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GAZZALI’'YE GORE KUR’AN’IN TEFSIRI

Prof, Muhammed B. TAVIT ET - TANC1

Ebu Himid Muhammed B. Muhammed el-Gazzali'nin (1) Islam Dii-
suncesine ve miisliimanlar iizerine ¢ok derin tesiri vardir. Cesitli mezhep-
lerden olmalarina ragmen alimlerden birgoklarinin ruhlarina islemis olan
bu tesirin ve yaygin s6hretinin sirrini, bilhassa Gazzali'nin fikri ve ruhi
hallerindeki dogruluk ve samimiyetinde aramak lazimdir.

Gazzali, asrindaki bilgilerin cogunu elde etmis, bu ilimlere, gozleri
kendisine tazimle cevirtecek derecede vakuf peyda etmistir. Gazzali, Is-
lam bilginleri ve diisiiniirleri ile mukayese edildiginde, temayiiz etmis bii-
yiik bir bilgin olarak karsimiza cikar.

Basta Buhari ve Miislim olmak iizere, hadis nakledenler hatirlanacak
olursa, bunlarin nakillerinde ne kadar dogru ve itimada sayan olduklari,
ravilerin ahvalini incelemek hususunda ne derece dikkatli hareket ettik-
leri goriiliir.

Diger taraftan Farabi (4), Ibn Sina (5) ve felsefi calismalarda bu-
lunan herhangi bir baskasi hatirlanacak olursa, bunlarin kendi sahala-
rinda tam manésiyle yetismis olduklar: halde diger bilgi kollarinda va-
sat bir seviyede bulunduklar1 gériiliir.

Bu arada Ebu’l-Hasen el-Es’ari (6) ile Ebu Mansur el-Maturidi (7)
izerinde duruldugu vakit, bunlar siinni akideyi miidafaa eden iki miimtaz
sahsiyet olarak karsimiza cikar. Bu misalleri ne kadar cogaltirsak cogal-
talim, netice itibariyle karsimiza daima, muayyen konularda derinlesmisg
kimseler cikmaktadir.

Gazzali'nin zihninin ortaya koydugu fikri siiphelerin geregi olan ge-
nig kiiltiir o siiphelerden kurtulacak yollar aramasina sebeb olmus (8),
bu hususda kiiltiir ona yardim etmis, ona hakki kavrama kudretini sagla-

(1) Gazzali'nin hal tercemesj (1111 M. 505 H.) Brockelmann'm Arab Edebiyati
Tarihi 1, 411 ek, 1. 351.

(2) Ebu Abdullah Muhammed Ibn Ismail Ibn Ibrahim el - Buhari (810 M. 194
H. bk. Brock, 1, 157; ck, 1, 260,
(875 M. 261 H.) Brock. 1, 161; ek, 1, 265,

(3) Miislim sahibj Ebu’l-Hiiseyn Miislim Ibn el-Haccac el-Kugeyri en-Neysaburi

(4) Ebu Nasr Muhammed Ibn Muhammed ibn Tarhan el-Farabi (950 M. 339

H.).
(5) Ebu Ali el-Hiiseyn Ibn Abdullah fbn Sina (1037 M. 428 H.) Brock. 1, 452;
ek, 1, 812,

(6) Ebu'l-Hasan Ali Ibn Ismail el-Es'ari (935 M, 324 H.) Altinc: hicri asra ka-
dar onun ve etbar hakkinda en genis yazilan Ibn Asakirin (1175 M. 571
H.) “Tebyin kezib el-Miifteri’ adh kitabidir, bk, Brock, 1, 194; ek, 1, 345.

(7) EbuMansur Muhammed Ibn Muhammed el-Maturidi el-Hanefi (944 M. 333
H.) llahiyet Fakiiltesi Dergisi, 1/1-12, yil 1955. Hal tercemesi ve Maturidi
mektebine dair birkag¢ séz. bk. Breck. 1, 195; ek, 1, 346.

(8) De Boer Islam Felsefesi tarihi (arapca tercemesi) s. 200,
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mis ve firkalarin karisikhigr arasindan onu kurtarmaya sevketmistir. Gaz-
zali’'nin cag firkalarin cogaldigr (9), fikirlerin degistigi, bilgi elde etmek
icin kullanilan metodlarm arttigi, her firkanmmn baskalarinin metodlarini
ciiriittiigii nisbette kendi metod ve arastirma tarzinin iistiin gelmesile
ogiindiigii bir cagdir. Bu durum bizzat gercegi arayanlari, hiir fikir sa-
hiplerini zor manialar atlamaga, her firkanin akidesinj incelemek, her
mezhebin sirrini aciklamak icin dar dehlizlere girmeye sevketmeye kafi
idi, Siddetli firtinalar arasindan gercegi kurtarma istegi Gazzali'yi de
boylece bu fikir kasirgasina katilmaga siiriikledi. O batiiligine muttali
olmadig bir batini, felsefesini ogrenmeyi kastetmedigi bir feylesof, gaye
ve miicadele tarzina vakif olmaya calismadigi bir kelamel, sofulugunun
sirrimi 6grenmek istemedigi bir sofu, ibadetinin neticesinin nereye va-
racagini kollamayan bir abid, zindiklik ve ta'tilcilik hususunda ciiretli ol-
malarinin sebeplerini 8grenmek icin pesini takip etmedigi bir zindik ve
ta’tilei birakmamistir. (10)

Bu hakkin kurtarilmasi, ana, babadan, hocalarindan, aralarinda ya-
sadig1 ve ruhen bagh olup sevdigi toplum (11) tarafindan kendisine tel-
kin olunan irsi inanclardan siyrilmasini gerektirmis, iste bdylece zihnini
ve kalbini gercegi kavramaktan onlar: men eden bu gibi inanglarin tesir-
lerinden, mezhep ve firka sahiplerinin ekledigi cesitli fikirlerden uzaklas-
tirmak onun icin miimkiin olmustur. “Her dogan fitrat iizre dogar, ana
babas1 onu yahudi, hiristiyan ve mecusi yapar” (12) hadisinden istinbat
ettigi (13) ve tiirlii miinasebetlerde tavsiye ettigi (14) eski bilgilerin
hepsinden siyrilma ve fikir hiirriyeti kaidesinin Gazzali'nin diisiince me-
toduna biiyiik tesiri olmustur.

Gazzali kabli inanclardan siyrildiktan sonra Islam firkalarini, on-
larin goriislerini ve tuttuklar1 yollar: incelemeye baslayarak, her firka-
nin goériisiinde bir gercek paymin bulunup bulunmadigini arastirdr (15).
“Halkin sozlerini tekrar tekrar kontroliinde tam gercek ona aydmlanin-
ca” (16), soyleyene bakmadan, hangi mezhepten olursa olsun, gercegi
buldugu yerden ald1 (17). Bdylece her mezhep ve taifeden bir seyler aldi-
&1 ve onlarin tesirinde kaldig1 icin, kitaplarindaki goriigleri birbiriyle ca-
tismis ve celisme icinde kalmistir.

Miicliiman ilim adamlarindan bazilar1 Gazzali'nin fikirlerindeki ihti-
14f ve tereddiidlerin mevcudiyetini izah etmeye caligmiglar ve bunu, bir-

(9) Gazzali, Miracu's - Salikin, s, 3. Kahire 1924 M. 1343 H.

(10) Gazzali, el-Munkiz, s. 57 - 58, Dimasgk 1956 M, 1376 H.

(11) Gazzali, Mizanu'l-amel, s. 212 - 214, Kahire 1328.

(12) Sahihu'l-Buhari, VIII, 123, Bulak 1311 - 1313; Miisnedi Imami Ahmed II,
393, Kahire 1313; Feyzii'l-Kadir, V. 33, Kahire 1356 - 1357, rivayetj muhte-
liftir.

(13) Daha sonra Gazzali'nin bu istikamete dogru gitmesine mutasavviflarin te-
sirlerini gorecegiz.

(14) Gazzali Mizanu'l-amel, s. 216; el-Kistasu'l-Mustakim, s. 189, Kahire 1934
M. 1353 H,

(15) Gazzali, el-Munkiz, s. 84 - 85.

(16) Gazzali, el-Munkiz, s. 57 - 58.

(17) Gazzali, el-Munkiz, s. 55 - 56,
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birlerine aykir1 mezhep kiiltiirlerinin birakmis oldugu fikir kalintilarinin
mevcudiyetine irca etmislerdir (18).

Bu tarz izahin hepsi veya bir kismi dogru olabilir. Hepsinin dogru ol-
dugunu kabul edersek Gazzali'ye nakiseler isnat edilmesini gerektirir. Bu-
nun en ehven ifadesi, Gazzali'nin okuduklarini hazmedememis ve onlara
tam manasiyle niifuz edememis oldugunu séylemektir.

Fakat Gazzali'nin bu celigiklikleri kabul edecegini tasavvur etmek
bize zor gelmektedir. O, mezheb’in tarifine, (19) zaman, mekan ve muha-
taplarin fikir seviyesi amillerini koymas ile kendisine yoneltilecek itiraz-
lara cevap vermis oluyordu. Gériislerindeki kararsizlik ve ihtilaftan bah-
sedisi ve bunun akabinde her “kamil’’in t¢ tiirlii metodu vardir, sozii, go-
riiglerindeki kararsizliktan dolayr yapilabilecek tenkidlere fiilen cevap
veriyordu.

Bu izahin hiilasas1 sudur : Mezhep ii¢c mertebenin ortak adidir.
Birinei mertebe :

Mubahat ve miinazaralarda benimsenen metoddur. Bunda cogunlu-
gun fikrine uyulur. Bu babalarin, dedelerin, 6gretmenin i¢inde yasanilan
memleketin mezhebidir ki bu, 6gretmen ve memlekete gore degisir.

ikinci mertebe :

Talim ve terbiyede, sorup 6grenmek isteyen herkesin anlayisina uy-
gun olan metoddur. Bu herkesin anlayis ve kabiliyetine gore degisir ve
gesitli olur,

Uciincii mertebe :

Insanin kalben inandig fikirleri Allah’tan baskasina muttali kilma-
mak ve kendi 6grendigini 6grenmis olan arkadasima veya anliyabilme ve
ogrenebilme derecesine ulagandan baskasina soylememek metodudur. Bu
ise, 6grenmek isteyenin zeki olmasina miras kalmis bir inancin ruhuna nii-
fuz etmemis olmasina ve ona kérii kériine baglanmamasina ve izalesi
miimkiin olmayacak sekilde kalbinin kirlenmemesine baghdir. Yoksa o
kagidin i¢ine sokulmus oldugu miirekkep ile o kagit iizerine yaz1 yazma-
ga benzer ki onun izalesi kigidin yakilmas: veya yirtilmasiyla miimkiin-
diir.

Baz Islam diisiiniirleri (20), Gazzali'nin séz ve fikirlerindeki celi-
gikligi, onun takip ettigi bu metoda goére tefsir etmistir. Bu kaideye gore
Gazzall'yi anlamak isteyen kimsenin, onun bir konu hakkindaki fikirleri-
ni cesidli kitaplarinda takip etmesi gerekir. Bilhassa Gazzali'nin her ki-

(18) El-Munkiz'de s. 18 _ 19 (Kahire 1303 H.) Gazzali kendisinin bu tesir altinda
kaldigimi reddediycrsa da muvaffak oldugunu zannetmiyoruz, bk. Gldziher,
Mevkif u ehli siinne min ulumi'l-evail, s. 133 (Kitabu't-Turasi'l-Yunani
fi'l-hadareti’l-Islamiyye)nin icinde; Tabakatu's-Stibki, IV, 110, 123: Alam
el-Felsefeti'l-Arabiyye s. 692).

(19) Mizanu'l-Amel s. 212 - 215,

(20) Ibn Tufeyl, Hay Ibn Yekzan, s. 70 - 71, Daru'l-Maarif 1952; Ibn Teymiye,
Kitabu'n-Nubuvve, s, 82, Kahire 1346; Alamu'I-Felsefeti’l-Arabiyye, s, 692,
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tabinda hitab ettigi kimselerin derecelerine dikkat etmelidir. Bir coklari-
nin, diistiigii hatd onun fikirlerini tesbit ederken tek kitabina dayanip
onlar1 her durumda tatbik etmekten dogmustur,

Yukardaki hususlar Gazzali’nin sahsiyetini belirten ve diigiincesine
yon veren umumi goriislerin bir kismidir (21). Bunlarin, bahsedecegimiz
konuda, Kur’anin tefsirini anlamadaki metodunun esaslarim aydinlataca-
g1 kanaatindeyiz. Gazzali'nin asrina kadar miislimanlar arasinda
Kur'anin tefsiri hareketine yon veren tefsir anlayisimin ana hatlarini in-
celemeden Gazzali’nin kendisinden oncekilerden aldigi metodlar ile ken-
disinin ilave ettigi metodlar1 ayirt etmemize imkan yoktur. Bu, baslan-
¢ictan beri, Kur'anin tefsirine dair islamiyetin fikrini ve islam toplulu-
gunda tefsirin gelismesine sebep olan amilleri bilmemizi gerektirmekte-
dir :

Kur'ani Kerim nazil olur olmaz yazilirdi. Bu isi Hazreti Peygamber
katiplerine yaptirirdi (22). Keza Hazreti Peygamber zamaninda Kur'a-
nin tamamini ezberlemis olan hafizlar vardi (23). Boylece islamin kitaba,
fslamin Peygamberinin zamaninda yazilmisti.

Kur'anda Miisliimanlara, Kur'am diisiiniip anlamalarinl emreden bir
cok ayetler vardir (24). Kur'amin akh kullanmayi, tefekkiir etmeyi bil-
diren emirleri, Islamiyetin ilk anlarindan beri, miisliimanlar1 onu anla-
maya, manalarini diisiinmeye ve ondan hitkiim cikarmaya sevketmistir.
Kur’ani anlama emri, hic bir tabakaya mahsus olmaksizin, biitiin miislii-
manlara simil miisterek bir emirdir her miisliman onu anlamakla mii-
kelleftir. Keza, anlayabilen her miisliiman da, onu baskasina acgiklamak
ve ondan yeni hiikiimleri ¢cikarmakla miikelleftir (25).

Hazreti Peygamber saghginda bu miihim is hususunda miisliimanla-
ra kafi geliyordu. Allah tarafindan gelen Kur'ani insanlara teblig edi-
yor (26) ve Kur'anda agiklanmaya muhtag olan yerleri ve sahabenin an-
lamakta ihtilafa diistiikleri cihetleri acikliyordu (27). Vefatlarindan son-
ra miisliimanlar dogrudan dogruya Kur’ana yonelip ondan istifade etmek
zorunda kalmislardi. Islamiyette bu durumun iki sonucu oldu. Birincisi,
Islamiyet, mukaddes kitaplar: tefsir ve tevil etme hakkim1 muayyen bir
tabakaya hasreden kahinlik ve ruhbanhk nevinden her seye yolu kapa-
mistir, Islamiyette Allah ile insanlar arasinda hi¢ bir sekilde vasita yok-
tur (28). Islam dininde miisliimanla din kitab1 olan Kur’'an arasinda da

(21) Gazzali'nin hayati ile diisiincesi bir birine karsiiklh tesirlerde bulunmustur.
Biri digeri olmadan anlasilmaz. bk. D, B, Macdonald, Development of Muslim
Theology, p. 216 (New York 1903).

(22" Ez-Ziirkani, serhu'l-Mevahibi’l-Lediiniyye, III, 336 vd (Bulak 1291 H.); Ki-
tabu'l-Mesahif s. 4 (1936 m. 1355 H.); Miisnedii imami Ahmed. I, 57 - 59.

(23) Kitabu'l-Mesahif s. 6 - 7; es-Suyuti, Kitabu'l-Itkan, I, 60 (Kahire 1318 );
ibn Hacer el-Askalani, Fethu'l-Bari IX, 42, 48 1301 H.

(24) Sad 29: Nisa 82; Nahl 44; Sebe 46; Tefsiru't Taberi I, 25 vd. Kahire 1321.

(25) Ebu Talib (1-Mekki, Kutu'l-Kulub, I, 137; Ibn Teymiye, Minhacu’'s-Siinne
IV, 157.

(26) Maide 70.

(27) Nahl 44, 66.

(28) islamiyet putlarin tanr olmasim reddetdigi gibi sefaatci clmalarim da red-
detmistir. (Ziimer 3; Yunus 18) buradan Islamiyetin natikah ticaret put-
larina kars: durumunun ne oldugu kolayca anlasilir,
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bir vasita yoktur. Dinini 6grenmek istiyen bir miisliimanin bas vuracagi
kitap Allah'in kitabidir. Isldim Peygamberi bu diinyadan ayrlirken
Allah’in kitabin tavsiye etmistir (29). Ikincisi, Islamiyet her miisliima-
nin Kur’ana bas vurmasina miisaade etmesile, tefsir ve onu anlayisa goére
ihtilaf edilmesine genis bir sekilde serbestlik vermistir.

Zira insanlarmm anlayislari farkl, ve Kur'am tefsir etmeye siiriikle-
yven giye ve hedefleri cesitlidir. Bundan dolay1 Kur’an, dini, siyasi ve
ictimai sartlar altinda birbirinden ayr1 olarak ortaya cikan ve gelisme-
sini tamamlayan Islam firkalarinin dayandig1 zengin ve genis bir kaynak
olmustur. Bu sartlara uyulmasi dolayisiyle Islam Dinini anlayis ve giin-
lik hayata tatbik sekli de degisik olmustur,

Her firka iddiasina Kur'an'dan delil getiriyor ve ona istinat ediyor-
du. Kur’an ona uygun olunca zahiri manasim delil gostermek kafi geli-
yvor, fakat delil iddiay1 tam destekler goriilmeyince tevile sapiliyordu.
Bazan tevil uygun oluyor. Aksi takdirde Kur'an'a tasiyamiyacagi ma-
nilar tahmil ediliyordu. Tevilin kendi fikirlerini teyid etmedigini giren
baz1 firkalar Kur'anin ifadelerinin remz ve isaret olup dis manalarinin
arkasinda gizli baska manalarin bulundugunu iddiaya kadar gitmislerdir.
Boylece Kur’an'in lafizlarinin gosterdigi, cogunlugun ve halkin miistere-
ken anliyacaklar: bir actk manasi ve bir de hususi kimselerin anliyacagi
bir ic manési oldugunu ortaya atmislardir. Iste bu hususi kimseler bu ic¢
manalar1 insanlara ogretmeye yetkilidirler.

Gazzali'nin yasadig1i besinei hicri asirda Islam toplumundaki duru-
munu kuvvetlendirmek isteyen firkalarin, Kur'an'dan istifadeye calis-
malari son hadde varmisti.

Bu hareketin izlerini ehli siinnetin s6zlerinde ve kitaplarinda, takin-
dig1 tavirda bulmak miimkiindiir. Kadi Ebu Bekr ibn el-Arabi'nin (30)
Doguda goérdiigii Kur'anin tefsir ve anlagilmasina dair birbirinden uzak
fikirlerin (31) alsilanin disina cikmasindan ve taifelerin ihtilafindan
dert yanmistir. “Kanunu t-Te'vil” (32) adindaki kitabini yazmaga sevk
eden sebeplerin biri de onun bu miisahedesi olsa gerektir. Belki ayni se-
beb gazzaliyi “Kanunu't - Te'vil” (33)adini verdigi risalesini yazmaga
siiriiklemistir. Bu eser dini naslar: tevil etmek icin (34) degerli fikirler
tasimaktadir. Mesele bu veya su bilgine gére Onemi olan ferdi suurun
cercevesine sikisip kalmamis, daha genis bir sahaya intikal etmis ve ehli
siinnetin avaminin inanmas: icap eden akide seviyyesine indirilmistir. Bun-

(29) Siretu Ibn Hisam IV, 251; Miisnedi Ahmed I, 51, 91; Buhari, VI, 9610, IX, 91.

(30) Endiiliisli meshur maliki fakihi (1148 M. 543 H.), Suppl. I, 663, GAL I,
384, Sarka gidip Gazzali'yi ziyaret etti ve ona bir ¢cok meseleler sordu. Bu
konugmalarini “al-Avasim mine'l-Kavasim” adh kitabinda  nakletmistir,
Cezayir baskis1 1926 M. 1345 H.

(31) El-Avasim mine'l-Kavasim, I, 128 II, 1; Aym sikayeti Ebu Hayyan el-ende-
lusi de (1334 M. 745 H.) de bulmaktayiz, Al-Bahru’l-Muhit adindaki tef-
sirinin mukaddimesij I, 5.

(32) Bir niisha da Selim aga kiitiiphanesinde 499 No. da mevcuttur,

(33) Kahire 1940 M. 1359 H.

(34) Ihya kitabinda bu konudan bahsetmistir, I, 160 - 180.
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dan dolayr Ebu Hafs Omer bin Muhammed en - Nesefi (35) “Akaid” kitas
binda buna 6nem vermis, orada ehli siinnetin uymasi gereken fikri tayin
ettigi gibi tevilcilerin durumunu da bilhassa Batiniyye i¢in “Naslar za-
hir manalarina hamledilir, batinilerin idda ettikleri manalara basg vur-
mak kiifiir ve zindikliktir” (36) diyerek belirtmistir.

Gazzali her nekadar Kur’anin tefsiri hakkinda miistakil bir eser yaz-
mamigsa da tiirlii miinasebetler dolayisiyle kitap ve risalelerinde tefsir
konusuna temas etmis, incelemege ve énem vermege deger muhtelif yeni
fikirler ileri siirmiistir (37).

Gazzali'nin eserlerini okuyanlar, fikirlerinin miitenakiz olusunu bir
tarafa birakirlarsa, onun fikirlerinden Kur'anin tefsirine dair iyi metod-
lar elde ederler.

Gazzali’'nin fikirleri veya ekserisi onun, firka ve mezheblerin, Kur'a-
nin biitiiniinii yahut bir kismini tefsir ve izah ederkei. kullandiklarr me-
todlar: tenkid ettigi sirada meydana gelmistir. Bundan dolay: bu fikirler
kaide vaz eder sekilde degil, cogu red ve itiraz tarzinda ortaya atilmiglar-
dir. Bu fikralarin hic birinde razi olmadigi cihet, onlarin mezheblerinin
cikarina Kur’ani istismar etmeleridir. Onlarin bu hususta tuttuklar1 yol-
lar, bazan dogruya, cok defa da egriye siiriiklemektedir. Hepsinin meto-
dunda “mezheb” degismez, tadil edilmez ve her hangi bir degisiklige ug-
ramaz bir mihver noktasi olarak kabul edilmis, Kur'an su veya bu mez-
hebe uymas! icin o mihver noktasina gére tevil edilmis ve degisik-
lige tabi tutulmustur. Bir kelime ile sylemek icab ederse, mezheb ve fir-
kalarin fikirleri Kur’anin nassina zorla kabul ettirilmis ve Kur'ana hakim
kilimmistir. Bu durumun tabii neticesi varoluslarinda, yasayislarinda
Kur'ana dayanan ve onun kendi kitabi, fikirlerinin kaynag1 oldugunu
iddia eden, ona tutundugunu ve onun prensiplerine sarildigin ileri siiren
firkalarin hic biri islAimiyete hizmet etmek gayesini gerceklestirmek icin
tek bir fikir etrafinda birlesememistir. Amaclar1 o mezhebe karsi bu mez-
hebi desteklemek, bu firkay: teyit edip 6tekini ciiriitmek gibi birbirine
zit fikirleri savunduklar goriilmiistiir.

Mebdeine ve gayesine gore dinin mantigl meselenin tamamen aksi
bir durum almasini gerektirir. Mebde itibariyle hitkmiin ve istikamet ve-
renin Kur’anin kendisinin olmasidir. Bu saldhiyet firka ve mezheb sahip-
lerinin degildir. Bu, gaye itibariyle biitiin insanlarmn bir noktada birlesip
aralarindaki ihtilafin kalkmasim gerektirir. Iman ve ihlastan figkiran
Gazzali’nin bu emelleri ameli bakimdan yasanlan hayatta zit bir hare-
ket idi. Eger insanlar O'nu dinlemis olsalardi aralarindaki ihtilafin kal-
kacagina kuvvetle inamiyordu (38). Bundan dolayr Gazzali kitaplarindaki
dagmik goriiglerinde (39) dikkatini en cok yonelttigi cihet meseleyi dog-

(35) Dogumu 1068 M, 461 H., Oliimu 1142 M. 537 H.

(36) El-akaidu'n-Nesefiyye, s. 182, Istanbul 1320; bk. el-Irsad. 37.

(37) Bu fikirleri Gazzali Kur'anin tefsirinden bahsederken stylememistir. Bun-
lar1, Gazzali’inin cesitli konularda tatbiki miimkiin olan kaidelerin vasifla-
rin1 bunlara da tesmil etmesinden anhiyoruz.

(38) El-Munkiz, s. 90 - 91; el-Kistas, s. 188 - 189,

(39) lhya, Mizanu'l-amel ve kitabu'l-erbainde bunlara temas etmigtir.
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ru bir gekilde tasvir etmek olmustur. Dikkatimizi ¢ceken ilk sey mezhep-
lerin mutaassiplarinin ve miidafilerinin ruhlarina biraktig:r izlerin Kur’-
anl anlamaga mani oldugu ve o'nun tefsirine tesir ettigini gormektir.

Insanin din olarak kabul ettigi fikirler gidisatina ve diisiincesine is-
tikamet vermekte tesirlidir. Yasadig1 hayati, iclerinde yasadigi cemiyet
fertlerini, hattd kendisini bile bu fikirlerin arasindan gériir. Onlarin esa-
sina gore davramglarini ve gidisatini ayarlar, baskalar: ile olan miina-
sebetini kurar. Mutezile veya Esari. Safii veya Hanefi mezhepleri cev-
resinde dogan kimsenin ruhune kiiciikliigiinden beri kucaginda biiyiidigii
mezhebin taassubu isler. Onu savunur, ondan baska biitiin mezhepleri
kotiiler. Dostluk gosteren taifesine yardim eder. Bu husus kabilelerin
birbirleriyle taassuba dayanarak yardimlasma manzarasin andirir.

Bu taassubun esasi ileri gelenlerin halki kendilerine tabi kilarak
baskan olma hirslaridir. Halbuki halk:i bir araya toplamanin amilleri
gosterise dayanan miisterek bir sebeptir. Bundan o6tiirii dinler tafsiledi-
lirken mezhepler gruplasma roliinii oynamistir. Insanlar firkalara ayril-
mis, cekememezlik ve rekabet &milleri harekete gelip taassuplar siddet-
lenmis ve o taassupla yardimlasmalari kuvvet bulmustur (40).

Siinni mezhebinden olan Gazzall, metodunda kabul etmedigi mezhep
taassubuna ve alimin diislincesinin miiteessir olmamasi gereken menfaat
amillerine misal verirken mutezile mezhebi yaninda siinni olan Es’ari,
Safii Hanefi mezheplerini de zikretmistir. Boylece sapik ve bid’ater gor-
diigii diger fikralarin taassuplari hakkindaki fikrinin ne oldugu acikca
anlasilir (41).

Babasindan, hocalarindan isittigi, diisiinmeden incelemeden taklit
ettigi mezhep iizre biiyiiyen bir kimsenin ruhu, diisiincesi bu mezhep iize-
rinde donup kalmis, fikri sadece ona uymak olmus, taassup gostererek
sabit fikirli kalmistir. Durumu bu olan bir insamn fikri dar olmus, akide-
sini o hisari asmaktan menetmistir. Boyle bir kimse Kurani okudugu za-
man inandigr seyden baska bir seyin aklina gelmesine imkan vermez. Dii-
siincesi igittigine baghdir. Baskasini kabul etmiyecek derecede onunla
kanaat etmistir. Ona, isittigine zit manalardan bir mana zahir olsa -za-
hir olmasi ne kadar zor- veya isitse taklitcilik seytani ona Gyle bir sal-
dirir ki “babalarinin, hocalarinin inancina aykiri olan bu sey senin ha-
tirina nasil gelebilir’ der, onu seytanin aldatmasi goriir ondan ve benze-
rinden sakinir (42).

O halde mevrus mezheplerin dogurtup biyiittiigii kabiliyet donuklu-
gu, Kur’anin anlasilmasina calisirken gercege ulasmanin oniize konulan
manalarin basinda gelir (43). Bu, Kur’an1 okuyanin O’'nu anlamasina ma-
ni olan en biiyiik bir perdedir (44). '

(40) Mizanu’l-Amel, s. 212 - 213.
(41) El-Erbain, s. 54. Kahire 1328 H.
(42) El-ihya, I, 175 (Serh IV, 513).
(43) El-Thya, I, 176,

(44) El-Erbain, s, 42, 54,
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Mezhepler ne kadar cok olursa olsun, hicbirinin tercih edilmesi i¢in
bir mucizesi yoktur. Mezheplere olan sempatiyi birakip diisiinerek hakki
aramalisin ki mezhep sahibi olmalhsin. Baska bir yola seni gétiiren ku-
mandanina koér gibi uyma; etrafinda sana, o seni yok etti, dogru yoldan
saptirdi diye seslenen senin kumandanin gibi binlerce kumandan vardir.
Sonunda, kumandaninin zulmiinii 6greneceksin, kurtulus ancak miistakil
olmaktadir (45).

Istiklal, fikirlerden vazge¢mek, Kur’anin manalarindan birini digeri-
ne tercih ettirecek, istikamet verdirecek herhangi bir onceki fikre sahip
olmadan dogrudan Kur'ana yonelmektir. Kur'anin rey ile tefsir edilme-
sinden menetmege dair rivayet edilen hadis (46), Gazzali de dahil ondan
onceki alimlerin coguna gore (47), mezhep fikirlerinin Kur’ani istismar
etmesini ve Kur'ani o fikirlere gore anlamay1l menetmege dairdir.

Biitiin bunlardan acikca anlasihyor ki, Gazzali Kur'ani okuyan ve
onu tefsir edene, sekil ve suretleri ne olursa olsun, mezhep baglarinin
agirligindan kurtulup serbest olmasini ve Kur'ani onun nassina tahak-
kiimedecek, istikamet verecek inanclardan siyrilmis sade bir fikir ve te-
miz bir ruhla karsilamasimmi tavsiye ediyor (48).

Yukarda mezhepleri incelerken tatbik ettigi bu metodunu “her do-
gan fitrat {izre dogar, anasi babas1 onu Yahudi, Hiristiyan ve Mecusi ya-
par” hadisinden aldigina isaret etmistik. Burada sunu ilave edecegiz
Sofiler “ilim perdedir” sozlerindeki “ilmi” insanlarin cogunun taklitle
veya mezhep mutaassiplarinin sadece miinakasall sozlerinin tesiriyle
inanmakta devam ettikleri inanclar oldugunu tefsir etmislerdir (49).
Bu, Gazzali nazarinda inanclarin tesirinden kurtulmanin gerektigine dair
olan suurunu kuvvetlendirmis veya ortaya koymasinda biiyiik tesiri ol-
mustur. Gazzali, irsi inanclarin perdeleyip Kur’an: anlamaktan ali koyan
perdelenmis kalb sahiplerine (50) Kur'amin vermis oldugu (51) en iistiin
misalde aradigini bulmustur. Kur'an bu inanclara “perdeler” adini ver-
mistir (52). Ciinkii onlar kalbi ortiiyor, onu perdeliyor, mesgul ediyor ve
Kur'ant anlamasina firsat vermiyor. Gazzali kalb ve fikrin, yeni bilgileri
elde edilebilmesi icin, eski bilgilerden siyrilmanin gerektigine tekrar tek-
rar isaret etmis ve bu maninin anlasilmasina yardim edecek duygusal
misaller vermistir (53).

(45) Mizanu'l-Amel, s. 216.

(46) “Kur'ami kendi fikrile tefsir eden Cehennemde yerini hazirlasin” hadisi-
dir, senedile beraber fhyada mevcuddur IV, 526.

(47) Hadisin aym sekilde anlagihsi Ibnu'l-Enbari'den nakledilmigtir, Tefsiri
Kurtubi I, 27; Semerkandinin tevilat serhinde de dyledir. Sehid Ali Pg. No.
283, v. lb.

(48) El-Kistas, s, 189; El-Munkiz, s. 58.
(49) El-lhya, I, 176, gerh IV, 513.
(50) Kehf 58; Enam 25; Isra 46.

(51) Araplarin ve Kur'amin anlayisinda kalb akhin mekamdir. Ali Ibn Ebi Ta-
lib bir stziinde : Akil kalbde, rahmet cigerdedir, demistir, Buhari, el-edebu’l.
Miifret 107 - 108.

(52) El-Erbain, s. 53 - 54.
(53) El-Ihya, III, 14, Serh, VII, 251; Mizanu'l-Amel, s, 47, 212,



ISLAMDA VAKIF
Sahih ve Gayr-1 Sahih Nev’ileri

I

Ali Himmet BERKI]

o Tesrin-i Evvel 1926 tarihinde Mecelle ilga olunurken diger esasat-
sibika da ilga olunmus ve Medeni Kanun'un suret-i mer'iyyet ve sekl-
tatbiki hakkinda cikarilan 864 numarali kanunun birinci maddesinde “Ka-
nun-1 Medeni'nin mer'i olmaga basladig: tarihten evvelki hadiselerin hu-
kuki hiikiimleri, mezkar hadiseler hangi kanun mer’i iken vakr’ olmus ise
yine o kanuna tabi’ kalir” ve sekizinci maddesinde “Kanun-1 Medeni’nin
mer’iyyete vaz'mdan mukaddem viicude getirilen evkaf hakkinda ayrica
bir tatbikat kanunu nesr olunur.” denmistir.

Bu maddelerin sarahatlarine gére Medeni Kanun’un mer’iyyetinden
evvel viicuda getirilen vakiflarda sabik hiikiimler tatbik edilecek ve s-
ret-i tatbika dair bir kanun nesr olunacakti, Hayli zaman sonra yani
14/6,/1935 tarihinde bir takim yeni hiikiimler ve hatta zikri gecen 864 nu-
marali kanunun sarih hiikmiine muhalif maddeleri ihtiva eden 2762 numa-

rali vakiflar kanunu nesrolundu. Bu kanun ayni zamanda bir tatbikat ka-
nunu idi.

Bir aralik, insanlar1 vakif yapmaga sevk eden rithi temayiillerden
ve vakiflarin Islam Milletine te'min eyledigi faide ve menfaatlerden gafil
olanlarmn 1zhér eyledikleri vakif diismanhg te’siri altinda vakiflan ilga
ve tasfiye temayiilleri belirmisti. Nihayet Isvicre’den bir miitehassis celb
olundu. Bu zat memleketimizde yaptig1 tedkiykat sonunda tam bir hayir -
hahlikla ilmi esas ve kanaatlere dayanarak vakiflarin simdiye kadar ce-
miyyete yapmis oldugu ve bundan béyle yapacagi hizmetleri izah ederek
mevelid eski vakiflar oldugu gibi muhafaza etmegi tavsiye etmis ve bunun
iizerine ilga ve tasfiyeden sarf-1 nazara edilmistir.

2762 numarali Vakiflar Kanunun vakiflar ve mesrutiin - lehler yani
vakifdan menfaati olanlar aleyhine su hiikiimleri koymustur. Bu hiikiim-
lerden biri, tevliyeti vakiflarin fer'lerine mesrat olmayan vakiflarin suret-i
mutlakada mazbut vakiflar meyanina almak. Bu hiikiim hem vakif miies-
sesesi hem de mesratiin - lehler aleyhinde idi. Clnkii vakif fiil ve hareke-
tinin devam icin vakifin iradesine hiirmet etmek icab ederdi. Bu hakikat
vaktiyle anlasilarak “Sart-1 vakif nass-1 Sari’ gibidir.” umdesi kabul olun-
mustu. Bu goriis vakif hareketini tesvik edecek bir diisiince mahsulii idi.
Nitekim valkif miiessesesine kanunlarinda yer veren memleketlerde bu
meyanda Isvigre’de vakif hiikiimleri ayni esas iizerine bina olunmustur.
Yalmiz baz1 devlet miiesseselerine murakabe hakk: verilmistir ki, bu
zaruri ve ¢ok ma’kuldiir. Hatt Isvicre’li bazi hukuk alimleri vakiflarin,
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hiikimet tarafindan mesrQ’ olan sartlarina muhalefet vukuunda vakif mal-
larin varislerine riicti’ edecegi yolundaki sartlarinin muteber olacag kanaat
ve re'yindedirler.

Vakiflar Kanunun tevliyetleri vakiflarin fer'lerinden gayriye mesriit
olan vakiflari zabtetmekle kalmayip kanunun 36. maddesinde on sene tev-
cih olunmayan tevliyetlerin artik tevcih edilemiyecegi hiikmiinii koymus-
tur ki bu da mesritiin - lehler aleyhine bir hiikiimdiir. Ger¢i tevliyete miis-
tehik olan fer’lerden biri her hangi bir mazeret veya la-kaydi ile vakifla al-
kalanmamig olabilir. Bunda miistakbel fer'lere atfolunacak bir kusur yok-
tur. Bu halde bu kabil vakiflan zabtetmeyip emaneten idare etmek ve fer’-
lerden ehil ve miistehik zuhurunda tevliyet ona tevcih olunmak icab eder.
Alelhusiis vakiflarin ckserisinde miitevelli olanlar icin bir vazife ve iicret
tayin olunmustur. Fer'leri bundan mahrum etmek vakiflarin maksadlarina
uygun degildir, Ger¢i bu maddede bu menfaatten mahrum olacaklar hak-
kinda bir kayit olmayip bil’dkis bir fikra halinde aladkalilarin vakfiyyeye
gore mmtifa’ haklar1 mahfuzdur; diye bir hiikiim varsa da Temyiz Mahke-
mesi hizmet gormediklerinden sart ve tayin olunan iicreti istemek haklar
olmadigina karar vermistir. Bu vaziyette vakiftan istihkaklar: olan fer’le-
re ata ve dedelerinden kalan vakiflar1 karsidan seyretmek kalmaktadir.

Vakiflar Kanunu'nun vakiflar aleyhine koydugu hiikiimlerden biri de
yirmi senelik mukataa ve iicret mukabilinde mukataa ve icareteynli va-
kiflar: tasfiyedir, Vakif esaslarina uymayan ve vaktiyle liizum ve ihtiyaca
binaen kabul edilmis olan mukataa ve icareteyn muamelelerinin ilgasi ve
mevcudlan tesfiye etmek dogrudur. Ancak tasfiye vakiflarin rakabesinin
mutasarriflarina temliki ile olabilirdi. Nitekim 6yle yapilmigtir. Fakat ta-
yin olunan bedel cok noksandir. Zira bu bedel yirmi senelik mukataa ve
iicretden ibaretdir. Senelik mukataa ve {icretler ise ciiz'i birer mikdardan
ibaret oldugundan yirmi senelik mikdar vakfin miilkiyetine 1vaz
olacak bi para degildir. O tarihten sonra giinbegiin para kiymetlerinin diis-
mesi, muayyen bedeli 1d-sey meséabesine indirmistir. Bu sebeple milyarlar
degerinde olan vakiflar bu kanunla bad-1 heva elden cikmis oldu.

Tahkikatima gére Istanbul'da ta'viza tabi 230.000 kadar vakif gayr-i
menkul vardir. Dostlarimden bir avukat otuz bes bin liraya aldig: icare-
teynli bir evin iki yiiz lira 1vaz mukabilinde miilkiyetine sahib oldugunu ve
tamdigim diger bir zat 25.000 liraya satin aldig1 icareteynli bir vakif ar-
sanin miilkiyetini 125 lira 1vaz mukabilinde namina gecirildigini hikaye
etmislerdi. Mithim mevkilerde bulunan cok kiymetli yerlerin nasil elden
cikmis oldugunu ve vakiflarin ne derecelerde zarara ugradigini anlamak
zor degildir.

Sabik Basvekil Saymm Semseddin Giinaltay Basvekil bulundugu bir
zamanda vakiflar mevzuunda goriismek iizre beni cagirmisti. Vaziyeti
kendisine anlattim; miiteessir oldular ve care olarak bedeli artirmag: ha-
tirladilar. Fakat bir kanun kismen tatbik olunduktan sonra déniip onu de-
gistirmek kanunlara olan i'timadi sarsacagmdan dogru olamazdi. Ve hir
de o tarihe kadar kiymetli vakif gayr-i menkullerin ta’'viz bedelleri verile-
rek miilkiyetleri mutasarriflart namlaina gecirilmisti. Acikg6z vatandas-
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lar firsat: ganimet saymislardi. Geri kalan gayr-i menkullerin ¢ofunun mu-
tasarriflar fakir kimselerdi. Bu cihetlede 1vazlari artirmak adaletsiz olur-
du. Nihayet birsey yapilamadi; kanun oldugu gibi kalds.

2762 numaral Vakiflar Kanunu aym zamanda vakiflar lehine baz
mithim hiikiimler koymustur.,

11. maddenin ihtiva ettigi hiikiim bu ciimledendir. Bu maddede va-
kif akarlarla vakiflarin akar nev’inden olan gayr-i menkullerinde hususi
miilkiyet hiikiimleri cereyan edecegi tasrih edilmistir.

Bir zamanlar memleketimizde bir vakif diismanlg: belirmis ve bunun
neticesi olarak bazi ferdler ve miiesseseler tarafindan vakif akarlara ve
hatta ahlafi din ve vatana baglayan cami’, mescid ve kabristan gibi mu-
kaddesatdan olan yer‘Iere tecaviizler baglamisti. Bu meyanda bazi cami'ler
ve mescidler sildh, zahire ve esya deposu haline getirilmisti. Bu cirkin ha-
reketler ol vakit Basvekaletin nazar-1 dikkatini cebederek bu hallere mey-
dan verilmemesi icin vilayete gonderilen tamimlerle, bu sirada Temyiz
Mahkememizin gosterdigi salabet ve metinetin eseri olarak tecaviizler
ezalmig fakat tamamen bertaraf edilememisti.

Bir haté ve ziihul eseri olduguna kani oldugumuzdan bazi vakif gayr-i
menkullerin bild bedel bazi resmi makamlara terkine cevaz veren 1354 ve
4490 numaral kanunlardan bahse lilzum gérmiiyoruz.

Izaha hacet olmadig1 iizre gerek hitkmi ve gerek hakiki sahislarin
mal ve miilkleri muhterem, taarruz ve tecaviizden masin ve devletin hi-
mayesi altindadir. Tegkilat-1 Esasiye Kanunuw'muzun 74. maddesi muce-
bince menéfi-i umamiyye icin lizimu tahakkuk etmedikce ve deger parasi

pesin verilmedikce hi¢ bir kimsenin mali istimval ve miilkii istimlak oluna-
maz.

Bu hiikiimlere gore Vakiflar Kanunu hukuken meveud ve umiimun
tekafiilii altinda olan bir hilkmii sarahaten beyan etmis oluyor ki faideli
oldugunda siiphe yoktur. Nitekim bu kanunun on birinci maddesiyle zikri
gecen 1352 ve 2290 numarali kanunlar zimnen ilga olunmus, ve vakiflar
idaresi haksiz, sebepsiz iddia, ve tesahublar karsisinda mahkemelerde ug-
rasmaktan kurtulmustur.

Vakiflar Kanunu'nda bazi bosluklar vardir. Ezciimle Irsad ve tah-
sis kabilinden olan vakiflara temas edilmemis ve mithim olarak Defter-
Héne'de yani kuyfid-1 kadimede kayithh olan sahih ve gayr-i sahih vakif-
larla ma'muliin - bih vakfiyelerle tasarruf olunagelen vakiflarda miiriir-1
zaman cereyan edip etmiyecegi hususunda bir hiikiim sevk edilmemistir.
Bu sebeple bazi vakif gayr-i menkulere kars: defan dermeyéan olunan mii-
rir-1 zaman iddialarimin varid olup olmadigi mahkemelerimizde ve Temyiz
Mahkemesinde daireler arasinda ihtilaf mevzuu olmaktadir.

“Vakiflar” adli yazdigimiz eserin ikinci kisminda Vakiflar Kanunu'-
nun tali ve ikineci derecedeki hiikiimleri hakkinda miilahazalarimizi serd
etmistik. Temenni olunur ki yirmi kiisur senelik tatbikat neticesinde adale-
te uygun olmadigi anlasilan madde ve hiikiimler ta’dil edilsin. Bir aralik
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Sayin "Haklkl Kamil Bese” Umum Miidiirken bu kanunun ta'dil ve 1slahina
tesebbiis olunmus, hatta, bir hey’et marifetiyle bir tasar; hazirlanmis
ise de tasavvurda kalmistir,

Su kisa bilgileri arz ettikten sonra asil mevzua geciyorum,

Fukaha'nin beyanlarmma nazaran vakif yapmak sabik seriatlarda da
meveut idi. Ibrahim Halilii'r-Rahman aleyhi’s-selamm hala bazi vakiflar:
yvagamaktadir, Kiidiis’de bulunan bu vakiflar miitevelli-i mahsuslart ma-
rifetiyle idare edilirken vaktiyle Vakiflar Idaresi tarafindan zabtolunmus-
tur. Kuytd-1 kadime-i vakfiyyede ve vakiflar hakkinda incelemege deger
malimat vardir.

Imam-1 Safii Hazretleri diyor ki : “Benim bildigime gore cahiliyet za-
manminda Istdmi maksad ve gaye ile vakif hareketi olmayip vakif ancak
Islam’la baslamistir,”

Filhakika, Hukuk Tarihi cahili devirde béyle suurlu bir miiessese kay-
detmez. Ger¢i sdbik kavimlerde ibadet-hdne gibi umumi hayir miiessese-
leri var idiyse dd Islami diisiince ve gaye alel huss fukarayr siyanet
maksadiyle vakif Islimiyetle baslamistir.

Baz vesaik ve asardan da anlasildigi lizere Tiirk kavmi de hayri bir-
cok eserler birakmistir.

Islamiyet merhamet ve mudvenet esasina miistenid oldugu cihetle
vakfi kabul ve tesri kilmis ve Peygamber-i Zi-sammz “Insan 6ldiigii za-
man ameli nihayet bulur. Fakat iic seyden neg’et eden amel nihayet bul-
maz; bu amellere sevab kaydolunur. Bu ii¢ seyden biri kiyamete kadar ka-
lacak olan sadaka, yani vakif suretiyle viicude getirilen hayri eserler; ikin-
cisi kendisiyle menfaatlenen ilim veya ultim-1 nafiaya dair yazilan eserler;
iiciinciisii irtihalinden sonra ona hayir dua edecek olan evladdir.” Meélinde
olen Hadis-i Serifleriyle kavlen vakfa tegvik buyurmus, bununla iktifa
etmeyip vasiyet tarikiyle Medine'de malik olduklar: yedi parca akari va-
kif ve sitknasimi fukara-i miislimine sart etmislerdir. Vakif hadd-i zatinde
bir iyilik oldugundan “Len tenal’l-birre hattd tiinfiku..”, “Ve teavenu
ale'l-birri ve't-takva”, “Inne’llahe ye’'muru bi'l-adli ve'l-ihsdn” ayet-i ce-
lilelerinin mefhtimunda dahildir. Bu vasayay-1 celileye ve isr-i Nebeviye
uyarak Hulefiy-1 Rasidin ve sdir Al ve Ashab tarafindan vakiflar viicude
getirilmis Asr-1 Saadet’den sonra Emevi ve Abbasi halifeleri vesiir Islam
hitkiimdarlar: ve iimerd ve viizera ve hayirsever miislimanlar canibinden
sayisiz vekiflar tesis olunmustur.

Islam Hukuku'nun tedvin ve inkisaf devrinde vakif mevzuu da ilmi
bir sekilde tetkik olunarak tedvin olunmustur.

Valkif lizim ifade edip etmemek bakimindan mahall-i miinakasa ol-
mus ve Imam-1 A'zam Hazretleri mescid ve kabristan vakfindan maada
vakiflarin liizim ifade etmiyecegi ve binaenaleyh saghginda vakif ve ve-
fatindan sonra varisleri bu vakiftan riicti’ edebilecegi ictihadinda bulun-
mustur.
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Bazilar1 Imam-1 A’zam Hazretleri vakfi tecviz etmemis oldugunu séy-
ler ve iddia ederler. Bu tamamen yanhstir, Imdm-1 A’zam séyledigimiz gibi
vakfin esasim degil liizimunu kabul etmemistir. Fukahadan hic bir kimse
miisariin-ileyhin vakfin sthhatini inkéar eyledigini kaydetmez.

Diger bazi miictehidler, vakif yapilip miitevelliye teslim olunduktan
sonra ne vakif ne de varisleri vakifdan dénemeyeceklerini ve bazilar: da
vakif yapildiktan sonra miitevelliye teslim edilsin edilmesin vakfin bozu-
lamiyacagini ictihad eylemislerdir.

Bu suretle vakfin liizim ifade edip etmiyecegi ihtilafli oldugundan
vakfa, kat'l mahiyet vermek isteyen vakiflar bir miitevelli tayiniyle haki-
me miiracaat ve miitevelli huzurunda vakfettigi mallar ve arzu ve gartla-
rin1 beyanla vakfin liizimuna hiikiim alagelmislerdir. Hikim muhtelefiin-
fih olan mesdilde hangi re’yi ictihddla, hiikmederse kat'i mahiyet alaca-
gindan hiikiimden sonra artik vakif nakz ve iptdl olunamaz. Bu hususta
vazilan huccete “Vakfiyye” denir ki aym zamanda sartlar ihtiva ettigi ci-
hetle vakfin nizamnimesi mesabesindedir.

Ikinci asirdan baslayarak vakiflar hakkinda Arapca, Farsca ve
Tiirkce Fikih bablar1 arasinda ve miistakil olarak bir cok eserler yazil-
mistir. Memleketimizde elyevm ma’ruf ve miitedavil olan Omer Hilmi
Efendi merhumun “Ahkamii'l-Evkaf” ve Ali Haydar Efendi merhumun
“Ahkamii'l-Vukuf” adh eserleridir. Tiirkce daha baska eserler varsa da
muhtasardir. Omer Hilmi Efendi merhumun “Ahkamii’l-Evkaf”1 Arap-
ca ve Ingilizeeye terceme ve nesr olunmustur.

Vakfa dair dermeyan olunan i'tirazlar “Vakiflar” adli nesrettigimiz
eserin birinei cildinde birer birer miinakasa edilerek hi¢ birinin varid ol-
madig1 izah ve isbat olunmusdu. Miitaldasin tavsiye ederiz.

Vakf, bir kimsenin malini miiebbeden bir maksada tahsis etmesin-
den ibarettir. Bir mal lazim olarak vakf edildikten sonra, vakif ve varis-
leri o mal iizerinde bey’, rehin ve hibe gibi tasarruflarda bulunamazlar.

Bir mal vakf edildikten sonra vakifin miilkiinden cikip ¢ikmayaca-
g1 miinakaga ve tetkik mevzu olmus, Imam-1 Malik ve ba’z1 riviyetlere
gore Imam-1 Safii Hazretleri vakifin miilkiinden cikmayacagl re'yinde
bulunmus, diger miictehidler vakifin miilkii z&il olacagim sdylemislerdir.
Oliim ehliyyete miinafi oldugundan Imam-1 Malik ve Safii'nin re'yleri eh-
liyyet esaslarina muvafik goriinmez.

Akd ve sair tasarruflarda oldugu gibi vakfin sihhati icin de bir ta-
kim sartlar vardir. Bu sartlardan ba’zilari vakifa ve bir kismi mevkufa,
ya'ni vakf edilen mala ve ba’zis1 mevkufiin-a-leyhlere ya'ni vakifla leh-
lerine menfaat te’'min edilen cihete ve bir kismi da nefs-i tasarrufa aittir.
Bu sartlar bulunmadikeca vakif tasarrufu sihhat ve liizum ifade edemez.

Vakifa miiteallik sartlardan baslayarak bunlari sirasiyle birlikte
miitalaa edelim.
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Vakfin sihhati igin vakifin temlik ve teberrua ehil olmasi ve tasar-
rufda rizas1 bulunmas; sarttir. Fakat vakifin tebeadan olmasi ve mes-
rutun - lehlerle dinen aralarinda ittihad bulunmas: sart degildir.

Binaen-aleyh Tiirkiye'de ikametine miisaade olunan ecnebilerin mem-
leketimizde vakif te’sis etmeleri ve bir miislimanm gayr-1 miislim fuka-
raya ve bir gayr-1 miislimin miisliimanlara vakif yapmasi sahihdir.

Vakf olunan sey vakifin miilkii olmak sarttir. Ciinkii gayrin miil-
kiinde tasarruf memnu'dur. Izin ve icazet halinde vekalet hiikiimleri ce-
reyan eder. Ve bu tasarruf méalike muzaf olur.

Kanun-u medeni mer’iyyete girmeden evvel fertlerin tasarrufu al-
tinda olan arazinin rakabesi devlete ait oldugundan mutasarriflar: tara-
findan rakabe vakf edilemedigi gibi icareteynli vakiflarmm rakabe ya’ni
miilkiyyeti vakfin oldugundan bu kabil yerleri mutasarriflar vakf ede-
mezdi. Fakat vakif arsalarla miri arazi iizerinde mukataali olan bina ve
agaclar sahiplerinin miilkii oldugundan bu yerlerin vakf edilmeleri caizdi.
Nitekim bu kabil bircok vakiflara tesadiif etmekteyiz.

Mukataal vakif arsalar iizerinde insa olunan bina ve dikilen agaclar
vakf olundukta zemin iicreti sene be sene zemin vakfina bina ve agac
vakfl tarafindan 6denirdi. Vakiflar kanunu mucibince ta'viz bedeli muka-
bilinde zemin vakfi, bind ve aga¢ vakfinin miilkiyetine gecirilir.

Mevkufun ayn ya'ni gayr-i menkul veya kitap ve para gibi vakfi
miitedrif menkul olmasi sarttir. Binaen-aleyh alacagin ve yalniz menfa-
atin vakfi liizum ifade etmez (1).

Ancak gayr-i menkule tebean menkuliin vakf edilmesi mu’'teberdir.
Binaen-aleyh Bir ciftlik vakf olunurken icinde bulunan alat-1 ziraiyye,
tohum ve hayvan gibi seylerin vakf-1 sahihdir. Ister miiteAmil olsun, is-
ter olmasin.

Bunun gibi araziye tebean miirur ve su haklarinin vakf edilmesi sa-
hihdir.

Mevkufun muayyen ve ma'lum olmasi sarttir. Fakat miifrez olmasi
sart degildir.

Binaen-aleyh kabil-i taksim olsun olmasin sayi’ hisse vakfa mevzu’
olabilir. Su kadar ki, mescid ve kabristan olmak iizere sayi’ hisse vakf
edilemez. Ya'ni boyle bir vakf sahih olmaz, Ister kabil-i taksim olsun is-
ter olmasin.

Mesgrutun-lehlerin zikri gart degildir. Lakin zikr olundukta kat’i su-
retde ta’yin olunmak lazimdir. mevcut olmas: sart degildir.

Meseld, vakif vakfinin varidatini filin yerde insa olunacak mekte-
be ve ya fildn kimsenin dogacak cocuklarina sart etse caizdir.

(1) Medeni Kanun'a gore alacagin ve menfaatin vakf edilmesi sahih ve mu-
teberdir, Ciinkii bu hukukda, vakifda ebedilik degil devamhlik sarttir.
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Mesrutun-leh ta'yin olunmayan vakiflarda vakfin gallesi (geliri)
fukaraya sarf olunur.

Mevkufun-aleyhin hem hadd-i zatinda hem de vakifin i'tikadinda kur-
bet ve ibadet nev'inden olmasi sarttir.

Binen-aleyh hadd-i zatinda mucib-i sevab olmayan bir cihete vakif
sahih olmaz. Bir dama veya satranc kuliibune vakf etmek gibi (1).

Hadd-i zatinda mucib-i ecr i sevab olup da vakifin i'tikadinda kur-
bet ve ibadet nev’inden olmayan veya vakifin i'tikadindan kurbet olup
da hadd-i zatinda kurbet olmayan bir cihete vakif sahih degildir. Mese-
14, bir gayr-i miislim ba-z1 akarini bir cAmia veya bir put-perest malm
put-haneye vakf etmek mu’teber olmaz.

Mevkufun-aleyhin tebea-i ecnebiyyeden olmamas; sarttir.

Binaen-aleyh ecnebilere veya menfaati bunlara ait miiesseselere va-
kif sahih degildir. Vakfin gayesi insanlara muavenetle 1ztirabat-1 bege-
riyyeyi tehvinden ibaret olmasina goére bilhassa ecnebi fakirlere vakf
sahih olmak ldzimgelirse de siyasi ba'z1 sebeblere mebni tecviz olunma-
mustir. Filhakiyka bir cem’iyyet kudret ve sevketinin istinad ettigi serve-
tinin bir kisminin aleddevam her zaman aralarinda muhisama miimkiin
olan bir cem‘iyyete intikaline miisaade edemez. Yalniz ecnebi istilas1 al-
tinda bulunan miisliimanlara ve bunlara mahsus miiessesat-1 ilmiyye ve
diniyyeye vakif caizdir. Ciinkii miisliimanlar nerede bulunurlarsa bu-
lunsunlar Islim Camiasi'nda sayilirlar (2).

Yeri gelmigken ilave edelim ki hayvanlar icin vakif mu’teberdir. Ni-
tekim bircok kasabalarda vakif varidatindan giivercinlerin, leyleklerin
yemlenmesi sart edilmistir. O ciimleden olarak Odemisli Hac1 Ibrahim
Aga ibni Abdullah 1330 tarihli vakfiyesinde Yeni Cimi'de miicavir ka-
lan leyleklerin yemleri i¢in vakfimin gelirinden bir mikdar para tefrik
ve sart etmistir. Siiphe yoktur ki insanlara oldugu gibi hayvanlara yar-
dim ve sefkat sevab, onlara eza memnu’ ve haramdir. Bir kimse bir hay-
vani a¢ ve susuz birakir veya ona tahammiiliinden fazla yiik yiikletirse
giinahkar olur. Bu hayvanlar icin bir hakkolmasa bile hakku'llahdir. Su
kadar ki arkasi kesilmiyecek bir suretde miinhasiran hayvanlar icin va-
kif maksad-1 asliye muvafik olmadigindan caiz olmamak lazimgelir.

Yukarida vakfedilecek malin gayr-i menkul veya menkul oldugunu
kayd etmistik. Gayr-i menkul vakiflar intifd’ i'tibariyle iki nev'a ayrilir.
Biri aymlariyla intifa’ olunan vakif gayr-i menkuller, digeri istiglal olu-
narak varidatlarmdan istifide olunan gayr-i menkullerdir. Evvelkilere
milessesat-1 hayriyye; ikincilere miistegellat-1 vakfiyye denir,

Miiessesat-1 hayriyye, vakif cami’, mekteb, kiitiibhane, medrese, has-
ta-hane, darii'l-aceze, yol, koprii, cesme, kuyu, kabristan, miisafir-hine gi-

(1) Medeni Kanun'a giére gayenin mucib-i ecr ii sevap olmasi gart degildir.

(2) Medeni Kanun hiikiimlerine nazaran cem’iyyete zarar verebilecek bir eec-
nebi devletin miiessesesine veya ordu, deniz, hava kuvvetlerine vakif ve te'sis, icti-
mai ahlaka mugayir oldugundan mu’teber degildir.
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bi aymlarindan intifa' olunan miiesseseler ve miistegellat-1 vakfiyye hayir
miiesseselerinin idare ve idamesi icin iktiza eden varidat; te’min icin vakf
olunan gayr-i menkullerdir. Han, hamam, ditkkan, bahce, tarla gibi.

Miiessesat-1 hayriyyenin ba’zilarindan zengin ve fakir istifade eyle-
digi halde diger bir kismindan zenginler intifd’ ve istifade edemeyip yal-
niz fakirler intifa’ ve istifade ederler. Cami’, kiitiibhane, miisafir-hane,
cesme, kuyu, umumi kabristan, képrii ve benzeri vakif gayr-i menkuller
birinci nev’i miiessesitdan olup bunlardan miisavat iizre zengin fakir
istifade eder. Bu hiikiim orfe miisteniddir., Ciinkii bu gibi miiesseseleri
vakif edenler adeten onlardan umumun istifadesini kasd ederler.

Imaret-hinelerle yiyecek ve ilaclar1 ve sair levazimi, vakifdan te-
min olunan hasta-haneler ve keza levazimi, vakifdan te’min olunmak
lizere insa ve vakf edilen mektepler ikinei kistmdandir ki bunlardan yal-
niz fakir olanlar intifa’ ederler. Meger ki vakif zenginlerin de intifa’ ede-
hilecegini kasd etmis olsun.

Mesela, Sultan Abdii'l-Mecid merhumun vélide-i muhteremeleri sa-
lihdt-1 nisvindan Bezm-i Alem Sultan tarafindan Istanbul’da bina ve
vakf olunan ve biitiin ihtiyaclar: vakifdan te’'min olunan Gurabay-1 Miis-
limin Hasta-hanesi fakir ve zenginlerin istifade ettigi miiessesat-1 hayri-
yedendir. Merhfime fukariya tahsis etmeyip fakir ve zengin gurebanin
istifade ve tedavilerini kasdetmistir. Yiiz kiisur senedenberi bu hasta-
hineye zengin - fakir yiiz binlerce hasta iltica etmis ve tedavi olunmus-
tur. Halen bu hasta-hine miitekdmil bir halde devam etmekte ve vak-
fiyye mucebince idare olunmaktadir.

Siiknast her hangi bir kimseye mesrut olan vakif gayr-i menkuller
ayniyle intifa’ olunan nevi’dendir.
Devam edecek



FARABI VE IBN SINA’NIN GARP ORTACAG
DUSUNCESI UZERINDE TESIRINE DAIR
YENI BAZI MUNAKASALAR

Hilmi Ziya ULKEN

Etienne Gilson, “saint Thomas saint Augustin’i nigin tenkid etti”
adli makalesinde, Garp orta caginda Ibn Sina tesirile dogmus olan bir fel-
sefe cereyamim anlatmaktadir. Ona gore bu cereyan augustinisme fikir-
lerini Ibn Sina'min latince terciimelerindeki yeni gériislerle uzlagtirmak ve
canlandirmakta idi (1). Gilson'un augustinisme avicennisant adini verdi-
gi bu cereyan Garpta biiyiik Islam filozofunun ne kadar derin bir iz bi-
raktigini géstermektedir. Bununla beraber, P. R. de Vaux’ya gore bu tesir
¢ok sathidir, ciinkii orada fbn Sina’nin fikirleri kendisile esasta uzlastiril-
masl ¢ok giic olan Augustin’in fikirlerine irca edilmis veya onlar hesabmna
kulanilmistir. Halbuki 2s1l Ibn Sina tesirini bu filozofun dogrudan dogru-
ya ve sadik taraftarlarinda aramalidir. R. de Vaux bunlarn actiklar: ce-
reyam Gilson’'un bahsettiklerinden aywrmak icin avicennisme latin diyor.
Vakaa bu filozoflar artik islam diinyasinda bildigimiz Ibn Sina talebelerin-
den oldukca farkhdirlar ve bagka gayeler takib etmektedirler (2). Ciinkii
bunlarin da birinciler gibi gayeleri Ibn Sina’mmn felsefesini hiristiyanhkla
uzlastirmak ve hiristiyan théologie’si hesabina kullanmaktir,

Ibn Sina'ya Garp Orta caginda Aristo’'nun sadik bir sarihi gozii ile
bakiliyordu. Halbuki o Aristo’ya sadik degildi ve bu bakimdan Ibn Riigd’-
in hakh hiicumlarma ugramist:. Bununla beraber ona orijinalligini veren
cihet de Aristo’ya sadik olmayisi idi. Orta cagda Guillaume d’Auvergne,
Roger Bacon, vh. lar1 Ibn Sina’ya gerek sarih gerek orijinal filozof olarak
biiylik bir otorite goézii ile bakiyorlardi. Aristo'nun eserlerinde alemin
menge’inden bahsedilmemesi, Allah meselesinin pek az yer almasi Orta
cag filozoflari tatmin etmiyordu. Halbuki Ibn Sina, bu felsefeyi yeni Ef-
latunculuk (néo-platonisme) ile tamamhiyordu. Ayrica skolastikleri mes-
gul eden akil ve iman miinasebeti meselesine de biiyiik bir yer ayiriyordu.
Hilkat, ahiret, ruhun ebediligi meselclerine cevap veriyordu. Bu vasiflar
islam filozofunun eserlerinj hiristiyanlar icin cazip kiiyordu.

P. R. de Vaux'nun izahina gére 13. yiizyll sonunda hiristiyanligin fi-
kir mubhiti, bilhassa Paris Universitesi biiyiik bir canlihk gostermeye basg-
lamist1. O sirada bashea iic cereyan vardr : 1) Théologie sahasinda, saint
Augustin'in fikirleri; 2) Felsefede Platon; 3) Yine felsefede iskenderiye
mektebinden dogan bir cereyan ki pseudo-Denis’e aitti (3). Bu iic cere-
yamn karsilasmasi miithim neticeler dogurdu. ibn Sina sistemi bu catisma-

(1) Et. Gilson, Pourquei saint Thomas a critiqué saint Augustin, Archives
d'Histcire doctrinale et littéraire du Moyen-Age, Paris, 1926, pp. 5-127.

(2) P. R. Vaux, Notes et Textes sur PAvlcennisme Latin aux confins des XII -
XIII éme siécles, J. Vrin, Paris, 1934.

(3) Denis zannedilen, stzde . Denis.
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lar1 ortadan kaldirmaya en miisait temel gibi goriildii. Bu temel iizerinde
Denys, Augustin ve Aristo uzlastirldi

Guillaume d’'Auvergne latin Ibn Sina’ciiginin en miihim sahididir.
R. de Vaux onun tamdigi ve zikrettigi Islam alim ve filozoflarin1 sayiyor.
Bunlardan bazlarmi bir defa bazlarim bir kac defa zikrettigi halde Ibn
Sina’y1 eserlerinin muhtelif yerlerinde kirk defa, zikretmesi onun fikirle-
rile ne kadar dolu oldugunu gésterir. Guillaume onun tariflerinden, ilim-
ler simiflamasindan faydalanmisg, ondan aldig1 misalleri kullanmig, Kelama
ait fikirlerinde cok defa ona dayanmistir. Gilson, yukarda zikrettigimiz
biiyiik makalesinde Guillaume'un insan nefsleri hakkindaki doktrinini mu-
farik Faal akil fikrinden ayirdiktan sonra Ibn Sina felsefesinden miil-
hem oldugunu gosterdi. De Vaux ruhun dlmezligi (Immortalitate anima)
fikrini de ondan miilhem oldugunu séyliiyor. Fakat biitiin bunlara ragmen
her iki miiellif onun Ibn Sina'ya nerelerde hiicum ettigini ve ondan nigin
ayrildigini gosteriyorlar : O Ibn Sina felsefesini hiristiyan imanma zt
addetmekte ve bunun icin Aristo’ya ve ondan sonra ibn Sina'ya hiicum
etmektedir. Bashica delilleri, de Vaux'ya goére, sunlardir : 1) Yaratic: ya
alemden oncedir, yahut degildir. Eger once gelmezse yaratici degildir; on-
ce gelirse bu, meveut olmiyan zamanda oncelik olamaz; 2) Saf akil daima
faaliyet halindedir ve bir an islemezse, daima islemesinin hig hir sebebi
yoktur. 3) Eger alem zamanda baslamigsa, Allah bu alemden once ha-
reketi zamanla dlciilmesi gereken bagka bir cismi yaratabilirdi. Guillaume
bu hususlarda ibn Sina’nin delillerini kullaniyor. Ona hiicum icin kullan-
dig1 kendi delillerinden biri sudur : Allah’im daima tesir etmesi gerektigi
icin Alemin ezeli oldugunu kabul etmek, yaraticiyl zaruri olarak isleyen
tabii sebeplerle bir gérmek ve onun tam hiirriyetini inkar etmek, Allahin
iradesinin kendi degigmezligine halel getirmiyecegini anlamamak demek-
tir. Bu tiirlii hiicumlar Ibn Sina’ya kars: Islam aleminde de, bilhassa Ga-
zali'den sonraki filozof Kelamcilar tarafindan bir cok defalar yapilmig
otdugunu burada ayrica aciklamaya liizum yoktur,

Guillaume, Ibn Sina'min “Felek, Allaha tabi canli bir varhktir” sek-
lindeki kanaatini bir cok vesilelerle zikrediyor. Bu formiil onun hosuna
gidiyor, fakat baz1 diizeltmelerle alyordu : “Feleklerin canli ve yaratilmis
olduklarin séylemek iyidir, fakat onlar insani islerle alakali midir?” Bu
noktada, ona gore Ibn Sina hati etmektedir. Ilk sebep feleki cevherlerle
birlesir ve nesillerin cycle’ini idare eder., Bu dagmik kuvvete “iiniversel
tabiat” diyor. Burada bir hakikat pay:1 olmakla beraber esasmnda o buna mu-
haliftir. Ayrica Ibn Sina’nin Faal Akil (Intelligentia agens) nazariyesi de
Guillaume tarafindan tenkid edilmektedir. Ibn Sina Aristo’dan sonra, bir
coklarile beraber, Yaraticinin disinda bir sebepler serisinin oldugunu ka-
bu! eder. Onlar insan nefslerinin Faal Akil tarafindan yaratildigimi kabul
ediyorlar. Bu akil birdir, tekdir, biitiin cisimlerden ayridir. Maddenia tabi
oldugu hareketten ayridir. Faal Akil onlara gore yalmz nefslerimizin fiili
(efficiente) sebebi degildir, aym1 zamanda gaye-sebebidir. Biz kemalimi-
zi ancak onunla, birlesmede buluruz. Guillaume’a goére yanhshk Faal akh
boylece Allah yerine koymadan ileri gelmektedir. Bu suretle Faal akilla
birlesen nefslerimizin vaziyeti ne olacaktir? Ibn Sina maddeden bagka bir
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principe d’individuation (Al-mebde’ al-tashahhos) kabul etmiyor. Beden-
lerinden ayr olan insan nefslerinin mantikan ¢ok olmamasi, tek cevherden
ibaret olmasi lazim gelir. Oliimden sonra, ruhlarin varligma inanan bii-
tiin dinler ise bunun aksini gésterirler. Guillaume, de Vaux'ya gore bura-
da Ibn Sina’'mmn fikirlerine sadik degildir ve miibalaga etmektedir, Ibn
Sina ferdi nefsin Glmezligini inkara gitmiyor. Ruhun akli bir faaliyeti
vardir ki orada beden ona alet vazifesini gériir. Nitekim biz de ilave ede-
lim ki Ibn Sina Kitab an-Nafs, Risalat al-Adhhaviyya, Kitab al-mebde
va’l mead, vs. adli psikolojiye ve din felsefesine dair bir cok eserinde bu
fikri sarih olarak ifade etmektedir (4).

Alemin ezeliligi, yaradisin zarureti, insan nefslerinin fiili ve gaye se-
bebi olan ayr1 Faal Akil, vs, gibj biitiin tezlerinde Guillaume, latinceye ter-
climelerile tamidig1 ibn Sina’ya hiicum etmektedir. Bu yiizden 1210 ve
1215 kararnamelerile Aristo serhleri ve bu arada ibn Sina’nin eserlerinin
okutulmas: Kilise tarafindan yasak edilmisti.

Guillaume Aristo ve Ibn Sina'yr tenkid ederken muhitinde biiyiik Is-
lam filozofundan faydalanan bagka garphlar da bulunuyordu. Fakat bun-
lar, de Vaux’nun tabirile, kendisi gibi onu hiristiyanlikla uzlastiran avicen-
nisant’lar degil, islam filozofunu her bakimdan takib eden avicenniste'ler-
di. Ibn Sina’ya, madde vasitasile ruhun tasahhus'unu kabul ettigi icin hii-
cum ettigini, ve boyle bir fikrin ruhun 6lmezligini inkar demek oldugu hak-
kindaki diisiincesini gordiik. Bununla beraber, bu fikrin taraftarlar: var-
di. Boéce fertlerin ayrihginin yalmz arazlardan ileri geldigini soyliiyordu.
Boéce ile Ibn Sina'y1 birlestiren bir kisim miiellifler yvine hiristiyanlardi.
De Vaux'nun ifadesile, onlarin hiristiyan imanina kars: geldikleri de mu-
hakkak degildir. Nitekim Albert le Grand ve Saint Thomas béyle bir uz-
lagtirmanin miimkiin oldugunu sonradan ishat edeceklerdir, 13 ncii yiizyil
baglarinda Guillaume d’Auxerre, énce alemin varadilisi fikrini miidafaa
ederken Procession (Sudur) nazariyesine ve bu fikirde olan ibn Sina’ya
hiicum ediyordu. Fakat bunlardan bir kisim hisritiyan filozofunun
Augustin otoritesine dayandigim gériince hayrette kaldi. Tez su idi : du-
yularla kavranan alem dogrudan dogruya Allahtan cikamaz, ciinkii se-
beple netice arasinda benzeyis vardir. Degismez ve hareketsiz olan ilk se-
bep bozulan ve degisen varliklar1 dogrudan dogruya meydana, getiremez.
Bu delil biitiin sudvrcu nazariyelerin delilidir. Onlar bir yaraticr ile bir
cok yaratilmisin tezadin kaldirmaya calismaktadirlar. Basinda Ibn Sina
bulunan bu goriisten béylece sonradan G. d’Auxerre de faydalandi.

Yine R. de Vaux gosterdi ki Albert le Grand Summa de creaturis’de
alemin ezeliligi meselesini ele aliyor. Bu fikri isbat icin ileri siiriilen biitiin
delilier Aristo’nun otoritesine dayemiyor., Fakat daha sonra “hadis” olan
eserlerin coklugu meselesini de tamamen Ibn Sina'min fikirleri iizerinde
miinakasa etmektedir.

(4) Ibn Sina'min din felsefesi icin : Hamude Garrabe, ibn Sina beyn ad-din
va'l-Felsefe; Louis Gardzt, La Pensée Religieuse d’Avicenne, Vrin, 1951: H
Z. Ulken, islam Felsefesi Tarihi, Istanbul Edebiyat Fakiiltesi, 1955; Ibn
Sina'min  psikoloji ve din felsefesi risaleleri icin bk. : G, Anawati, La
Bibliographie d"Avicenrne, 1951; Osman Ergin, ibn Sina Bibliyografyasi,
1938 Ibn Sina Jiibile kitabi icinde. Aym zatin ayrica : ibn Sina Bibliyog-
rafyasi, 1956, .
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Roger Bacon, de Vaux'ya gore, yalniz bir avicennisant degildir; -bu
nokta da Gilson'u tenkid ediyor- daha ileri giderek bir avicenniste'dir. 13
{incii yiizyil miiellifleri arasinda Ibn Sina'min hayati ve eserleri hakkinda
en iyi bilgisi olan odur. O Ibn Sina’nin latinceye terciimelerini tamamen
bilmekle kalmiyor, bunlar disinda arapca baska eserleri oldugunu da, bi-
liyor. Onun yalmz felsefeye ait eserlerini degil, astronomiye, tibba, al-
chimie’ye ait eserlerini de biliyordu; empiriste bir filozof olmasi bakimin-
dan, onun biitiin bu arastirmalarindan genis mikyasta faydalanmig, ibn
Sina hakkinda skolastiklerin mahdut gériiglerine saplanmemistir. Nitekim
Alfred I’Anglais de ibn Sina’y1 bu tarzda genis olarak tetkik etmigti ve o
da Bacon gibi genis manasile bir avicenniste idi. Bununla beraber, de
Vaux'ya gore Roger Bacon’un Ibn Sina’ya derin hayranligl onun bazi ha-
talarim diizeltmesine ve hakkinda baz tenkitler yapmasina mani olma-
mistir, Mesela gbk kusegmin sebebini bilmedigini ve meleke (habitus) yi
izah etmedigini igaret ediyor. Et. Gilson, Bacon'un illumination (Ishrak)
hakkindaki tezinin ayri1 Faal Akil tezine bagh oldugunu gosterdi. Bu da
Bacon’un avicenniste manzarasidir., Roger Bacon Ibn Sina'da ruhun 6l-
mezligi, Feleklerin saadeti (béatitude), bedenlerin hasri, yaradis, melek-
lerin meveudiyeti fikirlerini buluyor. Nitekim orada Ruh-ul-Kuds (Saint-
Esprit), zamanda alemis baslangic1 fikirlerini de buldugunu iddia edi-
yor. Ayrica Ibn Sina’y: ictimai ahlak, sitenin teskilaty, hatta son gayeler
ve din felsefesi bakimindan da takib etmektedir. Bacon'a, gore Allah ezell
ve ebedidir ve onun ebediligi sonsuz bir iktidar1 tazammun eder. Sonsuz
iktidar sonsuz mahiyeti ve bundan dolay1 da sonsuz iyilik ve hikmeti ge-
rektirir. Eger ilk sebebin kudreti sonsuz ise alem de yaratilabilir. O hal-
de onun hikmeti bir maksada géredir, ve iyiligi bunu gerektirir. Oyle ise
o zaruri olarak alemi meydana getirir (Opus majus). Ibn Sina da aym
diigiince tarz ile aym neticeye varmisti. (Et. Gilson, Les Sources, etc.
Archives, 1930).

De Causis primis et secundis adli eser bir miiddet Ibn Sina’ya atf
edilmisti. Ciinkii anonim miiellif daima ondan miilhem olmaktadir, Ismi-
ni zikretmeden ii¢ dafa ibn Sina'nin Metafizik'ine bir defa da daha acikca
De Anima’sina miiracaat ediyor. Baska bir yerde yine isim zikretmeden
ondan pasajlar naklediyor. Cogu kere onu hiilasa veya serbest adapte edi-
yor. Kitabin kadrosu ve hikim temalar: tamamen ibn Sina'ya aittir. An-
cak esasta yine Augustin tesiri hakimdir. De Vaux'ya gore Liber de
Causis’i yalmz bir compilation saymak dogru degildir. Vakaa eser bir me-
tinier mozayigi manzarasini gésteriyor; fakat miiellif bunu tembellik sev-
kile yapmiyor, zamaninin adetlerine uyuyor. Albert le Grandin bir ¢ok
eserleri bu tarzda meydana gelmistir. Bu yalmz bir telif tarz degil, bir
ishbat metodudur ki, buna otorite vasitasile isbat (modus authenticus)
deniyor. Otorite (Auctoritas) olarak zikrettigi bazen Aristo ve sarihleri,
bazen yalmz Ibn Sina’dir. Bu telif tarzi Garpta skolastikin tam tesekkii-
liinii gosteriyor.

De Divisione naturae gibi miiellifi bilinmiyen bir eserde de uzlastir-
ma gayretleri icinde ibn Sina'min goriigleri kismen hiristiyanlagtirildig
gibi, Augustin’in fikirleri de kismen laiklestiriliyor. Bu kitaba gore ya-
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ratiklar saf akildan maddeye dogru acilan bir mertebelenmeyle Allah-
tan sudur ederler. Bu yaratilmis Akillarda, fikirler asag esyaya numune
halinde degil, ilahi tecelli (Théophanie) halinde gecerler. Esyayr once
Allahta, sonra kendilerinde bilirler, Yalmz Denys’e gore bu Akillar, hiris-
tiyan vahyinin Melek’leridir. Miiellif bunlar1 Ibn Sina'mm bahsettigi “Fe-
leklerin Akillari”ndan (5) cikariyor, Hiristiyanhktaki Tecelli ve Sudur
(Emanation et Procession) felsefesi boylece tamamen Ibn Sina'dan geli-
yor. Akillar mertebesinde derece derece inerek cisimler diinyasimna varilir.
Cisimlerin maddesine gelince, o da maddi olmiyan unsurlarm terkibinden
dogmustur : nevi, suret (forme), arazlar, gibi. Bunlar yalmz akilla kavra-
nabilirler. Maddi varhklar degisebilir, bozulabilir olsa bile prensipleri b&y-
le degildir. Bu fikir de ona Scot Erigéne’'den geliyor. Fakat anonim De
Causis miiellifi buraya, yine Ibn Sina’dan aldig bir diisiinceyi ilave ediyor :
“Form ancak bir maddede, madde de bhir formda gerceklesince vardir.
Maddeye varligimi veren formdur.” Buradan tekrar ilk sebebe geciyor. ilk
sebebin tesir tarz Ibn Sina’dan alinmis bir mukayese ile izah edilmekte-
dir : Sun'i bir form hayal ettigimiz zaman, o gerceklesmeden énce bir
niyet halindedir. Nitekim kendi kendisi hakkindaki bilgi ile ilk sebep asa-
g1 varliklari meydana getirir. Oyle ise biitiin yaratiklar ilk énce ondan
cikar ve ona en fazla benzerler.

Bu hem kendi iistiindeki Ilk formu, hem kendi altindaki miistak for-
mu bilen bir akildir. Burada da Ibn Sina gériiliiyor. Fakat miiellif De
Causis’e dogru oOgretimi ikiye béliiyor. De Causis’i takiben Alkillarda,
mékul (intelligible) formlarin da akil olduklarim sdyliiyor. Bu vahdeti
bozmiyan kesret onlarda yapilabilecek biricik béliiniistiir. Akil her seyin
olciisiidiir, ve bu 6lgii ezeliyetin ciiz'i zamanlar1 kusatis1 gibi bir éleiidiir.
Akil her seyin dlgiisiidiir. Akil aym1  zamanda Irade ve Hayattir. Fakat
onun Iradesi ve Hayat1 bizimkiler gibi degildir. Buna mukabil Felegin
Nefsi bizim gibi bir anlama giiciine, bir arzu giiciine sahiptir, Onun arzusu
Ilk sebeple birlesmektir ve ona ulagmak icin kendi Feleginin cismini ha-
reket ettirir. Bilinmiyen miiellif biitiin bu tahlillerde tamamen ibn Sina’y1
takib etmektedir. Ancak izahlar hayli miiphemdir. ibn Sina’y1 De Causis
ve Erigéne'le kanstirmaktadir. Feleklerin Nefslerinde bu istiha ve irade
giiclerinin ikiligini anlatan Ibn Sina, onlarm Akillarda bulunusunu inkar
eder. Isimsiz miiellif te bunu aym suretle inkar etmektedir. Fakat burada
Erigéne ve De Causis’in Akillar ile Feleklerin Nefs’lerini birlegtiriyor, ve
onlarda ayni bilgi ve hareket tarzlarmi goriiyor. Varhiklarin ilk sebepten
sudurunu anlattiktan sonra, bu Ilk sebebi bilip bilemiyecegimizi soruyor.
Bunun i¢in de Insanin bilme tarzim izah ediyor, Basta, biitiin Nur'un bize
Ilk sebepten geldigini soyliiyor. Fakat sonra Akillarin béliiniigiine geci-
yor : kuvve halinde akilla fiil halinde akli ayiriyor. Her ikisi de nefse ait-
tir ve gercekte ayr1 degildir. Kuvveden fiile gecen aym akildir. Duyular
duyulara ait formlarla, beslendikleri zaman akil iistiin alemden bozulmak
bilmez formlar1 alr, O, kendi basma, karanhktan ibarettir; fakat Faal
Akilla birlesince iistiin alemden nur alir, formlar: alir ve fiil halinde akil
olur. Iste burada tamamen Ibn Sina nazariyesini goriiyoruz. Miiellif

(5) Al-niifus 'al-falakiyya.
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bunlar1 Augustin'in metinlerile karsilagtirarak uzlastirmak istiyor, Augus-
tin’de Allah nuru nefslerimizin aydinlanmasi i¢in zaruri olan Giines gibi
tasavvur edilmistir. Daha yukarda ayni sozleri naklederken Giinesin
“Akl” oldugunu soyliiyordu. Formlar insan aklma disardan verilirler ve
maddeden ayr1 bir form (6) olan Akil'dan gelirler. Bu kazanilmis formlar
(adeptus) bize gelmeden o&nce Intelligentia adeptus (7) denebilen bu
Akil'da bulunmaktadirlar. De Vaux'ya gore bu fikrin ona Alexandre
d’Aphrodise’den gelmesi de muhtemeldir, fakat bunun ehemmiye-
ti yoktur. Eger bilgi mekanizmamiz bu ise, i1k sebebe ulasabilir mi-
yiz? Miiellif bunu katiyetle reddediyor. Tecritbeden hareket edilirse, hig bi-
risinin duyularla kavranmis olmiyan ruha kadar gidemiyecegi meydan-
dadir. Ve bu halde Ilk sebep mutlak olarak idrakimizin disinda kahr. Mii-
him olan nokta su ki, o bunu ishat i¢cin Augustin’in De Trinitate’sine bas-
vuruyor ve kendi agnosticismine hiristiyan miitefekkirini istirak ettiri-
yor. Fakat iistiin 4lemden nuru alan insan aklmin bu yoldan Allah’a bir ge-
cit bulacag diisiiniilebilir. Augustin’in hal sekli budur. Halbuki isimsiz mii-
ellif bu yolun kapali oldugunu sdyliiyor. Augustin'in metinleri {iizerinde
diizeltmeler yapiyor ve Allah hakkinda her tiirlii bilgi imkénmn kakdirip
bu reddediginin sebebini de soyle anlatiyor : akil bir seyi, ancak bu seyin
formuna sahip oldugu zaman tam hilgi ile bilir. Bunun i¢in, kendisinde
biitiin formlar bulunan Allah‘in iiniversal ilmi vardir, Yine bunun ic¢in in-
san, ancak kendisinden asag varliklara ulasabilir. Fakat Ilk varlik hic
bir zihin tarafindan tasavvur edilemez. Kitap bu suretle bitiyor. Gilson
bu esere Augustinisme avicennisant'in son haddi gozii ile bakmaktadir.
De Vaux ise orada bariz bir avicennisme gormektedir. Ibn Sina’min en
cesur sahifeleri burada rétussuz benimsenmistir. Ibn Sina esere hakim-
dir. Buna mukabil Erigéne ve Augustin, te'vil yolu ile ve cok degistirile-
rek orada yer aliyorlar. Vakaa Erigéne’in ve Denys'in metinleri yine Ibn
Sina’min cosmisme’i icinde hiristiyani bir terkibe giriyorlar. Fakat bu
sirf goriiniisten ibarettir. Aslinda zihniyet biisbiitiin farkhdir. Her ne ka-
dar pseudo Avicenne'in tasavvur ettigi alemde maddeden ayr:1 Akillarm
yeri varsa da, Felekler mertebelenmesinin yeri olup olmadigi sorulabilir.
Fikri Israk (Illumination) ve Allahi bilme kudretsizligimize ait son ki-
sim icin de mesele aymdir. Denys aklimizin zaafim buna benzer bir lisan-
la ifade ediyor. Augustin de vakaa aklin hudutlarin1 kabul ediyordu. Fa-
kat bu itiraf Denys’e Théologie Mystique yolunu aciyordu. Augustin’i ise
imanmn 1siklarini aramaya goétiiriiyordu. Halbuki isimsiz miiellif burada
duruyor, Bu bilmezlik ile kanaat ediyor. Bu noktada Ibn Sinamin tesiri
biiyiik olmakla beraber, De Vaux'nun bahsettigi latin Ibn Sina'ciiginin
agilmakta, oldugunu, yeni bir agnosticisme istikametine girildigini soy-
lemek lazimdir.

Henry Corbin daha yakin senelerde Garp orta cagindaki bu iki Ibn
Sina tesirini iran’da inkisaf eden ve illuminisme (Ishrakiyya) seklini alan
baska bir Ibn Sina cereyam ile mukayese ediyor. Ona gére iran Avicen-
nisme’i yeni eflatunculuktan miilhem olmakla beraber eski Iran doktrin-

(6) Al - surat al - mufaraka
(7) Al - akl al - miistefad
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leri ve Kur’anin imani ile beslenmis bir melekler nazariyesi (angelologie)
lizerine dayanmaktadir. Sarkin bu eski doktrini ile eski cosmogonie ve
eski astronomie sistemi arasinda nasil bir ahenk varsa, aym suretle H.
Corbin’e goére, Garbin daha Orta cagda gecirmis oldugu théologique in-
kilap ile onun Copernic’den beri kazandigi yeni kéinat goriisii arasinda
da siki miinasebet vardir (8). Corbin'e gére avicennisme’in iki esaslh latin
tefsiri arasindaki fark su suretle ifade edilebilir : Augustin’ci tevil, bir
yandan Faal Aklin illumination roliinii ve imtiyazlarini personel Allaha
vermektedir; bu filozoflar Saint-Esprit ile Cebraili aynilestirmektedirler.
Ote yandan Saint-Esprit’den ibaret olan bu Melek’in bu Faal Akln im-
tiyazlarmin kaldirilmasi, ibn Sina cosmogonie’sini reddetmek demekti. Ya-
ni bu suretle yaradisin orta hadleri olan Feleklerin mertebeleri reddedile-
cektir. Hakiki Ibn Sina’cilik béyle bir durumda tamamen bozulacaktir.
Gilson soyle diyordu : “Orta cag augustinciliginin Saint Thomas tarafin-
dan tenkid edilmesi hakikatte onun tazammun ettigi Ibn Sina néo-plato-
nisminin tenkid edilmesi demekti.” Basgka bir yerde de sdyle diyor :
“Augustinisme avicennisantin miimessilleri Augustin’in illumination na-
zariyesini formiile etmek icin, Ibn Sina tesiri altinda Aristo terminoloji-
sini benimseyen théologien'lerdir.” (9) Augustin, israk; verenin bizim
Faal aklimiz oldugunu, asla sdylememisti. “On Akil” nazariyesinden de
haberi yoktu. Halbuki Ibn Sina'ya goére illumination insan aklina ma’kul
formlar1 verir. Bu formlar Melek’ler tarafindan verilmislerdir. Ibn Sina
doktrininde insan akh formlari tecrid etmez, ancak Melegin ona israk
edecegi ma'kul (intelligible) form'u almaya hazirlamir. Bu israk Melek-
den gelen bir tecelli (veya Sudur) dur, insan aklinmm yaptigi bir tecrid
degildir. Corbin’e gore Garp felsefesi ile Ibn Sina’cilik su bes noktadan
catismiglardir : 1) Hiristiyan kelameis: Ibn Sina’nin ezell ve zaruri tecelli
fikrini, yani bilme ile ysratma'yr aynilestirmesini, ilahi Akilda zarureti
reddeder, Onda yaradis fikri, Allahin Iradesinin ezeli fakat hiir oldugu-
nu tazammun eder. Ancak Corbin’in bu isareti yalnz Islam filozoflar icin
dogrudur. Genis manisile Islam felsefesinin en miihim unsurlar: olan thé-
ologien’ler (miitekellimin)den biiyiik bir kismi Allah1 “fail-i muhtar” diye
kabul ederler ve bu noktada hiristiyan théologien’leri gibi filozoflara hii-
cum ederler. 2) Ayr1 Akillar (al-ukul-al-mufaraka) varhklarm ilk varlik-
tan deruni bir zaruretle alan bir varhik derecesi olarak Ibn Sina felsefesin-
de yer alir, 1k varlik onlara varlik vermemezlik edemez, zira kendisi zaruri
varlik (Vacib al-viicud) dur (Deus determinatus). Onlar mahiyetler alemi
(Alem al-emr) ile miimkiinler alemi (&lem al-khalk) arasinda zaruri or-
taclardir. Bu ortag derecelerinden gecilmek iizere kademe kademe bizim
faal zihnimize kadar iniler. Hiristiyan filozofunda bu ortaclarin yeri yok-
tur diyor. Allah biitiin varhklarin dogrudan dogruya sebebidir. Fakat
Islam kelimeilarindan bazlarinin yaradis telakkisi de aym suretle filo-
zoflarla catismaktadir. 3) Corbin’e gore ikinci mertebelenis olan Sphére’le-
rin nefsleri (al-pufus al-felekkiyya = Firistegan 1-asumani i ruhani) de ote-
ki kadar radikal olarak reddedilmistir. Feleklerin mertebeleri yerine Allah-

(8) Henry Corbin, Avicenne et le Récit Visionnaire, p. 118 - 143, Teheran, 1954.
(9) Etienne Gilson, Pourquoj saint Thomas a critiqué saint Augustin, 1926.
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m yalnizligi duygusu meydana ¢ikmigtir. Ibn Sina’nin, Corbin’e giére roman-
tik “canh kainat” goriisii karsisinda Auvergne'li théologue tamamen
alakasiz kalmaktadir, Guillaume’a gore biitiin tehlike Meleklerin gerek
kendi baslarina, gerek idare ettikleri goksel cisimler vasitasile beseri ol-
gularin seyrine karigmalarindan ileri gelmektedir. Bu noktada Ibn Sina’nin
ibtal i ahkim an niicum’u ile Farabi'nin Kitab an niicum, ibtal i ahkim
an niicum, Fi ma yasihhu ve layasihhu min ahkdm an niicum (La réfuta-
tion de l'astrologie, ce qui est vrai et ce qui faut de I'astrologie) adl:
eserleri bu zihniyete hiicum etmektedir, Corbin burada Guillaume'un Ibn
Sina’cilara kars: aldigr siddetli hiciv tavrimi  anlatiyor ve sonradan
Voltaire’in aym silahi hiristiyanlara karsi kullandigimi isaret ediyor.
4) Corbin’e gore, Ibn Sina angélologie’sine karst hiicumlar Faal Akil mese-
lesinde zirvesine variyor : Monothéiste (Vahdaniyya) goriisii icin de in-
san nefsinin bir Melek tarafindan meydana getirildigini, gayesi ve saadeti-
nin bir Melek oldugunu soylemek kabil degildir. Fakat bu filozoflarin ma-
nevi atmosferini unutmamak lazimdir. Melek Allah'la Peygamber ara-
sinda vasitadir. Hakimler Peygamberlerle halk arasinda ortactirlar. 5) Sa-
hislagmig bir nevi tanri demek olan ‘“melek’” halindeki Faal Akil ile nefs
anlayisinin miinasebeti vardir. Corbin’e gére bunun icin Ibn Sina’daki
,nefsin iki yiizii” goriisiinii ele almalidir : O burada intellectus contempla-
tiva (khired i ddna) ile intellectus practicus (Khired-i-kar 1-kiin) arasin-
daki ayrihg: telmih ediyor. Bunlardan biri yeryiizii melekleri, dteki gok
melekleridir. Nefsin iki yiizii diye anlasilan bu iki zihin Ibn Sina’da Aris-
to’dan miilhem nazari akil ve ameli akil ayrilisina tekabiill ediyor.
Contemplatif akil nefste 6lmezlik melekesidir. Fakat, Corbin'e goére nefs
melekle birlegen saf akil halinde 6lmezligini buluyorsa onun individuation
(tashahhos) ne ile miimkiin oluyor. Eger nefsin akli kuvvesi meleki kuv-
vesine muadil ise, individuation'unun da melegin ferdiyeti cinsinden ol-
mas1 gerekmez mi? Halbuki Ibn Sina’ya gore ferdiyet yalmz maddeden
geliyordu. Prensiplerine sadik olmak icin, bizce bu nazariye ferdi ruhun
olmezliginin gnosis (Irfan) ile temin edildigi bir nefs fikrini miidafaa
etmeli idi (10). Hasili bu bes noktada Corbin Ibn Sina hiristiyan doktrinini
karsilastirirken ayni karsilastirmayi Ibn Sina ile Islim doktrini ve “mii-
tekellimin” arasinda yapmayi ihmal ediyor. Boyle bir karsilagtirma ale-
min yaratilisi, ruhun bekési, ahiret, Allah’in hiir iradesi, vs. hususlarinda
ihtilaflarin miitekellimin ile Ibn Sina’cilar arasinda Islam Aaleminde de
bulundugunu gosterecektir.

(10) Corbin avicennisme latin'i tamamen ifade eden ii¢ metin zikr ediyor :

A) Toledo archidiacre’n Dominicus Gundissalinus'a ait -1126 1150 arasinda
bir De Anima kitabi. Bu kitaba Gilson augustinisme avicennisant'in kaynagi
gozil ile bakmaktadir, De Vaux onu saf avicennisme 6rnegi gibi gérmektedir.
B) 1508 de basilmig. Ibn Sina'min latince bir eseri. Kitabin basinda De
intelligibilis diye yazili. R. de Vaux'ya nazaran kitabin adi1 De Causis primi
etc. diye tafsil edilmekte, Burada Ibn Sina'min néo-platonsm’le tam sentezi
goriililyor.

C) Garip ve ¢ok enteressan isimsiz bir kitap (ki, Mlle. M, T. d'Alverdy ta-
rafindan negredilmigtir.) Gnostik tesir izlerinj tasiyor ve bir nevi “mi'radj
name” gibi gériinilyor.



ISLAM HUKUKUNDA ADALET ESASLARI
VE ADALET TESKILATI

Prof. Dr. SAKIR BERKI

I — Adalet teskilatimin liizumu :

Ne kadar medeni olursa olsun, her camiada diizeni bozucu, kanun-
lara kars: gelici unsurlar, insanlar vardir. Devlet teskilat: bu gibilerin ni-
zaml tekrar bozmamas, ferdi ve ictimai haklara tekrar kasd eylememesi
i¢in bir takim mileyyideler sevk ederki, bunlardan bir kism1 cezai
digerleri tazminat ve eski hale iade gibi medeni tedbirlerden ibarettir.

Miicerret kanun yapmak gayeyi hasil edemez. Asil miihim mesele,
kanunlari, daha dogrusu, kanunlardaki cezai ve hukuki miieyyideleri ni-
zam1 bozan kim olursa olsun herkes hakkinda ve hi¢ bir miildhazadan ce-
kinmeksizin tatbik etmekten ibarettir. Aksi halde kanun yapmak fuzuli
ve abes tesril bir faaliyetden ibaret kalir. Kanunlar muntazaman ve ve-
sile geldikce tatbik edilirse, Halk, Hiikimetlerin ciddiyetini zihin ve ru-
huna eyce yerlestirir; hiikiimetlerin saka bilmez ciddi icraat otoritesi ol-
duklarina eyce kani olarak gerek fertlerin, gerek camiamin hukukuna
saygl bakimindan pek itinali ve ihtiyathh hareket lazimesini hic bir za-
man akhindan g¢ikarmaz. Bizce Amerika ve Avrupa halkinin kanunlara
mutlak itaati ve bunu medeni ve hukuki terbiye haline getirebilmis ol-
masinin sebebi, o diyar hitkiimetlerinin kanunlar1 herkes hakkinda ada-
letle ve mutlaka tatbik etmesinden, baz1 miildhazalarla kanuna kars: ge-
lenleri asla af etmemelerinden ibarettir. Medeni ve siyasi terbiye kishi-
dir, fitri degildir. Bu terbiyeyi halka telkin edip iktisap ettirecek olan,
hiikiimetlerin kanunlar: tatbikdeki ciddiyetidir., Kanunlarin tatbikinde
miisamaha, ihmal ve adaletsizlik, ferd ve cemiyet hukukunun ihlalinde
ve nizami devletin bozulmasinda ilk ve en miithim amildir.

Iste bu sebeblere binaendir ki, Islamda ve islam hukukunda adalet,
her seyden once gelmis ve kanunlarin tatbikine biiyiik ehemmiyet atfe-
dilmistir. Biiyiik din ve devlet adami H. Omerin géze batan ilk vasfi, onu
cihansumul eyleyen meziyeti, kanuna karsi gelenleri yilmaksizin ve mii-
temadiyen takib etmek, ve kimsenin yaptigimi yanina birakmamasi ol-
mustur. Bu tékip zihniyeti ve bu miihim vazifeyi bihakkin ve adalet hu-
dutlar1 igcinde basarmis oldugundandir ki, Omer'iil Faruk devri islam
adaletinin cihansumul darbimeselleriyle dillere destan oldugu bir devir
haline yiikselebilmistir.

Makalede islamda adaletin tahakkuku ile aldkali sartlara, adalet
esaslarmna, hakimlerin vasiflarina temas ettikten sonra adilet teskilati-
nin kadrosundan bahsedilecektir,
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II — Islam adaletinin esaslar: :

Islaimda adaletin esaslari, biitiin islim medeniyeti ve islam hukuku-
nun temelini teskil eden Kur’ani kerimdeki, ahlaki, ictimai, mali, iktisadi
ve hukuki prensiplerden ibarettir. Kur'an1 kerimin tiirkce meali iizerin-
de durularak okunup, inceden inceye tetkik edildigi zaman bu kitabda
modern hukuk sistemlerinde mevcut adalet esaslarinin hepsinin bulundu-
gu ve bu esaslarin her kes tarafindan kolayca anlasilabilen sekilde ifade
edilmis oldugu goriilecektir. Ancak her kitabi miinhasiran bitaraf bir
ilim zihniyeti ile okumak, dini temayiillerin otoritesi altinda kalarak bi-
tarafligr bozucu miilahazalardan hareketle baska neticeler cikarmaktan
ictinab etmek lazimdir.

Islam adaletinin menbalarindan ikincisi, Hz. Muhammedin ilim ve
hukukla aldkah sozleri, hadiseleridir.

Gerek Islam dinini, gerek esaslarim bu dinden almis olan islam hu-
kukunu bihakkin anlamak ve anlatabilmek icin yapilacak ilk is, Kur'ani
Kerim ile Hadisi seriflerdeki ferdi, i¢timai esaslarla, adilet, miisavat ve
hiirriyete miitedair kaidelerin hepsini okuyup 6grenmek ve iizerlerinde
diisiindiikten sonra modern hukukdaki prensiplerle karsilastirmak ve
bir hitkme varmak lazimdir. Kur'an ve Hadis bilinmedikce ne hakiki is-
lamiyet cigirinda yiiriimek, ne de ilim cercevesi dahilinde islam hukukun-
dan bahsetmek miimkiin olabilir.

Surada memleketimizde cok yanlis anlasilan ilmi bir hususa temas
zaruridir : Islim hukuku deyince derhil “Mecelle” tedai edilir. Islam hu-
kukcusu deyince ‘“Mecelleci” anlasilir. Bu sakat bir diisiincedir. Zira
Mecelle Islam hukuku degildir; Islam hukukunun bir ciiz'iidiir ki, ekse-
riyva Borclar hukukuna tekabiil eder. Halbuki islam hukukunda da ay-
nen Roma hukukunda ve bu biinkii biitiin modern hukuk sistemlerinde
oldugu gibi, sahsin hukuku, Aile hukuku, Miras hukuku, ayni haklar ve
borclar hukuku namiyle hususi hukuk kollar1 meveuttur. (1) Su halde,
islam hukuku Mecelle demek degildir. Hususi hukukun esaslar1, Kur’an
Kerimle Hadislerde mevcuttur, Binaenaleyh, Islamda adalet yalmz Me-
celledeki mahdut kaideler dahilinde miitalaa olunamaz.

Gériiliiyor ki islamda ve islam hukukunda adaleti izah igin her sey-
den evvel Islamin ve islam hukukunun esaslarim teskil edip, biitin hu-
kuk branslarina dair kaideleri ihtiva eyleyen Kur’an1 Kerim ve Hadisleri
rehber ittihaz etmek, ilmi bir zaruret ve miispet ve muasir metod iktiza-
sindandir.

III — islam hukukunun kaynaklar: :

Adalet, bir ihtilafi hukuk kaynaklarina uyarak davaci veya daval
lehine halletmektir. Muasir hukukda oldugu gibi Islim hukukunda da
keyfiyet ayni idi; yani Islamda da, hikim, kendisine arzedilen ihtilafi,

(1) Bu hususta bakimiz : $akir Berki ve Hayrullah Hamidi : islam hususi hu-
kukunun ana prensipleri (Kur'anda hukuk ); Ankara, 1956,
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hukuk kaynaklar: silsilesindeki sarahata gore hal ve fasl ederdi. Su hal-
de Islam hukukunun kaynaklarina hakim esaslar: bilmek, bu hukukda
adaletin temellerini 6grenmek demektir.

Islam hukukunun biri asli, digeri fer’i olmak iizere iki kaynag1 var-
dir. Biz bu yazida asli kaynaklar iizerinde yeteri kadar durduktan son-
ra, fer'l kaynaklardan da kisaca bahsedip, adélet teskilitinin izahina ge-
cecegiz,

1 — Islam hukukunun asli kaynaklar.
Asli kaynaklar dorttiir : Kur'an, Siinnet, Iecma, Kiyas.

A — Kur'an.

Cenab1 Hak tarafindan son peygamber Hazreti Muhammede Cibril
vasitasiyla gonderilip, itikad, ibadet, ferdi ve ictimai ahlak kaideleriyle,
hukuka, iktisad ve maliyeye ilh... ait olup bir camianin biitiin ihtiyaclarin
derpis eden emir ve nehiyleri nakleyleyen lafizlarin hey'eti meemuasidir
ki, bazilar1 on ii¢ sene Mekke'de bazilart da on sene miiddetle Medine’de
telakki olunmustur.

Islamiyetten ve Islam hukukundan bahsetmek isteyen her sahsin,
evvel emirde Kur'andaki ahkdmdan haberdar olmasi, onlar1 bastan asa-
g1 okuyup tetkik etmesi mantik ve ilimin zorladig1 bir zarurettir. Bu giin
bir kimse Anayasa ahkami ile hukukun umumi prensiplerini bilmeksizin
hukukdan nasil bahsedemez ise, islam hukuku icin de keyfiyet aymdir :
Kur’andaki kaide ve esaslarla hukuki miiesseselerden bihaber olanlarin
islamiyeti takdir ve tenkide, islam hukukunu kétiilemeye veya methe
en ufak ilmi seldhiyetleri olamaz. Zira bilinmeyen sey'in takdir veya ten-
kid edilmesi fiilen ve mantiken imkansizdir. (2)

Kur'ani Kerim ahkamindan bihaber olmak muhtelif mahzurlar do-
gurur ki en mithimleri kisaca sunlardir :

1 — I¢timai mahzur : Kur'andaki ferdi ve ictimai ahlak kaidelerin-
den haberdar olmayan samimi din sahipleri, din sahasinda ne sdylenir-
se, safiyetle inanir ve sGylenenleri kontroldan mahrum olarak, islamiyeti
yanlis anlar ve yanhs tatbik ederek, din sahasinda sunun bunun oyunca-
g1 olmak betbahthigina carpilir. En hakiki miirsit, islami ilimlerde kur’am
Kerimdir. Ondaki ferdi ve ictimai ahldk, medeniyet ve nezahet kaidele-
ridir, Insan Kur’'anm bizzat okumah ve tetkik etmelidir. Bunun icin de
her seyden evvel okumak ve yazmak bilmek, yani en iptidal tahsili ikti-
sap etmek zaruridir. Medeniyetin oldugu gibi, Islamiyetin de ilk sart:
budur. Filhakika, Cenab1 Hak Kur'an ahkdmin1 gonderirken evveld “IK-
RA : Oku” suresini inzal buyurmustur. (3)

(2) Kur'anin -tiirkc¢e 1meali okunmall, igindekiler anlasilmal, indelhace yanls
yoldakiler dogru yola sokulmali ve ku suretle miinevverlik, din sahasinda da millete
ve diinyaya yardim etmek himmetinde bulunmahdir.

(3) Bu hakikat, islamiyetin okuma yazmaya, yani tahsile ne kadar ehemmiyet
verdigini gostermege kafidir. Okumadan, tahsil yapmadan hakiki islAmiyetden ve isla-
miyetin cazib medeniyetinden miistefit olunamaz,
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2 — Hukuki mahzur : Kur'am kerimden haberi olmayan kimse is-
lam hukukundan ve islam adaletinden de bihaberdir. Bunun icindir ki,
ilerde de goriilecegi iizre, islaim hiakimlerinden evvel emirde kur’'an ve Ha-
disleri yutarcasina bilmeleri sarti aranirdi. Zira islimda adaletin ana
ve itiraz kabul etmez, ictihad ve tefsir ile degistirilmesine imkéin olma-
yan prensipleri Kur'am Kerim ile Hadislerdedir. flerde goriilecegi iizere,
bu esaslar1 bilmeyenlerden Hukuk alimi yetismez ve bdyle kimselerin is-
Jam hukukunun iiciincii kaynag: olan (Iema) “islam doktrin”inde hic bir
rolii olamaz.

B — Kur'anin taknin ve tedvini.

Kur’am kerimin nasil tedvin edilmis oldugu meselesine de kisaca te-
masda fayda vardir.

Sunu kayd edelim ki, Islam hukuku, roma hukukunun hilafina ola-
rak, dogdugu andan itibaren yazihh bir hukuk olarak inkisafa baslamis-
tir. Bilindigi iizere Roma hukuku bidayetlerde Halkdan gizli ve tefsiri
ancak Pontifler (Rahip) tarafindan yapilabilen orfii adet hukuku idi. Bu
itibarla Roma'da adalet, hukuk kaideleri islamda oldugu gibi halkin 1itti-
lainda bulunmadigindan, ekseriya dogru tecelli etmez, pontiflerin tef-
siri ne yolda ise o suretle tahakkuk ederdi. Bu mahzurdan dolayidir ki
Oniki Levha kanunlar1 cikarildi. Yani Roma’'da hukuk ancak bu kanun-
larla taknin edilmeye baslandigi halde, Islam hukuku Islamiyetin baslan-
gicindan itibaren yazili kanun seklinde halkin bilgisine arz edilmekte idi.

Filhakika vahiy geldikce teldkki olunan ahkami hukukiye ve me-
deniye ve itikad ve ibadete taallik eden kaideler Vahiy kétipleri tarafin-
dan hemen derilere, kemiklere, diiz taslara, tahtalara yazilir birer niishasi
cenab1 Peygamberin nezdinde saklamak iizere hanei saadete tevdi edilir-
di. (4)

Bu levhalarin kaybolma veya kazada zayi olma tehlikesine karsi,
bu suretle zabt edilen ilahi ahkdm (Ayetler) hafizas1 pek kuvvetli hafiz-
lara da ezberletilirdi. Bilhassa ama hafizlar mithimdi. Mamafih, Hz. Pey-
gamber ve arkadaslar1 ve islamiyetle miiserref olan biitiin zevat karisi,
coluk cocugu ile kelamullahi zevk ve heyecanla aynen ezberler, ibadetler-
de, miibarek gecelerde tekrar ederek Allahin kitabin tekrar tekrar zi-
hinlerine ve icindeki 6giitleri ve kaideleri sine ve benliklerine adeta per-
cinlerlerdi. Filhakika Asr1 saadet miislimanlar1 devrimiz miisliimanlari-
na nazaran muhtelif sebeplerden dolay:r daha samimi, daha ciddi ve da-
ha bilgili idiler.

ilk Halife Hz. Ebubekir zamamnda hafizlarin ekserisi bir muhare-
bede sehit olduklarindan (5) kur’amin hifzi meselesinde endise duyan
Hz. Omer’in teklifi ile zabt edilen &yeti kerimeler bir Hey'et tarafindan
bir araya toplandi. Bu toplanan mushaf, Hz. Ebubekirden sonra Hz. Omer
nezdinde muhafaza edildi, sonra Hz. Osmana intikal etti. Hz. Osman bu

(4) Ali Himmet Berki, a. g. e, sa : 8
(5) Ali Himmet Berki, a. g.e, sa : 8
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Mushafdan miiteaddit nushalar yazdirarak islaim cdmiasina dagitti Is-
te bu glinkii mushaflar Hz. Osman zamanindaki mushaflarin aymdir.

Islam hukuku tam ve saf manasiyle ilahi hukuk oldugundan (6)
Kur’an ve Hadislere miistenit ahkdminda en ufak degisiklik ve ictihad
kaypakligina miitehammil degildir. Icma ve kiyas sahalarinda fikir ve
tefsir ayriliklar: olabilir. Zira, ilerde de goriilecegi gibi, icma, ictihad
ve kiyas tefsir ziimresindendir. Ictihad ve tefsirde ise her hukukcu mu-
cib sebeblerini belirtmek sart: ile aksi fikir serdine ilmen mezundur, Ma-
mafih, hemen isaret edelim ki, islam hukuku bakimindan icma ve kiyas
sahasinda fikir beyan edebilmek icin de her seyden evvel Kur'anm ve Hadis
ilmine kuvvetli bir vukuf sarttir. Aksi halde ictihad ve tefsir sahasinda
yiiriitiillecek fikirler, Kur'an1 kerim ve Hidslere aykiri, ve binnetice, van-
lis olur. Zira hig¢ bir iema ve kiyas Kur'an ve Hadislere muhalif olamaz.
Ilerde de goriilecegi iizere, esasen Icma ve kiyas Kur’an ve Hadislerde
hiikiim bulunmadig: zaman miiracaat edilebilen hukuk kaynaklaridir. Bu-
nun i¢indir ki Islaim doktrininde Ictihad sahibi meshur hukukcular, mek-
tep tesis eylemis namdar hukuk alimleri, Kur’an1 ve Hadisleri icercesine
ogrenmislerdi. Islam medeniyeti ile islim hukukunda Kur'an ve Hadis-
leri bilmeksizin i¢tihad kurmaya calismak, ve hattd fikir yiiriitmege kal-
kismak, bu giin Medeni kanun veya ceza kanununu bilmeksizin hukuk ve
ceza sahasinda konusmaya, stz sahibi olmaya benzer.

C — Kur’an zamana gore tebdil edilemez.

Islam hukukunun ilk kaynagi olan Kur’andan bahse son vermeden
evvel, ihtiyaclarin ve devrin degismesi nazara alinarak kitabullahin baz
maddelerinin (Ayetler) devre uydurulmasi manasini da ihtiva eden is-
lamda reform fikrine de, miinhasiran dini, mantiki ve ilmi delillerle ce-
vap vermeye calismakta fayda vardir.

Hic siiphe yok ki Allah tarafindan 23 senede peyder pey ve vahiy
suretiyle (7) inzal buyrulan son mukaddes kitab yine Cenab1 Hak ta-
rafindan siyanet buyrulacak ve hecas: tebdil edilmeyecektir. (8)

(6) Zira Tevrat, Incil gibi mukaddem mukaddes kitaplar zamanla insanlar ta-
rafindan degigtirilerek bunlardaki hukuk ildhi olmaktan ¢ikmug ilahi ve begeri ma-
hivet almigtir Kur'ami kerim ise devrimize kadar hi¢ bir degisme kayd etmemistir.

(7) Kur'am kerim Aayetlerinin vahiy suretiyle nazil olmayip Hz, Peygamber ta-
rafindan sdylenen soézler oldugunu iddia edenler mevcuttur, Bu iddialar yanhstir. Bu
hususda deliller icin : Sakir Berki “Kur'an bir filozofun eseri degildir" adli olup
(ISLAM) Dergisinin 22. Sayisimin 6. Sahifesinde miintesir yazimiza bakiniz.

(8) Hz, Musa ve Hz. Isa ilh. Peygamberlerin getirdikleri Tevrat, Incil, Zebur
ilh. gibi kitaplar da nazil olduklar1 devre gére hak dinini, yanj Islamiyeti telkin ve
negretmisglerdir. Bu, biitiin Peygamberleri Hak peygamberi olarak ilan eden Kur'am
kerimle sabittir; bu hususta bakimz : Sakir Berki, Kur'anda Peygamberler tarihi,
Ankara, 1957, Bunun igindir ki biitiin Islam 4lemi Hz. Muhammedden evvel génde-
rilen peygamberlerin hepsini hiirmetle anar. Uzun ve iizerinde sahifelerle duru-
labilecek mahiyetde olan bu mesele hakkinda burada fazla yazmaya mahal yoktur.

Semavi kitaplar begerin tarih boyunca ihtiyacina gére indirilmis oldugundan
Kur'andan bagka kitaplarin cenab: Hak tarafindan ebediyete kadar devam edeceg
vaad edilmig degildir. Fakat Kur'an :iitlin begerin her nevi ihtiyacim karsilayan ah-
kami muhtevi bulundugundan Cenabi Hak bu son kitabin degismeyecegini ve tara-
findan muhafaza edilecegini beyan buyurmustur : Hicr staresi, Ayet : 9
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2) Mantiki ve ilmi deliller.

Yukarda Kur'anin degismeyecegini ifade eden dini delile temas olun-
du. Simdi ayn1 meselenin mantiki ve ilmi delillerine temas edilecektir :

Kur’'an1 kerimdeki kaidelerin hepsi, modern hukuk ve ahlak sistem-
lerindekilerine tamamen uymaktadir : Hirsizhk memnuniyeti, irza, na-
musa ve serefe tecaviiz yasagl, zina (9) memnuniyeti, fahis faizle (10)
bore alanlari istismar yasagi; kanunlara saygl; (11) isyan ve ihtilal
memnuniyeti (12), adalet, miisavat, hiirriyet; borca ve muahedelere sa-
dakat (13); hiisnii zan, yani hiisniiniyet, (14) Kadin hiirriyeti, onlara sef-
kat ve adletle muamele ilh gibi modern hukuk sistemlerinde mevecut olan
esaslar, medeni ve hukuki terbiye kaideleri kur’'ani kerimde de miiker-
reren meveuttur. Buna inanabilmek icin bu kitabir mantik ve ilim zihni-
yeti ile okuyup tetkik etmek icab eder.

Kadinlarin hiirriyeti, kadinlara adaletle ve sefkatle muamelede islé-
miyetin mechulii olan hususlardan degildir.

Muhtevas: modern ahlak ve hukuk kaideleriyle mutabakat halinde
olan bir kitab1 degistirmege kalkismak elbetde ki mantiki ve ilmi bir
iddia olamaz. (15)

2 — Siinnet :

Islamiyetin ve Islam hukukunun ikinci mithim kaynagidir. Siinnet
son peygamber Hazreti Muhammedin insanlara ornek teskil edecek ma-
hiyette olan sézleri, fiilleri ve siikiitudur.

Siinnetin kisimlarini ve her bkirine ait misallerini kayd etmeden ev-
vel, siinnet icin iktiza eden umumi sartlarin kisaca izahina ihtiyag var-

dir.
Hazreti Muhammedin her sozii, her fiili ve her siikitu siinnet de-

gildir. Siinnet olabilmesi i¢in su sartlar lazimdir.

(9) Zina modern hukuk sistemlerinde ve medeni kanunda memnudur,

(10) Fahig faizle miicadele eden nizamname ve kanunlar modern hukuk sistem-
lerinde yer almigtir, Islamiyet, azin daima cogu, vani fahigi davet edecegini nazara
alarak, faizi tamamen men etmistir. Icki ve kumarin reddedilmis olmas1 da ayni
esasa binaendir.

(11) Bu giin diinyanin her tarafinda ilk medeni ve hukuki terbiye mer'i kanun-
lara saygidan ibarettir.

(12) Isyan ve ihtilal gibi hareketler, gerek ferdi, gerek ma'seri hukuku ve men-
faatleri alt iist eden, kurunun yamnda yaglari da yakan ve bu itibarla adaletsizlik-
lere mahal veren hareketler oldugundan hukuk tarihinde ve modern hukukda hic
bir Devlet kanununda Halka isyan ve ihtildl hakk: diye bir sey kabul edilmemis, bila-
kis, boyle hareketlere tevessiil siddetli cezalarla miieyyidelendirilmistir.

(13) Bu giin de beynelmilel en takdire giyan, milletleri birbirine itimat hisleriyle
kardes kilan hareketlerden ilki muahedelere riayet ve borca sadakattir. Iste islami-
yetin cabuk yayilarak goniilleri baglamasinin miihim sebeplerinden hiri de ahde ve-
faya olanca ehemmiyeti atfetmig bulunmasidir,

(14) Eski ve yeni hukuk sistemlerinin hepsinde (Hiisniniyet) asildir, Aksi hal-
de muamelatda istikrar ve itimat tesisine imkan olmazdi ve Ticari hayat felce ug-
rardi, Bunun icindir ki islamiyetde ve onun temeli olan muhtesem kitapda Hiisnii-
niyete de olanca ehemmiyeti atf eyleyen ayetler mevcuttur.

(15) Su halde Islamda reformdan gaye, Kur'an ve Hadislerdeki ferdi, ictimai
ahlak kaideleriyle hukuki ahkam tebdil olamaz. Olsa olsa Islamiyeti asil kaynakla-
rindan glizelce 6grenip hakkiyle tatbik etmek temennisine inhisar edekilir, Bunu te-
min ic¢in de islamiyeti derslerle, yazilarla ve hattd konferanslarla égretmek lazimdir,
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1 — So6z veya fiil Hazreti Muhammedin aleldde insanlik hasletinin
eseri olmamalidir. Hazreti Muhammed de bir bakimdan bizler gibi in-
san oldugundan (16) insanhk vasfina ait bir takim cari séz ve fiilleri
meveuttu. Meseld bos zamanlarindan bazi vakitlerini uyku ile gecirmesi,
arkadaslar1 ve ev halkiyle miinakasasi, caninin sikilmasi anindaki ha-
reketleri ilh... hep insanhk vasfina ait hareketler olup siinnet addedile-
mez.

2 — Hataen soyledikleri ve zuhul eseri olarak yaptiklari hareket-
ler de siinnet degildir. Zira boyle hareketler insanlar tarafindan emsal,
niimune olarak takip edilemez.

Hazreti Muhammed de bir insan oldugundan ondan da hati sadir
olurdu. Ancak bizlerle arada su fark vardir ki, bizlerin hatas: cok ve va-
him neviden olabilecegi halde peygamberlerin hatasi pek ciiz'i ve bizim-
kilere nazaran hafiftir. Nihayet alelide insanlardan ibaret olan bizler,
hatalarimizdan caymay: bir sahsiyyet ve gurur, inat meselesi yaptigimiz
halde, Hazreti Muhammed ve sair peygamberler hatalarindan hemen

Hazreti Muhammedin bir insan olmak hasebile nadiren de olsa baz
hatalar isledigi Kur'an1 Kerimdeki baz1 ayetlerle sabittir. Filhakika Kur-
anm Kerimde yalniz Hazreti Muhammedi ikaz makaminda Ayetler var-
dir.

Hiilasa Hazreti Muhammedin hatéden yaptigi isler veya soyledigi
sozler siinnet addolunamaz.

3 — Bir fiil veya hareketin siinnet olabilmesi icin o fiil ve hareke-
tin peygamberlik vasfina miinhasir olmamasi icab eder. Meseld Hazreti
Peygamberin uzun namaz kilmasi, gece uyanarak Allaha kendisini ve-
rircesine tehecciit namazi eda etmesi o biiyiikk insanin basarabilecegi bir
istir. Diger miislimanlar namazlarda onun gibi uzun zaman duramazlar
ve onun gibi tehecciit namaz1 eda edemezler. Esasen Hazreti Muhamme-
din bir siinneti kavliyesi (Hadis) cemaatle namaz kihnmirken imamlarin
namazi uzatmamalarini amirdir (17).

Namazlarin rekatlar1 ve riikii ve secdeler hep siinneti fiiliyedir, ya-
ni ibadette bunlara aynen riayet olunacaktir, Binaenaleyh hakiki miis-
liimanlar ibadet seklini degistiremezler. Ne bes vakit namaz iki vakte
indirebilir, ne namaz sekilini ve secde usuliinii degistirebilirler.

Siinnetin sartlarim1 bu suretle kisa olarak gordiikten sonra, nevile-
rini arzedelim. Ug nevi siinnet vardir :

A — Siinneti kavliye,

(16) Muarizlarn Hazreti Muhammede ‘“Sen nasil peygambersinki bizim gibi ye-
mek yer, carsi ve pazarlarda dolaswrsin” diye itiraz ederlerdi. Halbuki Kur'an: Ke-
rimde Muhammedin bir melek, bir ilah degil bir insandan ibaret oldugu beyan olun-
maktadir @ §. Berki. Kur'anda Peygamberler Tarihi, Ankara, 1958, sayfa 94,

(17) Bu hadis eyi anlasilmahdir : Alelacele namaz kildirmak manasina degil-
dir. Kisa, fakat usuliine gére namaz kilma zaruretine igarettir,
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B — Siinneti fiiliye.
C — Siinneti takririye.
A : Siinneti Kavliye.

Hazreti Muhammedin sozlerinden ibarettir ki, Kur’am1 Kerimde sa-
rahat bulunmayan hallerde bir ihtilaf1 halle yarar.

HADIS de denilen siinneti kavliyyeler, bazen Kur'an1 Kerimde mevcut
olmayan hususlara dairdir. Ekseriya Kur'an ahkamini teyid eyleyici ve
tefsir edici mahiyettedir.

Hazreti Muhammede atfedilen her s6éz hadis degildir. Islamiyete ve
Islam hukukuna kaynak teskil eden hadisler, sahih, yani Cenabi Pey-
gamber tarafindan sdylenmis oldugunda siiphe olmayan Hadislerdir. Han-
gi s0ziin sahih oldugunu anlamak icin bizzat Hazreti Peygamberin koy-
duklar1 kistas bizce pek miithimdir : “Hangi s6z ki mantik ve suurunuzda
aksiilamel yaratmaz, o benim soéziimdiir” mealindeki Hadis cidden en
emin kistasi teskil eder. Su halde biri “Erkekler kadinlardan daha miislii-
mandir” seklinde bir hadis vardir dese, bu dogru degildir. Esasen mantika
aykirt olan bu séz Kur'anda oldugu gibi hadislerle de miikerreren red
olunmaktadir. Yine mesela biri “hamamda circiplak gezmek céizdir” sek-
linde bir hadisin mevcudiyetinden bahsetse, bu da uydurma bir hadisdir.
Zira setri avret gerek Kur'ani Kerimde, gerek hadislerde emredildigi gibi
akli selim, mantik ve ahlak:s umumiye de setri avredi kabul etmektedir.
Filhakika bu giin bile en medeni ve en liberal memleketlerin banyo ve ha-
mamlarinda dahi ciril ciplak dolasmak kanunen memnudur.

Bir Hadisin sahih veya gayri sahih olup olmadigini anlayabilmek
icin iki kistas daha vardir :

1 — Kur'ani Kerimin sarih ahkamini “ayetler” cerheden sozlerin
Hadisle alakas1 yoktur.

2 — Hazreti Muhammedin sahih oldugu tevatiirle maltim hadisle-
rine (18) aykiri sozler Hadis degildir.

Hadislerin bir de kudsi ve kudsi olmayan nev'i vardir : Kudsi hadis
demek, vahiy tarikiyle sdylenen Hadis demektir. Digerleri Hazreti Pay-
gamberin kendiliginden sdyledigi sozlerdir. Kudsi olsun, kudsi olmasin
her sahih hadis Islami ilimlerde ve Islim hukukunda Kur’ani Kerimden
sonra ikinei kaynaktir.

B — Siinneti fiiliye.

Hazreti Peygamberin sozle olmayan, sirf hareketle ifade ettigi or-
nek hatt: hareketleridir. Meseld Hazreti Muhammedin her yemekten son-
ra ve yatmadan evvel dislerini fircalamasi, su icerken yavas ve yudum
yudum igmesi ilh... bu giin bile tibben desteklenmesi kolay olan sthhi di-
rektifleri muhtevi siinneti fiiliyelerdir. Yine, zina yapip da kendisine
recm icin gelen bir kadinin zinaya dair itiraflarimi duymamazhkdan gelmis

(18) Bu sbézleri SAHIHT BUHARI de bulabilirsiniz.
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olmak maksadiyla o kadin konusurken baslarini baska tarafa cevirme-
leri ve recim gibi agir bir cezayl tatbik hususunda miisamaha ve nasa-
fetle af ve merhametle hareket etmek liizumuna isaret eden ve hukuk sa-
hasiyla alakali bir siinneti fiiliyedir. Kezalik bir seyden hoslandiklar:
vakit tebessiimle iktifa eyleyip kahkaha ile cilginca giilmemeleri de bu
gun bile ictimai degeri olan, milli ve beynelmilel adabi muaseretde na-
zarda tutulan bir siinneti fiiliyedir. Diisiindiikce daha bir cok siinneti fiili-
ye misalleri verilehilir.

C — Siinneti kavliye.

Hazreti Peygamberin yapilan bir ise sihit olup da ona muhalefet
etmemesi, siik(t ile mukabele eylemesi, o fiili zimnen tasvip etmesi de-
mektir. Binnetice, sahit oldugu halde siikit eylemis oldugu fiililer de
miibah, yani ictimai veya hukuki hayatta mesril, cdiz olan hareketlerden-
dir.

Peygamberler caiz olmayan fiil ve hareketleri hatir igin tasvip eyle-
yen sahsiyetlerden degildir. Binnetice Hazreti Muhammed de huzurunda
cereyan edip de Kur'an ve Hadislere, ahldk ve adaba aykir1 bulunan hic
bir gayr1 mesru hareket karsisinda siikiit etmez, bu hareketin dogru ol-
madiginl acikea beyan eylerdi. Binaenaleyh siikiitla vaki siinnetlere de
icabet edilir. Mesela calgi calmak (19), oyun oynamak gibi fiillere Haz-
reti Peygamber miidahale etmezlerdi.

Iema ve kiyas ile tali hukuk kaynaklarini gérmeden evvel bir cihe-
tin kaydi zaruridir : Baz1 sbzlerde ve yazlarda Islamiyeti ve binnetice Is-
lam medeniyetiyle Islam hukukunu yalniz Kur’anm1 Kerime hasredici ka-
yit ve iddialar bulunabilir. Béyle iddialar sakatdir. Islamiyet ve Islam
medeniyeti Kur’an ve siinnetlere, Islam hukuku da, Kur'an siinnet, icma,
kiyas ve orfii adet gibi diger tili kaynaklara miisteniddir.

(Devam edecek)

(19) Mescitlerde hi¢ galgi calinmadigl ve oynamadig1 icin bu hususda siinneli
kavliye de yoktur, Binnetice cami ve mescitlerde ibadet bahanesiyle olsa bile calgi
calimp oyun oynanmaz. Zira oralar siinneti fiilliyeye gore secde ve Allahi tazim bi-
nalaridir. Hazreti Muhammedin ve arkadasglarinin camj ve mescitlerde calg1 ve oyun-
la ibadet ettikleri hic goriilmemistir,




DINE DOGRU

Yazan : Ismayill Hakki BALTACIOGLU

Bu satirlar1 yazarken rahmetli Ziya Goékalp'in bir soziinii hatirliyo-
rum. Gékalp birgiin bana soyle demisti : “Eger biz miinevverler din me-
selesine el koymiyacak olursak softalar el koyar”. Gokalp dogru soyle-
misti. Din konusunda bugiine kadar olanlar bitenler hep onun so6ziiniin
dogrulugunu gostermistir. Gergek sudur : Okullarda ihtiyari, mecburi
din dersleri koymamiza, Ankara'da bir Ilahiyat Fakiiltesi acmamiza,
radyolarda vaaz verdirmemize, mevlid okutmamiza ragmen, din konusu
tizerine heniiz dogrudan dogruya el koymus degiliz. Bugiin aydinlara dii-
sen, din gercegini ilim 1181 altinda aydinlatmaktir. iste yalmz bu isi, bi-
raz da olsa, yapabilirsem benim i¢in ne mutlu.

Son yillarda Tiirkiye'de herkesin goziine carpan bir din coskunlugu
var. Camiler dolup tasmaktadir. Dinden soz acan dergiler, giinden giine
cogalmaktadir, tiirlii din romanlar1 yazilmaktadir, Kur’an’in dogru, yan-
lis, tiirkce cevirmeleri basilmaktadw. Dine karsi gosterilen bu ilginin
arada swrada gericilik, yikieihk sekillerinde belirdigi de goriilmistir :
Sark sarmak, fes giymek, pece takmak, Biiyitk Millet Meclisi'nde ezan
okumak, Atatiirk heykellerini cekiclemek gibi.

Diin nasilsa bu giin de 6yle! Tiirk aydinlarinin kafasinda din ile bi-
lim yine carpismaktadir. Ya, aydinlar diisiinmeden dinli oluyorlar, ya da,
diisiinerek dinsiz oluyorlar! Bu catismanin sonu bunalmadir, ruh bunal-
masi! Bu catismanin nereden geldigini bilmiyen, anliyamiyan bir bhon
kisi soyle diisiinebilir :

— Demek oluyor ki islim dini ilimle anlasamuiyacak kadar geri bir
dindir!

Gerei hic de boyle degildir. Yine Tiirkiye'de son yillardan beri goze
carpan olaylardan biri de din egitiminin diiskiinliigiidiir, Oguz tiirklerinin
Kur’an cevirmelerinden tutun da bu giine kadar Allah’in  sézii olan
Kur’an’i ana dilimize dogru ceviren bir tek insan cikmamistir. Tiirkiye'nin
yeniden kurulmakta oldugu bir devirde, yiizlerce klasiklerin milyonlar
sarf edilerek cevrildigi yillarda. Ne acikli durumdur bu boyle! Durum
bu olunca su soruyu soruyoruz :

— Bu acikli durumdan sorumlu olan kimdi? Devlet mi, aydinlar mi,
halk mi, yoksa dinin kendisi mi, soruyorum size, kim?

Once devleti ele alalim. Tanzimat'tan bu yana, gelip gegen hiikt-
metlerin din icin ne yaptiklarini ne yapmadiklarim bir gérelim. Tanzimat
devri, iskilsiz, bir kalkinma devridir, Ancak, Tanzimat'in kendine gore
bir kalkinma anlayist vardir. Tanzimatcilara gére kalkinmak demek,



45

avrupahlagmak demektir. Tanzimat'in bu avrupalilasmadan anladig1 da,
Avrupa medeniyetinin usullerini, kanunlarim, bir dereceye kadar olsun,
benimsemektir. Nasil ki Tanzimat kadmn kilig1 gibi zamaninin ahlak ka-
ideleriyle ilisigi olan orflere, térelere hi¢ dokunmamistir. Bu ilismezlik
bir dereceya kadar erkek kilig1 i¢in de vardir. Meseld erkeklere sapka
giydirmeyi diigiinmemistir. Onun yaptig: degisiklik kavuk, kiilih yerine
fes, ciibbe yerine setre, salvar yerine pantalon giydirmekle kalmistir.
Tanzimat devrimei oldugu kadar da muhafazakar, durguncudur. Tan-
zimat'in bu durgunculugu din islerinde biisbiitiin goze carpmaktadir. Bu
devrin din islerinde, din egitiminde en ufak bir kimildama bile yoktur.
Bu devir 1sldhatcilar: ilk kalkinmanin ancak dinle olabilecegini anhya-
mamaisglardir.

IT nei Abdiilhamit devrine gecelim. Tanzimat devri gibi bu devir
de din anlayisinda, din egitiminde hi¢ bir yenilik gdstermemistir. Bu
devirde yeniligin kendisi degil, diigiincesi bile yasaktir. IT nci Abdiilha-
mit de tanzimatgilar gibi biraz mektep agmus, biraz yol, hastahane yap-
mis, sansiirli bir basini séyle boyle yasatmistir. Ancak dince kalkinmak
i¢in hig bir sey yapmamistir. Bu devirde memleketi istipdat baskisindan
kurtarmak isteyen jon Tiirkler vardir, iceride, disarida. Bunlar da Tan-
zimat erleri gibi kurtulus yolunu ariyorlar, bu yolu mesrutiyet rejimin-
de buluyorlar. Hiirriyeti ele gecirmiye calisiyorlar. Abdiilhamit istibda-
din1 yikacaklar, osmanh unsurlari arasinda ittihad saghyacaklar, te-
rakkiyi gerceklestirecekler. Iste II nci Abdiilhamit devrinde Tiirkiye'nin
icinde, disinda gizli bir cemiyet halinde calisan Jon Tiirkler’'in diisiincesi
bu idi.

Mesritiyet devri bu diisiincenin, ya da hiilyann, gerceklesmesi igin
girpindigl bir devirdir. Ittihat ve Terakki Cemiyeti, Mesritiyet'in ileri
bir rejim olduguna nasil inamyorsa, ittihat ve terakki iilkiisiiniin ancak
maarifle, mekteple gerceklesebilecegine de dylece inamiyordu. Maarifle
kalkinmak bu cemiyetin umdelerinden biri idi. Bu cemiyetin en biiyiik
diigiliniirlerinden biri olan Emrullah Efendi, bu kalkinmanin hareket nok-
tasmin Universite oldugunu Tabi Agac hayali ile aciklamak istiyordu.
Gokalp da baska tiirli diisiinmiiyordu. Onun icin cemiyetin ilk islerinden
biri Ittihat ve Terakki mekteplerini kurmak olmustur. Ittihat ve Terakki
Cemiyeti'nin hasmi olan Prens Sabahattin de baska tiirlii diisiinmiiyordu.
O da Tirkiye'yi Ecole des Roches tipinde mekteplerle kalkindirmak isti-
yordu. Ittihat ve Terakki'nin sosyal is bolumiine aykiri olan bu mektep-
c¢ilik durumu c¢ok siirmedi. Giiniin birinde bu cemiyet elindeki biitiin mek-
tepleri maarife devretmek zorunda kaldi.

Mesratiyet devrinin bu ilk kismina maarifcilik devri diyebiliriz.
Mesritiyet devrinin ikinei kism kiiltiirciiliiktiir. Bu igin  baginda Ziya
Gokalp vardir. Gokalp énce milliyet, din ve dil birligidir, der. Daha son-
ra da, milliyeti kiiltiir birligi olarak anlamak ister. Gokalp 1rker degil-
dir, Ernest Renan gibi o da ruhcudur. Sonra herhangi ruhcu da degildir,
kiiltiirciidiir. Su var ki Gokalp, Tiirk milliyet¢iligini islam {immetciligi
ile anlagtirmak ister. O, Atatiirk gibi, 6z dilci degil, sade dileidir, Ciinkii
Gokalp islam uluslar1 arasinda bir immet dili olmas; gerektigine, olabi-
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lecegine de inamiyordu. Tanin gazetesinde hilafeti bir din kurumu olarak
savunmasinin sebebi de bu immetciligi idi.

Megrutiyet iginde din ile ilgili biri miisbet yolda &teki menfi olmak
iizere, iki hareket daha vardir. Birincisi Dr. Abdullah Cevdet'in kendi
dergisi olan I¢tihat’da dinle, dinli ile ilgili olan yazlari. Dr. Abdullah
Cevdet'in softaliga, miirtecilige, medeniyetcilige degen bu yazilar1 hep
bir din diismaniin yazilar1 gibi anlasilmigtir. Ikinci hareket seyhiilislam
Hayri Efendi’'nin medrese 1slahatciigidir. Bu islahatciik birer ortacag
ve iskolastik yuvasi olan medreseleri maarif mekteplerine benzetmekten
ileri gidememistir. Binalariyla, miisbet bilimleriyle yenilesen bu medre-
seler din anlayisi, din bilgisi, din kiiltiirii bakimindan hi¢ degismemisler,
eskisi gibi kalmislardir,

Atatiirk devrine gecelim. Bir kere sunu sdylemek dogru olur ki Ata-
tiirk devri kalkinma tarihimizin en basarili bir devridir. Atatiirk devri
Tanzimat devri gibi medeniyetcidir, tipk1 Mesrutiyet devri gibi de
kiiltiireiidiir. Ancak, medeniyeteiligi tanzimat ve mesrutiyet dev-
rinin medeniyetciligi gibi ekli (éclectique) bir medeniyetcilik degildir,
koklii (radical) bir medeniyetciliktir. Atatiirk devri yalmz erkek kili-
ginda degil biitiin kihklarda, medeniyet kaynakl olan biitiin drflerde ek-
siksiz, yamasiz medeniyetcidir. Bilimlegme, endiistrilesme atilim hic bir
devirde bu devirdeki kadar hizli olmamistir.

Simdi Atatiirk devrinin din karsisindaki durumunu gézden gecire-
lim. Atatiirk devrinde dinle ilintili olarak su isler yapilmistir : Hilafet
kaldirilmistir. Seyhiilislam kabineden cikarilmistir, tirbeler, tekkeler,
medreseler kapatilmistir, Bu arada okullardan din dersleri de kaldiril-
mistir. Daha sonra Istanbul Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi de kapatil-
mistir. Biitiin bu isler ister laiklik adi verin, ister baska bir ad takin, di-
ne karsi en asag1 bir cekingenlik anlatir. Sunu da soylemek isterim ki
Atatiirk’iin din diismani olmadigini diisiiniiyorum. Bunun belgelerinden
biri ezamin ana dilimize cevirmesidir, Tkinecisi Kur’ann tiirkce olarak
makamla okutmak isini ele almis olmasidir. Boyle olmakla birlikte bu
cekingenliklerin ya da karismalarin sebepleri ne idi? Benim anlayisima
gore sunlar :

1 — Bu memlekete cok zarari dokunmus olan taassubu, dine as-
linda olmiyan yalan, yanhs diisiiniisler, hurafeler katarak halkin yasayis
ve diinya goriisiindeki yolsuzluklarini destekliyen telkinleri, taassubu
ortadan kaldirmak.

2 — Halk softalarin elinden kurtarmak.

3 — Dini bir politika oyuncag olmaktan kurtarmak.
4 — Allahla kul arasina girmemek.

5 — Dini yalmz bir vicdan isi durumuna getirmek.

Atatiirk devri din politikasinin amaci iste bunlardi. Atatiirk halka
igri yollar telkin eden, din icin fena drnekler olan softaligin dilsmamni idi.
Softaligin ezilmesini, din yasayisinin hiir olmasini istiyordu. Ancak, ne
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yazik ki, Atatiirk devri bu amaca erisememistir. Eger erismis olsaydi,
politika alaninda oldugu gibi kiiltiir alaninda da en ileri adimlar: atmis
olurdu.

Simdi ne yapmak gerekiyor? Herseyden énce din problemini biitiin
acikligiyle ortaya koymak Gériiliiyor iste, Tiirkiye'de din konusu hi¢ bir
devirde, hi¢ bir bilim adami, hic bir devlet adam tarafindan metodla in-
celenmis, diisiiniilmils, degildir. Tiirkiye'de din yasayisi yonsoz, yonetim-
siz kalmigtir. Onun igin Tiirkiye'de din konusunu ele almak, din kalkin-
masint saglamak istiyen insanlarin ilk olarak yapacaklar: is, hic bir bi-
limli incelemiye dayanmadan kafalara girmis, yerlesmis olan &nceci dii-
siinceleri ¢ikarip atmak, bunlarin yerine din gercegini tasiyan diisiince-
leri koymak olacaktir. Onun icin bu insanlar ise baslamadan oénce su so-
rular; sormali, bunlarin dogru karsiliklarini bulmiya calismahdirlar :

1 — Din nedir, nasil bir varhktir?

2 — BSosyal kurumlar arasinda dinin yeri nedir?

3 — Dini var etmek, ya da yok etmek elimizde midir?
4 — Miirtecilik nedir? Softalik nedir?

9 — Tarihte reforma denilen hareket nedir?

6 — Diinya uluslarinin dine karsi durumu nedir?

Din nasil bir varliktir? Baslica iki din konusu vardir : Bunlari bi-
ribirinden ayirmal: :

1. Inceleme konusu olarak din, diisiiniilen din.
2. Inanma konusu olarak din, yasanan din.

Inceleme isi akil isidir, teknikle, metotla olur. Din konusu iic tiirlii
incelenir.

1. Sosyal bir varlik, sosyal bir kurum olarak. Bu incelemeyi yapan
bilim din sosyolojisidir.

2. Psikolojik bir varlik, tek insan suuru olarak. Bu incelemeyi ya-
pan bilim din psikolojisidir.

3. Tiim bir varhk, kendi kendisi olarak. Bu incelemeyi yapan bilim
din metafizigidir.

Biitiin bu bilim, metafizik suurlarmin disinda, biitiin insanlarin dii-
siinmeden, eleyip elestirmeden duydugu, kendi varhigini duyar gibi duy-
dugu bir din vardir. Bu, hi¢ bir bilimin, hi¢ bir metafizigin anlayip an-
latamiyacag bir olustur. Ciinkii akilla, mantikla hic ilgisi olmiyan bir i¢
varhiktir. Bu gercege kabaca sirri gercek, mistik gercek deyip geciyoruz.

Once dini sosyoloji bakimindan ele alalim. Bir sosyolog gibi dini in-
celedigimiz zaman su iic 6zellik gbze carpiyor :

1. Etnografyanin, tarihin tamittigi biitiin insan topluluklarinda din
valniz tek insamin inanci olarak degil bir topluluk kurumu olarak da var-
dir. Dinsiz topluluk hi¢ goriilmemistir. Politika diisiincesiyle dinsizligi
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kendisine bir devrim prensibi yapmis olan bolsevik Rusya’da dahi din
vardir. Dil, ahlak, hukuk, san’at gibi din de toplum kaynakl bir kurum-
dur.

2. Dinler kendi varhklarini yogumsiyanlara karsi tepki yaparlar.
Bu tepki, en agirlar: da icinde olmak iizere, tiirlii sekillerde olabilir. Din-
sizler biitiin diinyada yoz insanlar gibi goriilmektedir.

3. Dinin soydan soya gecmesi, bir toplum kurumu olarak yasiyabil-
mesi veraset yoluyla degil, egitim yoluyla olur. Her toplum kendi dinini
cocuklarina edindirmege calisir.

Bu ii¢ ozellik dinin 6biir sosyal kurumlar gibi toplum kaynakh bir
kurum oldugunu acikca gostermektedir.

Simdi dini bir de psikoloji bakimindan ele alalim. Biz insanlar ger-
cekleri deneyerek biliyoruz. Kacg tiirlii deneme varsa okadar tiirlii ger-
cek vardir. Bu denemelerle bildigimiz gercekleri gézden gecirelim,

Bes tiirlii insan denemesi vardir :

1. Ampirik deneme, Ademoglu bilgisiz, bilimsiz olarak cevresinde
kendi duyular: ile bir takim kaba denemeler yapar. Bu denemeleriyle ta-
biattaki olabilirler ile olamazlari ayirir-

2. Teknik deneme. Ademoglu kendinden once gelmis gecmis olan-
lardan edindigi bilgilerle cevresindeki nesneler iizerinde tiirlii degisik-
likler yaparak bir takim yararl sonuclar elde eder.

3. Bilimli deneme. Ademoglu cevresindeki nesneleri metotlu calisma-
larla deneye deneye bu olaylarin kanunlarini bulur, “bilim"” dedigimiz po-
zitif bilgiyi elde eder.

4. Artistik deneme. Ademoglunun yaptigi denemelerin en orijinal
olanlarindan biridir. O bu denemelerinde yukariki denemelerinden hic bi-
rinin kavriyamadigi, bildiremedigi bir gercegi yakalar ki buna biz ka-
baca ‘“giizellik” diyoruz. Iste bu “giizellik” dedigimiz, artistik gercegin
kendisidir.

5. Metafizik deneme. Ademoglu bu denemesiyle gercgeklerin en tiimii
olan mutlak gercegi yakalar. Cevresinde karsilastigl gerceklerin yalniz
eserlerini, sonuclarimi degil bu varliklarin kendilerini, tiimiinii mutlaki
kavramiya cabalar.

Bu besg tiirlii insan denemesi arasinda iki tanesi vardir ki tabiatlar:
apayr: olmakla birlikte ikisi de gercektir. Biri bilimcil deneme, biri de
artistik denemedir. Bilimcil denemenin konusu dis alemin varhklaridir.
Artistik denemenin konusu i¢ dlemin varliklaridir. Bilimcil deneme ob-
jektiftir. Artistik deneme siibjektiftir. Bilimcil deneme dis gercekleri 6g-
retir. Artistik deneme i¢ degerleri sunar. Bilimcil denemenin amaci dog-
ruyu aramaktir. Artistik denemenin amaci giizeli bulmaktir.

Goriiyorsunuz, bu iki insan denemesi biribirinin biishiitiin ziddidir.
Ancak kim tabiatta - fizik, biyolojik, psikolojik, sosyal tabiatta - kanun-
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lar yoktur diyebilir? Yine kim diyebilir ki insanin eserleri arasinda
“giizel” adi verilen artistik gercekler yoktur? Tabiat gerceklerini inkar
etmiye gelmez. Ciinkii tabiat hemen tepkilerini gosterir. Bir kayayi,
bir duvari, bir siitunu yogumsayip iizerine basinizi carpacak olursaniz
hirpalanirsiniz. Artistik degerler icin de béyledir. Sanat eserleri ruhumu-
za, bu yoldan da fizyolojimize, anatomimize kadar etki yaparlar. Bunlar
arasinda insan harakterini degistirenler bile vardir.

Bu karsilastirmadan sonra, dincil yasamanin yerini daha iyi gore-
biliriz. Din de bir insan denemesidir. Ancak bilim soyundan degil, sanat
soyundan bir insan denemesidir. Artistik denemede oldugu gibi, dincil
denemede de arac akil degil, goniildiir. Dinin amaci dis gercekleri bildir-
mek degil sanat gibi ic gercekleri suurlandirmak. Iste dinin konusu am-
pirik, teknik ve bilimeil denemelerin konusu olan pozitif gercekler gibi
gozle goriiliir, elle tutulur soydan degildir. Belki artistik gercek gibi bir
ic gercegidir. Nasil artistik gercek goniille duyuluyorsa, dincil gercek de
dylece, goniille kavranir. Artistik gercegi zevki olan bir kimse yogum-
siyamaz. Din gercegi icin de boyle : Sosyal kisiligi olan bir kimse din
gercegini yogumsiyamaz.

Bilimeil denemelerin eregi tabiat kanunlarini bulmaktir. Gerg¢i bu
kanunlar teknikle arastirilip bulunmus bilgilerdir. Ancak bu gercekler
her zaman, her yerde elde edilmesi cok gii¢ seylerdir, Yine de bilimlerin
insanlara getirdigi dogrular ne kadar biiyiikk giicliikklerle kabul edilmis-
tir! Hatta dinlerin getirdikleri dogrular bir 6liim kalim isi olarak cekisil-
mistir, Bu nicin bdyledir? Sunun i¢in olacak : Bilimlerin getirdigi dog-
rular varhiklarin yalniz birer parcasina deggindir. Felsefeninkiler bu var-
liklarin tiimiine deggindir. Dinlerin getirdikleri dogrulara gelince, bun-
lar varhiklarin yalmz tiimiine deggin degil, bu varhklarin baslangicina,
bu varhklari yoktan yaratan en biiyiilk varhgin varhigina deggindir.

Dincil deneme denemelerin en son, en tiim, en mutlak, en icten
olamidir. Dincil deneme biitiin Obiir denemeler arasinda tiirii kendisine
ozgii sui generis bir denemedir. Din gercekleri pozitif gerceklerin ne igin-
de ne de disindadir. Belki onlarin yaninda ve onlarla birliktedir. Din ger-
cekleri pozitif bilimler mantig: ile donertilecek ya da yogumsanacak ger-
cekler degildirler. Din gercekleri de bilim gercekleri gibi ayr1 soydan ol-
makla birlikte yine de insancil gerceklerdir.

Dinin gorevi nedir? — Dini bir toplum gercegi olarak inceliyen bi-
lim sosyolojidir. Ancak, din sosyolojisi heniiz pek genctir. O, bu toyluk
caginda iken dinin gorevi ne oldugunu séyliyemez. Yalniz daha simdiden
kestirebilecegi kadarini sdylemek elindedir. Nitekim Emile Durkheim
les Formes Elémentaires de la Vie Religieuses adll eserinin sonunda di-
nin gorevi ogretmek olmayip yasatmak oldugunu séylemektedir. Dinin
oz gorevi irdde giiciinii artirmaktir. Bu goriise gore din ahlak, hukuk,
dil gibi toplum kurumlarindan ayri goérevi olan bir kurumdur. Toplum
kurumlarindan hic biri bir baskasmmin igini géremez. Tipki canli varhk-
lardaki organlar gibi.
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Dinin gérevi toplulugu tek insanin egoizmasindan, organik zorla-
rindan kurtarmak, onu iilkiilestirmektir. Béylece dinin gorevi pratik bir
gorevdir. Din bir yandan yalvari, orug, zekat gibi torenleriyle insani ego-
izmasindan soyar, bir yandan insanda korku, usang, karamsarhik gibi
oluslart yok eder, bir yandan da insani tapacagi, ideale yaklastirarak
tistbeger bir duruma getirir.

Bazi din adamlarimiz islam dininin ahlidk, hukuk, bilim, her sey ol-
dugunu sdylerler. Boyle soyliyerek de onun degerini yiikseltmek ister-
ler. Bu insanlarin iizerinde durmak istedikleri konu oldukca ince bir ko-
nudur. Onun icin biiyiik bir dikkatle incelenmesi yerinde olur. Isldm di-
ninin Kitab1 olan Kur’an’da ahlika, hukuka, bilime ait dyetler vardr.
Bunlara inanmak da bir din borcudur. Kw’an bunlari buyurur. Ancak
Kur’an bu buyruklardan ibaret degildir. Insan yalmz bunlara inanmakla
miisliiman olamaz. Allah'in varligina, Muhammed’in Allah'in elcisi oldu-
guna, Kur’anin da Allah yéniinden génderilmis olduguna, ébiir diinyaya
da inanmis olmak gerektir.

Simdi Tiirkiye'de din yasayisinin durumunun ne oldugunu gozoniinde
bulunduralim. Gergek nedir? Bu gercegi en tarafsiz bir insan goziiyle
gormiye calisalim.

Din yasayisvman normal sekli. — Once Tiirkiye'de Allah’a, Muham-
med’e, Kur'dn’a inanan, bunlarin varhigini, gercekligini cekismiyen, ce-
kismeyi de diisiinmiyen inanmirlari1 s6z konusu etmek istiyorum. Bunlar
Kur’an’da Allah'in “miimin” dedigi insanlardir. Tiirklerin ezici cogun-
lugu bu inamrlardir. Inamirlart anormallerden ayiran belli bash karak-
terler sunlardir :

Inanirlar din isini diinya isiyle karistirmazlar. Onlar icin din ya-
sayist kul ile Allah arasinda kalan bir yasayistir, Onlar baskalarmin
inanglarini cekisme konusu yapmazlar, bu inanclara da saldirmazlar. On-
lar dinlerini, inanclarim bir iistiinliik vesiylesi olarak kullanmazlar. Bu
insanlar iilkiicii, iyilik etmeyi seven, sirasinda kendinden gecmeyi bilen
insanlardir. Bu normal insanlarin biri milli, 6biirii dini olmak iizere iki
ayr kisilikleri yoktur. Bir tek kisilikleri vardir. Bu kisilik, millisi de,
dinisi de icinde olmak iizre, sosyal bir kisiliktir. Inanir adam miirteciden,
siipheciden, dinsizden, softadan apayri olan normal adamin kendisidir.

Din yasayisun normal iistii sekli. — Buraya kadar din yasayisinmn
normal belirtilerini gérdiik. Simdi bu yasayisin bir de normal iistii belir-
tilerini gérelim. Dinin kendi gérevi icinde kalan her belirtisi normaldir,
dinin gorevini asan, baska gorevlere sarkan her belirtisi de normal di-
sidir. Ancak normal belirtilerin coskun sekilleri de vardir ki onlara nor-
mal dig1 demeyip normal iistii demek dogru olur. Dinde normal iistii ile
normal dig1 arasindaki ayrilik coskunluk ile tagkinlik arasindaki ayrilik-
tir. Coskunluk ruhun siki calismasidir. Taskinlik ruhun yikicir durumu-
dur.

Din yagayisimin normal iistii durumuna bir kac ornek verecegim.
Bundan bes, on yil kadar once arkadasim Resai Eris'le birlikte Istan-
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bul'da Kiztasindaki evinden kalkip yiiriiyerek Eyiip'e vardik. Caminin
avlusuna girdik. Birdenbire géziime carpanlar giivercinler oldu. Inip inip
yerdeki yemleri yiyorlar, bir az sonra da ucusuyorlards. Eyiip Sultan’in
tirbesi Oniindeki parmaklhiga bir genc kiz dayanmis duruyordu, Boylu
boslu, ¢ok geng, insani sasirtacak kadar da giizel yaratilmisti, beyaz bir
ortd ile ortiilmiis olan bagim tiirbenin yaldizh parmakligina dayamis,
elindeki Kur’an’t i¢in igin okuyordu. Nicin okuyordu? Bu okumadan ne
bekliyordu? Sessizdi, kimildamiyordu, Tanrinin esirgeyiciligini kazan-
mak ister gibiydi. Benim o andaki tek diisiincem su oldu : Bu kizcagizin
bu yalvarmasindan insanlara ne zarar gelebilir ?

Bu giizel goriim karsisindaki duyusum benim icin yepyeni degildi.
Cunkii bundan otuz sekiz yil dnce de asagidaki satirlar: vazan yine ben-
dim :

“Siz zannediyor musunuz ki ruh fanidir, bir viicut gibi 6liir, bir nefes
gibi tiikenir, cekilen zahmet yoktur, edilen iyilik unutulur, bir insanin
hayattindan ve cehtinden yalmz bir torba kemik ve bir dikili tas kalir?
Siz zannediyor musunuz ki emeklerinizin, azimlerinizin mahsuliinii top-
lamadan oliirseniz hersey bosa gider? Hayir, bu zanmmz yanhstir; bu
hesap belki tas ve demirden bina kuran bir mimarin hesabidir, fakat ruhu
isliyen bir miirebbinin degil. Ciinkii ruh &lmez, ruh bakidir. Mezarinda
kandil yanan evliyalara bakimz! Bunlar omiirlerini saffet ve teslimiyet-
le gecirmis, hayatlarinda yalniz iyilik etmis olan ruh kahramanlaridir.
Topragin altinda etleri ve kemikleri ciiriiyen bu adamlarin ruhu héla can-
i degil midir? Nigin onlar1 severiz ve onlara saygi beslemeyi ogretiriz?
Hayatlar: hayatlarimiza, ruhlari ruhlarmmiza birer hayir ve fazilet heye-
cani, birer duygu ve ideal hamlesi gibi karistigindan degil mi? Nicin
onlardan yardim diler ve onlarin ruhaniyetine dayaniriz? Iyi ruhlar
ruhlarimiza destek oldugundan, hatiralar1 irademize kuvvet verdiginden
degil mi? Bu evliyalarin kerametini bozulmayan cesetleriyle isbata yel-
tenen gafiller ! Adlarinin, saygilarinin bekasi daha biiyiik bir keramet
degil midir? Yazik evliyaya kandil yakanlar1 ayipliyan itikatsizlara!
Halkin bu fiili ne bir cehalet, ne de bir israftir, sadece viedanin viedanin
bir ikramidir. Onun icin cephelerde 6len her adi mechul neferin ruhu,
koyiiniin okulunda calisan her fedakar hocanin ruhu, émriinii iyilik ve
giizellige vakfetmis olan her evliyanin ruhu gibi bir ruh, onunki gibi
bakidir. Her iyi, her giizel i, kahramanin ruhunu sonsuzluga atan bir
oktur. lyilige, giizellie verilen her Gmiir, iste bakidir. Ciinkii, gider bu
Omiir, milletin 6lmez olan ruhuna katilir, sonsuzluk sirrina ulasir. Si-
zin hayrimz, sizin fedarkarligimiz ne harbin cephesi, ne de cephenin mu-
vaffakiyetleriyle dogrudan dogruya ilgili degildir. Siz dogru, iyi ve feda-
kar olmak icin ne galiplerin ordusuna katilmak ve ne de magluplarin
yesine ugramak zorunda degilsiniz. Her zaman iyiligi isteyiniz, ve iyiligi
yapiniz, 6liimle tehdit edilseniz dahi onu dilemekten ve yapmaktan vaz-
gecmeyiniz ! Ancak bu suretle 6liimden kurtulabilirsiniz. Manen yasamak
ve yasatmak icin once maddeten Glmeyi bilmelisiniz. Ve biliniz ki diinya-
da en giizel 6liim, iyilik yolunda olandir. Ciinkii insan1 sonsuzluga kavus-
turan, insam sonsuzluga kadar yasatan, yalmz hayiwrdir, Bilir misiniz,
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bugiin en biiyiik kahramanlar kimlerdir? Anadolu’da, Sark ve Garp cep-
helerinde 6len, ruhlari milletin ruhuna karisan, adlar1 yalmz tarihin-
hafizasina yazilan, mezarinda tas, kabristaninda servi bulunmayan meg-
hul insanlardir. Biz ki bu milletin iyilik yolunda, vazife ugrunda 6lmeyi
bilmiyen miinevverleriyiz, hic olmazsa élenlerin felsefesini anhyahm™ (*).

Simdi biitiin bu olaylar1 géz oniinde tutup soralim : Bunlar normal
oluslar midir, degil midir ? Kur’an olillere okunacak bir kitap midir? Evli-
yalara kandil yakilir m1? Biitiin bunlara yalin bir mantikla menfi karsi-
liklar vermek elimizdedir, Ancak, o kizin, o zavallinin icinde yanan atesi
sondiirebilir miyiz? Iste cosmak isteyen goniiller vardir, onlarin iginde
neler yoktur neler! Besbelli ki bu insanlar dlilye Kur’an okurlarsa, yatira
kandil yakarlarsa ic esenlife kavusuyorlar. Birakin onlari, délensinler!

Din yasayistmn anormal dist sekli. — Anormal belirtileri gézden gegi-
relim. Bu belirtilerin incelenmesi din yasayisinin esenligi icin gereklidir.
Basta softalik, yobazlik adim verdigimiz sapitiklar gelir. Softa tipi icin
diisiindiiklerimi sdylemeden &nce bir nokta iizerine okuyucularimin dik-
katini cekmek isterim. Benim dilimde ‘softa” sozii ‘“dinli, sarikli, hoca”
nozlerinden apayri bir anlam tasir. Ben softa diyerek saygl deger din
adamlarini degil, yalniz dini kendi hesabina somiiren yoz insanlar1 diisii-
niiyorum. Sunu da sdyleyim ki benim softa dedigim insan tipi din adam-
lar1 arasindan da cikabilir, din hizmetiyle hic ilgisi olmiyan insanlar ara-
sindan da cikabilir. Sonra softa dinli de olabilir, dinsiz de olabilir. Insan
durup dururken softa olmaz. Softay1 softa yapan sebepler sunlardir :

1. Softalar ana dilini bilmezler. Biitiin softalar ana dilini bilmiyen
kimselerdir. Softalar arapca bilmeyi, arap kelimelerini, arap sézlerini kul-
lanmay1, hattd bunlar1 arap gibi séylemeyi bir iistiinliik sayarlar. Buna
kars1 ana dilleri olan Tiirkceyi asag1 goriirler. Oysaki asil asagilik onla-
rin bu anlayslaridir. Ciinkii bu insanlar ana dillerini bilmedikleri icin ulus
benliginden yoksul kalmislardir.

2. Softalar: incelerken hic dikkat etmedigimiz Gzelliklerden biri de
bu insanlarin cinsel anlamiyla kizgin insanlar olmalaridir. Camide cocuk-
lara saldiran, kizlarin memesi iizerine Kur'an ayetleri yazdiktan sonra me-
melerini yaliyan soysuz insanlar bunlardir.

3. Softalar bogazlarina diiskiin insanlardir. Ramazan ay1, diigiin, de-
vir hatimi onlar icin yalmz din toreni degil diipediiz bogaz isi, kazang isi-
dir. Softalarin cok defa yagl, sisman insanlar olmalar: da bu kér bogaz-
liklarindan ileri gelmektedir.

4. Softa demek dini alet ederek para kazanan insan demektir. Softa
Kur’an okur, dua eder, hasta okur. Ancak bunlardan hig birini parasiz ola-
rak yapmaz. Softa diinyanin en paragoz insamdir.

5. Saldirganhk. Softalar: softa yapan ozelliklerden biri de saldirgan-

(*) Ismayil Hakki Baltacioglu, Kalbin Gozii (Olenlerin Felsefesi, 17 tesrini-
evvel 1921) Istanbul.
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liktir. Softa her normal, dinli adam gibi dini icin yasiyacak yerde, bunu
once bir {istiinlitk vesiylesi yapip herkesin din dis1 olan islerine karismak
isteyen bir saldirici, bayag: bir hiirriyet diismamdir. Allah'in biiyiik Pey-
gamber’i Muhammed’e bile vermedigi bu yetkiyi softa kendinde bulur.

6. Bu bes ozellige bir altincisini katalim. Softa diinyanin en tembel
adamlarindan biridir. Irade kuvveti, caliskanlik, yaraticihk onlarda he-
men hemen hic goriilmez. Yalmz oturmay1, ¢cene calmay: severler.

Iste biitiin bu biyopsikolojik ve sosyopsikolojik sartlar bir araya ge-
lince softa denilen gerici insan tipi doguyor. Benim diisiinceme gore sof-
taliga karsi alinacak tedbirler ancak menfi olabilir. Ciinkii softa gecici bir
hastaliga ugramis olan bir insan degildir. Toplum yasayisimin meydana
getirdigi menfi bir insandir. Softalik bu kisiligin kendisi olarak yasama
boyunca olusa gelmistir. Softalifa kars) alinacak tedbir softahg iyi et-
mek i¢in ¢alismak degil softalardan korunmak olabilir. Tiirkiye’de yarim
yiz yildan beri softaliga kars1 yapilan savasin hi¢ bir faydas olmamig-
tir. Bu olay da anlayisimizin dogrulugunu gésteren bir belgedir.

Irtica nedir? — Irtica, gericilik dedigimiz ruh olusu dine vergi bir sey
degildir, Gericilik sosyal qigirlarin hepsinde olabilir : Ahlakta, hukukta,
dilde, san’atta gericilik olagelmistir. Gericilik yasamis, gorevini yitirmis,
artik yasama giicii kalmams, 6lii, fosil degerleri, gorenekleri, tiirenekleri
(ddetleri) yasamiya zorlamak, zorla yasatmak demektir. Miirteci, gerici
iste bu gerilik isini yapan, yapmak isteyen adamdir. Béyle olunca artik
besbelli ki irtica 6viilecek, hos goriilecek, goz yumulacak bir sey degildir.
Kaynagi hangi psikolojik etkende olursa olsun, dinde irtica, gericilige kar-
s1 yapilacak tepki onu kanuna ¢arpmak olabilir. Ancak miirtecii cezalan-
dirmak irtica1 ortadan kaldirmak demek degildir. Cok defa ceza diizelt-
mez yildirir. Cezanin insan kisiligini kaldirip yerine yenisini koydugu pek
seyrek olarak goriilmiistiir.

Eger irtica bir toplum hastahgi, miirteci de, bir toplum hastas ise, o
zaman miirteci énce bir psikolog géziiyle incelemek sonra da bir pedagog
eliyle diizeltmek gerekecektir. Bu, incelemede karsimiza ilk c¢ikan sasirtici
gercek su olacaktir : Miirteci her seyden &nce ici dist bir olan, oldugu gibi
goriinen bir insandir. Hattd o kendine gore bir iilkiicii, bir idealistttir de!
Miirteciin amaci, dinin disinda degil, dinin icindedir. Miirteci irticar geri-
lik diye degil, belki dogru, iyi, giizel sandig1 icin yapar. Miirteciler islen-
memis, kirag¢ topraklara benzerler. Kendi baslarina verebilecekleri yaban
otlarindan baska birsey degildir. Bu yoz topragi islemek gerekir. Miirtecie
dogru, iyi, giizel bildigi yanhslar yerine dogru, iyi ve giizel olan Kur’an
ayetlerini gosterince softa gibi dedigini deyip direnmez. Hemen eski inanc-
larmdan vazgeger, yenilerini ediniverir. Softa egitilemez, miirteci egitile-
bilir. Softa ile miirteciin apayr:1 varliklar oldugunu su iki olay acikea
gosterecektir.

Bundan on yil kadar 6nce bir pazar giinii bir kac arkadasimla bir-
likte Etimesut kéylerinden birinde kéyliilerle dertlesiyoruz. Derken ara-
larindan yasli bir adam :
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— Beyler, hepsi iyi ama, eski yaziy1 unuttuk, dedi.

Baéyle diyen bir insana ne diyebilirdim? Eski yaziy1 okumanin giiclii-
giinden mi bahsetmeliydim? Boyle bir durumda bunun bir faydas: olabilir
miydi? Ciinkii yashh adamin bu hitkmii mantik alanidan degil duygu ala-
nindan geliyordu, suursuzluk alanindan ¢ok derinlerden geliyordu. Ken-
disine, yanindakilere sordum :

— Size Kur’an'dan bir kac dyet okumak istiyorum dinler misiniz?
— Dinleriz elbet, dediler.

Okudum, sonra yine sordum :

— Ne anladmz?

— Hic bir sey anlamadik, dediler.

— Peki, simdi size bu ayetlerin Tiirkcesini okuyorum, dinler misiniz,
dedim.

— Dinleriz elbet, dediler.
Okudum. Okudugum ayetler sunlardir :

“Kisi goriiyor m1 ki biz kendisini bir atmik damlasindan yarattik.
Oyleyken o bize aciktan agiga diisman kesiliyor. Kendisinin nasil yara-
tildigin1 unutuyor da bir de sunu ileri siiriiyor : Bu ciirlimiis kemikleri
kim bir daha diriltebilir diyor. Sdyle ona, bu ciiriimiis kemikleri kim il-
kin kim yoktan var ettiyse yine o diriltecektir. Ciinkii biitiin yaratimlarin
bilicisi olan O'dur.(¥)

Sonra yine sordum :
— Anladimiz m?
— Anladik dediler.

Bunun iizerine onlara su sozleri soyledim :

— Peki, Allah ile sizin araniza bilmediginiz anlamadiginiz arapca gi-
recegine, ana diliniz olan Tiurkce girse, siz de Allah’in buyurduklarini an-
lasaniz iyi olmaz m?

— 1Iyi olur elbet, dediler.

Biraz sonra koyden ayrilmistik. Aradan bes on giin ge¢misti. Beni
o kioye gotiiren arkadasima rastlamistim.

— Seni hangi koye gotiirmiistiim, biliyormusun, dedi.
— Bilmiyorum, dedim.
— Ticani koyiine, dedi.

Sasira kaldim. Arkadasim sunlar: da soyledi :

(*) 1. H., Baltacioglu, Kur’an ¢evirmesi, Yasin Saresi, 77, 78, 79 ncu ayetler,
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— Simdi koyliiler ne diyorlar bak, Bize Baltacioglu'yu gonderin bas-
kasini géndermeyin, diyorlar.

Saskinligim biisbiitiin artti. Bu olay bende ¢ok derin izler birakmis
miirteci ruhunu bana daha iyi anlatmistir. Miirteci softa, yobaz gibi bir
¢ikarcy degil, bir iilkiiclidiir. Bu gercegi anlamiyan bir toplum miirtecii
kurtaramaz.

Simdi bir de softay: gérelim. Bundan on yi1  &énce bir yere imam
olarak gonderilmek istiyen bir softa tanidigim bir imam efendinin tavsi-
yesiyle Bahcelievlerdeki evimize geldi. Kendisini iceri aldim, dinledim. Bu
isi yapmak benim elimden gelmiyecegini séyledim. Artik yapacak bir is
kalmadigi icin gidecekti. Ayaga kalkti. Softa bu, dayanamadi, bir kac ku-
rus almadan gitmek istemedi. Yanima yaklasti sag omuzunu kaldirdl. Sol
goziinii kisti. Gozlerini gozlerime dikti :

— Sana bir yasini serif okuyuvereyim mi, dedi.

Hemen karsiligini verdim.

— Ben kendim okurum, dedim...

Savustu gitti.

Miirteci ile softa yalmz bir noktada birlesirler, saldirganlik noktasin-
da. Her ikisi de saldiricidir. Hig bir haklar1 olmadan din inanclarina, din

torenlerine, ahldka, hukuka, dile, san'ata, érfe saldirirlar. Onun icin her
ikisi de toplum dis1, anormal tiplerdir.

Ana kurum olarak din — Dinden sbz acinca sosyoloji biliminin bir
ol¢li yanhisuna ilismeden gecemiyecegim. Sosyologlara gére bu bilimin g0-
revi sosyal olgular: incelemek, bunlarm kanunlarini bulmaktir. Sosyal ol-
gular sunlardir : Sosyol morfoloji, din, dil, ahlak, hukuk, san’at, bilgi,
ekonomi, teknik, aile, devlet, egitim. Béylece sosyal olgularin sayisi on
ikiye cikiyor. Olgii yanlisi bunlara verilen deger anlayisindadir. Sosyolog-
larin ¢ogu bunlar goérevce es degerde, es nemde kurumlar olarak diisii-
niiyorlar. Oyle saniyorlar ki biitiin bu kurumlar toplumun yasamas: i¢in
ayn derecede gereklidir, degerce de hic biri étekilerden iistiin bulunma-
maktadir. Son yillarda ilkel toplumlar iizerinde yaptigim arastirmalar
bana su kanaati verdi ki sosyal kurumlar arasinda su ii¢c kurum ana ku-
rumdur : din, dil, san’at. Ciinkii, din basta, bunlar olmayinca toplum da
olamiyor. En ilkel toplum tipi olan Avustralya’min iki klinh totemci oy-
maklarinda ahlak, hukuk, bilgi, teknik, devlet dedigimiz kurumlardan hic
biri yoktur. Ancak, su ii¢ kurum vardir :din, dil, san’at. Hem de en ideal
gekilleriyle vardir. Bu kabilelerin dini olan totemcilik dyle bir dindir ki
inanclar: hi¢ tartisilmaz, térenleri hic degistirilmez. Totemciler en siki,
en kutsal baglariyle biribirlerine baghdirlar. Din inanclarinda, din téren-
lerinde yapilacak olan bir degisiklik éliim cezasiyle karsilanir. Bu karak-
terler din bakimindan ideal karakterlerdir.

Totemlilerin dillerine bakin. Gergi bu diller hep sayili, somut kelime-
lerden olusmuslardir. Ancak bu diller biitiin oymak kisilerinin hep bir bi-
cimde kullandiklar1 kollektif kahiplardir. Bu dillerin ne kelimelerini, ne
sentaksini, ne agzini degistirmek totemlilerin elinde degildir. Oyle ise bir
toplum i¢in bundan daha iyi birlestirici, yogurueu olur mu?
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Ya san'atlar1? ilkel toplumlarda heykeller, resimler, danslar melodi-
ler en derin, en 6zlii suur alt1 oluslarimin birer anlatisidir. Matematikei,
soyutcu aklin heniiz uyanmadigi bu topluluklarda biitiin tiirleriyle san’at
heniiz soysuzlasmamis, oldugu gibi kalmistir. Onun icin ilkellerin san’at
tabiatcl olamayip tabiat iistii, gercek iistii, siirrealist bir san’at olmustur.
Insan aklmin meydana getirdigi biitiin tekniklerde, bilimde, endiistride,
tecimde o kadar ileri gitmis olan Birlesik Amerika ulusu bile miizik me-
lodilerini, dans figiirlerini negrolardan bezeme motoflerini, mitlerini kizil
derililerden almak zorunda kalmistir. Bu ilkel san’atlar ileri san'atlar icin
deger kaynaklari olmaktadir. Medeniyeti ileri uluslar yoniinden onun igin
taklid edilmektedir.

iste bu ii¢ kurumun toplumlar i¢in ana kurumlar olduklar1 gériiliiyor.
Sosyal is boliimiiniin ilerlemesiyle bu ii¢ kurumdan biitiin 6teki sosyal ku-
rumlar dogacaklardir.

Ben bu anlayisimi ilk defa olarak Uluslararasi Sosyoloji Cemiyetinin
XV inci Kongresine sundugum bir bildiride aciklamistim. (*) Bu teze gore
sosyal olgular1 su bes boliime ayirmak ve siraya koymak dogru olacaktir.

1. Kuvvet olgular1 (Faits de force)

. Anatomi olgular1 (faits d’anatomie)

2
3. Gérev olgular1 (Faits de fonction)
4. Ulkii olgular: (faits d’aspiration)

5

. Genel olgular (faits généraux)

Kuvvet olgular: temeldedir. Bunlar din, dil, san’attir. Bunlar olma-
yinca oOtekiler hi¢ olmazlar.

Din kisiligi, ulus kigiligi. — Din konusunun anlagilmasi en giic-
olan bir noktasina geldik. Bu nokta lizerine de diisiindiigiimii acikea soyli-
yorum. Mesrutiyetten onceki devir insan sahsiyeti deyince yalniz dini sah-
siyeti anliyordu. Onun i¢in din Kkisiligi disinda, ondan ayr1 olarak bir mil-
liyet kisiligi anliyamiyordu. Mesriitiyet gerci bu din kisili§ disinda bir
milliyet kisiliginin olabilecegini ileri siirdii. Ancak, din Kkisiligi disinda
kalan bir milliyet kisiliginin eksik kalacagim hig diisiinemiyordu. Son yil-
Ilarina kadar Mesrutiyetin goziinde normal Kkisilik milliyet kisiliginden
ibaret kaliyordu. Din kisiligi ayr1 soydan, ek bir kisilik gibi sayiliyordu.
Onun icin Mesrutiyet din konusunu hi¢ kurcalamiyordu. Belki de softa
korkusu bu kurcalamiya engel oluyordu. Cumhuriyet devrinde laiklik adi-
na neler yapildigmi biliyoruz. Cumhuriyet devri ilk yillarinda din kisili-
gini milliyet kisiliginden apayr1 bir kisilik gibi diisiinmiis, yillarca sonra
ilk okullara énce ihtiyari sonra da mecburi din dersleri koyarak bu sert
durumdan vazgecmistir. Simdi sosyoluglara, psikologlara, milliyetle ilgisi
olan diisiince adamlarina soruyorum :

— Din kisiligi olmadan milliyet kisiligi olabilir mi?

(*) Ismail Hakk Baltacioglu, Esquisse d'une division rationelle de la sociologie.
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Bu sorunun dogru karsihigini verebilmek i¢in okuyucularimm dikka-
tini bir nokta lizerinde daha ¢ekecegim. Sosyal kurumlar arasinda bir kis-
m1 yalmz kendileridir. Mesela, ahlak ahlidktir, hukuk hukuktur, teknik
tekniktir. Ancak din, dil, san’at hic bdyle degildir. Bunlar kendileri ile
birlikte baska kurumlar: da tagirlar. Hele din, O, gercek dleminin tamdig
en zengin, kurumdur.

Cami nedir, deyince namaz kilinacak yer derler. Cami namaz kilina-
cakcak bir yerdir. Ancak, her namaz kilinacak yer cami degildir. Namaz
acitk havada, bir cayirin iizerinde de kilinabilir. Ancak, cayir cami degil-
dir. Cami namaz kilmak i¢in miisliimanlarin, toplanacag bir yerdir, cami
bir toplaktir- O kadar da degil, Tiirk camisi Tiirk kiiltiir geleneklerinin
kaynastig1 yerdir. Cami Sinan’in mimarhk anlayisidir, hattat Mustafa Ra-
kim'in celileridir, Ilyas Ali'nin ¢inileridir, Dede Efendi'nin musikisidir,
bir tek Allah’a tapan, Muhammed'in O'nun elgisi olduguna, Kur’an'in
Allah’in sézleri olduguna inanan Miisliman Tiirklerin kaynastigi, birles-
tigi, yasadigi yerdir. Tiirk camisine giren insan yalniz islaimlasmaz, Tiirk-
legir de. Tiirkleserek miisliimanlasir da.

Her toplum kendine yarasan dini buluyor. Toplumlar vardir ki tanri-
iar1 birdir, kitaplari birdir, yine de birleyici olan bu dini kendine gére
anlamis, kafasina gore islemis, dylece yasamaktadir. Iste Birlesik Ame-
rika’daki negrolarin protestanhigi! Amerikan negrosu Incil’in yalmz ro-
manimsi olan yanlarini ahr, protestan Kilisesini Arap diigiiniine (*) dén-
diirmiigtiir. Yahya Kemal Bayathi Ispanya’da sefir iken camiyi, ezan 6z
lemis. Magrip'e gecmis. Orada aradig1 Tiirk camisini, Tiirk minaresini,
Tiirk ezan sesini bulamanus, dénmiis geri gelmis!

Sosyologlarin, pedagoglarin, gretmenlerin, analarin, babalarin, hii-
kimet adamlarinin gozoniinden kagirmamalar1 gereken gercek sudur :
din dedigimiz sirh yasayis biitiin 6teki toplum kurumlarimi var etmekle
kalmamis, onlar1 var ettikten sonca onlarin kaynagi, yaratie ézii olarak
da onlarin i¢inde kalmistir. Toplumun dini ahlakindan, hukukundan, dilin-
den, bilgisinden, san’atindan, varlik felsefesinden apayr1 bir varlik de-
gildir. Biitiin bu gorgiilerin sonu suna variyor : din kisiligi olmadan milli
kisilik olamyor.

Dinin ana kurum biitiin Gteki degerleri kendinde toplayan kaynasik
bir kurum oldugunu savunan bu tezim gerceklere uygun ise, su sonuc da
dogru olmak gerekecektir :din, dil, sanat kalkinmas: olmadik¢a toplum
kalkinmasi da olamaz. Tarih elde ettigimiz bu sonucun dogrulugunu
gostermektedir. Reforma hareketini bir diisiiniin.

Ulusca kalkinma nasil oluyor? — Din, dil, san’at, bunlarsiz kalkinma
da olamiyor. Iste etnografya. Dinsiz, dilsiz, san’atsiz toplum olmuyor. Iste
tarih! Dinsiz, dilsiz, san’atsiz Rénesans, dinsiz, dilsiz, san’atsiz Reforma,
dinsiz, dilsiz, san'atsiz Romantizm, dinsiz, dilsiz, san’atsiz demokrasi ola-
miyor. Luther’den bu yana olanlar bitenler sunlardir :

(*) Cocuklugumuzda Istanbul halki Negrolarin yaptigi ftotem tdrenine Arap
diigiinii adini verirdi.
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1 — Luther din kitab1 olan Incil’i herkesin anliyabilecegi bir dile,
ana diline ceviriyor.

2 — Ana diline gevrilen Incil edebiyata siniyor. Bundan ulusal ede-
biyat doguyor.

3 — Ulusal edebiyat politikaya siniyor. Bundan ulusal devlet dogu-
yor.

4 — Ulusal devlet ekonomiye siniyor. Bundan endiistri doguyor.
5 — Endiistri ahlaka siniyor. Bundan sahsiyet kiiltiirii doguyor.
6 — ijahsiyet kiiltiirii devlete siniyor. Bundan demokrasi doguyor.

Demek oluyor ki, ulusal devletin, ulusal kalkinmanin kaynagi politi-
ka degil, reformadir. Ben reforma derken din kitabinin ana diline dogru
olarak ¢evrilmesini anhiyorum.

Tarihin bize gosterdigi ulusal kalkinma vetiresi, bu olduguna gore
asagidaki sorulari sormak, bir an 6nee de karsihiklarini vermek zorunda-
ViZ

1 — Tarih boyunca din kitabimiz olan Kur’an’in Osmanlica da olsa
dogru bir ¢evirmesi yapilmis midir?

2 — Tarih boyunca Kui’an'in okuma yazma bilen biitiin Tiirklerin
sozliige hakmadan anliyabilecegi bir ¢evirmesi yapilmis midir?

3 — Tarih boyunca Kur’an ayetlerini konularina goére “Allah, Mu-
hammed, Kwr’an, diinya, ahiret, cennet, cehennem, insan, melek, iyilik, ko-
tiilitk...” diye tiirdes boliimlere ayiran Tiirkge bir eser yaymlanmis mi-
dir?

4 — Tarih boyunca Kur'an'in Tiirkce olarak felsefesi yapilmis mi-
dir?

5 — Ilahiyat Fakiiltesinin 6biir Fakiilteler arasinda gorevi ne oldu-
gu bitim adamlar: yoniinden diisiiniilmiis, aciklanmis midir?

6 — Diyanet Isleri Bagkanligimin imam, hatip secmek, vaiz gonder-
mek isleri disinda bir egitim gorevi olup olmadig1 diisiiniilmiis miidiir?

7 — Din problemi politika, idare, iktidar, muhalefet c¢ekismeleri,
parti kavgalar: disinda ‘“‘din problemi” olarak, diisiiniilmiis miidiir?

8 — Din kisiligi ile ulus kisiligi ayr1 kisilikler midir, yoksa bir tek
kigilik midir? Bu sorumun karsihigl psikologlar, bilginler, kongreler, maa-
rif stralari, tilim ve terbiye heyetleri yoniinden verilmis midir?

Din kitabimiz olan Kur’an simdiye kadar ana dilimizden baska dillere,
cok defa da yanlis olarak cevrilmistir. Onun icin bu cevirmeleri Tiirkler

anlamanuslardir. Din kitabimiz olan Kur’an’in ana dilimize cevrilmesi di-
yerek sunlari anliyorum :

1 — Kuwr’an ana dilimiz olan Tiirkceye cevrilmelidir.

2 — Ana dil yalmiz kelimeleri Tiirkce olan dil demek degildir,
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3 — Ana dil kelimeleri Tiirkce olmakla birlikte yapisi, estetigi, ge-
lenegi de Tiirkce olan dildir.

4 — Ana dil masallarin, ata sézlerinin, Yunuslarin, Karacaoglan’la-
rin, Orhan Veli'lerin gelenekli dilidir.

5 — Ana dil alim, cahil biitiin Tiirklerin diisiinmeden, sormadan an-
liyabilecegi Tiirk dilidir.

Din kitabimiz olan Kwr’an ana dilimize dogru olarak cevrilecek olur-
sa bunun mutlu sonuclar sunlar olacaktir :

1 — Tiirk halk: Allah’in dediklerini dogru olarak anhyacaktir.

2 — Tiirk halk: dinin gerceklerini arapcanin, osmanhcanin, softa
dilinin aracihig ile anlamaya cabalamaktan kurtulacaktyr.

3 — Tiirk halki dinin gerceklerini yabanc1 dil kisiligi ile diisiinme-
nin kazandirdig: kisilik hastaligindan kurtulacaktir.

4 — Tiirk halki dinin gerceklerini kendi dili, kendi kafasi, kendi
gonlii ile, kendi 6z kisiligi ile kavriyabilecektir. '

5 — Bir din hastaligi sanilan, oysaki 6nce bir kisilik hastalig1 olan
softalik ortadan kalkacaktir.

6 — Tiirk halk: ulusal kisilik denilen normal, yaratici benligine ka-
vusacaktir.

7 — Tiirkiye'de bilimin, endiistrinin, egitimin, politik rejimlerden
hi¢ kirinin saghyamadig, saghiyamiyacagi bir kalkinma olacaktir.

Iste Kwr’an’in ana dilimize cevrilmesi isinin mutlu sonuglari. Iste
Tanzimat adamlarinin bir tiirlii anliyamadiklari, sezemedikleri ulu gercek.
Iste mesrutiyetcilerin uzaktan uzaga sezer gibi olduklari, ancak cesaretle
yanina yaklasamadiklar1 ulu gercek. Iste cumhuriyetcilerin yvaklasacak-
lar1 yerde uzaklastirdiklari arada bir de bilerek bilmiyerek yaklasmak
istedikleri ulu gercek. Iste biitiin aciklamalardan, goze sokmalardan son-
ra bile yine de gosteremedigimiz gercek. Iste eski, kotii bir aliskanligin
etkisi altinda gérmek istedigimiz zaman bile gormemek icin goézlerimizi
xapadigimiz gercek. Aydinlar! Bu gercegi ne zaman goreceksiniz? Hiris-
tiyanlarin kiliseye karsi gésterdikleri o sonsuz saygiya bakin. Bu saygida
milliyet duygusu en biiyiik yeri almiyor mu? Kibris1 yutmak icin cirpi-
nan palikaryalarin arasindaki azgin papazlarin deprenislerini hatirlayn.
Bu kilise adamlarinin davranisi en azih milliyeteinin ki degil mi?

Goziiniizii agin! Dinsizce milliyetei olmak elinizde degildir. Su gercegi
de hi¢ unutmaym ki dinin kutlulugu gibi korkunclugu da kuvvetinden ileri
gelir. Din, giiciinii insan benliginin suursuz tabakalarindan alir. Din tek-
nik gihi incanin yalnz aklini, sanat gibi yalniz gonliinli saran bir suur
degildir, din insanin biitiin benligini saran bir suurdur. Kansiz yasanami-
yacagl gibi dinsiz de yasanamaz. Ancak, kan yalmz damarlarda dolas-
malidir, disariya akmamalidir. Din de boyle. Din kendi yataginda kalma-
hdir, politika topraklarina tasmamahdir,



TURKIYEDE YENI MANTIK CEREYANLARININ
ILK HABERCISI : ALI SEDAD

Dr. Necati ONER

Herhalde daha biiyiik bir topluma hitap etmelerinden olacak, edip
ve sairlerimiz, bilim adamlarimizdan daha c¢ok taninmig ve eserleri iize-
rinde daha cok durulmustur. Tanzimattan sonra yeni bir yola yonelmis
olan fikir hayatimiza cesitli bilgi kollarinda emek vermis diisiiniirlerimiz-
den, siir, roman ve tiyatro alanlarinda calisanlarin ¢ogunun eserleri ir-
delenmis, hayatlar cesitli yonleriyle yeni nesillere tamitilmistir. Bu ¢ag-
daki bilim adamlarimizdan Ziya Gokalp dista birakihirsa geri kalanlar
lizerinde saglam bir inceleme yapilmisg degildir. Giiniimiizde edebiyatcila-
rimizin, gecmisteki meslekdaslarini degerlendirmeleri bakimindan, gos-
terdikleri haktanmirlik &viilecek bir olay; bilim dalinda cabalayan fikir
adamlarimizin kendi meslekdaslar1 yoniinden bile taninmayip unutulma-
ya birakilmalar: ise iiziintii ile karsilanacak bir nemegerekciliktir. Bura-
daki nemegerekeiligin nedeni, yerli meslekdasini kiiciik gérme duygusu-
dur, Durum béyle olunca, bilim alaninda calisanlarimiz, biribirlerinden
habersiz kalmis, ortaya atilan f{ikir tohumlar: tamamlanarak gelistiri-
lecek yerde, her yeni gelen, ugrastigi bilim dali memleketimizde kendisi
ile baghyormus gibi davrandig: icin bir fikir zinciri kurulamamis, sonug
olarak, biribirini tamamlayarak gelisen fikir cereyanlar1 yerine, kopuk
zincir halkalar1 gibi, tek tek kalmaga mahkim ferdi caligmalar fikir ha-
yatimiza hakim olmustur.

Bu yazimizda bahis konusu edecegimiz A 1i Sedad' daadi
bircoklar1 tarafindan isitilmemis son cag fikir adamlarimizdandir, S a-
lih Zeki, Mizan- Tefekkiir'de; Ord. Prof. Hilmi Ziya Ul
k e n, Tanzimattan Sonra Mantik Hareketleri*, Tanzimattan Sonra Fi-
kir Hareketleri® adl1 makalelerinde; Ibrahim Alaaddin Mes-
hur Adamlar’da Ali Sedad’dan bahsederler. Salih Zeki, ilerde gérecegi-
miz gibi Ali Sedad’a haksiz hiicumlarda bulunur; Ord. Prof. Ulken, Mi-
zan-ul Ukul adli eserine kisaca temas eder; Ibrahim Aladddin ise haya-
tin1 anlatir. Bunlar disinda Ali Sedad’dan bahseden olmadigl gibi, lizeri-
ne yapilmis bir inceleme de yoktur. Tanzimattan Sonra Tirkiyede Ilim ve
Mantik Anlaypsr adi altinda yaptigimiz doktora tezinde, ilk defa genis
bir sekilde Ali Sedad iizerinde durmustuk. Ali Sedad’in fikir hayatimiza

(1) A1i Sedad (1857-1900) : Istanbulda dogdu, tarihci Cevdet Pagam
ogludur, Hususi hocalardan okumakla berater bir miiddet Galatasaray Lisesinde ve
Mahreci aklam'da bulundu Said beyden fizik ve kimya dersleri almigtir. Bir arahk
Hukiuk Mektebinde mantik muallimi oldu. 43 yasinda Slerek Fatih Tiirbesi civarinda
babasinin yanna gomillmugtiir. Bk, Ibrahim Alaaddin, Meghur Adamlar, c. 4,

(2) Edebiyat, say1 3, Istanbul 1935.

(3) Tanzimat (Yiiziincli yi1ldéniimii) iginde, Istanbul, 1940



61

yaptig1 bilyiik hizmeti gozoniine alarak, bu kere de bu vazl ile onu ele al-
may1 faydah gérdiik.

Ali Sedad, Mizan-ul Ukul fi el-mantik ul usul, Lisan-ul Mizan, Hesab-1
tefazuli ve tamami (Fransizeadan terciime) ve Kavaid-i tahavviilat fi ha-
rekat-1 Zerrat adh eserlerin yazaridir, flk ikisi mantik kitabidir. Bu ya-
zimizda onun yalniz mantik alanindaki calismalarina dokunacagimiz igin
Mizan-ul Ukul'u esas olarak ele alacagiz. Sonradan yayinlanan Lisan-ul
Mizan, Mizan-ul Ukul'un bir nevi 8zetidir.

Ahmed Cevded Pasa, Islam kiiltiir gelenegine uygun
olarak kaleme alip 1297 de yaymladigr mantik kitabini ogluna ithaf et-
mis ve kitaba oglunun adimi vererek “Miyar-1 Sedad” demisti. Ali Sedad
babasinin bu iltifatina karsihik olarak Mizan-ul Ukul fi el-mantik ul
usul’'u yazip 1303 de yayinladi.

Ali Sedad, Mizan-ul Ukul'la fikir hayatimizda yep yeni bir kap1 ac-
mustir. §6yle ki, Avrupada Renaissence’tan sonra, pozitif bilimlerde bas
gosteren gelismeler, o caga kadar hakim olan, Aristo mantiginin yeter-
sizligi fikrini dogurmus, mantik alaninda, Aristo mantigini genisletme
amaci ile yeni galismalar baslamisti. Bir yonden bilimlerin metodlan
lizerine incelemeler devam ederken, XIX, asrin ortalarindan itibaren de
Ingiliz mantikeilar matematigi esas olarak, mantik problemlerini yeni
bir yolda islemege baslamislardi. Fikir hayatimiz uzun zaman mantigin
bu gelismesinden habersiz kalmis, Aristo mantiginin digina ¢ikilmams-
tir. Bizde Avrupada dogan yeni fikirleri de icine alan mantik kitabini ilk
defa Ali Sedad yazmustir. Gergi, Mizan-ul Ukul'dan énce H. 1277 de ital-
yan mantikeist G al u p i'den cevrilen “Mi ftah-ul Finun”da bilimlerde
metod konusuna dokunulmustur. Bu bakimdan metod problemlerinin fi-
kir hayatimizda ele alinisim1 “Miftah-ul Fiinun’la baslatmak dogru olur.
Ali Sedadin 6nemi, metod problemlerine daha genis yer vermesinde ve
ilk defa, tiimevarim, yiiklemin niceligi ve riyazi mantiktan bahsedip,
bunlarin miinakasasini yapmis olmasindadir.

Ali Sedad eserinde cesitli mantik cereyanlarina yer vermis olmasina
ragmen, yalmz bir aktarici durumunda degildir. Kendi mantik anlayis-
na goére bu cereyanlar: degerlendirmistir. Eserinin 6n séziinde cal'sma-
larmi gdyle agikhiyor : “. . . . bugiin fiinun ve senaiin mevki ve merkezi
olan Avrupada miitedavil bulunan mantiki dahi, miitalda ve bizim man-
tikla tetabuk ve mukayese eyledim. Bu yolda istihsal eyledigim maliima-
t1 miyara cektim; halisul ayar olanlarim temyize gayret eyledim.”

Simdi, Mizan-ul Ukul'u esas alarak Ali Sedad’in mantik alaninda fi-
kir hayatimiza getirdigi yenilikleri belirtmege calisalim. Eser, iic 6nsoz
(mukaddime), ii¢ kitap ve bir ek (ldhika ) ten ibarettir. Birinci 6nsdzde
mantigin tarihcesi yapilir, ikincide tarifi ve adlandirilmasi incelenir,
liciinclide mantigin metafizik temeli arastirilir, tic kitap ve ekte ise asil
mantik konular: iglenir. 11k iki kitap klasik mantiga ayrilmis, iiciineii ki-
tapta metod meseleleri ele alinmis, ekde de Boole ve Stanley Jevons'un
riyazi mantiklar: anlatilmistir,
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Ali Sedad, mantigin metafizik temelini arastirirken dis alemin var-
lig1 problemini ele aliyor. Mantigin bu tiirlii temellendirilmesine diger
Osmanli mantikcilarinda rastlamiyoruz.

Islam mantikeilar: gelenegine uyan Ali Sedad, mantigin konusunun
“malivmat”, amacinin, fikrin dogru ve yanhshgini ayirmak oldugunu ka-
bul edip, mantik icin su tarifleri veriyor : “Mechulata musil olmas: cihe-
tiyle malfimattan bahseder bir ilimdir, yahut hakikata taallik etmesi iti-
bariyle suret-i tefekkiirden bahseden bir ilimdir” *. Bunlar, mantigin ko-
nu ve amaci dikkate alinarak yapilmis tariflerdir. Fakat Ali Sedad bu ta-
riflerin, mantigin konu ve amacinin goz oniine alinarak yapildigim acik
ca ifade etmiyor. Bu husus Cevded Pasa'min eserinde belirtilmistir. Ko-
nusuna gore mantik, bilinenden bilinmeyenin elde edilmesine ara¢ olan
bilimdir. Amacia gore ise, zihni hatadan koruyan bir bilimdir°. Ya-
pilan tariflere gore mantik dogrudan dogruya bilgi ile ilgilidir. O halde
mantigin temellendirilmesi icin bilginin temellendirilmesi gerekir. Bas-
ka deyisle dogru bilginin olup olmayacag iizerinde durmak icabeder. Is-
te Ali Sedad’'im mantigin temellendirilmesi igin yiiriidiigii yol budur. Man-
tikeimiz, dogru bilginin varligini, dis alemin varligi problemi ile ilgili
gormektedir. “Ilmi kelam ve hikmetin mukaddimesine konuldugu gibi
mantigin mukaddimesine dahi su, meseleyi koymak layik olur : Hakayiki
esya sabit midir, yani viicudu harici var mdir, varsa ona ilim miitahakkik
olur mu, yani bilinebilir mi?”*. Ali Sedad béyle bir metafizik problemi
ortaya koymakla beraber etrafli bir sekilde ¢oziimiine girismiyor. Yalniz
Septiklerin fikirlerini reddedip Descartes’ci bir goriisle dis alemin var-
g kabulleniyor. “Insan herseyden siiphe ettigi halde bir sey olsun
vardir ki ondan siiphe etmek kabil olmaz. Imdi siiphe i¢in sarfettigi say
ve fikir ve nefs-i siiphe bile hep kendisinin viicudunu isbat eder. Bina-
enaleyh insanin siiphe edemiyecegi sey kendi meveudiyetidir.”

“Filvaki insan cemi ahkdmda bile aldanmus olsa su aldanis dahi ken-
di viicudunu isbat eder. Ciinkii aldanma icin mevcut olmahdir. Insan
kendi mevcudiyetinde siiphe edemedigi gibi haricte kendisi gibi mevcu-
diyeti zatiyesinden siiphe edemiyen insanlarin ve sair esya-1 hariciyenin
dahi viicudunda siiphe edemez. Iste akl-1 beserin béylece bazi hakayik: ol-
sun ishati zahir olur” ". Goriililyor ki Ali Sedad, dis alemin varhigim is-
bata calisirken hareket ettigi nokta Descartes’la aynidir. Fakat sonuna
kadar Descatres takip etmez. Bilindigi gibi, Descartes, kendi
varhgimdan dis dlemin varhg@ina gecerken “Allah beni aldatmaz” hitkmii-
nii bag olarak kullanir. Ali Sedadin izahinda bu iki varhik arasinda bir
bosluk vardir. Kendi varhigmdan, dis alemin varhgina nasil gecildigi agik-
lanmamistir.

Ali Sedad, Islam kiiltiir diinyasinda “ehli siinnet” diisiiniirlerinin,
mantiga yaptiklar: itirazlarin nedenini aciklarken, onlari hakh bulup iti-

(4) A1i Sedad, Mizan-ul Ukul, s. 13, Istanbul, 1303.

(5) Ahmed Cevded Miyara Sedad, s. 11, Ikinci baski, Istanbul, 1303.
(6) Ali Sedad Mizan-ul Ukul, s, 16, '
(7) Aym eser, s. 20,
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razlarinin asil mantiga degil de, mantik bilimi icerisine karistirilan meta-
fizikle ilgili konulara oldugunu isaret ediyor. “. . . Hakikat halde ise o
mizan-1 akl olan mantig, izah ve isbat olunmayan efkér-1 metafizikiye ile
tahlit etmek caiz olmuyacagindan ehli siinnetin bu babdaki isabetleri za-
hirdir” *, Bu hiikmii ile, mantigin metafizikten ayiklanmas: taraftaridir.
Biraz dnce gordiik ki mantiga metafizik temel de aramaktadir. Yani bir
yonden mantiga metafizik temel ararken, 6te yonde mantigin metafizik-
le ilgisi olmamalidir diyor. Bu iki hiikiim arasinda bir celisikligin olusu
acitktir. Bahis konusu celisiklik, mantigin kih muhtevali, kih muhtevasiz
kabul edilmesindendir. Bize 6yle geliyor ki, Ali Sedad’da iki zit fikir,
carpisma halindedir. Bir yandan eskiye olan baglarindan, biishiitiin s1y-
rilamadig1 icin mantig1 muhteval olarak kabul etmekten vaz gecemiyor;
ote yandan, mantik islemlerinin her tiirlii muhtevadan uzak, bir bos ka-
liplar bilimi oldugu gercegini sezmis bulunuyor. Mantikla metodun far-
kini acgiklarken de bu durum sezilmektedir. “. . . . Mevzu ve gayet degis-
tikce usul dahi degisir, lakin mevzu degismekle zihin degismez. Mevzu ne
olursa olsun fikir her halde baz kavanini kiilliveye tabi olur. Binaenaleyh
usul-u-ulim bu kavanine tabi olmakla miisterek olur. Fikrin tabi oldugu
kavanini tdyin mantiga ve isbu kavanini muhtelif uliima tatbik eylemek
usul’a aittir. Bu halde mantik, asl-ul usul olmus olur” °. Bu aciklamaya
gore mantik, zihnin isleyisini gésteren, muhtevasiz bir bilim olarak anla-
silmaktadir.

Mantigin muhtevasiz, yalniz formdan ibaret oldugu fikri yenidir.
XX. asrin basindan beri gelismekte olan yeni mantik cereyanlarinin ha-
reket noktasi ayni fikirdir. Ali Sedad’n bu yoldaki sezisi Gviilmege de-
ger bir ileri goriisliiliiktiir.

Ali Sedad'm mantigin tiimii iizerine ortaya koydugu fikirleri gor-
diikten sonra mantik konular: ile ilgili ne gibi yeni fikirleri memleketi-
mizde tanittigina gecebiliriz.

Yiklemin Niceligi:Klasik mantikta, yiiklemli énermelerin
yalniz konusunun niceligi dikkate alindigindan, énermeler nicelik baki-
mindan, tiimel ve tikel diye ikiye ayrilmisti, XIX. asir Ingiliz mantikeila-
r1 yiiklemin de niceligi olabilecegini diisiindiiler. Bu fikri ilk defa 1833
de Gearge Béntham ilerisiirdi Hamilton gelistirdi.

Biitiin insanlar olimliidiir derken, yiiklem olan 6liimliiniin niceligi
belli degildir. Hamiltona gére bu durum dilin eksikliginden ileri gelir.
Aslinda diisiincede yiikleme de bir nicelik verilir. Biitiin insanlar 8liimlii
diir demek, gercekte, biitiin insanlar baz 6liimliilerdir demektir. O halde
mantik, diisiincede gizli olarak bulunan bu durumu acikea ifade etmeli-
dir. Bu anlayisa gore, evvelce nicelik bakimindan ikiye ayrilan énermele-
ri dérde ayirmak gerekir. Ozet olarak belirttigimiz, yiiklemin niceligi
probleminden bizde ilk defa Ali Sedad bahsetmistir.

(8) Aym eser, s, 5.
(9) Ayni eser, s, 13,
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Ali Sedad, Hamiltona gore nicelik bakimindan sekize ayrilan Oner-
meleri ornekleri ile izah ettikten sonra, bdyle bir anlayis1 tabil yoldan
ayrilmis kabul eder *"; ayrica yiiklemde nicelik aramanin, ilk defa Ha-
milton tarafindan yapilmadigini, eski mantikcilarca da bunun bilindigi-
ni, fakat boyle bir seyi “miinharifattan” addettiklerinden nazar1 dikkate
almadiklarimi belirterek'', De Marganm™ Mill ve Paul
J an e tnin'® Hamiltona yaptiklar: itirazlar: naklediyor.

Timevarim: Yeni Cag felsefesinde, tiimevarim problemi
biiyiik bir 6nem kazanmis, klasik mantigin ana béliimii olan tasim, cesitli
itirazlara konu olmustur. Avrupa’da B a ¢ o n'la baslayan bu miinaka-
salardan fikir hayatimizi ilk defa, yine Ali Sedad haberdar etmigtir. Ali
Sedad tasima yapilan hiicumlar: ashinda kabul etmez. Stuart Mill
ve Herbert Spencerin itirazlarina kars: koyar.

“Mill ve Spencer’e gore tiimevarim tasimdan Onemli ve analoji de
tiimevarimdan oncedir” ', Ciinkii tasimin 6nciilleri bir tiimel (kiilli) in
fertleri hakkinda hiikiimdiir. Bu hiikiim ise o tiimel'in fertlerinin incelen-
mesinden sonra verilir. Mesela, insanin hicbir bilgisi bulunmadig1 halde,
elini atese dokundurdugunda elinin yandigim duyup, bu durum ve atesin
vasiflarini zihninde saklar. Ayn vasiflar1 baska bir yerde miisahade edin-
ce, analoji yolu ile bunun da yakici olduguna hiikmeder; sonra bu hiik-
mii umumilestirerek her ates yakicidir hiikmiinii verir. Iste son tiimel
hiikmii, insan, tiimevarim yolu ile elde eder.

Yeni mantikcilarin tiimevarim hakkinda one siirdiikleri fikirlerinin
en onemlisinin bu oldugunu, bdyle bir miitalaa ile eskilerin tasima ver-
dikleri énemi yok etmek istediklerini, mademki temelde tiimevarim var-
dir o halde asil olan, tiimevarimi ‘“nazar-1 miitalda”ya almaktir. Tasimin
bir seyi kesf ve isbata yaramaz dediklerini belirterek ileri siiriilen iddia-
ya su cevabi veriyor : “Halbuki delillerin maddeleri onlarin dedigi gibi
istikra tariki ile bilinmek lazim gelse bile, bundan kiyasin hizmetine ha-
lel gelmez. Yine kiyas mukaddemata gore neticesini verir. Lakin istik-
rada istilzam tam bulunmadigindan her zaman mukaddematina gore ne-
tice veremez. Iste indel miitekaddimin kiyasin kiymeti ve ehemmiyeti
bundan ileri gelir’ *°.

Ali Sedad, tasimin temelinde tiimevarimin bulundugu fikrini ileri
siirenlerin, analoji ve tiimevarimla sezgi ve gizli tasim biribirine karis-
tirdiklar1 kanaatindedir. Tasimin temelinde asil sezgi ve gizli tasimin
bulundugu fikrini kabul eder. Tasimin énciillerinin tesbiti bunlarla oldu-
gunu, eski mantikecilarin fikirlerinin de aym yolda bulundugunu belirte-
rek diyor ki, Ingiliz mantikcilar1 (her ates yakicidir) hiikmiinii vermek

(10) Aymi eser, s. 91 - 92,

(11) Aym eser, s. 93.

(12) Aym eser, s. 94 - 95.

(13) Aym eser, s. 247 - 248 deki not
(14) Aym eser, s, 99.

(15) Aym eser, leO.

(16) Aym eser, s. 100,



65

igin kullandiklar1 eksik tiimevarimda ‘“tabii ahvalin” diizenine dayamir-
lar. Aristo mantigina bagh mantikeilarin sezgi ve gizli tasim fikri, Ingi-
liz mantikeilarinin fikrinden daha genel ve daha siimullu olmakla tercih
edilmesi gerektir ',

Tasimin onciillerinin gizli tasimla nasil elde edildigini aciklamiyor.
Fakat sezgiden ne anladigim biliyoruz. Onermeleri incelerken sezgiden
bahseder, Ingiliz mantikcilarinin, tiimevarimda “tabii ahvalin” diizenine
olan inanca dayanmis olmalarini kabul etmiyor ama, bu fikir yerine ile-
ri siirdiigii sezgide de kendisi tabii diizen iizerine dayanir. “Aklin hads
denen bir hali vardir. Bir evin bir veya birkac ferdinde miisahede eyle-
digi bir hiikmiin, o nev'in sair fertlerinde de bulunacagina bununla hiik-
meder ve ciiz'i malimattan kiilli maliimati bu suretle elde eder. Hads
fikre miikabil olup zihnin sureti intikalinden ibaret bir melekesidir. Bu
meleke insanin dogdugu zamandan itibaren, icrayi tesirden hali kalma-
vip hususi kanunlar hiikmii altinda, muntazam bir surette cereyan eden
harici hadiselerin intizamina itimat etmesi iizerine hasil olur” '*. Gorii-
liiyorki Ali Sedad, Ingiliz mantikeillarimin  fikrini ciiriitemiyor. Kendisi
de, tilmevarimin temelini arastirirken, onlar gibi tabii diizen inancina
gelip dayanmaktadir.

Riyazi Mantik: Aristo mantiginin yaninda yep yeni bir
mantik sistemi kurma fikrinin Yenicag felsefesinde dogdugunu goriiyo-
ruz. Bu fikre ilk defa L e i bn iz de rastlanir; fakat asil calismalar
daha sonra baslamistir. XIX. asir Ingiliz mantikeillarindan Boole ve
Jevons yenibir sembolik mantik kurmaga cabaladilar. Sembolik
mantik cereyanin dan da ilk defa memleketimizi haberdar eden Ali Se-
dad’dir.

Boole riyazi mantik iizerine ilk eserini 1853 de verdi. Ali Sedad 1885
de yaymnladign Mizan-ul Ukul’da bu mantigin izahina calismistir.

Ali Sedad, riyazi mantigin taraftar1 degildir. Onu sirf fikir hayati-
miza tamtmak icin ele alir. Ustelik bdyle bir hareketi kiilfet olarak kabul
eder.” Gerek Boole'un ve gerek Stanley Jevons'un usulleri Hamiltonun
eserine gitmekten, yani mahmulun tayini kemmiyeti ile kiilliyi mantiki-
ve, bir mecmuu cebri gibi nazar eylemekten ileri gelme bir tekelliifattan
ibaret olup, bu misullu tekelliifat ile kiyas-1 musavat hakkinda meleke ve
miimaresenin tezayiidii hususunda istifade olunabilir olsa bile onunla
Aristo mantiginin tecdid olunmus oldugu iddiasinda bulunmak batil bir
zandir’” . O yalmz Aristo mantigina bagh oldugu ici nriyazi mantik an-
layisim kiiglimsemez, ayrica, bu mantigin c¢ikmaza saptigini da sezmis-
tir. “Kavaidi cebriye, kavaid-i imali fikrin kemiyete tatbikiyle ileri gel-
misken onlardan daha &m olan, kavaid-i fikri cebre tatbik etmek ldzim
gelecegi, mantikta nazar1 tetkik ve miitaldayr tamik edenlerce varestei
izah olacagindan....” *". Bu fikriyle mantikeimiz ileri bir goriisii temsil

(17) Aym eser, s. 101.
(18) Ayni eser, s. 65.
(19) Aym eser, s. 240,
(20) Aym eser, s. 241.
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etmektedir. Miitaldasinin dogru oldugunu daha sonra Avrupada yapilan
mantik calismalar1 acikca gostermektedir. Boole'un actigl cigirda yiirii-
yen Ingiliz mantikcilar:, genel olan mantigi ondan daha az genel olan
matematikle agiklamaya kalkismuslardi. Iste Ali Sedad, bu eksikligi sez-
migtir. XX. asrin basindan itibaren Russel'la baslayan lojistik cereyans,
bu dar yolu terketmis, yeni bir gelisme istikametine yonelmistir.

Ali Sedad’in, riyazi mantiga taraftar olmamasina ragmen devri icin
¢cok yeni olan bu cereyam fikir hayatimiza tanmitmakla yaptigl hizmetin
oviilmes1 gerekirken, neyazik ki Boole mantiginin Tirkiyede temsileisi
olan Salih Zeki tarafindan haksiz hiicumlara ugramstir.

Salih Zeki, Mizan-1 Tefekkiir'de Ali Sedad hakkinda su hiikiimleri
veriyor :1 — “Mizan-ul Ukul'un 87. sayfasindan sonras1 gozden gegirilir-
se muharririn yeni mantig1 anlamadig1 goriiliir” “'. Ad1 gecen eserin 87.
sayfasindan sonra Ali Sedad, yiiklemin niceligi, tiimevarim, bilimlerde
metod ve riyazi mantik konularini ele almistir, Metod bahsi haric diger
konulardaki fikirlerini gormiistiik, asagida ilimlerin metodlar1 hakkin-
daki kanaatlerine de temas edecegiz: Bu problemler karsisinda Ali Se-
dad’in durumu hic te Salih Zeki'nin yazdigi gibi degildir. Ali Sedad yeni
mantik cereyanlarimi anladigi gibi onlar: degerlendirmeni de kilmistir,
2 — “Bizde mantiki isariden evvel bahseden kitap Mizan-ul Ukuldur. An-
cak mantikin cebre tatbiki unvanm garibini haiz olan, bu kitabin lahika-
sin1 okuyupta anlamak kabil degildir.” ** Mizan-ul Ukul'un lahikasinda
riyazi mantigin ele alindigim s6  ylemistik. Gerci Ali Sedad, Boole'u anla-
tirken pek agik degildir. Fakat buradan Boole mantiginin esasin anla-
mak miimkiindiir. Boole'un hareket noktasi, kullamlan isaretlerin anla-
mi1, onermelerin ifade tarzi acikca anlasilabilir. Yalmz fonksiyon miina-
sebetleri ile 6nermelerin gelistirilmesi (tevsii) problemi miiphemdir.
Aciklama yapmadigi icin gosterilen formiiller anlasilmamaktadir. Stan-
ley Jevons'un mantiginin izahinda ise kapal bir taraf yoktur.

Ali Sedad, fikir hayatimiz i¢cin yeni olan bir cereyandan bahseder-
ken, baz1 noktalar1 acikca ifade etmemesiyle onun hizmetini toptan in-
kar etmek, yalmz haktanimamazhik degil, iistelik yanhs bir harekettir.
Sunu da g6z oniine almak gerekir ki, Ali Sedad, riyazi mantigin bir ta-
raftar: olarak mantik problemlerini ele almis degildir. Onun amaci, mem-
leketimiz icin bilinmez, fakat Avrupa fikir diinyasinca bilinir bir mantik
cereyamindan fikir hayatimizi haberdar etmektir.

Ali Sedad'n, Ingiliz mantikcilarinin  yiiklemin niceligi, tiimevarim
ve riyazi mantik iizerine ileri siirdiikleri fikirlere itiraz edisi, bu problem-
lerin ilk defa, fikir hayatimiza tamitilmasi ve miinakasa edilmesi hizme-
tini kiiciiltmedigi gibi, Onun, mantik alanindaki gelismelere toptan kars:
koydugu anlamina da gelmez. Bacon ve Descartes’in calismalarini ovgii
ile anar. Bacon ve Descartes'in Aristo mantigina yaptiklar: itirazlarin,
asil Aristo mantigina degil, onun bozulmus sekline olabilecegi kanaatin-

(21) Salih Zeki Mizan-1 Tefekkiir, s. 25 deki not, Istanbul, 1312.
(22) Aym eser, s. 65 deki not.
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dedir. “Mantik bir aleti kanuniye olup fikrin sahih ve fasidini tefrik ve
temyize ve malimattan mechulata tevessiile hizmet eyler ise de daima
neticenin sihhati mebadi ve maliimati evveliyenin sihhatine mevkuf ol-
dugundan bunlarda ciiz'i bir hata vaki olsa kiyasati miiteselsile ile ol
hata gittikce bilyiiyerek sirf hatadan ibaret bir meslek ortaya getirebi-
lir, Bunun i¢in tatbikati mantikiyede teskili mukaddemat hususunda pek
ziyade dikkat lazimdir. Halbuki bir aralik bu yoldaki musamahat ile tat-
bikati mantikiyede hatalar gittikce ilerleyip, bazi mebadii metafizikiye
lizerine mebni olan netaici garibe tezahiit eylemis idi. Ve artik mahsu-
sattan bile kiyasen bahsolunup harice miiracaata liizum gériilmezdi. Ev-
ham ve hayalata viicut verilip uliim ve filnun terakkiden kaldi. Iste bu
hali ataletin bertaraf olmasi Bacon ve Descartes’in ikaz ile olabildi **.

Bacon'un mantik caligmalarinin pek miibalaga edildigini, Bacon'un
tasim1 reddetmesinin yersiz oldugunu, fakat Novum Organom’un man-
tik tatbikatini kotiiye kullananlari ikaz etmesi bakimindan 6éneminin in-
kéar edilemiyecegini kaydedip, Bacon hakkinda Barthélemy St, Hilaire'in
fikrine uyarak soyle bir hiikiim veriyor : “Bacon ise felsefe aleminde ye-
ni bir sey gostermedigi halde pek cok seyler kesfettigini séyleyip kendi-
sinden evvel ilmin terakkisine hizmet eden meshur diisiiniirlere itiraz ey-
lemek yolunda dirliksizlik gosterdigi halde, mantigi kotiiye kullananlar:
ikaz etmis oldugu icin olsun, Lordlar Kamarasindan ihrac olundugu gibi
filozoflar kafilesinden ihra¢ olunmayip, séhreti marifetine galip bir ha-
kim olarak ibka olundu’ *'.

Descartes’i metod hakkinda ileri siirdiigii fikirler dolayisiyle daha
iistiin goriir. “Descartes ise, kavaid-i esasiye-i mantikiyeye tariz etmek-
sizin, ol zamana kadar ulim ve fiinuna tamamiyle tatbik olunamayip pe-
rakende kalmis olan usulu, cem ve tanzim ve suret-i miikemmeliyede izah
ve tefhim etmekle terakkiyat-1 ilmiyeye yeni bir yol act1”. =

Bu ifadeleriyle, asil mantik konularinda, Aristo mantiginin eskime-
digi, onda herhangi bir degisiklik yapmanin dogru olmayacag fikrini sa-
vunuyor. Ali Sedadin yeni mantik cereyanlarindan taraftar oldugu, bi-
limlerde metod problemleridir. Bu ise, Aristo mantiginin bir degisikligi
degil, bilimlerin gelismeleriyle, iizerinde diisiiniilmesi zaruri olan ve son-
radan mantigin bir bolimii olarak kabul edilen bir problemdir.

Bilimlerde Metod : Ali Sedad, metod problemlerinin Avrupssla
gelismesini 6vmekle beraber, bu problemin Islim diisiincesi icin yabanci
olmadigini, asirlar boyunca, ser’i bilimlerde metod iizerine eserler veril-
digini, fakat her bilimi ilgilendiren metodun toplanmasiyle mantiga ek-
lenmesinin XVI. asirdan bu yana ilk defa Avrupada yapildigina isaretle
diyor ki “Avrupa hiikkemasinin bu babda géstermis olduklar terakki sa-
yan takdir olup bizde de metodun mantiga ilave olunmasinin zamam gel-
mistir.” #°

(23) Ali Sedad Mizan-ul Ukul, s. 6.
(24) Aym eser, s. 11,

(25) Ali Sedad Mizan-ul Ukul, s. 8.
(26) Aym eser, s, 240,
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Bu diisiince iledirki, Ali Sedad eserinde bilimlerde metod bahsine
genis bir yer vermis, matematikte, tabiat bilimlerinde, tarihte metodtan
bahsetmistir. Yukarda belirttigimiz gibi, metod bahsine, Ali Sedad’dan
once Italyan mantikcist Gallupi’den “Miftah-ul Fiinun” adi ile yapilan
mantik terclimesinde yer verilmistir. Eserin asil terciime kisminda ‘“‘mes-
lek” adi altinda metodtan tahlil ve terkip ele alinmigtir **. Bilimlerin me-
todlar: bu arada bilhassa tabiat bilimlerinin metodu, miitercim ** tarafin-
dan kitab yapilan ekte anlatilmistir. Yalmz burada yazar, her bkilimi ay-
r1 ayr: ele alarak onlarda uygulanan metodlar: giéstermemis, genel ola-
rak metod problemlerini ele almis, "tetkiki nazar" (gozlem), “tecriibe”
(deneyim), “tertip” (smflama), “miumaselet” (analoji), “istikra” (tii-
mevarim ), “faraziyat” (varsayim), tarif ve “burhan” dan bahsetmistir.*
O halde metodolojinin ana problemlerinden fikir hayatimizda ilk bahse-
den miftaf-ul fiinun miitercimidir. Ali Sedad’in rolii, ilk defa her bilimi
ayri ayri ele alarak metodlarin incelemesidir.

Ali Sedad, matematik, tabiat bilimleri ve tarihi ayr1 ayr1 ele alarak,
konularin1 amaclarim ve metodlarini anlatir. Bu arada, “ilahiyat”, “ulii-
mu ser’iye”, “uliomu lisaniye”ye de ele alirsa da, bunlarin metodlarin
degil, daha cok kunularini belirtmege calisir. Bu bakimdan Ali Sedad'mn,
fikir hayatimiza metodolojide getirdigi yenilikleri belirtmek icin sonun-
cu bilimleri degil de, ilk ii¢ bilim gurubunu ele alacagiz. Ve bu bilimlerin
konusu, amact gibi bilim felsefesini ilgilendiren béliimlere dokunmadan
yalmz metodolojiyi ilgilendiren, Miftah-ul Fiinunda bulunmayan, bu ba-
kimdan fikir hayatimiz icin yeni olan noktalar1 gosterecegiz.

Matematikte : Matematigin metodu isbattir. Tahlil ve terkip olmak
iizere, Miftah-ul Fiinunda iki isbat sekli gosterilmistir. Ali Sedad bir
iiciineii yoldan daha bahseder : “Iptal-1 nakiz ile intact matlip eden bur-
han” (La démonstration par Pabsurde). Bu miinasebetle Port Roya 1
mantikeilarinin, sonuncu isbat sekli iizerine ileri siirdiikleri fikirleri ele
alip onlara itiraz ediyor. Port Royal mantikeilarinin bu yolu reddetmek-
le, mantig1 reddetmis sayilacaklarm belirtmege calisiyor *.

Tabiat bilimlerinde : Burada tecriibe metodunu izaha calisir. Tecrii-
be metodunun cesitli safhalari, varsayim, gozlem, deneyim, tiimevarim’in
bizde ilk defa Miftah-ul Fiinunda ele alindigin1 kaydetmistik. Ali Sedad
bundan farkli olarak, 6nce Bacon tarafindan tesbit edilip, sonra St. Mill
in gelistirdigi deneyim yollarina da yer verir. Mill'in adin anmaksizin
onun ortaya koydugu, uygunluk metodu, ayrilik metodu, beraber degis-
meler metodu, ve tortu metodunu anlatir.

(27) Miftah-ul Fiinun, s, 104, istanbu] 1277,

(28) Miitercimin adi kesin olarak teshit edilemedi M. Ali Ayni Tiirk Mantikci-
lar1 adli makalesinde, Miftah-ul Fiinun miiterciminin O H A N E S oldugunu soy-
lityorsada bu ismi nereden tesbit ettigini aciklamuyor. Elimizde bulunan Miftah-ul
Fiinunua birinei ve jkinci baskilarinda, bu hususa dair bir kayit yoktur,

(29) Miftah-ul Fiinun, s. 148 - 158,

(30) Aym eser, s. 132 -133,
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Tarihin metodunu ele alirken, tabiat bilimlerinde metod ne ise ta-
rihtede o oldugunu, birincide ilk bilgiler gézlem ve deney'mle elde edil-
digi halde, tarihte, gozlem ve deneyimin yerini “ahbar” ve “asar”mn tes-
kil ettigini soyleyip bunlarin degerlendirilmeleri iizerinde durmaktadir.

Gériilityor ki, Ali Sedad'in metodolojide kendine has bir fikri yoktur.
Avrupada mevcut fikirleri nakletmistir.

Ali Sedad, mantigin bilimlerde metod béliimiinde, her bilimi ayr: ay-
r1 ele alarak, bilimlerin konulari, gelismeleri, prensipleri iizerinde durmus
mantiktan cok, bir soy, bilim felsefesi yapmistir. Ali Sedad’dan sonra
yeni tarzda yazilan mantik kitaplarinda da ayni yoldan yiiriinmiis, metod
problemleri incelenirken, mantigin birinci béliimii, yani suri mantikla
bir bag kurmaya gidilmemistir. Bu durum yalniz bize has birsey degil-
dir. Avrupada yazilan mantik kitaplar1 da béyledir. Zaten mantikeilari-
miz kitaplarimi yazarlarken Avrupay: ornek olarak almislardir. Metod
bahsi sirf mantik bakimindan, yani akiin isleyis tarz olarak ele alinma-
vip teferruata girilmistir. Miftah-ul Fiinun bu konuda farkli bir durum
arzeder. Orada, sirf metodun teknigi ele alinmig, fakat yine suri mantik-
la bir bag kurulamamistir.

Bu yazimiz gostermistir ki, Ali Sedad, asirlar boyuneca biitiin fikir
hayatimiza hakim olan Aristo mantik anlayisina baghdir. Fakat, bu bag-
lanis, kendisinden once gelen tiirk mantikcilarindan farkli bir durum
gosteri. Onlar, gelenege sadik kalarak, kapali bir sistem icerisinde,
Aristo mantigim kili kirk yararcasina islemisler, def’alarca yazilmis ve
soylenmis seyleri tekrar etmislerdir. Ali Sedad ise, mantigin Avrupadaki
gelismesinden haberdar olmus, islim gelenek cemberinin disina cikarak,
yeni fikirlerin miinakasasini yapmis; gelenegin etkisiyle bir mantik an-
layiginin taraftar1 degil, cesitli cereyanlara kars1 Aristo mantigim savu-
narak, onun suurlu bir taraftari olmustur. Bu suretle, Tanzimattan son-
ra, garplilasma hareketlerinden, mant:k disiplininde ilk hamleyi yapa-
rak, bu yolun yolcularinin énciisii olmustur, Iste Ali Sedadin fikir tari-
himizdeki biiyiitk 6nemi budur.



DOGU VE BATI HIKMETLERI

Yazan : E. W. F. TOMLIN Ceviren : H. G. YURDAYDIN

Hikmet hakkinda soz soyliyebilmek icin ayn1 zamanda bilgi ve ger-
cekten de bahsetmek lazimdir; bu ikisine tam manasiyle bagh olmayan
hususi bir hikmet cesiti de olabilir. Kabul edilecektir ki, hakim olan bir
kimse, gercege kars: hususi bir davranisi olan insandir. Gercek, onun ken-
disi ile yasadig: seydir. Gergek, onun icindedir. Diger taraftan hikmet sa-
hibi olmiyan kimse, bir dereceye kadar gercegin ne oldugunu bilse bile,
aslinda gercegin cahili olan insandir; gercek, onun icinde degildir. Bu se-
kilde konusmaya devam etmek, bu zamanda biraz yliksekten atmak gibi
goriinebilir. Zira,cagdas filozoflar, hi¢ degilse benim memleketimdekiler,
gercek gibi miicerret sozlerin miitemadiyen tekrarlanmasina pek onem
vermemektedirler. Oyle saniyorum ki, artmakta olan bu isteksizlik, bizzat
felsefeye karsi olan hususi bir davramsin sonucudur. Zamanimizda, felse-
fe arastriricilarimin, felsefi inanclarina gore yasamalar: istenmemektedir.
Béyle inanclar, onlara gore, sadece gelip gecici seylerdir. Belki de hakim
ve hatta alim tipinin aramizdan siiratle kaybolmasinin sebebi budur. Zira
kendisine uyulacak, iizerinde ittifak edilen bir gercek olmadigindan, érnek
alinacak hikmet sahibi insanlara ihtiya¢ duymuyoruz.

- Bu durum yeni degildir; yillarca, belki yiizyillarca siiren gelismelerin
sonucudur. Bunu anlayan birkac¢ insandan biri, bizzat bir hakim -hikmet
hakkinda ileri geri laflar ederek delirmis olan hakim- idi. N ie t z s-
¢ h e’den bahsettigim meydandadir. Onun Genealogie der Moral adl kita-
binda bizim bugiinkii zihni cikmazlarimizi, iinvanlarinda “kriz"” sozii bu-
lunan bircok kitaplardan daha iyi bir sekilde aciklayan sdyle bir pasaj
bulunmaktadir : “Bizim ilme olan imanimizin dayandigl inang, bugiine
kadar metafizik bir inanc olarak kaldi. Aym1 zamanda Efla tun’'un
inanc: olan hiristiyan inancina gére, Allah, gercektir ve bu gercek ilahi-
dir. Fakat buna hergiin biraz daha inanilmiyorsa ve hicbir sey kendisinin
ilahi oldugunu isbat etmiyorsa ne yapilabilir?... Boylece yeni bir mesele
ortaya cikmaktadir; o da, gercegin degeri meselesidir.”

“Gercegin degeri meselesi” : Zamammizin, gergegi tahrif edilmis,
koriikoriine felsefesini en uygun bir sekilde hiilisa eden bundan baska
birsey olabilir mi? Zira her devir, bir gercege, bu, pragmatik bir gercek
bile olsa, baglanmiya yoneltilmis olmasina ragmen, bizim devrimiz bugiin-
kii laik seviyesinde, icinde gercegin zimuen bir deger temsil etmedigi bir-
kac devirden biridir. Zamanmmzda yeni bir takim felsefeler ortaya
cikmistir. Bunlar dyle felsefelerdir ki, bizim onlara inanmamiz istenme-
mektedir. Deger olarak gercek, -taraftarlarina cazip bir kuvvet, ahlaki bir
meckuriyet yiikleyen gercek- yerini, zevke, arzu ve uygunluga gore bir¢ok
gercekler arasindan segilecek bir gergege birakmistir. Inanip inanmamak-
ta serbest bulunuyoruz; 6yle yapmak icin herhangi bir mecburiyet yok-
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tur. Bu, biraz once felsefemizle “yasamak” konusunda séylediklerimle il-
gilidir. Eger 1930 larda Oxford'daki felsefe hocalarimdan bazilari, beni,
tahsil etmis oldugum “analitik” felsefe ile yasamaya calisiyor bulmus ol-
salardi, hayret ederler ve benimle alay ederlerdi. Bazi modern tarihciler,
ge¢misin hususiyle XVII inci ylizyihn doktrin kavgalarini takbihe miite-
mayildirler; ben ekseriya bu infial ve istihzanin, miiminlerin hakim dav-
ramglarina oldugu kadar, ferdi inanclara o kadar fazla yéneltilmemis ol-
dugunu diistiniiriim. Bir insanin inanclari, onu, onlar hakkinda bazi sey-
ler yapmaya zorlamistir. Ve o, bu mecburiyeti, “onlar1 memnun etmek”
icin degil, fakat “onlar1 basariya gotiirmek” icin hissetmistir. Icinde bu
“entellektiiel bitarafhik” davranisinin hakim bulundugu bir medeniyetin,
hi¢ degilse “Iman Devirleri” denen zamanlarm en ciddi kusurlarinin bi-
rinden, yani taassuptan kurtulmak istedigi goriilmektedir. Fakat bu, hic
de boyle degildir. Devrimizde biz, hemen hemen diger herhangi bir devir-
de olanlardan daha fazla sert ve miistebit taassuplarin ortaya ciktigina
sahit olduk. Fakat bu taassuplar, yine de yeni bir karakter arzederler.
Bahsettigim felsefeler gibi, bu taassuplardan da icten bir inanma karak-
teri gostermesi beklenmemektedir. Béylece, inanma isi, saf disi hlrakﬁ-
maktadir. Gayeleri, iman yerine gececek birsey meydana getirmek, sonug
olarak da goniillii bir sekilde kendiliginden razi olma fikrini kékiinden s6-
kiip atmaktir. Inanandan istenen, baghihgin 6zii olarak oyle kendiligin-
den bir inang degildir. Onun sadece, bu ige abone olmasi, yani ismini yaz-
mas1 istenmektedir. Yeni diistur, bir iman degil fakat bir listedir.
Akl ve Hayat adh ilgi cekici bir kitapta -ilgi cekici kitaplarin béyle miip-
hem iinvanlara sahip olmamalarin isterim- modern Ispanyol filozofu
Julian Marias, “bugiin dinyada hic kimsenin, yani hicbir ser-
best kamu oyunun miisamaha gostermiyecegi gercek istisna edilecek olur-
sa, herseyin tahayyiiliiniin miimkiin oldugu hakkinda bircok konular bu-
lundugunu” miisahade etmistir. Siiphesiz o, bariz bir ihtiyatla sadece
muayyen memleketlerin zihni iklimine isaret etmektedir. Fakat, hastalik,
yayllmaktadir. “Gercek”ten sadece bir cins hezeyan olarak bahsedildigi
bir duruma gelmis bulunuyoruz. Zira, yeknesaklhik silsilesi ve arzularin
karisikligl, bir ideoloji yerine digerini ikame suretiyle fakat kendisini sii-
ratle yeniden tesis ederek ve aym baglhhk veya “abonelik”i isteyerek sid-
detli ayrilmalara sebep olmustur.

Gergek’in tam manasiyle baski altina alinmasi halinde yasamanin
miimkiin olup olmiyacagin sorabiliriz. Eger, 6yle olursa, hikmet'ten de
eser kalmiyacaktir. Bunun kat'i olarak cevabi, havir'dir. Gercek’'in bas-
lica ozelligi sudur ki, son istiane yerinde insanlar, baska hicbir seyle mut-

1ain olmazlar. Bunu, gercek'in bir tarifi olarak ileri siirmiiyorum. Onu,
sadece onun varlik ve fa?liyetinin taninabilecegine bir isaret olarak ifade
ediyorum. Gercek'e ulasmamak ebedi bir itminansizlik icinde yasamak
demek degildir. Oyleyse, itminandan mahrum kimseler, nasil siikfinet icin-
de yasayabilirler? Buna zannederim soyle bir cevap verilebilir : Boyle
kimseler, kendi “gercek icgiidii”lerinin kismen veya asikar tatminiyle ser-
best kemiyetler meydana getirirler. Onlara bir cesit “gélge gercek” bah-
sedilmistir. Bu, doktrinlerin hatalar1 hakkinda, muarizlarimin ifade
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etmis olduklar seyleri takip etmenin neticesinde olmustur. Veyahutta da-
ha fazla olarak kendilerinden bagka biitiin insanlara kétii niyetli olarak
bakmaya sevkedilmis olduklarindan, kendi yamlmazliklari hakkinda bir
nevi sahte-inang kazanmislardir. Eger ben, herkesin benim mahvim igin
tertibat almak istedigine kani olursam, kendi hayatima, korunmaya la-
vik olarak bakmaya baslarim. Deger -kendisiyle yasanacak birsey- olarak
gercek icin duyulan ihtiyag, bizzat kendi varh@imiz hesabina mefruz bir
korkunun tesiriyle yeniden ortaya ¢ikmaktadir.

Oyle iimidediyorum ki Nietz s ech e tarafindan tavsif edilen
ameliyenin son derece gelismesi halini bir misal olarak almak suretiyle,
asil kendi kontrol temime muntazam bir sekilde yaklasmaktayim. Bu ko-
nu, gercegin laiklestirilmesi veya ruhsuzlastirilmasidir. Bu, XVII inci
yiizyildan beri Avrupa tefekkiiriinde vuku bulmakta oldugunu miisahade
edebilecegimiz birgeydir. “Tefekkiir” kelimesini en genis manasiyle kul-
laniyorum : onu, insanlarin hayatlarini nizama sokmak igin secmeye mec-
bur olduklan inanclar karmasigim ifade etmek icin kullaniyorum. Bu
inanglar karmasigl icinde akademik felsefi fikirler, nisbeten kiiciik bir
yer isgal ederler; asil yekGndan bir fecrit ifade etmektedirler. Bu oyle bir
yekindur ki, temiz ve intizamli bir sistem haline tahrif edilmeden getiri-
lemez. Pek az insan bir filozofun prensiplerine gore yasamaya gahsmlgtlrk;
fakat Kant, Hegel ve Bergson gibiinsanlarin yaygin te-
sirini, bu tesir bir¢cok bakimlardan tahrif veya vulgarize edilmis bile olsa,
kimse inkar etmiyecektir. Eserleri sistem itibariyle kifayetsiz olmasina
ragmen, cok kuvvetli tesirler yapmis baska diisiiniirler de vardir.
Rousseau, belkide bunlarin en meshurlarindandr. Gercekten
Rousseau, yenibir disiiniir ¢cesidini temsil eder. O, dyle bir diisii-
niirdiir ki, diisiince ve hatta varhg kiiciimseyerek, her ciddi diigiiniirii du-
rumunu yeniden gozden gecirmeye mecbur etmistir. (K ant, buna ilk
baslayanlardan biridir.) Inatci bir hayal kurucuyu, bir aydinlar grubu ara-
sina soktugumuz zaman, orada bulunan herkesin diisiinmeye bagladigim
goreceksiniz. Boyle bile olsa biz kendimizi, daha fazla iiziicii olan bir sonuca
gelmeye mecbur hissediyoruz. Zamammizda en fazla cari ve tesirli olan
fikirler, birkac biiyiikk adama degil, fakat, bir kiiciik adamlar kalabali-
gina ait bulunmaktadirlar.

Bilyiik adamlar, kaide olarak daima akintiya karsi koymaya mecbur
olurlar; zaten onlar, boyle yapacak kadar biiyiik olduklar: icin biiyiiktiir-
ler. Kiiciik insanlar, tamamiyle unutulurlar. Ciinkii onlar, devirleriyle
“ahenk” halindedirler. Biiyiik bir diisiiniir, herhangi bir meseleye, kii¢iik
insanlarin yapamiyacagi bir yol takibederek kars1 koyabilir; boyle yap-
maya cesaret edebilir. Bu, onun bu meseleleri, arkadaslar1 icin vasil olu-
namaz bir seviyede kavramasindandir. Belki de o, tefekkiiriindeki bu
uyusmazliklar veya bir bakima eksiklikler giderilmeden odlebilir. (Eseri
hakkinda son sozii soyleyen bir diisiiniir, herhangi bir mesele iizerinde,
cok miiessir olacak bir sekilde mesgul olmamis olabilir.) Bununla beraber
sonucta, onun taraftarlari ve daha sonra da onlarin taraftarlari, onun
tefekkiiriiniin yeteri kadar calisilmamis taraflari iizerinde durur ve onu
gelistirirler. Zira bunlar, tabii olarak onun icine zorla sokulacak hususlar-
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dir. Buna bir 6rnek olarak son derece onem verdigim biiyiik diisiiniir
Descartes’'n durumu gosterilebilir. Bunu, diger biiyiik bir diisiiniir.
Spinoza yapti. Spinoza’'nin Ethica (Bolim V'e ©nséz) da
Descartes’'in beden ve zihin arasindaki birligi sun'i bir sekilde te-
minat altina alic1 seklindeki Allah goriisiinii tenkidini diisiiniiyorum. Ma-
tematik ilminin ve bunun en cok miiessir oldugu fizik ilminin ilerlemesi,
viicudu bir makine olarak diisiinen Karteziyen goriisii ayni tabiatte bul-
mak hususunda basarisizliga ugramis degildir; onun beden makinesi hak-
kindaki arastirmasinin, zihin irtibat1 konusu ile ilgisizmis ve belki de bu
irtibat mevcut degilmis gibi bir temayiil gostermesi, eger kacinilmaz de-
gilse, tabii idi. Zamanla, Le Mettrie, d’Holbach ve Helvétius ile birlikte
insan, zimmen bir makine olarak nazara alinmaya baslandi. Can veya
ruh'un fizik'in sahasi icine girmeyen bir masal veya hikaye olarak konu
disinda birakilmasi daha mantiki goériindii. Boylece biyolojik ilimler ge-
lismeye basladigi zaman, onlar fizik kanunlarina gore ele alindigin-
dan fizik son derece 6nem kazandi. Biyoloji, bir mekanik - biyoloji haline
geldi; hala da oyledir. Oyle iimidediyorum ki bu érnegi verisimin sebep-
leri simdi aciklanmis olacaktir. Ben, modern felsefenin eksikliklerinin, ta-
mamiyle Descartes'in tesiriyle veya hatta Descartes’m
yanlis anlagilmasi yiiziinden oldugunu sdylemek istemiyorum. Bir insa-
nin tesiri, ancak cagdaslar1 bu tiirli bir baskidan cabuk miiteessir olur
bir durumda iseler, verimli olur. Benim demek istedigim oldukca basittir :
zihnin modern ilimle ilgili mekanik yapisi ve onun basar1 kazanma arzusu,
Oyle birseydir ki, burada zaruri olarak degerler disarda birakilmistir.
Disarda birakildi diyorum. Ortadan kaldirildi demiyorum. Eger diinya bir
makine ise, bu makine islemelidir. Her mekanik felsefe, zimnen makineyi
harekete gegirecek bir dis enerji kaynagim &nceden farzeder. Bu enerji
kaynagi, ya bir tergo’yu harekete getiren kaba bir kuvvet veya daha
fazla ince olarak “Onceden miiesses bir ahenk nizami” seklinde kendini
gosterir ki, sonug aym demektir. Gercek, ismen hala bir degerdir, fakat
0, benim yol gdsterici deger olarak vasiflandirdigim sey degildir. Makine,
“aksi istikamette gidemez"”, istikametini degistirene, herseyden 6nce o
kendi kendisini tamir eder. Ve sadece ikinci bir termo - dinamik kanunu
ile nihayet sona erinceye kadar calismasia devam eder. Bu yoldaki calis-
ma, kér ve manasiz bir ameliyedir, zira asil kuvvet ve énceden miiesses
ahenk nizami, biraz sonra unutulmustur. Sonuc olarak denebilir ki, meka-

nik ilimle ilgili populer felsefenin, mutad oldugu iizere iki safhasi vardir.
Birineisi, yukariya miiteveccih, ilerleme fikriyle ilgili iyimser safha, ikin-
cisi de, asagiya dogru nevmidi ve nihilizm ile ilgili kotiimser safhadr.
Ilk safha, XIX uncu yiizyil Weltanschaung’unun 6zelligini teskil etmek-
tedir. lkinci safha XX inci yiizyil ile ilgili bulunmaktadir. Modern bilgin-
ler, esas itibariyle son yiizyil bilginlerinden ayr1 bir goriise sahip degil-
dirler. Onlar, sadece seleflerinin goriislerine benzer goriisleri muhafaza-
ya ismen devam eden bir cok kimselerin yaptigimi yapmslar, duygusuz-
ca, bir vaziyetten digerine geg¢mislerdir. Bugiin biz, zorlayic1 secmeler de-
gil de kabul edilmesi ihtiyari olan modalar dleminde yasamaktayiz,
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Okuyucu “hikmet” soziine doniiliip doniilmiyecegini sorabilir. Iste
simdi bu meseleye gelmis bulunuyoruz. Yol gdsterici bir kiymet ifade et-
miyen herhangi bir deger hiikmii goriisii, hikmet fikriyle bagdasamaz.
Zannederim ki biitiin eski felsefenin ruhunda bulunan ve S pinoza
ile Cambridge Eflatuncula r1 gibi diisiiniirlerde izleri
goriilen hikmet fikrinin, modern bati felsefesinde kaybolmus oldugu hu-
susu kabul edilecektir. Bazi umumi konusmalarda bu kelimenin sik sik
kullanildig: goriiliir; fakat bugiin cari manasiyle hikmet, sadece tecriibe,
kurnazlik, hatta hilekarhgin baska bir ismi olarak kabul edilmektedir.
Bu, “diinyevi” olan hikmettir. “Yol gosterici bir deger” manasinda hik-
met’in ortadan kalkmasi ruhi gerceklesme manasina olan bilgi goriisiinii
yikmistir. Son Karteziyen felsefesinin 6zelligi olan “bilgi nazariyesi” ile
mesguliyet, gercekten bir askin (transcendental) tecriibe ile mesguliyet de-
gildi; o, Zihnin Tabiatten ayrilmasiyle sun’i bir sekilde yaratilmis olan
“boslugu kapama” isine bir baslangictr. Sirf tecriibe imkanini géstermek
hususundaki itminanla, filozoflar, askin (transcendental) olanlari miina-
kasa etmezler. Bu temayiil nihayet bizim yabancisi bulunmadigimiz su
sonucu vermistir : filozoflar miistesna, hemen hemen herkes kendi “felse-
fesini” aramaya baslamistir. Bunun sonucu da siiphesiz “okkiilt” konu-
sundaki kitaplarin muazzam bir satisi olmustur. Mana, “gizli”, “anlasil-
maz' olabilir. Fakat, eger miiellif, ona -bir dereceye kadar- bir mana bul-
dugunu iddia ederse, umumi efkar, bununla hemen ilgilenecektir.

Bana oyle geliyor ki, eger hikmet fikri, kendisini yeniden felsefi sa-
hada gésterecekse, bu, “hala ciliz bir ses” yoluyla 6yle yeni bir didaktik
metafizik seklinde olmiyacaktir. Hald ciliz olan bu ses, zaten insanmin hic
imit edemiyecegi bir sahada takdir edilecek bir durumdadir. Ters isleyen,
istikametini degistiren ve kendi kendisini tamir eden bir makinenin, im-
kansizhigindan bahsediyordum. Bir makine bunlari ni¢in yapamaz? Ya-
pamaz, ciinkii bir makine, bir organizma degildir. Bir organizmanin sirri
-bu sirr1, mekanizme inanmis hicbir biyoloji bilgini nazara almak kudreti-
ni gosterememistir- onun, biitiin bu seyleri yapabilmesidir. Bu i¢ kapa-
sitenin nazara alinmasi bakimindan o, gercekten “organik”tir. Burada
organik ameliye konusunda uzun bir miinakasaya girismek imkansizdir;
yapabilecegim tavsiye sudur ki, tabiatin, hatta inorganik denen tabiatin
islemesi, ancak organizmamn esaslh bir sekilde i¢ine hultl ettigi kaide ve
kiymetlerin isbatina liizum goriilmeden kabul edilmesiyle iyi bir se-
kilde anlasilabilir. Bu su demektir : zamanimizda, biyolojik ilimlerde yol
gosterici bir kuvvet olarak, deger fikri tekrar ortaya cikmaya baslamis-
tir. “Organizma felsefesi’nde -ki Anglo-Sakson diinyasi buna White -
head ilebagh bulunmaktadir- hikmet nosyonu, gercek yerini almaya
baslamistir.

Eger organizma felsefesi, biitiin istidlalleri ile ortaya ¢ikmissa, sdyle
bir sonuca gelmemiz gerekir ki, suurlu bir zihnin dogrudan dogruya “ide-
al” olarak kavrayacag kiymetler, her tabiat seviyesinde, hatta en miite-
vazi bir seklinde bile mevcut bulunmaktadir. Fakat modern filozoflar: o
kadar sasirtan Madde ve Zihin arasindaki bosluk ne olacaktir? Bu iki
agikar “z1it” arasinda bir devamhhik gosteren ameliye icin bir isim bu-
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labilir miyiz? Benim tavsiye edecegim, alisilmis bir isimdir. ‘“Hayat”
kelimesi, hem tabiatin organik ameliyeleri, hem de ruhi tecriibe icin kul-
lanmilmistir. Tezat manasi olmaksizin biz, “ruhi halleri”’ géstermek iize-
re “bereketli hayat” veya ‘‘ebedi hayat”dan bahsederiz. Biyle vaziyetlerde
‘zihin” kelimesinin yerini alabilecek olan sey, kifayetsiz kalmaktadir. Iste
bu ruhi anlayislarla hikmet fikri, yaratma iizerine hakim olan statik bir
varhk olarak degil, fakat yaratihs1 sevklendiren, ona daha ziyade “haya-
tiyet kazandiran” yol gosterici bir kuvvet olarak gercek yerini almakta-
dir.

Boylece emniyet verici bir neticeye gelmis oluyoruz. Zamanimizda
tabii ilimlerin yonelttigi istikametten miitenebbih olan bir cok kimse, ilim-
den vaz ge¢cmenin zaruretini hissederek gayr1 akli bir mistisizmin hikmet
ve bilgisini aramaya basladi. Ilmi reddetmek, insan oglunun en biiyiik ma-
nevi eserlerinin birinden vazge¢mek demektir. Halbuki vazgecmemiz ge-
veken ilim, materyalist ilimdir (ki ashinda bu, ilme empoze edilmis tama-
miyle hatali bir felsefedir). Zaten bu da, degerleri reddetmek suretiyle
fiilen intihar etmis bir durumdadir. Bu sekildeki materyalist bir felsefeyi
reddedis, bizzat ilmin hiirriyetini korumaktan: onu, kendisini mahvet-
mek isteyen bir yiikten kurtarmaktan baska birsey degildir. Bu, hususiy-
le biyolojik ilimler igin dogrudur, zira biyolojistler, laboratuvarlarinda
cabsirlarken, ilim felsefecileri, kendi baslangic noktalarii fizik metodun-
dan almaya temayiil etmislerdir. Eger, bu gercegi hatirda tutar ve ma-
teryalist ilmi tasfiyeye gayret edersek, bati diinyasinda bulunan bizler,
ihtilaflar: olan bir diinyada benim “ruhi tesebbiis tarz1” dedigim mefhumu
anhyabiliriz. Bu, beni makalenin ikinci kismina getirmektedir. Bu mesele
de, dogu hikmetinin mahiyetini ve dogu ile bat1 gelenekleri arasindaki
boslugu kapatmanin nasil miimkiin olacagim arastirmaktir.

Asyanm biiyiik kismi, yiizyillarca, hatta binyillarca sanki ruhi bir
uykuda imis gibi, bazan “dogunun uyanisi”indan bahsederiz. Ayni zaman-
da dogu felsefesine karsi, heryerde, artan bir ilgi vardir. Hususiyle Ameri-
kadaki bazi yazarlar, dogu tefekkiiriiniin zenginliklerinin kesfiyle bati
gelenegini sistematik bir sekilde kétiillemeye girisecek kadar ileri gitmis-
lerdir. Bati, gelismekte olan zihni bir asagihk duygusu icindedir. Bu dav-
ranisin gegmiste paralelleri yok degildir. Bunun bir 6rnegi Schopen -
h a u e r'dir. Bununla beraber XIX uncu yiizy1l, bashca dogu klasiklerini
miiphemiyetten, onlari kendi lisanlarmin yvaklasilmazhigindan kurtarma
ve Avrupa dillerine terciime etme isiyle gecmistir. Batih okuyucular,
Vedanta doktrinleri veya Budist kutsal vazilarm kavramadan once,
Dhammapada siirini, Bhagavad - Gita’y: ve hatta Rig - Veda ilahilerini
takdir etmiglerdir. XIX uncu yiizyihn son'arina hichir Anglo - Sakson
filozefu, dogu tefekkiiriine karsi belirli bir ilgi duymamis bulunuyordu.
XIX uncu yiizyil aydimnin bu davranismin tipik Grnegi, Jo hn
Stuart Mill'in (Sokrat’tan 6énceki felsefe ile birlikte) Veda’lar:
“gercekleri arastiran diisiince tarzina” zit ve sadece bir takim riiyalardan
ibaret olarak tavsif ederek kiiciimsemeside gériilmektedir. Bu, belki de,
aydin olmasina ragmen, Dogu Hind Kumpanyasinin bir memurunun tabii
tepkisinden ibarettir. Bugiin bu durum, gayet radikal bir degisiklige ug-
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ramistir. Felsefe, hele Anglo-Sakson iiniversite mahfillerinde pozitivist
bir gelenigin hakimiyetine ragmen, dogu diisiiniirleri, mistisizm malzeme-
si hazirlayicilar1 olmaktan daha fazla, ciddi filozoflar olarak ilgi cek-
mektedirler. Sihre olan daimi ilginin bir neticesi olarak Theosophy’nin
muhtelif kollarimin populerliginin cahili olmamaliy1z. Fakat bir inanclar
karmasig1 olan Theosophy, gercekte batidan doguya gelmisti, yoksa do-
gudan batiya degil. Dogu metafiziginin berrak anlayislarinin Hindistan
ormanlarmin derinliklerinde yasayan insanlar tarafindan gelistirilmis ol-
dugunu, buna mukabil theosophy cehaletinin de Anglo-Sakson salonlarmin
mahsulii bulundugunu diisiinmek cidden cok gariptir.

flk Hind(i kutsal yazilar1 Vedalar, M a x Miiller tarafindan
“manevi bilgi sarkilar1” olarak tavsif edilmislerdir. Bu bilgi iizerinde, du-
rus, son derece dnemlidir. Dogu tefekkiirii bazan, tabiaten mistik olarak
tavsif edilmistir. Ve eger mistisizm, gayr1 akliligin miiteradifi ise, netice
su olur ki, dogu diisiiniirleri, sadece akl degil fakat ayn1 zamanda zekayl
da tammmamaktadirlar. Hicbir sey gercekten bu kadar uzak olamaz. Veda
ve Upanisadlar’n yazarlar1 ve herseyden once de (lafzi manasiyle Veda-
larn tamamlanmas: demek olan) Vedanta doktrinlerinde bu gelenegi sis-
temlestiren diisiiniirler, zihni bir gercek goriisii ile ilgili idiler. Bu zihni
goriis, “birlestirici” bir gériisti. Yani o, Brahman veya ultthiyetin dogru-
dan dogruya kavranmasim tazammun ediyordu. Boyle dogrudan dogruya
bir kavrayis icin, biitiin melekeler yerine gececek bizim en yakin kelime-
miz “sezgi’dir. Maalesef “sezgi” kelimesi, zamanmmizda gayri akli veya
la-akli olana baglanmistir. “Zeka" sozii de, batida tam manasiyle yipran-
mis bir kelimedir. Zekanin akildan nasil ayrilabilecegi hususunda bir fi-
kir beraberligi yoktur. Ve bir aydin hakkindaki modern fikir, bir kim-
seye, sonsuzlukla istirak halinde bulunmay: da telkin etmemektedir.
Aristo ve St. Thomas Aquinas’a gore ise, zeka, insan-
daki, askin olana dogrudan dogruya yaklagtiran melekedir. Aristo ‘da
Vedanta da “ilahi” akildan bahseder. Kisaca soylemek gerekirse, akil
siije ve objenin birbirinden tefrik edildigi tecriibe sahasiyla mesgul olur.
Halbuki entellektiiel seviyede yerini bu diializm alir. Bununla beraber
gercek hakkindaki Hind(i goriisii hareketsiz bir monizm'i tazammun et-
mez. Gelenek, bir diialist olmayan doktrin demek olan Advaita-Veda’'dan
bahseder. Bu meseleleri, zamanimizda biiyiik fakat ihmal edilmis miitefek-
kir René Guénon’dan baska kimse bat1 diinyas: icin anlagila-
bilir hale getirmemistir.

Brahman ve Atman ile ilgili muhtelif Hind{i 6gretileri hakkinda bu-
rada teferruath bir sekilde konusacak degiliz. Maksadimiz burada umumi
olarak dogu metafizigi degil, fakat dogu hikmeti iizerinde durmaktir. Bu
maksadimiz icin baslica énemli nokta, biitiin alemin bir kanun'a tabi olu-
sudur, Bu ilahi kanun, Rite adim alir. Bunun ayni manadaki Cince karsi-
hig1 Tao, eski Misir dilindeki karsiig1 ise Maat’tir. Hikmet, bu kanun hak-
kindaki bilgiyi ihtiva eder. Hikmet sahibi bir insan, sadece kanunu bilen
degil, fakat olageldigi iizere, onu hayatina da tatbik eden kimsedir. Hik-
metin suurlulugu, sadece, “‘esya i¢in aklin” miiphem bir uyanisi degildir.
0, iizerinde ilahi kudretin ¢ahstig1 bir tezahiir seviyeleri sistemini dnce-
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den farzetmistir. Bu tezahiir seviyeleri arasinda, batida romantik sairler
tarafindan telkin edilmis olandan (ve sonra mutad oldugu iizere analoji
yoluyla daha yakin ve daha gercek bir “akrabalik” vardir. Hikmet ve ka-
nun, biitiin kozmos'u sarmistir.

Béylece Hinduizm, Budizm ve Taoizm taraftarlarmin iizerinde ittifak
ettikleri bir prensip vardir : diinya esas itibariyle ahlaki bir nizamdir.
Bu, gercekten komos'un manasidir. Insan da, kiiciik ¢apta veya mikrokoz-
mik bir sekilde ahlaki bir nizamin ifadesidir. Fakat alemin bu ahlaki niza-
mi, hayali olanla veya Maya diinyas: ile golgelenmistir. Ayn1 sekilde ger-
¢ek ilahi benlik, Atman da. tecriibi benlik ile golgelenmistir. Varh-
gin gayesi, bu aldatic1 halden kurtulmaktir; bu kurtulus veya “kendini
anlama” ameliyesi, gercek ben ve ilahi prensibin bir ve aym oldugu bilgi-
sine dayanmaktadir. Vedanta “ben Allahim” demek gibi, 6yle akla aykir:
herhangi birsey 6gretmemektedir. Atman, fert degil fakat ferdiyetin ar-
kasinda bulunan bir sarttir. Fertler veya seyler bir defa yiikseltilmisler,
iiniversel elde edilmistir; ve biitiin iiniverseller bir oldugundan Atman
ve Brahman (Ben ve Allah) birbirinin 6zdesi olmuslardir.

Bdylece simdi dogu ve bati felsefeleri arasinda daha fazla dogrudan
dogruya bir mukayeseye gelmis bulunuyoruz. Vedanta’daki kurtulus ha-
line, aydinlanma denmesi, tesadiifi degildir. Veda sozii, sanksritce “gor-
mek” manasina gelen bir kelimeden gelmektedir. Boylece, hakim de Ygo-
ren”, “6nceden goéren” manasina gelmektedir. Bundan baska, zeka bilgisi
mevhum bir bilgi olarak nazara alinmistir. Bu ayni zamanda Metafizik'in
baglangicinda A rist o tarafindan ifade edilmis bir goriistiir.Hiilisa
bat1 mistisizmi, 151k nosyonunu elinde tutarken - bu, Cross'luSt. John
“boslugunu berrak 1s181” da olsa batida, mistik aydinlanmay
zihni bilgiden ayirmak icin bir temayiil goriilmiistiir. Bunun bir takim ta-
lihsiz neticeleri olmustur. Bilgi, piir akil seviyesinde birsey sayilirken, bir
nevi “akil dig1” bilgi kabul edilen mistisizm, aydinlanma ile daha az ilgili
bir hale gelmistir. Son zamanlarda bizzat bilgiye kars: bir diismanhk bas-
lamistir. Bilme melekesi, bilgi ve olay toplayan bir meleke haline gelerek
dejenere olmustur. Bu, meseleyi sadece bir safha daha geriye gotiiriir;
zira bu aym olaylar “izah edilmeye” veya “aydinlanmaya” muhtactirlar.
Aym sekilde mistik meleke de, 151k ve aydinlanma ile alakasimi hergiin
biraz daha kesmistir. Bugiin, artik 1s1k ile degil de karanlhk ile ilgisi olan
“agagi dereceden bir mistisizm” 6rnegine sahip bulunmaktayiz. Mesela
D. H Lawrence gibi yazarlarin ersatz mistisizmi, “gece’nin ve
karanhk bélgelerin bir mistisizmidir. “Goriis” ve “zeka” ile kalp degil
fakat mideler degerlendirilmektedir. Bu, tesirini énderlik meselesinde de
hiszettirmektedir. Modern demagog, insiyaki bir seviyede kiitlerere yiizii
kizarmadan hitap edebilmektedir. Bundan baska “karanligin kudreti” ile
muayyen modern kiitlelerin tasallutu, muhtelif, “6lmiis ibadet” sekille-
rine gotiirmektedir.

Batida Hikmet ve Bilgi arasincaki bu ayrilik, belki de pek fazla dik-
kat edilmemis olan daha baska bir sonu¢c meydana getirmistir. 1776 ca
yayinlanmasi sirasinda Amerikan Anayasasina yazilan onsozde bircok
kimseye yeni bir sey olarak gériinmesi gereken bir ciimlecik vardir. Bu
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ciimlecik, “saadet” ile ilgilidir. Bu Anayasa, Amerikan halkina, saadet
vermeyi taahhiit etmekten ziyade, onlara, onu elde etme iktidarim vere-
cegini beyan etmektedir. Bahis konusu olan sézler, “hayat, hiirriyet ve
saadetin pesinden kogma''dir. Ilk defa olarak saadetten biitiin insanlarin
-biitiin hiir insanlarin- hakk: olan bir sey olarak bahsedilmektedir. Fakat
anayasayl yapanlar, en dikkatli bir secme ile saadetin istemekle elde edi-
lebilecek bir sey olmadigim bildiklerini gdstermis oluyorlardi. Bu hal,
derin ve hakim bir endisenin arazi kabilindendi. Bundan baska, yillar bu
endiseyi artirdi ve bu, bizim devrimizin artik ahistig1 bir sey oldu. Mez-
mur muhairiri séyle yazmaktadir : “Hikmet nerede bulunabilir?” Bizim
modern mezmur muharrirleri, gerek nesir ve gerekse nazimda -hem ede-
biyat, hem de psikolojik eserlerde- soyle sormaktadirlar : “saadet nerede
bulunabilir ?”” Saadete ulasmanin teknigine hasredilmis kitaplara bile sa-
hip bulunmaktayiz. Bircok meselelerde pasif, fakat burada hareketli oldu-
gunu gordiigiimiiz Bertrand Russel, “Saadetin Fethi” basl-
Sm tasiyan bir eser yazmistir. Son zamanlarda, hususiyle existentialist
yazarlardan bedbahtligin pesinden kosma hakkinda bircok seyler isitmis
bulunuyoruz. Fakat bu, sadece saadet fikri hakkindaki endisenin kritik bir
gafhaya girmis oldugunu gostermektedir.

Saadet fikri, haddizatinda (per se) geleneksel dogu tefekkiiriinde bu-
lunan birsey degildir. Sebep basittir. Dogu hakimlerinin bahsettikleri
“yol” veya Tao, saadet yolu degil, hikmet yoludur. Ancak bu, burada saa-
det fikri yok demek degildir. Bilakis hikmet yolu ile saadet yolu ayn sey-
dir. Zira, insan icin muayyen ve ulasilabilir bir “hayat yolu” varsa, yani
eger bu yolla insan “kendi kendini buluyorsa”, boyle bir yolun takibi, ona
mutlak bir itminan veriyor demektir. Bu miinasebetle, dogu eserleri umumi-
yetle, “Moksha”dan bahsederler. Saadet kelimesi, bu veed halinin ancak
renksiz bir terciimesi olabilir. Diinyanin ahlaki bir nizam oldugu inan-
cimin zayiflamasinin neticesi olarak bat1 diinyasinda saadet fikri muallak-
ta kalmis goriinmektedir. Saadet. ferdi bir takiple miiteradif hale gelmek-
tedir. Bu oyle birseydir ki, bir sans eseri olarak ya malik olabilir ya da
olmuyakbilirsiniz. Modern insan, saadetten sadece ferdin zihnini karistiran
birsey olarak bahseder. Thomas Hardy tarafindan cok kullani-
lan bir sozle ifade etmek icabederse, o, sadece bir sans isidir.

Zamanimizin garip bir mistigi olan Gurcief'in bir Ingiliz mii-
ridi, séyle yazmis bulunmaktadir : “Saadeti tarif etmek gerekirse o, size
tesadiif eden bir seydir; sizinle bir ilgisi yoktur, fakat etrafimz saran dis
hayat ile birlikte size dogru gelir”. Meslekten bir sufide goriilen bu goriis.
hayret vericidir. Bu, modern zamanlarda saadet fikrinin “zaruri”lik saf-
hasmdan, nas:l “ihtimaliyet” safhasina ge¢mis oldugunu géstermektedir.
Zira, eger bizim saadetimiz, bir tesadif meselesiyle bu, “biz, biitiin insan-
lar, pek zavalll bir haldeyiz” demektir. Boylece “saadetin pesinden kos-
ma'”, biiyiik lgiide bir serabin pesinden kosma olur.

Hikmet’i saadetten ayirmak ve saadete bir sans veya tesadif eseri
olarak bakmak, iimitsizlige diismektir. Komik bir ahlaki nizam fikrini
tanmimiyarak, insanlar, tabii olarak saadetlerini tecriibenin seyelaninda,
arzu ve his keyfiliginde ararlar. insanlar, deger fikrini birakarak “an’a
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deger vermeye calisirlar. Degismenin hatirina, degismenin lehine olarak
miithis bir propaganda yapilmustir. Ilan kullanilmasi, béyle kesif bir pro-
pagandanin eger acik ise, sadece bir drnegidir.

Netice olarak, diinyanin “ahlaki bir nizam” oldugu fikrini biraz daha
yakindan inceleyelim. Eger diinyanin degerleri “objektif degerler” ise,
diinya, ahlaki bir nizamdir. Objektif degerlerle, bizim arzu ve hislerimize
bagh olmayan degerleri kasdediyoruz. Arzu ve hislere dayanan degerler
“siibjektif” degerler dahi degildirler; onlar deger degildirler. Objektif
degerler, degerdirler, ciinkii farkl bir tecriibe seviyesine aittirler ve bi-
zim arzu ve hislerimizi yiikseltirler. Ilmi materyalizm, mekanik ta-
biat goriisii dolayisiyle siibjektivizmi tesvik etmistir. Bu, insanin zihni ve
ruhi hayatinin “objektif” denen nizamdan ayrilmasi sonucunu vermistir.
Béylece, doguya has olan “ferdiyet”in reddi, sadece, degerin “objektif”’-
liginin bir teyidinden ibarettir. Bununla beraber biz, eger yokluk ile
Maya diinyas: veya hayali olam karistirirsak, dogu tefekkiiriinii yanhs
anlamis oluruz. Sadece Brahman'in sonsuzlugu ile mukayese edildigi za-
man Maya diinyas: bir yokluk diinyasidir. Bu, P a s ¢ al tarafindan
Pensées’de giizel bir sekilde belirtildigi iizere, biitiin sonlularin, sonsuz-
luktan itibaren esit derecelerle yer degistirmeleri vakiasi dolayisiyle boy-
ledir. Alemdeki her sey gercektir. Spinoza'nin sézii ile “kendi cevherini
muhafaza ettigi” miiddetce gercektir. Gegici olan diinya, yol gosterici de-
ger fikrinden ayrilmis olan diinyadir. Zira her seviyenin izah, ancak daha
yiiksek bir seviyenin terimleriyle miimkiin olur. En asag1 sevryeden bir
izah bulma yolunda, bat: diisiiniirlerinin itiyadi, biitiin tecriibeyi, koz-
mos yerine sadece kaos tabirleriyle bir izahat olan ciiz'lerin zincirleme
bir siralanmisi halinde getirmektden mesul durumdadir.

Dogu tecriibe hiyerarsisi anlayisi ile, bat1 organizma felsefesinin yan-
yana ele alinmasina ve bunlarmn biribirlerine 1s1k tutmasmna ihtiyac var-
dir. Modern tefekkiir noktai nazarindan Vedanta doktrinlerinin ortaya
koyacag giicliik, onlarm, en basit organizmadan iistiin ulthiyete kadar,
biitiin tabiat hiyerarsisini, bizim bugiinkii anlayisimiza yabane1 olan bir
sembolizm ile izah etmesidir. Fakat diger taraftan, bat1 organizma felse-
fesi bakimindan meveut gériinen giicliik ise, onun, bir sembolizmden
tamamiyle mahrum olusu, yahutda onun sembolizminin, en sathi mana-
siyle, piir bir sekilde ilmi olusudur. Dogu daha fazla ilme, hususiyle de da-
ha fazla biyolojiye, bat1 da, yeni manada bir “merkezi hiyerarsi’”ye ve
yeni bir sembolizme muhtactir. Zaten filozof ve ilahiyatcilar bu problemle
ugragsmaktadirlar. Kisaca sdylemek icabederse, biz kendimizi, birtakim
karigikliklarin ortaya cikmasina sebep olan Zihin anlayisi yerine Hayat
anlayis1 iizerine teksife muhtac bulunmaktayiz. Organikten siiperorga-
nik’e kadar her seviyede hayat, acikca goriildiigii iizere hiyerarsik bir
gelismedir, Hayatin mahiyeti iizerinde dururken, kendimizi bir defa daha
hikmet fikrinin kavranmasi meselesi karsisinda bulacagiz. Zira hikmet,
yol gosterici bir deger meydana getirir. Biitiin tabii yaratiklarda zimnen
mevcut olan bu deger, insan suurunun kendi ideallerini iktisaba bagladig
noktada asikar olur ve bundan sonra, onlara uygun yeni bir san’at, kiil-
tiir ve medeniyet diinyas1 yaratmaya devam eder.



ISLAMDAN ONCE ARAP YARIMADASINDA
PUTPERESLIK VE YAYILISI

HUSEYIN ATAY

Hz. Muhammed Arap Yarimadasinda M, 570 yiinda diinyaya gelmis,
kirk yasina bastiginda Allah tarafindan kendisine vahy gonderilmeye bas-
lanmis ve bu vahy altmis ii¢ yasinda oliimiine kadar devam etmistir. islam
Dini bu miiddet i¢inde dogmus, Arabistan: icine alacak kadar sahaya yayil-
mist1, Bu esnada Aarap Yarimadasmn dini durumunu gozden gegirmeden
once pek kisa bir sekilde diinya {izerindeki yerini ve 6nemini belirtelim.

Arap Yarimadasi dogudan Iran korfezi, giineyden Hind Okyanusu,
batidan Kizil Deniz ve kuzeyden Gazze sehri, Lit golii, Firat ve Basra kor-
fezi hatt: arasinda kalan, iic tarafi su i'e cevrili ve kara tarafi ile Asya ve
Afrikaya bitisik olan diinya parcasina denir. '

Bugiin arap dendigi zaman Arabistan’da, Irak’'ta, Suriye, Misir, Su-
dan ve Kuzey Afrika’da yasayan insanlar, Islamdan 6nce arap dendigi za-
man ise, cografi simirim c¢izdigimiz Arap Yarmadasinda yasiyan insanlar
anlaghr. * Araplarin Islimdan 6nceki cagina cahiliye ¢ag ve insanlarina
cahiliye araplar denilir. Burada cahiliye kelimesinin manasi, cehalet “hil-
memek” olmayip, din ve toplum hayatinin baz sakat adet ve geleneklerini
ifade eder. ®

Araplarin yurdu olan arap yarimadasi bir kum denizini andirir. Bu
kum denizleri asilmaz birer kale olup, etraftan gelecek istilalarin kotii
hiljcumlarindan onlar1 korudugundan basa cikamiyacaklarmi kestirdik-
leri ordular éniinden cekilip c¢éle siginirlardi, diigsman ¢olde ne onlar kova-
liyabilir ne de c¢olde yasayabilir, susuzluktan yok olur giderdi. Boylece
araplar, hiirriyet ve serbestiye alismiglardi. Soy ve asaletlerinin arikhgmi
korumak biricik amaclar1 olmustu. O, kendisine hakim olmak isteyene kin
ve diismanlik besler ve hicbir boyunduruga girmek istemezdi.* O kendi
emegiyle gecinir ve calgkandi. Uziintii ve sikintilara katlanmak mecbu-
riyetinde oldugundan, sabirh ve dayamkli olup, en cok sevdigi sey de hiir-

1) L. A. Sedilliot, Adil Zuaytir terc., Tarih’ul-Arab’il-am, I, s. 21, Msir 1949;
Hasan ibrahim Hasan, Tarih'ul-Islam’is-Siyasi ve'd-Dini ve's-Sekafi ve'l-Ic-
timai, I, 5. 19 - 22, Misir 1948.

2) Tarih'ul-Arabil-am, I, s. 23 - 24,

3) Curci Zeydan, el-Arab kab'el-Islam, 1, s, 31, Misir 1908.

4) Dr. Neg'et Cagatay, Islamdan Once Arap Tarihi ve Cahiliye Cagi, s. 87, Ank.
1957. Nafiz Damsman, “Cahiliye” kelimesinin mana ve mensei, I. F. Dergisi,
C.V,S. I-1IV,s 192, Ankara 1958; Philip Hitti, Tarih’'ul Arab (el-Mutavvel),
I. s. 117, Dar‘ul-Keggaf 1952.

5) Dr. Neg'et Cagatay, aynm eser s. 89; Tarih'ul-Arab’il-am, s. 31 - 32,
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riyetti. Hiirriyetine goz koyup kendini ké'e yapmak isteyenlere kars: cok
sert ve intikame idi. °

Araplar eski dilnyanin dogu ve giiney ticaret merkezinde bulunduklarin-
dan biitiin komsu milletlerin kiiltiirleriyle miinasebetleri vardi. Yerlerinin
koprii basi olusu diger milletlerle ticari muasebetlerde bulunmalarini sag-
lamisti. Bu, onlarin diisiince ve kiiltiir seviyelerinin yiikselmelerini kolay-
lastirmisg, dilleri olan arapca yazilmaga baslamadan oOnce, saf, temiz bir
dil haline gelmisti. © Arap Yarimadasi ile Misir arasmnda olan ticaretin
M. O. 2743 senesinde basladigi sdylenmektedir, Hind ile olan ticaret mii-
nasebeti ise bu tarihten daha yeni degildir. Pazarlar ve yilin mevsimleri
tacirleri gehirden sehire gitmek zorunda birakird. *

Biiyiik devletler arasinda ticari temasi temin edip ticaret yollarim ko-
ruyan Arap Yarimadasinin hududlarinda kurulap ticaret miinasebetleriyle
kiiltiir ve dini temaslar1 sag'ayan, Islamin dogusuna kadar devam eden ve-
yva azcok tesiri goriilen devletler sunladir :

Yemende M. O. 150, M. S. 525 tarihleri arasinda yasayan arap Himyer
devleti fatih roliinii oynamis, komsu memleketlerle harbetmis, Habeglile-
rin son istilasiyle ortadan kalkmigti. * Yemen'in eski diinyanin ortasinda
bulunmasi, onu tarihin bilinmeyen bir zamanindan beri eski diinya millet-
leri arasinda ticaret iglerine vasita kilmisti, Misir, Asur, Fenike ve diger
milletler Hind mahsullerine ve san’atlarina muhtactilar, Yemenliler bu
ticaret esyasim deniz ve kara yollariyla Hindistan'dan o wmilletlere tasi-
yorlardi. ?

Filistin’in dogu giineyinden Akabe koérfezine kadar uzanan yerde M.
0. 400 M. S. 106 tarihleri arasinda arap olan Nabathlar devleti yasamis-
t1. Dogu ile bati arasmmda yapilan ticaret onlarin kontrolii altinda ve Ye-
men’den Akdenize kadar olan ticaret yollar1 ellerindeydi. Hiirriyetlerine
diigkiindiiler., Karsi koyamiyacaklar: diismanin hiicumundan korunmak
icin cole sigmirlardi. *°

Tedmiir, Sam'm 150 mil kadar kuzey dogusunda, ticaretle ugrasan
bir gehrin adidir. Bu sehirde M. S. 106 - 272 tarihleri arasinda yasayan
Tedmiir devleti kurulmustur. Sam ve Filistin’den Irak ve Iran’a gecmek
isteyen her yolcu ve ticaret kervami, istirahat etmek ve konaklamak icin
Tedmiire ugramak mechuriyetinde oldugu gibi, askeri hareketler de bu-
rada mola vermek zorunda idi. "' Eski diinyada dogu ile bat1 arasinda ya-
pilan ticaretin iki yolu vardi. BiriKizil denizden Iskenderiye Misir yolu,
digeri de Basra korfezinden Sam ¢oliinii asarak Misir'a giden yoldu. **

6) Tarih'ukArab’il-Am, s. 31.

7) Will Durant, Kissat'ul-Hadara, c. IV, s. 11.

8) el-Arab Kabl'el-Islam, I, s. 121 - 122; Tarih'ul-islam, el-Siyasi. I, s. 39; Dr.
Neg'et Cagatay ayn. esr. s. 13.

9) Chlirci Zeydan, ayn. esr, I., s. 60; Neg'et Cagatay, ayn. esr. s. 48.

10) Curci Zeydan, ayn. esr. 1. s. 68, 69, 76 - 77. Neg'et Cagatay, ayn. esr. s. 37, 48.

11) Curci Zeydan, ayn. esr. s, 83, 87.

12) Curci Zeydan, ayn. esr. s. 92.
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Sam dolaylarinda kurulan, baslangicinda tarihciler arasinda anlas-
mazhk goriilen fakat Is{am ordular1 tarafindan M. 636 yilinda ortadan
kaldirilan Gassanhlar devleti arap devletlerinden biri olup Bizanshlarin
boyundurugundayd. **

Kife dolaylarinda kurulan, M. S. 268 - 633 yillar1 arasinda yasayan
Iranlhlara tabi bir devlet olan Hire de ' bir arap devleti id'. '*

Hicaz bolgesi ilk bakista insamin dikkatini cekmektedir. Buna sebep
iki onemli sehri “Mekke”, “Medine” ihtiva etmesidir. Mekke pek eskiden
beri mabed olarak bilinmekte idi. Mekke kelimesinin hangi dilden oldugun-
da ihtilaf edilmis, neticede Asur, Babil ve Sebe dillerinde kékiine rastlanil-
mas1 ¢ok eski bir sehir oldugunu gostermeye kafi goriilmiistiir. ' Mckke,
Akdeniz sahili ile Yemen arasindaki ticarct yolu iistiinde bir ticaret mer-
kezi idi. Kabenin burada kurulmus olmasi1 Mekke'nin ve havalisinin dini
bir bélge olmasina sebep olmustu. '

“Din"i tarif etmeden 6nce arapca olan bu kelimenin dilde kullanildig
ménalar1 gosterelim.’” Dilde su sekillerde kullamlmistir : a) Dogrudan
dogruya mef'ul aldiginda : malik olmak, hitkkmetmek, idare etmek, yen-
mek, hesaba cekmek, cezalandirmak gibi hakanhk sanindan olan hususlar-
da kullanilir., “Din giiniiniin sahibi”nin buna gore manasi1 “ceza ve hesap
giiniiniin sahibi” demektir. b) Lam harfi vasitasiyle mef'ul aldiginda: itaat
etmek, boyun egmek, ibadet etmek manalarina gelir. Goriildiigii gibi bu
birincinin lazimi ve sonucudur. ¢) ‘“be” harfi vasitasiyle mef’'ul aldig: za-
man; yine din edinmek, itikad etmek, adet ve itiyad edinmek demektir.
Bunlara goére din, mezhep, is, inanc¢ olarak insanmn takibettigi yol olur

Bu iic kullanmilisin ézeti, biri digerine tazim eden ve boyun egen iki
taraf arasindaki miinasebeti gosterir. Tazim eden tarafi vasiflandirdigin-
da, boyun egmek, boyun biikmek méanasina, tazim olunan tarafi vasiflan-
dirdiginda emretmek, hakim olmak, hitkmetmek, ilzam etmek méanalarm-
beti diizenleyen kanun manasina gelir. Kok manas: “boyun egmek”
olan bu kelime birinci kullamsinda boyun egdirmeyi. Ikincisinde boyun
egme mecburiyetini, ii¢iinciide ise boyun egmenin dayandig: esas1 “ka-
nun”u gostermektedir. ' Din de Allah ile insan arasindaki miinasebeti
gisteren kanundur.

13) Curci Zeydan, ayn. esr. s. 184; W. Durant, ayn. esr. IV., s. 10; Hasan ibra-
him Hasan,ayn. esr. I. s. 50.

14) W. Durant, ayn. esr. I. s. 224; Neg'et Cagatay, s. 60; Hasan Ibrahim Hasan,
ayn. esr. 1. s. 46.

15) Curci Zeydan, ayn, esr. I. s. 197.

16) Nesg'et Cagatay, ayn, esr. s. 70; Curci Zeydan, ayn. esr, I. 5. 224; U. A, Sedil-
liot, ayn. esr., s. 25; P. Hitti, ayn. esr., I. s, 144 - 5,

17) P. Hitti, ayn. esr. I. s. 145; Neg'et Cagatay, ayn. esr. s. 70.

18) Bak. ve kars. Adnan Adivar, Tarih boyunca ilim ve din, I, s. 2, Ist. 1944.
Hilmi ZiyaUlken, Felsefeye Giris fkinci Kisim s. 227, Ilahiyat Fakiiltesi ya-
yim 1958,

19) Muhammed Abdullah Deraz, ed-Din s, 23 - 24.
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Kelimenin kok manasi igi tamamiyle halletmis durumda degildir, ciin-
kil her boyun egmeye ilim dilinde dindarlik denmez. Maglubun galibe bo-
yun egmesi, cocugun babasina itaat etmesi, memurun amire hiirmet gos-
termesi dinden baska geylerdir. O halde dini davraniglar: digerlerinden na-
sil ayirmahidir? Bu soruya cevap verebilmek icin her millette dini ve dav-
ramiglarin teker teker incelemek gerekir. Bu simdilik imkénsizdir. Fakat
bu hususta seckin birkac s6z sahibin‘n dinden ilmi olarak ne anladiklarina
g6z atalim.

Islam bilginleri arasinda dinin en ¢ok yaygin olan tarifi sudur : “Din,
akli selim sahiplerinin kendi ihtiyarlariy’a bu diinyada dogruluga, “sala-
ha”, éteki diinyada kurtulusa gétiiren, Allah tarafindan konan bir kanun-
dur.” Kant'a goére ‘‘din, vazifelerin ilihi emre dayandigimi hissetmek”tir.
Max Miiller’e gére ‘“‘din, tasavvuru miimkiin olmayan seyi tasavvur etme-
ye, ifade edilmeyen seyi ifadeye ugrasmaktir ki, sonsuzlugu arzu, Allah
sevgisi”, Michel Mayer'e gore, “din, Allaha karsi, insanlara kars: ve ken-
dimize karsi yapilmasi icabeden 6giitler ve inanclarin tiimii”diir. Kur’an
“Islamdan baska bir din isteyen” demekle dini daha genis anlamda almis,
onu yalmz semavi din'ere mahsur kilmamis, Islamdan baska, hurafata,
vehme ve hayale dayanan putperestlik, hayvanlara, bitkilere, yildizlara,
cin ve meleklere tapmayr emreden dinlere de din demistir. ** Béylece
Kur’an dinleri ikiye ayirmis oluyor. Hak din olan Is’am Dini, batil din olan
diger biitiin dinler.

Dindarin ruh durumunu inceledigimiz zaman iki farkh hususu gorii-
yoruz. Dini itaat1 dinle ilgisi olmayan diger itaattan ayirmak gerekmek-
tedir. Dindar dini takdis eder, ona boyun eger, onu sayg: gosterdigi diger
seylerden {istiin tutar ve onlardan ayirir. Insan, seref, 1rz, namus, hiirri-
yet ve buna benzer insani manalara sayg1 gosterir, onlar takdis eder,
fakat, dindarin takdis ottigi sey bu gibi sirf zihni manalar degildir. O, zih-
nin cercevesi disinda bir gercegi takdis eder. Zihin onu ancak kendi kendi-
ne var olan miistakil bir zat olarak ifade eder. Iste din konusu boylece
baslangicta baska kutsal sayilan seylerden konu bakimindan ayrihr. Son-
ra din, ulu orta bir zat1 kutsallastirmaz, kutsal'astirdig1 zatin baskasinda
bulunmayan kendisine mahsus sifatlar1 vardir. Bunca degisikligine rag-
men dini akide gayba, tabiat Gtesine inanmakla diger her seyden ikinci
bir vasifla ayrihr. ** Herhangi bir din ne kadar sapik ve hurafi olursa ol-
sun, his aleminde durakalmamis, gordiigii maddeyi bizzat tanri edinme-
mistir. Putperestlerden hicbirisinin gercek hedefi elle dokundugu heykel-
ler olmamis, heykelde yiiceltilme ve sayg1 gésterilmeye deger bir nesne-
nin bulunduguna inanmistir, Insanlarin putlara tapmalari, gériinmeyen
bir kudretin onlara sindigine veya anlasilmayan bir sirrin sembolii olduk-
larina iman etmelerine dayanir, **

Insanhgn ilk dininin ne oldugunda doguda ve batida bilginler arasinda
cesitli ve degisik nazariyeler ileri siirii'miistiir. Bunlar birbirine zit iki

20) aym eser, s. 29.
21) A s, 33.
22) v s, 34.
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kutupda 6zetlenebilir, Biri tekamiilciiler digeri dogustancilar. Bu iki mez-
hep, sonuglar degisik olmasina ragmen iki noktada anlasmig gibidirler. 11k
insanin hakiki inancim tasavvur etmek, gegmis ve medeniyetten geri kal-
mig miiletlerde arastirma yapmak iizere bir metod takip etmekle olur. Me-
selenin bu gekle sokularak ona ¢oziim caresi aramak birbiriyle ilgili iki
yanhs ihtiva etmektedir. Gaye bakimindan yanlisin mensei, akidenin ash-
n1 tayin etmek icin ilk zamanlar nasil zuhur ettigine dayanmasidir, Ciinkii,
ilim kendi smir1 disina cikan insanigmn ilk devri ile ugrasmay: salahiyetin-
den saymamakta, biitiin din tarihgileri tas devri ve ondan 6nceki devirlerin
dinlerini bildirecek hicbir eser olmadiginm itiraf etmektedirler. Bunda soz
soylemek karanhiga tas atmak ve gaipten haber vermektir. Diger yanls,
medeniyetten geri kalmig milletlerin dinleri ile ilk insanin dinini bulmaya
dayanan istidlal metodunu takip etmektir. Ciinkii bu metod bu milletlerin
gsimdiye kadar devam eden durumlarrin baslangicta da aym oldugu fa
raziyesine dayanmiyor. Bu faraziyeyi destekliyecek hicbir delil olmadig:
gibi, eski cag arastiricilariin birlestigi ve tarihin gosterdigi gergek, mil-
letlerin simdiki durumlarina nazaran parlak medeniyetlerden sonra du-
raklama ve gerileme devirleri gecirdiklerini ortaya koymaktadir. Biribi-
ri pesinden gelen bunca devirlerin baglangicini kestirmek zordur. Din hak-
kinda da ayni sey soylenebilir. Eski hurafeler dinlerin baslangici olabildi-
gi gibi, dogru bir din de olabilir. Harplerin yiktig1, ictimai afetlerin yor-
dugu milletler deccal ve sahtekarlarin sozlerini kabul etmeye cok meyyal-
dirler. **

ilk insanin dinin ne oldugunu ¢ézmeye calisanlarin tuttuklar yol yu-
karda 6zetledigimiz yoldur. Bu sekilde verilecek olan hiikmiin, ne kadar
gercek olabilecegini herkes kestirebilir. Tekamiilciiler, dinin hurafe ve
putperestlikle basladigim insan ilerledik¢e dinin de ilerledigini ve sonunda
tevhide ulastigini, tek Allaha inanma ¢ok yeni olup sami milletleriyle or-
taya ciktigim savunmaktadirlar. ** Bu goriisiin aksakliklarindan biri, ruhi
his ve maharetleri beden kudretlerine ve tecriibeye benzetmesidir. Insanin
biinyesi zayifliktan kuvvete yiikselmis, akli inkisafinda da cehaletten ilme
gecmis, salim inanca ancak bircok zahmet ve zorluklardan sonra ulas-
mis oldugu iddiasidir. ** Ruhi kuvvetlerin bedeni kuvvetlerle esit olarak
daimi surette bir insanda yasadigini ileri siirmek maddi tekamiiliin ruhi
tekamiil ile beraber gittigini savunmakdir ki gercege aykiri diismekte-
dir. 1k insanin gecim mesgalesi olmadigindan veya cok daha az oldugundan
diisiinmeye daha ¢ok vakit bulmus, ruhi duygularim gelistirmis olmaz m?
Bunun dogrusunu bulmak icin tarihten énceki dinleri fen ve san’atlara ki-
yas ederek 6grenmek olmayip tarihin baslangicindan bugiine kadar bilinen
dinlerin gidisatin1 incelemekle olur. Bu dinlerin hepsi teker teker ince-
lendikten sonra her birinin saf bir tevhid inanc: ile baslandigina, zaman-
la batil ve hurafelerle karistigi sonucuna varilmistir. Dindeki tekamiili
fen ve san’attaki tekamiile kiyas edenlerin one siirecekleri delil, nasil ki
fen ve san'at ilkénce basit ve sade baglamigsa din de ilkdnce basit ve sade

23) ¥ s. 103 - 4.
24) " s. 102.
25) " s. 104,
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olarak baslamis, aslindan uzaklastikca karisik fikirleri ihtiva ederek cok
tanriciik dogmus oldugu delilidir. ** Tek tanricilik basit, ¢ok tanricilik
miirekkepttir. Tekdmiilciilerin dayandiklar: seyin bir esasi olmadigi, ileri
siirdiikleri faraziyelerin kars: tarafa daha cok yaradigi ortaya cikmakta-
dir. Dogustancilar, tekamiilciilerin nazariyelerini daha ilmi yollardan gii-
riitmektedirler. Bunlar, Biiyiik Yaratan inancinin eski ve yeni biitiin mil-
letlerde mevcut oldugunu isbat etmektedirler. Putperestlik sonradan ariz
olan parazit bir hastaliktir.

Tevhidin dogustan olusunu ileri siirenler, beser tarihgileri, insan og-
lunu inceleyenlerle psikologlardir. Bunlar, Avustralya, Afrika ve Ame-
rika’da yasayan iptidai kabilelerde yapmis olduklar1 arastirmalarda bu
iptidai insanlarin ulu tanriya inandiklarini gérmiislerdir. Vardiklar: so-
nuc beseriyetin en eski cinsi sayilan insanda bile “Yiice Tanrt” inancinin
bulundugudur. ** Zaten tekamiilciilerin nazariyesini canli ve ilmi bir su-
rette tatbik ettigimizde Tanr1 inancinin tek’'ten cokluga kaydigi goriiliir.*
Ilmi yollar, ilk insanin dinini aciklamasina dair acik ve ikna edici deliller
gostermekten aciz kalmisgtir. Semavi kitaplara bas vuruldugunda ilk insa-
nin dininin yalmz yaradilisa dayanarak diiriist ve saglam bir tanri inan-
cint ileri siirenleri desteklemekle kalmaz, zamana bagh tekdmiile de yer
vererek insanlarin diiriist bir sekilde dogru yolda yasamaga basladikla-
rim * sapiklik ve cekismenin sonradan ariz oldugunu ® bunun da cevre
tesiri ve her neslin yenilere kendi inancini telkin etmesiyle ** devam etti-
gini sdylemektedir. Semavi kitaplar, ilk insanin toplulugun icabettirdigi
sevki tabiilerine birakilmadiklarinda, ilk giinden beri vahyin ona yol gos-
terdiZinde birlesirler. **

Kur’an1 Kerimde ilk insanin ilk dini tevhid olduguna dair baz ayet-
lerde isaretler vardir. “Peygamber géndermedikce cezalandirmayiz.
“Biz inzar edici ve miijdeleyici elciler génderdik ki insanlarin Allaha kar-
$1 bir dziirleri kalmasin”, ** “insan kendinin basibos birakildigini m1 zan-
nediyor”, * “biz o insana dogru ve egri iki yolu gésterdik.” ** Buna ben-
zer bircok ayetlerden sunu 6greniyoruz : Cenabi Hak, insanin sorumlu
oldugunu ve bu sorumlulugun hangi esas ve ve kanuna gore yapilacagini,
ona kendi katindan peygamberler gonderdigini, buna sebep de insani he-
saba gektigi zaman, ya rabbi, bunlar1 bize 6gretecek kimse yoktu, senin
byle kanunlarin oldugunu nereden bilelim demelerini &nlemek istedigini
agikliyor. Biz ilk insana, insan adin1 verdikce onun bu ayetlere muhatap

26) " s. 106.

27) % s. 102 - 103, 107; Abbas Mahmud Akkad, Allah, s. 22 - 30, Misir,

28) " s. 106; Cevad Ali, Tarih'ul-Arab Kabl'el-islam, V., s. 53, 76, Bagd.
1955.

29) Rum saresi 30,

30) Bakara 213; Yunus 19,

31) Her dogan fitrat iizere dogar... hadisi gerifi.
32) Muhammed Abdullah, ayn, eser, s. 108,

33) Isra 15.

34) Nisa 164.

35) Kiyamet 36.

36) Beled 10.
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oldugunu goriiyoruz. O halde Cenab1 Hak ilk insana dogru yolu gosterdi,
ona vahy indirdi, o, Allahin bildirdigi dindendi. Yine Kur'an bize “Allah
katinda muteber dinin Islaim” oldugunu bildiriyor. * Bu, biitiin peygam-
perlerin insanhga ogrettikleri dindir. Bundan dolay: ilk insanin dini de
Islam dinidir. Yalniz, Islam denilince bu giin yeryiiziinde bulunan Hz.
Muammed’in biitiin teferruatiyle teblig ettigi din oldugu anlasilmamali-
dir. Simdiki Islam dini ilk Islam dininin son tekamiil seklidir. 11k Islam di-
nin ana vasfi ve ozii,tekAllaha ve ahirete inanmaktir. Diger hususlar ip-
tidai insanin kabiliyetine goredir. Kabiliyetleri tekamiil ettikce, dinde de
onlait. karsiayan hiikiimlerde tekamiil olmustur. O halde ilk insan ilk
miisliiman, ilk tek tanriya inanan oldugu acik ve bellidir.

Insanlarin oziirlerinin oniine gegmek i¢in peygamberler gonderdim,
o insana dogru yolu gosterdim diyen ayetleri tevil ederek ilk insandan
su kadar nesil veya yil sonra vahyin geldigini soylemek, ayetlerin mana-
s kisar ve ondan onceki insanlara samil olmayacagindan itirazlarinin
oniine gecilmemis olur. Ilk insan, ister tek, ister cok olsun, ilk muvahhid-
dir, biitiin peygamberlere hitaben “sizin bu iimmetiniz tek bir iimmettir” *
denmistir. “Insanlar tek milletten baska bir sey degilken sonra ihtilafa
diistiiler”, * “Insanlar tek bir iimmetti, Allah miijdeci, haberei olan pey-
gamberler gonderdi ve onlara insanlarin ihtilaf ettikleri seyler hakkinda
hiikiim vermek icin hak kitaplar verdi, halbuki kendilerine apacik deliller
geldikten sonra birbirlerine kars: olan ihtiras ve hasedden &tiirii ihtilaf
edenler kendilerine kitap verilenlerdir.”'" Miifessirler bu son ayetteki iim-
metin tayininde ihtilaf etmiglerdir. Ihtilaflarina yegane sebep, ayeti keri-
menin veciz olup, aradan bir ciimlecigin hazfedilip edilmedigine istinal et-
mektedir. Bazi miifessirler bdyle bir hazfi kabul etmemektedirler.
Kur'an1 Kerimin ayetleri biribirini tefsir eder kaidesi biitiin alimlerce ka-
bul edildigine gore, Yunus siiresinin 19 uncu ayeti boyle bir hazfi izaha
kafidir. Hazf olmadig1 takdirde, dogru yolda olan bir iimmetin Peygam-
ber gonderdikten sonra ihtilafa diistiigii anlasilmakta, bu ise celisik go-
riilmektedir. ** Alimler bu meseleyi bu ayetin cercevesi icinde hal etme-
ye ugrasmislar, bir kismina isaret ettigimiz ayetleri ele almadiklarindan,
tek iimmet’'ten maksadin ne oldugunda ihtilaf etmislerdi. Kimi sirk uzre
oldugunu iddia ediyorsa da, dayandiklar: deliller kendilerini desteklemek-
ten uzaktir. Kimi de tevhid iizre olan iimmet oldugunu savunmustur, ye-
ni ilmi arastirmalar ve Kur'an bunlar1 desteklemektedir. *

Araplara gelince, yukarda ilk insanin ilk dininin tevhid oldugunu gor-
diik. Buna. gore, elbette ki araplarin da ilk dini tevhid dinidir. Her mil-
lette oldugu gibi araplarin da diistiikleri felaketler dinlerine tesir etmis,

'37) Al-i Imran 19.

38) Mu'mintn 23,

39) Yunus 19.

40) Bakara 213.

41) Muihammed Regid Riza, Tefsir'iil Menar, c. 1L, s. 277, Misir 1954,

42) aym eser II, s, 276.

43) Muhammed Ibn Cerir, Tefsir'ut-Taberi, IV, s. 278, Misir 1957; Muhammed b.
Omer er-Razi, Tefsir, II, s. 304,
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boylece dinlerinin safiyeti bozulmus, icine bircok batil inanclar girmisti.
Tabii felaketler oniinde aciz kalan insan, bazan hemcinsinden, bazen hay-
vandan, agactan ve hatta tastan yardim iimid etme seviyesine diismiistii.
Bugiin buna cok canli érnekler vermek miimkiindiir. Islam dininin ana ki-
tabr Kur’an'in Allah kelami olduguna inananlar bile ellerinde olan o ki-
tabin yolundan saparak oliilerden, tiirbelerden, biiyiicillerden fayda um-
malar:1 apacik bir yoldan saptiklarini goéstermez mi? Ilk caglarda din
esaslarini gosteren kitaplarin yazilis ve yayinlanmasimin zorlugu karsi-
sinda herhangi bir fikrin hiiviyetini muhafaza ederek devamina imkén
yoktu. Insanlarin kolundan tutup onlar1 dogru yola gétiirmek iizre Allah
zaman zaman peygamberler gonderdi, Arap Yarimadasindan da bircok
reygamberler gelip gecmisti. Bircoklarimin gonderildigi milletler yikilip
gitmis, onlar hakkinda pek az bilgi kalmistir. Bunlar icinde soyu devam
edegelenlerden biri Hz. Ibrahim'di. Oglu Ismail'i Mekke'de yerlestirmis
ve o, orada bulunan Curhum araplar1 ile akraba olarak cogalmisti.
Hz. Ibrahim peygamber oldugu gibi oglu Ismail de peygamberdi. Hepsi
tevhid dinini teblig etmislerdi. Bu bdyle iken putperestligin arabistanda
nasil yayildigini aciklayan arapca kaynaklarin bu husustaki fikirlerini
gorelim.

Mekke’'de oturan Hz. Ibrahim'in oglu Ismail'in ziirriyeti cogalinca
Mekke onlara dar geldi, etrafa yayildilar. Mekke'den uzaklasan herkes ya-
nina, Kabeye olan sevgi ve saygisindan 6tiirii, bir tas alip gidiyordu. Bir
miiddet Kéabeyi tavaf etmek ve ona tazim etmekte devam ettiler. Uzun za-
man sonra yaptiklar: ibadet sekillerini unutup, istediklerine, yanlarina
aldiklar taslara taparak Hz. Ibrahim'in dinini degistirdiler. Béylece put-
lara tapmaga baslamislardi.

Tarih bu gibi hadiselere zaman zaman sahne olur. Bugiin bile buna
benzer olaylarin dogru bir dinden cehalet yiiziinden sapikhiga diisenleri
gozle gormek miimkiindiir. Putperestligi Arap Yarimadasinda yayanin
Amr. b. Luhay oldugu sdylenir. O siddetli bir hastahga yakalanmis,
Sam’da bir kaplica oldugu kendisine sdylenmis, oraya gittigi takdirde iyi-
lesecegini haber vermislerdi. Bunun iizerine kalkip Sam’a gitti, kaplicada
lyilestikten sonra oradaki halkin putlara taptigini gériince, onlara, bu
taptiklarimd nedir, diye sormustu. Onlar, biz bunlardan yagmur isteriz
bize yagmur verirler, diismanlarimiza karsi yardim isteriz bize yardim
cderler, cevabim verdikleri zaman Amr onlardan bir put alarak getirip
Kabeye dikti. ** Degisik olan rivayetler Amr, b. Luhay'in Arap Yarimada-
sina putu getirdiginde birlesmislerdi. ** Bununla beraber putlan ilk ge-
tirenin Huzeyl b. Mudrike'nin oldugunu séyleyen rivayet de mevecuttur, '
Hayale dayanan bir rivayet de sudur: Isaf adinda bir adam Naile adinda
bir kadinla Kabe'nin icinde giinah islemis, bu suctan &tiirii hemen tas ke-

44) Ebul Munzir Hisam b, Muhammed el-Kelbi, Kitab'ul-Esnam, s. 6: Ebu'l-Velid
Muhammed b. Abdullah, Ahbar'ul-Mekke, I. s. 67, Mckke 1352,

45) Ebul Munzir Higam, aym eser. s. 8.

46) Cevad Ali, ayn. esr. V. s. 75,

47) Ebul Munzir Hisam, ayn. esr. s. 9; Ebu'l-Velid, ayn. esr. I. 5. 76; Ebu Muham.
med Abdiilmelik b. Hisam, es-Siret'un-Nebeviyye 1. s. 76, Misir 1955,
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silmislerdi. Halk, ibret olsun diye birini Safa digerini Merve tepeleri iize-
rine dikmislerdi. Zamanla ne olduklari unutuldugundan insanlar onlara
saygl gostermeye ve ibadet etmeye baslamislardi. Amr b. Luhay daha
sonralar1 onlardan bereket dilenmesini emretmis, 6ncekilerin onlara tap-
tiklarini ilave ederek onlara ibadet etmeyi koklestirmisti. Nihayet Kusay
u. Kilab Mekke'ye hakim olunca o iki putun birini zemzem kuyusunun,
digerini Kabe'nin bitisigine nakledilmesini emretmisti. Cahiliye devri in-
sanlari onlara tapar ve onlardan bereket beklerlerdi. **

Bu rivayetler putperestligin Arap Yarimadasinda nasil yayildigim
izah icin kiminin hayal mahsulii olup puta taptiktan sonra uydurulmus
hikdye olduklar1 aciktir. Kimi de beser tarihinde goriilen olaylara benze-
tilmis goriiilmektedir. Gercekte ise putperestligin Arap Yarimadasinda
nasil yayildigini gosteren yazitlar olmadigr gibi Kur’'an da bu hususta
tafsilat vermemektedir.

Arap Yarimadasinda putperestligin nasil yayildigini gordiikten son-
ra araplarin dini duygularini gozden gecirirken ilk once en ayrik sifatla-
rindan biri, hiirriyet ve izzeti nefs duygusu oldugu ortaya ¢ikmaktadir.
Memleketlerinin istiliya ugramamasi buna yardim etmisti. Onlar, kendi-
lerini kiiciik diisiiren seylerden sakinmir, kolay boyun egmezlerdi. Bunun
icin ne bir devletin otoritesini kabul eder ne de bir hakime itaat ederler-
di. Her seye maddi goziiyle bakar, ¢cok kere dine meyletmezlerdi. Arabin
hiirriyetine olan baghhg ibadet derecesinde kuvvetli olup kabilesiyle
Hviiniirdii. Dine 6nem vermedigini gosteren olaylar yaminda ruh davra-
msimn incelenmesi de bizi aym kanaata ulastirmaktadir. O bazan Kébe'-
nin etrafinda ve diger kudsi yerlerde dikilen putlara tazimde titizligini
gosterdigi halde en kiiciik ve bir hi¢ olan sebepler yiiziinden tanrilarin in-
kar eder, onlara tapmaktan vazgecerdi. Gida maddelerinden yapilan tan-
rilar1 yemekte bir uygunsuzluk gormezdi. Hanife ogullar1 hurma helva-
sindan yaptiklar1 tanrilarini yediklerini Temim kabilesinden biri siire
almis : Hanife, gecmiste bir aghik ve fakirlikten otiiril tanrisim yedi, de-
mis ve baska biri : Hanife ogullar1 siddet ve achk zamaninda tanrlarim
yediler. Tanrilarinin cezalandirmasindan ve hesaba cekmelerinden kork-
madilar, manasmdaki beyitleri sdylemisti. * Kinane kabilesinden biri,
kabilenin Sa’d adindaki putu oniine gelirken, puta kesilen kurbanlarin
kanindan develeri iirkiip kagtiginda putu tasladi ve “Allah senin tanrih-
g yere batirsin, develerimi iirkiittiin” demigti. > Baska bir digerinin
babasi &ldiiriilmiis, Zu'l-Halasa adindaki puta gelip, yaninda zar atmisti.
Zar arzusunun hilifina ciktig1 zaman “Ey beceriksiz Zul Halase, benim
gibi olsan ve baban da oldiiriilmiis olsa, diigmandan intikam almay: yalan
yere men etmezdin” soziinii siire almisty. ™ Gene biri putuna yemek geti-
rirken bir tilkinin putun basina pisledigini gérmiis, kizarak putu kirdik-

48) Ebu'l-Velid, ayn, esr. I, s. 67, 70; Ebul Munzir Higsam, ayn. esr. s. 9.

49) Mahmud Selim el-Hat, Fi Tarik'il-Metolocya ind'el-Arab, s. 32 - 33, Beyrut
1955.

50) Ebul Munzir Higam, ayn. esr. s. 37.

51) Ayn. esr. s. 35, 4T7.
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tan sonra su manadaki siiri sdylemisti : “Bagina tilkinin pisledigi bir tan-
ri m1? Tilkilerin iizerlerine pisledikleri tanrilar hakir ve zelil olmugtur.” **

Tanrilarina karsi bu kadar saygisiz davranan insanlarin ruh durum-
larini inceledigimizde hiirriyet ve bagkasina boyun egmemezligin tesirini
goriiriiz. Serbest dolasan, hicbir kanun ve nizama uymaga alismamis,
arzusu higbir zaman engele ugramamis bir insanin nazarinda kendinden
aciz gordiigii ve istedigini veremiyen bir tanri elbette kiymetsizdir. Ruhi
ve akli bakimdan geri kalmig, hatta savaslarda yenilmis memleketi cig-
nenmis olup da bu ¢okiintiiyii telafi edecek bir kiiltiire sahip olmayan mil-
letler enerjik ve hiir bir ruhtan mahrum olduklarindan herseye ¢abuk bo-
yun egerler. Din de boyle bir zamanda hurafelerle dolmaga baslar. Zayif
ve iradesiz bir ruha sahip olan halk herkesten yardim umar, dedelerinin
ruhlarina veya biiyitkk ve Allah katinda kiymetli sandiklar1 kimselere,
eger 6lmiislerse kabirlerine siginmaga baslarlar. Bu, uzun miiddet devam
ettigi zaman, hakki batildan ayirmak icin dinin asil kitab1 elde yoksa,
putperestligin yayillmasina bir engel bulunmaz.

52) Ayn, esr. s, 47; Mahmud Selim, ayn. esr, s. 33,




HINWENDUNG ZUR EUROPAISIERUNG IN DER
TURKISCHEN WELTANSCHAUNG

Dr. Kimuran BIRAND

Die Europiisierung der Gedankenwelt des Osmanisch - Tiirkischen
Reiches hatte zuniichst mit einer politischen Reform begonnen. Diese
Reform war der Beginn einer neuen sozialen und geschichtlichen Periode,
die etwa von 1839 bis 1908 gedauert hat. Dieses Zeitalter hat man auf
tiirkisch Tanzimat genannt, das etwa das Zeitalter der politischen Refor-
men bedeutet. In diesem Zeitabschinitt war man bestrebt, sich auf ein-
zelnen, besonders auf politischen und technischen Gebieten zu européi-
isieren.

Was verursachte eigentlich dieses auf seine alten Eroberungen stolze
Reich, sich von Europa beeinflussen zu lassen? Es war die Kraft des
neuen geschichtlichen Geistes, der sich in Europa seit der Renaissance in
den geistigen Bestrebungen der grossen Denker sowie in den dauernden
systematischen Arbeiten der Wissenschaftler und in den Leistungen der
Kiinstler entwickelte. Wihrend die Renaissance in Europa auch auf so-
zialem und religivsem Gebiet eine Umwilzung hervorgerufen hat, lebte
das Osmanische Reich noch in der altislamisch - osmanischen Weltan-
schauung und mittelalterlichen Verhiltnissen. Erst durch die Kriege in
Europa wurden die Tiirken sich langsam der militdrischen und technischen
Uberlegenheit Europas bewusst, weil sie jetzt auf den Schlachtfeldern zu
versagen begannen. Inzwischen aber drangen auch die Errungenschaften
der Aufkldrung iiber die Grenzen des Reiches. In Europa und Amerika
war bereits eine neue Epoche angebrochen, die den Kampf fiir das
menschliche Naturrecht und fiir die geistige Freiheit durchgesetzt und
eine neue soziale Ordnung geschaffen hatte. Die Grundprinzipien und
Begriffe dieser neuen Welt begannen jetzt nach und nach auch auf die
besonders aus anderen Rassen bestehenden christlichen Untertanen des
Reiches einzuwirken, denn, durch diese Einfliisse aufgehetzt, begannen
auch diese jetzt sich zu empdren. Andererseits aber hatten auch die
Sultane sich um ihre Untertanen zu sorgen begonnen, denn selbst der
Saray begann nunmehr unter dem Eindruck der westlichen Entwicklung
zu stehen.

Eine Anderung der Auffassungen und Beurteilungen dem Volke ge-
geniiber war schon seit Selim dem Zweiten bemerkbar, der sich in seinen
Versen auszudriicken bemiihte, dass er seinem Volke gern zu dienen bereit
wire. Auch Mahmut der Zweite, der in seinen Anweisungen an einen ho-
hen Beamten sagte : “Von nun an mochte ich, dass die Herrschaft fiir das
Volk nicht mehr ein Grund des Schreckens, sondern ein Schutz bedeute. Ich
verbiete die Beschlagnahme und die Pfindung, ich mochte sogar, dass der
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Bzsitz der Rebellen von ihren Kindern geerbt werden kann.” (1) Es Hes-
teat kein Zweifel, dass die hier ausgedriickte Meinung sich von der bisher
innerhalb des Osmanischen Reiches herrschenden Gesellschaftsauffasung
trennte und mehr dem neuen westlichen Geist zuneigte. Hier kommt die
Wiirde und die Freiheit des Individuums, die seit der Renaissance in den
dauernden Bestrebungen des menschlichen Geistes erworben worden
war, zum Ausdruck. Der bis zu dieser Zeit im Osmanischen Reich geltende
Gesellschaftsgeist verlangte von den Untertanen des Sultans einen ab-
soluten Gehorsam. Da das Osmanische Reich eine theokratische Basis hatte
und man den padischah als Schatten Gottes auf der Erde ansah, mussten
die Untertanen auch dem Sultan genau so gehorchen wie sie Gott gehorch-
ten. Die Nationen verschiedener Rasse und verschiedenen Glaubens
lebten also in einer nach den islamischen Vorschriften geordneten Ge-
meinschaft nebeneinander, indem sie sich Gott und dem Herrscher er-
gaben. Hingabe an Gott forderte auch zugleich Hingabe an den Sultan
weil er gleichzeitig Kalif der Islams war und Gott auf der Erde repriasen-
tierte. Deshalb galten damals fiir die islamischen Untertanen d'e religi-
osen Pflichten als Staatspflichten. All die Institutionen, die die Kultur
der Gemeinschaft und den Geist der islamischen Religiongemeinde wei-
terfiihrten, standen damals unter Kontrolle des Staates. Was die Unter-
tanen anderer Konfessionen anbetraf, so waren diese bei ihrem Glauben
belassen; wenn sie dem Sultan gehorchten und eine leichte Steuer zahl-
ten, durften sie mit den anderen Untertanen zusammen in der gleichen
Gemeinschaft leben. Fiir die islamischen Untertanen aber musste das
Osmanishe Reich Sorge Tragen, dass sie gemidss dem Geiste der
islamischen Gemeinde erzogen wurden.

Diese Sorge aber gerade machte sie unfiihig fiir das Verstindnis der
verdnderten Situation. Im Schulwesen des Reiches herrschte noch das
scholastische System, das in Europa schon lingst iiberwunden worden
war. Die Schulen, weder die Volksschulen noch die Hochschulen, waren
imstande, selbststindig denkende und von ihrer eigenen Vernunft Ge-
brauch machende Personlichkeiten hervorzubringen. Sie waren aus-
uchliesslich in der Lage, unter einer Vormundschaft der Autoritidten und
der Religion lebende Personen auszubilden. Diese Personen lebten unter
diesen und deren Vorbildern gliicklich, wurden aber durch eben diese Re-
geln, die ihre Fahigkeiten und Begabungen vernichteten, zu Unfihigkeit
und Unvermdgen verurteilt. Sie dachten gar nicht daran, sich von diesen
Bindung zu befreien, weil sie es fiir gefihrlich hielten, ja sogar uls Un-
glauben betrachteten.

Das Volk hatte sich in der Tat diese Lage derart zu eigen geinacht,
dass es diese Ketten nunmehr um keinen Preis abwerfen wollte. Ex hatte
sogar den aufgeklirten Staatsminnern, denen, die irgendwelche Verbes-
serungen diescr Lage herbeifiihren wollten, Widerstand geleistet und sie
geopfert, um sich von diesen Bindungen nicht befreien zu lassen.

(1) E. D. Engelhard, La turquie et Le tanzimat 1882, s. 17
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Seit der Mitte des 18. Jahrhunderts fanden sich immer meh: von
westlichem Geist inspirierte Staatsménner, die ohne Riicksicht aur die
Gefahren in grossem Masse Reformen leiten und vor allem dem Volke den
neuen Geist einimpfen wollten. Der neue westliche Geist kam von oben,
d. h. von den aufgeklirten Prinzen und Staatsménner, die von den Priu-
zipien der Aufklirung beeindruckt worden waren. Der Widerstand aber
kam von unten, von der grossen Masse. So begann ein Kapmf zwischeu
dem alten und dem neuen Geist. Allen Unternehmungen des neuen Geis-
tes hat man von seiten des Alten Widerstand geleistet. Es waren zuerst
die Janitscharen, die michtige militirische Institution, die jedem Fort-
schritt und jeder Reform entgegentraten. Erst Mahmut dem Zweiten
gelang es, diese Macht zu beseitigen. Dann aber waren es die Ulemas, die
geistlichen Gelehrten, und selbst das Volk, die sich widersetzten, da das
Volk seine gewohnten Ketten nicht loswerden und die Ulemas auch
weiterhin die Vormiinder des Volkes sein wollten. Ein Staatsmann unter
Mahmut dem Zweiten erwiihnte diese Schwierigkeiten mit folgenden Wor-
ten : “Unser Programm werden wir natiirlich praktisch durchfiihren,
aber man muss dazu Geduld haben. Wieviele alte Vorstellungen, wieviele
alte Sitten miissen wir noch iiberwinden. Es ist, als ob man unserem Volke
eine neue Sprache lehren miisste.” (2)

Dennoch sind all diese Unternehmungen und Bewegungen nicht ohne
Wirkung geblieben. Sie haben eine innere Entwicklung geschaffen, die zu
einer Wertschitzung des Individuums und der individuellen Rechte fiihr-
te. Diese innere Entwicklung ist in einem Befehl von Sultan Abdiilmecit,
der “Tanzimat Ferman1” genannt wird, verwirklicht worden und hat dort
seinen offiziellen Ausdruch gefunden. Tatsiichlich hatte der Sultan in die-
sem Ferman offiziell anerkannt, dass das Volk gewisse Rechte habe und
dass er selbst die Verteidigung dieser Rechte garantiere. Die Hauptprin-
zipien des Naturrechts, die in den modernen Verfassungen niedergelegt
worden sind, wurden auch in diesem Ferman ausdriicklich aufgefiihrt.
Zudem war in der allgemeinen Tendenz dieses Fermans zu spuren, dass
man hier den Staat als eine durch einen Vertrag zur Macht gekommene
Institution auffasst. Deshalb wurde hier auch deutlich erklirt, das auch
der Padischah selbst niemals gesetzlose Handlungen unternehmen darf,
falls es sich um die Freiheit und die Rechte des Individuums handelt. Von
nun an darf der Herrscher durch Befehle und Verbote keinerlei Verdn-
derungen mehr vornehmen. Man will iiberall das Prinzip der gesetzlichen
Freiheit durchfiihren und die freie Entwicklung des Individuums er-
moglichen. Stindig wird wiederholt, dass die Garantien fiir siimtliche
Untertanen gelten, dass alle Untertanen ohne Riicksicht auf Rasse und
Religion gleichberechtigt sein sollen. In religioser Hinsicht hatten die
Staatsminner des Tanzimat wirklich grosse Toleranz gezeigt. Sie wollten
alle Riten und Religionen gleichberechtigt sehen, und diese Ansicht hat-
ten sie oft in ihren Reden, die sie von Zeit zu Zeit gehalten haben, aus-

{2) E. D. Engelhard, La Turqui et Le Tanzimat, 1882, s. 15.
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gedriickt. (3) Jedoch war fiir das Osmanische Reich diese Tolerenz keines-
wegs neu, denn es hatte von Anfang an den unter seiner Herrschaft ste-
henden Vélkern ihre Religionen und Sitten gelassen. All diese Vilker
. konnten ihren Traditionen gemiss leben und ihre religiésen Riten aus-
iiben. Das war eine freiwillige Gabe des Siegers an die Besiegten.

Mit der Durchfithrung des eben erwiihnten Fermans hat die neue Re-
formperiode begonnen, die sich Tanzimat nennt (1839-1908). Nach etwa
25 Jahren hat sie die ersten Friichte dieser neuen Gedankenwelt getra-
gen. Sie war von einer neuen Generation von Dichtern und Schrift-
stellern, die in Europa studiert hatten, Europa bereits kannten und be-
sonders von der franzodsischen Spédtromantik beeindruckt worden waren,
geschaffen worden. Diese Romantik kehrte wieder zu den Ideen der Re-
volution zuriick, ver wertete und gestaltete ihre Begriffe nach diesen Ideen
und betrachtete den romantisme “als eine Revolution in der franzos'schen
Literatur”. Die jiingsten literarischen Revolutionen dieser Zeit waren
durch die Werke dieser jungen Generation in die Tiirkei hineingetragen
worden. Diese neuen literarischen Begriffe waren natiirlich ohne Zusam-
menhang oder natiirliche Etappen, dennoch war dies ein tief eindringen-
der Hauch des westlichen Geistes.

Die junge Generation war anfangs von den neuen Reformen begeis-
tert und der erste tiirkische Journalist Sinasi hatte diese Begeisterung
seiner Generation zum Ausdruck gebracit. Spiter aber war man wieder
enttduscht, da der Tanzimat den Niedergang des Reiches nicht hindern
und die erwarteten Verbesserungen nicht hervorbringen konnte. Die
Denker dieser spiteren Zeit hatten iiber die Lage des Osmanischen Rei-
ches zwei grundverschiedene politisch-historische Auffassungen.

Die eine wurde von dem grossen Historiker und Rechtswissenschaft-
ler Cevdet Pasa reprisentiert. Er und seine Anhédnger waren in jeder
Hinsicht an die Vergangenheit gebunden und allzu westlichen Einfliissen
verschlossen. Cevdet Pasa hatte seine Einstellung zur Lage des Osmani-
schen Reiches mit einer Geschichtsauffassung, die von Ibn Halduns
Geschichtsphilosophie tief beeinflusst war, begriindet. Als Ausgangpunkt
beginnt er mit der Auffassung, dass jeder Staat eine begrenzte Lebens-
dauer hat und dabei drei Altersstufen, die Kindheit, die Re:fe und endlich
einen Abstieg erlebt. Bei dieser Betrachtung hatte nach Cevdet Pasga das
Osmanische Reich seine Kindheit urd Reife abgeschlossen. Darum fand
er alle dem Organismus des Reiches nicht angepassten Mittel und Be-
miihungen vergeblich und sogar gefihrlich, weil das Reich sich jetzt in
einer Periode der Schwiche befinde. Aus diesem Grunde waren die kon-
servativen Kreise gegen alle europiischen Einfliisse und suchten ihren
Trost in dieser pessimistischen Geschichtsauffassung.

Die andere politische Auffassung aber war eine Fortsetzung der
Staatsauffassung des Tanzimat. Auch diese Kreise gaben zu, dass der

(3) E. D. Engelhard, La Turqui et Le Tanzimat, s. 69, 81,
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Tanzimat bis jetzt erfolglos gewesen war; diese Erfolglosigkeit aber er-
klirten sie dadurch, dass die Prinzipien des Fermans nicht geniigend seien
und ausserdem nicht richtig durchgefiihrt wiirden. Daraus erwiichse die
Notwendigkeit einer neuen griindlichen und umfangreicheren Reform in
dieser Richtung. In der Tat waren, als Sultan Abdiilmecit, der den kLe-
rithmten Ferman erlassen hatte, verstorben war, diese Prinzipien ver-
nachlissigt worden, denn der neue Sultan Abdiilaziz wollte mehr nach
seinem eigenen Willen regieren. Unter den Denkern dieser zweiten Richtung
aber, deren bedeutendste Personlichkeiten der nationalistische Dichter
Namik Kemal sowie Ziya Pasa waren, hatte sich jetzt eine Reaktion des
neuen Geistes gegen den Sultan erhoben. Zuerst wollten sic cine Andertng
im Staatswesen und die absolute Anwendung des parlamentarischen
Systems erreichen. Um ihre Ziel zu verwirklichen, hatten s'e eine Ver-
einigung “Junge Osmanen” begriindet, die sofort verfolgt wurde. Sie
setzten ihren Kampf jedoch fort, gingen ins Ausland, und zuerst von dort,
dann wieder im Osmanischen Reich selbst wurde diese Auscinanderse-
tzung um die Menschenrechte und die biirgerlichen Freiheiten weiterge-
fithri. Die Konstitution von 1908 ist eine Frucht dieser Bestrebunger ge-
wesen.

Die Auffassungen von Namik Kemal und Ziya Pasa iiber die Staats-
philosophie, die sie im Hinblick auf das Osmanische Reich ausgedriickt
hatten, stellen c'ch gegen Cevdet Pasa. Sic waren stirker von dem opti-
mistischen Gefiihl der Aufklirungszeit und dem Glauben an den Fort-
schritt getragen.

Nach diesen Denkern hatte der Staat keine beschrinkte Lebensdau-
er, wie es Cevdet Pasa und seine Anhinger behaupteten. Der Staat war
vieimehr eire kiinstliche Institution, die man als durch eine Konvention
entstandene Einrichtung ansehen sollte. Die Menschen hatten den Staat
mit ihrem Willen geschaffen, um in Sicherheit leben zu kdnnen. Sie konn-
ten ihn also immer durch verniinftige Mittel verbessern und weiterleben
lassen.

Die Meinungen, die Namik Kemal iiker die Beziehungen der Indivi-
duen zum Canzen, iiber die gegenseitige Verhaltensweise und die Ver-
pflichtungen von Staat und Individuum ausdriickte, erinnern uns sehr
stark an Roueseaus Gedanken in seinen “Contrat Social” und “Discours
sur L’Origine de L'Inégalité parmis les Hommes”. Wenn er iiber die Ver-
fas-ungsformen spricht, erwihnt er Montesquieu und seine Grundauffas-
sung im “IEsprit des Lois”.

Nun noch eine Charakteristik der Denker, die den Ideen der Aui-
klirung anhingen, jedoch gleichzeitig auch in gewissem Sinne konservativ
gewesen waren. Die européische Kultur wollten sie keineswegs im ganzen
auf das Reich iibertragen, sie wollten vielmehr eine Synthese zwischen
der westlichen Technik und den alten Briuchen verwirklichen. Sie wollten
zum Beispiel das alte islamische Rechtssystem mit dem westlichen Staats-
wesen vereinigen, das alte osmanische Moralsystem und die alten Uber-
lieferungen mit den Hilfsmittlen und dem Komfort der westlichen Welt
vercinbaren.
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Diese Denker konnten an keine radikale Verdnderung denken, weil
sie all diese alten Briuche und Uberlieferungen als lebenswichtig fii~ das
Reich betrachteten. All diese alten Institutionen, die ihre Wurzeln in der
Vergangenheit hatten, bildeten nach ihnen den speziellen Charakter und
die geistige Kraft des Reiches, weil sie mit ihm aufgewachsen waren und
dessen Lebensader bildeten. Darum wollten sie diese wiederbeleben und
kidftigen, um wicder ein einheitliches und kriftiges Reich zustandezu-
bringen. Sie waren gegen die Staatsminner, die an eine radikale Anderung
dachten. Die Wertauffassung und Lebensbeurteilung dieser Zeit hat diz
totale kulturelle Invasion des Landes und den Einsturz der alten Werte
als eine Gefahr angesehen. Von diesem konservativen Standpunkte aus
gesehen erinnert uns diese Auffassung des Tanzimat an die traditionalis-
tische Philosophie in Frankreich, die als eine Reaktion gegen die Revolu-
{ion entstanden war, oder an die deutsche Romantik, die wihrend und
nach dem Invasionskriege Napoleoons in Erscheinung trat.

Jedenfalls hat der Tanzimat seine Idee, ndmlich eine Synthese zwi-
schen westlicher Technik und &stlicher Tradition, nicht verwiklichen kén-
nen. Sie war auch nicht zu vorwirklichen, denn der europiische Geist wai
von der europédischen Technik nicht zu trennen, wie man es in der Zeit
des Tanzimat annehmen konnte. Die Technik war ein Produkt desselben
Geistes, der sich seit der Renaissance erfolgreich entwickelt hatte. Die
damalige Lage und die geschichtliche Situation des Osmanischen Reiches
aber war nicht imstande, sich diesen neuen Geist im ganzen anzueignen.
Ein altes Reich, das seine Einheit behalten wollte, konnte nicht so leicht
all seine Werte stiirzen sehen. Darum hat man damals die alten Institu-
tionen leben lassen, wihrend die neuen westlichen daneben eingerichtet
wurden. Diese beiden aber haben nur nebeneinander gelebt, ohne sich zu
vermischen oder einander anzupassen. Wiahrend die Alten den alten Geist
weiter fiihrten, wirkten die neuen Prinzipien und die neuen Ordunungs-
begriffe der westlichen Welt von innen her und dauernd. Dieser Dualis-
mus und der innere Kampf zwischen den zwei Ansichten hat bis zur Re-
publi® gedauert und in der Republik endlich mit dem Sieg der neuen
Weltanschauung und Lebensauffassung geendet.

Der Tanzimat und die Konstitution von 1908 waren die Etappen, in
denen sich der neue Geist entwickelte und auf diese Weise aus dem alten
Reich eine neue Republik hervortrat. Der sich seit dem Tanzimat in der
Gedankengeschichte des Osmanischen Reiches betétigende Geist hat sich
schliesslich in Kemal Atatiirk verkorpert, um in eincr giinstigen geschicht-
lichen Situation auf allen Gebieten von innen und aussen her die vol-
lig radikalen Verdnderungen und Umvandlungen zu schaffen. Die not-
wendige Entwicklung der Geschichte wollte es, dass, wihrend das alte
Reich mit all seinen Glaubensformen und Werten zusammengebrochen
unterging, mit neuen Glaubensformen und neuen Werten ein neuer Staat
hervortrat und sich mit sicheren Schritten auf den Weg zum Fortschritt
macht.
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TURK DUSUNCESINDE AVRUPALILASMA
HAREKETLERI (%)

Doc. Dr. Kamuran BIRAND

Osmanh Imparatorlugunda diisiince diinyasinin Avrupalilasmas: si-
vasi bir reform hareketi ile baslar. Imparatorluk tarihinde yeni bir sosial
devrin baslangici olan bu hareket, asag1 yukar:, 1839 dan 1908 e kadar
siirer ve yeni bir siyasi reformlar ¢igr1 olarak anilir. Imparatorlugun bu
devirde daha ziyade siyaset ve teknik alanlarinda Avrupalilasma gay-
reti gdze carpar.

Acaba galibiyet ve zaferlerle dolu bir ge¢mise sahip olan eski Impa-
ratorlugu, avrupalilasmaya, Avrupa tesirlerini benimsemiye zorliyan
amil ne idi? Bu amil Renaissance’dan beri, Avrupada, biiyiik diisiiniir-
lerin manevi gayretleri, bilginlerin sistemli ve siirekli cabalari ve niha-
yvet sanatcilarin basarilar icinde gelisen yeni tarihi ruhun giicii idi. Ba-
t1 diinyasim ilerleme ve aydinlanma yoluna gotiiren bu yeni tarihi kuv-
vet, Avrupa'nin sosial hayati ile ekonomik diizenindeki kesin bir degisik-
lik sonucunda ortaya ¢ikmisti. Bu yeni tarihi, ruh, Renaissance’la birlik-
te tiireyen Burjuva smifinin, ve bu smifin endiistri ve ticaret alanindaki
basarilarl sonucunda ortaya cikan yeni diinya goriisiiniin bir verimi idi.
Insan diisiincesini 6teki diinyadan c¢ekip bu diinyaya yonelten ve ona ger-
cekligin 6nemini gosteren bu yeni goriig, hiir diisiincenin gelismesini sag-
lamis ve gerceklik diinyasina inen Burjuvazi de, Bati ilminin ve Bati tek-
niginin iizerinde gelisecegi verimli bir zemin olmustu.

Béylece Renaissance, Avrupa'da, sosial alanda onemli bir degisiklik
meydana getirir ve yeni bir diinya goriisiiniin temellerini atarken, Os-
manh Imparatorlugu hala eski Islam - Osmanh diinya goriisii icinde ve
Ortacag olciilerine gore yasiyordu. Osmanllar, ilkin, Avrupa’daki savas
alanlarinda giinden giine gelismekte olan yeni Bati Ruhunun kuvvetini
duydular ve bu ruhun askerlik tekniginde yarattigi iistiinliigiin farkina
vardilar.

Oteyandan, 18. yiizyll Aydinlanma c¢igrinin, eski ve yeni diinyada,
yeni bir sosial diizenin kurulmasina ve devletlerin demokrasi sistemine
dayanmasina yardim eden diisiince ve goriisleri de Imparatorlugun simir-
lar1 icine sizmaya basladi. Yeni diinya diizeninin insanhk haklar1 ve ma-
nevi hiirriyet gibi ana kavram ve prensipleri, ilkin Imparatorlugun ayn
irktan ve ayr dinden olan tebaalari iizerinde tesirler uyandirdi ve kar-
gasaliklar yaratti. Ancak, bu arada Sultanlar da tebaalar ile ilgilenmi-
ye, tebaalar icin kaygulanmiya baslamislardi. Ciinkii, bundan bdyle, Sa-

(*) Bu metnin Almancas1 1958 XII, Milletler Arasi Felsefe Kongresinde Teblig
edilmisgtir,
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ray da Bati diinyasina hakim olan yeni tarihi ruhun tesiri altina girmis-
ti.

Yeni Bat1 ruhunun tesiri altinda bulunan Saray'in halka kars: takin-
dig1 tavir degisikligi, Mahmut II, hattd daha 6nce Selim III le baslar.
Gergekten Selim IIT'iin, “eylemek mahzi safadir bana nisa hizmet” diyen
misral ile Mahmut II'nin “Bundan béyle, saltanatin millet icin bir dehset
degil, ama bir destek olmasim isterim. Haczi, musadereyi menederim.
Asilerden kalan mallarin ¢ocuklarina bile ge¢mesini isterim” 1 diyen hi-
tabesi, halka kars1 takinilan yeni bir tavrin, yeni bir goriis ve hiikiim ve-
rigin ifadesidir. Burada beliren goriis, Bat1 diilnyasinda insanligin, Renais-
sance'dan beri siiregelen manevi caba ve gayretleri sonucunda elde edil-
mis olan ferdin hiirriyeti ve ferdin degeri kavramim dile getirir. Bundan
dolay1 bu diisiincenin, o zamana kadar Imparatorluk diinyasina hakim
olan topluluk diizeninden ayrildigi ve Bati diinyasindan gelen yeni ma-
nevi kuvvettin tesirinde oldugu acikiir. Ciinkii, Imparatorluk diinyasina
o zamana kadar hdkim olan topluluk anlayisi, tebaalar1 Sultana karsi
tam bir itaat ve teslimiyetle yiikiimlii kiliyordu. Osmanlh Imparatorlugu
teokratik bir esasa dayandigindan, Padisah, Tanr’'nin yer yiiziindeki gél-
gesi olarak gozoniinde tutuluyor ve Tanri'ya teslim olus, ayni1 zamanda
Sultana da boyun egisi gerektiriyordu. Ciinkii Islim diinyasimin halifesi
olan Sultan, ayni zamanda, Tanr’'nin da yer yiiziindeki temsilcisi idi.
Bundan dolay:, Imparatorlugun Islam tebaalar: icin dini édev ayni za-
manda bir devlet 6devi demekti. Comaat ruhunu ve Islam toplulugu kiil-
tiiriinii devam ettiren biitiin kurumlar devletin kontrolii altinda bulunu-
yordu.

Osmanli Imparatorlugu, baska dinden olan tebaalarini, kendi dini
ayinlerini icra etmekte ve kendi inanclarina gére yasamakta tamamiyle
serbest biraktign halde, islam olan tebaalarimin, eski islami gelenek ve
goreneklere gére yasamiya devam etmeleri i¢in cabalamisti. Imparator-
luk, islam olan tebaalarinin, her seyden &énce, islim cemaat1 ruhuna go-
re yetistirilmeleri isine 6nem vermis ve bu is icin kaygulanmisti.

Ancak, bu kaygu, son devirlerde bu insanlari, degisen diinyanin sart-
larin1 kavramaktan aciz zavallh mahliklar olarak sekillendirmekten bas-
ka bir ise yaramamusti. Ciinkii, her vakit aym kalan ve hele Imparator-
lugun ¢6kiis devrelerinde biisbiitiin bozulup karisan bir dgretim sistemi,
tarihin giinden giine olusmakta ve degismekte olan yeni devrelerinin ge-
reklerine hi¢ bir sekilde uymamisti. Bozuk bir skolastik sisteme gére ca-
lisan eski egitim ve 6gretim kurumlar:, kendi akillarini kullanabilecek
ve kendi kendine diisiinebilecek sahsiyetler yetistirmekten uzaktilar.

Bunlar, ancak, otoritelerin ve dinin boyundurugu altinda yasamiya
kabiliyetli sahislar yetistiriyorlardl. Bu sahislar, kabiliyet ve degerleri-
nin gelismesine engel olan bir takim kaide ve &rneklere gére yasiyor,
bunlarin disina ¢ikmay ise hic bir sekilde akillarindan gecirmiyorlardi.
Ciinkii onlara gore, bu kaidelerin disina cikmak, tehlikeli bir aleme atil-
mak, hattd giinah islemek demekti.

(1) E. D, Engelhard, La Turqui et Lie Tanzimat s. 17
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Gercekten halk, bu durumu oylesine benimsemistiki artik bundan
her ne pahasina olursa olsun kurtulmak istemiyordu. Nitekim, bu durum-
da herhangi bir degisiklik yapmak, bu durumu herhangi bir sckilde di-
zeltmek isteyen devlet adamlarina karsi koymus ve hatta gerektigi vakit
onlar1 feda etmekten ¢ekinmemisti.

Bununla birlikte, 18. yiizyihn yarisindan sonra, vakit vakit, yeni
Bat1 ruhundan esinli devlet adamlar1 ortaya cikmis ve tehlikeyi hice sa-
yarak, genis dlciide reform hareketlerine girisip halka yeni ruhu asila-
may1 denemislerdi. Yeni ruh, yukardan gelmis, “Aydinlanma”nin pren-
siplerinden esinli olan, aydin prensler ve aydin devlet adamlar tarafin-
dan temsil edilmisti. Buna karsilik, yeni ruha karsi koyan hareket, asa-
g1dan gelmis, genis halk kiitlesinin kendisi tarafindan temsil edilmigtir.
Boylece, eski ile yeni arasinda bir miicadele baslamis, yeninin her giris-
mesine eski tarafindan kars: konulmustur. Ilkin Yenigeriler, her yenilige
baskaldirmislar, bunlarin ortadan kaldirilmalarindan sonra da Ulema ve
halkin kendisi aym karsi koyma hareketini siirdiirmiislerdir. Ulema, halk
iizerindeki vasiyetini kayketmek gaygusuna kapilmig, halk ise bagh bu-
lundugu zincirlerden kurtulmak korkusu ile bas kaldirmistir. Mahmut IT
devrinde yasayan bir devlet adam bu giicligii su sdzlerle belirtir. “Biz
programimaz yiiriirliige koyacagz, ama sabretmeli, ne kadar eski inang-
lar, ne kadar eski giorenekleri yenmek zorundaywz. Bu milletimize yeni
bir dil égretmek gibidir.” (2) Bununla birlikte, yeni ruhun biitiin bu giris-
me ve hareketleri de tesirsiz kalmamus, ferdi haklarin savunulmasina ve
ferdin degerlendirilmesine gotiiren icten bir gelisme yaratmisti Bu ic-
ten gelisme Tanzimat Fermamnda gerceklesmis ve bu Fermanda obiek-
tifleserek resmi ifadesini bulmustur. Gergekten, Sultan, bu Fcrmanda
halkin bazi haklara sahip oldugunu kabul etmis ve bu haklarin korunma-
s1 isini de kendi iizerine almisti. Modern anayasalarda yer alan tabii hu-
kuk prensiplerinin bu Fermanda da aciktan aciga adlar1 amlmistir. Fer-
mamn umumi méanasina devletin bir sozlesme ile meydana gelmis sun’i
bir kurum oldugunu kabul eden, “Aydinlanma” goriisii, hakimdir, Nite-
kim, Fermanda, ferdin hiirriyetinin ve ferdin hakkimin soz konusu oldu-
gu yerde Padisahin kendisinin bile kanunsuz hareketlere girisemiyecegi
aciklanir. Boylece, her yerde yalmz kanunlu hiirriyet kavraminin gecer-
11g1 olmasi ve ferdin hiir bir sekilde gelismesine imkén hazirlanmasi iste-

. 'ermanda ayrica, taninan ferdi haklardan, din ve irk ayrihg gozetil-
rneks1zm biitiin yurttaslarin aym sekilde faydalanacaklar1 da belirtilir.
Cercekten, Tanzimatcilar, din bakimindan biiyiik bir musamaha goster-
misler, Imparatorlugun siirlar i¢inde yasayan biitiin din ve mezheple-
rin, aym haklardan faydalanmalarini istemislerdi. Nitekim Tanzimat
devlet adamlari, zaman zaman soyledikleri nutuklarla da bu istegi acikla-
mislardir. Bununla birlikte, bu musamahali Tanzimat goriigii Osmanh
Imparatorlugu icin hic de yeni bir goriis degildir. Cunki, Osmanhlar, ha-
kimiyetleri altina aldiklar1 uluslari, baslangictan beri, kendi dini ayinle-
rini icra etmekte ve kendi inanclarina gére yasamakta tamamiyle serbest

(2) E. D. Engelhard, L.a Turqui et Le Tanz:mat s. 15
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brrakmislardi. Bu hareket galip ve istiin bir devletin, yenmis oldugu aciz
ve gilicsiiz uluslara bulundugu bir bagist.

Yukarda adi gecen Fermanin yirirlige girmesiyle Tanzimat adim
alan Reform ¢igr1 baslar. Bu veni ¢igir, diisiince diinyas: ile ilgili olan ilk
meyvelerini, Tanzimatin ilanindan bir ceyrek asir sonra verir. Bu ilmi
meyveler, Avrupa’da okumus, Avrupa'yr tammis ve hele o zamanlar
Fransiz diigiince diinyasina hakim olan Romantism’in, - Romantism’in
son devresi - tesiri altinda kalmis bir neslin basarisidir. Fransa'da ilkin
Fransiz devrimine bir reaksion olarak ortaya cikan, eski devirlere (Or-
tacag) ve eski degerlere yénelen Romantism, gelismesinin bu son devre-
sinde, yeni bastan devrimin diisiince ve goriislerine baglanm'sti. Bu son-
raki Romantism, kendi kavramlarini, bu diisiincelere gére degerlendirip
sekillendirmis ve Romantism’i de, “edebiyattaki Fransiz devrim' olarak
g6z oniinde tutmustu. (Victor Hugo). 11k Tanzimater diisiiniirler, eserle-
vi ile Fransiz edebiyatindaki bu en son venilik ve degisiklikleri de, Im-
paratorlugun diisiince diinyasimna aktarmayr denemislerdir. Bu veni edebi
kavramlar, Imparatorluk diinyas: i¢in, siiphesizki temelsizdirler ve avri-
ca anlagilabilmeleri i¢in gerekli olan tabii merhaleler de meveut degildir.
Bununla birlikte, bunlar, Bat: diinyasina hakim olan yeni ruh tarafindan
iiflenmis tesirli bir nefes, Fransiz devriminin diisiincelerini asilayan bi-
rer kivileim gibidirler,

Geng nesil, baslangicta, Tanzimata hayrandir. Ilk Tiirk gazetecisi
olan Sinasi, neslinin, Tanzimat reformlarma kars1 duydugu heyecan:i ve
hayranhg siirleri ile dile getirmiye calisir. Ancak sonralari, Tanzimatin
beklenen sonuclari verememesi, devletin vikilma ve ¢okmes'nin énriine
gecememesi yiiziinden kotiimser diisiince ve goriisler de ortaya cikmis ve
umumi bir hayal kirnkhg kendisini gostermistir. Osmanh Imparatorlu-
Sunun durumu ile kurtulus care ve vasitalar tizerine diisiinen bu sonraki
Tanzimat Aydinlari, siyaset ve tarihle ilgili olan birbir'ne =t ikj ayri
goriisiin temsileisi olmuslardir.

Bu goriislerden birini tarihci ve hukukeu Cevdet Pasa temsil etmis-
tir. Cevdet Pasa ve taraftarlari her bakimdan geemise bagh ve her ce-
sit Bat1 tesirlerine kars: kapalidirlar. Cevdet Pasa, Osmanh Imparatoriu-
gunun durumu hakkindaki diisiince ve goriislerini Ibni Haldun'un tarih
felsefesinden es'nli olan bir tarih anlayisina  dayandirir. Her devletin
sinirlhi bir hayat siiresi oldugu diisiincesinden hareket cden Cevdet Pasa
ya gore, her devlet de tipki bir organism gibi, bir cocukluk, bir olgunluk
ve nihayet bir diiskiinliik ve bitkinlik devresi gecirir. Cevdet Pasa’ya gore,
bu acidan g6z éniinde tutulan Osmanh Devleti, cocukluk ve olgunluk dev-
relerini asmis, cokiintii devresine ulasmistir. Tabii merhalelerini gerc-k-
lestirmis olan bu devletin, yeni bastan, eski olgunluk devresine déndiiriil-
mesine imkan yoktur. Bundan baska, ¢okiintii durumunda olan bu dev-
letin yapisina uymiyan her cesit yabanci usul ve care d= tehlikelidir. Os-
manh Tmparatorlugunun durumunu bu gériis acisindan gbz Oniinde tu-
tan cevreler, her cesit Bati tesirlerini reddeder ve Ibni Haldun'da kav-
nagin bulan bu kétiimser tarih felsefesi ile avunurlar.
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Oteki siyasi goriis, Tanzimatc1 devlet anlayisinin bir devamidir. Bu-
nunla birlikte, bu goriisiin hakim oldugu gevreler de, Tanzimatin basari-
sizhgim kabul ederler. Ancak, bu basansizhga sebep olarak, bir yandan,
Tanzimat Fermani prensiplerinin yetersizligini one sirer, ote yandan bu
prensiplerin kendilerinin bile gerektigi gekilde uygulanmadigini goste-
rirler. Bundan dolayi, yeni bastan, Tanzimattaki gibi, ama daha genis
ve daha kokten yeni bir reform hareketine girisilmesi lazim geldigine
inanirlar. Gercekten de, Tanzimat Fermaninin prensipleri, bu Fermani
ilan eden Sultan Abdiilmecit 6ldiikten sonra bir hayli gevsemisti. Yeni
Sultan Abdulaziz, devleti daha ziyade kendi iradesine gore idare etmek
hevesine kapilmis ve bu durum da soziinii ettigimiz Tanzimatci gevre-
lerde Sultana kars: bir reaksion'un, yeni ruhun bir reaksionunun dogma-
sina sebep olmustu. En 6nemli sahsiyetlerini, milli sairimiz Namik Ke-
mal'le, Ziya Pasa’'min meydana getirdigi bu cevreler, her seyden once,
parlaimento sisteminin kabul edilmesini ve bu suretle devlet anayasasin-
da bir degisiklik meydana getirilmesini istiyorlardi, Bunlar, hedeflerini
gerceklestirmek icin “Yeni Osmanhlar” adim alan cemiyeti kurdular.
Bu cemiyet takip edilince de Avrupa'ya kacarak disiince ve goriislerini
oradan yaymiya calistilar. Bati diinyasinda olusan Aydinlanma ruhu ile
dolu olan bu diisiiniirler, bu suretle, ilkin Avrupa’'da, daha sonra da yurt
icinde, insanlik haklar1 ve yurttashk hiirriyeti icin amansiz bir miicade-
leye giristiler. Bu siirekli manevi caba ve gayretler, 1908 mesrutiyetini
meydana getirdi.

Namik Kemal ve Ziya Pasa’nmin Osmanlh Imparatorlugunun durumu-
nu goz oniinde tutarak ileri siirdiikleri devlet felsefesi iizerine goriisler,
Cevdet Pasa'nin devlet anlayisina tamamiyle zittir. Nammk Kemal'le Ziya
Pasa, daha ziyade, “Aydinlanmac1” diinya goriistiniin iyimser duygula-
r1 ile doludurlar ve ilerlemeye, - insanlik tarihinin ilerlemesine - inanir-
lar. Gerek Namik Kemal, gerek Ziya Pasa, Cevdet Pasa'min devletlerin
gmirll bir hayat siireleri oldugu - goriisiinii reddederler. Devlet, fertler
tarafindan sozlesme ile meydana getirilen yapma bir kurumdur. Insan-
lar, devleti, kendi irade ve istekleri ile, emniyet icinde yasayabilmek icin
kurmuslardir. Bundan dolayi, devletin her vakit, makul kaide ve kanun-
larla diizeltilmesi ve bu suretle de siirekli bir hayata kavusturulmas
miimkiindiir.

Namik Kemal'in, ferdin topluluk karsisindaki durum ve odevi ile
fert ve devlet arasindaki karsihkli miinasebet iizerine ileri siirdiigii dii-
slinceler, Rousseau'nun “Contrat Social” i ile “Discours sur L’origine de
L’inégalité parmis les Hommes” unu, bu eserlerinde ileri siirdiigii diisiin-
ce ve goriisleri hatirlatir. Devlet anayasalarindan soz ettigi vakit de
Montesgieu'yu anar ve bu diisiiniiriin “Esprit des Lois” adl eserine hakim
olan ana diisiinceyi savunur.

Devlet anlayiginda “Aydinlanma” gorisiine baglanan bu diisiiniir-
ler, aym zamanda, belli bir anlamda da tamamiyle muhafazakardirlar.
Bu Tanzimatct Aydinlar, Bati kiiltiiriini biitiinliigii ile benimsemeyi dii-
siinmedikleri gibi, bu kiiltiiriin her alanda Imparatorlugun smirlan icine
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aktarilmasimi da istememektedirler. Bunlar, daha ziyade Bati kiiltiirii ile
eski Osmanh gelenekleri arasinda bir uzlasmanin gerceklesmesini 0Oz-
lerler. Mesela, eski Osmanh - Islim hukuku ile Bat1 devlet mekanizmasi-
n1 uyusturmak, eski Osmanlh ahlidk sistemi ve gorenekleri ile Bati kon-
for vasitalarmi birlestirmek istemislerdi. Eski Osmanl gelenek ve gore-
neklerinin Imparatorluk icin hayati bir énemi olduguna inanan bu diisii-
niirler, kokten bir degismeyi hic bir sekilde akillarindan gecirmemisler-
di. Ciinkii onlar, Imparatorlugun ge¢misinden kéklerini alan, yani, Impa-
ratorlugun kendisi ile birlikte gelisip sekillenen biitiin bu eski kurum ve
olusumlari, Imparatorluk i¢in hayati énemi olan birer hayat damanr ola-
rak goz oniinde tutmuslardi. Imparatorlugun eski kuvvet ve hasmetini
kazanabilmesi, ancak, bu eski kurumlarin yeni bastan kuvvetlendirilme-
si ve canlandirlmasiyla miimkiin olabilirdi. Bundan dolay1, bu Tanzimat-
c1 aydinlar, kékten bir degisiklik diisiincesini goz 6niinde tutan Tanzi-
matcl devlet adamlarina karsiydilar. Bu devrin hayat hiitkmii, eski de-
gerlerin yikilmasini1 ve memleketin Bat1 kiiltiirii tarafindan sarilmasin
hayati bir tehlike olarak goz oniinde tutmustu. Bununla birlikte, Tanzi-
mat, “fdee”sini gerceklestirememis, yani Bat1 teknigi ile Dogu gelenek-
leri arasinda bir sentez meydana getirememisti. Gercekte, Bati teknigi,
Bat1 diinyasinda Renaissance’dan beri gelismekte olan tarihi ruhun bir
verimi idi. Bundan dolayi, bu teknigi, bu ruhun kendinden ayirmak Tan-
zimat devrinde inamldig1 kadar kolay bir is degildi. Ancak, Osmanh im-
paratorlugunun o zamanki durumu da bu Bat:1 kiiltiiriinii biitiinliigi ile
benimsemiye miisait degildi. Birlik ve biitiinliiZiinii korumak, varligim
siirdiirmek isteyen eski bir Imparatorluk, elbetteki eski degerlerinin yi-
kilmasini da istemezdi. Bundan dolay:, Bati diinyasindan esinli yeni ku-
rumlar kurulurken, bunlarin yam basinda eskilerin de yasatilmas: iste-
nildi. Ancak, iki ayr1 diinya gériisii ve iki ayr hayat anlayis: ile ilgili
olan bu ayr1 ayr1 kurumlar, birbirleri ile hic bir sekilde kaynasmadan, sa-
dece, birbirlerinin yaninda yasayip gitmislerdi. Bir yandan, eskiler eski
ruhu siirdiiriiyorlar, éteyandan da Bat1 diinyasinin yeni prensipleri ve
yeni sosial diizen kavramlar1 icten ice tesir etmiye devam ediyorlardi.
Bu ikilik ve bu icten savas, cumhuriyet devrine kadar siiriip geldi ve bu
devirde, Bati kiiltiiriinii biitiinliigii ile benimsemeyi hedef tutan inkilap
hareketlerine dogru gelisti.

Tanzimat ve 1908 mesrutiyeti, yeni Bat1 ruhunun olusup gelistigi ilk
merhalelerdi. Eski diinya goriisiinden yeni bir diinya gériisiine gecisi sag-
layan bu merhaleler, eski Imparatorluktan yeni bir cumhuriyetin dog-
masina zemin hazirlamislardi. Eski Imparatorluk cékerken, bu Impara-
torlugu yasatan eski degerler de yikilmisti. Yiizyillar boyunca, Impara-
torluk iginde yasayan insanlar icin, bir destek, bir inang ve bir giiven
kaynagi olan bu eski degerlerin yikilmasi, goniillerde derin bir bosluk
ve bir bezginlik duygusu yaratti. Bu gecis devresinde yasayan Ziya
Gokalp gibi diigiiniirler, eski degerlerin kurtarilmas: denemesine giristi-
ler. Ancak, Imparatorlugun diisiince diinyasinda, Tanzimattan beri olu-
sup gerceklesmekte olan yeni ruh da, sanki Kemal Atatiirk’iin kendisin-
de cisimlesmis gibyidi. Eski degerlerin yerini, Bati diinyasindan alinacak
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yeni degerlerle doldurmak isteyen bu yeni ruh, tarihin zorunlu gid sinin
bu elverisii aninda, cten ve distan, en koklii degisiklik ve inkilap hare-
ketlerine giristi. Bu suretle, Bati1 prensiplerinin gerceklesmesine, Bati
diinya goriisiiniin benimsenmesine yarayacak manevi alan genis odlciide
hazirlanmis oldu. Ancak, bu prensipleri ve bu diinya goriisiinii besliye-
cck, bunlarin gelisip tu.unmasina yarayacak, maddi bir destek, maddi
bir esasg eksikti. Bu da, daha memleketimizde ortaya cikmamis olan zen-
gin ve rahat bir Burjuvazi idi. Bat1 dilnya goriisii, Renaissance’dan son-
ra ortaya cikan zengin bir Burjuvazi stmfimin, bu simnifin endiistri ve ti-
caret alanlarindaki basarlarinin bir verimi idi. Bat1 ilmi, Bati1 kiiltiirg,
Bat1 teknigi, bu diinyanin kendine ve maddi gerceklige yonelmis olan bu
zengin simifin kucagindan fiskirmisti. Nitekim, bizde bu maddi zemini
bulamiyan bu yeni prensipler, desteksiz kalmislar, tam bir sekilde tutu-
namamislardi. Ancak, son yillarda girisilen endiistri hareketleri, bu ek-
sigi tamamlamak ve bu prensiplerin beslenip gelismesini saghyvacak
maddi bir zemin hazirlamak bakimindan iimit verici merhalelerdir.



SOSYOLOJININ KURAL VE KANUNLARI
(METOD)

D o ¢. Dr. Mehmet TAPLAMACIOGLU

Sosyolojinin tamim ve boliimii bu ilmin giitmekte oldugu gayeyi belli
eder. Metod ise bu gayeye giden ve gotiiren yollar: gosterir.

Sosyolojinin konusu topluluk ve toplumsal diisiiniis ve davranislarin
vasziflandirma, Kkarsilastirma ve aciklanmasidir, O halde kendine has
kacallarl olan lic asamanin  incelenmesi gerekmektedir. Ama olgular
nasil vasiflandirmall, nasil karsilastirmali, nasil aciklamali; kisacas: ce-
miyet hayatini nasil kavramali ve anlamali? Biitiin bunlar ilimde kar-
gilasilan teknik konulardir. Biz burada sadece genel ilkeleri ve helirli
6rnekleri vermekle yetinecegiz.

1) Vasiflandrma (Description) :

Sosyolojik arastirmalar vasiflandirma ile baslar; aciklama ve kanun-
lara gider. Bu, sosyolojinin diger tabiat bilimleri gibi deneye dayanma-
sindan ileri gelir. Burada kullanilan usuller, tarih ve etnografya’da kul-
lanilanlara benzer. Belgelerin elestirmeli ¢éziimlenmesi, her tiirlii en-
vanter, kayit usul ve islemleri burada kullanilir : Miizeografi, kartogra-
i, diktafon, sinema, folklor metinleri, efsdne, menkibe, gelenek, destan,
atasoou, Ozlii 6z ve benzerleri bu gibilerdendir. Fakat gecmisin veya
uzagin toplumsal gercegi bizi ilgilendiren biricik konu degildir. Giiniin ve
yakinin gergeklerile sicagi sicagina temas saglamak ve zamammz olay
ve insaniarinin olus ve yasayisim belirtmek te dnemli ve gereklidir.

Vas: flandirmanin temel kavrama :

Yukarida belirttigimiz gibi sosyolojik arastirmalarda gecilmesi ge-
rcken ilk asama  olgular1  vasiflandirmadir. Buna, genel olarak, icti-
mal olgularin gizlemi (Observation) denir. Giiniin ve diiniin inanma ve
yasama tarziarnu goscermek, bunlarin dogru bir portresini cizmek, on-
lara kars: duyulan sevgi, uyanan nefreti unutmak samldig1 kadar kolay
bir is degildir. Higbir kimse yamyamliktan hoslanmaz. Bununla beraber bu
hali, ¢ok yaygin bir olgu olarak ele almak ve aciklamak gerekir.

Toplumsal olgular iki tiirlii vasiflanchrilir : Dogrudan dogruya gozl:m,
dolayisile gézlem.
A) Dogrudan dogruya gozlem (Observation directe) :

Bu, kendiliginden gozlerimiz 6niine serilen giiniin olaylarim gizlem-
lemektir. Bir aile, bir kabile, bir kdy, bir kent, bir sanat incelendiginde bu
yol tuutimus olur. Buna monografi denir.' Le Play okulu bunu alabildigine

(1) Bk. Année sociologique, X, sh. 578 ve dev,
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kullanmistir. Afrika ve Avusturalyamin garip &adetli kavimlerinin ya-
sayisi bu usulle vasiflandirilir. Bu ise Etnoloji ve etnografyanmn konusu-
dur. * So6zii Gecen ilkel kavimlerin nasil yasadiklarin1 6grenmek icin ora-
ya kadar gidip gormekten baska cikar yol yoktur. Dolayisile gdzlemi
miimkiin kilan tarih, olaylar1 ancak kesin olmayan bir sehadete dayana-
rak, gecmisteki olgu ve olaylar bulup ortaya cikarir. Etnograf kendi goz-
lerile olgular1 gorebilir. Fakat bakmasini ve gormesini bilmek lazimdar.
Gozlemin yénetilmesi ve yonetilmesi gerekir. Dogrudan dogruya gozlemin
kendine gore bir teknigi vardir : Burada bir 6grenme, bir hazirlama, ve
bir sezme soz konusudur.

1. Ogrenme (Initiation) :

Bir milleti iyice gozlemlemek icin o milletin dilini 6grenmek gerekir.,
Ciinkii bir milletin duygu ve diisiincesini en iyi agiga vuran o milletin dili
ve dilinde kullandigh séz ve sanatidir. Yine o milletin tarihini bilmek ve
yasayisile siki ve siirekli bir temasa gecmelidir. Bu ise uzun zaman on-
lar arasinda kalmakla saglamir. Turistlerin notlari, az siiren izlenimler
hicte giivenilir vasiflandirma ve gozlemlerden degildir. Bir kabilenin ge-
lenek, gorenek ve ilkelerini anlamak ve ¢6zmek igin bu kabilenin yasayi-
sin1 yasamak, sosyete hayatina girmek lazimdir. Iyi gozlemciler gozle-
mini yaptiklar1 toplulugun icinde yasar, durumu elverigli bulursa o top-
luluga evlat edinme yolu ile girer, gerekli dini ayinlerden geger ve boyle-
ce toplulugun gizliliklerini iyice dgrenirler. Gozlem her yonden 6lciilii ol-
may1 ve uyanik kalmay: gerektirir-

2. Hazwlama (Elaboration) :

Gozlem igin bir hazirlanmaya ihtiyag vardir. Goézleme baslamadan
énce hazirlanmali, diizenlenmeli ve bir dogrultuya yonelmelidir. Bu ya-
pilmadikeca olgularin hareketlilik ve goklugu kargisinda insanin gozii kama-
sir ve korlenir. Bunu énlemenin en iyi yolu bir soru kagidi (Questionna-
ire) kullanmaktadir. Gereek olgularla ilk karsilasmadan sonra ileride yapi-
lacak anketin cevaplandiracag sorularin listesi yapilir. Olgular bulmak
icin onlar1 aramak, aramak i¢in de onlar karisik ve karmasikhig1 iginde
acikca gérmek lazimdir, dnceden basilmig soru kagitlari vardir. Bunlar
iki tiirlii olur : Kimisi genel kimisi 6zeldir. Genel soru kdgutlart, Belirli
bir cemiyette olabilen, aragtirilmasi gerekli her tiirlii olgularla ilgili so-
rularin bir tablosunu verir, Fransa'da Foucart ve Martin'in * soru kagit-
lari, Napolyonun Misir Seferine katilan bilginlerin kullandiklar: soru
cetvelleri boyle Genel Soru Kdgitlardir. Bir kisim soru kagitlar: da ozel

(2) Etnoloji, sosyoloji gibi bir bilimdir, Sosyoloji bugiinkii cemiyetin
kargilagtirmali bir etiidii; Etnoloji ise pugilinkil killtiir derecesine varmamig olan il-
kel topluluklarin tetkikidir. Burada yagayan veya sonmils olan ilkel kavimlerin me-
deniyet ve kiiltlir seviyeleri karsilagtirmal bir tetkik konusu olur, Etnografya ise
kiiltiir antropolojisinin bir kolu olarak ilkel veya somils bir toplulugun tasviri bir
etiidiidiir.

Etnoloji bir bilim ve derinligine bir aragtirmadir.

(3) Bk. Louis Martin, questionnaire d'ethnografhie, 1925
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ve sinirh olgulara ilisik sorulari cevaplandirir. Bunlara Ozel soru Kdadgit-
lar: denir, Turgot'nun cinlilerin iktisadi hayati, Frazer'in din ve biiyii ha-
yati, kohler ve Post'un Hukuk Hayati, Kaindl'in Folklor {izerinde diizen-
lediklert soru kagitlar1 Ozel Soru Kagitlar:1 arasindadir.

3. Sezme (Intuition) :

Gozlemin iyi olmasi i¢in gozlemeinin sezgili olmasi da onemlidir. Eldeki
malzeme becerikli ve ustalikli kullanilmadik¢a her tiirlii calisma bos ve
degersiz kalir. Gozlem bir dogus yetenegi, bir uyanmklik ister. Bunlar ol-
madik¢a insan bakar kor olur ve en O6nemli olgular kendi iizerinde ilgi
uyandirmaz. Bir 6zlii sézde belirtildigi gibi, iyi gozler gozliiklerden da-
ha iyidir. Gozlemei pek c¢ok, fakat iyileri pek azdir. Cushing
Amerika'da,, Lafcadio Japonya'da, ve Doutté Afrika'da iyi gozlemciler
olmuslardir.

B) Dolaysiyle gizlem (Observation indirecte) :

Konusu gecmisle ilgili bir vasiflandirmadir. Bir seyi gérmeyen onu
gorenlerden ogrenir. Buda pratikte tarihi usule basvurmakla olur. Et-
nografya incelemelerini biirolarinda yiiriitmek isteyenler seyyahlarin
notlarindan yararlanirlar ki bu gercek anlamda tarihle ilgili degildir.
giiniin olaylarm vasiflandiran dogrudan dogruya bir gézlem sayilir. Do-
layisile gozlemde sz sahit, kaynak ve helgelere birakilir. Burada ancak
baskalarimin gordiigii ve yazmaya oOzendigi olgular bilinmektedir. O hal-
de Gercege varmak icin iki yol vardir: Biri bu sahit, kaynak ve belgele-
ri bulmak, digeri ise bunlar1 degerlendirmek... Bu ise kisaca belgeleri top-
lamak ve tartismak demektir.

1. Belgelerin toplanmas: : (Collection des documents)

Belgelerin toplanmasi derin bir bilgi ister. Ug tiirlii belge vardir :
Sozlii gelenekler (traditions orales), yazili belgeler (informations écrites),
goriiniir anitlar (monuments figurés) ....

a) Sozlii gelenekler :

Masallar, Efsaneler, o0zlii sozler (dictons), atasozleri (pro-
verbes) icinde pek cok olgu, adet ve gerceklere rastlanir. Agiz-
larda dolasip daha sonra yazilmig olan siirler cemiyet bilgisinin cok
kiigiimsenen artakalanlaridir. Anayasa hukuku bilgini Esmein Miilkiyet
ve sozlesmeleri Homeros'un siirleri 15181 altinda incelemistir. Flach Sen-
yorler arasindaki kardeslik teamiiliiniin izini Eski Fransanin sanson de
jest (Chanson de geste) lerinde bulabildi;* Ortacagin yazilmadan dnce
okunan hutbeleri, hikayeleri zamanlarinin hukuk ve ahlak térelerini ol-
dugu gibi bize aksettirmektedir. Bu ciheti M. Ch. Langlois’in yazdig:.
Ortacag Fransasindaki Hayat adli eserde giizelce gormekteyiz. Burada
en yiiksek feodal smmifa mensup kadinlarmm utan¢ duymadan yerlere tii-

(4) Chanson de geste, Eski Fransa'da vielle denilen ve bizdeki Ud'a benzeyen
bir aletle ahenkli bir sekilde okunan ve yigitlerden bahseden siirdir. Bunlarin en ta-
ninmigt Chancon de Roland'dir; Roland'in arap ispanyollara kars: zaferini anlatir.
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kiirme adetinde olduklar yazilmaktadir. Buda edinilmis fikirlerin yerine
ve zamanina gore biiylik degisiklikler gosterdiginin acik bir ornegidir.

b) Yazilh belgeler :

Yazili belgeler ¢ok yararhidir. Bunlar, mense efsancleri (Légend:s
d'origine) ve goe tarihlerinden tutun da yazili kanunlara, anlasmalara, dev-
let yonetimindeki tutumlara, hesap ve envanterlere ve hatta aile reisl.-
rinin tutmakta olduklar1 hatira defterine (Livre de raison), yazismalara,
hatiralara kisacasi ortaklasa adetler haline gelmis diisiiniis ve davrans-
lar1 gosteren her tiirlii yazilara samildir.

¢) Yapilv belgeler( goériiniir amtlar) :

Bu belgeler tasmir tagmmmaz anitlar1 icine alir. Mimari degerdeki
harabeler, cesmeler, saraylar, ihramlar heykeller, tapmaklar ve benzer-
leri tasinmaz dikili anitlar arasindadir, Canak, ¢omlek, elbise kalhntilari,
mutfak oteberisi, resimler, tablolar, minyatiirler, miihiirler, eski paralar
ve benzerleri ise ge¢misi canlandiran tasmabilir degerli belgelerdendir.

2. Kaynak ve belgelerin tartisilmas: : (Discussion des documents)

Belge ve kaynaklarin tartisilmas: bunlarin toplanmasindan sonra
gelir. Tamkhk (sahitlik) yalanct veya siipheli olabilir, Iyi bir gozlemci
bunlar1 degerlendirmeyi ve gerekirse reddetmeyi, Cournot'nun dedigi gi-
bi, clasilik (ihtimal) derecesini dlgmeyi bilmelidir. Etnografik hikaye-
ler kadar® tarihi metinlerin kullanilmasi da ® 8lciilii olmay1 gerektirir.
Ayni olgu ve olayla ilgili iki cagdas belge arasinda biiyitkk aykirihklar
olabilir. © Her seyden once yalanin giidiilerini ve yamlmanin nedenlerini
aramak lazimdir. tamigin (sahidin) kendi cikari, i¢- tepileri (impulsi-
ons), savsaklama veya asir1 istekleri, bilgisizlik ve beceriksizligi gozle-
min deger ve énemini yok edebilir. Buna i¢ elestirme (critique interne)
denir. Tarihte birde amaci bir hadisenin olus tarihini belli etmek ve ha-
berin ¢iktig1 yer ve kaynag1 gdstermek olan dis elestirme (critique) var-
dir. Eski ve Antika sayilan bir sey uydurma olacag1 gibi dogru ve dog-
rulanmis sanilan bir kaynak tersine diizme (apoeryphe) olabilir. Bu hal
etnografyada kile, bilhassa Avusturalyalilar konusunda goriiliir. Belge-
lerde dogruluk elestirmesi (Critique d’authenticité) dirki i¢ elestirmeyi
gereksiz kilabilir, Zira uydurma bir belge artik kullanilmis olmayacaktir.

Dogrudan dogruya veya dolayisile gozlem sonucu dogrulanmis ve
belirtilmis olgulardir- Gozlem araclari yeteri kadar iyi ve yetkin ise goz-
lem istatistiklerle sonuclanmak zorundadir. Olgular toplandiktan sonra,
olabilirse, onlar1 saymak gerekecektir.® Uygulamalarin tekrarlanmasi
(fréquence des pratiques) say: ile ifade edilerek o olgudaki toplumsal

(5) Bk. Langlois, et Seignobos, Introduction aux études hist. S, 44 ve dev., 1889

(6) Etnografik bilgilerin elestirilmesi icin, Sumner Maine, L'Ancien Droit,
Fransizca terciime 8. 119, 1880

(7) Bk. Année Sociologique, IX, s. 184 ve dev. Massai du Zambéze konusunda.

(8) Etnografik gozlem istatistiginin bir tatbikat: olmak iizere Bk. R. Maunier,
Les Rites de construction en Kabilie, (Revue de l'histoire des religions, 1925.
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uygunlagsma pay1 (part de conformité) &lciilebilecektir. Boylece herhan-
gi bir ddetin kural veya kural-dis1 olup olmadigr bilinecek ve normal
anormalden ayirdedilecektir. Etnografya anketinde buna yakin yollar-
dan gidilebilir. Burada onlarin sadece adlarin1 vermekle yetinecegiz :
Tylor ve Rivers'in SECERE USULU (procédé généalogique)® Thurnwald
ve Radin'in biyografi usulu " bu aradadir. Bunlardan birincisi hisimlik
bag1 olan yerlerde secereleri cizmekten; ikincisi ise yaptiklar ile yiiriir-
likteki &detleri aciga vuracak olan kimselerin hayatin1 kisaca anlatmak-
tan ibarettir. Her iki usul de bir eylem, uylasma ve gelenek istatistiginde
sonuclanmaya yol verir. Bu da vasiflandirmanin her vakit aradig: bir ga-
yedir.

Il. Karsilastirma : (Comparaison)
Vasiflandirma wsuliiniin yetersizligi :

Bilimsel bir gercege varmak icin tek basina gézlem ve vasiflandirma
yeterli degildir. Durumun tesbit ve gézlemini giiden SOSYOGRAFI, ko-
nusu olgular1 vasiflandirma, karsilastirma ve aciklamadan ibaret somut
bir bilim olan sosyoloji demek degildir. Zira ilim yalniz tesbit ve vasif-
landirma ile yetinemez; aym zamanda konusuna giren olgular1 aciklama-
hidir. Fakat cok mutlu bir sonu¢ olmak iizere sosyolojinin somut bir ilim
oldugunu, ictimai olgularin esya gibi incelenecegini, buna karsiik sadece
yasanilmig bir tecriibenin (expérience vécue) bilimsel bir konuda gercek
bir bilgi vermeyecegi kuvvetle ileri siiriilebilir. Sosyoloji, olgularin tiimiinii
ele alarak, coziimlemeyi biitiiniin parcalar iizerinde yapar: fakat her
vakit bu biitiinii géz éniinde bulundurmak sartiyle... Bu yénden monografi
ve anket, bu biitiin gz oniinde bulundurulmadan, yapilirsa kuvvet, dog-
ruluk ve uygunluk derecelerini kaybetmek tehlikesine diiserler. Bir iki
misali, biitiin olgulara tesmil etmek mantikan abes ve ilmen yersizdir.
Hele bu misaller genellendikten baska bir de keyfi olarak yorumlanirsa
gercege varmak, oldukeca, giiclesir. Biitiin bu sakincalar: dnlemek iizere
karsilagtirma metodunu kullanmakta zaruret vardir.

A) Karsilastirma Metodu :

Hangi sekil altinda olursa olsun bilimsel sonuclara varmak
icin somut ve tek hallerin ele alinmasi yetersizdir. Ciinki bu hal insan
salt tecriibe ve pesin fikirlere gétiiriir. Bunu 6nlemek icin karsilastir-
ma metodunun kullanilmasi, hatta karsilastirmamn vasiflandirma ve goz-
lem ile baslamasi gereklidir. Ancak iyi anlasilan sey iyi vasiflandirilir.
Anlamak ise karsilastirmalarla ve cesitli kaynaklardan gelen bilgilerin
dogrulugunu arastirmakla miimkiindiir. O halde karsilastirma, sosyolo-

(9) Bk. W. H. R. Rivers, La Méthode généalogique dans les enquétes anthropolo-
giques, Revue d'ethnographie et de sociologie, kasim ay1 1911 tarihli niisha.

(10) Bk. P. Radin, The autoiography of a Winnebago Indian, University of
California Pub lication, XVI, sh. 381 - 473, 1920.

(11) Eldeki kaynaklar arasinda konuyu en iyi, en kisa ve 8zlii bir sekilde be-
lirtmesi bakimindan R. Maunier'nin Introduction a la Sociologie ve Précis de traité
de sosyolojisinden faydalanmistir,
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jik aciklamalara kalkan bir kimseye belirli bir veriyi ¢oziimlemek ve on-
dan belirli, soyut ve genel unsurlar1 cikarmak olabilirligini veren biri-
cik yoldur.

Sosyolojide, diger tabiat bilimlerinden farkli olarak deneyim (ex-
périmentation) yoktur, veya cok az ve giictiir. Sosyolojinin liboratuvar:
cemiyet ve ictimai topluluklardir. Burada toplumsal denemeler bir bilim
adaminin deneti altinda degil, hayatin karmasik gercegi icinde her
vakit canli olarak yapilir. Bu yonden tabiat ilimlerindeki bilimsel inan-
cadan yoksundur. Ger¢i son zamanlarda sosyometri bu toslugu doldur-
maya calismaktadir. Fakat usuliin yapma oldugu gbzden kacmayacak
kadar aciktir. Ciinkii ictimai olgular gercek kadrolarindan ayirmak, on-
lar1 ayirdedici ictimal niteliklerden soyutlamak demektir. Durkheim’in
dedigi gibi karsilastirma metodu, dolaysiyle bir deneyim (tecrip) dir
Bu yonden karsilastirmali sosyoloji denilen sey dogrudan dogru sosyolo-
jidir. Esasen sosyoloji, olgular tartismak arzusunu giider ve yalmzca
vas:iflandirier olmaktan vazgegerse varilan sonuclar kendiliginden karsi-
lastirilmahdir. Kimi yazarlar tiime varim (Induction) metodunu bir kar-
sJastirma metodu sayarlar. Sosyolojide karsilastirma diger bilimlerdeki
deneyim metodunun yerine geger. Sirasi ile ii¢ tiirlii karsilastirmadan
soz edilecektir! Tarihi, etnografik ve istatistik karsilastirma...

1. Tarihi karsidastirma : (Comparason historique)

Tarih sosyoloji icin genis bir karsilastirma alanidir. Bu alanin zen-
ginlik ve genisligi detaylardaki tereddiitleri giderir. Burada kavramlas-
tirma  (Conceptualication) yonelislerine karsi tarihte ictimai olus
(Devenir) vetiresi yer almalidir. Miiesseseleri kuran unsur ve par-
calarin biribiri ardindan nasil dogduklarim géstermesi bakimindan tarih
bir coziimleme aracidir. Tarih kendiliginden agiklayici bir mahiyet ta-
s'mamakla beraber ( zira tarih olgular: aciklamaya kalktig1 andan itibaren
artik tarih olmak niteligini kaybeder) aciklamayl miimkiin kilar. Bir
vandan icinde dogduklar ictimai cevre ve miiterafik sartlar arasinda,
ictimai meselelerin bir tablosunu goz oniine serer; diger yandan karsi-
lastirmay1 miimkiin kilar. Halbuki sosyolog, tarihciden farkli olarak, tek
bir millet, ve tek bir zamam goz oniinde tutmakla yetinemez. Bugiin bir
cok tarihciler, sadece bir devreye saplanildig: takdirde incelemenin bir
hayli giic oldugunu anlamiglardir, Bundan dolay tarih, karsilastirmalar:
kolaylastirma yolunda rastlanan énemli bir asamadir. Bu karsilastirma-
lar cesitli sekillerde kendini gosterir.

a) Karsilastirma bir cemiyet icinde ve cesitli zamanlarda gegen
olaylar arasinda yapilir. Tiirk cemiyetinin cesitli devirlerinde aile mii-
essesesini karsilastirma gibi

k) Karsilastirma aym tipte cesitli cemiyetlerde gecen olaylar
arasinda yapihr : Roma ve Atina sitelerinin miiesseseleri arasindaki
karsilastirmalar gibi...

¢) Karsilastirma birbirinden farklh cemiyetlerin miiesseseleri arasin-
da yapilir : Faustel de Coulange'm -Eski Medine (Cité Antique) adl eseri,
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baz1 indi diisiince ve pesin hiikimlerine ragmen, tarihi karsilastirma usu-
lilniin giizel 6rneklerini verir. Roma hukuku ile Isldim hukuku karsilastir-
malar1 da yine benzeri 6rneklerdendir. G. Smets’in dedigi gibi, sosyoloji
gercek fikrine ancak tarih yoluyla ulasir; tarih ise gercegi ancak sosyoloji
yardim ile aciklayabilir.

2. Etnografik Karsilastirma : (Comparaison ethnographique)

18 inci ylizyildan itibaren bazi karsilastirmalar yapmak adeti bas-
gostermistir. Tevratin tanittify Eski Ibranilerin érf ve Aadetlerile yerli
Amerika halkinin adetleri, yine yerlilerin adetierile ilk cag insanlarimin
adetleri, cinlilerin orflerile Eski cagdaki insanlarin adetleri karsilastir-
ma konusu olmustu. Ne yazik ki karsilastirma metodunun kullanilmasi
ilk insana, tabiat yahut yaratanmn elinden cikan insana '* varmak iddias:
yiuziinden sonuc¢suz kalmis ve bosa cikmistir. Bu ve benzeri iddialar Vi-
yvana okulu gibi baz1 bilim cevrelerinde bugiin bile yasamaktadir. Viya-
na okuluna goére Pygmée'ler katiksiz ilkel bir soydur. Derhal séyliyelim
ki bu gibi yorumlar su sebeplerden dolay1 dogru degildir :

a) Bu yorum soysal diizenle toplumsal diizeni hirbirine karistirir.
Sosyoloji iptidailigi, fertlerin bedeni niteliklerine degil fakat baz top-
lumsal tiplere uygular,

k) 1lk insana, menselerin insanina (’homme des origines) var-
manm imkansizigr karsisinda iptidai terimini kronolojik (yani tarih
siragile) anlamindan tamamile ayirmak gerekir, '

Bu metoda karsi bir ¢ok takigsmalar olmustur. bunlar1 burada tek-
rarlamak konuvu uzatir. Simdilik bu metodun da baz eksiklikleri oldu-
gunu sdylemekle yetinecegiz.

3. Istatistik karsilastirma : (Comparaison statistique)

Bir vasiflandirma araci olan istatistik ayn1 zamanda bir karsilastirma
usuliidiir. Bu anlamda Simiand ile birlikte gercek bir istatistik deneyimi-
nin (Expérimentation statistique) var oldugunu ileri siirebilir. Bu me-
tod yardimiyla karsilastirmalar yillara, caglara, cesitli yerlere gore ya-
pilir. Istatistik, mahiyeti bakimindan koliektif olaylarin tesbiti kadar
bunlari karsilastirmada da oldukca Onemlidir. Sebepleri cesitli fa-
kat sonuclari ayni olan olaylar istatistigin konusu olurlar. suc, intihar
ve liretimi karsilastirmada 6zellikle bu metoda bas vurulur.

B. Karsilastirma Metodunun tahlili :

Karsilastirma ile ictimai olgular1 vasiflandirma ve gozlem biitiinlen-
mis ve aydinlanmis olur. Monografi tek basina kisirdir. Belirli bir zaman
ve mekanda yiiriirliikte olan bir addetin niteliklerini iyice anlamak icin
yapilacak en iyi is bunu baska zaman ve mekanda rastlananlarla karsi-

(12) L’homme des origines, l'homme sortant des mains de la nature (ou du
créateur)
(13)Bk. H. Z. Ulken, Sosyolojinin problemleri, s. 183 - 184
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lastirmaktir. Buna ancak tarihi etnografik ve istatistik karsilastirma-
larla varihir *. Fransiz Derebeylik sistemini incelemek iyidir. Fakat
bunu dogu ve batida rastlanan benzerleri ile karsilastirmak daha iyidir
5, Ancak bu sayededirki esashh ve devaml olan, arizi ve gecici olandan
aywrdedilir ve normale veya ozlii niteliklere varilir, Bir olgunun bir go-
rusii burada digeri ote yanda gozecarpar; fakat her yerde aym ilkele-
ri buluruz; yer yer rastlanan parcalardan tiime varmak bakimindan bir
gozlemei icin karsilastirma metodu degerli bir yoldur. Din ' ve belki
daha 6nce dil arastirmalarinda bu metodun yarar: goriilmiistiir. Gergek-
te genelleme ve karsilastirma olmadan ilim olamaz.

Karsilastirmanin bir yapilis tarz1 vardir. Spencer'den sonra ingiliz
antropologlarinin pek sik yaptiklar: gibi katisiksiz ve diipediiz bir karsi-
lastirma verimli degildir. Westermarck ve bilhassa Altin Dal (Rameau
d’or) adli eserinde Frazer tarzinda her tiirlii kaynaktan alinan ve her
zaman ve mekanda rastlanmis olan pek c¢ok olgularmm bir katalo-
gunu yapmak elbette faydahidir. Fakat bu, gercek anlamu ile, karsilas-
tirma sayilmaz. Gercek karsilastirma biisbiitiin baska seydir. Karsilas-
tirmanin amac: adetleri iyice inceleyerek onlar1 sebeplerile agiklayabil-
mek iizere benzerlikleri kadar ayrilik ve aykirihklarim da meydana ¢i-
karmaktir. O halde karsilastirilabilen seyleri karsilastirmak ve biribirin-
den ayriml olgular: da gelisi giizel bir araya getirmemek lazimdir. Bun-
dan dolayr1 cemiyet tiplerinin dnceden belli edilmis olmas1 gerekir.
Ancak uzun gozlemlerin tamittign aym veya komsu tip cemiyetler arasin-
da verimli ve yararl karsilastirmalar aranabilir.

Ictimai tiplerin bu tiirlii incelenmesi hicbir zaman fazla ilerlemis
degildir. Oteden beri cemiyetler iktisadl yasayislarmna gore smiflan-
dirilmasti. Avel, coban, gocebe, ciftei cemiyetler dive yapilan siniflama-
lar bu gibilerdendir. Gocebelik ve yerlesiklik halinin dil, ahlak, din, hu-
kuk iizerine biiyiik etkiler yaptigr sanilmaktadir. Bugiin cemiyetler icti-
mai organlasma ve oluslarina (organisatin et constitution) goére smmf-
landirilmaktadir, Auguste Conte ve Saint - Simon'dan sonra Spencer as-
keri ve smai durum arasinda bir ayirim yapt1. Taine aile ve devlet gibi
tabii topluluklarla, parti ve sendika gibi yapma olan topluluklar arasin-
da bir ayinm yapilmasini ileri siirdii *". Tonnies, Giddings ve Durk-
heim gibi diger sosyologlar Cemaat ve Cemiyeti (Gemeinshaft und
Geselshaft), bilesme ve olusma (Composition et constitution), segmanter
ve teskilatll cemiyet tiplerini (Type segmentaire et Type organisé) karsi-
lastirdilar.

Biitiin bunlar cok basit gibi goriinebilir. Morgan ile Powell'ln iirkek
bir sekilde daha &nce denedikleri gibi cemiyetleri boyut, teskilat ve me-

(14) Bk. Encyclopédie Théologique de Migne iginde Dictionnaire du paralléle.
Paris, Berton, 1858

(15) Bk. Grande Encyclopédie’de Charles Mortet'nin yazdig1 Féodalité maddesi.

(16) Bk. Goblet D’alviella'nin (R. de I'Histoire des religions, XLIV, s. 1-15.
1902) deki Dinsel olaylarn tetkikinde karsilagtirma metodunun kullamlmasina dair
yazisi,

(17) H. Taine, hayat, ve yazigmalan, cilt 3, s. 330 - 31, 1905 ile ikinci seri, 1, s.
434, 1926.
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deniyetlerine gore siralamak yerinde olur. Année sosiologique’'de simiflan-
dirmanin bu anlamda bir denemesine rastlanir '*,

III. ACIKLAMA (Euxplication des faits)

Bilimsel arastirmalarda ancak karsilastirma yapmakla aciklamala-
ra gidilir ve ancak bu yolla ictimal olay ve olgunlarin mekan ve zaman-
daki uygunluk ve aykiriliklar1 belirtilebilir. O halde nicin surada burada
birbirine benzeyen adetlere rastlaniyor ve neden bu adetler birbirine uy-
maktadir? Bu sorularin iki c¢ozgesi vardir : yayilma, olusma......

A) YAYILMA (Diffusion) :

Uzun zaman fikir ve olgularin yayilma, benzetilme, baska yere ile-
tilme ve dagilmalari onlarin zaman ve mekanda gercgeklesen uygunlagma-
larma (conformités) yorulmustu. Benzemelerin kopya edilmeden ileri
geldigine inamilmakta idi. Eger Cinlilerle Romalilar babasahlik sistemi-
ni uygulamislarsa bu, her iki milletin s6zii edilen sistemi kendilerinden
daha eski bir milletten aldiklarini gosterir- Bundan dolay: ilkénce men-
seleri aramak ve her adet icin bu adeti kimin buldugunu ve kiminle bas-
ladigim bilmek lazimdir. Geri kalanim gécler ve insanlarin bir yerden
baska yere aktariimalar1 biitiinler. Baska milletlerden alarak memleket
kiiltiir ve medeniyetinde asilamalar yapmaya iktibas ve bunun kural ve
kanunlarim gosteren bilgiler tiimiinede iktibas nazariyesi (Théorie de
I'emprunt) denir.*®

Yahudilerin eski zamanlarda biitiin diinyaya yayilma ve yerlesme-
leri olay1 ile yeni ve eski diinya arasindaki benzerlik ve ayrimlar yorum-
lamyordu. Lafitau, amerikallar: Ibranilerin gercek torunlar1 olarak go-
rityordu®’. De Brosses da bu sekilde diisiiniir gibi idi. Bougainville Taiti’-
de Eski Diinya ile ortaklasa bir mensein izlerini bulduguna inaniyordu?'.
Bugiin hurafe ve miiesseselerin kokii eski Misirhlarda aranmaktadir, Bir
zamanlar Cinlilerin misirh soydan geldigi ileri siiriildii, Bugiin Ingiltere-
de Elliot Smith ve Perry bu goriisleri genellemis ve genisletmiglerdir. Bu
yazarlar asir1 ve hayal giiciine dayanan goriislerini Rivers’e kabul ettir-
mislerdi. Fakat Jacques de Morgan Misir Kurumlarinin kaldelilerinki ile
karsilastirma veya iki kiiltiir v emedeniyette oltaklasa bir odagmn
arastirilmasi geregine inanmisgti**.

Siiphesiz insanlarin  biribirinden pek cok seyler aldiklari dogrudur.
Gdoclerin iiriinlerle beraber fikirleri de bir yerden diger yere gecirdigi yine

(18) Bk. Année Sociologique, XI, sh. 286 - 288 ve XII 90 - 91, 365 - 366.

(19) J. 8. Stuart glennie, The Borrowing Theory, Arcaeological Revue, IV, S.
216 - 222, 1889.

(20) Lafitau (La révue de XVIII éme Siécle, IV, s. 28 - 30, 1917) burada yazar
miigrikligin tevrattan giktigimi dogrulayan eserlerin bir listesinj vermistir. Saint -
paul’dan Akinali Saint Thomas'a kadar gelen Hiristivanlarn savunduklari tezi bu
idi.

(21) M. Cardale Luck (The origin of Maasai, 1926) ¢oK yeni olarak Orta Afrika
Zencilerinin ibrani soyundan geldiginj jddia etti.
(22) J. de Morgan, La préhistoire Orientale, II, s. 248 ve devami, 1926.
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dogrudur. Dinler’in karisma ve kirlesmesi (Syncrétisme) ta eski zaman-
lardan beri olagelmektedir. Efsane, masal ve kanunlar kitadan kitaya do-
lasmustir. Etnoloji 6tedenberi dnemi bilinmeyen bu olaylara biiyiikk bir
deger verir.

Biiyiik milletler somiirgelere iisiismiis ve medeniyetlerini uzaklara
gotiirmiislerdir. Fakat bu aktarma kendiliginden bir aciklama degil-
dir. Bunun da kendine gére sartlar1 simirlar1 ve engelleri vardir. Bu ak-
tarma veya iktibasin kendisi bile aciklanmaya muhtactir*. Nerede kaldi
ki tek basina iktibas her tiirli medeniyet benzerligini aciklayabilsin.
Ferguson'a goére ancak icat edilmesi, bulunmasi toplumca arzu edilen
seyler iktibas olunur-'.

B) Olusma (formation) :

Adetlerin zaman ve mekan icinde uygunlasmasini, sik sik bulus
(invention) veya olusma (formation) ya yormak gerekir. Aym olgular
veya aym sonuclar (Effets) ayni sebeplerden ileri gelirler.* O halde top-
lumsal olgu ve olaylarin aciklanmasi her seyden once sebeplerin ve olgu-
lar arasindaki baghlasmalarin aranmasindan ibarettir. Bir yanlishga yer
vermemek icin sunuda aciklayalimki kiiltiir soylarmn bir kokten geldigi
hakkindaki 6greti (Monogénisme) asilsizdir. Gercege daha ¢ok uyan in-
san kiiltiir ve soyunun cesitli koklerden geldigine deggin goriis (Polygénis-
me) tiir. Insanlar benzeri firsatlarda benzeri seyleri bulur ve yara-
tirlar; yine benzeri meselelerde benzeri sonuclara varirlar. Ayni inan ve
aym uygulamalar1 kendilerine iklim ve cevre agillamis ve empoze etmis-
tir. Burada sosyolojinin postulati séyledir: Yasayis sartlarvn benzerligi
fikir ve ddetlerin benzerligini meydana getirir.’* Bu ise karsilagtirma
metodundan aldigimiz bir derstir. Adetler bagh bulunduklar yer ve cev-
renin sartlari, rastlantilari, ve olaylar1 olmak bakimindan yerli, ulusal,
evrensel olurlar. Ortaya cikan her tiirlii ihtiyaclarla birlikte ister iklim,
ister yer yahut ictimai cevrenin ta kendisi ileri siiriilsiin; her zaman se-
beplerin arastirilmasi geregi ileri siiriilmektedir. Her vakit bir adet diger
bir Adeti var saydirir; bir kurum diger bir kurumu aciklar. O halde biyo-
lojide daha 6nce denenmis metodlar diginda acaba hangi yollarla ve na-
g1l bu sebeplere varilir? Bu, olsa olsa Stuart Mill'in adlandirdig1 gibi uy-
gunluk metodu (Mcthode de concordance) ve birlikte degisme metodu
(Méthode ve variation concomitante) ile bagmtilarin kesfedilmesi usul-
leri olacaktir. 1ki olay birlikte var veya yok olur ve fazla olarak birbirine
uyarak degisir, paralel bir sekilde artar veya eksilirse bu iki olay ara-
sinda baghhk vardir denir. Bunun gibi aym mekén ve zamanda akisip
giden bu iki olay aym sekilde islem goriir ve eger bunlar arasinda nicelik
bag1 meydana gelirse yine bu iki olay arasinda baghhk vardir denir.
Etnolojide bu metod daha énce kullamilmisti. Boylece adetler arasindaki

(23) Hukuk alaminda salt iktibas nazariyesi, P. E. Girard tarafindan glizelce
elestirilmistir. Bunun i¢in (R. Philosophique, II, sh, 540 - 542, 1893) Bak.

(24) On empsunte souvent ce quon se dioposait & inventer.

(25) Les mémes faits ou les mémes effels pruocéedent des mémes causes.

(26) L'analogie des conditions de vie prcduit I'analogie des idées et des moeurs.
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baglilasmalar1 (corrclations) incelikle ve dogru olarak 6lcmeye bile gi-
rigilmistir.*” Nieboer, bdylece kélelik baglarimi incelemis, Hobhouse ise
cevre ve endiistri bagintilar icinde ilkel milletlerin kurumlar; hakkinda
genis bir anket yapmistir. Bu metodlarin eksigi uygulama araclarinin
eksikliginden ileri gelir- Genel olarak, kiicitk sayilar {izerinde hiikiim yii-
riitiilmektedir. Iki olay veya olgu arasindaki bagintinin dogruluk dere-
cesi gozlemin az cok biiyiik sayida yapilmasina ve tekrarlanmasina bag-
hidir. Buna biiyiik sayilar kanunu (La loi de grands nombres) denir. Is,
boyle akisip gider ve istatistik de buna yol verirse bu metodlarla biyoloji-
nin daha énce varmis oldugu aciklik ve dogruluga varilir. O zaman birlik-
te degisme karsilikli baginti veya baghlasma (Corrélation) ile ifade edi-
lir. Yani olaylar arasindaki baglilasmanin siddet veya ifadesi bahis ko-
nusu oldukta katsay1 (Coefficients), say1 endeksleri (indices numériques)
birlikte degismelerin baghlasma derecesini gosterir. Boylece bugday
fiatlarimn degismesi ile evlenme sayisi arasinda bir sebeplik bag: (Rap-
ports de cause a effets) kurulabilir.>* Olasihk yahut karsilikli bagintinin
katsaylr hesabi karmasik formiillerle yapilir.*

Sosyolojide baghlagsma derecesini gostermek iizere basit bir
formiilii uygulayahm : Birbiri ile bagmtili olan iki olgu alalim.. Her
iki olgunun da icinde bulundugu halleri tesbit edelim. Bunlardan ayni
dogrultuda degisen hallerin sayisina c¢ (yani bu iki olay aym dogrultuda
artsin veya eksilsinler) bu iki olgunun biribirine ters dogrultularda de-
gismelerini gosteren sayiyada d diyelim. (Burada olgulardan biri arttig:
zaman digeri eksilir yahut bunlardan biri artar veya eksilirken digeri de-
gismez). Bu duruma gore islem yapilarak :

c—d

g+ d

denklemi elde edilir. Burada I endeksi yahut baghlasma katsayisi — I den
-+ I e kadar giden degismeleri gosterir. ¢— O oldugunda 1: — I olur ve iki
olgu arasinda hig bir uyarlik ve baginti kalmaz d — O oldugunda i — I I
olur; O zaman olgular arasindaki baglilasma (Corrélation) eksiksizdir.
I endeksi birime ne kadar yaklasirsa incelenen olgular arasindaki bag o
derecede sikidir. Aksine endeks —I e yaklasirsa olgular arasinda bagh-
lasma azalir ve tam — I de ise hic bir baginti kalmaz Olgular
arasindaki baghlasmanin az veya cok, siirekli veya siki olmalarina gore fi-
kir ifade olunur; ve olgular arasindaki yakinlhk derecesi lciilebilir. Genel
olarak, ictimai olgularin aciklanmasi bu derece incelige varmaktan cok

(27) Etnolojide uygunluk metodu i¢in Mc. Lenan, The patriarchal theary, Sh, 172
ve dev, 1885,

(28) F. Simiand, Statistique et expérience, 1912. Bu eseri M. Servet Berkin Is-
tatistik ve tecriibe adiyla Tiirkgeye cevirmistir,

(29) Basitlegtirilmig formiiller icin Bk, J. A. Harris, Biometrika, VII, Sh.
214, 1909.
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uzaktir, Fakat sosyoloji ister istemez bu yola girmek ve bu dogrultuya
yonelmek zorundadir.

IV. SOSYOLOJIK KANUNLAR (Les lois sociologiques) :

Kimi bilginler sosyolojide kanun aragtirmasi yerine cesitli ve hat-
ta karsit dogrultularda kesisen basit yinelis kaideliligi (la recherche de
simples régularités tendancielles) yahut bilimsel sebeplikten ziyade te-
kil olan en yakin tarihi sebeplik arastirmasi deyimlerini ileri siirerler. Fa-
kat bu goriis su sebeplerden yanhstir :

a) Sosyolojik kanunlarda hi¢ bir vakit insanhk olusunun tiimiinii
kapsayan Viconun UC CAG KANUNU (La loi des trois dges) na, Aug.
Conte''m UC HAL KANUNU (La loi des trois états) na veya Lowie
nin isaret ettigi evrensel bir sosyolojiye varmak bahis konusu degildir.
Bu kadar biiyiik ve asir1 istekler sosyolojinin degil, tarih felsefesinindir.

b) Sosyolojide tek sebep kavrami manasizdir. Ancak bagintida kai-
delilik oldugu yani gozlenen bagintinin aym sekilde tekrarlandigl zaman
sebep bagintisi vardir, denir. Tek bir halin sebebi yoktur; ve onun iize-
rinde bilimmsel bir aciklama yapilamaz.

¢) Sosyologlarin bu giine kadar ortaya attiklari kanunlarin basari-
sizhigim ileri siirmek yanlis bir diisiince ve bozuk bir kiyas (Paralogisme)
tir. 17. yiizyilda fiziktede hi¢ bir kanunun ortaya atilamiyacag sdylen-
misti.

Goriiliiyorki biitiin bu elestirmeler, gercekte, kanun hakkinda edini-
len yanlis bir anlayistan ileri gelmektedir. G- A. Lundberg’in dedigi gibi
bilimsel kanun deyimi herhangi bir ilimde ne anlamda ise ictimai ilimler-
de de tipki odur®.

Sosyolojik kanunlara yoneltilen bir baska takisma, bu ilmin ancak
sinirh bir alanda uygulanabilecegi konusundadir. Dikkat edilirse bu ta-
kigsma fizik ve biyoloji icin de yapilabilir. Biitiin bu ilimlerde en kuvvetli
sanilan kanunlar bile baz1 sartlara bagh bir ihtimaliyet derecesini gece-
mezler, kurulmus olan baglihk ve bagintilar biitiin hallere uygulanamaz.
Mesela YER CEKIMI kanununa gére cisimlerin dikine yere diigmesi yan
itmelerin olmamasi sartina baghdir. Biyolojide tiirlerin geometrik dizi
ile (Progression géometrique) cogalmasi bu tiirlere yetecek yiyecegin
bulunmas1 ve hepsini yok eden bir afetin ortaya cikmamasi gartina bag-
lidir.® Gériiliiyorki kanun, miisbet bilimlerde bile bir y&nelig kaideligini
aciklamaktan ileri gidemiyor; baz sartlarla simrhdir. Bilimsel gerekirci-

(30) G. A. Lundberg Foundation cf sociology N. y. 1939 Sh. 133 (Le terme de la
loi scientifique peut et doit signifier dans les science sociales exactement ce qu'elle
signifie dans n'importe laquelle des autres sciences.

(31) Malthus insanlarin geometrik dizi, besin ve aziklarin aritmetik dizi ile go-
galmakta oldufunu ve bu yénden zamanla bu azifmn insanlari gecindiremiyecegini
ilerj siirmiigtiir ki buna henzer kotiimser bir fikri cok daha once islam dilgiiniird
Maarri ortaya atmigtir : (Babamin beni diinyaya getirmekle igledigi cinayeti ben ig-
lemedim.)
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ligin (déterminisme) sarthi bir gerekircilik oldugunu bu giin artik bilmi-
yen kalmamistir,

Sosyolojiye yoneltilen bir tenkit te igtimai olgulardaki karmasikli-
gin sebep ve sonuc arasina bilylik bir kesinsizlik soktugu, her tiirlii ya-
banci amillerin giderilemedigi ve uygun amillerin de kontrol edilemidigi
yolundadir. Isaret edilen giicliik sosyolojiye has bir giicliik degildir. Ge-
nel olarak hemen her ilimde kanunlarin hangi 6zel sartlar altinda dogru
olduklarin ve bu sartlarin ne dereceye kadar gerceklesmesi miimkiin ol-
dugunu bilmiyoruz. Fakat bu giicliik deneysel tahlilin, teknik bilgi ve 6l-
glilerin gelismesi sayesinde giderilebilir. Sosyolojik kanunlara yéneltilen
son bir takisma da sudur : Sosyologlar ictimai olaylar1 i¢ yonden ve siib-
jektif olarak ele aldiklar1 halde hayatin siibjektif yinlerinde objektif ol-
mak gibi garip ve bir asir istekle celisiklige diisiiyorlar. Giicliikk bu bil-
ginlerin toplumsal olaylar1 objektif olarak ele almamis olmalarindan ileri
gelir. Fazla olarak bu sosyologlar derinligine inceleyecegiz diye ictimai ol-
gular1 yaling suur hallerine idiriyorlar. Bu takisma ve elestirmeye cevahi-
miz kisaca sudur : Suur hallerini inceleyen psikoloji bile ancak bu siib-
jektif asamayr gectikten sonradir ki bilimsel bir kilik alabilmistir. Ne-
rede kaldr ki konusu daha ¢ok dis alemi ilgilendiren sosyoloji bu yanls
yola sapr1s olsup ..

V. SOSYOLOJIK KANUNLARIN CESITLERI :
1) YAPI KANUNLARI (Lois de structure) :

Sosyolojik tipler Biyolojide oldugu gibi gercekten yap1 kanunlaridir-
Bu kanunlar bir biitiiniin cesitli parcalar1 arasinda organik baghlasma-
lar1 (Corrélations organiques) gosterir. Parca veya elemanlarin bir
kismi bilinince 6tekiler ondan cikarilir. Meseld bir tipte totem inam, dig
evlenme ve miisterek miilkiyet varsa bu tipin ictimai yapisi klan, iktisat
sistemi parazit ve diisiiniisiiniin de mantik - dncesi oldugu sonucuna va-
rilir.

2) EVRIM KANUNLARI (Lois d’evolution) :

Sinirlh  bir alanda  evrimin hangi asamalardan gectigi bili-
nince ele alman bir miiessesenin gelecegi ve gecmisi kolayca ta-
vin edilir. Mesela iktisadi diizende kapali ' iktisattan desigim ik-
tisadina, ev sanayiinden fabrika sanayiine gidilir. Hukuk diizeninde
teamiil hukukundan yazili hukuka, siyasi diizende klandan fratriye,
fratriden kabileye, kabileden siteye gecilir. Burada arastirma konusu ele
alininca evrim zinciri icinde gecmisi ve gelecegi belli edilir. Bu kanunla-
ra tiplerin nesepleri (filiation des types) de denir. Yalniz burada sergii-
zegtci bir tarih felsefesinden veya tek cizgi iizerinden giden bir evrim
varsayimindan kacinmak gerekir,

3) ISTATISTIK KANUNLARI (Lois statistiques) :

Istatistik kanunlar sosyolojik kanunlarin en tipik olanlarindandir.
Bunlara Genel Baginti kanunlar1 (Lois de relation générale) denir. Bu-
rada sebepleri muhtelif, sonuclar ayni olan olaylar ele alinarak belirli
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bagmntilara varihr. Tiirkiyedeki niifusun artis nisbeti, erkek ve kadin niifu-
sun orani, fert basina diisen dis borglar, su¢ ve intiharlarin niifusa nisbeti
hep bu kanunun yardim ile elde edilir. Kisacasi bu kanunlar ictimai
olaylarm ferdi tasarimlari asan niteliklerini agiga vurmaya yarar.

4) TARIHI KANUNLAR (Lois historiques) *

Bu kanunlar tarih felsefesinde sik sik rastlanan kanunlardir. Bura-
da tarihi olgular zincirinde, herhangi bir olaydan sonra hangi olayin ge-
lecegi arastirma konusu olur. Bu kanunun cesitleri vardir :

a) Tek Tarafli Zincirleme, tarihi kanunlarm en basitidir. En genis
anlamile baslangic ve sonu¢ bagimna gore bir olayr aymi sekilde bir bas-
ka olaymn artlamasidir. Mesela devletler igin genclik ve zenginlik dev-
rinden sonra cokiintiiniin baslamasi gibi-

b) Devri Kanunlar (Lois cycliques) tarihi kanunlarmn bir baska sek-
lidir. Eflatun Yunan sitelerindeki siyasi hayati bir devrenin tekrar1 gibi
goriiyordu. Filozofa gore devlet sekilleri sirasiyle Aristokrasi, Demokra-
si ve Monarsi devrelerinden gecer. ibn Haldun da buna benzer fikirler or-
taya atmistir. Biiyiik fslam yazarmna gére psikolojik sebeplerden bir Ha-
nedan, parti veya toplumun siyasi egemenligi iic nesil siirer. Burada fa-
tihler, mirasyediler ve gafiller nesli veya devreleri siralanir.

¢) Mukadder cereyan fikrine dayanan tarihi kanunlar biiyiik tarihi
olaylari, ucu bucag belli olmayan veya kapanmayan devreleri ve bunla-
ra hakim olan fikirleri aciklar. Biiyiik capta bir kurum, bir cemiyet ve-
ya bir siyasi rejimin mukadder sekli ve genig evrim dogrultulan goste-
rilir, Meseld Aug. Comte’'un UC HAL KANUNUNDA ilahi devreden son-
ra metafizik devrenin gelece§i zaruri ve mukadder sonug olarak kabul
edilmektedir. Burada olaylar zinciri kanunlarin gosterdiginden baska
tiirlii olamaz. Bu kanunlar daha fazla tarih felsefesi ile ilgilidir. Once de
soyledigimiz gibi bu asir istekleri sosyolojiye mal etmekten cekinmelidir.

5) BAGLILASMA KANUNLARI (Lois de Corrélation) **

Mantikan biri digerini gerektiren iki veya daha cok onermenin ba-

(32) Bazi yazarlar bu kanunlar evrim kanunlar: bashg altinda toplarlar,

(33) Sosyolojik kanunlarin en snemlisi olmak bakimindan Baghlagma kanun-
lar1 hakkinda biraz agiklamada bulunmak gereklidir. Baghlasmay: bati dillerindeki
CORRELATION ve bunun sifat: olan CORRELATIF karsihig almaktayiz. Islam
aAleminde Correlation’a tezaylif ( —alxi ) ve Correlatif'e de miitezayif ( —ilaze )
denmistir. Ibn Sina'min, Necatinda tezayiif bir babin adidir. Biirham1 Gelenbevi ter-
ciimesinde (cilt I, sah. 101) de - UBUVVET BUNUVVET GIBI HERBIRININ TA-
AKKULU, AHARININ TAAKKULUNE NISBETLE OLAN MEVCUDEYN BEY-
NINDE TEZAYUF VARDIR, deniyordu. Bu gorils buglinkiiniin aymdir. Belot'un
gozliigiinde YAN YANA BULUNMAK, IKi SEYIN YEKDIGERINE I1ZAFETI,

NISBETi DENILMISTIR. Bu da, Zayf ( —i.» ) sbziiniin yan anlamindan ileri ge-
lir. Kanunu tabii, iKI HADISE ARASINDA NISBETI SABITE DEMEK ol-

duguna gore buglinkii malayl anlamak bakimindan bu acgiklamalar yararhdir
Biyoloji ve fizikte de bu kanunlardan faydalamhr. Boyla agirhgin, is boliimii ile
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gmtisidir; 6gretmen 6grenci, baba ogul bagintisi gibi. Tek veya cok ta-
rafl olabilir :

a) Tek tarafli baghlasmada kisaca nerede A olay1 varsa orada za-
ruri olarak B. Olay1 da vardir. Bu kanunun en iyi uygulama alani Demog-
rafyadir. 110 erkek cocuk dogmasina karsilik 100 kiz cocuk dogdugu goz-
lemlenirse bu kanun veya kurala gore tek basina kiz ¢ocuklarin sayis
bilinirse erkek cocuk sayisi bulunabilir. Géz éniinde tutulacak sey 110
erkek cocuga karsihik 100 kiz cocugun dogmakta bulunmasidir.

b) Cok tarafli baghlasmalarda kanun bir cok sebep ve sonuclarin
baginlarim aciklar. Kimyada iki cisim birlesince iiciincii bir cisim mey-
dana getirir. I¢timai olaylarda is bu kadar basit degildir. Bir cok sebep-
lerin bir sonucu, bir sebebin bir cok sonuclari ve son olarak bir cok se-
beplerin bir cok sonuglari dogurdugu bilinen bagntilardandir. Ayrica ic-
timai hadiselerin olusunda bir cok dinamik ve duygusal unsurlar
ise karisir. Bunlarin anlasilmasi, sayilmasi ve olciilmesi cok giic ve oy-
naktir, Bektasilerin bulunduklar1 yerlerde tasvamin bol olmasi, Islam
memleketlerinde yabani domuzun iktisadi bir deger tasimamasi ve ben-
zerieri, dlciilmesi gii¢ duygusal ve dinamik unsurlarla aciklanabilir, Bun-
lar1 géren bir kisim bilginler sosyolojide ancak YONELIS KANUNLAR{
(Lois tendancielles)nin bulunabilecegini sbylerler. Yine bu duygusal ve
dinamik unsurlar konusunda Eski Ispartada savasta yavrularim kaybe-
den annelerin yas tutacak yerde senlikler yaptigl, insanin bagrini ve Lo-
gazin1 yakmasina ragmen ickilerin ac1 yerine géniil ferahhig1 verdigi, bir
mesin topun koca bir baskenti costurdugu herkesce bilinen drneklerden-
dir. Kisacas! biitiin ictimai kanun ve kurallarda dini inanms, estetik du-
yus, bilimsel anlayis ve kaynagini gelenek ve gorenekten alan batil diisis-
nig ve dncel yargilar ise karisir ve ¢ogu zaman gercegi degistirir veya ter-
gine c¢evirir.

6) BIRLIKTE DEGISMELER KANUNU (Lois de variations Con-
comitantes) :

Bu kanunun en basit ifadesi A olay1 degismeye basladig1 zaman bu-
nunla dogru veya ters orantili olarak B olaymnin da degismesidir. Bu ka-
nunlar genel olarak, denge kavramindan ayrilmazlar.. Dengeler pek sey-
rek clarak basit olurlar; cogu zaman bilesiktirler. Ciinkii iki olay oran-
tih olarak degismeye basladigindan bunun yaninda diger olaylarda da
degismeler olur ve cesitli dengeler ortaya cikar. Bu kanunda g6z éniinde bu-
lundurulacak bir nokta da degismelerin ictimai yapilarda belli sinirlar
arasinda cereyan etmesidir. Mesela bir cocuk iizerinde egitim sebebiyle
yapilan maddi ve manevi bask: belirli simirlar icinde 6lciilii clmahdir. Asi-

niifus kesafetinin nisbetleri de bu kanunla ilgilidir. Bir de eskilerin tezayiif emsali
dedikleri kat - say: vardirki bu ciheti bundan @nce aydinlatmig  bulunuyoruz. Bu
kavramin en 6zlii tamimini Fransizea'da bulmaktayiz. Petit Larusse'da Coorélation
igin mantikan biri digerini ¢agiran (gerektiren) iki dnermenin bagintisi; Corrélatif
icln (mantikan bir karsilikli nisbeti gosterir : Baba ile ogul hiikiimdarla tebea ko-
relatif onermelerdir diyor. Bizim kullandigimiz baghlasma terimi kisalik ve yorum-
lama amacim giider.
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r1 bir baskl cocugu yola getirecek yerde cileden cikarir ve dogru oranti
yerine tersine orant1 baslar. Cocuk baski ile tersine orantili olarak kotii-
lesir. Goriiliiyorki her olguda bir degisme katsayis1 (Coefficient) vardir
ki mekan ve zaman bunlar1 degistirebilir veya tersine g¢eviren mukave-
metler gosterir. Degiskenlerden biri daha asir1 bir derecede degismeye
devam ederse ictimai olgunun yapisi degismeye yiiz tutar. Yukarnda al-
digimiz cocuk egitimi isinde gocuk iizerindeki baski gocugu yaralyacak,
melekelerini yok edecek veya bir uzvunu tatil edecek dereceye vardirilir-
sa o zaman bunun 1slah ile ilgisi kalmaz ve olgunun yapis1 degiserek bu
hareket ceza kanununa gore bir su¢ olur.. Simdi bu meseleyi daha iyi be-
lirtmek icin bir ka¢ 6rnek daha alalim : Bir memlekette bilimsel arastir-
malar ne derecede resmi makamlarin kontrolii disinda yapilirsa bulug-
lar, bilimsel sonuclar o kadar verimli olur. Fakat birlikte degismeler ka-
nununun islemesi belirli bir cemiyet ve belirli sartlarla baghdir. Zira ilmin
degerini bilmeyen, bilimsel arastirmalara 6nem vermeyen bir toplulukta
bu kanun islemez olur. Diinyanin en verimli bilgini zaman ve mekan sart-
larina uymadig1 takdirde miikafat olarak ters yiiz veya igkence gorir ve sii-
rekli olarak siiriindiiriiliir, Altimin kadrini sarraf bilir; ilmin kadrini alim
bilir yollu ata sézleri bu durumu aciklamaktadir. Bundan dolay1 yukari-
da évdiigiimiiz akademik bagimsizlik tersine bir orant ile memleket kiil-
tiiriinii geriletebilir. Bu durumda idareciler memleket kiiltiiriinii bhelirli
bir seviyeye getirmek ve o seviyede tutmak kararina varirlarsa o zaman
baskl ve zorlamalar baslar. Gelenege bagh kiiltiiriin yetersizligi karsisin-
da iktibas (aktarma) yolu ile daha ileri memleketlerin kiiltiiri memleke-
te sokulur. Beklenilen seviyeye gelinceye kadar resmi makamlar akade-
mik hayatin ve kiiltiir hayatinin yoneticisi ve koruyucusu kalirlar. Rus-
yada Deli Petro, Japonyada 1868 yilindaki yenilesme hareketi ve Tiirki-
yede son devrimlerle varilan sonuglari bu arada sayabiliriz. Buna kendi
kendini somiirgelestirme anlaminda Auto - colonisation (otokolonizas-
yon) derler.

7) SEBEPLIK KANUNLARI (Lois causales) :

Olaylar zincirinde énce gelen halkalarin sonrakilerin sebebini teskil
etmesi halidir. Buna daha cok iktisatta rastlamr. Bir memlekette bolluk
ve gelisme devrinde yatirimlar artar; bu hal kuvvetli bir tretim giici
yaratir. Bu da siras1 gelince fiatlarin diigmesine sebep olur, Goriilliyorki
burada zineirin halkalar1 kendinden sonra gelen halkalarmn (olaylarm)
sebebini teskil ederek uzayip gitmektedir. Dikkat edilecek nokta zaman
ve mekan sartlarim ve bilhassa fertlerin olaylar karsisindaki etki ve tep-
kilerini hesaba katmaktir. Sosyoloji pozitif bir bilim olarak neden, nere-
de ve ne zaman sorularim cevaplandirmakla ise baslamak zorundadir.

VI. SOSYOLOJIDE ONGURU (Prévision en Sociologie)

Ictimai hayatta tekrarlamalar oldugundan ileride tekrarlanacak bir
olay1 bir dereceye kadar énceden kestirmek miimkiindir. Karsihikl tesir-
lerin coklugu ve fertlerin etki ve tepkileri yliziinden siiphesizki yetkin
blciide bir éngorii bahis konusu olamaz. Yani bir olaymn hangi anda ve
hangi sekilde ortaya cikacag: kesin olarak sdylenemez. Fakat baz smir-
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lar arasinda ictimai bir seklin evrimi bir kurumun yapisindaki degisik-
ligi ve belirli hareket evreleri ardindan gelecek olay1 énceden gérmek hic-
te imkénsiz degildir. Bundan dolayr Durkheim bir kurumun degismeleriy-
le ilgili kanunu bildigimiz takdirde heniiz olus ve olusma halinde bulu-
nan belirli bir kurumun ne safhaya varacagim énceden goriip haber ver-
menin miimkiin olacagim aciklamistir. Bugiin konjonktiir servis ve
enstitiileri sayesinde, tabir caizse, iktisadi kehanetin cok kesin metodla-
r1 elde edilmistir. Bunun gibi demografik olaylar da, daha az kesin ol-
makla beraber, kanaat olaylarinda oénceden gérme imkéanlar:1 vardir, Bu
usuliin suclara da uygulanmasina baslanilmistir, Amerikahlar evlenme
konusunda bile bu usule bagvurmuslardir. Boylece ileride kurulacak yuva-
nmin ahenkli olup olmayacagl ongérii metodlariyla aydinlatilmaktadir.
Prof. H. Z. Ulkenin belirttigi iizere ictimai hédiselerde sathiden derine,
basit topluluktan karmasik ziimrelere gidildikce éngorii zayiflar, buna
karsilik insan bilimlerine has olan sezgi ve gériis derinligi artar®,

(34) Metod Tahsi i¢in bilhassa gu eserlere bakilmalidir.

Prof. Hilmi Ziya Ulken, Sosyolojinin problemleri, Istanbul, 1955,

R. Maunier, Introduction & la Sociologie, Paris, Alcan, 1929.

Armand Cuviller, Manuel de Sociologie, Paris, 1958.

E. Durkheim, Les régles de la Méthodes sociologigue, Paris, 1947 basisi
Simiand, Istatistik ve tecriibe (M. Servet tarafindan dilimize cevrilmistir, 1928).
Necmettin Sadik ve Maks Bonafus, I¢timaiyat, Istanbul, 1927 (eski harflerle).
Mac Iver, Elements of social sciences, London, 1956,

G. Bouthoul, Traité de Sociologie, Paris, 1947.



DININ MAHIYETI UZERINE

Dr. K. BIRAND

Gelismelerinin belli bir safhasina gelen biitiin miinferit ilimler, fel-
sefi diigiinceye konu olur ve felsefi problematik alaninda belli bir yer
alirlar. Bunlar, gelismelerinin bu belli safhasinda, metafizikle ve bilgi
teorisi ile ilgili olan esaslarinin sistemli bir sekilde ele alimp incelenme-
sini ve felsefi diisiincenin tenkitci siizgecinden gegirilmesini gerektirir-
ler. Bu durum, insan bilgisinin mahiyeti ve insan diisiincesinin gelisme
gidisi ve ilerleyisi ile ilgili olan bir kanundur. Biitin bilgi alanlari igin
gecerligi olan bu kanunun elbet de din alam igin de gecerligi vardir. Bun-
dan dolay, dinle ilgili olan sorularin incelenmesinde, ister istemez, felse-
fi problemler ortaya cikar. Mesela ilkin, dinin bashca hususiyetlerinin
belirtilmesi ve din alammmn oteki alanlardan ayrilmasi sorusu ortaya ci-
kar.

Gergekte din problemi, insanin kendi varhg hakkindaki soru kadar
asli bir problemdir. Bu soru, insanin, kendi 6z varhigi hakkindaki suur
ile birlikte meydana cikar ve bu suur ile birlikte gelisir. Icgiidii semasi-
n asarak kendine gore bir diinya kuran insanin, insanhkla ilgili olan ilk
basarisin1 din olgusu meydana getirir. Insanhigin manevi hayatinin ve-
rimi olan biitiin 6teki basarilar, dinden sonra ortaya cikarlar ve ilk kay-
naklarim dinde bulurlar. Dinin tarihi insanhk tarihi kadar eskidir. Din,
insanhigin temel problemi olarak her vakit var olagelmistir.

insan, kendi varhg ile tabiat arasina bir aralik koyup tabiat kadro-
su disina ciktigr ve tabiat cevresi iistiine ylikseldigi anda kendi benligi
hakkindaki aydinhik suura sahip olur. insan, bu kendi benligi hakkindaki
suur sayesinde oteki varhklari kendisinden bagimsiz olarak kavrar. Bu su-
retle, insana 6z olan olgu, diisiinme (reflexion) ortaya cikar. Ancak, dii-
siinen insan, yalniz kendisine verilmis olan, kendi cevresinde bulunan
seyler iizerinde diigiinmekle kalmayip, kendi iistiinde ve kendi varhigini
agan tasarimlara da ulasir. Miisahhas olanda kalmayip, zihnin mahsulil
olan miicerret ve ideal objeleri de tasarlar. Bu suretle insan, kendinde,
bu diinya ile ilgili olan yani zaman ve mekanla belirlenmis bulunan var-
lik tarzlarindan daha iistiin bir niivenin, bu diinya kadrosu iistiine yiik-
selen manevi bir oziin varhgm kesfeder. Simdi o, bu manevi varhgi,
kendisindeki bu manevi merkezi, tabiatin karsisina koyar. Bu seviyeye
ulasan insan, bir yandan kendi varligmin, teyandan kainatm varhgmm
suuruna varir.

Kendi varhgmin ve kainatin varhiginin suuruna varan insan, icten
bir zorunlulukla, Tanri’min varhg suuruna da ulasir. Ciinkii, kdinatin
varhg ile kendi varhg: iizerine diisiinen, bu iki varlik tarzlarinin sebe-
bini arastiran insan, icten bir zorunlulukla, kéainattaki bu ahenk ve diize-
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ni yaratan bir Tanri tasavvuruna varir. Bu suretle, manevi varligi geli-
gen, yani kendi varhgr hakkindaki suur ile adlemin varligh hakkindaki
guura ulasan insan, kendiliginden, Tanri'min varligi suuruna da ulasir.
Bundan dolayi, diisiinen insanhk diinyas: her vakit Tanr’'min varhigina
inanmistir. Tanri’nin varhigina inanan bu manevi diinyada zorunlu ola-
rak her vakit bir de bu varlik inancina dayanan din mevcut olagelmis-
tir. Dinle birlikte ortaya cikan sorular ise diislinceye ayrica konu olmus-
tur.

Boylece, “Diislinen ve mesuliyet suuruna sahip olan insanlar arasin-
da din mevecut oldugu miiddetce, din ve din problemleri iizerine diisiinme,
yani, din felsefesine hareket noktas: tegkil edecek esaslar da mevcut ol-
mustur. Bati1 diisiince diinyasinda Xenophanes ve Anaxagoras, Sokrates.
Eflatun ve Aristoteles din felsefesi sorularini ele almislar ve kismen de
derin bir surette miinakasa etmislerdir. Yeni Eflatunculuk sisteminde
bu sorulara daha genis bir yer ayrilmistir.” (Albert Lang, Wesen und
Wahrheit der Religion, Miinchen 1957 s. 3) Gercekten, Bati diisiince diin-
yasinda mitologinin ve dini geleneklerin tenkit edilmesi ile birlikte ilmi
ve sistematik bir din suuru da dogmaya baslamistir. Yunan diinyasinda,
gelenegin tamittigi yunan Tanrilarina kars: duyulan inanc, M. O 6. yiiz-
yilda sarsilmistir. “Teognis, gelenege dayanan Zeus Tanri tasavvurunu
ilk tenkit edenlerden biridir. Tanri'larin hakkaniyetini s6z konusu eden
bu ilk tereddiit ve sorularda daha hakiki din ilmi s6z konusu olmamak-
la birlikte, daha sonra, 6. yiizyilin yarisinda, Xenophanes’de din icin be-
lirecek ilmi gayretlerin, ilk esasim goriiriiz... Heraklit de dinle, ilmi bir
sekilde mesgul olan ilk din ilmi miimessillerinden biridir.” (Gustav Men-
sching, Vergleichende Religionswissenschaft, Heidelberg 1949 s. 10) An-
tik Cagda din felsefesi ile ilgilenen diigiiniirler arasinda Heraklit'in
cagdasi olan Parmenides’i de zikretmek gerekir.

Ortacag hristiyan felsefesi, yalmz hristiyanhkla ilgili olan sorula-
r1 ele almis ve hristiyanhk disindaki dinlere kapal kalmistir. Bundan
dolayr “Hristiyan kilisesinin hakim oldugu ortacagda bir din ilmi soz
konusu olamaz.” (Gustav Mensching, adi gegen eser. s. II) ancak, Men-
sching’in s6ziinii etmedigi Augustinus, din ve dinle ilgili olan sorular hak-
kinda esash ve derin arastirmalar da bulunmus olan bir Ortacag hristi-
yan ildhiyatcisidir. Mensching’e gore “Modern din ilmi, 17. yiizyilda
Ingiltere, Fransa ve Almanya’da kat'i bir manevi kudret olan ve dinin
ilmi bir sekilde kavranilmasi icin de istikamet cizen, Aydinlanma’nin bir
cocugudur.” (Adi gecen eser, ad1 gegen yer).

Gercekten Aydinlanma, din problemini, belli bir dinin tesirine ka-
pilmadan, objektif bir sekilde ve devrine hakim olan ilim metodlar: ile
incelemeye girigen ilk ¢igir olmustur. Bu bakimdan, Mensching hakhidir.
Ancak, Aydmnlanma’nin din anlayis1 ve dinde kullandig1 metodla, mod-in
din anlayisi ve dinde kullandigi metod arasinda, cok esash ve derin ay-
rilikiar vardir. Gelenege ve pesin hiikiimlere kars1 savag acan aydinlan-
ma kiiltiirii bir akil kiiltirtidiir. Ancak, burada akil, sonsuz bir bilgiler
hazinesi (Descartes) degil, tersine, empirik gercekligin verilerini diizen-
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liyen ve bunlar1 kendi kaliplarina goére yoguran bir kuvvettir. (Newton,
Voltaire, Kant).

Aydinlanma’nin her alanda oldugu gibi din alaninda da goriisii ge-
nislemis ve din problemini kendi bagh oldugu dinin sinirlarmm asarak
incelemek imkanimi bulmustur. 15. yiizyildan beri girisilen biiyiik deniz
seferleri meydana o zamana kadar bilinmiyen yeni dini diinyalar ¢ikar-
mistir. Bu yeni ortaya cikan dinlerin de bilinen biiyiik dinler kadar ge-
lismis olduklar1 sasilarak goriilmiistiir. Bu suretle, bu dinlerin incelen-
mesine baslanmis, bunlarla, bilinen biiyiik dinler arasindaki benzerlik ve
yakinhiklarin arastirilmasma girigilmistir. Din olgusunun rationel bir
sekilde kavramlmak istenilmesi gayreti, bir religio naturalis, tabii din,
daha dogrusu bir akil dini kavraminin dogmasina sebep olmustur, Bu
tabii dinin, bilinen biitiin dinlerin esasinda bulundugu kabul edilmistir.
Bu esas, alemi ve insanlari yaratan ve idare eden bir Tanri’'nin varhgma
inanctir. Ancak, insan Tanri’min varhigini dogma yoluyla degil, Tanri’'nin
kendi eserinden kalkarak kavrar. Bu alem ve bu alemdeki ahenk ve ni-
zam bize Tanri’min varh@m bildirir. Tarihi degisiklikleri icinde ortaya
cikan biitiin dinlerin esasinda tabii dinin insan aklinda kaynagi bulan
bu esas prensibi mevcuttur. Tabii din doktrinin bashca temsilcileri, In-
giltere’de Herbert Cherbury, Berkley, Locke, Hume ve Fransa'da Voltaire
dir.

Tabii din goriisiine baglanan Aydinlanma, tarihi gerceklikleri igin-
de meydana cikan dinleri, kendi fertlik ve hususilikleri i¢inde gz 6nun-
de tutmyarak zorlamis ve neticede aklin mahsulii olan bir din kavrami
meydana getirmistir. Halbuki modern din ilminin konusunu empirik ta-
rihi goriiniisii icinde ortaya gikan gercek dinin kendisi meydana getirir.
“Burada tenkidi bir surette arastirllacak olan konu, gercek dinden bas-
ka bir sey degildir - hepimizin tamdig ve yasadig1 din - sozde dogru fel-
sefi bir din, yani felsefe yoluyla yaratimig bir din degil. Gergek hukuka
hakiki ve dogru hukukun karsi konuldugu tabii hukuk devri gecmis
oldugu gibi, felsefe de artik Yeni Eflatuncularin ve aydinlanmaci Deist-
lerin denedikleri gibi, ilimden bir din meydana getirmeyi diisiinmiiyor...
Su halde konu, yalniz gercek dindir. Hayatin biitiin sferlerine ait olan
ama aym zamanda, yeni ve kendine mahsus bir sey olarak bunlarin iis-
tiine yiikselir gibi goriinen biitiin gercekligi ve kusaticiigl icindeki din-
dir.” (Wilhelm Windelband, Das Heilige, Tiibingen 1916 s. 296).

Aydinlanma Kkiiltiiriine tabiat ilminin bilgi ideali hakimdi. Aydm-
lanma, her bilgi alanina uyguladigi tabiat ilmi metodunu manevi ilimler
alanina da aktarmisti, Tabiat diinyasindaki olgularin degisikligi ve ce-
sitliligi nasil tabiat kanunlar yoluyla yenilebiliyorsa, insanhk diinyasi
ile ilgili olan olgularin degisikligi ve coklugu da, insan aklinda kayna--
&in1 bulan bir kag prensip yoluyla yenilebilecekti. Bu suretle Aydinlanma
c1gr1 icinde insan akhinda kaynagini bulan bir tabii hukuk, bir tabii ahlak
ve bir tabii din kavramlarmm varhgma inamlmisti, Ancak, Aydinlanma
dan sonra ve Aydinlanma’ya bir reaksion olarak dogan Romantisme
Aydinlanma’nin biricik bilgi metodu olan aklin karsisina, gercekligi bii-
tiin zenginligi ve biitiin cesitliligi icinde kavriyan sezgiyi koydu. Roman-
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tisme boylece bilginin, yalmz guurun aydin cevresinde yeraldigini kabul
eden Aydinlanma goriisiine karsi, suur altindan, suurun karanlklarin-
dan ve derinliklerinden cikan yeni bir bilgi ideali ileri slirmiistii. Boyle-
ce, bir yandan irrationel kavrami ortaya citkmig, 6te yandan, gercekligin
fertliliginin ve bir kereliginin farkina varimisti. Aydinlanma’nin tarih
kargisindaki anlayissizhgina ilk defa Lessing kars1 koydu. Lessing’e go-
re Aydinlanma, ¢ok sevdigi “tecrit metodu” ile tarihj dinleri hirpalarken,
onlarin canhiiklarin savsiyor ve gercek dinin kendini kavriyamiyordu.
Lessing’den sonra Herder ve Schleiermacher Aydinlanma'nin din ilmi
anlayisina karsi yeni bir din ilmi ortaya koydular. “Bu yeni din ilminin
6devi, miinferit dinlerin kendilerine 6z olan “Geist”larin arastirmakt1”
(Gustav Mensching, Vergleichende Religionswissensechaft, s. 13).

Geligmekte olan bu yeni din ilminin bilgi teorisi ile ilgili olan esas-
larmin 19. yiizyilin ikinci yarisindan itibaren ele aliip incelendigini ile-
ri siirebiliriz. Gergi, soziinii ettigimiz devirde, din ilmi daha bilgi teorisi-
ne dogrudan dogruya konu olmamistir. Ama bu devirde, manevi ilimle-
rin tabiat ilimlerinden ayr1 bir gurup halinde incelenmesi istegi ortaya
@kmgtir. “Manevi ilimler, insanlik hayatimn, topluluk, hukuk, adet egi-
tim, ekonomi, teknik gibi kurumlar icindeki diizenlenmesi ve diinyanin
din, sanat, ilim, mitos gibi olugumlar igindeki yorumlanmas: ile ilglenen
ve bunlar1 kendilerine konu yapan ilimlerdir.” (Dilthey ve Rickert’de ma-
nevi ilimlerin temellendirilmesi, Ankara, 1954) Manevi ilimlerin temel-
lerini ve metodlarm inceleyerek, bu ilimler arasinda bir birlik kurmak
ve bu ilimlerin baginsizligim saglamak yolunda gayretlere girigilmistir.
Bu gayretlerin tepe noktasmnda W. Diltheyt ve onun yam basinda da,
Yeni Kantel Giiney - Bat1 Alman mektebinin kurucular: olan W. Windel-
band ile H. Rickert'i zikretmek zorundayiz, Gerek Dilthey, gerck Giiney
- Bati Almak mektebi, manevi ilimlerle ilgili olan olgularin, sorumlarin
ve kiymet hiikiimlerinin baghhginda, bu ilimlere 6z olan ve onlar: tabiat
ilimlerinden ayiran bir karakteristik oldugunu belirtmek ve bu ilimler:
saglam bir temel lizerine yerlestirmek istediler. Gerek Dilthey'in, geiek
Rickert’in iizerinde durdukiar1 esas, historik ve sosial gergeklikle ilgi-
lenen manevi ilmin, tabiat ilmi gibi agiklayic1 bir kanun ilmi olmadig-
dir. Tabiat ilmi, tek tek varhklar:1 ve tek tek olgular1 yalniz bir cinsin
ornegi olarak goz oOniinde tutar. Bu ilmin diinyasi, umumilikle, cinsle ve
kanunla belirlenir. Buna karsihk, manevi ilmin aldkasi, ferdi sekillenme-
lere ve bir kerelik olugsumlara gevrilmistir. Dilthey’a gore manevi ilmir
hedefi, ferdinin ve hususinin sekillenmesindeki ayniliklari ve hususilik-
leri belirtmek, bunlarin bagh olduklari kaideleri ortaya koymaktir. Bu-
na karsilik, Rickert’e gore historik ilmin hedefi, ferdi olgulari, yeni basg-
tan bir daha meydana gelmiyecek bir kerelik sekillenmeleri, 6teki obje-
lerden ayr1 olan hususi cizgileri iginde tasvir etmektir. Bu suretle ‘“Me-
todoloji'de, biitiin hususi disiplinler icin ayni gekilde gecerligi olmas: ge-
reken bir {iniversel metod hayalinden vazgecilmis, cesitli konularin, ce-
sitli ilmi galigmay1 gerektirdigi kabul edilmistir.” (W. Windelband,
Einleitung in die Philosophie, Tiibingen 1914 s. 242) Iste bu anlayis mo-
dern din ilminin takip edecegi metodu da belirlemigtir.
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Gergekten bu giin, din denildigi vakit, aklin mahsulii olan milcerret
bir kavram degil, tersine, bize, empirik gercekligi icinde sunulmus olan re-
el olgunun kendisi, ve din ilmi denildigi vakit de bu olgu ile ilgili olan his-
torik ve sistematik ¢aligmalar anlagilmaktadir. “Din ilmi denilince, aras-
tirma alamim empirik gerceklileri igindeki dilnya dinlerinin meydana ge-
tirdigi hem historik, hem de sistematik ilmi anlariz. Historik din ilmi,
miinferit ilimlerin olugsmasim kavramayi ve tasvir etmeyi denerken, sis-
tematik din ilmi, esas itibariyle, din diinyas:1 i¢indeki kanunlarin ve pa-
ralelliklerin bilgisi ile, dinlerin tarihi gergeklikleri iginde kendisini gos-
teren dinin i¢ hayatindaki gelismelerin ve tipik yapilarin meydana ¢i-
karilmasi ile ilgilenir.” (Gustav Mensching, Vergleichende Religionswis-
senschaft,s.9)

Din ilminin verileri ve ortaya koydugu sorular ise felsefi aragtirma-
larin konusu olur. “Din felsefesinin bagarmak zorunda oldugu bir siste-
matik, bir de spekiilatif diigiince 6devi vardir; din felsefesi de her felse-
fi aragtirma gibi, kendi konusunun yapi baghhgim ve mahiyetini kav-
ramak, bilgi teorisi ile ilgili olan esaslarim ortaya koymak ve axiologik
muhtevasin meydana gikarmak ister. Din felsefesi, dini meydana getir-
mez, tersine, hayatda ve tarihde mevcut olan dinle, tipk1 oldugu gibi il-
gilenir, Bununla birlikte, din felsefesi, ne belli bir miinferit dinle, ne bii-
tiin dinlerin hepisi ile, ne de dinin gesitli degisik formlan ile ilgilenir. Ter-
gine, din felsefesi, felsefi bilgi vasitalarinin uygulanmasi yoluyla, dinin bu
tarihi formlarin digindaki zaman iistii olan oziini, umumi gegerligi olan
esas mahiyetini gdstermek zorundadir. Din felsefesi dinle, dinin biitiin
dinler i¢in dnemli olan ve biitiin dinlerin esasinda bulunan ozii bakimin-
dan ilgilenir. Dinin esasini meydana getiren bu 6z, aciktan agiga mey-
danda bulunmaz. Din felsefesinin ddevi de zaten bu esasl meydana ¢ikar-
maktir. Dinin mahiyetinin ne oldugu sorusu, din felsefesinin esas prob-
lemidir.” (Albert Lang, Wesen und Wahrheit der Religion, s. 10)

Su halde din felsefesine baslarken, ilkin, dinin mahiyetinin ne oldugu-
nun gosterilmesi gerekir. Mensching’e gore, “Din kavramimin ne oldugu
hakkindaki sorumuz, metodik olarak, ilkin dinler tarihi arastirildiktan
sonra cevaplandirilabilir. Bu cevap, -Pascal'in yaptig gibi- bir tek dinin
mahiyetinden tecrit edilemez. Daha ziyade, Tanri - insan miinasebetiyle
her hangi bir sekilde ilgili olan biitiin tarihi tasavvur ve eylem kompleks-
lerinin mukayese edilmesi ldzim gelir. ( Allgemeine Religionsgeschichte,
Heidelberg, 1949 s. II).

Su halde, Mensching’e gore, dinin mahiyetinin belirtilmesi, dinler ta-
rihine dayanan mukayeseli bir din ilminin ortaya konmasi ile miimkiin ola-
caktir, Netekim, “Vergleichende Religionswissenschaft” bu goriis agisin-
dan meydana getirilmig bir eserdir. Mensching bu eserinde, din
ilmi iizerinde de biiylik tesir uyandiran Dilthey’in adim anar ve bu
diisiiniiriin manevi ilimler igin ortaya koymus oldugu anlama metodundan
sbz eder. (s. 24). Din ilminde, anlama metodunun da mukayese kadar 6nem-
li oldugunu kabul eder. (s. 26). Dilthey’a gore, gercek olan her sey, bir
kerelik ve ferdidir. Manevi ilmin hedefi, “Ferdinin ve hususinin sekillen-
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mesindeki aynihiklar: belirtmek ve bunlarin bagh olduklar1 kaideleri or-
taya” koymaktir, Aymihiklarin belirtilmes: ve bunlarla ilgili olan kaide-
lerin ortaya konmasi zorunlu olarak bir tiplestirmeye gotiirtir. Netekim,
Mensching’e gore, “Gergek olan her sey, kusatici umumi baghhklar ve
tipik yapilarla ilgili olmasina ragmen ferdi ve bir kereliktir.” (Verglei-
chende Religionswissenschaft s. 25). Bundan dolay:, mukayeseli din il-
minde takip edilecek metod, bir yandan, bir kerelik olan1 ve canliy: kavri-
yacak olan anlama, &te yandan, umumi baglhliklarla tipik yapilari ortaya
@ikaracak olan mukayesedir. “Din ilminin 8devi, din tarihi ile ilgili olan mii-
sahhas phenomenleri, dini muhtevalarin miimkiin tezahiirleri olarak an-
lamaktir.” (ayni eser s. 28).

Dilthey’a gore, manevi ilimlerle ilgili olan biitiin problemlerin, biitiin
“Bu miicerret teorilerin &zii, ancak, toplulukla ilgili biitiin ilimler icin
ortakiaga olan metodu, yani tarihi tahlille psikolojik tahlili biricstiren
metodu kullanmak suretiyle ilmi bir sekilde incelenmis olabilir.” (W,
Dilthey, Einleitung in die Geisteswissenschaften 1. Bde. Leipzig - Berlin,
1933 s. 79). Psisik hayat, “biitiin tarihi basarilar iginde objektiflesmis-
tir.” Bundan dolay1 “insan ne oldugunu kendi iizerine diisiinmekle yahut
psikologik tecriibeler yapmakla degil, tersine, tarihle 6grenebilir.” (W.
Dilthey, Ideen iiber eine Beschreibende und Zergliedernde Psychologie,
Gesammelte Schriften, v. Bde. Leipzig- Berlin 1924 s. 199). Boylece.
Dilthey’da tarihi metodla anlayic1 tasviri psikologinin metodu birbirine
baglanir ve hirbirini tamamlar.

Netekim, Mensching’e gére de, dinler tarihine dayanan mukayeseli
din ilminin kullanacagi mukayese metodunun bir anlama ile tamamlan-
mas1 gerekir. “Her din, kendi canli denemesini, bildirilen bu denemenin
kendisi statik ve intellektiiel bir hale gelmeksizin, statik kavram!lara ve
formlara gevirmek problemi ile miicadele eder... Dinler, organik biitiin-
likler meydana getirirler, bunlari, bu biitiinlitkleri icinde kavramak, bii-
tinden ve biitliniin canli manasmdan ferdiyi anlamak mukayeseli din il-
minin vazifesidir.” (Vergleichende Religionswissenscheft, s. 28). Dilthey,
tarihi olgularin kavranilmasim saghyacak tahlil ve tasvir edici bir psi-
kologi kavrami ortaya atmustir. Manevi ilimlere bir destek bulmak ihti-
yacindan dogan bu kavram, “anlayici ve tiplestiricidir. Bunun &devi, ruh
hayatini biitiin gercekligi i¢inde oldugu gibi tasvir etmek, ruh hayatim
birlikli bir doku, birlikli bir ana yap: olarak anlamaktir. Imd, bu umumi
psigik yapi, hususi psisik yapilarin, hususi psikologik tiplerin meydana
cikarilmasi icin bir hareket noktasi ve temel olacaktir. Bu yapidan ha-
reket edilerek bulunacak ana tipler, ayri1 ayr istidatlar tagiyan insan
tipleri, psikologik 1rk ve halk tipleri, ruhi birer biitiin olarak gdzoniinde
tutulacak ve dogrudan dogruya yasadigimiz kendi varligimizin miimkiin
degisiklikleri olarak sonradan duyulabilecek ve yasanabileceklerdir, Boy-
lece, umumi psisik yapidan ve bu yapi yoluyla elde edilen cesitli tipler-
den hareket edilerek, historik ve sosial gerceklikle ilgili olan olgularin
ve tarihi gahsiyetlerin anlayisina ulagilabilecektir.” (Dilthey ve Rickert-
de manevi ilimlerin temellendirilmesi, s, 22).

Mensching’in, Dilthey tarafindan program cizilen bu anlayic1 ve
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tiplestirici psikologi kavramina gbre hareket ettigi agiktir. Netekim,
“Vergleichende Religionswissenschaft” adli eserinin agirhk merkezini
dinlerin tiplestirilmesi ve bunlarmn arasindaki yakinhk ve ayriliklarin
belirtilmesi sorusu meydana getirir. Historik olgular, tiplegtirilerek an-
lagilirlar. Anlama ‘“Historik olgularm i¢ hayatim yani ifade ettikleri ma-
nay1 kavramak igin, insanin, bunlari, kendi hayatina aktarmasi ve kav-
ram yoluyla duygu ve suur haline getirmesidir.” (Vergleichende Reli-
gionswissenschaft s. 29.) Mensching tarafindan ortaya atilan bu aniama
da, Dilthey’in ortaya koydugu anlama kavramina uygundur. Dilthey’a
gore, manevi ilimlerin metodu olarak “anlama, kendi yasantimizin siib-
jektif simirlari icinden digar1 tasmak, kendi hayat imkénlarimizi, kendi
varhgimizi asarak, bagkalarim igten yagamak, insanlik diinyasinin bil-
gisini yasayarak kavramaktir. Yagantimn sirr1 ve basarisi, bu kendi di-
sma ¢ikma, kendi diinyasimin dar simrlarini agmadir. Burada kendi be-
nimiz icinde bir bagka benlik meydana getirmemiz ve yagamamiz goz ko-
nusudur, Iste, kendi benimizin bagka bir beni yagayarak anlamasi alel-
Ade anlamadan ayriir ve bir ardindan yagama olur. Bu, bagkasmna ait
olan bir hayat goriiniisiine diigiinerek dalma ve onu kendinde yeni bas-
tan meydana getirmedir.” (Dilthey ve Ricket’de manevi ilimlerin temel-
lendirilmesi s. 29).

Mensching’e gore de din tarihcisi, olgularin canli i¢ mahiyetlerini
anlama yoluyla kavrayacaktir. Bu yoldan giden arastiricl, sathi benze-
yiglere bakarak aldanmiyacak ve acele hiikiim vermekten sakinacaktir.

Bu suretle Mensching, dinin mahiyetini, anlama metoduna dayanarak,
ama, aym zamanda, induktif bir yoldan gitmek suretiyle belirtmeyi deni-
yor, Dinler tarihinin sundugu empirik materyali karsilastirarark dinleri
tiplere ayirmak, sonra da bunlarin miisterek hususiyetlerini meydana ¢i-
karmak istiyor. Mensching’e gore, dinin mahiyetini meydana getiren sey,
biitiin dinlerde ortaklasa olarak mevcut olan, biitiin dinlerde verilmis bu-
lunan seydir. Dinin mahiyeti, Mensching’in yukarda teklif ettigi usulle,
yani, induktif yoldan ve “Tanri-insan miinasebetiyle her hangi bir gekil-
de ilgili olan biitiin tarihi tasavvur ve eylem komplekslerinin mukayese
edilmesi” suretiyle tesbit edilmeye kalkigihrsa, o vakit, din kavraminin
simrlarini cok genig tutmak, dinin, gerilemis, ¢okmiis ve bozulmug, yani
din olmaktan cikmus olan sekilleri ile belki de daha tam manasiyla din
sayilamiyacak olan, din haline gelmemis bulunan sekillerini de igin igine
katmak gerekecektir. Ancak, dinin en asagl ve en primitif gekilleri goz
sniinde tutularak elde edilecek olan boyle bir tarif, din kavraminin muh-
tevasmi bosaltmig ve hayat giiciinii ortadan kaldirmig olacaktir.

Dilthey, metafizige diigman olan positif bir devirde yetigmis, bu dev-
rin positif bilgi idealini ve ‘“metafizik diismanhigim” benimsemistir. Bu
sebepten, insanligin manevi hayatina ve tarih diinyasina ilim yoluyla nii-
fuz etmek istemistir. Aym sekilde, Mensching de positif bir yoldan git-
mekte ve tamamiyle empirik olan materyel iizerinde kargilagtirmal aras-
tirmalar yapmak suretiyle dinin mahiyetini kavramayi denemektedir.
Induktif bir yoldan giderek, biitiin dinlerde ortaklaga olan hususiyetleri
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belirtmiye calismakta ve biitiin dinlerde mevecut olan ortaklasa esasin
dinin mahiyetini meydana getirdigini kabul etmektedir. Ancak, bu ge-
git bir induktif ¢alismanin, din kavraminin muhtevasini belirtmekten ziya-
de, muhtevasiz bos bir kavram ortiya koymas: tehlikesi meveuttur.,

Gergekten, induktif metod, dini hayatin i¢ yonii ile ilgili olan psisik
yagantilari, yani, dindarligin psisik hususiyetini de kavramaya elverisli
degildir. Ciinkii burada da, yeni bagtan, yalmz gercek dini duygularin de-
gil, ama sadece dini bir renk tasiyan duygularmn da isin icine karigmasi
ve bu sebepten dolayr dindarlik duygusu kavramimin simirlarinin da ger-
¢ek dindarhk duygusunu asarak genislemesi ve vuzuhsuzlagmas: tehli-
kesi mevcuttur. Su halde, positif bilgi idealine dayanan induktif metot,
bizi dinin ve dindarligin mahiyetine ulastiramaz.

Filozoflar, yahut, din felsefesi ile sistematik bir sekilde ugrasan din
felsefecileri de oteden beri din kavramimin mahiyetini belirtmeye calig-
mislar, ¢ok yonlii ve gok gesitli olan bir ¢ok tarifler ortaya atmislardir.
Bunlar, din kavraminin mahiyetini, ¢cok kere, deduktif yoldan belirlemek
isteyen denemelerdir. Biitiin bu denemelerde, din, evvelce sahip olunan
bir felsefi goriis yahut bir diinya goriisii agisindan belirlenir, Gergekligin
biitiiniinii, manevi hayati yahut da kiiltiir hayatini “Duyularla oldugun-
dan daha dogru bir sekilde” kavramak isteyen kavram sistemleri icinde,
din de, kendisi i¢in ayrilmig olan yeri alir. Dinin manevi hayattaki yeri
gosterilir ve mahiyeti belirtilirken, daha énceden sahip olunan bir felsefi
goriig veya bir diinya goriisii acisindan hareket edildiginden denemeye
onem verilmez. Dinin mahiyeti hakkinda ortiya atilan bu cesit hiikiimle-
rin degeri, iginde yer aldiklar: felsefi sistemlerin degeri ile ilgilidir.

Burada biz, bu hiikiimlerden bir kagim1 saymakla yetinecegiz, Kant'a
goére din, “Odevlerimizin Tanr1 buyrugu olarak kabul edilmesi” demek-
tir, Fichte'ye gore din, “Asli, mutlu ve iyi olan bir hayatin zorunlu ge-
lisme gidisinin tanminmasidir.” Schelling’e gére din, “Tanitlanmis objek-
tif goriig haline gelen spekiilation”dur. Hegel'e gére din, ”Sonsuz Geist’in
mutlak Geist olarak kendi mahiyetinin suuruna varmasi” demektir.
Schleiermacher’e gore din, “Duygu ile sonsuzlugun zamandas olugudur.”
Simmel ve Natrop’da din, “Duygunun sonsuzlugudur.” August Comte’a
gbre din, “Insanhk kiiltii”diir. Feuerbach’a gére din, “Insandaki saadet
hasretinin meydana getirdigi bir tasavvurdur.” Schopenhauer’e gore din,
“Halk metafizigi”dir. E. Durkheim’a gére din, “dini bir cemaatin mey-
dana gelmesini sagliyan ayin ve inanclar sistemidir.” Dilthey’a gore din,
“Goriinmeyenle miinasebet”dir. O. Griindler'e gére ise din, “Ben’in Tan-
r1'ya yonelmesidir.”

Daha once de isaret ettigimiz gibi, din iizerine bir cok tarifler orta-
va atilmistir. Bizim burada saydigimiz bunlardan ancak bir kacidir. Bu
tariflerden her biri, dinin kendisi i¢in olmasa bile, icinde meydana cikti-
£1 devrin umumi karakteri ve bu devre hdkim olan temayiiller bakimn-
dan onemlidir. Dinin bu cesitli tarifleri arasindaki ayrihik, bir yandan din
probleminin cetrefilliginden, oteyandan, bu tarifleri ortaya atan kimse-
lerin siibjektif goriis ve duyuslarindaki ayrihiklarla, sahip olduklar1 diin-
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ya goriisleri ayriliklarindan ileri gelmektedir. Din, insanlik varhgmin
koklerine kadar isleyen bir manevi olgudur. Bu olgunun, insanlarin dii-
siince ve eylemleri iizerinde, ¢ok derin ve cok koklii tesirleri vardir, Din
hakkinda ortaya atilan her tarifde, insanhkla ilgili olan bilgi, istek ve
duygular saklamr. Din, cok degisik sekiller i¢inde goriinen ve cok genis
bir alan1 kaphyan caprasik bir olgudur. Bu olgu hakkindaki arastirma-
lar, giinden giine gelismektedir. Ancak, dinin herkes tarafindan kabul
edilecek bir tarifine varmak da bu arastirmalar gelistigi olciide giicles-
mektedir. Biitiin bu tariflerin hepsinin birden tek bir sistem icinde kav-
ranmasina imkan yoktur.

Gercekte, din alani, biiyiik zithklarin carpstigi bir alandir. Bu alan-
da, dualist ve monist goriisler, transcendent immanent anlayslar,
polytheist, monotheist ve pantheist sistemler mevcuttur. Diinyaya yone-
len ve acilan iyimser inanclarla, diinyayr inkédr eden kétiimser inanclar
vardir. Yalmz bir sehir halkina hitap eden “polis” dinleri ve biitiin
diinya insanlarina hitap eden beynelmilel dinler meveuttur. Iptidai mana
inancinin yam basinda, gelismis kiiltiir dinleri vardir. Bundan dolay,
ilkin, genig bir alan1 kapliyan bu din kavramini sinirlamak, dini, soysuz-
lasmig ve artik din olmaktan qikmug sekilleri ile 6teki benzer goriiniisler-
den ayirmak lazimdir.

Din hakkinda gecerligi olacak dogru bir tarife nasil varilabilecegi
ve din kavramimin mahiyetinin nasil belirtilecegi sorusu, ancak, din
kavranunin sinirlari kesin bir sekilde belirtildikten sonra séz konusu
olur. Bu hedefe ulasmak i¢in, bir yandan tarihin, Ote yandan felsefenin
yardimindan faydalanilmahdir. “Tarih ve felsefe Theologinin iki ilmi
goziidiir.” (Gottlieb Sohngen, Philosophische Einiibung in die theologie,
Miinchen 1955 s. 1.). Dinin mahiyeti hakkinda gecerligi olacak bir tari-
fin, dinler tarihinin sundugu empirik materyel tizerine temellendirilmesi
lazim gelir. Bu empirik materyele dayanacak olan tarihi calismanin hede-
fi. dinin sonsuz olan asli “1dee”sini kavramak, yani, tarihle ilgili olan dini
formlarin “Aslinda ve disinda” bulunan sonsuz ‘“idee”ye niifuz etmektir.
Bu is, statik calismalara dayanan induktif yoldan gidilerek basariamaz.

Induktif verilere isaret etmek ve kaideler formiillemekle yetinen in-
duktif metod, ancak, mekanik tabiat kanunlarmin hakim oldugu alanda
giivenilir sonuglar verebilir. Ama bu metod, insanlar tarafindan gekillen-
dirilmis olan ve insanlar tarafindan kabul edilmis bir degerle canlanan
manevi ilimler alanina aktarillamaz. Insanliin manevi hayati ile ilgili
olan basarilarin tepe noktasinda yer alan din, insanliga 6z olan bir takim
normlarla belirlenir. Bu normlar, insanlar tarafindan her vakit goz oniin-
de tutulan, ama hic bir vakit, tam olarak gerceklestirilemiyen ideallerin
ifadesidirler. Biitiin tarihi din sekillerinde, insanlar tarafindan ideal ola-
rak goz oOniinde tutulan, bir norm sakhdir. “Manevi ilimler alanindaki
her mahiyet tarifi, zorunlu olarak, ideal tipin belirlenmesini hedef
tutar.” (Albert Lang, Wesen und Wahrheit der Religion s. 26). Her ma-
hiyet belirlenmesi, ideal olanla yahut normla ilgili olan bir belirlenme-
dir. Burada ‘“i1dee”, empirik materyelin degerlendirilmesine yarayan as-
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li bir olglidiir, Ancak bu dleii de gercekte, bu materyelin kendi icindedir.
Clinkii, empirik dini materyel, gerceklestirilmesi gereken ideali kendi icin-
de tasir. Bu ideal, belki de hi¢ bir vakit tam bir surette gerceklestirilme-
den yalmz bir ideal olarak kalir. Bununla birlikte, biitiin dini yasant1 ve
eylemlerin hedefi, bu idealin gerceklestirilmesidir. Biitiin dini gayretler,
bu ideale gore sekillenirler. Imdi empirik dini materyelin sekillenmesini
saghyan bu 1idee, induktif metodla elde edilemez. Induktif yoldan elde
edilemiyen, dolayisiyle empirik bir kavram olmiyan bu idee, olgular
materyelinin kendisinden yalmiz derin bir metafizik goriisle cikarilabilir.
Boylece, dini materyeli sekillendiren norm kavrami, metafizik bir mahi-
yet kavrayisi yoluyla elde edilebilir. Din hakkinda verilecek dogru bir
tarif, ancak, boyle bir kavrama dayanilarak verilebilir, Empirik mater-
yelin kendisinden cikan bu norm kavrami, aym zamanda, diisiince ile il-
gili olan ve insan suurunda kaynagini bulan bir kavramdir. Bu insan zih-
ninde @ priori olan oncesiz ve sonsuz hakikatlerden biridir. Bu hakikat,
tanrilik olamin kendisi ile ilgilidir. “Hakikatler hem insan zihninde hem
insan zihninin {istiindedirler.” (Gottlieb Sohngen, Philosophische Ein-
iibung in die Theologie s. 26).

Su halde dinle ilgili olan norm kavrami, bir yandan, empirik dini
materyelin kendisinden ¢ikarilmali, éteyandan, bu kavramin, diisiincenin
de yardimiyla belirlenmesine girigilmelidir. Su halde, dinin mahiyeti ile
ilgili olan kavramin, aym1 zamanda diisiince yoluyla da belirlenmesine
yarayacak bir metot bulmak s6z konusudur. Gercekte bu metot, “Simdi
bulunacak bir yol degildir, c¢iinkii canli varhign, ilmi olan ve ilmi olmi-
yan biitiin bilgisi, her vakit bu yoldan gitmistir. Ancak, bu yolu tam bir
sekilde tesbit etmek simdiye kadar bilgi teorisine nasip olmamstir.”
(A. Pfinder, Die Seele des Menschen, Halle 1933 s. 281). Bununla birlik-
te Husserl, “Logische Untersuchungen” adli eseri ile bu yolu gdstermek
bakimindan onemli bir denemeye girismisgtir. Husserl, bu eserinde, “psi-
kologism” ile ilgili olmiyan “saf” bir mantigin temellendirilmesine calig-
mistir. Bu deneme, ‘“phenomenologie” adimi alir. Ancak, burada phenomen
kavrami, Descartes ve Kant'da oldugundan biisbiitiin ayr1 bir anlam ka-
zanir. Phenomenolog’lara gore phenomen, siibjektif konstriiktionlaria
degismemis “asli” olarak verilmis olan geydir. Bu hareket, belli bir ta-
kim felsefi hakikatlerden s6z eden bir sistem degildir. Daha ziyade, bir
metot olmak iddiasi ile ortiya cikmistir. Hedef, varhiklar:, kendilerini al-
giya sunduklan ilk asli sekilleri iginde kavramak objektif olarak veril-
mis olan1 bulmaktir.

Phenomenologie, kendilerini suura sunan varliklarin, daha diisiince
yoluyla sekillenmeden onceki, ilk canh sekilleri ile ilgilenir ve varhklar
bu ilk canh asli sekilleri i¢inde kavramak ister. Burada, verilmis olan
varliklarin, diisiince ile ve bilgi ile ilgili her cesit sekillenmeden onceki
ilk asli sekillerinin kavramlmasi s6z konusudur. Ilk asli sekilleri ve ilk
gerceklikleri iginde kavranan varhiklarin, kendilerine gére bir anlamlar
ve kendilerine gore bir dlgiileri vardir. Varhklar, kendilerine 6z olan bu
anlamlarmi, yalmz, hadsi bir goriise agiklarlar, Iste phenomenologi, var-
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hklarin suurumuzdaki bu ilk asli goriiniislerini, boyle bir hadsi goriis
yoluyla, kavramiya calisir.

Bu metot, “intentionel” bir karakter tasiyan, yani bir objeye yonel-
mek suretiyle dteki ic durumlardan ayrilan manevi yasantilarin incelen-
mesi icin elverisli olan bir metottur. Disardaki her hangi bir objeye yo-
nelmis olan ruhj yasantilar, kendiler'ni suura sunduklan ilk asli sekil-
leri icinde goz oniinde tutulurlar ve suurun tahlil edilmesi yoluyla da
muhtevalarinin belirlenmesine ¢alisilir.

Suurun tahliline dayanan bu metot, bir bakima, din felscfesi icin de
elverigli metottur. Ciinkii gercekte, din felsefesinin konusu da, yalmz,
din suurunun tahlili yoluyla kavramilabilir, Ciinkii din, “Dindar k’sinin
tarih ve felsefe yoluyla arinmig olan suurunun din olarak kavradigi sey-
dir.” (Albert Lang, Wesen und Wahrheit der Religion, s. 14). Bundan
dolay1, phenomenologik metot, din felsefesine de uygulanabilir. Gergek-
te din denildigi vakit, dini suur ve dini yasantinin kendisi anlagilir. Ne-
tekim, G. Wunderle’ye gore, “umumiyetle, bir kere dini yasant1 gecirmis
olan kimse, gercek denemeye dayanarak, neyin dini oldugunu ve neyin
dini olmadigina bilir” (Religionsphilosophie, Paderbon 1924 s. 9). Boyle
olunca, dine uygulanacak metodun da, dini suurun kendinden kalkmasi
lJazim gelir. Ancak, dine uygulanacak metot, yalmz, dini suurun tahlilin-
den ibaret kalmamali, yani, yalmiz dinin suurdaki aksi ile mesgul olma-
maldir, Dinin mahiyeti, yalniz, dini suurun tahlili yoluyla kavranilamaz.
Dinin mahiyeti hakkinda dogru bir tarife de yalnz dini suurun tahlili
yoluyla varilamaz. Dini guurun tahlili ile yetinmek ve dini suur icine ka-
panmak, gercekte, dini konunun kendisine giden yolu kapamak demek-
tir. Bundan dolay:, din felsefesine uygulanacak olan phenomenologik me-
todun, tenkitei bir realismle tamamlanmasi gerekmektedir.

Boylece, dinin mahiyeti hakkinda dogru bir tarife varmak icin, ilkin,
dini yasantiun suurdaki aksini, yani, sahsi deneme yoluyla elde edilmis
olan dindarbk kavramim tahlil etmek ve elde edilen sonucu empirik dini
materyelin kendisi ile karsilagtirmak ldzvmdiwr. Dinin mahiyeti hakkin-
da dogru bir tarife ancak bu yoldan ulasilabilir. Dini suurun phenome-
nologik tahlilinin, yani, dini yasantinn, hadsi bir gorisle elde edilmig
olan suurdaki ilk verilerinin, daha sonra, digiincenin 1ige altina seril-
mesi ve empirik verilerle kargilastirnlmasi, dinin mahiyeti ile ilgili olan
norm kavramimn meydana ¢kmasm saghyacaktwr. Duyular idistii din-
yaya ve dini varhiga giden koprii bu suretle kurulabilir.

Empirik dini materyal, dini olmak sifatimi kendi iginde tasidigr norm
kavrama sayesinde elde eder. Dinle ilgili olan bu asli norm kavrami, dini
gergeklige dini olmak imkdnam verir. Dinle ilgili olan bu norm kavrami,
aym zamanda, insan zihninin de, “a priori” olan bir kavramdwr. Bu asli
kavram, insan suurunda ve insan diigiincesi ile ilgili olan gelismenin belli
bir devresinde agik ve segik bir sekilde beliren Tanri kavramindan baska
bir sey degildir. Belli bir medeniyet derecesine ulasmig ve tarihde yer
almig olan biitiin uluslar, bu kavramu tanirlar. Ilkin, dini yasantilar icin-
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de gerceklesen bu kavram, biiyiik dinlerin ortaya ¢ikmasi ile guurlasir
ve umumi gegerligi olan mutlak bir hakikat olarak yerlesir.

Empirik dini materyeli, bir norm, bir “i1dee” olarak sekillendiren
bu kavram, dinle ilgili olan biitiin asli yasant1 ve eylemlerin kendisine
yoneldigi hedefi meydana getirir. Din felsefesinin baghca &devi, dini ya-
santilar icinde gerceklesen ve empirik materyal iginde objektiflesen bu
idee’nin kendisini kavramaktir. Bu goriis acisindan géz 6niinde tutu-
lan dini hakikat, hem insan zihninde hem de insan zihninin disinda yani
dini alani meydana getiren gerceklik diinyas: icindedir.

Boyle olunca, din felsefesine uygulanacak metodun, ne yalmz induk-
tif metot, ne de dedektif metot olamiyacag kendiliginden anlasilir. Dini
gergeklikle ilgili olan tarihi materyelin arastirilmasinda, elbetteki induk-
tif metodun yardimindan da faydalamlacaktir. Ama bu yardim, bir ta-
kim semalar elde etmek maksadiyla degil, tersine, empirik dini gercgek-
lik icinde bulunan ‘“1des”ye niifuz etmek maksadiyla kullamlacaktir,
Bu 1dee’ye niifuz etmek imkanini ise gercekte ancak metafizik bir goriis,
ve dini materyelin mahiyetini kavriyan metafizik bir anlayis saglayabiiir.
Boyle bir anlayisa da, bir yandan, derin bir metafizik sezginin, 6teyan-
dan, manevi ilimlerde kullamlan ve daha 6nce soziinii ettigimiz, (Dilthey)
anlama metodunun yardimiyla ulasilabilir.

Bundan dolayi, din arastiricisinin, “iki ilmi gézil olan tarih ve felse-
fe”'nin, “Tabiat {istii gbziin ve Tanr inancinin 15181 ile canlanmig olmas:
gerekir.” (Gottlieb Sohngen, Philosophigche Einiibung in die Theologie,
8. 1) Empirik dini gercekligin mahiyetini kavriyan arastirici, sonra yeni
bastan, daha keskin bir anlayigla kendi suurunun miigsahedesine dénecek
ve dini suurun kendisinden cikan dini hakikatle, empirik gerceklik diin-
yvasindan elde edilen dini hakikati birbirleri ile karsilagtiracaktir,

Ancak, gercek din alani, gerek i¢ dini yasant: formlan ve i¢ aktlar,
gerek dis dini ifade formlar: ve dig eylemler bakimindan biiyiik bir degi-
siklik ve gesitlilik gésterir. Ilkin, biitiin bu gesitli dini yasant1 ve eylem-
leri besliyen ana yasantinin, asli olan ilk dini aktin ne oldugunun meydana
cikarilmasi ldzim gelir. Dinin mahiyetinin dogru bir sekilde belirlene-
bilmesi, biitiin dini yasanti ve eylemlerin ilk kaynagi olan bu asli yasantinin
meydana ¢ikarilmasina baghdir. Bundan dolay, ilkin, ilk ana aktin gos-
terilmesi gerekmektedir.

Dini suurun tahlilinden elde edilen temel dini yagant, ilk dini akt,
insamn Tanrihik ve mukaddes olan varhkla karsilagmaswdar. Boylece,
dini suurla ilgili olan ilk akt, Tanr'mn kendisine, yani diinya istii alana
yonelmis olan akttwr. Bu akt, Tanri suuruna eren insamn, bu kadir var-
hga korku ve niyazla yonelmesi, Tanri'mn buyruk ve cagiriglarina ne-
damet ve sevgi ile karsihik vermesidir. Gergek dini yasant:1 icine girmis
ve gercek dini akt: yasamis olan insan, Tanri ile ¢ok i¢cten ve ¢ok sahsi
bir miinasebete girmis olan insandir. Bu, Tanr1 sevgisi ile tutugmus ve
Tanri’ya agilmis olan dindar kisinin, gercek dini yasantisidir. Iste, dinin
psigik yoniinii, yahut baska bir deyimle i¢ yoniinii, bu ilk dini yasants mey-
dana getirir.
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Suurumuz bize, duyular iistii bir alemin ‘“transcendental” bir var-
ligin meveudiyetini haber verir. Duyular iistii olan bu varlik, ne suur ta-
rafindan meydana getirilmis olan, ne de suurla ilgili bulunan bir varlk
tir. Suurun kendisi, kendi disimda ve iistiinde olan bu varhga yonelmistir.
Bundan dolay1, “Din her vakit, bu diinya ile ilgili olan denemenin disina
ve iistiine cikar. Din, gercek gercekligin en i¢ 6zil ve esas ile, yliksek
kuvvetlerle bir miinasebettir. Tanr1 ile birlikte ve Tanri’da bir hayattir ”
(W. Windelband, Des Heillinge s. 296) Dini akt, tanrihik ve mukaddes olan-
la karsilastiktan sonra sekillenir ve gercek dini akt olmak sifatin1 kazamr.

Dini yasanti, dini objeye yani Tanr1'ya yonelmesi ile teki ic yaganti-
lardan ayrilir. Bundan dolay, dini yagantida, bir siibjektif olan i¢ yasanit
yonii, bir de objeye yonelmis bulunan ve obje ile ilgili olan muhteva var-
dvr. Dini yasatinin bu iki yoniiniin biribirinden ayrilmas: lazim gelir. Dini
yasant1 tahlil edilirken, bir yandan, psisik yapinn, éte yandan objektif
muhtevanin gosterilmesi gerekir.

Asli dini aktin dini objeye yonelmesi ve dini obje ile ilgili olmas1 ey-
lemi, biitiin dinlerde, dini hakikatlerin ortaya cikmasi, ayin formlarinin
ve sosial formlarin tesekkiil etmesi ile objektiflesmistir. Objektiflesen
bu dini muhtevalar, ancak, dindar insanin, kendilerini, icten bir imanla
kavramast ve sahsi dindarhk duygular ile canlandirmasi sayesinde dini
konu olurlar. - It

Boylece, “Objektif din ve siibjektif dindarlik, birbirlerini karsihikl
olarak sart kosar ve talep ederler. Dinin mahiyetine niifuz etmek isteyen
kimse, dinin bu iki yoniinii de degerlendirmek ve bunlarin icten baghlik-
larin1 ortaya cikarmak zorundadir.” (Albert Lang, Wesen und Wahrheit
der Religion, s. 39).

Dinler tarihi, 6teden beri, dinin objektif muhtevasim goz oniinde
tutan ve bu muhteva iizerinde diisiinen din bilginleri ile siibjektif dini
duyguyu 6n plana alan diigiiniirler arasindaki miicadeleye sahne olmus-
tur. Gercekte, dini hayat icin, dinin bu iki yonii de ayni derecede onemli-
dir. Gereck dini akt, ne yalmz akhin ne de yalmz duygunun eseridir. Di-
ni akt, ne Tanr1 iizerine bir diisiinmedir, ne de insanin ruhi melekelerin-
den yalniz birinin Tanri'ya yonelmesidir. Bu, insamn canly bir sentez ve
bir birlik iginde kaynasan biitiin ruhi kuvvetleri ile Tanrvya donmesi,
derin bir tuthunlukla ona baglanmasidir. Asli dini akt, insan benliginin
yeni bir sekillenmesidir. Bu sekillenis, Tanr1 karsisinda takimlan sahsi
ve subjektif bir tavir sonucunda ortaya cikar. Bu tavir, insamin  biitiin
manevi kuvvetlerinin yardimi ile meydana gelir ve insan benligi ile ilgili
olan sentezlerin en kusaticisidir. Bu, bir yandan, heyecan ve dindarhk
duygular ile canlanmis, dteyandan diisiince ile aydinlanmis bir eylemdir.
Bundan dolay, esas dini akt séz konusu oldugu vakit, “elemanter psisik
olgulardan kalkan kimse yamlr.” (Max Scheler, Vom Ewigen im
Menschen, Bern 1954 s. 244). Esas dini akt, ben’in biitiin fonksionlar: ile
birlikte bir biitiin olarak Tanrvya yonelmesidir.

Ancak, bu biitiiniin kendisi de siirekli bir ikiligin ve gerginligin ifa-
desidir. Bu ikilik, Tanr’ya rasthiyan insanin duydugu iki asli duygudan,
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Tanr1’ya karsi duyulan hasretle Tanr1 karsisinda duyulan dehsetten ileri
gelir. Bir yandan, “Dindar insan, Tanri karsisinda kendisini, zavall,
giigsiiz, kiigiik ve Tanri'ya bagh hisseder. Bu onda dehsete kadar varan
bir korku uyandirir.” (Albert Lang, Wesen und Wahrheit der Religion,
8. 50) “Dini aktda biz, mahiyetini bilemedigimiz bir korku yahut da bir
saygl yasariz. Dini korku-empirik alanda- asilsiz ve hedefsizdir.” (Max
Scheler, Vom Ewigen im Menschen, s. 246).

Ancak, dini korku, esas dini yasantinin yalniz bir yénudiir. “Tanrihk
olan yalmiz “Maiestas tremenda” olarak yasanmaz., O, hasret ve istek
uyandiran, sevgi ve itimat telkin eden ve ruh {izerinde karsi konulamaz
bir cazibe kuvveti ile tesir ederek insam1 tam teslimiyete zorlayan
“Fascinosum” mukaddes deger olarak da yasanir.” (Albert Lang, Wesen
und Wahrheit der Religion s. 50). “Kudretli ve rahim olan Tanr1 karg:-
sinda saygl ile itimat duygular: birlesir” (Th. Steinbiichel, Religion und
Moral, Frankfurt 1951 s. 41).

Dini aktin bu iki kutbu arasindaki siirekli gerginlik, dini hayatta
bir muvazene meydana getirir, Ciinkii, bu ikilik, dini, siirekli surette can-
I1 tutarak donmasina engel olur.

Bu kutuplardan her hangi birinin agir basmasi, dini davramsimn bii-
tiinline 6teki kutup da tesir ettigi miiddetce, dini hayattaki muvazeneyi
sarsmaz ve dindarliga zarar vermez.

Dini akt, manevi bir dinamizmle 6teki ruhi aktlardan ayrilir ve bii-
tiin ruhi hayatin {istiine yiikselir. Insan, bunun sayesinde dini bir tavir
alir ve tanrilik olana baglanir. Dini aktda, insan ruhuna Tanri tarafin-
dan gerpilmis olan, dini bir “a priori’ rol oynar. “Bu dini kabiliyetin kok-
leri asli bir derinlige varir. Dini giidii, intellektiiel bir aciklamanin sinir-
lan icine girmiyecek bir kuvvet ve canlihkla belirir.” (Albert Lang,
Wesen und Wahrheit der Religion, s. 55). Dini aktda temelini bulan din,
insam biitiinliigii ile kavrar. Insanlik hayatinin biitiin alanlarina tesir
ederek, sahislar1 ve devirleri sekillendirir, Asli dini yasantida temelini
bulan dini deger, biitiin oteki degerlerin kendisine yd&neldigi bir norm
ve hedeftir. Dini aktin bu iistiinliigii ve kendi hedefini kendinde bulan bu
son gecerligi, onun, psisik yasant: ile ilgili olan siibjektif yoniinde degil,
dini objeye yonelmis olan objektif yoniinde temellenir. Dini akt “en yiik-
sek ve en kudsi degere yonelmis oldugundan dolay1 en son ve mutlak bir
gecerlige sahiptir.” (Albert Lang, Wesen und Wahrheit der Religion s. 56).

Dini aktin yoneldigi mukaddes deger, insanlkla ilgili olan manevi
basar1 alanlarma, mantik, etik ve estetik alanlarina hakim olan normlari
belirler. Bu normlar, ne miinferit sahislarin ortaya koydugu bir kaide-
dirler ne de topluluk hayatinin meydana getirdigi birer formdurlar. Bun-
lar, en iistiin saf akilla ilgili olan ve Tanr:1 tarafindan insan ruhuna ser-
pilmis bulunan hakikatlerdir. Insanlar, bu suretle, en yiiksek aklin haki-
katlerinden bir pay almis ve bu en yiiksek hakikatlerden bir parcay: ya-
samis olurlar. Bu yasant:, insanhigin iistiin basarilarinda objektiflesir
ve bu basarilara tanrilik bir deger verir.
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Dini akta obje olan Tanri, insanlik iistii ve diinya iistii bir gercek-
liktir. Dindarlik duygusu, dini objenin, bir yandan diinya iistii, 6te yan-
dan gercek olmasi esasina dayanmr.” Dini aktda Tanri, her vakit, insanhk
iistii ve diinya iistii olarak kavranir, aksi takdirde o, diinyadan bir parca,
belki de insanligin idealize edilmis bir parcasi olur, ama Tanri olamaz-
di.” (Th. Steinbiichel, Religion und Moral, Frankfurt 1951 s. 30). Tanri,
“transcendental” ve zaman iistii olan bir gercekliktir. Dini akt1 yasayan
insan, kendi suurunun disinda ve diinyanin iistiinde olan giiglii, kahir,
korkutan ve sevindiren bir kudretle karsilasir.

Tannr ile diinyayr aynilastiran ve dolayisiyla Tanri ile insan arasmn-
daki mesafeyi ortadan kaldirmig olan pantheist ve monist goriislerde ha-
kiki bir dini tavir mevcut olamaz. Tanri, ne ideal bir muhteva, ne siibjek-
tif bir arzu formu, ne de heyecan formudur. Bu, suurun ve dini yasanti-
mn iistiinde bulunan bir gergeklik formudur. Bu gerceklik, yalmz dini ya-
santi iginde kavramr. Dindar insamn guurunda, dini yasantr iginde beli-
ren bu gergeklik, aym zamanda, mukaddes bir deger olmak sifalim da
tasir. Bu mukaddes deger karsisinda bulunan insan, kendisini kii¢iik ve
tnemsiz bulur. Tanr ile kendisi arasindaki mesafenin sonsuzlugunun su-
uruna varir. Mukaddes deger, yalmiz dini akt icinde yasanan bir deger ol-
makla kalmaz, bu insani, bir takim 6devlerle de yiikiimlii kilar.

Insanlar, baslangigtan beri, mukaddes olanda, kavranilamayan teh-
likeli bir kuvvet bulundugunu sezinlemisler ve bu kuvvete karsi koymak
carelerini arastirmislardir. Iptidai insanlarda, Tabu kaideleri, ayinler,
temizlik sartlar1 seklinde ortaya ¢ikan bu korunma tedbirleri; yiiksek
dinlerde, dini ahlakin kurulmasi, giinah kavraminin ortaya ¢ikmasi, sek-
linde gelismis, nedamet, niyaz, islenilen sucun cezasim cekmek gibi ya-
sant1 ve eylemlerle belirmistir.

Tanrilik olan mukaddes deger, diinya ile ilgili olan biitiin degerlere
norm verir ve bunlar: diizenler. Degerlilik kavrami, bu mukaddes dege-
rin kendinde gerceklesmistir. Mukaddes deger, gergeklesmis degerlerle
dolu olan bir mutlak degerdir. Halbuki, diinya ile ilgili olan degerlerin
gerceklesmesi izafidir. Gergi, insanhk diinyas: ile ilgili olan her bhasan
alaninda belli bir 1dee’nin gerceklestirilmesine calisilir. Ancak, bu “1dee”
belki de hic bir vakit tam bir surette gergeklestirilemez. Insanhk diinya-
a1 ile ilgili olan basarilar, bu ideal numuneye miimkiin oldugu kadar yak-
lagmaya calisirlar. Tanrilik bir kaynaktan gelen norm kavrami, boylece.
diinya yiiziinde de az cok gerceklesmis olur. Bu gerceklesme, ayri ayri
alanlarda, ayri caba gesitlerini gart kosar. Mesela ahlikla ilgili olan de-
ger, ahlaki eylemler icinde gerceklesir. Sanatla ilgili olan deger, sanat
sekillenmeleri icinde belirir. Mantikla ilgili olan deger ise hakikatin arag-
tirlmasina yonelmis olan diisiince cabalar1 iginde kendisini gosterir.
Boylece, manevi alandaki “yiice” bagarilar, mutlak degerle ilgili olan bel-
li bir norm kavraminin gerceklestirilmesine yonelmis olan gabalardir.

NOT : Metinde adi gegen eserlerin say: ve baskilarn, yalmz, ilk zikrediliglerinde ve-
rilmigtir,



ES’ARILIK NEDEN BATINILIGE VE HULULE
KARSI CEPHE ALMISTIR?

Nafiz DANISMAN - TUG

Es’arilik, miitedl Rabb akidesinin miidafaasi ugrunda sarfedilen
gayretlerin muhassalasidir. Maddenin vasiflarindan miinezzeh kudsi bir
varligm élemde hiikiimran oldugu ve bu varhigin, zaman ile mekamn s1-
nirlar: disinda kaldigi ve onun Ahed oldugu kanaati, diinyanin en esk:
medeniyet ¢evresinde (yani Kizildeniz, Akdeniz, Basra kérfezi, Ege ve
Hazar denizleri arasinda kalan sahada) Islamiyetin zuhurundan hayli
zaman once idrak edilmistir.

InsanhiZa ileri medeniyet 6rnekleri veren bu zihni ve Bedi'i fa'aliyet
sahasinda, vahdaniyet fikrinin hangi safhalardan gectigi ve ne derece
sedid miinakagalara sebep oldugu maliimdur. Asirlar boyunca siiren bu
miinakasgalarin siyasi veya kelami tarihcesini bu kadar kisa bir maka-
leye sigdirmak miimkiin degildir. Biz burada vahdaniyet fikrinin miida-
faasi ugrunda yalmz Isldm dleminde sarfedilen gayretlere kisaca dokun-
mak isteriz.

Siiphe yokki tevhid, Islim akidesinin en kuvvetli riikniidiir. Islam
cemaatinin bakasini, her disiplinden cok, Allah akidesinin bu miitedl fik-
ri saglamig bulunmaktadir. Su kadar varki bu akidenin Kur'an-1 Kerim-
de Ogretilen seklini, yanhg veya garezkar tefsirlerden korumak kolay ol-
mamigtir :

Siyasi ve cografi sebepler, ki istidat ve menfaatler, sagdan soldan
gelip bu akideye eklenmek isteyen edebi veya felsefi cereyanlar, yahut
da nassin muhtelif surette tefsirinden dogan degisik goriigler, dinin sa-
fiyetini bulandiracak ve mahiyetini degistirecek tehlikeli cigrlar acmisg-
lardl. Iste bu azim tehlikenin &niine gecmek lizere kurulan keldmi fir-
kalarmm baginda Es'ariye firkasi gelir. Gergi Es'ariye firkasina takad-
diim eden Kaderiye firkasi da, Islam tevhidine biiyiik hizmetlerde bu-
lunmustur. Ama Kaderiyenin tevhidi, Allahin Kur’andaki vasif ve isim-
lerine itiraz eden bir tenzih yolunda inkigaf ettiginden, zamanla Mii’min-
lerin imanin1 zedeliyecek bir felsefi sistem haline gelmis ve efkir-1 umu-
miyenin nefret ve husumetini tahrik etmigti.

Rabb-i Miitedl akidesinin kur’ani geklinin, bidayet-i islimda, Arap
ekseriyeti tarafindan anlagildigh muhakkatir, Aksi kanaatte olanlar, biz-
ce eksik diisiinmiis veya tarafgirlie kapilmis olabilirler, Zira Islamin
zuhurundan once, iptidai veya bedevi bir hayat siiren Araplarin dahi,
miicerret mefhumlar1 anhyacak bir fikri seviyeye varmis olduklar:, bize
biraktiklar1 edebiyat saheserlerinden anlasilmaktadir.
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Araplari, Miitedl Rabb anlamma aligtiran amillerin baginda harsi
(kiiltiirel) ve tarihi amiller gelmekte ise de, Araplarin i¢inde yasadikla-
r1 cografi ve igtimai muhitin de bu anlamin inkisafina yardim ettigini
diisiinmek yerinde olur.

Hayatin gayetle getin oldugu bu ¢&l ve ciplak sahiller diyarinda,
maddenin aksamiyan bir imid ve merhamet kaynagi olamiyacagini Arap-
iar, biitiin varhiklariyla duymus bulunmaktadirlar. Memleket gorak, yag-
mur pek kit ve diizensiz, giines kavurucudur. Bu diyarda hayr-ii merha-
meti ancak maddenin disinda kalan ezeli bir kudretten beklemek mum-
kiindiir. Arabin berrak zekasi bu nankér ve abus tabiatin icinde guursuz
maddeye, ancak liizumlu veya lizumsuz bir metd’ nazariyle bakabilir. Bu-
rada insana aciyan ve insanin mukadderatini elinde tutan tek kudretin,
Allah kudreti olduguna inanmak zarureti vardir. Bu miinasebetle Islam
dini “besmeleyi” yani Rahman ve Rahim olan Allahin adini, Misliman-
larin siar1 kinigtir. “Bismillahil-Rahmanil-Rahim” diyen her Miisliiman,
Allahin iistiin bir sefkat ve merhamet kaynag oldugunu bildigi gibi, bu
merhamet kaynagmin herhangi bir maddi vasfi olmadigim ve hig bir se-
ye benzemedigini bilir. Allahii Taald, kendi varligmin her seyn iistiinde
bir vahdaniyet unsuru oldugunu tanitmak lizere son bilyiik Resuliine su
medalde hitab etmisti : “Deki Allah birdir. En iistiin varhktir. Ne dog-
mustur, ne dogurmustur. Ve hig kimseden dengi yoktur”. Bin ii¢yliz sek-
sen yil onceki Miisliiman bu sureyi nasil anlamigsa, bugiinkii Miisliiman
da 6yle anlamaktadir.

Allah, hi¢ benzeri olmiyan iistiin bir varhiktir, O, her geyden once
meveud oldugu igin, hig bir seyden dogmamustir. Yarattig mevcudat da-
hi kendisinden dogmamuslardir. Oyle olsaydi, mevcudat ile Allah ara-
sinda miisterek bir vasif, bir akrabahk bulunurdu. Allahin canlilardan
ve cansizlardan hic bir dengi yoktur.

Allahii Taald bu noktayr daha da agarak buyurmustur ki : “La yiig-
bihuhu sey’'un” yani kendi iistiin varhgma hi¢ bir sey benzemez. Ayrica
kendi kutsal varhginm gozlerle goriilmedigini fakat kendisinin her seyl
gbrdiigiinii de buyurmustur. El-Hadid suresinin ilk g ayetinde Allah,
Kendi miiteal varhgm bize su medlde tamtir : “Goklerde ve yerde ne
varsa Allahi 6ger; O, Aziz ve Hakimdir, Goklerin ve yerin miilkii Onun-
dur; O, yasatir, dldiiriir ve her geye kadirdir. O, 1k ve Sondur; belirli
olan, icte olan ve herseyi bilendir.”

Su kadar varki Islaim akidesinin istinad noktasim teskil eden miiteal
Allah varhg), Kur'anin bazi ayetlerinde sekil, cihet ve hareket ifade ede-
cek surette vasiflanmus ve bu hal, Islamin esas akidesiyle tam bir tena-
kuz arzettigi icin, daha ilk giinlerde, biiyiikk din adamlarimizi diisiindiir-
miistiir. Netekim El-Hadid suresinin dérdiincii ayeti su mealdedir : “Al-
lah, gokleri ve Yeri alt1 giinde yarattiktan sonra Arsa kuruldu; O, Yere
gireni ve Yerden ¢ikani,gbkten ineni ve goge ¢ikam bilir; nerede olsaniz
sizinledir; Allah yaptiklarimz goriir.”
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Bu ayette Allahin sun’u, alt1 giin gibi zamani bir 8lgii ile takyid
edilmis ve maddi bir mana ifade edebilen Arsa kuruldugu sdylenmistir.
Pesin olarak soyliyelimki “alti giin” tabiri, bildigimiz manadaki giin mef-
humuna deldlet etmeyip, géklerin ve Yerin alti merhalede yaradilmis ol-
dugunu ifade eder.

Allahin Arsa kurulmas: tabirine gelince; bu tabir, Islimligin heniiz
ilk giinlerinde miinakasa mevzu'u olmus ve Islam akidesinin esaslarina
bihakkin vakif olan (ve g¢ogunluk itibariyle Arap irkina mensup olan)
veya siki bir islami terbiye gdrmiis olan gayriarap Muhaddis ve Fakih-
ler, tarafindan iki ayr1 surette yorumlanmistir. Her iki yorumun da islami
akidenin ruhuna intibak ettigini iddia edebiliriz.

1 — Kaderiyeci Islim miitekellimleri, “Arsa kuruldu” ibaresini,
“Diinya ve Ahiret miilkiinii, Allah, niifuz altinda tuttu veya tutmaktadir'
suretinde te'vil etmiglerdi. Zira arap dilinde “isteva” kelimesi, hem ku-
ruldu hem de kapladi veya hiikiim ve niifuzu altina aldi manasina gelir.
Zaten ayetin son ibareleri, Allah kudretinin viis’atini vasiflandirmig ol-
makla Kaderiyenin bu yoldaki te'vil ve tefsirlerini desteklemis bulun-
maktadir. Ciinkii bu ibarelerde Allahin, yere giren ve yerden ¢ikan, gok-
ten inen ve gokten cikan her gey’i bildigi; nerede olsamz sizinle beraber
oldugu ve biitiin yaptiklarimz gordiigii séylenmektedir.

2 — Ehl-i Siinnet vel-Cemaatin Eslaf adiyla anilan eski Muhaddis-
leri ise; Allahin, zahirde dahi olsa, maddi bir kiymet ifade eden gifatlarim
te'vil etmek saldhiyetini kendilerinde gérmemislerdi. Imam Malik bin
Enes derki: “Ars ile Arsa kurulmak tabirleri, bizce malim bir seydir.
Fakat Allahin Arsa nasil kuruldugu mechuliimiizdiir.” Bu miinasebetle
Ehl-i Siinnetin ilk mufessirleri, Ars kelimesi hakkindaki kanaatlerini gu su-
retle ifade ederler : “Bizce Allahii Taala, keyfiyeti malim olmiyan bir
surette Arsa kuruldu.” Dolayisiyle Eslaf, Allahin Arga nasil kuruldugu-
nu izaha yanagmamis ve Kaderiyenin goriislerini itibari addederek bu go-
riiglerin hakikati ifade etmekten uzak oldugunu iddia etmiglerdi. Buna
karsihk es’ari firkasinin miiessisi Imam Ebu Hasan Eg’ari ise, (ars) ke-
limesini semalarin en yiiksek yeri suretinde anlamistir. Kitabiil-Ibane’de
der ki : “Ve kiillii mi ald fehve sema'iin; vel arsu a’les-semavati — yiik-
sekte olan hergey semadir; ars ise goklerin en yiiksek yeridir.” (1) O
halde Imam Ebu Hasen Eg’ari (ars) kelimesini satvet ve niifuz mesnedi
suretinde degil de, semalarin bize gore (en yiiksek yeri) ve baska bir de-
yimle (semalarin sonsuzlugu) suretinde anlamis bulunmaktadir. Bu esa-
sa gore, El-Hadid suresinin 4 iincii dyetinde lafzan tegbih, tecsim ve za-
man telkin edebilen kelime ve ibarelerini, su yolda anlamak miimkiin olur :
“Allah, yeri ve gokleri alti merhalede yaratip semalarin sonsuzlugunu
kapladi”

Allahi, maddeden tenzih etmek ve antropomorfik gibi goriinen sifat-
larm1 manevilegtirmek maksadiyle bu sifatlar1  yorumlayan Kaderiye

(1) Kitabiil-fhane, Ebu Hasan Eg'ari, Sa: 47, Almatba'a Elnizamiye, Haydara-
bat.



138

ile (ilahi sifatlarin manasini, insan idrakinin fevkinde tutan) Selefiyenin
yaninda, bir de tegbihci firkalarm, Allah1 ve Ars: nasil anladiklarim ted-
kik edelim : Evveld sunu sdyliyelim ki, tesbihciler umumiyetle Islam aki-
desinin dogup gelistigi tabi’'i ve ictima'i muhitin disinda zuhur etmisler-
di. Bunlarin en ileri gelenlerinden biri olan El-Mugire b. Said ile kendi-
sine mensup olan Elmugiriye firkasinin kanaatleri su merkezdedir. “Bu
firkanin mensuplari, Elmugire b. Saidin peygamber oldugunu ve Allahin
en bilyilk ismini bildigini iddia ederlerdi. Bunlar, kendi tanrilarinin nur-
dan bir insan seklinde oldugunu, basinin iizerinde bir tacin bulundugunu,
insanlar gibi kollar1 ve bacaklar1 oldugunu, viicudunun boslugunda bir
kalbin carptigim ve Allahmn bu kalbinden hikmetin figkirdigin iddia eder-
lerdi....." (2)

“El Mugire b. Said, kendi miiritlerine Allahin alemi nasil yaratti-
g1 goyle izaheder : Allah, yapayalmz idi. Beraberinde hig bir gey yok-
tu. Esyay1 yaratmak isteyince, kendi Ism-i Azamni andi. Bunun iizerine
fsm-i Azami uctu ve kendi bagi iizerindeki taca kondu. Iste Kur’andaki
(Sebbih isme Rabbikel Ala — Rabbinin Yiiksek Adin1 kutlayarak an) ayeti
bu olaya isaret eder. Daha sonra Allah, kendi parmag ile kendi aveunun
icine mahliikatin masiyet ve tdatlerini yazdi; ve bunlarin masiyetlerin-
den gazaba gelerek terledi. Terinden iki derya toplandl. Bu iki deryadan
biri tuzlu ve karanhkti. Digeri, tath ve aydinhk idi. Sonra, Allah, denize
bakt1 ve kendi gélgesini gordii. Gélgesini toplamaya gidince, golgesi uctu.
Ama Allah kendi gélgesinin goziinii eline gegirerek ondan bir giines ya-
rattl. Sonra da “benimle bagka bir tanrinin bulunmasi caiz degildir” di-
yerek kendi golgesini yok etti; ve biitiin meveudati o iki deryadan ya-
ratt: : Kafirleri, tuzlu ve karanlik denizden; mii'minleri, tath ve aydin de-
nizden yaratti. Allahin ilk yarattigi golge, Muhammed (sllm) in golgesi
oldu, Kur'andaki (Kul in kane lir'Rahmani veleden fe ena evvelill Abidin =
deki o Rahmanin cocugu olsa idi, ona ilk tapacak ben olurdum) (3)
dyeti bu manada nazil olmustur. Sonra Allah, Muhammedi, heniiz golge
iken biitiin insanlara yolladi...” (4)

Islam akidesinin hakiki miimessilleri olan Selefiye ve Kaderiye fir-
kalarimn, Allahi tesbihten tenzih etmekte gosterdikleri titizligi, El-Mugire
b. Said ile kafadaglarinin hayalhanelerinden ¢ikan bu sacmalarla muka-
yeseye kalkismak dahi hatadir. iki zihniyetin arasindaki farkin agligi
derin boslugu, Ehl-i Beyte teseyyili’ bahanesi kapatamaz. Si'anin en bii-
yiilk imamlarindan olan Cafer-i Sadik (9) Allah1 tesbih ve tec-
simden tenzih etmekte herkesten ileri gider. Imam Cafer bu manada der-
ki (6) :” Allahin bir seyde oldugunu, bir seyden geldigini ve yahut bir
gey'in iizerinde oldugunu iddia edenler, Allaha ortaklik kosmus olurlar.

(2) Makalatiil fslamiyin B, H, Eg'ari. § : 6. Devlet Matbazsi, Istanbul

(3) El-Ziikhruf Suresi, Ayet 81.

(4) Makalatiil-Islamiyin. Sa: 6-T.

(5) Altinci Imam Ebu Abdullah Cafer b. Muhammed b. All b, El-Hilseyia b. Ali-
dir.

(6) Er-Risale El-Kugeyriye Sa: T.
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Zira Allahin bir seyde bulunmasi, Onun mahsur (yani cevrilmis) oldugu-
au ifade eder; Allahin bir seyden gelmis olmasi, Onun muhdes (yani
yeniden var) oldugunu ifade eder; Allahin bir seyin iizerinde bulunmasi,
Onun mahmul (yani tasinir bir nesne) oldugunu ifade eder”.

Tesbihci Si'aden bir de Hisam bin El-Hakem ile kendisine nisbet
edilen Hisamiye firkasinin Allah hakkindaki kanaatlerini zikredelim (7)
Hisamiye firkasimin mensuplari, tanrilarinin bir cisim oldugunu ve pir
sinir ile nihayetlendigini ; uzunluk, en ve derinlikle vasiflendigini ; uzun-
lugunun enine ve eninin derinligine esit oldugunu iddia ederler. Sukadar
varki onlar, bu eb’adin élgiilerini tayin edemedikleri halde aralarindaki
nisbetlerin birbirlerine esit olduklarini séylerler. Hisamiye firkasinin
mensuplary, tanrilarinin parlak bir nur oldugunu, mu'ayyen bir hacim
ve nisbette oldugunu, katiksiz bir altin kiilcesine benzedigini ve yuvarlak
bir inci tanesi gibi 1s1ldadigini; ve kendine mahsus bir rengi, bir tad: ve
bir kokusu oldugunu; ve el ile tutula bilecegini fakat biitiin bu sifatlarin
kendi zatindan bagka seyler olmadiklarini iddia ederler. Sonra Barinin
esasta mekansiz oldugunu fakat onun harekete gelmesiyle mekanin ha-
sil oldugunu ve mekan denilen seyin Ars oldugunu iddia ederler.

Mutezile reislerinden Ebu Hiizeyl EI'Allaf, yazdig1 kitaplarda Hisam
b. El-Hakemden bahs ile derki : Hisam, kendi tanrisinin bir cisim oldugu-
nu, gidip geldigini, kalkip oturdugunu, bazan hareket edip bazen sikin-
lestigini; uzunluk, en ve derinlik gibi seylerle vasiflandigini; ve Allah
béyle olmasiydi, inhildl ve fenaya mahkiim olacagim sdyler”, Ebu Hiizeyl
derki : “Elimle Ebu Kubeys dagma isaret ederek Hisame sordum : Se-
nin tanrinm biiyiiktiir? Bu dagmi1? Hisam dagin Allahtan biraz irice ~l-
dugunu soyledi.”

Rivayete gore Hisam, bir sene icinde, kendi tanrisim1 bes ayr1 vasif-
la vasiflandirmistir. Bir defasinda Allahin billura benzedigini; bir defasin-
da altin kiilcesine benzedigini; bir defasinda sureti olmadigini; bir defasin-
da kendi eliyle yedi karis boyunda oldugunu; birinde de onun hig bir se-
ye benzemedigini séylemistir.”

Bu misalleri daha cok tekrarlamanin faydasi olmadigr gibi, Islam
akidesinin asil ve sa’ibesiz sadeliginden uzakta kalan bu gibi itikatlarmn
hangi ictima’i sebeplerin tesiri altinda gelismis olduklarin izah etmenin
yeri degildir. Sukadar varki islimi akidenin miimessili olan Selefiye
firkas1 ile bu akidenin miidafaasini iizerine alan Mutezile firkasinin, ve
onun arkasindan gelen Es'ariye firkasimin tesbih ve tecsim fikirlerine
kars1 cephe almis olmalarini, din adina takdirle karsilamak ve davranis-
larinin fevkalade dogru ve isabetli oldugunu kabul etmek lazimdir.

Isin garip tarafi suki, Islamda tesbih ve tecsim tarafdarlari, yalniz
El-Mugire b. Said ile Hisam b. El-Hakem gibi miitemevvic ve kaypak ha-
yal sahiplerinden ibaret olmayip aralarinda saglam imanlari ve genis bil-
gileriyle istihar eden baz1 mutasavviflar da vardir. Misal olarak Seyh Ek-

(7) Makalatiil-Islamiyyin, Sa : 29.
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berin El-Bakara suresindeki (kursi) kelimesini ve dolayisiyle (Ars) ke-
limesini nasil tefsir ettigini tedkik edelim. Bu miinasebetle evveld kendi
kendini tefsir eden Ayetiil Kiirsinin tiirkce mealini verelim; sonra da
Seyh Muhiddinin tefsirine gecelim :

El-Bakara Siiresinin 255 nci ayetinin meali sudur : Daima uyanik
ve diri olan Allahdan baska Tanr1 yoktur. O, ne dalar ne uyur; gokler-
deki ve yerdeki her sey Onundur. Allahin miisaadesi olmadan kendi nez-
dinde kim kime sefaat edebilir? Allah, onlarin gozleri oniindeki ve ard-
larindaki her seyi bilir Onlar ise yalmz Allah’in istedigi kadarmi kavra-
yabilirler. Allah'in kiirsiisii, gékleri ve yeri i¢ine aldi; bu seylerin hifzi
Allah’a bar olmaz; Allah, yiiksek ve uludur.

Dikkat edilirse, ayetin kur’ani ashnda Allahin diriligi ve uyaniklhigl
belirtildikten sonra, kavrayisinin gokleri ve yeri icine alacak viis'atte ol-
dugu buyurulmaktadir. Demek oluyorki (Kiirsii) kelimesi, (genis kav-
rayis) terkibinin miiteradifidir. Gergekte maddi manada ne bir kiirsu ne
bir ars vardir. Zira Allahin bir ars veya kiirsii iizerinde oldugunu sdyle-
mek - Imam Cafere - gore Allahin tasmir bir nesne oldugunu soylemek
kabilinden bir seydir.

islam zihniyetinin hakiki miimessilleri (kiirsi) kelimesini ancak bu
manada anlayabilirler. Halbuki Peygamberin vefatindan alt1 asir sonra
gelen bilyitk Islam mutasavviflarmdan Endiiliislii Seyh Muhyiddin Ibni
Arabi aym ayetteki (kiirsi) kelimesini bakiniz nasil tefsir ediyor : (8)

“Rahman, Arsa nasil oturup yasland ise, ayaklar1 Kiirsiiye oyle yas-
lanmislardir. Kiirsii, seklinin dortgen olmasi itibariyle Arsa benzer ise
de, birinin bacaklar1 6tekinin bacaklarina benzemezler. Kiirsii, Arsin ici-
ne atilmis bir halka bicimindedir. Allahm iki ayagl, Kiirsiiye ilismek uze-
re sarkmis pulunmaktadirlar. Ayak, siibutun (istikrarin) senboliidiir. Bu
iki ayaktan birisi, dogruluk; birisi, sevgi ayagidir; birisi, cebir; birisi
ihtiyar ayagidir. Bu iki ayagn, Allah bilgisindeki mertebeleri coktur.
Ama bu mertebelerin izahina ne vaktimizin darhig miisaidtir, ne de ki-
tabimizda tuttugumuz icaz ve ihtisar yolu buna miisaidtir. Kiirsii, don-
mus sularin iizerindedir. Kiirsiiniin kendisi, Arsin icinde nasil yer alnus
ise, gokteki biitiin mahlikat ile erkan, Kiirsiiniin icinde dylece yer almis-
lardir.”

Bize gore kiirsuniin bu suretle vasf-ii tarifi, daha cok, hummal bir
hastamn, buhran anlarinda soyledigi sacmalara benzer : Kiirsii, Allah
ayaklarmmin istinadgah ve istirahatgahidir. Kiirsii, dortgen seklinde ol-
dugu icin Arsa benzer; ama kiirsiiniin bacaklar1 Arsin bacaklarina ben-
zemez. Kiirsii, Arsin icine atilmis bir halka gibidir. Kiirsii, donmus su-
larin iizerindedir. Kiirsiiniin icinde, goklerin biitiin mahliikat1 ile erkan
yer almislardir.

Hz. Muhammed (Sllm.) bu ayet-i celiledeki (Kiirsii) kelimesinin bu
yolda te'vil ve tefsir edildigini duysa idi, acep ne derdi? Bu cok sekilli

(8) El-Fiitiihatiil-Mekkiyye. Cilt 3 Kitab 2. Sa : 564.
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kiirsiiniin, bu miitenakiz tasvirlerin, bu ahenksiz ve irtibatsiz muhayyile-
nin ciddiyet neresinde? Bu kabil iddialarin, ilmi tefekkiir ve mantikla
alakas! bir yana, selimet-i sevk ile alakasi nedir? Ihn-i Arabi, kiirsiiniin
tefsir ve izahina devamla derki : (9)

“Allah, bu Kiirsiiniin ortasinda, degirmi ve seffaf bir cisim yarata-
rak on iki parcaya bdlmiis; ve parcalardan her birine bure adim vermis-
tir. Allahii Taalda Kur’anda bu burclarla kasem ederek derki : “Vessema'i
zatil-buruc = Burclu semalara andolsun”. Allah bu burclardan her biri-
ne bir mikdar meld'ike yerlestirmistir. Bu meld’ikenin Cennet ehli nez-
dindeki vazifeleri, (dort) unsurun diinya halki nezdindeki vazifelerine
benzer. Zira bu meld’ikenin bir kismi, su; bir kism toprak; kr kismi ha-
va; bir kismida ates vazifesini gériirler. Iste Cennctte ne varsa, bu me-
la'ikeden tesekkiil eder; ne degisirse bunlarin degismesi ile olur; ne bo-
zulursa bunlarin bozulmasiyle bozulur. (Bozulur kelimesinden maksad,
bir diizen iizerine kurulan seyin ¢oziilerek kétiiye dénmesidir) iste bozu-
lur demekten maksadimiz da budur”.

“Isna-aseriye firkasimn oniki Imama inamslari da buradan gelir. Zi-
ra, az yukarda bahsettigimiz melad'ike, kendi cevrelerindeki &ilemlerin
imamlaridir. Bu meld’ikenin kendi yerlerinden hic bir suretle ayrilama.
yislarmin yiiziinden, Isna-aseriye firkasimin tabi'leri, kendi Imamlarina
masum nazariyle bakarlar. Fakat onlar, imdadin kendilerine bu ciheiten
geldigini bilmezler. Imamlarin ruhlar1 (Ahiret hesabindan temize cikip,
kendilerine mukadder olan saadete kavusunca) yiikseklerde ucmaya bas-
larlar; ve nihayet her biri, kendisine tahsis edilen felege geliip yerlesir.
Ciinkii her birisinin itikadi, kendi feleginden 6teye gecmesine miisaid de-
gildir. Sonra onlar, oniki olmakla beraber dért mertebeye ayrilirlar. Ciin-
kit Arg, dort avak lizerinde durur. Menziller ise iicdiirler : Diinya, Ahi-
ret ve Berzah.....”

Seyh-i Ekberin Kursi ve Ars hakkindaki bu munzam miitalaasindan
iki mithim netice ¢ikiyor : Birisi, hayal oyunlarina kapilanlar, iimid k:-
rict bir mantiksizhiga diistiyorlar. El-Mugire b. Said diyorki : Allah, ken-
di terinden hasil olan denize bakt:. Kendi gdlgesini gérdii. Golgesini top-
lamaya gidince, golgesi uctu. Fakat Allah kendi gélgesinin goziinii eline
gecirerek ondan bir giines yapti. Sonra (benimle beraber baska bir tan-
rimin bulunmas ca'iz degildir) diyerek kendi golgesini yok etti.) Bu ha-
yal oyununu hangi mantiga baglamak miimkiindiir!. Hisam b. Hakem
ise, Allah1 bazan parlak bir nura, bazan billura, bazan katiksiz bir altun
kiilcesine, bazan 1sildayan bir ineci tanesine benzetmekte, bazan da Alla-
hin hi¢ b'r cisme benzemedigini sdylemektedir. Bu miitenakiz iddialar,
mantiga sigarmi! Ibn-i Arabi, Kiirsinin dortgen olmas: dolayisiyle Arse
benzedigini, Allahin iki ayagini bu kiirsiiye dayadigini sévlemisken, Kiir-
silyli, Arsin ortasma atilmis bir halkaya benzetiyor; bir yandan da Kiir-
siiniin donmus sular iizerinde bulundugunu séyliiyor. Seyhin hangi sézii-
ne inanalim ? Bu nasil bir mantik!..

(9) Ayni mahaz. Cilt 3 Kitab 2 Sa, 565.
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ikineci netice sudurki mutasavviflarin senbolizmi ile Si'anin bat.niligi
arasinda biiyiik bir karabet goriilmektedir. Bu karabeti, asrimizin bii-
yiik Islam miitefekkirlerinden olan Ahmed Emin Bey su suretle izah eder :
(10) “Si'anin mehdilik nazariyesi, yeni bir olaymn dogmasina sebep ol-
mustur. O da tasavvufun si'ilige siki bir suretle baglanmasidir. Mutasav-
viflar, Si'ilerin Mehdisine (Kutup) adim1 verdiler, ve bdylece Si’ilerin
hisse hitabeden saltanatlarina karsi, mutasavviflar, ruha hitabeden bir
saltanat kurdular. Mutasavviflarin Kutbu, Si'ilerin Imami gibi, her za-
man alemin isini kendisi goriir. O, goklerin diregidir; direk olmayinca,
gokler ¢oker. Kutuptan sonra, Nakipler gelir. Ibni Arabi, Fiituhat-1 Mek-
kiyede derki: Nakiplerin sayilari, her asirda oniki olup felegin burclar
sayisindadirlar. Bu say1 ne artar ne eksilir. Her Nakip, kendi burcunun
zelliklerini ve Allahii Taalinin o makama tevdi'eyledigi biitiin esrar ve
tesirat: bilir. Sunu da séylemek lazimdirki Allahii Taala gokten indirdigi
biitiin seri’atlerin bilgisini bu Nakiplere bagislamis bulunmaktadir. On-
lar, ruhlarin biitin gizli taraflarini, kuruntularini, hile ve desiselerini
bilirler. Hatta Iblisin ic yiiziinii, Iblisin kendisinden iyi bilirler. onlar,
bilgide o kadar ileri gitmiglerdirki, bir kisinin yere basisindan, bahtiyar-
lardan mi, bedbahtlardan m1 oldugunu bilirler. . ... .. ... ... Bii-
tiin bu seyler, hayal ve evham ile dolu bir si'irdan farksizdirlar. Fakat
bu, hic de zevkili bir si'ir degildir. Bildkis bu, dyle bir si'irdirki insanlarin
inanlarmi ve islerini bozar; onlari mantiktan ve hayatin vaki'i hakikat-
lerinden uzaklastirir: cemdatlerin idari ve adli islahat talebini baltalar
ve felce ugratir. Iste bu fasid dairenin icinde, sanki hiikkiim ile halk ara-
sinda s6yle bir sézlesme olmus : halk, hayal aleminde oyalanacak : huk-
kim, fesad deryasinda mesafeler kat'edecek. Baska bir deyimle, halk
hayal ile oyalanirken, hilkkdm miitemadiyen is bozanhk edecek ve Um-
met her giin kétiiden kétiiye gidecektir”.

Gerci Ahmet Emin Beyin sembolizm ve alegorizm ad1 altinda batmi-
lik yapan mutasavviflar hakkindaki kanaati biitiin sufilere intibak etmez.
Tasavuf, bilhassa dordiincii hieri asirdan sonra ruhiyat, hissiyat ve hayal
ile ugrasanlarin bir mesleki haline gelmistir. Fakat birinci, ikinci ve
liciincii hicri asirlarda gelen sufilerin cogu, hayata ve islam ceméaatine
degil de, zalim Halifelere, valilere ve hiakimlere kiismiis insanlardi. Bun-
lar, Siinnetin ihyasina calisan, {slam cemaatinin salih ve saadetini isti-
yen, zalim Halife ve valileri gayetle ac1 bir surette tenkid edip aglatmak-
tan sakinmivan ve ancak bos vakitlerini ibadetle geciren birer muhaddis
veya fakih idiler. Aralarinda Ebtl - Derda, EbQi - Zer, Hasan Bagri, Ev-
zail, El-Fudeyl b. Iyaz, El-Ciineyd b. Muhammed gibi adamlar coktur.
Hepsinin menakibi meshurdur.

Ikinci hieri yiizyilda yasamis bilyiik sufilerden biri olan Zinnun-i
Misri der ki (11) : “Sakin Allah1 tamdigim iddia etmiyesin; yahut ziih-
dii tasavvufu kendine san’at edinmiyesin; yahutta ibadete (geceli giin-
diizlii) baglanmis olmiyasin”. Iste tarihte zithd'd takvasiyle nam salmis

(10) Duhal-Islam, ciiz 3. Sa. 245, Misir.
(11) Kitabu Tabakatil-Sufiyye, Ebu Abdurrahman El-Siilemi, S, 17, Msir,
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olan bu biiyiik din adami tasavvufu kendilerine san’at edinen ve yahut
biitiin vakitlerini ibadete tahsis eden kimselerden hoslanmiyor. Bir de
zuhd-i takvasi kadar fazileti ve Islami ilimlerdeki genis bilgisiyle tama-
yiiz eden Imam Hasan Basri'nin su sozlerini okuyalim (12) : Rivayete
gore Haccaci zalhim, Kufe'de yaptirdig1 giizel bir konag ziyaretcilere aca-
rak takdir ve hayranhklarini 6grenmek istemis. Ziyaretciler arasina
katilan Imam Hasan Basri, Haccac'in konagin gérdiikten sonra demis ki :
“Elhamdiilillah; Krallar, kendilerinde daima 6giinmeyi mucip olacak bir
ustiinliik goriirler. Biz de onlarin halinde her giin yeni ibretler okuruz.
Onlardan birisinin konak yaptirdigini, yeni yataklar attirdigini, nefis
eibiseler giydigini ve kiymetli binkler edindigini géren tamahkar sinek-
ler, aleve kosan pervaneler, ve kétii yoldaslar, o kralin etrafim sararlar.
Kral onlara der ki: Bakimz neler yaptirdim!. Evet ey magrur; neler
yaptirdigim goriik. Sonra ne olacak? Ey fasiklarin biiyiigii; sunu bil ki,
semavat halk: sana lanet okumakta; ve Diinya ehli senden nefret etmek-
dirler. Zevala mahkum olan bir késk yaptirdin amma ebediyet koskiinii
yiktin; ve gurur diinyasina aldanarak ahirette zilleti kabul ettin. imam
Hasan Basri bu sozleri sdyledikten sonra Haccac'in koskiinden ¢ikarken
su mev'izeyi okumustur:” Allahii Taald, hakikati halktan saklamayip
onlara agmay1 alimlerin boynuna bor¢ kilmistir”.

El-Ciineyd b. Muhammed bir giin karsisinda batini kanaatler gii-
den bir adamla karsilasmis ve aralarinda, Ebu Ali el-Ruzbari’nin bize
naklettigi su konusma olmus : (13) Ebu Ali el-Ruzbari derki : Ciineyd'in
yaninda idim. Orada marifetten (yani Allahi tanimaktan) dem wvuran
bir adam dediki : Allahi1 tamima yolunda yiiriiyenler, nefislerini islah et-
mek ve Allaha bagislamak ugrunda harekatin (yani dinin emrettigi iba-
det sekillerinin) terkine vasil olurlar. Ciineyd o adama dediki : Senin bu
sozlerin, amalin 1skatina kail olanlarin (yani dini 6devlerin yiikiinii sirt-
larindan atmak istiyenlerin) sozleridir. Bu ise nazarimda affedilmiye-
cek kadar biiyiik (bir daldlet) dir. Hirsizlik ve zina eden bir kimse dahi,
bu gibi seyleri sdyleyenlerden temiz ve diiriistiirler. Allah1 tamiyanlar, sa-
lih amelleri Allahtan alirlar; ve bu amelleri ile Allaha yénelirler. Bin
sene yasasam da salih amellerden zerre eksiltmem; megerki (bu amelle-
rin) icrasina mani olacak miichir sebepler ¢ika”

Iste Siinnet-i Muhammediye'nin esaslarim ve Islim cemaatinin hak-
larin1 miidafaadan yilmayan bu cesur ve miicadeleci din adamlarimiz,
Islam akidesiyle hi¢ bir suretle bagdasamiyan batiniligi siddetle reddet-
mislerdir. Fakat, batiniler, kendi akidelerini miidafaa etmek yolunda der-
lerki : (14) “Her tenzilin bir tefsiri ve her zahirin bir batim1 vardir.”
Hakikatte bu iki ibarenin birincisi karanhk; ikincisi, mugéalatahdir. Evet
tenzil edilen her semavi kitabin bir tefeiri vardir; ama bu tefsiri kim ya-
pacak ve mnasil yapacak? Hecr zahir'n bir batim olsa da: bu

(12) El-Islamu vel-Menahiciil-igtirakiye, Muhammed El-Gazali, S. 46, iiciincii
tabi, 1373/1954, Masir.

(13) El-Risaletiil-Kugeyriye, Sa. 22.

(14) Sehristani, Elmilel vel-Nihal, Ciiz 2. s, 29.
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hal, batin ugrunda zahiri terk etmeyi gerektirmez. Yahut da gozle
goriinen hakikatleri, evham ve hayallere feda etmeyi mucip olmaz. Bizi
bu suretle konusmaya sevkeden husus sudurki : Islim tarihi boyunca ba-
tini taifelerin kitab ve Siinneti, sair Islaim cemaatlerinden cok farkh bir
surette tefsir etmis olmalaridir. Hatta bunlarin bir kismi batiniligi, ama-
lin terki icin kéfi bir sebeb addetmislerdir. Biz bunlara El-Ciineyd b.
Muhammed’in vermis oldugu cevabi ¢ok yerinde buluruz, Tenzilin de nasil
ve kimler tarafindan tefsir edilecegini tekrarlamagi faydali buluruz. Ev-
vela sunu soyliyelim ki : Tenzili, Tenzilin kendisi tefsir eder; nasil ki
El-Bakara suresinin 255 inci ayetindeki (Kiirsi) kelimesiyle El-Hadid
suresinin 4 iincii ayetindeki (Ars) kelimesini mabadi tefsir etmektedir.
Sonra tenzil edilen Kur'am, sahih ve miitevatir haber tefsir eder; bu da
olmazsa kitdb1 icma-1 iimmet tefsir eder. Halbuki Batiniler, igma’i redde-
derler ve Tenzili tefsir etmek saldhiyetini yalniz kendi imamlarinda go-
riirler. Bu miinasebetle Si'a ve bilhassa Batiniye firkalari, Tenzilin baz
ayetlerini diger Islam firkalarindan baska manada tefsir etmis ve anla-
mislardir.

Si‘ilerin biiyiik fakih ve muhaddislerinden olan El-Kiilini, Imam Mu-
hammed El-Bakir'dan (15) naklen der ki : (16) “Allah Azze ve Celle’nin
iki ilmi vardir : Birisi, yalmz kendisinin bildigi ilimdir, Digeri, meld’ike
ve Resuliine ogrettig ilimdir. Iste Allahin Meld'ike ve Resuliine dgrettigi
ilmi biz biliriz.” Bu sozde itirazi mucip olacak bir nokta yoktur. Ancak
(biz) soziinii Si'iler baska manada, Si'i olmayanlar bagka manada an-
larlar. Si'ilere gore (biz) kelimesi yalniz Imamlara mahsustur. Si'i olmi-
yanlara gére (biz) kelimesi biitiin mii’'minleri icine alir. Bize gore Imam
Muhammed El-Biakir (biz) kelimesinden yalniz Imamlar1 kasdetmis ol-
saydi, bunu (biz (Imamlar) seklinde sdylemesini bilirdi.

Ayni muharrir iddia ederki (17) Imam Cafer Sadik (18) Kur'anin
“Feseyera Allahu amelekum ve Resuluhu vel Mu'minune — amelinizi Al-
lah, Allahhin Resulii ve Miiminler goreceklerdir” ayetindeki (miiminier)
kelimesinin Imamlara delalet ettigini séylemis. Imamin bu tefsirine di-
yecek yok. Ciinkii bizim nazarimizda (miiminler) kelimesi yalmz Imam-
tara mahsus olmayip sa’ir miiminlere de samildir. Ayet Si'llerin anladik-
lar1 manada tefsir edildigi takdirde igin rengi degisir. O zaman, ahirette
insanlarin amellerini yalmiz Allah ile Allahin Resulii ve imamlar gore-
cekler demektir. Bu esasa gore, Imamlar ahirette Allah ve Resuliiniin ya-
ninda yer almis olacaklar.

El-Kiilliniye gore (19) Imam Aliyyiil-Riza (20) demis ki : “Imamet,
Peygamberlik derecesinde bir mertebe olup vasiyet tarikiyle onun evia-

(15) Besinci Imam, Ebu Cafer b. Ali b. Hiiseyin b. Ali'dir.

(16) Kitabiil-Kafi, S. 123, iran baskisi, 1281,

(17) Ayni mehaz. Sa. 123.

(18) Altinct Imam Ebu Abdillah b, Muhammed b. Ali b. Elhiiseylin b. Alidir.

(19) Kitabiil-Kafi; Sa. 80 -125.

(20) Sekizinci Imam, Ebul-Hasan bin Musa b, Cafer b. Muhammed b, Al]j b, Hii-
seyin b. Ali.
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dina diisen bir mirastir. Imamet, Hasan ile Hiiseyn'in mirasidir. Imamet,
dinin dizgini; miisliimanlarin diizeni: diinyanin salah1 ve Miiminlerin kuv-
vet ve serefidir. Imamet, gelisen Islimin temeli ve yiikselen idaresidir.
Salat, zekat, siyam, hac, cihad ve sadaka gibi vacipler, dinin emir ve ah-
kammi gerceklestirmek, serhad ve kaleler miidafaa etmek, ancak ima-
metle kaim olur..... Imam, suctan miinezzeh, kusurdan arik olup bilgi ile
vasiflanir..... Imam, kendi asrinin biiyligiidiir. Onun derecesine yaklasacak
bir insan ve onun ayarinda bir alim bulunamaz. Onun yerini tutacak ve
kendisine esit olacak bir naziri yoktur. ITmam, bu iistiinliikleri aramadan
ve (bilvasita) iktisab etmeden, sirf Mufzil ve Vahhab olan Allahin tahsi-
siyle, kendinde toplar..... Nasil olur da Allah ile Resuliiniin sectikleri bir
Imami miisliimanlar birakir da kendi sectikleri baska adamlari is basi-
na getirirler! Halk (cehalete diismeyen bir alim ve yilmaz bir miibessir
olan Imami; kutsallk, temizlik, ilim ve jbadet kaynagi olan) Imam sec-
mek hakkini kendilerinde nereden bulurlar!....”

Batiniler, ayetlerin zahiri manalar1 altinda Ehl-i Beytin ve bilhas-
sa kendi Imamlarinin hak ve salahiyetlerine delalet eden gizli manalarin
bulundugunu iddia ederken, batini mutasavviflar dahi, ayet ve hadisle-
rin zahiri manélar1 altinda tasavvufi manilarin gizlendigini iddia etmis-
ler; ve bu ayet ve hadisleri, kendi fikri ve ruhi ihtiyaclarim destekliye-
cek surette tefsir etmislerdir.Muasir Islam miitefekkirlerinden olan Ah-
met Emin Bey, Si'anin ve mutasavvifenin (zahir ve batin) kelimelerin-
den ne kasdettiklerini sdyle izah eder : (21) “Takiyye (yani ihtiyath
davranmak ihtiyac1) Si'ilerin sifreli bir 'surette konusmalarina sebep
olmustur. Bu yiizden, zahirde herkese hitab ederken batinda yalmz kendi
adamlarina hitab edecek surette konusa bilmeleri icin remiz ve kinaye-
lere miiracaat etmislerdi. Si'ilerin bir kismi, bu usulii Kur'ana da tatbik
ederek bir cok ayetlerin batini manilarinda, imam Ali ile ve (kendi so-
yundan gelen) sair Imamlarla ilgili isaretlerin bulundugunu iddia etti-
ler. Meseld onlarin bir kismi, su dyet-i Kerime'yi Hazret-i Ali’nin Hila-
fetteki hakki ile ilgili bulurlar. Ayet sudur : “Ya eyyuher-Resulii bellig-
ma iinzile ileyke min Rabbike; ve in lem tef’al fema bellagta risaletehu.”
Meili : “Ey Allahin elcisi, sana Rabbin tarafindan indirileni yerine ilet.
Bunu yapmadigin takdirde, Allah'in emrini yerine getirmemis olursun.”
Iddi’aya gore, Allah tarafindan indirilen bu emir, Hazret-i Ali'nin Hila-
fetteki miinazaasiz hakkina isaret eder. Yine bu manada Si'iler derki :
Her ilmin arkasinda bir esrar perdesi vardir, imam Zeyniil-Abidin (22)
bu manada nazmettigi bir siirde der ki :

“Ben bilgimin cevherini gizli tutarimki

Hikikati gérmeyen cahilleri yanhs yola siirmesin.
Vaktiyle Ebv. Hasan, Hiiserme bu dille hitabetti.

Ondan énce de Hasana boyle konusmaiy: tavsiye etli.
Miimkiindiirki bildiklerimin i¢ yiiziinii aqida vurursam

Bana (sen puta tavarsin) diyecek kimseler ¢ikar;

(21) Duhal-Islam, Ciiz 3. Sa. 248,
(22) Dérdiincii Imam, Ali Zeyniil-Abidin.
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Ve kanvmi akitmay: helal bulan bu mii’min adamlar,
Yaptiklar: en ¢irkin seyi, hos goriirler.”

“Iste bazi mutasavviflar dahi bu yolda yiiriiyerek dedilerki : Her za-
hir ilmin arkasinda batin bir ilim vardir. Kelimelerin ligavi ve mantiki
delilleri bu batimni ilmi anlamaya yetmez. Bu ilim ancak ilham ve miika-
sefe yoluyla anlasilir.”

Batini fikirler, asirn Si'a ile mutasavviflar arasinda siki miinasebet-
lerin teessiisiine nasil amil olmussa, hulul nazariyesi de, hululcii Si'ilerle
mutasavviflar arasinda bir inan ve fikir birligi tesis etmistir. Su kadar
varki iki tarafin hedefleri bir ise de, hareket noktalari ile hedefe varmak
icin tuttuklar: yollar baskadir.

Batini Imamlar, mektum veya ayan olsunlar, uluhiyet mertebesine
ancak veraset, vasiyet veya tayin tariykiyle gelmis sayilrlar. Imamlar,
kendi haklarina kavusmak icin, gasip addettikleri kimselere karsi ayak-
lanmak: ve bunlar1 devirip yerlerine gegmek icin kuvvet ve desise yolu-
na miiracaat ederler. Huliileii mutasavviflar ise, uluhiyet mertebesine,
ilm-i lediin ile felsefe ve ruhiyat yolundan vasil olacaklarini zannederler.
Bu hedeflerine varmak icin de riyazat, itikaf, kahr-1 nefis, siirekli iba-
det, ihtiraslardan tecerriid, Dinyanin zevk ve alayisinden uzaklasmak,
clhasil madde ile her alakay1 kesmek gibi carelere miiracaat ederler,

Sehristani, Batini fmamlarimin senbolik ve ictima’i bir kiymet ifa-
de eden uluhiyetlerini su yolda tarif eder : (23) “Batiniler derki, biz Al-
lahin ne meveud ne de gayr-i mevcud; ne alim ne de cahil; ne kadir ne de
iciz oldugunu soyleriz. Biitiin ilahi sifatlar hakkindaki kanaatlerimiz de
bu merkezdedir. Allahin hakiki mevcudiyetini isbat etmek icin, kendisiy-
le sair varhklar arasinda miisterek bir haddin bulunmasi lazimdir. Bu
da ilahi bir tesbihten baska bir sey degildir. Dolayisiyle Allahin ne mut-
lak surette ishatina, ne de mutlak surette nefyine gidilmis olur. Bu esa-
sa gore Allah, yalmz miitekéabil hasimlarin yaraticisi ve birbirlerine zit
olan seylerin hakimidir.”

Daha acikca konusmak icab ederse Batinilere gore Allah, birbirle-
rine kars1 yer alan muhasim ve z1t iki tarafin isbat ve nefyinden malim
olur. Icabi ve selbi kanaatler carpismadikca, Allah bilinmez. Miitenakiz
ve birbirine zit iddialar ortadan kalkinca, Allahin mevcudiyeti siipheye
diiser.

Batiniler, bu iddialarim desteklemek maksadiyle, Imam Muhammed
El-Bakirin (24) ilahi sifatlar hakkindaki su miitalaasini anarlar : Allah,
alimlere ilim bagsladig1 zaman, ilim ile vasiflamir. Kadirlere kudret ba-
gisladigi zaman kudretle vasiflanir. Binaenaleyh, AHah Alimdir ve Ka-
dirdir demekten maksat, Allahin ilim ve kudret bagislamis olmasidir.
Yoksa bu tabir, ilim ve kudretin Allah vasiflarindan olduklarini ifade
etmez.”

(23) Elmilel-vel Nihal. Sehristani Ciiz 2 Sa. 29.
(24) Beginci Imam, Muhammed El-Bakir b, Alj Zeyniil-Abidin.
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Oysaki Imam Muhammed Bakir bu sbzleri, sirf itizal kafasiyle yani
Allah1 sifat coklugundan tenzih etmek maksadiyle, soylemistir. Batini-
ler ise Imamin sézlerini su yolda anlamaya miitemayildirler : Ilim ve
kudret ancak alim ve kadir kimselerde tecelli eder. Alim, kendinde ilim
sifatim1 tagiyan kimsedir. Kadir kendinde kudret vasfim tasiyan kimse-
dir. Allahin Zati, ilim ve kudretle vasfedilmez. Fakat Allahin ilim ve kud-
reti, Imamlarda tecelli ettigi takdirde, Allah Alim ve kadir olur,

Giliniimiiziin Batini muharrirlerinden olan Selemyeli (25) Mustafa
Galip, bize Masum Imami séyle tarif eder : (26) “El-Mahsul kitabin
373 lincii sahifesinde denirki : Imam, varligin gayesidir. O, halki tabi’atin
esaretinden kurtarmak ve onlar1 yiiksek bir mertebeye ulastirmak iizere
secilmistir. Onun zéti, ilahidir, hayati sermedidir. Imam, hudud ve sifai-
larla bagdasinca, gayelerin gayesi, zatin yapicisi ve sifatlarin vazih olur.
Hayrati ve berekat1 o verir. Yeniliklerin yaraticisi, itaat bekleyen emrin
vericisi ve hadd-ii hesaba sigmayan iistiinliiklerin sahibi odur.”

Ayni mitellif, Batinilerin Allah birligi hakkindaki kanaatlerini bize
(El-Da'vetiil-Isma’iliyye) kitabindan su suretle nakleder : (27) “Vahde-
tin iic mertebesi vardir : Sekli vahdet; manevi vahdet; hakiki vahdet.”

“Sekli vahdet, ciisman alemindeki kiilli ve kdmil vahdet olup Ima-
min kendisidir; yani sekli vahdet, imamin siimullii ve eksiksiz sahsinda
belirmis bulunur. Manevi vahdet, madde aleminden miicerred olan ruha-
ni alemin kiilli aklidir. Hakiki vahdet ise, isimlerden, sifatlardan ve sair
mevcudattan aritilmis olan zat-1 mutlaktir”,

“Iste Imam, maddeden miicerret olan Bérinin hakiki vahdet edati-
dir. Dolayisiyle Imamin teni, Allahin isimlerinden ve sifatlarindan biri-
sinin yerine gecince ve bu yiiksek sifatlar arasinda, bir ittihad hasil olun-
ca, hakiki Allah, Imamin kendisi olur. Netekim (her) insan da Gyledir
Zat ile kaim olan kuvve-i hayyenin viicuduna inanmis bulunan nefiste
bir ittihad olunca, o nefis ile Imam aym sey olurlar. Fakat cisim sure-
tindeki insan, Imamdan ayr bir seydir. Ciinkii Imam ile insan arasinda-
ki maddi ittisal, Allah ile Imam arasindaki maddi ittisaldan farksizdir.
Dolayisiyle Allahin ilmi, Allahin nasil kendi edat: ise, Imamin ilmi de
Imamin kendi edatidir.”

Batinilerin bu vahdet tarifine gore, Imam her iic vahdeti de kendin-
de toplamis bulunmaktadir. Yani Imam, kendinde hem sekli vahdeti,
hem hakiki vahdeti ve dolayisiyle manevi vahdeti bir arada cem etmis
buiunuyor. Batilerin ku ilahi vahdet tarifi, az vukarda Sehristaninin
bize naklettigi tariften esas itibariyle farksizdir. Her iki tarife gore,
Batinilerin hulul nazariyesi, ruhi bir mahiyet ifade etmekten fazla, ic-
tima’i ve felsefi bir mahiyet arzetmektedir. Bu nazariyenin hangi akide

(25) Selemye, Suriyede Hama sehrinin dogusunda bulunan ufak bir kasaba olup
Isma’ili mezhebinin tarihi merkezlerindendir.

(26) Tarihiil-Davetil Isma'iliye, Sa. 13, Suriye baskisi.

(27) Ayni merkez, Sa. 14.
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veya felsefeden miilhem oldugunu arastirmak, mevzuumuz disindadir.
Fakat bizce miihim olan sey, Imamdaki ulhiyet vasfinin siirekli olup
olmayisidir. Battinilere gore fmam masumdur, kusursuz ve hatasizdir:
dlemin nazimidir, insanlarin salah ve terakkisi, onun viicudu ile kaim-
dir. Bu durum karsisinda Imam Batmilerin nazarinda, imamete geldigi
saatten oldiigii saate kadar, ulithiyet vasfim tasir.

Batini ve hiilulcii olmayan Islam firkalarinin bu nazariye hakkin-
daki kanaatlerinin pek menfi oldugunu soylemeye hacet yoktur, Onlarin
bu menfi kanaatlerini uzun uzadiya serh etmenin de yeri degildir. Ama bu
nazariye sahiplerine tevcih edilen aci tenkitler hakkinda kisa bir fikir
vermek icin, bu tenkitleri iki noktada hiilasa edelim : 1) Batini hiilulu,
fslam tevhidine taban tabana zittir. Batiniler, Islam akidesini bulandi-
rip bozmak istedikleri igin, Miiminleri ibadetlerin terkine ve muharre-
matin irtikabina davet ederler. 2) Bu nazariye siyasi, 1rki veya sahsi
ihtiraslarin ifadesi oldugu icin,samimi degildir; ve Islam camiasini bir-
lestirip kuvvetlendirmek degil, parcalaylp zayiflatmak amacim giider.

Kanaatimizce bu iki agir tohmeti istisnasiz olarak biitiin Batinilere
yiiklemek, dogru degildir. Zira Fatimi Devletini kuran Batini Imamla-
rin islam1 yikmak istedikleri ve yahut ibadetle mesgul olmadiklar
iddia edilemez. Onlar da Umevi ve Abbasi hanadanlari gibi, biitiin miis-
limanlar1 kendi sancaklar altinda toplamak istemislerdi. Ustelik, Kara-
mita reisi Ebu Said Cennabiye (Kabeden sékiip gotiirdiigii) Hacer-i Es-
vedi yerine iade etmeyi emir eden, hatta Karamitaya oldiiriicii darbeler
indiren, yine Fatimi Devletinin bu Batini Imamlar olmuslardi. Iste obu
yiizden batini sayillan Fatimilerle Karamitaya ayn nazarla bakmak dog-
ru degildir. Fatimiler, Islam camiasinin icinde kalmak isteyen ve Islam
cemaatine, kendi kurumlarinin cercevesi dahilinde, hizmet etmek isteyen
kimselerdir. Kahire'yi ve (Islami ilimlerin en biiyiikk miiesseselerinden
olan) Ezher cami'ini de onlar bina ettirmislerdi. Karamita ise, Islam
camiasinin disinda kalmak istemislerdi. Bunlar, her vesile ile, Islaima ve
Miisliimanlara olan derin bugz-u adavetlerini izhar etmekten cekinme-
mislerdi. Camileri yikmak, mushaflar yirtip yakmak, kundaktaki Islam
cocuklarim oldiirmek, gebe miisliiman kadinlarin  karinlarimi  desmek,
Hiiccac1 oldiirmek, Islam kizlarim siiriip esir pazarlarinda satmak gibi
hareketleri, bunlarin Islim camiasina nekadar diisman ve yabanei olduk-
larim gosterir. Fakat Fatimiler dylemiydiler? Hayir.

Bununla beraber, iki tarafin baglandiklar1 hulul nazariyesi, Ehl-i
Siinnet vel-Cemaat tarafindan siddetle reddedilmis ve sirk ile vasfedil-
mistir. Es'arilik, Matiiridilik ve Zahirilik, herhangi bir insanin hulul
bahanesiyle, ulithiyet iddia etmesine riza gostermez ve bunu putperest-
likten farksiz bulurlar, Ama ulithiyet iddia eden sahis, isterse Ehl-i
Beytten olsun, isterse onlarin adina ulfthiyet iddia etmis olsun. Netice
itibariyle her ikisinin iddiasi, Islam akidesinin esaslarina aykiridir. Ehl-i
Siinnet, kendilerini hakli cikaracak misaller bulmakta zahmet gekmezler
Bu arada Endiiliislii sa’ir Ibn-i Haninin, Fatimi Halifesi El Muizbillah
hakkinda soyledigi si'irleri zikretmek miimkiindiir : Ibn-i Hani derki :
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Ma st’te la ma sd’etil-aqddru
Fa’hkum fe-entel-Vahidul-qahhdru

Manasu : “Mesiyet senin mesiyetindir; kaderin mesiyeti degildir. Hiik-
miinii ver; ¢iinkii Vahid-ii Kahhar, sensin.” Maliim oldugu iizere, Vahid
ve Kahhar isimleri, Allaha mahsusdurlar. Sonra Islaim akidesine gore,
yalmz Allahin mesiyeti, kaderleri tayin veya tebdil eder; insanlarin me-
siyeti degil. Goriiliiyor ki Endeliislii sa'ir, kinaye veya isarete hacet duy-
madan, Fatimi Halifesini Allah yerine koyuyor ve ona Allah diye hitab
ediyor. Ayn1 kasideden aldigimiz su iki beyti de zikredelim :

“Sarufet bikel dfdqu ve'ngasemet bikel-erziku vel'dcdlii vel-imdru.
Cellet sifatiike en tuhadde bi-miquelin md yasna’ul-misddaqu vel-miksdr.”

Manasi1 : “Ufuklar seninle sereflendi, riziklar, eceller vve émiirler senin
tarafindan béliindii. Senin sifatlarin sozle ifade edilmekten biiyiiktiirler.
Bu ugurda dilimiz nekadar cok ve nekadar dogru sbz séylese ne soyiiye-
bilir."”
“Farzani min sevmin ve siikri Hildfetin,
Hdzd bihdzd indend maqrimu :
Fe’rzuq ibddeke minke sefd’atin
Ve'qrup lehum zulfd fe-ente Meklunw.” (28)

Manasi : “Bizce orug tutmakla Hilafete siikretmek, birbirilerine bagh
iki farizedir. Kendi kullarina sefaat eyle ve onlarin sana siginmalarim
kabul et; ciinkii sen Kekinsin”. Mekin ismi de Allaha mahsustur.

Sunu da ilave edelim ki Esg'arilik, yalmz batini hululunu reddetmek-
le kalmaz. Bati mutasavviflarin hulul nazariyesini de aym siddetle red-
deder. Az yukarda, Battinilerle mutasavviflarin hulul nazariyeleri ara-
sinda bazi farklarin bulundugunu sdylemistik. Bu farklarin basinda su
husus gelir : Batiniye Imamlar:;, imamet makamina geldikleri andan
itibaren uluhiyet payesine yiikselmis sayilirlar. Hululeii mutasavviflar
ise, ulithiyet mertebesine ancak giidiimlii bir riyazat neticesinde vas
olduklarimi iddia etmektedirler,

Ger¢i Kur’an-1 Kerim'de, Allahii Taala Ruhu istedigi kullarmma ba-
gislacigini buyurur. (29) : “Rafi'iil derecati yuqil-Ruha min Emrihi ala
men yesd'u min ibadihi.....” Meali : “Insanlardan kat kat yiiksek olan
Allah, istedigi kullarma Ruhu, ¥endi Emrinden bagslar.....” Bu ayet-i
celileden anlasildigina gore, Allahin Ruhuna kavusmak, insanlarin kendi
ellerinde olmayan bir seydir. Bu, Allahin emri iradesine bagh bir mazha-
riyet olup insanlarin siyasi veya sahsi emellerine ram olmadigr gibi, es-
hasin tasavvuf aglarina diisecek kuslardan degildir. Kemalatin kemalat:
olan Halik-1 Azamin mertebesine yiiskelmek zaman ve mekanin bazicesi
olan biz insanlardan c¢ok uzak bir seydir. Allahin sonsuz kudret ve hii-

(28) Ibin Haninin divamn.
(29) El-Mii'min suresi. Ayet : 15.
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yiikliigiine hayran olmaktan baska bir sey elimizden gelmez. Netekim
meshur Islam mutasavviflarindan olan Ibniil Fariz bu manada derki : (30)

“Lev enne kullel-hiisni yekmiilii sireten
Ve ra’dhu kine miihellien ve miikebbira”

Manasi : “Biitiin giizellikler, miikemmeliyet mertebesine erisip Onu
gorseler, “La Ilaha Illaallah” ve “Allahii Ekber” deyip dururlar.”

Biiyiik Islam Sifilerinin gayesi, Allah olmak degil, Allaha yaklas-
mak ve Allahi tamimaktir. Evet, Allah bize sahdamarimizdan ve vicdani-
mizdan daha yakindir. Ama bu hal, ne Allahin insanlagmasini ne insan-
Jarin Allahlasmasini muciptir.

fslam akidesi, Allah1 bizden biisbiitiin baska ve bizden tamamiyle
ayr1 bir varhk bilir. Allahi, zaman ve mekan gibi mahdut, miitehavvil,
itibari ve gecici seylerle vasfetmekten iistiin bulur. Su'urlu veya su'ur-
suz biitiin fanileri ezeliyetle vasiflandiramaz. Dolayisiyle Islamlik, hulul
bahanesiyle bu iistiin ve nazirsiz varhga miisareket iddiasinda bulunan
kimseleri, tabiatiyle kendi camiasinin disinda tutmak ve bunlar1 kendi
camiasina yabanci addetmek zorundadir.

Islamda hulul nazariyesinin kurbani ve hululcii mutasavviflarin en
eskilerinden biri olan Hiiseyn bin Mansur El-Hallac, rivayete gore de-
miski : (31) Taat ile nefsini terbiye eden ve kendini her nevi zevk ve seh
vetten kayiran kimse, mukarreplerin (yani Allaha yakin olanlarin) mer-
tebesine ulasir. Bu yolda yiiriimeye devam edip paklikta derece derece
ilerledikce, beseriyetden kurtulur; ve nihayet biitiin beseri sifatlardan
siyrilinca, Meryem oglu Isa gibi, Allahin hululuna mazhar olur. O zaman
o kisinin fi'illeri, Allahin kendi fi'illeri olur; ve ne isterse gercek olur.”
Aym rivayete gore, Hallac kendi hocalarindan ve devrinin biiyiik Stfile-
rinden olan Ebul-Kasim El-Ciineyd b. Muhammede bir giin “Enal-Hakk”
demis. Agzindan cirkin laf duyulmayan Ciineyd, Hallacin bu soziine fena
halde kizmis ve kendisine su agir karsilikta bulunmus : “Ente bil-hakk:
eyye hasebetin tiifsid?"” Yani “Sen, hak dedigin seyle hangi tahtay1 kan-
dirdigin1 saniyorsun?”’

Iddia’ya gire, Hiiseyn b. Mansur El-Hallas, miiridlerine yazdig1 mex-
tuplara bashik olarak soyle bir ibare kullanirmis (32) : Hu'ban her su-
rette tasavvur edilen tanrilarin Tanris1 Ha'dan, falanca kuluna.” Miirid-
leri de kendisine yazdiklar1 mektuplarda soyle bir dil kullanirlarmis :
“Ey Zatin Zati, ve arzularin gaye ve miiteechas! olan Sen; her zamanda
baska surette gelen; ve kugiin Hiiseyn b. Mansurun suretinde gelen Sen;
biz Senden meded bekler, rahmet dileriz.” Hiiseyn b. Mansur El-Hallac
ile miiritlerinin bu suretle konusmus olmalari, hi¢ de miisteb’ad degildir.
Ondan sonra gelen baz mutasavviflarla kendi miiridleri arasmda dahi
buna benzer seyler séylenmis, yazilmis ve el’an yazilip soylenmektedir.

(30) ibniil-Fanzin divani.
(31) Alfark Beynel Firak. Abdiil Kahir Bagdadi. Sa. 158 - 159.
(32) Ayni mehaz, Sa. 159.
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Hi¢ bir kaba sigmayan bu sozlerden Es’ariligin iirkmesi ve yaka
silkmesi kadar tabi'l bir sey olamaz. Bu bid‘atler, Islam tevhidinin iistiin
nezahedinden ve muhtesem sadeliginden fersah fersah uzaklasir. Su-
nu tekrar edelim ki, madde ve sirkte miinezzeh olan Islam tevhidini, va
Selef1yenin sifat1 isbat eden mutlak imani, ya Kaderiyenin Sifat: te'vi
eden akileligl, veya (Selefiyenin imamim Kaderiyenin akileiligina ka-
tan) Es’ariyenin cemaatciligi temsil eder. Halbuki tarih ve hadisit bize
gosteriyor ki, Selefiyenin sifatciligi kuvvetli bir akla dayanmadikea, tes-
bih ve tecsime kaciyor. Kaderiyenin akileiigr ise, Allahin Zatim sifat-
lardan tecrid ede ede tatile variyor. Tatilden maksad, Allah1 (zatindan
baska sey olmayan) sifatlardan siyirmak demektir. Tatil kelimesi, aslin-
da “bir kadinin iizerindeki siis ve miicevherleri kaldirmak” demektir.
Tatil, ayn1 zamanda bir kimseyi issiz veya bir yeri bos birakmak” de-
mektir. Binaenaleyh “tatil” kelimesi hangi manada almirsa alinsin, Al-
lahin sanina yakismiyacak sekilde kullanilmis olur, Birinei manada, Allah
yavanlastirilmig olur. Ikinci manada, Allahin yaratici ve fa'al kudreti,
atalete mahkiim edilmis olur. Gerci Kaderiye, insanin kendi ef’alinde
muhtar oldugunu isbat etmek icin tatil yolundan gitmemislerdi. Yani
onlar ferdin kendi af’alini segmekte ve yapmakta serbest oldugunu soy-
lemek icin Allahin insan islerine karismadigini iddia etmemislerdi. Fa-
kat “insan, kendi kendi fi'illerinin yaraticisidir” seklindeki konusmalart,
aym yola cikmazmi?

Netice ittibariyle Kaderiye veya Mu'tezile tatile hangi yoldan gitmis
olurlarsa olsunlar, es'arilik onlara karsi cephe almis ve insan aklimin
kendi islerinde mutlak bir tasarruf sahibi oldugunu reddetmistir. Zira
boyle bir aklin Allaha ortakhik edecegini iddia eder. Es’ariye firkasinz
gore, Allah hem bizi, hem amellerimizi, baska bir deyimle diisiincelerimi
zi de yaratmistir. Biitiin mevcudatin iizerinde mutlak tasarruf sahibi,
Aliahtir. “Biz Allaha tapar ve Ondan yardim dileriz. — Iyyake na'budii
ve lyyake nesta’in.” “Bizlere dogru yolu aydinlatmasi icin kendisinc
yalvaririz — Ihdina’ssiratal-miistakim.” “Bizleri bahtiyarlar sirasina
koymasin rica ederiz — Siratel lezine en’amte aleyhim, gayril magzihi
aleyhim vela’'ddallin.”

Bu esasa gore Es'arilikte, inkar edilmez bir Cebriyecilik payr yok
mu? Elbette vardir amma Es’ariye firkasmin cebriyeciligi, Mii’'minleri
sevab ve ikab hakkinda tefelsiife (ve onlari Cennet ve Cehennemin lii-
zumsuzluguna) gotiiren menfi bir cebriyecilik degil, bilakis Allahin irade
ve hikmetine mutlak surette giiven telkin eden miisbet bir cebriyecilik
tir. Biz, daha da ileri giderek diye biliriz ki, Es’ariye firkasimin Miirci'e
ve Mu'tezileden alinmis birer pay1 da vardir. Evet amma Eg'ariye firka-
sizin miirei'eciligi, ameli imana katmay: sart bilen bir miirci’eciliktir.
Akileihgi da, Allahi, kur'ani sifatlardan tenzih ede ede bizden uzaklas-
tiran bir akileiik olmayip; Ildhi Sifatlari, Mu'tezileden daha iyi te'vil
ederek hize miisbet bir akileiliktir.

O halde Es'ariligi, diger firkalardan ayird eden miimeyyiz vasfi ne-
dir? Eg’ariligin miimeyyiz vasfi, bu firkanin daha ilk tesekkiiliinde ken-
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dini gdsteren cemaatciligidir. Bu cemaatcilik, Islami akidenin asalet ve
sadeligini muhafaza etmeyi; Islim cemaatinin tedeyyiin ve Allaha inan
ihtiyacini (tesbihe, tecsime, mugalata ve hulula kaymadan) tatmin et-
meyi; Islam cemiatine, bu akidenin emir ve icaplarina uygun ruhi bir
disipiin vererek onu hayr-ii salaha siirmeyi istihdaf eden bir cemaatci-
liktir.

Es'arilik, ne tesbih ne tecsim yoluyla Allahi insanlarin seviyesine
indirir; ne hulul tarikiyle zavalli kullari, Allah mertebesine cikarir; ne
de Islam cemaatinin mukadderatini, imansiz bir akln tasarruflarina
smanet eder. Hululiin Allahlastirdigi kimselere tapanlar, kendi ferdi veyz
ictima'i hiirriyetlerine zor kavusurlar. Allahsiz bir dihriligin bencil hii-
kiimlerine rdmolan topluluklar1 bekleyen tehlike cok biiyiiktiir.

Es'ariligin Islam tevhidi hakkindaki telakkisini su sozlerle hiilasa
etmek miimkiindiir : “Allah, insanhifin cok iistiinde kalan bir miikem-
meliyet unsurudur. Allah, canli ve cansiz biitlin varhklarin yaraticisidir.
Hayatin nidzim ve miidebbiridir. Onsuz, hayatin ve biitiin mevcudatir
izah1 miimkiin degildir. Allah, hakkin kendisi, adaletin Diinya ve Ahiret-
teki son merci'idir. Allah fikri, behimi arzularm hayatta ebediyyen hii-
kiimran olmasina ve zorbahign kanun hiikmiine girmesine kars1 viedani
bir teminattir. Boyle bir teminat olmasaydi, beseriyetin ilerlemesine im-
kin bulunmazdi. Fazilet ve hicab adi altinda bir sey bilinmezdi. Allah,
mihnet ve feliket anlarinda bizlere yir olan yegane sefkat ve iimmid
kaynagidir.”

Hasih Es'arilik, hilkatin en cetrefil problemlerini halletmek ve fa-
zilet esasina istinad eden ictima’i bir nizami iddme ettirmek igin Allahin,
Vacibiil-Viicud ve elzem bir unsur oldufuna inanmis bulunmaktadir.



POURQUOI L’ASH’ARISME COMBAT-IL
L’ESOTERISME ET L’IDEE DE LA
TRANSFUSION SPIRITULLE?

Nafiz DANISMAN TUG

L’ash’arisme est le résultat des efforts consacrés a préserver la
doctrine islamique des altérations qu'elle commenca a subir dés les
premiers jours de son épanouissement en dehors de la Péninsule Arabique.
Née dans un pays ayant entretenu des rapports commerciaux et intellec-
tuels avec les plus vieux centres de civilisation favorisant ou cultivant
un monisme spirituel, la doctrine islamique ne peut étre l’apanage du
milieu exclusivement arabe. Toutefois le milieu physique et social de
I’Arabie (et plus particuliérement du Hedjaz) ne manque pas d’avoir imp-
rimé de son empreinte cette vielle doctrine :

Danz ce pays de sol ingrat, de précipitations extrémemet rares et
irréguliéres, de soleil brulant, 'homme ne peut réclamer 'excés de faveur
et de miséricorde qu'a une puissance surnaturelle. La matiére inanimée
n’est pour I'Arabe (clairvoyant et réaliste) qu'un objet stéril en soi. Elle
ne peut subir des transformations heureuses que par l'action de I’'homme
conjinte oux autres facteurs de prospérité. C'est donc cette puissance
surnaturelle qui est I'unique ressource de miséricorde et d’espoir dans
le désert. Il ne faut donc pas s'étonner que I'Islam aie fait du “Nom de
Dieu Trés Clément et Miséricordieux” une expression sacrée pour chaque
musulman. Celui-ci la répéte, a toute occasion : pour lire le Coran, pour
commencer ses repas, pour bénir son enfant, pour sanctifier ses actes.
Mais il sait aussi que ce Dieu Trés Clément différe totalement de la
matiére inerte. Dieu ne ressemble a la matiére ni par la structure ni par
la forme. Et quand Il fit & son Prophéte Mahomet l'injonction suivante :
“Dis que Dieu est Unique. Dieu est Supréme. Il n’a engendré et ne fut
engendré. Et Il n'a personne pour émule”, I’Arabe en congu aisément la
nature transcendantale. Son intelligence était déja assez élevée pour
comprendre le sens de I'abtrait. Ses chefs-d’oeuvre de littérature
préisiamique le prouvent.

Mais voila que I'’Arabe apprivoisé aux jeux du style coranique, ne
tarde pas a se voir vis-a-vis de certaines difficultés décorcertantes :
Des prosélytes de différents pays prétendent que le Coran confére 4 Dicu
des attributs anthropomorphiques semblables 4 ceux de leurs vielles
divinités. Par exemple le quatriéme verset de la S. 57 (Le Fer) dit : “Dieu
créa les cieux et la Terre en six jours; puis Il s’établit sur le Tréne. 11
sait ce qui entre dans la terre et ce qui en sort, ce qui descent du ciel et
ce qui y monte. Il est avec vous la ol vous soyez et Dieu voit ce que vous
faites.”
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On voit que le mot (Trone) pris dans le sens concret, contraste avec
le caractére essentiellement transcendantal de Dieu. Comment donc
interpréter cette expression incompatible avec les attributs divins?

Les représentants timorés du spiritualisme musulman, les Aslaf
(ancétres traditionalistes) et les Kadariyya rationalistes, en donnent
deux interprététions diffétentes mais plausibles a la fois : L'une pour sa
ferveur, I'autre pour son indéniable sagacité.

Les fervants traditionalistes de I'Islam disent que l'esprit humain
n'est pas 2 méme de pénétrer le sens des attributs divins quoiqu’ils
soient d’apparence anthropomorphiques. Il est donc nécessaire, pour
rester dans le droit chemin, de les admettre tel qu’ils sont et de s'interdire
toute interprétation a leur sujet. Et 1'Tmam Malik bin Enes, I'un des plus
compétants exégétes des traditionalisten, de dire : “Nous savons bien ce
que signifient les mots (tréne) et (s'établit) mais nous ignorons comment
Dieu s'y est établit....”

Les rationalistes disent & leur tour : “Le trone c'est le symbol de la
puissance royale. Quant au mot (s’établit) cela signifie en méme temps
(domina) (1). Par conséquent l'expression coranique qui dit: (Dieu
s'établit sur le Trone) signifie en réalité : (Dieu domina le royaume des
cieux ce qui n'a rien d’anthropomorphique.”

Citons a propos linterprétation non moins intéressante d'Abou
Hassan Ash’ari, fondateur de I'Ecole Ash’arite (une sorte de compromis
entre les deux écoles précitées). Ash’ari dit : “Tout ce qui est au-dessus
de nous s'appelle ciel; quant au mot (Tréne) cela signifie le point
culminant des cieux” (2). Il s’ensuit par la que le fameux rénovateur de
la foi islamique entend par cette méme expression que Dieu posséde le
domaine des cieux infinis.

Aprés ces interprétations apologétiques d’une expression exclusive-
ment métaphorique, donnons quelques exemples de l'idée que certains
hérésiarques se faisaient de Dieu; Al-Mougira bin sa’id, chef d'une secte
ultra-chi'ite, donne de Dieu le portrait suivant : “Dieu était tout seul. Il
n'y avait rien avec Lui. Quand Il voulut créer les choses, Il évoqua son
Nom Supréme qui s’envola et se posa sur sa couronne. C'est a cet incident
que le verset suivant fait allusion (Glorifie le Nom de ton Dieu Supréme).
Dieu inscrit ensuite, de son doigt, au milieu de la main, les péchés et les
bienfaits de ses créatures. Leurs péchés le mettent en colére et le font
transpirer. Sa sueur donne lieu a deux océans, l'un aux eaux salées et
ténébreuses, I'autre aux eaux douces et lumineuses. Dieu regarde ensuite
dans 'océan. Il y voit son ombre qu’ Il pousuit. Son ombre s’enfuit devant
lui; mais Il en saisit 1’oeil dont II fait un soleil, Dieu dit alors : il ne faut
pas qu'il y est un autre dieu avec moi. Sur quoi il anéantit sa propre
ombre. Puis Il créa tous les étres du fond des deux océans. Les infidcles,
11 les créa des eaux salées et ténébreuses. Les fidéles, Il les créa des eaux

(1) Ousoul Aldin, A. K. Bagdadi. p. 112 Istanbul 1928
(2) K, Al'lbana. A, H. Ash'ari, p. 47. Haydarabad.
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douces et lumineuses. La premiére ombre qu’il créa fut celle de Ma-
homet (que le salut de Dieu soit sur lui). Clest & ce sujet que fut révélé
le verset ou il est dit : (Si Dieu aurait eu un enfant c’est moi qui en
serait le premier adorateur). Il envoya ensuite Mahomet, déja ombre, en
message a tous les hommes....” (3).

Un autre chef de secte ultra-chiite, Hicham bin El-Hakem, donne de
Dieu des portraits non moins paradoxaux (4). Celui-ci compare Dieu
tantot & une lumiére éclatante, tantt & une perle flamboyante tantct a
un lingot d'or, tantdt a cristal. Aussi donne-t-il & Dieu une forme tantét
arrondie, tantét humaine mesurant sept ampans de sa propre main
divine (4).

On concoit facilement que ces représentations polychromes et
polymorphes de Dieu, étaient mal accueillies et souvent tournés en ridi-
cule par la majorité des croyants. Le célébre chef motazélites Al-Allaf
demandait un jour par dérision & Hicham si le dieu de celui-ci était aussi
grand que le Mont Abou-Qoubeis? Hicham dit que le Mont Abou-Qoubeis
était un peut plus grand que Dieu. (5)

A ces représentations anthropomorphiques de certains hérésiarques
ultra-chiites, hostiles & I'esprit du monothéisme islamique, ajoutons des
représentations non moins anthropomorphiques de certains grands
mystiques musulmans, comme celles par exemple du fameux Andalou
Ibin Arabi qui définit ainsi qu’il suit 'Escabeau (Al-Koursi) et le Trine
de Dieu : (6)

“Comme le Trés-Clément est établi sur le Trone, ses deux pieds sont
appuyés sur I'Escakbeau. L‘Escabeau ressemble au Tréne par sa forme
rectangulaire et non par ses jambes. L’Escabeau ressemble lui & un
anneau jeté au milieu du Trine. Les deux pieds sont tendus vers 1'Escabeau
pour y chercher repos. Le pied c’est le symbole de la stabilité. L’un c’est
le pied de la droiture, I'autre de ’amour: 1'un de la fatalité, l'autre du
libre arbitre...... L’Escabeau est déposé sur de I'au en gel....” (7)

Au fond quelle différence entre ces verbiages et ceux des deux
hérésiarques chi'ites précités? Une pareille ressemblence se remarque
aussl dans les tendances ésotériques et transfusionnistes des uns et des
autres. D’aprés les mystiques, les mots ont des acceptions ésotériques
connues des initiés seuls. Pour les sectateurs ultra-chi’ites batinites.
chague verset coranique a deux acceptions : l'une exotérique et connue
de nous tous, l'autre ésotérique et ouverte a la connaissance omnisciente
de I'Tmam infaillible. C’est la cause pour laquelle les Imams batinites sont
haussé au-dessus des hommes. Leurs sentences ont force de loi et sont &
I’abri de toute discussion.

(3) Magalat Al'lslamiyyin. A. H. Ash'ari. p. 6. Istanbul.
(4) Hicham bin Al-Hakam; mort en 199 H 815.

(5) Magqalat Al-Islamiyyin. p. 29, 30, 31.

(6) Al-Bakara v. 255.

(7) Al-Futuhat Al-Makkiyya. T. IIL. p. 564.
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Ainsi I'ésotérisme batinite fait des Imams de cette secte, des dieux
au pouvoir illimité. Ce n’est pas au hasard que le poéte andalou Ibin Hany
adressait ces vers dithyrambiques & I'Imam et Khalif fatimite El-Mu’iz-
billah :

C’est ta volonté qui compt et non celle des destins.
Donne ta sentence. Tu es I'unique & contraindre le sort.

Hatons-nous de dire que les qualificatifs (unique) et (contraignant)
sont parmis les noms de Dieu, cités dans le glossaire des attributs divins. Le
philosophisme batinite prétend que les attributs divins ne sont efficients
que dans la personne vivante et consciente de I'Imam infaillible.

L’orthodoxie intellectualiste que représente 'ash’arisme, combat tous
ces cultes qu'elle juge incompatibles avec la salubrité du monothéisme
islamique. L'ash’arisme ne redoute pas moins les prétentions de certains
mystiques, a la fusion en Dieu par voie d’assainissement moral. Se croyant
un jour élevés au niveau de la Divinité, ceux-ci s’affublent volontiers du
ses attributs et s’arrongent ses pouvoirs,. Hussein bin Mansour El-Hallad]
en fut 'exemple et le sacrifice dans I'Islam. (8) D'aprés l'auteur d’Alfarq
Baynal-Firaq, Halladj écrivait a l'en-téte des lettres qu'il expédiait a ses
adeptes ce qui suit : “De Lui (Howa) Dieu de tous les dieux imaginables,
4 sa créature telle....” Et ses adeptes de lui répondre : “O Toi; étre de
I'Etre, objet et fin de tout ce qu'on souhaite; Toi qui viens a chaque époque,
sous un masque différent et qui viens de nos jours sous le masque de
Hussein bin Mansour El-Halladj; nous invequons ta pitié et demandons
ton secours.” (9)

Comme ces choses font contraste avec la sublime pureté de la doctrine
islamique!. On comprend aisément pourquoi I'ash’arisme se fait un devoir
de combattre ces cultes au nom de Dieu Unique et sans émule. L’ash’
arisme combat l'anthropomorphisme parce que ceci abaisse Dieu au
niveau des humains. Il combat 'anthropolatrie, parce qu’elle hausse
I’homme au niveau de Dieu. Il combat 1'ésotérisme qui défigure les
réalités, et I'athéisme qui s’avére immoral.

Qu'est-ce alors I'idée que se fait de Dieu l'ash’arisme? Cette idée, on
peut la résumer comme il suit : Dieu est principe de perfection. Il est
au-dessus de la portée humaine. Il est créateur de tout ce qui existe.
Sans Lui on ne peut donner aucune explication de la vie. Dieu est droit
(Jus) en Lui-méme; Juge supréme dans ce monde et dans la vie future.
Dieu est une assurance intérieure contre le régne éternel de bestialité; a
défaut de cette assurance, 'humanité ne pourrait faire des progrés, elle
ne pourrait connaitre le sens de la pudeur et de la vertu. Dieu est source
intarissable de pitié et d’espoir.

En un mot l'ash’arisme reconnait en Dieu une Puissance Eternelle
dont lexistance est indispensable pour assurer la permanence d'un ordre
publique et moral.

(8) Mort au gibet puis mutilé et incinéré en 309 H/922.

(9) Al-Farq baynal-Firaq. A. K, Bagdadi. p. 158, Egypte.




FUSUSUL - HIKEM KITABININ TURKCE VE
FRANSIZCA TERCUMELERI

NAFIZ DANISMAN

Endeliislii Seyh Muhyiddin-i Arabinin (Seyh-i Ekberin) en kiymetli
eserlerinden biri olan “Fususul-Hikem veya Hikmet Yuvalarn” (1) kita-
b1, miiellifin vefatindan az sonra, mutasavviflar tarafindan serh edilme-
ye basladl. Arapca. farsca ve tiirkce vapilan bu serhlerin listesi eserin
son miitercimi olan Nuri Gencosmanin alt1 sene dnce cikan terciimesinin
17 ve 18 inci sahifelerinde okunmaktadir.,

Kitabin ilk serhini “Fiikik” adiyla biiyiik Tiirk mutasavviflarindan
Konyali Seyh Sadreddin, arap diliyle yapmis ve 673 H. yilinda cikarmis-
tir. Ondan sonra Irakli Seyh Ibrahim Fahreddin 688 H. yilinda kitah
fars dili ile serhetmistir.Nihayet Nuri Gencosman, Fususul Hikemin be-
sinci tiirkce terciimesini yapmakla eser, ciimhurun miitalaasina 44 defa
arzedilmis oluyor. Boylece Fususul-Hikem kitabi, ilk nesri tarihinden
bugiine kadar, her yiiz yilda alt1 defadan fazla nesredilmis bulunmakta-
dir. Bu hal onun mutasavviflar nezdinde ve bilhassa Sark memleketlerin-
de nekadar ragbette oldugunu géstermeye kafidir.

Nuri Gencosmanin 1952 de intisar eden tiirkce terciimesinden son-
ra, kitabin bir de Titus Burckhardt tarafindan yapilan bir fransizga ter-
ciimesi 1955 te cikmistir. Her iki terciimeyi arabi asillariyle mukayese
edebilmek icin (Misirda Faruk Universitesi Felsefe Profesérii) Aboul -
Ala Al - Afifinin biiyiik bir dikkat ve itina ile serh ve nesrettigi kitaba
miiracaat edilmistir.

Saym N. Gencosmanin tiirkceye eksiksiz olarak naklettigi (ve Maa-
rif Vekaletinin 350 sahife halinde nesrettigi) kitabi, tasavvuf meraklla-
rinin biiyiik bir zevkle okumalar: lazimdir. Aslinda dahi giic okunup an-
lagilan bu kitabi, Tiirkce okuyucularin kolayca anlayabilmeleri icin mii-
tercim, bir az ishaba ka¢mak zorunda kalmistir. Bunun yetmedigini gor-
diigii takdirde, metne cidden kiymetli ve aydinlatici hasiyeler katmistir.
Sayet kitabin sonuna, muhteveyatim1 gésteren bir fihrist ilaive edilmis
olsaydi, her cihetce miitkemmel bir eser olacakti. Terciimede tiirkce olma-
yvan izafet ve sifat terkiplerinden kacilmis; bililtizam 6z tiirkce kelime-
ler (hele bizim kendi 6z malimiz olan tiirkce kelimeler) kullamlmis ve
kitap gayetle akici ve kolay bir uslupla kaleme alinmistir. Biitiin bu se-
bepler yiiziinden N. Gencosmanin tiirkce terciimesine muvaffakiyetli bir
terciime demek yerinde olur.

Fususul - Hikemin fransiz¢ca terciimesini de cidden seldhiyetli bir

(1) Buradaki yuva kelimesinden maksat, yiiziikk tasimn yuvasidir,
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zat oldugu anlasilan Titus Burckhardt biiylik bir dikkat ve ihtimam ile
yapmistir. Fransizca ciimlelerin arabi asillarina her cihetce mutabik ol-
malarina dikkat edildigi ve eserin biiyiik bir emek mahsulii oldugu da
anlasilmaktadir. Fransizca terciimenin sahibi, metnin aslina sadik kal-
mak icin, aydinlatici mahiyetteki ciimleleri, koseli kerreler igine almais,
miikemmel bir noktalama teknigi kullanmis ve hemen her sahifenin al-
tina fevkalade kiymetli hasiyeler koymustur. Bundan baska kitabin so-
nuna mufassal ve 6gretici bir liigatce ilave etmis bulunmaktadir. Sunu
da séyleyelimki N. Gencosman, tiirkce hasiyelerinde nas:l Sark kiiltiir
ve tasavvufundan miilhem olmussa, T. Burckhardt da fransizca hasiye-
lerinde Hiristivan Garbin kiiltiir ve tasavvufundan miilhem olmustur.
Her iki terciimenin mukaddimeleri de kendi zaviyelerinden biiyiik birer
kiymet tasimaktadirlar : Tiirkce terciimenin mukaddimesi bize kitabin
miiellifini ve eserlerini daha iyi tamitmakta; fransizca terciimenin mu-
kaddimesi ise, nazarimizi daha cok (fususul-hikem) ta'birinin tasavvufi
ve ilmi medlulleri iizerine cekmektedir, Bu miinasebetle T. Burckhardt,
ayni ta'biri fransizcaya ne icin “La Sagesse des Prophétes—Peygamber-
lerin Hikmeti” seklinde terciime etmis oldugunun sebeplerini de izah et-
mis bulunmaktadir.



KITAP TENKITLERI :

ISLAMDAN ONCE ARAP TARIHI VE CAHILIYE CAGI

(Doc. Dr. Nes’et CAGATAY A. U. Ilahiyat Fakiiltesi Yayinlarindan,
XX, 176 S. 1 Harita Ankara 1957)

DR. YASAR KUTLUAY

Islam Tarihi tetkiklerinde, Islaimdan &nceki simi milletlerin kiiltiir,
medeniyet ve siyasi tarihleri bilinmeksizin dogru ve isabetli hiikiim ver-
meye imkan olmadig1 herkesce kabul edilen bir hakikattir. Islamiyetin
kurulup Peygamber zamaninda yayildigi mubhitlerde gelip gecmis, fa-
kat silinmez izler birakmis olan kiitleleri tanimadan bu yeni disiplin iize-
rinde yapilacak her tiirlii incelemenin koksiiz ve eksik olacag1 cok eski-
den bilinen bir husus olmasina ragmen miishet bir eser ortaya konulami-
yor, sadece asirlar otesinden gelen birbirini tutmaz rivayetlerin nakli ile
iktifa ediliyordu.

XIX. uncu yiizyiln ikinei yarismmdan sonra Arap Yarimadas: ve
Mezopotamya'nin cesitli kdselerinde yapilan kazilarda ele gecirilen tab-
letlerin okunmas1 ile milattan geriye dogru uzanan ikibin yillik karan-
ik devrin bazi kisimlar: aydinlanmis, elde edilen yeni bilgilerle eski ri-
vayetler karsilastirilarak bir neticeye varma yolunda gayretler basla-
mistir,

Burada bahsetmek istedigimiz Doc. Dr. Nes'et Cagatay'in “Islam-
dan Once Arap Tarihi ve Cahiliye Cag1” tiirkcede bu konuyu etrafl ola-
rak inceleyen hemen hemen ilk ciddi eser olarak karsimiza cikiyor. Da-
ha onceki calismalar ya umumi bir tarihte ayrilan mahdut sayfalara ve-
ya munferit makalelere inhisar etmekte, yahut da sadece cahiliye cagin-
dan bahseden muhtasar medhallerden ibaret bulunmaktadir.

Eser dort béliime ayrilmis :

Birinci bolim, “Samiler - Araplar ve Giiney Arabistan Devletleri”
ile baghyor. Samilerin ana yurdu ve yayilmalari anlatilirken “Mezopo-
tamya, Suriye ve Filistine Sami bir iilke cehresi veren yayilmalar, Ara-
bistandan kuzeye cikmis Sami kavimler tarafindan yapilmistir” fikri
benimseniyor, Buzullar devrinden hemen sonra Arabistanin bugiinkii
kum c¢olleri ve kurak bolgeleri yerinde sik ve genis ormanlarin, biiyiik
irmaklarm bulundugu, fakat buzullarin kuzey smir1 daha yukariya gidin-
ce yavas yavas kendini duyuran bir kurakhk basladig1 yolundaki jeoloji
bilginlerinin miitaldalarimin da goériisii destekledigi belirtilerek, Irakh
bilgin Dr. Ali Cevad'in “Tarih’ul-Arab Kabl'el-Islam” adli eserinden
nakiller yapilarak kuzeye cikan bu gdcmen topluluklarinin Siimerler'le
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olan miinasebetleri, miicadeleleri, ele gecirdikleri topraklar, Orta Asyal
boy'larla karismalar1 neticesi ortaya cikan melez kavimler anlatildik-
tan sonra “Ilk Sami Devletler’e gecilerek, “Akad Imparatorlugu”, “Bi-
rinci Babil”, “Ikinci Babil Imparatorluklar1” ve “Asur Kralhg”, “Main
(Mina) Devleti”, “Sebalilar Devleti”, “Himyerliler Devleti” siras1 takip
edilerek M. 0. 2725 den M. S. 525 yilina kadar gelen Siimerler’in varisi
Samiler’le bunlarin gocle giineye inmis olanlarinin kurduklar devletler
yirmi iki sahifede hiilasa ediliyor.

“Eski Yemen Medeniyeti” genel bashig altinda M. O. XV inci yiiz
yilda Mainlilerle baslayip Sebalilarla devam edip Himyerlilere gecen ve
Habes saldiris1 ile yikilan medeniyet, Hitkiimet ve ictimai durum, Tica-
ret, San’at, Ciftcilik, Teknik isler, Dil ve Yazi, Giiney Arabistanda Din,
konular1 Strabon, Plinius, Herodot’un eserleri ile Tevrat'a ve bashca C.
Zeydan, el-Arab Kabl’el - Islam; M. Mebruk Nafi, Asr ma Kabl’el-Islam;
C. Ali, Tarih’ul-Arab Kabl-el-Islam; Hemdani, el - Iklil; G. Le Bon, La
Civilasation des Arabes ve J. Pirenne, Les Grands Courants de 1'Histoire
Universelle’e dayanilarak ihtisaren naklediliyor.

Ikinei boliim, “Islamdan Once Kuzey Arabistandaki Arap Devletle-
ri” genel bashigin tasiyor. Bunlardan ilk ele alinan Filistinin giineyinde-
ki eski Edom bélgesinde kurulmus olan Nabathlar devletidir. Akabe
Korfezinin asagilarina kadar uzanan bu topraklarda Israil Devleti zama-
ninda Hz. Davud ve oglu Hz. Siileyman devirlerinde (M. O, takriben
XI - X uncu yiizy1l) Edomlular oturuyorlarken, M. 0. V inci ylizyilda do-
gudan gelen Nabathlarin saldiris ile yikiip onlara karismislardir. Na-
bathlarin asillart hakkinda cesitli goriisleri inceleyen miiellif Brockel-
mann’a uyarak Arap olmalari ihtimalini kuvvetli buluyor.

“Palmirliler” béliimiine 6nce sehrin isminin izahi ile giriliyor. Mes-
hur Diyoklesyan ticaret yolu iizerinde olmasi dolayisiyle parlayan ve
Roma ile siki miinasebette bulunan Palmir (Tedmiir)in adi kazilarda ele
gecen bircok yazitlarda zikredilmektedir. Yapilan arkeolojik arastirma-
lar, seyyahatler ve anitlarin okunmasi ile diger arap devletlerine nasip
olmayan bir sekilde tarihi aydinlanmis bulunan Palmir'i yazarken Dr.
Cagatay bilhassa su eserlerden faydalamyor: Jean Starcky, Palmyre.
Albert Champdor, Les Ruines de Palmyre. L. Homo, L’Empire Roman.
C. Zeydan, El - Arab Kabl el - Islam. Israil Velfenson, Tarihu’l-Liigat’is-
Samiye.

Palmirin siyasi tarihinden sonra, Dil ve Yazi, Takvim, Din ve Tica-
ret Yollar1 ile Palmir Ticareti anlatiliyor.

Roma ve Iran Imparatorluklarimn smirlari iizerinde kurulan “Gas-
saniler Devleti”nin mensei hakkinda Ibn Hisam’in naklettigi Ma'rib Sed-
di yakinlarindaki Gassan Pinar rivayeti ile Batlamyos'un verdigi haber-
lerin yekdigerine uygunluguna isaret edildikten sonra, bu devletin Bi-
zans, Iran ve Miisliimanlarla olan miinasebetleri, 636 yihnda Omer b.
Hattab devrinde saltanatina son verilen Eyhem oglu Cebele ile tarih sah-
nesinden silindikleri kaydediliyor,
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Sasanilere tdbi bir emirlik olan Hireliler veya Lahmiler’in Iranla
olan miinasebeti Gassanilerin Bizansla olan miinasebetine nazaran daha
fazla oldugu icin kaynaklar haklarinda daha sarih ve genis bilgi vermek-
tedirler. Ibn Hisam, Taberi ve C. Zeydandan bagka Hondmir'in Habib-
lis-Siyer’i ve A. Christensen'in I'Iran Sous les Sassanides'nden de fayda-
lanan miiellif devletin mufassal tarihinin sonunda M. 268 de Amr b.
Adiy’le baslayip 630 da Miinziir-el-Magrur ile sona eren hiikiimdarlarinmn
saltanat yillar: ile beraber bir listesini veriyor.

“Kindeliler”in tarihi Gassaniler ve hele Hirelilere nazaran cok ka-
ranliktir. Bahreyn ve Yemame'de otururlarken Hadramavt’a sliriilmiis
olduklar1 rivayet edilir. Himyerli Hassan b. Es’ad’in (420 - 425) zama-
ninda Huer b. Amr, Maad Kabileleri emirligine tdyin edilmis, sonralar
Berk b. Vail kabilelerine de hikim olarak Necid bélgesinde devletini kur-
mustur. Daha sonra Zerdiist ve Mazdek miicadeleleri sirasinda Iran hii-
kiimdar1 Kubad Mazdekileri tutan Kindeliler Emiri Haris’i Hire tahti-
na getirdi ki boylece niifuz sahasi ¢ok genisledi. Nusirevan-1 Adil’in Ha-
ris’i azletmesiyle devletin inkiraz devri baslad:i ve son emir Umru ul-
Kays'in (560 - 565) 6liimii ile birgok kiiciik emirlikler ortaya cikti,

Uglincii béliimde “Hicaz bolgesi’ne gegiliyor. Islam Tarihi bakimin-
dan Arabistanin en 6nemli kismi olan Hicaz, muhtelif cephelerden ince-
leniyor. Belli basli iki merkez olan Mekke ve Medinenin tarihi bircok
kaynaklara basvurularak aydmlatiliyor. Kur’am Kerim, Tevrat, Ebu’l-
Fida'nin el-Muhtasar fi Tarihi’l-Beser’i, Taberi’nin Milletler ve Hiikiim-
darlar Tarihi, Ibn Hisam'in Siret’i, Ibn Kelbi’'nin Kitabu'l-Asnam’, Ibn
Batuta'nin Seyahatnamesi gibi eski kaynaklarin yan1 sira Abbas Siisteri
Mehrin’in Hatem iin-Nebiyyin’i, Eyiip Sabri Pasa’min Mir’at-1 Mekke ve
Mir’at-1 Cezireti'l-Arab’, Ali Ekber Feyyaz'in Tarih-i Islam’i, Nasrullah
Felsefi’'nin Hest Makale'si, Mahmud Es'ad’in Tarih-i Din-i Islam’i, Meh-
med Fehmi'nin Tarih-i Edebiyat-1 Arabi, P. H. Lammens’in La Cité
Arabe de Taif a la Veille de 'Hégire ve La Mécque a la Veille de 1'Hégi-
re’si, L, Caetano’nun Islam Tarihi terciimesi gibi arapeca, farsca, fransiz-
ca ve tiirkge eserlerin gozden gecirildigi anlasiliyor. Bu boliimiin ara bas-
hklarinin sayilmas1 dahi muhteviyat: hakkinda bir fikir verir kanaatin-
deyiz : A — Mekke Bolgesi (s. 70), B — Medine Sehri (s. 83). “Cahiliye
Cag1” : A — Cahiliye Caginda Idari ve Siyasi Durum (s. 87), B — Cahi-
liye Caginda Dini Inanc (s. 90), 1. Tanri Inanc1 ve Puta Tapma, 2. Arap-
larin Kédbeden baska tapinaklari; el-Uzza, el-Menat, Ziilhalasa tapmnag;
Fels Tapmagi:, Ruda Tapinag, Ziillkdabat, 3. Araplarin putlara kars: say-
gisizhklar, 4. Kabe ve Kébe've sayg ile ilgili gérevler. C — Kabe ve
Mekke Idaresiyle ilgili baz gorevler (s. 105), a) Sidanet, b) Sikayet,
c) Rifade, d) Ukab, e) Nedve, f) Sifaret, g) Nizaret, h) Kubbe, i) Isar ve
Ezlédmn. D — Mescid-i Haram ve Onemli Yerleri (s. 111) : a) Mescid-i
Haram, h) Hacer-i Esved, ¢) Makam-: ibrahim, d) Hatim, Hicr, ) Me-
taf, f) Ahsef, Mi'cen, g) Zemzem Kuyusu. E — Cahiliye Caginda Ictimai
Durum (s. 116) : 1. Cahiliye Cagi Araplarinda Aile, 2, Cahiliye Caginda
Sosyal Smiflar : a) Hiirler, b) Esirler, ¢) Mevali. 3. Cahiliye Caginda
Kadmin Durumu. 4. Hamse ve Semiye. F — Araplarda Adet ve Gelenek-
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ler ve Batil Inanclar (s. 125) : a) Araplarda olii gomme adeti, b) Dis
atma adeti, ¢) Bahire, Saibe, Vasile ve Hami adetleri, d) Araplarda ku-
mar oyunlari. G — Cahiliye Caginda Arap Kiiltiirii (s. 127) : 1. Arap-
larda yazi, 2. llm-i Niicum (Astroloji), 3. Meteoroloji, 4. Mitoloji, 5. Ke-
hanet ve arafet, 6. Kiyafet, 7. Cahiliye caginda tib, 8. Cahiliye ¢aginda
siir, 9. Cahiliye caginda san’at. H — Cabhiliye Caginda Hicaz Ticareti
(s. 139).

Eserin dérdiincii ve son bolimiinde “Hicaz'da Islamdan Once Tek
Tanr1 Inanc1” ele alinarak, Hazreti Muhammedin Peygamberliginden on-
ce, puta tapmanin sacma olduguna kani olarak Hz, Ibrahim’in dini olan
Hanifligi aramak ve ogrenmek iizere seyahatlere cikan dort kisi ile tek
tanri inancim giiden belli bash sahislar hakkinda ibn Hisam'dan naklen
bilgi veriliyor. Bunlar Varaka b. Nevfel, Ubeydullah b. Cahs, Osman b.
Huveyris, Zeyd b. Amr, Kus b. Saide, Umeyye b. Ebi’s-Salttir.

Kitap Genel Bibliyografya, indeks, Ticaret Yol]ag:_,- Kabileleri ve
Vadileri ile Arabistan1 gdsteren bir harita ile sona eriyer..

Bibliyografyada bu saha ile ilgili biitiin nesriyatin yer almamis ol-
mas1 eksiklik addedilmemelidir. Zira eserin yazilis maksat ve gayesi, bii-
tiin cepheleriyle, mufassal bir Arap Yarimadas1 ve Mezopotamya tarihi
vermek degil, Isiam Tarihi ile mesgul olanlara ve bilhassa Ilahiyat Fa-
kiiltesi talebesine bir el kitabi vazifesi gormektir.
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