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Hz. Peygamberin Sünnetinde Selam
ve

İnsan miinasebetlerde Oynadığı Rol

. Doç. Dr. Sadık Cihan

~ur'am keriınde Selam

Kelimesine Kısa Bir Bakış;: Selam kelimesi "Selime-salim oldu" fiilinden
meydana gelen bir isimdir. İsim olarak "Selam' selamlarna, selamet, kurtuluş"

manasına gelir.

Selam kelimesine Kur'anı Kerirrı'in muhtelif ayetlerinde rastlanır. Bu kelimeyi
ifade eden bir ayette "0 gece, fecrin doğuşuna kadar selamettir" denilmiştir. (1)
Yani kadir gecesi sabah vaktine, gündüz olup güneşin doğmaya yaklaştığı zamana
kadar bir selamettir. İnsanlar için hayır ve berekettir. Aynı manayı ifade eden'
diğer ayette "Girin, oraya, selametle, emin olarak" denilmektedir. 2) Bu ayette
cennete nail olacak olan mütteki kişilere tarafı Hahiden yapılan bir hitap ve ilti
fattJr. Bu kimseler Cennete afetlerden mahfuz ve selamı İlahiyeye nail olarak gire
ceklerdir. Başka bir ayette de şöyle zikredilmiştir. "Ey ateş, ibrahime karşı serin
ve selamet ol" (3)

Selam dünyada kurtuluş ve selameti ifade ettiği gibi, ebedi kurtuluşa da dela
let eder. Bu manada Cennete delalet eden Daru'~;-Selam tabiri geçen ayet şöyledir:

"Düşünen ve hakkı kabul edenlere Rableri katından Cennet varillr ve Allah yap
makta oldukları hayırlı amelleri sebebiyle onların yardımcısıdır" (4).

Bununla beraber selam kelimesi Kur'anı Kerim'de daha çok selamlarna şek

linde kullanılmıştır. "Amma .'amel defterli sağ ellerine verilen sağcılardan ise;
Artık 'ey sağcı'sana sağcı kardeşlerinden selan: olsun" (5) Ayetinde "Selamun
leke" olarak geçmektedir. Başka 'ayette "Sabrettiğiniz için size selamolsun. Ahiret

1- Sure 97 (eloKadir), A.5

2- Sure 15 (Hıcr), A. 46

3: Sure 21 (el-Enbiya), A. 69

4- Sure 6 (el-En'am), A. 127

5- Sure 56 (el-Vakıa), A. 46
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saadetİ ne güzeldir" (6.) şeklinde belirtilmiştir, 'yani melekler Cennet ehli için der~
ler ki: Ey mesut kimseler! Sabrımzdan dolayı dünyadahdini vazifeleriniıi güzelce
yerine getirip birçok sıkıntılara katlanmış olduğunuz için üzerinizeselam olsun,
nail olduğunuz nimetler asla zaİ1 olmayacaktır. Ve diğer bir ayette "İbrahim şöyle
dedi: Benden sana fenalık gelmez, emniyet ve selam sana olsun,' senin için Rab
binden mağfiret dileyeceğim. Çünkü o bana çok lüfutufkardrr" (7). '

Selllm kelimesi dua manasında da kullanılmıştır. Dua manasma olan selam':
Bütün afetlerden ve ömrün uzun, sonunun hayırlıJ meşakkatlardan uzak olması

gibi hususlan ihtiva eder. Nitekim Peygamberlere tahsis edilmiş olan ayetler genel
olarak selamla sona erer. Bir ayette "Bizden saadet ve selamet olsun İbrahime"

(8) denilmiştir. Bu hususta birkaç ayet daha ziredebiliriz: "Bizden Musa'ya ve Ha·
runa saadet ve selamet olsun" (9), "Bizden saadet ve selamet ?lsun İlyasa... " (10).

. Selam kelimesi ile selamlama şu ayetlerde emredilmiştir. "Ayetlerimize iman
edenler sana geldiği zaman şöyle de: Selam sizlere, Rabbiniz size rahmet ve merha- .
met vaad buyurdu" (I), Ey iman edenler! Kendi ev ve odalarınızdan başka evlere
sahipleriyle alışkanlık temin edip izin almadan ve 'selam vermeden girmeyin. Bu
sizin için d~ha lıayırhd1r. Olur ,ki düşünür hikmetini anlarsınız "(2)",... Ancak ev~

ler~ girdiğiniz zaman, Allah katından meşru'olan mübarek pek hoş sağlık di
leyişle kendinizden olanlara selam verin" (13).

Bundan başka "Selamlama" manasına gelen daha geniş bir tabir olarak"
"Hayya'~ kullanılmıştır.Bu hususa temas eden "Bir mü'min tarafındanbir selfunla
selamlandığınız zaman; siz ondan daha güzeli ile karşılık verin veya aynı ile
mukabele edin" ayetidir. (14)

Selam dünyada müslümanlar arasında Allahın biremri olduğu gibi, Afıirette

de Cennetlikler arasında cari olacağını AUahü Teala şu ayetinde belfrtmiştir:

"Cennette bir boşsöz işitmezler, ancak 'meleklerden veya· birbirlerinden' selam
'işitirler..." (15) Hatta mü'mınler Rablerinin cemaliyle müşerref oldukları günde
bile Rableri tarafından selamle iltifat olunacalchmnı beyan eden ayet şöyledir:

6- Sure 13 (er-Ra'd), A. 24

7- Süre 19 (Meryem), A. 47

8- Süre 27 (es-Saffat), A. 109

9- Sure 37 (e!-Saffat), A. 120

1O~ Sure 37 (es-affa), A. 130

11- Sure 6 (el-En'anı)w DA. 54

12- Sure 24 (en-Nur), A.27

13- Sure 24 (en-Nur), A. 61

14- Sure 4 (en-Nisa), A. 86

15· Süre 19 (Meryem), A. 62
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h Ailaha kavuşacaktarı gün mü'minlere s~ğlık dileği' her türlü kede rden' seLi
mettir. Allah onlara Cennetde güzel bir mükafat hazırlamıştır" (16).

CennetliklerCennette girdiklerinde Cennet hazinedarlan tarafmdan selamla
tazim olunacaklanna dair ayet şöyledir: "Rablerine itaat edenler de bölük bÖlük
Cennete gönderilir. Nihayet oraya varıp Cennetin kapıları aÇJhnc~, bekçileri
şöyle der: Her türlü kederden selilmet size! Günah kirinden terteınizsiniz. Artık

ebedi olarak kalmak üzere girin oraya" (17). Bunun yanında melekler de Cennet
.ehline" ...Melekler de her kapıdan yanlarına vararakşöyle diyecekler: Sabretti~

ğiniz için size selam olsun! Ahiret saadeti ne güzeldir L.. " '(18)

Hz. Adem'[n Meleklere Hz. Adem, ilk yaratılan İnsan olması sebebiyle baş

Selam Vermesi ka bir insanla selamlaşması mümkün değildir. Bu
bakımdan ilk seHimlaşması meleklerle olmuştur. Buna işaret .eden hadis şöyle

dir:: "Cenabı Hak Ademi yarattığı zaman; Git şu oturan meleklere selam ver,
selamını nası) karşılayacaklarını dinle. Zira onların karşılığı senin ve evladının

selamı olacakUr" buyurdu. Bunun üzerine, Hz. Adem,.es-Selamü aleyküm, dedi.
Melekler de, es-Selamü aleyke ve rahmetuIlah, diye mukabelede bulundular..." _
(i 9).

Hadiste geçen "senin ve evladının selamı olacaktır" ifadesinden anlaşılacağı

gibiselamın Hz. Adenı zamanından İslamiyete kadar gelen ilahi dinlerde de mevcııt

olduğu:na lEr işarettir.

Başka bir hadİste şöyle ifade edilmiştir: "Allah -ademi kendi suretinde yetmiş

zıra yarattı, yarattığı vakit şu oturan meleklere selam ver" dedi. (20) Meleklerin
Hz. Ademe selam ver:diğini veya iade ettiklerini saralıatan belirtenha4is Hz. Ayşe'·

dan nakledilmiştir: "Melekler Ademe es-Selamu aleyke ve ralımutellam dIye se
lamı iade etti" (2 ı ).

Cebrailin Hz. Ayşe'ye selam verdigini Hz. Ayşe'nin de iade ettiğini şu rivayet
te9 öğrenmekteyiz: ".Resul1uah Ayşe'ye: eibril seni selamlıyor, dedi. Ayşe: Ve
aleyhisselam ve ra~muteullah, dedi" (22).

"
16- Sure 3) (Azlıab), A. 44

ı7- Sw:e 39 (et·Zümer), A. 13

18- Sure' 1) (er-.Raad), A. 23c24

19- Muhyiddin Nevevi, Rifatiissa1ihın, (tercÜfi.le edenler~ H. Hüsnü Erdem 've Kıvamüddin Burs

lan), Ankara, 1954, Il. 270.

20- Sahıbi Buhari, (tahkık edenler: Muhammed Ebu·I·Fadl İbrahim ve MahmUd en-Nevevl),

Mekke-i Mükerrerne, 1376, vur, 43,

2]· Aynı eser, VII-I,. 47,

22- Ayrıı eser, VIII, 47-48; Riyazüssil.lihin, II, 174; Sünerıi İbn Mace (tabkık eden: Muhammed

Fuad Abdülbaki), 1372/1952, II, 12]8; Süneni Tirmizi (tahkık 'eden: Ahmed Muhammed Şa

m), U56/1937, bU'İnci bask.!, V, 55.
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Hadislerden anlaşılacağı,üzere seMm insanlarla melekler arasında manevi bir
rabıta kuran, aynı zamanda bu varlıİdarıninsanlara dua etmelerine vesile olan mü
him bir unsurdur.

Selamın Yayılması ve İnsani MÜDasebetJerde Oynadığı RoJ:

Selam müslümanlar arasında birleşip kaynaşmanın, sevgi ve saygımn elde edil
mesinde en başta gelen unsurlardan biridir. Müslümanların tanışınalan ve kendi
lerini başka din mensuplarında,n ayırmaları selam sayesinde olur. SeHim nefsi teva
zua a1ıştırdığı gibi, müslümanların birbirleriyle küsüp alakayı kesmeyi ve ara boz
mayı ortadan kaldırır. İnsan verdiği selamı' hiçbir maddi menfaat gözetmeden,
Allah için vermelidir. Onu yanlız eşine ve dostuna değil, gördüğü hermüslümana
vermelidir. Aksi takdirde belirli sınırlar çizenler ve bu sımrlar dışında mütalaa et
tiği insanlara selam vermekten imtina eden kimseler İslami prensiplere aykırı ha
reket etmiş "olur. çünkü HZ". Peygamber selamın yayılmasında sınırlar koymamış

ve her müslümana verilmesini istemiş, bunun için çeşitli vesilelerle selamın yayıl

masını emretmiştir. ümame'den rivayet edilen hadisten bunu anlamakt~yız:"Ne
bimiz bize selamı ifşa etmemizi emretti" denilmiştir (23).

Gerçek müslüman bilmelidir ki selam lafzı Allahın isimlerinden birisidir. Bu
hususu teyid eden İbn mesud'tan naklediten badistir "Selam Allahın isimlerin
den bii ismidir. Anan onu yeryüzüne vazetti, aranızda yayımz" (24) Öyleyse bir
müslümamn selam vermekten imtina etmesi Allahın ismini zikretmekten kaçınmış

manasına geleeektir.

Selam, müslümanların birbirini Allah için sevmelerine sebep olan bir faktörül·
duğuı:ıa göre, bu faktör'zayıfladığızaman Allan için olan sevgi azalır, yerini menfa
ata, çeşitli gaye ve sebeplere dayanan sevgi 'alır. Menfaatlar yok olduğu zaman
sevgi ortadan kalkar, yerini kin ve düşmanlığa bırakır. Hz. Peygamber insanın bir
birini gerçekten nasıl sevebileceğini (şöyle belirtmiştir: "Nefsimelinde olana yemin
ederimki, iman etmedikçe cennete giremezsiniz. Birbirinizi zevmedikçe de iman et·
miş olamazsınız. Size bir şey göstereyim mi, onu 'yaptığinız takdirde birbirinizi
sevesiniz? Aramzda selamı ifşa ediniz" (25). Diğer bir hadise: "Ralımana ibadet
ediniz, seHimı yayımz" denilmiştir (26).

Selllmda esas olan tamnan ve tanınmayan herkese verilmesidir. Yalnız tanıdık

kimselere verilirse, selamla elde edilmek isten~n gayeye varılamaz. Bu husus hadiste
şöyle beyan edilmiştir: " ...Birisi ya Resulullah İslamın hangi ibadeti hayırlıdır?

23- Munyiddin Nevevi, el·EıUr, Beyrut, 1971, s. 217.

24- Zek.iYÜddin el-Munziri, et-Tergıb ve't-Terhib, Beymt, 1~88/1968, üçüncü bakı, III, 428.

25- Süneni İbn Mace, n, 1217; Süneni Tirmizi, V, 52; Tergıb ve't-Terhıb, m, 424; Rj~azüssla

1ihın, ' II, 171; Abdurrezzak, Musannaf, ·Beyrut 1390/1970, birinci baskı, X, 386.

26- Süneııi lbJ1 Mace, n, 1218.
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diye sordu. Resuhillah: Aça yemek yedirmen ve bildiğine, bilmediğine selam ver
mendir, diye cevap verdi" (21).

Selamın yayılması için en küçük imkanlardan istifade edilmelidir. Karşılaşı

lan bir kimseyle tekrar karşılaşıldığı zaman, karşılaşma kısa mesafelerle de olsa,
tekrar selam vermelidir. Çünkü selam vermek bir fazilet ve sevaptır. Bunu teyit
eden hadis Ebu Hüreyre'den rivayet edilmiştir: "Eğer sizden birinİz kardeşiyle

karşılaşırsa selam versin, 'aralarına ağaç, duvar veyahut taş girer sonra onunla kar
şılaşırsa ona selam versin" (28). Başka bir rİvayette:; "Resullahla beraberdik. Bİr
ağaç bizi ayırdı, tekrar karşdaştığımız zaman bazımız bazısına selam verdi" denil-
miştir (29). '

Selamı az veren, vermekten çekinen veya çeşitli düşünelerle İmtina eden kimse,
selamın ruhunu, gayesini anlamamış demektir. Bunun için Hz. Peygamber selamı
az vereni insamarın en cimrisi olarak tavsif etmiş ve söyle demiştir: " .. .insanların
en cimrisi selamda cimrilik yapandır" (30). Hatta selamfyaym:ayan İnsanın imam
nın tamam olamıyacağıda şu hadisle belirtilmiştir: "Üç şeyi her kim bir araya
getirebilirse imanı da tamam toplamış olur. Nefsine karşı olsa da insafı elden bırak·

mamak, herkese selamı yaymak, fakir iken de infak etmek" (31).

Selamın yayılmasıDl teşvik eden hususlardan birisi de küs olan kimselerden ilk
önce selam verenin hayırlı olacağının hadiste işaret -edilmiştir: "Bir müslüman için.
kardeşini üç günden fazla terketmesi (küsmesi) heIa1 değildir. İkisi karşılaştıkları

zaman birisi bir tarafa, diğeri başta tarafa döner, bunlardan hayırlısı selama ilk
başlıyandır" (32),

o bana versİn ben ona vereyim şeklindeki hareket tarzı islami değildir. Hem
bu düşünceyle hareket etmek Allah nezdinde makbul insan olma vasfım kaçırmak

olur. Çünkü bir hadiste "İnsanların Allah nezdinde en makbulolanı önce seHl.m
verenleridir" denilmiştir. (33) Diğer bir rivayette "Ya Resulullah iki kişi karşı

laştıkları zaman önce hangisi selam verir denildiğine, Peygamber: Önce selam ve
ren Allaha daha yakındır" cevabını veriniştir. (34)

27- Sahihi Duhari, VIII, 45; Riyazüssalihin, II, 170; Süneni İbn Mace, Il, 1083; Nevevi, el-Ezkilr,

s. 216.

28- Nevevi, el-Ezkar, s. 222; Riyazüss1Whin, II, 178.

29- Muhammed Yusu fcl-Kandehlevi, Hayatu's-Sahabe, 1388/1965, II, 537.

30- et-Tergıb- ve't-Terhıb, III, 430.

31- Zeynüddin Ahmed Zcbidi, Tecrid-i Sarilı, (tercüme edenler: Ahmed Naİm ve Kamil Miras),

Ankara, 1957 (Diyanet İşleri Başkanlıgı Yayınları), I, 39.

32- Sahihi Buhari, VIII, 45.

33- RiyazüssaJihin, II, 175.

34- Aynı eser, II, 177.
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Selamı yaymak I8teyen kimse selamın faziletinden ve sevabmdan istıfade et
mesini bilmelidir. istifade yolu hadiste şöyle açıklanmıştır: "Bir adam Hz. Pey
gamoere gelip es-Se1iimü aleyküm dedi. Hz. 'Peygamber aynı şekilde mukabelede
bulundu ve selam veren oturdu. Bunun 'üzerine Peygamber 'on sevap kazandı'

buyurdu, Sonra başkası gelip 'es-SeHimü aleyküm ve rahmetuIlah' dedi. Hz.'
Peygamber de aynı şekilde cevap verince selam veren otuı:du ve P~ygamber 'Yirmi
sevap kazandı' buyurdu. Sonra bir adam gelerek 'es-Selamü aleyküm ve rahme
tullahi ve berekatü'hu' dedi. Peygamber yine aynı şekilde cevap verince, selam
veren oturdu. Resulullah 'Otuz sevap kazandı' dedi. (35) Ma'ınarm babasından ri
vayet edilen hadist~ <:Le: "Kim yedi kişiye selam verirse, bir köle azad etmiş gibi.
olur" denilmiştir. (36) Burada selamın sevabı ve vermenin ehemmiyeti, 'köle aza
detme' ifadesiyle açıklanması, konunun ehemmiyetine işaret içindir. Çünkü bii
kimsenin kölelikten kurtularak hürriyete kavlJşmasl nasıl büyük bir şeyse, selam
da müslümanlar arasında kaynaşmayı, saygı ve -sevgiyi temin eden aynı şeydir.

Sahabe selamın faziletini ve sevabın! çok iyi bildiği için, selfun vermek üzere'
çarşı ve pazara çıkardı. Kalabalık bir yerde çok kimstyIe karşılaşaca19arından

dolayı, bu onlar için büyük bir fırsat olurdu. Bu durumu açıklayan Tuheyf b.
ubeyd b. Ka'b'dan rivayet edilen hadistir: "Abdullah b. Ömere 'gelir ve onunla
beraber çarşıya çık~rdım. Biz çarşıya çıkınca Abdullah hurda şey satan ~Isun veya
degerii eşya satan olsun, miskin 'olsun herkesin yanından geçerken selam verirdi.
Günün birinde Abdullah'ın yanma gelmiştim. Beraber çarşıya gitmemi. istedi.
Ben de kendisine çarşıda ne yapac!iksın? Alış verişişlerine vakıf değilsin, eşyanın

fiatını sormaz ve paıarlığa girme~sin, pazar yerinde oturmazsın, burada otur
konuşalım, dedim. Abdullah: Ey EM batn! biz selam vermek' için çıkıyoruı. Rast
geldiklerimize selam vereceğiz" cevabını v.erdi. (37)

Selamla birlikte birmüslüman diğer müslümanla müsafaha yaparsa fazilet
ve sevabı daha da artar. Huzeyfe b: Yemame:'~n rivayet edilen hadiste: "Mü'-
. .

min mü'minle karşılaşır, ona selam verir, elini alır müsMaha ederse. ikisinin günah-
ları ağacın yaprals:larmın döküldüğü gioi dökülür" denilmiştir. (38

Kimin kime Selam Vereceği

Selamı yaymak ve vermek nasıl mühim b}r husussa, kimin "kime selam verece
ğinin bilinmesi de mühim bir esastır. Çünkü bir kimse selam vereceği durumları

bIlmezse selamlaşmada bazı kargaşalıklar meydana gelebilir. Ve çok zaman selam-

---~~-------~

35· RİyazüssaJ.ih)n, II, 173; et.Tergıb ve't-Terhıb, 1II,'428; SÜlleni Timıizi; V, "54; Abdürrezak,

Musannaf, X, 389·Farkh rivayet edilmiştir.

36- Musaonaf, X, 386.

37- RiyazüssiUihin, ll, 172; Hayatu's-Sııhabe, II, 537.

38- et-Tergıb ve't·Tergıb, III, 433.

!
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taşmama gibi durum1ar ve tereddütler ortaya çıkabilir. Bu sebepten İsıamiyet bu
konuda da -bir takım kaideler koymuştur. Genel olarak şu noktalardl!. toplamak
mümkündür: Hareket halinde olan sabit olana, daha f~zla hareketli olan az hare
ketli oJana, az olan çok olana, küçük büyüğe selam vermelidir. Özetlenen bu hu
suslar mulitelif hadislerde işaret edilmiştir: "Süvari (binen) yürüyene, yürüyen
oturana, az_çoğa selam versin" (39) 'Kuçük büyüğe, yürüyen oturana, az çoğa

selam versin" denilmişir. (40,)

Yukardaki hususlar ~ışmda, aynı derece ve yaştaki insanlar, mesela yürürken,
karşılaşsalar bu durumdan hangisinin ilk önce selam vereceği hususunda bir hü
küm mevcut değildir. Yanlız bu durumda olanlardan ilk önce selam verenin daha
efdal olacağı hadiste' belirtilmişir: " ... yürüyen iki kişiden hangisi önce başlarsa o
daha efdaldir" (41).

KişiniD Topluluğa Selim Vermesi

Bir kimse topluluğun yanına girdiği zaman selam vermelidir. Eğer topluluk
kalabalık ise kişi selamının duyulması. için yüksek sesle söylemelidir. E'ger duyul
madığmı görürse birkaç defa· tekrar etmelidir. Aksi takdirde selamı duymayan kim
seler üzednde selam vermemiş intibanı uyandırır. Bu hUSUSli teyit eden hadis şöy

ledir: "Nebi söz seyledikleri zaman maksadı anlaşılsın diye, onu üç defa tekrarlar
dı. Bir topluluğa rastladığında onlar üzerine selamı üç defa tekrar: ederlerdi". (42)

Topluluktan _ayrılırken de seiam vermelidir. ÇünkÜ Ebu Hüreyre'den riva'Yet
edilen hadiste: "Sizden biriniz bir meclise vardığrnda veya aynıdığında selam ver
sin. lhı selamIaI'ın biridiğerinden farklı değildir" denilmİştir. (43)

Alimlere göre selam vermek sünnet iade etmek vacibtir. Bu görüşü Bed'
dan rivayet edilen hadis teyit etmektedir: "Nebi bize yedi: şeyi işlerneyi emretti ve
yedi şeydcn bizi nehyctti: Cenaze arkasındangitmeyi, hastayı ziyaret etmeyi,
davete icabetmeyi, sclamı karşılamayı, aksırana dUa etmeyi". (44)

39- Sahıhi Buhari, VUI; 44; Tecrid-i Sarih, xn, 173; Süneni Tirmizi, V, 62; Riyazüssiilihin, ll,

176-77; Musannar, X, 387,

4(). Sahihi Buhari, VIII, 44; Sünen! Tirmizi, V, '62; Musannaf, X, 388.

41- et-Tergıb ve't-Terhlb, ın, 427.

42· Riy1l.ziissaHlin, lIf 174; Tecrid-i Sarıh, I, 95; Sünene Tirmizi, V, ?2 Sahihi Buhari, vnı, 46;

Buhari ve Tirmizi'nin ı;vayet[eri şöyledir: "ReseluUab selam vetdJ~ zaman üç defa verir, söz söy

Iedi4i za.man onu .üç defa tekrar ederdi".

43- Riyil.züss![ihin, lt, 186.

, 44- Tecrid"! Sarih, IV. 275-16.
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Selam Veriliş Şekli

Selam veren kimse Hes-Selamü aleyküm", "es-Se1amü aleyke veya "'Selamün
aleyke" derse selamdan gaye hasıl olur. (45) Fakat en mükemmel şekli "es-Sela
mü aleykürn ve rahmetuIlani ve berek~tühü" denilmesidiı:. ~u tabir biraz uzun
olduğu için -hareket halinde olan insanların söyleme zoı:luğu olacağından, yu~ar

daki tabirierin kullanılması kafidir. Cevap verirken "ve aleyke's-selam", "ve aley
kümü's-selam" denir. Fakat iade etmeni.q en mükemmel şekli "ve alüykümü's
selam ve ralımetullahi ve berek§tühü" dir. Bu tabirler "vav" sız da kullanılabilinir.

Bir 'kimse birisiyle sözlü veya mektupla seHim gönderirse, gönderilen kimse
gönderenin selamını alması "ve aleyke's-selam" veya "ye aleyhi's'selam demesi
gereklidir. (46)

Selim VeriJme~i ve Verilmemesi Gereken Durumlar

Hangi durumlarda selam verilmesi veya verilmemesi gerektiğinin bilinmesi
mühim, bir noktadır. Çünkü bir kimse ne zaman selam verileceğini bilmezse,
vereceği selamın cevabılli alıp almama durumuyla karşı karşıya kalır. Bu da insani
münasebetlerde kopmalara sebep olabilir. Çünkü selamı iilde edilmeyen kimse,
kendisine selam verilmediği intibaıııa kapılarak, tekrar selam vermeme gibi bir
davranış içine girebilir.

İdrar yapan kimseye selam verilmemelidir. Selam verilirse idrar yapan kimse
selamı iade edemez, ancak idrarını bitirdikten sonra cevap verebilir. Buna işaret

eden Nafi b. Ömer'den rivayet edilen hadislır: "Bir adam Nebi bevlederken yanına

uğradı ve selam verdi. Nebi ona selamı iade etmedi" (47). Başka bir hadiste de:
',Muhacir b. Kunfuz Nebiye bevlederken selam verdi. Nebi selamı ona iade etme
di, taki abdest aldı, selamı iade etti" denilmiştir. (48) Hatta ihtiyacını giderirken,
bir kimse selam vermiş bir sebebe mebni iade etmişti. Fakat selam veren kimseye
bu şekilde beni bir daha görürsen selamını iade etmem diye ihtar etmiştir. Bunu
açımlayan rivayet şöyledir: "Sana reddi selam verişim>- buradan gittikten sonra,
Peygambere selam verdim de iade etmedi demiyesin diyedir. Beni bir daha bu
halde görürsen selam verme. Eğer selam verirsen reddi selam etmem',. (49)

Bev! ve büyük abdest gibi şeyler islamiyet tarafından nasıl necis olarak ka
bul ediliyorsa, şarap ta'aynı şekilde necis kabul edilmişti!'. Bu bakımdan içki içen

45- Neyevi, el-Ezkar, s.. 210-18.

46- Aynı eser, s. 2U

47- Süneni Nesei, Mısır, 1347/1930, birinci baskı, 1,36; el-Ezkiır, s. 28; Süneni Tirmizi, I, 150.

48- Süneni Nesei, I, 37; el-Etkilr, s. 28

49- Tecrid-i Sarih, II, 249.
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kimseye de selam verilmemelidir. Nitekim Abdullah b. Amr dan nakedilen riva
yette: "Hamr ıçeni selamlaınayınız" denilmişir. (50)

Namaz kılan kimseye de selam verilmemelidir. Selam verilirse selamın sözle
iade edilip edilemeyeceği hususunda görüşler bulunmakla beraber, genelolarak
selamın iade edilmemesi noktasındadır Buna aşağıdaki hadiste delildir. Yalnız
işaret; el-kafa-İle selamın iade edilmesi hususunda ihtilar edilmiştir. Bir kısım

alimler işaretle selamın iiide edilınesini kerih görmüşlerir. Bir kısmı da reddi se
lama ruhsat "Vermişlerdir.

Cabir şöyle demişir: ',Resulunah beni bir işe göndermişti. Sonra o işi görerek
geri dönüp, Nebiye mülaki oldum. Ve Hz. Peygambere selam "Verdim. Fakat Re
sulullah selamımı bana iade etmedi. Bunun üzerine kalbimde öyle şiddetli bir hü
zün hasıl olduki, onun nıahiyetini (yalnız) Alah bilir. İcimden dedim ki zanneder
sem Resuıuılah bana darıldı, bu işi ağır gördüğüme hükmetti. Sonra Resullaha
(tekrar) selam "Verdim, yine selamıma mukabelede bulunmadı. Bu defagön]ümde
birinci defakinden daha şiddetli bir hüzün vaki oldu. Sonra Resulullaha üçüncü bir
bir defa daha selam· verdim. Bu defa (namazdan fariğ olarak) selamımı karşıladı.

Ve dedi ki: Beni sana reddi selam etmekten men eden mamaz kıhnamdır". (51)
Abdullah b. Mesud'un rivayetinde de: " ...Resulullah bize mukabele . etmedi.
Ve namaz içinde (Allah ile) iştigal vardır" denilmiştir. (52)

Hadislerden anlaşılacağı gibi, Hz. Peygamber namazda iken ne sözle ve ne de
işaretle selamı iiide etmemiştir. Hatta Cabir'in israrla birkaç defa verdiği selama
işaretle de olsa mukabeledebulunmamış, ancak namazdan çıktıktan sonra iade
etmiştir. Bundan anlaşılmaktadır ki bazı alimlerin ruhsat vermeleri kuvvetli bir
delile dayanmamaktadır.

Selam verirken el işareti yaparak de~l, bizzat sözlü olarak yapılıriahdır.

El işareti ile selam vermenin yahudi ve hıristiyan adetİ olduğuna aşağıdaki hadis
işaret etmektedir: "Bizden başkasına benzeyen bir kimse bizden değildir. Yahu
dilere ve hıristiyanlara benzemeyiniz, zira yahudiler parmak işaretiyle selam ve
rirlerdi, hıristiyanlar da avuçlarıyla selam verirlerdi" (53).

Uyuyan, ezan okuyan miieızine, hamamda olana, yemek yerken ağzında lok
ması olan kimseye -Lokma olmazsa verilebilimr- verilmez. (54)

.Kur'an okuyana da selam verilmemelidir. İlahi kelamJa meşgulolan kimseye
.selam _vermek, onu .bu meşguliyetten alıkoymak olur ki bu doğru bir hareket
olmaz. Fakat Kur'an okuyan seHimla karılaşırsa selamı iade etmesi gerekir.

50- Sahibi Buhari, VIII, 48.

51- Tecrid-i Sarih, IV, 247-48.

52- Aynı eser, IV, 221.

53- Süneni Tirmizi, V, 56-57.

54- eI·Ezkar, s. 224.
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Evlere Girerken Selam VerHmesi

Bir kimse kendi evine yani ailesinin yanına. girdiği zaman selam vermelidir.
Anne ve babaya ,selam verilmez şeklindeki kanaat yanlıştır. Zira Enes,ten rivayet
edilen hadis bu hususu teyit etmektedir: "Oğlum, ailenin yanına girdiğinde selam
ver ki, sana ve ev halkına bereket olsun." (55) ,

Şahıs kendi evinden başka birinin evine girdiği zaman, ev meskun olsun veya
olmasın, selam vermelidir. Meskun eve girildiği veya çıkıldığı.· vakit, her iki
halde de selam .verileceği Katade'den rivayet edilen hadis açıklamaktadır: "Bir
eve girdiğiniz zaman ehline selam veriniz, çıktığınız ·zaman da selam veriniz',.
(46) Meskun olmayan. eve girildiği vakit nasıl selam verHeceği, Mücahid ve Kata~

deden gelen rivayette işaret edilmiştir: -"Eve girdiğin zaman; evde kimse yoksa,
es-Selamü,aleyna ve alii ibiidillahissalihin, de. Zira melekler selamı sana iade
eder'" (57)

Selamvermeden eve giren' kimseyi Hz. Peygamber ikaz etmiştir. B_u durumu
Rab'ıy b. Hıraş'dan rivayet edilen hadi~ten öğrenmekteyiz. "Benj Amir kabilesin
den bir adam Hz. Peygamber evde iken kendilerinden 'Gireyim mi? diye sordu.
Peygamber hizmeteisine 'Çık bu adama izin istemeyi öğret. Evvela es-Selamü aley
küm sonra da gireyi mi? desin' buyurdular. Bunu işiten adam es~Selamü aleyküm
dedikten sonra 'Gireyim mi l' deyince, Hz. Peygamber girmesine müsaade etti, o
da girdi". (5.8)

Gerçek manada iman eden kimselerin başkasının evine izinsiz ve selamsız

giremiyeceğini "Ey iman edenler t Kendi ev ve odala ınızdan başkaevleresahibIe
riyle alışkanlık temin edip izin almadan ve selam vermeden girmeyin" ayeti hüHisa
eder. (59)

Hz.Peygamberin Çocuklarla Selamlaşması

Hz. Peygamber çocuklarla seıamlaşırdl. Bu suretle çocuklarla münasebet
kurar ve onları okşar severdi. Bir gtin Hz. Peygamber ensarhları ziyaret ediyordu,
ensarlı çocuklar Peygamberin etrafını çevirdiler. Pı~ygamber onların ba§ını okşadı

ve selam verdi. (60) Burada belirtilmesi gereken nokta çocukların selamı iade edip
etmıyecekleddir. Eğer çocuklar akıl baliğ değillerse selaım iade etmek mecburiye
tinde değillerdir. Yalı1IZ bir çocuk akil baliğ olankimseye selam verirse, o kimse
çocuğun selamını iade etmesi gerekir. (61)

55- Riyazüssalihin, II, 179; Süneni Tirmizi, Y, 59.
56- Musannaf, X, 359.
57- Miısannaf, X. 389.
58- Riyazüssalihin, II, f85.
59- Sme 24 (en-Nur), A. 27
60- Hayatu's-Sahabe, ll, 540.
61 - el-Ezkilr, s. 222.
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Hz. Peygamberin çocuklara sclam verdiğine dair birkaç rivnyeti burada nak
le(,1elim: "Enes bir kere çocuklarıa. yanınauğramış ve onlara selam ve.rip, Nebi
çocuklar:a böyle -selam vcrirdi, demiştir" (62), "Ben Resıllulhihla birlikte idiın.

Çocukların yanına uğradı: ve onlara selam verdi" (63) "Resulullah bize geldi, biz.
çocuktuk, bize selam verdi" (64).

İçinde çocuklar bul~nan bir topluluğa selam verildiğinde reşid olmayanların

mukabde etmeleriyle topluluk reddi selam etmiş sayılmaz.

Çocuklar erginlik çağına geldikleri zaman başkasının evine izinsiz ve seEim
sız giremiyecek1eri öğretilmelidir. Bu İslami adabın esaslarından biridir. Allahü
'TeaIii bu hususta şöyle buyurmuştur: "Sizden oran çOcuklarda, büluğa erdikle
rinde kendilerinden önceki ağabeylerinin izin isteyişleri gibi izin istesinler." (65)

ÖlÜıere Selam Verilmesi

Selamın İsliiında geniş bir yer tuttuğuna -ölülerle selamlaşma göstermekte
dir. Aynca ölen insanlarla, münasebetin kesilmemesinde yine selamın rol oynama
sının, kor,ıunUn ehemmiyetini ortaya koyar.

Hz. Peygamberin bjr'kabristana uğradlğl zaman selam verdiğine dair ibn Ab
bas'tan rivayet edilen hadis işaret etmektedir: "Resulul1a-h Medine kabirlerine
uğradı ve onlara yüzünü dönerek: es-Selamü aleyküm ey ehli kubur, Allah bizi_
ve si-zi affetsin, siz bizim selefimizsiniz ve biz de sizi takibeileriz, dedi", (6<» Bu
hadiste H2. Peygamberin kabir ehline es-Selamü aleyküm diyeselam verdiği ira~

de edişImışse de,. başka bir hadiste de ölülere verilen selamın "aleyke's-selihn'~

olduğu belirtilmiştir. Buhusustaki hadis şöyledir: "Günün birinde Resulullaha
gelip, aleyke's-selam ya Resulullah: dedim. Resulullah aleyke-s-seliim deme, zira
aleyke's-seHim ölülere verilen selam şeklidir, dedi" (67). Diğer bir rivayette: ':Ne
biye gittim aleyke's-selam dedi. Nebi aleyke's-selam deme, es-selamü aleyke de,
dedi". (68)

Hadislerden çıkan netice, Hz.· Peygamberin öliilere her iki -şekilde yaıu es
selamü aleyküm ve .aleyke's-seıam diye selam ver~iştir. Bu- durumda, ölüler için
her iki şeklin canlılar için ise yalnız es-selıÜnü aleyke veya es-selamü aleyküm ta
birIermin kullanılabileceği anlaşılmaktadır.

62- Sahihi -:Buhari, VIII, 47; RiyazüssiUihin, Il, ,179·80; Te.crid-i Sarih, XII, 323·24.

63- üneni Tirmizi, V, 57~

64· Suneni İbr Mace H,I220.

65· Sure (en-Nur), A. 59

66- İbn Hacer e1·A.skaianl, Bıı1fıgu'j-Merlim Kahire 1351, s. 68.

67- RiYil1..üssalihin, I-J, 176.

68-S-üneni Timizi, V, 72.
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EbU kitap ve Müşriklerle Selamlaşma

Hz. Peygamberin çeşitli dinerden teşekkül eden topluluga selam verdiği aşa·

ğıdaki hadisten anlaşılmaktadır: "Nebi, müsümanlar, yahudiler, putperestler ve
müşriklerden mürekkeb bir topluluğun yamndan geçerken selam verdi" denil
miştir. (69) Hz. Peygamberin böyle bir topluluğa selam vermesi içinde müslüman
ların bulunmasındandır Zira nakledeceğimiz rivayetlerde de "Müslüma,nların

bulunduğu" topluluğa selam veriniz şeklindeki irc1deler kanatım1Zı teyit etmektedir;.
"Eğer siz müslümanların, kafirlerin bulunduğu bir meclise uğrarsanız onlara se
lam veriniz" (70), başka bir rivayette yalnız müslüman ve yahudilerden teşekkül

eden bir topluluğa selam verdigi belirtilmiştir. (71)

Eh1i kitaptan olan bir kimse selam verdiği zaman, selamı İade edilmelidir.
Verdiği selam şekline karşılık "Ve aleyküm" veya "Ve aleyke" denilınelidir. Ve
Ve bunuıı üzeriı:ıe bir ilavede bulmlUlmamalıdır. Enes'ten rivayet edilen hadiste
:'Ehli kitaptan biri size selam verirse, 've aleyküm' deyiniı" ,denilmiştir,' (72)
Yalnız bir müslümanla bir gayri müslim karşılaştığı zaman ilk defa selam veren
müslüman olmamalıdır. Bu hususta ihtilaf edilmiştir. Ekserisi müslümanın ilk de·
fa selam vermesinin caiz olmadığını, bazıları da haram olmayıp mekruh olduğunu

ifade etmişlerdir (73). Bu konuya Ebu Hüreyre'den rivayet edilen hadis ışık tut
maktadır: "Siz yahudi ve hıristiyanları önceden seHimlamayın. Yolda onlardan bi
rine rastladağınızda (serbest gitmek mümkün olmadığı takdirde) eza etmemek
şartıyla onları yolun kenarından yürümeye mecbur ediniz." (74)

Hz. Peygamber zamanında yahudiler müslümanlara "Essamü aleyküm" sözle·
riyle yani "Ölüm sİZİn üzerinize olsun" diye selam erirlerdi. Müslümanlar da "Ve
aleyküm" şeklinde mukabelede bulunurlardı. Bu konuya işaret eden birkaç hadisi
nakledelim: "Yahudilerden bir grup insan Nebiye geldi'Ölüm senin üzerine olsun'
ey Kasım'ın babası dedelier. Nebi de 'Ve aleyküm' dedi" (75), "Yahudilerden bir
gurup Resulullahın yanına giımek için izin istedi (girer girmez) essamü aleyküm
dediler. Hz. Ayşe: Ölüm ve lanet sizin üzerinize olsun, dedi. Resulullah: Ey Ayşel

Allah bütün işlerde rıfkı sever. Ayşe: Dedikleri şeyi işitmedinmi? dedi. Resulullah:
Ve aleyke dedim, dedi." (76).

69- Riyaıüssalihin, n, 186.

70- Musannaf, X, 392·93.

71- Süneni Tirmizi, V, 61.

72- Süneni İbn Mace, II, 1219; Salıihi BublU'i. vın, 49; Salıihi Müslim, IV, 1705; Riyazussali-
hln, Il, 182

73- el·Eıkar, s. 226.

74- Sahihi Müslim, IV, 1707; Musannaf, X, 391; RiyazüssaJihin, II, 182; et-Tergıb Ye't-Terbıb,

III, 435; el·Ezkar, s.226·27. .

75. Süneni İbn Mace, Il, 1219.

76· Sabıhi Müslim, LV, 1706; Musannaf, VI, n ve X, 392-93..
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Ehli kitabın evine girildiği zaman "es-Selamü 'ala meni't-tebia'l-hüda."· diye
selam verilnıesi gerektiği hususunda Katade'den rivayet mevcuttur. 77) Resulullah
İslama davet gayesiyle komşu hükümdarlara gönderdiği mektuplarda aynı im
deyi kullimmıştır.

Hz. Peygambere Salatii Selam Getirilmesi

Hz. Peygambetin sünnetinde seıamın d~rumu ile ilgili baza hususları açıkla

mC;lya çalıştık. Bizzat Hz. Peygamberin sünnetinden bahettiğimize göre, ona ya
pılan salatü selamıu enemmiyeti üıerinde durmadan geçmek mümkün değildir.

Çünkü müslümanlar arasında selamlaşma nasıl bir vecibe ise, bütün kaianatın

Peygamberine sallitü selam getirmek te~ahaôüyük bir vecibedir. İşte bu vecibeyi
'yerine getirmek için konuyu kısaca "açıklamaYJ gerekti gördük.

·Hz. Peygambere salatü selam getirmenim iciibettiğine şu ayeti kelime ,işaret

eder: "Gerçekten Allah ve melekleri Peygambere salat ederler. Ey iman edenler!
Sizde ona salat edih ve gönülden teslim olun." (78)

Kendisine salatti semm getirilmesini ve bunun kendisine ulaşacağı hadiste be
lirtilmiştir: ."Evlerinizi kabir ve kabrimi bayram yeri yapmayınız, bana salatü
selam getiriniz. Zira sizin salatü selamınız nerede olursanızolunuz bana ulaşll"'.

(79) Diğer taraftan saHitü selamın kendisine melekler vasıtasıyla ulaştırılacağı ıik

redİ1mişt~r: "Allahtn yeryüzünde dolaşan melekler vardır. Bunlar ümmetimden o
lan selamı bana bildirider." (80)

Hz. Peygambere selam getirmenin üç anlamı vardır:

a)· (Bütün afetlerden) selarrıet senin için olsun. Selamet senden ayrılmasın.

b)- "Selam" kelimesi muvafakat, boyun cğffie manasına gelir. Nitekim'ayeti
kerime bu'manayı açıklamaktadır: "Rabbin hakkı için, onlar aralarında çekiştik

leri şeylerde seni hakem yapip sonra verdiğin hükümde nefisleri hiçbir darhk
duymadan tam bi,r teslimiyetl~ boyun eğmedikçe, iman .etmiş olmazlar." ~81)

c) "Selam" kelimesi korumak, himayede bulundurmak, her türlü işine Kefil
olmak anlamına gelir Bu anlamda olan 'selam' kerimesi Allahın İsmi olur.

Hı. Peygambere salatü selam getirtnek bir vecibe olduğunagöre, bu vazifeyi
yerine getirmek için, nerelerde saliltü selam getirilmesinin bilinmesi gereklidir.
Bu yerleri genelolarak şu noktalarda toplıyabiliriz:a)- Resulullah zikredildiğinde,.

7~- Musannaf, VI, 12 ve 392-93.

78· Sure 33 (el-Ahzab), A. 56

79- Süneni Ebu Davud, II, 218.

80- Süneriiİfm Mace, m, 43.

81- Sure 4 (en-Nisa), A. 65
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b)- İsmi işitil.d-i~i-nde, c)- İsmi yazıldığtnda, d)- Ezan ve Hmet anında, e)- Mescide
girerken, f)- Cenaze namazında, g)- Namazda oturuşlardaki teşehhüdden sonra,
vs ....

Bu ve buna benzer yerlerde Resulullahın ismi anıldığında saliitü seHim getir
meyen kimsenin durumu şöyle belirtilmiştir: "Yanında anıldığım zaman bana sa
laW selam getirmeyen cimri kimsedir" (82) "Yanında anıldığımda bana salatü
selam getirmeyen adamın burnu (yerde)'sürünsüo.... " (83) Duasının kabul olun
mıyacağı da HZ.:,Ömer tarafından şöyle açıklanmıştır: "dua sema ve yer arasında

kalır, Nebiye saliltü selam getirinceye kadar dua (Aııaha) yükselmez." (84)

Salatü selam getirmek insan ruhunu olgunlaştıracağı gibi, insanın kendisi ile
Nebi arasında manevi köprü kuracağı muhakkaktır. Bu köprü şöyle ifade edil
miştir: "Benim için kıyamet günü insanlarınen evlası bana salatı en çok getirenler
dir." (85) Mükilfatı da "Kim bana salatü selam getirirse, Allah ta ona on defa salat
eder ve onun için on sevap yazılır." (86) "Kim bana birdefa salatü selam getirirse,
Allahta ona on defa salat eder, o kimseden on hata silinir ve on derece yükseltilir"
şeklinde açıklanmıştır." (87).

82- Sneni Tirmizi,. V, 551.

83- Süneni Tirmizi, V, 550.

84- Aynı eser, II, 356.

85· Aynı eser,lI, 354.

86· Aynı eser. ll, 355.

87- Süneni Nesei, III, SO.
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ANADOLU'NUN TARİH ÖNCESiiNANÇLARı

Doç.Dr. Ekrem SankçlOğlu

Anadolu'nun tarih öncesi devirleri, ta-rihin karanlıklarmdan başlayarak Hitit
ler'e (M.Ö. 1800) kadar sürer. Ancak, Hititlel"in komşularından öğrendikleri çivi
ve hiyeroglif yazılarını kullanmaya başlamaları ile Anadolu tarih çağına girer.

-Tarih öncesi devirler hakkındaki bilgilerimiz ise, tamamen jeoloji ve arkeoloji
ilimlerinin bize ulaştırdığı keşiflere dayanmaktadır. Çeşitli bölgelerde yapılan

kazılarda'n, Kabataş Devri'nden beri Anadolu'da insanın yaşadığı görülmekte
dir. Bu konuda Ankara çevresinde, Antalya, Burdur ve Isparta yakınlarında,

Kars dolaylarında, Gaziantep ve Adıyaman bölgelerinde, Antakya havalisinde ya
pılan kazılardaki keşifler bize ışık tutmaktadır.

Kabataş ve Yontmataş devirleriyle ilgİIİ buluntulardan, o çağların inanışla

rıyla ilgili bilgiler edinmek şimdilik pek mümkün olamamıştır.Dini yorumlara im
kan veren keşifler Neolitik (Cilillıtaş) devirleriyle başlamaktadır. Bu hususta bize
ilk ışığı ÇatalhöYül kanları tutmuştur.. Radyo-karbbn metoduyla yapılan tarihle
melere göre, XII. tabaka M.Ö. 6800 yıllarına kadar inmektedir. 1. tabaka da M.
Ö. 5700 yıllarına kadar gelmektedir. (I). ni-x. tabakalar arasında bol miktarda
rastlanan kü1t odalarında pişmiş kilden yaplInuş ADa Tanrıça heykelcikleri, boğa
başı ve boynuzları, kadın göğüs rölyefleri bulunmuştur (2). Ana Tanrıça, genç ka
dın, doğuran kadın ve yaşlı kadın olarak tasvir edilmiştir. Heykelciklerden bi·
rinde Ana Tanrıça iki aslanın koruduğu bir taht üzerine oturmuş, ölüm ve haya
tın sahibi olarak bir· insan kafasını ayakları altına almış şekilde tasvir edilmiş

tir (3). Tanrıça heykelleri genellikle insan şeklinde (antropomorO suretlendiril
miştir. Çatalhöyük'te ortaya çıkan Tanrıça heykellerinin benzerlerine ve daha
gelişmiş örneklerine Burdur Hacılar Nahiyesi kazılarında bol miktarda rastlan
mıştır (4). Ancak Hacılar M.Ö. 5700-5600 yılları olarak tarihlendirilmektedir (5).

1- U. 'Bahadır Alkım, Anatolien I, Genf 1968, 5.66.

2- Alkım, aynı eser, S. 61.

3- Alkım, Aynı eser, S. 62.

4· James, Mellaart, Excavatiens at Hacılar, Edinburgh 1970, C. I, S. 166·171.

5- AllUm, aynı eser, S.67,.69.
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Bu arada Hacılar'da Çatalhöyük'te olduğu gibi, Ana Tanrıça'nın refiki olarak
genç veya yaşlı şekillerde tasvir edilmiş erkek heykelciklerine de rastlanmıştır (6).

GenelHkle kült odalannda bulunan, özellikle cinselorganları belirli, çıplak

kadın heykelciklerinin tapınmak için, dini maksatla yapıldıklan Ş9pheslı.dir. Bun
ların kesin örneklerine tarihi devir1erd~ bol miktarda rastlamaktayız. Taş-Bakır

devrine ait buluntularda, Ana Tanrıça tasvirleri daha da ağırlık kazanmaktadır.

Ancak, bu arada erkek ulı1h-iyet tasvirleri yavaş yavaş ierkedilmektedir (7). Hey
kelcikler; tabiilikten sembolikliğe doğru ilerlemekte, stilize ed_ilmektedir (8). Ana
Tann~a inancı, hayatın çeşitli sahalarında görühnekte, vazolar ve seramikJel' üze
rinde Ana Tanrıça'yı sembolize .-eden kadın gö~üslerine r.a.st1anmaktadır «9).
Bu kanaatimizi M.Ö. 18. yüzyıla a.it Kültepe-Karum'.<İa bulunmuş Ana Tanrıça

göğüs tasviri de desteklemektedir (ıo). Kaplar, vazolarüzerindeki bu Ana Tanrıça

sembolleri kap içi~e konan yiyecek ve fçeçeğe bereket kazandırması, koruması di·
leğiyle yapılmış biT amclet de olabilir. Yine bazı toprak kaplar üzednde ,boyalı

içiçe dairelf,lr, ağırşaklar üzerindeki dairevi ,geometrik şekiller Ana, Tanrıça kül·
tünü, verimlili-k kültünü yansıtan sitilze göğüs sembolleri olabilirler.

Neolitik ve Kalkolitik devirlerde gördüğümüz bu Ana Tanrıça inançıçın, kom
şu ülkelere nazaran Anadolu'da qaha çok geli~erek tarihl devirlerdeki meşhur

Kübele kültünü hazırlamıştır (ll). Ancak bu inancın dışında başka tanrı tasav
vurları var mı idi'? Eksen ilkel kavimlerde gördüğümüz, sureti yapılan ilahlar dı

şında mücerret olarak düşünülen, yaratıcı, sonsuz kuvvet ve irade sahibi bir tanrı

tasavvuru var mı idi? Bunları, bilgi kaynaklarımızın sınırlı olJl1ası .sebebiYle bile
miyoruz. Sadece geç devirlerde, Hitit1er öncesi Köloniler Devrınde kom~ ülkelerin
dini inançlarına paralel tanrı tasavvurlannın .Anadolu'da da görülmeye başladığı.

-na, Mısır ve Mezopotamya'daki gibi ana, baba ve oğuldan müteşekkil tanrısal

§.ilelerin ortaya çıktığına, her tannya belirli bi-r kud.ret ve vazife y;erildiğine şahit.

OlUYOrllL (12).

Kutsal· Hayvanlar

Bazı hayvan türlerinin kutsallığına dair çeşitli örne\çleri, dinler tarihinde
görmekteyiz. Anadolu'da yaptlan kazılarda da bazı hayva~ara değer verildiği an-

6· Alkını,· ayni eser, S. 67, 69.

'l. Alkım, aynı eser, S. 73.

8- Alkıın, 73.

9- James Mel1aart, Excavation at Hacılar; Ediiıburgh 1970, C. I, S.'107-115, C. II, S. 309. Erkan
Çokbanker, Beyşehir Kuşluca köyü BuIuntuları,Türk Arkeoloji Dergisi, "ayı XXI, 2, An
kara 1974, S. 37, resim,- 6, 7. Alkıın, S. 116 resim 53-54.

10- Alkım, aynı eser, resim 93.

11- Hikmet Tanyu. Dinler Tarihi Araştırmaları, Ankaı-a 1973, s. 98-101, 115-119.

12· F. Kınal, Eski Anadolu Tarihi, Ankara 1962, S. 79.
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laşılınaktadır. Çatalhöyiik'te kült oaaları duvarlarmda boğabaşı _Ve boynUZıa

nna, leopar resimlerine rast1annuş, bazı rölyeflerde Ana Tannça bir boğa veya
koçbaşı doğurur şekilde tasvir edilmiştir (13). Yine, erken Bronz Devirleri'ne
ait Beycesultan'da boğa rölyefleri ve stilize boğa boynuzlan bulunmuştur (14).
Bunlardan Suriye ve Mısır'da olduğu gibi boğanın verimlilik tannsı sembolü veya
verimlilik tanrısının kutsal hayvam olarak anlaşıldığı görülmektedir. Hatta - bo
ğaınn erkek, geyiğin dişi uluhiyeti temsil ettiği de zannedilmektedir (15). Yine er
ken Kalkolitik çağ- olarak tarihlenen Demircihöyük'te bot miktarda SJğıF baş

larının düzenli olarak gömülü bulunması (16), daha sonraları Frigya bölgesinde
bol miktarda ortaya. çıkması (17) sığıra özel bir dini anlam veri1di~indeşüphebı- .
rakmamaktadır.

Çatalhöyük VII. tabakada-bulunan bir kült odası quvarındabir cesede hücum
edenakbaba tasvirine rastlanmıştır ki (i8); bu, akbabanın ölümle veya ölüler ilahı

ile ilişkisinin olabileceğini hatırlatma·ktadır. Ancak, bunun tek tasvir olarak kal
ması, dini anlamım genelIiştirmeye imkan vermemektedir.

Kültleri

Kalkolitik devir Anadolu insam; Çatalhöyük, Alişar (19), Ahlatlıbel (20),
DemirciMyük (21) ve diğer bazı kazı yerlerinde bulunduğu gibi; tanrı ve kutsal
hayvanları temsilen, pişmiş kilden veya taştan idoller yapmıştır. İlk zamanlar bun
lar daire veya kare vücut1u iken, ,zamanla insan şeklini almışlardıı.llu idolleriG
herhangi bir musibet veya hastalıktan kurtulmak için, kurban, adak veya büyü
maksadıyla kullanılmış olabilecekleri hakkında yorumlar vardır (22). Arkeoloji
profesörü Tahsin Özgüç kadın figürlerinin Ana Tannça kültüyle birli~te, evin, 
ailenin koruyucu tanrılarını temsil etmiş olabilecegini; sıhhat, bereket ve emniye
ti muhafazaya yarayan büyülü kuvvetleri ihtiva eden bir nevi muslm vazifesi gör
düğünü; insanınazardan, şer kuvvetlerden koruyan nesneler olabileCe~ni ileri
sürmektedir (23).

13· Alkım, 61 v.d.
14- Ap<ım, 120.
15· Kınal, S'.
16· Manfred Korfmann, Demir~öyük, Türk Arkooloji Dergisi, Sayı XXV-I, Ankan 1981,8.
145.

11- M.-Korfmann, Demirdhöyük, TOrk ArkeoJoji Dergisi, Sayı XXIV-2, Ankara .1977, s.-n.
18~ Alkım, 64:
19- A:lkım, 128.
20- Kınal, 47.

21~ M. Korfmann, Demireihüyük, Türk Arkeolojj-Dergisi, Sayı XXIV-2, Ankara 1977, S. 48.

22- H. Tanyu, Dinler Tarihi Araştırmaları, S. 93.

23· T. Ö.7,&Üç, Ontarihte Anadolu td~llerinin Anlamı, Dil ve Tarih CoArafya Fakültesi Dergisi,
C. Il, Sayı I, 1943, 8. 66 v,d.
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Çatalhöyük'te tesbit edilen kült odası duvarlarındaki el ve ayak izleri, parmak
izleri resimleri, stilize edilmiş boğabaşı, çift yüzlü balta resimleri de, koruyucu
sihirli güçlere sahip semboller olarak kullanılmış olabilirler (24). Yine kült odası

duvar resimlerinden birinde leopar kürküne büıiinmüş dans eden kalabalığın bu
lunması, bunlardan birinin davula benzer bir alet çalması, bir kısmının akrobatik
hareketler göstermesi, bazılarının ellerinde ok ve yay bulanması (25); Şamanizm

kü1t ve av danslarmı hatırlattığı gibi, resimde boğa, geyik, domuz, ayı, kurt ve kö
pek suretleıinin bulunması tasvirin bir av büyüsü olabileceği ihtimalini de ortaya
koymaktadır.

ÖlÜıer KültO

Tarih öncesi devirlere ait mezar ve mezarlıkların ortaya çıkarılması bize devrin
insanlarının inansJan hakkında bazı ip uçları vermektedir. Bu devirlerde ölen·
çocuklar; genellikle evin içine, zeminin altına veya ocağın yanına gömüıüyorlarqı.

Çocukların evin içine gömülmelerinin sebebi; onların evlerine doymadan ayrıl

maları ve çvdeki hayatlarına ruhen devam ettiklerine inanılmış olması olabilir
(26): Fakat, Tekeköy, Kusma ve 'Babaköy'de çocukların evin dışına gömüldükleri
de görülmektedir kı, bundan çocukların evin içine gömülme ~detİİıin istisnaları

olduğu anlaşılmaktadır (21).

Ölülerin cesetleri çürüyünceye kadar gömüldüğüyerde bırakılıyor ve daha sqn
ra, ölü evlerine kaldırılıyorlardı (28). Ölünün cesedi çürüyünceye kadar, ruhunun
cesedi başında kaldığına inanılıyor olmalıdır. Toprak, küp ve sandık mezarlar ikin
ci veya üçüncü bir- ölü için de kullanılabiliyordu. O zaman eski ölünün kemik
leri kenara itiliyordu. Bu husus, hemen hemen bütün kültür bölgelerınde aynıdır.

Belki de bunlar, mek~n darlığından ortaya çıkan aile mezarlarıdır. Zaman ve me
kana bağlı olmayan ahiret tasavvurlarıylada ilgili olabilirler (29). Batı Anadolu'da
oda mezarlarına, M.Ö. 1200 yıllarına kadar sürekli bir şekilde rastlanır (30).

Anadolu mezarlarında, ölülerin şahsi malları da görülür. Bunlar bıçak, bile
zik, küpe, balta, tengerek (kirman) ve ölünün hayatında kullandığı kültür nesne
leridir. Küpe ve bilezikler ölüden çıkarılmadan, ölüyle birlikte gömülmüşlerdir

(31). AlaMyük'te içine bİr çengelle et takılmış küp ve kemik kalıntılarına rastlan-

24- Alkım, 63.

25- Alkım, 63.

26- T. Özgüç, Die· Bestattungsbraceuche im vorgeschichtchen ~Datoljen, Anka:ra 1948, S. 134.

27- Özgüç, Die BeslattuIlgsbraeuche., S. 134.

28- ÖZgUç, aynı eser, S. 134.

29- ÖZgüç, aynı eser, 135.

30- Özgüç, aynı eser, 137.

3J· ÖZgüç, aynı eser, 139.

18



mıştır. nu, ölüye sunulan kurbanın bazı kısımlarınınölüye takdim edilmiş olmasın

dandır (32). Tarih öncesi Anadolu insam ölümden sonra yaşadığına, yiyip içtiğine,

aletlerini kullanmaya devam ettiğine inanıyordu. Horoztepe'de mezar eşyalan

arasında sistrum ve çalpara gibi müzik lHetleri de bulunmuştur (33). Bu sebeple
yiyecek ve içecek hediyelerinden de istifade etüğine inanılıyor, lüzumlu eşyaları

cesediyle birlikte mezara gömiilüyordu (34). Bundan dolayı, Anadolu mezarlarında

şahıs eşyalarından ziyade yiyecek ve içecek kapları bulunmaktildır (35). Mezarlar
çevresinde bulunan sıgır, köpek, keçi,koyun kemikleri mezar başında kesilen
kurban adetlerinin varlığını da göstermektedir (36).

Kült Yerleri ve Mabetleri

Anadolu'da, ikinci bin yıllarına kadaT halk tapınma yeri olarak, ya tabiatta
. kendileri için kutsal bildikleri bir alanı, açık havayı seçiyorlar; ya da, oturduklan

evin bir odasını ibadet için ayınyorlardı. Bu son uygulamadan "kült odaları"

ortaya çıkmıştır (37). Bunun açık örn.eği, Çatalhöyük't'e ııı-X. tabakalar arasında

bulunan 40'1 aşkın kült odasıdır (38). Bundan, Neolitik Çağd'a hemen her evin ta
pınmak için kullandıkları bir kült odası olduğu anlaşılmaktadır. Bu geleneğin

devamıııı; Kalkolitik devir Hacılan'nda da görüyoruz (39).

Beycesultan'da kült mahellerinin bir oda şeklinde değil; sağlı sollu olmak üze-
. re, iki odadan teşekkül ettiğini görürüz. Bu şekilde, üç çift mlibet bulunmuştur

(40). "İkiz Kült Odaları" diye de tanımlanan bu yapılar, ufak değişikliklerle

Bronz çağı sonlarına kadar önemini yitirmemiştir. Beycesultan ikiz kült odaları

üç kısımdan oluşur: Giriş, mihrap, din ,görevlileri odası. Bronz Çağı Anadolusun
da, çeşitli yerlerdeki kazılarda da bemen mabetciklerin yapıldığı görülür. Bu se
beple, Beycesultan dini yapılarının önemi büyüktür (4 ı), daha sonraki mabet ya
ptlarına örnek teşkil etmektedir.

32- Özgüç, aynı eser, 140.

33- Kınal, 43.

34- Özgüç. aynı eser, 132.

35- Özgüç, aynı eser. 133.

36- Kınal, 52.

37- Fahri IŞık, Tapınaklar, Ders teksir notları, 1981, S, ı.

38- Alkım, 61-63.

39- Melleaart, Excavalion at Hacılar, Edinburgh 1970, C. I, 29 v.d.

40- Kınal, 41.

41- Fahri IŞık, "Tapınak,.1ar", pers tek.5ir notları 1981, ş.ı.
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MUHAMMED MURTADA: EZ-ZEBIDl
(Hayatı. ve Eserleri)

Doç.Dr. Suat Yıldırım

Murtada ez-Zebidi klasik Arap lugatçilerinin S011 halkasını teşldl eder. Onun
şöhreti, dahaziyade, bu sahanın bilinen en geniş eserinin sahibi olmasından ileri
gelir. Ayrıca ekserisi nakli ilimlere ait olan yüz kırk kadar kitap ve risale yazmıştır.

Soyu ve doğuQıu

Adi Muhammed b. Muhammed .b. 'Abdurrezzak'dır. Murtada el-Huseyni
ez-Zebidi olarak meşhurdur. el-Vasıti el-Hanefi nisbelerini de kullanır. Lakabı

"Murtada", künyesİ de "EbU'I-Feyçi" dir (1). Eserlerinde kendisini bu şe.kilde,

tanıtır(2). Seyyid'dir; nesebi Zeyd vasıtasiyle Hz. Hilseyin'e ulaşmaktadır Müel
lif ·kendihattıyla yazdığı icazetnamelerinde,' nesebini Hz. Ali'ye kadar sırasıyla

zikretmeıctedir (3).

Zebıdı Hindistanın kuzeyinde Bilgram kasabasında dünyaya gelmiştir (4).
Ataları İrak'ın Yasıt şehrinden Hindistan'a göçmüşlerdir. Müelİifin -"el-Vasıti"

nisbesini kullantnası bu alilkadan dolayıdır. Gerek bu nisbeden, gerek 'kendisinin
doğum yeri ile ilgili ma1Umal. vermemesinden ötürü, Zebidi'nm doğduğu yer
hususund~ tereddüt ve münakaşa ortaya çıkmıştır (5).

1 e1·Kettan:i meşhur olmayan "Ebü'l-Yakt" künyesi ile, Tenmiku'l-Esmr'dan nalden "el-'Alevi"
'nisbesini de ilave eder (Fihrisu'I-Peharis, i. 398). Muzilu Nikabi'l-Hafa eserinde, müellifin "el·
Yefa'i" nisbesini de zikrettiti görülilr (Fihrisu!I~Kutufii'l-'Arabiyya el-Mevcuda bi Darrı-Kutu·

bi'I·Mısriyye, Y. 343).

2 el·Ceberti, IY. 142.; Ebcedu'I·'Ulnm llL. 208,221.

3 (Filwu'l-Eeharis'den naklen Muhammed Yusuf, Mecelletu'I-Mecma'i'I·'İlmi el-'Arab1
c. XLIII, s. 930 ~. Hilyetu'I·Beşer, III. 1492).

4-Bi!gram, Ekber Şah zamalllD~n itibaren 19. asra kadar, husOsiyle İslam kültür merkezi olarak
tanınmıştır. Bilgram seyyidleri soylannı Ebii'l-Perah el-Yasıti'ye çıkarırlar. HOlagu'mın Bagdad'ı

istila etmesini müteakip, bu zat1n Hindistana göçtütü söylenir.

5 Tacu'I-'ArCıs'un Küveyt tablmın birinci cildini ne~reden ve esere mukaddime yazan 'Abdus
settar Ahmed Perr!c, müeUifin bir icazetinde kendisinden bahsederken "el-Yilsıtt' el-'Iraklyyu'l
ası" yazd®nı ve Tacu'I·'ArCıs'da· Bilgram maddesinin yer almadlAtIll vs. söyleyerek, onun Hin
distan'la alikasl1l:ın olmadığını, İrak'ın Yasıt şehrinqen oldı,ıgunu iddia eder. Bu iddianın yanlışlı

tr, Muhammed YCısuf'un zikri,g:eçen makalesinde beyan olunmuştur. Zebidi ile aynı zamanda
akraba oldugunu bildiren M. Sıddık Hasan Han'ıd dedigi gibi, Zebld'de yetiştigi için Zebtdl o
larak meşhui olmuş, Hindistandan ve onun Bilgram'ından oldugu unutulmuştur.
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Müellitin en meşhur eseri olan n.cu'I-'Arfis'ul1 bazı maddelerinde tesadüf' ettigi
miz maliimat da, omm Hlnd asıllı olduğunu, orada dünyaya geldiğini belirtmekte
dir. Şöyle ki:

SNL maddesinde: "SendHe, fetha ile,. Hindistan'da bir şehirdir. Hocamız

allitme EbU'l-'Abbas Ahmed b. 'ALL es-Sendili oradandır, akli ilimierde muhak
kikındendir" (6).

KBL maddesinde: "KabUle fetha ile Hindistan'da muhkem bir kal'adır. Ho
camız muhaddis aIHime Nuruddin Muhammed el-KaMIl oraya mensubdur. 1160
da (1747) Dihli'de öldü' .. (7).

. DHL maddesinde: "DibIi" (...) Şeyh Kutbuddın Bahtiyar b. Ahmed b. Musa
el-Ferğanı ed-Dihlevi, meşhur hoealarımızdandır. Ölüm tarihi: ...... dir" (ez
-Zebidi, kendi hattıyla olan nüshada bu kısmı boş bırakmıştır.Matbu nüshada da
böylece muhafaza edilmiş ve sebeb,i bildirilmiştir (8). Öyle anlaşılıyor ki müelJif,
hocasının ölüm tarihine vakıf olmadığından, yahut hocası henüz hayatta oldu
ğundan bu kısmı boş bır~kmıştır.

KNC maddesindt?: Hindistanda Kınnavc şehrinden bahsederken orayı gör
müş olan bir kimse edasiyle: "Büyük ve geniş bir şehirdir, kıymetli malları cel
beden pazar ve çarşıları vardır" (9).

Diğer taraftan müeUif, yeğeni olduğu anlaşılan Basıt 'Ali b. es-Seyyid 'Ali
b, es-Seyyid Mubammed b. es-Seyyid Kadiri için yazdığı bernamecinde, kendile
rinden ders alınış olduğu üç yi.~z kadar alimiri ismini sıralar. Bunlardan dördü
Hind ülemasmdandır. Şah Veliyyullah ed-Dihlevı bunlardan biridir. Ondan bah
sederken "Dihli'de evinde hazır bulundum" demektedir (lO). el-Kettanı ise onun
Şah Veliyullah'a tilmiz olduğunu daha tafsilatlı olarak, kendi ağzından şöyle

nakleder: "Kendisiyle Dihli'de görüştük,yanında hadis okudum, bana zikir telkin
etti ve icazet verdi" (ll), Yine el-Kettanımüel!if hakkıDdadiyor ki: "İrak aslUidır.

Doğumu itibariyle Bindli, tahsil ve şöhret bakımından Zebıd'li, Hanefi mezhebli,
Nakşibendi iradeli, EŞ'ar! akıdelidir. Kendi hattiyle gördüğüm bir çok icazetna
mesinde kendisini bu şekilde tamtır" (12).

Ez-Zebıdi'nin muasırı olan ve ondan beş sene önce veüit eden Mir Öulam
,AI1 Azc1d el-Bilgdmi (11 16/1704-1200/1785) Measiru'l-Kiram adlı Farsça eserinde
onun hakkında şu malumatı vermektedir:

6 Til.cu'l·'ArUs, YIL. 383 .
.; Aynı eser, VIII. 74,
8 Tilcu'I-Arus, YIL. 328,
9 Aynı eser, IL 90.

10 Ebcedü'I·'Ulfım, ıv, 221.
II Fihrisu'I·Feharİs, I. 398.
ı 2 Fihrisu'J-Fehiiris, J. 398.
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"Onun (Seyyıd el-Kadiri'yi (Ö. 1145/1732) antatıyor) çocuklarından biri
de Muhammed el-Murtada b. cs-Seyyid Muhammed b. es-Seyyid el-Kiidiri'dir.
Arapça kitapları okudu ve genç yaşında Haremeyn-i Şerifeyni ziyarete muvaffak
oldu. Mukaddes makamlarda hadis tahsil etti. O, bu günlerde Yemen'in Zebid
şehrinde bulunmakta, 'Abdulhiilik ez-Zebidi'den had~s okumaktadır. Allah öm
rünü uzatsm ve dinin en yüksek derecesine ulaştırsın" (13).

Müelhfin kendi ifadesine dayanarak, bütün kaynaklar onun 1145/1732'de
doğduğunu kaydederler. Hakkında uzun bir terceme-İ hal yazan Mısır'daki

taleb~lerinden meşhur tarihçi el-Ceberti'nin (Ö:'l 24 i 11 822) doğum yeri ile ilgili
ifadesi müplıemdir: "1 145'de doğdu, memleketinde yetişti, ilim talebinde sefer etti'
(14). Mısırda iken Hind asıllı olduğunun iyice unutulmuş olduğu· anlaşılıyor.

Müellif, Muhammed Bedır el-Makdisl'ye icazet olarak yazdığı Kalensuvatu't
Tac adlı risalesinin nihayetindeki manzum kısımda

diyerek kendi doğum tarihini' bizzat bildirir (lS).

TabsHi ve ilim talebindeki seyftbatları:

İslam alemi, miladı on sekizinci asrın ilk yarısında, za'f alametleri başgöster
miş olmasına rağmen, Osmanlı Türk hakimiyetinin idaresi veya himayesi altında

tamamiyetini mu.hafaza ediyor, o devletin müntesipleri bu emniyetin nimetlerinden
istifade ediyorlardı. Zebıdi bu devletin vatandaşlığına en güzel örneklerden birini
teşkil eder. Hindistan'da doğar, dolaşa dolaşa Hicaz'a gelir, Yemen'de tahsiline
devam eder, Mısır'a yerleşir. Bir defasındaPadişahtangelen davet üzeıineİstanbu]'a
gelmeye niyetlenirse de ınüyesser olmaz. Bulunduğu her beldede yardım, iltifat
ve ihtirama mazhlJr olur.

Zebidi ·tahsiline Bilgram'da başladı. Oradan sırasiyle Sendne, Haydarab8.d
ve DihJ'i'ye gitti. Veliyul1ah b. 'Abdurrahım ed-Dililevi'den (Ö. i 176/1762) okudu
(16),oradan Süret'e geçti. Hayruddin b. zahid es~Süreti'ninyanındabir sene okudu.
1164/1750'deHicaz'a gitti. Sonra YemendekiZebid şehrine yerleşti. Def'alarca hac
cetti ilim ehli ile tanışıp buluştu. Bunlardan biri de kendisini(17) Mıs.ır'a yerleşmeye

13 Measiru'l-Kiram'dan naklen Ebcedu'l-'UIQm Hl 221.; Mecelletu'I-Mecma'i'I-'tlml, c.

XLIII, s, 932.

14 Hrihu'I.Ceberti, IV. 142.

15 Tilrihu'1-Cebertl, IV. 159.

16 Fihrisu'I-Peharis, l. 398.; Nuzhatu'I-Ha.valır, VIl. 475-476.; Tacu'I-'Arus, x. 469.

17 Nuzhetu'l-Havatır, VIl. 471.
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teşvik edecekolan 'Abdurrahman el-'Ayderils'dur (Ö. 1778), Ceberti, bu zada ve
isimlerini zikrettiği diğer alimlerle (Haşiyetu'.I-Kamus sahibi meşhur bocası Mu
hammed b. et-Tay-yib de bunlar arasındadır.) 1163/1749 senesinde Meleke'de
görüştüğünü belirtir (Tarihu'l-Ceberti, IV. 142) (l8).,Yemen'e yerleştikten s,onra
müellifin ber sene hac mevsiminde Mekke'ye geldiği anlaşılıyor. Zebid'de iken
kendilerinden ilim tahsil ettıği üç yüz kadar hocasını terceme-i hili1eriyle birlikte,
el-'Mu'cemu'l-Kebıl' el'-Mu'cemu's-Sağir ve Elfiyyetu's-Sened isimli biyoğrafik

eserlerinde zikreder (19). Nuzhetu'I-HaviiW sahibi, müellifin Yemen ahalisinden
birine yazdığı bir icazetin metniQi aynen nakleder. Üç sahife olan bu ieazette Ze
bidi hocalannın silsilesini sıralarken, silsileyi ekseriya İbn H~cer el· 'Askalfuıi'ye
(Ö. 852/1449) yahut talebesi es-SeMvl'ye çıkartır. Sonra kitabet tarikiyle kendisine
icazet veren alimleri sayar. Fıkıhta dört mezhep almIerinden icazet almıştır (Nuz
hetu'l-Havatır, VII. 473-477) (20).

Zebıdı i l66i1752 yılında Ta'if'de büyük aUm ve sufi 'Ab-dul1ah el-Mirğinl'nin

(Ö. 1207/1792-93) yanına gitti, ondan fıkıh tahsil etti ve te'lifatını rivayet etmek için
icazet aldı. Bu zatla 1163j1749'da Mekke'de tanışmış bulunuyordu. Sonra tasavvuf
erbabının ileri gelenlerinden Seyyid 'Adurrahman el- 'Ayderu8"'a bağlandı, ,kendi
sinden "İhy~"yı okudu. EI-'Ayderirs bütün merviyyat ve mesmuatını rivayet için
Zebıdi'ye icazet verdi ve ona hırka giydirdi. Onun iline karşı olan büyük arzu ve
hırsını görünce, Mısırdaki ilim hayatının canlılığını tavsif ederek kendisini oraya
gİtrneğe teşvik etti.

Mısır'a, Yerleşmesi ve İ"zdivacı

'Zebıdi 7 Sefer 1167-giinü ,(5 Aralık i 753) Mısıra gitti. Sağe hanına yerleşti.

Mısırda Kethüda lsmail 'Azban, durumuyla yakından ilgilendi ve bu ihtimam,
Zebidi orada meşhur olUllcaya kadar devam etti. Müellif Mısırın alimleriyle tanı-

18 BaMad'da Suveydiyye husuGJ kütüphanesinde mahfuz olup Zebtdrnin kendi hattıyla ,yazılmış

ve MecelJelu'I-Mecma'i'l·'İlmt el·'Arabi, c. VII, s. 752'de neşredi1miş olan bir Icazetinden, kendi
s'inin 1164 senesi Ramazan bayramında Yemende,I 166 Ramazan bayramında Mekkede Mescid-i
Ibramda bulundu~u anlaşıhyor.

19 Fihfisu'l-Pehfıris, l, 399.

20 Zebldi'nin hocalarının çoklugu hakkında el-Kettani (Ö. 1345 H.) diyor ki: "Terceme-l hali
verilen (Zebidi'nin) üsladlarına ve muasırlanna nisbetle, höcalartmn şayan-ı hayret derecede
çokluğuna ra~en, yanındaki ile yetinmeyerek, devamlı olarak taleb-i ilimde bulunması, etraf
tan müUtebe tarikiyle icazet İsteme~ çok şaşılacak bir şeydir. Öyle ki, ben ıbn 'Abdisselam'ın
Kunnaşesinde kendi hattiyle Zebıdi'nin şu istid'asına rastladım: (tsıid'llyı İbn 'AbdisseHim'1o
rastlayacagı kimseler için yazınıştı ki t!lm tercümesi şöyledir) "Efendilerinıiz u1ema hazretlerin
den me'mOldur kİ, aşa~ıda ismİni yazan, Rabbine mliflekir,şu abd-Haklre, akJ1 ve nakIl ilim.
lerde, usul ve [üm'da imkan nisbetinde hocalarını ve senedlerini zir~erek- kendilerinden riva
yeti caiz olan hususlarda icazel vereler. Bunu (...) Ebu'l-Feyz Mutıammed Murtada, Muhammed
b. Muhammed el-Huseyn! el-Vasıtı el· 'İrlliyyu'l-asl ez-Zebtdi ...) 1197 senesi i) reb!' perşem

be (19 şubat 1783) günü (...) yazdı." (Fihrisu'I-Fehllris, l. 406-407).
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şıp onlardan ders almaya başladı. İlim ve fazbna, bıfzına şehadet ederek kendisine
icazet verdiler. Seyyid 'Ali el-Makcfısi, Ahmed el-Merevi, el-Cevheri, Cami'u'l'~

Ezher r~isi el.Huffeni, es-Sa'idi... ile, bize onun Mısır hayatı hakkında başlıca

malumatı veren talebelerinden el-Ceberti'nin babası Hasan el-Ceberti bu alimler
arasındadır.

0, Mısıra gittikten sonra da ilim talebinde seyahatlerine devam etmiştir. Daha
sonraları Yemende Süleyman b. Yahya'ya yazdığı mektubunda "(...) lsnad erba
bından ,bir cemaatin bulunduğu Beytu'l-Makdis'e,' Yafa'ya, Remle, Dimyat, Sen
hlır, e1-Mansftra, Demenlıma vs... gittim. el-Mu'cemu'l-Kebir'de tafsilatlı bir şekil

de rnezkiir olduğu veçhile oralarda hadis işittim. Asyfit~ Cürcan, Ferş.iit'a gittim"
demektedir (21). Hülasa, Mısırda kara -ve sahil şeh~rleCJini dolaşıp, ilim ve si.ilfik
erbabındaIf istifade etti. Bu devamlı seyhatlarinde birçok seyahatnameler kale
me almıştır ki toplansa büyülc bJr cild olurdu" (22).. -

Müellifin tasavvuf ehli ile yakın münasebeti vardı. İrade itibariyle .Kadid,
sülfik crnetinden Nakşibendi idi. Tasavvufi mahiyette birçok risaleleri vardır.

Vefa'iyye tarikati şeyhi Ebô'l-Envar b. Vefa 17 şa 'ban 11 82'de kendisine Ebu'l
Feyçl künyesin'i, iltifat olarak vermiştir.

Daha s'onm Zebidi evlenip Sağe hanından ayrılarak "Ataf-etu'l-Öessal semtine
yerleşir. Şahreti yayıldıktan sonra 1189/1775 senesi bidayetinde,ileri gelen kim
selerin oturduğu Sııveykatu'l-Laia mahaliesine intikal edecektir. Şeyyal, omın

evleome tadru hakkında kaynakların malumat vermediğini söyleyerek, Tacu'l
'Arii~ gibi \İZ!Jn ve yorucu bir çalışmaya teşebbüs ettiği SJIada evlenmiş olması

ğerektjğini tahmin ile, mezkfir eseri telife başladığı 1174/1760 tarihinde evlenmiş

olacağı gOl'üşünü tercih eder (23)..Ferrac is~ Ceberti'nın müphem ibaresine-itibar
ederek. öu tarihi kafi bır şekilde şöylece tayin eder;

Tacu'l- 'Arfis'un Zal babının hitamıııda, 1182 Rebiu'l-evvelinde (1768 Tem
muz) Sağe Hamnda yazdığı kaydedildiği halde, bundan hemen sonraki "Ba~

bu 'r:Ra" ve öbür bablarm nihayetinde 'Atafetu'l-Gassal'da yazıldığı tasrih olun
ma'ktaoır.B0ylece II 82, yılında evlendiği anlaşılmaktadır. Zevcesinin adı Zübeyde
bint el-merhum Zu'l-fikar ed-Dimyati'dir. Bunu Yemende Süleyman b. _Yahya
isimli zata yazdığı mektuptan ve zevcesinin vefatından sonra onun için ya-ıdığı bir
mersiyeden öğreniyoruz"(24). Bu zevcesi, 1196/1782'de on dört senelik bir evlilik
ten sonra vefat edecektir. Bu izdivaçtan çocuğu olmaz. Hanımının vefatı kendisine
çok tesir eder. "Kabrine .türbe yaptırarak orayı makam edindi. Oraya gider, gün.
lerce ayplmazdi. Kabir civannda bir arSa sa~m alarak,küçük bir ev yaptırdı, kayın

21Ebcedu'1~-'UJCırn m. 217.

22 T~ihCi'l·Ceberti, LV. 143.

23 el-Harekatu'l-lsUıbiyye, ii. 53.

24 Pihrisu'I-Peharis, i. 407.
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validesini, oraya yerleştirdi. Arada bir kendisi de orada gecelerdi. Şairler kendisine
bu elim hadise dolayısiyle mersiyeler takdim ediyorlar, o da bunları kabul ede
rek caizeler dağıtıyordu. Vefatından sonra bıraktığı evrak arasında, kendi hattıyla

karısı için yazmış olduğu çok sayıda mersiyeler gördüm. Bunlar Leyla ile Mecnun
şiirler; tarzında yazılımştı." C~bertJ bu bilgiyi verdikten sonra nümune olar:ak bu
kasıdelerinden bazı kısımları iktibas eder(25). Bundan sonra Zebıdı tekrar evlenir.
Ölünceye kadar bu ikinci zevcesiyle yaşar. Ancak ilk hamımm bir türlü unl1t~maz.

Bu ikinci izdivacından da çocuğu olmaz.

Meşhur olması halk \'e idarecHerle münasebeti

Zebidinin yaşadığı devrede Mısırın durumu siyasi bakımdan karışıktl. Karı

şıklık bilhassa B1l.b-ı AlI'nin otoritesini dinlemek istemeyen ve gelen her viUiyi o
yuncak haline ge"tirmeyi istihdaf eden Kölemenlerden ileri geliyordu. Kölemen
askerleriyle Yeniçerilerarasında çatışma eksik olmuyord ll. Mısır, devlet merkezine
göndermekle mükellef olduğu vergiyi (irsaliye) ağırlığl:Odan yahut iç çatışmalardan

dolayı gönderemiyordu. Hülasa devlet hakimiyetini temin etmek bir problem
haline gelmişti. Koca Riiğıb Paşa l744'de bu otoriteyitemin gayesiyle Mısıra gön
derilmişti. Kaynaklar Zebıdi'nin Mısır'da valilik yapan zevatla dostane münase
betleri olduğunu, onlardan takdir ve hürmet gördüğünü bildiriyorlar. Esasen,
içtimaı bünye de idarecileri, bir nevi halk liderleri ola~ alimleril) teveccüh ve iti
madını kazanmaya zorluyordu. Ancak hemen ifade Jtmeliyiz ki, Zebidrnin, bu
çerçevenin haricine çıkan politik bir cephesine şahit olmuyoruz.

Müellif 1174/1760 yılında, kendisinin ası'l şöhreti i temin edecek olan Kamıls, i
şerhine başladı, Eserinin mukaddimesinde, bu teşe~büsünü, "ka ıni ve muhiti
kendisi ile afay ederken, Hz. Nilh'un (a.s.) gemiyi yaRınasma" benzetir. Şeyyal'in

dediği gibi, zamanımızda böyle bir iş yapmağa kalkılşa, müteaddit komisyonlarm
uzunyıllar çalışmaları gerekirdi. Şerhten çol, müstakil bir telin andıran ve ihtiva
ettiği 120.000 madde ile Arap lügatçiliğinin en haciınH ansikpoledik bir eseri olan
Tacu'l· tArus'un hususiyetlerini bildirmek, müstakil bir tetkiki gerektirir. Zebidi
bu eserin birinci cildini, yedi yıl süren devamlı bir çalışmadan sonra ı 181'de ikmal
etti. Bu vesile ile Kahire'deki ehl-i ilime ve talebeye mükellef bir zıyafet tertib ede
rek bu muvaffakiyetini kutlamak ve onları bu eserine muttali eylemek istedi.
Alıimler yazdıkları manzum ve mensur takriılerle takdir ve hayranlıklarım ifade
ettiler. Ceberti bu takrizlerden bir çoğunu iktibas eder ve takrizIerin 1194/1780
senesine kadar devam ettiğini beliTtir (26).

Zebidi Yemen'de Süleyman b. Yahya'ya yazdığı mektupta, Mısıra geldikten
sonraki halini anlatırken Kamıls şerhini tamamladıktan sonra, "Rum Melikinin"

25 Hrlhu'I-Cebertl, ıv. J52-154.

26 TarihLl'[·Ceberı], TV. 143-144.; Fihrisu'I-Fehilris, i. 399.
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(Osmanlı Sultanı ı. Adülhamid'i kasdediyor), Oarffır Sultanının, Mağrib Meliki
nin birer nüsha taleb ettiklerini, bir nüshanuı Mısırda vali Mehmed bey tarafın

dan bin riyal mukabilinde satın alımırak kendisi tarafından yaptırılan camiin kü
tüplıanesinde umumi istifadeye arzolunduğunu, daha birçok melikler tarafından

elihı talebin devam etti~ini yazmaktadır. Bu mektup 9 Şevval 1195 (28 Eylül
1780) tarihini taşımaktadır (27). "Mehmed Bey Ezher civarında bir cami yaptıra

rak, oraya b'ir de kütüphane kurunca, yüz bin dirhem gümüş vererek bir nüsha
satın almıştı." (28). Müellifin ekabir zümresini}.) ikamet ettiği "Suveykatu UUa"
semtine taşınması da (1189/1775 başlangıcı) Tacu'l- 'Arfıs'un tamamlanmasını(2
Receb. 1188/9 Eylül 1774) takib etmektedir.

Zebidi artık herkesin tanıyıp hürmet ettiği bir simadır. ilim ve [azlmın temin
ettiği ihtişamdan hoşlandığı da anlaşılıyor. Mısır vaHleri katında şefaati reddedil
mezdi. Yaliler kendisini ziyarete gelirlerdi. Yali Mehmed İzzet Paşa kendisine
çok değer verirdi. "Şahsikilerinden ona et, yağ, pirinç, odun, ekmek; Haremeyn-i
Şerifeyn defterinden U/ufe tayin etti (...) Devlet merk~zinedurumunu bildirdi. Bu
nun üzerine i ı 91 i 1777 senesinde Darphaneden kendisine yüksek bir maaş bağ

landı (günlük yüz elli yarım akçe). 1194/1780'de devlet merkezine (İstanbul'a)

davet edildi. Önce bu dayete müsbet cevap verdiyse de sonra gitmekten vazgeçti.
(Bu davet, müellifte inziva ve şöhretten yüzçevirme arzusunun başladığı tarihlere
'rastlar. İstanbul'a gitmekten sarfı nazar etmesi bu halet-ı ruhiyeniıi 1?ir neticesi
olmalıdır. Devlet büYifklerinden mektup ve hediyeler devam etti. Kendisine gönde
rilen acib hilkatli Fezzan koyununu Sultan 1. Abdiilhamid'inşehzadelerine hediye
olarak gönderdi" (29).

"Gönderilen hediyelere, 'gideceği diyarda hayretle karşılanacak hediyelerle
mukabele ediyordu. Karşılığında kat kat fazlası geliyordu (Cebertı bu hediyelerden
bir kısmını inceden inceye tavsif eder. "Türk, Hicaz, İrak, Basra, Mağrib, Sudan,
Pezzan, Cezair ve uzak diyarlar" hükümdarlarınınmektup ve hediye göııderdikle

rini yazar. İslam ülkeleri idarecilerinin gösterdiği bu teveccüh ve takdirler, bir ta
raftan onların iIme verdiği değeri gösterirken, diğer taraftan da bir mücidetten
beri, büyük eser veren alimlerin çok azalmış olduğuna verilmelidir).

Emir Muhammed Sıddik Hasan Han (Ö. 1307/1889)diyor ki: '1193/1779 se
nesinde "Rum Sultam. Melik-i A'zam, EbO'I-Peth Nizaınüddin 'Abdülhamid
Han, müelliften hadis icazeti istemişti. Ona meşhur müselsel

27 Ebecedu'I-'Ulum, llL 217.

28 Til.rihu'I-Ceberti, IV. 147.

29 Tfırihu'l-Cebertl. ıv. 150.
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hadisinin senedini, başka icazetlerle birlikte yazıp gönderdi. Ayrıca Sultanı m«!
heden bir kaside de ithaf etti ıd matla'ı şöyledir:

"Allah rahmetiyle sulasın IJ beldeyi ki, orada benim için bir merba' (bahar
mevsiminin geçirildiğiyer) ve gençlik dalını semeredar kılan bahar yağmuruvar.dır."

"Kasemin, kendileri sayesinde faziletlerle dolup taştığı yakınlarıınınbulunduğu

o makamı da, Allah ebedi eylesin" (30).

Hadis imlll etme lidetini· (:anIandtrm8Sı

Tacu'I·Arusu bitirdikten sonra Zebidi'nin, 1189/1775 yılında Suveykatu Lara
semtine taşındığımzikretmiştik.Yeni mahallenin ileri gelenleri onunla yakınlık kur
maya ça1ıtılar. Zebidi de onlara zenginlik izhar ediyor, müstağni davramyor,
va'z u nasihatta bulunuyor, çeşitli vİrd ve hizbleri okuma icazeti veriyprdu. Yabancı
oJuŞu, harici görunUşü itibariyle Mısırın diğer alimlerinden değişik olan şekli,

kendis.ine karşı alakayı artırıyordu.

Müellifimiz çok geçmeden selefusUlünce hadis imlasma başladı. "Hadis imlası

geleneği, İbn Hacer'İn(O. 852/1448-49) ve talebelerinden es·SeMvi (Ö. 902) ile
es-Suyuti'nin vefatiyle inkıtaa uğramıştı. Bu adeti ihya eden Zebidi oldu" (31).
Zebidi Tacu'l-Arus mukaddimesinde (32) İbn Hacerin vefatını mütaakip (852),
yirmi senelik ihmalden sonra 872 yılında es-Suyilti'nin (Ö. 911/1505-1506) hadis
imlasınl ıhya ettiğini, luğat imlasina da gayret ettiğini, ancak rağbet görmediğin

den yalnız bir mecıis akdettiğini söyıediğini nakleder. Zebidi isnad ve itnlaya
çok ehemmiyet veriyor, hadis tedris ve tahsili için bunların şart olduğunu söylü
yordu. Nitekim Kuserotine'liler için yazdığı bir icazetinde şöyle dem;ektedir:

"Bu fen erbabı (hadis ilmi) indinde tekarrür etmiştir ki, hadis kitaplarım ve
senedIerini dirayet ve rivayet bakımından itkan etmiş ehlinden tahsil etmeyen,
diyarlar dolaşıp da ali merviyata nailolmayan, akran1ariyle mubaliese' ederek di-

30 Ebcedu'l-'Ulum, III. 222. Aynı haber için bkz.: Fihrisu'I-FehAris, i. 400.; Nuzhetu'I-.

HavAtır, VII. 473. Bu iki kaynak Sadrazam Koc\l Ra~ıb Paşa'nın da, ondaı;ı ieazet talep etti~ni

bildirirler. Koca Rajlıb Mehıned Paşanın 1744·1749 seneleri arasında Mısır Valiliği yapması se·

bebiyle, Zebldl ile münasebettar olması hatıra gelebilirse de, Onun Mısır'a 1753'de gelmesi ve

Koca Ragıb Mehmed·Paşanın ı 763 de vefatı bu iIİtimaU ıızak görmemize sebeb olmaktadır, Zira

Zebldl o taıoihte henüz meşhur degildi.

31 Fihdsu'.l-Feharis,i. 40~.

32 J. 15, (Mısır tab'ı)
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rayet esaslanın kavramayan, imla meclislerinde diz çökmeyen, saygı ve edeple
üstadların yanınş. giripçıkmayan kimse, hadis kitaplannı rivayet edemez, tedris
edemez, teberrüken dahi okutamaz. Bunlar ise şimdi ekall-i kailldir" (33).

Suveykatu Lala semtine taşındıktan sonra Zebidi pazartesi ve perşembe gün
leri muntazaman hadis imla ediyor.du. Bu imlalan dört yüz meclise ulaşmıştır.

Bunlar müteaddit'cildlerde toplanmıştır. Hadis iml§. ederken senedIerini, ravilerini,
hadisi tahric edenleri, hadisin çeşitli tarikleriyle beraber hafızasından söyıüyordu.

Yanına gelen her şaİısa "rahmet hadisi" diye maruf olan "merhamet edenlere
Rahman olan Yüce Allah da merhamet eder" meaJindeki "el-hadisu'l-muselsel
bi'l-evve~iyye". yi raviieri, tahric edenleri ile iml§' ettirir, o şahıs için, hazır bulu~

nanları zikrederek bir sened yazar ve icazet verirdi.

"Hadis imlası haberi yayıhnca Ezher alimleri yanına gelerek icazet talep et
tiler. O da icazet vermek için hiç değilse kitaplann başlangıç kısımlarını{'kuma
lanın şart koştu. Halktan uzak tutmak mülahazasıyla Salibe semtinde ŞeyhUn

Camiinde pazartesi ve perşembe günleri onlarla toplanıyordu.Bu haber yayılınca,
halkın rağbet ve tehacümü daha çok arttı. Havas ve avamdan müteşekkil cemaat
ile büyük dersler başladı. Rivayetten dirayete intikal etti. Bundan sonra Ezber'li
ler aynıdılar. Zaten kendisinin de onlara ihtiyacı yoktu. Bu umumi dersler şu tarz
da oluyordu: Müselselat'tan yahut fezail-i a'male dair hadislerden birinin okunma
sından sonra, hadisin senedinin ricalini, ravı1erini hafızasından serdediyor, "peşin-_
den bazı şİİr beytleri inşad ediyordu. Halk, eski Mısır müderrislerinde bu usUlü
görmediğinden hayretle karşılıyordu. Haneri Mescidinde de bir başka ders açtı.

Mfttiid günler haricinde ikindiden sQnIa, orada da Şemail-i şerifeyi okutuyordu.
Bunun üzerine şöhreti daha çok artı. Ayan ve ekabir kendisi için ziyafetler tertip
lemeğe başladıar. Talebe1erinden ileri gelenlerle, mukri, (34) müstemli ve isimleri
yazan katiple beraber ziyafete gidiyordu. Buhiiri veya Darimi'nin sülasiyyatın

dan (musanmfla Hz. Peygamber (a.s.) arasında yalmz üç ravİ bulunan hadisler)
yahut müselselattan (35) bir parça okunuyordu. Ev sahibi, arkadaşları ile, perde

33 Fihrisu'1-Febarjs, l, 52.

34 Müstemll, miimlinin (hocanın) söylediklerini yazan ve umum1 derslerde yazılan metni yüksek
sesle dinleyieilere tekrar ve tushilı ettiren kimseye denir. tml! yoluyla meydana gelen literatüre
Emailadı verilir. Bu konuda fazla bilgiiçin bkz.: M. Tayyib Okiç, Bazı Hadis Meseleleri Hakkında
Tetkikler, s. 94-99. .

35 Zebidi Ueu'l-Arüs eserinde VII. 380 müselsel hadisi şöyle tarif ediyor: "Müselsel, muhaddisin,
"Ben fıilana musafaha ettim, o da 'fülana musafaha ettim" diyerek Hz. Peygamber'e kadar bu sil.
sileııin devam ettiği hadistir. Sai:ani der ki: Mekke-i Mükerreme, Hindistan, Yemen ve Ba~ad'da
dört yüz küsıır müselsel hadis işittim. Bu kadar müselselatı cem'eden kimseyi bilmiyorum." En
meşhurları rahmet hadisidir: Hakkında derii toplu bir risale te'lifettim ve "ef-Mirkalu'I-Aliyyefi
şerhi'l-Hadis'f-Müsefse/bi'l-Evve/iyye" adını verdim. Şartı üzere bize yüzden fazla müselsel hadis
vaki oldu. Fakat umumi ve hususi icazetlerle, Haremeyn, Yemen; Mısır ve Kudüs'te işittilde-

. dm dört yüze ulaşır. e1pamdü ımalı."
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arkasından da kadın, kız ve çocuklar ·dinliyorlardı. Mecliste buhurdanlar bulu
nurdu, kıraat müddetince etrafa anber' ve öd ağacı kokusu yayılırdı. SOnra mO
tad veçhile, Hz, Peygambere salih u selam ohımakla bitirilirdi. Katip. hiizirun
ve samiunun (kadınlar ve küçük çocuklar da dahil) isimlerini, günü, tarihi yazar,
kendisi de altına "sahıhun zalike" diye tasdik ederdi. Eski kitaplarda okuduğu

ri:ıuza göre geçmiş zamanda muhaddislerin usfilü de böyle idi." Bu malümatı ve
ren Ceberti ilave ederek diyor ki, "Bakir gerek bu derslerin, gerek eski meskeni
Sağe Hanında, keza Sanadikiyye'de ve BuJak'daki kendi evimizde, yahut başka

yerıerdeki havassa ait meclislerm ekserisinde hazır bulundum. Bazan başka

yerlere de gezmeye çıkardık. Ekseriya had.is·i şerif serd'iyle meşgulolurduk. Bunlar
halen mevcut olan birçok evrakda zabtolunuyordu" (36).

Şeyyal, el-Kettani'ye istinaden Zebidfnin hadise dair iki cildlik el-Emiili'ş

Şeyhuniyye imlalarının i i 95'de tamamlandığını, mezkfu senenin sonu~da, mü
ellifin imlayı terkettiğini bildirmektedir (37). Kettani'nin, çok aradığı halde bula
madığını söylediği bu eserin bilinen tek nüshasln:ın Berlin'de olduğunu Brockel
mann bildirmektedir (38).

İnzivası

Şöhretinin zirvesinde iken, çok geçmeden Zebidi'nin dış dünya ile ilgisini as
gariye indirdiğini, hatta çok ehemmiyet verdiği derslerini ve imlayı kestiğini görü
yoruz. Hayatındaki bu dönüm noktaşınm elbette kuvvetli bir sebebi olmak gere
kir. Müellifln fhyii'u-U/ı1m'u şerhetmeye başlaması, bu eserin kuvvetli telkinlerinin
te'sirinde kalması, <ı.kla gelen ilk sebeptil'. Ancak bazılarınınileri sürdüğü gibi bu
hadisenin' tek müessir olmadığını ve fhy4 şerhine başladıktan ancak beş yıl kadar
bir zaman geçtikten sonra -inzivaya gömüldüğünü az ileride göreceğiz·

Cebertı inziva mes'elesini' şöyle anlatıyor: "Artık daha ziyadesi olmayan bir
şöhret ve makam'a ulaştıktan, dünya ona her cihetten geldikten sonraevine ka
pandı, tedrİs ve okutmayı bıraktı. En yakınlarıyla dahi münasebetlerini kesti,
Mısır'ın ileri gelenlerinden gönderilen hediyeleri reddetti. Mısır Valisi Hasan Paşa
ziyaretine geldiği halde ona gitmedi. Hasan Paşa ziyareti esnasında kendisine
kıymetli hediyeler takdim etmişti. Vali katında şefaati reddolunmazdı~ Buna rağ

men ziyaretini iade etmedi. Daha önce Mağrib Sultanı ile karşılıklı olarak hediye
ler teati ederlcrdi. Onun dıı 1201 yılında gönderdiği hediyeleri geri çevirdi. Bunlar
sonra yolda zayi oldu. Bu hadise üzerine Sultan, kendisini kınayan bir mektup
yazmıştrr." (39).

36 Tarihu'I·Ceberti, N. 147-150.

37 EI-Harekatu'l-İslahiyye, II. 67.

38 Berlin, Ahlwardt, No: 10253, Bkz. GAL, S. II, 620.

39 TarihLl'I-Cebertl, IV. 154-156.
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Görüldüğü gibi'en yakın hayat arkadaş~ ve tilrnizi Cebert! de inzİvasının tarihi
ve sebebi hakkında bir şey söylememektedir. Müellif thya şerhi.nin hitamında,

şerhin on bir sene devam ettiğini tasrih etmektedir. Eserin tamamlanması günü
gününe 5 Cumada'g.saniye 1201 (26 Mart 1787) tarihini taşımaktadır. Şu halde
esere 1190 (1776-77) yılında başlamıştı. Müellifiiı Yemen'de Süeyman b. Yahya'ya
yazdığı 9 Şevval 1195 (28 Eylul 1780) tarihini taşıyan mektubundan innyAda
olduğuna dair bir emareye rastlamıyoruz (40). Keza onun imUi meclislerinin bu sı

ralarda devam ettiğini Ebu'ı-tmdad Muhammed b. İsmail er-Reb'i el-Yemini'ye
icazet tarihi olan 1i 95 tarihli icazetnameden öğreniyoruz. Bu tarihe kadar imla mec
lislerinin dört yüze ulaştığını da kendisi bildirmektedir (41). Anlaşılıyor ki imlii
henüz devam ediyordu ve inziva başlamamıştı. Halbuki İhya'yı şerhetmeye başla

yalı takriben beş sene oluyordu. İnziva münasebetiyle, hanımının i 196 yılında ve
fat ettiğini ve onun için yazdığı mersiyelerden, hanınunaolan bağltlığının ve teesssü
rünün, normalin üstünde olduğunu da hatırlama1ıyız.Elliyi bulan yaşı da, hayatı

nın zevale meylettiği hissini kendisinde uyandırmış olmalıdır. Öyleyse Zebidinin
uzlet köşesine sığınması, Gazzall'nin şö~retten, idarecilerle ihtilattan, dünyaya
meyletmekten vs. alıkoyan kuvvetli telkinleriyle alakalı olduğu kadar, ailevı ve
sıhhi sebeplerle de ilgilidir.

Zebidi'nin, devrinde ziyadesiyle nıeşhur olmasında, onun bir taraftan tasavvuf
ve tarikat erbabıyla olan yakın münasebetlerinin, diğer yönden tt<dris halkasını, ,
-mahrlut ihtisas talebesinin haricinde- çok geniş tutmasının büyük tesiri aşikardr.'

İlmi tamime ve geniş kitlelere mal etmeye çalışan a1imler, müslüman ahalinin her za
man çok: muhtaç olduğu değerli insanlardır. Böyle alimlerin azlığı, menfi neticeler
vermiştir. Ceberti'nin dediğine bakılırsa merhum Zebidi'ye gösterilen teveccüh biraz
da safdilane idi ve onun "müteşeyyihane" hareketlerine raci idi. Onun söylediğine

bakılırsa, "Mağrib ahalisi kendisini kutup telakkı ediyorlardı. Onu ziyaret etme
yince, hacları tamam olmaz sanıyorlardı. 0, kendisini ziyaret eden herkesin ismini,
lakabın!, memleketini, oturduğu semti, mesleğini, çocuklarını sorar, bunları yazar
veya ezberlerdi. Sonra gelenlere öncekileri teferruatıyla sorunca mağribli hayre
tinden kalkıp oturur, bunun keşif eseri olduğunu sanlrdı (42). ,"Cezzar Ahmed
Paşa'ya bir mektup yazarak kendisinin Mehdi olduğunu iddia etmişti. Cezzar Ah
med Paşa onu Mehdi kabulederdi." Bu kabil iddialar ve tekeııüner, normalolarak
ilimsiz dahi olsa sülfik ehline yakışmazken, bihakkın alim olan Zebidi'nin bu var~

taya düşmüş olması imkansız olmasa bile, cidden çok uzak bir ihtimaldir. Onun
birçok eserini ve icazet namesini mütaraaa eden, onu üstadları silsilesiiçinde sayan
ve zamanında emsali olmadığını bildiren müdakkik Kettani ise, Ceberti'nin
verdiği malumatı -müellifin el-Mu'cemu'l-kebir adlı eserinden bahsederken- şöyle

40 Bu mektUbun metni için bkz. Ebcedu']-Ulfim. III. 217. '

41 Fihrisu'l·Feharis, I. 408.

42 Tarihu'l-Cebertl, ,IV. ıSI.
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ta'lil ediyor: "Bu Mu'cem Ceberti'nın Tarihi'nin en mühim kaynağıdır. Hatta diye
bilirsin ki, Ceberti (mcd) on ikinci asır aıimlerinin terckim-i ahvillini -hem de laf·
zıyla- bu Mu'eemden almıştır. Öyle ki müellif, kendisinden sonra yaşayanların

vefat tarihini bilemeyinee, Ceberti vefat meselesinde şaşırıp hata eder" (43).
Yine Kettanı "Cebertl'nin Tarihinde (Halil el-Muradl'nin terceme-i halinde)
müellifin bu eserinden bahsederken "on kürrase (fasikül) hacminde olduğunu"

söylediğini, halbuki kendisinin yanında bu eserin müellif hattıyla buıunduğunu,

otuz kürrase kadar olduğunu,anca~ Zebıdi'nin, bu eserinde hocalannı sayarken,
hocalarından biri olan Ceberti'nin babası Hasan el-Cebertl'yi zikretmemesi sebe
biyle, Ceberti'nin hasedini çektiğini, bundan dolayı kadrini düşürmeğe çalıştığını

söyler (44). Mezkfu mu'ceminde araklleri (taşralılan) kaydetmesini ayıplayan Ce
berti'ye "tarih belde ehline mi münhasırdır?" diye cevap verir. Maamafih Cebertl
onu, tercemesinin başında mübalağalı bir tarzda medheder, kılık kıyafetine dair u
zun tavsiner yapar.

Vefatı ve hakkında terceme-İ bal yazanlar

Ceberti'nin bildirdiğine göre, Zebidi, 1205 Şa'bamnda (1791 Mart) - cuma
namazını kıldıktan sonra tafma yakalanarak evine kapandı, dili bağlandı. Pazartesi
günü vefat etti. Karısı ile akrabası terikesini saklamak ve nakletmek için ölümünü
gizıediler. Bütün kıym~tli eşya ve kitaplan götürü1dükten sonra, ertesi gün ölümü,
nü yaydılar. es-Seyyide Rukiyye mezarlığı oİarak bilinen yerde, eski zevcesinin
yanında hazırlamış olduğu kabre defnolundu. Herkes tlifmla meşgul olduğundan

ve semtin uzaklığından dolayı Ezher ehli vefatını işitmedi, işitenler de cenazesine
yetişemediler (45).

'Müellif vefat ettiğinde Içitaplarına yirmi bin kıymet biçilmişti., Bunu Türk
Sultanı duyunca "haksızlık ettiniz" dedi v~ yetmiş bin olarak kıymet takdir etti,
sonra Mısır'daki talebe-i ulfi~a vakfetti" (46).

Zebidi hakkında yaşadığı asırdan itibaren biypgrafik malumat' verenler ol~

gelmiştir. Kettanı bunlardan vakıf olduğu zevatın isimlerini ve hakkındaki hüküm
lerini kaydeder.

l- el-HarızİbnAbdisselam en-Namı "RiMe" sinde müellif hakkında on kür-
rase miktarında terceme-i hal yazmıştır.

2- Şam muhaddisi Abdurrahman el-Kezberi.

3- Mekke-İ Mükerreme alimi Ömer b. AbdurresUl el-Mekki.

4- el-Kadı İbmi'l-Hac (el-/şr8! ve Neylu's-Sürı1ri ve'l-/btihfıc adlı eserinde).

43 Fihrisu'l-Pehilıis, II. 50.

44 Aym eser, II. 51.

45 T!rihu'ı-eeberti, IV. 165-166.

46 Tezkiretu'l-Muhsinin adlı eserden naklen Pihrisu'I-PeMris, i. 411.

32



5- Tezkiretu'l-Muhsinin fl Vefeyati'l-A'yiini ve HaVl2deti's-sinfn isimli eser.
(müellifini zikretmiyor).

6- Cezayirli talebesinden Şeyh EbU Ras el-Muaskeri "es-Seylu'l-Muntadafl
Esanidi's-Şeyh Murtadti" isimli eseriyle.

7- eş-Şihab, d-Mizcacı "Veleyiitu'I~Eslfij" eserinde.

8- Avnu'l- Vedad ala Suneni Ebf Davud sahibi (müellifini zikretmiyor. Müellif,
Muhammed b. Abdullah el-Pencabi'dir).

9- Talebesinden eş-Şihiib Ahmed b. Abdullatu "Ukadu'l-Cüman if Men·
js~nuhu Süleyman" adı eserinde. Bunlardan hiç birinin matbu veya yazma nüs
hasım bilmiyoruz.

Kettani, meşhur Fihrusu'l-Feharis eseri için Zebidl'yi en mühim kaynakların

dan olarak takdim eder, sık sık ona atıfta bulunur. Müellif hakkında müstakil
bir terceme-i hal kaleme almak niyetinde olduğunu söyler.

İlmi Hayatı

Zebidl'nin seyahatları, devamlı icazet vermesi, veya icazet talep etmesi sebe
biyle, .oldukça zengin ve hareketli bir ilmi hayatı olduğu anlaşılıyor. İsnad ilmine·
dair Fihrisu'l-Feharis isimli eserde, sayfa geçmez ki, bir hocası veya talebesi dola
yısiyle Zebidl'Elin ismine rastlanmasın. Muasırlarından olan el-RaflZ İbn Abdisse
lam, onun, gördüğü her kitabı aldığını, veya ücret vererek kendisi için istmsah ettir~

diğini, uzak diyarlardan kitap istiare ettiğini bildirmek suretiyle, onun ilme olan
iştiyakına şehadet etmektedir. heri gelenlerden gördüğü ihsan >re ihtimam, kendi
sine, ilim yolunda seferber edilecek maddi imkan bahşetmişti. İtiraf etmek ger~kir
ki, onun dikatli, etrafla alakalı ve her hadiseyi kayd ve zabt eden bir alim olması,

kendi hayatımn birçok hususiyyatıııı aydınlatmak sUretiylenisyaridan kurtardıgı

gibi, devri ile ilgili bazı özelliklere de ışık tutmaktadır. Nitekim hayatı hakkındaki

şu tetkikimizde, bu dikkatinin· birçok nümunelerini görmüş bulunuyoruz.

, Kaleme aldığı eserleri her hangi bir vesile ile, bazan hac müessesesinden isti·
fade ederek, alim arkaqaşlanmn nazarlarına sunmayı itiyad edinmişti.

Mısır'dan Yemen'e yazdığı bir mektubunda, adeta Mısır'daki ilmi hayatını

hülasa eoer ve mesela İhya şe~hinden basederken "(...) En mühimmi, İmam Gaz
zaıi'nin İhya'sını şerhe başlamaındıro Ders halinde imla ettim ve sadece "Kita
bu'İ-hm';i yetmiş kürrase olarak şerhettim. Geçen sene Mekkealimi Mevlana
İbrahim ez-zemzemi'ye yirmi kürcase ·gönderildi. Fakat gönderildikten sonra, teb
yiz esnasında, alakalı fevaidden çok şeyler ilave ettim (...) bu sene tebya edilen
nüshadan göndermeğekarar verdim ki son nüshaya itiroad edilsin (...) Arzu eder
seniz Mekke'ye gönderip istmsah ettirmeniz kolayca mümkündür" (47). Böylece

47 Ebcedu'l- 'Uluro. ın. 219.
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eserini yenilemek için devamlı-bİr gayret içinde olduğunu da ·anlıyoruz. Bu esere
de nihai şeklini verince, Ceberti'nin, ifadesile "Kamus Şerhi gibi meşhur olması

için "Rum'a (İstanbul'a), Şam'a, Garba birer nüsha gönderdi (48). -

Hocalan ve talebesi sayılamıyacak derecede olduğundan burada zikretmiyo.
ruç. Bizzat müellif birkaç eserini, hocaları hakkında biyoğrafik malumat vermeye
uıhsis etmiştir. Hocalarından bir kısmının isimleri beş sayfa olarak Filırisu'1
Peharis, l. 402-406'ncı sahifelerinde yer almaktadır_ Verdigi icazetlere bakılırsa

kendisi de çok talebe Yetiştjnniştir. Onun tarafından verilen icazetler birka'Ç nev'e
ayrıl;;ı. bilir:

1- Bizzat okutup meşgulolduğu talebeye verdıği ica.zetler.

2· Sened silsilelerinde hocalarının ve rivayet ettikleri zevatın adedini artırmak
için, illi isnad temini gayesiyle yapılan talepler karşısında verdiği ica-zetler.

3- Umumi dersl~rde veya muayyen meclislerde bulunan kimselere, muayyen
dersler için verdiği icilzetler:

4- Mükiitebe tarikiyle başka beldelerden gelen taleplere karşı yazdığı icazet-
ler.

5- Mutlak ica.zetIer. Rilşidiyye ve Kusamtine ahalisine verdiği icazetlerle, 3
Muharrem 1204 (24 EylUl 1789) tarihinde Bağdad'lı Muhammed Said es-Suveydi
el-Abbasi'ye yazdığı. icazetname' buna misal teşkil eder. Bu sonkinde mezkur
şahısla ilk defa 1194jl780'de görüşmüş olduklarını vs. yazar ve devamla der ki:
H(...) Ayrıca şunu da ilave ettim: i 194 senesinden sonra doğn1uş ve bundan sonra
doğacak çocuklarına -bunu sahih gö~nlerin tel.lkldsİne uygun olmak şartıyla

(...) Kamus şerhi, thya şerhi ve başka müeellefatımı da ...) rivayet etmelel1ioe ica
zet verdim'. Aynı zata verdiği bir başka icazetname de'lO Zi1hicre 1204 tarihini
taşımaktadır. Her' iki icazet de Mecelletu'I-Mecma'i'l-iJmi'de neşr olunmuştur

(c. VIII, s. 753~754).

Umumi icazetlerine bir"di~er misfl.l "Eljiyyetu's--Sened" eserinin sonund,aki
manzum İca.zettir:

48 Tdribu'l-Ceberti, IV. 151.
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örüldüğü gıbi" takva "e bilgi" şartıyia, dIleyen kİmseye ;'eserierınin tamamınİ

rivayet etme iznini vermiş oluyor (49).

Hocası olan bir zata, kendi te'lifatından birini rivayet etmesi için yazdığı ica
zetler de vardır.

,Bazı alimlere yazdığı icazetler umumi olmaktadıLMuhammed b. İsmail

er-Reb'iye yazdığı icazeue, "makru, mesmu, mücaz, münavele, vidde, kitabet,
vasiyyet, mürasele tarikiyle olan füru, usUl, ma'kUl, menkul, manzum, mensur,
te'lif, tahrıC, kelam, tasavvuf, lügat, nahiv, tasrif, meani, beyan, bedı" tarih,
devavın ( ) mevzuuna dair eserleri için (...) bu fen erbabı indinde itimad edilen
şartıyla ( ) rivayetine icazet "vermektedir (50). Ket-tani müelifin vermiş olduğu

icazetlerin sonuncusunun LO Receb 1205 (16 Mart 1791) tarihini taşıyanı olduğu

nu söylemektedir.

.(Fihrisıı'l-Feharis, i. 409). Zira bundan sonraki Şaban ayında vefat etmiş olduğunu
bilmekteyiz. Müellifimizin, icazetnamelerini ve mektuplarını tasdik ettiği mühü
ründe şu beyit yazlı idi:

"Muhammed Murtada yarın (ahirette) . ce~di (Hz. Peygamber a.s.) sayesinde
kurtulacağını ümid eder. Zaten o, taahhildüne vefa göstermek hususunda en
ileri seviyededir" (51). -

Yakın talebelerinden olan Ceberti, üstadını mübalağalı bir 'şekilde tanıtır.

Onun ;'[akih'" muhaddis, lügavi, nessabe, nabvi, usüH, nazım ve nasir" olduğu

nu, ilave eder' (52). Bir başka yerde merhum müellifin milteahhirun tarafından ih
malolunan ensab, esanıd, tahric-İ hadis, muahhar muhaddislerin silsilelerini, mü
tekaddimundan olan' muhaddislere ulaştırma gibi ilim ve fenlerde malumat top
lamaya ~aris olduğunu (:53) ve btı sahalarda çok te'Hfatı bulunduğunu bildirir.

KeWini, ise onu "el-Harız" olarak tavsif ettikten sonrader ki: "Bu zat asrın

da ve Mısr'mda. dünyanın nadiresi idi. Hafız İbn Hacer'in talelebelerinden Sonra
(es-Suyuti ve es-Sehavi gibi) ondan daha çok malumatı, daha fazla rivayeti, daha

49 Fihrisu'j·FeMris, ı. 413.

50 Bu icazet için bkz: E.cedıı'I-UIClm, III. 211.

51 Fihrisu'l.fehil.ris, L. 409 ve 4'13

52 Tarihu'l-Feberti, IV. 142.

53 Aynı eser, IV. 147.
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büyük şöhreti olam; hadis ve isnad fennini ve saireyi daha çok bileni gelmedi.
0, bu ~ennin en ince ve gizli taraflarım bilen kimse idi. Mağrib ve meşrıkdan balk,
ensabını (soylannı) yazdırmakveya düzeItmek için ona şedd-i rahll eder, gelemiyen
ler de yazmak sUretiyle öğrenirlerdi (...) Terceme-i halinden ve eserlerinden anlaşı

lıyor ki, rivayet ilmine dair şu anda İslam memleketlerinde mevcud olan zaif şu'le

onun araştırma,gayretve musannefatından mUktebesdir" (54). Eserleriı;ıin, sayı iti·
bariyle ekserisinin isnad ve hadis ilmine ait olmasından, bazı icazetname ve eserleri
nin sonunda kendisini "Mısır'da Hadis hadimi" ~larak tanıtmasından,ihtisasının

daha çok hadis sahasında olduğunu anlıyoruz. Ceberti de Tarihipde, hadis saha
sında temayüz eden alimlerin derecelerini bildirirken, yer yer Zebidi'yi ölçü. olarak
gösterir. Mesela, Muhammed b. Ahmed el-Buha.ri'yi (1154-1200 H.) anlatırken

"Hadis ilminde bilgisi çok iyidir. Bu asırda hocamızdan (Zebidi'den) sonra bu sa
hada ona yaklaşan yoktuı" der (55).

Müellif Arapçadan başka Türkçe, Farsça ile biraz da Gürcüce biliyordu(56).

Zebidi merhOmun, işaret edilmesi gereken bir yönü de şairliği olmalıdır. Tabi
idir ki bu hükmü, onun birçok eserini manzum yazmış olmasındandeğil, bazı man
zihnelerinde rastladığımız, insanı tesiri altında bırakan bir şi'riyetle karşı karşıya

oluşumuzdan çıkanyoruz. Onun bu şairlik tarafı Ceberti'nin naklettiği, hanımı

için yazmış olduğu mersiyelerinde tezahür eder. Ceberti de onun "iyi şiir" sahibi
olduğuna şehadet ettiği gibi, muasır araştırıcılardan Şeyyal de "h~le zevcesi için
yazdığı mersiyeler, Arap şiirinde benzeri az bulunan bir şiir tarzı teşkil eder"
demektedir (57). Arap asıllı olmayan müellifin, selis üslfıbunda tezahör eden na
zım hiikimiyeti de dikkati çekmektedir. Büyük bir ltlgat alimi olması, bu rahatlı

ğının başlıca amili olmalıdır. Onun şiinne bazı örnekler vererek bahsimizi kapat
mak istiyoruz.

"Zübeyde göç için bineğini hazırlaçlı. Bir salı günü yeşil elbiseleri içerisinde.."

"Onu her taraftan melekler tavaf ettiler. Gök davulu onun için çaldı, hiıar

SiZ.... '

54 Pihrisu'I-Pehlirjs, 399-400.

ss Pihrisu'I-PeMris, I. ısı.

56 Tarihu'l-Ceberti, ıv. 148.

57 el-Harekfttu'I-İsHUıiyye, s, 67.
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"Bir gelinin naz ve niyaz İçerisinde, kurularak yürüyüşü gibi yürüyor. Bornus
ve izarlar içinde (bir melek edasiyle) gururlanarak, elini kaldırıp indirerek ilerli
yor."

"Yaşadıkça onun için ağlayacağım. Ölünce de kabirde kaburgalanm ve ke
miklerİm ağlayacak"

"Taşan göz yaşımı hiç alıkoymayacağım. Sabrın akibetini de, sabırla taleb
etmiyeceğim.~' (58) "

, Bir başka mersiyesinden:

~ ,I d l-'b~ L.-"'" c..u.,;. to

~ I..} Lc:ı ~ı.? ,-~,..J.:,. to
/ ~

i , ',;;)G.. i ":"~ .-...i; /~ • i L
"-t-' '-' L.,.o ci . - --r-' ..
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-~----".~ ~ ~~I....bl,

,~,.~..:.J to ~ li r.J LS..J 1 l!,1...l;

'--rJ ;,;, ~ i:~ t..ı.J I, ~
0#

"Arkasında ailesine başka bir şey bırakmadı: Ağlamaktan, hüzünden, ye
timlerden gayri."

"Vay hasreti,me! O ne doguştan güzel ahlak, o ne akraba hukukuna riayetti!"

"Kocaya itaati, ihtimamı, fakirleri doyurması ve tatlı sözl~ri nerede bulunur
ki! ?"

".Ah o güzel huylar!.. SaM rüzgan, seher vakti "beşam" dallarını eğd]kçe

ağla, agla o güzel huylan kaybettiğine." (Beşam: güzel kokulU, çubukları diş te
mizlemek için kullanılan bir agaçtır)

"Ey günün birinde onun kabrine uğrayan! (hemen geçip'gitme) dur da şu

mahzUnun selamını söyle (59) ,

58 Tarihu'l-Ceberti, IV, 154.

59 Tarihu'j·Cebertl, IV. 153.
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ESERLERİ

Merhum Zebidi, eski alimlerin, birçoğu gibi çok yönlü bir ilim adamıdır. Fa
kat eserlerinin ekserisi hadis, ensab, ve lugat ilmine aittir. QsiH-i Fıkıh, usUl-i
hadis, sarf ve tasavvufa dair eserleri de vardır. Kemmiyet itibariyle eserlerinin
çoğunu~ risaıe Şeklinde 'olduğu anlaşılmaktadtr. Kaynaklar onun te'lifatını sıralar
ken ekseriya kitaplarla risaleleri tefrik etmedikleri İçin, biyoğrafisini yazanlar
bu meselede tereddütten veya hatadan kurtulamamaktadırlar. Mese'la, Şeyy~l,

Fihrisu'l-Fehiiris'in zikrettiği eserleri kitap olarak kabul etmiş ve müellifin hadis
sahasında cem'an elli iki" kitap" yazd~ğını tasrih etmiştir (60). Aslırida bunların

büyük bİr kısmı risale çapındadır.

Bu meselede müellifin ve kütüphane kataloğtarı nın verdikleFi malumat esas
olmalıdır. Ayrıca KettAni'in tasrihleri nazarı itibara alınmalıdır. Bunun haricinde
kalan eserler için, Ceoerti'nin tasnifine uyulabilir. Zira o, "musannefatını" ve
"risalelerini" ayrı ayrı taSİlife tabi tutmuştur (61). Eksiği olsa bile, müelIifi en ya
kından tanıyan odur.

Kettani'nin jfadesine göre, hadis bablarından bir bab olan' isnad fenninde,
müteahhidından hiç Kimseye Zebidi kadar eser yazmak nasib olmamıştır. "Eğer

çeşitli beldelerden olanlar için yazdığı icazetnameler toplanıp sayılsaydı yüzlere
yaklaşırdı" der (62). Bu zat, müeIlife ait eser ve icazetlerin birçoğunu g9rdüğünü,

bir kısmına da istinsah tarikiyle sahip olduğunu söylemektedir. ifadelerinden,
onun ic~zetnamelerinin mühim bir lasIDının bİrer eser değerinde olduğu anlaşıl

maktadır.

60 el-Hareu,tu'l-islabiyye, II. 66:

61 Tarihu'I-Ceberti, IV, 156.

62 Fihrisu'I-Feharis, ı. 407-408.
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ESERLERİNİN ALFABETİK LİSTESİ

1- 'Akiletu'l-etrah fi senedi't-tarikati ve'l-ahzab

Şeyh Abdulvehhab eş-Şirbi'ni için telif etmiştir. Pihrisu'l-Peh. ı. 408.

2· el- 'Arusu'l-mucelliye rı turuki h~disi'l-ev."eliyye

3- Bernamecun

GAL, S. Il. 620.

4- Bezlu'l-mecbiJd fi turuki hadısi "şeyyebetni' Hfid"

(Pihrisu'l-Feh. ı. 408).

5- Bulğatu'I-erib fi mustalahi asaı;'l-Habıb

(Bu eseri BIl'de Mısır'da nesrolunmuştur. Nevadiru'ı~Mahtfitat, II. 59.; Fih
risu'I-Mektebeti'I.Ezheriyye, i. 298).

6- Büluğu aksa'l-edeb 'bi şerhi deıaili'l·ku.reb

(Seyyid Mustafa el-Bekri'nin salavannm müellif tarafından yapılmış şerhidir.

Müellifhattıyla 30 varak olarak Ezher Kütüphanesinde bir nüshası bulunmak·
tadır. Fihrisu'I-Mektebeti'I-Etheriyye, VI. 340).

7- Cezvetu'I-iktibas rı ınesebi beni'I-'Abbiis

(Bu eserini, Seyyid Osman b. Muhammed Ebu's-Suud b. AbdiIvehhab el-Abbası

el-Kureşı'nin eroriyle telif etmiş, mukaddimesinde neseb ilmin~n değerinden, Ku
reyş'in faziletinden bahisle mevzua girmiş. Hz. Abbas ve çocuklarının soyundan
bahsederek Halife Mütevekkil Alellah'a kadar gelmiştir. 26 Zilhicce i IS2'de
bitirmiştir. Bir nüshası Daru'l·Kütübi'l·Mısriyye'de bulunmaktadır (fihrisu Da
ri'I-Kütüb, V. 150). Bu nüsha müellif hattıyla olan nüsha ile mukabele edilmiştir.

Şeyyaı.bu risalenin 17 varak olduğunu, Amerika'da Yille Üniversitesı Ktp. de mü
eUif hattıyla olan nüshayı bizzat gördüğünü, 11 83 tarihini taşıdıgını söylemektedir
(el-Hareka-tu'I-Isll1hiyye, II. 75).

8- Cüz',ün fj hadisi "ismah yüsmah lek"
(Ebcedu'l-Vli'ım, III. 218).

9- Cüz'ün fi tahkiki's-salati'l-vusta

10- Cüz'ün fl tahrici hadisi 'ni"me'l-idiirnu'l-ha1lu"
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11- Cüz'ün fl tahrlci hadisi "şeyyebetnı Hud"

Bu son dört eserinden, Zebidi, Yemen'e gönderdiği meptupda bahsetmek
tedir. (Ebcedu'l-uIünı, III. 218·219)

12- Cüz'ün n tahrid hadisi "ye'huzu M.ze'I· 'ilme min külli halefin 'udiilühü"

13- ed·Durretu'I-mudie fi'l-vasİyyeti'l-mar<:1İyye

(120 beytIik manzum bir eserdir. Nuzhatu'l-Havatır, VII. 477).
.

14- ed-Durretu'I-mudie f!'l-vasiyyeti'l-murtadiyye'ale't-tarikaü'n-Nakşben-

diyye'

15· Ebvabu's-se'iide ve sela~Iu's-siyade

(Tarikatların tarihine dair büyük bir kitaptır (Fihrİsu'I-Feharis, i. 115).

16- Elfiyyetu's-sened

(Müellif bu eserini 1198'de yazmıştır. Bin beş yüz beyitliktİr. Yine müellif ta
rafından on künase halinde şerhedilmiştir. Bu eserini, kendisine icazet veren ho
calannın terceme-İ hallerine tahsis etmiştir. Baş tarafında hadis nevileri, nakli ve
icazetin çeşitleri hakkında malumat verir. Manzum ve cami' bir nasihatla eser
hitam bulur (Pihrisu'l-Feh., ı. 141 vd.). Kettani' burada, kendisini müellife ulaş

tıran senedIeri zikreder ve kitabımn birçok yerinde bu esere atıflarda bulunur.
. Ferrac "Elfiyyetu's-Sened ve Meniikibu ashiibi'l-Hadis" diye bır tek eser sayatsa

da, Ketta.ni "Menakib"ın 250 beytlik müstakil, manzum bir eser olı:iuğunu tas
rih eder (I. 408).

17- el-Emili'l-Hanefiyye

(İmla meclislerini toplayan bir cildlik bir kitaptır. Fibrisu'l-Feh. 1. 408).

18- Erbe'iine hadisen [l'r-rahme

19- el-Erbe'üne'l-mu'telife nma verede mİne'l-ehadisi fi yevmi 'Arefe

(Dört kürrase hacmindediL Zeylu Keşfi'z·2uniin, i. 55).

20- Esanıdu'l-Kütübi's-sitte

(Müellif hattıyla bir cild içerisinde' 2 Safer l190'da yazılmış, beş varak,
Fihrisu'l-Hidiviyye, l. 22S).

21- Esamdu't-turuki's-seHl.se (İlkaniyye, Çeştiyye, Nakşibendiyye)

(GAL, S. II 620).

22- el-Ezharu'l-mütenasire n'ı-eMdisi'1-müteva tir.e

(Emır Sıddik Ha'san bunu ihtisar etmiş ve eser Hindistan'da neşrolunmuştur.

(Fihrusu'l-Feharis, 1. 409).
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23- el-Pecru'l·Biibili fi tereemeti'l-Bilbili

(Ebu Abdiilah Muhammed b. el-Ala' el-Babill el-Mısrı (1000-1077) nin hal ter
cemesinden ibarettir. Pihrisu'l-Peharis, i. 149).

24- Feraiçlu Vaeibatİ'l-İsHim

(el-Cebert'i'den naklen Şeyyal'in yazdığına göre (ll. 50) üstadı Abdullah e1-Mrr
gınl'nin bu adı taşıyan eserini şerhetmiştir.)

25- Öayetu'l-ibtihac li mukten esanfdi kitabi Mus1imi'ibni'l-Haccac

Zebidf bu eserinde kendisini Sahih-i M uslim'e ulaştıran senedIeri zikreder. Sahih-İ

Muslim için üç talebeye sema icazetinden ibarettir.İcazet 27 Rebiussani, 1189
tarihlidir. (Fihrisu'l-Mektebeti'l-Hidiviyye, I. 240). Bir başka nüsha da Timuriy
ye Ktp. de bulunmaktadır. (Fihrisu'l-Mek. et-Timuriyye, II. 24).

26- Hadikatu's-safa rı valideyni'l-Mustafa

. (Zeylu Keşfi'z-Zunfın, i. 325).

27- el-Hadısu'l-muselsel

(Kettanı diyor ki: Ehemmiyetinden dolayı, ibnu's-Saliih gibi birçok muhaddisler,
bu hadis için birer eser tahsis etmişlerdir. Hafız Murtaza ez-Zebidinin de bu
hadis için dört ayrı telifi vardır. (Fibrisu'l-Peharis, i. 60-61) bahis mevzuu ha
dis, hadisidir.

28- Halavetu'l-fhid fi irsali haHiveti'l-esanid

29- Hediyyetu'l-ihvan fi şecereti'd-duhiln

(GAL, S. n. 696) (Taeu'l-Arus, x: 469).

30- el-Hediyyetu'l-Murtadiyeyye [ı'l-muselseli bi'l-evveliyye

31- Hikmetu'l-işrak ila küttabi'l-afak

(Bu eser hat ve hattat1arın tarihine aittir. Aynı sahada yazılmış eski müel1efatın

imtidadı mahiyetindedir. Hattın, kalemin faziletinden, bunlara dair varid olan
asardan bahseder. "Nevadiru'l-Mahtiltat" serisi içerisinde AbdusseHim Harun
tarafından (c. II. s. 50-106) tarafından 1372/1954 yılında Kahire'de neşredil

miştir.

32- Husnu'l-mulıadara fi adabi'l-bahsi ve'l-münazara

(Tacu'I-Arus, X. 469).

33- el-İbtihiic bi hatmi Sahihi Müslimi 'bni'l-Hacdic

(Pihrisu'l-Faharis, i. 408).
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34- el-İbtihac bi zikri emri'l-hacc

(Nuzhatu'I·Hiwiitır, VII. 476. el-Ferrac, zühfıl ederek bu İki eserin aynı oldu
gunu söyler).

35- İcazetu emali'l-Hanefl
(GAL, S. II. 620).

36- İcaazetun li eWİ Kusemtine
(Küçük bir cild halinde, Fihrisu'I-Feharis, I. 408).

37- İcazetun li ehli'r-Raşidiyye

(Küçük bir cild teşkil eder. Fihrisl,l'l-Feharis, i. 123 ve, 408).

38- İcazetu sülasiyyati'I-Buhari
Müellifin men yek1.!1 aleyye ma"leın ekul... hadis-ı şerifini rivayetinden ibarettir.
Süleymaniye (Esad Er.) Ktp. 3543/10 numarada kayıtlı bir mecmua içerisinde
yer almaktadır (vv. 83b-84a).

38- İdahu'l.medarik 'an nesebi'l- 'avatik
(Kettani, "kendisinde mevcut latif bir rİsa'le" olduğunu bildirir (I. 409). Bir nÜ5
has! Daru'I-Kütübi'I-Mısriyye~de bulunmaktadır. (No: 2018). Telif tarihi 4. Re
bi'ul-evveL J194, istinsam ise i 321 'dir. Hz. Peygamberin anne tarafından on iki
ninesine tahsis etmiştir).

39- el-İhtira.ı bi savmi's-sitti min Şevval

'40- (12) İhtisaru meşyahati Ebi 'Abdillah el-Beyani
(Fihrisu'I·Feharis, 1. 290,408).

4 ı - el-'İkc\u'l-cevheriyyi's-semin fl'l-hadisCl-nuselseli bi'I-Muhammediyyin

42- Tkdu'I-Cuman fi beyani şu'abi'l-iman

43- 'ikdu'l-cuman fi ehiidisİ'I-cann

44- ei· 'Ücdu'l-munazzam ri ümmehati'n-Nebiyyi salla'lliihu 'aIeyhi ve sellem
(Ebcedu'I-UIum, III. 218-219).

4~· el·'İkdu't-mükeUel bi'l-cevherj's-semin fi turuk:i'l~ilbasi ve'z-zikri ve't,'
telkin

46· el-'İkdu's-semin fi hadisi "utlubu'I·'i1me ve tev bi's-Sin"

47- el-'ikdu's-semİn fi turuki'l-ilbasi ve't·telkin
(Fihrisu'I-Feharis, II. 173).

48- el- 'İkdu's-semini'l-ğal fi zikri eşyahi zevi I-efdal
(Küçük manzum bir sebt'tir. Şeyh Şemsüddin b-o Feth el-fefaH el-Mısrl adına telif
etmiştir. Fihrisu'I-Feharis, II. 343).
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49- el- 'İkdu's-semın fi ridili'l-hirkati vez-zikti ve't-telkin

(Ebcedu'I-UliJm III. 218-2f9).

50- İkraru'l. 'ayn bi zikri men nusibe ila'l-Hasanİ ve'l-Huseyn

51· İklilu'l-cevahiri'l-ğaliye fi rivayeti'l-ehadisi'l- 'aliye
(Fihrjsu"I- FeMris i. 1J5).

52- İ'lamu'l-a 'lam bi menasiki hacci Beytillahi'l-haram

53- İniiIetu'l.muna fi sİrri'l-kuna

54- İncazu va'di's-sa.il fı. şerhi hadisi Ummi Zer'in mine'ş-şemail

Neşru'l-Arf, Il. 26. Fihrisu'l-Feh. (I. 408) sekiz kürr-ase olduğunu söyler).

55- .el-İntisar li valideyni'Nebiyyi'l-muhtar

56- İrşadu'l-ihvan ila'I-ah1aki'l-bisan
(Nuzhetu'l-Havatır, VII. 477 de yüz y'irmi beyt olduğunu sö-yler).

57 ts 'afu'l-asfiya bi selasi!i'l-evliya '
(Fihrisu'l·Feh. i. 127).

58- İs 'lifu'l-eşraf

(Makarnedir).

59- el·İs'lif bi'l-hadisi'I-muse1seli bi 'I-eşraf

(el-Kettani bu eserin La Hihe iIIallahu nısni -hadisi hakkında olduğunu söyler.
II. 77).,

60- IthMu'l-asfiya bi ref'i selasili'l-evliya

61- itMfu beni'z-z.emen fi hükmi kahveti'l-Yemen

62- İtMfu seyyidi'l-hayy bi selasili beni Tayy

63- İthMu'ş-sadeti'l-mütt~kin bi şerhi İhyaYulfimi'd-din

Bu eser on büyük cild halinde Mısır'da 1311'de el-Meymeniyye matbaasında

tab'olunmuştur. l302'de ise on üç cild halinde Fas'da basılmıştır. Süleymaniye
(Ha1et EC) Kütüphanesi 330 numarada bu eserin i ve 2 nci cildIerinin yazma nüs
hası vardır. i nci cild 1197 tarihinde istinsah olunmuştur. Eser on bir senede, 1201
de tamamlanmıştır.

64- Kalensüvetu't-t.ac fi ba'di ebadisi Sahibi'l-isra ve'l-mi'rac

·65· el-Kavlu'l-mebtiıt fj tahkiki lafzj't·tabfit

Eserin baş tarafında Zebidi, bazı dostlarının tabut lafzının tahkikini, tasrifini,
aslını, veznini, manasını sormaları üzerine bunu kaleme aldığım yazar. Diru'l
Kütübi"'l-MısriyYe'dekinüsha 14 Zilhicce 1191 tarihini taşımaktadır (Fihris'u Da-
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ri'I-Kütü,b, II. 26). Bir başka nüsha Pihrisu'I-Hidıviyye, IV.' ı 79'da kayıtlıdır. Ta
rihu'l-Cebertl'de (el-Kavlu'I-mebtut) şeklinde mukayyedir. Bir nüshası da Süley
maniye (Kasidecizade) Ktp. No. 721/23 de bulunmaktadır. Bu nüshada da (eI
kavlu'l-mazbüt) şeklindedir.

66- el-Kavlu'l-mebtil.t f.i tahkiki lafzat;i "yakut"
. (Tacu'I-Arus, X. 470; Nuzhetu'l-Havatır VII. 477).

67- Kalensuvetu't-tac
(İbn Bedir olarak meşhur olan' Mahmud b. Bedir b. Muhamı;ı:ı.ed el-Makdisi
(1160-1220) 'adına yazdığı bir sebttiL Müellif 1182'de Tacu'I-Arus'un birinci cildi
ni bitirdiğinde, bu zat Mısırda idi. Hocası Atiyyetu'l-Echfid'yi, Tacu'I-Arusa
muttali eylemek gayesiyle, müellif İbn Bedir'e baş taraftaki kürraseleri vermişti.

O da bu işi yaptıktan sonra, Zebidlden icazet istemesi üzerine, bir kürrase ha
linde ali senedIerini ona yazdı ve Kalensuvatu't-Tac adını verdi. Pihrisu'I-Peh.
i. 176; Ceberti, IV. 157).

68- el-Kavlu's-sahili fi meratibi't-ta'dili ve't-tecrih

69- Keşfu'l-ğita 'anj's-saıati'l-vustil.

Zeylu Keşfi'z-Zunun, n. 362. Bu eser 9 ncu eserin aynı olmaıdır. Bu risalesinden
kendisi de (Tacu'l-Arus VST maddesinin amrinde) bahsetmektedir.

70- Keşfu'l-lisam 'an iidabil-imani ve'I-İslam
(Zeylu Keşfi-z-Zunun, II. 365).

71- Kevseriyyu'n-neb' li fetan cevheriyyi't-tab'
(Müellif Tacu'l-Arus'un VD' maddesinde (c. I, s, 134) bu eserinden bahsetmek·
tedir. ifadesinden eserin sarf'a dair olduğu anlaşılmaktadır. '

72~ Laktatu'l- 'acHin rı "leyse fi'I-imkan ebda' mimnül kan ,

73- Laktu'l-:leali mine'I-cevahiri'l-ğevali .
(Şeyhi el-"ş:uffeni'nin senedIeri hakkında telif etmiştir. Bu zat II 67 seneşinde, (mü
ellifin Mısıra geldiği yıl oluyor) bu eserden sonra Zebidiye icazet yazmıştır (Pih
risu'l-Feharis, 1.386).

74- Laktu'I-mercan fj l;ı.adisi'l-cann

(Hadise dair dört sahifelik küçük bir risaledir. Bir nüshası Süıeymaniye (Esad
Er.) Ktp. 3543/9 mimarada kayıtlı bir mecmua içerisinde bulunmaktadır.

75- Me'arifu'I-ebrar flma Ii'l-küna ve'l-elkil.bi mine'I-esra
(Ebcedu'l-Ulum, III. 218).

76- eI-Meka'idu'l-'indiyye fi'I-meşayihi'n-Nakşibendiyye

(Tasavvufa dair yüzelli beytlik manzum bir risaledir. Bir nüshası İsİ. Üniversi
tesi Ktp A. 1597 numaralı mecmua içinde yer almaktadır. (vv.1 b-8a). Bu nüsha
121 i ,tarihinde istinsah edilmiştir.
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77- Menakibu ashabi'l-hadis

(İki yüz elli beytlik manzum bir eserdir. Fihrisu'l-Peharis, l. 408)..

78- el-MevJıhibu'l-cellle nma yeta'alleku bi'l-hadisi'J-evveliyye

79- eJ-Mev'izatu'J-hasene n veda 'i şehri Ramadani'l-mübarek

(GAL, S. II. 398).

80- el-minahu'J- 'aliyye fi't-tarikati'n-Nakşibendiyye

(İst. Üniversitesi Ktp. A. 1597 numaralı mecmuanın üçüncü risalesidir. (v. 12-,15).
Nakşbendı tarikatına göre "vusuı" dan bahsetmektedir. Mecmua l211- tarihinde
İbrahim eJ-Fehmi ve eJ-Hac Seyyid Ahmed Said tarafından istinsah edilniiştir.

81- Minahu'l-fuyüdati'l-vefiyye fima fi sureti'r-Rahmani min esrari'Nıffttfl

ilahiyye

(Hediyyetu'J-A.rifin, II. 348).

82- el-Mirkatu'J- 'aliyye n şerhi'l-hadısi'J-muselseli bi'J-evveliyye

Zebidi, mektubunda bu eserini, Suyiltinin "Munteha'J-amal" adlı eseri tarzın

da tertib ettiğini bildirir (Ebcedu'J-uJUın, III. 218-219).

83- el- 'Mu 'cemu'J-ekber

veya Mu'cemu'J-muhtass (Bu eser hakkında Kettani şu malumatı veriyor>Me
dine-i Münevvere'de Şeyhülislaın Arif Hikmet Kütüphanesinde bu Mu'ceme rast
ladım ve istinsalı ettim. ,Bunda, hocalarından ve kendisinden ilim tahsil edenler
den altı yüz kadarının terceme-İ hallerini vermiştir. Bununla beraber bu -eserin
de, harf sıralannda zikretmediği hoca ve talebesi mevcuttur".

Pihrisu'J-Peharis müellifi, bu eseri bir yerde (r. A06) eJ-Mu'cemu'.l-muhtass
bir başka. yerde de (I. 407) el-Mu'cemu'l-ekber olarak adlandınr. Şeyyal bunların

ayrı ayrı eserler olduğunu zannetmekle zülıul etmiştir. Zira yine Pilırisu'l-Feh.

sahibinin verdiği tafs,ilat (ll. 49-51) bunlarııı ayrı eserler olduğunu kat'! olarak gös
termektedir: :'el-Mu'cemu'l-Muhtass'ın birinci cildi yanımdadır. Büyük bir cilddir.
Medine'de Şeyhüfislam Arif Hikmet Kütüphanesinde mahfuz müellif hattıyla

olan nüshadan istiıısah ettim. Mim harfi sonunda eser nihayete ermektedir. "Ke~-
. tani'nin verdiği bilgiye göre bu eserde, hocalarını, onlann babalarını, ders arka
daşlarını, tarik ve keşif ehlini, Allah için sevdiklerini, müHtebe ettiği kimseleri
bildirir. Babaların isimlerine göre tertib etmiştir. Birinci cild altı yüz kadar terce
meyi hiMdir. Zebidi bu Mu'cemle ahir ömründe meşguloluyordu. Ancak bazı

hocalarım ihmal etmiştir. Ceberti, Tarihinde on ikinci asır ricali hakkında verdiği

malumatı tamamen bu Mu'eemden almıştır". Şeyyal'in dediğine göre, müellifin
vefatından sonra Ceberti, onun terikesi arasında bu Mu'cemin müsveddelerine
rastlamıştı. Cebertrbu müsveddelerin "on kürrase" hdar olduğunu, çok mikta~da

(boş buablmış) beyaz yerlerin bulunduğunu, bunların kendisi tarafından tamam-

45



landığını '( ...) söylüyor. (Bkz. Tarihu'l-Cebertı, el-Muriidi'nin tercemeRi hali).
"Silku'd-Dürer ii A'yani'l-Karni's-Sani 'Aşer" Müellifi Ebu'l-Fadl Muhammed
Halil el-Muriidi, on ikinci asır ricalinin terceme-i hallerini Zebidi'den reca etmişti.

O da talabesinden Ceberti'yi bu işle tavzif etti. Ceberti bu vazifeyi bitirince, Zebidi
bu malumatı Muradi'ye gönderdi. Sonra da bahis mevzuu Mu'ceminde bunlardan
istifade etti. Vefatından sonra terikesi içinden bu tercemeleri Cebertl almış ve A
diibu'l-Asar adlı tarihini yazarken bunlardan istifade etmiştir (el-Harek~tu'l
İslahiyye, IL 75-77).

Bu hüküm, Ceberti'nin yazdığına göredir. Ceberti'nin hasedinden ötürü, mü
ellifin bazı faziletlerini tenkise meylettiğini daha önce görmüştük.

84- el-Mu'cemu's-sağir

(Kettiini bu risalenin yarunda olduğunu söyler ve metnini nakleder (Fihrisu'I-Fe
haris~ 1. 402-406). Zebidi bir kısım hocalannın sadece ismini alfabe sırasiyle zik·
retmektedir.

85- Mu'cemu şuyGhi'şeyhi's-Secciideti'-Veffiiyye

(Müellif bu Mucemi, Mısırda Veffiiyye seceadesinin şeyhi Muhammed Ebu'l-En
var Yusuf... el-verii (Ö. )288 H.) İçin tahriç etmiştir (Fihrisu'I-Feharis, ı. 408, i Ol).

86- Mu'cemu şüyuhi'l-'alliime 'Abdirrahman el-EchGri

87- el-Murabbii'l-kamil1 fimen reva 'ani'l-Biibili

(el-Biibili'den ilim öğrenenlerin çokluğu sebebiyle el-Hafız ez-Zebidi bu kitabı

yazmıştır. Kitapta önce el-Biibilinin hocalarının terceme-i halini verir. Bu malu
matın eksensini el-Muhibbi'nin "Hulasatu'l-Eser" inden almıştır. Fakat müellif,
mezkur zevartan hangi ilimIeri aldığını ve ona icazet verip vermediklerini umu
miyetle zikretmez. Sonra talebelerinin terceme-i hallerini yazar" (Pihrisu'I-Peha
ns, II. 27).

88- Muzilu nikiibi'l-hafii 'an küna siidiitinii beni'I-Vefa

(Künyelerin hakikatinden ve lGgat bakımından onlara dahil olanalemlerden bah·
seder. Müellifin esas maksadı Vefa oğulları eşrafının doğulplannı, vefatlarını,

mertebelerini -alfabe sırasına göre- beyan etmektir. Bir mukaddime, yirmi mat-
, Iab ve hatime olarak tertib etmiştir. Müsveddesini 16 Ramazan 1187'de tamamla

mıştır. Müellif hattıyla olan nüshadan istinsah edilmiş bir nüsha Kahire'de Da
ru'l-Kütüb'de bulunmaktadır (Fihrisu Dari'l-Kütüb, V. 343).

89- MuselseHitu'l-hafız Murtadii ez-Zebidi

(Müellifin Muselselat'ı çoktur. Risaleler ve tahkler halinde telife tahsis etmiştir.

Bu müselselatı, Şam muhaddisi Şihab el-Attar ed-Dimeşki'ye, müellifin hattıyla

yazdığı kazetinde şöyle kaydettiğini gördüm: "Ona, adedi üç yüze ulaşan müsel
'selat için icazet verdim" (Fihrisu'l-Feharis, II. 77 ve L 387).
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90- en-Nefhatu'l-kudsiyye bi vasıtati'l-bıd'ati'l-' Ayderusiyye

On kürrase hacminde olan bu eserinde, üstadlarından Abdurrahman el-Ayde
rus'un senedIerini toplamıştır (Zeylu Keşfi'z-Zunun, II. 620).

. 91· Nesku'l-ğevali min tahrici'i-'avii1i
(Ali b. Salih'e aid illi senedleri tahric etti~i bİr eserdir. Fifırisu'l-Feharis, II. 93).

92- Neşvetu'l-irtiyah ri beyani' hakikati'l-meysİri ve'l-kidiih

Bu eser, 1303 yılında Leiden'de neşredilen Arapça bir mecmua içerisinde yer al
maktadır. ~e1ifi 27. Zilhicce. i i 86'da bitmiştir. (Mu'cemu'I-MatbGiiti'I-Arabiyye,
s. 1728).

93- en-NevMihu'l-miskiyye 'ala'l-feva'ihi'I-Keşkiyye
(Zeylu Keşfi'z-Zunun, ll. 682).

94- Nisbetu's-seyyid Muhammed efendi İbn Havva
(İslam Ansiklopedİsİ Muhammed Murtaza maddesinden).

95- er-Ravdatu'l·mi'tar rı nesebi's-sadeti ali Ca'feri't-Tayyar

Cafer-i Tayyaı:'ın evladından 'bahseder. Bir nüshası, Daru'I-Kütübi.'I-Mısriyyede

bir mecmua İçerisinde b~lunmaktadır. Mecmuadaki di~er risaleler de, Zebidinin
risalesine zeyI tarzındadır (Fihrisu Dari'l-Kütüb, V. 205).

96- er-Ravdu'l-mu'telif ri tarid hadisi "yahmilu haza'l- 'ilme min külli halef"

97· Ref'u'l-kelel 'ani'l-'ilel
(ed-Oarekutni'nııı hadis mecmuasllidan seçtiği ve Hadis ilmi iktizasınca fikirle
rini b~yan ettiği bir kırk hadis mecmuasıdır. Fihrisu'l-Feharis, ı. 408).

98- Ref'u nikahi'l·hafa 'ammeo intema ila Vefa ve Ebi'l-Vefa

99- Ref'u'ş-şekva ila 'aıimi's-sirri ve'o-necva
(Zeylu Keşfi'z-Zunun, 1. 579).

100- Reşfetu'I-IDüdami'l-mahtı1mi'l·bikri min safvetizüla1i siyaği'l-Kutbi'l·

Bekri

101- Reşfu selflfi'r-rahik rı nesebi Hadrati's-Sıddik

i 02- Risaletun fi ehiidise teta 'aııeku bi fadli yevmi aşfı.ra'

Müellif bu risalesi hakkında: "Bu risalede Aşura günü hakkında varid olan hadis
leri topladığını, risalenin Ebu Bekr el·Hat1b'in Emim'stnde, Ebu Oavud et-Taya
!isi'nin Musned'inde bulunan hadisleri de tazammun ettiğini" söyler. Müellif
hattıyla bir nüsha Hidiviyye Ktp. de mevcuttur. (Fihrisu'I-Mektebeti'I-Hidiviyye,
'yU. 209).

ıo3- Risaletun ri tabakati'l-huffiiz

104- Risaletun [j tahkiki lafzi'l-icaze
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105~ Risaletun ri tahlçiki kavli Ebi.'l-Hasani's-ŞazeH

106- Risa1etun n'l-menas! ve's-sıffin

107- Risiletun ri usuli'l-hadıs

108- Rİsaıetun ri usUli'l-mu'amma

109- Sefinetu'n-necati'l-muhteviye 'ala bıdii'ati müzciit mine'Heva'İdi'l

müntekat
(el-A'lam, VII. 298).

110- Şerhu elfiyyeti's-sened
'(Pibrisu'l-Peharis, 1. 399).

111- Şerhun 'ala hizbi'l-berr li'ş-Şazeli

(Nevadiru'l-Mahtutat, II. 59'da bildirildiğine göre Mısırda 1330 ydında "Ten
bihu'ı-Arifi'l·Basir ala Esrarİ'I-Hizbi'l-I(ebır" adıyla tab'olunmuştur).

112- Şerhun 'am hutbeti'ş-şeyh Muhammed el-Beciri el·Burhiini 'ala tefsıri

sureti Yunus

113- Şerhu's-sadr' fi esmai ehli'l-Bedr

(Kırk küırrase hacminde büyük bir eserdir. (Neşru'l-Arf), II. 26.; Pihrisu'l-Pe
'haris, 1. 408). Ceberti ise "yirmi kürrase" oldu~unu ve "Dlvanu'l-İş'ar bi hami·
di'l-Eş'ar" sahibi Derviş Ali Efendi adına telif ettiğini bildirir. (nrihu'l~Ceberti,

ıv. 156).

. 114- Şerhu seb'i siyağ

115- Şerhu seb'i siya~'l-müsem.ma bi del1Uli'l-ku:rb li's-seyyid Mustafa el
Bekri
(Tacu'l-Arus, X. 469).

116- Şerhu seliisi siyağ li Ebi'l-Haseni'l-Bekri

117- Şerhu sığati 'İbni Meşiş

118- Şerhu si~ati saliiii Ahmedi'l-Bedevı

(Bir. nüshası Süleymaniye (Esad Er.) Ktp. 3543/12 numarada kayıtlıdır. Risale
mecmuanın 85-87 nci varakları arasında yer alır. 1176 Rebi'ulahirinde 'telif olun
muşttrr).

119- Tabsiiu'l-muntebih bi tahriri'l-möştebih

(GAL, S. H. 399).

120- Tacu'l-arus min cevahiri'l-Kamlıs

(1287 H. yılında Kahirede Matbaa~u'l-Vehbiyye'de beş cildi tab'edilmiş, gerisi
çıkmamıştır. Sonra on cild olarak tamamı 1307 de neşredilmiŞtir. Halen Ku-
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veyt'de yeni bir neşri yapılmaktadır. Arapça'nın en geniş.1ilgat kitabı olan bu
eser 120.000 madde ihtiva etmektedir).

121- et-Tahbır fi'1-hadısi'1-muse1sel bi't-tekblr

122- Talıkiku'l-vesail li· ma'rifeti'l-mükatebati ve r'resail
(GAL, S. II. 398)

123- Tahricu eMdisi hayri'l-enam
(GAL, 8. II. 620).

124- Tahricu ehadisi'l-erba'in en-Neveviyye

125· et-Ta'likatu'l-celile 'alA muselselati İbn 'Aki1e
(el-KettAni bu eser hakkında şu malumatı veriyor: "Müstahrec neYinden bir
';Sebt"tir. Bu sebt, İbn A1cile'nın MuselseUh'ı iizerİnedir. Kitabın baş tarafında

bildirdiğine göre, hadis talebesi, mezkftr MuselselAt'ı yanında okurlarken, bazı

hadıslerde şartı ihlal eden inkitalar görmüşlerdi. Zebidı munkatı' olanı isal ve ha
disin metnlni beyan için bu taliki yazmıştlr. Nefis bir ta'liktir. Dört kürrase
hacminde olan bu eserden çok istifade ettik. Sonunda belirttiğine nazaran- niüellif
eserini, 1189 senesinde üç mecliste tamamlamıştır (Pihrisu'l-Peharis, i. 214-~15).

Bu eserin adı, bazı yerlerde el-Pevaidu'l-Ce1i:1e şeklindedir.

126;-- et-Teftiş fi ma'nA lafzi "derviş"

(Zeylu Keşfi'z-Zunftn, i. 300). Bu eseri Derviş Ali Efendi adına yazmıştlr.·.

127- Tefslrun 'alA sftreti, Yünus

128- et-Tağrid fi'l-hadisi'l-muselseli yevme'l- 'id

129- et-Tekmile ve'z-zey1 ve's-sıla li mA Iate sahibe'l-Kamfısi mine'l-1uğa

(Müellif Tacu'l-Arfts'da Kamus'a ilave ettiği mAnalan bu eserinde ihtisar etmiş

tir. Şevahid ve lftgat imamlarının ahalini çıkarmıştır.Takriben 1194 yılında telif
etmeye başlamıştır. 1195 şevvalinde Yemen'e yazdığı mektupta, bu eserin henüz
tamamlanmadığını bildirmektedir. Eser iki büyük cild halindedir. Birinci cildi
llL Ahmed Ktp. 274/1 numarada kayıtlıdır (Fihrisu'l-Mahtütati'l-Musavvara.
i. 347). İkinci cildi ise Süleymaniye (Esad Ef.) Ktp. 3204 numarada kayıtlıdır.

Eserin telifi 1202'de bitmi§, aynı yılda da istinsalı olunmu§tur.

130- Tekmile ala şerhi Hizbi'l-Bekri: 1i'l-Fakihi

131- Tenbihu'l- 'arlfi'l-basır 'aHi esrari'l-Hizbi'l-kebir
(Ebu'l-Hasen eş-Şazelrnin "Hizbu'l-Birr"İoin şerhidir. Seyyid Ebu Zeyd Abdur
rahman el-H\sl'nln şerhiyle birlikte basılmıştır (Matbaatu's-Sa'ade, 1333 H., 78 s.
olarak; Mu'cemu'l-Matbilati'l-ATabiyye, s. 1728'den).

132- Tervihu'l-kulUb bi zikrİ mülUki ,heni EyyOb
(Zeylu Ke~fi'z-Suniln, i. 284).
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1>3- Tenşiku kaİa'idl'l-minen fi tahkiki .kelclmı'ş-ŞazeIl Ebi'l-Hasert

134- Tuhfetu.l-kemail fimed?iş~Yhi.I-.arabİsma.il.

(Mecduddin İsmail b. Abdullah b. Hemmam el-Havari hakkında makame tar
zında yazılmış bir eserdir. 1l84'de telif edilmiştir. Müellif hattıyla bir rtüshası

Daru'I.Kütübi'I-Mısriyye'de bulunmaktadır. Fihrisu Dari'l-Kütüb, III. 47 ve
Fihrisu'l-Hidiviyye, IV. 214). .

135- TulıfeIu'I-VedOd rı hatmi Suneni Ebi DavOd

136- 'Ukfidu'l-cevahiri'l-munife fi ediHeti mezhebi'l-İmam Ebi Hanife
İmam Ebu Hanife'nin içtihadlannın hadislerden delillerini toplayan bir eserdir.
Fıkıh bablarına göre tertib edilmiştir. Eser 1290'da İskenderiye'de, 1309'da ise İs

tanbul'da iki cild olarak basılmıştır. Müellife okunan bir nüsha 1197 tarihini taşı

makta olup, Süleymaniye (Fatih) Ktp. 2028 numarada; kayıtlıdır.

137- Urc uzetun [i'l-fıkh

(Şeyh Hasan b. Abdullatif el-Haseni el-Makdisi'nin adına nazmetmiştir).

13&-- Zehru'l-ekmami'l-münşakk'an cüyubi'l-ilham bi şerhi şşiğati seyyidi
'Abdisselam
(Hediyyetu'l-Arifin, II. 348).

Zebidi'ye, kendisine 'ait olmayan bir eser nisbeti:

Zirikli (el- A 'lam, VII. 297) ve Neşru'l- 'Urf sahibi (II. 26), Ebu Bekr
Muhammed ez-Zubeydi'ye (0.989/1580) ait "Mul)tasşaru'l 'Ayn" adlı eseri' yan
lışlıkla müellifimiz ez-Zebidl'ye nisbet ederler.
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Şuubiye Hareketi ve Uydurma Hadislerle Münasebeti

Doç.Dr. Sadık Cihan

Şuubiye hareketini iziih etmeden önce, uydurma hadislerle ilgili mühim bir
noktaya temas etmekte fayda vardır. Uydurma hadisler genelolarak "Mevzu'!it"
isimli eserlerde toplanmış, uydurma oluşları senet ve metin bakımından inclenerek
hüküm verilmiştir. Zaman zaman mevzu hadis uyduran gruplara temas edilmişse

oe, bütünüyle hangi şartlar altında hadislerin ortaya konulduğu hususuna işaret

edilmemiştir. Daha sonraki devirlefde uydurma hadislerin dini, siyasi, sosyal ve psi
kolöjik tahlilleri pek yaplImamıştır. Halbuki tahlili yapılacak çalışmalar birçok
sosyal, siyasi vs. olaylann aydınlatılmasına yardımcı olaçakıır. Aym zamanda
meydana gelen hadiselerin Hz. Peygambere isnat edilen hadislerle nasıl meşrulaştı

rı]mak istendiği görülecektir.

İşte biz bu faktörlerden birkaçımnmeydana getirdiği şuubiye hareketinin han
gı hadisleri ortaya koyduğunu açıklamaya çalışacağız.

Şuul>iyenin Doğuşuna Genel Bir Bakış

Şuubiye denilince, arapların fethettikleri yerleıde hukuki, siyasi tehakküm
ve üstü~lüklerine karşı çıkan bir akım ve mensubanm ifade eder. (1) Veyalıut şu

ubiy'e arap gururuna. muarız olan, arap olmayanları arapların üstünde mü1ahaza
eden ve umumiyetle arapları hor görüp küçümseyen fırkadır. Bu fırkaya taraf ola
na da şuubi denirdi. (2) Arapları küçültmeye matuf her hareketide buna dahil ede
biliriz. (3)

Tariften sonra bu akımı ortaya çıkaran sebeplere kısaca göz atmak faydalı

olacaktır.

Kur'anı Kerim'in, renk, dil, kavim vs. gibi hususlara kıyınet vermediğini, in
sanları takva ismi altında toplanan manevi vasıflarla değerlendirdiğini biliyoruz.

- -

1- Barthold, w, İslam Meileniyeti Tarihi (Ilave ve şefheden: M. Fuat KÖprülü) Ankara,
1963, s. 99

2- ısliUn AnsiIdopedisi, 1970, Xl, 585.

3- M. Said Hatiboğlu, Hildfe!in Kureyşliligi, A.ü. tlahiyat Fak. Dergisi, cilt XXlIJ, An
kara, 19711, s. 208.
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Nitekim ayette ;' ... Biliniz ki Allah katında en iyioız takvası en- zıyade -olanınızdırH

(4) buyurulmuştur.

Aynı şekilde ·Hz. Peygamber de isla,m toplumunda ve devlet hayatmda manevi
değerlere kıymet vermiştir. Bunu en güzel şekilde veda haccı hutbesinde belirt
miştir: "Ey insanlar! Allah sizden cahiliye gururunu, babanızla övLinmeyi kaldİrdı.

Arabm aceme (arap olmayana) bir üstünlüğü yoktur. Üstünlük ancak takva ile
dir. Hepiniz ademsiniz Adem' de topraktandır. (5)

İslam dini "Mü'minler kardeştir" (6) ayetiyle de bütün müntesiblerini manevi
çatı altında birleştirmek istemiş, dil ve neseb birliği esaSlna dayalı cemiyet sistemini
yıkarak, ·yerine inanç birliğine dayalı bir toplum meydana getirmişir. Fakat bu
demek değidir ki Kur'anı Kerim ırkıarın varlığını kabul etmemiştir. Aksine ırk

farklılığını bir hikmete dayandırarak millet ve kabileleI'in "tearüfüdür" şeklinde

beyan etmiştir. (1) Nitekim ayette "Ey insanlar! bi:ı sizi bir erkek ve bir kadından

yarattık. Sizi şubelere, kabilellere ayırdık ki birbirinizle tanışasmız diye.'" (8)
buyurulmuştur.

Ne yazık ki bu gerçek anlayış devamlı olabilmiş değildir. Çok geçmeden çeşitli

sebeplerin tesiriyle İslam öncesi cahiliyet zihniyeti yq yer kendisini hissetirmeye
başlamıştır. Hz. Peygamberin vefatıyıa hilafeti ele geçiren kureyş kabilesi, Hz.
Osman'ın devri boyunca zahiren bir bütünlük arzetmişse de, onun şehadetiyle

birlikte parçalandı ve Emevi-Haşimi mücadelesine donüştü. Bu sırada kureyşin

karşışına önce ktıreyş1i olmayan araplar çıt1. Savaşlar sonucu yabancı müslü
manların İslam devletine katılmasıyla, bu defa mücadele arap-mevilli çatışmasına

dönüştü. Yani arap ve arap olmayan müslümanlar arasında müd.dele başladı.

İşte sözü geçen mevaliye, arap unsurun siyasi ve hukuki tehakkümü Emevi
ler devrinde son haddine vardı. Arap olmayan müslümanlar-İsHimındini ve sosyal
eşitlik prensibine rağmen-asla araplarla müsavi sayılmıyorlar, onların kölesi ka
bul ediliyorlardı. (9) Arap olmay,an anadan doğan bir prens tahta geçemiyor. Bir
Türk veya İranh'nın arkasında bir arap namaz kılmıyordu.

Emeviler araplık yönünden son derece taassub içine girdiklerinden meviiliye
kötü ve hakaret dolu nazarlarla baktılar. (ıo)

4- Sure, 49 (Hucurat), A. U,

5- Kürd Ali Muhammed, el-tslAm ve'l-Hadaratu'l-Arabine, Kahire, 196.8, I, 35.

6- Sure, 49 (Hucurat), A. LO

7- Hilafetien Kureyşli1igi, s. 125-1"26.

8- Sure. 49 (Hucuriil), A. 13.

9- Islam Medeniyeti Tarihi, s. 99.

10- De Lacy Q'leary, İslam Düşüncesi ve Tarihteki Yeri (Çevirenler: Hüseyin Yurdayd1n-Yaşar

Kulluay), İlahiya! Fak. Yayınları, Ankara, 1971, s.48.
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Emeviler ruHuetleri müddetince bu hareketin bayrağını taşıdıklaıından dolayı,

mavailer toplanarak Abdülmelik b. Mervan (65/685-86/705) zamanında ayaklandı

lar. Halife onların hareketlerini bastırmak için Haecae b. Yusuf Sekafiyi gön
derdi.

Ömer b. Abdülaziz (9011717-101/720) hilMete geçtiği zaman valilerine ,müslü
man olan ister arap olsun ister olmasın, cizye konulmasını emretti ve daha bir
·ço.k emirlerle müslümanlar arasında eşitlik temin etmeye çalıştı. Fakat vefatından

sonra durum değişti. Emeviler arapla meveli arasındaki muamelelerde ayırım yap
maya tekrar başladılar. Ayırımların devam etmesi mevılilerin kızgınlıklarını daha'
da tahrik ettiği için devleti 'yıkmak hususunda fırsat gözıemeye başladılar. Ele ge
çen fırsatları zaman zaman değerlendirerekYezid b. Muhaııeb'le beraber ayaklan
dıkları gibi, Abdurrahman b. Eşas fitnesine iştirak ettiler. Muhtar Sekafl ve
daha sonra da harieilerle birleştiler. (ll)

Emeviler zamanında başlıyan ve hatta onların yıkılmasında roloynayan bu
hareket Abbasiler devrinden itibaren türlü sebeplerle yavaş yavaş güçlendi. Hatta
136-159/753-775 arasında hüküm süren halife Mansur zamanından itibaren iran
hlar üstünlük iddialarına başladılar ve şuubiye adı verilen arap alayhtan bir fırka

kurdular. Bu'fırka mensupları arap olmayan müslümanlarınaraplara eşit olduğuna

değil, bilakis arapların iranhlar, suriyelilerle mukayese edildiği zaman her bakım

dan geri ve ilkel bir ırk olduğuna kani bulunuyorlardı. Bu hareket Memun (198
218/813-833) devrinde büyük bir sosyo-politik akım niteliğini kazanarak siyasi
hayatta etkisinigösterdi. (12)

Abbasiler devrinde bu hareketin kuvvetlenişi Abbasilerin müsamahakar bir
siyaset takib etmeleri ve kendilerine iktidar yolu hazırlayan iranlılara medyun
olmalarındandır.

Bu serbest hava içinde arap olmayan unsurlar araplara karşı kendi ananele
rini, tarihlerini ve diııerini açıkça müdMaa etmeye başladılar. Münakaşalar her iki
tarafın birbirlerini tahkir ve tezyif etmelerine sebep oldu.

Netice olarak, şuubiye hareketi arap tehakükmüne karşı diğer müslüman top
lukarda hası! olan kavmiyetcilik şuurunun uyanmasıdır. Bu hareketi yalnız siyasi
ve dini saymak teşhiste hata olur. Çünkü arap olmayan müslüman toplumlarda
kavmiyyetcilik şuurunun uyanması, onlarda dini ahlaki ve siyasi ananelerinin ye
niden canlanmasına sebebiyet vermiştir. Bundan dolayı şuubıye ismini bütün bir
birinden farklı cereyanların meydana çıkmasını hazırlayan sosyo-psikolojik re
aksiyonada yer vermek gerekir.

11- Hasan b. İbrahim Hasan, Tarihu'I-İslam, 1964, I, 342, 529'

12· İslam Medeniyeti Tarihi, s. 99; İsıam Düşüncesi ve Tarihteki Yeri, s. 69·70.
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Karşıbklı Üstiinlük iddiaları

İşte klsaca çıkışından bahsettiğimiz şuubiye hareketi ilk önce unsurlann
karşılıklı olarak övünmelerine veyahut birbirlerini yermelerine neden olmuştur.

Bu sebepten şuubiyenin ortaya koyduğu hadislere geçmeden önce~ ıınsurların

kendilerini öven hususlarla ilgili olarak misaUer vermek konunun daha da iyi ay
dınlanmasına yardımcı olacaktır Mevililer: "Biz halka en çok benzeyen, onların

tabiatıanna en yakın olan, onlar tarafından en çok itimat edilen, konuşu1ması en
çok arzu edilen kimseleriz. Kendisinde bu hususiyetler ve meziyetler olandan daha
fazla tercihe ve mevki üstünlüğüne kim layıktır" demiştir. (13) Araplarda şöyle

, övünmüşlerdir: "Yakınlık ve köklü ilişkiler, sıkı kan bağları ile, eskilikle, babalara
ve -aşirete itaatla, faydalı şükürle, baki olan medihle, dünya durdukça duran, in
şad edilen şiirle, nesir halindeki ifadelerle, nesilden nesile nakledilen. sözlerle, dev
letin kaynağı olmakla, devletin davasını müdafaa etmekle, babalardan veraset
yoluyla kalan şerefli şeylerin kaydı ile elde edilir. Bunlar ıse araplardan başka

milletlerin adeti değildir... Biz neseblerini en çok ezberleyen, birbirlerinin hu
kukuna en çok riayet eden kimseleriz" (14). Horasanlılar da: "Biz emanet ve
iffet sahibi kimseleriz, ince r-uhlulukla\ kanaatı, hizmette sabrı, uzak hudutlarda
askerlik yapmaya tahammülü kendimizde toplamışızdır. Biz öne ~eçirilmeye şe

refli mevkiye en Hiyık kimseleriz" (15), diye ifade etmişlerdir.

Üstünlük İddialarlliI Temellendirme Teşebbüsleri:

Karşılıklı övgülerin bir değer taşımıyacağı gerçektir. Bunusağlam bir mes
nete dayandırmak lazımdır. Bu ne olabilir? Tabiatıyla Kur'arn Kerim olamazdı,

yani herhangi bir ayeti kendi yönlerinde açıkça te'vil etmeleri mümkün değildi.

En çıkar yol Hz. Peygamberi istismar etmekte görmüşlerdi. Böylece kendi hedefleri
doğrultusunda ve muhtelif konularda hadis uydurma Y0luna gidildiği görül
mektedir. Biz, şuubiye ile ilgili ve konulara göre, tesbit edebildiğimiz mevzu
hadisleri aşağıdaki başlıklar altında toplamaya çalışacağız:

a) Lisanlarin Övülmesi ve Kötülemnesi

İki grup-İranlılar ve Araplar-arasında karşılıklı mücadelenin eereyanettiği

sahalardan biri lisanlannm övülmesi veya kötülenmesi olmuştur. Şöyle ki: kanlı

kendi dilinin üstün oldğunu ispat etmek için, Allahın kızgın olduğu zaman vahyi
arap,ça, razı ve memnun olduğu zaman farsça indirdiğini belirtecek -ve şu an
lamda bir hadis uyduru1acaktır:

13- Ebu o.sman Aınr b. Bahr el-CAhız, Menakıbu Cundı'l-hilMa ve Fezaılu'l-Etrak (Çeviren;
Ramazım Şeşen-Hilafet Ordusunun Menkeleri ve Türklerin Faziletleri) Tfuk KiiltürOnü Araştır

ma Enst. Yayınlan, 33, Ankara, 1967, s. 33.

14- Aynı eser, s. 49-50.

15- Aynı eser, s. 49.
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-Muhakkak Allah - ve e ızdığı zaman vai!:ıyi arapça indirdi, razı ol-
duğu vakit farsça indirdi" (16).

Karşı taraf bunun alsini idpia edecek ve şöyle diyecektir:

"Rab kızdığı zama vahyi 'farsça, indirdi. razı olduğu vakit arapça indirdi." (17)

Arapça her yerde konuşulan Iisan olacaktır: "C , g kyüzi.i. ve yeryüzü
ehlinin lisan! arapçadır" (18-). Cennet nın l.isanı arapça olurda farsça. niçin
olmaşın? Şöyle denilmiştir: "Cennet ehlinin lisanı arapça ve inci gibi olan farsça
dır" (19). Arşın etrafındakileJİn lisanı da farsça olacaktır: "Arşın etrafındaki me-
lekler farsça konuşur1ar" (20). -

Buna mukabil farsçanın iyi bir lisan olmadığı, insanda noksarilıklar meydana
getirdigi karşı grup tarafından sövmeye varan ifadelerle beyan- edilerekzımnen

hem arapçanın ütünlüğü beyan edilecek ve hem de konuşanlar psikolojik baskı

altına alınacaktır. Ve şöyle denecektir: "Bir kimse farsça konuşursa adiliği (teziI
liği, alçaklığı) artar ve cesareti, erkeldiği azalır" (21) başka bir rivayette de "Bir
kimse farsça konuşursa sevgisinde artma olur, erkekliğinde, erkeklik karakterinde
azalma olur" denilmektedir. '(22) Farsça kötüleurneye devam edilerek, onu konu
şamn nifak meydana getireceği ifade edilecektir: "Sizden en iyi _olanı arapça konu
şanıdır. Farsça konuşmayın, çünkü o nifaka sebebiyet verir" (23).

Burada şu noktaya temas etmekte faYd.a vardır ki bazı meşhur alimlerin eser
lerinde bile bu tip hadislere rastlamaktayız. İlginç olması bakımından Iraı,.i.(ö.

806/1403) ile İlgili hususu nakletme~ istiyorum. Irak:f "Kitabü'l-Kurb fi Mahab
bati'I-Arab" isimli eserinde (24) "Bir kimse farsça konuşursa deliliği artar, cesa
reti, erkekliği azalır" hadisini zikretmiş, sahih olduğunu, Hakim'in Müstedrek'in
de rh~ayet edildiğini, ravilerin hepsinin sika olduğunu beyan etmiştir. Halbuki
uydurma olarak telakki edilen hadisle, sahih kabul edilen arasında lafız bakı

mından benzerlik olduğu görülür. Yalnız "a~ilik" yerine "delilik" nakledilmiştir.

i

16- lbnu'I-Cevzi, Ebu'I-Perec Abdurrahman, Ki<ıbu'I-MevdO'1it,. Medine, 1386/1968, n, 11 1;

Ali Bindi, Muhaı.nrned Tahir e1-Feteni, Tezkiretu'l-MevdO'at, Beyrut (tarihsiz), s. 113.

17· Seyyid Derviş, Muhammed, Esna'I-Meıalibfi Ehadlsl Muhtelfeti'I-MeriHib, Mısır 1355, s. 279.

18- Zehebi, Şemsuddin Ebu AbdiJlah, Mizanu'I-I'tidal fi Nakdı'r-Rica!, 1382/1963, III, 51.

19· Ali Kari, Nureddin Ali b. Muhammed el-Esratu'I·MerCO'a [i'I-Ahbarı'I-MevdOa (MavdOatu'l

Kubra), Lübnan 1391/1971, s. 278.

20- Makdisi, Ebu'I·Fadl Muhammed Tahir b. Muhammed, Tezkİretu'I-Mevdfı'at 1323, birİnci

. ıabı, s..32.

21- Ali Hindi, Tezk.İrelu'I-MevdO'iH, s. 113.

22- İbnu'I-Cevzi, Kitabu'I.Mevduat, III, 71.

23- Ali Bindi, a.g.e., s. 113.

24- Süıeymaniye Kütüphanesi, Ba~datlı Vehbi Efendi Kısmı, nlUnara, 2151/2, risa!e, varak. 74a .
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Yine müellif "sizin en iyi olanınız farsça yerine arapça konuşandır"hadisinin de
sahih olduğunu ricallerinin hepsinin sika olduğunu zikretiştir. Bu hadislerin mu
haddislerce uydurma olduğu kabul edildiği bilindiğine göre, (25) Iraki'nin yukar
da açıklamaya çalıştığımız hareketin tesiri altında kaldığı intibaını uyandırmak

tadır ki bu kanaatıınıZ! teyit eden husus arabı sevme hakkındaki sözleridir. Iraki
şöyle der : "Allah yaratıkların", arabı sevmeyi, onlara yardım etmeyi vacip kıldı.

Yaratıkİarınm onlara buğzetmesini, aldatmasım haram kıldı. Onları sevmek Hz.
Peygamberi sevmektir Onlara buğzetmeknifaka sebep olur, dinden çıkarır. On
ları aldatmak kıya~et gününde şefaata nail olmaya mani olur." (26)

b) Arabı Sevmekle İlgili· Hadisler

Şuubiye hareketinin ortaya koyduğu hadislerin bir başka yönünü de arabı

sevmekle ilgili olanlar teşkil eder. Bu hadisler, arap olmayan toplumlara kendi
lerini sevmenin mecbur olduğunu hissettirerek siyasi ve psikolojik baskı altına

alma düşüncesinin neticesidir. Çünkü Kur'am Kerim'in hiçbir ayetinde arapların

muhakkak sevilmesi ile ilgili bir husus mevcut değildir. Fakat buna rağmen arabı

sevmek şu esaslara bağlanacaktır:

Üç sebepten dolayı arabı sevirriz, çünkü ben arabım, Kur'an arapçadır, Cennet
ehlinin lisanı arapçadır" (27).

Eserlerde çok rastlaığıınız bu hadis üzerinde biraz duralım. Hadis meşhur

eserlerde, mesela Hakim'in "Müstedrek" inde, Vahidi'nin "Tefsir'inde, Tebarani'
nin "Mu'ceİDu'I-Kebir ve Mu'cemu'l-Evsat" ında, zikredilmitir. (28) Halbuki
hadis, muhaddisler tarafından münker veya mevzu olarak kabul edilmiştir. Ukayli
"Hadis münker ve aslı yoktur", İbni Hıbban "Ravilerden Yahya b. Yezid maklub
şeyler nakleder, onunla delil getirmek batııdır·" (29), Zehebi "Hadis mev-zudur",
Ebu Hatim "Hadis yalandır" (30), İbni Hıbban ve Elbani "Hadis mevzudur"
demişlerdir. (31) Bu otoritelerin hükümleri ve izah ettiğimiz hareket müvicehe
sinde hadisin sahih olarak kabul edilmesi mümkün değildir.

25- Seyyid Dervjş, Esna'l-Metaıib, s. 270.

26- Iraki, Kilabu'I-Kurb, vrk. 57b.

27- İbnu'l-Cevzi, Kitabu'I-MevdiUIt, ll, 41; Seyyid Derviş, Esna'I-MetaJib, s. 21; Suyuli, el·lılUi'[·

Masnu'a fi'j-Ehadlsi'I-MevdGa, Mısır, 1,442; Zehebi, Mizanu'I-I'lidal, III, 103; Elbani, Nasırud·

din, Silsilelu'I-Ehildlsi'd-Daifeli'L-Mevdu'a, 1384, cil!. 1, cüz. 2,s. 56-59; Müstekımzade Sadettin,
Asflru'l-Ehab Li Hubbl'I-Arab. SüJeyaniye Küıüphaneı;i Pertey Kısmı, numara. 614 (Türkçe
yazma), erk. 250.

28- Hadisin zikrediJ.diği eserlerle ilgili olarak bakınız: Elbani, SiJsiletu'I-Ehiıdis, eild. 1, cüz. II,
s. 57-58.

29· ibnu'l-Cevzi, Mevduat, 'ıı, 42; Suyuti, el-Laleli, I, 442.

30- Zehebi, Miz[\nu'l-I'tidal, III, 103.

31- Seyyid Derviş Esna'I-Metfı1ib, s. '21; Elbani, Silsiletu'I-ElıMis, cild. I, cüı II, s. 57-58.
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Arabı sevmenin bazı şeylerden mahrum bırakacağı, dolayısıyla sevn;ıek gerek
tiği işlenecektir. "Kim arabı aldatırsa şefaatıma dahil ve sevgime de nailolamaz"
(32). Büğzetmeninde münarıklık aHimeti olacağı belirtilecektir: "Ancak münMık

olan araba buğzeder" (3), diğer bir rivayette "Beni Haşime ve Ensara buğzetmek

küfürdür, araba buğzetmek nifaktır" (34), Biraz daha aşm gidilerek sevmenin bir
iman meselesi, aksinin ise insanı küfre götüreceği iştenecektir: "Atabı sevmek
imandandır, onlara bıığzetmek küfürdür. Kim arabı seve:ı;se beni sevmiş olur,
kim buğzederse bana buğzetmiş olur". (35)

Hadis her ne kadar "hasenun sahıhun" olarak belirtilmişsede İslami ruha uy
gun olduğunu kabul etmek mümkün değildir. Çünkü bir unsurun sevilmesi ile i
man araşında münasebet kurulması, hatta kötü nazarla bakmanın küfre götürece
ğinin belirtilmesi, İslamın inanç sistemini tahrip etmeye yeter de artar bile.

Arap sevgisi işlenerek ve buğzetmeye mani olunarak karşıt guruplar itaat al·
tına alınmak için nasıl bir yol takip edilmişse, başka bir yönden de arapların kötü
duruma düşmesi ile islamın düşeceğini, kendilerinin baki kalmasıyla İslamın baki
kalacağını ifade etmek suretiyle, İslamın varlığını kendi varlıklarına bağlamakla

başka bir yol takib edilecektir. "Arap kötü duruma düşerse, hor görülürse, İslam

da kötü duruma düşer ve hor görülür, "(36) Bunun tarihi gerçeğe aykırı olduğu

apaçık meydandadır. Çünkü Abbasiler ve bu devirden sonra, İslamın yükselmesin
de arap olmayan unsurların büyük hizmetleri olmuş ve İslam onların elleri üstünde
yükselmiştir. Bir kavmin yok olması veya dinden uzaklaşmasıı Allahın dininin
kaybolacağına delaJet etmez. Allah dinini kıyamete kadar koruyacağı gibi, ken
disinden yüı çeviren toplumun yerine başka bir toplum ikame etmeyede mukte
dİrdir. Nitekim bir ayette "Ey mü'minler eğer Allahtan yüz çevirirseniz, sizin
yerinize' bir başka kavim getirir" denilmiştir. (37)

32- Şeybani, Abdurrahman b. Ali, Teysİru'I-Vusiıl ila Ciimi'ı-Usfil min Ehdisi'd-Resut Kahire

1388/1968, III, 357; Ahmed Emin, Duh1rt-İslam, Kahire 1.964, I, 76; Süneni Tirmizi (Tahkık eden:

IJtmed Muhammed b. Şakir) 1356/1937, bİrinci bakı, V. 724-Tirmiz,i, hadisi garib olarak telakki

etmiştir; Iraki, Kitabu'I-Kurb, 'irk. 61 b-Iraki, hadisi Tirmiıj'nin Camiinde naklettiğini ve "ha

disun hasenun sahihun" dedi~ini nakleder. Halbuki Tirmizi. yukarıda belirttğimiz gibi, "hadisun

garibun" demi·ştir.

33· Müstekım:clde, Asaru'I-Ehab, vrk. 255b.

34- Suyuti, Ihyau'l-Meyl fi Fedfı\i Ehli'l-Beyt, Süleymaniye Kütüphanesi-Reisiküııab Kısmı,

numara. 122/3. risale, 'irk. 96a.

35· haki, Kilabu'I-Kurb 'Irk. 59; Suyuti, Kilabu'I-Kuı-b fi Malıabbeti'l-Arab, Sülexmaniye Kütüp

hanesı-Fatih Kısmı, numara 54()9, 'Irk. 89b; Müstekımzilde, Asaru'I-Ehab, vtk. 252 a

36- Elbani, Silsi'etu'I-Ehadis, cild I, cüz. ll, s. 61-Hadisili mevzu, batıl ve aslı olmadıgı ifade edil·

miştir. Hadisin nakledildiğİ eserierde aynca İşaret'edilmiştir. Jraki, a.g.e. 'irk. 60a; Suyuti, a.g.e.,

'irk. 89b-90a Her iki eserde de hadis sahih olarak belirtilmiştir.

37. Sure 49 (Muhammed), A 38.
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İlginç olması bakımından bir misaı vermek istiyorum. Bu da Suyuti'nin (ö1m.
91 r11505) yazdığı "Kitabu'l-Kurb fi Mahabbeti'l-Arab" isimli eseridir. (38) Müdlif
eserİnde arabın bazı hususlardan dolayı faziletli olduğunu şöyle belirtmektedir:
"Allah beşerin'efendisi Muhammedi Nebi olarak göndermekle, Cennet ehlinin Ii·
samnı arapça kılmakla arabı faziletli yaptı..." Arabı sevme hususunda ise: "Al
lah yaratık1arına arabı sevmeyi vacib kıldı. İnsanların onlara buğzetmesİni ve on
ları aldatmasım haram kıldı. Allah, onlan sevmenin ResuluIlahı sevn:ıek oldu
ğunu, buğzetmenin nifak ve dinde ayrılık meydana getireceğini, aldatmanın kıya

met gününde saadete nailolmaya mani olacağını beyan etti" demiştir. Bu husus
lada ilgili olara·k sahih, hasen, garib ve meşhur hadislerin varid olduğunu ve btm- .
lan yedi. bab üzerine tertib ettiğini, açıklamıştır. Babların hepsini zikretmek ko:
nuyu uzatacağından, .yalnız iki misal vermekle yetineceğim: 1- ArabT .sevmek

Nehi'yi sevmektir. Bunu teyit maksadıyla "Arabı sevmek imandandır, onlara
buğzetmek küfürdür. Kim arabı severse beni sever, kim araba buğzedersebana buğ
setmiş..olur" hadisini nakletmiştir. 2- Araplar zelil olursa lslam da zelil olur. Bununla
ilgili ollirak ta '~Arap zelil 'ol~rsa, İslamda zelil olur" hadisini zikretmiştir. (39)

Mevzilat sahasında eser yazan Suyuti'yi böyle bir teUf yapmaya sevkeden
ammer olsa bile.. elinden böyle bir eserin çıkması oldukça düşüdfuücüdür.

c) Bazı Mezheb İmamlarının ÖvÜımesj ve Kötillenmesi

Şuubiye haraketenin ortaya çıkardığı uydurma hadislerin başka bir yanını da.
imamlada ilgili olanlar meydana getirmektedir. İmamlar hakkındaki hadislerin or
taya çıkışı çeşitli yönlerden izah edilmiştir. Bazıları, mezheb taraftarları kendi mez-

. heb1erini müdMaa hususunda imamlarımn diğerine üstün olduğunuhadislerle ispat
ederek, me~eblerinin üstünlüğünü göstermeye çalışmışlardır. (40) Goldizher ise:
"Irak ve Hicaz ekolleri arasındaki münakaşalarda, ekoller birbirine üstün olduğu

nu teyit etmek için İmamlar hakkında hadis uydurmuşlardır" demişlerdir. (41)

Yukardaki hususlan her nekadar bu hadislerin çıkış sebepleri olarak gös
termek mümkün ise de meseleye tam bir teşhis konmamış olur. ÇünkÜ; uyduru
lan hadisler tetkik edildıği zaman iki kişi üzerinde daha çok teksif edildiği görülür.
Birincisi İmamı Ebu Hanife, diğeri Şafüdir. Buna muka;bil İmamı Malik ve Ahmed
b. Hanbel hakkında uyqurulan hadislere pek rastlamıyoruz. Eğer sebep karşılıklı

mücadele ise, zaman zaman bumezhepler arasında da şidetli mücadeleler olmuştur.

İmamı Ebu Hanife'nin Türk veya İranlı oduğu hakkındagörüşler mevcuttur.
Bu konumuzun dışındadır. Bizi ilgilendiren Ebu Hanife:nin arap olmaması, Şa-

38- Fatih Kısmı, numara. 5409

39· Suyuti, KitAbu'I-Kurb, vrk. 89a-90a

40- Ahmed Naim, Sahihi Buhari Muhtasan Tecrid.i Sarih Tereemesi, Ankara 1957-1973, I, 290.

41- Goldhizer, I, Etudes sur La Tradition ls1amigue (traduites par Leon Be:ı-cher) Paris 1952, s. 182.
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fii'nin arap olmasıdır. Böyle olunca şuubiye hareketini doğuran onemli faktör.
meydana çıkmış oluyor ki bu da arap ve arap olmayanlar arasındaki mücadele-
dir. /' '

Hadislerin, bu hareketin neticesi olduğu hususunda görüşümüzü teyit et!en
bİr kaç noktayı belirtmek yerinde olur. .

1- İmamı Ebu Hanife 150/764, İmamı Şafii 204/820 tarihlerinde öldüklerine
göre, bu iki mezhebin doğuşunun Abbasilerin iktidara gelmesinden sonraki za
mana rastlaması,

2- Yine bu iki mezhebİn doğuşu gizli olan şuubiye hareketinin ortaya çıkışına

rastlaması,

3- Şuubiye hareketinin ortaya çıkışıyla, mezhebleı: arasındaki mücadelenin
şiddetlenmesi. Bu mücadele arasında Ebu Hanife arap olmadığı için cahil kU1"ey~i
bir kıza ve topuklarma işeyen bir arap kızına eşit olamıyacağının söylenmekten
çekinilmemesidir. (42)

Bu mücadele sonu doğanhadislerdeEbu Hanife ümmetin en parlak kimsesi
olarak takdim edilecek ve bunun için de şu an.lamda bir hadis uydurulacaktır.

-Ümmetimden bir adam gelecek, ismi Numan
künyesi Ebu Hanife. O ümetimin lambasıdır" (43).

Hz. Peygamberin sünnetini ihy~ edecektir: "Benden sonra Ebu Hanife künye~

siyle Numan b. Sabit denen adam gelecek, Allahın dinini ve sünnetimi ihya ede
cektir." (44)

Hz. Peygamberin sünnetini ihya eden kimseelbette Hz. Peygamberin yanında

sevilen kimse olması. gerekecektir. Hatta Hz, Peygamberi sevmek onun seevgisine
bağlanaçaktır: "Diğer enbiyalar benimle iftihar ederler, ben de Ebu -Hanife ile if
tihar ediyorum. Kim onu severse muhakkak beni sever, kim ona buğzederse ba
na buğzetmiş olur" (45).

Şafii Ebu Iranifeye karşı kötülenecek ve şu anlamda bir hadis uydurula
cakhr. -Ümmetimden Muhammed b. İdris denen bir adam gelecek, o ümmeti-
me şeytandan daha zararlıdır." (46). .

Ebu Hanifeyi öve~ bu hadisler yanmda yeren ve Şafiiyi öven hadisler de olması
muhakakktı:r:. Fakat bu hususta herhangi bir şeye rastlayamadık. Bu konudaki
hadisler tesbit edilirse, mudidelenin yönünü daha iyi aydınlatmak mümkündür.

42- Ahmed Emin, Duha'I-İslaDı, I, 77.

43- fbnu'ı-eevzi, Mevdfı'llt, II, 48-49; Suyutl" el-WH, ı, 457.

44- İbn ArrM:. Ebu'l-Hasen Ali b. Muhammed el-Kinani. Tenzihu'ş-Şeriali'I-MerfCı'a ani'l-Alı

barı'l-Mevdü'a, Mısır, 1315, II, 30.

45- Abm~ Emin, Duha'l-İslam,'ı, 76.

46- İbnu'j.Cevzi, Mevdü'at, ll, 48-49; Suyuti, el-Leil.li, ı, 457; İbn Arrak, Tenzıhu'ş.Şe_da,n, 30.
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d) Habeşlilerİo, Zencilerin' Övülmesi ve Kötülenmesi

Bu unsurlarla ilgili hadislerde şuubiye hareketinin neticesidir. Bir taraftan ha
beşli eve girdiği zaman rızık, bereket taşıyan kimse olacaktu: ,"Kim habeşli bir
erkek veyahut kadını evine sokarsa) AHahta onun evine rızık sokar." (47)

Diğer taraftan nankör ve kötü insan olarak tanıtılacaktır: "Resu!lulah bir
yemek gördü. Bu kim için? dedi. Abbas: Ey Allahın Resulü habeşli için. Onları

doyuruyorum ve gidiyd,iriyorum, dedi. Resulul1ah: Ey amca! sen böyle yapma.
Onlar acıktıkları zaman hırsızlık y~parlar,doyduktarı zamanda zina yaparlar" (48).

Zenci ile ilgili rivayetler habeşli olan siyahHer için olduğu gibi, genel olarak
zenciler hedef alına,rak ortaya konan rivayetler olması da mümkündür Yalnız:

,,...Habeşli acıktığı zaman hırsızlık yapar, doyduğu zaman zina yapar" rivayetiyle
zenciler hakkındaki rivayetler arasında paralellik olması, birinci hususun biraz da
ha kuvvetli olduğunu göstermektedir. Bu hususta dökümanların azlığı sebebiyle
İstenilen neticeye varmak mümkün değildir.

Zenci olan kimseler için şöyle denecektir: "Zenci' acıkır'sa, hırsızlık yapar,
doyarsa zina yapar. Diğer 'bir rivayette "el-Esved" lafzıyla nakledilmiştir. (49)

-
Zenci horlanmaya devam edilecektir: '.Zenciden sakınınız, zira o çirkin bir

mahluktur" (SO). Hatta horlanma ve kötüleme sövmeye kadar varacaktır: "Zenci
eşektir" (SI).

Siyah insanların bu kadar horlanmasınakarşı, Hz. Peygamber'in bir hutbesin
de onlar hakkında söylenenleri nakletmeden geçmek mümkün değildirr: "Ey
nas, sizin Rabbiniz birdir. Haberiniz olsunki hiç bir arabinin yabancı üzerine, hiç
bir yabancının arabi üzerine, hiç bir beyazın siyah üzerine ve hiçbir s,iyahın beyaz
üzerine üstünlüğü yoktur. ŞüphesizAllah katında en iyinizen muttaki olanınızdır"

(S2). "

Netice olarak diyebiliriz ki, şuubiye hareketinin ortaya koyduğu hadisler za
manımıza kada(gelen bazı eserlere geçmiştir. Eserlerden bu hadisler ayıklanmalı

ve yazılacak eserlere mesnet teşkil etmesine mani olunmalıdır. Böylece, zaman za
man meydana gelen sürtüşmeler sebebiyle, her gurubun bu tip hadislere baş vur
ması önlenecek ve Hz. Peygamber istismar edilmekten kurtarılacaktır.

47- Ali Hindi, Te:ıkiretu'I-MevdCı'iit, s. ı 13; İbn Arrak, Tenzİhu'ş-Şeria., II, 37; Ac1uni, İsmaıl'

b, Muhammed, Keşfu'i-Hafa. ve Mu:ıılu'l-I1bas, Beyrut 1351, II, 224.

48- İbnu'I-Cevzi, MevdO'{tt, II, 234; İbn Atrak, Tenzihu'ş-Şerla, iı, 31; Suyuti, el-Leali, I, 444;
Ali Kan, el-KubrA, s. 464; Sehavi, Şemsuddin Muhammed b. Abdıırrahman, e1-Mekasidu'I-Ha
sene, Bagdat 1385/1956, s. 396.

49- Makdisi, Tezkirut~'I-Mevdü'at, s. H3; İbnu'I.Cevzi, Mevdü'at, Il, 233.

50- Seyyid Derviş, Esna'I-Metillib, s. 58·59.

51- lbnu'I-Cevzi, Mevdü'lit, II, 233.

52· Ahmed Naim, İslam'lrkcl!ığı Menetmiştir. neşreden: Abdullah Işıklar, İstaı:ıbul 1963, s, 38.

62



İSLAM DÜNYASıNDA BİR DİN SOSYOLoJİsİ ,ÖNCÜSO:

İBN HALDUN (1332-1406)

Doç.Dr. Ünver GÜNAY

I. Din Sosyolojisi Yeni Bir Bilim midir?

Konu ile ilgili literatüre göz atıldığında sosyoloji gibi (1), genellikle onun bir
dalı sayılan din sosyolojisinin de genç bir bilim olduğunun ifadeedildiği görülmek
tedir. (2) Nitekim, içinde doğduğu ve geliştiği öteki daha eski bilimler ve özel
hkle felsefeden aynlarak deneysel, bağımsız ve sistematik bir bilim dalı olarak
din sosyolojisi gerçekten de oldukça yeni ve genç olup, XX. yüzyılın başlarından

daha gerilere gidenıeyen bir maziye sahiptir.

Bununla birlikte, tarihin derinliklerine doğru uzanıldığında, bu bilim dalının

temellerinin antik çağlardan itibaren atılmaya başladığı ve bilinen en eski düşünür
ve yazarlarda din sosyolojisi ile ilgili olarak taslak halinde de olsa bir takım düşün

celer ve ,çalışmaların yer aldığı görülmektedir. Gerçekten de, bu bilim dahnın tari
hi iIe ilgili olarak yapılan çalışmalardan,meseLa antik Yunan dünyası filozof ve
mütefeltkirlerinin eserlerinde konuyla ilgili önemli görüşlerin bulunduğu anlaşıl

maktadır (3). Esasen, sosyal hayatın en eski ve en tipik tezahürlerinden biri olarak
karşımıza çıkan din oIaylarına insanlık tarihinin en eski devirlerinden günümüze
kadar hemen tüm insan toplumlarında rast1andlgı gibi (4), bu olaylar üzerinde
düşünmek ve araştırmalar yapmak işi de en az tabiat olaylarıüzerindekiler ve .belki
d~ onlardan daha da eskidir, Gerçi, tarih içerisinde konuyla ilgili olarak ortaya

(i) Bk.: C. Zimmerman'ın, Sorokin ve Toynbee, Sosyal Değişme Üzerine Denemeler (çev,; E.

Güçbilmez), Ankara, S.B.F, Yay., 1964 ve yazdığı Önsöz, s. VII.

(2) Meseıa BL G. Mensching, Sociologie Re!igieııse, Paris, Payot, 195'1, s. 7.

(3) Bk.: M. Karasan, "Din Sosyo!ojisinin Öncüleri ve Kurucuları", İlahiyat Fakültesi Dergisi,

Ankaı:a, 1953, C. II, No: 4; M, Taplamacıoglu, Din Sosyolojisi, Ankara, İ. F. Yay. 1975, s.

129-133.

(4) Bu hususta H. Bergson, les Deux Sources de la Morale et de la Religion, Paris, PUF, 1967, s.

ıo6 da şöyle demekedir: "Geçmişte ne ilmİne san'alı ve ne de felsefesi ola~ insan topluluklan

bulundugu gibi, bu gün de bu tür toplumlara rastlanabilir,. Fakat, dinsiz toplum asla var 0-

mamıştır". '
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atılan pek çok görüşler zamanla geçerliklerini yitirdilderinden bu gün artık tama·
men veya kısmen terk edilmişlerdir. Ancak bu durum, bu. bilim dalının yine de
köklerinin tarihin derinliklerine uzanmasına engel değildir.

n. İslamiyet Ve Din Sosyolojisi

Din Sosyolojisinin tarihi eski devirlere uzandıgı gibi, öte yandan, çeşitli isla
mi ilimler sahasında ortaya konmuş bulunan eserler incelendiğinde, müslüman a
limlerin de bu konuya tamamen yabancı kalmadıkları an4şı1maktadır. Bilindiği

gibi, Vil. yüzyılın başlarından itibaren ortaya çıkan ve "Tevhid" akidesini, inan-
cı ve 'sisteminin temeline yerleştirmiş bulunan İslam dini, oldukça sür'atli bir _
yayı~ma hızı göstererek, çok kısa bir zamanda geniş bir alanı kaplamış ve büyük
bir taraftar topluluğunu güçlü bir iman ışığı etrafında birleştirmiş; öte yandan
İslam alemi daha başlangıçtan itibaren önemli toplum olaylarına sahne olmuş,

ancak bütün bunlar zamanında birer çözüme bağlanmış; İslam dininin beraberinde,
getirdiği dinamik ruh önemli değişme ve gelişmeleri ortaya çıkardığı gibi, aynı şe

kilde bu dinin bilime, .akla' ve düşünceye verdiği .önem meyvelerini vermekte
gecikmemiş, böylece İsHim dünyasında çeşitli ilimlerin büyük bir canlılık ye geliş,:,

me. gösterdiklerine şahit olunmuştur.

Bununla birlikte, İs1§:m bilginleri, dini karakterli toplumsalolayların çozu
münü düzenli ve sistemli bir disipline bağlamak yerine, zamanla klasikleşmiş bu
lunan çeşWi ilim dalları' içerisine serpiştirmek' yoluna gitmişlerdir. Esasen, İsHim

inancı, değerleri ve sistemi ettafında toplanmış bulunanmüslüman toplulukların'

gerek sosyal ve gerekse özel yaşayış ve davranışlarında bu inanç ve değerler türlü
-şekillerde ve renklerde öteden beri yansıyagelmiş olup, onların içinden yetişmiş

bulunan alimlerin eserleri ve geliştirdikleri ilimler içerisinde dini-sosyal karakterli
olayların incelenmesinden ve çözüı;ne bağlanmaya çalışılmasından daha tabii bir
şeyolamazdı. Bu cümleden olarak meseill sadece Farabi (890-950) ve Gazali (1058
1111) nin adlarından söz etmek dahi yeterli olmalıdır. Gerçekten de .Parabi, ge

rek "e1-Medinetü'I-Pazıla" sı ve gerekse "es-Siyaset'ül-Medeniyye" sinde, mo
dem bir Türk düşünürunün belirttiği'gibi, sosyal ve siyasi hayat kanunlanna ait
ilk temelleri atmış ve tohumları ekmiştir" (1). Ga,?:ali ise, başta "thyaH sı olmak ü
zere çeşitli eserlerinde toplumsal konularla, din ve toplum münasebetleri hususun
da önemli görfişler ortaya koymuş bulunmaktadır. (2)

.Gerçi İslam alimleri içİn, çoğunlukla toplumsal konularda,toplum felsefesi v~

sosyal ahlakla ilgil(hususlar ve müHihazalar, bugünün tecrübi ve sistematik din
sosyolojisinin meseleleri ve yöntemlerinden çok daha fazla bir cazibeye sahip olmuş-

(1) Z.K. Ugan'ın İbn Haldun Mukaddime'sİnİn Türkçe tercümesine yazdıgı Önsöz, !stanbul,

M.E.B. Yay., 1954, c.ı, s. XI.

(2) Bk.; H. Laoust, la Polilique de Ghazall, Paris, Geu~hner, 1971.



lardır. Ancak gerçekte, tüm dini ilimlerin içerisinde ve hatta temelinde zımnİ bir
din sosyolojisinin yatmakta olduğunu da ısrarla belirtmek gerekmektedir. Zira,-is
Himi ilimlerin tarihine güz atıldığında, onların doğuşu ve gelişmesi ile, müslüman
toplumlann sosyal hayatlarında ortaya çıkan çeşitli dini,sosyal olayların yakından

ilişkiıi oduklan ve bu an:lamda muhtelif islamı ilimlerin, müstümanların tariWeri
nip belli dönemleiinde karşılaştıkları diniooSosyal hayat pro,blemlerine bir ölçüde
verilmiş cevaplar ya da hiç değilse arayışlar ve denemeler olduklarını belirtelim.
Böylece, islam felsefecileri, hadisçiler, tefsirdler, fıkıhçıar, kelamcılar, tasavvuf
çular, isliim tarihi ve siyer kitabı yazarları veahHikçılarmeserleri ve nihayet siya
setnameler, ilmü tedbir-i menzil, ıslahat fermanları, hattı hümaynnlar kanunna
meler v.s. içerisinde müsüman topluluklar ve grupların kollektif dini hayatları, din
ve toplum münasebetleri ve dini gruplaşmaları hakkında çeşitli bilgi, görüş. ve
düşUnceler aksettirıniş bulunmaktadırlar (I).

ffi. Bir Din Sosyolojisi Öncüsü: İbn Haldun
:

Bununla birlikte, İslam alimleri arasında, İbn Haldun kadar toplum weseleleri
ile uğraşmış bir başka mütefekkir daha yoktur denilebilir. Gerçekten de, xıV.

yüzyılda yaşamış bulunan İbn Haldun (1332-1406) un Kitab 'Unvan el-İber adlı

eserinin meşhur Mukaddime'si, toplumun ve sosyalolayların ilk objektif incele
mesi olmak bakımından dikkati çekicidir. Kendisine kadar gelen islam bilginleri
toplum halinde yaşayış biçimleri ve insanın sosyal tabiatı üzerinde önemle dur
dukları,-ancak bu konuları bilhassa devirlerindeki dünya görüş ve anlayışlarının

etkisiyle, her şeyden önce dini bir iskolastiğin hakim olduğu toplum anlayışı

nın bütünü içerisinde değerlendirerek, tabiat üstü ve metafizik konuıara bağladık~

lan halde, bu tür speküHisyonlardan kendini büyük ölçüde sıyırmasını başaran

ve tecrübeye-yönelen İbn Haldun, böylece Auguste Comte'tan beş asır önce sos
yoloji biliminin temellerini attığı gibi, aynı zamanda günümüzün deneysel ve sis
te_matik din soyolojisinin de gerçek bir öncüsü olarak karşıml;Za çıkmaktadır (2).

Hiçbir müellif ve hiçbir mütefekkirin hayatJyla fikirleri arasında lbnHaldun'
unki kadar sıkı bir rabıta yoktur diyebiliriz. Hadramut'tan Endülüs'e hicret etmiş
bir ailenin çocuğu olan İbn Haldun'un aileSi VII. hieri asırda İspanyol baskısı

karşısında Tunus'a hicret- etmek zorunda kalmış olup, aile gerek Yemen ve
ve Endülüs'te ve gerek$e" Tunus'ta, bulunduğu çevrenin velfiyet, vesayet ve haki-

(i) İslAm dünyasında din sosyolojisine öncülük etmiş başlıca mlltefekldrlerle, eserleri ve temel
fikirleri hakkında bk.: Doç.Dr. ü. GÜ11ay'ın, Din Sosyolojisi Ders Not1an (Teksir), Erzurum,
İ1ıHlm1 tlimler Fakültesi, s, 4.1-56.

(2) Krş.: G. Labica, Politique et Religion Cbez İbn Khaldoun, Ce:zayir, Sned, s. 11; ve "Esquisso
d'Une Sociologie de la Religiün Chez İbn Khaldoun", la Pensee, No: 123, 1965, s. 3-23; W.
Moneil, Discours Sur l'Histoire Universelle (al-Muqaddima)'nın fransızca tercümesine
Önsöz, Beyrut, 1967, C. I, s. XX.
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miyetini elinde tutmak başarısını göstermiş ve Him Ve sıyaset sahaİarında seçkin
kişiler yetiştirmiştir ki, onlardan biri ve haWi en meşhuru 27 Mayıs 1322 de Tunus'
ta doğmuş olup, 17 Mart 1406 da Kahire'de vefat etmiş bulunan Ebu Zeyd Veliyüd
din Abdurrahman b. Muhammed b. Haldun el-Hadraml'dir. Ailesindeki gele~ege
uygun olarak iHmle siyaset arasında rakseden bir haY'at sürmüş buıun~n İbn '.
Haldun, eserlerinde daima ilmi siyasete tercih ettiğini ısrarla belirtmelele birlikte,
bu tür bir hayat kendisine tefekkürıe aksi yonu büyük bir Ustalıkla birleştirme

imkanı sağlamış; nitekim böylece 0, siyasi nazariyesini ve devlet ve toplumla ilgili
görüşlerini tetebbularının yanı sıra doğrudan doğruya şahsi tecrübelerinden el-
de etmek imkanına sahip olmuştur (I). İslam Orta çağınırt sonlarına doğru Kuzey
Afrika'nın bir yandan mütemadi istila.Iar öte yandan da birbirini izleyen kısa ö-
mürlü devletçilderin hakimiyetinin neden oldukları siyası ve içtimai istikrarsızlık

ortamı İbn Haldun~a görüşlerini kaleme almak hususunda bulunmaz bir labora-
tuvar teşkil etmiştir.

Genç yaşta Tunus'ta Fas'h h'ocalardan ders almış, çeşitli devlet hizmetlerinde
bulunmuş, hapse girmiş, macera ve sergüzeştlerle dolu bir hayat geçirmiş, ancak
keskin zekası ve bilime duyduğu derin ilgi kendisini tecrübe ve müşahade yöı;.ün

den güçlü kıldığından, katiplik, elçilik, müderrisfik ve kadılıkta geçen hayatı bo
yunca bilhassa devletler ve siya~etleri hakkında birçok bilgi ve tecrübeye- sahip
olmuştur. Böylece, gerek şahsen sahip bulunduğu bu fevkl'ı..lade müşahade kabili
yeti ve gerekse geçirdiği hayat onda deney ve gözlemi temel mesned kılmıştır ki,
bu durum, yaşadığıdevirdeyanlış anlaşılmış bulunan bir Aristoculuğun yanı sıra,

yine gücünü ondan almakta olan dini bir iskolastiğe nisbetle İbn Haldun'un çok
ileri bir merhalede bulunduğunu açıkça göstermekte olup. (2); aynı şekilde O,
modern bilim ve özellikle günümüzün deneysel din ve sosyolojisinin metodolojisi
nin temel taşını oluşturan tecrübenin de öncüıügünü yapmaktadır.

Kendisinden çok önce İslam kültür ve medeniyeti kuvveüeıı düşmeye başladığı

ve hatta "derin bir bunalım ve çürüyüşe" (3) sürüklendiği halde, XIV. yüzyılın

karanlığı içinde müstesna bir şahsiyet (4), bir deha (5) olarak karşımıza çıkan İbn

(1) et-Tarif (yay. ; M.T. et-Tanct, Mısır, 1951) adlı olobiyografisi sayesinde hayatı hakkında geniş

bilgi sahibi oldu~umuz İbn Haldun'un eserinde faydalandı~ı başlıca yazılı kayna.kla[ şunlardır:

İslam Tarihi ile ilgili olarak: Taberi (vef. 923) nin "Tarih'i. Mes'iıdi, (vef.956) nin "Muılle

ez-Zeheb"i, Beyhaki (XII-. yüzlıl) ve İbn Sa'id, Cografya sahasında: Faslı İdrisi'nin "Kitab
Rllcar"ı, Siyasetname olarak; Maverdi (veL 1058) nın "el-Ahkam es-Sultaniyye"si. Nihayet
el-Ömeri (1342), İbn Baluta (1353) ve el-Makrizi (1442) den de faydalandığı anlaşılırıaktadır.

(2) Z.F. Fındıko~u, İçtimaiyat, İstanbul, 1961, C. II, s. 55.

(3) P. Sorokin, Bir Bunalım Ça~nda Toplum Felsefeleri (çev. M. Tunçay), Ankara, 1972, s. 17.

(4) Z.F. Fındıko~u,Türkiye'de İbn Haldunlzm (F. Köprülü Armaganından ayrı basım), İstanbul,

1953, 5. 154.

(5) F. Rosenıha!, Tfıe Muqaddimah; an introduction to History, Londra, 1958'e yazdıllı Önsöz,
C. L, s. LXV.
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Haldun hakkında, bu güne kadar, hususıyle yüzyılımızdakaİeme aİınmış buiunari
yazılar eksik değildir. Bütün bunlara hızlı bir göz atış ise, bu çok yönlü yazar ve
düşünürun oldukça de~işik biçimlerde anlaşıldığını göstermeye yeterli olmaktadır (1)
Gerçekte, kaderi bugüne kadar layıkı vechile anlaşılamak olan (2) islam dünyası

nın bu emsalsiz deQ.ası, "Arab'ın" veya "İslam'ın Montesquieu'sü" şeklindeBatı'da

şöhret bulan bu büyük allame (3), gerçi yaşadığı devrin İslam alemi için düşünce

tarihi yönünden gerileme dönemi olması sebebiyle -takipçi bulamaması ve neti
cede uzun süre meçhul kalmış olmaSlyla sonuçlanmış bulunm~makla birlikte, özel
likle Türk dünyasında XV. yüzyıldan itibaren bilindiği (4) ve XVIII. yüzyıldan
itibaren fiilen meşgulolunmaya başlandığı gibi, XIX. yüzyıldan itibaren de Batı'da

tanınmaya başlamış ve bilhassa Mukaddime'si üzerİne dikkate değer çalışmalar

gerçe1cleştirilmiş bulunmaktadır (4). Üstelik, Mukaddime'si Türkçeden başka Batı

dillerinden İngilizce ve Fransızca'ya da çevrilmiş bulunan İbn Haldun'un, Türk
lerin İslam dünyasına yeniden bekçilik yapmay.a başladığı XVI. yüzyıldan itibaren
Türkiye'de belli bir fikir cereyanının rehberliğini yapmaya başladığı ve Katip
Çelebi (1609-1657), Naima (vef. 1716), Müneccimbaşı (vef. P02), Pirizade (1674
1749), HayruUah Efendi (1817-1866), Abdüll§.tifSubhi Paşa (1818-1886) ve nihayet
Ahmet Cevdet Paşa (1822-1895) (6) gibi Türk İbn Halduneularmınyanı sıra (7),
Maehievelli, Vico, Codoreet, A. Comte, Gobineau, Bodin, Gibbon, Molltesquieu,
Malby, Ferguson, Herder, Tarde, Breysig, Hegel, J.L. Rousseau, Nietsche, Malthus
ve William James gibi Batılı müetefek1cirlere öncülük ettği ve nihayet Arnold
Toynbee (8) ve Ostwald Spengler gibi tarih felsefecilerinin doğrudan doğruya İbn

Haldun'un görüşlerinden mülhem oldukları bilinmektedir.

(l) Bk.: Ü. Hassan, İbn Haldun'un Metoôu've Siyaset Teorisi, Ankara, S.B.F. yay., 1977, s, 35·169.

(2) C, Meriç, Ümrandan Uygarlıga, İstanbul, 1974, s. 147.

(3) Bk.: Z.F. Fı:ndlko~lu, a.g.e., C. II, s. 55-56 da dipnolu No. ı.

(4) Z.F. Fındlkojtlu. a,g,y. s. 155.

(5) Bk.: islam Aniklopedisi İbn Haldun Maddesi (A.A. Adıvar), C. Vi, s. 741; W. Morteil, a.
g.y., C. i, s. I, XXXVI- XXXIX; s. Uludag, Tasavvufun Mahiyeti, İstaubul, 1977~. 44-46;
Ü. Hassan, a.g.e.; Yves lacoste, İbn Khaldoun, Naissance de I'Histoire, Paris, Maspero,
1969; G. Labica, a.g.c., Nassif Nassar. la Pensee Realiste d'İbn Khaldun, Paris, PUF, 1967;
M. Aziz Lahhabi, İbn Khaldan, Paris, Seghers 1968; M. Talbi, "İbn Kha/dün, le sens de \'
Hisloire", Studia ıslamica, 1967, XXVi, s. 73-147; G. Bouthoui.1bn Khaldoun: sa Philosophie
Sociale, Paris, 1930; T. Hussein, Etude Analitique et Critique de la Philosohie Sociale d'İbn

Khaldoun, Paris, 1917; RA.R. Gibb; "The Islamic Background ofJbn Khaldun's Politicaı'

Theory" BuJIetin of the School of Oriental Studies, Londra, 1933, VU. BöL. ,s. 23-31; Z.V.
Togan, Umumi Türk Tarihine Giriş, İstanbul, 1946. C. i; Z.F. Fındıkoğlu, a.g.e. ve a.g.y.;
Z.F. FlOdıkogıu ve H.Z. Diken, İbn Haldun, !stanbul, 194D.

(6) ıbn Haldun ve Cevdet Paşa konusunda bk.: D. Meriç, Cevdet Paşa'nın cemiyet ve devlet görü.
şü, İs tanbul, ı 965, S, 5-9.

(7) Bk.; Z.F. Fmdıkogıu, a.g.y.. s. XXXV.

(8) W. Monteil, a.g.y., s. XXXV.
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Bununla birlikte, tarihçİ, kültür ve medeniyet taihçisi, tarİh felsefedsİ, sos
yolog ve nihayet din sosyoloğu İbn Haldun'un oıijinal görüşleriui ortaya koydu
ğu Mukaddime'si üzerine, ona çeşitli yönlerden yaklaşmaya çalışan parça parça
bir takım çal-ışmalar gerçekleştirilrillş bulunmasına rağmen, onu bütünüyle geniş

bir tarzda değerlendirmeye tabİ tutan sistematik bir çalışma bugüne kadar yapıl~

madığı gibi~ esasen bu· gün elde olan muhtelif yazmalardan hareketle karşılaştır

maıı bir Mukaddime baskısr ve tercümesine olan ibtiyacın· önemine de işaret

edilmiştir 1). İslamiyet araşbrmalanyla meşgul olanların, çoğu kez İbn Haldun'un
fikirlerinden yararlarim~kla birlikte, eserine ya çok az atıfta bulundukları veya
hiç gönderme yapmadıklan da bilinen bir h.usustur (2). Akıl üzerirıe müesses ilim·
lerİn büyük üstadı olduğunu ifade' ettiği hocası İbn ,Abbeli'nin yolundan giden
tam bir "rasyonalist", bir "serbest düşünüı", "gerçekten bilimsel tutuma sahip
bir bilgin", v.s. şekillerde değerlendirilen (3) İbn Haldun'un gerçek bir S6SYOloji
öncüsü olduğu ifade edildiği halde, sosyoloji tarihi ile ilgili olarak gerek ülkemizde
ve gerekse Batı'da yazılan eserlerde ya üzerinde pek o kadar dunılmayatak sadece
temas etmekle yetinilmesi veya çoğu zaman hiç temas edilmernekte oluşu da dik
kati çekicidir (4). Siyaset nazariyesi (5) ve ekonomik görüşleri (6) az' çok ilgi
çekmiş olmakla birlikte,.İqanç bakımından bazılarınca samimi bır müslüman a
lim olarak kabul edilirken bazılarınca da bjr şüpheci olarak değerendirilen (7) İbn

Haldun'un Mukaddime'sinde dinin yeri meselesi üzerinde bugüne kadar gereğI. gibı·

durulmamış olması da gözden kaçmamaktadıl". Gerçi H. Lao-ııst, keHimcı İbn Hal
dun'un önemine işaret etmekle birlikte (8), bildiğimiz ~adanyla bugüne kadar Onu
bu yönden değerlendirmeye tabi tutan bir çalışmayapılmamıştır.Niha,yet konumuz
bakımından İbn Haldun'la ilgili olarak kayda değer bir husus da, "İslam sosyoloji- •
si" adı altında yazılmış eserlerde onun görüşlerine az çok yer verilmekle birlikte

(1) C. Meriç, .a.g.e., s. 137 v.d.

(2) Bk.: G. Labica, a.g.e., s. 7-8 de dipnotu 5,6,7,8,9,10.

(3) Bk.: G. Labica, le Rationa1isme d'İbn Kbalduiı, Cezayir, Naeltette, 1956; ve Politique et Re--,

Jigion Chez İbn Khaldo~, Cezayir, Sned, s. 5; RA.R, Gibb, a.g.Iiı. s. 23-31; Z.V. 'rogan,

Tarihte Usul, İstanbul, Ed. Fak. Yay., 195; s. 175.176; Şves MaeOllte, a.g.e.; G. Bouthoul, a.

g.e.

(4) MeselA O. Bouthoul, Histoire de la Soeilolgie, Paris, PUF, 1967, s. 20-23. te İbn Haldun'a

kısaca ten+aS etmekle birlikte, G. Gurvitch, Breve Esquisse de l'Histore de la Socio!ogie,

Traite <;le Sociologie, Paris, PUF, 1962, C. I. s. 28-64 te, A. Cuvillier, Manuel de Sociologie, C.

I, s. 4-21 de soyolofinin taribçesinianlatırken, aynı şekilde N.Ş. Kösemihal, SosyoJoji Tarihi,

İstanbul. 1968 de, S. Dönrnezer, Sosyoloji, İstanbul, 1978 de ondan hiç söz etmemektedirler.

(5) Bk.: G. Labica, a.g.e.; ü. Hassan, a.g.e.

(6) Bk.: N. Fa1ay, tbn Haldun'un İktisadi Görüşleri, İstanbul, 1978.

(7) J. P. Charoay, Sociologie Religieuse de rtslam, Paris, Sindbad, 1977, s. 179.

(8) H. Laoust, les Sehismes dans.J'lslam, Paris, Payot, 1965, s. 278.
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(9), genel ve sistematik din sosyologlarından hiçbirinin ne eserlerinin içerisinde
ve nede bibli yografyalarında ıbn Haldun'a hiç yer vermemekle olu~arı da dik
kati çekmektedir. Ne Max Weber ve ne de J. Wach, G. Mensching ve G. le Bras
gibi büyük din sosyologlarının hiç biri İbn Haldun'dan hiçbir şekilde söz etme,
-mektedider. Gerçi G. Labica İbn Haldun'un din sosyolojisi bakımından önemine
işaret etmekte ise de, (1), gerçekte kendisi meslekten bir din sosyologu olmadığı

i~in, ne Batılı din sosyologları arasında ve ne de İslam ülkelerinde o'nun bu işare

tinin beklenen yankıyı bugüne -kadar uyandırmadığını da belirtelim. Oysa ki
kanaa:timizce İbn Haldun bugünün deneysel din sosyolojisinin altı-yedi asır önce
ki gerçek bir öneüsü olup, Mukaddime'si' din sosyolojisininilk klasiklerinden
biri olarak kabul edilmek gerekir.

Gerçekten de, İbiı Haldun'un Mukaddime'si incelendi~nde orada, "taslak",
halinde de olsa, gayet açık bir şekilde bugünün deneysel din sosyolojisi yönünde,
objektif ve gerçek bir din sosyolojisini bulmak mümkündür. İşte bu çalışmamızda,

bu görüşümürlin gerçekliğini araştırmak üzere, İbn Haldun'un Mukaddime adlı

eserinde konuyla ilgili olan düşünce ve görüşlerini ele almak ve incelemek istiyoruz.

Hemen işaret edelim ki burada bizim için, İbn Haldun'da din problemini bü
tünüyle inceleme konusu yapmak söz konusu değildir. Bu araştırmada sadece,
onun toplumu gerçek bir vakta olarak gördüğÜ ve tedkik~onusu yaptığı'Mukad

dime'sinde dine ayırdığı yeri göstermeye çalışmak suretiyle bugünün tecrübi din
sosyolojisine nasıl öncülük ettiğine ve böylece din sosyolojisi denilen ve toplumun
ortaklaşa dinı yaşayışı, din ve toplum ilişkileri ve dim grupları incelerneyi kendine
konu edinmiş bulunan deneysel, bağımsız ve sistematik disiplinin tarihi içerisinde
alması gereken gerçek ve haklı yere işaret etmekle yetineceğiz.,Ancak daha önce
İbn Haldun'un konumuzIa ilgili görüş ve düşüncelerinin yer aldığı Mukaddime'si
ve onun muhtevası üzerinde biraz durmak yerinde ôlacaktır.

IV. Ansiklopedik Bir Din sosyolojisi _Eseri: Mukaddime

Bilindiği gibi İbn Halduo'a asıl şöhretini veren, yedi ciltlik Kitab'ül-İber adlı

eserine yazdığı bir ciltlik Mukaddime!dir. Bizzat İbn Haldun'un tasnifinc göre
Kitab'ül-İber üç kitaptan müteşekkil olup, birincisi tarih felsefesini ve sosyoloji
yi ilgilendiren, el-Mukaddime'dir. İkinci kitap ·daha doğrusu kısıih- Arap,Sür-
yani, Keldani, Kıptı, Yahudi, Yunan Ronıa ve Türk tarihlerini inceleme konusu
)'apmaktadır. Üçüncü kitap ise, Kuzey-Mrika milletleri ve özenikle Berberilerin
tarihini incelemektedir. Buna göre, her ne kadar genellikle İbn Haldun'un Mukad-'

(9) Meseııı Dk.: R. Levy, An Introduction to the Sociology of Islam, Londra, 1931, 1933; J.P.

Charnay, a,g.e.; J. Chelhod, Introduction ıl. la Sociologie de l'Islam, Paris, Besson-~ntemer

le, 1958.

(1) G. Labica, a.g.m.
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dime;si "Tarih" inden ayrı bır esermiş gibi yaygın bir kanaat oİup, nitekim o şekilde

basılıp yayınlanmakta ise de, gerçekte, o Kitab'ül-İber'e yazılmış bir girİşten başka
bir şey değildir. Mamafjh, Mukaddime, muhtevası itibariyle Kitab'ül-İber'in mü
teakip bölümleriyle pek ilişkili gözükm_emekte olup, esasen onun Mukaddime'sinde
ki nazari mütalealarının daha sonraki bölümlerde tatbikatınıgörmek bakımından

Mukaddime ile eserin daha sonraki bölümleri arasındaki rabıta meselesi gerek Türk
ve gerekse yabancı araştırıcıları meşgul eden- önemli bir husustur (I). Her halükar
da, içinde topladığı görüşlerin orijinaUiği sebebiyle A. Toynbee'nin (2) "her za
man ve her yerde henüz hiç kimse tarafından yaratılmamış bulunan, şüphesiz tü
ründe en büyük eser" diyerek yücelttiği İbn Haldun'un Mukaddimesi başlı başına

bir eser olarak dikkate şayandır. Nitekim onun konumuzla ilgili önemli gÖrüş

lerini de Mukaddime'de bulmak mümkün olmaktadıı.

GerÇekte, başlı, başına bir abide olan Mukaddime, külIi bir yönelişle beşer

tarihi üzerine bir deneme, insan problemi etrafında düşünce tarihine bir katkı

olup, A. Comte ve takipçilerinin ansiklopedik sosyoloji anlayışı ıarzında bütün
sosyal ilimIeri kucaklamak ve onlardan herbirininkendine has meselelerini objek
tif bir tarzda ele almak iddiasındadır. Gerçi, bu genel ve ansiklopedik yönelim
çoğunlukla daha önceki isHim tarihçilerinde de görülen bir geleneğin sürdürülme
sinden başka bir şeyolmamakla birlikte (3), onun orijinalliği metodunun tenkitçi
ve objektif özeliğinde toplanmaktadır. Mukaddime'nin muhtevasına hızlı bir göz
atl§ bu dunımu açıkça göstermektedir.

İbn Haldun, Mukaddime'sine, kendisine tarih felsefesi ve sosyoloji sahasında

müstesna bir yer ayırtan meşhur tarih teUl.kkisini, daha doğrusu "tamamen kendi
düşüncesinin .mahsulü "olan ve tarihi "insan ilimierinin ilmi" yapan (1) yepyeni
bir bilimi ortaya koyduğunu beyan ettiği, küçük fakat muhtevalı bir mukaddime
ile başlamaktadır. M ukaddime'nin mukaddimesi olan bu küçük girişten sonra,

(I) Fıodıko~u, İçlimaiyat, C. II, s. 61. Aynı şekilde krş.; G. Labica, a.g.e., s. 41-43; G. Bouthou!,
İbo Khaldoun, ,sa Philosophıe Sociale, s. 23.

(2) A. Toynbee, A Study of History, 2. baskı, Londra, 1935, C. III, s. 322~

(3) Bk.: Mukaddime (W.M.), cı, s. 6·7, Bu çalışmada gerek İbn Haldun Mukaddime'sinin A·

rapça (Kahire, Dar'üş-Şa'b) baskısından ve gerekse Türkçe tercümesinden (çev. t.K. Vgan,

Millı Eğitim Bakanlığı yay., 3 Ci1t, 1954) yararlanılmış olmakla birlikte, ço~nlukla, ıbn, Hal·

dun'un 1402 yılına ait kendi el yazısı ile notları ve düzeltmelerini ihtiva eden ve İstaubul

Atıf Efendi Kütüpherıesinde 1936 no. ile kayıtlı el yazması esas alınarak Fransızcaya W. Monteil

taratndan gayet başanIı bir şeldlde çevrilmiş bulunan ter.cüme (Discours Sur I'Histoire Vni·

verseHe (al-Muqaddima), 3 Cilt, Beyrut, 1967) den istifade edilmiştir. Göndenneler, bu üç metni

birbirinden ayırmak üzere, Arapça nüsha için "el-Mukaddime", Türkçe tercüme ~!n "Mukad· .

dime" (Z.K.U.) ve Fransızca tercüme için de "Mukaddime" (W.M.) şeklindeki bir kısaltma

ile gösterilecektir.

(1) C. Meriç, a.g.e, s. 137.
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a1tı ana ba~ba ayrılmış bulunan Mukaddlme'nin her bir bab ı da ayrıca daha küçük
fasınara ayrılmış bulunmaktadır. Bu altı babtan birincisinde medeniyetin genel
(makro) sosyolojisi yapılmakta, coğrafi şartlarla sosyal hayat arasındaki müna
sebetler inc1enmektedir. Bununla biılikte, bu babın çeşitli yerlerinde din sosyolo·
jisini oldukça yakından ilgilendiren bahislerin yer almakta oluşu da, konumuz
bakımından kayda değer bir husustur. İkinci babta, türlü toplum tipleri, badiye
hayatının yada ilkel toplumların sosyolojisi ve siyaset sos010jisi yani asabiyet ve
devlet nazariyeleri ele alınmakta olup, bu bab da din sosyolojisi bakımımdan ö
nemli konuları ihtiva et"m'ekte, özellikie din soyolojisinin en önemli konuların

dan biri olan din ve devlet ilişkilerinden söz edilmektedir. Yine bu babta, tavır·

lar nazariyesi, hilafet ~üessesesi ve uzviyetçi toplum nftzariyesinin ele alındığı

görülmektedir. Dördüncü bab, yerleşik hayatı incIerne konusu yapmakta, köy
şehir münesebetleri üzerinde durmaktadır ki, böylece İbn Haldun, ,bu günün
modern sosyolojisinin iki aH uzmanlık dalı olan köy sosyolojisi ve şehir sosyolojisi
disiplinıerinin de öncüsü olarak karşımıza çıkmaktadır. Beşinci bab, iktisat sosyo
lojisine ayrılmış olup, orada toplumla münasebetleri içerisinde ekonomik hayat ve
problemlerin incelendigi görülmektedir. Nihayet altıncı bab, bilgi teorisi (episte
moloji), ilimIerin tasnifi, şiir, edebiyat ve eğitim konularına ayrılmış bulunmakla,
bilgi, eğitim ve edebiyat sosyolojilerine ayrılmış olmaktadır.

Görüldüğü gibi, İbn Haldun'un ansiklopedik bir tarzda kaleme 'aldığı Mu
kaddime'sinin her bir bölümü ayrı bir veya birkaç sosyoloji dalına ayrılmış olup,
gerçekten de öncüsü old~ğunu ifade ettigimiz din sosyolojisi ile ilgili konuların da
ihmal edilmedikleri gerçeği ortaya çıkmaktadır. Mlikaddimenin özellikle ilk üç
babının din sosolojısini daha yakından ilgilendirdikleri anla~ı1maktadır. Bununla
birlikte, öteki bablarda da din sosyolojisi ile ilgili muhtelif hususların serpiştirilmiş

bir tarzda yer aldıklarını ve böylece temelde Mukaddime'nin biF bakıma bütünüyle
özellikle İslam çiini ve müslüman topluluklarınproblemlerinin ele alındığı bir din
sosyolojisi eseri oldğunu ısrarla belirtelim.

V. İbn Haldun'un Sosyolojisinİn Temel kavramları

Mukaddime temelde zımnı bir, din sosyolojisi olarak karşımızaçıktığına göre,
mütefekkirimizin doğrudan doğruya din ;osyo!ojisi ile ilgili görüş,ve düşüncele

rinin incelenmesine geçmeden önce, burada onun düşüncesine temel teşkil eden ve
bu bakımdan da konuya yabancı ?lan okuyucuya İbn Haldun sosyolojisinin
anlaşılınasında yardımcı olacak olan bazı kavramlara işaret etmek yerinde ola
caktır.

a) Yeni bir bilim ve metodoloji anlayışı: ilm el-umran

Gayet ustalıkb bir plana göre kaleme alınmış eserinde İbn Haldun işe bilim
anlayışı ve metodunun esaslarını çizerek başlamaktadır. Ülkemizde lbı;ı Haldun
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üzerine ön.emliçatışmalardan birini gerçekleştirmiş bulunan ı.-p. -Fındıko~u'na

göre İbn Haldun iki çeşit hükmü birbirinden ayırmaktadır: haber "hükmü ye inşa

hükmü (1). Birinciler Kant'ın hipotenik hükümlerine, ikinciler ise aynı düşünürun

ka-tegorik emir ve değer hükümlerine tekabül etmekte olup, küm ve umumi görüş

sahibi olması dolayısı ile muhtelif düşünce ve görüşlerini "tarih"gibi tek bir bil·
gi dalı etrafında toplamış bulunan İbn Haldun'a göre tarih, haber hükümleriyle
iştigal eden bir-disiplindir. Böylece İbn Haldun nazarında insana ,ve onun sosyal
hayatına taallukeden büyük ve geniş bir bı19i dalı olan tarih, ilimde sıklet merkez
liği yapmaktadır. Bununla birlikte,

"Tarihin gerçek konusu insan toplumunu (el-ictima el-insani) yani
evrensel medeniyeti (umran el-'iilem) anlatmaktıı:. 0, bu medeniye
tin tabiatı ile "ilgili hususları yani vahşet hayatını (tavabbuş),

toplumsallığı (ta'annüs), asabiyetten ileri gelen hususiyetleri ve bir
insan toplumunun bir başkası üzerine oi~ın hakimiyet 'türlerini
e~e alıL Bu son nokta iktidarın (mülk) doğuşu, saltanatlar ve hane
-danlar (düvel) ve sosyal sınıfların (meratib) incelenmesine götürür.
Daha sonra tarih, insaDli:ı faaliyetleri ve gayretlerine dahil bulunan
meslekler (kesb) ve hayatını kazanma yolları (ma'aş) ile ayın şekilde

ilimler ve san'adarla ilgilenir. Nihayet medeniyeti karakterize eden
her şeyonun" konusunu oluşturur." (2)

diyerek İbn Haldun, gerçekte oluşumunda roloynayan faktörlerden harek~tle bir
bütünü, İnsan medeniyetini (el-uınran el-beşeri) ele almak iddiasındadır. Gerçekten
de, düşünürümüze göre, içten bakıldığında tarihin, hiUyeei ve vukuatçı(even-

, mentiel) tarih olarak tarif olunan ve nakileilikten, hükümdarların hayat hikaye
lerini, .maceralarını ve sergüzeşt1erini hiçbir tenkitçi düşünceye yer vermeden,
büyük bir safdillik ve hayal mahsulü mÜbalağalarla anlatmaktan ibaret bulunan
(3) geleneksel tarih telakkisinden bir -başka manası mevcuttur. Nitekim İbn

Ha1dun bu durumu Mukaddime'ftin hemen başında yer alan şu ibare ile açıkçjl ifa
de etmektedir:

"Bununla birlikte, içten bakıldığında tarihin bir başka anlamı vardır.

O, gerçek üzerinde düşünmek ve ona açılmaya, olayların sebepleri ve
menşelerini ince bir tarzda açıklamaya ve onların niçin 've nasılını"

temelinden anlamaya çalışmaktan ibarettir." (4).

" Böylece, bir takım ilkeler ve sebeplerin yorumlanmasına ihtiyaç gösteren
tatihin hedefi hakikatinı araştırılması olmaktadır. Tarihin hakikat araştırması ise,

(1) Z.F. Fındıkol~u, li.g.e., C. II, s. 75-76.

(2) Mukaddlme (W.M.) C. I, s. 69.

(3) Bu konuyla ilgili örnekler ve İbn Haldun'un on1an tenkidi İçin bk.: a.e., C. I, s. 5-51.

(4) Mukaddime (W.M.) .C. it S. 5.
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insan toplumunun fenomenlerini açıklamaktan ibaret olmaktadır. Her zaman ve
her yerde ortak o~an genel ve külli şartlaragöre bir devrin özel vak'alarınıele almak
durumunda olan tarih, sadece gerçek olaylarla değil, aynı zamanda onların ger
çekleşmesinigerektiren şartlan da incelemek wıundadır. Kısacası insan toplumu
bütünü ile ele alınmalıdır (1). Böyle olunca artık tarih kökünü felsefeden almakta
olup, onun dallarından biri sayılmak l§zim gelir (2). Esasen bu şekilde anlaşılan

bir tarihiImi yeni bir ilimdüı, Nitekim İbn Haldu~:

«Bu, adeta yeni ve tamamen orijinal bir bilimdir. Ben bu konuyu bu şekilde

ele alan bir kimseye asla rastlamadım." (3) "Bahis konusu olan, spesifik bir
mevzua sahip bulunan bağımsız bir bilimdir ye onun konusu beşer medeniyeti (el
umran el-beşeri) ve insan toplumu (el-ictima' el-insani) dUL .. Bizim burada ele al
diğımız husus, büyük bir oriijinalliğe sahip ve son derecede faydalı yeni bir anlayış

tır." (4)

demek suretiyle eserindeki orijinalliği ortaya koymakta ve yeni bir bilimin te
menerini arttığını açıkça ifade etmektedir. Pek tabiidir ki, her şeyden. önce kendi
devri Ve çeresiqin şartları ile şartlanmış olup, devrindeki isim yetersizliği sebebiyle
tarih diye adlandırdığı bu "yeni bilim" ise toplumu bir vakıa olarak gÖren ve onu
müsbet bir 'tarzda, hadiselerin doğu.şu ve gelişmesinde etkili olan faktörlerden
hareketle ele alıp açıklamaya çalışan, "ansiklopedik eğilimli bir genel sosyoloji"
den başka bir şey değildir (5). Hatt§ bunun da ötesinde, sosyoloji ile kaynaşan

bir tarıh, bir beşeri ilimler ansiklopedisi ve belki de C. Levi-Strauss'ın anladığı

anlamda, bütün tarih ve coğrafya ile insan bilimi yani "antropoloji" dir (6).

Devrine göre oldukça ileri görüşlere, ilim ve metot anlayışına sahip bulunan.
İ-bn Haldun, modern tarihi tenlddin kurucusu olarak bilinen Rönesans'ın Avru
pa'lı hümanistleri (Lorenzo Vaııa'nın 1140 taki Declamatio'su ile) nden de yarım

asır bir iIeriliğe sahitir (7). Mukaddime'nin birinci bölümünde açıklanan bu metot,
vakıalanndeğerleri ve geçerliliklerini tartarak, onların gerçekliklerini aÇığa çıkar

maktan ibaret bulunan bir eleştifme yönteminden ibarettir. İbn Hald un'a göre,
hadiseled nakil ve anlama hususunda insanda tabiİ olarak meveut bulunan ve özel
bir dikkat ve gayret ,göstermedikçekaçınılmasıimkansızolan yanılmalaraolan eği

lim grçekte yedi sebepten ileri geımektedir (8). Bunlardan birincisi tarafgir zihniyet

(1) Krş. H.Z. Ülken, İslAm Felsfesi, İstanbul, 1967, s. 230.

(2) Krş. Mukaddime (W.M.) C. I, s. 5.

(3) a.e.• C. J. s. 75.

(4) a.g.e, C. I, s. 76.

(5) W. Monteil, a.g.y., s. XX-XXI.

(6) Krş.: C. Meriç, a.g.e., s. 139; G. Labİca, a.g.e., s. 34-35 te dipnotu No: 62.

(7) Krş.; W. Monteil, a.g.y, s. XXII.

(8) Bk.; Mukaddime (W.M.) C. r, s. 69-71.
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(teşeyyu')tir. Gerçekte sosyal psikoloji ile ahlkah olan bu durum kişilerin, çevre
nin, ait oldukları yada mensubu bulundukları zümre, grup, fırka, mezhep veya
topluluğun telkinleri altında kalarak basiretlerinin bağlanması neticesi, o çevre,
zümre, grup, fırka, mezhep ya da topluluğunmenfaatleri yahut telakkileri doğrul.

tus'unda olayları farkında olmaksızın anlamaları ve takdir etmelerinden ibarettir.
İkincisi, kaynaklara körükörüne duyulan itimat, onları hiçbir tenkit süzgecinden
geçirmeksizin oldukları gibi doğru olarak zan ve kabul etmektir. Üçüncüsü, bir o
layın delalet ettiği ve onun altında veya onunla kasdolunan gerçek maniiyı anla
yamamaktır. Dördüncüsü, kendi şahsına duyulan aşırı itimat dolayısıyla, ger
çeğe sadece kendisinin sahip bulunduğu kana.atidir. Beşincisi, bir takım tahrifIere
maruz kalan gerçeği anlamak üzere onu kendi şartları içerisinde değerlendirmenin

lüzumunu ihmal etmektir. Altıncısı,sırf baştaki büyüklere yaranmak üzere, olayları
oldukları gjbi nakletmek yerine onların bekledikleri ve istedikleri istikammete
çarpıtmak suretiyle ve büyük1ere aşırı övgüler düzerek anlatmak, ninayet yedincisi
İbn Haldun'un yeni bilim anlayışı yönünde şüphesiz en önemlisi olduğunu beyan
ettiği, medeniyetin (umriin) tabiı karakterlerini ve ahvalini bilmemekten ibarettir.
Zira, yeryüzünde mevcut bulunan veya vücud bulan her hadisenin kendine
mahsus bir hususiyeti, tabiatı ve ahvali mevcuttur. Bu bakımdan mesela ilkel (be
devi) bir topluma ait olan bir durum ve şartlarda meydana gelen bir olayla ilgili
bir haberi, o toplumun şartları iyi bilindiği sürece, durum ve şartları ondan çok
daha farklı olan medenı bir topluma atfetmek veya izfıfe etmek mümkün değildir.

Geçmiş ve hal birbirlerine çok benzerler. Ancak bu sathT ve aldatıcı analoji yeterli
değildir. Zira, hal geçmişten birçok şeyleri saklayarak ondan ayrılır. Şartların (ah
val) değişmesi (tebeddül) hesaba katılmahdır. Aksi takdirde yanılma mutlak olur.
İnsan kurumları ağır ağır fakat sürekli bir değişmeye.maruzdur1ar.İşte, yanılmanın

temel sebeplerinden biri toplumların durum ve şartlarında zamanla ortaya çıkande
ğişmeleri ihmal etmekten ileri gelmektedir (I). Böylece İbn Haldun'un düşünce

sinde,sosyoloji biliminin isim babası olan ve onun kurucusu olarak banen A.
Comte'un "dinamik sosyal" adını vrdlği; toplumu hareket halinde inceleyerek
onun gelişme kanunlarınıbulmaya çalışmaktan ibaret olup, bugünün modern sos
yologlarının "sosyal değişme" (social changes) terimi ile ifade etmeyi daha uygun
gördükleri ve üzerinde önemle durdukları toplumsal değişikliklerin sosyal ve sosyo-o
lojik değerine layık olduğu önernin verilmesinin ihmal edilmediği görilImektedir.

b) Abval (çevre) kavramı

Bütün bunlar ise, düşünürümüzün bilim anlayışı ve metodolojisi içerisinde "çev
re" faktörünün sahip bulunduğu ehemmiyeti göstermektedir. Bahis konusu olan bu
çevre hem tabii ve fizikı ve hem de sosyal bir çevredir. İbn Haldun sosyolojisi
içerisinde çevre faktörünün o kadar önemli bir yeri bulunmaktadır ki O bu durumu,

(l) Mukaddime (W. M.) C, T, s. 52·53.
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"insan alı5kanhklarının ('ava'id) çocuğudur" (1), "alışkanlık ikinci bir tabiattır",

"insanoğlu öğrenen bir cahildir" (2), "ebeveynleri tarafından yetiştirilmeyen insanı

zaman eğitir" (3), "içinde yaşadığı çevre (ahval) insanın tabiatının yerini alır",

"adetler insan tabiatım ve karakterini belirlerler" (4) gibi veciz ifadelerle vurgula
makta ve hatta insan ruhunun doğuşta iyi veya kötü her etkiyi alabilcek ve kabul
edebilecek bir durumda oldğunu ifade ederek, bu konuda Aristo'dan beri süre
gelmekte olup, daha sonra Leipniz ve Loeke gibi tecrübecilerde devam edecek olan
ve İnsan ruhunu balmumuna veya boş bir levhaya (tablerase) benzeten anlayışa sa
hip oldu~u görülmekte. Nitekim İbn Haldun bu hususta Hz. Peygamber'in ("Her
çocuk (İslam) fıtratı üzerine doğar, sonradan anası babası onu yahudi, hıristiyan

veya medisı yaparlar" şeklindeki hadisini zikrederek dinde dahi çevre faktörünün
önemini belirtmektedir (5).

c) İctimft (Toplum) kavramı

İbn Haldun çevreyi "ahval" terimi ile ifade etmekte ve bununla her şeyden

önce sosyal çevreyi kasdetmektedir. Çünkü İbn Haldun'a göre insan toplumsal
bir varlık olup, toplum hayatı zorunludur. Aristo'nun meşhur ve veciz "Anthropos
Zoon Politikan" (İnsan sosyal bir vanktır) sözünde ifadesini bulan ve başta Fa
rabi, İbn Sina, Gazali ve İbn Rüşd gibi büyük islam filozoflan olmak üzere ge
nellikle İslam felsefesinde ve düşünce tarihinde yaygın bir tema oIaıak görülen ve
insanın toplumsal özelliğini vurgulayan anlayış İbn Haldi.ın'da "insan toplum ha
linde yaşamak üzere yaratılmıştır" (6), "insan, tabiatı icabı sosyal (medeni) dir"
(7) şekillerinde ifadesini bulmakta ve böylece "toplum" (el-ictima) terimi o'nun dü
şüncesinin anahtar kavramlarındanbiri olarak karşımızaçıkmaktadır.Nitekim İbn

Haldun'a göre "uml'an" (medeniyet) terimi de aynı şeyi ifade etmektedir (8). Çünkü
Allah, insanı gıdasız yaşayamıyacak bir surette yaratnuştır ve üstelik insan tek
başına bu ihİyaçlarını karşılayacak durumda değildir. Bir kısım İslam filozof,
mutasavvvıf ve mütefekkirlerinde yer alan ve tek başına yaşayış, inziva ve infiradm
temelolduğunu, toplum halinde yaşayışm ise anzı biıı durumdan ibaret bulundu
ğunu savunan ve daha sonra değişik bir düşünceden hareketle Daniel Defoe (1660
1731) nin meşhur Robinson eruzoe'sinde işlenecek olan, İbn Tııfeyl'in (1106
1184) Hayy b. Yak.zan isimli meşhur felsefi romanmda gayet ustalıklı bir şe-

(i) a.e., C. I, s. 250.

(2) a.e., C. II, . 882.

(3) a.e., e. II, s, 880.

(4) B.e.,e. 1, s. 275.

(5) a.e., e. i, s. 246.

(6) Mukaddime, (W.M.) e. r, s: 84.

(7) aynı yer.

(8) aynı yer.
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kilde müdafaa edilen görüş, ibn Haldun'un toplum halinde yaşayışı temel alan
anlay!şı ile ters düşmektedir. Realist İbn Haldun, ancak spekülatif bir tarzda ro
manlarda kaleme alınmış ve işlenmiş olan düşünce ve görüşlere itibar etmemekte
ve düşünce sistemini valcıadan hareket ederek, fiilen vücfıd "bulmuş olan toplum
hayatını temel almak suretiyle kurmaktadlr. çünkü insanlar toplum halinde
yaşıyorlar ve topl~m hayatı zaruridir- Bu zaruret, insanın hayatının idamesi mesele
sinden kaynaklanan bir mecburiyettir. Gıdasız yaşıyamıyacak ve üstelik muhtaç
oldUğu gıdayı tek başına sağlıyamıyacak bir biçimde yaratılmış bulunan insan,
ihtiyacı olan bu gıdayı elde edebilmek için yakınlarıyladayanışma halinde
olmalıdır. Savunma için,de durum aynidır. Hayvanlar insanlardan daha güçlü
yaratılmışlardır. Allah her hayvana bir müdafaa ~rganı vermiştir. insana da düşün
ce (el.fikr) ve el (el-yed) verilmiştir. DüşÜnce yardımıyla insan pek çok san'atlar '
ve marifetleri İcra edebilir ve kendini savunup, hayatını ve neslini idame ettirebilir.
Aksi halde insan cinsi (nev'Ü}·beşer)· dünyadan silinip giderdi. ilimler ve san'at
lar insanı hayvandan ayıran özelliklerdir. Silah ve gıda tesaninle elde edilebilir.
O halde sosyal hayat insanlık için kaçınılmazdır. Sosyal hayat olmaksıpn İnsanın

v~rlığını emniyet altına almaSı ınümkün değildir. Neslin devamı İçin toplum hayatı

kaçınılmaz bir zarurettir. Aksi halde, 'insanın Allah'ın yeryüzündeki halifesi ola
rak ilahı planı gerçekleştirmesi ve yeryüzünü imar etmesi (i'timar) mümkün ol
maz diyen İbn Haldun (i), böylece Kur'an-ı Kerim'de insanın Allah'ın yeryüzünde
halifesi olarak yaratıldığı ve bir emanetle'yüklü olup, buna göre Tanrı'nın emir ve
yasaklarına uygun bir biçimde dünyayı, imar etmesi gerektiğini belirten ayetlere
(2) imada bulunmak suretiyle düşünce sistemini Kur'ani bir mesnede oturtmaya
çalışmaktadır.

d) Umran Kavramı ve Çeşitleri.

Hasılı topluQ1 hayatı insan için tabii ve kaçınılmazdır. Nitekim "yeni bilim"
in konusunu oluşturan "'umran" (medeniyet)ı doğuran şey de birlikte yaşayıştan

başka bir şey değildir (3). BÖylece, İbn Haldun'un düşüncesinete,meHeşkileden bir
başka kavram "olan "umran" termiine gelmiş olmaktayız. Zira Mukaddim,e baştan

sona umranın tezahürlerinin objektif incelenmesi olar~k kanmıza çıkmaktadır.

Nitekim Mtikaddime müellifi de, son derece orijinal olan ve üstelik gerek "man
tık" ın bir dalı olup belli bir görüşü kelimeler yardımı ile cumhurakabul ettirmeye
çalışan "hitabet" ile gerekse ahlak ve hikmetin' icablarına uygun olarak bir aile
veya siteyi (medine) yönetme san'atından ibaret bulunan "siyaset-i medeniyyye"
ile bir alakası bulunmayan yeni bilimin konusunu İnsanın sosyal durumunun yani
"ümran el-beşeri" nin incelenme,si teşkil etmektedir (4) derken bu durumu açıkça

(i) Krş.: Mukaddime (W.M.), C'- I, s. 85-87:
(2) Bk.: Bakara; 30; En'am, 165; Ahzab, 72; Duban, 38,39; Lokman, 20; Casiye, 12,13; Nahl,

12,14,15,18; Araf, 31; Kasas; 73,77; Cuma, 10; Neml, 86.
(3) KIş.: Mukaddime (W.M.) C. r, s. 87:
(4) Krş.: a.e., C.l, s. 75.
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beyan etmektedir. Bu anlamda yeni bilim "ilm 'ül uD1ran" olarak, daha doğrusu

"ilm-r tabiat-ı umran" olatak kar~ıD1ıza çıkmakta,zira umranın tabiatına ilişkin

özelliklerinin bilinmemesi bilginleri yanlış sonuçlara sürüklemektedir (l).

Umran kelimesi 'A.M.R. ( ) kökünden gelmekte olup, bu da lügatte bir
yerde meskun olmak, oturmak, birisiyle sıkça görüşmek, toprağı işlemek, evin ih
tiyaçlannı sağlamak, mutlu-kılmak, imar etmek;mamur hale getirmek, mülkü ida
re etmek, malın artması, ömrünü matmak, uzun ömürlü olmak... gibi anlamlara
gdmektedir. Bütün bu manaJar ise,ümran kelimesinin kapsamına, bir yandan mes
kfın olan toprak, öte yandan da, her türlü Robinsonvari y.aşayışın karşıtı olan
bir toplumsallığın (sociabilite) veya hem belli bir ülkenin ve hem de orada ya
şayan halkıil, yani hem coğrafi ve hem de sosyolojik ve demografik anlamların

dahilolduklarını göstermektedirler (2). Istılah manası ile umrana gelince, o, ma
murluk, bayındırlık, bayındırlaşma, mutluJuk, refah ve saadet, ilerleme ve niha
yet medeniyetiifade etmektedir. Z.K. Ugan'a göre İbn Haldun umran ile "cemiyet
ler halinde birbiriyle yardımla~arak insanların dünyayı imar ve yaşayışlan için. ge
reken geçinme vasıta, esbab ve aletlerini hazırlamaları" (3) nı kasdetmektedir. C.
Meriç'e göre ise "umra? geniş ~anasıyla mediney.~tyani bir kavrnİn yaptıkları

ve yarattıklarının bütünü, içtimai ve dini düzen, adetler ve inançlar" (4) i ifade.
etmektedir, ki bütün bunlar sosyolojik mana ile doğrudan doğruya aıakabdırlar.

Nitekim İbn Haldun da Mukaddime'sinde yeni bilimin konusunun insan toplumu,
nun (el-içtima el-beşer!) yani umranın incelenmesİ olduğunu beyan ederken (5)

.bu kelimenin içerdiği toplumsallığı yani sosyolojik anlamı açıkça ifade.etmektedir.
Aynı şekilde, el-umra.n el-beşeriyi incelemeye başlarken 0, işe ilkin insanın top
'lu;Qlsal1ığını belirtererk başlamakta ve hemen akabinde ('uman kelimesi de aynı

~eyi ifade eder" (6) diyerek bu durumu vurgulamaktadır. Buna göre umran,.bel1i
bir toplumun sosyal olaylarımn tamamını ifade eden medeniyet (civilisation) ma
naSIlla gelmekte, hatta E. Tylor'la birlikte medeniyetle kültür arasında bir ayırtro

gözetilmediği ve geİıiş anlamıyla "bilgi, inanç, san'at, ahlak,hukuk, örf ve adet
ler ve insanın toplumun bir üyesi olarak elde ettiği yeteneklerden oluşan bUtün"
şeklinde tarif edildiği zaman (7), umran kelimesi i<.Üıtürle de aynı şeyi ifade eder 01-

.maktadır.

İbn Haldun'a göre, bu şekilde anlaşılan el-umran el-beşeri'nin yani toplumun.
yahut kültür veya medeniyetin iki merhalesi ya da tezaharü bulunmaktadır: Bedevi-

(1) a.e., s. 74·75.

(2) ~.: G. Labica,.a.g.e., s. 35-36.,

(3) Z.K. Ugan, a,g.y., s. X.

(4) C. Meriç, a.g.e., s. 137.

(5) Mukaddime (W.M.). C. J, s. 74-75.

(6) a.e., C. l, s. 85.

(7) E.B. Tylor, Primitıve Culture, Londra, 1871, c-t, s. 1,
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lik (el-umdb;ı el-bedevi) ve Hazarilik (el-umran el-hazari). H.Z. fjlken bunları göçe
be hayat ve yerli hayat şeklinde ifade etmektedir (1). Hemen işaret etmek gerekir
ki, sosyolojik yorumlarını' her şeyden önce "kucağında yaşadığı toplumun İç

yapısından" (2) esinlenerek yapan İbn Haldun, umranın iki merhalesi olarak ayırt

ettiği bu iki far klı sosyal hayat şeklinede şüphesizyine her şeyden önce bizzat içinde
yaşadığı XLV. yüzyıl Ku.zey 'Afrika toplumlarını gözleyerek varmak~adır.

1) Bedevi Umran

Bedevı umran (el-umrAn el-bedevı), bedevilik yani badiye hayatı, ne çöl ha·
yatını ve ne de köy veya kır hayatını ifade etmekte belki de bunların hepsini içeI'
mekte, bedevilerin oturduğu ye dolaştığı her bölgeyi, göçebelikten yarı göçebe1iğe

ve hatta kısmen göçebe köylü hayatına kadar her dı;ırumu içine almaktadır. Her
halükarda, C. Meriç'in ifade ettiği üzere bu terimin başka dillerde tam bir karşı

lığına rastlanmamaktadır (3).

2) Hazari Umran

Hazar! umrana gelince (el-umran el-hazar1), o da şehir hayatına veya yerleşik

hayata karşılık olmaktadır. Hazariliğinde kendi içinde dereceleri mevcuttur ve bu
durum, belli bir yerde karar kılmış basİt bir hayat derecesinden, bu tür bir sosyal
hayatın her türlii kültürel, ekonomik, sosyal, siyası, v.s. geliŞmt; imkanlarını bilkuv
ve yahut bilfiil içinde bulundurabilecek tarzda geniş bir yelpazenin kanatlarını

oluşturan devreler şeklinde kendini gösterebilir. Göçebeler yerlilerden daha cesur,
iyiliğe ötekilerden daha kabiliyetIi.ve daha zekidirier. Çünkü yerleşikhayat ve şehir

hayatı halkı rahat ve gevşekliğe iter, cesareti söndürür, hırs ve düşüklükleri kö
riikler ve böylece adetlerin bozulmasına.yol açar. Öte yandan yerleşik hayat ileri
derecede bir iş bölümünü de beraberinde getirir.

e) Asabiyet kavramı ve çeşitleri

Kavrnin ve nesillerin (ecyal) hayatında gözlenen bu farklı durumlar onların

hayat tarzından ileri gelmektedir. Onların toplumsallığı, bu amaçla işbirliği (ta'
avvün) yapmalarından başka bir şey değildir. Her toplumun kaderi zorunlu ola
rak bedevilikten hazariliğe uzanmaktadır. Badiye ile medine arasında münavebe
ile rakseden sosyal hayatın bu inkişafının muharrik kuvveti asabiyet (el-asabiyye)
tir. Bu terimle İbn Haldun sosyolojisinin anahtar kavramlarındanbirine daha eriş

miş bulunuyoruz.

Denebilir ki, A. Comte'ta bir toplumu yapan ve yaşatan temel unsurlar ve
onların birbirleriyle münasebetlerini ifade eden "statik sosyal" ne ise İbn Hal·

(1) H.Z. Diken, a.g.e., s. 232.

(2) C. Meriç, a.g.e., s. 153.

(3) C. Meriç, a.g.e., s. 137.
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dun'da da "umran" aynı şeyi ifade ettiği gibi, aynı şekilde birincisinde toplumla.
rm gelişim ve değişim sürecini ifade eden "dinamik sosyal" e karşılık olarak ikinci·
sinde "asabiyet" terimi yer almaktadır (I).

Gerçekte, asabiye terimi, İbn Haldun düşüncesi ile ilgili olarak üzerinde en
çok durulan ve çeşitli tartışmalara yol açan ana kavramlardan biridir. İtalyan müs
teşriki Gabrielli, asabiyetle kasdedilen mana hususunda İbn Haldun'un pek sarih
olmadığını ifade etmektedir (2). Ona göre İbn Haldun bu terimle bazan neseb asa
biyetini kasdetmektedir. Esasen "asabe" kelimesi araplar arasında baba cihetin
den akrabaları tesmiye etmek için kullanılmaktadır. Araplar arasında İslamiyet

ten önceki dönemde kelime bİr kimseni!! nesebini yahut daha genel anlamda kabi
tesini haklı .haksız hemen her meselede savunm~sı gerektiği ve kabile mensupları

nın bu hususta birleşmelerini ifade etmekteydi (3). Buna göre asabiyet baba ta
rafından kan akrabası olanlann tabii ve uzvi beraberliğini anlatmaktadır. Bu
nunla birlikte, Gabrielli'ye göre İbn Haldun bu terimle bazan devletin vücu
dunu, bazan dini bağlılığı ve bazan da İslilmlıktaki hilafet kudretini kasdetmek
tedir. De Slane'ın "esprit de corps", Van Kramer'in "Gemeinsinn", Rosentlial'in
"group feeling" ve W.Montei 'in yerine göre "esprit tribal", "esprit de dan",'
"esprit de corps", "tribalisme", "consanguinite" "lien du sang" gibi terimlerle
ifade ettiği asabiyeti M. Mehdi "sosyal dayanışma'" "toplumsal iltisak" (cohesion)
"askeri ruh", "grup dayanışması", "dayanışma duygusu" gibi manalarda anla
makta olup, İbn Halduncu Türk tarihçileri bunu "asabiyet", "asabiyet-i kavmiye"
ve "cinsiyet" gibi tabirlerle ifade etmişlerdir. H. Topçuoğlu'nun (4) tesanüt bağı,

sosyal irtibat blJğl", toplumsallık (sociabilite) şekillerinde ifade ettiği asabiyeti H.
Z. Ülken (5) dayanışma olarak almaktadır. Herhalde, Z.F. Fındıkoğlu'na göre
İbn Haldun asabiyet konusunda her türlü dağınıklıktan uzaktır ve o bununla, ne
seb bağlarının güçlü olduğu yerdeneseb asabiyetipi, başka yerlerde ise dini, hissi
ve mefkurevlolan sebep asabiyetini kasdetmektedir (6). Zira, sıla-i (alım insanlarda
tabii olduğundan, aynı nesilden gelenlerin bir araya toplanarak bir kuvvet, kudret
ve üstünlük sahibi olmaları ve bir ideal etrafında toplanmaları neticesi asabiyet
ortaya çıkabileceği gibi, düşmanların saldırısından korunmak, saldırıları def et
mek, servet kazanmak ve istilalar, 'v.s. için de kişilerin bir araya gelmeleri veya
güçlü bir kabilenin ötekileri kendi yönetimi altında toplaması suretiyle ee asa
biyet teşekkül edebilir (7). Bir kimse doğumla asabiyet elde edebileceği gibi, sa
vunma, sığınma, himaye, uzun egzersiz, eğitim süt verme ve nihayet hayat ve Öı.ij~

(1) Krş.: G. Labica, a.g..e, s. 38.
(2) Zikreden Z.F..Fındıkatlu, a.g.e., C. H, s. 101-lOl.
(3).A. Ateş, "Asabe" maddesi, İslam Ausik1opedisi, C. i. s. 66.t
(4) H. Topçuo~ıu, Hukuk Sosyolojisi Dersleri, Apkara, Bıf. Yay.. '."
(5) H.Z. DIken, a.g.e., s. 234. . _,-(
(6) Z. F. FındıkOğlu, B.g.e., c. ll, s. 102.
(7) Mı.ık;ıddime (W.M.) C. iı ş. ~Ş+~~~, §. ını~"'''-



mün başka hal ve şartları ile de asabiyetini kazanabilir. Buna göre asabiyet, en
d'ar şekli ile aile veya kabile içerisindeki kan bağından, kabileleı ve nesiller arasın

daki en geniş uzvı bağlılığa kadar uzanmakta ve hatta herh~ngi bir kabile veya
nesebe sonradan çeşitli yollarla katılanları (mevali gibi), siyası bir bağ dolayısı ile
birbirleriiıe bağlananlan ve nihayet mesela bi,itün müslüanları kucaklayan "İs

lam ümmeti" teriminde olduğu gibi manevj dinı' bir bağla birbirlerine bağlı' bulu
nanları da kapsamaktadır. Nitekim asabiyet, Mukaddime'nin ikinci bölünıünde
göçebelerd,eki kan bağı olarak incelenmekte olup, üçüncü bölümde iktidar ve
devletin temeli olarak, dördüncü bölümde ise şehirlerin sosyal bağı olarak ele
alınmaktadır {I)

Sosyal bünyenin adeta çimentosu yada onu ayakta tutan bereketli bir enerji
kaynağı olan asabiyet, böylece İbn Haldun'un düşüncesine göre tarihi~sosyal

hadiselerin oluşumunda mühim roloynayan temel amillerden bud olmaktadır.

İnsanların birlikte oturmalarından devlet ve hükümdarlık doğduğu gibi, I'mülk"
yani iktidarın tesisi ve ayakta tutulmasında roloynayan temel faktör asabiyeİ ol
makta, bu enerjinin dinamizmini kaybederek sönmesi halinde ise mülk ôe çök
mektedir.

Böylece,buraya kadar anlatılanlarla~İbn Haldun'un düşüncesine temel teşkil

eden kavramların bir değerlendirilmesine çalışılmıştır. Bu kısa değerlendirme,

mütefekkirimizin düşüncesinde toplum (el-ictima) ve toplu halde- yaşayışın teza
hürıınden ibaret bulunan umran vebunun merhaleleri olan bedevilik ve hazeriliğin

büyük bir yeri bulunan anahtar kavramlar olduklarını; bedevı halklarla hazeriler
arasındaki mücadele sürüp giderken, birinden ötekine geçişte roloynayan, daha
doğrusu unıdınn gelişim sürecinin ritmini düzenleyen dinamik gücün ise a,sabiyet
kavramı ile ifade edildiğini bize göstermiştir. Bu temel kavramların hiyerarşisini

G. LabiCa bir ağaca benzeterek şematize etmektedir ki buna göre badiye, toplum
(el-ictima) yada daha doğru bir deyimle umran ağacının köklerini, mülk ve ha
daret gövdesini, maişetler (maıaş) dallarıın, ilimler yaprak ve meyvelerini; asabiyet .
de öz suyunu teşiletmektedir (2).. Nitekim, evrensel tarihin ana hatlarını çizmek
iddiasında otan Mı:ıkaddime baştanbaşa bu durumu göz önüne serme ve açıkla-

. maya çalışma teşebbüs.ü olarak gözükmektedir.

Böyle olunca, acaba <linin bu toplum ağacındakiyeri ne olabilir? Kanaatimiz
ce, araştırmamızın bundan sonraki bölümlerinde ibn Haldun un bu soruya verdiği

cevabı göz önüne sermeye çalışırken, aynı zamanda onun Mukaddime'sinde
taslak halinde ortaya koyduğu din sosyolojisini de ana hatlarıyla göstermiş ola
ca~.

(I) Kr~.: H.Z. Ülken, a.g.e.. s. 234.

(2) Bk.; G, Labka, a.g,e., s. -ro, 256.
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VI. Mokaddime'de Statik ve Ströktüre] Din Sosyo)ojisi

a) Din Ve Umran

Yukarıda ıbn Haldun'u~ sosyal bilimleri ansiklopedik bir tarzda "yeni bi
limin kuca'ğında toplamaya çalışan bir genel sosyolojinin esaslarını ortaya koy
duğunu ifade etmiştik_ Konumuz bakımından dikkate. değer olan huSlls, onun,
daha sonraki ansiklopedik sosyolojinin- temsilcileri 've hatta günümüzün modern
sosyologları gibi hareket ederek, yeni bilimin konusu içerisine dinin İncelenmesini

dahil etmeyi de ihmal etmemiş olmasıdır. Nitekim böyle hareket etmekle İbn

Haldun gerçek bir din s.oyolojisi öncüsü olduğunu göstermektedir. Gerçekten de
düşünürümüz Mukaddime sinde şöyle demektedir:

"Hiçbir şeyi unutmadığımı sanırım. Ne ırkıarın ve hanedanlann
başlangıcı, ne eski milletterin hemzaman oluşları (te'asur), ne geç
nlişte ve dinı teşekküller, ümmetler ve cemaatler içerisinde ortaya
çıkan değişikliğin nedenleri, ne s;:utanatlar, dinler., şehirler ve köyler,
güçlüler ve zayıflar, kalabalıklar ve azınlıklar, ilimler ve san'atlar,
kazançlar ve kayıplar, değişmiş genel şartlar, yerleşik hayat ve göçebe
hayatı, geçmiş ve gelecek olaylar, uınranla ilgili her şey. Noksansız

olduğumu ve deliller ve sebepleri güzelce açıkladığımı sanırım" O).
Böylece, göıüldüğü gibi dini ve dini cemaatları insan-toplumu yada sosyal hayatı

nın yahutta düşünürümüzün terimi ile "umran" ın önemli tezahürlerinden b-iri
olarak gören İbn Haldun, sosyalolaylar olarak dinlerin, dini cemaatler, toplu
luklar ve olayların toplum hayatı içerisindeki tezahürlerini, yeri ve rolünü ve
bu hususlarda ortaya çıkın _değişiklikleri incelerneyi ihmal etmemekte, hatta
deniller getirerek sebeplerini açıklayacağını beyan ·etmektedir. Aynı şekilde 0, (ta
rihiçi),

"Saltanatlar ve dinlerin menşeinin ve aynı zamanda onların doğuşu

na neden olan sebeplerin ve kuruluşuna katkıda bulunanların tari
hinin gerçeğini bilmek zorundadır" (2).

deFken de ayoı hususu dile getirmektedir.

Hatta İbn Ha1dun'a göre, bu olayları statik bir tarzda sürüp gidenolaylar
olarak değil; aynı zamanda dinamik bir gözle, onların uğradıkları değişmeleri he
saba katarak incelemek gerekir (3), Bunun gibi gerek tabii ve gerekse manevi ha
diseleri sadece ortaya çıkardıkları neticeler yönünden değil, aynı zamanda araç
ları itibariyle incelemek gerekmektedir (4). İşte bu şekildedir ki, mesela peygam
b~rlik hadisesini bir umran olayı olarak ele almak icab etmektedir (5).

(1) Mokaddime (W.M,) CO r, s. 11.

(2) u.e., C. r, s. :52.

(3) a.e., C. r, s. 52·63.
(4)a.e., C. r, s. 76.
(5) a.e., CO r,.s. 77.
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Insanın, öteki canlı vr,rhklardaıı ve b'ühassa hayvanlardan tefekk'ür güc'unun
ürünü olan ilim ve san'atlara sahip bulunmak, bir "Mkim" e (el-hükm el-vazı)

ve sağlam bir otoriteye ihtiyaç duymak, ilahi bir itilişle yaşamak ve hayatını devam
ettirmek ihtiyacı ile gayret göstermek ve nihayet umdina sahip olmak bakımIa

rından ayrıldığını belirten İbn Haldun (1), buna göre kitabını altı bölüme ayırdı

ğım ifade etmekte ve beşeri umranın türlü tezahürlerini incelediği bu eserinde,
toplum hayatının önemli tezahürlerinden biri olan dinı cemaatları özellikle öteki
umran olayları ile ilişkileri perspektifinden değerlendirmeye özen göstermektedir.

Bununla birlikte İbn Haldun, ele alınan konuların umranın tabiatının neti
celeri olarak tartışılacağını ifade etmektedir. Zira, düşünürümüze göre, her ola
yın kendi zatına ve aynı zamanda ona refakat eden şartlara mahsus olan bir tabii

- karakteri bulunmaktadır (2). Böyle olunca, XiV. yüzyılın bu rasyonalist alimi ade
ta kendi devrinde oldukça geçerli olan teolojik illiyet anlayışının yerine, pozitivist
ve dünyevi bir illiyet telakkisini getiriyor gibi görünmektedir. Bu görüş hangi
ölçüye kadar doğrudur? Bu durumda, toplum hayatı içerisinde dinin rolü mesele
si ne olmaktadır? Acaba lbn Haldun, insan kültür ve medeniyeti içerisinde dini
tamamen öteki sosyal, kültürel, siyasi ve sosyo-ekonomik faktörlere bağımlı, sıra

dan bir olay mı addetmektedir? Yoksa onu, toplum hayatı ve dinamizminin, ken
dine has bağımsızlığa sahip müstesna bir unsuru, dinamik bir değişken olarak mı

ele almaktadır? Başka bir deyişle, İbn Haldun'un düşüncesinde toplum hayatı içe
risinde dine ayrılan yer ve rol ve din ve toplum münasebetleri nasıl iclrak olun
maktadır? Acaba din, mesela Pozitivist sosyologların ye onların yolundan giden

. Franız Sosyoloji Ekolü mensuplarının öne sürdükleri gibi, başlangıcı akıl olarak
iz.ah edilebilen ve tamamen sosyal şartlardan hareketle açıklanması gereken, toplum
hayatının basit bir ürününden mi ibarettir? Hatta, yoksa o, toplumda özellikle
sosyo-ekonomik şartların basit bir fonksiyonu, bir gölge olay mıdır? Bu tür so
r-uları çoğaltmak mümkündür. Bütün bunlara cevaplar bulabilmek için ise, İbn
Haldun'un düşüncesinde din ve toplum münasebetlerinin ne şekilde anlaşıldığına

göz atmamız gerekecektir. Bu bakımdan, şimdi de, Mukaddime'de dinle çeşitli

çevre ve toplum olayları arasındaki ilişkiler konusunu ele almak istiyoruz.

b Coğrafi çevre ~e Din

Her ne kadar sosyolojik nazariyelerin tarihi ile ilgili eserlerde İbn Haldun'un
adından pek bahsedilmiyorsa da, gerçekte Mukaddime'de sadece bir doktorinle il
gili değil, fakat bir çok soyolojik d,oktrinle ilgili esaslı ve önemli görüşlerin bulun
duğu görülmektedir. Gerçekten de İbn Haldun'da mesela Organisist toplum na
zariyesi ile ilgili önemli görüşler yer almaktadır. Buna göre, bedevi umran seviye
sindeki aşiretlerde görülen neseb asabiyetinden, medinedeki sebep asabiyetine geç-

(1) Mukaddime (W.M.) C. I, s. 81.

(2) a.g.e., C. J. s. 314.
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rhe sönucu teşekkül eden devletin ömrü ile (erdin ömrü arasında Sıkh bir ay niyet
mevcuttur. Böylece tabii ömrünü yaşayan bir devletin, tıpkı bir ferdin hayatında

gözlendiği gibi büyüme, serpilme ve çöküş devreleri olmak üzere üçdönemden geç
mesi mukadder olmaktadır. Siyasi cemiyetin geçireceği mukadder merhaleleri ay·
rıca, zafer tavrı, istihdat tavn, ferağ tavrı, müsalemet tavrı ve israf tavrı olmak ü
zere beş devreye ayıran düşünürümüz böylece, sosyolojide Spencer, Lilienfeld,
Schaeffle, vs. nİn temsil ettikleri Organizmacı toplum anlayışına çok benzeyen
bir nazariyenin esaslarını ortaya koymaktadır. Aynı şekilde İbn Haldun'un mesela
Malthus'ten çok önce demografik faktörün sosyalolaylar üzerindeki etkisinden
söz ettiği de bilinmektedir. Bunun gibi başka sosyolojik nazariyelere öncülük ma-
hiyetinde görüşlere Mukaddime'de oldukça sık rastlanmaktadır. Bunumla bir- ,-
likte, çeşitli sosyolojik doktrinler arasından, İbn Haldun'un en yakın bulunduğu

şüphesiz tabiat ve insan yahut cemiyet ve iklim münasebeti üzerinde duran beşeri

coğrafyacılarınve aralarında Montesquieu, Ratzel, le Play, E. Demolins, E. Hun·
tington, v.s. nin bulunduğu coğrafyacı sosyologların mensubu oldukları coğrafya

ekoıüdür. Gerçekten de İbn Haldun'da Batlamyus sistemi istikametinde bir coğ

rafyacılık bulunmakta olup, onun bu konudaki görüşleri "Yedi İklim Telakkisi"
nde toplanmış bulunmaktadır: Konumuz bakımından dikkate değer olan husus,
İbn Haldun'un coğrafi çevre ile sosyal olaylar arasındaki ilişkilerle ilgili analizlerine
dini olaylarla tabii ve coğrafi olaylar arasındaki münesebetlere müteallik tahlil,
lerini de dahil etmiş olmasıdır. Böylece İbn Haldun, "Kanunların Ruhu" (L'
Esprit des Lois) yazarı Montesquieu'den (i) çok önce coğrafi çevre ve din ara'sın-

daki ilişkilerin soyolojik analizini· başlatmış olmaktadır.

Her şeyden önce kendi devri ve çevresinin bilim anlayışı ile şartlanmış olup,
henüz daha Kopernik sisteminin bilim Memine gelip yerleşmediği bir dönemde
İbn Haldun, gerek BatIamyus sistemi ve gerekse özellikle el-İdrisi gibi İslam coğ

rafyacılarından edindiği bilgilerden yararlanarak, Tanrı'nın insaw oraya kendisine
halifelik etmek ve arasını imar etmek üzere yaratıp gönderdiği ve bazı kısımla- ,
nndan suları çektiğini belirttiği (2) dünyayı yedi iklim bölgesine, daha doğrusu bu
günün, modern biliminde geçerli olan bir tabirle "ekolojik çevre" ye ayırmaktadır

(3). Bir kere, düşünürümüze göre, dünyanın güneye doğru LO ve kuzeye doğru 64
derece uzayan bölgesİ umrana elverişlidir. Bunlardan kuzeye doğru uzanan 64
derecelik alan. birbirinden coğrafi farklarla ayrılan yedi iklimden müteşekkildir.

Böylece, umrana elverişli bu yedi iklim bölgesi ekvatorla kuzey kutbu arasında yan
yana sıralanmaktadır. üstelik bu yedi iklim bölgesinden her biri de ayl'lca farklı

\ umran şartlarını haiz on parçaya (cüz) ayırılmaktadır ki, bu durumda dünya, muh·,
telif çoğran, kültüıel ve soyal şartlara sahip yetmiş ekololojik çevreye bölünmüş

(1) Bk.: Montesquieu, Oeuvres Completes, Paris, Seuil', 1964: Livres: xıv-XVııı, özellikle XVI.

(2) Muk.addime (W.M.) C. I, s. 90.

(3) Mukaddime (W.M,) C, r, s, 91-92.
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olmaktadır. Daha sonra İbn Haldun, bu yedi iklim bölgesi ve bunların her birine
dahil olan onar cüzün coğrafi, antropolojik, v.b. özelliklerini tasvire çalışmakta,

hatta onlarla ilgili bitki ve gıda unsurlanna dayalı bir ahIiik nazariyesi kurmak
tadır (1).

İbn Haldun'a göre, yedi iklimi: a) umdn ve içtimaı hayat için elvedşli iklimIer,
b) umrana elverişli olmayan iklimler şeklinde ikiye ayırmak ta mümkündür. Bu .
ayınma göre, güneyde birinci ve kuzeyde yedinci iklim, havası umriin için elveriş

siz bölgelerdir. Çünkü birincisi çok sıcak, ötekisi ise çok soğuktur. Bunlardan son
ra elverişsizlikbakımından gÜneyde ikinci ve kuzeyde altıncı iklim bölgeleri gel
mekteqirler. Mamafih bu bölgelerin güneyde üçüncü ve kuzeyde beşinci iklim böl
gelerine bitişik kısımları nisbeten umrana elverişlidirler. Üçüncü, dördüncü ve
beşinci iklim bölgleri ise umran için elverişli bölgeleri teşkil etmekte olup, bunlar
dan özellikle AkdenİZ sahillerini içine alan dördüncü iklim bölgesi müstesna bir
berekete saiıiptir. Öyle ki, Peygamberler de bu iklim bölgelerinden çıkmışlardır.

Zira İbn Haldun'a göre Peygamberler ancak yaratılışları ve ahlakları yönünden en
mükemmel insanlar'arasından seçilmekte olup, bu tür faziletli insanlar da sadece
bu bölgelerin ürünleridirler. Tanrı bu iklimIerde 'yaşayanlar hakkında "siz insanlar

._" için örnek ve hayırlı bir kavim olôunuz" buyurmaktadır(2). Bu iklim böigelerinin
ahalisinin böyle yüksek ve üstün özelliklerde yaratılmasının sebebi, peygamberlerin
çağrısına icabet edebilmeleri içindir (3). Nitekiin bu iklim bölgeleıinde ilimier,
hüner ve san'atlar, güzel yapılar ve giyimler, yiyecek maddeleri ve meyvelerle hay
vanlar ve nihayet oralarda yaşayan kişilerle, onlann renk, ten, çehre ve hatta
ahlak ve dinleri üstünlük ve itidaUeri ile öteki iklim bölgelerinden temayüz etmek
tedirler (4)..Peygamberlik, dini cemaat1er, saltanatlar, din ve şeriat1er, bilimler,
abideler,teknik, ince, zarif,güzeLve yüksek san'at eserleri hep onlara mahsustur (5).

Bütün, bu anlatılanlardançikan sonuç ise şu olmaktadu ki, İbn Haldun'a
nazaran, iklimle yada bizzat düşünürümüzün tabiri ile "hava" ile sosyal hayat a
rasında pek sıkı ve yakIn bir münasebet bulunmaktadır. Hatta bu yakın müna
sebetin tesirlerini sosyal hayatın önemli bir vechesi olan ahlak, maneviyat ve dinde
de görmek mümkündür. Dini olay -şüphesiz vahye dayanan din- itidal bölgelerinde
gözıenir. Bu bölgelerden uzaklaştıkça din de muharref bir hal alır. O derecede ki,
kuzey ve güney bölgelerinin peygamberlikten haberleri bile yoktur. İklim bakımın

dan UDuana az elverişli olan veya biç elverişli olmayan bu bölgelerde yaşayan in
sanlar gerçekte her iş ve hallerinde mutedillikten uzaktırlar. Yapılan çamur ve ka
mıştan, yemel~ridarı ve ot, giyimleri a!aç yapraklarıdır.Hatta çoğugiyimsiz ve çıp-

(1) a.e" e.- i, . 90-180.

(2) Ali tmelln süresi ayet 104 e atıfta bulunulmaktadır.·

(3). Bk. Mukaddime (Z.K.U,), C. 'I, s. 205.

(4) Bk. Mukaddime (W.M.) C. I, s. 165.

(5) Mukaddime (W,M.) C. IL s. 170.
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labır. Aynışekilde' onların ahlak ve din konulanndaki durumları da geridif.
Peygamberlik nedir bilmedikleri gibi, hiçbir şeriatlari de yoktur. İtidal bölgele
rine yakın olanları buIidan kısmen müstesna iseler de, onların sayıları da azdır (l).

Mamafih, İbn Haldun'a göre, Arap yarımadasının birinci ve ikinci iklim böl
geleri gibi umrana· pek elverişli olmayan bir mahalde yer almış bulunması yuka
ndaki gözlemler ve görüşlerin yanlışlığını göstermez. Gerçekten de,-umrana pek
elverişli bir bölge olmaclığı halde Arabistan yarımadasında peygamberlik vakıası

mn gerçekleşmiş olması" İbn Haldun'un nazarında, kendisinin dinle ve hususiyle
peygamberlik olayı ile iklim ve özellikle yedi iklim na~riyesi arasındaki münase
betler konusundaki görüşle'rini ve müliihazalarını nakzetmemektedir. Çünkü, dü~,

şünürumüze göre, Arabistan yanmadasının üç tarafı denizle çevrili olup, denizin
rutubeti oranın'havasını etkilemekte ve bu bölgenin aşırı sıcaklık ve kuraklığını

yumuşatmaktadır."Bu nedenle Arap yarımadası, bir ölçüde mutectil iklim kuşak

larına yaklaşımikta ve böylece umrana ve dolayısı ile de Allah tarafından gönderi
len 'bir peygamberin gelmesine elverişli olmaktadır (2).

İbn Haldun, iklim ve sosyal hayat arasındaki ilişki konusundaki nazariyesi
üzerinde o kadar ısrarla durmaktadır ki, hatta o, bu ilişkinin ten rengi, yetenekler
ve man~v1 hayat üzerinde de kendini gösterdiğini savunmaktadır. İşte bu şekilde

dir ki İbn Haldun'a göre iklimin etkisi kişilerin derilerinin rengini belirlemek
tedir. Devrine göre oldukça ileri görüşlere sahip bulunap İbn Haldun, gerçi henüz
bu konuda müsbet bilimlerin buluşlanndan da habersizdir; ancak kendi devrinde
geçerli olan yanlış inanç, açıkl;:tma ve 'kanaatieri tenkit etmekten de geri durma
maktadır. Nitekim İhlı'Haldun bu konuda devrindeki bilginlerin hatalı göüşlerini

tenkit etmektedir. Düşünürümüze göre, ensab bilginlerindeneşyanın tabiatıDl bil
meyenler, Zenciıerin (Sudanlılar) Nuh:nn oğlu 'Ham'ın soyundan geldiklerini
ve onların Hz. Nuh'un bedduası sebebiyJe siyah renkte olup, üstelik köleliğe mah
kum'buluaduklannı hayal ve rivayet etmişlerdir. Hz, Nuh'un oğlu Ham. hakkın

daki bedduası Tevrat'ta nakledilmekte ise de, orada derinin renginden söz edilme
mektedir, Onların' cilt rengini Ham'a bağlamak, sıcaklık ve soğukluğun tabiatını

ve bunların iklim ve yaratıklar üzerindeki etkilerini bilmemekten ileri gelmek
tedir' (l). Böylece, XVI. yüzyılın bu rasyonalist ve 'r~aIist bilgini neseb nlemaSIDIn
hiçbir delil ve bürhana dayanmayan iddiasını "hurafe" olarak tavsif etmekte, siyah
deri rengi. gibi beyazın da tabil şiırtIann mahsulü olduğunII göstermeye çalışmak

tadlJ. Şöyle ki, gün~şin yedi iklimden her biri ile ilişkisi değişiktir ve bu durum
kişilerin ciltlerinin r.engini etkilemektedir. Nitekim İbn Haldun bu coğrafi ve da
ha dQğrusu fiziksel açıklamasını tecrübelerle de desteklemeye çalışmakta ve birinci
ve ikinci iklim bölgelerinden dördüncü iklime .gelenlerin ten renginin zamanıa: açı-

(1) a,e" s, 170,

. (2) aynı yer,

,(1) Mukaddime (W,M.) C. I, s. 167-168.
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lacağım öne sürmektedir. Hatta, o bu konuda meseleyi tababet bakımından dü
şünen ve bir tıbbi manzumesinde "ZenciIerin bulundukları muhitin harareti on
ların derisini değiştirip karartmış, bilmukabele Sakalibenin (Islavlar) derileri de
soğuğun tesiri ile beyazlaşmış ve narinleşmiş" diyen İbn Sina (985-1037) nın şe

hadeti ile istidıaıinin ilmi bir otorite tarafından desteklendiğinigöstermeye çalış

maktadır (1). Ancak, konuya realist ve determinist bir tarzda yaklaşmaya ça
lışan İbn Haldun,burada kalmamakta, iklimierin ya da ekolojik şartların bedenı

ve cismanı tesirlerinin ötesinde karakterler,manevi, aWaki ve dini hayat üzerinde
kesin etkilerinin bulunduğunu öne sürmektedir. İşte bu şekildedir ki, bu etkiyi
ekonomik endişelerin yanı sıra düşünce ve duygularda ve hatta dini tutum ve dav
ranışlarda göı;lemek mümkündür. Mesel& İbn Haldun'a göre, sıcak bölgelerde ya
da deniz kıyısında yaşayan kavimlerin genellikle kaygısızlık, hafiflik, kararsızlık,

oyun ve e&lenceye düşkünlük veya soğuk ve sert iklim bölgelerindekilerin sukun
luk, geleceği düşünme, kaygılılık gibi ahlak ve karakterleri ile oralardaki iklim
şartlarının yakın ilişkisi vadır (3). İklimin yarı sıra gıdanın da bu konulardaki
etkisi inkar edilemez. Mesela, gıda vasıtaları az ve ün~timin güç olduğu bölgelerde
halkın renkleri saf, bedenleri temiz, şekilleri eksiksiz ve ahlakları güzelolduğu gi-.
bi, bu tür etkiler din ve ibadet hayatında da yankılar uyandırmaktangeri durma
maktadır. İşte ~u şekildedir ki, mesela, İbn Haldun'a göre, iktisadı refah ve gı

danın bolluğu dini yaşayışı etkilemektedir:

"Bolluk ve zenginliğin bedendeki etkisinin ibadet ve zahitlikte de
kendini gösterdiğine işaret etmek gerekir Sahra yahut şehir aha
lisinden olup ta nefsini açlığa ve dünya lezzetlerinden uzaklaşmaya

alıştıranlar, lüks ve bolluk içerisinde yaşayanlara nisetle daha din
dar ve Allah'a ibadete daha çok meyillidirier. Şehirlilerin et, baha·
rat ve has' buğdayın bolluğu nedeniyle sert ve ihmalkar olmaları

ölçüsünde şehirlerdedindar kişilerin oldukça az bulunduğu gözlen
mektedir. Koyu dindarlar ve zahitlere· sadece yiyecek bakımından

kıtlık ve sadeliğin buıunduğu kırsal bölgelerde rastlanır" (3) diyen
İbn Haldun, böylece daha XIV. yüzyılda gözlemden ve tecrübeden hareketle bu
günün din. sosyologlarının üzerinde önemle durdukları "dini pratiklerin sosyolo
jisi" ve "dini şahsiyetlerin tipolojik etüdü" konularına el atmada öncülük et
mektedir. Gerçi onun bir kısmi görüşleri zamanla geçerlilığini yitirmiş olup, bir
takım görüşleri de günümüzün modern bilimsel buluşlarİnın ışığı altında tartışı

labilir ve tenkit edilebilir; ancak, bugünün deneysel din sosyolojisinin metodo
lojisinin bel kemiğini oluşturan gözlemden hareketle bu konulara el atma ve göz
leneri hususlarla ilgili açıklama denemelerinde bulunmuş olması da.hi İbn Hal·

(1) Bk.; Z.F. Fındıko@u, a.g.e., C. II, s. 97.

(2) Krş.: Mukaddime (W.M.) C. I, s. 172-174.

(3) Mukaddime (W.M.) C. I, s. 176·177.
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duli'un, yiizyılım'ızın 'başında biı1msel bır hüviyete ve bağımsızlığa kavuşmuş bir
disiplinin gerçek bir öncüsü sayılması için yeterlidir.

c. Peygamberlik ve Toplum

Coğrafi çevre ve umdin ve özelikle konumuzIa ilgisi bakımından din arasındaki

ilişkilerin ıncelenmesi İbn Haldun'u, dini şahsiyetler konusunun en dikkate değer

siması olan peygamberin ve peygamberlik kurumunun gerçek manası üzerinde
düşünmeye götürmektedir. Gerçekten de toplumlarda rastlanan peygamberlik
olayının gerçek anlamı nedir?

Düşünürümüz, bu sorunun cevabını, İhvan-ı Safa'dan beri gelmekte olan gö
rüşlerden de yararlanarak ve bir tür bilgi teorisi ve insan ruhu üzerine psiko
sosyolojik, ~sikolojik ve parapsikolojik tahliller yapmak ve böylece geliştirdiği

varlıklar ve ruhların hiyerarşisi anlayışından hareketle tabii, tabiatüstü ve ilahi
alemler arasında bir bağ ya da başka bir deyişle felsefe, tavVuf ve din arasında

bir tür uzlaştırma tesİs etmek suretiyle vermeye çalımaktadır.

İbn Haldun'a göre, içinde yaşadığımız bu kainat, bir sebep-sonuç zinciri içe
risinde bir tertip ve düzen mükemmeliği sunmaktadır. Yaratıklar alemine göz gez
derdiğimiz zaman varlıkların basitten mürekkebe doğru tedricen ve tabaka, tabaka
birbirlerine bağh olduklarını görürüz. Muhternlif varlıklar ~l.1emlerinden her bi
rinde farklı etkileşimlerin mevcudiyeti de bir gerçektir. Yaratıklar aleminde inkişaf

ve idrak hareketlerinin etkileri bulunmaktadır. Bütün bunlar vücuttan ayrı ve et
kide bı;ılunan bir şeyin varlığını göstermektedir. Yaratıklar1a ilişki halinde bulu
nan bu ruhanı unsur, idrak ve hareket gücüne sahip bulunan ruh ya da nefisten
başka bir şey değildir. Ruhun üzerinde, onunla ilişki halinde bulunan melekler ale
mi mevcuttur. Ruhun bu yukarı alemle ilişkili olması onun, beşeriyet bağlarından

sıyrılarak melekler alemi ile temasa geçmesi ya da daha doğrusu melekleşerekgayb
alemi ile ilgili bir takım bilgilere ve keyfiyetlere vukuf ve idrak imkanına sahip bu
lunabilmesi demektir. İşte ruhun manevi cevherinin gerçekten kemale ermesi ha
linde hasıl olan şey bundan ibarettir. İnsan ruhü gözıe görülmez. Ancak onun be
den üzerine etkisi aşikardır. Denebilir ki, bedenin kısımları onun organları ve
güçlerinden ibarettir. Hissi idrak imkanları en basitinden en mükemmeline doğru

tedrici bir durum arz ederler O). Çünkü insanda hayvandan farklı olaıak düşünme

ve akıl gücü mevcuttu•. Aklın da çeşitleri de vardır: ilkin,insanın çevresini tammak
ve onu kendi planlarına uydurmak üzere, gerekli teknik ve pratik ihtiyaçlarını

tatmine yarayan "temyizj akıl" vardır; daha sonra insana hemcinslerile birlikte
yaşamaktan edindiği tecrübeleri idrake yarayan "tecrübi akıl" bulunmaktadır.Ni·
bayet, bize eşyanın hakikati, illet ve sebeplerini bildiren "nazari akıl" mevcut
tur (2). İnsanda akıl gücünün mevecudiyeti, ruhu sürekli olarak düünmeye tahrik-

(1) .Mukaddlme (W. M.), C. I, s. 189-193.

(2) a,e., C. II, s. 873-875.
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eder. Çünkü ınaddeclen ve insanı istidat1a~dan sıyrdmaya olan eğilim ruhun tabiatı~

mn bir icabıdır. Ruh, duyu organlarının yardımına ihtiyacı olmaksızın ruhaniyete
ermek ve adeta melekleşmek ve böylece en yüksek manevi mertebeye ermek üzere
aktif idraka teveccüh etmek eğilimindedir. Mamafih, insan ruhu da üç çeMttir. Bi
rinicisi, tabiatı icabı ruhani idrak derecesine erişmekten aciz olup, sadece aşağı o
lan yönlere yani madde alemine dalarak duyuıar ve hayal gücü yardımıyla mahsu
satı idrak edip, belli kural ve yönttmlere göre hafıza ve vehim gücünden yararlan
mak suretiyle "evveliyat" dediğimiz ilk bilgileri ve gerçekleri elde edebilen, .ancak
bunu aşamayan ruhtur. Bu bilgiler insanın fiziki idrak gücü ile sınırlannuştır. Bil
giler buradan daha ileriye gideme.zler. İkincisi, düşünceden ruhani bilgiye ve du
yular ötesi idrake egeçebilen ve yakin derecesindeki gaybi bilgiler ve sırlara ere
bilen "sezgi" gücüne sahip ruhtur. İlim ve iman sahibi vemerin ve sumerin id-raki
bu türdendir. Ayrıca İbn Haldun, Hindistan'ın Yogilerinin (el-ci'ıkiyye) de bir
takım majik uygulamalarla gizli sırlara ermek ve birçok alemlerde tekamül etmeye
çalıştıklarını kaydetmektedir O). Ruhun üçüncü türü, tabiatı icabı, ulv! alemlere
yükselmek ve melekliğin yüksek derecesine erişmek üzere, her çeşit fiziki ve ru
hani beşeriyetten sıyrılarak ilahi hitabı işitme ve idrak kabiliyetine sahip bulunan
ruhtur. Bu tür bir ruhla mücehhez olanlar peygamberlerdir. Tanrı onları, vahiy
esnasında beşeri alakalardan sıynlacak bir fıtratta yaratmış ve onlara, nefsanİ

arzuların kesiştikIeri bir ortamda her türlü kötülük ve günah sayılan fiil ve davra
nışlardan azade bir ismet ve İstikarnet yeteneği ve yalnııca Allah'a ibadet arzusunu
bahşetmiştir. Böylece onlar, hiçbir teknik ya da sonradan iktisab edilmiş hiçbir
istidadm yardımı olmaksızın, bir anda meleklik hüviyeti ve durumuna bürünebilir,
illıhi bilgileri idrak eder ve daha sonra da bu vahiyIeri aşağı derecedeki duyulara
transfer ve insanlara tebliğ etmek üzere beşeri ·hale dönebilirler (2).

Kısacası, insanın doğrudan doğruya temas halinde oldugu duyular aleminin
ötesinde "görülmeyen alem" bulunmaktadır ve insanlardan bazılan bu sonuncu
su ile temasa geçerek, oradan gaybi sırları elde edip insanlara duyurabilecek
yaratılıştadırlar, ki işte düşünürümÜR göre, bu durumun en mükemmel örneğini

peygamberler teşkil etmektedirler. .

Gerçekten de, 1bn Haldun'a göre Allah, insanlardan bazılarım seçerek ilahi
hitaba ınaıhariyetle şereflendirmiş bulunmaktadır. O. bu kişileri kendisini tanı

yabilecek bir fıtratta yaratmış ve onları kendisi ile kulları arasında aracı kılmıştır.

Bu seçkin kulların, öteki insanlara kendileri için iyi olanı göstermeleri ve onlara
iyilik yolunda klavuzluk etmeleri gerekmektedir. Böylece peygamberlerin tebliğ

lerinin esası ve onlann rolü, insanların iyiligi, onları cehennem ateşinden muhafa
za ve onlara kurtuluş yolunu göstermekten ibarettir. Tanrı elçileri olan bu seçkin

(1) İbn HaldM, tbn BaIClta'dan (1341) sonra Yogilerden ilk söz eden tarihçiIerdendir. Bk,; Mu
kaddime (W.M.) C. I, s. 218.

(2) a.e., C. I, s. J93-]95.
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kişilerin gayba dair verdikleri bilgiler, Allah'm onlara vahyettiklerinden başkası

değildir. Peygamberlerin görevlerinin gerçekliğini gösteren belirtiler ise? onların

vahiyden önce ve sonra doğrulukları (istikiimet) ve her türlü kötülük ve günahtan
uzak oluşları (ismet) dır. Onların davranış ve k;:ırakterleri yani ahlakları görevle
rinin gerçekliğinin en açık delilidir. Peygamberliğin bir başka alarneti de peygam
berlerin İnsanları din ve imana, ibadet, sadaka ve iffet yoluyla Allah'a tapınmaya

davet etmiş olmalarıdır. Nihayet mucizeler, peygamberliğin hakikatini göste
ren bir başka aliimet olup, İbn Halduı;ı'un belirttiğine göre', unutmamak gerekir ki,
bizzat Kur'an-ı Kerim Hz. Peygamber'in risaletinın gerçekliğini kanıtlayan en
büyük, en a~ık ve en güzel mucize ve delildir. Bu şekilde, Peygamberliğin gerçekli
ğinin dellillerini sıralayan İbn Haldun, daha sonra bizzat Hz. Peygamber'in ha
yatı, r!saleti ve mücadelesinden seçtiği örneklerle görüşlerini desteklemeye ÇalıŞ

maktadır (1).

Öte yandan, peygamberliğin gerçekliği ve lüzumu hususunda, insanlar için top
lum hayatının doğal ve zorunlu olduğu, çünkü insanların yaşamak için birbirleriyle
yardımlaşmalarının gerektiği ve bu duruma göre onlar için bir hakim ve vazi'e
ya da yöneticiye ihtiyaç bulunduğu ve bu bakımdan da insan toplumu işin pey
gamber'in gerekli olduğunun öne sürmdüğUnü (2); özellikle filozoflar tarafından

nübüvvet akll delillerle izah ediliıken, peygamberliğin insan için tabii bir hususi
yet olduğunun ifade edildiğini, zira insanlara bir yöneticinin ·hükmetmesinin,
bir kanun koyucunun yönetmesinin zaruret olduğu, bunun da Tanrı'nın insanların.

arasından seçtiği peygamberi vasıtasıyla insanlara gönderdiği diııin hükümlerinden
ibaret bulunduğu ve bu bakımdan da peygamberin~ hiçbir muhalefetle karşılaş

maksızın insanlan yönetebilmesi için, Tanrı tarafından kendisine .bahşedilen ön
derlik vasıflanyla temayüz ettiğinin ifade edildiğini belirten İbn Haldun, bununla
birlikte, islam filozoflarıııııı sahanat hadisesini nübüvvet müesesesi ile izaha kal
kışmaktan ibaret -bulunan bu hükümlerinin iyi temellendirilmemlş ve eksik oldu
ğunu beyan etmektedir (3). Çünkü İbn Halduna göre bu filozoflar psikolojik bir
peygamberlik anlayışı içerisindedirler ve peygamberlik gibi tabiat üstü bir vakı

ayı tabiat içerisinde ve tabii amillerin etkisiyle anlatmaya ve açıklamaya çalış

maktadırlar 4). İslam felsefeeilerinin hükümdar1ıkla peygamberlik arasında tabii
ve mantıki bir bağ kurmaya çalışmalanın bu şekilde tenkit eden düşünürümüz,

daha sonra bizzat gözlem ve tecrübeden hareketle kendi görüşünü ve bunun
doğruluğunu ortaya koymaya çalışmaktidJr. Düşünürümüze göre, hükümdarlık
la peygamberlik arasında mantık! bir bağ kurmak, toplumsal düzenin her zaman
ve her yerde-bir peygamber tarafından kurulduğuna hükmetmek demek olacak

(i) Mukaddime (yı. .) C. i, s. 180-189.

(2) a.e., C. I, s.- 77.

(3) a.e., C,'I, S. 88-89,

(4) Z.F. Fındı.ko~l(l,a,g.e" s. 107.
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tır. Halbuki bu kanaat tarihI ve sosyal gerçekIere ters düşmektedir. Çünkü biz
biliyoruz ve görüyoruz ki bir peygambere ve onun şeriatine dayanmadan toplum
sal düzenlerini kuran ve yönetimlerini sürdüren toplumlar da vardır. Gerçekten de,
tarihi ve sosyalolaylar ve gerçeklere bakıldığında, bir çok devletler ve s.altanatlarm
peygambersiz kurulduğu ve sürdürüldüğü görülür. Esasen ıbn Haldun'a göre, .İn

san toplumunun var olması için, peygamerIiğe ihtiyaç yoktur. Peygamberliğin

hakikati ve gerçek manası yukarıda açklandığı gibidir. Otoriteye sahip olan veya
bir asabiyete dayanan herhangi bir kimse pekiila hakimiyetini başkalarına empoze
edebilir ve ,iktidarını sürdürebilir. Mesela, dünyanın kuzey ve güney bölgelerinde
..kitapsız" dinlere sahip bulunanlarla putperestler (mecusiJer) in kendilerine
mahsus devletleri, saltanatları ve abideleri mevcut bulunmuş ve halen de bulun
maktadır. üstelik onların sayıları "Kitab ehli" ve peygamperleri izleyenlerinkine
oranla çok daha .fazladır. Bu duruma göre peygamberlikle hükümdarlık arasında

hiçbir mantıki ve zorunlu ilişki bulunmamaktadır. Tabii ve·mantıki olan, her top
lumsal zümrede bir yönetim olayının varlığıdır. Bunun yokluğu toplumsal anarşi

ve kaostur. Çünkü yönetim yani mülk insan toplUmunun doğal bir vasfıdır diyen
İbn Halduıi, böylece. peyamberlik ve mülkü yani devleti birbirinden ayırmakta

ve bunların aralarında hiçbir zaruri bağ bulunmadığını ısrarla belirtmektedir.
Gerçi İbn Haldun, bazı vakıalardapeygamberlik ve hükümdarlığın birleştiğinin far
kındadır. Ancak, düşünürümüzünobjektif yorumuna göre bu durumlar onların ara·
sında zorunlu bir ilişkinin bulunduğunu isbata yeterli değildirler. Çünkü, İbn

Haldun'a göre ,mülk tabii ve akli bir kurum olduğu halde, peygamberlik tabiat
üstüne, ilahi aleme bağlıdır ve biz onll akli olarak yani düşünmekle değil ancak
imanla kavrayabiliriz (I).

Toplum hayatı içerisinde böylece devletle pegamberliği birbirinden ayıran

ıbn Haldun, öte yandan, herhangi bir toplum için peygamberliğin gerçekliğinin son
bir belirtisi olarak tamamen sosyolojik bir delil öne sürmekte ve ileriki bahislerle
ilgili açıklama ve yoruınlarında sık sık bu deliline atLflarda bulunmaktadır. Buna
göre, peygamberlığin gerçekliğinin en önemli delillerinden biri, peygamberliğin

kendi toplumlarında haseb sahibi oup, asaletIi ve şerefli bir soydan gelmeleri ve
orada onların sahip. olmaları gereken nüfUz ve itibar ile kavimlerinde himaye gör
müş bulunmaları şartıdır. Bu hususta, Sahih'e atfen "Aııah hiç bir peygan:ıber gön
dermemiştir ki kavmi içerisinde kendini koruyacak olan kudret ve itibara {menea)
sahip bulunmasın" veya Hakim en-Nişaburi'nin (vef. 1014) "Müstedrek"indeki
bir başka rivayete nazaran "kavmi içerisinde zenginlik ve servet sahibi bulun~

muş olmasın" mealindeki hadisine işaret etmekte ve ayrıca yine Sahih-i Buhari'de
geçen, Herakliüs'ün Ebu Süfyan'a yönelttiği, Hz. Peygamber'in Mekke toplu
mundaki haseb ve neseb durumu hakkındaki sorusu ve onun "Aramızda O'nun
nesebi saygılı ve asildİr" demesİ üzeıİne Herakliüs'ün "Peygamberler, kendileri-

(1) Mukaddime, (W.M.) C. ı, s. 87-89; Z.F. Fındıko~lu, a.g.e., C. ıı, s. 10'7·108.
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nin bir asabiyet ve şevketle küffarın azabından korunmalarını sağlamak ve risa
let görevini yerine getirerek, Allah'ın emirlerini tebliği ve dini ve cemataatini'
ikmal etmei üzere, kavimlerinin nesilleri en şerefli ve en asaletli olanlarından

gönderilirler" dediği hadisi zikretmektedir. Yani İbn Halduu'a göre, Allah Pey
gamberini ancak onun şahsmı koruyacak ve dini yaymak hususunda kendine
yardım edip, bunu gerçekleştirebileceği kudret sahibi kavimden göndermiştir ve
her peygamberin, kendisine vahyolunan ilahi tebliğleri yayıp, böylece oluşan dini
eemaatin himayesini elde etmediği sürece, dine ınanmayanlar ve kendisine karşı

çıkanlara karşı onp. koruyacak olan bir asabiyet ve şevkete ihtiyacı bulunmaktadır

(1), ki bütün bunlar bize, konumuz balamından, İbn Haldun'da din ve asabiyet
ilişkilerinin derinleştirilmeye çalışılması gerektiğini göstermektedirıer.

VII. Mukaddime'de Dinamik ve Fonksiyonel Din sosyolojisi; Din ve
Asabiyet ilişkileri

Böylece, İbn Haldun'da genel ölarak "umranın sosyolojisi" ve konumuz ba
kımından özel olarak ta umranın tezahürh~rinden biri olan dinin sosyolojisinin
yapısal yönünden ya da statik vechesinden dinamik vechesine gelmiş bulunmakta
yız. Çünkü düşünürümüze göre Hiçtirnai zümreler, bilhassa umra.na kavuşmuş ve
mukadder ömrünii,'yaşamış"hazeri yani medeni halklarla bunların yerine geçmek
isteyen "bedevı" y~ni aşiri gruplar arasında bu mücadele devam ederken rol oyna
yan ma'şeri kudret" (2) asabiyet olup, şüphesiz bu kudretin içerisine din de dahildir.

Ancak daha önce, şu hususa açıklık getirmekte fayda vardır. Acaba İbn Hal
dun, ayırd ettiği iki temel sosyal grup şeklinden birincisi olan ve doğrudan doğruya

neseb asabiyetine dayanan yan'i üyeleri birbirine her şeyden Önce kan bağı ile bağlı

bulunan ve üstelik hazeri hayatın ve umranın beşiğini teşkil eden zümrelerde dini
yaşayış konusuna tamamen ilgisiz mi kalmıştır? Başka bir deyişle, modern din
sosyololannın ve özellikle bağımsız ve deneysel bir bilim olarak ortaya çıktığı ilk
dönemlerde din sosyolojisinin bilhassa işlenmiş bir bölümü olan "ilkel toplumlar'
ve dinlerin sosyolojisi"konusunda, toplumu objektif yönden inceleme amacın-

da olan düşünürümüzün hiçbir katkısı bulunmamamaktamıdır? .

a) Ilkel T.oplumlar Ve Dinlerin sosyolojisi

Gerçekten de, vahşi tabiatın örtasında basit ve ilkel bir tarz. olarak ortaya
çıkan ve sadece her şeyden önce kendisine lüzumJu olanı tedarik etmek üzere ziraat
ya da 'hayvancılıklave çoğunlukla göçebe olarak yaşamaktan ibaret bulunan badiye
hayatı ile ilgili olarak İbn Haldun, Yedi İklim Nazariyesini anlatırken, umrana
elverişsiz veya az elverişli bölgelerin halklarının dinlerinin ilahi dinlere nisbetle da-

(1) Krş.: Mukaddime (W.M.) c. r, s, 184; el-Mukaddime, s. 86.

(2) Z.F. Fınnıko~lu, a.g.e., C.U, s. 101.
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ha "düşük" olduğunu, bu halkların peygamberlik nedir bilmedikleriniı belirtmekte
(1) ve böylece umramn ilkel seviyesinin dini ile ilgili gözlemlerde bulunmayı ihmal
etmemektedir. Aynı şekilde İbn Halun, badiye hayatımn sıkı bir dini hayatı ger·
çekleştirmek eğiliminde olduğuna işaret etmektedir (2). Düşünürumüze göre, F.
Tönnies'in "cemaat" (Gemeinschaft) tipi topluluklar adım verdiği bu ilkel aşiri

gruplar, medeni toplumlarda görülen manevı dini değerlerin alt-üst olması olayı ile
karşılaşmamaktadırlar. -Umtanın en yüksek seviyesine ulaşıııış hazed toplumlar,
kendilerini lüks ve israfa terk etmek suretıyle dinden uzaklaştıklan ve bu tür top
lumların dini canlılığın eri alt seviyesini temsi~ etmelerine karşılık, cemaat tipi ilkel
ve göçebe gruplar da yüksek düzeyde bir dini canlılık arzederler. Kendilerine has
bir ekono~ik, s6sal, dini ve kültürel yapıya .sahip bulunan bu toplumlarda, ka
bilenin büyükleri ve şeyhleri onların yöneticileri ve hakimleridirler. Onlara itaat ve
hürmet toplumun değer yargılarını oluşturUr ve toplumun iç düzeni bu kurallar saye
sinde sağlanır. Kısacası umranın her merhalesinde, o merhaleye mahsus bir dini
yaşayış tipi gözlenir (3).'

b) Yerleşik Topımlann Dinamik Ve Foıiksiyonel Din Sosyolojisi

Eğer bedevi gruplardan biri asabiyetini ötekilere kabul ettirmeye muvaffak
olursa veya bu tür bir grup' fetih yada başka yolla uygun bir bölgeye' yerleşirse,
faaliyetlerin yanı sıra zihniyetlerin de değişmesi ile sonuçlanacak olan yerleşik

geçiş süreci başlamış demektir. Zaten bedeviler ergeç yerleşik hayata geçmeyemah
kfimdurlar. üstelik onlar 'hükmetmeye daha yeteneklidirler. Zaten asabiyetten gaye
de mülkün tesisidir. Hazerilik dönemi ise medeniyet ve şehirleşme (temeddün)
demektir. Ancak bedevilerle hazeriler hrşılaştırıldığında birinciler daha değerlidir.

Esasen onlar iyiliğe hazerilerden daha yakındırlar. çünkü hazerller dünya zevkleri·
ne, işlerine ve lükse kendilerini kaptırın1şlardır ve bu sebepten dolayı onların ruh-

. lan her çeşit kötülük ve kusurdan etkilenmiştir. Medeniyetin ga,yesi yi,iksek kültü
r~, lüks ve israfa erişmektir. Bu durum ise umranın çöküşünün başlagıcı demektir.
Lüks ve israfa olan bu düşkünlükve bu çökuş dini duyguların zayıflamısım da ~e

raberinde getirir. Bedevilerin hazerilere tercih edilişi, Buharl'de geçen şu hadise de
muhalif değildir. Söz konusu hadis·i şerife göre, Selerne b. el-Akva'nın yaşailllm

sürdürmek üzere çöle döneceğini öğrenen Haccac ona, "Geriye Arab olmaya mı

dönüyorsun?" diye sormuş, o da "Hayır, AHah'ın Elçisi çölde yaşamama izin ver
di." diye cevap vermiştir. Daha sonra, İsHim'ın başlagıcmda Mekkelilerin Pey
gamber'e refakat ve yardım etmek ve O'nu korumak üzere Medi~e'ye hicret etmek

(1) Mııkaddime (W.M~) C. I, s. 167.

(2) a.e., C. I, s. 176·1n.
(J) s.e., C. I, s. 247,' 402; C. Il, s. 741·743 ve özeJlikle. 771. Aynı şekilde Krş.: G. Labica, a.g.e.,

s. 85; R. Yumuk, "İbn Haldun'da Devlet Görüşü" İş. Fak. Dergisi, Ersurum, 1978, C. lU, Sa.

1-2, s. 238-239.
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zorunda oldu.klarını, ancak çölün bedevi Araplarının buna zorlanmadığını, çünkü
onlann Peygamber lehinde ızhar edilen bir asabiyetlerinin- buluıımadığını, Muha
eirlerin "göçebe hayatına dönüş" (ta'arrub) hususunda büyük bir tiksintilerinin
bulunduğunu; hadise göre Sa'd b. Ebi Vakkas'ın Mekke'de hasta bulunduğu

sırada Hz. Peygamber'in "ADah'ım, Ashabımın hicret etmesini ve geriye dönme
mesini sağla" diye dua ettiğini ve bunun Allah'ın onların Medine'de kalmalarını

mümkün kılması ve teşebbüsün akım kalmaması için olduğunu ifade eden İbn

Haldun, geçekte geriye dönüş yasağının Mekke fethinden önceki dönem için geçerli
olduğunu, daha sonra buna ihtiyaç kalmadığını, nitekim Hz. Peygamber'in "Fe
tihten sonra hicret yoktur" dediğini; zaten Hz. Peygamber'in-ve{atından sonrahic
rete ihtiyaç kalmadığını, zira Ashabın her yöne dağıldım belirtmektedir. İbn

Haldun'a göre, Haccac, Seleme'ye Hz. Peygamber'in duasına- imada bulunarak
sitem etmekte,. Selerne ise Hz. Peygamber'in kendisine izin verdiğini söylemektedir.
Her halükarda bu olay, bedevı hayatın kınanması anlamına gdmem,ektedir. Amaç,
hicretle Hz. Peygamber'e yardım ve O'nun himayesinin sağlanmasıdır(l).

ı. Dini alanda dinamik bir faktör olarak Asabiıet

İbn Haldun'a göre, bedevi umrandan hazeri umrana geçişte roloynayan te
mel dinamik faktör asabiyettiI. Öte yandan, düşünürümeze göre siyasetin yanı sıra

dini alanda başarı sağlamada da asabiyet roloynamaktadır. Zira, hadis-i şerife

göre "Allah, halkımn. himayesine (menea) sahip bulunmayan hiçbir peygamber
göndermemiştir" ve her peygamberin içinde yaşadığı toplumda prestij sahibi
olması yani kendisini dine inanmayanlara karşı koruyacak olan bir asabiyete sa~

hip bulunması gerekmektedir (2). Bu durum peygamberler için geçerli olduğu

gibi, aynı'zamanda normal insanlann umumun (el·karfe) üzerinde hakimiyet ku
rup onlan yönetebilmeleri için daha da g~rlilik kazanmakta olup, bu nedenle İbn

Haldun Eserinin üçüncii babımn altıncı faslına "Dine Davet Asabiyet Olmaksızın

Hayatiyetini Sürdürerneı" başlığını koymakta ve İslam tarihinden seçtiği çeşitli

örneIderle bunun doğruluğunu göstermeye çalışmaktadır. Bu cümleden olarak
mesela 1141 e doğru isyan etmiş bulunan ve tasavvufadair "Kita\:) hal en-~a'leyn"
adlı eserin sahibi bulunan Şeyh Sufi İbn Kası (vef. 1151) nin durumWlu lik·,
retmektediI'. İbn Kası" Endülüs'te bir isyan çıkarmış ve Muvahbidı-Mehdi'denaz

bir zaman önce gerçek bir misyoner propagandaya girişmiştir. Taraftarlan
e!-MurabitOn '(daha doğrusu el-MuridOn) diye adlandırılmaktaydılar. O sırada

Murabıtlar Muvahhitlerle meşgul olduklanndan, O, başlangıçta bazı başarılar el
de ettiyse de, hiçbir kabile kendisini desteklemediğinden yani güçlü dir asabiyete
sahip bulunmadıgmdan, sonuçta Muvahhidere itaat etmek zorunda kalnuştır.

Aynı şekilde, umumun dini konularda temel n~slara aykırı düşen uygulamalarına

(1) Mukaddime (W.M.) C. I, s. 246-249.

(2) a.e.,. C. I. s. 184.
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karşı çıkan 've bu tür~uygulamalart düzeltmek ya da ıslah etmek isteyen, ancak
halkın içerisinden bazı taraftarlar ve sempatizanlar elde etmeye muvaffak olmakla
birlikte:güçlü bir asabiyete dayanmadıkları için, sonuçta dini-sosyal bir değişikliği

gerçekleştiremeyenve çoğu hayatını kaybeden isyancı ulemanındurumu da böyledir
(I). Hükümdarlar ve hanedanlar dayandıkları asabiyet sayesinde ayaktadırlar.

Onlann saltanatlarını yıkabitmekiçin yine asabiyete dayanmak gerekmektedir.
FZira peygamberler bile dine davetlerinde sosyal gruplar ve ailelere bagımlıdırlar.

Halbuki onların, eger müsaade etseydi sadece Allah'ın yardımi ile yetinmeleri ge~
rekebilirdi. Ancak, Hikmet-i thlhı, olayları ve eşyayı kendi alışılmış alaşına bırak

mıştır (2). Bir_kimse reformcu olmak: istese bile, şayet o toplumda güçlü bir asabi
yete sahip olmaksızın, tecrit edilmiş bir hayat sürdifrüyorsa, onun bu infiradı bir
asabiyet tarafından desteklenmesine engel olacak ve ~eticede başarısızlığa uğraya
caktır. Dini reformlar için de durumun aynı olduğunu ifade eden İbn Haldun, bu
hususta İslam tarihinden seçtiği çeşitli örnekleri sıralamaktadır (3). İbn galdun'un
belirttigine göre bu reformculardan bir kısmı "mehdi" inancına sarılarak ya bizzat
kendilerinin "Mehdi-i Muntazar" olduklarını iddia etmişler veya onun habercisi
olduklarını söylemişlerdir. Ancak bütün bu mehdiler veya mehdi habercileri güçlü
bir asabiyetin toplumsal değerini hesaba katmadıkları için sonuçta başarısızlıga

uğramışlardu. Düşünürümüz bu konudaki görüşlerini de, mehdilik davasında

bulunan et-Tuvayzini ve el-Abbas örneklerinde görüldügü üzere genellikle yaşadığı

yüzyıldan seçtigi örnekler ve gözlemlerle süslemekte ve desteklemektedir (4). E
sasen, Mehdi inancı ve mehdilik olaylarına eserinde geniş bir yer ayıran ve bu hu-'
susta geniş ve sistemıi'bilgiler sunan İbn Haldun, mehdinin dönüşü olayını sürekli
olarak asabiyet nazariyesi ile açıklamak eğilimindedir. Düşünürümüıe göre hete
rodoks Şiiliğin ve hir kısım mutasavvıfların öne sürdükleri gibi mehdi "devri"
nazariyelerin icabı olarak değil, güçlü bir asabiyete dayanarak zuhur ed~bilecektir

(5). Belli bir egitim ve kültür seviyesinden mahrum halk kitlelerinin Mehdinin her
zaman ve her yerde aniden zuhur edivereceğini sanmalan, mehdilik konusunda
Patinll geleneklerine körükörüne bağlanmalarındanbaşka hirşey değildirdiyen İbn

Haldun, halkın içerisinde yaşayan bu tür inanç ve gelenekleri ve mehdilik iddiası

olaylarını çeşitli örnekler vererek. anlatmakta ve bu arada, sosyolojik bir temele
oturttugu asabiyet nazariyesine uymayan bu durumların yanlışlığını göstermeye
çalışmaktadır (6).

(1) Mukaddime ('y.M.), C. I, s. 313.

(2) a.e., C. 1, s. 314.

(3) Bk.: a.e., C. 1, s. 314-315.

(4) a.e., s. 316-317.

(5) a.e., C. II, s. 672-673.

(6) Mukaddime (W.M.), c. n, s. 673-678.
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2. Asabiyctin dinamik bir faktörü olarak din

Bununla birlikte, dini davet, propaganda, misyonerlik, reform ve değişiklikle

rin asabiyetle desteklenmek şartıyla ancak başanya ulaşabilecekleri gerçeği, düşü

nürümüze göre, din ve toplumun karşılıklı ilişkileri manzumesinin yalnızca bir yö
nünü teşkil etmektedir. Çünkü, nasıl ki dini önder, toplumda dinı-sosyal bir değiş

meyi gerçekleştirebilmek için güçlü bir asabiyete dayanmak zorunda ise, aynı

şekilde karşılık olarak asabiyet de canlılığını sürdürebilmek için dine dayanmak
ve onun tarafmdan desteklenmek zorundadır. Nitekim İbn Haldun, bu durumu
Mukaddime'nin üçüncü babının beşinci faslına "Dini Propaganda (Davet) 'Bir
Hanedam güçlendirir" başlığını koyarak vurgulamaktadır. Bu fasılda İbn Haldun,
dinin kan bağı ile birbirlerine bağlı bulunanlann arasındaki rekabet ve hasedi
ortadan kaldırarak onları bir- inanç ve ideal etrafında bütünleştireceğini, öyle ki,
bu şekilde birbirine kenetlenenlerin kendilerinden çok daha kalabalik bir hane
danı alt edebileceklerini belirtmekte ve bu durumu yine İslam tarihinden seçtiği

örneklerle aydınlatmaya çalışmaktadır. Mesela, düşünürümüze göre, ilk İslam fe
tihleri döneminde Arapların durumu bunun gayet güzel bir örneğini oluşturmak

tadır. Bu dönemde henüz İs1a.miyeti yeni kucaklamanın heyecanını yaşayan ve
iman bağı ile birbirlerine kenetlenmiş bulunan müslüman Araplar, el-Vakidi'ye
göre mesela Kadisiye ve Yermük savaşlarında 30.000 kişi kadar oldukları hallde
sayıları 120.000 e ulaşan İranıı.ları ve 400.000 e ulaşan Bizanslıları mağlub et
mişlerdir. Aynı şekilde, mensupları din!. bağlarla bütünleşmiş bulunan Murabi
tin ve Muvahhidin hanedanlarının, kendilerinden daha kalabalık olmalarma rağ

men kabile zihniyeti ile birbiı:lerine bağlı bulunan öteki Kuzey Afrikalı Berberi
kabileler üzerine galebe çalmaları da bunun bir başka örneğidir cı).

Öte yandan, topumun dini yapısında ortaya çıkan değişiklik ve dini duygula
rın gerilemesi sonucu iktidarda bulunan hanedan iman desteğinden mahrum ka
lırsa, bu durumda sadece kan bağından kaynaklanan asabiyete dayanmakta olan
hanedan ayakta duramaz ve kendisine eşit veya ondan üstün olan ve etnik bağlar

la, kabile asabiyeti iie birbirine bağlı olup, bedevi hayata daha yakın bulunan ve
önceleri onun kendileri üzerine dinin yardımı sayesinde hakimiyet kurduğu başka

gruplar tarafından çökertilir. Mesela, önceleri Mehdi'l1in davetine uymak suretiyle
dinı bir güçle beslenerek kendilerinden dıaha göçebe ve daha vahşi olan Zeneta'lar
üzerine hakimiyet kurati Kuzey Afrikalı Mesmfida kabilelerı, daha sonra dini
yapılarımn değişmesi ve dini duygulannın zayıflaması sonucu bu desteği kaybettik
lerinden neticede Zenetalann isyanına kar~ı koyamamış ve iktidarı onlara kaptır

mışlardır (2).

Din ve toplum özellikle din ve siyaset ve devlet ilişkileri hususunda, dinin
toplumsal bütünleşme ve böylece egemenlik kurma konusundaki güçlü rolüne

(I) a.e., C. ı, s. 310-311.

(2) Mukaddime (W.M.), C. ı, s. 311-312:
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işaret eden İbn Haldun,eserinin aym babımn dördünı;:ü bÖlümünde bu durumu
büyük hanerlanların dini bir menşeden olmaları vakıası ile ilgili gözlemleriyle de
desteklemeye çalışmaktadır. İbn HaMuna göre egemenlik üstünlükten kaynaklan
makta, bu da asabiyetten ileri gelmektedir. İmdi, feırtlerin .gönülleri ve arzulaanı

ancak Allah, dinini tesis etmek suretiyle birleştirebilir. Yoksa Kur'anda belirtildiği

üzere (1) "\;ıu dünyamn tüm hazineleri harcansa <mlan te'lif etmek mümkün
değildir". Başarının anahtarı,dünyevi arzu ve ihtiraslara meyilli kalpler kıskançlık

ye husumetle birbirlerinden ayrıldıkları halde,' gerçeğe yönelen ve dünyadan ve
, onun geçici zevklerinden yüz çeviren, Allah'a bağlananların aralarında her türlü

kıskançlık, farklılıkve düşmanlıkların ortadan kalkarak güçlü bir dayanışma ile
bütünleşmiş bulul}maları yakıasında yatmaktadır. Çünkü bu tür bir inanç bir
liği ve dayamşması devleti ve hanedanı geliştirir (2).

Din ve politika iİiş1çı1eri ile ilgili olarak, Ara'pların özel durumuna da işaret

eden İbn,Haldun,Cahiliyet döneminde sistemli ve tuta:rlı bir devletkuramadıklan
halde ilk olarak İslamiyetle birlikte güçlü bir devleti oluşturmuş bulunmaları

vakıasma bakarak Arapların ancak peygamberlik ve ,-;elilik gibi bir dini strüktür
(sıbga) sayesinde egemenlik kurabileceklerini belirtmektedir. Şüphesiz Kuzey M·
rika'da din davasında bulunarak Muratıbi hakimiyetini kuran İbn Yasin (ver.
1059) in durumu ile Muvahhidi hakimiyetini kuran ve Mehdi'Üı-Muvahhidin lii·'
kabı ile anılan İbn Tumert (1077-1128) in durumu da bu konuda düşünürümüze

canlı birer örnek teşkil etmişlerdir. İbn Haİdun'a gÖre Araplar-şüphesiz bedev!
Araplar- bedevilerin en bedevisi olup, sertlik, kibir, ihtiras vekıskançhklarısebe· .
biyle başkasıınn otoritesini kabule en az yatkındırlar"Onların emelleri nadiren tek
bir amaç ve ideale yönelebilir. Kibirli ve kıskanç karaktererini yatıştırarak onları
bir ideal etrafında birleştirebilmek için, bir dinı otoritenin, bir peygamberin veya
bir velinin etkisi gerekmektedir. Esasen sadece peygamberler semavı bir nusret sa
yesinde halkın Mederine muhalefet edip, onlan a~ştıklarıhallerden vazgeçirir ve
alışılmamış vaziyetlere sevk edebilirler. Dini cemaat bagları etrafında toplandıkla

onda bede~i Araplan itaat altına ,almak ve. birleştirmek gayet kolaydır. İçlerinden

bir peygamber veya bir veli Allah'ın emirlerini gözetmelerini onlardan istediği

zaman onlar birleşip bütünleşir ve iktidara ve hakimiyete erişebilitler. Zaten hiçbir
halk Araplar kadar kolaylıkladini gerçeği ve doğru yolu kabul edemez. Çünkü
onlann tabiatı bozguncu a1lşkanhklardan uzak kalmıştır (3). GercelGte bedevi
Araplar dev let idare edebilecek kabiliyetler ve mab.aretlerden uzaktırlar. Onların

sosyal düzeni ayakta tutabilmeleri dim bir yapı (sıbga) tarafından temelden et
kileiıip d~ğiştirilmelerine bağlıdır. Mesela lsHimiyet tarafından etkilenen Araplar

(1) Enfa!, 63.

(2) Mukaddime (W.M.) C.. i, s: 310;

(3) Mukaddime (W.M.) C. I, s. 298-299.
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Hz. Muhammed'in arkasından gitmişler, ancak daha sonra dinlerini ihmal et
mişler, politikayı unutmuşlar ve bedevi hayata geri dönmüşlerdir (1).

Filozofların devlet görüşünü tenkit eden İbn Haldun, devleti yöneten kanunJa
rın akıl ve ba~iret sahi-bi zeki insa.ıi.lar tarafından rasyonel bir temele göre tesis edil
diği .siyasi yönetimle (mülk), onların aini kanun şeklinde ilahi bir mesnede dayan
dığı durumu (şeriat) birbirinden ayırmakta; .birincisinin sadece bu dünya İçin,

ikincisinin ise hem bu dünya ve hem de öteki dünya için faydalı olacağını ifade et
mekte; bu dünyanın fani v.e boş olduğunu, dünya hayatının ölüm ve yok olma
Ile son bulduğunu, Allah'ın ise Kur'an'da (2) belirttiği üzere, insanı gayesiz yarat
madığıOl,insariıngayesinin kendini öteki dünya saadetine.götürecek olan dininden
yani "gökler ve yer kendisine ait. olan Allah'ın yolu" (3) ndan ibaret olduğunu

belirtmektedir (4).

Kur'anda (5) "Allah katında en şerefliniz takvaca en ileri olanınızdır"

buyurulduğuna ve Hz. Peygamber'in de "Allah, Cahi1iyetin kusur ve ayıpıarını ve
Cahi1iyet Çağındaki gibi ata ve babalarla öğünmeyi giderdi. Siz hepiniz Adem'in
evHidısınlZ. Adem ise topraktlin yaratılmıştır." demek suretiyle Cahi1iyet asabiye
tini, kişilerin' neseb bağlanndan kayna.k1anan· bir öğünme ve' üstünlük iddiasında

bulunmalannımahkum ettiğine işaret eden İbn Haldun, ancak burada kasdedileiıin

,Cahiliyet devrin deki huzursuzluk ve düşmanlık ~aynağı olan kabilecelik ve neseb
asabiyeti olduğunu;gerek Allah'ınve gerekse Peygamber'in insan fıtratuıa aykırı bir
yol izleıniyeceklerini, bu sebeble Tanri'mn Kur'an'da (6) "Kıyamet günü ne kan
bağlarımz ve ne de çocuklannız size yararlı olmıyacak1ardır" buyururken de bu
tür bir. asabiyetin mahkUm edildiğini, yoksa· gerçeğin tesisine çalışan ve Allah'ın

emirlerinin yerine geterilmesine yarayan bir asabiyetin kasdedilmediğini, zira bu
olmadan dini kanunlann ve İslam ümmetinin var· olamıyacağını, onların ancak
asabiyetle uygulanmak, gereçe.k1eşmek ve ayakta kalmak imkanını elde edebile
ceklerini, dinleri ve me~hebleri yaymak için de asabiyetİn şart -olduğunu ifade
ve beyan etmekte ve bu arada görüşünün doğruluğunu kamtlamak üz~re yine
"Allah hiçbir peygamber göndermemiştir ki kavmi içerisinde kendisini koruyacak
olan kudret ve. itibara (menea) sahip bulunmasın" hadisini zikretmektedir (7).
Denebilir ki, duruma göre hem neseb ve hem de sebep asabiyetmi kasdeden ve ge~

nellilde asabiyetle grup dayanışmasıve toplumsal bütünleşmeve bir ideal etrafında

(1) a.e., C. I, 9.299-301.

(2) Mü'minOn, 11 5.

(3) Şllra, 53.

(4) Mukaddime (W.M.), C. I, 8. 367-370.

(5) Hucurat, 13.

(6) Milmtehine, 3.

(7) M{lkaddiıne (W.M.), C. I, s. 398-400.
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çeşitli faktörİerin etkisıyle kenetİenmeyl anİayan İbn Haldun'un tüm sosyoiojısi
bu asabiyet nazariyesi üzerine temellenmiş gibi görünmektedir v~ din Sosyoloğu

İbn Haldun, İslam'ın dini-siyasi tarihi ve sosyolojisi içerisinde asabiyet faktörü ile
dini faktörün karşılıklı etkileşiminin çeşitli safhalarınıgöz önüne sermeye çalışma

sının temel hedeflerinden biri olarak seçmiş bulunmaktadır. Mukaddime'nin ü
çüncü babının genelde bunu gerçekleştirıneye yöneldi# anlaşılaktadır. Özellikle bu
babın 26. faslı asabiyet ve din faktörlerinin dini-sosyal ve politik bir zemin üze
rindeki etkileşimini yansıtmaktadır. Orada beIirtildiğine göre, Cahiliyet devrin
de Arap kabileleri kendilerinin genel bir siya~ı güç halinde birleşmelerini engelle
yen ve kabileler arası rekabetler, dilşmanllklar ve çekişmelerle karakterize olan bir
asabiyet mücadelesi içindeydiler. Bu durum, İslamiyetin beraberinde getirdiği

dini kardeşlik anlayışıile son bu1muş ve böylece .İslam ümmeti ideali etrafında kay
naşan müslümanlar bir dini, siyasi, iktisadi ve kültürel haküniyeti gerçekleştirmiş

terdir. Böyle olunca, Cahiliyet dönemindeki neseb asabiyetinin yerini dini faktörün
deste~ediği bir sebep asabiyeti almış bulunmaktadır. Ancak bu durum çok sür
memiş ve kısa bir müddet sonra yeniden nesebe dayalı asabiyetin üstünlüğü ele
aldığı görülmüştür. Zira, ilk müslümanlar,. özellikle savaşlardan elde edilen ga
nimetler yoluyla büyük bir serveti yığmak imkanını elde etmişıerdi. Ancak İsla

mın ilk devirlerinde müslümanlar, gerek bedevi hayatın alışkanlığı ve gerekse İs

lam dininin zühdü, dünya nimetlerinden yüz çevirmeyi talim etmesi sebebiyle
dünya hayatına ve onun zevklerine yabancı kalmışlar, her türlü lüks ve israftan
kaçınmışlardır. Bununla bülikte, az bir müddet sonra, Arapların bedevi hayata
ve onun sade hayat seviyesine olan bağlılığı sona erdi. Kabile zihniyeti, bir süre
sonra monarşik bir idarenin yani mülkün ortaya çıkmasına sebep oldu. Hulefa-i
Raşidin her çeşit monarşinin ve onun lüks ve israfının dışında kaldıkları halde
bunu takip eden dönemde görülen monarşi lüks, ihtişam ve debdebe ile karakte
rıze olmaktadır. Umranın, tabiatının bir gereği olarak hedefi, yüksek seviyedeki bir
kültür ve lükse erişmekt~r. Bu .amaca erişince çöküş başlar. Çöküntü inanç saha
sında da inhitata sebep ~lur. Zira lüks ve israf dini duyguları ifsad eder. Nitekim
İslam tarihinde mülk id~resinin tesİsi, ihtiyaçların artması ve zevke olan düşkünlük

dini ve dini duyguları aşındırmış ve zayıflatmıştır. Daha VII. yüzyılda İslam

düyasıllin dini-sosyal taı'ihini derinden etkileyen ve Hz. Ali Muaviye taraftarlarını

ve Haricileri karşı karşıya getirerek müsmülanların parçala~ması ile sonuçlanan
büyük kriz, bu vesileyle 'ibn Haldun'un üzerine eğildiği nazik meselelerden biridir.
Bu mese1ede olduğu gibi, Hz. Osman ve Hz. Hüseyin'in şehid edilmeleri hadiseleri
ile ilgili olarakta İbn Haldun, her bir tarafın hakkını teslim etmek suretiyle, ol
dukça objektif hüküın1eF vermeye ça1ı.maktadır. İbn Hald,un'a göre, Ali veMuavi·
ye arasıdaki mücadele" gerçekte asabiyetin zorunlu sonucundan başka bir şey

değildir. Yoksa onlar ne dünyevi bir amaçla, ne de~ersiz bir seçim olarak

ve ne de şahsi düşmanlıklan sebebiyle savaşmışlardır. Siyaset felsefesinin en önem

li karakteri natüralist olmasında toplanan İbn Haldun'a göre hükümdarlık (mülk)
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doğal bir kurum olup, bu donemde eşyanın tabiatı, olayjarın' akışının tabii bir ne
ticesi olarak ortaya çıkmıştır. Zira önemli olan ,·tabii" asabayitter. Bu da kalabalık

gruplarda~ yayılan zihniyetten ibaret olup, onların en güçlüsü ötekilere haKim o
lur. Üstelik din de bu tür bir doğal asabiyetIe çelişki halinde olmaz (1). Fitne yani
İslamdaki ilk iç savaş, Hilafet rejiminin yerine bir iktidar grubunu yani Emevileri
işbaşına getirmiş, böylece iki asabiyet birbirinden ayrılarak sadece ikincisi hü·
kümran olmuştur. Esasen din mülkü zemmetmemiş ve idaresini yasaklamamış
tır. Dinin reddettiği zulüm, zorbalık, haksızlık ve nefsaniliktir (2). '

Lükse, dünyaya temayülü, hümükdarlığın önemli bir belirtisi sayan İbn Hal
dun, lüks ve israfa umranın en yüksek seviyesinde erişildiğini, bu durumun ise di
ni yaşayışı gerilettiğini ısrarla belirtmekte (3), aynı şekilde İslam toplumlarında

binanın azlık-çokluğunu da dini inancın güçlülük-zayıf1ığına bağlamaktadır.

Buna göre, İslamiyetin başlangıcında din şevki fazla olduğundan dünya alakasın

dan içtinab ediliyor ve büyük binalar kurma hususunda itidal haddi tecavüz
edilmiyordu. Mesela, Hz. Ömer devrinde Ashab KMede sazdan ve kamıştan evler
de yaşamaktaydılar. Taş ve tuğla ile bina inşa etmek üzere halifeden -izin istendi.
O da üç oda~an fazla yapmamak ve yüksek katlar inşa etmemek şartıyla izin verdi
ve kendilerine Hz. Peygamber'in sünnetine göre hareket etmelerini tavsiye etti.
Ancak zamanla bu dini aHika gevşediğinden, dünya zevklerine ve lükse dalındı ve
binalar yükseltildi. Bununla birikte, devletler inkıraz yolunu tuttuklarında İslam

ülkelerinde muhteşem binaların sayısı da aza1d1 diyen İbn Haldun, bÖylece dine te
mayül ile dünyaya temayülü ayırmakta, bu ikisinin birbirleriyle ters orantılı

old~klarmı ifade etmektedir. Bu hükme göre, dine bağlılık arttıkça dünyevi ala
kalar azaldığı gibi, bı,ınun tersi de doğru olmaktadır (4).

İbn Haldun, halifenin Kureyşten olması şartını da asabiyetle yakından iliş

kili görmekte ve bu şartm Kureyş'in asabiyetinin hakim olduğu dönemde geçerli
olan tarihi br anlamının bulunduğunu öne sürmektedir. Sakife gününde Ashab
Kureyşten olma ·şartını toptan kabul etmişlerdir. Çünkü bu devirde Kureyş, A
rap kabileleri arasında asabiyeti en kuvvetli olanı idi ve müslüman cemaat içeri
sinde onun bu güçlü asabiyeti birliği sağlayacak, her türlü bölünmeyi önleyecek
bir üstünlüğe sahipti. Bu bakımdan bütün öteki Arap kabileleri Kureyş'e tabi
oldular: Öteki Arap müslüman olmaYan kavimler de müslüman cemaatin kanun
larma boyun eğdiler. İslam orduları oldukça uzak ülkeleri fetlıettiler. Emeviler ve
Abbasiler dönemlerinde de durum böyle idi. Bununla birlikte, zamanla KureyŞ'in

iktidarı zayıflamış, isliım devletinin sınırlarının çok fazla genişlemiş olması, Ku-

(1) Mukaddimı: (W.M.), C. I, s. 385, 400-412.

(2) a.e., C. I, s. 374.

. .(3) a.e., C. ll, 5. 771.

(4) Mukaddime (W.M.), C. II, s. 741·743.
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teyşlilerin kendilerini lükse ve dünyaya vermeleri gibi sebeplerle onlann asabiyeti
eski gücünü kaybetmiştir. Bu dUl umda onlar, halifemn görevleıini yerine getiremi
yecek bir hale gelmişlerdir. Boyle olunca, Kureşlilerin dışında başka ka~irnIer

ve gruplar onlara hakim olmuştur. Bugün her ülkenin kendi mahalli' asabiyetinin
kendine mahsus temsilcileri bulunmaktadır (1). diyen İbn Haldun, böylece, zaman
ve şartların de~işmesi sonucu hilafetin kureyş'e aidiyet şartının fiiliyatta geçerlili
~ni yitirdiğini ifade ederken de yine asabiyet nazariyesine dayalı bir açıklama yo
lunu tutmaktadır.

Böylece, İslamda din ve siyaset ilişkilerine asabiyet nazariyesi açısından

yaklaşmaya çalışan İbn Haldun, aynı şekilde İslamda ortaya çıkan. pek çök fırka

laşma, mezhepieşme, gruplaşma ve itizal hareketlerinin temelinde dini sebep
lerin yanı sıra siyasi .sebepleri de görmekte ve bu bakımdan da dinı gruplaş

maları yine asabiyet nazariyesi ile anlamak ve açıklamak eğilimi göstermektedir.
Bu cümleden olarak, mesela gayrı mütecanis ülkelerde İslamiyetin hakimiyetini
güçlükle gerçekleştirdiğine işaret eden İbn Haldun, örnek olarak İslamiyetin

Kuzey Afrika'ya yerleşmesinden itibaren sık sık isyanlarla karşılaştığını ve isyancı

lanh bir, çok defalar Hariciliği kabul ve Sünni hakimiyete karşı onu bayrak edin
diklerini, ancak bu isyan ve itizallerin temelinde siyası, sosyal ve'kü1türel kanaat
ve ideal farklılıklarının yatmakta oluşunu göstermektedir (2). Böylece İbn Haldun,
modern din sosyolojisinin en esaslı konularından olan din ve toplum münasebetleri
ile dinı gruplaşmalar konularına el atma hususuııda da öncülük etmektedir.

d) Din ve asabiyet arasındaki karşılıklı- münasebet

Görüldüğü gibi, umranın dinamik sosyolojisine, tavırlar nazariyesi çerçeve
sinde yaklaşmaya çalışan İbn Haldun, s·öz konusu nazari yesinde asabiyete fonksi
yonel bir yer ayırmakta; öte yandan, bu çerçevede din konusuna yaklaşırken de
din ve asabiyet arasında karşılıklı bir etki-tepki ilişkisi anlayışina dayalı bir mü
nasebeti ortaya koymaktadır. Buna göre, tavırlar nazariyesı, umran asabiyet ve
din arasındaki ilişkilerin mekanizması karşılıklı bağımlılık ve etkileşime dayanan bir
determinizm çerçevesinde idrak olunmaktadır.Bu çerçeve içerisinde din yerine göre
etki eden ve yerine göre de etkilenen dinamik bir değişkendir. Mamafih, determinist
ve devri bir toplum ya da bizzat düünürumüzün terimi ile umran anlayışına sa
hip bulunan, yani toplumların muhtelif dereceleri olan zarurl bir tekiimüle tabi
olduklanm ve tabiatın onlara verdiği eu yüksek kemal derecesine ulaştıktansonra

inhitatm başlayıp inkirazla sona ereceğini öne sfuen İbn Haldun'a göre, bir
toplum çöİaneye başlayınca onun bu sükfitunu hiçbir şey durduramaz. Din dahi
bu çöküşe mani olamaz. Umranın çöküşü, onu. ayakta tutan toplumsal dayamşma
ve bütünleşme bağının mukadder inhitatının bir neticesidir. Günümüz toplumlann

(1) a.e., C. I, s. 379·385.

(2) Mukaddlme (W.M.) C. I, s. 322-326.
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da oldukça rağbette olan ıslah, iyileştirme ve ilerleme kavramları İbn Haldun dü
şüncesine yaban.çı gözükmektedirler. Bu durum, İbn Haldun'un pek çok araştı

ncılar tarafından fatalist ve hatta pesimist olarak yorumlanıtıasınaneden olmuş

tur (1). Gerçete, bir kısım düşünüdere göre (2) insani cemiyet mefhumunu tanımla

yan bir devri tarih telakkisi olmak yerine, İslam tasavvufunu seciyelendiren "ila
hi bir plana göre asla dönüş" esasının tatbikatından ibaret bulunan devri toplum
anlayışı, İbn Haldun'un İslam düşüncesi ve medeniyeti hakkındakideterminist bir
tarıh anlayışının bir sonucudur. Mamafih, yine İbn Haldun a göre, bu devri an
layış içerisinde ner çöküş aynı zamanda orada dinin de önemli bir değişken ola
rak yer aldığı yeni bir başlangıca hazırlıktır. Zira, her çöküşle birlikte ilk hale, be~
devi hayata dönüş başlar. Bu ise umriin için yeni bir balangıçtır ve bu süreç böyle
ce tekerrür edip gider diyen İbn Haldun, eserinde, İslam tarihinden ve özellikle
kendi yaşadığı sösyal çevre olay Kuzey Afrika tarihinden konuyu aydınlatıcı sa·
yısız örnekler sunmaktadır (3).

VID Sonuç

Din ve toplum ilişkisi perspektifinden yaklaşarak, Mukaddime'si üzerine ger
çetleştirdiğimiz ve bu konudaki bir kısım derinleştirmeleri ilerideki çalışmalara bı

rakarak sadece bazı temel noktalara işaret etmekle yetindğimiz bu araştırmabize
~çıkça göstermektedir ki, XIV. yüzyılın tecrübeci, akılcı ve realist düşünürü İbn

Haldun, ancak XX. yüzyılın başlarında içinde doğduğu ve geliştiği öteki bilim
dallarından ayrılarak bağımsız, sistematik ve deneysel birdisiplin halinde bilim
dünyasındaki yerini almış bulunan ve toplumların ortaklaşa dini y~ayışı, din ve
toplum ilişkileri ve dini grupların objektif incelenmesinden ibaret bulunan deneysel .
din sosyolojisinin tarihi içerisinde mtistesna bir yere sahip bulunan önemli -bir
düşünür, gerçek bir din sosyolojisi öncüsüdür. Zin!., yukarıdaki açıklarnaiardan

anlaşıldığı üzere, Orta çağla Modern Zamanlar arasında bir geçit ve çok yönlü
bir düşünür olan İbn Haldun'cia nüve halinde de olsa pek çok modern düşüncelere

rastlandığı gibi, günümüz dinsosyologlarının üzerinde önemle durdukları din ve
toplum ilişkileri ile dinin toplum hayatındaki yeri ve rolu meselesi de O'nun ese
rinde üzerine eğildiği önemli konulardan biri olarak karşımıza çkınaktadır. Esa
s.en, evrensel tarih olma amacına yönelik eserine devrindeki tarih ve daha doğrusu

iliın anlayışını tenkitle başlayan ve tanıdığı müverrihlerden hiçbirinin alelade vak'a
nüvislikten öteye geçemediklerini belirten, bu büyük alHime, ilk olarak kendi
sinin kurduğunu öne sürdüğü "yeni bilim" in konusu içerisinde; tarihi metotla

(1) Bk.: G. Bouthoul, Histoire de la Sociologie Paris, PUF, 1967, s; 21.
(2) Br.: Z.F. FındıkoAlu, a:g.e. ı C. II s. 114, dipnotu: 3.

(3) Bk.: Mukaddime (W.M.), C. I, so 262-265, 287', 288, 310-326, 354, 355, 398-433, 451·459;

C.. n, s. 601-612; 673-678, 777-779.
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bildiği tüm sösyal oiay1arı ansıklopedık bir biçimde eİe aİmak ve açıkİamak ister
ken, bu ansiklopedik sosyoloji içerisine dinin incelenmesini dahil etmeyi de ihmal
etmemekte ve hatta dini sosyal realitelerİn en başında tutmaya büyük bir özen gös
termektedir. Gerçek _mahiyeti icabı toplumu aşmakta olup, menşeinde vahye da
yanan ve bu bakımdan da her şeyden önce inanç konusu oJan din, bu şekliyle

ıbn Haldun'~ göre spesifik bir özelliğe sahiptir. Apcak, dinin gerçek menşemin top
hımu aşan bir öze dayanmakta oluşu, yine de topum içerisinde tezalıür eden bir
olayolarak onun toplumla ilişkileri içerisinde bilimsel ve sosyolojik olarak, objektif
bir şekilde incelenmesine engel de~ildir.

Toplum hayatını tabii bir olayolarak ele alan düşünürümüz, dinin toplumsal
realitesini ve rolünü kabul etmektedir. Sosyalolaylar ve farklılıklar üzerinde
çevrenin büyük bir rolünün bulundu~unu öne sürmekte; bu çevreyi her şeyden

önc~ doğal ve coğrafi bir çevre olarak kabul etmekte ve böylece iklim, gıda ve
seciye arasında münasebetler kurmaya çalışırken, diI1 ve dini yaşayış ile iklim ve
gıda arasında ilişkiler aramaktan da geri durmamakta; gıdanın azlık çoklu~u ve
böylece ekonomik refah düzeyi ile dini tutum ve davranışların şiddeti ve tipleri
a:rasında münasebet kurma hususunda nıodem din sosyologIarına öncülük etmek- .
tedir. Co~afi çevre ile dini yaşayış arasındaki ilişkiler hususunda, İbn Haldun'un
üzerinde durduğu önemli bir konu da peygamberlik hadisesi ile coğr~fl çevre ara
sında bulunduğunu öne sürdüğü ilişkiye dikkati çekmiş olmasıdır.

Sosyolojik açıklamaların da tek cepheli değil fakat karşılıklı tesirler üzerinde
duran İbn Haldun, sosyal çevreye de gereken önemi vermekte ve dinle öteki sosyal
olaylar arasındaki çeşitli ilişkileri anlamaya ve açıklamaya çalışmaktadır. Gerek
bedevı ve gerekse hazar! hayat tarzları onun ayırt ettj~i iki ana sosyal yaşayış türü
yada umran yani kültür ve medeniyet şekli olup, bu iki toplum tipi içeresinde di
nin yerİ meselesi de bu büyük mütefekkiri meşgul eden ana konulardan biri ola
ra1( karşıJJ1m'1 çıkmaktadır. Düşünürümüzün gözıemlerine göre, umranın farklı

merhalelerine değişik dini yaşayış tipleri tekabül etmektedirler. Hemen işaret et
mek gerekir ki, İbn Haldun, din dahil bütün vakıaları (bazılarının sandığı gibi) ik
tisadi olaylara irca etmemekte, hatta bazan manevi sebeplerin onları etkilediklerini
kabul etmektedir (1). Nitekim asabiyet ve tavırlar nazariyeleri ile ilgili açıklamala

nnda düşünürümüz, manevı dini çeşitli faktörlerin kesin rolü üzerinde önemle
durmakla, sosyalolayların sebep-netice münasebetlerine dair açıklamalarını bir
çok sebeplere dayandırmış olmaktadır (2).

Dinin, umramn önemli bir tezahüru olduğunu vurgularken konuya yapısal

yönden ya da "statik sosyal" açısından yaklaşmaya çalışan ıbn Haldun, toplum
da birli~i koruyan ve sosyal bütünleşmeYİ sağlayan iki gttçJü unsur olan din ve asa-

(1) Krş., H.Z. DIken (Z.F. Fındıkogu ile birlikte) İbn Haldun, İstanbul, 1940, s. 135.

(2) Krş.: A. Kurtan, Sosyal tumler Metodolojisi, İstanbul, 1978, s. 67, 71.
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biyet ilişkileri üzerinde dururken de konuya dinamik bır yaklaşımİa yönelmekte ve'
bugün sosyal değişme adını verdiğimiz vakıanın dinle olan ilişkilerine el atmakta
dır. Toplumla ilişkileri açısından dini dinamik bir değişken olarak ele alan İbn Hal
dun, karşılıklı olarak toplumun dine ve dinin de topluma etkide bulunduğunu kabul
etmektedir. Düşünürümüze göre, asabiyet ve din karşılıklı olarak birbirlerine ba
ğımlıdırlar ve birbirlerini etkilerler. Bir din güçlü bir asabiyete dayanmadıkça,

toplumda kendini kabul ettirip yayılamaz. Kar§ılık olarak, bir asabiyet de, temel
toplumsal fonksyonu fÜne ve fesadı ortadan kaldırarak toplumu birleştirip bütün
leştirmek olan dinle desteklenmediği sürece devam edemez.

Sadece kendi dini ve toplumunun sorunları ile ilgilenrnek yerine, evrensel· ve
ansiklopedik sosyolojisinin de bir gereği olarak, öteki dinler ve toplumlara da yö
nelen lbn Haldun, mesela islamda halifelikten bahsettiği bölüme Yahudı ve Hris
tiyan cemaatIeri ile birincilerin Kôhen'i ve ikincilein Papa'sı hakkındaki gözlem- '
lerini ve görüşlerini ayn bir fas ıl halinde ilave etmeyi ihmal etmemekte (1) ve
böylec ele aldığı konularda zaman zaman dinler ve toplumlar arası karşılaştırma

lar yapmak suretiyle, toplumda ortaya çıkan şekilleriyle dinlerin derin manah
unsurlarını anlamaya çalışan günümüzün deneysel, karşılaştırmalı ve sistematik
din sosyolojisine öncülük etmiş olmaktadır.

Bununla birlikte, yine de her şeyden once kendi tarihi, dini ve toplumunun ve
hatta yaşadığı dönemin sorunlarına yönelmiş bulunan İbn Haldun, Mukaddirne'
sinde başlıca, tarihi seyri boyunca İsliimiyet vakıasını toplumla ilişkileri içinde
anlamak ve açıklamayı temel amaç edinmiş bulunmakta ve bu nedenle ele aldığı

konulara ilişkin örnekleri çoğunlukla İsliim tarihinden ve müslüman topluluklar
dan seçmektedir. Peygamberlik ve devlet ilişkileri ile ilgili olarak filozofların gö
rüşlerine karşı çıkan İbn Haldun, Hilafet rejiminin Dört Halife Devri ile sona
erdiğini ve yerini güce ve fethe dayanan iktidarla yürütülen ve daimi ordu ile des
teklenen "mülk" e bıraktığım öne sürmektedir. Böylece İbn Haldun modern din
sosyolojisinin üzerinde en çok durulan, din ve devlet ilişkileri konusuna cl atmada
da gerçek bir öncü olduğunu ortaya koymaktadır.

Öte yandan, denebilir ki, bu büyük dahinin, toplumun objektif incelenme
sinden ibaret bulunan eserinde üzerinde titizlikle durduğu hususlardan biri de,
hiçbir noktada. dinin esaslartm nakzetmemek olmuştur. Öyle ki, nazik noktalara
temas ettiğinde İbn Haldun, görüşlerinin Ehli Sünnet akıdesine tamamen uygun
olduğunu ısrarla belirtmekte, hatta Mukaddime'nin hemen hemen her bahsinin
sonunu bir ayetle tamamlamaktadır. Gumplovicz gibi bıir kısım araştmcılar1a

birlikte (2), İbn Haldun'un realist açıklamalarını Kur'an ayetleri ile te'yit etmesini

(1) BL MuIcaddirne (W.M.) C. I, s, 4:59·467.

(2) Gumplovicz, İbn Haldun da İçtimaiyat (çev. Z.F. Fındıkoitlu), Z.F. Fındıkogıu, H.Z. DIken,
a.g.e., s. 82-106 da yayınlanmıştır.
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"ilmi hakikatleri b.ir hürriyet ıçinde izah etmenin tehlikelerini önleme hususunda
İbn Haldunca kullanıfrruş bir çare" olarak kabul etmek mümkün değildir. Esasen,

. H.A.R. Gibb gibi başka bir-kısım araştırıcılar, İbn Haldun'un Mukaddime'sinin
her bahsini bir ayetle tamamlaması karşısınôa O'nu sünni fukaha ve sosyal filozof
ların yolundan giden bir mütefekkir olarak kabul etmektedirler (1). Muhaİnmed

İkbiil ise, İbn Haldun'un, Mukaddime.sinin bütün ruhunu Kur'an-ı Kerim'den
aldığı·ilhaınla kaleme aldığını beyan etmektedir (2). Kanaatimizce~ dine hayatta
en üst~n, en yüce ve en önemli yeri ayırarak, Sünni İsllim düşüncesine ve EhU
Sünnet akidesine ait unsurları -mükemmel bir objektiflikle tenkitçi bir süzgeçten
geçirilen tecrübi verilere ve rasyonalist unsurlara bağlamaya muaffak olan İbn

Haldun; XIV. yüzyılın kapalı bir çevresi içinde, akıl, ilim, iman, tecrübe ve tenkitçi
düşünceyi eserinde en güzel şekilde birleştirmiş ve bu yolla Mukaddime adeta
"izn-i ilahi ile ilmi iIliyet telakkisini barıştırmakta müstesna bir ustalık gösteren"
(3) mükemmel bir abide olmuştur.

Gerçi, her şeyden önce kendi yaşadığı devrin ve çevrenin şartları ile slDırİan

mış bulunan bu büyük İslam aliminin bir kısım görüşleri, bilimsel alanda kaydedilen
yeni ilerlemelerin ışığı altında geçersiz addedilebiHr veya en azından tartışılabilir

ve tenkit edilebilir.· Nitekim, mesela İbn Haldun, tavırlar nazariyesindeki devfet
lerin ömürleri hakkındaki kesin yargısı ye hiçbir iyileşme ve ilerlemeye yer verme
yen determinist ve fatallst tutumu; en geniş ve en çabuk fetihlerin göçebe veya
yarı göçebe kavimlerin işi olduğu hakkındaki görüşlerinin ateşli silahlar sahasında

kaydedilen ilerlemelerle geçerliliğini yitirmesi, v.s. bakımlardan tenkit edilmiştir

. (4). Bununla birlikte, İslam kültürünün kuvvetten düştüğü ve Batı'~ın Modern
zamanlarınınhenüz ufukta görülmediği XIV. yüzyılın karanlığı içinde, öteki top
ıUm olaylarını incelerken olduğu gibi, din olaylarını ele alırken de günümüzün
modern ve deneysel din soSyolojisinin metodolojisinin önemli bir ilkesi olan
objektiflikten aynlmayan, tecrübeci, gerçekçi, akılcı, tenkitçi ve gözlemci İbn Hal
dun'un görüşleri, Z.F. Fındıkoğlu'nun da (4) belirttiği gibi modernlik bakımından

hiçpir şey kaybetmernektedir:

(1) H.A.R. Gibb, a.g.m., s. 23-31.

(2) M. tkbal, 1sıamda Dini Tefekkerün Yeniden Teşekkülü (çev.: S. Huri), İst. 1964, s. 158.

(3) Z.F. Fındıko~lu, a.g.e., C. II, s. 109.

(4) Bk. G. Bouthoul, Traite de Sociologie, Paris, Payot, 1959, s. 22·24.

(5) Z.F. Fıııdıko~llI, a.g.e., C. II, s. 116..
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MANTlK TARİHİNDE MÜH1M BİR HADİSE VE İMAM GAZALİ

(Kıyasa yapılan itirazlara dair)

Doç.Dr. M. Naci Bolay

Aristo mantığının. temelini teskil eden kıyasa, dolayısıyla Aristo mantığına

karşı koyanlar ve şiddetle itiraz edenler olmuştur. Bunlann başında Descartes,
Bacon, Stuart Mill gelmektedir. Bu filozofların fikirlerini ayn ayn ele almazdan
önce bu itirazlan kısa ve genel çizgilerle ifade etmek istiyoruz;

Kıyas bize öncüller doğru olduğu takdirde, sonucun doğru olmasını sağlar.

Fakat öncüllerin d0W"uluğunu tahkik etmez, bildirmez. O halde doğruh.ığu şüpheli

ve tahkike muhtaç bulunan öncüllerden doğru b.ir sonuç nasıl elde edilebilir?
Çünkü sonucun doğruluğu, hiçbir zaman araştırılmamış olan öncüllerin doğrulu~

ğuna bağlıdır. '

.Hal böyle olunca öncülleri tahkik ve teşkil etmek için kıyastan önce bir başka
metpda ilıtiyaçı vardır. O efa gözıem ve deney metodudur. Biz öncüllerin d{)ğru

luğunu ancak bu metotla biliriz. ',iicad mantığı", "Yeni mantık" diye de anıl:an
ve Aristo mantığının yerine ikame edilmek istenen bu araştırma metodu deney ve
göZıeme dayanan tümevanın (istikra) dır. Klasik mantığın kalbi olan kıyasa lçar
şilik, Yeni mantığın can damarını teşkileaen tlimevanm.

Bu yeni mantığın rehberliğinde, İlimlerin ilerleme ve geli'şmesi doğru yolu
bulacak, ilmi keşif ve icatlar artık tesadufün eser~ olmaktan kurtulacaklar muayyen
bir plan ve tamamiyle ilmi bir metoda göre sistematik bir tarzda faaliyete koyula
caklardır.

"Bütün ilimierin kendisine muhtaç olduğu bu yeni mantık bütün cüz'j ve
münferit araştırmaların müşterek hakimi ve hakemidir. Bu 1?akımdan bu mantık

delil bulmaya yeltenmez fakat delilin bulunup bulunİnadığına karar verir, gözlem
yapmaz, kat etmez, keşfetmez fakat hüküm verir. Bu mantık şöyle bir cüz'i
hadisenin bir diğer cüz'i hadiseyi isbat ettiğini göstennez. Ama vakaların diğer

bir takım vakaları isbatı konusunda gerekli olan umumi şartları gösterir." (1)

ı. c. Smıth, Stuart Mül, (Paris 1973), 211.
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işte bu manasıyla mantık Bacon'un da pek güzel ifade ~ttiği gibi Ilınin ilmi
(An Artium) dir. 2

Kıyasm dolayısıyla, Aristo mantığının modern düşüncede bu tarzda hücum
lara uğramasıyla onun yerine kurulan ilmin ilmi, yeni tatbikı mantık veya me
todoloji bütün ilimler sahasında çok verimli eserler verilmesine vesile olmuştur.

Kıyasa yapılan itirazlar ve kıyasın yerine konulan yeni araştırma metoduna
genel bir açıd!ln kısaca temas ettik.

İşte özelolarak da Deseartes, Bacon ve Stuart Mill'in de~işik şekilde kıyasa

yönelttikleri tenkid ve itirazlar ve merodoloji araştırmaları da bu mealdedir. Asım
da Descartes kıyasa karşı olan bu yeni tavrın ilk ve en mükemmel temsilcisi olarak
kabul edilmişti (3). Stuar Mill ise Descartes ve Bacon'un fikirlerine açık bir 'şekil

vermiştir.

Ayrıca biz kıyasın değeri mevzuunda çıkarılan bu münakaşa ve itirazların, bu
üç filozoftan altı yedi asır önce Gaza1i'de mevcut bulunduğunu görüyoruz.

İslam tefekkerünün bu çok ünlü siması, Gazili'nin durumunun değerlendiril

mesine geçmeden önce, aynı konu da yani kıyasa yapılan itirazlar bahsinde öncü
olarak bilinen Deseartes, Bacon, ve Sutuart Mill'in görüşlerine kısaca temas etmek
faydalı olacaktır.

a- Descartes (1596-1650) şöyle diyor: "Mantığın kıyasları ve tedrisatının pek
çoğu daha ziyade bilinen şeyleri açıklamak (malumu ilanı) tan ve hatta Lulle'ün
sanatı (4) nın yaptığı gibi bilinmeyen şeyler hakkında istidıaısiz söz söylemekten
başka bir işe yaraıruyor. Aslında mantık çok doğru ve çok iyi kaideler de i,htiva et
mektedir.Fakat bunların arasına pek çok zararlı ve lüzumsuz olanlaı'l karışmıştır.

Böyle olunca doğru ve iyileri zararlı ve gereksizlerden ayırd etmek, hiç el değme

miş bir mermer blokundan Diana ve Minerva'nın heykellerini çıartmak kadar
güçtür," (5) GÖrülüyor ki Descartes'e göre kıyas dolayısıyla Arİsto mantığı bilgi
mize yeni. bİr şey katmıyor.

b- Bacon (1561-t626) - Descartes gibi Bacon da Aristo mantığının kifayetsıZ

liği üzerinde ısrarla duruyor. O, inatla ısrarla Aristo felsefesi ve mantığına saldırır.

2. C. Smith, a.e., ıı I.

3. R. Blanche, La Logique et Son Histotre (Paris i 970), 175; H.Z. Diken, Felsefeye Giriş, T,

(Ank, 1957), 103.

4. Raymond LulIe (1245-1315), bir "Büyük sanat=Orand art" icad etmişti. Bu ıııekanik olarak ter

tip edilmiş idi ve bütün mümkün önerıneleri formüle edebilecek tarzda düzenlenmiş olan tüm

düşünce ve fikirlerin bir nevi tablosu, Bu bir düşünme makinasıydı ve mucidi karirlerle olan mü

nazara1arında bi.! makinadan en büyük hizmetleri' beklerdi.

5. Deseartes, Le DiSC{)urs de La Methode (paris 1967), 70.
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Bacon'a'göre Aristo felsefesi ve mantığının hegemonyası ilimierin durgunluğunun,

kısırlığının esas sebebidir. Öyleyse bunu kökünden kazımak gerekiyor, Ortaçağ

skolastik ilminin şeklen bozukluğu ve yetersizliği, ona göre Aristo felsefesi ve man
tığına olan sadakatlarıla izah edilm@k gerekir. Demokrit'in gerçek ilmi teorileri
nahak yere nisyana terkedilmiş iken, zaman nehri Eflatun ve Aristo'nun daktrin
lerinin çamurunu kıyıya vurdurmuşturdiyerek AristO'yu hor görür (6).

Bacon Aristo'nun kıyasına hücum eder ve der ki: "Kıyas önermelerden, öner
meler kelimelerden, kelimeler ise eşyanın rumuz ve işaretlerinden teşekkül eder,
'Öyleyse eğer kelimede ifade edilmiş olan eşyanın temsili tam değilse veya karanlık

ise her kıyas batııdır. Çünkü o, eşyanın karanık ve yanlış temsilieri üzerine istinat
ettirilmiştir.'~ (7)

Bacon'un kıyası tenkidi tutarsız ve sathi görünmektedir, Eğer kelimede
ifade edilen eşyanın temsili eksik olmayıp tam olsa, karanlık bulunmayıp açık ve
vazılı bulunsa, o zaman Bacon'a göre kıyas batılolmayacak mıdır?

Descartes e Bacon'u kısaca gördükten sonra şimdi de bu iki filozofun fikirle
rine vuzuh kazandırmış olan Stuart Mill'in bu husustaki fikirlerine bir göz atalım:

c· Stuart Mill (1806-1873). - Stuart Mill önce "kıyas' yönteminin yani genelden
özele istidliilin bir çıkanm (istintaç) metodu olup olmadığını başka ifadeyle bili
nenden bilinmeyene doğru bir ilerleme, önceden bilmediğimiz herhangi bir şeyin

bilgisine ulaştıran bir vasıta olup olmadığını bilmek gerektiğine" (8) işaret eder.
Sonra da mantıkçılarm,dikkat çekecek derecede bu soruların cevabında müttefik
olduklannı ilave eder (9).

S. Mill kıyasa başlıca iki açıdan itiraz ediyor. Şimdi S. Mill'in bu itiraçlarım

ve gerekçelerini görelim (ıo).

ı. Kıyas, bir 'fasit .daire, müsadere' alelmatlup (şavı kanıtsama-petition de
principe) tur. Bu husus ekseriyet tarafından kabul edilmiştir. Çünkü daha evvel'

. zaten öncülerde verilmiş olan sonuç fuzfili yere ayrıca belirtilmekler. Binan
aleyh, daha önceden bilinmiş olmayan, bilindiği kabul edilmiş bulunmayan kıyas

vasıtasıyla bilfiil, hiçbir şey isbat edilmedi ve edilemedi demek daha doğru olur.
Öyleyse kıyas bir sonuç çıkarma yöntemi değil midir? Umumiyetle kabul görmüş
bir doktrine göre kıyas öncüllerde ihtiva edilenden fazla hiçbir şey isbat edemez.
Bu itibarla kıyas (istisnasız her kıyasa yapışık bulunan) müsadere alelınatluba

dayandığı için faydasız ve değersızdir mesela .

6. A. Makoveiski, Histoire de la Logique, (U.R.S.S. 1978), 434.

7. Makovelski, a.e., 434.

8. Stuart, Mill, Systeme de Logiquc deduetive et inductive, (Paris, Alcan, 1889), I, 204.

9. S. Mill, a.e., I, 204.

10. S. Mill, a.c., I, 204·209.
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Bütün insanlar ölümlüdür
Sokrat insandır

O halde Sokra~' ölümlüdür

Bu kıyasta "Sokrat ölümlüdür" sonucU "bütün 'insanlar ölümlüdür" ön
cülü içinde önceden kabul edilmiştir. Halbuki biz fert fert her insanın ölümlü oldu
ğunu kesin olarak bilmeden, bütün insanların ölümlü olduğundan emin olamayız.

Eğer Sokrat'ın ölümlü olduğu bizim için şüpheli ise bu durumda bütün insanlar
ölüm lüdür iddiası da aynı şüpheye konu olur.

Görülüyor ki kıyas sonucun isbatına yarayan bir delil gibi kullanılmıştır. Hal·
buki sonuç öncüllerde bulunduğu için öncüllerin bilinmesi sonucun bilinmesini ge
rekterir. Bu durumda bilinmesi kendisine bağlı olan şeyi delilolarak kullanıp o
şeyi is'bata yelteniyor. Bundan dolayı kıyas bir batı! devir (kısır döng?) dir.

2. Kıyasta genel hüküm, ihtiva ettiği {izel haHerden biri hakkında şüphe için
dedir ve bu şüphe zaten isbatIa izaıe edilmiş de değilir. Öyleyse bu geneLhükmün
kendisi isbata muhtaçtır. Kendisi isbata muhtaç bulunan yani doğru olarak kabul
edilmiş olamayan genel hüküm özel bir hal için delilolamaz. Şimdi ge-l'iye byasın

isbat edeceği ne kalİyor? Kısaca yukarıdaki gibi genelden özele hiçbir istidlal,
hiçBir şey isbat edemez. Çünkü her genel hükümden, bu geneIhükmün malum ve
müsellem farzettiği münferit özelhadiselerden bl!şka özel hadiseler istintaç edile
mez. Öyleyse kıyas gerçek bir sonuca götürmez. "Biz ancak özelden özele çı

karım yapabiliriz." (ll)

Kıyas yoluyla, genelden özele hiçbir netice elde ed@1eyeceğimizi binaenaleyh
gerçek istintaç metodunun üzelden özele yahut özelden genele vardıran istikra
metodu olduğunu ileri süren S. Mill bu iddiaSlilı şu misalla izah etmek istiyor:

"Bütün insnlar ölümlüdür
Wellington dükü insandır

O halde Wellington dükü ölümlüdür".

Biz inanıyoruz ki Wellington dükü ölümlüdür Kendisi ·henüz ölmemiş oldu
ğu için bunu (ölümliilüğünü)doğrudan bir gözıem ile bilemeyiz. Eğer bize nasıl

diye sorulursa., o zaman çünkü muhtemelen bütüri insanlar ölümlüdür diye cevap
veririz. .o halde burada biz henüz gözleme elverişli bulunmayan bir hakikatın

bilgisini şu yukarıdaki kıyasta sergilenmiş olabilen bir istidıal vasıtasıyla kazanı

yoruz. 'Bilgilerimizin büyük bir bölümü bu tar,zda elde edilmiş olduğundan, man
tıkçılar kıyası bir çıkarım ve deney yöntemi olarak takdim etmekte ısrar ettiler.

U. S. Mill, a.e., II, 3.

12. S. Mill, a.e., 204·209.
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Bu mantıkçılara göre "Wellirigton dükü Ölümlüdür" önermesi aşikar bir çı

karımdır. Bu önerme "bütün insanlar ölümlüdür" önermesinden çıkarılm1ştır.

Hayır hayır öyle deği1!" Öyleyse "bütün insanlar ölümlüdür" önermesinin fonk
siyonu nedir? MiUe şöylecevap veriyor: "Böyle bir genel hükme hadiseleri göz1e~

mekle varırız. Genel hükümler özellerin yığınıdır. Gözlenen hadiseler doğru ise
onlara benzer alanların da do~ru olacağı şeklinde bir sonuç- çıkarınz. Mesela:,
Jean, Thomas ve kendilerinden bahsedildigini duydugunluZ bütün fertlerin ölü·
münden Wellington dükü de diğerleri gibi ölümlüdür sonucunu çıkarttığı~ız za
man, şüphesiz bir mütevassıt durak olarak bu genelIikten "bütün insanlar ö·
lüm1üdür" hükmüne geçebiliriz. Fakat bu geçiş bütün insanlardan Wellington dü
küne, çıkarırlı yoluyla giden yolun son yarısı değildir. Biz ancak bütün insanların

bir er birer ölümlü olduğunu tasdik ettiğimiz zaman çıkartm yapmış oluruz."

Kıyasa- ya~ılan itiraz1ara verilen cevaplar:

Descartes'e verilen cevaplar: Descartes kıyasın bilinen şeyleri açıklamaya ya
ni malumu i'lama yaradığını bu yüzden de bizi yeni bir hakikata uıaştırmadığım

söylüyordu. Kıyası müdafa edenler, bu iddiayı şöyle cevaplandınrlar: "Hakikat
ta, sonuç, öncüller arasındaki münasebeti kavrayan iki terim anLsında, kıyas da
iki önerme arasında mevcut olduğu görülen ilişkiyi ifade eder. O halde kıyasda

mekanik hiçbir şey yoktur; Sonuç kendiliğinden ortaya çıkmaz; fakat ancak
önermenin ifadesinde mevcut bulunan, gerçekten yaratıcı akıl yürütme işlemiyle

zihin tarafından- ortaya çıkartılır." (13)

Anlaşılan,. Aristo mantığını müdafa edenlere göre kıyas yöntemi öncüller
arasında yenice tesbit edilen" ilişkiden daha önce, bilinmeyen sonucu keşfeder. Bu
bakımdan kıyas bizi yeni yeni hakikat1ara ulaştırır.

Bacon'un pissi ve sathi itirazlarını tekrar zikretmiyoruz.

Mill, kıyasın bir fas it daire oldu~unu, sonucun önlülerde aynen bulundu
gunu iddia ediyordu. Eğer sonucun öncüllerde şeklen ve fiilen bulunduğu kabul edil
seydi bu doğru olurdu. Klasik mantık taraftarları sonucun öncüllerde aynen, fii·
len bulunmadığını fakat kuvve halinde, zımnı (saklı) olarak mevcut olduğunu

söylerler. Bu izah tarzına göre kıyas öncüllerde kuvve (güç) halinde bulunan haki
katı meydana çıkarmamıza yardım eden bir düşünüş tarzı "bir istidıaıyöntemidir.
Zaten bu hususlar Descartes'e verilen cevap sadedinde dolaylı olarak belirtilmişti.

Mill'in ikinci itirazı; Klasik kıyas anlayışına karşı idi: O, genelden özele ne
tice elde edemeyeceğimizi binaenaelyh gerçek çıkarım şeklinin özelden özele veya ö
zelden genele vardıran istikra metodu 'oldugunu iddia ediyordu. Aristocu görüşü

müdafa edenler genel hüküm olmadan netice elde edilemiyeceğini dolayısıyla ö~

zelden özele gidişin bir çıkarım yolu olmadığını ifade ederler.

13. J. Tricot, Traite de Logique Formeııe, (Paris 1973) 302-303.
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Kıyasa yapılan itira~ıarı, bu itirazların ilk ve mükemmel temsilcisi olarak ka
bul edjlen Descartes ve ö.ncmerinden sayılan Bacon ile bu ikisinin fikirlerine
vuzuh kazandıran Mill'in diliyle azet olarak sunduk.Şimdide bu Batılı filozoflar
dan çok önce gelmiş bulunan İmam-. Gazali (1058-1 i 1I) nın mevzuumuz muva·
cehesindeki durumunu ele alacağız.

Şunu hemen ilave edilim ki biz bu Batılı, yeni mantıkçıların kıyasa yaptıkları

itirazları ve klasik mantık taraftarlarının kıyası müdafa sadedinde bu itirazlara ver
dikleri cevapları aynen ve hatta çok daha net ve mukni bir uslup içinde Gazali'de
mevcut olduğunu görüyoruz. Yalnız GazaIl kıyasa müdafa etmektedir. Bunu ya
parken de kıyasa yapılan itirazları bir başkasını konuşturarak ortaya koymakta

.sonra da kendisi bı,ı itiraz1ara cevap vermelçtedİr. Şöyle ki:

"İtirazeı - Kıyas yöntemiyle elde edilen Onucun hiçbir faydası yoktur ve fu
zı1lidir. Çünkü öncüllerin bilinmesiyle bu öncüUede birlikte sonuç ta bilinir. Daha
do~usu sonuç öncüllerde aynen mevcuttur. Meseıa:

İnsan hayvanclır

Hayvan cisiındir

öncüllerini bilen kimse "insan cisiındir" sonucunu da bilnıiş olur. İnsanın cisim
oldu!unu bilmek ise,'öncü11erden ayrı yeni ve' orijinal bir bilgi değildir.

Gazali-Sonucu bilmek, öncüllerin bilinmesine iHıve edilen üçüncü ve yenİ bir
bilgidir. Aslında öncüllerden her birinin ayan beyan bilinmesi, sonucun bilinme
sine imkan vermeyebilir. S~zgeliıni

Her cisim müleeftir
Her müeııef Mdistir

öncüllerini bilen kimse bununla beraber hudfisun cisme nisbetinden yani "cisim
hadistir" sonucundan gafildir. Öyleyse hudUsun cisme nisbeti, hudil.sun-müellefe
nisbetinden ve müeHefin cisine nisbetinden tamamen başka şeydir.

O halde sonuç, öncüllerln zihinde husUlu halliıde, düşüncenin de neticeyi ta
lebe do~u yönelmesiylekazanılan yeni bir bilgidir" (14).

Gazali, ço~u kimsenin öncülleri bildikleri halde, sonucu bir türlü bilemedik·
lerini ifade eder ve bu hususu ilgi çekici bir misaıle isbat etmek ister; "Böyle bir
kimse, karnı şişkin bİr katır görür ve onu yüklü (kunnayacak) zanneder. (Bu şa·

hısla Gazali arasında şöyle bir konuşma geçer): _

Gazali - Sen bunun bir katır olduğunu biliyor musun?

Öteki - Evet. .

14. OaıaIJ, Mi'yaru'l-ilim (Kahire 1960), 234-24ü.
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Gazal i - Katıdar yüklü kalmaz, doğurmaz, bu-mi da biliyor musun?

Öteki : Evet.

Gazal i - Niçin sonucu bilemedin de zıddına inandin?

Öteki - Çünkü ben her iki öncülün telifini, ikisinin birden sonucu bulmaya
yönelmiş olarak zihinde hazır bUlunduklarını bilemedim, düşüne

medim." (15)

Gazali'ye göre buradan da anlaşııacağı üzere "sonuç öncüllerde kuvve ha
linde vardır. Ama sonucun (cüz'ilerin - özellerin) kUllilerin (öncüllerin) altında ay
rıd -belirtilmesi bilfiil kazanılmış olan yeni bir ilimdir." (i 6)

Görülüyor ki itirazcının kıyasa yönelttiği tenkitler Descartes, Bacon ve Mill'·
in itii'azlarıyla hemen hemen aynıdır. Gazati'nin kıyası savunurken ileri sürdüğü

fikirler ve gerekçeleri de kıyasm değerini müdafaa meyanında, modern mantık·

cı'ların serdedilen görüşlerile aynıdır. Hele hele Gazati'nin sonucun öncüllerde kuv
ve halinde (zımmen) bulunduğunu, bunun ayrıca belirtilmesinin, öncüHere ilave yep
yeni bir ilim olduğunu söylemesi, modern IIlanhgcılann esas kaynaklarından biri
sinin de Gazali olduğu İntibamı kuvvetlendirmektedir.

Gazali'nin "Mi'yaru'l-İlim" inde dile getirdiği bu fikirler kıyasa ilk itirazlann
Deseartes, Bacon ve Mill tarafından yapılmadığını, Gazali'Ilİn, -bu itirazları ve
cevapların bu Batılı modern mantıkcılardan çok daha önce bildiğini ortaya koy
maktadır. Bu ise Gazati'nin i i. asırda münakaşa ettiği bu mevıuun 17 ve 19.
asırlarda Avrupa'da mantık tarihinde büyük bir hadise olarak arz-ı endam etti
ğini göstermiş oluyor.

Ayrıca Gazali'nin Batılılardan çok önce kıyasa yapılan itirazları cevaplarıyla

biklikte ilmin gündemine getirmesi ve üstelik Mill'in anlayışına uygun olarak "göz
lem ve araştırmaya d-ayanan özelden genele varan bir istikra metodunu gerekli
görmesi" (17) onun, Batılı ilim adamlarının 17 ve 19. asırda düşünmeye başladıkları

ilmi meseleleri 10. cu asırda düşünüp hallettiğini gösterix:.

-Demek ki Gazali eline aldığı bir meseleyi leylıte ve aleyhte bütün ihtimalleri
gözden geçüerek değerlendiriyor. Bu tavır ise onun, değer verdiği safdışı bırakma

dığı bu ihtimaller dahilinde asla hissi ve tarafgir olmadığınffakat aksine çok taraf
sız ve objektif olduğunu ortaya koyar.

Kısaca bütün bunl-ar yani bahsimize konu olan şu vakıa bile, dost düşman

15. Gaza.li. a.e., 238-240.

16. Gazali, a.e., 238-240.

17. Gazali', ae., s. 160-161.
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herkesin Gazali hakk~nda "O, asırlannve çağların üzerine çıkmış bir düşünürdür"
§eklinde dile getirdikleri sözlerinin doğruluğunu bir kere daha te'yit 'eder sanırız.

Bu çalşma bize. kC(ndi değerlerimize döndüğümüz takdirde ilim dünyası için
yeni ve orijinal sayılacak pek çok hakikatla yüzyüze geleceğimizi göstermekte
dir.

112



BATI ve İSLAM DÜNyAsıNDA EFLATUN KANUNLARı

Y. Doç. Dr. Fahrettin OLGUNER

lsHim Düşüncesi'nin fikri kökleri ve bunlar arasında bilhassa Batı (Yunan)
Felsefesi'nin İslam Düşüncesi üzerindeki tesirinin dozu, bir p-roblem olarak, henüz
canlılığını korumaktadır.

Batı dünyasına mensup araştırmacılara; "İslam Düşüncesi, tıkçağ Batı (Yu
nan) Felsefesi'nin bir kopyasından, bir adaptesinden ibarettir." dedirtecek sebebIer,
aldatıcı da olsa, yok değildir. Fikir ve kültür tArihi ile meşgfrl olan kaynak1arımızda

Batı'ya §id pek çok eserin isminden söz edilir. Söz gelimi birer felsefe tarihi olan
İbn Kıfti ve İbn Ebi Üsaybia'nın "Tabakat" kitaplannda, Eflatun'a aid eserlerin
hemen hepsinin, hattA birçok ilavelerle de birlikte, isimlerinin yer aldığı görülür.
Öte yandan ismini ilim ve düşünce tarihine kaydettirmiş bulunan felsefe, kelaın,

tasavvuL. ve benzeri sahalardaki çeşitli ilim ve fikir adamlarımızın büyük bir ço
ğunluğu, kendilerinden önce yaşamış, ilim ve felsefe vMisiıide söz söylemiş, ismini
"hakikat arayıcısı" listesine yazdırtmış bulunanların eksensini; ", ..büyük yol
gösterici, büyük üstad..." diye zikretmişlerdir. Bu tavır ve hareketlerin ise fikir ve
düşünce sahalarında araştırma yapan yeni devrin insanına; "İslam Dünyasındaki

fikir adamları, kendilerinden önce gelenlerinhemen bütün eserlerini okumuş,

oralardaki fikirleri aynen almış ve bu fikirlerin sahiplerini de (aşılmaz ve hatta
ulaşılınaz) birer üstad olarak kabUl etmiş bulunmaktadırlar." dedirtmesi ve kendi~

lerini bu türlü intibalara sevketmesi, bir bakıma, tabii ve normal görünecektir.

Şu var ki: İsHim Düşüncesi'ni yalnızca "filozof" ÜnVanıni almışve sayılan ol
dukça Sinırlı bir grubun eserlerinde aramamu icabeder. İslam Düşüncesini, yalnız

ca saf felsefe eserlerinde ve bu isim altında yazılmış bulunan kitaplarda de~, ka
naatimizce, onu, İslam Dünyasında; edebiyat, kelam, tasavvuf ve hatta sırf dini
bir çerçevede mütild edilen fıkıh, tefsir... ve benzeri sahalarda kaleme alınmış

bulunan eserlerin içinden de bulup ayıklamak zarUreti vardır. Meselıl, felsefenin
ahlak alanında en büyük problemlerinden birini teşkil eden "iyilik ve kötülük"
kavramları ile bunun nasıl bilinip kavranacağı meselesi, aynı zamanda İslam Dün
yasındakien büyük fıkıh meselelerinden birini teşkil etmiş ve meseleye bakı~ açısı,

fıkıh ekollerinin ayrılıklarını belirleyen esaslar arasına girnii~ bulunmaktadır. Gaz
zaH (EbO Hamid), ilk bakışta bir filozof olarak- görülmez. Kendilerini sünnete
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daha çok ba~h hisseden dilli çevrelerqe o, filozofların düşmanı ve felsefeye en
büyük darbeyi indirmiş bk kİşi olarak tanınır. Gerçekte ise Gazzal1, asırlarca sonra
Batı'da İ. Kant'ın yapacağı şeyi yapmış olan büyük bir düşünce adamıdır.-Ne var
ki açtığı çığır, yanlış bir yolda tıkanıklığa sebeb olmuştur.

İslam Dünyasında yetişen fikir adamlarının hakikate bakış açısı, Batılılardan

oldukça farklıdır. Fikir adamlarımızagöre hakikat; açık, seçik, kesin ve dolayısiyle

de tariilidir. Sag duyu sahibi herkesin bunu bulup yakalaması, tabii ve hatta
zarfiridir. Onların b.u kanaati İslamın bizzaLkendisinden neş'et etmektedir. Zira,
İslaqı'a göre Hz. Adem; insan soyunun ilki olduğu. kadar, kül1i hakikati bilenlerin
de ilkini teşkil ve temsil eder (1). Hakikatin nesilden nesile intikali, ilahi iradenin
tabii bir tecellisLolatak görünür. Ne var ki, insan topluluklarındaxi çeşitli karışık

hk1ar, zaman zaman bu ezeH hakikatin örtülmesine, onun bir sır perdesi aJtına so
kulup saklanmasınasebeb olmuş ve olmaktadır, İşte, filozof, hakim ve peygamber
ünvanıarı ile gelen gözü ve gönlü açık kimselerin yaptığı, zamanla ve çeşitli se
beblerle gölgelenip sır perd,esi altına girmis bulunan eıeı! hakikatin üzerindeki
bu perdeyi kaldırıp onu bütün topluluklara göstermekten ibarettir. 'Dolayı

siyle. bunun belli kimselerin tekelinde bulunması mümkün değildir. İşte, teme
linde bu türlü bir kanaatin yattığı bir medeniyet içinde doğan ve bu havayı te
neffüs ederek yetişen fikir adamlarının,'kendilerinden önce gelmiş ve hakikat
yolunda belli bir mesafe ve merhaJe katetmiş bulunan kimselere karşı hürmet
göstermesi, hangi millet ve medeniyetten olursa olsun, onlar için sevgi ve.muhabbet
beslernesi ve kendilerine "üstad"gözü ile bakması son derece tabii ve-hatta siihibi
ve mensubu bulundukları iman ve irilinın zarfiri bir neticesi olmaktadır.

İşte, İslam Dünyasında 'yetişen ilim ve düşünce erbabının "geçmiş" karşısın

daki tavırlarını bu açıdan ele abp değerlendirmek mecburiyeti gözden uzak tutUı

mamabdır. Şu var ki; ilim ve düşünce adamlatinıızın "geçmiş" karşısındaki bu ta
vırları; kendileri için; "geçmiş önünde her türlü tenkidden uzak, kayıtsız-şartsız,

tam ve mutlak bir boyun eğme" tarzında değerlendirilmemelidir. Gerçi, (GazzaH
gibileri bir yana bırakılırsa) ilim ve düşünce adamlarımızm "geçmiş"e karşı sert
tenkidli tavırlanna pek rastlanmaz. zaten bu türlü bir hareket, onların başlangıçta

baglandıkları temel prensibe aykırı düşerdi. Bundan dolayıdır ki onlar, "geçmiş"
karşısında "sert tenkid" ile "mutlak kabili" arası "dengeli bir tavır" alabilmek
için, geçmişi red ve tenkid yerine onu kendi fikir ve düşüncelerine uygun ve parelel
bir tarzda tefsir, te'vil ve yorumlama yoluna gitmiş ve kendilerine intikal etmiş
bulunan cümlelere, adeta, kendi fikir ve görüşlerini ifade ettirtmiş bulun
maktadırlar. İşte Parabi'nin, önce Eflatun ve Aristo gibi birbirine 'oldukça

J

-nd iki filozofun fikirlerini aynı potada eritip sonra da ortaya çıkardığına inand.ı~ı

ortak hükümleri- İslam'ın inanç ve alddeleri ile uzlaştırmaya yönelen gayretleri,

1- (Allah, Adem'e bütünü ile isimleri ögretli... Kur'an 2j}!).
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bizce, bu türJü bir kabUİ ve kanhtin sonucudur. Meseleye bu açıdan bakıİınca da
İslam Dünyası'ndakifikir ve düşünce tarihinin araştınlıp ortaya konulmasında

bugünkünden daha farklı hükümlere varılaca~ kesindir.

Geçmişe mu fikirler, elbette ki oradan intikal eden' eserlerde bulunur. Bu eser~

leri bilmek.ve-görmek demek, içindeki fikirleri bilmek ve görmek demektir. Gerçek
bu olduğuna göre Batı (Yunan) düşüncesine aid yüzlerce eserin -isminı veren İs

lam mütefekkirlerinin, o eserlerin muhtevalarıııı görmüş ve -bilmiş olmaları da
- , -

tabii ve hatta zarfın olmak icabeder. Esasen hadiseye de bu açıdan bakılmakta~

dır. Söz gelimi İslam -Felsefesi sahasında pek çok eser vermiş bulunan Abdur
rahman Bedevi de "Yunan Felsefesinin İslam Dünyasına İntikaıi;' (2)' adlı

eserini bu düşünce altında kaleme almış ve Yunan Felsefesine aid olup ismindeo
söz edilen her eseri, İslam Dünyasına intikAl etmiş gibi göstermiştir. Söz gelimi bu
eserin Eflatun ile ilgili bölümünde o, "Eflatun'un İsHim Dünyasına !ntikal Eden
Eserleri" başlığı altında, klasik kaynaklardan İbnü'n-Kedi~ ile İbn'ül-kıfti'nin
eserlerinden, ilgili' sahifelerindeki .listeleri harfi harfine alıp aktarmıştır. (3) Be
devi, bl.! iki listede zikredilen e&erlerin gerçekten İslam Düny§.sıoa geçip geçmedi
ğini münakaş~ etmek bir yana, bu iki liste arasındaki farkın ne olduğunu ve ne·
reden doğduğunu söylemeye bile lüzÜm hissetmemiştir. (4) Oysa, mesela Öklides'e
aid _olan "Geometrinin Temelleri" bile kaynaklarımızda Eflatun'a mal edilmek
mektedir.

Bize göre bir eserin isminden'bahsetmekle o ese~i tanımak've hele onun için
deki fikirlerden faydalanmak birbirinden ayrı şeylerdir.

İşte, Batı Felsefesinin Islam Düşüncesi üzerindeki te'sirini ve bunun dozunu
ta'yin ve tesbit edebilmek için, her türlu peşin hükümden uzak ve fakat, yukarda
işaret ettiğimiz ince, ince olduğu kadar da önemli bulunan hususları göz önü,nde
tutarak tarihe malolmuş kayıtları yeniden gÖzden_geçirmek, her söylenmiş sözü
dikkate almak ve ancak, bunların hepsini iyi bir elekten geçirip süzmek ıazımdır.

Bu yapılmadıkÇa, bu vlldide verilecek umUmı hükümler eksik ve kusurlu kal
maya her zaman mahkUm olacaktır. Muhterem Prf. Dr. Nihat Keklik Bey, gerek
doğrudan doğruya yaptı~ çalışmalarla, gerekse idaresini üstlendiği doktora ve
benzeri faaliyetleri bu yöne sevketmekle yurdumuzda bu çJ~n açmış bulunmak
tadır.

Burada incelemesini sunaca~mız eser, yukarda belirttiğimızesaslar çerçeve
sinde, Eflatun'un ~'Kantinlar" isimli eserinin İslam DünyAsında nasıl ve ne de
rece tanınıp bilindiğini gösterecektir.

2- A. Be<1evi, La Transmission de la Philosopbie Grecque -au Monde Arabe, Paris, J. Vrin, 1968.

3- A. Bedevi, a.g.e. sh. 35-36.

4- MOellif burada sıJdece EDatun'a atfedilen sahte eserler buluodu(tuou söylemelde yelinır.
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. EfIatun'a aid eserler arasında Kanunlar, İsıam Dünyasınca en çok sözüedilen
kitaplardan biridir. Kaynaklanmu arasında onu ilk zikreden İbn Cülcül'dür ve
ondan "Kiıabü'n-Nevamis" diye söz eder. (5) İbnü'n-Nedim, Müntehiib, Şehris

t~nı, İbnü'l-Kıfti ve Farabi de aynı ismi kaydederler. Üsaybia, eserin İsmini verır

ken aynca onun bölümlerini de söyleyerek; "Felsefe Hakkında Oniki Bölüm-den
ibaret olan- Kitabü'n-Nevamis" der. (7) ,

Kaynaklanmu, Enatun'un siyaset alanındaki eserlerinden bahsederken farklı

isimler de vermektedirler. Söz gelimi MesOdi bir münasebetle "Kitabü's-Siya
seti'ı- Medeniyye" diye Eflatun'a bir kitap atfetmektedir. (8) Bu ifade ise,
Eflatun'un siyaset alanında yazdığı; Kanunlar, Devlet, Devlet Adamı adını ta
şıyan üç eserin ayn ayrı her birine karşılık olabilir ve burada hangisinin kasde
dildiğini anlamak imUnı yoktur. Demek oluyor ki burada birçok kanşıklıkların

yapıldığı muhakkaktır.

Her şeye rağmen butada kaynaklanmıZIn çoğunun, sözünü ettiği.eser, Efla
tun'un en hacimlf eseri bulunan Kanunlar isimli kitabıdır ..

Batı'da D. Laerce, Eflatun'a aid kitaplar arasında Kanunlar'ı, kendi kaynağı
olan Thrasylle'in listesine dayanarak zikretmektedir. (9) Kaynak, eserin oniki
bÖlümden meydana' geldiğini belirtmektedir LO

Modern araştırmalardabu esere farklı açılardan bakılmaktadır. Söz gelimi E.

Modern araştırmalarda bu esere farklı açılardan bakılmak'adı. Söz gelimi E.
Zeller ve L. Robin onu sıhhatli eserler içinde sayarlar. (1 i) K. Vorlaender, Aristo
tales'in şeMdetine mazhar oldu diye onu sıhhatli eserler listesinin başına koyar.
(12) E. Brehier ise onun, Eflatun'un sağlığında tamamlanmadan kaldığım ve Efla
tun'un ölüinünden sonra neşredilmiş bulunduğunu söyler. (13)

S· İbn Cülcül TabaUt, 12..

6- İbnı1'n-Nedtm Fihrist, 246.

......... '1 Mü.ntehab, 7a

Şehristani, cl·Milel, III/S

FArabi, Felsefetü Emuun, 21

7- İbn Ebi Usaybia, UyUn, 1/53

8. MesUdt, Mürücü'z-Zeheb, 1/297, II/1S9

. 9- D; La~rce, des Philosophes, 1/179, IS2

10- D. La.erce, des Philosophes, 1/181

11- E. Zeller, Histoıy, 137

L. Robin, La Pensee, 216·217

12- K. Vorlaender, F. Tllıihi, 1/109

B~ B. Brehier, Histoir-e, 1/89
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Büyük bir ihtimalle eser, daha doğrusu iri gövdesinin büyük 'kısmı, Eflatun'a
iHd bulunmaktadır ve kaynaklarımızın dikkatini, şöhretine uygun bir tarzda,
üzerine çekmiş ve kendi adından bolca bahsettirmiş görünmektedir.

KaynakIanIDJza fazlaca malzeme sa@amış gibi görünen bu eseriu muhteva
olarak bilinip bilinmediğini, biliniyorsa bilinişin ne derece oduğunu anlamak için
kaynakların onun hakkındaki ifadelerine biraz daha yakından bakmak icab
ediyor.

Kaynaklanmız, ismini çokca zikrettikleri gibi Kanunlar'm muhtevasına da
pek geniş yer aymr ve "onun' içinden" kaydı ile pek çok şey naklederler. İbn
eülcül; "EfIatun, Kanunlar'mda Asklepios ile ilgili bazı hikayeler anlatır," der
ve bunları eserine kaydeder. (14) Ayrıca kaynağımız bu hikayeleri akla uygun
bulduğunu da belirtir. (15) Kanunların kaç bölüm olduğunu (isabetli bir tarzda)
belirten kaynağımız üsaybia da Kanunlar'da Asklepios'dan, onun keşif ve kerli~

metlerinden bahsedildiğini söyler. (16)

Kanunlar'ın fikir yönüne temas eden Şehristan), orada şu fikirlerin açıklan

dığını belirtir: Eşya, kendisini meydana getiren bir yapıcmın (Tann'nın) varlığına

delalet etmektedir. Tanrı'nın bilgisi, dedüksiyon, endüksiyon... gibi metodlara,
örnek,benzer... gibi vasıtalara dayanmayan bir bilgidir. Tanrı, alemi nizamsız1ık

tan nizama ibda eyledi. Mürekkep olan herşey, çözülüp yok olmaya mahkumdur.
Aıemin başlangıcında zaman yoktur. O, başka bir şeyden ibda edilmiş de değil

dir. (17)

Şimdi, Kanunlar isimli dialogun muhtevası ile ilgili plarak verilen bu bilgiler'
üzerine biraz eğilirsek şunları görürüz: Burada Asklepios motifi kaynaklarımızın

fazlaca ilgisini çekmiş bulunuyor. Eflatun, gerçekten Asklepios'dan sık sık söz eder.
(l8) Şu var ki, dip notlardan da anlaşılacağı üzere, Eflatun'un AskIepios ile ilgili
fikir ve sözleri Kanun}ar'da değil, öteki eserlerindedir. Hatta, işin garip tarafı da
odur ki Efliitun, Kanunlar isimli kitabında Asklepios'dan hiç söz etmez. 0, As
klepios ismini bu eserinde bir kerecik bile anmış değildir. Buradan, kaynaklanını
zın, Kanunlar bir yana, Eflatun'un içinde Asklepios'dari bahsettiği öteki dialog
larını da nasıl ve ne derece tanıdıkları hakkında kolayca bir hüküm çıkarılabilir.

14- İbn eülcül, Tabakat, 12

15- İbn Cülcül, TabakAı, 12

16· üsaybia, UyOn, 1/16

17· ŞehristAnı, el-MüeI, II1/5

]8· Eflatun, Republique, Ill/405 d-e 4000, 408a<, Xj599c

, Phaidros, 270c

, Protagoras, 311b

, Banquet, 186e

• İon, 530a
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Ayrıca,_ ışin daha dikkat çekici yanı şu ki; kaynaklarımlZln Eflltun'a atietıtığt bu
türlü Asklepios hikiiyeleri, EHiitun'un Asklepios'dan bahsettiğj öteki eserlerinde
de yoktur. Şu halde kaynaklarımızın naklettiği bu hikayelerin kaynağı Kanunlar
dialagu olamıyacağı gibi, Eftatun'un başka bir dialogu da olamaz. Kısacası bu hi
kayelerin kaynağı EHatun olamaz.

Meselemiz bu hika"yelerin kaynagmı bulmak olmadığına göre, bir daha belirte
Hm ki burada bizim için ortaya çıkan netice şudur: Bu hikayeleri Eflatun'a atfe-_
den Jaynaklarımız, anlaşılıyor ki, Efliitun'un ne Kanunlar'ını, ne de öteki dialog
!arını tanımaktadırlar. Şu halde Eflatun 'a isnadedilen bu hikayeleri kaynakları

ffiJZ başka kaynaklardan; "EHatun'dan naklediyon.iz" diyen kaynaklardan almış

ve dolayısiyle onların gerçek olmayan sözlerine kanmış bulunmaktadırlar. Öy-
-leyse hata, kaynaklarımızın kaynaklarında aranmalıdır. Ne var ki; bu hatayı

başkalarına yüklemek, kaynaklarımlZln Efliitun'u ve eserlerini iyi ve do~u

olarak tanımatarma yardımcı olamaz.

Şehristanl'nin, yukarda temas ettiğimiz fikirlerine gelince: Kanunlar dialogu
ile ilgili olarak bunların daha do~U' ve isabetli olduğunu belirtmeliyiz. Kanunlar
dialogu, gerçekten de, şehir hayatıınn, :ferd ve cemiyet olarak, kilidelerini ta'yin
ve tesbit etmeyi hedef almış bulunmaktadır. Bu hedefe uygun olarak da EfUHun,
içtimaı bir müessese olarak dinden, dinı tavır ve hareketlerden de bahseder. Söz
gelimi insanın v~felerinin ta'yin ve tesbit edildiği _sırada insamn Tanrı'ya,

daha doğrusu tanrılara karşı vazifeleri (lV/7l6c...) gösterilir. Yine içtimaı bir ta
vır olarak suçlardan _söz edilirken tanrıların varlığını inkar suçları (X/885e ...)
tahlil edilir. Bu mesele Eflatun'u, meselenin tabil seyri içinde, tanrıların varlığını

inkar edenleri redde (XI888d...) ve tanrıların varlığını isbiita (Xf89l b...) sevkeder.
İşte bu arada EfHirun, eşyanİn terkibinden, onun çözülüp bozulmasından ve onu
meydana getirici üst (metafizik) sebebIerden söz eder. Bunlar da bizi, Şehristani'

nin bu mevzudaki nakillerinin doğru oldu~ hükmüne götürür. Ancak, Şehris
tani'nin naklindeki; Allah'ın selb yoıuyıa; örneksiz ve benzersiz olarak bilmesi,
O'nun alemi nizamsızlıktan niziima sokması.. gibi fikir ve ifadeleri çeşitli tefsirJere
yol açan şeylerdir. Mesela, "ibdii" kavramı ile "nizamsızlıktan nizama sokma"
hükmü, bizzat kendi aralarında tezad teşkil ederler. Ayrıca, Eflatun burada (hatta
öteki eserlerinde de) Tanrı ta'birinden ziyade sık sık "tanrılar" ta'birini kullanır.

Bu da bizi Şehristanl'nin bu birkaç umumi hükmünün Kanunlarane kadar uya
bileceği, daha doğrusu bunların doğrudan doğruya Kanunlar'dan alınmış olup
olamıyacağı husüsunda şüphelere sevketmektedir. Aslında bu birkaç hüküm de
Kanunlar'Iİl muhtevasının binde birini bile teşkil etmez.

Görülüyor ki Kanunlar'ın muhtevası ile ilgili olaıak kaynak1arımızda nakil
ve if§de edilen bilgiler, büyük bir yekun tutan bilgiler değildir. Aksine, bu büyük
eserin kıyısından, köşesinden koparılıp alınmış birkaç parçadan, bölük börçük
şeylerden ibarettir. Üstelik bunları~ isnll.dedildikleri kitabın _aslma uygunluk-
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ları ve doğrudan doğruya oradan alıninı~ bulundukları da söylenemez. Bir ktsınl'~

nın ise Kanunlar'da bulunmadığı kesindir.

Şuhalde, "İslam kaynakları Kanunlar dialogundan söz ediyor, onun adını sık

sık anıyor" tarzmdaki bir görünüşe kapılarak bu eserin İslim Dünyisında tam
olarak tanindığı ve burada büyük akisler uyandırdığı hükmüne varmak, böyle bir
sonuç çıkarmak ne derece y,ennde ve isabetli olur? İşte, bize. göre, bu metod,
yalnız Eflitun'un değil, te'sirinden söz edilen her filozofun ve hatta her ilim ada
mının bütün eserlerine tatbik edilmelidir. Bu mevzuda, bu yolla ancak doğru ve
kesin sonuçlara varılabilir.

Bu bölük börç-ük iktibaslann dışında acaba, İslam Dünyasında, Kanunlar <;ii-
alogunu daha geniş çapta bilen ve tanıyan kimse :yok mudur? Aşağıda inceleme
sini sunacağınuz Faribı'nin "Kanunların Özeti" ismİni taşıyan bu eseri, bu soru
nun cevabını teskil edecektir.

Parabı, Eflatun'a aid eserlerin büyük çoğunlugu üzerinde söz söylemiş, on- _
ların mevzfılannı belirtmiş, hangi hedefe yöneldiklerini, neyi ortaya koymak iste
diklerini açıklamış bulunaktadır. (19) Bu e~er1er hakkındaki söı;Ieri , gerek ha
cim, gerekse muhteva i'tibariyle birbirinden farklıdır. Bunlar arasında sadece bir
iki cümle ile ismini zikrettikleri. vardır. O' bunlar içinde en geniş yeri "Kanunlar"a
ayırrruş bulunmaktadır. Dolayısiyle Eflatun'un Kanunlar'ıhaklunda kaynaklan
mızın bize en geniş ve en isabetli bilgi vereni Faribi olmakta ve böylece de Ga.zza
li'nin; "Eski filozofların görüş ve düşüncelerini bize en iyi ve en isabetli bir tarzda
intikal ettirenlerden biri Farabi'dir. " (20) hükmünü doğrular bulunmaktadır. E·
ğer, durum gerçekten böyleyse; Faribi, Batı'yı çok iyi biliyorsa, nasıl olup da o,
Enitun ile Aristo'yu aynı kalıp içinde görmeye kalkışmıştır? Bu sorunun bir yö
nüne yukarda temas etmiş ve "bu, düşünce adamlarımızInhakikate bakış açısı ile
ilgili~ir." demiştik . .Bunun ikinci yönü ise şudur: Farabi, gerçekten o devirlerde Ba
tıyı bilenlerin en iyisidir. Ancak bu hüküm" o devirlere göre düşünülmeli ve bun
dan; "Farnbi, Batıyı tam ve eksiksiz olarak biliyordu" neticesi çıkarılmamalıdır.

İşte, incelemesini sunacağımız bu eser bize bu konuda ışık tutacak, meselenin nasıl

değerlendirileceği hakkında ip uçları verecektir. Zira, "Kanunların Özeti" Fara
bi'nin,_ Enatun ile ilgili olarak kaleme aldığı eserlerin en hacimlisi ve dolayısiyle

Eflitun'un eserleri -ıçinde Kanunlar, bize göre, Farabi'nin en iyi bildiği, muhteva
sına en geniş tarzda vakıf bulunduğu bir eserdir.

Firabi, Enitun'un Kanunlar dialogu ile ilgıli olarak kaleme aldığı ve "Ka
nunların Özeti-Telhısü'n-Nevamis"ismini Verdiği bu eserde, kendisinin Emitun'u
nasıl anladığını belirterek; "Emtun, fikirlerini yer yer sembollerle anlatmış 01-

19~ Farabi, Felsefetü EniHUD. ,

20- Ga.zzaıı (Ebu Hamld), TebAfül, 77
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malda birlİkte, zaman zaman da açık ifadeler kullanmıştır. " diyor. (21) Ancak,
kendisi Efliitun'un hangi iradelerini açık ve dı~ maniilan içinde aldı~n1, hangile
rine sembolik ifadeler olarak baktığını ve bu tarzda değerlendirdiğini belirtmeden
ve fakat her iki metodu da bir arada ve aynı zamanda kullanarak Kanunlar'ı

özetlemiş bulunmaktadır.

Bu özetten anlaşıldığına göre Kaı:ı,unlar dialogunu Faribi bizzat görmüş,

okumuş, değerlendirmesini de doğrudan doğruya 'yapmış bulunmaktadır. Ne ya
zık ki burada Farabi'nin elindeki metinlerin hangi dilde olduğunu bilmiyoruz. O,
grekçeten mi, yoksa latince tercümelerinden mi faydaIanmıştır, bu bizim meçhfılü

müzdür. Kendisi de bu hususta herhangi bir ima ve işarette bulunmamıştır.

Fariibi'nin buradaki nakilleri ile elimizdeki modern baskılı Kanunlar'm iiadele
ri birbirlerine, 'yer yer büyük öIçüde, paraIel düşmektedir. Ni.tekim Farabi; "0 kitap
bize intikal etti. Elimize aldık, sahifelerini çevirdik, üzerinde düşündük. Görebil
diğimiz, anlayabildiğimiz kadar mana çıkardık.... " demektedir. (22) Şu var ki, bilin
diği gibi, Eflatun'un Kanunlar'ı oniki bölümden (kitaptan) meydana gelmiştir.

Farabi ise dokuz böIüm (kitap) ele alıp özetlemiş bulunmaktadır. Öyleyse Faribi,
eserin geri kalan üç kitabını görmemiştir. Zaten Fariibi de meseIenin az çok farkın

dadır ve bu hususta şüphe içinde görünmektedir; " ... bu eserden nüshaIarı elimi
ze geçmiyen bölümleri kalmıştır. Eserde yer alan bölümlerin sayısı hakkında

görüş ayrılıkları vardır. Bazıları bunların on, diğer bazıları ise ondört olduğunu
iddia etmişlerdir. Ancak dile getirdiklerimizin dışında elimize geçen başka bölüm
yoktur.''' demektedir. (23)

Görülüyor ki Fiiriibi şüphededir ve özetini verdiği kitabın kaç bölümden mey
dana geldiğini, kesinlikle bilmemektedir.

Ayrica ve çok dikkate değer bir başka nokta daha vardır. Şöyle ki: Fa.rabi'·
nin buradaki özetinde "Yedinci Bölüm" olarak verdiği kısmın, tabii olarak, bugün
elimizde bulunan Kanunlar dialogunun yedinci böIümünün karşılığı olması

gerekir. Oysa, burada Farabi'nin özet olarak verdiği fikirlerden bir teki bile,
karşılığı olması gereken Kanular'm yedinci bölümünde mevcild değildir. Buradaki
ayrılığın sebebi; "İfadelerIn sembolik olarak değerlendirilmiş olmasıdır." dene
mez. Çünkü, iki kaynağın, aynı sayıyı ünvan olarak almış bulunan iki bölümü, iş

ledikleri menu bakımından birbirinden tamamiyle ayrıdır. Farabi'nin özeti;
. kanun sahiplerinin gerçekleştirmesi gereken tezkirelerden,tezkireIerin ortaya ÇıkıŞ

tarzından ve zamanından, kanunun değişme özelliğinden söz eder.

Kanun ve tezkire1erin ifadeleri üzerinde durur. Mana ve muhteva itibariyle
ifiidelerin uslübundan ve burada kullanılacak kelimelerin mahiyetinden, kanunları

21- Ffu"~bl, Kanunların Özeti, 4 (10-21)

22· Ffırabi. Kanunlarııı Özeti, 43 (5-10)

23- ndi.bi, Kanunların Özeti, 43 (l0-13)
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İnsanlara güzel göstermenin yollarından, metin ve tezkirelerin muhafaza edilme
sinden ve bunun zarfuetinden, yeni gelçn bir kanun adamının eskiye karşı ta
kınması gereken tavrın mahiyetinden, kanunun değisebilir özelliği ile kanunlarm
tabii ve değişmez taraflarından bahseder. (24)

Buna karşılık, modern neşriyle elimizde bulunan ve yirminci asrın süzgecinden
geçmiş olan KANUNLAR'ın yedinci bölümünde ise; bir anne ve bir babadan do~

~an çocuklar ve onların terbiye edilip yetiştirilmesine aid (V1lf788a) meseleler ele
alınır. Halkın gözünden kaçan ufak tefek şeylerle kanun sahiplerinin ilgilendiği kü~

çük hAdiselerin ahıik üzerinde kötü te'sir yapacağı, dolayısiyle bunun devletler için
kötü durumlar' yaratacağı; bir yandan suç yollarının açılmasına, öte yandan da
kanunların bozulmasına sebep olacağı (VII/788b) noktasından hareketle bunun bir
ruh ve beden terbiyesini zarfui kıldığı (VII/788c) belirtilerek çocuk terbiyesi üze
rinde durulur. Bunun önce bedenle ilgili olanları (VIl/788d), daha sonra da ruhu
alakadar edenleri (VII/790a...) gözden geçirilir. Dört ila 'yedi yaş arasındaki kız

ve erkek çocukların durumu (VII/793d ...), yedi yaşındaki kız ve oğlan çocuklarının

farklı olacak öğrenimieri (VIl/794c...), incelenir. Eğitim ve terbiyeye tesirleri açı~
smdan korolara (VII/800b....), şairlere (VII/80Ia), kaside ve ilahilere (VII/801 e...),
kadın ve, erkeğe has olan müziğe (VIl/820d ...), ferdin günlük hayatına (VII/806
d...) zihnin geliştirilmesi için verilmesi gerekli olan ilimiere (VII/817d ...) uzanan
bahisler, av meseleleri (VII/822d) ile son bulur.

Görülüyor ki elimiıdeki modern neşirIi Kanunlar'm,yedinci bölümü jle Fa
rabi'nin bize Kanunların Özeti olarak verdiği bilgiler arasında bir benzerlik, bir ya
kınlık bulunmamaktadır. Ayrıca, Fiirabi'nin burada bize naklettiği f.ücirler,
Kanu.nlar'ın yedinci bölümü bir yana, öteki bölümlerinde ve haWi'Ellatun'a aid
eserlerin herhangi birinin herhangi bir yerinde de mevcud değildir. Şu halde akla
gelecek tek ihtimal, kanaatimizce, şudur: Farabi, ne olduğu ve kime Md bulunduğu

bilinmeyen birrisaleyi, Kanunlar'm yedinci bölümü sanmış ve bunu aslının yerine'
koyup özetliyerek sunmuş, daha doğrusukendisine yanlış olarak intikal etmiş bu
lunan böyle bir risaleyi, seçip ayıklama imkanı bulamıyarak hatayı aynı şekilde

kendi okuyucusuna aktanruş bulunmaktadır.

Sonuç şu ki: Fa.rabi, oniki bölümden teşekkül etmiş olan Kanunlar dialogunu,
verdi~i özete göre, dokuz bölümünü tanımış ve görmüştür. Son uç bölüm ise eline
geçmemiştir. Yedinci !>ölümün yerine, karşılığı olmayan, başka bir risale koymuş

oldu~undan kitabın' yedinci bölümünün aslı da tanınmamış ve böylece eserin dört
bölümü Farabi'nin meçhU1ü kalmış, dolayısiyle de o, oniki bölümlük kitabın sekiz
bölümünü (2/3'ünü) tanımış, geri kalan dört bölümden (1/3 ünden) habersiz
kalmış bulunmaktadır.

24- FAIdbı, Kanunların Özeti, 34-36
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Yukarda da belirttiğimiz gibi Fanlbı; kitabı bize özet olarak vermekte ve ken
dine göre seçimler yaparak bölümler içinde; (başta, ortad~, sonda...) bu1un~m bir .
çok fikirleri atma-kta ve atlamaktadır. Dolayısiyle burada şöyle bir soru ortaya
çıkmaktadır: Farilbi'nin atladığı fikirler, gerçektep onun lüzum ve ihtiyaç duy
madan atlayıp attığı fikirler midir? Yoksa, asıl metin elinde bulunmadığı için bize
"atIanmış" intihatnı veren fikirlermidir? Buna kesin olarak cevap vermek imkanı

na sahip değiliz.

Daha önce de belirtiğimiz gibi ilim ve düştince adamla,nmız içinde Batı'yı

en iyi bilenlerin başında Farabi gelmektedir. Farabı ise Eflatun'a aid eseder ara
sında en geniş yeri Kanunlara vermiş, buna ayrı bir eser tahsis ederek onu bize
geniş bir özet halinde intikal ettirmiş bulunmaktadır. Batı'yı en iyi bilen fikir adam
larımızın en iyi bildiği ve bizzat kendisi "onun tamamını aktarıyorum'" diyerek
bize intikal ettirdiği bir ~er, asıl eserin onikide sekizini, başka brr ifadeyle üçte
ikisini teşkil etmektedir. Öyleyse hemen akla şu soru geliyor: Acaba, yine bizzat
Farabi'nin "Efla)tun'un" diyerek bize bir iki cümle ile tanıttığı ötekieserler
hakkında kendisinin gerçek bilgisi nedir? Yani o, "tam" dediği eserin ancak üçte
ikisini tanıyorsa, "tam" demediği eserin kaçta kaçını tanımaktadır? Ya bu eserler
karşısında Farabi'ye. kıyasla, öteki kaynaklanmıZIn durumu nicedir? Farabi'nin
Batı karşısındaki bu durumu, Batı'dan söz eden diğer ilim ve fikir adamlarımızia
karşı]aştınhrsa ortaya çıkacak durum ve nisbet ne ohir?

İşte Batı (Yunan) Felsefesinin İslam Felsefesi üzerindeki te'sirini; bu te'sirjnin
dozunu ölçmenin ve anlamanın sağlam ve şaşmaz bir ölçüsünü, sanınz, vermiş bu
lunuyoruz.
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HASSAN B. SABIT'İN, ŞiiRLERtYLE İSLAM'A HİZMETLERt

Dr. Bahattin Kök

Hassan b. sabit'in,(ölm. 54/674) şiirleriyle İslam'a yaptığı hizmetlerin değerini

iyi anlayabilmek için Cahilliyyet devrinde şaire ve şiire nasıl bakıldığını, kaba
çizgileriyle de olsa açıklamanın gereğine inanmaktayım.

şai-r, Cahilliyyet devri Araplarında olduğu gibi İslami devirde de uzun müd
det toplumun en önde gelen bir kişisi sayılmıştır. Günümüzde bile şair ve şiirin

Araplar açısından manası, diğer milletlerinkinden çok dalı değişiktir. Şairin, ka-
.bile reisIerinden ve sayaş meydanlarında yiğitliği teslim edilmiş kişilerdendaha ileri
tutulduğunu, ona korku \!e saygı karışımı bir açıdan bakıldığını bu konudaki ri
vayetlerçten anlamaktayız. yazı bilenlerin parmakla gösterilecek kadar az olduğu

Cahilliyyet devrinde ş1iir, kabilesinin tarihçisi, andıaşma ve toplantılarda sözcü
sü, barış zamanlarındıı- iftihar vesilesi ve savaş alanlarında da zehirli ve keskin bir
kılıcıydı. Kendisınde esrarengiz ve üstün nitelikler varsayılan şairin saldırılarına

hedef olmamak için, dedikleri yerine getiri. ir veya ona götünmemek için düşman

dan kaçıldığı gibi kaçılırdı. -Hele şairlik niteliği olmayan bir kimsenin, her nasılsa

bir şairin hicivlerine hedef olması kadar korkuç bir şey düşünülmezdi. Bu duruma
düşmüş bir şahıs, Ortaçağ Avrupasında papaz tarafından afaroz' edilmiş bir Hı

ristiyan gibi toplumun dışına itilmiş demekti. Hiciv san'atının, Emeviler devrinde
Arap edebiyatma hakim bir unsur seviyesine yükselmiş olması, şiirin, yalnız Cahi
IHyyet devrinde değıl;İslamr devirlerin bazı dönemlerinde bile bir kılıç gbi kullanıl

dığını göstermektedir.

Cahiliyyet devrinde şaire verilen değerin. ne denli büyük bir anlam taşıdığını,

es-Suyuti'nin ibnu'r-Reşık'ten naklen kaydettiği aşağıdaki ifadelerden anlamakta
yız: "Araplardan bir kabile içerisinde bir şair yetişince diğer kabileler gelerek, bu se
beple o -kabileyi tebrik eder, bu maksatla yemekler yapılır, düğün törenlerinde
olduğu gibi kadınlar bir araya toplanıp udlarla oynar; bu durum, ırı ve namusla
rının korunması, hasep ve neseplerinin savunulması, babadan oğula geçen -cömert
lik ve güzel-geleneklerinin ebedileştirilmesi, şeref ve şanlarınm yükseltilmesi demek
olacağından, erkekler ve çocuklar da_birbirlerini kutlarlardı. Araplar, birbirlerini,
ancak dünyaya gelen bir erkek çocuk, yahu~ aralarında yetişen bir şair veyahut ta
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doğurma zamanı yaklaşan bir kısrak sebebiyle tebrik ederlerdi". (i) -Kabile, şairi

nin gozetilmesini, ihtiyaçlarının giderilmesini ve onun her zaman elüstünde tutul
masını kaçırolmaz bir vazife saymaktaydı. Kabileyi temsilen elçiler gönderme söz
konusu olduğu zaman, şairin bu hey'et için~e üstün bir yer işgal ettiği görüıürdü.

Şaid, başka bir Jı:abilenin şairine ağır basmış bir kabileye, savaşın en çetin bir saf~

hasım kazanmış gözüyle bakılırdı.

Cahiliyyet devrinde şairın bu derece üstün tutulması, şiire verilen kıymetin

bir ölçüsü sayılmalıdır. Meşhur panayırlarda şiir yarışmalarının düzenlenmesi Arap
kabileleriliin oralara çekilmesini kolay bir şekilde sağlamaktaydı. Bu yarışlarda

derece alan şiirlerin Kabe duvarlarına asılması, bu cemiyette şiir san'atının ne de~

rece bir etkiye sahip olduğunu anlatmaya yeter kanaatindeyim. Şür söylemese
bile, az da olsa, hayatında şiir ezberlememiş bir Arab'a hemen hemen rastlama
nm mümkün olmayışı, bunun o devtf toplumu içın ekmek ve su ayannda bir an~

lam taşıdığını göstermektedir.

Gerçekten de, güzel san'atların, duygular üzerinde en etkilisi olan şiirin, söz
konusu cemiyette bu kadar etkili olmasını, Arap dilinin bu sanat için çok elverişli

bir özellik taşımasında aramak her halde_ en kestirm bir yoldur. Diğer taraftan,
aklİ kabiliyetlerinden hafıza kabiliyetleri çok daha ileri olan bu insanların, kısa

zamanda ezberlenmesi, kolayça yayılması ve duyguları canlı tutması sebebiyle, şiire

bu ölçüde bir değer vermelerini yerinde ve doğru -bir anlayışın eseri saymalıdır.

Şiirin güzel ve etkili bir san'at olduğunu belgeleyen çok özlü ifadelerle karşı

laşmaktayız. Hz. Peygamber (s.a.), "Şüphesiz ki, beyanın bir kısmında sihir var
dır." ve "Gerçekten de şiirin bir kısmında hüküm (başka bir rivayette hikmet)
vardır. (2) " buyurmaktadır. 'Abbas b. Mirdas -(ölm. 18/639) Hz. Peygamber
(s.a.)'i methedince kendisine uzun bir elbise vermış ve Ka'b b. Zuheyr (ölm. 261
645) de meşhur kasidesini inşad edince O'na da bkcübbe hediye etmiştir. (3) Hz.
Ömer (r.a.) "Şiir öğreniniz; çünkü onda arzu edilen güzellikler ve sakınılacak

kötülükler vardır." (4) demektedir. Abdullah b. 'Abbas (r.a.) da "Şiir Arapların

ilmi ve divanlarıdır, onu öğreniniz ve Hicaz şiirini' alımz." (5) tavsiyesinde bu
lunmaktadır. 'Abbas (r.a.) Hz. Peygamber (s.a.)'e "Ey Allah'm Resfilü ı Güzellik
hangi şeydedir 7" diye Sorunca O da "Dildedir." (6) buyurmuştur. Yine Hı;. Pey-

I- es·SuyOti, el·Muzhir ir ·UIOm'I·Luğa ve enva'iha, nşr. Muhammed Ahmed Cade'l-Mevıa, Mı

sır, Isı:. II, 373

2- EbO navfid eş-Slf7len, hz. 'İzze! Abdu'd·ne"As, nşr., Muhammed 'AH es-Seyyid. Hu
mus, V, 277·278

3-İbnu 'Abdirrabbihi, el-'tkdu'I'lerfd, thko Ahmed Emin cl-KAhire, 1956, V, 291

4·EbO İsııak el·1(ayravani, Zefıru'1-6dtıb, thko nşr., 'Ali Muhammed el-Becavi, Mısır, 1969,
I, 23

5· el-'llsdu'l'lerld, V, 281

6- el-Ci'lhız, el-Beyan ve'l-febyilı" nşr. Fevzi 'Attürı, Beyrut, 1968, I, 102
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g-amber (s.a.), "Yolcunun azığı, deverleri şİİr inşad ederek sürmek ve içinde
fahtş sözler bulunmayan şiirdir." (1) demiştir. Allah'ın Elçisi bir gün Hz. Ayşe

(r.a.)yi, Zuheyr b. Ceniib (ölm. 564 m.)'ın şiirlerini inşiid ederken dinler ve şiir

sona erince şöyle buyurur: "Ya Ayşe! Şaır doğru söylemiştir, insanlara teşekkür

etmeyene Allah'ta bir karşılık vermez." (8)'

Şürinde~erini anlatan yüzlerce güzel sözlerden biri de şu rivayettir: Nusayb
b,Rebiih (ölm. 108/726), 'Abdunili b. Ca'fer b. Ebi. Til.lib (ölm. 80/700)'i methe
dince O da O'na çok miktarda mal, elbise ve binek hayvanları verilmesini emreder.
Bu durumu yadırgayan yanındakiler O'na, "Bunun gbi siyah bir köleye nasıl böyle
dayranıyorsun?" deyince O da cevap olarak, "Ne! Allah'a yemin olsun ki,
Kendisi köle olsa da şiiri hürdür, her ne kadar siyah ise de övgüleri beyazdır.

O'nun aldığı tükenen bir mal, eskiyen bir elbise ve zayıflayan binek hayanla:
rından ibarettir; fakat O, dillerde dolaşan bir methiye ve kalıcı olan senalarmı

bağışlamıştır." (9) şeklinde karşılık vermiştir.

. Şiirle ilgili olarak, gerek Hz.-Peygamber (s.a.),e ve gerkese ts-am büyüklerinel

şair 'Ve ediplerine nisbet edilen pek çO'k rivayet varsa da, bir başlangıç olarak açık~

lamaya çalıştığımız bu hususun ayrıntılarını bir yana bırakarak, "Şiir Arapların

divanıdır." sözünün, şiirin, söz konusu tophim için ne demek olduğunu çok v~
bir şekilde anlatacak bir nitelik taşıdığını beHrtmekle yetinelim. Nitekim tbnıı .
l:JaldOn da bu hususa temas ederek "Unutullmamalıdır ki, söz san'atı içinde yer
alan şiir san'atı Araplar arasında çok yüksek bir değere sahip bulunmaktaydı;

bundan dolayı onu, bilgi ve hikmetlerinindiviinı saymışlardır. Onların şiir husu
sundaki melekeleri de çok kuvvetli bir durumda idi." (LO) demektedir.

Hicret'in tamamlanmas! ve daha sona da Bedir harbinin (2/624) kazanılması

üzerine Müslümanlar gittikçe kuvvetlenmeye başlayınca Mekk~li müşrik1er büyük
bil' telaş ve korkuya kapıldılar. Çok gemçmedenbu telaş ve korku onları Müslü
manlara karşı amansız bir saldırıya sevketti. Mekke'nin fethine değin (8/630) sü
rüp giden bu savaşın askeri, siyasi ve iktisadi sahalarda devam etmesi yanında,

. gittikçe şiddetini arttıran bir tarzda sözle de yapıldı~ını görmekteyiz. Kısa .aralık

larla devam eden kılıç savaşına denk olmak üzere söz savaşının daha uzun ve
daha etkili bir biçimde devam ettiğini elimizdeki kaynaklardan öğrenmekteyiz.

M~i-slümanlar bu savaşı da, savaş meydanlarında elde ettiklerinden daha parlak
bir şekilde kazanmışlardır. sözle-' (şiirle) yapılan bu savaşın da ka.zıınlması

gerektiğine işaret eden Hz. Peygamber (s.a.), "Allah'm Elçisi'ne kı1lçlanyla -

7- eş-Şerif er-Razf, el·Meca~atu'n-Nebeviyye, nşı:., TaM Muhammed ez-Zeyni eI-Kihire.

1967, s. 206.

8- el-'I/sdu"I-[erfd, V. 275

9· Ayru kaynak, V. 292

10- tbnu Haldun, e/-Mukaddlme Beyrut, ts. s. Ş70
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yardım edenleri dilleriyle de 'yardım~etmektefi meneden nedir? "(ll), buyuraraı.

Müslüman şAirlerin bu harbe bütün varlıklanyla katılmalarım sağlamışlardır.

Mekkeli müşriklerden, başta Hz. Peygamber (s.a.) olmak üzere Müslümanlan
hicvedenlerin başında 'Abdullah b. ez-Zibe'ra (ölm. 15/636), EbO Sufyan b. el
.l;Iaris (ölm. 20/641) (12), 'Amr b. el-'As (ölm. 43/664) ve Zırar b. el-Banab (ölm.
13/634)Igelmekteydi. (13) Mekke'nin fethine kadar mtişrik olarak kalan bu sair
lerin,~Müslümanlarayönelttikleri hicivler devam ederken müslümanlardan biri Hz.
Ali (r.a.) "ye gelerek "Bizi yeren toplulu~ bizim adımıza mcveL" deyince O da
"E~er Allah'ın Elçisi izin verirse.." şeklinde karşılık vermiştir. Bunun üzerine o
zat "Ey Allah'ın ResOlü! Ali'ye, bizi hicveden topluluğu hicvetmesi için izin ver."
şeklinde müracaatta bulununca, Hz. Peygamber (s.,!l.) "AH'de, şiirden yerine ge
titilmesi arzu edilen güç yoktur." buyurmuş ve Ensar'a seslenerek yukarıdamana
Sıınt verdiAimiz Hadis'i söylemişlerdir.Böyle bir durumun ortaya çıkması üzerİne

.l;Iassan b. S.lbit (r.a.) ayaAa .kalkarak "Bu işi ben yerine g~tiririm." der ve dilinin
ucundan tutup '·'Allah'a yemin ederim ki, bu'dil sebebiyle San'a ile Buşra arasında

bir dil benim hoşuma gitmez." deyince Hz Peygamber (s.a.) "Ben de onlardan biri
olduğum halde onları hasıl hicvedersin?" buyurur. l:Iassiln (r.a.) bu soruya çok
gilzel bir kaşılıida "Ben seni onlardan, bir kılın hamurdan çıkarılışı gibi çekip çı

karırım." der. Hassan'ın bu cevabındanmemnun olduğu anlaşılanHz. Peygamber
(s.a.) "O halde Ebu Bekr (r.a.)'e git, sana Kureyş toplulu~uyla ilgili bilgileri,
mühim günlerini ve soylarını öğretsin, sonra da onları hicvet, Cebrai1 seninle be
raberdir" (14) buyurmuştur.

Hz. Peygamber (s.li.)'in bu emri üzerine Hassan Ebu Bekr (r.a.re devam
etmeye başlayarak O'ndan gerekli bilgileri elde etmeye çalışır. Ebi'ı Bekr (r.a.)
O'na, "Şu ve şu kadınlardan hiç söz etme, şu ve şu kadıları zikreL" şeklinde

O'na Kureyşlilerin soyları ile ilgili yetecek kadar bilgiler verİr. (l5)

!;Iassa.n (r.a,) la birlikte Kureyş şairlerine karşı Müslümanlan savunan, bu
stbeple Hz. Peygamber (s.a.)'in şairleri olma vasfmı kazanan Kii'b b. ~alik (r.a.)
ve 'Abdullah b. Revahab (r.a.) da bulunmaktaydı.(16) Yukarıda açıklanan bu ha
dise üıerine Kureyşülel'1e Müslümanlar arasında amansız bir şiir 5av~1 başla-

11- tbnu'I-Eslr, Usdı//-Jabe fl ma'rileıi'~-sQkôbe, Tahran. 1285, ll, 4

ı 2- Peygamberimiz (s.a.) in amcasının oAlu olan Ebu Sufyan hem O'nun süt kardeşiydi ve

bem de kendilerine en çok benzeyen biriydi. Mekke'nin fethinde müslüman o1rrlu~ ve daha sonra

Hı. Peygamber'in tebşlrlUına nAilolmuştur. (Bkz. 1bnu Haltiklln, el-yefeyaı VI, 351-352).

i l- EbU'I-Perec el-tsfeh/ln1, el-EldRi nşr.•Abdussettar, Ahmed Perrac, Beyrut, 1959, lV, 141

]042; U.rdu/'J-idbe II, 4

1-4- el-Eğdnfp IV, 142

ıs- Usdu'l-ğtibe II, 4

16-' el-'lkNd'l-ferid, V, 28).
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mış ve sonunda sözünü etti~imiz üç şair onlara karşı çok etkili bir mücadele ver~

rnitir. Öyle ki, bu durum Hz. Peygamber (s.a.)'i, Hassan için, Mescifte, üzerine
çıkıp ayakta kendisini öven ve kendisiyle iftihar edilen şiirler okuması gayesiyle
bir mimber tahsis etmeye sevketmiş ve "Şüphesiz ki, Allah, -Allah'ın Elçisi'ni
savupduğu müddetçe Ruhu'l·Kudus vasıtasıyla I;!assan'ı te'yid eder." (17) buyur-

. muş, bir başka rivayette de "Şüphesiz ki, Ruhu'l-Kudus, Allah'ın Elçisi'ni savuh·
du~u müddetçe Hassanla beraberder." (18) demiştir.

Müslümanlarla tmüşrikler arasında şiir savaşının başlamasına sebep teşkil

eden iki ayrı rivayet daha' bulunmaktadır. Bu rivayetlerden de söz etmeyi, konu·
nun açıklıga kavuşması bakımından zaturi görmekteyiz. Bunlardan birinde anla·
tııdı~ına göre, EM Sufyan'ın şiirleri Hz. Peygamber (s.a.)'e ulaşınca bu durum
Kendisine çok ağır gelmiş ve bunun üzerine 'Abdullah b. Reva1)a'yı ça~arak

O'ndan ~ir inşad etmsini istemiştir. 'Abdullah, Kendisi'ne şiirlerini inşad edince,
bu şiirleri sonuna kadar idilnlemiş ve sonunda O'na, "Sen cömert ve şerefli bir
şairsin." buyurmuştur. O'nun ardından Ka'b b. Malik'i çağırarak O'ndan da şiir

inşad etmesini talep etmiştir. Ka'b b. Malik te şiir1erini okuyunca O'na da "Sen
savaşın vasfım güzel yapıyorsun." (19) demiştir. Son olarak ~assiin'ı çağıran Hz.
Peygamber (s.a.) O'na, "Bizim adımıza onlara cevap ver." buyurunca I;!assan
dilini dışarı çıkararak onu burnunun ucuna de~dirir ve "Sen'i hak peygamber
olarak gönderen AHah'a yemin olsun ki, bu durum sebebiyle içte bana ait
bir dilin olmasını istemiyorum. A1lah'a yemin ederim ki, e~er ben onu bir kayanın

üstüne koysaydım onu ikiye böler, veya onu bir tüy üzerine dokundursaydım onu
da anında tıraş ederdi." (20) der.

Bu hususla ilgili di~r bir rivayti de şu şekilde görmekteyiz; I;!assan bir gün
Hz. Peygamber (s.a.)'e gelerek "Ey Aııah'ın Elçisi: El·ijari~ o~lu Ebu Sufyan
Sen'i hicvetektedir. O;na, bu hususta el-ijaris o~lu Nevfel'in yardım ettiği anla
şılıyor. Ey Allah'ın Elçisi! Onları hicvetıneme izin verir misin?" deyince Hz.
Peygamber (s.a.) yukarıda manasını verdiğimiz Hadis'j söyler. (21) Bu hususa te
mel teşkin eden bir Hadis te el-Buhari'de yer almaktadır. Bu hadis Hz. Ayşe (r.
a.)'den, "Hassan b. Sabit Allah'ın Elçisi'nden müşrikleri hicvetmek için izin istedi,
Allah'ın Elçisi de (Benim' nesebimi nasıl hicvedersin?) buyurunca, Hassan, (Ben
Sen'ionlardan bir kılın hamurdan çekilişi gibi çekip çıkarınm) dedi." (22) şeklinde

rivayet edilmektediı.

17. Ebu Davud, V, 280; Usdu'l-Öftbe, II, 4.; Zehru'\- da~b, I, 25.
18. EbO Davud, V, 280.
19. Bkz. Zehru'/-Adab, I, 25-26.
20. Aynı kaynak, ı, 25-26; el-Beyan ve't-tebyin., I, 102; 'Abdu\kadir b. 'Umer e\-BagdAdi,

Hiüaneıu'/-edeb, Bulak, 1093, ı,3.

21. Ebu Zeyd el-Kuıeşl, Cemheretiıeş'ari'1- 'Arab, thko 'Ali Muhammed el-Becavi, el-Kilnire,
ts. I, 30.

22. el-Cômi'ıı'ş-sahi/ı, Mısır, teı;., vın, 44.
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Müşriklerin hicviyelerine karşılık verilmesiyle ilgili bir rivayette eı·E~ani'de

bulunmaktadır. Bu rivayette Hz. Peygamber (s.a.) "Revaha oğlu 'Abdullahta
emrettim, müşriklere karşılık verdi ve güzel söyledi. Malik oğlu Ka'b'a emrettim,
o da müşriklerekarşılık verdi ve güzel söyledi. Sabit oğlu Hassan'a e_mrettim, sadre
şifa verdi ve şi-f'a buldu." (23) buyurmaktadır. Bu Hadis Hz. Ayşe (r.a.) tarafından
da teyid edilerek "Hı. Peygamber- (s.a.)'in, (Hassan müşrikeri hicvetti, sadra şifa

verdi ve ,şifa buldu) dedi@ni duydum." (24) demektedir ki, Hassan'ın ,bu hususta'
taşı gediğine koyduğu kesin bir '§ekilde ifade edilmiş olinaktadır.

Bütün bu rivayetlerin geliş şekli ne olursa olsun, netice itibariyle hepSinin bir
gerçe~e ışık tuttuğu görülür. O da, Hz. Peygamber (s.a.)'in müşrikleri hicvettne hu
susunda İsıam şairlerine cesaret vermiş olması ve Kendisinin de bu karşıııklardan

çok memnun kalmış buhınmasıdır. Aşa~daki satırlarda' yalnız l;Iassan'ın, iirle-
riyle İslam'a n~ denU büyük bir hizmette bulunduğu mühim vak~alara temas 'edi
lerek kısaca açıklanacaktır.

Hassan'ın, Hz. Peygamber (s.a.) hakkında büyük bir yekün tutan şiirleri

bulunmaktadır. O'na olan sonsuz iınan ve engin sevgisinin birer deme~ halinde
gümümüze kadar gelen bu şiirlerden yalnız bir kaç beyte temas etmek vretiyle,
samimi duygulanmn ne şekilde aksettiğini g!'istermeye çalışacağtm. Bakımz

H.assan b. Sabit Peygamber (s.a.)'in güzelliğini nasıl dile getiriyor:

"Gözüm, hiç bir zaman Sen'den daha iyisini görmedi, Sen'den daha güzelini
kadınlar doğurmadı:'

_"Her kusurdan uzak olarak yaratıldın. Sanki Sen dilediğin gibi yaratıldın."

(25)

Hz. Ayşe (r.a.) Allah'ın Elçisi'ni anlatırken "Allaoh'a yemjn ederim ki, O,
!:Iassan'ın, hakkında söylediği şu beyitlerdeki gibiydi." (26) demiştir. Söz konus'J
beyider şunlardır:

"Alnı, ka-pkaranlık bir gecede ne zaman görünüverse, karanlıklarda tutuşup

'yanmakta oıan: kandil gibi parıldar."

"Ahmed gibi bir hak ölçüsü, ya da mülhide bir İbret dersi verecek kim olmuş

tur veya olabiır ki." (27)

I;!assan'ın, Yüce Allah ve Hz. Peygamber (s.a.) hakkında terennüm ettiği çok
vecİz ve özlü manalardaki incelik ve güzellik O'nun bu husustaki üstalığını göster-

21. IV, 147.

24. et-Tebrlzl, Mişkdtu'tmes6bih, nşr. Muhammed N~slrud.din, Dımaşk, 1961, II, 527.

25. D(vanu Hass~n,' Beyrut, ts., s. 10.

26. Dfvanu Hassan, s. 60.

27. Aynı kaynak, 8. 60,
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mekte ve İslam'a olan hizmetinin ne karlar yüksek ilham a-kışı içerisinde sergilen
digini ortaya koymaktadır. Tek başına İshlm'ı ve Hz. Peygamber (s.a.)'i tanıtacak
bir vasıf taşıyan aşağadaki manalar karşısında, O'nun bu hizmetini derin bir saygı

içerisinde takdir etmemek,mümkün mü? Yüksek bir duygunun ve engin J?ir aşkın

ürünü olan 'söz konusu beyitlerin manalanm aşağıya alı}:oruz:

"0, davranişlari en giizel olandır, üzerinde, parıldayan ve görülen, Allah ta
,rafından şahit kılınmış nübüvvet mührü vardır."

"Müeznnin, beş vakit namaz için "eşhedu" d_iyerek okudugu ezanda YÜce
Allah Nebi'nin adını kendi adına ekledi."

"Allah, O'nu y~celtmek maksadıyla, Kendisi için O'nun' adından bir pay a
yırdı; böylece Arş'ın Sahibi'indeki adı Mahmud, buradaki adı ise Muhammed
olmuştur."

"Q, yeryüzünde putlara tapıldığı bir sırada, peygamberlerin gelmediği bir fet
ret ve ümitsizlik zamanından sonra bize gelen bir Peygamt5'erdir."

"Böylece 0, Hint demirinden yapılmış kılıcın parlaması gibi panlda-yan,
aydınlatıcı ve doğru yola götürücü bir kandil olmuştur'." .

"Bizi Cehennem ateşiyle korkutup Cennetle müjedeledi ve bize İslam'ı öğ-'

retti; bu sayede Allah'a şükrediyoruz."

"Sen yaratıklann flili'ı ve benim Rabbim ve yarıtıcımsın. Ben, insanlar
arasında yaşadığım müddetçe bunun böyle olduğuna şehadet ederim."

"Ey insanlann Rabbi olan Allah: Sen, Sen'den başka ilah tanıyanların sözle
rinden münezzeh ve yüksek oldun. Sen en yüksek ve en yücesin."

"Yaratmak, tüm iyilikler ve işlerin hepsi Sen'in elindedir. bu sebeple yalnız

Sen'den hidayet diler ve ancak San'a kulluk ederiz." (28)

}J.assan b. Sabit'in asıl hiZmetini teşkil eden h~sus, müşrik şairlere'karşı yaptığı
şiir savaşıdır. O'nun yaptığı bu şiir savaşının çeşitli ve değişik biçimleriyle karşılaş

maktayız. Bu mücadelenin başında, şüphesiz ki, Peygamberimiz (s.a.)'in amcası

el-Haris'in oğlu Ebu SufyanIa yaptığı şiir mücadelesi yer almaktadır. I;Iassaıı,

Hz. Ebu Bekr (r.a.)'den, Kureyşlilerin nesepleriyle jlgili gerekU bilgileri elde
edince EhO Sufyan'a şu k.arşı1ıgı vermiştir:

"Gerçekten de topluluklann hepsi, I;laşim'in Oğlu'nun aşağı biri değil, fi
lizleri; çok, esaslı bir dalolduğunu bilmiş1erdir."

"Onların arasında, onları.ı;ı bildiği, sana ait bir kök bulunmamaktadır; o hal
de hakkına razı ol ve deve biti gibi onlara yapışıp kaL."

28. DlYdnu Hass.aıı, s. 47,
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;'Gerçekten de, Haşimo~ulları'ndan en yüksek şan ve şerefe sahip olanlar
Mahzumo~uııarı'nınkızının soyundan gelen kişilerdir. Senin baban ise kölenin bi
ridir. "

"Zühreoğullan'nın, kime ait olduğu bilinmeyen kadınlan, sizden, şerefli

bir kimseyi doğurmadığı. gibi şan ve üstünlük yaşlı kadınlarınızın semtine bile
u~amadı."

"Sen, ne AbMs gibi ye ne de O'nun anasıwn o~lu gibisin; lakin sen kendisi
için ateş' yakılmayan şerefsiz birisin." (29)

"Sen, tıpkı binicinin arkasına asılan tek bir matra gibi Haşimoğulları'na ek
lenmiş bir sığıntısın." ,

"Şüphesiz ki, annesi Sümeyye ve Semra (30) olan bir kimse, gayret gösterilmiş
olsa da yenilmiş demektir." (31)

Hassan'ın .bu kasidesi Kureyşliler'e ulaşınca, Ebu Bekr (r.ayi kastederek,
"Bu, Ebu Kuhafe Oğlu'nun habersiz oldu~u bir şiir değildir ,demeye başladılar."

(32) denilmektedir.

!;Iassan b. Sabit çok meşhur ve uzun bir kasidesinde Hz. Peygamber (s.a.)'i
ve Müsümanları öven, karşı tarafı yeren bir eda içinde yine Ebu' Sufyan'a şöyle

sesleniyor:

"Aııah'ın emin mele~i Cebrail ve bir dengi bulunmayan Ruhu'I·Kudus ara·
mızda bulunmaktadır."

"Yüce Allah, (Eğer bu imtihan fayda verirse, gerçekten de Ben, hakkı söyle
yen 'bir kulu elçi olarak gönderdim.) buyurdu.'"

"Ben O'na şehlidet getirdim, siz de ne duruyorsunuz, kalkın ve O'nu gönülden
tastik ediniz dedim. Siz ise (Ne kalkanz ve ne de böyle bir şeyi arzu ederiz.) dedi·
niz."

"Allah, (Gerçekten de Ben, gayretleri bu uğurda düşmanla karşılaşmak olan
Ensar'dan meydana gelen bir ordu göndermeyi müyesser kıldım.) buyurdu."

"Hey ı Benden EbO Sufyan'a ulaştırın ve deyin ki, sen hava gibi boş, kalbi Çı·

karılmış korkağın birisin."

"Sen Muhammed (s.a.)'i yerdin, ben de hemen ardından, O'nun adına sana
cevap verdim. Şüphesiz ki, bu hususta Allah katında sev~p vardır."

29. •Abdulmuualib'in ogullarından Hz. 'AbbAsla kardeşi Zırfu:'ı kasdetmektedir.

30. Sümeyye kendisinin, Semr~' ise babasının annesidiL

31. Dtvtinu &ssltn, s. 89.

32. Zehru'/-IkMb, I, 26; Usdu'l-jabe, Il, 5.
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"Sen O'na denk olmadığın halde nasıl oluyor da O'nu lıkvetmeyeyelteniyor
sun; çünkü şizin en kötünüz en iyinize fedadır."

"Sen, yarıtl1ışı vefa-karlık üzerine kurulmuş, kutlu kılınmış, günahsız, Hakk'a
inanan ve Allah'ın emin Kulu'nu hicvettin."

"Şüphesiz_ki, babam, babamın babası ve niimusum, size karşı Muhammed'in
(s.a.)- namusunu korumak için bir kalkandır".

"Dilim, hiç bir kusuru olmayan keskin bir kılıçtır. Denirime gelince onu
kovalar bulandırmaz." (33) .

Rivayet edildi~ine göre Hassan Hz. Peygamber (s.a.)'in huzurunda bu kasideyi
~ okurken sıra "Sen Muhammed'i yerdin, ben de hemen ardından O'nun adıl)a·

sana cevap verdim. ŞUphesiz ki, bu hususta Allah katında sevap vardU'." beytine
gelince, Hz. Peygamber (s.a.) "Ya Hassiin; 1mükiifatın Cennettir" buyurmuş ve
"Şüphesiz ki, babam, babamın babası ve nAmusum, size karşı Muhammed'in
namusunu korumak için bir kalkandır." beytini dinleyince de"Allah seni Cehen~
nem ateşine karşı korusun." diyerek mukabelede bulunmuştur. (34)

Yine bu kaside içinde yer alan "Sen, O'na denk olmadıgın halde nasıl oluyor
da O'nu hicvetmeye yelteniyorsun; çünkü sizin en kötünüz en iyinize fedadır."

beytini okuyunca, o mecliste bulunanlar "İşte, bu Arapların söylediği en insaflı

beyttir." demişlerdir. (35)

HaSSan'lD bu hicviyeleri karşısında Ebtl Sufyan'ıo dolu dolu gözyaşı dökerek
ağladığı ve Hz. Peygamber (s.a.Ye sıwnarak, Has~'l bu işten vazgeçirmek içi~

rica ettiği yalvardı~ rivayet edilmektedir. (36)

Mekke'nin fethi tamamlandıktan, Tebük mes'elesi halledildikten ve Sakif·
kabilesi müslüman olduktan sonra Medine'ye, Arapyarımadası'nın her yerinden
akın akın hey'etler gelmeye başladı. İslam dini ve devletinin artık bir vakıa ol
duğunu 've İsıamiyet'i kabul etmekten başka çıkar bir yol olmadı~ını anlayan A·
rapların, 9. Hicret yılında, birbirinin ardından heyet göndermelerinden dolayı

bu yıla Hey'etler Senesi (Senetu'l-Vufud) adı verilmiştir. (37) Bu hey'etler arasında

hatırı sayılır bir yer tutan Temim kabilesinin hey'etiyle ilgli çok canlı bir rivayet
vardır. Hassan'ın şiirleriyle İslamiyet'in yayılmasında ve savunulmasında ne derece
etkili olduğunu çok belirgin ifade etmesi bakımından bu hey'et üzerinde titizlikle
.durmak gerektiğine inanmaktayım.

33. Divdllu, Hıı.ssln, s, S.9; tbnu Kuteybo tl·ŞI'ru V8'Nu',rIJ', ıışr. M.j.Dc Oocjc, Lcideıı,

ı 904, s. ı79.

l4. Zthru'I-Ad8b, II, 1089·1090:
35. Aynı kaynak, Iı, 1089·1090.

36. Şevki, byf, Tdrfhu'l·eckbl'l·'Arabi Mısır, ty. n. 79.

37. İbou K~ir, es·!ifretu'"..Neb~vI)'l8. oşr. Mustara 'Abdulvihld, JieyrtJt, 1976, N, .



Yetmiş' veya s~ksen kişi oldukları bildirilen bu heylet, Medine'ye ulaşınca

Mescid'e grrer ve Hz. Peygamber (s.a.)'e,odalann arkasından "Ya Muhammed!
Karşımıza çık." diye bağı.np çağırırlar. Onların bu yakışıksız bağırışları Allah'ın

EL çisi'nin hoşuna gitm~z; bununla birlikte vakit geçirmeden karşılarına çıkınca

onlar, "Ya M uhammed ı Biz seninle karşılıklı olarak övünmek üzere geldik! şa_

. iriinize ve hatibimize iziiı ver." dediler. Peygamber (s.a.) de "Hatibinize izin verdim,
konuşsuıi." buyurunca, hatipleri olan 'Utarid b. l;Ia.cib (ölm. 20/640) ayağa kai~

karak kavminiöven kısa bir konuşma yapar (38). Onun bu hitabesine, Hz. Pey
gamber (s.a.)'in emri üzerine Sabit b. Kays. (ölm. 12/633) karşılık vererek 'ondan
daha beliğ ve anl~mlı bir konuşma'yapar. (39)

Hatiplerin karşılıklı hitabede bulundukları birsırada Hz. Peygamber (s.a.)
o toplantıda bulunmayanI;Iassan b. Sabit'e haber göndererek gelmesini emerder.
Bu haberi alan I;Iassan çok geçmeden çıkagelir ve Temim hey'etinin şairj'olan ez
Zibjr!5:an b Bedr (ölm. 45/665) ayağa kalkarak kavminin. üstünlüğünü savunan bir
kaside okur. Söz sırası beri tarafa gelince Hz. Peygamber (s,a.) Hassan'a dönerek
"Ya Hassfuı~ Kalk; bu adama cevap vei." buyurur. Bu emri alan Jfassan ayağa

kalkarak o şairiri' okuduğu kasidenin verin ve kafiyesinde olmak üzere ondan
daha güzel ve daha uzun kasidesıni terennüm eder. (40)

Bu mühim hadiseyle ilgili olarak her iki ~aİre ait iki ayrı kaside rivayet ed·il
.mekte ise de, bunlardan Hassa.n'a ait olan, söz kcmusu iki kasideden daha yaygın

olanından bir kaç beytİn manasını vermekle yetinelim:

"Gerçekten de Fihr ve kardeşlerinin ululanndan meydana gelen birtopluluk,
insanlara, uyulan bir yolu iyi bir şekilde gösterdiler."

"Yalnız bulunduğ sırada, davranış tarzl. Allah,tan sakınmak olan herkes bu
sünnete ve onların koydukları kanunlara razı olup onunla yetinirler."

"Bunlar, sava~tıklannda dü~manlarına ağır darbe İndiren veyakendilerinden
yana olanlara bir fayda. sağlamaya çalıştıklarında da gerçekten fayda sağlayan

bir topluluktur."

";Bu. Qnların sonradan t?lde edilmeyen bir özellikleridir. Unutmayın ki, davra
mşlanrl.en kötüsü sonradan ortaya çıkarılmış olanıdır."

, "Bunlar, aynı zamanda'nftmus tİmsali kimselerdir. o kada ki, namuslu oluşlan

Kur'an'da bile geçmektedir. Aç g5z}ülük te etmezler ve dünya düşkünlüğü onları

alasa~ı edip kÜÇ-ültmez."

38. Aynı kaynak, LV, 79-80.

39. Bkz. ei'eğônf,'IV, 451;' es-S/reıuiı'-Nebeviyye, IV, 78-79; Dlvdiru· Hass~n, s. 143.

40. Bkz. e/-Eğaııf, IV, 152; tbnu HişAm, S/relu'n-nebi, nşr. Mustafa es-Sek1t, Mısır, 1936,

IV. '987-988; es-S{retu'n-Nebev/yye, IV, 81.
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"Arzulann ve taraftarların değişip ayrıldığı bir zamanda taraftarları Allah'in
Elçisi olan millet ne şerefli bir miUettir.'~

. "Dokuyucu ve-usta br dilin arzu ettiği hususlarda' Kendisi'ne y.ardım eden
bir topluluk, benim bu methiyelerimi onlara hediye etti."

"Bu sözün ciddi oluşu insanlara ciddi de ·gelse veya onu alaya da alsalar,
gerçekten de onlar bütün boyların en "Üstünüdüder." (41) .

Sabit oğlu lJassan kasidesini bitirince, sözü edilen hey'et içinde bulunan el·
Ekra~ b. lJelbis (ölm. 31/651) ayağa kalkarak şunları söyler:

Allah'a yemin olsun ıa, gerçekten de bu Kişi'ye h~r şey tam olarak verilmiştir.

Allaha yemin ederim ki, hatibi biziin hatibirnizden daha üstün, ş~Lİri bizim şairi

mizden daha güçlü ve sesleri bizimkinden daha gürdür." (42)

Bu tören sonunda hepsi müslüman olan bu. heyet üyeleri Kur'an'ı ve İslam

~ininjn esaslannı öğrenmek için bir müddet Medine'de kalôıktan sonra yurtlarına

dönecekkri sırada, Hz. Peygamber (s.a.) hepsine, Biıaı (r.aYın eliyle dağıttırdığı

boL bağışlarda bulunmuş (43) ve daha önce cereyan eden bir vak'a sonunda kabi
lelerinden ·esir olarak alınan erkek, kadın ve çocu~arını da kendilerine geri vermiş
tir. (44) İslam tarihinde ~ühim bir yer işgal eden bu hadise hakkında aşağıdaki

Ayetler inmiştir: .

"Şüphesiz ki, odaların ardından Sen'i yüksek sesle çağrınlardan çoğunun akıl·

ları ermez."

"Eğer onlar, Sen, karşılarına çıkıncaya değin sabretselerdi bu, kendileri için
çok daha iyi olurdu. Yine de Allahçok bağışla),'ıcı ve esirgeliyicidir." (45)

Temimoğulları hey'etiyle yapılan bu toplantıda, gerek hitabeı vazifesini yerine
getiren Sabit b. Kays'm ve gerekse şairlerine çok güzel bir karşılık vermiş. olan
lJassan b. Sabit'in bu hizmetleri, başta. Hz. Peygamber (s.a.) olmak üzere orada

~ bulunan bütün Müsümanların yüzünü güldürürken karşı tarafı da hayrete düşür

müştür. İslam'm ve onun Yüce Peygamberi'nin kendilerine kazandırdığı ruh zen-

41. Kasidenin metni için bkz. DMinu Hassw, s. 145-146; e./-Eğ/inf, IV, 153-154:, es-Siretu'l1

nekeYi)'ye, IV 81-BZ-

42. el-Eğanf, IV, 153-154.

43. Bkz. -Siretu'n-Nebf, IV, 987-991; e/·;Eğlıni, IV, 154-155; es-Sfl'etu'n-nebeviyye, IV, 77·

86; el·Mnkr-izi; Jmr&'lI/-esma", nşr. MahmQd Muanuned şakir, el-KAhire, 1941, I, 438-439;

Eb\! DAvQd, V, 199.

44.' Jmra'u'l-esma', I, 438-440.

45. elHucıırat, 4.-5; aye~ıerin iniş sebebi için bkz. 'Abdullah en-Nesefi, Mısır, ls. n, 167-168;

es-Stretu'n-Nebeviyye, IV, 86; Ebfı'l-Has.en 'AlI en-Neysabful, EsMblı'n-nuzOl, Mısır, 1968, s..

219-220.
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ginliği sayesinde, müşrik bir topluluğu duygulandırarak bir anda hepsinin müslü
man olmalarına vesile olan l;Iassan ve Şabit'in bu büyük hizmetleri dil ile yapılan

hizmetlerin en güzel bir örne~ini teşkil etmektedir.

Hassan'ın, etkili ve keskin diliyle yerine getirdi~i savaşın bir başka örne!i
de Mekke'nin alındığı günlerde geçmiştir. Daha önce de adından söz etti~iz,

Müslümanları en çok hicveden şairlerden biri olan lbnu'z-Zibe'ra, o büyük fetih
günü Hz. Peygamber (s.a.)'den kaçınca l;Iassan O'nun ardından şöyle seslenir. (46)

"Kini, sana kanım heıaı kılan, kısıtlı, düşük bir yaşayış'içinde bulunan Nec
randaki adamı elden kaçırma."

"Harplerde mızra~ın denendi de yumuşak, içi boş ve kusurlu bulurdu."

',Allah ez-Zibe'ra'ya ve oğluna kızmıştır. Hayatta iken de yapılan kötlü~e

karşı yerine getirilen nice cezalar vardır." (47)

lbnu'z-Zibe<ra I:!assar'ın bu beyitlerini duyunca vakit geçirmeden Peygamber
(s.a.)'e gelerek müslüman olur. (48)

Bütün bu hizıntleri neticesinde Hz. Peygamber (s.a.)'ın şairi olma niteligini
tam olarak hak emiş Olan Hassan, Mekke'nin fethine kadar müşrikleri-çeşitli kasi
deleriyle hicvederek onların di~er Arap kabileleri üzerindeki etkilerini sıfıra in
dird ği gibi, usta uslubuyla hepsini baskı altına almış ve büyük ölçüde sustur
muştur. l;Iassan, .müşrikleri, imansızlıkla ve putlara tapmakla de@., harp.meydanla
rında Müslümanlar karşısındaki yenilgilerini sayıp dökerek, soylarıyla ilgili pü
rüzlü yanlarını yakalayarak, yermekte, kınamakta, ayıplamaktaydı. O'nun böyle
bir yol takip etmesi, İsıam ve.Arap edebiyatı tarihcileri tarafından yerinde bir ha·
reket tarzı olarak kabul edilmekte ve "Zaten müşrik olmalarısebebiyle onlan iman
sıı.lık ve Allah'a şirk koşmakla hicvetmiş olsaydı, haklannda arzu edilen ve neticede
gerçekleştirilmiş buIunan etkiyi elde edemezdi" (49) denilmektedir.

Bassan'm,. müşriklere karşı başanyla yürüttüğü bu savaşın kazanılmasından

çok memnun olan Hz. Peygamber (s.a.)'ın, zaman zaman MüslümanIann kendi
aralarında meydana gelen sürtüşmelerde de şabitli@ne başvurulan bir kişi oIarak
kendisine yüksek değer verdiğini eIemizde bulunan mühim bir rivayetten anla
Jllaktayız.

Rivayet edildiğine göre, Hz. Peygamber (s,a.) bir takım kimselerin Hz. EbO
Bekir (r.a.)'e dil uzattıklarını duyunca mimbere çıkarak AIİah'a hamd ve senada
bulunduktan sonra "Ey insanlarl Sizden hiç kimse bana karşı, elimin ve nefsimin

46. Bb. e$-Si'retu'I1-Nebe~iyye>III, 585; Divftnu HassAu, s. 213.

47. DlvtJlIu Hassllıı, s. 213.

48. es-Sfrelu'n-Nebeviyye, III, 585; Divlluu Ha5.9an, s. 2U.

49. Tiirfhıı·{·edebtl'/- 'Arabi, II, 78.
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sahip olduğu hususta Ebfı Bekir'den daha emin değildir. Hepiniz, bana "Yalan
söylüyorsun." dediğiniz zaman EbU Bekir "Doğru söyledin." demekteydj. Eğer
kendime bir dost edinecek olsaydım EbU Bekri dost edinirdim." buyurduktan sonra
Hassan'a dönerek "Benim hakkımda ve Ebu Bekir hakkında söylediklerini tekrar
eL" der. Bumm üzerine Hassan "Şöyle söyledim ey Allah'ın ElçisL" diyerek aşa

ğıda manasını vereceğimiz beyit1erini tekrar edir. (SO)

"Güvenilir bir kardeşe ihtiyaç duyarsan, yerine getirdıği işler sebebiyle, bu
uğurda ikinci gelen, bulunduğ savaşlarda davranışları övgüyle anılan, peygam·
berlere inanan bütün insanların ilki 'olan ve düşmanların, dağa tırmanıp etrafında

dolaştıklan bir sırada o yüksek mağarada ikinin ikincisi bulunan kardeşin EbU
Bekr'i tabrla."

"0, Allah'ın Elçisi'nin dostu oldu, herkes, yaratıklardan hiç kimsenin O'na
denk olmadığını iyice kavramıştır."

"O, Peygamber ·(s.a.)'den sonra Alhah'tan en çok sakınanı, en şefkatlisi ve
omuzladığı işlerde en vefekarı olması bakımından yaratılmışların en hayırlısıdır."

"0, ebedi arkadaşının doğru yolu göstermesi sonunda, Allah'ın emrine uyarak
övgüyle anılan bir hayat sürmüş olup onun dışına çıkmamıştır." (SI)

Bu beyiderin okunması üzerine Hz. Peygamber (s.a.)'in "Doğru söyledin ya
Bassan! Arkadaşımı bana çağırın," buyurduğu ve bu sözü üç kere tekrar ettiği

rivayet edilmektedir. (S2) ....

Bu ve benzeri şiiderin, Müslümanlar arasında en büyük bir değer ifade etti
ğini, İbnu 'Abbas (r .a.)'a ,"ilk müslüman olan kimdir 7" diye sorulduğu zaman
O'nun cevap olarak "Hassan'ın şu sözlerini duymadın mı?" diyerek yukarıdaki

beyineri okuması ile ilgilirivayetten daha iyi anlamaktayız. (S3)

Hassan'ın, genellikle bii hadiseye bağlanmayan; ancak müşrikieri hicvet
tiği ya da İslam dini ve peygamberi hususunda der.in duygularını dile getirdiği için
O'nun takdirini kazanan ve kendisine mülıim bağışlarda bulunmasına sebep olan
bir kaç mes'eleye daha dokunmaTIln yerinde olacağı ve şiirle yapılan bu hizmetin
daha canlı bir şekilde ortaya konulacağı kanaatindeyim.. -

Hassan, Hz. Peygamber (s.a.) 'le birlikte Hz. İsa (a.s.)'nın peygamberliklerine
olan samimi inancını ortaya koyduğu bir şiirinde geçen "Allah'ın izniyle Muhıım
med'in, göklerin de üstündeki yüksekliklerde bulunan bir varlığın Elçisi olduğuna
şehadet getirdim." anlamındaki be)'tini terennüm edince onu dinleyen Allah'm
Elçisi "Ben de seninle birlikte şehadet ederim." buyurmuştur. (S4)

50. Cemilerıu eldr/'/· 'ArQb, I, 30.
51. Bkz. Divdnu HassAn, s, 174; Cemllereıu eŞ'dri'I'Arab, r. 31.
52. Cemperetll eŞ'IJri'I·'Arab, I, 31; Dfv61l11 Hass~n, s: 174.
53. es-Sirelı/n-Nebeviyye, I, 435.
54. Dfv{mu HassAn, s. ]86.
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Hassan'ın Allah'ın Elçisi tarafından takdir edildiğini fade eden rivayetlerden
biri de bir sefer esnasında geçen şu rivayettir:

-Hz. Peygamber (5.a.). seferde olduğubir sırada, bir gece "Hassan b. Sabit
nerede 7" buyurunca Hassan da "Buyur ey Allah'ın Elçisi.! Saadeter senin olsun."
der'- (peygamber (s.a.) O'na "Şiir inşad ederek develeri sür." emrini verinee Hassan,
hemen şiir inşad etmeye balayarak develeri- sürer. Peygamber (s.a.) de O'nu can
kulağıyladinleyebilmek için bineğinin kafası Hassan'ın bineğinin but1arına değe

cek derecede bir yakınlıkla O'nu takip eder. Kasidenin -sona ermesinden sonra
Hz. Peygamber (s.a.)" İşte, bu, onlara okların saplanmasından daha etkilidir,"
buyurur. (55)

Yüce Peygamber (s.a.), Şassanla- i-gili bir Hadis'üıde de yine "Allah'a yemin
olsun ki, senin şiirin onlara -gecenin karanlığında okların saplanmasından daha
şiddetlidir," (56) buyurmuştur. Yine aynı manadaki bir Had/s'i de, şairlerinin şi

irleri çok h~una gitt ğı bir sırada söylemiş ve "Nefsim kudret elinde olan Allah'a
yemin ederim ki, sanki siz-onları ok yağmuruna tutuyorsunuz." buyurmuştur. (57)
ki, bu ifade, şairlerinin k~rşı tarafa üstün geldiğini belirtmesi bakımından -dikkat
çekicidir. -

Yukarıdan beri açıklaqıaya çalıştığımız bütün bu gerçeklerden, dilinıizde ata
sözü olarak kullanılan "Dil yarası kılıçı yarasından beterdir." vecizesinin, Hz.
Peygamber (s.a.)'in teşvikiyle büyük şair Hassan tarafından başarıyla kullanılmış

olduğunu anlamaktayıı. Böylece Hassan bileği ve kılıcıyla yerine getiremediği va
zifeyi diliyle en iyi ve en etkili bir biçimde yerine getirmiştir. Öyle ki, aşağıdaki sa- 
tırlarda özetlemeye çalışacağımız iki hadise, O'nun ne Hz. Peygamber (s.a.) ve ne
de Sahabe'nin büyük çoğunluğu yanındaki yüksek değerine gölge düşürmüştür.

Büyük şair :ij~ssan'ın İfk hadisesinde, bir kısım- Ashab gibi yanılarak Hz.
Ayşe (r.a.)'Yİ.kınayanlar arasına girdiği anlaşılıyor. O'nun hakkında bu durumu
reddedenler varsa d'a, aşağıdaki rivayetler bunun doğru olduğunugösteriyor. As
hap'tan bir bölümünün zaman zaman Şassan'ı söz konusu hadiseyle itham ederek
O'nu yakışıksız bir şekilde tavsif etmeleri ve bizzat kendisinin Hz. Ayşe (La.}'yi
öven bir kaside söylemesi bu yöhdeki -görüşleri destekler mahiyettedir. Her ne ka
dar Hz. Ayşe (La.), Hassan'ln, kendisi hakkında kötü bir şey söylemediğini

belirten ifadeler kullanmış ve bu husustaki sorulara, O'nun, Kendisini öven
şiirlerini okumak isuretiyle cevap vermiş ise de bunu, kırgınlık1arındevam etme
sine gönlü razı olmadığı için söylemiş olabileceğini düşünmek herhalde uzak
bir ihtimal değildir. (58)

SS. el·E/onf, LV, 147.

56. el·'lkdul'/·!erid, V, 277.

57. e/-Mecazaıu'~nebevjyye, s. 165.

58. Bu hususla ilgili geniş bilgi için bkz. eş-Sireıun·Nebeviyye, m, 309-311.
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Safian b. el-Mu'attal (ölm. 19/640) adında bir sahabi bir gün I:Iassan'ı fena
halde döver ve yaralar. Muhacir ve Ensiir'ın büyüklerinden bir takım kişilerin de
araya girmek .zorunda kaldığı bu mes'ele' Hz. Peygamber (s.a.)'e intikal edince
her ikisini de -huzuruna getirtir ve hadisenin içyüzünü sorar. Safvan, "EyAIlah'ın
Elçisi! I:Iassan bana diliyle eziyet etti, beni hicvetti; bunun üzerine kızgm1ığım son
derece arttı ve O'nu dövdüm," dedi. Bu sözleri dinledikten sonra Hassan'a dönen
Hz. Peygambe~ (ş.a.) "Ya I:Iassan! Allah'ın İslam sayesinde doğru yola'sevkettiği

kavimimi ayıplıyor musun? buyurmuş, devamla, "Başına gelen bu duruma kar
şısında iyi davran.." diyerek O'na i'tidal tavsiye etmiştir. Hassan'da "Senin dediğin

gibi olsun, ey Allah'ın Elçisi I" diyerek saygıda kusur etmediğini gösterir. (59)

Bir başka rivayette ise, Medine'nin, dışarıdangelen müsıümı.ı.nlarla dolup_ taş~

ması üzerine :ensar'ın ikinci derecede kaldığı düşüncesiyle, Hassan'ın bu durumu
kınayanbir kaside söylemesi, bu hadisenin sebebi olarak gösterilmekte ise de, (60)
bunu, söz Konusu hadisenin zahiri sebebi saymak, gerçek sebebini de İfkmes'elesi
dolayısıyla, Safvan'ın Hassan tarafından hicvedilmesi hususundaki haberlere bağ

lamak gerekir. (61) Öte yandan, İfk mes'elesiyle ilgili ayetin inmesinden sonra
!;lassan'ın şer'i cezaya çarptmldığını ifade eden rivayetlerden (62) hareket edersek,
Safvan'ın yukarıdaki hadiseyi, yalmz kendisini ilgilendiren bir husus olması dolayı

sıyla onu bir bahane sayması ihtimal dışı'değildir.

Hadisenin gerçek sebebi ne oiursa olsun, böyle mühim ve o derece düşündüru

cü bir hususta bile Hz. Peygamber (s.a.)'in, gönlünü hoş tumak için O'na, daha
önce Ebu Tall,ıa Zeyd b. Sehl (ölm, 34/~54)'in tasadduk olarak Allah'ınElçisi'nin
emrine verdiği Birehii denilen ve sonraki devirlerde Benu Cud'eyle köşkü diye anı

lan, etrafı duvarla çevrili hurma bahÇesi içindeki evi ve Bizans valisi Mukavka.s'ın,

daha önce, diğer hediyek4"le birlikte Kendisi'ne gönderdiğiMariye ve Sirin adların
daki iki kız kardeş eadyeden Sirin'i bağışladığJn-ı görüy.omz. (63) Ensar'ın ~a

f;lassan'dan yana' şikayette bulunduğu bu dövme hadisesi üzerine kendi
sine sağlanan bu büyük bağış O'nun, gerek Hz. Peygamber (s.a.), gerekse Ensar
yanında ne derece bir itibara sahip 'olduğunu göstermeye yeteı; kanaatindeyim.

ljassan'ın, Hz, Peygamber (s.a.)'le hiç bir harbe katılmamış olduğu belirtil
mektedir. BunUInla birlikte sefere çıktığı zaman Kendi hanımlarını ve yakınları-

59. Bkz. es-Sire/~'ıı-Nebeviyye, ın, 772; el-Eğani , IV, 162; Kitiibu't-tenbih, s. 76; DMinu

Hassan, s. 62.

60. Kilabu't-Tenbih? s. 7~.

61. es-Siretlı'n-iNebeviyye, nı, 309·311.

62. Tef~jru'n-Nesefi, ID, 136.

63. B1cz. Yilkfit, Mu'cemu'I.BuldiJn, Beyrut, ls. l, 524-525; Kilôbu't-ıl!nbih, s. 76; Usdu'l·

~ilbe, II, 6; C. Br~ekelmann, 1slam Milletleri v~ Devletleri Tarihi, tre. N~'et Ça#atay, A. tiiihiy!H
Fakültesi, 1964, I, 26..
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nın hanımlarmı, O'nun sahip oldugu, yukarıda sözünü ettiğimiz, etrafı duvarla çev
rili hurma bahçesi içindeki evine gönderdigi kaydedilmekte, harpten döndüğü za·
man da O'na ganimetten pay ayırdığını bildirilmekt~ir. Hz. Peygamber (s.a.)'in,
bununla da kalmayarak Mariye'llin kız kardeşi Sirin'e bağışladığını gibi Has
san'a da bir bostan bağışladıgını yine kaynaklardan öğrenmekteyiz. (64) .

Hz. Peygamber (s.a.)'e, Medine devri boyunca diliyle en büyük destegi sagla·
mış olan Hassan, vefatından sonra da, hakkında söylediği çok güzel mersiyelerle
O'na olan samimi inanç ve sevgisini en iyi bir şekilde dile getirmiş ve kainatın

efendisi, Yüce Allah'ın en sevgili kulu O eşsiz insanın büyük şairi olma vasfım

hak etmiştir.

Hassan'ın bu değer ve itibarı Dört Halife devrinde de devam etmiş olup ha
lifeler O'na çeşitli ikramlarda bulunmuşardır. Muaviye (r.a.) ye de bir hey'et SI

fatiyle gittiği rivayet edilmektedir. (65)

O'nun, Ashab'm ileri gelenleri arasında bu itibarını devam ettirdi@ni eli
mizdeki kaynaklardan ögrenmekteyiz. Sa'id b. el-Museyyeb'ten rivayet edilen bir
haberde geçtigine göre, Hassan'ın Mescit'te şiir okudugu bir sırada Hz. Ömer (r.
a.) içeri girer ve O'na sert bir şekilde bakar. Bu durumu kavrayan Hassan O'na
"Ben bu Mescine, Sen'den daha hayırlı biri varken de şiir okumaktaydım." der
ve Hz. Ömer (ıı.a.)'i susmak zorunda bıkrakır (66). Yine bir gün Ebu Hureyre'yi
şahit göstererek "Ya Eba Hureyre! Seni Allah'a salarım, Allah'ın Elçisi'nin (Al
lah'm Elçisinin yerine cevap ver, Ey Allahım! O'nu Ruhu'l-Kudusla te'yid et)
derken duydun mu 7" diye sorunca, Ebu Hureyre (r.a.)'de "Evet doğrudur." der.
(67) Aynı kaynakta bu haberin el-Bera'dan rivay~t edilen değişik bir şekli d~ha

vardır ki, her iki rivayet te esas itibariyle Hassin'm, 'bu hizmette ne derece bir et
kiye sahip oldugunu anlatmaktadır. (68)

Hassan'm, şiirleriyle İslam'a yaptığı bu hizmetin, Ashab'ın zihninden silin
mediğini aksettiren rivayetlerden. biri de Zubeyr b. el-'Avvam (r.a.) dan gel
mektedir. Adı geçen zat, ashaptan bir topıuıuğun bulunduğu birmec1ise, Hassan'
ın, şiırlerinden bazı parçaları okuduğu, onların ise okunan. şiirlere ilgi duymadık

ıarı bir sırada uğrayarak onlarla birlikte oturur ve şöyle der:

"Sizi neden Furey'a'nm (69) Oğulunun şiirlerinden dinlenikleriniz parçalar
karşısında ilgisiz görmekteyim? Şüpheiz ki; O, Allah'm Elçisi'ne şiirlerini sunar.

64. Bu bilgiler için bkz, Usdu'l-ğ6be, lI, 6; Tdrlha'l-edebi'l-'AI'obi, ıı, 78-79.

65: Tarilıu'I-Edebi'l-'Arobi, II, 79.

66. Ebu m.vGd, V, 279.

67. el-Buruıri, VIII, 45.

68. Aynı kaynak, VIII, 45; el·Eğaııi, IV, 141.

69. ·Şairin annesinin adıdır.

138



o da güzel bir ~kilde onları idinler, mükafatını bol bol verir ve her hangi bir işle

de meşgul olmazdL" (70)

Hassll.n'ın Hz. Peygamber (s.a.)'in vefatından sonra" da devam eden bu şöhreti

dolayısıyladır ki, özellikle Hz. Osman (r.a.) ın şehit edilmesinden sonra, ortaya Çı

kan çeşitli hizipler, davalarının haklı olduğunu göstermek için O'nun adına sığına·

rak şiir uydurmuşlardır. (71) Bur gerçeği hesaba katacak olursak İslami devirde
şiirlerinin ZAyıfladığım ileri süren bazı müelliflerin bu görüşlerini biraz da bu
duruml ilgili saymamız gerekir.

70. el-Eltinf, IV, 149.

71. Tdrfhu'l-edebi'l·'Arobi, II, 81.
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tBNU KUTEYBE VE ESERLEJll

Dr. Hüseyin VAROL

Künyele~inden biri olarak lbnu J}.uteybe 'ile anılan müellifimizin a~h 'Abdul~

lalı, babası ve dedesinin adı da sırayla Müslim b. J}.uteybe'dir. Künyesi Ebu Mu
hammed (Dairatü'l-mearifi'i'l-lslilmiyye'de, Encyclopedie de l'lsltim'da ve bu sonun
cudan naklen alınan bazı yeni çalışmalarda, Müellifin k:Üllyesi ve adı Ebu Abdillah
Muhammed b. Müslim şeklinde yanlış kaydedilmiştir: İbnuKuteybe'nin _diğer baş

lıca nisbeleri: takriben 256-263 (869-876) yıllan arasında kadılığını yaptığı "Di
never" Şehri'ne nisbeten DİNEVERİ, b~bası Müslim'in "Mervu'Nuz" halkından

olması sebebiyle, MERVEZt, doğum yeri olan "KiJfe'ye nisbeten, KOFI, Bağ

dad'da yaşamış olması hasebiyle de BAGnADİ'dir. KUTBB1 veya KUTEYBl
nisbesi ise dedesi Kuteybe'nin adından gelmektedir.

lbnu Kuteybe, 213 (828) yılında KUfe'de do~muş,' 276 (889)'da BaMad'da
vefat etmiştir; Kaynaklann bir kısmı onun Küfe'de (İbnu'n-Nedim, el-Fihrist,
s. 85, Tahran, 1391 (1971; Şerhu'l-Kasiiid... , s. 209; İbnu'l-Esir, el-Kamilfi't-rarih,
YIl, 438, Brill, -1865), bir kısmı da Bagdad'da (el-Hatmü'l-Bagdadi, Tarihu Bağdad,

X,170; es-Seme'ani, J}.,el-Ensab, s. 443,- el-Kif!ı lnbtihu'r-ruvat, ll, 143) dünyaya
geldiğinisöylerlerse de, biz onun Küfe doğumlu olduğu kanaatindeyiz, bu arada
ileri sürülebilecek deliller arasında, babası Müslim'in, Mervu'r-ruz'dan KOffi'ye
gelip yerleştiğini) müellifin de küçük yaşta Bağclad'a'gelip yerleşerek, Kiife'ye bir
daha dönmemış olmasını, binaen aleyh KOFİ nisbesinin ant;ak dogumu yerine
atfen verildiği kanaatini İntae e~eeeğini belirtmek yeterlidir sanınz.

İbnu Kuteybe, devrinin en büyük ilim merkezi olan Bağdad'da yetişmiştir.

Burada alaka duydugu her sahada, salaıliyetli hocaları bulabilmiş ve onlardan
ilim yu_dum)amıştır. Hocaları arasında, Müsnet sahibi ve fak1hEbu Ya'kub İshak

b. İbrahim b. Riheveyh (İmam-ı Şafii'nin ashabındanolup, İbnu Kuteybe'nin hadis
hocasıdır. Bir rivayete göre 10.000, diğer bir rivayete göre de 70.000 hadis ezerber
lemiş, Neysebur'da 237 (851)'de vefat etmiştir), el-Kiidi Yahya b. Eksem (İbnu

Kuteybe'nin fıkıh hocası olup, nesebi "Hakimu'l-'Arab" Eksemü's-Sayfi'ye daya
mr, 206/821 'de Mekke'de vefat etmiştir), ve Ebu Hatİm Sehl b. Muhammed es
Sicistani (şiir, aruz ve luğat ilimlerinde iilim idi, 248-255/862-868 yılları arasında

vefat etmiştir) vardır.
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İbnu Kuteybe'nin Ilmi Yönü

Onun ilmi çalışmaları b{işlıca iki sahada cereyan etmiştir. Bu gün için mevcut
olan veya ismen tesbit edebildiğimiz cserleri, onun bir taraftan Kurani ilimler
hadis ve fıkıh gibi sahalarda, diğer taraftan da, dil, edebiyat tarih ve umumi kül
tür gibi sahalarda meşgul olduğunu gösterir.

Edebu'l-katib'i telif edişinden önceki ilk devresiI)-de, daha çok İslami ilim
lerle meşgul olduğu anlaşılan müellif, Kur'ani ilimlerle alakalı olarak,Teısim ğa

ribi'I-JÇ.ur'arı , Vücuhu'I-JÇ.ıraat, Te'vi/u müşkili'l-Kur'fm adlı eserleri te'l~f etti. Ha
disle alakalı olarak, Garibu'l-fıadis li Ebi 'Ubeyd ve Te'vilu mubtelifi'l-hadiş'ini
yazdı. Bu eserlerde, dil ve edebiyat ile tefsir ve hadis bir arada işlenmiştir. el-Eşribe

el-Meysir ve'I-lpdIJb, es-ŞıyIJm ve eı~Telkıh adını taşıyan eserleri ise rı.!ah saha.~

sında kaleme almıştır. el-lbtilalu ii'I-Iafz ve'r-raddü 'ale' l-Cehiniyye ve'l-Mü
şebbihe adlı eseri ile Te'vilu mubtelifi'l-hadis isimli eserleri de devrindeki birtakım
kelam! münakaşalada aıakalıdıf. zamanının EhI-i sünnet ve' mu 'tezile mücade
lelerinde İbnu Kuteybe'yi ehli sünnet mezhebinin çok güçlü ve yllcı1maz bir kal'ası

olarak görürüz.

Dil, edebiyat, tarih ve umumi kültürle ilgili ça!ışmalarına gelince, müdlif bu
sahalarda daima ehemmiyetini korumuş ve büyük eserler bırakmıştır. çoğunu

hayatının olgunluk. devresinde kaleme aldığı anlaşılan bu eserleri, Edebu' I-katib
ve 'Uyunu' I-ahbar gibi edeb tarzında, luğat, sarf ve nahiv mevzularında, msı.

Cami'u'n·nal;vill-Kebir, ciimi'u'n-nahvi's-sağıyr ve Ta!}vimu' l-/isiin ve Taba!}litu'ş

şu'ara, şiir tenkid ve tahlili ile, tarih Sahalarındadır. K. eş-Ştir ve'ş-şu'ara',

Me'ai'ş-şi'ir el-kebir ve K.el-Me'arif, 'bu tür çalışmalarının canlı örnekleridirler.
Edebu'l-katib ile •Uyunu'/-ahbar, kültür ansiklopedisi mahiyetindeki "edeb"
tarzının iki ayrı tipini temsil ederler. Aslında tbnu Kuteybe'nin bütün bu eser
lerini bir noktada birleştirmek mümkündür. DİL ve EDEBİYAT, Onun tarihçi
yönünü en açık şekilde gösteren eseri, K.el-Me'iirif'tfr.

İbnu Kuteybe bir şair değil, fakat, büyük bir nasirdir, Onun ilmı şahsiyetinin

mühim tarafı, edebiyat tarihçisi ve münekkid olarak taşıdığı hususiyetlerdir.

ÜsIObi hususiyetlerini daha fazla, mukaddimelerinde görürüz. Eserlerinin hep
sinde olduğ gibi, en küçük fasıllarda bile bir plan tatbik eder. Bu planda herhangi
bir boşluk veya ihmale yer vermemeye azami gayret gösterir. Bölümlerde, fasıllar

da, paragraflarda ve cümlelerde tertip, dikkat, insicam ve münasebetleri birbirine
zincirleyerek, bütünlüğü sağlayan bir mevzu ve fikir akışı, tbnu Kuteybe'nin üs
lubi özelliklerendir.

tBNU KUTEYBE'NİN ESERLERİ

Eserler, bibyiografik bir tarzda, yaniçok kısa olarak tanıtılmıtır. Yoksa,
her eser hakkaniyetle tanıtılmak istenirse, bir makaleye, onun ancak bir tek eseri
sığabalir. llerde bu tür tanıtmalan yapacağımızı ümid ediyoruz.
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İbnu Kuteybe, Kuranı ilimIerde, tefsir, fıkıh, ketam, dil ve edebiyat gibi sa
halarda çok sayıda eser te'lif etmiştir. Velud olmakla beraber, eserlerinde yüksek
bir' ilmi seviyeyi koruyabilen bir müdlif olduğu muhakkaktır.

Eserlerinin sayısı hakkında kat'i bir rakam vermek güçtür, Ebu'l· 'Ala el~

Me'ard İbnu Kuteybe'nin 65 kadar eseri bulundğunu söylemiştir (I). MÜellifin
hal tercümesinden bahseden eski kaynakların çoğunda, onun sadece meşhur te'
lifleri zikrediImiştir. Bu arada, en uzun listeyi, 62 eserini sayan İbnu'n-Nedimve·
rir (2). C. Brockelmann'ın meşhur eserinde (3) müeHifin 24 kitabı tesbit edilmiştir.

lbnu Kuteybe'ye dair en etrafıı monografiyi hazırlayan G. Lecomte (4) (yine aynı

mahiyette 60 eser tesbit etmiştir.

Eski kaynaklardan veya· yeni tetkiklerden, kataIoklardan İbnu Kuteybe'ye
isnad edilen 98 kitab ismi tesbit ettik. Bunlardan 49'u aslında 17 eserin farklı ad
larından ibaret olup, birinci grupta tanıtılacaktır.Bu gruptaki eserler mevcut (bas
ma veya yazma) ve mevsuktur. İkinci grupta yer alan eserler de mevsuk olmakla'
beraber mevcut değillerdir. Aşağıda bunlardaıı bansadeceğiz.

Tesbit ettiğimiz üçüncü grup eserlerden burada söz ekmek istemiyoruz.
sadece onların, müellife aid olup olmadıkları şüpheli eserler olduklarına işaret

etmekle yetineceğiz.

i) Mevcut ve Mevsuk .Eserleri

l- K. el·'Arap ve 'ulumihe

"Arablar ve İlimIeri" manasında olan bu eserin Dôrü'l-kütübi'l-mısnyye

Kütüphanesinde (nr. 1864), ikinci kısmının yazma nüshası mevcuttur. Kitapta,
bir taraftan Arapların ve İranlıların asaletleri arasındaki farklardan, haseb ve ne
seblerinden, Araplara mahsus mez.iyetIerden fazilet bakımından, Araplardan
sonra gelen Horasanlılardan vs. bahsederken,. diğer taraftan da Cahilliyyet Dev·
rinin tecrübelerinden ve haberlerinden intikal 'eden Araplara mahsus bilgiler bir
araya toplanmaya çalışılmıştır.

Eserin diğer yazma nüsnalannm biri (DJillışk) (Şam)'da merhum Şakir E
fendi el-Hamzavi'nin kütüphanesinde, üçüncüsü de el-Huseyni'nin hususi kütüp
hanesindedif. Kitap bu güne kadar ancak kısmen ve Kürt Ali tarafından neşredi!

miştir.

(i) Te,vilu mü.şkili'I.Kuran (Kahire. 197J)'ın muha·kkık ve naşiri, es·Seyyid Ahmed Sakr bu

rivayeti (s. 7) kaynak, vadı vermeden nakleder.

(2) el-Fihrist, s. 85·86, Tahran, 1391/1971.

(J) GAL, SuppJ. Leiden, 1937.39/194J-49.

. (4) İbn Qutayba, L'Homme Son Oeuve, Ses İdeas, Damas 1965, s. 93-178.
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2· Edebu' I-kalib

İbnu Haldun (Ebu Zeyd, <Abdurrahman b. Muhammed VeliyYüddin, v. 8081
1405)'un, "şeyh'lerimizden ilim meclislerinde edeb fenninin dört ana kaynağının,

İbnu Kuteybe'nin Edebu'l-kiitibi, el-Müberrid'in K.el-kiimil'i, el-Cahız'ın el·
Bey~n ve't-tebyin'i ve Ebu Ali e1-Ka1i'nin en·Nel'adir'İ olduğunu, diğerlerinin ise,
ancak bunlardan alınma ve bunlara bağlı bulunduğunu duyduk (i) "diyerek say
dığı bu dört eserin ba~ında takdim ettiği Edebu' I-katib, Ebu Muhammed <Abdullah
b. Müslim b. Kuteybe'nin en belli başlı te'Iiflerindendir.

Müellif bu eserin zamanımn ihtiyaçlarına bınaen kaleme almıştır. Halifelerin,
vezirletin ve kumandanların saraylarındacahil katiblerin, edibler zümresini kendi
lerinden tiksinilir hale getirdiklerini beyan ile, cahilIiklerinin esiri olan sözde
_alimle~n boş gurfıru ve çalımlariyle, fazilet- mefhuniunun değerine gölge düşür

dülderini söyler. Bilhassa devlet hizmetinde çalışan katiblerin açtıklan maddi
ve manevı zararlara temas eder, şeref ve haysiyetin bilgide değil, servette ve şaşaalı

bir 'hayat sürmekte arandığından yakınır. Bu eserinin te'lifine sebeb olan bu ve
benzer durumları, "Mukaddimesinde geniş bit şekilde izaha çalışan İbnu Kuteybe'ye
göre iyi1il<: ve yardım severIik hor görülmekte, gerçek değerlere itibar edilmemekte,
edib olmak için güzel sesli bir cariyeyi methetmek veya içki kadeWerinin vasfı

hakkında bir kaç parlak sİİr ezberlernek kafi gelmektedir. Hatta manasını anla
madan Allah'ın Kitabı'na ve Rasulüllah'ın hadisine tanetmek küstahlığına kadar
gidilmektedir. -

Adından da anlaşılacağı gibi, Edebu' I-katib (katibın edebi), bu cahil edibler
zümresinin nasıl bİr kültüıre sahip olmalarının gerektiğini gösterir ve obilgileri ade
ta ansiklopedlk genişlikte takdim eder.

İbnu Kuteybe, zamanının Abbas! halifelerinden el-Mütevekkil'in halife1iği

(232-247/847-861) ve <DbeydulIah b. Yahya b. Hakiinın vezirliği (236-247/850- .
861) sırasında yazmı~ olduğu Ede~u'l-kiitib'ini vezir İbnu Hakiiri'a takdim etmiş

ve mükafat olarak "Dinever" kadılığına tayin edilmiştir, Ru tayin bilahare kendi
sinin "ed-Dineveri" unvanıyla şöhret bulmasını sağlamıştır.

Zamanındaki küttab (katibler) zümresinin içine düştüğü utandırıcı hali önle
mek, dil ve edebiyatın her sahasında ihtisas sahibi olmak isteyenler iÇin teTIf edil
mis bulunan bu eser; K.el-Meiirif, K:talsv.imu' I-lisi:in, K. ralfvimu' I-yed ve K.e/
ebniye olmak üzere dört ana bölümden meydana gelir: Bir münevver için bilinmesi
zarfiri olan hususlar birinci bölümde, dili düzeltmek ve yanllş kullanmamak için
gerekli bilgiler ikinci bölümde, güzel ve bilhassa doğru yazmayı temin için, bilin
mesi icabeden bilgiler üçüncü bölümde, fiillerin ve isimlerin bünyeleri, vezinleri,
fiil, isim, sıfat vs. nin cemi ve tesniye şekilleriyle tezkir ve te'nis gibi sarf ilmini il
gilendiren bahisler de dördüncü bölümde yer almıştır.

(1) Dk. İbnu lIaldun mukaddimesi, s. 551.
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Eser, Kabire'de 1390, 1310, 1312 senelerjnde, İbnu'l-Esir'in, el·Meselu's
seir'İnİn kenarında, 1328, 1347 ve 1354 yıllannda gene aynı eserin kenannda,
daha konra 1900 yılında Leiden ve 1967'de Beyrut'ta, Max Grünert tarafından ve

- 1936, 1958ve 1963 senelerinde gene Kahire'de Muhammed Muhyiddin Abdül
hamid hocamız tarafından neşredilmiştir. Ancak bu mükerrer baskılann hiç-biri,
Edebu'!·kiitib'in kıymet ve vakarına layık bir neŞir sayılmazlar.

B~ bakımdan, önceki neşirler göz önünde tutularak, İstanbul'dabulunankırkı
aşkın el yazmaları; içinden seçilerek sırasiyle; Uleli/1665, Reisü'1-küttabj74Z,
Hafid Efendij274, U:leli/1905,- Reisu'l-küttab/741, Nurosmaniye/3666 ve NUr
osmaniye/3954 numaralı nüsnalar esas alınarak, eser ve müellifi hakkında, 1980
yılında tarafımızdan do~tora tezi olarak ha?Jrlannuşıı. '.

Önceki neşirlerin ilını noksanlıklarına, özetle bir kaç misal verebiliriz:

1- Ne'şirlerine esas alınan elya;l11a1arı hakkında hiç bir bilgi yoktur.

2- Doktora tezimizde esas alınan çok kıymetli ve mevsuk yazmalardan hiç
faydalanılmadığı, gibi, isimlerinden de bahsedilmemiştir ..

3- Bu neşirlerin en mukemmeli ·olması gereken Max Grünert'in esas aldığı

nüshalar arasında, e1·Cavalikt'nin nüshası verilmiştir ki, bu nüsha, eserin sadece
mukaddimes-inin tam şerhi, metinden de tenkid gerektiren pek az kısmının şerhi

dir.

4- Adı geçen neşirde fahiş gramer hat.aları mevcuttur. Msı. nasb edatı (EN)
den sonra gelen fiİ1-hiıuzarilerİn hemen hemen hepsi de ötre ile harekelenmiştir.

5- Bu neşiderde, nüsha farklarından başka, ciddi bir tahkik yoktur. Zira metin
de geçen ayet, hadis, mesel, luğat, eser, kabile ve. memleket adları gibi mühim in
deks lere .rastlanmaz, sadece mevzu fihristi, bir kısmmda da sahid beyitlerin
fihristi verilmiş ise de, kaynakları ve aruz vezinleri gibi mühim .hususlara temas
edilmemiytir. (1)

3- K.e!-Enl'a

Yıldızlar ve feleleiyat ilimIerine dair olan bu eser, sabit ve seyyar yıldızlar,

Ay'ın menzilleri, mevsimler, meşhur yıldızlar ve onlara göre yön tayini vs, hakkında
bilgLverir. Eserin mtlhtevasını iki ana kaynağa bağlamak mümkündür: Bunlardan
biri, bilha·ssa ikinci asırda"n itibaren tercümeler veya sair yollarla yabancı kültür
den beslenen astronomiye dair eserler, pratik bilgiler ve belki de müellifin bu sa
hadaki .kendi çalışmalarıdır. Diğer ikinci asıl kaynak ise, Arap'ların kültür tarihi

(1) G. Lecomte'uD bu neşirlerin bir kısmının, bilhassa.. eser ve müellifi hakkında Ufi bilgi

vermeyen mukaddimesi üzerinde duran tenkidi j~ bk. İbn Qutayba, I'Homme, Son" Oeuvre, ses

idees, s. 107, Darnas, 1965.
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-ve edebiyatı için son derece müb.lm· olan ahbar ve eski şiirlerdir. Bu arada eserin
tamamiyle astronomiye aid olmadı~ınl, pek çok kelimenin iştikllkını ele alarak,
eski şairlerden hemen hemen her hususta istişhadde bulundııığundan, dil, edebiyat
-ve kültür tarihi bakımından mühim bir kaynak mahiyeti taşıdığını söylemek ge
rekir.

Eser halen bilinen dört nüshasından (I) üçüne dayanılarak, Haydarabad'da
1375/1956 da Daru'l-me'Cıriji'l-osmaniyye'de neşredilmiştir.

4- K. el-Eşribe

İçkiler manasına gelen bu kitabın, me-vcut yazmalardaki adı, başlıktaki şek

liyle geçmektedir. keza müellifin hal tercümesinden bahseden eski kaynaklarda,
kendisinin iki eserinde CUyunu'l-ahbiir'ın mukaddimesinde (€) lbnu Kuteybe
bu eserini, K. eş-Şeriib diye anmıştır ki bu, ya dile kolay geldiğinden tekil şekliyle

söylenmiş, ya da bir müstel)sih hatasından ibarettir. Kitabın bulunduğu bazı kü
tqphanelerin kataloglarında da eser, K.el-Eşribe ve ibtiliifi'n-niisi fihe -veya, K.
ll;tiliifi'l-'ulemii' fimii y"ebullu mine'l-eşribe ve ya1)rumu ve huccetü külli ferikm
minhum şeklinde uzun bir adla zikredilir.

5- K. Garibu' l-J;adiş

tbnu Kuteybe'nin ilk eserlerindendir. Sekiz babdan ibaret olduğu anlaşılan

bu kıymetli eserin, 5. babı ile, 6. babmın başlarını ihtiva eden ve tahminen 140
varağa yakın hacimde olan kısmı mevcut değildir. Zdhiriyye Kütüphanesinde
bulunan (ne. 34-35, luğat) iki cild halindeki bir nüshası eserin I. ve 2. cildIerinden
iharettir. Aynı kütübhanede (ne. 7899, Vf. 58b-65b) yalmz ı. babı mevcuttur.

Müellifin bu kitabı, tarzının en ınühim mahsullerinden biridir. Bu kitapta,
dil yönünden açıklanması gereken, güç anlaşılır hususlar taşıyan hadisler, az bili
nen, nadir kullarulan kelime ve tabirler izah edilmiştir.

6- !s/iiJ;u'l-ğalat fi Garıbi'I-J;adiş li Ebt 'ubeyd.

Ebu 'Ubeyd'in Garibu'l-nadis'indeki hataların tashihi manasma gelen bu ese
rini İbnu Kuteybe, 231 (845) yılından sonra yazmıştır.

'Bu eserin bugün iki nüshasının mevcudiyeti bilinmektedir (I. Ayasofya m. 457
vr. 22a-54b; II. Zdhirıyye, 7899, vr. 51a-55a). Müellif, Ebu Ubeyd'in bu sahanın

belli başlı te'liflerinden olan eserinde gördüğü ve düzeltmeye ihtiyaç duyduğu hu
susları ihtiva eder.

İbnu Kuteybe'nin Arab Dilin~n luğatını birinci derecede alakadar eden te nkidi
dil malzemesini topladığı bu eseri, hadis alimlerinin olduğu kadar, luğatçılann

da alakasını çekecek mahiyettidir.

(i) Mevcut yazmalan için bk. GAL, i, 126; K. el-enva', ndşidn sözü.
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7- eI- i1;ıtiifı/u fi'l-Iafz ve'r-raddü'ale'l-Celımiyye ve'/-Müşebbihe.

Muhammed Zahid el-Kevseri'nin, bu eseri tahkik ederken belirttiği kanaare
göre, İbnu Kuteybe'nin son eserlerinden biridir. "lafızda olan ihtilaf, Cehrriiyye ve
Müşebbihe'ye cevaplar" manasındadır.

Eserin nüshalaiı azdır. Birilish Museu'mde (Or. St. Browe, m. 142, 429)
iki nüshası bulunan bu eserin neşrinde (Kahire, 1349), metnin Muhammed zahid
el-Kevseri (öL 1371/1951)'nin tashih ve notlarını ihtiva eden nüsha ile, Zö'hiriyye
Kütüphanesinde bulanan diğer bir nüshaya dayandığı 'söylenirse de, sonuncusunun
kütüphane numarası verilmemiştir.

lbnu Kuteybe bu eserini, kendini Cehmiyye ve Müşebbihe'den olmakla suç·
layanlara karşı bir redeliye mahiyetinde te'lif etmiştir. Bu arada eser, bu iki fır·

kanın bazı müteşabih ayetler üzerinde yürüttükleri batıl tefsidere sert ve kesin bir
reddiye mahiyeti taşır.

8- K Me'iini'ş-şi'r el-kebir fi ebyeıi'l-me'iini

İbou Kuteybe'nin mühim eserlerinden biridir. bazı kaynaklarda adı, "K.
Me'fini'ş-şi'r" olarak geçen bu eserin tam bir nüshası halen mevcut değildir.

Londra'da [ndian Office'de (nr. 1ı 55) yalmz 2. kısmı, ve İstanbul'da Ayasofya
Kütüphanesi (nr. 4050)'nde i. kısmı bulunmaktadır. Elimizdeki bazı eski 'müşa
bedelerin notları, bu iki yazmanın, eserin tamamım ihtiva etmedikleri intibium
uyandırmaktadır. Nitekim, İbnu'n-Nedim bu kitabın 12 "kitab" yani bölümden
meydana geldiğini söyleyerek, bunları birer birer saymıştır (1), eserin mevcut şek

linde bu bölümler yoktur.

Eser yukarıda zikredilen ve birbirini tamamlayan iki nüshaya dayanılarak,

'Abdurrahman b. Yahya el-Yemani tarafından Haydarabad (I-III c.)'da, 1368
69/194.9-50 yıllarında bası~rnıştlr.

9- Kel-Me'arif

İbnu Kuteybe'nin en belli başlı eserlerindendir. Muhtelif kütüphanelerde mü
teaddid nüshalan mevcuttur. İlk defa W. Üstenfeld tarafından neşredilmiş (Göt
tingen, 1850), daha sonra yapılan baskıların en sonuncusu ve güvenilir olanı,

Dr. Servet 'Ukkaşe tarafından yapılan baskısıdır (Kahire, 1960, 1969),

Eserde, kainatın yaratılışından, islamın zuhfiıuna kadar geçen devre hullisa
edildikten sonra, Hz. Peygamber (s.a.)'den, saMbeden, el-Mu 'temid'e kadar
gelmiş olan halife1erden, re'y, hadis, kırdet alimlerinden, ahMr ve şiir ravHerinden
vs. Arapların daha önceki dinlerinden, tslam'dun ve mezhebIerden bahsedilir. Ha
beş Rira vePers hükümdarlıklarınadair bilgiler verilir. K eI-Me'arif, bu muhteva-
siyle umumi bir tarih mahiyetindedir. .

(i) bk. e1-Pilirist, s. 85; Adı geçen tez, s. 64.
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10- el-MesCil ve'l-ecvibe !i'UJadiş ve'I-luğa.

el-Mseil lIe'l-cevabiit, "el-Ceviibiitu'I-f.ıiidıra ııe KeI-Meseil gibi adlarla da
zikredoilen ve Meseıerer vi cevapları manası taşıyan İbnu Kuteybe'nin bu eserinin,
Diiru'l-kütübi'l-mısrıyye (nr. 6/1uğat)'de, İstanbul,· Rei.su'l-küuah (S79/A)'da birer
nüshası mevcuttur.

Müellif bu eserinde, bazı hadislerin manalarını, bir çok IstılaWarın luğat yö- "
~ünden i~hını, fll:rzJn envfunı, fıkhın manasını, abdest ve hırsızlık gibi çeşitli me
seleleri, karşısında fıı.rzettiği bir muhataba soru sondurmak ve onu cevaplandır

mak suretiyle açıklamaktadır.

LL- K.el-Meysir ve'I~ldaJ.ı.

Atıf Efendi (nr. 2429) Kahire'de Ahmed Teymur Paşa'nın özel kütüphane
sinde ve 629 (1225) senesinde istinsah edilmiş olan, el-Hıziine ez-zekiyye'de yazma
nüshaları bulunan, İbnu Kuteybe'nin bu eseri, son nüshaya dayanılanık Muhib·
Mddin el-I:Iati~ tarafından iki kez neşredilmiştir. (Kalıire, 1343/1924, 13-85/1965).

Eserde, İsllimiyetle tahrim edilen, oklarIa kur'a çekmeşeklinde oynanan ve
Calıilliyyet Devrinin belli başlı adetlerinden olan kumar hakkındaİslamın getirdiği

hükümler işlenirken, dil alimlerini de ilgilendiren, oyunun eereyan şekli, oklar,
hakemlik vs. ile alakalı pek çok ıstılah, lidet ve dil malzemesi de verilmektedir.

12- Keş-Ş;or"ve'şu:arii<.

İbnu Kuteybe'nin en mUhim eserlerinden biri olup, ayni zamanda Arab Ede
biyatındaTabakiitü'ş-şı/arii tarzındaki te'liflerin en belli başlılarındandır. Eseıin

muhtelif yazmalan mevcut olup, bir kaç defa basılmıştır (1). Bunlar içinde ştı iki
ilmi neşri anmak gerekir: De Goeje, Leiden," 1902·4 ve Ahmed Şakir, Kabire,
i 966-67, ikinci baskı.

Eser, şairleri tabakalara ayırarak sıralayan, bunlann hal tercümeleri hakkında
bilinenleıi veıdiktensonra, şiirlerden örnekler nakleden te'liflerdendir. Yalmz
i-simleri bilinen veya daha başka hususiyetler taşıyan şuara tabakasına dirir eserler
bir tarafa bırakılırsaı K eş-şrr lI"e'ş-şu<arii\ İbnu SaUlim. el-Cüınahi'nin meşhur

eserinden sonra(2) bugün bilinen en eski kaynaktır.

Eserde CalıiUiyyet Devrinden, Abbilsileı Devrinin başlarına kadar geçen dev
rede gelmiş şairlerden bahsedilmiştir.Kitab, başlıca iki- kısmıdır, adı da bu muhtev
vaya göre verilmiştir. Birinci bölümde (s. 59·104), şiirin nevileı;i, klasik kaside ve
iç planı, üslub ve mizaçlarına farklı hUSUSiyetler gösteren şairler, iIMının kaynak-.

(1) Yazma ve basmaları için bk. <rAL, r, 121, 126;-SuppI. 1,185.

(2) Tabaklitu'ş-Şu'ara.

,148



ları, bilgi ve özentiye dayanan şür1e, yaratılışa dayanan şiirin farkı vs. gibi husus~

- lardan bahsedilmi-ştir. İkinci bölümde ise kitabın esasını teşkil eden kısmı -olup -şa

irlerden bahseder.

13- K. Talp,{mu' /-/isim.

H~len iki nüshası bilinen (Daru'/~kütübi'/-mtsrıyye, nr. 330jhığat: Bağdadlı

Vehbj Ef~ndi,Süleymaniyye nr. 1912), İbnu Kuteybe'nin bu eseri, muhtem'elen
Edebu'l-kiitib'in ba~ı bablarından müe1lif tarafından kısaltılarak müstakil bir e·
ser olarak te'lif edilmiştir. Arabçanın baiı husCısiyetlerinden ve iflide şekillerinden

bahseden küçük- bir te'liftir.

. 14- Tefsiru ğaribi'/-Kur'an.

• i

Tbnu Kuteybe'nin ilk te'lif ettiği eser olduğu anlaşılmaktadır.-Kısaca <Jari.
bu'/-Kur'an diye de anılır. Halen iki yazma nüshası bilinen (Zahiriyye, -Dım~k~

ve Tmf'de bulunan bu yazmalar için, bk. GAL, Suppl., I, 185) bu eser, es-Seyyid
Ahmed Sakr tarafından neşredilmiştir (Kabire, 1378/1958).

-Müellif bu eserini iki kez elden .geçirmiş olup ikinci redaksiyonda daha düzenli
bir sistem tatbik etrni-ş, ğarib kelimeleri ayrı, çeşitli te'villere müsaid olmak bakı

Imndan müşkf/ kelimeleri de ayrı bireserde toplayarak, çalışmasının bu merhale
sinde, Tefsiru ğaribi'/-Kur'iin'ı ve Tevilu müşkili'l-Kur'iin'ı, hemen hemen aynı

devrede kaleme aldığı anlaşılıyor. Bu eserin, Te'vilü müşki/i'l-Kur'iin'dan farkını

rnüellif, Kur'an'ı Kerim'de geçen ğarib ~elirne ve ibarelerin şerh ve tefsirini, mi1ş

kil'lerine temas etmeksizin verdiğini belirterek irade eder.

Hicri ikinci Asrın ortalarından itibaren, pek çok müellif, aym mahiyette ve
hemen hemen aynı isim (<Jaribu'I-Kur'an) altında kitab yazmışlardu. İbnu- Kutey
be'nin bu eseri, tefsir sahasında olduğu kadar, luğat slıasında da ehemmiyetli kay
naklar. arasında bulun'clll bu tip eserlerin beili başlılarından biridir.

IS- K. Te'vi/u mul)telifi'/./;adiş.

İbnu Kuteybe'nin, Edebu'l-katib'ten önce, islami ilirnlerle daha çok meşgul

olduğu devrede kaleme aldığıeserlerinden biTidir. Eser muhtelif kaynaklarda çe- .
şikli isimlerle anılır (I). Muhtelif kütüphanelerde yazma nüshaları - bulunan
(2) eser, başlıkta-ki isim altında iki defa bası1rnış )Kahire, 1326~328; Beyrut, 1973);
gene G. Lecomte tarafından fransızcaya (Le Traite des divergences du hadit d'İbn
Qutayba, Damas, 1962), ve M. Hayri Kırbaşogıu tarafından da türkçeye tercüme
edilmiştir (Te'vüu muhtelifi'/-hadis Hadis mdafaası, ı. baskı, İstanbul, 1979)-.

(1) K. MuhteJefi'l-hadis, K. lhIilafi'l-had.is, K. ihtilafi te'vili'!·hadis, K. mıişkHi'I-hadis,K;
İh.tilafi'l-hadis, ve's"süoen, K. el-münlikaı;la,K. er-Raddu 'ale men kale bi tenakudı'l-hadis, elleti
kile bi tenAkudlM.

(g) bk. GAL, r, 121, 126; SuppJ., I, 185-6; İbn Qutaybe, G. LecQmte, s. 137-9.
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Mutezile'nin hadisciler hakkındaki haksiz itham1arını cevııblan,dirmak için
te'lif ettiği bu eserinde İbnu Kuteybe, bir taraftan yanlış te'vilJeri tashih ederken,
diğer taraftan aralarında tenakuz bulunduğu söylenen hadislerin,asılda birleştik

leri hususları delilleriyle izah eder.

16- K. Te'y/lu müşkili'/-Kur'an.

İbnu Kuteybe'nin bu eseri, bazı kaynaklarda, Miişki/u'/-Kur'an veya Müş

kiliitu'/-Kur'iin diye de zikredilir. Muhtelif nüshaları mevcuttur (Feyzu//ah Ef
-Süleymaniye- m. 232; KöprÜıü , nr. 71I; Daru'/-kütübi'/-mısrıyye,m. 518, 663/
tefsir ve Leiden, nr. 1650), es-Seyid Ahmed Sa~r tarafından güvenilir' bir neşri

yapılmıştır (Kahire, 1373/1954).

Eserde Kur'an-ı Kerim'in üSllıbu, beıağatı, müşkil ayetler, muhtelif manalara
gelen kelimeler, aynı mahiyetteki edatlar vs. izah edilmektedir. Tefsir için olduğu

kadar, dil ve edebiyat için de ehemmiyetli bir kaynaktır.

17- 'Uyunu' /-abM,., '

tbnu Kuteybe'nin belli başlı eserlerinden biridir. Uzun yılların mahsulü ol·
ması gereken, dil ve edebiyata dair, tarih ve umumi kültüre dair notlarını, h. 266
yılından biraz önceye rastlayan bir devrede gözden geçiren mü~ııif, bunlardan bir
kısmının müstakil kitablar olabilceğini görerek ayırmış ve geri kalanını bu eserinde,
verımştir.

Kitabın muhtelif yazma nüshalan mevcuttur (Köprü/ü, ur. 1344; Petersbourg,
nr. 691). ilk defa Brockelmann tarafından kısmen neredilmiş olan bu eser (Weimer,
1898, Berlin 1900, Strasbourg 1903-1908)'in son ve güvenilir bir neşrini, Ahmed
Zeki el-<Adevi hazırlaımştır (Kahire, 1343-1349/ i 925-1930).

Haberlerin kaynak/arı mdHinde bulunan bu kitab, on büyük bab kitab içe
risinde, sultanlarda aranan sıfatlar, harb ve adabı, seyyidlik ve şartları, insanlar,
cinler ve hayvanlar, ilim, beyan, zühd, dostluk, kadınlar, yiyecekler vs den bahset
mektedir. Bu umumi tasnif içerisinde tafsilath bir mevıu sıralamasına giren mü
ellif, eserini sistematil\ ve umumi ansiflopedi mahiyetinde te'ııf etmiştir.

'Uyunu'/-abMr, dil, edebiyat, tarih, adet ve ananeler vs. bakımından daha
sonraki çeşitli türde eserlerin ve bilhassa EDER ve muhiidaraJ 'a d~ir te'liflerin
başlıca kaynaklarından biridir.

ll) Yalnız isim/eriyle Bilinen Eser/eri.

Bu grupta tesbit edebildiğimiz 17 kadar eserinin, yukarıda da belirtildiği gibi,
mevcut nüshaları bulunamamakla beraber, aeski ve yeni kaynaklarda isimleri g~
mektedir. Bunların akibetlerinin ne olduğu, varsa nerelerde ve hangi şahıslarda

bulunduğu, kayboldularsa, kaybohış şekil ve mahiyetleri hakkında kesin bir şey

söyliyemiyoruz.
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Burada, sadece bu eserlerin bazılarının adlarını ve zikedildikleri kaynakları

bildireceğiz.

18- Cami'ıi'n-nabvi'I-kebir.

"Büyük Nahiv Kaideleri Mecmuası" manasında ve bu mevzuda oldukça mühim
bir kaynak mahiyetinde olduğu anlaşılan bu eser, şu kaynaklarda zikredilir: Mera
libu'n-na(ıviyyin, s. 85, kahire, 1375/1955; el-Fihrist, s. 86, Tahran, 1391/1971;
inM/ıu,'r-ruvat, II, 146, Kahire, 1371/1952; Buğyetü'l-vü'iit, II, 63, Kahire, 1964/
65. İbnu'n-Nedim ile, Katib Çelebi (Keşfu,z-zunun, s. 575) de bu eserle birlikte,
Küçük nahiv kôideleri mecmuası manasında, Ciimi'u'n-nabvi's-rağıradlı eserinden
bahsederler.

19- Diviinu'I-küttah.

Katiblerin Divanı manasına gelen bu eserin adına bakarak, müe1lifin mevcut
te'liflerinden bazılarının bir bab! olması düşünülürse de müstakil bir kitab olması

daha muhtemeldir (bk. el-Filrist, s. 86; Buğyetu'l-vu'iit, II, 63; Keşfu'z-zunun, s. 807).

20- Deıailu'n-nübüvve.

Peygamberlikle ilgili olan bu eseri; A'liimu'n-nübüvve ve Mu'cizetü'n-Nebiyy
adiyle zikreden bazı kaynaklar (GAL, Suppl., i. 187; G. Lecomte, İbn Qutayba... ,
nL 17)'ın yanıbaşında, el-Enban, (Nüzhetu' l-elibM.... s. 210), Deliiilu'n-nübüvve
mine'l-kütübi'l-münezzele 'ale'l-enbiyiii aıeyhimisselam şeklinde daha uzun bir i
simle zikreder.

21- Pdelnti·•işra.
MUGşeret Odabı manasındaki bu eseri, İbnu'n-Nedim (el-Fihrist, s. 86) zikret·

tiği gibi, buradan da bazı yeni araştırmacılar (msı. G. Lecomte, s. 161) naklen zik
rederler.

22· Pıeıü'l-küttiib.

Kaliblerin malzemeleri manasındaki bu eserden, el-Batalyavsi. Edubu'l-ka·
tib'e yazdığı şerh (el-lktidab ii şer(ll Edebu'l-kiittiib, s.59, 84, 87. 88)'de dört yerde
b~hisle, bazı bölümlerinden iktibaslarda bulunmuştur. İbnu Kıiteybe'nin tmii'
atu'·-/kitiibe ile, K.el-kalem gibi diğer eserleri ve bunun aynı eser olup olmadıkları

hakkında şimdilik bir şey söylenemez.

23- K.et-Tellfı/ı.

Fıkıh ilmiyle Donatan manasında olan bu eser hakkında tbnu'n-Nedim (el
Fihrist, s. 86). bu isimle İbnu Kuteybe'nin üç cild tutan kısmını gördüğünü ve geri
kalan kısmı~ın da takriben iki cild teşkil ettiğini Cebel (İrak) ahalisinden sorup
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öğrendiğini, böylece eserin· müellif tarafından tamamlanmış oldgunun be
lirtiIdiğini, K.et Teflph'in, el-Bendenici (Ebu Bişr el-Yeman b. Ebi'l.Yeman, öl.
284f897)'nin aynı isim ve mevzudaki eserinden daha geniş ve güzelolduğunun

söylenildlğİni itade eder.:

Bazı kaynaklarda eser, K.et-TefelStuh, K. en-Nefelsa, K.el-Fılib ve Ciimi'u'!
filsh gibi isimlerle de anılmaktadrr.

24- K.ef-Raddu'ale'l-Isiiil bi hallsı'l-Kur'an.

Kur'an-ı Kerimin mahluk olduğunu iddiq edenlere cevab manasına gelen İbnu

Kuteybe'nin, bu eserini, bazı müellifler (es-8üyutı, Buğye#i'l-vu'at'ırrda, s. I, 63;
ed-Davudi, Tabalpitü'l-miifessirin'de, s. 245) zikrederler. Maamafilı, İbnu Ku·
teybe'nin; el-l~tila.fu fi'l-Iafz adil eserinin bazı kısımları (s. 25-28, 50-67), her
hangi bir başlık taşımaksızın, muhtevası bakımından bu 'eserde işlenmiş olması

gereken mevzu ile benzerlik göstermektedir.

2-5- Smii'atü'I-kitabe.

VIII. (XIV.) Asır müel1iflerinden, 'Ali b. Mes'ud el-Huzii'i (ö1. 789/1387)
Tahrrcu'd-dileIeti's-sem'lyye sinde faydalandığı kaynaklar arasında, lbnu Ku
teybe'nin bu eserini (Edebu'l-kaib ve Uyunu'l-ahbiir ile birlikte) zikretmiştir. Buna
göre, bilhassa muhteva bakıIDlndan alakalı gibi görülen Edebu' I-katib'in her han
gi bir kısmı olmadıgı anlaşılmaktadır.

26· K.es-Sıyam.

lbnu Kutey e'nin, diğer eserlerinde bizzat zikrettiği çalışmalarındanbiridir.
Nit~kim, ru'yeti hilalden bahsederken, k.e/-Ema (s. 130)llnda "sıyam hakkında

te'lif ettiğim eserimde...." demektedir. Bu sözden de anlaşılacağı gibi. yukarıda
verilen, oruç man~smdakibu isim, eserin tam. adı olmayabilir. Ayrıca bu gün
elimizde bulunmayan ve fıkha dair bir çalışması olan f.et-Tefkıh'ın bir büyük
babı olması ihtimali de düşünülebilir.

27- K.' Uyunu' ;-şrr.

Şiirin kaynakları manasında, İbnu Kuteybe'nin en mühim eserlerinden biri
olduğu tahmin edilen bu eserin şu on bölümden ibliret olduğunu İbn,u'n,;Nedim

(el-Fihrist), s. 85) ifade etmektedir. Lk. el-meratib; 2. k.el.-Me'ani; 3 . k. el·kale
id; 4. kel-mehasin; 5. k.el-meşehid; 6. k.-eş-şevııhid; 7. k.el-cevabir; 8. k.el-merakib;
9. k.el-menakib ve 10. k.el-medeih. lbnu'n-Nedim'in, daha sonra kaydettiği, K.
el-Meratib ve'l-meniikib min'uyuni'ş-şi'r ile, yeni araştırıcılann muhtelif kaynak.
lardan tesbit ettikleri K. el-me 'iini, aynı eserin bölümlerinden. olması muhtemel·

elir.
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28- K. Vücuhu'/-kmilit.

tbnu Kuteybe'nin muhtelif kaynaklarda birbirinden biraz faklı şekillerle

(Edebu'l-kzrae veya kıraet, l'rabu' /-kıriie veya kıraet, K. el-kırae veya kıraet) amlan
eserlerinin aynı te'Hfe deHUet ettiğini düşünmek mümkündür. Çünkü, mevcut
eserlerinden bir çoğu da bu şekilde farklı isimlerle anııageh:niştir.

Bu çalışmada tatbik edilen kısaltına ve transkıripsiyon sistemi:

ef.
GAL.

s.
Suppi.
nr.
v.
vr.
k.
öl.
b.
s.a.
Hz.
rd.
c.
msı.

s
=1:1C.

t:tt
:ı

S

l?
1:0 :1

J; Z

t

:t

:A

: efendi
: Brockelmann (Geschichte der Arabisehen Littera
tur)
sahife

: Supplementbank
: numara
vefatı

: varak
: kitap
: ölümü
: ibnu
: salIeUalıu aleyhi ve sellem
: hazreti
: radıyallalıu anhu
: eild
: mesela, misaL.
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ZAYıF HADİsLE İLGİLİ üç SUAL VE Üç CEVAP
VEYA

GUNYETU'L-ELMA'l

YAzAN: Aııame el-Harız Ebu't-Tayyib Şenmsü'l

~Hakk el-Azimabadi.

Tercüme: Doç.Dr. İbrahim Canan.

Bazı hadis meselerine açıklama getirmek maksadıyla, Sünenü Ebi Davud
şarihlerindenel-Azimabadi tarafından te'lif edilen aşağıdaki risale, bir kısım mühim
meseleler üzerine sunduğu değerli bilgilerden başka, dini bir mes'elenin hal1inde,
kariha-i şahsiyesinedayanarak: "kanaatimee..." ile yorum yapmak gibi muhata
ralı bir yola sülük eden zamanımızın acelecilerine karşılık, bu gibi durum
larda, islam alimlerinin rivayet ve nassa dayanan çözüm yollarını gösteren örnek
ler sunması yönüyle de mühim ve kıymetli bir çalışmadır. Cenab-ı Hak hepimize
tefeY)'Üz nasib etsin.

NOT: Fakültemiz dergisinin hitabettiği okuyucu kitlesinin genişliğini göz
önüne alarak, meslekten olmayanların anlamakta ve hatta lügat1arde bulmakta
~çlük çekeceği bazı teknik tabirleri bazan parantez içerisinde, bazan da dip
notta açıkladık. Okumadaki akıcılığı bozacak olan bu durum için ehl-i ilimden
özür dileriz. (Çeviren).

BİsMİLLAHtRRAHMANİRR'AHİM.

Hamd Alemlerin Rabbınadır. Salih ve selam da O'nun ResUlu Mustafa'ya,
Al-i pakine ve Ashab-ı tahirine ve ahzab-ı müstakımine olsun.

el-Abdu'z-zatf Ebu't-Tayyib Muhammed Şemsü'l-Hakk el~Azimabadi -ki
Allah onun ve babalarının ve hocalarının günahını affetsin- der ki: "Bir kaç mese
leye temas edeeek olan bu kısa araştırmaya Gunyetü'l-Elma'i ismini verdim.

s U AL: Muhaddislerin kullandığı: "Bu hadis sahihdeğildir (Haza'l-hadı- .
su la yas/hhu)" sözü ile "Bu hadis sabit değildir (Hazii'l-hadtsu la yasbitu) sözü
arasmdakifark nedir? Bunlar aynı manaya mı, farklı manalara mı gelirler, bu söz
lerle ne demek istiyorlar?
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E L C E V AP: "Sahih de~i1dir" ve "Sabit değildir" sözleri muhtelif mana
larda kullanılır. Alimler, "sahih değildir" ve "sabU değildir" sözleri ile, bazı kereler
riv~yetin zayıflığını ifadeetmeyi (İsbatu'z-za'f) ve sahlh veyaha~n (1) bir tarik'ten
gelmemiş bulunduğunu haber vermeyi kastederler.' Bu 'sözle asla rivayetin mevzu
(yani uldurma ve bafıl) olduğunu (isbatu'l-vaz) mide etmek istemezler. Nitekim'
Suyuti, el-Le'{lli,'l-Mesnu'a fi'l-Ehddisi'l-Mevd/a'da Kitabu't-Tevhid bölümünün
bidayetlerinde der ki: "eş-Şeyh Bedreddin ez-Zerkeşi en-Nüketii ala lbni'sSaıah'~

mda der ki: "Sahih değildir" sözümüzle "mevzudur" sözümüz (lJ"asıııCia büyük
mesafe vaI'dır. Zira "mevzu" oldu~unu söylemek Hz. Peygamber (saIlaHabu aley
hi ve sellem) hakkında yalan ve uydurmadabulunmayıkesin bir dille irade etmektir.
Halbuki, "sahih değildir" sözümüzden "sıhhatm yokluğu kesindir" manası çık

maz. Bununla, sıhhatin varlı~ının kesinlik kazanmadığı haber veri1riliş olur. Gö
rüldüğü üzere bu iki ifade arasında fark vardır."

Aliyyü'l-Kaari'nin el-Masnu fi'l-Hadisi'l-Mevzu' adlı kitabında da aynı şey

ler söylenir.

Aliyyü'l-Kaari, Tezkiretü'l-Mevzuat'da der ki: "Bu beytl kim haftada bir
kere tavaf edip Makam'ın arkasmda namaz kılarsa.. ." hadisi için SahaYi: "Sahih
değildir" demiştir. Ben derim ki: Onun gayesi bu hadisin mevzu olduğunu söyle
mek değildir, bilakis, hadısin zayıf olduğunu ~öylemektir (2).

ez-Zerkeşi'nin. sözünde "sahih de~i1dir (U yasıbhu)" lafzının "sabit eğildir

(La yesbitu)" manasında kullanıldığına bir işaret mevcuttur. Zira der ki: "Sabit
değildir" sözü ile sıhhatin sübı1t bulmadığı (kesinlik kazanmadığı) ihbar edilmek
tedir. Doğruyu Allah bilir."

SübUt sözü ile bazı kereler de sıbhat kastederler. Bu durumda her ne zaman:
. .'

"Sahih değildir" "Sabit de~dir" denirse bu sözlerle kastedilen şey, sahih sened·
dir. Senedin sahih olmadığımn beyanı "haJen de değildir demeye gelmez. Nite
kim el-Hafız İbnu Hacer, Netfıfcu'l-Efktir fi Tah~ici Ehadisi'l-Ezkar'da der ki:
"Ahmed İbnu Hanbel'in şöyle söylediği sabit olmuştur: "Hadislerin sabit hadis

, diye isimlendirildığini bilmiyorum". Ben de derim ki: "Bu sözdeki nefyü'l-ilm,
sübôtu'l-ademi gerekünnez (yani, Ahmed iİbnu Hanbel'in bilmemesi, bu isimde
bir hadisin gerçekten mevcut olmayışma kesin bir delil teşkil etmez). Buradan ha-

(i) Sahih Tarık: Sika (güv,enmr) ravilerin, nıuttasıl bir senede (yAni birbirini gören raviler yo

!iyle) rivayet ettikleri hadlse denir.

Hasen Barik: RavLsi adalet yönüyle güvenilir olmakla beraber zabt (yani, hAfızasınm sa~am

lığı yönüyle kl/surlu olan ravilerin er aıqı.gı rivayet veya rivAyet zinciridir.

(2) Şu husus iyi bilinmelidir; Zayıf hadis ile me~zu hadis ayrı ayn şeylerdir, ~atiyyen karışımlma

ınalı mevzııhadis'jn uydurma, asılsız oldu~ açıkça bellidir. Zayıf hadis Hz. Pey,$3ffiber'in (aleyhis

selam) sözü olma ihtimalini daima taşır. Bazı dur~rda zayıf hadısIc amel edilir.
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reketle şöyle diyebiliriz: "SüMt'un nefyinden "zalf"m kesinlik kazandığı sonucuna
varılamaz sira, "sübut" ne "sıhhat"m kastedilmiş olma ihtimali vardır, bu ise"
hadısin "hasen"oImasma mani değıdir. Buradan hareketle de şunu söyliyebili.
riz: Herhangi ibirinden -y§.ni sahihten 've hasenden - (1) sübôtun nefyi, s~b:Utun.

tamamından -yani sahıh, haseri ve zayıf hepsinden nefyini gerektirmez (yani
slihit degildir denirken, söz gelimi "sahihlik" kastedilmişse, hadis aynı zamanda
"hasen" de değildir, "zayıf' da değildir manasına gelmez)".

İbnu Hacer, Mecma'u Bihdrır'I-Enwır'da da şunu söykr: "Sabit değildir"

sözü, vaz'ı, isbat etm~z (hadısin kesinlikle mevzu olduğunu ifade etmez). Zira,
"sabit", sall.dece "sahih"e şamildir, zayıf onun dışında kalır",

Afiyyü'l-Kaari, Tezkiretü'/-MevzUat'da es-Sehavı'nin "Sahih değildir" sö'"
zünden sonra şunu söyler: "Ben de derim ki: "Bundan maksadı,_hadisin mevzu
olduğunu söylemek değildir. hadis zayıftır. Bununla beraber es-Sehavı'nin"sahih
değildir" sözü, hadisin "zayıf" veya "hasen" olmasına mani değildir".

'el-Hafız İbnu Hacer'in sözü, "sübüt"tan muradıri "sıhhat" olduğunadelillet
etmektedir. "Sahih değildir"ve "sabİt değildir" sözleri de aynı manaya gelmektedir.
Bu da "sahih senedin varlığını" nefyetmektedir. Ama bu nefyin gerisinde "hasen
senedin" var olma ihtimali bakidİr. Buradan hareketle şu söylenebilir: Şayet bu
iki tabir il€ kastedilen şeyı "sıhhat" ve "hüsn"ün (hasenlik vasfının) nefyi ise ha
disin "zayıf" olmasına miini değildir,

Bazı durumlarda bu iki tabirle "kizb" ve "vazin" isbatı kastedilmişdir.Yani
bu rivayet ne "sahih". ne 'hasen" ne de"zayıf" senede' mevcut (sabit) değildir

demek istenmiştir. Yani bu rivayet bu söylenen vecıhlerıil biç biriyle sabit değildir,
aksine bu "mevzudur". İşte bu çeşit bir kullanısta da bu iki tabir aynı manada
istimal edilmektedir. Öyle iseher ne zaman: "Bu sahih değildir"., -"Bu sabit de
ğildir" denecek olursa bu' tabirlerle iivayelin 'Imevzli (uydurma)" 6lduğu kaste
dilir.

eş-Şeyh lalddin es-Suyuti, el-Led/i'/-Masnt1'a'da Kitabu's-Sadakftt bölümiin
de der ki: İbnu Adiy, şöyle bir senedie: "Abdllilah tbnu Muhammed tbru Yahya,
Hişam urve'den, o, Fatma Bintu'l-Mün~r'den,_o da Esma Bintu Ebi Bekr'den"
şu hadisi rivayet eder: "Esma der ki: (Zevcim)'Zübeyr, bana dedi -ki: "Ben Restı

llliliih'a (sanal1ilhualeyhi ve sellem) uğramıştım, bana şun.u söyledi: "Ey Zübeyr
Allah cöınertliği sever, yarım hurma -ile de olsa. Allah şecaati de sever, yılan ve
akreb öldürmekle de olsa".

Bu rivayet sahf~ değildir. zira, Abduııab İbnu Muhammed orıka (adalet ve
zabt yönleriyle sağlam, güvenilir) ravilerden mevzu hadisler rivayet eder."

_ (1) Başka kitaplardan yapılan bu nakillerde -.... şeklinde iki tire arasındaki açıklamalaNisıHenin

müellifi elWAzimabadi'ye aittir. Şah& açıklamalarımızı parantez içerisinde kaYded yoruz.
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Yine el-Leaıi'de, Yusuf İbnu Ebi's-Sefr, el-Evza'i'den; o. Zühri'den; o, Ur
ve'den; o da Hz. Ayşe'den mer/u olarak (yani Hz. Peygamber'in sözü olarak),
şu rivayet kaydedilir: "Allah'ın velisi, ancak ve ancak güzel ahlak ve seMvet
(cömertlik) üzere yaratılrnıştır." ed-Darakutni der ki: "Yilsuf yalan söyler'"
hadis ise, sabit. değildir".

eş-Şeyh Suyut1'nin buradaki davranışmda şu husus görUlınektedir: İki mevzu
hadisin mevzu olduğunu ifade etmek için, birincisine, "SahIh değildir", ikin
cisine ise, "sabit değildir" lafızlarını kullanmıştır.

el-Allame es-Sehavi, el-Makaasıdu'l-hasene ii Beyanı Kesirin mine'I-Ehfidi
si'l-Müştehere a/ii'l-EIsine'de der ki: "Bu Beyt'i hqftada bir kere tavqf edip Ma
kam'm gerisinde namaz kılan.. ." hadisini el-Vahidi, Te/sir'inde tahric etmiştir,

sahih değildir".

Aiiyyü'l-Kaari, et-Tezkire'de der ki: "es-SehavPnin "Sahih değildir" sözü,
hadisin zayıf/ve hasen olmasına mani değildir. yeter ki, bununla "sabit değildir"

sözü kastedilmiş olsun. Sanki, el-Müzeni, bu manayı anlamış gibidir. el-Muhtasar'
ında: "Bu hadis patııdır, onun aslı yoktur" der.

el-Kaari'nin sözünde şu husus kesinlik kazanmıştır: "Sahih değildir" sözü,
şayet "sabit değildir" manasında kuİlanılmışsa'onun manası: "hadis mevzudur"
demektir. İşte el-Müzeni böyle anladı ~e hadise "batıldır" dedi .

.Hasılı kelam, bu iki lafz, yukarıda belirtilen her üç kullanışta da man~ bakı

mından birdirler. Kesin olarak bunlar "mevzu" manasına, "zayıf" mll.nasına

"hasen" manasına kullanılmaktadır.Ancak, kaydettiğimiz ilk iki manada kullanı

1ışları gerçekten şayidir ve bu manada çokca kullanılmışlardır.°kadar ki, üçüncü
manada yani "hasen" manasında kullanıldığını gösterir bir eser, bir mahal 1cal
mamıştİr. Hadisin hasen olduğu kastedilerek: "Bu sahih değildir, sabit değildir"

denilmez. Böyle söylenildiği takdirde bu j tabirlerle hadisin "mevzu" veya "zayıf"

olduğu kastedilir. Bu durum, hadıscilerib kitaplarım tedkik edenlere pek malOm
bir keyfiyettir. Fakat alimlerin Istılah1arını bilmeyip, onların açıklamalarına vakıf

olmayan kimseler akıllarına estiği şekilde laf ederler.

S U AL: El/eri göğüsler üzerine koymakla alfıkaZı hadis sahfh midir? Eğer

sahihse, el-HCıftz. İbnu'I-Kayyiln'in A'lamu'I-Muvakkf'in'deki: "Müemmil lbnu
lsmtlil'den başka kimse "Göğsü üzeriiıde demedi" sözünün manası nedir?

Burada ismi geçen Müemmil'i Yahya İbnu Ma'in tevsik etse de (1) Buhari:
"0, münkerü'l-hadfstfr" (2) der. Ebu H:him de: "Saauktur, çok hata yapar" de
miştir.

(1) Tevsik etmek: Bir ravinin sfka yani güvenilir, hadisin makbuloldugunu ifade etmektir.

(2) MÜ1Ikerü'l-hadis: Sıka ravilere muMlif düşen rivayet sahibi zayıf raviye denır. Bu çe~it hadis

1ere de müııker hadis denir.
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E L C E V AP: Evet (namazda) ellerin göğüs üzerine koııması ile alakah
hadisin Hz. Peygamber'den (aleyhisselam) rivayeti sahihtir. nitekim açıklıyacağız;

el-Hiifız İbnu'I-Kayyim'in A'ldmu'l-Muvakki'in an Rabbi'l-Alemin'deki sözüne
gelince, aynen şöyİe:

"64. misal: Şu sarih ve sahfh sünnetin terkidir; Cemliat Süfylinu's-Sevri'den;
o, Asım lbnu Sü/eyb'den; o, baba.szndan; o da Vail lbnu Hacer'den riviiyet etmiştir;

Viii/der ki: "Ben (bir defasında) Hz. Peygamberle (aleyhisselam) birlikte namaz
kI/mıştım. Sağ elini göğsü ü~erinde sol elinin üstün.e koydu" Mü'emmil lbnu ls
mail'den başka kimse "göğsü üzerinde" demedi".

İbnu'l-Kayyim'in "Müernmil İbnu İsmail'den başka kimse "göğsü üzerinde"
demedi" sözünden milladı, Asım İbnu Küleyb hadisini Süfyann Sevrı?den bu ziya
desi ile birlikte Müemmil İbnu Küleyb'den baska kimse rivayet etmedi'.' demektir.

Böylece Müemmil bu ziyade ile rivayette Sevri'nin ashabı arasında bilhassa
Asım İbnü Küleyb tarikinde teferrüd etmiş bulunmaktadır. Aksi takdirde bu ha- '
disi, Yahya İbnu Sa'idi'l-Kattan da Süfyan'dan; o, Simak İbnu Harb'ten -Ahmed
İbnu Hanbel'in Müsned:inde rivayetettiği şekilde- rivayet etmiştir: Ahmed'in
Müstied'inde'rivayet şöyle gelir: "Yahya İbnu Sa'id, Süfyan'dan (rivayeteo) dedi
ki: Bana Simak, Kabise İbnu Hülib'den; o da babasından rivayetle dedi ki: "Ben
Hz. Peygamber'i (SallalHihu aleyhi vesellem) sağından da solundan da kalkarleen
gördüm. Elini de göğsünün üzerine koyuyordu." (Ahmet İbnu Hanbel ilaveten
der ki: Yahya, sağ eli, sol eli üzerine mafsal'm (bileğin) yukarısında dizdi (bağ

ladı)'""

İşte bu, Asım İbnu Küleyb'in bulunmadığı tarikten Siifyan'm yaptığı riva- .
yettir. Ahmed tbnu Hanbel'in senedi hasen ve kay/'dir. isnadda sıhhati bozucn bir
illet (iHet-i kaadıha) mevcut değildir. Yahya İbnıi'l-Kattan ise, İmam'dır. Onun
gibisimn durumundan sual edilmez. Süfyan ise, Süfyan-} Sevd'dir, o da İmamdır,

!:ıafızdır. Rivayeti tahdis yoluyla (yani bizzat dinleyerek) (1) almış olduğunu da
tasdh etmektedir. Simak İbnu Harb el-Kfıf1'ye gelince onu Yanya İbnu Ma'in
ve EbU Hatim tevsik ederler. Ondan el-A' meş, Şli'be, Ebü Avane, İsrail ve Zaide'
rİvayet etmişlerdir.

Kabisa lbnü Hülib- et-Tdf: Ahmed el-İeli onu tevsik emiştir. Aliyyu'bnu'l
Medini ve Nesai de: "O meçhUldur, ondan Simak'den başka kimse hadis rivayet
etmemiştir." derler. ibnu Hibban onu es-Sika!'ıııda, onun hadisinİn sahih olduğu

flU da söylelerek (tashih ederek) zikreder (2). e/-Mfzdn ve et-Tehzib'de bu açıklama

sunulmuştur.

(1) Tahdfs: hadisi r-ivilyet eden ravi, rivl\yeı ettj~i hadisi hocasından bizzaı dinleyerek aldı ise bunu
rivayet ederken "hiiddesenô" yiıni bize tahdfs elli diyerek belirtir. Hizzat dinleyerek alınan rivayet
ler başka şekillerde alınan rivl\yetlerden dal)a kıymeılidir.

(2) Tashi'1ı etmek: Bir alim, bir rlivinin rviiiyetini sahlh buldu ve rivayet için sahilılir dedi ise biz bu
ifadeyi fashfh diyerek çevireçegiz. dilimizdeki dii.zeltme manası~daki taiilıih ile kaııştırılmama1ıdır.
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Derim ki: Bu Kabisa İbnuHülib'j Aliyyu'bnu'l-Medini ve en-Nesai kendisin
den Simak'daı;ı, başka rivayet eden yoktur gereks:ı:<sine dayanarak techU et~er.

(yani meçhUl) oJduğunu söylediler). Zira İbnu'l-Medlnive en-Nesai nezdinde Ka
bisa İbnu Hülib mec,hU/ü'l-ayn (ziiti bilinmeyen kimse) dır, mechUlü'l~adale (yani
hali bilinmeyen) değildir.

Meçhı1/ü'I-ayn hakJcında (alimlerin kabul ettikleri) hakikat şudur: Kendisin·
den sadece biT kişinin hadis rivayet etmiş buJunduğu ravi-yi mukıll'i ş~yet cerh ve
ta'dil. imamlarından birisi tevsik ederse (sıka olduğunu söylerse) kendisinden
cehalet (meçhul olma hali) kalkar. Yukarıda da gördün ki, cerh ve tadil imamla
rından Ahmedü'l-İdi ve İbnu Hibban onu tevsik etmişlerdir. Öyle ise onu nasıl

,meçhOl addederiz?

ef-Hiifız (İbnu Hacer), Şerhu'n-Nuhbe'de der ki: "Eğerravininismi zikredillr,
yalnız bir ravi de ondan rivayette tek kalırsa mübhem (3) gibi, bu şahsa da meç
hUlü'l-ayn denir. Ancak, esahh görüşe göre, kendisinden infirad edenden (hadis
rivayetinde tek kalan) başka bir kimse tarafından tevsfk edile~ek olursa meçhul
olmaktan (ceMIetten) kurtulur. Keza, kendisinden hadis rivayetinde teferrüd e
den kimse tevsik işinde ehil bir kimse ise yine ceMietten çıkar',.

Tedribü'r-Ravi Şerhu Takrfbi'n-Nevcivf'de de şu ifade gelmiştir: "Dendi ki:
Cerh ve ta'dil imamlarmdan biri, kendisinden tek bir rivayetle birlikte böyle (meç
hUlü'l-ayn olan) bir kimseyi tezkiye edecek olursa (bu tezkiye onu cehaletten kur
tarcak bi<r tevsik olarak) kabUl edilir. değilse kabül edilmei. Bu görüşü Ebu'l-Hasao
İbnu'hKattan tercih etti, Şeyhu'l-İslam (İbnu Hacer) de dogruladı".

Fethu'l-Muğis Şerhu Elfiyeti'I-Hadls'de şöyle denir: "bir kısım iilimler, rivayet-i
vahidin kabOl edilmesini, riivisinin cerh ve ta'dil alimlerinden biii tarafından tez
kiye edilmesi şartına bağladılar. İbnu'l-lÇattan, Beyanu'l- Vehm ve 'I-İbMm'da bu
görüşü tercih etti ve Şeyhimiz de.bunu doğru buldu. Şeyheyn'ja tahrid, Siı!ıfh'le

rinde bir grub ravi hakkında bu esas üzerine yürür ki, onIarı müellifmüstakil bir'
kitapta toplamıştır"..

İşte üzerinde durduğumuz Kabisa ibnu Hülib'in durumunu bu açıdan değer

lendirecek olursakgörürüz ki, ondan hadis rivayet etmede Simak teferrüd etmekte
ise de onun hakkında el-İdi ve İbnu Hibbiln'dan varid olan tevsik sebebiyle ken
disindeki cehalet (meçhUl olma hali) kalkmaktadır.

Bu şekilde, Şeyheyn (Buhari ve Müslim), kendilerinden sadece bir kişinin ri·
vayette bulundugu bir grub zfib.ıt ravile!,inin hadislerini tahric etmişlerdir.

imdi, işte, Şeyheyn'in veya bunlardan birinin mevzuunuettiğimiz gruptan
ha:dis tahtic etmiş olması, ,ihticac makamında, onları ta'rif (bilinir kılma) ve ta'dil

(3) Mübhem: senedlerde bazan "bır adam", "fil4t.ıca· kabı/eden bir kimse" diye z.ikri geçenler olur,

b~nıara müif!}em denir.
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işinde kafi ve vari bir durumdur. hatta ravHeri kendilerindenhadis almada teterma
bile etmiş .,()lsalar. Bu durumda olanlardan söz gelimi Husayn İbnu Muhammed
el-Ensari vardır. Bu zat buhari ve Müsim'in ittifak ettiği kimselerdendir. ibnu
Hibban onu _es-Sikilt'ında:, Buhari de et-Tarih'inde zikreder ki, bu hususu el~

Hafız, et-Tehzib'de belirtmektedir. Bununla beraber kendisinden hadis almada
ez-zühri teferrüd etmiştir.

Bu durumda olanlardan Zeyd İbnu Rebah el-Medeni vardır. Bu zat, Buhari'·
nin es-Sahih'te kendisinden hadis tahrl'c ettiği ravilerden biridir. EbU Hatim der ki:
"Ben onun hadisinde bir beİs görmedim". es-Suyuti'nin is'afu'l-Mubatta'bi-Rica.
li 'I-Muvatta'da kaydına göre İbhu Abdiiberr ve İbnu HibMn onu tevsik etmiş

İerdir. Bununla bİrlikte kendisinden hadis almada Maliklbnu Enes teferrüd eder.

Yine bu gruptan Ömer İbnu Muhammed İbni Cübeyr İbnİ Mutim el-Me
dani var. nuhari onun rivayetini tahric etmiş, Nesai de kendisini tevsik etmiştir.

Kendisi:nden sadece ez-Zühri hadis rivayet etmiştir. Bu husus da el·Hülôsa'da 'kay
dedilir.

Yine bu gruptan Cabir İbnu İsmail el-Hadram! el-Mısri var. Ondan Müslim
ve Ashlibu's-Sünen hadis tahrl'c ettiler. İbnu Hibban onu tevsik eder. Ondan hadis
rivayet etmede Abdu]Jah İbnu Vehb teferrüd eder. Bu da el-Hültisa'da kaydedil.
mıştİr.

Bu -mese1enin tafsilatlı olarak açıklanması es.SehiM'mn Şerhu"I-Eif1ye'sinde

mevcuttur. Bütün bu zileri geçefller,- kendilerinden hadis almada rfivileri teferriid
etmiş bulunmasına rağmen sıkadirlar. İmamlardan hiçbiri bu durumu zayıflatma

sebebi yapmamıştır.

Bu şekilde, üzerinde durdğumuz Kabisa da Simak'dan hadis rivayet etmede
teferrüd etmiş olmakla beraber Ahınedü'l-İdi ve İbnu Hibban onu tevsik etmekte
dirler. Böylece, tevsik varken, ravisinin kendisinden teferrüd etmiş olması, hakkında

müessir olmaınaktadır.

Evet, eğer bir _kimseyi hiç bir alim tevsik etmiyorsa, ondan hadis almada
ravisinın teferrü~ etmesi, rivayetinin sıhhatini yaralayıCı ,·bir .sebep' teşkil eder.

Velhasıl, İbnu'I-KaWin'ın tercihettiği ve İbnu Hacer tarafından doğruluğu

te~yid edilmiş olan görüş, Buhad ve Mü&1im'in amellerine mutabık düşmektedir.

İşte bu söz, sahih ve mütemed olan sözdür. En iyi bilen Allahtır.

es-Sünenü'l-Kübdi'da, el-Beyhaki der ki: "Bunu Müemmil İbnu İsmail, Sev
ri'den; o da VliH'den rivayet etti; "Vfu1, Hz. Peygamber'i (sallallihu aleyhi ve sel- _
lem), sağ elini solu üzerine- koydu, soı'1ra da -ellerini göğsü üzerine koydu (bağ-

ladı)." -
- .

el-Beyhaki, yine es-Sünen'-de tahric eder ki: "Ebi! _Sa'd tbnu Muhammed es-
sun, bize haber verdi ve dedi ki: bize Ebu Ahmet İbnu Adiyy el -Harız bildirdi;
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bize tbnu Sa'id bildirdi, bize İbrahim İbnu Sa'id tahdısen söyledi; bize Muhammed
İbnu Hacer el-Hadrami tahdisen söyledi: bana Sa'id İbnu Abdi'l-Cebbarİbnivail,
babasından, o da vail İbnu Hacer'den tahdisen bildirdi: vail dedi ki: "Ben, Hz.
Resill'ün (salIallahu aleyhi vesellem) yanında hazır bulundum. Mescide gitti ve
Mihraba geçti. Sonra tekbir getirerek elleri-ni kaldırdı, sonra sağ elini sol eli üzerine
göğsü üzerınde koydu (bağladı)".-Senedi görülebilir.

İbnu Hüzeyme, Sahih'inde, vail ibnu Hacer'den rivayet eder. viiil der ki:
"Hz. Peygamber'le (salIallahu aleyhi ve alilıi ve sellem) namaz kıldım. Sağ elini
sol eli üzerine, göğsünün üstünde koydu" Bü/ı1ğı/I-Meram'da böyle gelmiştir.

Bu rivayeti, keza en-Nevevi, el-Hü/asa'da eş-Şeyh Takıyyü'd-Din İbnu Daki
ku'l-İd, eı-Jmam'da kaydetmişlerdir. eş-Şevkani der ki. "tbnu Huzeyme bu hadisi
tashfh etti (hadise sahihtir dedi). H1l.fız İbnu Hacer, Fethu'l-'Bari'de der ki:'; İbnu
Huzeyme, viiil hadisi olarak rivayet eder ki: "O, (Hz: Peygamber) ellerini göğsü

üzerine koydu." Bezzar ise: "Göğsüni.in yanına (ınde sadrihi) koydu'" der. Ah
med'in kitabında ise Hülib et-Ta! hadisinde bunun benzeri gelmiştir." En iyi bilen
Allah'tır.

s U AL: Ölenin yerine kurban sabit mi ve bunun sevabı ona ulap' mı?

E L C E V AP: Ölene bedel kurban kesmek sünnettir ve şeksiz şüphesiz

sevabı da ona ulaşır. Meselenin iç yüzü, bu babta gelen hadislerin serdedilme
sinden sonra, sana açık olarak gözükecektir:

Bu mevzuda, Hz. Peygamber'den (Sal1alIahu aleyhi ve alihi ve seJlem) gelen şu

rivayet asılolmuştur: "Hz. Peygamber (aleyhisselam) ijmmetinden Allah için
tevMde, kendisi için de teblfğe şehddette bulunanlar ile kendisi ve iiilesi için
kurban kesti".

Şurası açıktır ki, Hz. Peygambeı-'in sağlığında, Allah'ın birliğine (tevhid'e)
ve kendisinin de peygamberliğine şehadette bulunan ümmeti sayıca çoktu, onlar
dan pek çogu da Resu1lullah devrinde ölmüş bulunuyordu. Gerek ölenler ve ge
r_ekse hayatta olanlar, ümmetin hepsi O'nun (aleylıisselam) ümmetinden olmaları

haysiyetiyle bu kurbana dahil oldular. Tek bir koç, Resillullah'ın (aleyhisselatu
vesselam) ümmetinden hayatta olanlar içİn yettiği gibi, ölenler için de yetmiş,

herhangi bir tefrik. gözetilmemiştir.

Bu hadisiıbütün İmamlar, muhtelif tarık'lerIe (1) pek çok saMbe'den talıric

etmişlerdir (2),

(1) Tarik: Hadisi, hadisleri yazan imamlara kadar uaştlran r~viler zincirine denir. Tarfk yerine

sened ve ;snt'id kelimeleri de kullanılır.

(2) Tahrfe etmek: Bir hadIsi şenetli -<ılarak \dtabınjl almak, kaydetmeK, kitapta yazılı olarak riva

yet etmek maniUarına gelir.
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Cibir [bnu Ahditlah, Ebu Talha e1-Ensarı, Enes İbnu Malik, Ummü'I-Mü'
minin Hz.Ayşe, Ebd Hüreyre, Huıeyfe ibnu Esid, Rafi' ~e Hz. Ali (radıyaııahu

anhüm 'ecma'ın). (Şimdu bunları teker teker inceliyelim).

Cabir hadisi'ni ed-Darİml Sünen'inde tahrie eder~ "Bize Ahmed İbnu Halid
tahdıs etti (ve dedi ki): bize Muhammed İbnu İshak, Yezıd İbnu Ebi Habıb'den;

o, Ebil Ayyaş'dan; o da Clibir İbnu AbdiIlah'dan tahdis ,etti, Cabİr dedi ki: "Re
sUlullah (sallallahu aleyhi ve 'lilihi ve selleın) bayram günü iki kurban kesti ve on
ları kesim için yönelttiği zaman böyle dedi: "Ben yüzümü sevmavat ve arzı yara
tan Aııah'a O'nu tevhid ederek yöneltiyorum. ben müşriklerden değilim. Namazım,

haccım, hay.atım, ölümüm illemlenn Rabbı olan Allah içindir. O'nun şeriki yoktur.
Ben bununla emrolundum ve ben müslümanların ilkiyim. Ey Allah'ım, Sen'den,
Sen'in (rrzan) için Muhammed ve ümmeti adına" sonra ResiHullah bismillah dedi,
tekbir getirdi ve kesti."

Bu hadisin insnadı hasen ve salih'tir.

Amed lbnıı Halid: Bu zat Ebfı Sa'id eloHımsı ez-Zehebi'dir. Onu İbnu Ma'in,
Muhammed İbnu İshak İbnu Yesar hak olana güvenerek onu tevsik ettiler.

Bu rivayete müttibaaf (lj eden başka rivayetler -gelmiştir: Ona mütiibaat eden
lerden Hammad İbnu Seİeme, Ya'kfıb İbnuAbdirrahman -ki az sonra zikri gelecek-,
Yezid İbnu Ebi Habib el-Mısri ,-ki el-Kutübü's-Sitte ridilindendir (ravİlerinden),

el-Leys, hakkında senada bulunmuştur- İbnu Yunus -ki İbnu Sa'd sika olduğunu

ve çok hadıs rivayet ettiğini söylemiştir-; Ebil Ayyaş -ki bu da İbnu'n-Nu'man

el-Mu'Miri el-Mısri'dir; Ali, Cabir ve Ebu Hüreyre'den rivayette bulunmuş, ken
disinden de Yezid İbnu Ebi Habib ve başkaları hadis almıştır; el-Hakim der ki:
(Ebu Ayyafın) ismini bilmiyorum", bu açıklama et-Tehzfb, e/-Hüfasa ve Hüsnü'!
Muhadara'da .gelmiştir. Ben de derim ki: hakkında ta'nda bulunan biri bilinrniyor;
az sonra anlıyacağımız üzere; Ebu Diivud onun rivayetini tahric etmiştir, keza el
Münzirı, Muhtasar'ında, hakkında sükfit etmiştir; es-Suyuti, Hüsnü'!-Muhtıda

ra'da onu, Mısır'da hadis rivayet eden Tabi'in'in meşhurlarıarasında saymıştır;

el-Hafız, et-Takrib'de: "Bu zat makbUldur, üçüncü (tabakadan (2) dır" der. Fakat
et-Te!his'de: '~Ebil Ayyaş bilinmiyor" der.

Hadisi, Ebil Davud da şöyle tahric eder: "İbrahim tbnu Musa er-Razi bize
tahdıs etti ve dedi ki: Muhammed İbnu İshak, Yezid İbnu Ebi Habıb'ten; o da
Ebil .Ayyaş'tan; o da Cabir ibnu Abdillah'dan haber verdi. Cabir der ki: Kurban

(1) Zayıf bir hadisi gerek, lafzan ve gerekse manen takviye edip kuvvetlendiren bir başka

rivllyete mü/tibi denir, kuvvetlendirrne keyfiyeıine de mütdbaat denir.

(2) Metinde geçen ''üçüncüdendir'' Iabiri ile, rllvileri taksirnde göz, önüne alınan üçüncü la

baka muraddır.İbmlHacer bu tabaka ile "Tabi'in'in Hasan-! Basri, İbnu Sirln gibi orta tabakasmı

(vuda) kasteddiğini Takrwırı-Tehzib'in mukaddim~si.nde-belirtir.
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günü Hz. Peygamber (sanalıahu aleyhi ve ıUihi've seHem) boynuzlu, renkçe beyazı

gaLib, hUsyeleri burwmuş iki koç ,kurban ettL" RivŞyette şu dua da v~rdı: "Ey
Allah'ım (bu kurban) Sen'd'~n ve Sen'in için MLThaınmed ve Ümmet-i Muhammed
adına, bisroillahi A1lahuekber".

Hadis -ha'kkında Ebu Davud sükfıt etmiştir (3). Ravilerinin hepsi dek;endileriyle
ihticdca salihtider, şöyle ki:

lbrahim lbnu Musa er-Rtizi: HMız imamlardan biridir; Nesai onu tevsik et
miştir.

lsd lbnu Yunus el.Kufı: Bunu İbnu:l-Medini, EbU Hatim tevsik ederler. Bu iki
zat el-Kütübü's-Sitte ricalindendir.

Diğer ravilerin tercüme-i hAlleri az önce geçti.

tbnu Mace, bu hadisi şöyle tahrie eder: "Hişa,m İbnu Ammar bize tahdis etti
(ve dediki:): İsmail İbnu Ayyaş bize tahdis etti (ve dedi ki): Muhammed İJ:mu

İshak bize, Yezid tbnu Ebi Habib'den, o da EbU Ayyaş ez-Zerka, o da Cabir İbnu
Abdillah'tan olmak üzere tahdis etti, Cabir der ki: "Hz. Peygamber (sallalUıhu

aleyhi ve alihi ve sellem) bayram günü, iki koç testi. Bu rivayette şu ifade de var
"Ey Allah'ım, Sen'den ve Sen'in (nzan) için Muhammed ve ümmeti adına".

Hi§dm lbnu Ammar ed-Dımeşki el-Hdfiz: İbnu Ma'in ve Ahmed İbnu1-İc1i

onu tevsik ederier.

lsm4il lbnu Ayyaş: Şamlıla~ hak.:kında sıka, Hieazlılar hakkında'zayıftır. Bu
rada eh1-i Hicazınrivayeti mevzubahstir. Zira (hadisi almış bulunduğu) Muhammed
İbnu İshak Medinelidir. Fakat İsmail İbnu Ayyaş'a mütabaat edilmiştir. Ona İsa

tbnu YUnus, Ahmed İbnu Halid müüibaatta bulunmuşlardıL Keza bu sened de
salih:tir. el-Hakim bunu el·Müstedrek'te rivayet eder ve: "Bu hadis MüsIin:ı:'in şartı

üzere sahihtir, ancak bunu her ikisi de (Buhad ve Müslim) tahrLc etmediler" d,er.

Mezkfır hadisi İbnu Ebiı Şeybe Müsned'inde şu şekilde 'rivayet eder: "Arran
bize tahdis etti ve ( dedi ki): Hammad İbnu Selerne bize tahdis etti (ve dedi ki):
Abdullah İbnu Muhammed İbnu Akil, Abdurrahman İbnu Cabir İbni Abdiilah

- - i
o da babasındanolmak üzere bize-bildirdi. Cabir der ki: "Hz. Peygamber,(salla1lahu
aleyhi ve sellem) renkçe beyazı galib, boynuzlu, husyeleri burulmuş iki koç getir
di. Birini kesti ve: "Hisroillahi Allahue~ber, ey Allah'ım, bu Muhammed ve AI-i
Muhammed'e bedeldir" dedi. Sonra diğerini kesti ve: "Bismillahi Allahuekber,
~ Allah'ım bu Muhammed ve ümmetinden senin için tevhide benim için de teb
liğe şehiidet edenl~re bedeldir" dedi. İshak İbnu Rahuye ve EbU Ya'M, el-Mevsıll
de hadisi Müsned'lerinde bu şekilde rivayet etmişlerdir.

(3) Ebfı Davud bir hadis hakkında sükflt edip onun derecesi bakıpnda beyanda bulunmazsa, kendi

~çıkıadı~ prensibine göre bu hadis, "salih" tir. Durumuna göre, ya ihticaca veya itibara (yani

bir başka hadisi takviye etmeye) salihtir,
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Yine Ebu Davud bu ha\iisi bir başka tarikden şöyle tahrlC eder: "Kuteybe
İbnu Sa'id; bize tahdis etti ve dedi ki: Bize Ya'kub yani el-İskenderanı Amr'\ian
(o da) el~Muttalib'den; (o da) Cabir İbnu Abdilliih'dan tahdıs etti. Cabir der ki:
"Ben ResUlullah (sallaHahu ve alihi ve sellernpk birlikte musalla'da kurbanda
hazır bulundum. O (aıeyhisse1am), fıutbesini tamamlayınca minberinden inmIşti·

-ki kendisine bir koçgetirdiler. ResfılulHih (sanatlahu aleyhi ve atihi ve sellem) koçu
-kendi elleriyle kesti ve: "Bismillahi Alliihuekber, bu benim ve ümmetimden kurban
kesmiyenler içindir" dedi.

Hadis hakkında Ebu Davud sükfit etmiştir. .

Tirın.1zi'de gelen şekli de şöyle: "Kuteybe bize tahdis etti (ve dedi ki): Ya'kfıb

İbnu Abdirralıman, Amr İbnu Ebi Amr'dan; (o da) eL -Muttalib'den; (o da) cabir
İbnu Abditlah'dan tahdıS etti. Cabir der ki: "Hz. Peygamber (sallal1ahu aleyhi Ve
roihi ve sellem) ile birlikte hazır bulundum..'." Hadisi, yukarıdakininaynı şekliyle

zikreder.. Arkadaıı: TirmizLder ki: "Bu garib bii hadistii. Mutt~ib lbniı Abdillah
i-bni Hantab için Cabir'den hadis işitmedi denmiştir". el-Münzıri, Mı:ıhtasaru's

Sünen'de şunu kaydeder: "Ebfı Hatııni'r-Riizi: "Muttalib, Cabir'e ulaşmış gibidir"
demiştir.

-
Ben derim ki: Ya'kUb İbnu AbdiTTahmiin el-İskendedl.ni'nin rivayetini Aitı

İmam'dan İbnu Miice hariç hepsi tahric etmiştir. Yanyii İbnu Ma'ın onu tevsik
eder.

Amr lbnu Ebi Amr el-Medini; Bu zat el-Muttalib'İn mev]asıdır (iizadlı kÖlesi)
Bundan da keza, Altı İmam'ın altısı da hadis tahric etmiştİr. Ahmed İbnu Hanbel,
Ebfı Zür'a, Ebu Hatİnl've Ahmedu'l-İclionu "tevsikederler. İbnuMa'in, en-Nesaı

ve Osman ed-Oarimi ikrime'den hadfsu'l-Behime'yi rivayet etmiş bulunması

sebebiyle taı;'if ederler. el-İeli' der ki: "Bunlar hadisu'l-behimeyi redederler. Yani
onun İkrime'den o'nun da İbnu Abbas'tan rivayet ettiiP. hadis. ei-Buhar!: "Bu
hadisi İkrime'den bizzat işitjp işitmediğini bilmiyorum" der. Ebu Dayud da: "Bu,
hadısu'l-belilme'yi tahdıs eden kimse değildir" demiştir. es-Sacı de: "Saduktur,
ancak b~an vehme düşer" der.

Bu açıklamayı el-Harız (İbnu Hacer) Mukaddimetu'I-Peth'de kaydeder.

Derim -ki: bunlar, b'nun sadece' İkrime'nin ibnu Abbas'tan yaptığı rivayet
yoluyle behime ile alakalı riviiy,etini münker buldular. Bu durum ise, Amru'l-Me
denı için fevka1ade bir tesbitdir (yani tevsik). Zira Amr, hadiste müksir (çok ri
vayet sahibi) olduğu halde, onun hadisleri arasında münker olarak tek bir hadis
bulunabilmektedir.

Muttalib lbnu Abdillah e/~Medenf: Kendisinden oğulları Abdülaziz ve el
Hakem ile el-Evzai hadis rivayet etmiştir. Onu Ebu Zür'a ve ed-Oarakutni tevsik
ederler. Ibnu Sa'd da: "Çok hadis riviiyet ederdi, ancak hadisiyle ihticac edilmez,
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zira Resulul1ah'tan (sallaılahu aleyhi Ye aıihi ve seİlem) mürsel olarak hadıs ri
vayet eder" der. Ebu Hatim: "Hz. Ayşe'ye yetişmemiştir.Hz. Cabir'den de hadiS
dinlememiştir" der. Oğlu Abdurrah~_nan İbnu Ebi Hatim de: "Ondan dinlemiş

gibidir" der. Tirmizi- ise, " Men kara'a harfen mine'/-Kur'{jn" babında der ki: "Mu-
. hammed İbnu İsmail şunu söylemiştir: aen, Muttalib İbnu Abdiilah'ın, Hz.
Peygamber'in sallallahu aleyhi ve alihi ve seııem) ashabının herhangi birinden bizzat
dinlediği tek bir rivayet bilmiyorum. Bu söylediğimile istisna teşkil eden yegane
rivayeti de: "Bana, Hz. Peygamber'in (sallallahu aleyhi ve alihi ve seııeıp.) hutbe
sinde hazır bulunan kimse tahdis etti" diye başlayan sözüdür". Abdullah -ibnu
Abdirrahmanı' dinledim: "Biz e1-Muttalib'in, Hz. Peygamber'in (saHanahu aleyhi
ve illihi ve sellem) ashabının herhangi birinden bizzat dinlediği tek -- bir rivayet
bilmiyoruz" dedi. Abdullah ilave etti: "el-Muttalib'in Enes'i dinlemiş olmasını

Aliyyu'bnu'l Medını inkar etti"'. (1).

Ebu Talha hadısini, İbnu Ebi Şeybe, Müsned'inde şöyle tahric eder: "Abdul
lah İbnu Bekr, Humeyd'den; (o da) SabiCten; (o da) İshak ibnu Abdill~h İbni

Ebi Talha'dan; (o da) Ebu Talha eI-Ensari'den -ki ismi Zeyd İbnu Sehl'dir- bize
tahdıs eder ki, Ebu Talha el-Ensarı şöyle demiştir: "Hz. Peygamber (saııaııahu

aleyhi ve senem) renkce beyazı gaıib iki koç kesti. Birinciyi keserken: "Muhammed
ve al-İ M uh~ıınmed'e bedel" dedi. İ~nciyi keserken : "Ümmetimden·bana inanan
ve beni tasdik edenlere bedel" dedi."

Ebu Ya'la e1-Mevsıli, Milsned'inde, Tabedni Mu'cem'inde, İbnu Ebı Şeybe

tarikının aynısından tahrıc ederler. Bu hadısin senedi sahihtir, niviıerininhepsi de
sıkadır:

Abdullah İbnu Bekr: Bu zat İbnu Habib es-Sehmrdir. Ahmed tbnu Ma'in
onu tevsik etmiştir.

Humeyd İ/mu Ebi Humeyd et- Tayfı: Bunu da İbnu Ma'ın ve el-ielı tevsik etmiş-

tir.

sabit ise, ibnu Eslem el-Bünfuıi'dir. Onu en-Neşaı, Ahmed ve el-İeli tevsik'
ederler.

İsJıak İbmı Abdiilah: Bunun için ibnu Ma'in: "Sıkadır, hüccettir~' .demiştir.

Enes hadisini, İbnu Ebi Şeybe, Müsned'ide şöyle verir: "Ebu Mu'aviye Hac
cac'darı; (o da) Katade'den; (o da) Enes'ten bize tahdis eder ki, Enes şöyle demiştir:

"Resulullah (saııallahu aleyhi ve seııem) iki tane koç kesti. Bunlar renkce beyazı

galib, boynuzlu idiler. Bunlardan birine yanaştı ve "Bismillahi, Ey Allahtm (bu
kurbamm) Sen'den ve Sen'in (man) 'için. Ve bu, Muhammed ve Ehl-İ beytine
bedei" dedi. Sonra diğerine yanaştı ve: "BisI!lillahi ey Allahım Sen'den ve Sen'İn

(rızan) -için. Bu ümmetimden Sen'i birleyenler için" dedi."

(I) Tirmizl'nin mezkOr babında burada kaydedile" açıklama mevçut de~ldir.
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Bu hadısin ricali, rica:lu's-Sahih'tlr:

EbU Mu'dviye: Muhammed İbnu Hazim'dir, Ya'kCıb İbnu Ebı şöybe ve İbnu

Sa'd onu tevsik' etmiştir..Ancak, kendisine mürcie ithamı yapılmıştır. Bu zat el
Kütübü's-Sitte rica.lindendir.

Hacccle: Bu zat İbnu Haccac el-Biibill'dir. Bunu İbnu Ma'ın ve Ebu Hitim
tevsik etmiştir,' Müslim'in, AsMbu's-Sünen'in ridi.lindendir.

Katade: Sıkadır, harızdır ve el-Kütübü's-Sitte ric§.lindendir.

ed-Darakutni mezkiır hadisi SU şekilde tahric eder: "Bize Ahmed İbnu İshak

İbni Behlül tahdıs etti (ve dedi ki): Bize Ebu Sühaym el-Mübarek İbnu Sühaym
(1) haberverdi'(ve dedi ki): AbdUlaziz İbnu Süheyb, Enes'ten haber verdi. Enes
de Hz. Peygamber'den (sallallahu aleyhi ve sellem) şunu anlattı: "Hz. Peygam
ber (aleyhisselam) renkce beyazı galib iki koç kurban etti. Birini ümmeti, diğerini

de kendisi ve ehl-i beyti için kesti."

Hz. Ayşe'nin (radıyallahu anha) hadisine gelince, bunu Müslim tahric et
miştir: "Harun İbnu Ma'rM bize tahdıs etti .ve dedi ki: Bize Abdullah İbnu Vehb
haber verdi ve dedi ki: Hayve bana dedi ki: Ebu Sahr bana ·Yezid İbnu Kusayt'
tan o da Urve İbnu'z-Zübeyr'den o da Ayşe'den alarak haber verdi ki, Hz. Ayşe

şöyle demiştir: "ResUlulliih (sallalliihu aleyhi ve sellem) boynuzlu ve aynı zamanda
ayakları, karm kısmı, gözlerinin etrafı siyah bir koç emretti. Kurban olarak ke
silmek üzere böyle bir koç getirildi. ReswuWih bana: "Ey Ayşe bıçağı getir" dedi
ve: "Onu taşla iyice bile (de keskin olsun)" diye ilave etti. Dediği şekilde hareket
ettim. Resulullih bıçagr aldı, 'koçu da yakaJayarak yatırdı ve: "Bismillah, ey AI
lahım, bunu Muhammed ve ~U-i Muhammed ve ümmet-i Muhammed'den kabul
buyur" diyerek kesti" (2).

EbÜ Davud da mezkiır hadisi şöyle tahric eder: "Ahmet İbnu Salih bize haber
verdi ve dedi ki: Abdullah İbnu Vehb bize haber verdi ve dedi ki: Hayve bana
haber verdi ve dedi ki: EbCı Sahra bana tahdis e'tti" Bundan sonrasını senet ve metin
olarak aynen (yukarıdaki şekilde) zikreder.

Hadisin senedinin sıhhatinden sorulmaz bile.

Ahmet İbnu Hanbel de hadisi aynı şekilde tahric etmiştir. eıı-Nevevi der ki:
"Tahavi, bu hadisin mensulı veya (hükmünün Hz. Peygamber'e) mahsus olacağını

zu'metmiştir. Ama alimler onıın bu görüşijnün hatalı olduğunu belirtmişlerdir. Zi
ra nesh ve tahsis keyfiyeti mücerred iddia ile sübut bulmaz".

(1) Tak,rib, esas alınarak isimde tashih yapılmıştır.

(2) Müslim'in melnindeki bil.zı takdim le'b1rlere, Nevevi'nin, Şerhteki te'vlli göz önüne alına·

rak tercümede aynen uyulmadı (Şerhu Müslim, 13, 122).
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Hattabl, el-Me'lilimu's-sünen'de dereki: "Hadısde geçen: ';Bunu Muhammed
ve At-i Muhammed ve ümmet-i MuhamII\ed'-den kabul buyur:" sözü, tek KOçun
kişi ve kalabalık bile olsa ailesi 'için yeterli olacağına delildir. Ebu Hmeyre ve İbnu
Ömer'den (radıyallahu anhüm ecİl1aın) rivayete göre, bu iki sahabi bu şekilde'ha

r~İcet ediyorlardı. İmam Malik, el-Ena'i, eş-Şari'i, Ahmed İbnu Hanbel ve İshak
İbnu Rahuye böyle hareket etmeyi caiz gördüler. Ebu Haııife ve es-Sevri ise bunu
(yani bütün aile efradı için tek 'kurban) kesmeyi mekrfıh addettiler."

Hz. Ayşe ve Ebu Hüreyre tarafından -rivayet edilt;n her iki 4adisi de İbnu

Mace tahrıe etmiştir:

"Bize Muhammed İbnu Yahya tahrlıs etti (ve dedi ki): bize Abdurrezzak
tahdis etti (ve dedi ki): bize Süfyanu's-Sevrl, Abdullah .ibııu Muhammed İbni

Akil'den (o da) Ebü Selerne'den (o da) Hz. Ayşe ve EbU Hüreyre'den almış ola
rak bildir.di ki: "Hz. Peygamber (sallalIahu aleym 've selem) kur.ban kesmek is
tediği zaman, boynuzlu, renkce beyazı -gaıib, semiz, husyeleri burulmuş (iğdiş

edilmiş) iki büyük koç satın alır, bunlardan birini ümmetinden Allah'ın birliğine

ve Muhammed'in tebllğine şehadette bulunanlara bedel, diğerini de Muhammed
ve al-i Muhammed'e bedel keserdi.

Hadisi Miisned'inde Ahmed de bu şekilde rivayet eder.

Ahmed'de şu rivayet de var: İshiik İbnu Yusuf bize tahdis etti (ve dedi ki):
Bize Süfyan Abdullah İbnu Muhammed İbni Akil'den- (o da) EbU Selerne'den;
(o da) Ebu Hüreyre'den; bııdirdi ki, Hz. Ayşe: J>Hz. Peygamber (sallatlahu aleym
ve sellem) kurban kesniek istediği zaman..... aynı hqdisi zikretmiştir.

Yine Ahmed şöyle rivayet eder: "Bize Vekl, Süfyan'dan; o-da Abdullah İbnu

Muhammed İbni Akil'den; (o da) EbU Selerne'den; (o da) EbU Hüreyre ve Hz.
Ayşe'den tahdıs etti... " der ve 'ynı hadlsi zikreder.

el-Hakim, el-Müstedrek'te Ahmed tarikinden bu son se.nedle hadisi kaydeder
ve h<j.dis, hakkında sükfıt eder

et-Taberani, el-Mu'cemu'l- Vasat'da, şu tarikle hadisi verir: "Abdullah lbnu
Ayyaş el-Kıtbaiı1 bize tahdis etti(ve dedi ki): Bize İsa- İbnu Abdiuahman tahdıs

etti (ve dedi ki): Bize İbnu Şihiib, Sa'ld İbu'~-Müseyyeb'den; (o da) Ebu Hüreyre'-
den tahdıs etti. .." -

EbU Nu'aym, Hilyetii'l-Evliya'da şu tarikten verir: "Yahya İbnu Ubeydilliih,
babasından; (o da der ki): Ebu Hüreyre'nin şÖy'le söylediğini işittim: "'Hz. Pey
gamber iki aded, renkce'beyiizı galib, husyeleri burulmuş koç kurban etti. Bunlar
dan birini kesti ve :" Ey, Allah'ım Sen'den ve Sen'in (man) için, Ey Allah'ım şu

Muhammed ve onun aileS'i halkı'için" dedi. Sonra diğerini kesti ve şunu söyledi:
"Bismillah, Allah'ım bu da Sen'den' ve Sen'in (r-ızan)'için. Ey Allah'rm bu Ümme·
tinden Sen'j birleyenlere bede1."
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Rivayeti kaydettikten sonra şunu söyler: Bu, Yahya hadisi olarak garibür,
başka vechinde ise meşhur'dur.

Huzeyfetu'l-Oıfari rivayetini el-Hakim, el-Müstedrek'te" Fazıiil kısmında

Abdulfah İbnu Şübrüme'den; o da) "eş-Şa'bi'den; (o da) Huzeyfutu'bnUı-Esid

el-Gtfiiri'den olarak tahric eder: Huzeyfe der ki: "Hz. Peygamber (sallallil.hu aley'"
hi ve sellem) beyazı gillib iki koç kurban ederdi. Birini keser ve; "Ey Allah'ım

bu Mahemmed'e ve Muhammed'in ailesine bedeldir" 'derdi. Diğerini keser: "Ey
Allah'ım bu da ümmetimden Sen'in için tevhide, 'benim için de risalete şehadet

edenlere bedeldir" derdi':.

Ebu Rafi' hadisini, Ahmed ve İshak İbnu Rahuye Müsned'lerinde, et-Tabe
rani, Mu'cem'inde, Şüreyk, Abdullah İbnu Muhammed İbni Akil'den; (o da)
Ali İ1:inu'I-Hüseyn'den (o da) Ebu Rafi'den rivayet ederler: "Ebu Ran der ki:
Hz. Peygamber (sallaHahu aleyhi ve sellem) beyazı gmib, husyeleri burulmuş, iğ

diş iki koç kurban etti ve: "Bunlardan birinin Allah'ın birliğine ve kendisinin
risaletİne (peygamberliği'ne) şehadet edenlere bedelolduğunu diğerinin kendisine
ve ehl-i beytine bedelolduğunu söyledi". EbU Rafi ilave etti: "Resfılullah (sallal
lahualeyni ve sellem) bize kafidir".

MezkCtr hadisi Ahmed ve Bezzar Müsned'lerinde, el-Hakim, e/-Müstedrek'de
Hacc suresİnin -tefsirinde Züheyr İbnu Muhammed'den; (o' da) İbnu Akil'den
şöylece rivayet etti : "Hz. Peygamber (sallallahu a1eyhi ve sellem) kurban keseceği

vakit beyazı galib; şişman,-boynuzlu iki koç satın alır, bayram namazını kılıp hal
ka hutbe verdi mi,bunlardan birini getirir ve musallada bulunduğu esnada bizzat
keser ve: "Bu Muhammed ve al-i Muhammed'e bedel" derdi. Her ikisini de
fakirıere verir ve kendisi ve aliesi de yerdi. Biz iki yıl kaldık, Beni Haşim'den hiçbir
erkek, kurban kesmedi. Allah Hz. Peygamber'in kurbanın) onlann'borç v.e külfeti
yerine yeterli buldu."

el-Hakim der ki: "Bu, isnadı sahih olan-bir hadistir. Ancak, her ikisi de (Bu
hari' ve Müslim) bunu tahrfç etmediler." Muhtasar'ında Zehebi, el-Hakim'i tenkid
eder ve: "Züheyr İbnu M~hammedmünke'r hadisler de rivayet eden birisidir, İbnu
Akü .de kavf değildir." der. el·Hafız Heysemı Mecma'u'z-Zevliid'inde şunu söyler:
"Ebu .Rafi'in hadisini Ahmed, Bezzar ve et-Taberani Mu'cemu'/-Kebfr'de tahric
ededer. Ahmed ve el·Bez.zar'ın senedi hasen'dir."

İbnu Ebi Hatim, Kitiibu'l-İ/e/'de şunu kaydeder: "Babama ve Ebu Zür'a'ya,
el-MuMrek İbnu Fudale'nin, Abdullah İbnu Akıl'den (o'nun da) 01bir İbnu Ab
'dillah'tan alarak rivayet ettiği şu hadis, hakkında sordum:"Cabir der ki: Hz. Pey
gamber (sallallahu aleyhi ve sellem) beyazı gmib, -husyesi burulmuş iki koç kurban

. kesti..."(söruma devam ederek hadisin diğer tariklerini de kaydetme sadedinde de
dim ki):
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"Bu hadis keza şu tarikten de rivayet edilmiştir: "Hammad İbnu Selerne,
İbnı.ı Ak11'den; (o da) Abdurrahman İbnu Cabir İbni AbdiHah'tan; (o da) babasın

dan... "

Bu hadis şu tarikden de rivayet edilmiştir: "es-Sevri, İbnu Akıl'den (b da) İbnu

Selerne'den; (o da) Ebu Hüreyre ve Hz. Ayşe'den; (her ikisi de) Hz. Peygamber'den
(saııaılahu aleyni ve sellern)... "

Bu hadis şu tarikden de gelmiştir: "Sabit İbnu Selerne, İbnu Akil'den;- (o
da) Ali İbnu Hüseyn'den; (o da) Ebu Rafi'den."

Ebu Zür'a soruma cevaben ded'i ki: "Bu rivayetlerin hepsi İbnu Akil'dendir.
Onun rivayetleri ise zabt yönünden sağlam değildir. Bu hadisi ondan rivayet e
d~nler ise, hepsi de sıka (güvenilir) kimselerdir." .

el-BeyhakJ, el-Ma'rf(e'de der ki: "Bu hadisi Abullah İbmı Muhammed İbni

Akıl rivayet etti, ancak hadis hususunda onun hakkında ihtilaf edildi. Kendisin
den onu es-Sevrl, Ebu Seleme'den; (o da) Hz. Ayşe ve Ebu Hüreyre'den tarikiyle
rivayet etti. Bir 'seferinde sadece Ebu Hürey,re'den alarak rivayet etti ve Hz. Ayşe'yi
medar-ı bahs etmedi.

Bu hadisi, kendisinden Hammad ibnu Selerne, Abdurrahman İbnu Ce
dr'den; (o da) babasından şeklinde rivayet etti.

Bu hadisi, yine ondan Zübeyr İbnu Muhammed Aliyyü'bnu'l-Hüseyn'den;
(o da) Ebu Rafi'den şeklinde rivayet etti. el-Buhari der ki: "Belki de, o, bu
hadisi, zikredilen şu ravilerin hepsinden dinlemiştir."

Bu açıklamayı Cemaleddin ez-Zeyle'i, Tahri'c'inde kaydeder.

Derim ki: "Abdullah İbnu Muhammed ibni Akil kendi nefsinde sadıik'tur.

Tirmizi, el-Cami' kitabının evvelinde şunu söyler: Abdiıllah İbnu Muhammed
İbni Akil sadak'tur. Bir kısım ehl-i ilm hıfzı açısından hakkında söz etmiştir. "Ben
Muhammed İbnu İsmain dinledim:"Ahmed İbnu Hanbel, İshak İbnu İbrahim

ve el-Humeydi, ABdullah İbnu Akil'in hadisi ile ilticac ediyordu" ~ diyordu. Bu
zat, muk~aribu'l-:had;s'tir (yani vasat durumdadır, ne reddedilir, ne de tek
başlna kabUl edilir)." .

el-Hafız ez-Zehebı, İbnu Akıl hakkında İbnu Ma'in'in "zayıftır" dediğinin

bir grup ravi tarafında,n rivayet edildiğini el-Mfztin'da kayded.er.

tbnu'l-Medıni der' ki: "Malik kitaplarına ibnu Akil (in rivayetlerini)sokmadı,

ama onu.ııla Ahmed ve İshak İhtide ettiler.

Ebu Hatim ve bas-kaları da ona: "Leyyinü'l-hadis (rivayetleri zay!n" demiş

lerdir. Şöyle ki: İ!;mu'I-Hüzeyme"Ben onunla ihticac etmedim" demiştir. et-Tirmi
zi: "Sadtıktur" der. tbriu Hibban: "Hıfzı fenadır, hadısi mormalolmayan şekilde

rivayet "eder, onun rivayetlerinden kaçınmak gerek" der. Ebu Ahmed el-Hakim:
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"Alimlerin nezdinde sağlam (metin) değildir" der. EbG Zür'a; "isnadlarda ihti15.fa
'düşer" der. el·Fesevl: "Hadisinde zayıflık vardı,ancak kendisi sadGkmr" der.

Muhammed İbnu Osman el-Absi el-Hiifız der ki: "Aliyyü'bnü'l-Medini'ye
onun hakkında sordum" zayıftı" cevabını veri. el-Buhari, Tarih'inde "Ahmed ve
İshak onunla ihtieae ediyorlardı" demiştit. ez-Zehebı de der ki: "Onun hadısi

!ıasen mertebesİndedİr".

Netlce~i kelam, Hz. Peygamber'in (sallallahu leyhi ve sellem) ümmetine be
del kurban kestiğine dair olan hadis, müteaddid tarıkten tivayet edilmiştir. Bu ta
dklerden bazıları sahihtir ve iyidir. Mzıları hasen ve kavidir, bazıları ise zayıftır.

Fakat bazı tariklerin zayıf olması (hadisin sıhhatine) zarar vermez. Zira bu durum
da zayıf tarikler şevahid ve mütabaat menzilesindedir.

Beyhakı'nin el-Ma'rife'de imam ŞafjTden (radıyallahu anh) kaydettiği

söze gelince, orada İmam Şiifi'i' der ki: "Hz. Peygamber'den hadis öyle bir şekil

de gelmiştir ki, böyle bil" rivayet siibit olamaz. Bu rivayete göre; Hz. Peygamber iki
kOÇ\ kurban etmiştir veJ,irini keserken: "Ey Allah'ım bunu Muhammed'e ve at-i
Muhammed'e bedel kesiyorum" diğerini keserken de: "Ey Allah'ım bunu da
Muhammed'e ve ümmet-i Muhammed'e bedel kesiyorum demiştir."

Şiifi'l'nin (rahimehuHah) bu sözden mura.dı, hassaten ibnu Akil'in yer al
dı~ı seneddeki za'fı beyan olmalıdır. Nitekim Abdullah İbnu Bekr'in- Humeyd'den
olan rivay~ti, Ebu Mu'aviye'nin Haccac'dan olan rivayeti daha önce geçti ve bu
iki rivayet de, açıklanmış bulunduğu üzere, ihticaca salihtirler. Ayrıca ibnu
Aki!'i her ne kadar birkısım alimler zayıf addetmişse de, diğer bir kısım alimler
sıka addetmişlerdir. Bu sebeple de ez-Zehebı ve el-Heysemı onun hakkında: "0,
hasenü'l-hadistir" demişlerdir. el-Buhari de onun senedindeki ızdırabı (hem zayıf

hem sahlh olma halini): "Bunların hepsinden işitmiş olabilir" diye açıklamıştır.

Doğruyu Allah bilir.

Hz. Ali'nin (radıyyallahu anh) hadisine gelince, onu Ebu Davud, "el-Akdiye
ani'l-Meyyit (ölene bedel kurban)" babında tahrı.:: eder: "Bize Osman İlınu Ebi
Şeybe tahdıs etti ve dedi ki: bize Şürey!c, Ebu'I-Hasna'dan; (o da) ef-Hakem'den;
(o da) Haneş'den olarak haber verir ki: Haneş şöyle demiştir. Hz. Ali'yi (radı

yallahu anh) iki koç kurban ederken gördüI)1. Kendisine "Bu da ne?" diye sor
dum. Cevaben: "Resulullah (sallaIlahu aleyhi ve "sellem) bana kendisine bedel
kurban kesmemi vasiyet etl!, ben de ona bedel kıırhan kesiyorum" dedi.

Ebu Daud, bu hadısin (sıhhatı) -hususunda sükut etmiştir. el-Münziri, Muh

tasar'ında şu açıklamayı sunar: "Haneş aleyhinde birçoklan konuştu: İbnu Hib
ban el·Büsti: -"Haneş, haberlerinde çokca vehme düşerdi (kesırü'l-vehm).Hz. Ali'
den yaptığı bir kısım rivayetlerde teferrüd eder ve bunlar sıkalardan gelen riva
yetlere benzemez. bu sebeple o, kendisiyle ihtidlc edilmeyen ravilerden addcdilmiş-
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tir. Şerik ise, İbnu Abdillah el:Kaadi'dır. hakkında cerh edici söz -gelmiştir (fihi
mekal). Müslim, mÜfilbaat için onun rivayetini tahric etmiştir."

(Hz. Ali hadisini) Tirmizi de şu şekilde tahriç eder: "Bize Muhammed İbnu

Ubeyd el-Muharibi el-Ktifi tahdis etti (ve dedi ki): bize, Şedk, Ebfi.'l-Hasna'dan;
(o da) el-Hakem'den; (o da) Haneş'den (o da) Ali'den olarak tahdis etti ki, Hz.
Ali iki koç kurban etmiştir. Bunlardan birini Hz. Peygamber'e, diğerini de kendisi-

. ne b.edel kesmiştir. Kendisine bundan sual edilince: "~unu bana Hz. Peygamber
(sallal1ahu ale.yhi ve sellem) emretti, ebediyen de bırakmıyacağım" diye cevap ver
miştir. Tirmizi der ki: "Bu garib bir Iıadıstir, bunu sadece Şerik'in rivayeti olarak
biliyoruz" .

Derim ki: Burada zikedilen Haneş İbnu'l-Mu'temir el-Ktifi'dir. Hz. Ali ve
Ebu Zerı'den (radıyatiahu anhüma) hadis rivayet etmiştir. Kendisinden de el-Ha
kem, İsmail İbnu Ebi Halid ve Simak İbnu Harb rivayet etmişlerdir. Ebu Davud,
onun hakkında: "Sıkadır" der. en:"Nesaı ise: "Kav! değildir" der. el-Buhfıri de:
":Bazı alimler, aleyhinde konuştular" der. Ebu Hatim de: "Salihtir, alimleri onunla
ihticiic eder göremryorum" der. İbnu Hibban: "Onunla ih,ticac edilmez" der. ez
Zehehı, onu e/-Mfzan'da zikreder. Mirkaatu'f-Meflitjh Şerhu Mişkati'/-Mesfiblh'de

denir ki: "el-Hakim'in tash'ih ettiği (yani sahih kabul ettiği) Hz. Ali'dengelen bir
rivayette, Onun (Hz. Ali'nin), Hz. Peygamber için iki, kendisi için de iki koç
kestiği ve (H~. Ali'nin): "Hz. Peygamber kendi~ine bed~l daima kurban, kesmemi·
emritti, ben de ona bedel daiılla keseceğim" dediği ifade edilmiştir".

Bu mevzudasöylenenlerden çıkacak netice şudur: Hz. Ayşe'den Ahmed, Müs
lim ve Ebu Davud'da gelmiş bulunan hadis, ölüye bedel (ölü adına) kurban kesme
nin müst.ehab olduğu hususunda ihtica·cetmeye kafidir. Bu hadisi, .Cabir İbnu

Abdillah, Ebu Talha el-Ensari, Enes İbnu Malik, EbU Hüreyre, Huzeyfe, İbnu

Esid, Ebu Rafi' Ali İbnu Ebi TaHb tarafından rivayet edilen hadis de te'yıd eder.

Bütün bu hadisler, kişinin kendisi ve kendisine tabi .olanlar (etb-aı) ve aile
halkı ve ölenler adına kurban kesmesinin caiz olacağına, sevaba kendisiyle birlikte
onlan da ortak edeceğine açık bir şekilde delatet ederler.

eş-Şeyh Abdullatif İbnu Abdilaziz , ki İbnu'l-Melek diye meşhurdur. der ki:
'-'Bu hadis, ölen adına kurban kesmenin caiz olduğuna delalet eder';.

(Bu söz e/-Mirkaat'da gelmiştir).

en-Nevevi, Şerhu Müslim'de der ki: "Hz. Ayşe'nin hadisiyle, kişinin kendisi
ve aile hallq için kurban kesmesini ve onların da kesenle sevaha katılmalartm

tecv1z edenler istidlal etmişlertlir. Biı görüş, hem bizim mezhebirunn ve hem de
cumhur'un görüşüdür. Bu görüşe es-Sevri, EM Haoife ve EM Hanife'nin ashabı - .
katılmamıştır" .

Ben de derim ki: Bu _hadi~ler (katılmayanlara karşı) varid olmuştur.
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el-İmam EbU İsa et-Tirmizi, Hz~ Ali hadısini rivayetten sonra der ki: "Bm
ehl-i ilm, ölen adına kurban kesmeye ruhsat verdi,'ba.zıları da bunu uygun bulmadı.

Abdullah İbnu'l-Mubarek der ki: Bence, en muvMık olam, kişinin ölen adına ta
saddukta ,bulunmasıdır, kurban kesmesi de@!. Şayet kurban kesecek olursa;
kestiğinden hiçbir şey yemez, tamamım tasOOduk eder". el-İmam Bağavi'nin

Şerhu's-Sünne'sinde böyle gelmiştir.

Ben de derim ki: Ölenler adına kurban kesmeyeruhsat veren oir kısım ehl-İ
ilmin sözü, edilleye mutabıktır. Fakat bunu tevcvİz etmiyenin sözü için hüceet yok
tur. Bınaenaleyh, onun sözü, kendisinden daha kuvvetli bir delil olmayınca kabUl
edilmez. Delil ise mevcut de@ldir. Hz. Peygamber'den (aleyhisselam) kendisi ve
eh1-i beyti için kestiği ile, ümmetinden sağ ve ölmüş olanlar için kesti@ her iki kur
bam da tamamen tasadduk ettiğine veya ölenlerin hissesi nisbetinde muayyen bii
parçayı tasadduk ettiğine dıiir hiçbir riviiyet nakledilmemiştir. Aksine, EM Ra
ri' şöyle demiştlı:: "Hz. Peygamber (sallanalıu aleyili veseilem), kurban ke~ceği

zaman şişman, boynuzlu. beyazı gaJib iki koç satın alır, bayram n~azım kılıp,

halka hutbe irad ettikten sonra koçlardan' birini getirir, daha musa1lada iken,
,kendi eliy!e bıçakla keser sonra: "Ey Allah'ım bu, Sana tevhidle, bana da tebliğle

(yani risaletime) sehiidette bulunan bütün ümmetime bedeldir" derdi. Sonra ö
bürünü getirir onu da bizzat kendisi keser ve: "Bu da Muhammed ve Al-i Mu
hammed içindir" der sonra da hepsini hem fakirlere tasadduk eder, hem de kendisi
ve ailesi ondan yerdi. Yanında yıllarca kaldık. Beni Haşim'den hiçbir erkek kur
ban kesmezdi. HZ. Peygamber'in (sallalliihu aleyhi ve sellem) kestiği ile, Allah on
ları kü1fet ve borçtan kurtarırdı".

Daha önce de geçti@ üzere bunu Ahmed ve başkaları rivAyet etmiştir.

Bu kaydedilen, Ahmed'de gelen rivayetin lafzıdır. Hı. Pey~amber'in (sallal1a
hu aleyhi ve sellem) adeti, her seferinde, kurbanların etinden bizzat ve ailesi ile bir
likte yemek ve fakirlere de tasadduk etmekti. Bunu üınmetine de enır-etti. Hı.

Peygamber'den (sallaDalın aleyhi: ve sellem)bu sö~lenene muhalif bir davranış

göl'ü1üp rivayet edilmemiştir.

eş-Şeyhey~'in (el-Buharl ve Müslim), Hz. Ayşe'den yaptıkları bir riv!yette
. şu iradeye de rastlanır: " ...Sen kurban etini üç günden sonra yemeyi yasakladın

dediler de Hz. Peygamber (sallanahu aleyhi ve sellem) "Ben, kurban sırasında

(ondan istemek üzere) kesretle gelen bedeviler sebebiyle yasak1amıştım, (şimdi ise)
artık, yiyin, saklayın ve tasadduk edin" buyurdu. (Müttefeknn aleyh) (1).

Selemetü'bnü'l-Ekva'dan riva'yete göre Hı. Peygamber (sa11alllihu aleyhi ve
sellem) şöyle der: "Yiyiniz, başkasına da- yedHiniz, biriktiriniz de". (Müttefekun
aky~. -

(1) Mütte/ekun aleyh: Hem BuMrl ve hem de MOstim tarafından rivlyet edilmiş bulunan

hadislere denir. Sıhhat açısından eo üstün hadi8lerdir.
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Ebtl Sa'id'den geldiğine göre, ResUluDan (sallalliihu ,aleyhi ve sellem) şöyle

buyurmuştur: "Yiyiniz, yediriniz, saklayınız ve biriktiriniz" (Bunu Müslim rivayet
etti).

Büreyde'den yapılan rivııyete göre, der ki: "Resfi1ulHih (sallallahl,l aleyhi ve
sellem) söyle buyurdu: "Muvafık bulduğunuzkadar yiyin, yedirin ve biriktirin de"
(Bunu da Müslim, Ahmed ve Tirmizi rivayet ederler. Tirmizi, hadisin sahih oldu~u

nu ayrıca belirtir).

Hz. Peygamber'in yaptığı bir fiilin ona has oldu~na dair dem getirilmedikçeı

onun yaptığı sekilde, ayırım yapmadan aynen ben de yapanm. Söz gelimi bir veya
ikiı yahut da üç koçu kendim, iij}em ve ölenlere bedel kurban etmem, muhakkak ki,
her biri için yeterlidir ve seviibı da her birine, şeksiz şüphesİZ ulaşır. Etinden dile
diğim.kadar yer, başkasına da yedirir ve tasaddukta da bulunurum. Zira hen bizzat
Şari'in koyduğu muhayyerliğe sahibim.

Evet bir kurban sadece ölenler adına kesilmiş olsa ve hayatta olanlardan
kimse bu,?a ortak kılınmasa, Abullilh İbnu'l-Mübarek'in (rahimehullah) dediği

gibi, bu kurban fu,kara ve miskinlerin hakkıdır. Doğruyu Allah bilir ve O'nun ilmi
eksiksizdir.
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CELALEDDİN DEVYANİ x

Yazan: Bakhtyar Husain Siddiqi

İngilizceden çeviren:
Doç.Dr..Emrullah Yüksel

A- Hayatı ve Eserleri:

Muhammed b. Es'ad CeliHeddin (830/1427), babasının kadı oldu~u Kazarun
şehrinin Devvan nahiyesinde doğmuştur. ilk tahsilini babasından, sonra Mahjvi'l
Ari ye Hasan b. Bakkal'dan yaptı. İlahiyat tahsilini Şiraz'da Muhyi'd-Dın Ensari
ve Hammamu'd-Din'in emrinde. yaptı ve nihayet orada Medresetu'I-EyHim'a
müderris oldu. Kısa zamanda o, ilim ve bilgisinden dolayı meşhur oldu, uzaktan ve
geniş bölelerden ·talebeleri kendine çekti. Onun edebi ve akademik şöhreti, o za
manın Mezopotamya ve İran-Türk hükümdarı Han Bahadır Hasan Bey (Uzun
Hasan)'ın sarayında hizmete girmesini gerektirdi. Nihayet, o, Sultan Yakub'un
döneminde de mevkiini elinde bulundurduğu sarayın yüksek kadılık mevkiine erişti.

0,907/1501 veya 908/1502 de öldü ve doğum yeri olan' Devan'a gömüldü (1).

Tusi, Moğol dönemi esnasında felsefi bilimler geleneğini yeniden canlandırdı;

Devvanı de aynısını Osmanlı devri bO)'Ynca yaptı. Oysa birincisi, ıbn Sina'nın

çalışmasına, onun eserlerinin bazısına şerWer yazmak ve onun aleyhinde olanlara
karşı onu müdafaa etmek suretiyle yeni bir hız vermiştir, ikincisi ise, Şibiibu'd

Din el-Maktul'un çalışmasını, onun Heyakilun-Nur'una bir şerh yazmak ve keodi
eserlerinde işrak felsefesi (hikmet-i işrak) ni işlernek suretiyle yeni~en yönlendir
miştir. Her ikisi de dinı inançları yeniden canlandırıcı idiler, fakat onlar gerçe~e

doğru yakla~maIarında ayrılırlar. Birisi gerçek İbo 'Sioacı, diğeri vefakar Sühre
verdiddir. Brockelmann, önemlileri aşağıdaki listeye geçen mevcut eserlerinden
yetmişini sıralamıştır (2).

1- Şerh 'Aqa'idi 'Adudiyye, İstanbul, 1817.

2- Şerh Tehzib el-Maotıq ve'I-Kelim, Lucknow, 1264/1847.

(x) Bu makale, HA History of muslim PhilosophyEdited and lntroduced by M.M. Sharif,
Volume Two, 1966, Otlo Harrassowitz-Wiesbaden, s. 883-888" de çıkmıştır.,

(i) Encylopaedia of. Islam, C. i. s. 933.

(2) Geschi~hle der Arabischen Litleralur, Supp., C. II, 1937, s. 306-09.
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3- R. el-Zavra,. Kahire, 1326/1908 (Musa Kazım, el-Zavra ile onun şerhi

Havra'yı Türkçeye tercüme etmiştir, İstanbul, 1333 h.).

4- Risa1e rı İsbatı'l-Vacibi'I-Qadime ve'l-Cedide (taş-basması, ıst., ts.).

5- Risale ft Tahqıqı Nefsi'l-Emr.

6- Risale ri İsMtı'l-Cevheri'l-:M:ufliriq.

7- Risaıe fi 'Adile.

8- Risaıe fi'I-Hikmet.

9· Şerhu'I~Heyakil.

10- EnmuzecuVUliım.

11- e1-Mesa'ilu'1-'Aşr fi'l-Kellim.-

12· Ahlaq-ı Cellili (Kalküte, 1810, Navalkishor, 1283; ing. trc. the Practical
Philosophy of the Mohammadan People by W.F. Thompson, London 1839).

B- Ahlak:

Devvam, Sultan Hasan Bey tarafından, TI'ısi'nin ahlak kitabını işraki açıdan

"düze1tici ve tamamlayıcı" özel gaye ile yeniden gözden geçirmek için görevlendi
rilmiştir. Ahlak-ı Celllli'nin yapısı, esasında, Ahlak-ı Nasiri'ninkinin aynıdır,

fakat Devvanı, eserinin icrasinda onu sanatkaeane bir şekilde- Kur'an ayetleri,
Peygamberin ve Sahabesinin ahla!ci -kurallan ve mutasavvıfların etkili sözleri ile
süslemiştir. 0, Tusl'nin eserini yalnız lasaltmadı vt; sadeleştirmedi, ayııı zamanda
oniJ, işralc felsefesinin gelişmesine göre yeri ge1<likçe genişletti ve özenle işledi;

bundan başka o, edebi süs yoluyla çokça ilavelerde bulundu.

İbn Miskeveyh taraftarı olan Tusi, en Yüksek iyi (summum bonum} hayat ola
rak en yüce saadeti (sa'lideH qusva) kabul etmektedir. Onun kudsJ unsura ilgisin
den dolayı, en yüc'e-saadet anlayışı, aslında Aristocu saadet anlayışından farklı

dır. Devvanı bir adım daha 'ileri gitmekte ve- ahlala, dini idealle bii tutmaktadır.

YalnlZ bu durum, :Kur'an'ın doğruyu yanlıştan ayırdettiği, bilgiyi değerlendirdiği

ve iş yapma gücünü takdir ettiği, Al1ah'ın vekilliğinin kastedilmiŞ'olmasısebebiyle
en yüksek saadet değil, aynı zamanda Allah'ın vekilliği"yaratılışınen mükemmeli"
ni canlandıran ideali olm~lıdır. Başka ifadeyle onun ahlaki teorisi, Allah'ın vekil
liğinin bulundugu, bizzat <insan tarafından değil, Allah tarafından belirlenmiş

olarak kainat içinde insanın yeri veya mevkii üzerine kurulmuştur.

Soromlulugun bu yüksek görevine insan ne-adım verir? Devvani, -bunun ce
vabım Halife Hz. Ali'nin sözüiıde bulmaktadır, bu söze göre,insan, melekler ile
hayvanlar arasında orta bir mevkii işgaletmektedir. Birinciler, heves ve öfkeleri
olmaksızın akla sahiptir. Onlann ne günaha teşvik edici durumları, ne de seçme
hürriyeti vardır; yaratılışta mükemmelolanonlar, üstün ahlaklıdırlar. Diğer

taraftan alal olmaksızın heves ve öfkeye sahip olan ve böylece akli olinayan sa
iIderinin idaresine kabiliyetsiz olan ikinciler, aşa& ahHiklıdırlar. İnsan ise her iki~
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'siM sahiptrr. Bununla beraber, 0, aklı sayesinde heves ve öfkesiJıi emri altinakoy·
mak suretiyle meleklerin üstüne çıkabilir ve hem de eğer heves ve öfke onun aklını

esir 'ederse hayvanların aşağısına düşebilir. Hayvanlar, akıllan bulunmadığından

mazurdurlar, fakat insan böyledeğildir. 'İnsanın seçkinIiğinin kemali, tabi olan
günaha teşvik olunması ve kötülüğe karşı kasdi direnmesi vasıtasıyla artmaktadır;

melekler, anlaşmazlık; üzerinde düşünme ve tercih haklapın zahmetli işlemleriJıden

müstağilldirler. Böylece tek başına insan, hür, sorumlu "ve ahlaki .varlık olması ve
onun Allah'ın halıfeliğine uygunlu~u dolayısiyle bu mutlak yeryüiiine tayin
edilmiştir (3)..

Bu halifeliğin insan tarafından yerine getirilmiş olması nasıldır? "Hikmet
kime verilirse büyük bir hayra kavuşmuşolur" (2/269) Kur'an ayetini nakleden
Devvani, yüksek bir hikmet (hikmet-i baliğa) in bu yüce mevkiile ilgili muhte
şem bir yol oldu~unu kabul etmektedir. Fakat, teori ve pratiğin mutlu bir uygun
luğu olan yüksek hikmet Sokrat'a ait düşünceden farkhdır: Bilgi fazilettir. Yu
nanlılar, ahlakın nazari prensiplerini tahkik ile ilgilenmişlerdir; ahlakın uygulama .
yönü, onların tabiatına oldukça yabancıydI.

Yüksek hikmet, tasavvufi sezgi içindeolduğu kadar, zihni anlayış sayesinde
de'kazanı1mi~ olabilir. Filzof ve mutasavvıfın hel' ikisi, aym gayeye farklı yollar-
dan ulaşırlar. Ne' yar ki birjncisi "bilir" ikincisi "görür", orada her ikisinin bu
luşlan arasında tam ahenk vardır.

Aristocu orta yol doktrininden daha az olmayan Kur'ani ortayol(4)doktrini
ile etkilenen Devvadıı orta yolun herkonuda iyiyi meydana getirdiğini kabul et
mektedir. Fakat bu, Aristo tarafından takip edildi~i gibi "alaı" ve "ihtiyat" ile
değil, ilahi Kanun ile belirlenmiştir. Akıl, olsa olsa ahlakın şeklini belirleyebilir.
gerçek anlam ilahi Kanundan gelmelidir. Orta yoldan sonra yürümekzordur,
Devvani, onu-kıldan daha ince ve kılıçtan daha keskin bir köprü olan-cehennem
üzerindeki (sırat) köprüsüyle bir tutmuştur.

Ahliiki çaba, bütUn huyların, doğuştan veya kazanılmış olsa da değiştirmeve
de~ş-meye kabiliyetli olduğunu kabul etmektedir. Tecrübe ile ispatlandığı gibi,
devamlı eğitim, disipliJı ve tekdir, kötü kişiyi fazilet sahibi kişi durumuna çevire
bilir. Tamamen yok edilmemiş. olsa da bu vasıtalarla günah, büyük m.iktarda
azaıır." Çünkü insan, önceden oelli bir kötü huyun, onu değiştirecek ve bozacak
bütün teşebbüslere karşı direneceğini bilmez, onun değişikliklerine karşı azami
gayret sarfeimiş olmasJ gerektiği akıl ve'dinin her ikisinin emirleriyle ahenk için.
dedir.

" EfIatun'a göre, fazilet umumiyet itibariyle insan tabiatımn itidalıdır. Aristo,
her fazilete .itida1lık mevkiin~ vereceğini ·belirledi. Fakat o bundan daha ileri gide-

(3) AhlAok-ı CelaU, s. 24.

(4) Kur'an, Jlj190.
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medi. Yunanlılar "sjstemteştirdi, genelleştirdi ve teorileştirdi" fakat 5abır üzerine
kurulmuş, tafsilatlı ve gözlemi sürdürülmüş müsbet bilginin yığılımı, tamamen
"onların tabiatma yabancı" idi. Yunan dehasının bu zafiyeti, "pratik felsefenin bir
kısmı" olarak ahlakı tasnif eden, ameli ve nüfuz edici Müslümanların zeka-sının bir
tercihi ile yer değiştirmişti (5). İlk müslüman ahlakçısı İbn Miskeveyh ile, üzerinde
durulan noktalar, hudutsuz genellemelerden, faziletin ferdi fark ve türüne kadar yer
değiştirmiştir. Yalnız o, hi kmetirı, ces~retin, ölçülüiüğön ve zikredildikleri sıra ile
adaletin türleri~i yedi, orıbir, oniki ve ondukuz (6) diye belirlemedi-Efiatun'a
göre dört ana fazilet-fakat'o aynı zamanda sebeplerin ve zihni hastalıkların cazjp
bir teorisini, zjhni olandan tasavvun olan görünüşe kadar bir değişme ile Gazzaa
li'de neticelenen bir usUlü geliştirmiştir (7).

İbn Miskeveyhj Eflaturı'un fazilet teorisinİn ayrıntılarına çözüm yolu bulmuş,

fakat problem, Tusı ile kötü huyun Anstocu teorisj geliştirilmiş ve tamamlanmıştır.

O, ilk olarak denge unsurundan sapmanın, yalnız niceliğe ait değil, fakat aynı
zamanda niteliğe ait olduğunu belirtti ve böylece Devletin Arjstocu aşıniık ve
eksikliğe ait kötü alışl:canlığın (8) üçüncü geniş kapsamı olan sebep olarak sapıklığı

ilave etti. Tiisı de İbn Sina'nın (Kitab el-TaMrat) ve FarabI'nin ahlaka ait eserinin
eksikliklerini aWaki inceJemesinde bulmak için, ev işlerine ve siyasete ait olanları

içine almak suretiyle pratik felsefeyle ilgili tamamlamayı yapmıştır. Nihayet,
Tusi, Qazzali'nin riyazetci ahlakına karşı geldi. Ona göre rizayet, ahlaki hayatın

inkarıdır, çünkü insan, Arapça'da insan (arkadaş olan) kelimesiyle gösterildiği

gibi yaratılışta sosyal bir varlıktır ve beden bir engel değil, fakat kemille erişmesi

için kabiliyetli olan bir vasıtadır (9). Bununla beraber, o, riyazeti, tasavvufl şuurun
gelişmesinde şahsi tecrübe olmaksızın sahip olduğu gere.kli bir merhale olarak
kabul etmektedir. ŞiMbeddin Makturun işrak felsefesinden ilham almış olan
Devvani, felsefe ile tasavvuf arasında tam bir ahenk bulmaktadır. Mutasavvıfın

"gördüğünü" filozof "bilir" ve bu sonuncunun "bildiğini",evvelki "bilir". Bun
dan dolayı 0, TÜsı'nin ahlakına Kur'ani bir eğilim vermiştir.

c- Politikası:

Tusi'yi takip eden Devvani de, Siyaset-i Mudl!n'ü politikanm modern anla
tmndan çok yurttaşlık ile ilgili ilim anlamında kullanmıştır. Aslı, görevi, toplu
mun sınıfları ve adil bir kral tarafından yönetilen bir idarenin ihtiyacı Tusi'ye
göre ne ise Devvfmi için de aynıdır. Krallık idaresi (monarşi), iliihi: kanunun ön
planda bulunduğu, adaletin ikinci derecede hakeminin kralolduğu ideal bir idare

(5) Briffault, The Making of Humanity, s. 192.

(6) Tahdh!b al·Akhlaq, s. 15-20.

(7) Mizan al-'Amal, s. 83-91.

(8) Akhlilq-ı Nasiri, s, 114.

(9) rv~now, Tasavvurlit, s. 92.
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şekli olması için kabul edilmiştir. Ahlaq-ı NaSiri'den tevzi edici ve dilzeItici ada
letin genel prensiplerini tekrar ortaya koyduktan sonra, Devvani, adaletin tesirli
yönetimini sağlamak için bir kral tara~ından dikkat edilmesi gerekli olan kendinin
on ahlaki pren;sibini ilave erneJetedir.

Birinci olarak kral, bir meseleye karar verirken kendini her zaman zarar
gören bir iştira~çi kabili eder. Şöyle ki o kendine karşı olan şeyi zarar gören ol·
~asından dolaxı istemeyebilir. İkinci olarak, o, geciken ad§.1etin esirgeqmiş adalet
olmasından doıkıyı hadiselerin çabuk elden çıkmış olduğunu kabili edebilir. Üçün
cü olarak o, eninde sonunda onların peşindenDevletin yıkılmasını beraberinde ge
tiren duygusal ve fiziksel emidere müsamaha etmemelidir. Dördüncü. olarak,
krala ait kararlar, acelecilik ve öfkeden çok merhamet ve lütuf üzerine dayandınl

mış olmalıdır. Beşinci olarak, halkın memnuniyetinde Allah'ın rızasını araştırma

lıdır. Altıncı olarak o, Allah'ın hoşnutsuz1nğu ile halkın hoşuna gideni araştırma

malıdır. Yedinçi olarak, eger karar, kendi şahsi takdirine kalmışsa, fakat ondan
merhamet dileniimiş ise affetme adaletten daha iyidir. Sekinzinci olarak, o, fazi
letli kişilerle dost olmalı ve onların öğütlerine kulak vermelidir. Dokuzuncu
olarak o, herkesi haklı mevkine göre korumalı ve aşağı tabakadan olan halka
yüksek görevemanet etmemelidir. Sonuncu olarak o, haksızlıktan şahsen çekin
mekle yetinmemeli, fakat o devletin 'işlerini de aynı şek.ilde yürütmeli ki hiç kim
se onun otoritesi altında bu adaletsizlikten kabahatli olmamalıdır.

D- Metaffiziği:

Tfısı ve diğerleri gibi Devvanı'nin kozmoloj~i, on aklın·tedrici sudurundan,
dokuz küre, dört eleman ve üç yaratriış aleminden meydana gelmektedir. Ay
küresinin aklı olan faal akıl, gökle yeryüzü arasında geçit köprüsü kurmaktadır.

Peygamber'in "aklın bütün yaratılan şeylerin en mükemmeli olduğu" sözünü
nakleden Devvani, "ilk aklı" Hz. Muhammed'in ilk cevheriyle bir tutmaktadır.

O, tam tamına kuvve halinde olarak bir tohumun kökleri, dalları, yaprakları ve
meyveleri ihtiva ettiği gibi geçmiş, şimdiki ve gelecek her şeyin fikrini kapsamakta
dır. Alemde sabit olan, fakat niteliklerde değişebilir küreler, maddi dünyamn ka
derini idare ederler. Yeni durumlar, kürelerin devri içinde varlığa katılmakta ve
her an faal akıl, asli maddenin aynasında kendisi yansıması için varlık içine ye
ni bir şekile sebep olmaktadır. Madeni, bitkisel ve hayvansal durumlar içinden
geçen ilk akıl, neticede insanda kazanılmış akıl (mustafad akıl) suretinde gözü·
kür ve böylece en yüksek nokta en aşağı nokta ile birleşmiş olarak varlık halkası,

iki çıkış ve iniş kavisi ile tamamlanmıştır.

İlk akıl, sürgün içinde filiz1enmeyi, dalı ve meyv~yi içinde biliundurari kuvve
halinde müşterek bir birliğe sahip asıi şekline dönen tohum gibidir. Bu dairesel
işlem, onların .miktarlarım artırarak büyüyen bedenler iç4ıde ve düşiince hareketi
olan akli ruh içinde hareket (hareket-i vad'i) şeklini alır. Gerçekten bütün bu
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hareket1er~ tasavvuf istılahında kendi kendine parlayan adı verilen keı;u:lini ifade
için AHah'ın muhabbetjnden mey.dana gelen ilahi. hareketin gölgeleridir (10).

Devv~ni'nin metafizikle ilgili eseri el-Zavr~, Kelamın ve manevi liderlerin
felsefecilerin ve mutasavVlfların öğretiminin "işraki" bakış açısından tahlili- bir
değerlendirmesidir. O, tamamen ilk üç bilim dalının fayda ve önemini takdir et
mekte, fakat o, onlar tarafından meydana getirilen sonuçlarının bazısınmİslam1a

tutarsızlğının önemli bir ikazım yapmaktadır. O, felsefe ve tasavvufun her ikisinin
aynı hedefe götürdüğüne inanmakta, fakat sonuncunun önceleine yüksekliğine

ve üstünlüğüne gözlerini yummamaktaC:l.ır. Onun gözünde tasavvuf, şüphe ve te
reddütten uza~tır, çünkü o, ilahi lütuf sebebiyledir ve· bu yüzden Peygam~rin

:ı'ıiteli@ne daha yakındır (11).

Bibliyografya:

Jal~l al-Pin Dawwani, Akhlaq-i 'Jalaıı, Lucknow, 1916; al-Zavrai, MS, No.
At.h.U 95 A. Panjab University Library.. Lahore; W.F. Thompson, The Practical
Philosophy of the Moharnmadan People, London, 1890; A,M.A. Shusthtery,
An Outline of Islamic Cu1ture, BangaIore, 1938; R. Levy, An lntroduction to So
ciology in Islam, London, 1933; D.M. Donaldson, Studiesin Muslün Etmcs, Lon
don, 1953; Ericyc10paedia of Islam, Vol. rı. Lond0!l, 1913-28; E.G. Browne, A
Literary History of Persia, Vol. III, London, 1920; ,Abd al-Salam Nadawi,
HukaınA-i Islam, Azamgarh, Vol. I, 1953, Vol. H, 1956; C. nr~okelmann,

Geschicte der Arabischen Litteraiur, ınd edn., Leiden, 1943, Suppl, 1937.

(lO) AkhlAq-ı JatAH, .s. 2,58·,59.

(iL) at·ZaVrA, 8. 116.

180



-MAGRİB MÜSLÜMANUGININ BAZI SORUNLARI- (x) , _

Yazan: Jacques BERQUE
çev.: Doç.Dr. Ünver Günay

Mağrib, tiplerin lüksünden; Doğu inancımn .sonsuz çeşit1enmelerinden haber
sizdir. Onda her şey, islamı olanla olmayan arasındakimücmel antitez içerisinde
donmuştur. (Mağrib) lehçesi "müsHm" ve "nasrani" demekte ve böylece, Doğu'

ye mezheplerin inkişafının empo~ ettiği tüm çeşitlilik ve -tüm incelikleri bertaraf
etmektedir. Nitelerne, genelolarak siyaset alanına uygulanmak üzere, inanç ala
nından büyük ölçüde taşmaktadır. Ne kadar basıtleştirici olun;a olsun, bu kadar
canlı bir biçimde hissedilen bir tezad, analizi teşvik etmektedir. Esasen, uZun
zamandan beri o, araştırmayı yönlendirmiştir.

Anket bir asır önce başlamış bulunmaktadır. Toplanan bilgiler oldukça çok
ancak karışıktır. Onlar artık modern araştırıcının meraklarım tatmin etmemekte·
dirler. Pek çok noktalarda onu düzeltmemiz ve tamamlamamız gerekecekti~.

Kuzey Afrika'nınherhangi bir yerini gözleyelim. Onu şimdiki zamanda göz
leyelim. Daha iyisi, şu sayısız imajlardan biJinin hatırlattığı şekilde on~ geçmişte

göZıeyeHm: bu toplumun yaklaşık birbuçuk asırdan beri ilham ettiği resimler,
basrna şekiller, tablolar. çoğu kez bu peyzajlar bir "sinya1" le ayırdedilmektedir

ler: bir ağaçla süslenmiş tepe, kayalıkların acaib silfieti, esrarengiz koruluk ve
ya dahada ortaklaşa olarak, bizim "murabıtlar" dediğimiz kubbelerden biri !

Kutsalın bu i-şaretleşmesi, Mağrib ülkesinin en karakteristik yerlerini nok·
talamaktadır. Ve. bu ,durum, köyler arasında, doğrudan doğruya toprakta, kutsa
1ın bu bolluğuna aynı ölçüde sahip bulunmayan Doğu He bir farklılıktır. Vaktiyle
Petrone'un eski İtalya hakkında söylediği gibi, kısacası Mağrib'te bir tanrıya rast
lamak bir insana bir uluhiyete ra&t1amak bir canlıya rast1amaktan daha kolaydır.

Bir ıssızlaşma. döneminde ifade edildiği üzere ve tersine Kuze~' Afrika'da giderek
artan bir demografinin bir yandan tabiat, insan ve şehir, öte yandan tabiatüstü
arasındaki ilişkileri altüstü etmeye çalıŞtığı doğrudur.

(x) Prof. Jacques Berque'in bu makalesi "Quelques Problemes de l'Islam Maghrebin" başlıgı

altında Archives de Seciologie des Religions, 1957, No: 3, s, 3-20 de yayU]lanrnıştır.

181



Doğrusu, Kuzey Afrika'nm herhangi yerinde olursa olsun ve binalar, mezar·
lar, kaynaklar v,e saygı konusu ağaçlar söz konusu olmaksızın, yaygın bir kutsal
hüküm sürmektedir. Bu, İlk tabaka, adeta vasıtasız tabaka, çevrenin .şartlarına ve
onun temel alışkanlıklarına en sıkı bir biçimde uymuş olan tabakadır. Üstte, da
ha mükemmel bir başka tabaka ayırdedilmektedir: İslami kültür katı, bizzat çe~

şitli ve hukukçuııun düşüncesi için olduğu kadar insanın duygulanma yeteneği

için de dogma, doktrin, tatbild hukuk, davranışlar ve folklorunki gibi çeşitli

"seviyeler" de ayırd edilen kültür. Nihayet, tüm peyzaja 'nüfuz eden bu İslam, ta
bir caizse, manevi bir şatafat halinde tamamlanmaktadır. Bu duruma, müslüman
ve hıristiyan pek çok gözıemci, pek çok düşünür özellikle .duyarlı idiler. Ülke on
lara, şiddetli bir manevilik sebebiyle baştanbaşa titreşir bir durumda gözükmi.iştür:

İbrahim geleneğinin daimi mesajı.

Mağrib'in hangi yerinde olursa olsun, ayırd edilebilen üç tabaka, kutsalın

üç kategorisi: analiz için ziyade güçlük. Zira, bu düzenler arasında karışma ve
katışma hakimdir. Gerçeğe yaklaşabilmek için, anket sırasiyle şunları mülahaza

. etmek zorundadır: 1) Bir çeşit, toprağa içkin bir kutsal; 2) daha saf bir şekilde kül
türelolan, islamı bir boyut; 3) aşkın bir ezoterizrnin çağnsı.

lık seviye, tabir caizse dini olayın "ekolojik seviyesi, beşeri hayat ve toprak
arasında en dolaysız j]işkilerin İcra edildği seviyesidir. En günlük hareketler, en
zorlu imajlar, "toprağa teğet geçen bir kutsal" diye adlandırabileceğim şeyin can
Itlılığını ortaya koymaktadıdar. Bu, toplum ve onun çevresi arasında sürekli ola
rak düğümlenen ve çözmen en olaysız ilişkilerin sadece teesssüri karşıtıdır

çok yerinde bir sezgi ile ancak bazan ifrata kaç,!-!ak ve yorum hataları yaparak,
bir asırdan fazla bir zamandan beri avrupalı gözlem bu kategoriye bağlanmış bu
İLınmaktadır. BlI durum bize, her ne kadar anket tamamlanmışolmaktan uzak bu
lunmakta ve açığa çıkartılması gereken daha pek çok olayalmakla birlikte, fevka
Iade bir doküman boİluğu sunmaktadır. Bu ısrar nedendir? Avrupalı araştırma

nın, bazan saf bir "natüri;zm" le memlu metotlara bu inatla saTılmasınınsebebi ne
dir? Çünkü bizim bu ülkedeki nümzumuz, ilk gerçekleri toprağa en doğrudan doğ

ruya ve en sıkı bir şekilde bağlı bulunan ilişkileri kavramaya çalışmaktaydı. Ta
nıma gayreti, bir çiftçi ve bahçıvanın denemesi gibi bir şey yapmak durumundaydı.
Bu aynı karakteri, Kuzey Afrika'daki Fransız sosyolojisinin tüm kesimlerinde,
hiç değilse günümüze kadar bulmak mümkündür. O, İslamınkinden daha derin
bir tabaka olan olaylar ve güçleri içgüdüsel olarak araştırmaktaydı. O, onları şey

tanca ve sistemli olarak araştırmaktaydı. Douttenin elli yıl önce aşağı Ylıkarı

noksansız bir incelerneyi hasrettiği bu taş yığınları, "karkur"lar, 'racam"lar,
bu natü~rist ayinler, paçavra bağlı ağaçlar, büyülü kaynaklar, mevsımlikkarnaval·

lar hakkında böylesine zengin bir malumata sahip bulunmamız bu yüzdendir:
gerçekten meşhur bir kitabın başlığının ortaya koyduğu üzere "Büyü ve Din"
(ancak ilk sırada büyü). Bu temel kutsaldan, bu dolaysız kutsaldan hareketle, on~
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dahİ yorumu büyüledıği bir masallaştırma tabakası, folklor ve efsaneler tabakası.

mesela, Trumelet'in iki kitabına veya daha yakın taiWerde bu tür bir konulUın

engin ve mebzul zenginliğini ortaya koymak üzere, lustinard'm Güney Faslı bir
büyük Veli olan Sidi Ahmed veya Musa'nın destamna hasrettiği kitaplarına göz
atmak yeterlidir. Njhayet üçüncü bir safhada,bütün bu olayları aralarındabirbirine
bağlamaya, ondan aynı zamanda o. zamanlar en canlı döneminde olan Frazer eko
lünün öğretimlerini ve her şeye rağmen yeniden buiunması .ve adeta olayların

içerisinde yoklanması gereken bir İslamın telkinlerini hesaba katan genel bir görLiş

çıkarmaya çalışılmaktaydı.

Murabıtizm ve tarikatçılık denilen şey hakkındaki engin literatür buradan ileri
gelmektedir. Doğu İslamı, bu teze göre, Afrika toprağında evrensellik güçlerinden
kayba uğramıştı. Başka bir deyişle o, çeşitlenmeye ve mahalli tarikatlar halinde öö
lünmeye geldiği için, hltsal savletinden ayrılmıştı. Kuzey Afrikah murabıtizm,

adeta, müdhiş sami monoteizmine eyaletvari ve bölgesel bir reform empoze et
mişti.

\ Maalesef, Doutte, Bel, Westermarek, Emile Laoust, Henri Basset gibi araştı

rıcıların muteber katkısından itibaren, yeterli ölçüde bilgj sahibj ve kafi miktarda
tenkitci bir gayretin onu devam ettirmeye geldiği. görülmemektedir. Bizim, göz
lem zenginlikleri, gayet 'canlı bir şekilde duydukları bu Başkası'nın duygusu,
bir toplumda orijinal ve hemen hemen bir başkasına ulaştırılması imkii.nsız olarak
var olan şeyi göstermedeki yeteneklerinden dolayı bu büyük öncülere minnet borcu
muz bulunmaktadır. Hiç değilse onlar, bir beşed şahsı, kendilerininkine benzet
medikleri bjr şahsı ihsas etmekteydiler. Bununla, Mağrib'te olduğu kadar Mısır

da da antjtez haljnde ve birbirini tamamlayan iki nosyon, Doğu ve Batı nosyonları

şeklind'e kutuplaşmış bir çeşit hümanjzma yaratmaya çalışan şu Saint-Simonizm'in
-de aralarında bulunduğu XIX. yüzyılın ideolojileri işbirliği yapmaktaydılar. Öteki
bilginler doğulu teı;naya, gayet manidar bir Akdeniz teması gibi zengin renkler ila
ve ettiler. Başkaları, olayları daima latin veya yunan prototipIere götürmek en
dişesiyle istismar ettiler. Mesela, Masqueray ve onun körü köYÜne "romanizm"i,
Ve bütün bunlar, gerçekten bir haJcikata fakat kısmı bir hakikata karşıhk idiler ve
bizim bu gün onu tamamlamaya çalışmamız gerekmektedir

Kuzey Mdka'nın dinı gerçeklerinin bütün bir bölümü, şüphesiz benzerj bir
metotla yargılanabilir. Ancak belkj-de, bu büyü)c öncülere bazı metot yetersizlik
lerinden dolayı sitem etmemize izin verilebilir. Onlar, Mjrcea Elliade'ın "kutsalın

kipIeri" diye .ad1andırdığı şeyle ilgilenmemişlerdir: tabiatüstü güçlerin tezahürü,
"biyerofaniler", "kratofaniler". Ve bu seçim keyfi inhisar da değildj. Onların büyük
hatası gözlemlerini araştırdıkları dünyanın ahlakından koparmalarıydi. Hiç şüp

hesiz islami olan ahlak. Bununla birlikte, bir tür mantıksızlık1a,akl1 olandan daha
ziyade, tekevvün olayları üzerinde, Kuzey Afrika'nın müslüman inşası üzerinde
ısrar etme~işlermidir? Mesela, Alfred Bel'in "Religion en Berberle" (Berbed
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Ülkesinde Din)e hasrettiği sağlam eserinl eta alalım. Yüce uzman, yalnızca menşe·

lere aynImış bulunan birinci cildi düzenlemeye vakit bulabildi: son bölümde o,
XVI. yüzyıldan günümüze kadar, olanlari halledivermektedir. bu muteber yorumcu~
nunleinin tamamen tersine olan bir görüş noktasına göre,bu gün biz halihazır ça_
ğın gözleminden hareket etmek durumundayız. Şüphesiz Bel, ônsözüne nazaran
ikilıc,isi murabıtizm ve tarikatçılığa, nihayet üçüncü cildi müslüman dininde "put
perest artıklar" diye adlandırdığı şeye hasredilecek olan bir ikirıci ve üçüncü eser
için notlar bırakmıştı. Hiç -şüphe yok lei,bütün bu çalışmalarda, çağın ilkele olan
tutkusu hakim durumdaydı. Belki d~, bu tür girişimlerin altında,basit olanın kar
maşık olamn menşd olacağı düşüncesi ile birlilçte, karmaşık olan karşısınaa basit
olandan yardım talebini bclmak gerekmektedir. Her halükarda, rağbet halindeki
bu yorumlar, peşin yargılar sebebiyle pek çok hatalar işlediler. Emile Laoust, ber
beri ayinleri hakkındaki ustaca bir açıklamasım iman ikrarı ile neticelendiriyordu.
Kısacası, tüm yönleriyle berbed hayatı,. dini olandan kaynaklanmakta imiş. Daha
yakın tarililerde Servier, -halen yayınlanmamış olan tezinde, kısmen konuyu ye
nileyen olaylarla dolu zengin bir materyali tQplamayı başarmıştır. Ancak benim
onu, kendi nazariyesine en büyük payı ayıran..bir yorumda izlemernem gerekirdi.
Buna göre, Kabili'de mesela, bu dağ köylerinin karakteristiği olan yukarı taraf ile
aşağı taraf arasındaki tezad, araştıncının natürıs-t sınıflaroaları bulmak yeteneğini

gösterdiği inançlardan ileri gelmektediı"; Şenua dağı üzerinde, her patriarkal aile
yurdunun atanın inezarı ile temeyyüz etmesine bakarak, bu inançların yapısal bir
NI oynadıkları sonucuna varamıyacağım. Zira,: sosyolojik açıklamada önemli
Oh111, ilişkilerden ziyade olaylar değildir. Pek çok ~aştırıcılar seviyeyi, nisbetleri,
"mana"yı takdir edememişlerdir.

Belki de, İslam tarafından hakim olunan bir sisteme karşı tepki olarak, şekil

bozucu bir politik amaçtan ilham alıp.ışlardır. Onun üniversalist "modeller"ine
karşı mahalli olayın, yani düşmanca, kaçama-klı, anlaşılmazgörülebilene karşı dos
tane, uzlaşabilir, analiz edilebilir olanın tarafını tutmak. Böylece, sadece bu top
lumların taleb ettikleri eğilimler ve ideallerin aksi istikametinde değil, fakat şüp

hesiz onlann dinamİzmi ve geleceğinin alantısının ters yönünde de gidiliYQrdu.

Buna rağmen, bu tür araştıtıcıar tarafından toplanan olaylar yığını muazzam
dı. Onların yorumlarının, hiçdeği1se yüce bir dokumanter değeri vardı.. Pek çok
bakunlardan o kesindir. Orta Atlas'ın sevinç ateşleri, Berberllerin zıraı aYinl~ri,
mağaralar kültü, !itolitri, V.s. gibi konclar hakkında bizim artık ilave edecek
fazla bir şeyimiz bulunmamakta, teferruatın dışında keşfedeceğimiz bir şey kal·
mamaktadır. Dahası, seleflerimize zamanları hakkında bir şahadet talebinde
bulunabiliriz. Bu şahadet bizzat 'olay değerindedir. Yüz yıldan fazla bir zamandan
beri Mağrib'te cereyan eden bu tarih içerisinde o, halis bir olaydan ziyade bir yo~

rum değildir. Derleme ve yorumun değişkenlikleri, sadece bilimin inşaSında değil,

fakat aksiyanda da ihmal -edilmez bir roloynadılar. Onlar, hata sürekli olarak
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aksiyon vechesi üzerine etkide- bulunan bilgi vechesi ve tersine olarak realiteye Mk
şolunmuşlardır. O halde onlann hem bilgisinden yararlanmamız hem de onu
aşmamız gerekmektedir ve bizim bunu yapmakta acele etmemiz gerekmektedir,
zira, pek çok bakımıardan, gözlernek zorunda olduğumuz bu dini olay değişmekte

dir. Veya hiç de~ilse, seleflerimiı;e gözlernek üzere verilmiş -bulunan o gün için eski
şekiller, el'an büyük bir bölümüyle kaybolmuşlardır.

En basit yaklaşım, toprağın değerIerinin hemen yakınındaki kutsalın bu ka
tegor}si ve kişi ile çevresi arasındaki vasıtasız bir diyalogian ileri gelen oiayları bir
köylü morfoıojisinin öteki unsurlarıyla münasebethaline koymak değil midir?
Ben, Güney Fas'ın bir çok kabilelerinde ve bilhassa Mez'fıd'a ve Seksawa kabi~

lererinde "ayinı mesned" diye adlandırabileceğim şeyin istatistiğine giriştim: s~

dece, h;;ıjiyolojik efsane merkezi, ibadet binalan değil, fakat aynı şekilde hangi
titde olursa olsun, kutsalın çok daha anonim şekilleriyle ilgili yerler. Bu yerlerin
sayısı, gerçek nüfusa oranla yüzde birden az değildir. Büyük bir nisbet! Bazı bölge~

lerde kutsalın tezahürlerinin yoğunluğunun oldukça büyük olması manidardır Ve
belki de biz onu öteki olaylarla münasebet haline koyabiliriz: yalnızca falan veya
filan kabilenin kültürel özellikleri değil, fakat aynışekilde ekonomi tipleri. Hajiyo
lojioin yoğunluğu ile zıraat rejimi arasında bir bağ mevcutmudur? Ziraat veya
iskan sistemine göre bu ilişkiler arasında hangi farklılığı tesis etmek gerekecektir?

Magrib toprağını şenlendiren bu sayısız. veliler, bu kalabalık ayin mahalleri,
kutsalın bu sayılamıyacak derecedeki figürleri arasında tasnif yapmak gerekir.
Meşelii, koca Varron'un yaptığı gibi, velinin bir şahsiyete bürünüp bürünmemesine
göre di cer!i ve di incerti arasında; temsili kutsalın söz konusu olup olmamasına

göre; bir. uluhiyetin efsanesinİn bir ayin t~rafından şerh edilıniş veya edilmemİş

olmas.ına bakarak; kutsalın yaygınlaşması veya belirgin!eşmesine, buharlaşması

veya teşahhüs etmesine mizaran ayınm yapılabilir. Bu ayın v'eya efsane bir sosyal
birlik içerisinde nasıl bütünleşmektedir? Louis Massignon bunu gösterdi: en a
lim mutasavvıflann sistemi içerisinde bile "folklorik atomlar" adını verdiği şeyler

beHrmektedider. İşte bu atomlam hemen her yerde rast1ap.nıaktadıf. Burada bizi
ilgilendiren en mütevazi dereçe, Kuzey.Afrika'nm köy toplumları dUzeyinde, özel
sistemlerin daima b.elli bit hayat ve belli b.ir çevreye göre inşa edilegelmiş olmala
rıdır.

Dikkati en çok çekmesi gereken ilişkilerden birI, hajiyolojiyi erkek tarafından

nesebe (agrratisme) bağlayan münasebettir. Mağribli grupların pederşahi yapısın

dan fazlasıyla söz edildi. Kesimin büyük bir bölümü üzerinde gerçekten "kabil~" a
tadan hareketle icraatta bulunur veya öyle davrandığım söyler. Burada, etnoloji ve
tarihin birleşme noktalarının araştırl1ması ilginçtir. Gayet nadir araştırıcıların te
şebbüsleri bu olmuştur. Tleınsan bölgesinin Beni Hedhiyel'leri hakkındaki araştır

mada A. Bel mesela, Ancak, gıırçekte anket bu ilişkileri nadiren yeterince yakından

kucaklayabilmiştir. Belki de o, arşiv belgelerinden 'mahrum bulunduğundan dolayı
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böyleydi. Kuzey Afrika'nın din sosyolojisi konusunda denilebilir ki, orada etnoloji
ve arşivIer yeterli ölçüde birleşmemeşilerdir. Bu "murabıtlar" ın veya "zaviye"
lerin pek çoğunun içlerinde barındırdıkları engin dokümanter materyel elden ge
çirilmemiştir. Hajiyolojik edebiyat, Menakibier, darb-ı mesef ve ata sÖzü külliyatı,

hukuk derlemeleri en müşahhas yorumları besieyebilir. AynI şekilde, kabilelerin
vakayinamelerinde zengin bir karmaşıklığa sahip bulunan bir malieme bulunabilir.
Şimdiye kadar bu değişik kaynaklardan yeterince yararlanmadık. Belki de, olayla
rın romanvari vechesi üzerinde ısrara ziyadesiyle meyyal oluşumuzun nedeni İşte

budur. Efsane, çoğu zaman türü içerisinde sadece bir aç*lama, bir yorum veya
her halde bizatihi farklı bir olay, ancak tarihi olayla karşılıklı bağlantılı bir olay
dır. Bu somıncusu,bütün öteki çevrelerde olduğu gibi uzey Afrika'da da belki
yeraltı veya sürgün hayatını, fakat her şeye rağmen hayatım idame ettirdi!

Daha çok sosyal psikoloji problelerin~ yönelmiş bir başka çalışma, davranış

larda dini olayın sınırları, kişi veya kalabalıkların ruhunda pratik veya inancın aldığı

. karakteri ele almak zorundadır. Veliye olan ibadet, bu tapınma fiili, bu yakarma,
bir velinin türbesinin yakımndan geçtiğinde, bir derbentin tepesindeki "recemHe
bir çakıl taşı attığında köylünün mırıldandığı bu dua veya da'wa gerçekte neye te
kabül etmektedir? Eğer bu tür kavramları derinleştirirsek,bu pisikolojilerin daha
realist bir tedkiki için kıymetli elemanlara sahip bulunacağız. Şüphesiz, bu davranış

ları ve onları besleyen düşünceleri, daima yaptığımız gibi aynı düzeyde mülahaza
etmek ve animist ib~detlerden kaynaklananlarla İslamiyetten neş'et edenleri aynı
kategoriye atfetmek yerine, şuur seviyelerine göre sermemiz gerekecektir. Ancak
bu kadar çeşitı~ unsurlar arasında icra olunan denge veya seçim, malesef sadece
ampirik bir yaklaşıının konusu olmuş zihniyetler hakkında bilgi verebilir.

Dil bilimi, bu sahalarınpek çoğunda, bu gün bize yol gösterebilir. Özel yapı

kanunları, pek çok sosyal olayların, dil olayı gibi dini olayın temelinde ayırd edil
mektedir. Ve benim Fas'ta Yukarı-Atlas'tamuhtemelen en karakteristik uygulama
larından birini yakaladığım bu "gizleme" (dissimulation) kurallarından, belki de
alınacak çok dersler vardır. Orada, bu toplum tarafından toprağına nakşolunan

özel adlara göre (onomastique) bölümleme, grubun alt-gruplara bölünmesi ve
nihayet dağ hidroliğinin ritmleri arasında dakik bir mütekabmyet hüküm sür
mektedir. Şüphesiz bütünü, bizzat belki de yalnızca ilerlemelere değil aynı zaman
da tekrarlara ve muhtemelen de devrelere şahit olan bir tarihi çeşitlenmeye göre
idrak etmek gerekecektir.

Çalışma girişilecek olarak kalmaktadır. Her gün iIavelerde bulundğumuz,

seleflerimiz tarafından derlenmiş bulunan engin materyali, henüz zamana göre
yeterince düzenlememiş olduğumuz gibi, zaten onu harita üzerinde şekillendirmiş

te değiliz. Böylece biz, çağa veya kesime göre, orada dini olaylarla öteki sosyal
olaylar arasında tezahür eden özel sentez veya uyuşmazlık kalitesini yeniden inşa

edebilirdik.
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Orada, bir çeşit hilal istilasının yeniden ortaya çıkışı ile, uzak Batı'dan gel
miş bir hajiyoloji atılımının bütün grupları gitgide daha yakından yeniden inşa et
tiği, kuzey afrikalı toplumların büyük anı, en mükemmelinden yaratıcı anı olmuş

bulunan bu XVI. yüzyıl üzerinde daha fazla ısrara gerek yoktur. Burada bir epo
nim veli, burada bir şehrin kurucusu, burada o zamana kadar düşman unsurlar
arasında sulhü onaylayan, tarihte olduğu kadar efsanede de rastladığımız ~bu

çeşit sinoesizmi İcra eden bir uzlaştırıcf, filan Cezayirli kabile gibi en müteva
zilerinden Fas gibi en itibarhlılarına kadar böylesine birleşmelerin temelindedir.

Sosyal teşkilat ve efsane arasında, bu şekilde hükümran olan bu bağları de
rinleştirmek g~rekmektediT. Bu gurupların ekserisinİn bağının hajiyolojik bir bağ

olmasıve terldbin bu gün çoğu silinmiş fakat kutsaldan kaynaklanan bazı ayinlere
dayan ması boş'una değildir. Tamamen özel bir çeşit kutsal: "murabıtizm" adı

altındaki bu kutsal, XıX. yüzyıldaki anketiiı önemlİ bir bölümüne konu olmuştur.

Anket, bu halkın ahlaki dengesinde, şüphesiz kendine ait olmayan bir rolü bu
inanç ve tarikat tipine atfetmekte haks!zdıT. Fakat o, temel bir olaya temas etmiştir.

Bununla birlikte, diğer kuzeyafrikalı gruplar, kendilerini hajiyolojiye teslim
etmemektedirler. Onlarda, grup kavramı, hatta grubun adı bile, sadece bir nevi
bölgesel esasa sahiptir. Güeybatı Fas'ın berberi halkının durumu böyledir. Bu tiple,
"oğullar" ın (Evlat, Ayt) kabilelerinin tipi taban tabana tezad teşkil etmektedir.
Yeniden inşanın ana temasının eponim veli temasına istinad etmediği bu gruplarda.
başka toplumsal bağ şekilleri gözıenmektedir. Mesela Robert Montagne'in tezinin
"leff"ler adı altında aydınlattığı bu antitezik ligler.

XVI. yüzyılın büyük toplumsal yeniden inşa hareketinde, orada sadece "bi
yolojik sistem" veya mahalli sistemin tevkilinin değil, fakat bir mantıktan bir baş

kasına geçişin ve daha derin olarak belki, baba-oğul, kutsal-kutsal dışı, "Arap
Berberi", hajiyoloji-nahiye hukuku gibi basit münavebelerden itibaren bir toplu
mun inşaasrnın gerçekleştiği yapısal bir yeniden değişİmi görmek caiz olmayacak
mıdır?

Gözlemcilere, başlangıçtan itibaren en kesin bir şekilde kendini kabul ettiren
şey İslamın heyecanı olmuştur. Onlar ıslamı "imtizac etmeyen şey" olarak düşün

müşlerdir. Şüphesiz onlar bir haçlı zihniyetinden teşvik görmekteydiler. Fakat,
romantik çağın kolay yoldan iş gören tasvirciliğinin onlara ilham edebileceği an
tite-lleri kabul etmek gerekir. Fransız ile Arabın tartışması, bir bakıma Gavurla
Paşanın tartışmasıdır. Şimdiye kadar basite ircaedici düalizmler ortalığı kasıp ka
vurmuştur. Özellikle kırsal konuda. Orada sarsıntı '''fellah''ı "sömürge çiftçisi"
ile karşı karşıya koyan bir saban rekabeti içerisinde tezahür etmİştir. Hiç şüphesiz

bu mücadele aştlmaya çalışılmıştır ve gerçekte o aşılmaz değildir. Onu, İster kar
şılıklı hoşgörü, isterse uzun ve asırIrk bir birlikte oturmadan ileri gelen bir çeşit

yorgunluk yoluyla asmak mümkündür. O, eğer diyebilirsem, yukarıdan zıtların

birleştiği evrensel hümanizmaya doğru veya aşağıya doğru, menfaatlerin birleş-
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mesi suretiyle bir kaçışı da ilham edebilir. Kısacası, her iki durumda, insanın İn

sana bir diyaloğu yoluyla, ortak değerler-ve yeni "semboller"in araştırılması su
retiyle, -Ne yazık ki, biz bundan henüz uzaktayız. -Esasen, daha önce uzun zaman
dan beri gözlem engelin çevresini dolanmaya çalışmıştır.

0, keşif sevinci ile, gayet çetin olan bu gerçek içerisinde bir çatlagı hisset
mekteydi: bu müminlerin islamı şahadeti ile onların inançlarının ve bilhassa uygu-

-Iamalarınuı müşahhaş muhtevası arasındaki inkar edilemez kontrast. Oldukça
belirgin bir partiklilarizm, bu haliyle ideolojiye, mücerret hikmet muhddes coş

kunluğa karşı durmaktaydı.Ve bilgin, bu iki yüzü birbirinden ayırmak üzere içgü
düsel veya şuurlu gayreti içerisinde hayranı bir suç ortagı olarak bulmaktaydı.

Pek çok ilgi buna yöneltilmişti. Bazı evkafın veya Mağrib'te söylendiW şekliyle

"h'abils"un sonunda kutsal şehirler olan Medine ve Mekke'ye intikali, tam~kar
bU: maliyeciye olduğu gibi aynı zamanda aklı başında bir rekftbetçiye de fantazilerin
en yıkıeısı olarak gözükebilir. Bu durumda, bu h'abfıs tipi Cezayir'de Devlet'in
mülkiyetindeki topraklara dahil edildi. _Bu gün halen sona ermeyen bir tartışma

buradan ileri gelmektedir. Bir ikinci noktada, bilimsel inceleme, ilhanılanmn özü
nü Doğu'dan taleb eden bir İslam ve mahalli gerçekl~tiqneleri ve uzlaştırmalarıyla

uğraşan İslam arasındaki farkı genişletme eyleminde yarışıyordu. Pek çok tarikat
ların merkeziMısır'da, Suriye'de veya Hicaz'da bulunmaktaydı. Ziyaretler, hadar,
aidatlar adı altındaki bir sermaye kaçışı, iktisatçılarıınıZ! oldukça kortutabilecek
bir kaçış buradan ileri gelmektedir. Henüz 1888 de, çağın "araplar" denilen ver
gilerinin 15 milyon dolayl~ındaki yekünuna nisbetle, tarikat aidatıarını,n sayısı 7
milyon olarak takdir edilmektedir.

O halde, araştırmamız bilhass-a, birleştiren' veya tevmd eden şekillerden ziyade
bölen ve ayıranlarla ilgilenmiştir. Genişleyici bir dinamizm, en silik taraftarları

nın ruhunda bile genişleyici (bir dinamizm) le canlanan İslamın üniversallst mirası
ve çevrenin kaçınılmaz şartlandırmalanna gayet bagıı mahalli tezahürler arasında

bir ayrılma hissedilmekteydi. İzlenim yerinde idi.- Fakat, eğer araştırıcılar, iki şekil
arasındaki bir tezadı, aşağı yukan bir antitezi idrakta haklı idilerse de, onlar, on
ların ilişkisini, tarihI çeşitlenmesine göre, bir sektörden diğerine coğrafi çeşitIen~

mesine göre idrald ve tak~iri gereken münasebeti bilemediler. Ötekiler arasmda
-bize düşen görev _budur.

Biz de, aynı zamanda, bir yandan, onu ötçki-bilyük monoteist dinlet'den ol
dukça ayıran islamİ kültürün bu sadeliği ve bu aş{f1 çıplaldığı, ve öte yandan,· bu .
gayet basit dogmanın yer verdiği kuzey-afrikalı olayların, adeta mahalli kınlına

ların derin hususiliği karşısında hayrete düşmüş bulunmaktayız. Fakat iki veche,
toprakta ve ruhlarda nasıl düzenlenmektedirler? İslamın, hatta kırsal İslamın bu
çıplak1ığı,_ bu sadeliği, aynı zamanda sosyolojik ve psikolojik bir gerçektir. İs

lamiyet, köylü nezdinde bile, yaratılan ve yaratan arasındaki; aşagı yukan vasıtasız

bir. diyalogtan ibarettir. Eğer, başka her sosyal kategoriden daha ziyade bir din
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belli bir işaretin kullanılışıyla tanımlanırsa, islamiyette bu kullanımın kuşkulu ve
sınırlayıcı olduğuna şüphe yoktur. İki karşıt tutum, putperestin tutumu ve putkı

ran (iconodaste) ın tutumu arasında, hiç şüphe yok ki, müslüman gayet tabü
olarak ikincisini takınmaktadır. Bu, doğulu toplumlar için olduğu kadar kuzey
afrikalı toplular için de gerçektir. Kaynaklara dönelim. Kudüsteki, Kubbetüs
Saklıra, dıştan olduğu kadar içten de, derin ve etkileyci çıplaklı~yla hayrete düşür

mektedir. Romantiklerin yaptıkları gibi, arabeskin gotikle akrabalı~ı bulunduğunu

va'z etmiyeceğiz. Kuzey-afrikah Müslüman san'atında gözönüne serilen şekliyieo,

Kelam'ın gayet entellektüalist ve gayet somut bir yorumudur. Geç devirlerde hıris

tiyan dini san'atı "barok" hale yani eşyaya peşin yargıyla bağlanına haline ge
lirken, islami san'at ve şuura hakim olan da tamamen tersine bir peşin hükümdür.
Hukukta da aynı tutumlar mevcuttur. İslam ahlakı ve tabiata,rasındakiilişki1erhı

ristiyan ahlakında yapıldığı şekilde dÜZenlenmemektedirler. Kanun ve tabiat ara
sındaki ilişkiler, orada hiç te aynı değildirler. İslam hukuku, adeta tabii bir hayat
temeli ÜZerine sarih bir şekilde tatbik edilmektedir. 0, orada, tamamen müs~t ve
menfi olarak şiddetli bir seleksiyon uygulamaktadır. Fakat bu tür bir seçim, bu
tür bir sadelik ve çıplaklık ön yargısı, şehirli ve bilhassa köylü Kuzey Afrika ah
lilkında gerçekten husule gelen bir tepkiyi davet etmektedir. Bu, bir yandan natürist
kültlerin, öte yandan örf hukuklarının gelişmesi olmuştur. Ve, bizim bütün anket
çilerimizi, belki de aşırı derecede, hayrete düşüren şey budur. Onlar, gayet gerçek
ve gayet sağlam bir şeye, tutumlar arasındaki ve beşeri tipler arasındaki bu mÜna-.
vebeye; bazan şiddetli hatalar ve yolsuzlukları _besleyen, fakat ol~ukça zengin
ve yaratıcı olan, yani hiç değilse gözlem konusu olan münavebeye karşı gayet
duyarlı idiler.

Başka münavebe. Mağrib müslümanlı~ının tarihi içerisinde, ço~u zaman, mis
tik hukukçuya, sükunet kaynamaya karşı çıkmaktadır. Bu müslüman İspanya'da,

KuzeyAfrika'nın küıtürel tiplerinin büyük okulu olmuş bulunan bu Endülüs'te
bu zıtlaşma "sufi" ile "fakih" in birbirlerine meydan okudukları siyasi mücatleleler
haline inkılab etmiştir. Neticede Eııdülüs'te, hiç de~ilse Saray'da üstünlüğü ele geçi
ren "fakih" olmuştur. Ve müslüman İspanya'dan Fas'a naklolunan kültür, özel
likle bir hukukçular kültürü olmuştur. Fakat,oıada bu tipin hakimiyeti, köylü tip
lerin atılımı, bilhassa mistik atılım tarafından dengelenmiş ve çoğu zaman mücade
fe edilmiştir.

Bu çeşit bir zıtlaşma, ferdi pHinda, uyumcu zihniyetlerle "coşkun" zihniyet
Ieri karşı karşıya getiren zıtlaşmayı ancak eksik bir şekilde kapsamaktadır. Fakat
onun, Mağrib'in merkezi bir problemini, İsliim karşısında, kişi ve grup arasmdaki
ilişkiler problemini ortaya çıkartmak avantajı bulunmaktadır. Bu ilişkiler, söz ko
nusu çağ ve bölgeye göre değişmektedirler.

Aşırı derecede şematize etmek suretiyle üç bölge ayırd edilmekteydj, Onlar,
bizznt dil bakımından bölümlenmede yansıtılmış-bulunan. isHimlaşmanın safhaları-
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na kabaca tekabül etmektedirler. Bir ilk grup içerisinde -eski şehirler, "köylü ağız

ları" alanının büyük kasabaları-tsıamiyetsosyal bünyenin işidir; 0, şarklı kalıba

göre modellenmiş bir ekonomik ve kültürel donanımla techiz edilmiştir: 0, sünni
liğin ve ayrıı zamanda yerleşik düzeni savunan bir irredantizmin sığımığı olacaktır.

Bu gruptan, Fas şehri v,e bir derece daha aşa~ıda Tunus şehri, en mücadeleei şam
piyonlardır. Bir ikinci ,sektö.r, "bedevilik" kesimidir: kırsal sistemden ziyade çö
zülme ve toplumSMuyumsuzluk. Bilginlerin inkarı ona yer ayırmamaktadır. "Mu
rabitizm" ve "tıırikatçılık"ın en mükemmel meydanı olan o, maruz kaldığı pro
paganda'lar sebebiYle, fakat aynı zamanda kendisini toprakla ilgili' hak davası,si

yasi tenkit ve kişinin itilmi ile ayniIeşDliş buhİnan bir ,tür devrimci demokrat (ja
cobin) İslamiyete götüren dahili gayret nedeniyle, bizzat, kendini bundan kurtar
maya meyledecektir. Pek çok bakımıardan eski dini hükü~lerin sı~ına~ı, aynı za
manda ermişlik ve iHzaller konusunda verimli toprak, olan berberofon bölgeye
gelince o, en mütenakız tipleri sunmaktadır. Aures veya Orta Atlas'ınçobanı,Be
devının bir çeşil hiperbolÜdür. Kabili arkaik bağlılıklarını etkileyci bir modernlik
atılımıyla kenqinde top-lamaktadır. Mzab, kapalı bir sistem içerisinde şiddetli ve
mutaassıp demokrasisini ayakta tutmaktadır. Chle\lh'ler için ~ehir kültürü olarak
İslamiyet -ve o onlara temelinde böyle, gQrünmektedir:' yerli normlar ve doğulu

normlar arasında: ahenksiz bir konko'rdatoyu koruduğu ölçüde cemaa~e karşı gel
mektedir. Kişi olarak islami davranışaaçılınacaktır: Fas'taki son gelişmelerin pek
çok örneklerini sunduğu, kökünü kazıma ve terfi olayı hep birlikte. Emsalsiz ma
nevi maceralar buradan ileri gelmektedirler. Kazablan.ka, Ba'kili ile, adeta grubun
temel bağını yeni bir tip bağlara intikal ettiren chleuh'lere mensup kişiler tarafın

dan yönetilen güneyli tarikatçılığın bir yeniden canlanmasınaşahit olinuştur. Zira,
bir kere geleneksel özelliklerinden sıyrıldığında, bir kere cemaatinin elbiselerinden
sıytıldığında Chleuh ve daha genjş olarak Berberi, insanların en dindarıdır.Bu du
rum, onun, kuzey-afrikalıhaziyolojiye bu kadar evliyayı temin etmiş bulunmasını

"açıklamaktadır.XV. ve XVI. yüzyılların her tasavvufi hareketinin başlamanokta
sında, Anti-Atlas menşe1-i insanlann, bir Ahmed veya Musa, yahut, yakın tarih
lerde DeHii! el-Hayrat'ının, Kahire kaldınmlarında satıldığını gördüğüm şu meş

hur imam el-Cazıili'ninbulunması bir tesadüf değildir. ,Cemaat adamı, ancak pat
.layan bir cemaatin adamı olan Berberi, şartlar onu oraya ittiği zaman, böylece en
mükemmel kişi olacaktır. Ve belkide, o, ermişlikten de daha ileriye g,idecektir.
Dini plandan sıyrılabilecekve uzun zamandan beri bir kenara itilmişbulQnan güç
lerini politik ve sosyal hak davasına yöneltebilecektir,

Şahıslar arasındaki bir münavebe gibi Mağrib, sistemler arasında bir münave
beyi de sunmaktadır. Şehrin,bir davranışı ile Jarsal bölgenin bir davranışı tezad
teşkil etmektedir: İster Kayrevan, Tunus, Orta Çağ'daBuji,her zaman için Fas ve
hafta bu gün Merakeşolsun, şehir bir kaledir, hukukun bir kalesidir, sünpi uygula
,mamn bir kalesidir ve hepsini söylemek gerekirse, bir merkez, kırsal bölgelere, hiç
bir zaman ihtida ettirilmesinin sona ermediği kırsal bölgelere doğru dini yayılma-
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nın bir ocağıdır. İşte bu şekildedir ki, yukarı ve aşağı ça~n tüm islam hukuku,
Fas ve Tunus ekolhi'ri, köylerde onların hukukçulann arıtılmışkavramlarıüzerinde
meydana getirdikleri tepkileri aydınlatmaktadırlar. Böylece, yiizyıllardan beri de
vam eden bir "kl!ammessat" veya_oriakçılıktartışması, çiftlik kira sözleşmeleri tar
tışması, V.s. vardır. Basılı, kırsal "bölgenin tüm hukuki veya_dinı uygulamaları,

ger~kten ayrılmış veya sadece temessü1 edilmez olarak ihtiva ettikleri şeylerle

polemiği veya doktrinal çabayı beslemişlerdir. Şehir müslümanlığınınkarşısında,

temelinde," hem sözıeşmelerle ilgili doğruluk ve hem de-cinsi ahlak bakımıarından

şüpheli görülen ayinlerle birlikte kırsal bölgelerin şüpheli çoğalması hükümran
olmaktaydı ve halen de pek çok bakımıardan öyle olmaktadır.

EUlUınla birlikte, gerçeği söylemek gerekirse, şehirlerin Müslüman1ığl ile k1r~

ların Müslüman1lğı arasındaki bağlar giiçlü kalmaktadırlar. ilk önce, sadece
k.ırsal bölgelerin tekkelerinde değil, fakat aynı zamanda ve bilhassa büyük şehirle

rin merkezi camileri yani Fas'ta Kataviyn ve Tunus'ta Zeytuniyye camiierinde _bes
lenen bu koylü noteri yoluyla, Onun tüm köylü 'anlaşmalarına zorunlu iştiraki,

oralara sünniliğin kavramlarını taşımaktaydı. Uzun süre, Mağrib hukukunun en
mükemmel el kitabı, kuzey-afrikalı MalikHik içerisinde en muteber mecmua olan
Sidi Halil'in Muhtasar'ı münevverlerin gerçek ekmek kapısı olarak tanınmıştir.

Fas'ta onun tedkikİ bin kadar köylü öğreneiyi toplamaktaydı. Ata sözüne nazaran,
onun rrnsralarındanher biri birgiin size bir koyun getirmek üzere çağrılm.aktaydı.

Karş.ılık olarak, kırsal alan bitmek tük,enmek bilmeyen canlılığı vasıt-asıyla

yavaş yavaş şehirleri istila etmekteydi. 1830 a doğru Mağrib'te gerçekten şehirli

bünyeden ne kalmaktaydı? Aşağı Orta çağ'dan itibaren, bilhassa Cezayir'de bir
bed~vi yeniden fetih hareketi uygulanmaya başlamıştı ve orada o Tlemsan, Cezayir
ve Kostantine'yi kucaklamaktaydı. Daha ölçülü bir tarz~a, Endülüs katkısının es
ki riıedenileştitici gelenekleri güçlendirdiği Fas'ta. Bizzat Cezayir, Kabililer
tarafından yeniden şenlendirilmişti. Her yerde şehirler bedevilerle dolup taşmakta

ve bedevi geleneklerine bağlanmaktaydl. VC? ancak XiX. yüzyılın sınai. gelişmesiyle

birliktedir ki, .yeni şehirli formları ortaya çıkacaktır ve bizzat bu yolla pek çok
bakın'llardan şehir şüphesiz uzun .müddet kırsal bölgelere hakim olmuştur.

Şehirlerle kırsal bölgeler arasında bir üçüncüeklem, şiddetli ihtirasları, çoğu

zaman barbar bir duygulanma yetisini işe karıştırarak bilhassa köylerde ve toprağa

en yakın müminler ara.sında tar.aftarlar toplayan mistisizm tarafından meydana ge
tirilmiştir. XVI. yüzyılda, Fas'ın büyiik ulernası, meşhur mautasavvıf1arı ziyaret
eder ve Ma\Vlay·llouazza'yabağlılıklarını takdimederler. XIX. yüzyılda gelişen

dini tarikatlar, Kuzey Afrika'nın her büyük kentinde bir zaviye yani yeni bir te
fekkür ve yayılma ocağı: iki kurum, köylü ve kentli kurumlar arasında ek ba~

kurarlar. -

Böylece ben, bir asırdan beri araştırmanın itİbarına mazhar olmuş bulunan son
derecede önemli bir olaya temas etmekteyim. Bizde onu halka yayan ilk inceleme
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1846 tarihini taşımaktadır. Bu nedenle, "tarikatçıhk" Kuzey Afrika sosyolojisinin
ortak bir bağı haline gelmiştir. Onun ezoterizmi, onun geniş tarikleri, Arap Büro
l-:ı-nnı harika bir şekilde iIgilendirmiş olmalıdır. Son derecede mevsimsiz gerçekleşti.

rilmiş anketler buradan ileri gelmektedirler: geçen yüzyılın nihayetinden itibaren,
Rinn, Depont ve Coppolani'nin eserleriyle birlikte, o tarihten beri pek az ilerlemiş

bulunan bir olaylar malzemesini elimizin altında bulundurınaktayız. Fakat bu
mevsimsizlik belli bir metot yetersizli~i ve belli bir yöntem ilkelliği ile de atbaşı

gitmekteydi. "Kuzey Afrikalı Dini Tarikatlaİ''' hakkında bizzat bu yil yayınlan~

mış bir kitapta rakamlarla donatılmışkompüt denemelerine rastlanabilmektedir. Ne
kadar şüpheli denemeler ı Onlar bir gelenekten ilham almaktadırlar...

Geniş yayılma e~limli bu şekillerin yant sıra, onların arasından daha darları

da ayırd edilmektedir. Bazı tarikatlann bölündükleri görülmekteydi. Patçalanma
yayılmayı dengelemekteydi. "Tarikatçı1ık" ve "murabıtizm" arasındaki pek çok
benzerlikler buradan kayaklanmaktadırlar. Bu sonuncusunda katıksız mağribli

şekil görülmektedir, kuzey-afrikalı köylü ve doğu arasında yer alan bu şekil, teh
likeli güçleri iokalize etmekte, batılılaştırmakta, müşahhaslaştırmakta ve eğer

denilebilrrse, nötralize etmektedir. Bir bilim ve bir politikanın temeli işte bu ol
muştur ve bu sonuncusu bugün oldukça yerilmektedir.

İmdi, kuzey-afrikalı sosyal realitelerin gerçek bir bölümü, hakikaten bu araş

tırıcıların içgüdüsel olarak gördükleri yerde yatmaktadır: Mahalli ve evrensel
arasında bir tür dalgalanma içerisinde, ü~rinde yaşanılan toprakla Mekke üzerin

.de temerküz etmiş bulunan geniş dünya arasındaki düzenleme, mağribli psikoloji
ler içerisinde, haberleşme ve yayın araçlarıyla mücehhez bir toplumda olabileceği

şekilde yapılamıyordu. Orta Çağ'daki avrupalı müminle karşılaştırılabilecek olan
mağribli mümin, bizzat bizden aynı zamanda hem çok daha "mahalli" ve hem
de çok daha "evrensel" di. Murabıtizm ve tarikatçııık, onun için, ötekiler arasın

da, mekanın ve hemen hemen coğrafi' şuurun iki rakip formu idi.

Bu şekilleri tarihi çeşitleiımeleri içerisinde incelemek gerekecektir. XVI.
yüzyıl büyük bir dini yaratma çağıdır. Dikkate değer husus, onu takib eden ve
onlar boyunca hususiyle mağribli büyük tarikatların kurulduğu YÜZYJllar daha az
verimli değildirler. Mesela, XVII. yüzyılda Nasıriyye, XVIII. yüzyılın sonuna
do~ru ve xıX. yüzyılın başında, Derkaviyye'nin, Rahmaniyyenin, Kuzey Mri
ka'nın halen yaşayan ve güçlü tüm tarikatlarının gelişmesi, günümüzde kuzey
afrikalı kalabalıkların dini davranışları ve mali davranışlarının bir bölümüne ha
la hakim olan, saygısız bir yazarm tabiriyle on kadar "tarikat tröstleri' nin kurul
masıyla sonuçlanmaktadır. Bu dini yaratma hangi toplumsalolaylara karşılık

olmaktadır?Kabilenin şekil değiştirmesi, toprakla ilgili evrim? Cezayir'de, 1863
ten itibaren' arazi reformunun uygulanması köylü topraklarını dağltmış ve pek çok
bakımlardan feodalizmi geriletmiştir. Buna bağlı olarak, malıalli şeflik içerisinde,
mütevazi murabıt nüfuzlu kılıç asiliniu yerini almıştır. Ve 1938 in\bir istatistiğine
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göre, Cezayir'de bulu~an 700 köylü yönetici "(kaidler) den yalnızca 150 si asalete
mensup olup, 'buna karşılık 250 si murabitik ailelere ait bulunmaktaydı: bir ikti
darın yerini diğerinin alması.

Araştırmanın, kuzey-afrikalı fertleri, grubun temel formlarından uzaklaş ır

uzaklaşmaıbu dini dayanışmalarda toplayan nev'i şahsına müI}hasır şu toplumsal
lığı istikşaf etmesi gerekmektedir. Ve bu iki tipe göreclie murabıtiım adeta, az çok
cevherJ: fakat daima sıkı ve kapalı bir toprak hayatına büründüğü zaman, dene
bilirki, düşey bütünleşme "taraftarlar" zorunlu olarak daha geniş ve daha zarif
heyecanları besleyen bir tarik~ta sülfik etmek üzere, murabıtik gruplar dahil,
gruplardan. çözüldükleri vakit yatay bütünleşme.

Olayın güzel bir tahlilcisi, 1919 a doğru, hiç değilse Cezayir'de tarikata sü
lukun hangi ölçüde,fellah nezdinde olgun yaşın krizini karakterize ettiğine işaret

etmekteydi. Şüphesiz, psikolojilerin tekiimü! etmesinin yanı sıra, bu tür bir açıklama
da eskimiştir. Murabıtizm ve tarikatçılık, bugün,' tartışmasız bir biçimde gerile
mektedider. Hükümetlerin aralarındaki gizli anlaşmalar onları geçmişe ait şekil

ler arasına nefyetmektedir. Fas'ta, 1953 te, Kittaniyye'nin büyük üstadı şeyh Abd
el-Hayy'ın sultanı yerinden indirmek üzere girişilen komploya iştirakı, bizzat
tarikatı parçalamıştır. Cezayir'de pek çok murabıtik şahsiyetler, mukavemet ha
reketinin kurbanı olmuşlardır. Şüphesiz, en önemlileri, o halde en yıpranmışları

söz konusudur ve belki de eski Mrika toprağıgelecekte yine ihtilalci bir kutsalın

yeni tecessümlerini sUnacaktır. Hiç şüphe yoktur ki, tüm politik uz1aşmalaı:dan

bağımsız olarak, bizzat şekileskimiştir. Bugün artık giderek o yerini daha genç
dayanışmalara; parti, millet, bırakmaktadır ..Fakat, pek çok t~dahüııer, hiç değilse

"mikrososyolojik" düzeyde, olayların içerisinde ye ruhlarda el'an eski ve yeni
teklifleri bağlamaktadırlar.

Bir nesilden beri Cezayir'de, islami tasfiyecilik (purisme), itizali ve reaksi
yonlar olarak hükmettiği şekiIlere karşı çıkmaktadır. Fiıkat belki de, o, onların de
ğerden düşmeleri sebebiyle ve aynı şekilde avrupalı araştırma ve eylemin onlara
bahşettiği itibar yüzünden kendi türünde etkili olabilmektedir. Kesin bir tekamül
yarım yüzyıl içerisinde tükenmiştir. 1880 e doğru, yönetici bu dini tarikatlan,
mahalli hayatın inhiraflarına karşı kendi tarzlarında bir ortadoksluk devrimi ya
pıyor oıarak müliihaza etmekteydi. Bizzat her zaviye kurucusu da kendisini arılaş

tırıcı olarak ilan etmektedir. Yönetim ona karıştırıcı ve komplocu olarak şüphe

ve korkuyla bakmaktadır. 0, pek çok isyaniarı hatırlamaktadır. 1910 ye doğru

tersine, maddi başarılarına dalmış bulunan tarikatlar, Yeni-Vihhabilik gibi daha
genç güçler tarafından saldırılmaktadır. Fas'a, erkenden bu hareket büyük bir
mahzenı şahsiyet olan Buşa'ib ed-Dukkali'nin fikirleriyle nüfuz etmiştir. Gerçeg1
söylemek gerekirse, mağribli perspektif içerisinde, çok önemli bir konu hakkında

polemikler derhal alevlenmişlerdir..evliyanın şefaati, "tevessü1ler". ve 1912 ye
cloğru Fas şehrinin büyük hukukçusu Mehdi el-Vezzani'nin yeniliğe karşı vaziyet
aldığı görülmektedir.
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Fakat bilhassa Cezayır'dedir ki, 1925 ten .itibaren hareket şiddetli bir şahsiyet

~Ian Abd'el·H'amid bin Badis'in etrafında gelişmiştir. Müteakip portreyi. 1937
tarihli bir Tunus gazetesinden aktarmaktayım:

"'Şeyh bin Badis'inki'korkunç bir çehredir. Büyük bir çember
sakalla 'kaph bir zahit çehresi, bakışının keskinliğini alevlendiren
gece karanlığı renginde bir sakat, rahatsız edici, boyunduruk altına

alıcı ve uyutucu. şimşekler çaktıran bir bakış.

Kendine bir' hayalet, bir olağanüstü olay varlığı görünümü ve
·ren geniş ve beyaz bir CelHibeye bürünmüş olan şeyh, zayıf ve
çıplak kollarını fazlaca hare'ket"ettirerek, takdi~ eden bir rahip veya
ö1dürucü . (Hayret!) jest1eriyle, hayranlığınızı icbar eden gürleme
lerle konuşmaktadır ... Nihayet bir bipnotizmacı..."

Halkla ilgi1i telkin güçleriyle birlikte, bu reformcunun, bu "yenileştirici"nin

vasıfları oradan anlaşılmaktadır.Esasen,müslüman akidesine göre, cemaatin ima
nını yenilemek üzere her asrın başında bir 'müceddidin çıkması gerekmektedir.
Şeyh bin Badis, Kostantine'de bugün incelenmesi. oldukça ilginçolacak olan eş

Şihab dergisini yönetmekteydi. O (dergi) sadece dini reformizme değil aynı Zaman
da sirasi reformizme de bağlanmış bulunmaktaydı. Aynı şekilde oraya gayet
değerli bir edebi damar akmaktaydJ. Bir Muhammed 'ld'in dini şiir san'atı,

meseıa, o devirde Cezayir'de ve Fas'ta arab anlatımının gömülmüş bulunduğu

gelenekselliği mutlu bir yolda kesip atmaktadır. (Tunus'un, adeta simetrik bir şe

kiide, eş-Şfibbi'nin şahsında, büyük şairi bulunmakaydı).Herhalükarda, bu reform-
, Cil temayül, kırsal.bölgenin Müslümanlığı ve büyük şehirlerin geleneksel dindarlığı

nm eğilimlerine çarpmıştır. çarpışmalar bazı defalar serttirler. Onlar, günümÜze
kadarkavgaya ve hiç değilse tartış~aya yer vermeye devam etmişlerdir. 1930 a
doğru, mesela, Fas'ta, "niz"am" ve "tanz'im" yani Cami derslerinin "bir kurala

.bağlaIlması" çekişmesi. Bu, eski Üniversitenin bir kurumlaştmlması denemesi
idL Bugün, o, çok daha köklü sonuçları dOğurmuştur. Fakat, üstelik mütevazi
olmakla birlikte teşebbüs, o devirde tüm inananlar tarafından, eski ilmin, yüksek
şehirli bilimİn ithamına zararlı olarak ilan edilmişti.

Hasılı, gençleşrneye çalışan bu islam, total birolayın tüm gücüyle tezabür et
mektedir. Onun bayrağı -altında, bizzat kendini tanımaya gayret den birtoplumun
bütün e~limleri toplanmış bu1unmaktadır.Filvaki,bu İslam, halen sona ermiş olan
bir tarihi değişkenlik içerisine.. dalmış bulunmaktadır. sanayi moo'eniyeti lle ve
Batı kültütüyle temasın değişkenli~. Mağrib, gerçeği söylemek gerekirse, uzun za~

mandan beri, etnograflaIlh bir }çüıtürlesme, dedikleri şeye maruz k;alrnıştır. İllçi

İslamın orgusuyla icra olunmuştur. Fransızların gelişinde henüz .tamamlanmamış
bulunan süreç, bu gün 'bile devam etmektedir. Böylece terkib olunmuş bulunan bü·
tünün ikincikültür1eşrnesi, Batı tesirlerinin ardarda akmasından bu yana olmakta
dir. Bu andan itibaren İs1il.m, Wlhiyatçı ve filozofun bir başkalaşma olayı dedikleri
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$eye riitisab olmak tehilkesiyle karşı karşıya ka-lmaktaydı. İst1l!cı bir moderniim
karşısında,Q, _ya arkaizme sığınabmr veya tersine tehditkar yeniliği bir tür tenkitçi
aşma ile geçmeyi deneyebilir, veyahutta, doğmaçlapek o ölçüde olmamakla birlikte,
belli bir davraıuş kalitesiyle kendini savunabilir. Köylü toplumlarda yaptığı gibi o.
eğer arkaizme sımğırsa, korkun çseviye farklarıyla tehdit edilmekte_dir. O~un siste
mi adeta çökmekte ve toplumsal olaylarınderekesinedüşmektedir. 0, arkaik tu

'tumlar veya hiç olmazsa gerici tutumlar içerisinde erimek tehlikesine düşmektedir.

0, bir çeşit proleteryalaşma tehlikesine sürüldenmektedir: ve, yakın tarihlerde E.
Der.mengheim'in, sahilin büyük şehirlerindeki Ayssaoua ayinleri -hakkında
verdi~ dikkatli ve gayet iyi niyetli tasvider okunduğunda akla gelen şey budur.
İkinci eğilim: l!yıkıvechile yorumlanmış bir Kur'an'da-kendini bulacak olan bir ras
yonelizme sığınmak; ve bu, reformistler, "selefiyye" ve "ulema"mn yolu olmuştur.

Nihayet, -katıksız davranış, asade toplumsal tutum haline gelmek: v~ gerçekte işte

bu şekildedir ki o en mücadeled olarak kendini ortaya koymaktadır.Tunus'da
vatandaşlığaalınmış yabancılarm gömüımesimeselesi, Cez!1yir'de'kanunda vatan:
dasıık mese~esi, karma eviilikler meselesi veya Kuzey Afrika'da, şuradayada burada'
falan yahut filan ihtida meselesi gibi pratik sorunların ekseriya hangi polemik
lere, hangi mücadelelere sebebiyet verdikleri bilinmektedir. Bü-tün bu durumlarda
mukavemet bazan gayet sathi bir alamete: fes giyme, kadın peçesi, v.s. ye bağlan

makta ve onu bir uyuşmazlık bayrağı ya:pmaktaydı.Böylece o, her şeyi istila eden
Batı kültürünü, makine medeniyetini yenmek, izole etmek ve parçalamak için
yaptığı çabaları birleştirmeyeça1ışı1yordu. Modern bir Cezayir'li yazar olan
Miılik bin Nabi son-derecede yetkili bir -tenkidi bu 'olaylara hasretmiştir.

Bir an için, kendi kendimize empoze ettiğimiz kuraldan, islamı felsefivedior
tecrübe olaı:~k değil de, onun mahallileşmişve şartlanmış olarak sahip bulunduğu

şeyi incefemekten vazgeçelim. Analize bir takım belirsizlikleri karşı çıkartan, an
cak acaib bii davet gücünü içinde barındıran olaylara elatmak üzere, bir an için
tarihi kutsal alanım terk edelim. Pek çok avrupalının duyarlı olduğu güc. Kuzey
Afrika'da İslamiyet bizi, f-arklı olanın ihsası ile, hareketleri ve kanunlarında bu
lunan bu kutsal kitap1a ilgili veehesiyle; kutsal ve ktıtsal-dışıarasındaki beliil ve
haram arasındaki sınıflamalarınIn güçlülüğüyle, milenarizmin, kanlı. isyanın

barbar tüi:ü altında bile, bu toplurp.u 'tükenm:ez bir hayatla canlandıran bu~enilen

me gücüyle etkilemektedir. Bazıları için İslamiyet, kaynaklara dönüş, L.' assig
Don'un pek çok sayfaları ayırdığı bu "İbrahimeilik" e baş vurmadır.

Bu damarın s,ü·rekli olup olmadığı hususunda- sadece bir örnekle yetiI1eceğim: .
1920 ye doğru, Mustaganem'de küçük bir Cezayir şehrinde, Bin 'Aliwa,: şehirde
olduğu kadar köylerde de, okumuşlar arasında oldugu kadar ümmJler ~rasında

da derhal coşkun bir yayılmayı canlanôıranyenibır tarikat yaratmıştı. Şeyh, 1928'
de Fas ül]<esil1e bir seyahat yaptı. Sadece birkaç gün kaldığı Fas şehrinde, ben

l
onun müslüman ve aynı zamanda avrupalı bir takım muteber kimseler j.izerinde
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hasıl ettiği güçiü etkiy~ tanıklık edebilirim. Bugün, alışılagelmiş tasavvufi tipten
ancak gerçekten müstesna bir şahsiyetten kaynaklanan bu tarikatta, sadece kuzey
afrikalı değil, fakat bazı avrupalılar da bulunmaktadır. Lozan'da Mustaganem
zaviyesin;in bir şubesi faaliyet göstermektedir. Ondan bize bütün bir literatür ulaş

maktadır. (') (literatür), içerisinde birkaç sene önce Kabire'de, dış mahallenin
sararmış; tozlu ve ışıklı bir viranesinde ölmüş bulunan üstad Rene Guenon'un da
bulunduğu bu geleneksel incelemelere bağlı bulunmaktadır.

Eğer şimdi, bütün bu kavramlarıntenkidine gelecekolursak, bilgi malzemesi ve
hatta. benim çıkartmaya çalıştığım sorular envanterini yetersiz ve problemin kar
maşıklığınıanlat.maktan uzak bulunmaktayız.Öteki hususlar: arasında, davranış in
celemeleri, "olaylar ve jestler" hakkında harici incelemelerden bile mahrum bu·
lunmak{ayız.Dahili dokümanlar, takva ile ilgili dokümanlardan daha da çok mah
rum bulunuyoruz. Bu hususlarda,- doğrudan doğruya onların dillerinde, arapça
veya berberice düşünülmüş ve ifade edilmiş ikrar ve itirafların ve tenkitlerin elimi
Zin altında bulunması gerekecektir. Bu dini hayatın pek çok şekillerinin bugün,biz- .
zat müminler tarafından arkaik ve aşılmış sanılması fellikettir. Belki de, dil bili
mi y5ntemiyfe onları en iyi kayrama şansımız bulunmaktadır,fakat onun son de
recede büyük bir güçlüğü mevcuttur. Bizzat William Marçais veya Boris yahut E.

.Laoust probleme pek az yaklaşabilmişlerdir. Ben, yeni anketçilerin not almaya
ve hatta daha iyisi mistik ezgileri, "müddIer" veya taraftarlarının nakillerini kay
detmeye, çok Bekilli bu ayinlerin icrasını filme almaya gitiklerini, daha sonra
da bu materyalleri karşılaştırmalı tenkide sunduklarını görmek isterdim. Şimdiye

kadar bun1ann hiçbirisi yapılmamıştır. Nihayet, dini olayın tarihi, ekonomik,
politik .çevresel devrelerle ilişkilerinin incelenmesi henüz çocukluk çağındadır.

Kuzey-Afrikalıtipolo]i içerisinde dinin yeri ne olacaktır? Bu an için, bu kadar
önemli bir nokta hususunda, çelişkili iddialara boyun eğmek gerekmektedir. Ah
ıa.kın tek4mülü, siyasi tekli~ül dini faktörü zayıflatmaktamıdırlarveya tersine
güçlendiniıektemidirler? Yüzyılın sonundan itibaren, Le Chatelier yahut Castries
gibi gayet uyanık gözlemciler bile bir birine zıt sonuçlara ulaşabilmekteydiler.

Laoust, bütün mağribIi toplumsalolaylarınanahtarının dini olayda bulunması

gerektiğini ilan etmekteydi. Ona inanmak gerekir mi? Ve tamamen aksine, ma
halli denemecilerin kalemi altında, çok daha dine muhalif ve ekscriya kesinlikle
laik ve materalist bir pozisyonu müşahade etmekteyiz. Henüz yirmi yıl kadar
önce Cezayir'de, "La Voix des Humbles" de Fransız tarzında bir laiklik ızhar

edilmekteydi. Eylül 1928 de, mesela., "telcimülün belli. bir safhasına erişen müslü
man güçlükle mümin kalabilmektedir. Onun artık sadece bir tek dini, insanlığın

dini vardır" iddiası yükselmektedir. Kime inanmak gerekir? Ben, böylesine tezatlı

iddialan karşılaştırmakla iktifa ediyorum.

Gerçeği söylemek gerekirse, problem tarihin içerisinde kendini va'z etmek
tedir. Ve sadece tarihin içerisindedir ki, iki karşıt tez hesilplaşacaklardır. Benim
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burada ifade ettiğim me~nuniyetsizliğitı kendine has mazeretleri, bizzat blaydan
ileri gelen güçlüklerdeki mazeretIeri bulunmaktadır. Bizzatihi bir dini olayı tayin
ve tarif etmek son derecede güçtür. Mağrib'te, bu spesifik güçlüklere daha başka

ları eklenmektedider. En müşahhas kipier, en kurnaz ruh durumlar; orada,
inanç ve dindarlık konusunda, aynı za,manda' ve hemen hemen rekabet j alinde
ken.dilerini tahlile sunmaktadırlar. Araştırıcıları, bazan vechelerden biri öazan da
karşıt veche üzerinde ısrardan dolayı neden mazur görmemek gerekir? Zemin ve
şekil arasındaki, dil bilimcilerin "anlatan" (signifiant) ve "anlatılan" ~ignifie)
diye adlandırdıkları şeyler arasındaki ilişkiler, kuzey-afrikalı Müslümarilıkta ta
mamen özel bir tabiata sahiptirler. Nihayet ve bilhasa, bu realite, devamı "oyunca
b~yük değişikliklere uğradığı bir yüzyıla yakın bir tarihi dilimden bize I' kendini
sunmaktadır.

Yabancı karşısında İslamiyet, ilkin mukavemetdeğerleri, daha son:ra mulı-·

teva değerleri barındırmaktaydı. Mukavemet rolünde o, zamanın akışı i~erisinde,

sert bir biçimde kuşatmaya alınmış bir toplumun aşağı yukarı bütün etierjilerini
güç birliği etmek suretiyle bayrağı altında birleştirmeye sürüklenmiştir. Bp durum
da o, daha sert, daha kavgacı ve bizim bugün dediğimiz gibi, giderek da~a angaje
birhal almaktaydı. Bu yolla o, çoğunluk dinleri için son derecede korklinç olan,
günlük olamn tehlikelerinden kaçmaktaydı. Fakat onlardan o, savunmaya çekile
rek, saldırgan olarak ve pek çok bakımıardan öfkelenerek kaçmaktaydı Böylece
biz onu Cezayir'de, davanın ihtiyaçları için, uzun zamandan beri ihmal edilmiş

bulunan dini amelieri yücelterek bayrağım siyasi hak davasına sunarken görüyo
ruz. Hatta sembolik imtinalar bile militanları tahrik etmektedirler. Diyebilirim ki
ayinler grev yapmaktadırlar mesela, kurban bayramını boykot; hareket 1955 te
halkın yaklaşık % 60 ı, 56 da %95 i tarafından izlenmiştir; matem işareti olarak
cuma namazını eda etmemek. Şarap ve tütün kullanma hususundaki tutuma da
işaret etmek gerekir. Başka bir deyişle, az veya çok yürürlükten kalkıınş bazı

dini emir ve yasaklann,aniden şiddetli bir mücadele manasına bürünerek geçer
lilik kazanması.

Muhteva sorunları daha naz~tirler. İslam, bu kadar rakip güçler karşısında,

bizzat kendi üzerinde gayret göstermek zorunda kaldı; Hristiyanlık,serbest düşün
ce, sanayi medeniyetinin etkisi. J:luraya, ZeyWniyye ve Karaviyn gibi büyük mera
kezlerdeki doktrinal araştırmaların tekamülü hakkında monografik bir incelerneyi
dahil etmek gerekirdi. Bu sonuncu üniversite, hiçbir vakit bir dergi yayınlamaya
muvaffak olamadı. Her ne kadar bilgin bir yorum zaman zaman yayınlanmaya de
vam etmekte ise d,e, Mecellat ez-Zeytuna yayından kesilmiş bulunmaktadır.

Ben, mesela, Tunus1u Tahir bin Aşur'un tefsir kitaplanm kastetmekteyim. Yahut
ta, Faslı el~Haccui'nın Fikir es-Sami'smi kasdediyorum: eser, şer'i yenilenme kav
ramını, İslamm ön gördü~ü ve kitlelerin Mesihçiliği ile doktoral ilim arasında bir
çeşit uzıaşmadan ibaret bulunan bu asırlık tecdit mefhumunu konu almaktadır.
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Bu Üniversitelerde dahiü~ bir huzursıızluk ve hemen heınen 'bir çôkünti gözlen
mektedir. Belki de biraz, eğer içten gelen eleştirilere inanmak gerekirse, Mısır

hIatm el-Ezher'e yöneımikleri sitem tarzında. Zaman zaman, daha fazla kendini
vermiş bir düşünce,bu, gün müslüman dünya~n ve genelolarak bütün piinyarun
sahne olduğu bu kültürlerin mücadelesinde ollu destekleyebrlecek ohin bir ta
rifi tslamiyete vermeye çalışmaktadır. Allal el-Fasi'nin özeleştiri, el-Nakd ez-ati
adını verdiği kitabındaki dine ayrılmış bulunan bölüme bakalım. O oraçla İslamı'

totarbir olay ol~rak,topIumun tümyönleriyle bütünleşen.ve onları istisnasız ku
caklayan bir olayolarak takdim etmektedir. O,bazı Cezayirli vaziyet alışların

laikliklerini kmamakta ve serbest düşüncenin itir~zlarına İslamda bir kilisenin
mevcut bulunmaması, bir kinsevi başkanlık otoritesinin varolmamasını öne sü
rerek bir bakıma fazlasıyla kolay bir yoldan cevap vermektedir. O, XVIII. ve
XIX. yüzyıllarda Hristiyanlığa ve' özellikle Katolikliğe yapıla11 tenldtlerin dini
değil fakat ruhban sınıfını hedef edindiğini öne sürmektedir. Müslümanlar nez
dinde bu ruhban sınıfı mevcut bulunmadığından bu tenkitler geçersiz olacaklardır.

"Sahte problemlerle oyalanmayalım", Yakın tarihlerde Cezayirli bir denemecide
de bütünüyle aynı eğilim bulunmaktadır. O, 1955 te, Önsözünün Kitap'ta "ihtiva
ettiği dini, sosyal, politik" savaşla ilgili ve aWiiki kaideler sebebiyle beşeri hassaJan
kemale erdirmenin, dünyevi ve manevi hayat için onlara en mükemmel hazırlan
mayı verebilmenin yegane yolunu" gördüğünü teyid ettiği bir eseri "Makasıd el
Kur'an" (Kur'anın Gayelerİ) a hasretmektedir. Bu anlayış, bizimtoplumsal iş

bölümü diye adlandırdığımız şeyi hiçe saymaktadır. Burada entellektüel bir tehli
ke bulunmaktamıdır? Bu, geleceğin söyliyeceği bir şeydir.

Bu an için, Kuzey Afrika'da İslamın bilhassa mücadele sentezi ve mudafaa
sentezi halini aldığını ifade edelim. Bu dünyev! güçlerin zayıflamasıyta birlikte ne
hasıl olacaktır? Yeni bir safhaya, kritik bir dağılma safhasına mr tanık olacağız?

Bu toplumu,başka problemlerin fonksiyonlanna göre, anlatımmı başka' yollarda,
başka kaynaklar altında ararken mi göreceğiz? Şüphesiz, her din hususiyle güçlü
bir toplumsal bütünleşme formu ve hatta öteki tüm sosyalolayları temsil eden bir
şekli arz ve takdim etmektedir. Bir toplumun dehasıyla en derinden bütünleşen

şey dindir. Çünkü dil, gruptan ayrıştınlabilirve gerçekten biz pek çok toplumlarm
gayet tabii bir şekilde bilengizmi veya ödünç almayı uyguladıklarım görmekteyiz..
Bizzat hukuk bile bir toplumla, din ,kadar derinden bütÜnleşememektedir. İmdi,

, bu ülkcnin çalkalandığı dehşet sebebiyle Kuzey Afrika'da İslamın bütünleşmesi

, özellikle. enerjik olmuştur; bu dehşetin yatıştığı gün, sosyolog yeni gelişmeleri, baş

k:a sembolIerin doğuşunu layıkı vechile önceden görebilecektir. Ben o zaman bu
toplumların kendiliğindenliğinindaha az yeknesak yollarda kendini bulmaya çaJışa

cağını düşünmeye eği-tim gösterebileceğim. Artık o, yalnızca qini alarnet üzerinde
kutuplaşmayacaktır. Şimdiden, politik, ekonomik ve sosyal hususlar, önceki
nesil için skapdal ve tiksıntİ kon,usu olacak olan ,davranışları ortaya çıkarmakta,

ittifaklan beslemektedir. Sendikacılık, filan devri,!llci şekiller, tarihingörevlerineve
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metoduna, ten~id.e doğru genel bir yönelim, şurada ve burada eski birliklerrçat.
latma,ktadırlar: velisinde kişileşmiş olan toprak, ır.abedin etrafına doluşmuş bu
lunan şehir.- Fransız anlatımlı Mağrib edebiyatının, Şraybi ve Katib Yasin'le bir·
}ikte şimdiden, bv hayatın halihazır öteki tüm kategorilerinin önünde olması da
ha şimdiden çok önemli bir belirtidir.

Hiç değilse bu bizi, orada bir toplumun kendiui tanımaya -çalıştığı sembol
lerin değiştiğine ve mücadele devrelerinden sonra onların şüphesiz genişleyip çeşit

lenebileceğine ikna etmelidjr.
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EGİTİM psİI\oLOJİSİ ÜZERİNE (1)

çev.: Doç. Dr. Kerim Yavuz

Kavramın Belirlenmesi: (Bilindiği gibi) eğitirnci öğrencilerine yerine. getiril·
mek üzere vazifder verir. Eğer öğrenciler bunları kabul edecek, benimseyecek ve
yerine getirecek duruma gelmişler ve kendilerini buna hazır buluyodarsa, böyle
bir durumda verilen vazifeleri yerine getirmenin bir anlamı var demektir.

Esasen e~itimcİ eğiticeği kişiler üzerinde bunun şartlarım ve imkanlarını

bilmek zorundadır. Özellikle onun öğretim sırasında öğrencilerinin ruhen yapa
bilme gücünü ve gelişme durumlarını iyice tanıyabllmesi İçİn gayret sarfetmesi
gerekmektedir. Bundan başka terbiyeci, ruhsal başarılarla ilgili taleplerin ken
disinden neler beklediğini ve öğrencilerin imkanlarına göre bunların nasıl oldu~.

ğunu bilmek zorundadır. O eğitimle ilgili tedbirleri alırken, bunun real şartlarını

da birlikte düşünmesi ıazımdır. Bu, tüm eğitici düşünce ve faaliyetlerin bir yönü- .
nü oluşturmaktadır. Bunun asla ihmal edilmemesi gerekir.

Eğitim Psikolojisi, eğitim problemlerini araştırır. Bunlar psikolojik ,açıdan

eğitimin sımrlarını ve temellerini oluştururlar (A. Fischer, 1917). Şu halde onun
ele aldığı problemler, eğitimle ilgili pedagojik düşüncelerden kaynaklanmakta
ve eğitimin araştırma alanlarına ait bulunmaktadır.

Eğitim Psikolojisi, bu rneselelerin araştırılmasıyla özd bir şekilde eğitim bü
tüıiıüğüne bilimsel açıklamalar yaparak katkıda bulunmaktadır. 0, yardımcı bir
bilim dalı olarak bütün görevlerinin yerine getirilmesinde eğitime destek vazifesi
görmektedir. Yukarıda sözü edilen problemlerin çözülmesi bakımından Eğitim

Psikolojisinin yerlilln başka bir bilimle doldurulması mümkün değildir. O, bunları

çözmek üzere çalışmalarında psikolojik kavramları, metodları ve araştırmalar

sonunda elde edilen bilgileri kullanır. Bu bakımdan ona belirli ölçüdepsikoloji
demek mümkündür (H. Roth, 1959).

Eğitim ile Eğitim Psikolojisinin başka sözlerle ifade edilen ve birlikte çalışma

larını mümkün hale getiren bu bilimsel teorik müştereklik, (her ikisinin) aynı araş

tırma konusunda birleşmiş olmalarından ileri gelmektedır. Her ne kadar aralarında

(1) Hrsg. Hans·H. Groothoff, Padagogik, Fischer Bücl1erei, Frankfurt a. M. 1971, s. 230-238.
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araştırma-Iarının da dahil olduğu-görüşlerdefarklılıklar varsa da, her ikisinde .de
. eğitilenler, özellikle ~ocuklar ve gençler söz konusudur. Araştırma konusu olarak

ço'cuk"ya da genç, kendisinin araştirılmasına psikolojik olduğu kadar eğitim bakı

mından da izin vermektedİr (H. Brunnengraber, 1933). Fakat hes iki bjlimin k-onu
I~rındaki nedenlerden dolayı birbirlerine ihtiyaçları vardır. Eğitim ile ilgili ola
rak buna yukarıda işaı:et edilmiştir. (Yalnız) Eğitim, terbiye edilmesi gerekenlerin
nasıl ele alındıklarını ve ruhsal ilişkileri bakımından terbiyede taleplerin neler ol
duğunu açıklamak ister. Çünkü buna ihtiyacı vardır. Bu, eğitimin tümü için ge
çerli olduğu gibi, eğitim ve öğretim görevinin-her birisi için de geçerlidir. Eğitim

bunların serpilip açıklığa kavuşmasınJ ancak Psikolojinin 'yardımı ile sağlayabilir.

Eğer Psikoloji bir İnsanın ruhi ve manevi oluşunu ve gelişnıe durumunu anlamak
isterse, o zaman bu ilmin pedagojik görüşe de ihtiyacı olacaktır. Yine bir insarnn
zihni balç.ımdan serpilip açılması (Entfaltung) ve geliştirdiği tutumu, hangi seviyeye
kadar gelebilmişse, o bu duruma yalnızca kişisel giicüyle ulaşmamıştır. Terbiye
onun varlığını birlikte şekillendirmiştir. Bundan soyutlanmış hiçbir insani gelişme

yoktur. Eğer Psikoloji, ipsanın oluşması ve gelişmesinin sonucunu ve buna ulaş

tıran yolları temeııendirmek istiyorsa, terbiye edilmiş kimseyi daima temel şart

olarak dikkate almak zorundadır (H,Brunnengraber, 1933; M. J. Langeveıd, 1956).
Esasen bu, yalnızca eğitim problemlerinden hareket eden Eğitim Psikolojisinitı

değil, aynı zamanda genelolarak Psikolojiniıı bütün araştırma hedefleri için de
geçetlidir.

Bununla birlikte her-iki disiplinin ortaklaşa yaptıkları etkilerin şartları henüz
yetcr}nce belirlenmiş ve ortaya çıkarılmış değildir. Şüphesiz eğitirnci-~erbiye edeceği

öğrencilere vazifeler verİr. Ayrıca o bunu yaparken, onlara vereceği vazifder hak
kındave özellikle onların nasıl yapılması gerektiği hususunda açıidamalarda bu
lunur. Burada öğretmen öğrencilerinin kendilerini ayni konuya yönelteceklerini
ve böylece konu ile ilgili olarak onların kavramagüçlerinin ve faaliyetlerinin
aktineşebilecekleriııi kabul eder. Yarını bu durumda konunun hedefine ve gaye!
sine yöneltilmiş olması gerekmektedir. Bu olursa, onlar da aktivitelerini buna gö
re ayarlayabilecek ve düzeltebileceklerdir. Öğretmen, konu ile hareket tarzları

hakkında yaptığı yardımlardan dolayı öğrencilerinfaydalar temin etmelerini beK
ler. O verdiği bütün ödevlerinde. hatırlatmalarında ve öğütlerinde öğrencileı:ine

birer insan gözüyle bakacaktır. Onlar da böylece öğretmenin, önlerine koyduğu

konu ilei 19i1i olarak aktivitelerini hareketegeçirmiş oI.acaktardır.

Eğer Psikoloji, eğitimde olduğu gibi pedagojik düşünce alaninda kalan prob
lemlerle insan hakkındaki aynı temel görüşten hareket ederek yaklaşmaya çalı

şırsa, eğitim-in bir bü~ün olarak kavranmasındayalnız kendisine dÜşen yardimı yap
maya gayret eder. Eğer psikoloji yaklaşık olarak eğitimin yapmaya çalıştığı -gibi

- aynı çocuklar ya da aynı yaş -grubu üzerinde araştırma yapmaya kalkarsa, böyle.
bir araştırma yet~r1i olmaz. Burada daha çok psikolojinin_ bir yaş grubu -ya da
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çocuklar üzerindeki tutumuna göre, p~agojik problemden kastedilen şeyi görüp
görememesi söz konusudur. Fonksiyon P-sikolojisinin aşağı yukan yüzyılın baş

rında bir gayesi vardı. Bil da gözlernin (müşahede), tasavvur'olayinın ve öğrenme

nin genel kanuİılarını derinleştirmekti. Fonksiyon Psikolojisi, bunun1a ilgili çalış

malardaki başarılarını, tabiat olaylarınıncereyan edişiyle kıyas ederek açıklayabile"

ceğine inanıyordu. Bundan dolayı o, yaşayış olayının kendisine yabancı kalmıştı,

_Hatta ınO'lerde hayatın yöneldiği gayelerin gerçekleşmesinde ruhsal denen değeri

(5inn) araştıran ve onun çevre ve irsiye-t (kalıtım) faktörlerine dayanan gelişmesi-

_ni anlamak isteyen bazı psikologlann, eşya karşısında aktif bir şekilde ınsanın hu
susi oluşundan haberleri yo-ktu. Bu çeşit psikolojik araştırma istikametleri, eğitime
yükletilen ruhsal gerçeklerle ilgili problemleri uygun bir şekilde ele a_Imıyorlardı.

Bu da Psikolojinin 192ü'lerde henüz Pedagoji ile doğru bir 'ilişki kuramama
sından ileri geliyordu. Fakat o, genel psikolojik araştırmalann kavrama giicü~-den

hareket ederek belirli konuları seçmek ve eğitim bakımından Psikolojide öneınH,

-görülen konuları bir araya getirmek suretiyle eğitim işlerinde hizmet edeceğin~

inanıyordiı. Ayrıca Psikoloji, kendisininpedagojik problemlere uygulanmak su
retiyle bulunacağı katkılarından dolayı, eğitimin faydalanacağını umuyordu (W.
O. Döring, 1929)., Hatta Psikoloji, bu bakımdan kendisini eğitimin sınır kom
şUsu olan bir bilim dalı olarak görüyördu.Bununla birikte o, ,eskiden bilimi
teorik (anlayan) yönlendirmeden (Orientierung) dolayı pedagojiye ait problemlere
nüfuz etmekte yetersiz kalıyordu (O: Tumlirz, 1930).

Bunun için Psikolojide antropolojik: bir değişmeye ihtiyaç duyuluyordu. O,
ruhsal alanda özellikle teorik açıklamada bulunan bir temel gerçeği kabul etmek
zorundadır. O da yaşama denen olayın az da olsa daima yaşanmış olmasıdır, Öyle
ki, yaşayan suje aktif bir şekilde objelere (Geğenstande) yönelmiş durumdadır.

Böylece o, objektif dünyada anlam taşıyan objelere ruhen iştİrak etmiş olmakta
dir. Euıidan dolayı bu yaşayİş, yöneldiği şeylerin belirli manası ve durumu ha:k
kiiida sağlam bir- hüküm vermektedir. 0, doğruve yanlış, gerçek ve gerçek dışı,
ıyi ve kötü olarak değerlendirilebilir;Yayşayan kimse, eşyaya ve onıın i(ade ettiği

manaya karşı sadık kalmak için an1ayışinda, -kavrayışında, bekleyişinde ve isteyi
şinde daima bir vazife ile karşı karşıya bulunmaktadır (W. Hansen, 1933). Burada
terbiyeye düşen, taleplerde bulunmak ve vazifeler vermekle eğiteceği kişileri hedefe
ğötürmek ve bunun için öğrettikleri, eğitici direktifleri ve yardımları ile onların gide
ce~ yolu düzenlemektir. Eğitim Psikolojisi, çocuğun hazır bulduğu yaşayışların

(kavramlar, düşünceler, bekleyişler, korkular vb.) naşıl olduğunu, onların ferdi şekil

lenmelerinde, sağlamlaştırmalarında ve sınırlandırmalarında hangi şartların yattı

ğını ve hangi temelden hareketle eğitilecek kimselere, gerçeğe u'ygun görüşleri ve
tutumları takdim -edebileceğini açıklamak zorundadır. Psikoloji, Pedagojinin ne
yi değerrendirdi~ini ve daha iyiye götürmek için ne yaptığını anlamaktan_ vaz geç
miştir (H. Brunnengrıiber, 1933).
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Psikoloji ve Eğitim objektif olana katılmada ruhsaloluşun bir gayesi olduğu

görüşünü paylaşmak zorundadırlar. Bu, Egitim Psikolojisi olarak henÜz
problem üzerinde ruhsal olan konu edilirken bunun özel bir anlamı olduğun.un

dikkate alınması, onun bir bilim kabul edilmesi demektir (JV. _Hans~n, 1932).

Herşeyden önce şahsiyet oluşması ve gelişmesini açıklamaya çalışan yeni psi
koloji çalışmaları, insarn oluşun tamamını kaplayan bu görüşün genişlemesine

sebep olmuştur (W. Dilthey, 1894; F. Krueger, 1924; G. W. Allport 1937, 1958;
Ph. Lersch, 1938, 1951; H. Thomae, 1951). Eğitim Psikolojisi Gelişim PSikolojisi
bakımından çocukluk ve gençlik dönemlerinin ön çalışmalarını yapmıştır. Bunlar
bu gelişim basamaklarını onların dünya ve dünya tasavvuru ile ilgili davranışları

vaslt~sıyla karakterize etmişlerdir (E. Spranger, 1924; W. Hansen, 1938; A. Bu
semann, 1953; W. Jaide, 1961).

Ö~renme. ve" Öğretmenin Eğitim Psikolojişi

Eğitim Psikolojisinin temel' görevi, öğrenmenin araştırılmasında toplan
maktadır. Çünküinsan talim ve terbiye edilmeye çok elverişlidir. Zira o öğrenme

kabiliyetine sahiptir. Bu kabiliyet onda mevcut olduğu ölçüde 9 eğitilme ve öğretil

me kabiliyetine de sahiptir. Kendisini öğrenme problemlerine göre ayarlama
mış ya da onlara göre yöneltilmemiş pedagojinin herhalde çok önemli psikolojik
problemleri vardır. Gerçı ferdi gelişmenin akışı sırasında başka gelişmeler de görül
mektedir. Bunlar ileriye dönük sağlıklı gelişmelerdir.Bundan maksat yavaş yavaş
organların gelişmesini tamamlaması ve böylece doğumdan itibaren henüz işlerliğini 
göstermeyen fonksiyonların kendilerini gösterecek hale gelmesi anlaşılmaktadır.

Gelişmeler insan organizmasındaki süreçlerdir. Gb1işmekte olan kimse bunlara
herhangi bir tesirde bulunamaz. Bununla birlikte öğrfnme sırasında gelişmesini ta
mamlamış fonksiyonların kullanılabitmesi için onların var olması şarttır. Çocukta
konuşmasını öğrenmek için gerekli gelişme görüldüğü ~dan itibaren, o konuşmayı

öğrenebilecektir. Fakat onun bununla, konuşmasınİn nasılolacağı, mükemmel
olup olmayacağı ve konuşmak üzere hangi dili öğreneceği belli olmaz. Bu bir öğ

renme işidir. Kavramlarımızı, bilgilerimizi, kazandığımız becerilerimizi (hüner),
duygularımızı ve değer karşısmdaki tutumlarımızı, nihi ve vicdani bağlarımızı,
kısaca biz muhteva bakımından bir dünya görüşünün oluşmasına ve şahsiyetin

meydana gelmesine hizmet eden şeylerin hepsini yaşayışlara dayandırarak, yani
öğrenme vasıtasıyla kazanmak zorundayız.

Ama öğrenmenin hepsi eğitim ve öğretimle gerçekleştirilmez. 0, gittikçe ge
lişen bağımsızlaşma ile birlikte, kendiliğinden hareket ederek değer kazanmaktadır.

Söyleınek yerinde olursa, yaşamak (tecrübe etmek) ve fiile döniiştürmek (Handeın)

için, ikinci derecede kalan tesirle bir maksat olmadan da öğrenme gerçekleşebilir.

Bununla birlikte (şuurlu bir şekilde) öğretmek suretiyle meydana gelen öğrenmede

acele çözüıecek problemlerin bulunması akla uygıın d)Üşmektedir. Eğer W. Guyer'-
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in (1952) işaret ettiği ve H. Roth'un (1957) öğrenme ile ilgili Amerikan araştırma

sonuçlan hakkındaki farklı bir şekilde ortaya koyduğu'gibi, tipik öğrenme yolla
rının önemli merhaleleri izlenecek olursa, ruhsal ve zihinsel faaliyetlerin (Leistun
gen) ne kadar çok çeşitii olduğu ve öğrenme kavramının onları içine aldığı görü
lecektir. Öğrenmede atılan her adım, özel pedagojik problemlerortaya çıkarmaleta

ve her birisi de ö-zel eğitiım;i ve öğretmen yardlImm gerektirmekt~dir.

- Onun için daha öğrenmenin itici1iğincfe (Motivierung) karışık bir problem
bulunmaktadır. Öğrenmeden önce ne öğrenilmesi gerektiğini'yalnızca öğretmen biI
mekte-ve ôntı ayrıntılarıyla 'görmektedir. Ralbuki öğrenecek olan kimse buİlU

bilemez ve göremeZ. Esasen örenmede başarı, öğrenen kimsenin öğrenme konusu
ile ölçüıü bir şekildeuzlaşmasuıa bağlıdır. Buna ulaşmak için eğitimci ya da öğret

men konuyu onun anlayabileceği seviyeye indirmek zorundadır. Ama her şey

den önce bunun küçük öğrencilerin seviyesine indirilmesi kolay bir iş değildir. Çün
kü meselli, okulda öğrenilmesi gereken şeylerin çoğu yetişkinlerin kültürüne attir.
Eğer bunlar öğrencilerin görüşü olacak şekilde hazırlanıyorlarsa, temelde bir de
ğişiklik yapılmaması gerekir. Bundan dolayı öğretmen kendisini yalnızca öğrenci

lerinin ruhsal ve zihinsel yönelişlerine adamak zorundadır. O, öğrenmek için
konu ile ilgili itici güçleri uyandırmak istiyorsa, ders konulanna- da üstün bir
şekilde hakim olabilmeli ve onları başarık bir şekilde işleyebilmelidir(H. Sc~iefe

le, 1963).

Hangi türü olursa olsun öğrenme beraberinde (bazı) güçlükleri de getirir. Çünkü
öğrenen kimse, daha kendisine mal edilmemİş şeyi öğrenebilmek için az da olsa
gayret gösterecektir. Güçlükleri yenebilmek için, kendine güvenini, irade güc~ ve
özellikle öğrencinin bütün şahsım harekete geçirmesi gerekir. Bununla birlikte
ö~tme;ıı, kendinden emin olmayan öğrencinin cesaretini kaybetmemesi, başarılı

'ÜIIDa kabiliyetini göteren öğrencinin de faydalı ödevlerle teşvik edildiğini hissetmesi
için, bizzat yardım etmek zorundadır.

Mumkün olduğu kadar öğrenenkimsenin"elinden çözüm bulma imkanımn alın

nıaması gerekir. Ama öğretmenin okul içindeki uygulamasında, öğrencilerine kısa

sürede bir çözüme ulaştıracak şekildeki davranışı da ekseriya doğru bulunmakta
dır. Aslında öğretimgörevlerinin çok olması, öğretmenibuna zorlamaktadır. Çün~

kü üretken düşünce basit bir şeki-lde mantıki istikamet çizgilerine uymaz. Bundan
, başka ogrenciler denemeye girişmek zorundadırlar. Ayrıca onlar bunu yaparken
yanılabilirler. Sonra, bu hususta anlann zamana ihtiyaçları vardır. Hatta bunun
için öğrenilmiş .bilgileristikbal vaad etmekte ve (çevresine) ışık saçmaktadı(. En
azından öğrencilerin temel görüşlerdeki problemin çözülmesi sırasında mümkün
olduğu kadar kendileri faaliyet gösterebiImelidider. Kim kendi kendine düşünme

yi öğrenirse o zaman ruben bağımsız olacaktır (O. Selz, 1922; K. Duncker, 1935;
M. J. Hillebrand, 1958). "
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Burada önemli olan, gerçekle kurulan 'ilişkinin sürdürülmesinde yeni öğreni

len şeyin yaşanmasıdır. Böylece daha önce mevcut olan hatalı anlayışlar ve nok-
. sanliklar öğrenilen şeyin faaliyete geçirilmesi ve uyguı~nmasıyla ortaya çıkarılmış

olacaktır. Bundan sonra onlar daha çok temele dayalı ve daha zengin olacak ve
böylece yeni ilişkiler, içinde belireceklerdir. Uygulamadaki bu gelişme, öğrenmenin

içeriğine (muhtevasına)göre ayrı bir önem kazanmaktadır. Pratik sorumluluklarda
mesela, ahlaki şekillerde, mesleki faaliyetlerde. l'kültür tekniklerde" ve öğren

mede başarı sağlamak bakımından gelişmenin kesin önemi vardır. Aslında öğrenilen

şeyle kurulan kalıcı ilişki, çözümün bulunmasına daha yakın görünmektedir.
Çünkü onun derinliğe açı1anltamamlayıcı ve genişletici etkisi bulunmaktadır.

Öğrenimdeki bu gelişme, sık sık aceleye getirilerek ilerleyen okulda her zaman ken
dine layık bir alan bulamaz.

Öğrenilecek şeylerin manası henüz kavrama ve anlama yolu ile kalıcı bir
şekilde kazamlamıyorsa, onların hatırda tutulması için alıştırma (ekzersiz) yapıl

masına -ihtiyaç vardır. Bunun gerçekleşmesi için, mekanik bir tekrarlama yeterli
değildir. Sonra, tekrarlama sırasında zihine yerleştirmemaksadının canlı tutulması

gerekir. Zira yalnızca anlaşılan şeyin otomatikleştiriImesimümkündür. Bu yapı

lırken bütün mananın göz önünde tutulması ve manaya uygun olan şeklin korun
ması gerekmektedir. Çok çabuk öğrenilen yeni şeylerin içeriği (muhtevası) unutuI·
duğundan alıştırma (Oben) , elverişli duruma geldikten hemen sönra,başlamalıdır.

Sık sık ya da kısa süreli alıştırma, bir defaya mahsus, fakat uzun süreli alıştırına

dan (Dauerliben) daha faydalıdJL Öğrencilerim ekonomik alıştırma yapmalarını

sa@.amak için öğretmenin bununla ilgilenmesi lazımdır. Bu şekilde (öğrenciye

yUletilen) yükün ağırll~ı (Belastung) azalacağından başarı oranı da (o ölçüde)
YÜkselecektir. Bu tutum öğrenme zevkini daha çok teşvik etmiş olacaktır.

lnsan hayatta bir kere kullanılacak her muhtevayı ve her faaliyeti vakti gel
meden öğrenemez. Bununla birlikte eğitimde bir kanaat vardır ki öğrenilen şey,

henüz öğrenilmemiş olanın sonradan başanlinasına yaramaktadır. Burada insan
(öAretimde) "genişleme veyayayılma başansııii" (Übertragungseffekt) düşünmekte

ve hatta "şeklen bir tahsilden" de söz etmektedir. Ama bu başarı, Öğrenme Psikolo
jisinin sonuçlarına göre doğal bir başarı değildir (M. Keilhacker, 1951). Esasen söz
konusu başarı, daha çok eğrenmenin çeşidine bağlıdır. Burada her şeyden önce te
mel anlayışlar, ruhsal tartışma metodları, öğr,encilere tamamen benimsetilen tu
tumlar, genel bir ifade ile söy1enecek olursa, bizzat öğrencilerin değişmelerini

gösteren bilgiler aktarllabilir.

Çocuğun "e Gencin Eğitim Psikolojisi

Yetişkinlik dönemindeki öğrenmeyi değersiz görmemekle birlikte pekala
çocukluk ve gençlik dönemlerine temel öğrenme döneıni (HauptlernaIter) olarak
bakmak mümkündür. Hatta egitim, kuruluşlarıyla birlikte büyük ölçüde bu dö-
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nemler üzerinde toplanmaktadır. Pedagojik düşüncelerde yardımcı olmak üzere
Eğitim Psikolojisi hayatın bu gelişme safhasma büyük bir değer vermektedir.
Çünkü bu gelişme döneminde tecrübe etmenin (Erleben) ve öğrenmenin hus·usi
durumu terbiyeciye kendisini kolayca açmaz. Xetişkin bizzat kendisine mümkün
olandan kolayca hareket eder. O kendisine açık (klar) olan şeyi gençlerin de kav
rayabileceklerini ve kendisi gibi öğrenebileeklerini kabul eder. Sonra, o sadece
kendi ruhsal varlık alanında sayısal ilerlernder beklemektedir. Öğrenciler ne ka
dar küçük iseler, o kadar çoJc tenkidi gelişme psikolojisi ile ilgili araştırmaya ipti
yaç vardır. Bu her gelişim safhasında kendine uygun görüş şekillerini, değer yaşa

YJşının (Werterleben) muhtevalarıl11 ve ohlarm özel öğrenim.aktivitesini hatalı ge
lişmenin kendine özgü tehlikeleriyle birlikte anlamak için gereklidir.

-Hayatın ilk yıiJarı gerçekten önemli bir gelişme dönemini meydana getirmek
tedir.O yıllarda temel tutumlar oluşmakta ve onlar sonradan ayrıca hayat tecrü
belerine katıhnaktadırlar. Yaşayışm dııygusal esaslarındaki önemli değişmeleri

tahminen üç yaşlarında görülen inatçılık dönemini (Trotzalter)ve her şeyden

önce yaklaşık olarak 12-13 yaşlarından jtibaren başlayan gençlik yıllarının

başlangıcı olan bulfığ çağını getirmektedir. Bununla birlikte çocukluk ve gençlik
dönemlerinde ruhsal-zihinsel aktivitede daha çok değişmeler olmaktadır. Vicdan
ve karakter oluşmasında ~ğitim ve ders (Unterdcht) bunları göz önünde bulundur
mak zorundadır (H. Retzer, 1959; R. Tausch ve A. M. Tausch, 1963). Okul bütün
eğitim ve öğretim işini eğitim ve-öğretim basamakıanna göre inşa etmekle, bunu he
saba katmış bulunmaktadır.

Derslerin Eğitim Psikolojisi

Öğrenme daima bir konuya yönelik olmaktadır. O, elde etmek için gayret
gösterilen konunun kanununa tabidir. Burada öğrenme (hedef edinilen 'konuya •
ya yetersiz bir şekilde isabet edebiliyar ya da tamamen isabet edemiyorsa, öğrenil

ınjş. olan şey, doğru değildir. Öğrenme konusu, öğrenecek olan kimseye vazifeler
yükler. O ölçülü faaliyetlerle onlara uygun olmak zorundadır. Her öğrenme

çeşidi konusuna göre üzel bir öğrenme faaliyeti ister. Tarih ö~enimi, matematik
öğreniminden az da olsa farklıdır. Tarih öğrenimi yapmış bir kimse matematiksel
anlayışı elde etmek için boşuna gayret gösterebilir. Bunun tersi de mümkündür.
Çünkü matematiksel düşünceye özel kavrama ve işleme şekilleri gerekmektedir
ki bunlar tarihi düşüncenin özel kavrama ve işleme şekilleriyle (didaktik ve
metodik bakımdan) birbirini tutmazlar.

Okuldaki öğrenimde ol~uğ-tJ gibi her tahsilin kazanılmasında şu istek ortaya
çıkmaktadır. Mij.nferit ilimlere, kültür ve hayatın husus! saıhalarına (Sacbbere
iche) ve geleneksel ders bölümlerine nüfuz etmek ve onlan· benimsemek isteyen
ya aa benimsemesİ gereken kimseden nelet İstendiğinin açıklanması gerekir. Bir
çocuk, okUrhayl (ya da hesap yap~ayı) ö"ğrenmek için, zihinsel bakımdan ne
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kadar güç sarfetrnek zorundadır1 Buna_dayanarak, talim ve terbiye etm~k üzere
onun okuma (ya da hesap yapma) öğretimine elverişli hale gelebilmesi için hangi
faaliyet şartlarına (Leistungsvoraussetzungeti) sahip olacaktır (J. Wittmann,·
1933)1 Biyoloji dersinin öğrenimine ne zaman başlanması daha dogru· olur?
Münferit eğitiın ve öğretim basamakları içinde tabiatın· canlı bir -biçimde hangi
düzenleme ve bakış şekilleri tercih ediİmek suretiyle korunmaktadır? Hakikatin
ç~şit1i alanları ye onların tali görüşleri. bütün basamaklara, aynı şekilde asla
y.aklaş~maz. İşte insanın iç dünyaSİ da böyledir.. Değer hükümleri motif

. anlaşmazlıklan bakımından henüz çocukluk döneminde anlaşılamaz. Bununla
birlikte mesela, çocuk tarihe sadece sınırlı bir şekilde yanaşabiıir. Eğer tarih
dersi ilk defa gençlik yıllarında başlatılacak olursa,. yine de önemli temel tec
rübeler kaçırılmış olabilecektir. Tarihi olayların ve elde edilen sonuçların bir
de zahid tarafı vardır. Tarih olaylarının akışları öyle anlatılmalıdır ki henüz i O
yaşındaki çocuklar, onları heyecanlı bir şekilde izleyebilsinler. Maziden kalan
(savaş) aletleri, elbise1er, yapılar ve kuruluşlar çocuklarm maziyi kavranıalannı

ve o zaman hakkında bir kanaat sahibi olmalarını sağlamalıdır. (Bu da) geçmiş

devir insanlarının bizden farklı bir şekilde yaşadıklarını gösterecektir. Ekseri
konular y~tişmekte olanlara bir defada açılinaz1ar-. Aksine onlar kabiliyetlere
göre -tedricen nüfuz ederek bilgiye ulaşırlar. Bu bakımdan onların giti-kçe yük
selen bir tşlernşe ihtiyacı vardır (W. Hansen, 1955)..

Derslerin Psikolojisi, Eğitim Psikolojisinin. yeni bir parçasıdır (W. Hansen,
1956). O okulda okutulan münferİtderslerin psikolojik şartlarını araştırır ve konula
rın yapılarına uygun olarak dersıer.İn ruhsal-zihinsel bakımdan başarılarını .açıklar.

Bunun için o zihinsel bakımdan becermenin çocukluk ve gençlik dönemlerinde
hangi hedeflerin ve şekillerinhazır olduğunu, derslerin öğrenilmesinde her ge
lişim basamağının belirli ölçüde oıtaya ne koyabileceğini- ve .neyin kendisine
henüz uzak olduğunu araştırmaktadır. Bundan başka devamlı o~arak konu
lanna yönelen dersin, öğrenim Psikolojisibakımından düzenlenen gelişim silsiIesi
içinde nasıl teşekkül edebileceği ortaya çıkmış olacaktır. Derslerin Psikolojisi,
ptöblew SOn1ut bit şekilde ortaya koymakla, derslerin öğreticiliğini (Didaktik)
bilimsel bakımdan temellendirmek üzere günümüz, eğitim f~liyetlerinı: .katkıda
bulunmaktadır.
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HZ. PEYGAMBERIN BÜYÜK DÜŞMANLARıNıN PSiKOLOJtst (x)

Yazan: Prof. Dr. Muhammed HAMİDULLAH

Çeviren: Yrd. Doç. Dr. İsmail YAKIT

Hz. .Peygamber'in biyografisi ve Kur'an-ı Kerim;in tercemesi ile - her ikisi
de 195,9 da yayınlandı- meşgul oldu~m sırada, çok kere kendi kendime şu soruyu
sorma mecburiyetinde kaldım: Niye bu şahıs böyle davranıyor? Bazan de beni
rahatsız etmekte olan karanlık meseleler üzerine biraz ışık tutulmasını gerekti
recek bir takım hadiseler üzerinde durma şansını elde ettim. Burada onları bir ara
ya getiriyorum. Bana göre bu, kaçınılmaz hatalarıyla, sonuca götürecek bir yolu
açma çalışmasıdır ve okuyucularımızın bilgileri, kendilerine büyük bir sadelikle
takdim ettiğim zayıf verileri mutlak surette zenginleştirecektir.

Materyel ile ilgili bolluğu 'bir yana bırakarak, İslam Peygamberi'nin en az
gın düşmanfarının psikolojisi konusunu seçmeme ağırlık veren bir başka neden da
ha vardır. Gerçekten herhangi birinin krallık'iddiaları, çağdaşları arasında çok
sayıda kıskançlıkları ortaya çıkaracağının farkında olmak kolaydır. Fakat bir
manevi yenilikçi (reformateur spirituel), bir peygamber prensip olarak kim olursa
olsun ne bir kimseyi ortadan kaldırmayı, ne de kendini zorla kabul ettirmeyi gaye
eder. Bilakis, maddi veya benzeri hiçbir mükafat aramaksızınyegane gayesi herkesin
mutluluğudur. Araplar içinde Hz, Muhammed'e olduğu kadar, islam öncesi geç
miş peygamberlerin mukablı olarak kendi kavimlerinin içinde ayın reaksiyonlarla
karşılaştıklarından şüphe etmiyorum.

Bu girişi özetliyelim ve bizzat kon-uya dönelim. Düşmanlar kendilerini bazan
açığa vurmuşlar ve bazan da kendilerini dostluklarda gizlemişlerdir. İşte bunun
için, tıpkı haklı olarak kendilerine münafık lakabı verilenlerdeki gibi bazı müslü
ınan olmıyanlardan bahsedeceğiz. İk kategoride tıpkı yabancılar kadar yakın ak
rabalan, Yahudi-Hristiyanlar (Judeo-Chretiens) kadar putperest arablar var. Lis
teyi sonuna kadar getirmek amacında de~i1im, ama her türden birkaç temsilciyi
sadece misal olarak alıp onlardan bahsetmek arzusundayım

(x) M. HAMlDULLAH La Psyclrologie tks Grands Enııemis du Proplıeıe, "ReçUe des Eıudes

is[amiques" de makale, ayrı basım, 8 R 109-114, Paris, 1965.
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EBU LEHE8

Hz. 'Peygamber.'in .baş düşma'nlarından biri olan Ebu Leheb, Hz. Muham
med'in öz am~sındanbaşka biri değildi. Arabistan'daki sosyal gelenek, kabilenin
üyelerinin iyi ve kötü hallerdebirbirleriyle tesanüdünü ve bir ata haksız ve zaH
mane hareket 'etse de onu desteklerneyi gerektiriyordu. Bundan başkaca da
yenilikçi görevinden (mission reformatrice önceye kadar Hz. Muhammad, herkese
karşı iyi davranması, yaşlılara. saygısı, gençlere merhameti, ihtiyaç sahiplerine
yardım etmesiyle onlardan ayrılıyord~.

'Bununla beraber, Hz. Muhammet ailevi bir toplantıda bulunduğunda· bir
kamu faaliyetine başlamadan bile • ve "Önce en yakın soydaşım uyar" (Şuara',

214) ilahi emrini yerine getirmekle görevine başladığında karşı kOYl,Jlak ıçin yerin
den fırlayan ve bir an. bile tere~düd etmeden saldıran tek dişi Ebu Leheb ·idi.
(Belazuri, Ensao, iı 118-9). Muhalefeti asla. azalmadı, ölümüne kadar her giin
.artı. Niye böy~e? Hal~buki Ebu Leheb'in çömert, topluma ayak uydur&n, geniş

kalbii bir adam olduğuna inandıran rivayetler (r~cits) var. (Bkz. İbn Habib, Mu
hahbar, S. 137; Hasan İbn Sabit'hı Divan'ı, şür 39 not, b. 51·'57). Aşağıdaki rivayet
meselerniz için önem a.l'zetmek~dir.

EI-Belazur! Ensah'ında (I, 130-131) şöyle rivayet ediyor: "Bir gün Ebu Leheb
ve Ebu TaHb şiddetli bir ağız kavgasına tutuşmuşlar v~ Ebu Leheb Ebu TaHb'i
yere yıkmış, göğsünün üstüne oturml:1ş ve onu tQkatlamaya koyuImuş. Hz. MUe
hammet ola~ı gördüğünde, Ebu Leheb'i kollarından birinin üst kısmından ya,kil
layıp onu yere sermekten kendini alarnamış. O zaman da Ebu Talib Onun gö~

sijpe oturup -yüzüne vurmaya başlamış. Ebu Leheb de Hz. MuhammeCe hitaben:
"0 da amcanben de amcaİlım. Bunu banıı. nİçin yaptın? Yemin ederim ki, kalbim
seni asla sevmiyecektir." .

Kaynaktarihi belirlemiyor, başka detaylar da vermiyor, ama iki kardeşin

henüz ·genç oldukları ve Hz. MuhammeCin de bizzat daha az yaşta olduğu açık

m.

EBU CEHİL.

Hz. Peygamber. ona '!Asrımızın Firavunu" diyordu•. (aelazur1, a.g.e., I, 298,
299 vd.). Künyesi Ebu'l-Hakem (pere de la seesse: Hikmetin babası)idi. - İslam'da
Ebu CeM (pere de l'ignorançe: cehaletin babası) oldu - Mekke'tiin be,lediye kon
seyinde, sadece 40 ve daha yukarı yaşta olanlar kararlara katılma hakkına sahip
tirler. Ebu Cehil "görüşlerindeki hikmetinden dolayı" 30yaşımmüteakiben oraya
kabul edildi. (İbn Duraid, l.ştikak, s. 97). İbn ffiıbib (Mtmammak, Ms. il. Lucknow,
s. 296) adh j;:se,rinde; kerernlikleriyle meşhur Mekkelilerdenbahsederken şöyle bir
misal nakleder: "Bir kıtlık senesinde, kabile ve sınıf ayrımı olmakstzıTI, hacılar ayrı

iki girişi bulunan son derecdiiks bUyük bir eve girerlerdi ve orada, sedirin üzerine
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oturmuş etin,de bjr baston, sırrında siyah bir elbise bulunan, parlak bir yüze sahip'
seyre!c sakallı esme!-"1msi birini görürlerdi. Evde, içinde deve hörgücü ve ciğeri bu.
lunan, kurşun renkli büy.ük kaplar vardı." Aslen:Suleym kabilesinden olan nakiki
devamla: "Biz oraya ilk girenlerden ve en son çıkanlardandık. Kardeşirnd~n önce
doyaum ve ona: Kalk, Allah mideni asla doyurmasın! ·dedim. Ö sırada sedirde
oturan kişi başını kaldırdı ve şunları söyled~: Hayır, kimse doymadan gitmemeli
dir. Zira'yemek, sadece onu yemek için hazırlandı." D zaman onun şaşı bakmakta
olduğunu farkettim. Öbü,r kapıdan çıkbk ve orada yere yıkılmış diğer develeri

'gördük. Sorumuza cevaben, bize genel bir yemeğin sözkonusu olduğu ve sahibinin
-de 'Amr İbn Hişam Ebu'I-Hakem olduğu söylendi".

O. Hz. Peygamber'le hiç anlaşamamıştır. Bu 'zıtlığı açıklamak için, aşağıdaki

ıki rlvayetten belki istifade edebiliriz.

a} Bir gün Hz. Peygamber KlLbe avlusunda, Ebu Bekir Ömer ve' Saad ıbn

Ebi Vakkas ile birlikte otururken; Zebiq kabilesinden Yemenli biri Ka'be'nin
önüne gelmi~ ve yüksek sesle şikayete başlamış. "Ey Kureyş halkı! tacirlere zulme.
dip .durdugunuz halde, erzak ve e,mtaların size ulaşacağını siz nasıl ümid edersi
niz?" Kendinin pek o kadar bir tasası' yok. Gurup gurup Hz_ Peygamber'in arka
daşlarıylabirlikteoturduklarıyere gelmişıer. Hz. Muhammet ona: "Kim sana hak
sızlık etti?" diye sormuş. Yemenli cevaben: "Ebu'l-Hakem; sahfp olduğum de':
velerin en iyileri olan üç deveyi satın almak istedi. Onları zararına satmayı gön
lüm razı olmadı~ Kimse de, ona hürmeten onları satın almak istemiY9r. Abşveri§imi
bozdu, dolayısıyla çok zararetmemesebeb oldu." demiş. Hz. Peygamber: "Develer
rerede?" diye sormıış. Yemenli "İşte şuracıkta, el~Hazavvara'nın yanında" demiş .

. Hz. Peygamber develeri ondan satın almış, sonra üç deveden ikisini; Yemenlinin
her ÜÇü için istediği fiata satmış. Daha sonra da üçüncüyü ayrıca satmış ve parasını

da Abdu'l-Muttalibin soyundan,olan dulların yararına hediye olmak üzere ayır

miş. Ebu CehiI pazarın bir köşesinde bir kelime 'bile söylemeden duruyormuş.

Hz. Peygamber ona doğru ilerlemiş ve şunları söylemiş: '''Ey 'Amr, bu bedeviye
yapttkıarım bii kere daha' yapmaktan kendini sakın, yoksa tarafıından hoş na
gitmiyecek olanı göreceksin!" Ebu Cehil cev~bını tekrarlamış durmuş: "Bir daha
böyle y~pmıyacağım ey Muharnmet!" Hz. Peygamber ~rayı terkedince; Uıneyye

İbn Halef ve orada bulunan öte1ci müşrikler Ebu Cehil'in yaıuna gelmişler ve ona~

"Muhammet'in önünde o kadar alçak gönüllü davrandın ki sonunda onun peşini

takip edeceğini sanıyorduk'" demişler. O da şöyle cevap vermiş: "Onu asla takip
etmiyeceğim, sihrinf görerek alçaldım. Gerçekten sağında ve solunda bana karşı

mızraklarını sallayıp duran kimseler vardı ve eğer karşı gelseydim her şey bitmiş

ti." (Belazuri, Ensab, I, 130).

b) Rivayet edilir ki: Araşa kabilesinden biradam develeriyle Mekke'yeı gel
miş. EDU Cehil onlan satın almış v~ Ödemeyi geciktirmiş. Adam da Kiıreyşlilerm

kulübüİle (nadi) gitmiş ve: "Ey KureyşIiler! ben hir yabancıyım, yolcuyum. Ebu'I-
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Hakem develerimi satın aldı, fakat ödemeyi geciktiriyor ve verdigi bu ziyandan bir
yere de gideıniyorum. Bana olan borcunu ondan almak ve benimle gelmekiçin
içinizde herhangi biri yokmu?" demiş. O sırada Hz. Peygamber de Ka'be'nfn av
lusunda oturuyormuş. Tacire alayh olarak: "Orada oturan adamı görüyorsun.
Hakkın olanları alıvermede kabiliyetlidir. Haydi!" demişler. Tacir Hı. Peygamber
in önüne gelmiş ve ona şunları söylemiş: "Ey Muhammet, ben bir yabancıyım:'

Sonra hikayesini ona anlatmış. Beraberinde Hz. Peygamber kalkmış ve Ebu Ce
hil'in kapısını çalmaya gitmiş. Beriki içeriden: "Kim var orada" deyince, Hz.
Peygamber cevap vermiş: "Ben, Abdullah oğlu Muhammet. Buraya beni görmeye
gel." Kapıyı açıp çıkınca, Hz. Peygamber ona: "Bu adama olan borcunu öde"
demiş. O da: "Evet" deyince, Hz. Peygamber: "Evet ama, sen ona borcunu iade
etmeden ben buradan gitmem." demiş. O zaman Ebu Cemi eve girmiş, yabancıya

ödiyeceklerini getirmiş ve borcunu ödemiş. Bundan sonra Hz. Peygamber de gitmiş.

Tacire gelince de, o da Kureyşlilerin kulübüne yeniden gelmis ve şunları söylemiş

"Allah Hz. MuhammeCi hayırla mükafatlandırsın.Zira çok kolayolarak hakkımı

ahverdi." Sonra yoluna koyulmuş. Neden sonı:a Ebu Cehil kulübe gelmiş ve orada·
kiler ona: "Ne yaptın? Andolsun ki, biz bu adamı sadece kendisiyle alayetmek
için Muhammed'e göndermiştik."demişler. Ebu 'Cehil de cevaben: "Öyleyse beni
bırakın, Andolsun o kapımı çalar çalmaı kendimİ kaybettim. Onu görmeye çıktı

ğımda, yanında şimdiye kadar hiç görmediğim, ağızı açık, başı ve dişleriyle tehdit
eden bir deve vardı. Andolsun, eğer onu kovmuş olsaydım,deve beni bir lokmada
yutmuş olacaktı. Bunun için o adama hakkını Ödedim." demiş. Görülüyor .ki:
"Bu da Hz. MuhammeCin sihrinden bir bölüm!" (İbn Hişam, Sfra, s. 247; Bela·
ZUrl, Ensab I, 128-9)

İBN UBEYY

Medine'de kardeş ama rakipi ki kabile vardı: Evs ve Hazrec. İç harpler nesiller
boyu onları kana bulamaktaydı. İbn Ubeyy Hazrecliydi. İbn Hişam (a.g.e., s. 41)
şunları belirtiyor: "Ne İbn Ubeyy'den önce ne de sonra, Evs ve Hazreeliler İslamın
çıkışın.a kadar, ıbn Ubeyy'in kendisi tek istisna olmak üzere, yalnız bir kişiye itaat
hususunda asla mutabık kalamamışlardır. Halkın bu itibarı, yüksek bir karekter,
tarafsız biradalet anlayışı vs. olmaksızın mümkün liale gelmez. Bununla beraber,
aynı İbn. Ubeyy, İslam Tarihi kaynaklarında "münfaıklar zincirinin başı" olarak
tanınır. Medine'de kimse onun kadar Hz. Muhammet'e· keder vermemiştir. İbn

Hişam (a.g.e., s. 734). Hz. Peygamber'in eşi Hz. Ayşe'nin itibarı hususunda: onun
iffetine itham edilmiş olan skandaIm en büyük sorumlusunun İbn Ubeyy oldu~

nu rivayet eder. O bütün hayatı'boYJJncamüslümanlar araSında tefrika çıkarmaya,

geçimsizlik yaratmaya gayret göstermiştir. Niçin? Belki de şu sebebIerden:

Kaynaklanmızın bir çoğuna göre,' Buhari'ninkinden (Sahth, 79, 20) ba~ka

_diğerleri arasında: Tabari (Te/sir, Munafikun Suresi, ayet 8 in açıklamasında;
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Tarıh, i, 15H), İbn Hiş§.m (S/ra, s. 413,727) ve el-Sulıeyli (Ra vd el-Unuf, II, 51)
Hz. Peygamber'in hicretinin arefesinde; Medine'de \lbn Ubeyy'in Medine Kralı

olarak taç giymesine karar alınmış ve ona bir taç yapmaları için şehrin kuyumcu
larına siparişi bile verilmişti. MedinelHer İslam'. kabul ettiklerinde bu proje
hükümsüz kaldı.

EL-CEDD İBN KAYS

İbo Habib (Muhabbar, s. 469) ve İbn Hişam (Sira, s. 260, 894), el-Cedd İbn

Kays') Hazrec kabilesinden münafıklar arasında tasnif ederler ve Kur'an'ın Tevbe .
Suresi 49 uncu ayetinde: "Bana mn ver, ve beni fitneye düşürme" mealindeki 'söz
konusu diyenin o olduğunu il.ave ederler.

Aşağıdaki hadise onun davranışını, tutumunu açılamak için dikkatimizi çe
kecektir. Lbn Hişam (Sira, s. 309) ve el-Be1azurl (Ensiib, i, 346) şunları rivayet
eder: "HicreCin arefesinde, meşhur el-Akabe anttaşması sırasında, Hz. Peygamber'e
biat edecek 72 kişi hazır bulunmuştu. Hz. Peygamber, Medinelilerin J2 gurubundan
her birine bir reis tayin etti. Benfi Selame kabilesine mensub olanlardan bahse
derken kaynaklanmız (İbn Sa'd) relsin (nakıb: ehef) Bişr İbn el-Bara' İbn Ma'rur
olduğunu söylüyor. Tayini şu şartlar içinde gerçekleşmiş. Hz. Peygamber o adam
lara: "Şimdiki reisiniz kimdir '1" diye sormuş. Onlar da; "Cimriliğine rağmen,

el-Cedd İbn Kays" demişler. Hz. Peygamber: "Hangi hastalık cimrilikten daha
fenadır?" Reisiniz, şu kumral kıvırıcık saçlı, Bişr İbn eI-Hara olacak." demiş.

HRİsTtYAN RAHjB EBÜ AMjR

Ebu 'Amir, Medine'nin diğer kabilesi Evs'e mensuptu. (I) Oğlu Hanzala,
İslam'ı' büyük bir hevesle kabuletmişti. Çok genç yaşta olarak, karısıyla sadece
bir gece kalıp, Uhud harbine katılmaya koşınadan önce, gusl etmeye zamanı-bile

olmadan, gün doğarken öldürülmüştür. Hz. Peygamber.'in ifadesiyl~: "Meleklerin
yıkadığı (ÖasH el·Meıa'ike) ünvanını kazandı. Babası Ebu 'Amr, ayııı savaşta

düşman tarafta katılıyor ve Oranın erkan-ı harbinde (l'etat-major) önemli"göl'evleri
ikmal ediyordu. Savaştan sonra, oğlunun cesedinin önüne gelir ve (el-Belazuri,
Ensiib, I, 329 a göre) şunları söyler: "İşte bunun için ben seni bu adamdan (Hz.
Peygamber'den) uzaklaştırıyor ve seni böyle bir ölümden sakmdırıyordum.Ando!'
sim, sen güzel bir ahlaka sahiptin ve ebeveynine karşı en iyi şekilde davranıyordun.'

Eğer çocuklarıniyi davranışı iyi bir terbiyenin sonucu ve iyi terbiye, iyi karakter-Ii
ana babalar tarafından verilebiliyorsa, Ebu 'Amir'in, övgüye layık ve nıuteber

karekterli bir adam olduğunu farzetmek gerekecektir. O her halukarda entellektüel
merak sahibiydi. Gerçekten o putperest bir ailede dünyaya gelmesine rağmen,

(Belazmi'nın Enstib'ına göre, I, 180) Ehl~i Kitap (Gensde l'Ecdture Sainte) la

(1) Bkz. Jol/rnal of Pak. His!. Şoc., VLL/4, 1959, s. 231-240 daki makalem.
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:sobbete "Birişmek için onlada buluşuyör ve k~ndini Hristiyan keşişleri tarafından'

cezbedilmiş görüyordu. Bunun için, onlarla buluşmak gerekçesiyle Suriye Ve

Filistin'e birçok seyahatlarda bulundu. O bu kadar dini temayüle sahip olmasına

rağmen, Hz. Muham.met ile anlaşamanuş olması ve aynı zamanda bir Hristiyan
rahibi o1masıyla b~raber, kılıçını çekmekten~ -ölümüne kadar bu muhalefetine ara
vermeden kanlı çarpışmalara bilflll iştirak etmekten tereddüt etmemiş olması

, acaba pedendir?

EI-Reysem İbn 'Adi'nin tarihi vesikası (la: chronique) bugün kaybolmuştU!.

ama el-'Belazuri (Esdb, I, 2f52) nin anlamlı oirrivayeti bize kadar ulaşmıştır. GeF~'

çekte o şunları öylüyor: "Ebu 'Amr kendini peygamber olarak taslama niyetin
deydi, ama Hz. Muhammet tebliğ görevine (mission) başlayıp başarıya ulaştığı

zaman, Eb,!- 'Amr kıskançlık duydu." İbnBişam da (Si.ra,. s.411-2), aynı hadise
gibi gözliken bu meselede başka detaylar da veriyor.. Diyorlci: Hz. Muhamınet

Medine'ye hicret ettiğinde, Ebu 'Amr Qnun yanına gelmiş ve aralarında şöyle bir
konuşmageçmiştir:

Ebu 'Amir : Getirdiğin bu din nedir?

Hz. Mahaınmet ; Hz. İbrahim'in dihi, te~hid (le Hanifisme). (1)

Ebu 'Aqıir ; Ama bu bana ait bir din.

Hz. Muhammet : Rayı~, ,hiç de değiL.

Ebu 'Amir : Bilakis, Hz. İbr.ahim'e ait olmayanı onun dinine ilave eden
sensin ey Muhammet!

Hz. Muhammet : Hayır, tam tersine, ben o dini katkısız ve mutlak bir sade·
likte getirdim. '

Ebu 'Amir : Yalancıya, Hz. İbrahim ve onun dininden sapmış biganeye
Allah ölüıİı1e cezalandırsın.

Hz. Muhammet: Çokgüzel, kim yalan sölüyorsa Allah ona bu talihi versin.

Sonunda bu talihe sahip olan Ebu 'Amir idi.

Casanova, "Muhammet ve Dünyanın Sonu" (Mohammed et la Fin duMande)
adlı eserinde bize şu- bilgileri verixor: "Hz. Muhammet zamanında-vaktiyleAziz
Yuhanna (St. Jean, I, 19-28) zamanında olduğ u gibi-, arap geleneklerinin ko
nuyla ilgili sukfıtuna rağmen, Hristiyanlar, Mesih'in dönüşü ve kıyamet günü~le

zorunlu ve sıkı sıkıya bağlı olan Hz. Peygamber'jn gelişine çok kuvvetle kabul

(1) Yahudi ve Hristiyanlar, kendilerini Hz. İbrahim'in dininden olduklarını ve onun dinini devam

ettirdiklerini iddia etmişlerdir. Halbuki o miislimdi. Hz. Peygamberjmiz'de Hz. İbrahim'in dinini'

getirmiştir.Nitekim Ali İmran Suresi 67 nci ayetinde: "İbrahim, ne yahCidi ne de hristiyand!. O.

Hakk'a yönelen bir müsiirri (haotfe~ muslimen) di. 'Müşriklerden de hiç olın~dı". buyurulmakla

dır. (Çevirenin notu.)
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etmekte_ olduklarına dair ihtibalanmıı; her zamankinden çok daha kuvvetlenmiş

bUlunuyor." Çünkü, Tamirnlerin ülkesinde, Kinane'lerde, Suleym'lilerde, Yemen
de ve Medine'de vs. son peygamberin gelişinin beklenmekte olduğunu belgeleyen
rivayetIerden özellikle çok sayıda önemli olanlah vardır. (İbn Habib, Muhabbar,
s. 130; el-Belazuri., Enstlb, l. 538).

YAırupİ KA'B İBN EL..EŞREF

Medine'de Benu el-Nadir kabilesinin reisi idi.İbn Hişam'a göre (Sir-a, s: 552),
bir gece yatağa yattığı sırada çağrılmış. Karısı ona: "inme, bu seste bir kötülük
seziyorum." demiş; Giyinmeyi, beklemeden bir yatak çarşafına bürünmüş ve ka
rısına 'şu cevabı vermiş: "Eğer yiğitçe bir adam çağrılırsa, bu bir mızrak darbesi
yemek için de olsa reddetmez." Aynı eser (s. 351), oııun babasının aslen Tayy'la-

. rın kolu Nabh:1n kabilesinden, anaSının da Medineli bir -nadir olduğunu söyler.
Bu yabancı asla ra~men - Nabh:1nlıların içinde yahudiler. varmıydı?- Nadiderin
büyük reisi ve mahkemelerinin yöneticisi oldu. Bütün bunlar, bizde onun büyük
entellektüel kabiliyetlerle mücehhez ·olduğu kanaatini uyandırır.

0, Hz. Peygamber'le hiç de bir a'raya gelemedi. Aksine, Bedir'de müslüman
ların zaferi onu çok kederlendirdi. Öyleki, İslam düşmanlarının değerini ve üs~

tünlüğünü anlatmak amacıyla şürler yazdı ve misillerne bir barbin hazırlanmasına

Mekkelileri tahrik için Mekke'ye gitti. Bu kadar husumet niye? İşte yeteri kadar
açık bir hadise. .

İbn Hişam (Sira, l. 396), İbn Kesir (Tefsir, 11,69) ve diğerlerine göre, Medi
ne'de yahudilerle KureyşIiler arasında bir eşitlik yoktu: Eğer bir kureyşli bir Na
dirli tarafından öıurülÜfse, Naditli ananaevi kan parasının sadece yarısını ödüyor
du; aksi vuku bulunca Kureyşli, Nadidi kurbanınebeveynine bu kan parasının iki
mislini ödemek mecburiyetindeydi. Hz. Muhammet Medine'de bir şehir devleti
(Cite-Etat) kurduğunda- ki bu devlete çeşitli yahudi gurupları da federatif birlikler
halind~ bağlanmışlardı-. Hz. Peygamber,bütün yahudi hemşehrilerin hak ve gÖrev4

lerinin eşitliğini emretti. Mukiitıl (Tefsir, nis. Hiımidiye, İstanbul), Kur'an1ın Ma
ide suresi 44 ncü ayetini tefsir ederken şu ilginç hadiseyi rivayet eder: Hz. Pey
gamber'e bir öldürülme hadisesi getirildiğinde, Nadırli suçlunun ananevi kan pa~

rasınıniamamını ödemesini emretti. NadırlileFin reisi Ka'b İbn el-Eşref, ·ki o aynı

zamanda kendi mahkemelerinin reisi ve bu ünvanla aylık tazminatını da ahyordu
bağırmaya ve söylenmeye başlamış: Hayır, hükmünü kabul etmiyoruz ve kararla-
rına da itaat etmeyiz; eski geleneklerirnizi tatbike devam edeceğiz. (xxx) .

(LOO') Görüldüğügibi. ünlü İslam bilgini Prof. HamiduUah bu makalesinde; fiz. Peygaınber'e

V!l O'nun teblig etliti din olan İslam'a düşman olanlann psikolojik durumları ye düşmanlıklarına

neden olabilecek hadiseleri kaynaklarına dayanarak zikr ediyor. Ayrıca, konuyla ilgili psikolojik

tahlili de okuyucusuna bırakıyor. (Devamı arka sayfada)
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(Sabife 217'den devam)

Bu makale, Hz. Pcygambel"in en ileri gelen düşmanlarının psikolojik 'durum'larını bize, ye

terince tanıma ve yaklaşma imkam verdiAi gibi; onlarla, tarihte, günümüzde ve gelecekteki düş

manlar arasında bir irtibat kurmamıZ! da saA1Lyor. Öte yandan İslam'ın bu ilk düşmanlarını, kcn

dilerinden sonra gelmiş ve gelecekdüşmanların birer önemli temsilcileri olarak görme imkanını

bize vermİş olması bakımından daayrıca bir önem arzelme:ktedir.

Genel bir de~er1endirmeye tabi tuUugı.unuzda., sözüedilen bu kişilerin; şahsi düşmanlıkları

vc ihtirasları din düşmanııgına dönüşmüş; zaYıfları acımasızca ezen, haksızlık. yapan zaUm ve ben

cil kişiler olmaktan tutunda; halk arasındaki itibarını, makam, mevki ve menfaatlerini kaybetmiş

olma psikozundan düşman olmuş; hem kendilerini ve hem de çcvresini zulmetmiş; bir takım ruhi

bozukluklar içinde kıvranan; kültürlü ve eplellektüel tecessüs sahibi görümnelerine rajlmen, ken

dilerini büyüklük kompleksinden kurtaramamış kişiler ve cahiliye dcvri geleneklerine sıkı sıkıya

bal!lı, şovenist ruhltı vs. şahıslara varana kadar birtakım menfi sıfatları kendilerinoc toplamış

kişiler olduklarını görmekteyiz. (Çeviren)
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BEYTO'L-MAL VE İSLAM EKONOMİSiNDE ROLÜ

Çeviren: Mehmet Erkal

Dolmabahçe Camii İmamı

Son ıamanlarda Beytü'l-mal müessesesi ve İslam iktisadi hayatının ihyasında

oynadığı rol üzerinde yapılan çalışmalara nİsbeten az dikkat edilmiştir. Şimdi müs
lüman devlet adamları arasınd1 iktisadi müesseselerini İslami olarak tanzim etmek
arzusu yaygınlaşmasına rağmen durum budur. İslam iktisadının nakdi cepheledyle
ilgili olarak dikkate de~er gayretler sarfedilmesine rağmen (mesela, İslam İnkişaf

Bankasının kurulması, umumi manada faizsiz banka müzakereleri, .vs.), İsHim'ın

mali sisteminin ihyası için az gayret sarfediimiş olması gerçekten şaştrtıcıdır,. Mo
dern dünyanın kompartiıasyondan milli devletlere doğru geçişi düşünÜıürse

öncekinin (nakdi vechenin) sonrakinden (mali veche) daha kolay incelenebileceği

ileri sürülebilir.

İslam amme maliyesi Beytü'I~Mal müessesesinde merkezileşir. Varidat istihsal
eden ve bunun sarfiyat'modeHerini koyan kanunları anlamadan İslam cemiyetinin
iktisadi hayatındaki Devletin rolü anlaşılamaz. İslam vergi strüktürü de İslam

idaresinin masraf çatısı gibi Kur'an ve Sünnetin hukuki normları içinde tayin
edilmiştir.

Beytü'l-Malın kelime manası'servei yahut mal evidir. Tarjhi olarak içtimai
ihtiyaçların karşılanması için kurulmuş biramme hazinesi manasına gelir. Aslında

bu müessese geçim vasıtaları yetersiz olanlara, geçimi yerinde olanların malların

dan Allah tarafından ayrılan paylar için bir korumadır.

MENŞE

Beytü'l-Mal müessesesi Hz. Peygamber (s.a,s.) zamanında kuruldu, fakat o
zaman basit bir şekilde idi. Bildiğimiz bir teşkilatlı devlet hazinesi gibi değildi.

Her ne kadar zekat, toprak vergileri, ganimetler V.s. şeklinde muhtelif mahallerden
nakden veya ayni olarak varida~ (gelir) ve bunlar Mescidu'n-Nebevide toplanırsa

da hak ve ihtiyaçlarına göre halk arasında tevzi edilirdi.

Bu makale, Islam Vakfı Müdür Yardımcısı Dr. Men"azır Ahsen tarafından' İslam Talebe Der
nekleri Federasyonunca ıl-23 Aralıkta Derby de tertip edilen yıllık kış toplantısında yapılan bir
konuşma metnidi~.
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Beytü'l-Mal müessesesının ana hatlariyle kurulması Halife Hz. Ebu Bekir
zamanında oldu ve Hz. Ebu Ubeyde bu dairede vaZlfelendirHdi. Tercüme-i hal
yazarı İbn Sa'd ve Tarihçi Suyuti'nin zikrettiklerine göre Beytu'l-Mal binası ek
seriya boş ve kilitli tutulurdu. Çünkü Halife Beytu'l-Mal mallarl111 tutup birik
tirmeyi s~vinezdi. Hz. Peygamberin (s.a.s.) Sünnetine göre geılr Eeldiğİ zaman he
men dağıtılması ve elde tutulmaması gerekiyordu, Tarihçilerin zikrettiklerine
göre, Halife Ebu Bekjr vefat ettigi za:tI!an, i~inci halife Ömer hazineyi hemen he
men boş bulmuştur (1).

Beytü'l-Mal gelir ve giderlerini teşkilatlandıran ve sistemleştiren Halife Ömer'
dir. O iktisadi sistemi yeniden organize etti ve Divan müessesesini kurdu. Devletin 
bütün iktisadi faaliyetleri bu müeseeseyle yürütüldü. Amme'hazinesi de oY{un- şu

mülüne girdi-o Hz. Ömer, Abdullah b. Arqam'ı hazİne nazırı, Abdurrahman b.
Ubeydu'l-Qari ve Muayqıb'ı da ona yardımcıolarak tayin etti. ~yalet merkezlerinde
şubeler açılırken, Medine İslam Devletinin başşehri olduğu için merkez hazine
Medine'-ye yerleştirildi. Eyalet Beytii'l-Mallan kendi idarelerinde muhtar idiler,
sadece artan fonları merkez ha-?:İneye göndermekle mesul idiler.

TEKAMÜL-KULLANMA-su-İ tSTtMAL

Amme hazinesinin varidat kayna19arım ve paranın nasıl sarfedildiğinin .taf
silatının tartışmasına girmeden önce bu müess~_senin halifeler .devrindeki teka
müjüne ve kendilerini halife diye isimlep-diren sonraki müslüman ida)'eCiler tara
fından hasılatın nasıl kullanıldığı ve su-i istimal edildiğine kısaca işaret etmek
enteresan olacaktır. Tarihçiler Beytü 'I-Mal müessesesinin ma'suniye.tinin birinci
Emevi Halifesi Hz. Muaviye tarafından tamamiyle korunmadığInı naklederler.
Hilafetin monarşiye tahviIi ile amme hazine müessesesi islami olmayan değişildikler

geçirdi. O zamana kadar Beytü'l-Miıl malı Hmefa-i Raşidin tarafından biremanet
olarak kabul edilmiş, onlardan hiç biri bu malı şeriatın tasvib etmediği bir şekilde

sarf etmeye cesaret etmemişti. Fakat Emevi hanedanının ilk idarecisi Halife
Hz. Muaviye'nin iktidarı ele geçirmesiyle, Beytü'l-Mal kapıları siyasi taraftarlara
açıldı ve o@u Yezid'i halife seçtirmek üzere kendisini destekliyenıeri kazanmak için
sarfedilineye başlandı. O zamana kadar hayatta kalan Ashab,diğei:müslümanlarla _

. beraber: bunu şiddetle protesto ettiler. İçinde Beytü'I-MalIn da bulunduğubütün
Hulefa-i Raşidın üesseselerinih masuniyetini koruma teşebbüslerimaalesef boşa
çıktı. Hz. Hüseyin b. Ali di~er şeyler arasında Beytü'l·Mal müessesesininma'su
niyetini de iade etınedikçe Yezid'e biat etmeyi reddetti. Beytü'l-Mal, Halife Ömer
b. Abdü:laziz'in (99-;717-101/720).kısa süren devri hariç tutulursa, hiçbir zaman es
ki dokunulmaz statüsüne sokulmadı. Bir halife İsHim'dan ne kadar uzaklaş.ırsaam~

. i

(1) İbn Sa:d, Tabaqat, C. nr, s. 152; Suyutl, Ru1efa, S. 20' M,Yusufuddi İslam ke Ma'aşi Naz

riye, s. S2(),
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me fonlarının su-i istimali o kadar büyük oluyordu. (2) Daha sonralarıhalife1er Bey
tü!I-Ma1ı iki kısma ayırddar ve araJarında şahsa ve ammeye ait hazine tefriki yap
tılar. Zikredildikleri sıra ile BeytüÜ-malu'l-hassa yani halifenin münhasıran şahsi
hazinesi ve Beytü'l-malu'l-amme veya Beytu'l-malu'l-müslimin, yani amme hazi
nesi diye isimlendirdiler. İki hazine ayrı muhafaza edilmesine ve umumiyetle müs
takillen idare edilmesine rağmen aradaki qu tefrik sadakatla muhafaza edilmedi ve
ikisi arasındaki sınır çizgisi o kadar mübhem idi ki amme hazinesinin masl,lniyeti
ekseriya ihlal edildi. Halife veye vezir idare başı olduklan andan itibaren ellerindeki
.aşırı selahiyetlerle ihtiyaç ve fırsat zuhur ettiği anda varidatı ve hatta amme hazinesi
varidat kaynaklarını haksız İktisab ve tasarrufta tereddüt etmediler. (3)

BEYTU'L-MAL tırrtVACI

.Beytül-Mal müessesesi hem Kur'an hem' de Hadis tarafından tasvib edil
miştir. Kur'an, zenginlerin mal ve servetlerinde fakir ve muhtaçlara tanınan bir
hak bulunduğunu te'kiden ifade eder. Şöyle der:

"Onların mallarında sail ve mahrum için hak vardır" (4).

Bir çok hadis arasında Buhari ve Müslim şu hadisi rivayet ederler:

" ... Allah kendilerine mallarında zekat farz kılmıştır. Bu zekat, zenginlerin.
den alınır ve onların fakirlerine verilir (5).

Ebu Davud, Tirmizi, Ahmed, İbn. Maee, V.s. gibi muteber hadiseiler tara
fından kaydedilen bir hadis açıkça:

(2) Bkz. Mesela Mez. Renaissance of Islam, Calcutta, 1928, 120-121. sayfalarda zamanınıılda

mevcud ilk kaynakların bir kısmından naklen malumat verilmiştir.

(3) Bu ilk devir tarihcileri tarafından tesbit edilen birçok malumata istinad ettirilir. Bir

kimse devirleri, müsteşrikler tarafından "İslamın altın devri" olarak kabul edilen Ab

basi halifelerinin saray masraOarına bakarsa, amme hazinesi fonlanndan himaye edilen

ve beslenen birçok gayri islami icraatı orada görebilir. Kalabalık heyetler, pars, dolan,

atmaca V.s. gibi yırtıcı hayvanlar ve usta elemanlarla yapılan lüks av seyahatleri, Da

ru'I-Halife çevresinde düzenlenen ziyafet partileri, kuş veya hayvan dö~şleri tertip et

meler, ifrat derecede yemek masrafları ve bunun gibi şeyler HUıefa-i Raşidin ile hu

müslüman hükümdarJann yaşayışları arasındaki şaşılacak farkı gösterir. Parlak saray

hayatı hakkında daha fazla tafsilat için bkz. Mes'udi, Murucu'z Zeheb, C. VIII. s. 19;

Şabusti, Kitabu'd-Diyarat; lsfahani, Kitabu'l-Agani, BeytuJ Mal gelir kaynakları; Keza

bkz. M. M. Ahsen, Social Life Under the' Abbasids (J7()'289f786-902), Ph. D. Thesis,
1973, S.O.A.S., Universtty of 1.onl1on.

(4) Zariyat, 19.

(5) Buhari, Zekat, 63; Megazi, 60; Müslim, tyman, 29, 3J; Ncsai, zekat; 1 Darimi, zekat, ı.
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hOevlet başkanı, velisi olmayanın velisidir" (6), der.

DiAer -bir hadiste de şöyle denir:

"Borcu olduğu halde ölen ve hiçbir maı- bırakmayanın borcunu ödemek bana
aittir. Kim de mal bırakırsa (bu borcu ödeme) varislerine düşer" (7).

Başka bir hadis, Allah'ın lutfu olan kaynaklar mevzuunda ammenin eşit

haklara sahip olduğunu söyler:

"Müslü~an1ar üç şeyde ortaktırlar: Su, otlak ve ateş" (8).

Bu ve bunun gibi §eriatın diğer kati emirleri, cemiyetin bütün tabakalarının

iktisadi menfaatlarını gözetrnek ve onlar için meşru· geçim vasıtalarını tedarik et
mekle devlet başkanını vazifeli kılar. E~er cemiyetin bir üyesi, her ne sebeble
olursa olsun, geçimini kazanamaz duruma düŞerse, en azından geçimi için ona ge
rekli bütün yardımı yapmakla devlet sorumludur. Devlet hiçbir zaman bu mesuli
yetinden kaçamaz.

VARİDAT KAYNAKLARI

Amme Hazinesiı:ıin ana varidat kaynakları aşa~da gösterilenlerdir:

I) ZEKAT.: Beytü'l-Mal gelirinin en ehemmiyetli ve devamlı kayna~ıdır.

Tasarruflar, emtia v.s. üzerinden %2,5 nisbetind~ tarh edilir (9) ve cemiyette iktisadi
muvazeneyi tesis etmeye yardım eder. Zekatta cebrilik unsurunu bizzat Kur'an
koymuştur. Zekat geliri ayrı tutulurdu. Çünkü Kur'an bu gelirden faydalanacak
olanları bilhassa tesbit etmiştir. Bunlar, Allah yolundaki diğer harcamalarda da
kullanılabilir olmalarına ra~en, fukara, mes~kin) müellefeful-kuIOb, rikaab,
~!rimin. tbn'us-Sebil ve zekat tarh ve tevzi işinde çal,şanlardır.

2) İkinci önemli gelir kaynağı, nazari olarak sad* toprak sahibi gayri
müslimlerden tarh edilen fakat pratikte Emevi ve Abbasi devirlerinde müslüman
lardan da alınan Haraç veya toprak vergisidir. Toprak senede iki veya da-ha fazla
mııhsul verse de sadece senede bir kere tarh edilir ve eheriya ayni olarak alınırdı.

Haraç için tesbİt edilmiş bir nisbet yoktu. Toprağın ve toprak sahibIerinin duru
mu nazar-ı dikkate alınarak tarh edilirdi.

3) üçüncü gelir kayna-ğı gayri müslimlerdep hayatlarını ve mallarını korumaya
garanti vermek ve onları askerlik Vazifesinden muaftumaya karşılıkalınari cizye ve-

(6) Ebu Davud, Nikah, 19; Tirmizi, Nikab, 15, 1bn Mace, nikah ıs; Darimi,lı.

(7) Buhari, Faraiz, 4, ıs; Zekat, ıs; Müslim Faraiz, 14; Ebu Davud, Yasaya, 17; Nesai Cenai~

67; Ibn Mace, Sadaka!, 13; Ahmed, C. 2, s. 70

(8) Ebu Davud, Buyu', 60; İbn Mace, Rehun, 16; Ahmed, C. S, s. 3()4

(9) X 2,5. n~bet. sadece a1tın-ııümüş (para) Ile ticaret mallan için söz konusudur. Hayvanlar.

toprak· mansulleri madenler için farklı nisbetler uygulanır. Bkz. 5 ve 6. maddeler.
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ya başvergisidir. Cizye nisbeti de mükellefin iktisadi ve sosyal durumuna göre
de~işir. Yaşlı, küçük, hasta V.s. lar bunu ödemeden muaftırlar.

4) Dördüncü gelir k'aynağı ganimet idi. Savaşta elde edilen ganimet esasen
harbe iştira:k eden askerler arasında taksim ediH~di. Fakat ganimetin tamamının

1/5 i veya % 20 si Merkez Beytü'l-Mala gönderilirdi. Bu yolla elde edilen gelir,
devlettarafından yapıllin herhangi bir faideli proje için kullanılabilirdi.

5) Uşur olarak bilinen beşinci kaynak,mahsulün % LO u nisbetinde müslü
manların işlenmiş toprak!arma tarh edilen zırai vergi idi. E~er arazi bizzat sa
hibi. tarafından sulanır ve devletin sulama kolaylığı ve benzeri gibi yardımları elde
edilmemiş olursa nisbet % 5" e indirilirdi. Bu vergi her harman sonu ödenir ve
mahsul sadece 5 Wesaq (Takribi 40 pound) da:n az olduğu zaman vergiden muaf
tutulurdu.

6) Altıncısı, modern standrartlarla en ehemmiyetli kaynaklardan biri maden
ocakları ve milli servetler istihsalinin % 20 sinden meydana gelen bir vergi idi.
Bu Rikaz veya maden ocağı istihsali diye adlandırılırdı. Buna, defineler, madenler
ve tabii enerji kaynakları dahilidi. Bu tabii kaynakların değeri hiçbir zaman şim

di olduğu kadar büylik de~ildi. Bir şahıs tarafından -bulunan define eğer kendi top
rağı üzerinde bulunursa bunun %20 si tarh edilirdi, fakat eğer bu define devlet
t9pra~ından bulunursa, o zaman malın tamamının Be.ytü'l-Maia gitmesi gerekirdi
ve hasıla memleketin kalkınmasında faydalı olacak işde kul1imılırdl, ancak bunun
% 20 si sadece dini gayelere tahsis edilmeliydi.

7) Yedinel kaynak gümrük,mürtedin malı (Dinden dönme cürmünü irtikab
eden), kaçan, kölelerin malları, varis bırakmadan ölen kimselerin malları gibi
muhtelif kaynaklardan gelen gelirden teşekkül ederdi. Bazan para, gayri meşru

vas,ıtalada servet toplanuş olan memurlardan (Para cezası ve mal müsaderesi)
müsadere suretinde elde edilirdi,

Beytü 'I-Mal hasılatını temin için mümkün olan vasıtalar sadece yukarıda

zikredilen varidat kaynaklarından ibaret değildir. Göz önünde bulunduruımalıdır

ki Allah'm yardınll ile dinin yayılması için ihtiyaç duyulduğunda, İslam Devleti
bu işi ifa için servet ve irat üzerine yeni vergiler ve vazifeler koymakta selahiyet
ve otorite sahibidir.Bunuİ}-]a beraber, unutmamak gerekir ki bu çeşit vergiler yük
lemek için kaide, davanın yayılması olmalıdır ve bu vergiler şeriatın hükmüne
ve onun ruhuna uygunluk içinde b,ulunmalıdır.

DEVLETiN MESULİYETi

Devletin böylece ikili bir mesuliyeti vardır. Hem halkın iktisadi hayatını

İslami tebliğin devamlı olarak geniş sahalara duyurulabilmesi şeklinde tanzim et
meli ve hem de aynı zamanda yiyecek, giyecek,sığınak, eğitim ve benzeri gibi te
mel ihtiyaçlan da vatandaşlarına temin etmelidir. Bunun yanı -sıra Devlet İktisadi
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faaliyetlerini o şekilde planlamaladır ki, varidat bu çeşit temel sarfiyatın tamamına

kafi gelsin.

Beytü'l-Malın aktivindeki mallar meşru olarak bütün müslümanlarınmülkü
dür. (10) Devlet başkanının beytü'l-mal hasılatının tevziine müdahale hakla yok
tur. Helafa-i Raş.idinin hazine malına vedia (ll) gözüyle bakmalarının ve hatta
kendi vazifelerinin karşılığını almakta tereddüt etmelerinin sebebi budur.

Hz. Ebu Bekir halife seçildiği zaman mutad elbise satışı işine devam etmek
istedi, ancak Hz. Ömer ve Beytü'l-Mal nazırı Ebu Ubeyde'oin ısrarlı ricaIanyla
sadece normal bir müslümanın hayat standardına ınüsavi bir maaş almayı' kabul
etti ve ticaretten vaz geçti. Buna rağmen vefatından önce (8000) dirhem Devlet
hazinesine ödenmesini vasiyet etti. (L~) HaIefj Hz. Ömer halife olarak yaptığı ko
nuşmalarından birinde, halifenin 'Beytü'l-Maldaki haklarını aşağıda gösterildiği

gibi açıkladı:

"Yazlık-kışlık bir takım elbiseden ve aile maişetim için vasat bir Kureyşliye

müsavi tahsisattan daha fazlasını almaya kanunen bir hakkım yoktur. Ben müslü
manlardan sadece herhangi birisiyim ve başkaları üzerine hiçbir rüchaniyet 'hakkım
.yoktur (13).

Hz. Akil, kardeşi dördünçü halife Hz. A1i'den, Beytü'I-Ma1dan kanuni ol
mayan bir tahsisat istediği zaman Halife onu hemen reddetti ve şunu söyledi:
"Sana ammeye ar't bir malı vermesi yüzünden kardeşinin cehenneme gitmesini ister
misin 1" (14). Bu tarihi hakikatler Hulefa-İ Raşidinin hazine malını sadece kendi
lerinin değil, başkalarının da suiistimal etmelerini günah addettiklerini açıkça ifade
eder. Onlar ammemn refahı ve Allah huzurunda mesuliyet korkusu endişesinden

dolayı, şeriatın tayin ettiği sınırlar İçinde Devet hazinesinin varidat ve sarfiyatını

kontrol edecek lüzumlu tedbirleri aldılar.

MÜSTEFİD ZOMRELE'Rİ

Müslüman hukukçular amme hazinesi gelirlerini müstefidler zümrelerini
nazarı dikkate alarak dört büyük bö~üme ayırdılar.

a) Ganİmet, defin~, maden ocakları ve diğer tabii servetlerden % 20 gelir.

b) Zekat, uşr, (müslümanlardan tarh edilen zıraı vergi), emtia vs. den elde
edilen diğer vergi gelirleri.

(LO) Hidaye, C. IV, s. 1

(ll) Kitabu'l-Müotaqa, Serh Muvatta, Kitabu'l-Qirid, C. V, s. 150

(l2) Kanzu'I-UmmaI, C. V, s. 80-2285

(13) İbn K~ir, Bidaye va'n-Ninaye, C. VII, s. 134

(14) İbn Ql1leybe, aı-tmaıne va's-Siyase, C. I, s. 71
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c) Haraç (gayri müsHm tebadan alınan toprak vergisi) ve cizye (baş vergisi)
den gelen gelir.

d) Varisi olmayan tereke,

Bu dört bölümden her birinine ait gelir ve gider hesabları ayn tutulmalıve ha~
sıla muhtelif kategorilere mensub müstefidlerin haklarına göre tevzi edilmelidir.
Eğer bir daire ihtiyaçlarını karşılamak için daha fazla meblağa ihtiyaç duyarsa
gelir fazlalığı bulunan diğer daireden ödünç alabilir.

Umumi olarak söylemek gerekirse,hazine iradı içtimai emniyeti korumak için
kullanılırdı. Keza amme hizmetlerinin masrafım karşılamaya, yani kadı, mürtü,
muhasib, asker tekaüdiyeleri ödeme, fevkalade zamanlarda harp levzazımatı

mübayaası, hasta ve fakirlere yardım, fakir ölüleridefn, fakir, mazlum, kimsesizlere
yardım müesseeseleri kurmaya, kervansaraylar, talebe yurtları, köprü, yol, hasta
hane ve diğer şahıslarca yapılmayan amme hizmeti görecek binalar yapmaya kul
lanıhrdı. Bütün bu sosyal güvenlik tertiplerine ilaveten cemiyetler kurmak, zirai
ve ticari bankalar kurmak ve benzeri gibi modern sosyal müesseseler de Beytü'l
Mal tarafmdan karşılanırdı.

Tarihi kayıtlardan kolayca görülebile~eği gibi, Beytü'l-Malın bir başka

fonksiyonu da fertler için ve aynı şekilde kollektif guruplar için bir ise başlama

hususunda borç vermek ve islerinde mali sıkıntı çekenlere ve mali ihtiyaç içinde
bulunanlara yardım etmek, borçlarınİ ödeyemiyenlere mali yardım temin et
mek, v,s. gibi faaliyetleri vardır.

İslam'da hem faiz almak hem de faiz vermek tamamiyle yasak olduğundan,

istikrazlar Karz-ı Hasen olarak verilirdi ve bazı hallerde borçlu eğer borcunun
tamamını yahut bir kısmını ödeyemiyecek durumda kalırsa borcundan belli bir
miktar silinirdi. Bütün bu tedbirler, geçimini kazanmaya fizik kabiliyeti olan her
mensubunun bu gayreti göstermesi için teşvik g6rdüğ'ü sağlıklı bir cemiyet meydana
getirmek için planlandı. O hasta veya daha baJjka bir sebeble çalışmaya muktedir
değilse, o ve ailesinin bütün mensupları Beytü'l-Mal fonlarından desteklenirdi.

Günümüzün Devlet adamlarına' yardımcı olur düşüncesiyle bazı tarihi mi
sal/eri vermek mevzu harici olmıyacaktır.

İlk devir İslam tarihçisi Taberi ve tercüme-i hal yazarı İbn Sa'd, Halife
Ömer'in muhtelif vesilelerle hazineden istikraz aldığını rivayet ederler. İstikraz

hususunda 'hazine nazırı Sahabe, ona herhangi bir rüchaniyet tanımadığı gibi öde
me zamanı geldi@nde parayı bizzat geri istedi. Hatta gene aynı tarihçilerin naklet
tiklerine göre, Hz. Ömer hilafeti esnasında, borcunu ö~leme imkanı bulamadığı

zamanlarda özür dilemek ve bu borcu ödemek için muayyen bir zaman istemek ınec

buliyetinde kalmıştı. (L5)

(15) Taberi, (23 h.), s. 2747; Tabaqat, C. III., s. 198



Gene İbri Sa'd'dan öğrendiğimizegöre Halife Ömer vefat ettiği zaman hazi
neye ticarete yatırmak için aldığı (8000) dirhem borcu vardı, Bu toplam mebla~

daha sonra o@u tarafından hazineye ödendi (16). Gene tarihi vakıalarclan gördüğü-'

miiz gil;Ji, Beytü'I-Mal yallrım fon1.arı teşkil etmekte ve iş teşebbüslerine iştirak et
mekte kullanılmaktaydı. B~ısra vali-si Ebu Musa'l-Eşa'ri'nin, Hz. Abdullah b. Ömer
ve Ubeyde b. Ömer'e çok miktarda ödün~ para verdiği, onlarında Irak~tan ticaret
malı alıp Medine'de sattıkları ve epeyce bir kar ettikleri ve istikraz senedinde şart

koşulduğu gibi, karın yarısını sermaye ile birlikte hazıneye ödedikleri rivayet edi
Hr. (17) Emevi halifesi Hz. Ömer b. Abdülaziz'in, hizmetçi, yardımcı, aına ve ma
lullere maaş çıkarttığı rivayet edilir. (18) Aynı Halife hazineden evlenme masraf
larını karşılayamayanıara da para yardımı yapmıştır. (19).

İDEAL İKTİsAOt EMNİYET

Beytü'l-Mal müessesesinin bütün cemiyet azalarına hakkaniyetle takdim ettiği

iktisadi emniyet, medeniyet tarihinde benzeri bul~nmay.an bir şeydir. İslam'm

sadece nazariyede değil aynı zamanda tatbikat sahasında da gösterdigi içtimai
emniyet seviyesini, yeni olsun eski olsun hiçbir iktisadi sist~m sa@adığını iddia e
demez.' Her ne zaman cemiyet azalarmdan veya tebadan birisi bir haksızlı~a uğ

rarsa, bunun sebebi Sultan veya Halife olarak görülürdü ve bunların şeriatın e
mirlerini tatbik etmeyip israf ve lükse daldıldanndan dolayı bu zararın doğduğu

düşünÜıürdü. Eğer bir kimse İslam ve batı iktisad si~temlerinde düşünülüp icra
edilen refah devleti ideali ve sosyal güvenlik sistemi üzerinde dikkatli bir muka·
yeseli çalışma yaparsa, müslümanlar tarafından asırlar boyu geliştirilen sistemin di
ğerine çok üstün ve daha şumüllü oldugunu tesbit edecektir. Şimdi ihtiyaç duyulan
şey, İslam iktisad müesseseselerinedo~u bu müesseseleri ihya, halkın saadetini ve
refahını tekrar sa@amak suretiyle Kur'an ve sünnet' emirlerini derinliğine -tefsir
dir.

İHYANIN ÖN ŞARTı t~LAMİ NtZAM

Dikkat nazaruıa alınması gerekli öneııili bir nokta, İslam'ı~ siyasi nizamını

tesis etmeksizin, İslam iktisadi müesseselerini ihya etmenin müm~ün olamıyaca

ğıdır, Gerçekten yalnız başına Beytü'l-Malı ihya ne mümkün ve ne .de arzu edilen
bir şeydir. Eğer bir kimse İslam'ın iktisadi adaletini tekrar organize ve tekrartesis

.etmek isterse, o kişi kendisini tamamen Allah'a teslim etmedikçe ve İs]iim'ın bir
bütün olduğunu dikkate alIİıadıkça bu yapılamaz. Sadece siyasi müesseselerin tesisi

(16) Aynı es. C. III, s. 260

(17) Malik, Muvatta, Kiıabu'I-Qırat; Serahsi, Mebsut, Kitabu't-Havale, Keza bkn. M. Yus~fud·
din, Islam ke M3:'aşi Nazrlye, s. 506-507; 525

(lS)'Taberi, 5. 1271; Suyuti, 214; İbnu'I-Cevzi, Siretil Ömer b, Abdülaziz, s. iı5

(19) Kitabü'I-EmvaL, s. 251, n. 261



-de maksuda hizmet etmez. Bıneaneiaeyh sıyasi ve diğer müesseseieri degiştirınek

sİzin ve cemiyetin bütün içtimai hayatım, Allah'ın iradesine tamemen ink1yad
eder bir hale getirmedikçe, ekonomik müesseseseler üzerinde düşünmekbasitçe

bir düşünce olur. Eğer' insan dünyadaki yerini iyice tanır ve Allah'la irtibatını

idrak ederse, artık ıslami sistemi bütünüyle tesisten ve İsJiim'ln diger kimselere
takdim ettiği nimetlerden faydalanmaktan onu men edecek herhangi bir şey

yoktur.

Zikre değer diğer bir nokta- da dünyanın neresinde olursa olsun bii:çün müslü
manların bir tek cemaat meydana getirmeleri ve bu cemaat içindeki bir müsıüman

fakirlesir ve bir musibete uğrarsa bütün ümmetin onun yardımına koşması vazi~

fesid-ir. Haritalarda mevcut olari cografi sınırlar bir tefrik ve ayrılma maksadı için
değil fakat sadece referans içindir. (Şekilden ibarettider). Tabii kaynaklardan elde
edilen iktisadi servete hiçbir şekilde onu elde edenlerin imtiyaz hakları .yoktur. As
lında ondan faydalancak kimseler, o bölgede yahut o sahada veya o şehirde yaşa

yan oralarla irtibatı olan kimselerdir. Fakat bu iktisadi zorluklara katlanan ve
-diğer yerlerde yaşayan müslümanların bu servetlerde hissesi olmayacak manasına

gelmez. Gerçekten mezkur meJllleketin iktisadi ihtiyaçları karşılarnp, getir artığı

meydana geldiği zaman, bu devletin diğer müslümanlara veya iktisadi refaha ka
vuşmamış müslüman cemiyetlerine yardım etmesi mecburi bir vazifedir.

NETtCE

Gördük ki Beytü'l-Mal İslam iktisadi sistemi içinde bir müesses~jr. Bu
sistem kelimenin tam manasiyle, bugün dünyada buJunan ekonomik sistemler tara
fından ta-kip edilen hedefler yönünden onlardan far~lıdır. O esasında Ommet için
Şehadet (20) vazifesi'ni bütünüyle icraya imkan sağlıı;makfonksiyonunu icra eder ki,

(20) Şehadet mefhumu Kur'an, 2: 1434 e anlatılır: "Böyle siı.i dojtr.u bir caddeye çıkarıp ortada

yürüyen bir ümmet:kıldık ki siz bütün insanlar üzerine adelet nümüoesi hak şahidl~ri olwnlz"

~hadetlewdedilen m1\n!, Hz. Muhammed (s.a.v..) onlara güzel örnek (usve-i hasene) ol·

dutu gibi,'müslümanların da bütün insanlara misal olabilecek bir hayat tan.ı yaşamalandır.

Hem .Il1Üs]ümanın, hem de ıslam oemiyetinin Şehadet vazifesidir. Yani Hepsi Allah'ın yegane

Hakim, kendHerinin de onun kulu oldutu hakikatına ~hadet etmeliillrler. İslam cemiyeti

dunya önünde merhamet, takva, do~uıuk ve adalelte canlı bir misalolmalıdır.Yalnız na

zariyede de~1 tatbikatta da bir nüroune-i imtisal olmalıdır. Şehadet ş\:ln\:l da ifade eder:

Hz. Pey.gamber bütün insanlara: Allah'ın hidayteinir göstermekle sorumlu oldu~ iibl,

bütün müslümanlann da bu mesajı düııyanlO diter bürun msanlarlDa. dUYunna mesuli

yeti vardır. Böylece ferd. şahsi kapasitesi nisbetinde, Allah'ın hakimiyetine teslim ve

bqkalarına mjsal oinıakla Şehadetioi ifa eder. Cemiyet de bu ~h1det vazifesinı, ılahi

hakikatın hükmüne roani olmok için kendilerinden faydalanılan mümtaz sınıflaı.ve gu.

rubların A"üç ve nÜfuzun.u yıkarak ve har.ıtı Allah'ın iradesine göre tekrar teşkilatlan

dıram yapar.



bu vazifeyi Hz. Peygaıİ:ı.ber Sadr-ı İslam'dan günümüze kadar intikal ettirmiştir.

Bütün İktisadi müesseseseler bilhassa Beytü'l-Mal, bu şartları sı,ı~lamak için
kurulmuştur. Bugünkü amme hazinesinin icraatını değerlendirmek için şu suali sor
malıyız: Gerçekten biz gelir ve giderleri ümmetin azami gücünü şehadet vazifesini
deruhte edecek bir şekilde tanzim ediyormuyuz? Bütü~ di~er gayeler mesela, gu
ya ekonomik eşitlik, iktisadi bı,ığımsız1ık, maddi refah v.s. bu hedefyanındaikinci
derecede kalır. Eğer mesela,. devlet bütün kaynaklarını vatandaşlarının hayrına

kullanır ve omann maddi hayat seviyelerini yükseltir fakat Cihadı ifa etmeyi
İkinci derecede önemli addederse onun ekonomi politikasının İslama uygnluğu

veya Beytü'l-Malının istenilen manada idare edildiğini söylemek doğru olmıyacak

tır. Buna karşılık İslami ölçülere göre Cihad ve Şehadet vazfesini ifa etmek için
halkına fedakarlıklar ve zorluklar yükleyen bir devlet islam kriterlerine göre kaynak
larını doğr.u bir yolda kullanmaktadır. Hz. Ebu Bekir halife oldu~u zaman Medine
müslümanları çok güç durumda olmalarına rağmen Cihadı devam ettirdi. Ne
onun ne de Ömer, Osman, Ali devrinde devletin Da'vayı yürütmek için en ufak
bir taviz vermediklerini görüyoruz. Beytü'l-Mal ve onun kaynakları bu vazifeyi
yapmak için sonuna kadar zorlandı. İslam Devletinin gelir ve giderleri bu yüzden
o şekilde düzen lenmelidir ki, Allah'ın rızasını isteyen ve gönüllü olarak bütün·
insanlığa rehberlik yapmak için maddi fedakadıklarını esirgemeyen Allah'tan
korkanlar cemiyeti haline gelsin. İslam cemiyeti, sosyalizm ve kapitalizm gibi ik
tisadi gelişmeye ve bütün fertleri egoist aç gözlü, vahşi ve ahlaksız yapan bir hayat
nizamma tapan metaryalist kültürlerin tam antitezidir.
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KiTAP TANITMA

Doç.Dr. Emmllah Yüksel

Cevheretu' t-tevhidlLekanf

. Cevheretu't-tevhid, 1041/1631 'de ölen İbrahim eI-Lekani'nin değerli bir aka
id kitabıdır.Lekani, Kahire'de Ezher Medresesinde müderristi. Kendisi Maliki
ve Eş'aridir. Cevhere adlı eseri, bazı şerhlere konu olmuş meşhur bir eserdir.
Bu şerlılerden biri, yine Ezher'de müderrislik yapmış olan kendi oğlu Abdü's
selam el-Lekanı (ölm. 1668). tarafından yazılmıştır ki bu kitap, senelerden beri
Emer'in lise kısmında okutulmaktadır. İbrahim b. muhammed el-Bacııri (1198
1277/1783-l86l)'nin bununla ilgili Mşİyesi de meşhurdur. EzheralimlerindenMu
hammed Ahmed el- 'Adevi'nin yaptığı şerh de değerlidir. ı.D. Luciani, "Cevhere"yi
Fransızcaya açıklamalarla tercüme etmiştir (Alger, 1907).

Muhtevası: Cevheretu't-tevhid, yüz kırk dört beyitten oluşan gayet veciz
arabça bir manzfimedir. Müellif, bu kelam (akaid) kitabına besmele, haındele

ve salvele ile başladıktan sonra dinin "iman esasları" (aslu'd-din) nı bilmenin
vacip olduğunu bildirmektedir. Bu "akaid ilmi" nin de açıklanmaya muhtaç oldu
ğunu, fakat 1.;Jzun olunca güçlük ve usanç getireceğini, bunun için özlü olması

gerektiğini belirtmektedir. İşte bu sebepten bu konuyu kısa naZlm halinde yaz
dığını ve adını "Cevheretu't-tevhid" koyduğunu ifade etmiştir.

Müdlife göre her mükellef, Allah haklanda vacip, caiz ve imkansız (müın

teni') olanı şer'an yani dinin öğrettiği şekilde bilmelidir. Aynı şekilde peygamber
ler hakkında da vacib, caiz ve imkansız olanı öğrenmelidir. Çünkü akaid konusun
da taklitçilik yapanların imanının sıhhatli ve sıhhatsiz olacağına dair önceki
alimlerden nakiller vardır.

İlkin Allah'ı bilmenin 'vacib olduğu ve bu ilk vacibi tayinde alimler arasında
ihtilaf bulunduğu ifade edilmektedir. Muhataba Allah'ı bilınede önce kendi nef
sine, sonra göklerdekine, daha sonra yeryüzüne bakması hatırlatılmakta, neticede
Ezeli, Yüce Yaratı~ının varlığına, kudret ve hikmetine ait her mükellefin deliller
bulacağı anlatılmaktadır.

İman'ın Peygamberin getirdiğini tasdikten ibaret olduğu, iman konusunda
dil ile söylemenin (nutk) şart olup olmadığındaihtiliif bulunduğu, bazılarına göre
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ame1gibi şart olduğu, hatta bazılarınagörefmandan bir cüz olduğu, sonra islamıri.

hac, namaz, oruç ve zekat gibi arnellerle tefsir edildiği bildirilmektedir. LeUn!,
ayrıca İmanın bir kısım illimlerce artıp eksildiğine, bir kısmına göre artıp eksilme
yeceğine, bazısına göre de bu ihtiların hakikideğil ancak lafz! olduğuna temas edi
yor.

Bu kısa girişten sonra LeUn1 iHihiyiit, nUbüvvet, sem'iyat (nakli mesele
ler) ve imarnet konularını ele almaktadır.

Allah'ın vüeud, lbdem, beU, kıyam,vahdaniyyet sıfatlarıyla mutasıfoldu!unu,
bunların zıt1anndan münezzeh olduğunu, mutlak olarak 'onun benzeri ve ortağı

bulunmadığına dair nefsi ve tenzihi' (selbi) sıfatlarını zikretttikten sonra subOti
(manevi) sıfatlar olan kudret, irade, ilim, hayat, ke1am, sem' (işitme) ve basar
{gönne) sıfatlarım'gerekli açıklamalarla anlatır. LeUrri, ehl-i sünnete göre, Allah'ın
yüce isimlerjnİn de önceki yedi sıfat gibi kadim olduğunu, bu isimlerin tevkifi yani
dinin talimine 'bağlı kalmanın ehl-i sünnetin cumhurunca ihtiyar edildiğini ve
bunların dinin iznine dayalı olarak beUenilmesini söyler. Bu konuda teşbihe

sevkeden her nassın (kitap, ve sahih sünnetin) IMzıııı münasip bir şekilde tevi!
etmeyi, yahut manasını Allah'a havale etmeyi, veya bu mananm ilmini ~ah'a

havaleyle beraber O'nun layık olmayan şeylerden münezzeh olduğuna itikat etme
yi tavsiye etmektedir.

Bundan sonra Kur'an'ın. yaratılışı konusuna geçen Lekanı, burada Aııah'ın

kelarnı olan Kur'an'ın mahluk olmaktan uzak tutulması gerektiğine dikkati çeki
yor.

Müellif yukarıda zikredilen sıfatların zıtlarının Allah'a isnat edilmesinin mu
halolduğunu bildiriyor. (O'nun yönlerden birinde olması gibi).

Lekani AHah hakkında caiz olan sıfatı da mümkün 'olan bir şeyi O'nun yap
ması veya terketmesi şeklinde tanımlar. (AUah'ıri zengin kula daha fazla nzık ver·
mesi gibi.) Allah'ın kulun da, fiilinin de yaratıcısı olduğunu, 'kendi· rızasına eriş

mek isteyeni muvaffak kılacağını, rızasından uzaklaşandan da yardıriıını keseceği

ni ve vadiQi (cennetini) isteyene vadinİ verecegini bildirir. Yine o, AUah;ın ezeli
ilminde said (mü'min) olanın sonradan şaki (kMir) olmayacağını, aynı şekilde

Aııah'ın ezeli ilminde şaki olanın da sçıid olmayacağım söyler.

Kulların (iiUeri 'k<;musunda müellif, kulun kesbi olduğunu, bu kesb sebebiyle
sorumlu tutulduğunu, fakat onun 'fiilinin yaratılmasında ve icadında lesİri olma
dığını, füUerinde ne mecbur ne de ihtiyar! olabildiğini, böylece her şeyi iht~yari

olarak yapmadı~mı beyan ediyor. Eğer bize hayır ve taat üzerıne Allah sevab ve
riı:se, bu, sırf fazl ve ihsanıyladır; eğer azapIandırırsa bu da: sırf adIiyIedir diye
açıklamada bulunuyor. Mutezile'nin kul için iyiyi yaratmak Allah üzerine vacib
olduğu görüşünü reddetmekte ve onların bu, görüşlerinin yanlışlığını anlatmak
için, onlan çocukların ve benzerlerinin çektikleri elemleri görmemekle ıenkid et-
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'mekte, Allah ıçİn hayrı, da şerri de yaratrnartl,n caiz oldu~unu' ispat etmektedir.
Bu arada kadere ve kazaya iman etmemizin vacib old:uğunu kaydedmektedir.

Lekilııi, bundan sonra Aııah'ın mü'rninler tarafından cennette gözle görülece
ğini, bunun keyfiyetsiz ve ihatasız olacağını, dünyada da vaki olduğunu ifade
ediyor.

Lekani, iIa'hiyat ile jlgili konuları buraya kadar anlattıktan sonra nübüvver
(peygamberlik) meselesine geçiyor. O, Allah'ın insanlara peygamberler gönderme
sinin vacib değil, bilakis sırf fazlmdan olduğunu ve buna iman etmemizin vacib
olduğunu anlatır. Peygamberler hakkında vacib olan sıfatları emanet, sıdk, fetanet,
tebliğ olarak sıralar, Bunların zıddı olan sıfatların ise peygamberler hakkında

muhal olduğunu, buna mukabil yemek, 'evlenmek gibi helalinden olan şeylerin

de onlar için caiz oldu~unu söyler.

Müellif, zaten, İslamın kelime-İ şehadetinin birinCİ cüz'ünün'ulfihiyet sıfatını,

ikinci cüz'ünilil Peygamberin sıfatlarını ihtiva ettiğine işar:et etmiştir. Peygamberli
ğin çalışıp çabalamakla elde edilemeyeceğini ve bunu Allah'ındilediği kullara verdiği

bir ihs~nı olduğunu belirtir. Peygamberimizin bütün yaratıklarınen üstünü oldu
ğunu, ondan sonra diğer peygamberlerin sonra büyük meleklerin geldiğini ve pey
gamberler arasında da üstün1ü-ğün bulunduğunu zikreder. ,PeygamberJerin Allah
-tarafından fazı ve ihsan olarak mucizelerle teyid edilmiş, dini tebliMe masum kılın

mış oldukları, peygamberimizin peygamberliğinin bütün aleme şainil olduğu ve
peygamberliğin onunla son'bulduğu, getirdiği dinin hiçbir suretle ortadan kaldırı

lamayacağı müellifçe belirtilir. Peygamberimizin birçok açık mucizeleri bulundu
ğunu, onlardan en mühiminin insanları aôz bırak,an Allah'ın keHimmınolduğunu

ve peygamberin miracına inanılması gerekhgini açJklar.

P'eygamberlikle ilgili hususları zikrettikten sonra müellif, Hz. Aişe'nin temiz
iffedi olduğuna inanılmasını, sahabenin sonra gelen 'ümmetten hayırli olduğu.nu, '
ondan sonra tabi'İn geldiğini, sahabenin hayırlılarının ,da sırasıyla dört halife ol
duğunu, ondan sonra aşere-i mübeşşereden bu dört halifenin dışında kalan altı

sahabenin- gel(Fğini sonra sırasıyla Ehl-i Bedir, Ehl-i Uhud, Ehl-i Bi'atı'r-Rıdvan,

Sa'bikun (Kudüs ye Mekkeye yönelerek namaz kılmış olanlar) un olduğunu, yal
nız aşere-i mübeşşereden sonrakilerin üstünlüğünü tayinde ihtilaf b'ıılunduğunu

kaydetmiş ve ashab arasında vuku. bulan ihtiıaflara girilmesini menederek onların

iyi niyetine yoru:mlanmasını tavsiye etmiştir.

Lekani, saha'peyle .ilgili bu üstünlük meselesinı zikrettikten sonra Malik b.
Enes ve diğer mezheb imanılannın ve Ebu'l-Kasıffi b. Muhammed el-Cüneyd'in
bu ümmetin rehberleri olduklarını, bu yüzden mutlak içtahada ehil olmayanlann
onlardan birine uymalartm tavsiye etmektedir.

Müellif, yeliler tarafından kerametin vukuuna inanılmasıgerektigini, söyıedik~

ten sonra, ehl-i sünnete göre duaya icabet'edileceğine, her insanın, koruyucu, mü·
ekkel ve her şeyi yazan melekleri bulunduğuna inanıldığını söyler.
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Lekanı, ehl·i sünnete göre her ruh sahibinin öleceğine inanmanın vacib oldu
ğunu, ölüm meleğinin ruhu aldığını, herkesin eceliyle öldüğünü ve ecelin tek ol
duğunu hatırlatır.

'0, nass gelmediği için ruhun hakikatini anlamaya girişilmemesi gerektiği gibi
akl 'için de durumun aynı olduğunu öğütler; münker ve nekirin kabirde sual sorma
larının, ondan sonra kabir azabı ve nimetinin öldükten sonra dirilme gibi hak
olduğunu, bedenlerin yok olduktan sonra diriltilmesinin ve hesabın sabit oldu
ğunu anlatır. Eğer Allah· günahlara ceza verirse onları misliyle cezalandıracağını,

yapılan iyiliklere karşı Allah'ın fazlıyla kat kat mükafat vereceğini,ahiret gününün
vuku bulacağının hak olduğunu söyler.

Bundan sonra Lekanı,Kur'an'da belirtildiğigibi kulların kitaplarını almalarına,

amellerin tartılmasına, insanların üzerindE!n geçirilmesi için sırat köprüsünün ku
TUlacağına inanmanın vacib olduğundan bahseder. Arşın, Kürsün, Kalemin, Ya
zıcı Meleklerin, Levhin ihtiyçtan dolayı değil, hepsinin hikmete binaen yaratılmış

olduğunu, bizim onların hakikatini bilemeyeceğimizi ve bizim onlara ancak inan
mamız gerektiğini açıklar. Cehennemin hak ve Cennet gibi halihazırda yara~mış

bulunduğunu, Hz. Peygamberin havzına ve şefaatinin olacağına iman etmemizin
vacib olduğunu, küfürden başkadiğer günahların affedilmesinin caiz oduğunu, gü.
nah işlemişmü'mini tekfir edemiyeceğimizibeyan eder. Harpte şehid olanıngerçekte
diri olduğunu, ehl-i sünnete göre canlının gıda olarak faydalandığınaister helal,
ister haram olsun rızık denildiğini, kazanma ile tevekkülün fazileti konusunda
ihtilaf bulunduğunu,muhtar olan fikrin bu mevzudaki ehl-i sünnet alimlerinin ki
taplarında belirlendiğini işaret eder. Müellif ehl-i sünnete göre "şey" 'in manası

mn "mevcut" manası demek olduğunu, bir şeyin varlığının hakikatinin aynı oldu
ğunu, cevher-i ferdin hudusunu belirttikten sonra, günahınehl-i sünnete göre küçük
günah, büyük günah diye ilciye ayrıldığını, günahlara tevbe etmenin dilli, nefsi,
malı, nesebi, aklı ve ırzı muhafazanın vacib olduğunu, dillin zaruretinden bili':
nen bir şeyi inkar eden kimsenin ~afir olarak katlolunlacağını,dinen haram olduğu

kesinlikle bilinen şeyleri inkar eden veya 'zina gibi haramı helal sayan kimsenin
kafir olacağım belirtir.

Lek1ini, imarnet bahsinde de adil bir imam nasbının vacib olduğunu, iyiliği

(ma'rufu) emretmenin gerekliliğini, kovuculuk ve gıybetten, kendini büyük görme
(ucb), kibir; haset, niza ve cedel'gibi kötü huylardan kaçırulmasınınvacib olduğunu

söyler.

Müellif, manzumesinin sonunda mükellefe insanların hayırIı1arı gibi olmasını,

hakka uyarak hilm sahibi olmasını, her hayırda selefi takip etmesini, Peygambere
uymasını, mubah kılınanı işlemesini, kılınmayanı terk etmesini, bid'attan kaçın

masını tavsiye ettikten sonra, Allah'tan samimiyetle bu nazmının kendine geçerı!

delilolmasını niyaz ediyor ve Peygamberimize, ashabına ve onun yolundan giden
lere salat ve selamla sözlerini bi~iriyor.
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, TEZ TANITMA ve TENKİTLER

Doç.Dr. Emrullah Yüksel

Arif Aytekin tarafından savunulan "Ebu Ca'fer et-Tahavi'nin Akidesi ve Se-
leı 'Akidesiudeki Yeri" adlı doktora tezine il~şkin tenkitler:

Araştırmacı, tezini bir giriş ve dört bölümden oluşturmuştur:

Girişte A. Ebu Ca'fer et-Tahiivi, B. Selef ele alınmıştır.

Birinci Bölüm-: ilahiyat bahsine aittir. A. Allah'ın birliği, B. Allah'ın zati
sıfadan, C. SeIbi sıfadar, O. Allah'ın fiili sıfatları, E. Allah'ın Kelam sıfatı ve
Kur'an, F. Allah'ın sıfatı ile ilgili bir mesele (Ru;yetu1Jah) söz konusudur.

Ikinci Bölüm: Peygamberliğe dairdir. A. Hz. Muhammed'ili nübüvveti, B.
Peygamberlerin vasfını inkar etmenin hükmü, C. Nübüvvet konusu ile ilgili
bazı mutefertik meseleler.

Oçüncü Bo/üm: A. İman, B. Kader, C. Kullann filleri.

Dördüncü Bölüm: Sem'ıyyat bahsi: A. Ahiret Halleri.

Sonuçtur.

Bu çalı~ma hakkıtldaki görüş ve tenkilerimize gelince bunları:

i. Kaynaklar bakımından'eksiklikler, II. Terin muhtevası ile ilgili tenkitler
~ekıinde iki ana başlık altında toplayabiliriz:

..
i. Tez için lüzum1u, fakat aday tarafından görülmemiş önemli kaynaklar:

A- Taha-vrye <tit olanlar:

i. Hemen şunu belirtmek zorundayız ki tez sahibi, gerek önsözde, gerekse
takdim ve savunmasında mesnetsiz olarak ısrarla "Tahiivi'nin Akidesi yönüne
ait bugüne kadar bir çalışma ve incele~e yapılmadığını iddia etmitir. Oysaki Keliim'
sahasında bir otorite oldı:ı~unu kabul ettirmiş olan Dr. Ayyub Ali "Tahawism"
adı altında >LA History of Muslim Philosophy yayınlayan M.M. Sharif, C. I, Otto
Harrassöwitz, Wiesbaden, 1963', s. 244-258" de İngilizce olarak yayınlanmış olup,
Tahiiwism, At-Tahavi'nin hayatı ve eserleri (Tahawi's life and Works), B·İmanın

mahiyeti (Nature of Faith), C-Allah'ın zatı ve sıfatları (God's Essence and Attri~

butes), Arş (Tbrone of Allah), Rü'yetul1ah (Beatane Visian) ,Allah'ın kelarnı ve
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Kur'an, (Speech of God and the Qur'an), İlahi irade ye İnsan hürriyeti (Divine
Will and Human Freedom). D-Sonuç (Conclusion), başlıklar altında TaMvi'nin
akiclesini incelemiş bulunmaktadır. Bu duruma göre, araştırmacının ilk ve orijinal
olduğunu öne sürdüğü "Talıavi Akidesi" üzerine olan bu tezi hiç de orijinal olma
yıp, üstelik aynı konuda 'yapılan yukarıdaki çalışmadan da aday habersizdir.

Dr. Ayyub Ali, "Tahawism" üzerine yaptığı bu çalışmasında Tahavi'nin
görüşlerini Ebu Hanife'nin eserleriyle karşı1aştırdığı gibi bir keliim araştırıcısında

aranan (maalesef bizim adayda göremediğimiz) çok çeşitli kelam eserlerinden
faydalanıp birçok kelam görüşleriyle de karşı1aştırmış ve Arif Aytekin'in çıkardığı

sonuçlara uymayan, gayet mesnetli uluslararası düzeyde tatmin edici neticeler çı

karmıştır. Araştırmacı Dr. Ayyub Ali'nin bu çalışmasını mutlaka görmesi
gerekmektedir.

.2. Tez sahibi yukarıda belirttiğimiz yirmi sene öncesine ait doğrudan do.~uya

konusuna mutabık bir çalışmayı görmediği gibi, bundan 617 sene önce yaşamış

büyük §.1iın, eserleri kaynaklar arasında İslam düşüncesi açısından çok 'önemli
bir yer işgal eden es-Sübki (771/l369)'nin, babasının TaMvi'nin alddesi ile Eş'ari

akidesi arasında üç fark olduğunu söylediğini, fakat kendisinin de araştırma neti
cesinde ona üç daha ilave ederek bu farkların altı olduğunu anlatan ve bunları

şiir halinde dile getirmesi yanında diğer açıklamalarıyla birlikte "Tabakat, III/
377-386" da yaptığı araştırmayıda'görmemiştir.Araştırmacıyasavunma esnasında

bunu hatırlattığımızda onu görmesine lüzum olmadığım ve kendi sübjektif görü
şünün mühim olduğunu iddia etmesi, ilmi objektiflik ve geçerlilikle bağdaşma

maktadır. Sözünü ettiğimiz bu sayfalar ilgili tarafından görülmeli ve tahlil edil
melidir.

3. Öte yandan Gazzali'nin "İhya" sını şerheden ileri gelen alimlerden ez
Zebidi de "İthilJüs's-sade ... " adlı İhya şerlıinde (1117-10), yukarıda adı geçen
Sübki'riin görüşlerini teyit etmiştir. Araştırmacı, bunu da 'görmediğini ve kaale
alamayacağını, doktora adayından beklenmeyen bir tavırla savunma ·esnasında

üzerinde ısrarla söylemiştir. Bütün bun\ar savunmacının ilmi ölçülere uygun bir
çalışma yapmadığını ve kararlarının, sübjektif olduğunu göstermektedir.

4. Türkiye'de "Yeni İlm-i Kelam" ın öncülüğünü yapmış olan, İzmirli İsmail

Hakkı (1946)'n1O "Yeni İlm-i Keliim" ında geçen "Ebu Ca'fer et-Tahavi". başlı

ğına ait fikirler göriUüp değerlendirilmediği gibi Ömer Nasuhi Bilmenin "Hukuk-ı

İslamiyye ·ve Istılahat-ı Fıkhiyye Kamusu" ve "Büyük Tefsir Tarihi" nde geçen
"Tahavi" ye ait konuları görüp incelediğine dair araştırmacının bir satır yazısına

tez boyunca rast1ayamamaktayız.

5. Müsteşriklerden bizim rastgele görebildiğin:riz;

a) Louis Gardet, Introduction a la Theologie Musulmane,

b) Henri Laoust, Les Sclıismes Dans l'Tslam,
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c) Michel Allard, Le Probleme des Atttibuts Divins gibi TaMvi'den bahse
den eserler de ilgili tarafından görülmemişir.

Ayrıca İsldm Ansiklopedisinde "Tahavi" maddesini (1l/6i8-630) yazan F.
Krenkow'un yazıları da de~erlendirilmemiştir. Tezde bu müsteşrikin ismini
mutlaka görmemiz gerekirken maalesef rastIayamamaktayız.

B- Selefe ait olanlar:

1, İbn Halife el-Alivi'nin Akidetü's'-Selef ve'l-Halef, Şam, 1978/1398 de neş

redilen, doğrudan araştırmacının tezini ilgilendiren ve setef üzerinde kesin karar
verebilmek için görülüp faydalanılması bir ~arafa, tez sahibinin böyle bir eserin
varlığından bile haberi yoktur: '

2. el-MakrlZi (845/1441)'nin el-Hıtat'ı, selefin metodu ve sınıflaması a,çısından

aday tarafından görülmeliydi. Bunu da tezde bulamadık.-

3. Muhammed b. Ahmed es-Seffarr (1188/1774)'nin' Şerhu Akideti's-Seffiinni,
Mısır, 1323 h. hacimli iki cilt halindeki'eseri, aday tarafından mutlaka görülmeliy
di. Çünkü burada genişçe bir kısımda, selefin tarifi, selefiyyeye ait imamların isim
leri, selefin metodu ele alındığı 'gibi selefiyyenin akaid konusundaki görüşleri

diğer görüşlerle karşılaştırılmaktadır ki ~~Him dalında aday gibi bir konu seçmiş

,olan araştırıcı bunu görmeliydi.Bunu mutlaka. görmelidir.

4. Gazzali'nin "ihya " sında geçen selefin metodu açısından önemli <>lan
selefin keliim konusundaki görüşkri hiç tetkik edilmemiştir.

5. Sübki'nin Tabakatü'ş-ŞMii'yye'sinde bulunan özellikle selefin iman ve
Allah'ın kelam sıfatına ait görüşlerinden hiç yararlandmamıştır.

6 İbn Teymiyye'nin Minhiicü's·Sünnesi karşılaştırrtıada ele alınması gerekir~

ken ilgili buna da hiç eğilmemiş, söz bile etmemiştir.

7. TaMvi'nin çağdaş! olan büyük isimlerden Eb\) Ta:lib el-Mekki'nin "Kflt
ul-Kulflb" unda selefin akaidi ve metoduna ait faydalı bilgiler görülmelidir.

8. Ahmed Emin'in Zuhruı-tslamında selefin metoduna ait kısımlar.görüı

memiştir.

9. çağımız"aıimlerinden M. Ebu Zehra'nın Tarihul-MezAhibil-İslamiyye,I,
---ff.~:Siyaseti ve'l-'akaid (üstelik bu eser Ethem Ruhi FığIah ve Osman Eskicio~lu

tarafYiiôan--İsı~m'da Siyasi ve İtikiidi"Mezhepler Tarihi adıyla Türkçeye çevrilmiş,
İstanbul, 1970 de--oamtmşuv .. de "SelefllerHe ait geniş bilgiler olmasına ra~men
aday bundan habersizdir.

10. Meşhur İbrahim el-Lakkani'nin Şerhu ~ ~ti't-Tevhtd'inde ve bunun
diğer şerhlerinde özellikle Muhammed Ahmed el·'A~rmitık~ selef.halef
konusunda de~erli ayrıntılı bilgiler olduğu halde adayın bunlardan haberi 5uIllil:
mamak~adır .
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1L İzmirli}smail Hakkı'n;n, "Muhassa1-u'I-Kelam ve:I-Hikmet"inde selefin
tarifi, metodu, tarihçesi ve tasnifi konusunda aynntılı kıymetli bilgiler oldu~

gibi, "Yeni İlm-i Kelam" mda da değerli bilgiler'var.dır. Türkiye'de keHhni konu
ların,çağdaş fikirler de göz önünde bulundurularak.yeniden bakılması hususunda
büyük katkısı olan bu alimin bu~eserIerinden tez boyunca adayın hiç yararlanma
ması kelam araştırrcısı olarak affedilmez bir eksikliktir.

12. el·Mevıa el-Mercanı'nin el~Celaı ile -ilgili Hiişiyesinde selefin açık seçik
olarak tanımındaJayda1ı bilgiler olmasına rağmen tezde bunu da göremedik. tı

gili bunu gôrseydi tezinde yanlışlıklara düşmezdi (Selefi tanımda).

C- Kelam araştırıcısının kelam problemlerini incelerken sık sık 'baş vurup
sağlam hükümler çıkarmasına ve kelarnı formasyon 'kazanmasına yardımcı olacak
ve kelam deyince ilk akla gelen otorite kefamcdarın'değerli eserlerinin hiç birinin
ismine bile adayın tezinde rastlamamız mümkün olamamıştır.

Kabataslak ve sadece kütüphanelerimizde rahatlıkla bulunabilen basılı.olan
lardan bazılan şunlardır:

1- Eş'arlliğin kurucusu t Eş'ari'nin a) K. ül·Liima', b) İstihsan-ü'l-Havz fi
ilmi'l kellim.

2- Matürıdili~n kurucusu İ. Matüridi'nin IUtAbu't-Tevhid,

3- BılkiMnı, a) Kitabu't-TemhId, b) el-İnsaf.

4. İ.H. el-Cüveynı, IUtabu'I-İrşM,

5· Bağdadi, UsCılu'd-Oin,

6· Şemstani, NihayeW'ı-tk{jam,

. 7- Fahreddin er-Razi, a) el-Muhassal, b) Me'alimu us01i'd-Dın,

8· Amidı, Gayetü'l.Meram ri 'ilmi'I~Kelam,

9· Kadı ~l-Beydavi, Tavali\ı'l-Envar,

LO- S.Ş, el-Cürcanı, Şerhu'l-Mevakıf (Kelamc\ için kaçınılmaZ dev bir eser),

11- Ali Kuşçu, Şerhu't-Tecrid,

12- Gelenbevi, Haşiye 'ala Şerhi Celali'd-Din ed·Devvani,

13-. tzmirli İsmail Hakkı, Yeni İlm-! Keıam.

D- Araştırmacının konusuna yakın ilgisi olan eserlerden birkaçın~M:

1- Dr. Hüseyin Atay, Kur'an'a Göre İman ESa~~i!rı,----""'------
2- Doç.Dr. Kemal Işık, Matüridi'~_Kcl§:m-Sistemi.

.--'---
Bu saydJ.klarınuxdanş!ca l~lam lle ilgili olup da adayın tezinde göremecli·

ğimiz, er.d..basd~ gerekse yazma daha birÇ(Dk eserler bulunmaktadır. İlgilinin

t de-çok az geçen kelamı eserlerden de istifade bir iki kelimeyle geçiştirilmiş ve .
onların sayısı da çok çok sın~r1ıdır.
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II. Tez konusu işlenirken yapılan yanlışlıklar ve eksiklikec

Önsöz-Aday ilk cümlesine "Hicri dördüncü 'asrın başlarında ehl-i sünnet
akidesini savunan üç büyük sima vardır." diye başlamıştır. Araştırmacı böyle de
mekle çalışmasımn hemen başında delilsiz, ilmi ölçülere tersdüşen bir indilik için
de genel ve yanlış bir hüküm vermiştir. Halbuki tez sahibi dördüncü hicn asır

başında yaşayıpta ehFi sünnet akidesini saVunanlan tesbit eden bir araştırma

yapmadığı gibi, daha önce yapılmış bir ilınletüde de dayanmadan genel bir hukmü,
ilmi ölçülere taban tabana ~t olarak vermekten çekinmemiştir. Biz, Ebu Ca'fet
et-Taberi (310/922-23), Muhammed b. İshak b. Huzeyme (311/924), Ebu Bekr
el-Halliil (311/923-24), Ebu Muhammed el-Razi (327/938), ,Barbarhari (329/941),
Ebil Bekr el-Acurri (3-60/970), İbnü'l:-Hakim es-Semerkandi (342/953) gibi daha
birçok alimlerin aynı dönemde var olduklarını ve bunların her birinin Ehl-i sünnet
-akidesini savunan eserleri olduğunu savunma esnasında söylediğimizde, aday ce
vap olarak "bana göre bu böyledir" demekle hissi ve mesnetsiz genel hükmünde
ısra-r etmiştir.

Ayni sayfa, 2. pf. "İsldm dıeminde, Mısır hariç, en az bilinen; İmam TaM
vi'dir." ciimlesi ile 3. pf. "Adı geçen risaıenin (Akidetü't-Tahiiviyye) uüshaları ve
şerlrleri kütüphanelerimizde az denemeyecek kadar mevcuttur. Dünyada ise en çok
§er~edilen akaid metinleri arasr6.dadır," cümlelerinin birbirine çelişkili olduğunu

söylememize bilmem gerek var mı"

6. pf. "Sele! imamlarınm tasnifine uymadık. İtikadi konu ve meselelerde ise
tamamen incelediğimiz imamlara bağlı ka/dık." Bu imamlar selen değil mi? Yine
iki cümle de birbirine çelişkilidir.

III. ve IV. sayfalarda "Kaynakların Tanıtılmasında", Tahavi'nio "akidesı"

ne ait risaIesi üzerinde birinci plandl!, duruıacağına tali derecede ele alınmış,. hem
de bir' iki cümle ile geçiştirilmiştir.

Yine tez sahibi, III. sayfa sonundaki cümlelerden itibaren " ...mn (8) akide
k;onusundaki risaıeleri reddiye havası İçinde kaleme alınmış (IV. sayfa başı) olup,
akidenin bUrun Konu ve ~eselelerini içermedikleri gibi." diye devam eden cümle
ile sübjektif hareket etmek ve okuyucuya yanlış olarak selef metodunu aktarmak
suretiyle okuyucuyu yanlış kanaat1ere sürüklemektedir. Burada aday kaynaklann
güvenidiliğ:.inden, kime ait olduklarm.dan, basılmış mı, yazma mı olduğundan bah
sedeeeğine, ilmi metodsuzlukla tezi işlerken tahlil sonunda söylenecek şeyleri ace-,
leyle ve -peşin hükümle selef İmamlarının rİsaleletini tenkide girişmiştir.

Öte yandan selef r-isaıelerinin ve metodunun, hem ehl-İ sünnet dışı fırkaların

yanliş görüşlerini reddetmek, hem ehl-İ sünnet akidesinİ açıklamak olduğun-u ada
yın anlamadığı da daha işin başında ortaya -çıkmaktadır. -

Giriş~ S. E,2. pf. J., 4. ve 5. salıdarda-"Mııhtasaru't-Tahavı", "...H4ç kuşkusuz

ki, ~amanının da bir şaheseri idi." derken araştırmacı yine hiçbir kaynak vermediği
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ve bu sahada yapılmış hiçbir çalışması olmadığı halde genel bir hükmü, hiç çekin
meden vermekle ilmi objektifliği zedelemektedir.

Yine 8. sayfa, 3. ve 4. pf. lar, Tahhi'yi övücü, digerlerini hafife alıcı sübjektif
cümlelerle doldurulmuştur.

S.9 da araştırmacıTabavi'nin akidesi üzerine yapılan şerhleri bize tam olarak
tamtmadıgı gibi savunma esnasında sordugum, TaMvi'nin akidesini şerh eden ün4
lü Menkubers b. Yalınkılınç gibi kıymetli şarihi de eserinin adını da bilmemekte
oldugunu gördük.

S. ll, B. "Selef" in tanımında, sınırında tez sahibinin bir hayli bocaladığını,

neticede çelişkili~,ve yan1Jş karara vardığını, ve'bunu tez boyunca devam ettirdiği

gibi sonucu da bu yanlışlıküzerine bağladı~m görmekteyiz. Bu da adayın kelami
kaynak1ardan)ı.zak oluşundan, onlara girmeyişinden, ansiklopedik ikinci elden
bir iki esere dayanmasından ve tanınıları anlamadan, tahlil etmeden bilinçsiz ak
tarıp, sübjektif hareketle güya "Tahavi" lehine bir yorum yapma gayretinden
ileri gelmektedir. Halbuki tez sahibinın "se1ef" deyimini iyi belirlemesi ve sınırla

masınt iyi yapması tezin temel ve mihenk taşlarından birisidir. Araştırmacının bu
konuda yaptıklarııu tahlil edecek olursak, birçok çelişki ve yanlış!ıkları ile paş ba
şa olduğunu görmekteyiz.

Şöyle ki araştırmacı, s. ll, sonpf. da selefin son sınırını hicri dördüncü asrın

başları olarak gösteriyor. Halbuki kaynak olarak verdiği Ebu'l-Baka'nınKtilliya
tında hicri dördüncü asrın başlarının selef döneminin son sınırı diye bir sınırlama

yoktur, Tez sahibi bu paragraftan önceki paragrafta selefin ıstılaM manasını

verirken de Ebu'l-Bakıl'dan net bir tarif çıkararnamaktadır.Zaten başka kaynakla
ra da bakma lüzumunu hissetmediği için böyle mühim bir meseleyi keyfi yoruma
bırakmış olmaktadır.

Araştırmacı, sırf Tahavi'yi selef dönemi içine almak için 'Ebu'l-Baka'ya keyfi
bir isnatla hicri dördüncü asrın başlarını selef döneminin son sınırı olarak göster
miştir. Savunma esnasında yanıma aldığım Ebu'l-Baka'nıneserini adaya "gösterin
bakalım burada mcd dördüncü asrın başları selef döneminin son sınırı Olduğunu

ifade eden bir şey yok" dediğirnde adayın, "sizinki, belki başka baskıdır" diye
sudan bahaneyle okumaya bile yanaşmaması sübjektif davranışını kanıtlayan,

ilmi objektifliğe ters düşen bir tutum içerisinde oldugunu göstermiştir.

Bunun üzerine Mısır'ın tanınmış Ezher alimlerinden olan Muhammed Ahmed
eVAdevi'nin eş-Şerhu'l-Cedıd li Cevhereti't-Tevhid adlı eserinden açıkca selefin
hicri üçüncü asırdan öncekilerin olduğunu ifade eden cümlelerini okumamıza rağ

men, araştırmacının yanlış bilgisinde ısrarını· ilmı objektimkle bagdaştırama

dık. el-Mercan! gibi ileri gelen alimlerin selef tanımından, Eş'arl'nin ve Ebu TiHib
el-Mekki'nin eserlerinden verdiğimiz misAllere rağmen de, adayın kaynaksız peşin

hükmünü, demagoji ile, kendi ölçüsünü de tartmadan bize kabul ettirmeye kal
kışması, ilmi metodu kavrayamadığının kesin delilini oqaya koymuştur.
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S. 12, 2. satırda tez sahibi ll. sayfada yaptığının tersine selefi sahabeden değil

de, "Ebu Hanife'den başlayıp hicrl dördüncü asrın başlarına kadar geçen imamlar
selef-i salihin'in yolundan gittikleri ve özellikle itikad meselelerinde onların metod
larını kullandıkları için bu imarnlara da "selef" denmiştir." şeklinde yeni bir selef
tanımına girişmiştir. Burada da araştırmacı fakihlerin ıstıHihındaki "selef" de
yimine kendini bilmeden atarken, bir taraftan da "selef" deyimi ile "selefi" deyi
mini karıştırUliştır. Biz, el-Mercan1'nin ifadesini okuyarak fakibIerin ıstılahında

Ebi} Hanife'den, Muhammed b. el·Hasan zamanına kadar olan imamlara "selef",
ondan sonra Şemsü'l-Eimme el-Hulvani'ye kadar "halef" deyiminin kullanıldı

ğını söyledik.

Araştırmacı açıklık getirmesini istediğimiz yukarıdaki hususlara açıklık geti
remediği gibi bizim kaynak vererek yaptığımız açıklamalara da sabit fikirinden
vazgeçip yanaşmamakta ısrar etti. Yine "selef" ile "selen" deyimini de karıştırdı

ğını anlattık. Çünkü bugün de selef-i salihin yolundan gidenler ve onlann metod
larım kullananlar vardır, ama onlara selef denmez, selen denir.

Böylece tez sahibi "selef" kavramını açıklayamadığı gibi yanlış olarak ortaya
koymuştur. Çünkü o, bu konuyu asıl kaynaklara ve geniş ke1am literatürüne gi
rerek-başta söylediğimiz kaynaklar gıbi-ele almamış olduğundan doğru bir çözü
me bağlayamamıştrr. -Zaten ilgilinin "Biz, "selef"i tarif edip dönemini, kesin

, olmasa da, belirttikten sonra..." ifadesi (s. 1I, 2. pf.) bunun apaçık delilidir.

S. 12, 4. pf. da bir öncekilerle çelişki içindedir.

S. 14, ı. ve 2. pf. lar aras~ndaki çelişkiler de düzeltilmelidir.

S. 20 deki başlık değiştiritip "Selefin Keliima ait Görüşleri" adı altında de
rinleştirHerek işlenmeli, sonra "Selef Risalelerinin Özellikleri" gibi bir başlık ve
inceleme eklenmelidir.

S. 23 son pf. da hadiseiler hakkında verilen genel hüküm, tamamenisnattan
yoksun yanlış bir hükümdür. Bu bilhassa 1. Buharl'ye ve Muvatta sahibi 1. Ma
lik'e tamamen terstir. Aday Buhar] hakkındaki bu yanlış hükmünü tez içinde
başka vesilerle de sürdürmektedir. Halbuki bu imamlanmızın yaptıkları araştırı.

cının iddia ettiği gipi yanlış nakil ve tasniften ibaret değildir. Buhari'nin ictihad ve
kanaatleri çoktur. Mesela Sahih'in şu bablarına bakmamız bile yeterlidir: B.
İman, B. Libas, B. Zekat, B. İlim, B. Taliik, B. Vı.:ıdu', B. Muharibun v.b. Ay
rıca Buhari üzerine Fakültemizde doktora çalışması yapılmıştır (Dr. Hilm Mert·
türkmen tarafından), buna bile bakılmadan adı geçenin delilsiz isnadı ilimle bağ·

daşmamaktadır. 1. Malik için de Muvatta'ya ba:kılmalıdır.

Birinci Bölüm-S. 26 son cümlelerin bir kelam araştırıcrsi tarafından söylen
mesi yadırgamr. Çünkü keIamın özüne ait (Allah'ın sfıfatları) meselesi tali mesele
gibi gösterilmektedir.
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S. -27 son pt. ile s. 28'in başında Ebu Hanife'nin "Vahid;' ve "Ehad'-' isimlerini
müteradif sayması, aday tarafından "Fakat bu isimleri müteradif saymak olduk·
~a uzak bir görüştür." şeklinde delilsiz olarak Büyük Mücteh'id Ebu Hanife'nin
yerilmesi, iftira ve araştırmaJ;:ının bu konudaki bilgisizliginden başka neye yo
rumlanır?

_üstelik tez sahibi bu hükmünü Gazzali'nin el-Makastdu'l-Esna... sına atıfta

bulunmak suretiyle de Gazzal'i'ye de iftira etmiştir. Çünkü bu kitabı, aday_I! savun
ma esnasında uzatarak "sizin dediğiniz gibi burada böyle bir şey yok, gösterin
bakalım," dediğimde kitabı açıp bakma cesareti bile gösterememiştir. Biz, Gaz
zaH'nin qrada sadece "ehad" kelimesini açıkladığını, "valıid" e, ters deıil, bÜa
kis "vahid" kelimesiyle açl1dadığınl ifade ettik.

Ayrıca biz, keHimcıların ıstılahma göre, "vahid" in "ehad" ile es anlamlı ola·
rak kullanıICıığınl,et-Cüv~yni'ninK. İrşad'ındanmisal gösterdiğimlz gibi, muteber
arabça bir lügat olan "el-Mu'cemu'I-Vasit"ta da "ehad" in biri Allah'm sıfatı

konusunda, ikincisi sayı isimlerinde müteradif obrak kullanıldığını, hat~a Ebu'l·
Baka'da da "ehad" ın "valıid" ile eş anlamlı (müteradif) alındığını metinlerle açık

lamamıza rağmen, aday tez savunmasında tutumuyla başka bir örneğini görmenin
oldukça zor olduğu peşin ve dayanıksız kararı ile yine hayali eserde: "ne yapayım

beniID aldığım yerde öyleydi" diye gayr-i ilmi' davranışını sürdürmüştür.

S. 28, 4. pf. da ilgilice, Allah hakkında selbı ve sübflti sıfatların ne dernek ol
duğunun iyi anlaşılınadııı görülmektedir.

S. 29, ı. pf. 8. satırdan itibaren "Takdis konusu, EM Hanife'ye nisbetle Ta·
havl'de hem daha geniş vetasnifi güzel, hem de isoat ve nefiy açısından Kur'anı

metoda daha uygundur". diye tez sahibinin daha ön~ selef imamlarının baş1n~a koy
duğu EbuHanife'yi Kur'ani metoda Tahavi'den daha az uydu#unu söylemesi ,ne
kadar çelişki ve ne kadar hissi olduğunu göstermektedir. Halbuki Tahavrnin ken
disi akllid risa.Iesinin başında, aday da s. 8. de "Rislile, Tahavi'nin ifadesine göre
İmam Azam Ebu Hanife (v. 150/767) ile talebeleri, imameyn'in itikadınli göre ya
zılmıştır." diye tekrar etmişti. Tahavi'nin bağlı oldu~u Ebu Hcanife gibi büyük
müctehidden Tahavı gibi bir alimi sun'ı olarak ayırmaya çalrşınak, TaMvi'nin
sözünü gayri ilmI olarak tahrif etmek olduıu gibi, araştırmacının kendi kendisiyle
çeliş;kiye düştüğünü ortaya koymaktadır.

S. 32 son pf. larda Tahıivi diğer imarolara nisbetle hissi olarak övülmüştür.

- .s. 33 fikir işlenmekten çok, tarihe kaçıimıştır. Mutezilenin sıfatlar konusunda
ki' görüşleri, kelam ara~tırmasıııda ortaya konulmalı idi,

S. 34, 3. pf. daki hülcüm selef metodunun iyi an1aJılamadığml göstermektedir.

S. 35, i: pf. "Tahavi, Kur'anın, "keyfiyyeti bilinmeksizin söz olarak Allah'tan
çıktı' ifadesiyle, Ebr1 Hanife dahil, kendinden önce geçen bütün imarnlara göre konu·
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ya yeni ve mükemmel ibar-eter1e daha sağlam bir düşünce zemini hazırlamıştır."

·demek suretiyle tez Sahibi, ne kadar sUbjektif ve genel hükümler vermekte ne kadar
da delilsiz kararlı olduğunu göstermektedir. 1. Azam Ebu Hanife'ye karşı özellikle
birallerji hissi uyandırmaktadır. İlgili burada bu konuda Matöridi ve Eş'ari gibi
kelamcılarla TaMvi'ye ait farklı görüşleri kel<lmcı olarak tahlil edec~ğine, ucuz
yoldan Tahavi'yi rahatsız edici övgülere yer vermiştir. Diğer paragraflardaki Ta·
havi'ye ait övgüler de ilmi araştırmada yersizdir.

Aynı yerde, "Tahavi, ise, Kur'anın Allah'tan "söz" olarak çıktığına dikkat
çekmekle, ehl-i sünnet dıŞı fikirleri reddetmiş oluyordu." diye araştırmacının

yanlış yorumuyla, şimdi biz, bu konuda Tahavi'den ayrılan Ehl-i sünnetin iki
büyük imamı Mfttüridi ile Eş'ari'yi Ehl-i sünnet dışı mı sayacağız? Çünkü Mati:i
fiili, "KelamuUalı .manay-ı vahittir" demek suretiyle Tahavi gibi "söz

1ı degil,
"tek mana" yı ifade ederek Tahavi'den ayrılır. Aynışekildeefatiler de bu konuda
Tahavi'den ayrılırlar.

S. 36, EbO Hanife'nin ibareleri indi olarak hafife alınıyor.

S. 39, tez sahibinin Buhari'nin Kur'ana ait 'göruşü hakkında söyledikleri çok
eksik olmasına rağmen,hükümlerigenel vermesi sanki alışkanlık haline gelmiştir.

Buharl'nin bu konudaki görüşleri gayet açık bir surette, Subki'nin Tabakat'ında

sayfalar almaktadır. Mutlaka görütmelidir.

S. 41, Önsözde araştırmacının ilk cümledeki hükmüne, burada Taberi (3101
922)'den söz edişi' çelişkilerinden birine iyi bir örnek değil mi?

S. 42, 3. pf. ;'Tahavi", bu konuda (Kur'anm nelerinİn mahluk olduğu) EM
Hanife'nin metodunu hiçbir şekilde benimsemiş değildir." sözleri de ad,ı geçenin
şahsi yorumundan başka bir şey değildir.

2. pf. da Tahiivl'nin EbU Hanife'nin görüşüne karşı çıkmış gibi gösterilmesi
de yine indidir,

S. 43, ı. pf. selef imamlarının metod~a ayrılıkları izaha mu~taçlır.

Son paragratİn başından s. 44 dördüncü satır sonuna ~kadar olan husus ta
mamen kalkriıalıdır. Tez sahibinin yanlış açıklamalarıdır. Fıkıh-ı ekber'in bildi
Aimiz kadarıyla selef metodunda ilk eser olduğu bilinirken, aday tarafından ıçin

deki bazı konular için "Hem' selef metoduna ,göre de ıüzumsuzdur". denilmesi,
mesnetten yoksun bir hükümdür. Bu konuda ilgili, Buharı'nin Sahih'me, Ga.zUHi'·
nin Cev~hiru'l-Kur'anma, Elmah'nın tefsirine müraca'!t ederse oralarda yetinnce
bilgi bulabilir ve bakmalıdır da.

S. 45. Rü'yetullah konusu kel~m araştıncısı gözüyle alınmamıştır.

S. 47, 4. pC. geleneksel selef metodu" tabiri gayr-i ilmidir.

S. SI, 2. pf. "Selefmetodunu onu~ (Tahavı) gibi büyük bır titizlikle işleyebilen

. başka bir selef imamını göremiyoruz." diye adayın birtiddiada bulunmasıne hdar
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çelişkili ve mesnetsiz, değil de nedir? Daha önce selef imamlarının başına ilgili
tarafından konan Ebu Hanife (s. l2)'yi, Tahavi'nin de akidesini açıkladığım beyan
ettiği bu büyük imamı, şimdi Tahavi geçti mi sayacağız? Sonra araştırmacının

bütün selef imamlarım incelemeden genel hüküm vermesi ilmi açıdan ne kadar
geçersiz ve gariptir!

S. 51, 3. pf. ilk cümle çelişkilidir. Selef imamları, eh1-i sünnete karşıymış

gibi gösterilmiştir. DüzeltilmeÜdir.

4. pf. tez sahibinin şu cümleleri de son derece mesnetsiz ve çelişkilidir. "Bugün,
bile selef akidesini bize aktaran başka bir şeyolmasa, TahAvi'run akidesi bu konuda
bize yeteri kadar bilgiyi verebilir. Selef akidesini saf şekliyle anlıyabilmek için Ebu
Hanife'nin risftleleri bile kafi değildir." Acaba selef olmasa, Ebu Hanife olmasa,
Tahavi "selef akidesini" kimden nakledecekti? Mademki öyleydi de ilgili daha önce
selef imamlarının başına Ebu Hanife'yi niçin koydu? Yine 2. pf. için söyledikleri
mizin tekrarını zait bulmaktayız.

S. 52, 3'pf. tez sahibinin, "Halbuki, görme için esas olan ibatadır." ifade etme
si~ tamamen yanlıştır. Çünkü Ehl-i sünnete göre mü'minlerJ Allah'ı Cennette göre
cekler, fakat ihata edemiyecekler. Zaten sonlu insanın sonsuz olan Allah'ı ihata
etmesi düşünülemez. Araştırmacının kelam kitaplarında rü'yeti nas~ açıkladıkları

nJ görmesi gerekmektedir. Aynca rü'yetullah'ın keyfiyetini ancak Allah bilir.

İkinci bölüm- S. 53, "Peygamberlik" konusu bir kelam araştırıcısının incele
mesi gibi olmamıştrr.,

S. 55, ilgili tarafından selef risalelerinin metodunun anlaşılamadığı açıktır.

6. pf. da Bbl1 Hanife'ye "bir acelecilik", Tahavi'ye "emin bir eda" ile nü
büvvet konusuna yaklaştığını araştırmacımn ifade etmesi de delilsiz ve hissidir.

S. 55, son paragraflar ve s. 56, r. ve 2. pOarda tez sahibi tarafınd~ Tahav!
lehine gereksiz yorumlar yapılmıştır.

S. 62,2. pf. sübjektif, delilsiz bir genel hükümdür. 3. 'pf. yine selef metodunun
aday tarafından anlaşılmadığını yansıtmak'tadır.

S. 64 deki 2., 3. ve 4. pf. lar için de mesele yine selef metodunun anlaşılmadı

ğına dayanmaktadır.

S. 65, KelWı değil, tefsir yapı,1mıştır.

S. 67, "Tahav!,... diğer imamlara metodda muhalefet etmiştir." denilmekte,
fakat hangi metod ayrılığıdır bu, delille gösterilmemiştir.

4. pf. 'da araştırıcı, kendisinin kelam bilgi dalında çalıştığının farkında değil-

dir.

S. 68, Siyer ve tefsir tezi gibi ele alınmıştır.
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S. 72, s. 68 için söylediğimiz şeyler, 'bu sayfa için de geçerlidir.

S. 74, 3. pf. "Diğer imamların bu konuda beyan edilmiş görüşlerinin var

olup olmadığını bilemiyoroz." 4. pf. "O.... açısından eşsiz ve zirvedeki şahsiyeltir"

Bu ifadelerin ne kadar çelişkili ve sübjektif bir hüküm oldugu açıktır.

S. 77,5. pf. da doktora adayının Ebiı Hanife gibi büyük bir müctehidin ifade
lerini delilsiz ve acele hükümlerle kusurlu görmesi, cidden itmi ölçüleri aşmaktadır.

S. 78, 2. pf. "Böyle bir gaye, bilinçli olarak Ebii Hanife'nin dslUelerinde iş

lenmiş değildir." ifadeleriyle araştırmacının herkesin ittifakla büyük müctehid
kabul ettği Ebu Hanife'nin söz konusu meseleyi bilinçsiz bir gaye ile işlediğini

söylemesi, en büyük iftiradan başka ne ile açıklanabilir? Demek bmm araştırmacı

bilinçli. büyük imam de~il? Aslında Tahavi" Ebu Hanife'nin fikrini sadece açık

lamıştır.

Üçüncü Böıüm-İman-S. 82-84, bu konunun hiçbir keHim kitabına baş 'vurul
madan ele alınması, bir kelam aratıncısı içir büyük bir eksikliktiL

S. 84, son pf. Tahavi'nin imanın artıp eksilmeyeceğine dair bir şey söyleme
diği ifadesinde ilgili, Tahavi'nin ibarelerini yanlış değerlendirmiştir. Çünkü aynı

pf. da Tahavi'nin "İman birdir. Ehli de aslında eşittir .." demesi, Ebu Hanife'nin
aynı konudaki ifadesinin başka türlü dile getirilmesidir~

S. 85, 2. pf. da tez sahibi tarafından, Tahavi'yi anlayışları hakkında şariWere

nisbet edilen hükümler tamamen yanlıştır. Aynı yerlere bakılıp düzeltilmesi gere
kir. Ayrıca bu konuda haneri kitaplarına da baş vurulmalıdır.

S. 87, son pf. 2. cümle çelişkilidir.

S. 88, 3. ef. "el-Pıkhu'l-ekber'in elimizdekj, bilinen nüshasına göre konuşacak

olursak, Ebü Hanife'nin rma l1 esaslarını tasnifi yanında Tahavi'nin yapmış oldu~u

tasnif ve tesbit, nasıara bağlılık açısından daha mükemmeldir." şeklindeki cüm
leleriyle doktora adayı, EbU Hanife gibi bir müctehide nasıara bağlılığın ne oldu
ğunu öğretmeye kalkışmaktadır.

S. 89, Tahavı'ye gayretkeş bir eda ile mübalağalı medihleryapılıyor. Sayfanın

başında ilgili tarafından, "Yapılan bu tarifler, hadislerdeki iman ve İslam tarif
Ierine uymamaktadır." denmekle selefimamları, töhmet altında tutulmuştur. He
men sonraki cümleyle araştırmacı bunu kendi kendine nakzediyor. Fakat yine
hemen peşinden "Metod itibariyle ise selefin saf metodunu yansıtmaktan uzak.
tır .." ifadesiyle selefe selef metodu öğretilmeye kalkışılmıştır.

S. 90, 8. pf. tez sahibi, ehl-i kıble" terimini akaid risaJelerine kazandıranın

Tahavi .olduğunu söylemekle Um1 ölçüleri aşmaktadır. Çünkü, o, bütün imamların

rjsaıelerini taramamıştır. Nitekim Eş'ad, el-Luma'da, Makalatu'ı-tslamiyyinde,

Ebu Ta1ib el-Mekki; KOıu'I-Kulub'da bu 1abiri k:ullanmışlardır.
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S. 93, 1. pJ. Fıkh-ı ekber'in bu konudaki metni eksik alınmıştır.

S. 100, ı. pf. "Ebu Hanife'ye nazaran, müeııifimizin konuya bakış açısı ve
ifade şekillerinin, nasiarm özüne daha bağlı olduğunu söylemek yerinde olur."
d-emek suretiyle ilgili tarafından, TaMvı'nin kendine imam tanidığı EbO Hanife
gibi bir müctehidi, nasıara Tahavr'den daha az bağlılıkla nitelemek oldukça çeliş

kili ve hissıdir. Tahavi, dinde müctehid olarak Ebu Hanife'yi lider seçtigine g?)re '
naslarahangisi daha çok vakınır? -

S. 101, 2. pf. İndi ve mesnetsiz genel hüküm verilmektedir.

S. ıo7, 3. pf. Ebu Hanife'nin "mısAk" konusuna ilişkin olarak... " hususları

ile ilgili ibarelerine nasıarda herhangi bir açık delil buıabilmek zordur." derken
araştırmacı kendini Ebu Hanife'den daha Yüksek bütün nasıara vakıf müctehid
gibi göstermeye kalkışmaktadır.

S. 108, 2. pf. da sübjektif bir genelıerne mevcuttur.

S. i ıo, son pf. yine selef metodu ilgilice karıştırl1ıyor.

S. i lJ, ı. pf. (163) notIa gösterilen tanımı da yanlış kaynak olarak gösterilen
yerlerde de böyle bir şey yoktur.- 3. pf. yanlış hükümleri taşımaktadır.

S. 112, Kelam açısından Allah'ın iradesinin açıkça tanım ve tasillfi yapilma
mıştır. 3. pf. da kelamdaki irade ile fıkıhda geçen irade birbirine karıştırılmıştır.

S. 114, 1. ve 2. pf. Ebu Hanife'nin istitaat konusunda getirdiği ".Allah ganidir.
Siz ise fakirlersiniz.,," ayetini ele alarak ilgili, "Bu ayetin, husus! manada istitaat
konusünda delil getirilmesi, uzak bir görüştür. " dem'ek suretiyle hem EbO Hanife
gibi bir müctehide ayetin manasını öğretmeye kalkışmakta, hem akl-ı seIime karşı

gelmektedir.' Zenginlik kelimesi, "güç kelimesini" (istitaatı) yakın anlam olarak,
"fakir" kelimesini zıt anlam clarak çağırınıyar mu? Çok zengin (gani) Allah,
"istitaat" (güç) vermezse,kul hangi fiili işleyebilir? -

S. i i 5, 1. pf. ve s. 116 da, araştırmacı istitaatı ikiye ayırma görüşüni! TaM
vi'ye ınal ederken keHim ilminden ne kadar uzak oldugunu kamUamaktadır. Hal
buki Mlltüridi, bu iki ayrımı K. u't-Tevh.id'inde çok güzel açıklamaktadır.

S, 115, son pf. da tez s~hibi, "Netice itibariyle diyebiliriz ki, istilaatm fiilden
önce var olduğuna dair, Tahavi'nin düşüneesine temel teşkil eden bir çok ~as

mevcut iken; Ebu Hanife'nin görüşünü destekleyecekaçıknass göstermek mümkün
değildir." demek suretiyle kendini müctehid seviyesinde gördüğü gibi EbU Hanr
fe'ye de nasSıa desteklenecek gör6ş beyan etmediği İlhanıım isnat etmektedir. Hal
buki Tahavı, burada 'da EbO Hanife'nin görüşünün tefsir ve açıklamasını yapmış

tır.

S. i i 7, i. pf. İndi bir sözdür. 8. pf. "Yaptıgı tasnif ve yorumlarla selef imamla.r!
ara,sıııda sadece Tahiivi'nin müstesna bir y~re sahip oldugu söylenebilir." Genel

246



ve ilmi bu konuda yapılmış .hiç bir çalışmaya dayanmadan verdiği ilmi olmayan
hükmüyle araştırmacı, Tahivi'nin önderi olan Ebu Hanife'yi ye talebelerini de
geçtiğini idd'ia _etmiş bir duruma düşmüştür. .

Dördüncü Bölüm-Sem'iyyat Bahsi· S. rı3, son pf. son satırlar, tez sahibinin,
"Öyleyse selef metodu açısından Ebfı Hanife'nin ruhun cesede iadesi hakkındaki

ibaresi, yadırganır durumdadır." demesini doğrusu biz yadırgadık.

S. 129, 5. pf. Buhar! hakkındaki yanlış ve peşin hükümlerini ilgili sürdürmekte·
dir.

S. 136, son pf. "Ebu Hanife'nin tasnifine göre "havz"m yeri, kelami usluQun
gereği s~yılabi1ir. Selef-metodu ve bu metoda bağlı prensipler açısından, Tah/M'·
nin tasnifi. tercihe şayandır." ifadesiyle araştırmacı, selefi uslubu halletmeden, tez
boyunea kelam kaynaklarını kullanmamakta ısrar etmesine rağmen,-ş~md) birden
yine müetehid edasıyla bir de keHlmi uslup hakkında ahkam kesmeye başladı. Ne~

redeyse önce selef imanılannın başına koyduğu, Ebu Hanife'yi atıp, Tahavi'yi
oturt~çak kadar gayr-i ilmi olara~ ilerigitmektedir.

Sonllç-S. 137, 2. pf. el-Eş'ari ve el-:Matür1di, tez içinde ele alınmadığı halde
haklarında hüküm verilmektedir. Bundan sonraki paragraflar-da tez içinde old-uğu

gibi, Tahllvi için övgüler yapılmıştır. Diğerleri hafife alınmıştır, mesela s. 1'39 da
-Ebu Hanife'nin ifadeleri tenkid ediliyor, risalelerinde temkinli hareket şeklinin

-görülmediği gibi sübjektif hükümlerle tez sahibi, tez boyunca yaptığı hatalı tutu-
munu burada da sürdürmüştür.
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KITAP TANITMA VE TENKİOİ

Tanıtan: Doç.Dr. Ünver Günay

Michael HİLL A Sociology of Religion (Bir Din Sosyolojisi), Londra, Hei
nemann, ı. baskı 1913, 2. baskı 1976, X-285 sahife.

İngiltere, din sosyolojisine en önemli katkılardan birini yapmış \ilkelerden
biridir. Gerçi orada bu bilim dalının Fransa, Almanya ve Amerika Birleşik Devletleri
gibi ülkelerde görüldügü ölçüde açık ve sistematik bir şekilde başarılmış ve belir
tilmiş olduğunu öne sürmek hatalı olmaktadır. Aynı şekilde, özellikle son yıllarda

bu ülkenin din soyoIojisi çalışmalarına olan katkısının geçmişte olana ve sözü ge
çen ülkelerinicine oranla nisbeten cılız kaldığı bilinmektedir (I). Ancak, din sosyolo
jisinin tarihine göz attığımızda, İngiltere'de gerek sosyologlar ve gerekse ~osyoloji~

ye komşu bilim dalları mensuplarının bu genç biİim dalının gelişmesine en öneınJi

katkılardan birini yaptıkları görülür. Gerçekten de, daha Aydınlanma devrinden
itibaren, hususiyle Biritanik bir soyoloji geleneğinin temellerinin atılmaya başlan

dığına ve bu gelenek içerisinde dinı konulara ilginin 'önemli bir yer işgal ettiğine .
şahit olunmaktadır. David Hume'un "On The Natural History 9f Religion"
ının yanı sıra, Pozitivizmin İngiltere'deki temsilcisi J. S. Mill (Auguste Comte and
Positivism, Londra 1865) in de dini konulara ilgisiz kalmadığı bilinmektedir. İn

giltere'de sosyal değişme ile dinı değişme arasında bir birlikte değişme bulunduğu

fikrini yerleştiren ise H. Spencer (principles of Sociology, 3 Cilt, Londra, 1877-96)
olmuştur. E. Tylor (Primitive Culture, 2 cm, 1871), Max Muller (Lectures on
the Origin and Growth of Religion, Londra, 1878), James Frazer (Totemism
and Exogamy, 4 Cilt, Londra 1910), W. Robertson Smith (Kinship and Marti
age in Early Arabia, Cambridge, 1885 ve Lectures on the Religion of the Semites,
Edinburg, 1894) ve E. Westermarck (Ritual and Belief in Morocco, 1916) gibi et
nolog ve antropologların çalşmaları hep pozitivist etkileri taşımaktadırlar.

İngiltere'de din sosyolojisine duyulan akademik ilginin gelişmesinde ana mer
kez görevini üstlenen 'kurum "London School of Economics" olmuştur. Gerçek~

~en de, Finlandiya'daki kürsüsünün yanı sıra zamanının önemli bir bölümünü de

(l) Bk.: Normen Birnbaum, "La SocioIogie de la Relig.ion en Grande, Brelangne" Archi:ves de

Sociologie des· Religrorıs, 1956, No; 2, s. 3-16.
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London School'da geçiren E- Westennarck (Christianity and Morals, Londra,
1939 ve Early BeÜefs and Their Social Influenees, Londra 1932) ın yanı sıra aynı

kururoda ilk olarak sosyoloji dersleri veren Leonard Hobhouse (Morals in Evo
lution, Londra 1951) da din ve ah1akın gelişmesi konusu üzerinde önemle durmuş

lardır. Aynı kurunıda Hobhouse'ın takipçisi ıise Morris Ginsberg (On the Diversity
of Morals, Londra, 1953) olmuştur. Aynı şekilde Maurice Friedman (A Minority
in Grea! Britain, Londra, 1955), V. O. Lipman (Social History of the Jews in Eng
land, Londra, 1954), R. H. Tawney (Religion and the Rise of Capitalism, 1922)
ve Norillan Birnbaum ("Conflicting Interpretations of the Rise of Capitalism"
British Journal of Sociology, C. LV, No: 2, Haziran 1953) gibi sosyolog ve iktisat.
çılar da hep London Schôol of Economics'te din sosyoloji~ineduyulan akademik
ilgi geleneğini çeşitli şekillerde devam ettiren araştırıcılardan olup, işte burada ese"
rini tanıtmaya çahşaca~ımız Dr. Michael Hill de aynı kurumdan ve aynı geleneğe

mensup din sosyologlarından biridir..

Çeşitli dergilerde (New Society, New Christian, Methodist Recoder, Pentho
us~ din sosyolojisi ile ilgili yazılarının yaiu sıra "A Sociological Yearbook of Re
ligion in Britain-4to8, Londra, SCM Press, 1971-1975" adlı eserin de yayınlayıeısı

olan Dr. Michael Hill, 1967 den bu yana London School of ~conomics'tedin sos
yolojisi dersleri vermekte olup, öyle anlaşıli:naktadır ki, tanıtmaya çalışacağırnız

"A Sociology of Religion" ı da esas olarak orada verdiği bu derslerin sentezinden
başka bir şey değildir.

Bilindiğj gibi, ilk olarak sistematik din sosyolojisi biliminin kurucusu Max We
ber'dir. Weber'in sosyoloji anlayışı hiç bir vakit, Fransa ve Amerika Birleşik Devlet
lerinde uyandırdığı etkiyi İngiltere'de de uyandırınamış ve orada onun sadeee iktisat
naz_ariyelerine önem verilmiştir. Bununla birlikte, Michael Hill'in bu eserinde Max
Weber'in dln sosyolojisi anlayışına sıkı sıkıya bağlı bulunduğu görülmektedir.
"Wirtsehaft und GeseHschaft" (Ekonomi ve Toplum) ın yazarı, her şeyden önce
iktisat bilimi ile ilgili konuların araştırıldığı bir akademik kuruluşta, din ve iktisat
bilimi ilişkileri konusuna özel bir ilgi duyan araştıncı için cazip bir_ rehber ol
muştur.

Din sosyolojisi ile uğraşan spesiyalistlere olduğu kadar bu ~alana yeni baş

layan öğrencilere de dinin sosyolojik tedkikinin ve anlaşılmasının temel problemle~
rini tanıtmak üzere giriş mahiyetinde fakat problematik ve sistematik bir deneme
olan eserine Yazar, "SosyOloji ve Din" (s. 1-18) konusunu ele alarak başlamak

tadır. Öncelikle, Benjamin Nelson ("Is the Sociology of Rel1gin P0ssible? A Reply
to Robert Bella.h", Journal of the Scientific Study of Religion C 9, No: 2, 1970,
s. 107-11) ile birlikte "Bir din sosyolojisi mümkünmüdür"? sorusunu ortaya atan
Yazar, Qu soruya hemen olumlu cevap vermekte, ancak bu din sosyolojisinin dini
açıklamalarla sosyolojik açıklamalar arasındaki ilişki karşısında takımlacak özel
bir tutümu içerdiğin~ ifade etmektedir. Bununla neyi kasdettiğini daha iyi açıklamak
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üzere, Yazar belli başlı din sosyolojisi anlayışlarını gözden geçirmektedir. Bir kere,
bu bilim dalının adı önemlidir. '''Dini iiOsyoloji" şekinde din kelimesini sosyolojinin
sıfatı olarak mı almalıdır, yoksa "Din Sosyolojisi" yahut ta daha doğrusu "Dini~

sosyolojisiH §eklinde mi adlap.~lrmak uygun düşmektedir? Yazar'a göre dini sosyo
loji tabiri temel yönelimi ve tulurulaoor naiari sosyolojik bir kaynaktan almaktan

-ziyade teolojik' bir kayna:ktan almaktadır.· Bu nedenle, daha çok bir "serbest"
(liberal) ~osyoloji taraftarı olan Hill,. "din sosyolojisi" şeklindeki bir adlandırma)'ı

tercih etmektedir.

Yazar'a-göre, dinr olayların gözlemcisinin takınabilece~i üç temel tutum bu
lunmakta olu'p, din sosyolojisi, sadece bunlardan iki aşırı tutumun bertaraf edilmesi
şeklindeki bir orta yolun tutulmasıyla mümkün olacaktır. Eğer diııe, sosyal çevre
nin tesirlerinin fevkinde, beşerı tecrübe ve faaliyetin bağımsız ve kendi kendini dü
7.enleyen bir kesimi olarak bakılırsa, bu durumda, sosyolojinin ampirik teknikleri
için materyal temini imkansız olmaktadır. Öte yandan, dini inançlar ve uygula
maları tamamen ekonomik ve sosyal çevreye bağlamak s.uretiyle dini "din-dışı"

unsurlara irca' etmeye çalı~an iddia halinde sosyoloji, zorunlu olarak, bir din
tenkidi ~eklini almaktadır. Bu iki aşırı tutumdan sakınması gereken dinin sosyo
lojik araştırılması ve anlaşılmasının, dinin muhtevasının "gerçekliği" veya "gerçek
olmaması" gibi, bir -temel yargıyı içermeyen bir perspektife yönelmesi en sağlıklı

yololarak değerlendiı:ilmekteve böylece din sosyolojisirrde objektiflik konusunda
Joachim Wach'ın (Soclology of Religion, Şikago, 1949 ve "la Sociologie de la
Religion", in Sociologie au XX. Siecle, Paris, 1947, C. I, s. 417-447) çözümüne

.yaklaşılmaktadır. Buna göre" sosyolojik perspektifin, özel bir dini inancın taraf
tarlannın mana QOlu ger~ğiiıin, inceleme alanının ayrılmaz bir parçasını oluştur

makta olduğu vakıasmınkabulü -üzerine temellenmesi gerekmektedir.

Böylece, Max Weber ve çalışma arkada~larımn ortaya koydukları "anlayıcı"

-din sosyolojisinin yolunu tutan Michael Hi1l~ aynı zamanda P. L. Berger (The
Social Reality of Religion, Londra, 1969) ve Th. Luckmann (Das Problem der
Religion in des Modernen GesellschaCt, Fribourg-in-Brisgau, Rombach, 1963) ın,

Fransa'da "Archives de Sociologie des Religions" adlı dergide toplanmış bulu
nan G. le Bras ve arkadaşlarının "neuere Rel1gionssoiiologie" (Yeni Din Sosyolo
jisi) olarak adlandırılan din sosyolojisi anlayışlarına yönelttikleri tenkitlere de ka
tılmakta ve sözü geçen sösyologlarla birlikte, din sosyolojisi disiplinini, "sociologie
religieuse" (dini sosyoloji) taraftarlarının, problematikten. mahrum olarak kendi
içine kapanıp, bütün gayretlerini modern toplumun- t~li bir problemi olan <lini
aidiyet ve l'ratiklerin sosyografisi üzerinde temerküz ettirmek suretiyle sürüklen
dikleri çıkmazdan kurtarmayı hedefedindiğini öne sürmektedir.

İkinci bölümde (s. 19-46) "Din Sosyolojisinin ilk Gelişmesi' ni ele alan Ya
zar, orada, A. Comte'tan itibaren Gibbon, Hume, Tylor, Spencer, Frazer, Durk
heim, Malinowslci, Pareto ve Weber gibi din sosyologlarının bu biİim dalınm
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gelişmesine olan katkılarını, temel fikirlerini tenkidi bir tarzda değerlendirerek ele
almakta, buna karşılık bu bölümde, yolundan gittiği Weber'in yakın mesai arka
daşı Ernst Troeltsch ve tilmizl Joachim Wach'ın din sosyolojisi alanındaki de
ğerli çalışmaJan hakkında hiçbir şey söylememektedir.

"Kilise ve Mezhep" (s, 47-70), "Dini Teşkilat Tipolojileri" (s. 7 ı -97), "We
ber'in Tezlerinin Nazari Arkaplanı" (s. 98-116), "Protestanlık ve Kapitalizm"
(s. 117-139), "Karizmatik Meşruiyetin Nazari Temelleri" (s. 140-159), "Kariz
ma: Geletıekleşme veya Buharlaşma 7" (s. 160-182), "Halevy'nin Tezi" (s.
183-204), "Din ve Sosyal Değişme: Millenarizm Ye- Rasyonalite Problemi" (s.
205·227), «Sekü1arizasyon: Anlam Çeşitliliği" (s. 228-251) ve nihayet "Çağdaş Se
külarizasyon Nazariyelerinin- Klasik Sosyo1ojiye Göre Sentezi" (s. 252-268) gibi
bölümleri de içine alan eserin bu son bölümünde özellikle yukarıda sözü geçen
Berger ve Luckmann'ın çalışmalarından ve- görüşlerinden hareketle Durkheim,
Weber ve Troeltsch gibi din sosyolojisi alanının klasiklerine önemli bir yer ayrıl

makta ve böylece bilgi sosyolojisinin "klasik" nazariyesi göz önüne serilmek sure·
tiyle çağdaş dinin tedkikine girişilmek istenmektedir. Her bölümün sonunda,
bölümle ilgili dipnotları yer almakta olup, ayrıca eserin. sonuna (s. 269-272) gerek
genel sosyoloji ve gerekse din sosyolojisi ile alakalı, seçmeH bir bibHyografya da
eklenmiş bulunmaktadır. Ayrıca, en sonda yer alan isim (s. 273-279)ve konu (s.
280-285) indeksleri, eserden yararlanmak isteyen araştırıcılara büyük bir kolaylık

sunmaktadır.

Michael Hill'in bu kitabı, özellikle Weber sosyoloiisİ ile ilgili kavramlar konu
sundaki mahir analizleriyle dikkati çekmektedir. Gerçekten de, Yazar'ın, Max
Weber'in din sosyolojisinin genel kavramları olan ideal-tip, hakimiyet tipleri, ka
rizma, V.s. gibi kavramlara sadakatla atıfta bulunnası takdire şayandır. Aynı şekil

de, "Dini Teşkilat Tipleri","Din ve Sosyal Değişme" gibi bölümleri de oldukça
muhtevalı olup, bütünüyle eser, din sosyolojisi ile ilgilenenlerin okumadan geçemi
yecekleri önemli -bir çalışmadır. Bununla birikte, Weber'in sistematik din sosyolojisi
nin yolundan gitmek iddiasında olan bu çalışmada, İslamiyete ancak dini teşkilat

tipolojileri ve sekÜıarizasyon konuları incelenirken sadece birkaç kez atıfta bulu·
nulmaktadı:r ki, bu durum, kanaatimizee tamamlanması gereken büyük bir ek
siklik olarak dikkaH çekmektedir.
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MU'ALLA~Tt ŞERH VE BASKıLARı, TERCÜMELERİ

Dr. Sü!eyınan TÜLüCü

1- MU'ALLA~AT:

el-Mu'al/a~/it, İslam öncesi yedi Arap kasidesinin yer aldığı mecmuaya verilen
İsimdir. Bu mecmua, eski Arap şiiri mahsulünün en güzel numunelerini temsil et
mekte olup, Arap edebiyatında emsalsiz bir mevki kazanmıştır (l). Yaygın olan
kanaata göre, bu özel şiirleri l;Iammiid er-Raviye (öl. 156/772) toplamıştır (2).

1- "Mu'alIaUt" Adının Menşe'i ve Mu'allal$:at'a Verilen İsimler:

"Mu'al/a~at" adının menşe'i ve ifade ettiği anlam, oldukça !çapalılık gös
terir. İbn 'Abdi Rabbihi (öl. 328/940)'nin "el- 'llr-du'I-Perid" adlı eserinde ilk
defa yer alan ve çok yayılmış olan bir menkıbeye göre, bu şıırler, üstünlükleri
dolayısiyle seçilmişler (3) ve Mısır keten berinden yapılmış tomarlara altın harf
lerle yazılarak, Mekke'deki Kiibe'nin duvarlarına asılmış1ardı (4). Maamiifih

1- A.F.L. Beeston, Mu'allalu\t, çev. SÜıeyman Tülücü, tİFD, ııı (1979), s. 419.

2~ Ebu,'l-BerekAt İbnu'I-Enbarl, Nuznetu'I-Elibba, ci Tabalj:ati'l-Udeba', nşr. M. Ebu'J-Fa<Jl

İbrahim, Kahire 1386/1965, s. 35; İbn 6aUikan, Vefeyatu'J-A'yAn ve Enba'u Ebnil.'i'z·Zaman,

n~. tl;ısan 'Abbas, Beyrut J969, II, 206; Corci Zeydil.n, Taribu Adil.bi'l-Lugati'l-'Arabiyye, Bey

mt (ts.), II, 4Il; Naşıruddin e1-Esed, Meşadiru'ş-Şi 'ri'l·ahili ve l).ıymetuhe't- Taribiyye, Ka

bire 1962, s. 169~ RA Nichols<>n, A Literary History of the Arabs,· Cambridge 1969, s.

128; ı. Goldziher, A Short History of Classical Arabic Literature, translated by J. Desomogyi,

Berlin 1966, s. 32-33; C. Van Arendonk, HammadürrAviye, lA, V/I, 194; ayrıca bk. M.J. IGs1er,

The Seven Odes. Notes ön the Compilation of the Mu'allaqılt, RSO, xxxxıv '(1969), s. 27

v.dd.;M. Bakir Alwan, Is Hammad the Colleeror of the Mu'aJJaqat, IC, XXXXV (1971), s.

263 v.dd.

3- RivAyete göre, bu şirler, 'UMı, panayırında tenkit süzgeclnden geçtikten sonra seçiliyorlardı.

Dk. R.A. NieholSon, a.g.e., s. ıoı; Muoammed J;luseyn Heykel, Fi MenziIi'I-VatıY, Kahire

1967 ,s. 390. ,

4· İbn 'Abdi RabbiM, el·'U;.du'I-Ferid, oşr. Abmed Emln v.b., Kahire 1385/1965, V. 269; Ab'·

durrahman Fehmi, MedresetU'I-Arab, I, Kostantiniyye 1304, s. 76; R.A. Nicholson, a.g.e., s.

101; Cemal Muhtar, Cahiliyye Devri Şiiri, DD, 1fl (1~64), 5.48.
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bu, "mu'allal$" ("astlnıı~") kelimesiniFı mutat manası n aslını izah etmek mak
sadiyle uydurolmuş bir rivayet (5) ~olduğu için, redd dilebilir.

Birçok ileri gelen muelUfler (T. Nöldeke, C. J. Lyall, R.. A. Nicholson),
"Mu'alla/s.ôt" kelimesinin "'1/1$" (6)ı("de~erli şey") isq:inden müştak oldu~ (7)
görüşüne sahip olmuşlardır. Yani bu kelimenin anlamı "beğenilmiş kıymetli

şiirler" olmalıdır (8).

Mu'allal$dt'a aynca, "el-Meşhurat" (9) ("Meşhur!ar"), "es-Seb'u'{-Tıvfıl"

(ıo) ("Yedi Uzun Kaside"), "~esoSuma!,' (ll). ("Dizili İnçiler"), "e/-Muıehhebat't

(12) "Yaldizlı Şiirler") ve "es-Seb'ıyyat" (13) ("Yediler" yani "Yedi Kaside")
adları da verilınekt~ir.

2- Mı:ı'alIa~at Şairlerl (14):

İbn 'Abdi Rabbihi, Mu'allal$lıt şairleri olarak şu şairlerin adlarını vermektedir:

5- Ebu'l-Berekllt İbnu'I-Enbat1 (ö1. 517/1181), yukanda mezkür eserinde (s. 35), bu rivAyetin
uydurma oldugunu söylemekledir. KIş. Yedi Askı (el-Mu'al1atı1tu's-Seb')nşr. ve trc. Şerereddin

Yaltkaya, İstanbul 1943, Önsöz. s. 5; İsmail HAmi Dllnişmend, İzahll İslam Tarihi Kronolojisi,
I, ıstanbul, 1960, s. 261 v.d.; Cemal Muhtar, a.g.m, DD, i/i (1964), s. 48.

6- Bu kelimenin anlamı için bk. el-Cevheri, eş-SılialJ., nşr. A. 'Abdul~für 'Atıar. Kahin: 1377,
LV, 1530; İbn ManzClr, Lisllnu'I-'Arab, nşr. Diru Şildir, Beyrut 1388/1968, 'x, 268; ez-Zebldi,
Tacu'I-'Arils, Mısır 1307" vn, 22; 'Omer Ferrüb, Til.rIIJu'I-Edebi'I-'Arabi, Beyrut 1388/1969,
1,75.

7- C.l. LyaU, Translations of Ancient Arabian Pootry, London 1885, Intr<J4uction, s. XLIV;
R.A. Nicbolson, a.g.e., s. 101.

8- Dijter birkaç manaSı için bk. J. Robson, The Meaning of the Title al-Mli'allaqilt, JRAS (1936),
s. 83 v.dd.

9- A.F. L., Beeston, a.g.ril., İİFD, III (1979), s. 419, 422.

ıo.. Msı. bk. İbnu'n-Nedim, el·Fihrist, Matba'atu'l·ıstiJı:ame, Kahire (ts.) s. ııS; Ebu'I-Berek8t
tbnu'l-EnbAri, a.g.e., s. 35, 235, 264,291, J72; R.A. Nicholson, a.g.e., s. ıo3.

11- Ebu Zeydel-I}.ureşi,Cemheretu Eş'ari'l-'Arab, Beyrnt 1383/1963, s. 80; tbn R~iI:::, el-'Umde'
ct Mebasini'ş-Şi'r ve Adabirn ve N~dih, nşr. M. MuJ:ıyiddin 'Abdulliamld, Mısır 1383/1963,
1,96; Ci. Huart, Arab ve İslAm Edebiyatı, çev. Cemal Sezgin, Ankara 1971, s. 17; ı. Goldziher,
a.g.e., s. 33; Mehmed Fehrni, Til.rih-i Edebiyyllt-ı Arabiyye, 1, ıstanbul, 1917, 558; ısmail Hami

. Danişmend a.g.e., s. 261; Fuat Sezgin, Geschii:hte des Arabischen Schrifttums. !.eiden 1975,
II, 46.

12- ıbn 'Abdi RabbihI, a.g.e., V,269; ıbn R~i~, a.g.e., I, 96; Naşıruddln d-Esed, a.g.e" s. 169.
13- Ebii Bekr el-BM:ıllani, ı'cazu'I-~ur'an, oşr. es-Seyyid Alimed Sw, Kahire J963, s. 1'59, krş.

EbO Bekr ıbnu'l-Enbarı, Şerhu'I-~a.~'idi's-Seb'ır-Tıvaı ahiliyy!t, nşr. 'A.M. Harun,
Kabire, 1963, naşirin mukaddimesi, s. ll; eş-Şehristllnl, el-Milel ve'n-Nibal, nşr. M. Seyyid
KilAnl Kahire 1381/1961, II, 244.

14- Mu'o//o1f;at ve Şairlerinin hayatları için bk. İbn I}.uteybe, eş-şi'r ve'ş-Şu'ara', oşr .. A.M. ŞiUdr,

Kahire, 1966, I-II; Ebu'l-Ferec el.İşfaMni, Kitlibu'I-Ajtani, nşr. Dlru'~-sekafe, Beyrut 13161
1957 v. dd., I-XXV; Bedevi Tabane, Mu'allaUtu'I-'Arab, Kahire 1387; Fuat Sezgin, a.g.e.,
II, %.53, 109-132; Süleyman Tü1ücil, Mu'aJla~at ve Şairleri Üz-erinqe ınoc:lemeler, Er
zurum 1979 (Atatürk Üniv.1s1ami ılimler Faküıtesi, Doktora öncesi basılmamış seminer çalış

ması). Ayrıca bı<. MUŞfBfa el-ÖalAyini, Ricftlu'l·Mu'allaUti'I.'Aşr, Beyrnt 1912.
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lmru'ul~ays (oL. M. 545'e do~u), Zuheyr -(ol. M. 609), Tar~fe (ö1. 564'e doğru),

'Antere (öı. M. 600), 'Amr b. Kul~um (ö1. M. 584'e doğru), Lebid (ö1. 401660-61)
ve el-l;fdris b. I;lıllize(15) (ö1. M. 570'e doğru). Umurniyetle bu yedi isim, Mu'alla·
~,u şiirleri olarak benimsenmiş bulunmaktadır. Tanınmış alim Ebu 'Ubeyde (ö1.
210/825), bu mutat olan listedeki 'Antere ve el-lfariş b. l;fıllize'nm yerine en-~a~

biğa ez-Zubyani (oL. M. 604'den sonra) ve e/-A'şa (=Meymnn b. ~ays (01. 71
629Yyı koyar (16). Meşhur edebiya"J alimi İbn I>.uteybe (ö1. 276/889), 'AbM b.
el-Ebra~ (öt. ·M. 605)'ı (17) veİbn ijaldOn (öl. 809/1406) da 'Al::lame b. 'Abede öl.
M. 597) 'yi (r8) Mu'aila/r-tit şairleri arasında sayar. Bu duruma. göre, Mu'alla~dı'a
dllhil olan şairlerin sayısı ıo'u aşmaktadır.

Mu'alla/r-iiitşiiirlerinin en eskisi, M. VI. asrın ilk yarısında yaşamrş görünen
Imru'ul~ays'tır. Diğerlerı bu asrın son yarısında yaşamışlardır. Bunlardan sadece
Lebid (19)) müsüman olmuş've İslam devrinde de uzun müddet yaşamıştır (20).
M·ünekkitler ve antoloji müellifleri, bu şairlere dair pek çok menkıbeyi nesilden ne
sile nak1etmişlerdir. Btmların bir özeti, A. J. Arberry'nın "The Seven Otfes"
(London 1957) adlı eserinde bulunmaktadır (21).

II- MU'ALLAI>.AT'IN ŞERH VE BASKILARI (22):

Mu'alla/r-at'ı teşKil eden kasideler, toplannıalarından itibaren büyük bir
ilgi görerek, müteaddit kimseler tarafından şerh edilmiştir. BaZıları (mesela,
Ebu Bekr İbnu'l-Enbliri, Ebft Ca'fer en-NatıI:ıas, ez-Zevzeni, et-Tibrizi v.b.), he
men hemen Mu'alla~at'ın tamamıriı, bir kısmı (mesela, Ebu Usame Cunade b.
Mu.l)amnıed el-Ezdi, Mu};ıammed b. Bedriddin el-'Avfi, Mu1:ıammedYarcenk Ba
haduı- v.b.) da Mu'al/akdt'tan ancak bir veya birkaçını şerh, etmiştir. Diğer taraf-

ıS·1bn 'Abdi Rabbihi, a.g.e., Y, 269-270.

l6- E.o. Zeyd el·~ureşl, a.g.e., s. 80; İbn Reşl~,a.g.e., I, 96; krş. Şev~i ~ayf, Tilrlbu'I-Edebi'l.

'Arabi, I, el-'Aş~'I-cahiJi, Kahire, 1960, S. 176.

17· İbn ~uteybe a.g.e., I, 268.

18-1bn .6aldOn, Mu~addime, 4. baskı, Beytllt 1981, s. 581, Tr. tre. Zak:ir Kadın Ugan, İstanbul,

1970, III, 266.

19~ Lebfd için bit. Süleyman Tülücü, Lebtd, ·Diyanet Dergisi, sayı 98-99 (Temmu~-Agustos 1970),
s. 231-234.

2Q.. Krş, Eb(J Hatim es-Sieisıanl, el·Mu'ammerCin ve'I.Yeşaya; nşr. 'Abdulmun'ırn 'Amir, Kahire
1961, s. 77.

ıı- A,F.L. &eston, a.g.m., ttFD, IiI (1969) s. 423.

2:ı. Mu'alla[(iit'ın metni genellikle şerhli olarak basılmış bulunmaktadır. Şerhsiz olarak basılan

Mu'al/alsat metinleri arasında şunları zikredebiliriz: F.A. Arnold, Septem Moal1akat, Leipzig,
1850; L. Abel, Die Sieben Mo'allaqat, Berlin 1891; F.E. Johnson, Mu'aUalS:at, The Seven Po
ems Suspended in the Templeaı Mecca,London 1894; Seb'a-i Mu'aIJa~, CeVIq)(lr, 1900; es
Seb'u'l-Mu'aııalS:1U, Delhi 1906; Yedi Askı (el-Mu'aıla"tu's-Seb'), İstanbul, 1943; el-Mu'al.
·lj:Mu's-Seb', Kahire 1368.
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tan, bazı miieııifler' (m,esela; İbnu's-SikIdt, es-Sukkeri, el-A'lem eş-Şentemeri, ija
sen es-Sendübi v.b.) de Mu'allalrjlt şairlerinin divanlarını, dolayısiyle Mu'alla~a'

larım şerh etmişlerdir, Bu makalede bunlara temas edilmeyecektir. A.şağıda, Mu'·
allalpit'ı şerh eoenler, imkan nisbetinde eserleriyle birlikte kronolojik bir sıra

içinde verilecektir:

1- el-Eşma'ı (öı. 216/831): "Kitiibu'l-~aşii'idi's-Sitt"(23). Şerhi bize
ulaşmamıştl(.

'2- İbnu's-Sikkit (öı. 246/861): "ŞerIJ.u'I-Mu'alla~iit" (24). Şerhj

bize ulaşmamıştır.

3- EbU Sa'id eçl-I;>arir el·Curcani, A1).med b. .ijalid (öı. 282(895):
"ŞerJ.ıu'l-Mu'alla~liti's-Seb"', Kahire,. Daru'I-Kutub, edeb, or.
3911 (25).

4- Mu1).ammed b. A1).med İbn Keysan (öl. 299/91I): "Şer1,ıu's-Seb

'l'I-Tıval" (26),' Berlin, m. 7440; London, IndiaOff., nt. 800 (27).,

Parça halindeki neşirleri: M. Schlössinger, ıbn Kaisan's Cml.
zur M. des 'Amr ibn KulJtôn, ZA, XVI (1902), s. 15-64; F.L.
Bernstein, Des ıbn Kaisiin Kmt. zur M. des Imru'ul~ais, ZA
XxıX (1914-15), s. 1-77.

5~ Ebu Mu1).arnmed el-~asim Mu1).ammed b. Beşşar, el~Enbari

(öl. 304}916): "Şer!:ıu's-Seb'ı't-Tıvô.l" (28).

6- Ebü Bekr Mu1).ammed b. e1-~asIm İbnu'l-Enbari (öl. 328/840):
"Şerl;u'l-~aşifidi's.Seb'I'!~Tıvdlel-Ciihiliyyiit" (29) (nşr. 'Ab·

23- İbnu'n-Nedlm, a.g.e., s. 88.

24- İsmail Paşa, Hediyyetu'ı·'A.rifin, Esma'u'I-Mu'ellifin ve A~aru'I-Muşannifin, nşr. Kilisli Rifat
Bilge v.b. İstanbul 195I-55, n, 536; ez-ZirikIi, el-A'Iam, 3, baskı, Beyrut 1389/1969, IX, 255.

25- Fu'ad Seyyid, Fihrisu'I-MaWllUi'I-Muşavvere, Kahire 1954, I, 493; Fuat Sezgin, a,g.e., II
50 (burada eserin numarası 3900'dür).

26- Ebı,ı'I-Berekat tbnu'I-Enbari, a.g.e., s. 235.

27- Fuat SC"zgin, a.g.e., -İI, 50.

28- Bazı eserlerde (es-Suyiifi, Bugyetu'I-Vu'at, nşr. M. Ebu'I-FaQI. İbrahim, Kahire 1384/1964-65,
II, 261; TaşköprlZade Al;ımed, Miftabu's-Se'ade, nşr. KAmil Kamil Bekri, 'AbdulvehMb Ebu'n·
Nur, Kahire 1968, I, 182; ez-Zirildi, a.g.e., VI, 16), onun böyle bir Mu'aJlaf;;dt şerhinin bulun·
dugu irade ediliyorsa da, 'Abdusselam M. Harun, bunu bir hata olarak görmekte ve bu şerhin,

og1u EM Bekr ibnu'l-Enbari'ye ait oldugunu söylemektedir. Bk. Ebu Bekr İbnu'l-Enbarl,

a.g.e., naşirin mukaddimesi, s. 9.

29- İbnu'n-Nedim, a.g.e., s. 118; Ebu'j-Berekat İbnu'I.Enbari, a.g.e., s. 264; .el-~fti, İnbiihu'r

Ruvat, nşr. M. Ebu'I-Façll İbrahim, Kahire, .1950-55, lU, 208. Bazı eserlerde (msı' bk. YaJı:(lt, .
e1-l;Iamevi, Mu'cemu'I-Udeba.', nşr. AJ:ımed Ferid Rifa'i, Kahire 1936-38, XVln, 312; İbn

Uallikan,.g.e., IV, 242; eş-Şafedf, elNAfi bi'I-Vefeyllt, nşr. S. Dedering, Wiesbaden 1974,
IV, 344) "Şerl,lu 'l-Cfıhiliyyat" adı ile geçmektedir.
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dusselam M. Harun, Kamre 1963). Diğer parça halindeki ne
şirleri: O. Rescher, Die Mo'allaqa des Tarafa mit dem Kmt.
des lbn el-Anbiiri, İstanbul, 1329/1911;aynı mlL, La "Mo'allaqa"
de 'Antara avec le Cmt. d'lbn al-Anbiiri, RSO, IV (1911-12),
s. 301-331, VI (1914-15), s. 317-352, 931-959; aynı mIl., Die
M. des Zuhair mit dem Kmt. des ıbn el-AnMrf, MO, VII (1913),

s. 137-195.

7- EbU Ca'fer Mu1}.ammed b. A1}.rned en-NaJ;ı1}.as (öL. 338/950):
"Şer!Ju'I-/5.aş{ı'idi't-Tis'I'I-Meşhı1rat" (30) (c. I-II, nşr. A1}.med el·
}:Janab, Bağdad 1393/1'973). Parça halinde, daha önceki neşir ve
tercümeleri: Tharaphae Mollakah cum Scholiis Nahas... , arabice
edidil, }'ertit, il/ustravii J.J. Reiske, Leiden 1742; Jmru'ulfsays
Mıı'allafsa'sına olan şerhi, huliisa olarak, G.J. Lette tMafından

neşredilmiştir (Leiden 1748); E.F.C..Rosenmül1er, Zohairi
Carmen AI-Moallakah (Cvm Scholiis Zvzenii integris et Nachasi),
Leipzig 1792, 2. basımı; Leipzig 1826; An-NabMs' Cmt. zur M.
des Imruul-Qais.. , nşr. E. Frenkel, HaUe 1876; Die M. des
Zuhair mit dem Kmt. des... An-Nabl;/is, nşr. J. Hausheer, Berlin
1905.

8- 'Abdullah b. Ca 'fer İbn Deresteveyh (öL. 347/957): "Tefsi
ru's-Seb'ı'f-rıv{i/" (31). Şerhi ele geçmemiştir.

9· Ebu 'Ali İSOla'il b. e1-~asim el-I>.1ili (öL 356/967): "Tefsiru' /
Mu'allafr.at'" (32). Şerhi ele geçmemiştir.

ıo- EbQ Manşur Muhammed b. A1}.med. el-Ezhed, (öL 370/980):
"Tefsiru's-Seb'ı't-rıvtll" (33). VII/XIII.' asuda Haleb'deki bir
küıüphanede mevcuttu (34).

LI- Ebu Usame Cunacle b. Mu1}.ammed el-Ezdi el-Herevi (öl. 399/
1009): "Na:;mu't-Tefsir, Şerltu Mu'allafr.ati Jmri'ilJs;ays", British
Museum, Or., ur. 6638.

30- İbn l:J.ayr, Fehrese, nşr. F. Codera, J.R. Tarrago, Ba~dat 1963, s. 396, 369; krş. Ebu'l-Berekat

1bnu'I-Enb1irl, a,g.e., s. 291; İbn IJalliklin, a.g.e., I, 100; es-Suyiltı, a.g.e., I, 362; ed-Davud1,

TabaUlu'l-Mufessirin, nşr. 'Ali Mul,tamıned 'Ümer, Kahire 1392/1972, I, 6.8; Taşköpdza,de

AQmed, a:g.e., II, 83; ez-Zirildi, a.g.e., I, 199.

31- İbnu'n-Ne.cüm, a.g.e., s. 100; e1·~lfti, a.g.e., II, 114; krş. İbn Deresteveyh, TaşJ;ıiJ)u'I-Faşii;ı,

nşr. 'Abdullah el-Cuburi, Ba~dat 1975, nllşirin mukaddimesi, s. 27.

32- ez-Zubeydi, TabaUtu'l.NaQviyyin ve'l.Lu~aviyyin, nşr. M.Ebu'l-Fal;1l 1brdhim,' Kah,ire

1373/1954, s. 203; İbn IJayr a.g.e., s. 355; İbn &lIiklln, a.g.e., I, 226; es-Suy(ıti, a.g.e., I, 4S3.

33- Yıl1pi! el-1;Iamevi, a.g.e., XVII, 165; ed·DAvudi, a.g.e., II, 62,

34· Fuat SezgiD, a.g,e., II, 5ı.
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12- MuJ;iamrtıed b. Mab;mild b. MuhammeQ. e1~Miskan (35) (öL. ?).

13· el- 'ümed (öL. ?' ):- "Tejsiru's-Seb'l'f~rıvli/ e/-Cfihiliyyat bi
GaribiM" (36).

14- Ebu'I-J:Iaccac Yusuf b. Suleyman en-Nal;ıvi, el-A'lem eş-Şen

temeri (37) (öL. 476/1083).

15- Al;ırned b. 'Abdillah b. Sa'id el-Enşari (38) (V./XI. asır).

16~ EbU 'AbdiHalı b. el-Huseyn b. Al;ımed ez-Zevzenı (ö1. 486/1093):
"ŞerJ:ıu'/-Mu'a/l,*ati's~Seb' (39). Neşir ve tercümeleri: E.
Menil, J. Willmet, Antarae Poema Arabieum Moallakah euro
integris Zuzenii seholiis... , Leiden 181~; J. G. L. Kosegarten,
Amrui-ben-Ke/thı1m Tag/ebitae Moal/akam....Essuseni sc/lOUis
illllStratam... in /atinum transtu/it, Jena 1819; W. KnatchbuU,
Harethi Moallakah eum sehoms Zuzenii... , Ox:ford 1820; 'Ab
durral,lim ~~Şafibiıri, M. Lumbsden, Fhe Seven Poems... , Cal
cutta 1823; E.G. Hengstenberg, Amri/kaisi Moallakiih eum
seholiis Zuzenii , Bonn, 1823; J. Vul1ers, Harethi Moallaea eum
sehoJijs 2uzenfi , Bonn 1827; aynı mU., Tarajae Moa//aea eum
Zuzenii seholiis , Bonn 1829; S. Peiper, Lebidi Amiritae Kas;-
dam Moa//akam eum seholiis... Susenii...• Breslau 1-828 (40).

Doğuda neşredilmiş tam baskıları: 'Lübnan 1269; İstanbul,
1277; Tahran 1282; İskenderiye 1288; Kahire 1277, 1292, 1304,
1311; 1315, 1319, 1328, 1340; Dehli 189;5 (41); nşr. Daru Şadir,

35- Kiltib Çelebi, Keşfu'ı-ZunUn 'an ~ami'l-Kutubive·I-FünO.n. nşr. Şerefeddin Yaltkaya, Kilisli

Rifat BiI,*, İstanbul. 1971, II. 1741.

36- Ebu Ca'fer, en-NaQ.QııS, Şerl;ıu'I.J,<.aşA'idi't~Tis'ı·I~MeşMıiU. nşr. AQmed el-IjaH~b, Bagdad

1393/1973, i. n~şiriiı mukaddimesi, s. 53.

37- eş-Şentemeri, "allı şair" (en-i/abi/O, 'Antere, :Toreje, Zuheyr, 'Al~ame ve Jmru'ulJ;;uys) in şiir
leriile bir şerh yazmıştır. Bk. R.A. Nicholson, a.g.e..• s. 128; Brockelmann, Nlem,· tA,. 1,298.

Ferdinan Tütel (el-Muncid fi'1-Edeb ve'I-'UlOro Bey.rut 1960, s. 25), onun "Şer1)u'l-Mu'ol/o

/sat" adlı bir eserinin oldultunu söylüyorsa da, eski Jcaynaklıırda Myle bir kayda rastlayama

dık.

38- Ebü Ca'fer en-Nab.bas,. a.g.e., I, n~irin mukaddimesi, s. S3.

39- C. Brockelmann, Geschichıe der Arabischen Litteratur, Suppleınentband. Leiden 1937, I, 35;

ez-Zirikll, a.g.e., II, 249-250; 'Omer Rı4!.KaıQ~[e, Mu'cemu'I-Mü'ellifin. Dim-eşk 1376-81/

1957-61, lU, 309

40- Fuat sezgin. a.g.e., U. si.
41- YOsuf Elyin Serkis. Mu'cemu'I-MatbO'ati'[-'Afa,biYYe ve'1-Mu'arrebe, Ka'hire 1346/1928,

I, 1127-II29; F.E. Karalay, İstanbUl ÜniverSitesi Kütüphanesi Arapça Basmalar Alfabe Kala.

logu, İstanbul. 1953.5. 351-352.
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· Beyrut 1382/1963; nşf. M. 'Ali l;İamduU~h. Dımest 1383/1963
(42); Beyrut 1972.

17- Ebu Bekr \A.şım b. Eyyub el~Be!alyevsi (öL. 494/11(0): "Şertıu'l

Mu'allalpıti's-Seb'" (43). Şerhi ele geçmemiştir.

18- Ebil Zekeriyya Yal;ıya b. 'Ali e1-ijatıb et-Tibrızi (61. 502/1109):
"Şerhu'I-~aş8'idj'/-'Aşr" (44). "Baskıları: "A CommenJary on
Ten AncienJ Arabic Poems..." adı ile nşr. C. J. Lyall (Calcutta
1894), tekraT basımı: N. J. Ridgewood, 1965; Kabire 1324, 1343,
1352, v.b. (4Ş); nşr. Fabruddın ~abave, Haleb 1388{1969.

19- Me\'hCib b. Al;ımed el-Ce\!ali~i el-l;Iuşri (ÖL. 540/11.45.): "Şer

/:ıu'I-Mu'alla1$aJ", Paris, nr. 3279 (46}.

20- Ebu'l-Berekat 'AbdurraJ,ıuıan b. MuJ:.ıammed İbnu'l-Enbari

(ö1. 577/118l): "Şer{ıu's-Seb'ı'!-Tl'll!il" (47), Kahİl'e, Daru'l-Ku"
-tub'de bir yazma nüshası mevcuttur.

21- 'Ala'uddin 'Alib. Mul;ıammeder-Rıçta el-I;Iuseynl ekTilsi (61. ?)
" MuMrizu' I-Afr.dj,n ji TalJmisi'l-Mu'allafr.dJi't-Yü'..." adlı tah
misini 655/1256'da bitirmiştir. Paris, nr. 3075, 3076 (48); Kabi
re, Daru'l-Kutub, edeb nr. 7599 (49).

22· Kem~ıudd1n Mu1;lammed b. Musa ed-Demiri (öL 808/1405):
"Şerl;ıu'I-Mu'allalf:aJi's-Seb'" (50). Şerhi ~le geçmenıiştir.

23- Al:ımed b. eı-Fa~ıh MuJ)ammed b.-Ebi Bekr (ö1. ?): "Şerfıu'l

Mu'allafr.(jJ", Kılıç Ali Paşa, Dr. 825 (51), te'lif tarihi: 828fl424
(52).

42· Fuat Sezgin, a.g.e., II, Sı.

43-es-SuyOti, a.g.e., II, 24; krş. KiUib Çelebi, a.g.e., n. 1740.

44- Ebu'I-BerekAt lbnu'l-Enbari, a,g.e., s. 312; ıbn l;Jallikan, a.g.e., VI, 192; es-suynıı, a.g.e.,

II, 338; ed-DavQdi, a.g.e., II, 372.

45· Fuaf Seı:gin, a.g.e., II, 51..

46- Georges Vajda, Index G~n~ral des ManuscriıS Arabes Musulmans de la Bibijotheque Natio

nale de Paris, Paris 1953, s. 634.

47· ıbn Ş!l.kir el-Kutubi, FevatU'I-Vefeyat, nşr. ll;ısan 'Abbas, Beyru! 1973-74, II, 294; es.SUyOtl,

a.g.e., II, 87; Ebu'I-Berekat İbnu'l-Enblri, B.g.e., naşicin mukaddimesi, il. s:
48· Georges Vajda, a.g.e., s. 486.

49· Fuat Sezgin, a.g.e.,)I, Ş3 .

.so- Krş. KAtib Çelebi, a.g.e., II, 1741.

51· Krş. O. Rescber, Die Mo'allaqa des Zuhair mit dem Koınmentar des ıbn el-Anblrl, MO,
Yıl (1913), s. 137; Yedi' Askı, Önsöz, s. 8.

52- C. Brockelmann, a,g,e., Supplementband, I, 35.

259



24- Mul;ıamı:p.ed b. Bedriddın ·el-'Avfi (öl. 893/l488'e doğru):

"Tul;ıjelu'I-Lebib" (Imru'ullsays, Zuheyr ve Tareje'nin Mu'al
lalsa'larının şerhi), Leiden, ne. 51l; Paris, nr. 3404 (53).

25- Mu1).ammed b. İbrahim b. Mu1)ammed el-l;Ia<;lraml İbn BarM
(H. VIII. asır): "Şerfzun 'ala Mu'al/a~tıti'ş-Şu'ara'i's-Sitteti'l

Cahiliyyin", Rabat, nr. 1792 (D 923) (54).

26'" 'Abdulkadir b. A1)med b. 'Ali el-Fakihi (ö1. 982/1574): "Fet
l;ıu'I-Muğalla~at li-Eby{jti's-Seb'ı'I·Mu'al/a~at" (55). Ragyp Pa
şa, ne. 1154 (56).

27- 'Oşman-b. 'Abdirra1)man b. Ebi 'Ali et-Teniliji el-Ma'arri (öl.
? ), Ka~ire, Daru'l-Kutub, edeb, nr. 443. en-Na1).1).as ve ez-
Zevzenı şerhlerinin bulasası (57).

28- Mul.ıammed b. 'Ali b. FaQl el-f;luseyni ekTaberi (öL. ?):"Ki
llibu Imta'j'I-Başar ve'I-Jrt;zlb ve's-Sem' ji Şerfzi'I-Mu'alla~,ati's

Seb', 1155-57/1742-44 yılları arasında te'lif edilmiştir. (58)

29- Al)med b. Mmed b. Mm,ammed es-Suca'i (ö1. 1197/1783):
"Şerl;ıu Jrt;zşideti /mri'il~ays" (Mu!;ttı.!ar), İskenderiye, Belediye,
nr. 2482 (59)

30- Avmed b. Mu1).ammed b. 'Abdilkerim el-Mfısevi el-Mu'al1im
(öL' 1279/1862'ye doğru): "Miftô/:ıu'I-Muğal/a~ôt jf Şerl;ıi'l

Mu'allalfat", Cambridge, Or. nr. 501 (8) (60).

31- A1)med b. Mu1).ammed b. İsma'ü el-Mu'Ma en-Nal)vi (öı. ?):
'Ulfııdu'I-Le'{JJi'i' I-MuTlSeMt jf Şerhi's-Sebcı's-SuriıUt ve'ş-Şe

1{jşi'/-Mull;ıalsat...,", Kahire, Daru'I-Kutub, edebi nr. 4576.
Şerh, 1287/1870 yılında bitirilmiştir (61).

53- Aynı mı!., a.g.e., II, 57; Supplementband, I, 35.

54- tS. AlIouche, A. Regragui, Catalogue des ManuscritsArabes de Rabat, Paris-Rabat, 1954-58,

n, 7-8.

55- Kış. J;luseyn Naşşar e -Mu'çemu'l-'Arabi, Mısır 1375/1956, I, 594.

56- Ahmed Türek, Ragıp PaşaKütüphanesi'nde Bilinmeyen BazıArapça Yazmalar, ŞM, II (1957),

s. 99-100, Fuat Sezgin, a.g.e., II, 52 (Bu iki yerde eserin numarası 1151 olarak gösterilmıştirki

~ogrusu 1lS4 olacaktır;krş. C. Brockelmann, a.g.e. Supplementband, I, 35; Yedi Askı, ÖnsBz,

s. 8).

57· Fuat Sezgin, a.g.e., II, 52.

58- Aym mil., a.g.e., II, 52.

590- Aynf mU., a.g.e, II, S2.

60- Aynı mll., a.g.e., II. 52.

61· Aynı mll., a.g.e., II. 52.
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32- 'Ali b. 'Ali eş-ŞafipCıri (öl. ?). Şerhi, H. 1291'de Hindistan'da
basılmıştır (62).

33- MuJ:ıammed b. İsma'i1 e1-Enşad et-Tahtavi (63) (XIIl/XIX.
aSlr).

34~ 'Abdurra1)im b. 'Abdilkerim (XIII. lXIX. asır): "Kitdbu Şer

bj'I-Mu'allafs,dt 'ale't·Temtim ve'l-Kemal", Kabire, Daru'l-Ku
tub, nr. 13515z. ez-Zevıenı şerhinin te1lılsi (64).

35- e1-Feyçl es-Seharenfüd e1-~ureşi e1-I;Ianefi (XIII./XlX. asır):

"Riyddu'l-Feyr) Şer!;ıu'I-Mu'allafs,ôt" (Lahor 1299/1881) (65).

36- 'Abdullah I;Iasib (öL. ?): "lmru'ulfs,ays /}.aşfde-j Mu'allal;asının

Şerh'" (İstanbul, 1316),

37- EbCı Firas MuJ:ıammed b. Muştam en-Na'sani e1-I;Ialebi (öL.
1362/1943): "NiJıi'iyetu'I-Ereb min Şer!;ıi Mu'aJlaı;ôti'I·'Arab"

(Kabire 1324/1906 (66), 1329/1911).

38- At.ımed eş-Şinı.dıi (öL. 133/1913): "el-Mu'allafs,ôt ev el-I{.aşo'

idu'l-'Aşru'ı-Tıvi'il" (Kabire 1329/1911); yeni neşideri: "Şer

!;ıu'I-Mu'allafs,i'iti'I- 'Aşr ye AbQi'iru /}.i'i'i/ihti (Şu'ari'i'iM) adı ile
(Kabire 1913, 1338, 1945; Daru'1-Ende1us, Beyrut (ts.)).

39- Fu'§.d EfraID el-Bustilni.: "Tarefe ve Lebfd, el·Mu'aIİafs,atlin"

(Beyrut 1929, er-Reva'i' 24); 'Amr b. Kuışam ve el-/fdrlş b.
lfıllize, el-Mu'afIa/satfin" (Beyrut 1929, er-Revil'i' 26).

40- Mutıammed Yarcenk Bahadur: "Al;ısenu's-Sebk fi Şerbi l}.ıfd

Nebk" (Haydarabad 1360) (67).

41- Atımed Tercanizade: "Şer!;ı-l Mu'aIİafs,al-i Seb''', Tebriz 1348
hş., Farsça şerh (68).

42- Fevzi 'Atavi. Eseri 1969'da Beyrut'ta baSl1mıştır (69).

62- C. Brockelmann, a.g.e., Supplementband ,I, 936; Ebıı Ca'fer en-Nabbas, a.g.e., I, naşirin

mukaddimesi, s. 55.

63· EbO Ca'fer en-Nabl;ılls, a.g.e., I, na.şirin mukaddimesi, s. 55.

64- Fuat Sezgin, a.g.e., n, 52.

65- YOsuf Elyan Serkis, a.g.e., II, 1471.

66- Yüsuf Elyan Serkis, a.g.e., II, 1861; A.S. Fulton, A.G. Ellis, Supplementary Catalogue of
Arabic Printed Books in the British Museum, London, 1926. s. 610; C. Brockelmann, a.g.e.,
Supplementband,.I, 36; Fuat Sezglıı, a.g.e.• II. 52.

67- Fuat Sezgin, a.g.e.• II, :S2.

68- '{Janbaba Muşar, Fihrist-i KitAbM-yı Çilpl-yi Farsi, Tahran 1350-S3 hş., III, 3253.

69- E~ü Ca'fer en-Naf;ıl;ıas, a.g.e., I, nilşirin mukaddimesi, 9. SS.
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43- Anonim Mu'aJ/alsat şerhi (yazma h.ı1linde) (70).

III- TERCÜMELERİ:

Mu'allalp'it tam olarak v~ya parça halinde çeşitli Batı ve Doğu dillerine; ter
cüme edilmiş bulunmaktadır.

ı - Latinceye Tercümeleri:

J.J. Reisk.e, Iharaphae Moallakah cum Scho/iis Nahas... , Leiden 1742 (71);
OL. Warner (!1~ru'ulf!ays MU'(JllaJs;a'sırn Latinceye tercüme .etmiştir; nşr. G.J. Let~
te, Leiden 1748 (72); E.F.C. RQsenmüller. Zohairi Car.men Al-Moa//akah (elim
Schoms Zvzenii integris et Nachasi), Leipzig 1792, 2. basİmı: Lepzig 1826, s. 1-7;
L. Kosegarten, Amrui-ben-Kelthüm Taglebitae Moallakam... Essuseni schoms
i//ustr.atam... in latinum trasntu/it, Jena 1819; W. Knatcbull, Harethi Moalla.
kah cum scholiis tuzenii... , Oxford 1820 (73); J. Bolmeer, Amrilkaisi Moa!!akah
arabice et latine .. , Lund 1824 (74); J. Vu"lIers, Harethi Moa//aca cum scholiis Zu
zenii.., Bonn 1827 (75).

2- Fransizcaya Tercümeleri;

S. de Sacy Kalıla wa-Dimno, Paris 1816 (Lebid'İn Mu'alll$a'sının neşr've ter
cümesi: s. 67 v, dd., 287 v.dd. (76); aynı mIL., Mem. de rAcad. desınscr.L, 411 (77)
(/mru'ufl.wys Mu'alla/sa'sının tercümesi); C. de Perceva], Essai sur l'Histoire
des Arab.es Aııant l'/slamisme, Paris 184748, msı' bk. lmru'ul6;ays Mu'alla/sa'
sının tercümesi; II, 326-332; el-/!aris'in Mu'allaJsa'sının tercümeei: ll, 366-373;
Zuheyr Mu'allal;ca'sının tercümesi: ır, 531-S36; v.b.; A. Raux, La Mo'allaka
d'!mrou'l-Kais... , Paris 1907 (78).

70- Yazmiılannın bulundugu yerler için bk. Fuat Sezgin, a.g.e., Il, 52, Mu'alla/at'ı şerh edenler

konusunda toplu bilgi için bk. Katib Çelebi, a.g.e., U, 174041; İsmiın Paşa, a.g.e., I-Il, tür•

.yer.; aynı mIl., Keşfu'+-Zuniln Zeyti, n~. Şerefeddin Yaltkaya, Kilisli Rifat Bilge, İstanbul

1972, II, 3, 229, 513 ve tür. yer.; Mehmed Fehmi, a.g.e., s. 614; Yusuf Elyan Serkis, a.g.e., I,

1127-29; C. Bro~kelmann, a.g.e., Supplementband. I, 35-36; Yedi Askı, Önsöz, s. 6 v.dd.;

Ebi} Ca'fer en·Na"bQas, a.g.e., I, nAşirin muaddimesi, s. 5I-SS; Fuat Sezgin, a.g.e., Il, so.S3.

71- Krş. Necib Cı-'A~ils:i el-Musteşr~On, K;ahire 1964-65, II, 693, 704.

72· Cı. Huart, fmrüülkays, tA. Vlll, 988; krş. Fuat Sezgin, a.g.e..• II, 49.

73· Ch. ~eırat, al-Harith,. b. I;IıUiza, EI, III, 222.

74- Fuat Sezgin, a.g~., ll, 49.

7S- Necib eI-'Ak:~ a.g.e., n, 704.

76- Fuat -Sezgin, a.g.e., ll, 49; krş. Nedb e1·'Attilı:i, a.g.e., I, 182.

77· cı. Huarl, a.g. mad.• lA, Vfll, 988.

78· Fuat Sezgin, a.g.e., rı, 49.
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3- Almancaya Tercümeleri:

A. T. Hartmann, Die Hellsfrahlenden Plejaden..., Münster 1801; P. Wolff,
Muallakat. Die Sieben Preisgedichte....• RotweiI 1857; L. Abel, Die Sieben Mo'al
laqa.1, Berlin 1891; F.A. Müller, lmrulkaisi Mu'allaka, HaUe 1869; T. Nöldeke,
Fünf Mo'allaqat, Obers. und ErH, SBAW Wien; CXL-CXLIV (1899-1<;101) (Zu
heyr, Lebid, 'Antere, ';1.mr ve el-lfariş'in Mu'allaf:;a'larmın tercümesi); R Qeiger,
Die Mı/allaqa de~ Tarafa, Obers. und Erk!., WiKM, XiX (1905), s. 323·370, XX
(1906), s. 37-80; S. Gaıidz, Die Mu'allaqa des lmrulqais, ebers. und ErkT., SBAW
Wien CLXX(1913); Fr.Rückert, Tarefe ve Lebid'in Mu'a/lalf:iı'larını Almancaya
tercüme etmiştİr (79); R. Geyer, Zwei Gedichte von al-'A 'sa, hsg., übers. und erkı., LL:
Waddi' Hura/rattl SBAW Wien; CLXXXXII (1919) (80).

4· ıngilizceye Tercümc1eri:

W. Jones. Moallakrıt~ or Seven Arabian Poems.. , (8i) London 1782; C. J.
Lyal1, TranslatioHs of Anden! Arabian Poetl'y, London 1885' F. E. Johnson,
Mü'alla~iil. The Seven Poems SU!pended in the Temple." at Mecca, Bombay 1893
-ye London 1894 (82); Lady Anne Blunt and Wilfred Scawen Blunt, The Seven
Golden odes of PaganArabia, London 1903; A. J. Arberry, The Seven Odes, Lon
dön 1957; Clouston, Arabian Poe/ry. Glascow 1881, Jmru'ul/fays Mu'allalf:a'sının

tercümesi: s. 1-14; C. 1. LyaI1, The Mu'allaqah-of Maimün al-A'shii, Festschrift,
. E. O. Browne, 1922, s. 283-292; U. Schedler, A Prose- Translation of the M. vf

LaoiiJ by Wifliam Wright, J. Sem. Stud. VI (1961), s. 97-104 (83).

5- İspanyolcaya' TercümesI:

Federico Cordente, Las Mu'al1aqat: Antologia Panorama de Arabia Preis
ian-ıica, Madrid: Tnstitutö Hispano.Arabe de,Cu\tura, 1974, 141 s.

6- İsveççeye Tercümeleri:

J. (RM.) lJoImeer, Lund 1824 (84) (lmru'ullf:ays lıfu'allalf:a'sıllio tercü
mesi); G. Vitestam, Imra al-Qa;s, Mu'allaqa" Lund 1967, (85).

1- Rusçay~ Tercümesi:-

G. Murkes, Petersburg 1889 (86) (Jmrı/ull$ays MU'dllalf:a'sıtlın tercümesi).

'79- Necib el-'A!>lJs:i, a.g.e.. n. 699; Fuat Sezgin, a.g.e., II, 49.

SO- Puat Sezgin, a.g.e., II, 49

81- Mu'allakat'ın İngilizceye ilki tereunlesidir. Bk. ez-Zirikl1, a:g.e., iX, 146.

82- A.S. Fulton, A.O. Ellis, a.g.e., s. 610.

83- Fuat Sezgin, a.g.e., II. 49.

84- Ci. Huart, ıLa. mad., tA. vm, 988.

85- Fuat Sezgin, a.g.e., II, 49.

86- Ci. Huaıt, a.g. road., tA, VJII, 988; S. Boustany, Iınru'aı-~ays, ın, m, 1178; Neclb eı··Ak.i~,

a.g.e., m, 931.
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8- Farsçaya Tercümeleri:

Mu'a/la~at, Şark dillerinden Farsçaya da tercüme edilmiştir. Bu tercümeler
den biri, İstanbul'da Feyzullah Efendi kütüphanesinde 1661 numarada kayıtlı

ez-Zevzenı şerhini Mvi bir mecmua içerisindedir. Ne zaman ve kimin tarafıııdan

yapıldığı belli değildir. Yalnız sonundaki H. 723 tarihine ve yazıldıktan sonra asliyle
karşılaştırılmış olması hydına bakılırsa, tercümenin bu tarihten önce yapılmış ol-
duğu aniaşılmaktad1r (87). '

Ayrıca, 'Abdwevvel Cenvnpur1 tarafından, "Seb'a-; Mu'alla~a" adı altında,

Arapça metin, önsöz ve notlarla birlikte Farsçaya ve Hint diline tercüme edil
miştir (Cevnpur, 1900, 24 s.). Bu eserde sadece, Mu'alla~at'taki ve ı. ve 3.
şür1erin, yani /mru'u/~ays ile Zuheyr'in Mu'alla~a'larının tercümeleri yer almak
tadır. Yine son zamanlarda Mu'alla~at, Arapça metni ile tam olarak Farsçaya
tercüme edilmiş bulunmaktadır: 'Abdulmu1).ammed Ayed, Mu'alla~at-i Seb'
(Tahran, 1345 hş., 144 s.) (89).

9- Hint Diline Tercümesi:

/mru'u/~ays ve Zuheyr'in Mu'alla~a'lan, yukanda zikrettiğimiz gibi, 'Ab·
dutevvel Cevnpur1 tarafından "Seb'a-i Mu'alla~a " adı altında Hint diline ter
cüme edilmiştir. Ayrıca, ez-Zevzenı şerhinden seçilmiş Arapça şerWi "et-Ta'li
~lit 'ale'8-Seb'ı'1-Mu'Çll1a~lit" (Dehli 1895) adlı umumi Mu'alla~at şerhinde de
u'l-Fe!.<ar 'Ali ed-Devbendi'nin, Hint diliyle şerhleri yer almaktadır (90.

10- Türkçeye Tercümeleri:

Mu'alla~dt'ın tam olarak Türkçeye tercümesi M. Şerefeddin Yattkaya tara
fından yapılmıştır: Yedi Askı, İstanbul, 1943. Manzum tercümesi: t.Z. Eyuboğİu,
Yedi Askı, İstanbul 1985. Diğer kısmı ve parça halindeki tercümeleri ise şun

lardır: Hersekli Mehmed Kamil, Terceme-i Mu'alla~at-; Seb'a, Derse'adet 1305
(/mru'ul~ays Mu'alla~asının tercümesi); 'Abdullah l;Iasib, /mru'ul~ays J;aşfde-i

Mu'alla~asının Şerhi, İstanbul 1316; Şemseddin Sami, el-Mu'alla~atu's-Seb',

Kostantiniyye 1320 (tamamlanmamış, notlar halinde olup, bası1mamıştır.) (91);
Şerefeddin (Yaltkaya) Arap Edebiyatı, Bilgi Mecmuası, c. I, sayı 4 (Şubat 1329) s.
364-397; Aynı mIl., Yedi Askı'dan /mrü-el-Kays ve A~'kısı, "Tercümec. IV, sayı 19
(19 Mayıs 1943), s. 6-11; Mehmed Fe~i, Tarih-i Edebiyyat-ı Arabiyye, I, İstan

bul 1917/1332, tür. yer.: Cemal Süreya, /mru'ul~ays Mu'allalfa 'sını nazrnen
--~-----------

87- Yedi Akı, Onsöz, s. 8.

88- Edward .Edwards, A Catalogue ofhe Persİan Printed Books in the British Museum, London

1922, s. 391; A-S. FuIıon, A.G. Ellis, 'a.g.e., s. 610.
89- 6Anbaoa: -M~i\r, a.g.e., IV, 4826.
90- A.S. FullO!), A.G. Ellis,. a.g.e" s. 610.
9İ- Ömer Faruk AkÜD, ŞemseddiD Sami, İA, XI, 415; Agah Sım Levend, Şeınsettin Sami. nşr.

TDK, Ankara 1969, s. 99.
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Türkçeye tercüme etmiştir (92). Hayreddin Karaman, Bekir Topaloğlu, Arap Dili
ve Edebiyatından Tercemeler, İstanbul 1967, s. 66-67 (Tarefe ve Zuheyr'in Mu'al
laZca'larından seçilmiş beyitlerin tercümeleri); Taı~t Sait Halman, Eski Uygar
lık/arın Şiideri, İstanbul 1974, s. 308 (Zuheyr'in. Mu"allaZca'sının çok az· bir kıs

mının tercümesi).

92· Dk. Hüseyin Karakan, Dünya Şüri, ıstanbul, 1963, m, 190-192..
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Kısaltmalar

DD Ankara Üniv. Dil ve Tarih-Coğrafya Faktiltesi Doğu Dilleri (Dergisı),

Ankara.

EI The EncyCıopaedia of Islam, New EdiHon, Leiden 1960 v.dd.

iC Islarnic Culture, Haydarabad.

İA İslam. Ansiklopedisi, tstanbul.

itFD Atatürk Oniv. İsIaınİ İlimler Fakültçsi Dergisi, Ankara.

JRAS

MO

RSO

Journal bf the Royal Asiatie Society, London.

Le Monde Orientai, Uppsala.

Rivista degli Studi Orientali, Roma.

SBAW Wien :' Sitzungsberichte der Kaiserlichen Akademie der Wissenschaften
in Wien.

ŞM

WZKM

ZA
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Şarkiyat Mecmuası, İstanbuL., '

Wiener Zeitschrift fü~ die Kunde des Morgenlandes, Wien.

Zeitschrift {ür Assyriologie, Berlin.



KİTAP TANITMA VE TENKİDİ

Mustafa FAYDA, ıslamiyetin Güney Arabistan'a Yayılışı (D0ktora Tezi),
Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Yayınları (152), Ankara 1982, VII-I64 s.

1972 yılında sayın Prof.Dr. Neşet Ça~atay (tez yöneticisi), P.rof. Muhammed
b. Tavit et-Tand ve Doç.Dr. Mehmed Said Hatiboğlu'dan müteşekkil jüri ta
rafından doktora tezi olarak kabul edilmiş olan bu çalışma, bir ÖNSÖZ ve Gİ

Rİş (s. 1-22)'ten sonra (bilhassa buradanKaynaklar ve Araştırmalar" başlığı al
tında verilen bilgiler çok de~erlidir), ı. NECRAN BÖLGESİ (s. 23-65), II. YE
MEN BÖLGESİ (s. 66-118), UI. HADRAMEVT BÖLGESİ (s. i 19-128), iV.
UMAN BÖLGESİ (s. 129-134) ana başlıklannı taşımakta ve İsıaıniyetin ·bu böl
gelerde yayı1lşl geniş bir şekilde ele alınmaktadır. Son' taraflarda ise, SONUÇ,
BİBLİYOGRAFYA ve İNDEKS yer almaktadır. Eski ve yeni, matbiı ve yazma
birçokesere istinat -etmiş oİan müellif, özellikle, konusunu ilgilendiren hemen he
men hiçbir eseri ihm.al etmemeye büyük bir gayret göstermiştir. Bundan 'dolayı

~endisini tebrik ederiz. Bununla beraber, dizgi hataları bir yana (Merhep (s. VI),
Vesai (s. 36, not: 34), Terk. tre. (s. 48, not: 82), Belzar; (s.. 126, not: 33), Adb (s.
129, 131), Bisans (BibL, s. 151) v.b.), gözden kaçanbazı ufak-tefek hat3:1ar olmuş

tur ki bunlardaa görebildiklerimiz şunlardır:

Elysee (Eliza) Lichtenstater (s. 3, not: 9, BibL., s. 145), Ilse Liclıtenstadter;

el-Bicavt (s. 3, not: 16, Bibt, s. 144), el-Becavf; Dayyif (s. 3, not: 16),. Day!; Tals
(s. 3, not: 18), Talas; ıbn Seyyid'un-Nas (s. 4, not: 25), ıbn Seyyiden-Nas; Phi/ppe
Hitti (s. 9, not: 58, s. 10, not: 60 s. 35, not: 33, BibL, ş. 144), Philip Bitti;
Hurre H~rev (s. 12, 13, İndeks, s. 160). Hurre Husre; L Goldzhier (s. 13, not:
72), i. Goldziher; Yağuş (s. 20), Ya:ğus; EbU CelU (s. 24), EbU Ceh/; Ya'kin (s. 25),
Ya'kab; en-Nahas (s. 35, not: 3.3), en-Nahhas; III Yemen Bö/gesi, s. 66), II. Yemen

. Bölgesi; Haris b: Ebi Şemire (s, 68, not: 3), Haris b. Ebi Şemir; el-Ascid'u/~Mes

buk (s~ 14, not: 22), el-Ascedu'I-MesbUk;... es·Selemani (s~ i03), ... es-Selman;;
Amire b. Mftlik (s. 103, İndeks, s. 157), Amire b. Malik; lmri'u'I-Kays (s. 127, tn·
.deb, s. 160), :Jmru'u'I-Kays;... HazaneL. (Bibl., s. 142),,, Hızanet ... ; Ferid Vecdi
MUhammed (BibI., s. 142), Vecdi, Muhammed Ferid; DuhU/'i/-lsliim (BibL, s. 144),
Duhr1lu'l-lslftm; ... an &mai'l-Kutub (BibL, s. 147).... an Esami'I-Kutub; i. [byart
(BibL., s. 152), l .. el.E6yarf~ el-A'Mm /(aamus ve Teracim (BibL, s. .ısı), el- A'lam
Kamusu Teracim' olacaktır.
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Arapça asıllı bazı kelimeler de rastgele uzatılarak (Mu'cem (s. 7, not: 47,
4B, s. B, not: 53, 54 v.b,), el-Arab (s. 8, not: 56), za Sd'lebaıı (s. 9), Asmai (s. ll, not:
64), EbU Yd'ld (s. 37, not: 40), Amr (s. 61), ... Amr b. Av! (s. 10B), Said (s. i ll),
Ansı (s. 115, 116) v.b...) yazılmıştır.

Diğer taraftan metinde yer aldı~ halde, bazı milelliflerin (RriizliMdi (s.
90, not: 87), A. Sureyya (s. 126, not: 30), Louis Jacolliot (s. 127, pot: 39) gibi) eser
lerinin ve İslam Ansiklop~disi'nden istifade edilmiş olan maddelerin Bibliyografya
da yer almadığı görülmektedir.

Netice olarak diyebiliriz ki bu te'lif, sahasında emek mahsulü bir çalışma ola
rak değerini muhafaza edecektir.

Dr. Süıeyman Tülücü
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Modern Toplumun Bımalımında Zamana Bakış AçısınıD

Payı ve Mireea Eliade

Yazan: Dr. Sadık Kılıç

Aşağıda çevrisini sunduğumuz parça (1), Modern Toplum'un içine düştüğü

bunalımın, tanınmış bir kültür ve medeniyet araştırıcısı tarafından muayyen bir
zaviyeden çözümlenişi ve değerlendirilişini konu almaktadır. Mircea Eliade, mua
sır bilim adamlarından biridir. Çok yönlü araşırmalarıyla, derin ve alaka uyandı

ran tahlilleriyle, yeni yorum ve sunuşlanyla sahasının önde gelenlerindendir.
Eski (Archaique) ve Modern Medeniyet süreçlerini, çok çeşitli tezahürleriyle in
celerken, zaman zaman serpiştirilmiş vaziyette tenkidi bir üslfıb kullanır. Le saere
et le profane, Le mthyhe de retemel retour, Aspects du mythe, Mythes, r~ves et
mysteres, Traite d'histoire des religions Eliaede'ın en tanınmış eserleridir.

Modern zihniyet ve modem zihniyetin gelenekçiliğe bakışı:

Selefi Claud Levi-Strauss'a paralel şekilde, Modern Toplum mensuplarınca

"çok haksız olarak" ibtidaı ve primitif diye nitelenen toplumların da, farklı dere
celerde olsa bile, Modern Toplum'un çıkmazlarına ışık tutabilecek liyakatte, kendi
içinde anlamlı v:e bir bütün teşkil eden kültür ile, bunun üzerinde yükselen bir me
deniyet sahibi oldukları tezini çeşitli vesilelerle vurgulamaya çalışır. Eserlerınin

çeşitli yerlerinde de görüleceği üzere, başka medeniyetlerin vesikalarına başvurUı

masını, müracaat eden medeniyetin kendi öz hazinesini keşfetmesinin aracı olarak
sunar (2). Bu tavrı ile O'nu, özellikle Şarkı Medeniyetlerin doktrinlerine düşmanea

tavır takınan, ama bununla beraber geleneğe bağlı bir Batı Medeniyeti oluşturmak

gayretindeki, Hristiyanlığa bağlı olanlar da dahil, müeılifler (3) arasında saya
mayız.

Euro-centrisme (Avrupa bencilliği) gibi psikolojik ve narsisist önyargılarla (4),
A"Tupa-dışı, özCllikle de Güney Amerika ve Afrika kültürü çocuklarına, "orman-

1) Bkz. Mirces Eliade, "Dini sembolizm ve fizikötesi endişenin deıterendirilmesi", Çev.'Dr.
Sadık Kılıç.

2) Eliade, Mythes, reves et mysteres, ,s., 76, 77.

3) R. Guenon, La crise du monde moderne, s., 47, 48.

4) İbrahim Canan, Hadislerde medeniyet meseleleri, s, 32, vd.
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\, dan gelen" gibi aşagılayıcı bir mana ihtiva etmekte- olan s a u v age·· kelimesİnin

nisbet edilmesi (5) Race et Historre müemfi tarafı~dan sert biçimdeeleŞt~ tabi
tutulmuştu. Strauss, dışındakileri böylece mahkum etme düşüncesinin Avrupa
dışızihniyetlerde'de bulundug~nu kaydettikten sonra (6), vahşi ve vahşetin alçü
sünü sunan çok anlamlı bir olay nakleder: "Amerika'nın keşfinden birkaç yıl

sonra, Büyük Antilter'de İspanyoliar, bura yerlilerinin ruhu var mı yok mu diye in~

'celetmek üzere ilmiIheyetle('gönderirken, yerliler de, beyaz esirlerin cesetlerinin
çürüyüP çürümeyecegini uzun bir gözlemle tahkiketmek için onları suyun dJbine
batırıyorlardı!..." (7). Açıkça görilldiigü gibi, birisi can· düşmanında bile, en
üstün hususiyet olan ruhun mevcudiyetini kabul etmişken, diğeri ruhun düşmanın

da varlığı-yokluğu hususundaşüphetaşıyor, ikri toplum (I) oluşuna, hiç de ya
kışmayan bir tavır içine giı:iyordu. Acaba hangisi vahşete daha yakındı? "Asıl

-vahşi, vah;ete inanandır!" (8).

5) Uvi-Str<ıuss,- Race et 9istoite, S., 20.

6;) A.e., a,y., Canan, <ı.g.e., So; 4O{I, 40/2,

7) Levi-Strauss,~ Race et Histoire, s. 22·2

8) Levi~trauss, a.e.; <l.y.

9) R. Guenon,~.Orient et Oceident, S., 9.

10) Misaller için bkz, Cemil Meriç, Ümrandan uygarhga, S., 106.

11) R. Guenon, La crise du monde moderne, s. 22

12) R. Gutnon, Le regne de la quatite, 's" 99.

1.3) uerion, Orint et oeciden I, S., St, 52.

Bir medeniyetin her bakımdan ijstün olması ise mümkün değildir. Zira beşeri

aktiv.ite ayni zaman kesitinde, her alanda ayni yükselişi sa~layamaz (9). ~yleyse.

sad~ce bazı alanlarda diğerlerinden üstün medeniyetlerden bahsedilebilir (10).

Kendi dı$ındakileri gözden düşürücü deyimlerle isimlendirmeleri münasebe
tiyle ~bı:irada, GuenOn'unModern Düşünce'ninbir özelliğine ait sözlerini vermeden
geçemeyeceğim. Modern Düşünce'nin, .kendi birimleriyle tartamadıklarına hemen-

_cecik "e fs a n e v i-I ege n d ai re" adını vermesi, şu hükme dayanmak
tadır: "(...j Modern Zihniyet, gerçekte, gelenege karşı bir zihniyetten 'başkası de
~ildir" (11) ve geleneği de bu sebeple hor görür. Bireylerinin tüm hassasiyet ve du
yarlıkları, sadece duyu organlarıyla· algılanabilene yönelmiş olan MO<1ern batılı

toplumların (L2) bir başka karakterİ de, pozitif düşüncenin dışındaki bilgi ve ger
çeklik alanlarını reddetmektir. yani metanzlği... Oysa metafiziğin en hususi
ve en genel planda kitlelere ne kazandırdığına bakmakta yarar vardır. Her şeyin ev
rensel bir sisteme bağlanma çabasının müşahade edildiği metafizik dü.ilemin
yokluğunda, elde edilmiş bütün bilgi d~ııarı bu en kUUi ve en hakiki prensibin yol
göstericiliğinden yok~un ka1mışlardır. Kazandıklan bazı şeylerin yanında "derin-
lik ve menzilinrlen çok şey kaybetm~ktedirler" (13). -
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Bu çizgide olmak üzeredir ki, Stl'auss, La- pensee sauvage adını taşıyan ese
rinde, ihtidaı toplulukların akıl düzenleri için "Preliogique m~ntık öncesi" hipo
tezini öne sürmüş olan Levy-Bruhfü _tenkit ederek, bu toplumların da kendi için
de tutarlı ve sağlam bir dil ve kültür yapısına sahip olduğunu, beşeri düşünce bi
çiminin tek biçimliliğe i,ndirgenemeyeceğini, ayrıca realiteye Batı Uygarlığı tarzın

dabakılmamasının da, bir gerilik sayılamayacağı.m belirtir (14). Gerçi Levy
Bru:h1 (1857-1938), bu görüşünden sonraları vazgeçmiştir (i 5).

Brııh1'ün bu postması, Batı'da umumi olarak benimsenmiş bir kanaate teta
buk etmektedir. Pensee sauvage'ın başından itibaren etnoloğumuz bu tür on yar
gıları yerinde tartışma konusu yapar. 0, pensee 'sauvage - vahşi (!)düşünc.enin

dilinin .sınıflandırıcı yeteneklerini ve yapılarının iç sağlamlığını tahlil eder. Kı·

saca O, bu düşünceye ait bir mantık -hassas bir İnantık takdim eder (16). "İbtidai
_topluluklar hadise ve realitelere modern ilmin yaklaştığı açıdan nadiren yönelmiş

olsa bile~ o zihni merhaleler ve mukayese edilebiliİ gözlem ınetorları ,ihtiva eder.
Her iki halde de dünya, düşüncesinin konusudur. en azından ihtiyaçların gideril
mesine vaslta olduğu kadanyla!. .." (l1).

Eliade da, mesela Mythes, rcves et mys~eres'de ibtidai olarak nitelenen top
lumlardaki çoğu fo~siyon ve hayat tezahürlerinin modem toplumlarda dıı. devam
ettiğini, ama kamufle edilmiş olduğunu belirterek, temel çıkış noktası ve beşerı

muhakerne süreçlerinin işlemesi bakımından hiçbir farkın. bulunmadığına işaret

eder. °toplumlarda mythe (ı8)'lerinyerine getirdiği "en kU,tlu yaşam için örneklik
yapma görevi" ni, Modern Toplum'da filozoflar, duşünürler. vb. üstIeIlIİllştir

(19). Dahası Eliadeta göre, Batı Uygarlığının her davranışı, zaman bakım,ından

eski olarak nitelenebilecek bir kültürün, şekil değiştirmiş bir uzantısıdır (20).

14) Strauss,La pensee sauvage, S., 5.

15) A. Cuvillier, Manuel de- sociologie; 1, 37; göriişleri hakkında bkz., Cuvillier, a.e., III, 834,

835, vd.; Necati ÖNER, Fransız soyoloji okuluna göre manlıjlın menşei problemi, 2. bsk., 1977,

s. 45·66.

16) J. ·B. Fages, Comprendre Uvi·Strau~, S., 65.

17) Strauss, La pens6e sauvage, S., 5.

18) Mytbe nedir? "0ndokuzuneu yüzyılıncari sözlüilünde mylhe, "r~ile"- ye muhalefe( eden

her şeyi göstermektedir. (...)" (Eliade, Mythes, •. _, S., 21 veya mythe, "ilahi şeyleri beşeri bir dille

anlalmaya çalışan (.. ,) ve modern zıhniyet ile uyum halinde olmayan bir düşünce tarzıdır" (M.

İJultmann; Paul FOu1quie, Dict. de la langue philo., S., 465); "(...) Bir mythe daima geçmiş hadi·

selere g-ötürüeüdür:- ;'dünyamn yaratılışandan önce" veya "ilk çağdalarda" gibi her halükarda

"uzun bir zaman rdır" (Strauss, Anthro'pologie structurale, S., 230, 231). Hiçbir çevirinin dege

rini diişiiremeyeceili mythe'lerin de~eri, "ne üslCIbta bulunur ne de sözün terkibinde. Onun kıy

meti ;ınlatımının içinde geçliili zamandan ileri gelir" (Strauss, a.e., S., 232).

19) Eliade, Mythes, ..., S., 32.

20) A.e., s., 21-39; "Les mythe~ du monde moderne~-'.



Modern dünya ve yokluk duygusu:

Kitabın belli bir kısmından (Mythes, reves et mysteres, s., 65·77) tercümesini
takdim ettiğimiz pasajlarda Eliade, Batı kültürü ve Medeniyeti'nin gelip çattığı

sarp bir dilemması olan "yok i u k " duygusunun derin köklerini tahlil eder.

Metindeki karşılığını "korku", "endişe" tedinginlik" kelimeleriyle vermeye
çalıştığımız, odjinal yazılışayla, an g o i s s e sözcüğü, özellikle M. Heidegger
ve J. PO. Sartre gibi filozoflar tarafından çok özel ve egzistansiye1 manada kullanıl·

mışlardır. Sartre nezdinde, insanın mutlak hürriyete sahip oluşu ve dolayısıya da
her şeyden mutlak sOFumlu olması karşısındaki sıkıntıyı dile getiren angoisse keli
mesi, Heidegger'de (I'Etre et le temps), "bize kendimize has konumumuzu açık

lar. Bu, dünyaya atılmış olan ve ölümünü projelerinin son ufku olarak keşfeden bir
varlığın durumudur" (21). Daha net ifadelerle angoisse, varoluşun mebde' ve mea
dında bir anlama ulaşamama, kainatta boşluk ve yokluk tarafından kuşatılma,

müteal bir nizama götürücü bir C o s m o s 'a çıkarnama; neticede de insanın

yoklukla kuşatıdığı hissi ve bundan duyulan ürperti, bir tür fizikötesi oluşla ilgili
bir bunalımdır. Hatta Heideggger'e göre, "nerden gelip nereye gittiği belli olmayan
bu gemi enkazındaki (Sartre) "insanın, hiçlik duygusuyla karşılaşması kaçınılmaz

dır; daha da ötede bu, "(...) d~vrimizin alın yazısıdır" (22), kaderidir. Bu sebepledir
ki sırf, "yer ayaklarımızın altından kayıyor sanki" (Jaspers) (23).

İşte, angoisse SÖz(~üğünün mukabili olarak kullanılmış kelimeler geçtikçe, bu
derin ve felsefi muhtevaları bep akılda tutulmalıdır.

Eliade'ın, ouna1ımın kaynağı hususundaki tahlilinde ulaştığı sonuç, Batı'nın

zamana bakış perspektifi ve manalandırma biçimiyle, bunu zaman içinde yaşama

tarzına aksettirmesinin, çıkmazın en büyük kaynağı olduğu .şeklindedir.

Tabiat ve olaylar üzerinde kesin ve süresiz hakimiyet kurma çabalarIna para
lel olarak, zamanı da en küçük boyutlarına kadar faydalanabileceğibir nesne du·
rumuna getiren Batı düşüncesi, makinalaşma sürecindekine benzer biçimde, bek
lenmeyen ve tahmin edilmeyen bir saldırı ile karşılaşmıştır. Başangıçta, "insan için
v~ insanın yararına olma" temel ilkesine göre kurulan fabrika ve fabrikasyon, bu
gün yerini robotların amelelik ve ustabaşılık yaptığı otomasyon ve robot-çağına

terkederken, dipsiz yalnızlıkla beraber insanın kendine ait dünyasından sürülmesi
müşahade edilir. Ayni şekilde, en küçük zaman dilimine en büyük teknolojik ge
lişmeyi sığdıran Çağdaş Toplum, geçici zamanı aşamama, her şeyini -düşüncesini,

korkusunu,. inancını, ümidini, geleceğini, ölümünü, tapmasını, sevgisini nefretİni

zamanın kalıplan içine hapsetme, sonuçta da, en küçük birimine kadar esareti

21) Andre Noiray ve collab, La philosophie, ·1, S., 18, 19.

22) Kiimran, Birand, Existencialisme üzerine, İlahiyat Fakültesi Dergisi, yıl 1962, s., 45.

23) Ritter joachim, Vııroluş felsefesi. .., çev., s., 5.
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altında tuttuğu zaman tarafından yutulma histerisini yaşamaktadt!. Bu, "Prensip
ten uzaklaşma" mn bir görüntüsüdür.

~una göre, "bütün tezahürlerin gelişmesi, zorunlu olarak kendisinden neş'et

ettiği prensipten gittikçe artan bir uzaklaşmayı ihtiva eder; en yüksek noktadan yo
La çıkarak ister istemez aşağıya doğru uzanır. Tıpkı ağır bedenler gibi, durmadan
artan bir hızla: aşağıya doğru .iner. Ta ki, sonunda bir durak noktasıyla karşılaşın

çaya kadar. Bu düşüş tedrid bir maddeleşme olarak karakterize edilebilir; çünkü
prensip deyimi saf bir ınaneviyattır (...)" Düşünceye hakim olan düalizm (ikici
likrten ileri gelir bu (24).

Gerçeğin ifadesi olarak şunu belirtmeliyiz ki Doğu Medeniyeti'nde gerek
. geleneksel gerekse pozitif alanda olsun, bütünbilgi kaynakları, m eta fi z i k
espri ve manevi yapımn oluşturduğu prensipıer manzumesine raptolunmuşlardır

(25). Tabıi bir iıetice olarak metafiziğin mantık ve akla da hakimiyeti mevcutken,
bu durum Çağdaş Modern toplumun entellektüelini şaşkına çevirmektedir. Çağdaş
insanlar, "metafizik ve "beşerüstü supra individuel" bir nizama ait şeyden habersiz
dirIer; bildikleri tek şey, modern filozofların "sahte metafizik"i -pseudo metap
hsique" de dahil, aklı düzene ait şeylerdir. Bu sistemde akıl, bilfiil birinci sırayı iş

gal eder, geriye kalan her şeyona tabidir. Ama gerçek metafizik (...) mantığa ba
ğımlı olamaz!... " (26) Şu anda sadece prensipten uzaklaşma (düşüş) yaşanmakta,

metafizik kıymet ve değerlerle temas ve birleşme de ne zaman başlayacaktır,bilin
memekte...

Kutsal'ın düşünce ve duygusuyla irtibatını koparan Batı Düşüncesi ve yaşama
biçimi, zaman içinde sürekli bir düşüşü yaşamaktadır. Bu düşüş her alanda, özel·
li~le çalışma alanında kendini hissetirmekte, "çalışmanın kutsal dışıIık vasfını

kazanması ve onu izleyen varoluş'un mekanikleşmesi ile birbirine karışmaktadır"

(27). Mekanik iş-dünyasındaki insamn durumu bir trajedi oluşturur.

"Makinamn hizmetçisi insan, kendisi bizzat makina olmak zorunda kalmıştır

ve yaptığı iş artık hiçbir insanı değere sahip değildir; çünkü özellikle beşeri ka
ra,kteri oluşturan değerlerden hiçbirisinin devreye sokulmasını ihtiva etmemektedir.
Bütün bunlar argo deyimle "s e ri" imalat tabirine uygun düşmektedir; tek gaye
vardır, o da mümkün olduğu kadar daha 'çok sayıda nesne imin etmek, mümkün
olduğu kadar birbirine benzeyen ve hep ayni şekilde birbirine benzedikleri var
sayılan insanların (!) kullanması için hazırlanmış nesneler imal etmek. .. Bu, çok
yukarlarda söylemiş olduğumuz gibi, kemmiyetin ve dolayısıya da tek biçimlilik'in
zaferidir (Bkz. Herbert Marcuse, Home-unidimensionnel: Tek boyutlu insan).

24) R. Guenon, La crise du monde moderne, S., 17. 'i8.

25) R. Guenon, Orient et Oecident, s., 54, 215, 216.

26) R. Guenon, a.e., s., 217.

27) Ellade, Mythes, .", S., 38.
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Basrt sayısal "bırimİern e indirgenmiş olan bu insanlar, qütün bölümleri ayni
modele göre yapılmış ve yaşadıkları ortamdan, bütün niteliksel farkları 9rtadan
kaldıracak biçimde "seri" imiilat mamfılleriyle döşenmiş "kovanl~r-ruches"

içine -yerleştirilmek istenmektedir (...)" -(28). "Yabancılaşma' olgusunun incelen
mesinde geniş boyutlarıylaele alınahilecek iş dünyası, geçici zamanın dışına taş

ma yollarını- bir tortu gibi tıkadığından, bir mahpus hayatıdır. Zaten, "za
man içinde gerçek düşüş, çalışma hayatmın kutsal vasfıııı kaybetmesiyle başlar.

Sadece Modem Toplumlarda'dır ki, ınsan kendisini, yaptığı işin 'mahpusu samr.
Çünkü zamanın dışına çıkamaz. Çalışma saatleri boyunca devam eden zamanına

son veremediği .için (...), hür saatlerinde (çalışmadığı saatlerde) zamanından

kurtulmaya çaba harcar. İşte modern uygarlıklar tarafından icad edilen baş döır

dürücüeğlenceler buraean kaynaklanır" (29).

Kendı varlığını kendi insani hasletleriy1e kanıtlayamayan insan, k;ollektifleş

me v~ yığınlaşma sürecinin a~ır presleri arasında ezilmektedir." (...) bu yığınlaşma

"e konektifleşmedenötürü insan bireyliğinden ve kişiliğinden olur, toplum fonk
siyonu içinde gitgide insanlığını yitirir; anonim, her türlü mahremiyetten yoksun
bir hayat sürer. Bireye öz (ferde mahsus, -s.k). oliuun z~nginliği yavaş yavaş 010-

.dem yığının tek biçimlilığinde erir gider (KIş. jaspers: "Die Geistige Situation d~r

Zei(') (30). Metafizik değerlere sırt çevirmenin deVrin entellektüel kesimine hakim
olduğu tarih içinde," (...) insanın dün}l.ayla, nesnelerle olan-bağlantısını (...) iş, ama
sadece iş belirler. Modern toplum bir "iş dünyasıdır". İş görmek, IDfldde olarak,
malzeme olarak verilmiş olanı işleyip bir şey ıneydana getirmek demektir. Bu ıney

dana getirilen şey de insanın herhangi bir ihtiyacına cevap verir. Varlığının özü
bu "birşeye yaramak'; tan ibarettir (. ..)" (31).

Bize göre bu yön,.elimin kökeninde, metafizik değer hükümlerine bağlılığı top'
tan reddeden, ona bağlı 61an geleneks,el mantıki düşünüş tarzını küçümseyen (32),

-kendi üstünde ve dolayısıyla da 'pozitif ve materyal bilginın ötesinde mümkün bil
gi ve taaIIuklarının oımadı~1U kabul eden (33) Rasyonalizm ve filozofik mantık

bulunmaktadır. Bu düşünce tarzları hayata bir kere lıakim oldu mu, onun anlamını

oluşturan bütün nosyonlar silinir, insan ve hayat iz bırakmadan kaybolan' bir se
rapa döner. Şu veya bu tezgahta, şu veya bu atölyede, ya da ilim alanında çalışan in
san, SonsuzIuğa inanarnama ve y~şayamama ümitsizliğinin sonsuz acısında kıv·

rılır durur. Karakteri bu olan iş düyasında insan, bütünüyle tarihi bir varlııctır;

geçip giden veya "kutsaldışı-profane" olan bir tarihin malı (34).
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28) R. Guenon; Le regne de la _quantitıee. S., 6.4.
29) Ellade, Mythes, .... S., 37.
30) Ritter, Varoluş felsefesi, S., 12.

'31) Ritter. Varoluş felsefesi, S., 19.
32) R. Guenon Orient et Oecident, S., 218.
33) R. Guenon, a.e.• S., 50,51.
34) R. Guenon. La crise du -monde moderne. S., 20.



Eğienceİeri arasında birey kendı gelip·geçicizaırtan1ıiı l1Ş-Ip, sohsuz1uğa yü:ro..
.mi döndürme gizli arzusunu giderirken, "kollektif aşamadan mümkün olan tek
kaçış çaresi, eğlenmek olmaktadır" (35).

35) Eliade; mythes,..., S., 38.

36) eı-rsiehani, el-Ml1fr:edat, S., 138, lIVN maddesi; İbn ManzOr, Lisanu'I-Arab, xm, 133,
v.d., HYNınaddi:si.

'37) eI·lsfeMnl, el.MlJfredat, 5., 173, DHRj madde .

38) MahmUd Şük.d el-AIilsj, Bulü~u'ı-etell fi ma~rifeti ahvlli'l-Arab, If, 220.

39) İbn MinzOr, Lislınu'l ArQb, IV, 292, DHR maddesi.

Kur?ani inançta zamana bakış perspektifi:

Kur'anı yapıda ise, zaman, kendisine takılıp kahrtacak ,bir sürekliliğe sahip
değildir. Yani 0, bir nihai durak ve sınır olamaz. Yaratıfış alanın4aki yeri "mah~
ruk" -yaratılmış". olmaktır, Şimdiki zaman ölütns-üz, sonsuz. kamil manada -sali.
dete erdirici, varoluşun mükemmelleştiği ebedi zamana, ebedi hayata açılır. Gerçi
insanın yaratılışından önce, kendisine dehr'den bir zaman diliminin .sebkat ettiği,

ayni adı tasıyan sürenin ilk ayetinde belirtilmektedir:

- "Gerçekten insan üzerine d e h r 'den öyle bir zaman geçti ki, o
vaiİt insan anılır (insanlıkla tanınır) bir şey değildi" (Dehr t).

Ayet-i kerimede, muhtevamımızı aHikadar eden iki kelime bulunmaktadır. nun-
. laidan 11 i n kelimesi, ıÜglhlerin bildirdiğine göre, az veya çok herhangi bir zamana
delaıet etmekte olup, d e h r-kelimesinin bildirdiği küm ınananIn içinde cüz'iyyeti
gösterir (36). D e h r kelimesi ise daha global bir mana ifade eder. Buna göre
d e h r , alemin mevcudiyetinden Son bulacağı ana kad~r geçecek olan süreye itlak
olunur 37). Yani d e li t meMe ile kıyamet arasındaki müddet için kullanılan bir
deyimdir.

ilginçtir ki d e lı r kelimesi, kelime manasının 'ötesinde küftürel-içtimai
bir bünyeye sahiptir de: D e lı r'e nisbet edilerek kendilerine d e h r i y -ye
denilen kimseler yaratıcıyı, ba'sı, dirihney'i inUr etmekte ve hayat verenin tabJat,
öldürenin de d e h r ·oldugunu söylemekte idiler (3&). Kur'an'da -bu keyfiyet on"
ların a~zından şöyle nakledilir:

"Hem şöyle dediler: Hayat, ancak bu bizim dünya hayatımızdır.

Ölürüz ve yaşar!?; bizi ancak d e h r h e l'a k e d e r t
( •••)" (Casiye,

24).
- i

ilk yaratılıştan -sonra· dizinginleri d e h r 'in ele aldığına inanan d e h rı 'ler,
başlarına bir musibet, felaket geldi~inde,bunu d e h r 'den bilirler ve d e h r 'e
söğederdi (39). "Dehr'iıı öldürcü okları" daima onları kolIamakta, ölllm de cl e h r·
in son darbesi olmaktaydı. Yaşlılık de hor 'in bir oyunu olduğu gibi, küçüklerİn

.akıbeti de d e h r 'in hükmüne boyun eğmektir: yaşlanmak!...



i·,
"Eğer başlar (daki saçlar) ihtiyarladı (ağardı) ise bu, asrın işidir.

Bütün küçüklerin sonu ihtiyarlamaktır" (40).

Her geçen gün ise, d e h r 'in vuracağı son darbeye götürücü bir uğursuzluktur:

,,"(Dinle Haris! Her güneş doğup battıkça, va'dedilen eceller yakla
şıyor" (41).

"Zamanın yıkıcı gücü, özellikle insan varlığının sona ermesinde kendini gös
termektedir. Şurası enteresandırki hu noktaya gelince d e h r , ismini değiştirir,

çeşitli yeni adlar alır: M e n i y ye, ın e n il n , h u m m e , h 1 m a m bu i·
simlerin en yaygınlarındandır:

"Başına andolsun ki, gerçekten m e n aya galip geliYQr. Temi
mat (nazar boncukları) dahi h i m ama (ölüme) karşı bir fayda
sağlamıyor" (42).

Müşrikler tarafından boyle yorumlanan d e h r 'e, hakikatte yok ise de, bir
kudret ve ilahlık (1) verilmiş gibidir. Fakat Kur'an'da her şeyin hakiki faili ve ma
liki olarak tanıtılan'Allah'm kudret ve yaratma alanına, şüphesiz d e h r de da
hildir. Zaten ilkIik ve sonluk açısından Allah her şeyden evvel ve her şeyden

a h ı r olup (Hadid, 3), tüm varlık alemininde nihai varisidir (Ricr, 23). Netice
olaraklı i n ve d e h r de dahil, Allah'tan bağımsız olarak var olma gücü hiçbir
şeyde mevcut değildir. Dini ayinlerinde, yaşama biçimlerinde, hayatın anlamında

mütemadiyen "Başlangıçlann zamanı- in illo tempore" tU aşayan ibtidailere mu
kabil, sadece Allah'a mütevecdh ubildiyyet duygusuyla yapılan her türlü eylem;
ibadet, dua, günlük faaliyet, yürüyüş, yeme-içme, kısaca her şey, parçalanmamı~ O

bütün ve mutluluk zamanıyla bizi daimi temas halinde tutar. Zamanın bu aracı

fonksiyonu değerlendirilirken, "ebedi olan hayat ve zaman" perspektifi hakim

dir.

Ku~'an, bize dünya ve ahiret yaşantılarını, kendi özellikleri İçinde sunarken,
dünyev!, fani ve muvakkat olana takılıp kalma, ona saplanma tehlikesine de sık

sık işaret eder. Deıaıetinin en geniş manasıyla, kevni oluştaki yerine oturtwan
dünya ve dünya hayatı, sonlu ve fani kategoriye dahildir. İşte bu temel çıkıştan

sonra sırf dünyaya duyarlı istek ve ya~ama. biçimi bir aldanış ve yanılgı olacaktır.

Sık sık dünya hayat.ımn'geçiciliğinden (Nisa, 77; Tevbe, 38), aldatıcılığından (Al-i
İmran, 185; Hadid, 20; vb.) bahsedilip, "cevheri alınmış bir maden eriğinden

geriye kalmış bir curuf"a benzetilmesi bundandır (Ra'd, 170).

40) Abd Sallıne, el-Muafaddaliyat, 18, 2'den T. İzutsu, Kur'an'da Allah ve insan çev., Süley

man Ateş, S., 119.

41) Abid ibn el-Abras, Divan, XVIII, 2'den T. İzutsu, a.e.,s., 122.

42) Divan-ı Hüzeliyyin. 2/62, by. 3'den T. İmtsu, a.g.c., s.,120.
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Bu fanilikfikr.i, ilahi yaratılışın ilmik iImik neseolunduğu, son~uz sayıdaki

renk ve ışık raksını tedai ettiren Rahman Stiresi'ndeki şu ayette, zaman da dahil,
Allah'ın dışındaki her şeye teşrnil edilmiştir:

"Yer yüzünde olan her canlı fanıdir. Fakat azamet ve ikram sahibi
- olan Rabbinin Zatı bakidir" (Rahman, 26-27).

Yani mevcudatın gidişatını tetkik edip, bütün vasıflarım derinliğine araştırırsan

onların tamamının varlık tarzlarıyla fani; baki olanınsa sadece Allah olduğunu

görürsün (43). Ayette her şeyin "f a n i" olduğununzikredilmesindeki hikmetleri
Fahruddin er-Razl'den aktaralım: "Bunda birçok faydalar vardır: I) İbadete teş

vik etmek,sınırlı olan zamanı ibadetc yöneltmek, 2) Kişiyi elindekine güvenip de,
bolluk içinde olunca onun asla bitmeyeceğiııi söyleyerek, malına mülküne dayanıp

Allah'a yöne1işi terketmekten men etmek, 3) Sıkıntıdaysa sabretmeyi, bu durumun
ve darlık halinin ergeç gideceğine, güvenerek Cenaboı Hakka nankörlük etmemesi
ni emretmek, 4) Başkasını ma'bud edinmeyi terketmek; devlet başkanlarına

yakınlığı, Cenab-ı Hakka da olan uzaklığı ile aldanmaktan sakındırmak. Çünkü·
devletbaşkanlarının gücü ergeç yok olacaktır; gücü ve kuvvetinin yok olması ya
kın olan birine yaklaşan kimsenin ise büyük bir pişmanlığa düşmesi kaçınılmazdır

(...), 5) ve son olarak Tevhidi izhar etmek, gizli ve açık her türlü şirki terketmek;
çünkü fani olan tapılmaya layık değildir" (44).

Zaman da bir canlı mıdır? Canlı olmak var oluşta pay sahibi olmaksa, zaman
da canlıdır.Çünkü her şeyde onugörürüz. Evet, o da 'kendi derecesinde canlıdır ve
Allah'ın yarattığıdır. Rabb, kudretini ve yüceliğini zaman aralığından da izhar
ederek, "zaman ağını" insanların üzerine atmış, insandan da ölümlülük ve son
luluk karşısında Baki olan Gerçek Varlık'a dönmesini istemiş taleb etmiştir.

Bunun için Kur'ani olan oluş sahnesinde yokluğa açılan zaman değil, var
olmaya, yoklukların yok olup bütün zıtların cem olduğu Varoluş tarzına açılan

bir zaman anlayışı vardır. Yalnız ve sadece bu telakkidir her şeyde hüküm sü
ren. Bu inancın zayıfladığıveya kaybolduğ anlarda önce dini duygu ve düşünce,

sonra da dini hayat, peşinden de "tüm alanlarıyla hayat" süf1ileşir, yozlaşır, ya
bancılaşma ve düşüş uçurumunda hızla kaymaya devam eder. Kur'an'ın bizden
bir diğer talebi de; Kur'ani şemayı, "dışımızda olan herhangi bir şey" durumun
dan kurtarıp, kendi ruh ve inanç aktivitemize katıp, eylem planında devam eden,
yaşayan varlığımıza "c ii z u n 1a yu f il. r ı k: ayrılmaz bir parça" kablIin
den raptetmemizdir.

Zaman-hayat ilişkisi

Yaptığımız çeviriyle biz, zamanı, gelenekleştiği şekilde mücerret bir pers
pektifte ele almak yerine, dinamik hayatı, zamanı bilinçte yaşama durumuna

43) el-Beydavi, Envaru't-lenzil. 'll, 241 (Rahman 26. ayelle ilgili yer).
44) el-Tefs1ru'l-kebir, xxıX, 105. .
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45) Michel Adam, Le sentiment du p~He, S., 3r.

46) Michel Adam, Le s~tiinenl diı peche, S., 30.

47) Adam, ii.e., S., 34.

48} Adam, ıLe.~ S. 35
- .

49) Melankoli, "(...) çökiintü içindekl kişinin. otaAao üsiü .gördÜllü "Ben" inin narsisist ölü-

müne tUttugu yaslır" .~. Fromm, Sevgi ve ~iadetin kayfiagı, çev. Yurdanur Salınan ve NIl1b

İçten, s., 78, 79).

.SÖ) Hesnal'd, L'unıvecs tl10rbide de la (aute, p., 21l'den Adam; a.g.e., S., 35, . •

·SI) Kierkegaard, Ou bien ... ou bien "0 S., 488'den Adam. a.g.e" s., 3S, 18 nolu ripnot.

52) Adam, s.g.e. s. 36

·
taptederek, davranış ve duyuş1arımızl onunla ~tba§ı götürqıe e~ilimimlzJ Vutgula-
maya çalıştık. Hayatla beraber düşünüldüjünde zaman, yenilenmeyi mümkün kı

lan, davranışa müs~de eden, soru sormaya, tecrübe etmeye imkan verendir. Eylem
zaman içinde yaşayabilecek; yine zaman içindedir kUuvvetierimi sınayabilece~im,

kendimi hür bulacağım v.e hürriyetimden kendimi sorumlu tutaca~ım. Ancak za
mandır ki, beni gerçek bir su jet yapar 45). Zaman insanın tüm ünka,nlarının

şartl olduğundan,insan için zaman dışıIrk söz konusu olamaz. Zaman dışı bir dün
yada olma ise zamanın· rakkaselen arasında ifadesini bulabilen bütün beşerL
faaliyetlerimizi saf dışı edecektir. O taktirde de insanın, siluetleşip nedikten uzak
laştığını sezeceğiz. İnsanlığın bilgi gelişimi safhalarında b9yle yaklaşım tanlan
ola gelmiştir. Bu perspektif Antik-Yunan çağının bilgesinde mevcuttu: "Bilge,
zamanın az ()neİnli olduğu bir dtlşünce evreni içine yerleşirdi; çünkü değer yargı

lannı (zaman içinde) tanımak, onların gerçekleştirilmesini peşinden sürükler.
(...). Şayet 'hakim Stoa eko"lüne mensup ise, zamanın mokalarınm dışınôa kalacak- .
tır (...). Hikmet onu, olagan şeylerin ve fiilletin· varlıklarının hiçbir anlam taş'v

madığı abIiiki bir aleme yaklaştırır (...) (46), ki, bu tamamen estetik bir idrak tarzı

ulup realiteden kopuktur. Artık zaman içi"nde gerçekleş.mek zorunda olmayan bu _
kişi, yapacak hiçbir şeyin söz konusu olmadıgı bir dünyadan seyreder bizL.

Hürriyetiıniz için taban teşkil eden dünya ve z;amandan kaçış (47), kendi he
sabımıza onlan yargılamaktan 6iıi alıkoyar. Romantik duygu sisınin bizi istila
etti~i ve dünya ve zaman çizgilerinin gözIerimiz{)e silikleşti~i meIankoH hali, za·
manı reddediş ve ondan kaçış oIdu~u için (48), tam bir günahtır. Zaman içinde
yaşayarak değerlere karşı bir tavJI alması veya bizzat zaman içinde kendisine yö
nelen değerlere karşı aIdığı tavırlardan sorumIu tutulması gerekeninsanın, herhangi
bir sebeple yaralanmış kendi beni'ne yas tutma uğruna (49)~ zamanı dondutması

ve statikIeşmesi doğru oImamalı (50). Bu seb.epIe Kierkegaard (51), mel~nkoliyj

bır günah olarak vasfetmektedir. Bu, derinli,ğine ve samimi ol!ırak hiçbir şey iste
memenin günahıdır. Ve öyleyse ınelakoır günahların anasıdır. Bu, iradi olarak
maddi dünyadan kaçmayı istemenin ve direnıneyi zamri gören bir dünyada mü
cadeIeyi reddetmenin günahıdır (52).
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Kur'an ve Hadis'te de, tanzim olunmuş zaman-hayat irtioatı bu yöndedir.
Kur'an ayetleriyle ye' s ve.k u n ü t yasaklanmış (ye' ii s : Hud, 9' Fussilet,
49; İsra, 83; Zümer,.53 (1 at e k n e t cı); Hıcr, 55 (fe 1 ii t e"k u n hı i n e' 1·
k ii n i t i n); Fussilet, 49 (k a n u t) hatta birkaç yerde (Yusuf, 87; Hıcr, 56)
ye' s ve k u n u t halir.te düşmek küfr ve sapıklığa- nisbet edilmiştir. Bazan, ha
yata ve zamana anlamım veren<A1lah'ın varlığından kopuşa kadar ıızanabilen ümit
sizlik durumunun kişiyi ruh ve duygu planında kuşatması ye' s , ye' il s mad
desiyle gösterilirken, psikolojik mahiyetteki bu halin, kişinin dış hatlarına ve dav
ranışiarına aksetmesi pozisyonunu da k ana t a, k u n il t maddesi gösterir:
" Ye' S, kalbin sıfatıdır; k II it u t ıse ye' s i 11 yüzde ve harici da:vranışlarda

zuhur etmesidir." (53

Hadis-i şerinerdeyse özellikle e i . h e m ın u -vee 1 - lı a'z e n u kelimeleri de
rin üzüntü ve tecerrüt halini simgelernektedir. pinin açıklayıcısıve ilk uygulayıcısı

"olan İlz, Peygamber, rivayet. olunan hadislerden anlaşıldığına göre, el - h e m 
al U ve e 1- haz e n (endişe, kaygı; üzüntü, hüzün)'in de dahil olduğu birkaç
şeyden Allah'a iltica etmiş, mü'mine isabet eden e i - II e m ın u, e ı haz e n
ve benzerlerinin ona bir ketTaret olacağını beyan ederek, bunlarda,n yara almadan,
yani manevıplanda depresyona uğramaksızın çıkmanın lüzümuna işaret etmiş

tjr (54). Enes ibn Malik'ten rivayet edildiğine göre şu sek~ şeyden Allah'a iltica e
derdi: (...) Endişe, hüzün, acze düşmek, tembellik, cimrilik, korkaklık. borç yükü
altında. ezilme, düşmangalebesİ... (55). GörüldUğü gibi "keder ile hüzün" en başta

zikrolunmuştur. Ayrıca yine hadislerde1 bu ilticayı bizzat Hz. Resul'un ağzı~dan

takip edebiliyoruz: "Ey Allahım! T(J~adan, hüzünden, acıe düşmekten, tembellik
ten, korkaklıktan, cimrilikten, borcun zulmünden ve insanların bas,kısından sana
sığınırım!" (56). Burada da e 1- h e ın m u ile e i - ha z e n kelimelerinin baş

tarafta yer alması dikkat çekicidir.

Sonuç:

Özetlemek ~erekirse zaman ve hayat ikilisine yukarda verdiğimiz şekilde yak
laşunımızm da payıyla, cazip bulduğumuz gelecekteki çeviriyi sunduk. Köklü
temaymi:imüz çok karmaşık tezahürler arasında hep insanı elde tutmaktır. Muh
telif alakalar içinde yitirmedelil hep insanı anlamak, bizi insan-ı kamil'in şemailine

yak.laştıracaktır. Sonra Rouss"eau'ıımın da belirttiğigibi (57), insanı anlamak için
bakışlarımm çok uzaklara, uzak ııoktalara yöneltmek gerekir. Çünkü insan, bir

53) er-Razi, a.g.e., xxvrr 137.

54' Ahmed ibn Hanbel, Müsned, lll, 38.

5S) Ahmed ibn Hanbel, Müsned, lll, 122.

56) Ahmed ibn Hanbel, N{üsned, III, 159.

57) j. -j. Roussesa\l, Discours su.c 1'orginie et Tes fondemeats de ['inegalite parmis les hommes,
II, ch., VIII'den nakleden Strauss, La pensee 'savuyage, 1., 326, 327.
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adımlık keşif olmayacak kadar büyüktür. Gabriel Marcel'in de'ayni paraleldeki
sözü, bu hakikati kuvvetlendirir: "(...) İnsan bitmerrJştir ve bitirilebilir de değil

dir; o daima geleceğe doğru açılıd" (58).
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