
ber hanımları! Siz herhangi bir kadın konumunda değilsiniz. 
Peygamber hanımına yakışır bir tutum içinde olmak isterseniz, 
yabancı erkeklere karşı edalı bir üslupla konuşmayın. Aksi hal­
de, kalbi temiz olmayan kişiler yanlış ümide kapılabilirler. Bu 
yüzden, her zaman sade/ doğal bir tarzda konuşun. [Dışarı çık­
mayı gerektiren bir durum olmadıkça] evlerinizde oturun. Eski 
cahiliye devrinde olduğu gibi, süslenip püslenerek sokağa çık­
mayın. Namazı hakkıyla kılın; zekalı verin; Allah'a ve elçisine 
her daim itaat edin." 

Bu ayetlerdeki hükümler çoğu müfessir tarafından Hz. Pey­
gamber ve onun eşlerine münhasır şekilde izah edilmiştir. Buna 
mukabil fıkıhçı kimlikleriyle tanınan Ebu Bekr İbnü'l-Arabi (ö. 

73 Ebft Bekr Muhammed b. Abdillah İbnü'l-Arabi, Ahk.imu'l-Kur'iin, nşr. Mus-tafa Abdülkadir Ata, Beyrut 1988, III. 387-389; İbn Adil, el-Lübiib, XIV. 358. 74 İbn Adil, el-Lübiib, XIV. 358; Fahreddin er-Razi, Mefiitihu'l-Ğayb, XXIII. 181. 75 Ebü'l-Kasım Mahmud b. ômer ez-Zemahşeri, el-Keşşaf an Hak.iiki Ğaviimizi't­Tenzil, Beyrut 1977, ili. 62; İbnü'l-Cevzi, Ziidü'l-Mesir, VI. 33. 76 Sa'lebi, el-Keşf ve'l-Beyiin, IV. 368; Vahidi, el-Vasit, ili. 316; Kurtubi, el-Ciimi', XII. 155. 
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543/ 1148) ve Kurtubi gibi müfessirler hükmü genele teşmil et­
mişler; aynca, tüm Müslüman kadınların ev merkezli yaşamala­
rı gerektiğini özellikle belirtmişlerdir. Kurtubi'nin izahına göre 
Ahzab 33 / 33. ayetteki emir Hz. Peygamber'in eşlerine yönelik 
olmakla birlikte diğer bütün Müslüman kadınlan da bağlar ve 
bu ayetteki "vekame fi buytltikünne" ifadesi kadınların evden 
dışan çıkmamaları gerektiği anlamını taşır. 77 

İlgili ayette yasaklanan "teberrüc"le ilgili olarak farklı gö­
rüş ve yorumlar ileri sürülmüştür. Müfessir İbnü'l-Cevzi'nin (ö. 
597 / 1201 ) aktardığı yorumlara göre "teberrüc"ten maksat; (1) 
Kadınların erkeklerle bir arada bulunmaları, erkeklerin arasına 
karışmaları (Mücahid b. Cebr); (2) Kadının kırıtarak ve salına­
rak yürümesi (Katade b. Diame); (3) Kadının kibir-kurum sata­
rak yürümesi (İbn Ebi Necih); (4) Kadının dekolte denebilecek 
bir giysiyle arz-ı endam etmesi (Kelbi); (5) Kadının başörtüsünü 
gelişigüzel bağlaması ve gerdanının açıkta kalması (Mukatil b. 
Süleyman); (6) Kadının pahalı elbise giymesi ve fakat bu elbise­
nin bedeni örtmemesi (Ferra.).78 

Bu bağlamda İbn Atıyye (ö. 541 / 1147) ayette yasaklanan 
"teberrüc"ün ezvac-ı tahiratın (Hz. Peygamber'in eşleri) içine 
doğdukları ve kültürel ikliminde yetiştikleri cahiliye toplumun­
daki kadınlara özgü davranışlara karşılık geldiğini söylemiştir.79 

Kurtubi ise konuyla ilgili tüm yorumlan kapsayıcı olarak nitelen­
dirdiği görüşünü, "teberrücten maksat, cahiliye devrindeki kadın­
lar gibi salınarak yürümek, güzelliklerini erkeklere teşhir etmektir 
ki bu tür davranışlar şer' an caiz değildir" diye ifade etmiş ve so­
nunda konuyu şöyle özetlemiştir: "Kadınlar evlerinde oturmalı, 
dışan çıkmamalıdır. Ancak zaruri bir ihtiyaç başgösterdiğinde, 
süslenmeksizin ve tam tesettürlü olarak dışan çıkmalıdırlar."80 

77 Kurtubi, el-Cami', XIV. 117. Ahzab 33/33. ayetteki "vekame" kelimesi farklı şekillerde okunmuştur. Aynca, kelimenin anlamına dair iki farklı görüş ileri sürülmüştür. Bunlardan ilkine göre kelime "istikrar, oturma" anlamındadır; ikincisine göre ise "karartü bihl aynen" ifadesindeki gibi, "göz aydınlığı, sevinç ve mutluluk" manasını taşır. Nehhas (ö. 338/950) ikinci görüşü gü­zel diye nitelendirmiş (Bkz. Ebu Ca'fer Ahmed b. Muhammed en-Nehhas, İ'rabü'l-Kur 'an, Beyrut 1988, II. 313-314); fakat Şevkani (ö. 1250/1834) keli­menin Ahzab 33/33. ayetteki anlam ve kullanımının evde oturmakla ilgili olduğıınu söylemiştir. Bkz. Şevkani, Fethü'l-Kadır, iV. 278. 78 İbnü'l-Cevzi, Zadü'l-Mesir, VI. 380-381. 79 İbn Atıyye, el-Muharrerü '!-Veciz, iV. 384. 80 Kurtubi, el-Cami', XIV. 117. Ebu Bekr İbnü'l-Arabi de "vekame fi buyuti­künne" ifadesinin tefsirinde şöyle bir anekdot aktarmıştır: "Ben dünya üzerinde bin küsur beldeye uğradım, ama bu beldelerin hiçbirinde Hz. 
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Hz. Peygamber'in eşlerinden bir talepte bulunulması ve/ 
veya herhangi bir meselenin sorulması söz konusu olduğun­
da bunun yüz yüze şekilde değil, bir perde (hicab) arkasından 
dile getirilmesi emrini içeren Ahzab 33 / 53. ayetin yorumunda 
da müfessirlerin çoğu, konuyu Hz. Peygamber'in eşleri özelin­
de izah etmişler, buna mukabil fakih müfessirler buradaki emri 
de genele teşmil cihetine gitmişlerdir. Mesela, Ebu Bekr İbnü'l­
Arabi ve Kurtubi bu ayetin tefsirinde, "Kadın bedeniyle ve se­
siyle büsbütün avrettir. Bu avretin izhar edilmesi caiz değildir. 
Fakat zaruret ve zaruri bir ihtiyaç ortaya çıkhğında durum de­
ğişir. Bu zaruri ihtiyaç ise kadınla ilgili bir şahitlik veya kadının 
bedeninde ortaya çıkan bir rahatsızlık yahut cevabı ancak kadın­
dan alınabilecek bir soru olabilir"81 demişlerdir . 

Kurtubi, Lokman 31 / 6. ayette geçen "lehve'l-hadis" tabirine 
yüklediği anlam çerçevesinde kadın şarkıcı dinlemenin hük­
müyle ilgili olarak da Ebu Bekr İbnü'l-Arabi'nin şu ifadelerini 
nakletmiştir: "Kişinin kendi cariyesinden şarkı dinlemesi caiz­
dir. Çünkü böyle bir cariyenin şarkısını dinlemede ne zahiren 
ne bahnen o kişiye haram olacak bir husus söz konusu değildir. 
Hal böyleyken o cariyenin sesinden haz duyması niçin yasak 
olsun ki?! Mamafih, kadının erkeklerin karşısında açılıp saçıl­
ması, mahremiyet perdesinin yırhlması ve çirkin sözlere kulak 
verilmesi caiz değildir. Şayet bu sınırlar aşılır ve helal olmayacak 
işler yapılırsa, o zaman böyle bir iş en başından yasaklanır ve 
kökünden sökülüp ahlır." Bu konuda [Şafii fakih] Ebü't-Tayyib 
et-Taberi (ö. 450/1058) de şunları söylemiştir: "Şafii mezhebine 
mensup alimler, mahrem olmayan bir kadından şarkı dinlemeye 
cevaz vermemişlerdir. Bunun caiz olmadığı hususunda şarkı­
cı kadının hür veya cariye olması fark etmez. İmam eş-Şafii (ö. İbrahim'in ateşe ahldığı yer olan Nablus'un kadınlan kadar kendini sakınan ve iffetini koruyan bir kadın zümresine rastlamadım. Nablus'ta birkaç ay kaldım ve gündüz vakti sokakta -Cuma günleri hariç- bir tek kadına rastla­madım. Cuma günü geldiğinde kadınlar evlerinden dışarı çıkıyor ve hatta mescit onlarla dolup taşıyordu. Namaz sona erince kadınlar cemaati derhal evlerinin yolunu tutuyor ve bir dahaki cumaya kadar dışarıda bir tek ka­dın bile gözüme ilişmiyordu. Oysa diğer beldelerdeki kadınlar ziynetlerini sergilemek ve aynı zamanda her türlü fitneye davetiye çıkarmak suretiyle çarşı-pazar dolaşıyorlardı" . İbnü'l-Arabı, Ahkamu '1-Kur'iin, III. 569. 81 İbnü'l-Arabı, Ahkamu'l-Kur 'iin, III. 616; Kurtubı, el-Ciimi', XIV. 146. Ahzab 33 / 53. ayette geçen ve "perde, kapı" gibi anlamlara gelen "hicab" kelimesi, İslam toplumlarında görülen haremlik-selamlık uygulamasına da önemli bir dayanak oluşturmuştur. 
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204/ 820) de, "Kişinin kendi cariyesinden şarkı dinletmek için 
birtakım insanları bir araya toplaması düpedüz sefihliktir. Bu 
kimsenin şahitliği reddedilir" demiş, ardından daha ağır bir ifa­
deyle, böyle bir işin deyyusluk olduğunu söylemiştir.82 

Nur 24 / 60. ayette, "teberrüc"le ilgili olarak, hayızdan ke­
silmiş, yaşını başını almış kadınların siyablarını çıkarmaların­
da sakınca bulunmadığı bildirilmiş ve fakat siyabı çıkarmanın 
teberrüc, yani kadınlığını sergileme kaslı (ğayra müteberricatin 
bi-zinetin) taşımaması gerektiği de belirtilmiştir. Bu ayette ge­
çen "siyab" (elbise) kelimesi, Abdullah b. Abbas ve Abdullah b. 
Mes'ud gibi sahabi' müfessirlerce cilbab (ferace) ve rida (şal) diye 
izah edilmiş83 ve bu izah müfessirlerin çoğunluğunca da benim­
senmiştir. Bazı klasik tefsir kitaplarında ise yaşlı kadınların çı­
karmalarında sakınca bulunmayan siyabın başörtüsü olduğuna 
dair izahlara yer verilmiştir.84 

Kadın: Kamu Görevi, Şahitlik ve Miras 
Kadının yöneticilik ve hakimlik gibi görevler üstlenmesinin 

caiz olup olmadığı meselesi İslam fıkhında öteden beri tartışılmış­
hr. Temel önermeleri nasların sarih delaletlerinden ziyade, top­
lumsal kabuller ile sosyo-kültürel koşullara dayanan bu tartışma­
da aile hayalı ve kan-koca ilişkilerinden söz eden Bakara 2 /228, 
Nisa 4 / 32 ve 34 gibi ayetler birçok müfessir tarafından yöneticilik 
(imamet) ve yargıçlık {hakimlik) gibi görevlerin erkeklere mahsus 
olduğu yönündeki hakim görüşe delil gösterilmiştir. Ebu Bekr 
İbnü'l-Arabi' (ö. 543/ 1148) ve Kurtubi' (ö. 671 / 1273) gibi fakih mü­
fessirler ise Sebe halkının bir kadın tarafından yönetildiği bilgisini 
içeren Neml 27 / 23. ayeti doğrudan doğruya kadının kamu görevi 
yapamayacağı görüşüne mesnet göstermişlerdir. Ayetin tefsirine 
girişte, "Yönetimlerini kadına tevdi eden bir toplum dirlik düzen 
göremez"85 şeklindeki hadis rivayetini aktaran Ebu Bekr İbnü'l­
Arabi' bu bağlamda şunları belirtmiştir: 

82 Kurtubi, el-Cami', XN. 39. 
83 Taberi, Camiu'l-Beyan, IX. 349-350. 
84 Ebu Muhammed Abdullah b. Müslim İbn Kuteybe, Tefsiru Garibi'l-Kur 'an, 

Beyrut 1978, s. 308; İbn Abyye, el-Muharrerü'l-Vecız, IV. 195; Kurtubi, el-Cami', 
XII. 203. 

85 Buharı, "Meğazi" 82, "Fiten" 18; Tirmizi, "Fiten" 75. Bu hadisin sübut ve 
delalet yönünden tahlil ve tenkidi için bkz. Kadir Gürler, "Kadının Yöneti­
ciliği Meselesi -Bir Hadisin Okunuşu ve Eleştirisi", Dini Araştırmalar, cilt: 4, 
sayı: 11 (2001), s. 67-80; Ateş, Hadis Temelli Kalıp Yargılarda Kadın, s. 374-383. 
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Mezkur hadis, kadının halife olamayacağı hususunda ke­
sin hüküm bildiren bir nastır. Zaten bu konuda [Ehl-i Sün­
net ulemasının] görüş aynlığı da yoktur. Gerçi Muhammed 
b. Cerir et-Taberi'den kadının hakim olabileceği yönünde 
bir görüş nakledilmiştir; fakat Taberi'ye izafe edilen bu 
görüş sahih değildir. İhtimal ki bu görüş EbO Hanife'ye at­
fedilen görüşle aynı mahiyettedir. EbO Hanife'nin görüşü­
ne göre kadın şahitl ik yapabildiği hususlarda hakimlik de 
yapabi l ir; ancak bu durum kadının her konuda hakimlik 
yapabileceği anlamına gelmez. Kadın için, "Fi lan kadın 
hakim(e) olarak tayin edilmiştir" tarzında bir görev/yet­
ki belgesi de düzenlenemez. Bununla birl ikte, cinayet 
davası i le nikah akdi konusunda görevlendiri lebil ir. Fa­
kat bu görevlendirme, kadının hakem tayin edi lmesi ve 
tek bir meselede görüş bildirmesi şeklinde olur. Yoksa 
kadın kayıtsız şartsız hakimlik yapamaz. Bunun del i l i ,  
RasOlul lah' ın "Yönetimlerini kadına tevdi eden bir toplum 
dirlik düzen göremez" hadisidir. EbO Hanife ve Taberi'ye 
atfedilen görüşün muhtevası kanaatimizce bundan iba­
rettir. Hz. ômer' in bir kadını çarşı-pazar muhtesipliğiyle 
görevlendirdiğine i l işkin rivayete gelince, bu rivayet sahih 
deği ldir ve kesinl ikle itibar edilmemelidir. Dahası , bu ri­
vayet bid'atçilerin hadislere kanştırdıklan bir desiseden 
ibarettir.86 

Bu görüşler Ehl-i Sünnet alimleri nezdinde ittifakla benim­
senmiştir. Hatta bu konuda icmadan bile söz edilmiştir. Şii ge­
lenekteki görüşler de Ehl-i Sünnet'le aynı minvaldedir. Ancak 
Hariciler devlet başkanlığında cinsiyetin değil, liyakatin esas ol­
duğunu söylemişlerdir. Benzer şekilde, birçok çağdaş Müslüman 
araşhrmacı, her kamu görevi gibi, devlet başkanlığı ve hakimlik 
için de en önemli şartın liyakat olduğunu göz önünde tutarak, 
kadınların devlet başkanlığı dahil, her görevi üstlenebilecekle­
rini, imamlığın ve ordu kumandanlığının bizzat devlet başkanı 
tarafından yapılmasının gerekmediğini ileri sürmüşlerdir. Buna 
göre Hz. Peygamber'in konuyla ilgili hadisi tüm zamanlar için 
geçerli bir hüküm içermekten ziyade, kendi dönemiyle ilgili bir 
tespiti ifade etmektedir. Daha açıkçası, Hz. Peygamber, o dönem-

86 İbnü'l-Arabi, Ahk.imu'l-Kur'an, III. 482. Aynca bkz. Kurtubi, el-Cami', XIII. 122-123. 
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de bir kadın tarafından yönetilen Sasani Devleti'nin uzun süreli 
olamayacağını haber vermiş ve nitekim öyle de olmuştur.87 

Diğer taraftan, İslam tarihinde birçok kadının devlet baş­
kanlığı yapbğı malumdur. Bu kadınlardan biri, 1047-1138 yıllan 
arasında Yemen' de hüküm süren Süleyhiler hanedanlığında bir 
süre devleti idare eden Hürre es-Süleyhiyye' dir. Keza Delhi' de 
Sultan Şemseddin İltutmuş'un 1236' da ölümünden sonra devleti 
dört yıl boyunca kızı Raziye Begüm yönetmiştir. Eyyubı hüküm­
darı el-Melikü'l-Evhad Necmeddın Eyyub'un eşi Şecerüddür de 
bir süre hükümdarlık yapmış ve adına hutbe okutturup sikke 
basbrmışbr. Aynca, İran' da hüküm süren Türk Atabeyi Boz­
aba'nın eşi Zahide Hatun ile 1148-1286 yıllan arasında İran'ın 
Fars bölgesinde hüküm süren Salgurlular hanedanlığında Abiş 
Hatun da hükümdarlık yapmışbr.88 

Kadının şahitliği meselesine gelince, borç akdiyle ilgili hü­
kümleri düzenleyen Bakara 2 / 282. ayette, "Erkeklerinizden iki 
şahit bulundurun. Eğer iki erkek bulunmazsa rıza gösterece­
ğiniz bir erkek ve iki kadını şahit tutun" buyrulmuştur. Birçok 
müfessire göre iki kadının şahitliğinin ancak bir erkeğin şahitliği­
ne denk olması, kadının akıl ve / veya din açısından eksik olma­
sıyla ilgilidir.89 Buna mukabil Mukatil b. Süleyman (ö. 150/ 767), 
Taberi (ö. 301 / 923), Matüridı (ö. 333/ 944) ve Zemahşeri (ö. 
538 / 1144) gibi müfessirler bu ayetin yorumunda kadınların akıl 
ve din noksanlığından söz etmemişlerdir. 

İbn Kesir (ö. 774/ 1373) kadınlardaki akıl ve din noksanlığına, 
"Kadın aklen ve dinen eksiktir" diye özetlenebilecek hadis riva­
yetini delil göstermiştir.90 İbn Cüzey (ö. 741 / 1340) ise bu ayetin 
kafirler, çocuklar ve kadınların şahitliğini reddetme hususunda 

87 Kadının devlet başkanlığı ve hakimliği meselesi hakkında geniş bilgi ve de-ğerlendirme için bkz. Kadir Gürler, "Kadının Yöneticiliği Meselesi", s. 80-93; Hayreddin Karaman, "Kadının Şahitliği, örtünmesi ve Kamu Görevi", İsldmı Araştırmalar (Kadın Özel Sayısı), cilt: 10, sayı: 4 (1997), s. 276-278; Nejla Akkaya, "İslam Hukuku'nda Kadının Siyasi Haklan", İsldmi Araştırmalar (Kadın Özel Sayısı), cilt: 10, sayı: 4 (1997), s. 230-240; Adnan Koşum, "İslam Hukukunda Kadının Yargıçlığı Problemi", Süleyman Demirel İlahiyat Fakülte­si Dergisi, sayı: 10 (2003/1), s. 63-75. 88 M. Akif Aydın, "Kadın", DİA, İstanbul 2001, XXIV. 91. 89 Beyzavi, Envdru't-Tenzil, I. 144; Hatı1, eş-Şirbini, es-Sirıkü'I-Münir, I. 216; İbn Acibe, el-Bahru'I-Medid, 1. 279; Alusi, Ruhu'I-Meıini, XIII. 70. 90 İbn Kesir, Tefs'iru'l-Kur 'dn, 1. 335. 
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gayet sarih bir beyan içerdiğini söylemiştir.91 öte yandan, Hanefi 
mezhebine mensup müfessirler kadının şahitliğinin had cezala­
rı (limitleri ayetlerle belirlenmiş cezalar) ve kısas dışındaki her 
alanda geçerli olduğunu söylerken, 92 Şafü müfessirler kadınların 
şahitliğini mali konularla sınırlandırmışlardır.93 Buna göre de­
nebilir ki Şafii gelenekteki bakış açısına göre kadınların şahitli­
ği ilke olarak makbul değildir; mali konularda şahitlik etmeleri 
istisnai olup zaruretten mütevellittir. Hanefi gelenekteki bakış 
açısına göre ise kadınların şahitliğinin kabulü temel ilke, had 
cezaları gibi bazı konularda kabul edilmemesi istisna kategori­
sindedir. Çünkü şahitlik ehliyetinin temeli müşahede, anlayıp 
kavrama ve eda edebilme yeteneğidir; kadınlar da hpkı erkekler 
gibi bu niteliklere sahiptir. 

Ebu Bekr İbnü'l-Arabi, şahitlik meselesine, 11 Allah erkeği 
kadına alh yönden üstün kılmışhr" ifadesiyle giriş yapmış, ar­
dından bu alh hususu şöyle sıralamışhr: (1) Erkek kadının aslı/ 
esası, kadın erkeğin fer'i /uzanhsı kılınmışhr. Çünkü Allah'ın 
Kur' an' da beyan ettiği üzere kadın erkekten yarahlmışhr. (2) Ka­
dın erkeğin eğri kaburga kemiğinden yarahlmışhr. Rasülullah, 
"Kadın, erkeğin en eğri kaburga kemiğinden yarahldı. Şayet 
kadındaki eğriliği düzeltmeye kalkışırsan, onu kırarsın. Yok, 
eğer ondan istifade edeyim dersen, mevcut eğriliğiyle istifade 
edersin" demiş ve ardından da şunu eklemiştir: "Kadının kırıl­
masından maksat, boşanmasıdır." (3) Kadının dini eksiktir. (4) 
Kadının aklı eksiktir. Rasülullah, "Aklı ve dini eksik olup da 
buna rağmen aklı başında bir adamın aklını çelmeyi başarabilen 
varlık olarak bir tek siz kadınları gördüm" demiş, bunun üze­
rine kadınlar, "Dinimiz ve aklımızın eksik olmasından maksat 
nedir?" diye sorunca, Rasülullah, "Kimi vakitleri (regl sebebiyle) 
namazsız ve oruçsuz geçirenler siz kadınlar değil misiniz? Keza 
sizden birinin şehadeti bir erkeğin şehadetinin yarısı sayılmıyor 
mu?!" şeklinde karşılık vermiştir.94 (5) Kadının miras payı er­
keğin payından eksiktir. Allah, "Erkeğin miras payı iki kızın/ 

91 İbn Cüzey, et-Teshil, 1. 228. 92 Cassas, Ahk.imu'l-Kur'an, II. 231; Nesefi, Medarikü't-Tenzil, 1. 140; EbüssuO.d, İrşadü'l-Akli 's-Selim, 1. 583. 93 Beyzavi, Envaru't-Tenzil, 1. 144; İbn Kesir, Tefeiru'l-Kur'an, 1. 335. 94 Bu hadisin farklı varyantlarıyla ilgili geniş tahlil ve tenkit için bkz. Kamil Çakın, "Kadınlar ile hgili Bir Hadis ve Değerlendirilmesi", Dini Araştırmalar, cilt: 1, sayı: 1 (1998), s. 5-30. 
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kadının payı kadardır" (Nisa 4/ 11) buyurmuştur. (6) Kadının 
gücü eksiktir. Kadın savaşamaz, bu yüzden ona ganimetten pay 
aynlmaz.95 

Bu alh maddenin ardından, "İşte bütün bu hususlar hikmetli 
manalar taşır" diyen İbnü'l-Arabı, "Peki, bütün bu sayılanlar ka­
dının iradi olarak yapıp ettiği şeyler değil. Böyleyken nasıl olur 
da onun eksiklikleri kapsamında zikredilebilir?" şeklindeki ma­
nidar soruya da Eş' ariliğin mutlak güç ve kudretle özdeş Allah 
tasavvurunu özetleyen şu ilginç cevabı vermiştir: "İlahi adalet 
böyle! Allah dilediğinin konumunu alçak, dilediğininkini yük­
sek kılar. O nasıl dilerse öyle hükmeder. Dilediğini över, dilediği­
ni yerer. Yapıp ettiklerinden dolayı O'na hesap sorulamaz. Ama 
insanlara hesap sorulur. Evet, durum budur. Allah mahlukah 
farklı konumlarda yaratmış, mertebelerini farklı kılmış ve bunu 
da bize açıklamışhr. Arlık biz bunu biliyoruz, inanıp teslim 
oluyoruz."96 

İbnü'l-Arabi gibi itikatta Eş'ari mezhebine bağlı olan Fahred­
din er-Razı (ö. 606/ 1210) ise Nisa 4/32. ayetteki "ve-la tetemen­
nev ma feddalellahu bihı ba' daküm ala ba' din" ifadesine ahf 
yaparak, erkeklerin kadınlar üzerinde otorite sahibi olduğunu 
söylemiş, ardından da erkeğin üstün kadının düşük/ dun ko­
numda bulunduğunu şöyle gerekçelendirmiştir: "Bilinmelidir ki 
erkeklerin kadınlardan üstünlüğü birçok yönden hasıl olan bir 
gerçektir. Üstünlükle ilgili hususiyetlerin bir kısmı hakiki/ özsel 
sıfatlardan, bir kısmı da şer'ı/ teklifi hükümlerden müteşekkildir. 
Hakiki/ özsel sıfatlar konusunda bilinmelidir ki bu sıfatlar ilim ve 
güç olmak üzere iki hususla ilgilidir. Kuşkusuz erkeklerin akıllan 
ve bilgi birikimleri çok fazladır. Yine erkeklerin zor işleri başar­
ma kudretleri daha üst düzeydedir. İşte bu iki sebepten dolayı 
erkeklerin kadınlardan akıl, basiret ve kuvvet açısından üstünlük­
leri söz konusudur. Üstünlükle ilgili bu üç hususa şunlar da ek­
lenebilir: Genellikle okuma-yazmayı erkeklerin bilmesi, binicilik 
ve ahcılıkta erkeklerin mahir olması, peygamberler ve alimlerin 
erkekler arasından çıkması, namaz imamlığı ve devlet başkan­
lığı görevlerinin yine erkeklere ait olması, cihad, ezan, hutbe, 
itikaf, had cezalan ve kısasta yalnız erkeklerin şahitliğinin geçerli 

95 İbnü'l-Arabi, Ahkamu'l-Kur'an, 1. 335. 96 İbnü'l-Arabi, Ahkamu'l-Kur'an, I. 336. 
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olması, Şafiı"'ye göre nikahta da sadece erkeklerin şehadetinin 
makbul sayılması, mirasta pay fazlalılığı ve asabelik, gerek kas­
ten gerek hataen adam öldürmede diyet ödemekle mükellef olma, 
kasame, nikahta velayet, talak, talaktan dönüş, birden çok kadınla 
evlenme ve doğan çocukların erkeklere nispet edilmesi.. . İşte bü­
tün bunlar erkeklerin kadınlardan üstün olduğunu gösterir."97 

"Kocaların karıları üzerinde hakları olduğu gibi kadınların da 
kocaları üzerinde ma'ruf/malum hakları vardır" mealindeki ifa­
denin ardından, "Kocaların karıları üzerindeki hakları bir derece 
fazladır" (ve-li'r-ricali aleyhinne deracetün) ifadesini içeren Bakara 
2/228. ayetteki "derece" kelimesi de erkeklerin şu veya bu sebep­
le kadınlardan üstün konumda bulunduğunun delili olarak izah 
edilmiştir. Zemahşeri'ye (ö. 538/ 1144) göre "derece"den maksat, 
erkeklerin daha fazla hakka sahip olmaları ve aynı zamanda üs­
tün konumda bulunmalandır.98 Kurtubi'nin yorumuna göre ise 
kocanın "derece" kelimesiyle ifade edilen üstün konumu akıl, in­
fak kudreti, diyet ödeme mükellefiyeti, miras ve cihad gibi husus­
lara taalluk eder. Kısacası, "derece" kelimesi hem erkeğin kadın­
dan üstün olmasını gerektirir hem de kocanın karısı üzerindeki 
hakkının kadının koca üzerindeki hakkından daha zorunlu oldu­
ğunu gösterir. Bu yüzden, Rasulullah, "Ben bir kimseye Allah'tan 
başkasına secde etmeyi emredecek olsaydım, kesinlikle kadına 
kocasına secde etmesini emrederdim" demiştir.99 

Bütün bunlara ilaveten "derece" kelimesi, kadının kocaya 
itaat vazifesi, erkeğin daha akıllı olması, kadını boşaması ve / 
veya boşama hakkını elinde tutması, saygınlık sahibi olması, ge­
rek imamet gerek kadılık ve gerekse şahitlik hususunda ehliyet 
ve salahiyet sahibi olması, evli olduğu halde ikinci, üçüncü ka­
dınla evlenebilmesi, hem mirastan hem ganimetten daha fazla 
pay alması ve hatta sakallı olması şeklinde de izah edilmiştir.100 

97 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, X. 71-72. Erkeklerin kadınlardan üstün olduğu hususlar arasında sarığın dahi zikredildiği başka bir liste için bkz. Zemahşeri, el-Keşşaf, 1. 523-524; Nesefi, Medarikü't-Tenzil, 1. 222. Burada zik­redilen üstünlük sıfatları hemen hemen aynıyla Nisa 4 / 34. ayetin yorumun­da da tekrar edilmiştir. Bkz. İbn Adil, el-Lübıib, VI. 360. 98 Zemahşeri, el-Keşşaf, 1. 366. 99 Kurtubi, el-Cami', III. 83. 100 Taberi, Camiu'l-Beyan, II. 467-468; Cassas, Ahkıimu'l-Kur'an, il. 70; İbnü'l­Cevzi, Zıidü'l-Mesir, 1. 261; Tabersi, Mecmau'l-Beyan, 1. 79; Kurtubi, el-Cami', III. 83; İbn Adil, el-Lübıib, IV. 125-127; İbn Cüzey, et-Teshil, I. 199; Hatı"b eş­Şirbini, es-Siracü'l-Münir, I. 170. 
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Fahreddin er-Razi'ye göre erkeğin bütün bu hususlarda kadın­
dan daha üstün olduğu sabittir. Aslında kadın erkeğin elinde 
aciz bir esir / köle gibidir. Bu yüzden Rasülullah, "Kadınlara iyi 
davranın. Çünkü onlar sizin elinizin albnda zavallı aciz konum­
dadır'' buyurmuştur.101 

İlginç olan husus, "derece" kelimesinin hemen bütün mü­
fessirlerce erkeğin daha fazla hak sahibi olduğu yönünde izah 
edilmiş olmasıdır. Oysa bu kelimeye kan-koca ilişkisi bağla­
mında sorumluluk manası da yüklenebilir. Nitekim İbn Abbas 
"derece"yi kocanın kansına karşı sorumluluklarını yerine getir­
mesi ve onunla iyi geçinmesi yönünde bir teşvik şeklinde anla­
mış ve kocanın kansı üzerindeki haklarından fedakarlıkta bu­
lunması diye yorumlamışhr. Bu yorum Taberi ve İbn Ahyye gibi 
müfessirlerce de isabetli bulunmuştur.102 

Klasik tefsir literatüründe söz konusu kelimenin ağırlıklı ola­
rak "hak ve üstünlük" bağlamında izah edilmiş olması, esas iti­
bariyle Kur'an'ın bu yoruma mesnet oluşturacak beyanlar içer­
mesiyle de ilgilidir. Zira Ümmü Seleme ve /veya Ensar'dan bazı 
kadınların, "Biz kadınlar gazveye / savaşa iştirak edemiyoruz. 
Bu yüzden, biz kadınlara mirastan düşen pay erkeklerin aldığı 
payın yansı kadar; keşke biz de erkek olsaydık" gibi serzenişleri 
üzerine nazil olan Nisa 4 / 32. ayette103 "ve-la tetemennev ma 
feddalellahu bihi ba' daküm ala ba' din" şeklinde bir ifadeye yer 
verilmiştir. Bu ifadenin, "Ey mümin kadınlar! Allah'ın erkeklere 
siz kadınlardan daha fazla hak vermiş olmasından dolayı, 'Keş­
ke biz de erkek olsaydık' diye iç geçirmeyin" şeklinde bir mana­
ya geldiği açıkhr. Keza Nisa 4 / 34. ayette, "er-ricalü kavvamune 
ale'n-nisa" (erkekler kadınların /kocalar kanlarının amiri / 
reisi konumundadır) denilmiş ve erkeklerin reislik konumu 
"bi-ma feddalellahu ba' dahüm ala ba' din ve-bima enfaku min 
emvalihim" diye gerekçelendirilmiştir. 

Kadınla ilgili miras hukukuna gelince, Nisa 4 / 7. ayette 
bu konuyla ilgili olarak şöyle denilir: "Ana babanın ve yakın 

101 Fahreddfn er-Razı, Mefıfühu'l-Ğayb, VI. 82. 102 Ebü'l-Haccil.c Mücahid b. Cebr, Tefsiru Mücahid, Beyrut 2005, s. 50; Taberi, Camiu'l-Beyan, II. 468; İbnü'l-Cevzı, Zadü'l-Mesir, II. 68; İbn Ahyye, el­Muharrerü'l-Veciz, II. 306; Seil.libı, e/-Cevahiru'l-Hisan, I. 342. 103 Tırmizı, "Tefsir" 5; Taberi, Camiu'l-Beyan, IV. 49-51; Vahidi, el-Vasit, II, 43; Kurtubi, el-Cami', V. 106; İbn Adil, el-Lübab, VI. 349. 
109 



akrabanın miras olarak bırakhkları malda erkeklerin payı vardır. 
Kadınlar da ana babanın ve yakın akrabanın miras bırakhklan 
malda pay sahibidirler. Yani miras olarak bırakılan mal ister az 
ister çok olsun, o maldan erkeğe de kadına da belli bir pay ay­
nlmışhr." 

Müfessirler bu ayetin yorumunda İslam öncesi dönemin 
Arap toplumundaki miras uygulamasına ahf yapmışlar ve söz 
konusu dönemde savaşma gücü bulunmayan kimselere, yani 
kadınlar ve çocuklara miras verilmediğinden söz etmişlerdir.104 

Yine bu ayetin tefsirinde Ümmü Kücce/Kühha adlı bir kadının 
kocası öldükten sonra üç çocuğuyla birlikte mağdur edilmesi, 
ölen kocasının Süveyd ve Arfece adlı amcaoğulları tarafından 
tüm mirasa el konulması ve Hz. Peygamber'in bu duruma mü­
dahalede bulunması olayından söz etmişlerdir.105 

Miras hukukuyla ilgili olarak, "[Ey Müminler! ]  Allah miras 
konusunda çocuklarınızın paylarıyla ilgili olarak size şunu em­
reder: Erkeğin miras payı, kızın/kadının alacağı payın iki katı­
dır. Eğer ölen kişinin çocukları sadece kız olup ikiden fazla iseler, 
bunlar mirasın üçte ikisini alırlar. Şayet mirasçı konumunda tek 
kız evladı varsa, mirasın yansı ona aittir. Hayatta olan ana-baba­
ya gelince, ölen kişinin bir kız ya da erkek çocuğu varsa, bırakhğı 
mirastan hem anası hem babası alhda bir pay alır. Ölen kişinin 
çocuğu yoksa ve ana-babası da hayatta olursa, mirasın üçte biri 
anaya verilir. Şayet ölen kişinin erkek ve kız kardeşleri varsa, 
ana mirasın alhda birini alır. Bütün bu payların miktarı, miras 
bırakan kişinin vasiyeti yerine getirildikten ve/ veya hayatta 
iken ödeyemediği borçlar ödendikten sonra belirlenir" mealin­
de hükümlerin vazedildiği Nisa 4/ 11. ayetteki "li'z-zekeri mislü 
hazzi'l-ünseyeyn" (erkeğin miras payı kızın/kadının miras pa­
yının iki kahdır) ifadesi erken dönemlere ait tefsir kitaplarında 
erkeğin kadından üstünlüğü bağlamında yorumlanmamışken, 
geç dönem tefsir kitaplarında ifadenin söz dizimi dahi erkeğin 

104 Vahidi, el-Vasit, il. 14-15; Beğavi, Mealimü't-Tenzil, 1. 396; İbn Abyye, el-Muharrerü'l-Veciz, il. 12; Kurtubi, el-Cami', V. 31; Sefilibi, el-Cevahiru'l-Hisan, il. 327. 105 Sebeb-i nüzulle ilgili rivayetin farklı varyantları için bkz. Taberi, Camiu'l­Beyan, m. 604; Cassas, Ahkamu'l-Kur'an, il. 2-7; Mil.verdi, en-Nüket ve'l-Uyün, 1. 455; Beğavi, Mealimü't-Tenzil, I. 396-397; İbnü'l-Cevzi, Zadü'l-Mesir, II. 18; Zemahşeri, el-Keşşaf, I. 503; Hab"b eş-Şirbini, es-Siracü'l-Münir, 1. 326; Kurtubi, el-Cami', V. 31. 
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üstünlüğüne delil gösterilmiştir. Mesela, Zemahşeri, "Allah 
Teala niçin 'İki kızın/kadının miras payı bir erkeğin payı kadar­
dır' veya 'Bir kız/kadın bir erkeğin miras payının yansını alır' 
demedi de, 'Erkeğin miras payı iki kızın/kadının miras payı ka­
dardır' şeklinde bir ifade kullandı?" tarzında muhtemel bir soru­
ya şöyle cevap verilebileceğini belirtmiştir: 

Allah, erkeğin üstünlüğünden dolayı i lkin onun payını be­
yan etmekle söze başlamış ve erkeğin miras payını kadı­
nın payının iki katı kı lmıştır. Dahası, Allah, " l i 'z-zekeri mis­
lü hazzi ' l-ünseyeyn" (erkeğin  payı iki kızın/kadın ın payı 
kadardır) ifadesinde, erkeğin kadından üstün olduğunu 
kastetmiştir. Oysa " l i ' l-ünseyeyni mislü hazzi'z-zekeri" 
(iki kızın/kadının payı bir erkeğin payı kadardır) şekl inde­
ki ibarede kadının eksik olduğunu ifade maksadı vardır. 
Ancak erkeğin üstünlüğünü doğrudan beyan etme kastı , 
karşıt cinsinin noksanl ığını beyan yoluyla ifade tarzından 
daha açıktır. 106 

Zemahşeri'nin bu şekilde cevapladığı soruya Fahreddin er­
Razi de şöyle bir izah getirmiştir: Erkek, kadından daha üstün 
olduğu için Allah önce erkeği, sonra kadını zikretmiştir. Nitekim 
Allah bir erkeğin miras payını, iki kadının payı olarak belirlemiş­
tir. Diğer taraftan, "li' z-zekeri mislü hazzi'l-ünseyeyn" şeklindeki 
ayet erkeğin üstünlüğüne mutabakat, kadının noksanlığına il­
tizam yoluyla delalet eder.107 Şayet Allah, "İki kızın/kadının 
miras payı bir erkeğin payı kadardır" şeklinde bir ifade kullan­
mış olsaydı, o zaman bu ifade kadının noksanlığına mutabakat, 
erkeğin üstünlüğüne iltizam yoluyla delalet ederdi. Bu sebeple 
Allah, faziletleri teşhir hususunda gösterilen çabanın, reziletleri 
teşhir çabasına tercih edilmesi gerektiğine dikkat çekmek için, 
"li' z-zekeri mislü hazzi'l-ünseyeyn" ifadesini kullanmayı yeğle­
miştir. İşte bu yüzden, İsra 17 / 7. ayette, "in ehsantüm ehsantüm 
li-enfüskiüm ve-in ese'tüm fe-leha" (Allah'm emirlerine uygun 

106 Zemahşeri, el-Keşşaf, ı. 505. 107 Bir nesneyi /kavramı ifade etmek üzere kullanılan lafzın o nesnenin /kav­ramın bütününe ve bütün yönlerine delalet etmesine mutabakat, bir lafzın doğrudan konusuyla birlikte zihnin bu konuyla ilişkilendirdiği başka bir manaya da delalet etmesine iltizam denir. Bkz. Cemil Salıba, el-Mu'cemü'l­Felsefi, Beyrut 1982, I. 563. 
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hareket ederseniz, bunun güzel sonuçlarını görürsünüz. Yok, 
eğer O'nun emirlerine karşı gelirseniz, bu isyankarlığın bedelini 
ödersiniz" denilmiş ve bu ayette "ihsan" (iyilik etmek) kelimesi 
iki, "isae" (kötülük etmek/ günah işlemek) kelimesi bir kez zik­
redilmiştir.108 

Fahreddin er-Razi'ye göre, "Hiç şüphesiz kadın evden dışarı 
çıkamaz, ortalıkta arz-ı endam edemez. Kocası ve akrabaları onu 
evden dışarı çıkmaktan meneder''. Aynca, kadının aklı kıt, yanıl­
gı payı çoktur. Üstelik kadın erkeklerle bir arada bulunduğunda 
dedikodu mevzuu olur. İşte bütün bu sebeplere binaen kadın 
erkekten daha acizdir. Böyle olduğu için de miras payı erkeğin 
payından çok veya en azından eşit miktarda olması gerekir. Ama 
Kur' an' daki hüküm bu şekilde düzenlenmemiştir. Bu durumda, 
"Allah'ın kadına erkeğin miras payının yansını vermesindeki hik­
met nedir?" şeklindeki muhtemel bir soruya şöyle cevap verilir: 

(1) Kadının harcaması az, erkeğin harcaması çoktur. Çünkü 
erkek karısı için de harcama yapar. Masraf ve harcaması çok 
olanın mala ihtiyacı da çok olur. (2) Erkek gerek yarahlış gerek 
akıl gerekse kadılık (yargıçlık) ve imamet gibi dini makamlar/ 
mansıplar açısından ve aynı zamanda bir kadının şahitliğinin 
erkeğin şahitliğinin yarısı seviyesinde olması bakımından daha 
üstündür. Bu üstünlüklere sahip olan kimseye daha fazla miras 
verilmesi gerekir. (3) Kadının aklı az, şehveti çoktur. Kadın çok 
mal sahibi olduğunda her taraf fesada boğulur. Nitekim Allah, 
"Hiç şüphesiz [kafir] insan kendini müstağni görüp azar" (Alak, 
96 / 6-7) buyurmuştur. Ancak erkeğin çok mal sahibi olması böy­
le bir mahzur doğurmaz. (4) Erkek, aklının tam olması hasebiyle 
malını dünyada medh-i senaya, ahirette çok sevaba nail olmayı 
mucip şeylere, sözgelimi, hanlar-hamamlar yaphrma, dullar ve 
yetimlere destek olma gibi şeylere harcar. Bunu ancak erkek ya­
pabilir. Çünkü erkek toplumla daha fazla iç içedir. Kadının top­
lumla ilişkisi ise çok azdır. Bu yüzden, kadın sahip olduğu malı­
mülkü mezkur yerlere harcayamaz. (5) Rivayete göre Ca'fer es­
Sadık'a (ö. 148 / 765) kadın ve mal konusunda sorulunca, "Havva 
bir avuç buğday alıp onu yedi. Sonra bir avuç daha aldı ve fakat 

108 Fahreddin er-Razı, Mefatıhu'l-Ğayb, IX. 168. Bu yorumun aynısı ve muhta-
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onu gizledi. Derken, bir avuç buğday daha aldı ve onu Adem' e 
verdi. Havva kendi payını erkeğin payının iki kalına çıkarınca, 
Allah durumu Havva'nın aleyhine çevirdi ve kadının miras pa­
yını erkeğin payının yansı olarak belirledi."109 

Kafir insanla ilgili olduğunda hiç şüphe bulunmayan Alak 
96/ 6-7. ayetlerde "el-insan"a izafe edilen istiğna ve tuğyan (az­
gınlık) sıfatlarını kadına hamletmek suretiyle tefsirde istidlali şi­
razesinden çıkaran Fahreddin er-Razi'nin bu yorumları İbn Adil 
ve Alusi gibi müfessirler nezdinde de aynen kabul görmüştür.11° 

Buna karşın Mukatil, Taberi, Hevvari, Matüridi gibi müfessirlere 
ait tefsirlerde "li'z-zekeri mislü hazzi'l-ünseyeyn" ifadesi erke­
ğin fazilet ve üstünlüğü bağlamında izah edilmemiştir. m 

Kadın: Zevcelik ve Annelik 
Kur'an'da kadın ve aile konusuyla ilgili birçok ayet yer alır. 

Bu ayetlerin büyük bir kısmı genelde talak ve iddet, özelde zıhar, 
ila, hul' gibi konularla, bir kısmı mehir, evlilik ve muharrematla, 
diğer bir kısmı ise kan-koca ilişkileriyle alakalıdır. Mesela, Nisa 
4 / 34. ayette kadın-erkek, daha doğrusu, kan-koca ilişkisinde 
erkeklere kavvamlık (otorite) sıfah atfedilir . Bazı rivayetlere 
göre bir sahabınin kansına tokat atması, o kadının durumu Hz. 
Peygamber'e şikayet etmesi ve Hz. Peygamber'in, "Sen de ona 
bir tokat vur" anlamına gelen bir ifadeyle meseleyi çözmek is­
temesi üzerine nazil olan112 bu ayetteki "kavvamlık", başta Ab­
dullah b. Abbas olmak üzere birçok müfessir tarafından, "reislik, 
yöneticilik, otorite ve tedip salahiyeti" diye izah edilmiştir. Bazı 
müfessirler ise kocanın kansını görüp gözetmesi, ona sahip çık­
ması, işlerini çekip çevirmesi ama aynı zamanda evinde oturtup 
dışarıya çıkmasına izin vermemesi gibi hususları da kavvamlık 
kapsamına dahil etmişlerdir.113 

109 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, IX. 168. 110 İbn Adil, el-Lübab, VI. 213; Alusi, Ruhu'l-Meani, il. 426. 111 Kadının miras payı konusunda geleneksel anlayışın tenkidi için bkz. Hay­ri Kırbaşoğlu, "Kadın Konusunda Kur' an' a Yöneltilen Başlıca Eleştiriler", İslami Araştırmalar (Kadın Özel Sayısı), cilt: 10, sayı: 4 (1997), s. 264-266. 112 Taberi, Camiu'l-Beyan, IV. 60; Kurtubi, el-Cami', V. 110. 113 Taberi, Camiu'l-Beyan, IV. 59-60; Cassas, Ahkamu'l-Kur'an, III. 148-149; Zemahşeri, el-Keşşaf, I. 523; Tabersi, Mecmau'l-Beyan, III. 60; Maverdi, en­Nüket ve'l-Uyun, 1. 480; Kurtubi, el-Cami', V. 111; Nesefi, Medarikü't-Tenzil, I. 223. 
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Ebu Bekr İbnü'l-Arabi'ye göre kavvamlık, üstünlükten kay­
naklanır ve bu üstünlük üç hususa dayanır. Bunlardan ilki er­
keğin kemal-i akıl ve temyiz sahibi olması; ikincisi kemal-i din 
sahibi olması, dolayısıyla cihada kahlması, genel manada emir 
bi'l-marftf vazifesini yapması ve sair dini hususlarda kemal-i 
taat sahibi olmasıdır. Oysa kadınlar hem akıl hem din yönünden 
eksiktir ve bu gerçek Hz. Peygamber tarafından da beyan edil­
miştir. Üçüncü husus ise erkeğin nikahta mehir vermesi, nikah 
sonrasında ise hane halkının geçimini üstlenmesidir.114 

İmam el-Matüridi (ö. 333 / 944) "er-ricalü kavvamftne ale'n­
nisa" ifadesinin velisiz nikahın caiz olmadığına delil teşkil etti­
ğini söylemiş; aynca, ayette kavvamlığın gerekçesi olarak zik­
redilen tafdil (üstün kılma) vasfının yarahlışla ilgili olduğunu 
belirtmiştir. Buna göre erkekler ticaretle meşgul olmak, başka 
birçok işte çalışmak, uzak yerlere seyahat etmek gibi özelliklere 
sahiptir. Kadın bütün bunlardan acizdir. Bu yüzden, Allah er­
keklere kavvamlık, yani kadınlara sahip çıkmak, ihtiyaçlarını 
karşılamak görevi yüklemiştir. 115 

Kadı Beyzavi'ye (ö. 685 / 1286) göre erkeklerin/kocaların 
kavvamlığına gerekçe kılınan üstünlük (tafdil}, biri vehbi, diğeri 
kesbi olmak üzere iki kısma ayrılır. Ayetteki "bi-ma feddalellahu 
ba' dahüm ala ba' din" ifadesi üstünlüğün vehbi kısmıyla ilgilidir. 
Allah erkekleri akıl, işbilirlik, güçlülük gibi çeşitli hususlarda 
kadınlardan üstün kılmış ve bu yüzden peygamberlik, imamet, 
velayet gibi makam ve mansıplar erkeklere münhasır kılınmışhr. 
Ayetteki "ve-bima enfakft min emvalihim" ifadesi ise üstünlü­
ğün kesbi kısmıyla ilgilidir. Çünkü erkek nikah sırasında mehir 
ödemek, aile hayahnda ise hane halkının masraflarını karşıla­
makla mükelleftir.116 

Müfessirler Nisa 4 / 34. ayette kadına izafe edilen ve koca­
nın üç farklı veya aşamalı tedip salahiyetine de gerekçe teşkil 
eden "nüşftz" kelimesini genellikle "başkaldırmak, dik başlı bir 
tavır sergilemek" diye izah etmişler; bazı müfessirler ise kadı­
nın kocasına karşı soğuk ve mesafeli davranmasını da "nüşftz" 
(dikbaşlılık) kapsamında değerlendirmişlerdir.117 Öte yandan, 

114 İbnü'l-Arabi, Ahkamu'l-Kur 'an, 1. 531. 115 Matüridi, Te'vilatü Ehli 's-Sünne, III. 157. 116 Beyzavi, Envaru't-Tenzil, 1. 213. 117 Kurtubi, el-Cami', V. 112; İbn Adil, el-Lübab, VI. 363. 
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kocanın tedip maksadıyla kansına nasihatte bulunması, genel­
likle Kur' an' daki ilgili beyanlar ve hükümler uyarınca kadına 
sorumluluklarının hatırlablması şeklinde izah edilmiştir. Aynca, 
kocayla iyi geçinmek ve onun üstünlüğünü kabul etmek gerek­
tiği yönünde telkinlerde bulunulmasından da söz edilmiş, bu 
bağlamda Hz. Peygamber' e atfen, "Herhangi bir kimseye secde 
etmesini emredecek olsaydım, kadına, kocasına secde etmesini 
emrederdim", "Herhangi bir kadın, kocasının yatağından ayn 
olarak geceyi geçirecek olsa, sabahlayıncaya kadar melekler ona 
lanet eder" şeklindeki rivayetler de nakledilmiştir. 118 

Kadınlan tedibin ikinci şekli olan ve ilgili ayette "vehcüru­
hünne fi'l-medaci'i" şeklinde ifade edilen hecr (yalnız bırakmak) 
Abdullah İbn Abbas (ö. 68 / 688), Said b. Cübeyr (ö. 94/ 713[?]), 
İbn Ebi Talha (ö. 143 / 760), Ahyye el-Avfi (ö. 111 / 730) gibi sahabe 
ve tabiin müfessirlerince "cinsel boykot" diye izah edilmiş119 ve 
bu izah diğer birçok müfessir tarafından da ilk sırada zikredil­
miştir. Ebu Bekr İbnü'l-Arabi ise "hecr /hücr" ile ilgili dört ayn 
uygulamadan söz etmiştir. Buna göre; (1) kocanın cinsel ilişki­
ye girmeyip kansına sırbnı dönerek yatması; (2) cinsel ilişkiye 
girmesi ve fakat karısıyla konuşmaması; (3) hem ayn yatakta 
yatması hem de cinsel ilişkide bulunmaması; (4) karısıyla konuş­
ması ve cinsel ilişkide bulunması; fakat karısıyla birlikte olmak 
istediğinde ona karşı kaba bir dil kullanması.120 

Taberi (ö. 310 /923), bütün bu yorumlardan farklı olarak, 
"hecr /hücr" (hicran/hücran) kelimesine, "kadınları evde sıkıca 
bağlamak" şeklinde bir mana takdir etmiş ve bu ilginç mana tak­
dirini kelimenin Arap dilindeki farklı anlam ve kullanımlarıyla 
ilgili lisanı şahitlerle temellendirme yoluna gitmiştir. Aynca, ka­
dına cinsel boykot uygulamak, dargın durmak ve konuşmamak 
gibi mana takdirlerinin isabetsiz olduğunu söyledikten sonra, 
Arap dilindeki "hecera'l-bair" (deveyi bağladı) ibaresinden ha­
reketle ayetteki "vehcüruhünne" ifadesinin, "Kadınlan evler­
de iple bağlayın" anlamına geldiği noktasında ısrar etmiştir.121 

118 Kurtubi, el-Cdmi', V. 112. 119 Taberi, Cdmiu'l-Beydn, IV. 65-66; İbnü'l-Cevzi, Zddü'l-Mesir, II. 76; İbn Abyye, el-Muharrerü'l-Veciz, II. 48; Kurtubi, el-Cdmi', V. 112; Ebu Hayyan, el-Bahru'l­Muhit, III. 628. 120 İbnü'l-Arabi, Ahkamu'l-Kur'dn, 1. 533. 121 Taberi, Cdmiu'l-Beydn, IV. 68-69. 
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Fakat İbnü'l-Arabi, Taberi'nin bu yorumunu "Kur'an ve Sünnet'i 
çok iyi bilen bir alimin böyle bir hataya düşmesi gerçekten hay­
ret verici" dedikten sonra uzun uzadıya eleştirmiştir.122 Söz ko­
nusu yorum Zemahşerl tarafından da "Kalın kafalılara özgü bir 
yorum" diye değerlendirilmiştir.123 

Nisa 3 / 34. ayette kocanın karısını tedip yollarının üçüncüsü 
olarak zikredilen "vadribuhünne" ifadesine gelince, müfessirler bu 
ifadenin " onları dövün" manasına geldiği hususunda ittifak etmiş­
ler, aynca Hz. Peygamber'in Veda hutbesindeki ifadelerine atfen 
dövmenin yaralayıp berelemeyecek şekilde (ğayra müberrih) ga­
yet hafif, hatta sembolik denebilecek bir tarzda olması, aynca yüz 
gibi uzuvlara isabet etmemesi gerektiğine dikkat çekmişlerdir.124 

Bunun yanında Ata b. Ebi Rebah (ö. 114/ 732), kadının kocasına 
karşı gelse bile dövülemeyeceğinden söz etmiş ve fakat bu farklı 
yorum bazı müfessirlerce sübjektif olarak değerlendirilmiştir.125 

Evlilik konusuyla ilgili ayetler arasında özellikle teaddüd-i 
zevcat (çok eşlilik) meselesiyle ilişkilendirilen Nisa 4 /  3. ayet öte­
den beri ilginç yorumlara konu olmuştur. Daha önce de bahsi 
geçtiği üzere, bu ayetteki "mesna ve sülase ve ruba' a" ifadesi 
Sünni müfessirler tarafından "iki, üç, dört" (dörde kadar) şek­
linde yorumlanmış ve çok karılılığın dörtle sınırlı olduğu görüşü 
"mesna ve sülase ve ruba' a" ifadesiyle ilgili birtakım linguis­
tik izahlarla temellendirilmeye çalışılmıştır.126 Aynca, bu ayetin 
cahiliye devrindeki sınırsız sayıda ve/ veya on civarında ka­
dınla evlenme geleneğini ilga edip bunu dörtle sınırlandırdığı 

122 İbnü'l-Arabi, Ahkamu'l-Kur 'dn, l. 533-534. 123 Zemahşeri, el-Keşşaf, l. 524-525. 124 Matüridi, Te'vildtü Ehli 's-Sünne, Ill. 163-164; Cassas, Ahkamu'l-Kur 'dn, Ill. 150; Tabersi, Mecmau'l-Beydn, Ill. 61; İbn Atıyye, el-Muharrerü'l-Veciz, il. 48; Fahreddin er-Razi, Mefatıhu'l-Ğayb, X. 73; Beyzavi, Envaru't-Tenzil, l. 213; İbn Adil, el-Lübab, VI. 365; Hatıb eş-Şirbini, es-Siracü'l-Münir, l. 346; Nesefi, Medarikü't-Tenzil, l. 223, Kurtubi, el-Cami', V. 113; Ebu Hayyan, el-Bahru'l­Muhit, Ill. 628. 125 İbnü'l-Arabi, Ahkamu'l-Kur 'an, l. 536. 126 Bu ifadenin öncesinde yer alan "fenkihu ma ta.be leküm mine'n-nisa" (O takdirde size helal olan ve hoşunuza giden başka kadınlarla evlenin) şek­lindeki ibarede kadınlardan cansız varlıklar için kullanılan "ma" edatıyla söz edilmiş olması, Katli Beyzavi tarafından kadının akıl yönünden noksan olmasına hamledilmiştir. Bu ilginç yorum Zemahşeri ve Ebu Hayyan el­Endelüsi gibi müfessirlerce de zikre değer görülmüştür. Bkz. Katli Beyzavi, Envaru't-Tenzil, l. 200; Zemahşeri, el-Keşşaf, l. 496; Ebu Hayyan, el-Bahru'l­Muhit, Ill. 504. 
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söylenmiş, 127 bu arada söz konusu ifadenin Şiiler ile bazı Zahi­
riler tarafından 2+3+4=9 ve 2+2+3+3+4+4=18 şeklinde anlaşıldı­
ğı da zikredilmiştir.128 Ne var ki Şii müfessir Eb-0. Ca' fer et-T-0.sı 
(ö. 460/ 1067) bu ayete istinaden dokuz kadınla evlenmenin ce­
vazına hükmetmenin yanlış olduğunu söylemiş ve bu görüşünü 
icmaya aykırılıkla gerekçelendirmiştir.129 

Aslında dörtten fazla kadınla evliliğin caiz olmadığı yönün­
deki haklın görüş bu ayete değil, en fazla dört kadınla evliliğin 
caiz olduğuna dair birkaç hadis rivayetine ama daha çok da bu 
konuda oluşan icmaaya dayanmaktadır. Kaldı ki Nisa 4/3. ayet­
teki "mesna ve sülase ve ruba' a" ifadesi çok eşlilikle ilgili bir sı­
nırlama getirmediği gibi çok eşliliğin sayısal limitini düzenleyen 
bir hüküm de içermemektedir. Nitekim Hz. Aişe'den (ö. 58/678) 
gelen rivayete göre yetim kızlar/ dul kadınlar velilerinin hima­
yesi altında bulunurlardı. Veliler gerek mallarından gerek güzel­
liklerinden dolayı onlarla evlenmek, evlenirken de mehirlerini 
ma'ruf/mutad olandan düşük miktarda vermek isterlerdi. Ayet 
söz konusu kişileri velayetleri altındaki kızlara/kadınlara böyle 
bir haksızlık yapmaktan nehyetmek maksadıyla indi.130 

Bu bilgiye istinaden denebilir ki Nisa 4/3 .  ayet mümin er­
keklerin kaç kadınla evleneceği hükmünü düzenlememekte, 
dahası dul kadınlar ve yetim kızlara mehir hususunda haksız­
lık yapılmaması gerektiğini tembihlemektedir. Bir önceki ayette 
yetimlerin mallarını yemenin çok büyük bir günah olduğunun 
belirtilmesi de bunu teyit etmektedir. Özetle, Nisa 4/3 .  ayette, 
"Himayeniz altında bulunan dul kadınlar ve yetim kızlarla ev­
lilik yapmanız söz konusu olduğunda adaletsizlikten/haklarını 

127 Cassas, Ahk.imu'l-Kur 'an, III. 346-347; İbn Ahyye, el-Muharrerü'l-Veciz, II. 7; Kurtubi, el-Cami', V. 10-14. 128 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, IX. 142; Kurtubi, el-Cami', V. 13. 129 TO.si, et-Tibyan, III. 107. 130 Buharı, "Tefsir, 4 / 1, "Nikah" 19; Müslim, "Tefsir" 6-8; Ebu Davud, "Nikah" 12; Nesai, "Nikah" 66; a. mlf., Tefsiru'n-Nesai, Beyrut 1990, 1. 361. Sebeb-i nüzulle ilgili bu rivayetin tarihi vaka ile örtüşmediği, buna mukabil Nisa suresinin başında yer alan ayetlerin Uhud savaşından kısa bir süre sonra indiği, dolayısıyla ilgili ayetlerde bu savaşta şehit düşen birçok sahabinin geride bırakhğı dul kadınlar ve yetim kızlara sahip çıkılması, bunun da ev­lilik yoluyla sağlanması konusuna işaret ettiği söylenebilir (Bkz. Montgo­mery Watt, Muhammad At Madina, London 1972, s. 276-277). Bu tespit ve değerlendirme gayet makul olmakla birlikte Nisa 4/3. ayetin çok eşlilikle ilgili bir hukuk kodu olarak algılanması ve bu yönde yorumlanması yine de pek isabetli gözükmemektedir. 
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yemekten endişe ederseniz, [ dünyada evlenilecek kadın tüken­
mediğine göre] onlarla değil, size helal olan ve hoşunuza giden 
başka kadınlardan biriyle evlenin. Hatta ikişer, üçer, dörder . . .  ka­
dınla evlenin" şeklinde bir mana kastedilmektedir. 

Klasik tefsir kitaplarının çoğunda kadın, zevce olarak er­
keğin dununda ve aynı zamanda onun emri altında yaşamaya 
mahkum/ mecbur bir varlık olarak telakki edilirken, annelik söz 
konusu olduğunda, tabir caizse bir anda ağız değiştirilmiş, daha 
açıkçası kadının aklen ve dinen noksan bir şeytan işbirlikçisi oldu­
ğu unutularak, anne ve annelik yere göğe sığdırılamamıştır. Diğer 
bir deyişle, müfessirlerin çoğu kadını cinsiyet (sex) ya da genetik, 
fizyolojik ve biyolojik özellikler açısından ötekileştirip itibarsız­
laştırırken, annelik rolüyle ilgili toplumsal cinsiyet (gender) bağ­
lamında yüceltmişlerdir. Mesela Kurtubı, Allah'tan başka hiçbir 
varlığa kulluk edilmemesi emrinden sonra ana-babaya iyilikten 
söz edildiği İsra 17 /23. ayetin tefsirinde şunları aktarmıştır: 
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Buhari'nin (ö. 256/870) es-Sahih' indeki rivayete göre EbO 
Hüreyre (ö. 58/678) şöyle demiştir: Bir adam, RasOlul lah'a 
gelip, " İnsanlar arasında can-ı gönülden sevgi ve yakınl ık 
bağı kurmam gereken kimdir?" d iye sordu. RasOlul lah, 
"Annendir" buyurdu. Adam, "Annemden sonra kim?" 
diye sordu; RasOlul lah, "Annendir" buyurdu. Adam, "Peki 
annemden sonra kim?" diye sordu; RasOlul lah, "Yine 
annendir?" buyurdu. Adam bir kez daha, "Peki sonra 
kim?" diye sordu; RasOlul lah bu defa, "Babandır" buyur­
du. İşte bu hadis, anneye yönelik sevgi ve şefkatin baba 
sevgisinden üç kat fazla olması gerektiğine deli l teşkil 
eder. Çünkü RasOlul lah üç defa "anne" demiş, dördüncü 
defada bir kez babadan söz etmişti r. Hadisten ulaşılan 
bu manaya pratik tecrübe de tanıkl ık etmektedir. Zira ha­
milel ik sıkıntısı, doğum sancısı , süt emzirme ve büyütüp 
besleme meşakkati babanın deği l ,  hep annenin üste­
sinden gelmek durumunda olduğu zorluklardır. Dahası, 
bu üç zorluğu göğüsleme noktasında baba sorumluluk 
sahibi deği ldir . . .  Leys b. Sa'd'a (ö. 1 75/791 )  ana-babaya 
itaatte hangisinin öncel ikl i olduğu meselesi sorulunca, 
anneye itaati emretmiş ve ebeveyne yönel ik itaat ve iyi l i­
ğ in üçte ikisin in anneye mahsus olduğunu i leri sürmüştür. 
EbO Hüreyre'den gelen hadis ise ebeveyne yönel ik  itaat 



ve iyi l iğin dörtte üçünün anneye mahsus olduğunun de­
l i l idir. Yine bu hadis farklı görüşe sahip olanlara da karşıt 
bir delildir. Haris el-Muhasibi'nin (ö. 243/857) er-Riaye 
adl ı  eserinde belirttiğine göre ebeveyne yönelik iyi l iğin 
dörtte üçünün annenin hakkı , dörtte birinin de babanın 
hakkı olduğu hususunda i l im adamlan arasında hiçbir gö­
rüş aynlığı yoktur. 131 

Cinsiyet söz konusu olduğunda kadını noksanlık, fettanlık, 
şeytanlık gibi sıfatlarla tavsif edip annelik söz konusu olduğun­
da adeta meleklik mertebesine yükseltmek ironik bir durumdur. 
Ancak müfessirlerin bu konuda başka bir alternatifleri de yoktur. 
Çünkü Kur' an' a bakıldığında kadın, annelik sıfatından bağımsız 
kimliğiyle ve bilhassa toplumsal düzen ve hukuki ilişkiler dü­
zeyinde erkekten geri plandadır. Annelik rolünü üstlendiğinde 
ise erkekle eşit, hatta daha büyük bir saygınlık ve itibar sahibi 
olmaktadır. Aslına bakılırsa bu sadece Kur' an' da değil, gerçek 
hayat alanında da böyledir. Nitekim günümüz toplumunda ka­
dın denildiğinde, çok kere cinsiyetle ilgili güzellik, çekicilik, cin­
sellik, evlilik, eş, sevgili, aşk gibi özellikler, anne denildiğinde ise 
fedakarlık, cefakarlık, sevgi, merhamet ve pek tabii ki "Ana gibi 
yar, Bağdat gibi diyar olmaz" tarzında sözler akla gelmektedir. 

Bu noktada şunu belirtmek gerekir ki klasik tefsirlerdeki ka­
dın imgesi neredeyse bütün yönleriyle Judeo-Christian kültürdeki 
kadın telakkisiyle örtüşmektedir. Zira her gün sabah ibadetinde, 
"Rabbim! Beni kadın yaratmadığın için sana şükürler olsun" dua­
sının okunduğu Yahudi gelenekte de kadının rolü kadim dönem­
lerden beri mevcut olan ataerkil toplum yapısına uygun biçimde 
şekillenmiş ve sosyal fonksiyonlar cinsiyete göre tesis edilmiştir. 
Bu gelenekte, kadının birinci görevi ve varlık sebebi çocuk doğur­
mak (Tekvin, 3 / 16) ve yuvaya bakmaktır. Kadının anne olarak çok 

131 Kurtubi, el-Cami', X. 156. Fahreddin er-Razi bu ayetin tefsirinde, kan­
kocanın çocuk dünyaya getirmesiyle ilgili olarak, "Anne-baba aslında kendi 
şehvetlerini tatmin etmek istemiş, bunun neticesinde çocuk dünyaya gelmiş 
ve böylece çocuk kendisini afetler ve korkular aleminde bulmuştur. Hfil böyle 
iken, anne-baba çocuğa ne tür bir iyilikte bulunmuştur?" şeklinde bir soru 
sormuş, ardından Ebü'l-Ala el-Ma'arri (ö. 449 /1057) ile ilgili şu anekdotu 
aktarmıştır: Ma'arri'ye, "Senin mezar taşına ne yazalım?" diye sorulunca, 
"Bu [mezardaki beden], babamın bana karşı işlediği bir cinayettir. Ama ben 
hiç kimseye karşı böyle bir cinayet işlemedim, diye yazın" cevabını vermiştir. 
Fahreddin er-Razi, Mefdtihu '1-Ğayb, XX. 148-149. 
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özel bir yeri vardır ve ona mutlaka saygı gösterilmelidir (Levililer, 
20 / 9 ). Yahudi din bilginlerince üretilen literatürdeki ifadelere göre 
kadının ibadetteki rolü ikinci derecededir. Kadın din görevlisi ola­
maz. Kadın Tevrat tetkiki yapamaz. Kadınların eğitimi faydadan 
çok zarara müncer olur. Kadınlar cemaatten sayılmaz ve cemaatle 
ibadete katılamaz. Kadınların şahitliği muteber değildir. Çünkü 
kadın cinsi aklen ve dinen eksiktir. Bununla birlikte son derece 
fettan, kurnaz, geveze, kıskanç, kavgaa ve baştan çıkanadır. Bu 
yüzden kadınlarla bir arada bulunulmamalı, sokaklarda onlarla 
konuşulmamalıdır. Kadınlar ev merkezli yaşamalı ve kendilerini 
yabana erkeklerden saklamalıdır.132 

Hıristiyan gelenekteki kadın telakkisine gelince, Pavlus' a 
göre erkek kadın için değil, kadın erkek için yarahlmışhr. Bu 
yüzden kadınlar kocalarına mutlak sadakat ve bağlılık göster­
mek durumundadır. Mesih nasıl kilisenin başı işe erkek de ka­
dının başıdır (Efesoslulara, 5 /22-24). Kadının kurtuluşa ermesi, 
annelik görevini hakkıyla ifa etmesi, çocuk doğurup çocuklarını 
imanlı yetiştirmesiyle mümkündür (Titus: 2 /  4-5). Kadın bir şey 
öğrenmek isterse, kocasından sorup öğrenmelidir (I. Korintos­
lulara, 14 / 33-36). Aslında kadının en iyi öğrenme yolu sükut ve 
itaattir (I. Timeteosa, 2 / 11-14). Bir kadın evinden üç kez çıkmalı­
dır. Vaftiz edildiği, evlendiği ve öldüğü gün . . .  133 

Değerlendirme ve Sonuç 
Klasik tefsir literatüründeki kadın imgesi hemen tamamıy­

la erkek üzerinden tasvir ve tarif edilmiş, bu çerçevede erkek 
asıl, kadın fer', erkek metbu, kadın tabi şeklinde kategorik bir 
ayrım geliştirilmiştir. öyle ki kadınlar ile erkeklerin şu veya bu 
münasebetle bir arada zikredildiği hemen bütün ayetlerin yoru­
munda erkeğin üstünlüğünden söz edilmiş, hatta Rum 30 / 21 .  
ayetin tefsirinde Fahreddin er-Razi kadınların Allah' a ibadet için 
değil, erkeklere lütfedilen nimetlerin tamamına erdirilmesi için 

132 Hakkı Şah Yasdıman, "Yahudi Kutsal Metinlerinde Kadın Karşıh Söylem-ler", Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sayı: 15 (2002), s. 97-121. 133 Hakkı Şah Yasdıman, "Yahudi-Hıristiyan Kültüründeki Kadın Anlayışının İslam Kültüründeki İzdüşümleri", [Din-Kültür ve Çağdaşlık içinde], Ankara 2007, s. 257-282; a. mlf., "Kadının İslam Geleneğindeki Yeri ve Konumuna Yahudi-Hıristiyan Kültürün Etkilerinden Bazı Örnekler", Süleyman Demirel Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sayı: 14 (2005 / 1), s. 59-94. 
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yarahldığını, dolayısıyla yarahlış gayesi açısından kadınların 
hayvanlar, bitkiler ve sair faydalı şeylerle aynı kategoride yer al­
dığını bile söylemiştir. 

Müfessirlerin ekseriyetine göre Adem topraktan, kadın 
da Adem'den yarahlmıştır. Nisa 4 / 1 .  ayetteki "ya eyyühe'n­
nasütteku rabbekümüllezı haleqaküm min nefsin vahidetin 
ve-haleqa minha zevceha" ifadesini bu minvalde açıklayıp yo­
rumlayan müfessirler kadın ve kaburga kemiğiyle ilgili meşhur 
hadisle de istidlalde bulunmuşlardır. Buna mukabil Mu'tezilı 
müfessir Ebu Müslim el-İsfehanı (ö. 322 / 934) kadının erkekle 
türdeş yarahldığından söz etmiş; fakat bu yorum klasik dönem­
lerde pek rağbet görmemiştir. 

Adem ve eşinin cennette yasak ağaca yaklaşması ve bu ko­
nuda şeytan tarafından aldahlması, birçok müfessir tarafından 
Havva-şeytan-yılan işbirliği bağlamında izah edilmiştir. Buna 
mukabil Taberi gibi bazı müfessirler rivayete dayalı bu yorumla­
ra itibar etmek yerine Kur' an'ın söylediğine uygun şekilde yasak 
ağaca yaklaşmanın müşterek bir suç olduğuna dikkat çekmiştir. 
İbn Kesir ise Havva-şeytan-yılan işbirliğiyle ilgili rivayetleri 
İsrailiyat kapsamında değerlendirmiştir. 

Bu değerlendirme doğrudur. Zira gerek kadının kabur­
ga kemiğinden yarahldığına dair hadisler gerekse Havva'nın 
ihanetinden bahseden rivayetler temelde Yahudi kültürüne 
dayanmaktadır. Nitekim ilgili rivayet malzemesindeki muhte­
va hemen hemen aynıyla Tekvin'de de yer almaktadır. Aynca, 
Taberi'nin İbn İshak'tan naklettiği rivayette bilgi kaynağı olarak 
Yahudilere atıfta bulunulmaktadır. 

Kadın, biyolojik ve fizyolojik özellikleriyle tehlikeli bir varlık 
olarak tasvir ve tasavvur edilmiştir. Daha ziyade Fahreddin er­
Razı, Kurtubı gibi müteahhir dönemlerdeki müfessirler özellikle 
Al-i İmran 3 / 14. ayetin tefsirinde kadını hem "aklı az, şehveti 
çok" diye özetlenebilecek şekilde tasvir etmişler hem de şey­
tanlık, fettanlık gibi menfi özelliklerle anmayı yeğlemişlerdir. 
Bu arada kadının aç ve açıkta bırakılması, evlerin sokağa bakan 
odalarında oturtulmaması yönünde tavsiyeler içeren ve hadis 
alimlerince uydurma olduğu belirtilen birtakım rivayetleri de 
kendi telakkilerine mesnet göstermişlerdir. Buna mukabil hicri 
III. asır gibi erken dönemlere tanıklık eden Taberi ve Matüridı 
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gibi meşhur müfessirler ilgili ayetlerin tefsirinde bu tür yorum­
lara yer vermemişlerdir. 

Kadının toplumsal düzen ve hukuk alanındaki konumuyla il­
gili ayetlerde, sözgelimi, şahitlik ve miras hukukuyla ilgili ayetle­
rin yorumunda müfessirlerin çoğunluğu erkeğin üstün, kadının 
eksik olduğu meselesi üzerinde durmuşlardır. Erkeğin üstünlüğü 
temelde yarablıştan gelen akıllılık, güçlülük gibi özelliklere, ka­
dının eksikliği ise yine yarablıştan gelen akıl noksanlığı, zayıflık 
ve acizlik gibi hususiyetlere bağlanmışbr. Bunun yanında, kadı­
nın din yönünden eksikliği de vurgulanmış ve gerek aklen gerek 
dinen noksanlık hususunda Hz. Peygamber' e atfedilen rivayetler 
kullanılmışbr. Ebu Bekr İbnü'l-Arabı gibi bazı müfessirler kadının 
kendine ait fiillerin neticesi olmayan noksanlıklar üzerinden er­
keği üstün, kadını aşağı(lık) bir varlık saymanın ne kadar doğru 
olduğu şeklindeki muhtemel bir itirazı, Eş' an gelenekteki Allah 
tasavvuruna paralel şekilde, "ilahi adalet böyle . . .  O nasıl dilerse 
öyle yapar. Bize düşen iman ve teslimiyettir" diye cevaplamışbr. 

Karı-koca ilişkisiyle ilgili meselelerden söz eden ayetlerin 
yorumunda da erkeğin mutlak üstünlüğünden söz edilmiştir. 
Mesela, Nisa 4 /34. ayette geçen "kavvamlık" (otorite) ve "taf­
dil" (üstün, imtiyazlı kılma) vasıfları erkeğin yarablıştan gelen 
akıllılık ve güçlülük gibi özelliklerinin yanında mirastan daha 
fazla pay alması, her konuda şahitliğe ehil olması, hatta sakalı­
nın bulunması ve sarık sarması gibi tuhaf üstünlük göstergele­
riyle izah edilmiştir. Ayrıca, kavvamlık vasfı müfessirlerin bü­
yük çoğunluğu tarafından "reislik, yöneticilik, otorite, kocanın 
karısını tedip salahiyeti" şeklinde açıklanmışbr. 

Kadın cinsiyet ya da biyolojik ve fizyolojik özellikleri itiba­
riyle şeytanı bir varlık olarak tasvir edilirken, annelik rolü söz 
konusu olduğunda son derece saygın bir varlık olarak görül­
müştür. Ebeveyne iyilik ve itaati emreden ayetlerin tefsirinde 
müfessirlerin kadın cinsi hakkında söyledikleri onca ağır sözü 
bir anda unutup anneyi yere göğe sığdıramamaları, bir yandan 
Kur'an'ın ebeveyne iyilikle ilgili kesin emrine, diğer yönüyle de 
dünyaya çocuk, bilhassa erkek çocuk getiren kadının saygınlık 
kazanmasına bağlanabilir. Bununla birlikte, şeytanın kemendi 
olarak görülen kadın cinsinin annelik rolünü üstlenmesiyle ade­
ta melek gibi telakki edilmesi yine de çok tuhaf bir ironidir. 
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Klasik tefsir eserlerinde kadının hem eksik hem de tehlikeli 
bir varlık olarak tasvir edilmesine mukabil erkeğin üstün oldu­
ğu kadar da güvenilir bir varlık olarak görülmesi, esas itibariy­
le Judeo-Christian kültürdeki hakim kadın tasavvuruyla büyük 
ölçüde örtüşmektedir. Çünkü rivayet ağırlıklı tefsir kitaplarında 
kadının yarahlışı, yasak ağaç ve cennetten düşüş gibi konular 
Tevrat' taki (Tekvin' deki) ifadelerle aynı istikamette açıklanmış­
hr. Kadının kamusal alandaki hareket imkanını naslar üzerinden 
olabildiğince kısıtlayan fıkhı tefsirlerde ise Rabbani veya gele­
neksel Yahudi hukukuyla temelde birleşen yorumlar ağırlık ka­
zanmıştır. 

Klasik tefsir literatüründeki kadın imgesinin / imajının te­
şekkülünde Kur' an' daki beyanların da hahrı sayılır bir rol oy­
nadığı, hatta müfessirleri cesaretlendirdiği söylenebilir. Çünkü 
Kur' an' da kadın özellikle toplumsal düzen ve hukuk bağlamın­
da erkekten geri planda konumlandırılmışhr. İslama feminist 
söyleme göre bu konumlandırma Kur'an'ın ataerkil bir dile sa­
hip olduğunun göstergesidir. Bu mesele bir tarafa, kadının er­
kekten geri planda olması, bize göre vahyin nüzul ortamında­
ki, özellikle Medine dönemindeki toplumsal gerçeklikle ilgili 
durumu yansıtmaktadır. Bu sebeple, bir erkeğin dört kadınla 
evlenebilmesi, cariye edinebilmesi, boşanma hakkını elinde tut­
ması, şahitliğinin iki kadının şahitliğine denk olması gibi Kur' an 
ahkamı dini-ahlaki değere değil, vahyin nüzul dönemindeki ta­
rihsel duruma ahfta bulunmaktadır. 

Kur'an'ın vahyedildiği dönemde Medine'deki Müslümanla­
rın Yahudilerle iç içe yaşayan bir topluluk olduğu dikkate alın­
dığında, diğer birçok konuda olduğu gibi kadın konusunda da 
etkileşimin inkar edilemez bir gerçek olduğu anlaşılır. Bu etki­
leşim dolaylı olarak Kur' an' a da yansımışhr. Çünkü nesh tar­
hşmasına konu olan birçok ayetten de açıkça anlaşılacağı üzere 
Kur' an hükümlerinin vazedilişinde ilk hitap çevresindeki insan­
ların sosyal ve toplumsal tecrübeleri dikkate alınmışhr. Kaldı ki 
fıkıh usulünde "şer'u men kablena" (Bizden önceki ümmetlerin 
şeriatları) da delil sayılmışhr. 

Müfessirler, "sebebin hususiliğine değil, lafzın umumiliğine 
itibar edilir" (el-ibretü bi-umfuni'l-lafz la bi-hususi's-sebeb) diye 
formüle edilen usul kaidesince Kur' an' daki her beyan ve bildirimi 
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konu ayırt etmeksizin tarih-üstücü bir yaklaşımla anlayıp yorum­
ladıklanndan, tarihsel "durum"la ilgili birçok hususa "değer" 
atfında bulunmuşlar, dolayısıyla tarihsel, toplumsal ve kültürel 
şartlarla mukayyet olanı mutlaklaştırrnışlardır. Bunun yanında 
kimi zaman kendi tarihsel, kültürel ve hatta kişisel tecrübelerini 
de Kur'an tefsirine yansıtmışlardır. Bu noktada Fahreddin er-Razi 
ve Kurtubi gibi müfessirlerin büsbütün ötekileştirici kadın algı­
sının belli bir çağın ve kültürel çevrenin algısını yansıttığı kadar, 
Bah' daki Arthur Schopenhauer (ö. 1860) örneğine benzer şekilde 
kendi hayat tecrübelerini yansıttığı da söylenebilir. 

Klasik tefsir kitaplarındaki kadın imgesi/ imajı temelde itham 
edici ve ötekileştirici tarzda tasvir edilmekle birlikte bu tasvire 
asıl rengini veren yorumların daha ziyade itikatta Eş' ari, amel­
de Şafii ve Maliki mezhebine mensup müfessirlere ait olduğu 
görülmektedir. Buna mukabil itikatta Matüridi, amelde Hanefi 
müfessirlerin şahitlik meselesinde olduğu gibi kısmen daha 
mutedil bir çizgiyi temsil ettikleri söylenebilir. Bu görece fark­
lılığın itikatta Eş' arilik, amelde Şafiilik ve Malikiliğin daha ziya­
de Araplar arasında, Matüridilik ve Hanefiliğin ise Türkler gibi 
gayri Arap Müslümanlar arasında yaygın olmasına, dolayısıyla 
Arap-Mevali ayrımına işaret ettiği ileri sürülebilir. 

Mukatil b. Süleyman, Taberi, Hevvari, Matüridi gibi hicri 
11-IV. asırlar arasında yaşamış müfessirlerin yorumlarında ka­
dının şeytanla özdeş olduğu türünden ifadelere pek rastlanma­
maktadır. Buna karşın daha geç dönemlerde yaşayan ve Ehl-i 
Sünnet tefsir geleneğinde derin izler bırakan Fahreddin er-Razi, 
Kurtubi, Ebu Hayyan el-Endelüsi, Kadi Beyzavi gibi birçok mü­
fessirin tasvir ettikleri kadın imajının hemen hiçbir müspet ta­
rafının bulunmadığına tanık olunmaktadır. Bu durum, tarihsel 
süreçte Müslümanların genel kadın tasavvurunun ötekileştirme 
yönünde değiştiğini ve bu değişimin muhtemel sebeplerinden 
birinin özellikle Yahudiler ve Hıristiyanlarla uzun yıllar bir ara­
da yaşama tecrübesinin kaçınılmaz kıldığı etkileşim faktörü ol­
duğunu düşündürmektedir. 

Geç dönemlere ait tefsir kitaplarında kadınla ilgili olumsuz 
tasvir ve tariflerin zenginleştiği, hatta erkeğin kadından üstün 
oluşunu ispat uğruna gramatik tahlillere bile girişildiği görül­
mektedir. Bu durum, fıkıh tarihinde olan bitene benzer şekilde, 
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Kur' an tefsirinde de ana hedef ve istikametin zaman içerisinde 
pratik fayda mülahazasından çok, İslam dünyasındaki sosyo­
kültürel iklimin genişleyip zenginleşmesine bağlı olarak teorik, 
hatta gereksiz konular ekseninde yön değiştirdiği şeklinde de­
ğerlendirilebilir. 

Sonuç olarak, tarihsel tecrübede neler olup bittiği meselesi 
bir tarafa, klasik tefsir literatüründe resmedilen kadın imgesine 
modem çağın zihniyet kalıplan içerisinde makul bir yer bulmak 
pek mümkün görünmemektedir. Bu nedenle ya tefsir kitapla­
rındaki muhtevayı kendi tarihselliğinde okuyup anlamaya ça­
lışmak ya da apolojiye sığınmak gerekir. Bir üçüncü seçenek ise 
klasik tefsir literatüründeki yorumlan üreten zihniyeti benim­
semektir. Ancak böyle bir yaklaşım, geleneği bir bakıma tarih­
üstüleştirmek, hatta fetişleştirmek anlamına gelir. Bize göre ilk 
seçenek daha isabetlidir. 
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Dördüncü Bölüm 

Tasavvuf ve Tarikat Geleneğinde 
Kadın 

Giriş 

Er isen avrete inanma ahi 
Avret al etti enbiyaya dahi 

Hamdullah Hamdi 

Tasavvuf, Türk-İslam tarihinde geniş halk kitlelerinin din 
ve dindarlık anlayışlarını büyük ölçüde şekillendiren bir kül­
tür ve gelenektir. Bilhassa Sünni halk arasında rağbet gören 
Nakşibendilik ve farklı cemaat yapılan bu alanda çok belirleyi­
ci bir role sahiptir. Zira günümüz Türkiyesi'nde hem halk ara­
sında yaygın bir taraftar kitlesine sahip olan ve hem de devlet 
kurumlarında adeta koloniler kuran Menzil, İsmailağa, İskender 
Paşa, Erenköy cemaati gibi farklı dini grup ve cemaatlerin tümü 
Nakşibendi-Halitli' kökenlidir.1 

Popüler dini edebiyat kapsamında değerlendirilen tasavvufi 
eserler de Türkiye' deki Sünni halk kitlelerinin din ve dindarlık 

1 Nakşibendilik (Nakşibendiyye) Buharalı Bahaeddin Nakşibend'e (ö. 791/ 1389) nispet edilen ve Arap Yarımadası, Mağrib ve Aşağı Sahra Afrikası dı­şında İslam dünyasının her bölgesine yayılan bir Sünni tarikattır. Halidiyye ise Nakşibendiyye tarikatının Mevlana Halid el-Bağdadi'ye (ö. 1242/1827) nispet edilen bir koludur. Halidilik, Halid el-Bağdadi'nin Ahmed el-Ervadi (ö. 1858), Taha-yı Hekkari (ö. 1853), Abdullah Mekki Erzincani (ö. 1848[?]), Ali es-Sebti (ö. 1870), Muhammed b. Abdullah el-Hani (ö. 1862), Muham­med Kudsi (ö. 1852) gibi halifelerine ulaşan şeyhler vasıtasıyla Anadolu coğrafyasında çok etkili olmuş ve Osmanlı devletinin son dönemlerinden itibaren hem devlet katında hem de halk arasında kendine güçlü bir taraf­tar kitlesi oluşturmuştur. Geniş bilgi için bkz. Abdurrahman Meıniş, Halid-i Bağdadi ve Anadolu' da Halidilik (yayımlanmamış doktora tezi), Marmara Üni­versitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 1998, s. 104-206. 
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formasyonlarının oluşumunda önemli bir yere sahiptir. Daha 
açıkçası, Yazıaoğlu Mehıned Bican'ın (ö. 855/ 1451) Muham­
mediyye, kardeşi Ahmed Bican'ın (ö. 870/ 1466'dan sonra) 
Envaru'l-Aşıkın, Eşrefoğlu Rurrünin (ö. 874/ 1470[?]) Müzekki'n­
Nüfus, Şeyh Muhammed el-Cezülfnin (ö. 870/ 1465) Delailü'l­
Hayrat, Karadavudzade Mehmed Efendi'nin (ö. 1170/ 1756) 
Delailü'l-Hayrat üzerine şerh olarak yazdığı Kara Davud (Tevfiku 
Muvaffiki'l-Hayrat fi fzahi Meani Delaili'l-Hayrat), İbrahim Hak­
kı Erzurürrünin (ö. 1194/ 1780) Marifetname ve hatta Gaza.Irnin 
(ö. 505/ 1111) İhyau Ulumi'd-Din adlı eserlerinin yüzyıllar boyu 
Anadolu coğrafyasındaki Sünni halkın din ve dindarlık anlayışı 
üzerinde çok etkili olduğu bilinmektedir. 

Bu sebeple, gerek tasavvuf-tarikat kültüründe ve gerekse mu­
tasavvıf müelliflerce telif edilen popüler dini eserlerde "kadın"la 
ilgili algı ve anlayışın ne şekilde ortaya konulduğu ve hangi ma­
hiyette olduğu konusunu irdelemek ayn bir önem arz etmekte­
dir. Çünkü başta da belirtildiği gibi geniş halk kitlelerinin din ve 
dindarlık anlayışları büyük ölçüde tasavvuf kültürü içerisinde 
şekillenmiştir. Dolayısıyla bu kültürün kodlarıyla şekillenen din 
anlayışında "kadın"ın ne tür bir algıya konu olduğu ya da kadın 
cinsinin genelde nasıl tasavvur olunduğu konusunu açıklığa ka­
vuşturmak, en azından Türkiye' deki günümüz Müslümanlığın­
da kadın meselesinin daha iyi anlaşılmasına katkı sağlayacaktır. 

Genel Tasavvuf ve Tarikat Kültüründe Kadın 

Tasavvuf tarihi genel hatlarıyla dikkate alındığında ve bilhas­
sa şeriat, fıkıh ve medrese geleneğiyle kıyaslandığında, kadının 
tasavvuf ve tarikat kültüründe nisbf değer sahibi olduğu söy­
lenebilir. Nitekim süfflerin menkıbevi hayat hikayelerine dair 
klasik eserlerde, tasavvufun ilk dönemlerinde yetişen Muaze 
el-Adeviyye (ö. 83/702), Rabia el-Adeviyye (ö. 185/801[?]) gibi 
meşhur isimlerin yanı sıra Rabia el-Ezdiyye, Rabia (Rayia) eş­
Şamiyye, Ümmü Derda, Ümmü Eymen bint Ali, Ümmü Benin 
bint Abdilazız, Fatıma Nisabüriyye, Azize Hereviyye gibi on­
larca kadın zahidin ismi zikredilir. Hatta kimi kaynaklarda 
Hariciler ve aşırı Şif (Ğaliyye) fırkalara mensup olan Belha, 
Ğazale, Hammade, Kuhayle, Hind, Leyla Naiziyye gibi kadın 
zahidlerden de söz edilir. 2 

2 Bkz. Ebu Osman Amr b. Bahr el-Cahiz, el-Beyan ve 't-Tebyin, Kahire 1998, 1. 364-365. 
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Diğer taraftan, Horasanlı mutasavvıf Ebu Abdirrahman es­
Sülemi'nin ( ö. 412 / 1021 ) Zikrü 'n-Nisveti'l-Müteabbidati's-Sufiyyat 
isimli eserinde seksenden fazla kadın sufinin hayat hikayelerine 
ve özlü sözlerine yer verilmiştir.3 Ebü'l-Ferec İbnü'l-Cevzi'nin 
(ö. 597 / 1201 )  Sıfatü's-Safve'si ise iki yüzden fazla zahid kadının 
menkıbevi biyografilerini içerir. Bu iki eserin haricinde, Molla 
(Abdurrahman) Canünin (ö. 898 / 1492) Nefehdtü'l-Üns adlı eseri­
nin son kısmı zahid ve arif kadınların menkıbelerle bezeli hayat 
hikayelerine tahsis edilmiştir. 

Tasavvuf tarihinde, velilik mertebesine eriştiğine inanılan 
sayısız kadın sufinin varlığından da söz edilir. Aynca, tasavvufi 
menkıbelerde birçok zahid kadının erkeklerden daha üstün ol­
dukları belirtilir. Mesela, Rabia el-Adeviyye, Fatıma Nisaburiyye 
(ö. 203 / 818), Fahraveyh bint Ali (ö. 313 /925) gibi kadın zahidler 
münazarada erkeklere üstün gelen efsanevi figürler gibi takdim 
edilir ve bu kadınların faziletlerinin birçok erkek su.fi tarafından 
da teslim edildiği belirtilir. 4 

Bütün bunların yanı sıra Mevlevilik, Cerrahilik, Bektaşflik 
gibi çeşitli tarikatlarda kadının hatırı sayılır bir konuma sahip 
olduğu kabul edilir. Hatta Mevlevilikte, Mevlana Celaleddin 
Rumi'nin (ö. 672 / 1273) mutasavvıf-şair oğlu Sultan Veled'in (ö. 
712 / 1312) kızı Şeref Hatun, Küçük Arif Çelebi'nin kızı Güneş 
Hanım-ı Suğra, Şah Mehmed Çelebi'nin kızı Destina gibi kadın 
sufilerin şeyhlik ve/ veya halifelik makamına yükseldikleri kay­
dedilir. 5 Mevleviliğin yam sıra Cerrahilik ve Bektaşilikte de ka­
dınların aynı makama yükseldikleri bilinmektedir. Mesela, Cer­
rahiyye tarikatında Fatma Mükerrem, Emine Binnaz ve Emine 
Nimet Bacı adlı üç kadın, İbrahim Fahreddin Efendi'nin (ö. 1966) 
üç halifesidir. Meşhur divan şairi Fıtnat Hanım ( ö. 1194 / 1780) ise 
Moravı Yahya Şerefeddin Efendi'nin (ö. 1184 / 1770) halifesidir.6 

3 Mustafa Aşkar, "Ebu Abdurrahman Sülerni'nin Zikru'n-Nisveti'I-Mü­teabbidati' s-Sufiyyat Adlı Eseri ve Tasavvuf Tarihinde Kadın Sufilerin Yeri", Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, cilt: XXXVII (1997), s. 403-406. 4 Hatice Çubukçu, "Sufi Hikayelerinde (Menkıbelerinde) Kadın Tasavvuru", e-Şarkiyat İlmi Araştırmalar Dergisi, cilt: 12, sayı: 2 (2020), s. 196-202. 5 Hülya Küçük, "Mevlevi Hanım Halife ve Şeyhler", Tasavvuf İlmi ve Akademik Araştırma Dergisi, yıl: 8 (2007), s. 70-78. 6 Şenay Yola, "Cerrahiyye", DİA, İstanbul 1993, VII. 418; Nihat Azamat, ''Fahreddin Efendi", DİA, İstanbul 1995, XII. 84. Türk-İslam kültüründe Mevlevilik, Cerrahilik, Halvetilik, Nakşibendilik, Kadirilik gibi tarikatlere mensup kadın sufiler hakkında daha geniş bilgi için bkz. Mehmet Necmettin Bardakçı, "Türk Tasavvuf Geleneğinde Kadın", Arayışlar -İnsan Bilimleri Araştırmaları-, yıl: 7, sayı: 13 (2005), s. 35-43. 
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Bektaşilikte ise menkıbevi bir kimliğe sahip olan Kadınnı< Ana 
(Fatma Baa) başta olmak üzere Kız Ana, Anşa Baa, Elif Ana gibi 
kadın figürler çok özel bir konuma sahiptir. Rivayete göre Haa 
Bektaş Veli'nin (ö. 669 / 1271 [?]) ölümünden sonra, Fatma Baa 
onun yerine geçmiş ve bu su.fi kadın Bektaşi an' anesinde önemli 
bir yere sahip olan Abdal Musa'yı yetiştirmiştir.7 

Tasavvuf tarihinde, sırf kadın sufilerden oluşan sosyal grup­
lar da vardır. Mesela, "Baayan-ı Rum" (Anadolu Kadınlar Birli­
ği) diye anılan kadınlar topluluğu Anadolu tasavvuf kültürün­
de güzel izler bırakmıştır.8 XIII. yüzyıl Anadolu coğrafyasında 
muhtemelen Bektaşilik şemsiyesi alhnda sufimeşrep Türkmen 
kadınlar tarafından kurulan Bacıyan-ı Rum,9 misafirperverlik 
ve yardımseverlikle tanınmış bir organizasyondur. Bu organizas­
yondaki kadınlar hem dokumaalık alanında iş hayahna iştirak 
etmişler, hem de yolcu ve yoksul insanlara yardım eli uzatmanın 
yanı sıra dul, yetim veya kimsesiz kadınların toplumda ezilme­
mesi için onları meslek sahibi edindirmeyi kendilerine bir nevi 
vazife edinmişlerdir. Savaş zamanında orduya lojistik destek 
sağlamak gibi vazifeler de üstlenen Bacıyan-ı Rum kadınları ta­
rikat disiplini içerisinde sohbet, zikir ve sema meclisleri düzenle­
miş ve hatta bu meclislere erkeklerle birlikte iştirak etmişlerdir.10 

Tasavvuf kültüründe "kadın" a büyük değer atfedildiği fik­
rine mesnet teşkil eden bütün bu bilgilere, ünlü mutasavvıf 7 Ahmet Taşğın, "Haa Bektaş'ı Rum'da Karşılayan Fatma Baa: Alevi-Bek­taşilikte Kadınak Ana'nın Rehberliği" ,  [Kırklar Sofrasından İrfan Sohbetleri içinde], Razgrad 2016, s. 274-290; İbrahim Bahadır, "Alevi-Bektaşi İnanana Göre Kadın", Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, sayı: 32 (2004), s. 17-26. 8 Bacıyan-ı Rfun teşkilatının başta ismi olmak üzere hangi tasavvufi akımla bağlanblı olarak ne şekilde kurulduğuna dair yeterli bilgi mevcut değildir. Kimi araşbrmaalar bu teşkilatı Ahilik ve ehl-i fütüvvetle irtibatlandınrken, diğer bazı araşbrmaalar Bektaşilikle ilişkilendirmişlerdir. Bu konuya dair kimi araştırmalara göre Anadolu Selçukluları devrinde kadınlar tarafından kurulan teşkilatın mensupları "Fakiregan" diye anılmış; fakat teşkilattaki ka­dınlar birbirlerine "baa" diye hitap ettikleri için "Baayan-ı Rum" ismi ortaya çıkmış ve bu isim ilk olarak Osmanlı tarihçisi Aşıkpaşazade (ö. 889 / 1484'ten sonra) tarafından kullanılmıştır. Bkz. Mikail Bayram, "Baayan-Rurn (Ana­dolu Baalan) ve Fatma Baa", [Türkler içinde], Ankara 1999, VI. 366; Ürnral Deveci, "Dede Korkut'un Kırk İnce Belli Kızlarından Baayan-ı Rfun Teşkila­tında Sosyal örgütlenmenin İzleri", Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Türk Kültürünü Mayalayanlar Özel Sayısı, (2021), s. 804. 9 Baciyan-ı Rfun'un Anadolu tasavvuf kültüründeki yeri ve Bektaşilikle ilişkisi hakkında bkz. Hatice Çubukçu, "Baciyan-ı Rum ve Anadolu Tasavvufundaki Yeri", FSM İlmi Araştırmalar İnsan ve Toplum Bilimleri Dergisi, sayı: 5 (2015), s. 223-228. 10 Bayram, "Bacıyan-Rum (Anadolu Baaları)", VI. 376-377. 
134 



Muhyiddin İbnü'l-Arabi'nin (ö. 638/ 1240) görüşleri de eklenebi­
lir. Çünkü İbnü'l-Arabi'nin kadın cinsine çok müspet bir nazarla 
bakhğı, hatta kadınlan yücelten ifadeler kullandığı bilinmekte­
dir. Allah'ın cemal (güzellik) sıfahnın kadınlarda tecelli ettiği­
ni düşünen İbnü'l-Arabi, kadının "insan-ı kamil" mertebesine, 
tasavvufta da "kutupluk" makamına erişebileceğini iddia etmiş 
ve kutuplukla ilgili olarak Fa.hına bint İbnü'l-Müsenna, Şems 
Ümmü'l-Fukara, Ümmü'z-Zehra ve Sittu Gazale diye tanınan 
Gülbahar isimli dört kadından söz etmiştir. 11 

Buraya kadar aktardığımız bilgiler ve görüşlerdeki olumlu 
içeriğin aksine, tasavvufun ilk evresini oluşturan zühd dönemin­
den itibaren birçok ünlü zahidin kadın konusunda olumsuz bir 
bakış açısına sahip olduk.lan, "kadın"ı dünyanın ayarhcı bir un­
suru ve hatta şeytan gibi algıladık.lan gerçeğini bu vesileyle not 
etmek gerekir. Hicri 1. yüzyılda, kadınlardan uzak durma has­
sasiyeti, birçok ünlü zahid tarafından zahidliğin olmazsa olmaz 
şarh gibi telakki edilmiştir. Öyle ki Osman b. Maz'un (ö. 2/ 624) 
ve Ebü'd-Derda (ö. 32/652[?]) gibi sahabiler ile tabiin neslinden 
Amir b. Abdillah (ö. 55/675) ve Hasen el-Basri (ö. 110/ 728) gibi 
zahidler kadın ve evlilik hayahnı Allah' a ibadet ve takva yolun­
da engel olarak görmüşlerdir. 

Bu anlayış, tasavvuftaki "tecrit" (mücerretlik) geleneğine il­
ham vermiştir. Tecrit ya da mücerretlik, salikin (sufinin) dünya 
nimetlerini bir yana bırakıp sırf Allah' a yönelmesi, sadece O'na 
gönül vermesi ve bunun için bekar yaşamayı tercih etmesi de­
mektir. Mücerretlik hicri 2. asırda Malik b. Dinar (ö. 131/748'den 
önce), İbrahim b. Edhem (ö. 161 / 778[?]), Ebu Süleyman ed-Darani 
(ö. 215/830) ve Bişr el-Hafi (ö. 227 /841) gibi meşhur zahidler ve 
sufiler tarafından çok önemsenmiş, hatta yüceltilmiştir.12 

11 Şule Şahin Ünlü, İbnü'l-Arabi'nin Tasavvuf Düşüncesinde Kadın, (yayımlan­mamış doktora tezi), Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Ankara 2023, s. 171. 12 Haydariyye ve Kalenderiyye gibi heterodoks tarikatlara mensup gezgin dervişlerin de evlenmedikleri bilinmektedir. Bekarlık (mücerretlik) Ahilik ve ehl-i fütüvvette de tasvip ve tercih edilen bir yaşam biçiınidir. Bekarlık, Balım Sultan tarafından örgütlenen Bektaşilikte de önemli bir makam ola­rak kabul edilir. Bektaşiliğin Babalar kolu Hacı Bektaş Veli'nin evlenmediği, ancak yol evlatları bulunduğu görüşündedir. Bektaşilikte en üst mertebede bulunan dedebaba Hacı Bektaş Veli dergahındaki mücerredler (bekarlar) arasından seçilir. Diğer dergahlara şeyh tayininde de mücerred kimseler tercih edilir. Süleyman Uludağ, Sufi Gözüyle Kadın, İstanbul 1995, s. 26; a. mlf., "Mücerred", DİA, Ankara 2021, XXXI. 446-447. 
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Esasen, tasavvuf tarihinde kadın ile ilgili pek çok olumlu gö­
rüş ve düşünce mevcut olmakla birlikte, genel İslam kültürünü 
şekillendiren ataerkil zihniyetin tasavvuf kültüründe de baskın 
çıkhğı ileri sürülebilir. Belki bu noktada şunları söylemek daha 
isabetli olabilir: Tasavvuf ve tarikat kültürü, başta fıkıh olmak 
üzere kelam, tefsir, hadis gibi şer'i ilimlerin tahsil edildiği med­
rese kültürüne ve bu kültürü temsil eden ulema (zahir uleması 
ve fukaha) zihniyetine kıyasla kadın konusunda görece olumlu 
ve toleranslı bir zihniyeti temsil etmektedir. Ancak, tasavvufta 
kadın konusunu müspetlik ve menfilik açısından bir tek hükme 
bağlamak pek sağlıklı bir yaklaşım olmasa da, sfrfilerin mane­
vi yolculuklarım ifade eden seyrisüluk tecrübesinin temelde 
riyazete (nefsin şehvet denilen beden ve dünya ile ilgili arzula­
rım kırmak ve bunları etkisiz kılmak) dayandığı, yani bu tecrü­
bede dünyevi lezzetler ve hazlara karşı sıkı perhizin yam sıra 
mücahedenin (nefis, şeytan ve her türlü dünyevi angajmanla 
mücadele) esas olduğu nazar-ı itibara alındığında, "kadın"ın 
tasavvuf geleneğindeki hakim anlayışta da sakıncalı bir varlık 
olarak kodlandığını söylemek yanlış olmasa gerektir. 

Kadını sakıncalı varlık olarak kodlayan anlayışın kurum­
sallaşmış tasavvuf kültüründeki en güçlü temsilcilerinden biri 
Nakşibendilik tarikahdır. Zira Nakşibendilikte kadının geri plan­
da kalması ve bilhassa erkeğin dununda konumlanmasına özel 
hassasiyet gösterilir. Bu hassasiyet temelde kadın cinsinin potansi­
yel fitne ya da sakıncalı bir varlık olarak algılanmasıyla ilişkilidir. 

Nakşibendi tarikat geleneğinde kadınlar öncelikle ev mer­
kezli yaşam sürmek, dolayısıyla eş ve annelik görevlerini yerine 
getirmekle mükellef görüldüğü için, genellikle tahsilsiz ya da en 
fazla ilkokul düzeyinde bir tahsile sahiptir. Sosyolojik bir araşhr­
mada Nakşı kadınların hikaye ve menkıbeye düşkün oldukları 
tespit edilmiştir. 13 Bu durum öncelikle yaygın eğitimsizlik ve 
cahillikle ilişkilidir. Hatta denilebilir ki cinsiyet farkı söz konu­
su olmaksızın, dindar halk kitlelerinde karakteristik bir özellik 
olarak gözlemlenen hikaye, menkıbe ve hurafe merakı da çok 
büyük ölçüde eğitimsizlik ve cehaletle ilgili bir meseledir. 

Nakşilikte, tesettürsüz kadınların kamusal alanda görün­
meleri, tarikahn önde gelenleri tarafından bir tür çevre kirliliği 

13 Niyazi Usta, Menzil Nakşiligi Sosyolojik Bir Araştırma, Ankara 1997, s. 59, 86. 
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olarak değerlendirilir.14 Bu yüzden, tarikat pratiğinde, kadınlar 
ile erkeklerin bir araya gelmemeleri için haremlik-selamlık uy­
gulamasına özel ihtimam gösterilir. Aynca, tarikata yeni intisap 
eden müritlere kadınlardan uzak durmaları salık verilir ve hatta 
mümkün olduğunca evlilikten kaçınma yönünde çaba gösterme­
leri tavsiye edilir. 

Kadınlara gelince, tarikata intisapta erkeklerin şeyh ya da 
onun vekilinin elini tutmaları gibi kadınlar el tutarak tövbe ve 
inabe (biat) yapamazlar. Şeyhin bir kadına elini uzahp musafaha 
(el sıkışma) tarzında inabe/biat alması söz konusu olamaz. Ka­
dınların tesettürlü ve toplu halde şeyhin bulunduğu mekana gi­
rerek musafaha etmeksizin intisapta bulunmalarına cevaz verilir. 
Buna mukabil tek kadının veya grup halinde olup da tesettürsüz 
şekilde giyinmiş kadınların intisapları haram kabul edilir.15 

Diğer taraftan, kadınlar tarikattaki adap/ erkan uyarınca 
toplu halde yapılan ve "hatme" (hatm-i hacegan) diye adlandı­
rılan zikir meclisindeki halkaya kahlamaz, yani erkeklerle aynı 
mekanda bulunamazlar. Onlar vird ve zikirlerini evde yapıp za­
ruri haller haricinde evden dışarı çıkmamakla mükelleftir. Fakat 
günümüzde Nakşibendi kadınların kendi aralarında hatme yap­
hklan da bilinmektedir.16 

Her ne kadar kadınların kendilerine ayrılan özel mekanda 
seslerini yükseltmeden zikir meclislerine kahlmalanrun cevazın­
dan söz edilmiş olsa da N akşi Müceddidiyye tarikahnın kurucu­
su İmam Rabbani (ö. 1034/ 1624) "kadınlar hiçbir zaman hatm-i 
hacegan ve teveccüh (mürid-mürşid ikilisinin cismen veya ma­
nen yüz yüze gelmesi) meclislerine kahlamazlar. Onlar için en 
uygun olan, zikri evde yapmaktır" diyerek kadın müritlerin top­
lu zikir meclislerine kahlmalanna karşı çıkmışhr.17 

Kadın varlığını erkekler için ciddi bir risk ve sakınca olarak 
kodlayan bu anlayış diğer bazı Sünni tarikatlarda da mevcut­
tur. Mesela, Aziz Mahmud Hüdayi (ö. 1038/ 1628) tarafından 
kurulan ve Bayramiyye tarikahnın bir kolu olan Celvetiyye ta­
rikahnda da kadın cinsine sıcak bakılmaz. Bir Celveti şeyhi olan 
müfessir İsmail Hakkı Bursevi (ö. 1137 / 1725) Ruhu'l-Beyan adlı 

14 Bu konuda ilginç bir anekdot için bkz. Usta, Menzil Nakşiliği, s. 74. 
15 Memiş, Halid-i Bağdadi ve Anadolu' da Halidilik, s. 237. 
16 Usta, Menzil Nakşiliği, s. 71. 
17 Memiş, Halid-i Bağdadi ve Anadolu'da Halidilik, s. 236-237. 
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tasavvufi tefsirinde Al-i İmran 3 / 14. ayeti yorumlarken kadınla­
n "şeytanın ağlan/ tuzakları" (habfillü'ş-şeytan) diye nitelendir­
miş; diğer taraftan, "Onlar hep yalana kulak verirler" mealinde­
ki ifadeyle başlayan Maide 5 / 42. ayet münasebetiyle tasavvufi 
anlamda sema, raks, devran ve devri zikir meclislerinin Celve­
tiyye tarikabnda meşru olmadığını ifade meyanında erkeklerle 
kadınların bir arada bulunmasını "öldürücü zehir" diye nite­
lendirmiştir. Ayrıca, bir erkeğin dini açıdan helaki söz konusu 
olduğunda, o erkeği kadınlarla aynı meclis ve sohbet ortamında 
bulunmaktan daha hızlı şekilde helake sürükleyecek başka bir 
şey bulunmadığını söyleyen Bursevi, kadınlara atfen kullandı­
ğı "şeytanın ağlan/ tuzakları" nitelemesini bu vesileyle bir kez 
daha tekrar etmiştir. 18 

Sakıncalı Bir Varlık Olarak Kadın 
Mutasavvıf Ebu Talib el-Mekki (ö. 386 /996) Kutü'l-Kulub adlı 

eserinde Lokman'ın, "Oğlum! Kötü kadından sakın; çünkü kötü 
kadın seni genç yaşta kocahr. Oğlum! Şerli kadınlardan uzak 
dur; çünkü onlar seni bir tek hayra davet etmez. Oğlum! Sen sen 
ol, hayırlı kadına karşı da ihtiyatlı ol!" diye nasihatte bulundu­
ğunu nakletmiştir.19 İlk dönem zahidlerden İbrahim b. Edhem 
(ö. 161 / 778[?]) ise "Kadınların bacaklarına dadanan kişi iflah 
olmaz"20 gibi ilginç bir söz söylemiştir. 

Aslında, tasavvuf geleneğindeki hakim anlayışa göre kadın 
her yönüyle "avret" (eksik gedik, açık, ayıp) konumundadır. Ni­
tekim hadis olarak nakledilen bir rivayetteki, "Kadının on avreti 
vardır. Evlenince koca bir avretini örter; fakat kadın ölünce on av­
reti de örtülür"21 ifadesi, kadın-avret özdeşliğini yeterince anla­
hr tarzdadır. Aynca, Türkçede "avrat" kelimesinin "kadın, kan", 
"avratlık" kelimesinin "kadınlık, kanlık" anlamında kullanılması, 
kadın-avret özdeşliğinin vülgarize dildeki bir uzanhsıdır. 

Özellikle ilk dönem zahidlerin nazarında kadın, kendisinden 
sakınılıp uzak durulması gereken tehlikeli bir varlıktır. Uzak 
durma, bu bağlamda hem zihinsel hem fiziksel uzaklık anlamını 

18 İsmail Hakkı Bursevi, Ruhu'l-Beyan, Beyrut trs., il. 10, ın. 244. 19 Ebu Talib Muhammed b. Ali el-Mekki, Kutu'l-Kulub fi Muameleti 'l-Mahbub, nşr. Asım İbrahim el-Keyfili, Beyrut 2005, il. 397. 20 Ebu Talib el-Mekki, Kutu'l-Kulub, il. 398. 21 Ebu Talib el-Mekki, Kutu'l-Kulub, il. 417; Ebü'l-Fidii İsmail b. Muhammed el-Acluni, Keşfü'l-Hafd ve Müzilü'l-İlbas, nşr. Abdülhamid el-Hindiivi, Beyrut 2000, ı. 466. 
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taşır. Kaynaklarda, Osman b. Maz'un (ö. 2/ 624) isimli sahabi bu 
anlayışın ilk temsilcisi olarak anılır. Farklı hadis kaynaklarında­
ki bilgilere göre Osman b. Maz'un savaşlarda bekarlığın sıkın­
h verdiği, bu yüzden günaha girmekten korktuğu gerekçesiyle 
kendisini hadım ettirmeyi düşünmüş; fakat Hz. Peygamber ona 
izin vermeyip oruç tutmasını tavsiye etmiştir.22 Yine aynı kay­
naklarda belirtildiğine göre bu sahabi ibadete çok düşkün oldu­
ğu için eşi Havle bint Hakim'le pek ilgilenmemiş, bu yüzden Hz. 
Peygamber tarafından ikaz edilmiştir. 23 

İkinci kuşak (tabiin) erkek Müslümanlar arasında da kadın­
lardan uzak durmayı zahidane dindarlığın gerekleri arasında sa­
yanlar olmuştur. Bunlardan biri, zühd ve takva halleriyle meşhur 
sekiz tabiiden biri olarak bilinen Amir b. Abdillah (ö. 55 / 675)'tır. 
Kendisini Hz. İbrahim' e benzeten Amir et ve yağ yememek gibi 
prensiplerinin yanı sıra ibadete düşkünlüğü sebebiyle kadın­
lardan ve evlilikten ısrarla kaçınmış, kadınlara yönelik şehvet 
duygusunu törpülemiş, hatta rivayete göre sokakta karşılaşhğı 
insanın erkek mi yoksa kadın mı olduğunu fark etmez hale gel­
miştir. 24 

Tabiin kuşağının ünlü siması Hasan el-Basri (ö. 110/ 728) de 
erkeğin hayalında bir kadının bulunmasını Allah' a kurbiyet yo­
lunda engel olarak gören zahidlerdendir. "Allah bir kul için ha­
yır (iyilik) dilediğinde, onu kadın, aile ve malla meşgul etmez"25 

22 Buharı, "Nikah" 8; Müslim, "Nikah" 6-8. Tefsir kitaplanndaki sebeb-i nü-zul rivayetine göre "Ey iman edenler! Allah'ın size helal kıldığı güzel şey­leri haram saymayın" mealindeki Maide 5/87. ayet Hz. Ebu Bekr, Hz. Ali, Abdullah b. Mes'ud, Ebu Zerr el-Cıfari, Mikdad b. Esved, Salim Mevla Ebi Huzeyfe ve Selman el-Farisi gibi sahabilerin Osman b. Maz'un'un evinde bir araya gelip her gün oruç tutmak, her geceyi ibadetle geçirmek, etli ye­mekler yememek, kadınlarla ilişkiye girmemek ve hatta kendilerini hadım etmek üzere anlaşmalan üzerine nazil olmuştur. Bkz. Ebu Ca'fer Muham­med b. Cerir et-Taberi, Tefsıru 't-Taberı (Ciimiu'l-Beyiin an Te 'vıli Ayi'l-Kur 'iin), nşr. Abdullah b. Abdilmuhsin et-Türki, Cize 2001, V. 519; Ebu Abdillah Mu­hammed b. Ahmed el-Kurtubi, el-Cami' li Ahkiimi'l-Kur 'iin, nşr. Hişam Semir el-Buharı, Riyad 2003, VI. 260. 23 Ebu Bekr Abdullah b. Muhammed İbn Ehi Şeybe, el-Musannef, nşr. Sa'd b. Nasır eş-Şıtri, Riyad 2015, VIII. 180; Ebu Abdillah Ahmed b. Muhammed İbn Hanbel, el-Müsned, nşr. Ahmed Ma'bed Abdülkerim, Beyrut 2010, VI. 268. 24 Bkz. Ebu Abdirrahman Abdullah İbnü'l-Mübarek, Kitiibü 'z-Zühd ve 'r-Rekiiik, nşr. Habibürrahman el-A'zami, Beyrut trs., s. 398; Ebu Abdillah Şemsüddin Muhammed b. Ahmed ez-Zehebi, Siyerü A'liimi'n-Nübelii, nşr. Şuayb el­Amafıt - Hüseyin el-Esed, Beyrut 1985, IV. 17. 25 Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed el-Gazali, İhyiiu Ulumi'd-Din, Beyrut trs., il. 24. 
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şeklindeki sözünden anlaşıldığı kadarıyla, Hasen el-Basn"'nin 
zühd anlayışında kadın ve evliliğe yer olmaması gerekir. Gerçi 
onun Arap asıllı olmayan bir kadınla evlendiği, bu evlilikten üç 
çocuk sahibi olduğu bilinmektedir. Fakat sonuçta Hasen el-Basn" 
zühd ve takva gereği kadın ve evlilik konusuna pek sıcak bak­
mayan birisidir. 

Tasavvuf klasiklerinde "Evlilik mi yoksa bekarlık mı daha 
faziletlidir?" meselesi çokça tarbşılmış, bu konuda evlilik ve 
bekarlığın tasavvufi tecrübe açısından olumlu ve olumsuz yön­
leri üzerinde durulmuştur. Tasavvuf tarihinde İbn Hafif (ö. 
371/982), Abdülkadir-i Geylani (ö. 561 /1166), Ahmed-i Nameki 
(ö. 536/1141) gibi birçok kez evlenip26 evliliği fazilet kabul eden 
sufiler bulunmakla birlikte, erken dönemlerde pek çok ünlü 
zahid bekarlığın daha hayırlı olduğunu vurgulamışbr. 

Malik b. Dinar (ö. 131 /748'den önce), İbrahim b. Edhem (ö. 
161/778[?]), Rabia el-Adeviyye (ö. 185 /801[?]) ve Bişr el-Hafi 
(ö. 227 /841) gibi meşhur zahidler ve sufilerin bekarlığı tercih et­
meleri, tasavvuf geleneğinde kadın ve evlilik konusuna soğuk 
bakılmasında önemli rol oynamışbr. Aynca, Al-i İmran 3 /14 ve 
Teğabün 64/14-15. ayetlerdeki ifadeler, kadın ve evlilikten uzak 
duran zahidlere dini dayanak oluşturmuştur. Al-i İmran 3/14. 
ayette, kadınlara yönelik şehevi arzunun insanlar (erkekler) için 
cazip kılındığı belirtilmiş, aynca albn ve gümüş gibi değerli 
madenler, soylu atlar ve sağmal hayvanlar gibi şeylerle birlikte 
kadınlar da dünyevi hayabn metaları arasında tadat edilmiştir. 
Teğabün 64/14. ayette ise mümin erkeklere hitaben, "Kimi eş­
leriniz ve evlatlarınız sizin için düşmandır; onlardan sakının" 
denilmiştir. Bir sonraki ayette de mal-mülk ve evlatların fitne 
(sınanma vesilesi) olduğu bildirilmiştir. 

Tasavvuf geleneğinde, dünyaya ve dünyevileşmeye çok me­
yilli oldukları düşüncesiyle kadınların ciddi bir sıkınb ve yıp­
rabcı bir sınav vesilesi (fitne) olarak algılanmasının ilk referans 
kaynaklan arasında bazı sahabiler de zikredilir. Mesela, Muaz 

26 Tasavvuf tarihinde Hafifiyye silsilesinin kurucusu olarak tanınan İbn 
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Hafif rivayete göre kırk kadınla evlenmiş, dört yüz kadınla da teberrüken nikahlanıp zifaftan önce boşamışbr. Abdülkadir Geylanf ise dört kadınla ev­lenmiş ve bu evliliklerinden kırk dokuz çocuğu dünyaya gelmiştir. Ahmed-i Nameki de birçok kadınla evlenip kırk sekiz çocuk sahibi olmuştur. Bkz. Uludağ, Sufi Gözüyle Kadın, s. 30-31. 



b. Cebel' den (ö. 17 / 638) şöyle bir söz nakledilir: "Biz sıkıntılarla 
imtihan edildik, sabrettik. Genişlik ve rahatlık ile imtihan edil­
dik, sabredemedik. Siz Müslümanlar için korktuğum fitnelerin 
en tehlikelisi, kadınların fitnesidir. Altın bileziklerle süslendik­
leri, yumuşak Şam elbiselerini giyip Yemen şallarına büründük­
leri, zenginleri yorup fakirleri altından kalkamayacakları yükün 
altına soktukları zaman, vay halinize . . .  "27 

İşte bu yüzden, birçok mutasavvıf, kadın ve evlilikten uzak 
durmayı zahidlik tecrübesinde bir nevi temel prensip edinmiş­
tir. Zühd açısından bakıldığında denebilir ki evlilik bir ruhsat, 
bekarlık azimettir. Gerçek hayatta hangi ölçüde uygulandığı mese­
lesi araştırmaya muhtaç olsa dahi bekarlığın daha faziletli olduğu 
fikri mutasavvıflar nezdinde yaygın kabul görmüştür, denebilir. 
Nitekim kadın, çocuk ve maddi servet gibi şeyleri kişinin Allah'la 
kurbiyet (yakınlık) bağı kurmasının önünde birer engel, hatta 
uğursuzluk kabul eden Ebu Süleyman ed-Darani (ö. 215/ 830) 
evlilik hakkında sorulan bir soruya, "Kadınsız yaşamaya katlan­
mak (sabır), kadınla yaşamaya katlanmaktan daha hayırlıdır"28 

diye karşılık vermiştir. öte yandan, İbrahim b. Edhem, "Kişinin 
evlenmesi bir gemiye binmesidir; çocuk sahibi olduğunda ise o 
gemi batmış demektir"29 derken, Cüneyd-i Bağdadi (ö. 297 /909), 
"Helal yoldan şehveti tatminin cezası çocuktur; o halde, şehveti 
haram yoldan tatmin etmenin cezası nedir, varın siz düşünün"30 

şeklinde çok daha ilginç bir söz söylemiştir. 
Kimi mutasavvıflar nefse gem vurmak ve şehvet duygusu­

nu bastırmak için kendilerini hadım etmiş, Sidi Abdurrahman 
Meczub (ö. 976 / 1569) gibi bazı sufiler cezbe halinde iken cinsel 
organlarını kesmişlerdir.31 Aynca, bekarlığı tercih eden Haydari 
dervişlerin kadın ve cinsellikten uzak durmanın bir sembolü 

27 Ebu Hafs Şihabüddin Sühreverdi, Gerçek Tasavvuf (AvıJ.rifü 'l-MeıJ.rif), çev. 
Dilaver Selvi, İstanbul 2016, s.217. 

28 Gazali, İhyıJ.u Ulumi'd-Din, il. 24. 
29 Gazali, İhyıJ.u Ulumi'd-Din, il. 24. 
30 Ebü'l-Ferec Cemalüddin Abdurrahman İbnü'l-Cevzi, Telbisü İblis, Beyrut 

2001, s. 264. 
31 Bkz. Ebu Nasr Abdullah b. Ali es-Serrac, el-Lüma', nşr. Abdülhalim Mahmud 

- Taha Abdülbaki Sürur, Kahire 1960, s. 528; Ebu Muhammed Abdüvehhab 
b. Ahmed eş-Şa'rani, LevıJ.kıhu'I-EnvıJ.r fi TabakıJ.ti'I-AhyıJ.r, Kahire 1993, il. 123. 
İbnü'l-Cevzi (ö. 597 / 1201) kendini hadım eden sufileri "son derece ahmak" 
diye niteledikten soma, ahmaklığın gerekçesini, "Çünkü Allah erkeği penisle 
kadına üstün kıldı" diye açıklamıştır. Bkz. İbnü'l-Cevzi, Telbisü İblis, s. 263. 
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olarak cinsel organlarına halka taktıkları da çeşitli kaynaklarda 
zikredilmiştir. 32 

Hayatlarında mücerredliği tercih eden zahidler ve sufilere 
göre evlilik özgürlüğü kısıtlayan bir kurum, bir tür köleliktir. Fa­
kat ille de evlenilecekse, fakir kadın zengin kadına, kısır kadın 
doğurgan kadına tercih edilmelidir. Çünkü çocuk sahibi olmak 
dünyaya bağlanmaya sebebiyet verir. Hadislerde bakire, hür ve 
doğurgan kadınlarla evlenmek teşvik edildiği halde, 33 mutasav­
vıflar yaşlı ve dul kadınlan bakirelere, cariyeleri hür kadınlara 
tercih etmişlerdir. Sufilerin bu tercihleri, bir yönüyle zahidliğin 
ruhuna uygun davranma, bir yönüyle de kadınların hakimiyeti 
altına girmekten kaçınma çabası olarak değerlendirilebilir. Ebu 
Süleyman ed-Darani'nin, "Her şeyde zühd gerekir. Dünyaya 
karşı zahitliği tercih göstergesi olarak yaşlı kadınla evlenilmeli­
dir" 34 şeklindeki sözü işte bu anlayışın bir ifadesidir. 

İslam geleneğindeki hakim ataerkil zihniyete paralel ola­
rak tasavvufta da kadınların arzu ve isteklerine boyun eğmek, 
onlara kul-köle olmak kapsamında değerlendirilmiş, hatta bir 
adım ileri gidilerek, bu durum Allah'ın yarattığı fıtratı bozmak­
la eşdeğer kabul edilmiştir. Buna göre erkek metbu, kadın tabi 
konumda olmalıdır. Çünkü Allah erkeklerin kadınlar üzerinde 
"kavvam" (otorite) olduğunu bildirmiş, kan-koca ilişkisinde 
erkek "seyyid" (efendi) diye isimlendirilmiştir. Seyyid kendini 
hizmetçi konumuna düşürürse, Allah'ın kendisine bahşettiği ni­
mete nankörlük etmiş olur.35 

Kimi mutasavvıflar ahirette bile kadınların yüzünü görmek 
istememişlerdir. Onlara göre bir kimsenin aklını cennetteki 
hurilere takması cemal-i ilahiyi göremeyeceğine delildir.36 Riva­
yete göre Bayezid-i Bistami (ö. 234/ 848[?]) rüyasında bir grup 
huri görmüş, onlara bakınca manevi halindeki derinliği günlerce 
kaybetmiş, rüyada hurileri bir kez daha görünce, bu defa dönüp 
bakmamış ve "Siz kişiyi Allah'tan alıkoyan engellersiniz" (inne­
künne şevağil) demiştir.37 

32 Uludağ, Sufi Gözüyle Kadın, s. 42. 33 Buharı, "Nikah" 10; Müslim, "Nikah" 16. 34 Gazali, İhyau Ulumi'd-Dın, II. 39. 35 Gazali, İhyau Ulumi'd-Din, II. 44-45. 36 Uludağ, Sufi Gözüyle Kadın, s. 42. 37 Ebü'l-Kasım Abdülkerim b. Hevazin el-Kuşeyri, er-Risaletü'l-Kuşeyriyye, nşr. Abdülhalim Mahmud - Mahmud b. Şerif, Kahire 1966, II. 413. 
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İlk dönem zahidlerden bazıları da kadını Allah yolunda en­
gel (şağile) olarak telakki etmişlerdir. Mesela, Ebu Süleyman 
ed-Darani (ö. 215/ 830), "Kadın, kişiyi Allah yolundan alıkoyan 
bir engeldir"38 diyerek tam da bu telakkiyi dile getirmiştir. Yine 
Daram, "Kadınla evlenip önceki mertebesini koruyan bir zahide 
rastlamadım. Bir kadınla evlenmek isteyen kimse, dünyaya ram 
olmuş demektir"39 diyerek kadın ve evlilikten uzak durmayı 
zahidliğin zorunlu şartı olarak gördüğüne işaret etmiştir. 

Evliliğe mesafeli yaklaşan zahidler ve sufi:lerin çoğunluğu ev­
lenip aile hayalı kuran her salikin gayrimeşru yollara gireceği, 
dünyaya meyledeceği ve kalbinin dünyevi emeller ve arzularla 
meşgul olacağı ihtimalini yüksek bir ihtimal olarak görmüşler­
dir. Bu yüzden, bekarlığın zorluklarına sabretmenin evlilik haya­
lının doğuracağı meşakkatlere tahammül etmekten daha hayırlı 
ve kolay olduğunu söylemişlerdir.40 

Bu bakış açısından anlaşılmış olacağı üzere erken dönem 
zahidler ve sufileri kadın ve evlilikten uzak durmaya yönelten 
temel nedenlerden biri, evlilik ve aile hayalının saliki (sufiyi) 
dünyevi imkanların peşinde koşmaya sevk etme kaygısıdır. 
Oysa salik yalnız yaşadığında temel ihtiyaçlarını karşılayacak 
kadar mala sahip olmakla yetinebilir; fakat evlenip aile kurdu­
ğunda durum değişecek, eşinin ve çocuklarının isteklerini yeri­
ne getirmek için daha fazla kazanmaya ihtiyaç duyacaktır. Kısa­
cası, ailenin geçimini temin etmek için şüpheli yollara tevessül 
edilmemesini vera ve takva ilkesini muhafaza açısından zaruri 
gören sufiler, toplumdaki dini ve ahlaki yaşanhrun giderek kö­
tüleştiği düşüncesine binaen bekarlığın daha faziletli olduğunu 
savunmuşlar, hatta evlilikten uzak durmanın elzem olduğuna 
dair birçok söz sarf etmişlerdir.41 

Şeytani Bir Varlık Olarak Kadın 
İslami gelenekte kadının genellikle bir fitne-fesat unsuru ola­

rak algılandığı bilinen bir husustur. Bu yaygın algı ve anlayış ta-

38 Gazalı, İhyau Ulumi'd-Din, IV. 238. 39 Gazalı, İhyau Ulumi'd-Din, II. 24. 40 Sühreverdı, Gerçek Tasavvuf, s. 218. 41 Geniş bilgi için bkz. Emrah Sağmak, İlk Dönem Sufilerinde Evlilik ve Aile Haya­tı, (yayımlanmamış yüksek lisans tezi), İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 2019, 31-33. 
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savvuf kültüründe de mevcuttur. Kadına fitne olarak bakılması 
iki boyutludur. Birincisi, kadının tekinsiz, güvenilmez ve ayarhcı 
bir varlık olduğuna inanılması, ikincisi ise erkeğin kadın konu­
sunda kendinden/ nefsinden korkmasıdır. Basralı zahid Sabit 
el-Bünani'nin (ö. 127 / 744) "Başı örtülülerle düşüp kalkma . . .  Söz 
konusu kadın velev ki Rabia olsa ve sen de ona Allah'ın kitabını 
öğretme durumunda olsan dahi"42 şeklindeki nasihati, kadın­
fitne özdeşliğindeki iki boyutluluğa işaret eder tarzdadır. Hadis 
olarak nakledilen bir rivayette, Hz. Peygamber'in, bazı eşlerine, 
"Siz Yusuf'un çevresindeki kadınlar gibisiniz"43 şeklinde bir söz 
söylediği belirtilir. Kimi mutasavvıflar bu sözü kadının ayartma 
ve yanlışa yönlendirme vasfına işaret kabul etmişlerdir.44 

Klasik tasavvuf edebiyahnda kadın ile şeytan arasında iliş­
ki kuran ifadelere de rastlanır. Mesela, ilk dönem zahidlerden 
İbnü's-Semmak'ın (ö. 183/ 799), "Niçin bir kadınla evlenmiyor­
sun?" diyenlere, "Evlenmiyorum; çünkü ben iki şeytanla başa 
çıkamam" diye karşılık verdiği aktarılır. 45 Bu minvaldeki ifade­
lerin zihinsel arka planında kadınların da hpkı şeytan gibi ayar­
hcı oldukları inancı vardır. 

Klasik İslami literatürde kadınlarla ilgili olarak kullanılan 
"habfillü' ş-şeytan" (şeytanın ağlan/ tuzakları) tabirini bu bağlamda 
hatırlatmak gerekir. Bazı kaynaklarda "Kadınlar şeytanın ağlan/ 
tuzaklarıdır" (en-nisaü habailü'ş-şeytan) şeklinde Hz. Peygamber'in 
veya bir sahabinin (Abdullah b. Mes'üd ve/veya Ebü'd-Derda) 
sözü olarak da nakledilen bu tabir, tefsir kitaplarının yanı sıra ta­
savvuf ve zühde dair eserlerde de çeşitli vesilelerle zikredilir.46 

42 Feridüddin Attar, Evliya Tezkireleri, çev. Süleyman Uludağ, İstanbul 2007, s. 70. 43 İbn Ebi Şeybe, el-Musannef, II. 118; İbn Hanbel, el-Müsned, II. VI. 34, 96, 159. 44 Ebu Talib el-Melli, Kiitu'l-Kuliib, II. 397. 45 Attar, Evliya Tezkireleri, s. 274. 46 Bkz. İbn Ebi Şeybe, el-Musannif, VII. 106; Ebü' s-Seri Hennad b. Seri el-Kufi, Kit.ibü'z-Zühd, nşr. Abdurrahman Abdülcebbar el-Feryevai, Küveyt 1985, II. 286; Ebu Davud Süleyman b. el-Eş'as es-Sicistani, ez-Zühd, nşr. Ebu Temim Yasir b. İbrahim - Ebu Bilal Canim b. Abbas, Hulvan 1993, s. 160; Ebu Ab­dillah Muhammed b. Selame el-Kudai, Müsnedü'ş-Şih.ib, nşr. Hamdi b. Abdilmecid es-Selefi, Beyrut 1985, I. 66; Gazali, İhy.iu Uliımi'd-Dın, III. 100; Ebü's-Seadat Mecdüddin el-Mübarek İbnü'l-Esir, Camiu'l-Usiil li Ehadisi'r­Rasiil, nşr. Abdülkadir el-Amaut, Dımaşk 1969, XI. 16; Ebu Ali el-Faz! b. el-Hasen et-Tabersi, Mecmau'l-Beyan fi Tefsiri 'l-Kur'iin, Beyrut 2006, II. 205; Ebü'l-Fazl Celalüddin Abdurrahman b. Ebi Bekr es-Suyuti, ed-Dürrü'l­Mensiir fi't-Tefsiri 'l-Me'siir, Beyrut 1983, III. 184. 
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"Şeytanın ağları/tuzakları" nitelemesi Müslüman erkek 
dünyasında kadının şeytanı bir varlık ya da şeytanın işbirlikçisi 
gibi algılandığını gösterir. Bu algı dolaylı olarak erkeklerin fıtri 
olarak temiz ve masum olduklarını ima eder. Erkek denilen bu 
masum(!) varlık, şeytan ve onun işbirlikçisi konumundaki kadın 
cinsi tarafından hep tehdit altındadır. Nitekim kadının şeytanla 
işbirliği içerisinde erkeği ayartması, tasavvuf klasiklerinde kimi 
zaman Adem'in cennetten kovuluş kıssasıyla irtibatlandırılır. 
Mesela, Hücvın (ö. 465/1072[?]) bu konuyla ilgili olarak şunları 
aktarır: 

Adem cennette uyuyunca, sol tarafından Hawa zuhur 
etti .  Onun başına gelen belaların tümü Hawa'dan müte­
vell itti . . .  Cennette iken Adem' in alnına yazıl ıp takdir edi­
len i lk fitnenin asl ı  kadın idi .  Dünyada i lk olarak meydana 
gelen fitnenin,  yani Habil ile Kabil fitnesinin kaynağı da 
kadın idi. Allah Teala iki meleğe, Harut i le Mar0t'a azap 
etmek istediğinde kadını buna sebep/vesile kı lmıştı .  Gü­
nümüze gelinceye kadar, din ve dünya ile i lgi l i  tüm fitnele­
rin vesilesi ve vasıtası kadınlardır. Bu yüzden , Ras0lul lah, 
"Benden sonra, erkekler için kadından daha zararlı olan 
bir fitne bırakmadım" buyurmuştur. Kadınların zahirdeki 
fitneleri bu düzeyde olunca, batındaki fitneleri nasıl olur, 
varın siz takdir  edin . . .  47 

İlginçtir, Mevlevilikte kadın diğer birçok tarikata göre daha 
iyi bir konuma sahip olmakla birlikte Mevlana da, "Kurtarın beni 
kadınlardan. Çünkü ilk düşüşüm de kadın yüzünden, sonraki 
düşüşüm de. Ruh idim nasıl oldu da bedene büründüm. Arş­
ta idim, anamın şehveti beni bu dünyaya attı" demiştir.48 Yine 
Mevlana akıl ile kalp ayrımı çerçevesinde aklı eril, kalbi dişil 
olarak tasavvur etmiştir. Tasavvufun temelde kalbe dayanan bir 
tecrübe olduğu dikkate alındığında, Mevlana'nın akıl-kalp ayrı­
mıyla kadına özel bir değer atfettiği düşünülebilir. Fakat gerçek 
durum böyle değildir. Çünkü onun "Aklı eril/ erkek bil. Kadın 
da nefs ve tabiattadır. Bu ikisi zulmete (karanlığa) mensup ve 

47 Ebü'l-Hasen Ali b. Osman el-Hücviri, Hakikat Bilgisi: Keşfu'l-Mahcub, Haz. Süleyman Uludağ, İstanbul 2018, s. 424. 48 Mevlana Celaleddin Rfuni, Mesnevi Tercümesi, çev. Şefik Can, İstanbul, 1997. 
VI. 221. 
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münkirdirler; akıl ise ışıktır''49 şeklindeki ifadesi simgesel olarak 
şunu belirtir: Akıl/ erillik aydınlığa, kalp / dişillik ise karanlık ve 
nankörlüğe karşılık gelir. 

Aklın eril, kalbin (duygu) dişil olduğu yönündeki tasavvu­
run fikir/ düşünce kökleri antik Yunan felsefesine kadar uzanır. 
Mesela, Platon'un düşüncesinde akıl ve rasyonellik erkeğe, nef­
sani istekler ve şehevi arzuların menbaı olan duyu ve duygu ise 
kadına karşılık gelir. Bu kategorik aynında eril akıl rasyonalite­
nin, düzenin, yüksek değerlerin ve ruhsal yükselişin ifadesi iken, 
dişil duyu ve duygu, kaotik haldeki madde, doğa, düzensizlik, 
disiplinsizlik, edilgenlik, bedensel iştah (şehvet) ve hayvani ta­
biatın temsilcisi olarak belirlenir. Buna göre erillik ve erkekliğin 
temsili iyi, güzel ve aydınlık olan akılla, dişillik ve kadınlık tem­
sili ise şehevi, kötü, karanlık olan duyguyla özdeşleştirilifSOki bu 
akıl-duygu karşıtlığı Aristo'nun retorik öğretisindeki logos ve 
pathos kavramlarım da akla getirir. 

Dünyaya Benzer Bir Varlık Olarak Kadın 
Tasavvuf edebiyatında dünya birçok kötü sıfatla birlikte anı­

lır. Hatta pek çok tasavvufi eserde dünyanın kınanmasına dair 
özel fasıllar açılır. "Zemmü' d-Dünya" (Dünyanın yerilmesi, kı­
nanması) ismini taşıyan eserlerde ise dünya baştan sona aşağı­
lanır. Zühd ve tasavvuf geleneğindeki karamsar dünya algısının 
arka planında Kur' an ve hadis rivayetlerinin önemli bir yer tut­
tuğu söylenebilir. Çünkü Kur' an' da özellikle müşrik dünya ve 
hayat görüşünü kınamaya matuf olarak, "Dünya hayatı aldatıa 
bir metadır" (Al-i İmran 3 / 185), "Dünya hayatı oyun ve eğlence­
den ibarettir" (En' am 6 / 32; Ankebut 29 / 64), "Dünya hayatı ge­
çici ve önemsiz, ahiret hayatı ise kaha ve değerlidir (Nisa 4 / 77; 
Tevbe 9 /38; Ra'd 13 /26) gibi ifadelere yer verilir. Bir kısmı zayıf, 
bir kısmı uydurma hadis kapsamında değerlendirilen kimi riva­
yetler ise "Dünya ve onda olan her şey mel'undur . . .  Tüm günah­
ların başı dünya sevgisidir . . .  Dünya mümin için zindan, kafir için 
cennettir"51 mealinde sözler içerir. 

49 Mevlana Celaleddin Rfuni, Mesnevi, Haz. Senan Askerov, Konya 2011, s. 87. 50 Geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. Saadet Altay, "Tarihi Süreçte Aklın Erilliği Sorunu ve Müslüman Düşüncesindeki Yansımaları", e-Şarkiyat İlmi Araştırmalar Dergisi, cilt: 11, sayı: 3 (2019), s. 1216-1218; Özgür Saadet Doğan, "Bah Metafiziğinin Kökenlerinde Aklın Eril Karakteri", Fe Dergi, sayı: 13/1  (2021), s .  144-154. 51 Tirmizi, "Zühd" 14; Aclıini, Keşfü'l-Hafıi, I. 467-471 . 
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Sahabe devrinden itibaren Müslümanlar arasında yaşanan iç 
savaşlar, toplumsal düzeyde yozlaşmaların yanı sıra Hıristiyan­
lıl<, Hint mistisizmi ve daha başka kültürlerle temaslar gibi çeşit­
li faktörler de tasavvufi gelenekte dünyanın zemmedilip lanet­
lenmesinde rol oynamışhr, denebilir. Bilhassa ilk dönem Sünnı, 
Mu'tezili, Şii ve Harici zahidlerin büyük çoğunlukla dünyayı 
zemmebneleri52 sahabe devrinde yaşanan Cemel, Sıffin, Harre 
gibi kanlı iç savaşların bir tezahürü olarak görülebilir. 

Zahidler ve mutasavvıflar nezdinde, "maddeye ram olan nef­
sin arzulan"ndan (heva, şehvet) başka bir şey olmayan dünya, 
tüm kötülüklerin kaynağıdır. Dünya nefsin arzusuna boyun eğ­
mek, heva ve hevese tabi olmaktan ibarettir. Bu yüzden, İsmail b. 
Ayyaş53 gibi kimi sfı:filer dünya hakkında, "Arkadaşlarımız dün­
yaya domuz demişler; şayet bundan daha kötü bir isim bulmuş ol­
salardı dünyayı o isimle anarlardı"54 gibi ifadeler kullanmışlardır. 

Ebu Talib el-Mekkı Kutü'l-Kulub adlı eserinin "zühd" ve 
"dünyanın mahiyeti"yle ilgili bölümlerinde dünyaya karşı züh­
dü gerçek imanın göstergesi olarak değerlendirmiştir. Dünya, 
Ebu Süleyman ed-Daraıünin ifadesiyle, kişinin Allah'tan alı­
konulmasına vesile olan her şeydir. Dünya ttil-i emeldir, kişinin 
süfli arzulardan (heva ve şehevat) aldığı nasipten başka bir şey 
değildir. Tüm hatalar ve günahların başı dünya sevgisidir. Bu 
sebeple, süfli arzulardan uzaklaşmak anlamında dünyayı terk 
ebnek farz, ihtiyaç fazlası olan mubah, meşru arzulardan yüz 
çevirmek suretiyle dünyayı terk ebnek ise fazilettir. Halk (avam) 
haramları, takva/ vera sahipleri helalliği şüpheli olan şeyleri, 
zahidler ise ihtiyaç fazlası helalleri terk ederler. Çünkü dünyanın 
haramı azapbr, helali hesap vermeyi gerektirir; hesaba çekilen 
ise cezaya çarphnlır.55 

52 Bkz. Cahiz, el-Beyan ve't-Tebyin, I. 387-388, III. 127, 132, 136, 139-141, Hari­cilerin kimi liderleri dahi dünyaya bağlılığı çok veciz ifadelerle zemınetmiş­lerdir. Mesela, Haricilerin Ezarika kolunun son lideri Katarı b. Fücae'nin (ö. 78 / 697[?]), "İmdi, size dünyadan sakınmanızı salık veriyorum" şeklindeki ifadeyle başlayan hutbesi adeta zühd manifestosu gibidir. Bkz. Cahiz, el­Beyan ve't-Tebyın, II. 126-129. 53 İsmail b. Ayyaş, tabiin neslinden zühd ve takvasıyla tanınmış bir alim olan Ebu Abdillah Halid b. Ma'dan'ın (ö. 103/721) kızı Ümınü Abdillah'ın oğlu­dur. Bkz. Ebu Abdirrahman Muhammed b. el-Hüseyn es-Sülemi, Tabakatü's­SCıfiyye, nşr. Mustafa Abdülkadir Ata, Beyrut 1998, s. 393. 54 Gazali, İhyau UICımi'd-Dın, III. 210. 55 Ebu Talib el-Mekki, KCıtu'l-Kulub, II. 416-440. 
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Tasavvuf geleneğinde kadın da genellikle dünyevi arzu ve 
isteklerin bir parçası olarak ya da dünyadan kam alma arzusu­
nun bir göstergesi sayılarak aldatıa, ayartıa ve hatta ruhu ka­
rartıcı bir unsur olarak tasavvur edilir. Bu yüzden, "Zühd" ve 
"Zemmü' d-Dünya" gibi isimler taşıyan kitaplarda kadın kimi 
zaman dünya, kimi zaman da şeytanla birlikte zikredilir. Mese­
la, muhaddis ve mutasavvıf İbn Ebi'd-Dünya'nın (ö. 281/894) 
Zemmü '  d-Dünya isimli eserinde ilk zahidlerden Malik b. Dinar'ın 
(ö. 131 /748' den önce) "Dünya tüm hataların/ günahların başıdır. 
Kadınlar ise şeytanın ağlan/ tuzaklarıdır" dediği nakledilmiştir. 
Yine aynı eserde hadis olarak nakledilen bir rivayette, "Dünya­
dan sakının, kadınlardan sakının" ifadesine yer verilmiştir.56 Ma­
lik b. Dinar, "Ben dünyayı üç defa boşamışım; kadın da dünya 
müştemilatındadır"57 mealinde bir söz söylerken, dünya ile ka­
dın arasında bir tür özdeşlik kurmuştur. 

Hasen el-Basri'nin (ö. 110/728) Emevi halifesi Ömer b. 
Abdilaziz'e (ö. 101/720) yazdığı rivayet edilen bir mektup şu 
ifadeleri içerir: Süsleriyle aldatıa, hileleriyle ayartıa bu alemden 
(dünyadan) uzak dur. Ki bu dünya süslenmiş bir gelin gibidir. 
Bütün gözler ona bakar, onu görenler aşk oduna yanar. Oysa bu 
süslü gelin kendisiyle evlenen herkesin katilidir. Ona ram olan­
ların akıbeti çok büyük bir nedamettir. 58 

Sahabi Abdullah b. Abbas'tan (ö. 68 / 688) nakledilen bir riva­
yette dünya çirkin bir kocakarı gibi tasvir edilir. Bu tasvire göre 
dünya kıyamet günü çok çirkin, gökgözlü, kazma dişli, yüzü bu­
ruşuk bir kocakarı suretinde getirilip insanlara gösterilir. "Bunu 
tanıyor musunuz?" diye sorulunca, insanlar, "Böyle bir çirkinliği 
tanımaktan Allah' a sığınırız" diye karşılık verir. Bunun üzerine, 
"İşte bu gördüğünüz çirkinlik, kendisiyle övündüğünüz, uğruna 
hısımlık bağlarım kestiğiniz ve birbirinizi kıskançlıkla yiyip bi­
tirdiğiniz dünyadır" denilir ve ardından dünya cehenneme atılır. 
Bu esnada, cehennem, "Rabbim! Hani benim sevenlerim, takip­
çilerim" diye seslenince, Allah, "Onun sevenlerini de cehenneme 
atın" buyurur.59 56 Ebu Beler Abdullah İbn Ebi'd-Dünya, Zemmü'd-Dünyii, nşr. Fadıl b. Halef el-Hammade, Riyad 2012, 1. 38, 170. 57 Attar, Evliya Tezkireleri, s. 81. 58 İbn Ebi'd-Dünya, Zemmü'd-Dünyii, il. 447-448. 59 İbn Ebi' d-Dünya, Zemmü'd-Dünyii, 1. 66; Ebu Talib el-Mekki, Ki'itu 'l-Kulub, il. 446; Gazali, İhyiiu Uli'imi'd-Din, m. 215. 
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Hz. İsa, keşif yoluyla dünyayı çok çeşitli ziynetlerle süslen­
miş ve fakat dişleri dökülmüş bir kocakarı olarak görür ve ona 
"Kaç erkekle evlendin?" diye sorar. Kocakarı suretindeki dün­
ya, "Sayısını bilmiyorum" diye cevap verir. İsa, "Kocaların sen 
hayattayken öldüler mi yoksa seni boşadılar mı?" diye sorunca, 
kocakarı dünya, "Hayır, hepsini ben öldürdüm" diye karşılık ve­
rir. Bunun üzerine İsa, "Yazık, şimdiki kocalarına . . .  Daha önce 
tek tek helak ettiğin eski kocalarından ibret alıp da hala senden 
uzaklaşmıyorlar" diye hayıflarur.60 

İbrahim Hakkı Erzurumi'nin (ö. 1194/ 1780) dünya-kadın 
benzetmeleri de aynı tarzdadır. Ona göre "dünya gaddar bir 
kadındır; sana bağlılık arz edip muhabbetler gösterir, böylece 
seni kendine çeker ve aşık eder . . .  Dünya aldahcı bir kadındır; 
dış görünüşünü süsleyip afet ve kederlerden gizler, kendini gü­
zel gösterir, böylece cahiller onun suretine aldanıp tutulur. Fa­
kat işin hakikatine erince, pişman olup yanıldıklarını anlarlar . . .  
Dünya alhn, süs ve  yaldızlarla süslenmiş, ipekler giyen acuze 
kadın gibidir; latif örtü ile yüzünü örtüp nezaketle salınarak yü­
rür. Elbisesini ve suretini uzaktan görenler ona meylederler; fa­
kat ona yaklaşıp yüzündeki örtüyü kaldırınca bütün çirkinlikleri 
görünür."61 

Kısacası, tasavvufta kadına benzetilen dünya dış görünüş 
itibariyle çok çekici, çok güzel, işveli ve cilvelidir. Hatta dünya 
kocasına ihanet eden (ğaddare) ve birçok erkekle düşüp kalkan 
fahişe gibidir. Suretindeki alımlılık ve şuhluğa rağmen, gerçek­
te çok çirkin bir kocakarı hüviyetindedir.62 Kur'an'da dünyanın 
meta, oyun ve eğlencesiyle çok aldabcı olduğundan söz edilmesi 
gibi kadın da dış güzelliği, işvesi ve cilvesiyle aldaba ve ayarhcı 
bir varlıkbr. O kadar ki şeytanın tuzağı Kur' an' da zayıf olarak 
nitelendirilmesine (Nisa 4 / 76) mukabil kadınların hile ve tuzak­
ları için, "Siz kadınların tuzağı çok büyük, pek müthiştir" (Yusuf 
12/28) denilir.63 

60 İbn Ebi'd-Dünya, Zemmü'd-Dünyli, l. 24; Gazali, İhyliu Uliimi'd-Din, m. 214-215; a. mlf., el-Erbain fi Usiili' d-Din, Beyrut trs., s. 91. 61 Erzurumlu İbrahim Hakkı, Marifetniime, İstanbul 1983, s. 432. 62 Gazali, İhyiiu Uliimi'd-Din, m. 211, 215. 63 Uludağ, Sufi Gözüyle Kadın, s. 23-24. 
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Nefse (Nefs-i Emmare) Benzer Bir Varlık Olarak 
Kadın 
Nefs, İslam düşünce tarihinde birçok yönden ele alınıp tartı­

şılmış bir kavramdır. Kur' an' da çoğunlukla "bir şeyin kendisi, 
zah, kişi, insan" gibi anlamlarda kullanılan "nefs" kelimesi kimi 
ayetlerde de "levvame" (Kıyame 75/2) ve "mutmainne" (Fecr 
89 / 27) gibi sıfatlarla bir arada anılmışhr. İslamın ilk asırların­
da "nefs"in anlamı kavramsal açıdan tartışılmamış ya da nefse 
ilişkin bir tanım yapılmamışhr. Buna mukabil sonraki asırlarda 
"nefs" ile "ruh"un aynı şey olup olmadığı, nefsin ezeli mi yoksa 
yarahlmış bir şey mi olduğu, bir bedende birden fazla nefs mev­
cut mu değil mi gibi tartışmalar etrafında kelamcılar ve İslam 
filozofları çeşitli görüşler ortaya atmışlardır. Buna mukabil nefs 
konusu zühd ve tasavvuf geleneğinde kelam ve felsefeden farklı 
bir şekilde ele alınmış ve yorumlanmışhr. Mutasavvıflar nefsin 
mahiyeti, kadım ve/ veya hadis oluşu gibi meselelerden ziyade, 
onun zaafları, hileleri, kötülükleri, hastalıkları ve bunları tedavi 
etmenin yolları ile kötülüklerinden korunmanın çareleri ve nefs 
terbiyesi gibi konular üzerinde durmuşlardır. 

Tasavvufta "nefs" denilince, "kötü huylar ve süfü arzuların 
tamamı" anlamını taşıyan "nefs-i emmare" (hep kötülüğü tel­
kin eden nefs) anlaşılmıştır. 64 Bu bağlamda, "Sana gelen iyilik 
Allah'tan, başına gelen kötülük ise nefsindendir" (Nisa 4/ 79), 
"Muhakkak ki insanı yaratan biziz; nefsinin ona neler fısıldadığını 
da biliriz" (Kaf 50/ 16), "Beni buna (buzağı heykeli yapmaya) nef­
sim sevk etti" (Taha 20/96) gibi ayetlerin yanı sıra, " Allahım! Ne­
fislerimizin şerrinden sana sığınıyoruz", 65 "Allahım! Nefsimizin 
şerrinden sana sığırurım"66 gibi hadislere de sıkça atıf yapılmıştır. 

Nefs, tasavvuf terminolojisinde şeytanın manendi/benze­
ri olarak da telakki edilir. Buna mukabil ruh, her türlü iyilik ve 
hayrın kaynağı olarak değerlendirilir.67 Dolayısıyla nefs ve ruh 
birbirinin zıddı, karşıhdır. Ebu Talib el-Mekkı, nefs-ruh karşıt­
lığıyla ilgili olarak, "Allah Teala'nın yarathğı her şeyin bir eşi/ 
benzeri (misl), bir de zıddı vardır. Nefsin benzeri şeytandır. Bu 

64 Hücviri, Hakikat Bilgisi, s. 259-263. 65 İbn Mace, "Nikah" 19; Nesfil, "Cum'a" 24. 66 İbn Mace, "Tıb" 36; Tirmizi', "Da'avat" 14. 67 Ebu Talib el-Mekki', Kutu 'l-Kulub, 1. 212, 216. 
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ikisinin zıddı olan varlık ise nıhtur"68 şeklinde bir ifade kullan­
mışhr. 

Bütünüyle şer /kötülük kaynağı olarak algılanmasından do­
layı nefs ile şeytan arasında ilişki kurulmuş ve insanın içindeki 
en büyük düşman olarak nefs, şeytanın işbirlikçisi gibi algılan­
mışhr.69 Başka bir ifadeyle, şeytanın ayartmaları ile nefsin arzu­
lan tasavvufta eşdeğer sayılmışhr.70 Mutasavvıflar nefsi çeşitli 
istiarelerle anlatmışlar, mesela bazen saldırgan köpeğe, kurnaz 
tilkiye, pisboğaz domuza, iğrenç fareye, korkunç yılana ve ejder­
haya, bazen Firavun' a ve Nemrud' a, bazen puta, bazen zindana, 
bazen cehenneme, bazen hak hukuk bilmeyen hırsıza, bazen ca­
dıya, bazen da insanı baştan çıkaran kadına benzetmişlerdir.71 

Gazali'nin (ö. 505 / 1111 ) ifadesiyle, "Kadın nefs gibidir. Yularını 
gevşetirsen serkeşleşir ve peşi sıra seni de sürükler. Ama eğer 
yuları sıkı tutarsan, ona sahip olursun" .72 

İhtimal ki sufilerin kadını nefse benzetmelerinde "nefs" ke­
limesinin Arapçada müennes (dişil) kabul edilmesi de etkili ol­
muştur. Bunun yanında, hayvani niteliklerin kadın ruhunda bas­
kın olduğuna yönelik düşüncelerin de kadın-nefs benzetmesine 
ilham verdiği söylenebilir. Nitekim simler rüyada görülen hay­
vanları -ki bunların çoğunluğu vahşi hayvanlardır- ve kadını, 
nefs ve nefsin sıfatlarından sayılan gazap ve heva diye tabir et­
mişlerdir. Nefs-i emmare mertebesinde, rüyada görülen hayvan­
lar ve kadın, salikin/ sufinin kötü ahlakına ve fasıklığına delalet 
eder. Rüyasında "nefs"i bir kadın suretinde gören Şeyh Ebu Ali 
el-Mervezi'nin şöyle dediği nakledilir: "Ben nefsi kadın suretin­
de gördüm. Birisi ondan bir kıl aldı ve o kılı bana getirdi. Ben de 
onu bir ağaca bağladıktan sonra, yok etmeyi amaçladım. Bana 
dedi ki: "Ey Ali! Kendini boş yere yorma! Çünkü ben o Yüce 
Allah'ın bir askeriyim. Beni yok etmeye senin gücün yetmez."73 

Kadını nefse benzeten mutasavvıflardan biri de Mevlana 
Celaleddin Rumı"' dir. Gerçi o, Mesnevi' de pek çok kez kadından 
övgüyle söz etmiş; fakat kimi zaman da erkeği akıl, kadını nefs 

68 Ebu Talib el-Mekki, Kutu'l-Kulüb, I. 221. 69 Süleyman Uludağ, "Nefis", DİA, İstanbul 2006, XXXII. 527. 70 Ebu Abdillah el-Haris b. Esed el-Muhasibi, Adabu'n-Nüfus, nşr. Abdülkadir Ahmed Ata, Beyrut 1988, s. 78. 71 Uludağ, "Nefis", DİA, XXXII. 528. 72 Gazali, İhydu Ulumi'd-Din, II. 45. 73 Hücviri, Hakikat Bilgisi, s. 268. 
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ile özdeşleştirdiği hikayeler nakletmiştir. Mesela, bedevi adam 
ve karısıyla ilgili hikayede kötü bir kadın portresi çizmiştir. 
Hikayedeki kadın geçim darlığından dolayı sürekli olarak ko­
casına şikayette bulunur, kocası da onu sabır ve tevekküle davet 
eder. Mevlana'nın yorumuna göre bu hikayedeki kadın nefsi, 
kocası da aklı temsil eder. Akıl ve nefs aslı toprak olan beden 
evinde sürekli olarak birbiriyle savaşır. Fakat hikayenin sonunda 
kadın (nefs) erkeğe (akıl) tabi olup onun kontrolüne girer.74 

Kadın, La.mil Çelebi'nin (ö. 938/ 1532) Sel.iman ü Ebsal isimli 
tasavvufi mesnevisinde de nefsin sembolü olarak gösterilmiştir. 
Bu mesnevide kadın kahraman Absal, nefsin şehvet boyutunu 
ve bedensel hazzı, erkek kahraman Selaman ise madde ve ci­
simle ilgisi olmayan ruhu temsil eder. Bu iki sevgilinin kaçarken 
binbir güçlükle geçtikleri deniz, hayvani şehvetler ve nefsani 
lezzetler denizidir. Selaman ve Absal'ın içine atladıkları ateş ise 
maddi varlığı yakıp kül etmek uğruna yaşanan sıkı riyazet (nefis 
terbiyesi) tecrübesidir. 

Hikayeye göre Yunan ülkesinde büyük bir padişah ile onun 
akıllı, ilim ve hikmet sahibi, kainatın sırlarına vakıf olan hakim 
(bilge) bir danışmanı vardır. Padişah kendisine halef olacak bir er­
kek çocuk sahibi olmak isteyince bilge danışman kadın cinsini ve 
şehveti şiddetle yerer, daha sonra padişahı kadınla ilişki söz konu­
su olmaksızın sihir yoluyla bir erkek çocuk sahibi yapar. Güzel­
liğin ve zekanın zirvesinde olan bu çocuk her türlü kusurdan ve 
tehlikeden uzak doğduğu için kendisine "Selaman" adı verilir. Pa­
dişah, on altı yaşında çok güzel bir kızı ona dadı olarak tutar. Ebsal 
isimli bu genç ve güzel dadı, çocuğu özenle büyütür. Selaman er­
genlik çağına gelince Ebsal tüm cinsel cazibesini kullanarak onu 
kendine bağlar. Padişah ve bilge danışman durumu öğrendikle­
rinde onları ayırmak isterler ve fakat başaramazlar. Ebsal'i çok se­
ven Selaman ondan vazgeçmez ve birlikte kaçarak Kafdağı'ndan 
daha yüksek bir dağın ardındaki Hürrem adasına giderler. 
Hürrem adasındaki tabiatın kucağında tüm zevkleri tadarlar. 

Bu sırada oğlunu arayan padişah sihirli aynasından onları 
görür. İlk zamanlarda şefkat ve merhamet göstererek, geçimleri 
için onlara yardımda bulunur. Fakat oğlunun ayrılığına dayana­
mayınca sihir gücüyle hem Selaman' ın erkekliğini alarak Ebsal' e 
yaklaşmasına engel olur ve hem de ülkeye geri dönmelerini 

74 Çubukçu, "Sufi Hikayelerinde Kadın Tasavvuru", s. 203. 
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sağlar. Daha sonra da oğluna, "Mülkümü sana bırakacağım; fa­
kat bunun için Ebsal' den vazgeç" diye telkin ve teklifte bulunur. 
Selaman bunu kabul etmez ve sevdiğiyle beraber tekrar kaçar. 
İki aşık kendilerini ateşe atarak intihara kalkışırlar. Ebsal ölür, 
Selaman ise babasının sihri sayesinde kurtulur. Fakat Ebsal'in 
yanarak ölmesi Selaman'ı çılgına çevirir. Padişah bilge danışma­
na başvurup bir çare bulmasını ister. Bilge danışman Selaman'ı 
yanına çağırarak kırk gün kendisine hizmet ve dua ederse 
Ebsal'in geri dönebileceğini söyler. Ebsal'e kavuşabilmek için 
her şeye razı olan Selaman kırk gün danışmanın yanında köle 
gibi çalışır ve her gece Ebsal'in hayaliyle konuşur. Kırkıncı gün 
bilge danışman ona ebedi güzelliğin timsali olan Zühre'yi gös­
terir. Selaman, Ebsal' den vazgeçip Zühre'ye aşık olur, böylece 
şehevi aşktan kurtulur.75 

Genel Değerlendirme ve Sonuç 
Kadın, İslam kültür ve medeniyetinin önemli bir parçası olan 

tasavvuf geleneğinde de çoğunlukla zemmedilip kınanan, hatta 
şeytan, nefs ve dünya gibi benzetmelerle aşağılanan bir varlık 
olarak tasavvur edilmiştir. Özellikle Rabia el-Adeviyye ve diğer 
bazı kadın zahidlere ahfla kadın cinsinin tasavvuf geleneğinde 
değerli ve önemli bir mevkiye sahip olduğu yönündeki görüş 
ve kanaatlerde görece haklılık payı bulunmakla birlikte, bu ge­
lenekteki hakim anlayış ve yaklaşımın genel İslam kültürünü 
şekillendiren ataerkil zihniyetten farklı olduğunu söylemek pek 
mümkün değildir. 

Genel olarak kadın-erkek, özel olarak kan-koca ilişkilerine 
ahfta bulunan ve modem dönemde birçok savunmacı yoruma 
konu olan Kur' an ayetlerinin yanı sıra Hz. Peygamber' den ve 
sahabilerden nakledilen onlarca hadis ve rivayetin kadın cinsine 
sorunlu ve sıkıntılı bir varlık gözüyle bakılmasındahahn sayılır bir 
rol oynadığı pek tarhşma götürmez bir gerçektir. Hem temel dini 
kaynaklardan ve hem de gerçek hayat alanında egemen olan ata­
erkil yapıdan kendine güç ve cesaret devşiren erkek zihniyetinde 
kadın cinsine her türlü olumsuz sıfahn yakışhnlmasında sakınca 
görülmemiştir. 

75 Erdoğan Uludağ, "Vak'aya Dayalı Bir Eser Olarak Lami'i Çelebi'nin Sala­man u Absal Mesnevisi" (yayımlanmamış doktora tezi), Atatürk Üniversite­si Sosyal Bilimler Enstitüsü, Erzurum 1997, s. 81-83. 
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Zühd ve tasavvufi tecrübe söz konusu olduğunda, temel 
prensip, dünyevi imkanlar, faydalar ve hazlardan uzak durul­
masını muciptir. Bu açıdan bakıldığında, kadın dünyevi ve do­
layısıyla aldahcı bir haz nesnesinden çok fazla bir şey değildir. 
Gerek kadına ilgi duymak ve nefsin kadından yana murad alma­
sını sağlamak, gerekse kadının dünyevi alanla ilgili isteklerini 
karşılamak, pek çok meşhur mutasavvıf nazarında Allah' a kur­
biyet yoluna engel koymak demektir. Bu yüzden, bazı tasavvufi 
eserlerde kadın, manevi yolculukta mesafe almaktan ve dolayı­
sıyla Allah' a yakınlaşmaktan kişiyi alıkoyan engel anlamında 
"şağile" diye nitelendirilmiştir. 

Tasavvufta kadın herhangi bir "engel" olarak görülmez. Da­
hası çok riskli, tehlikeli ve son derece ayarhcı bir engel olarak 
tasavvur edilir. Kadının dünyaya benzetilmesi bu tasavvurun 
eseridir. Nasıl ki dünya sayısız imkan ve nimetiyle çok cezbedici 
ve albenilidir; kadın da hpkı dünya gibi nefsi gıdıklayan, şehevi 
arzuyu coşturan bir cazibeye sahiptir. Ne var ki bu cazibeye ka­
pılarak dünyaya ram olmanın kaçınılmaz sonucu dünyevileşme, 
yani tasavvufi anlamda helak ve hüsrandır. Zira mademki zühd 
ve tasavvufta temel hedef Allah' a kurbiyettir; o halde, kadınla 
ünsiyet ve kurbiyet kurmak, Allah' tan o nispette uzaklaşmakla 
sonuçlanır ki bu da bir zahid ve sufi için kelimenin tam anlamıy­
la helak ve hüsrana karşılık gelir. 

Kısacası, zühd ve tasavvuf, dünyaya ve dünyevi nimetlere 
karşı sıkı perhiz gerektiren bir manevi yolculuk olduğuna göre 
bu yolculukta dünyevi nimetler ve şehevi lezzetlerin belki de en 
başında gelen ve kaçınılmaz olarak nefsin arzularına boyun eğ­
meyi gerektiren kadın varlığını riskli ve tehlikeli olarak kodla­
mak, dolayısıyla kadından sakınıp uzak durmak gerekir. Böyle 
bir düşünce ve tasavvurun kadın varlığını "fitne" olarak kod­
layan hakim İslamı kültürle aynı noktada buluştuğu kesindir. 
Tasavvuf tarihinde kadın ve evlilik kurumuna sıcak bakan, hatta 
çok sayıda evlilik yaphkları anlahlan sufilerin mevcudiyeti, ka­
dınla ilgili hakim anlayıştaki olumsuzluğu olumlu olarak gör­
memizi sağlayacak bir etkiye sahip değildir. Dolayısıyla tasav­
vufta kadın konusuna dair yazılan birçok makale ve tezde res­
medilmeye çalışılan müspet kadın profili yarulhcı bir profildir. 
Dolayısıyla bu minvalde kullanılan dil de bize göre "tasavvuf 
güzellemesi" denebilecek bir retorikten ibarettir. 
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Giriş 

Beşinci Bölüm 

Ahiret Aleminde Kadın 

Cehennem nüfusunun büyük çoğunluğu kadınlardır . . . 

Hz. Muhammed 

İslam' da kadın hemen her açıdan tarhşılması gereken bir so­
runlar yumağı gibidir. Daha açıkçası, "sorunlar yumağı"ndan 
kastettiğimiz şey, İslam geleneğindeki hakim kadın telakkisidir. 
Bu bağlamda, "İslam geleneği"nin kapsamına iki temel kaynak 
olarak "Kur'an" ve "Sünnet"i (hadis metinleri) de dahil ettiği­
mizi özellikle vurgulamak isteriz. Dolayısıyla İslam geleneğin­
deki sorunlu kadın tasavvuru ya da kadına ilişkin genel algı ve 
anlayışın hemen her açıdan sorunlu olması, en azından yazılı 
kaynaklar itibariyle salt klasik tefsir, fıkıh literatürü ve tasavvufi 
içerikli popüler dini edebiyat için değil, Kur' an ve hadis metin­
leri için de geçerli bir meseledir. 

Aslında, kadın, Semitik dini kültür havzasında müşterek bir 
sorundur. Daha açık ifade etmek gerekirse, "üç semavi din" diye 
isimlendirilen Yahudilik, Hıristiyanlık ve İslam, kadın tasavvu­
runda sorun ve sorunluluk açısından hemen hemen aynı zihniyeti 
temsil eden gelenekler olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu üç dini 
gelenek içerisinde Yahudilik tarihsel olarak daha kıdemli bir ko­
numa sahiptir. Özellikle Adem' in yarahlış hikayesiyle başlayan ilk 
günah tecrübesi söz konusu olduğunda, Tevrat ve Talmud metin­
leri "Havva" (Eve) figürü üzerinden "kadın"ı şeytanın işbirlikçisi 
olarak kodlamakta ve bu kodlamayla birlikte kadın birçok kusur, 
ayıp, noksanlık ve günahkarlığın sembolü olarak insanlık tarihine 
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sokulmaktadır. Yarablış hikayesindeki ayartıo ve günahkar kadın 
imgesinin Pavlus Hıristiyanlığına, ardından da İslam kültürüne 
önemli ölçüde yansıdığı kuşkusuzdur. 

Yahudilik, Hıristiyanlık ve İslam geleneklerinde kadın, ayn 
ayrı incelemeyi gerektirecek düzeyde önemli ve geniş bir konu 
olması nedeniyle bu yazının kapsam ve amaonı aşmaktadır. 
Bizim burada imkanlar ölçüsünde irdeleyeceğimiz konu, İslam 
geleneğinde kadının uhrevi alemde nasıl tasavvur edildiği mese­
lesiyle sınırlı olacaktır. Meselenin ele alınışı, özellikle Müslüman 
kadının uhrevi alemdeki durum ve konumuna ilişkin genel gö­
rünümü ortaya çıkaracakhr. Fakat bunun öncesinde, İslam kadı­
nının dünyevi düzlemde nasıl algılandığı konusuna değinmek 
faydalı olacakhr. 

İslam geleneğinde ya da geleneksel İslam kültüründe kadın, 
dünyevi düzlemde hem yarahlış özellikleri hem de toplum­
sal cinsiyet rolleri bakımından erkeğin gerisinde, hatta "sefih/ 
süfeha" (aptal, kıt akıllı) kategorisinde, 1 pek çok yönden kusur­
lu (noksan) bir varlık olarak tasavvur edilir. Noksanlık bir yana, 
İslami kaynaklardaki Adem ve cennet kıssasına ilişkin rivayet­
lere göre kadın Allah'ın emrine karşı gelişin ilk müsebbibi, yani 
şeytanın işbirlikçisidir. 

Haliyle, yarablışın şafağından itibaren kadın cinsinin dün­
yevi düzlemdeki statüsünün ilk ve asli günahkarlığa uygun bir 
statü olması gerekir. Nitekim Semitik dini kültürde, Adem ve 
Havva'nın cennetteki günahkarlık hikayesinden bu yana kadın 
cinsine atfedilen hüviyet, yüksek düzeyli fitne potansiyeliyle 
tekinsiz, uğursuz ve ayarhcı bir varlık hüviyetidir. Bu sebep­
le, kadın her zaman "tabi", erkek "metbu" konumunda olmalı, 
dolayısıyla erkek tarafından sürekli denetim ve gözetim alhn­
da tutulmalıdır. Nitekim Nisa 4 / 34. ayette erkeklere atfedilen 
"kavvamlık" (reislik ve otorite) rolü de en azından bir yönüyle 
bu hususla alakalıdır. 

1 Nisa 4/5. ayetteki "Mallarınızı sefihlere vermeyin" ifadesinde geçen "se­fihler"den (aptallar, kıt akıllılar, kuşbeyinliler) maksat Abdullah b. Abbas (ö. 68/688), Said b. Cübeyr (ö. 94/713[?]), Hasen el-Basri (ö. 110/728), Süddi el-Kebir (ö. 127 /745), Katade b. Diame (ö. 117 / 735), Dahhak b. Müzahim (ö. 105 /723), Şa'bi (ö. 104/722) gibi birçok sahabe ve tabiin müfessirine göre kadınlar ve çocuklardır. Bkz. Ebu Ca'fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Camiu'l-Beyan an Te'vili A.yi'l-Kur'an, nşr. Abdullah b. Abdilmuhsin et-Türki, Cize 2001, VII. 561-562; Ebu Sa'd el-Muhassin b. Muhammed el-Hakim el­Cüşemi, et-Tehzib fi't-Tefsir, nşr. Abdurrahman b. Süleyman es-Salimi, Kahi­re-Beyrut 2019, il. 1457. 
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Geleneksel İslamda erkek, özellikle toplumsal cinsiyet iti­
bariyle kadından daha öncelikli, önemli, daha üstün ve değerli 
sayılır. O kadar ki erkeğe atfedilen üstünlük ve değerlilik, can 
konusunda bile kendini gösterir. Mesela, erkeğin diyeti (öldür­
me ve yaralamalarda mağdur tarafa ceza ve kan bedeli olarak 
ödenen mal) kadının diyetinin iki katı, yani kadının diyeti erke­
ğin diyetinin yansı nispetindedir. Dolayısıyla İslam fıkhında er­
keğin canı kadının canından daha değerli, yani erkek en azından 
can ve kan bedeli (diyet) hususunda kadından daha kıymetli bir 
varlık olarak telakki edilir. 

Bazı İslamı kaynaklarda hadis formunda aktarılan, "Kadının 
diyeti erkeğin diyetinin yarısıdır"2 mealindeki rivayetle klişele­
şen bu hüküm, fakihlerin çok büyük çoğunluğunca tartışmasız 
şekilde benimsenmiş, hatta İbnü'l-Münzir (ö. 318/930[?]) ve İbn 
Abdilberr (ö. 463/ 1071) gibi alimler, kadın için ödenecek diye­
tin erkeğin diyetinin ancak yansı miktarında olduğu konusunda 
ilim ehlinin ittifak (icma) ettiğini belirtmişlerdir.3 

Kur'an'da iki kadının şahitliğinin tek erkeğin şahitliğine 
denk sayılması, mirasta kadına erkeğin payının yansı kadar pay 
ayrılması, aynca evlilik hayatında erkeğe (kocaya) kansını dö­
verek tedip etme hakkı tanınması gibi hususların yanı sıra sahih 
ve muteber sayılan birçok hadis rivayetinde kadınların din ve 
akıl yönünden eksik oldukları, cehennemdeki nüfusun çoğun­
luğunu kadınların oluşturdukları gibi beyanlarda bulunulması, 
İslam geleneğinde kadının değersizleştirilmesi, kimi zaman da 
aşağılanması yönünde sonuçlar doğurmuştur. 

Müslüman erkekler, Kur' an ayetlerinden ve hadis rivayet­
lerinden de güç alarak kadınlar üzerinde tahakküm oluşturup 
mutlak hakimiyet kurma hedeflerine büyük ölçüde ulaşmışlar, 
bu arada pek çoğu popüler dinf literatürde yer alan ve aynı za­
manda uydurma hadis edebiyatına konu olan sayısız rivayet 

2 Bkz. Ebu Amr er-Rebi' b. Habib el-Ezdi, el-Müsned (el-Ciimiu's-Sahih), nşr. Muhammed İdris - Aşur b. Yusuf, Beyrut 1415, s. 259; Ebü'l-Fazl Şihabüddin Ahmed b. Ali İbn Hacer el-Askalani, Telhısü'l-Habir fi Tahrıci Ehiidisi'r­Rafiiyyi'l-Kebir, nşr. Ebu Asım Hasen b. Abbas, Kahire 1995, IV. 48; Ebu Ab­dillah Muhammed b. Ali eş-Şevkani, Neylü'l-Evtiir Şerhü Münteka'l-Ahbiir, nşr. İsamüddin es-Sababıti, Kahire 1993, VII. 82. 3 Ebu Muhammed Muvaffakuddin Abdullah İbn Kudame, el-Muğni, nşr. Ab­dullah b. Abdilmuhsin et-Türki - Abdülfettah Muhammed el-Hulv, Riyad 1997, VIII. 400, 402. 
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üzerinden kadın cinsini şeytani bir varlık olarak kodlamışlardır. 
Nitekim birçok müfessir Al-i İmran 3 / 24. ayet münasebetiyle 
kadınlan, "şeytanın ağları/ tuzakları" (habailü 'ş-şeytan) diye ta­
nımlamışlardır.4 

Bu tanımlama sadece tefsir kitaplarında değil, hadis ve fıkıh 
kitaplarında da mevcuttur. Mesela, bazı hadis kitaplarında meş­
hur sahabi Abdullah b. Mes'ud'un (ö. 32/653) dini aforizmalar 
manzumesi tarzında nakledilen bir hutbesinde, "Kadınlar şeyta­
nın ağlan/ tuzaklarıdır" (en-nisau habailü'ş-şeytan) ifadesi yer alır­
ken, diğer bazı hadis kitaplarında da bu ifade Hz. Peygamber'in 
hutbesinden bir parça olarak aktanlır.5 Meşhur Hanefi fakih 
Serahsi'nin (ö. 483/ 1090[?])el-Mebsut adlı eserinde ise aynı ifade, 
"Kadınlar, şeytanın erkekleri avladığı tuzak ağlarıdır" şeklinde­
ki versiyonuyla yine Hz. Peygamber'in sözü olarak aktanlır.6 

İslami kaynaklarda kimi zaman Hz. Peygamber'in, kimi za­
man bir sahabinin dilinden aktarhlan ve kadını aşağılayan başka 
birçok ifadeye rastlanabilir. Büyük çoğunluğu mevzu (uydurma) 
hadis edebiyahna konu olan şu rivayetler İslam geleneğinde Hz. 
Peygamber ve sahabenin dilinden kadını şeytanlaşhrma yönün­
de nasıl bir çaba harcandığı hakkında yeterli fikir verecektir: 

Ben bu dünyadan göçüp gittikten sonra erkekler için 
kadınlardan daha çetin bir fitne bırakmadım (ma teraktü 
ba 'df fitneten eşedde ale 'r-rical mine'n-nisaV 

4 Bkz. Ebu İshak Ahmed b. Muhammed es-Sa'lebi, el-Keşf ve'l-Beyıin, nşr. İmam Ebu Muhammed b. Aşur, Beyrut 2002, m. 23; Ebu Ali Erninüddin el-Faz! b. el-Hasen et-Tabersi, Mecmau'l-Beyıin fi Tefsiri'l-Kur'ıin, Beyrut 2006, il. 205, Ebu Abdillah Muhammed b. Ahmed el-Kurtubi, el-Cami' li Ahkıimi'l-Kur 'ıin, nşr. Hişam Semir el-Buharı, Riyad 2003, IV. 29; Ebü'l-Hasen Alaüddin Ali b. Muhammed el-Hazin, Lübıibü't-Te'vil fi Meıini't-Tenzil, nşr. Abdüsselam Mu­hammed Ali Şahin, Beyrut 2004, I. 230; Ebu Hayyan Muhammed b. Yusuf el-Endelüsi, el-Bahru'l-Muhıt, nşr. Adil Ahmed Abdülmevcı'.ı.d - Ali Muham­med Muavvaz, Beyrut 1993, II. 414; Şemsüddin Muhammed b. Ahmed el­Hah'b eş-Şirbini, Tefsiru'l-Hatib eş-Şirbi i (es-Sirıicü'l-Münir), nşr. İbrahim Şemsüddin, Beyrut 2004, 1. 231. 5 Ebu Bekr Abdullah b. Muhammed İbn Ebi Şeybe, el-Musannef, nşr. Sa'd b. Nasır eş-Şıtri, Riyad 2015, VII. 106; Ebü's-Seadat Mecdüddin el-Mübarek b. Esirüddin İbnü'l-Esir, Cıimiu'l-Usul li Ehıidisi'r-Rasul, nşr. Abdülkadir el­Amaı'.ı.t, Dımaşk 1972, XI. 16. 6 Ebu Bekr Muhammed b. EbiSehl es-Serahsi, el-Mebsut, nşr. Halil Muhyiddin el-Meys, Beyrut 1993, X. 152. 7 Ebu Bekr Abdürrezzak b. Hemmam es-San'ani, el-Musannef, nşr. Heyet, Kahire 2015, IX. 148; Ebu Abdillah Ahmed b. Muhammed İbn Hanbel, el­Müsned, nşr. Ahmed Ma'bed Abdülkerim, Beyrut 2010, V. 200. 
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Kadınlar olmasaydı hiç şüphesiz Allah'a bihakkın ibadet 
edi l i rdi (levla'n-nisaü /e-ubidellahu hakkan hakkan).8 

Kadın olmasaydı hiç şüphesiz erkek cennete girecekti 
(/evla '/-mer'etü le-dahale 'r-racülü 'l-cenneh). 9 

Kadınlara danışın ;  fakat onların söyledikleri şeyin ak­
sini yapın. Çünkü kadınlara muhalefette bereket var­
dır (şavirühünne ve hfılifühünne fe-inne fi hi/afihinne el­

berekeh). 10 

Kadınları sokağa bakan (cumba, balkon gibi) yüksek yer­
lerde oturtmayın.  Onlara yazı yazmayı öğretmeyin .  Onlara 
yün eğirmeyi ve Nür suresini öğretin (la tenzi/Cı 'n-nisae 'l­

ğurafe ve-la tüallimühünne 'l-kitabete ve allimühünne 

sürete'n-nüri ve 'l-ğazellmiğze�.1 1  

Kadınları zarar vermeyecek miktarda aç, çok rahatsız et­
meyecek kadar giysisiz bırakın.  Çünkü iyice doyup gü­
zelce giyinirlerse, onlar için evden dışarı çıkmaktan daha 
cazip bir şey olmaz (ecfü'n-nisae cüan ğayra mudırnn ve 

a 'rühünne uryen ğayra müberrihin li-ennehünne iz semin­

ne vekteseyne fe-leyse şey'ün ehabbe i/eyhinne mine'l­

hurüc)12 
Kadın için iki koruyucu örtü vardır: Kabir ve koca . . .  "Han­
gi örtü daha iyidir?" diye sorulunca, Peygamber, "Kabir" 
buyurdu (/i'/-mer'eti sitrfıni el-kabru ve'z-zevcü; kile fe­

eyyühüma efdalü kale el-kabru). 13  

8 Ebu Ahmed Abdullah İbn Adi, el-Kamil fi Duaflii 'r-Riclil, nşr. Mazin Mu­hammed es-Sersavi, Riyad 2013, V. 282; Ebü'l-Hasen Ali b. Muhammed İbn Arrak, Tenzihü'ş-Şeria, nşr. Abdülvehhab Abdüllatif - Abdullah Muhammed es-Sıddık, Beyrut 1399, II. 204; Ebü'l-Ferec Cemalüddin Abdurrahman b. Ali İbnü'l-Cevzi, el-Mevzuat mine'l-Ehadisi'l-Merfiiat, nşr. Muhyiddin Boyacılar, Riyad 1997, II. 255. 9 Ebü'l-Fazl Celalüddin Abdurrahman b. Ebi Bekr es-Suyuti, Camiu'l-Ehadis, nşr. Abbas Ahmed Sakr - Ahmed Abdülcevad, baskı yeri ve tarihi yok, XVI­II. 202; İbn Arrak, Tenzihü'ş-Şeria, II. 204. 10 Ebü'l-Ferec Cemalüddin Abdurrahman b. Ali İbnü'l-Cevzi, Ahbaru'n-Nisa, Beyrut 1982, s. 145; Ebü'l-Fida İsmail b. Muhammed el-Acli'ıni, Keşfü 'l-Hafa ve Müzilü'l-İlbas, Kahire 1351, II. 3. 11 Sa'lebi, el-Keşf ve'l-Beylin, VII. 62; Ebu Hafs Siracüddin ömer İbn Adil, el­Lübab fi Ulumi'l-Kitlib, nşr. Adil Ahmed Abdülmevci'ıd - Ali Muhammed Muavvaz, Beyrut 1998, XIV. 471; Kurtubi, el-Cami', XII. 18; Hab'b eş-Şirbini, es-Siracü'l-Münir, il. 645. 12 İbn Adi, el-Kamil, IV. 332; İbnü'l-Cevzi, el-Mevzuat, il. 282; Ebü'l-Fazl Celalüddin Abdurrahman b. Ebi Bekr es-Suyi'ıti, el-Leali'l-Masnua fi'l­Ehadisi'l-Mevzua, nşr. Ebu Abdirrahman Salah b. Muhammed, Beyrut 1996, il. 154; İbn Arrak, Tenzihü 'ş-Şeria, il. 213. 13 İbn Adi, el-Kamil, III. 15, 432; Şiri'ıye b. Şehredar ed-Deylemi, Kitlibü'l-Firdevs bi-Me'suri'l-Hitab, nşr. Said b. Besyuni Zağlul, Beyrut 1986, III. 327; İbnü'l­Cevzi, el-Mevzuat, III. 237; Suyuti, el-Lelili 'l-Masnua, il. 364. 
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Eğer bir kimsenin bir kimseye secde etmesini salık vere­
cek olsaydım, kesin likle kadınlann kocalanna secde et­
melerin i  salık verirdim (/ev küntü amiran ehaden yescüdü 
li-ehadin /e-emertü'n-nisae yescüdne li-ezvacihinne). 14  

Allah kadınlan nasıl geri planda bıraktıysa siz de on lan geri 
planda bırakın (ahhirOhünne haysü ehharahünnellah). 15  

Kadınlann akıl lan üreme organlanndadır (ukülühünne fi 

fürOcihinne). 1 6  

Doksan dokuz kadından sadece biri cennette, d iğerleri 
topyekun cehennemdedir  (min tis'in ve tis'fne imraeten 
vahidetün fi'l-cenneti ve bakiwetühüne fi'n-nar). 1 7  

Dünyevi düzlemde Müslüman erkeklerin kadın cinsine yö­
nelik hakim bakış açısı bütün bu rivayetlerdeki muhtevayla ör­
tüşür mahiyettedir. Fakat gelin görün ki annelik rolü söz konusu 
olduğunda, kadın en çetin fitne, şeytanın işbirlikçisi veya onun 
tuzaklı ağı olmaktan çıkıp bir bakıma melekleşmektedir. İlginç 
olan şu ki kadının yarablış özelliği gibi algılanan fitne-fesatlık, 
fettanlık ve şeytanlık gibi vasıflar evlilik ve anneliğe bağlı mede­
ni durum değişikliğiyle sanki bir anda buharlaşıp yok olmakta­
dır. Bu bağlamda, kadının annelik rolüne yönelik güzellemeler 
Peygamber sözü olarak nakledilen, "Cennet annelerin ayakları­
nın albndadır"18 sözüyle de taçlandınlmaktadır. Kuşkusuz bu 
bir ironidir; fakat bu ironiyi açımlayıp tarbşmanın yeri burası 
değildir. 

14 İbn Ebi şeybe, el-Musannef, Ill. 546, 557; Ebu Abdillah Muhammed b. Ab­dillah el-Hakim en-Nisa.bun, el-Müstedrek ale 's-Sahihayn, nşr. Mustafa Abdülkadir Ata, Beyrut 1990, Il. 204. 15 Abdürrezzak, el-Musannef, Ill. 100; Ebü'l-Kasım Süleyman b. Ahmed et­Taberani, el-Mu'cemü'l-Kebir, nşr. Hamdi Abdülmeôd es-Selefi, Kahire 1984, IX. 342. 16 Ebü'l-Hayr Şemsüddin Muhammed b. Abdirrahman es-Sehiivi, el­Mekasıdü'l-Hasene, nşr. Muhammed Osman el-Huşt, Beyrut 1985, s. 457, 522, 768; Acluni, Keşfü'l-Hafô., n. 64. 17 Ebu Ya'lii Ahmed b. Ali el-Mevsıli, el-Müsned (Müsnedü Ebı Ya'lô.), nşr. Hüseyin Sellin Esed, Dımaşk 1992, ıv. 354; Ebü'l-Fazl Şihabüddin Ahmed b. Ali İbn Hacer el-Askaliini, el-Metô.libü'l-A.liye bi Zroô.idi 'l-Mesô.nıdi's-Semô.niye, nşr. Ebu Muhammed Abdurrahman b. Amr el-Medhali, Riyad 1998, VIIl. 552. 18 İbn Adi, el-Kamil, VI. 347; Ebu Abdillah Muhammed b. Selame el-Kudfil, Müsnedü'ş-Şihô.b, nşr. Hamdi Abdülmeôd es-Selefi, Beyrut 1986, I. 102; Deylemi, Kitô.bü'l-Firdros, Il. 116. 
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Uhrevi Alemde Kadın 
İslam geleneğinde kadının uhrevi alemdeki genel durumu 

söz konusu olduğunda, iki husus ön plana çıkar. Bunların ilki 
cehennemle, ikincisi cennetle alakalıdır. Cehennemle ilgili hu­
sus şudur: Sünni ilim aleminde öteden beri muteber kabul edi­
len onlarca hadis kitabında yer alan ve hemen hepsi bizzat Hz. 
Peygamber' e dayandırılan bir dizi rivayete göre cehennemdeki 
nüfus büyük ölçüde kadınlardan oluşmaktadır. 

Cennetle ilgili hususa gelince, başta Tur, Rahman, Vakıa, 
Nebe' gibi Mekkı surelerdeki çeşitli ayetler olmak üzere pek çok 
hadis ve önemli bir kısmı uhrevi aleme dair ataerkil fantezi ürü­
nü olduğu kabul edilen onlarca rivayet, cennette kadının cinsel­
lik ve cinsel haz nesnesi olarak tahayyül edilmesini gerektiren 
bir içerik sunmaktadır. Bu bağlamda "hftr" (Türkçe söyleyişle 
"huri") imgesi birçok fanteziye ilham kaynağı oluşturmaktadır. 

Cehennemde Çoğunluğu Oluşturan Varlık Olarak 
Kadın 
Ebu Davud et-Tayalisrnin (ö. 204/819) el-Müsned'inden 

İbn Ebı Şeybe'nin (ö. 235/849) el-Musannefine, Ahmed İbn 
Hanbel'in (ö. 241/855) el-Müsned'inden Buharı (ö. 256/870) ve 
Müslim'in (ö. 261/875) el-Camiu's-Sahıh'lerine kadar Ehl-i Sün­
net ilim dünyasında muteber sayılan onlarca hadis kitabındaki 
bir dizi rivayette cehennem nüfusunun büyük çoğunluğunu 
kadınların oluşturduğu bildirilmiştir. Hemen hepsi doğrudan 
Hz. Peygamber'e izafe edilen bu rivayetler Abdullah b. Ömer 
(ö. 73/693), Abdullah b. Mes'ud (ö. 32/653), Ebu Hüreyre (ö. 
58/678) ve Ebu Said el-Hudri (ö. 74/694) isimli dört sahabıden 
az çok farklı varyantlarla nakledilmiştir. 

Abdullah b. Ömer rivayetine göre Rasulullah, "Ey kadınlar 
cemaati! Sadaka verin ve Allah'tan af dileyin. Çünkü ben çok­
ça lanet dili kullanmanız (kesratü'l-la'n) ve kocalarınıza karşı 
nankörlükte bulunmanız (küfru'l-aşır) sebebiyle cehennemdeki­
lerin çoğunluğunun siz kadınlardan oluştuğunu gördüm. Aklı 
ve dini noksan olup da aklı başında birinin (erkeğin) aklım si­
zin kadar çelen kimseyi görmedim" dedi. Bu sırada kadının 
biri, "Ey Allah'ın elçisi! Akıl ve din noksanlığı ne demek?" diye 
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sorunca, Rasulullah şöyle cevap verdi: "İki kadının şahitliğinin 
bir erkeğin şahitliğine denk olması, akıl noksanlığıdır. Kadın 
(adet döneminde) günlerce namaz kılmaz, oruç tutmaz. İşte bu 
da din noksanlığıdır." 19 

Ebu Said el-Hudrl rivayetine göre Rasülullah bir Kurban veya 
Ramazan Bayramı' nda namaz için mescide çıkh. Namazdan son­
ra insanlara vaaz etti ve "Ey insanlar! Sadaka veriniz" dedi. Son­
ra kadınlar kısmına geçerek, "Ey kadınlar cemaati! Sadaka verin; 
çünkü ben cehennemdekilerin çoğunluğunu siz kadınlar olarak 
gördüm" diye hitap edince, kadınlar, "Niçin ey Allah'ın elçisi?" 
diye sordular. Rasulullah da onlara, "Çünkü siz çok lanet ediyor­
sunuz. Kocalarınızın sizin için yaptıkları iyiliklere nankörlükle 
karşılık veriyorsunuz. Aklı ve dini eksik olup da akıllı, zeki bir 
adamın aklını sizin kadar çelen birini görmedim, ey kadınlar ce­
maati!" diye karşılık verdi. Bu defa kadınlar, "Ey Allah'ın elçisi! 
Dinimiz ve aklımız nasıl noksan?" deyince, Rasulullah, "Kadı­
nın şahitliği erkeğin şahitliğinin yarısı seviyesinde değil mi?" 
diye sordu. Kadınlar, "Evet, öyle" deyince, Rasulullah, "İşte bu 
onun aklının noksanlığıdır" buyurdu. Yine Rasulullah, "Kadın 
adet gördüğü zaman namaz ve orucu terk etmiyor mu?" diye 
sordu. Kadınlar, "Evet!" diye karşılık verince, Rasulullah, "İşte 
bu da kadının dininin noksanlığıdır" buyurdu.20 

Ebu Hüreyre rivayetine göre Rasülullah hutbe ve vaazda er­
keklere hitap etti; ardından kadınlara yönelerek, "Ey kadınlar 
cemaati! Sadaka verin; çünkü cehennemdekilerin çoğunluğu 
sizden oluşuyor" dedi. Bu sırada bir kadın, "Niçin ey Allah'ın 
elçisi?" diye sorunca, Rasulullah, "Çok lanet ettiğiniz ve koca­
larınızın iyiliklerine nankörlükle karşılık verdiğiniz için . . .  " diye 
cevap verdi ve ardından, "Aklı ve dini eksik olup da akıl-fikir 
sahibi kimselerin aklını sizin kadar çelen birini görmedim" diye 
ekledi. Bu esnada kadınlardan biri, "Kadının din ve akıl noksan­
lığı nedir?" diye sordu. Rasulullah da şöyle buyurdu: "Sizden 

19 İbn Hanbel, el-Müsned, II. 66; Müslim, "İman" 34; Ebu Ca'fer Ahmed b. Muhammed et-Tahavi, Şerhü Müşkili'l-Asar, nşr. Şuayb el-Arnaut, Beyrut 1994, Vll. 151; Ebu Bekr Ahmed b. el-Hüseyin el-Beyhaki, Şuabü'l-iman, nşr. Abdülali Abdülhamid, Riyad 2003, 1. 130. 20 Buharı, "Hayz" 6; Ebu Bekr Muhammed b. İbrahim İbnü'l-Münzir, el-Evsat fi's-Sünen, nşr. Heyet, Riyad 1985, II. 202, IV. 384; Ebu Hatim Muhammed İbn Hibbiin el-Büsti, Sahihu İbn Hibban (el-Müsnedü's-Sahih), Beyrut 2012, III. 106; Ebu Abdillah Muhammed İbn Mende, Kitabü 'I-fman, nşr. Ali b. Muhammed b. Nasır, Beyrut 1985, il. 680. 
166 



iki kadının şahitliği bir erkeğin şahitliğine denktir. [İşte bu akıl 
noksanlığınızın göstergesidir] . Dininizin noksanlığına gelince, 
bu da hayız halidir. Sizden biri adetli iken üç-dört gün boyunca 
namaz kılmaz."21 

Bütün bu rivayetlerdeki içerik modem dönemde genellik­
le kadınların akıl noksanlığı meselesi açısından ele alınıp tar­
hşılmıştır. Oysa kadınların akıldan noksan olduklarına ilişkin 
beyan, klasik dönemlerde sorun olarak algılanmamış, hatta 
kendisinin ilim hayalı boyunca onlarca kadın hocadan hadis 
öğrendiği bilinen İbn Hacer el-Askalani (ö. 852/ 1449), "Kadın­
ların Rasulullah' a, 'Biz niçin din konusunda noksan/ eksik sayı­
lıyoruz?' diye sormaları dahi onların akıldan noksan olduklarını 
gösterir"22 şeklinde bir ifadeyle akıl noksanlığı meselesini nok­
talamışhr. Buna mukabil kadınların modem dönemlerde elde 
ettikleri görece haklar ve giderek güçlenen toplumsal cinsiyet 
rolleri, "akıl noksanlığı" meselesini rahatsız edici bir meseleye 
dönüştürmüş, dolayısıyla bu mesele etrafında bir dizi apolojetik 
(savunmaa) yorum üretilmiştir. 

Örnek vermek gerekirse, kimi akademisyen İlahiyatçılar 
kadınlarla ilgili "aklı eksik" yargısını "tecrübesi eksik" diye 
yumuşatırken, 23 kimi ilahiyatçılar da "Hz. Peygamber kadınla­
rın akıldan yana eksik olduklarını söylerken, bunu ciddi olarak 

21 Tirınizi, "İman" 4; Ebu Bekr Muhammed b. İshak İbn Huzeyme, Muhtasaru'l· Muhtasar mine'l-Müsned (es-Sahih), Kahire 2014, il. 101; İbn Mende, Kitabü'l­fman, il. 684. Sahabi Abdullah b. Mes'ud rivayetlerinin bazı varyantların­da, kadınların akıl ve din yönünden eksik olduklarına dair ifadeler Hz. Peygamber'in değil, bu sahabinin kendi sözü olarak aktanlmışhr. Bkz. Darimi, "Taharet" 103. 22 Ebü'l-Fazl Şihabüddin Ahmed İbn Hacer el-Askalani, Fethü'l-Bari Şerhü Sahihi'l-Buhari, nşr. Muhibbuddin el-Hatı'b, Beyrut 1959, 1. 406. 23 Bu yoruma göre kadınların aklının ve dininin eksik olduğu fikri geçmiş kültürlerde ve cahiliye halkında mevcut olabilir. Belki de Hz. Peygamber geçmiş kültürlerin bir formu olan "akıl eksikliği" fikrini dile getirmiş ama içeriği değiştirmiştir. İçeriğinden anlaşıldığı gibi Hz. Peygamber'in sözleri bir varlık olarak kadının aklının eksik oluşunu değil, sadece kadının şahitli­ğinin erkeğin şahitliğinin yansı olduğunu göstermektedir. Hatta bu şahitlik meselesinden, Hz. Peygamber'in aklın eksikliğini "unutkanlık" olarak yo­rumladığını anlamak mümkündür. Çünkü ayette (Bakara 2/282) iki kadının şahitlik yapmasının sebebi olarak birinin unutması halinde diğerinin hatır­latması gösterilmektedir. Oysa geçmiş kültürlerle ilgili aktarılan bilgilerin hiçbirinde akıl eksikliği bu şekilde ele alınmamıştır. Dolayısıyla hadislerde akıl eksikliği "aklı kıt, akılsız" anlamına gelmemektedir. Tam tersine yuka­rıda söylediklerimize paralel olarak "tecrübesi eksik" gibi bir mana söz ko­nusu olabilir. Çünkü akıl kelimesi tecrübe anlamında da kullanılır .. . Yavuz Köktaş, Kadınla İlgili Hadisler, İstanbul 2016, s. 377-378. 
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söylememiş, şaka/latife yapmak istemiştir"24 tarzında bir tür 
şaka gibi yorumlar üretmişlerdir. İlahiyat alanının dışındaki bazı 
araştırmacılar ise kadın cinsinin psikolojisine dair analizler ya­
parak veya erkekler ile kadınların beyin fonksiyonları ve hor­
monları arasındaki farklara atıfta bulunarak meseleyi izah yolu­
na gitmişlerdir. 

Diğer taraftan, söz konusu hadislerin senet/ isnat yapısını kri­
tik eden bazı araştırmacılar, kadınların akıl ve din yönünden ek­
sik olduklarına ilişkin ifadelerin Hz. Peygamber' e değil, sahabe 
ve/ veya tabiin alimlerine ait olma ihtimali üzerinde dururken, 25 

diğer bazı araşhrmacılar konuya daha teknik açıdan yaklaşarak 
hadislerin isnatlarında ve "an fülanin" (falandan) şeklindeki 
rivayet kalıbında tedlis (ravinin, bizzat görüşmediği ya da gö­
rüştüğü halde kendisinden hadis işitmediği hocasından işittiği 
zannını uyandıracak biçimde aktarım yapması) probleminden 
söz etmişlerdir.26 

Bütün bunların dışında, söz konusu hadislerdeki "akıl ve din 
noksanlığı" yargısının Kur'an'a ve ilahi adalete aykırı olduğu,27 

oysa Kur' an' da kadın-erkek eşitliğinin ortaya konulduğu gibi 
romantik gerekçelerle kadın cinsine yönelik bu aşağılayıcı yargı­
nın asla kabul edilemez olduğu da ileri sürülmüştür.28 Fakat bu 

24 Bu yoruma göre söz konusu hadis sadaka vermeyi teşvik maksatlı söylen­miştir. Bunun yanında kadınların işledikleri bazı günahlara dikkat çekil­miştir. Kadınlarla Hz. Peygamber'in diyaloğu şeklinde geçen konuşmada, kadınların çokça işlediği bazı hataları hatırlatması sebebiyle, onlarda olu­şan gerginlik ve mahcubiyet duygusu nedeniyle zuhur eden karamsarlık havasını dağıtmak için Hz. Peygamber belki de onlarla küçük çapta espri yapmak istemiştir. Bunun için de borç işlemindeki şahitlikle ilgili ayette­ki özel düzenlemeyi ima ederek genel anlamlı bir ifade kullanılmış, özel günlerindeki ibadet muafiyetini de bu meyanda espri konusu edivenniştir. Arap edebiyatında küll (bütün) zikredilerek cüz'ün (parçanın) kastedildi­ği ve bunun aksinin de yapıldığı bilinen bir durum olması ötesinde, Hz. Peygamber'in her konuşmasının teşri amaçlı olmadığı, zaman zaman halkın değişik kesimleriyle şakalaşbğı da bilinen bir gerçektir ... Nihat Dalgın, "Ka­dın ve Erkeğin Şahitliği ile ilgili Naslardaki Düzenlemelerin İslam Hukuku­na Yansımaları Üzerine Değerlendirme", Din Bilimleri Akademik Araştırma Dergisi, 2005, sayı: V /1 (2015), s. 15. 25 Ulrike Mitter, "Cehennem Ehlinin Çoğu Kadınlardır: Çok Tarbşılan Bir Ha­disin Kısa Analizi", çev. Fatma Kızıl, Hadis Tetkikleri Dergisi, cilt: 9, sayı: 2 (2011), s. 114-115; Kfunil Çakın, "Kadınlarla ilgili Bir Hadis ve Değerlendiril­mesi", Dini Araştırmalar, cilt: 1, sayı: 1 (1998), s. 21-22. 26 Ali Osman Ateş, Hadis Temelli Kalıp Yargılarda Kadın, İstanbul 2000, s. 178. 27 İbrahim Sarmış, Rivayetlerin Ortaya Çıkardığı Olumsuz Kadın Algısı, İstanbul 2010, s.24-29. 28 Salih Akdemir, "Tarih Boyunca ve Kur'an'ı Kerim'de Kadın", İslami Araştır­malar, cilt: 5, sayı: 4 (1991), s. 265-266. 
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görüşü ileri sürenler her nedense Kur'an'ın özellikle toplumsal 
cinsiyet rolleri bağlamında erkek-kadın eşitsizliğini belgeleyen 
onca beyan ve hükmünü bugünkü dünyanın gerçek hayat alanın­
da nasıl anlamamız ve ne şekilde uygulamamız gerektiği hususun­
da ikna edici hiçbir argüman üretememişlerdir. Gerçekte görüş, 
yorum ve argüman adına ürettikleri tek şey, apolojiden ibarettir. 

Bu mesele bir tarafa, ilgili hadisler incelenirken kadınların ce­
hennem ehlinin büyük çoğunluğunu oluşturması meselesi her 
nedense "akıl ve din noksanlığı" kadar ilgi çekmemiş, dolayı­
sıyla bu mesele üzerinde pek yazılıp çizilmemiştir. Halbuki ce­
hennem ehlinin büyük çoğunluğunu kadınların oluşturduğuna 
dair hadis, isimleri geçen dört sahabinin (Abdullah b. Ömer, Ebu 
Said el-Hudri, Ebu Hüreyre, Abdullah b. Mes'ud) yanı sıra Cabir 
b. Abdillah (ö. 78 / 697')29 ve Abdullah b. Abbas (ö. 68 / 688)30 gibi 
başka sahabilerden de farklı varyantlarıyla nakledilmiştir. 

Cehennemdeki nüfusun büyük çoğunluğunu kadınların 
oluşturması veya kimi rivayetlerdeki ifadeyle, kadınların çoğu­
nun "cehennem odunu" (hatabu cehennem) olması31 konusunda 
birkaç sahrlık kalem oynatan bazı İlahiyatçı akademisyenler ise 
meseleyi şu ifadelerle izaha çalışmışlardır: "Kadının kocasına 
çokça lanet etmesi, yani onu üzecek ağır sözler sarf etmesi ve 
hakarette bulunması cehenneme girmeye sebep olan büyük bir 
günahhr. Kadın bundan şiddetle sakınmalıdır . . .  Cehennem hal­
kının ekserisinin kadınlar olduğu ifadesi, kadınlan aşağılayan, 
onları potansiyel suçlu sayan ve üzen, eşitlik ve adalet ilkesini 
ihlal eden bir durum olarak değerlendirilemez. Hadis dikkatle 
okunduğunda ve konuyla ilgili diğer rivayetler bütünlük içeri­
sinde ele alınıp düşünüldüğünde, durumun hiç de öyle olma­
dığı, ifade ve üslubun, kadınlan kulluğa teşvik ederek ameli ve 
ahlaki bakımdan olgunlaşhrmak gayesine matuf bir korkutma 
(terhib, tahvif) ve bir uyan (vaaz, irşad) olduğu, bu uyarıya ku­
lak asılmaması halinde söz konusu tablonun hakiki / fiili anlam­
da gerçekleşeceği anlaşılır.32 

29 İbn Hanbel, el-Müsned, III. 318; Ebu Abdirrahman Ahmed en-Nesai, es­Sünenü'l-Kübra, Kahire 2012; IV. 104; İbn Huzeyme, es-Sahih, il. 261. 30 Abdürrezzak, el-Musannef, III. 63; Buharı, "Küsuf' 9; Nesfil, "Küsuf" 17; İbn Hanbel, el-Müsned, I. 298; Ebu Bekr Ahmed b. Amr el-Bezzar, el-Bahru'z­Zehhar (el-Müsned), nşr. Sabri b. Abdilhalik eş-Şam, Medine 2009, XI. 428. 31 İbn Hanbel, el-Müsned, III. 318; Nesai, es-Sünenü'l-Kübra, IV. 104; İbn Huzey­me, es-Sahih, il. 261. 32 Bkz. Zekeriya Güler, "Kadın Akıl ve Din Bakımından Eksik midir?", Mehir, sayı: 2 (1998), s. 17. 
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Bu savunmacı izahların aksine Kamil Miras (ö. 1957) cehen­
nemdeki nüfusun çoğunlukla kadınlardan oluşmasını adeta bir 
hak ediş olarak değerlendirmiş ve bu değerlendirmesini eski 
alimleri de referans göstererek şöyle gerekçelendirmiştir: Cehen­
nem sakinlerinin ekseriyetini kadınların teşkil etmesi hususunda 
İbn Ebı Sufre, ekseriyetle kadınların kocalarına karşı isyankar ve 
küfürbaz olmalarıdır, diyor. Kurtubı de kadınların tab' an erkek­
lerden asabi olmalarını, ziynete ve dünya alayişine meclub bu­
lunmalarını sebep olarak gösteriyor . . .  33 

Bu bağlamda sorulması gereken soru şudur: Kadınların ko­
calarına karşı sık sık lanet ve beddua dili kullanıp hakaretamiz 
sözler söylemesi cehennemlik olmayı gerektirirken, kocaların 
karılarına karşı küfürbaz bir dil kullanması dinen neyi gerektir­
mektedir? Bizzat Kur'an'ın bildirimine istinaden hem söz hem 
dayak yoluyla karılarını tedip hakkına sahip olan erkeklerin 
sözde tedip babında karılarına her türlü hakaret ve küfrü boca 
ettikleri hepimizin bildiği bir gerçektir. Hal böyleyken, kocaların 
karılarına yönelik küfür ve hakaretlerinin de cehennemlik olma­
yı gerektirdiğini bildiren bir hadis mevcut mudur? Yoksa lanet 
ve hakaret sadece kadınları mı cehenneme sokmaktadır? 

Diğer taraftan, biraz kara mizah tarzında şunu da eklemek 
gerekir: Ahiret ahvaline dair kimi "sahih" hadislerde cennetteki 
her erkeğe iki zevce veya iki huri verileceği bildirilir.34 Bu du­
rumda şöyle bir soru sorulabilir: Cehennemdekilerin çoğunluğu 
Müslüman kadınlardan oluştuğuna ve geleneksel inanca/ itika­
da göre gayrimüslim kadınlar cennete giremeyeceklerine göre 
cennetteki bu kadın bolluğu nereden gelmektedir? 

Klasik dönemlerdeki alimlerimiz bu "mühim mesele"yi(! ) de 
adamakıllı düşünüp taşınmış ve sonunda şu kanaate ulaşmışlar­
dır: Cehennem ehlinin çoğunluğunu kadınların oluşturması, Hz. 
Peygamber'in şefaati henüz gerçekleşmeden önceki durumla 
veya bu kadınların cehennemde cezalarını çekip henüz cennete 
girmelerinden önceki durumla ilgilidir.35 

33 Zeynüddin Ahmed b. Ahmed ez-Zebidi, Sahih-i Buharı Muhtasarı: Tecrid-i Sarih Tercemesi ve Şerhi, tercüme ve şerh: Kamil Miras, Ankara 1981, IX. 41. 34 Abdürrezzak, el-Musannef, IX. 226, 229; İbn Hanbel, el-Müsned, II. 30; Müs­lim, "İman" 311, "Cennet" 14; İbn Mace, "Cihad" 16, "Zühd" 39. 35 Ebu Muhammed Bedreddin Mahmud el-Ayni, Umdetü'l-Kari, Beyrut trs., III. 271, VII. 84; Ebü'l-Abbas Şihabüddin Ahmed el-Kastallani, İrşiidü's-Siiri, Bu­lak trs., V. 282. 
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Hülasa, temel zihniyet kodları erkek cinsi tarafından belirlen­
miş olan geleneksel İslamdaki hakim kadın algısı Alman filozof 
Arthur Schopenhauer'in (ö. 1860) şu ifadeleriyle büyük ölçüde 
örtüşür mahiyettedir: "Kadınlar zihni bakımdan dar görüşlüdür. 
Zira sezgiye dayalı kavrama melekeleri kendilerine en yakın ola­
nı çok çabuk ve berrak bir şekilde algılarsa da görüş alanları çok 
dardır ve uzakta olan şeyleri ihata edemezler . . .  Kadınlar tüm ha­
yatları boyunca çocuk kalırlar. Çünkü her zaman içinde bulun­
dukları an ve zamana sıkı sıkıya bağlı kalarak sadece kendilerine 
en yakın olanı ve olmak üzere olanı görürler. Gerçek yerine bir 
şeyin görünüşüne teslim olurlar ve en önemli işlere karşı önem­
siz şeyleri tercih ederler . . .  Kadınlar adalet, dürüstlük ve vicdanla 
ilgili meselelerde erkeklerden daha aşağı seviyededirler. Kadın­
lar zihinsel olsun, bedensel olsun, büyük işler için yarahlmamış­
lardır. . .  İkiyüzlülük yahut riyakarlık kadınlarda doğuştandır . . .  
Kadınlar, çocuk ile gerçek anlamda insan olan yetişkin erkek 
arasında bir ara varlık aşamasıdır."36 

Görüldüğü gibi Schopenhauer de geleneksel İslamdaki ata­
erkil kodlarla büyük ölçüde örtüşen bir kadın algısına sahiptir. 
Hatta denebilir ki Schopenhauer ataerkil İslam geleneğindeki 
kadın algısını bir bakıma özetlemiş gibidir. Bize göre kadınların 
akıldan noksan olduğundan söz etmek yerine, akıl mekanizma­
larının hayli farklı çalışhğını söylemek sanki daha isabetlidir. 
"Kadınların akılları farklı çalışır" ifadesi, bizzat kendi hayahmın 
farklı evrelerinde birçok kadından işittiğim bir kesin önerme 
mesabesindedir. Kadın aklının farklı çalışhğını söylemek, "er­
keğin beyni şöyle çalışır, kadının beyni böyle çalışır" şeklinde 
detaylandırılan beyin cinsiyeti meselesinin ötesinde bir şeydir. 
Daha açıkçası, kadın aklının farklı çalışhğını söyleyen kadınların 
bu sözü söyledikleri bağlamdan ve sözün imasından hareketle 
şunu not etmek gerekir: "Kadınların akıllan farklı çalışır" sözü 
pek olumlu bir içeriğe sahip değildir. 

Cennette Huriler ve Cinsel Zevk Nesnesi Olarak 
Kadın 
Klasik İslami kaynaklardaki rivayetler ile bu rivayetler et­

rafında oluşturulan tasavvurlar ve tahayyüller irdelendiğinde, 

36 Arthur Schopenhauer, Aşka ve Kadınlara Dair, çev. Ahmet Aydoğan, İstanbul 
2012, s. 7-30. 
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kadınların uhrevi alemdeki durumları konusunda ön plana çı­
kan hususiyetin çok büyük ölçüde cinsellikle ilgili olduğu gö­
rülür. Kadınlar daha önceki başlık alhnda incelenen hadislerde 
belirtildiği üzere bir taraftan kocalarına karşı çokça beddua, ha­
karet, saygısızlık ve nankörlük gibi sebeplerle cehennem nüfu­
sunun çoğunluğunu oluştururken, bir taraftan da diğer birçok 
hadis ve rivayetten anlaşıldığı kadarıyla cennette de kalabalık 
bir nüfusa sahip olacaklar ve erkeklerin cennetteki cinsel arzu ve 
ihtiyaçlarını karşılayacaklardır. 

Cennette kadın ve cinsellik söz konusu olduğunda, kuşku­
suz ilk olarak "huriler" akla gelir. Türkçede tekil anlamda "huri" 
diye kullanılan "hftr" kelimesi, ''beyaz olmak, beyazlaşmak" 
anlamındaki "haver" kökünden sıfat olan "havra"nın çoğul ki­
pidir. Klasik Arapça sözlüklerde, Arap erkeklerin çölde yaşayan 
(bedevi) kadınların aksine temiz ve bakımlı şehir kadınlarındaki 
beyaz tenliliği ifade etmek için "havariyyat" kelimesini kullan­
dıkları belirtilir. 37 

"Haver" kökünden türeyen kelimeler çeşitli ayet ve hadis­
lerde bir güzellik unsuru olarak göze de nispet edilmiştir. Arap 
dilcileri bu durumda kelimenin ne anlama geldiği, yani "haver" 
ile ifade edilen göz şeklinin hangi nitelikleri taşıdığı hususunda 
farklı görüşler ileri sürmüşlerdir. Dilciler "huri" kelimesiyle be­
lirtilen kadın tipini genellikle "beyaz tenli, gözünün beyazı saf, 
siyahı koyu ve yuvarlak, göz kapaklan ince ve zarif" diye tas­
vir etmişlerdir. Bir telakkiye göre huri, "ceylan gözlü kadın" de­
mektir. Kimi ayetlerde "hur'' kelimesinin yanında muhtemelen 
"iri kara gözlü" anlamında "in" sıfatı da zikredilir.38 Asmai (ö. 
216/831) gibi bazı dilciler "haver"in nasıl bir göz güzelliğine de­
lalet ettiğini bilmediğini söylerken, dilcilerin ekseriyeti "hftr" ke­
limesini ''beyaz tenli, iri gözlü, gözünün beyazı saf, siyahı koyu 
ve yuvarlak, göz kapaklan ince ve zarif kadınlar" diye açıklama­
yı tercih etmişlerdir.39 

37 Ebu Mansur Muhammed b. Ahmed el-Ezheri, Tehzibü'l-Luğa, nşr. Muham­med Avd Mir' ab, Beyrut 2001, V. 147-148; Ebü'l-Hasen Ali b. İsmail İbn Side, el-Muhkem ve 'l-Muhitu'l-A'zam, nşr. Mustafa es-Selli - Hüseyin Nassar, Kahire 2003, III. 503; Ebü'l-Fazl Muhammed b. Mükerrem İbn Manzur, Lisanü'l-Arab, Beyrut 1993, IV. 219; Ebü'l-Feyz Muhammed el-Murtaza ez­Zebidi, Tacu'l-Arus, Küveyt 1965-2002, VI. 313. 38 Duhan 44/ 55; Tur 52/20; Vakıa 56/22. 39 Ezheri, Tehzibü'l-Luğa, V. 248; Ebu Nasr İsmail b. Hammad el-Cevheri, es­Sıhah Tacu'l-Luğa, nşr. Ahmed AbdülğafO.r Attar, Beyrut 1987, il. 639; İbn Manzur, Lisanü'l-Arab, IV. 219, XIII. 302; Ebü'l-Kasım Hüseyin b. Muharn-
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Uhrevi alemde cennetlik erkeklere sunulacak nimetler ara­
sında çok önemli bir yer tutan hurilerle ilgili geleneksel İslami 
anlayış ve inanışın daha ziyade Arap muhayyilesini yansıttığı 
söylenebilir. Gerçi "hur" kelimesinin etimolojik açıdan Arapça 
olmama ihtimali de yüksektir. Daha açıkçası, bu kelimenin kö­
kündeki ''beyazlık, beyaz tenlilik" gibi anlamlar büyük olasılıkla 
Arap diline ait değildir. Nitekim bazı araştırmalarda, ''beyazlık" 
anlamının Aramcadan Arapçaya geçtiği belirtilir. Başka bir teze 
göre söz konusu anlam, Kuzey Araplarıyla komşu olan Hıris­
tiyan topluluklardan alınmış ve Arap diline taşınmışhr. Hatta 
denilebilir ki genel çerçevede "huri" imgesi de Arap-İslam dün­
yasına başka kültürlerden, muhtemelen İran-Pers ve Zerdüşti 
gelenekten aktarılmışhr. Daha açıkçası, Persçe (Farsça) metinler­
de "cennetteki güzel kızlar" manasında kullanılan "hurust" söz­
cüğü Kur' an' da ve diğer İslami kaynaklarda "huri" anlamında 
kullanılmışhr. 40 

Zerdüştiliğin kutsal kitabı Avesta'nın Yesna, Yeşt gibi bölüm­
leri ile Küçük Avesta'nın (Horde Avesta) Haduth Nesk kısmına 
bakıldığında, iyi insan olarak bu dünyadan göçen kişinin ruhu­
nun öteki alemde cennetle buluşacağı, ölüm sonrasında yaşanan 
ruhsal dinginlik ve mutluluk içerisinde kişinin kendi vicdanının 
on beş yaşında, çok güzel vücutlu, hoş yüzlü, parlak ve beyaz 
kollu, dik göğüslü ve asil bir kız olarak görüneceği şeklinde tas­
virlerle karşılaşılır.41 Bu tasvirlerdeki kadın imgesi İslam gelene­
ğindeki huri tasvirleriyle büyük ölçüde örtüşür niteliktedir. 

Kur' an' ın hurilere atfettiği nitelikler, onların öncelikle cen­
netteki erkeklerin kadın ve cinsellik ihtiyaçlarını karşılamak için 
yarahldığını ihsas etmektedir. Fakat hurilerin dünya kadınların­
dan mı oluşacağı yoksa ayrı bir tür olarak mı yarahlacağı me­
selesi alimler arasında tarhşılmıştır. Hasen el-Basri (ö. 110/728) 
ve bir grup alime göre huriler dünyadaki mümin kadınlardan 
oluşacakhr. Çünkü mümin erkekler gibi mümin kadınlar da cen­
netteki nimetlerden yararlanma hakkına sahiptir. Diğer alimler 
ise Rahman 55/ 74. ayetteki "Cennetliklerden önce onlara ne 

med Rağıb el-İsfehani, el-Müfredat, nşr. Muhammed Seyyid Kilani, Beyrut trs., s. 135. 40 Arthur Jeffery, The Foreign Vocabulary of the Qur 'ıin, Baroda 1938, s. 119-120. 41 Bkz. Avesta Zerdüştilerin Kutsal Metinleri, hazırlayan ve notlandıran: Mehmet Emin Sular, Ankara 2022, s. 286. 
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insan ne cin eli değmiştir" ifadesine istinaden cennetteki huri­
lerin dünya kadınlarından farklı bir yaratılışa sahip olacakları 
görüşünü benimsemişlerdir. Halimi (ö. 403 / 1012) bu ikinci görü­
şün meşhur (yaygın) görüş olduğunu belirtmiştir.42 

Hurilerin cennetteki erkeklerin cinsel ihtiyaçlarını karşılamak 
için yaratılmış olduklarını söylemek, ilk planda rahatsız edici ge­
lebilir; fakat çeşitli ayetlerdeki huri tasvirleri başka türlü düşün­
meye pek imkan vermemektedir. Şöyle ki Rahman 55 / 72. ayet­
te huriler, "çadırlarda iskan edilmiş" manasındaki "maksô.rat" 
kelimesiyle birlikte zikredilir. Aynca, Vakıa 56 / 37. ayette "urub 
etrab" (eşlerine düşkün iffetli yaşıt kızlar) diye tasvir edilen 
huriler Saffat 37 / 49. ayette de "el değmemiş taze yumurta" ve / 
veya "saklı inci"ye benzetilir. 

Said b. Cübeyr (ö. 94/ 713[?]), Hasen el-Basri (ö. 110 / 728), 
Katade b. Diame (ö. 117 / 735) ve Süddi el-Kebir (ö. 127 / 745) gibi 
tabiin müfessirleri bu benzetmeyi "el değmemişlik, kirlenmemiş­
lik" diye açıklamışlardır. Buna paralel olarak Taberi (ö. 310 /923) 
de "cennetteki hurilere eşlerinden önce hiçbir erkek eli değme­
miş olması" şeklinde bir açıklama yapmış; söz konusu benzet­
mede geçen "beyd" kelimesini ise "el değmemişlik" anlamında 
"tertemiz bakirelik" durumuna bağlamıştır.43 Rahman 55 / 56 ve 
74. ayetlerde, cennetteki eşlerinden önce hurilere hiçbir insan ve 
cinin dokunmadığından söz edilmesi Tabennin açıklamasını 
destekler tarzdadır. Rahman 55 / 56. ayetteki "tams" (dokunmak, 
el sürmek) kelimesi Ferra (ö. 207 / 822) gibi dilci müfessirler ta­
rafından "cinsel ilişkide bulunmak", hatta "kanatarak bekareti 
bozmak" diye açıklanmıştır.44 

Cennetteki huriler, Nebe 78 / 33. ayette, "Memeleri tomurcuk­
lanmış yaşıt kızlar" (kevaib etrab) diye tasvir edilmiştir. Modem 
dönemdeki bazı Müslüman araştırmacıların apolojetik bir yak­
laşımla cinsellikten arındırılmış anlamlar vermeye çalıştıkları 
"kevaib etrab" tabiri, klasik tefsir literatürünün tümünde "gö­
ğüsleri yeni oluşmuş cennet hurileri" diye izah edilmiş ve bu 
açıklama Arap dilinden birçok örnekle pekiştirilmiştir. Mesela, 

42 Ebu Abdillah Hüseyn b. Hasen el-Halimi, el-Minhiic fi Şuabi'I-!miin, nşr. Hilmi Muhammed Fude, Beyrut 1979, 1. 476. 43 Ebü'l-Ferec Cemalüddin Abdurrahman b. Ali İbnü'l-Cevzi, Zddü'l-Mesir fi İlmi't-Tefsir, nşr. Abdürrezzak el-Mehdi, Beyrut 2001, III. 541; Taberi, Ciimiu '/­Beylin, XXI. 43-44. 44 Ezheri, Tehzibü'l-Luğa, XIII. 216; Kurtubi, el-Ciimi', XVII. 141; Zebidi, Tiicu'l­
Arus, V. 294. 
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müfessir Kurtubi'nin (ö. 671/ 1273) açıklamasına göre "kevaib" 
kelimesi, "memeleri yeni oluşmuş kız" anlamındaki "kaib" ke­
limesinin çoğuludur. Bu çağdaki kızlar göğüsleri yeni oluşup 
görünürlük kazanmış anlamında "nahid/nevahid" diye de ad­
landırılır.45 Dahhak b. Müzahim (ö. 105 / 723) "kevaib" kelimesini 
"gencecik bakirelerin göğüsleri gibi memeleri olan huriler" diye 
açıklamışhr. "Kaib" (kevaib) kelimesi şair sahabi Kays b. Asım'ın 
( ö. 47 / 667) "ve-min kaibin lem tedri me'l-bu' sü mu' sir" şeklin­
deki dizesinde de "memeleri tomurcuklanmış kız(lar)" manasın­
da kullamlmışhr.46 

Çağdaş dönem müfessirlerden İbn Aşur (ö. 1973) da "kevaib" 
kelimesini on beş yaş civarındaki "kızlar" diye açıklamış ve bu 
yaştaki kızların "kaib / kevaib" diye nitelendirilmesini, memele­
rinin yuvarlaklaşıp hpkı ayak topuğu gibi bir görünüm kazan­
masına bağlamışhr.47 Keza bir diğer çağdaş müfessir Muham­
med Abduh (ö. 1905) "kevaib" kelimesini "göğüsleri tomurcuk­
lanmış kızlar" şeklinde açıklamışhr.48 Sonuç olarak, Nebe 78/33. 
ayetteki "kevaib etrab" tabirinin kadın bedeni ve cinsellikle ilgili 
bir niteleme olduğu gayet açıkhr. 

Vakıa 56/37. ayetteki "urub-etrab" tabiri de hurileri tasvir 
etmektedir. "Eşlerine düşkün, iffetli, yaşıt kızlar" anlamındaki 
bu tabirde yer alan "urub" kelimesi cennetteki hurilerin bir vasfı 
olarak erkekler açısından cinsellik iması taşıyan bir kelime ola­
rak karşımıza çıkar. Çünkü Abdullah b. Abbas (ö. 68 / 688), Hasen 
el-Basrı (ö. 110/ 728), Katade b. Diame (ö. 117 / 735) ve Mücahid b. 
Cebr (ö. 103/ 721) gibi erken dönemlerdeki pek çok müfessir bu 
kelimeyi "kocalarına aşık olan, tatlı dille onlara nazlanan, edalı 
işveli kadınlar"49 diye yorumlamışlardır. 45 Zerdüştilik inanonda, "sulardan sorumlu dişi ized"in adı olan Erduyesur Anahi.ta, Avesta'da çok güzel vücutlu, güzel göğüslü bir bakire kız olarak tasvir edilir. Bu tasvire konu olan Erduyesur'un -tıpkı Arapçada tomurcuk göğüslü kızların "nahi.d /nevahid" diye isimlendirilmesi gibi- Pehlevicede "Anahi.d", Farsçada Venüs (Zühal) gezegeninin diğer adı olarak "Nahi.d" diye isimlendirilmesi ilginçtir. Bkz. Avesta, s. 182, 482. 46 Kurtubi, el-Cami', XIX. 183. Aynca bkz. Ebu Abdillah Muhammed b. Ömer Fahruddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, Beyrut 2000, XXXI. 21; Ebu Hafs Siracüddin Ömer İbn Adil, el-Lübab fi Ulumi'l-Kitab, nşr. Adil Ahmed Abdülmevcfi.d - Ali Muhammed Muavvaz, Beyrut 1998, XX. 112-113. 47 Muhammed Tahir İbn Aşur, et-Tahrir ve 't-Tenvir, Tunus 1984, XXX. 44. 48 Muhammed Abduh, Tefsiru Cüz'i Amme, Kahire 1341, s. 7. 49 Taberi, Camiu'I-Beyan, XXIII. 120-124; Kurtubi, el-Cami', XVII. 211. 
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Diğer taraftan, Rahman 55 / 58. ayette yakut ve mercana ben­
zetilen hurilerle ilgili olarak kimi rivayetlerde de yine cinsellik 
imgesi ön plana çıkmaktadır. Ebu Said el-Hudri (ö. 74/ 694) ve 
Abdullah b. Mes'ud (ö. 32 / 653) gibi sahabi'lerden gelen riva­
yetlere göre cennetteki kadının bacak beyazlığı yetmiş kat ipek 
elbisenin altından bile görünecek, hem öyle bir görünecek ki ba­
cak kemiğindeki ilikler bile fark edilecektir.50 Ma'mer b. Raşid 
(ö. 153 / 770), Abdürrezzak es-San'ani' (ö. 211 / 827), Ahmed İbn 
Hanbel (ö. 241 / 855) ve daha pek çok hadisçinin Ebu Hüreyre (ö. 
58 / 678) tarikiyle Hz. Peygamber'den naklettiği bir diğer riva­
yete göre cennetteki her erkeğin hurilerden iki eşi olacak ve bu 
hurilerin üzerinde yetmiş kat elbise bulunduğu halde, bembeyaz 
bacakları ve hatta bacak kemiklerindeki ilikler onca elbisenin al­
tından görünecektir.51 

Kur'an ve hadis rivayetlerindeki bütün bu tasvirlerden açık­
ça anlaşılacağı üzere cennetteki huri imgesi, erkeklerin zevkle­
rini okşayan bir cinsel obje olarak tahayyül edilmiş, hurilere at­
fedilen fiziksel özellikler ise Kur'an'ın nazil olduğu dönemdeki 
Arap erkeklerinin beğendikleri kadın tipine uygun şekilde be­
timlenmiştir. Bu tespit, ilk bakışta indirgemeci bir yaklaşım ola­
rak görülebilir. Fakat Ezheri (ö. 370/ 980), İbn Side (ö. 458 / 1066) 
ve İbn Manzur (ö. 711 / 1311) gibi birçok ünlü lügat aliminin, 
"Araplar, şehirli kadınlan, beyaz tenli olmalarından ve temiz­
likleriyle göçebe (bedevi) Arap kadınlarındaki pejmurdelikten 
uzak ve bakımlı bir görünümle arz-ı endam etmelerinden dolayı 
havariyyat diye isimlendirirlerdi"52 şeklindeki açıklamaları da 
göstermektedir ki Kur'an'ın "bembeyaz tenli, sedefinden çıka­
rılmamış beyaz inci" şeklindeki huri tasvirleri, öncelikle o döne­
min Arap toplumundaki güzel kadın algısına işaret etmektedir. 
İslam öncesi dönemdeki meşhur Arap şairlerinden İmruü'l-Kays 
b. Hucr'un (ö. 540 dolayları) muallakasında yer alan, "üç direkli 
çadırlardaki mahfe yumurtaları (muhafaza altında bulunan ka­
dınlar), kimsenin eli değmemiş sulardaki sedeflerin içlerindeki 

50 Ebu Urve Mamer b. Raşid es-San'ani, el-Cami', nşr. Habibü'r-Rahman el­A'zami, Beyrut 1982, XI. 413; İbn Ebi Şeybe, el-Musannef, VII. 32; İbn Hanbel, el-Müsned, III. 16; Bezzar, el-Bahru'z-Zehhar, V. 243. 51 Mamer b. Raşid, el-Cami', XI. 414; Abdürrezzak, el-Musannef, IX. 226; İbn Hanbel, el-Müsned, II. 345. 52 Ezheri, Tehzibü'l-Luğa, V. 148; İbn Side, el-Muhkem, III. 503; İbn Manzur, Lisanu'l-Arab, IV. 219. 
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inciler" 53 şeklindeki kadın tasvirleri de yine aynı noktayı işaret­
lemektedir. 

Taberi (ö. 310 /923), "İman edip güzel ameller işleyen kim­
seler cennette lezzet ve sevince mazhar kılınacaktır'' (Rum 
30/ 15) mealindeki ayetin tefsirinde, cennet ehlinin şarkılar din­
leyip eğleneceklerini belirtirken, Tirmizi (ö. 279 / 892), Taberani 
(ö. 360 /971) ve Beyhaki (ö. 458/ 1066) gibi alimler de cennet 
hurilerinin koro halinde müzik icra edeceklerine dair hadisler 
nakletmişlerdir.54 Hurilerin bu sırada duygularını şöyle dile ge­
tirecekleri belirtilmiştir: "Biz sonsuza kadar yaşayan ve pörsü­
meyen tazeler, küsmeyen sevgilileriz. Biz çok mutluyuz, eşleri­
miz de çok mutludur."55 

Hurilerin sayısı hakkında Kur'an'da herhangi bir bilgi mev­
cut değildir. Hurilerden bahseden ayetler hem onlardan hem de 
onlara sahip olacak erkeklerden çoğul kipiyle söz etmekle birlik­
te bundan sayısal bir sonuç çıkarma imkanı yoktur. Başta Buharı 
(ö. 256/ 870) ve Müslim'in (ö. 261 / 875) el-Camiu's-Sahih'leri ol­
mak üzere birçok hadis kitabında yer alan rivayetlere göre Hz. 
Peygamber cennetteki her erkeğin iki hurisi olacağını bildirmiş 
ve çeşitli münasebetlerle bu rakam tekrar edilmiştir.56 Bununla 
birlikte İbn Kayyim el-Cevziyye (ö. 751 / 1350) cennette her mü­
minin ikiden fazla huriye sahip olacağından şüphe edilmemesi 
gerektiğini söylemiştir. 57 

Hurilerin sayısına dair hadis diye nakledilen rivayetlerden 
biri de İbn Mace'nin (ö. 273 /887) es-Sünen'inde yer almaktadır. 
Enes b. Malik ( ö. 93 / 712) yoluyla Hz. Peygamber' e nispet edilen 
bu rivayete göre (İran coğrafyasındaki) Kazvin şehrinin fethine 
kablıp kırk gün sebat gösteren kişiye cennette verilecek köşkün 
yetmiş bin kapısı oİacak ve her kapının yanında köşkün sahibini 

53 İmruü'l-Kays, Yedi Askı, çev. Şerafettin Yaltkaya, İstanbul 1985, s. 22-23. 54 Tırmizi, "Sıfatü'l-Cenne" 24; Ebü'l-Kasıın Süleyman b. Ahmed et-Taberani, el-Mu'cemü'l-Kebir, nşr. Hamdi Abdülmecid es-Selefi, Beyrut 1983, XXIII. 368; Ebu Bekr Ahmed b. el-Hüseyn el-Beyhaki, el-Ba's ve'n-Nüşur, nşr. Ebu Asım eş-Şevami, Riyad 2015, s. 210. 55 Ebu Bekr Abdullah b. Muhammed İbn Ebi'd-Dünya, Sıfatü'l-Cenne, nşr. Fadıl b. Halef el-Hammade, Riyad 2012, s. 397; Beyhaki, el-Ba's ve'n-Nüşur, s. 215; Kurtubi, el-Climi', XVIl. 187; Ebu Abdillah Şemsüddin Muhammed İbn Kayyim el-Cevziyye, Hlidi'l-Ervlih illi Billidi'l-Efrlih, Kahire 1971, s. 175. 56 İbn Hanbel, el-Müsned, II, 232, 345, 507; Buharı, "Bed'ü'l-Halk" 8; Müslim, "İman" 311, "Cennet" 14; İbn Mace, "Cihad" 16, "Zühd" 39. 57 İbn Kayyim, Hlidi'l-Ervlih, s. 161. 
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bekleyen bir huri bulunacakbr.58 Ebu Nuaym el-İsfahanı"'nin (ö. 
430 / 1038) hadis olarak naklettiği başka bir rivayet ise cennete gi­
ren herkese dört bin bakire, sekiz bin dul ve aynca yüz huri veri­
leceği belirtilmiştir.59 Ancak bu rivayetler bazı alimler tarafından 
zayıf ve/ veya uydurma hadis kapsamında değerlendirilmiştir.60 

Popüler dini edebiyatta, sözgelimi, Yazıcıoğlu Mehmed 
Efendi'nin (ö. 855 / 1451) Muhammediyye, Ahmed Bi'can'ın (ö. 
870 / 1466'dan sonra) Envdrü'l-Aşıkın, Eşrefoğlu Rumi'nin (ö. 
874 / 1470[?]) Müzekki'n-Nüfus gibi eserlerindeki -ki bunlar Os­
manlılardan günümüze Sünni halk müslümanlığı üzerinde 
önemli etkiye sahip eserlerdir- fantastik tasvirlere göre bedeni­
nin alt kısmı miskten, ortası amberden, üst kısmı kafılrdan yahut 
somutlaşmış nurdan yarahlmış olan hurilerden biri şayet serçe 
parmağını gösterse bütün dünyayı aydınlatabilir. O hurinin tü­
kürüğünden bir damla denize düşse tüm denizler şekere dönü­
şebilir. Her hurinin yetmiş elbisesi olup bunların her biri her an 
yetmiş renk yansıhr. Cennetteki her erkeğe verilecek huri sayısı 
genelde yetmiş sayısına bağlı olarak farklı rakamlarla gösterilir. 
Yazıcıoğlu Mehmed'in fantastik tahayyülüne göre her mümin 
erkeğe iki hurinin yanı sıra kocaları cehennemlik olmuş kadın­
lardan yetmiş kadın verilecektir. Onun başka bir cennet fantezi­
sine göre ise her erkeğe dört bin bakire, sekiz bin dul ve aynca 
bakire mi yoksa dul mu oldukları bilinmeyen beş yüz kadın daha 
olmak üzere toplam On iki bin beş yüz huri (kadın) verilecektir.61 

Birçok müfessir tarafından aktarılan bir rivayete göre, "[Ey 
Peygamber eşleri! ] Eğer Peygamber sizi boşarsa, rabbi ona sizden 
daha hayırlı eşler verebilir: Allah'a tam teslim olan, O'na tam gü­
venip inanan, O'nun iradesini gerçekleştirmek için gönülden itaat 
eden, hatada ısrar etmeyen, yalnız O'na kulluk eden, hayır yolun­
da koşan, dul ya da bakire eşler" mealindeki Tahrim 66 / 5. ayette 
geçen "dul eş"ten maksat Firavun'un kansı Asiye, "bakire eş"ten 
maksat Hz. Meryem' dir. Hz. Muhammed cennette bu iki kadınla 

58 İbn Mace, "Cihad" 11. 59 Ebu Nuaym Ahmed b. Abdillah el-İsfehani, Sıfatü'l-Cenne, nşr. Ali Rıza b. Abdillah, Dımaşk 1995, III, 219-220, 279-280. 60 Nasıruddin Elbani, Silsiletü'l-Eh.idisi's-Zaife ve'l-Mevzua, Beyrut 1977, I, nr. 371. 61 Yazıaoğlu Mehmed Bican, İzahlı Açıklamalı Muhammediye, nşr. Abdülkadir Akçiçek, İstanbul trs., s. 660-661; Ahmed Bican, Envdrü'I-Aşıkin, İstanbul 1306, s. 465-467; Eşrefoğlu Rumi, Müzekki'n-Nüfus, İstanbul 1327, s. 121-122. 
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evlenecektir.62 Hatta Yazıaoğlu Mehmed bu telakkiyi, "Cennette 
Hz. Muhammed için düğün töreni düzenlenecek, herkes bu düğü­
ne davet edilecek ve Hz. Muhammed kendi isteğiyle Firavun'un 
karısı Asiye ve Hz. İsa'run annesi Hz. Meryem'le evlenecek" gibi 
ifadelerle basbayağı bir fanteziye dönüştürmüştür.63 

Gelinen bu noktada denilebilir ki Kur' an' ın cennet ve hurilerle 
tasvirleri tamamen yerel ve tarihsel nitelikli olup Hz. Peygam­
ber ve onun çevresindeki ilk muhatap kitleyi temsil eden Arap 
erkeklerinin kadınlarla ilgili beğeni, istek ve arzularını yansıtan 
bir mahiyete sahiptir. Bu hususun daha iyi anlaşılabilmesi için, 
İslam öncesi Arap toplumundaki kadın algısına dair birtakım ta­
rihsel bilgileri kısaca aktarmak faydalı olabilir. 

İslamiyetten önceki dönemde Arap erkeklerin gündelik ya­
şamda en çok rağbet ettikleri zevk araçlarından biri kadın idi. Bu 
dönemde kadın, cinsel bir tatmin araa olmanın ötesinde çok faz­
la bir şey ifade etmiyordu. Dahası, kadın, alınıp satılan bir eşya 
muamelesi gören ve toplumsal statüsü köleden farklı olmayan 
bir varlık durumundaydı. Buharı (ö. 256/870) ve diğer birçok 
muhaddisin Urve b. Zübeyr (ö. 94/ 713) kanalıyla Hz. Aişe'den 
(ö. 58/678) naklettiği rivayetten aktaracağımız şu pasaj, kadının 
o dönemdeki durumu hakkında fikir verecek tarzdadır: 

Cahi l iye dönemindeki bir diğer nikah şekli de şöyle idi :  
Erkek, temizlik döneminde iken kansına, "Asil bir adama 
git ve ondan seninle cinsel i l işkiye girmesini iste" der ve 
kansının cinsel i l işkiye girmesin i  istediği erkekten hamile 
kaldığı kesinleşinceye kadar ondan uzak dururdu. Kan­
sının hamileliği açıkça bel l i  olduktan sonra kocası di ler­
se onunla i l işkide bulunurdu. Erkek, "istibda" (nikahu '/­
istibda) denilen bu teklifi , doğacak çocuğunun asi l  bir 
kan taşımasına yönelik arzusundan dolayı yapardı .64 

62 Ebü'l-Hasen Ali b. Muhammed el-Maverdi, en-Nüket ve'I-Uyun, nşr. Seyyid b. Abdilmaksud b. Abdirrahim, Beyrut 1992, VI. 422; Ebü'l-Muzaffer Mansur b. Muhammed es-Sem'ani, Tefsiru'l-Kur 'an, nşr. Ebu Temim Yasir b. İbra­hiın, Riyad 1997, V. 475; Kurtubi, el-Cami', XVIII. 194; Ebü'l-Fida' İmadüddin İsmail İbn Kesir, Tefsiru'I-Kur'ani'I-Azim, nşr. Sami b. Muhammed Selame, Riyad 1999, VIII. 166; Ebü'l-Fazl Celalüddin Abdurrahman b. Ebi Bekr es­Suyfi.ti, ed-Dürrü'I-Mensur, Beyrut 1983, VIII. 225. 63 Yazıcıoğlu Mehmed, Muhammediye, s. 664-665. 64 Buharı, "Nikah" 36; Ebu Avane Ya'kub b. İshak el-İsferayini, el-Müstahrec (Müsnedü Ebi Avane), nşr. Eymen b. Arif ed-Dımaşki, Beyrut 1998, ili. 19; 
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İstibda' nikahından dünyaya gelen çocuk, söz konusu talepte 
bulunan adamın meşru oğlu kabul edilirdi. Kansını kıskanmayan 
ve bu yüzden "deyyus" diye anılan erkeklere atfedilen bir diğer 
nikah türü de kanlarını değiştirme şeklinde gerçekleşen bedel 
nikahıydı.65 Cahiliye devrinde dost hayalı yaşamak şeklinde bir 
nikah/ ilişki türü de vardı. Kendisine erkek dost edinen kadınlar 
"zevatü'l-ahdan" veya "müttehizatü ahdan" diye anılırdı. 

Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır'ın (ö. 1942) bu doğrultuda 
aktardığı bilgiye göre "devr-i cahiliyede iki nevi zina vardı. Biri­
si umuma karşı açıktan kerhanecilik, diğeri de birini dost tutarak 
hususi bir surette gizlice zina etmek idi. Bunlar alelekser cariyeler­
le yapılırdı".66 "Bağa.ya" diye adlandırılan bu cariyeler evlerinin 
kapısına kırmızı flamalar asarlardı. En' am 6 / 151 . ayetteki "vela 
tekrabu'l-fevahişe ma zahera vema betane" ifadesinin tefsirinde 
Abdullah b. Abbas'tan nakledilen bir rivayete göre cahiliye dev­
rinde Araplar aleni olarak zina fiilini takbih ederler, gizli saklı iş­
lenmesi halinde sakınca görmezlerdi.67 Bu yüzden, hür kadınlar 
açıktan zina fiilini göze alamaz, gizli dost edinme yoluna giderler­
di. Cahiliye devrinde metres hayalı yaşayan kadınlar da vardı. Bu 
kadınlar kocalarından başka bir veya birkaç erkekle ilişkiye girer­
lerdi. Daha ziyade kıtlık zamanlarında yiyecek temin etme yolu 
olarak görülen bu ilişki "damd" diye isimlendirilirdi.68 

İslam öncesi dönemin Arap toplumunda fuhuş sektörel ola­
rak da önemli bir yere sahipti. Pek çok yerleşim merkezinde ve 
ticaret kervanlarının uğrak yerlerinde "mahur" denilen işret 
alemlerinin yapıldığı mekanlar vardı. Bu mekanlarda cariyeler 
içki sunar, dans eder ve gayrimeşru ilişkide bulunurlardı. Fa­
hişelik yapan cariyeler öksürerek ilişki teklifinde bulundukları 
için, "kahbe" diye isimlendirilirlerdi. Bu cariyeler arasında sa­
hipleri tarafından para kazanmak amacıyla zoraki bu işe itilenler 

Ebü'l-Hasen Ali b. Ömer b. Ahmed ed-Darekutni, es-Sünen, Beyrut 2004, III. 216-217; Ebu Süleyman Hamd b. Muhammed el-Hattabi, Mealimü's-Sünen, nşr. Muhammed Ragıb et-Tabbah, Halep 1932, III. 277. 65 Mahmud Şükri el-Aıusi, Buluğu'l-Ereb fi Ma'rifeti Ahvali'l-Arab, Beyrut 1314, il. 5; Cevad Ali, el-Mufassal fi Tarihi'l-Arab Kable 'l-İslam, Bağdat 1993, V. 537. 66 Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kur 'an Dili, İstanbul 1979, il. 1331. 67 Muhammed Reşid Rıza, Tefsiru'l-Kur 'ani'l-Hakim (Tefsiru'l-Menar), Beyrut 1999, V. 19. 68 Mustafa Öztürk, Cahiliyeden İslamiyet'e Kadın, Ankara 2017, s. 37. 
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de mevcuttu.69 Yine bu dönemde kimi fahişeler evlerinin veya 
panayırlarda kurdukları çadırların kapılarına flamalar asarak 
ücret karşılığı ilişkide bulunmak isteyenleri davet ederlerdi.70 

Kadının bir meta gibi alınıp sabldığı, tabir caizse, kapanın elin­
de kaldığı, fuhşun ve sair gayri ahlakı davranışların hakim olduğu 
bir toplumsal yapı içerisinde yaşamış insanları Allah' a ve ahirete 
iman temelinde erdemli bir hayata davet etmenin uhrevi alemde 
bir ödül ya da karşılığının bulunması gerekiyordu. Zira başta ta­
pındıkları putlar olmak üzere gündelik yaşamlarını büyük ölçüde 
maddi ve somut nesneler üzerine inşa eden bir zihniyetin egemen 
olduğu bir toplumsal düzlemde, insanlara soyut manevi değer­
leri özümsetmenin ilk planda çok zor olduğu aşikardır. İşte bu 
yüzden, Kur' an' da, İslam davetine olumlu yanıt verecek olan ilk 
muhatap kitlenin dünyevi yaşamlarında çok önemli bir yer tutan 
kadın ve cinsellik, cennet hayabndaki en cazip nimetlerden biri 
olarak takdim edilmiştir. Dolayısıyla cennetteki huri tasvirleri de 
ilk nesil erkek müslümanları cezbedecek şekilde betimlenmiştir. 
Nitekim bugün bu topraklarda yaşayan Müslüman erkekler için, 
Rahman 55 / 72. ayetteki "çadırlarda iskan edilmiş huriler" (hurun 
maksuratün fi'l-hıyam) tasvirinin pek cezbedici bir tasvir olmadığı 
aşikardır. Oysa Arapların çöl hayabnda çadırın ne kadar önemli 
bir yer işgal ettiği hatırlandığı takdirde, bu tasvirin gerçekte kim­
lerin zevkine hitap ettiği kendiliğinden anlaşılır. 

İmam el-Matüridi'nin (ö. 333/944) cennetteki müminlerin al­
bn bilezikler ve incilerle süslenip ipek elbiseler giyeceklerinden 
söz eden Fabr 35 /33. ayete ilişkin şu yorumu meselenin daha iyi 
anlaşılmasına katkı sağlayacaktır: "Cennette çadırlar, çardaklar 
ve altlı üstlü odaların varlığından söz edilmiştir. Çadır, çardak 
gibi şeyler ancak seyahatler sırasında ve evlerde mekan darlığı 
çekilmesi gibi zaruri durumlarda kullanılır. Bunlardan başka bir 
alternatifin, [sözgelimi] bilindik anlamda bir evin mevcut olması 
ve/ veya evi tercih imkanı bulunması halinde çadır, çardak gibi 
şeyler kullanılmaz. Fakat Kur'an'daki cennet tasviri Araplara 
göre formüle edilmiştir; çünkü çadır ve benzeri şeyler onlar nez­
dinde çok kıymetli ve sevilen şeylerdir."71 

69 Nebi Bozkurt, "Fuhuş", DİA, İstanbul 1996, XIII. 212. 70 Buhari, "Nikah" 36. 71 Ebu Mansur Muhammed b. Muhammed el-Matüridi, Te'vıl.itü Ehli's-Sünne, nşr. Mecdi Basellum, Beyrut 2005, VIII. 490. 
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Kur'an'ın tamamen yerel ve tarihsel şartlarla, daha açıkça­
sı Hz. Peygamber dönemindeki kültürel yapıya özgü kadın ve 
cinsellik tasavvuruyla örtüşür şekilde resmettiği huri imgesi, ilk 
dönem Arap Müslümanların muhayyilesinde cennetin cinsel 
hazların doyasıya yaşanacağı bir yer olarak tahayyül edilmesine 
mahal vermiştir. O kadar ki pek çoğu hadis formatında aktarılan 
rivayetlerde huri ve cinsellik konusu hayli vulgarize edilmiştir. 

İlk dönem erkek Müslümanlar nezdinde cennet, cinsel hazla­
rın doyasıya giderileceği bir yer gibi tahayyül edilince, "O gün 
cennetlikler gerçekten nimetler içinde zevk ü safa sürerler" me­
alindeki Yasın 36/55. ayette geçen "zevk ü sefa" tabiri de doğal 
olarak, "bakirelerin bekaretlerini bozma (iftidadu'l-ebkar ve/veya 
iftidadü'l-azara) sefası" diye yorumlanmıştır. Bu yorumun sahip­
leri arasında Abdullah b. Mes'ud (ö. 32/ 653), Abdullah b. Abbas 
(ö. 68/ 688), Mücahid b. Cebr (ö. 103/ 721), Katade b. Diame (ö. 
117 / 735), İkrime el-Berberi' (ö. 105/723), Dahhak b. Müzahim 
(ö. 105/723), Said b. Müseyyeb (ö. 94/ 713), Hasen el-Basri' (ö. 
110/728), A'meş (ö. 148/ 765), Evzai' (ö. 157 / 774), Süleyman et­
Teymi ( ö. 143 / 761) gibi birçok sahabi ve tabii alimin bulunması, 72 

ilk dönem Müslümanların cenneti nasıl algıladıklarına dair ye­
terli bir fikir verir. 

Müfessir Kurtubi" nin ( ö. 671 / 1273) "cennet ehli o gün zevk ü 
sefa sürmekle meşguldür" mealindeki Yasın 36/55. ayetin tefsi­
rine dair Abdullah b. Abbas'tan nakletmiş olduğu şu rivayet de 
hayli ilginçtir: "Cennetteki bir erkek huriyle yetmiş yıl sarmaş 
dolaş bir halde yatar; fakat ne o erkek huriden ne de huri ondan 
bıkar. Erkek her ilişkiye girdiğinde, o huriyi bakire olarak bulur. 
Yine o huriye her yaklaşmasında cinsel isteği kabarır ve onunla 
yetmiş erkeğin cinsel gücüne sahip olarak ilişkiye girer."73 

İbn Ebi'd-Dünya'nın (ö. 281/894) Sifatü'l-Cenne'si, Ebu 
Nu'aym'ın (ö. 430/ 1038) Sıfatu'l-Cenne'si, Beyhaki"nin (ö. 458/ 
1066) el-Ba's ve'n-Nüşur'u, Ziyaüddın el-Makdisi"nin (ö. 643/ 1245) 
Sifatü'l-Cenne'si, Kurtubi"nin (ö. 671/ 1273) et-Tezkira fi Ahvali'l­
Mevta'sı, İbn Kayyim el-Cevziyye'nin (ö. 751/ 1350) Hadi'l-Ervah'ı 

72 İbn Ebi'd-Dünyii, Sıfatü'l-Cenne, s. 400-401; Taberi, Camiu'l-Beyan, XX. 534-
535; Ebu Nuaym, Sıfatü'l-Cenne, il. 208; Beyhaki, el-Ba's ve'n-Nüşür, s. 221; 
Kurtubi, el-Cami', XV. 43; İbn Kesir, Tefsiru'l-Kur'an, VI. 582; Suyun, ed­Dürrü'l-Mensür, VII. 64--65. 

73 Ebu Abdillah Muhammed b. Ahmed el-Kurtubı, et-Tezkira fi Ahvali'l-Mevta ve Umüri'l-Ahira, Beyrut 1985, s. 583; a. mlf., el-Cami', XV. 45. 
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gibi, ahiretle ilgili konulan işleyen pek çok eserdeki şu rivayetler 
ise ilginç olınanın çok daha ötesinde bir karaktere sahiptir: 

Ebü Ümame'den (ö. 86fi05) nakledi ldiğine göre Allah 
cennete yerleştirdiği her erkeği yetmiş iki kadınla evlen­
direcektir. Bunlardan ikisi hüri, yetmişi cehennemlik er­
keklerden miras kalan kadınlardır. Bu kadınlann her biri 
arzulu bir dişi l l ik uzvuna, erkek de sürekli ereksiyon halin­
de bulunan bir eri l l ik uzvuna sahip olacaktır. "74 

Ebü Ümame'den nakledildiğine göre Rasülul lah'a, "Cen­
nettekiler cinsel i l işkide bulunacaklar mı?" diye soruldu. 
Bunun üzerine Rasülu l lah, "Evet, beni hak üzere gönde­
ren Allah'a yemin ederim ki hem de zorlaya zorlaya" dedi 
ve eliyle de gösterd i . . .75 

Ebü Hüreyre'den (ö. 58/678) nakledildiğine göre "Cen­
netteki erkekler eşleriyle cinsel i l işkiye girecekler mi?" 
şekl indeki bir soruya Rasülul lah şöyle cevap verdi :  "Evet! 
Hem de bıkıp usanmak bilmeyen bir eri l l ik organı ,  yıpran­
mayan bir dişi l l ik organı ve hiç kesintiye uğramayan bir 
cinsel arzuyla . . .  "76 

Abdullah b. Abbas'tan (ö. 68/688) nakledildiğine göre 
Rasülul lah, "Ey Allah' ın elçisi! Biz bu dünyada eşlerimiz­
le cinsel i l işkiye girdiğimiz gibi cennette de cinsel i l işki 
yaşayacak mıyız?" şeklindeki bir soruya şu cevabı verdi :  
"Muhammed' in canını  elinde tutan Allah'a yeminle söylü­
yorum ki cennette sabahtan akşama yüz bakireyle cinsel 
i l işkiye gireceksiniz."77 

Enes b. Malik'ten (ö. 93fi1 2) nakledi ldiğine göre Rasü­
lul lah , "Cennette mü'min erkeğe şöyle şöyle bir cinsel 
güç veri lecek" dedi .  Bunun üzerine, "Bizim o denl i  cinsel 
gücümüz olacak mı?" diye sorulunca, Rasülul lah, "Evet, 
size yüz kadınla i l işkiye girecek düzeyde bir cinsel güç 
veri lecek" diye karşı l ık verdi .  78 

74 Kurtubi, et-Tezkira, s. 562; İbn Kayyim, Hadi'l-Ervah, s. 165. 
75 Ebu Nuaym, Sıfatu'l-Cenne, s. 211; İbn Kayyim, Hiidi'l-Ervah, s. 165. 
76 Beyhaki, el-Ba's ve'n-Nüşur, s. 222; Ebu Nuaym, Sıfatu'l-Cenne, s. 208; 

Kurtubi, et-Tezkira, s. 562; İbn Kayyim, Hadi'l-Ervah, s. 165. 
77 Ebü's-Seri Hennad b. Seri el-Kufi, Kitiibü'z-Zühd, nşr. Abdurrahman 

Abdülcebbar el-Feryevai, Küveyt 1985, s. 87; Beyhaki, el-Ba's ve'n-Nüşur, 
s. 222; Kurtubi, et-Tezkira, s. 561; Ebu Abdillah Ziyaüddin Muhammed el­
Makdisi, Sıfatü'l-Cenne, nşr. Sabri b. Selame Şahin, Riyad 2002, s. 128; İbn 
Kayyim, Hadi'l-Ervah, s. 160. 

78 Ebu Davud Süleyman b. Davud et-Tayiilisi, el-Müsned, nşr. Muhammed b. 
Abdülmuhsin et-Türki, Cize 1999, III. 503; Beyhaki, el-Ba's ve'n-Nüşur, s. 221; 
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Kuvvetle muhtemeldir ki pek çok kimse bütün bu rivayetle­
rin uydurma veya en azından zayıf olduklarından söz edecektir; 
fakat rivayetlerin sahih olup olmadıkları meselesi bizi bu bağ­
lamda pek ilgilendirmemektedir. Çünkü bu rivayetler tümüyle 
uydurma olsa dahi sonuçta her biri İslam' ın erken dönemlerinde 
Müslüman Arap erkeklerinin genel muhayyilesindeki cennetin 
bir fotoğrafını vermekte ve bu fotoğrafta kadın -kelimenin tam 
anlamıyla- cinsel obje ve zevk nesnesi suretinde görünmektedir. 

Değerlendirme ve Sonuç 

İslam, başta Kur' an ve hadis metinleri olmak üzere ataerkil 
bir dini gelenektir. Hatta denilebilir ki İslam geleneği ataerkillik 
vasfı bakımından Yahudilikle yarışabilir seviyededir. Kadın cinsi 
her iki dini gelenekte de dünyevi alemdeki konumu ya da ken­
disine biçilen rol itibariyle erkekten daha değersiz ve önemsiz 
bir varlık hüviyetindedir. Kadının uhrevi alemdeki konumu ve 
durumu söz konusu olduğunda ise İslam geleneği Yahudilikten 
belki daha kah bir zihniyete sahiptir. 

Kuvvetle muhtemeldir ki Yahudi teolojisinde uhrevi alem me­
selesi önem arz eden bir mevzu olarak telakki edilmediğinden, 
Yahudi erkekler kadın cinsinin öte dünyadaki durumu gibi bir 
konuyla pek ilgilenmemişlerdir. Buna mukabil İslam' da mead 
(ahiret) temel bir inanç konusu olduğundan, başta Hz. Peygam­
ber ve sahabe olmak üzere Müslüman erkekler uhrevi alemle il­
gili tüm ayrınhlar üzerine hayli düşünmüşlerdir. Bu bağlamda, 
kadının uhrevi alemdeki konumu ve durumuna dair dört ayrı 
sahabiden aktarılan ve bizzat Hz. Peygamber'e dayandırılan 
meşhur hadis rivayetlerinde, cehennemdeki nüfusun büyük ço­
ğunluğunu kadınların oluşturduğu belirtilmiştir. Bunun bir se­
bebi, kadınların çokça lanet etmeleri (kocalarıyla ilişkide sık sık 
ağızlarını bozmaları), ikinci sebebi ise kocalarına karşı nankör 
davranmaları ya da kocalarından gördükleri iyiliklere küfran-ı 
nimette bulunmalarıdır. 

Günahkarlık ve cehennemlik olma durumunun cinsiyet üze­
rinden tarif edilmesi hakikaten çok dikkat çekicidir. Dahası, 
çokça lanet etmek ve nankörlük gibi fiillerin kadınlardan sadır 
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olması halinde, bu fiillere terettüp eden cezanın "cehennemlik 
olmak" diye belirtilmesi, dikkat çekici olmanın ötesinde, düşün­
dürücüdür. Bilhassa kan-koca ilişkisinde aynı fiillerin erkek ta­
rafından işlenmesi halinde, cehennemlik olmak gibi bir durum­
dan söz edilmemesi, aynca düşündürücüdür. Halbuki İslam ge­
leneğinde mutlaklaşmış erkek hegemonyası nazar-ı itibara alın­
dığında, aile içi kadın-erkek ilişkilerinde lanet ve hakaret dilinin 
kadından ziyade erkek tarafından kullanıldığı, keza geleneksel 
Müslüman aile yapısında kadının nankörlükten ziyade, "yuvayı 
yapan dişi kuştur" özdeyişinde de ifadesini bulduğu üzere gerek 
eşi gerek çocukları için adeta didindiği ve dolayısıyla çok kere 
büyük fedakarlıklar sergilediği yalın bir gerçek olarak karşımıza 
çıkar. 

Hal böyleyken, ilgili rivayetlerde lanet dili kullanma ve 
küfran-ı nimette bulunma gibi tutum ve davranışların salt ka­
dınlara mahsus vasıflar olarak zikredilmesi ve üstelik kadın 
cinsinin bu davranışlar sebebiyle cehennemlik olduğundan söz 
edilmesi, makul ve mantıklı izah yoluyla savunulabilecek bir an­
layış değildir. Sonuçta, kadın cinsine dünyevi düzlemde biçilen 
iflah olmaz günahkarlık, şeytanlık, fettanlık, fitne ve fesatçılık 
gibi roller, son derece yakışıksız bir cinsiyetçi dille uhrevi aleme 
de intikal ettirilmiş, böylece kadın cinsi üzerindeki lanet ve me­
lanet damgasının öteki alemde de silinmeyeceği ima edilmiştir. 

Diğer taraftan, kadın uhrevi alemde özellikle erkeklerin cinsel 
iştahlarını kabartan bir zevk nesnesi gibi tavsif edilmiştir. Bu tav­
sifte Kur'an'ın hurilerle ilgili beyanları önemli rol oynamış, baş­
ka bir deyişle, cennet ve hurilerle ilgili ayetlerdeki bazı betimle­
meler Müslüman erkeklerin uhrevi alemdeki cinsel fantezilerine 
kaynak oluşturmuş ve bu bağlamda hurilerle yaşanacak cinselli­
ğe dair zengin tahayyüller oluşturulmuştur. Bilhassa Yazıcıoğlu 
Mehmed'in Muhammediyye'si ile Ahmed Bıcan'ın Envarü'l-Aşıkın 
adlı eserlerinde cennet ve hurilere dair çok zengin bir fantezi içe­
riği sunulmuştur. 

Cennet, kadın ve cinsellik meselesine dair, "yeme içme, mes­
ken edinme ve cinsi tatmin dünyada çok önem verilen hususlar 
arasında yer alır. Ancak bu ihtiyaçları gönlünce giderebilen insan 
sayısı pek azdır. Cinsi tatmin, söz konusu ihtiyaçlar içinde en zor 
gerçekleştirilebileni olup paylaşılması da mümkün değildir. Bu 
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sebeple insanoğlunun gerçek varlığının ölümle son bulmadığını, 
asıl hayalın ahirette ebediyete kadar devam edeceğini haber ve­
ren İslam dini (Ankebut 29 / 64), genellikle fani alemde yeterince 
ulaşılamadığı düşünülen ve daha güzeli arzulanan hazların, bu 
arada cinsel zevklerin iyiler için ebedi hayatta ideal bir şekilde 
gerçekleşeceğini vurgulamıştır. Naslarda yer alan cennet tasvir­
lerinin ve bilhassa hurilerle ilgili açıklamaların genellikle takva 
kavramıyla özetlenen dini ve ahlaki yaşayışa özendirici pedago­
jik bir amaç taşıdığı unutulmamalıdır . . .  "79 şeklinde bir izah yap­
mak, İslam geleneğinde kadının cennette bir cinsel haz nesnesi 
olarak tasvir ve tasavvur edildiği gerçeğini değiştirmemektedir. 

Öte yandan, cennet hayalındaki cinselliği, "dünyevi zevk ve 
hazları yeterince tadamayan, umdukları ölçüde mutlu olamayan 
veya çeşitli acılara ve kayıplara maruz kalan insanların, adil ol­
duğundan şüphe etmedikleri yüce Tann'nın kendilerine dünya­
da elde edemedikleri mutlulukları yaşatacak şekilde lütuflarda 
bulunacağı ikinci bir hayalın mevcudiyetine inanmaları, onlar­
da iyimser bir ruh halinin hakim olmasına yardımcı olduğu gibi 
böyle bir ahiret inana insanların daha sağlıklı bir dini hayat ya­
şamalarına katkıda bulunacaktır. Bu amaçla erken dönemlerden 
itibaren hurilerin yapısı, fizyolojik üstünlükleri, cinsi güçleri ve 
sayıları hakkında bir kısmı Hz. Peygamber'e nispet edilen çeşitli 
rivayetler hadis kitaplarında yer almaya başlamıştır"80 şeklinde 
açıklamak, "Uhrevi alemde huriler ve cinsel tatmin Kur' an' da ve 
hadislerde niçin sadece kadın bedeni üzerinden ve aynı zaman­
da erkeğin cinsel ihtiyaçları gözetilen bir tarzda ele alınmıştır?" 
sorusuna hiçbir şekilde cevap oluşturmadığı için, boş ve anlam­
sızdır. Başka bir ifadeyle, Kur' an ve hadislerde cennet kadını 
basbayağı bir cinsel zevk nesnesi gibi tasvir edilirken, bu konuy­
la ilgili izahatı cinsiyetten bağımsız şekilde ortaya koymak ve 
cennetteki cinselliğin özendirici tarafının kadınlarla değil tama­
men erkeklerle ilgili olduğu gerçeğini yok saymak, söz konusu 
açıklamayı anlamsız kılmaktadır. 

Bütün bu değerlendirmelerin akabinde son söz olarak şunu 
söylemek gerekir: İslam geleneğindeki erkek egemen algı ve an­
layışa göre cehennemde kadına yer çok, buna mukabil -Neval 

79 Bekir Topaloğlu, "Huri", DİA, İstanbul 1998, XVIII. 388-389. 80 Topaloğlu, "Huri", DİA, XVIII. 389. 
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el-Saadavi'nin kitabının ismiyle söylersek-, kadının cennet­
te yeri yok! Bu noktada, "Peki, niçin yok?" sorusuna Fatmagül 
Berktay şöyle bir açıklama getirir: "İslamın cennet tasarımı açık 
bir çelişki içerir: Kadınların cennete girmesi, mümin oldukları 
için doğrudan, müminlerin zevceleri oldukları için de dolaylı 
olarak güvence altına alındığı halde, cennet mekanı, yalnızca 
erkekleri mutlu edecek biçimde düzenlenir. Ayna, sonsuza dek 
güzel, genç ve bakire kalacak cinsel bir eşin, yani hurinin varlığı, 
yeryüzü kadınlarının varlığını dışlar. Oysa birçok ayette, mümin 
olmanın gereklerini yerine getiren fani kadınların da erkeklerle 
eşit koşullarda cennete girmeyi hak ettikleri belirtilir . . .  Ne var 
ki cennet mekanının düzenlenişi bu eşitliği yadsıyacak nitelikte­
dir . . .  Çünkü cennet yalnızca erkek müminlerin doyuma ulaşma­
larını sağlayacak koşulların hüküm sürdüğü bir mekan olarak 
betimlenir . . .  "81 

Fetna Ayt Sabbah'ın da belirttiği gibi, hurinin esas özelliği, 
"mümin erkeğe verilmiş bir eş" olmasının ve "bakışlarını yal­
nızca eşine çevirmiş" ve "iyi huylu" olmasının vurgulanmasının 
da ortaya koyduğu üzere, yeryüzü kadınlarının "fitne" yaratma 
ve "itaatsizlik etme" niteliklerini taşımamasıdır. Bu, gerçekten 
de erkek fantezisinin sonul isteği olan, kadınların yaratabileceği 
her türlü "bozgunculuk" ve muhtemel aşağılanma ya da cinsel 
yetersizlik korkularının bulunmadığı bir mutlak uyum dünyası­
dır! Böyle bir uyum dünyası gerçek yeryüzü kadınlarıyla değil, 
ancak özgür iradeden ve yıkıcı zekadan (keyd / desise) yoksun 
huri kadınlarla mümkün olabilir. İster Arap Yarımadası'nda, is­
terse Eski Yunan' da olsun, erkek fantezisi hep aynıdır: Kadının, 
erkeğin kendi eliyle biçimlendirip can verdiği, yani özgür irade­
den ve öznellikten yoksun, tümüyle erkek denetimi albndaki bir 
Galatea [Mitolojide, Pygmalion tarafından yaratılan ve Afrodit 
tarafından hayata döndürülen kadın heykeli] olması!82 

81 Fatmagül Berktay, Tek Tanrılı Dinler Karşısında Kadın, İstanbul 2012, s. 166. 82 Berktay, Tek Tanrılı Dinler Karşısında Kadın, s. 167. 
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Altıncı Bölüm 

İslam Geleneğindeki Kadın 
Karşıtlığının Yahudil ikteki Kökleri 

Giriş 

İslam, özellikle şeriat hükümleri bakımından Yahudilikle bü­
yük ölçüde benzeşen bir dindir. Daha açık söylemek gerekirse, 
sözgelimi, leş, kan, domuz eti gibi nesneleri yemenin haram kı­
lınmış olmasından, kısas ve kasame gibi ceza hükümlerine ka­
dar, İslam dini pek çok konuda Yahudi şeriahyla benzeşen ve yer 
yer örtüşen hükümler içerir. O kadar ki genellikle İslam şeriahna 
özgü olduğu zannedilen zıhar (kocanın, kendisine haram kılmak 
maksadıyla karısını veya kansının baş, yüz, sırt gibi bütünü ifa­
de eden bir uzvunu evlenmesi dinen yasak olan yakım bir ka­
dına benzetmesi) gibi bazı uygulamalar bile Yahudi kültürünün 
etkisiyle zuhur etmiştir. Mesela, çağdaş müfessir İbn Aşur'a (ö. 
1973) göre Arapların yaşadıkları Mekke, Tihame ve Necd gibi 
bölgelerde zıhar uygulaması mevcut değildir. Arap toplumu 
zıhar yoluyla talak (boşama/boşanma) uygulamasını Medine 
ve çevresindeki Yahudilerle bir arada yaşama neticesinde Ya­
hudilerden öğrenmişlerdir. Daha açıkçası, Araplar aynı muhiti 
paylaşhkları Yahudilerden kadına arkadan yaklaşma yasağım 
öğrenmişler ve "sırt" anlamına gelen "zahr" kelimesiyle erkeğe 
en yakın mahrem olan anneyi bir araya getirerek, "Sen bana an­
nemin sırh (zahrı) gibisin" şeklindeki vurgulu bir klişe ile kesin 
boşanma (talak) ifadesi geliştirmişlerdir.1 

1 Muhammed Tahir İbn Aşur, et-Tahrir ve't-Tenvfr, Tunus 1984, XXVIII. 11 .  
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Gerek Yahudiliğin İslamdan daha kıdemli bir din ve şeriat 
olması ve gerekse Hz. Peygamber dönemindeki Medine Yahudi­
lerinin kutsal kitap kültürü ve şeriat itibariyle Arap toplumun­
dan çok daha geniş bilgi donanımına sahip bir toplum olarak ön 
plana çıkması, birçok oryantalist araşhrmacıyı İslamın özgün bir 
şeriata sahip olmadığı, Hz. Muhammed'in Kur'an'daki kıssalar 
dahil dini alanla ilgili pek çok unsuru Yahudilikten alıp İslam şe­
riahna aktardığı yönünde görüş ve iddialarda bulunmaya sevk 
etmiştir. Mesela, Alman Yahudi cemaatine mensup reformist din 
adamı ve şarkiyatçı Abraham Geiger (ö. 1874) Was hat Moham­
med aus dem Judenthume aufgenommen adlı eserinde, monoteizm 
vurgusu başta olmak üzere İslamı teşkil eden temel kavram ve 
unsurların çoğunun Arap yarımadasında yaşayan Yahudiler yo­
luyla Yahudilikten alındığını, İslamın geri kalmış Arap kültürü 
ve coğrafyasında ortaya çıkmasına paralel olarak teolojik ve etik 
alanlarda noksanlıklar taşıyan kaba bir din olduğunu iddia et­
miştir. 2 

Ortaçağda İbn Meymun (ö. 601 / 1204) gibi Yahudi filozoflar­
ca da dile getirildiği bilinen bu iddialar, 3 son dönemde Yahu­
di kökenli Alman şarkiyatçı Erwin Isak Jakob Rosenthal'in (ö. 
1991) Judaism and Islam (London-New York 1961) ve Charles C. 
Torrey'in (ö. 1956) Jewish Foundation of Islam (New York 1967) 
adlı çalışmalarında çok daha geniş çaplı biçimde serimlenmiştir. 
Ne var ki İslamın Yahudi kültür ve geleneğinden etkilendiğine 
ilişkin görüşlerin pek çoğu Müslüman araşhrmacılar tarafından 
apolojetik (savunmacı) bir dil ve üsluptan azade olarak yetkin 
biçimde çürütülememiştir. 

2 Abraham Geiger, Judaism and Islam, çev. F. M. Young, Vepery 1898, s. 24-25; a. mlf., Judaism and Its History, çev. C. Newburgh, New York 1911, s. 248-259. Geiger'in (ö. 1874) Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenommen isim­li eseri Hindistan' daki bir Hıristiyan teşkilatı tarafından misyonerlik amaç­lan doğrultusunda İngilizceye tercüme ettirilmiş ve bu çeviri daha sonra Moshe Perlmann'ın mukaddimesiyle birlikte tekrar neşredilmiştir (ed. G. D. Cohen, New York 1970). 3 Ünlü Yahudi filozof İbn Meymun (ö. 601 / 1204), Mişna Tora adlı eserinde Hz. 

1% 

Muhammed'in Yahudiliğin yayılması adına faydalı hizmetler gördüğünü belirtıniştir. Bu bağlamda Hz. İsa ile Hz. Muhammed'i aynı çerçevede de­ğerlendiren İbn Meymun her ikisinin de Yahudilikten esinlenerek bir şeyler ortaya koyduklanru ve dini öğretilerini yayarken dünyanın dört bir tarafına aslında kökeni Yahudilikte bulunan emir ve yasaklan ulaştırdıklarını ileri sürmüştür. Bkz. Yasin Meral, "Orta Çağ Yahudi Dünyasında İslam Algısı", Milel ve Nihal, cilt: 10, sayı: 1 (2013), s. 78. 



Bütün bu oryantalistlerin İslamı Yahudiliğe dayandırma yö­
nündeki iddialarında abartı paylanru hesaba katsak dahi özellik­
le hadis edebiyahndaki sayısız rivayet, Hz. Peygamber'in başta 
yarahlış olmak üzere pek çok konuyla ilgili beyanının Yahudi 
kültüründen belirgin izler taşıdığı gerçeğini teslim etmemizi 
gerektirir. Mesela, "Allah Adem'i kendi suretinde yarath" me­
alindeki meşhur hadis,4 Tevrat'ın Tekvin bölümünde "Tanrı, 
'İnsanı kendi suretimizde, kendimize benzer yaratalım' dedi",5 

"Ve Tanrı insanı kendi suretinde yarath"6 şeklinde yer almak­
tadır. Aynı şekilde, "Kadın kaburga kemiğinden yaratıldı"7 

mealindeki bir diğer meşhur hadis de Tekvin' de şu ifadelerle 
yer almaktadır: "Rab Tanrı Adem' e derin bir uyku verdi. Adem 
uyurken, Rab Tanrı onun kaburga kemiklerinden birini alıp ye­
rini etle kapadı. Adem' den aldığı kaburga kemiğinden bir kadın 
yaratarak onu Adem'e getirdi."8 

Yahudi kutsal kitap literatüründe Meryem, Debora ve Hul­
da gibi kadın peygamberler ile Ester, Rahav gibi kadın kurtarı­
cılardan ve hatta Pers hakimiyeti döneminde "yazıcı-alim" (ha­
soferet) diye nitelenen, Roma döneminde ise Yahudi dini mec­
lislerine kabul edilen bazı kadınlardan söz edilmekle9 birlikte, 
Yahudi kutsal kitap literatürünün genelinde karşımıza çıkan ka­
dın profili çok olumsuzdur. 

Talmud literatüründe ve bilhassa Yahudi şeriat hukuku 
Halaha' da ortaya konulan kadın imgesi son derece düşük pro­
filli, pasif, edilgen ve hatta birçok yönden aşağılanmış bir içeriğe 
sahiptir. Bu noktada, Yahudi şeriah ile İslam şeriah arasında bü­
yük benzerlikler vardır. Mukayeseli inceleme ve araşhrmalar ne­
ticesinde ulaşhğımız sonuçlardan hareketle diyebiliriz ki İslam 
geleneğinde Yahudilikten mülhem şekilde oluşmuş anlayışların 

4 Ebu Bekr Abdürrezzak b. Hemmarn es-San'ani, el-Musannef, nşr. Merkezü'l­Buhus, Kahire 2015, IX. 444; Ebu Bekr Abdullah b. ez-Zübeyr el-Humeydi, el-Müsned, nşr. l:Iasen Sellin Esed, Dımaşk 1996, II. 271; Ebu Abdillah Ahmed b. Muhammed İbn Hanbel, el-Müsned, Beyrut 2010, II. 323, 244, 251, 463, 519; Buharı, "Enbiya" l; Müslim, "Birr" 115. 5 Tekvin 1 / 26. 6 Tekvin 1/27. 7 Ebu Bekr Abdullah b. Muhammed İbn Ebi Şeybe, el-Musannef, nşr. Sa'd b. Nasır eş-Şesrı, Riyad 2015, IV. 197; Buharı, "Enbiya" 1; Müslim, "Rada"' 60. 8 Tekvin 2/21-22. 9 Bkz. Alexandra Wright, "Women in Judaism", Themes and Issues in Judaism, ed. Seth Daniel Kunin, London-New York 2000, s. 192-194. 
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başında kadın imgesi yer alır. Bu bağlamda şunu söylemek 
mümkündür: Her sabah duasında erkeklerin kadın olarak ya­
rahlmadıklarından ötürü Tann'ya şükran ve minnetlerini arz 
etmeleriyle10 de ma'ruf olan ataerkil Yahudi geleneğinde kadın, 
yarahldığı andan itibaren kelimenin tam manasıyla makus ta­
lihli bir varlıkhr. Yahudiliğin kadına biçtiği makus talih İslam 
geleneğine de aynıyla yansımışhr. Bu tespiti başka şekilde ifade 
etmek gerekirse, Yahudilikte ilk yarahlış sahnesinden itibaren 
pek çok yönüyle aşağılanan kadın, hemen hemen aynı anlayışla 
İslam geleneğine de yansıhlmışhr. 

Fitne ve Fesat Kaynağı Olarak Kadın 
Klasik İslami kaynaklardaki birçok rivayette "kadın"ın açık­

ça "fitne" ve/veya "fitne-fesat odağı" olduğu belirtilir. Özellik­
le hadis literatüründe Üsame b. Zeyd (ö. 54/ 674) adlı saha.biden 
nakledilen bir rivayette, Hz. Muhammed'in "Ben bu dünyadan 
göçüp gittikten sonra, erkeklere kadınlardan daha zararlı bir fitne 
bırakmadım" dediği bildirilir.11 Bu rivayetin kimi varyantlarında, 
kadınların fitne olma vasfı "en korkulası" diye ifade edilir.12 

İlgili rivayetlerde geçen "fitne", sözlükte, "saflaşhrmak için 
alhn ve gümüş gibi değerli madenleri ateşte eritmek" anlamına 
gelen "fetn" (fütun) kökünden türemiş bir kelimedir. Bu kelime­
nin Arap dilindeki en eski kullanımları, "kandırmak, gönül çel­
mek" gibi anlamlar da içerir. Üsame b. Zeyd rivayetinde geçen 
"fitne" kelimesine "sınav" veya "sınama vesilesi" anlamı verile­
bilir. Fakat Arap dilinde şeytanın "ayartan" anlamında "fettan" 
diye de isimlendirildiği13 dikkate alındığında, söz konusu riva­
yette, kadının erkekler için fitne olarak zikredilmesini "ayarhcı-

10 Talmud Bavli, Menachoth 43b-44a. 11 Abdürrezzak, el-Musannef, IX. 148; İbn Hanbel, el-Müsned, V. 200; Buharı, "Nikah" 17; Müslim, "Zikr" 97 98; İbn Mace, "Fiten" 31; Ebu Abdirrahman Ahmed b. Şuayb en-Nesai, es-Sünenü'l-Kübrii, nşr. Merkezü'l-Buhus, Kahire 2012, VIII. 255; Ebu Bekr Ahmed b. Amr el-Bezzar, el-Bahru'z-Zehhiir, nşr. Sabri b. Abdilhalik eş-Şafii, Medine 2009, IV. 85; Ebü'l-Kasırn Süleyman b. Ahmed et-Taberani, el-Mu'cemü'l-Kebir, nşr. Hamdi Abdülmecid es-Selefi, Beyrut 1984, I. 169. 12 Ebu Hatim Muhammed İbn Hibban el-Büsti, Sahihu İbn Hibbiin, nşr. Mehmed Ali Sönmez - Halis Aydemir, Beyrut 2012, XIII. 308; 13 Ebu Mansur Muhammed b. Ahmed el-Ezheri, Tehzibü'l-Luğa, nşr. Muham­med Avd Mir'ab, Beyrut 2001, XIV. 213; Ebü'l-Fazl Muhammed b. Müker­rem İbn Manzur, Lisiinü'l-Arab, Beyrut 1993, XIII. 317-318. 
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lık" vasfıyla ilişkilendirmenin daha isabetli olduğu söylenebilir. 
Nitekim bu bağlamda kadın cinsine atfedilen "fitne"nin erkekler 
için "en zararlı" diye kayıtlanması bu anlam tercihinin isabetlilik 
ihtimalini güçlendirir. 

Endülüslü müfessir Kurtubi'nin (ö. 671/ 1273) "Kadınlar, 
erkek çocuklar, yığınla biriktirilmiş alhnlar, gümüşler, soylu at­
lar, [koyun, keçi, deve gibi] sağmal hayvanlar, bağlar-bahçeler 
insanlara/ erkeklere çok cazip kılındı . . .  " mealindeki Al-i İmran 
3 / 14. ayeti yorumlarken kadın-fitne ilişkisini ayarhcılığa bağla­
mışhr. "Nefs (erkek nefsi) kadınlara düşkün olduğundan, Allah 
ayette ilk olarak kadınları zikretti" diyen Kurtubi'ye göre kadın­
lar şeytanın tuzaklı ağlarıdır, erkekler için de fitnedir. Nitekim 
Rasulullah, "Ümmetimin erkeklerine kadınlardan daha zararlı 
bir fitne bırakmadım" demiştir. En tehlikeli fitne, kadınların fit­
nesidir. Denilir ki kadınların fitnesi iki, çocukların fitnesi tek bo­
yutludur. Kadın cinsinin fitnelerinden biri, erkeğe/kocasına ak­
rabalarıyla ilişkisini kestirmesidir. Kadın, erkeği (kocasını) anne 
ve kardeşleriyle irtibah kesmeye zorlar. İkinci fitne ise erkeği he­
lal-haram ayırt etmeksizin servet biriktirmeye yönlendirir. Ço­
cukların tek fitnesi ise onlar için mal ve servet biriktirmektir.14 

Bu yorumda kadına atfedilen "fitne" (ayarhcılık) vasfı, kadın­
ların aklen ve dinen noksan olduklarını bildiren meşhur hadisteki, 
"Aklı ve dini eksik olup da aklı başında birinin (erkeğin) aklını 
sizin kadar çelen birini görmedim"15 ifadesini akla getirir. Nitekim 
ünlü hadis alimi İbn Hacer el-Askalani (ö. 852/ 1449) bu ilginç ifa­
deyi yorumlarken, "Kadınlar, aklı başında erkeklerin yoldan çık­
malarına sebep olur. Böylece erkekler yanlış şeyler söyler ve yanlış 
fiiller işler. Haliyle, kadınlar da günahta erkeklere ortak olurlar; 
hatta erkeklerden daha günahkar olurlar" 16 demiştir. 

Bütün bu görüşler, ataerkil İslam geleneğinde kadının fıtri ya 
da yarahlış itibariyle sorunlu ve sıkınhlı bir varlık olarak algı­
landığını gösterir. Kadının akıldan noksan olması gibi eksiklik­
leri bir yana, bizatihi öz varlığının fitne, yani günah işleme ve 
işletmeye teşne olduğu yönündeki algı temelde Adem ve Havva 

14 Ebu Abdillah Muhammed b. Ahmed el-Kurtubi, el-Cami' li Ahkıimi'l-Kur'an, nşr. Hişam Semir el-Buharı, Riyad 2003, V. 43-44. 15 Tirmizi, "İman" 4; Nesfil, es-Sünenü'l-Kübra, V. 400. 16 Ebü'l-Fazl Şihabüddin Ahmed b. Ali İbn Hacer el-Askalani, Fethü'l-Barı bi Şerhi Sahıhi'l-Buharı, nşr. Muhibbuddin el-Hatıô, Beyrut 1959, 1. 484. 
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çiftinin cennetteki hikayesiyle ilişkilidir. Bu mitolojik hikayenin 
Tevrat versiyonuna göre Adem'in cennetteki yasak ağaca yaklaş­
ması hususunda ilk günah Havva'ya aittir. Daha önce şeytan ve/ 
veya yılanın yasak ağacın meyvesini yeme hususundaki ayartma 
girişimlerine mukavemet gösteren Adem, bilahare Havva'nın tel­
kinleriyle yasak ağacın meyvesini yemiş, böylece onun ve nesli­
nin ölümü tatmasına, hayat sahnesinde sıkıntılarla boğuşmasına 
sebebiyet vermiştir. Şeytan ve/ veya yılanla işbirliği yapan Havva 
ise işlediği bu günah yüzünden kadın cinsinin sancılı çocuk do­
ğurma ve her daim kocasının hakimiyeti altında yaşama gibi bir 
kadere mahkum edilmiştir. Yine Havva bu ilk günahtan ötürü 
yılanın nesli ile kendi insan nesli arasında dünyanın sonuna dek 
sürecek bir düşmanlığın da tohumlarını ekmiştir.17 

Rabbinik literatürdeki anlahya göre Havva, Adem'in on 
üçüncü kaburgasından yarahlmışhr.18 Bu arada Havva'yla bir­
likte şeytan da yarahlmıştır. Tanrı Havva'yı bir gelin gibi süs­
lemiş; onun için kıymetli taşlar, inciler ve alhnla bezenmiş bir 
gelin odası tefriş etmiş ve gelin odasını koruma işini meleklere 
havale etmiştir. Adem Havva'yı görür görmez kucaklayıp öp­
müştür. Kıskançlıktan çıldıran Samael (şeytan) yılanın Havva'yı 
kandırmasını sağlamıştır. Diğer bir rivayete göre ise yılan biz­
zat Havva'ya sahip olmak için onu günaha teşvik edip şehvete 
sürüklemiştir. İki koruyucu meleğin yokluğundan faydalanarak 
şeytan ya da yılan Havva'yı kandırmıştır. Yasak meyveye do­
kunan Havva, ölüm meleğinin kendisine doğru gelmekte oldu­
ğunu görünce Adem'i de kendi kaderine ortak etmiştir. Aynca, 
yılan onu günaha çağırdığında şarap içen Havva bunu Adem'in 
içeceğine de kanşhrmıştır. İşte bütün bu sadakatsizliklerinden 
dolayı Havva'ya birçok bela verilmiştir. 19 

17 Tekvin 3 / 12-17. 18 Yahudi gelenekteki bu inanç İslam tefsir geleneğine de hemen hemen ay­nıyla yansımış; Nisa 4 / 1. ayetteki "Ve ondan da eşini yarattı" (ve-haleqa minha zevceha) ifadesi Abdullah b. Abbas (ö. 68 / 688), Abdullah b. Amr (ö. 65 /685), Mücahid b. Cebr (ö. 103/721), Katade b. Diame (ö. 117/735) gibi ilk dönem müfessirler tarafından, "Havva, Adem'in kaburga kemiğinden yaratıldı" diye yorumlanmıştır. Siyer müellifi İbn İshak (ö. 151 / 768) bu bil­ginin hangi kaynaktan geldiği hususunda "Tevrat ehli" tabirini kullanarak Yahudilere işaret etmiştir. Bkz. Ebu Ca'fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Tefsiru't-Taberi (Camiu'I-Beyan an Te'vili A.yi'I-Kur'an), nşr. Abdullah b. Abdil­muhsin et-Türki, Cize 2001, VII. 515-516. 19 Emil G. Hirsch, "Eve", The Jewish Encyclopedia (JE), ed. Isidore Singer, Funk & Wagnalls Company, New York-London 1901, V. 275; Haim Z' ew Hirschberg, 
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Görüldüğü gibi Yahudi kutsal kitaplarında çizilen kadın 
imajı büyük ölçüde 11Şeytanın işbirlikçisi Havva" anlayışıyla pa­
ralellik arz eder. Dahası, Tanah'taki birçok ifade kadının adeta 
lanetli bir varlık olduğuna işaret eder. Mesela, Vaiz kitabında 
Süleyman, "Kadını ölümden acı buldum ben. O kadın ki kendi­
si tuzak, yüreği kapan, elleri zincirdir. Tann'nın hoşnut olduğu 
insan ondan kaçıp kurtulur" der.20 Tanah'ın Eyüp ve Mezmurlar 
isimli kitaplarında ise şu ifadeler geçer: 11Ve kadından doğan na­
sıl temiz olabilir?";21 

11Günah içinde doğdum ben. Günah içinde 
annem bana hamile kaldı. .. " 

Yahudi gelenekte kadın cinsinin ne mene bir fitne ve fe­
sat odağı olarak algılandığını daha iyi anlamak için, Tevrat ve 
Tanah'ta zikredilen şu vakalan hatırlatmak faydalı olabilir: Kız­
lan Lut'u sarhoş etmiş, ardından onunla cinsel ilişkiye girip ha­
mile kalmışlardır.22 Bazı eşleri Süleyman'ı yoldan çıkanp putla­
ra hizmet ettirmişlerdir.23 Rahel yalan ve hilelerle kocası İshak'ı 
aldatmıştır.24 Bat-Şeba isimli kadın Davud'la zina yaparak ha­
mile kalmış, daha sonra da kocasının ölüp ortadan kalkması için 
tezgah hazırlayan Davud'la nikahlanmıştır.25 Tamar isimli kadın 
kayınpederi Yahuda'yla zina yapmıştır.26 Potifar'ın kansı Züley­
ha Yusuf' a derin şehvet duymuş ve fakat Yusuf'la birlikte ola­
mayınca ona iftira atmışhr.27 Rahel kız kardeşi Lea'nın kocasını 
elinden almıştır.28 Kansı Eyyüb'ü Tanrı'ya isyana kışkırtmışhr.29 

Peygamber Hoşea'nın kansı putlara tapmışhr.30 İsrailoğullan'na 
yardım eden Rahab isimli kadın orospuluk yapmışhr.31 

Kur'an, Adem'in cennetteki yasak ağaca eşinin ayartmasıyla 
yaklaşhğından söz etmez; bilakis Adem ve Havva'nın şeytana 
aldandıklarını ve söz konusu günaha birlikte ortak olduklannı 

"Eve", Encyclopaedia Judaica (E]d), ed. Fred Skolnik, Thomson & Gale, Detroit 
2007, VI. 572-573. 

20 Vaiz 7 /26. 
21 Eyüp 25/4. 
22 Tekvin 19/31-38. 
23 I. Krallar 11 / 1-8. 
24 Tekvin 27 / 1-46. 
25 II. Samuel 11 / 4-5,7. 
26 Tekvin 38/ 1-27. 
27 Tekvin 39/ 7-20. 
28 Tekvin 30/ 1, 15. 
29 Eyüb 2/9, 19/ 17. 
30 Hoşea 1 /2-3. 
31 Yeşu 2/1 .  
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bildirir. Fakat Kur' an' daki bu kıssanın tefsiri bağlamında ak.ta­
nlan kimi rivayetlerde Tevrat'ın Tekvin bölümündeki anlabmla 
birebir örtüşür tarzda, Havva'run ve dolayısıyla kadının şeytan­
la işbirliği içerisinde Adem'i aldattığı belirtilir. Dolayısıyla cen­
netten kovuluş kıssasında Tevrat'ta kadına biçilen "şeytanın iş­
birlikçisi" rolü İslam geleneğindeki klasik tefsir ve kısas-ı enbiya 
literatürüne de aynıyla nakledilmiş32 ve kadının yarahlış itiba­
riyle fitne potansiyeline sahip ayarhcı bir varlık olduğu yönün­
deki hakim görüş bu rivayetler çerçevesinde şekillenmiştir.33 

İslami gelenekte, kadının yarahlıştan problemli bir varlık ol­
duğuna ilişkin hakim görüş ve anlayışın oluşumunda birtakım 
hadis rivayetlerinin de kuşkusuz önemli payı vardır. Ebu Hürey­
re (ö. 58/678) ve Semüre b. Cündeb (ö. 60/680) gibi sahabılerden 
aktarılan ve muteber sayılan birçok hadis kitabında da yer alan 
rivayetlerde, hpkı Yahudi literatüründe anlatıldığı üzere, Hz. 
Peygamber kadının kaburga kemiğinden yaratıldığım belirttik­
ten sonra şunları söylemiştir: Kaburga kemiğinin en eğri kısmı, 
üst kısmıdır. Onu düzeltmeye çalışhğın takdirde kırarsın. Kendi 
haline bırakırsan, hep eğri kalır . . .  34 

Havva isminin geçtiği başka bir hadiste ise "İsrailoğullan ol­
masaydı et kokmazdı; Havva olmasaydı kadın cinsi eşine asla 
ihanet etmezdi" şeklinde ilginç bir ifadeye yer verilmiştir.35 Ha­
dis yorumcuları, bu ifadeyle Havva'run ilk günahtaki rolüne işa­
ret edildiğini ileri sürmüşlerdir. Mesela, İbn Hacer el-Askalani 
(ö. 852/ 1449), "Havva şeytanın kendisine şirin gösterdiği şeyi 
kabul etmiş ve kendisi de bunu Adem' e şirin göstermiştir; işte 
hadiste bahsi geçen hıyanet ve ihanetin anlamı budur" demiştir. 36 

32 Ebu İshak.Ahmed b. Muhammed es-Sa'lebi, el-Keşf ve 'l-Beyan (Tefsiru's-Sa'le-bi), nşr. Ebu Muhammed b. Aşur, Beyrut 2002, IV. 224-225; Ebü'l-Hasen Alaüddin Ali b. Muhammed el-Hazin, Lübdbü't-Te'vil fi Medni't-Tenzil, nşr. Abdüsselam Muhammed Ali Şahin, Beyrut 2004, II. 189. 33 Havva' nın ilk günahtaki rolü bazı İslami kaynaklarda Tevrat' tan daha fazla abartılmış ve bu kapsamda kadının akıldan noksan olması, mirasta erkeğin yansı kadar pay alması, her ay hayız (adet) hali yaşaması, talak (boşama) hakkının bulunmaması, hatta kadının peygamber, devlet başkanı ve hakim (yargıç) olamaması gibi hususlar da Havva'run cennette Adem'i ayartma­sından kaynaklanan ebedi cezalar kapsamında sayılmıştır. Bkz. Ebu İshak Ahmed b. Muhammed es-Sa'lebi, Ardisü'l-Mecdlis, Beyrut 2004, s. 32-33. 34 İbn EbiŞeybe, el-Musannif, V. 212-213; Buhiiri, "Enbiya" 1; Müslim, "Rada" 65. 35 İbn Hanbel, el-Müsned, II. 304, 315; Buhari, "Enbiya" 1, 25; Müslim, "Rada" 62-63. 36 İbn Hacer, Fethü'l-Bdri, VI. 368. Aynca bkz. Ebu Zekeriyya Yahya b. Şeref en-Nevevi, Sahihu Müslim bi-Şerhi 'n-Nevevi (el-Minhdc), Kahire 1929, X. 59. 
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Fakat aynı hadis, Havva' dan itibaren tüm kadınların cinsel ca­
zibelerinden ötürü kocalan üzerinde dini ve ahlaki bakımdan 
olumsuz sonuçlar doğurabilecek bir etki gücüne sahip oldukları 
şeklinde de yorumlanmışhr. 37 

Sonuç olarak, Yahudi geleneğinde Havva ayama ve baştan 
çıkama olarak takdim edilirken Kur' an' a göre Adem ve eşinin 
cennetten kovulmasıyla sonuçlanan olaylardan erkek ve kadın 
eşit şekilde sorumlu tutulmuştur. Nitekim Kur'an'da Adem'in 
eşi, Adem'in kendisi gibi şeytani düzenlerin kurbanı olarak res­
medilmiş ve yine Adem gibi şeytanın ayartmasına uymasından 
doğan sonuçlardan payım tamamıyla üstlenmiştir. Buna muka­
bil Kur' an sonrası İslamı gelenekte Havva imajı, eşinin cennetten 
kovulmasından tek başına sorumlu tutulacak kadar değişmiş­
tir.38 Yahudi kültüründen tevarüs edildiğinde kuşku bulunma­
yan bu anlayış aynı zamanda tüm kadın cinsine teşmil edilmiştir. 

Mal ve Meta Hükmünde Bir Varlık Olarak Kadın 

Kadın, İslam geleneğinde, gerçek anlamıyla hür kişilik sahi­
bi bir birey olarak algılanmaz. Bu sebeple, çocukluktan itibaren 
tüm hayat boyunca erkeklerin velayeti altında yaşamak duru­
mundadır. Mesela, evlilik söz konusu olduğunda, tüm fıkıh 
mezhepleri kadınların farklı derecelerde velayet altında bulun­
duğu hususunda fikir birliğine varmışhr. Bu konuyla ilgili fıkhi 
ictihatlara göre icbar (zorlama) velayetine sahip olan baba, gerek 
Talak 65 / 4. ayetteki "henüz adet görmeyenler" ifadesine, ge­
rekse Hz. Ebu Bekr'in kızı Aişe'yi çocuk yaşta evlendirmesine 
binaen, küçük bakire kızım izin ve nza söz konusu olmaksızın 
evlendirebilir. 39 

İbn Şübrüme (ö. 144/761) ve Ebu Bekr el-Esamm (ö. 200/816) 
gibi birkaç filim farklı görüşte olsa bile kimi kaynaklarda tüm 
alimlerin bu konuda icma ettikleri belirtilir.40 Babanın küçük 

37 Muhammed Gazali, Fakihlere ve Muhaddislere Göre Nebevi Sünnet, çev. Ali Özek, İstanbul 1992, s. 280-281, 286. 38 Jane 1. Srnith - Yvonne Y. Haddad, "Havva: İslami Kadın İmajı = Eve: Islarnic Image of Women", çev. Yasin Aktay, İslami Araştırmalar, sayı: VI / 1 (1992), s. 64. 39 Ebu Bekr Ahmed b. Ali el-Cassas, Ahkamu'l-Kur 'an, Beyrut 1994, II. 346; Ebü'l-Kasım Muhammed b. Ahmed İbn Cüzey el-Kelbı, el-Kavaninü'l­Fıkhiyye, Beyrut 1977, s. 133. 40 Ebu Muhammed Muvaffakudclin Abdullah İbn Kudame, el-Muğni, nşr. Ab­dullah b. Abdilmuhsin et-Türkı - Abdülfetah Muhammed el-Hulv, Riyad 1997, VII. 379; Ebu Abdillah Şemsüddın Muhammed er-Remli, Nihayetü'l­Muhtac ila Şerhi'l-Minhac, Beyrut 1984, VI. 228; Ebu Abdillah Muhammed 
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yaşta evlendirdiği kızın buluğ çağına erdikten sonra evliliği 
sürdürme veya sonlandırmada muhayyerlik hakkına sahip ol­
madığı hususunda da dört fıkıh mezhebinin hemfikir oldukları 
kaynaklarda not edilir.41 

Maliki, Şafii ve Hanbeli mezheplerinde kızın kendi başına 
evlenme akdinde taraf olamayacağı ve kendi beyanıyla akdi 
kuramayacağı kabul edilir. Hatta velisi ona bu izni vermiş olsa 
bile bu şekilde yapacağı akit babl (geçersiz, hükümsüz) sayılır. 
Bu mezheplere göre hem bakire kızların hem de dul kadınların 
evlenme akitleri velileri tarafından gerçekleştirilir. Bu bağlamda 
velayet evlilik akdinde kadının temsiliyle ilgilidir. Dolayısıyla 
akdin yapılması anlamındaki bu velayet baba ve dedenin yok­
luğunda yakınlık sırasına göre diğer akrabalar tarafından da ye­
rine getirilebilir.42 

Bu görüş sahipleri, Kur'an'daki "Erkekler kadınlar üzerinde 
kavvamdır" (Nisa 4 / 34) ayeti ile mümin cariyelerle ilgili "Sahip­
lerinin iznini alarak onlarla evlenin" (Nisa 4/25) mealindeki aye­
ti kadınların velisiz olarak evlenemeyeceklerine delil göstermiş­
lerdir. Bunun yanında, "Velisiz nikah olmaz", "Kadınlar ancak 
veliler aracılığıyla evlendirilir", "Velisinin iznini almadan evle­
nen kadının nikahı geçersizdir", "Kadın kadım evlendiremez; 
kendi başına kendini de evlendiremez. Bu şekilde evlenen kadın 
zina etmiş sayılır"; "Kadınlar hususunda Allah' tan sakının; zira 
onlar sizin yanınızda bir tür esir konumundadır" gibi hadisler 
de kadının kendi başına evlenemeyeceğine delil gösterilmiştir.43 

b. Ali eş-Şevkani, Neylü'l-Evtar, nşr. Isamüddin es-Sababıti, Kahire 1993, VI. 144. 41 Cassas, Ahkamu'l-Kur'an, II. 346; Ebu Ömer Cemalüddin Yusuf İbn Abdilberr, el-Kafi fi Fıkhi Ehli'l-Medine, Beyrut 1987, II. 524-525. 42 Hanefi fakihler bu konuda farklı bir görüşe sahiptir. Kadın ve buluğa er­miş kız Hanefi fakihlerine göre hür bir insandır ve başkasının onun üze­rinde velayeti yoktur. Bekaretin icbar illeti olmadığı, dolayısıyla buluğa ermiş bakire kızın velisi tarafından zorla evlendirilemeyeceği konusunda Hanefilerin birçok akli ve nakli gerekçeleri mevcuttur. Bkz. Ebu Bekr Mu­hammed b. Ehi Sehl es-Serahsi, el-Mebsut, Kahire 1324, V. 11-12; Alaüddin Ebu Bekr b. Mes'ud el-Kasam, Bedaiu's-Sanai' fi Tertibi'ş-Şerai', Beyrut 1986, II. 247-248. 43 Ebu Abdillah Muhammed b. İdris eş-Şafii, el-Ümm, nşr. Rif'at Fevzi Ab­dülmuttalib, Mansure 2001, V. 13-14; Ebü'l-Hasen Ali b. Muhammed el­Maverdi, el-Havi'l-Kebir, nşr. Ali Muhammed Muavvaz Adil Ahmed Abdülmevcf:ıd, Beyrut 1994, IX. 39-40; İbn Kudame, el-Muğni, IX. 344-346; Kasam, Bedaiu's-Sanai', II. 247. 
204 



Esasen, kadın evlilik yaphğı andan itibaren bir bakıma koca­
sının dilediği gibi tasarrufta bulunabileceği ve/ veya kendisinden 
faydalanabileceği bir mal hükmündedir. Bu noktada, "nikah" 
kelimesinin klasik Arapça sözlüklerde "cinsel ilişki" anlamında 
açıklanması ya da "cinsel ilişki" anlamına gelen birçok kelimenin 
"nikah" kelimesiyle karşılanması44 ve buna bağlı olarak birçok 
fakih ve müfessirin, "Nikah, erkeğe kadından cinsel olarak is­
tifade hak ve yetkisini veren akittir" şeklinde bir tarifi tercih et­
mesi dikkat çekicidir. Kaldı ki Ezheri (ö. 370/980) ve Cevheri (ö. 
400/ 1009'dan önce) gibi birçok Arap dilcisi de "nikah" kelimesin­
deki temel sözlük anlamını "cinsel ilişki" diye vermişlerdir45 ki bu 
açıklamaya göre "nikah" kelimesinin hakiki anlamı "cinsel ilişki", 
mecazi anlamı "evlilik akdi"dir. Diğer taraftan, Hz. Peygamber 
döneminde birçok kez uygulandığı bilinen ve günümüzde Şia' nın 
Ca' feriyye kolu tarafından meşru kabul edilen geçici evliliğin 
İslami kaynaklarda "yararlanma" anlamında "müt'a" (nikahu 'l­
müt' a) diye isimlendirilmesi de manidar olsa gerektir. 

Bütün bunlar bir yana, Aı-i İmran 3/ 14. ayette, kadınlara yö­
nelik cinsel arzu ya da kadınların cinselliğinden yararlanma, alhn 
ve gümüş gibi değerli madenler, soylu atlar, büyük ve küçükbaş 
evcil hayvanlar ve ekinlerle birlikte anılarak bütün bunların her 
biri dünyevi hayatta kendilerinden faydalanılası şeyler olarak be­
lirtilmiş ve bu bağlamda "meta" (çoğulu: emtia) kelimesine yer 
verilmiştir. Meta, insanın elde edip yararlanmak istediği her türlü 
maddi değer ve ihtiyaç maddesi demektir. Daha dar anlamda ise 
meta özellikle hububat türünden saklanabilir gıda maddeleri ve 
giyim kuşam gibi orta ömürlü, kap kacak, alet edevat ve mefru­
şat türü uzun ömürlü kullanım değerine sahip dayanıklı şeyleri 
ifade için kullanılan bir kelimedir. Aynı kökten türeyen "meta" ve 
"müt'a" kelimeleri ise erkeğin eşinin geçimini sağlamak üzere ona 
vermekle yükümlü olduğu maddi değeri ve özellikle karısını bo­
şaması halinde ona ödeyeceği nafakayı ifade etmektedir.46 

44 İbn Manzur, Lisdnü'l-Arab, ı. 36, V. 348, vın. 14, 57, XII. 96, 45 Ezheri, Tehzıbü'l-Luğa, iV. 64; Ebu Nasr İsmail b. Hammad el-Cevheri, es­Sıhdh, nşr. Ahmed Abdülgafur Attar, Beyrut 1987, 1. 413. 46 Ebü'l-Kasım Hüseyn b. Muhammed er-Rağıb el-İsfehiini, Müfredatü Elfıizi'l­Kur'dn, nşr. Safviin Adnan Davudi, Dımaşk 1992, s. 757-758; Ebü'l-Abbas Şihabüddin Ahmed b. Yusuf Semin el-Halebi, Umdetü'l-Huffoz fi Tefsiri Eşrefi'l-Elfdz, nşr. Muhammed Basil Uyun es-Suud, Beyrut 1996, iV. 64-65; İbn Manzur, Lisanü'l-Arab, vın. 328-329. 
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Kadın-meta konusuyla ilişkili olarak, Bakara 2 / 223. ayette 
kadınların erkekler için bir tarla ve/ veya ekinlik (hars) diye ni­
telendirilmesini de hahrlatmak gerekir. Bu ayetteki teşbihte ka­
dının cinsel uzvu tarlaya, tohum sperme, çocuk da mahsule ben­
zetilmiştir. 47 Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır'ın (ö. 1942) ifade­
siyle, "bu tabir ile kadının kadınlık uzvu bir yere, erkeğin nutfesi 
tohuma, doğacak çocuk da bitecek hasılata teşbih edilerek bir 
istiare yapılmış ve bununla Allah'ın emrettiği mevzi'-ı hars izah 
buyurulmuştur ki mana şu olur: Kadınlar sizin ekinliğinizdir; siz 
onlara insan ve Müslüman tohumları ekip hasılat olarak zürriyet 
yetiştireceksiniz."48 

Bakara 2 / 223. ayet bağlamında gerek sebeb-i nüzul olarak 
aktarılan rivayetler,49 gerek ayetteki ilgili ibarenin siyak-siba­
kında (söz akışı) yer alan ifadeler, "kadın"ın müstakil irade ve 
kişilik sahibi bir insan varlığı olarak değil, erkeğin sperm tohu­
mu ekerek nesil ürünü elde edeceği nesneleştirilmiş bir varlık 
olarak algılanmasını bir bakıma kaçınılmaz kılar. Nitekim anal 
seksi caiz gören alimlere göre "Kadınlar sizin tarlanızdır" ifade­
sinde geçen "hars" (tarla) kelimesi belli bir uzva, yani kadının 
cinsellik uzvuna değil, bizzat kadına delalet eder. Yani bu kelime 
ayette "kadın" a isim olarak geçer. Dolayısıyla, "Tarlanızı diledi­
ğiniz gibi sürün" ifadesi erkeğin kadınla istediği gibi cinsel iliş­
kiye girebileceği anlamına gelir ki buna anal seks de dahildir.50 

Bu yorumun isabetli olup olmadığı meselesi bir tarafa, bahis 
konusu ayette gerek erkeklere hitaben kadınların "tarla" olarak 

47 Ebu Abdillah Muhammed b. ômer Fahreddin er-Razi, Mefatıhu'l-Ğayb, Beyrut 2000, VI. 421. 48 Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kur'an Dili, İstanbul, 1979, II. 777. 49 Bakara 2 / 223. ayetin iniş sebebi bağlamında aktarılan rivayetlerin birine göre Medineli Yahudiler, "Kim eşine köpek pozisyonunda yaklaşırsa, doğa­cak çocuğun gözü şaşı olur" şeklinde bir şeyler söylemiş, Hz. Muhammed de bunun doğru olmadığını belirtmiş; ayet bu olay üzerine inmiştir. Başka bir rivayete göre Medineli Müslümanlar (ensar) Yahudilerden tevarüs et­tikleri anlayış uyarınca eşleriyle köpek pozisyonunda cinsel ilişkiye girme­yi hoş karşılamıyorlardı. Mekkeli muhacir Müslümanlar ise bu tür ilişkiyi yadsunıyorlardı. Fakat ensar Müslümanlar onları bu konuda bir bakıma kınıyorlardı. İşte ayet bu konudaki ihtilaf üzerine inmiştir. Ayetin nüzul se­bebine ilişkin başka rivayetler için bkz. Taberi, Ciimiu'l-Beyiin, IV. 400-407; Fahreddin er-Razi, Mefiitihu'l-Ğayb, VI. 421; Ebü'l-Fida' İmadüddin İsmail İbn Kesir, Tefsıru'l-Kur'iini'l-Azim, nşr. Sami b. Muhammed es-Selame, Riyad 1999 1. 441-442. 50 Bu yorum için bkz. Fahreddin er-Razi, Mefiitıhu'l-Ğayb, VI. 422. 
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nitelendirilmesi ve gerekse "Tarlanızı dilediğiniz gibi sürün" 
denilmesi, kadının erkek tarafından kullanılabilir bir nesne gibi 
algılanmasına mahal vermektedir. Dahası, kadının bir nesne ola­
rak kullanılması konusunda erkeklere tanınan yetki Kur'an'ın 
beyanına müstenittir. Bu noktada, "Bir erkek eşini yatağına ça­
ğırır, fakat kadın yatağa gelmez ve kocası ona kızgın vaziyette 
gecelerse, melekler sabaha kadar o kadına lanet ederler'', "Ka­
dın geceyi kocasının yatağını terk ederek geçirirse, melekler 
sabaha kadar ona lanet ederler", 51 "Şayet insanın insana secde 
etmesini emredecek olsaydım, kadının kocasına secde etmesini 
emrederdim"52 gibi hadisler hahrlandığında, "erkek-kadın ya da 
kan-koca ilişkisinde kadına atfedilen konumun nasıl bir konum 
olduğunu varın siz düşünün" deme ihtiyacı hissedilir. 

Bakara 2/223. ayetteki "nisaüküm harsün leküm" ifadesine, 
"kadınlar sizin nesil ekeneğinizdir'' şeklinde nispeten estetik bir 
anlam veya "kadınlar toplumun kültürü ve yeşerdiği yerdir!" 
şeklinde sükseli bir anlam da verilebilir; fakat ayetin devamındaki 
"tarlanızı dilediğiniz şekilde sürün" ifadesi bu tür esnek, estetik 
ve sükseli anlam takdirlerinin isabetli olmadığını gösterir. Kaldı 
ki nüzul sebebine dair rivayetlerin tümü ayette anlatılan hususun 
cinsel ilişkinin keyfiyetiyle ilgili olduğunu belgelemektedir. 

Bu bağlamda, alimlerin kahir ekseriyeti cinsel ilişkinin ka­
dının üreme uzvundan olmak kaydıyla her türlü pozisyonda 
gerçekleştirilebileceği görüşünü benimserken, Abdullah İbn 
Ömer (ö. 73 / 693), Ebu Abdillah Nafi' (ö. 117 / 735), Malik b. Enes 
(ö. 179 / 795), Saıd b. el-Müseyyeb (ö. 94 / 713), Muhammed b. 
Ka'b el-Kurazı (ö. 108 / 726[?] ), İbnü'l-Macişfi.n (ö. 212/ 827) gibi 
alimlerin ayetteki "enna" edahnı "nereden isterseniz" manasına 
hamlederek anal seksin İslamda yasak olmadığını savundukları 
yönünde bilgiler de nakledilmiştir. Maliki mezhebine mensup 
fakih İbn Şa'ban (ö. 355 / 966) Cimau'n-Nisvan ve Ahkamu'l-Kur'an 
adlı eserinde sahabe ve tabiin kuşağından pek çok seçkin ismin 
anal seksi caiz gördükleri bilgisini vermiştir.53 Diğer taraftan, Şiı 
tefsir kaynaklarında söz konusu edattan hareketle anal seksin 
helal olduğuna ilişkin görüş daha rahat şekilde ifade edilmiştir.54 

51 Buhari, "Bed'ü'l-Halk" 7, "Nikah" 85; Müslim, "Nikah" 122. 52 Tirmizi, "Rada"' 10; Ebu Davud, "Nikah" 40; İbn Mace, "Nikah" 4. 53 Ebu Bekr Muhammed b. Abdillah İbnü'l-Arabi, Ahk.imu'l-Kur'an, nşr. Mus­tafa Abdülkadir Ata, Beyrut 1988, 1. 238; Kurtubi, el-Cami', III. 93. 54 Bkz. Ebu Ali Eıninüddin el-Faz! b. el-Hasen et-Tabersi, Mecmau'l-Beyan fi Tefsıri'l-Kur'an, Beyrut 2005, il. 74. 
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Sonuç olarak, Bakara 2 / 223. ayetteki "Kadınlar sizin tarlanız­
dır" ifadesinde Kur' an'ın antik dünyada "toprak ana"nın niteliği 
olan dişillik ve yarahcılık işlevine imada bulunduğu varsayılsa 
dahi, "Tarlanızı dilediğiniz gibi sürün" mealindeki ifade kadı­
nı erkeğin mülkü sayan feodal aile yapısını akla getirmektedir. 
"Tarla"nın alınıp sahlabilir bir mülk ve aynı zamanda bir nesne 
oluşu, Kur'an'ın kendi nüzul dönemindeki Arap toplumunun 
kadına yönelik bakış açısını yansıhr mahiyettedir. Kısacası, Ba­
kara 2 / 223. ayette kadın, erkek tarafından kullanılabilir bir nes­
ne ya da kendisinden, bilhassa cinselliğinden faydalanılabilir bir 
mal ve meta olarak betimlenmiştir. 

Arap-İslam geleneğinde kadının bir tür mal ve meta olarak 
algılandığı gerçeği, eski Arap dilinde kullanılan ve klasik İslami 
kaynaklarda da yer alan muhtelif hayvan ve eşya isimlerinin 
"kadın" dan kinaye olarak kabul edilmesinde de kendini gös­
terir. Daha açıkçası, Arap dilinde kadın, kinaye yoluyla "na' ce" 
(koyun), "şat" (koyun) ve "zabye" (ceylan) diye isimlendirilmiş; 
bu isimlendirmeye koşut olarak, Sad 38 / 23. ayetteki "doksan 
dokuz koyun" ifadesi birçok müfessir tarafından "doksan dokuz 
kadın" diye tevil edilmiştir.55 Müfessir Kurtubi kadınların "ko­
yun" diye isimlendirilmesini sakinlik (uysallık), geniş kalçalılık 
ve zayıflık gibi vasıflarla ilişkilendirmiştir. Arap dilinde kadınlar 
kimi zaman da "bakara" (inek), "hıcre" (kısrak) ve "naka" (dişi 
deve) diye nitelendirilmiş ve bütün bu nitelemeler söz konusu 
hayvanların sırtına binilmesiyle ilişkilendirilmiştir.56 Öte yan­
dan, kadınlar kimi zaman da "ferş" (yaygı, örtü), "firaş" (döşek), 
"lihaf" (yorgan), "izar" (şal) diye nitelendirilmiş;57 Vakıa 56/34. 
ayetteki "ve-furuşin merfftah" ifadesi de kimi müfessirlerce 
muhteşem güzelliğe sahip cennet kadınlarından kinaye olarak 
izah edilmiştir. 58 

Bütün bu bilgilerin ardından toparlamak gerekirse, kadın, 
İslam geleneğinde erkeklerin (baba, koca) mutlak hakimiyeti al­
hnda olan ve adeta köle statüsü gibi eda (fiil) ve vücub (hak) 
ehliyetlerinden kimi zaman tamamen, kimi zaman da kısmen 
mahrum tutulan bir varlık hükmündedir. Bu sebepledir ki kadın 

55 Fahreddin er-Razi, Mefatıhu'l-Ğayb, XXVI. 384. 
56 Kurtubi, el-Cami', XV. 172. 
57 İbn Manzur, Lisanü'l-Arab, VI. 327. 
58 Kurtubi, el-Cami', XVIl. 210. 
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İslam fıkhında velayet, şehadet ve kazadan hükmen (hukuken) 
aciz bir varlık gibi telakki edilir. Kadınların mescitlerde cemaat­
le namaz kılma, cihada kablma, talak yetkisine sahip olma, tek 
başına hacca veya başka bir maksatla seyahate çıkma, kan-koca 
ilişkisindeki huzursuzlukta (nüşuz) kocanın dayakla tedip hak­
kına karşılık ancak kocaya belli bir meblağ ödemek gibi bir mali 
fedakarlıkla boşanma hakkına sahip olması (muhalea) gibi kısıt­
lar ve mahrumiyetler dikkate alındığında, kadının İslam gelene­
ğindeki yeri ve statüsü kuşkusuz daha iyi anlaşılır. 

İslam geleneğinde kadının mutlak surette erkeğe tabi, onun 
egemenliği albnda ve hatta onun bir malı hükmünde yaşamak 
durumunda olan bir varlık gibi tasavvur ve telakki edilmesi, 
İslam şeriabndaki pek çok uygulama ve anlayışta olduğu gibi 
temelde Yahudilikten tevarüs edilmiştir. Esasen, kadın ve tar­
la motifi Yahudi kültüründe de mevcuttur. Yahudilikteki erkek 
egemen anlayışa göre dünyaya gelen çocuğun beyin dokusu gibi 
üstün özellikleri babanın sperminden gelir. Et ve deri gibi alt va­
sıflar ise annenin adet kanıyla ilişkilendirilir.59 

öte yandan, Yahudilikte de kadın cinsi erkeklerin mutlak 
hakimiyeti albnda yaşamaya mahkum bir varlık olarak kabul 
edilir. Tekvin' deki ifadeye göre Havva cennette işlediği ilk gü­
nahtan ötürü kendi soyunun (kadın cinsi) kıyamete kadar erkek 
hakimiyeti albnda yaşama cezasına çarpbnlmıştır.60 Tıpkı İslam 
geleneğinde olduğu gibi Yahudilikte de kocanın karısı üzerindeki 
hakimiyeti mal sahibinin kendi malı üzerindeki hakimiyeti ve ta­
sarruf yetkisine benzer tarzdadır. Nitekim Tevrat'taki on emirle il­
gili beyanlarda bir erkeğin mal varlıkları arasında ev, köle, cariye, 
öküz ve eşek gibi şeylerle birlikte kadınlar da sayılmışbr. 61 

J. Romney Wegner'in Chattel or Person The Status of Women in 
the Mishnah adlı eserinde de çok etraflı şekilde incelenip gözler 
önüne serildiği üzere, Talmud-Mişna geleneğinde kadın müs­
takil insan teki, kişilik sahibi bir birey olmaktan ziyade, reşit 
olmadan önceki hayalı boyunca babasının, evlendikten sonra 
da kocasının mutlak hakimiyeti albnda yaşamak zorunda olan 
ve aynı zamanda baba ve/veya koca tarafından mal-mülk gibi 

59 Judith Romney Wegner, Chattel or Person The Status of Women in the Mishnah, New York 1988, s. 77. 60 Tekvin 3 / 16. 61 Çıkış 20/ 17. 
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tasarrufta bulunulan bir nesneden farksız konumdadır. Yahudi 
kutsal metinlerinde, çok kısıtlı da olsa kadının birtakım hakla­
rından söz edilir ve bu bağlamda kadın az çok müstakil bir kişi / 
birey olarak düşünülebilir. Fakat söz konusu metinlerdeki hü­
kümlerin büyük çoğunluğu kadının adeta mütekavvim bir mal 
mesabesinde olduğunu düşünmeyi gerektirir. 

Daha açık biçimde ifade etmek gerekirse, kadın, babasının 
evinde, yani kızlık çağında iken babanın özellikle cinselliği mad­
di / mali bedel (başlık parası) mukabilinde bir erkeğe sunulan 
mal-mülk olarak görülür. Babanın mutlak gücü ve otoritesi kar­
şısında kız çocuğun hemen hiçbir hak ve salahiyeti yoktur. 62 Bu 
yüzden, baba kızını dilediği kimseyle evlendirir, evlendirirken 
başlık parası alır. Mesela, Tevrat'taki beyanlara göre kız bir er­
kek tarafından aldahlıp tecavüze uğrarsa, o erkek, kızın babası­
na başlık parası ödemeli ve iğfal ettiği kızla evlenmelidir. Şayet 
baba evliliğe rıza göstermezse, mütecaviz erkek başlık parasını 
ödemekle yine mükelleftir.63 Bekaretin kaybı, babaya ekonomik 
bir getiri sağlar. Başka bir ifadeyle, bekaretin izalesi karşılığında 
ödenen başlık parası, babanın ekonomik varlığı sayılır.64 

Kadın evlendiğinde mülkiyet hakkı babadan kocaya intikal 
eder. Yahudi gelenekte evli kadın "beulat ba' al" diye tarif edilir. 
Bu tarifteki "ba'al" sözcüğü "efendi, sahip" anlamına gelir. Do­
layısıyla evli kadın, hpkı bir evcil hayvanın veya eşyanın sahi­
bine ait bir mal-mülk mesabesindedir.65 Kızlık çağında hpkı bir 
mal gibi babasının hakimiyeti ve tasarruf yetkisi alhnda yaşayan 
kadın, evlilikle birlikte haklardan ziyade, sorumluluklar yüklen­
miş halde kocasının hakimiyeti allına girer ve evlilik hayatı bo­
yunca kocasına mutlak itaat eder.66 

Evlilikte üreme ve neslin çoğalması önemli bir konudur. 
Fakat üreyip çoğalmada esas amaç, erkeğin neslidir. Kadın bu 
amacın gerçekleşmesine hizmet eden bir alet, adeta bir kuluçka 
makinesi hükmündedir. Evlilik, hpkı İslam fıkıh literatüründe­
ki nikah tanımında görüldüğü gibi erkeğe kadının cinselliğin­
den faydalanma imkanı sunan bir vesiledir. Nitekim Talmud 

62 Wegner, Chattel ar Persan, s. 32-34, 38. 
63 Çıkış 22 /15-16; Tesniye 22 /16-17. 
64 Wegner, Chattel ar Persan, s. 13. 
65 Wegner, Chattel ar Persan, s. 13. 
66 Wegner, Chattel ar Person, s. 40-41. 
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hukukunda evlilik, kadının erkek tarafından sunulan "para/ 
yüzük" veya "yazılı bir kağıt" veyahut "cinsel ilişki" yoluyla eş 
olarak "satın alınması" diye tarif edilir. Kadına yönelik bu algı 
ve anlayış, Kur'an'ın "Kadınlar(ınız) sizin tarlanızdır" mealin­
deki beyanın tarihsel açıdan daha kıdemli bir varyantı gibidir. 
Evliliğin sonlanması (boşanma) söz konusu olduğunda, Tevrat, 
erkeğin fail konumunda olduğu tek taraflı bir prosedürden söz 
eder. Tesniye metnindeki ifadeye göre eğer bir adam evlendiği 
kadında yakışıksız bir şey bulur, bundan ötürü ondan hoşlan­
mazsa, boşanma belgesi yazıp ona verir.67 

Evlenme ve boşanma Tevrat hukukunda daha ziyade erke­
ğin bir veya daha fazla kadını eş olarak alması ve istemediğinde 
boşama belgesi (sefer keritut) yazıp vermek suretiyle kadını salı­
vermesi biçiminde ifade edilmiştir. Bilhassa Tevrat pasajlarında 
evlilik iki erkek, yani koca ve baba arasındaki bir nevi anlaşma­
nın sonucu olarak ortaya konulmakla birlikte, kadının evlilik 
kararında görece söz sahibi olduğu örnekler de mevcuttur.68 

Buna karşılık boşama tamamen erkeğin insiyatifinde gelişen bir 
hadise olarak görülmüştür. Aynca, bir nevi otorite ve bağımsız­
lığın, yani erkeğe ait özelliklerin işareti kabul edilen şahsi mülk 
edinme hakkından istifadesi söz konusu olmayan kadın ne kız 
evlat olarak babasının ne de eş sıfatıyla kocasının mirasından 
yararlanma hakkına sahiptir. Bunun tek istisnası, erkek çocuk 
bulunmadığı takdirde, kız çocukların babanın mirasından yarar­
lanabilmesidir. Tevrat hukukuna göre nesil ve miras erkek yo­
luyla devam ettiğinden, kadının kocasına bilhassa erkek çocuk 
doğurması beklenmiş; aksi takdirde erkek ya yeniden evlenmiş 
ya da cariye edinmiştir. Dul kalma durumunda ise çoğunlukla 
kadın toplumun en fakir ve yardıma muhtaç kesimi arasında yer 
almıştır. Fakat eşini kaybeden kadınların mağduriyetini hafiflet­
mek adına Tevrat'ta yetimler ve fakirlerin yanı sıra dulların kol­
lanmasına yönelik tavsiyelere de yer verilmiştir.69 

Koca kayıp durumda olup öldüğüne dair güvenilir bir delil 
bulunmaması, akıl hastası olup kendi rızasıyla "get" (boşama 

67 Tesniye 24 / 1 .  
68 Yahudilikte, tıpkı İslami gelenekte olduğu gibi erken yaşta evlilik teşvik 

edilmiş, çocuk yaşta evliliğe de izin verilmiştir. Teorik olarak evlilikte kızın 
nzasının alınmasından söz edilse de pratikte çoğunlukla babanın onayı esas 
kabul edilmiştir. Bkz. Moses Maimonides, The Code of Maimonides, "Women: 
Marriage", çev. Isaac Klein, ed. Leon Nemoy, New Haven 1972, XIII. 11-12. 

69 Salime Leyla Gürkan, Yahudilik, İstanbul 2012, s. 219-220. 
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belgesi) verememesi yahut hayatta ve sağlıklı olduğu halde eşine 
get vermek istememesi halinde, kadınların boşanma ve yeniden 
evlenme imkanları zorlaşmakta, hatta ortadan kalkmaktadır. Bu 
durumdaki kadının (aguna) yeniden yapacağı evlilik, Yahudi 
hukukuna göre zina hükmünde görüldüğünden ve bu evlilikten 
doğacak çocuk da nesebi bozuk (mamzer) kabul edildiğinden, 
geleneksel Yahudilik bu konuya hassasiyet yüklemekte; bu da 
kadınlar aleyhine işleyen ve henüz çözüme ulaşmamış bir sürece 
hizmet etmektedir. 70 

Milattan sonra ID-VII. yüzyıllara rastlayan Talmud Yahudiliği 
döneminde, erkeğin boşadığı kadına mahkeme kararıyla verdiği 
belge "get" diye isimlendirilir. Boşanmanın geçerli olabilmesi ve 
kadının başka biriyle evlenebilmesi için, üzerinde "Tüm erkek­
lere müsaitsin" ibaresi yazan bu belgeyi kadına vermek zorun­
ludur. Ancak Yahudi hukuku Halaha'ya göre get yetkisi erkeğin 
uhdesinde olduğu için, bu uygulamanın mağduru çoğunlukla 
kadınlar olmuştur. Mahkemenin boşanmaya hükmetmesinden 
sonra erkek get belgesini kendi el yazısıyla yazıp kadına verme­
diği sürece o kadın halen evli sayıldığından asla başka bir evli­
lik yapamaz, yapsa bile bu evlilik meşru sayılmaz. öte yandan, 
Tanah'ta boşanmış erkeklerle ilgili herhangi bir olumsuz sıfat 
zikredilmezken, dul kadınlarla ilgili olarak "namusa leke düşür­
mek" tarzında ifadelere rastlarur.71 

Kadınlar kocalarının ölmesi durumunda, başta büyük kayınbi­
raderleri olmak üzere en yakın akrabalara miras olarak geçmiş ve 
onlarla evlenmek zorunda kalmışlardır. "Levirat" (Levirate marri­
age) diye bilinen bu uygulamayla ilgili hüküm Tevrat'ın Tesniye 
bölümünde şöyle ifade edilmiştir: "Birlikte oturan kardeşlerden 
biri, oğlu olmadan ölürse, ölenin dulu aile dışından biriyle evlen­
memeli. Ölenin kardeşi dul kalan kadına gidecek, onu kendine 
kan olarak alacak, ona kayınbiraderlik görevini yapacaktır."72 

Yahudilikte evliliğin temel gayesi erkeğin soyunun devamı­
nı sağlayacak bir erkek çocuk dünyaya getirmektir. Eşi hayat­
tayken çocuk doğuramayan kadından, eşinin ölümünden sonra 
kayınbiraderiyle evlenerek görevini tamamlaması beklenir. 

70 Gürkan, Yahudilik, s. 228. 
71 Cihat Şeker, "Yahudilikte Evlilik ve Cinsellik Anlayışı/ Ahlakı", Atatürk Üni­versitesi İlahiyat Fakültesi İlahiyat Tetkikleri Dergisi, sayı: 44 (2015), s. 258-259. 
72 Tesniye 25 / 1 .  
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Ancak kayınbiraderiyle evlenmek istemeyen kadına -halitsa 
gibi- bir hak da verilmemiştir. Rabbinik gelenekte, bir kızın rıza­
sı olmadan nişanlanamayacağı belirtilir. Ancak levirat evlilikte 
kayınbiraderin gönülsüz davranan yengesine zorla sahip olma­
sına (tecavüz) ruhsat verilir. Böyle bile olsa evliliğin geçerli ola­
cağı kabul edilir. Çünkü levirat evlilikte belirlenen amaç, kadının 
rızasından önce gelir. 73 

Aklen Noksan Bir Varlık Olarak Kadın 

İslami gelenekte erkek, kadından tartışılmaz biçimde üs­
tün bir varlık olarak algılanır. Bu algı kadının birtakım yaratılış 
kusurlarıyla malul olduğu düşüncesine dayanır. Kadının yara­
tılıştan kusurlu ya da noksan olduğu düşüncesi ise daha önce 
de bahsi geçen meşhur bir hadisle irtibatlıdır. İlgili hadisin Ebu 
Hüreyre (ö. 58/ 678) varyantındaki ifadelere göre Hz. Peygamber 
kadınlara hitaben, 11 Aklı ve dini eksik olup da aklı başında biri­
nin aklını sizin kadar çelen birini görmedim" demiştir. Kadınlar, 
11 Aklımızın ve dinimizin eksiliğinden maksat nedir?" mealinde 
bir soru sorunca, Hz. Peygamber şunları söylemiştir: "Sizden biri 
hayız gördüğünde, birkaç gün boyunca namaz kılmaz, oruç tut­
maz. Dininizin eksik olmasından maksat budur. Akıllarınızdaki 
eksikliğe gelince, bundan maksat da şahitliktir. Çünkü kadının 
şahitliği ancak yarım şahitlik, (yani) iki kadının şahitliğinin tek 
erkeğin şahitliğine denk olmasıdır."74 

Görüldüğü gibi bu hadiste, iki kadının şahitliğinin bir erke­
ğin şahitliğine denk sayıldığına dair Kur' an hükmü, kadınların 
akıl noksanlığına dayanak gösterilmiştir. Gerek Bakara 2 /282. 
ayetten gerekse zikri geçen hadisten hareketle Şafii fıkıh gelene­
ğinde ilkesel olarak kadınların şahitliği makbul sayılmaz. Mali 
konularda şahitliklerinin kabul edilmesi istisnai bir durumdur 
ve zaruret gerekçesine dayanır. Aynca, şahitlik dini bir velayet ve 
şer'i bir emanettir. Şahitliğin hakkıyla ifası ancak her bakımdan 

73 Ali Osman Kurt, "Yahudilikte Levirat Evlilik: Geleneğin Tutsak Ettiği Ka-dınlar", Turkish Studies, cilt: 11/ 17 (2016), s. 256. 74 İbn Hanbel, el-Müsned, il. 373; Nesai, es-Sünenü'l-Kübra, VIII. 303; Ebu Ya'la Ahmed b. Ali el-Mevsıli, el-Müsned (Müsnedü Ebi Ya'la), Kahire 2017, VI. 102. Bu hadisin çeşitli varyantları ve içerik eleştirisine dair bkz. Hidayet Şefkatli Tuksal, Kadın Karşıh Söylemin İslam Geleneğindeki İzdüşümleri, Ankara 2012, s. 152-228. 
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kemal-i hal ile gerçekleşir. Oysa kadınlar hem akıldan noksan 
hem de şaşırma, unutma ve yanılma gibi noksanlıklarla malul 
varlıklardır.75 

Şafii mezhebine göre hadlerin yanı sıra evlilik akdinde de 
kadınların şahitliği kabul edilmez. Şafii fakihler boşama, köle 
azadı, vesayet, vela, vekalet ve kısası affetme gibi konuları mali 
yönü olmadığı gerekçesiyle nikah akdine ilhak edip bu konular­
da da kadınların şahitliğini kabul etmemişlerdir. Ayrınhlardaki 
bazı farklarla birlikte Hanbeli mezhebinin görüşü de bu minval­
dedir.76 

Kadının aklen ve dinen eksik olduğuna ilişkin kabul, aynı za­
manda erkeğin kadından daha üstün olduğu kabulünü de içerir. 
Bu husus Bakara 2/228. ayetle ilgili yorumlar çerçevesinde göz­
ler önüne serilebilir. Ayette, erkek ve kadının, daha doğrusu karı 
ile kocanın birbirleri üzerinde birtakım haklan bulunduğundan 
söz edilir; ardından "Erkekler, kadınlar üzerinde bir derece daha 
fazla hak sahibidir'' mealinde bir ifadeye yer verilir. Fahreddin 
er-Razi ( ö. 606 / 1210) "derece" kelimesini izah ederken, "Erkeğin 
kadından üstün olduğu iyi bilinen bir husustur" dedikten sonra, 
sözün devamını şöyle getirir: 

Erkek şu konularda kadından daha üstündür: (1 ) Akı l ;  (2) 
Diyet [erkeğin diyeti ,  kadının diyetinin iki katıdır ya da ka­
dının diyeti erkeğin d iyetinin yansıdır] ;  (3) Miras [erkeğin 
miras payı kadının payının iki katıdır veya kadının miras 
payı erkeğin payın ın yarısıdır] ;  (4) Kadının aksine erke­
ğin devlet başkanı ,  hakim ve şahit olması ;  (5) Erkeğin,  
eşinden başka bir kadınla evlenip o kadınla da cinsel l ik 
yaşayabilmesi ; buna mukabil kadının kocasından baş­
ka biriyle böyle bir i l işki yaşaması söz konusu değildir. 
(6) M irasta kocanın hissesinin kadının hissesinden daha 
fazla olması; (7) Kocanın karısını boşayabilmesi . Koca 
boşadıktan sonra kadın istese de istemese de yeniden 
n ikahlama hakkına sahiptir. Fakat kadın kocasını boşaya­
mayacağı gibi ,  boşandıktan sonra eski kocasına dönme 
hakkına da sahip deği ldir. (8) Savaş ganimetinde erkeğin 
payı kadının payından daha çoktur. 

75 Ebü'l-Menakıb Şihabüddfn Mahmud ez-Zencanf, Tahricü'l-Füru '  ale'l-Usul, nşr. M. Edib Salih, Beyrut 1982, s. 266-267. 76 İbn Kudame, el-Muğni, XIV. 123-130. 
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İşte bütün bu hususlarda erkeğin kadından üstün oldu­
ğu sübut bulunca, kadının erkek nezdinde ya da erkeğin 
elinde aciz bir esir konumunda olduğu da açıklık kazan­
mış olur. Bu yüzden, RasCılullah, "Kadınlara iyi davranın. 
Çünkü onlar sizin yanınızda bir tür esirdirler" demiştir. 
Başka bir rivayette ise " İki zayıf/zaval l ı  insan grubu hu­
susunda Allah'tan sakının. Onlar kadınlar ve yetimlerdir" 
ifadesine yer veri lmiştir.77 

Yahudi gelenekte de kadın pek çok yönden noksan bir varlık 
olarak algılanır. Bilhassa "erkeğin kaburga kemiğinden yaratı­
lış" inanayla irtibatlı olarak, kadındaki noksanlıklar ve kusurlar 
ilk yaratılış hikayesine uzanır. Tevrat ve Tanah'ta bahsi geçen 
Lut'un kızlan, Süleyman'ın eşleri, Potifar'ın kansı (Züleyha), 
İshak'ın kansı Rahel, Bat-Şeba, Tamar, Eyyüb'ün kansı gibi pek 
çok kadının işledikleri söylenen yanlış ve çirkin fiillerden hare­
ketle Yahudilikte kadınların eksik akıllı oldukları yönünde bir 
anlayış ortaya çıkmış ve bu anlayış zaman içerisinde "kadınlar 
akıl ve zeka yönünden noksan varlıklardır"78 şeklinde bir genel­
leme hüviyeti kazanmıştır. 

Kadınların akıldan noksan oldukları ileri sürülürken, ilginç 
bir kıyas geliştirilmiş ve bu kıyasta deliler ve çocuklar ile kadın­
lar bir bakıma denkleştirilmiştir. Buradan hareketle, kadınların, 
tıpkı deliler ve çocuklar gibi aklın gerektirdiği işlevleri yeri­
ne getirmekten yoksun oldukları iddia edilmiştir. Öte yandan, 
Tanrı'nın kadınlara bahşettiği tek yeteneğin yün eğirmek oldu­
ğu, bu işin de akılla değil, el becerisiyle ilgili olduğuna dikkat 
çekilmiştir. 

Yahudilikteki hakim anlayışa göre kadın cinsi aklı kıt ve al­
danması çok olduğu için, Havva yılana kanmış ve bu yüzden 
Adem' in "Aden" den ( cennetten) kovulmasına neden olmuştur. 
Bu düşünceye istinaden, "işte kadın, bu kıt aklıyla, bir erkekle 
yalnız kalmamalıdır; çünkü Adem' in eşinin yılana kanması gibi 
o da kanabilir. Hatta iki kadın bir arada dahi olsa yine bir erkekle 
birlikte olmamalıdır; çünkü kadınlar aldanmaya teşne varlıklar­
dır" denilmiştir. Kadınların çok kolay aldanan varlıklar olduğu 

77 Fahreddin er-Razi, Mefatihu'l-Ğayb, V. 441. 78 Bkz. Eliezer Berkovits, Jewish Women in Time and Torah, New Jersey 1990, s. 13-15. 
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inancı, onların akıl ve zekalarının erkeklerden daha düşük sevi­
yede olduğu varsayımına dayandırılmış; kadınlara güvenilme­
mesi gerektiği düşüncesi de onların kıt akıllı olmalarına bağlan­
mıştır. 79 

Kadının aklen noksan ve kusurlu bir varlık olduğuna ilişkin 
kabulün bir yansıması olarak hukuk ve yargı alanında kadınla­
rın şahitlik yapamayacağına hükmedilmiştir. Daha açıkçası, Ya­
hudilikte kadınların herhangi bir olayda ya da mahkemelerde 
şahitliklerinin kabul edilmeyeceği açıkça belirtilmiştir. Talmud' a 
göre mahkemelerde şahitliği kabul edilmeyen kimselerin "sa­
ğırlar, dilsizler, körler, deliler, kumar oynayanlar ve uyuşturucu 
kullananlar" olduğundan söz edilirken kadınlar da sağırlar, dil­
sizler, körler, deliler grubuna dahil edilmiştir. Yahudi filozof İbn 
Meymun (ö. 601 / 1204) kimlerin şahit olamayacağını sayarken, 
on sınıf insandan söz etmiştir. Bunlar arasında kadınlar, köleler, 
çocuklar, deliler, körler, sağırlar, ahlaksız ve günahkar kimseler 
ve akrabalar yer alır. 80 

Kadının şahitliğinin kabul edilmemesine ilişkin hükmün te­
mel sebeplerinden biri, akıldan noksanlıktır. Kadınlar aklı mele­
keler açısından erkeklere göre daha zayıf varlıklardır. Dolayısıy­
la aldanmaları ve aldahlmaları erkeklere oranla daha kolaydır. 
İşte bu yüzden, kadınlar yüz kişilik bir grup olsa dahi şahitlikleri 
bir kişi hükmündedir. Bu konuyla ilgili bir diğer sebep Tevrat 
ifadelerinin hep müzekker (eril) kalıpta formüle edilmiş olması­
dır. Şahitlik konusundaki bir diğer temel sebep ise kadın cinsinin 
güvenilmez ve ayrahcı bir varlık olduğuna inarulmasıdır.81 

Yahudilikte kadınların aklen noksan sayılması ve çocuklarla 
denk tutulmasıyla ilintili olarak İslamı gelenekte de kadınların 
"sefih" kategorisinde değerlendirildiğini hatırlatmakta fayda 
vardır. Mecelle'nin (madde 946) tarifine göre sefih, malını bey­
hude yere sarf ile ve masarifinde tebzır ve israf ile zayi ve itlaf 
eden kimsedir. Ebleh ve sadedi! olmak hasebiyle kar ve temettu' 

79 Geniş bilgi için bkz. Hakkı Şah Yasdıman, "Yahudi Kutsal Metinlerinde Kadın Karşıtı Söylemler", DEOİFD, sayı: XV (2002), s. 101-103; a. mlf., "Yahudi-Hıristiyan Kültüründeki Kadın Anlayışının İslam Kültüründeki İzleri", [Din-Kültür ve Çağdaşlık içinde), Ankara 2007, s. 262-263. 80 Haim Hermann Cohn, "Witness", Encyclopaedia Judaica (EJd), ed. Fred Skolnik, Thomson & Gale, Detroit 2007, XXI. 115. 81 Yuval Sinai, "Witness [Further Aspects]", Encyclopaedia Judaica (EJd), ed. Fred Skolnik, Thomson & Gale, Detroit 2007, XXI. 119. 
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yolunu bilemeyip de alız u i'tasında aldanagelen kimseler dahi 
sefih addolunur. Bu tarif çerçevesinde "sefeh" de akli ve fikri ol­
gunluk anlamındaki "rüşd"ün karşıtı kabul edilir. 

İbn Kesir (ö. 774/ 1373) Bakara 2 / 13. ayette geçen "süfeha" 
(sefihler) kelimesini açıklarken, "Sefih cahil, dar görüşlü ve fay­
dayı zararı bilme konusunda yetersiz kimse" şeklinde bir tanım 
yaptıktan sonra Nisa 4 /5. ayetteki "Mallarınızı sefihlere verme­
yin" ifadesine atıfta bulunarak, "İşte bu yüzden Allah Nisa 4 / 5. 
ayette çocuklar ve kadınlan sefihler diye isimlendirdi" diye bir 
ifade kullanmıştır. 82 

Nisa 4 / 5. ayetteki "Mallarınızı sefihlere vermeyin" mealindeki 
ifadede geçen "sefihler" den maksat Abdullah b. Abbas (ö. 68 / 688), 
Hasen el-Basri (ö. 110/ 728), Süddi el-Kebir (ö. 127 / 745), Dahhak 
b. Müzahim (ö. 105/ 723), Mücahid b. Cebr (ö. 103 / 721) gibi sa­
habe ve tabiin müfessirlerine göre çocuklar ve kadınlardır. Hatta 
İbn Abbas, Hasan el-Basri ve Dahhak'ın nazarında kadınlar sefih­
lerin en sefihi (esfehü' s-süfeha' ) kategorisindedir.&3 Mücahid' den 
nakledilen yoruma göre ayetteki "sefihler" den maksat -ister eş 
ister anne ister bakire kız olsun-, kadınlardır. Ebu Ümame el­
Bahill'den (ö. 86/705) nakledildiği üzere Hz. Peygamber, "Kocası­
na itaat edenler hariç, kadınlar sefih, beyinsizdir" demiştir.84 

Eve Kapatılması Gereken Bir Varlık Olarak Kadın 

Kur' an' da özel olarak Hz. Peygamber'in eşlerinin ev merkez­
li bir hayat sürmeleri, İslamiyetten önceki dönemlerde olduğu 
gibi, çarşı pazar dolaşıp arz-ı endam etmemeleri gerektiği belirti­
lir. Tarihsel bağlam dikkate alındığında, Ahzab 33 / 33. ayette yer 
alan bu emrin arka planında Hz. Aişe ile ilgili ifk (iftira) olayının 
önemli bir rol oynadığı söylenebilir. Fakat İslami gelenek, söz 
konusu ayetteki emri tüm Müslüman kadınlara teşmil ederek, 
kadının ev merkezli bir yaşam sürmesi gerektiği hususunda itti­
fak etmiş gibidir. Endülüslü müfessir Kurtubi'nin (ö. 671 / 1273) 
ayetle ilgili açıklamasına göre, "Bu ayet {kadınlarla ilgili olarak) 
evde kalma (evden dışarı çıkmama) anlamını içerir. Ayetteki hi­
tap her ne kadar Rastllullah' ın hanımlarına yönelikse de genel 

82 İbn Kesir, Tefsiru'l-Kur'an, 1. 92-93. 83 Taberi, Camiu'l-Beyan, VI. 388-391; Sa'lebı, el-Keşf ve'l-Beyan, IIl. 251. 84 Fahreddın er-Razı, Meffitihu'I-Cayb, IV. 495; İbn Kesir, Tefsiru'l-Kur'fin, il. 188. 
217 



mana itibariyle diğer bütün kadınlar da bu hitaptaki emrin kap­
samına dahildir. Tüm kadınların ayetteki hitabın/ emrin kapsa­
mına dahil olduğuna dair özel bir delil bulunmasa dahi hüküm 
böyledir. Başka nasıl olabilir ki? Zira İslam şeriatında kadınların 
kendi evlerinde kalmalarını emreden ve zaruret olmadıkça dışarı 
çıkmaktan sakınmayı belirten hükümler mebzul miktardadır."8.5 

Bir diğer Endülüslü müfessir Ebu Bekr İbnü'l-Arabi (ö. 
543/ 1148) kadınların evden dışarı çıkmamalarını iffet ve namus 
ölçütü olarak tanımlamış ve bizzat gezip gördüğü bazı beldeler­
deki kadınlarla ilgili olarak şunları aktarmıştır: "Ben bin küsur 
beldeye girdim çıkhm. Hz. İbrahim'in ateşe ahldığı yer olan 
Nablus'taki kadınlardan daha iffetli, namuslarını muhafazada 
onlardan daha titiz kadınlar görmedim. Birkaç ay Nablus'ta kal­
dım ve fakat bu süre zarfında, -cuma günleri hariç- gündüz vak­
ti sokaklarda bir tek kadına rastlamadım. Bu beldedeki kadınlar 
cuma günü namaza çıkıp mescidi doldururlardı. Fakat namaz 
sona erer ermez evlerine geri dönüp sokaklardan el etek çeker­
lerdi. Böylece bir sonraki cuma gününe kadar dışarıda hiçbir ka­
dına gözüm ilişmezdi."86 

Sünni İslamın özellikle halk dindarlığı formasyonunun te­
şekkülünde son derece önemli bir yere sahip olan Ebu Hamid 
el-Gazali (ö. 505/ 1111) İhyau Ulumi'd-Din adlı eserinde, kadının 
evle sınırlı yaşanhsında riayet edilmesi gereken edep kuralları­
nı şöyle özetlemiştir: "Kadın evinin en kuytu köşesinde oturup 
yününü eğirmelidir. Sık sık yukarıya (dama veya üst kata) çıkıp 
dışarıya bakmamalıdır. Komşularıyla fazla diyalog kurmamalı, 
onların evlerine ancak zorunlu hallerde gitmelidir ( . . .  ) Kocasının 
izni olmadan sok.ağa çıkmamalı, izin alıp çıkhğında ise yıpran­
mış kıyafetler içinde kendisini gizlemelidir. Ayrıca, sokaktaki yol 
güzergahında kendisine tenha mekanlar aramalı, kalabalık so­
kak ve caddelerden uzak durmalıdır. Bir yabancı tarafından sesi­
nin duyulmasından veya kim olduğunun farkına varılmasından 
sakınmalıdır. Hatta sokakta karşılaşhğı kocasının ark.adaşına da 
tanışlık vermemeli, bilakis 'meğer bunlar birbirlerini tanıyorlar­
mış' zannında bulunacak insanlardan ötürü kendisini gizleyip 
yoluna devam etmelidir. Kadının gayesi, kendisine çekidüzen 

85 Kurtubi, el-Cami', XVII. 141. 86 İbnü'l-Arabi, Ahkdmu'l-Kur'dn, III. 569. 
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vermek ve evini çekip çevirmek olmalı, namazını kılıp orucunu 
tutmalıdır. Kocası evde yokken -onun kıskançlığını düşünerek­
kapıyı çalan kocasının arkadaşına, 'Kim o?' diye sormamalı ve 
onun sözüne karşılık vermemelidir. Allah'ın verdiği rızık konu­
sunda kocasının gelirine kanaat etmeli, kendisinden önce koca­
sını düşünmelidir. Kocasının yakınlarını kendi yakınlarına tercih 
etmelidir. Kocasına karşı daima saygılı olmalı ve her an onun 
hizmetinde bulunmalıdır."87 

Sahabf Abdullah b. Ömer' den ( ö. 73 / 693) nakledilen bir riva­
yette Rasulullah'ın şöyle dediği belirtilmiştir: "Kadın kocasının 
izni olmadan evden dışarı çıkamaz. Şayet çıkarsa, bu yaphğı iş­
ten tövbe edinceye veya evine geri dönünceye kadar hem gazap 
hem rahmet melekleri o kadına lanet eder. Kadının kocası zalim 
bir kişi olsa dahi melekler o kadına lanet eder."88 

Klasik fıkıh kitaplarında "Kocanın karısının evden dışarıya 
çıkmasını engellemesi" şeklinde başlıklar açılmış ve bu başlıklar 
alhnda "Koca evden dışarı çıkma hususunda karısını mutlak su­
rette engelleyebilir. Kadının anne-babasını ziyaret etmek veya an­
ne-babasına hasta ziyareti yapmak veya ikisinden birinin cenaze­
sine kahlmak istemesi halinde dahi kocası onu evden dışarıya çı­
karmama salahiyetine sahiptir'' şeklinde hükümler kurulmuştur. 

Hanbeli mezhebinin imamı Ahmed b. Hanbel'e (ö. 241/855) 
göre bir kadının kocası ve hasta annesi olsa, annesini ziyaret hu­
susunda kocasının talimahna uyması, ancak o izin verdiğinde 
annesini ziyarete gitmesi gerekir . . .  Bu ilginç hükmün manhğı şu­
dur: Kadının kocasına itaat etmesi vaciptir; fakat hasta ziyareti 
vacip değildir. İbn Batta'nın (ö. 387 /997) Enes b. Malik'ten (ö. 
93 / 712) naklettiği rivayete göre sahabf erkeklerden birisi seya­
hate çıkarken kansına evden sokağa adım atmaması gerektiğini 
teınbihlemiştir. Fakat bu arada kadının babası hastalanınca, ka­
dın ziyaret için Hz. Peygamber' den izin istemiş, Hz. Peygamber 
de kadına, "Allah'tan kork, kocana muhalefet etme" demiştir. 
Bir süre sonra kadının babası vefat etmiş, kadın babasının ce­
nazesine kahlmak için Hz. Peygamber' den tekrar izin istemiş, 
ancak Hz. Peygamber yine aynı cevabı vermiştir.89 

87 Ebu Hamid Muhammed b. Muhammed el-Gazali, İhyau Ulumi'd-Din, Beyrut trs., II. 54. 88 Ebu Bekr Ahmed b. el-Hüseyn el-Beyhaki, es-Sünenü'l-Kübra, nşr. Abdullah b. Abdilmuhsin et-Türki, Kahire 2011, VII. 292. 89 İbn Kudame, el-Mugnı, X. 224. 
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Bütün bu pasajlarda ortaya konulan anlayış, aynıyla Yahudi 
geleneğinde de mevcuttur. Şöyle ki Yahudi din adamlarına göre 
kadın güvenilmez bir varlıkhr. Bunun sebebi; kadın cinsinin fıtri 
olarak kıt akıllı (weak-minded), sersem (light-headed) ve hafif­
meşrep-hoppa (frivolous) olduklarına inanılmasıdır. Bütün bu 
özellikler kadının sıkı kontrol alhnda tutulmasını gerektirir; aksi 
takdirde cinsel istismar vakalan kaçınılmaz hale gelir. Kadın bu 
yüzden evle sınırlı bir hayat sürmelidir. Ev merkezli hayat kadı­
nın iffet göstergesidir.90 

Rabbinik gelenekte bir fitne unsuru olarak tasavvur edilen 
kadının gerek iffetini korumak gerekse şerrinden emin olmak 
maksadıyla tepeden hrnağa örtünmesi gerektiğine hükmedil­
miştir. Bu bağlamda tesettürün sınırları sadece tek göz açıkta ka­
lacak şekilde yüzün peçeyle örtülmesi noktasına varmış, böylece 
erkeklerin kadınları görmeleri engellenmiş ve dolayısıyla onla­
rın fitnesine düşmelerinin önüne geçilmiştir. Bunun da ötesinde, 
kadınlar evde tek başlarına iken de tam tesettürlü olarak yaşa­
ması gerektiğinden söz edilmiştir. 

Kısacası, Yahudi gelenekte kadının yeri ve hayalı evden iba­
rettir. Ancak kadının ev içindeki hayahna dair de çok sıkı ted­
birler önerilmiştir. Bu kabilden olmak üzere evin hanımı ancak 
kadın misafirleri karşılayabilir. Evin hanımının misafir erkekle 
yüz yüze gelmesi asla caiz değildir. Kadın bütünüyle mahrem 
kabul edildiğinden, sesinin başka insanlar tarafından duyulması 
da caiz değildir. Evinde konuşurken sesi komşuları tarafından 
işitilen kadın sırf bu çirkin davranışı yüzünden boşanabilir. Baş­
ka bir ifadeyle, sesi komşular tarafından işitilen kadının kocası 
isterse sırf bu yüzden kansını boşayabilir ve üstelik evlilik ak­
dinde kayıt alhna alınan haklarından da onu mahrum kılabilir.91 

Kimi Yahudi din adamları kadınların otokontrol kabiliyetine 
sahip olmadıklarına inandıklarından, anne-baba, yakın akraba 
ve hasta ziyareti gibi durumlar hariç her bir kadının evden dışa­
rı çıkmaması yönünde tedbirler alınması ve böylece kadınların 
erkekleri görmekten alıkonulması gerektiğini ileri sürmüşlerdir. 
Bu çerçevede, kadınların sokaklarda dolaşmalarının ve sıklıkla 
evden dışarı çıkmalarının utanç duyulacak bir davranış olduğu, 

90 Wegner, Chattel or Person, s. 80. 91 Yasdıman, "Yahudi Kutsal Metinlerinde Kadın Karşıtı Söylemler", s. 111-112. 
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dolayısıyla kocaların onların bu şekilde davranmalarının önüne 
geçmeleri gerektiği belirtilmiştir. 

Yahudi gelenekte kadının asli görevi, eş ve anne olmaktır. Ha­
yat alanı ise ev ve evin selametiyle sınırlıdır. Buna mukabil erke­
ğin hayat ve hareket alanı ekonomik ve idari anlamda liderlikten 
öğrenim ve toplu ibadet ritüellerine kadar son derece geniştir. 
Kadının çocuk bakımı, kocasına yönelik hizmeti ve rutin ev işleri 
haricinde ev ekonomisine katkı sağlayacak ve kocasının dini öğre­
nime daha fazla zaman ayırmasını kolaylaştıracak, aynı zamanda 
kadını meşgul tutmak suretiyle yanlış yola düşmesini engelleye­
cek tarzda dikiş, dokuma gibi işlerle uğraşması teşvik edilmiştir.92 

Yahudi gelenekte kadınlar Tevrat'la ilgili dini-ilmi faaliyetlere 
katılamaz.93 Tevrat'taki emirlerin doğrudan muhatabı olmadıkları 
için, kadınlar mabetteki ibadetlerden de büyük ölçüde muaf tu­
tulmuş, yani ibadet maksadıyla evden dışarı çıkmaları da meşru 
sayılmamıştır. Başka bir ifadeyle, Tevrat'ta "İsrail.oğulları" (Bene 
Yisrael) hitabı kahir ekseriyetle İsrail erkeklerini ifade için kullanı­
lırken, başta ahit ve ibadet olmak üzere çoğu dini emirde doğru­
dan erkekler muhatap alınmak suretiyle kadınlar bir tür nesne ko­
numunda tutulmuştur. Bunun sebebi, kadının dini açıdan Yahudi 
cemaatinin doğal üyesi olarak kabul edilmemesidir. Aynca, kadın 
bedeni cemaat üyeliğinin sembolü sayılan "sünnet"e de uygun 
değildir. Kadının dini açıdan en fazla mükellef kılındığı emirler, 
ritüel kirlilikten temizlenme kurallarıyla ilgilidir. 

Cahil Bırakılması Gereken Bir Varlık Olarak Kadın 

Klasik İslamı kaynaklarda, kadınlar ve kız çocuklarına oku­
ma-yazma öğretilmemesi gerektiği çeşitli vesilelerle belirtilir ve 
birtakım rivayetler bu konuda delil gösterilir. Mesela, birçok ha­
dis ve tefsir kitabında Hz. Peygamber' e ve/ veya Hz. Aişe'ye nis­
pet edilen meşhur bir rivayet, "Kadınları dışarıya bakan (cumba, 
balkon) gibi yerlerde oturtmayın. Onlara yazı yazmayı öğretme­
yin. Onlara iğne-iplik (yün eğirme) işini ve Nur süresini öğretin" 
mealinde ifadeler içerir. 94 

92 Gürkan, Yahudilik, s. 229. 93 Wegner, Chattel or Person, s. 75-76. 94 Ebu Abdillah Muhammed b. Abdillah Haklın en-Nisa.huri, el-Müstedrek ale's­Sahihayn, nşr. Mustafa Abdülkadir Ata, Beyrut 1990, II. 430. İbnü'l-Cevzi (ö. 597 /1201) bu hadisin uydurma olduğunu ve fakat Haklın en-Nisa.huri (ö. 
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Kurtubi (ö. 671/ 1273) ve Hahô eş-Şirbini (ö. 977 / 1570) gibi 
müfessirler, Alak 96 / 4. ayet münasebetiyle naklettikleri bu riva­
yetle ilgili olarak şöyle bir izah yapmışlardır: Kadına yazı yaz­
mayı öğretmek fitneye yol açabilir. Çünkü kadına yazı öğretildi­
ğinde, hoşlandığı erkeklere yazar. Yazmak bir nevi göz ve gözle 
görmek gibidir. Bir kimse yazı vasıtasıyla uzakta olan kişiyi gö­
rebilir. Yazı kişinin elinin izi, eseridir. Aynca, yazı dilin suskun 
(kifayetsiz) kaldığı yerde duyguyu dile getirir. Bu yüzden, yazı 
dilden daha etkilidir. Rasulullah kadınlan korumak ve kalpleri­
nin temiz kalmasını sağlamak için, onları fitneye düşürecek vesi­
lelerin ortadan kalkmasını istemiştir. 95 

Şafii mezhebine mensup fakih ve muhaddis İbn Hacer el­
Heyterni (ö. 974/ 1567) el-Fetava'l-Hadısiyye adlı eserinde, kadın­
lara yazı yazmayı öğretmemek gerektiğine dair rivayetleri sıra­
ladıktan sonra, bu konudaki yasağı kadınlan her türlü fitneden 
koruma amacrna bağlamış, ardından da şu açıklamaları yapmış­
hr: Kadına yazı yazmayı öğretmek birçok fasit (kötü, berbat) so­
nuç üretir; kadının çok hızlı, sinsi ve etkili biçimde birçok çirkin 
fiille buluşmasına imkan verir. İnsan bir başka kimseye ulak ve 
elçiyle ulaşhramadığı meram ve maksadını kendi yazısıyla ulaş­
tırabılir. Zira yazı, ulak ve elçiden daha gizli, çok özel bir şeydir. 
Haliyle, yazı, komplo ve tuzak konusunda son derece etkili bir 
işleve sahiptir. İşte bu yüzden, kadın yazı yazmayı öğrendikten 
sonra dokunduğu şeyi kesip koparan bir keskin kılıç haline ge­
lir. Dahası, yazı yazmayı bilen kadın, kendisinden herhangi bir 
şey istendiğinde, o isteğe anında cevap verebilir hale gelir. Ebu 
Hüreyre'nin Rasulullah'tan naklettiği, "Erkek çocuğun baba 
üzerindeki haklarından biri, babasının ona yazı yazmayı öğret­
mesi ve kendi adını güzelce yazabilir hale gelmesidir" mealin­
deki hadisten de anlaşılacağı üzere yazı sadece erkek çocuklara 
öğretilmesi gereken bir şeydir.96 

Hz. Peygamber'in eşi Hafsa'nın (ö. 45/665[?]) Şifa bint Ab-
dillah (ö. 20/641 civan) isimli kadın sahabiden yazı yazmayı 

405/ 1014) gibi bir ilim otoritesinin bunu gözden kaçırmasını pek anlamadı­ğrm belirtmiştir. Bkz. Ebü'l-Ferec Cemalüddin Abdurrahman b. Ali İbnü'l­Cevzi, Kitdbü'l-Mevzudt, nşr. Nureddin Boyacılar, Riyad 1997, II. 269. 95 Kurtubi, el-Cami', XX. 122; Şemsüddin Muhammed b. Ahmed el-Hab'b eş­Şirbini, es-Sirdcü'l-Münir, Kahire 1285, IV. 561. 96 Ebü'l-Abbas Şihabüddin İbn Hacer el-Heytemi, el-Fetdva'l-Hadisiyye, Kahire 1325, s. 62. 
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öğrendiğine ve bunun Hz. Peygamber tarafından tasvip edil­
diğine ilişkin bir rivayete istinaden, "Kadınlara yazı yazmayı 
öğretmek mekruh değildir" tarzındaki bir görüşe karşılık meş­
hur Hanefi alim Ali el-Kari'nin (ö. 1014/ 1605), "Yazı yazmayı 
öğrenme işi ilk Müslüman nesillerdeki (selef) kadınlar için ca­
izdir; sonraki kuşaklara mensup kadınlar için caiz değildir. Gü­
nümüzdeki kadınlar ahlaken bozuk oldukları için, yazı öğretme 
konusundaki yasağın tüm kadınlar için genel geçer olması ge­
rekir. Bu yasaktaki temel espri kadınlan fitne ve fesattan uzak 
tutabilmektir"97 şeklinde bir değerlendirme yapmış ve böylece 
"Kadınlara yazı yazmayı öğretmeyin" mealindeki rivayetin mut­
laka dikkate alınması gerektiğini vurgulamıştır. İslami gelenekte 
kimi zaman fitne ve fesadın yaygınlaşmasını önleme gerekçesiy­
le kadınların eğitim-öğretimden uzak tutulmaları yönünde fet­
valar ihdas edilirken, yine bu meşhur rivayete atıf yapılmışbr.98 

Bazı klasik kaynaklarda, "Kadınlar evleri aydınlatan kan­
dillerdir; fakat onlara eğitim-öğretim yapbrmayın" şeklindeki 
rivayetlerin asılsız oldukları halde hadis diye dilden dile dolaş­
bğından söz edilmesini99 de dikkate alarak, İslam geleneğinde 
kadınların ve kız çocuklarının fitneye yol açacağı düşüncesiy­
le eğitim-öğretimden mahrum bırakılması gerektiği yönünde 
hakim bir anlayışın mevcut olduğu söylenebilir. Nitekim yir­
minci yüzyıl Türkiyesi'ndeki muhafazakar çevrelerde hem dini 
hem fenni öğrensinler düşüncesiyle kız çocuklarını İmam-Hatip 
okullarına gönderip göndermeme konusundaki tereddütlerin 
çok kolay izale olmadığı bilinen bir gerçektir. Keza günümüz 
Türkiyesi'nde, Nakşibendiliğin Halıdiyye koluna mensup birçok 
cemaatte kadınlar ve kız çocuklarının eğitim-öğretim süreçlerine 
dahil edilmemesi gerektiği yönündeki direncin henüz ortadan 
kalkmadığı da iyi bilinmektedir. 

97 Ebü'l-Hasen Nurüddın Ali el-Kari, Mirkatü'l-Mefatih, Beyrut 2002, VI. 2884. 98 Ebü't-Tayyib el-Azimiibiidi (ö. 1911) kadınlara yazı yazmayı öğretmenin dinen hiçbir sakıncası olmadığına dair bir risale kaleme almış ve Ukudü'l­Cümiln fi Cevilzi Ta'limi'l-Kitilbeti li'n-Nisviln adlı bu risalesinde, söz konusu rivayetin uydurma olduğunu ispatlamaya çalışmıştır. Risalenin Türkçe çe­virisi için bkz. Ebü't-Tayyib Muhammed Şemsü'l-Hak el-Azimiibiidi, "İnci Gerdanlıklar: Ukudü'l-Cümiin", çev. Ali Osman Koçkuzu, SÜİFD, sayı: 2 (1986), s. 79-96. 99 Ebü'l-Fidii İsmail b. Muhammed el-Acluni, Keşfü'l-Hafil ve Müzilü'l-İlbils, Kahire 1351, il. 316. 
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İslam geleneğinde gerek "fitne-fesat" gerekçesinden ve ge­
rekse "Kadının yeri evidir" düşüncesinden hareketle kadınların 
eğitim-öğretimden uzak tutulması gerektiği yönünde şekillenen 
ataerkil zihniyet de sanki aynıyla Yahudi kültüründen tevarüs 
edilmiştir. Çünkü Yahudilikte de kadınların ilmi' hayattan uzak 
tutulmaları gerektiğine hükmedilmiştir. Bu konuda Tevrat'ta­
ki "oğullara öğretme" (Tesniye 11 / 19) ifadesini delil gösteren 
Yahudi din adamlarına göre kız çocuklarının ilim öğrenmeleri 
gerekli değildir. Keza erkekler de onlara ilim öğretmek mecburi­
yetinde değildir. Kaldı ki Talmud' da kızına ilim öğreten babanın 
ona ahlaksızlık öğretmiş gibi değerlendirileceği belirtilmiştir. Bu 
noktada, eğitim-öğretimin kızlan ahlaksızlığa sevk edeceğinden 
söz edilmiş, aynca bilgi birikimi çoğalan bir kızın dini emirlere 
karşı lakayt davranmasından ve daha cesur biçimde günah işle­
yebileceğinden endişe edilmiştir. öte yandan, bilge kişilerin ken­
di kız çocuklarına Tora'yı (Tevrat) öğretmemeleri salık verilmiş, 
hatta kızların kıt akıl ve anlayışlarıyla Tora' daki ifadelere saçma 
sapan anlamlar yükleyebileceklerinden söz edilmiştir.100 

Hülasa, Rabbinik literatürde hakim olan ve sonraki Yahu­
di hukukunda da onaylanan görüş, kız çocuklara kendi görev 
alanlan dışında kalan hususlarla ilgili olarak Tevrat ve Talmud 
öğretilmesinin günah olduğu yönündedir. Bu noktada gerekçe 
olarak ileri sürülen sebep, genellikle düşük zihni kapasiteye sa­
hip oldukları için kadınlara öğretilen Tevrat bilgisinin boşa gi­
deceği şeklindedir. Yahudi din adamlarının nazarında bu argü­
man Tevrat' a nispetle karmaşık ve derin muhtevalı bir yapı arz 
eden Talmud söz konusu olduğunda daha fazla geçerlik kazanır. 
Dolayısıyla Yahudilikte kadının kendi sorumluluk alanına giren 
kuralları bilmesi gerekli görülse de dini' hükümlerin sebeplerinin 
ve ilmi bahislerin kendisine öğretilmesine sıcak bakılmamışhr. 
Yahudi şeriahnda düzenli ibadete kahlma ve Tevrat okuma yü­
kümlülüğünden de muaf tutulan kadın, toplu ibadet için gerekli 
olan on kişilik cemaat (minyan) içinde yer alamadığı gibi, dua 
giysileri (tefilin ve talit) giymesine de genellikle ruhsat tanınma­
mışhr.101 

l(JO Yasdıman, "Yahudi Kutsal Metinlerinde Kadın Karşıh Söylemler", s. 108-109. 101 Gürkan, Yahudilik, s. 230. 
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Yahudilikte kadın gerek Rabbani dönemde gerekse Ortaçağ 
boyunca, bilhassa kaşer mutfağının korunmasında ve birtakım 
dini kutlamaların evi ilgilendiren boyutunda aktif rol oynamış­
br. Yine kadın dini öğrenimden ve Tevrat çalışmasından büyük 
ölçüde mahrum olmakla birlikte, çocukların Yahudi bireyler 
olarak yetişmesi için gerekli ev ortamını ve dini atmosferi oluş­
turmak, ev hayabna ilişkin tüm sorumlulukları üstlenmek gibi 
görevlerin yanı sıra, Ortaçağ Aşkenaz Yahudileri arasında sıkça 
rastlandığı üzere dokumacılık ve ticaret işleriyle uğraşarak gerek 
eşinin gerekse erkek çocuklarının Tevrat öğrenimine vakit ayır­
malarını sağlayacak ortamı ve imkanı hazırlamış ve bu şekilde 
Tevrat kurallarının hayata geçirilmesine katkı sağlamışbr.102 

Manevi Kirlilik ve Kirli (Murdar) Bir Varlık Olarak 
Kadın 
İslam geleneğinde kadına atfedilen birçok olumsuz nitelik, 

onun yarablış özellikleriyle ilgili olduğu kabul edilen noksan­
lıklardan kaynaklanır. Mesela, hayız (adet, regl, menstrüasyon) 
hali, kadınların dinen eksik olduklarının bir göstergesi sayılır. 
Bu anlayış, daha önce birçok kez bahsi geçen meşhur hadiste, 
kadınların akıl ve din yönünden eksik olduklarını bildiren ifade­
lere dayandırılır. Ne var ki hayız İslamı gelenekte sadece dini bir 
eksiklik değil, aynı zamanda bir tür murdarlık hali sayılır. 

Daha açıkçası, hayız, klasik fıkıh literatüründe kirlilik olarak 
tanımlanır. Burada söz konusu olan kirlilik, bpkı cünüplük gibi 
manevi/hükmi kirliliktir. Gerçi Kur'an'da hayızın bir tür sıkınb 
ve rahatsızlık hali olduğu, bu dönemde kadınlarla cinsel ilişki­
den uzak durulması gerektiği belirtilir (Bakara 2/222). Aynca, 
boşanmış kadınların üç hayız veya temizlik süresince iddet bek­
leyecekleri (Bakara 2/228), hayızdan kesilen veya henüz hayız 
görmemiş kadınların iddetinin ise üç ay olduğu (Talak 65 / 4) 
bildirilir. Bu bağlamda, pislik ve/ veya kirlilikten söz edilmez. 
Fakat gerek çeşitli hadis rivayetlerinde ve gerekse klasik fıkıh 
kitaplarında hayızlı (adetli) kadın, hükmi-manevi olarak kirli 
kabul edilir. 

Fıkıh alimleri, hayızlı kadının namaz kılmasının ve oruç tut­
masının caiz olmadığı, yani hayız halinin bu iki ibadetin ifasına 

102 Gürkan, Yahudilik, s. 231 .  
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engel bir mazeret sayıldığı hususunda görüş birliği içindedir. 
Hayız süresince terk edilen namazların kaza edilmesinin gerek­
mediği, oruçların ise temizlendikten sonra tutulması gerektiği 
hususunda da ittifak edilmiştir. Bu iki konuda Hz. Peygamber'in 
bilgisi ve onayı dahilinde cereyan eden uygulamalar delil göste­
rilmiştir.103 

Hayızlı kadın, namaz kılmamak ve oruç tutmamak dışın­
da, Mushaf' a dokunmak, mescide adım atmak, tilavet secdesi 
yapmak, Kabe'yi tavaf etmek, itikafa girmek gibi fiillerden de 
menedilmiştir. Gerçi Zahiriyye mezhebinin en güçlü temsilcisi 
İbn Hazın (ö. 456/ 1064) gibi bazı alimler, "Kur'an okumak, tila­
vet secdesi yapmak, Mushaf'a dokunmak ve Allah'ı anmak gibi 
ameller cünüp kimseler ve hayızlı kadınlar için caizdir"104 şeklin­
de bir görüşü benimsemiş; fakat bu görüş Sünni fıkıh geleneğin­
de kabul görmemiştir. 

Hanefi, Şafii ve Hanbeli mezheplerine mensup fakihlere göre 
hayızlı kadının Kur'an okuması da haramdır. Bu konuda Hz. 
Peygamber'in yasaklamasını105 delil kabul eden üç mezhebin 
alimleri bazı aynnhlarda görüş ayrılığına düşmüşlerdir. Hanefi 
mezhebinde, Kur' an okumak niyetiyle bir ayetten daha az cüm­
leciklerin bile telaffuz edilmesi caiz görülmemiş; ancak öğret­
menlik yapan kadınların Kur'an dersi verirken kelimeleri tek tek 
söylemek suretiyle görevlerini yerine getirmelerinde beis görül­
memiştir. Aynı şekilde, dua ve zikir niyetiyle Kur' an okunması 
da caiz görülmüştür. Şafii fakihler ise hayızlı kadının Kur'an'ın 
tek harfinin dahi telaffuzunu caiz görmemiş; ancak Mushaf' a ba­
karak kendisinin de işitemeyeceği şekilde sessiz okumasının caiz 
olduğunu söylemişlerdir.106 

Hayızlı kadının Mushaf'a dokunması Kur'an okumak hük­
münde kabul edildiğinden, yine fakihlerin büyük çoğunluğu tara­
fından caiz görülmemiştir. Bu alimler Kur' an' a ancak temiz olan­
ların dokunabileceğini bildiren Vakıa 56/79. ayet ile "Kur'an'a 
temiz olmadıkça dokunma", "Kur'an'a ancak temiz olan kimse 

103 Buharı, "Hayız" 20; Müslim, "Hayız" 69; Ebu Davud, "Taharet" 105. 104 Ebu Muhammed Ali b. Ahmed İbn Hazın, el-Muhallıı, nşr. Abdülgaffar Süleyman el-Bündari, Beyrut 2002, I. 94-99. 105 İbn Mace, "Taharet" 105; Tirmizi, "Taharet" 98. 106 Ebu Zekeriyya Yahya b. Şeref en-Nevevi, el-Mecmu ' Şerhü'l-Mühezzeb, Beyrut 2003, II. 351-358; Kasani, Bedııiu 's-Sanııi', I. 44. 
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dokunabilir" mealindeki hadis rivayetlerini107 delil göstermiş­
lerdir.108 Gerçi Abdullah b. Abbas (ö. 68/688), Enes b. Malik (ö. 
93/712), Ebü'l-Aliye er-Riyahi (ö. 90/ 709), Said b. Cübeyr (ö. 
94/713[?]), Mücahid b. Cebr (ö. 103/721), Dahhak b. Müzahim (ö. 
105 / 723 ), İkrime el-Berberi ( ö. 105 / 723) gibi pek çok sahabi ve tabii 
alim, Vakıa 56/79. ayeti, "Bu, (kaynak, köken olarak) korunmuş 
bir kayıtta, yani Levh-i Mahfuz' da bulunan değerli bir Kur' an' dır. 
Ona meleklerden başkası ilişemez. O, alemlerin rabbinden indiril­
miştir" diye yorumlayarak Kur' an vahyine şeytanlar ve cinlerin 
müdahale edemeyeceklerine atıfta bulunmuş olsalar109 da fıkıh 
geleneğinde ön plana çıkan görüş ve anlayış, "Kur' an metnine ab­
destsiz olarak dokunmak haramdır; abdestli olmak şarttır" diye 
formüle edilebilecek tarzda şekillenmiştir. 

Hayızlı kadının mescide girip orada kalmasının caiz olmadı­
ğı hususunda da ittifak edilmiştir. Bu görüşün delillerinden biri, 
Nisa 4/ 43. ayettir. Bu ayete göre sarhoşlar ve cünüp halde olanlar 
namazdan menedilmişlerdir. Ayetteki "Namaza yaklaşmayın" 
ifadesinden maksat, sarhoşlar için namaz, cünüp olanlar için ise 
namaz kılınan mahal, yani mescitlerdir. 110 Bu konuda ileri sürü­
len bir diğer delil, hayızlı kadınlar ile cünüp haldeki kimselere 
mescitlere girmenin helal olmadığını bildiren hadis rivayetidir. 111 

İslam fıkhında kadın, nifas (lohusalık) döneminde de kirli sa­
yılır. Fakihler, hayızlı kadın için dinen yasak olan şeylerin nifas­
lıya da yasak olduğu, dolayısıyla hayızlıdan sakıt olan hükümle­
rin nifaslıdan da sakıt olacağı hususunda fikir birliği etmişlerdir. 
112 Buna göre nifaslı kadın namaz kılamaz, tilavet ve şükür sec­
desinde bulunamaz, oruç tutamaz, Mushaf' a dokunamaz, -bazı 
mezheplerde kabul edilen istisnai durumlar dışında- Kur' an 
okuyamaz, mescide giremez, Kabe'yi tavaf edemez, cinsel ilişki­
de bulunamaz. Nifaslı kadın bu süre zarfında geçirdiği namazla­
rı kaza etmez; fakat tutamadığı farz ve vacip oruçları kaza eder. 
Lohusalığı sona eren kadının gusletmesi farzdır. Gusletmedik­
çe, belirtilen ibadetleri eda edemez. Kısacası, nifas (lohusalık), 

107 Bu rivayetlerin geniş çaplı kritiği için bkz. Kadir Paksoy, "Kur' an' a Abdestli Dokunmakla Ilgili Rivayetlerin Tahlili", HÜİFD, sayı: 5 (1999), s. 335-376. 108 Kurtubi, el-Climi', XVII. 225-226; İbn Kudame, el-Muğni, 1. 387. 109 Taberi, Climiu'l-Beylin, XXlll. 149-151; İbn Kesir, Tefsiru'l-Kur'lin, VIII. 31. 110 İbn Kesir, Tefsiru'l-Kur'lin, il. 310-311. 
ııı Ebu Davud, "Taharet" 92. 112 İbn Kudame, el-Muğni, I. 432. 
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hpkı hayız gibi, ''bazı ibadetlerin yapılmasına engel olan ve bir­
çok dini hükümle bağlanhsı bulunan hükmi bir kirlilik" diye 
tanımlanmış ve genellikle fıkıh kitaplarının "taharet" (temizlik) 
bölümlerinde hayızla birlikte ele alınmıştır.113 

İslam fıkhındaki bütün bu hükümler ve görüşler çok büyük 
ölçüde Yahudi şeriahnda da mevcuttur. Dolayısıyla İslam fıkhın­
daki diğer birçok konuda olduğu gibi hayızla ilgili hükümlerin 
de temelde Yahudi şeriahndan iktibas edildiğini söylemekte sa­
kınca yoktur. İki şeriat arasındaki tarihsel kıdem farkı dikkate 
alındığında, Yahudi şeriahnın asıl kaynak olduğunu söylemekte 
de beis yoktur. Bu tespitin "indirgemecilik" bağlamında değer­
lendirilmesi kuvvetle muhtemeldir; fakat bize göre bu minvalde­
ki bir değerlendirmenin de hükmü yoktur. 

Yahudilikte hayızlı kadın "ritüel kirlilik sebebiyle hariç tutul­
muş, ayrılmış" anlamında "niddah" diye isimlendirilir. Tevrat ve 
Tanah' taki beyanlarda hayızlı kadın kanamanın sona ermesinden 
itibaren yedi gün boyunca "murdar" (teme'ah) kabul edilmiş ve 
birtakım yükümlülüklere tabi tutulmuştur.114 Kadın, bu sürenin 
sonunda gusül abdestine benzeyen ve "mikveh" diye isimlendi­
rilen bir banyo yapar ve ancak bu banyodan sonra temiz (teho­
rah) kabul edilir. Kanamanın devam ettiği sürede ve yedi gün­
lük müddet içinde hayızlı kadınla cinsel ilişkiye girmek, onun 
dokunduğu herhangi bir şeye temas etmek, murdarlığı bulaştır­
dığından, yasak sayılır. Akınlı normal süresinden fazla devam 
ediyorsa bu durumdaki kadın "zavah" (tahliye eden) diye anılır 
ve kan akışı duruncaya kadar aynı hükümlere tabi olur. Daha 
açık ifadeyle, yedi günün ardından kadın yine kan görürse, o 
gün de temiz kabul edilmez. Ertesi sabah kendini kontrol eder ve 
akşama kadar bekler. Daha fazla kan görülmezse arlık temizdir; 
şayet kan görülürse, ertesi gün aynı prosedürü uygular. 115 

113 İbn Cüzey, el-Kavaninü'l-Fıkhiyye, s. 31. 114 Levililer 15/ 19-24; 18/ 19; 20/ 18; II. Samuel 11 /4; Hezekiel 22/ 10. 115 Israel Moses Ta-Shma - Judith R. Baskin, "Niddah", Ecyclopaedia Judaica (EJd), ed. Fred Skolnik, Thomson & Gale, Detroit 2007, XV. 253-255. Yahudi şeriabnda hayızlı kadınla ilgili hükümlerle ilgili olarak daha geniş bilgi için bkz. Mustafa Yiğitoğlu, "Yahudilikte Kadınların Regl Dönemi/Niddah ile ilgili Hususlar", EKEV Akedemi Dergisi, Özel Sayı (2019) , s. 229-230. 
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Değerlendirme ve Sonuç 

Kadın, İslam geleneğindeki hakim anlayışa göre yarahlış ba­
kımından eksik bir varlıkhr. Bu anlayışta kadın ilk günahın da 
müsebbibi olarak günahkarlığa teşne bir varlık olarak kodlanır. 
Dolayısıyla kadın, fitne ve fesat üreten, şeytanla iş birliğine giren 
ve erkekleri ayarhp baştan çıkaran bir düşmandır. Temelde kur­
nazlığa işaret eden bütün bu şeytani taraflarına rağmen, kadın 
akıldan noksan, aldanma ve yanılmaya pek yatkın ve aynı za­
manda sefih olarak da kabul edilir. Gerek noksanlıkları gerekse 
fitne-fesat kaynağı olma vasıflan itibariyle, tekinsiz (güvenilmez) 
olduklarından, sürekli olarak denetim ve gözetim alhnda tutul­
maları, bunun için de eğitim, iş hayatı gibi alanlara girmesine 
engel olunmalı ve evle sınırlı bir hayat sürmeleri sağlanmalıdır. 

İslamın egemen ataerkil yorumunda bu şekilde resmedilen 
kadın, evlilik sonrası annelik statüsü kazandığı andan itibaren, 
tabir caizse, şeytanlıktan melekliğe terfi ettirilmekte, annelerin 
ayaklarının alh cennetin adresi olarak gösterilmektedir. Mede­
ni durum değişikliğiyle birlikte annelik rolünü üstlenen kadı­
nın, temelde yarahlış özelliği olarak kabul edilen fitne, fesat ve 
günahkarlığa teşne olma özelliklerinin birdenbire nasıl yok ol­
duğunu anlamak, pek mümkün görünmemektedir. 

Bu noktada, kadının evlilik ve annelik öncesinde şeytanın 
işbirlikçisi gibi tanımlanıp annelik rolüne koşut olarak melek 
tabiatlı bir varlık gibi algılanması bize göre Müslüman erkek ba­
kış açısındaki sıkınhnın bir göstergesi olarak değerlendirilmeli­
dir. Aslına bakılırsa, erkek taifesi karşı cinse yönelik zaaflarını 
ve aynı zamanda şehvet içerikli ahlaki kusurlarını, fitne unsu­
ru ve ayarhcı bir varlık olduğu iddiasıyla "kadın" a yıkmakta, 
böylece kendini masumlaşhrdığını varsaymaktadır. Kur' an ve 
hadislerdeki ataerkil dil dizgesi de erkeğin işini bu konuda hay­
li kolaylaşhrmaktadır. Kadın özellikle anne vasfı kazandıktan 
sonra, erkekler nazarında bir şehvet objesi olmaktan çıkhğı için, 
bu defa kadına yönelik olumsuz cinsiyetçi kabuller bir anda bu­
harlaşmakta ve böylece anne konumundaki kadın adeta günah­
tan masun bir varlık gibi algılanmaktadır. Ne var ki böyle bir 
algı ve anlayış, Müslüman erkeklerin zihniyetindeki sakatlık ve 
riyakarlığı dışa vurmaktadır. 

Kadın cinsiyle ilgili olarak İslam geleneğinde erkekler ta­
rafından resmedilen imaj ve anlayışın temel kaynağı, Yahudi 
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kültürüdür. Bu kültür kısmen Kur' an' a, büyük ölçüde de hadis 
rivayetlerine yansımış ve dolayısıyla "İslamilik" vasfı kazanmış­
tır. Buraya kadar farklı yönleriyle ve oldukça detaylı şekilde an­
latıldığı üzere Yahudilikteki hakim kadın imajı da büyük ölçüde 
yazılı ve sözlü Tevrat geleneği referans alınarak, başta günaha 
yatkınlık ve günahkarlık olmak üzere kurnazlık, düzenbazlık, 
fesatçılık, akıldan ve şuurdan noksanlık gibi vasıflar etrafında 
şekillenmiş ve bu yüzden, "Beni kadın olarak yaratmayan yüce 
Tanrı'ya, bizim ve bütün alemin Rabbine şükürler olsun" mea­
linde dua edilmesi, Yahudi erkekler nezdinde Tanrı'ya karşı bü­
yük bir minnet ve şükran vazifesi olarak algılanmıştır. 
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İs lam geleneğinde kadın, tabirin tam anlamıyla b i r  "yumuşak karın"d ır. 

Çünkü hem İs lamın temel  kaynak larında tanımlanışı hem temel 

kaynakların yorumlanışı ve hem de bu yorumun tepeden tırnağa 

ataerki l zihniyet marifetiyle gerçek hayat a lan ına taşınışı itiba riyle 

kadın adeta bir sorun lar yumağıdır. 

Bizim ası l maksadımız, " İs lam" din in in temel metin lerinde ve 

geleneğinde yer a lan, "kadın" ı  pek çok aç ıdan problemli b i r  varl ık  

o larak konuşup tartışmamıza yol açan beyan, yorum ve an layışlar ın 

"din" kapsamında değerlendiri lmemesi gerektiğ in i  vurgu lamak. Ayrıca 

bunun da Müslüman kiml ikten sıyrı lmak g ib i  b i r  an lam taşımad ığ ın ı  

göstermeye ça l ışmak. 

Mustafa Öztürk 
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