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HA M D - Ü SENA

Ne ki mevcud ise âlemde^ güzel, doğru, iyi;
Arayan fikri, bulan rûhu, seven sevgiliyi
Bize bahşetmiş olan Hazreti Rahmana şükür.

*

O büyük Rabbe şükürler ki, ayak bastığımız

Teri halketti barınsın diye varlığımız;

Ve yer üstünde, hayâlin cereyânınca uzun,
Serdi gök kubbeyi, seyrânı için rûhumuzun;
O büyük Rab ki, ışıklar yakıyor göklerde,
Lûtjunun feyzini görsün diye insan yerde;
En büyük nCmete hamd, en küçük ihsâna şükür.

*

O büyük Rab kı, ufuklar boyu nimetlerini,
Hüsn ü an, reng ü füsun, aşk ü cünun mahşerini.

Gayri kâfi görerek sevdiği biz kullarına

Şimdiden va'dediyor başka bir âlemyanna...
Mâ'i Tesnîme şükür, Ravza-i R ı d v a n a ş ü k ü r .

*

O ki, sevdasına yandıkça bütün mahlûkat.
Arş i A'lâda Ezel kasrına çıkmış yedi kat,
Genyor hüsn-i ilâhîsine atlas perde;
En güzel vuslatı tattırmak için mahşerde

Bize, gündüz gece, zehrettiği hicrâne şükür.

*

O büyük Rab ki, dalâlet yolu düşkünlerine

Ben gazûbum diye seslendi derinden derine.
Ve meleklerle kitâb indirerek her yandan
Tiru yol çizdi halâs etmek için şeytandan...

Sayısız cürme bedel sonsuz inayetlere hamd.
Ve bu hizmetle celîl ettiği Peygambere hamd.
Gök yüzünden yere indirdiği KuPâna şükür.

Faruk N a f İ z Çamlibel



ABÛ MANSÛR AL-MÂTURÎDÎ

Prof. MUHAMMED B. TAVÎT AT-TANCÎ

Umumiyetle Abû Mansur al-Mâturîdî'nin a d ı bahis konusu edildiği zaman ehl-i
sünnet kelâm ilmi ile, ehl-i sünnetin kelâm ilmindeki aklî tefekkürünü temsil eden
ve doğu bölgelerinin daha ziyade Orta Asya sahasına hakim bultman ^ büyük bir teo-
lojik mektepten bahsedilir.

Maturîdî müslümanlar arasındaki mevkiinin büyüklüğüne, islâm akidesinde bı

rakmış olduğu ve bugüne kadar kuvvetini kaybetmemiş olan tesirlerine, îslâmın ori
jinal tefekkür örneklerinden birini temsil edip günümüze kadar intikal etmiş eserlerine
rağmen, islâm âleminin orta bölgelerine * hâkim kelâm mektebinin müessisi muasır

meslektaşı Abû'l-Hasan a l - A ş ' a r î (ölm. 324 H., 935 M.) kadar kendinden sonrakiler
arasında geniş bir etüde nâil o l m a m ı ş t ı r .

Îslâmî fırkalara dair kitaplar, kelâm ilmi ve mektebinden ve bu mekteplerin ileri
gelenlerinden bahsederken M â t u r ı d î ' y e i ş a r e t e t m e m i ş l e r d i r . Onun a l - B a ğ d â d î

(öl., 429 H., 1037 M.)nin "al-Farq bayn al-firaq" ve "Usûl ad-dîn" a d l ı eserlerinde
Abû'l-Muzaffar al-Isfarâyinî (öl. 71 H., 1078 M.)'nin "at-Tabsîr fî'd-dîn"inde,
aş-Şahristânî (öl. 456 H., 1063 M.)'nin al-Milal v/a'n-nihar'inde, Ibn Hazm al-
Andalusî (öl. 456 H., 1063 M.)'nin " a l - F a s l " ı n d a yerini a l m a s ı beklenirdi. Hiç ol
mazsa, ilimler tarihine i h a t a l ı umumî bir nazarla b a k m a s ı n ı bilen Ibn Haldun (Öl.
808 H., 1405 M.) kelâm ilminin tarihçesini yaparken ^ Mâturîdî'yi zikretmeli idi.
Fakat o n l a r ı n hiç biri bunu y a p m a m ı ş t ı r . Ş ö y l e ki, insan bu sükutla g e ç i ş t i r m e i ş i n i n

sebeplerini bulmak ve izahını aramak m e r a k ı n d a n kendisini a l a m ı y o r . Mâturîdî'nin,
b i b l i y o ğ r a f y a kitaplarında, hayatlanndan bahsedilen ş a h ı s l a r a r a s ı n d a k i nasibi "firaq"
k i t a p l a r ı n d a mezhep k u r u c u l a r ı a r a s ı n d a k i nasioinden daha büyük o l m a m ı ş t ı r . Ha
y a t ı n d a n çok muhtasar bir ş e k i l d e bahsedilir. Bunlar hem k ı s a hem de birbirlerinin
t e k r a r ı d ı r l a r . Eski islâm müellifleri bibliyoğrafya kitaplarında Mâturîdî h a k k ı n d a

a r a d ı k l a r ı m bulamamaktan ş i k â y e t e t m i ş l e r d i r . M u a s ı r a r a ş t ı r ı c ı l a r da bunun ehl-i
sünnet kelâm ilmi üzerinde Mâturîdî'nin kuvvetli tesirini saklamağa karşı duyulan
bir temayül mahsulü o l d u ğ u n u tasavvur e t m i ş ve bu saklama ke)diyetine de yalnız

muasır meslckdaşı Abû'l-Hasan a l - A ş ' a r î ' y i sünnî akideyi müdafaaya ve ehl-i sünnete
muhalif taşkın fırkalarla mücadeleye koyulmuş islâm büyüğü olarak gösterme arzu
sunun sebep olduğunu düşünmüşlerdir. Bibliyoğrafik bilginin kifayetsizliği bahsinde
muasır araştırıcılar: "Mâturîdî'nin h a y a t ı n ı n tefekkür tarafını aydınlatması beklenen
kaynaklar, onun üstadlanna dair verdiği haberlerde bizim için vuzuhsuzluğu gider-
meyen ve hayatına dair yeni bilgiler bahşetmeyen mücerret isimlerden başka birşey

değildir" diyorlar.

i ş t e böylece, Mâturîdî'nin şahsiyet ve hüviyetine dair yapılan araştırmalar,

mecmuu, müellifin vazıh bir portresini vermeğe yetmeyen "firaq" ve "tabaqat" kitap-
lanmn hududuna aşmamakta, onun hakkında esaslı bilgilere kavuşma ihtiyacı bugün

^ Sa'du'ddin at-Taftâzânî, Şarhu'l - Maqâşıd, C. II, S. 199 (İstanbul, 1277).
' Muqaddima, S. 382 (Mısır 1284}.
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halâ o l d u ğ u gibi kalmakta ve araştıncı, araştırma metodunda belki de daha çok ay
d ı n l a t ı c ı olabilecek bir neticeye görtüren bir d e ğ i ş i k l i k yapmak i h t i y a c ı ile karşı kar
ş ı y a b u l u n m a k t a d ı r .

Her halde h e r ş e y d e n önce a r a ş t ı r m a k a y n a k l a r ı n a , Mâturîdî'nin vücudu ve
aklıyla içinde yaşadığı muhiti ilâve olunmalı, bize kadar gelen kitapları etüd edilmeli
ve mümkün o l d u ğ u kadar kelâm âlimlerinin k i t a p l a r ı n d a ondan a l m ı ş o l d u k l a r ı fikir
ler araştırılmalı, ayrıca muasır üstad ve tilmizlerinin h a y a t l a r ı ile onların müdevven
eserlerinden ç ı k a n veya nakil suretiyle gelen fikirleri ele alınmalı ve sonra Abû Mansûr
al-Mâturîdî, tesir ve teessürünün hududu a n l a ş ı l a b i l s i n diye, bütün bu bilginin ı ş ı ğ ı

a l t ı n d a gözden geçirilmelidir.

Böyle bir d e ğ i ş i k l i ğ e , mütefekkirlerin tetkikine t e ş e b b ü s e d i l d i ğ i zaman, o n l a r ı n

içinde y a ş a d ı k l a r ı cemiyete tesir eden, a y n ı zamanda ondan müteessir olan kimseler"
olduğunu dikkatten k a ç ı r m a m a k l â z ı m g e l d i ğ i keyfiyeti sevkediyor. Zira onlar kendi
nesil ve memleketlerinde kendi z a m a n l a r ı n d a k i fikrî hayatın istikamet ve gelişmesi

işinde bıraktıkları tesir nisbetinde müessirdirler ve bu tesirle de kendileriyle ilgili tefek
kürün g e l i ş m e h a y a t ı tarihinde mühim bir yer i ş g a l ederler. Bu bakımdan, yani tetir
leri bakımından gayretimizi onlann y a p t ı k l a r ı n ı n tahdidi ve tesbitine yöneltmek
zorunda k a l ı r ve kendi sahalannda yeni bir ş e y mi getirmişler, yoksa başkalarından

iktibas yolu ile ellerine geçen sadece t o p l a y ı c ı s ı m ı o l m u ş l a r d ı r , mevcut donne-
lere birşeyler ilâve etmişler mi, bu sahada belirli bir çığır mı açmışlar, yoksa daha
evvelki çığırlardan mı yürümüşlerdir, gibi hususları araştırırız.

Mütefekkirlerin, fikrî hayatın istikamet ve gelişmesindeki tesirleri ile —bu isti
kamet ve gelişmenin mahiyeti ne kadar d e ğ i ş i r s e d e ğ i ş s i n — • onlann içinde yaşamış

oldukları topluluk a r a s ı n d a s ı k ı bir b a ğ v a r d ı r . Zaten mütefekkirler, kendilerine bu
zaviyeden b a k ı l m a s ı gereken içtimaî tezahürlerden b a ş k a b i r ş e y d e ğ i l d i r . Onlar men-
sub oldukları topluluğun adetlerinin tesiri altında kalırlar. Maddî ve manevî v a r l ı k

l a r ı n ı n birçok taraflannı içinde bulundukları cemiyete borçludurlar. İçinde yaşadık

ları topluluk onlann ortaya ç ı k ı ş l a r ı n a , n e ş v ü n e m a l a r ı n a , zihin, şuur ve hissiyatlarının

gelişme ve tenvirlerine her bakımdan yardım eder. Bu tesir maddî olsun, manevî olsun
içine döküldüğü takdirde ferdi mensub olduğu cemiyete uygun şekillerde ortaya ç ı

karan bir k a l ı p vazifesi görür.

i ş t e bu mülâhaza iledir ki, burada ele aldığımız etüdün metodunda Abû Mansûr
al-Mâturîdî'ye ve muasır meslekdaşlarına —her iki tarafın birbirine e s a s l ı olarak
bağlı bulunduğunu düşünerek-— daima birbirine tesir eden ve müteessir olan kimseler
nazariyle b a k ı l n u ş t ı r .

Bu tetkikimizde, önce, Mâturîdî ile arkadaşlarının büyük bir k ı s m ı n d a n bir arada
bahseden ve hicrî a l t ı n c ı a s r ı n b a ş l a n n a kadar Mâturîdî mektebinin ileri gelenlerini
bir araya toplayan oldukça eski bir metni vermeyi düşündük. Bunu başlangıç noktası

yapmakla bahis konusu mektebin başlıca hususiyetlerini gösteren ipuçlarını yaka
lamayı kolaylaştıracağımızı ümid ediyoruz.

Bu metin, Abû'l-Ma'în Maymûn b. Ahmed b. Muhammed b. Muhammed b.
Sa'îd b. Muhammed b. Muhammad b. Makhûl b. Abî'l-FadI an-Nasafî (öl. 508 H.,
1114 M.^)'nin "Tabşirat al-adilla" adlı kitabında bulunmaktadır. Mâturîdî mekte
binin ileri gelenlerinden biri addedilen ve Mâturîdî'nin k i t a p l a r ı m okuyup talebe
lerine okutturan 2 Abû'l-Ma'în an-Nasafî'nin bu mekteple alâkasının, onun gerek

' Brockelmann GAL, I: 547; Suppl. I: 756.
• Ahmad b. Muh. as-Samarkandî, Ş a r h T a ' v l l â ı i ' l - M â t u r î d î ; ( Ş e h î d Ali paşa 283) varak ı b.
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kitabın ravisi olması ve gerekse adı geçen mektebin ileri gelen mensuplarından biri
bulunması bakımından kendine has ilmî bir ehemmiyeti v a r d ı r ki ileride bundan bah
s e d e c e ğ i z .

Bu metnin tesisinde şu yazmalardan f a y d a l a n ı l m ı ş t ı r :
F — Fatih Kütüphanesi nüshası No. 2907 de kayıtlı bulunmaktadır. 658 H.,

Î259 M. yıhnda yazılmış olup Husâmaddîn a s - S a ğ n â q î (öl. 711 H., 1311 M.) tara
fından okunmuş ve tashih olunmuştur.

U — İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi nüshası No. 3955. Tarihsizdir, takribi
olarak yedinci hicrî asnn y a z ı s ı d ı r .

A — Topkapı Sarayı III. Ahmcd Kütüphanesi. No. 1866. İstinsah senesi 653 H.,
1253 M. eskiliğine rağmen bir hayli yanlışlar ihtiva etmektedir.

U —• Beyazıt Umumî Kütüphane nüshası. No. 3063. İstinsah senesi 1166 H., 1714
M. yukarıda işaret edilen Fatih nüshasİylc ve diğer iki nüsha ile mukabele edilmiştir.

AŞ — Aşir Efendi n ü s h a s ı . No. 180. Tarihsizdir, takriben hicrî onuncu a s ı r d a

y a z ı l m ı ş t ı r .

K — Kılıç Ali Paşa Kütüphanesinde No. 517 de mukayyed bulunan kıymetli

bir nüshadır. îlk yansı eski olup hicrî yedinci asrın başında yazılmıştır. İkinci yansı

ise yeni olup hicrî onbirinci asrın ötesine geçmemektedir.
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l^-adl yl jK' If. Ij '̂̂ ıj*l^ y* ^j -H yl* • ^yllo-i* a.a^ j Â^M-Vl
L^jlaiJlj ! jUO!^ 4*-0 j:;-^_ dllij »Uj«»* _ (aNtyi Sylîll 25/1 ) ^5 '̂ y^. ^-
^ir\\ yi • yçi"lWl L^d-» ^ «ij-ı^lj 4:-JIJa1 ı> Uî^* âip ijUOlyl : Jy_ yyll j
cft-il JlyIy-i Jl Jj 0^ j' • '-'>* (^3 a «JJ 30^3 a,_Jrl>) ^\ J-^'j' J' ^
^IjıLl Jâi\} t 195 (^al-ıOl yyllj tU-u Uj 283/1 ijl^ljlylj . jl^Jla^- y

.(*1311 J '̂b—l) 294/2 -254 ' 554^ .^LJNIj 1164/1 AOdl
« aa 11 ^1 y^ .ai-l J\ 3

İL- jy , >iJl y\} «lxc^i ,^. Jj-* (jlıL) ji^Jl y ly^ y -^i y *
^yyi Y «^1 j_ril J 4»a* ^1 «a^ y Nl y^^y tf973 —» 373

^ J J i 4« aiL > : y-Jl jUj 119 i^l xlyJl j y>:Xill
(21/2 Â_ill^l_^1 ^Ij ««alj j a)lj O5» Jr* jl ya jjT'I yji jyll »5^1-r-

. 19 i-^Jlalyil
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; t)l -!>• J »İJ J U ^-Utf _(jlT- jAj ' -ÜJİ İtf; ' J^\ ,ja£^ jî 1
c Aİuj j^UJl UÎ öl <a:^- j i (jl ^Jp '
o'l ^1 4^j ^U!l ijî —iJl fSjjj ' l^JU Jüâuj ölİ^U jAj 3

(jl Ajidll ^Ji* ^ İl* Sx* *1 jj U V• öl—»I_p" ; JU
: sJjj j âaI_>' j tu j î-b j tUJ j —UIp Jı)l ij^—
*|jUJl 0UJ9 jS"Ç İ J — J l Ü İ * «wU JJ 4-Aİ—ij ölT JL* j ! <ü)l 6
j\ i (Jr* 1»^* »^(J ^ ' ^j> (J>1 V*U«Zâ_a]lj »UJJl j »l^üJlj

. 4-J^Iaaİ Al ^^\Âı
t5âll_jA_j (J^^lj ıj»^^l t-jl—îj t J ölS'*_;^_jj| «lâSj 9

i_ıJl (.^Âc Ij^L^ öî *Uâİİİ JaI jÎ
JSUİI f^\ _^^l JîLll ' JI>'pVI ^-lJIj"»IjaVI

j-İjJ! JîC-İ.Id^ UU 12
43jIj^ c/ aJ——« (ö; û/ (_5^liil ölS' İÂ^I oJla JJ^
xSj^ »Uiı Jp ölTj f(^l_^l lÛA (Jp (^ij'̂ l yvpU- ıJtjfi- ^ jj^Cr, »ûj

. öUll- Jİ-Î j^\ i J jg

j£^ jlS^ (KF j£.J Jlg' (3) AKAŞU <İ)l<a-j ' ^ <Lc ' F iwl<'"j <AŞAÜ <ul (1)
.U*1 ( AŞKFA «1 Üılo-j ^,^1 II UF j] Aj ^t^II jc II AŞAU

^1^1 :Lj,"_j AİA-j t AŞKF lj,j II AUic^LJl «AŞK i«lwj^LJl ı FaJL-'.,.^U1 (5) *
V'-»: J^, (9) Uj> ( A Ş F K j_> ^ (7) K i^L^ AÖıliUj ı AŞKF iâl dla-^_ (6) İ^l

' AŞUKF ^1 jrUl ( 12 ) K l^L : jl c AŞKFU jl (10) .A c-'U t AŞFK
: j. . AŞKUF U—* j II AŞU JJ j i KFA JJj (13) A JfUl

.U jLLi t AŞAFK jUU j <15) i^l jTly)!

( İaLJİ^ ^I j İiy ^•te ^ ,y»- yj y»- jj jlji-I ^
^bT 123/2 jUji . j^JiJi UL^ 4^ Jii K ^ ^ı>1 ^-ı

yb^l lÛA tjj* j"^ llai. I 198/7 i^Aİl I--4V-J ® tl>fc*Vly jjl»
275 ıSyy^ J ( 19 4^İAİy)b '35/' '̂>^1 j ^ J!^i-JI rj

* ( >_â)^I -Ioİ^, « «U^Ud- )
. 192/2 İ^l^l^l j y)l İ J U ijy 2

.220 i^liyl(403b jU«J ^jLj'''Vlj 1237/2 (192/2 yLJI-wl j'V ®
dlUll^ wL_l.lj — İA jll o^ Jl —jl^,|. 971 = *361 İu j^loa-l j -if-J^y*\ *
• ^ J-A* ^ w»-lilj Aİjl ( iljJI «LâJ »Uiâll J y i *
(3*- '̂ ö. (5^ J sjsbll 4«* Oj-Â>-_> cJ : jL—)l *:£. ji:. ^_jjVl-u-^l Jyj
( xî^,— jAjlT ) ijb-Ol İ4A b|/ fc jb—l flXfi [*^^1 U- cc ..aS^I jl^

. 156 İ^UI_>iJl 6403 bjU—U »^Lj'Vlj (241(13/2 ^l^ljiilj .»_^x JiUNI .^1 |l
^'^'j Jb'lj . «/"i J VI ıixî^ljl^lj. -U'^jılj tiA/lil jlj] l İ A jul j jf ®

. 168 İ^İAİ^İJ ı 33/a
. 4 İ;y 5 iuUl j 4:* üT®
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üU jjj-İ J jv^ »y *®_r^ f ^

a«j jlC jllJâİl (Jp (>
, ^bl S^y.İjü AjJİ ûlij 3

|IU> I *(^XÎjU'l (j- X».^ ^iJaİl oJa
s J l^IlT aJj tçtACîl J J '' 8̂ U::pN1 b ' *« Ol

ûj-^ Oj^>-ll' «Tj ^ ®
. ^^j{j •^l ° i J Jjl A J İ (.9^J

t ((' (^Jlîl Jî l}^®• t—>-Uf wA.«^ .A.*^ Â-*Il-«»jjl 4-i^l •^. J
4Â4Î1 <c-« JLa^l j — ıjl -uifilljjp û^j 9

»jf j i j[ B: •^l::5l^U» —<üiİ4>j —"
.^(J «"-^'jSl B: t (J

(2) UF 'AK Jf^ II AŞ lAUK || AŞU J ı AK C '̂Nl (.y_ (ı)

(5) A•o.l' öli^ ' AŞUK <-I (3) A c-l ' AŞKU *_-l jKİ jj U |lUiJl t AŞAKF jllkll
^\ril (7)K .j-j .AUAŞF ;I>Uj (6) wL^' AŞ >^\ıS:}\ (ÜUAK ^Ol

II U (ÜKFA (9) U J> (AŞFK Jr (8) ^
^ (ıı-ıo) A t5^4İİjliJl fUKF ^jc+İİ jbjl (10) F ijl «-j «KUA iılo-j

. KF dili t AŞUA

. 20a (33/a ' »44/2 J .f88ı = »268 il-j/ I j- ^
• 144/2 202 Aİ>iJlj ®

Jjr. f li- >}» >fc VI Ui^.V çiX JyJl Uİİ »:(70 a 3063 J.>_1; ) j-J iIj^Vl J *̂
jlf''̂ >.l^j;^ (.4!^ 0-^)l5^J J/VI iSj} J- y* O®

t^lıi3l I-İA ^jy y »® ı^j)' *^^0 *»U-viJl^
. 144/2

i:- J^l (ijr.L-ii'l J' fj. v- '̂ U-4jj «• ' 'j ®
jüb> j iî^ d « - ı i l _ j i j.^.V |llc <cL'T^;^r' U^hy '»^^y ;y.W J j^y »^858 = »244

El} »(fi9io-*i328 %^la)l ) 214- 202 «J>)i d;. J>)l » j • ( * «263 %^W1) 39/1
. Karrâmiye jl^

Jjr J-i (I Jj' jj 1254/2 ı ıı8/a Â»-y^ ' **l-yT ®
.{1648 J^'b-l) Jc.

. JU» \ <e. t 1648 i; Jft -U4İ <;l5S J o i^l; <i-J j»-/ '
I 1 ^ 8^LliLU U^Iv 8» ^JA J»Âe2^Jl

Ai^ı 4310/21362/1 u_^j iji .-44^1
. 143/2 '«^U-Jl • 85

. 1422/2 j^MkjLiT j\p4X« jldl J'y y '65 A.1^1 '382/1 j ®)
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^e--5Jl__^î ^ t Laj^ ^,J J »Jİ J ji jj-oJl Jîj (Lajj ^
A-Ul) iU- ^ lİA D: ^14^-j J_^" ^öjj Jp OÎ
• ' (1/^1 (J C'-U.>«i 14--.lJ| j 0^piJ J ^j!l Jjİj^Ij
û—J y} jA j
''r^û^J ' (J j^} t jJJİ U^j ^^JuicL^J\
'« ı-jbJo)5^ -ûJUzT t5 îj j t *1^1J (j^ Jjlj JjiJl (_^j Jü aJp ja ı^\j

Aj 0 C(( ÂJ^VI (Jîljî iJ 8 ı-jb_^j ' o' OVUll B*—

3 ' ^ 4^U. ) AŞF ^y,ı^\i II UÜKAF *»-j jy-jûA «AŞ <rj t$j,/Ull , , , (ı)

•^l J (4) ÜA jL ( aş jU (F y.L : jL «KF jU (3) AŞ J. j J ( FUA j. ji (2) . UKAÜ
II AŞUÜF 4_ıLâlj «İCA 4^Lî1 II U «jO ^ «AŞAÜF oyüj (4) ^ -lio.—Ij 1FK.Ü -ii'" --Ij t AŞ

( AŞ L^Jp ÂMİ «-j ı KF l(»j^ j <ul U^^-j (C) AŞ «FUÜKA

.Kj-Jj . A Ş U Ü F A jJ\j (7) ÜUA

,riy j '(3419 ) 20 a/5 ^

j 6344/2 » 130/2 i ( U-u L*j 615b iâj) 1906 Ja ) ^,.:|| l^\
. t ;^li!l ^) 5/2 ,l^VI i 195

^ ^ ' "Jâkardiza „ J j ljr_N t^A/lIl jl : W. Barihold Jy> ^

C-j^XJj***

*-*•'«* 4 ^J^ j»4^ j^\) js^^jS'\ Ip. ^0 iy l^ljli iy (»••<«« 4y0^
• *'̂ r fc)*' *'* «,?'-J

w* Barthold, Türkistan down lo the mongol Invasion P. 90 notes 9 and 10; P, 267 nete 5,

(8462 <^ ) 40b 38a «34b (21 b JJiJl yV j:î_p-. ^.jlT j
, "a^LiNl CA-IoJi*!' «—4^. J • " ıj'.^^' J j0l^_ J^j-V ®

, *U. ^J*İL._J »o İİ-Î Add. 3651 Cambridgc j. 4^»1yil *

Âj J <^' i)b» jl (GAL, I : 195, S, I : 346) Brockelmann ®
I—J —2894 j iSc« j _ tjlıO'i f t B56

( 4it'/ 4Uy*i: 30 ) _" iİ0*'^l Jîljl „ ,^-Öl j |<-x)l y1 J'X_). ®
lytf' âî_y)i i," *J1 ^ , ,jyj.ı oj^.s ıj ^y ^iıiı^ ı '
^j5t C 23 .1—') 1*^"*^^ y *<»'İ4j y • y ULJİ a?*l y 0I ^1 y^»» y ua- V
. *317 (a 1299 ;^li)l ) 316 /1 jlslu. yl ^t *319 c-j 271/1 ^1^1 j ^ys'lj , *309 <:-! •*»"4^
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11 (jL-üJl X^j (J s j 'i ij ıjl^ I ı-jlı5j ^

' fc-jllT jJ »J ' ' (J*yJ^ (t 4—* '̂ J .5J )) J
4-j\::Sj t ^Ipj^ j ' JU*-b-l l5 j" •fl <-5

iUÎ ji- tjl - a'"JjlJLIj )) ' a ^}^piJ'-J--s"U.))i U®u>-Î t (J
^jp ^JîN-lilS jlîJ j ttJUllc-Jİ^ i '• (J^W::*^ »-j-* JJ ' ı^-^l ^

^ JâliU-j ( -iaîl^ ^ (J^ ^Ûsl_j l^Üâl- ^ I^Lİ:l-1j

yyf' JH tK UL J A JaUI ^ /V (10) Ü ^lıT <AŞAUKF ^ yjL .JcS" ^
. V„ ' J*Ul-^ j'N : <^\ j:i>İ)1 ' UÜAŞFK J*U!

« •—fc.jlLİ' I ( (itj* ®3 41^,/4^^ ) ^

. 195 -Lİy)l j 4U* "jj >» «J-4-1 v>' • 5'8/2
ejj^lj * iJ1j ,_ıbf' 21/a j ) * ^bT": 195 a.1^1 j ®

. La j-jı .jjji ı r 262/2 ^01
. (4±l>* 23 4İ—^ill) (<-_x)l ^1 U_/'j jM ^.Ol öL)^. VJ ^ *

Ij LJ^,jş"^ jl IJij '" -*-»-j J>«» VI ^l) ji^^ <L.3"1 J VI ®
\ki-) fcjl_^a^\ *' *—İ"1 J^ VI" ^ .ii_jİ.1 ^ 114/1 ((jykJl t_iif)) j ^*J_j-* VI Ij_/*• »di j

, 4ı Aidl 4>l>i«^

c—^^l)j *^j •4!^!^ ^ -V" fj. ıj'. *
. 4«JaUI J- y\t> : 195 ^J1 Aİy'l j j ♦ ( 4±Jı>" 24

. 195 aI^I Jâi\j *«^jÂiljJI Ji wLİ^» 21/2 '»jLuJl ^Li-. j J'>
jCt j l Crtiı^l ^>• 'j^.V ö". û; (Jf -'•.3 j' ı » * ^ . i i ı l i » ®
*<Âılj Ij*^ ' oUl) jl l_yü^ *|*id£ 4tl—'I J *1*4:» ı^f^V^

*'356'».^lill) 5a (i;Ul>«^ «Cî-J-dl J> ol-iüCftl)) <65/1 «oj^V-Vl öVlit-)) :^'l
.EL, Râfidites 1(^ 1938

,3^1)) I4İC ^i'-ıA-lj *4-iWUI ^ 4İ> U» 4İ*.*1 ^1 j .21/2 *«^lw)l j *195 -^1^^ j ^ '

dllL« j, -u^ ((4k.l^l ^U-lj 4-d»Uljl^—I ._<^)) j * 448a ,_ıL»Vl »Ujuj 266 «J^l t n ı

.El. Karmadans ♦ ((»1939 •ıSsyS^I'll)

.22/2 ((;jUJ1 • 1573/2 »41JİJ Jü-L- : ıgsj^l^lj

. 1408/2 jy;kllvJüS^ *195 jCI^I' 4 İ i J l J j ^ l j J-J-l fcjtr': 2i/a "®jLJl ^Lm j
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ûUjJl ^l/ JjU^ aJ^UİI ^y* ı

«üJİj^ j <01 l ^jjj

a aJJ»P öl j 4-UaIİ-1 JbJ—^lj iLiyVleJaîliaJj (Jjj*!! ı_iUj 3
4 Cj j ^ (^liUll (_5 â-^J-1 j ^ tö*

t AiılVj j^vıİ4^l^L**jlyı^^jlL* 4*Jl^ —*^1 ailı-ulölS'

,g jLlJ^ j (-LJLjC» (J-J-^ '̂ •^JJ " -Jlîj t—>*jdl ^^k-) J}k^ .U^ y^ al öl^j 6
fi

4 j J İ _ j j V t - j l ı S ' ( ( ö l j İ İ l O ^ j î j t) j LX:-,all «oUrj

; Lİlîi ı—'US^ —iü)İ4^j — iwJİ-i^!UUtLij^^*j Jlil» L«_j 4̂̂̂iîlıiDî j AAy^y.^

^.jLiiljjP j ĉ iT 1 J 5 J L İ I jâ öl^1 y^ıj <ı}^^ ' illlbljj tÂ^^yuij^y* öl^"s 9

«ÖleCâJ 4Aa\j^j 44_«l^^l ^1 ^1 J ' 4^1^

(Ia4-^^I aLÂi jI y* j •̂üiIajP'j ^»^Lîll^l j
(jj j\S'Jij 44] JtJ^VIj ^(JâıdljJp âJ:iVI C-üj'Ij 44^ »l^iJyp 4:«J^I c â.Utj 12
liJJİ (_5 ^j 44JUUll_j 4i^«il çöljîll ( J ' j İ J ^j 4X4Jlj 4ji j_>E.w öl^U 13

KUÜAF il K J3aJ\ ' AŞFAÜU (2) U 4l:;:J.l ' FÜAŞAK J.JUİİ (ı)

' ÜAŞUK CnL-il (4) A ^«^1 ' AŞÜFK ^1 || U al_^ ' AŞFÜKA (3) AŞ

II Ü «-J • AŞKUF Ojİ o-j II A ^1 ;a-j ' UKF İi\ L^j (5) AF y^\
A U A Ş F K [f (6) AŞ . . . <J[fi ' KUÜAF . . . 4JU || AŞ ^ V *KUÜAF
4,jlyN ' F V ' UÜFK . . . ^\lS'(7) AŞ J4 ' KAÜUF J'j, II U ^
Jls» *ul <jfj j ' FK Jl& ^JcS"^ j ' AŞ Jlû ı^\ıS^ ^1 <»"j j (8) AŞ olıT"o

'ÜUAFK j'jlj (10) AŞ Jİ 'ÜUKAF jâ || A ' AŞÜKUF «VUljsT (gjU
•LkTjl (11) K ki\*^ ' UÜF ii\M ' AAŞ JU «lUliJ II AŞ jlJy ' K <^L : >"l^

. AŞ «KUÜAF o (13) a ojİ-İİj ' AŞÜUKF ^'Ij || F * UÜKAŞ

<>_j» *-'l»'_»Jl .i*Jl l^yV j'jji iili^/jl [»4i^ljr \eS ^Jîıdl ^Ua jjjitll ^
*« » 4»-ıi* j öl,^lj ' « w».-li-l wilw^ ^**^0 **^0^ ı^-'—^ı Cf^

) 124 ' 123 ' 108/1 ^^JL»-^I jL»- j*V 4_—il^Ll^ 4pjliJw« j a-A_^l l-i* j ^1 j
, (a 1306 x-ai.l) '46 jif jy oL)U\ '(44-1939

. 68 ^

^ Oj « âiJİJaI c.%^1" » : jf-l» 335/1 ' 21/2 %aLJI j ®
• 4Ia ^14^1 ayk.^j i^^

oj^4«X"^ ö^O ,<s^i.lı •_-^ I^4iii Jt^ ^ ^
'c-;Ul İ i U l » %4Ja 4İ jl : 1157/2 j_jiJI jTai *Jj ^ ; ^ - ı i l I-ÂA -^4-4^1 (/-• -»»i t\ö-Jljji-u
jJb ** •!! eİA ^ j «iİAi ' J^'lı-1^ '»^lill) f j.kll <4 jl_j-.'l» ^lı5^ öl
Ijlllj *« •ki '̂̂ l al^l » »jJ). JJ \y\Q Oy ^«^1^1 c. 32 j ajj

• ^^yA ö ^4a M^-^l öl *ujJ^ll ^y^ l+l^l o* İJ
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j ® 'J ' J J ' j Uj-^ (lîl^ ^*1** 1

, (j'-AÎlJ JJıP t OjjSfcL*

(il

t ^J^(Jl.«.'..jij (^JLj j jjA iiîj 113 jtil jj^
, Jİjll^yJj ^ ot ı - ^ l x S \ ! l JÜaJ

(jo ^ (iî' ^eL*Jj ^i Cf~* 3
^jl A^ ^ C-j15^ '̂̂ jj • J îîLct>Üj i ı^'^j ti^ îîli^ 6
i (J;;^ ıSj-^'^^ Ölij -Uj —iüiİ4-?-j —jj.a*..A5 ' Âîl^^ j Olj"^-?

•ûv^j tj'^ oU Ails! ^ —aJJİ A^-j —^»5^1
1jjU c î(_g j jl:^.- î^ ^JLftj {j-*j Sİ^ ^y \y\S'*-V9
^ajûU jJ-Iij j i vi'j Jjiİl I'Âa 'i j-İ iJfi-Sİj i ıjij^ aİLj

(jU^l(j;j ]c* j^J ' ^Û"-'^' Â^j^\ JU-j jS1ıj^ı^ '•j-'*
(_^jli*JI û/ "»^aJLU IJLa ' t—»aJİI IjA o^aIİİ 12

jLJ OjI*:Jl))_j Ai^fj c^-LÂPj tir* ^ —̂Ia^-j —(_^jlj^i^!
(alL^^ dl>Cww y y^ ( J ı - 0 * Î 1 I(^jj^ aj t3y^y ' ® (.»«a.I»* 14

• AAŞKF >jUİ (4) K •A'\jyi/\ * AŞU îjjC^j îj>j II U ' AAŞFK ^J'\ ( ı )

çjlüül Jlkl ' U ^^1 Jiy ' UAŞKF Jf]^ Jİ^I . . . ^b-Ol JIU II U J>j-û
• AÜUAŞF %li_, M (7) AAŞUK J\f'' F cJİS' || K olijj 'A Mij "ÜUAŞFMi^j (6) A }S'\}
. . . (9) AŞ Cî-> ' KÜAFU ^ II AŞ \^ ^CLl ' ÜAFU İûl«-j (8) K öİ4>

JU-I j) j. Af (12) U ' AŞFÜK <u (ıo)U t5İb_-lj ' FKAŞ
t5ii>ioı 'AK \^> iîio-j ^s'Ays3\ (13) F ju^^ı ^ J.1 'U ju—i ji ' aşk

. U \ç» liilütOl ' F U ^ülÂa-j

. 4ı__^Vl A^-Jl Â-_)-ıll _j*j i *»"lij j ^ ( 324 -260) j- l ^
j-N I ,_-J i^jull .^ûT'c '̂̂ j ' 39a ' 411/1 jLcVl oUj j <>,'

. 245/2 Â^Uül

.161 -Cl^lj '272/2 ^1^1 j i>-/ 4) ' J*—'ü". ^
LUi'l Jlyl ö ^ » : 161 jCI^İİ j <L£. ^lÂl j-dl » : ylıXjl,-.l ®
ljywl_.Jll »lllfrl) .rJ» Jİ^ , A! ^^^1 » (61 - 13 ) ol*—i<JI lII^*^1 «Â* jJi—O) J ' ® j

- .fiDSS/^ıSSa ÂL«%^U)|>A.J. Arberry
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J ı > - Î ' a-1iL«Î } j J'' j ajljipj caJ-AaÂp »Lî^ j i
a T

, 4-jiiJLSJl^^JÜİj i ıj^J C—Juî-X*j UJI^

•OJas^N (_i| ^^ cil (iî^ aJU- 3

.' ^ujyjLi ıjjîu]i<^j ^ ,j—^iJlitc
tj,^ <öi\^^J ' aAîIp ^ 'Sj^j ^ Ua ö\ ^
t0->ı_J-lj fSj^J tJ -^*-»-jU ı^jİP Lc'i 6

• cP-*''̂ -P^-J
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İSLÂM HUKUKUNDA KÂSÂNİYE (') GÖRE
BULUNMUŞ ÇOCUK

Prof. Dr. E. PRITSCH ve Prof. OTTO SPIES

İ s l â m Hukuku hakkında garp ilim âleminde bilhassa son zamanlarda bir çok eser
ler, yazılar çıkmaktadır. İngilizce, Fransızca Almanca, İtalyanca ve daha başka dil
lerde bu hukuku bütününde veya kısımlarında mevzu edinen etütler, memleketimizde
bu sahada yapılan tetkiklere nazaren diyebiliriz ki oldukça zengindir. Hukuk
tarihimizde uzun bir devir kaplamış olan ve komşularımızın bir kısmında halâ az çok
meriyette bulunan bu hukukun hukuk mukayesesi bakımından da ilgi çekmesi tabiî
dir. Biz burada Zeitschrift für vergleichende Rechtsvvissenschaft mecmuasının 57 inci
cildinde (1954) neşir ve ayrı nüsha olarak da tabedilen "Al kâsânîye göre islâm
hukukunda b u l u n m u ş çoçuk" unvanlı etüd'den bahsetmek istiyoruz. Bu tetkik,
kadim hukuk nizamlan, Babil, Roma, ve İslâm hukuku sahasında ve umumi
yetle hukuk mukayesesi mevzulannda y a z d ı ğ ı k ı y m e t l i y a z ı l a r i y l e ve memleketimiz
hukuk ve teşkilâtı üzerine y a p t ı ğ ı incelemeleriyle t a n ı n m ı ş olan a d ı geçen mecmuanın

naşiri Prof. Erich Pritsch ile gine İslâm hukukuna dair ihataU etütleri bulunan kıy

metli mesai arkadaşı Bon Üniversitesinde Profesör Otto Spies tarafından yapılmıştır.

Tetkikte ş u r a y a buraya b ı r a k ı l a n yeni doğmuş çoçuklann hukuki durumu b a k ı m ı n d a n

ortaya çıkan bir çok problemler için eski doğu ve batı hukukunda umumiyetle az ma
lumata tesadüf edildiği halde İslâm hukukunun buna istisna teşkil ettiği, Kâsâni'nin
ve Sarahsi'nin, büyük eserlerinde bununla e t r a f l ı surette meşgul oldukları kayıt, Ba
bil, Yunan, M ı s ı r , Roma ve Yahudi hukukunda görülen bilgiler nakil edildikten sonra
İ s l â m hukuku ele a l ı n m a k t a d ı r :

İ s l â m hukuku bulunmuş çoçuklann hukuki durumunu, sual mevzuu olabilen
her noktai nazardan tafsile tâbi tutmuştur. Islâmdan önceki Araplarda çoçuk katli
yaygm idi. Hz. Muhammed yeni doğan çoçuklarm öldürülmesini menetti. Çocukların

himayesi hususunda ş i d d e t l i taleblerde bulundu. Bu çocukları bırakıldıkları yerden kal
dırıp almak ve yetimleri görüp gözetmek dîn'en mergub, mendub, sevabı mu'ip bir
fiildir.

Kâsâni'nin i z a h a t ı bir sistem içinde üç baş kısma aynlır. Evvelâ b u l u n m u ş çoçu-
ğun arapca terimi olan Lakit kelimesi lügat ve örf itibariyle a ç ı k l a n m ı ş , sonra lakitm
statüsü ve üçüncü olarak da lakit'm hususi durumundan ç ı k a n meseleler teşrih edilmiş

tir. İkinci kısımda bahis mevzuu edilen statü, hürriyet statüsüne, dini satatuye ve ailevi
statüye dairdir.

I— Roma hukukunda justinicn denberi olduğu gibi islâmda da bulunmuş çoçu-
ğun hürriyeti e s a s t ı r . Yani böyle bir çoçuk hürler için mevzu hukuk hükümlerine tâ-

^ Kâsânî [Alaeddin Ebu Bekir bin Mesud bin Ahmed el-Kâsânî] Hkrî 587 yılında Halep'te
ö l m ü ş t ü r . Eserinin a d ı "Bedâi ussanâ'i fi teriîbiş şerâ'i,, dir. Hanefi f ı k h j üzerinedir. 7 cüzdür.
Bahsi edilen **Lâkit„ 6 ıncı cüz [s. 197-300]dedir. Bu sayfaların Almanca tercemesi etüdün sonunda
v e r i l m i ş t i r . K i t a b ı n birinci t a b ' ı [1338-1910] Mısırda yapılmıştır. S. Ş- A.
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bidir. Onun k ö l e l i ğ i n i iddia eden isbat ile mükelleftir; meğer ki lakit bülugımdan sonra,
kendi kölesi olduğunu iddia eden şahsın kölesi olduğunu ikrar ve kabul ede. Kâsâni'ye
göre böyle bir ikrar ( ş â f i i mezhebi h i l â f ı n a olarak) makabline tesir eder bir kuvveti
haiz değildir. Yani b u l u n m u ş ç o ç u ğ u n , ancak hürlerin y a p a b i l e c e ğ i eski tasarrufları,

sonradan hükümsüz olmaz

2— Lakit'm dini statüsü; islâmda siyasi ve dini cemaat a y n ı zamanda medeni
statü o l d u ğ u n d a n Kâsâni'ye göre (esas itibariyle Yahudi hukukunda o l d u ğ u gibi) ço
cuğun bulunduğu yerde ikamet edenlerin ekserisinin dinine nazaren tayin edilir. Ço
cuğun bir kilise veya sinagogta b u l u n m a s ı da bilhassa ehemmiyeti haizdir.

3— Ailevi statüye gelince bu, çoçuğun kimden olduğu bilinmediğinden meçhul
dür.

Üçüncü kısım aşağıdaki mevzulara ayrılır:

1— Hıristiyanlık tesiri altında sonraki Roma hukuku gibi îslâm hukuku da la-
kitın bulunduğu yerden alınmasmı dinen makbul, hayırlı bir fiil saya.

2— Bulan kimsenin hukuki durumu, kimsenin, çocuğu onun elinden almağa

mezun olmadığı kabul edilmek suretiyle temin edilmiştir. Onu muhafaza, alakoyma
hakkı bulanındır; kendi rizasiyle verirse istirdad edemez.

3"— Lakitm akrabası malum d e ğ i l s e a k r a b a h ğ m hukuken ehemmiyeti olan hu
suslarda akraba yerine kadı tarafından temsil edilen,, devlet, (Sultan, beytülmal) kaim
olur.

aa— Muhtaç l a k i t ı n n a f a k a s ı beytülmal t a r a f ı n d a n ödenir.

bb— lakit üzerine vasayet devlete aittir.
cc—- Lakit tazmin etmesi lâzım gelen bir fiil ika ederse devlet öder. Devlet diyet'ı

ödemekle âkilenin, mevlânın yerine geçer ve lakit artık başka bir patron seçemez.
Lakit öldürülecek olursa fail tarafından ödenecek diyet devlete ait olur.

4. Lakitın malum olmıyan babasına karşı mü lasebetine gelince, babalık iddiası ço
cuğun menfaaüna olarak bilhassa kolaylaştınlmıştır. Lakitm bizzat kendi çocuğu oldu
ğunu söyleyen kimsenin iddiası bir isbata muhtaç olmaksızın doğrudan doğruya haki
kat sayılır. Çünkü bu iddia da bir ikrar mündemiçtir; Bu da her iki tarafın yani gerek
ikrar edenin vc gerek lakitın menfaatmadır. Fakat bu, sadece aile statüsü b a k ı m ı n

d a n d ı r ; hürriyet ve diyanet statüsü bakımından değildir. Bu itibarla bir köle
veya gayri müslim (zimmi), çocuğun babalığını iddia ederse (çocuk aleyhine
olarak) iddia edilenbu vakia'nm (şahadetle) ispatı, tesbiti lâzım gelir. Bir kadın,

lakitm kendi çocuğu olduğunu iddia ederse bu iddia ancak kocası tarafından tasdik
edilirse yahut âkilesi, kadımn lehine şahadet eder veya kadın çocuğun kendi çocuğu
olduğu hakkında ispat getirirse tutulur. Kâsânî'de muhtelif şahısların (erkekler ve
kadmlar), bulunanm kendi çocuğu olduğunu iddia etmeleri hali bilhassa tetkik edil
miştir.

Bulan, bulduğu çocuğu evlâd edinebilir mi?meselesi İslâm hukukunda varit değil
dir. Çünkü îslâm hukuku bizim bildiğimiz mânâda bir adapsiyon tanımaz. Bunun
yerine babalığı ikrar yolundan istifade edilir. Bu ikrar lakita, doğrudan doğruya ta-
nıyanm çocuğu durumunu verir. Bu itibarla böyle bir tanıma ile bulan dahi lakite
kendi çocuğu yapmış olur.

Hınstiyanlıkta tesis edilen, bulımmuş çocuklara mahsus evler, bilindiğine göre es-
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ki Yahudi dünyasında yoktur. Ibni Hallikan'a göre (ı. 610) şark İslâm aleminde
Türk prensi Gökbörü, bir lakithane y a p t ı r m ı ş t ı r . Bu zat: *

"Dullar için, yetim çocuklar için ve bir de lakitlar için bir ev yaptırdı, sonuncu
suna sütnineler tayin etti. Her bulunan çocuk emzirilmek üzere bu sütninelere götü-
rülebilirdi. Her bir evde bulunanların hergünkü i h t i y a ç l a r ı temin e d i l m i ş t i , , .

Prof. S. Ş. ANSAY

^ '1 V

•ÂIİŞA-/ 'iicfjT
Aîi.U-"»---!.-. ' • i • .

ıf.' ' I. . . .

: rh':

" ■İBO' Üho

• 'aîiü' fîij;h:;

* 550-630 (1156-1232) yıllan arasında yaşamış olan ve daha birçok hayratı olduğundan bahs
edilen Erbii Atabeyi MuzaiTeruddln Said adındaki bu zat mezkûr tesisiri ErbUde yaptırmıştır (bak.
Süheyl Ünver, Selçuk Tababeti s. 23, 24). S. Ş. A.



ROMA'DAKt B E Y N E L M İ L E L D İ N B İ L G İ N L E R İ

K O N G R E S İ

PROF. A. SGHIMMEL

B e ş senede bir defa toplanan Intemational Association fer the Study of thc History
of Religions {IASHR)'m VIII. kongresi 17—23. nisan 1955 tarihinde Roma'da
t o p l a n m ı ş t ı r . İ t a l y a Reisicumhuru EinaudVmn fahri reisliğinde vaki olan bu kongreye,
aşağı yukan 20 milletin mümessilleri iştirak etmişlerdir. Cemiyetin ve kongrenin
reisi, İtalyan Din bilgini Raffaele Pettazzoni, Umumi Sekreter Hollandalı Profesör
C.J. Bleeker idi.

Kongrenin umumi mevzuu, " Mukaddes Kırallık" meselesi idi—yani, bilhassa son
onyillarda âlimlerin dikkatini celbeden, tesirleri hemen her dinde görülen bir olay.
Çünkü, Profesör Bleeher '̂m son toplantımızda verdiği rapora göre, bu mukaddes kırallık

kendini dört şekilde göstermektedir: ı) Kıral, kendiliğinden tabiatüstü bir kuvveti ha
izdir, hususi kudret sahibidir.2 ) Kıral, bir ilâhın oğludur, o, yeryüzünde göze görünen
bir şekilde dindarlarını idare eden bir ilâhî varlıktır (bu fikrin en tipik misali, Mısırda
Firavun düşümü idi). 3) Kıral, ilâhlar tarafından, veya bir ilâh tarafından seçilmiştir;

demek ki, ilâhların himayesi altında bulunmaktadır. 4) Kıral, halk tarafından muvaf
fakiyet ve zaferlerinden dolayı ilâhî bir varlık olarak telakki edilmektedir. Hangi taraf
üzerinde durursak, k ı r a l daima ilâhlarla insanlar a r a s ı n d a tavassut eden b İ r v a r l ı k

s a y ı l m ı ş t ı r — ya mukaddes kıral olarak memleketinin hem dinî hem dünyevî idaresine
bakıyor, ya ruhanî bir cemiyetin ilâhî kiralı dır (Hıristiyanlıkta îsa, Hindûizm'de
Vişnu^—Işvara gibi); ya yalnız kâhinlik fonksyonlarını görüyor, ya kâhinler tara-
fmdan, papazlar t a r a f ı n d a n takdis edildikten sonra yüksek bir dünyevî otorite
sahibi oluyor. Bütün bu imkânlar dinler tarihinde tahakkuk e t m i ş l e r d i r ; o n l a r ı

a r a ş t ı r m a k , kongrede ç a h ş a n on branşm vazifesi idi.

Meselâ 1. kolda (Dinler tarihinin tarihi), İsveç bilgini E,' Edsman, Le roi-dieu
dam les recherches des derniers siecles (Son asırlann araştırmalarında ilâhî kıral) adh bir
konferans vermiştir; 2. kolda (Hindistan, Uzak Şark, Buddizm), bir Hind âlimi, A.
Basu, " Hindu Doctrine of Divine Kingship" (İlâhî kırallık hakkındaki Hind doktrin
leri) konusunu ele almıştır; 3. kolda A. Pagliaro, La concezione iranica della regalilâ (Kı

ratlığa dair İran tasavvurlarını) ileri sürmüştür. Bilhassa Eski Mısır dini ve Eski Şark

ile meşgul olan 4. kolda umumi konuya ait çok entersan konferanslar verilmiştir (me
selâ G. Lanczkoıvski, DasKöniglum im Mittleren Reich, Orta Devlette k ı r a l l ı k ; Bleeker, The
^unction o*' the gueen in Egypt (Kıraliçenin Mısır'daki fonksyonu) v.s.). Eski Ahid ve Ya
hudilik meseleleri ile uğraşan 5. kol son senelerde ç o ğ u defa mevzuubahs olan israil
k ı r a l l ı k mefhumunu a y d ı n l a t m a ğ a ç a l ı ş m ı ş t ı r , çünkü orada Eski Şarbn tesirlerini gör
mek mümkün s a y ı l m ı ş t ı r ; halbuki bu mevzuda pek çok münakaşa çıkmıştır. Orada
verilen konferanslardan bilhassa bu sahada en selâhiyctli İskandinav âlimi olan 6".
MoıvinckeV'm, General and speciGc Israelit elements in the îsraditic conception of the Sacral
Kingdom (israil Mukaddes kırallık mefhumunda umumi şarkh ve hususi İsrail

elemanlar) mevzuunda, veya alman ilâhiyâtçisi K. H. Rengstorf*un J^achıvir-

kungen einer Ftrmel aus dem altorientalischen Königsrilual im Neuen Testament (Eski
Şark Kıral âyinlerinde kullanılan bir formülün, Yeni Ahidda bıraktığı
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tesirier) h a k k ı n d a k i k o n f e r a n s l a n n ı zikretmek l â z ı m d ı r . 6. kolun bir b r a n ş ı . Eski Yu
nanistan, ikincisi Eski Roma ile meşgul idi; orada bilhassa Büyük îskenderin ilâh-
leştirme meselesi ve onu bu hale getiren elemanlar g ö s t e r i l m i ş t i r (F. Taeger, Alexanders
Gottkönigsgedanke und die Beumsstseinslage der Griechen und Makedonen (İskender'in ilâhî
kırallık tasavvuru, ve Yunan ve Makcdonyalılann şuur vaziyeti), M a k e d o n y a l ı köy
lülerin böyle bir ilâhî k ı r a l l ı k fikrine k a r ş ı hiç sempati göstermediklerini, a y n ı zamanda
da bu fikrin yunan felsefesinden istidlal edilmediğini isbat e t m i ş t i r ; H o l l a n d a l ı Profesör
Bn. E. Visser, The Divinity of Alexander (Îskenderin uluhiyeti) hakkında konuşmasında,

bilhassa kırabn önünde secde yapılıp yapılmamasından, ve bu secdenin dinî m a n a s ı n d a n
b a h s e t m i ş t i r ) . 7. kol, Avrupanm eski milletleri, Keltler, Jermenler, Islavlar, v.s.
üzerinde durmuştur; orada bilhassa İsveç din bilgini H. Ljungberg '̂m Das sakrale Kö-
nigtum im Norden ıvaehrend der Missionszeit im 10. und ıı.Jahrhundert (Şimalda 10. uncu
ve u. inci asırlarda hiristiyan missionerlik devrinde mukaddes k ı r a l l ı k ) a d l ı k o n f e r a n s ı

zikre değerdir. Hiristiyanlıkla meşgul olan 8. kol, tabii İsa'nın "mesihi kıral" olarak
tarih ve gelenekte o y n a d ı ğ ı rola büyük bir yer a y ı r m ı ş t ı r (meselâ Strassburg'lu ilâhi
y a t ç ı H. Claviety La royaute messianigue ou la ^onction royale du Messie dans la Bible (Mesihi
kırallık veya tevrat -e Incilde Mcsihin kıral fonksyonlan); 9.kolda, İslamiyet mevzuu-
bahs edilmiştir. 10. kol, umumi meseleler, metodoloji, psikoloji, ve fenomenoloji ile hem
umumî konunun b a z ı t a r a f l a r ı n ı (A. Allivohn, Der religionspsychologische Aspekt des sak-
ralen Königtums (Mukaddes k ı r a l l ı ğ ı n din-—psikolojik tarafı;) K.A.-
God and the King as symbols 0^ iotality (Yüce—Tann ve kıral, külljyet sembolleri
olarak), hem de başka problemleri i n c e l e m e ğ e ç a l ı ş m ı ş t ı r .

Her ne kadar bu on kolda yanyana ç a l ı ş ı l ı y o r isede zamanm d a r l ı ğ ı n d a n

bilmecburiyet ö ğ l e d e n evvel ayrı topluluklarda her kola ait üç dört konferans
veriliyordu, bu yüzden, bütün konferanslara i ş t i r a k i m k â n ı b u l u n a m ı y o r d u .

Biz bilhassa 9. kolda, islâmiyet mevzuu üzerinde ç a h ş t ı k . Burada ekseriya
serbest konular k o n u ş u l u y o r d u . Y a l n ı z ilk konferanslarda, halife meselesini
ileri s ü r ü l m ü ş t ü : B e l ç i k a l ı â l i m İ A. Abel^ Rois des Rois ou Khali^e [du Prophete)de Dim?
Essai sur /' interpretation religieuse de la titulature souveraine dans Vislam (Kırallarm kırah

veya Allahın (peygamberinin) halifesi? Islâmiyette, hükümdar unvanlarmm dini
tefsiri üzerine bir deneme) a d l ı bir konferans verip bir taraftan hilafette mevcud olan
dini tasavvurları, halifeye atfedilen kudretleri, öbür taraftan da İrandan

gelen tesirleri belirtmiştir. Onun fikirleri, bundan sonra yer bulan ikinci bir konferansta
t e y İ d e d i l m i ş t i r ; genç İsveç müsteşriki H. Ringgren, Some religious aspects o*" the caliphaU
(Hilafetin b a z ı dini cepheleri) ni ileri sürerken bilhassa emevi devrinin ş a i r l e r i n i n beyit
lerine dayanarak o zaman halifeye yağmur getirmek kudretinin a t f e d i l d i ğ i n i ve buna
benzer eski mukaddes k ı r a l h k t a n gelen tasavvurlarm tarihçilerin eserlerinde bile mevcud
o l d u k l a r m ı isbat etmeğe çalışmıştır. İlk sabahın son konferansçısı olarak, S. Moscati^
La crisi religiosa delVimpero Arabo (Arab i m p a r a t o r l u ğ u n u n dinî b u h r a n ı ) a d l ı k ı s a fakat
zengin bir konferansmda, Abbasi devrindeki d e ğ i ş i k l i k l e r i n bilhassa şii cereyanların

zuhuru ile eski İran mefhumlarının tesirleri altında vukua geldiği açıklandı. İkinci gün
bende Bugünkü Türkiyede dinî vaziyet'ten k ı s a c a bahsettim. Bundan sonra, gelmeğe

imkân b u l a m ı y a n bir f r a n s ı z âlimi, S. de Laugier de BeaureceuiV'm konferansı bir a r k a d a ş t

t a r a f ı n d a n o k u n m u ş t u r : La pauvrete, attitude essentielle de l'homme en ^ocedeDieu, d^apres
Abdallah Ansari de Herat (Abdallah Ansari Herevi'ye göre fakr, insanın, Allahın kar
ş ı s ı n d a hakiki vaziyeti). Orada, eski tasavvufun çok sevdiği bir konuyu teşkil eden fakr
merhumu, Ansari'nin muhtelif eserlerine dayanarak A l l a h ı n z e n g i n l i ğ i k a r ş ı s ı n d a muh^
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telif tarafları ile aksettirilmiştir; bu konferansın ihtiva ettiği kıymetli malumat başka

mutesavvıflarm sözleri ile de itmam e d i l m i ş o l s a y d ı , daha v a z ı h olurdu. S a b a h ı n son
konferansı, Alessandro Bausani tarafından verilmiştir. Kendisi Bahai olan bu italyan
müsteşriki, Sviluppi istituzionali della religione Baha'i (Bahai dininde enstitüsyonel inki-
şaflan, mevzuubahs etmiştir. Bahailigin bizde pek bilinmiycn bu taraflarım şöyle hü
lasa edebiliriz: Bahailik, gelecekte inkişaf edecek olan bir teokrasinin örneğidir; onun
ne papazları ne de kutsal âyinleri vardır. 21. nisan ile 2. Mayıs arasında tesid edilen
Rizvan bayramında, yerli ve millî idare seçilmektedir; hem yerli hem de millî idare
dokuzar kişiden ibarettir. Beynelmilel idarenin merkezi, Hayfa şehrinde bulunmak
tadır; orada dinde en yüksek makamı alan valiyi amr oturuyor; onun hukukî
fonksiyonu yoktur; onun yanında çalışan şura, ayadı emri Allah denilen bir
beynelmilel gruptur. — Bahaiîer, Allah ile vaki olan ahdi temsil eden Bahaullah'in
emirlerine tabi oluyorlar; o, kendilerine yeni bir şeriat, Islâmiyetten başka bir din ver
miştir. Bahailigin hususiyetini belirtmek maksadiylc, Bausani o dinin Islamiyetle olan
münasebetini, Hiristiyanhğm Yahudilikle olan münasebetlcrile benzetip Bahaul
lah'in âdî bir peygamber değil, tam îsa gibi bir mazhar—ı ilahi olduğunu; Hayfa'da
oturan Valinin Papanın fonksyonlarını gösterdiğini, ve bu yeni gelişen ve garpta oldukça
büyük bir muvaffakiyet kazanan dininBahaullah'tan evvel gelen bütün peygamberleri
kabul ettiğini söylemiştir. —Üçüncü mecliste, Mısırlı domikan rahibi G. Anawati, La
personne du Christ d''apres deux livres recents d^auteurs muslumans : Mahmoud Al-Aqqad et
le Dr. Kemal Hussein (Müsülman müelliflerin—Mahmud al—Akkad ve Dr. Kamil
Hüseynin —yeni çıkan iki kitabına göre isa'nın şahsiyeti) konusu üzerinde durup,
bu iki meşhur Mısırlı zatın eserlerini, isa'nın hayatı ve vefatını Incillere sadık kalarak,
halbuki Islamiyelin çerçevesinden ç ı k m a d a n n a s ı l tasvir ettiklerini ve bu suretle iki
büyük din arasında bir anlaşmaya yardım ettiklerini, bilhassa Kamil Hüseynin şairane

ve felsefi kitabını yakında franziscaya çevirmek suretiyle garba da tanıtacağını söy
lemiştir. Bu kolda çalışmalarımızı bitiren konferans, Prof. Brunschıvig tarafından yine
umumî konu olan kırallık, yani hilafet, hakkında verilmiştir. İlk konferansların fikir
lerini hem şiir hem de Ebu fûju^'un Kitâb alharâç\^.n alınan misallerle teyid ettikten
sonra, halifenin önünde yapılan secde veya takbih yad meselesini ileri sürmüştür:

secde, eski zamanların telâkkilerine göre yalnız Allahın huzurunda y a p ı l a n hareket
olmakla beraber, bazen de halifelerin huzurunda yapılmak istenilmiştir —bu sebep-
tendirki traam Gazzali, insanı, kırallara gitmekten içtinap etmeyi öğretiyor "yoksa
adil olmıyan ve zalim bir hükümdar önünde secdeye kapılmağa mecbur kalabilirsin".
Fatimi devrinde tipik bir Ismaili ilahiyatçı olan Kadi Ku'mân, kitâb al-himma'&ında.

secdeye müsaade edip bir yönden Yusuf—suresinde k a r d e ş l e r i n Yusufu secde ile tesit
e t t i ğ i n e , öbür taraftan halifenin Allahın zilli olarak böyle bir hörmete layık olduğuna

işaret etmiştir. O hareketin tersini, Moğol devrinde Hindislanda Aurangzcbin za
manında yazılan al-falâvâ al-âlemgîriya^dn. görüyoruz: orada, h ü k ü m d a r ı n huzu
runda secde yapan insan kafir s a y ı l m a k t a d ı r {^akat ka^aral).

Islamiyete dair konferanslarson bulunca başka kollarda da bazı enteresan tebliğler

dinlemek i m k â n ı m bulduk: Erlangen'de bilhassa Yahudiliğin tarihini a r a ş t ı r a n din
bilgini H.J. Schoeps, Tke Dead Sea scrolls und die Pseudoklementinen, adlı konferansında,

Fiiistir.dc bulunan İbrani yazılarda ortodoks olmıyan yahudilerin fikirlerini göster
meğe uğraşmıştır; konferansı ndan sonraki münakaşada, bazı noktaların zayıf olmasına

işarat edilip billıassa bu yeni bulunan y a z ı l a r d a k ı s m e t fikrinin mevcud o l m a s ı gös
terilmişti; halbuki böyle bir fikir Psevdûklementin'lerde görünmemektedir. Din tari-
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hinin başka sahalar, ı. kol'da (Umumî dinler tarihi, iptidaî dinler) verilen konfe
ranslarda mevzuubahs e d i l m i ş t i ; biz orada üç konferansa i ş t i r a k e t m e ğ e f ı r s a t bulduk.

A. LopasiCy Who were the carriers of Divine Kingship in East A/rica? a d l ı b e y a n a t ı n d a

mukaddes k ı r a l h k mefhumunu, ş a r k î Afrika'da inceleyip Galla kavimlerde böyle bir
kıralhk anlamı meveut o l m a d ı ğ ı m söyledi, bu mefhum Hamil milletlerine ait değil,

başka milletler tarafından o mınlakaya getirtilmiştir. İtalyan bilgini K. Lantemarİ^

Tabu di laiioro e angoscia di Jrustrazione neirannula festa mUamala dei Trobriandei hakkın
da malûmat verdi. Cenubî pasifikte bulunan, son senelerde bilhassa Malinowski ta
rafından tetkik e d i l m i ş olan Trobriandes kavminin her sene icra e t t i ğ i iki aylık bay
r a m ı n d a n bahsetti; bu bayram, senelik çahşmalann ve bilhassa mahsulün getirmesin
den sonra tam bir reaksiyon, bir g e v ş e m e halinin ifadesidir; insan o iki ayıyalnız ye
mek, içmek, oynamak ve bu gibi eğlencelerle geçirir; bu bayrarmn ehemmiyeti o mın-

takada o kadar büyüktür ki, hıristiyan misyonerler bile onu kabul e t m e ğ e mecbur
k a l d ı l a r .

Oldukça psikolojik izahat veren bu beyanattan sonra, Bayan P l a z i k o ı v s h y - B r a u n e r ,

H a b e ş i s t a n ' d a k i umumî dini vaziyeti aydınlattı. Uç büyük din—^Yahudilik, Hıristi

yanlık ve îslâm orada eski Kuşit dini üzerinde intişar etmiştir. O dinde, ruhanî bir
monoteizm mevcuttur. Tann, hem yaradan hem de dünyayı idare eden bir v a r l ı k t ı r .

Kötü prensip kendini devler ş e k l i n d e gösteriyor. Asırlar boyunca, o dinden b a z ı tasav
vuflar yüksek dinlere s ı z m ı ş t ı r ; h ı r i s t i y a n papazlar bir bakımdan eski büyücülerin
rolünü b e n i m s e m i ş l e r d i r . Bilhassa her insana ait olan bir koruyucu peri, dinde he
men en mühim rol oynamaktadır. Ona kurban takdim edilir.— Yahudilikten de
bazı âdetler umumî h a b e ş i din tasavvurlanna g e l m i ş t i r (Yahudilik, X. asırda Ak-
sum'da hüküm sürendin idi). Mesele kiliselerin kudüs-al-akdesinde, yahudi tevrat
s a n d u ğ u n a benzer bir "tabut" muhafaza edilmektedir—. Kuşitlerde, bütün ayinlerde
kahve gayet büyük bir rol oynıyor, bilhassa hiç bir kurbanda, ilâhi varlıklara kahve tak
dim etmeğe unutulmamaktadır. "Kahvenin ilâhi sıhhat ve afiyet versin, ani ölümden
korusun". Bu fikirler, yüz sene evvel hiç kahve içmiycn hıristiyanlara da sirayet et
mişlerdir.

Kudüs Üniversitesinde Yahudi Mistiğinin tarihini okutan Prof. Somelrends
in Jewish Gnostizism hakkında gayet enteresan ve derin beyanat verdi. Bu cereyan, yeni
bulunmuş vesikalara göre, herhalde h ı r i s t i y a n gnostizmin inkişafına büyük bir tesir
icra e t m i ş t i r .

Bir sürü eski ibrani ve arameik metinlerde, {hehalot), ruhun yedi semadan geçip Al-
lahın arşına çıkması tavsif edilmiştir; bu fikirlerin bir kısmı hellenistik-gnostik cereyan
lardan y a h u d i l i ğ e s ı z m ı ş t ı r ; bu iki cereyanın birleşmesinden, hıristiyan- gnosük
sistemlerinin temeli husule gelmiştir. Zikri geçen bu metinlerde esas itibariyle yahudi
tasavvurlara u y m ı y a n bir anlam olan " A i l a h ı n mistik vücudu" fikir sisteminin mer
kezini teşkil etmektedir. însan şeklinde mşavvur edilen bu vücuda dair yahudilikte
m.s. 2. inci asırda oldukça geniş bir edebiyatm mevcut olduğunu, büyük hiristiyan
ilahiyatçı Origineshn bu husustaki bir cümleden istidlal edebiliriz, öbür taraftan, o
zamanki yahudi mistizisminde büyük bir rol oynıyan bir mefhum, ogdoas{ya.m sekizlik)
mefhumudur: yedi gökten aşın, ilahî esrann yeri olan sekizinci bir gök mevcuddur.
Bu mefhum, gnostiklerde hemen aynı şekilde tasvir edilen So^ia (ilahî hikmet) ile mu
kayese edilebilir. İbranice cifr sisteminde üç defa sekiz kıymetini taşıyan azbuga kelimesi,
adonay ("Rab") kelimesiyle beraber kullaıulmış, en yüksek uluhiyetini ifade etmiştir.

Bu hususta bazı harikulade güzel ilahiler de mevcuttur.
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B a ş k a bir saatta, bir genç alman din bilgini, Marburg ananesinde yetişmiş olan
E. "Dinler tarihi, evrensel tarih demektir" diye .' ikirlcrini takdim etmiştir. Ona
göre, eski zamanlann tarihmefhumuna göre insan Allahtan geliyor, AJlaha gidiyor,
hıristiyan telâkkilere göre yaradılıştan isa'nın zuhuruna kadar, isa'nın zuhu
rundan beri kıyamet gününe kadar iki büyük dünya devri vardır; başka-

larma (meselâ alman feylosofu Jaspers) göre dünyanın "mihver devri" m.ö. 800 ile
200 arasında tesbit edilmelidir. Cold, modem fiziğin verdiği malumatla, yalnız bir tek
unsurun, yani eneıjinin mevcud olduğunu, bu enerjiyi dünyanm "mutlak sübjekti"
olarak tavsif edip bu suretle enerjiden çıkan maddenin tarihin tezahüratını gösterdiğini

ileri sürmüştür, insan ise, istikbali düşünen yegâne mahluk ve böylece dünyanın

ikinci sübjekti sayılmalıdır. Evrensel tarih, iki sübjekt arasındaki gerginliğin tarihidir;
insanın, bu gerginliğe karşı gösterdiği hareketleri, din denilir, insan, bu gerginlikten
kaçarak ileriye gidiyor; bu suretle kültürel olaylar, medeniyet v.s. husule geliyor, dinin
de şekilleri değişiyor. Bütün dünya hadiseleri enerjiden çıkıp tekrar enerjiye dönüyor
lar. Genç bilginin telâkkileri pek mantıki ve şayanıdikkattir; yalnız, fikir sisteminde
bir şahsi ilâh mefhumu mevcud olmadığı için herhalde ilahiyatçıların çoğunu tatmin
etmiyecektir.

Muhtelif kollarda verilen, ikiyüze yakın kısa konferansların yanmda, her gün öğleden

sonra ikişer umumi konferans verilmiştir. Onlann enmühimleri, Prof. F. Heiler'ın, Prof.
Widengren'm ve Prof. Dupont-Sommermki idiler. Prof. Heiler, Die Wandlung des antiken
Gottkönigtums im Bereich der ckristlichen Kirchen (Antik ilahi brallık mefhumunun, hiristi-
yan kiliselerin muhitinde değişmesi) adlı uzun ve derin bir konferansta, antik devrinin
muhtelif mukaddes kıral anlamlarını gösterdikten sonra (kıral; ilâhın oğlu; kıral: ilahi
iradeyi yere getirmeye mükellef olan hükümdar v.s.) bu fikirlerin bilhassa Roma im
paratorluğunda inkişafma işaret etti: m.s. Roma imparatorları, ruhlarında taşıdıkları

jenius'a. değil, kendi şahsiyetlerine ibadet ettirmişlerdir. Hiristiyanlar ise, antik kıral

perestişinden alman isimleri Isaya nakletmişlerdir: mesih, Allahın oğlu,Amoj (Rab).
Bu isimler artık yalnız Isa'nm hususiyetleri idi —bunun için hiristiyanlar, Roma kıral

perestişinden nefretmişler, imparatorlar tarafından idam edilip martir olmuşlardır.

Bu devrin bİr aksi, incil'deki "Yuhanna'nın vahyi"nda görülmektedir. Halbuki hiris-
tiyanlık Konstaniin sayesinde devlet dini olduktan sonra, aynı imparatora da hemen
insanüstü saygılar gösterilmiştir; Konstanin'ın verdiği misal, Bizans imparatorları tarafın

dan taklid edilmiştir; Bizans hiristiyan imparatorları, eski Roma imparatorlarının

kullandıkları tabirleri çekinmeden kullanmışlardır, (ilahî, mukaddes, semavi, ebedî,
tapması v.s.). Bu âdetler, hiristiyan ilahiyatçılar tarafından müdafaa edilmiştir, çünkü
o "Isa ile beraber hüküm süren", "semavi imparatorluğun sureti"dir. Bizans saray
âdetlerinde de bu perestiş devam etmiştir, imparatorun heykel veyaresmine hususi bir
hörmet gösterilmiş, kendisine desecde vebu gibi tazimler yapılmıştır, imparator en yük
sek patriark tarafından takdis edilmekle beraber, bu hareketin derin bir mânası yoktu;
kıral, kendiliğinden müessir ve ilahi kuvvetle dolu sayılmışür. Aynı fikir, Jermenlerde ya-
şıyan "mukaddes kırallık" mefhumu ile birleşip Ortaçağda Jermen milletlerinin kıral

mefhumımu geliştirmeğe yardım etmiştir. Kıral, 7. inci asırdan itibaren orada hususibir
ayinile takdis edilmiş ve tamEski Ahdin kıralian gibi hususi bir kudrete sahip
sayılmıştır. Bu takdis sayesinde. Ortaçağın tasavvurlanna göre kiralın özel
kuvvetleri vardı, meselâ bazı hastalara şifa vermesi gibi. Kilisede de bu suretle
takdis edilen kiralın ve, daha büyük miktarda, imparatorun hususi vazifeleri vardı;
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onun g i y d i ğ i manto, ilahi bir elbisesi olan " y ı l d ı z mantosu"dur, mavi üzerinde y ı l d ı z ,

g ü n e ş ve ay gösteren bir elbise. —Fakat k ı r a b n bir papaz t a r a f ı n d a n takdis edilmesi,
kiliseye daha büyük bir kuvvet vermiştir; çünkü "takdis eden, takdis edilenden yük
sektir". Bu fikre dayanarak a s ı r l a r boyunca k ı r a l takdisinde b a z ı tadilat y a p ı l m ı ş t ı r ;

a r t ı k garpla, k ı r a l l ı k eski hususiyetlerini kaybetmekle yine esrarengiz bir rütbe olarak
telâkki edilmiş ve hâlâ edilmektedir. Büyük alman reformatörü Luther bile, 82. mezmuru
ş e r h e d e r k e n k ı r a l l a r ı bir nev'i ilahlar v a s ı f l a n d ı r m ı ş t ı r ; Lutheran kilisede, k ı r a l ve
prensler, mmtakalarmm aym zamanda en yüksek papazlarıdır.

Büyük fransız âlimi G. Dumezil, Le rexel les flamines maiores (Kıral ve büyük//amen*ler)
hakkmda enteresan beyanatta bulundu; eski Roma'da k ı r a l m , üç büyük kâhinin a y r ı c a

gösterdikleri fonksyonlan kendinde t a ş ı d ı ğ m ı gösterdi. Mukaddes k ı r a l l ı k s a h a s ı n d a

bilhassa mütahassıs olan İsveç âlimi G. Widengren, The Sacral Kingship of Iran (İran'da

mukaddes kırallık) tan bahsedip eski İran kiralının bir despot değil, hemen aynı makam
larda bulunan hükümdarlar a r a s ı n d a ç ı k a n hakiki şahinşah, şahlarm şahı, olduğunu

söyledikten sonra bununla beraber meselâ k i r a l ı öldürmek ilâhlara k a r ş ı i ş l e n i l e n

bir suç sayıldığını ilave etti. K ı r a l , mukaddestir, onun a s l ı i l â h l a r d a n d ı r , hakiki yeri
yıldızlar arasındadır, hakikifitratı ateştir; lejandlara göre şimşek şeklinde gökten gelmiş

tir. Ekseriyâ AfıVra'nm bir enkarnasyonu olarak telakki edilip bu suretle tam
kozmik bir hükümdar, üç dünyanın, üç smıûn mümessili sayılmıştır; bu sıfatiyle,

dinî meselelerde de en yüksek otorite sahibi idi. Kırallık âyinlerinde, bilhassa Sahil
den gelen tesirler göze çarpmaktadır.

Ana konuya dokunmamakla beraber son derece enteresan meseleleri ileri süren
; bir konferans, Prof. Dupont Sommer'm. "Les Manuscripb de la Mer Morte: leur importance

pourVhistoire des religions'̂ Olü Deniz yazılan: vc bunlann dinler tarihi içinhaiz olduk-
lan ehemmiyet) adlı b:yanat idi. 1947 senesinde cenubi Filistin'de bir mağarada

bulunan ibrani yazı tomarlan, aşağı yukan m.ö.2. asırdan itibaren o mıntakada yaşıyan

bir yahudi mezhebinin mukaddes kitaplarını teşkil etmektedir; şimdiye kadar okunan
tomarlann üçüncüsü, E'jr^n'liler denilen bu mezhebin kaidelerini ihtiva etmektedir.
M a ğ a r a d a bulunan kütüphane çok zengindir, ibrani, arameik ve yunan y a z ı l a r ı ve
aralannda gnostik fikirleri gösteren "Nurun o ğ u l l a r ı ile zulmetin oğullan arasındaki

savaş" adlı bir parça mevcuddur. O dinî savaş, tahayyülî bir savaş değildir, bilakis,
Romalılara karşı bir mücadeledir. Demekki, bu parça Makkabelerin muharebele
rinden sonra yazılmış olsa gerektir. Mezhebin ilalıilerini ihtiva eden bir tomarda, bil
hassa eskatolojik bir hava mevcuttur, semavi muhakemeden korkulur, Allahın meleku-
tu arzu edilir. Mazda dini ile hellenistik fikirleri arasında gayet enteresan bir birleşme

görünmektedir. Mezhebin reisi tarafından yazılmış ilahilerde, tam încil'de Isa'nm söz
lerini andıran cümleler vardır; Erren'liler ile Vaftizci Yahya ve bundan sonra İsa ara
sındaki münasebetleri bulup isbat etmek belki bu metinler sayesinde mümkün olacaktır.

Konferanslarm çokluğu insanı yorduğu için hemen her akş«ım muhtelif yerlerde güzel
toplantılar tertip edilmişti: eski Roma'nm merkezi olan Kapitol'da Belediye reisi, başka
bir palazzo'da Akademi, güzel bir sergi ihtiva eden Şark Enstitüsünün s a l o n l a r ı n d a

Roma müsteşrikleri kongreye iştirak edenleri kabul ettiler. Bu suretle husule gelen
samimi k o n u ş m a ve dostluklardan çok istifade edilmiştir.

Başka bir değişiklik, Ostia vc Palestrina'ya giden bir gezinti sayesinde hasıl oldu:
Tiber'in eski liman şehri olan Ostia harabelerinde, bilhassa m. ö. 204 senesinde Anado
lu'dan Roma'ya getirtilen Kybele adlı büyük ana ilahesinin mabedi, ve daha sonra
yapılan, askerler tarafından İran'dan getirilen Mitra'nm küçük mabedi ki, başka
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mabed ve evler gibi, şayanıhayret mozayıklarla süslü olması calibi dikkat idi. Öğ

leden sonra otobüsler bizi, Alban dağlarmda vaki olan Palestrina'ya götürdüler; o
romantik yerde, ilkbahar ilâhesine ait olan bir mâbcd v a r d ı .

Kongrenin sonunu, cumartesi öğleden sonra yapılan raporlar, teşekkürler ve teklifler
teşkil ettiler; bilhassa gelecek kongrenin yeri tesbit edilmeğe çalışıldı; 1958 de vaki
olan birkongre, Tokiyo da vuku bulacak; Avrupa'da herhalde 1960 senesinde ya Strass-
burg yahud da Almanya'da bir kongre toplanacaktır.

O günün akşamında, kongrenin bayanları için hususi bir evde-muhteşem bir palazzo
-bir toplantı yapıldı; bundan sonra, almanlann büyük bir kısmı, Valdese fakülte tarafın

dan davet edilmişti. Bu fakülte, en eski reformatör Hiristiyanlığın ananelerini muhafaza
eden bir müessesedir; Petrus tarafından tesis edilen Valdese hareketi. Ortaçağın

sonunda bilhassa Pıemont'ta yerleşmiş; reformasyondan sonra CalvirCm fikirlerini
benimsimiş vebundan dolayı Roma kilisesi tarafından şiddetle takib edilmiştir. Bununla
beraber, pek fakir olan bukilise tam yüz sene evvel hususi bir fakülte kurmuştur;

orada aşağı yukarı 30 talebe okuyor. Talebenin büyük bir kısmı, İsviçre ve Almanya'
da tahsil ediyor, başka protestan kiliseler Valdese^\tTC büyük miktarda burslarla
ve para ile yardım ediyorlar. Tam Vatikanın yanında bulunan bu mütevazi fakültenin
idealistik ve cesur dekanının, Valdese cereyanın tarihine ve tarihî yerine ait beyanatı
nı işitmek bütün davetliler için büyük bir kazanç oldu.

Böylece, gayet zengin olan kongre güzel bir hatıra ile bitti.



SELÇUKLULAR'DA FAİZLE PARA İKRAZI

MÜNASEBETİYLE ZORAKİ BİR TENKİT

Prof. OSMAN TURAN

I.

"Selçuk Türkiye'sinde faizle para ikrazına dair hukukî bir vesika" adiyle neşretti

ğimiz bir makale {Belleten LXII, s. 251—260) hakkında Hukuk Fakültesinde profesör
olmuş bulunan "Bay" Coşkun Üçok tarafından îlâhiyat Fakültesi Dergisinde. (i953j
3, s. 41—49) bir tenkid makalesi intişar etti. Filoloji, Türk tarihi ve îslâm hukuku
ile alâkası olmayan ve hatta herhangi bir sahada ilme ilâve {contribution) mahiyetinde
ciddî bir araştırması bulunmayan münekkidin böyle bir teşebbüse girişmesi tabiatiyle
bir cüret idi. Bununla beraber bu tenkidi kendisinden beklenilen seviyeden biraz daha
olgun bulduğumuzu da derhal ilâve etmeliyiz. Bu münasebetle tenkid sahibi, bundan
sonra da, hiç olmazsa, bu seviyede yazılar neşrederek, bir tekâmül yolunda bulunduğu

nu ispat ederse bundan memleket hesabına cidden memnun olacağımızı da kayda
lüzum vardır. Fakat biz, maalesef bu kanaatte olmadığımıza ve bu seviyeye gelişinin

bile müşterek bir mesaineticesi bulunduğuna dair delilleri aşağıda meydana koyacağız.

Söylemeğe lüzum yoktur ki bizi burada ilk önce münekkid değİl tenkid alâkadar et
tiğinden ona cevap vermekle söze başlıyacağız. Ciddî bir yazıya yakışmayan bazı uydur
ma kelimeler ve, münhasıran münekkide ait bir kısım paragraflar müstesna, umumi
yetle cümlelerin düzgünlüğü ile aralarmdaki mantıkî istidlâl ve irtibatlar bakımmdan
bile imza sahibine ait olması şüpheli gözüken bu tenkide, objektif olarak, herhangi
bir kıymet atfederken bunun, makalemizde ileri sürülen fikirleri ve elde edilen neti
celeri değiştirecek bir hüviyet kazandığını ve tarih, hukuk tarihi bakımından zarurî
olan bilgi ve metodlara dayandığını kastetmediğimizi de darhal kaydetmek yerinde
olur.

Filhakika tenkid, makalemizde îslâm hukuk ve iktisad tarihi bakımından meydana
koyduğumuz neticelerin isabeti hakkında tereddüdü mucib hİç bir delil göstermiş de
ğildir. Mezkûr makalemizde, îslâm hukuku bakımmdan, tenkidde yer alan, lüzumsuz
ve malûm teferruata girişmeksizin, iki esas neticeye varmış idik:

1— îslâmiyetin faizi yasak eden hükümlerine rağmen, iktisadî hayatın zaruret
leri bu yasağı hükümsüz kılmış ve tatbikatta bir takım hukukî formüllere, şer'î hilelere
başvurulmuştur. Böylece bütün Ortaçağlar boyunca para ticareti {Jâiz, ribâ) câri olmuş,
hatta bu cins ticaretin ileri şekilleri olan banka muameleleri, havale senedleri, sarraf
lık îslâm dünyasının iktisadî faaliyetlerinde büyük bir rol oynamıştır. îşte neşretmiş
olduğumuz vesika da, îlhanî hükümdarı Gazan Han'ın faizi yasak eden ferman ve
takibatı sırasında, Selçuk Türkiyesi'nde hileli yani Şeriat'la telif edilmiş bir şekil altında
faizle para ikrazına dair teamülü gösteren bir hadiseyi meydana koymaktadır.

2— Selçuk Türkiyesi'nde câri olduğunu ispat, menşei ve Osmaıılılar'a intikalini
izah eden mirî toprak rejimine dair bir tetkikimize istinad ettikten sonra bu vesikanın
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köylerde, mirî topraklardan yapılmış temliklerden farklı olarak, bir toprak mülkiye
tinin mevcudiyetini meydana koyduğunu belirttik. Bununla beraber zamanımızın ve
îslam hukuku'nun tanıdığı, mutlak mânâda, toprak mülkiyetine uygun bir duruma
sahip olan bumülk arazinin de yine mirî rejimin yıkılması neticesi zuhur ettiği fikrini
ileri sürdük. İşte makalemizin, teferruattan sarfı nazar, meydana koyduğu iki esasU
hüküm bundan ibaret idi.

II.

Tenkid, muahhar kompilâsyonlardan faydalanarak, bir sürü lüzumsuz malûmatı

naklettikten sonra, faiz muamelesinin vâki olmadığını iddia ederken de bu nakillerden
iddiasına faydalı herhangi bir delil çıkarmış değildir. Vesikaya före Amasya mahke
mesinde yapılan akidde, EmîrNâsiruddin Muhammed'in Emîr Şucauddin Süleyman'a,
bir yıl müddetle, 1500 dirhem para ikraz ettiği, buna mukabil borçlu alacaklıya üç
parça çiftliğini [feddân) rehin bıraktığı sarihtir. Amasya mahkemesinde cereyan eden
akid, bundan ibaret kalsa ve borç devam ettiği müddetçe, alacaklının bu mcrhundan
yani üç feddân arazîden hiçbir intifâ hakkı olmadığı sarahatle malûm olsa idi hâdise
basit bir ödünç verme ve rehin mahiyetim alır ve tabiatiyle bir fâiz muamelesi bahis
mevzuu olamazdı. Halbuki, vesikanın açıkça gösterdiği üzere, borçlu alacaklıya, yalnız

arazîsini rehin etmekle kalmıyor, bilâkis arazînin gelirinden de bir miktarını ibâhe sure
tiyle veriyor. Demek ki ikraz edilen para, şimdilik yüzde nisbeti ne olursa olsun,
mukrize bu paranm aynen iadesinden başka bir nemâ getirmekte, fakat İslâmi

yet ikraz edilen paranın veya herhangi bir malın aynı cinsten bir nemâ kazanmasını

men'ettiğinden, gayenin temini için, şeriatın cevaz verdiği, ibâhe formülüne başvurul

maktadır. Yani borçlu aldığı parayı kullanmaya mukabil, alacaklıya bunun ücretini
ödeyerek ona1500 dirhem parave merhunun mahsulünden bir kısım iade ediyor. Kelime
ve formül ne olursa olsun alacaklının parası mukabili temin ettiği bu nemânın iktisatta
adı ve mânası faizden başka birşey olamaz. Eğer İslâmiyet faizi {ribâ) men'etmeseydi,
o zaman, münekkidin daha kolay anlayabileceği üzere, bu nemânm aynı cinsten bir
madde olduğunu görmek ve bugünkü mânada adına rastlamak mümkün olurdu.

Durum bukadar sarih olduğu Ijalde münekkidin, makalesine başlarken olduğu

gibi bitirirken de, hâlâ vesika ile îslâm hukuku esaslarına aykırı olarak fâizle para ikraz
edildiği yolunda bir iddiada bulunmanın pek deyerinde olmadığı sonucuna vardık{\Y^ (s. 41) ve
"bu vesikada fâiz bulunduğunu iddia etmeninyerinde olmadığı kanısındaytzi'^y "(s.48) tarzında

ısrarda bulunması yalnız ilmî bir kifayetsizlikle de anlaşılabilecek bir keyfiyet olduğu
"kanısında" değiliz. Eldeki vesikanm sarahati olmasa bile, îslâm hukuku ile az çok
alâkalanan bir kimsenin nazarî hukuk (fıkh) ile filî hukuk arasındaki fark ve müna
sebetlere vakıf olması, örften veya devlet idaresinden gelen hayatî zaruretler neticesinde
îslâm hukuk tarihini dolduran sayısız hâdiseleri ve teşriî {legislatif) faaliyleri bilmesi
veya hiç olmazsa bu hususta neşredilmiş son tetkiklerden haberdar b u l u n m a s ı iktiza
eder. Bu ilmî hazırhğı haiz olmayan yani geçmişteki hukukî hâdiseleri tarihî tekâmül
ve şartlar içinde tedkik edemeyen bir ilim adamınm araştırmalarmda isabetli neticelere
vasıl olması müşküldür. İşte makalemizi tenkid edenin içine düşmekten kurtulmadığı

hatamn ilmî sebebi budur. Halbuki biz istikraz edilen paranın fâizine mukabil mer
hunun gelirinden intifa hakkını terkeden bir hukukî formülün, bir şer'î hilenin, îslâm
dünyasında müteamil olduğunu belirtmiş, fakat, münekkid gibilere değil, erbabma
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hitab ettiğimiz için de bu hususla sadece salâhiyetli islâm hukuku tarihçilerinin, herke
sin malûmu olan, tetkiklerine işaret etmekle iktifa etmiş ve, bunlara dayanarak da, bütün
O r t a ç a ğ l a r boyunca islâm dünyasında faizle para ikrazınm câri olduğunu, ispanya
yolu veMuhatra adı ile Avrupa'ya da geçtiğini külli bir hüküm ile ifade etmiştik. Biz
yine bu malûm esasa dayanmakla iktifa ettiğimizden türlü mezheplere göre fâiz hak-
kmda câri hükümleri ve aralarmdaki farklan burada da göstermek lüzumunu
duymuyoruz. Böyle olduğu halde münekkidimiz, " eğer o zaman ibâha riba
sayılsa idi, o takdirde bu vesikada zikredilmemesi, bunun yerine şeriata uygun başka
bir işlemin yapılmış olması gerekirdi" (s. 48) ifadesiyle de anlaşılması güç bir
muhakemenin kurbam olmaktadır. Biz ibâhenin ribâ sayılmadığını ve ancak bu sayede
fâiz muamelesine şer'î bir cevaz verildiğini tekrarlarken o hâlâ '^sayılsa idi" şartım ileri
sürmekte ve şeriata muvaûk olarak yaygm bulunduğunu belirtmemize rağmen şeriata

uygun başka bir işlemin yapılmış olması" lüzumunu düşünmektedir. O bunu kendisine
mahsus bir anlayışla teyid edebilmek için de makalemizde Gazan Han'ın fâizi men
eden fermanma dair kaydımızdan bir delil çıkarmağa çalışmış vefakat garip bir tenaku
za da düşmüştür. Gerçekten fermanı fetvâ sandıktan sonra ''fetva ibahamn riba olmadığı

yolunda verilmiştir" (s. 49) ifadesiyle de Gazan Han'a atfettiği bu fetvaya da, bizim kay-
dımızı anlamıyarak, böyle bir mânâ vermekte, buna rağmen kendisi tarafından uy
durulan bir hükmün dahi kendisini ccrhcttiğini fark edememektedir. Diğer taraftan
ortada sanki ibâhenin ribâ sayılıp sayılmadığı tarzında bir mes'ele varmış gibi münek
kidimiz boşuna yorulmaktadır. Nazarî hukukla tatbikî hukuk arasmdaki farklara dair,
tenkid sahibinin kolay anlayabikimesi makıadiyle, tahrihten değil zamanımızdan bir
misal vermek faydalı olur. Meselâ bugün Türkiye'de medeiu kanuna rağmen birden
fazla kadın ile evlenme hâdisesi vardır. Ve nesebi gayri sahih çocuklara dair sâdır olan
kanunlarda Örften veya eski hukuktan gelen bu vakıânm şer'î bir hilesi olarakmeydana
çıkmaktadır. Şimdi "Bay" Coşkun, medenî kanun bunu yasak ettiğine göre, böyle
bir şeyin mevcudiyetini inkâr eder mi? işte bu, medenî kanunun hüküm sürdüğü bu
günkü Türkiye'de içtimaî şartlarla eski hukukî örf ve teâmüller nasıl yaşamakta

ve hattâ kanunî formüllerle halledilmekte ise islâm hukukunun câri o l d u ğ u zaman
larda da iktisadî zaruretler ve hukukî teâmüller î c a b ı , fâiz muameleleri aynı

Şeküde yaşamış ve hatta şer'î formüllere göre devam etmişti. Bütün bu zorlamalara
rağmen, ibâhe suretiyle, alacaklının temin ettiği menfaati gizleyemeyen tenkidçi "gene
de alacaklının ibahe yoluyle elde ettiği menfaatin fâiz sayılıp saytimıyacağı da akla gelebilir"
(s. 49), ifadesini koymak suretiyle huzursuzluğunu izhar etmekte ve bütün emeklerini
fedâ ederek bize yaklaşmaktadır.

Vesikaya göre, ceryan eden fâiz haddini hesab ederken, bir kelimeyi yanlış

okuyup tercüme etmiş idik. Bu hatamızın farkında olmadanbize tâbi olarak bu
hatayı tekrar eden münekkidin, fâiz haddiyle alâkalı olarak bizi tenkide devam
ederken nasıl bir fasid daire içine düşmüş olacağı kolaylıkla istidlal edilebilir. Fakat,
biz şimdi bu hatayı tashih edersek kendimizle birlikte onu da kurtarmış olacağız.

Filhakika bizi yamitan ve münekkidi de bu hatamızm kurbanı eden şey "rub^ "
olarak okuduğumuz kelimenin "ray' " şeklinde düzeltmekten ibaret olacaktır.

Metnin buna göre anlaşılması daha kolay ve mantıki bir şekil alacaktır. Bu durumda
rehin edilen arazî mahsulünün {ray) yansı ibâhe suretiyle terkedilıyor; yani faiz ola
rak veriliyor demektir. Esasen metnin, münekkidin de bize tâbi olarak, merhunun
dörtte biri yansının ibâhe edilmesi tarzında okunması ifade bakı-

mmdan caiz değildir. Eğer maksad sekizde biri idiyse bunu d o ğ r u d a n d o ğ r u y a ifade
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edecek yerde "dörtte bir yansı demeğe bir lüzum yoktu. Bu durum fâiz miktarının

normal bir hadde b a l i ğ o l d u ğ u n u göstermektedir. Böylece karışık bir ş e k i l alan met
nin m â n â s ı d ü z e l d i ğ i gibi iktisadî tarih b a k ı m ı n d a n faiz haddine dair de daha v â z ı h

bir netice elde etmiş bulunuyoruz.

iti.

Mezkûr makalemizde, hukukî b a k ı m d a n ehemmiyetli olarak, üzerinde durdu-
d u ğ u m u z ikinci mesele de vesikanm mirî ve mülk topraklara dair ifâde ettiği mânâ
idi. Çok hususiyeti ve müşkülâtı olan bu mevzuda münekkidin, mes'elelere v â k ı f

gözükerek, hükümlerimize k o l a y l ı k l a i ş t i r a k i nekadar dikkate ş a y a n ise bu iştirak

ettiği hükümlerimizi yeni fakat, esas ve irtibatan arî delillerle teyide çalışması da
okadar hayret u y a n d ı r ı c ı d ı r . Filkakika o, "vesikadan arkadaşımızın (?) da söylediği

gibi Selçuklular zamanında Anadoluda toprakların büyük bir kısmını içine alan miri toprak
lar yanında köylerde de mülk toprakların bulunduğa anlaşılmaktadır. Bu ise gayet tabiîdir (/)
Selçuklular Malazgirt'ten sonra Anadolu'yu ele geçirirlerken hemen hiç bir karşı koyma ile
karşılaşmadıklarına göre (!) eskiden kişilerin elinde bulunan mülk topraklann islâm hukukunun
bilinen hükümleri sonunda? bu durumlarım muhafaza etmiş olmaları gerekir. Ancak Anadolu'dı

Bizanslılar zamanında da çok geniş devlet toprakları bulunduğundan kişiler elindeki mülk
topraklar o zaman da azdı" (?) (s. 44) ibârcsiyle, türkçe ifade ve muhakeme kifayetsizliği

yanında, nasıl bir hala ve tenakuzlar g i r d a b ı içerisinde bulunduğunu göstermekte ve
bu sebeble ikaza muhtaç olduğu meydana çıkmaktadır, önce "Saym Bay Prof. Dr"
Coşkun Uçok'a fikirlerimize derhal iştirake hiç bir hakkı olmadığını ve bu durumda
böyle bir hareketin ilmî nezaket kaidelerine u y m a d ı ğ ı n ı h a t ı r l a t a l ı m . Zira herhangi
bir iştirak arzusu ancak maddî ve manevî bir sermaye, emek veya hiç olmazsa işe eh
liyetle birlikte izhar edilince kabil-i is'afdır. Gerçekten vaktiyle bir tetkikle Selçuklu-
lar'da mirî toprak rejiminin hâkim olduğunu meydana kor, bunun m e n ş e l e r i n i ve Os-
manlılar'a intikalini izah ederken toprak mülkiyetinin şekilleri üzerinde de durmuş

idik [Bak R.Eludes islamigues, yıl 1948; Belleten XLVII). Bu araştırmayı okuyan, fakat
yukarıdaki ibaresinden anlaşılacağı üzere, orada geçen meselelerden tamamiyle gafil
bulunan münekkidimizin fikirlemize iştirak ederken de ((hakikatte b u n l a r ı a n l a m a m ı ş

t ı r ) bunu "gayet tabiî" sayması gayri tabiîdir. Çünkü biz, muahhar vesikadolayisiyle köy
lerde meydana ç ı k a n toprak mülkiyetini mirî rejimin bir eseri saydığımız halde, bize
iştirak ettiğini söyleyen münckkid, bize yanlış bir hüküm isnad ettiğinin farkında de
ğildir. Zira ne evvelki tetkikimizde ve ne de yenisinde Selçuk köylerinde bu mânâda
bir toprak mülkiyetinin mevcudiyetine dair bir ifademiz yoktur. Bunu söylerken de
yeni vesika ve araştırmaların bu hükmü mutlaka d e ğ i ş t i r m e y e c e ğ i n i iddia etmiyoruz.

Bir zamanlar Türk hukuk tarihini okutmak cesaretini gösteren, şimdi de siyasî
tarih tedrisatiyle vakit geçiren "Bay, Coşkun Üçok'un Anadolu'nun fethine dair bu
kaydı ve hususiyle ondan k o l a y l ı k l a hukukî bir hüküm ç ı k a r m a t e ş e b b ü s ü cidden hazin
dir. Gerçekten Anadolu'nun hiç bir mukavemetle k a r ş ı l a ş m a d a n f e t h e d i l d i ğ i r . e dair
y a n l ı ş hükmünü de kabul edelim. Bu takdirde onun s a n d ı ğ ı mânâda hukukî bir neti
cenin ç ı k a r ı l a b i l m e s i için, hiç olmazsa, bu fethin sulh muahedesiyle vuku b u l m u ş ol
masının isbatı icap eder, ki hakikatte ne bu durum ve ne de evvelkisi bahis mevzuu
d e ğ i l d i r . Böylece sermaya, emek ve ehliyet b a k ı m m d a n ümid b a h ş olmayan bir i ş t i r a k

teklifinin kabul edilmemesi mazareti cidden m e ş r u d u r .
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IV.

Esasa taalluk eden tenkidlerin mahiyeti böylece belirdikten sonra bunlann, vesi
kanın filoloji bakımından yaptığımız mesaiye dair, manâ ve kıymeti üzerinde durabili
riz. İtiraf etmek icab eder, ki tenkidin, imza sahibine ait olmadığı, kendi ifadesiyle
de sabit b u l u n d u ğ u üzere, az çok faydalı ve manâlı olan kısmı da fUolojik hususlara
m ü n h a s ı r d ı r . Bunu söylerken de dikkatsizlik ve zuhulden ileri gelen bazı metin ve ter
cüme hatalarına rağmen bunların tez ve mânâyı değiştirecek bir ehemmiyette o l m a d ı k -

lanna derhal i ş a r e t etmek yerinde olur. Meselâ tercümede ''bu tarihte Amasya'da hâkim
ibaresinin, aslı olan arapça "al-hâkhn bi-Amasya al-mahrusa fî tarihi" ile '̂ bi-feddan"
kelimeleri arapçasında düşmüş, ''şar'iyyeten" kelimesi de her ikisinde zuhule u ğ r a m ı ş t ı r .

Münekkidin Alaiyye'nin türkçe telâffuza göre yazıldığını ileri sürdüğümüz bir
kelimeyi Alala olarak o k u m a s ı ve bunu bugün Merzifon'a b a ğ l ı bir köyle birleştirmesi

makbul gözükmekte ise de iki sebep derhal i ş t i r a k i m i z d e tereddüd u y a n d ı r m a k t a d ı r :

ı ) Arapça bir beldeye mensubiyeti gösteren nisbetler harfi tarifsiz kullanılmaz. Buna
dair arab gramerini bir tarafa bırakarak bizzat bizim vesikada geçen İbrahim'e aid
nisbetin de harfi tarifiyle al-Karahisarî ş e k l i n d e y a z ı l d ı ğ ı n a i ş a r e t edelim. E ğ e r , mü
nekkidin dediği gibi, Emir Süleyman bu köye mensub olsaydı nisbetinin Alalayî değil

al-Alalayî ş e k l i n d e o l m a s ı gerekirdi. Nisbetin türkçe olan A l a l a l ı ş e k l i n d e g e ç m i ş

olmak ihtimali ise gerek arapça ibare içindeki mevkii dolayisiyle gerekse imlâ bakı-

mmdan i m k â n s ı z d ı r ; 2) Elimize geçen bunca vesikalarda ş e h i r ve kasabalara mensu
biyet y a n ı n d a bir emîrln bir köye nisbeliyle t a n ı n d ı ğ ı n a dair b İ r kayda r a s t l a m ı y o

ruz. Bu sebeble biz Alaiyyeli mânâsında al-'Alaî kelimesinin Türkmen telâffuzuna
göre al-Alayı olduğunu düşünmüştük. Nitekim 'Alâiyye adı al-Omarî, îbn Batuta
ve sair bir çok arapça kaynaklarda 'Alâyâ, Karahisar Karasar, Hamideli' Amid-ili....
gibi Tütkmen telâffuzuna göre yazılmıştır. Evvelce olduğu gibi şimdi de asıl tezle
alâkadar olmayan bu türlü teferruat üzerinde daha fazla d u r m ı y a c a ğ ı z . Çiftliklerin
b u l u n d u ğ u köyün adını metne göre okumakta m ü ş k ü l â t v a r d ı . Köylerimiz '̂ adlı

eserde ve haritalarda bu isimle alâkalı bir köye rastlayamamıştık. Münekkid "Tür
kiye'de meskûn yerler kılavuzu"nâdi Amasya'nm T a ş o v a k a z a s ı n a b a ğ l ı K a r l ı k köyü içe
risinde Akkişi adlı meskûn bir yer olduğunu, binaenaleyh bizim öksi şeklinde oku
yuşumuzun yanlış bulunduğunu söylüyor, ki bukadarcık müsbet bir gayret s a r f e t t i ğ i n -

den d o l a y ı kendisini tebrik ederiz. Arapça metinde "minhu" yanlış olarak "min'\ "li'
l-mürtehin" de "al-mürtehin" şeklinde çıkmışsa da bu t a b ı h a t a l a r ı tercümeye ve mânâya
tesir e t m e m i ş t i r . Tenkid sahibinin tercümede bir kaç defa 'ibâhe etti" kelimesini
"verdi" kelimesiyle gösterdiğime dair i d d i a s ı tamamiyle mesnedsiz ve şaşırtıcıdır.

Çünkü biz daima parantez içinde veya dışında "ibâhe etti", "mubah kıldı" tarzında

hakikî ıstılâhları kullanmışızdır (tenkid, s. 43).

Durum böyle iken yani tercümemizde esas mânâ b a k ı m ı n d a n hiç bir hata bulun
m a d ı ğ ı halde münekkidin, b a z ı kelimeleri değiştirmek suretiyle bizim tercümeyi aynen
a l ı p , güya yeniden tercüme etmesi veya biına lüzum v a r m ı ş gibi, makalesine dercet-
mesi sadece bir mugalâtadır. îki tercümenin karşılaştırılması kâfi geleceğinden bu
hususa dair b a ş k a bir ş e y s ö y l e m e ğ e hacet yoktur. Münekkidin ilk defa tesadüf e t t i ğ i

muhatara ıstılâhının tabı hatası olarak ha yerine h ı ile yazıldığını görecek ve bunu
düzeltecek kadar dikkatine hayran olmamak ve fakat türkçe ifadeden ve mantıkî irti
battan mahrum kalan y a z ı l a r ı n ı n neden böyle bir ihtimama tâbi b u l u n m a d ı ğ ı do-
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layisiyle şaşmamak mümkün değildir. Yalnız bu makalemizle iktifa etmeyen tenkid sa
hibi bizim mirî topraklar hakkındaki makalemizi de ihmal etmiyor; fakat o, birçok
problemlere temas eden bu tetkikin yalnız fransızca başlığında bir hata olduğunu

kaydetmekle iktifa etmektedir. Tercümedeki sağlamlıktan sarfı nazar makaleyi der
gisinde basan Prof. J. Sauvaget'ye rağmen o "droit tenten" tâbirinin doğru olma-
dığmı iddia etmektedir. Meşgul olduğumuz meseleler hakkında bir hüküm vermek
şöyle dursım bunları takib edemiyecek bir durumda bulunduğu meydar.a çıkan mü
nekkidin şahsımız ve makalemiz hakkında "şeklen çok ilmi bir araçtırma yayınlandı..

eğer müellif arkadaşımızın (?) hukuki bilgisi ve biraz olsun islâm hukukuna vukufu bulunsaydı..

"(s. 41) ifadesiyle tezyife yeltenmesi insana Hâmid'in böyle bir münasebetle söylediği

bir hicviyesini burada hatırlatmaması mümkün değildir.

V.

Tenkidin, meydana koyduğumuz bu hüviyetine rağmen, yine de tamamiyle imza
sahibinin eseri olmadığına dair beyan ettiğimiz şüpheyi takviye için biraz bu husus
üzerinde d u r m a m ı z gerekmektedir. Filhakika münekkid ilk sahifenin notunda
arapça az bildiği (!) kaydiyle izzet Türkmen Bey'in yardımından faydalan
dığını söylerken makalenin hazırlanmasında müessir birini bizzat kendisi ver
mekledir. Burada arapça biraz bilir görünmek isteyen, hakikatte ise türkçe
ifadeleri kifayetsiz ve mantıkî irtibattan mahrum olan durumunu şimdilik

bir tarafa bırakarak izzet Türkmen'in arapçası yanında bir paleografya bil
gisine ve bu gibi metinleri okuma mümaresesine sahip olduğu isbat edilmezse, bazı

meşkûk kelimelerin okunuşımda başka birisinin daha hissesi olmak icab eder. Meselâ
basit bir iş olmasına rağmen metinde bir çok şekillerde okunması mümkün olan bir
köy admı tesbit edebilmek için '̂'Türkiye'de meskûn yerler küavuzu"m2L başvurarak tahkik
etmek keyfiyeti de, filoloji, toponimi bilgilerini gerektirdiğinden ve imza sahibinin
bunlarla iştigaline dair bİr alâmet mevcud olmad'ğından bu hususları da kendi faali
yeti eseri saymak müşküldür. Ona, kulaklarımıza gelenlerden sarfi nazar, bu hususta
yardım ettiği muhtemel bir kimse de tenkidin somondaki şu vesikayı ilkönce yayınlamak
ve incelemek şerefi de • arkadaşımızın da bildiği gibi {'?)-Konya Müzesi Müdürü Sayın ^eki
OraCa aittir." (s. 49) ifadesiyle meydana çıkmaktadır. Gerçekten fotoğraflan

ilk defa tarafımızdan temin edilen ve 1948 de muhtevaları yukarıda mezkûr tetkiki
miz vasıtasiyle ilim âlemine bildirilen bu vesikalar daha sonra Zeki Oral t a r a f ı n d a n

Konya'da basılan bir derg^idc {Anıt, ıg^o, XVI, XVII) neşredilmiştir. Makaleyi yazdık
tan sonra beni bu neşirden haberdar eden bir zattan aldığı anlaşılan bu malûmat da
münekkidin samimiyetsizliğini meydana koymağa kâfidir. Zira eğer münekkid
bu neşre herhangi bir kıymet atfetmiş ise samimî bir ilmî tenkidin icabı

makalesinde b.ı neşrin de yer alması veya hiç olmassa buna dair kısa bir hükmün
verilmesi gerekirdi. Gerçekten bu neşri gören bizim neşrin lüzumımu kolaylıkla kavnya-
b.leceği gibi bu makalede ileri sürdüğümüz fikirlerin hiç birisine de orada rastlamak
mümkün değildir. Böyle olmasa b!le bir vesikanın, ehemmiyetine binaen, bir kaç defa
neşri ilmin icabatmdandır. Ve neşir kadar mühim olan şey de vesikanın kıymetlendiril

mesi ve ihtiva ettiği meselelerin vazve hal keyfiyetidir. Müellifin bu bedahetleri öğren
mesi ilmî çalışmalara başlaması için olmasa bile ciddî meselelere karışmaması için
faideli olur.
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Tenkidde muahhar kompilasyonlardan a l ı n a r a k lüzumsuz yere dercolunan
İ s l â m hukuna dair bazı ıstılâhlann tarif ve izahları gibibasit bir mesainin bile münek
kide ait olmadığı onun n e ş r i y a t ı n a d a y a n ı l a r a k ileri sürülebilir. Filhakika bu kısım da
bize ilmî formasyon ve metodtan mahrum, İslâm hukuku tarihi ve kaynaklarına vakıf

olmayan, fakat eski hukuk sahasında sadece pratik olarak b a z ı malûm bilgileri haiz
bir kimsenin yardımını göstermektedir. Bu işaretlerden ve duyduklarımızdan başka,

basit ve makale için lüzumsuz o l m a s ı n a r a ğ m e n , tenkitte hissedar ve cesaretlendiren
lerin bulunduğu kanaatine sevkeden bir âmil de imza sahibinin meslekî faaliyetleridir.
Filhakika akademik mevkiine kolaylıkla çıkmış olan Dr. Cbşkun Üçok'un ilmî hiç bir
münasebeti olmadan derhal Türk hukuk tarihi t e d r i s a t ı n a b a ş l a m ı ş o l m a s ı ve hatta
bu hususta herhangi bir ilmî h a z ı r l ı ğ ı b u l u n d u ğ u n a dair bir delil vermemiş bulun
m a s ı n a r a ğ m e n aym yıl içinde derhal "Türk hukuk tarihi dersleri" (İstanbul, 1946) adh
bir kitap neşretmesi onun cesareti ve ilim anlayışı bakımından güzel bir misaldir, ki
bu hususta ilk mesuliyet şüphesiz Hukuk Fakültesi'ne aittir. Gerçekten kâfi bir ilmî
formasyondan sonra O r t a ç a ğ Türk tarihi üzerinde s a ğ l a m bir ihtisasa, İ s l â m huku
kuna ve daha başka sahalarda ciddî bir hazırhğa sahip olmayı gerektiren Türk hukuk
tarihi dersinin deruhte edilmesi veya ettirilmesi ilim hayatımızın tekâmülü b a k ı m ı n d a n

pek ümid verici bir hâdise değildir. Bu hükmün en maddî delili de şüphesiz onun bu
mevzuu ihtiva eden eseridir. Bu durumunun biraz f a r k ı n d a bulunan müellifin bütün
ümitlerini bu dersi kendisinden önce okutan ve basılmış notlar b ı r a k a n , Prof. Sadri
Maksudî'nin neşrini vaadettiği "Türk tarihi ve hukuk" adlı esere bağlaması (s. ı, 2) daha
garib bir hâdisedir. Bununla beraber Prof. Sadri Maksudi taraûndan bu vaad edilen
eser neşredildikten sonra da müellifin Türk hukuk tarihi sahasından kaçmış olması

bu ümidin nekadar b o ş o l d u ğ u n u meydana k o y m u ş t u r .

Türk hukuk tarihi a d ı n ı alan ve baştan başa türkçe ifade bozuklukları, mantıkî

istidlallerin i p t i d a i l i ğ i ile dolu olan bu eser Hukuk tarihi ve mevzu ile alâkasız bir
here u merçten başka bir şey değildir. Kaynak ve tenkidleri tefrik edemeyecek kadar
acemi olan müellif bu eserde Etrüskler'in Türk olduğundan, Orta-Asya'nın iklim ta-
havvülâtmdan, H u n l a r ı n t ü r k l ü ğ ü n ü isbata çalıştıktan yani mevzu ile alâkasız bir kara
lama vücude getirdikten sonra sözde hukukî duruma geçerken Göktürk Hükümdarı

Kutluğ Kağan'a verilmiş ünvanı izah ediyor: . .kendisine llteri^ Kağan, hükümet adı

(?) verilmiştir. Devlet reislerine asıl adlardan başka bir ad vermenin çok eski zamanlardanberi
Türkler arasında birâdet olduğu anlaşılıyor. Meselâ Bayezid'e Yıldırım, Mehmed'e Fatih, Selimce
Yavuz-, ve Süleyman'a Kanuni adlarının (?) verilmesi, hatta bence (!?) Mustafa Kemal'e Gazi,
İsmet İnönü'ye Milli Şef denilmesi devlet reislerinin daha çok bu ad (?) ile anılmalarının esasım

eski Türkler'in eski (?) âdetlerinde aramak gerekir" (s. 15). Bu cümle mantıkin iptidailiğini,

türkçenin kifayetsizliğini, tarih bilgisinin sathiliğini meydana koymak için kâfidir ve
vâfidir.

Müellifin nasıl bir kaos içinde bulunduğunu göstermek ve abesle uğraşmaktan

sakınmak maksadiyle sadece bir cümlesini daha nakletmekle iktifa edeceğim: "Türk
lerin ilk za^cınlardan İslâm oluncaya kadar kendilerinin öz bir hukuku olduğunu gördük (!?) ..
Türkler Uygur adım verdiğimiz bir hukuk geliştirmişler (?) ancak islâmt kabul eden Türkler
III. Hicrî yüzyıldan sonra İslâm hukukunda içtihad kapılan kapandığı için (?) aym şekilde bir
gelişme kaydederek İslâm hukukunun ilerlemesine yardım edememişlerdir{!){s. 152).Bu ibare mu
hakemenin iptidailiği, tarih ve hukuk mefhumlarmın teşekkül etmemesi ve mevzuunun
inkârı bakımından hiç bir izaha lüzum görmeden anlaşılacak bir mahiyettedir. Bi
çare hukuk tarihçisi mevzuunu inkâr ederken hiç olmazsa Osmanh kanun-nâmelerini
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h a t ı r l a m a s ı ve bunlann delâlet ettiği mânayı biraz anlaması icap ederdi. Burada yal-
mz tarih ve hukuk anlayışı bakımından bir çocuğun muhakemesiyle karşılaştığımızı

meydana koymak için müellifin içtihad kapısını kale kapısı gibi bir şey sandığına işaret

•etmek, fakat Türk çocuğunun muhayyelesinde Türkler'in açamıyacağı bir kapı olma
dığını lıatırlamak lâzımdır. Bununla beraber bu eseri yazmakla gurur duyduğu anla
şılan ve bunu mukaddemede eserim olan bu küçük kitabı beni ve ağabeylerimi yetiştirmek

için maddî ve manevi her fedakârlığa katlanmaktan çekinmeyen ve oğullarının sevincinden başka

sevinç bilmeyen anne ve babama ithafediyor ve istedikleri şekilde eserler vermek üzere çalışmayı

onlara vaad ediyorum'' ifadesiyle safdilâne bir şekilde belirten z a v a l l ı müellifin az zaman
z a r f ı n d a profesör olmak ve "istedikleri şekilde" yeni bireser daha vermek sureliyle ana
ve babasını sevindirmiş olması ve çocukluğuna rağmen vâdini yerine getirmesi şüphesiz
takdire ş a y a n bir hâdisedir !

Filhakika kısa bir zamanda Türk hukuk tarihini meydana (!) koyduktan sonra
derhal siyasi tarih sahasına geçen müelli.imiz buradada aynı velüdiyeti göstererek sür'-
atle "Siyasi tarih" (Ankara 1949) adlı bir eserin neşrine muvaffak olmuştur. Bu mevzuda
malûm ve mebzul eserlerden basit fakat faydalı bir kompilâsyon yapmak mümkün
iken bozuk aktarmalardan ibaret olan bu eserin sadece mukaddemesi müellifin dima
ğ ı n d a henüz ufak bir tekâmülün kaydedilmediğini göstermektedir. Gerçekten ana-
babasmı sevindireceği samlan bu eserinin baş tarafı bile bir talebenin tarih ve
türkçe kompozisyon imtihanlarında sınıfta kalması İçin kâfidir. Böyle olması da biraz
tabiîdir. Filhakika Coşkunun kalem kullanmadan eser yazdığını, önündeki kitaptan
seçtiği metni daktilo ile doğrudan doğruya kâğıda geçirdiğini bilenler bu netice kar
şısında fazla hayret etmiycceklcrdir. Hukuk Fakültesinde profesörlük gibi büyük bir
mevkide bulunmasma rağmen bu seviyedeki eserlerden bahs etmemiz yine de ciddi
yetsizlik telâkki edilebilir. Fakat yukarıda işaret ettiğimiz gibi bu hususa temasımız

tenkidin bu neşriyata nisbctle biraz daha seviyeli olduğunu ve bunun vücud bulmasında

muharrik ve yardımcı unsurların mevcudiyetini göstermek içindir. Esasen tenkid sa
hibinin eser yazarken nekadar cesur ise ciddi bir mevzuda başkasiyle münakaşaya gir
mekte de okadar ürkek bir ruhî davranışa malik bulunduğunu bilenler bu ifadenin
mânâsını daha kolay anlarlar. O halde bu ürkek ruha, bu kifâyetsiz muhakemeye ve
bu beceriksiz kaleme sahip bulunan"Bay" Coşkun Üçok'un böyle bir sergüzeşte atılma

sı sebebi yine de meydana çıkmış olmuyor. Nifak unsurlarının gafilâne telkin ve
tahriklerine aldanarak kolaylıkla ilmî bir tenkidin kahramını olmak gibi safiyâne
bir iştihadan başka münekkidimizi böyle bir maceraya sürükleyen diğer bir takım

iptidaî düşünce ve hesaplar da mevcuttur. Bununla beraber bizi ciddiyetsizliğe

sevk edecek olan bu düşünce ve hesaplarm mahiyetini meydana koymaktan sakın

manın lüzumu da takdir edilecektir. Son olarak onun, hukukun henüz fakülte
haline gelmeden, oradaki selefleri ile kendisi arasındaki azîm seviye farkını göz
önüne getirerek, bu ilmî inhitat k a r ş ı s ı n d a , memleket h e s a b ı n a ne kadar üzülme
miz gerektiğini hatırlatmakla iktifa edelim ve bu mânevi sukûtun endişe verici
âkıbetleri üzerinde, millî bir vazife olarak, hassasiyetle durmanm ehemmiyetini
belirtelim.



DENEMELER

O R T A Ç A Ğ İ S L Â M M E D E N İ Y E T İ N İ N AVRUPA
MEDENİYETİ ÜZERİNE TESİRLERİ

EKREM ÜÇYİĞİT

Gerçekten zengin bir millet bankalarından

çok çey almak^ bunları kendine maledip
içleyip yetiştirmekle zenginleşir.

(lacob Burkhard)

Bu konuya girebilmek için hcrşeyden önce Orta-çağ, îslâm Medeniyeti ve Avrupa
Medeniyeti terimlerinin m â n a s ı üzerinde durmaya mecbur o l d u ğ u m u z m u h a k k a k t ı r .

Gerçekten bu terimlerin m â n a s ı üzerinde değişik fikirler yürütenler o l m u ş t u r . Biz
bu bakımdan hem ekseriyetle kabul edilen fikirleri benimseyecek, hem de kendi
mize has bazı görüşleri yeri geldikçe ilâve e d e c e ğ i z .

E s k i - Ç a ğ tarihinde Akdeniz etrafında yer alan kavimleri siyasi ve medenî bir bütün
halinde toplayan Roma siyasi birliğinin parçalandığı asırlardan Rönesansa kadar
sürüp gelen takriben bin yıllık devreye Orta-Çağ dendiği malûmdur. Umumî tarih
içinde böyle bir devrin varlığını kabul edenler O r t a - Ç a ğ ı n sadece Avrupa, Akdeniz
ve nihayet Y a k ı n Asya tarihi b a k ı m ı n d a n mevcut o l a b i l e c e ğ i n i de şüphesiz teslim eder
ler. Gerçekten O r t a - Ç a ğ , Avrupa ve Akdeniz aleminde yeni ırklar, diller, dinler ve
kültürler g e t i r d i ğ i halde Hind ve bilhassa Çin'de, b a z ı y a b a n c ı tesirlere rağmen, genel
olarak eski medenî anane y a k ı n a s ı r l a r a kadar sürüp g e l m i ş t i r . Ş u halde Eski Dünya'nm
tarihini Çin, Hind ve Akdeniz âlemi olmak üzere kabataslak üç medeniyet havzasma
a y ı r m a k mümkün ve lâzımdır. Çin'den ve Cava'dan b a ş l ı y a r a k Zengibar'a, Pirene
ve Ural dağlanna, Volga ve Tuna nehirlerine kadar çok geniş bir alanda tarihî ve coğ

rafî bir yayılma gösterirse de, aslında îslâm dini ve medeniyetinin Akdeniz medeniyet
lerinin bir kısmı olduğu m^dandadjr. Gerçekten îslâm Medeniyeti Orta-Çağ'da Ak
deniz Medeniyetlerinin d i ğ e r y a n s ı n ı t e ş k i l eden H ı r i s t i y a n Avrupa ile birçok noktalarda
ayni Medeniyet H a v z a s ı n a mensubiyetin y a r a t t ı ğ ı b a ğ l a r l a m e n ş e b i r l i ğ i göstermektedir.
İ n a n d ı ğ ı m ı z dinler, kullandığımız yazılar ayni Samı orijinlerden gelmektedir. İlimleri

miz hangi yollardan olursa olsun Eski Yıman'dan gelmektedir. Değişik nitbetler içinde
daha b a ş k a alanlara da t e ş m i l i edilebilecek olan bu m ü ş t e r e k taraflar üzerirde durmak
ş i m d i l i k konumuzun d ı ş ı n d a k a l m a k t a d ı r . Bütün bu bizi birleştirici unsurlara r a ğ m e n

a r a m ı z d a birçok farklı taraflar olduğu meydardadır. îşte bunun içindir ki tarihî
bir hakikat olarak îslâm Medeniyeti diye bir realite karşısındayız. Şu halde, îslâm
Medeniyeti nedir? Ne demektir? Bu terimin ş a y a n ı kabul bir tarifini vermeden mevzua
girmemiz elbette u y g ı m clamaz.

İ s l â m i y e t , son büyük tek Tanrılı dindir ve tarih bakımından kendinden önceki
Tek T a n r ı l ı dinlerin d e v a m ı olup Monoteizmin tarihinde muhakkak ki bir tekâmül
dür. Musa dini kavmî bir din olarak kaldığı halde İslâmiyet tıpkı Hıristiyanlık gibi,
bütün i n s a n h ğ ı kucaklamak dâvasiyle ortaya a t ı l m ı ş M i l l e t l e r a r a s ı bir dindir. Keza
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İ s l â m i y e t , tek Tanrı fikrini son derece mantıkî basit ve binnetice kolay anlaşılır hale
getirerek onun tesir sahasmı iki misli genişletmiştir. Hattâ İ s l â m d ü n y a s ı n ı n son asır

larda g e ç i r d i ğ i zaaf çöküntülere r a ğ m e n , bu dinin Asya bilhassa Afrika'da sür'atle ya
yılması Islâmiyetin ancak bu hususiyeti ile kabili izahur. İşte bu dine mensup olan
ve Arapçayı ilim ve çok defa edebiyat dili olarak b e n i m s e m i ş bulunan kavimlerin
medeniyet yolunda ortaya koydukları hakikatlerin bütününe birden İslâm Medeniyeti
diyebiliriz. Ş i m d i bu medeniyetin tahliline onu meydana getiren unsurlara geçebiliriz.

İslâm Medeniyetinin din tarafı Eski Filistine dayanmakta yâni Tevrat'tan çıkmak

tadır. İlimler tarafı ise Eski Yunan'dan geliyor. Esasen İslâmiyet ortaya ilk çıktığı

sıralarda, karşısında Yunan ilmini bulmuştu. Büyük İskender'in fetihleri Yunanlılaşmış
bir D o ğ u Medeniyeti vücude g e t i r m i ş t i . Bu sıralarda bazı cihetlerden, meselâ devlet
i ş l e r i b a k ı m ı n d a n Asya'nm Y u n a n l ı l a r a tesiri daha kuvvetli olmuşsa da genel olarak
medenî üstünlük Yunanlılarda kalmış ve Yunanlılar Doğudan Partlar'm, B a t ı d a n Ro-
ma'nın tazyiki ile siyasi hakimiyetlerini kaybettikten sonra dahi bu üstünlüğü muhafaza
e t m i ş l e r d i r . Böylece Müslümanlar Yunan ilmini bilen halklarla k a r ş ı l a ş m ı ş l a r ve onlar
v a s ı t a s ı ile Eski Yunan ilmini tanımış benimsemiş ve bazı alanlarda ona yeni unsurlar
k a t m ı ş g e l i ş t i r m i ş l e r d i r . îslâm Medeniyeti devlet teşkilâtı ve anlayışı bakımından kısmen

Bizans'ın ve daha çokSasanî împaratorluğu'nun tesiri altmda kalmış, yâni Eski-Çağda
Mısır, Mezopotamya ve İran'da kurulmuş devletlerin siyasi geleneklerini devam et
tirmiştir. llk-Çağ'da Yunan ve Roma'da gördüğümüz Demokratik idareleri ve vatandaş
insan tipini İslâm Dünyasının hiçbir yerinde ve ilâve edelim, Orta-Çağ'da Dünyanın

hiçbir memleketinde bulmak imkânı yoktur. İslâm Medeniyetini, din, devlet bünyesi,
ilim v.s. bakımlarından kendinden önce gelmiş medeniyetlere irca etmek onun, Mede
niyet Tarihi içindeki köklerini bulup göstermek demektir. Aslında İslâm Medeniyeti
bu unsurların ayn a y r ı ve yepyeni bir tarzda i ş l e n m e s i y l e ve bilhassa orijinal tarzda
terkibiyle meydana g e l m i ş bir bütündür. Bu oıjinallik onun din, devlet, hukuk, ahlâk,
san'at ve hattâ ilim taraflarında kendini gösterir ve zaten bunun içindir ki bir İslâm

Medeniyeti mevcuttur.

Ş i m d i Avrupa'ya geçelim:
Bence Orta-Çağ'da Avrupa, Hıristiyan dininin İslâm Dünyası karşısmda siyasi

hâkimiyet kurabildiği ve bu hâkimiyeti koruyabildiği memleketlerin bütünü a n l a m ı n a

gelmelidir. Yâni XI. asra kadar İskandinavya ve kısmen Rusya Avrupa'nm dışında

addcdilmelidir. Ve keza bu tarife göre Iberik yarımadasının îslâm hakimiyeti altındaki

kısımları da Avrupa dışmda bırakılmalıdır. Ortaçağ Avrupa Medeniyetini tahlile çalış

tığımız zaman din bakımmdan yine Filistin'e Tevrat'a b a ğ l ı buluyoruz. Hukuk ve
devlet teşkilâü bakımmdan ise kısmen Roma'ya, Hıristiyanlığa, kısmen de kabile ge
leneklerine bağlanmanm yarattığı yeni bir tip ortaya çıkıyor: Feodalizm. Hıristiyan-

lığm yarattığı teşkilâtlı bir kilise ve Derebeyliğin yarattığı teşkilâtlı bir AristokrasiAvru
pa'yı idare etmektedir. İkdisadî münasebetler mahdut, büyük şehir hayatı, Bizans
ve Roma istisna edilince henüz teessüs etmemiştir. Kilise ve dili olan Lâtince yolu ile
Antikite ile epeyce zayıf bir irtibat k u r u l m u ş t u r . Bu irtinat daha çok o devirde Akdeniz-
de modem bir dil olan Arapça v a s ı t a s i y l e kurulmaya ç a l ı ş ı l m a k t a d ı r . Y a l n ı z bu arada
Bizans'm hayli farklı bir durumda b u l u n d u ğ u n u hemen ilâve etmeliyiz. Gerçekten
Bizans bilhassa Haçlı seferlerine kadar Avrupa'nm en medenî memleketi olarak kalıyor.

Bizans'ın bu üstünlüğünü iki sebebe bağlamak uygun olur zannmdayım. Birincisi;
Bizans Roma İmparatorluğundan ayrılmakla beraber, onun teşkilât ve geleneklerini
kesintisiz olarak devam ettiriyordu. Bu sebeple, Bizans'ta Feodal sistem yerine
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merkezî ve muntazam bir devlet hayatı sürüp gelmiş ve halkı da, atlattığı bütün var
talara rağmen, büyük bir imparatorluk içinde bulunmanın nisbî huzuru içinde yaşat

mıştır. İkincisi de kendi dili yardımiyle Eski Yunan kültüründen daha kolay ve rahat
tarzda faydalanabilmesidir. VI. asırda Atina'daki Felsefî ekolün kapatılması ve din
gayreti ile paganistik devirlere karşı gösterilen taassuba rağmen, Bizans'ın Eski Yunan'-
dan, Orta-Çağ'da Avrupa'nın herhangi memleketinden daha çok faydalandığı mu
hakkaktır.

Bir de Avrupa'ya XVI. ve daha sonraki asırlarda bakalım:

Feodal sistem yerine büyük merkezî devletler kurulmuş ve kurulmaktadır. Ti
caret kıt'a içinde ve kıt'alar arasında olmak üzere çok gelişmiş, sınaî istihsâl artmış,
büyük şehirler kurulmuş ve şehir hayatı gelişmiştir. Bu şehirlerde kültür muhitleri ku
rulmuş ve Eski Yunan ve Lâtin kültürü ile çok geniş ve kuvvetli temaslar sağlanmıştır.

Bunun tabiî neticesi olan ve Rönesans umumî ismi altmda toplanan büyük kültür hare
ketlerinin yamnda din de reforme edilmiş ve edilmektedir. Böylece din, devlet, iktisat
anlayışı, hayat ve dünya görüşü Ortaçağ Avrupasmdan çok farklı yeni bir Avrupa ger
çek Avrupa, bu günün Avrupası meydana çıkmış ve Avrupa'da yaşıyan kavimlerde
Avrupalıhğm şuuru da bu sıralarda uyanmıştır. Bu yeni Avrupa ve Orta-Çağ Avrupası

ile mukayesesi üzerindeki görüşümüzü açıklamak mecburiyetindeyim. Çünkü, benim
konuşmam, bilhassa bu temele dayanacaktır.

Avrupa Medeniyetini tahlile çalışanlar öteden beri belli başlı üçunsur bulmuşlardır:
Hıristiyanlık, Antikite ve Modem teknik. Acaba bu unsurlar arasmda en önemlisi
hangisidir? Zanmma göre, bu unsurlar arasmda Avrupa'yı medenî dünyaya hâkim ve
mihver kılan hangisi ise Avrupa Medeniyetinin temelini de orada aramak gerektir. Bu
faktörlerden sonuncusu olan Modem Teknik son asırlar içinde gerek Avrupa ve
gerekse medenî dünyanm hayatında türlü bakımlardan büyük terakkiler yaratmış

ve yaratmaktadır. Fakat, özünü Eski Yunan'dan alan Avrupa ilmine dayanmış ve
bu ilmin tabiata tatbikinden çıkmış olan modem teknik netice itibariyle Antikite
menşeine irca edilebilecek bir durumdadır. Şu halde, Avrupa Medeniyetinin birinci
derecede temeli olmak şerefini Antikite veya Hıristiyanlık unsurlarından birine
vereceğiz. Kanaatimce bu esaslı, bu yaratıcı unsur şüphesiz Antikitedir. Hıristi-

yanhk ancak bundan sonra yer alabilir. Hıristiyanlığı Akdeniz medeniyetlerinin
yaratabildiği en mütekâmil dinlerden biri olarak görüyoruz. Gerçekten bu din,
Akdeniz âleminde kendinden önce gelen bütün dinler millî veya kavmî kaldıkları

halde ilk milletlerarası Tek T a n r ı l ı din olarak bütün i n s a n l ı ğ ı b i r l e ş t i r m e k dâvasiyle
ortaya atılmıştır. Bu kıt'ayı istilâ etmiş bir din olarak Hıristiyanlığın Avrupa'da
yaşıyan ve farklı ırk, dil ve kültür kaynaklarma mensup bulunan kavimleri birleştirici

bir rol oynadığı muhakkakür. Keza Hıristiyanlığın Avrupa'da yaşıyan halkm ahlâ-
kma, san'atlarına, hukukî ve içtimaî telâkkilerine ve müesseselerine tesir ettiği de
şüphesizdir. Fakat bütün bunlar, bugünün Avrupa medeniyeti içinde Antikitenin
daha önemli bir unsur olması keyfiyetini örtemez. Hıristiyanlık Orta-Çağ'da Avru-
pa'nm Eski Akdeniz Medeniyetlerinden alabildiği en önemli ımsurdu. İlim, san'at,
hukuk, ahlâk, devlet v.s. herşey onun tesiri veya baskısı altmda idi. Yeni Çağ'da
ise bütün bunlar, hattâ bizzat din Antikite'nin, R ö n e s a n s ' ı n tesiri altındadır. Ve
Avrupa ancak bu yeni hareketten sonra dünyanm merkezi olmuştur. Netice itibariyle
denilebilir ki, Hıristiyanlık, Avrupa Medeniyetinin önemli bir unsurudur. Falat zarurî
unsuru değildir. Halbuki Antikite, Avrupalıhğm şartı ve zarurî tarafıdır. Onun
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b u l u n m a d ı ğ ı yerde Avrupa'dan bahsedilemez. Bu fikrimi bazı misaller üzerinde
açıklamak isterim: Habeş kilisesi Fransız kilisesi, kadar eskidir. Hindistan'a H ı r i s t i y a n l ı k

İ n g i l t e r e ' y e g i r d i ğ i a s ı r d a g i r m i ş t i r . Halbuki bu memleketlerin Hıristiyan halkı diğer

dinlere mensup olan etraflanndaki halk kadar ş a r k l ı d ı r l a r . Ş u halde, bu kavimleri Av
rupalıdan ayıran fark nedir? Burada eksik olan unsur A v r u p a l ı l ı ğ ı n zarurî unsuru,
yâni Avrupa'yı yaratan unsur "Antikite" dir. Şimdi bu Avrupa'nın tarifini yapabiliriz:
AvrupaUhk h e r ş e y d e n önce Antikiteyi t a n ı m a k , onu temsil edebilmek ve kendi kül
türünü bu kaynaktan beslenerek, bu anlayış içinde geliştirip olgunlaştırmak demektir.
Mademki A v r u p a h l ı ğ m temelini Antikitede buluyoruz, ş u halde, bu terimden ne an
ladığımızı da arzctmek isterim. Antikitenin Eski Greko-Lâtin kültürü anlamına gel
diğini herkes bilir. Fakat biz bunu, iki eski büyük kavmin d e h â s ı n ı n i m t i z a c ı n d a n iba
ret görmüyoruz. Antikite insanlığm çok eski bir maziye giden emeğinin birikmesinden
doğmuş, içinde yüzlerce insan neslinin alınterini, zekâsını ve faziletini taşıyan büyük
eserin adıdır. Greko-Lâtin medeniyeti bir (mucize) değildi. Bugünün medeniyetini
yaratmak için sürüp gelen beşyüz asırlık bir gayretin en parlak merhalelerinden biriydi.
Biribirinden zaman ve mekân bakımından bazan çok mesafeli olarak gelişen Eski Me
deniyetlerin ç e ş i t l i u n s u r l a r ı n ı t o p l a y ı c ı , b ü t ü n l e ş t i r i c i ve bunlar üzerinde kendi
d e h â s m ı gösteren bir i ş l e y i ş l e y a r a t ı c ı o l m u ş büyük bir devirdi. Bu devir de ken
dinden önceki medeniyetlerin çocuğu idi. Eski Mısır ve Eski Mezapotamya da,
(Eski Girit yolu ile) onlar için bir Antikite idi. Keza Eski Mısır ve Eski
Mezapotamya ve Suriye için de tarih öncesinin alaca karanlığı içindeki medeniyetler
birer Antikite idiler.

î ş t e Avrupa, Orta-Çağ sonunda insanlığın asırlar boyunca meydana getirdiği bu
büyük hazineyi. Antikiteyi keşfetti ve bu temas tam oldu. Avrupa Antikiteyi bütünü
ile almağa, Greko-Lâtin esprisini tamamen temsil etmeğe muvaffak olarak yepyeni
bir ruh kazandı. İşte bize göre Avrupa'yı yaratan bu ruhtur.. Tarihçiler arasında Rö
nesans terimiyle ifade edilen bu büyük kültür hareketi, Avrupa ilmine hâdiselerin de
terminizmine inanan, tenkit fikriyle mücehhez, müsbet ve gerçek ilmin zihniyetini
getirdi. Putperest Eski-Çağ san'atının ve edebiyatının hazinelerini açtı ve Orta-Çağ'm

ahrete bağh Avrupasını dünyevî hayata bağladı. İşte san'atlannı ve ilimlerini bu yeni
ruhla teçhiz eden Avrupa, bütün müesseselerini bu yeni anlayış içinde ıslâh etmeğe,

olgunlaştırmaya başladı. Bu yeni devir hayata ve insana kıymet veren, insan için ve
hayat için hürriyet ve tolerans isteyen bir devirdi. Bu anlayışın ilme tatbiki müsbet
ilmi getirdi. Dine tatbiki bu alanda bir reform yarattı ve dinî toleransı getirdi.
Siyasi müesseselere tatbiki de demokrasiyi yarattı. Rönesansla başlıyan bu yeni ruh,
Avrupa'da içtimaî olan ne varsa hepsini değiştirdi ve yükseltti. İşte biz Avrupahlığı

bu ruhta buluyoruz. Bize göre Avrupalılık, Hıristiyan olmak değil, din işlerinde tolerans
göstermek vicdan hürriyeti demektir. Bize göre Avrupa'nın siyasi ve sosyal yapısını

feodal veya başka menşelere irca etmek önemli değildir, önemli olan ve Avrupa'yı

yaratan siyasi tolerans yani hürriyettir. İşte biz Avrupahlığı bu ımsurlarda buluyor
ve ancak bu unsurları bulduğumuz yerde Avrupa'yı mevcut görüyoruz. Avrupa'yı
Hıristiyanhğm eseri olarak görmüyor, aksine olarak Avrupa'daki Fliristiyanlığı

halkın eseri olarak görüyoruz. Avrupa ilmi, felsefesi, edebiyatı, güzel san'atlan ve or
ganizasyon kabiliyeti ve topyekûn kendine hâs dehâsı ile bu din üzerinde işlemiş ve
onu bugünkü seviyesine yüceltmiştir.

Böylece Orta-Çağ, İslâm Medeniyeti ve Avrupa Medeniyeti terimleri üzerindeki
mütaleânuzı açıkladıktan sonra, tekrar Orta-Çağ'a gelelim:
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Bu Çağ, ırkların ve kavimlerin kaynaşıp yer değiştirmesiyle başlıyor ve on asrı dol
duran bir zaman içinde bir taraftan yeni ırklar Akdeniz Havzasını istilâ ederken, diğer
taraftan da Akdeniz Medeniyetinin ihtişar sahası genişliyor. İlk iş olarak Monoteizm
bütün Avrupa ile Kuzey Afrika, Yakın veOrta Asya'yı istilâ ediyor ve daha da uzaklara
kadar gelişiyor. Fakat, Monoteizm iki koldan gelişiyor ve Akdeniz medeniyetinin tesir
sahası içindeki memleketleri de ikiye bölüyor: Hıristiyan Avrupa ve İslâm Doğu. Te
melde nckadar müşterek unsurlar bulunursa bulunsun, buikimedeniyet dairesi gerek din
gerekse hukuk, san'at, ahlâk v.s. anlayışlarmda farklar gösteriyor ve ayni medeniyet
havzası içinde iki farkh medeniyet dairesi teşkil ediyor. Tarih içinde bu ikimedeniyetin
karşılıklı tesir ve münasebetleri ne yolda olmuştur? İslâm medeniyeti, Avrupa medeni
yetine hangi bakımlardan ve hangi yollardan tesir etmiştir? Bilhassa bugunkü Avrupa
medeniyeti içindeki payı nedir ve ne nisbet içindedir? Şimdi bu sorunım cevabmı yanî
asıl mevzuumuza g e l m i ş oluyoruz:

O r t a - Ç a ğ ' d a İ s l â m Medeniyeti ile Hıristiyan Avrupa arasında yapılacak birmuka
yese medenî üstünlüğün türlü bakımlardan İslâm dünyasmda bulunduğımu gösterir.
Şimdi bunun izahma geçelim: Üstünlüğü yaratan birinci sebep iktisadîdir. Romalılar
M.Ö. I. asırda ele geçirdikleri Hazar Denizi sahilinden IV. asırda Sasanîler zamanmda
tamamen çıkarılmıştı. Böylece İran Roma için kuvvetli bir rakip haline gelmiş ve bütün
medeniyet dünyası için büyük ehemmiyet olan Çin-Hint Ticaret yolu'nu karadan
da denizden de eline geçirmişti. "Medenî üstünlüğün Avrupa'dan Asya'ya geçmesi
bu hâdise ile bağU olup, bunun büsbütün tebarüz etmesi Müslümanlar devrinde
olmuştur. " Bu iktisadî üstünlük büyük medenî faaliyetler ve kültür hareketleri için
lüzumlu olan şehir hayaünı İslâm dünyasında Avrupa'ya nazaran çok geliştirmiştir.
'^HiTİstiyan dininin meziy^ii^^i nekadüT yüksek olursa olsun '̂dünya ticareti Aîüslüınanlar

elinde olduğu müddetçe İslâm Dünyasının Medeniyeti Hıristiyan Medeniyetine tefevvuk etmiştir"

İkinci sebep bu birinciyle yakmdan münasebetli olmakla beraber, ondan ayrı bir
kıymet ve mâna t a ş ı r :

Bugün artık ispat edilmiş bir hakikat gibi söylemek mümkündür ki, medenî terak
kilerin en büyük âmili kavimler arasındaki medenî münasebetlerdir. Muhtelif kavim
lerin ileri yahut gerilikleri de ırkî hususiyetleri, dinî itikatları, yahut etraflarındaki
tabiattan ziyade tarihlerinin türlü çağlarında muhtelifhalklarla olan medeniyet alış

verişlerinde tuttukları mevki ile izah olunabilir. Meselâ Avrupa'nın iklimi, tabiatı,

coğrafî durumu ve burada yaşıyan halkların medeniyet istidatları uekadar yüksek
olursa olsun, bütün bunlarm f a y d a s ı ancak Avrupa medenî münasebetlerde birinci
mevkii tuttuktan sonra görülmeğe başladı. Meselâ, Coğrafî Büyük Keşifler Avrupa'yı

bu dünyada yaşıyan bütün insanlarla ve bunların yarattıkirı ileri geri bütün medeni
yetlerle doğrudan doğruya ve yakından temasa getirdi. Asrınuzın vasıtaları ise bu
teması büsbütün k u v v e t l e n d i r m i ş t i r . Keza Rönesans'ta Avrupa'mn Eski Medeniyet
lerle doğrudan doğruya ve çok kuvvetle temasmı sağlamışür. Avrupa'nın beş asır için
deki üstünlüğünü bütün diğer sebeplerden önce bu geniş medenî temaslarla izah etmek
gerekir. Bu böyle olduğu gibi "İslâm Medeniyetinin de ileri yahut geri gidişi, bu dinin
talimaü yahut muhtelif müslüman milletlerin ırkî hususiyetlerinden ziyade, yukarıda

gösterilmiş olan âmillerle taayyün etmektedir." Coğrafî durumunun uygunluğundan

da faydalanan İslâm Dünyası Orta-Çağ'da Çin, Hint ve Hıristiyan Avrupa ile doğru

dan doğruya temas halinde idi. Halbuki bu üçü biribirleriyle ancak Müslüman millet
lerin aracılığı ile temas edebiliyorlardı. Diğer medeniyetlerle bu daha yakm temas ve
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bu medeniyet aracılığı İslâm dünyasına gerçek bir üstünlük sağlıyordu. Bundan
daha mühim olmak üzere İslâm âlemi Antikite ile oldukça kuvvetli bir bağıntı kur
muştu. Avrupa bu irtibatı ancak îslâmların aracılığı ile kurmağa çalışmaktaydı, İşte

gerek mekân ve gerekse zaman itibariyle biribİrinden büyük mesafelerle ayrılmış bü
yük medeniyetlerle bu daha yakın temas ve bu medeniyet aracılığı Orta-Çağ'da İslâm

dünyasına hakikî bir üstünlük sağlıyordu. Bu üstünlüğün kaybolması, İslâm dünya
sının inkırazını izah eden birinci sebeptir. İslâm Medeniyetinin parlak devirlerinin
yaratılmasmda Fars, Arap, Türk, Hintli v.s. gibi kavimlerin dehâsını inkâr etmiyorum.
Yalnız şunu belirtmek İstiyorum ki İslâm Dünyasma bir zamanlar Medenî dünyamn
liderliği şerefini kazandıran bu üstünlüğün Yeni-Çagı meydana getiren şartlar yü
zünden kaybolmasiyle başlıyan inkirazı ne Arap ve Acemlerin ilim, san'at ve edebi
yattaki istidatları ne de Türklerin siyasi ve askerî disiplin ve organizasyon kabiliyet
leri durdurabilmiştir. Son zamanlarda İslâm dünyasmda görülen ve bilhassa Türkiye'de
başlıyan büyük kalkınmayı da ayni tarih görüşüyle izah ediyorum. Bugünün Türk
genci Eski Greqçe, Lâtince ve Modern Avrupa dillerinden ve bazı şark dillerinden
Türkçeye çevrilmiş onbinlcrce kitaplık bir kütüphaneden faydalanmaktadır. Benim
ders okuttuğum mektepte modern Avrupa dillerinden başka Lâtince de okutulmaktadır.

İşte Türkiye nin kalkmışı da herşeyden önce gerek hal, gerekse mazi içindeki mede
niyetlerle kurmaya muvaffak olduğu bu temaslarla ilgilidir.

İslâm ve Avrupa Medeniyetleri hakkındaki görüşümüzü ve tarihi olaylarm izahın

da tuttuğumuz yolu bu tarzda açıkladıktan sonra şimdi tekrar konumuza gelelim. Bu
konuyu ikiye bölmeyi uygun buluyorum: 1. İslâm Medeniyetinin Avrupa'yı diğer mede
niyetlere bağlamak yönünde hizmeti. II. İslâm Medeniyetinin kendi orijinal kıymet

lerinden Avrupa'ya kattığı unsurlar. Bunlardan birinci kısmı da ikiye böleceğim. ı-İs

lâm Medeniyetinin Çin, Hind ve diğer ülkelerin medeniyetleriyle Avrupa'nın temasını

sağlamak. 2-Antikİte ile Avrupa'nın temasım sağlamak yönlerinden hizmetleri. Şunu da
ilâve edeyim ki, oldukça mantıkî gibi görülen bu tasnif asimda mevzuumuzun bünyesine
bazan intibak edecek bazan da sun'i kalacaktır. Meselâ Araplar eliyle Avrupa'ya geçen
Cebir ilminin Hındten gelme bir orijini ayni zamanda Eski Yunan'a kadar çıkan bir ma-

gibi, İslâm Medeniyeti içinde gelişmiş bir tarafı da vardır. Şu halde bunu tas
nifimizin hangi kısmına koyacağız? Esasen bu çeşit mahzurlar başka türlü tasniflerde de
kendini gösterecektir. Netice itibariyle, mevzuumuzu bir hâdiseler yığını halinden kur
tarmak ihtiyacıyla biraz sun'î biraz indî de olsa bir tasnif içinde işlemeyi uygun gördüm.

I.

İ S L Â M M E D E N İ Y E T İ N İ N Ç İ N , H İ N D VE DİĞER ÜLKELERİN

MEDENİYETLERİYLE AVRUPA'NIN TEMASINI SAĞLAMAK
YÖNÜNDEN H İ Z M E T L E R İ

Bu konuyu da ikiye bölmeyi lüzumlu görüyorum:
a— Bu ülkelerin medeniyetini ve buluşlarmiA vrupa'ya tanıtmak.—b—Avrupa'yı

bu ülkelere tanıtmak, yanı Avrupa medeniyetinin intişar sahasını genişletmek.

Müslümanlar Hintle daimî ve yakın münasebet halinde idiler. Bu münasebet
ticarî, siyasi, dinî ve harsı olarak gelişmiş ve Hint mallarım Müslümanlar eliyle Avrupa'
ya tanıtmıştır. Bu mallar arasında Avrupa en çok baharata rağbet gösteriyordu. Orta-
Çağ'da bir torba karabiber bir braldan diğerine hediye olarak gidiyordu. Bu kıymetli

malın, Avrupalıların daha sonraki asırlarda üzerinde yaşadığımız gezegeni keşfetmek

için gösterecekleri büyük gayretlerde tahrik edici bir rol oynadığı malûmdur. Müslüman-
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lann Hindistan hakkındaki enderin ve en esaslı etüdünü Ebû Reyhan el-Bîrûnî (973-
1048) yapmıştır. Büyük Türk Sultanı Gazneli Mahmud ve haleflerinin sarayında hi
maye gören bu büyük âlim, Hindistan'a birkaç dafa seyahat etmiş ve Hindistan'daki
dinlere ve ilimlere ait etraflı malûmatı da doğruca Sanskritçe yazılmış asıl Hint kay
naklarından almıştır. Bununla beraber, bundan dahaçok önceleri Müslümanlar Hind
kültürü ile temas sağlamışlardı. "... Hindin kendisinde doğmuş ilimlerin te'siri, bil
hassa hesap ve cebirde görüldü. Avrupa'da Arap rakamları ismiyle meşhur olan ve
Hindistan'dan Garba iki yol ile, İran ve Mısır'dan geçerek gelmiş olan rakamlar, Hin
distan'da icat edilmiştir. İskenderiye'de M. Ö. IV. cü asırda yaşamış olan Diofant'ın

hizmetleri bir tarafa bırakılırsa, Yunanlılarca tamamiyle denecek derecede malûm
olmıyan cebir Hindistan'da epey inkişaf etmişti. Avrupa'İılar bu ilimle Araplar va-
sıtasiyle tanıştılar ve onun Arapça ismini (el-cebr) kabul ettiler".

Moğol istilâsı bir kavim ve bir hanedan idaresinde Uzak ve Yakın Şarkın medenî
memleketlerini bir araya toplamıştı. Bu vaziyetin yarattığı siyasi istikrar ve âsâyiş yalnız

ticarî değil, medenî işlerde de karşılıklı mübadelelere çok yardım etti. Yakın Asya
ıle Çin arasındaki kervan ticareti bu zamana kadar olduğu gibi bundan sonra da görül
memiş derecede inkişaf etti. Bu kervan yollarından Venedikli tâcir Polo'lardan başlı-

yarak, Avrupalılar da çok faydalandılar, imparatorluk birkaç devlete bölündükten
sonra da Cengiz Oğullarının iki ayrı şubesi elinde bulunan Iran ve Çin Moğol dev
letleri arasında pek sıkı münasebet muhafaza edildi. Böylece Avrupa'nın tâcir ve mis
yonerleri Orta Asya'dan geçen ker\'an yolundan ve yine Iran limanlarından başlıyarak

Hind ve Çin'e giden deniz yolundan faydalanmışlardır. (Avrupalılarda XIII. asırda

göze çarpan medenî terakki, bir dereceye kadar bununla izah edilmektedir. Lâkin
bu azamanlarda medenî üstünlük henüz islâm dünyasında bilhassa Iran tarafındaydı.

Eğer Iran halkmın kendi tarihinde cihan medeniyetinin ön safında bulunduğu bir de
vir varsa, Moğol devridir. Hattâ bu sebepledir ki XIV. asırda Bizans'ta Farsça hey'et
kitapları Yunancaya çevrilmiştir. Halbuki pek çok alimler, iran'da medeniyetin
Moğollar tarafından yalnız tahrip edildiği fikrindedirler. Bu gün Müslüman seyyahları

malûmat edinmek için nasıl Avrupalıların bilgilerinden istifadeye muhtaç iseler, o
zamanlarda da Avrupa seyyahları ayniderecede müslüman seyyahlarına muhtaç idiler.
Marko Polo, Çin'in kendi gözüyle gördüğü ülkelerini tavsif ederken, pek çok coğrafi

isimleri Fars'ların söylediği şekilde söylemektedir.)
Yine Orta-Çağ'da islâm memleketleri yolu ile Avrupa'ya barut geldi. (Barut uzak

Şark'ta olduğu gibi, ihtimal Yakın Şark'ta da çoktanberi biliniyordu, belki ondan harp
için de istifade edilmiştir. Fakat ateşli silâhlar yalnız Avrupa'da icat edildi). Bu hâdise
nin feodalizmin yıkılışmda ve Avrupa'da siyasi bünyenin değişmesinde, keza bu
kıt'anın diğer kıt'alar üzerinde siyasi ve medenî hâkimiyet kurmasında ne kadar
önemli bir rol oynadığı malûmdur.

Islâm'lann Avrupa'ya tanıttıkları şeylerden en önemli belki de "pusula"
dır. Çinlilerin icadı olan bu âletin Büyük Coğrafi keşiflerde nekadar hayatî bir rol
oynadığım düşünmek, bu icadın ve onun Avrupalıya tanıtılmasmın ehemmiyetini be
lirtmeğe kâfidir. Yeni-Çağ başlarında Avrupa gemicilik tekniğinde çok ilerlemişlti. Fakat
Ortaçağ'da bu üstünlüğün de islâm Dünyasında olduğunu kabul edebiliriz. Hattâ
Avrupa'da bugün donanma kumandanına verilen ismin (Amiral) Arapça "emirü'l-mâ"
dan, keza "Arsenaİ" kelimesinin "Darü's-smâa" dan alınmış olması da bunu teyid
eder mahiyettedir.

XVI. a s ı r d a Avrupa t e k n i ğ i medeniyete matbaacılık gibi bir v a s ı t a verdi. Basma
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s a n ' a t ı Çin'de çoktanberi malûmdu, ve Avrupalılar bunu oradan ö ğ r e n m i ş olsalar
gerektir. Bu san'at, Çin'den d i ğ e r Uzak Ş a r k memleketlerine geçti. Uzak Ş a r k halklarm-
dan biri olan Koreliler müteharrik madenî harfler icad etmekte Çinlilere de Avrupa-
hlara da tekaddüm e t m i ş l e r d i r .

Böyle olmakla beraber, Uzak Ş a r k d ü n y a s ı bu icattan A v r u p a l ı l a r gibi müstefid
o l a m a m ı ş t ı r . Avrupa'da XV. a s ı r d a okuma yazma bilenlerin s a y ı c a nisbeten az olması

na r a ğ m e n , y a l n ı z edebî mahiyette eserler d e ğ i l , pek çok ilmî eser de basılmıştır.

XVI. a s ı r d a Avrupa'da ilmî maksatlarla Ş a r k dillerinde y a z ı l m ı ş eserleri de basmaya
b a ş l a d ı l a r .

Bütün bunlar b i r t a k ı m icat ve keşiflerin şerefini paylaşmakta milletler a r a s ı n d a

bugüne kadar sürüp gelen iddiaların yersizliğini göstermektedir. Meselâ Avrupa'da
e f k â r - ı umumiyenin t e ş e k k ü l ü n d e bu kadar büyük rol oynamış olan m a t b a a n ı n icad
ve inkişafında Harlemli Koster'in ve Mayanslı Gütenberg'in hizmet ve dehasını inkâr
etmiyor ve hangi Millete mensup olurlarsa olsunlar insan olarak kendilerine minnettar
o l d u ğ u m u z u biliyoruz. Lâkin bu icat belki de Kore'den Fransa'ya kadar uzanan
memleketlerde yaşıyan Koreli, Çinli, Türk ve îranlı gibi milletlerin muhtelif nisbetlerde
içinde p a y ı bulunan bir başarıdır. Derebeyliğin yıkılmasında ve Avrupamn siyasî ve
sosyal yapısının değişmesinde büyük tesiri görülen a t e ş l i s i l â h l a r ı n b u l u n m a s ı ve geliş

mesi hakkında da ayni görüş varittir. Yânî bu neticenin ortaya ç ı k m a s ı için önce Çin
linin barutu icat etmesi, sonra müslüman milletlerin bunu Avrupa'ya t a n ı t m a s ı , Avru-
pahnın bunu silâh olarak kullanması ve nihayet Osmanlı Türklerinin bu silâhı İstanbul

surlannı yıkacak bir kudrete ç ı k a r m a s ı i c a b e t m i ş t i r . Son bir misal daha verelim. 1519—
1521 yıllan arasında Magellan'ın arkadaşları ilk Dünya turunu y a p t ı l a r . Bu o zamana
kadar yeryüzünde y a ş ı y a n mahluklardan hiçbirine n â s i b o l m a m ı ş bir zaferdi. Hâdi
senin heybet ve önemi daha o devirde bile biliniyordu. İmparator V. Karlos'un Kap
tan "Sebastian Del Kano" ya hediye ettiği altın kürenin üzerinde ş u ibare y a z ı l ı y d ı .

"Sen benim etrafımı dolaşan ilk insansın". İnsana heyecan veren bu olayın tarih ba-
kımmdan tahlili ise bence şu neticeleri verir; Demek ki bir millet pusulayı icadede-
bilir; fakat kuvvetli bir denizcilik yaratıp dünyayı dolaşmıyabilir. Avrupalılar daha
Normanlar zamanmda Amerika'ya g i t m i ş l e r d i . Bu da bize şunu gösterir: Demek ki
bir k ı t ' a bazan bu dünyanın en yiğit denizcilerini yetiştirebilir fakat yine de Dünya
Turunu yapamaz. Hakikat ş u d u r ki Dünya turunun b a ş a r ı l m a s ı ancak Çinlinin pu
sulayı icadetmesi, m ü s l ü m a n l a r ı n bunu Avrupa'ya t a n ı t m a s ı , Avrupa'da da c o ğ r a f y a

bilgisinin ve gemicilik tekniğinin belli bir seviyeye kadar g e l i ş m e s i ile mümkün olabil
m i ş , yani Bartelmi Diaz, Vasko de Gama, Magellan ve arkadaşlannın Portekizli ş a i r

Camoens'e ilham veren destanî cesaretleri de ancak bu tarihî ş a r t l a r ı n b i r l e ş m e s i n d e n

sonra bir i ş e y a r ı y a b i l m i ş t i r .

K o n f e r a n s ı m ı n bu kısmını tamamlamak üzere bu gün Avrupanm ve umumiyetle
dünyanın medenî ve iktisadî hayatında ehemmiyetle yer alan bazı maddelerin de İs

lâm D ü n y a s ı a r a c ı h ğ ı ile Avrupa'ya g i r m i ş o l d u ğ u n a i ş a r e t etmek isterim.

Meselâ menşe itibariyle Hindistan'dan ç ı k t ı ğ ı tahmin edilen pamuk oradan Çin'e
ve Mısır'a geçmiştir. Araplar bunu İspanya'ya getirdiler. Böylece Avrupa hem İspanya

yolu ile hem de Şark'a gelen Haçhlar v a s ı t a s ı y l e bu önemli maddeyi tanırmş oldu.

Çin'de çıkmış olan ipek İmparator Justinanus zamanında iki Nestorien rahip
tarafindan Bizans'a getirilmişti. Bizans Xn. asra kadar Akdenizde ipek sanayiini
elde tutmuşsa da sonradan Araplar Kuzey Afrika, Sicilya ve İspanya yolu ile bunu
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da Avrupa'ya soktular. IV. Henry zamanında Fransa'da kurulan ipek sanayii buradan
Avrupa'ya y a y ı l d ı .

Çinliler Orta-Çağda ipekten, paçavradan, ketenden kağıt yapmasını biliyorlardı.
Çin'den, önce Semerkand'e, 794'te Bağdad'a oradan 900'de Kahire'ye gelen kâğıt
sanayii XII. asırda Endülüs'te de gelişti. İspanya ve İtalya yoluyla Fransaya oradan
da Avrupaya yayıldı. Bazıları esasen Doğudan gelen kervan yolları vasıtasiyle
Avrupanm kâğıdı tanıdığı fikrindedir. Ne olursa olsım Avrupa'nm kâğıdı Doğudan
Öğrendiği bir hakikattir. Habeşistan ve Sudan'dan çıkan kahve oradan Yemen,
Hicaz ve Mısır yoluyla Türkiye'ye gelmiş ve XVII. asırda da Türkiye'den Avru
pa'ya y a y ı l m ı ş t ı r .

K a y n a ğ ı Assam olan çay çok eskiden beri Çinde kullanıhyordu, Çinden İran a
oradan da 1579'da îngiltere'ya ve Avrupa'ya girmiş bulunmaktaddır.

b— İslâmlığın İslâm Devletinin kuruluş ve yayılışma paralel bir sür'atle intişar
ettiği malumdur. Çok geniş sahalar üzerinde inkişaf eden bu yayılış müslümanhğı
diğer dinlerle temasa getirdi. İslâmiyet öbür dinlere inananları kendi görüşüne göre
iki kısımda mütalea etmekteydi. ı — Ehl-i Kitab, 2 — EhTİ Küfiir. Museviler ve
Hıristiyanlar birinci kısmı teşkil ediyor ve diğer dinlerin (Zerdüşt, Mani, Budha, Şaman)
mensupları arasmda imtiyazlı bir durumda bulunuyorlardı. Bu da şüphesiz Mülüman-
hğm kendinden önce gelen Tek TEinrılı dinlerin peygamberlerlerini ve kitaplarını ta
nımış olmasından ileri gelmekteydi. Bununla beraber başta Hiristiyanlık olmak üzere
diğer dinler Ortaçağ'da Müslümanlığm gösterdiği müsahamadan faydalanmışlardır.
(Cihanın büyük bir kısmım kaplıyan tslâm devletinin teşekkülü ile, genişliyen ticarî
münasebetlerden din neşri için istifade edenler, İslâmlar'dan ziyade, idarelerinde ya-
şıyan diğer milletler olmuştur. Çin ve MoğoUstan'da Hırİstiyanhk ve Maniheizmin,
Kafkas ve Volga boylarmda Hıristiyanlık ve yahudiliğin muvaffakiyetleri, Müslüman
devrine aitttir). Umumiyetle Hıristiyanlar ibadethanelerini muhafaza ettiler, hiçbir
mania rastlanmaksızm, yeni kilise ve manastırlar yaptılar. Halife Ömer'in Hıristiyan-
lara, yeni kilise yapmamaları ve eskilerini tâmir etmemelerine dair vermiş olduğu söy
lenen ahidname, sonradan u y d u r u l m u ş bir şeydir.

Portekizin Güyen-batı sınırındaki St. Vincent burnımdan Semerkand e kadar
kadar uzayan hilâfet memleketinde çok zengin dinî Hiristİyan müesseseleri vardı; bunlar
kendilerine vakfedilmiş olan gayrimenkul mallarını da muhafaza ettiler. Hilâfet memle
ketindeki Hiristiyanlar, hiçbir mania rastlamaksızın, hiristiyan âlemi ile münasebette
bulımuyorlar ve onlardan dinî müesseseleri için ianeler kabul edebiliyorlardı.
680 —681 yıllarmda îstanbulda toplanmış olan bir kİUse meclisinde Kudüs ten de
murahhas vardı. Hilâfetin muhtelif yerlerindeki hiristiyanlar birbirleriyle sıkı münase
bet halinde idiler. İslâm tarihinde zaman zaman, yer yer bu ifadenin aksini gösteren
bazı misaller de bulunabilir. (...Lâkin ne de olsa, Müslümanlarm İspanyada
uğradıkları zulüm ve cebri, Müslümanların elinde bulunan Hıristiyanlar hiçbir
zaman görmemişlerdir.) Bazı şiddet misallleri de dinî müsamahasızhğa değil, si
yasi endişelere dayanmaktadır. Aksine olarak (... IX. asırda garbı Avrupa dan
Kudüs'e giden hiristiyan hacıları kendi hayat ve mallarmın, îslâm Memleketinde,
kendi memleketlerine nazaran daha emin olduğunu itiraf etmektedirler. Bundan
başka Avrupalı Hıristiyan misyonerler İslâmlar elinde bulunan Orta Asya ker
van yollanndan ve Süveyş ve Basra'dan başhyarak Hind'e ve Çin'e giden deniz
yollarmdan faydalanmışlardır. Bu suretle Orta-çağ Avrupa meddeniyetinin bir par
çası olan Hıristiyanlık hem günümüze kadar İslâm Dünyası içinde varhğmı korumuş
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hem de intişar sahasını Hind veÇin içlerinekadar genişletmiştir. Avrupada ise bu türlü
dinî tolerans örneklerini görebilmek için XIX. asra kadar y a k l a ş m a k l â z ı m d ı r .

Halbuki bugün Avrupa'nm birçok yerlerinde hem de münevver sayılan kimseler Müs
lüman Türklerin gösterdikleri zulmü (?) Haçlı seferlerinin sebebi zannetmektedirler.

2— İslâm Medeniyetinin Antikite ile Orta-Çağ Avrupa'sı arasında kültür aracı

lığı yaptığını biliyoruz. Fakat bu tarihî rolün iyice anlaşılabilmesi için önce İslâm Me
deniyeti ile Antikite arasındaki bağıntının derece ve mahiyeti üzerinde durmamız

gerekir.

İ s l â m l a r Antikite ile teması İranlılar ve daha çok İslâm İmparatorluğu içinde
kalan Hıristiyan Arap, Rum, Yahudi ve bilhassa Şarktaki hiristiyan kavimlerin en
müterakkîsi olan Süryânîler v a s ı t a s ı y l a s a ğ l a d ı l a r . Sasanîler devrinde, daha V. asırda

Edes (Urfa)'te kurulan ve İran Teoloji Ekolü adını alan bir çeşit mezheb İran'da hı-

ristiyanlığm yayılmasına ve kuv\'etlenmesinc çok tesir etmişti. Bu ekol Nasturî fikir
lerinden dolayı İmparator Zenon tarafından kapatıldı ise de Bizans'tan kovulan
bütün medenî unsurlara sığınak vazifesini gören İran'da Hıristiyanlık kuwetlcnmek-
te devam etti. Esasen daha önce İmparator Valerian'ı esir eden ı. Şâpur zamanmda
(241—272) Antakya ve diğer bazı şehirlerin halkı zorla İran'a sürülüp götürülmüştü.

Şapur bu esirleri yeni yaptırdığı Cünd-i-Şâpur şehrine yerleştirmiş ve bu şehirde daha
sonra Husrev I (531—579) zamanında Yunan-Suriye tababet mektebi meydana gel
mişti. İşte bu hadiselerle ilgili olarak İran'da teşekkül eden ve fars dilinde ibadet eden
resmî bir hiristiyan mezhebi ortaya çıktı. Suriye ve Mısır gibi memleketler ise esasen
ekserisi hiristiyan olan halklarla meskundu. İşte bütün bu memleketlerin Hıristiyan

vâizleri Gnostisizm'e ve Paganizme karşı mücadeledefelsefî delillerden faydalanmaya
mecbur oldular. Böylece çeşitli felsefî doktrinler zuhur etti. Bunlar arasmda en önem
lileri İskenderiye ve Antakya'da kurulmuştu. İskenderiye'deki Eflâtun, Antakya'daki
Aristo felsefesine dayanmaktaydı. İran'da da Yunan felsefesinin tetkiki fars Paul'ü ye
tiştirdi. Suriyânî dilinde y a z m ı ş ve eserini Hüsrcv I'e takdim e t m i ş bulunan Paul, Aris
to'ya dair bu etüdünde ilmin dine üstünlüğünü isbata çalışmaktadır. Ona göre "...
ilim şüphelerden âzâde olup, insanlar arasında birliği doğurmaktadır, din ise bilin
meyen şeyleri mevzubahsetmekte ve insanların arasına ayrılık salmaktadır."

İşte bu türlü faaliyetler İslâm istilâsından sonrada devam ederek Müslüman âle
minin Antikite'yi tanımasma çok yardım etti. Bu temas bir taraftan Bizans ve Bizans'
tan ayrılan hiristiyan unsurlar, değer taraftan da İran'daki Cünd-i Şapur tıp mek
tebi vasıtası ile inkişaf etti. İslâmiyet, dinler tarihi içinde belki hiçbir dinin göster
mediği bir şiddetle paganizme karşı mücadele etmekte idi. Böyle bir dinin temsil
ettiği medeniyetin Antikitenin san'atlar t a r a f ı n d a n f a y d a l a n m a s ı bilhassa Ortaçağ'-

da imkânsızdı. Halife Mehdî'nin saraymda yaşamış olan Edes'li Astronom Teophi-
los, llyada ve Odisse'ye Süryanî diline çevirmişse de bu olay istisnaî bir durum
arzettiği gibi esasen tercüme de Arapçaya değil bir hiristiyan dili olan Süryânî diline
yapıldığından ehemmiyetli sayılmaz. Şark'ın hiristiyan Arapları bile îlyada'yı

ancak XIX. asırda Arapçaya çevirebildiler. X. asır sonlarmda yaşayan

iran'ın büyük destan şairi Firdevsî büyük eseri Şahnâmede mecusî kahramanlarım

methettiği için din adamlarının takibine u ğ r a d ı , halta ölümünde müslüman mezar-
l ı ğ m a gömülmesine muhalefet edildi. Hakikat şudur ki XIX. asnn ikinci yansmda
ve XX. asırda başta Türkiye olmak üzere bazı İslâm Memleketlerinde görülen hare
ketlerbir tarafa bırakılırsa islâm Âlemi, tarihinin hiçbir safhasmda Antikite'nin san'at
ve edebiyat tarafindan faydalanamamıştır. Islâmiyetin putperest devirlerin san'atmdan
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istifadeyi prensip itibariyle imkânsızlaştırdığmı iddia etmiyorum. Böyle olsa bugün
biz Türkler Antik san'atı benimsiycmezdik. Fakat şunu demek istiyorum ki eski put
perest dinlerin veya kalıntılarmın kısmen yaşadığı Ortaçağ'da putperest san atı ihya
etmek putperestliği de ihya etmek gibi görülüyordu. Bu şerâit altında bugünkü anla
yışı göstermek ve eski Yunan tanrılarının isimleriyle dolu bir edebiyatı canlandırmak
tabiatı ile mümkün olamaz. Anadolu'da Selçukîlerden kalma bazı kabartmalar ve
Gırnata'daki Elhamra sarayınm Aslanlı havuzu gibi birkaç istisna bir yana bırakılmca
heykel san'ati de tslâm medeniyeti İçinde yine ayni sebepler yüzünden yer alamamıştı.
Mimarîde ise gerek teknik gerek üslûp bakımmdan Bizans yoluyla Eski Roma dan
faydalanmak mümkün olmuştur. Kubbe ve kemer Eski Sümer'lerin buluşu ise de
türlü yollarda, Akdenize yayılmış ve ilk defa Romalılar tarafından, büyük inşaatta
kullanılmış, oradan da Bizans'a geçmiş ve dünyaya yayılmıştır. İslâmlar kubbe ve
kemeri benimsemiş ve türlü orijinal üslûplar yaratmışlardır. Netice olarak mimarlıkta
Antikite ile türlü yollardan bağıntı kurulduğunu söyliyebiliriz.

I İslâmlar Antikite'nin daha çok ilimler ve felsefe tarafını tanımak istediler. Antik
V tarih hakkındaki bilgileri ise çok zayıf kaldı. Odevirde bir ilim kolu olduğu kadar bir

edebî nevi addedilen tarihin Antikiteye ait tarafmm bu kadar zâif kalması da bence
kâlsik kültürün lâyıkiyle anlaşılmamasının başlıca sebeplerinden biridir. Meselâ Is-
lâmlara göre Yunan Tarihi Makedonya hükümdarı Filip ile başlıyordu. Yunan filozof
şair, âlim ve tarihçilerine dair bilgileri pek sathî idi. Hatta mütehassıs geçinenler bile
Sokrat'ın Yunan hükümdarının emriyle öldürüldüğünü sanıyor, Eski Yunan ın ve Eski
Atina'nın siyasî yapısından habersiz bulunuyorlardı. Bazı Yunan âlimlerini de eserle
rini Pehlevîce tercümelerinden okuduklarıiçin İranlı sanıyorlardı. Araplar Yunan
ilim ve felsefesi ile İkinci elden yani Süryanîce ve Pehlevice yardımı ile ve güçlükle
tanıştıklarından Yunan ilimvefelsefesi hakkındaki tasavvurlarıda vâzıh olmamıştır.
Yunan filoloji ve tarihine vukufsuzlukları yüzünden müslüman âlimleri Eski filozoflara
isnad edilen sahte eserleri asıllarından ayıramıyorlardı. Bazan isimlerin ayni olması,
yahut benzemesi dolayisiyle, muhtelif zamanlarda yaşamış olan Platon ile Platin gibi
filozofları, biribirine karıştırıyorlardı. Platon "ve onun Neoplatonizm ismi verilen in
kişafı" ile Aristo'nun fikirleri arasındaki fark tamamiyle açık olarak anlaşılmıyordu.
Meselâ M.S. III. a s ı r d a k i Plotin'in eseri olan Teoloji, Aristo'ya nisbet ediliyordu. Aristo
hakkındaki bu nevi yanlış bilgiler, Araplardan (mütercimler Yahudi idi) Ortazamn
Avrupa'sına da geçti. Arapların ilâhiyat (teoloji) ve tasavvuf (mistik felsefe)ları, Av
rupalıların sonradan Yunan kaynaklariyle doğrudan doğruya tamşdıktan sonra bul
dukları hakikî Aristo felsefesine pek azbenziyordu. Arap filozofları, sonradan Katolik
skolâstiklerinin yaptıkları gibi, Yunan felsefesini tslâm itikadlarına uydurmaya çalış
tılar. Bunun için, felsefe tarihçileri, bazan skolâstik ıstılâhını Arap felsefesine de teşmil

ediyorlar.

Y u n a n l ı l a r a medeniyette birinci mevki verildiği için Yunancadan Arapçaya ter
cümeler de pek erken başladı; daha Halife Yezid I. zamanında ve onun oğlu Hâlid in
himayesinde başlıyan bu tercüme faaliyeti gittikçe arttı. (Halife Mansur'un [754—
775] Bizans împaratoru'na müracaat ederek riyaziye ait el yazmaları gönderilmesini
istediği rivayet edilmektedir. IX. asırda Yunancadan Arap ve Süryanî dillerine
tercüme yapanların büyüklerinden biri olan Hıristiyan Arap Huneyn-ibn-lshak,
iki yıl kadar Bizans'ta kalmış orada Yunan dil ve edebiyatim öğrenerek elyazıları ge
tirmiştir.)

Hıristiyanlar ilmin kaynağı olan Helenizm'e daha yakın idiyseler de bu üstünlük-
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lerini uzun müddet koruyamadılar. Hıristiyanlar Yunan eserlerini müslümanlardan
önce tanımışlardı. (Lâkin bu ilmin ilerletilebilmesi ve istikbaldeki ilmî çalışmalarm

numunelerini meydana getirme vazifesi müslümanlara kaldı. Hattâ Şarktaki

Hıristiyan kavimlerin en müterakkisi olan Süryanîler bile Farâbî, Îbn-Sina,
Bîrunî ve Îbnü'r-Rüşd ile mukayese edilecek bir tek âlim yetiştiremediler. Hıristiyan

ve Mecusîlerdcn olan âlimlerin en iyi talebeleri ekseriya Müslümanlardı. Arapmede
niyetinin ileriye geçmesiyle, Suriyeli Hıristiyanlar, kendilerine evvelce üstünlük temin
etmiş olan Helenizm ile münasebetlerini kaybettiler. Bunların âlî tahsil programla
rında, evvelce Yunan dil ve edebiyatına verilmiş olan yer, artık Arap dil ve edebi
yatına verildi.

İ s l â m f i l o z o f l a r ı Eflâtun ve Aristo'nun siyasî nazariyeleriyle de tanıştılar. Bunlardan
bazıları, meselâ meşhur filozof Türk Farabî, siyasete dair eserlerde yazdı. Lâkinbu
çeşit eserler ekseriyetle ideâl bir şehri tasvir ediyor ve gerçek hayattan uzak kalıyordu.

XII. asırda filozof Îbnü'r-Rüşd Aristo'nun Talimatı'nı yenileştirmeğe çalıştı. (Lâkin
onu Neopltonizm'den tamamiyle temizliyemcdi.) İbnü'r-Rüşd'ün eseri müslüman
lardan, çok Avrupa Katolikleri arasında rağbet görmüştür.

Bütün bunlar Ortaçae'da İslâm Dünyasının Antikite hakkmdaki bilgisinin bugün
kü bilgimize nisbetle hayli geri kaldığını gösterir. Böyle olmakla beraber bu seviye
XV. asra kadar medenî dünyanın Eski Yunan Kültürü üzerindeki bilgisinin zir
vesini teşkil ediyordu. Avrupa'da ise vaziyet bu seviyenin çok altındaydı. (Kısa bir
zaman sonra kıyamet olacağına, yani dünyamn sonu geleceğine inanan X. asır Hıris-

tiyanları için devlet işlerine, maddî ve fikrî medeniyetin terakkisine kıymet vermeğe

hiçbir sebep yoktu.) Sonraları yavaş yavaş uyanmağa başlıyan Avrupa Arapçayı ge
lişmiş modern bir dil olarak karşısında buldu, ve bugün bizim yaptığımızı yaptı. Yani
nasıl biz Türkler bugün modern diller bilhassa Fransızca vasıtasiyle Eski Grekve Lâtin
eserlerini tanımışsak Ortaçağ'da da Avrupa Arapça yardımiyle hem eski Yunan'ı hem
de İslâm Medeniyetini tanımaya çalıştı. Bu temas Avrupa'da Rönesans'm doğmasmda

büyük belki de en büyük rolü oynamıştır. Araplar ve Avrupalılar arasmda el değiştiren
İspanya ve Sicilya gibi memleketler tabiatiyle iki medeniyetin en kuvvetli temas nok
taları oldu. Ortaçağda Güney İtalyadaki Hıristiyan Mektepleri ve İspanya'da bilhassa
Kurtuba medreseleri bu bakımdan büyük ehemmiyeti haizdir. Şimdi nasıl bizim genç
lerimiz Avrupa Üniversitelerine koşuyorsa birçok Avrupalı genç te o devirde İspanya'

daki müslüman medreselerinde yetişmekte idiler.
X. asrın ortalarında güney İtalya'da Civitas Hippocratica (İpokrat şehri) diye

tanman Salemo şehrinde İslâm tıbbmın Avrupa tıbbı üzerine ilk tesirlerini görüyorz.
Bu hastalar şehrindeki tıp mektebi Arapça eserlerin lâtinceye çevrildiği ilk yerdir. Ri
vayete göre Avrupa'da Domnulus diye bilinen Şabbetai isminde bir italyan yahudisi
Arapların eline esir düşüp o devirde büyük bir müslüman kültür merkezi olan Paler
mo'da Arapça'yı öğrendikten sonra İtalya'ya dönerek Salerno tıp mektebinin kurucu
ları arasında çalışmıştır. Arapça eserlerden de bazı tercümeler yapmış olması muhtemel
bulunan bu zat ibranîce yazılmış "Kıymetli kitap" isimli bir tıbbî eser bırakmıştır.

Asıl tercüme i ş i n e bir a s ı r sonra b a ş l a n d ı . A s l ı n d a K a r t a c a l ı bir Müslüman iken
tanassur eden ve iUm tarihinde Constantinus Africanus diye bilinen bir hekim Sa-
lemo'ya kendi memleketinden birçok yazma kitap getirmişitr. 1087'de vefat eden
bu zatın eserleri kısmen tercüme, kısmen de Arapça eserlerin, şerhli ve izahlı olarak
bazan da intihal yoluyla naklidir. Ne olursa olsun onun eserleri Avrupa tıbbı üzerinde
çok yenileştirici tesirler y a p m ı ş t ı r .
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Diğer taraftan Haçlı seferlerinin de hu türlü münasebetleri arttırdığı muhakkaktır.
Yalmz Haçlı seferlerinin tesirleri Avrupa'da fazla mübalağa edilmektedir. Çünkü
bu seferlerden önce de Avrupa ile İslâm Dünyası arasında çok yakın medenî münase
betler mevcuttu. Haçb seferleri daha çok Batı Kuzey Avrupa halkına tesİr etmiş olsa
gerektir. Meselâ Xn. asrın birinci yansında birçok eserler yazmış bulunan Adelard of
Path adlı bir İngiliz âliminin eserlerinde Arapça eserlerin tesiri çok barizdir. Adelard m
doğruca Arapça'dan çevirdiği en önemli eserleri İbn-Musa-el-Harizmınin hey et
cetvelleri ile Euklides'in onbeş makalesidir. Sözü geçen el-Hârizmî bugünkü Türkis
tan'da doğmuş ve Bağdad'ta yetişmiş büyük bir matematisyen olup hesap ve cebir
deki eserleriyle Rönesans devrine kadar Avrupa'da bir otorite olarak tanınmaktaydı.
Allegorisme ismi de onun isminin bozulmasından çıkmıştır. Bu türlü kültür çalışmalan
bakımından Avrupa'da XII. asrın en önemli şahsiyeti Kuzey İtalya'da Cremona'da
doğan Gherardo Cremonese (ı 114-1 ı84)'dir. Toledo'da bir tercüme hey etinin başında
çahştığı tahmin edilen bu zatın en önemli eserleri Batlamyus'un el-Macestî (Almages-
te) si ile İbn Sina'nın Kanun'unun arapçadan lâtinceye tercümesidir. Bu vesile ile
îbn Sina üzerinde hiç olmazsa birkaç kelime söylemeyi lüzumlu buluyorum: Avrupa
da Avicenna diye tanınan bu zat, X. asırda Türkistan'da yetişmiş büyük bİr âlim ve
filozoftu. Ortaçağ'da ilmİn tekâmül derecesi bugünkü gibi ihtisası icabettirmiyordu.
Bu sebeple İslâm kültürü mütebahhir tipler yetiştiriyordu. Böylece çok cepheli âlım
ve filozoflar arasında hiçbiri hem Doğu hem de Avrupa'da Ibn-Sina kadar şöhret yap
mamıştır. Onun tıp kitapları XVIII. asır başlarına kadar Avrupa üniversitelerinde
okutuldu. Kendi asrındaki bütün ilimleri mükemmel surette öğrenmeğe ve bunları
güzel ve anlaşılır bir surette telife muvaffak olması İslâm Dünyası ve sonra daAvrupa da
meşhur olmasına sebeb oldu. Böylece gerek dinî muhitlerde gerek avam arasmda İbn
Sina, Ortazamanların Doktor Faust'u gibi, adetâ bir nevi sihirbaz şeklini aldı.

Yine XIL asırda Robert Of Chester isimli bir İngiliz âlimi. Önce İspanya'da Arap
lar arasında dört beş yıl çalışmış sonra el-Hârizmî'nin "el-Cebr ve'l-Mukabele adlı
kitabım lâtinceye ç e v i r m i ş t i r .

M e ş h u r Dominiken keşişi, filozof Albert (Albertus Magnus. 1193?—1280) Arapça
dan yapılan bu tercümelerden bilhassa Farabî, İbn Sina ve Gazalî'nin eserlerinden
İlham alarak Paris Üniversitesinde Aristo'yu okuturken Arap elbisesi ilekürsüye çıkıyor

du. XIII. asırda Tulaytıla'da Arapça öğrenen İngiliz rahibi Michael Scot ta İbnü'r-
Rüşd'ün Aristo tefsirini ve Aristo'nun hayvanata dair kitabını Arapçadan lâtinceye
çevirmiştir.

Böylece ilim tarihinde müslümanlann felsefî ve ilmî eserleri Yunan ve Süryanî
dillerinden Arapça'ya çevirmekle açtıkları birinci tercüme devrine mukabil, Avrupa
lılar da Arap ve İbranî dillerinden Lâtinceye yaptıkları bu tercümelerle ikinci tercüme
devrini açmışlardır. Biribirini tamamlıyan bu iki faaliyet Ortaçağda Avrupa yı Yunan
ilmiyle tanıştırımş, Antikite karşısında derin bir hayranlık ve tecessüs yaratarak Avru
palıların Antikiteyi doğrudan doğruya tanımâk için gösterecekeri büyük gayretlere
dolayisiyle Rönesans'a başlangıç ve zemin hazırlamıştır.

Avrupa'da İslâm kültürüne ve bu yoldan Eski Yunana karşı bu alâka XIV. asırda
büsbütün arttı. Papa V. Clement zamanında Viyana'da toplanan dini meclis Roma,
Paris, Bologna, Salamanca ve Oxford'da, İbranî Arap ve Keldanı dilleri öğretilmesini
Avrupa'da tedrisatm ıslah: için lüzumlu buldu ve bu yolda karar verildi. İngiltere de
XIII. asırda yaşıyan Fransisken keşişi ve meşhur filozof Roger Bacon Arapçanın ehem
miyeti üzerinde büyük bir ısrarla durmaktaydı. Hattâ bu yüzden bütün Oxford Üni-
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versitesinin Bacon müslüman oldu" diye feryad ettiğine dair bir fıkra nakledilir.
Bütün bunlar İslâm Medeniyetinin ve onun ilim dili olan Arapça'nın Avrupa
ile Eski Yıman arasında oynadığı tarihî ve medenî rolü belirtmektedir.

II.

İ S L Â M M E D E N İ Y E T İ N İ N K E N D İ O R İ J İ N A L K I Y M E T L E R İ N D E N

AVRUPA'YA K A T T I Ğ I UNSURLAR.
•

Yukarıda sözünü ettiğimiz tercüme faaliyeti Avrupa'ya yalnız Eski Yunan ilmini
getirmekle kalmamış, ayni zamanda İslâm Kültürünü de Avrupa'ya tanıtmıştır. Çünkü
İslâmlar eliyle gelen bu eserler bazan bozularak bazan da orijinal buluşlar ilâvesiyle
Avrupa ya girmekteydi. İşte bu eserler yanında Avrupa doğrudan doğruya İslâm deha
sını belirten eserlerle de tanıştı. Meselâ daha XII. asırda, yukarıda sözü geçen Robert
Of Chester, Hermanus Dalmata adlı bir zatla birlikte Kur'an'ın ilk lâtince tercümesini
vücuda getirdi. Müteakip asırlardan günümüze kadar Kur'an'ın birçok defa Avrupa
dillerine çevrildiği malûmdur.

XI. asırda Suriye'de büyük ve bedbin Arap mütefekkir ve şairi Ebu'1-Alâ el-Maarrî
yaşamıştı. Bu zatın meşhur ve orijinal eseri Risâletu'l-Gufrân hem bu asırda hem de
sonraki asırlarda islâm Dünyasının münevver muhitlerinde bilinmekte ve rağbet gör
mekteydi. İşte bu eserin XIII. asrın büyük şairi Dante üzerine yaptığı tesirle Divinia
Comedia nın mevzuu arasında bariz münasebetler mevcuttur. Dante bu eseri belki de
hiç okumamıştır. Fakat onun tesiri altındaki muhitlerle yakm temasta olması söz götür
mez bir hakikattir, ispanya araplannın tarihi üzerindeki tetkikleriyle şöhret bulmuş

olan oriantalist Asin Palacios bu mevzuu, ve iki büyük şair arasındaki münasebeti
dikhate değer bir tarzda ilim alemine sunmuştur. Esasen bu tesir Dante'nin ölmez ese
rini ne büyültür ne de küçültür. Belki edebî veya daha umumî olarak karşılıklı medenî
tesirlerin beşer kültürünün inkişafmdaki önemini belirtir. Avrupalılar Rönesans devrin
de ve ondan sonra günümüze kadar islâm kültürüne alâka göstermekte devam ettiler.
Bu alâka Fransa, İtalya, Avusturya ve ingiltere'den başlıyarak Rusya'ya kadar bütün
Avrupa'ya yayıldı. Fakat bu alâkanın mahiyeti de değişti. Ortaça'ğda Avrupa, dünya
hakkındaki bilgisini artırmak için islâm Medeniyetinden faydalanmayı düşünüyordu.

Yeniçağ da medenî üstünlük Avrupa'ya geçince İslâm dilleri ve medeniyeti üzerindeki
çalışmaların dagayesi değişti. Avrupalılar ilk önce dinî sonra dasiyasî ve iktisadî hulul
maksatlariyle İslâm ve Şark memleketlerinin coğrafyasını, tarihini ve medeniyetini
öğrenmeğe çalıştılar. Bundan Orientalizm umumî ismi altında toplanan ve kendi içinde
birçok ihtisas sahalarına bölünen bir ilim kolu ortaya çıktı. Yeniçağ'da Avrupalılar

bu alanda da müslümanları geçtiler. Meselâ XVIII. nci asırdan itibaren İslâm medeni
yeti üzerindeki en kıymetli etüdler Avrupahlar tarafından yapıldı. Hattâ şu küçük
konferansın hazırlanmasında da daha çok Avrupalı yazarların eserlerinden faydala-
nılmıştır. Son zamanlarda bazı İslâm memleketlerinde ve cesaretle söyliyebilirim ki
Türkiye de Avrupa'daki emsali değerinde orientalistler yetişmiş ve yetişmektedir. Bu
hâdise önce de arzcttiğim gibi, Türkiye'nin Avrupa Medeniyeti ile kurduğu çok yakın

münasebetlerle ilgilidir.
İşte Avrupa'nın İslâm Dünyası ile bu yakın teması İslâm kültürünün türlü yön-
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lerden Avrupa'ya tesir etmesine sebebolmuş ve hattâ o l m a k t a d ı r . Bu cümleden olmak
üzere XVIII. a s ı r b a ş l a r ı n d a College de France'ta Arapça h o c a l ı ğ ı yapan Antoine
Galland t a r a f ı n d a n "Binbir Gece Masalları"nın fransızcaya çevrilmesinin Avrupa'da
Romantizmin d o ğ m a s m a tesir eden âmillerden o l d u ğ u bugün a r t ı k ilgili muhitlerde
kabul edilmektedir. İspanya ve İtalya'nın bazı bölgelerinde İslâm mimarî san'atının

tesirlerini insan çıplak gözle takip edebilir. Henry Roseau ve Henry Matisse gibi mo
dem resmin en tanmmış üstadİarmm eserlerinin tahlili de bize Türk, İran ve
Hint minyatürlerinin n e ş e l i renklerini k e ş f e t t i r i r . Esasen bu gün çok küçülen
d ü n y a m ı z d a bu çeşit tesirlerin her memlekette ve her zamankinden daha büyük öl
çüde görülmesi tabiîdir, ve hepimizin m a l ı olan medeniyetin g e l i ş m e s i için de en büyük
çaredir. Y a l n ı z Orta ve Eski Çağlarda Akdeniz havzasmda medeniyetin i n t i ş a r ı

D o ğ u d a n B a t ı y a ve Güneyden Kuzeye doğru idi. Bugün ise Batıdan Doğuya ve
Kuzeyden Güneye d o ğ r u bir istikamet a l m ı ş t ı r . Tarih k i t a p l a r ı n ı n gözden geçirilmesi
için yapılan ilk multilateral konferansın İskandinavya memleketlerinden başlaması

ve bizim de şu anda "Lysebu" otelinde t o p l a n m ı ş b u l u n m a m ı z bence tarih b a k ı

m ı n d a n da e n t e r e s a n d ı r .

Bu dünyada y a ş ı y a n iyi insanları biribirine d ü ş m a n yapan h e r ş e y menfurdur.
İ n s a n l a r a r a s ı n d a sevgi, hürmet ve karşılıklı anlayış yaratmak gayesiyle çalışan şu top
lantıda, bizi bugünkü seviyemize çıkaran tarihî tekâmüle İslâm Medeniyetinin ne
kattığım belirtmek gibi bir vazifeyi yüklenmiş bulunmaktayım. Ben bir üniversite pro
fesörü değilim. Bildiğim bir ö ğ r e t m e n i n bildiklerinden ibarettir. Fakat ş u vazifenin
mes'uiiyetini hevesle kabul ettim. Fikirlerimin basit ve gösterişsiz olduğunu ben de
biliyorum. Fakat hakikat çok defa basit d e ğ i l midir? Bu kadar seçkin bir t o p l a n t ı d a

b a z ı basit fikirleri fazlaca t e k r a r l a m ı ş s a m bunun da samimiyetime b a ğ ı ş l a n a c a ğ ı n a

güvenim v a r d ı r .

D e ğ e r l i a r k a d a ş l a r ı m ı hürmetle selâmlanm*.

• II. VIII, 1954 tarihinde Oslo'da toplanan "Avrupa Tarih ö ğ r e t m e n l e r i Semineri" nde
okunmuştur.
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Doç. Dr. KÂMURAN BİRAND

Aydınlanma devri adıyla anılan XVIII. y ü z y ı l d ü ş ü n c e ç ı ğ n , i n s a n l ı ğ ı n a y d ı n l a -

nabilmesi için ilk şart olarak, insanlık hürriyetinin g e r ç e k l e ş m i ş o l m a s ı n ı kabul eder.
İnsanlık, ancak hürriyete kavuştuktan sonra, hür bir atmosfer içinde aydınlanmak

imkânını bulur. Ama, hürriyetin kendisi nedir? Hürriyet, istenilen ve erişilebilecek

olan her ş e y üzerinde s ı n ı r s ı z bir g i r i ş m e hakkma sahip olmak m ı demektir? Hürri
yet, düşünülen ve tasarlanan her fikri, her i n a n c ı bir s ı n ı r t a n ı m a d a n , her durumda
t o p l u l u ğ a a ş ı l a m a k , dünya okur yazarlarma sunmak m ı demektir?

Hürriyeti i n s a n ı n d o ğ u ş t a n sahip olduğu en tabii haklanndan biri sayan ve her
insanın bu tabii hürriyet hakkıyla dünyaya geldiğini ileri süren XVHI. y ü z y ı l dü
şünürleri, aynı zamanda, dizginsiz hürriyetin mevcut olaımyacağım ve hürriyetin
s ı n ı r l a n d ı r ı l m a s ı g e r e k e c e ğ i n i de kabul ederler. Çünkü, dizginsiz ve sınırsız hürriyet
hakkım kullanmaya kalkan her fert, öteki fertlerin hürriyet h a k l a r ı n a s a l d ı r m ı ş olur.
Bundan dolayı, topluluk içinde yaşayan her insan, hürriyeti için bir takım sınırlar

tanımak zorundadır, insan hür doğmuştur. Ama her yerde zincirler içindedir.
(Rousseau).

Topluluk içinde fertlerin hürriyet h a k l a r ı n ı n s ı n ı r l a n m a s ı ve korunması, kanunun
hâkim olmasıyla, topluluk içindeki en üstün kuvvetin kanun kuvveti olmasıyla

mümkündür, kanunsuz hürriyet yoktur (Montesquieu). insan, ancak belli kanunlara
boyun eğmek ve belli ödevleri yerine getirmekle hürriyet içinde yaşar. Ancak, yal
nız belli kanunlara boyun eğen ve belli ödevleri yerine getirmekle yetinen bir insa
nın düşünce hürriyeti nasıl gerçekleşir? Topluluk içinde, bir takım kaide ve buy
ruklara göre yaşamak zorunda olan bir insan, kendi aklını kullanmak hürriyetini
n a s ı l elde edebilir? Gerçekte, insanlığın aydınlanması açısından, insanın kendi akimi
hür bir ş e k i l d e kullanmak h a k k ı , onun için en esasU bir insanhk ödevidir. Nitekim,
XVIII. y ü z y ı l a y d ı n l a n m a ç ı ğ r m ı , bilgi teorisi açısından, sarsılmayacak felsefî temeller
üzerine d a y a n d ı r a n Kant, i n s a n l ı ğ ı n a y d ı n l a n m a s ı n ı s a ğ h y a c a k biricik kuvvetin hür
riyet o l d u ğ u n u , hürriyetin ise, aklın genel olarak her alanda k u l l a n ı l m a s ı demek
o l d u ğ u n u ileri sürer^). insan, kendi aklını, hiç bir otoriteye bağlanmadan ve hiç bir
baskıya uğramadan kendi başına kullanmak yetki ve cesaretini insanlığın kültür
ve düşünce tarihindeki uzun bir g e l i ş m e ve ilerleme sonucunda k a z a n ı r , insan bu
duruma, e r g i n l i ğ i n e k a v u ş t u k t a n , yani kendi aklım bir başkasımn kılavuzluğu

olmadan, kendi başına kullanmak gücüne u l a ş t ı k t a n sonra v a r ı r . Bu duruma u l a ş a n

insan, korkaklığından ve tembelliğinden dolayı içinde bulunduğu aciz halinin dışı

na ç ı k m a k t a n ç e k i n d i ğ i , boyunduruk a l t ı n d a y a ş a m a y ı istiycrck benimsediği devre
leri ardında bırakır. O, bundan böyle, kendi varhğı ile kendi dışında bulunan ş e y l e r

a r a s ı n a bir a r a l ı k koyar. Toplulukla ilgili kurum ve oluşumlar, dinî inançlar, gelenek
ve görenekle ilgili görüş ve inanışlar karşısında bir t a v ı r t a k ı n a b i l i r .

Bununla birlikte, bir topluluk içinde yaşıyan insan, her vakit, bir takım buy
ruklarla k a r ş ı l a ş ı r . O, bu topluluk içinde yaşadığı müddetçe bu buyruklara boyun
eğmek zorundadır. Her devlet, kendi organlarından, bir takım yurttaşlık ödevlerinin,

(^) VVas ût Aufklaerung (1784) adlı yazısından.
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hem de hiç düşünülmeden, üzerinde fikir yürütülmeden, yerine getirilmesini ister.
Her y u r t t a ş , devletin kendisinden i s t e d i ğ i vergiyi, hiç düşünmeden vermek zonm-
d a d ı r . B a ğ l ı o l d u ğ u dinin d o ğ m a l a r ı n a d ü ş ü n m e d e n inanmak z o r u n d a d ı r .

Kant, akim, genel ve özel olmak üzere, iki çeşit kullanılış tarzı olduğuna işaret

eder. Akün genel kullanılışı, her hangi bir şahsın, bir bilgin olarak, bütün halka hitap
etmesi, bütün dünya o k u r l a r ı k a r ş ı s ı n d a , a ç ı k ç a , kendi aklım kullanması demektir.
A k l ı n özel kullamlması ise, her hangi bir ş a h s ı n kendisine verilen belli bir ödevi, bir
devlet ödevini yerine getirirken yahut bir memuriyette ç a l ı ş ı r k e n , kendi aklım kul
lanması demektir. Kant'a göre, aydınlanmayı sağlayacak tek güdü a k l ı n genel kul
lamlması, yani bir bilginin, her hangi bir konuda, kendi görüş ve düşüncelerini

bütün dünyaya a ç ı k l a m a s ı d ı r . Bundan dolayı, akim bu çeşit kullanılışmm tama-
miyle serbest olması, hür b ı r a k ı l m a s ı l â z ı m gelir. Bir bilgin, ama y a l n ı z bir bilgin
olarak, i n s a n l ı ğ a kendi derin inceleme ve araştırmalanm ulaştınrken hiç bir s ı n ı r

ve bağla bağlanmamalıdır. ,

Buna k a r ş ı l ı k , a k l ı n hususi k u l l a n ı l m a s ı , yani bir memurun m a k a m ı n d a ç a l ı ş ı r

ken, yahut bir yurttaşın, her hangi bir yurttaşlık ödevini yerine ' getirirken, kendi
aklını kullanması, mümkün o l d u ğ u kadar s ı k ı ş e k i l d e s ı m r l a n m a h d ı r . T o p l u l u ğ u n

selâmeti için, bunun böyle olması zorunludur. Toplulukla ilgili olan işlerde, idare
m e k a n i z m a s ı n ı n yolunda gitmesi, devlet taraûndan gösterilen hedeflere hep birlikte
yönelinmesi ve bu hedeflerin el birliği ile korunması lâzımdır. îşte bu durum, bazı

fertlerin kendilerini passif tutmalarını ve verilen b u y r u ğ u muhakeme etmeden ye
rine getirmelerini gerekli k ı l a r .

Bununla birlikte, Kant'a göre bu fertler, yalnız bu devlet m e k a n i z m a s ı n ı n bir
bölümü d e ğ i l , a y n ı zamanda bir topluluğun, hattâ bütün bir dünya t o p l u l u ğ u n u n

o r g a n l a r ı d ı r l a r . Bunlar, passif bir ş e k i l d e ve gereğince yerine getirdikleri devlet i ş l e

rine zarar vermeden, bir bilgin sıfatıyla düşünebilir, incelemelerde bulunabilir ve
araştırmalarından dünya o k u r l a n n ı haberli k ı l a b i l i r l e r . Bir subayın ödevi s ı r a s ı n d a

a l d ı ğ ı b u y r u k l a r ı n f a y d a s ı z h ğ ı ve yetersizliği hakkında fikir yürütmesi elbette ki
pek korkunç olur. Burada ona d ü ş e n ödev, y a l n ı z , üstlerinin v e r d i ğ i buyruklan
yerine getirmektir. Ama buna k a r ş ı l ı k , a y n ı subay, dünya t o p l u l u ğ u n ı m bir orgam
bir bilgin olarak, ve dünya o k u r l a r m ı n k a r ş ı s ı n a ç ı k t ı ğ ı n d a , askerlik h a k k ı n d a k i

g ö r ü ş l e r i n i ileri sürmesi, yahut her hangi bir s a v a ş s ı r a s ı n d a g ö r d ü ğ ü kusurlara i ş a r e t

etmesi, hem h a k k ı , hem i n s a n l ı k borcudur. Keza, bir y u r t t a ş m devletin k o y d u ğ u

vergileri savsaklamadan vermesi gerekir. Çünkü, v e r m e d i ğ i takdirde c e z a l a n ı r . Ama,
o n ı m , bir bilgin olarak, vergiler h a k k ı n d a k i g ö r ü ş l e r i n i a ç ı k l a m a s ı , hangi ç e ş i t vergile
rin, adil ve insaflı olabileceğini göstermesi hiç de mahzurlu d e ğ i l d i r .

Aym şekilde, dinî "mission"u olan bir ş a h s ı n , kendi cemaatine ve kendi y o l ı m a

gideceklere, b a ğ l ı o l d u ğ u t e ş k i l â t ı n sembolüne göre söz söylemesi gerekir. Çünkü o,
bu ş a r t l a bu ödevi üzerine a l m ı ş t ı r . Ama, bir bilgin s ı f a t ı y l a , kendi a r a ş t ı r m a l a n n a

dayanarak, her hangi bir sembolde g ö r d ü ğ ü y a n ı l m a l a r a i ş a r e t etmekte ve böylece
din i ş l e r i n i n düzeltilmesine y a r d ı m etmekte tamamiyle hürdür. Bu ödevi yerine geti
rir, yani emre ve metne göre nakletmekle yükümlü o l d u ğ u ve naklettiği şeylerde hata
lar o l d u ğ u n u bir bilgin Sıfatıyla açıklarken, çelişik bir i ş y a p m ı ş olmaz. Bir din temsil
cisi, kendi ulusuna temsil etliği dinî t e ş k i l â t m esas kaide ve gereklerini ö ğ r e t e c e k , bu
kaide ve gereklerden kendi ulusu için faydalı olacak bazı pratik sonuçlar da çıkaracak

tır. Ama bütün bunlarda, dinin iç yapısına aykırı ve çelişik bir şeyin bulunmamasına

dikkat edecektir, öğrettiği kaide ve gereklerde ve bunlardan çıkardığı pratik so-
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nuçlarda, dinin iç yapısına aykırı ve çelişik şeyler bulunduğuna inanan bir din tem
silcisinin gönül r a h a t l ı ğ ı ile çalışmasına imkân yoktur. Ş u halde, bir din temsilcisi
nin, kendi cemaati önünde vaz'ederken kendi a k l ı n ı k u l l a n m a s ı , a k l ı n özel kulla
n ı l ı ş ı d ı r . Bu kullanmada o, yabancı bir b u y r u ğ a boyun e ğ m e k , n a k l e d e c e ğ i inanç
ve görüşleri olduğu gibi nakletmek zorunda o l d u ğ u n d a n d o l a y ı hür d e ğ i l d i r . Ama,
bir bilgin olarak, bütün dünyaya y ö n e l d i ğ i zaman, kendi şahsiyetiyle konuşmak ve
kendi akhnı kullanmak b a k ı m ı n d a n sonsuz bir hürriyete sahiptir.

Kant'a göre, insanlığın ilerlemesi, ve aydınlanması için, başlıca engel, taas
supla tutulan sembol ve görüşlerdir. Şu halde, her hangi bir siyasî sembole, her
hangi bir dinî yorumlama ve açıklamaya taassupla b a ğ l a n ı p , halk üzerinde bu yol
dan sonsuz bir üstün vasilik kurmaya hiç bir siyasî teşkilâtın ve hiç bir dinî c e m a a t ı n

h a k k ı yoktur. Böyle bir hareket, i n s a n l ı ğ ı n ilerdeki her ç e ş i t a y d ı n l a n m a ve gelişmesine

engel olacak bir s ö z l e ş m e d i r . Hiç bir devrin, kendisinden sonra gelecek devri, ken
disini yanılmalardan kurtaramıyacak, bilgilerini g e n i ş l e t e m i y e c e k ve aydınlanma

yolunda ilerliyemiyecek bir duruma d ü ş ü r m e ğ e h a k k ı yoktur. Böyle bir hareket, özü
gereği, ilerlemeğe ve aydınlanmaya yönelmiş olan insanlığa karşı bir cinayettir.

Bir ulusa, düstur olarak uygulanabilecek olan ş e y i n kriteryumu, bu ulusun
k e n d i l i ğ i n d e n , ona b a ğ l a n m a s ı , b a ğ l a n a b i l m e s i d i r . Bundan d o l a y ı , bir kanun koyu
lurken, h a l k ı n bu kanunu benimseyip b e n i m s e m i y e c e ğ i , h a l k ı n bu kanunu, kendine
yükleyip yüklemiyeceği sorulmalıdır. Bir monark'ın bile kanun koymaktaki d e ğ e r ve
becerikliliği, kendi iradesiyle h a l k ı n i s t e ğ i n i b i r l e ş t i r e b i l m e s i n e d a y a n ı r .

Kant'a göre bir düzen y ü r ü r l ü ğ e konurken, y u r t t a ş l a r d a n her birine, onda gör
dükleri eksik ve kusurları belirtmek hürriyeti verilmelidir. İnsanlığın ilerlemesine
daha e l v e r i ş l i olan, daha iyi bir düzen üzerinde b i r l e ş m i ş o l a n l a r ı n da, eskide
kalmak isteyenlere zarar vermeksizin, kendi a r a l a r ı n d a bir dernek k u r m a l a r ı n a ,

hattâ g e r e k t i ğ i vakit, devletin kendisi tarafından korunmalarına izin verilmelidir.
Buna karşılık, taassupla b a ğ l a n ı l m ı ş ve tutulmuş bir sembolün, üzerinde t a r t ı ş ı l a m a y a n

mutl?k bir akidenin, bir nesil boyunca da olsa, hâkim olarak, i n s a n l ı ğ ı n ilerleme-
sindeki ve aydınlanmasmdaki bir zaman a r a l ı ğ ı m yok etmesine izin verilmelidir.

Ş u halde insanlar, mevcut düzeni aksatmadan, her vakit ve her konuda d ü ş ü n e -

bilmeli ve bir bilgin s ı f a t ı y l a bu düşüncelerini ifade etmek i m k â n ı m b u l m a l ı d ı r l a r .

Kant'a göre, "Düşünün, istediğiniz şey üzerinde, i s t e d i ğ i n i z kadar d ü ş ü n ü n , ama,
itaat edin" diyen büyük Friedrich, i n s a n l ı ğ ı n her türlü s a l d ı r ı ş t a n uzak t u t u l m a s ı

l â z ı m gelen yönü ile devlet otorite ve ödevinin s ı m r l a n m k a v r a m ı ş a y d ı n bir mo-
narktır.



.İSLÂM YAZISINDA PLASTİK VE İFADE ı

Nurullah BERK

İ s l â m y a z ı s m ı cic alan vo derinlemesine inceleyen doğuda ve batıda pek az eser
vardır. Bu sanat, genel olarak, Doğu sanat tarihinin bir kolu bilinmiş, plâstik ve ifade
hassaları üzerinde hiç durulmamıştır. Batılılar, İslâm yazısmm doğuşunu ve köklerini
bilmekle beraber, g e l i ş m e s i , stilleri, fikri ve metafiziği hakkında bilgisizdirler. Bu sanat,
D o ğ u d a , Hiyeroglif yahut Sümer yazılan gibi arkeolojik bir bilim kolu telâkki edilmek
tedir.

Halbuki, insanlar arasında yakınlaşma ve anlaşma vasıtası olan İslâm yazısı,
tarih boyunca kaydettiği canhiığmı ve hayat kudretini bugün de muhafaza ediyor.
O, İslâm kültürünün sembolüdür.

Otuz y ı l d a n beri Latin alfabesini kullanan Türkiye, güzel yazı zevkini kaybetmek
yolundadır. Çünkü bu yazıyı, sanat plânmda da olsa, tatmak için onu okuyabilmek,
anlamını kavramak gerektir. Şekil ve muhteva İslâm yazısında ayrılmaz bir bütündür.

Bu böyle olmakla beraber, yazı geleneklerini devam ettiren hattatlar Türkiyede
yetişmekte olduğu gibi, yazı meraklıları bugün de pek çoktur. Yazımn otuz yıldır

ortadan k a l k m a s ı , resim sanatmın bir o kadar zamandan beri Türk sosyal hayatma
g i r m i ş olmasiyle beraber, yazı meraklılarının resim koleksiyoncularmdan fazla olduğu

muhakkaktır.

îslâm yazısını, plâstik hassalarını incelemek üzere ele aldığımız zaman ilk yazma
kitaplannm Kûfi üslûbunu düşünmek gerekir. Akat yazılarını hatırlatan bu dik, sert,
köşeli yazı tarzı, yüzyıllar boyunca, değişe değişe çeşitli tarzlara ve kollara ayrılmıştır.

Yazı üslûblan yirmiden fazladır. Batılılar resim ekollerini, tarzlannı bir görüşte nasıl

ayırd edebiliyorlarsa, kültürlü Doğulu da bir yazmm tarzmı, ekolünü, hatta ü s t a d m ı

seçebilir.

îslâm topluluğunda yazının tuttuğu yer, resim sanatınm Hristiyan topluluğun

daki yeri kadar büyüktür. Hatta bir bakıma. Doğuda yazmm toplumdaki rolü, resim
sanatmm Avrupa medeniyeti içindeki rolünden daha da önemli olmuştur. Yazı, Tann
fikrinin sembolü, bu fikrin başlıca yayılma vasıtasıdır. Hürafc, Hazreti Muhammed'in
T a n r ı n ı n sözünü yazı yoliyle zaptettiğini söyler. İslâm yazısı, Batı resminin taklit ve
tasvir yollarına sapmadığından, o resimden çok fazla din ile kaynaşmış, hem sanat,
hem de bir nevi "dogm" o l m u ş t u r .

Y a z ı y a l n ı z din ve fikri yaymakla kalmamış, bir süs ve plâstik ifade elemanı olarak
çok yere girmiştir: Elbiseler üzerine işlenmiş, çinilere dökülmüş, mezar taşlarma ka
zılmış, tabutlara örtü olmuş, âbidelerin cephelerinde biçim yardımcısı olarak, büyük
yer almıştır. Yazı şiirle kaynaşarak, Kâbe'ye "ta'lik" e d i l m i ş t i r .

îslâm yazısı, yazma kitaplarm içine gizlenen minyatürden çok fazla, dıvara asılan

bağımsız bir "tablo" oldu. Müslüman onu seyrederken, freski, yağU boya tabloyu
seyreden Hristiyanm zevkini tattı. Bu zevk, yazmm anlamı, muhtevasından çok fazla,
biçimi, ritmi, üslûbundan d o ğ u y o r d u .

îslâm y a z ı l a r ı n m , üstünkörü de olsa seyrinden kolayca çıkaracağımız hüküm

^ Paris ve Romada verilen bu konferanstan s e ç i l m i ş parçalar. 1955

*
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ancak ş u olabilir: genel olarak, taklid ve tasvirden uzak olduğu için "mücerret" bili
nen bu sanat, gerçekte, b e ş e r i ifadeli, b a t ı h l a r m "figüratif" dedikleri bir s a n a t t ı r .

"Mücerret-Abstrait" nin ifadelendirdiği anlamı kabul edersek İslâm yazısmı bu keli
menin çerçevesine sokmak imkânsız görünüyor. Çünkü "mücerret" b a ş l ı b a ş m a , hiç
bir ş e y i ne taklit, ne tasvir eder, nede h a t ı r l a t ı r , "telkin" eder. "Mücerret" in tabiatta
e ş i ve benzeri yoktur. E ğ e r "mücerret" bir biçim, bir çizgi, seyredende h a t ı r a l a r , fikir
ler ve benzerlikler u y a n d ı r ı y o r s a bu, o seyircinin hayal kuvvetine ve kültürel refleks
lerine b a ğ l ı bir o l a y d ı r . Seyirci, tabiatta e ş i o l m ı y a n biçimlerde, hayal m e k a n i z m a s ı n ı

harekete getiren ideal bir alan b u l m u ş t u r .

İ s l â m y a z ı s ı ise, onu her türlü "mücerret" likten sıyıran Tanrısal kökünden başka,

çizgi ve biçim yoliyle doğrudan doğruya ifadelendiren, a n l a m l a n d ı r a n , eski deyimle
"tefsir" eden bir s a n a t t ı r . Y a z ı s a n a t ı n ı n ç e ş i t l i ü s l u p l a r ı n d a mistisizmi, ruh sükûnetini,
hareket ve neşeyi, bir b a k ı m a da korkuyu, d e h ş e t i sezmek mümkündür.

Bu yüzden, İslâm yazısını bir "abstaction" olarak ele almak mümkün görünmüyor.
Bizce pek önemli olan bu noktayı daha da aydınlatmak için, yazı sanatiylc İslâm

minyatürünü k ı y a s l a m a k f a y d a l ı olur.

İ s l â m deseni binlerce motiflik bir zenginliktedir. Tabiatı cennet haline sokmuş,

çizginin ve rengin en göz okşayıcı tertiplerine, terkiplerine varabilmiştir. Üstadlan,
hele teknik ve zanaat alanmda, B a t ı s a n a t ı n ı n en büyük desenci ve renkcileriylc boy
ölçüşebilecek kudrettedir. Bu böyle olmakla beraber İslâm resim sanatının "gayrı-

beşeri" olduğu söylenebilir. İki ölçü, yani en ve boy ölçüleri içinde yetinen bu satıh

sanatı, kaygısız, tasasız, ıztıraptan çekinen, hatta korkan bir sanattır. Çizgileri ve
renkleri ölümsüz bir sevinç ve saadet içindedir. Ele aldığı konu ne olursa olsun, resim
lendirdiği kişiler yaşamaz da, sanki bir nevi pandomima oynar. Hele, hayat fikrini
uyandırmaktan, hatırlatmaktan çok uzaktır.

Uyandırması İslâm metafiziğine aykırı bir hareket olur. Resim yoliyle taklit ve
tasvir hakkmda Kur'an pek bir ş e y demiyor ama tcfsirciler bu bakımdan pek kesin.
"Resim yapmak g ü n a h t ı r , k ı y a m e t gününde ressam c e z a l a n d ı r ı l a c a k t ı r " diyen
hadisler pek çok. İbn Abbas'm, "Peki, hayvan resimleri de mi yapamıyacağım?" diye
soran İranlı ressama cevabı meşhurdur: "Yaparsm, ama canlı görünmesinlcr diye
kafalarını keser, bedenlerini mümkün mertebe ç i ç e ğ e benzetirsin".

Minyatürde y a l n ı z hayvanlar d e ğ i l , dünya çiçek halindedir. Bu saadet bağçesi,

çizgileri, renkleri, biçimleri ve tatlı duygular âlemile kendine yetmekte, b a ş k a hiç bir
kaygıya, soruya, endişeli duyguya kendini k a p t ı r m a m a k t a d ı r .

Buna karşılık, İslâm yazısı, Tann karşısmda insan duygusunun tercümanıdır.

Yazı, sıkıca, doğma bağlıdır, hatta bir bakıma, dogmun kendisidir. İnsan ruhunu
serbestçe ifadelendirir, çünkü kullandığı şekiller taklid etmiyen, "telkin" eden şekil

lerdir. Ve yazıda bu telkin kuvveti son derecesini b u l m u ş t u r . Elli yiİm modern s a n a t ı

bize şu gerçeği öğretmiştir ki, çizgi yoliyle bir ş e y i telkin için onu realist bir ş e k i l d e

tekrarlamak gerekmez. Doğu yazı üstadlarmm kullandıkları çeşitli üsluplarınm ifade
imkânları seyircide türlü duygular uyandırabilecek zenginliktedir, islâm "Elifba"
smm mücerret işaretleri, hattat için, geniŞ bir "şekil repertuarı" dır.

Öte yandan, minyatürün bir toplu çalışma, bir "ekip" işi olduğunu da hatırla

mak gerek. Arap, Acem ve Türk minyatürü, üstadlan taraûndan i m z a l a n m ı ş orijinal
eserler olmakla beraber, b u n l a r ı n kollektif çalışma neticesi olduğunu da biliyoruz.
Kompozisyonların manzara k ı s m ı ile figür kısmı ayrı ellerden ç ı k a r , hatta deseni çi-
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zenle rengi vuran ustalar başka olurdu. Minyatür sanatmm kollektifbir sanat olduğunu
gösteren başka bir özelliği de, İran atölyelerinin, insan yüzlerini çizmek için 12 ile
15 yaş arasmdaki gençleri kullanmasıdır. Gözleri çok kuvvetli olan bu küçük minya-
türcüler, pertevsiz kullanan yaşlı sanatkârlardan daha ustalıkla kompozisyonlardaki
ufacık insan yüzlerini çizer ve boyarlarmış. Aynı eser üstünde rahat rahat çalışabilen

bu çeşitli eller minyatürün süs karakterini olduğu kadar şahsiyetsizliğini de açığa
vurur. Minyatürlerin çokluk imzasız olduklan ayrıca kaydedilecek bir noktadır.

ölçülerinin çizdiği smırı aşmamakla beraber, yazı sanatmm, hattatm kişiliğine

bağlı olduğunu görüyoruz. Yazan el, tek eldir ve bundan dolayı, yazma kitapların
hemen hepsi hattatm i m z a s ı n ı t a ş ı r .

Y a z ı ve minyatür sanatlarmı organik yapı ve ruhları bakımmdan böylece karşı
laştırdıktan sonra, yazmm, Doğu dünyasmın en olgun, ifade imkânları bakımından

en tesirli bir sanat kolu olduğu neticesine varabiliriz. Yazı sanatmm bu harikulade
olgunluğunu, plâstik ve beşeri zenginliğini, din kayıtlarmm kesinliğinde aramak yan-
hş olmaz: tasvir ve taklit yasakları karşısmda çalışması son derece daralan Doğulu
sanatkâr, hasretini çektiği derin vc dramatik sanat vasıtamı yazıda bulmuş ve hızmı,
cevherini, benliğini ona vermiştir. Mademki hadisler yoiiyle kurulu gelenekler insanı

resimle canlandırma yasağını koymuşlar, beşeri sevinç ve aaları, korku ve soruları
tasvirlemeyi günah saymışlar, o halde İslâm sanatkarı, kafasını ve ruhunu harflere
verecek ve bunlara, çeşitli üsluplar, çizgi ve form istifleri yolile, resime aşılayamadığı
beşerîliği katacaktır. Gerçekten de, en güzel yazılan minyatürlerle kıyasladı
ğımız zaman, ifade, canlılık ve ruh bakımmdan resimlerde bulunmıyan bir içlilik, bir
anlam ve ruh zenginliğinin yazılarda yaşadığmı görüyoruz. Burada, iki sanat arasmda,
bugüne kadar gereği derece üstünde durulmamış bir ' inversion , terse dönüş kay
dediyoruz: yazı, Batılı anlamda bir beşeri ifade, resimse birsüs oyunu, dekoratif bir
sanat kolu oluyor. Massignon'un dediği gibi, minyatürün insanlan, iplerinin ucu Tan-
nda birer cansız kukladan ibarettir. Buna karşılık yazı, ilk bakışta mücerret çizgi
kombinezonlanndan yapılı bir sanat tesirini vermekle beraber, minyatürde bulama
dığımız bir muhteva zenginliğine, bir yaşama ve yaşatma imkânma sahip görünüyor.

Yazı sanatının özelliklerini bir az inceleyelim. Her şeyden evvel şunu kaydetmek
gerek ki, bu sanatı adamakıllı kavramak ve sevmek için tıpkı Batı sanatında olduğu
gibi Arap harflerini okuyabilmek ve yazmm üsluplarını, çeşitlerinin, istif ve ahenk
kanun ve geleneklerini bilmek lâzımdır. Faul Valery'nin sözünce, sanatın yansı,

belki de yarıdan fazlası "zanaat" dır. İslâm yazısının teknik mekanizmasmı bil
meden, şekille muhtevanm kaynaşıp birleşmesini takdir edemeden zevkine varmanın
mümkün olamayacağı açıktır. Arap harflerine birer "signe", işaret diyebiliriz. Her
biri birer plâstik bütün olan çivi yazılan, hiyeroglifler, Çin yazılan gibi Arap alfabe
sinin harfleri de, çeşitli üsluplarının kanım ve nizamları içinde, şaşmaz ahenk ve dü
zenlik sistemlerine bağlıdır. Boş ve dolular, düz ve eğriler, kıvrımlar, spiraller, sakin
ve hareketli parçalar -yazı sanatmm kendine has terimlerini bile bile saymıyoruz-,
ferah veya tıkız istif tarzları, bütün bunlar kesin, matematik ölçülere bağlıdır. Yazı,
sanki plâstik bir teoremdir. Ama bu teorem, aynı zamanda, çizginin "müzikal ruhu
nu da açığa vurur. O derece ki, bir bestekâr, yahut bir müzikoloğ, bazı yazılarm nota
ile karşılığını bulabilir. Karahisarî'nin kağıttan el kaldırmadan ritmini döktüğü bir
besmele, bir "müzikal cümle" kadar sesli ve ahenklidir diyebiliriz.

Bir bakıma, yazı sanatı, elindeki elemanlar yönünden, ne kadar da fakir. Ele
manlar demek yanlış olur, çünkü tek vasıtası, beyaz üstüne siyah, çizgiden ibaret.

M. ZEKt OHAL
KİTAPn/^T
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B a z ı h a t t a t l a r ı n k u l l a n d ı k l a n f o n l a r ı , y a l d ı z l a n renk sayamayız. Kabartma yazılar

da, harfe kitle bütünlüğü vermekle beraber, gene çizginin smın içinde kalmaktadır.

Yapmacık da olsa resime derinlik duygusunu katabilen minyatürcünün perspektif
vasıtasından bile mahrum olan hattat, en ve boy olarak iki kıymet üzerinde çalışmak

zorundadır. Ama elindeki tek vasıta olan çizgi ile hattat, kitle bütünlüğü tcsirile bera
ber, derinlik duygusunu da uyandıracak ustalıktadır. Denebilirki yazının plânlan,
uzak ve yakın nokta ve parçaları var.

Yazı "mücerret" değildir dedik. Ona figüratif diyebiliriz. Taklid etmiyen, tabi
atla uzaktan da olsa benzerliği bulunmayan bir sanatın "figüratif" olabilmesi para
doks görünebilir. Çağımız bu anlamlarla çok oynuyor. Bugünhayligeçen teorilerden
biri, temsil ve taklidin figürasyon ruhuna zıt bulunduğu iddiasıdır. Çünkü tabiata
sıkı sıkıya bağlı bir taklid veya temsil sistemi, dış dünyaya sadakatinden dolayı, hayal
alanını seyirciye kapatmadadır. Seyirci temsil edilen şeyden öteye gidemez. Bu ba
kımdan, taklit ve temsil bir tekrarlama ve tekrarlatma dünyası içinde sıkışmış oluyor.
Buna karşılık "non-figüratif" ve "mücerret" şekiller, hayalin dileğincc benzerlikler,
"equivalence"lar aratma k o l a y l ı ğ ı b a k ı m ı n d a n , taklit ve temsil sisteminden daha fazla,
ama en geniş ve yüksek anlamında, "figuration" ruhuna yaklaşmış bulunuyor. Her
teori gibi bunun da doğru ve yanlış noktaları olabilirse de, yazı dünyasma girince bu
düşünüşe katılmamak zor görünüyor.

Biz modem ressamları son derece ilgilendiren bir yazı tarzı da "tasvir-yazı" lardır.

Bu alanda hiç etüt yürütülmedi denebilir. Bu çeşit yazılara, kelime oyunu yapmadan
figüratif yazılar diyebiliriz. Gerçi hat sanatınm büyük ustaları bu tarza teneszzül et
medi ve resim-yazılar daha fazla halk sanatı çerçevesi içinde kaldı. Zaten, klâsik yazı-

nm çizgi pürüzsüzlüğü, ritim ve ahenk bütünlüğü ile taklit ve tasvir kaygısı birleşe-

mez sistemlerdi. Klâsik ustasının yapamadığını halk ustası yapmış, Arap alfabesinin
harflerini, nizam ve ölçülerden kurtararak, figür kalıplarına dökebilmiştir. Bu çeşit

yazılarm şekil repertuarı pek geniş değildir. Aslan ve kuş resimleri, insan yüz ve vü-
cutlan, "natürmort" 1ar ve genel olarak, tek elemanlar. Klâsik yazıda olduğu gibi bu
alanda "kompozisyon" yapmak, bir çok figür motifi veya eşyayı birleştirmek imkân
sız olmuştur.

Resim-yazılara, klâsik yazıda olduğu gibi, minyatür yolile ifade edilcmiyen duy
gulara serbest bir açık kapı olarak bakabiliriz. Burada da dinle çizgi birleşmiş görü
nüyor. Genel olarak muhtevayı din duygularmda aramak gerekiyor. Bu duygu,
hele Bektaşilerin resim-yazılarmda, en koyu mistisizmaya kadar gidiyor. En güzel
örneklerin Bektaşilerin vermesi de oldukça manalıdır. Tarikat din duygusile dünya
zevklerini birleştirmemişmidir? Klâsik yazmm ifadelendirdiği Tanrı fikrini, Tanrı

sözünü, yüksek plânmdan söküp atarak bir halk dili kalıbma sokmak Bektaşi felsefe
sine ve dünya anlayışına pek uygun. Bektaşinin geniş görüşü, tekkelerde bulunan
figüratif portrelerde de beliriyor. Bunlar minyatürün süs çerçevesinden çıkmış ışıklı

gölgeli, derinlikli, italyan primitifresminin çalışma tarzmı haürlatır eserlerdir. Yüzler
canlıdır, figürlerin duruşu, hareketleri ressamın kâğıt üzerinde canı, kafası ve ruhu
olan varlıklar yaratma gayretini gösterir.

İslâm yazısı hakkmda beklenilen büyük eser mevcut olmamakla beraber, bu sa-
natm, teknik ve gelenekleri bakımmdan sırlarmı çözecek hayli sanatkâr ve bilgin
bulunduğu muhakkaktır. Bizi asıl ilgilendiren nokta, yazmm bu tarafı değil de, Doğu
sanatındaki plâstik önemidir. Yazıyı, mimarhk, resim veya heykel sanatları gibi ele
almak, estetik yönden incelemek gerektir, islâm yazısı Batı yazısı gibi sadece yazı de
ğildir. Resimdir, şekildir, biçimdir, fikirdir. Hattâ yukarda da işaretlediğimiz gibi
müziktir. Bütün bunları bünyesinde birleştiren bir sanatın geniş estetik incelemeler,
cildicr dolusu etütlere meydan vermemiş olmasına şaşmamak elde değil.



Bir klûaik yazı istifiain k a r ş ı l ı k l ı e ş i t ritmi.



PiglogruTik'Tabvîri y a z ı d a n bir örnek;
Muhammet

Kâmil Akdik, bir yazıdan ters vc yüz parçalar.

Kâmil Akdik, Fragments droits et inverses d'une c i t a t İ o n calligraphiâe.



PLASTIOUE ET FIGURATION DANS L'ECRITURE

ISLAMIQUE

Nurullah BERK

Tres peu d'ouvrages-cn vrai, il n'y en a pcut-etre pas du tout-traitent de Tecriture
i s l a ı n i q u e . Cet art est generalement incorpor^ dans renscmblc de l'art de rOrient.
Si ses origines sont connues, son developpement, ses styles, surtout sa pensee, sa me-
taphysique restent obscurs au public occidental. On est tente de considerer le theme
affaire de specialistes, tout comme Ics ecritures hy6rogHphiques ou summeriennes.

Or, il s'agit d'un art toujours vivant, puisque cet art est essenticllement moyen
de comınunication. Tous les pays musulmans le pratiquent encore. La Turquie, qui
depuis trente ans emploie l'alphabet latin, a certes perdu le goût de la belle lettre or-
nec, car, pour la goûter pleinemcnt, il faut aussi la comprendre. Ici, contenu et con-
tenant fusionnent singulierement. Mais il y a encore de beaııx calligraphes turcs qui
continucnt la tradition, et bien plus de collectioneurs d'ecriture ancienne que d'ama-
teurs de peinture.

Les specialistes dedarent que les donnees sur Toriğine et la generalisation de
l'cmploi de Tecriture isIaTnique sont contradictoires, Mais nous pouvons nous baser,
je dirai plastiquement, sur Tecriture "koufique", celle des prcmiers manuscrits isla-
miques. Cette ecriture rigide, anguleusc, imitant quelque peu Tecriture cuneiforme,
devait, au cours des siecles, dans les pays de religion musulmane, se ramifier en plus
de vingt styles, totalement difFerents de plastique et d'exprestion. Ces styles, on peut
les reconnaitre et les differencier comme on differencie, en occident, les ecoles de
peinture et de dessin.

L'ecriture a occupe, dans la socid6 musulmane, la place qu'eut, dans la civili-
sation occidentale, la peinture. Son role fut peut-etre plus considerable encore. Elle
a ete consideree Text^riorisation premiere de la pensee divine. La lettre fut â Timage
de Dieu. Elle propagea les pensecs metaphysiques, philosophiques. Elle s'incrusta
dans la pierre des monumcnts ou sur les rcvetements ceramiques des mosquees, des
tombeaux, des steles. Elle se broda sur les vetements et sur les tissus recouvrant les
cerceuils. Antere, Amroul-Kays, les autres po^tes Taccrocherent sur les murs de la
Kâba. Elle fut, beaucoup plus que la miniature, souvent cachee dans les manuscrits,
tableau independant â la perfection lineaire et plastique.

Tout de süite, Tecriture a 6t6 Tistrument principal de la propagation de la foi.
Une leğende islamique explique ainsi la naissance de la premiere ecriture: "Allah,
quand il decida de creer TUnivers, intima k une leur c61este cet ordre: "Sois Tâme
de Muhammed". Et la lueur se prosterna devant le Seigneur et dit: "Grâces soient ren-
dues â Allah". Et Allah dit â la lueur: "Je te cree, âme, et t'intitule Muhammed et
c'est par toi que je commence mon ceuvre". Et de ce halo celeste qui 6tait Tâme de
Muhammed, Allah detacha deux parties, qui furent le "Kitab" -le Livre- et le "Kalem"
-la Plume-. Et Allah ordonna â la plume d'^crire cette phrase premiere: II n'y a pas
de Dieu hors Dieu et Muhammed est son Proph^:te."

Extraits cTune c o n f ı f r e n c e faite k Paris et â Rome.
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La plume, dit la leğende, fr^mit mille ans avant de tracer cette phrase sur le Livre.
Or, cette plume, Tetemel "Kalem" musulman, est la m^e qu'aujourd'hui encore
emploie le calligraphe, penche sur ses feuilles prealablement preparees au blanc d'oeuf
ou â la cöruse.

L'etude, meme superfîcielle, de recriture islamique, la contemplation attentive
de ses oeuvres permettent de saisir le caractere d'humanit6 de cet art, que l'on est
souvent tent^ de considerer comrae une ornementation abstraite. L'abstrait ne doit

rien signifier ou suggerer de par lui-meme, et, s'il 6veille des idees, des sensations, ce
ne peut etre que par l'imaglnation et les reflexes du spectateur, qui trouve, dans la
contemplation desformes sansequivalents dans la nature, un champ favorable â l'envol
de son imagination. Or l'ecriture islamique, outre son essence divine qui I'ecarte to-
talement de toute abstraction, signific, commente, suggerc et mâme figüre, linea-
irement et plastiquement. Sesstyîes sent capables d'exprimer l'elan mystique, la me-
ditation, la serenite, I'etre en action, la joie, Ic mouvement continuel.

Pour mettre en relicf le caractere d'humanite et d'expressivite de l'ecriture dans
le cadre de l'art musulman, on pourrait tenter une comparaison entre les lettres
et la miniature orientale. Le champ est viergc, tres peu l'ont traite. C'est pourtant
une etüde passionante, une confrontation â l'issue de laquelle la mmiaturc, â nötre
avis, reveterait un caractere purement ornemental et decoratif.

Le dessin musulman est riche de milUers de motifs. II nous a ofTcrt une vision

magnifique, paradisiaque de la nature. Ses maîtres, dans le cadre de Icurs caracte-
ristiqucs propres, et specialement dans le domaine technique, peuvent, par l'acuite
de leur dessin, rivaliser avec les plus grands de l'art chretien. Pourtant, on pourrait
affirmer quc le dessin islamique est "inhumain", si ce terme ne paraît trop os^, appli-
que a un art ou tant de splendeurs eclatent.

La miniature, cet art de surface, en gaıeral strictement respectueux du format
du manuscrit, ne veut pas s'inquieter, interrogcr, soufTrir. II a meme la souffrance en
horreur. Ses ligncs sont eterncilement calmes, et, quel que soit le theme traite, la ges-
ticulation abstraite de ses personnages simulent la vie, mais ne la vivent et surtout ne
la communiquent.

Comment d'ailleurs la communiqucraicnt-ils sans enfreindre les lois de la pensee
musulmane ? Si le Coran est vague, incertain en ce qui concerne la figuration, les glos-
sateurs, eux, sont cat^goriques. Tout ce qui, au moyen de formes, de lignes et de cou-
leurs tend â liberer l'image de son etat de "fleur" pour le faire vibrer, soufFrir, s'ani-
mer en un mot, constitue un acte sacrilege. Vingt "hadis" ou annexes coraniques sont
lâ qui disent: "Au jour du Jugement Demier, Allah dira aux peintres: "Ces figures,
que tu as si parfaitement imitees â l'image de mes creatures, animes-les maintcnant,
insufle-leur la vie, si tu ne veux brûler aux feux de l'Enfer."

M. Louis Massignon çite un vieux hadis de Îbn-Abas qui est caracteristiquc de
l'esprit de la miniature islamique. Il disait â un peintre persan qui lui demandait:
"Mais enfin, est-ce que je ne pourrai plus faire d'animaux?" "Si, mais tu peux
decapiter les animaux pourqu'ils n'aient pas l'air vivants, et tacher qu'ils resscmb-
lent â des fleurs."

Or, non seulement les animaux, mais toute l'humanit^ de la miniature est â I'^tat
de fleur, et cette flöre se sufFit â elle-meme, dans sa grâce, son edat, son bonheur cons-
tants.
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Par contre, la calUgraphic musulmane epouse etroitement le dogme, ellle est
dogme, elle est â l'image de la divinite. Elle peut, en toute libert^, exprimer Tâme
humaine, â Taise dans ses signcs qui n'imitent, mais suggerent avec puissance. Nous
savons aujourdh'ui que sugg^rer des id^es au moyen de ligncs, de foırnes n'implique
nullement la representation realiste. La valeur expressive de la Ugne, savamment emp-
loyee comme chez les calligraphes de TOricnt, pcrmet de communiquer au spectateur
lessentiments lesplus divers. Dcs signcsgratuits quc constitucnt les lettres de l'alphabet
arabe, Ic calligraphe a edifie un r^pcrtoirc de formes d'une variete, d'une puissance
d'emotion et d'expression ^tonnantes.

On peut done emettre l'idec, que l'artiste oriental, comprim^, refoul6 par les
interpr^tations religieuses, par le fanatisme etroit des glossateurs se libfere de toute
contrainte dans la calligraphie. II lui est defendu d'exprimer Tâme humaine par la
represantation realiste de l'Univers? Eh bien, cet Univers, il le traduira en couplant,
en invcrsant, en composant ses lettres. II les fera parler, il les fera vivre. II les etirera
en tous sens, les Tnalaxera comme une argile plastiquc. D'un trait unique, ininterrompu,
il nous fera connaitre non seulcment "l'etat plastique" pur, mais aussi le trdfond de
son âme d'artiste. Nous lirons la lettre comme jamais nous ne pouvons lire la minia-
ture, dont le bonheur perpetue! peut nous lasser.

Quc Ton nous permette un second parallele entre I'^criture et la calligraphie, â
Tappui de cette these. Nous poss^dons certcs un tr^s grand nombre de miniatures sig-
nees par les maitres arabes, persans et turcs. Mais nous ne savons pas assez que la mini-
ature a 6t^ un art d'equipe. Les personnages, les ciels, les arbres et les fleurs ^taient
rcspectivement realises par des specialistcs, naturellement sous la direction d'un pat
ron. Les artistcs persans employaİent, pour les ceuvrcs de petit format, des jeunes
garcons dou^s, de douze â quinzc ans, qui, mieux quc le travail â la loupe, pouvaient
dcssiner des personnages microscopiques. Ils ^taitcnt sp^cialises dans le dessin des
visages. Dix artistcs pouvaient se succeder ainsi sur une image qui ne d^passait pas
les dimcnsions du manuscrit classique.

Par contre, la calligraphie, bien que respectueuse de ses mesures et de ses mo-
dulcs, a toujours ete le resultat d'une main unique. La griffe de chaque maître est re-
connaissable comme dans un dessin occidental. Des ccntaines de manuscrits illustres

et enlumines des bibliotheques d'Istanbul, toutes sont signes par le maitre calligraphe,
au bas du demier feuillet. Mais l'enlumineur et le miniaturistes restent obscurs. Ceci
explique clairement la hi^rarchic etablie entre les repr^sentants des trois arts, les der-
niers ^tant consideres inferieurs.

Comme on le voit, les facteurs religieux et moraux ont contribu^ â faire de l'ec-
riture, avec Parchitecture, rexpressİon principale de la civilisation musulmane.

La plastique de l'ecriturc orientale demanderait, pour 6tre expliqu6e, une etüde
aprofondie dcsmodules qui en r^gİssent rexcrsice. Cclanous mĞnerait bien loin, surtout
que, pour biencomprendreleslois d'harmonie de la calligraphie, il faut pouvoirdechifrer
les lettres arabes et connaitre le caractere phon^tique des lettres de son alphabet. Qu'il
nous sufise de dire que, par cxemplc, dans lesstyles classiqucs comme le ''Ta'lik" ou le
"Rik'a", la longeur et I'epaisseur des signes est tr^s rigoureusement reglementes. Le
modüle le plus couramment employ^ est le point, qui n'est pas rond mais carre, de
I'epaisseur de la plume. Les libertes que l'artiste peut sc permettre dans I'^laboration
de ses compositions doiventegalement obeir aux lois de requilibre. Vides, pleins, droi-
tes, courbes, entrelacs, spirales, tout est rigoureusement, ınath^matiquemaent const-
ruit, comme une epure geometrique.
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La plastique de l'^criture islamique est d'une plcinitudc, d'un rythme admirablcs.
La dynanıique et la statique y altement savamment. La phrase ecrite est vraiment
la musique faite ligne, et, dans certaines calligraphies, un musicien "lirait", comme
une süite de notes, le rythme melodique du trait et arriverait facilement â en restituer
requivalence musicale.

C'est un art d'un depouillement cxtreme. II n'a â son service que le trait. C'est â
peine si, parfbis, il s'enrichit de lettres ou de fonds d'or, verts, ou bleus. II se meut et
»'epanouit dans le noir et le blanc. Mais le trait offrc une variete considerable, du plus
mince au plus epais. II s'etire, se ramassc, et, conune une coulee de liquide, se resserre
et s'elargit selen les exigeances de l'oeuvrc. Ici, on le voit d'une rigidite de fer, lâ, il
prends Taspect serpentin de la couleuvre. Non seulement le trait ome la surface de
ses volutes, mais, par les pleins et les vides qu'il provoque, parvient miraculcuscmcnt â
suggerer des epaisseurs et evciller le sentiment de la profondeur.

Quant â la figuration de Tecriture islamique, on pourrait se demandcr dans quel
sens cet art non-imitatif, non-representatif peut etre figüratif. On specule beaucoup
sur ces valeurs aujourdh'ui, et Ton vajusqu'â affirmcr que representation et imitation
sont antith^îse de figuration. Ainsi, l'oeuvre ne prends un caract^re figüratif qu'â me-
sure qu'elle s'ecarte de la nature, puisquc'ainsi elle permets la liberte totale dans la
recherche des equivalences qu'clle doit fatalement provoquer.

Dans le domaine qui nous interesse ici, cette these trouve une justification pleine
et entiere. La contemplation des difKrents styles d'ecriture provoquent en nous des
sensations melodiques differentes: calme et mouvcmcnt, grandeur et austerite, dou-
ceur, et meme sentiments d'effroi, de menace, de colere celeste. L'etude morpholo-
gique des lignes, tentee en France par Seurat, trouverait ici son champ d'analyse le
plus riche en possibilites de controle et d'application.

Ici, la ligne est r^quivalence graphique de la musique, avec laquelle elle a de
bien curieuses affinites. "La musique orientalc, disait dernierement un compositeur
de mes amis, est horizontale par excellence. Sa vcrtivalite semanifcste par courbes in-
sensibles. Ge qui veutdire qu'elle est denuee de heurts. C'est ce qui fait la douceur,
mais aussi la monotonie de ses melodies. La melodie orientale s'inscrit en longueur,
avec des passages â dominantes courbes et il n'y a pas de dissonances."

Or, l'ecriture orientale, malgre sa parente graphique avec la musique s'etire et se
compose en tous sens et comporte, plastiquement, des heurts et des dissounances.

Quelques motsmaintenaut sur l'ecriture pictographique. C'est un sujet passion-
nant, vierge, le chercheur moderne peut y trouver les elements d'un ouvrage qui ne
manquera pas d'interesser les critiques et les artistes d'aujourdh'ui. Car les ecritures
figuratives r^pondent, et d'une surprönante facon, aux preoccupations de beaucoup
d'artistes contemporains.

L'ecriture figurative a ^te consideree par les grands maitres de la calligraphie
comme indigne de leur plume. Aucun de ces puristes, de ces g^ometres n'a tente de
confercr â leurs lettres un caractfere imitatif, figüratif. La faune et la flöre que l'oeuvre
des calliraphes de l'Grient peut 6voquer ne constitucnt que des equivalences assez
lointaines, et, si nous avons pu, â leur propos, parler de figuration, celle-ci tire le prin-
cipal de sa force dans l'eKpressivitö. C'est dire que la calligraphie classique prend une
signification figurative en raison de sa puissance de communication et d'expression.

Par ailleurs la perfection lin^ire de la calligraphie classique se plierait mal â
toute tentative d'imitation et de figuration.
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Cette fusion impossible pour les maîtres classiqucs, les calligraphes populaires
l'ont tente. Ils l'ont tente, au detriment certes de la perfection de Tecriture, mais,
par contre, en faveur de trouvailles 6tonnantes, qui procedent quelque peu de la Cab-
bale. Ils ont, avec des mots, des noms, des phrases entieres ou des bribes de phrases,
dessine des barques, des cigones, des lions, des vases pleins de fleurs, bien d'autres
motifs cncore. Ils ont d'instinct d6couvert, ce faisant, la styiisarion des fonnes en che-
mas geoın6triques dont Tart d'aujourd'hui se prevaut.

Pour trouver Toriğine de ses mysterieux cssais calligraphiqucs-car ils comportent
une forte dose de mystere- il faut remonter aux sectes religieuses des Mevlcvis, ou Der-
viches Toumeurs, des Bektachis, qui ont produit, au sein de la civilisation turque,
tant de penseurs, de poetes, de calligraphes, de peintres et d'enlumineurs, la plupart
anonymes. Les Derviches etaient loin de professer Tisolement, Tascetisme, le jeûne.
Le musulman est realiste, sa croyance ne le prive pas des plaisirs de la terre. A cet
egard, le religieux jouit des memes droits que le simple citoyen. Les sectes, aujourdh'ui
abolies en Turquie, Etaient non seulement des foycrs de culture, mais aussi des
institutions privilegiees dont les adherents se faisaicnt un culte de jouir de la vie.

L'^tat mystique, Texhaltation religieuse, pouvaient aller de pair avec la jouissance
corporellc, physique, des plaisirs de ce monde. Cc curieux dualisme de Târae du Der-
viche se traduit dans ses oeuvres, poemes, chants et danses, peintures et calligraphies.

A la fermeture des Tekk^s, le denombrement des objets et oeuvres d'art qu'y s'y
trouvaient ont permis la decouverte d'un certain nombre de tableaux, d'images pein-
tes â la gouache ou a Taquarelle dont la facturc rapelle celle des primitifs italiens. II y
avait aussi beaucoup de calligraphies et d'ecritures figuratives. Dans la main du Der-
viche, cet art atteint une grande subtilite de graphisme, au service d'une imagination
bien curieuse, souvent morbide.

Quant â cet engouement du Derviche envers Tecriture figurative, on peutydece-
İcr Texpression meme de sa philosophie de la vie, et ime tentative d'exprimer plasti-
quement la fusion qu'il realise en lui-meme, de deux etats: Tamourdu divinet Tamour
du terrestre.

Nous avons vu que la lettre se revet d'une signification divine. Son exercice cons-
titue done un geste de piete. Quel jeu passionnant que celui d'employer ces signes
presque sacres en vue de Texpression de la vie! C'est-â-dire, allier le divin â Thumain,
en confreant â ces signes metaphysiques que sont les lettrcs de Talphabet islamique
Tası>ect des choses terrestres, surtout Taspect de Thommc, creature d'Allah. Ce jeu,
qui etait aussi, sous doute, celui de Fra-Angelico, peut etre a Toriğine de Tecriture
figurative.

Par la süite, cette ecriture figurative devint un art populaire. On voit encore
aujourdh'ui, dans les rues turques modemes des artistes qui exposent, le long des tro-
ttoirs, ces visagcs de derviches, cescigognes, ces epees, ces lions composes plus ou moins
habilement de httres entrelacees. C'est TImage, dans toute sa candeur et sa purete,
TImage que la foule aime, que les gens simpics collectionnent, car elle repond â d'ob-
scurs sentiments de tradition et de culturc ancestrale.
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llâhiyat, Allah bilgisidir; onun vazifesi, sistematik bir şekilde Allahın zat vc faali
yetini gösterip Allah hakkında cari olan tasavvurların doğrulan ile yanlış, bulanık ve
bozukları araşır.da sınırlar tespit etmektir.. Bir Alman ilâhiyatçısı, "llâhiyatm husu
siyeti, tahdit etmektir" d e m i ş t i r . Halbuki Allahm hususiyeti hudutsuzluktur. Bundan
d o l a y ı , ş u sual meydana çıkar: tlâhiyatm tahdit edici hususiyeti ile maalesef tasavvur vc
mefhu.mlann tahdidedilmesinden b a ş l ı y a r a k nihayet insanlar a r a s ı n d a s ı n ı r l a r çekil
mesine, bir kısım insanların zındık sayılmasına veya onlarm muayyen bir dini cema
attan ç ı k a r ı l m a s ı n a kadar muhtelif a c ı hadiseler vaki oldu ki bizce bunlar, hududu
o l m ı y a n Allah tasavvurunu tahdit edip küçümsemekten başka bir şeye yaramamak-
t a d ı r . A l l a h ı n z a t ı h a k k ı n d a fikir cdirmek istersek, ilâhiyatçılara değil, homines religiosi,
yani din adamlarına, Allahı müşah'"de edip sesini vasıtasızca dinlemiş, kendisiyle şahsi

münasebette b u l u n m u ş olan ariflere müracaat etmeliyiz. Bu arifler iki kısma bölün
mektedir; Peygamberler^ ve mistikler^, ikisi de bir tek kökten gelişmiştir: entusiastlar,
Allahla dolu olan, vecidde istiğrak eden şahsiyetler. Onların Allah bilgisi, ilâhiyatçı

larda o l d u ğ u gibi iştikak edilen, tefekküre dayanan bir bilgi değil, bilâkis vasıtasız,

iç tecrübeden ç ı k a n bir i r f a n d ı r . O insanlar, Allaha r a s l a m ı ş l a r d ı r ; kendisine dış dün
yada değil, kendi içlerinde tesadüf etmişlerdir; halbuki iç tecrübelerine, vizyon (rüyet)
ve audizyon (işitme) halinde bu dört cihetin d ü n y a s ı n d a hislerle duyulacak bir ifade

* [Bu makalenin müellifi Profesör D. Dr. Friedrich Heiler 1892 Münih'te d o ğ m u ş t u r . ı g ı B

senesinde çıkan tezi "Das Gebet" (Dua) ona bütün Avrupa'da derhal ş ö h r e t k a z a n d ı r m ı ş t ı r ; muhtelif
millet ve dinlerde-en iptidai kavimlerden b a ş l ı y a r a k ta mistiğin en yüksek şekillerinde kadar-dua ve
niyazın muhtelif ş e k i l l e r i n i g ö s t e r m e ğ e ç a l ı ş a n bu kıymetli eser 1923 senesine kadar birbirinden g e n i ş

olan beş baskı görmüştür. 1921 senesinden beri, Friedrich Heİler Marburg Üniversitesinde Mukayeseli
Din Bilgisi Profesörüdür. Bir çok eserlerinde, bilhassa Hind mistik cereyanları ve hrıstiyanlığm eski tarihi
ile meşgul olup birbirinden a y r ı l m ı ş h ı r i s t i y a n mezheplerini birleştirmek için senelerce çalışmıştır. Bu
günkü Avrupa i l â h i y a t ç ı l a r ı a r a s ı n d a , H e İ l e r hususî bir yer almaktadır; çünkü pek müteassıp ve ilâhi
vahyi yalnız hrıstiyanlıkta gören dar ufuklu teolojik sistemlere karşı mücadele edip bütün insaniyette
mevcud olan ilâhi hakikati sayısız makale ve konferanslarında göstermeğe uğraşıyor. İlâhiyatçı sıfatile

bu büyük hedefi gözönünde tutan Heiler, din bilgini olarak bilhassa din tarihinde göze çarpan iki büyük
dindar tipinin hususiyetlerini belirtmeğe çalışmıştır: peygamberlerin ve mistiklerin. Bir tek kökten gelen
bu iki tipin Allah mefhumları birbirinden f a r k U d ı r ; ikisi de hemen her dinde az çok vazıh bir şekilde

mevcuddur. Halbuki esas itibarile "peygamberane" yani ilâhi vahy alan bir şahsiyet tarafmdan tesis
edilen dinler olan Yahudilik, Hıristiyanlık ve îslâm dinlerinde mistik cereyanların pek kuvvetli olma
larına rağmen daha fazla peygamberlerin faal, vaad ve vaidde bulunan Allah mefhumu görünmekte
dir. Öbür taraftan Hinduizm, Buddizm, Neoplatonizm tamamile mistik kurtuluş dinleridir; onlarda
mistik tanrı mefhumu kendini en mükemmel şekilde göstermektedir. Bu sebeptendirki müellif, bu ma
kalesinde misallerini ekseriya bu dinlerden ve hıristiyanlıkta mevcud olan mistik cereyanlardan a l m ı ş u r ;

" H ı r i s t i y a n l ı k " kelimesinin manâsı bu makalede ekseriya "hıristiyanlıkta mevcud olan mistizism" dir.
Profesör HEİLER'in bu makalesile umumi bir temel kurmasmdan sonra böyle bir işi İslâmiyet sahasında

da y a p m a ğ a imkân v a r d ı r . ]

^ Gustav Hölscher, Die Prophelen. Untersuchungen zur Religionsgeschichte Israels. Leipzig 1914.
' Evelyn Underhîll, Mysticizm. A. study of the nature and development of man's spiritual cons-

ciousness, London, 1911 1922 (almancası: Mystik, München 1928); VVüliam Ralph İ n g e , Christian
Mysticism (Bampton Lectures) London 1B99; Rudolf Franz Merkel, Die Mystik im Kulturleben der
Völker, Hamburg 1940.
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vermeğe mecbur kalmışlardır. MusA'nm, Allahı yanan diken ağacında görmesi;
îsAYA'nın, Rabbi mabedde a l t ı k a n a d l ı melekler maiyetinde yüksek bir tahtta heybetle
oturarak m ü ş a h e d e etmesi; îsA'nın, bulutlardan ilâhi pederin sesini "Sevgili oğlum

budur" diye dinlemesi; bütün bu hadiseler dış dünyaya ait olan şeylerin farkına varış

değil, insanın içinde vaki olan ve kendini dış şekillerde gösterecek kadar kuvvetli olan
bir iç seyrediş, bir iç işidiş idi. Mistiklerin çoğunda da rüyct ve işitmeler vardır ama,
bu gibi hadiseler onlarm tecrübelerinin yalnız kenar ve ufuklarına aittirler®. Onlar için,
bütün d ı ş vizyonlardan önemli olan, visio inteîlectualis, yani en yüksek kıymeti ve haki
kati ruhan görmek ve bu hali bile aşarken, unio mystica^ya., vuslata, erişmektir, yani
insanın içinin, sırrmm, hududsuz lâhut ile bir olması hakkındaki tecrübeye varmak.

Halbuki bu son ve tamamile v a s ı t a s ı z olan Allah tecrübesi, mistiklerde y a l n ı z

uzun, ciddi arama ve mücadelelerle h a z ı r l a n m ı ş oluyor: conversio^ tövbeyi, dış dünya
ile münasebetlerin kesilmesini, via purgativa (temizlenme yolu) takip eder; yani insanın

dış dünyadan ayrılıp, şehvi ve nefsi heves ve sevdalan yenmesi. Bundan sonra, kendini
murakabe ve münacaat ş e k l i n d e gösteren via üluminativa, (yani, yegâne iyi ve hakiki
olana teveccüh) vasıtasiyle via unitiva, vuslata götüren yol hazırlanmaktadır. Birden
bire kendisi Allah tarafından yakalanıp vazifelerine çağırılan peygamberlerde olduğu

gibi, mistik yolda gidenler için de Allah, tefekkür ve düşüncelerin bir neticesi değil,

bir hayat gerçeği, tecrübe edilen bir hakikattir. Daha doğrusu, Allah, yalnız görülmüş

ve yaşanmış olan bir şey değil, dert ve ıztıraplarda tecessüm eden bir varlıktır. Mis-
tizmin büyük bir kısım PıiîJİon-mistisizmdir. (Yani esas itibarile: hıristiyanhkta Aa'nın

ıztırap ve ölümüne teveccüh ederek onun dertlerini kendi kalbinde duymaksuretile
kalbi tasfiye etmeğe çalışan mistik yol; daha umumi bir manâda: dert veıztıraba bü
yük önem veren mistisizm). Bu, yalnız hıristiyanhkta değil, Hind mistik cereyanlarında

ve tasavvufta da göze çarpan bir haldir. Mistiklerde, mistik yolun ilk tasfiye mertebe
lerinde iç ıztıraplan çektikleri gibi, yolun en yüksek mertebelerinde, vuslattan, Allahla
doluluktan sonra bile iç boşluğunun korkunç, ifade edilmez acı ve mahv edici "susuz
luk", "ruhun k a r a n l ı k gecesi", "Allah taraûndan terk ediliş", "kalbin sürgünlüğü",

j^dünyevi cehennem" ve bu gibi isimlerle tavsif edilen halleri yaşarlar*.

Mistiklerin tanrısı, görülüp yaşanmış olan bir Allahtır, zihni bir tecrid- değil, ya-
şıyan bir hakikattir (yani al-hayyu'l-Kayyum'dur). Bu, Hind Upanişadlarmın arifle
rine göre satyasya salyam " hakikatin hakikati", EPLATUN'a nazaran Övtcoç Öv
"var olan varlık" garptaki Ortaçağ mistiklerince ens realissimum "en gerçek varhk"dır.

Bu mistik Allah tecrübesi bütün ı r k , millet ve dinlerde a y n ı d ı r : Bu ayniyet, Çinde
Taoismde, Hindistanda Brahmanism, Buddizm ve Hinduism, Yahudilikte, tasavvufta,
h ı r i s t i y a n h ğ ı n suryani ve mısırlı, yunan ve romalı, kelt ve jermen şekillerinde görüle
bilir. Bu mistik tecrübenin her zaman aynı olup Allaha giden mistik yolun da her yerde
aynı olması gibi, mistiğin lisan ve kullandığı remizler de dünyanm dört köşesinde

tabiatile a y n ı d ı r .

Böylece görülüyor ki, mistiklerin Tanrı mefhumu tektir. Mistisizmin muhtelif tip
ve renkler göstermesine rağmen, bu muhtelif tipler ayrı ayrı millet ve ırklarda yanyana
bulunmaktadır: Hindistanda mistisizmin iki zıd cereyanın kutupları sayılan Şankara

ve Ramanuja, tasavvufta Îbnü Arabİ ve Mevlâna C e l â l e t t İ n , Yahudilikte Kabba-

' UnderhIll 2. Kısım, bab, 5.
♦ Aynı eser, 2. kısım, bab 9.
' Brhad aranyaka Upanişad II 3, 6.
• Plato, Rep. 6, 490 B.
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üsm ve Hassidism, şark Hıristiyan dünyasında Dîonysİus Areopagİta ve "Yeni ilâ
hiyatçı" SiMEON, garpta Eckhart ve Suso.

Bu şahsiyetlerde temsil edilen iki mistik cereyan-şahsi mistisizm ve şahsi olrmyan
mistisizm'-arasındaki hududkesin görünmekle beraber ikisi de artık' yüksek bir sentezde
birleşmektedir. Şahsi olmıyan mistisizm, şahsi mistisizmi kendi ön ayağı olarak kabul
ediyor; şahsi mistisizme gelince, Allahta göstermeğe çalıştığı şahsi tarafların, Allahın za
tım kafi derecede tasvir edemediğine kanidir. Aynı şekilde bütün yüksek dinlerde ipti-
dai-pratik ve zihni-teoretik—ingilizlerin söyledikleri gibi devotional ve intellectual^—
mistik hem birbirinden ayrılıp hem de birbirine bağlanmaktadır.

Mistik Tanrı mefhumunun en müh'm farika alâmeti ise, ilâhi sırn bütün derin
liğinde tanıyıp gerçekleştirmesidir. Mistik ve mister kelimelerinin kökü aynıdır: mtein,
kapatmak (i,o£tv rd (jTofjia® ağzı kapatmak, {Avetv raç ato&'^cTsıç hisleri kapatmak^®.
Allah, mutlak s ı r d ı r ; insan tefekkür ve lisan kuvvetlerile onu idrak etmekten uzak
k a l ı r ; o, âxaTaX7)7CTOv ifade edilmez ve appTjTov söylenilmez, dir; o, ortaçağ mistikle
rine göre, incomprekensibile "idrak edilemiyen" ve ineffabile "ifadeye sığmıyan" dır.

Veya LAOTSE'nin söylediği gibi "gizli olan, kavranamıyacak, bir isim ile vasıflandı-

rılamıyacak, idrak edilemiyecek, ismi olmıyan, anlaşılması imkânsız olan varlık" tır^^.

Allaha dair ifadelerin ve kendisine teveccüh eden duaların en doğru ve en isa
betli şekli sükûttur. Çinin en eski mistik hikmet kitabında "Tao'yı bilen Tûo'dan bah
setmez. Tflo'dan bahseden onu bilmez", diye yazılmıştır ı®. Ve modem bir şair diyor
ki "Seni sözlerle bağlamak suç değil midir?"^® Mistikler, büyük susanlardır. Durma
dan sükutu öğrenmekle meşgul oluyorlar; zahidane sükut, murakabe sükutu, niyaz
sükutu, felsefi vc teolojik sükutu, nihayet metafizik sükut haline gelebilir^^. Gnostik
bir yaradılış mitinde, [îuû'Oı; ve dipsiz derinlik ve sükut, dünyanm ilk prensip
leri sayılmaktadır Hindistanda zahidler vardırki, hayatlarmı tam bir sükut
içinde geçireceklerine yemin edip şakirdleriyle yalnız parmak işareti vc jestlerle
konuşurlar Dünya ve ahiretin son sırrı hakkında en mantıki sükut, mistik agnos-

' [Şahsi ve şahsi olmıyan mistisizm arasındaki fark bilhassa İsveç alimi Nathan Söderblom ve
bundan sonra Friedrich Heİler tarafından tesbit edilmiştir. Şahsi mistisizm (Persönlichkeilsmyslik )
şahıs olarak tasavvur edilen bir ilâhi varlığa teveccüheden bir mistisizmdir—meselâ Hindistan'da kur
tarıcı ilâh Krİşna veya büyük ana ilâhe KALİ-DuRCA'ya tapan, onunla birleşmek istiyen insanın dini
durumu; Hıristiyanlıkta IsA'ya teveccüh eden mistisizm; sonra da bütün aşk mistiği bu baba dahildir;
çünkü o, şahsi bir ilâhi maşukla meşguldür. Şahsi olmıyan veya sonsuzluk mistisizmi (Unendlichkeits-
mystik), Allahı yalnız sonsuz, her şeyden başka olan, sakin, ifade edilemez bir varlık-—yahud bazı mis
tiklerde bir yokluk—olarak tavsif edenruhanivaziyettir ki en tipik ifadesini Hindistanda Upanişadlarda

ve m. s. 8. asırda büyük feylesof ŞANKARA'nın eserlerinde, antik devirde neoplatonizmde Plotİn ve
talebelerinin yazılarında bulmuştur. .Mistizismin bu ikinci bölümü, bazen de "pür mistizism", birincisi
de "mahdut mistizism" {reine ve gehemmte Mystik) kelimelerile vasıîlandırılmakiadır.]

* R. \V. İnge, Christian Mysticism, Lecture V.
®SuiDAS, ieArıVon ed. Bernhardyllpzs.

O r İ g İ n e s Contra C.elsum VII 39.
Tao-leh-king, bab 41. [M. ö. 6. asırda Çinde yaşıyan LAorsE'nin esrarengiz ve bir çokalim tara

fından Avrupa dillerine tercüme edilen kitabında pek eski bir mistisizmin ifadesini gören ilk bilgin, F.
HEtLER'in kendisi idi. Türkçe tercemesi 'Taoizm' adlı kitap, Ankara 1946]

Tao-teh-king 56.
" Annemarie Schİmmel, Lied der Rohrflöte. Ghazelen. Hameln 1948, 38.

Gustav Menschİng, Das heilige Schıveigen (Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten),
Giessen 1926.

EpîphanIus, Panar. haer. 31, 5 f.
" Theophilus Subrahmanyan, Pilger/ahrt eines jungen Brahmanen, Zürich 1924, 43 ff.
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tizismin en tipik misalini teşkil eden eski Buddizmdc bulunmaktadır. Budda, herhangi
bir metafizik ifadede bulunmayı reddetmiştir; çünkü onun telâkkisine göre bu gibi
beyanlar, inşam mistik kurtuluş yolundan sapıtmaktan başka bir işe yaramıyor^'.

İlâhi sır, avammm kavnyaımyacağı bir şeydir. Bu sebepten mistikler ezoterizme
temayül etmektedirler. Meselâ Upanişad kelimesi, bir şakirdin birinin yanında otur
ması, ilâhi sırrın bir arif tarafmdan ya oğluna yahûd talebesine yahud da içten merak
edip kendi kalbini mistik yol için hazırlamış olanbirsorana bildirmesi demektir.^® Upa-
nişadları ilk defa tercüme eden fransız alimi Anq,uetİl Duperron, bu kelimeyi secre-
tum tegendum, yani "örtülesi s ı r " kelimeleri ile lâtinceye çevirmekte bir bakıma hakh
idi^®. Böyle bir ezoterizmin izlerini, en eski incilde bile bulmaktayız; orada ISA'ya
şu söz atfedilmektedir: "Allahm melekutunun s ı r r ı size verilmiştir; fakat dışarda olan
lara her şey meseller ile oluyor". (Mark 4, 11),

Bütün kelimelerin, hakikati ifade etmeğe yetmezliği bu kelimeleri kabili tebdil
yapmaktadır; MEVLANA'nın söylediği gibi: "Her kelime hakikatin yalnız bir tarafını

gösterir; üzüm, farisi tarafmdan angur, araplar t a r a f ı n d a n anab, türkler tarafından

üzüm, rumlar tarafmdan ıstafil kelimesiyle tavsif edilmesine rağmen zatı aymdır"®®.

Kelime, aynı büyük mutasavvıfın sözüne göre, "güneşin ve yıldızlarm mevkiinden
yalnız zayıf bir haber verebilen usturlaba benziyor"^^. Bu asırda mistisizm sahasmda
en değerli mütehassıs, ingiliz hanım Evelyn Underhİll, ilâhi hakikata dair bütün
mistik tabir ve remizlerin kifayetsizliğini, bir harita ile hakiki yeryüzü arasındaki mü
nasebetle mukayese etmiştir^®. Bunımla beraber lisanm hususi şekilleri mistiğe, düşü-

nemiyeceğini düşünmek, ifade edemiyeceğini söylemek için yardım etmektedir.
Bu mistik ifadelerin en önemli şekli, negation (nefiy) dir ki bazen "iki kat nefiy"

haline gelebilir. Mistik, bir theologia negativa, bir menfi teoloji, teşkil etmektedir. Eski
Çin'de Laotse, ilâhi tao çevrinde menfi tabirlerle dönüyor^®. Upanişadlarm arifleri
için ilâhi atman-brahman sırrı (yani dünya yaratıcı prensipinin kalbin içindeki sır ile bir
olduğunun farkma varıhşı) "'neti neti, yok yok" tur. Bu menfi tabirlerden başka bir
ifadeye imkân yoktur; uluhiyet, "sözle söylenilmiyecek, fikirle düşünülemiyecek, gözle
görülemiyecek o l a n d ı r " ^ ^ . Eski Buddizmde JVirvana mefhumu buna benzer kelimelerle

Majjhima-Nikaya 63; Die Reden Gotamo Buddhos aus der Mittleren Sammlung des Pali-Ka-
nons, übs. Kari Eugen Neumann, München 1921, II 148; Moriiz VVİnternİtz Der aeltere Buddhismus,
Tübingen 1929, 119; Hermann Oldenberg, Buddha, sein Leben, seine Lehre, seine Getruinde, Stutigart 1914,
315. Bak. ta Hermann Beckh, Buddhismus, Berlin-Leipzig 1919 I, 117.

Moritz VVİNTERNİTZ, Geschickte der indischen Literatür I, Leipzig 1909, 207. [Upanişadlar, eski
Hind mukaddes kitapları Vedalara bağlı bulunan oldukça geniş bir edebiyat bölümüdür. Onlarda, evvelâ
ananevi kurban ayin ve felsefesinden bahsedilip sonra insanı da kurtuluşa götüren başka bİr yol göste
rilmektedir: îrfan sayesinde kurtuluş. İnsan kendi içinde mevcud olan ilâhi atman ile dünyayı yaratan
prensipolan taayyünsüz Brahnan arasındaki birliği öğrenmeli ve bu suretlesonsuz doğumlar silsilesinden
kurtulmalıdır. Upanişadlar, muhtelif zamanlara aittir; en büyük kısmı, M. ö. 3. asırdan ev\'el yazılmış

olsa gerektir.]
Oûpnekh'at i, e. Secretum tegendum opus inIndia rarissimum continens antiguam etarcanam seu theologicam

el philosophicam doctrinam e guatüor sacris Indorum libris.... 1801 f.
Mesnevi II 3681.
Affjnft'i II 3015. Bak. Annem&rie ScaisosEL. DieBildersprache Dsckelaleddin Rumis,W'a\\dori

9 f-
Mystkizm 124 (Mystik 137 f).

^ Tao-teh-king 14. Bak. Heİler, Weltabkehr und Weltriickkehr ausserchristlicher Mysliker, Eine Heilige
Kirche 22 (1940/1), 190.

" Brhad-aranyaka-Upanişad II, 3, 6; IV 24; Kena-Upani^ad 1 5 İT. Bak. Heİler, Die Mystik der Upa-
nishaden, München 1925, 31. ff.
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tavsif edilmektedir^". Mahayana-Buddizminde de, "mutlak olan", "mutlak b o ş l u k "

tabiri ile vasıîlandınlmaktadır^®. Mistik nefiye bilhassa neoplatonik felsefesinde Tas
lamaktayız. Bunun, en müessir ve heybetli şekli, hakiki adı bilinmiyen, fakat Dîony-
sius Areopagİta " ismile şöhret kazanmış olan hıristiyan neoplatonik ilâhiyatçmm
eserlerinde gelişmiştir: onun "nefyeden teoloji" si zengin ve orijinal bir terminoloji
gösteriyor ki asırlar sonra büyük alman mistiği Eckhart tarafindan alman diline
nakledilmiştir. Hıristiyan mistisizmine hakiki şeklini veren ismi geçen Suriyeli mistik
için Allah, "vasıf ve sıfatı olmıyan" "isimsiz ve mahiyetsiz"", "ne bu ne şu olanbir nes
ne" dir. "însan, Allah hakkmda neler düşünüp kendisine ne isimler taksa-Allah bunun
hiç birisi de değildir. " Bu suretle Allah, bir bakıma "varlık olmıyan. Ruh olmayan,
şahıs olmıyan, Allah olmıyan, yokluk, yok" halinde tasavvur edilmektedir 3®. Dio-
Nisius ve EcKHART'm ananelerine s a d ı k kalan Angelus S İ l e s İ u s , Cherubinischer IVan-
dersmann adlı şiir kitabmda ş ö y l e diyor;

Was Gott ist, weiss man nicht. Er ist cin Licht, ein Geist,
Nicht VVahrheit, Einheit, eins, nicht, vvas man Gottheit heiss,
Nicht Wcisheit, nicht Verstand, nicht Liebe, Wille, Güte,
Nicht Ding, kein Unding auch, kein Wesen, kein Gemüte.
Er ist, was ich und du und keine Kreatur,
Eh vvir gevvorden sind, was er ist, nie erfuhr
Mamafih bu mistik nefiy gerçekten bir ispattır. Bunu bilhassa çok defa yanlış

tefsirlere maruz kalan Nirvana mefhumuna dair söylenenlerde görebiliriz. Y a l n ı z kat'i
bir anlayışsızlık bu mefhumda bir negation görebilirdi; "yokluk" u, hayatın son hedefi
olarak gösteren bir din Asya'nın yarısını fcth edebilir miydi acaba? Mistik jV^ana'nın

müspet mahiyeti bilhassa Gotama BuDDA'nın mehabetli sözünden anlaşılmaktadır:

"Ey rahipler, doğmuş olmıyan, olmuş olmıyan, tasvir kuvvetlerinden çıkmış olmıyan

bir şey vardır. Doğmuş olmıyan, olmuş olmıyan, tasvir kuvvetlerinden çıkmış olmıyan

bu şey mevcud olmasaydı, doğmuş, olmuş, yaratılmış, tasvir kuvvetlerinden çıkmış

olandan bir çıkış ve kurtuluş mümkün olmazdı.®^". Bu menfi tabirlerin manâsı, "bam
b a ş k a olan"®® Allahın mutlak üstünlüğü {Iranszendens) ne işaret etmekten başka bir
şey değildir, çünkü o, AuGUSTİN'in dediği gibi, '̂aliud valde ab istis omnibus'\ "başka,

" Hermann Oldenberg, Buddha 324 ff; Beckh, Buddhismus II m ff.; Heİi.er, Buddhislische
Versenkutig, München 1922, 40.

VViNTERNİTZ, Der Mahayana-Buddhismus nach Sarnkrit'tınd Prakril-Texten, Tübingen 193^» ff*
[DtoNYSıus Areopagİta, ismi halâ bilinmiyen, galiba Suriye kilisesine mensup olan bir şahsi-

yetiirki neoplatonik mistik fikirlerini tamamile hıristiyan teolojisine sızdırmıştu". Kendi mistik fikirlerine
daha fazla kıymet vermek maksadile, Incildc, Resullerin işleri adlı babta Pavlus'ım bir arkadaşı olarak
Atina Areopagmda ortaya çıkan adamın ismini benimsemiştir. Onun eserleri, bütün Ortaçağda şark
kiliselerinde en derin izler b ı r a k m ı ş l a r d ı r . ]

3* [Eckhart, dominikan tarikatına mensup bir alman rahibi {öl. 1327). O, hem lâtince hem de
almanca verdiği vaazları ile mistik cereyanının en kuvvetli ve en mantıki mümessili idi. Bazı fikirleri
kilise t a r a f ı n d a n r e d d e d i l m i ş t i r . ]

A. Spamer, Texle aus der deutschen Mystik des 14. und 15. JahrhundeTts, 1912, 96.
Deulsche Mystiker des 14. Jahrhunderls^ hsg. Franz F f e İ f f e r , Göttingen 1914 II, 92. 320.
IV 21, DioNYSius'un bir sözüne dayanarak {Myst. Theol, 4, 2). ["Allahın ne olduğu bilinmiyor.

O, bir nur, bir ruhtur; o ne hakikat, ne vahdet, ne ahadiyet, ne uluhiyet denilendir; o, ne hikmet, ne
akıl, nesevgi, ne irade,ne iyilikür; o, ne şey, nede şey olmıyan, nc zat, ne ruhaniyettir. O benim vesenin
ve hiç bir mahlûkun kendisi olmadıkça, kendisinin ne olduğunu bilemiyeceğimiz bir şeydir."]

" Udana VIH 3 p. 80; llivutlaka 43; Bak. Heİler, Buddhislische VeTsenkung2 40 f.
" Bak.Rudolf Otto, Dasganz Anderein ausserchristlicher und christlichcr Theologie, DasGe/ühl

des Übenveltlichen adlı kitabmda s. 212 (München 1932)
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bunun hepsinden başka" dır Bu suretle nefiy, Allah hakkında mümkün olan en
yüksek ve en güzide ifade sayılmalıdır, "çünkü Allahm ne olmadığını söylemekle Alla-
hın ne olduğunun farkma varırız", diyor Dionysİus Areopagİta®®. Bilmemek, tanıma
mak, idrak etmemek bu arada en yüksek bilgi ve idrak demektir. "Tanıyan tarafmdan
tanınmamış, tanımıyan tarafmdan t a n ı n m ı ş " diyen Upanişad şairi®®, DiONYsius'un
"Allahı, tanımamakla tanıyan en ilâhi irfan" diyen tabirini andınyor İkisi ile Au-
GUSTİNUS muvafıktır "Allah, bilmemek suretile daha iyi bilinir" Büyük ortaçağ

ilâhiyatçısı Nİkolaus Cusanus, AuGUSTiNus'a dayanarak Docta ignorantia, "alim
bilgisizlik", diye pek isabetli bir tabir y a r a t m ı ş t ı r

Mistik ifadenin ikinci mühim şekli, tenakustur, yani birbirine zıd olan beyanlarm
ikisini ihata eden bir ahenkte birleştirilmesi. Mistiklerin tanrısı, complexio veya coinci-
dentia oppositorum (zıdlann bir araya düşmesi veya birleşmesi) dir; Dionysİus Areo-
PAGİTA'nm söylediği gibi, "fazla aydınlık olan karanlıkta" oturuyor. Upanişadlara

göre uluhiyet "varlık ve varlık üstü, ifade edilecek ve edilmiyecek, şuur ve şuursuzluk,

gerçek ve gerçek olmıyan" dır. O, sakin olmakla beraber sükunet bilmiyen, uzak ol
makla beraber yakm, her şey için ve her şeyin dışmdadır Hind ariflerinin üslubuna
benziyen bir şekilde Augustİn de, Allahı immutabilis, mutans omnia, numçuam novus^ mm-
quam vettıs, semper agens^ semper guietus "hareket etmeden her şeyi tahrik eden, hiç bir
zaman yeni, hiç bir zamanda eski olmıyan, daima faal, daima da sakin olan" diye
tavsif etmiştir Katha- Upanişada göre Allah "en küçük olandan küçük, en büyük
olandan büyüktür" Angelus Sİlesİus aynı manâda şöyle diyor:

Mein Gott! Wie gross ist Gott! Mein Gott! Wie klein ist Gott!
Klein als das kleinste Ding, und gross wie all's von Not"
Allah hakkındaki ifadelerin üçüncü şekli tafdildir, via eminentiae. Allaha bütün kıy

metler atfedilmektedir, fakat âdi derecelerinde değil, kuvve derecelerinde, "fazla
kıymet" şeklinde gösterilmektedir. Yahudi-hellenistik feylesof FiLo'ya nazaran Allah
"faziletten yüksek, iyi olandan yüksek, güzel olandan yüksek" tir Bu yükselmenin
ve tafdilin üstadlan yine neoplatonik mistik feylesoflardır: Plotİn'c göre, ezeli olan
uluhiyet "bütün varhklann ötesinde", bütün faaliyet ve hayatm ötesinde, bütün
irfanın ötesinde dir. Kappadokyalı mistik ilâhiyatçılardan olan Nazİans'Ii Gregor,
bu tabiri dualarında da kullanmaktadır: "Ey senher şeyin ötesinde olan!" ^® Bu "öte"
tabirinin yanmda neoplatonistler "fevk" kelimesini de kullanmışlardır. Plotİn için

Div. nom. XIII, 3.
Kena-Upanişad II 11.

" Div. nom. VII 3.
De ord. II 44.
[Nİkolaus Cusanus Ortaçağın sonunda en mühim mistik feylesoflardan biridir. Bir çok kıymetli

eserleri olan ve meşhur ispanyol alim ve mistik Ramon Luli. sayesinde islâmfelsefesi ile de münasebetleri
olan bu alman bilgini senelerce Roma'da Kardinal idi, bir defa da elçi sıfatile istanbul'a gelmiştir, öl.
1484]

Tailliriya Upanişad II 6; Isa-Upanişad V; 60 Upanisbads des Veda aus dem Sanskrit vberselzt von Paul
Deussen, Leipzig 1921, 231. 528.

" Conf. I 4.
Kathaka-Upanişad II 20; Deussen 274.

" Cherabiniscfıer Wandersmann II 40["YaRabbil Allah nekadar büyüktür! Ya Rabbi! Allah neka-
dar. küçüktür! En ufak şey kadar küçük, zaruretle her şey kadar büyüktür."]

" Enn. I 7, ı; 8, 2; V 3, 11; VI 6, 6; 7, 17.
OpiJ. mund. 8.; bak. ta vita coni. ı.

" İlâhî 29; MiGNE PG 37 507a.



64 FRIEDRICH HEILER MARBURG

Allah "iyiyin fevkinde" "güzelin fevkinde" dir DioNYSİus Areopagİta, bu hususta
yeni kelimeler uydurmuştur: "Varlığınfevkinde olan, hayatın fevkinde olan, Allahın

fevkinde olan..

Böylece bu tabirlerle Allahın mutlak transzendens'i ispat edilmeğe çalışılmaktadır.

Adi ruhani hayatta d ı ş a r ı d a vaki olan vecidde, Allah insana "tamamile b a ş k a olan",
yüksek, her dünyevi şeyden uzak kalan bir şekilde tecelli eder. Halbuki aym zamanda
Allah, istiğrakta bulunan i n s a n ı n ruhunda, kalbinde emanet olarak görünmektedir:
o, Hindlilere göre, ''atman'* veya "iç kılavuz" dir başkalannca "ruhun dibi",
"kalbin k ı v ı l c ı m ı " , " s ı r " d ı r . Bu anda transzendenz ve immanenz birleşir. Mistikler, Alla
hın ve ruhun bir o l m a s ı n ı n paradoksunu ayniyet formüllerinde ifade etmeğe çalışmış

lardır: "Ben B r a h m a ' y ı m " "Sen busun" "Kalb en yüksek Brahman'dır"

"sen de benim o l d u ğ u m s u n " "Sen bensin, ben de senim", "ene*l-hak'*; "benim
b e n l i ğ i m A l l a h t ı r " (Genovali K a t a r İ n a ) Fakat mistiklerin büyük bir kısmı bu
ayniyet tabii bir hal olarak değil, ilâhi inayetin bir hediyesi olarak tavsif etmişlerdir.
"Yeni ilâhiyatçı" SImeon diyor ki" Tabiat dolayisiyle insanım, inayet dolayisiyle
Allahım" Eckart ise, buna benzer bir sözle "Allah tabiattan yani k e n d i l i ğ i n d e n

Allah olduğu gibi biz inayet dolayisiyle Allah olmalıyız"

Bazı mistikler, bu ayniyet formülünün yerine ondan daha tehlikesiz olan bir imma
nenz formülü k u l l a n m ı ş l a r d ı r Paulus'un y a z d ı ğ ı gibi " a r t ı k ben y a ş a m ı y o r u m ,

fakat Mesih bende yaşıyor" (Gal. 2, 20). İsa, Yuhannanın incilinde buna benzer bir
söz söylüyor: "O günde göreceksiniz ki, ben Babamdayım ve siz bendesiniz ve ben
sizdeyim" (14, 20). Bu cümlenin hemen aymsı, Hindistanın büyük mistik şiirinde ilâhi
kurtarıcı Krİşna tarafından şakirdine bildirilmiştir (9, 29) Mistikler, dualarında sık

sık bu kelimeler "Ben sende, sen bende" tekrarlayarak ezeli ve ebedi Allahın küçük
insan kalbinde o t u r m a s ı n d a , Allahla ruhun b i r l e ş m e s i n d e en derin saadeti hissetmek
tedirler.

i n s a n ı n kalbinde oturan Allah, bütün v a r l ı k l a r ı n , bütün ş e y l e r i n , bütün alemlerin
i l â h ı d ı r . B o ş l u k birden bire bolluk kesilir: Kalbin, bütün hissi şeyleri terk edip d ı ş

dünyaya giden kapılan kapatmasından sonra tabiatm renk renk çokluğu tekrar onun
içine döner; fakat o zaman-eskisi gibi Allahtan mücerred ve uzak kalan bir varhk ha
linde değil-Allahla dolu bir halde: Allahtan ş u a l a r gibi çıkarken insana ilâhi bir tecelli
intibaını verir. Mistikler için dünyanm g i d i ş i bir emanasyon veya bir eradiasyon (inşia)

dur: i n s a n ı ihata eden her şey ilâhi bolluğun bir feyzi sayılır. Ve mistik, ilâhi olan
kendi sırrmı, kendi iç kıvılcımmı her şeyde görüyor: "Atman'û.B. bu alemi görüyor".
"Her ş e y i n kendi olduğımu biliyor". " A t e ş t e n u f a c ı k k ı v ı l c ı m l a n n ç ı k t ı k l a r ı gibi o

" Enn. 18 2; VI 9 6.
Bak. muhtelif yerler Onomasticum Dionysianum'd^ (Migne PG 3, 1177).
Brhad-aranyaka-Upav. III 7.
Aynı eser I 4 10;
Chandoghya-Upan. VI 8.

" Brh.-ar. Up. IV 1.
Kaushitaki-Upan. I 5.
Marabotto, Vila mirabile e doltrina sanla della B. Calerina da Genova Fiesca Adama Genova 1681

c. 14 S. 38. Buna benzer misaller: Heİler, Das Gebet, 1923 5 S. 254. 306 f.
Div. am. 21; cad. Man. gr. 177 p. 107.
Ffeîffer II 533,
H e İ l e r , Gebet 5 254.
Aynı eser 307. Bak. de Grete Lüers, Dit Sprache der deutschen Mystik des Mittelalters im IVerke

der Mechthild von Magdeburg, München 1926, 309 ff.
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flimûndan bütün hayat ruhları, bütün âlemler, bütün ilâhlar, bütün varlıklar çıkarlar".®®

^ScoTus Erİugena, ortaçağm en büyükmistik feylesoflarmdan biri, "Bütün mahlûklar
-göze görünsün veya görünmesin- ilâhi tecellilerdir" demiştir Eski Ahdin arifi bile
şu cüretli cümleyi söylemekten çekinmemiştir: "Bu evren, o'dur". (43, 29), Bu sözün
aynısı bir Upanişad'da bulunmaktadır: "Hakikatten her şey bu Brahman'dır"

Mısır ana ilâhesi îsis'e tapan bir adam "Her şey olan bir sen, İlahe İsis", diye yaz
mıştır Ve PoiMANDREs'in bir duasmın manâsı şudur: "Sen bu evrensin ve senin
olmadığın bir şey yoktur. Sen olmuş her şeysin, sen olmamış olan her şeysin" Allah
ile bütün âlem arasmdaki birlik, ayni yet, muhtelif h ı r i s t i y a n mistikler tarafından

ileri s ü r ü l m ü ş t ü r

Bu gibi sözlerde sarih bir panteizme raslarız; fakat onun aslı zihni bir tefekkürde
değil, vecidde husule gelen cihanşümul kozmik iç tecrübede aranmahdır.

Mistiklerin alemi i n t i z a m s ı z bir kaos değil, ahenkli bir kozmostur: DiONYSius
AREOPAGİTA'nın sözlerince "şeylerin çözülmez bir irtibatı ve nizamı, âlemin müşterek

teneffüsü, bir tek ahengi" mevcuddur bu, zikri geçen kelt mistik EnluGENA'nın

DioNYSius'ten öğrendiği bir tasavvurdur. Halbuki âlemin, ilâhi derinliklerden ç ı k m a -

s m ı n zaman ve mekânla bir a l â k a s ı yoktur; o, ezeli bir v a k a d ı r . Angelus S î l e s İ u s bu
mistik yaradılış mefhumunu pek vazıh sözlerle şiirinde ifadelcndirmiştir

Weil Gk)tt, der Ewige, die Welt schuf ausser Zeit,
So ist's ja sonnenklar, dass sie von Ewigkeit.
Gott schaflft die VVelt annoch. Konunt dir dies fremde für,
So wiss: es ist bei ihm kein Yor noch Nach wie hier.

Bu gibi sözlerden, mistiğin—ilâhi birlik hissi bir yana—kozmik bir his, kendisinin
bütün varhklarla bir o l d u ğ u n a dair bir his ile yaşadığı anlaşılır. Saadet n i d a s ı n ı n

d e v a m ı n ı "ben bu alemim" diyen sözde bulmaktadır Mistiklerin
ç o ğ u n d a göze çarpan tabiat sevgisi, bu kozmik histen ileri gelmiş olsa gerektir.
Mistiklerin hemen hepsinde görünen hayvan sevgisi, hatta insan yaşamıyan bütün kâi
nata şamil olan muhabbet bu baba dahildir. Suriyeli İshak: "Merhametle dolu, şefkatli

bir kalb nedir?" ş e k l i n d e k i sualine şöyle cevap vermektedir: "Kalbin, bütün mahlû-
kat, insanlar, k u ş l a r , hayvanlar, hattâ devler ve mevcud olan her şey hakkmda sevgi
ile yanmasıdır" ®®. Ruysbroek, m i s t i ğ i n her şeye şamil olan muhabbetinden bahset
miştir '®. Çöl ve dağlarda inzivada bulunan zahidler, îrlanda'mn kenarlannda yaşı-

yan rahipler, her varhğa "kardeş" diyen AssisiLİ Franz ile şakirdleri bu muhabbetin

Brkad-aranyaka-Upan 14- 7; IV 4, 23; II i, 20; Deussen, 395. 480. 411. Bak. ta Kaushitaki-Upan.
II 2; Deussen 45;

De div. nat. Mîgne PL X22, 302 A.
Chandogya-üpan. III 13 Deussen 109.

•8 Dessau, I m c T İ p t . latin. selecUu II 4362.
Hermetis Trisnugisti Poimandres 11j rec. G. Parthey Berlin 1854, 47.
De div. nal. Mİgne PL 122, 677 C; Offmbarungen der Schıoester Mechûıild von Magdeburg öder das

/liessende Licht der Gottheit, hrsg. G. Morel 1869 II 19 S. 40.
" Div. nom. VII 3, Mİgne PG 3, 872.

Cher. Wand. V 146; IV 165 ["Ezeli ve ebedi olan Allah dünyayı zaman dışında yarattığı için
onun ezeli ve ebedi o l m a s ı g ü n e ş gibi bellidir." "Allah d ü n y a y ı halâ y a r a t ı y o r . Bu hal sana garib görü
nürse bunu bil.ki Allahta, burada o l d u ğ u gibi, ne önce ne sonra v a r d ı r . " }

Brhad-aranyaka Upan. IV 4 20; Deussen 470.
A. J. W e n s İ n c k Mystic Trealises oj Isaac of JViniw, Amsterdara 1923, tr. 74 s. 341; bak. Arse-

NtEW Ostkirche uad Mysliky München 1943 11, 144.
.Zierde der geistlûhen Hochzeil II 44 (tere. W. Verkade, Mainz 192a).
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pek parlak misalleridir Insanm dışmda kalan varlıkları da sevgisinden mahrum
etmıyen hakiki mistik, muhabbetini düşmanlarma bile—insan olsun hayvan olsun—
tevcih eder. Düşman sevgisi Taoism, Buddizm, Hinduism, tasavvuf, Hassidism ve
hıristiyanlıkta en ehemmiyetli ahlâk kanunlarından biridir Vahşî hayvanlarda
olduğu gibi insani d ü ş m a n d a da ilâhi s ı r r ı n kendisi sevilmenin sebdîidir.

Allahta, zıd olan bütün şeyler—zahir ve batm, boşluk ve doluluk, en sade ve en
çeşitli olan—birleşmektedir. Allahın, bütün şeylerde, onlarm hakiki zatı olarak mevcud
olmasmdan ötürü, mistiklere göre bütün şeyler, sonsuz olan Allahın misal ve remizleri
sayılabilirler Onlar bir taraftan gittikçe her adımda yeni tecridlere vanyorlar, öbür
taraftan da gördükleri esrarı muhtelif şekillerde tasvir etmekten çekinmiyorlar. Bil
hassa tabiattan aldıkları remizleri seve seve kullanmaktadırlar: ateş ve nur, güneş,

dağ, deniz, kuyu, ağaç, gül nevinden semboller seçtikleri gibi karanlık, derinlik, çöl,
tenhahk gibi remizler de kullanmışlardır. Onların hepsi, Allahın sonsuzluğunu, ölçül
mez genişliğini, hayat kuvvetini ve güzelliğini sembolleştiren tasvirlerdir. Çünkü sonu
olan her şey sonstız olandan çıkıp tekrar onun içine döner; hududu olanm hepsi, hu-
dutsuzlukta kaybolur.

Tabiattan alman remizlerin yanmda şahsi semboller vardır: Allah kıral, Rabb,
kurtarıcı, peder, anne, dost, sevgili, nişanlıdır. Bu son remizler, hem hayranlık ve
saadet veren vuslatı, hem de Allahtan uzak kalmanın verdiği ıztırap ve kederlerle
yanan hasret çağını göstermesi bakımından bütün dünyada mistikler tarafından kul
lanılmaktadır; dünyavi, şehvi sevgi, mistik, ilâhi aşbn sembolü oluyor Bu sevgi
hem erkek ile kadın arasmdaki muhabbeten ilham alır (ohalde ruh, ilâhî maşukunu
bekliyen, passif kadın taraûnı tutar) hem de erkeğin güzel bir oğlana duyduğu sevginin
remzi ile sembolleştirUmektedir. Mistikler, muhtelif dinlerin ilâhi şahsiyetlerini, ulu-
hiyetin sembolleri olarak kabul etmişlerdir: Hermes Trİsmegİstos ve Budda, VişNU-
Naravana ve Krİşna, Yahve, ISA'nın ya çocuk halinde ve yahud da ıztırab çekerken
gösterilmesi gibi öbür taraftan büyük Ana ilâheleri de, ifade edilmez uluhiyetin mü-
ennes taraflarmı belirtmek maksadile sembol haline getirilmişlerdir: İsis, Kalİ-Durga,

nihayet Meryem Ana gibi. Bu zihni misallere, sakramental remizleri eklememiz lâzım

dır". Mistiklerin çoğu Allahı tamamile ruh olarak tasvir ederek mutlak spiritüa-
list bir zihniyetle hareket etmelerine rağmen başkaları hissi remizler, mukaddesatta
gördükleri işaretler veya ilâhlann heykel ve suretleri sayesinde Allahm huzurunu daha
kuvvetli duymuşlardır; bu vasıtalar, insanı vecde getirecek kadar kuvvetli olabilirler,
meselâ cenub Hindistanm en derin mistik şairi olan Manİkka Vaşagar, ŞiVA ma-
bedlerinde seyrettiği heykellerin önünde istiğraka kapıhp ateşli ilâhilerini yaratmış

tır'®. Ortodoks hıristiyan kUısede /Aönlara (Allah ve azizler resimleri) gösterilen
ihtiramı müdafaa edenler, bu hususta bilhassa iki temele dayanmaktadırlar: Platonik
ide teorisine, yani ruhani insan, dünyevi suretten ilâhi, ezeli ve ebedi nümunelere çıka

bilir (demek: el-mecaz kantaratu'l-hakikat); 2) hıristiyan hulul fikrine: göze görünmez
Allah, bir defa göze görünen bir insan suretine girmiş ve durmadan böyle bir şekilde

görünmektedir".

Josep>h Bernhart, Heilige und Tiere, München 1937.
Hans Haas, Idee und ideal der Feindesliebe in der ausserchrisllichen Welt, Leipzig 1927.
Annemarie SchİmiiCel, Die Bildersprache Dschelaladdin Rumis, 1949: Grete Lüers, zikri geçen eser.
VValter Schubart, Religion und Eros, hsg. Friedrich Seîffert, München 1941.
Daha teferruatlı: Heİler, Gebetf,, 123 ff.

'• G. U. PopE, The Tiruvaiagam, ar "Sacred Utterances" of the Tamil Poet, Saint and Sage Manikka
Vasagar, 1900; Die Hymnen des Manikka Va^aga^ aus demTamil übersetzt H. W. Schomerus, Jena 1923.

Heİler, Urkirche und Ostkirche, München, 1937, 291 ff.
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Fakat tabiattcn, içtimai münasebetlerden alman misaller, bütün ilâhi isimler,
vesile ve suretlerden başka bir şey değildir. Halbuki hakiki mistik, EcKHART'm bir
sözüne göre, "suretlerden gitmeli" "misalden çıkmalı", "bütün meselleri kırmahdır" '®,
Şahsi tann t a s a v v u r l a r ı da yalnız ani, yardımcı bir şeydir; onlar, Allahm insana gös
terdiği insani siması, insana uzattığı ilâhi eli göstermektedirler. M i s t i ğ e gelince, şahıs

üstü tannya gitmelidir. Büyük Hind feylesof ŞANKARA'ca, şahsi bir Allaha inanış "al
çak bilgi" sayılmaktadır; halbuki bu bilgi, halk için kıymetli olduğu gibi lâzımdırda.
Brahman, "en yüksek Rab" s ı f a t i l e bile yalnız "alçak Brahma^* dır; kemali müşahede
ise, Rab ile ruh ve âlem en yüksek BrahmarCz. girip i s t i ğ r a k oluyor; bu en yüksek Brah
man "sıfatsızdır, yegâne sıfatı var oluşdur; içinde idrak eden, idrak edilen ve idrakin
kendisi ayırd edilemez bir kül teşkil etmektedir". Bununla beraber bu şahsi olmıyan

Brahman şahsi bir temele bina e d i l m i ş t i r ; Ş a n k a r a "alt katta tamamile teisttir"

Yahudi mistik feylesof FiLO için' de, şahıs şeklinde tasavvur edilen logos yalnız

taayyünsüz ezeli ve edebi Allaha götüren bir merhaledir Hıristiyan mistik te, insan
olan îsA'ya hulul eden ilâhi logos'tan ezeli ve edebi logos'a çıkmağa çahşır. Hem
ORİGİNEs'e, hem de AuousTİNUs'a göre "insan olan Isa'dan Allah olan mesihe!" diyen
mistik emir mer'idir Alman mistiği Suso bir vizyon da îsA'nın ağzmdan şu sözleri
duymuş:" Sen benim ıztırap çeken nasutumdan yanp geçmelisin, eğer hakikaten çıp

lak lahutuma gelmek istersen!" ^ IsA'nm doğum ve ölümüne, evharistiya'da mevcud
sjımlan mesihe teveccüh, sonsuzluk mistiğinin yalnız bir merhalesidir. Eckhart'cc
insan şahsi Allahtan (vebu, yalnız ISA'da tecelli eden Allahtan değil, teslis şeklinde ta
savvur edilen Allahtan bile demektir) vazgeçip yüksek, derin, ezeli ve ebedi uluhiyetin
diplerine girmelidir. Mesihe teveccühün neticesi, Mesihle birleşme olmahdır. Kilisenin
en eski ilâhiyatçılanna nazaran, her insarun hedefi, bir mesih, Allahm bir o ğ l u olmak
tır®®. Mistiğin maksadı, insanı ilâhlaştırmaktır; hıristiyan mistiklerde bu fikir, IsA'nın
Allahm oğlu olduğuna dair olan kanaata dayanmaktadır: Allah, biz insanları ilâh-
laştırsm diye insan oldu

Allahla birleşme, yahud daha d o ğ r u s u : derinliklerde mevcud olmakla beraber
halâ gizli olan sır ile sonsuz ulûhiyet arasmdaki birliğin tahakkuk etmesi mistiğin

hedefidir.

Halbuki bu birleşme, vecid halinde duyulan, geçici bir saadetten fazla dünyadaki
gündelik hayatta muhafaza edilesi bir haldir. Upanişadlar, "her gün semalara giriş"

den bahs etmektedir Hakiki mistik, inzivada kalmaktansa dünyaya döner; o, orada
tecelU mucizesini müşahede ettiği Tabor d a ğ m ı n tepesinden gündelik hayatm alçak
ovalarma iner Gerçek mistik, kendisine bahşedilen vuslat saadetini kendisi için
saklamaz; bilâkis onu, kardeşlerine, bütün insanlara, insan olmıyanlara da s ı z d ı r ı r .

'8 Pfeİffer II 333.
Rudolf Otto, West'östliche Mysiik. Vergleich und Unterscheidung, zur VVesensdeutung, Gotha

1926 139. 142. 214.
88 Leg. ali. III 207.
81 Serm. 261, 7.
88 Lebm bap 13; Heinrich Seuse, Deulsche Schri/ten, hsg. K. Bîhlmeyer, Stuttgart 1917, 34.
88 Orİgİnes, c. Cels. VII 79; Augustînus, In Joann. tract. i2i, 8; Civ. Dei 17, 4; 20. 10.
88 Athan., De incam. Mîone PG 25, 192.
88 Chandogya-Upan. VIII, 3, 3; Deussen 191.
88 [Tabor dağı; İncilin (Matta 17, 1-13, Markos 9, 2-13, Luka 9 28-36} anlattıklarına" göre

İSA üç havarisi ile beraber Tabor d a ğ ı n a ç ı k m ı ş , orada dua ederken tabiatüstü bir aydmhkla p a r l a m ı ş ,

tecelli eden Musa ve İl ya peygamberlerile konuşmuştur. Hrıstiyan sembol lisanında isa'nın dağda gör
düğü tecrübe insanm samimi dua ve munacatta g ö r d ü ğ ü n ü n sembolüdür.]
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"Yeni ilâhiyatçı" Sîmeon "A§k ile dolu olayım da başkalara vereyim" diye dua edi
yor Ruysbroek ş ö y l e diyor; " Ş i m d i insan, a ş k ı n r a b ı t a s i l e kuvvetlendirildikten
sonra Allah ile birlikte oturup dursun ve münevver akıl ve akan sevgi ile semalarda
ve yeryüzünde d o l a ş s ı n . . ve hakiki cömerdlikle bütün ş e y l e r i AUahm feyzinden zen-
ginleştirsin.. Böyle bir münevver, akıllıca ve sadık bir şekilde komşularma ışık verip
onlara ö ğ r e t s i n , onlan tevbih edip, hizmet etsin, çünkü o, şamil bir muhabbetin sahi
bidir. Ve bu sebepten AUahla bütün insanlar arasmda bir mutavassıttır" Böyle bir
tavassut ve insanları zenginleştirmenin güzel bir misah, bütün d ü n y a y ı ihata eden,
bütün insanlar uğrunda söylenilen niyaz ve duadır; böyle bir niyaz bütün mistiklerde,
Buddistlerde dahil olmak üzere, büyük bir rol oynamaktadır.

Hakikimistikhayat, viia contemplativa ve vita activa, murakebe ve faaliyeti birleştiren

hayattır. Bu birlik hıristiyan dindarlar taraûndan iki kızkardeş olan Lea ve Rahel,
veya Maryam ve MARTA'nın şahsiyetlerinde temsil edilmektedir®®. Mistiklerin mura
kabeye verdikleri zamanlarla dış faaliyetleri arasmda daimi bir mütekabil tesir görün
mektedir ki o, kalbin ritmik hareketleri ile veya nefes almanm iki safhası üc mukayese
edilebilir. Hıristiyan mistikler pek faaldirler, hem terki dünya {detachment), hem de
dünyadaki faaliyet (attachment) leri en yüksek mertebelerde gerçekleştirmişlerdir®®;

meselâ Augustİn, Bİngen'İİ Hîldegard, Teresa de Jesu. Eski Çinde, Laotse mistik bir
mefhum olan wüweî (yapmamak, işlememek) üzerinde bütün devlet ve içtimaî felsefe
sini bina etmiş, mistiği siyasetin temeli yapmağa çahşmışür ®ı. Gotama Büdda ise,
dünyayı tamamile terk edip inzivada durmak arzusunu onun v a a z ı n ı dinlemeden
k u r t u l u ş a e r i ş e m i y e c e k v a r l ı k l a r a a c ı y a r a k m a ğ l û p e t m i ş te dünyaya dönmüş, vaaz
larda bulunmuştur ®2. Şakirtlerini de, eski Buddizmin bir sözünün anlattığı gibi, "mü-
teaddid varlıkların selâmeti için, mütcaddid varlıkların saadeti için, dünyaya merha
met gösterdiği için, ilâhların ve insanlarm selâmeti ve saadeti için" kurtuluş ve nir-
vana'ya giden yolu göstersinler diye memleketin muhtelif yerlerine göndermiştir ®®.
Gotama BuDDA'nm bu kararmdan, Mahayana Buddizminin Bodisattva ("budda ada
yı") ülküsü gelişmiştir: Bodisattva, bütün v a r l ı k l a r m yük ve dertlerini kendi üzerine
alıp, onlarm yerine ıztırap çekip, onlarm fedaisi olup ta muhabbeti sayesinde bütün
varhklardaki aydm sıfatlan yetiştireceğine yemin eder®^. Hindistanda en büyük şöhret

kazanmış olan, bugüne kadar milyonlarca insan tarafmdan okunan mistik kitabı,

DİB. am, 19; God, Mon. 177, v. 185.
Zierdi der geistlichen Hochzeit II 40 ff; tere. Verkade 114 ff.
Bak. Cuthbert Butler, Westem Mysticism, The Teaching oj SS. Augustine, Gregory and Bemhard

on contemplation and the contemplaiive life, London 1922 195-254; Underhill, M y s t İ c i s ı n 210 (almancası

230f) Heİler, Gebel^ 591 1"; aynı müellif. Der Katholizismus, seine Idee und seine Erscheinung, Mün-
chen 1923 51 F. -[Lea ve Rahel: Eski Ahdin {Tekvin 29 ve 30) hikâyesine göre Laban'id
kızları, YAKUs'un refikalarıdır; büyükleri olan Lea Vakub'e yedi çocuk doğurmuştur. Maryam ve
Marta, Yeni Ahda göre {Luk. 10, 38-42) iki kızkardeş idiki, Marta, daima ev işleri ile meşgul, pek
faal bir.hayat sürmüştür; Maryam ise, İsA'nın önünde oturup onun sözlerini dinlemiştir. İsa bunun
üzerine "Marta Marta sen bir çok şeyler için üzülüp telâş ediyorsun; fakat bir şeye ihtiyaç vardır ve
Maryam, kendisinden alınmıyacak olan iyi payı seçmiştir."

90 Friedrich vON Hügel, Essays and Addresses in the Philosophy of Religion, London 1921, 249.
Heİler, Weltabkehr und Weltrückkehr ausserchrisllicher Mystiker î: Das umum LaO'Tses als Prinzip

einer Sozialelhik. Eine Heilige Kirche 22, 1940/1, 182 ff".
Mahavagga I ı ff; Majjhima-Mikaya 26; Die Reden Gotamo Buddhos aus der Millleren Sammlung,

München 19212 I 313 ff.; Oldenberg, Buddha, 193 ff; VVîndİsch, Mara md Buddha, Leipzig 1895; N.
Söderelom, Der lebendige Gott im ^eugnis der Religionsgeschichte, München 1942; 86 ff.

®'' Mahaparinibbana Sutla, Dtgha J^ikaya XVI 3; tere. R. O. Franke, Göttingen 1913 205.
®* Vajradhvaja-Sutra, Siksasa muccaya 280 ff.; Kasyapa-parivarta; M. VVînternİtz, Mahayana-Budd-

hismus 34, 36.
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Bhagavadgita, yoga ve bhakti (''mistik temrinler" ve "Allah sevgisi") üzerinde şayam

hayret bir ahlâk ve faaliyet felsefesi kurmuştur®®.

Demek ki mistik, sırf şahsi bir selâmet arzusunu b e s l e m i ş d e ğ i l d i r ; daha d o ğ r u s u :

d ü n y a y ı ve insanlan mutlaka terk etmesi, eski bir Buddist tabirle "vatansızlığa giriş" ®®
soğuk bir benliğin ifadesi değildir; bu hal, bütün insaniyeti, bütün canlı varlıkların

hepsine şamil olan bir faaliyete bir giriş, yolun ilk merhalesidir. Eckhart diyor ki
"inzivayı merhametten fazla övüyorum"; halbuki aynı alman mistiği başka bir yerde
şöyle yazıyor: "Şayed en yüksek vecidde bulunduğum zaman bir fukara bir kaşık

çorbaya muhtaç olsa, ben derhal vecdi bırakıp fukaraya yardım ederdim"®'. Eski
Buddizm de, Eckhart gibi, "huzur murakabesini" "sevgi murakcbesine" tercih etmiş

ise de, Budda tam huzur halinden ve dünyevi A'ıVi'ana'dan çıkıp alemşümul merhamet
faaliyetine başlamıştır ®®. Mistiklerin Allah tasavvurlannda gördüğümüz coincidentia
oppositorum kendi hayatlannda da tekrarlanıyor; mistik, tanrısı gibi, aynı zamanda
semper agens semper guietus, daima faal, daima sakindir.

Mistik Tanrı mefhumu, modem i n s a n l a r ı n dini tasavvur ve fikirleri için büyük
bir ehemmiyeti haizdir. Mistikler, Kopernİkus ve GALİLEİ'den uzun zamanlar önce
kendi iç tecrübelerinde Allahın sonsuzluğunu, Allahın hududsuzluğunu görmekle,
astronomi'nin bize çizdiği modern âlem görüşleri ileri sürmede takaddüm etmişlerdir.

Diyebiliriz ki, modem ilim, 2500 sene evvel eski Yunanistanda HERAKLİr'in sözlerinde
raslanan mistik oİTreıpov mefhumunu aklî ve riyazi olarak ispat etmiştir. Antik
devirde tasavvur edilen, tavanı gök, meşaleleri güneş ay ve yıldızlar olan küçük
alemin yerine, milyarlarca yıldız, sayıya sığmıyan yıldız sistemleri, birbirinden mil
yonlarca ışık senesi kadar uzak kalan kevkebleri bulunan, hududu o l m ı y a n evren
gelmiştir. Bilhassa büyük mistik feylesoflan garpta meselâ Erİugena, Nîkolaus Cu-
SANUS ve Gİordano Bruno bu modern dünya ve Allah görüşünü hazırhyanlar sayı

labilirler.

Bu Allah, iptidai milletlerin ve yüksek dinlerin bile bir çok mümessillerinin anla
dıkları antropomorfik manâda bir şahsiyet olmaktan büyüktür. Şahsi eleman, Allahın

sonsuzluğunu kâfi derecede temsil edemez. Allahın, mistikler için de bir bakımdan

şahsiyet olması itiraf edilmelidir; onlann bir kısmına göre—peygamberane dinde gö
rüldüğü veçhile— bu "şahıs oluş" Allahın zatına bağhdır; zira Allah onlara nazaran
sevgidir; o, yalmz insan kalbinin aşık hasretinin hedefi değil, kendisi de bahşeden,

bağışlayan, insana inen, fedakâr sevgidir. Allahın bu şahıs oluşu, onun bir "sen" oluşu;

insanın, kendisine, tam insanlar arasındaki içtimaî münasebetler şeklinde dua ve
niyazda teveccüh etmesine sebeptir. Allahta hitap edilecek bir "sen" görmemiz, mis
tiklerin tecrübelerine göre sonsuz ilâhi varlığın kalbimizde immanent olduğu için müm
kündür. O, "sırrımız" veya, eski lâtin Pantkot ilâhisinin sözleri ile "ruhun ş i r i n mi
safiri" dir. Kalbimizde oturan Allah içimizdedua eder;®® bunun için de Paulus, Roma
lılara gönderdiği mektupta, "çünkü lâzım olduğu gibi nasıl dua edeceğimizi bilmeyiz;
fakat Ruh kendisi ifade olunamaz ahlarla yerimizedua eder" diye yazmıştır. Pasgal,^®®

Heİler, Weliabkehr und Weltrûckkehr ausserchristlicher Mystiker lî: Die Bhakti der Bhagaoadgita als
Grmdlage einer ıveltförmigen Tat-und Gesetzesethik, Eine Heilige Kirche 22, 1940/1, 200 ff.

Meselâ Digha Nikaya 5, 30.
" Pfeİffer II 486; 553 f.

Digha-Nikaya XIII 76 ff, Heİler Buddkistische Versenkungz 25.
[Heİler, Gebet^ 277: bak. ta Schİmmel, Tasavvufla dua ve niyazın bazı safhaları, ilâh. Fak. Dergisi

I953İ.
100 Memorial, Oeuvres compUtes, Paris 1B92 I 34B.
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A l l a h ı n sesini işitmiştir ki "Eğer beni bulmuş olmasaydın, beni aramazdm". Ve bu
telâkkinin en güzel misallerinden biri, MesnevVnm. meşhur hikâyesidir: Allahtan dua-
larmda cevap almıyan bir dindar, dualardan b ı k m c a Allahtan ş u haberi a l m ı ş :

Her * ' A İ l a h " demende, benim yüz "labbeyka" v a r d ı r " ^ .

Mistiklerin hemen hepsi, kalblerinde h a z ı r bulunan Allahla duada k o n u ş m a l a r m a

r a ğ m e n , A l l a h ı n , hitap edilecek bir "sen" den çok fazla olduğunu anlamışlardır. Allah-
daki bu "sen", Rudolf OTTo'nun güzel misaline göre, yalnız bir ümit burnudur ki,
onun arkasında ebedi karanlıklarda kaybolan muazzam bir dağ kütlesi yükseliyor
Bu sebeptendir ki, mistikler A l l a h ı ekseriya, nötr olan bir kelime ile tavsif etmekte
dirler: "Allah Brahmandır"^®®, "İkincisi olmıyan birdir^®^", *'daima yaşıyan ateş" ^®®,
"en iyi olan" ^®®, "mutlak iyi olan" ^®', Summum bonum (en yüksek iyi olan) honum
omnia honorum ^®® (bütün iyi olanların iyisi) veya mücerred bir şeyden bahseder gibi
beyan etmeğe çalışmışlardır: vera et prima unitas^^^ (hakiki ve birinci birlik), ineffabilis
pulchritudo (ifade edilmez güzellik), lux ineffabilis et incomprehensibilis (ifade ve
ihata edilemez nur), inffabilis maiestas (ifade edilmez haşmet), summa plenitudo (en
yüksek bolluk) Germen dillerinde Allah manâsına giren Gott kelimesi de, esas
itibarile maskulin d e ğ i l , nötr idi.

Bu ölçülmez Allah, hiç bir zaman a k ı l ile idrak edilemiyecek mutlak s ı r d ı r k i , ona
yalnız hürmet ve huşû ile ibadet edilir. Mistikler, bütün doğmatik ve teolojik beyanla
rın kifayetsizliğini görmüşlerdir. Mistizism, insanı harfin zulmünden k u r t a r ı r : "çünkü
harf öldürür, fakat ruh dirilir" (2. Kor. 3, 6) İncilin bu sözünün hakikati maalesef
hıristiyan ilâhiyatçıların çoğu tarafından unutulmuştur. İfade edilmez ilâhi sırra yalnız

uzaktan ima eden dinî formül ve sembolleri bu s ı r n n kendisi ile karıştıran muteassıb,

ilâhlarm göze görünen heykellerini Allahın kendini sayan putperestin yaptığınm

aynını yapmış olur. Her hakiki teolojinin b a ş ve sonu, tasavvur ve ifade edilmez Allah-
t ı r . Mistik Tanrı mefhumunun, mezhepleri ve dinler arasmdaki münasebeti için de
büyük bir önemi vardır. Bütün hıristiyan kiliseleri ile bütün büyük dinlerin mistikleri
aym ilâhi sim görüp onu aynı şekilde ifade edip sembolleştirmeğe çalışmışlardır. Mis
tiklerin remiz ve misal muhitleri, d u a l a r ı n d a söyledikleri kelimeler, binlerce seneden
beri değişmemiştir. Tabiat tarihinde o l d u ğ u gibi din tarihinde de mevcud olan "mü-
t e v a s ı l kaplar" kanununa tabi olarak, mistizism aym zamanlarda a y r ı a y r ı dinlerde
çiçek açmıştır: Çinde, Hind Brahmanismi ve Buddizminde ve Yunanistanda bilhassa
m. ö. 6. mcı asırda; Hinduizm, Yahudilik, Hıristiyanhk ve İslâm'da da m. s. 12.-14
asırlar arasmda o l d u ğ u gibi muhtelif millet ve dinlerin mistikleri birbirlerinden ha
bersiz kalmalarma r a ğ m e n , ruhan birbirlerine çok yakm b u l u n m u ş l a r d ı r . Onlar,

Mesnevi II ı 8 g .

Rudolf Otto, Das Heilige 276.
Taittiriya-Upan. III ı ff.; Maitrayana-Upan. VI 17; Brkad-aranyaka-Upan. II 11 ff; III 4 f.
Gkandogya-Upan. VI 2.
Heraklİt, Fragm. B 30.

i"* Plotİn, Enn. I 7, i.

Clemens Aleî:., Strom. V 8a.
A u g u s t İ n u s , Soliloqtâa I 7.
Enarr. in Ps. 134, 6.
De vera ret. 55.
Câ. Dei IX, 22.
AuousTtNUS Soliloguia I 23.
De ord. II 24.
SolU. I 4.
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ortaçağ ârifi Joachİm de Florîs'İii, mesihi kilisenin ikmali olarak rüya halinde gördüğü
ecclesia spiritualis^ yani ruhani kiliseyi teşkil ederler: tapanlarm, murakebe edenlerin,
aşıkların, dünyaya şamil olan cemiyeti, bütün zahiri birleştirme tecrübelerinden daha
derin, daha kâmil olan bir mukaddes birliktir Schleiermacher, bu "şimdi dağmık
ve hemen görünmez olan dindar ruhların yüce cemiyetini" harikulade kelimelerle
"dostlarm bir korosu", "ihvanların irtibaü" olarak vasıflandırmıştır

Hakiki mistiklerin hepsi başka dinlerin mümessillerinin tecrübelerinde kendile-
rinkine benzer veya onların aynı olan tasavvurları buldukları gibi, kendilerine yabancı
ve garip görünen AJlah tasavvurlarmda bile ilâhi hakikatin farkına varmak kudretine
sahiptirler. Hind mistik şiiri Bhagavadgıta'da., Krİşna, kendisine tapan kirala şöyle
hitap ediyor: "însan herhangi ilâhi varlığa imanla ibadet etmeğe çalışsa, ben onun
imanına bakar da kendisine doğru yerini gösteririm. Eğer kuvvetli imanla kendi ilâ
hının inayet ve lûtfunu ararsa, arzu ettiği ona nasip olur; çünkü ben kendisine iyilik
yapmaktan h o ş l a n ı r ı m "

Mistikler bu sebepten içinde doğup büyüdükleri resmi dini aşıyorlar.
Mistik Tanrı mefhumu evrensel bir genişliği haizdir; yalmz bir teknoktada içinde

bir tahdit ve tektaraflıiık mevcuddur: Mistikler, Allahm tecellisini tabiatta, ferdin
kalbinde, kalplerin hepsinde görüyorlar; fakat onu tarihte görmüyorlar. Tarihin ma
nâsı burada: tarihi dünya gidişinin, nihayet onu kemale götüren bir tabiatüstü idare
sidir. Mistikler için, selâmet, bu mahdut ve geçici dünyanm ötesindeki sakin Nirvana -
nın girilmez ülkesinde; bir ezeli varlıktan inşia etmiş olanlarm bu ezeli ve ebedi varlığa
dönüşünde bulunmaktadır. Bu noktada, peygamberane dinler daha geniş bir ufuk
gösteriyorlar: Mazdeizm, Yahudilik, hıristiyanlık, îslâm, dünyanm ikmalinden bahs
edip bu alemin artık büsbütün değiştirileceğini bildirmektedirler. Bunlarm hepsi eska-
tolojik dinlerdir; mistik kurtuluş doktrinleri gibi yalnız uhrevi dinler değildir; onlarm
ülküsü, Allahm bütün dünyada kurulacak melekutu, yani, hakikatm, adaletin ve sev
ginin egemenliğinin tesisidir Bütün şeytanı kuvvetlerin yenilmesinden sonra, yem
bir gök te yeni bir yeryüzü peyda olacaktır.

Halbuki mistik Tanrı mefhumu ve tarihi eskatolojik görüş birbirine zıd değillerdir.
İkisinin bir sentezinin en iyi misalleri, hıristiyan ilâhiyatçılardan Orİgİnes ve Kappa-
dokyalı kilise pederleridir. Onlar hem derin mistikler hem de eskatolojik feylesoflar
idiler; zira apokatastasıs hapanton fikrini geliştirenler onlardır [Bu fikir, dünyanm so
nunda bütün şeylerin ezelde olduğu gibi mükemmel bir hale geleceklerini ileri sür
mektedir; o, resmi katolik kilisesi tarafmdan reddedilmektedir]. Bu ilâhiyatçılardan
daha muvaffak olan Augustİn, neoplatonik mistizismi ile yahudi-hıristiyan peygam
berliği arasmda ahenkli bir sentez yaratmış ve bu suretle bütün ortaçağlı kiliseye tesir
ler bırakmıştır. O, hem mistik Confessiones ve onların merkezini—annesi ile tam neo
platonik bir manâda temsil edilen ebedi hayata dair konuşmayı—hem de Civitas Dei
(Allahm devleti) adlı, derin bir tarih teolojisini takdim eden muazzam eseri telif et-

Ernst Benz, Ecclesia spiritualis, Kirchenidee und Geschiehtstfuologie der franziskanischen Reformaiion
Stuttgart 1934.

Reden über die Religion 232.
VII 21; Bhagavadgita, Des Erhabenen Sang^ Jena 1915, 37 f
Heİler, Unsterblichkeitsglanbe und Jenseilskoffhung, Basel 1950.
Cm/. IX 10.
Diü. hom. 4, 18 ff.

"a Serm. 81, 6.
aa® Eckharts lateinische Sckriften, hsg. Denİple, 1886, 662.
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i n i ş t i r ki orada bütün dünya tarİhİ boyunca vaki olan, Allah ile şeytan arasındaki sa-
vaş, nihayet te ZERDÜşr'ün teolojisinde de gösterildiği veçhile—adalet ve sevgi olan
Allahm zaferi tavsif edilmiştir. Onun ilâhı [tam büyük müslüman dindarların, meselâ
Abu Hamıt GnAZZALİ'nin Allah mefhumu gibi] aynı zamanda her tek kalpte ve tari
hin gidişinde işliyen, tarihte de son maksadım gerçekleştiren, nihayet yaratılmış olan
ruhların hepsini kendine tabi kılan Allahtır. Mistik ve cskatolojik Allah mefhumunun
ahengi, eski kilisenin aynı mukaddes kitabında mevcud olan iki cümlenin karşılaştınl-

masmda belli oluyor: onların birisi, Eski Ahid ariflerinden Îsa Sîrah'ih sözüdür:
"Evren, O dur" (43, 27). Halbuki bu söz, mücerred aimmca, nispî ve gayri kâfidir;
çünkü bir mühim suale cevap vermiyor: kötülük, fenalık nereden, nereye? Mistikler,
ya 17. asrın alman mistİgi Jakob BöHME'nin yaptığı gibi kötülüğün asimi tâ dünyanm
asimda aramağa, yahud da kötü olanı bir yokluk, en yüksek var olmadan bir inhiraf,
sırf mahrumiyet, noksan, eksiklik olarak belirtmeğe mecburdurlar. Kötülüğün manâ-
sma dair bu beyanatı kafi bulmıyan, yalnız eskatolojik bekleyiş, Allahm şimdiden

henüz her şey olmayıp istikbalde her şey olacağma dair inanışta bir çare bulabilir. O,
Îsamn ümıdlerini canlandıran ve yine "evren" den bahseden bir incil sözünde ifade
sini bulan bu iman, "ta ki Allah her şeyde her şey olsun". (ı Kor. 15, 18) sözünün
tahakkukunu beklemektedir.

{Tercüme: Annemarie Schimmel-Tan)
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I. ÖNSÖZ

Tarihte büyük bir i m p a r a t o r l u ğ u n veya devletin zayıflaması veya yıkılması üzerine
bu imparatorluğun veya devletin toprakları üzerinde birçok küçük küçük devletlerin
teşekkül etmesi çok rastlanan bir olaydır. Bu olayın her tarafta ve tarihin ç e ş i t l i devir
lerinde türlü sebepleri olmuştur: msl. İskender İmparatorluğunun, İskender'in komu
tanları arasında bölüşülmesi doğrudan doğruya İskender'in şahsının beklenmedik
bir anda ve yerine geçecek ayni kudrette bir kimse olmadan ortadan k a l k m a s ı n d a n

ileri gelmiştir. Mukaddes Roma Cermen imparatorluğunda, zaten bu devletin kuru
luşunda, Cermen a ş i r e t l e r i n i n göçebelikten y e r l e ş i k duruma g e ç i ş l e r i n i n bir sonucu
olarak mevcut bulunan küçük devletler, merkez kuvvetinin bir yandan ikta meseleleri,
bir yandan da Papa-Imparator mücadeleleri sonunda zayıflaması ve din savaşları

sonunda hemen hemen bağımsız bir hâle gelmişlerdir. İspanya Emevî devletinde II
Hakem'den sonra kuvvetli bir hükümdarın bulunmayışı, iç entrikalar ve bir yandan
Berberîler'in Kuzey-Afrika'da, diğer yandan da İspanya'nın kuzeyine sıkışmış olan
Hristiyan devletlerin kuzeyde, İspanya Emevî devletine yaptıkları baskılar sonunda
bu devlet küçük küçük parçalara a y n l m ı ş t ı r . Bu küçük devletlerden sonuncusunun
XV. yüzyılm sonlanna (1492) kadar yaşayabilmesi ise ancak bu Hristiyan devletler
arasmda uzun süren anlaşmamazlıklar ve çekişmelerden ötürü mümkün olabilmiştir.

Türkler'in k u r d u k l a r ı büyük devletler ise, Türkler'de devletin hükümdar ailesinin
müşterek malı sayılması kaidesinden ötürü k ı s a zamanda küçük parçalara a y r ı l m ı ş t ı r .

Bu kaidenin uygulanması sonunda parçalanmış bulunan büyük Selçuklu devletinin
bir parçası olan Anadolu Selçuklu devleti bütünlüğünü arkası gelmiyen kardeş kav-
galarma rağmen oldukça muhafaza edebilmişse de 1243'de bu devletin Kösedağı mey
dan savaşında ilhanlılara yenilmesi üzerine bu devlette merkez kuvveti iyice sarsılmış

ve nihayet yıkılmıştır. Bununla beraber Anadolu Selçuklu devletinin yıkılmasından son
ra ülke, Selçuklu ailesinin mensupları arasmda paylaşılmamış, bu arada Ortaasya'dan
gelmiş bulıman yenikafilelerin başları, dinî reisler, tarikat şeyhleri yer yer iktidarı elege
çirmişler ve bunım sonunda Anadolu beylikleri adını verdiğimiz ve gene bunlardan
birisi olan Osmanlı beyliğinin bunlara son vermesine kadar Anadolu tarihinde bir
intikal devrini temsil eden küçük beylikler meydana çıkmıştır. Bımlardan esas itiba
riyle eski Pisidia'da^ kurulmuş olup sonradan Pamfiliya ve Likya topraklarınm bir
kısmmda genişlemiş olan Hamitoğullan beyliği önem bakınundan muhakkakki hiç
de birinci derecede bir beylik değildir. Ancak bu beylik hakkındaki bilgilerin az, eksik

^ Brockelmann, Histoire des peuplcs et des Etats islamiques, Paris 1949. S. 221'dc Hamitoğullan

beyliğinin Mysia'da kurulduğunu söylemektedir, halbuki Mysİa'da kurulan beylik Karasİ beyliğidir.
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ve karanlık olması bizi bu beyliğin tarihini incelemeğe, mevcut bilgiyi tasnif etmeğe

ve böylece bu beyliğin tarihini mümkün olduğu kadar aydmlatmaya şevketti.

Hamitoğulları beyliği hakkmda şimdiye kadar yapılmış ancak bir kaç kısa ince
leme vardır. Bunların nispeten en etraflıları Mehmet Bey'in ve ismail Hakkı Uzun-
çarşılı nın yazılarıyla, Ün mecmualarında muhtelif kimseler tarafından yayınlanmış

müselsel makalelerdir. Bu kısa incelemelerde de Hamitoğulları hakkmda verilen bil
gilerin birçok noktaları karanlık bırakılmışttr.

Bizim bu küçük incelememizde en karanlık kalmış noktalar, hükümdarların cülus
ve vefat tarihleridir. Belki dahasonraki kazılar veya ele geçecek olan kalmtılar bu meç
hul noktaları da aydınlatmaya yanyacaktır. Fakat bugün eldeki bilgi ve vesikalar bize
daha fazlasını öğretmek hususunda kifayetsizdir. Bu incelememizin "Boylam=Genea-
logie" ve smır meselelerinin bazı noktalarını aydınlatmak ve bazı tehalüfleri telifetmek
gayretinden başka bir iddiası yoktur.

2. HAMİTELÎNÎN SINIRLARI

XIII. Yüzyılda (H. VH.) Hamitoğulları hükümetinin smırları "Borlu, Yalvaç,
Karaağaç, Eğirdir" ^gibi beldeleri içine alır iken bu tarihten sonra Antalya da bu
smırlann içine girmiştir Hamitoğulları idaresine geçmeden önce Antalya, yerli ahali
den birisi tarafından idare ediliyordu. Bu adam, etraftaki bir takım yerlere hücum
ettiği için Türkmenler tarafından yakalanarak öldürülmüş, sonunda Antalya Hamit-
oğullarının ellerine geçmiştir^. Her ne kadar Riefstahi Hamitoğullarmm Antalya'da
hükümet sürmüş olduklarmı rivayet addeder ise de ®kitabelere ve kaynaklara dayana
rak buranın birzaman için olsun Hamitoğulları idaresinde bulunduğunu ihtiyat kaydiylc
değil, kuvvetlice ileri sürmek mümkün görünmektedir®. Daha sonra Eşrefoğullannın

sahipsiz kalan topraklarından "Beyşehir, Seydişehir, Akşehir" gibi kasabaların da
Hamitoğulları topraklarma katıldığmı görmekteyiz

Mehmet Arif, I. Sultan Selim devrinde tertip edilip Osmanlı imparatorluğunun

mülkî taksimatına dair ilk malûmatı veren bir kitaba göre, Hamit livasının "Eğirdir,

Afşar, Borlu, Ağlasun, Yalvaç, Uluborlu, Gönan, Keçiborlu, İsparta, Burdur, Göl-
hisar, Karaağaç" beldelerinden ibaret olduğunu T. O. E. M.'de söylemektedir®.

. Hamitelinden bahseden Müneccimbaşı bu beldelere "Kemer, Hoyran, Ağras,

Yacve" gİbi yer isimlerini de ilâve etmiştir®. Bundan başka Korkuteli medresesinin
kapısındaki kitabe buranm da bir zamanlar Hamitoğullarma ait olduğunu göstermek

' bakımından çok önemlidir. Maalesef bu kitabenin tarihi İyi okunmadığı İçin Korkut-
elinin hangi senede Hamitoğulları idaresine geçtiği anlaşılmamıştır.

3 ®Şahabüddin ömeri, Masalık al-abşâr, Taeschner yay. S. 39.
I ' ® Kalkaşandî, Şubh al-a'şâ, V. C., S. 346.

^ * Şahabüddin ömerî, Mesâlik al-abşâr, Taeschner yay. S. 39.
' ®Riefstahi, Cenubî-Garbî Anadoluda Selçuk sanatı S. 38 v. öt.

—^ ^ * bk. Ali, Teke emareti, TOEM, say. 2/79 S. 79. ' P ' ^ S
' I. H. Uzunçarşıh, Kitabeler, S. 244. O «Ak'C
®Mehmet Arif, TOEM, say. 15, S. 490 not 3.
" Mehmet Arif, TOEM, say. 15, S. 940.

\

, \
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3. HAMÎTOĞULLARI BEYLÎGÎNÎ KURANLAR VE BUNLARIN
MENŞELERİ

Hamitoğullanmn menşei hakkında kesin bir söz söylemek şimdilik imkânsızdır.

Sadece Hamit beyin Selçuklularla birlikte Türkistan'dan gelen ve Anadolu'da göçebe
olarak yaşıyan Türkmen kabilelerinden birisinin başbuğu olduğu, gerek babasının,
gerek kendisinin Selçuk ümerası sırasında geçtiği tahmin olunmaktadır öte taraftan,
Hamit beyin Uçbeyi olup sonradan Eğirdir denilen kasabayı yaptırarak adını Fele-
kabad k o y d u ğ u da Müneccimbaşı'da yazılıdır

Hamit bey her nekadar Türkmen başbuğlarından idi ise de, bulunduğu mevki,
Uçbeyliğinden çok önce çıkarak Selçuk idaresindeki başka yerlere katılmış, bundan
böyle batısmda bulunan Denizli'den daha ilerisi Uç sayılmıştır

Hamitoğullannm esasım Antalya ve havalisine yerleşmiş olan Teke Türkmenleri'-
nin teşkil ettiği de düşünülebilir. \

Hamit bey ile Dündar beyin vukuatmı mezcederek anlatan Müneccimbaşı "Fe- .
leküddin Hamit" a d ı ile bu iki hükümdarm her ikisini aynı hükümdar olarak görmek
tedir Selçuklu Sultanları tarafından emirlik mertebesine yükseltilmiş olduğunu ka
bul etmek mecburiyetinde kaldığımız Hamit Bey, Selçuklulann yıkılması sırasında
kurduğu beyliğin dolaylarını baskı altma almaya başladı. Zamanla diğer Türkmen '\
kabilelerini idaresi altına almağa muvaffak olduve Borlu'yu kendisine başkent edindi
Hamit bey hakkında bundan fazla bilgi sahibi değiliz, ölümünden sonra yerine Dün-
dar beyin geçtiği sanılıyorduysa da Prof. Fuat Köprülü Konya salnamesinde
yaymlanmış bulunan Taş Medrese kitabelerinden birine dayanarak Dündar beyin . j
babasmın Hamit bey olmayıp îlyas bey olduğunu ilk olarak öne sürmüştür 1®. Çünkü —
bu kitabede "Dündar bin îlyas bin Hamit" adı bulunmaktadır. Ancak maalesef îlyas 3
bey hakkında mevcudiyeti haberinden başka bir bilgiye tesadüf etmek imkânını bu- y
lamadık. J

Ebu 1-Fida kendi zamanında Antalya hükümdannın "Hamit bin Sabit" adını
taşıdığmı söylüyorsa da " eldeki diğer kaynakların hiçbirisinde bunu teyit edecek

- . bir bilgiye rastlıyamadık. Yalnız Mortmann îslâm Ansiklopedisinde Ebu 1-Fida'ya
dayanarak Sabit'i zikretmektedir. Sabit'in îlyas bey olması muhtemeldir. îlyas bey'

^ ' den sonra yerine Dündar bey geçti. Bunun cülus tarihi kesin olarak bilinmiyor. Ancak
î Hicrî 714-15 (M. 1314-15) tarihlerinde hükümet sürdüğünde şüphe yoktur.

4! DÜNDAR BEYÎN HÜKÜMETÎ

Bu esnada Selçuklu Sultanları îran Moğollan tarafmdan tamamiyle ortadan
kaldırılarak Anadolu doğrudan doğruya Moğollarm idaresine geçmişti, fakat bu

Mehmet Arif, TOEM, say. 15, S. 939 ve Halü Ethem, Düvel-i Islamiyye, S. 289.
Müneccimbaşı, şaha'if al-ahbâr, III. G. S. 35.
Mehmet Arif TOEM, II. C. S. 941.
Mehmet Arif beyin önce bahsettiğimiz makalesinde aym kayıt mevcuttur yalnız orada "Fele-

küddin Dündar Hamit" ş e k l i n d e y a z ı l m ı ş t ı r .

" Şahabüddin Ömerî, Mesâlik al-abşâr, Taeschner yay. S. 39; aynı kayıt Mehmet Arif bey'de
de v a r d ı r .

» Mehmet Arif, TOEM, a. g. m. S. 942; Halü Ethem EKivel-i tslâmiyye, S. 290'da da Hamit
beyin oğlu Dündar beyin geçtiği yazılıdır.

" Fuat Köprülü, Anadolu beylikleri tarihine ait notlar (Türkiyat Mecmuası, II. G.), S. 12.
" Ebülfida, II. G. S., 135.

\ .
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değişildik ve birinci vali olan Emir İrinci'nin idaredeki zaafı yüzünden Anadolu'da
hoşnutsuzluk hasıl olmuştu. Dündar bey de başka Abnadolu beyleri gibi fırsattan

faydalanarak idaresinde bulunan yerleri bir taraftan Akdeniz, diğer taraftan da De
nizli, Germiyan emaretleri smırma kadar genişletti. Bu arada "Eğirdir" kasabasım

yaptırarak adını Felekabad koydu ve merkezini oraya götürdü Dündar'ın 15.000
süvarisi, bir okadar da piyadesi vardı. Bunları tâlim ettirerek muharebeye hazırla

makta civar düşmanlara hücum etmekte, böylece memleketini genişletmekte idi.
Yüzölçümü büyük olan Hamitelinin kasabaları az, köyleri çoktu. Söylendiğine göre
Hamltelinin 9 kasabası 15 kalesi vardı^®.

Bu tarihlcrde-H. 712 (M. 1312) den önce-Selçukluların yıkılması ve Anadolu
işlerinin karışmasından faydalanmak istiyen Karaman hükümdarı "Yahşi" Konya'yı

zabtetmişti. Eski Selçuklu merkezinin bu suretle zabtı Ortaanadolu'da Moğol nüfuzunu
sarsacak mahiyette olduğundan İlhanlılar devleti 1314'de, emirlerinden Çoban beyi
kuvvetli bir ordu ile Anadolu'ya gönderdi. "Kıranbük" nievkiine varan
Emir Çoban'a Anadolu'daki bütün Türk beyleri tabiiyetlerini bildirmeğe geldiler
Bunlar arasında Eşrefoğ alları, Sahip Ataoğulları, Candaroğullan ve Hamit oğulla-

rmdan Dündar bey bulunmaktaydı.

Dündar bey, tabiiyetini daha kuvvetle ifade etmek için olacak, İlhanı hükümdarı

adma para bile bastırdı Hudabende Mehmet Han'ın ölümü üzerine yerine oğlu

j Ebu Sait Bahadır geçince (H. 716/M. 1316) bunun çocuk olmasmdan ötürü İran'da

\ ^ kargaşalıklar çıktı. Bu sırada Dündar bey de bağımsızlığını ilân ederek sultan unvanını

^ d _ aldı 2^. Antalya'nın tarihi kesin olarak bilinmiyen zabtı da belki bu sıralardadır
I ' Mehmet Arif, Dündar'ın Saruhan ve Menteşe beylerine kendisinin sultan unvanmı

kabul ettirip onları kendisine tâbi hâle koyduğunu Selçuknameye dayanarak söylü
yorsa da, ona ait kitabelerin hiçbirisinde bu hususu teyid edecek bir ize rasthyamıyoruz.

Em^r Çoban'ın geri dönüşünden ve Ebu Sait Bahadır Han'm c ü l u s ı m d a n sonra
K a r a m a n l ı l a r tekrar Konya'yı zabtettiler. Emir Çoban oğlu Demirtaşı Anadolu valili
ğine göndermiş, o da 1317-1320 (H. 717-720) yıllarında Anadolu'da beylerin nüfu
zunu kırdıkan sonra Konya'yı zabtctmiş, böylece kudretini bütün Anadolu'ya tanıt

mıştı®^. Bu arada Dündar beyin de üzerine yürüyüp onu Antalya'ya kadar kovaladık

tan sonra orada ö l d ü r t m ü ş t ü r ® ® .

Mevlana Şerefüddin Ali Yczdi, Zafername, II. C. S. 43'de "Eğirdir suyu tatlı ve uzunluğu 20
fersah, eni 4 fersah sathında bir göldür. Bağlık, bostanlık olan gölün cenubunda surlarla çevrili olan
Eğirdir şehri vardır, Felekabad da denilen şehrin üç tarafı su ile muhat bulunmaktadır. Gölde şehre

yakın iki ada vardır ki, birine Gülistan diğerine Nispin-Nis olacak-dennıektedir. Nispin'de yapılmış

olan kale dahilinde evler, bahçeler bulunmaktaveo taraf ahalisi, mal, esham, nakit, hububat ve kabili
nakîolan ne kadar eşyası varsa o kalede muhafaza etmekte idiler " "Timur Anadoluyu istilâ ettiği

sırada halk bu kaleye sığınmıştı", denmekledir.
M ü n e c c i m b a ş ı , Ş a h â ' i f al-ahbâr, III C, S. ö59'da Felekabad, Fdekbar şeklinde yazılmıştır.

2» Şahabüddin Ömerî, Mesâlik al-abşâr, Taeschner yay., S. 39'da başkent Borlu'da gösterilmiştir.

Fuat Köprülü, a. g. m. S. 24-5.
Mehmet Arif, a. g. m S. 943. not. ı.

Mehmet Arif, a. g. m. s. 944; İsmail Hakkı Uzunçarşılı Kitabler S. 242.
Antalya'da TekeoğluUarı ailesinin hükümet sürmedikleri iddia oiunmuşsa da (bk. 1. H. Uzun-

çarşılı Anadolu beylikleri S. î8) Hamitoğullarından Yunus bey zamanına kadar olan devrede bunların
hükümetini kabul etmek zaruretindeyiz (Bk. Ahmet Refik Fatih zamanında Teke eli, TOEM yıl say.
2/79. S. 65-76).

" Fuat Köprülü, a. g. m. S. 25.
Mortmann, îslâm Ansiklopedisi, HamitoğuUarı maddesi ve Mehmet Arif î. H. Uzunçarşılı

nın adı geçen makalelerine ve Halil Ethem, Düvel-i Islâmiyye S. 290.
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Demirtaş, Dündar beyin mülkünü hakimiyeti altma aldığı sırada, oğullan sak
lanmışlardı. Bu arada k ı s a bir f a s ı l a devri geçtiği tahmin edilebilir.

Y u k a r ı d a k i ifadelerden de anlaşıldığma göre, Dündar bey faal bir devlet başkanıdır
Dış işlerde fırsattan istifade etmesini bildiği gibi, memleketin içinde de iyi işler ba-
şarımştı. Eğirdir'in, devrinin ve muhitinin m e ş h u r ş e h i r l e r i n d e n s a y ı l m a s ı da gene
onun eseridir. Ş e h i r d e bulunan muhtelif kitabelerden her ş e y d e n önce Taş Medrese
kitabesinin sanat bakımmdan çok değerli, güzel bir Selçuklu yazısıyla yazılmış olduğu

nALtiğıl£îiİWruz^'. Medrese, üzerindeki kitabeden de anlaşıldığı gibi Selçuklu hüküm-
^ ---'•''''''''̂ rlarmdan Gıyasettin Keyhüsrev zamanında han olarak yapılmış, Dündar bey tara-

fmdan i3oTde (H. 701) medreseye çevrilmiştir, İbni Batuta, Eğirdir'i ziyaret ettiği
vakit bu medrese de misafir kaldığmı, medresenin "Muslihüddin" admda âlim, fazıl,

Şam'da ve Mısır'da tahsil etmiş bir müderrisi bulunduğunu yazmıştır.

Dündar'm ölüm tarihi kesin değilse bile 1317-1320 (H. 717-720) arasmda-yâni
Demirtaş'm Anadolu valisi olarak tâyininden daha s o n r a - o l d u ğ u muhakkak görün
mektedir. Mezarının nerede olduğu da bilinmemektedir. Her nekadar Tahir Erdem
E ğ i r d i r ' d e Kale Kapısı methalinde olduğımu yazıyorsa da, bu halk rivayetini teyit
edecek sarih bir vesikaya tesadüf o l u n m a m ı ş t ı r

5. HIZIR BEY'ÎN DÜNDAR VEYA YUNUS BEYLERDEN BÎRİNİN

OĞLU OLMASI M E S E L E S İ

Bir çok incelemeler de Dündar beyden sonra yerine oğlu Hızır beyin geçtiği

yazılmışsa da, kaynaklardan İbni Battuta ile Masâlik al-abşâr, Hızır beyin babasmm
Yunus bey olduğunu kaydederler Esasen bazı vekayi de bunu teyit eder durum
d a d ı r . 1332/34 (H. 733-735) yıllarında Antalya ve Eğirdiri ziyaret eden İbni Battuta,
İshak beyle muasır olarak Antalya'da Yunus beyin oğlu Hızır beyden bahset
mektedir.

îshak beyin, babasmm kanmı dâva etmek üzere Mısır'a gittiği zaman içinde
Yunus beyin oğlu Hızır beyin-lshak beyin amcasmm oğludur-kendisine niyabet ettiği

muhtemel görünüyor. Eğer Dündar beyin, muhakkak H ı z ı r bey admda bir o ğ l u varsa,
bu kısa bir zaman hükümet e t m i ş ve amcazadesiyle a y n ı kimse olduğu kanaatini ver
m i ş t i r . Her nekadar Hızır adı Eğirdir'de Hızır bey camii ile, Yazla zaviyesi kitabe
sinde geçmekte ise de bunlardan biri 1429 (H. 833), diğeri ise 1412 (H. 815) tarihli
olduğundan, bahsolunan devre ait değillerdir. Böyle bir neticeye vardıktan sonra Dün
dar beyin Hızır bey admda bir o ğ l u o l d u ğ u n u ihtiyat k a y d ı y l a k a r ş ı l a m a k icap eder.

Hızır bey hakkmdaki mütalaaları böylece bitirdikten sonra mevcudiyeti hakkmda
kaynaklarm sarih bilgi verdiği îshak beyi ve zamanmı görelim.

" Neşet Köseoğlu, Ün mecmuası sayı. 34.
Tahir Erdem, Ün mecmuası sayı 48: "Kale k a p ı s m d a k i türbenin vaktiyle Eğirdir fatihi Devren

dedenin olduğunu halkdan dinliyen Tahir Erdem" Devren adıyla "Dündar" a d ı a r a s ı n d a k i benzeme
den faydalanarak bu türbenin Dündar beye ait olduğunu kuvvetli bir ihtimal olarak ortaya a t ı y o r ,

bk. msl. 1. H. Uzunçarşılı, İslâm Ansiklopedisi, Hamİtoğullan mad. 41. cüz. S. 190.
Şahabüddin ömerî, Mesâlik al-abşâr, Taeschner yay. S. 48 ve İbni Battuta, I. C. S. 314.
Her nekadar K a l k a ş a n d î , Mesâlik a l - a b ş â r ' (S. 21), dan naklen j û'»

<Lüi* jVjI .»U» diyorsa da yine Masâlik al-abşâr'ın 48. S.'de « s y-'V. ı>. ) »
sözleri v a r d ı r .

v>
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6. NECMEDDÎN ÎSHAK VE H Ü S A M E T T İ N ÎLYAS B E Y L E R İ N

H Ü K Ü M E T İ

Necjneddin îshak bey Dündar beyin oğludur. Esasen Dündar beyin Mehmet Çe
lebi admda bir oğlu daha olduğunu ve Gölhisar beyi bulunduğunu İbni Battuta'dan
öğreniyoruz İshak bey, Demirtaş Mısır'a kaçtığı sırada ortaya çıkıp memleketine
sahip olmuş (1327/H. 728) ve Antalya'yı da elde etmişti^®. Karaman o ğ l u ' n u n İ s r a r ı

üzerine b a b a s m ı n k a n ı n ı dâva etmek üzere Mısır'a gidip, Demirtaş'la yüzleştirildiği

zaman bir birlerine pek ağır sözler söyleyerek hemen hemen b o ğ a z b o ğ a z a geldiler
İ b n i Battuta (S. 315) İshak beyin Mısır'da bulunup hacca gittiğini, her gün ikindinam
azını camide k ı l d ı ğ m ı , sonra da güzel sesli hafızlara muhtelif sureler o k u t t u ğ u n u yaz
maktadır. Kendisi bir Ramazanı Eğirdir'de İshak beyin yanında geçirmiş ve bilhassa
fakih Muslihüddin ile çok temasta b u l u n m u ş t u r .

İ s h a k bey Eşrefoğlu hükümetinin boş kalan "Beyşehir, Seydişehir, Akşehir" gibi
beldelerini kendi memleketine ilâve ederek sultan unvanım aldı ve Hamitoğulları

ailesinin b a ş k a n l ı ğ ı m elinde bulundurdu

İ s h a k beyin öldüğü tarihi kesin olarak bilmiyoruz. Sadece kabrinin Eğirdir'de

Babasultan türbesi civarmda, mescit ile sakahane arasmda ve avluya çıkan kapmm
sol taraûnda o l d u ğ u n u ö ğ r e n m e k t e y i z

Hüsamüddin llyas bey: İshak beyin 1344 (H. 745) den önce vuku bulduğu anla
şılan ölümünden sonra yerine, Gölhisar beyi ve kardeşi Mehmed çelebinin oğlu Mu-
zafFerüddin Mustafa beyin geçtiği anlaşılmaktadır Eğirdir'deki Babasultan
kitabesinden a n l a ş ı l d ı ğ m a göre Muzafferüddin Mustafa bey 1358 (H. 759) tarihinden
önce ölmüş ve yerine oğlu Hüsâmüddin llyas bey geçmiştir. KalkaşandI, Şubh al-
a'şâ'sında llyas beyin Mısır'daki Memlûk sultam ile mektuplaştığmı yazmaktadır

llyas bey doğudan smırdaş olduğu Karamanhiar'm idaresindeki yerlere hücum
ettiği için aralarmda bir t a k ı m s a v a ş l a r o l m u ş ve Karamanoğlu Alâüddin tarafmdan
memleketi zaptolunarak kendisi buralardan k o ğ u l m u ş t u . Ancak sonradan y a p ı l a n

a n d l a ş m a l a r ile ve çok kere de Germiyanoğullarmm yardımı ile hükümeti yeniden
elde etmeğe de muvaffak o l m u ş t u . Bununla beraber K a r a m a n o ğ l u n u n t o p r a k l a r ı n a

s a l d ı r m a k t a n v a z g e ç m e d i ğ i için h a y a t ı n m uzun bir z a m a n m ı muharebenin v e r d i ğ i

üzüntü ve endişe içerisinde g e ç i l m i ş t i r

îbni Battuta, Seyahatname, I. C. S. 717.
İbni Bibi, Salçukname (Paris bas.) S. 84.

" 1. H. Uzunçarşilı, Kitabeler, S. 243.
Mehmet Arif, a. g. m. 942'de "Sultan u n v a n ı m a l d ı " diyorsa da bunu neye dayanarak y a z d ı -

ğ m ı b i l d i r m e m i ş t i r .

^ Neşet Köseoğlu Un mec. sayı 4'de son zamanlardaki araştırmaları sırasmda bulduğu mezar
taşlarından İshak beyin "Necmeddin İshak" olmayıp, "Mübarizüddin İ s h a k " o l d u ğ u n u ve 1344 (H.
744)'de Havva a d ı n d a bir kızı ile 1354 (H. 755)'de Zekriya admda bir oğlunun öldüğünü yazmıştır.

Her ne kadar Necmeddin İshak beyin bir oğlunun öldüğünü İbni Battuta yazmışsa da (S. 316) onun
Eğirdiri ziyareti tarihi göz önünde tutulursa bu mütaleamn y a n l ı ş l ı ğ ı ortaya ç ı k a r . Bundan b a ş k a kita
bede sultan veya emir kelimelerine katiyen tesadüf edilmediğinden burada bahsolunan îshak beyin
zamanınm sayılır kimselerinden birisi o l a b i l e c e ğ i de düşünülebilir.

" 1. H. Uzunçarşılı, Kitabeler, S. 245.
1. H. Uzunçarşüı, Hamitoğulları maddesi, İslâm Ansiklopedisi, 41. cüz. S. 190.
1. H. Uzunçarşılı buna "Dedesultan" demekte ise de doğrusu "Babasultan" d ı r .

1. H. Uzunçarşılı, Kitabeler, S. 245.
Mehmet Arif, a. g. m. S. 946.
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Ilyas beyin de ölüm tarihi kesin olarak bilinmemektedir. 1. H. Uzunçarşılı onun
Ölümünün, Feridun bey münşeatına dayanarak, 1375 (H. 777) den daha önce oldu
ğ u n u kabul eder (S. 244).

7. KEMALÜDDİN HÜSEYİN BEYLE HAMlTELlNÎN KÜÇÜLMESİ VE
YIKILMASI

llyas beyin yerine oğlu Kemalüddin Hüseyin bey geçti. Babasmın ölüm tarihi
bilinmediğinden, bunun da cülûs tarihi kesin olarak ö ğ r e n i l e m e m i ş t i r . Zamanmda
Karamanh'larm s a l d ı r m a l a r ı devam e t t i ğ i n d e n kendisi O s m a n l ı h ü k ü m d a r ı 1. Mu
rat'tan y a r d ı m i s t e m i ş t i ^ . 1. Murat G e r m i y a n o ğ l u Süleyman Ş a h ' m k ı z m ı 1381 (783)
de oğlu Yıldırım'a ahrken y a p t ı ğ ı d ü ğ ü n e k o m ş u Anadolu beylerini ve bu arada Ha-
m i t o ğ l u Hüseyin beyi de dâvet e t m i ş t i . Hüseyin bey bu düğüne elçi ile birçok hediye
ler göndermişti. Elçi geri döneceği zaman 1. Murat ona, Karamanoğlu topraklanna
s m ı r olan bir t a k ı m kale ve kasabaların kendisine satılması gerektiğini Hüseyin beye
bildirmesini söyledi. Gerçekten de bu smırlarda Karamanlılarla Osmanlılar arasında

ardı arası kesilmiyen münazaalar o l m a k t a y d ı . I. Murat buna bir son vermek istiyordu.
Hüseyin bey Karamanoğlunun saldınşlarmdan bıktığı için teklifi memnuniyetle kar
şıladı ise de bu mesele kısa bir müddet öylece kaldı.

Bir zaman sonra 1. Murat'ın Kütahya'yı ziyareti haberi Hüseyin beye uîaşmca,

Osmanlı hükümdarmm kendi topraklan üzerine y ü r ü d ü ğ ü zehabma k a t ı l a r a k derhal
bir elçi ile istenilen kalelerin satılmasma razı olduğunu bildirdi ve neticede "Beyşehir,

Seydişehir, Akşehir, Yalvaç, Karaağaç ve İsparta" kalelerini büyük bir meblağ karşı

lığı Osmanlılara sattı*®.

Hüseyin bey ölüncüye kadar elinde kalmış olan yerlere hükmetti, ölümünden
sonra idaresinde olan yerlerin bir k ı s m ı O s m a n l ı l a r , d i ğ e r k ı s m ı K a r a m a n l ı l a r tara
f ı n d a n istilâ olundu ve Hamitoğulları hükümetine böylece bir son verildi. Ancak bu
olaym da kesin tarihi ne yazıktır ki meçhul k a l m ı ş t ı r .

Buraya kadar gözden geçirilen H a m i t o ğ u l l a n hükümeti, her türlü bünycsiylc,
Anadolu beylikleri a r a s ı n d a ikinci derecede bir beylik olarak yer a l m ı ş t ı r . Bundan
b a ş k a H a m i t o ğ u l l a r ı b e y l i ğ i , önce de söylemiş olduğumuz gibi kendisine b a ğ l ı bir
t a k ı m kollara a y r ı l m ı ş t ı . Bunlardan en önemlisi Antalya'da Yunus beyle başlamıştır.

Diğeri Korkuteli (Stanos) koludur. Burada da emir olarak "Sinaüddin Câlis bin Yunus
bin Ilyas"ı Korkuteli medresesindeki kitabeden tanıyoruz.

Hızır beyden sonra Antalya K ı b n s k r a l l a r ı t a r a f ı n d a n z a p t e d i l m i ş t i **. Fakat

Feridun bey, Münşa'ât, I. C. S. 99-100.
" Zinkeisen, Geschichte des Osmanischen Reiches in Europa, I. C. S. 243-46; Hoca Sa'd al-dîn

tâc al-tevârih, I. C. S. 89, 'Aşık Paşazade, levâtih-i âl-i 'Osman, S. 59; Hammer, O s m a n l ı tarihi, I. C.
S. 160-161, Feridun bey, münşa'ât, I. C. S. 99-100.

" Süleyman Fikri, Antalya l i v a s ı tarihi S. 62*de (rumca kitabeye dayanarak) ve Riefstahi, Cenubî-
Garbî Anadoluda Selçuk sanatı, S. 38-39'da H. 774 (M. 1354) de yeniden i n ş a e d i l m i ş olan Yivlim cami-
inin mimarı Balaban a d ı n d a bir hadımağası idi. Emirin a d ı da kitabede Mehmet bin Mahmut bin
Yımus olarak gösteriliyor B i n a n ı n umumî i n ş a s m d a k i sistem tamamiyle VIII. H. yüzyılın evsafını

taşır. Gerçi bu binanın eskiden bir bizans kilisesi olduğunu söylerlerse de ben hiç böyle muttasıl kubbe
lerden m ü t e ş e k k i l bir bizans kilisesine rastgclmedim. Bu camide k ı b l e İ n h i r a f e t m i ş t i r ; saniyen ş a r k m -

daki kubbe hiç bir zaman islâmi bir esere ait görünmüyor. Ş u hâlde buranm eskiden bir kilise olup son
radan camiye tahvil edildiği anlaşılıyor. Bu fikir garp cephesindeki iki pencere ile kuvvetleniyor. Bu
pencerelerin kemerleri y a r ı m daire ş e k l i n d e k a b a r t ı l m ı ş t ı r . "

Rielstahi netice olarak: Camiin üç devre geçirdiğini camie tahvil edilen kilisenin Lusignan'ın isti
lâsı sırasında tekrar kiliseye ve sonra Müslümanlar tarafmdan yine camie tahvil edildiğini söyler.
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Yivlim camii kitabesinden a n l a ş ı l ı y o r ki burası 1327 (H. 774) de yeniden "Mehmet
bin Mahmut bin Yunus" t a r a f ı n d a n istirdat e d i l m i ş t i r .

Mehmet bey (Mübarizüddin Mehmet bey) bu camii Antalya'yı ele geçirişinin

bir ş ü k r a n ı olarak yeniden tâmir e t t i r m i ş t i r . S a l t a n a t ı müddeti bilinmemektedir. Kendi
s a ğ l ı ğ ı n d a o ğ l u Ali için yaptırmış olduğu türbeye kendisinin de gömülmüş olduğu

sanılmaktadır. Türbe Antalya'da Mevlevi tekkesi yanında ve bahçe içerisindedir;
küçük bir kitabesi v a r d ı r ve 1377 (H. 779) tarihini t a ş ı m a k t a d ı r . Halk buna Zincir-
k ı r a n türbesi de demektedir

Mehmet bey'den sonra yerine hakkında çok az bilgi sahibi olduğumuz oğlu Os
man bey g e ç m i ş s e de Hamitoğullannm bu kolu da k o m ş u l a r ı t a r a f ı n d a n ilhaka muka
vemet edemiyecek bir duruma d ü ş m ü ş t ü r .
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İBN SİNA'NIN DİN FELSEFESİ

Prof. H İ L M İ Z İ Y A ÜLKEN

İ b n Sina felsefesinin daha gençliğinden beri meşşaîlik'den işrakîlİğe meylet
tiğini biliyoruz. Bu meyil, onda nihayet tasavvuf zevki derecesine vardı ki, bir çok
risalelerinde ^ bu açıkça görülmektedir. Son yıllarda filozofun tasavvufî fikirleri
üzerinde duranlar çoğaldı. ^ Burada yalnız şu noktayı işaret etmeliyiz ki İbn
Sina'nın psikolojisi nasıl metafiziğini hazırlaınışsa, metofiziği de işrak (Ulu-
mination) fikirlerini hazırlamış ve bu yol onu tasavvufa götürmüştür. Bütün bu
hazırlıklar din felsefesi bakımından kendinden önceki ve sonraki meşşaî filozofla
rından tamamen aynlmasma ve Gazzalî'nin hücumlanna rağmen dogmatik din
görüşüne en yakın filozoflardan biri olmasına sebep olmuştur.

İbn Sina'nın islâm dünyasına sokulmuş yeni eflâtunculuk fikirleri vasıtasiyle
(Aristo'ya atfedilen apocryphe Esolucya—^Theologie kitabı vasıtasiyle) mülhem
olduğu aşk felsefesi, onun tasavvufî fikirlerinin temelini teşkil eder®. Filozof bu
noktaya Plotinus felsefesinin eksik tesirleri yardımiyle vtjeyz (effusion), sudur {proces-
sion) fikirleriyle ulaşıyor. Sudur yoluyla Tek Varlık'tan çıkan varhğm derecele
rinden insan, tekrar bu Tek Varlığa "döner. Küçük âlem (el-âlem el-asgar) olmak ba
kımından büyük âlemin (el-âlem el-ekber) bütün kuvvelerine sahip olan insan,
kendisindeki işrak gücü ile tekrar ilâhî âkme yükselir. İbn Sina "Aşkın mahiyatine
dair risale" sinde sevginin bütün varlığın esası olduğunu, her şeyin sevgiden doğ

duğu ve birliğe yine onunla dönüldüğünü söylüyor ^ Ona göre sevgi madde
âleminde cisimlerin birbirini cezbinden b a ş l a y a r a k , nebatlar, hayvanlar alemindeki
tabiî meyillere, güdülere, kuvvelere doğru yükselir. İnsanda şekillerin güzelliğine
çevrilir, ulvî varlıklara doğru iştiyak halini alır. Nihayet insan üstü âlemde semavî

^ İbn Sina'nın bu risaİelei'inden mühim bir kısmı M.A.F. Mehren tarafmdan Trait^s mystiques
d'Avicenne adlı seri içinde neşredilmiştir. Mehren bunlardan Aşka dair risaleyi Trait6 sur l'Amour,
Duanın mahiyetine dair risaleyi Traiı^ sur la naiure de la prkre. Ziyarete dair risaleyi Missive sur
l'influence par la fr6quentation des licux saints, ölüme dair risaleyi Traite sur la dölivrance de la cra-
intede la mort, Kader'e ait risaleyi Traitösur le destin, Tazavvufî sembolik hikâyeyi Hayyb. Yaqdhan
adiyle arapça metinleriyle beraber tercüme ve ncşretmiştir (Brill. 1899).

' Hammuda Garrâbe'nİn <*—uJij sinden sonra Louis Gardet Bağdat dakı tbn Sına
ihtifali dolayısiyle filozofun tasavvufî fikirlerine dair arapça ve fransızca bir risale neşretti. Aynı zat
1951 debirde La Penste religieuse d'Avicenne'i neşretti ki, bunun son kısmı tamamen filozofun tasavvufuna
aittir. 1937 de İstanbul'da b^ılan îbn Sim ihtifali kitabında filozofun tasavvufu Mehmet Ali .\yni tara
fından yazılmışü. Muharririn burada bilhassa İşarat'm sonundaki fasla dayandığı görülüyor. Sonzaman
larda neşre başladığunız "fin Sim Risaleleri" İşrâkîlik temayülü kadar mutasavvıflarla münasebetim
ve tasavvufa meylini de daha fazla açıklayacak risaleleri ihtiva etmektedir. Bu arada ayrıca Mısır da
Süleyman Dünya tarafından basılan adlı eserinde tasav\'ufî din görüşünü işaret
etmeliyiz.

» j ÂJL.j ilk defa Mehren tarafmdan neşr ve tercüme edilmişti. Fakat mahdut
eksik bir iki metne dayanarak yapılan bu baskıdaki eksikler geçen sene Ahmet Ateş tarafmdan tamam
lanmış, bu risalenin İstanbul kütüphanelerîndeki bütün nüshaları görülmüş ve türkçeye tercüme edil
miştir. (İbn Sina risaleleri, III, 1953).

* Bu risalenin mükemmel ^ditioncritiquc 'ine ilâveedilen tercümefelsefî bakımdan ufak bazı tadil
lerc muhtaçtır. Bu tafsilât için "Aşkın mahiyeti" kitabına müracaat ediniz.
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cisimler ve ruhlann birbirine karşı cazibesi halini alır. Bütün bu sevgiler varhğın

sim olan Allahm küllî ve ezelî sevgisi içinde erir.
Ibn Sina'nın tasavvuf! din felsefesine hazırlık teşkil eder. Nitekim "Kader",

"dua" ve "ziyaret" h a k k ı n d a k i risalelerinde de bu hazırlığı görürüz. Fakat filozofun
"Ariflerin m a k a m ı " ndan bahsederken ileri sürdüğü din fikriyle ^ halka hitap
ederken bahsettiği din fikri arasında bazı farklar vardır. Bu farklar da her halde
onun din felsefesinde yine (islâmiyetin esaslarına uygun olarak) her mertebenin
idrakine göre ayrı ayrı seviyelerde hitap etmesinden ileri gelmektedir

Ibn Sina zamanında kelâm mekteplerinden en mühimleri olan Eş'arîlik ve
Matüridîlik hâkim bulunmakta idi'. Ilk filozoflar üzerine en fazla tesir e t m i ş

olan Mu'tezile'de henüz ortadan k a l k m ı ş d e ğ i l d i . Mu'tezile, Atomcu Yunan filo-
zoflanndan mülhem o l d u k l a r ı için felsefî bakımdan Aristo'cu islâm filozoflarının

aksi istikamette iseler de, sırf din felsefesi bakımından onlara tesir etmeden geri
kalmamışlardı. Meselâ Aristo'cıhğm islâm dünyasında kuruculan olan El-Kindî ve
Farabî'nin din felsefeleri üzerinde a ç ı k tesirleri vardı. Mu'tezile A İ I a h ı insana
benzeten ve sıfatlarına beşerî vasıflar atfeden Kelâm doktrinlerine ş i d d e t l e hücum
ederek Allahı mücerret ve Küllî Varlık diye tarif etlikleri gibi, Farabî de aynı fikirleri
felsefe sahasında müdafaa etti Fakat Mu'tezile neden dolayı kelâm sahasında

şiddetli hücumlara u ğ r a d ı ise, Farabî'nin din felsefimi de aynı sebeplerden dolayı

islâm doktrinine a y k ı n görüldü ®.

Halbuki Ibn Sina'nın din felsefesi, gerek halka hitap eden şeklinde gerek tasav
vuf! ifadesinde, dogmatik din esaslariyle çok daha fazla uyuşmuş görünmektedir.
Filozof, kelâmcılara hücum için yazdığı bir risalesinde son Mu'tezile'den olan
Qadhi Abd-al-Cebbâr'a hücum ediyor. Burada Allahm ilk ve son, gizli ve aşikâr ol
duğu hakkındaki ayeti zikrederek (*) muteziienjn yokluktan v a r l ı ğ a ç ı k ı ş fikrini
tenkit ediyor. Bilhassa bu ilk kelâmcılann Hesiode, Democrite ve Lucrece'c dayanan
tabiat g ö r ü ş l e r i n i n s a k a t l ı ğ ı üzerinde ı s r a r ediyor ki, bu risaleden, onun, z a m a n ı n d a k i
E^'arî doktrinine k a r ş ı menfi b İ r vaziyet almadığı anlaşıhyor.

Hasılı Ibn Sina'nın zamanı kclâmcılarına karşı vaziyeti onu din felsefesinde Fa-
rabî'den büsbütün ayn bir istikamete g ö t ü r m ü ş t ü r ^ ^ . Bu bakımdan bir a s ı r sonra Gaz-

" Cı>jUi (ı^jU3lCıUt2> (s: 198-208, Leiden b a s k ı s ı , BriH, 1892).
• ^ İnsanlarla, kendi akıllarmm ölçülerine göre, konuşunuz.

' Ibn Sina zamanında hem Abu'l-Hasen-al-Eş'arî, Abu'I-Ma'âlî, Cüveynî gibİ eş'ariliğin büyük
mütefekkirleri yetişmiş, hem dc Matüridîlik c e r e y a n m ı n kurucusu olan İmam Mâtüridî'nin eserleri ya
zılmıştı. Fakat bu ikincisinin ana kitapları henüz meydana ç ı k m a m ı ş t ı r . Yusuf Ziya Yörükan'ın bularak
n e ş r ve tercüme ettiği risaleler İmam'ın talebelerinden birine ait olduğu tahmin ediliyor. Schacht asıl

İmam'a ait risaleyi British Muscum'dc bularak neşretmek üzere olduğunu bir makalesinde haber veri
yor; Ibn Tavil-al-Tanci da îmam'm d i ğ e r bir risalesini neşre hazırlanmaktadır.

" Bu doktrinler bilhassa müşebbihe, sıfâtiye idi. Mu'tezile ise Allahı her türlü insana benzetmeden,
anlhropomorphismc'dcn münezzeh, tek, küllî ve mücerred varlık saymakta idiler.

®Farabî'nin dinî kanaati ile ehl-i-sutme doktrininin din telâkkisi arasındaki büyük farkı görmek
için filozofun camide okuduğu duaya bakmak yeter. Bu dua Tabagat al-etibba da "Farabî" maddesinin
sonuna konmuştur. Bundan dolayı sonraki eş'arî kelâmcılarınm filozoflara hücumu bilhassa Farabî'ye
çevrilmiş olmalı idi.

(Ibn Sina risaleleri, II, 1953, s; 155-156).
(*) jyO, ilktir, sondur, görünendir, gizli olandır.

" Bu risale [ ^ ] Şehristani: Al-musari va'l-musara meşhur kclâmcının eserleri
arasında El-mmaraat diye de tamim. Eser güya Ibn Sina ile münakaşa şeklinde sualli-cevaplı yazılmışsa

da, müellif filozofun vefatmdan çok sonra eseri yazdığına göre, bu yalnız bir ifade tarzından ibarettir.
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zalî'nin TahajnV\xn&z., Şehristaninin de daha önce El'Mu5ara^aC\ndd^ bütün filozoflara
hücum ederken İbn Sina'yı da onlar araşma karıştırmaları pek de haklı görünmüyor.
Bu karıştırma bir taraftan bu k e l â m c ı l a r t a r a f ı n d a n îbn S i n a ' n ı n bütün eserlerinin
yeter derecede tahlil e d i l m e m i ş o l m a s ı n d a n , bir taraftan da filozofun muhtelif
eserlerinde -bazan- birbirini nakzeder gibi görünen dinî telâkkileri müdafaa etme
sinden ileri gelmektedir. Nitekim bu hal daha sonra yine belki pek haklı olmayarak
îbn Seb'în'in hücumlarına sebep olmuştur. ı®. îbn Sina sisteminin tekâmülü
gözönüne alınmadıkça bu gibi yanhş mütalealardan korunmak çok güç olacaktır.

Nitekim bugün bile filozof hakkında insafsız hükümler verenler görülmektedir
îbn Sina'da din felsefesi başlıca dört nokta üzerinde toplanmaktadır.: ı) yara

dılış (hudus) meselesi, 2) Allahın cüz'ileri bilmesi meselesi, 3) Ahret (Ma'âd)
meselesi, 4) Peygamberlik meselesi.

îbn Sina'nın âlem telakkisi, esas itibariyle, moniste'dir*^. O yaradışı (hilkat)
kabul ediyor: Yaradıcı, yaratma, yaratık (hâliq, halq, mahluq) kelimelerini kulla
nıyor. Fakat onların yanı başında meydana getirme, icat etme (îbdâ, ihdas) keli
melerini de kullanıyor. Allah yaradıcı, icat edici, meydana çıkancı (Hdhq, Mubdi\
Muhdis) dır. Alem ise yaradılmış, icat edilmiş ve meydana çıkmış (Mahlûq, mubda'
ve muhdes) dir. Fakat filozofun hareket noktası daima birden çoğa geçiş, yani feyz
(veya cûd, sudur) nazariyesidir. Allah ilk sebep ve zarurî varlıktır. Kelâmcılann

dediği gibi hür yapıcı (fail-i-pıuhtar) değildir^^ O, bu noktada kelâmcılardan ayrılır.

Allah ilk (El-Evvcl)dir. Bir (vahid)dir. Bu, Plotinus'un Bİr'ini hatırlaüyor. Eflâ-
tun'un üstün iyilik'i (£/-Aa^r-a/-a'/ü) Aristo'nun sırf (el-fVlel-mahz) Plotinus'un
Bir'i (Vâhid) onda birleşiyor. îlk Akıl ilk mubda'diT.

Fakat îbn Sina yeni Eflâtunculukla islâmiyeti uzlaştırma hususunda çok
dikkatlidir. O Vahid, Evvel, Ahir, Baki, v.s. mefhumlannı Kur'an'dan çıkanyor. Müccr-
red akıllar felek! nefsler ona göre melekler (melâHke) d\T Madde ve formdan
mürekkep cevherler bu dünyaya (el-felekü tahtel kameri) ait olduğu halde, sırf

formdan ibaret olan mücerred varhklar (el-mujârikât) ilâhi âleme aittir. Allahın

âşık ve maşuk sayılması onu tasavvuf vasıtasiyle islâmiyete bağlamaktadır

Yokluktan varlığa geçiş (ibda) bir şeyin varhğını ilk sebebe borçlu olması de
mektir^®. îlk varlıktan eşyanın çıkmasına Feyz veya inbVas diyor. Bu, aktif olarak

Şehrİstani'nin El-miUl va'l-nihal adlı eserinin sonunda da filozofa ait bir fasd vardır. Fakat l ı e r iki eser
de, kclâmcmın filozofu bütün eserleri ile ve tam olarak tanımadığını gösteriyor.

İbn Sab'in, Büd'al-ârif. Müellif bu eserde bütün İslâm filozof, mutasavvıf ve kelâmcılarınm top
tan bir tenkidini yapıyor ve lüzumsuz yere çok şiddetli bir lisan kullanıyor.

" Emile Brehier'nin büyük felsefe tarihinde İbn Sina'yı basit bir Aristo'cu gibİ görmesini bu mü
nasebetle zikredebiliriz.

" Louis Gardet, La philosophie religieuse d'Avicenne (İbn Sina) 1951
Kelâmcılar Allahı fail-i-muhiar yani hür yapıcı diye tarifediyorlar. Onlara göre Allah yaradış

fiilinde ne kendi dışından, ne kendi içinden hiç bir zarurete bağlı değildir. Tabiat kanunları Allahın iti
yatlarıdır [ ]; böyle oldukları gibi başka türlü de olabilirlerdi. Allah dilediği zaman istedi
ği şeyi bir anda varlıktan yokluğa ve yokluktan varlığa geçirebilir. Bu esaslı görüş farkı filozoflarla ke-
lânıcıları ayırmakladır.

En-necat. s: 305 JiriH îöiüij û» ûyö
[ . «Udij ç^\f İ S j İ ü I j 4^1 jA VU

" En-necat, s; 266 jCtt ^ Ayi Î5.>U* 'Vy V,* jr3 ^1 j : j-4 ]
[ w9s »IX.'

Lois Gardet, La phUosophie religieuse d'Avicenne. K e l â m c ı l a r mubdi tâbirini kullanmazlar.
Allah için FaHI, Muhdis, Khâlig derler. Bu kelime daha ziyade Demiurge'e tckâbül ediyor.
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alınan, yani zarurî yaradış demektir. Pasif -olaraİ? alman, yani zarurî olmayarak
meydana çıkan varlık için İbda' ve khalq kelimelerini kullanıyor.

Âdem'in yoktan var olmasını, mutlak başlangıcı ihdâ kelimesi daha iyi ifade ediyor,
îbn Sina'da bir de Tekvin kelimesi v a r d ı r ki kelâmdan a l ı n m ı ş t ı r . Bu suretle o müm
künlerin meydana g e l i ş i n i kastediyor. Louis Gardet filozofun din felsefesinde yaradış

meselesi dolayisiyle birbirinden oldukça farklı manâlar ve yerlerde kullandığı dört
mefhumu ş u suretle s ı r a l ı y o r

İ h d a s : — Mümkün v a r l ı k l a r ı n meydana getirilmesi.
İbdâ': — Zeval bulmayan v a r l ı k l a r ı n v a s ı t a s ı z olarak meydana ç ı k m a s ı

Khalq : — vasıtalı veya vasıtasız cismanî varlıklann meydana gelmesi
Tekvin : — Fani varhklann v a s ı t a l ı olarak meydana gelmesi.

Fakat Khalq veya ibda tbn Sina'ya göre bir Feyz veya sudur eseridir; ve onun teza
hürüdür. Zarurî v a r l ı k her ş e y i n kendisinden ç ı k t ı ğ ı varhk o l m a s ı b a k ı m ı n d a n , her
şeyi ihdas eder; ve bu ihdas onun zatından aynlan tam bir feyz ile olur. Kendisinden
bütün varhklann ç ı k t ı ğ ı tek varlık Allah'tır

II) Allah'ın sıfatlan: Aristo'ya tabi olarak îbn Sina Allah'ta menfi sıfatlar anyor.
Bu noktada Allah'a insana benzer s ı f a t l a r vermekten son derece çekinen ve onun
mücerred, küllî varlığını ancak "benzetme" den tamamen uzak menfi s ı f a t l a r l a

anlatmaya ç a l ı ş a n mu'tezile'ye benziyor, zamanı kelâmcılanndan ayrılıyor.

a) Allah sabittir, yani hareketli değildir; b) sırf Fiü'dir, yani onda kuvve ve
imkân yoktur, c) ezelî ve ebedidir, yani ezeli olup gayn ebedi değildir; değişmez;

e) birdir, şeriki yoktur; f) basittir, cüzü'Ieri yoktur; g) cismi veya bedeniyoktur;
h) zıddı yoktur, çünkü zıdlan kendinde toplar (Câmi-ul azdâd); i) sırf iyiliktir ve
kemaldir, yani eksikliği yoktur. Bütün bu sıfatlarla Allah, yaratıklardan ve âlemler
den ayrılır. Eş'arî'lerin "hikmetine a k ı l ermez", Farabî'nirı "tarif edilmez" Varlığı

hakkında bundan b a ş k a türlü bilgi edinilemez

Îbn Sina, îslâm'm üç esaslı prensibini kabul ediyor: Khalq, inâye, bd'as

Yaratan varhk a y n ı zamanda i n s a n l a r ı n hür iradelerini kullan

m a l a r ı suretiyle iyilik ve kötülükten birini tercih etmelerine imkân verir ve onların

i-yiye doğru gitmeleri için lutf ve mağfiretini esirgemez .
Fakat bunun için insanların iyiliği seçebilecek hürlüğe sahip olmaian l â z ı m d ı r .

Filozof bu ahlâkî hürlüğü umumî determinizm prensibi ile uzlaştırıyor. Îlâlıî zaruret
inayet (providence) dir. Filozofa göre, inayet keyfî bir hareket değildir; bizzat ilâhî
zarurettir ki her şeyde mevcut olan kuvveleri fiile çıkanr. Îbn Sina'ya göre insanda
isteme hürriyeti kuvveden fiile geçmekle ve gaye sebeple izah edilir. Faal
güderle münfail güder k a r ş ı k a r ş ı y a bulunur. Tabiî zaruretin önünde iyiliği

aramak ve kötülükten kaçmak bu faal gücün münfeil güc'e karşı mücadelesiyle
mümkündür. İradeyi tayin eden niyettir, çünkü "Varlığı harekete getiren

Lois Gardet, La pensle relig;ieusc d'Avicenne, Paris, 1691, p. 65.
" En-Necat, s: 274-275 [ VijJ îiU» ul" u>j y ,^01! ]

Mu'tezile'ye A l l a h ı s ı f a t l a r d a n tenzih ettikleri için (monoth^istes) derler. Bunun
için bilhassa şu esere bakınız: 4Â.ji <jsU ], İskenderiye 1950).

^ ' ti— ı>.' 1948. Kahire - S 69-72.
" G. Quadri, La philosoplıie arabe dans TEııropc m^di^vale, Payoi, paris 1947, p. 113-117. Îbn

Sina Hürriyet problemini psikolojiye ait bazı risalelerinde vc bilhassa ıŞi/a nm bir faslında ele almıştır.
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hareketin yöneldiği hedefin arkasında bulunur. Fakat bunun aksi, yani hedefin
varhğı berekete getiren seçme arkasında bulunması mümkün değildir." ** Şu

halde irade hürlüğü®^ akılla ihtiras (^ j" J )arasındaki mücadeleden ve
birincinin ü s t ü n l ü ğ ü n d e n d o ğ a r , .\killa vehimden birini tercih eden ve fikir yardı-

miyle insanı üstün hedefe, yani iyiliğe sevkeden iradedir. Şu kadar var ki insanın

hür iradesi Allahın inayetinin eseridir. Bu suretle dİn felsefesi ruhî hürriyet ile
metafizik ve tabiî zaruret prensiplerini inayet nazariyesinde uzaklaştırmaktadır. Üs
tün âlem ile dünya a r a s ı n d a k i bu münasebet i n s a n ı n Ahlâki Varlık olmasını temin
eder; ve bundan dolayı ahlâk tbn Sina'da iki âlem arasında en ince bağlantı nok
tasını teşkil eder. Üçüncü prensip olan ba'as, Allahın emirlerini insanlara peygam
berler vasıtasiyle göndermesi, onları doğru yola sevketmesidir ki. bunu peygamberlik
nasariyesinde göreceğiz. Ba's (mission) -bu suretle- ilâhî kanunun yer yüzünde
bilinmesi ve ona göre hareket edilmesini, Allah'ın inayeti vasıtasiyle insanlann

hürriyetlerini ) kullanmalarını temin edecektir
îbn Sina, din felsefesinde, Aristo'nun ilk kımıldatıcı (Premier moteur) delilinden

vaz geçmiştir. Zaten Metafizik dahi artık îlâhiyat veya el-ilmül ilâhi adını almıştır

îbn Sina'ya göre Allah'm sıfatlan şunlardır:

I. Birdir, şeriki yoktur (monotheisme); 2. İmkân kabul etmez, zarurî variıkür;
3. Sabittir, değişmez. 4. Ezeli ve ebedidir [ ] en ulu Varlıktı; 5. Faniliği

tasavvur edilemez; 6. Sırf iyiliktir, zatında kötülük olamaz; 7. Basittir, unsurlan ve
terkibi yoktur; 8. Varhğı mahiyetinin aynıdır; 9. Zarurî varlıktır; cismi yok
tur; 10. Zıdları yoktur; 11. İlktir; birincidir, ondan Önce yoktur; 12. Akıl, âkil ve mâ
kuldür, yani onda ayrılık ve ikilik yoktur; 13. Aşk, âşık ve maşuktur, yani kendisinde

noksanlık yoktur; 14. sırf hakikattir [.. >3^] onda yanlışlık olamaz
Îbn Sina'da din felsefesinin temeli, metafiziğindeki şu prensipten gelir: Allah

zatmı bilir, zatını bilmesi varlığı gerektirir. Onda bilenle bilinen ve bilici aynı şey

dir 2®.'Bu prensip Berkeley'dc Esse est percipi —"Varolmak idrak edilmiş olmakür"

" Horten, Metaphysik, p. 254 (Maqale IV, chap. II) ve Aristote, De Anima, 4. III, 433 (G.Quad-
ri'nin La philosophie araie'mdan naklen, sh. 114)

^ Îbn Sina'da Providcnce ve Grdce karşılığı kullanılmaktadır. Fakat bu makam
da AVû«'da kelimeleri vardır ki, bunlar Aüahm k u l l a r ı n ı affetmesi ve onlara
rahmet kapılarını açması manâsma tekabül eder. Musa Carullah'm "Rahmet-i ilâhiye buriıanlan"
adlı kitabında kastettiği bu idi. Fusul ül Hikme de inayet meselesinden bahsediyor.

da îbn Sina f t a ' a ı d a n ş ö y l e bahsediyor: jUV û' OV «'i JÜj]
it. Uj 4--t-i jVfV» j Risaleli fi fusul-i min-al-hikme*âc Allahın bu âlemi hür olarak

yarattığım [bü* li* jU- 0*^ ] söylüyor. Daha ileride de insanın hür iradesi olduğu söylenince in
sanın iki cihetten birini tercih etmesi kastedildiğini ifade ediyor jjUdı lÂ* »iü ]
[ d' o y t u Z İ l l İ A Jj g»-/'

îbn Sina'nın eski meşşaîlerden ve Aristo'dan ne derecede ayrıldığı ve din felsefesini metafiziğin
temeli haline g e t i r d i ğ i n i a y r ı c a bu da gösterir.

^ Hammude Carâbe İi—iO ü*-â.' 1948» Kahire - s; 88-96.
" Evvelce îbn Sina'nm metafiziğinden bahsederken bu hâkim fikri üzerinde durmuştuk.

îbn S i n a ' n ı n burada A l l a h ı n zarurî v a r l ı ğ ı ile mümkünler arasındaki münasebeti ilâhi bilgİ prensi
-binden çıkarması, bunu da sebeplik ve sııccesiion prensibine bağlaması dikkate şayandır. Fakat filozof Spi-
noza gibi panth^ismc kabul etmediği için zarurî ile mümkünler arasındaki bu münasebet çok sathı ka
lıyor. öte yandan Leibniz gibi Allah âlemin dışında, yalnızca ezeli ahengi kuran olmayınca sudur fikri
üe tekrar panthöisme temayülü meydana çıkıyor. Hasılı îbn Sina bundan dolayı Spinoza'nın monis-
me'i Ue Leibniz'in pluralisme'i arasmda k a l m a k t a d ı r .
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ş e k l i n i a l m ı ş vc idealizm felsefesinin hareket noktası olmuştur. îbn Sina Aristo gibi
Allahm ilmini kendi zatına hasretmez. "Allah zatını ve gayrını bilir" der. Zatının

(jöi) ve gayrının {autrui) bilinmesi iki zıd şeyin birleşmesine bağlıdır; bu da im
kânsızdır diye itiraz ederler. Fakat İbn Sina buna şöyle cevap verir: ilk, kendi zatını

düşündüğü zaman zatı çokluk için sebeptir. Fakat bu durumda çokluk sonradan ge
len bir lâzime (corollaire) dir; zatının içinde değildir; bu tıpkı sebeplerle neticeler
veya eserlerin münasebeti gibidir Bu mühim hareket noktası filozofun Allahta
cüzülcr hakkıda bilgi meselesini halline yarayacaktır

İbn Sina, Kelâm'da olduğu gibi -ayrıca- Aliahın müsbet sıfatlarını da kabul
eder.

ı ) Allah diridir cs^]* Çünkü hayat fiil ve idrakle tamam olur. Allah
daimî, fiil ve idrak halindedir. Bundan dolayı da f/oy'dır Bu noktada felsefe
dinle uzlaşmıştır. Fakat onun hayatı bizim hayatımız gibi değildir. Çünkü bizim
hayatımız iki kuvvetle kaimdir: biri idrak eder, öteki yapar. Halbuki Allahda çokluk
imkânsızdır, öyle ise onun hayatı nedir? O yalnızca bilgi'dir. Şu kadar var ki onun
bilgisi fiilîdir ve kâinatın sudurunun sebebidir; ve yalnızca bilmesiyle fiil ve idrak
gerçekleşir (-|-).

2) Allah irade edici [.-b^ ] dir. Çünkü varlıkta düzen vc iyilik prensibi
olan zatını bilir. Zatı hakkındaki bilgisi onun iyilik ve düzenin taşmasını (Fcyz) bil
mesine sebep olur. O isteyen aynı zamanda istenen dır. Ancak
onun iradesi bizim irademiz gibi değildir. Çünkü bizim irademiz irade eden ile irade
fiilVndcn ibarettir, öte yandan bizde irade, noksanlığı gerektirir Çünkü insan
bir şeyi ancak mükemmelleşmek (yani kendini tamamlamak) maksadiyle ister. Hal
buki Allahda terkip caiz değildir. Onun kendini tamamlamasından bahsedilemez.

O mutlak yetkin [ o-Oa.-* ] dır. Bu manâda irade ilimle birleşir ve ondan
ayn değildir, ilim ise zarurî varlığın esasıdır

3) Allah Kâdir (Tout - Puissant) dir. Çünkü ondan ilim ve irade sine göre fiil
ler çıkar. Bundan dolayı da o kudret sahibidir. Bu bakımdan da felsefe dinle uzlaşır

Fakat Allahm kudreti gördüğümüz kudretler gibi değildir. Çünkü insanlardaki
kudret icada muhtaçtır. Bu da onun varlığına bir ilâvedir, insanda (güçlü)

ile (gücün yettiği) ayrıdır. Halbuki bu hal Allah için caiz değildir. Onda
kudret ne demektir. îbn Sina'ya göre Allah'ta kudret //im'den ibarettir. Çünkü onun
zâtı varlığm taşmasının[ ülvi-i] prensibidir; ve onun ve a/ım sıfatlan arasında

çatışma yoktur. Bu bakımdan da felsefe dinle tamamen uyuşmaktadır.

" Allahm Diri sıfatı Ktır'an'da sarihtir: (Hüve hayyül kayyum). Nitekim incil'de de DieU'Vivant
telâkkisinin merkezî bir mevkii vardır. Yalnız hrİstiyanlıkta bu Dİeu-Vivant fikrinin îsâ'daki tecessüt
(Incarnation) doktrini ile sıkı münasebeti olduğu halde, Kur'andaki Hay aynı mahiyette değildir. Bun
dan dolayı filozof bu sıfatı tevil etmektedir. Hrİstiyanlıkta hylozoisme ve animisme izleri görülüyor.

" Işarât cilt ı, s: 199
" S 10 (Hammuda Garabe'den naklen); Ennecat, s; 408 -
" Ftısul-i-min-el-hikme (Ahmet 111, numara 3447 ve Nuruosmaniye, 4894)
" O'jll jLli-t —Cı'jllOljlL IjjS «IılJJt IjU* CıljJlı 1

«i-i* jjIî İ.J». j» <CjjA —O'jll »jjj » j A i J ı j j ö i j J l ı is'j'
[ ıj" İbn Sina Fusul'dc bütün bu sıfatları saydığı gibi onların neden dolayı birbirinin aynı oldukla
rını ve kudreti Ue hayatının aynı şey olduğunu, irade, hürriyet vc kudretinin en soi olduğunu söylü
yor. Diğer cihetten yine bu ifade onun Kclâm'la fekefe arasında en mühim aynlık olarak görülen

/aü-i-muhtar vc vacib-al-vücud telakkilerini ne derecede yaklaştırdığım gösteriyor.
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4) Allah işitici ve görücüdür [j^. ] 3fl. O işitilen her şeyi duyar ve
görülen bütün şeyleri görür. Bu bakımdan dinin tarifi doğrudur. Fakat AUahın gör
mesi ve işitmesi bizim görmemiz ve işitmemiz gibi zamanda ve aletle değildir, vası
tasızdır. Çünkü Allahta ilimle semV ve basar (bilgiyle işitme ve görme) arasında fark
yoktur. Hasılı, İbn Sina metinleri tahlil edildikçe görülüyor ki filozofun Allahın sıfat
lan hakkında söyledikleri ile Kelâmcılarm "Zatî sıfatlari'ı birbirine uymaktadır. Ibn
Sina -bu suretle- ''Deki Aallh Birdir. En Ulu Seyyidtir. Ne doğurur ne doğar. Ne kilden
dengi var." suresini kendi felsefî esaslarma göre tefsir etmektedir ^

5) Allahın bilgisi sıfatlarının en küllisidir. "Allah küllileri bilir. Cüzülcn bil
mez" sözü Farabî'ye aittir. Bu hususta Gazzali îbn Sina'ya haksız yere hücum et
miştir. İbn Sina Allahın cüzüleri bileceğini kabul eder; fakat bunu kendi siste^nc
göre tevil eder: ^ Allah cüzüleri, ancak küllî ile alâkalan nisbetinde bilir .
İlk varlık her şeyi zaü bakımından [ ] bilir. Allah'da cüzüler (les parti-
culiers) edair vasıtalı bir bilgi vardır. Yani oküllî sebeplik {causalite) vasıtasıyle bilir.
Bundan dolayı hiç bir cüz'i İlk Varlığın gözünden kaçmaz Böylece Ibn Sına
mn görüşü islâmiyetle felsefe arasında tam bir uzlaşma temin etmektedir. Bu uzlaşıria
meselesini Leon Gauthier, L. Gardet, Anawali ve diğer bazı^ İslâm felsefesiyle uğ
raşanlar muhtelif eserlerinde ele almışlardır ki bunlardan islâm felsefesi tarihi adlı
kitabımızda bahsedeceğiz.

III. Ölümden sonraki hayat [ Dinin en mühim meselesi ve Gazzali'-
nin Farabî'yle îbn Sina'ya Tekafut'unda. en çok hücum ettiği nokta budur. Ma'âd
geri dönmek [ demektir. Burada geri dönmek ruhların sudur ettıklen ilk
prenşipc dönmeleri manâsına gelir". îbn Sina'ya göre insan ruhu manevî bir cev-

" li s ır.-tbn Sina'nın burada izah ettiği ilâhî sıfatlar tamamen Kur'an'dan
çıkarılmıştır: âyetleri bunu gösterir. • j- r 1

Filozofum SI» j yu. . .Ut vb'- « ^.s. gibi bir çok esen dm fel
sefesine, bilhassa bu mevzua tahsis edilmiştir. Kelâmcılarm sonraki asırlarda Gazzali den tamamen ay
rılarak neden dolayı îbn Sinaya ehemmiyet verdikleri ve onun tşarat, Hıdaye gibi eserlerim bir çok
defalar şerh ettikleri bundan anlaşüıyor. Bununla beraber onun küçük risalelerinin tetkiki bu mese
leyi daha fazla açıklayacaktır. Çünkü bunlardan mühim bir kısmınm kendi muasırları ve bir az
sonra gelenlerin gözünden kaçmış olduğu anlaşılıyor. « . . j u-ı

" En-Necât, s: 300 Fakat AVra/'da ilk varlığın her şeyi yani cüzülen de zatı bakımmdan bil
diğini tasrih eder (En-Necât 8:249). , .. j- a u

»» Filozof Tefsirdi Kilab-t Esolucya'd^ mahiyetlerin bilgi mevzuu olmadığını söylemektedir. Ancak
bu yukarda zikrettiğimiz Necât'ın ifadesiyle tamamlanınca anlaşıhr t-Tİ-tJ^de cuzulerc ait bilgi
ta-srih edilmektedir. 1 1..1. ı

" A-tyJt yu;t de juiıjut AİA .iiit ^tyı-t^». -a* rj ^
diyor, (bilgilerin ondan peygamberimizin kalb levhasına taşması nakşedicı kalem vasıtasıyledır ki bu,
Fa'al akıl diye tefsir edilir) ' . 1 ı. 1• j

^tKur'an sarih olarak O. L't. ^ Ot diyor. Bu rucu' yem Eflatunculuktaki sudur
ve rucuun aynıdır. Bundan dolayı İbn Sina'nın dİn fcbefesiyem Eflatunculukla pek kolay uzlaşıyor ve
yine bundan dolayı din fekefesinde Aristo'dan ayrılıyor. İbn Sina'nın bu meselede 1e
ribiyyutCu iki zıd cereyan haline koyması ve K. a/-i/«a/'da Hikmet-al-ına^rikiyy&n da ve da^ başka rısa-
İçlerinde daima "Bağdatlı filozoflar"a veya "mağribîler" ehücum etmesi bundan ilen gelıy^. İsimleri
ni tasrih etmemekle beraber Abdurrahman Badavı bu Bağdadi filozofların A^sandre, Themıstıus.
Jean Philopon olduklarım söylüyor. t Kahire, ^
bunların Abu'l-Faraj b. Tayyib, İbn Butlan ve diğer bazı Bağdatlı mütefekkirler oldu^nu soyluyor.
Meşrikiyyun'u gelince, bunlann A. Badawî'nin zannettiği gibi İşrakîler olmadığım," Nailine ya iştirak
ederek kabul ediyor. Mile Goichon'un İfarat tercümesinin giriş kısmında ileri sürdüğü Günde Şapur
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herdir; bir çok melekelerin kaynağı olduğu halde, kendisi basittir. Mahvedilemez,
yok olamaz. Bedenle münasebeti ne öncelik, ne sonralık ne zamandaşlık münase
betidir. Bedenin mahvolması ruha tesir edemez, o bedenin dağılmasından

sonra devam eder. insana şahsiyetini, ferdliğini veren odur. insan ancak
bir nefs ye ruh sahibi olduğu için insandır.^. Faaliyet olmak üzere, obedenin kemali
(entelechia )dir.Ibn Sina bütün psikolojisinde bu nokta üzerinde ısrar eder; ve bu
fikir onun din felsefesinin de başhca temellerinden birini teşkil eder. Ruh, kendi
başına alınınca maddeden ayrıdır; fakat zatını mükemmelleştirmek için bir bedene
ihtiyacı vardır. Yani O sırf ma'qul ve mufariq değildir. Beden onun aletidir. (Filozof
bu meseleye veya adını taşıyan bİr çok risalelerinde tekrar
tekrar dönmektedir.)

Ruhun ölümden sonra şahıs olarak bekası varmıdır? bu noktada Farabî'nin
cevabı mübhemdir; ve buna ayn ayrı yerlerde iki şekilde cevap vermektedir .
Halbuki Ibn Sina ruhun şahsî bekasını [ijl>-] müdafaa ediyor. . O her şeyden

önce ferdî ruhlar (mebde-i teşahhus) fikri üzerinde ısrar ediyor. Ruhlar bedenlerine;
son mufariq akıl olan formlar verici [ j_jZ<aîl tarafından verilmiştir. Düşünen

ruh [ iâİsbJ! Jâlemin bütün formları gibi faal akıl içinde önceden mevcuttur.
Fakat fiilen var olmaya, ancak bedenlerin onu almaya hazırlanmasından [ jlJbou-V ]
sonra başlar. . Ruhla beden arasında sıkı münasebet olduğunu filozof psikoloji
sinde göstermiştir. Onlar birbirlerini karşılıkh olarak severler. Fakat bu dünyaya
ait olan fbrdlik prensip! kâfi değildir; çünkü beden fani, ruh bakidir, ve ruhun
makul 1er âlemine dönüşü şahsiyeti yok eder.

Ruhun bütün işi alışkanlıkları kazanmasıdır. Bu alışkanlıklar ve mele
keler sayesinde Işrak m kaynağına döner, önce kendisine yardımcılık eden beden,
mektebi mensupları tezine de iştirak etmiyor. Ancak Ibn Sİna'nm Buharalı olması dolayısiyle kendisini
ŞCTefh saydığı ve bilhassa ruhun edediliği ve ma'âd meselesinde Aristoculardan (diğer pmpaUtkien'lcr-
den) ayrıldığı ıçın kendisini başlı başma bir geleneğin mümessili saydığım iddia ediyor. S. Pines, La

Phtlosophu mentole*' d'Avicenne et sa polemigue conlre les Bagdadiens, p. 5.37 Archives d'his. doc.et lit. du
Moyen. Age 1953. Bununla beraber bu son iddia meseleyi henüz halletmekten çok uzak görünüyor.
Çunku filozof tek başına uydurma bir geleneğin mümessili olduğunu söyleyemez.

®Bu meseleye dair fikirlerim filozofun Kitab-al-nafe'ma dayanarak psikolojisinde izah ettik. Pfefs'e
ait bütün risalelerinde az çok farklarla bunu tekrar ediyor.

Ma ad arapçada geri dönmekten müştaktır, ölümden sonra insanın geldiği ilk
hale dönmesi demektir. Dinlerin çoğuna göre ruhlar bedenlerine yerleşmeden önce mevcut idiler. Bu
onlar ıçınıkmcı âlemdir. Sonra iyiler en üstün iyilik ve saadetin gerçekleştiği cennete kötü ruhlarda
cehenneme döneceklerdir. Bu dinlerden bir çoğu insanın babası ve anasının bu âlemden geldiğini ve
oraya döneceğim kabul ederler. Bu eski Israilî Peygamberlerinin, Havvarilerin kitaplarmda yazılıdır.

Kuranda ise buna dair vazıh âyet vardır: aij J» ^j\ dir.
" Louıs Gardet, La philosophie religieuse d'Avicenne, Paris, 1951
« îbn Seb'in evvel.ce zikrettiğimiz Bud'al-ârif adlı kitabında Farabî'yi tenkit ederken, onun Me-

dmet üI-Fâzıla ile Sıyaset-ül-medeniye adlı kitaplarında birbirini nakz eden iki türlü me'ad fikri ileri
smdüğünü, birisinde ruhların ferdî olarak devam etmiyeceği, ancak manevî bir birlik içinde devam
edeceğim söylediği halde, ötekinde ferdî ruhların devam edeceğini, ancak iyi ruhlar için uhrevî saadet
olacağmı kabul ettiği için şiddetle tenkid ediyor.

" Hammude Garrâbe s: 147) Ibn Sina, Aynı zat — Kaside fi'I-nefe
m baş tarafmda onunla birlikte basılmıştır. Kahire baskısı, 1911).

basıl^^^^ VVij u-idıj (Ahmet III, No. 4437, vr. 222-223} Ibn Sina risaleleri (II, 1953)00
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yaş ilerledikçe tekâmülüne mani olur. Halbuki a s ı l o zaman ruh bütün kuvveti
ni kazanmış bulunur. Ruh, Fa^âl akıV\z ittisal melekesini kazanınca, uzvî aletlerini
kaybetmesi ona zarar vermez. O artık üstün âlemi, aletle değil doğrudan doğruya

kavrar.

îbn Sina bir çok kitaplarında me'ad meselesinden bahsediyor, bedenle tek
rar birleşmesi (haşr) hakkındaki fikri mübhemdir. Yukarda zikrettiğimiz küçük
tasavvuf! risalelerinde, meselâ Hay ibn YaqdharCdz. veya îşarâfm [ OUU»]

kısmmda bundan bahsetmiyor; [ h " de ruhanî ma'adi etrafhca

a n l a t t ı k t a n sonra maddî haşn hemen hemen inkâr ediyor, öte yandan umum için yaz
dığı kitaplarında ifadesi tamamen değişiyor ^ . Onlarda h a ş n kabul ediyor ve bunun
için Kur'an'dan deliller gösteriyor. Hatta "bu meselede şeriatın dediğini kabulden
başka çare yoktur" diyor. Meselâ "Hikmet ve tabiiyata dair dokuz risale" arasında

neşredilmiş olan Peygamberliğe dair risalesinde, insanın ahrette göreceği ceza ve
mükâfattan bahsediyor: "ahrette bedenin de hazlara nail olacağını şeriat açıkça söy
lüyor, akıl da bunları nakzetmiyor" diyor .

îşte îbn Sina'nın ana kitapları ve risaleleri arasında din. felsefesinin bu mühim /
meselesine dair görülen bu farklar, vaktiyle Gazzalî'nin şiddetli hücumlanna mey- sj_y
dan verdiği gibi, bu gün de filozofun bu meseledeki son kanaatini belirtmeyi güç
leştiriyor.

îbn Sina'nın ruhanî me'ad ve cismani me'ad, yani ahrette ruhlann bedenleriyle
tekrar birleşip birleşmemesi meselesinde gösterdiği bu tereddüt acaba fikirlerinin hayat
boyunca gelişmesinden, muhtelif zamanlarda yazdığı eserler arasındaki farktan mı

ileri geliyor? kararsızhğındanmı ileri geliyor? filozoflara veya mutasavvıflara hitap
ederken sövlediğini halka söylemekten çekindiğinden midir? burada bu noktalan kat'i
olarak halletmek çok güçtür. Fakat muhakkak olan cihet şudur ki, îbn Sina en
mühim kitaplarında cismanî haşr meselesine temas etmiş ve bunu akılla nüfuz cde-

Aynı risale

" de İbn Sina dinlerin umumî görüşünü anlattıktan sonra cismanî haşre temas
ediyor. Bu meseledeki görüşleri anlatıyor. Fakat kendisi daha ziyade manevî meada taraftar olduğunu

söylüyor. Burada bilhassa dstnanî haşr meselesinde birbirini nakzeden fikirler ve bunların insicamsız

lıkları üzerinde duruyor. Bu münasebetle bilhassa tenasüh (metanpsychose) şeklinde ruhun devamına

inananlara şiddetle hücum ediyor. Şeriat de ruhu maddî vasıflarla ifade ettiğini, yalnız calıil halka sem
bolik bir dille hakikati anlatmak için bu ifadeyi kullandığım söylerken İbn Sina burada tamamen Fa-
rabî'ye benziyor. Onların duyularla ifade edilemeyen manevî ve ince hakikatleri anlayamıyacaklarıııı,

onlar için mecaz ve istiareye baş vurmak zarurî olduğunu söylüyor. "Ruhun bedende yenileşmesi ancak
cevherde arazlardan birinin yenileşmesi gibidir" diyor. "İkinci insan bedeni tıbkı birinci insan bedeni
gibi olmayınca, ruh bedenle birleşmez, bu da hıristiyanlann en zayıf düşüncelilerinin fikridir. Dinimiz
de ise bu manevî ve ruhani bir şekilde anlatılmıştır. " diyor.

" "Hikmet ve tabiiyata dair dokuz risale" arasında istanbul'da b a s ı l m ı ş olan yUj de,
Pfecât'm dine ait kısmında tbn Sina haşn tamamenkabulediyor. Meselâ AVcâi da şöyle diyor: Jja.

i d' ıj-JrA ^ aSj l jUjjJt
s: 291) "bilmelisin ki onun me'adı şeriatce kabul edilir ve bunun isbatı için
şeriattan başka yo! yoktur, v.s." Fakat filozof Işarat da aynı meseleye dair hiç bir şey söylemiyor.
Şi/a'd^ da Necât'da olduğu gibi cismanî haşre meylediyor (»UiU cilt I, s: 352). Filozof tasa^vufi eser
lerinde (meselâ jasJi yahut *>• s: 7 de) manevî meadı daha spiritüel ve sembolik bir ifade
Ue anlatmaktadır.

" İbn Sina, J^ecât, s: 291 dlAd-Vi «V d' )
" İbn Sina, »^1 d
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m i y c c e ğ i vc yalnız Şerialin emri halinde kabul edilmesi lâzımgelcn bir ş e y gibi
müdafaa e t m i ş t i r . Bu bakımdan Gazzaii'nin, a y n ı delillere dayanarak onu Farabî ile
bir safla tenkit etmesi pek de yerinde görünmüyor .

îlk Eş'iTÎ'lcrden İmam Bakılânî'dc veya Mu'tczile'de insan şahsiyetinin psiko
lojik cevherligi kabul edilmez. Onlara göre her mevcut Allah tarafından yeniden
yaratılır. Cevher, arazlar mecmuundan ibarettir; araz ise lahzavîdir. Arazlar kay
bolunca cevher de kaybolur. Nefs Cevher, bedenin fiilleri onun arazlan o l d u ğ u

için, öyleyse nefs bedenle beraber ölür. Bu kelâmcılara göre haşr (ba's-ba'd
el-mevt) tamamen "y^ri'^^'^ yaratılmak" demektir. İlk defa Mâtürîdî insana maddî
bir cevher gözüyle bakmaya başladı. İmam el-Haramcyn (Ebu'l-Ma'âlî) ruhun
ölümden sonra bekasmı kabul ediyordu . Allah mahvolan bedenler vc ruhlan
yeniden yaratabilir.

Gazzalî ise, Tahafut-el-felâsife de filozofların bu meseledeki görüşlerini dinî
Dogm ile uzlaşır saymıyor; sisteminde değilse bile, psikolojisinde İbn Sina'dan
son derecede müteessir olmasına rağmen bu tarzda d ü ş ü n m e s i , onun fazla dogmatik
hareket e t t i ğ i n i göstermektedir^®.

İbn Sina, tasavvufî risalelerinde vc sırf ma'âd'-d dair eserlerinde haşrden sonra
yani ahretteki mükâfat ve cezadan bahsetmiyor. Filozoflara göre bu mükâlât ve
ceza {laha ziyade ruhî ve manevîdir. Buna mukabil umum için yazdığı kitapla
rında bedenlerin duyu nevinden olan azapları ve lezzetleri duyacaklarını söyle
mekten çekinmiyor ®®. İbn Sina sisteminin muhtelif kısımları (yani varlık felsefesi,
ruhun mahiyeti meselesi v.s.) Ebedi saadet meselesinde uzlaşmış görünmüyor. Onun
metafizik bahsinde müdafaa ettiği, tek ve zarurî varlıktan zarurî olarak eşyanın

sudur ettiği hakkındaki esaslı fikri, bir ruhla bir bedenin yeniden yaratılması fikri ile
kolay kolay telifedilemez. İbn Sina'nın menevî ma'âd dolayisiyle bahsettiği uhrevî
saadet, evvelâ düşünen nefsin makul {ma*qul) âleme girmesi suretiyle meydana gelen
Kemal (en.tclechia) dır ki ®', bu, tamamen zihnîdir. İkinci merhalede Ma'qul'ün

" Bu meselede eskidenberi felsefe iarihçileri tenkitsizce Gazzaii'nin fikrine katılıyorlardı. İbn

Seb'in'in L. Massignon tarafından Fransızca neşredilen tenkidi f ı k r a s ı n d a filozofun eserlerindeki tena
kuza işaret ediliyordu. Fakat Fahreddin Razî gibi kelâmcılar cismanî h a ş r h a k k ı n d a k i fikrini besaba
katmakta idiler. L. Gardet yukarda zikrettiğimiz kitabında "Gazzaii'nin i l h a m l a r ı pek hakh görünmü
yor" diyor. Kanaatimizce İbn Sina'nın kitapları kronolojik sıraya göre tetkik edilirse cismani me'ad
veya haşre ait fikrinin sonradan meydana çıktığı yani felsefe ile din ara-sında telif endişesinin gittikçe kuv
vetlendiği anlaşılır, nitekim H, Garrâbe'nin kitabı da aynı kanaati teyit ediyor. j
UjVa> ) adlı risalede filozof (15 inci fasıl) A^cât da olduğu gibi bu meselenin yalnız şeriate göre halledile
bileceğini söylüyor, ve ahiret azabına aut misaller veriyor. Şöyle diyor: UjJ* j jJ L.

e.—(»40wU*Ji U ı i i ı 's»^ ^ V .jijcLij .t j
Hayal formları duyulardan zayıflamaz, fakat onların üzerinde tesirleri ve (. ftUj If»U.» y 'ijj'ij
uykuda bulacağın gibi sağlığı artar."

Louis Gardet et M. .\nawati, î n t ı v d u c t i o n â la theeologie mustdmane.- î. H. İzmirli, llm-i Kelâm,
cilt I, sh. 298-300.- L. Gardet, La fıhilosophie religUuse d^lbn Sina, ete.

" İbn Rüşd, Gazzalî ve İbn Sina arasında Tehafut'Iar dolayisiyle yapılan münakaşalar Dİl ve
Tarih-Coğrafya Felsefe asistanı Bn. Nebahai t a r a f ı n d a n doktora tezi olarak ele alınmıştır.

L>-jl f>'\ jyJÛ'ya göre (A. Badavvi tarafından neşredilmiştir, 1947) insan eğer iyilikten iradı

olarak yü£ çevirirse, k ö t ü l ü ğ ü n düzeltilmesine imkân kalmaz, ve ebedî felâkete düşer, bunun a z a b ı n ı

çeker. Nccât'a göre beden zincirlerine bu derecede b a ğ l ı olan ruhlar için manevi ceza kâfi değildir.

Onlara muhayyile a z a p l a r ı , ş e h v e t \c gazap cezalan da katılır [El-Necat. s. 298 : Kötü ruhlar
kendilerine dünyada tasvir edilen bütün cezalara ç a r p ı l ı r l a r " ].

" El-Necat, s. 293.
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çokluğundan birliğe (kcserctinden vahdete) yükselen ruh, sevgisinin asıl gayesi
olan ilk Varlık'a ulaşır Bu suretle yeni Eflâtunculuğa tamamen uygun
olarak, ruhun saadeti bütün Kemal'lerin k a y n a ğ ı olan mutlak iyilik ile birleşmek,

çokluktan birliğe geçmek demek oluyor. Bu saadetin fFg/tcıVf) yüksekliği ruhun
istidadına bağlıdır. Ruhun bu saadete hazırlanması bir yandan zihnî, öte yandan
ahlâkîdir. Ahlâkî h a z ı r h k bilhassa cismanî melekelerden kurtulmakla mümkün

dür IşaraCdti. o aynca ruhlann en üstün saadet— îiUJl (beatitude)
derecesine yükseleceklerini söylüyor Bu hal de onlann nefslerini temizleme

j ] güçlerine bağlıdır. (Gloses) de bunu tekrar işaret

ediyor; "insan ruhları yer yüzünde Gök cisimlerinin hallerine bağlandıkları, onlarla
manevî bitişme [JUaîVi ] kabiliyetini kazandıklan, rüyalar ve diğer vasıtalarla on
lardan haber a l d ı k l a n nisbette temizlenirler" diyor

IV. Peygamberlik: — Ibn Sina'nın din felsefesi, Farabî'de olduğu gibi, nihayet
peygamberlik nazariyesiyle sona erer. Filozofun bu meseledeki fikirleri Farabî'den
ve daha önceki diğer mütefekkirlerden ayrılmaktadır. Kelâmcılar ve dogmatik mü
ellifler -umumiyetle- Nebi ile Resulü ayırmaktadırlar. Birinci tâbir Allahtan haber
getiren bütün paygambcrler için kullanılır, ikincisi yalnız yeni bir kanun, yol, Şerîa
(—Legislation) kuranlar demektir Filozoflar peygamberliğin irsî ve ya kazanıl

mış olduğu meselesini münakaşa etmişlerdir. Farabî peygamberleri amelî hikmete
sahip saydığı için, ona göre nazarî ve amelî hikmetleri birleştiren kâmil bir filozof
peygamberden üstündür Aynca bir de peygamberin felsefî ve ilâhî hakikati
halka dinî bir sembolizm ile anlattığını söylediği için, onun peygamberlik nazari
yesi tam bir intellectualisme'e d a y a n ı y o r d u .

Halbuki Ibn Sina'ya göre Peygamber ârij 1er ve sıddîk lardandır. (Bu meselede
Ibn Sina da Gnosticisme izleri görülüyor.) Onda âlimlerde bulunmayan üstün bir
kabiliyet, kutsal bir sezgi gücü i^1] v a r d ı r . Bu onun Faal Akıl ile temasa
gelmesini temin eder. Başkalarının zihinle kavrayamadıkları hakikatleri, o, bu sezgi
gücü ile kavrar, insan aklı bu üstün derecede kutsal akıl olmuştur. Vahy bu kutsal
gücün bazı müstesna insanlara verilmesinden [ ] ibarettir. Melek bu feyezan
halindeki kudrettir ki, onun vasıtasiyle yüksek hakikatlerle temasa gelinir. Peygam
ber haberleri Melek yardımiyle alır

EUNecat, s. 283 : ''düşünen ruha mahsus kemâl aklî âleme, o âlemde küllmin form'u,
küllî içindeki mâkul düzen yine küllî içindeki feyiz verici iyilik olarak aks edilmiştir".

El-Necat, s. 296.
El-Işâret vel'-tenbihat, s. 190-210.
Tefsir-i-ElsoIocya, (A. Badawî, Aristu ind -al'Arab).
Bu mevzu hakkmda "îslâm düşüncesine giriş" kitabımızda Peygamberlik meselesi dola-

yıaile izahat v e ı d i k .

Farabî "Arâ-i-ehl medinet-el-fazıla" [Türkçeye çeviren: Nafiz Danışman, Farabi tetkikleri, I]
bu mesele için çıkacak "tslâm Felsefesi Tarihi" adlı kitabımızm Farabî fasimda Peygamberlik naza
riyesi kısmına bakınız.

Melek meselesi için "İslâm Düşüncesine giriş" c bakın, Ibn Sİna bu meseleye Nejal ve
Şifa da temas ediyor. Ibn Sina Riîalet-el-'aTÛs''<ia peygamberlik meselesini müstakil olarak e'e alıyor.

Hikmet ve tabiiyata dair basılmış dokuz risaleden birisi olan Risale fî isbat al-nübm ve de bu meyzuu
başlı başına ele almaktadır. Al'Firdeıvs" adlı risalesinde metafizik meselelerden haşlıyarak

Peygamberlerin ilâhi âlemle münasebeü ve melek meselesine geçiyor,
"El-mlâike" adlı risalesi [Ahmet III, 3447] de sırf bu meseleye aittir. Vahy hakkındada

küçük bir risalesi vardır [Veli Efendi, 3215].
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Nccât'a göre Melekler maddeden ayn olan akıllar ( OlîjLill ) dir. Tefsir-i
Esolocya'ya göre {Us chesubins) bu meleklerin pek yüksek derecesidir. Filozof

burada Kur'ana dayanarak kutsal ruh [ sadık ruh j-Jı-UalI tâ
birlerini kullanıyor. Peygamberlik sıfatlan filozofu, ayrıca meşgul ediyor. Kutsal
akıl sahibi olan peygamber âdi ilimden gnosis ( ydl ) derecesine yünselıyor.

Bu derecede bilgi yalnız ûn/'lere ve peygamberlere mahsustur. îşaraCm "Arifler
Makamı" OULİ* ] faslı sırf bu meseleye tahsis edilmiştir. Peygamberlerin

âyetleri (yani delil—argument leri) ve mucizeUri, velilerin keranutlen vardır. Onlar bu
vasıflarile başka insanlardan ayrılırlar®®.

Gerek Farabî gerek îbn R ü ş d ' e göre peygamber ilâhî hakikati faal akıldan alır.

Diğer insanlar da bu dereceye yükselebilirler; yalnız peygamberlerde akıl ve hayal
güçleriyle fiilî güç birleşir. Onlan üstün kılan budur. İbn Sina'ya göre ise peygamber
gerek doğrudan doğruya, gerek Gök nefsleri yardımiyle bütün faal akıllarla tema
sa gelir. Doğrudan doğruya temasa geldiği zaman alıcı mevkiindedir. Hakikat
nefsin zihnine akseder. Gök nefsleri işe kanşmca, hayal gücü rol oynamaya b a ş l a r .

Bu ikinci sezgi tarzı yalnız peygamberlere mahsus değildir. Şu kadar var ki âriflcr
(gnostique) ve veliler uzun bİr manevî temizlenme ekzersizinden, yani
zahidlik [ascese] tecrübelerinden geçtikten sonra bu kyvveti kazandıkları halde,
peygamberler d o ğ u ş t a n bu güce sahiptirler. Vahy ile ilhamı ayıran budur ®®.
Peygamberlerde vahy'i alabilmek için tam bir nıhî ve bedenî muvazene, ve
işrak'c elverişli bir istidat v a r d ı r ®'.

J{ecâV^ göre insan diğer varlıklardan tek başına yaşayamaması ile ve
başkalanna ihtiyacı ile aynlır ®®. Bundan dolayı insan cemiyet ve medeniyet
kurmuştur. İçtimaî hayat ise ancak geleneğe uymak ve adaletle mümkündür,
Fakat adalet ve zulmün ne olduğu hususunda insanlar arasında ihtilâf vardır.

Birinin adalet dediğine öteki zulüm diyebilir. Bundan dolayı oılann reylerini birleş-
1< •

tirecek ve adalet fikrinde onlara birlik verecek bir ilâhi haberciye ihtiyaç
vardır. Bu habercinin g e t i r d i ğ i ilâhî hakikati halkın kabul etmesi için, münakaşa

edilmez bir kudreti olduğunun gösterilmesi lâzımdır ki, bundan dolayı peygamber
lere mucize [miracU) verilmiştir.

Nccâi'm son faslı peygamberlik ve mucizelere ayrılmış olduğu gibi, filozof diğer bir çok eserinde
bu mucize meselesine temas etmektedir. Bilhassa de vahy, keramet, mucizeler, sihİr,

nazar ve tılsımdan bahsediyor. Nitekim (w^.,.ılanj .^Jiwl~'')da aynı mevzua dairdir.
nm "Tabİiyat" faslında vazıh ve müsbet bir ilimciliği müdafaa eden filozofun bu risalesiyle ötekiler ara
sında tenakuz olduğu, hatta bunların belki de kendisine ait olmadığını söyleyenler varsa da, İbn Sina'nın

sistemindeki tekâmül gözönüne alınınca bunu anlamak kolaylaşır, ibn Sina'nın ayrıca oi;r**Ü )
( (Pertey Paşa, 617) vardır. 1937 de İstanbul'da neşredilen ihtifal kitabında filozofun tasav
vufu hakkındaki makale Mehmet Ali Ayni tarafından yazılmıştır. Burada bilhassa Makamâl-al-arifîn
den bahsedilmekledir.

" Guignebert, EvoUdion des dogtnes,
Vahy ile ilhamın farkları ve bunun muhtelif âyeilerdeki telâkki tarzı içİn "İslâm Düşüncesine

Giriş" adlı kitabımıza bakınız. (5_^ı CıG'i j de de aynı mesele vardır. Mile Goichon t a r a f ı n d a n

Traite de la definiliorı adiyle tercüme edilen yUf içinde de vahy, melek, v. s. kelimelerini tahlil
etmekledir.

El-Necat, s: 303-308
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Şifa'ya göre bir insanın peygamber olabilmesi için üç vasıf lâzımdır : ı)
Zekânın açıklığı ve berraklığı, 2) Hayal gücünün mükemmelliği, 3) tabiata hükme
debilme gücü. Birincisi bahsî akıldan üstün, hakikati doğrudan doğruya kavrayan
hadsî kuvvetin elde edebileceği en mühim vasıftır. İnsan aklını Faal akılla temasa
getiren; küllî aklın fezeyanmı almaya onu elverişli kılan budur. İkinci vasfı ilhâmın
vahy {Rhelation) haline gelmesine yardım eder. Peygamber ffw/^/:'Ierle, yani insan
üstü akıllarla [Ü^Gök nefsleriyle manevî tabiatla,
uhlar âlemi ile temasa geçer. Onlar ilâhî feyezanın nâkilleridir, tbn Sina, İslâm

akidesine tamamen uygun olarak, peygamberin Cebrairi gördüğü ve sesini işittiğini
kabul eder '®.

Peygamberin ruhlar âlemi ile temasım başka insanlarda da görürüz. Bu ince
kabiliyet bütün halka yaygın olmamakla beraber, sadık rüya ve olağanüstü vaka
lardan haber alma sezgisi bazı insanlarda fazla gelişmiş olabilirAncak pey
gamberlerde bu hayal gücü herkese nazaran daha üstündür. Bu kudrete sahip olan
lar duyuların ve hayallerin vehimlerinden kurtulmuş, ruhlar âlemi ile (yani ma*qul
lerle) temasa gelmiş olanlardır. Üçüncü vasfı yani peygamberlerin tabiat kuvvetle
rine hükmetmesi, peygamberliğin esası değildir. Fakat halk üzerinde nüfuzunu
temin etmek ve herkesi kendisine inandırmak için herkesten üstün böyle bir takım
harikalar gösterebilmelidir.

î ş a r â t ' a göre, peygamber ve velilerin türlü neviden âyetleri yani delilleri vardır.

('2), Bunlann bir kısmı akıl ve hayal gücünün kemalinden ileri gelir. Sürekli perhiz
ve oruçlarla, uzun bir zühd hayatı ile insan ruhlar âlemine nüfuz ederek bedene, mad
deye hükmedecek bir hale gelebilir. Kalb sırlarının veya gelecek vakaların keşfedil
mesi de bunlardandır " . Fakat kalb sırlan ve gelecek vakalar Gök nefslerinde
ve, dinî tabirle, gizli levhada [ ^^ "önceden yazılmış" olğudu için, pey
gamber veya veli onları değiştiremez; ancak ruhlar âlemi ile temasa girerek
bilgisini onlardan alır. Ruhun beden üzerindeki tesiri ve bedene istediği şeyleri yap-
tırabilmesi gücü bu "âyet" lerden birincisidir ki, bu da aklın son derecede berrak
işleyişinin ve telkin kudretinin neticesidir. Burada filozofun âdeta Hint ToghVlenne
benzer bir kanaate yaklaştığı görülüyor ('̂ ). İnsanın tabiat kuwetleri üzerindeki
tasarrufuna (hakimiyetine) gelince, bu noktada sonradan Işrâkî'ler daha fazla

•® El-Şifa. cilt 2 (aynı mevzua Necât ve İfarât da daha muhtasar olarak dokunulmakladır.) Biz
burada bu mevzua dair filozofun verdiği izahatı kısaltarak naklediyoruz.

'O El-Necat. s: 299, El-tşaret ve'l-tenbihat, s: 217-218
" El-feyz-ül-ilâhî; İbn Sina bu risalesinde mucizeler ve kerametlerle beraberısadık rüyalardan,

bu vasıtayla ruhlar âlemine nüfuz imkânından bahsediyor (Ahmet III, 3447' Köprülü, 1602)
ayrıca ( ) adlı risalesi (Esad ef. No. 3774); Vehbi ef. 1488) doğrudan doğruya bu mevzua
dairdir. Bu meselede filozofun zamanımız metapsycfâçue veya parapsychologie cereyanına yakın hüküm
lere vardığı görülüyor. Aym mevzuda mutasavvıflarm pek çok rüya ve tabir risaleleri varsa da, IbnSina
ile onlar arasında mevzua giriş vemetod farkı derhal göze çarpar.Filozof meseleyi bir imkân olarak ele
almış, felsefî ve ilmî bir yoldan tahlile ç a l ı ş m ı ş t ı r .

'>• îşarat'm son faslı olan j [=azellerin s ı r a l a r ı n a dair] (s: 207-222) bu mevzua ayrıl

mıştır.

Kâhin (oracle) lerin hadiseleri önceden görmesi (pridiction) da aynı suretle llk-çag telâkkısindeki
Kader fikrine d a y a n ı r .

M u t a s a v v ı f l a r bu levhada yazılı olan Kader'in ya ifade edilmiş süz — logos profo'
rikos, veya ifade edilmemiş söz fVf]—logos endialetas olduğunu söylerler ki, gizli manâyı açığa

çıkarmak -onlara göre- bu demektir. Hindiiismc'dc]d Toghn doktrini de aynı mahiyetledir. (Masson-
Oursel,' La philosophie indienne, p. 243-250, 1023).
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ı s r a r edeceklerdir En ağır hastalıkların ilâçsız tedavisi, yağmur yağdırmak,

kuraklık yapmak, beddua ve lanet vasıtasiyle tesir başUca görünüşleridir. Bir nevi
duygu nüfuzu {sympathie) sayesinde insan kâinatla, âlem-i-sugrâ da âlem-i-kübrâ ile
birleşir. Dua onları birbirine bağlar İnsan ruhu bu vasıta ile kendi bedenine
tesir ettiği gibi, başkalarının bedenine ve eşyaya da tesir edebilir. Bu görüşün bugün
telkin nazariyeleri arasında geliştiğini ve yeni tıpta taraftarları olduğunu görüyoruz

Bütün bu kabiliyetler alelâde insanlarla peygamberlerde müşterektir. Yalnız

birinciler onları ekzersiz ve zühd ile kazamrlar, ikinciler onlara doğuştan sahiptir
ler. Velilerin kerametleri ile peygamberlerin mucizeleri arasında da mahiyet bakı

mından fark yoktur .

Peygamberin asıl mühim vasfı risalcti (mission) dir. Yukarıda işaret ettiğimiz

gibi, siyasî ve içtimaî ihtiyaçlar peygamberlerin yeni bir kanunla gönderilmesini
zaruri kılar. Kanunlan ve adaleti kurmak için onlara ihtiyaç vardır . Onlar,
insanları gerek bu dünyada gerek ahrette mesut bir hayata götürecek yolu göster
meye memurdurlar. Peygamberlik vazifeleri asıl bu doğru yolu göstermekle, ilâhî
kanunu yer yüzünde hâkim kılmakla tamam olur. Hazret-i Muhammed'in diğer

peygamberlere üstünlüğünü, o, bilhassa bu vasüna dayanarak müdafaa ediyor.
{®®). Peygamber Ba'as ve risalet'i alır. Çünkü bir mukaddes Kitab ile gelİr vc
bundan dolayı da Resul olur. Peygamber halkın zihnine itaati yerleştirir, yeryüzüne
yayar. Peygamberler dinî kanunu halkın anlayacağı bir dille tebliğ ederler ve bunun
için de her tabakaya kendi kabiliyetine ve derecesine göre hitap ederler. Böyle
olmasaydı dinî kanundan bir fayda olamazdı .

İbn Sina'nm din felsefesinin başlıca esasları bunlardır. Şehristanî ve Gazzalî'nin
şiddetli hücumuna uğramış olmasına rağmen onun sonraki büyük kelâmcılar tara-
Cndan iyi karşılanması vc başlıca eserlerinin onlar tarafından şerhedilmcsi , ilk
defa olarak felsefe ile din arasındaki uzlaşmanın onda gerçekleştiğini gösterir ,

Filozof Şahabettin Şühreverdî'nin Halep'le idamına sebep olan bu, eşyaya tasarruf iddiası idi.
'• İbn Sina (»jU) =namaz vc (leı )Bdua adlı risalelerinde bu mevzuu ele alıyor. Ayrıca Mehren

tarafından ncşr ve Fransızcaya tercüme edilen "Velileri Ziyaret ve Dua" hakkındaki risalesinde de bu
mevzua temas etmektedir. Dua meselesini bir çok risalesinde tetkik eden filozof onu önce zahirî, de-
runî diye ikiye ayırıyor ve dinî farz olan namazdaki duadan ziyade kalbin iyi niyetle [./»iO-Vl.] ve
bütün varlığı ile hedefine çevrilmesi vebütün varlığı ile iyiliği istemesinden ibaret olan derunî duayı
tedkik ediyor.

'• Z a m a n ı m ı z d a bu görüşü sarahatle ifade eden Dr. Alexis Garrel'dir. Bu zat L'homme, cet inconnu
ve Re/kxions sur la conduite de la vie gibi eserlerinden sonra Lourdes hastahancsİnde dua ile tedaviyi tet
kik etmiş ve ayrıca prihe'i y a z m ı ş t ı r .

Guignebert, Evolution des dogmes
Risale fi isbat el-nubuvva

L. Gardet, La philosophie religieuse d^Avicenne
L. Gardet, Aym eser.

Fahreddin Razî îşarat'\ şerh etti. Naşir al-din Tusîona haşiye yazdı ve ayrıca şerh etti. Sey-
feddin Amidî'nin de şerhi vardır. Daha sonra Teftazanî ve Seyid Şerif Curcanî daima İbn Sina'ya isti
nat ettiler. Halbuki bu filozof-kelâmcıİar Farabî'den y a l n ı z dolayisiyle bahsetmektedirler.

" Makalede islâmî felsefe terimlerinin Fransızca karşılıkları İslâm ve Batı Hristiyan felsefeleri
arasmda mukayeseyi kolaylaştırmak için konmuştur.



BİBLİYOGRAFYA

H. A. R. GIBB : Mohnmmedanism-An Hislorical Survey (Muhammcdilik-Tarihine
Bir Bakış). Tlıc Home Univcrsity Library of Modern Know ledgr. London 1950
P. 111+205.

Oksford Üniversitesi arapça Profesörü H. A. R. Gibb'in "Modern Bilginin Ev Üniversitesi Kütüp
hanesi" serisinde 1949 yılında yayınlanıp 1950 de ikinci baskısı yapılan eseri yukarıdaki ismi taşımak

tadır. Kitap 3 sayfası önsöz 191 sayfası metin 14 sayfası bibliyografya vc endeks olmak üzere aoH sayfa
dır. Tarihi seyri içinde tslâmiyeti tetkik eden müellif eserini on bölüm halinde yazmış ve sonunda her
bölüm için ayn bibliyc^afya v e r m i ş t i r .

Müslüman olsun H ı r i s t i y a n olsun ş i m d i y e kadar" bu konuda pek çok muharrir t a r a f ı n d a n eser yazıl

mıştır. Ana hatlariyle tetkik edildiğinde görülür ki islâmiyet hakkında söz söyleyenler genel olarak iki
gürupta t o p l a n m a k t a d ı r l a r : 1. Müslüman olup dinlerini ç e ş i t l i hücumlara k a r ş ı korumak ve bunlara
cevap vermek gayretiyle yazı yazanlar 2. islâm Dininin hakir bir din olduğu peşin hükmüne saplanarak
m a n t ı k l ı m a n t ı k s ı z yerli yersiz ona hücum edenler. Birinci gurup yazarlar dinlerini koruma kaygusu
ile hareket ettiklerinden y a z d ı k l a r ı eserler Islâmiyetin "ne o l d u ğ u " ndan ziyade "ne o l m a d ı ğ ı " n ı anlat-
maktan ileriye geçememişlerdir. Bu cins eserler ilmi metodlarla ve sırf ilim kaygısı ile meydana getiril
mekten ziyade ya yabancı bir muharririn h ü c u m l a r ı n a ya Hıristiyan din adamlarmın suallerine ya
bir din düşmanının hezeyanlarına yahut ta mutaassıp hıristiyan ilim adamlarının iftiralarına cevap ola
rak y a z ı l m ı ş l a r d ı r .

ikinci gurup y a z a r l a r ı misyonerler teşkil ediyor. Her ne suretle olursa olsun kendi dinlerinin yüksek
Islâmiyetin basit ve uydurma o l d u ğ u n u isbat zorunda o l d u k l a r ı n ı zanneden bu tip insanlar hücumla
rının yerinde olup o l m a d ı ğ ı n a hiç önem vermezler.

Profesör Gibb önsözde k ı s a c a bu ikİ gurup yazardan bahsederek misyonerlerin y o l l a r ı n ı n neza
ketten uzak ve tamamen h a k s ı z o l d u ğ u n u son yıllarda bu şekildeki kaba hükümlerin k a l d ı r ı l a r a k yer
lerine daha uygun ve insaflılarınm konmasına doğru gidildiğini söylemektedir. Fakat bunun y a n ı b a ş ı n d a

bu gidişi kabul etmeyen, kendi yollarında yürümekte inat eden misyonerlerin halâ mcvı-ut olduğunu

haber vermektedir.

Oksford'un "Modern Bilginin Ev Üniversitesi Kütüphanesi" serisinde Mohammedanism konu
sunda ilk eser 1911 yılında Prof. D. S. Margoliouth t a r a f ı n d a n y a z ı l m ı ş t ı r . Prof. Gibb, ş i m d i bu eseri
tashih etmektense yeniden y a z m a n ı n daha d o ğ r u o l a c a ğ ı n ı ilim dünyasındaki gelişmeler dolayisiyle
değişmeler meydana g e l d i ğ i n i d ü ş ü n d ü ğ ü n ü , fakat daha mühimi bitaraf olmak g e r e k t i ğ i fikrinde oldu
ğunu ifade ediyor.

Bir inançlar sistemi olan din hakkında toplu bir bilgi sahibi olabilmek için tarihî seyri içinde bu
müessesenin durumunun ve gelişmesinin tetkiki lâzımdır, işte yazar bu zor işe girişmiştir.

Eserin bölümleri ş u n l a r d ı r :

I-— Islâmiyetin Yayılışı 2— Muhammed 3— Kur'an 4— Ktır'anda itikad ve ibâdet 5— Peygam
berin hadîsleri 6— Şerîat 7— Ehli Sünnet vc İtizal hareketleri 8— Sûfîlik 9— Sûfî Nizamı 10—Modern
dünyada islâmiyet.

Yazar Islâmiyetin Yayılışı bölümüne, Muhammedi, İslâm, Müslüman kelimeleri hakkında bilgi
vererek b a ş l ı y o r . Muhammedi isminde Hazreti Muhammede tapmak gibi bir manâ mündemiç bulun
d u ğ u için müslümanlarca h o ş g ö r ü l m e d i ğ i n e i ş a r e t ediyor. Bundan sonra umumî hatlariyle Emevî hilâ
fetinden, seferlerden, fethedilen ülkelerden bahsettikten sonra Ababasîlere, b a ş ş e h r i n Ş a m ' d a n B a ğ

dat'a nakline, Medine'nin dinî kültür merkezi durumuna, Yunan t ı p , matematik ve felsefesiyle karşı

laşmaya, islâm Hukukuna verilen öneme ve bu sahada yapılan şümullü çalışmalara, Medine ekolünde
arap filolojisi ve dolayisiyle cahiliyc devri arap ş i i r i üzerinde g i r i ş i l e n tetkiklere temas ediyor. Onuncu
a s ı r sonunda i m p a r a t o r l u ğ u n y a y ı l d ı ğ ı g e n i ş ülkeler üzerinde ayni zamanda büyük bir de medeniyet
k u r u l m u ş o l d u ğ u n u , zenginlik, servet ve kültürün a r t t ı ğ ı n ı , bir taraftan da askerî vâli ve emirlerin hali
fenin otoritesine k a r ş ı b a ş k a l d ı r m a y a b a ş l a d ı k l a r ı n ı a n l a t t ı k t a n sonra "Orta Asya bozkırlarından Türk
ler geldi" diyor.
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Müellif Türklerin İran yoluyla Mezopotamyaya, Bağdata gelişlerini altıyüz yıl önce barbarların

Romaya g e l i ş l e r i n e benzetiyor. "Nasıl o zaman barbarlar Roma'ya hâkim oldukları halde Roma kültür
ve medeniyetinin tesiri altında kalmışlarsa, Türkler de Araplardan kuvvetli ve onlara hâkim o l d u k l a r ı

halde müessir olamamışlar, tesir alUnda kalmışlardır" diyor. Bu teşbihin ne derece d o ğ r u ve tarihî haki
katlere ne derece uygun olduğu meselesinin münakaşası bir tarafa, 2z sayfa tahsis edilen "Islâmiyctin
Y a y ı l ı ş ı " k ı s m ı n d a Türkler ve Islâmiyete hizmetleri babmda zikredilen maalesef sadece bir tek cümle
ciktir. Gönül isterdi ki, lıiç olmazsa 'l'ürklcrin Abbasileri ayakta tutmak vedevletin temellerim sağlam

laştırmada geçen hizmetleri b e l i r t i l m i ş olsun.

1258 de Abbasîlerin y ı k ı h n a s m a sebep olan Moğol istilâsı ve bunun tesirleri anlatılarak Osmanlı

lara, Kuzey Afrika, İran, Hint Endenozya, Çin ve Türkistan müslümanlarına genel bir bakıştan sonra
bazı rakamlar veriliyor ve dünya nüfusunun ^7 sinin müslüman o l d u ğ u söyleniyor.

İkinci bölüm Hazreti Muhammede talisis edilmiş. Yazar, Peygamber için ötedenberi ihtilâlci, ka-
dm düşkünü, ruh hastası v. s. denilmiş olduğunu, kendisinin böyle sübjektif hükümler vermeyip haki
kati tarih süzgecinden aynen n a k l e d e c e ğ i n i söyleyerek Hazreti Muhammedin ailesini, peygamberliğini
ilânım, Hatice ile evlenmesini, Mekkede k a r ş ı l a ş t ı ğ ı güçlükleri, hicreüni, Medinenin durumunu. Bedir,
Uhud, Hendek savaşlarını, İran ve Bizans imparatorluklarma gönderilen elçileri gayet kısa olarak anla
tıyor. Fakat bu arada Medine devrinin en önemli hadiselerinden olan Hudeybiye m u s a l e l ı a s ı ve Rıdvan

Biatına hiç temas etmiyor. Halbuki Peygamberin m ü ş r i k l e r l e a k d e t t i ğ i ve bir devlet reisi olmasını temin
eden bu musalehamn çok büyük ve derin tesirleri olmuştur. Rıdvan biati ise Peygamberin a r k a d a ş l a -

rmm kendisine ve dinlerine olan b a ğ l ı l ı k l a r m ı , imanlarmdaki salabeti belirtmesi ve burada bulunanlarm
Kur'am Kerimde ö v ü l m ü ş o l m a l a ı ı n d a n d o l a y ı mühimdir.

Yazar Peygamberden bahsederken vak'alarm teferruatma girmekten ziyade, Mekke ve Medinede
k a r ş ı l a ş m ı ş o l d u ğ u problemleri, araplarm zihniyetlerim, hususiyetlerini ve Hazreti Muhammedin bun
lardan n a s ı l l ' a y d a l a n d ı ğ m ı , etrafa karşı takip ettiği siyaseti ve bunun neticelerini anlatıyor. Böylece
hem tarihî olaylar zihnimizde canlanıyor hem de Hz. Muhammed bir şahsiyet olarak gözümüzün önüne
geliyor. Esasen eser İslâmiyet hakkında hiç bibisi olmayanlardan ziyade umumî bir bilgiyesahip olan
lara hitap etmekte, bu arada zihne takılabilecek sorulara cevaplar vermektedir.

3 ve 4 üncü kısmalar Kur'an ve Kur'anda İ t i k a t ve İbadet meselelerine ayrılmış. Yazar bu Semavî
Kitaptan bahsederken Cebrail vasıtasiyle Mulıammede İndirilmiş olduğunu söyliyerek âyet ve sûrelerle
Kur'an hakkmda bilgi veriyor. Carlyle'in leveccühkâr fikirlerini naklederek kendisinin de bunları tasvip
etliğini kaydediyor, 15 asırlık bir devreden sonra dinin a r z e t t i ğ i kuvvet ve metaneti misal göstererek
Hz. Muhammedin gerçekten büyük olduğu neticesine v a r ı y o r .

"Müslümanlarca küfür telâkki edilirse de" kaydım koyarak İslâm Dinine Hırisüyanhk ve Yahudi
liğin tesirleri konusunu ele ahyor. Bu hususta eski ve yeni müelliflerin sözlerini karşılaştırıyor. Kureyşin

âdet ve an'ailelerini, Kur'amn itikada dair b a z ı ayetlerini zikrederek Yemen ve Suriye Hırisüyanhğmm

Islâmiyete tesirlerini incehyor. Bu konuda Prof. Gibb'in görüşünü birkaç satırla belirtip tenkid etmek
imkânsız, başh başma bir tetkik y a p ı l a b i l e c e k derecede g e n i ş t i r .

Kur'anm nazil oluş sırası, Mekke ve Medine devirlerinde gelen sureler ve bunlarm hususiyetleri,
eski mukaddes kitaplarla Kur'andaki k ı s s a l a r ı n b e n z e y i ş l e r i , k ı r a a t l a r ve nihayet b a ş l ı c a Kur'an tefsir
ve tercümelerinden (Taberî, Z e m a h ş e r î , Razi, Beyzavî) bahsediyor.

İ t i k a t ve ibadet bahsinde doğrudan doğruya Kur'an ayetleriyle, Allah, Peygamberler, Kitaplar,
Melekler, Âhiret Günü, Namaz, Oruç, Hac ve Zekâtı anlatıyor. Namazm bölümleri, cuma ve cemaatle
namazı yine tamamiyle Kur'an dilile a ç ı k l ı y o r .

Peygamberin hadîsleri bölümünde, sürmet, hadîs, silsiletürrâvî senet metin sahih, hasen, daif
kelimelerinin m a n â l a r ı m a ç ı k l a m a k dolayisiyle bu konuyu toplu ve kısa olarak a n l a t ı y o r . Ashab, tabiîn,
tebeuttabiîn devirlerinden sonra hadîs tenkidine geçiyor, Buharî, Müslim ve diğer hadîs i m a m l a r ı n ı n

önemlerini ve yaptıkları işin büyüklüğünü belirtiyor.

Yazar tslâmda Hukuk konusunu da toplu bir fikir verecek ve başlıca meseleleri ortaya koyacak
şekilde inceliyor. "Müslüman müelliflerce hukukun k a y n a ğ ı sadece din değil ayni zamanda da cemiyet
tir" dedikten sonra İrak, Mısır, Stniye ve bütün Arabistana y a y ı l m ı ş bir devlette çeşitli anlayışlar mey
dana ç ı k a c a ğ ı için çeşitli hukuk mekteplerinin t e ş e k k ü l etmesinin tabiî o l d u ğ u sonucuna varıyor. Kitap
sünnet, k ı y a s , icma delillerini, ulema ve içtihad meselelerini, Hanefî, Ş a f i î , Malikî, Evzaî, Hanbeli ve
son zamanlardaki Vehhabî mezhebine temas ediyor.

Müellif Ehl-i Sünnetin yanmda veya karşısmda ortaya ç ı k a n itizal mezheplerinin doğuşunu ta
mamen Yunan felsefe ve mitolojisinden tercüme edilen eserlerin mfıalüman Hin adamları üzerinde yap-
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tıkları tesire hamlediyor. Bu arada uzun uzun Mutezile'den b a l ı s e d i y o r bu mezhebin " a n l a ş ı l m a m ı ş "

o l d u ğ u n u ileri sürüyor. Fakat E ş ' a r î ve bilhassa Malüridî'den birkaç kelime ile bahsedip geçiyor. Genel
karakteristikleri ile kelâm ve mülekellimîni a n l a t t ı k t a n sonra H a z r e t İ . A . l İ ' n i n hilâfeti z a m a n ı n d a Ş i i

lerin (hariciler) zuhuruna dönerek b a ş l a n g ı ç t a n itibaren g e l i ş m e s i n i ve kollarını umumî hatlariyle hulâsa
ediyor. Yazar Ş i î l i ğ i , Sünnîlikten a y r ı l a n bir sapık mezhep olmaktan ziyade müstakil bir sistem olarak
ele alıyor. Ali'ye, dolayısiyle Peygambere ve İlâhî Nur'a olan hürmet ve bağlılığın neticesi olarak Sünnî
liğe Sufîlik diye isimlendirilen mistisizm hareketini k a t t ı k l a r ı m söylüyor.

S û f î l i ğ i n m e n ş e i , g e l i ş m e s i muhiti ve nizamı hakkında yazar tamamen L. Massignon (Essai sur
Us Origİtus de Lexique technigue de la Misligue musulmane ve Al-Hallaj Mariyr misligue de Vtsiama. ile R. A.
Nicholson (The Myslics of islam. TTıe Ideas of Persojıalily in Sufism. Studies in Islamic M)>slicism)'un fikir
lerini naklediyor.

Son fasılda Modern Dünyada İ s l â m i y e t mevzuunu başlıca fikir cereyanlarını aksettirerek işliyor.

1744 yıllarında merkezi Arabistanda çıkan Muhammed İbn Abd-Al Wahhab'ın ortaya attığı anti-sû-
fizm çığırın mahiyetini inceliyor \'ehhabîliği İbni Teymİye'nin bir devamı olarak görüyor (ki rahmetli
Prof. Y. Z. Yörükân llâhiyat Fakültesi Dergisi'nde y a z d ı ğ ı bir makalede bu iki cereyan arasmdaki fark
ları teferruatına kadar g ö s t e r m i ş t i r ) .

K u z e y - B a t ı Afrikada Berberîler arasında 1781 de Ahmet Al-Tijanî'nin y a y d ı ğ ı mezhebden Şerif

Ahmed İ b n - l d r i s ve onu takiben Muhammed b. Ali M-Sunusî Muhammed Osman al-Amir G a n ı ' d e n

bahsediyor. Muhammed Abdüh ve Cemaleddin Efganî'nin modern ve ileri fikirlerini, karşılaştıkları

güçlükleri, çevrelerini, mücadelelerini a n l a t ı y o r . Seyyid Ameer Mi'yi The Spirit of islam adlı eseriyle
Hind m ü s l ü m a n l a r ı a r a s ı n d a liberal teolojinin öncüsü olarak tavsif ediyor. Garp m e t c d l a r ı n a hâkim
bir ilim adamı olarak kaleme aldığı kitapları naklediyor. Mmuhammed İkbal'in The Reconstruction
of Religions Thoughl in islam'daki fikirlerini hülâsa ediyor.

B i b l i y o ğ r a f y a K u r ' a n - ı Kerim hariç tamamen b a t ı dillerinde y a z ı l m ı ş kitaplardan mürekkebdir.
Eserin hiçbir bölümünde esas kaynaklara g i d i l m e m i ş t i r . B a ş l ı c a R. A. Nicholson P. K. Hıtiı, R. Levy
T. W. Arnold T. P. Hughes. L. Massignon, F. Buhl, W. Muir, T. Andrea, J. C. Archer, R. Blachöre,
R. Beli. Ameer .Mi D. B. Macdonaldr I. Goldziher. A. Guilaume, Muhammed Ali. A. J. VVensinck. D. S.
Margoliouth, D. M. Donaldson, A. A. A. Fyzee, B. Levvis, T. J. De Boer, Margaret Smith, E. G. Brown,
C. C. Adams, Muhammed ikbal, W. M. Miller'den f a y d a l a n ı l m ı ş , d o l a y ı s i y l e m ü n a k a ş a y ı mucip bir
çok meseleler ilmî netice olarak kaydedilmiştir. İslâm akâidinin, hukukunun, mistisizminin ve felsefe
sinin m e n ş e i konusundaki hükümler bu cümledendir. Netice olarak ş ö y l e söyleyebiliriz;

"Mohammedanism"y iyi niyetle hareket edildiği takdirde bir garplı tarafından da İslâm Dini'nin
gerçek hüviyetinin belirtilebileceğini göstermesi bakımından olduğu kadar bu mevzuda bir el kitabı

'ödevini görecek" kıymette olması itibariyle de türkçeye çevrilmesikazanç t^kil edecek bir eserdir.

Yaşar KUTI.UAY



HİLMİ ZİYA ÜLKEN ; [îslâtn Düşüncesine Giriş) İst. Edebiyat Fakültesi Yayın

larından İbrahim Horoz Basımevi İstanbul 1954.

Hilmi Ziya Ülken'in 1946 senesinde basılmış olan "İslâm Düşüncesi" kitabının bu ikinci baskısı,

geçen yıl yine İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi yayınları arasında genişletilmiş olarak çıkmak

tadır. İlk cildi îslâm Düşüncesi'nin temeli olan İslâm dininin doğuşu; metabzik, ahlâkî vesiyasî esasları,

bu esaslara dayanarak doğan islâmî ilimlerin umumî çerçevesine aittir. Bu yeni baskının genişletilmiş

şekline göre felsefe, kelâm, tasavvuf ayrı ayrı birer cilt teşkil edecek gİbİ görünüyor. İkinci cilt olan
"İslâm Felsefesi Tarihi" nin de en büyük kısmı basılmış olduğu için, İlk bakışta neşredilecek hale
gelmiştir, üteki ciltlerin ileriki yıllarda çıkacağını tahmin ediyoruz.

163sahifeden ibaret olan bu giriş kitabı islâm düşüncesinin esas konusunu ele alarak bahse giriyor,
bunun için şarkiyatçılar ve felsefe tarihçilerinin araştırma metodlarına temasediyor. Müellifher şeyden
önce "İslâm Dünyası" nm medeniyet tipleri arasında mevkiini tayine çalışıyor. Bu suretle bir neri
morfoloji sosyal görüşü ile kitabın ana problemine y a k l a ş ı y o r u z : Mekân ve zaman b a k ı m ı n d a n arala
r ı n d a b a ğ l a n t ı olmamak üzere, yer yüzündeki medeniyetleri başlıca üç zünmede topluyor: ı) "Mantık

tan önce" denen dünya görüşüne bağlı, çevresi en dar medeniyetler ki, hayat tarzı islihsalsiz geçim veya
ondan üstün olan çobanltk^dır. 2) Hayal dünyasını tabiattan ayıracak kadar hürlük kazanmış, mythique
zihniyette çiftçi medeniyetidir ki Kör burada oldukça istikrarlı bir hayat tarzına yükselmiştir. Köyler
büyüyerek çok geniş kasabalar halini alsa da, karakteri daima köydür. 3) Akıl dünyasiyle tabiat şartla-

nna nüfuz edecek bir zihniyete yükselmiş olan daha i s t i k r a r l ı ş e h i r medeniyetidir ki, çiftçilik ve endüst
riyi birleştirmek suretiyle köyleri şehre bağlamıştır. Pazar ve Tartrı evi etrafında kurulan site, ne
büyüklükte olursa olsun, artık en geniş köyden farklı bir içtimai düzendir, ilk çağ, en üstün manzara-
siyle, site medeniyetidir. Site medeniyetleri göçebe tehdidi ve köy tehdidi ile kuşatılmıştır. Hemen her
yerde Site imparatorluklarının inkırazını hazırlayan bu iki tehditten biridir. Site medeniyetinin birleş

tirici zihniyeti ile bölgelerin parçalayıcı zihniyeti daima ç a r p ı ş m ı ş ; ve bu mücadeleden bölgelerin inanç-
larmı, ideallerini bir inançta toplamak isteyen yeni dünya görüşleri. Üniversel Dinler doğmuştur. Tarihin
bu yep yeni hadisesi dünyanın bir çok yerinde hemen aynı zamanda meydana çıkmış görünüyor. Isâ'dan
6 asır önce, çok yerlerde sitelerin kurduğu imparatorluklar içinde sarsılan içtimaî düzeni eskbinden büs
bütün farkh manevî bir birlikle kurmak İsteyen büyük beşerî din hamleleri doğdu, insanlık tarihi orMan
önce böyle bir hadise kaydetmiyor.

B e ş e r î dinlerin sonuncusu islâmiyettir. Diğerlerinden 7-8 a.sır sonra, onlardan az çok farklı şartlar-

altında {çöl kenarmda teşekküle başlayan bir sitede) islâmiyet doğdu. Yeni bir dünya görüşü getiren
islâmiyetin prensipleri üzerinde düşünen müellif, İslâm hakkında ileri sürülmüş fikirlerin tahlil ve ten
kidini yapıyor. Burada:ı) Peşin bir hükme dayanarak düşünenleri, 2) İlmî ve objektif araştırma yapan
ları veya yaptıklarını iddia edenleri, 3) Dini felsefî bir problem olarak ele alanları ayırıyor.

1) Peşin hükme dayananlar da, ona göre, şu zümrelere ayrılabilir: a) dogmatikler, b) hür düşün

celiler veya dinsizler. Dogmatikler: ya îslâm dinini münakaşasız bir Doğma halinde kabukeden-
lerdir ki, bunlar da ilk islâm Dogmatikini kuranlar veya onları laklid edenler ve canlandıranlar (mü-
ceddedın) dir; yahut islâm dini içinde şirk (heresie) sayılan mezhep mensuplarınm doğmatik düşünce

leridir. Bunlara bir de yahudi ve hıristiyan doğmatiklerinin islâmiyet hakkındaki menfî düşüncelerini

katmalıdır.

Hür düşünceliler 18 inci yüzyıldaki Aydınlık felsefesi zamanında hıristiyanlığı tenkit ederken, ilk
önce islâmiyette aradıkları geniş havayı bulmuşlar ve Orta Çağ hıristiyan müelliflerinin tepkisi eseri
olarak onun lehinde yayınlar yapmışlardır. Fakat bir müddet sonra bu cereyan hücumunu genişleterek

islâmiyet! de onun sınırları içine aldı. Allahsızların (ath^e) tenkitleri, bütün dinler hakkında olduğu

gibi, islâmiyet için daha kategorik bir şekil aldı. Bunlar dini sosyal bir hadise gibi tetkik eden sosyolog
lardan farklı olarak anti-religieux bir tavra sahiptirler.

2) İslâm düşüncesine dair ilmîbir objektif tetkik yapanlar geçen asırdan berigörülmektedir. Bunlau:
önce şarkiyatçılar, bilhassa arabisant'lardır. Şarkiyatçılık Milletlerarası kongreler yapacak dereceye
gelmiştir. ıFakat henüz bir tetkik sahası tamamen objektifbir mahiyet almış değildir. Bu sahadaki peşin
hükümler birinci kategoriden az değildir. Son zamanlarda Islamologue'ler arasında bir de islâm sosyo
lojisi doğmaya) başladı. Fakat bu sahayı kâfi derecede gelişmiş sayamayız. Cİddi ve derin islâmiyetçilerin
bazı peşin hükümleri bulunsa bile, bu sahada b a z ı l a r ı çok değerli eserler vermişlerdir. Goldziher, Pala-
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Cİ03 bunlardandır. Buna mukabil Massignon, Guenon gibi sempatikbir bakışla mütebchiurliği birleşti
ren mühim ş a h s i y e t l e r de vardır.

3) İslâm Düşüncesini filozof gözüyle tedkik edenler, filolog ve tarihçiler gibi birinci elden araştırma
yapmamakla beraber, meseleyi daha etraflı kavramaktadırlar. Bunların mühim bir kısmı ne doğmatik-
1er gibi peşin hükümlere, ne de ilimciler gibi parçacı görüşe saplanmışlardır. Faka^ bunlar ciddi müte-
behhirlerin çalışmalarına dayanmaktadırlar. Müellif burada Leibniz ve Vollaire'den itibaren zama
nımıza kadar başlıca büyük filozofların islâmiyet hakkındaki düşüncelerini gözden geçiriyor. Bunlar
arasında bazı menfi düşüncelerin yanında Cariyle, Aug. Comte, Spengler, gibiçok müsbet fikirde olanlar
vardır.

İslâmiyet prensipleri nedir? kitabm en büyük kısmı btt soruya cevap vermektedir. Müellif tahlil
ve mukayese metodunu kullanmak suretiyle islâmdan önceki Arap itikadları, islâmın doğuşu, islâm
doktrininin metafizik, ahlâki ve siyasi esasları hakkmda izaliat veriyor. Bunun için sırası geldikçe Islâ-
miyatçılar ve yerli müelliflerin (yani İslâm dünyası âlimlerinin) eserlerine başvurduğu gibi, bilhassa
Kur'an âyetlerini başlıca kaynak olarak kullanıyor. Her bahiste islâmî doktrine ait başlıca hükümleri,
yahudilik ve hıristiyanlık ve diğer beşerî dinlerin mukabil hükümleriyle mukayese ediyor. Bu mukaye
seyi yalnız umumi hatlarında bırakmıyan müellif, mevzula ilgili âyetleri TevTat ve İncil âyetleriyle,
yahut diğer dinlerin metinleriyle karşılaştırıyor. Doğmatik ve menfi görüşlerden olduğu kadar kuru
tahlilci ve parçalayıcı görüşten de kaçındığı için, daima analitik araştırmayı mukayeselerle terkibi bir
şekle koymaya, bilhassa islâmın ruh ve manâsına felsefî bir gözle içinden bakmaya çalışmaktadır. Bu
suretle pozitivist görüşün parlayıcı metoduna mukabil daima bütünler ve manâlar arayan felsefî bir görüşü
tercih ediyor.

Burada sırasiyle kitabm dini ve hayatın dini, islâm dininin doğuşu, Kur'an ve nazil oluşu, cahiliye
devri itikadları. Fıtrî din ve islâm, tslâmda Allah telâkkisi, yaradış fikri, peygamber, insan telâkkisi,
şeytan ve kötülük fikri, insanm imtihanı, Allahm hidayeti, günâh, kitabm gönderilmesi, insamn sorum
luluğu (mesuliyeti), İman problemi, islâmda hikmet, mükelleflik, korku ve sevgi ahlâkı; dinî ahlâkın
esasları: a) Yakmlara karşı vazifeler, b) borç ve kâiib-i adi, c) sadaka; siyasî ahlâk, ümmet bütünlüğü,
islâımn farzları, islâmda ahlâkla f a r z l a r ı n münasebeti meseleleri ele alınmıştır.

Müellif kitabın bundan sonraki küçük bİr fasimı umumiyetle dinî tecrübeye ayırmıştır. Burada
dini tecrübeyi felsefî bakımdan ele aldıktan sonra islâm dininin hususiyetlerini mütalea ediyor. Bu ana
meselelerden sonra Şarkiyatçıların islâmiyet hakkındaki bazı iddialarını tenkide girişiyor. Bunlar bil
hassa islâmda cihad fikri, taassub (fanatisme), kadercilik (fatalisme) telâkkileri hakkındaki tenkidlcre
cevap mahiyetindedir. Ayrıca islâm dininin eclectique olduğu hakkında Goldziher'in görüşüne, islâmın
bazı prensipleri arasmda tenakuzlar olduğu hakkındaki iddiaya cevap vermektedir. Buna mukabil
müellif şarkiyatçıların haklı bazı tenkidlerini de zikretmeden geçmiyor.

Giriş kitabı islâm doğmatik ilimlerinin prensiplerine umumî bir bakışla bitiyor ki, bunlar tefsir,
hadis, fıkıh ve diğer aklî ilimlerdir. Kitabın sonuna eklenen notlarda: 1) hıristiyanlıkla münasebet ara
yanların tenkidi, 2) taşımanlıktan esas fark, 3) metafizik ve ahlâk bakımından iki dinin mukayesesi,
4) islâm doğmatik ilimlerinde gönül-akü ikiliği, 5) Garp ve islâm dünyalarının mukayesesi, 6) Garpte
manevi haçlı seferleri ve ilk modem misyonerler, 7) hıristiyanlığm yayılma teşebbüsleri, misyonerlik ve
şarkiyatçılık meseleleri ele aimmıştır.

Bu giriş kitabı islâm dünyasına ait dört felsefî disiplinin tedkikine girebilmek için lâzım gelen ana
hatları veriyor. Eserin felsefî ve kritik bir zihniyetle yazılmış olması, hemen her tarafında mukayese
metoduna başvurması bu mevzuda yazılmış kitaplar arasında başlıca hususiyetini teşkil etmektedir.

PROF. B E D İ Z İ Y A EGEMEN



Dr. ABDULKADIR KARARAN : {Îslâm-Türk Edebiyatında Kırk hadis toplama ter
cüme ve ^erhleri^ istanbul üniversitesi Edebiyat Fakültesi Yayınları No. 587,
istanbul 1954.

Auj'an'dan sonra İslâm'ın en mühim kaynağı olan hadîs, asırlarca, müslüman milletlerin dinî ve
içtimaî hayatlarında iki büyük hareket ve İstİnad noktasından ikincisi olmakla kalmamış fikir ve san'at
faaliyetlerinin pek çok cephelerinde de feyizli bir menbâ olmuştur. İslâm'ın ilk asırlarında îtİbaren mu
ayyen mevzû ve metodu ile bir ilim hâlini alan hadîsle dair, bilindiği gibi, mecmua ve usûl kitapları

te'lif edilegelmiş, bu arada, bu hadis mecmuaları tasnifve lertib edenlerin noktai nazarlarına ve gaye
lerine göre lir birinden farklı eserlerin verilmesine ve bu suretle de bazı klâsik tiplerin doğmasına yol
açmıştır. İşte Dr. A. Karahan'ın "İslâm Türk Edebiyatında Kırk Hadis" adlı tedkiki böyle bir nev'in

. monografisidir.

Eser, esas olarak, mukaddime, giriş, üç bölüm ve bir netice'den mürekkcbdir; bunun dışında başta

mukaddimenin, sonda nelire'nin fransızcalariyle eserin bibliyoğrafj'asınt, şahıs adları ve ahâdîs indeks
lerini ihtiva etmektedir. Eserin hususî surette hazırlatılan kabı, sağ yüzünden de arabra olarak başla

makta, bunu tedkikin münderecatiyle nalUe'n'ın arabcalan tâkîb etmekte; bütün bunlardan b a ş k a ,

muhtelif kırk hadîs yazmalarına âid (45) sahifenin foto-kopisi verilmektedir.
Eserin mukaddimesinde (s. XVI1-XX1I), müellif,mevzûun ehemmiyetine ve fakat bugüne kadar,

ehemmiyeti nisbetinde etraflı bir tedkikin mevztiu olmamış bulımduğuna işaret ettikten sonra, tarzın
doğuşu ve geçirdiği istihâleleri şöyle hulâsa etmektedir;

"Evvelâ tamamı ile dinî ve ledrisî bir gaye ile, sayıları yüzbinleri aşan hadîsler arasından, muay
yen ve mütenevvi mevzularda bir seçme ihtiyacından doğan bu risalelerden bir kısmı: ders takrirleri,
mevâiz ve nasihat kitapları karekterini kaybetmekle beraber, menşe'lerden uzaklaşıp da bilhassa İran

ve Türkiye'ye intikal edince, daha çok dini-ta'limİ, dini-edebi bir hüviyet kazanmışlar ve kuvvetli bir
şeriat ve tarikat edebiyatının halk kütlelerine inen ve bir cephesiyle klâsik, fakat öteki cephesiyle tama
men popöler olan bir katagorinin örnekleri olmuşlardır (s. XVII)".

Bundan sonra müellif mesaisinin plânını vermektedir:
"Evv.elâ yerli ve yabancı kütüphanelerde mevcut arapça, farsça ve türkçe kırk hadisleri tespit et

mek:sonra türk edebiyatında kırk hadistercümelerini iyice tahlilve mukayese için, diğerlerinden lüzumu
nispetinde faydalanmak, bu neviden türkçe risalelerini birer birer okuyup kronolojik sıra dahilinde
üzerlerinde durmak, bu suretle nev'in karakteristik vasıflarını, dİni, ahlâkî, tedrisi, talimî, edebî bakım
lardan belirtmek vedaima ilk plânda edebiyatla olan alâkave münasebeti gözönünde tutmak... (s.XIX)

Müellif çalışması sırasında, istanbul kütüphanelerini ve .•\nadolu kütüphanelerinin belli başlılarını,
BibIiotheque National ve British Museum'u taramış, ayrıca, Mısır, Şam, Viyana, Berlin Manchestr gibi
yazma islâmî eserleri ihtiva eden büyük kütüphanelerin kataloglarında mevcut nüshaları kaydetmiştir.

Çalışma daha çok türk edebiyatındaki kırk hadbler üzerine teksif edilmiştir. Nitekim müellifbu
husus için: "... hiç olmazsa Arab,FarsveTürkdillerindeki en meşhur /İria'm'ler içindeki hadbleri kar
şılaştırıp hangilerinin müşterek ve hangilerinin ayrı olduklarını vebu suretle en çok müdevven hadislerin
nelerden ibaret bulunduklarım tesbit etmeği düşünmemiş değiliz. Ancak bunun yapılabilmesi, evveli
bu işin zemini hazırlandıktan sonra ve mevzuu daha geniş tutmak suretiyle mümkün olurdu, işte

kitabımız, bu zeminden ibarettir" demekte ikinci bir cild ile böyle bir tedkiki vereceğini de va-
detmcktedir.

Mukaddimelerden sonra gelen giriş kısmında (s. 1-144) önce "hadis-i erbain nev'inin menşei ve
mahiyeti" ele alınır, hadisin mahiyeti ve muhtelif bakımlardan tasnifine aid mücmel bilgi verilir.
Mevcud bilgiye göre, ilk nümunesinin hicrî ikinci asırda 'Abdu'llahi'l-Mervezî (v. ı8ı/797)'nin günü
müze ntikal etmemiş bulunan ve bu mevzudaki eseri ile başlıyan bu ncv'în doğuşu ve doğuşundaki

ilk âmillere geçilir. İlk âmil lâfzî küçük farklarla müteaddid yollardan rivayet edilen kiU ^
»UU3İJ »142*11 j jı*j I4İJ ümmetim için, dininin mes'elelerine (emrine)
dâir kırk hadis hıfzedeni Allahu Taâlâ, fakîhler ve alimler zümresi arasında ba'seder." hadisidir. Gerçi
muhaddisler bu hadisin zaij olduğunda birleşmişlerdir; fakat, kırk hadise dâir kitapların cem' ve
tasnifinde gene de bu hadis, bâzan en kuvvetli âmil, bâzan ilk hareket noktası olmuştur (s. 25). Bımun
yanında başlıca şu âmilleri saymak lâzımdır: şefâat-i nebeviyyeye nâİIiyyet ve cehennem azabmdan
korunma (s. 18}, hayır duâ almak^iş. 19), Peygamber'in rûhâniyyetine tevessül (s. 20), eslâfa uymak,
dost veya talebe ricasını yerine getinnek, hadis ilmi ve edebiyattaki behresini göstermek (s. 21), âlimler
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arasında i'tibânnı arttırmak, şahsî ve zamanî görüşleri tafsile imkân bulmak (s. î22), ekâbire hoş görün
mek (s. 24). Bunların yanında, muhlelif mezheb, tarikat hattâ san'at e r b a b ı kendi nokta-i n a z a r l a r ı m

ve mesleklerini değerlendirmek veya müdafaa etmek için risaleler tertip ettiler.
Bundan sonra kırk hadislerin tasnifine geçilmektedir (s. 26). Bu eserleri şekil bakımından, mensur,

nesir-nazım karışık ve manzum olarak ayırmak mümkündür. Muhteva yönünden ise, mevcud malze
meye göre, yalnız hadis metinleri, kısa izahlar veya tercüme ve izahlarla hadis metinleri, âyet, mev'iza
veya hikâyelerle takviye edilenler şeklinde bunlardan başka, seçim prensipine göre (hadîs-i kudsîlerden
seçilenler, bil'iltizam sahîh hadislerden seçilenler, hıfzı kolay olanlar, vs.}, muhtevanın mahiyeti itiba
riyle (Kur'ân'ın faziletleri, İslâm'ın şartları, tasavvuf ve tarikat, ilim ve âlim, cihad, bir kavim veya
memleketin fazileti, mutâyebe, hüsn-i hat vs. ...) s ı m f l a n d ı r a b i l i r i z .

Birinci bölüm (s. 45-87) arab dilinde kırk hadis kitaplarına tahsis edilmiş ve 218 musannifin 252
eseri tesbit edilmiştir. İkinci Bölüm'de (89-130) Iran dilinde kırk hadis tercümeleri bahis mevzuu edile
rek on dördü anonim olmak üzere 46 kırk hadis mütercimi ve şarihi tesbit edilmiştir. İran dilindeki
eserlerdedinî karakterlerin yaıubaşında edebî vasıflar da yer almaktadır. Ayrıca, bu kısımdaki eserlerde,
sünnî-şiî mücadelesinin neticesi olarak îmam Ali'ye dair risalelerin tertibi artmış bulunuyor.

Üçüncü bölüm (s. 131-301) Türk edebiyatında kırk hadis tercümelerine tahsis ve (74) müellif ve
mütercimin (80) kırk hadis tercüme ve şerhi tedkıik edilmiştir. Türkçe k ı r k hadislerin inkişafında dinî
tedrisî-talimî olanlarda Nevevî'nin dinî-edehî-talimî bir karakter taşıyanlarda Camî'nin bu mevzudaki
eserlerinin te'siri olmuştur. XIV. asırdan asrımıza kadar bu mevzuda risâleler tertip edilmiş, kırk hadis
tercüme ve şerhlerine edebî bakımdan en fazla alâka gösteren, en çok manzum örnekler veren türkler
o l m u ş t u r . Türk edebiyatmdaki nümûneler muhtevadaki tenevvü b a k ı m ı n d a n da zikredilmelidir.

Eski edib ve şâirlerimizin j>ek çoğu bu mevzu ile uğraştıklarından onların bu mevzudaki eserlerin
den devirleri, hayatları ve eserleri için ihmal edilmemesi gereken bilgiler çıkarılabilmektedir.

Mevzuun genişliği, kütüphanelerimizin henüz ilmî çalışmaları kolaylaştıracak tesbit ve tasniften
uzak oluşu gibi bâzı sebeplerden, dolayı, gözden kaçan eserlerin bulunabileceğini müellif mukaddi
mede kayd etmektedir. Bu meyanda şu bir iki nokta buraya ilâve edildi:

Kayseri R â ş i d Efendi Küiüphanesi'nde 128 numaralı mecmuada ı b-i2 a varakları arasında Mu-
hammed Emîn b. Osman el-lstanbulî'ye âid bir kırk hadis bulunmaktadır. Eb'adı 120X60 olan bu ri-
sâle hicrî XII, asra âid bir yazmadır. Her sahifesinde neshile 13 satır bulunmaktadır. Risâle şöyle başlar:

. . . »LUJI j jUil ^jı]|

Bahaüddİn b. Yusuf'un Çihi hadis'i, gene ayni kütüphanede 495 numarada, Câmi ve Usûlî'nin
kırk hadislerini de ihtiva eden bir mecmuada 42b-55a varakları arasında bulunmaktadır. Eserde her
hadisten sonra bir hikâye anlatılır.

Risâle ş u ibareyle b a ş l a r :

• •. <îıl 4*ıixr ) C-.-Jİ fl» at
Risâle, 17 satırlık tâlik kırmasiyle Hüseynb. el-HâcHasen tarafından 1154 hicrîde istinsâh edilmiştir.

Bursalı Şeyh Muhammedb. Muhammed'inde manzum bir hadîs-i erbain tercümesi olup İstanbul'

da r3i8'de b a s ı l m ı ş t ı r .

D a ğ ı n ı k ve pek müteaddid bir malzemeden uzun bir çalışma neticesinde ortaya konan bu hacimli
tedkîkin, şimdiye kadar ihmâl edilmiş genİş ve mühim bir sahanın ilk monografisi olduğu gözönüne
ahnırsa, eserin değeri kendiliğinden meydâna çıkar.

N. ÇETIN
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