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TEFSİHJ)K MUKÂTİL ÎBN SÜLEYMAN
VE

ESERLERİ

Prof. Dr. İsmail CERRAHOĞLU

Hicri ikinci asrın ortalarında lıııkkındaki dedikodularla şöhret ka
zanmış olan Ebu'l-Hasan Mukâtil b. Süleyman el-Ezdî el-Horasânî el-
Bclhî meşhur müfessirlerden birİdİr. Belh de doğmuş, Merv, Bağdat ve
Basrada ilim tahsil etmiş ve oralarda tedriste bulunmuştur. Basrada
150/767 senesinde ölmüştür. Kendisinin Benû Esed mevlâlanndan bi
ri olduğu sövienir. Bazıları onu Mukatil b. Cevâldûz ^eya Davâldûz is
miyle zikrederler'. Çeşitli biyografik eserlerde Hadis ilmi ve siyasî fi
kirleri yönündım epeyce tenkide uğrayan Mukatil, Tefsir ilmî yönünden
herkesçe kabul edilmiş bir şahsiyyet olarak karşımıza çıkacaktır. Haya
tı hakkında kronolojik geniş bir bilgiye sahip olmamakla beraber, ge-
rek muâsırlannm gerekse daha sonra gelen alimlerin, tefsir, hadis ve si
yasi fikirleri hakkında, Mukâtil hakkmda söylediklerini, elimizde mev-
cûd eserleriyle de karşılaştırmak suretiyle, omm tefsir ilmindeki yerini
ve ilmî şahsiyyetini ortaya çıkaimaya çalışacağız.

Her zaman ve her devirde bir şahıs hakkmda müsbet görüşlerin
yanında menfi görüşler de yer alabilir. Muhtelif şahısların aynı kimse
hakkmda verdikleri değer hükümleri, o şahsın onlara karşı olan durum
ve davranışları ile yakından alâkadardır. Şahıslar hakkmda değer hük
mü verirken, sadece muhtelif kimselerin o şahıs hakkında söyledikleri
ne itibar edilmemelidir. Eğer değerlendirmeyi sadece bu denilenler üze
rinden yapacak olursak, çok büyük hatalara düşeceğimiz aşikardır. Şa-

1 İbn Hacer, bu lakabın Mukâüliıı babusiııa âit olduğunu söylerken {bkz.Löânu'l-Mizân,
Haydarabât 1331, VI.82-83; Muntahab fi'l-Kâmil fi Ma'rifeti't-Duâfâ, Zahiriyye nüshası 399b;
cd-Dâvûdî, Tabakauri-Müfessirin, Mısır 1392/1972, 11.330); ez-Zehebî ise. MukatU b, Davâl-
dûz'un, Mukâül b.Hay>ân olduğunu kaydeder (bkz.Tûrihu'i-îslânı, Misir 1367. VI.132.)
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hışlar hakkında en iyi değerlendirme, şayet varsa, bizzat şahsın eserini
tetkik etmekle mümkün olacaktır. Başkalarının verdikleri değer hüküm
lerini, eserinde ohıp olmadığını araştırmakla o şahsm hakikî değerini

ortaya çıkarmış oluruz.

Kaynaklar onun siyasî bakımdan Zeydiyye fırkasına, kelâm yö
nünden yetişmesi itibariyle de Mürcie'ye mensûb olduğunu kaydeder
leri Yine bütün kaynaklar onun son derece teşbih (AUahı mevcûd var-
hklara benzetme) taraftan olduğunu zikrederler. Massignon ise "o, hu
kuken Zeydî, akide yönünden ise aşırı derecede Cehme hasım idi" de-
mektedir2. Zikrettiğimiz şu cümleler karşımıza çok bilinmiyenli prob
lemler çıkarmaktadır. Mukâtil bunlardan hangisidir. Bu hususu eser
leriyle karşılaştmp makalemizin sonunda bir neticeye varmaya çalışa

cağız.

Mukâtil b. Süleyman hakkında müsbet ve menfî haberler pek çok
tur. Aleyhinde olanlar, bilhassa onun hadisde şayanı itimad bir şahıs

olmadığı üzerinde durmaktadırlar. Onun haberleri el-Bulıârî ve en-Ne-
sâi tarafından kabul edilmemektedir.^ Vekî' b.el-Cerrâh (Ö.197 /812)
"biz Mukâtile mülâki olduk, lâkin o yalancı idi, ondan hiç bir şey yaz
madık" demektedir". Hârice b. Mus"ab da "Cehm ile Mukâtil bizim in

dimizde fâsık ve fâcir idiler" de^ken^ Yahya b. Ma"în (Ö.233 /847) onun
sika olmadığını söyler®. ez-Zchebî, cl-Abbâs b. Mus'ab'ın Merv tarihin
de "Mukâtil isnadı zabtetmezdi, Merv câmiinde kıssalar anlatırdı. Cehm
geldi ve Mukâtil ile aynı celsede bulundu. Ve aralarında asabiyet hâsıl

oldu. Herbiri diğerini nakzeden birer kitab yazdılar", dediğini nakle
der'. en-Nesâî, Mutâtil yalan söylerdi^ tbrâhim b. Yakûb el-Cuzücânî,

1 İbnu'n-Nedim, eUFihrist, Mı»ır (Matbaalu'r-Ruhmaniyye). s. 253; İslâm Ansiklopedisi,
Vin.567-568.

2 Louis MasBİgnon,Recueil de textcs in^ditg concernunt l'histoirc de )u my8liquc en pays
d'tslâm, Paris 1929, p.I94.

3 Recueil, p.l64.

4 tbn Ebt Hâtim, cl-Cerh vc'i-Ta'dİl, Haydarabât 1371/1952. IV'.351.; el-Uatib el-Bağ-

dâdi, Târihu Bağdat, Mısır 1349/1931, XIIf.l68; ez-Zehebî, Mizânu'l-t'tidâi, Mısu 1382/1963,
I\M73; İba Hacer, Tehzibu't-Tehzib, Haydarabât 1325, X.282; Ibu Hallikân, Vefeyâtu'l-A'-
yân, el-Kâliire 1367,IV.342; eıı-Nevevî, Tehzîbıı'l-Esmâ ve'l-Lugât, Mısır (Müniriyye tab't) II,,
111.

5 Tehzib, X.281; Târihu Bağdat, XIII.164.
6 el-Cerh, IV,.355; Târibu Bağdat, X1II.16B; Tehzib, X.283; Vefeyat, IV.342, Tehıdbu'l-

Eunâ, II,.111.
7 Tehzib, X.280; Mizânu'l-l'tidâl, IV.173.
8 Mizân, IV.173; Tenzîb, X.284.
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onun cesûr bir yalancı (dcccal) olduğunu', İbn Hibbân ise, o onların ki-
lablanna uygun olan Kur'ân ilimlerini nasâra ve yahudilerden sorardı.
O. Allah'ı mahlukata benzetirdi, hadiste de yalan söylerdi- dediği nak
ledilir. İshâk b. İbrâhim el-Hanzelî "Horasandan üç kişi çıkarttım. On
ların dünyada yalan ve bid'at bakımından bir benzerleri yoktur. On
lar da Cehm. Mukâtil ve Ömer b. SubhMur".^ Aljdu's-Samed b. Abdİ'l-
Vâris, Mukâtil b. Süleyman bize geldi. Bize Atâ'dan hadisler rivayet
etti, sonra aynı hadisleri ed-Dahhâktan ve daha sonra daAmr b.Şuayb
den rivayet etti. Bizler ona, bu hadisleri hangisinden işittin diye sor
duk. Cevap olarak, hepsini onlardan işittim dedi. Daha .sonra da vallahi
hangisinden işittiğimi bilemiyorum dedi" demektedir*. Ahmet b. Sey
yar el-Mervezî, Mukâtil hakkında .şöyle söylemektedir; "O metrûku 1-
Hadislikle \e Metrûkıül-Kavl ile müttehemdir. Zikri helâl olmayan sı

fatlar hakkında konuşurdu.^

İshâk b. İbrahimden rivayetle. Hârice, Mukâtilc uğradığında, o,
insanlara hadis rivayet ediyordu. Kelbiyi kastederek Ebu n-Nadr bize
söyledi dedi. Sonra ona Kelbî ile birlikte uğradık. Kelbî, Allah'a yemin
ederim ki asla böyle bir şey ri\ayet etmedim. Sonra Mukâtİle dönerek
ya Ebu'l-Hasen ben Ebu'n-Nadr'ım ben bu halıeri asla sana rivayet
etmedim, dedi. Bunun üzerine Mukâtİ), sus ya Ebu'n-Nadr, hadisin süs
lenmesi bize aittir, hemen ancak o insanlardan birinden nakledilmiştir,
dedi^ Amr b. Ali, O metrûku'l-hadistir ve yalancıdır, dcr^ İbn Sa'd
da, hadis eshabı ondan sakınırlar ve onu münker gördüklerini söyler®.
el-Buhârî, O münkerü'i-hadistir, onun hakkında susıılduğunu% Abdur-
rahman b. el-Hakem ise, O kass idi, insanlar hadisini terkettiğini zikre
der'". Ebû Hâtim onun hakkında metrûkü'l-hadis derken", en-Nesâî,
Hazreti Peygamlıer hakkında hadîs uyduran maruf yalancıların dört

1 Tarilıu Bağdat, \I1I.165; Teuzîb, X.283: Mizâtı. IV.173; Vcfeyât, IV.342.
2 MUân, 1V.175; Tehztb, X.284; Vcfeyât, 1V.343.
3 Tarihu Bağdat, Xin.l6t; Tehzîb. X.281.
4 Tenzîb, X.282; Târibu Bağdat, XIII.167.
5 Târilıu Bağdat, XIII.163; Tchzîb, X.282; Vefeyâl. IV.342.
6 Târibu Bağdat, XI1I.163-164; Tcbzîb, X.282-283.
7 Tehztb. X.283.; Târibu Bağdat, XIII.169.

8 İbn Sa'd, Kitâbu't-Tubakâti'İ-Kebir, Beyrût 1380/1960, V1I.373; Tebzib, X.283.
9 Tehztb, X.283; Târibu Bağdat, XIII.169; Muntnhab fi'l-Kâmil, 399b.

10 cl-Cerh, IV,.355; Tehztb, X.283.
11 el-Cerb, IV,.355; Telızîb, X.284: Tehzibu'I-Esnıâ, II,.111; Vcfeyât. IV.342.
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tane olduğunu söyler. Medinede İbrahim b. Ebi Yahya; Horasanda Mu-
katil, Şam'da Muhammed b. Said cl-MasIûb, Bağdat'ta Vâkıdî' idi. İbn

Adiyy, onun ekseri hadisine tâbi olunmaz, fakat marûfve sikattan olan
şahıslar ondan hadis rivayet ettiler, zayıflığına rağmen hadisi yazılır,

demektedir^, el-lcli onu metrûkü'I-hadis olarak görürkcn\ el-Halilî,
Mukâtilin tefsir ehli indinde yerinin büyük olduğunu, fakat rivayet hu
susunda zayıf bulunduğunu 8Öyler\ ez-Zehebî, müfessir Mukatil b. Sü
leyman metrûkü'l -hadisdir, tecsimle şaibelidir. Bununla beraber ken
disi ilim merciidir, tefsir ilminde bir denizdi, demektedir®. Kemâlud-
dîn ed-Demîrî de, âlimlerden bazıları onu sika bazdan da yalancı saydı

lar ve hadisini terkettiler. Denildi ki, o, rivayeti helâl olmayan sıfatlar

hakkında konuşuyordu ve yine denildi ki o, Kur'ân ilmini yahudilerden
ve hristiyanlardan, kitaplarma uygun şekilde alırdı. Müşebbiheden idi
şeklindeki nakilleri zikrettikten sonra, bunların süıhatıııa inanamıyo

rum demektedir®.

Yakût er-rûmı, et-Taberıden bahsederken, tefsirine Muhammed
b. Sâib cl-Kelbî, Mukâtil b. Süleymân, Muhammed b. Ömer el-Vâkıdî'-

den hiç bir şey almadı. Zira bu şaluslar et-Taberî indinde zanlı idiler
dedikten sonra, en iyisini Allah bilir tabirini kullanmayı da ihmâl et
mez'. İshâk b. İbrahim, Ebû Hanifenin şöyle dediğini işitir" bize doğu

dan iki habis görüş, geldi, Cehmin muattılası, Mukâtilin müşebhihesi".*

Ebû Yusuf'da, Horasan'da iki smıf vardır ki, yeryüzünde o iki sınıftan
daha buğzedilen yoktur. Onlar da el-Mukâtilij^e ve el-Cehmiyyedir,
demektedir'. Mâlike ulaşan bir habere göre, Mukâtilc biri gelmiş, ashâ-
bı Kehfin köpeğinin rengini sormuş, o da, ona o köpek muhtelif renk
lerdedir demişti. Sonra sorana eğer böyle demiş olsaydın kimse seni red
dedemezdi, der. Nuaym b. Hammâd, Mukâtilin ilk zâhir olan yalanının

bu olduğunu söyler". Ebû Hanifeye, Cehm ve Mukâtil indinde nasıldır

1 Târihu Bağdat, XII1.168; Tehztb, X.284; Vefeyât, IV.342.
2 Mizân, IV.17S; Tehzib, X.284.
3 Tehzib, X.284.

4 Aynı yer.
5 ez-Zehebl, Tezkiretu'I-Huffâz, Haydarabât 1375/1955, I.I74.
6 ed-Demîrî, Hayâtu'l-Hayavân. Mı.sir 1321, 1.298.
7 Yâkût er-Rûmî, Mu'ccmu'l-Udebâ. Mısır 1923 (Margoliouth neşri). VI.441.
8 Târihu Bağdat, XIII.164; Tehzîfa, X.28I.
9 Aynı yer, aynı yer.

10 Târihu Bağdat, XIII.l65; Tehzib, X.282.
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diye sorulduğunda "iıer ikisi de müfrittir. Celim teşbilıi uefiyde ifrâta
gitti ve o hiç bir şeydir demeğe kadar "s ardı. Mukâtil de Allah'ı mahlu-
kâta benzetmekte ifrâta gitti" demiştir'. Harûn h. Ubeydullâh Babasın

dan naklen, el-Mehdi, Mukâtili kastederek, şu benim için ne der dediğin

de, eğer istersen Abbas hakkında senin için hadis uydurur" dediğini

söyler^. Ehil Dâvûd, hadisinin terk olunduğunu^ Zekeriyya b. Yahya
es-Sâcî de onun yalancı ve metrûkü'l-hadis olduğunu kaydeder"*.

Louis Massignon, bu zat tefsirdeki metodunda bir otorite olmuş

tur. Eş-Şâfii gibi bir şahsiyyet onu teyit etmiştir. Mücâlüd ve ed-Dah-
hâk vasıtasiyle İbn Abbas'ın talebesi olan Mukâtil Yahudi ve Hristi-
yan kaynaklarına müracâat etmeye cesaret edebilmiştir. Kur'ândaki
Kitâbı Mukaddes tefsirlerinin sahih kaidelerini formüle eden ilk şahıs

olarak karşımıza çıkar, deraektedir\ Regis Blachere'de, Mukâtilin tefsiri
hakkında, sanki o İbn Abbas ekolünün öğretimini ve onun olduğu bi
linen metinlerini devam ettiriyordu".® Ahmet Emin, insanların bilme
dikleri şeyleri sormayı sevdiklerini söyledikten sonra, tefsirde bu gibi
haberleri İbn Abbas'dan rivayetle, îkrime, Mücâhid ve Mukâtil b. Sü
leyman rivayet ediyorlardı, demektedir^. Goldziher'de. onun tefsir il
minin, Yahudi ve hristiyanlardan geldiğini ve onlarıu kitaldarındaıı

uygun olanları almış olduğunu söyler*.

Buraya kadar genellikle aleyhinde ulan haberleri kaydettik, biraz
da lehinde olan haberleri serdetmcye çalışalım. Hemen şunu söyleyelim
ki, bütün biyografik ve bibliyografik eser sahihleri, Mukâtilin tefsir sa
hasında bir otorite olduğunda ve onun bir tefsiri bulunduğunda ittifak
halindedirler®. Hatib el-Bağdâdî, Mukâtilin tefsirde marifet sahibi ol-

1 Târihu Bağdât, Xn].166; Mizan, IV.173; Telızik, X.281.
2 Târilıu Bağdût. XIII.167.

.3 Aynı eser, XIIJ.l69.
4 Aynı yer.
5 RecueiJ, p.l9I.
6 R.Blachere, lııtroduclidu au Lorun, Pûri» 1959, p.21-1.

7 Ahmet Enıiu, Zuhru'l-lslâm, 1952, 11.38.
8 CoMziher, Mezahibu't-Tefsiri'i-lslânıî. Mısır 1374/1955, s.75.
9 Tehzibu'l-Esmâ, 11^ .111; Hayatu'l-Hayavân, 1.297; Tabakâtu'l-Müfessirin. 11.330;

el-Cerh, IV,.354; Târihti Bağdat, XIII.160-169: RecueiJ, p.I94. Islaın-Ansiklopedisi VIII.567;
Mizân, IV,.173, Tabakâtu b.Sa'd, VII.373; TehzîJ), X.279-285; Fihrist, s.253-251; Vefeyât IV.
341—343; Mczâlıib. s.75—77; introducliou au (oran, p.214.: Şemsüddin Sâmî, Kamusu'I-A'iâm,
İstanbul 1316, VT. 1369; Otner Riza Kahhale. Mu'cemu'l-Miiellifîn,Dıraaşk 1960, XII. 316, Hay-
nıddiıı ez-Zrikli, el-A'Iam, ikinci tab'ı, VHI.206; İbnu'l-lınâd el-Hanbeli. Şezerâlu'z-Zeheb,

Kâhirr, 1350, 1.227; Abdu'l-Kâhir cI-Bağdadi. ei-Farku beyne'l-Fırak, Miyir 1367/1948. s.139.;
Bağdatlı İsmail Paşa, Hedİyyetu'I-AriIîn, Fsınâu'l-Aliiclüflıı, İstanbul 1951-1955, TI.470.Kâtib
Çelebi, Kpşfıı'z-Zuıum, İstanbul 1941-1943, I.I59.
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duğtı söylenir, fakat hadisde böyle değildir, demektedir^. Şu'be daima
Mukâtili hayırla yadeder^. Ahmet b. Hanbelc, Mukâtilden sorulduğun

da, onun kital)ları vardır, onları ben ancak Kur'ân ilmi hakkında uy
gun görürüm, de^^ Bu ifadeden anlaşılıyor ki Ahmet b. Hanbel onun
tefsir yönünü kabul etmektedir. Ebu'l-Hâris el-Cûzücânî, imam eş-Şâ-

fii'den naklen bütün insanlar şu üç kimsenin iyâlidir. Tefsir de Mukâ-
til, şiirde Züheyr b. Ebî Sülmâ, kelâmda Ebû Hanife"." Mis'ar, Hauı-

mâd b. Amr'a, Mukâtili kastederek, şu adamı nasıl bilirsin dediğinde,

onun ilmi bana gelmemiş olsaydı onu bilemezdim dediğini Süfyân işi-

tir^ Ali b. Huseyn el-Vâkıd, bir adam Mukâtilin tefsirinden bir cüzle
Abdullaha geldi, Abdullah onu aldı. Bir müddet sonra ona ya Ebâ Ab-
dirrahman onu nasıl buldun denilince, eğer onun isnadı olsaydı, ilim
den birşeyler olabilirdi, dediğini nakleder'. Demek ki tefsiri bizatihi be
ğenilmekte, isnadın bulunmaması bakımmdan tenkid edilmektedir.
Abbâd b. Kesir, Yahya b. Şibl'c Mukâtilden seni men eden nedir diye
sorduğumda, belde ehlinin onu kerih gördüğünü söyledim. Bunun üze
rine bana, ouu kerDı görmesinler, Allah'ın Kitabını ondan daha iyi bi
len kalmadı, demiştir''. Nuaym b. Hammad, Mukâtilin kitabım Süfyân
b. Uyeyneniu yanında gördüm. Ona, tefsirde Mukâtilden mi rivayet
ediyorsun dediğimde, hayır, ondan yardım ve delil taleb ediyorum, di
ye cevap verdiğini nakleder^. Merv ellimden olan ^Vbdülmecid, Mukâ-
til b. Hay^'ândan, sen mi yoksa Mukâtil b. Süleyman mı daha âlim diye
sorar. Cevap olarak, Mukâtilin ilmini hiç kimsede bulmadığını, sanki
onun derin bir deniz olduğunu söyler^. el-Kâsım b. Ahmet es-Saffâr,
İbrâhim el-Harbî benden Mukâtilin kitabını alır ve ona bakardı. Bir

gün ona ey Ebû Ishâk insanların Mukâtili kötülemelerinin sebebi nedir
diye sordum. Sebebin, Mukatile hased etmeleri olduğunu söyledi'". Yi
ne İbrahim, Mukâtil tefsiri, insanlara cem etti ve onlara sema'siz olarak

1 TâriJm Buğdat. XIII.160.
2 Târüıu Bağdat, XIII.161; Teh/.ib, X.279; Vefyât, IV.342.
3 Târihıı Bağdat, Xni.l61: el-Cerlı, lVj.355; Vefcyât, IV.342.
4 Târilıu Bağdat. XIII.161; Hayâtu'l-Hayavau. 1.297; Tabakâtu'l,Müfessirin 11.331; Şe-

zerâtu'z-Zeheb. 1.227; Mizan IV.173; Tebzîb, X.279; Vefeyât, IV. 341, Rccueil, p.l94.
5 Târihu Bağdat, XIII.161, .

6 Aynı eser.

7 Târihu Bağdat, XIII.162;TcbzîİJ,X.28Ü.

8 Aynı eserler.

9 Târihu Bağdat, XIII.162; Mizan, 1V.I73; Tebzîb, X.279.

10 Târihu Bağdat, XIII.162-163, Tebzîb, X.280.
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tefsir etti. Eğer bir kimse Ma'merin tefsirini katâde'den ve Şeybâ'nmkini
de Katâde'den cem ederse, onım üzerine en güzel tefsiri yapmış olur de
di. Aynı zamanda İbrahim, tefsirine ondan birşey ithal etmediğini söy
ler ve el-Kelbî'nin tefsiri ile Mukatilinkini müsavi görür'. Îbnu'l-Mu-
bârek'e. Mukâtildeu sorulduğunda, eğer Mukâtil sika olsaydı tefsiri no
güzel olurdu, demiştir. Başka bir rivayette, eğer onun tefsirinde isnad
olsaydı, tefsirinden başka bir şeye bakmaya lüzûm kalmazdı, demek-
tedir^ İbn Hallikân, Mukâtilden bahsederken" Allah'ın Kitabının meş-
hûr müfessirlerinden idi. Onun meşhur bir tefsiri N'ardır. O şerefi yüce olan
âlimlerdendi, Allah ondan râzı olsun, şeklinde dua eder\ Mehdî ise onun
ilminin genişliğine hayret eder"*. es-Suyutı de, Mukâtil tabiinden kibâr
kişilere ulaştı dedikten sonra, eş-Şâfiinin, Mukâtilin tefsirini sahih gör
düğüne işaret eder. Yine es-Suyûti, İbn Adiyy den naklen Mukâtilin
tefsirinin, el-Kelbininkinden sonra geldiğini, el-Kelbînin, Mukatile ter
cih edildiğini söyler '̂e sebebini de şöyle izah eder. Çünkü Mukâtil aşagı
kötü bir mezhebe sâlik idi, der^.

Buraya kadar hiç bir değer hükmü vermeksizin, Mukâtil b. Süley
manın leh aleyhindeki haberleri naklettik. Aleyhindeki haberlerin
hemen hemen hepsi onun usûlü hadis yönünden isnada ehemmiyet ver
mediği, hattâ iki raviyi bir biline karıştırdığı, ehli sünnetçe iyi olarak
tanınnııyan mücessime mezhebine sâlik oluşu gibi sebeblerden tenkid
edildiği görülür. Hattâ lehinde olan haberlerde bile, tefsirinde isnad ol
saydı ne güzel olurdu şeklindeki sözler, yine hadis yönündeki ihmalkâr
lığına hamlolunur. Bu tenkidler onun, ilk devirlerde câri olan isnada
kâfi derecede ehemmiyet vermemesinden ileri geldiği anlaşılmaktadır.
Herşeyi kendisinin bildiği iddiasında bulunması, kendisine gülünç su
aller sorulmasına sebeb olmuş ve onlara vermeye çalıştığı cevaplarla
değerini düşürmüştür. Meselâ, o, Merv, Mekke, Bağdat ve Hattâ Beyrut
gibi şehirlerde mescide oturur, kendisine arşın haricinde snaller sorul
masını ister. Bunun üzerine, Hac'da Âdem Peygamberi kim traş etli,
sineğin yaratıhşınm hikmeti nedir, karıncanın barsaklannın önde mı

1 Târihi! Bağdat. XIII.163, Icıızîb. X.281.
2 Târihu Bağdat, XIII.I63. Teh/.îb. X.2T9-280. Miza» 1V.I73. Vefcyât', IV.342. (diğer bir

rivayette İbnil .Mübarek oımıı hadL^ai tcrketıııiştir) Bkz. Süııen u't-Tirmizj. Mısır 1.385/196a.
V, 740.

3 Vefeyât. IV.341.
4 Tehzîb, X.285.

3 es-Sııyûtî, el-Ilkân fi Ülûııii'l-Kıır'âıı, cl-Kâbire (Mulbuata'l-Hirâzi). 11.189.
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arkada mı olduğu, iki nineaiıı nıiraifi meselesi gibi acâib sualler sorub
muş, bunlara tatmin edici cevaplar verememiş, bu sebebten dolayı Bey-
rutta bir gece zor kalabilmiş, hemen ertesi sabah Bağdata <lönmek mec
buriyetinde kalmıştı.'

Şimdi biraz da Mukâtiliıı eserleri üzerind<' <lura]ım. Onlardaki ori
jinal yönleri ortaya çıkarmaya çalışıp, bazı karşılaştırmalar yaparak,
Mukâtilin tefsirdeki değerini ortaya koymağa çalışalım. Kaynaklar,
Mııkâtilin nisbeten çok miktarda eser yazdığını bizlere nakletmektedir
ler. Fakat bu eserlerin pek çoğu bugün elimizde mcvcûd değildir. îbnu'-
n-Nedım Fihristindoz Mukâtilin şu eserlerini zikretmektedir. Kitâbu't-
Tefsîri'l-Kebîr, Kitâbu'n-Nâsih ve'l-Mensııh, Kitâlnı Tefsîri'l-Hamsi
Mi'ye Âye, Kitâbu'l-Kıraât, Kitabu Müteşâbihi'l-Kur'ân, Kitâbu Ne-
vâdiri't-Tefsîr, Kitâbu'l-Vücılhve'n-Nezâir, Kitâbu'I-Cevâbât fi'l-Kur'-
ân, Kitâbu'r-Redd alc'l-Kaderiyye, Kitâbu'l-Aksâm vc'I-Lugât, Kitâ-
hu*t-Takdîm ve't-Te'hîr, Kitâbu'l-Âyât ve'l-Müteşâbihât.

Görüidüğü gil)i eserlerinin çoğu tefsire ve arap diline aittir. 15u ara
da Kaderij'^'eye karşı tenkidi bir eseri de vardır. Bu gün bu eserlerden
ancak üç tanesine sahip lıulunmakiayız. l-Kitâhu't-Tefsiri'I-Kehîr^ 2-
Kitâhıri-\ücıih ve'n-N'ezâir"', 3- Kitâhu Tefsîri'l-Hamsi Mi'e Âye-. Broc-
kelmann'm Arah Edebiyatı Tarihinde^ zikrettiği et-Tefsir fi Müteşâbi-

hi'l-Kur'ân veya Sılatu'l-Kelâm adlı eser, Mukâtilin et-Tefsîru'l-Kehî-
ri'ndcn başkası değildir. Bu hususu Massignon^ \e Fuad Sezgin" de te-
yid etmektedir. Bu üç eserin muhtevalarına geçmeden önce, Elm'l-IIu-
seyu Muhammed b. Ahmet el-Malatî (Ö.377 /987) "Kitâbu't-Tenbîh ve*-

1 Bu haberler için hkz.Mizâu, 1V.174; Tehzlb, X.283; Vefeyât, 1V.34I-3I2; Tebübu'b
Esma. İI|.1I1: Uiiyûtıri-Huyavân. 1.297; Şezcrâtıı'z-Zeheb, 1.227; el-CerJt, IVj.355; Târibu Bağ

dat, XIII.160, 163; Muntabab fi'l-Kâmil, 399b.

2 Fihrist, s.253-254: Tabakâtu'l-Müfesairin, 11.331; Keffu'z-Zutıûıı, I.4S9, 11.1469, 11.
2001; Esmaul-Müelüfin, 11.470.

3 Bu tefsirin bnlanduğu yerler için bkz.İBİaubuI, Hamidiyye 58, Feyznllah ef.79. Köp
rülü 143,Scrcz 215, Hasan HUstıî 17, Saruy Ahmet III.74, Saruy Emeıırt 565; Bursa, H.Çelebi
27.

4 Bayuzıt 361: Saruy Emanet 2050.

5 Britisb Museunı. Ür.6333.

6 Brockelmaıın, Curl, Gcecbiciılc der Arabiscbrn l.iltenıtur, I.eiden 1937-1942, Suppl.
1.332.

7 Rccueil. p.l94.

8 Füud Sezgin, GcBcbicUle dcs Arabiscbcn ScbriftlıııUB, Leideu 1967, 1.36.
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RedH ala EhliM-Ehvâi vp'l-Bida**' adlı csrrindf, Zın<lıklannAllaha if
tira mahiyetinde olan Kur'âu âyetlerinin bazısının bazısını nakzedis^i
görüşlerini reddetmek için, sika râvilerin Mukâtil b. Süle\-mandan ri
vayet ettikleri haberleri- inceleyelim. Mukâtil, zuuhklarıu şüphe ettik
leri âyeth'r üzerinde durarak, cahiller burada bir ti'uâkCız olduğunu gö
rürler, halbuki havass tefsiriıuh- bir tenâkuz bahis konusu değildir, di
yerek âyetleri izah etmeye çalışır. Biz, pek çok örnekler arasından bir
tanesini vermekle iktifa edeceğiz. el-Enâm sûresinin 103. âveti "gözler
onu görmez, o bütün gözleri görür" ile Kıyâme suresinin 22-23.âyet
leri (o gün birtakım güzler Rablarına bakıp parlayacaktır) âyeti ara
sında. bazıları cehalet edip bir tenakuz varmış gibi görür. Halbuki muh
telif me^zilerde havas tefsirinde böyle bir tenakuzun olmadığını söyler.
"Gözler onu görmez" âyetinde, mahlukât onu dünyada göremez, halbu
ki (o gün bir takım yüzler Kablanna bakıp parlayacaktır) âyeti ise kı

yamet gününde olacak bir hâdisedir. "Nâdıra" nûrla onun beyazlaşıp

güzelleşmesidir. "Rablarına bakmaları" ise, o günde onlar, karşı karşı

ya gelip biribirlerine bakarlar. İşte her iki âyetin tefsiri böyledir^, diye
rek iki âyet arasında bir tenakuz olmadığını gösterir. el-Malatî, bu te-
nâkıız gibi görülen âyetleri kendi aralarında tasnife tâbi tutarak

t,jb ) gibi bablara ayırmış ve yine Mu-

kâtilden örnekler vermiştir^. Yukanda zikrettiğimiz elde mevcûd üç
eseriyle karşılaştırıldığında, bu örneklerin hiç birine rastlanılamamış-

tır. Bu örneklerin, Mukâtilin, Kitâbu CevâbatiM-Kur'ân, Kitâbu'l

-Âyat ve'l-Müte.şâbihât, Kitâbu Müteşâbihi'l-Kur'ân, Kitabu Nevâ-
diru't-Tefsir adU eserlerinden almış olması kuvvetle muhtemeldir^

el-Malatînin aldığı bu örneklerin hiç birinde, isnadlı bir haber bulun
madığı gibi, onun, Zeydî, Mürcic ve Mücessimeden olduğunu gösterecek
akîde yönüne âit bir fİkre de rastlanmamaktadır. Aksine, Mukâtili bu
örnekleriyle, islâma ve Kurbâna tecavüz etmek isteyen zındıklara

1 el-Malalt. Kitâbu't*T«nbih, laiutıbul 1936 (Sveo Dedering) s.43-63.
2 et-Tenbih, s.43—14.

3 et-Tenbib. 9.18.

4 .\ym eser, 8.49-56.

5 et-Tenbibiii nâştri (s.ıj) de "muhtetuel ki bu fasıl Mukâtilin et-Tefsiru'l-Kebirinden ve

ya Mütcşâbihu'l-Kur'ândan uaklcdilmişlir" demekle, bu örnekieri Mukâtilin tefsiri İle karşılaş-

ttrmadığı anlaşılnıaktadır.
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karşı savaşan bir mücâhid rolünde görmekteyiz. Fakat, el-Malatî'nin
bu örnekleri Mukâtilin eserlerinden ne miktarda aldığım ve onlar
arasında seçmeler yapıp yapmadığını bilemiyoruz.

Fakat, el-Malatî yine aynı eserinin diğer bir bölümünde. Kur ân

dan aldığı bazı kelimeleri (jT^I J JT) formülünü kullanarak
Mukâtilden nakletmektedir'. Bu kelimelerin hemen hemen hepsi Mukâtil-
in, et-Tefsinı'1-Kebirinde bulunmaktadır. Bu da,yukarıdaki örnekler hu
susunda el-Malatî'ye biraz daha fazla itimad edeceğimizi gösterir. Mas-
signonun "el-Malatî, İm örnekleri, MukâtİIİn ya et-Tefsiru'l-Kebîrinden
veya daha kuvvetli olarak Tefsiru'l-Hamsi Mi*e Aye adlı eserinden al
mış olması muhtemeldir"- sözü, onun bu meselevi iyice tetkik etmediği

ni ortaya koymakta<lır. Halbuki bu örneklerin hepsi et-Tefsim'l-Ke-
bîrden abnmıştır. Biraz sonra muhtevasını vermeye çahşacağımız Tef
siru'l-Hamsi Mi'ye Âye adh eserde, isminden de anlaşılacağı üzere ahkâ-
mâ dâir olan âyetler incelenmektedir. Halbuki bu Örneklerde ahkâmdan
ziyade Kur'ân âyetleri üzerinde şüpheye düşenlerin vehimlerini red ve
Kur'âmla geçen bazı kelimelerin manalarının izâhı vt^ açıklanması var
dır.

el-Malatî'nin kitabına aldığı bazı kelimeleri, Mukâtilin et-Tefsîru'l-
Kebîri ile karşılaştırılmasına âit örnekler vermek uygun olacaktır. Üst
kısımda verdiğimiz Örnekler el-Malatînin "et-Teubib" adlı eserinden alın

mış ve yeri gösterilmiştir. Sağ başa konulan numaralar, aynen alt ta
rafa da intikal ettirilerek, aynı kelimenin Mukâtilin tefsirindcki durumu
gösterilmektedir.

et-Tenbih jTJ jT

S. 57 H^ 0^1 8—1

fl UaAaJt )) _ 2

et - Tefsiru'l-kebîr ( Haniidiyye 58 )

( el - Fatiha 2 ) « „ — 1
J-i ( <^1 - kehf 14 ) «Ikki J» » — 2

1 Bu kelimeler içio bkz.ct-Tecblh, 1.36-63.
2 Recucil, p.l9-t(Dot 1).
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et - Tenbilı (j JT

S. 56 lULj (1 Lil^ t —5

S. 56 i) - 4

S. 56 fl jl^^1 >—5

s. 56 1 « » — 6

s. 56 oUaJüi ıj^.y fl ÛİİSaAİI \Zj\Jia3^ t —7

s. 56 «(j-tV t) —8

s. 57 VOP fl U;a.M.Vjî B—9

s. 57 1 jjp 8—10

s. 57 Ad; Jl3^ « AIİTIİ Jp B—11

s. 57 libj Jlî il j fl j jil; il j B—12

s. 57 « ^ B- 13

s. 57 O^j) » — 14

fl JA,\) j (îjl J-V-) ^

Ta j (el - Bakara 22 ) hUly ®— 3
147b ıj*i ( et - Tevbe 31 ) «"— 4
147b ^«1 (»ri^ «i O--^' (i*^. (et - Tevbe 31) «j»— 5
429a ^ ili' 4-i »ij iıil lil (el - Mülk 4 ) «LLm'I* — 6

26b . ülb^l jyjr" ( Bakara 26 ) «ulb^'l otjUi- j m— 7

92b. (Maide 26) .ı^UJI Je b — 8
68a. 'Va» ( Nisa 9 ) a I-l-l- Vj» » — 9

119a jUT Jjü (En'am 134 ) n ^ J» I t [»j» b Jî» — 10
218b.Lf;^^ *b-ir J» •'ilTLi J* j j-ail (Isra 84)« «ITU J* JTJİ » — 11
132a. ' «ibj Jb ( Araf 166 ) «Üjj it j » ~ 12

166b. li. (Hud 22) — 13

*i ji j «t j*î UL- j H(^) (jojll j ^jjS" j\<üUı» ( Eufal 9 ) «jüj j» b — 14

136b. . •If-J' J-J'.' Jb j a J-jU tjjb I
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et - Tenbih jT^ıJ JT

S. 57 Ia-s^ J fl ^1 jp 1_ ıs

S. 58 (i jll D—ıs

S. 58 »U.ÂİI «cjJ'» — 17

S. 58 «ç_jiâSC« j »—18

S. 58 Âlip (J «»A J (Tf;^ »—W
S. 58 l«b 0oiJ» t^ip »—20

S. 58 ÂÂİ.İLİ a — 21

S. 59 e 22

S. 59 i)(J*^ oL.ilS' «öy-ji JT B—23

S. 59 dy (l ^Ip ^ I) —24

S. 59 İ5^!l fi jlJ D—25

5b. ♦ yi-V J ^.*r j ( Bakara 10 ) «(»Vj ' — 15
151b. oLıiSCil J.j ( Tövbe 71 ) u CjICüjİI » — 16

153b i »L»i)İ ^ ( Tevbe 87. J« ^ uL j " — 17
180b. ı> jjJ-1 J»i (Yusuf 84) «^JiT» — 18

(}jii (el - Muıninuıı 63 ) o'-i* û- J " u(n:>^ J<" — 19
264a. üTli» OU1 ^ <U» j

276b. Li Ijl- JLn) ijjlJ J*) ( Furkan 53) = 20
(•»jI-».! j ÂlL» ^ ( Hicr 48) « jn—' — 21

195a. İlL 1 j UaJI j ûlT\f

191b . jUl Jl 02^ ts^ ( İbrahim 43 ) «o«k+.» — 22
49a• ı^4^s]l j oji" ji J 7♦LilS' (Ali imran 11) » — 23

354b . <il ^ -j* ( cl - Mümin 33 ) h ^ !.« d — 24

428b. J^l ( Mülk 1) " ıJ jU B— 25
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et - Tenbih ^J ^

S. 59 ^ ®
S. 60 ' Ji» »—27
S. 60 CjIâİIp h D— 2S

S. 60 t öjl i —29

S. 61. fl » — 30

S. 61. J (Jljj > - 31

U-Jj B iS O^jÂJI (J fi *—J —32

s. 61. «^JİI fl Ojdi

iji>. 151 j » 5j}l\\ (J «1>'Ij j^ ® i —35

S. 61. AjI^I j (j- û* cS*i ®

^ a ijÂS\ (J l^lj Mi t—JJâll (J î; '̂î*Wl oİL^-JI a—34

S. 62. .öl?-l:^ cT-'J' ^

•iÜ ,)-f .1^1 JL^ I ( Ra*d 3 ) n^f^JJ '-r' J*r " — 26
182a. j*. Jj>
202a. I {Nabl 58 ) u '-ı j—* <4^ j Jt» — 27
407b. j oLülti ( Vakıa 37 ) uli_f» n — 28

108a. ^1 ( Enam 6 ) a ^ » — 29
406a. jjJ' ^ ( Rahman 58 ) fl öl»-o — 30

460b. (i'i (Gaşiye 16) «iî^ — 31
406b. (Rahman 76) aöU.-®

3b. *j »iliV {Bakara2 ) a«j V» — 32
398b. *^jll »i*3İj»- (Tur 30) böA'

9a. j» j «Ik)' û® A ( Bakara 36 ) »LA ölk-i" ®— 33
j ^>^11 Ai ( Bakara 14) <' |»AkL-i <il 1.A" '̂ 1 j ®

6a. j C/,
386b. Vk '̂ (A ( Eeth 4 ) h^jc.•Jll li <ıA—J j'l — 34

üL»-li*l4l j •A' cf^J ( Bakara 248 ) « «lA* *s* "
40a ül »ı>jl^L*
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s. 62. J jap üjJ-l d̂ J--l» —35

S. 62 U1 '"^ji <-5 J Jf UAdJ«6—36

Bu örneklerde görüldüğü gibi, lafızlar ve istisna olarak gösterilen
kelimeler dahi aynen uymaktadır. Bundan da anlaşılıyor kİ, el-Malatî,
örneklerini Mıikâtilin et»Tefsîru'l-Kebîrinden seçerek almış ve onları

kendine göre bir tasnife tâbi tutmuştur.

Şimdi, Mıikâtilin elimizde bulunan eserlerini tanıtmaya çalışalım

1) Kitâhıı''t'Tefsîri''l-Kebirı Istanburda çeşitli kütüphanelerde yaz
ma halinde bulunan bu eseıin, genellikle makalemizde Hamidiyye ktp
No.58 nüshası kullanılacaktır. Tefsir. Kur'ânın başlangıcından sonuna
kadar tamamdır. Âyet sırasına göre tefsir edilmiş ve âyetlerin anlaşıla

bilmesi için, muğlak olan kelimelerin izahları yapılmakta, müradifleri
ne, vücûh ve nezâire dikkat edilmektedir. Ehli Kitabı tavsif eden âyet
lerde, izah veya sebeb-i nüzûl olarak bol bol şahıslar zikredilmekte, israi
liyyâta ve tarihî hadiselere temas edilmektedir'. Bu tefsirde bir raezhel
mücadelesine rastlanılmamaktadır. Tefsir şöyle bir isnadla gelmektedir

O" û

Jlİ 1^ bL«j£ ^1 .A-p ^1 ıjli ^ap

Cj O" Jl5 ^

jjl ^ (Jli Jlİ

^ j 0"^ ^

180b. ( Yusuf 84 ) «U-! U Jlî j» — 35
370a. ^(Zuhruf 55 ) «iJji-T j^ü «
46b. tui ^ Vj ( Bakara 282 ) « LJiji j — ^6

•yjj^ Ai "il (*V lK ( Yusuf 20 ) «"
175a. j

1 Bkz.el-Tefairu'l-Kebîr. 14b, 40b. 48b. S3a. 134a. 333b.

2 Aynı eser Ib.
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Görüldüğü gibi Mukâtil hu tcfsirmi otuz tane şeyhden almıştır

Bunların on ikisi tabiilerdendir. Bu isnadda tabiilerden olanlar arasın^

da şu zevat zikredilir. Atâ b. Ebî Rabâh, ed-Dahhâk b. Müzâhim, Nâ-
fi mevlâ b. Omcr, ez-Zubcyr, İbn Şihâb ez-Zührî, Muhaınmed b. Sirîn,
İbn Ebi Müleyke, Şehr b. Havşeb, îkrime, Atiyyc el-Kûfî, Ebû İshâk

eş-Şa'bi, Muhammed b. Ali b. el-Huseyn b. Ali.'

Abdulhâlik b. el-Hasan, Abdullah b. Sâhit'in kitabının üzerinde
Mukatilin şeyhleri olan otuz kişinin isimlerini bulduğunu söyler^. Ebû
Salih el-Hıızeyl b. Habîb'in Mukâtilden naklettiği bu tefsiri Abdullah
b. Sâbit'in babası 190 senesinde Ebû Sâlih el-Hüzeyl'den işitmiş. Ab*
dullah b. Sâbit'de bu tefsiri, baştan sona kadar 204 senesinde kendisine
okunmak suretiyle işittiğini söylemektedir^. es-Sa'lebide Mukatilin tef
sirinin daha sonrakilere nakli hususunda şu isnadlan vermektedir''.

: ülci- (j JîlÂ-

(Sû; ij* ü' O" ^

. (j^ bJl ^ j 0" ^

ÜjA»- Usa) hj

LjA>- aUİ A^l ÜjA>- a.^Ia^ j\,^ UjA>- (j-l

. j\ei- Cf" û; t3l^l

A»P jy A^l ilâjli UjA^ i

J:\ÂA jp j\ jp a51J(>1

Tefsirde hemen hemen isnad yok gibidir. Nâdir olarak bazı âyet
lerde isnada rastlanmaktadır. İsnadın her âyette zikredilmeyip, bazı

1 et-Tefrİnı'l-Kebİr, !b..

2 Aynı yer.

3 Aynı eser 32b.

4 e».Sa'lebf, el-Keşf ve'I-Beyân (Bayaat. Veliyyuddin ef.Ktp.130-133) 4a-4b.: Keza,
£bil Hayyân'da, eLBabru^l-Mubitin'de, Mukatılden rivayetler ynpmiftır.1.67.
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âyetlerde zikredilmesinin sebebi acaba nedir?, öyle zannediyorum ki
bu tefsir semâ olmaksızın doğrudan doğruya Mukâtilin tefsirinden is
tinsah edilmiştir. Pek seyrek olarak rastlanan isnad ise, semâen gelen
haberleıe âit olduğu söylenebilir. Bazen bir âyetin tefsirinin, Mukâti
lin kitabından doğrudan doğruya alındığı, aynı âyetin semaen (is-
nâd zikredilerek) de tefsirinin nakledildiği görülmektedir. Meselâ:
.i)j Jjİ ( Hac. 30 ) J ®

j' (J Cf" 'V'

^ ÂJı::!! J iSjA j

Tefsirdeki bazı rivayetlerin Mukâtilden olmadığı açıkça zikredil

mektedir. Meselâ : ( Lokman 13) (I ö], 8

iJU- ^j (J** W; ölylT

(j- SsÜ ^ ^ -L*-- Uj-Lp

«otc-l jlj û* İ<Ipİ

' . â*

Bazen de içinde Mukâtilin bulunduğu bir isnadla beraber, başka
bir isnadda zikredilmekte veâyetiu tefsiri bu iki isnada bağlanmaktadır.

Jlİ CoU <0)1 (el - kadr. 5)1 j>*^l "

(2/ iila^-^iJl je- ı> (J Jl* Jd-M' U-l>- JU (^1

t>l İİl?*^l ^ (> (j^ ^

Jş- _jp Jli c.$jJljA j JiiJl ^ jUS/l (Jp Jli
'. îSCî'îüi ^ j j j

İplâmın ikinci asrı, fikrî cereyanların kaynaştığı ve fikirlerin rayı

na oturmaya çalıştığı bir devirdir. Bu devir içerisinde yaşayan Mukâ-

1 et-Tcfsiru'l-Kebir (Fcyzullah ef.Ktp.No.79) 15b.
2 Aynı e»er, Aynı nüsha, 53b.
3 Aym eser 477b.
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tilb. Süleymânın bazı itikadı mezhep ceryanlarınm tesiri altında ka
lacağı aşikârdır. Akidesini Horasan ve Maverâunnehr taraflarında yay
mağa çalışan Cehm b. Saf^ ân (Ö.129/746) Belh'de MukâtU ile muba-
heselerde bulunmuş ve Mukâtilde bir fikir aksülameli meydana getir
meye sebep olmuştur. Celimin Tenzih akidesine karşı Teşbih akidesi
ni müdafaa ederek, ileride doğacak olan Mücessime ve Kerramilerin
esasını hazırlamış oldu'. HattâMücessimeden olan Hişâm b. el-Hakem'-
in "Allah cisimdir. Eti, kam vardır. Boyu kendi karışı ile yedi karıştır"!
sözünü cl-Makdİsî, Mukatiliyye mezhebinden bahsederken Mukatilin
söylediğini zannetmiştir^ Halbuki Mücessime ve müşebbihe mezheb-
lerinin, Allah'ın sıfatlarının insanınkinc benzediğini veyahutta cismâni
olduğunu iddia etmelerine sebcb olan ( -b )

Jtij) (

âyetler Mukâtil tefsiri ile ( ' ^ J
karşılaştırıldığında, onun teşbih akidesini teyid edecek bir ize rast-
lamamaktajız.

jU JJ (j :«iM0^-^ '̂
^, aJ JUİ J ^ V f

4>- fl ^_-bl (İji » O' : a s
iüi^ ^ ^

C.İU »İA cJ>* yi : « ®

İİa*ll (Jâ-f* ^ J
1 İlahiyat Fakültesi Dergisi, Yıl 1952, »ayı IV, 72-73.
2 cl-Farku bcync'l-Fırak, s. 41, 139.
3 Hulliyat Fakültesi Dergisi, sayı lV.72-73.
4 Feth suresi 10.

5 Tâha sûresi 5.

6 Kaeas sûresi 88.

7 Rahman sûresi 27.

S et-Tefsinı'l-Kebîr, 236a.

9 Aym eser 397a.
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û* tj?' J ju; ^1 Jy'ı ^
İyi li ^iVi Jy; 4^J VI j VİJİ>wJI J jl^l

'. ^ dili
•—r* (>• Jyj «44:^jVl dJJU JT«

(J^ ^1*^ tS*" |J|*1 i Ij *1 ^J:»- A«»ij (^iu-1 ^
' iS*i

Ali b. el-Ca'd, Mukâtil Allah Taâlamn j aVj^ y* ^1 jU )

j (Ji^^) âyetini tefsir etlerken Ebı'ı Bekr, Ömer ve
Ab Demişti ^ diyor, Halbuki bu âyetin tefsirde aynı olmadığı görül
mektedir*.

Goldziher, el-Makdisiye dayanarak, Mukâtiliu Isrâ sûresinin 58.
ayetini tefsir ederken, îstanbulun fethi ^c EndcIüsün yıkılmasına işa

ret ettiğini söylemektedir. Uydurulan bu haberlerin 105/720 de ölen
ve sika bir râvi olan cd-Dahhâk b. Müzâiıim'den geldiğini göstermek
suretiyle sağlara bİr isnada dayandırılmak istendiği kısaca ısrailiyyât

tesiri altında kaldığım ve gâibden haber verme gibi bir yola tevessül
ettiğini söylüyorsa da® bu âyeti Mukâtilin tefsiri ile karşılaştırdığımız

da bu haberi bulamamaktayız.

iJ-U» iy y* U_j l}j2j ; ijy y

^ y-U^l Ul (( İX-L^ blAp 4.«Lâ!I

âJ-UJİ il^u (( iJJj) jlf ft Lull (j ^I-UJI UJı>.Li U-UaJl Ul j

( !» ra 58 ) fl J d . Lioll J âJ-O j Ojl b

. klJİİ Lf- Jjbjl ı—»1:^1 ^1
1 et-Tcfsinı'I-Kebir, 415a.

2 Aynı eser 308b.

3 Târihu Bağdât, Xni.l60.
4 blus.Tefsîru Mukâtil 427b.

5 Mezâhibn't>Tefsir s.77.

6 Tefsfru Mukâtil 2I5b.



TEFSİRDE MUKATİL İBN SÜLEYMAN 19

Nedense, el-Makdîsî, Mukâtili çok şiddetli olarak itham etmekte
dir. Keza yine Mukâtil, Mülk sûresinin ikinci âyetini tefsir ederken, îbn
Abbasa dayananarak, Allah'ın ölüm ^•c hayatı iki cisim halinde yarat
tığını, ölümün koç, hayatın ise siyah beyazh at şeklinde olduğunu, ed-
Demiri'den' alarak bize nakletmektedir-. Halbuki bu âyet Mukatilin

tefsirinde şöyledir: ^ ^ İÎİp ^ Âiiaj jA j (( Ojll (_^^1 ))
.

Mukâtil bu tefsirinde, âyetlerin nâzil oluş sebebleri, zamanlan ve
kasteddiği şahısların kimler olduğu hakkında bilgi vermekte, daha doğ

rusu bazı tarihi meselelere ışık tutmaktadır. Bu konuda birkaç örnek
vermek uygun olacaktır.

y t—( Mâûn 1 ) w D— ı

ijj Jîb o}

ye- j^\ ^ <ulp iil (Jv?

•* . yJİl

ftJjb ^ Nasr. 1 ) (( j"^ 9—2

, ıJa^UalI j 4^

y ( Maide 42 ) B ö öjİly >—s

•• c/ (> J O". J

^ (Mülk2 ) «»Iji-1 j oıJL«j t) j J J
. o L. V) 4#; j j ^

j '̂iLJi j j Ji ıj* j J'' u'A J

J -bt Vj îîi.îtLî Vj J* V öJ-i J jlr^ ' dj* ^
iHayâlul-Hayavân, kebş nıd.II.2l7) J«]i iLİJU JJ' j ^ VI

2 Mczahib, s.77.

3 Tefainı Mukâtil t28b.

4 Aynı eser 484u.

5 Aym eser İfilb.

6 Avm eser 95b.
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^^1 ^Ahzab 52 ) fl #Lâîl n c 0—4
01*Vj 0 0-c^ ii^

ti*i d dL^Uj (y 0 »»L-J a J oJ
jUi 5Î^1 cJlT 4-.^l .M

*-İp ^1 ^1 jS». ^ îjV_,1! «dh^ c-^i, U'yi BJUj
-üii üiTj » flju J>- 4)y dUü ^^^1 J i^j d\

' - (i^ ö V (/" (J^
Bu âyetin inzâİ tarihi kat'î olarak bilinmemekle beraber, Mukâtiliıı bu
radaki sarîh ifadesine göre, âyetin inişi sırasında Hazreti Peygamberin
dokuz zevcesi olduğunu öğreniyoruz^. Bu şekilde tarihî hadiselere ışık

tutacak örneklere eserde sık sık rastlanmaktadır.

Buraya kadar tefsirinden verdiğimiz örneklerde, aleyhinde olan
fikirlerin bulunamaması bizi güç durumda bırakmaktadır. Hadiscİlerin

tenkidlerini müsbet karşılamak mecburiyetindeyiz. Hakikaten ilk de
virlerde islâmi ilimlerde câri olan isnad sistemine, Mukâtil gereken ehem
miyeti vermemiştir. Bu husus, eserinde kendini açık bir şekilde göster
mektedir. Sanki tefsiri ilk devir tefsirlerinden değilmiş intibaını vermek
tedir. Çünkü onun muâsın olan müfessirler, eserlerinde hemen hemen
her haberin isnadını vermişlerdir^. Bu durumu göz önünde bulunduran
Goldzilıer, bu tefsirin Mukatile âit olup olmadığının mevsukiyeti. kabili
münakaşa olacağı kanaâtindedi^^ Mukâtilin mevcûd olan tefsir nüsha
ları arasında, müstensihlcrin ilmî durumlarından veya gafletlerinden
ileri gelen bazı ufak farklılıklar mevcûd ise de, bunlar imla hataları, tak
dim ve tc'hirler veya atlamalardan ibarettir. Yoksa, aralarında tefsi
rin asbnı bozacak ayrılıklar yoktur. I^'^.asır ricalinden olan el-Malatî'-
nin aldığı örneklerin aynen tefsirde bulunması. Keza ez-Zerkesinin, el-

Burbânma hülasa olarak aldığı OJj Ja j »Liı Ja 1 Jj, »_ j

1 Tef»îru Mukâtil 322b.

2 Keza bkz.M.Hamîdallah. Le Prophete de rislâm, 11.460.
3 Bilgi için bkz.Tcfsîru Siifyân ee-Sevrt, Tefsiru Yahya b. SaUânı, Tefhim Abdirrazâk b.

bemmân..

4 İslâm Ansiklopedisi, Vni.567-568.
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^ -J (Bakara 269) H Jjl
' .jl^l

( Kasas 47 ) fl 0İ VjJj » aİjSj - 2
,Â...^ ^jU'M ej-jlâj : JjU^ J^î j

şu Örneklerin, Mukâtilin tefsirimle mevcûdiyeti,^ tefsirin Mukâtile ait
olduğu görüşünü kuvvetlendirmektedir.

Mukâtilin mezheb görüşünü ihtiva etmeyen bu tefsirinden dolayı,

Mukâtil mücessime veya müşcbbiheden değildir diye bir hüküm de çı-

karlamayız. Bu eserde movcûd olmayan fikirh-r, elimizde bulunraıyan

diğer eserlerinde bulunabilir. Böyle bir hükme varmanın güçlüğünden

dolayı es-Sekseki, Müçebbiheden olan Mukâtilin, ınüfessir Mukatil ol«
madiğini söyleyecek kadar ileri gitmişse de, bu görüşü Zâhid el-Kev«
serî şiddetle reddetmektedir^. Mukâtilin bu tefsirinde teşbih akidesinin
görülraeyişi, onun bu akideyi benimsemediğine delil teşkil edemez. Tef
sir, yazıldığı cemivetin sosyal durumunu aksettiren bir ayna olduğu gi
bi, yazarının da görüş vv temayüllerini yansıtır. Öyle zannediyorum ki
o, tefsirini yazdıktan sonra, Celim ile karşılaşmış ve onun fikirlerine ak-
sülamel olarak, teşbih akidesine kâil olmuş olabilir. Zaten Celim Hora
san havalisinde fikirlerini savunurken, Mukâtilin Belh'de meşhur bir
müfessir olduğu söyleniri

1 el-Burhân, 1.6.

2 Aynı eser, 111.187.

•1 üT1 İ»aJ j 1 â* û* ^

«Uj » I -li* i Jjl -tü) j
(Tef. Mukâtil. 45a.) Jij! j ,^1 J.I uu'U "^1 W

ıi»d ^ (I jVfS V ^
jTjiIl ailJljl M cX.jl ^ji bj ^ jUf

b j 1ji -j' VM fl Jr* J "

b ü* OjSii j iiîUl W
(Tef. Mukâtil. 295a) . |».fLİ

4 cl-Fark (cl-Kevscri'ııİn dip notu), 9.139.
5 İlahiyat Fak.Dergisi, yıl 1952, IV.72-73.
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2) Kitâbu l-Vücûh i'e'n-A'«âır; Her dilde ve her eserde olduğu gi
bi Kur'ânı Kerimde de, çeşitli manalarda kullanılau müşterek lafızlar

lar vardır. Bir kelimenin bir âyette ifade ettiği mana ile, yine avnı keli
menin diğer âyetlerde ifâde ettiği anlamlar aynı olmamaktadır. Bu hu
susa tefsir ilminde "el-Vücûh'* ilenir. Bunun aksine, yani çeşitli liirçok
kelimemin aynı manayı ifade etmesine da "en-Aezâir" denir. Genellik
le bu iki hu.sııs bir araıla mütalaa edildiğinden, bu konuda vazılmış eser
ler "el-Vücûh ve'n-Aezâir" adiyle anılmışlardır. Mukatilin eserlerim
veren müellifler de. onun eserlerini sayarken, eserlerinden birinin "Ki-
tâhu'l-Yüeûh Ne'n-Nezâir" olduğunu söylemektedirler. Açık ve güzel
bir yazı ile yazdmış olan Mukatilin bu «'serinin başlangıcından' no muh
tevasından anlaşıldığına göre, onun sadi'ce el-Vücûb'a âit olduğunu öğ

reniyoruz. Çünkü «-serinin ismi" Vücûlıu TlariTl-Kur'ân" dır.

Kur'âmn iyi anlaşılması için, tefsir ilminde bilinmesi lâzım giden
mülıim hususlardan biri şüphesiz "eI-\ ücûh ve'n-Nezâir" dir. Kaynak
lar bu komula islâmın ilk a.sırlarından itibaren eserler yazıldığım kay
dediyorlarsa da. İlk asrın eserlerine lıı-nüz mâlik değiliz. Kâlib Çelebi
^'âsıtasıyle İkrime %e Ali b.Ebİ Talhaııın~ bu sahada birer eser yazdık

larım öğrenmektı-yiz. Hemen hemen bütün kaynaklar Mukâtil b. Sü
leyman'ın bu alanda bir eser telif ettiğinde ittifak halindedirb-r'. el-Vü
cûh ve'n-Nezâir hakkında eser yazan bütün müellifler"', genellikle yeni
bir şey ortaya atmamışlar, bunların hepsi hemen hemen kendilerinden
evvel yazılan «-.serleri aynen nakh-tmişlerdir'.

1Euer şöyle başlamaktadır: (Beyazıt t'mıımi klp.No.âöl. Ib) ^
â ÛİÇ--L. Jîli. ^ J>j>- »j»r J O" ^

2 Fazla bilgi irin bkz, "AH b.EbiTalhnntıı Tefsir Sahifesi" ilahiyat Fakültesi Dergisi. A'ıl

1969, XVir.55-ö2.

3 el-FihrisI, -(.251. el-Bnrhân. 1.102-1(1.3. oi-Itkûıı, 1.117. KeşfuVZıınnn 11.2001. Ksmâ-
ûl-MiielUitn 11.170, 1abakâtu'l-Müfessırin. 11.331.(1967 senesi tlâhiyul Fakültesi Dergisi (cilt
XV) de "Vücûbu'l-Kur'fina dâir biliumiyeıı yeni bir Eser" başlığı altuıda vuzdığıın bİr makale
de, Brorkeimann.ın Arab Edebiyatı Tarihine «layunarak. Mukatiliu bu eserine sûlıip olmadığı

mızı söylemiştik. Bu gün yok dediğimiz pek rok eserler hakkında kanaatim şudur ki, onlar, tas
nifleri yapılmamış, mnbtevâsı belli olmayan "Mecnııuılu'r-Rcsâil"lerde vcvalnıltn Inısusi kü
tüphanelerde urtuyu çıkacaktır.

4 Bkz.ei-BurliHiı. 1.102, cl-Itkân, 1.142, Keşfıızzıınûn 11.2001. Esmâıri-Müellifîu, 1.68-
69. 520, 529, 696, Brock.Suppl.II.984, 986.

5 Aynen ııakicltiklerini dalıu evvel neşrelliğim! söylediğim makale, cl-Bıırlıân ve el-llkâıı

ile MutukUin eserini karşılaştırırsak anlamış oluruz.
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Mukâtil Zu vücûh olan kelimeleri ele almakta ve onların Kur'ânda

kaç vecih üzere bulunduğunu söyledikten sonra, onların âyetlerdeki
vecilılerini göstermektedir. Burada, Onun bu eserinden, detavlarma
inmeksizin, okuyuculara bilgi vermek için birkaç örnek sunacağım':

" Lp-j Jp (i 9 y.-İ7 —1

9 — 2

^Jp (1 CjjpÜail )) —3

ij jU ^P flOL-Iaİl )) —4

j (_r*^ (J^ " Lk^ '̂ " ~ 5

'' KÂplial^Vi 0 —6

® 0 — 7

<!«—««' ^Jp (( 51^ i I) —8

öj>-j (( 9 jhmÂİ — 9

1) — 10

C~w-« ^ —12

1 Mukâtilin "Vücûhii'l-Kur'an"a âit olan bn e^^cri. t>tanbul üniversitesinde Dr.Ali Özek

taza&ndan doktora tezi olarak işlenmiştir. Bu hususta daha fazla bilgi edinmek isteyenler bu

esere müracaat edebilirler.

2 Mukâtilin Vücûhü'l-Kıır'ânı, Ib.

3 Aynı eser, İla.

4 Aym eser, 29a.

5 Aym eser, 39b.

6 Aynı eser, 48a.

7 Aym eser, 79b.

8 Aym eser, 115a.

9 .Aynı eser, 157b.

10 Aym eser, 17Bb.

11 Aynı eser, 218b.

12 Aym eser, 274a.

13 Aynı eser, 28 tb.
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Böylece Mukâtil Kur'ânı Kerimdeki 180 den fazla kelimenin zn
vücûh olduğunu, onların yerlerini ve hangi anlamlara geldiğini göster
mektedir. Bu eserde luç bir isnad mevcûd olmadığı gibi, Mukâtiliu mez-
hob ve düşüncelerini ve hattâ temâv-üllerini aksettirecek bir delil de mev
cûd değildir. Elde mcAcûd ilk eser olması bakımından ehemmiyeti hâ
izdir.

3) Kitâbu TcfsirVl-Hamsi Mi'e Aye: Bu gün elimizdeki bilgilere
göre yalnız Londrada British Museuın Or.6333 de bulunan bu eser, is
minden de anlaşılacağı üzere, emir, nehiy, haram ve helâl hususundaki
âyetlerin, daha doğrusu ahkâm âyetlerinin, izâh ve tefsirinden ibaret
tir. Eserin başlangıcı şöyledir:

. Âjiu ty-^j i ^
iAaP tJl# Cj" C/

(j* y y O" Jı# jj*'

Bu başlangıçtan sonra Mukâtil, Cıdiennem köprülerini geçebilmek
için insan oğlunun 7 yerde durdurulacağını ve onlara evvelâ imandan,
sonra namazdan, daha sonra da zekâttan, oruçtan, hacdan, ömründen

ve zulüm yapıp yapmadığındansorulacağını, bu suallere cevap verebi-

lirseCennete gireceğini anlatır. (Fecr. 14) •^1.^o' D "âyetini
zikrederek Melekler insanları şu yedi yerde gözetler der ve"amellerin iman
sız kabul edilmiyeceğini söyler-. Islâmın esas rüknünün imân olduğunu

ifade ettikten sonra, imânın tefsirine girişir;

<Jjî ^ c5 OU VI ^ Jli «üil^

Ail (( <.» 1-İa (( iüj |ll » ı^UJ y

1 Tefşiru"l-Haın»i Mi'e Aye, 11» (Bu eKerhicrî 792 sencı^iudc Muhauıuted b.llarûn tarafm»

dun istinsah edilmiştir),

2 Aym yer.
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^ jUj flc5-U » jl» f t^r J y- 4>*

<-r:^ ti«i«"
41^3- (i-'j (>• " '̂â- J>
öT^ill J jUNl öl j . 4-i U j_,L^_ j <-ı^ J
{ij>>l\ ^_^itı ^\j^jj (İ-u? H^lj jy^l» J^" *îy
(JjUf j fl Â^*'>Ü.l 1) »Ijr V j

j jp ^l J_>1 (-jUT j 1) J>- ^l
J?- ^l 1-5"^ -? ^Bakara 177) « J »J>-

' . jU MI JJ J- IJ^

Bu beş esası işte, imanın aslı Inulur şeklinde nibayetlendirince, ima
nın ö.rüknünü kabul ctmiyormu? diye bir sual akla gelebilir. Mukâtil
bu hususu eserinin başka biryerinde şöyle izah etmektedir.

-UJÜ-! Jİl fljjJl J ->

^Ul ia>uî J a J Cr^ tyU»lU » aJU^ Aİy ;
^ j jy-U-l ölil j *7)^Jl ^ JMj Dj-*iîl j OLJI Âli j
K\a\ jj 0^ J:î J* » (( s^bS^ J Mj »
ilii «-jbT «iUi öl » J a-^* <y ı^i

d ^l Jp D

Bu ibareden de anlaşılıyor ki, hayır ve şenin yani kaderin Levhİ Mah
fuzda yazılmış olduğuna işaret ederek, onun da imân esaslarından biri
olduğunu ifade etmektedir.

Mukâtil genel olarak bu eserini sekiz bâba ayırmış ve her bâb içe
risinde, o bâba âit ahkâma taalluk eden meseleleri ele almıştır. Bu hu
sustaki âyeUerin delâlet ettiği hükümleri ortaya koymuş, bu hüküm-

1 Aym c»cr lb-2a.
2 Tefsiru'l-Hamâi Miyc Âyc, 99a'lı.
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leri teyid edici mahiyette, Hazreti P« y^ambcr, Sahabe ve Tabiilere ula
şan isnadlar \ernıiştir, ez-Zeheld. bu eserin Mansûr b. Aluliliıamid el-
Bâverdî tarafından rivayet edildiğini Ne içerisinde birçok hadislerin
bulunduğunu, zayıflığına rağmen hadislerin yazılabileceğini söyler'. Ba
zen isnadlardatı sonra, Mukâtilin şahsî görüşleriyle meseleleri izah ettiği

görülür. Bazen de kıraât hususlarına temas etmektedir. Çünkü kıraât de
ğişiklikleri, ahkâm âyetlerinin anlaşılmasında mühim rol oynar. Meselâ:

j ( Nur 32 ) fl UiiJl j tl ... Jlİ

U1 j â* ü"}
Şeklindedir .

Eserde, Mücessime veya Müşebbilıe)'i teyid eden bir husus görül
mediği gibi, ilk de\ ir ehli sünnet âlimlerinin yolunda olduğunu da mü
şahede etmekteyiz meselâ, Mut'a nikâhı hakkında görüşü, bunu teyid
edici mahiyettedir.

JjlJ Jlî io^jyr^ ^4j Lâ â Aİ 1>ea.w(

AİİÎ ji-" ^ A-ip «öıl (1)1^ Â<dl ls*

sU' j Jjl j f fli'
j ö\(—.• UM ^y* l-İS' j Uy 1di' Jji-İ

Aİy Uliapl jlS' tiJJj Ajla^l Ijlİ

yAy^y Li tjıl y-* ^ li Ajl>w

^ y» Uliapi IjÜ Â-Aİjy

Oa) Aj ^^1j İpi »Jsr 3y- JUi ^1 U»
OlT (^JUl UliiPİ tu jlT ^-ül J>.N1 ^ U1 ülT Ail illi j

aJ-iİ liJJj "^U» öl_^1 0»Li jli _ '̂̂ 1 (J il-hjlj (J I4J Jlİ

1 MizÂn. IV.175, Muutalıub fi*l-KâıuiI, 399b.

2 Tef«inri-Haın»i Miye Aye, 53a.
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^ lili yill J

OjL^ ^ öUpVj Iİ*>U:? İ*L*ı«^U l^îjli
<4İlal! «,İJİjJ.l 4j1 j öJj*İI j j^j^Uall il Âs^itd^l

^ Âûi ^ rou öl IjIj â-ip j u^Us

•^ J ^ (J*^ J i^r J

Mukâliliıı l)tı eseri nâdir oİuu ııüshalarilan olduğundan, bu alanda
çalışacaklara faydalı olacağı düşüncesiyle, eserin başlıklarım vermeyi
uygun gördüm: Baştaki rakkamlar bu eserin varak nuınaıasmı göster
mektedir.

J _^^1 (j öT;ÂÎl ^ iT İU Jİ-mAJ

... <üila.^j (jL--«1 j>*!I öle^*" ö" 1j

. 0jLa!ı\ «—»1^1 —2b

. IfZi0— 3a

. j^^l aî —4b

— 5a

. İt^l 5b

. ^*^1 —fia
, SjL^l jj 1_j^lî lil öl ö^^-^Jlkl Ij^î Uj%*mAî —6b

. 0^Uı.^Nl j 0^l.^ll İm...* —7a

. 0^«^1 (J o»l^1 jwİj —7a

. ^L«Vl 5*1 —7b

.^i-1 '̂ . tP' öjk<aJl(J jj>*«Jl j A( —8a

1 Tefsiru'l-Hamai Mi'e Âye, 51b.
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. — 8a

. 0j\.->jiJ — 8İ>

. A«-«^ l oj)u^ jumjû —9a

. 1 djK-Ju — 9b

. 5 — 9b

. 5j.«jJlj 4*ıll —9b

, ^««UÂİİ <Lj ^y» aJuî)! ja\ —lOa

, Jb^Uoll

, jliVi juJû —

. -isj'Li.l Xt t-jLiîl ^J^ y* ja\ U j>.»jû —

. 5İ-UİI

. (j^\ j^Mjtj ^

, J^üll 0̂ ^ JUiJC

,4—^Ulall ö_jfj
, 4*^J^^1 OU.Xt^ •—

, 0 (j^4~«AI ijC-A ^ ^ j\tmM —

, bs^lj 0İ_/ V iS"^^ J —

: <*jujj^\ ^ îî-Uf j>l —
, ISI y»JİI ÂÎX^

^^İl aL^ j\„^ —
• t

J^—JÛ —

. ÂİiJI y*ja\ U jl^jC —20b

. l|I-« jvTl UiâJ Â-iaP {J^*^ (y* —21a

Ib

Ib

2a

21)

2b

3a

31)

3b

4b

4b

5b

6a

8b

9b
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. b — 26b
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Jp. Uj Jî^ (j-JJl Jâ yA JîT j -^1 b» j^' —34b
. iUİ J«ii JA
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^jb (j ^ jA j L«J^ J;:^; y* _ 37a
. (J jÂ>S\ j ^UâÜl j

. '1^ jıj.^\ jTı Uj\—x7 —38a
• (J jl jS\ jj»\ ji—İJ —39a

^ ij (J^ J J ^ vw«; —40a
• ıJj

. tjftila) ji -Uil Uj »bj yA U İJ —40b
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j^—iî —43b
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. Cr* ıj^ -J ûr* b jwiJ —43b

• y* ıj'* j t-jj- b —44a

, »iiJl JaI 'yAi yA ^cy.j b j ^l>-j^l j^^mAİ —44b

• 0^ ^j^ ^ —45a
. ^..>«*JI j>„ımAj —45b

y ^j^-b jwi; —45b

• Jr jy bj y1^1

on

36a

. kVj'» >V1 j 1
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. jf^'^j 0^-/ ^ ~"

. *LjV1 ^Jp *l-jj jjp »lijVl »l-J jyAf —50b
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JbVj yj JaÎ y 0^' Cy
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51b

52a
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. »lâİu ju-jJi (j^ 0jj*^ â* yy ^ ~

53b

54b
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. «^1:531 JaI j-I_,>• 0.j> t>* ^ —

In^ OjfV ^ -bVjil J- —55a
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^U]a)l j ^LUl j »LhAİI

öuS' j (J •t!-'' ı>* ^ ~
, j^^4İaj Ijl û^y,

. «.L-ül y JU-^1 ^1 U —57b
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. t—jJ * jAfill jut-A —99a

JvaJ jl J ^ ~
. ly L« lil (Jp

J J^\ je- (^yil J U —100a

. \^ja\ j (^İVİ Je-

Mukâtil hakkında denilenler ve muhtevalarını tanıtmaya çalıştı

ğımız eserlerinden, hir netice çıkarmak icâb ederse, şunları söylememiz
mümkün olacaktır. Mukâtil b. Süleyman ya isnadı ihmâl etmesi veya-
hutta Celimin tenzih akidesine karşı teşbih veya tecsîm akidesini ortaya
koyması yönünden itham edilmekteilir. Hemen şunu söyleyelim ki, ta
nıtmaya çalıştığımız üç eserinde, onun tecsîm akidesini teyid edecek
bir hususa rastlanmamıştır. Onun bütün eserlerine sâhib olmadığımız

için, böyle bir akideye sâhib olmadığını söyleyemeyiz. Belki akidesini
elimizde olmayan eserlerinden birinde nakletmiş olabilir.

tsnad yönünden yapılan ithamlara gelince, hadiscilere hak verme
mek elde {ieğildir. Hakikaten eserlerinde isnâdı ihmal etmiş, hattâ is-
nâdı bol bol kullandığı Tefsiru'l-Hamsi Mi'c Aye adlı eserindeki isnad-
Jann bile zayıf olduğu söylenmiştir.

Fikri temayülü, isnadlara riâyet etmemesi ve ilk tefsirlerde eksik
olmayan isrâiliyyat dediğimiz haberleri ihtiva etmesi yönünden tenkide
uğrayan Mukâtil b. Süleyman hakkında ne denilirse denilsin, o, tanıt

mağa çalıştığımız eserleriyle İslâm tefsir tarihinde temel şahsiyyetler-

den biridir. Eserleri, lügât, sebebi nüzul, vücûh, müphemlerin izâlu ve
tarihi hadiselerin aydınlatılması, ilk günkü fıkıh ve kıraat anlayışlarını

göstermesi bakımmdan mühim bir yer işgal eder. Tefsir tarihi ile uğra

şanlar, ondan ve onun eserlerinden bahsetmeden geçemezler.



İSLÂMDA KADİN HAKLARİ

Prof. Dr. İhralıim Agâh ÇLÜUKÇU

Islâıniyt'tlru önce Araplar aranında kadın hakları yok denecek ka
dar azdı. Erkek çocuklar kız çocuklara tercih edilirdi. Bazan kız çocuk-
ların diri diri gömüldükleri de görülürdü. Kız çocukları lıiç hir özelliğe

sahip değildi. E>"lendirilirken onların rızalarını almağa gerek görülmez
di.

Ajnca, kadmm namusu \e sağlığı da düşünülmezdi. Bir kadın on
kişiden az olmamak üzere birçok erkekle evlenebilirdi. Kadın doğun

çocuğu bunlardan sevdiğine nishet ederdi. Erkek de bunu kabullenirdi.

Aynca, erkek soylu bir nesil elde etmek için eşinin başka kimseler
le düşüp kalkmasına izin verirdi.

Cahiliye çağmda erkeklerin kanlarını karşdıkh olarak değiştirme

âdetleri de vardı.

Hür kadınlar açıkça zina yapamazlardı. Fakat gizli dost tutanla
ra da sık sık rastlanırdı.

Bundan başka mut'a nikâhı yani belli süre için e^lenme âdeti de
vardı. îslâmda mut'a nikâhı başlangıçta uygulanmış fakat sonradan
kaldırılnu.ştır. Şiiler Nisa suresinin 24.Ayetine dayanarak son zamana
kadar mut'a nikâhını uygulamışlardır.

Cahiliye çağmda büyük oğul babasının ölümü halinde üvey anası

ile evlenebilirdi.

tslâm Dinî kadına geniş ölçüde özgürlük kazandırmıştır. Evlenme
de kadının rızasma önem vermiştir. Kadının namusunu korumuştur.

Cahiliye çağı evlenme şekillerini kaldırmıştır. Genellikle islâm hukuku
bilginlerine göre büluğ çağma gelmiş bir kadın zorla beğenmediği bir
kimseye verilemez. Îslâmda eş .seçiminde kadının veli.sinin ve bizzat
kendisinin rızası birleşirse daha maklıuhlür. Büyük müçtehitlerden Ebu
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Hanife'ye göre kadın kendisine denk eş şeçerse velisinin izni olmaksı

zın evlenebilir. îslâmda ergİn yaşa gelmemiş ve temyiz kudretini haİz

olmayan küçüklerin \elisi tarafın<lan evlendirilebileccği öngörülmüş

tür. Ergin yaşa gelince kadmm durumunu yeniden gözden geçirme hak
kı vardır. Fakat bazı islâm bilginleri bu görüşe yani küçük yaşta e% len-
meye karşı çıkmışlardır. îbn Şubrume'ye göre ergin yaşa gelmemiş kız

lar asla e\ lendirihnnczler. 1917 tarihli Aile Hukuku kararnamesine gö
re evlenecek erkeğin «-n az 12, e\ lenecek kızın da en az 9 yaşında olması

uygun görülmüştür.

Adı geçen kararname zorla nİkâhm caiz olmayacağını da belirtmiş

tir. Nikâhtan amaç yalnız karı koca olmak değil, mutluluğu sağlamak,

hayırlı çocuk yetiştirmek ve namusu korumaktır. Nitekim Yüce Allah
şöyle buyurmuştur: "İçinizden kendileriyle huzura kavuşacağınız eşler

yaratıp aranızda sevgi ve şefkat var etmesi, Allah'ın >arlığının kanıt-

larmdandır"'.

Îslâmda nikâhın alenî olması şarttır. Nikâhta ya iki erkek şahit ya
da bir erkek iki kadın şahit gereklidir.

E^lenmek aynı zamanda Peygamherimizin sünnetidir. Nitekim
sevgili Peygamherimiz "E^]enme henim sünnetimdir. .Süimelimden
yüz çeviren benden değildir" diye buyurmuştur. Aynca "Nikâhı kolav-
laştınn" diye buyurmuştur.

Îslâmda nikâh Iıcr zamau yapılabilir, iki bayram arasında nikâhın

caiz olmayacağı iddiası yanlıştır. Hz. Muhammed'Ie Hz. Aişe iki bay
ram arasında evlenmiştir. Ancak Cuma namazı kıhnırken çok az bir sü
re için nikâh kıymak lıygmı görülmemişlirî.Bu da iç ezandan cuma na
mazının bitimine kadar olan süredir. Bu süre içinde yapılan nikâh sa
hihtir ve fakat tahrimen mekruhtur.

Nikâhta güçlük çıkartmak ve erki'k tarafım masrafa boğmak doğ

ru değildir. Dinimizde başlık parası diye bir şey yoktur. Mehir vardır.

Mehrin değeri en az on dirhem gümüştür. Erkek evleneceği kıza bu on
dirhem gümüşün karşılığmda mal veya para da verebilir. Mehir nikâlıın

sıhhati için şart değil gerekli hükümdür. Sevgili Peygamberimiz "Me-
lıirin hayırlısı kolay olan" diye buyurmuştur. Baba kızı evlenirken

1 Bum Suresi, âyet 21.

2 "Ey iman edenler Cuma günü Namusa çıığırıldığııu^du, .VUah'ı anmaya ku^un, alı; ve-
rifi bırakın" Cumu Suresi, âyet 9.
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damattan para alsa ))ile bunu kendisi için saklayamaz. Aldığı parayı

yeni evlilerin yuvası için lıarcamalıdır.

Islâmda erkeğin en çok dört kadın almasına şartlı olarak izin ve
rilmiştir'. Birden fazla kadın almanın güçlüğünü adalet meselesi orta
ya koymaktadır. Çok evlenme ile ilgili olarak inen âyetin devamında

Yüce Allah şöyle buyurnıuştur:"Eğer aralarında adaletsizlik yapmak
tan korkarsaıuzbir tane almalısınız veya sahip olduğunuz ile yetinmeli
siniz. Doğru yoldan sapmamanız için en uvgunu budur''. Bu âyet gös
teriyor ki kadınlar arasında adaleti sağlavamayacak olanlar birden faz
la kadmla e\ lenemczlcr. Aynca se\ gili Peygamlıerimiz bu konuda şöyle

Buyurmuştur: "Bİr adamın iki karısı olup da birine fazla değer Aerirse
kıyamet günü bir tarafı çarpık olarak diriltilir". Peygamberimiz bir ha
disinde de "Kim benim ümmetime acırsa Allah da ona acır" demiştir.

Fakîhler bu hadise dad anarak birinci karısını gücendirmemek için çok
evliliği uygulamayan kişinin se\ ap kazanacağım bildirmişlerdir.

îslâmda aile başkanı erkektir. Erkek bazı konularda kadından bİr

derece üstün tutulmuştur. Fakat erkek karısına işkence edemez. Onun
malmı rızası hilâfına alamaz ve haksız yere onu incitici sözler bile söy
leyemez. Dinimizde herkesin suçunun cezası belirtilmiştir.

Îslâmda boşanma hakkı erkeğe^ verilmiştir. Ancak kadın nikâh sı

rasında boşanma hakkımn kendisi için de şart koşabilir. Ayrıca böyle
bir şart olmasa bile erkek kendisine işkence ettiği takdirde boşanmak

için kadıya müracaat edebilir.

İmamı Muhammed'e göre erkeğin iktidarsızlığı ve deliliği kadın

için boşanma sebebidir. Yine aynı imama göre cüzzaın ve uyuz gibİ has-
tahklur nedeniyle ile kadın boşanmak isteyebilir.

Erkek durup duruken kadını boşayamaz. Onun bir suçu veya say-
gısızhğı olursa ilkin öğütlemelidir. Kadın aynı hataları işlemeğe devam
ederse erkek bir süre ona yaklaşmayarak fiili iiıtarda bulunur. Bu da
yarar \ermezse ona daha sert da\Tanıı-. Boşanma en son çaredir.

Sevgili Peygamberimiz boşanma haberlerinden menmun kalmazdı.

Nitekim bu konuda su hadisleri söylemiştir: Allah'a en sevimsiz olan
şey boşanmadır". "Yalnız zevk için çok karı alıp boşayanlara Allah lânet
etsin". "Evlenin boşanmaym, çünkü boşanmadan arş titrer".**

3 IVisu Suresi, âyet 3.

4 Buk. üsiuuıı Kc^kiuğlıı, Fık>lı Turilıi İslâm Hukuku, S.241, Ankara 1969.
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Yüce Allah kadınları korumak için bir çok âyet indirmiştir.Bu âyet
lerden işte bazı örnekler: "Karılarınız size itaat ederlerse onları incit
meye sakın babane aramavm"^. "Onlara eziyet ederek baskı yapmayın

"Onlarla İN İlikle geçinin yalıııl onları iyilikle bırakın. Eziyet etmek için
onları alıkoymayın. Haddi Iccaı iiz etmİş olursunuz. Bunu yapan zul
metmiş olur"'.

İslâm Jlukukuna göre erkek kadına bakmakla vükümlüdür. Ka
dının geçimini ve giyimini sağlamak erkeğin göre^ idir. Nitekim sevgili
Peygamberimiz şöyle buyurmuştur: "Kadınlanmzın âdet olduğu üzere
doyurulmaları ve giydirilmeleri onların siziıi üzerinizdeki hakkıdır".

"Ey mü'min yanlını etmeğe, hakmak üzerine gerekli olan aile fertlerin
den haşla. Sonra başkalarına yardım et".

Kadın mahnın lasainıf hakkına sahiptir. Erkek karısının malım

oııun iznini almadıkça işletemez. Ancak, kadın gönül rızası ile izin ve
rirse erkek onun parasını ve malını kullanabilir ve işleti'bilir. Nitekim
A'üce Allah bu konuda şöyle buyurmuştur: "Kadınlara mchirlerini cö
mertçe verin. Eğer gönül hoşluğu ile size liir şey bağışlarlarsa onu afi
yetle yiyin"®.

îslâm dini kadınların sosyal alanda çalışmasına <uıgel değildir. Ak
sine dinimizde çalışmayı salık veren birçok buyruklar vardır. Aüce Al
lah Kurbanda insanların çalışması hakkında şöyle buyurmuştur: "İn

san için ancak çalıştığı şey vardır. Onun çalışması muhakkak görülecek
ve sonra en olgun karşılık verilecektir"®. "Arza yayılınız vc Allah'ın

fazlından nasiplerinizi ara^-mız'".

Si'vgili Peygamberimiz de bu konuda şunları söylemiştir: "İnsanın

yediği en helâl şey kendi kazancı ve temiz satış mahsülüdür". "Günah
lardan bazılarım ancak geçim yolunda çalışma örter". "İki günü birbiri
ne eşit olan kimse ahlanmıştır". "Allah sanat \e çalışmasında hünerli
olan kimseyi sever".

5 Nisa Suresi, âyet 34.

6 Taiuk »üresi, âyet 6.

1 Bakara suresi, âyet 231.

8 î\i«a .Suresi, âyet i.

9 Necin Suresi, âyet 39, 40, 41.

10 Cumu Suresi, âyet 10.
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Çalışma konusundaki İm gibi genel buyruklar yanında Peygamberi
miz zamanında yaşamış bir çok seçkin kadınların sosyal alanda faaliyet
gösterdiklerini biliyoruz. Kadınlar savaşlara katılıp dögüşen askerlere
yardım etmişlerdir. Peygamberimiz zamanında bazı siyasî \e dinî an
laşmalarda kadınların da bulunduklarına tanık olmaktayız. Ayrıca Uz.
Aişe'nin birçok fetva verdiğini de bilmekteyiz. Aine fetva veren seçkin
kadınlardan Hz. Fatma, Ebu IJckr-in kızı Esma %e tJmmııM-Derda'nm

isimlerini sayabiliıiz.

Hz. Ömer'in, Şifa Ilatun'u çarşı ve pazarı konlorol etmekle görev
lendirdiği de bilinmektedir.

Islâmiyete göre kadınlar ıneımır olabilirler, öğreluu'iılik. hakimlik
ve müftülük yapabilirler. Ancak imam olamazlar. Bilginlerin bir bölü
mü kadınların hakimlik ^c devlet başkanlığı yapabileceklerine cevaz
vermişlerdir. Çoğu ise buna karşı çıkmışlardır, tslâmda kadının siyasi
seçme hakkının olduğu da bilinmektedir.

îslânı dini kadınların aile içinde incitilmemcleriui de öngörmüştür.

Nitekim Yüce Allah Kur'ânda "Kadınlara iyi ve güzel davranınız" di
ye buyurmuştur". Başka bir âyetin meali de şöyledir: "Erkeklerin ka
dınlar üzerinde meşru lıir surette hakları olduğu gibi kadınlarında on
lar üzerinde haklan \-ardir. Yalnız «-rkekler onlar iiz<'rinde daha üstün

dereceye sahiptirler'-.

Kadınlara vumuşak ve güzel davrauılması hakkında Peygamberi
mizin birçok hadisi de vardır: "Kadın eğri kaburga kemiğine benzer.
Sen onu doğrultmağa kalkarsan kırarsın. Onu olduğu gibi kabul eder
\e iyi geçinirsen ondan yararlanırsın. Kadınlara daima iyilik yapmayı

alışkanlık haline getiriniz. Bir ınü'min bir mü'min kadına asla kızma

sın. Onun bir huyundan hoşlanmıyorsa kuşkusuz başka bir huyunu se-
M'cektir". "Sîzin hayırlınız karısına iyi davranandır. Ben kadınlara iyi
lik yapma konusunda sizin en lıayırhnızım". "Mü'ıuinlerin imanca en
olgunu, ahlâkı en güzel olandır. Sizin en hayırlınız kadınlara en hayırh

olanmızdır".

Kuşkusuz kadınların da erkeklere saygı göstermeleri gereklidir.
Bu konuda Yüce Allah şöyle buyurmuştur: "İyi kadınlar, gönülden bo-

11 Nİku Suresi, âyet 19.

12 Uukura Suresi, âvet 228.
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yun eğenler ve AlIah^ın korımnıusııu emrettiğini kocasının bulunmadı

ğı zamanda koruyanlardır"'^ Bu konuda sevgili Peygamberimizin şu

hadisleri de ibret vericidir: "Bir kadın beş vakit namazını kılar, yılda

bir ay orucunu tular, namusunu korur \e kocasına itaat eılerse artık

connet'e istediği kapıdan girsin". "Horlıangi bir kadın kocası kımdin-

den razı olduğu lıalde ölürse o kadın cenuet'e gider".

tslâmiyete göre vına kurmaktan maksat mutluluğu, ııaımısu ko
rumayı ve doğruluğu sağlamaktır. Bu husus Rum Suresinin 21. âyetin
de bildirilmiştir. Kan koca geçimsizliği çocuklann yetişmesini kötü yön
de etkiler. Oysaki sevgili Peygamberimiz "Çocuğuna iyilik yap. Senin
üzerinde ana ve babanın hakkı olduğu gibi çocuğunun da sende hakkı

vardır" hadisini söylemiştir. Huzursuz bir ailenin çocuğu elbette huzur
suz olur. Ana ve baba çocuklanna örnek olmalıdırlar. E\ deki geçimsiz
lik çocuğu üzer. Okuldaki başarısını zayıflatır. Çocuğun vuvava lıağb-

hğını azaltır. Aynca geçimsizlik ana ve babamn çocuk üzerindeki etki
sini de küçültür.

Ana ve babalar çocuklarına eşit da\'ranmaUdırlar.Peygamberimiz
bir hadisinde "Çocuklarınıza liedive verirken eşitliği gözetiniz" diye
buyurmuştur. Başka l>ir hadisinde de şöyle söylemiştir: "Hiç bir baba
çocuğuna güzel liir terbiyeden dalıa üstün bir hediye veremez".

Dinimiz açısından erkek çocuğu kız çocuğa tercih etmek de doğru

değildir. Nitekim sevgili Peygamberimiz bu hususu şu lıadİsiyle açıkça

belirtmiştir: "Kim kız çocuğunu diri diri gömmez, onu alçak görmez
\e erkek çocuğunu ona tercih etmezse ANice Allah onu Cennel'e kor".

Islâmiyete göre ilim öğrenmek ve çocuklarmın kültürlü yetişmesi

ni sağlamak ila sevaptır. Kur'aada ilk inen âyet oku «liye başlamıştır'*.

"Bilenlerle bilmeyenler eşit olurlar mı" mealindeki âyet de ilim öğrenen

lerin derecelerinin üstünlüğünü göstermektedir'^.

Sevgili Peygamberimiz de "ilim kadın ve erkeklere farzdır" diye
buATirmuştur. Ayrıca Peygamlierimiz bıdli günlerde kadınlara ilim öğ

retmiştir. Çok güzel okuma yazma bilen Şîfa Hatun Peygamberimizin
tavsiyesiyle eşi Hafsa'ya okuma yazma öğretmiştir.

13 Nisa Suresi, âyet 34.

14 Aluk Suresi, âyet 1.

15 Zunıor Suresi, âyet 9.
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Demek ki dinimize göre kız çocukları okutmak da gereklidir.

Görülüyor ki islâmda kadınların hukukî durumu onların leliinedir'®.
Bu nedenle kimi kişilerin sandığı gibi kadını alçak görmek doğru değil

dir. Kadına tojdum içinde lâyık olduğu değeri vermek gereklidir. İslâm
dini kadını ealıilive çağındaki kötü durumdan kurtarmış ve ona toplum
içinde şerefli bir yer vermiştir.

16 Ord.Prof.Subri Şakir Ansuy, Hukuk Tarihinde tslâm Hukuku, S.65-67, Aukara 1958.



RIGHTS OF WOMAN IN İSLAM

Prof.Dr. İbrahim A.ÇUBUKÇU Tr. by. Dr. M. DAĞ

Woman had almost no rights in the eyes of the Arabs before islam.
Boys had a higher place than girls in society. Babies, if they were fema-
le, were buried alive in some cases. Girls >vere not consulted about the

man they were to marıy\

Man paid no attention to w'oman^s chastity and health. A woman
could marry not less than ten men, and the child bom would belong to
whomever she would indicate as its father. Man would willingly accept
the child upon the woman'8 word. Moreover man permitted his wife to
have intereourse ^ith another man so as to get better desecndants.

In the time of Ignorance (Jahiliyyah) the custom to exchange wives
were wide6pread in some places of Arabia. Free women did not commit
adultery publicly, but eften practised it secretly. Beside tlüs, there wa8
alfeo the practice of marriage for a certain time, which wa8 called Mut'a.
Tlıis type of marriage vvas allowed in the early years of islam, but wa8
abolished later by certain schools of Iaw. However the Shi'a, on the the
basis of the Koranic verse Nisa': 24, continued to praetise it untilrecen-
tiy. In the time of Ignorance the elder son could marry his stepmother.
islam, on the other hand, gave a considerable amount of freedom to wo-
man. It laid emphasis on lıer consent in respect of marriage. It also pro-
teeted voman's chastity, and abolished ali praclices of the time of Ig
norance regarding marriage. It ^vas generally agrced by the Müslim sc-
holars of law that a girl who reachcd the age of adolescence could not
be foreed to marry a man she did not want. The great jurist of islam,
Abû Hanîfah, held that a tornan could marry herself without her pa-
rcnt's consent if she found a husband equal to her status. Only those
who has not yet reached the age of adolescence and power of dietinction
would be married by their guardian. Even thon she had the right to re-
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Vİ9C her positionin roaching adolofcccncc. Despite this, some Mııslim sc-
holars miHtated against the marriage of small girls. According to Ibn
Shubrumak, girls who have not rcachod adolesccnco coııld never bo mar-
ried. Tlıc Family Rights Decrec ot" 1917 approved tho marriage of boys
at the minimum age of 12 aııd girls at the minimum age of 9. This Dec-
ree prohİbited marriage by force. The aim of marriage in İslam is not
only to become wife and husband, but also to derive happiness from mar-
ried life. to raise good cbildrcn, and to protect clıastity. It is for this
reason that God, the Most High, says in the Koran: "One of God'e signs
is that He created for you spouses, so that you might rcposc in them,
and He has set between you lo^•e and mercy"'.

Marriage should be announced publicly, and for the marriage ce-
remony to he valid two male witnesses or one male and t\vo female wit-
nesses are required.

Marriage is one of the sunnahs of the prophet. For he says, "mar
riage is my sunnah (practicc), M-hoever turns away from this is not one
of us". In another tradition ho states that marriage should bo made
easy.

İn islam there is no specİfic time to perform the marriage ceremouy.
The vicw that marriage ceremony could not be held bot\voon the two
religious feasts has no hasis; the Prophet married Â'ishah bot\veen the-
se two feasts. Marriage ceremonv is not approved, only when Jum'a
prayer is being performed^. Marriage contraet performed during this
period of time is considered sound, yet abominablo coııvorging on pro-
hibition.

İt is not right to make marriage difficult and to raise marriage ex-
penses morc than the male side could bear. In İslam there is no such
thing as marriage by purchase. Only a specified sum of money is paid
as a marriage endowmcııt (mahr), which is only to protect the Avoman.
The value of mahr is not less than 10 dirham. Mahr may be giveo to the
bride in goods or in money ccjuivalent to the aboA Csum. Mahr is not a
condition for a sound marriage, but only necessary. The Prophet says
on this que8tion that the best of mahr is the easiest one. Even though

1 Rûm: 21.

2 "O belicvers, vvheıı proclamntion i» made for prayer on the Day of ConprD{:atioıı. has-
ten to God's remerabrance and leave traffu-king aside". Jum'a: 9.
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the father of the bride took a certain sum of money from the bridegroom,
be cannot kecp it for lıimself. He must spend it onlj for the need of the
raarried.

Man is allONved to marry not more thau four wive8, but with the
condition that he should not in any way cause injustice between them.
If he fears he would not be eqııitable,he is allüwed to take one wifeonly.'
Apart from the Koranic verse, ihere are also traditions of the Prophet
on the subject: "If a man has two wives and values one more than the
other, he would be raised on the Day of Judgement as deformed on one
side". "Whoever pities my community, God will pity him too". Jurists,
on the hasis of this tradition, propound the view that the man who does
not marry another \voman not to offend his first wİfe will get a divinely
reward.

In İslam man is the head of the family. He, on certain matters, wa8
held superior to woman. But man cannot torture his vife, take her pro-
perty against her wish, and offend her wrongfully by abuses.

Right of divorce is given to man in islam. But woman, during the
marriage act, may dcmand right of divorce for herself. Even though she
laid down no such condition ou marriage, she can stili have the right of
divorce in such casos as torture by her husbard, and go to court for
that matter.

According to imâm Muhammad, in such cases as sexual incapacity
and madness on the part of husband, woman may demand divorce. imâm
Muhammad cites leprosy and itch as the other cates where woman has
the right to divorce.

Man cannot divorce his \vife for no reason. If his wife committed

an offeuce or paid no rcspect for him, he must try to change her way8
by good advice. If she does not change and insİsts on her behaviour, he
must resort to keeping away from her. If this stili had no use, he must
take a harsher attitude towards her, divorce })eing the last resort.

The news of divorce never pleascd the Prophet. On this subject he
has the followİng traditions: "The most uncomely thing for God is di
vorce". "May God cursc upon those ^N'ho practise polygamy for their

3 Nûâ: 3
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sensual enjoyment". "Get marricd, but do not havedivorce, for the hea-
ven trembles from it"/

The ııumber of the verses wlıich protect >voman from divorcc are
many. Here are some excmples: "If your wives ohey you, do not try to
find a pretext to offond them"/ "Do not opprcss them by tormcnts"/
"Be in good tcrms uitlı your wives, or let them free in goodness. Do not
keep them just to torment. Then you will infringe the limit» of God,
and do injustice to them".'

In Islamic law it i» the sole obligation of man to provide her wife.
Woman's sustenance and clothing is the duty of man. The Prophet iias
the saying that it is the rİght of your vvives över you to get sustenance
and clothing. In another tradition he says. "O believcrs, begin with the
members of your family whose sustenance is an obligation upoa you.
Only aftcr then help others".

Woman has every right of disposal över iıer proporty. Husband
cannotmake use of his wife's property without her permission. He onlv
uses her property and money upon her willingness or jıermission. The
folIo>>-ing is the word of God on the subject: "Gi\-e the woman her mar-
riage endowment generously. If they are pleased to offer you any of it,
consume it with wholesome aj)petite".''

islam put no barrier against woman's working in many fields. The-
re are, on the contrary, many commands which favours uoman's wor-
king. The following are the verses from tlıe Koran: "A man shall have
to hisaccount only \shat he has lal>oured, and his labouring shall surelv
be seen and he shallbe rewarded for it in full".' "Disperse överthe eartiı

and seek your portions from God's favour".'"

Traditions in this regard are as follovvs: "Whal a man ets laufully
is his own earnings and the outcome of fair sale". "Certain sins are clea-
red away only by work for sustenance". "He whose two days are alike
is surely deceived". "God loves him who is skilled in his uork and craft".

4 See, Osman Keskinoğlu, Fıkıh Tarihi ve islâm Hukuku. Ankara 1969, p.244.
5 Nisâ: 31.

6 Talâq: 6.

7 Baqar8: 231.
8 Nisâ: 4.

9 Najm: 39-41.

10 Jum'a: 10.
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Apart from such commar.ds and advices, >ve know about many pro-
mİDent women who has rendered important social services. Women hel-
ped soldiers who participated in wars. We also see that seme women in
the time of the Prophct took part in the acts of political and religious
scttlemcnts. We kno^v tliat Â'islıah, wife of the Prophet, practised in-
(lependent Judgement on many juridicai matte>». Among other wo-
men who seltled guestions vvith their independent decision are Fâtimah,
.-Vbû Bakr's daughter Asma' and Umm al-Dardâ.

The second caliph Umar is kno\vn to havc pnt Shifâ in charge of
controlling the market.

In İslam women may ciıoose a profession İn official circles. Thcy
may be teachers, lawyerK and muftîs. They are not aUowed to be imâm
ODİy. It has the permission of somc scholars that ccrtain qualified wo-
men can be jurists and even head of the State. But the majority depri-
vcd womcu of these riglıts. Moreover it is known that womeD also had
a saying in political matters.

islam advises good treatmcnt of women within the hounds of the
family. İt is said in the Koran that women should be treated well and
kindly". In another verse it is pointcd out that men and womcn have
mutual rights över one another. except that the former have a degree
nver the latter'z.

We find many traditions related from tiıe Prophet which advises
men to treat their wives mildiy and kindly: "Woman is like a erooked
rih: when yon trv to straighten it, you break it; if you accept her as she
were, and treat her justly, you get benefit from her. Try to get into the
habit of treating them kindly. Let no believer get angry against a fema-
le believer. Tf one of her dispositions is disliked, the other might be plea-
sant". "The best of you is him who treat his >vife kindly. I am the besi
of you who showed goodness to women". "The perfect believer is the
one who has the best moral qualities; and the best of you is the one who
is good to his >\ife' .

It is, of course, necessarv for woraen to show respect for their hus-
bands. In this regard the words of God are as follows: "Good women
are those \vho bows wholeheartedly and protects what God comman-

11 NUâ: 19.

12 Baqara: 228.
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ded her when her hushand werc absent""^ On this subject we find tlıe

followmg traditions; "if a woman performs five daily prayers, fasts a
month in a year, protccts her chastity and obeys her husband, let her
enter Paradise from whatever gate she likes". "If a 'woraan dies leaving
her husband pleased ^vith her, that woman goes to Paradise".

The aim of marriagc in islam is to provide happincss, to protect
chastity and to secure faithfulness. This point is empbasised in the verse
Rûm: 21. The lack of agreement in faraüy life effects children badiy.
Against this the Prophet says: "make a good turn to your ehil as
your parents had already done to you; he has riglıts upon yon".

Parents should treat their children equally. In tlıis legard the Prop
het says, make sure that the presents you give your children should
be equal . "No bettcr gift than good upbreeding is givcn to a child by
his father".

In 80 far as islam is concerncd, male children should not be consi-
dered superior to females. This is clearly 8hown in the follovving traditi-
on: "He who does not bury his daughter alive, think ofher lo-vviy and
prefer his sons to her, God puts him in His Paradise".

It is a meritorious action in İslam to seek knovvledge and to provi
de a good education for children. The first verse sent down to the Prop
het begins with the word, "recitc".'^ Besides, the verse, "Could those
who knovv be deemed equal to those who are ignorant indicatcs the
superiority of those who seek knowledge."

The Prophet states that it is enjoined upon both men and women
to seek kno\vledge. The Prophet himself taught men and women on cer-
tain days. Shifâ who already knew reading and MTİting is asked by the
Prophet to teach these to his wife, Hafsa.

From the above account we may safely conciudc that the status
of women in islam improved highly in their favour"'. İt İs not right to
look at M'omen Mİth contempt, as some pcoplc do. It is in fact necessary
to value women as tlıey deservc. islam saved women from the M'orse
conditions ofthe Jahiliyj-ah and gave them a respectablc place in soci-
ety.

13 Nisâ: 34.

14 Â'lâq; 1.
15 Zumar: 9.

16 Ord. Prof. Safari Şakir Ausay, Hukuk Turiliinde Islûııı Hukuku, .Ankara 1958, pp. 65-
67.



İBN ŞİHAB EZ-ZUHRÎ
(50-124 H)

Prof. Dr. Talât KOÇYİĞİT

Medine ve Şâm'm meşhur hadîs imamlarından Hafız Ebû Bekr Muham-
med tbn Müslim İbn 'Ubeydillah İbn 'Abdillah îbn Şİhâb îbn 'Abdillah İbnİ-
l-Hârifi İbn Zuhra İbn Kilâb İbn Murra el-Kuraşî ez-ZuhrI', Hİcrctİn 50.
yılında Medine'de dünyaya gelmiştir-. Kurayş'ın büyük ailelerinden biri olan,
Hazreti Peygamberin annesi Âmme ile diğer birçok sahabenin mcnsub bulun
duğu Zuhra tbn Kilâb tbn Murra'ya nİabetle Zuhrî adiyle şöhret kazanmış,
hazan da dedesinin dedesine nisbetle sadece İbn Şihâb denilmiştir. Baba ta
rafından dedesinin babası olan ^\bdullah İbn Şihâb, müşriklerle birlikte Bedr
gazvesine katılanlardan, llhud'da ise, Hazreti Peygamberi gördükleri anda
öldürmeğe yemin edenlerden birisi idi-\ Rivayet olunduğuna göre, Zuh-Pye
"rcddin Bedr gazvesine iştirak etti mi?" denildiği zaman "evet, ama bu ta
raftan..." diye cevap vermek suretiyle ceddinin müşrikler safında yer aldığım
açıklardı^ İbn Hacer, 'Abdullah İbn Şihâb'm sonradan müslüman olduğunu
ve Mekke'de öldüğüuü »oyleri.

1 Zuhri'niıı terccmesiııe yer veren baçhca kaynaklar şunlardır: Ej-Zelıebî. Tarthu l-
hlâm re tabakâtu'l-me^öhlr ve'l-a'löm. V.136-152; ez-Zchebl. TeikiraUı'l-bnffSi (Haydarâbâd
1375/1955). 1.108-113; Ebû İVu'aym el-işbahâni Hılyetu'l-evUyâ' ve labakâtul'Oşfiyâ' (Mısır
1352/1933). 111.360-381: ibn l.laccri'l-'AskaiûtıI, T^lbu't-lehtlb (Haydarâbâd 1326), IX.'İ45-
451; İbn Sa'd, Tabakât (Leidcn 1912). II-2. 135-136; İbn Ebl I.lâlim er-RûzI, Kitâbu'l-Cerb ve'-l
ta'dU (Haydarâbâd 1372/1953). IV-1, 71-74: İbn Kegîr, ei-Bidâye ve'n-nihâycfi't-târih (Mısır?),
IX.340-348: tbn IlalUkan, Vafeyâlnl-a'yân re cnbâ* ebnai-s-samân (Xâhire 1367/1948), III.
317-319.

2 Buzı haberler, doğum larilû olarak 5I'i. diğer bazıları ise 56 vc 58'i verirler; fakat umu
miyetle tercih edilen tarih SO'dir.Bkz.tbn Hacer. Tehzib, IX.450; tbn Keşlr. el-Bidâye, IX.341.

3 İbn Sa'd, Tabakât. IV-l, 92; îbn l.laeer. el-tfâbe. 11.325; îbn Hallikûn. Vafeyât. III.
317; îbau'bMmâd. :$ezeratıı'z-zeheb, 1.163.

4 Um Hallikân, Vafeyât, 111.317-318.
5 Bkz.eb/şöâe, 11.323.
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Bu adı geçen 'Abdullah'ın 'Abdu'l-Cân isminde bir de küçük kardeşi var

dı ve her ikisinin anası 'Utbe İbn Mes'ûd'un kızı oluyordu. 'Abdullah, bida
yette müşrikler safında yer almış ve Hazrcti Peygambere karşı dövüşmüş ol
makla beraber, kardeşi 'Abdu'l-Cân, kadîmen İslâm'a girmiş ve ismi Hazreti
Peygamber tarafından 'Abdullah olarak değiştirilmiştir, tbn Hacer'e göre bu
'Abdullah, Habeşistan'a hicret edenler arasında bulunmuş, dönüşünde, Medi
ne'ye hicretten önce vefat etmiştir^ tbn Sa'd ise, 'Abdullah'ın Habeşistan'a

yapılan iki hicretten önce Mekke'de vefat ettiğini ileri sürer^. Maamafih, onun
Mekke'nin fethinden sonra öldüğünü ileri sürenler de vardır®.

Hakkında açıklayıcı bilgiye rastlanmamakla beraber, 'Abdullah ismini
tuşıyan her iki kardeşin çocukları arasında evlilik yolu ile ayn bir yakınlık \ni-
cut bulmuş olacaktır ki, bu evlilikten meşhur hadîsçimiz tbn Şihâb ez-ZubrI
dünyaya gelmiştir. Bu bakımdan, ZuhrI'nin nesebi ana tarafından kadîmen
müslüman olan 'Abdullah ('Abdu'l-Cân) a, baba tarafından ise, bidayette
müşrikler safında yer alan ve sonradan müslüman olan diğerinin ağabeyi 'Ab
dullah'a ulaşır ve her iki neseb, babaları Şihâb'ta birleşir.

ZuhrI'nin dedesi 'Ube.ydullah İbn 'Abdillah'a İsdöc'de işaret olunmakla
l/irlikte hiç bir malumat verilmez'. Babası Müslim tbn 'Ubeydillah ise, 'Ab
dullah tbuu'z-Zubeyr ayaklanmasında (63-73 H.), Muş'ab İbnu'z-Zubeyr ile
birlikte emevîlere karşı dövüşenlerarasında bulunmuştur'".Nitekim, ileride de

temas edeceğimiz veçhile, Zuhrî, Şâm'da Halîfe 'Abdu'l-Melik ile ilk defa kar
şılaşıp da kendisini tanıttığı zaman. Halife ona '^evet, fitnede bize karşı isyan
edenlerden" diyerek babasını hatırladığım belirtmek lüzumunu hisi^tmiştir".

Maamafih, onun bu fitne ile ilgi derecesini, vefat tarihini, nerede ve nc şekilde

vefat ettiğini tesbite yardım edecek herhangi bir bilgiye rastlamak mümkiıı

olmamıştır.

ZuhrI'nin, kendisinden büyük 'Abdullah İbn Müslim adında bir de kar
deşi olduğu bilinmektedir. Tercemesini veren tbn Hacer'-, onun, İbn 'Ömer
ve Enes tbn Mâlik'ten hadis rivayet eden bir tâbiî olduğunu, ayrıca iki kardc-

6 Aynı yer.

7 Tabakât, IV-1, 93.

8 Bkz.tbn Hacer, d-Jşâbe, 11.325.
9 Bkz.II.438.

10 İbn IJallikân, Vafeyât, 111.317.
11 Ebû IVu'aym cl-işbahâni, ^ılyetu'l-evliya , III.368; cz-2chebl, Târihu'l'lslâm, V.I39,

146; İbn Keglr, el-Bidâye, IX.346.
12 Bkz. Tehiib, VI.29Keza bkz.lbnu3-*Imâd, Şeşerûl, I.I63.
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çin de biribirlerinden hadîs aldıklarını ve ^Abdullah'ın Zuhrl'dcn önce vefat
ettiğini belirtir. Bazı münferid haberlerden, ^Abdullah'ın oğlu Muhammed''
in, amcası Zuhrî'nin, sonraları Ummu'l-Haccâc künyesiyle çağırılacak olan
kızını alarak ona damat olduğu anlaşılmakta ise de'"*, aileye ışık tutacak laz-
la bir bilgiye rastlanmaz.

Zuhrî'nin diğer âile fenlleri hakkında da hiç bir bilgimiz yoktur. îjâm'da,
Halife '̂ Abdu'l-Melik ile İlk karşılaşmasında, kendisine divandan maaş bağlan

masını dilediği zaman sövlediği "yâ Emîre'l-Mu'minîn: ehlimi bırakıp geldim:
onlar öyle bir ihlivaç içindedirler ki, Allah'tan başka kimse bilmez... Kendi
lerine hizmet edecek kimseleri yok. Yalnız kız kardeşim onların ununu öğütür,

hamurunu voğurur, ekmeğini pişirir..." sözleri de'-, unun bir de kız kardeşi

bulunduğunu açıklamaktan öte bir bilgi temin etmez.

Maamafih, Zuhrî'nin âilesİ hakkında fazla bir bilgiye sâhİp olmasak bile,
bilebildiğimiz en mühim husus, babasının vefatından sonra, geride fakru za
ruret içinde kıvranan bir ailenin kalmış olmasıdır. Dikkat çekici diğer bir hu
sus da, bu fakirliğe paralel olarak, Zuhrî'nin hemen bütün hayalını borç için
de geçirmesi ve binlerle ifade edilen bu borçların, zaman zaman, meclislerin-
<le bulunduğu Emevî halîfeleri tarafından ödenmesidir. Zaten onun halîfeJcrle
ittisali oldukça erken bir devirde başlamıştır. Eğer, kendisinden gelen ve he
nüz hülûğa erdiği sıralarda Mervân'ı ziyaret etliğini açıklayan bir haber'** na
zarı dikkata alınacak olursa, onun henüz onbeş yaşlarında iken Halîfe Mcr-
vSn'ifi huzuruna çıktığını kabul etmek gerekir; zira Mervân tbnu 1-Hakem,
Müdaviye Il.nin ölümü üzerine 64-65 H. seneleri arasında lıilâfet makamına

geçmiş ve bu makamda ancak dokuz ay kadar kalmıştır. Zulırl nin 50 H.se
nesinde doğduğu kabul edilirse, Halîfeyi ziyaretinin onbeş yaşları civarında

iken vnıkubulduğu anlaşılır.

Zuhrî'nin her hangi bir geliri bulunmamasına ve fakir bir hayat sürme
sine rağmen, büyük rakkamlarla zikredilen borçlarının hiç eksilmemesiude,
ashabımn sık sık açıklamayı ihmaletmedikleri sehavetinin, yani cömertliğinin
büyük rol ovnadığma şüphe yoktur. Nitekim el-I^yg tbn SaM (0.175 H.)

13 Tercümesi için hkK.lbn I.Iacer. Tehzib, IX.278-280; ez-Zehebi, Mhânnl-iUidâl, Hl.
592.

14 İbn l.luccr. Tehzfb, IX.279.

15 Bkz.Ebû Nu'aym, Htiye, 111.368.

16 Bu haber içiu bkz. İbn Hacer, Tehzib, IX.451.Maamafih eg-Zebcbl, bu ri\ayplin ga-
rib ve Yaljyâ İbn Bukeyr'tlcn naklen batıl olduğunu söyler; bkz.Târfb, V.147.
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"Ztıhrî'nin, gördüğü kimselerin en cömerdi olduğunu, kendisine gelen herkese
verdiğini, elinde bir sev kalmadığı zaman da borç tedarik elliğini" söyler".
Keza meşhur talebesi tmam Mâlik İbn Kııes (Ö.179 H.) e görede Zuhrî, insan»
ların en cömerdi (asha'n-nâs) dir'^. Rivayet olunduğuna göre, kendisinden
hadîs almaya gelenlere ikramda bulunur, "bizim taamımızdan yemeyen kim
se, bize bir daha yaklaşmasın" «lerdi'̂ . Bir su kıyısına inmişti; su sahipleri,
ona, on sekiz yaşlı kadından bahsederek bakacak kimseleri bulunmadığından
şikâyet ettiler. Zuhrl on sekiz bin borç; buldu ve bu jıara ile yaşlı kadınlardan

her birine bir liizınetçi talisis etli'". Bu ve zikrine lüzum görmediğimiz dikkat

çekici diğer misaller gözönımde buluudurulusa-', Zuhrruin borç içinde nasıl

bir hayat sürdüğünü anlamakta güçlük çekilmez. Onun, eline geçen parayı

ihtiyaç sâhiplerine dağılırken, borcunu hatırlatarak biraz daha ihtiyatlı dav
ranmasını tavsiye edenlere omuzsilkip "bir lorunum var; o da i'âsık. Ona ben-
»leu bir dirhem miras kalmasa umurumda <leğil" demesi—, maddeye hİç de
ğer vermediğinin liikkataşayan bir örneğini teşkil eder. ^Amr Ibıı Dînâr, Zuh
rî nazanndaki bu madde değerini, garib bir espri ile ifade etmiş ve Zuhrî'nin
"dinar ve dirheme bir hayvan sineği kadar bile değer vermediğini" söylemiş

tir^-'. Velhasıl Zuhrî, tecrübelerin cömerdliğe favda vermediği inancı içinde^*,
fakirlikle el açıklığım birarada yürülcbilen bir insan olarak yetişmiştir.

^Abdullah tbn'z-Zub»>yr ayaklaııınasma katıldığını ve fakat vıdatı hak
kında hiç bir bilgiye sahip bulunmadığımızı ilaha önce kaydettiğimiz babası

Müslim İbn 'UİM^ydiIlah'm, Zuhrî'nin tahsili ve yetişmesi üzerinde ne derece
rol ovmadığı da bizim için meçhuldür. Fakat ister onun teşvikiyle olsun, ister
olmasm, Zulu-I d»; her müslüman çocuk gibi, ilk talisiline Kur'ânı Kerimin
lufzı ile başlanuşlır. Büyük kardeşinin oğlu Muhammed İbn ^Abdillah tara
fından verilen bir haberden öğrendiğimize göre^-, hıfz işini 80 gecede tamam-

laınış, daha sonra da kavminin nesebini öğrenmek için 'Abdullah İbn Sa'lebe

17 Ez-2clıcb(, TezkiraluH-ffu/fûz, 1.109.

18 Ibıı I.Iucer, Tehzib, I\.ti9.
19 Es-Zehebl, Târ^), V.142.
2ü Ayıu eser, V.150.

21 Diğer mifuller irin bkz.ayuı yer.

22 Ayıu eser. V.H2.

23 Aym eser. V.15U; Tezkira, I.İÜ9: İbııu'l-'lmâd, Şeşerüı, 1.162.
2i Es-Zebebl, 7'ârlfr, V.150.

25 Aynı eser, V.İ37; Tezkira, l.llU.
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îbn Şu^ayr rI-^Atle\ı-®<len ders almağa başlamıştır. Bu derslerin ne kadar de
vam ettiğini bilmiyoruz; fakat, her halde neseb hakkında çok şeyler öğrenmiş

olacaktır ki, ulemanın Zuhrî'yi medihlerinde konu ile ilgili beyanlarım kolay
lıkla tesbit etmek imkânı hasıl olmuştıır^'^.

Maaraafih, Zuhrî'nin, ^Abdullah îbn Şa'Iebe'nin cnsabla ilgili derslerini
sununa kadar takip etmediğini ve bir müddet sonra onu terkedip gittiğini gö
rüyoruz. Bu hâdiseyi kendisi şöyle anlatır: "Genç bir delikanlı idim. Ne ma

lım vardı, ne de divandan bana tahsis edilmiş bir para. ^Abdullah îbn Sa'lebe
îbn Şu'ayrel-'Adevî'denkavmimin nesebiniöğreniyordum. Onu iyi bilen (âlim)
bir zât idi; zira bu kavme mensuh bîr kız kardeşin oğlu, aynı zamanda onla

rın halifi (ahidlisi) idi. Bir gün bir adam geldi ve ona talâk hakkında bir me
sele sordu. Îbn Şa^lebe bu adama Sa'îd Îbnu'l-Musej'^'ib'i işaret etti ve ona
gitmesini salık verdi. Kendi kendime söyle dedim: Hazreli Peygamberin, başı
nı meshcttiğini bilip de bunun ne olduğunu idrak edemeyen bu yaşlı adamla
birlikte kendimi görmüyor muyum?^*. îbn Şa'lebe'yi terkettim ve sual soran
adamla birlikte Sa'îd Îbnu'l-Muscyyib'e gittim. Sonra 'Urva, 'Ubeydullab,
Ebû Bekr Ibu ^Abclirrahman İbni'I-Hâris'le birarada bulundum. Fıkhımı ge
liştirdim ve Şâm'a gittim...".^'

Zulırî'nin kendi ağzından naklettiğimiz bu ifadeler, hayatının ilk devresi
diyebileecğimiz mühim bir kısmına ışık tutacak bir mahiyet arzcdcr. önce şu

husus iviee anlaşılmaktadır ki, Kur'ânı Kerîmi 80 gecede hıfzettikten sonra
ilim tahsiline başlamanın gereğine inanan Zuhri, bu maksatla, çocukluğunda
Hazreti Peygamberin duâsıııa nâil olmuş yaşlı bir zattan neseb öğrenmiştir.

26 Tercümesi lıakkıntİH bkıt.tbn l.Iaccr. Tehşlb, V.165-166; el-Işâbe, II. 283.tbn Haccr'in
verdiği bilgiye göre 'Abdullah îbn ^a'Iebc, Hicretten önce dünyaya gelmiş, 87 veya 89 senesin
de vefat etmiştir. FUr sadakasıyic ilgili bir hadisi Hazreti Peygamlırden rivayet etmişse dc bu
rivayetin mursel olduğu ve Hazreli Peygumberle sohbeti bulunmadığıileri sürülmüştür. Bunun

la beraber küçük yaşta iken. Fetih sıralarında, Hazreti Peygamber onun yüzünü ve başını mes-

hetmiş, hakkında duada bulunmuştur.

27 Meselâ el-Leyş Ibn Sa'd (Ü.I7S) tun şu haber nakledilmiştir: "Bütün ilimleri kendi
sinde ccıuedeu ZuhrI gibi bir âlim görmedun. Tergibteıı rivuyel etse. işte yalnız bu sahanın ada

mı, dersin. .\rap'taıı ve eıısâbtan söz etse. yalnız bu sahada mütehassis olduğunu söyler.siıı. Kur

an ve Sünnetten bahsetse, yine aynı". Bkz.tbıı Hacer. Tehzib, IX.449; eg-Zehebl, Tezkira. 1.109.
Bu sözlerde Zııkrl'nin ensab ilmindeki yüksek mertebesini arıkça görmek mümkündür.

28 Bkz.26 Nu.lu not.tbn Hacer. cI-BııhârIntu sahîh bir senedle Ibo Şihâb'tan naklettiği

bir habere işaret eder ve '.A.bdullah'ın, tbn Şihâbhn dayısı olduğunu ve ondan ensâb öğrendiğini

kaydettikten sourn mezkûr haberi verir. Bu habere göre Zuhrî, 'Abdullah'a fikıhla ilgili Lir sual

sormuş, o da onu Sa'îd Ibmı'l-.Mıiseyyİb'e göndermiştir.

29 Eî-Zelıcbî, Târih, V.138.
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Ancak bu öğrenim devam ederken, belki de gözünde çok büyüttüğü bu yafflı

aâtuı, talâkla ilgili bir meselenin hallini Sa'îd Îbnu'l-Museyyib'e havale etme
si, onun intibaha gelmesine vesile olmuş; her şeyin neseb ilminden ibaret ol
madığını, dinde "lelakkııh"' etmeniıı de zorunlu bulunduğunu idrak ederek,
neseb ilmi hakkında öğrendİklerİylc yetinmiş Sa'îd tbıuri-Museyyib'e git
miştir. Bunu, Zuhrl'nin badis ve fıkıh tahsiline yönelişinin başlangıcı saymak
nıümkindir. Zira Sa^id, Medîne'nin meşhur fakîhlerinden birisi idi. Hazreti
Peygamberin, 'Omcr İbnu'l-Hattâlı'ın ve ^Oşmân Ibn ^\ffân'ın kaza ve ka
rarlanın ondan daha iyi bilen bir kimse yoktu. Hadis sahasında da benzeri
bulunmıyan bir imamdı^". Zuhri, kendi ifadesine göre, bazan tek bir hadis için
onu üç gün takip ederek" sekiz sene boyunca onun yanında kalmış^- ve ondan
hadis dinlemiş, fıkıh tahsil etmiştir. Bu arada, ilmini, kovaların çekmesiyle su
yu tükenmcyı'cck bir kuyuya benzet ligi *Uı\ a tbnuz-Zubeyr *Libey-
dullalı Ibn VAbdillah Ibn *Ulbc Ibıı Mes^üd (Ö.ÇR)", Ebü Bekr tbn 'Abdirrah-
man îbııi 1-Hâriş fÖ.94)'-'' vc Ebû Sehmıe tbn ^Abdirrahtnau (0.94)^® gibi tâ-
bi'ûnun İleri gelen fakîh ve âlimlerinden ders almış, hailîs işitıniştir". Kendi
sinden gelen bir rivayetle, onun, *ürva tbnu'z-Zubeyr, Sa*id tbnu'l-Museyyib,
Ebü Seleme tbn ^Abddirrahman m? 'Ubeydullah tbn 'Abdillah'lan bahisle
"dört kişi vardır ki, bunları ilim yönünden bİrer deniz gördüm" dediği zikro-
lunur^*.

Zuhrruin bu gibi kimselerden hadis öğrenmek için çok defa kapılarında

bir hizmetçi gibi beklemesi de dikkat çekicidir. Yukarıda ismi geçen ^L'bey-
dullah tbn ^Abdillah için Zuhrî kuyudan su çeker ve ona taşırdı. Kapıda bek
lediği sıralarda ^Ubeydullah, eâriyesine onun kim olduğunu sorar, cârive de
"şu a'meş (gözü zayıf olan) köleniz" diye cevap verirdi'^. Zuhrrnİn hadîs işit

mek ve lıkhını artırmak arzusu ile devamlı olarak *übev<lullah'm evine gelip

30 Bkz.Eg-Zelıebî, Tezkira. J.54-56.

31 Ebü Nıı'aym, Htlye, IIf.362.

32 E{-Zeheb!, Teşkira, 1.109; Târify, V.136.

33 El)fı .N'u'aym, Htlye. III.366; e}-Zchebİ, Tarifi, V.I45.*Ur\a İbnu'z-Zubeyr İbni'I-

'Av-\âm, Ebü Bckr'in kızı Esraû'mn oğlu vc Huzreti 'A'isfc'nin yeğeni olup ilmiyle şöhret kazan
mış bir tâbii imuoıı idi. Tercernesi hakkında bkz.lbtı Hacer, Tehsib, VII.180-185.

34 Tercemeııi hakkında bkz.aym eser, VII.23-24.
35 Tercemefİ hakkında bkz.aym c»cr. XlI.30-32.

36 Tercemesi hakkında bkz.aym eser. XII.I15-II8.

37 Bkz.Es-Zchebl. Târih, V.I38.

38 E;$-Zchehİ, Tezkİra. 1.63.

39 Ez-Zehebî, Târih, V.I36; Trşkira, 1.79.
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gitmedi ve ona hizmet ctmoi »ebebivle, evin câriyesinin onu 'llbeydullah'ııı

kölcKİ zannetmesi elbette tabii sanılmak icabeder.

Zuhrî'nin, Ümmu'I-mu'minîn 'Â'içe'niu yanımla yetişmiş v<* ondan pek
(;ok hadîs ödenmiş olan 'Amra Biııt 'Abdİrrahman'"'a ilk miilâzemelinin de
yine l)u gençlik devresinde Mikubuldugu anlaşılmakudır. Zira el-Kasım İbn

Muhaıınned Ibıı Ebî Bekr es-Şıddîk (Ö.107) - Hazreti 'A'işe'niu yeğeni idi -
bir gün Zuhrl'ye "delikanlı, görüyuriım ki sen, talebu'l-Mm (ilim öğrenmek)

hususunda büyük bir hırsa sahipsin. Onu elde etmen için sana bir yol göste
reyim: 'Amra'ya git: çünkü o, '.A'işe'nin hücresinde yetişti" demiştir. ZuhrI,
el-Kâsım^n bu tavsiyesi üzerine *Amra'nm derslerine devam etmeğe başla-

ııuş ve. bu konuda "'Amra'ya gittiğini ve ilmini suyu tükenmez bir deniz bul
duğunu" sövleraiştir"*'.

ZuhrI, ilmini daha çok yukarıda bazılarının isimlerini \erdiğimiz kibâr-ı

tâbi'înin ileri gelenlerinden elde etmİş olmakla beraber, son devirlerini yaşa

makta olan Enes Ibn Mâlik (Ö.91-93), ^\bdullah İbn H)mer (0.74), Câbir ibn
'Abdillah (Ö.78), Sehl İbn SaM (Ö.88), Ebu't-^ufeyl (Ö.IOO), el-Misver İbn

Mahreme (Ö.65), es-Sâ'ib İbn Yezîd (Ö.81), ^\bdurrahman İbn Ezher (ö.
68), Rabi'a İbn ^İbâd (Ö. ?) ve Mahmüd tbuu'r-Rabî *(ö.99) gibi bazı sığar-ı

.sahabe ile de temas etmiş, bunların bazılarından sa\^ca az da olsa, hadis işit-

miştir'*^ Bununla beraber, en son vefat eden sahabîlorden sayılan Enes İbn

Mâlik ile mücaleseti çok daha uzun .sürmü.ş \e onun en güvenilir ashabmdan
olmuştur*-'.

Zuhrî'nin takriben 30 yaşına kadar Medine'de süren hayatı, Medine fu-
kahasııulau ders almak ve hadîs toplamakla geçmiştir. Bu müddet zarfında

bilhassa İsiâmî ilimler tarihinde e/-E«(fn/ıd'ıı'.s-Se6*a (yedi fakîh) isnıivle anı

lan Meılîne'nin meşhur tâbi'i uleması** ile mücaleseti, onun fıkıh salıasında

•10 Tcrcemesi hakkımla hkz.lbıt Hucer. Tchzib. XII.4.18 439: Ihn Sa'd Tabakât 11-''
1.34-133. ' . . .

41 £i;-Zelıebl. Târik, V.145; Tezkira, 1.112.

42 Meselâ luıuu, 'Abdullah îbrı 'Oıııer Ibıd'l-Hatlâb'tan yalnız iki \evu üç hadîs işittiği

Böylenİr.Bkz.ez-Zehelıl. Târih, V.136: Ihn Rucer. Tehzlb, IX.448.
43 İbn KH Hâtim, el-Cerh ve'ı-la^dil, IV-1. 7-1.
44 fücaz ulemasına göre el-Fukalıâ' es-Seb'a: Sa'îd İbııu'l-Musevvib (Ü.lüâ), el-Kûsım

İbn .Muhaınmcd îbn Ebl Bekr eş-Sıddlk (0.107). H' rva tbnu'z-Zubeyr lbni'l-'.-\vvâm (0.94),
Hârice İbn Zeyd İbn Şabil (Ö.99). Kbû Seleme îbn '.4bdirrahman Ibu'.•tvf (0.94), 'Ubeydallah
İbn 'Abdiilalı Ibıı 'Utbe Ibu Mes'fıd (0.98) \e Süleyman Ibn Yesâr (O.107) dır. Bunlardan Hâ
rice İbn Zcyd. çuk az badis ri\ayet ettiği için e^-i^ehebı tarafından huffuz arasında zikredilme-
miştir. Bkz.Teşktm, 1.91-92. 'Abdullah Ibnu UMubûrek (0.181). Klın Seleme gerine Sâlimİbn

'Abdillah İbn 'Ömer İbnl'l-Hapab (0.İÜ6); F.bu'z-Zinâd (0.131) ise, Sülim >e Ebû Seleme yeri
ne Ebû Bekr llm 'Abdirrahman lbni*l-Hâriş îbn Hişâm (0,94) ı Fukahâ-i Seb'adan saymıştır.

Bkz.Es-SuNntî. 7WrIl»«'r-râ;I. s.421.
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da hatırı sajılır bir âlim olarak yetişmesinde büjiik rol oynamıştır. Fakat,
Allah'ın kendisine bahsetliği üstün hafıza kudreti, onu, fıkhî istinbat ve istih
raçlardan zivade, hadîs metin ve isnadlanyle meşgul olmağa sevketmiş, do
laştığı lıer verde, karşılaştığı her imamdan sünnetle ilgili haberleri toplamağa

çalışmıştır. Sa'd İbn ibrahim (Ö.125)in açıkladığına göre, katıldığı her mec
liste, genç olsun, vaşh ve ihtiyar olsun herkese sual sormuş, bilgisini artırmış

tır^^. Onun talebu'l-'ılın yolunda refîkı olan Şâlih İbn Keysân (().14() dan son
ra) bir hatırasım anlatırken şöyle der: "Ben \e Zuhrî, talebu'l-'ılm için bira-
raya geldik ve süneni yazalım dedik. Hazreti Peygamberden gelenleri yazdık.

Sonra Zulırî, sahabeden gelenleri de yazalım: onlar da Sunnettendir, dedi.
Ben, değildir, <lediın. O yazdı, ben yazmadım. O muvaffak oldu: ben kaybet
tim""'''. Ebu'z-Zinâıl 'Abdullah İbn <İekvrm (Ö.131) dan da aşağı yukarı aynı

manava gelenşu haber nekledilmiştir: "Biz halâl ve haram (ile ilgili haberler)i
yazardık. İbn Şİhâb ez-ZuhrI ise işittiği her şeyi yazıyordu. Ona ihtiyaç hasıl

olduğu zaman anladım ki Zuhrî halkın en âlimidir"^'. Aine Ebu'z-Zinâd'dan
gelen bir başka haberde,onun şöyle dediği görülür: "Zuhrî ile birlikte ulemayı

dolaşırdık. Yanında bazı lâvba ve sahîfeler bulundurur, işittiği her şeyi onlara
yazardı".^''

Ez-Zehebt, Ehu'z-Zinâd''ın mezkûr hallerini naklettikten sonra şu açıkla-

mavı yapmak lüzûmuiıu lıi.ssetmiştir: "Zuhrî yazıya ihtiyaç duymayacak ka-
<lar hâfız idi. Her halde o, yazıyor, yazdıklarını hıfzediyor, sonra da yazıhkla-

nnı imha «'diyordu".""

Ez-İ^ehebî'nin bu sözünde bir hakikat payının bulunduğuna şüphe yok
tur. Çünkü daha ilk «levirde Hazreti Peygamberin müslümanlan hailîs kita
betinden ınenetlikten sonra tekrar buna izin vermiş olmasına rağmen, müslü-
manlardan bazılarının kitabeti halâ kerih görmekte devam ettikleri bilinen
hususlardandır-". Bu kerahetin, işittikleri hadisleri sahîfelere yazıpta hafıza

larına \-erleştirnıeyen kimselere karşı duyulan bir hoşnutsuzluktan ileri gel-
«İiğine şüphe yoktur. Çünkü hadis Islâuı dininin temelidir ve onuHazreti Pey
gamberin ağzından çıktığı şekilde muhafaza edebilmek için son derece dikkat

45 İbn Hacer, Tfhzib, IX. 149.

46 Ej-Zeiıchl. 7'flrıA, V.llS; İbn llaeer. Tehsib. IX.448: Ebû Nu'aym, ffılye. III.360.
47 İbn Ilacer. Te/tşlb. IX.448.
48 Ez-Zchebl. Târik, V.137: Tezkira, 1.109.

49 tikz.TnrIh. V.137.

50 "KerâUplıı't-lûbi'iıı et-takylde" başlığı nluııda, tûbi'ûu tabakası içinde hadîslerin ya-
zılmasiyle ilgili keraheti aksettiren muhtelif haberler için bkz.el-Hutîbu'I-Bağdûdl, TofcyMu'l-
*ıim, s.45-18.
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ve ihtimam göstermek lâzımdır. Bu dikkat ve iktimaın, ne derece büyük olur
sa olsun, bazan, fıtratı İcabı hata yapmaktan masun olmayan İnsanın, bu za
yıf hali gözünündc bulundurulursa, işin ci<ldiyeti ilaha kolay anlaşılır ve ha
dîsle valıuz ehil olanların meşgul olması gerektiği, reddedilemez bir zaruret
olarak ortava C'kar. Bu bakımdan, hadîs sahasında hâfıza kmlreti, başlangıç

tan beri chlivetin mutlak bir ölçüsü olarak kabul edilmiş, hadîslerini hıfzel-

mevenler, kötü bir dille verilirken, diğerleri, âlim, fakih gibi övgü ifade eden
tabirler yanında hâfız unvamylc de mcdhedilmişlerilir. işte bu tatbikatın bir
neticesi olacaktır ki, birçok kimseler, hadîs kitabetini kerîh görmüş olsalar
bile ezberlemekiçin yine de yazıdan faydalanımşlar, tam olarak ezberledikleri
ne kanaat getirdikten sonra yazdıklarını imha etmişlerdir^'. Hattâ yazdıkları-

m imha edenler arasında, bundan pişmanlık duyanlar^-, ömürlerinin bir kıs

mında vazuıadıklarr \ yahut bütün ömür boyunca yazıya hiç başvurmadık

ları için uâdim olanlar, vahutta ömürlerinin sonlarında kitaplarını yakanlar,
veya öldükten sonra yakılmasını vasiyet edenler vardı*''. Bütün bunlar,
yukarıda da işaret etliğimiz gibi, ehil olmayanların hadise el atmalarını engel
lemek için başvurulan tedbirlerin bir neticesi idi. Bununla beraber, hadîs ki
tabetine karşı duyulan bu kerahet uzun müddet ch^vara edemezdi. Zira el-
Hatîb'iu de belirttiği gibi, ''hadîslerin yazılması işi, bir müddet nahoş karşı-

laıulıklau sonra, gcııiş çapla tatbik sahası buldu ve hadîslerin kitaplar halin
de tedvinine haşlanıldı; çünkü rivayetler yayılmış ve İsnadlar uzamış, ricalin

adları, künveleri, nishetlcri çoğalmış ve senedlcrin ifade tarzı muhtelif şekiller

almış: hulâsa insan hafızası şu saydıklarımızı zabtctmektcn âciz kalmış, yazılı

hadîs ilminin, sadece hafızaya dayanan bir ilimden daha sağlam olduğu haki

kati ortaya çıkmıştır"".

Gerçek durum, el-nalîb'in bı-lirttiği gibi olmakla \e yazı, hadîs muhafa
zasında tam bil- rahatlıkla kullanılmağa başlanmakla beraber, unu nahoş kar

şılayanlar yönünden korkulu olan durum, acaba ortaya çıkmamış ve yazının

kullamimasıyle ehil olmayanların eli bu sahaya uzanmamış nudır? Eğer, meş

hur fakîh imam el-Evzâ'î (Ö.157) ıiin konu ile ilgili şu sözü hatırlanacak olur
sa, bu sualin cevabını rahatlıkla lı sbit ctııu'k mümkin olacaktır: '"Bu ilim bü-

51 Bu konuda jıelen nûsaller için bkz.'i'uA.v/d, s.38-60.
52 Aynı eser, 5.60.
53 Aym yer.

51 Aym eser, 8.61-63.

55 Aym eser. s.64.
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yük bir şerefe rahipti. Ricalin hjfzmda iken ağızdan alınır ve müzakere edi
lirdi. Fakat kitaba girince nûru kayboldu; ehil olmayanların eline düştü'

Öyle zannediyoruz ki, hadîs kitabetiyle ilgili olarak yapmağa çalıştığı-

ııuz bu anıklama, Zuhrl'nin yazıya ihtiyat,- duymayacak kadar hâfız olduğu

halde, muhtemelen, topladığı hadîsleri hıfzetmek için yazdığı, sonra da bu ya
zılanları imha elliği görüsünü ileri süren ejs-^fhebl'yi anlamak hususunda yar
dımcı olacaktır. Filhakika, Sâlih Ibu Kcysân ve Ebu'z-Zinüd fan naklen yu
karıda verdiğimiz haberler, Zuhrî'nin, isler Hazreli Peygambf rden, istersaha
beden gelmiş »»Isuıı, her çeşit haberi daima yanında taşıdığı lâvha ve sahîfe-
lere yazdığını göstermiş olmakla beraber, hiç bir kitaba sâhip buluıınıadığına

delâlet eden haberleri, ez-Zehebî'nin ileri .sürdüğü görüşten başka bir şeyle

izah etmek ınütnkin görülmemektedir.

Zuhrl'nin kitap sahibi olmadığını gösteren haberlerden birisi, Kurra îbn
Şuveyl'den gelir. Ona göre Zuhrl'nin elinde, kavminin nesebi ile ilgili kitaptan
başka bir şev voktur-'. Birbaşka haberde Yûnus (îbn Yezld), Zuhri'ye kitap
larım çıkarmasını istemiş, ZuhrI de onu elinden tutup odasına götürmüştür.

Câriyesiuden kitaplarını İsteven ZuhrI, şiir yazılı bir takını sahîfcler çıkarmış

ve "bende bunlardan başka bir şey yok" demiştir'®. Mâlik Îbn Enos e göre de
ne İbnu'l-Muscyyib, ne el- Kasım, ne *Urva ve ne de Zuhrî öldükleri zaman bir
kitap bırakmışlardır^*.

Görülüyor kİ ZuhrI, muhtemı leıı hayatının ilk devrelerinde, hadîs topla
mak için meclislerine gittiği imamlardan işittiklerini bir takım lâvhalara ve
sahîfelere vazmış, cg-Zehebî'nin belirttiği ve bizim de yukarıda açıkladığımız

gibi, hadîs kitabetini kerîh görenlerin âdetine uyarak, yazılı me.tinleri, hâfı-

zasına iyire yerleştirdikten sonra imha etmiştir. Onun da diğer bazı hadîsçİ-

İcr gibi kitabeti kerîh gördüğünü kendi.sinden nakledilen şu meşhur sözünden
de anlamak mümkindir. İleride, üzerinde ayrıca duracağımız bu söz, Halife
Hişâm İbn 'Al>di'l-Melik'in Zuhrî'yi hadîs kitabetine zorlaması üzerine söy
lenmiştir. ZuhrI, bu zorlama ile ilgili olarak şöyle der: "Ümerânın bizi hadîs
yazmağa zorladıkları zamana kadar kitabı hoş karşılamazdık. (Onlaıın zoru
İle kitap vücûda getirdikten sonra) anladık ki, artık müslümanları da hadîs yaz-

56 A) m yer.

57 E?-ZcheM. Târih. V.143; Tefkira. I.lll.
58 Ej-Zehelıl. Târih, V.145.

59 Ez-Zehebl. Tetkira, I.lll.
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maktan menetmek manâaızdu-"^. Ebu^l-Mellh'tcn nakledilen §n sözlerin de
Zuhrrnin biraz önce zikrettiğimiz sözlerini nasıl teyîd ettiğini görmemek müm-
kiin değildir: ^^Biz, Zuhrrnin yanında hadîs yazmağa heves etmezdik; fakat
Hişâm zorlayıpta ZuhrI onun oğulları için hadîs yazınca, bütün halk da yazma*
ğa bağladı"®'.

Zuhrî'nin kitap sahibi olmadığını belirten haberlerle, bunları nakzeder
mahiyette gelen haberler, insanı, halledilmesi güç kir problemle karşı karşıya

getirmiş gibi görünürse de, daha önce yapılan açıklamanın ışığı altmda müş*

kilin telifi her halde güç olmayacaktır. Bunu açıklamadan önce, yukarıda ve
rilen haberlere tamamiyle zıt manâda gelen şu dikkat çekici habere de işaret

etmekte, fayda vardır. İbn Hallikân'ın verdiği bilgiye göre Zuhrf, evinde kal
dığı zamanlarda, kitaplarını etrafına yayar ve onlarla meşgul olmaktan dün
ya ile ilgisini keserdi. Bu durumdan hoşnud olmayan karısı bir gün ona "bu
kitaplar, benim için, üzerime getireceğin üç eşten daha çekilmez" diyerek şi

kâyet etmişti^". Haberde bahis konusu edilen kitaplar, eğer daha sonraları

Halife Hişâm'ın, onu cvlâdları için hadîs yazmağa zorlamasmdan sonra mey
dana getirilmediyse bile, onların, Zuhri'nin hıfzetmek için yazdığı, hıfzmdan

sonra da imha ettiği kitaplar olması muhtemeldir; yahut, ileride de temas
edeceğimiz veçhile. Halîfe *Omer İbn *Abdi'l-'Azîz'in Zuhrl'yi hadislerin ted
vini işi ile görevlendirmesinden sonra telif ettiği kitaplar olduğu da düşünüle

bilir. Fakat bu ihtimaller ne olursa olsun, işin gerçek olan yönü, Zuhri'nin ta-
lebu'l-*ılme başladığı devTeden itibaren Hazreti Peygamberden ve sahabeden
gelenhadisleri yazması, aynı zamanda yazdıklarım hafızasına yerleştirmekten

geri kalmamış olmasıdır. Hıfzetmek için hem bu kitaplardan yararlanmış, hem
de müzakereyiihmal etmemiştir. Ez-Zehebl'nin ve diğerlerininverdiğibirhaber,

onun müzakere yollarından birisini göstermesi bakımından şayâm dikkattir:
"Zuhrî, *Urva ve diğer imamlardan hadîs dinledikten sonra uyumakta olan
cariyesine gelir, onu uyandırır ve fulân kimse bana şunu, fulân kimse de şunu

tahdîs etti (haddesenî fulânun bikesâ ve fulânun bikegâ) derdi. Câriye, şaşkm,
bundau bana ne, deyince, ZuhrI, biliyorum bunun sana faydası yok; fakat
bunları yenice işittim ve müzakere edip hafızama yerleştirmek istedim, diye
cevap vcrirdi"®\ Onun diğer bir müzakere yoluda, köylü Araplar araşma inip
onlara bildiklerini tekrarlayarak öğretmesi idi. Bu suretle nisyamn da önüne

60 İbn &a«d, f^akât, II-l, 135; İbn Kcflr, el-Bidâye, IX.345; es-Zehebl, Törlft, V.148.
61 Ebû Nu^aym, Hılye, III.363.

62 Bkz.Fo/eyâl, 111.317; keza lbnu'l>*Imâd, Şeşerâl, 1.162.
63 Bkz.Târfh, V.148; İbn Kegîr, el-Bidâye, IX.341.
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geçmiş oluvortlu**. Zuhrryc göre ilim, iki sebepten dolajT yokolunîu: Nisyan
vc müzakereyi terketmek®'. Unutkanlık verdiği için elma ve fare arlığı yemez,
bol bol bal şerbeti içer ve bunun, insanın zekâsını artırdığım söylerdi®®: cömert
liği dolayısıyle <!c herkese bal şerbeti ikram ederdi®'. Hafızasının kuv\etiyle
şöhret kazanan Zuhrî'niıı sık sık tekrar ettiği şu söz, bütün kaynaklar tara
fından nakledilmiştir: "Kalbime tevdi ettiğim şe\lcr<len hiç birini '.ınutma-

dım".®8

İşte ZuhrI, ilim tahsiline başladığı küçük yaşından, hayatııun ilk devre
si olarak vasıflandırdığımız takriben 30 yaşına kadar devam eden süre. içeri
sinde, hafıza ve zekâ gücü ile, hadis ve fıkıh sahasında mükemmel yetişmiş,

çeşitli konularda kendisine danışılan bir kimse olmuştur. Onun, bu devreden
sonra Şâm'a gittiğini ve hayatının ikinci devresini yaşamağa başladığım gö
rüyoruz. Bu devre, Zuhrî'niıı Emevî halîfeleriylc sıkı bir temas kurduğu ve
onların geniş takdir \e hayranlıklarını topladığı bir devre olarak bilinir.

Yazımızın baştarafında, onun nescb ilmini öğrenmek için nasıl ^Abdullah
İbn Sa*lebe'nin derslerine devam etmeğe başladığını, talâk ile ilgili bir sual
den sonra nasıl İbn Şa'lebeVi terkedip Sa*îd İbnu'l-Museyyib'le mücaleset
ettiğini, *Urva, *Ubeydullah vc Ebû Bekr İbn 'Abdirrahmau'dan hadîs ve
fıkıh Öğrendiğini, sonra da Şâm'a gittiğini, kendisinden naklen zikn-tmiştik.

Bu hikâyenin devamını yine kendi ağzından dinleyelim:

"...'Urva, 'Obeydullah ve Ebû Bekr İbn 'Abdirrahman lbni'l-Hâri|'le
mücaleset edip fıkhımı geliştirdikten sonra Şâm'a rilılct ettim. Sabah vakti
Dımaşk mesci«line girdim. Maksuralardan birinin karşısında büyük bir cemaa
ta imamlık vaptıın. Bana nesebimi sordular; Kureyş'ten bir adam olduğumu

söyledim. Lmm^hâl '̂l-e^lâd®® hakkında bİr bilgim bulunup bulunmadığııu

sordular. Onlara •Onıer İbn'l-Hattâb'ın bu konudaki görüşünü bildirdim. Bu,
Kabîşa İbn ^u^yeb'̂ in meclisidir. İşte o ila sana geliyor. 'Ahdu'I-Melik bu

64 İbn Keglr. el-Bidâye, IX.3t5.
65 Ebû Nu'ayra, Jf/dy. III.364; İbn Kesir, el'Bidâyc, IX.345.
66 İbn Keglr. el-Bidâye, IX.342.
67 .^ynı eser, IX.343.

68 İbn Ebl I.Iûtiın, cl-Cerlf te'l^ta^dll, lV-1, 7b; Ibnl.Iaccr, TehzU>, I\.148; İbn Keglr, r/-
Bidâye, IX.342; cs-Zeliebî. Târih. V.138; Teşkira, 1.109; İbnul-'Imad, Şeşerâl, 1.162.

69 Ferdi ummu'l-velcd: Xeseb itibariyle efendisinden çocuğu olan câriyeye verilen addır

kî, efendi, çocuğun kendisinden olduğunu ikrar etmek suretiyle cariyeyi istilâd, yani ummu'l-
vcled kılmış olur.

70 Tercemesi hakkında bkz.tbn l;Iacer, Tehzib, VIII,346-347. Kabîşa. Medine fakîhleriu-
den olup 86 senesinde Şûm'da vefat etmiştir.
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meselc\-i ona sıormuş; o da bize sordu; fakat bizim bu hususta hiç bir bilgimiz
voktu, dediler. O sırada Kablşa geldi; durumu ona bildirdiler. Kablşa nese-
bimi sordu; söyledim. Sa^îd İbnu'I-Museyyib ve diğerlerini sordu; anlattım.

Sonra bana, seni '•Abdu'l'Melik'in huzuruna çıkaracağım, dedi. Sabah nama-
zım kıldı ve oradan ayrıldı; ben de onu takip ettim. Sonra ^Abdu'l-Melik'in
yanına girdi; ben kapıda uzun müddet bekledim. Güneş yükselmişti. Sonra
izin çıktı; bu Medenî Kııraşî nerede, dedi. İşte buradajnm, dedim. Beni Emî-
ru'l-mu'miuinin yanına soktu, önünde Mushaf duruyonlu; kapattı ve kaldı

rılmasını emretti. Yamnda Kabîşa'dan başka kimse yoktu. Kendisine Halîfe
olarak selâm verdim. Sen kimsin, dedi. Muhammed İbn Müslim îbn 'Ubey-
ılülah İbn 'Abdillah tbn Şİhâb, diye cevap verdim. Evet, fitnede isyan eden
kavim! dedi. Babam tbnu'z-Zubeyr ile beraberdi, dedim. Ummuhâtu'l-evlâd
hakkında ne, biliyorsım, dedi. Bana Sa'îd İbnu'l-Musej-yib tahdîs etti diyerek
bildiklerimi naklettim. Kablşa'ya döndü ve bu, her tarafa yazılıp bildirilsin,
diye emretti. Kendi kendime şöyle düşündüm: Bu tam zamam; her halde bun
dan sonra bir daha Halîfenin huzuruna çıkamam.Ona şöyle dedim: Eğer Emî-
ruM-mu*minin münâsib görürse aileme yardım edilsin, bana maaş bağlansm;

zira divanla ilgim kesik. Şimdi geç bunu, dedi. Her şeyden ümidi kesmiş ola
rak dışarı çıktım. Arkadan da Kablşa çıktı ve bunu bana danışmadan niçin
yaptın, dedi. Bir daha onu göremeyeceğimi zannettim, dedim. Benimle gel,
dedi. Hayvanının arkasından yürüdüm. Yolda halk kemli.siyle konuşuyordu.

Biraz sonra yerine geldik. Az bir zaman bekledim ki, bİr hadim elinde bir yazı

ile çıktı. Bunda, bana verilmek için 10üdinar, binmem için bir hay\-an, bir köle
ve on esvab vazıh idi. Hadime bunları kimden alacağımı sordum. Görmüyor

musun, gideceğin adamın ismi orada yazılı, dedi. Kâğıdın yanma baktım; ora
da fulâıı kimseye git, deniliyordu. Adamı sordum, gösterdiler. Yazıh olan şey

lerin hemen verilmesini emretti. Ertesi günü tekrar geldim. Emîru'l-mu'mi-

ninin kapısı önünde hazır bulunmamı emrettiler. Gittim; huzuruna tekrar
girdim; selâm verdim. Oturmamı İşaret etti. Oturduktan sonra Kureyş'ten

olan kavmimin nesebini sormağa başladı. Halbuki o bunu benden daha iyi

biliyordu. Sonra bana, sana âilenin maaşını bağladım, dedi; Kabı.şa^a da dö
nerek benim için divana yazmasını emretti. Çıktıktan sonra Kablşa bana,
Emıru'l-nıu'minînin, ashabı arasın«la kalmamı arzu ettiğini bildirdi. Orada

kaldım ve huzuruna girip çıkmağa başladım. Emîru'l-mu'ıninîn bana kimlerle
karşılaştığımı, ensardan kimleri gördüğümü soruyor, bazı isimler zikrediyor
du. Medine'ye döndükten sonra onun zikrettiği kimseleri arayıp buldum ve
yanlarında pek çok ilim bulunduğunu gördüm. 'Abdu'l-Melik vefat ettikten
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sonra, Velitl, Süleyman, Yezld, *OmPT Ibn 'AMi'l-'Azîz ve Hişâm ile de mü-
lâzemetim devam eti**".

Zuhrl'nin kendi ağzından naklettiğimiz bu hayat hikâyesi, yukarıda da
işaret etliğimiz gibi, onun için yeni bir dönemin başladığım göstermektedir.
Artık bu «lonemde ZuhrI, önce Halîi'e *Abdu'I-M('lik (Hilâfeti: 65-86 H.)in,
sonrasırasıyle el-Velhl Ibn '̂ Vbdi 1-MeIik (Hilâfeti: 86—96), Suleyjııân Ibn *Ab-
di'l-Melik (Hilâfeii: 96-99), 'Ömer Ibn 'Abdi'l-'Azîz (Hilâfe.ii: 99-101), Ye
zld İbu 'Abdi'l-Melik (Hilâfeti: 101-105) ve Hişâm İbn 'Abdİ'I-Melik (Hilâ
feti: 103-125)in sohbetlerinde bulunmuş, hadîs ve fıkıh sahasındaki geniş bil
gisiyle zaman zaman onlara yardımcı olmuş, bazan da nasihat ve tavsiyeler
de bulunmuştur. Ancak biz, bu konulara girmeden önce, ileride karşımıza çı

kacak bir meselenin münakaşasına ışık tutacağına inandığımız bir konuya
bazı haberlerin delaletiyle temas etmeyi gi'rekli görüyoruz. Bu koıuı, Zuhrî-
nin 'Abdu'l-Mclik ile ilk defa ne zaman kar-îîlaştığımn,bir başka ifade ile, bu

karşılaşma Şam'da vukubulduğuna göre, Zuhrî'uin hangi tarihlerde oraya
geldiğinin tesbitiyle ilgilidir.

A'ukanda naklettiğimiz kendi ifadelerinde Zuhrî, Şam'a seyahat ettiği

tarihi, hiç olmazsa sene itibariyle, belirtmemiştir. Her ne kadar bu seyahatla
ilgili rivayetlerde Medine'den ayrılış sebebi, yine Zuhrî'nin ağzından. 'Abdu'I-
Melik zamanında Medine halkına ârız olan bir geçim sıkıntısı olarak belirtil
miş ve onun "bu sıkıntı bütün belde halkına yayıldı. Bana öyle geldi ki, bizim
âileniu başına gelen bu belde ehlinden hiç kimsenin başına gelmemiştir... Rızk

Allah'tandır diyerek Medine'den çıktım ve Şâm'a geldim" dediği nakledilmiş

ise de'^, Medine'deki bu kıtlıkla ilgili olarak tarihlere geçmiş her hangi bir kay
da rastlanamamıştır. Bununla beraber ez-Zehebî, Zuhrî'nin Şam'a gelişiyle

71 Eî-Zetıebl. Târih, V.138-140.-Aytn lıikûyenin biru?. daha mufas-al rivayetleri iyin
bkz.Ebü Nu'aym, IJılye, 111.367—369; Ibn Keglr, el-Iİidöye, IX..340-341, 345-3 47. Rîvayellerdeu
anlaşıldığına göre. Zuhrî'nin, '.Abdu'l-Melik'in huzuruna çıkmasına vesile olan hâdise. Halîfenin
limmu'l-veled ileilgili bir hükmüöğrenmek istomet-İdir. Zira o sıralarda, Muş'ah Ihmı'z-Zuheyr'-

in ummu'I-veleddcn olan bir oğlu ölmüştür. .Anası oğlunun mirasını islemiş, fakat *Urva Ibııu'z-

Zubeyr. ana için miras hakkı bulunmadığı iddiasiylc buna engel olmuştur. Bunun üzerine Halî
fenin Medine âmili Hişfim Ibn Ismâ'il, durumu Halifeye yazmış ve ondan mirasla ilgili hüküm
istemiştir. Yine rivayetlerden öğrenildiğine göre. Halîfe bu konuda 'Ömer Ihım'UIJatlâb'ın tat
bikatı İle ilgili bir hadisi Sn'îd İbnu'l-Museyyib'tcn işittiğini bilmekte, fakat lam hatırlayama-

maktadır. İşte bu sırada ZuhrI Şâm'a gelmiş ve yukarıda da naklettiğimiz gibi,Sa'id tbnu'l-Mu-
seyyib'ten işittiği uınmu'Uveled ile ilgili 'Ömer llmu'i-Huttâb'ıu kazasjıu Halîfeye haber ver
miştir.

72 Bkz.Ebü Nu'aym, Ifılye, 111.367; İbn Kcjlr, el-Bidâye, IX.345-346.
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i]gili tarihi şu şekilde vermiştir: "ZuhrI, 80 H.senesi civarında Halife 'ALduU-
Melik'e geldi, timi Halifenin hoşuna gitti ve ona ihsanda bulunup borçlarım

ödedi"'-'. Muhammed el-Hal.îb, görmek imkânım bulamadığımız Ibo ^Asâkir-
in Târihu /)ımaşfc'ıııdan naklen Zuhrl'uin 82 H.senesinde, et-Târihu^ş-Şağir'

den de bizzat Zuhrî'nin kendi ifadesiyle İbnu'l-ER'aş filııesinin başladığı sı

ralarda 'Abdu'l-Melik'c geldiğini zikretmiştir'"' ki, bu fitnenin 81 senesinin
.sonlarına doğru ortaya çıktığı ^e 82'de büyüdüğü malûmdur".

Tarihle ilgili olarak bizim tesbitinc çalıştığımız diğer bir husus da, Hali
fe '^Abdu'l-Melik'in ummu''l'Vel€d iıe ilgili bir hükmü araştırmağa koyulduğu

sıralarda Zuhrî'nin Şâm'a gelmiş olmasıdır; zira 71 INo.lu dip notta da açıkla-

ibğımız gibi, Muş^ab İbnu'z-Zubeyr'iu ummuV-re/edden olan bir oğlu ölmüş

ve anası onun mirasım talebetraiştir. *Urva İbnu'z-Zubeyr'in, anamu miras
ta hakkı bulunmadığınıileri sürmesi üzerine, Hallfeniu Medine'deki âmili Hi-
şâm tbn Î.smâ*îl, Halîfeye durumu bildirmiş ve bu husustaki hükmünü iste
miştir. Halife *Abdu'l-Melik, konu ile ilgili bir tatbikatın geçmişte bulunup
bulunmadığını araştırırken Zuhrl Şâm'a gelmiş ve Sa^îd lbnu']-Muse)-yîb'ten
işittiği 'Ömer îbnu'l-HaUâb'ın tatbikatım Halifeye nakletmiştir. Buna göre.,
Zuhrî'nin Şâm'a gelişi, ummu'l-i'eled ile ilgili hükmü Halîfeye yazıp soran Hi-
.şâm İbn Ismahl'in Medine âmili olduğu sıralara rastlamaktadır. İşte burada
tesbit edilmesi gereken husus, Hişâm tim İsmâ'îl'in Medine'ye tayin olundu
ğu tarihtir. Her ne kadar bu tarih, Zuhrî'nin Şam'a geldiği zamam kesinlikle
belirlemese bile, sene itibariyle takribi bir de\Tİn tesbitiue yardımcı olur. Fil
hakika e^faberl, 82 nci sene olaylarından bahsederken. Halîfe 'Abdu'l-Me-
lİk'iıı Ebân İbn 'O-imân'ı Medine vâliliğinden azl İle, yerine Hişâm İbn Ismâ-
'il el-Maljzömryi tajın ettiğini kavdeder'® ki, bu da, Zulırl'nin 82 senesinde
Şâm'a gittiğini ve orada bulunduğu sıralarda Medine valisi Hişâm'ıo mirasla
ilgili mektubunun Halifeye gelmiş olduğunu gösterir.

Yukarıdan beri verdiğimiz tarihleri teyid edebileceği düşüncesiyle, bu
rada, Zuhrî'nin bir sözüne daha işaret etmekte fayda görüyoruz. Ne münase
betle söylediği kesinlikle tesbit edilmeyen bu sözünde Zuhrl şöyle demiştir:

"Kırk beş sene boyunca Şam'dan Hicaz'a geldim gittim; şayam dikkat bir

73 Bkz.T^ira. 1.109-110.

74 Bkz.ej-Sunne JÇabU'tHedrîn, s.512.

75 Bkz.iba Kegir, el-Bidâye, IX,35-3-.

76 DV.z.Tnrih, V.162.-Ymc et-Taberl'niıı kaydeltiğiııc göre (V.185), el-Vâkıdl, Hişâm

İbn Isınâ'il'in 83 seuesiodc tuyiu oluııduğuntt ileri sürmüştür.
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hadise rastlamadım"".Bu sözde kullamlan "kırk beş sene", her halde takrîbî

olarak söylenmiş bir rakkamdır ve ZııHrl'nin Şam'a ilk gelişinden itibaren ha-
yatmm sonlarına doğru geçen devir kasdcdilmiş olacaktır ki, onun 124 sene
sinde vefat ettiği gözönüude bulundurulursa, bu devTİn başlangıcınında yine
80-82 senesi olduğu anlaşıbr.

Zuhrî'nin Şâm'a ilk gelişiyle ilgili olarak vermiş olduğumuz bu haberle
rin hepsi, 80 inci seneden sonraki bir tarih üzerinde ittifak ederler. Bu ittifak,
aynı zamanda onun Halife ^Abdu'l-Melik ile olan ilk karşılaşmasının da bir
belgesi sayılmak icabeder; zira bunların dışında, ikisi arasında daha önce vu-
kubulmuş bir karşılaşmaya delâlet edebilecek hiç bir haber mevcut değildir.

Zuhrî, Şâm'a geldikten sonra bütün ömrünü orada geçirmiş değildir. Bir
müddet sonra tekrar Medine'ye dönmüş ve yeni imamlarla karşılaşarak on
lardan hadîs dinlemiştir. Kendi ağzından naklettiğimiz ^Abdu'l-Melik'le olan
ilk mülâkatıyle ilgih haberin son kısımlannda da görüldüğü gibi, Halîfenin
tavsiye ettiği bazı kimseleri Medine'ye döndükten sonra görmüş ve onları pek
çok ilim sahibi kimseler olarak bulduğunu söylemiştir.

Zuhrî'nin, yukarıda isimleri geçen Emevî halifeleri ile olan ittisali bilin
mekle beraber, bu ittisalin mahiyeti ve derecesi hakkında tatmin edici bilgi
ye rastlanmaz. Ancak, 'Ömer İbn 'Abdi'l-'Aziz'in hadîslerin tedvîniyle ilgi
li olarak bazı vâlileriue gönderdiği yazılı emirlerden birinin de Zuhrî'yc geldi
ği ve onun, devlet idaresindeki hayatı çok kısa süren Halîfenin bu emrini ilk
yerine getiren kimse olduğu biHnmektedir. Bu bakımdan ZuhrI, hadîs tarihin
de, hadîsleri resmî yoldan ilk defa tedvin eden bir kimse olarak da müstesna
bir yer işgal eder'®.

Bilindiği gibi, hadîsler sahabe devrinde tedvin edilmiş değildi. Her ne
kadar sahabeden 'Abdullah İbn 'Amr İbni'I-'Âş, 'Abdullah İbn 'Abbâs, Câ-
bir İbn 'Abdiîlah, Semura İbn Cundeb ve diğer bazı kimseler, Hazrcti Pey
gamberden işittikleri hadîsleri yazarak bazı sahifeltıvücûda getirmişlcrsede",
bunlar, ferdî bir takım gayretlerin çok mahdut neticelerinden başka bir şey

77 Ebû Nu'ayuı, Hılye, 111.362; ez-Zchcbî, Tiirlh, V.142; İbn Keşlr, el'Bidâyc, IX.342.
78 Zuhrî'nin meşhur talebesi Mâlik tbn Encs'in "evvelu men devveue'l-'ılme İbn Şibâ-

bin" (ilmi ilk defa ted>m eden kimse İbn Şihâb'tır) sözü için bkz.Ebü ISu'aym. jffı/ye, III.363;
İbn *Abdi'l-Barr, Câmi^beyânVl-'tlnt, 1.76;İbn Kcgir, el-Bidâye, IX.345.

79 Meselâ ^Abdullah İbn *Aınr tbni'l-'Aş yazdığı sahîfeye "Şâdika" ismini vermişti. Bkz.
eg-Zebebl, Târih, III.38; İbn Sa^^d, Tabakât,VII-2, 189.-Semuraİbn Cundcb'in oğullan için yaz
dığı risalede de pek çok ilim bulnnduğu söylenmiştir. Bkz.lbnBacer, Işâbe, 111.130; Tchşib, IV.
236; İbnül-Eglr, Usdu'l-Gâbe, 11.325.
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(Icgildilt-T. Bu sahabiler, yalnız Hazrctİ Peygamberden işittikleri bazı hadis
leri kaydetmeğe çalışmışlar, fakat Hazrctİ Peygamberin bütün hadîslerini bir
kitapta toplamayı gaye ediııep. geniş çapta bir tedvîn işini dıışunmcmışlerdı.
Bu düşünce, belki ilke defa, Ebû Bekr eş-Şıddîk'ın zihninde belirmiş ve hat
la bunu gerçekleştirmek için ilk anda 500 hadîsi ihtiva eden bir de kitap mey
dana getirmiş ise de, sonradan, bu hadîslerin aslına uygun bir şekilde rivayet
edilmemesi endişesiyle onları yakarak imha etmişti .

Piğer bir tedvîn işİ, hilâfeti zamamnda *Omer İbnu'l-flattâb mzihnine
yerleşmiş, fakat bu işe. başlamadan önce ashabına danışmış, uzun müddet dü
şünmüş, istiharede bulunmuş, sonra elrafındakilere "bildiğiniz gibi size bir sü
nen kitabı yazmaktan bahsetmiştim. Bu işi düşündüm ve şu kanaata vardım
ki, sizdem önceki milletler de Allah'ın kitabı yanında başka kitaplar yazmış
lar, sonra bu kitaplara dalarak Allah'ın kitabım terketmişlerdi. Allah'a ye
min ederim ki ben, Allah'ın kitabını hiç bir şeyle gölgelemem" diyerek o da
tedvîn işinden vazgeçmişti®'.

Ebö Bekr ve *Omer İbnu'l-Hattâb'm tedvini gerçekleştirmekten çekin
meleri sebebiyle, bu iş daha uzun müddet gecikmiş, ancak mahdut mahiyet
teki kitabet, daha önce de işaret ettiğimiz gibi, onu kerih görmeyenlere, yahut
kerih görseler bile hadisleri ezberlemek için yazıdan faydalanmak isteyenlere
münlıasır kalmıştı.

Ne var ki, zaman geçtikçe islâm ülkesinin genişlemesi, hadîs bilenlerin
bu ülkenin biribirinden uzak muhtelif şehir ve kasabalarına dağılmaları, da
ha kötüsü, şî'a râfıza bavaric gibi siyasî, murci'e kaderiyye mutezile gibi iti
kadı mezlıeblerin zuhuru ile müslümanlarııı çeşitli fırka ve hizıblere bölünme
leri, nihayet bunlara paralel olarak hadîste vaz'(uydurma) harekelinin baş
laması, tâat yönünden Kur'âula eşit derecede kıymeti hâiz olan hadis {sun
net) in karşısına, eşine rastlanmaz bir tehlike olarak dikilmiş; bu tehlikenin
bertaraf edilmemesi halinde hadîslerin tamamen yokolaeağı, İslâm'ın gele
ceğini düşünen her ınüslüman tarafından kolayca idrak edilir olmuştur. İşte
bu durumda hadîsçiler, cerh ve ta'dil faaliyetini başlatarak hadîs nvayet eden
leri gözaltında tutmağa ve sıkı bir lenkîd süzgecinden geçirdikten sonra gü
venilir olanları olmayanlardan ayırmağa, her birinin rivayet ettiği hadisleri

80 Es-Zeltebl, Teşkira. 1.5.

81 El-Hutib el-Bağdûdl, Takyld, s.50; İbn Sa'd, fabakât, III-l, 206; İbn "^Abdı'l-Barr,
Câmi'̂ beyânn-'tim, 1.61; es-Suyfıti, Tenılnı'l-Zıarâlilf ?er^ııı .V/ura{/rt'l-/mnm Mâlik (Mulıatl-
diıue) s.6.
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sıhhat veya zafiyet yönünden derecelendirmeğe başlamışlardır. Hadisçiler bu
faaliyeti sürdürürken» ûkhı, ilmi ve takvası yanında, çokhadîs rivayctiyle de
tanman ve imam olarakkabvl edilen Halîfe *Oraer İbn 'Abdi'l-*Azîz (99-101)*-
de, sahîh hadîslerin ancak bir kitapta toplanması halinde korunabileceği inan
cı içinde Medine'de âmili olan Ebü Bekr !bn Muhammed İbn *Aınr îbn Hazm
(Ö.117, 120)"e şu emri göndermiştir: "Hazreti Peygamberin halislerini, sün
netlerini, 'Amra Bint 'Abdirrahman'ın rivayet ettiği hadîsleri araştır ve yaz;
zira ben, ilmin kaybolmasından ve ulemanın ^ölüp) gitmelerinden korkuyo
rum"*^.

Her ne kadar mezkûr haberin bazı rivayetlerinden, bu emrin yalnız Me
dine vâlisi Ebû Bekr İbn Muhammed İbn 'Aınr İbn Hazm'e yazıldığı zannı-

na vanhrsa da, diğer bazı rivayetlerden. Halîfenin, aynı emri idaresi altında
bulunan diğer valilere ve hadîsle meşgul olan bazı ulemaya da gönderdiği an
laşılmaktadır. Nitekim, el-Hatîb'in bir rivayetinde Halîfenin bu emri "Medi
ne ehline" (ilâ ehli'l-Medlue)**, es-Suyütî'nin Ebû Nu^aym'den naklen verdiği

haberde de "her tarafa" (ile'l-âfâk) yazdığı*® belirtilmiştir. Esasen Halîfenin,
tedvin işini ciddî surette gerçekleştirmeğe niyet ettiği düşünülecek olursa -
ki başka türlü olması içinde her hangi bir sebepyoktur - tedvinle ilgiliemrini
yalnız Ebû Bekr İbn Hazm'e değil, fakat bu işi yapmağa ehil olanların bulun
duğu her tarafa göndermiş olması akla daha yakın gelmektedir. Durum bÖylc
olunca. Halîfenin emrini alanlardan birinin de, ZuhrI olması tabiidir. Filhaki

ka Zuhrl'nin kendisinden nakledilen bir haberde, onun şöyle dediği görülür:
*"Omer İbn 'Abdi'l-'AzIz bize sünenin toplanması (eemh)nı emretti. Ona def
ter defter yazdık. O da idaresi altında bulunan her yere bunlardan bir defter
gönderdi"."

'•Ömer İbn ^Abdi'l-'Azİz'in tedvinle ilgili emrini ilk gerçekleştiren ve top
ladığı hadisleri Halîfeye gönderen kimsenin yine ZuhrI olduğu anlaşılmakta

dır. Zira bu emrin diğer muhatabı Ebû Bekr İbn IHazm, işi nihayete erdirip

82 Terceznesi hakkında bkz.lhn Bacer, Teh:{b, VII.47S-478.
83 Tercemesi hakkında bkz.aym eser, XII.38-40.

84 Bu haberin muhtelif rivayetleri için bkz.lhn Sa*d,Tabakât, II-2, 134; ed-Dariınl, ea-
Sunen,1.126; eUBu^âri, cl-Câmi'uVŞoâîi, 1.33.- £I-Buhârimezkûrhaberi bâb başlığından son
ra talîk etmiş, tbn I.Iaccr ise, şerhinde, bunun badis tedvinimn başlangıcma delâlet ettiğini söy
lemiştir. Bkz.Fetiıı'l-Bârl 1.140; el-Hatlb el-BağdâdI, Takyld, 8.105-106; el-Hercvi, gemimi'/-
kelâm, 1.70.

85 Bkz.el-^atib el-BağdâdI, Takyld, s.l06.
86 Bkz.Tenvrru'l-^avölik (Mukaddime), 8.6.
87 İbn 'Abdi'I-Barr, Câmi'be '̂âni^l-'tlm, 1.76.
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kitapları göndermeden Halîfe vefat etmiş, o âna kadar topladığı hadisler <le
Ebû Bekr'iıı elinde kalmıştır*®. Mâlik tbn Enes'in, sonradan, "bu kitapların
ne olduğunu Ebû Bekr İbn Hazm'm oğlu ^\bdullah'a sordum; kaybolduğunu
söyledi" ılemesi de*' bunu teyid eder. Zuhrî ise, diğerinin aksine, bu isi ger
çekleştirmiş ve yukarıda da belirttiğimiz gibi toplayıp yazdığı hadîsleri def
terler halinde Halîfeye pöndermi^^lir.

Zuhri'nin tedvin işini başarması, onun ilk mudevvin olarak hadîs tarihi
ne geçmesini sağlamıştır. Mâlik İbn Enes "evvelu men devveıie'l-hadîşe Umu
Şihâbin" (hadîsi ilk tedvin eden kimse İbn Şihib'tır) derken'", 'Ömer İbn 'Ab-
di'l-'Azizdin tedvinle ilgili emrini ele alarak bunu tedvinin başlangıcı olarak
gösteren İbn Hacer de "hadisleri 'Ömer îbn 'AIkİİ'I-'Azîz'İii emriyle ilk ted
vin eden kimsenin İbn Şlhâb ez-ZuhrI okluğunu" söylemiştir". Zuhrî'nin biz
zat kendisinin ise "bu ilmi benim tedvin etmemden önce hiç kimse tedvin et
medi" demek suretiyle'- haberler arasındaki mutabakatı teyidi, hadislerin
birinci asrın sonu ile ikinci asrın başında. Halîfenin emriyle resmen tedvin
edildiği görüşüne kesinlik kazandırır.

Bidayette hadîslerin yazılmasına karşı olduğunu belirttiğimiz Zulıri yi
daha sonraları hadîs tedvinine sevkeden âmilin. Halîfe 'Ömer İbn Abdi 1-
'Azîz'i de harekete geçiren âmillerden birisi, yani hadîste vaz'(uydurma) hare
keti olduğu anlaşılmaktadır. Yeğeni tarafından kendisinden rivayet edilen
bir haberde, onu hadîs yazmağa sevkeden bu âmil açık bir şekilde belirtilmiş
tir. Zubrî şöyle demektedir: "Eğer Şark tarafından bilmediğimiz ve kabul et
mediğimiz bir takım hadîsler gelmemiş olsaydı, ne bir hadîs yazardım; ne de
yazılmasına izin verirdim"."

Zuhrî'nin "Şark tarafı" olarak belirttiği yerin 'Irâk okluğuna şüphe yok
tur. Çünkü üçüncü Halîfe 'Oşman tbn 'Affân'm öldürülmesinden ve 'Ali İbn
Ebî Tâlib'e bey'at edilmesinden sonra, müslümanlar arasında başgösteren ih
tilâflar, şî'a ve havaric olmak üzere iki büyük fırkanın zuhuruna sebep olmuş;
Küfe'nin hilâfet merkezi olarak ittihaz edilmesinden sonra da 'Irâk, Şi'amn

88 BkK.es-Suyiitî, Tenvîrul-havâJik. 1.6; el-Kettânl. er-Ru^etu"l-Mtutap^afe, f.4.
89 Bkz.tbn I.lacer, Tehzib, XII.39.

90 Bkz.Not.7B.

91 Ffiku'l-bârI, I.Mü.

92 El-Kettânl, (•«•Kijâirtu I-mualofra/e, s.i.-El-Kettâul'nm bu sözü aldığı ilk kayua^ı
teebit etmek mümkün olmauuştır. Bununla beraber Zuhri'nin "benim yaydığım Umi hiç kimse
yaymamışlır" sözü, el-Leys Ibıı Sa«d tarafından naUedilmiştir. Bkz.Ebû Nu'aym, ^liye, III.
366; es-Zlehebl, Târih, V.l t5.

93 EUHttîîb cl-BağdâdI, Tafcyfcf, s. 107- 108.
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merki'zi liHİino gclnusti. Hilâfetin emovilere intikali, şî'aııın iktidara karşı hu-
sum'^tini artırdığı gibi, suıuıî çevrelere karşı asırlar bovu devam edecek olan
kin ve nefret tolıuınlarııun atılmasına rla sebep oldu. îşte bu kin '̂e nefret ıluv-
gulan içinde, 'Ali ve e\lâdınıu elimlen ga.sbedilen hilâfeti geri alabilmek İçin

her çeşit ınüea<h leyi maşru sayan şî'a, hilâfetin kendi haklan olduğunu isbat
edebilmek ıııaksadıyje. hadîs vaz'ını <la başlat maktan sakınmadı. Bir şî'a ima
mı olan tbn Ebi 1-Hadîd, bu gerçeği gizlemekte, her hangi bir favda bulunma
dığım anlamış olacaktır ki, hadîs >az'ınm ilk ılefa şi'a eliyle başladığını açık

lamış ve şöyle demiştir: '*Bil ki feda^il İle. İlgili yalan badîsle.rin aslı şî'a cihe
tinden gelmiştir. Oıdar bidayette imamları hakkında muhtelif hadisler \az-
zetmişlerdir. Onları hadîs vaz'ına sevkeden âmil hasımlarımn düşmanlığı

idi..."'^.

Hadîs >az'ıuıu ilk defa şî'a tarafından başlatılması, yaşadıkları yer olan
'Irak'ı da bu işin merkezi haline getirmiştir. Nitekim Zuhri'nin meşhur tale
besi Mâlik İbn Ene», bu ülkeyi sahte para basdaıı bir darbhane (dâru'?-?.arb)
ye benzetmiş ı-e hadîs >az'ım kasdederek '*şî'îler burada geceleri basar, gün
düzleri harcarlardı" denıiştir'^ İ.şte Mfılik'in, bir nevi hadîs imalâthanesi ola
rak tavsif ettiği 'İrâk, Zuhri'nin mezkûr .sözünde bilnıccHklrri >e kabul etme
dikleri bir takım hadî-slcrin üretildiği '"Şark tarafı" olarak belirlenmiştir. Bu
gerçeği, Zuhri'nin 'Irâk'lılara yönelttiği bir sözünde de açıkça görmek münı-

kindir. Ma'mcr İbn Kâsid'in "Zuhrı'ercn işittim" diyerek naklettiği bir haber
den anlaşıldığına göre Zuhrî şöyle demiştir: ''Yâ chle'I-'Irâk (ey 'Irûk halkı)!

Hadîs bizden bir karış olarak çıkıyor; fakat sizde bir kulaca ulaşıvor"'®. Bu
sözden, Âledîne'de rı\ayct edilen bir hadîsin 'Irak'a ^•a^ınca nasıl tağyir \'e
tahrif ediJen^k şi'anın görüş ve inaııçlanıu «lestekler bir şekle sokubluğunu

anlamamak müuikiiı d<-ğildir.

Hadis vaz'ııun şî'a tarafından başlatılmasından mcvzû hadîslerin kı

sa bir zaman içinde her tarafa yayılmasından sonradır ki, bir taraftan hadîs
uleması bu büyük telilikeyi önlemek ve sahih hadîsleri yokoluı» gitmekten
kurtarmak için cerh ve ta'dîl faaliyetini çeşitli kaideleriyle birlikle, geliştirir

ken, diğiT taraftan Halîfe 'Ömer İbn 'Aİmü'I-'AzÎz, aynı telüikeye karşı, sahih
hadîslerin toplanması zaruretini his.selnüş ^e bunu gerçekleştirmek için her
tarafa, bu arada Zuhrî'yc «le enıirnâmeler göndermiştir. Zuhrî, bidayette ha
dîs kitabetine muarız olsa bile, Şark tarafından yayılmağa başlayan mcvzû

94 Bkz.^'er{ıu .\vhci'l-belüga, 111.26.

95 Ea-Zehobl, rl-MıtıUekâ niin yfinhân's'Suımv. s.88.

96 Ei5-Zelıt'i)i, Târih, V.ltS.
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hadîslere karşı sağlam bir tedbir olarak Halîfenin emrini yerine getirmiş ve
toplayıp yazdığı hadîsleri defterler halinde ona göndermiştir.

Bu tedNÎu faaliyeti baçlangn,'ta bir «lencme olarak kabul eılilse bile, Zuh-
rl'nin muasırı olan b!n,rok hadîsçi, bu faaliyeti daha çok genişletmiş ve hattâ
topladıkları hadisleri konularına göre muhtelif bâbİar altında tasnif ediîrc^k
büyük çapta kitaplar meydana getirmişlerdir. Muş^lalıu'l-hadîşe dair ilk ki
tabın müellifi olan er-RâmahurıtıuzI (Ö.360) bu konuda bize şu bilgiyi ^er
miştir: '"Bildiğime göre hadîsleri ilk tasnif edip bâblara ayıran kimse, Başra-

da er-Rabi* İbn .Şubcyh (0.160), Sa'îd İbn Ebî ^Arûbe (0.1.S6), Yemen'de
'Abd dive adlaıulırılan Hâiid İbn Ceınîl %'c Ma^mer ibn Râşid (0.1o2), Mekke'
de İbn Curayc (Ö.150), sonra KfıfeMe Sufyân es-Şe\rî (Ö.161), Basra'da Ilaın-

mâd İbn Seleme (Ö.176) ve yine Mekke'de Sufyân İbn 'Uyeyuc (Ö.198), Şânı-

da cl-Velld İbn Müslim (0.194), Rey'de Cerîr İbn 'AİKİi'l-Hamîd (0.182), Ho-
râsân ve Merv'de ^Abdullah İbnu'l-Mubârek (0.181), Yâsıt'da Huşeym İbn

Beşîr (0.183) ve bu asırda Kûfe'de İbn Ebî Zâtide (0.182), İbn Fu?ayl (Ö.
196) ve daha sonra Yemen'de ^Abılurrazzâk (0.211) ve Ebû Kutra Mûsâ tim
fank olmuştur"'^.

Burada şunu hemen belirtmek isleriz ki, hadîsleri ilk defa tedvin eden
kimse Zuhrl olmakla beraber, fıkıh hâblanua göre tasnif edenler, cr-R3ma-
hurmuzî tarafından yukarıda isimleri verilen kimselerdir. Bu bakımdan ted
vin ile tasnifi birbirinden ayırmak ve. her ikisinin başlangıç tarihlerini biribi-
ri)lc kanşlırmamak lâzınuhr. A'ahudi asılh meşhur müsteşrik Goldziher, maa
lesef ikisi arasındaki farkı idrak edememiş ve her ikisinin başlangıcı hakkın

da verilen ayn ayrı tarihler arasında bir tenakuz bulunduğunu iddia ederek
tedvinin başlangıç tarihini çok daha sonralara götürmeğe çalışmıştır"*.

97 Rltg.rr.Rnmnhıırmıı/.l. el-Mulfaddişu^l-f3şıl be^'tte'r-rüvt ve'l-vâ'i. v.l26L-12(a.
98 Bkz.Elude* gttr la Iradition Ialamique, S.265-26T.- Goldziher'in bu yanlış gürüflcrinin

tenkidi için bkz.M.Fuat Sezgin, Buharinin kaynaklan hakkında araştırmalar (İlahiyat Fakültesi
Yaymlanndan, İstanbul 1965). s.l2 vd.Bu konuda Fuat Sezgin şöyle demektedir; "Hadîslerin
Sahife adbbir lakını yazılı vesikalara dayandığını göstermek hususunda selefi Spreııger'in mesai
sini devam ettiren Goldzİher.aksine tslâıni kuN naklar tarafından gösterilen ilk tedvin çağını tak
riben bir asır kadar geç başlatmak ve bu devri Zuhrl'den ilk musoed hadîs kitaplannm me\duna
geldiği üçüncü asır başlarına kadar indirmek isliyor. Bu Icılvin işiuuı başlangıcına, kitabında

ayuımş olduğu kısım ehemnıivclli bir yer işgal eder—Mub.Sind.11,208—211-. Hadîslerin tedvin
devrini değiştirmek veya bir a«ır kadar tehir etmek için, lukibeltiği yol oldukça çetrefildir ve
tezatları bizzat kitabında mevcuttur. >iedeu-e bir defa tasavvur etmiş olduğu neticeye vurmak
için bazı garib izahları vardır. Bunun münakaşasına girişmeden e\ vel kaydedelim ki, Goldziher-
in tezat olarak tasavvur etliği ve dolayısı> Ic ortadan kui<lınnağu çalıştığı iki ayn menşe vardır.

Uunlarduu biri hadîslerin tedvini, diğeri i<e, hadîslerin tasnifidir. Islâıni knyııuklanıı bu ikİsi
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ZuhrI luıı hadi» yazraasmda mühim rol oynadığına işaret ettiğimiz ha
dîs vaz^ı, hadîs rivayetinde isnâd dediğimiz ve râvi isimlerini zikretmek su
retiyle lıaberin ilk kaynağına inmek imkânını mtcii bir sistemin de hadîsçi-
ier arasında kullanılmasını sağlamıştır. Bir haberi veya bir hadîsi nakleden
kimse, onu kimden iştliğini belirtmek zorundadır; çünkü haberin doğruluğu,

onu nakledenlerin güvenilir olınasıyle yakından ilgilidir. Eğer lıadîsler içine
hiç yalan karışmasaydı, veya her insan, işittiği bir şeyi hemen hafızasına yer
leştirebilecek ve aradan seneler geçtikten sonra da onu aynen halırlayıp tek
rarlayabilecek bir kaabiliyette yaratılmış olsaydı, her halde, hadîs rivayetin
de de ısnad kullanmağa ve bir sürü isim .sıralamağa lüzum kalmazdı. Oysa
ki, ne hadîsler yalancıların tasallutundan masun kalmış, ne de insan her işit

tiğini amuda hıfzedebilecek derecede mükemmel yaratılmıştır. Bu durum,
hadîslerin sıhhatini garanti altına alabilmek için, zorunlu olarak, hadîs râvi-
Icrinin adalet ve zabt yönünden hallerinin bilinmesi ihtiyarııu doğurmuştur.

Birinci asrın ilk yarısı, yani sahabenin umumiyetle havatla bulunduğu

devir, hadîsin yalnız ehil olanlarm elinde bulunduğu ve onu, kendilerine ih
tisas saha.sı yapanların yaşadığı bir devir olarak düşünülürse'", bu devirde i.s-
ııada ihtiyar hasıl olmarmş olabilir. Hattâ sahabe ile Hazreti Peygamber ara
sında hadîsi kendilerine nakledecek bir başka nesil de bulunmadığına göre -
sahabîlerin biribirlerinden işittiUeri hadîsler dışında - isnad zikrinin düşünül

memiş olması da tabii sayılmak icabeder. Fakat bu durumun uzun süre devam

ıçm ilen sürmüş oldukları tarif bariz şekilde birbirinden ayrıdır. Birincisi için evvelu men det ce.
nel-ffadiş. ıkbıciM için evveln men şannefe'l-kutub tabirini kullanırlar. Birincisiyle badîslcrin ki
taplarda toplunmasııu, ikincisi ile mudevveu hadîslerin muayyen bâblara göre lasnifini kasde-
derier. İşte kaynaklann bu iki mebde için mavzuu bahs etliği tarih ayrıdır ve şüphesiz ki tedvin
tasniften evveldir. Nasılsa Goldziber bu farka dikkat etmemiş, yaui tedvin ile tasnif devrini bir
birinden ayırmamış ve doluyısıyle Islâmî kaynakların bu ikisi için farkb olarak gösterdiği iki
tarih arasında bir tezadın mevcut olduğunu furzetmiş, birini ortadan kaldırmağa çalışarak, ted
vine ait haberleri ve kaynaklarım zayıf addederek bu neticeye ulaşımştır..."

99 Bazı kaynaklar, sahabîlerin sayısı hakkında mubtebf rakamlar verirler. Meselâ İbnu'ş-

Şalab'ın Ebû Zur'a er-RûzI'dcn naklen açıkladığına göre, Hazreti Peygamberle birlikte Tebuk
gazvesine iştüak eden sababUeriu sayısı 70 bin civanndadır. Veda bacanda da 40 bin sahuiıî ba-
zu- bulunmuştur. Hazreti Peygamber vefat ettiği zaman onu gören ve işiten Medine ile Mekke
haîfcmdan ve sair Araptaıı olaıı sabahı sayısı ise. 114 binİ buluyordu. (BkeM lûmul-hadis, s.
267-268). Verilen bu rakamlar, mübalâğaU sayılsa bUc Hazreti Peygamberden çok hadîs rivlyet
etmekle şölıret kazanan ve mukşirûn denilen sahabl sayısmm ALmed Ibıı Hanbcl'e göre sadece
alü kişi olması (bkz.uym ycr.s.266), diğer bin kişinin en fazla bir veya iki, üçyüz kişinin de yüz
Uc bcşyüz urasmda hadîs rivayet etmesi, bütün sahabîlerin hadîsle meşgul olmadıklarmı göster-
tiiği gibi, meşgul olaıılanıı da, onu ihtisas sahası yaptıklarına delâlet eder.
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etmediği de bir gerçektir; çünkü daha önce de işaret ettiğimiz gibi, üçüncU
halife. *Ogman İbn 'Affân'm öldürülmesi, bunu müteakip *A1I ile Müdaviye
arasındaki mücadele ve nihayet şî'a ve havaric gibi brkalarm zuhuru, hadîs
vaz'ma yol açan âmillerin başında ver almış ve zaman ilerledikçe vaz* işi bü
tün süratiyle genişlemiştir. Bu ise hadis râvillerinin tesbiti için rivayette is-

uad kullanılmasını zorunlu kılmıştır. O halde lıiç tereddüt etmeden denebilir

ki, isnaü, hadîs vaz'ı sebebiyle hadîsçiler cephesindeki redd-i fiilin bir nelice-
.«idir ve hadîs vazh ne zaman başlamış ise, isnad tatbiki de vaz^ hareketinin

bir neticesi olarak ortaya çıkmıştır. Hicretin 110 senesinde vefat eden ve Zuh-
rl'nin muasırı olan meşhur hadîs imamı Muhamrned İbn Slrln'in bir sözü, bu

görüşümüzü kesinlikle tcvid edecek mahiyettedir. İbn Slrln şövle der: "İlk

zamanlar isnad sormuyorlardı. Ne. zaman ki fitne zuhur etti; bize kendilerin-
ılen rivayet ettiğiniz kiniHeleriıı isimlerini söyleyin, demeğe başladılar. Bu su
retle, ehli sünnetten olanlara bakıyorlarve badi.derini alıyorlar, ehli bid'attan
olanların hadislerini de tcrkediyorlardı"'®". Keza Sufyân es-Şevrİ (0.161)nİu

"râviler yalam kullandıklarıvakit biz de onlar için tarihi kullandik" sözü de'°'

hadis vazhıııa şuyubulmasııulan sonra râvilerin gözaltına alındıklarını gös
teren bir başka delildir.

Muhammcd İbn Şirindin biraz önce zikrettiğimiz sözünde, isnad kullaml-
masına vesile olan fitnenin belirlenmemiş olması, isnadın erken bir devirde
kullanılmış olamayacağı görüşünde olan bazı müsteşrıklarıbu fitnenin tesbiti
gayretine düşürmüştür. Meselâ bunlardan Jo.scph Schacht, İbn Sîrîn'in sö
zünde bahis konusu edilen fitnenin, Enıevi idaresinin sonlarına doğru Halife
Velîd Ibu Yezıd'iu öldürülmesi {H.126) ile ortaya çıktığını ileri sürmüş ve İbn

Slrîn'in 110 senesinde ölmüş olması ılolajnsıyle bu fitneden söz edemeyeceği

ve dula)isıyle mezkûr sözün ona atfedilmiş yalan bir haber olduğu iddiasın

da buluııınuşlur"*-. Schachlhn bu iddiasını garib karşılamamak mümkin de
ğildir. Eğer İslâm tarihinin ilk bir buçuk asrında, Velld İbu YezId'iu öldürül
mesine müncer olan fitneden başka ve daha mühim fitneler olmasaydı,bu müs-

teşrıka bİr dereceye kadar hak verilebilirdi. Oysa ki İslâm tarihinde üçüncü ha
lîfe *Ogmân ibn *Affân'ııı şchid edilnu-siyle neticelenen ayaklanma "fitne" ola

rak isimlendirildiğigibi, Ceme! ve Şıffîıı harpleri de bu "fitne'uin devamından

100 Bu haberin rivayetleri i^-in bk^.Mufliııı. Şaifilf (Mukaddime). 1.15; İbu Ebl Hstini.
A'Cerlf re'l'ta^dU, 1—I. 28; el-Ha;İb cl-Bağdâdl. el-KifSye,ü.122; Abmed Ibıı Hanbel. Ai(â6u'l-
'ılel te ma'rı/eliV-ricfl/, v.lI4b.

101 El-Hatib ebBağdâdl. el-Kifâye, 8.119.

102 Bkz.T/ıe Origins of .tfu/ıammadon Jriıprudence, 9.36-37.
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başka bir şev değildir. Oyle ki bu hâdiseler, asrımızın tanınmış yazarlarından

Mışırb Taba Huseyn'iıı el-FitnetuU'kuhrâ adım verdiği bİr eserinin konusu bi»
le olınuşlur"'^ Keza Emevî halifesi 'Abdu'l-Melik tbıı Mcr%'ân (65-86 H.)ın

hilâfetinden ikİ sene önce HicâzMa İdareye karşı ayaklanan ve hâkimiyetini
ilân eden ^Abdullah İbnu'z-Zubeyr (63-73 H.) hâdisesi ile 81 senesinde Bas
ra'da pallak veren tlmu'l-Eş'aş hû»lisesi ile'®"', birer "fitne" olarak isimlenıli-

rilmişlir ve Ibıı SIrIn'in bütün bu fitnelere şâhid olduğu, vahut onlar hakkın

da lıaber ^•e^ebilceek durumda bulunduğu apa^'ik meydaıuiaıhr. Hal böyle
iken, Sehaelıt'ın bu fitneleri hiç hesaba katmadan tbn STrIn'in vefatından 16
senesonra ortava çıkan bir fitneyi baiıis konusu etmesi, sonra da îbu Slrîn'in
bu fitneye şâhid olmadığım İleri sürüp onun söylediği bir sözü yalanlamağa

kalkışması aklın kabul edebileceği bir husus değildir. jSIaamafih bu müsteşri

kin, İsnud tatbikinin ikinci asrın başlangıcından daha eski olabileneğini kabul

tütmediğini a(;ıkça belirtmesi'®^, İbn Sîrîu'in bahis konusu ettiği fitneyi niçin
onun ölümünden sonra zuhur cdeiı hâdiselerle izah etmeğe ve bu sözün İbn

Sîrln'c isnadım yalanlamağa çalıştığım göstermeğe yeterlidir.

Biz, isnadın başlangıç tarihiyle ilgili bu münakaşaya bu kadarla işaret

etlikten sonra, konunun Zulıri ile olan ilgisim^ geçmek istiyoruz. Zira hadîsçİ-

miz hakkında gelen liazı haberlerin, ibn Slrîn'in yukarıda nukleltiğiıniz sö
zünü nasıl teyid etliğini, buna karşılık, adı geçen müsteşrikin, görüşümle ne
kadar yanıldığım gösterecektir.

Hicretin 50 nci senesinde tltığduğunu \'e 30 yuşlartmla iken ilmî sahaıla

oldukça yetişmiş bir genç olarak Şûnı'a seyahat etliğini daha önce açıkladı

ğımız İbn Şihüb ez-Zuhrî, 'Ömer tim 'Abdi'l-'Azîz'in emriyle hadîsleri ilk led-
vîu eden kimse olduğu gibi, hadî.sris ayetinde isuad tatbikini ilk sağlayan kim
se olarak da tamnnuştır. Yine onun talebesi Mâlik İbn Enes'in açıkladığına

göre, "hallisi ilk defa isnad eden kimse İbn Şihah'tır"""*. ZuhrI, yalnız kendi
hadîslerinde isııad kullanmakla iktifa etmemiş, zaman zaman yaptığı ihtar

larla başkalarım da isıvad kullanmağa zorlamıştır. 'Utbc İbn Ebî Hâkim'in
verdiği bîr haber, Zuhrî'nin isnada ne kadar büvük değer verdiğini gösterme
ğe yeterlidir. Bu habere göre, Medînı^'de Isbak İbn '-\bdillah, Zuhrî'nin mec
lisinde olurmuş "kâle Kasulu'llah (S.A.S.)" (Uasulu'llah buyurdu ki...) diye-

103 İtil e!<er 1962 sencöndc Mısır'da talıedUmişiir.

lOt İtm Keşlr 87 inci »ene otaylormdan liatısederken İm hâdiseyi "fitnetu İbnİM-Eş'uş"

bnşbğı altında verir. BliZ.eİ-Bidâye re'n-nihâye, ]X.35.

105 BliZ.T/ıe Origins of Mııhamnuıdan Jurisprudence, s.37.
106 İtin MlıT Hâtim, el-Cirh tet-la'dU, IV-I, 74.
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rek hadis rivaypl ptuırğe haşlaıniftı. Zuhrî onu heniPiı «lurdurnmş "aaııa

ne oluyor? Allah seuİ katletsin, ya İbn Ebî Fcrve! Allah'a karşı bu cür'etin
nedir? Hadisini isnad et. Bize ipi ve halkası olnıavau hadîsleri riva\et ediyor
sun", ıliyerek onu azarlamıştır"'^ZuhrI'nin, bu (;eşit ihtarları, isnad ziknîtme-

den hadîs rivayet eden herkese yönelttiği anlaşılmaktadır. El-Vı-lId İbn Mu-
haınmed aym konuda şöyle der: "ZuhrI ile birlikte Ebü Hâzim'e uğramıştık,

l'ibû Hâzim, "Hazreti Peygamber şöyle dedi" diyerek hadîs nakletmeğe baş-

la\ınca, Zuhrî ona şöyle dedi: o, ipi ve halkası olmayan hadîsler görüyo
rum

Zuhrî'uiu isnad tatbikinde gösti'rdiği titizlikle ilgili bu çeşit haberlerin
»•11 dikkat çekici olanı, İsuadı Şâıu hailîsçileri arasında yayması ^e hadîs riva
yetinde kullanılmasını sağlamış olmasıyla ilgili olan haberdir. El-Velîd İbn

Muslini anlatır: '*Şâm halkı, Rasulu'Ilah şöyle buyurdu, divcrek hadîs riva
yet ederdi. Zuhrî onlara, yâ ehle'ş-Şâın! Ne olu\or ki, hadîslerinizi ipsiz ve
halkasız görüyorum ? diye hitap et tikten sonra isnad kullanmağahaşladılar"

Bu sözler, ŞâmMa muntazam bir isnad tatbikinin, tamamivle Zuhri^niu gay
retleriyle sağlandığını açık bir şekilde göstermeğe yeterlidir. Buna göre
Schachl'm, 126 senesiıule Halil'e Velîd İbn Yozal'iu öldürülmesi\le ortava çı

kan ''fitne" den sonra isnad tatbikinin başladığı voluudaki iddiasının nc ka
dar mesnedsiz olduğu anlaşılmaktadır. Müsteşrik, mezkûr iddiacım her hangi
bir delile dayamadan sadece şahsî kanaati olarak ileri sürerken, Hicretin 110
senesinde ölen MLİıammed İbn Şîrîn ile, 124 senesinde ölen ZuhrI'nin - şüp

hesiz öhlükleri senede ıleğil, fakat - birinci Hicrî asrın ikinci yarısından İti

baren isnad tatbikinin başladığını açık bir şekilde ifade etmiş olmalanrulaki

delâleti yine keyfî olarak aidamazlıktau gelmiştir. Oysa ki Zuhrî'nin Medîne-
de bazı şahısları isnad kullanmadıkları için muaheze etmesi, istisnalar dışın

da isnadın buralarda genellikle tatbik edildiğini, Şâm halkının da, yine Zuh
rI'nin ikazından sonra isnad kullanmağa başladıklarım gösterir. Esasen, is
nadın hadîs vazhııa karşı bir reddi fiil olarak ortaya çıktığı düşünülürse,baş

langıcım vaz^ barekelitıin başlaugıcmdan çok daha sonraki tlevtrlerc çıkar

mak için ikna edici biç bİr sebep de mevrut değildir.

Daha önce de belirttiğimiz gibi, ZuhrI'nin halîfelerle olau ittisali ömrü
boyunca devam etmiş; *Omer İbn 'Abdi'I-^Azîz'e hadislerin tedvini işinde

I(J7 Eİ-HSkim Ebû 'Abdillalı eu-Nev'-âbûrî. Ma'rifel'ulûmi'l-hadls, s.6: Ebü Nu'avın,

Htiye, 111.365.

İU8 Ebû Nu'aym, Hılye, III.365; îbn Ke^Ir. cl-Didâye, IX.345.
109 Bkz.cs-ZchrbI, Târik, V.148.
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hizmet ettikten sonra, "iezıd Ibn 'Abtli'I-Melik'in tevdi ettiği kaza görevini
Süleyman Ibu Hablb ile birlikte yUriitnıüştür. Onun, en büyük tazim ve hür
meti Hişâm Ibn »Abdi'l-Melik'ten gördüğü anlaşılmaktadır. Hu halîfe onu ço-
cuklanmıı talim ve terbiyeıuyle vazifeleııdirmişlir ki, ZuhrI hu işi ölünceye
kadar yaıımıştır"". Halîfenin Zuhri'ye olan hudutsuz hürmeti"', daha önce
işaret ettiğimiz ifrat deroceıleki cömertliğinin sebep olduğu büyük borçları-

mn Halîfe tarafından ödenmesinde başlıca müessir olduğuna şüjıhe yoktur.
Bir defasında, yedi biu dinarlık borcunu ödedikten sonra ona "dikkat et bir
daha bu kadar borçlanma" demiş, ZuhrI de Hazretİ Peygamberin "mü'min
aynı delikten iki defa ısırıhp .sokulmaz" hadîsini hatırlatmış olmakla beraber
bu borçların arkası kesilmemiştir"-.

Hişâm Ibn *Abdi'l-Melik ile ZuhrI arasında, hadis kitabetine mütealhk
cereyan eden olaylarla ilgili olarak münferid bazı haberler gelİr. Bu haberler
sayesinde, hilafet sarayında Zuhri'ye ait pek çok yazdı hadisin tojılandığı ka-
naatına varmak mümkiıı olmaktadır. Rivayet olunduğuna göre Halîfe Hi
şâm, Zuhrl'den oğullan için hadîs yazmasını istemiş, ona bir de kâtip taltsis
etmiştir. ZuhrI ilk anda 400 hadis yazmış ve Halîfeye göndermiştir. Ancak
aradan bir müddet geçtikten sonra. Halîfe - her halde Zuhrl'nin hafıza gücü
nü denemek için - yazılı hadîslerin kaybolduğunu ileri sürerek onların tekrar
yazılmasını istemiştir. Zuhrî'nin aynı hadîsleri ikinci defa yazmasından son
ra, ilk yazılan nüsha ile ikinci nüshayı karşılaştırmış ve aralarında tek bir harf
değişikliğine bile rastlamamıştır"Diğer lıir rivayette, Halîfenin iki kâtip
tahsis ettiği, bu kâtiplerin bir sene müddetle Zuhrlnin yanma gelip gittikleri
\e ondan pek çok hadîs yazdıkları belirtilmektedir'". Bu çeşit olaylar, ister
şikâyet mahiyetinde olsun, isler haber mahiyetinde olsun, Zuhrî'nin, halife
lerin kendisini hadîs yazmağa zorladıklarını söylemesine sebep olmuştur. Bir
haberden öğrendiğimize göre ZuhrI şöyle der: "Bİz hadîs yazmağı kerih görür
(hoş karşılamaz) dük; fakat sultan bizi hadîs yazmağa zorladı; biz de artık

lıalkı bu işten {yani hadis yazmaktan) menetmeyi hoş görmedik""'. ZuhrT'vı

hadîs yazmağa zorlayan sultamıı Halîfe Hişâm Ibn ^\bdi'l.Melik olduğunu

açıklayan lıaberler de ^ardır. Ebu'l-Melîirin söylediğine göre "Zuhrl'yi hadîs

110 Ayııı eser, V.I40.

111 Bkz.lbıııri-'lmâd, ^ezerâl, 1.162.
112 Eg-^ehcbT, Târlif, V.150.
113 Eg-Zchebl, Teşkira, 1.140; Ibn Hacer, Tchzib. 1X.449; Ibn Keşlr. el-Bidâyt, IX.342.
114 Ebfı Nu'aym, 111.361; eg-Zehebl. Târih, V.143.
115 Hı/ye, 111.363; Târih, V.14S.
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yazmağa zorlayan halife Hişâm'dır""®. Diğer bir rivayette de yine Ebu'l-Me-
llh şöyle demiştir: "Biz Zuhrî'nin yanında hadîs yazmağa heves etmezdik;
fakat Hişâm, ZuhrPyi hadis yazmağa zorladıktan ve ZuhrI onun oğulları için
hadîs yazdıktan sonra halk da yazmağa başladı""^. İşte Halife Hişâm'ın hadis
kitabetindeki bu gavTeti sebebiyle olacaktır ki, hilâfet sarayında Zuhrî'ye ait
pek çok hadîs toplanmıştır. Bu gerçek Ma*^mer İbn Râşid tarafından şu söz
lerle ifade edilmiştir: "Biz ZuhrlMen pek çok hadis öğrendiğimizi zanneder
dik; fakat Halîfe el-Velîd İbn Yezîd öldürülüpte (H.I26) hazinelerinden Mer-
vân âilesi için Zuhri'den yazılan ilmin kitaplar halinde hayvan sırtmda taşın

dığını görünce, ondan öğrendiklerimizin ne kadar az olduğunu anladık**^'^

Altı Emevi halifesinin hüküm sürdüğü devre içinde hayatım idame et
tirmiş olan Zulırl, zamanının eşi bulunmayan bir hadîs hafızı ve imamı olarak
şöhret kazanmıştır. Muasırı olan, onu gören ve onunla sohbet eden diğer ha
dîs imamlarının onun hakkında söylenmiş pek çok sitayişkâr sözleri vardır.

Zuhrryi daha yakından tamtacağına inandığımız bu sözlerden bir kaç misal
vermeyi faydalı buluyoruz:

İmam Mâlik İbn Enes: "İbn Şıhâb dünyada eşi bulunmayan birinsan ola
rak kalmıştır""'.

Ebû Bekr el-Hujeli: "El-Hasan cl-Başrî ve İbn Sîrln ile birarada bulun

duk; fakat ZuhrI gibisini görmedik'"-".

Şu'ayb İbn £bl Qamza: "Mekhûl'e, mülâki olduğu kimselerin en âlimî
soruldu; İbn Şihâb, diye cevap verdi. Sonra kim? denildi; sonra yine İbn Şi-

hâb, dedi"'".

İbn Şihâb ez-ZuhrI: "Sa^îd İbnu'l-Museyyib bir gün bana şöyle dedi: ölen
hiç kimse yoktur ki, senin gibi bir başkasını terketmiş olsun"'^.

İbrahim İbn SaM babasmdan naklen: "Rasulullah (s.a.s.) müstesnâ, İbn

Şıhöb'm topladığı ilmi toplayan bir kimse görmedim'"^^

116 İbn Kesir, el-Bidâye, 1X.345.
117 Ebu -Nu'aym, 111.363.
118 Ebü Nu'aym, ^ılye. III.361; cg-Zehcbl, Tor/fr, V.141; İbn Ke^, el-Bidâye, IX.344.
119 Es-Zehebl, Târih, V.138.

120 Aynı yer.

121 Aynı eser, V.140.

122 Aynı yer.

123 Aynı yer.
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İmam Mâlik îbn Enos: "Bu ilim dindir: dininir.i kimden aldığınıza dikkat
ediniz. Biz, bu mescidde, Rasûlullah (s.a.s.) şöyle buyurdu, diyen yetmiş çe
şit insanla karşılaştık. Bunların hepsi de, Beytu'l-mâli emanet edecek kadar
güvenilir kimseler olmakla beraluT bu sahanın a<lamı değillerdi. Fakat Zuhrl
geldiği zaman, bu gencin kapısında (ondan ilim nlabilmi'k için) izdiham edi-
yorduk""^-*.

Mekhûl: "Dünya yüzünde Sunneii Zuhrî'den daha iyi bilen bir kimse kal
madı"'".

*Omer îbn 'Abdi'l-^Azîz (Halîfe); "Size İbn Şihâb'ı lavsiye ederim: zira
ondan daha âlim birisiyle karşılaşmaınışsınızthr"'-^.

Sufyân İbn ^Uyevue: "Halk içiıuh^ Zuhrî'den daha âlİm birisini görme
dim'"^'.

el-Leyş İbn Sa'd: "Bütün ilimleri kendisinde eemeden Zuhrî gibi bir âlim
görmedim.Tergîbten rivayet et.se, işte yalnız bu sahanın adamı, dersin. Arap-
tan ve ensabtan söz etse, yalnız bu sahada mütehassıs olduğunu söylersin.
Kur'ândan ve Sünnetten bahsetse, yine aynı"'^''.

Tanınmış hadîsçilerin Zuhrî hakkımla ileri sürdükleri bu çeşit görüşlerle

ilgili örnekleri daha da artırmak müınkiudir. El-Muukedir İbn Muhammed-
in "aimnda se.cde eseri gördüm" diye tanıttığı"' Zuhrî, zühd ve takvasıyle de
gerçek bir müslümam temsil ediyordu. Kur'âm Kerîmin müteaddit âyetlerin
den ve Hazreti Peygamberin birçok hadîslerinden anlaşıldığı gibi İslâm, îman
ve amelden teşekkül eder; amel olmaksızın îman zayıf ve. kusurludur. Amel,
Allah'ın emridir ve yalnız O'nun emri olduğu içindir ki O'na olan îmanın bir
gereği olarak ve valnız O'nun rızasını kazanmak içiu ifa edi'ir. Allah'ın rıza

sından mahrum kalmış olan kimseler îmanlarını \e gü\enilir olma vasıflarım

büyük ölçüde kaybetmiş olan kimselerdir. Eğer bunlar, î.^lâm'm bu gerçeğini

bilebilecek vasıfta iseler, onlar için daha büyük tehlikeler vardır. îşte Zuhrî
bu hususa işaret ederek şövle diyordu: "İnsanlar amel etmeyen âlimin ilmine
güvenmezler; rızadan mahrum olanın sözüne de rıza göstermezler""".

124 Aynı eser, V.142.

125 îbn Ebl Râtim, el-Cerft leU-ta^dll, lV-1, 73.
126 Aynı eaer. IV-1. 72.

127 Aynı eser, lV-1, 74.

128 İbn Hacer, Tehzib. IX.449; es-Zebebl. Tezkira, 1.109.

129 Ea-Zehebl, Târih, V.138.

130 Ebvı Nu'aym, Htiye, 111.366.
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Allah'ın bah.şettiği her nimete şükretmek, vermediğine de sabır göster
mek, her müslümanm başta gelen vazifesi olmak icabeder. Nitekim çokluğu,

müslümanı şükürden, yokluğu sabırdan uzaklaştıracak olursa, o müslüman
bütün İyi amellerini heba etmiş, hüsrana düşmüş olur. Zuhri'ye göre şükür

ve sabır, zühdün temelidir. Kendisine zühd hakkında sorulduğu zaman, onu
''helâl malın, şükrüne mani olmadığı, haram malın da, sabrına galebe çalma-
ılığı kimse"nin vasfı olarak tarif etmiştir'^'.

Zuhrl'nin Kitap ve Sunnet'e bağlılığı, hadîsçiler ekolünün kelâmcUara
karşı nıUdafa ettiği inançlar çerçevesi içinde, bu ekolün temel prensibini ak
settirir. Ona göre, Allah'ın Kitabı ve Resûlünüıı kelâmı üzerinde münazara

edilmez' ^-. Kendisine "zâni zina ettiği sıra, mü'ınin olduğu halde zina edemez"
hadîsi hakkında sorulduğu zaman'"ilimAllah'tandır; Rasûlüne tebliğ, bi
ze teslim etmek düşer. Rasûlullah (s.a.s.) tan gelen hadîsleri geldiği gibi alıp

naklediniz" demiştir'''*.

Kader inancı, îmaıuu esaslarından biri olarak Hazreti Peygamberin sa
hih hadîsleriyle sarahatenifade edilmiştir. Zuhribuna işaretle şöyle der: "Ka
dere iman tevhidin nizamıdır; her kim kadere iman etmediği halde tevhide
giderse, kadere küfrü, tevhidini nakzeder"'^^.

Kaynakların bize naklettikleri haberler çerçevesi içinde Zuhrl'njn ter-
cemesini, hadîs ilmindekİ yerini ve değerini incelemeğe, akaidindeki salabeti
belirtmeğe çalıştık ve neticede gördük ki, Zuhrî, ilmiyle zühd ve takvasım

şahsında cemedebilen nadir hadîs imamlarından biridir. Hazreti Peygamberin
hadîsi bahis konusu olduğu zaman, en ufak halalarından dolayı babalarım

dahî tenkid ve teşhir etmekten çekinmeyen hadîsçiler, onun hakkında yalmz
husni şehadetle bulunmuşlar, fakat ilmine veya diyanetine zarar verebilecek
herhangi bir kusuruna işaret etmemişlerdir. Hal böyle iken, îslâm'a karşı ga-
razkâr niyetlerini gizlemeğe muktedir olamayan bir müsteşrikin Zuhrî hak
kındaki ithamlarına burada işaret etmeden geçemeyeceğiz. Bu müsteşrik, yahu-

131 Aynı eser, 111.371.

132 Kz-Zehehh Târih, V.142.

133 Hadîsin lamanu şu mealdedir: "Zâni. zina ettiği sua mü'min olduğu halde dne ede
mez. Hifüiz, hırsızlık ettiği sıra mü'niin olduğu Iıulde hırsızlık edemez, içki içen, içkiiçtiği ma
DiU'mlu olduğu halde içki içemez". Hadisin bir varyantında da şu ibareler yer almıştu-: "Halkın

gözüolan kıymeti LüyUk bİr geuİmeti çapulculukla yağma eden kişi, yağma ettiği sua mü'min
olduğu halde yağma edemez". Hadis için bkz.el-BuhârI, VI.241; Müslim, 1.76.

134 Ebû Nu^aym, Hılye, 111.369.
135 Ej-Zehebl, Târih, V.142.
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dî Ignaz Goldziher'dir ve ZuhıIŞ-i Emcvî Halîfesi ^^bdu'l-Melik'iu emriyle
hadîs uyduran bir kimse olarak tanıtmağa çalışmıştır. Aslında biz bu konuva,
Iğnaz Goldziher^in hadisle ilgili bazı görüşlerinin tahlil re tenkidi adlı bir maka
lemizde temas etmiş ve diğer bazı görüşlerinin ile yardımıvle, onun garazkâr
niyetini ortaya koymağa çalışmıştık'^^ Bu incelememizi Zubrî'ye tahsis et
miş ve unu her yönü ile yakından tanımış olmamız dola\^sıyIe, burada, Gold-
ziher'in onun hakkındaki görüşlerine bir defa daha işaret etmeyi lavdalı gö
rüyoruz. Zira bu incelemede, Goldziher'in ZuhrI ile ilgili görüşlerinin, tama-
miyle hayal mahsulü olduğunu ve İslâm'ın temelini teşkil eden hadisi değer

siz kılmak gayesi güttüğünü ispatlayan deliller daha kesin bir şekilde ortava

çıkmış bulunmaktadır.

Goldziher, hadîs meselelerine tahsis etliği kir kitabımn başında' '^, hadîs

lerin çoğunun, İslam dininin tarihî ve içtimaî inkişâfımn tabiî bir neticesi ola
rak, sonradan uydurulduğunu ileri sürmüş ve Emevî halifelerini uvdıırma faa
liyetinin ilk teşvikçileri olarak itham etmiştir'^".

Goldziher'in halifeleri bu tarzda ithanu, tabii olarak, onu, bu halifelerin

emellerine hizmet edecek bazı hadîsçiler aramak zorunda bırakmıştır. Çünkü

bir işin yapılmasına emir verildiği ve bu işin yapıldığı ileri sürülürse, o işi ya
panların da bulunmuş olması tabii bir netice olmak ieabeder. Nitekim o da bu

kaideye dayanarak, hadis vazonun Emevî halifelerinin emri ile başladığım ile
ri sürdükten sonra, bu emre uyan hadîsçinirı de Zulırî olduğunu iddia etmiş

tir. Ne var ki, atılan temel yalan ve tahriften ibaret kalırsa, üzerine kurulan

bina da kötü bir hayal olur.

Goldziher'in iddiasına göre, Zuhrl'niıı hadis uydurmasına sebep olan hâ
dise şudur: Emevî Halîfesi ^Abdu'l-Melik Şam'da hüküm .sürerken, idareye

136 Bu tahlil ve tcııkid vanst için hkz.tlâhiyal Fakültesi Dergisi, Yıl. 1%7, (jlt, XV.s.
43-55.

137 ıMuhammedanische Sludien aduu verdiği bu kitap iki cUtteıı ihıırettir vc ikinci cildi

hadise tahsis edilmİ!;tir. Bu cilt, L6oo Bercher tarafından Elıtdes sur la tradilion lalamigue (Pa
ris 1952) adı altında fraıısızcaya da terceme edilmiştir.

138 Goldziher bu iddiasına delil olmak üzere 'fuburl larihindeu Mu'âviye'ııin Kûfe'deki
vâlisi Muğire İbn Şu'be'ye aerdiği bir emri naklctmişlir. Güya bu emirde Halife, vûlisinden *iVH
aleyhine vc 'Oşm&ıı lebine badis uydurmasını istemiştir. Oysa ki TabarI haberi tetkik edildiği

zaman, emirde Goldziher'iu anladığı manâyı verecek biç bir ifadenin kullanılmadığı açıkça gö
rülmektedir. Goldziher. ilim alemindeki şöhretine rağmen, bu haberin manâsmı tahrif etmekte

kendi itikadı yönünden fayda mülâhaza etmiştir. Nitekim kitabında ileri sürdüğü diğer görüş

leri de aym tahrif metoduna istinad ettirmesi bıımıu en açık delilini teşkil eder. Mu'âviye'nin
emir ile, bu emrin Goldziher tarafından değerlendirilmesi hakkında daha geniş bilgi için bkz. yu
karıda adı geçen makale, s.45-46.
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karşı avaklaııniiş olan 'Abdullah İbnu'z-Zubeyr <le kendi hilâfetini ilân etmiş

ve bütün Hicaz'ı idaresi altına almıştır. Hacc yollarının onun tarafından tu
tulması, Şam'daki Halîfe için büyük bİr endişe kaynağıdır; çünkü hacc için
Hicaz'a giden Suriyeliler, 'ÂİKİullah İbnu'z-Zubeyr'e bey'at etmeğe ve Eme-
vî İdaresine karşı ayaklanmağa zorlanabilirler. 'Abdu 1-Melik bu tehlikeyi ber
taraf etmek maksadıyle Suriyelilerin Hicaz'a gitmelerini yasaklar; fakat on
ların hacc farizalarmı ifa etmelerini sağlamak için Kudüs'teki Kubbatu's-
Sa^a'yı inşa ettirir. Sonra, Kudüs'ün Mekke'ye muâdil bir hacc mahalli ol
duğuna Suriyelileri inandırabilmek için Zuhrî'ye baş>Tirur ve onun bu husus
ta bir hadis uydurmasını ister. Zuhrî de 'Abdu'l-Melik'in emrine uyarak "bi
nekler yalnız üç mescide doğru koşturulur: Mescid-i Harâm, benim mescidim
ve bir de Bevtu'l-Makdis (Kudüs) mescidi" mcâlindeki hadisi uydurur'".

Goldzihcr, bu iddiasım her hangi bir delile veya tarihi habere istinad et-
tirmcmiştir. Dayandığı husus, sadece, Zuhrî'nin Emevî halifeleri nezdindeki
itibarı ve onlara yakınlığıdır. Nitekim onun "sultanlar bizi hadis yazmağa

zorladılar"sözü bile''*°Goldziher'in,Zuhrî'>T halifelerin arzularına boyun eğecek

kadar uysal da^ranışh bir kimse olarak itham etmesine ve dola\n5iyle. onun
hadîs uydurabileceği hükmüne varmasını sağlayan başlıca delili olmuştur.

Fakat vukarıda da işaret ettiğimiz gibi, Goldziher'in ZuhrI hakkında İleri sür
düğü bu görüşler tamamiylc hayal mahsulüdür ve gerçekle en yakın bir ilgisi
yoktur. Bunu tesbit edebilmek için, önce, Halîfe 'Abdu'l-Melik'in, Suriyelile
rin Kudüs'teki Kubbatu's-Sahra'yı haccetmelerini sağlamak maksadıyla

Zuhrî'ye mezkûr hadîsi uydurması hususundaki emri ile ilgili iddiayı ele al
mak gerekir:

Bövle bir emrin verildiği bir an İçin kabul edilirse, bu emrin, 'Abdullah
İbnu'z-Zubeyr'in Hicaz'a hâkim olduğu ve hacc yolunun kapalı bulunduğu

sıralarda verilmiş olması lâzımdır. Îbnu'z-Zubeyr fitnesi bertaraf edilip, Hi
caz, yeniden Emevî idaresinin kontrolü altına girdikten sonra, Suriyelilerin
hacc için Hicaz'a gitmelerine engel olan sebep de elbette ortadan kalkmış ola
cak ve dolayısıyla Halîfenin Zuhrî'ye böyle bir emir vermesine lüzum kalma
yacaktır. Filhakika Hicrî 72 senesinde 'Abdu'l-Melik'in Haccâc kumandasın

da teşkil ettiği bir Şâm ordusu, 'Abdullah tbnu'z-ZubejTİ'i Mekke'de rauha-

139 Duha geuiş bilgi i<jiıı bkx. ayıu makule, s.17-33.

140 Hifâm İbn 'AbdiU-Melik'in, oğullan için ZuIuPye hacU» yazdırmam üzeriue Zuhrî'nin
bu sözü süylediğiuc ve bumlau sonra da halkın hadis yazmağa başlurhğma dair haberlere yaka
nda temas edilmişti. Bu hulusta bkz. s. 76«
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sara altına almış ve mancımk atışına tutmuştur. 73 senesinde ise, Îbnu'z-Zu-
beyr, kendisine isabet eden bir taş altında can vermiş ve 65 senesinden beri
devam eden hakimiyeti son bulmuştur''*'. îbım'z'Zubeyr'in ölümünden son
ra Haccâc üç sene boyunca Mekke, Medine ve Tâ'if âmili olarak kalmış, daha
sonra da ^Abdul-Melik tarafından ^Irak'a tayin olunrauştur*^^ Bu tarih olayı

bize şunu açıklamaktadır ki, Hicrî 73 senesinde İbnu'z-Zuheyr'in öldürülme
sinden sonra Hicâz tamamiyle emevîlerin kontrolü altına girmiş ve hacc yolu

da Suriyelilere açılmıştır. Binâanaleyh bu seneden sonra *Abdu'l-Molik'in Zuh-
rPye l^udüs'ün hacc mahalli olarak ilân edilmesi için hadis uydurmasıhakkın

da emir vermesine de lüzum kalmamıştır.

73 senesinden sonra böyle bir emrin verilmesi bahis konusu olmadığına

göre, bu seneden önce verilmiş olması düşünülebilir mi? Biz, işte bu sualin
cevabını kolaylaştırmakgayesiyle Zuhrl'nin hayat lıikâyesini anlatırken, Şa

m'a ilk defa geldiği ve Halife 'Âbdu'l-Melik ile ilk defa karşılaştığı sene üze
rinde bilhassa durduk; gerek tarih haberlerine ve gerekse diğer bazı istidlâllcre
dayanarak Zuhrl'nin Hicri 80 senesinden sonra Şâın'a geldiğini ve *Abdu'l-
Melikile ilk defa o zaman karşılaştığım tesbit etlik'''-\ Bu tarih, İbnu'z-ZubcyT'-

in ölümünden en az yedi sene sonradır; yani *Abdu'l-Melik, ZuIırl'yİ tbnu'z-
Zubeyr'in ölümünden en az j'edi sene sonra görmüş ve tanınuştır. Aralarında

geçen muhavere, bu ilk tanışmayı açık bir şekilde belirtmektedir. O halde,
^Abdu'I-Melik'in 80 senesinden sonra Zuhrl'ye hacc mahalli ile ilgili emrini
vermesine lüzum kalmadığı gibi, İbnu'z-ZubeyVin hayatta olduğu ve Hicâz
bölgesini elinde tuttuğu sıralarda da, böyle bir emir vermesi için ZuhrI ile ta
nışıklığı yoktur ve hiç karşılaşmamışlardır.

Tarih yönünden gerçeğin bu kadar açık ve seçik olmasına rağmen, ilim
dünyasında şöhret kazanmış bir müsteşrikin bunu görmezlikten gelmesi, son
ra da ilmini bu çeşit hayal, yalan ve iftira üzerine kurması aklın kabul edebi
leceği bir husus değildir.

Goldziher'in idrakinden âciz kaldığı bir mesele de, her halde inanmış bir
müslümandaki iman salâbeti olacaktır ki, bu idraksizliği, onu böyle bir yala

na saplanmak gafletine düşürmüştür. Hare, Kur'âıu Kerimde yer alan Allah
emri ile müslümanlara farz kılınmış: keza hacc mahalli de aym şekilde lesbit
edilmiştir. Bunun dışında bir başka yerde bu fariza ifa edilemez. İnanan her
ınüslüman bunu böyle bilir ve böyle kabul eder. Halîfe *Abdu'l-Melik, zühdü

141 İbn ^utcybe, el-tmâme ce's-aiyâse, 11.32.
142 Aym yer.

143 »kz. s. 64-65.
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takvası ve ibadetiyle taummış, âlim, fakîh ve fazilet sahibi bir kimdesir. Bir
gün minberden halka şöyle lûtap etmiştir: "Ey ııas! Allah bir takım hadler
ve farzlar koymuştur. Eğer günah işlemekle devam eder ve onu artırırsamz,

biz de sizinle kıltç başında biraraya gelecek kadar bunun eezasım artınrız'"^^

îşte, Goldziher, Allah'ın emirleri karş:;imda bu derece hassas ve şiddetli
(dan bir halîfenin, hacc mahallini değiştirip değiştiremeyeceğini ve Zuhrî gibi
bir imama Hazreti Peygamberin ağzından hadîs uydurması için emir verip
veremeveceğini idrak edememiştir. Belki de bu, Islâmî inanç ve îmandan na
sibi ulmayaıılarm idrak edebilecekleri bir husus değildir. Diğer taraftan Zuhrî,
bu çeşit bir emir almış olsa bile, biraz önce işaret ettiğimiz inançtan yoksun
bir kimse değildir ki bu emri yerine getirsin. Halifelere yakınlığı ue derece sıkı
olursa olsun, onların İslâm'a aykırı arzularına boyun eğecek kadar uysal bir
insan olmadığııu şu hâdise de a(;ıkça isbat etmeğe yeterlidir.

Bir gün Süleyman İlm Yesâr, Halîfe Hişâm İbn 'Abdi'l-MeUk'in huzuru
na çıkar. Halife ona "içlerinden elebaşılık yapan kimseye büyük azâb vardır"
mealindeki âyet (Nûr sûresi, 11) in manâsım sorar ve "bu elebaşı kimdir?"
der. Suleyıııân tbn Yesâr "bu, (münafıkların bası olan) 'Abdullah İbn Ubeyy
İbn Selûl'dur" deyince. Halîfe "yalan söylüyorsun: o 'Alî İbn Ebi Tâlib'tır"
diye mukabelede bulunur. Süleyman ise Halîfenin gazabından korkarak "Eraî-
rul ınu'minîn daha iyi bilir" der \c huzurdan çıkar. Daha sonra Hişâm, ayra
suali Zuhrî'ye sorar; ondan da 'Abdullah ibn Ubeyy cevabım alınca, aym şe
kilde "yalan söylüyorsun; o 'Alî'dir" der ve ZuhrI'yi muaheze etmek ister.
Ne var ki Zuhrî, Süleyman îbn Yesâr gibi Halîfeyi tasdik etmez ve ona şu kar
şılığı verir: "Ben mi yalan söylüyorum? Dikkat el! Allah'a yemin ederim ki,
gökten bir nida gelse ve .Hiah'ın yalam helâl saydığım bildirse yine yalan söy
lemeni. Bana, 'Urva lbnu'l-V<dîd, Sa'îd İbnu'l-Museyyib, 'Ubeydullah İbn
'Abdillah ve 'Alkarna İbn Vakkâs, hepsi de 'Â'işe'deu rivayet ettiler: Buele-
başı 'Abdullah îbn Ubeyy tbn Selûl'dur'''-'̂

Halîfeve, haktan uzaklaştığı zaman "dikkat et!" ibaresiyle terceme ede
bileceğimiz lâ abâlek sözünü sarfetmekten çekinmeyen, sonra "iUlah helâl kıl-

sa bile yine valan söylemem" diye haykıran bir imam, halîfenin emriyle hadîs
uyduracak, sonra da bunu Hazreti Peygambere isnad edecek? Bu, her halde
Islâmi îmamn mahiyetini bilmeyenler için geçerli olabilecek bir da-vTanış olsa
gerekir. Aksi halde bunu başka türlü izah etmek mümkün değildir.

l lt flasun tlırâUîm llasuiı, Tiirlhu l-lslâm. 1.323.
115 Ebn Nu'aynı, f/j/yc.IH. ; ez-Zebcbl, Târll}, V.
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Zuhrî, Hicretin 124 üncü senesi Ramazan ayında vefat etmiş ve Hicaz ile
Filistin hududunda Şağb ve Bedâ vadileri arasında Edâmâ denilen kendi çift
liğinde defnedilmiştir'^. Vefatından önce, Mescid-i Nebevî'dc oturup halkı

irşad etmesi istenmişse de o, âhıreti için zühdünü artırmak maksadıyle çift
liğine çekilmeyi uygun görmüştür'^^

Hadîsleri, £bü 'Âbdillah Mulıammed İbn Yahya İbn ^Abdillah İbn Hâ-
lid İbn Fâris tbn Zu'yebe/.-ZuhlI en-Neysâbûrl (Ö.258) tarafından iki cild ha
linde ve büyük bir gayret sarfıyle toplanmıştır. Ez-Zuhriyvât denilen bu eser
büyük bir değeri haizdir'̂ ®. Ebü *Alî el-Hasan İbn Muharamed el-Mâscrcisî
de Zuhrî'nin hadîslerini toplamış ve c?.-Zulıirve yaptığı ilâvelerle kitabını daha
da genişletmiştir. Bu zat, Zuhrî'nin hadîslerini su gibi biliyordu'*'. Keza Ebû
Bekr Muhammed İbn Mihrân en-Neysâbürî cl-lsma*îll {Ö.295) nin de, onun
hadîslerini cemeden bir kitabı vardır.

Zuhrî'nin yer aldığı bazı isnadlar eşaftlfiı'l'esnânld (isnadların en sahihi)
vasûyle belirtilmiştir. El-Hâkim Ebü 'Abdillah en-Neysabûrl'nin de dediği

gibi'^, her sahabînin tâbi'ûndan bazı râ\ileri, bu râvilerin de etbalan vardır.

Bunlar umumiyetle şika (güvenilir) olan kimselerdir. Bir isnad hakkında eşaif'

fjtu'l-esnânîd hükmünün verilmesi yalmz sahabive göre değil, onun müteakip
nesillerdeki râvilerine göre mümkin olur. Bu itibarla, meselâ 'Omcr İbnu'l-

^sttâb'tan gelen hadîsler için gösterilen en sahih isnad ZuhrI (*an) Salim (*an)
eblhi (*an) ceddihi isnadıdır. Bunun gibi, Ebü Hurayra'dan gelen hadîsler için
ZuhrI (*an) Sa'îd İbnu'l-Museyyib (*au) Ebû Hurayra; 'Â'işe'den gelen hadîs
ler için Zuhrî (*an) 'Urva İbnu'z-Zubeyr (*an) '.Â'işe: Enes tbn Mâlik'ten ge
len hadîsler için Mâlik İbn Enes (*an) Zuhrî (*an) Enes İbn Mâlik isnadlan,
eşahhu'l-csânld'tendir"'.

146 îbn HaUikân, fafeyât, III.318.
147 Es-Zehebl, Târi}}, V.141.

148 EUKetlânl, er-Riaâleiu'l'Mualalrafe, 8.72.

149 Aynı yer.

150 Ma'rtfet^ulûmi'l-ffadi^, s.54-55.

151 Ayıu yer.



ALLAH-İNSAN İLİŞKİSİ

Prof. Dr. CAYİT SL NAR

Allah, bütün varlığın Yaratıcısıdır ve bütün varlık, Allah ın isim
lerinin ve sıfatlarının tecellîlerinden ibarettir.

Isdn, halk dilindeki anlamı gibi, boş bir kelimeden ibaret değildir.

İsim, görünürde olsnn görünmezde olsun, birisimlenen, yani birmüsem-
mâ ister. İsim, müsemmâyı, akıl ve idrakte hazırlar, zihin ve hayalde
de hâtıra getirir.

İsim ile müsemmâ olan da (Zât)ın belirli sıfatlarıdır'. Zatın bu
sıfatlarla tecellîsine isim derler. Meselâ, (Rahman) ismi, kendisinde rah
met olan zâtı bildirir. (Kahhâr) ismi, kendisinde kahr olan zatı bil
dirir; Şimdi bizim lâf olarak söylediğimiz bu isimler ise Allah'm isim
lerinin isimleridi»%

İlâhî isimler de üç bölümdür:

1- Zâta ait isimler.

2. Sıfatlara ait isimler.

3- Fiillere ait isimler.

Zâta ait isimlerden meselâ: Allah, Hüve, Hak, Mâlik, Kuddus,
Yâhid, Ahad, Hamd, Müteâl, Ganî ve benzerlerini sayabiliriz.

Sıfatlara ait isimlerden de meselâ: Hayy. Şekûr, Kahhâr, Muktedir,
Rahmân, Rahîm, Kaadır, Kerîm ve benzerlerini sayabiliriz.

Fiillere ait isimlerden de meselâ: Mübdî', Muhit, Bâis, Halik, Râzık,
Mücîb, Mümît ve benzerlerini sayabiliriz.

Bazı isimler de vardır ki zâtın zuhuru bakımmdan zât ismi, sıfatlar
bakımından sıfat ismi ve fiiller bakımından da fiil ismi adlarını alırlar.^.

Meselâ: (Rab) ismi, Sâbit anlamı murad olunduğunda zât ismi olur;
Mâlik anlamı murad olunduğunda sıfat ismi olur;Terbiye ve Islâh anlamı
murad olunduğunda da fiil ismi olur.
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Bu ÜÇ bölüm isim de, asılda, Sübûtî ve Selbî sıfatlara dayanır.

Sübûlî veya tycabî sıfatlar: Hayat, İlim, Semî', Basar. . ve diğer

leridir.

Selbî veya Tenzihi sıfatlar da: Kıdem, Baka, Vahdaniyet...
ve Iıenzerlcridir.

tycabî sıfatlarla selbî sıfatlar arasındaki fark ta iycabî sıfatların

Hak ta ve halkta ortak, scibı sıfatların ise sâdece Hak'ka mahsus olu
şudur^.

İlâhî sıfatların asılları ve sonsuz isimlerin başlıeaları da sekizdir:
1~ Hayy, 2-Alîm, 3~Mürîd, 4-Kaadır, 5-Semi', 6-Basîr, 7-Kelînı,

8-Mükevvin.

Semi, Basar, Kelâm \ c Tekvin sıfatların? başka sıfatlara ircâ eden
ler de vardır. Fakat, ne olursa olsun, bütün bu ilâhî sıfatlardan istenen
şey, îclâ ve Isticlâ'nın, yani Zâtın, zâtında, zâtı için olan zuhuru ile
Hak kın, taayyünatta, kendi zâtı için olan zuhurunun kamâlidir ki bu
dabusekiz sıfat üzerine düzenlenmiştir^ Bu sıfatları açıklayacak olursak
şöyle diyeceğiz:

1- Hayal Sıfatı: \ iicut ve huzuru gerektiren ve şuur ve ilme sebeb
olandır'^.

2- İlim Sıfatı: bir nurdur ki küllî işlerin, kendisine bağlanan ve
kendisine bağlanılan gerçeklerin ve vücuda ait taa)7Ünlerin tedbiri
ona dayanır'.

İrade Sıfatı: mertebe ve zuhur bakıınındaiı bütün enir\'e ira
deleri kendine mahsus olandır®.

i- Kudret Sıfatı: ınurad olanan eşyayı rnâhi) etlerin getirdikleri
varlık üzre izhar ve ihdas etmeğe kudreti olmaktır'.

5- Semi' Sıfatı: zât kelâmının hakikati ile ilgili olan ilimlerin te
cellisinden gerek zahir ve gerek bâtın bakımından müşahede yolu ile
duyub bilerek haberdâr olmaktır.

6- Basar Sıfatı: Semi' sıfatı hakkında dediklerimizi görüp bilerek
haberdâr olmaktır.

7- Kelâm Sıfatı: gayb âlemiıifleıı olan eşyanın sırlarını kelimelerle
i '̂ade edip açığa vurmaktır'".
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8- Tekvin Sıfatı: Allah'ın zâtı üe kaim sıfatlardan bir sıfattır ki
görünmiyeni vücuda çıkarıp göstermektir, fiilî olarak iycat etmektir;
mümkünlere ilişiktir.

Bütün ilâhî isimler de şu dört isme bağlanırlar: Evvel, Alnr. Zâhir.
Bâtın. Çünkü, eşya, bu dördün dışında değildir. İbda' ve iycad ile ilgili
isimler (Evvel) ismine dahildirler. Zuhur ile ilgili olan bütün isimler
(Zâhir) ismine dahildirler. Bâtın ile ilgili olan bütün isimler (Bâtın)
ismine dahildirler. Sona erme keyfiyeti ile ilgili olan bütün isimler de
(Âhir) ismine dahildirler". Ve bütün bu isimleri câmî olan da (Ulah)"
\ e (Rahmân)ı-' isimleridir. Çünkü. Allah ismi, bütün sıfatları kendinde
toplamış olan Zâtın ismidir; Ilahnıân ismi de genel olarak Rahmetin
ismidir ki vücudu ile raüsemmâ olan eşyayı "Rahmetim her şeyi bütün
genişliği ile kaıılamıştır""» hükmü ile kaplamıştır. Bunun için de: "Gerek
Allah deyin, gerek Rahman deyin en güzel isimler onundur"" den
miştir ki Esmâ-ı Hüsnâ bu iki i.smin tahtında dahildir.

Allah'ın isimlerinin ve sıfatlarının eseri olan vaiIıkİar, genellikle,
(Âlem) kelimesi ile ifade edilmiştir ve bu âlemlerin sayısı da ya (Lâhût,
Ceberut, Melekût, Şuhûd) olmak üzre dört; ya da ilk üçü Gayb sayıl

mak üzre, (Gayb ve Şuhiıd) diye ikiolarak tesbit edilmiştir. Buâlemlerin
hepsi de ezelî ve ebedî olup Lâhût âleminden tâ unsurlar âlemine kadar
bütün varlıklar hep Zât deryasının dalgalanmasmdan ve inkılâbından
meydana gelİr ve yine O'na döner. Şair de şöyle diyor:

Cümle âlem Zâl imiş Deryây-ı iıikmet imiş

Hak ile vuslat imiş Lâ ilâhe illallah.

Bu dört âlem birbirinin aynası gibidir: Lâhut'un aynası Ceberût,
Ccberût'un aynası Melekût, Melekût un aynası da Şııhuttur; t e bütün
bu dört âlemin toptan aynası da Kâmil İnsan'dır.

Allah'ın tecellî ve sudurıından ibaıet olan bu âlemler, Allah'ın

sıfatlarında kuvve hâlinde mevcut olan isti'datlann fiil hâlinde derece
derece görünüşünden ibaret olmakla, bir takım taay yün (Determination)
dereceleri ve tenezzül (tniş) mertebeleri olarak ta ifade edilmiştir ki
bu mertehelc* yedi iniş hâlinde şöylece tesbit edilmiştir:

1- Lâ-Taayyün Mertebesi: Bu mertebe, ıtlak ve sırf Zât merte-
besidİr. Bütün nisbetlerve şuunlar bu mertebedeZâtta yokluktadırlar,
sırf zâtın ajnıdırlar. Bu mertebe Allah'ın (Ahadiyet) mertebesidir.
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2~ ilk Taayyün Mertehcsi: Bn mertebe, .\llah'jn, zâtmı, sıfatlannı

ve bütün varlıklarım birbirinden ayırmaksız'iı toplu olarak bildiri mer
tebedir. Bu mTtcbo Allah'ın (Vahdet) merlebesidir.

3- İkinci Taayvüıı Merteln'si: Bu mertebe, Allairın, zâtını, sıfat

larım ^e bütün varlıklarım birbirinden ayırarak, tafsil üzre bildiği mer
tebedir. Bu mertebe ilâİû sıfatların ilmî suretleri mertebesi veya (A'yân-ı

Sâbite) mertebeyidir. Bu mertelu- Allah'ın (Vâhidiyyet) mertcbesidir.

4- Ruhlar Alemi Mertebesi: Ruhun tecellîsi bu mertebede başlar.

Burada her bir ruh hem kendini, hem kendi mislini, hem d«* kendisinin

lıaşlangıcı olan Hak'kı kavrar.

5- Misâl (Hayâl) Alemi Mertebesi: Bu mertebe, soyut ruhlar âlemi
ile maddî varlıklar ^e cisimler âlemİ arasında köprü vazifesini görür.
Ruhlar âleminde bulunan her ferdin cisimler âleminde bürüneceği bir
suretin benzeri bu âlemde meydana ı.'ikar.

6- Cisimler Alemi Mertebesi: Bu mertebe, Şahadet (Phenomeııal)

âlemi mertebesidir. Bu mertebede bütün varlıklar jıarçalanmağı ve
ayrılmağı kabul eden kesif ve bile.şmiş eşyadan ibarettir.

T~ Kâmil tnsan Mertebesi: Bu mertebe, bütün vukandaki merte
beleri kendinde toplıyan Kâmil İnsan mertebesidir.

Yukarıda açıkladığımız altı iniş mertebesinden ilk üç mertebe A'-
lah'm (Akdes Feyz) indendir, dolayisiyle gerçek olmayıp ilmîdirler ve
zaman dışıdırlar. Zira, bunlar Allah'ın ezelî ve kadîm olan sıfatlandırve
çünkü Allah, ezelî ve kadimdir, (jçüncü mertebeden altıncı mertebeye
kadar olan diğer üç mertebe ise Allah'ın (Mukaddes Feyz) indendirler
ve dolayisiyle bu iniş mertebeleri fiilidir, zamanîdir, gerçektir.

Şimdi, ilk Taayyünde (ki bu mertebe İlk Akıl mertebesidir de),
İlk jVkılda şuur yoktur; şuur, ikinci taayyünde başlar. İkinci taayyünde
başlıyan şuur ise ilk taayyünün bir sıfatıdır. Bu şuurdan ötürü de hayâl
âlemi meydana gelmiştir. Fakat, aslında bütün âlemlerin hcjisi birdir;
ancak, gördüğü iş bakımından biz o tek olan âlemi başka başka adlarla
adlandırırız ki anlatmak içindir.

Bütün suretler, his âleminde görünür ve his olunur. Suretler, kuv\ et
ve maddenin husulüne, his edilmesine vasıtadır. Bütün suretler, küllî

ruhun suretleri olmakla \e suretlerde maddî ve cismaui unsurlar
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bulunmakla, ruhsuz madde ve cisim olamaz. Ve tersine, unsurlar ve
madde de mevcut olmasa ruh ta yuk demektir.

Ruhun varhğı, sureti olan madde ile bilinir. Ruhun duyum ve al-
p;darı madde vasıtasiyİedir. Ruhun bir uıaddeyi diğer bir madde vası-

tasiyle ve delâleti ile his edip algılamas? ve bu hissiyyatını ve algısını

mukayese etmesi de bize şuuru verir ki misâl ve tedbir âlemindendir.'®

Külli ruhun, zaman zaman, bazı cüzlerde, ve \ ine o cüzün ihatası çer
çevesinde, külliyeli üzre tecellîsi de söz konusudur ve bu da zâtı gerekli
liğe dayanır. Bu sebeple böyle külli tecellîlere mazhar olabilecek islihlât
ve kabiliyete nail olan bazı cüz'î ruhlar, külli ruhun tecellîlerinin birçok
safhalarını, yukarıda işaret ettiğimiz gibi, yine kendi iiıatası nisbetinde,
bazan, ınertelıelerdcki son hareketlerine kadar görür ve gelecekten
de haber verir. Bazı cüz'î ruhların külli ruhun büyük tecellilerine, zaman
zaman, mazhar ulınasınınsebebi, cüz'î ruhun, zâten, külli ruhtan ibaret
bulunmasından, külli ruhtan hiç bir suretle a^Tilmış olmamasmdan,
dolayisiyle, külli ruhun hareket ve fiillerinin o cüz'e sirayet etmiş ol-
masmdandır.'^ Asılda hareket bir hareketti, fakat, her cüzde o cüzün

nisbeline göre zuhur eder.

tzâfî cüz'i ruhta idrâk iki kısımdır: biri onun, daima görüp alıştığı'^

suretlere ve maddeler göre olan idrâki, diğeri de, onun, hiç bir suret ve
madde ile ilgisi olmıyan, hayâlsız '̂e nisbetsizolan idrâki. İşte, bu ikinci
çeşit idrâk, cüz'ivyetin malı olmaN ip, küllivetin dalgalanması eseridir.'®
Buna, kendisinden çok uzaklarda bulunan sevdiği bir kimsenin başına

geh'n bir felâketi hemen o anda kısmen veya tamamen his eden bir
kimsenin hâlini misâl olarak gösterebiliriz ki işte bu çeşit lıissiyyat,

aslında, misâl âlemindendir ve misâl âlemine aittir.

İnsan, misâl âlemine dört şekilde yükselir:

1- Uyanık iken.

2- Uykuda iken.

3- İlmen.

4- öldükten sonra ruhen.

Misâl âlemine sevran, uyanık iken pek az vaki olur. Hunim da sebe
bi ruh ilmine vukufun azlığıdır. Ve yine. rü'yacia, misâl âleminde görülen
şeyin aynen zuhuru da azdır. Zira, misâl âlemi daima değişmektedir

>e bundan ölürü de rü'yada görülen şekiller ve hissiyyal, daiam. la'bir
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ve te'vilc muhtaçtır. Bundan ötürü, misâl âleminden doğan şuhud

âlemi de daima değişmekte ve yok olmakla olduğundan İçinde yaşa

dığımız İm âlemdeki her hissiyyat ta te'vile ve temsile muhtaçtır. Bu
sebepledir ki hakikat, yani zatî mahi>,-yet, ne kalem ile ne de söz ile
anlatılabilir. Hakikati anlatma yolu, ancak ve ancak, misâl yoludur.-"

îlme gelince, aklî istitllâller ıni.sâl âleminden olmakla akıl ve nazar
volu ile Hak'ka yaklaşmak, sadece, nmaddî bir hissiyattır. Çünkü,
akıl ve nazar, dimağ \asitasiyle olan hissiyyattır: dimağ ise maddedir.
Tam hakikata ulaşmak ise dimağı olmayıp sırf ruhîdir^'. Dimağ vası-

tasiyle tefekkür, zâta ulaşma yolunda bir kösteklenme, zât ile insan ara
sında bir perdedir. Zira, tefekkür ku\ vesi vehın ^c' hayâl ile karışıktır.

Bundan ötürü de bİr insan fikir \ e nazar yolunda yürüdükçe bu iki
kuvvetin saldırısından ve etkisinden kendini kurtaramaz: bu etkiler

<İe zâta birer perde olur.-=

Fakat, akılda iki yön vardır: birisi fikir \e nazar \olu ile eşyayı

algılama yönü, diğeri de bâtınî tasfiye ile bir şeyi açıp açıklamak yolu.
İşte, aklın bu açıp açıklamak, yani keşf suretiyle olan idrâki, hatadan
uzaktır. Aklın, tefekkür ve nazar yolundun olan idrâki ise hayâller ve
evhamlarla karı.şıktır. Keşif yolu da, ancak, bâtını tasfiye ile, yani Ce-
lıerılt âleminden olan ruhu, hayâl ve misâl âleminden sıyurarak kendi
hakikî vatanı olan C<d>erût âlemine yükseltmek ile mümkündür.=3

Ceberut âlemi, Lâiıût âlemi ile Melekût âlemi arasında berzah ol
duğundan, yani her iki tarafa nâzır olduğundan,Melekût'a yönelmekten
ise Lâhût'a (ki Zât'tır, Visâldır) yömdmek daha doğrudur. Çünkü, nokta,
o deryadan gelmiştir, tekrar o deryaya düşer ve o derya olur.

Nokta'nın taMıiri, deryanın dalgasıdır. Dalga, âlemler olunca, as
lına geri döner. Nasıl ki denizin dalgası da yine denize geri döner.

Fikir ve nazar yolu ile idrâk ve istidlâller şuurîdir, misâl âlemin-
dendir, yaratıklara ve ilme dayanmaktadır, yani deneylere ve deney
lerin sonuçlarının nakline dayanır ve bundan ötürü de Âlimler ve Fi
lozoflar, fen adamlarının mnlıassalasıdır denebilir^-*.

Bâtın tasfiye ile keşf \ e izliar >oIu ise islicilâllerlc olmayıp İâ-şuurî-

dir, madde olmaksızın ruhun kuvvetidir, Ceberût âleraindendir ki
meczublaruı ve ruhçularm halleri buna misâldir-^

Hem istidlâlleri, yani şuuru, hem de keşf \e izhan, yani lâ-şuuru

kendinde toplıyau da Kâmil İnsandır.
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I3aşka l)ir deyişle, insan, Allah'ın isimlerinin ve sıfatlarının tecel
lilerinin eserlerini, bütünlüğü ile. Ruh ve Beden (Madde) ikilisi şeklinde

kendinde toplamıştır. İnsan, beden yönü. madde yönü ile ölümlü: eüz'î
ruhu, ferdî ruhu yönü ile de ölümsüzdür.

Her ferdî ruh hüviyyeti ile ezı-lî \ c ebedî me^ cut olduğu gibi eze
li ve ebedî olarak ta ölümsüzdür. Zira, ferdî ruhlar. Kahmanî nefsin

dalgalanmasından ibarettirler*^ \e bu dalgalanmadan ötürü de onlar,
bu küllî ruhtan uzak düsen ruhlardır. Bütün görünüşler, eşya ve şekiller

de işte İm küllî ruhun kemlinden hâsıldır \v kendi aynasıdır.

Ruh ölümsüzdür, şekil ise yok olucudur. Fakat, şekil ortadan kal
kınca yok olmuş değildir: başka bir surete inkılâb etmiştir ve şekiller

birbirlerine inkUab ede ede nihayet asla, yani yine ruha dönerler. Şu

hâlde, şekil de rahtandır. Ortadan kalkan şeklin, sadece, görünüşüdür.

Her cüz, her varlık ruhça \e maddece ezelen ve ebeden hâkidir: lâkin,
istikrar yoktur. Nitekim bir ây^ette de: "..\Jlah her gün veni bir şe'ndedir

(Rahman: 29)" denilmektedir. Her an suret ve ma'na ile zuhurda bu
lunmak ve birlikten çokluğa ve çokluktan birliğe geçmek deNTanın de
ğişmez kanunudur.

Varlık, önce, kendi güzelliği ile kendi öz âhîininde idi v«' kendinden
başka bir şey yok idi. Ne zaman ki farka geldi, Ceberûl âleminde, İlk

Akılda kendini bildi ve her şeyin bir an olduğunu, o amla mevcut ol
duğunu, zamanın hep o an olduğunu anladı ve o ânı iıilmenin de aşk,

sevgi olduğunu kavradı. Sevgi de, Melekût âleminde, suretlerle ve gayri-
liklerle tecellî etti. Fakat, bu gayrilik suretlerinde tadılan zevk ve zevki
tadan hep o varhktır. Iıcp kendidir. Ama cahillere her suret birer perde,
birer azaptır. Çünkü, perdeler maddedir, madde de o nurun gölgesidir.
Gölgeden nura varmadıkça, perdelerden kurtulmak \e zevk etme im
kânsızdır. Gölgelerden, perdelerden kurtulmak ta onların da nurdan
olduğunu lıilmek. maddeyi de sevgiye \ asıta olarak kullanmakla
mümkündür: yoksa maddeyi ortadan kaldırmak mümkün değildir.

Çünkü, madde, yukarıda da dediğimiz gibi, o nurun gölgesidir; maddeyi
ortadan kaldırabilmek için nuru da ortadan kaldırmak lâzımdır ki

hu mümkün değildir. Şu hâlde, her şeyi maddesivle ma'nasiyle, suretivle
ruhuyla bİlip sevmek ve her suretin ve ruhun ayni \ arlığın ruhu ve su
retleri olduğunu bilmek ve bu suretle zevk etmek gerektir ve böyle
hareket etmek tc ölümsüz hayata ulaşmak demektir.
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Şöyle de diyelim: ilâhî aşk hir nokta idi, o nokta uzadı hat oldu,
yani zaman ve mekân oldu, varlıklar oldu. Varlıklar ki, şekU«er ki lıirer

harftir, bu suretıe de kâinat büyük bir kitap oldu. İşte, bu kitabı ya
zan da ruh oldu, okuyan da ruh oldu. Çünkü. kita]>, ruhtan başka bir
şey değildir. Yani, nokta ve noktadan meydana gelen ilk harf \o o ilk
harfi peşlevcn diğer harfler ve o harflardan meydana gc'ieıı ve kâinat
denen koca kitap hep ayni varlıktır Ne bütün bu narlığın ö/.eli de İnsan

dır.

Kâinat denen lıu koe,a kitaptaki yazıların okunuşuna da (Söz)
denir. Varlığın bütünü veva parçaları hakkında söylenen sözler de lıej»

Allah'ın sözleridir. Çünkü, bütün varlık AllalıHaıı başka değildir Ne
varlıkların, içinde bulundukları hâlleri ve şekilleri de, onların sözlerinden
başka değildir. İş böyle olunca, Narhğın sözü, Allahtn sözü olmuş

olur. Bir kuşun ötüşü, bir suyun akışı, bir telin titreşimi... v.s. hep
birer söz, birer kelimedir ki bütün bu sözler veya kelimeler, dolayisiyle,
Allah'ın sözleri ve kelimeleridir. Bütün bu farka ait sözler de şuurdan

dır, şuur ise tahteşşuurun bir sıfatıdır. Şu hâlde, bütün sözler ve işler

Allah'a râcîdir. Şuurdan, yani fark âlemindeki şeylerin birbirlerine ni.'.-
betinden de ha\nr Ne ser meydana gelir ki bunların, gerçekte, vücutları
voklur; bunlar i'tibarî şeylerdir. Çünkü, fark âlemİ, hayâldir; varlık,

i'tibarîdir. Bütün varlık, isimleri ve sıfatları ile Allah'ın farka gelişin

den ibarettir. Allah, her an ve her yerde hâzır ve nazırdır, her mevcut
odur Ne her mevcuttan bİrer İsim ve sıfat ile anılan ve bilinen hep odur.
Böyle olunca, her bir varlık ta, bulunduğu hâl üzre, Allah'm birer sözü
olmuş olur. Şair de şöyle diyor:

Ulûmu bildiren sözdür Kulûba indiren sözdür

Gönüller döndüren sözdür Hemen söz tut hemen söz tut.

Derûn-i dilde candır söz Ve canlarda rcvandır söz

Nihandır fikr, ayandır söz Hemen söz tut hemen söz tut.
Söz insanın özüdür bil Odur raevlûd-ı cân-u dil

Anı red etme ey mukbil Hemen söz tut hemen söz tut.
Kalemdir dil yazan Hak'tır Hakikat ise mutlaktır

Sözün .şanı tutulmaktır Hemen söz tut hemen söz tut.
Kamûyu söyleten birdir Bu dillerden o muhbirdir
Habîr ol ki o bir sırdır Hemen söz tut hemen söz tut-\

Bu âlem büyük bir kitap olunca, bu âlemi bütünlüğü ile kendinde
toplıvan ve onun bir özeti olan insan da küçük bir kitap olur. Fakat,



ALLAH - İNSAN İLİŞKİSİ 93

asıl büyük kitap, âlem değil, insandır. Çünkü, insan, yalnız görünen-
(Şuhud)i değil, görünmiyen (Gayb)i de kendinde toplamıştır. Bundan
ötürü, Allah'ın asıl kitabı İnsandır. Hak, bütün kemâli ile insanda zuhur
etmiştir. Mansur'dan (Enelhak) diyen Nasır, yani nusret verici, Hak'kın
kendisidir. Bu vâkıadu, surete gelmiş olan Maıısur, gaybta olan Nâsır'a,

yani Hak'ka tercüman olmuştur. Arif, nefsini Hak bilip Hak görene
derler. Nefsini bümiyen isedünyadada âhirette de kördür, yani câhildir.
Dünyada ne tahsil edilirse âhirette de o elde edilecektir; dünyada ne
ekilirse âhirette deo biçilecektir. Çünkü, kazanç alanı yalmzdünyadır;
Allah ta Peygamberi de böyle buyurmuştur.

Kısaca, varbğı bilmek Lstiyen Allah'ı bilmelidir. Allah'ı bilmek
istiyen de insanı, yani kendini bilmelidir. Çünkü, bütünlüğü ile varlığı

kendbıde toplıyan insandır. îşte bu noktada da AUah-tnsan ilişkisi

söz konusudur.

ikllah-însan ilişkisinin mahiyeti meselesini kısaca şöyle Özetli-
yebiliriz:

Allah, ancak, kâmil insanın vücudu ile bilinir. Nasıl İd kâmil in
san da, ancak, Allah'ın zuhuru ve vücudu nuru ile mevcuttur, öyle ise,
kâmil insanı bilenHak'kı da bilmiş olur. Hâlbuki Allah, zâtı ilebilinmese,
kâmil insan da hakikati üzre bilinemez. Kısası, kâmil insanın vücudu
Hak'kın vücuduna küllî surette mazhardır: Hak, zâtına ait bütün ilâhî
suretleri ile kâmil insanda zahirdir^

Allah, mutlak vücuttur; böyle olunca, bu mutlak vücut, ancak,
insanm mazhariyetindeki zuhuru, vâhidiyyet yüzü (vech)nden çokluk
örtüsünü kaldırıp insanın aynahğmda tecellîsi ve var olmaklığma ait
zuliuru ile bilinir. Nasıl ki insanda yok (Adem) olan a'yân-ı sabitesinde,
ancak, bu mutlak vücudun tecellîsi ve zuhuru, yani bu mutlak vücudun
nuru ile vücut denilen şeyle vasıflanmıştır; yoksa, insan, kendine ait
bir vücutla vasıflanmış olamaz; çünkü, mevcut değildir. Şu hâlde, in-
samn vücudu, mutlak vücudun, Allah'm vücududur ve Allah insanm
mazhariyyeti ile bilinir ve ııamlamr. Nasıl ki insan da, ancak, Allah'm
vücudu ile zâhirdir ve mevcuttur'.

\ ücut meselesi böyle olmakla beraberbilgi meselesinde iş başkadır.

Bilgide, insan asıldır ve Hak parçadır. Vücutta ise Hak asıldır ve insan
parçadır, öyle ise inşam bilen Hak'kı bilmiş olur. Zira, insanm vücudu
yoktur, ademdir; insan vücudunda zâhir olan Hak'm \ ücududur. İş
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böyle olunca, Hak'kın insanda zuhuru hasebiyle, insanı bilen Hak'kı

bilmiş olur ve insanı müşahede eden Hak'kı müşahede etmiş olur. Hak,
zâtının mutlaklığı hasebiyle, lıilinemoz. Çünkü, Hak olan. zâtı haysi
yetiyle görünür, bilinir, sıfatlanır ve vasıflanır olamaz'".

öyle ise, iıakikatı haysiyetiyle insan da bilinemez. Zira, insanın

hakikati Allah'ın zâtında özetlenmiştir, daha doğrusu, Allah'ın zâtında

mahv olup yokluk üzredi'. Bundan ötürü, her şeyden önce. Allah'ın zâtı

bilinmelidir ki insamn İıakikatı da bilinebilsin. hâlde, sonuç şudur:

Hak. hem bilinir hem bilinmezdir. Bilinmesi, kulun, insanın bilinmesine
bağlıdır ve kulun, insamn bilinmemesi de Hak'km bilinmemesine bağ-

hdır. Bu sonuçtan da şu ikinci sonuç çıkar: Kul da. insan da hem bilinir

hem bilinmezdir^".

Bu durumda kul, insan, Hak'kın cennetine girmelidir. Çünkü, kul,
insan, Hak'kın cennetine girerse kendi nefsine girmiş olur. Yani, Hak'
kın cenneti, kulun, insamn nefsidir ve insanın nefsi ile zâhir ve onunla
örtülüdür".

Hiç bir kimse iradenin vukuundan önce iradenin hükmünü bilemez;
meğer ki Allah'ın basiret gözünü açtığı kimse ola. Fakat. /Allah ta her
kesin basiret gözünü açmadığı gilıi basiret gözünü açtığı kimsenin de
basiret gözünü her zamanda açmaz". Zira, kâmil bir arif zaman olur ki
yalnız vahdet görüşündedir ki o hu ânında çokluk görüşünden örtül
müştür ve zaman olur ki yalnız çokluğun görüşündedir ki o bu ânında

da vahdet görüşünden örtülmüştür'*. Ayan ve zâhir olma ile çokluğu

gören Halk'ı görmüş olur; ve bu surette tecellî etmiş olan ahadiyyet
vücudunu görmüş olan da Hak'kı görmüş olur. Ve bu her iki sekli gören,
müşahede eden de, tok olan hakikatin iki yüzlü l)İr zât olması bakımın

dan, Hak ile Halkı iki i'lihar ile görmüş olur".

Bütün çoklukları tek bir hakikat olarak gören ve bu tek hakikatm
izafetler nisbeti ile çoğaldığını hilen, yani zât ile bir (ahad) ve isimlerle
bütün (kül) gören kimse Hak'ka ait doğru bilgi ile Hak'k» bilmiş olan
Hak ehli olmuş olur. Hak'kı lıalksız gören kİmse de yokluk (Fenâ)
makamı ile toplam (Cem) makaramda hâl sahibi olmuş olur'®.

Hak'kı Halkta ve Halkı da Hak'ta gören bir kimse de tek bir ba
kışla yokluktan sonra varlık (Baka ba'd'el-Fenâ) ve toplamdan sonra
ayırım (Fark Ba'd'el-Cem) makamında en üstün bakıştadır. Çünkü,
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bu makam, istikamet makamıdırve bu makamm sahibi herkesten daha
bilgilidir^'.

Şimdi, Hak hakkında şunu açıklayahm ki Hak, mekân yüceliğine

sahiptir vo bu da (Rahman Arş üzerine istiva etti'®) âyetinde işaret

edilen durumdur ^•e (Arş) ta mekânların, yani mevcudlarm yükseltil
mesi, şân ve şöhrete kavuşturulmasıdır. Zira, Hak Taalâ (Rahman)
ismi ile ona tecellî etmiş ve vücut nuru ile onun üzerini kaplamış, yani
onun, tamamiyle, sahibi ve mutasarrıfı olmuştur. îşte (Rahman) is
minin (Arş) üzerinde iki şeyi bir edecek derecede tam ortada bulunması

(İstivası)ve tecellîsi hasebiyle, Allah için mekânda yücelik sâbit olmuştur.

.Mlah'ın kuvvet ve kudret açısından olan yüceliği de (Her şey

yok olucudur, ancak, onun yüzü bekidir") ve (Emirlerin, işlerin hepsi
Allah'a geri döner^) ve (Allah'tan başka İlâh varmıdır?-*') âyetleri ile
8âbittir•'^

(Her şey yok olucudur, yalnız, Hak'km yüzü bakidir) demek,
her şeyin vücudu, varhğı, ancak, kendisinin zatı ve hakikati olan o
(Yüz-Vech) iledir ve o mutlak olan Hak vücududur demektir. Bundan
ötürü de her şey yok olup gidicidir, fakat, Hak, zâtı ile daim ve bakîdir*'.

Ve yine (Emrin hepsi Allah'a geri döner)** demek, işlerin hepsi
Hak'ta fânidir, yani meydana çıkıp görünüşü bakımındanyok olucudur
ve böyle olmakla da Hak'ka geri dönücüdür demektir. Zira, ayana
gelmiş olan, ayana gelme kaydından sıyrılmakla ayni ayana gelmemiş

(Lâ taayyün) olur.

Ve yine (Allah ile birlikte başka İlâh varmıdır?) sorusuna verilecek
cevap ta, ancak, (Yoktur), olacaktır. Çünkü, gayr için vücut olamaz.*'

Topluca söylersek, bütün eşyamn meydana çıkışı ve görünüşü

yok olmağa mahkûmdur ve bundan ötürü bütün görünüşler Hak'ka
geri dönücüdür. Şu hâlde, zât ve hakikat açısındanyücelik, ancak, Hak'
km tek yüzü için söz konusudur ve bu tek yüz, zâtı ile, her şeyden

yücedir. Bu konuda şu âyetlere işaret edebiliriz:" Ve refa'nâhu mekânen
aliyyen— Onu yüce bir yere yükseltlik"*", "Innî câilünfil arzi halîfeten=
Ben yer yüzünde bir Halife yaratacığım"*'. Birinci âyette Allah'm
"ve refa'nâhu mekânen aliyyen. sözündeki (Aliyyen) kelimesi, mekân
için medh-ü sanâdır.*® Ve yine ikinci âyette Allah'ın" innî câilün fil
arzi halîfeten. sözündeki (Hilâfet; mertebesi de kuvvet ve kudret
yüceliğine işarettir.
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Bu İki âyette açıkça görülen şey insanın mekân ile kuv"\ et ve kud
ret açılarından olan yüceliğinin zâti bir yücelik olmad'ğıdır. Çünkü,
mekânı, Allah, (Aliyyen) sözü ile vasf etmiştir, yani yücelik, mekânın

vasfıdır, insanın değildir ve insan, ancak, o mekâna yükseltilmekle
(Yüksek) olmuş olur.

İşte kuvvet ve kudret yüceliği de aynı böyledir. Zira, kuv\ et \ e
kudret vüceliği de, ancak, (Hilâfet) mertebesi için tahsis edilmiştir.

Yani, kâmil insana mahsus olan kuvvet ve kudret yüceliği insanın top
lam, dolayısıyle vâhidiyyet, dolaytsiyle de kemâl mertebesi olan Hilâ
fet mertebesindeki yüceliğidir ve yücelik te kâmil insan için. sonradan,
yani fark bakımından elde edilen bV şeydir, zâtı değildir^".

Şöyle de diyelim: vücut bir vücuttur \e onun için zuhur ^•ard^r;
ve o âlemdir, zâhirdir ve onun iç'n butun vardır; ve o isimlerdir m: bunun
için de berzah ^•ardır ki bu berzah âlemi kendinde toplayanla İsimler

arasmı aymr ve bu ayırım ile de zuhur butundan, butun da zuhurundan
ayırd edilmiş olur. îşte, bu her şeyi kendinde toplayan berzah ta
Kâmil insandır.^''

Zuhur, butun için aynadır ve butun da zuhur için aynadır \e ikisi
arasında olan şı^y de hem toplam bakımından hem de tafsil bakımından
zuhur ve butun için aynadır. Nasıl ki Hak'kın zâtı Cemil olan liir Kitajı-

tır (Kitâb-ı Cemil) ve her şeyİ kendinde toplıyan baş topluluktur, ana
topluluk (Umm-u Câmi')tur®'.

Hakikin kendi nefsine ilmi, tafsil olan beyan edilmiş kitab (Kitab-ı

Mübîn) tır ki zatta özet olan şeyi bildirmiş ve tafsile getirmiştir". \ e
vine, kâmil insan da, bütün kitaplar için, onların tafsilinden önce Cemil
Kitaptır ve her şeyi kendinde toplıyan Ana Toplayıcıdır. Ve onun kendi
nefsine ilmi tafsil olan beyan edilmiş kitaptır ki onda kuvve \ e özet
hâlinde olan şeyi beyan edici ve tafsil edicidir'^. Nitekim, Hak'kın

kendi zâtına ilmi kendi zâtına aynadır \o zâtı o aynada zâhirdir ve o
avna ile görünmektedir. Kâmil insanın kendi nefsine ilmi de kâmil

için aynadır \e kâmil insan onda zâhirdir ve onun ile görünmek
tedir.^'*

Hak'km zâtı ile kâmil insan arasında küUîlik, özetlik ve Hak'kuı

zâtmda eşvamn gizli bulunuşu (Kümün) bakıraılarmdan, yardımlaşma

(Müzaharet) vardır. Ve Hakkın ilmi ile kâmil insan arasında mazha-
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riyyet haysiyetiyle de yardımiaşma vardır. Zira, Kâmil insanda özet
olan şey onun ilmi tafsilidir.

Kâmil insan, Hak'km zâtına tam bir aynadır ve bu benzerlik ve
yardımlaşma sebebi ile Hak'km zâtı küUîlik ve topluluk vechi üzre onun
üzerinde tecellî eder \ c onunla onda zâhirdir. Ve kâmil insan ilmi de
Hak'km ilmine aynadır ve Hak'km ilmi onun Üzerine tecellî etmiştir
ve onunla zahirdir,^'

Kısaca, zâtta kül'î ve özet olarak münderic olan iıer şey, kâmil
insanda da küllî ve Özet olarak münderiçtir^®.

Burada, ilim meselesi dolaysiyle cüz'î irade meselesine de kısaca
dokunalım.

Kur'anm, yalnız dış- ile ilgili zahiri hocalar, cüz'i iradeyi Allah'ın
insanlara bahş ettiğini söylyerierse de bunun gerçek anlamım bilmez
ler. Gerçek ise şudur: cüzlük, küllîliği, yani vâhidiyyeti. mutlakiyyeti
teşkil eder. Küllî izafî ruh, her cüzden, gerek şuurî gerek lâşuurî, ar
zusunu izhar adrese de arzu ve fiil, toplam bakımından, en sonda, Hak -
kındır. Burada şu ayetlere işaret edebiliriz;" Allah dilediğini yapar;
Allalı Lstedıği gibi hareket eder.

Küllî izafî ruh, tahteşşuur, kül halindedir; ihatası bakımından,
isimler ve sıfatlar bakımından da cüz hâıinüedir. Cüzün külden aynbşı
i dbarmda da şum cüzlüğe göre teşekkül eder ve insan şuuru, hayvan
şuuru Vs. jçibi ad alır; yani şuur cüzlüğün maddesine, kemiyyet ve
keyfiyetine göre hâsıl olur®*.

Şuur, tahteşşuuı ^eya İâşuur dediğimiz izaÜ cüz'İ rulıuıı sıfatından
başka bir şey ueğildir; tahteşşuurun tefekkür sıfatıdır ve nasıl ki akim
sıfatı da fikirtür®'.

Yukarıda da işaret ettiğimiz gibi- zahir bilginleri, sözde âlimler,
insanları ve cüz'î iradeyi hirhirindcn tamamen ayrı iki şey gibi kabul
ederler. Hâlbuki, cüzün, vani insanın iradesi, iiilicri, hissiyyâtı. ken
di cüzlüğünde ve cüzlüğü mikdarı mündemiçtir. ıNefs-i emınare, ııefs-i

levvâmc, nefs-i mutmainne. . . cüz'î ruhun cüzlük hâlinde bulunduğu

>Tİcuda ııishetle sıfatlan olduğu gibi şuur da sâbit olmayıp maddelerin
değişip başkalaşmalarına göre değişir®". İnsanı bir ampıde ve insandaki
cüz'î izafî ruhu da o ampulün voliajma göre parlayan ziyasına benze-
telıiliriz. Ampul kaç \ ()ltluk ise \-e camı da ne kadar temiz ise vereceği
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ziya da o derece parlak ve hâlis olacaktır. İşte, insaadaki şuur da bey
ninin kemiyyet ve keyfiyetine göre kendini gösterir. Lâtif olsun kesif
olsun, her şeyi kaplamış olan külli izafî ruh kapladığı maddenin mevcu
diyetine göre nur neşr eder. Külli ruh, lâtif veya kesif, hcrşeyi kapla
mıştır dedik, çünkü, her şey kendisidir ve külli izafî ruh ta ayni nurdur®'.
Şuna da işaret edelim ki nuru, çeşitli nislıetlerde, letâfet \e kesafette
gören yine nurdur ve letâfet ve kesafet te yine onıuı kendinden hâsıl

dır. Burada şu âyete işaret edebiliriz: "Allah göklerin ve yerin nuru
dur ki içinde ışık bulunan bir kandil yuvasına benzer"®^. Îzafî külli
ruh lâşuur olunca, letâfet ve kesafetin nisbetine göre de şuur olur.

Böyle olunca bütün unsurlar da külli ruhta dahildirler, onun
dışmda kalamazlar demektir. (Dâhil) sözünden bir mekân tahsisi ge
rekirse de biz bu sözü burada işi anlatmak için kullandık. Çünkü,
mekân dediğimiz şey de letâfet ve kesafet nisbetinden başka değildir

ve sırf vehimdir, misâl âlemindendir, şuuridir®^. Unsur açısından da in-
sanm cesedi, pek meşhur deyimi ile, kandile benzer. Unsurlardan te-
rekküb eden ceset, hayvani ruhu ile mevcut ve müteşekkildir. Hayvanî
ruh ise unsurların letafetinden ibarettir. Hayvanların cesetleri (ki
insan da unsur bakımından bir hayvandır) letâfet ve kesafetten başka

bir şey değildir®"*. Çünkü, ruh, misâl âlemi vasıtasiyle bedene temessül
etmiş ve bedenden iki mertebe önce bulunmuştur, yani ruhlar, ceset
lerden sonra meydana gelmiş değillerdir®'.

Câhiller ve zâhirî âlimler: "Ben insana ruhumdan nefh ettim"®®

ve: "De ki ruh Rabbımm emrindendir"®' meâlindeki âyetlerin gerçek
anlamlarından haberdar olmadıklarından kendi kafalarının anlayı-

şma göre ruhun bedene, beden yaratıldıktan sonra nefh edildiğini zan
nederler. Hâlbuki iş onlarm zannettikleri gibi değil, bizim anlattığımız

gibidir. Fakat, bu kej'fiyeti sözle veya yazı ile açıklamak yine de pek
güçtür. Çünkü, ruh keyfiyeti, iç içe yedi anlama kadar uzar.

Külli akü, küllî nefs ve bunların üstündeki vücut mertebeleri insan

gibi bir varlıkta zulmr etmedikçe idrâk ve üim insandan gayri \ arlıklar

için kaabil değUdir. Yani, insan nev'i mertebesinde (Mutlak Vücut)
için hâsü olan kemâller, diğer mertebelerin hiç birinde mümkün değil

dir. Çünkü, vücudun, varhğm en muaazzam cüâb aynası insandır. \e
çünkü, bizzat vücut, her şeyden ârî olduğımdan, onun her hangi bir şeyi

insan gibi idrâk etmesi, ancak, insanlık mertebesinde mümkün olabilir.
Vâkıa, âlemde zuhura gelmekte olan eşyanın ve eserlerin faili, tasarruf
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edeni, idrâk edeni hep vücuttur, fakat, bu vücut aynalar ve mezâhiı
vasıtasiyle olan vücuttur^®. Bunlara vücut adı verilmesi her birisinin
AÜcut mertebelerinden bir mertebe ve mezâhirindcn bir mazhar olması
bakımındandır. Çünkü, Mutlak Vücut o şeydir ki tavırlara sirayet
eder®', bir mertebeden diğer birmertebeye intikal eder ve Felek, Melek,
Unsur, Ma'den, Nebat, Hayvan, tnsan suretlerinde zuhur eder. Aşağı
ların aşağısı (Esfel-i Safîlînl o olduğu gibi yukarılarm yukarısı (A'lâ-i
tlliyyîn) de oduU". Suretler ortadan kalkınca da, artık, vücuttan başka
bir şey kalmaz. Başka bir deyişle, eşyanın suretleri durucu değil, yok
olucudur. Fakat, Allah'ın sıfatlan eşyada sabit ve mevcuttur. Bundan
ötürü, bütün eşyanın hayat buluşu, ancak, Allah m(Hayat) sıfatı iledir' .
Burada da şu âyete işaret edebiliriz: '"Yer yüzünde herşey fânidir
ancak yüce ve cömert olan Rab bakîdir;". "Büyük arşm sahibi Al-
labtan başka Tanrı yoktur""

Cenâb-ı Hak'kın Kaadır, Kayyûm, Muktedir gibi isimleri ve daha
bazı âyetlerle de Allah'ın, beş duyu ile his olunan suretlerinden bir
suret ile kendisini insanlara göstermesinin demümkün olduğu sabit olur
ki buna da (İlâhî Atıfet) denir".

Kısaca, İlâhî tecelliyat. aynaiarma göre, yani görünüşlere göre
zuhur eder. Fakat, külli ayna olan arifteki tecelliyata gelince, gaybı
da ancak kendisi bilmekle, Allah'ın raezâhirin en mükemmeli olan in
sanda zuhur etmesi ve bu suretle ârifin de ondan başka olmaması sebebi
ile, ârifte onun sırlarına, ledünniyatma vukuf hâsıl eder"ve bu dünyada
dilediği gibi yaşar.
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EK NOTLARI

1 Beş dujnunuzun meşhudatı bakımından söylediğimiz isimler birerboş laf değildir. İsim*

1erbirer sıfata, müsemmaya bağbdır. Müsemma da zâta bağhdırki Allah'tır, vücuttur, mevcut-
tor. Onun için her söylenen söz onun ismidir. Çünkü o ismin müsemması odnr. Bütün esma ve
sıfat âlemi, aslı olan ztta, Allah'ta yok olucudur.

2 Sıfatlar bizatihiisimdir. Bizim ona verdiğimiz isim ise ismin ismidir, hayâldir.

3 Zâti isimler, her şeyden müstağni olan zâtm ismidir. Sıfatlara ait isimler ise ayni zatm
sıfatları bakınımdan aldığı isimlerdir ki görülür,şuhuttadu. Fiillere ait isimler de ayni zatın fiil
lerineişaret olan isimlerdir. Bütün her şey o olunca, tabiatiyle fiil de onun olur. Fül, bu şuhud

âlemindeki hissiyatı kullanmaktır. Kısaca, isimler gaypta da şuhutta da câridirler.
Zataait isimler hiç bir şey göstermez, kayıt yoktur; hu isimler ancak ona mahsustur ve yalnız

zata nisbetle bütün toplayıcı sözlerdir. Zâta ait bütün isimler böyledir.
Hak- (her şeyin hakikati anlamma)dır.

Mâlik- (her şeyin mâliki) anlamınadır.

Kuddus- (Bir şeyin a'lâsı, nıhaniyeti) anlamınadır.

Vahid- (her şey odur) anlanunadtr.
Ahad- (Vahidiyetin ahadiyeti) anlamınadır.

Samed- (ondan başka yoktur) anlanunadır.

Aziz- (saf, temiz, şerif, güçlü) anlamınadır.

Kebir* (büyük) anlanunadır.

Müteâl* (onun ulviyetine hiç misal olamaz) anlanunadır.

4 Subut! ve iycabi'sıfatlar hissiyattır, ilimdir, algıdır, kudrettir ki değişme ve başkalaşma

olup fark bakımından hissiyatımıza hitab eder ve bundan da ilim, idrak, kuvvet ve kudret
çıkar.

Selhî sıfatlar ise insumn aldığı şeyleri yerli yerine ^'ere vere ta Hak'ka varması, asbna dön
mesidir ki maddeten de ma'nen de bu böyledir.

Yapılacak iş şudur: hayali hakikatta eritmek, hakikati hayalde göstermek, varlığı ve yok
luğu bir nazarda görebilmek ve gösterebilmek ve bu suretle hiç bir mertebede kayıtlı kalmayıp

her şey ile her şey olmak, vc nihayet, her şeyde ve her şeyi Hak görmekve bilmek,kendini Hak'
ta ve Hak'kı kendinde ve dolayisiyle Hak'kı halkta vc halkı Hak'ka görüp algdamak.

5 Sıfatlar ve fiiller, zâtm sıfatlan ve fiilleridir. Çünkü varhk, fark, sıfatlar ve fiillerle olur
ki zaman da bu nisbetten doğar. Vc nihayet idrâk için his etmek lâzımdır. O da bir vücudu ta-
zammun eder ki oda farka, suretlere dayanır. Fakat, bütün şeylerde ve işlerde her şey olan, her
iş olan, her bilginin, her hareketin faili olan zât görünmez. Zât, ancak, sıfatlan ve fiilleri ile id
rak edilir.

Asi olan sekiz sıfattır. Diğerlerinin zuhuru hakikat halde cilâ ve istidadır. Başka bir deyiş*

'e bilmek \e sevmek içindir.
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6 Hayalın vücudu gerektirmesi hayatın varhk olduğıındadır. Hayatın huzuru gerektir
mesi dehayatın, varlığın her yerde hazır olduğundandır veihtiyaçları giderme ilerahatlığı »ağ-

ladığmdandır. Huvatın şuura ve ilme sebep uluşiı da şekilleri ve suretleri, değişmeleri ve başka

laşmaları iledir.

Emirler, asılda bir olup o da (Kiin) emrinden ibarettir ki hayattır. Hayatın gerektirdiği

bütün şeyler emirdir.

7 İlim gerçekte nur değildir. Bu süz, ilmi yapanruh bakımından söylediğimiz bir süzdür
ki esasta nur olan ruhtur.

İlim demek, tecrübedemektir. İlim, tecrübeile ve geçmiş tecrübeleri müalâaileeldeedilir.
İnsatım, kendi hayatı pek kısa olduğundan daha önce geçmiş tecrübelerden faydalanması zo
runludur. Bu sebepledir ki her işte ihtiyarlara danışmak tavsiye edilir ki iş o adamın yaşında

değil, tecrübelerle dolu olan başındadır.

8 Mürtd. murattan, arzudan, iradedendir. Fark. varlık, müride bağlıdır.

Çeşitli mertebeler ve çeşitli zulıurlar. hepsi birer emirdir. Fakaten başta zuhuru doğuran

(Kün) emri, işte hu, mörİdtendir. arzudandır. Bu sebeple de zevk te arzudandır. Çünkü fark
tan muradzevlir. Fakat, zevk.yalnız hissiyattan ibaret değildir. Zira, hissiyattanüstün zevk te
vardır ki ona (tlim) derler.

timin varhğı msanıu kendi varbğıııdan da büyüktür. Çünkü, mutlak vmcul, ilâhi zât de
diğimiz odur. Çünkü, ancak ilimledir ki herşeyi bilebiliriz ve zevk edebiliriz ve ancak bu suret
ledir ki zât ile zât olabiliriz. Jşte her mertebe bu büyük ilmi ve zevkiyaratan birer emirdir.

9 İradeyi, arzuyu verine getirecek kudretlâzımdır kibununiçin.Miah in birismi de(Kaa-
dır)dır.

Kudret, eşyayı, eşyunm mahiyeti, mevcudiyeti derecesinde ve ancak kendi miktarında

bir kuvvetle meydana çıkanp \ax eder. Eşyamn meydana çıkıp var olması şuurdandır. Bunun
için deher şeyİn yerli yerinde olması (eşyamn İsti*dadı vekabiliyeti derecesinde) lâzımdır. Me
selâ,koca bir ağaçta küçücük bir ce\-iz ve küçücük bir fidanda kocaman bir karpuz vardır.

10 Kelâm, zâtm tecelliyatıdır.

Kelâm, gerek havanın ihtizazı olan söz ve gerekse kulem ilr yazılan kelime olduğu gibi,
gerçekte, her eşyanın mevcudiyeti kendi varlığını ifade eden birkelâmdır kioşeyin gayp âlemin
den nasıl geldiğim, zuhurunu açıklar. Bu konuda Gaybi'nin:

(Sözsüz bu âlem Adem Bir anda târac ola) dediği ne kadar yerindedir.
11 .Madem ki gerçek kelâm, eşyanın varlığıdır, şu halde bütün ilâhî isimler evvel, ahır, za

hir, bâtmgibi dört isme bağiamr kieşyamn geldiği görünmeyen yere, bâtın; görünmesine, zâhir;
ve bu görünme için olan ilk çıkışa, e\-vel: vc meydana gelen bu şeyin bulunduğu suretten ayrılı
şına da, âhır denir kibütün bunlar fark bakımından nisbî hükümlerden, itibari sözlerden başka

değildir.

12 Allah İsmi farktan ■ılıhığu gibi, farkı doğuran ga>bı da, yani gerek gaybı gerekşuhudu
camidir.

13 Rahmanisini de Jıuyuttan, rahmetten verahmette zevktendir. Bufarkâlcmİ deimzevk
için olduğundun, yani fark, zevk olduğundan Ralunan ismi defarka aittir. Her madde, her şe

kil birer rahmettir. Bütün bu rahmetleri külliyeli üzere câmi olan da Rahman ismidir.

14 .Vrâf: 156.

15 Isrn: 110.
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16 Kubuıı mevcudiyeli. >ureli olan ınuddc ile. tedbir ile lıiUnir ki suret tc ayni ruhtur. Mad

de ve kuvvetin ikisi de ayın şeydir. Madde olun yerde kuvvet vardır, kuvvet olan yerde de mad
de vardır.

Ruhun his etmesi, idrak etmesi de madde vasıtası iledir. Çünkü, idrak şuurdandır ve şikel-

1er de zâten şuurdur. Bu »ebeble bütün madde nan bir vasıtadır.

Şuur, tuhteşşur için olunca, tahteşşuurun şuurdan farkı yoktur. Fakat, görünüş i'libann-
da izafi ruha nisbetle madde şuur oldu ve onun vcrasmdaki kuvvet de tahteşşuur oldu. Bundan
ötürü ârif için her ikisini bir görmek ve bilmekten başka çare yoktur.

17 Burada da şu nokta üzerinde önemle duralım: bizim şimdiye kadar anlattığımız daim!
devir ancak âlemler için geçerlidir. Yoksa, bukikutta varlık nâmütenâhidir. çünkü, feza nâmü-
tenâhidir. Onun için bu cihan her an büyümekledir re nice nice öİemler suhur etmektedir. Bunun
için âlemlerin, cİhamn sınırı yoktur. Eğer olsaydı daima da sınırlı kalırdı ve o takdirde zât ta

sııurlannuş olurdu. Halbuki zâtın sının olamaz. Zâtın sımrı olmayınca âlemlere de smır çizmek
mümkün değildir. İşte. bütün bn şeyler, farkın gcrekliliklerindendir. zâtın gerekliUklerindendir.
/âtın gerekliliği demek te şu demektir: ilâhi ilimde zâten her şey bilinmiş idi şimdi olanlar da
hep onun tafsilinden ibarettir. Madem ki ilâhî ilimde her şey biliniyor idi olaıun zuhura gelmesi,
işte zâti gereklilik.

Kül için istikbâl yoktur, istikbâl ancak, cüzler içindir ki teakubtan ibarettir. Vakia külliyet
dediğimiz de cüzlerin topundun ibarettir, aynca bir külliyet yoktur. Bizim vücudumuzdan olan
şeylerle daimi bir bağlılığımız vardır, işte, (Vahdet) budur.

18 (Üuiına görüp alıştığı) cümlesindeki (alıştığı) kelimesi dikkate şayandır. Bııradu kul«
landığumz (alışkanlık) kelimesi (\hş)tandır. yani intiba'dır ki beş duyumuzun üç sonucu olan
(ihtisas, intikal, intiba) keyfiyetidir. Nitekim, çocuk, ilk boğduğunda, dimağı bomboştur. Sonra
yavaş yavaş beş duyu vasıtasiyle edindiği intibalarla kafasmda izler hasıl olur, bu suretle de ilim
peyda etmiş olur. Diğer birçok şeyleri de bu ilmine kıyasla his eder ve onlara da ilim peyda eder.
Nasıl ki rüya da böyledir ve herkesin rüyası başka başka tabir edilir. Çünkü, herkesin madd!
âlemde görüşü, dyuşu ve doiuyısiyle ilmi. tefsiri başka boşkaılır. İşte bu, madde ve surete göre
olan idraktir. Bir de maddcsiz, lıayalsiz ve ıiisbetsiz olun idrak vardır ki nieczupianıı hâli işte

böyledir. Onlar idrâklerinde hiç bir şeyle kayıtlı değillerdir. İşte buna lâşuur denir. Bu hâli elde
edenlere Tasavvufdilinde (Klıl-i Tasarruf)derler. Onlariçin iş, artık, bir arzuya kalmıştır. Zâten
devrandönmektedir, sendc bir şey arznladınmı o arzun derhal yerine gelir. Esas. zaten o lâşuur-

dar.

19 İşte, yukarıda sözünü ettiğimiz o lıayulsiz, nisbetsiz idrâk, yine işaret edelim kİ cüziyc-
tin malı değil, külliyetin dalgalanmasıdır. Başka bir deyişle, tahteşşuurun şuurudur.

20 Kur'an da nûsâl âlemi mahsuludur. Misâl âlemi her tm inkilâba ıığrudığından Kur'an
da bil yüzden ta'bire, te'vile ve tefsire muhtaçtır.

21 Tam hakikata ulaşmak misâl âlemim atlayıp ceberuttan, yani aklımızdan lâhuta var
maktır. Burada fikre hiç lüzum yoktur. Çünkü akıl, tahteşşuurdan fikir ise şuurdandır.

22 Vâkıa, istidlal, tefekkür ve akıl yolu iledir, yani maddîdir. Fakat, Hak'ka ulaşmak ta
islidlâlsız olamaz. Yalıuz şu var ki aklı kullamp istidlâlde bulunurken diğer taraftan ruhu da be
raber yürütnielidir. Aksi hâlde yaptığımız istidlal zata, hakka perde olur. İşte materyalistler ve
natüralistlcr aklı biricik gerçek vasıtası saymakla yan yolda kalmışlardır. Kısaca, istidlalini ru

hungelişmesi ile birlikte yapan insan kâmil insamlır. Yalmz ruhîgelişme vc tasfiye dc gerçeği
anlamağa yetmez. Bu yüzdendir ki istidiâlsiz zata varan meczuplar, Kâmil insan olabilmeleri
İçin, (fetedellî) ile tekrar bu âleme İnmeğe mecburdurlar.
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23 Akılda iki yön vardır, aklın bir yönü misâl, bİr yönü de lâbuttur. Aklın kendisi de ce*

benıttandır. Şu halde akıl istediği yöne meyi edebilir. .Akıt eğer misâl âlemine meyi ederse birçok
hayallerle karışacağındanve her şeyi kıyas ile yapacağmdan yanılması muhakkaktu. Fakat bü>

tün bu hayalleri, maddeyi atarak gerçek vatam olan lûhut âlemine, yani a&Iî safiyetine dönerse

onun orada keşfedeceği şey artık tam bir gerçektir.

24 Beş duyu ile elde edilen idrâkin hepsi nazardır ve bu nazarın doğurduğu şeyde fikirdir

ki aklın bir sıfatıdır.

Fen, fiilî olarak deneydir ve ilim de bir nakil işidir. Yapılan deneylerin olumlu sonuçlan

insandan insana nakledile edile ilim olur. tşte bundan ötürü âlimler ve filozoflar fen adamlarmm
eseridirler denebilir.

2$ Esas, tahteşşuurdur;şuur, onun sıfatı ve hizmetçiyidir. Tahteşşuunınarzusuna hizmet

etmeyen şuur mahv olmağa mahkumdur. Nitekim bütün cinayetlerin, hırsızlıkların ve bu gibi
şeylerin sebebi hep budur.

Tamamen tahteşşuura geçmek te riyazet ve dünya zevklerinden sıyrılmakla olur. Kera

metler uçmaklar hep bu bâtını tasfiyeye dayanır ki sırf ruhidir ve şuur denen manii kaldırıp

kudreti tamamiyle elde etmek demektir.

26 Nasıl denizi teşkil eden dalgalan ise Rahmani nefri teşkil eden de cüz'i ruhlardır. Rah

mani nefs ayn. cüz*î ruhlar da ayn değildir. Bundan ötürü de şekillerden çıktıktan sonra, cüzi
ruh, hüviyyeti ile, ezeli olduğu gibi, ebedi olarak ta mevcut olacaktır. Esasen, madde, ruhun ken

dinden hasıldır. Maddeler de incelenecek ve en nihayet ruh olacaktır.

dinden hasıldır. Maddeler de incelecek ve en nihayet ruh olacaktır.

Madde ve kuvvet birdir. Kaybolan yalmz şekillerdir. Şekiller, ruhun aynasıdırki onda ken

dini görüp sevmektedir. Şekillerin ayna olması, her an değişmelerinden ötürüdür. Yani değişik
lik, çokluk olmaktadır, ayna olmaktadır ve sevme olayı da bu suretle olmaktadır. Madde kay

bolucu olmadığı gibi şekiller de kayboluru değildir, kaybolun, sadece şekillerin görünüşüdür,

îşte bu sebeble her cüz hüviyyeti İle ezelen ve ebeden bakidir. Ancak, devran bakımından, dur
ma, istikrar yoktur. Şekillerde istikrar olmadığındanötürü de İnsan, asi olan bilgi üzere oiraah-
dır. Fakat, devranda da her şekilden zevk etmelidir. Zâten, her surette devran mutlaktır. Çün

kü, ne hayatın (ki varlıktır), ne ilmin (ki itim ma'luma bağlı olmakla, şekillerdir), ne faziletin

(ki âlem düzeninin cemâl yüzüdür ki şekillerdir, dolayisiyle, şuurdur, ruhun görünüşündekişuur

dur, düzendir) sonu vardır.

27 Bu şiirdeki-(Dil) kelimesi iki anlama gelir: biri Hak, gönül, diğeri de kalcın anlamlan

dır. Kalem anlamı: "Nun ve kalem ve kalemin yazdıkları...'' âyetine işarettir.

Söz kelimesinden maksat .-Vllah'ın emridir, çünkü söz, nılıun ifadesidir ve söz nefese vc ne

fes tc nefs'e râcîdir, yani ruha geri döner. Bu konuda Gaybİ'nin şu sözleri ne güzeldir:

Bu âlem bir ağaçtır Meyvusi olmuş Adem
.Matlub olan meyvadır Sunma ki ağaç ola.

Bu Adem meyvusuun Çekirdeği sözüdür
Sözsüz bu âlem, âdem Bir anda târac ola.

Her şeyi yapau ve yaptıran sözdür, çünkü, fikir görünmez. Görünmeyen fikrin tahakkuku

ise görünen söz ile olur.

Dil. kalemdir ki yazar, yani yapar, şekil gösterir, hareket yaptıru. Her şekil ve hareket ise

birer sözdür. Vc bütün sözler bize hakikat sırlarındanhaber verirler. Ama sen duyucu olmazsan.
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bilici olmazsan bu sırlan anlayamazsın. Bunun için hakikata, hikmete ait her sdzü tut, çünkü,
sözün çara tutulmaktır ve çünkü söz Allah'm emridir.

28 Bu Allah-tnsun ilişkisi meselesini her şeyden münezzeh ve müstağni olan ruh ile yine
ondan hasıl olan madde arasındaki ilişkiye de benzetebiliriz.

Şimdi,Allah, ancak, kâmil insaıun vücudu ile bilinir. Yani beşeriyet fark ûlemiııdcndir. Fark
la zuhurdur, maddedir. Şu hâlde zât. zat olması haysiyetiyle hiliııemez, ancak, fark âleminde,
madde suretİude, şekiller ve suretlerde ve yine kendi hayali ile bilinir. Beşeriyet ki ayni Hak'tır,

ayni zattır; yalnız, zâtın farka K^^lişi bukımmdu» olan hayaldir ve zât olmasa bu hayâl âlemi de
olmaz. Fark ûlemi, hayâl âlemi bir noktadır ve o nokta du bütün âlemlerdir ve bütün âlemlerin

özü de kâmil insandır. Dine göre de (Muhummed)tir. Bir kudsi hadiste Pcygainlierimiz Muham-

mcd için şöyle denmiştir: "Eğer sen, eğer seıı olmasaydın ben bu felekleri yaratmazdım".

Her insan kendini bilir, fakat, kâmil insan bütün varlığı bilir. Bütün insanlar bir insandır,

çokluk hayâldir. Daha doğrusu, (İnsanlık) bir insanlıktır ve bütün âlemler de iıısamn vücudu
dur, insanın değişip lıaşkalaşmastdır.

Kâmil insanı bilen Huk'kı da bilir. Çünkü, .Allah, kâmil insanda tecelli etmiştir. Kâmil
inşam bilmek, ayni unun gibi ûrif ve kâmil olmak demektir. Kâmil olmak ta ayni Hak olmak
demektir.

Fakat, zât, mademki zât olması bakımından bilinemez, beşeriyet te, yani fark âlemi de
hakikati bakınundanbilinemez. Çünkü, beşeriyetin hakikati o bilinemez olan zattır. Şu hâlde,

kâmil insan, hakikati ile. hayâli ile Hak'tır ve Hak'ta odur. F^saseıı, insan yoktur, hep Hak
vardır, insan, hakikati ile yok; ancak, hayâli ile, suretleri ve şekilleri bakınundan mevcuttur.
Mevcut olması kc)-fiyeti de bu fark âleminde bulunması eihetiyledir. Eğer insan farkta olmasa
onun için vücut la olamaz, dolayisiyle mevcut olamaz.

Şu halde kâmil insaıun vücudu Hak'km vücuduna külli olarak mazhardır. Kâmil insan ki
Hak'tır, dolayisiyle, kendi vücuduna külli olarak mazhardır, yani, bütün zuhur hep kendinden
olup o zuhurda görünen ve gören hep kendidir ve kül olduğu cihetle kiiliiyet te dour.

Buruda şu noktaya önemle işaret etmek gerektir ki bu nokta, birbirinden çok ayn, fakat,
ayni zamanda birbirine çok ta yakın iki anlamı kaplamaktadır, şöyle ki:

Zât, müstağni ve bilinmez olmakla beraber bütün var olan ve bilinmiş ulan da yine ken
disidir. Şu hâlde, arada bir görüş, bir biliş aynhğı, bir an için zât olmak veya olmamak, hayâl

olmak, yani kâh zatta istiğnada bulunmak, kâh vücudundu, varlığında zevk üzere olmak nır-

selCBİ söz konusudur. Esasta her ikisinde dc hakikat aynî olup arada gayrilik yoktur. Cayrilik

misallerde anlatmak içindir.

Gerçi zat, zât i'tibariyle bilinmez, fakat, fark âleminde zuhur bakımındanmevcut olan da
yine yalnız kendidir vc bu suretle yine yalnız kendim bildiğindenve bileceğinden dolayı du baş

kaları tarafından bilinmesi, daha doğrusu mevcut olabilmesi, mevcuttur denilebilmesi için dc

gayrilik »öz konusu olamayacağındandemek ki gerek zâtında vc gerek farkında zuhuru bakımın

dan vücudunda hep kendidir, başkası yoktur, yani gayrilik yoktur; gayrilik ancak anlatmada
dır.

Iştc bu mütulauııuz, (Euelhuk) sözünün mantıkî ifadesini de teşkil eder. (Enelbak) diyen
madem ki kâmil insandır ve madem ki kâmil insan da Hak'tır o hâlde, varlığı vc yokluğu, mad

deyi vc ma'nayı kendinde toplamış olan özet, insandır ve ârif vc kâmilin (Enelhak) sözü dc doğ

rudur. Zira, Hak, ilâhi Burctlerinin bütünü ile insanda zahirdir.
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İlâhî suretler, furkın Miretleridir ki vubicHyettir. Vâhidiyyet olunca çokluğun toplanma"!
(cem edilmesi) geekir. İşte, çokluğu kiilliyeti üzre toplayıp Allah,bütün suretleri ile kâmil insan
da zâhirdir diyebiliriz. Çünkü, bütün âlemler, kâmil iusamu vücududur. Bektâşilerin (Anam yer
Babam gök)tür; Nİyazi'uin (Her neye baksam gürüııcn hep dost yüzü) dür: (ruylıi'nn (Aldan
mayız hayâle..) dediği hep budur.

Nihayet, Hz. Mubaııuned*in ağzından Kur'anı söyleyen de onu muhatap olan Muhammed
te hep ayni zattır, uyuı Hak'tu. Bu sözleri dinleyip iynıau getirenler de getirme) enler dc, hulûsa,
bütün varlıklar da hep aynİ zattr, aypİ Hak'tır.

Kısaca, Allah, yalnız ve yalmz kâmil inanda ve onunla tecellî eder ve lutf eden de odur

kahr eden de odur, mabv eden e odur. Kıyametten sonra (Bu miİkin sahibi kimdir?) diye sera-
çakmış ve (\'âhid-üi Kahhar) cevabını alacakmış. Hâlbuki hep kendi olup suretlerde iken çeşitli

sahipler yine kendisi idi; suretten çıktıktan sonra ise (Kahhar) lafzı ile, yani suretleri yok edici
olarak, acaba, kime hitap edecek? Ne böyle bir kıyamet ve ne de böyle bir sual ve cevap olamaz.

Kâmil insan demek, pek mükemmel bir akli melekeler, sistemi demektir.

29 Hak, mutlak vücudu bakımından bilinmez. Zira, mutlakiyyet, külliyyettir, ahadiy-
yettir. Biz ahadi)-yeti bilemeyiz. Çünkü, insunm mazhriyyeti vâhidiyettir.

Bu noktada iki esasa ulaşouş oluyoruz ki (Mevcut) ve (Vücut) bunlann arasmdki farktan
meydana gelmektedir. O iki esas ta (Letafet) ve (Ke8afet)tir.

Biliyoruz ki insan, bir yüzü Hak'ka ve bir yüzü de Halka olan bir berzahtır. Hak ki
lâtiftir, ma'nadır. Halk ise kesiftir, maddedir. Kesifin göründüğü ayna da lâtif aynasıdır ve
kesif aym lâtiften zuhur etmiştir.

.Sen nursun biz gölgeyiz
Biz senin ile zindeyiz.

Yokluk, maddede değil, görünüşlerdedir, suretlerdedir, şekillerdedir. Daha doğrusu, mad
de ne kadar değişirse değişsin, ona göre de şekli, gölgesi olacağından, bu bakımdan, gölgeye de,
surete de fenâ yoktur demektir. Fukut, her hangi bir şekil, yalnız o şekil itibariyle, fenâ bulabilir.
Fakat, genellikle, değil madde, gölgeler, şekiller de bakîdir.

Vücutta gayrilik olamaz. Zira, vücut bir vücuttur. Bu sebeple gayrilik, ancak, suretlerde
dir.

30 Bütün hakikatlar kâmil insandan bilindiği için bilgide asi olan kâmil insandır ve kâmil

insandan dolayı biluıdiği için de Hak bir purça i'libar edilir. Fakat, vücutta, kûmİl iusan vücudu
o zâtın vücudu olduğundan, insanın vücudu o zattan meydana geldiğinden, Allah, zat asıldır,

kâmil insan ise parçadır.

Allah'm insanda zuhuru hasebiyle insanı bilen Allah'ıhilmiş olur. Çünkü, Allah insan su
retinde zuhur etmeseydi, yani surete girip insan olmasaydı, Allah'lığıu. yani siyrctin bilinmesi
mümkün olamazdı. Bu açıdandır ki insaııı gören Allah'ı görmüş olur. İnsan ayni Hak'tır.

Allah, mutlak vücut olması hukımındau bilinemez. Çünkü, bilmek için mutlak vücut dı

şında başka bir mutlak vücut olması lâzımgelir. Ama.cüzlük açısmdan biz mutlak vücudu, suret

leri, üisbetlcri ve bütün mertebeleri ve makamları idrâk etmekteyiz. Bu mertebelerden idrâk
eden, söyleyen dc ayni zat olduğuıuluu, onun, yine mutlak vücut açısından bilinmesi imkânsız

dır. En nihayet uisbeller yoktur. Bundan ötürü de Allah'a karşı dualar, mUnacatlar. hulâsa medh-
1er veya zemlerin bir değeri yoktur. Çünkü, o mutlak vücut scusin. Bir kimsenin kendisini medh

veya zem etmesine ise hiç tuzum yoktur.
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31 Huk, kuldan bilİnİr ve kul da zatta yok olucudur.

Kulluğun hnkikt ma'naaı farka gelmektir. Bu bakımdan Hak farka geldimlbilinir ve fark
tan çekildimi bilinmez, yoktur.

Tabii, varlık ve yokluk hep mertebelerdedir. Fakat, bu mertebeler de daima mevcuttur.
Zira, iıuanlar ne kadar ölscler de yine milyarlarcası yaşamaktadır. Şu halde yokluk ta varlık ta
daima mevcut bulunmaktadır.

Hulâsa, her şeyin hakikati Hak'kın hakikatidir ki vur ulan da odur, yok olan da odur ve
bütün bunlun nishetleri ve zıtlun ile bilen de odur. Çünkü, ondan gayri bir varhk yoktur.

32 Bütün varhğınmaksudu olan esas ve özet (Zevk)lir ve o da (Cennet) say ılır.

Cennet kelimesi, bah<,-e, lezzet, sevgi, muhabbet... gibi bir <,-nk kelimelerle açıklanabilirse

de bütün bunları bir tek kelimede toplayabiliriz ki o da (Mefs) kelimesidir. Çünkü, hangi şekil

ve surette olursa olsun ve hangi çeşİl haz ile olursa olsun bütün bunlan idrâk eden ayni bir
(Nefs)tİr. Şu hâlde. .Allah'ın (Cennel)i bizim (Nef8)in3İ2den başka bir şey değildir. ."Vefs te
Rahmani nefaten başka değildir.

Nefs, hem mu'nayı hem maddeyi şâmildir. Onun maddey e girmesi cennetten uzaklaşması

dır İd Adem'iu cennettenkoğulması da Âdem'in, asılda ruh iken. maddeye girmesinin bir ifade
sidir. Ve bir şey ne derece maddeye girerse, o derece örtüye girmiş olur ve o derecede de cennet

ten uzaklaşmış olur. Bu uzaklaşma da ruh için, nefs için bir (Azab) olur ki işte (Cehennem) de
budur.

Bir nefs, ne derece manevi kıymetlere, yüksek hislere, iyiliğe, zevke yönelirse u derece baz
ehle eder ki bu da (Cennet) olur. Ve ne derece bu gibi şeylerden uzakiaşırsa o du (Cehennem)

olur.

Cenuete Melek, cehenneme Şeydan du denir. Cennete (Hürmüz) ve cehenneme (Ehrimen)

de denir.

Velhasıl, maddi ma'ne\i tek bir varlık olan ve bütün aklî melekelerin hâkİmİ bulunan nefs

işte bu iki zıt ile kâb farkta kâh ademde, yokluktadır. Kısaca, Hak'km cenneti insan nefsi ile zâ-
hir ve onunla örtülüdür.

Huk, insan demek olduğundan onun cenneti insanın cennetidir demek olur. İnsanın nefsi
olmasa hazlanmaktan da söz edilemeyeceğinden hu bakımdan cennet te olamaz. Ve yine cennet

insanla du örtülüdür. Çünkü, insan Hak olduğunda, yani tamamen letafet kesb ettiğinde madde
ce yokluk olacağından, fark hakımmdun yokluk sayılacağuıdun cennet te insanla örtülmüş sa
yılır.

Kısaca, deveranı, mertebeleri, her şeyİ toplamış olan ve özet olan (Zevk) insanm nefsi ile

vardır. İnsan nefsi de varlığı ve yokluğu kendinde özetlemiş bulunmakla her ânımızı bu iki âlemi
keudinde toplamış olan nefsimizi hoş tutup muhzuz ve mesrur geçirirsek akıllıca hareket etmiş

oluruz. Ziya Paşa'mıı şu beyiti ne kadar güzeldir:

İç bâde güzel sev var ise akl-n şuurun

nüııya var imİş yâ yok İmiş ne umurun.

33 İrade, zâlî bir arzudur, zât! bir gerekliliktir. Gereken şey de (Kün) emrinde oliiıuştur.

(Küıı) emrinde nlunı şimdi biz tuakub suretiyle sey r etmekteyiz. İşte, bundan ötürüdür ki bİz

irade bükmüuü \ukuuudun önce hileıniyoruz.

Bu yukandaki sözlerimiz, genellikle, halka göre olup, hakikati bilen bir ârif, bir kâmil
insan ise kazama, kaderin, (Mukadderat)ıune demek olduğunu, daha açık bir deyişle, bunun
yine kendisi tarafından zulıura geldiğini bllİr. Ve böyle bir kimsenin .\llab, güya, olacağı keşf
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etmesi için bastretini açar ve o kimse bir şeyi daha almadım hissedebilir ki buna (Histui kabl'l-

Vuku) denir.

tnsan basiretinin her an için açık olmamasının sebebi de şudur ki bir şey her ân için değiş

mek zorundadır. Bu sebepledir ki bir ârif tecellî zamanında kocu denizi {leçer de tecellî kesildİ-

diğinde bir kaşık suda boğulur.

Tecellî, (Gereklilik) ve (Fıtrat) kelimeleri ile de tercüme eıUlebİlir.

İnsanm her an için değişen fikirleri, hayalleri İıir öncekine perde ulur ki bundan ötürü de
o insanın her zaman basireti açık olamaz.

34 Ârif, vahdette bulunduğu zaman, eğer isterse, bütün furk âlemine hükm edebilir;çün
kü, esası bulmuştur vc kendi de esas olmuştur. Fakat, çoklukta iken yulmz meşgul olduğu şeye

hükmedebilir. Fakat, gerçek kamiller, arifler, hem vahdetle hem de şuhutta bulunurlar. Zâten,

bu da tabiîdir.

35 Ayan ve zahir olmu ile çokluğu gören halkı görmüş olur. Zira, ayana gelmek, zûbir ol

mak demek, zaten, çokluğa gelmek demekiir.Hir insanın varlığı ile her şey var ve yokluğu ile de

her şey yoktur.

Ve bu çoklukta tecellî etmiş olan tek vücudu gören de Huk'kı görmüş olur.

Şimdi, mudem ki Halk, bir tecellî etmiş olan vücuda, bir tecellîye bağlıdır şu halde Hak.

ayni Hak'tır. Ve bunu böyle telâkki eden kimse de Halk'ı değil. Hak'kı müşahede eder ve kendi

de o HalVlan biri ve Hak'tan bir parça olmakla da hem Hak'kı hem de Halk'ı kendinde müşa

hede eder. Ve zâten, insan, ruhu bakımındanHak'ka nazırdır ve vücudu bakımındanda (âlemin

özeti olduğundun,bütün çokluğu kendimle toplamış bulunduğumlan)Halk'u nâzırdır. Daha açık

bir deyişle, insan ruhu bakımındanHak. vücudu bakımındada Halk'tır. Fakat, tek olan hakikat,

bir vücut olduğundanve bu i'tibarî olan Hak ve Halk kavrumlunndan da müstağni bulunduğun

dan. insanı ortadan kaldıracak olursak ne Hak nede Halk kalır; suf zât, sırf varhk ve nihayet

sırf hakikat kalır. Fakat, bu hakikati bilebilmek için de o hakikat i'tiburî olarak böyle Hak ve

Halk gibi iki yüzle zâhire çıkmaktadırkİ esasta hu iki yüz de bir tek yüzdür. Fakat, her şey zıd

dı ile kaim olduğundun. Halk, Huk'kın gölgesi olmaktadır.

Madem ki zıtlar huyâhlir. gölgedir ve madem ki madde de birdir ve o madde de ruhtan mey

dana gelmiştir, şu bâlde, Hak'tan Hakikattan başka bir şey yoktur. Her âlemde olan görüş.an-

cak. i'tibarî birer görüştür.

36 Çoklukları çokluk olarak değil dc tek bir hakikat olarak görmek zorunludur. Zira, Lir

şey kendi çokluğu ile tek bir hakikattir. Meselâ, bir inaun, çeşitli organları ile insandır. Bir

ağaç. kendi dallan, yapraklan ile bir ağaçtır. Ve bütün ağaçlar ayni o ağaçtır ve bütün insanlar
ayui bir insandır. Fukut, bir olan insan, kendini bilmek için çokluğa geçmiştir ki bu çokluk

izafetler nisbeti iledir ve tek hakikat ta bu suretle izafetler nisbeti ile çoğalmaktadır. Ancak,

bütün bu çokluk bir Ick vücudu gösterdiğinden ve o bir vücudun delilinden başka bir şey

olmadığından, görünüş birdir. Vc bu bir görünüş zat ile abattır, bir vüzdür vc isimler ile de

küldür. Vaui, bu bir yüz, çokluk uçtsından uhudiyetten bir çok isimler alarak külliyeti teşkil

etmiştir ki bu küliiyet o aslın parçası, gölgesi olması hasebiyle hayâldir, fânidir.

Hak'kı Hak'ka ait bilgi ile bilmek demek Hak'kı hem birliği hem de çokluğu üzre

bilmek demektir. ^ aoİ, ayni bir tek bakışta beııı Hak'kı hem dc çokluğu birden görmek,
dolayisiyle, insamn kendisi de ayni Hak olmak demektir, tşte, ancak, böyle olan kimseye Allah
Ehli denebilir.
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Hak'kı Iıalk.-i7.gören, yani bütünsuretleri Hak sureli vebütünfiilleri Hak fiili gören kimse
de bütün mertebeleri n'yân-ı sabitede toplamış, sonra da bu fark noktasını da ortadan kaldırıp

fenâmakamına ulaşmış, bu suretle de toplum makamında hSI saltibi olmuş olur. Bundan ötürü
de Hak'kı görmüş, Huk'ka varmış olur.

Meselâ, gebe bir kadının kanundaki canlıya doğmadım (Çocuk) adım veririz. Doğduktan

sonra ise, kız veya erkek oluşuna göre. Ahmet veya Fatma udim veririz. Yani, (Çocuk) kelimesi
genellik üzre söylenmiş birsözdür vegenellik üzrc bir varlığı ifade eder. .Abmct veya Fatma ke
limeleri de özellik üzre söylenmiş birer sözdür ve özellik üzre birvarlığı ifade eder. İşte, (Çocuk)
kelimesi (Hak) kelimesine ve varlığına, (.\limet veya Fatma) da (Halk) kelimesine ve varlığına

misâl olabilir.

37 Halkı Hak'ta ve Hak'kı Halkta müşahede etmek demek Hak'km Halktan ve Halkın

da Hak'tan başka bir şey olmadığını bilmek demektir vebunu biliş te yokluktan sonra varlık

ve toplamdan sonra ayırım makamında olur ve bu suretle de insan en yüksek görüşlü olur.

Yokluktan sonra varlık ve toplamdan sonra ayının dediğimiz şeylerin berikisidefarktan
dır. Bütün çokluğu topladıktan veyok etlikten sonra ulan u^mn toplamdan sonra olan ayınm-

dır Ve ber şeyİ zatta yok ettikten sonra, karar kılman zat ta. Sultanî Rub tu,bokadır.

Eğer fark olmasa, tecellî olmasa zat bilinmez; amazut olmasa da fark olamaz. îşte bundan
da (Zıtlann Mahiyeti) meydana çıkmış olur. Çünkü, iş, zaten esasta ikilik üzredir.

İşte insan bu yokluktan sonra varlık ve toplamdan sonra aynım ikiliğini kendinde topla
mıştır. Çünkü, lıısan, rııbu bakımından bakada vc vücudu bakımından da hayâldedir, yokluk
tadır.

Ve bu makam, istikamet makamıdır. Çünkü, insan, artık, Hak'km da Halkın da ta kendi
sidir. Bu sebeple arlık burada eğrilik ulamaz. Eğrilik ancak, mertebelerdedir. Hatta, mertebeler
de de eğrilik yoksa daher şeyin kendi doğru yolu (Sırat-ı Müstakim) diğer bîrşey için i'tibarî ola-
rak eğri sayılır. Hâlbuki bu makamda şekilleri de orladaıı kaldıracuğımızdatı, velev nisbetlerde
de oka, hiç bir eğrilik tasavvur edilemez.

Madem ki hakikatistikamet üzredir, birdir, doğrudur, eğriliği voktur, şu hâlde, nisbifiil
lerimizde de. hareketlerimizde de bu hakikati, yani keudihakikatimizi, aslımızı esastutarak her
şeyde doğru olmağa çalışmalıyız. Çünkü, şüphesizdir kinisbetlerde yapdan herhangi birhareket,
birful.söylenen birsöz, meydana gelen bİr şekilde kaybolmayacağından vebunlar daileride ruha
bu-er perde olacağından, dolayısıyla, ruhumuz hakikati üzre kalamayacağından biz de daimî a-
zaptan kurtulamayacağız demektir. Eğer biz.nisbS işlerimizde deistikamet üzrehareket edersek,
vücuttan ayrıldıktan sonra da ruhumuz tertemiz vc asb üzre, hakikaU üzre kalacaktır ki zaten

baki olan budur vcebedî zevk te bardadır; yoksa şekiller, vücut yok olucudur. Şu beyit bu nok
tayı ne güzel açıklamaktadır:

Sanma ey bâce ki senden zer-ü sim isterler

Yevme lû yenfeııda kalb-i selâm isterler.

Ahlâkın da esası budur. Bununla beraber: (Hakikat doğru, fakat, Hayat eğridir) de
mek zonnıdayız du. Çünkü, bayat, mertebelerdir, mertebeler İse şekillerdir, şekiller ise zıtlardır,

öyle İse ve dolayısıyle hayat eğridir.

Ve işle bu makama uluşun insan diğer makamlardaki insanlarm hepsinden daha bilgilidir,
bilginlerin bilginidir.
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Deniflerin ve hocalann dillerinden diişünnedikleıi; "Fa'lem ennehû lâ iJâhe ilioUah!)söxd
de: "Bilin ki Allah'tan başka ilâh yoktur ve Allah, bilicilerin en bilicisidir" anlamınadır.

38 Tâhâ: S.

39 Kasas: 88.

4Ü Hûd: 183.

41 ISeml: 60.

42 Yani, bütün yüksek mekânlardan yüksek »lan (.Arş) bile Hak'tan, zat'tan aşağıdadır,

onun altındadır. Bütün yüksek mekânlar Altoh'm indinde yok olmuştur ve ancak Allah'ın yüzü
bakidir ve her olan şey, yalnız, onun bir emrinden, bir arzusundan ibarettir.

.Arş, üstümüzdeki (Feza)dır; mekanlar du yıldızlardır. Cennet ve cehennemin kapılan da
işte bu yıldızlardır.

Allah'ın mekâm da (Arş)tan üstündür. Çünkü, Allah (-Arş)! da kaplamıştır. Bu bakımdan

her şey onun altındadır. Bundan ûliirüdür ki halk, (Allah) dendiği zaman daima göğe bakarlar.

Âdem'in cennettenkoğulması meselesi de budur. (Inna lillâh ve inna ileyhirâciûn) yani, cesede,
yani, kesafete gİren, esfele inen ruhun tekrar zatma varmasımeselesi de budur.

(tlâh)tan maksat şudur: fark âleminde, fark bakımından her cüzün kendi zuhuru, farkı,

kendisinin ilâhıdır. Fakat, külliyet hakıımndan bu tek tek ilâhlar toplanırve hepsi de toptan bir
tek (Allah)'a racî olur ve (Allah) kelimesinde birleşir.

Allah'ın mekâm (Arş)ın üstüdür. Zira, Hak Taalâ (Rahman) ismi ile (Rahman'dan maksat
bütün faydalardır,yani hayattır. Yağmura da bundan ölürü "Rahmet" denilmiştir. Fark ba>

kımından olan hayata "Rahman" ve öldükeu sonra olun hayata da "Rohİm" denilmiştir ki fark
ve istiğna hirbirinden ayrılmadığı cihtle, birbirinin taakuhu ve mütemmimi olması hasebiyle
"Rahman ve Rahim" de hirbirinden ayrılmaz) Arş'a tecelli edip vücudu nuru ile Arş'ın üzerini,

yani bütün yıldızları kaplamıştır.

Vücut nurundan maksut tecellidir, güneştir kİ diğer bütün yıldızlar güneşten hant olmuş»
tur. Güneş olmasa hiç bîr şey görünmez ve hayat ta olamaz.

İşte, nur ile farka gelmesi bakımından '̂e bütün çoklukta bu nurdan, bn güneşten mey
dana gelmesi keyfiyeti ile, biz. Rahman olan (Allah)a (Arş) üzerinde mekân tahsis ediyoruz ve
bu suretle de onun mekanım ispatlıyoruz. Şu kadar ki Allah'a mekân tahsisi, ancak, fark bakı

mındandır.Bu sebeple kâmil insan hem Allah'a mekân tahsis eder hem de Allah'ı mekândan ten*

zih eder.

YaratıUş ve meydana geliş hakkında bizim bu söylediklerimizi bugün fizik ilmi de ve fizik

nazariyeler de ispatlamaktadır.

43 Kuvvet ve kudret açısındanolun yücelik te nisbettendir, fakat, nisbetlerin en son mer-

tebesidir. Nisbet ki mevcudattır, varhktır ve varlık ki ancak şuur ile algılanabilir. Bu bakımdan

da kuvvet ve kudret yüceliği şuurdan da münezzehtir, orada şuurun da hükmü yoktur. Çünkü,
orada her şey yok olmuştur, ancak Hak'km yüzü ve lâyezâl olun yüzü, ebedi olan yüzü vardır.

Yani, Hak orada zatı Ue mevcuttur, kendi Nüeudu ile kendi varlığındadır.Zâten, nisbetlerdeki
varlık o ashn, o vücudun bir hayâlinden başka bir şey değildir, bu yüzden de hepsi fânidir. Her
şey ondan çıktı ve yine ona gidecektir. Çünkü, her şey ashna geri dönücüdür.

İşte, yine bu sebebtenötürüdür ki (Cebrail) Hz. Muhammed'i ancak (Sidret'üUMünteha)
ya kadar getirdi de ondan sonra Hak'km huznına kendi çıkamadı ve yalnız Hz. Muhammed'i

saldı. Bu sözlerden anlaşılması gereken şey şudur: Cebrail ki akıldır, akıl ki vücuda göre hükm
eden şuurdur. Sİdret'ül-münteha ki varlığın, şuurun nihayetidir ve orada artık şuurun da
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hükmü yoktur. Ve Muhammet, ondan sonra, o hiç bir renk ile renklenmiş olmayan hakiki
şuurun zatİ olan idrâki ile Hak'km zatını idrâk etmiştir.

İşte, ÂUah'm da dahil olduğu bu hakikat, bu zattır ki her şey onun bir yüzü ile mevcuttur.
Bundan ötürü de Knr'ana uyarak: "Allah her canlımn nâsiyesinden tutmuştur veonu hareket
ettirmektedir" diyoruz vebunu demekle de şunu demek istiyoruz ki maddeyi hareket ettiren
kuvvet, yani ruh Allah olduğu gibi madde suretinde zuhur edip hareket eden de yine odur. Bu
bakımdan şekillerden ibaret bulunan bütün nisbet tc bütün suretleri ile beraber ayni mutlak
vücuttur ve ber şey nisbet bakımından yok olucu, fakat, Hak, zatı ile daim ve bakîdir.

44 "Emrin hepsi Allah'a geri döner" sözündeki (Emr) kelimesinden maksat (Zuhur) dur,
(Taayyün)dür.

Hak ta yok olmak, asla varmak demektir. Bunun için de asıldan farka gelmek ve yine fark
tan asla gitmek demektir. Buda değişme vebaşkalaşma demektir. Değişme ve başkalaşma da,
ancak, ntlaarilekaimdir. Fakat, bu zıtlar dayine ayni şeydir. Biz, zatı tutarsak ayana, şekil

lere, hayâle gelnıiş oluruz; ayam, şekilleri, hayâli tutarsak zata varmış oluruz.
Değişme ve başkalaşmada her bir değişiklik to bir perdedir ve Hak'kın yetmiş bin perdeye

bürünmüş olduğu sözünün gerçek anlamı dn budur. Yetmiş binin aslı dn yedi'dirki Kur'andaki
(Fâtiha)ya karşılıktır.

Nisbetlerden çıkıldığmda, taayyün etmiş olan, laaj'yün kaydından sıyrılır ve zat ilezat
olur, zatta karar kılar.

45 Biz, her canlıyı harekete getiren ruha, kuvvete (İlâh) diyoruz ki asılda o da mevcut de
ğildir. Ma'nevİ saik dediğimiz bu şey, bu ruh, genelliği ile Allah'tır, Allah ta zatla fan! olunca
(çünkü Allah'hk mertebesi farktandır) nasıl olur da biz bir de aynca (İlâh) kabul edebiliriz?
Zira, zattangayri varlık, vücut yoktur ki onaAllah veya İlâh diyelim. Şu hâlde Sultan! Ruh'un
yerimekânın ensonnoktasındadır; Hayvan! Ruhunyeride nebat,hayvan ve raa'denlerdir. Hu
lasa, ruhun, bulunduğu yeregöre a'lâ veya eafel birermekâm vardır. Fakat, ruhun lamamı ve
kemâli insanda olduğundan ruhun en üstün mekûıu da insandadır. Ve en uilıayet Hak, ayni
insandır.

-A'lâhk ve esfellik te yinenisbettedir. Her şey birbirine nisbetle a'lâ ve esfcidir ve ıiisbetler

de ancak ve ancak insanla kaim ve daimdir. Çünkü, bütün varlık insan vücudu olmakla her ne
varsa insandır, hernezevk varsa insan zevkidir. Ancak, külliyet vecüz'iyet bakımından olan fark
insan ^^icudu ilediğer vücutlan ayınr. İşte bu açıdan (İnsan = Zât)tır vediğer varlıklar dain
sanın hayâlidir. Zâten, varlıkta herşeyden zevk «lan yalmz insandır. Çünkü, «liğcr şeylerin mev
cudiyetiinsan içindir ve her şey insanın zevkine hizmetçidir.

46 Meryem: 57.

47 Bakara: 30.

48 Yok olucu olan taayyünatür, yanigörünüştür; yoksa madde bakîdir. Çünkü, madde,
fark noktasıdır, onumn kesifi ve kesretidir, dola>ısıyIe ayni nurdur. Ve bütün yüzler, bütün gö
rünüşler, o bir olan, lâyezâl olan yüze geri dönücüdür.

Madem kibütün yüzler (Esfel ve A'lâ) ancak, zatın yüzü ile yüzlenmektcdir, şu hâlde,
mertebelerde görülen ulviyet vesüfliyet, ancak, zatın vücudu ilemevcuttur; zat olmasa bunlar
olmaz. Fakat, zat,zatî, i'tibariyle her şeyden münezzehtir. Yani, zata ulviyet te tahsis edilemez.
Çünkü, oher şeyden münezzehtir; ona nisbet edilecek fark onda mahvve müstehlektir. Şu hâl
de, ulviyet ve süfliyet, yine, ancak mertebelerdedir ve mertebelerin birbirinenisbeti iledir.
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Başka biı deyişle, zat, kendi mertebeleri dahilinde ulvidir ve omertebe hangi şuur derece*
sinde ise o derece ulvîdir.

Şimdi, insan ki bütün mertebeleri kendinde toplamıştır şu hâlde Hak'km tam zuhuru in
sandadır ve bu bakımdan insan bütünmertebelerden üstündür. Omasan ki zatında bu ulviyeti
nin de mahv ve müstehlekolduğunu bilir o insan da kâmil insandır.

Ruhun, zatm ulviyeti, bulunduğu kalıa, şekle göredir. Fakat, asılda her kapta, her mad
dede bulunan ruh ayni ruhtur. Ancak, güzellik ve sevgi şekle göredir. Şekillerin güzel olması ile
de ruhun güzel olması mutlaktır; çünkü, oşekli güzel yapan yine oruhtur. Bununla beraber
güzellik kavramı münakaşaya değer bir konudur.

Ayette zikr edilen (AUyyen) sözü de Bektaşi Felsefesinde Hz. Ali dolayısıyle işaret etti
ğimiz gibi ulviyettir ki bu ulviyet oruh i'tibariyle her vücuttadır; fakat,dc^ğimiz gibi derecesine,
mevziine göre, maddesine göredir.

TJlviyet denince aklımıza debdebe, saltanat, ihtişam, rahat ve hnzur, servet, zevk gjbi şey
ler gelir. Süfliyct denince de aklımıza fakirlik, dolayısıyle de bütün ıztıraplar gelir, işte, insan bu
ikizıddı kendinde toplamış bulunmaktadır. Denebilir ki insan buikizıttan yoğurulmuş birvar
lıktır. Zatı açısmdan insan için neulviyet nede süfliyet söz konusu olamayacağı gibi zatımn far
kım da bütün mertebeleri ile vücudunda toplamış olması bakımından ulviyet ve süfliyet, yine
münakaşa edilebilir ve mevcuttur. Bundan ötürü, insan, bir tarafı Hak'ka bir tarafı daHalka
nâzır bir berzahtır ve istediği zaman HakileHakveistediği zaman HalkileHalkve istediği za
man daher iksini cemedip tekbirnazarla hem Hakhem deHalk olur kibumertebe kâmil insan
mertebesidir, nisbette ve mertebelerde en yüksek makamdır.

Bütün bu sözler anlatmak içinolup, buularüzerinde iyice düşünmek ve dolayısıyle sonuca
varmak, hakiketa ulaşmak gerektir.

Sadece birçok insanlar değil, birçok âlimler de zan ederler ki akılh insamn ruhu akıllı ve
nl.Tnn].- insanm ruhu da ahmaktır. Hâlbuki ruh, her insanda ve her maddedeayni ruhtur, dola
yısıyle, ruh için ahmaklık veya zekîlik söz konusu olamaz. Ahmak veya akıllı olan, sadece, o
ruhun içinde bulunduğu maddenin teşekkülüne göre olacak faaliyettir; yani zekîlik ve ahmaklık
maddeye dayanır. Madde iyi ise oruh omaddede akıllı rolünü oynar. Madde bozuk ise oruh o
maddede ahmak rolünü oynar.

işte, mekân yüceliğini daha ziyade açıklayabilmek için ruhun mütekâmil bir maddede
tam hakikata yükselmesi, ulvîleşmesi lâzımdır. İşte, bir isim olarak kullandığumz (Ali) denmurad
ta bu ulviyettir. Bektaşücr,Hz. Ali'nin, bu hususta, yalnız ismini ve cismini ele alırlar ve bu
ismin hakikî varhğı ve ma'nası olan o ulviyetten pek çoğunun haberleri yoktur.

49 Kuvvet ve kudret yüceliği de tıpkı mekân yüceliği gibidir ve bu mertebeye varan da
(Hilâfet) mertebesine varmış olur.

Halife demek, bir asim cüz'ü veya o asla bir vekil demektir. İnsamn da (Halife) olman
kuvvet ve kudret sahibi olması demektir. Kuvvet ve kudret yüceliğine sahib olmak, bütün mer
tebeleri toplamak ve vahidiyyet üzre bulunmak demektir kiişte insan bütün mertebeleri topla
mış ve vabidiyyet üzredir ve bundan ötürü de Allah'm Halifesidir.

Burada şu mesele söz konusudur: madem kiHalife oasim birvekilidir demek kiodaayni
asıldır. Hâlbuki, asiolan zattır ki (LâTaayyün) dür, istiğnadır. Şu halde, her şeyden müstağni
olan bir şey, lâ taayyün olan bir şey, a'yanda nasıl bulunabilir?

Bunu şöylece cevaplandırabiliriz: Bütün fark, a'yan, taayyün, o müstağni olan zatm bir
(Arzu)sundan ibarettir ve kesafet ve letafet dolayısıyle (ki her ikisi de aym şeydir) bütün buçok-
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luk âirmini meydana getirmiştir. Vakıa biz her şeyde Allah (Beraber)dir diyoruz, fakat, bu bern»
berlik fark bakımındanolan nurdur, hararettir ki kuvvettir ve bütün maddelerde beraber olan,

onları harekete getiren hararet dediğimiz kuvvet le, ancak, zatın arzut^undan hani olmuştur,yok
sa, zat değildir. Bu bakımdan zat kendini u'ynada seyr ediyor demektir. .\'ynadn güninen
onun gölgesi, onun havilidir, arzusudur; kendisi değildir.

Ve a'ynadn gördüğümüzde şekiller ve suretler olup, bunlar da mertebeleri doğurduğundan

ve mertebeler de nisbette esfelİ ve a'iayı iycad ettiğinden, esfel ve a'ladan da maksat zevk oldu*
ğundan demek ki zatın a'yana gelmek arzusunun (Kendini görmek ve sevmek) uiduğıı nşikâr

olur.

Bütün bu mertebeleri de insan toplamış bulunduğundun, zatın gerek kendisi ve gerek ar
zusu ve gerekse bu arzudan hasıl olmuş bütün mertebeler ve makamlar ve en nihayet, zevkte
»evgi de insandadır. İşte bundan ötürü de m«an. kuvvet ve kudret yüceliğine sahiptir, dolayı-

siyle de Allahhn Halifesidir, Allah'tır.

Bu noktada da yine önemleişaret edelim ki kuvvet ve kudret yüceliğine sahib olmak
ancak ve ancak kâmil insana mahsustur. Bu mertebeyi kozanabilınek iı;iıı de bütün top
lam mertebesini, dolayısıyle vahidiyet mertebesini ve dolayısıyle kemâl mertebesini elde etmek
gereklicUr. İşte bu kemâl mertebesi de zatın farka gelmesi mertebesidir ki Hilâfettir ve (Halife)
de ancak kâmil insandır. Şu kadar ki bu mertebe, insan için. fark i'tiburiyle olup, sonradan ka
zanılmıştır, yani zatî değildir. Çünkü, zat, her şeyden münezzeh ve müstağnidir. Fark tu onun bir
arzusundan ibarettir.

50 Vücut birdir ve bir olan vücutta zuhur olmaz. Zuhur, ancak, sabit aynİar bakımından

o bir olan varlığın çeşitli suretlerle olan .seyri dolayısıyledir. Zuhur da görünüşten ibarettir.

Zuhur olabilmesi için de isimler lâzımdır. Her şey, isim bakımından varlığını muhafaza

ediyorsa da o ismin müsemmusı her an değişmektedir ve bütün bu değişmeler de (Şe'niyet) ke
limesinde toplanır. Şe'niyet, her an bin renge girmektedir. "O her gün yeni bir şe'nişet üzredir"
âyetinin gerçek anlamı budur. .Ancak, bu değişme, sabit aynlar dahilinde olup o sâbİt ayıtları

kendinde toplamış olan tek vücutta hu olamaz.

İşte, bu zuhura da (Alem) denir. .Alemler çok ise de hukikatta hepsi bir âlemdir. Âlemler
söz konusu olunca, dolayısıyle, bâtınlar da söz konusu olur. Bu bakımdan da her âlemin bir bât-
m, yani içi vardır.

Bâtınlar, kendi zuhurlarına nisbetledlr. Çeşitli şekilleri meydana getirenlere hâtınlur ve
görünen şeklilere de zuhur diyoruz. Hâlbuki bâtın birdir, fakat, maddi çokluk bâtnı çeşitli kısım»

lara ayınr ve hu ayrıntıdan dolayı da biz de onlara bâtınlar deriz.

Bâtınlar olmasa zuhuru ve zuhur olmasa bâtııılan bilemeyiz. Bunlarladır ki varlık olur,

yokluk olur, fark olur. Zuhuru ve bâtınları yupnıı da madd! görünüşlerdir, yani parçalanmalar

dır ki bunlar ayıncı hatlardır.

.Arif olan zûhire hakmca bâtmı. bâtına bakmcuda zâbiri görür. Fakat, esas bâlmdır. Zira.
zuhur, ancak, bâtııun zuhurudur. İşte zâlıîr ile bâtın arasındaki bütün ajurıcı ve birleştirici bat
tan kâmil insan kendinde toplamış olduğundan (zira kâmil insan âlemin zübdesidir) kâmil insan
hem zûhire hem bâtına berzehtır. yani her ikisini de kendinde toplamıştır.Ve işte bundan ötürü

dür ki kâmil insandır.

51 Cemil kitap, bütün kâinat demektir. Cemîl. cemâlden gelir. Cemâl ise sırf zevk, sırf

sevgidir. Onda şef yani nefret, zıtlar yoktur.
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İşte, zât, kendi deryasında, kendi varlığında iken sırf zevk, sırf sevgi idi ve (Umm'ul-Ki-
tab) veya (Levh-i Mahfuz) idi. Vakta ki farka geldi ozaman Beyana Gelmiş Kitab (Kitab'nl-Mü-
bîn) oldu. Nasıl kibir tohum bütün bir ağacı ^•e onun görünüşünü, yani dallarını, yapraklarım,
çiçeklerini, mey>-alarmı kendinde toplamış bulunmaktadır. İşte otohum (Cemil Kitab) tır. daha
tafsile, mertebelere inmemiştir. Ne zaman kio tohum açar ve ağaç olur o zaman (Beyan Edibniş
Kitab) olur. Ve farka geldiğinden, mertebelere tenezzül ettiğinden dolayı da zıtlan da olur ki
ondan da şer çıkar. Halbuki şer yoktur, o kendinin hayalidir.

îşte. bütün kâinat bir kitaptır. OkâinaU okumak ve nisbî kanunları yerli yerinde bulmak
ve idrâketmek ve ondan sonra da asi olan zâta, Hak'ka, yani o her şeyden müstağni sırf zevk
olan, sırf zevgi olan varbğa varmak gerekir.

Kâinat bir kitaptır ki isimlerle okunur. Meselâ, gül dediğimizde batınnuza güzel koku ge
lir. îşte, isimlerden müsemmayı okumak nasıl mümkün ise, kâinat denen kitaptan da (Vahdet)
kelimesini okuyup anlamak ö%lece mümkündür.

îşte, bir tohumun ağaç olması Beyan Edilmiş Kitaptır. Sonra tekrar tohuma inkilâb et
mesi Beyana Gelmemiş Kitab olması, yani bâtn olması demektir.

52 Hak'kın kendi nefsine ilmi, farkı bakımından, zuhuru bakıoundan olan ilimdir ki buna
şu kudsî badis pek veciz bir şekilde ifade eder: "Eğer sen. sen olmasaydın, ben felekleri yarat
mazdım".

Zâten, âlemler, vatlık dediğimiz şey. ynldızlardan ibarettir. Bütün yıldızlan dainsan ken
dinde toplamıştır. Çocuğun ona rahminde teşekkülüne dokuz yıldızın etkisi sebeb olmaktadır
ve çocuk denen varbk şu dokuz yıldızdan başka bir şey değildir.

Ve yine, insan yeri besler ve yer de inşam besler. Çünkü, insamn varlığı diğer varlıklardan
başka bir şey değildir. İnsan, insan surelinde bnbııımakla, bütün kâinatı kendinde toplamış ol
ması bakımından, kâh Beyana Gelmemiş Kitap, yani Levb-i Mahfuz, yani zât olur ve kâh dev
rana girmekle Beyana Gelmiş Kitab. yani tafsil, çokluk olur. Demek ki gerçekte âlem yok, insan
vardır. Demek ki zât dediğimiz ve Üram-ül-Kitab olarak Cemîl unvanı ile adlandırdığımız
büyük kitab, zât. kâmil insandan başka değil imiş ve âlemler de onun farka gelişi. Beyana Gelmiş
Kitabı imiş.

Alemleri beş duyumuzla idrâk ediyoruz. îşte. âlemleri açıkladığımız bu beş dış duyuya da
(Beş Sır) diyoruz. Bunlardan başka insanda içe aitbeş sır daha vardır. Sonra, her zaman (Ayna)
diye sözünü ettiğimiz şey de yine bu beş dış duyumuzdur. Fakat, bn beş hissi duyan ruh ta in
sanda olduğundan ve ruh ta bir tek olduğundan bu beş sır bir tek sırra irca edilmiş olur kioda
ruhtnı ve o da ancak insandadır.

Ruh, insanın zâta raci' olan tarafıdır kiruhdaha sonra gittikçe soğuyarak kesafete geUr ve
çokluğu meydana getirir. Nasıl ki fennî alanda da şekillerin, kesafetlerin hep soğukluğun etkisi ile
olduğu görülmektedir. Meselâ, bir su buban soğuduğu içindir kiyağmur our, kar olur, buz olur ve
türlü türlü şekiller alır.

53 Kuvve görüımıeven şey, yani bâtın olan şey demektir. Bu kuvve görününce madde
olur. Şu halde görünmeyen şey görünen şeyden, kuvve maddeden başka bir şey değildir. Yani
bİnbir suretle devi eden varbk hep birı arbktır vebirsuretten diğer birsurete geçmek tetabavvnl
ve istihaleden başka bir şey değildir. Tabavvül veistihale içinelzem olanzıtlar da yİne o vücut,
o varlık olduğundan ku\-\-et tc odur madde de odur, müstağni de o,fark ta odur. Bu soretle de
(Câzibe Kauunu) da kendibğindcn suya süşcr. Çünkü, cezb için iki ayrı şey obnası lâzımdır. Hal-
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baki vöcnt biı vüeattar ve bir vücudun kendi kendini cezbi nasıl mümkün olur? Şu halde cazibe

kanunu o bir olan vücudun dtfa ait görünüşlerinenisbetle olan bir ifadeden başka bir şey değil,

dir.

Yukarıdakiaçıklamadanda anlaşılır ki özet ve tafsil ayni bir tek şeyden ibarettir. Bunlann
iHttini de bir anda görmek mümkündür. Çünkü, bunlar, zâten, ayn ayn şeyler değillerdir. Nasıl

ki bir ağacmyapraklan, dallan, çiçekleri, o ağacm bütünlüğüne nisbellc birer parçadırve bu par

çalara ait bilgiler de kendi mertebelerinde birer parça bilgidir, fakat, ağacm bütününe ait bilgi
de bu parça bilgilerden başka bir bİlgi değildir, bu parçalann genelliği ile olan idrâki bilgisicUr.

54 Zât farka gelip çeşitli şekiller gösteriyor, yani zuhur ediyor, taayyün ediyor ve bu taay
yünden dolayı da Uak kendini görüyor ve bu görüşten dolayı da kendini biliyor ve bilişinden do
layı da kendini görüyor ve bu böyleee devam ediyor.

Biliyoruz ki mazlum olmasa ilim olmaz ve ilim olmasa ma'Ium olmaz. Bir insanda bilgi art
tıkça görüşü dc artar ve görüşü arttıkça da bilgisi artar ıc bu iki şey birbirinden uynimaz, bir

birine aynadır.

tşte bunun gibi, kâmil insanm kendi nefsineilmi de onun için aynadır. Kâmil insan bilir ki
bütün âlem onun tafsilidir ve binaenaleyh kendisidir. Her nereye ve neye baksa onda kendini

görür ve bilir. Bilinen bir şey de görülür, taayyün eder.

Kısaca, kâmil insan odur ki ber şeyde kendini ve kendim herşeyde görür ı e nihayet bu gö
rüş ve bilişten de maksut olan sevgiye, zevke kavuşur. Zâten şekillerin çeşitliliği de bu sevgi İçin

dir. Gayb! şöyle der:

Du âlem bir ağaçtır Mey>'ası olmuş Âdem
Matlub olan meyvadır Sanma ki ağaç ola.

Matlub olan insandır. Çünkü, tohum insandır. Âlem çokluktanibarettir ve çokluk ta yine
tohuma inkılâba mecburdur.

55 Hak'kın zâtı, fark bukımmdanbütün mertebeleri ve makamları ile, bütün özeti ve taf

silatı ile kâmil insanda zahirdir, Hak kâmil insandır. Yani, kâmil insan demek, Hak'kın tam zu

huru demektir ve zâtın bilgisinden ibarettir. Şu hâlde, esasta, kâmil insan da yoktur. Kanûl in

san, zâtm bilinmesi için bir görünüştenibarettir. Zira kâmil insanda özet olan şey ilmi tafsildir.

Kâmil insan Hak'km zâtına tam bir ayna olunca Hak kendim kendinde seyr ediyor demek

tir. Bütün görünüşler küUiyeti, icmali, tecellîsi üzerine, kâmil insanda zahirdir. Zâtın tecellîsi
kâmil insandır. Çünkü âlemler onun vücudu olduğundan kütün tecelli insana raci'dir.

Hak'kıu zâtının yegâne yüzü kâmil insandır, "her şey yok olucudur ancak Allah'ın yüzü
hâkidir" âyeti de bunu tasdik etmektedir. Bütün yüzler fani ve yalnız bir yüz hâkidir demek,

zâtm bütün kemalİilemütecelli olduğu kâmil insan hâkidir demektir. Fakat, bu da farkta bir

an için bîr bilişten ibarettir.

Kâmil insamn ilmi de Hakkm ilmine aynadır. Vutıi kâmil bısamn nefsini bilmesi Hak'kın

bilinmesi demektir ki kâmil insan ayni Hak'tırve bu suretle dc Hak kendi ilmi ile de kâmil insa

na ayna ve onda zâhirdir. Şu halde Hak ve kâmil insau ayni bir şeydir. Yalmz maddi vücut fanî
olmakla bu birlikten o hariçtir.

Kısaca, kâmil insan da ancak zâtm bir arzusu dolayısıylc vardır, mevcuttur. Gerçekte var

olan İse o ber şeyden müstağni olan zattır.

56 Her şeyin zatta küU!ve icmal! vech üzre bulunması, bütün eşyamn bir yüz üzre bulun
ması demektir ki bn da fark noktasıdır, a'yan-ı sabitedir.
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Burada ;u noktaya da işaret edelim ki farkm çeşitli yüzü olduğu hâlde, fark, genel olarak
tek bit yüz sayıUr. Çünkü, ayn ayrı tetkik ve nazarda her şey, bütün eşyatun yüzleri, mevcu
diyeti başka başkadır. Fakat, o başkalık cüzler arasında olup asbnda her yüz o tek olan zatın

yüzüdür. Ondan başka bir varhk yoktur ki onun yüzü de başka olsun. Mademki bütün varhk
zatın farka gelişi, yani bir arzusudur bu arzunun doğurduğu bütün şekiller ve yüzler onun şekli

ve yüzüdür vc genelliği bakımından bir tek yüzdür.
Hak'km zâtı ki kâmil insandır, şu hâlde bütün yüzler insanda münderiç olmak üzre kâmil

inaan külliyet ve icmâl üzredir. Evvelce unsurlar mevcut olmadan inaanm sureti latif surette
mevcut idi. Fakat, (E]-Musav\'ir) ismi ile unsurlar vc âlemler olduktan sonra bütün âlemlerin ve
zaman!anniştiraki ile latif olduğn zamandaki suretim bu sefer maddede gösterdi ki o suret insan
Boretidir. Nasıl ki ilkten tohum vardı ve ağaç yoktu, fakat, sonra nnsurlann iştiraki ile tobnm

ağaç oldu. meyva yaptı ve nihayet yine kendi asbm. yani tohumunu yaptı.

İşte, bu bakımdan cansızlar, nebatlar ve bayl anlar diye adlandırdığımız (Mevabd-i Selâse)
varlıkların hepsi insandır, insanda münderiçlir. Âlemler, insamn tafsili, yani bir tohumun ağacı

ve insau da ağacın tekrar tohumda toplanması gibidir. Bu bakımdan her iki yönden yapılan

nazar da birdir, .'demler, insan; insan da âlemlerdir. Fakat, esas,yani tohum insandır. Alemler,
ancak, insan denen bn esasın teferruatı, vücududur. Çünkü,mb insandadır. İşte, bundan do
layı eşya, küllî ve icmali vech üzre insanda toplanmıştır. Ya da insan tafsil vecbi üzre bütün
âlemlerdir. Kısaca, berşey, varbk, yalnız ve yalmz insandan ibarettir.

57 Bakara; 253; ibrahim: 27.

Küiliyeti cüzler teşkil eder vc kül yine aym cüzlerdir. Sultani veya küllt izait cüz'i ruh de-
deiğimu de cüz'I dediğimiz de hep ayni şeydir. Zaten, izofl kelimesinin hayvaiü ruha izafetle ol
duğunu yukarıda söylemiştik. Hayvani ruh ki cüzdür, sultani ruhla ayni şeydir. Dört unsnr da
sıra ile takip edildiğinde nihayet taşa toprağa yani maddeye geliriz ki asb ruh olduğundan, bn
bakımdan, ruhun ayni madde olduğu da ispat edilmiş olur.

Ruh. basit bir cüz anlomınadır, yani asi anlammadır. Madde, yine onun bir çok cüzlerle
şekil göstermesidir ki bütün şekilleri ve suretleri yapan da letafet vc kesafettir.

Basit olan. asi üzre olan cüze ruh veya tahteşşuur diyiruz. Şuur da bir çok cüzlerin bir ara
ya gelmesidirki maddedir, görünüştür, kesafettir. Vezatan şuur, şiirden, vezn ve kafiyeden, yani
abenkten geUr. Ahenk ise bir çok cüzler arasında olabilecek bir şeydir. Şuur ki tahteşşuurun sı

fatıdır, işte kesafet te madde de o bir cüzün, yani ruhun bir çok cüzlere ittisab ile sıfatlanması,

görünmesidir, tasan da bütün cüzlerikendinde toplayan bir küldür. Bütün cüzler insan olunca,
insanda mevcut olunca her şeyin de insan tarabndan bUinmesigerekir. Çünkü insan küiliyeti ve
cüzlüğü üzrebilinmektedir. Bilinen insan olunca âlemde o olurve nihayetilimde odur. îşte, var-
bğı ifade eden teslis te insanda böylece tecelli etmiş olur. Bu suretle de eşyanın mertebeler bakı

mından, insanın da küiliyeti bakıımndan nasıl Allah olduğu ilmen dc fennen de ortaya çıkmış

olur. Ve yine, bu suretle maddenin nasıl kuvve halinde maddeyi câmi olduğu da tahakkuk eder.
Ve nihayet insan, gerek şuuru gerek tahtcşuuru ile yegane varlık, yegâne Hak, yegâne mevcudi
yet değil midir?

58 İnsan bütün cüzleri kendinde tupluımş olduğundan ölürü ilk akıl da insandır. Görül

mez mi ki insan bütün huyN'aıüardau fazla idrak sahibidir, hepsinin nisb! bilgisinin bütününü
innnıı kendinde toplamıştır. Bu suretle insan her şeyi kaplamıştır ve bundan ötürü de ilk akıldır,

cebemttur. însan cebemt âlemindendir sözünün gerçeği de budur. Şuurun ruhtan bin yıl sonra
bnllc olması sözü dc ilk farktan i'tibarcu insan şekli meydana gelinceye kadar geçen zamana iza

fetle söylenen bir sözdür. Ve nihayet şuur bulunduğu maddeye göre teşekkül eder. Çünkü, kendi
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ayni o maddedir, o madde de odur. Yalnız maddenin çokluğu işe yaramaz. O maddelerden hulâ
sa çıkarmak söz konnsudur ki buna da en ziyade muvafTak olan şüphe yok ki insandır ve tabiidir

ki her insan da ayn ayndır.

Şuura fazla veya eksik yapan ihtisas keyfiyetidir. Bu da beş duyu ile insanda tecelli eder.

Madde mevcudiyeti i'tibannda ve derecesinde ayni şuur olmakla, madde kuvve halinde şuuru

camidir sözünün anlamı da budur.

59 Faaliyet bakımından şuur, fikir mevcuttur. Fakat, vücut bakımından şuurun, fikrin

vücudu yoktur, var olan tahteşşuurdur. Ve nihayet şuur, cüzlerde geçirilen tecrübeler ile misâl
âlemi ve melekût âlemi dediğmiz dimağımızdaki akli melekelerimizden meydana gelmiştir. Hu
suretle her cüzde bir şuur vardır. Fakat, cüzler birer hayâl olmakla onlann şuurları da hayâldir,
bir anhktır.

60 İrade, fiillerve hissiyat her cüzde o cüzüncüzlüğü miktarı münderiçtir. O cüzünşuura
da fiilleri ve hissiyatı kadardır. Maddi olan dimağımn cazibe derecesi ııisbetinde aklı vardır,

şuuru vardır ve bundan mütehassıl da fiilleri vardır.

Ha^a, şuur şu veya bu o nurun, o vücudun bir görüşüşüdür. Nasıl ki fotoğraf cami gör
düğü şeyleri hoseasma binaen zapt ediyorsa işte bunun gibi dimağımız da kendinde mevcut olan
sinir kılçıkları ve yumuşak dimağ vc adese makaımnda olan gözler vasıtasıyle her şeyi zapt edi

yor ve ondan sonra da sırasıyie ihtisası, intikali ve intibaı yapıyor. İşte bütün bunlar o madde
nin kendi mevcudiyeti eseridir.

Ruhun her şeyi kaplamış olması da huiûl suretiyle olmayıp o maddenin kendi mevcndiyeti
ile kendi eserini kaplamış olmasıdır. Bir madde veya cüzün mevcudiyeti de girdiği şekle göre ola
cağından onun şuuru ve bilgisi de girdiği şekle göre olur. Bektaşi nefeslerindcki (yağmur oldum.,
bulut oldum...) gibi sözlerde anlaşılması gereken şey de her şeyden üuce bu şuur meselesidir. Bu

suretle nefs ve nefsin emmarr. levvame, mııiraainne v.s. sıfatlan da bulunduğu cüziyete göre
teşekkül eden o cüzün sıfatlanndanbaşka bir şey değildir. Madem ki her madde değişiyor, yine o
maddeden tahassul eden ve kendi kuvvet vc cazibesi olan o maddeye ait şuurun da o mad
denin, o şeklin değişip başkalaşmalanna göre değişip başkalaşması da zoruııludur. Çünkü her
şey kendidir, kendinden hasıldır ve şekiller de birer suretle görünüşü eseridirler.

61 Bütün insanlar, maddelerinin ckmeliyeti, âlemin özeti olmalan dola>-ısiyIe madde ba
kımından kâmil insandırlar. Fakat, bunun bilgisini elde etmedikleri müddetçe tam kemâl sa

hibi olamazlar. Ne zaman ki kâmil olduklaıınıııbilgisine ulaşırlar, işte ancak o zaman hem mad

dece hem de ma'ıınca kâmil olurlar. Yanİ bilgi olmaksızın kemâl olamaz. Kemalin ne olduğunu

bilebilmek te mâsiva^n, yani kâiuatı bilebilmekle mümkündür. Bİlen nur olduğu gibi bilgi de ve

bilgiye vasıta olan madde de yine ayni nurdur. Fakat, kâinatın, maddenin ne olduğunu bilme
den maddeye bulaşmak cehalete bulaşmak demektir. Hakikati bilen için madde ve maddenin

bulaşıklığı da ortadan kalkar. Çünkü hiç bir şeyin vücudu yoktur ki insan onunla kayıtlanmış

olsun. Her şey, sırf bir görünüşten ibarettir. Her şey, aslınm bîr örneği olmakla onu gösterir ve

her şey, isteyerek istemeyerek, o nsla doğru gitmekte ve bu suretle de devran dediğimizşey mey

dana gelmektedir.

Mertebelerde hem ârif hem câhil vardır ve bu fark ve nisbet ezeli ve ebedidir. Çünkü, var-

bk, âlem, ceberuttandır,ceberut ise ezelcn ve ebeden ölümsüzdür. Ve zâten, hayâl ve misâl âlemi

ceberutun, ister ma'nada kalsın ister şubuda çıksın, varlığından, şekil ve suretlerinden, değişme

ve başkalaşmalarından başka bir şey değildir ve bütün bu seyranlarda ruh beraberdir. Çünkü
seyram yapan madde de odur seyranı yaptıran kuvvet tc odur.
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62 Nur: S5.

Ayette »pat ediliyor ki Allah arzın ve »emalann nurudur. Allah, zaten nurdur, fakat, arz
ve »cma. yani letafet suretinde görünüyor. Ve âyetin fonu olan (dürrivvün kevkebün) deki gihi
nasıl inci kabuktan çıkıyor ama o kabusu yapan yine inci oluyorsa, yani inciyi yapan ve ko
ruyan yine ayni inci, incinin kendisi oluyorsa ve yani zarf ta mazruf ta ayni şey ise. İşte, kesif le
lâtif te ayni şeydir, şekil gösteren de o şekille görünen de ayni şeydir.

tzafi küllj ruh kUlliyetİ bakımınan lâşuurdur. fakat, letafet ve kesafete girince ve letafet
ve kesafet yüzünden şekiller yapınca her yaptığı şekil nisbetinde şuur peyda ediyor. Meselâ, in

san âlemlerin özüdür bu sebeple de insan şuuru bütün şuurlardan üstündür ve insanın idraki de
her şeyi kaplamış olduğu haysiyetle başka yaratıkların idraklerinden üstündür. Fakat, bununla
beraber insan da nihayet maddelerin nisbetine göre idrâk eder ve dahu ileri gidemez.

Her hayvanın, her zerrenin şuuru, idrâki, kendi mevcudiyeti nisbetindedir. Fakat, hakikat

odur ki her şey insandır. Bütün nisbetler insanın mertebelerinden başka bir şey değildir, hal
de gören, duyan, yürüyen, düşünen, düşündüren, ilim. âlim ve mn*h>m hepsi insandır ve bir an

da bütün Imnlan algılayan insandır. Çünkü, insan Mak'tu. tnsun Hak olunca bütün hareketle
riyle, fiilleriyle, farkı ile ve tenzihi ile, \ arhğı ve yokluğu ile her şey İnsandır; her hareket insamn
harekelidir, her şekil insanın şeklidir veİha.sıI bütün bu varlık insandır ve varlığı ile varlığında

yok olan her şeyden münezzeh olan zât-ı kihriya da insandır.

63 Unsurların geldiği yeri sırasiyle düşünürsek nihayet nura, külli ruha vannz. Ruhim

ne olduğunu defalarca söyledik. L'usurlur ise şekiller yapan varlıklardır. Şekiller ki birer harf
tir. Harfler ki bir noktadan çıkmışlardır ve her bir harf birbirinin hem zarfı hem de mazrufudur.

Ve nihayet hepsi hir noktada toplanır kİ o noktaya da küll! ruh diyebiliriz. Bütün harflerin kül

li ruhta toplanmasıdolayisiyle unsurlar du külli ruhla dahildirler diyoruz. Fakat, bu dahil olmu
keyfiyeti, yukarıda da açıkiacüğıımz gibi, bizatilıidir. yoksa aksi halde dehalet için bir mekân

tahsis etmek gerekir ki bunu yapamayız.Çünkü ruh mekândan ve zamandan münezzehtir. Me

kân ve zaman, ancak, harflerin, yani şckiUerin birbirine olan nisbetleridir ki şuuridir. yani var
lık nİsbetleridir. Ruh ki tahteşşuurdandır, görünmez ve tutulmaz. Bundan ötürü de ne mekânı

ne de zamum \ ardır. Ve nihayet her şey zıddı ile bilinebileceği İçin ve zıtlanıı da vücutlan olma

yıp hakiki varlığın bir bölgesi bİr hayali oldukları için görünen yine ayni ruhtur. Fakat, bu gö
rünme ancak letafet ve kesafet ile meydana geliyor. Biliyoruz ki her şey ikilikle gider: nur ve

zulmet, ha\nr ve şer... gibi. İşte leateşşuurun da, ruhunda görünüşü, varlığı kesafet yoluyla ve
nisbetlerledir.

Biliyoruz ki her şey külli ruhta mckuuz ve mcııkuştur. Bunun bövle olduğunu görmek is
tersek külli ruha uruc etmeliyiz. Uruc etmek demek, şekillere hakiki bir gözle nazar etmek, şek

lin, varlığm hüviyetine ııufuz etmek demektir. Çünkü, şuhud âlemi misâl âlemindendir. misâl

âlemi ceberut âlemindendir. şu halde şuhud âlemi ayni ruh âlemindendir demektir. Ruh kendini

suretleriyie. şekilleriyle şuhud âleminde görmekte ve sevmektedir. Ancak, madde suretinde gö
rünen şekiller ve nihayet şekilleri yapan madde fânidir, hayâldir. Onun için varlık, daimi olan
zât varlığıdır, nur varlığıdır, ruhtur. Kesafet. yanİ zıddı, o ruhu. o nuru bilmek ve sevmek için
bir vasıtadan başka bir şey değildir. Bizİm için yok olan ve (Adem) dediğimiz şey de vardır ve
zât deryasıdır. Biz unu göremediğimiz için (Adem) diyoruz ve yoklukla tefsir ediyoruz.

64 Bundan öuce, iıısam ruh bakımından anıpula benzetmiştik. İnsan, ceset bakımından

da ampula veya kandile benzer, iıısamn vücudunda yanan (36) derecelikdaimi bir hararet var
dır. Bu harareti sağlayanyiyecekler ve içecekler de bu kandilin mumunu veya gazını te'min eder
ler, yani bu vazifeyi görürler. İnsan vücudundaki bu alev, hayvani ruhtur ve maddenin latifi-
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dir. Vücuda giren maddeler yunma ile kana tahvil ve ondan da hararete, hayvani ruha inkılâh

ederler. Bütün hayvaniarm ^ücutlan hep maddeden veya maddenin letafet %e kesafet suretlerin
de görünen iki peklindenmüteşekkildir ve bu balomdan insan bir fabrika olup âlemlerdeki bütün
zerreler bu fabrikadan geçer, seyrini insanda yapar. Her şey madem İd tekâmüle doğru gidiyor
mutlaka insan vücuduna girecektir ve tekâmül edecektir. İnsan vücudunun da ekmeliyyeti bu
suretledir.

İşte, her şey insandan geçer ve (12) kapıya sahib olun insan (7) kapıdan alır ve (5) kapıdan
verir.

Vücuttaki mesamat ta havamn ve bava ile birlikte milyarlarla küçük zerrelerin insana gir-

mesbıe ve çıkmasına ayrı birer sebc teşkil eder.

65 Birçok kere ruhun cesetten iki mertebe önce olduğuna veya bin yıl önce yaratıldığına

işaret ettik. Bunun gerçek anlamı şudur ki: ceset yine ayni ruhtur ve ayni ruhun misâl âlemi va-
sıtasiyle temessülünden, görünüşünden başka bir şey değildir. Bn sebeple de ruh, cesetten son
ra hasıl olma bir şey değildir. Biliyonız ki her şey teslis ile meydana gelir ve işaret ettiğimiz üç
âlem, ayni âlemdir. Bunları ayn ayn söylememiz anlatmak içindir. Temeseül keyfiyetine misâl
âlemi denir. Bu âlemden önce olan ceberut ve lâhut âlemleri de ruhun iki mertebesini teşkil

ederler ve lâhut âlemi hareketsiz olan âlemdir. Asılda, ceset te ayni ruh olunca, cesetle ruh ara

sında hiç bir suretle zaman ve mekan olamaz.

Bütün cesetler, suretler, rubun bİr görüuüşündenibarettir ve bir andır. Rüyada gördükle
rimiz gibidir ki vücudu yoktur. Yalnız, uyamk iken gördüklerimiz, beş duyu vasılasıyle olup bu
beş duyu olmadan hiç bir şeyin idrâki mümkün değildir. Madem ki mümkün değildir, şn halde
şekillerin ve suretlerin vücudu yoktur, var olan sadece insandır. Bu keyfiyet hem beş duyu bn-
kımmdan hem de ma'na ve maddece de böyledir. Şu halde varlık, vücut, yalnız insan vücudu
dur. Yani âlemler, insan vücudundan başka değildir. İnsan da şekli bakınundan yoklukta oldu
ğundan, bir bakıma, ne âlemler ue de insan mevcuttur, sadece, külli izaft ruh mevcuttur ve her
an kendi vaıhğı, kendi zâtı üzre bulunmaktadır. Ve madem ki asi olan odur, cesetten sonra ha
dis olmasına imkân yoktur. Rufa asıldır, zattır, varlıktır.

66- Secde: 9. 67 —tsra; 85.

Anlatılması güç olan meselelerden biri de Allah'ın Âdem'e ruh nefb etmesi keyfiyetidir.
Câhiller, cesedi ayn bir şey gibi kabul edip ruhu ona idlıâl etmeğe kalkarlar. Halbuki ceset ayni
rulıtan ibarettir, ceset ruhtan olmuştur. îşte cesedin ruhtan bu oluşumu ruhun nefh oluşa de
mektir, daha açık bir deyişle, ceset parça ruh ise bütün, kül olmakla bütün olan Allah'tan cesede
yani cüze mh nefh oldu demektir. Ruhun Rabbın emri olması meselesi de şudur: emr, olması

gereken şeydir. Rabbın emri ruh olunca (Kün) emri misali hatua gelir ki zâtın a'yatıu gelmesi
demektir. A'yana gelmek le madde iledir. Şu halde bu anlattığımız suretle dc yine ruh nefh edil
miş olur. İşte ruh nefh etme keyfiyetinin gerçeği odur, yoksa, hocalanıı sandıklan gibi değildir.

Ruh, bütün haşmetiyle insan dimağmda mevcut olup şuuru da oıudu yapmaktadır. Çün
kü şuur kûinalıu düzenidir. O beyin ki bütün âlemleri madde bakımından kendinde toplanuş-

tır, şu halde, şuur da ancak o yerde hasıl olabilir. Gerçekte bir taşm bile kendine göre rubundan,
şuurundan söz edilebilirse de o artık yok derecesindedir. Çünkü taşı hareket ettirmek için mu
hakkak başka bir kuvvetin, bir maddenin vasıta olması gerekir.

Yakanda da söylediğimiz gibi, varlık ancak insandır, eşyamu vücudu yoktur, ımsdakın-

ca du bütüu eşya insan olunca ve insan da bütün eşyaya şamil olunca şu lıuldc şuur insandadır

ve dolavısiylc mertebelere görede her eşyada mevcuttur. îşte Hz.tsa'ıun ülü^iidiriltmesi keyfi-
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yeti de bu suretle açıklanabilir, ölimiin ruhu ve maddesi tsa'mn ruhu ve maddesinin aymdır.
Bu »ebeble tsa, tam bir arzu içinde kendi mhunu ölünün cesedi ile itlisâlde bulundurabilir ve
yüzde yüz olan diriltme arzusu ile de ölüyü bir an için diriltebilir.

68 Yine tekraredelim ki ruh keyfiyeti madde ileilgilidir vcçünkü madde, ayni ruhun kc-
sifleşınişidir. Ve bu ruhun mertebeleri olan küllî akıl, küllî nefs ve bunun gibi diğer mertebelerin
hepsi de insanda zuhur eder. insanda zuhur etmesi de bilgi lıakımmdandır. Çünkü insan bu bil
giyi elde etmek için gereken bütün kuvvetleri kendinde toplanuftu. Bu kuvv etler her ne kadar
herinsanda başka başka olmakla beraber, genel olarak, insan âlemin özeti olduğundan herşey
denbir nebze insanda mevcuttur. Bundun ötürüdür ki insamn her şeye akıl erdirmesi lâzımdır
ve yine bunadn ötürüdür ki in-saıı tabiatın üstünde bir kuvvet kaynağıdır. Her saniye milyon
larla yıldızdan milyarlarla boyat ve kuvı et taşıyan zerreler insan vücuduna girmektedir, işte
bütün bunlar insan için birer kuvvet kaynağıdır ve uısan kendisinde bulunan bu zerreler vekuv-
\etler mİkdannda ve derecesinde düşünebilir, tefekkür edebilir ve yeni yeni şeyler iycad ve ih
tira edebilir. Fakat,muhakkak olan bir şey varsa o da insanın düşündüğü ve yaptığı şeyin ken
disinde mevcut olduğudur, yani insaıım yaptığı şey. kendisinde olan şeydir, islediği şey, kendi
sinde olan şeydir. Halta sevgi bile böyledir. Sevgiyi yaralan insandaki (Meui)dir. Omenidir ki
karşıdaki adî bir kadım âfel-i yekta gösterir. Yine omeninin yokluğudur kihesnâ müstesna bir
kadını cansız birtahta parçası gibi gösterir. î§te maddî vema'nevî her şey böyledir. Mu'nevdden
maksadınız görünmeyendir, henüz meydana çıkmayandır; maddîden maksadımız da görünen
şeydir.

limanın mutlok vücut ülduğu mcsclesine gelince biliyonızki vücuttan maksat, zaten, insan
dır; diğer cüzler hep o ı ücudun varbğı içindir ve onlann nisbî varbklan da oinsan vücudu ile
iardır.

Vücut mevcut olunca, mevcudiyetin en muazzam cilâb aynası da ancak ve ancak insan
dır. İnsan o aynadır ki vücut kendini tamamiyle onda görür. Gerçi diğer mertebeler de kendi
Aücududur ve o >iicut o mertebelerde de kendini görürfakat, ancak o mertebe derecesinde gö
rür.Meselâ, birArslan kendi raerlebesindc yalmz Arslandır, başka bir şey olamaz. Bir Maymun
da kendi mertebesinde yalnız Maymundur, başka bir şey olamaz. Fakat, insan her şeydir. İnsa
mn kendi vücudu yoktur. Onun vücudu mutlak vücuttur. İnsan a'yân-ı sâfaitedir, biç bir şeyle
ka>ıtlı değildir. İnsanm organları oa'yân-ı sabite dahilinde vc yine o a'yân-ı sabitenin mertebe-
leridirki yekdiğerine tıisbclle birer varlıktır ve birer isimle amhr, birer gayrilikle şubuda gelir.

Iiikuii. kendi vücudunun tamanunı buluncaya kadar bütün varlıklardan aynan geçmek,
hepsinde ayn ayn bulunmak lâzımdır ki bu pek uzun bir şey ve dalâlete götüren bir yoldur. Onun
için oparçalan bir araya getirip ve cilalanmış bir ayna yabıp ovücut bütün mertcbeleritlc ken
dim oaynada seyr ederse ozaman hem küUiyetle hem cüzıyctle bir anda kendini oaynada göre
bilir ki o ayma dıı insan vücudndur.

Vâkıa, âlemde zuhura gelen cjya ve eserlerin faili, tasarruf edicisi, algılayıcısı hep ayni
vücuttur, yuıû o vücut kimertebeleri bakımmdan eşya oldu, eserler oldu vcşuhutta yaptığı bu
eşya ve eserlerin de faili ve tasarruf edicisi de hep kendi oldu. Fakat bu vücut, a>-nalar ve meza-
bir vasıtasiyle olan vücuttur. Yani vücut kendini bu aynalar ile yahut ta külliyeli bakımından
tek ayna ile, yani insan aynusiyle kendini gördü ve bildi. Eğer insanda kendini görmeseydi oza
manvücuttan eser kalmmydı? Vücnt kavranu kabrmıydı? O aynaki vücudu ispateder, meza-
birkio vücudun çokluğudur, oçokluk kiyine ovücudun ayualandu, şu halde, gerek çokluğu ile
ve gerek birliği ile \-ücut bir vücuttur vc o da insandır. İnsan gerek kendi vücudu ile vc gerek
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âlemdeki cn küçük bir zerre ilo raeveutlur. oodur. «daodur; ayrı ayrı şeyler değillerdir. Bu ba
kımdan varlık ve yokluk, birlik ve çokluk velhaMİ ne varsa hepsİ ve her şey insaudır, insanda
lecelJî etmiştir.

69 Kısara, vücut mutlaktır ve o da insaıubr. İnsan ki âlemin özetidir, âlemde bulunanher
şeyden hİrer nebze taşır. İşle bundun dolayıdır ki vücut, Âdem vücudundan ibarettir. Fakat,
mertebede her bir şeye birer vücut êrilmesi i'libarî olup onların dıı insan vücudundan birer par
ça oldukları İçindir. Meselâ. İnsamn herhangi bir ur|!aıu başlı başına mevcut olmayıp ancak in
san vücudu ile mevcuttur. Meselâ, ağacın (Ben âlemlerin Rabbıyım) demesi ağacın Allah olması

demek değildir, hukut, oağaç kİ o külliyetten bircüzdür ve o ağaç kikendi başına mevcut olma
yıp o külliyetle mevcuttur şu halde kendi de ayni küldür .Allah'tır demektir. Başka bir devişle.

vücut bir olduğunu pöre ya Allah vardır ya ağaç vardır. Kğcr .Allah varsa zorunlu olarak ağaç ta
Allah tır, ondan başka değildir. Eğer .Allah yok la ağaç varsa o takdirde de Allah ağaçtır ı c on
dun başka değildir. Kısaca, ağacı .Ulah'tan ve Allah'ı ağaçtan ayırmak mümkün değildir. (Eğer

9CII, eğer sen olmasay dm ben felekleri yaratmazdım) kutsi hadisinin pcrçek anlanu da işte budur.

Mertebelerde ııJaıı bütün vücutlar mutlak vücudun birer görünüşünden, zuhurundan iba
rettir kizuhur olmasa vücut yoktur. Fakat, bu zuhur mertebeleri bakımınduıı olup yekdiğerine

nisbetle cüzlerin birbirini bilmesi ve sevmesi İçindir, yoksa hepsi kendi vücududur. Meselâ. Ta-
vus kuşunun vücutlundan çeşitli renkte tüylerin çıkması gibi kivücut ayni vücut olmakla bera
bcr tüyler çeşitli renklerdedir ve her tüy diğerine karşı ayri bir görünüş, bir zuhurdur ve bu gay-
riUkten dolayı da iıer bir tüyünnisbî vei'tibarî birvücudu vardır ve bu suretle de bİr İsmi ve bir
sıfatı haizdir. Halbuki Ta\us kuşundaki çeşitli renkleri doğuran şey. ayni kuşun ayni kanıdır.

Bu açıklamalarımızda mutlak vüaulun nasıl bütün tnMrluru sirayet ettiği ortaya çıkar. Yine
diyelim ki vücut mevcuttur, mevcut ise hayattır. Hayat ise daimî seyrinde devamdadır. Onun
gösterdiği çeşitli şekiller vesuretler oınırı tavırlanndaıı başka birşey değildir. Bütün görünüşler,

ayni hayatın görünüşleri, tavırlarıdır ki nisbî ve i'tibarîdir. Bunun için her zerre (Ben Hak'kım)

dese sözünde sadıktır. Çünkü o zerre o mutlak vücudun bir parçasıdır u parça du o mutlak vü
cudun bir göriinüşüdür.

7ü Mutlak vücudun bir mertebeden diğer bir mertebeye şu veya bu olup çeşitli suretlerde
görünmesi aslım kat'iyycn haleldar etmez. Çünkü rıiertcbedcu mertebeye intikâl etmekle o cüz
aslı ve mahiyeti bakımından değişmiş ve mahv olmuş demek değildir. Zaten, görünüşler, taMr-
1ar ayni vücudun tuvırlundir ve bundan ölürü her zerre hangi şekle girerse girsin aslı ve mahi
yeti bakmundan değişmez. Değişen yalnız şekildir. İfatta, şekiller de değişmez ve mahv »Imaz-
1ar. Levh-i mahzuzda. fotoğraf gibi. her şeklin birer ayni vardır. Abdarın hikayesinde sorulan
(Adın ne ?) sorusu ve verilen (Hangi adımı soruyorsun. Her yerde ve lıcr şekilde birer adla adla
nırım) cevabı konumuza güzel bir misaldir ve (Şimdiki adımı soruyorsan Abdal'dır) dediği deo
anda bulunduğu şekli tammiamadan ibarettir.

A'lâlurın a'lâ.sı uc ise aşağılanıl aşağısı da odur. Buulann hiç birinin kendi başlarnia var-
hklan yoktur, bunlar mertebeler bakımından olan i'tibarî varlıklardır. .Nur mertebesinde nur
sun. zulmet mertebesinde zulmetsin. Fakat, gerçekte ne nurun ne dr zulmetin vücudu vardır

Bunlar birbirine nisbetle birer i'übarla mevcuttur. Hatta öldükten sonra devranda alacağımız

şekiller dc aynibunun gibidir. Fakat,dediğimiz gibi hangi şekilde ve mertebede bulunursak bu
lunalım mahiyetimiz kaybolmuş değildir. İşle bunun İçindir ki öldükten sonra, dünyada iken
geçirdiğimiz bütün şekilleri ve hareketleri görebileceğiz. Çünkü, dünya vücudumuz, ancak, di
mağımıza nukş olun şeyleri idrâk edebilir ki raaİıdultur. Fakat, bütün buular, öldükten sonra
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rnha ınitkal edince, ki madde bir vanta nlup bilici olun ruhtur, artık beden denen hail «rtaılnn
kalkmış olduğundan ruh bütün birmaziyi bir sinema şeridi pibi seyr edebilecektir. Bunun böyle
oldng;unu ilmen de ispatlamak payet busiltir.

Kısaca, ruh la bir. madde de birdir. Ruh ve madde bir olunca do her şeyin ayni \-ücul ol
duğu neden ispatlanmasın? Hakikat bir hakikattir, aslı ile. hüviyyeti ile ezelî \e ebedî olarak
mevcuttur.

Tl Allahhn sıfatlarının bütün eşyada sjil)it ve me\cut olması a'>ûu-ı »âite bakımındandır.

Sûbil olun A'yândır. .A'yân-ı sabite dahilinde olan hareketler eşyanın suretleridir onlar sâbil de
ğildirler, yok olucudurlar. Çünkü hareketler sırf vehimdirler. .Ancak, bunlar birbirlerine nûbetle
mevcut sayılabilirler ve a'yân-ı sabite bakımından vücudu olmayan zaman ve mekân kavram
ları da ancak bu mertebede söz konusu olabilirler.

Bütün bu şeyler lıirer isme beğbdır ve bütün isiıııleriıı başı da bayat sıfatıdır. Çünkü hayat
varlıktır. Hayat harekettir. Ve nİliayet hayat teeclliyallır. öııun i»,in hareketsiz kalmak, gerçek
te. yokluktur. Busebeblc insan da daima harekette olmalı, çalışmalı, didinmeli. büyük işler yap
malıdır, güçlüklerle çarjnşmahdır. İnsanları mücadele hayatından kurtarıp ebedî saadete kavuş

turmak isteyenler, bir bakıma, beşeriyeti muhv etmek isleyenlerdir. Çünkü, bir insan ne kadar
ınUcudeleli bir havat geçirirse ancak o zaman saadetide o kadar fazlalaşımş olur. Esasen, ger-
<^ekte ne ıztırap nede safa mevcuttur. Bunlar birbirine ıiisbetle söylenen iki söz ve İki kavram
dır. Hayat, bir nefesten, bir andan ibarettir veo ânı da zevkli kılmaktan ibarettir. Bunun için
hareketsiz bir surette uzun yaşayan bir adamdanise kısa bir zamanda büyük işlerle ömrünü ge
çiren bir adam makbuldür. Çünkü, harekette bulunma tecrübe kazanma dcnıcklir ve tecrübe
bilgiyi, bilği de zevki artUnr. Zevk durmadan müşkülleri yenmede, acılan tatlıya çevirmededir.

Küçük çocukların her gördüklerine atılmaian bile bir hayal eseridir, bilmedikleri şeyleri

öğrenmek arzusudur. İnsan, maddesi ve ma'nasiyle durmadan çalışmalı, durmadan ileriye doğ

ru gitmelidir.
Kısaca, havat, hareket ve zevktir. Hayatı her şekliyle, her mertebesiyle, yaşamak ve hem

cinslerini de yaşatmak ve bu yaşantıyı durmadan ilerletip geliştirmek insanlığın şıan olmalıdır.

72- Rahman: 27; Kasas; 88 Nemi: 26; Müminun: 116.

73 Kaodır. kaderden ve kudretten gelir. O ki farka gebneden. zuhura gelmedenne olaca
ğını biliyordu, o ki kaderi kendi yaptı, kendi yaptığı kaderi maddeten dezuburn getirmeğe muk
tedirdir. Kaadır, henüz meydana getirmemiştir. Muktedir, hilfül hır madde ile meydana getir
miştir. Kayyuıu da kıvamdan, varlıktandır vekıyam Hak'kın kıyamıdır kiherşey onunla mev
cuttur.

İşte bu isimlerle Hak kendini bir nevi suretle kullanna gösterebilir. Bu gösteriş te çeşitli

olabilir, çünkü İş, zanna. tasavvura göredir. Başka bir deyişle, kendi telâkkine, tasavvuruna gö
re kendini istediğin şekilde görmek Hak'kı görmek demektir.

71 Ayna. kendisine görünen bir şeyi akdettirir, fotoğraf camı veya plâk ise zapt eder. İş

te insandaki dimağ hem bir ayna hem de bir fotoğraf adesesi gibidir. Birinsan birçok aynalann
karşısına otursa ayni bir adam birçok ve çeşitli suretlerde görünür. İşte bunun gibi her surette
de görünen insandır, bütünzerreler ve şekiller iıisumu birer aynasıdır. .Aks ettirdiğin >ücut yine
sensin, işle bütün bu asTialardun zapt etmek limî yaktn, aks etmek aynî yakîn. ve zapt cdeoiıı

de edilenin de ve zapt işinin de bizden başka bir şey olmadığını bilmek Ic hakka ait yakîudİr.

Tecellî bir tecellîdir, fakat, o tecellîningörünüşü, gösterişi, biliııişi, bilişi aynaya göredir. Eğer
insan aynalann neolduğunu ve nasıl kıılluıulacağını bilirse Hak kın küUiyyeti bakımından olan
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{tayb âlemine, sırlarına da,kendi cüz'iyeti ilevâkıf olur. Ancak, işaret edelim ki bu vukuf j-ine
de akmaya göredir veilim derecesine göredir. Bu gayb âlemini bilme hususunda meydana çıkan

birçok ilimlerden burada meselâ, maııyatİzma, ispirtizma, ruh daveti, cİn daveti, remil, vefk'o
işaret edebUiriz ki bütün bunlarda birerayna gibidirler. lîu konunun içiude bütün sau'atlar da
dahildir, bütünvarlık dahildir. Birsan'atkâr yaptığı bir işle, meydana getirdiği bireserde ken
dini aks ettirir, yaptığı eser onun aynası olmuş olur. Nasıl ki ilim de birâlimin aynası gibidir.
Ve yine insnmn dünyaya gelişi de aynanm bir verişi, insanın ölümü de aynanın bir alışı gibidir
vearadaki bayatta onun bütün teferruatiyle tesbit edilen birfotoğralidır ki o fotoğraf parçala-
mncaya kadar geçen zaman onun ömrünü teşkil eder. Eğer birçocuk doğar doğmaz ölürse ayna
hem verdi hem de aldı demektir. Buiş ma'na bakımından böyle olduğu gibi madde Jiiikunındau

da öyledir ve zateu nıu'nap bildiren ve gösteren maddedir.



DÎNÎ FOLKLOR VEYA DÎNÎ-MANEVÎ HALK İNANÇ-
LAKININ ÇEŞİT VE MAHİYETİ ÜZERİNDE BİR

ARAŞTIRMA

-I-

Prof. Dr. Hikmet TANYU

A- Httlkhilim-Ualkiyat-Folklor \'e Maueıî İnançlar:

Dinî folklor veya Dînî-Manevî Halk İnançlarının Folklor içindeki
yerini belirleme ve tesbitte konunun açıklığa götürülmesi bakımından

yarar vardır. Belli bir ülkede yaşayan bir toplumun, halkın bütün ge
lenek, görenek ve törelerini, sözlü ve yazılı olarak bir toplumda nesil
den nesile geçen kültür kalıtlarım, kültür ürünlerini, hertürlü inamşla-
rmı, müziğini, oyuıdannı, masallarım, efsanelerini, türkülerini, yöresel
tiyatrosunu, halk hekimliğini, halk lesmini, sanatım, bilmecelerini, ilenç-
leıini, rüya yorumlanm, inançla kültürle ilgili bütün araç ve gereçleri
ni, davramş ve alışkanlıkları; konu yaparak inceleyen halkbilim(folk-
lor) içinde, biz yalmz dinle ^eya manevî inançlarla İlgili yönü üzerinde
durmak istiyoruz. Bir bakıma incelediğimiz esaslar dinî etnoloji ile ya
kından ilgilidir. Hatta mitoloji, Din Fenomenolojisi ve Dinler Tarihi
ile çok vakmdan bağlantılıdır. Folklor içinde dinî, manevî, ahlâkî folk
lar, Edebî Folklor, Tılıbî Folklor, Umumî Folklor, Folklor Tarihi, Sa
nat Folkloru,Müzik Folkloru, Oyunlar Folkloru v.b. gibi bölümler or
taya konulabilir.

Bazanbir inanç veyabir görünüş, davranış hakkındaki yargı, bİr yön
den folklorun bir bölümü, bir yönden dinî, manevî folklorla ilgili olabi
lir. Buna dair birkaç örnek sunabiliriz: Tabiatla, hava ile (Meteoroloji)
ilgili folkloj, çok zaman dinî zaman dinî folkloıun dışındadır. Fakat
köpeğin uğursuzluğu veya ulumasının yer saisıntısına, veya bir felake
te delâlet ettiği, kavak ağacımn yaprağını tepeden dökmesiyle kışın sert
geçeceği inancı yanında, dolu yağmasını durdurmak için kavak ağacım
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aracı kullanmak veya ruhlann konakladığı yerlerden bİrisinm de kavak
ağacı olduğu görüşü, dinî folklorun ağaçla ilgili inançları içerisindedir.
Keza yağmur duası ile ilgili işlemler dinî folklorla ilgilidir. Keza insan
AÜcuduyle, ondaki kaşınma, sağ ayağın altı ka.şınırsa konuk geleceği,

göz seğirmesi v.l). inançlar dinî folklor dışında kalır görünmekte iken
Lıınlann teduAİsi için yatır, evliyanın ziyareti ve şİfa için dilek ve adak
lar şekli dinî folklor içindi'dir.

Fakat, hillıassa Mut \e çevresinde tesbit edilen iki olay dikkate
şayandır. Kulak çınlama.«ı, yakın bir kimsenin anışma işâret sayıldığı

gibi, doğrudan doğruya dinî folklorla ilgili bir açıklamasıda vardır: Ahi-
rette herkesin bir yaprağını taşıyan ulu bir ağacın, yaprakları birbirine
dokunursa çıkan bir sos kulak çınlaması ATİcuda getiıinniş. Birkaç ör
nek daha sunacağız: Bir ölümden iki saat kadar önce, ölecek olanın gö
zünden (cc^her) dökülmüş. Gözyaşı şeklinde dökülen bu cevher, ora
dan abnıp ölecek olanın ayağına sürüldüğü takdirde, mahşer de yolu
nun aydınbk olacağına inamhvur'.

Çocuklarla ilgili olan inançlar pek fazladır. Bunlardan çocuk isteği

vc hastalığı, yaramazlığı, sütten kesilmesi vb.ile ilgili olanlar içinde tür
be, cami, tekke, ağaç, pınar... vb.ziyaret ve dua ile, dönme ile ilgUİ olan
lar yamnda, çok zayıf çocuğun <le\enin altından yedi defa geçirilmesi
Aeya cılız doğan çocuğun tlÇ ÇARŞAMBA günü ıleğirmen taşının üze
rinde döndürülmesi gibi daha taşlarla, toprakla vb. ile ilgili birçok olay
lar mancAÎ inançlar içindedir. Keza işe uğurlulıığun, dinî mahiyette üç
veya vedi sayısının karışması ve (üç çarşamba) da hep dinî folklor, ma
nevî inançlar içinde incelenmeği gerektirir. Albasma, çocuğu cin çarjı-

mak Aoya cin çarpmasımlan korumak, doğumla ilgili dinî folklor, mane
vî inaçla, dinî etnoloji ile ilgilidir. Yürüyemeyen çocuğun yürümesi için
Cuma günü. cami, türbe, minare yanma ziyarete götürülmesi ve bun
ların çevresinde döndürülmesi ve selâ A-aktİ yapılan hareketler hep dinî
folklor içindedir. Cami duvarı sağlam, minarenin şerefeden yukarısı yı

kılmış halde Jıulunan bu yere çocuğu olmayan kadıııların giderek, zi
yaret ve dilekte bulunmaları, dinî mane\ î folklor konusunun elbette içe
risindedir.

Halk inançları, düğünlerle, gündelik yaşayışla, iktisadî, ticari, dav
ranışla, ha\'a tahmini, güzel sanatlar ve edebiyatıyle \b.\dizlerce konuyu

1 O^relıneu Ahmet Gezer, Mersin (Mut ve çevresi).
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ihtiva eden zcnginliğiyle, bunların yer yer manevi vc dini inançlarla il
gi göstermesiyle elbette çok geniş bir alanı kaplamaktadır. Biz bu araş
tırmamızda dinî, manevî folklorun konusuna giren inançları tasnif ve
tesbit etmeğe çalışacağız. Bunlar elbette Dinî Etnolojinin, Din Feno-
menolojinin, mitolojilerin, Dinler Tarihi'nin muhtevası bakımından
çok önemlidir. Bunlanı, tahlil ve değerlendirilmesinde. Dinler Tarihi
ve Din Fenomenolojisinin, geçerli, yaşayan Dinî inancın büyük rolü ve
mevkii vardır.

Biz bu araştırmamızla 200 e yakın Halk, manevî, dinî inancım tes
bit etmiş oluyoruz. Bu ilmî araştırmada atılacak ilk adımdır. Bunlarm
ayrı ayrı derlenip toplanması, gereken malzemenin temini ikinci adım

dır. Bütün bunlardan sonra. Din Fenomenolojisi. Mukayeseli Mitoloji
ve Dinler Tarihi ve İslâmiyet bakımından tahlil ve değerlendirmenin

yapılması nihaî adımdır.

Bu araştırmamızda bâtıl inanç veya boş inan (batıl itikat veya hu-
lâfe) sözünün açıklık ve aydınlığa kavuşmasma ihtiyaç duyulmaktadır.) sözünün açıJtJık ve ayUinlıga Kavuşmasma ınuyaçuuyuimaii.ıa

B- Bâtıl İnanç (Boş İnanç-Boş İnan-Boş İnnnış-Bâtıl itikat-
râfe) IS'edir ?

Tahlil I € Eleştirme :

Manevî halk inançlannm mahiyeti ilmî ve mûteber, geçerli dinî
esaslara göre, incelenmeden, ölçülmeden onu bâtıl inanç veya boş inai,
hurâfe olarak görmek, ilmî ve yaşayan manevî ölçüye göre bir yargı sa
yılabilir mi? Elbette niçin, neden boş inarç sayılması gerektiğinin isbatı

lâzımdır. Bunun isbatı neyle mümkün olabilir, bunun Ölçüsü ne olmak
gerekir ?

Milâttan önı^e de, sonra da bu anlatış, bu kavram, cârî -geçerli dîne
ve ahlâka aykın olan, onunla uyuşmayan inançlar için kullanılmaktay-
ılı. Bu bâtıl inanç sözü hangi dilde olursa olsun-, zamamnuzın bir açık
laması saymak doğru değildir. Çağ çağ, tabiatı, insan vailığını tanıma

ile ilgili bilgiler, dünyanın, insanın yaratılışı, yıldızlar, ay, güneş vb...
hakkındaki inanç ve görüşe aykın görülenler boş inanç veya uygun bir
kavram içinde bâtıl inanç olarak düşünülmekteydi. Bugün bâtıl inanç
denilenler birvakiticr, Eski Mısırlıların, Sumcrlerin, Babillilerin, Eski
Yunan ve Romalıların kesin inaçlarıydı. Bunlara karşı düşünce ve inanç
lar mahkûm edilmişti. Yalnız bunlar değil, ilmî sanılanlar da değişme-

Hu-



126 hikmet tanyu

lere uğramıştır. Dünyanın düzlüğü, dünyanın dönmeyip, onun etrafın

da dönüş olduğu vb.gibi düşünceler burada hatırlanabilir.

Pek tabiî bâtıl inanç, boş iran sözü, me^•cut manevî -dinî inanç
ve bilgiye göre değişegelmiştir. Bunlartarih boyunca, toplumlarda carî,
geçerli akıl, inanç ve vicdanla iç içe idiler.

Şuhale göre ilmi sonuçlar da ortak ta olsalar, toplumlarda farklı dü
şünce, inanç ve vicdanlar mevcut olup, ayrı bilgiyi, ayrı düşünceyi, ayrı

inancı -dinî, ayrı vicdanı, bâtıl, boş inanç olarak tanırlar veya onlardan
bazı kalıtları kendi bilgi, inanç ve vicdan yapıları içinde eritip benimser
ler. Bu türlü inançlar hangi toplumda olursa olsun yaşamaya daima
devam etmişlerdir.

(Zamanlınızın Alman Bâtıl Halk İnancı)^ gibi eserler diğer batılı

toplumlarda da vardır. Bir toplumun tarih içinden gelen inanç kaUntı-

lariyle şartlanması, veya bu şartlanmaya yeni tip unsurlar, hatta pro-
pagandalı sloganlarla kendisini kaptırması daima olagelmiştir.

Bâtıl inanç izafîdir, relâtiftir. Bâtıl itikadın sınırı nerededir, nere
de bâtıl, boş inanç başlar veya biter-\ bunun aydınlığa kavuşturulması

için muhtelif tanımlar anlam ve muhteva üzerinde tahlil ve eleştirmejn

sürdürmek faydalı olacaktır.

Boş inanç veya Boş înanhn çeşitli tanımlardan birisi de "Bilgi ala
nının dışında kalan ve gerçekle bağlantısı bulunmayan tasarımla inanma''̂
şeklindedir'*. Burada şu soruların açıklığa kavuşması gerekiyor. Bilgi
alanının dışında kalmak nedir.'' Bilginin sınırlan, ne zaman, nasıl ve
neyle tesbit edilir.^ \illarca önce (ay) bilgi alanının dışındaydı. İnan

mak, inanç içinde bilgi re bilmekte vardır. Şayet bu ölçü kabul edilirse,
ilmin bâzı verileri, felsefî görüşler, ideolojik düşünceler vb.hatla o toplumun
dinî inancı, veya maddeci inancı birlikte boş inan sayılmayı gerektirir.
Üstelik bu gibi inançlar Japonya, Hindistan, Hristiyan ve Yahudi Top
lumlar, Komünist Rusya^da varlığını göstermektedir.

Yakardaki tammda, "Gerçekle bağlantısı olmak" deniliyor. Gerçek
nedir? Zaman ve mekânla, araştırma ve incelemelerle değişmemek te
midir.'' Yüzlerce yıl öncenin insan hayat ve davranışının, insan bilgisi-

2 Anton Anvvaoder, Wörterbuch der Religion, >!t'ürzburg 1948, s.9. II.
3 Prof.AIfredBertholet, Wartebuclı der Relİgionen, Stutgart 1952, S.2, 3.
4 Orhan Hançerlİoğlu, İnanç SOzlüğü, İ8t.l975, S.108.
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nin temeli alınan "Gerçkte" bugünkünün aynı mıdır ? însan, sürekli
olarak gerçeği anlama, tanıma çabası içindedir. Mutlak veya kesin bir ger
çek nasıl tesbit edilebilir? Zamanı ve mekânı aşan mutlak gerçek, felsefi
derinlik içinde çetin bir konudur. O toplumda geçerli, yaşayan dinî inanç
bu hususta bazı bilgi ve inançlar sunmaktadır. Bunun dışında ilim için
olaylar arasında, bağlantı ve ilişkileri tesbitlc bir kanunlaştırma çalış

ması. çabası mevcuttur. Halta şunu söylemek mümkündür ki, gerçekle
bağlantılı olmak veya gerçekle bağlantısız olmak bile bir varsayımdan, iza
fî bir anlayıştan, kavrayıştan başka birşey değildir.

Yıllarca önce hem de ilim alanında gerçekle bağlantılı sanılanlar,

bugün gerçekle bağlantısız kalmışlardır. Dünyanın biçimi, ve dünyanın

durumu hakkında yıllarca süren açıklamalar kendisini gerçekle bağlantı

lı sanıyordu. Keza maddenin yapısı, ve enerji, hareket, fezâ konusu yıllar-

önce başkaydı, şimdi başkadır. Yıllarca önce Levi Brübl, insanın mantık
öncesi (Prelojik) bir dönemi olduğu görüşündeydi. Bu görüş ilim çev
resinde hemen benimsenivermişti.Sonra bilgin düşüncesinin yanlış ol
duğunu notlannda belirtti. Ve önceki görüşünden vazgeçti'. Fakat Tür-
kiye^de hâlâ ilim namına bu görüşe bağlı yanlar devam edip gitmektedir.
Sosyolojideki toplum yapısına ve keza dini tiplerle, toplum şekilleri ara
sındaki bağlantı da gerçeğe uygun olmadığı halde sürüp gitmektedir. Di
nin menşeini Totem de bulma ve her toplumdaki hayvan ve bitki ile ilgiyi
bununla açıklama yaygın bir durumdaydı. Hâlâ da görüşün etkileri bi
lim alanında sürüp gitmektedir. Keza kanun şeklinde tanıtılan birçok id
dialar gerçek dışında kalmıştır. (Üçhal kanunu vb.) Tahlil ve eleştirmesi

ne devam ettiğimiz aynı sözlükteki: "Bir varsayımın gerçek olup boş

olmamasının ölçüsü pratiktir; pratiğe vurulup gerçekleştirilebilenlerger
çek, gerçekleştirilemeyenler boştur." Sözleri sathi (yüzeysel)dir, derin bir
tahlil karşısında tutarsızdır. Keza. "İnanç bilginin bittiği yerde başlar."

Sözü de hatalıdır. İlim tarihi, sezgi ve inanmayı birlikte götürmüş olgu
larla doludur. Üstelik bilginin doğruluğuna inançta, inanmaktır. Bunda
başka bilgi ve hata, doğru veyanlışın tahlili felsefe için çok derin konular
dır. Bilginin sınırı nedir, hakikat nedir? tnsan aklının gücü ve mevkii
nedir? Zaman ve mekân çerçevesi içinde işleyen insan aklının sınırlan

nedir ? Bütün bunlar sathi (yüzeysel) kalıplar halinde kalan yuvarlak söz
lerle açıklanamaz. Ayrıca bu Sözlüğün, (Boş înanç) açıklamasında: "în-

5 Prof.Dr.Necati üner, Fransrz Sosyoloji Okuluna Göre Mantığın Menşei Prolelemi, An
kara 1965, S.46-48 (Levy-Bnıhl) (Prelojikten vazgeçme Bahsi).
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san, ya bilir, ya uydurur.''^ sözüyle, inanmayı uydurmak olarak almak
hatalıdır, ilmi bir açıklama değildir.

"tnanç, ilkin, uydurana inanmaylc başlar. Sonra, atalara duyulan
savgıylo güçlenerek kuşaklar boyunca sürüp g/rfer." Düşüncesi de inan
mayı, uydurana inanma şeklinde alışın hatasını taşımakta, sathi kalmak
tadır ve konuyu dar bir anlayış haline getirmektedir. Ayrıca Dinler Tari
hi, bu düşünceyi tekzip eden din kurucuları ve peygamberlerle doludur.
İlimler tarihi de atalarının bilgi ve inancına karşı çıkmış bilginleri, mû'
çitleri gözler önüne sermektedir.

Üstelik yazann yukarda belirttiğimiz cümlesi, hemen alttaki cüm
leyle bir çelişki içine girmektedir: "Bu uydurmalar da, bilimsel varsa
yımlar gibi, gerçeklerden yansımıştır.''^

Kâinat derin re engin bir sırlar, muammalar, hayretlere değecek bir
inceleme konusu halinde insan varlığını, insan aklını kuşatmaktadır.

Peşin yargılar peşin rasgele tanımlar içinde bazı kavramları kesin bir şe-

şekilde açıklamı olduğuna kanaat(kanı) da bir inançtır. Bilgiler, inanç
haline gelebilir. Doğru yargısı, aynı zamanda bunun doğruluğuna dair
bir inancı da birlikte ifade eder. Bilmek, bildirmek, onun bilgisine, haki
katine. doğruluğuna, gerçekliğine olan bir inandırma hâlidir. Bunlar ay
nı zamanda psikolojik olgulardır. İdeolojiler, siyasî, doktiriner kamlar,
felsefî kanılar, hep bilmek ve inanç karmaşığı içindedir, inanmak ve şart

lanmak çok zaman daha belirgindir, daha yaygındır. Yaubş bilgiler, bil
gisizlik örneğidir. Bos iîianç, batıl inanç kavramının tanım, tahlil \ı^

eleştirmesinde biraz daha bilgiye, dayanmak gerekiyor. Diğer tanımlar

ve açıklamalar şöyle olmaktadır:

Umumiyetle hâkim olan, meri, geçerli olan, dinle ilgisi olmayan, ek
seriya geçmiş batmış olan, dini şekillerin kalıntılarından gelen, tabiat
üstü bir yeri görülen inançlardır. Bu tabiat hakkındaki bilgi yanlış olup,
mantıksız bir düşünüş olarak belirir ve korku duygusuna dair, yahut et
kileyici ihtiyaç ve dilekleri yerine getirici büyü gücüne ait tasavurlardır.

Bunlar falcılık, yıldızcıhk, ve rüya yorumculuğu, mutluluk, uğurluluk

veya uğursuzluk, felâketle ilgililer veya gizli şifa araçları, devler, cinler
korkusu ve büyücülük işlemleri, gaipten haber vermek, sayılarla, kelime
lerle ilgili düşünceler, bâtıl, boş inancın örnekleri olarak görülmüştür. Bu
gibi inançlar çok eskilerden kalma olup, bazı mevcut dinî sistem içerisin-
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de eritilmiş, kaynaştırılmış bir yapı belirtiyor^. Bu türlü inançlar (bâtıl,
boş inançlar) olarak gösterilmekle beraber, bunlar çeşitli kültürlerde, fark'
h rejimlerde, muhtelif dinler içinde yer almış olarak kendisini göstermek
ledir.

Etnoloji Sözlüğün'r göre (Bâtıl İnanç (Hurâfe) şöyle tanımlanma

ğa çalışılmaktadır: Korku, çaresizlik, çağrışım gibi psikolojik nedenler
le beliren, geleceği bilmek isteğiyle bazı rastlantı benzerlikleri, iyilik ya da
kötülüğün ön belirlileri olarak değerlendiren, bilimin ve geçerli bir dinin
reddettiği birtakım tabiat üstü kuvvetlerin varlığını kabul eden, kuşaktan
kuşağa geçen yanlış ve boş inanmalardır^. Yakardaki tanımda gerçek, bi
limin ve geçerli bir dinin reddettiğine, bâtıl inanç denilmesi hususuna ka
tılmak mümkündür.

Halk araMnda benimsenen bir Ansiklopedi bu konuyu şu şekilde
açıklamaktadır: "Bâtıl, gerçeğe uymayan, doğru ve haklı olmayan demek
tir. '̂' Keza "Bâtıl înanç, yersiz, başı doğru olmayan, doğruluğu isbat edi
lemeyen, gerçekle uyuşmayan inanç demektir".^ denilmektedir. Daha ön-
ee yaptığımız doğruluk, haklılık, gerçeğe uymak veya gerçekle uyuş

mak tahlil ve eleştirmesini burada da hatırlamak gerekiyor. Doğru, ne
ye göre belirlenecek, ve gerçekle uyma neye göre olacaktır? Bunlar be
lirsiz, ve çok zaman izâft bir anlam göstermektedir. (Bilimin ve geçerli
bir dinin reddettiği) hususu gerçeğe uygun olarak kendisini göstermek
tedir. Fakat burada da hangi bilim ve hangi bilimin hangi verisi ve ne
den sorularıyle karşılaşmak zarurîdir.

Maddeci (materyalist], Allah'sız (Ateist) bir insana göre bütün din
ler ve inançlar bâtıldır, boştur, yanlıştır. Doğru olan yalnız kendisidir. Ona
göre yalnız onun bilgisi doğrudur, gerçektir. Halbuki Dine, bilhassa ilâhi
dinlere göre, maddeci (materyalist). Tanrısız (Ateiftt) anlayış ve inanç
hoştur, bâtıldır, gerçeğe uygun değildir. Hatta bilim bile maddeci ve Allah -
sız bir kâinat görüşünü yetersiz ve tutarsız görmektedir, yüzeysel tanımak
tadır.

Sorumuzu tekrar ortaya koyabiliriz: Şuhalde, bâtılın, boş ve yanlı

şın ölçüsü ve değerlendirme mekanizması ne olacaktır?

6 Prof.Dr.Wilfried ÎSöllc. \\örtcrbuclı der Keli^ıunen, Müucheıı 1960. S.23.

7 Prof.Dr.Vcyis örnek. Klnoloji Sözlüğü, Ankara 1971, S.I2.(BâUİ înaiıv) maddesi.
8 Mcydan-Larousc, C.2.S.205 (Bâtıl İnanç).
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Bugnükü ilmin kanun hükmündeki verilerine aykırı olanlar bâtıl,

yanlış sayılır. Bu yüzyılın ilmî esasları karşısında geçen yüzyılın birçok
ilmî yargıları bâtıl, yanlış bir durumda kalmıştır.

Üstelik ilimdeki teoriler (Kurgu, Kuram) ilimdir ama birer inançtır
lar. Teoriler inançtan başka birşey değildir. Halk arasındaki bazı inanç
lar ilmin, dendin ötesindeki konuların durumu ne olacak? Bunlar red
mi edilecek, neye, hangi gerçek esasa göre reddedilecek ?

Elimizde ancak iki ölçü kalmaktadır: I-Mcrî, geçerli o, yurtta hâ
kim olan din. 2-Çağdaş bilim, bilmin yeni verileri ve akıl veya selim akıl.

Bâzı dinler, bâtıl inanç denilenleri iç vapısıyle benimsemiş, destek
lemiştir. îslâm dinî dışında kalan dinlerde bâtıl denilen inançların birço-
mu mûteber, geçerlidir. Yaşayan: İlkel Dinler, Hinduizm, Buddizm, Ta-
oizm, Yahudilik, Kung-futse dini, Şintoizm hatta Hıristiyanlık...'"

Tekrarlamak gerekiyor, hangi bilim bâtıl, boş inanç hükmünü vere
cektir ? Fizik mi, kimya mı, Canbilim mi vb? Elbette konu ile yakından

ilgisi, bağlantısı olanların yargısı önemlidir: Dinler Tarihi, Din Feno-
menolojisi vb.

Bu bâtıl inançlar, boş inanlar sözü yalnız din alanında değildir. Si
yasette, ideolojilerde, doktrinlerde, iktisatta, toplumbilim de, de aynı dam
ganın kullanılacağı alanlar, inançlar ve görüşler mevcuttur.

C- İSLÂM DÎNİ VE BÂTIL İNANÇLAR:

Görüldüğü üzere boş inan veya doğruluk neye göre belirlenecektir?
Bu hususta güçlük çekilmekte, bütün insanlığa ve bütün toplumlara uygun
bir ölçü bulmakta engeller ortaya çıkmaktadır. Biz burada böyle inanışlar

karşısında îslâmiyetin tutumunu belirtmeğe çalışacağız.

İnsanın beş duyu organının yargılarını, aklın, ilimin verileri ve ona
dayanan hakikati tamamlar, ayrıca Islâmî -vahiy -yoluyle ve diğer bir
anlatışla (Hakikî-doğru bilgiye ulaştırma) yoluyle insanlığa mal olan Ku
ran ve gerçek hadislerle doğru ve yanlış belirlenebilir. Bu yol her milletin
dininin süzgeçinden geçerek, bâtıl, yanlış veya doğru hükümlerine ulaşa

bilir.

Son vahye dayandığı belirtilen îslâm dininde, muhteva bakımından

mukayese edilecek olunursa diğer dinlerin, inançların üstünde ilimci ve akıl

cı, bir anlayışa ve iman ve ahlâk esaslarına sahip bilindiğinden, diğer din-
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ler onunyanında ya geçerliğini kaybetmiş^ veya bâtıl, boş inanç olarak ka
bul edilmektedir. Esasen İslâmiyet, kendisinin gelişiyle diğer dinlerin mu
teber, geçerli olmaktan çıkarıldığını, kaldırıldığını belirtmektedir.

Ç- DÎĞER DİNLER VE İNANÇLAR:

Gerçekten de İslâmlık dışındaki bâzı dinler içinde, büyüye, taşlara,

ağaçlara, ölülere, ağaçlara, uğurlu uğursuz günlere, güneşe, aya, yıldızla
ra, fallara, aynalara, falcılığa, gaipten haber vermeğe dair yakınlık veya
bağlılık görülmektedir. Hatta bu gibi inançlar teşvik bile görmektedir. İs
lâm dinince reddedilen birçok inanç, başka dinlerce, uygulandıkları top
lumda gerçeğe aykırı tanınmaz, itibarlı ve geçerli olurlar.

Yahudilerin, İsrail de geçerli olan resmi takvimleri kâinatın, insanın

yaratılış tarihi olarak 5737 yıl öncesini benimsemektedir.

Bundan başka günümüzde dinle, manevî inançla bağlantısı bulun
mayan, hattâ dîne karşı düşman olanlarda en alt dereceden inançlar
türemekte, uğur parası, havuza para atarak dilekte bulunmak, türlü
maskotlar taşımak, uğurlu uğursuz günlere, eşyalara inanmak (uğurlu

kazak, veya uğurlu herhangi bir giysi veya takı)ya inanmak vb.görül
mektedir. Bâtıl inançların en yaygın olduğu yerlerden birisi de Komü
nist Rusya veya komünist ülkeler olmaktadır. Din düşmanhğı oradaki
insanlarda daha düşük seviyede bir ilkel inanca, meselâ inşam putlaş-

tınp, yanılmaz sayarak bağlanmakta, bir nevi atalara tapış şeklinde

törenler düzenlenmekte, cesetler mumyalanmakta, insanlar Lenin önün
de sıralara girmektedir. Bazı slogan veya cümleler âdeta bir sıhrî, majik
değer kazanmakta ve bazı kitaplar kutsalmış gibi kullamimaktadır. özel
kişiler için mezarlıklar yapılmaktadır. Bunların hakkında eserler vardır.

İnsan, inanan, inanmaya ihtiyacı olan bir varlıktır. Şuna veya buna, ama,
sapık ve zararlı da olsa, merhamet ve şefkat, insanî fazilet tanımasa da bir
ideolojiye veya çıkarcı, zevkler ve esaslara veya tarihin ilkel, ilk basa mak-
taki inançlarına inanmaya, ona doğru sürüklenmeye başlamaktadır. Ken
disinin inancı olmadığını söyleyen inkarcı bir insanın, bir inkârcılık, red-
dedicilik inancı vardır. Kendisini dogmatik sanmayan manevî inkârcılar

da inkârcılık dogmatizmi ve taassubu icardır. İnkârcılar enkoyu, en şid

detli ve mütcassıp dogmatikler sayılabilir.

Bütün bu açıklamalar, araştırmalar sonunda, şimdi belli bir zaman
ve mekân içinde ne bâtıl inançtır, boş inandır, onu bir defa daha ortaya
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koymak gerekiyor. 1ürkiye'̂ de İslâmt esaslara ve çağdaş ilme aykırı olan
ancak inceleme ve araştırma, objektif tahlil sonucu boş ve dayanaksız inanç
lar bâtıl sayılabilir.

D- Türk Folklor ve Etnografya Bibliyografyası ve (Boş İnanışlar)

Sözünün Eleştirmesi.

Umumiyetle mauevı-dinı folklora ait konular 30 sayısı cİN annda
sunulmaktadır. Biz bunu 200 eyaklaştırmış bulunuyoruz. Bundan böy
le folklor bibliyografyaları daha ayrıntılı olarak bu sunulan konulara
dair kaynakları bir araya getirebilirse, daha fazla faydalı olacağı şüphe

sizdir.

Çok emek ve başarı mahsulü olan, Türk Folklor Ve Etnografya Bib-
liyografya'sının B.CiIdiniu 253. sayfadan 259. sayfaya kadar devam eden
kitap ve makale kaynaklan, Manevî Halk İnançları veya Dinî, Maue^•i,
tıbbi folklor,içtimaî âdetler, hatta ahlâkî konular, Yahudilik ve İslâ-

miyettev.b. (yağmur duası) ile ilgili iken bunları (Boş İnanışlar) başhğı

altında toplamak, ilmî bakımından doğru sayılamaz. Bazı inançlar
kısmen geçerli olan dinî esaslara uygun yönü ve kısmen de onun dışın

da kalan yöne sahiptirler. Bazdan İslâmiyet içerisinde yer almış konu-
laldır. Bu itibarla bu kaynaklar. Dinî, Manevî Folklor veya Dinî Ma
nevî Halk înamşları, başlığım alabilir. Bu bakımdan bu türlü araştır

maların hepsini (Boş İnanışlar) başhğı içinde toplamak ve sunmak doğ-

ru olmaz. Bu ince noktanın düzel tileceğini ümid ederiz. Yalnız, yazann,
(Bâtıl İnanç, Boş İnanç vb.) başlığını verdiği kitap ve makaleler buraya
alınabilir. Yoksa birtakım folklor çalışmaları bir değer yargısı alarak
bu adla toplanmamabdır®.

-TI~

Dini Folklor Veya Manevi İnançların Çeşitleri, İnançların Sırala

nışı :

1- Adakla, Dilekle İlgili İnançlar. (Türbe ve diğer dilek ve adak
yerleri, vb.)

2- Adla, Ad Koyma İle İlgili İnançlar.

3- Ağaçla İlgili İnançlar.

9 Türk Folklor Vc Etnografya Bibli>ografyası, Kültür Bakanlığı Vııy.C.III., Ankara 19-
75, Sf.253-259.
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4- Âhiret İlgili İnançlar.

5- Ahretlik Eflmmekl»^ İlgili İnançlar.

6- Ahlâkla İlgili İnançlar (Doğruluk, ırz, namus vl>.)
7- Allah (Tann) Sevgi, Korku ve Bilgisiyle, Tasavvuruyle İlgili

İnançlar.

8- Alazlama (Alaslama -Yağlı paçavrayı ateşle tutuşturup hir
efsun sövleyeıek hasta etrafında dolaştırma) ve Göçürme
(Başına ÇeNİrme)- Bir lıayNanı hasta çevresinde dolaştırıp

hastaya sataşan rulıu bu hayvana geçirme, nakletme) Tö
renleri İle İlgili İnançlar.

9- Alın Yazısı ve Kaderle İlgili İnançlar.

10- (Haz.) Ali'nin Anadolu'da İzleri Hakkındaki İnançlar.

11- Ana ve Baba île İlgili İnançlar.

12- And Töreni İle İlgili İnançlar.

13- Atalara Saygı ve Bağhlıkla İlgili İnançlar.

14- Ateşle İlgili İnançlar.

15- Av Ve Avcıhkla İlgili İnançlar.

16- Ay'la İlgili İnançlar.

17- Ayazmalar, Şifalı Sularla, lçmrc<' ve Ka[ilıcalarla İlgili İnanç

lar.

18- Ayna ile İlgili İnançlar.

19- Bahur Yelleri (Sam Rüzgârı-Eski Temmuz 18, yeni Temmuz
31 de haşlayan bir haftalık süre içinde ki).

20- Balıkla İlgili İnançlar (Eti Yenraeyenler v.b.).

21- Baştan Çevirip Sadaka Vermekle İlgili İnançlar.

22- Bayramlarla İlgili İnançlar. Bayram âdetleri.

23- Beddualarla, ilenmekle (ilençle) ilgili mançlar.

24- Bereketle, Bollukla İlgili İnançlar.

25- Bitkilerle, Çiçeklerle İlgili İnançlar. (Bitki ile, otlarla ebedi
lik, ölümün, hayatın sırrı, verimliUk h.inançlar ve bitki sem
bolleri, zambak bekâret, Meryem, asma ve üzüm, gül, beyaz
gül, kırmızı gül v.b.).

26- Böceklerle İlgili İnançlar. Sinekler h. İnançlar.



134 HİKMET TANYU

27- Buğdayla İlgili İnançlar (Baştan buğday dökme ve buğday

kolyeler).

28- Buhurla, Günlükle İlgili İnançlar.

29- Büyü, Tılsım ve Büyücülükle İlgili İnançlar. Büyücü kadın

lar, araçlar, şerbetler, büyü taşları v.b.

30- Cadı İle Umacı İle İlgili İnançlar. Şekli, kıyafeti v.b.
31- Camiler, Mescidler, Tekkelerle, (Diğer Mâletlerle) ilgili İnanç

lar. Caminin içdüzeni. Cami Temizliği, Süpürülmesi sevabı

v.b. Yazılar, resimler (Kabe, çiçek v.b.)

32- Cennet ve Cehennemle İlgili İnançlar, cennet Tasviri ve
cehennem Tasviri.

33- Cinle İlgili İnançlar.

34- Çile, Riyazet İle İlgili İnançlar.

35- Çocukla İlgili İnançlar.

36- Dağlarla İlgili İnançlar.

37- DavTilla İlgili İnançlar.

38- Definecilikle (Manevî âdetler yönünden) İlgili İnançlar.

39- Demirle, Çelikle İlgili İnançlar.

40- Devle İlgili İnançlar.

41- Dilencilerle İlgili İnançlar.

42- Dinî Folklora Bağlı Atasözleriyle İlgili İnançlar. (Dînî Ata
sözleri.)

43- Dinî, MancA-î Mahiyette Oyunlar, Danslar (Sema, Sağa Sola
Sallanma v.b.) İle İlgili İnançlar.

44- Dinî Musikî ve Aletleriyle (Ney, Tambur, boru, Kaval..v.b.)
İle İlgili İnançlar.

45- Dinî Savaşla-Cihatla-Ilgili İnançlar.

46- Doğumla (Lohusahk, Al Basma, Kırk çıkma v.b.) İle İlgili

İnançlar.

47- Dokunma De İlgili İnançlar.

48- Dokuzlama (Sayı) İle İlgili İnançlar.

49- Dualarla (Halk Arasmdaki) İlgili İnançlar. (Teşbih d.v.b.)

50- Düğmeyle İlgili İnançlar.
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51- Düğünlerle İlgili İnançlar (Ayna kırma, çanak kırmalar, yağ

bal sürmeler, çivi çakmalar, buğday serpmeler v.b.)

52- Dünya Hayatı (önemi) Yeri İle İlgili İnançlar. Dünyanın,

kâinatın yaratılışı h.i.

53- Efsanelerle İlgili İnançlar.

54- Ekmekle İlgili İnançlar.

55- Elbiselerle (giysilerle) İlgili İnançlar.

56- El Sanatları, El İşleri (Manevî yönüyle, desen v.b.) île İlgili

İnançlar.

57- Eshab-ı Kehfl'le (Yedi uyurlar) İlgili İnançlar.

58- Eşyalar Ve Mesleklerle İlgili İnançlar (Süpürge, temel atma,
oklava, kapı, kapı mandalı, iğne, ayakkabı, kül, terazi v.b.)

59- Erkeklikle (Erkek uzvuyle, iktidanyle v.b.) İle İlgili İnanç
lar.

60- Ev kiralamak Ve Eve Taşınmakla İlgili İnançlar.

61- Evlenme ile. Evlilikle İlgili İnançlar.

62- Evler (Ev yapımı) İle İlgili İnançlar. (Kutsal yer, tekinlilik.
uğursuzluk v.b.)

63- Evliyalar, Erenlerle İlgili İnançlar.

64- Fal Ve Falcılıkla İlgili İnançlar. (Fal kitapları v.b.)
65- Gaipten Haber Vermekle İlgili İnançlar.

66- Gebelikle, Kısırlıkla, Doğumla İlgili İnançlar.

67- Gökle, Gök Gürültüsü İle İlgili İnançlar.

68- Gökyüzü İle İlgili İnançlar, Gök ve arşla ilgili inaçlar.
69- Gök Kuşağı (Ebem Kuşağı) İle İlgili İnançlar.

70- Gölle İlgili İnançlar.

71- Göz Seyirmesi İle İlgili İnançlar.

72- Güneşle İlgili İnançlar (Güneş Duası-Trabzon) v.b.
73- Günlerle İlgili İnançlar (Uğurlu-uğursuz günlerv.b.) Cuma

günü.

74- Güzellikle (Yaratılış, dinî, manevi v.b.) İlgili İnançlar.

75- HacMa İlgili İnançlar.

76- Harflerle, yazılarla İlgili inançlar.
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77- Hastaljklarla İlgili İnançlar (Ocaklı, siğil vemanc\'î tedaviv.b.)
78- llayır-Şer'le (Hayırh-llayırsız) İlgili İnançlar.

79- Hayvanlarla, Mal ve Mülk koruyan hayvanlar, hazine bekle
yen vtlaıüar, ev yılanları v.b. Kuşlarla İlgili İnançlar. (Boğa,

yılan, at, köpek, kurt, inek, akrep, yılan, tavus kuşu (Züm
rüdü anka) kuşu (Kıyametin sembolü), Güvercin,baykuş, kar
tal (kıyametinve ölümsüzlüğün sembolü). Leylek (hacı), aslan
(kuvvetin, tasavvufta ermenin, kemâlin seınbolü), kuzu, koç,
balık, an (bekâret, iyilik sembolü), bülbül -ka\ uşma \ e aşkın

sembolü). Kelaynak kuşu. domuz (ahlâksızlık \e cinsiyetin
sembolü), geyik. vb. (Kurt ağzı bağlamak). Kutsal tanınan

hayvanları öldürmek, kedi v.b.

80- Ilelâl-Haramla İlgili İnançlar.

81- Hızır-ilyas veya Hıdrellezle İlgili İnançlar.

82- Hoca İle İlgili İnançlar.

83- Horoz Ve Horozun ötüşü İle İlgili İnançlar.

84- Hortlakla İlgili İnançlar. Hayalete dair inançlar, söylentiler.
85- İbâdetle İlgili İnançlar.

86- İçkilerle, şerbetlerle İlgili İnançlar (Kutsal İçkiler, şerbetler).

87- İmanla İlgili inançlar.
88- İnsanın ve dünyanın yaratılış sebebi ve Hedcfi-Gayesi İle

İlgili İnançlar.

89- tnsamn Kurtuluşu (Yanlış, bâtıl'dan vb.) ve Mutluluğu İle

İlgili İnançlar.

90- İplik Bağlamak, İp Bağlamak, Düğüm Yapmakla İlgili

İnançlar (Ayın zamanda büyü ile ilgili).
91- Irz-Namus-Şereflc İlgili İnançlar.

92- Iskat(çılık), De\-ir Hakkında İnançlar. (Kazaya kalmış farz
vc vitir naraazlanmn, tutulmanuş oruçlanmıı bağışlanması

nı teminle sorumluluktan kurtulma âdeti.)

93- Kadınla İlgili İnançlar. (Ana'nın Değeri, Mi'vkii). Kadınların

Camie gitmesi, dinle ilgili giyim, kuşam, işhayatı.

94- Kadının Cinsiyetiyle, Dişilikle İlgili İnançlar. (Bazı zaman
larda yajıacaklan ve yapamıyaeakları İşler v.b.).

95- Kalelerle, Hisarlarla ilgili İnançlar.
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96- Kandil Günleriyle İlgili İnançlar.

97- Karakura İle İlgili İnançlar. (Kedi veya keçi gibi bir hayvana
benzeyen kötü ruh ohıp, uykuda gelir ağız kapatır.). Kara
koncolos h.i.

98- Kanla İlgili İnançlar.

99- Kaza İle İlgili İnançlar.

100- Kerâmetleıie İlgili İnançlar.

101- Kıble İle İlgili İnançlar.

102- Kına İle İlgili İnançlar.

103- Kıyametle İlgili İnançlar.

104- Kitap Açtırmak, Kaybolandan Haber Vermekle İlgili İnanç
lar.

105- Konukseverlike (Tanrı Misafiri) İle İlgili İnançlar.

106- Korular ve Ormanlarla İlgili İnançlar.

107- Kuran'ıu Mevkii, Ona Karşı Saygılı Durum, Onun Bulundu
ğu Yer, Onun Önemi Hakkında İnançlar. (Ona karşı durum
da cezalanacağı, çarpılacağı vb.)

108- Kur'an'ı Ücretle Okumak Veya Okutmakla İlgili İnançlar.

109- Kurbanla İlgili İnançlar.

110- Kutsal Çınlama, çan çalma, ses çıkarma, hışırtı vb. İlgili
İnançlar.

111- Kutsal Ev Hakkında İnançlar.

112- Kutsal Işık Hakkında İnançlar. (Altınışık v.b.).
113- Kutsal Saydan Şarkılar, İlâhilerle İlgili İnançlar.

114- Kutsal Sözler, Tekerlemelerle İlgili İnançlar.

115- Kutsal Şehirlerle İlgili İnançlar.

116- Kutsal Yazılar Hakkında İnançlar.

117- Kutsal Yemeklerle İlgili İnançlar.

118- Kutsal Yer Ve Yol Hakkında İnançlar.

119- Kuvvetle (Manevî, güçlü, kudretli) olmakla İlgili İnançlar.

120- Kuyularla İlgili İnançlar.

121- Lokman Hekimle İlgili İnançlar.

122- Mağaralarla İlgili İnançlar.
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123- Manevî Yönü Olan Giyini-Kuçamla İlgili İnançlar.

124- Melekle İlgili İnançlar. Melekle ilgili söylenti ve hikâyeler.
125- Meryemle İlgili İnançlar.

126- Mevlitlerle İlgili Âdet ve İnançlar.

127- Meyanelerle İlgili İnançlar. (Kutsal Kiraz, İğde, Nar v.b.).
128- Mezarlıkla ve Mezar Taşları Üzerindeki Yazı ve Resimlerle

İlgili İnançlar.

129- Mucizelerle İlgili İnançlar.

130- Mıuskalarla İlgili İnançlar.

131- Navruz (NevTuz)la İlgili İnançlar.

132- Nazarla İlgili İnançlar. (Nazar Ve Uğursuzluğa karşı tahta
ya vurmak. Kulağını çekmek).

133- Nikâhla, Düğünle İlgili İnançlar (İki Ba^Tam arasında ni
kâh).

134- Nîmet-Rızık'la İlgili İnançlar. (Nimete karşı küfran).
135- Nurla, Işıkla İlgili İnançlar.

136- ölümle ve ölülerle İlgili İnançlar.

137- öpme İle İlgili İnançlar. (El öpme vb.).
138- örtünme (tesettür) ile İlgili İnançlar.

139- örümcekle İlgili İnançlar.

140- Para İle İlgili İnançlar. (Başmdan Para saçmak vb.)
141- Perili Ev, Perili Köşkle İlgili İnançlar.

142- Pirlerle İlgili İnançlar. (Terzilerin Piri vb.).
143- Putla (Putlarla) İlgili İnançlar.

144- Ramazanla İlgili İnançlar.

145- Remil (Kum olup, kum İle Fala Bakmak).
146- Renklerle İlgili İnançlar.

147- Renkli Kıyafetlerle İlgili İnançlar.

148- Ruhla İlgili İnançlar. (Ruh veya ruh göçü, ne olduğu, nerede
kaldığı vb.)

149- Rüya Yorumları İle İlgili İnançlar.

150- Rüzgâr, Kasırga hakkında İnançlar.

151- Saçla, Sakalla, Bıyıkla İlgili İnançlar.
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152- Sağ veya Sol İle İlgili İnançlar (Hareketlerle İlgili İnançlar,

sol adımla başlamak, soldan kalkmak, sağa yatmak vb.)

153- Sakatlarla (Kör, toj)al. kötürüm. dilsiz, sağır vb.) İlgili İnanç

lar.

154- Sakız Çiğneme İle İlgili İnançlar.

15.5- Sarı Kızla İlgili İnançlar.

156- Sank, Cübbe ve Takka İle İlgili İnançlar.

157- Sayılarla İlgili İnançlar.

158- Saz Ve Kopuzlarla (Kutsallaştırma) Hakkında İnançlar.

159- Semboller, Remizler, Şekiller Hakkında İnançlar.

160- Sünnetle (Onun mânevi, dinîyönüyle), Âdetleriyle İlgili İnanç

lar.

161- Su Hakkında İnançlar (Kutsal Pmar ve ırmaklar. Su perileri
vb.). (Okunmuş) su h.i.

162- Şehitlikle, Şehitlerle İlgili İnançlar.

163- Şeytanla İlgili İnançlar.

164- Şimşek Hakkında İnançlar.

165- Tabiatla (Mevsimler, harman, hasatla) İlgili Törenlere Dair
İnançlar.

166- Takvim Ve İklimlerle İlgili İnançlar. (Yılbaşı, Kasım ve Ba-
hur Yelleri vb.)

167- Talih Ve Kısmetle İlgili İnançlar.

168- Taşla İlgili İnançlar.

169- Tavşan Ve Tavşan Ayağı İle İlgili İnançlar. (Tavşan etini
yememek, Peygamber kedisi vb.)

170- Temizlikle (Gusul, abdest, yıkanma vb.) İlgili İnançlar.

171- Tevekkül İle İlgili İnançlar.

172- Tılsımla (Büj-ü ile büyücülükle de ilgili) (Hamail, Kuşak,

İpek Kurdelâ, önlük Asmak) İlgili İnançlar.

173- Tırnakla İlgili İnançlar.

174- Toprak Hakkında İnançlar. (Gökle toprak arasmda kutsal
nikâh, ana toprak, toprakana, topraktan gelip toprağa git
mek, kara toprak vb.)

175- TürkiyeMeki Peygamber mezarlanyle İlgili İnançlar.
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176- Tütünle İlgili İnançlar.

177- Tuzla İlgili İnançlar. {Atoşc tuz atmak, tuz .sorpmck, tuz
sunmak, tuz - ekmek vl>.)

178- Uğurluluk-Uğursu/.luk-Düztahanlıkla İlgili İnançlar. (Nohut
Aşı yemeği vb.)

179- Vakit Ve Zamanla İlgili İnançlar (Arife günü hakkında, \b.)
180- Yağmurla, Yağmur Yağdırmakla İlgili İnançlar. (Yağmur

Duası, istiska-Yağmur talebi) IMamazı vb.)

181- Yağmur, Dolu \'e Poyraz Kesme Hakkında İnançlar.

182- Yahudi ve Hıristiyan Kutsal Kitapları (Tevrat Ve Incİller)
Hakkında İnançlar.

183- Yazılı Tastan Su İçme Hakkında inançlar.

184- Yccuç ve Mocuç h.i,

185- Yemekle İlgili İnançlar. (Nohut Ası. Zerde. I.okma. Helva
vb.)

186- Yeni Ev Yapma İle İlgili İnançlar.

187- Yıldızlarla, Burçlarla İlgili İnançlar.

188- Yıllarla, Zamanla İlgili İnançlar. (Uğurlu yıl, eşref zamauı,

uğurlu saatler, kutsal zaman.)

189- Yumurtave yumurta Kabuğu İle İlgili İnançlar. Renkleriv.b.
190- Zekeriya Peygamber Sofra.sı, Zekeriya Sinisi Hakkında İnanç

lar.

191- Zikirle, Teslıih Çekmekle, Çileyle İlgili İnançlar.

192- Anonim, (yazarı belirsiz) dinî edebiyat, dinî masallar, dİnî

efsaneler.

193- Muhtelif Peygamberler h. inançlar ve hikâyeler.
194- Bulaşıcı lıastalıklann dinî, ilâhi ceza sayılması h.i. (Veba,

Taun, Kolera v.b.

19.5- Yersantısı (Zelzele), yangın h.i.

-III-

SONUÇ

Tahlil, Tasnif ve Değerlendirmeler:

Bu inarnlar nereden gelmiş^ nasıl gelmiş ve nekadar mesafe ahns
mıştır? Bütün bunların incelenmesi ayrı bir konudur. İnançlar içinde
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yaşamayı renklendireriy dolduran lıayatı mâ/ıa/andıran, hatta güzelleştiren,

çeşitlendiren inançlar vardır. Bunlar değerlerini daha fazla korumakta
dırlar.

Sunduğumuz 200 e yakın halk arasında beliren inanca eklenecekler
olabilir. Bütün inançların tahlil ve değerlendirilmesin de başlıca sekiz böl
üm ortaya çıkmaktadır:

1- Hiçbir zararı olmayan inançlar.

2- Manevi telkinle ümit ve teselli vererek faydalı olabilecek, hayatı

mânalandıran, çeşitlendiren, güzelleştiren inançlar.
3- ]\e zararı ne de faydası olmayan inançlar.

4r- Îslâmî temelle çatışmayan, ona aykırı olmayan inançlar.
5- Îslâmî temelle uzlaşan, kaynaşan inançlar.
6- Îslâmî esaslara aykırı düşen inançlar.
7- îlimle. ilmî verilerle çatışmayan inançlar.
8- Îlmî temellere aykırı olan inançlar.

Dünyamızın ilim ve teknik alanda İleri gitmiş ülkeleri dahil, ünlü
kişilerin kullandığı eşyalar, yaşadığı ev, korunmakta, gözetilmekte ve
biUıassa ziyaret edilmektedir. Artık onlar alelâde eşya, ev olmaktan çı

kıyor, değişik hir anlam kazanıyor. Dünyamızda gelişmiş ülkelerde, eski
ocak-ateş inancıma değişik bir şekilde evlerde, dairelerde özel şömineler

halinde kıülanıldığım, olimpiyat meşalesi ve ateşi, kamp ateşleri ve me
şalelerle, fener alaylanyle geçit törenleri dikkati çekmektedir. Hatta eski
inançlara dair birçok semlıoller toplumlarda yer almakta, benimsen
mektedir. Bankalar, okullar, dernekler meşale, kandil, ağaç, yonca şekil

lerine rağbet göstermektedirler. Keza ölülere çiçek sunuş, muzıka ça
lış, siyah renkli elbiseler, siyah kol şeritleri hep eski, çefith dinî kalıntı
ların çağdaş kılığa bürünmüş şekilleridir. Noel zamamnda süslenen çam
ağaçlan ve bu gibi ağaçları kutsallaştırmalar, bunlarla ilgili âyinler, ev
lerde bunlara en önemli mevkii vermeler, onun çe\ resinde toplamp noel
ilâhileri söylemeler, hep eski inanç kalmtılannm aynı canlılıkla yaşayı

şını en modern toplumlarda göste-rdikten başka (ııristiyan olmayan top
lumların ev ve mağazalarında da yerini almaktadır. Bu ağaç kültünün
örneğini, okumuş, bilgili kimseler benimsemiş, onun bâtıl, boş inanç ol
mak anlamını dikkate almamışlardır.

Günümüzde bakır bileziğin bir tip romatizmaya iyi geldiği inancı

yavnlmakta, bunun satışmı resmî kuruluşlar yaptığı gibi, sokaklar da
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da bol abcı bulmaktadır.Keza mavi boncuk ve türlü nazarbklar da ala
bildiğine yayılmaktadır. Bunlar da kötü gözün etkisinden, kötü bakış

tan, yıldırımlık gibi insanları çocukları korumakta ve halen buna ina
nılmaktadır. En az beşbİD yıllık bir geçmişi olan bu mavi renkli cisim
leri, insanlığın seçmesi, onun muhtemelen gök renginden faydalanmaya
kalkışması, mavi gözü, keskin ve etkin bir göz olarak tamması, deneme
ler veya bir rastlantı sonucu mu olmuştur .5' Bu ve iuıııuu gibi inançlar
ilim ve geçerli din ölçüsü içinde ayrı ayrı incelenip, değerlendirilmelidir.

Yeni şekiller altında'" dinsizliği, Allahsızlığı benimseyen toplumlar
da, insanı tatmine yönelen inançlar dikkati çekmektedir. Eski muska
ların, tılsımların yerini çağdaş, muskalar, tılsımlar, fetişler almıştır. Bun
lar onlarca tabu dur, kutsaldırlar: Marksın, LeninHu kitapları böyledir.
Eller üzerinde dolaştırıp gösteri yaptıkları Ho-Şi -Minh in sözleri, Mao'-
nun kızıl kitabı vb. bunlara örnektir. Keza insanları kutsallaştırıp ilâh-
laştırmak, onun önünde tapınırcasına gösteriler yapmak, türlü inanç ve
davranışların yapı bakımından ne düzeyde olduğunun örnekleridir...

200 e. yakınını belirttiğimiz yakardaki dini folklorla, manevî inançlar
la ilgili olanlardan insan, ihtiyaçlarım gidermek, dileklerini yerine getir
mek, rahatlık elde etmek, çıkarlar sağlamak, ümitlenmek huzur ve güven
duymak istemektedir. İnançlar ne derece bunu tatmin ediyorsa o derece
yaygın ve etkilidir. Bir de bunların bazıları din tarafından desteklenmiş,

ilim tarafından reddedilmemişse gittikçe güç kazanmaktadır. Bu inançlar
içinde, îslâmiyete ve ilme aykırı olanların kökü bilgisizlik, cehalet ise o
halde bunu onaracak yol, İslâm dini esasları hakkında gerçek olan, doğru

olan bilgiyi yeterince vermek gerekir. İnsan varlığı, İslâmiyet ve ilimle
aydınlandıkça, karanlık ve boşlukta kalan inançlargerilemeğeyüz tutabilir.

Halkbilimin konusu içinde de yer alan ve müstakil şekilde araştırıl

ması mümkün olan hu manevî, dinî inançlar, aynı zamanda Din Feno-
meneolojisi içerisinde, diğer toplumların inançlanyle birlikte, ayrı ayn
bölümler halinde ilmî olarak incelenmesi, tahlil, tasnif ve değerlendiril

mesi gerekir.

10 Hikmet Tanyu, Ankara Ve Çevresinde Adak Ve Adak Yerleri, Ankara 1967. Hikmet
Tanyu,TürklerdeTaşla İlgili İnançlar, Ankara1968. HikmetTanyu,DinlerTarihiAraştumalan,
I-Türklerde Dağla İlgili İnançlar vb., Ankara 1973. AjTica Ağaç'la ve Ateş'le ilgilikitaplar ha
sırlanmaktadır. Hikmet Tanyu, Türklerde Ağaçla İlgili İnançlar, Türk Folkloru Araştırma

ları Yılhğı 1975, Ankara 1976, Kültür Bakanhğ, Yay. af. 129-142.
Hikmet Tanyu, Türklerde Ateşle İlgili İnançlar, 1. Uluslararası Türk Folk. Kong.

Bildirileri, Ankara 1976, Kültür Bak. Yay., 4. Cilt, sf. 283-304.
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Doç. Dr. Neda ARMANER

Din hem bireyi hem de toplumları etkileyen bir kurumdur. Fakat
bu etki çok karmaşık bir bütün içinde olduğundan başlı başma soyut
lanamaz. Biyolojik koşullar yanmda yaşamın ekonomik, sosyal, siya
sal hatta fizik ortamı birbiri içine geçmiş haldedir.

Psikolojik şahsiyet, yeni deyimiyle kişilik (Fr.personnalite, Ing. per-
sonality) sözcüğü ferdiyeti aşan bir anlam taşır. Bu sözcüğün Latince
"persona" kökünden geldiği bilinir. Bu da eski Yunan ve Roma tiyat
rolarında yüze takılan maskenin ifadesi anlamındadır. Şu halde şahsi

yet, başlangıçta insamn kendisinden çok yapma (sun*!) görünüşünü, da
ha da ileri olarak, aldatıcı bir görünümünü ifade ediyordu. Bu ikilik şah

siyet anlayışında kendini göstermektedir. Bazılarma göre şahsiyet, baş

kalarına gösterilen ya da gösterilmek istenilen yüzdür. Bazılarma göre
ise, dış görünüşün altındaki insanın asıl benliği, özüdür. Belki de bu iki
lik şahsiyetin ta kendisidir. Şahsiyette bir yandan temelli biyolojik olan
kalıtımla ilgili iç yapımız; güdüler, organizmaya en yakın olan dürtü
ler vardır. Diğer yanda da bireyi durmadan etkileyen sosyo-kültürel,
sosyo-ekonomik güçler, işte bu ikiliğin uyumlu bir bütünlük gösterme
siyle şahsiyet oluşur. Şahsiyeti belirleyen ifadeler, kişinin tüm aksi-
yonlarmda görünüm kazamr. Bımun için psikologlarca şahsiyet, bire
yin davramşlannın bütünü olarak değerlendirilir. Böylece şahsiyet pat-
temleşmiş bir davranışlar sistemidir derken davranışı meydana getiren
biyolojik ve motivasyonel faktörlerle çevre faktörünün temelde bu sis
temi var ettiğini düşünürüz.

İnsanlar arasmdaki motivasyonel farklarm genellikle zekâ, kabili
yet ve kuvvet farkları olduğu muhakkaktır. Bunlar, bir kimseninyapa
cağı daNTamşlara, hayatı boyunca öğreneceği şeylere ve nihayet şahsi

yetine etkide bulunurlar. Kuvvetli ve zeki bir çocuğun şahıslar arası

ilişkide edineceği tecrübe, zayıf ve aptal olanınkinden farkUdır. Bunım
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İçin bireylcrljı çevcelcriyle olan ilişkilerinde biyolojik faktörler dâimaiçe-
riİDuş bir durumda btdunur. Biz burada tek tek şahıslardan ziyade gu
rupları temsil eden modal bir şahsiyetle ilgileneceğimiz için, hatırımı

za gurupların değişik biyolojik özellikh're salıip olup olmayacakları gi
bi bir soru gelecektir. Böyle bir surun, ancak, bireyler arası ilişkilerden

uzun bir zaman tecrit edilmiş, mahdut menşeli ve kendi aralarından

evlenmek sureliyle çoğalımş guruplar için var olabilir. Yoksa şahıslar

arası ilişkilerin çok olduğu ve gurup hareketlerinin vaygm imlıınduğu

bir durum için bahis konusu olamaz.

Modal şahsiyet bakımından biyolojik faktörlerin içerilebileccğini

kabul etmekle beraber, guruplar için veraset sabit bir değişken olarak
görüldüğü takdirdedir ki, gene! olarak çevrenin ve özellikle sosyo-kül-
türel faktörlerin birey üzerindiîkİ etkilerini incelemenin bir anlamı \ e
yararı olabilir.

Biliyoruz ki, sosyo-küJtürel sistem, kendisine iştirak eden kişiler

için ortaklaşa paylaşılan bir seri patternleşmiş uyarı (teubih) durumları

yaratmaktadır. Yine bu sistem, bir bütün olarak grubun yarattığı va
ziyetlere uygun telâkki edilecek tepkileri meydana getirmek için aşağı

yukarı istikrarlı bir şekilde uğraşır \e bu tepkileri abşkanlıklar olarak,
bireyde meydana getirmek için gayretler sarfeder. Bu yönden, belirli
bir kültürün istediği türlü alışkanlıklar içerisinde insan eğitim görmeye
başlar başlamaz etki durumu ortaya çıkar ve gelişerek gider.

Kültürleşmiş genel eğitim yöntemb-rinden başka, bireyin bir za
man süresi içerisinde öğrenmesi gereken fleğişik rolleri ve bu rollerle il
gili bir daA ranış, duygu ve değerler sistemi Aurdır. Bu değerler sistemi
içinde bulunan dinî kültürel öğrenme, ıliğer sosyo-kültürel öğrenmeler

gibi tasvip ve tasvipsizlik kutu]ıluğuna göre işler. Tasvip edilen reaksi
yonlar için verilen mükâfatlara ilâAe olarak tasvip edilmeyen tepkiler
için sabit bir cezanın karşılıklan bildirilir.

Dinî kültür eğitiminin bu şekilde işleyişi bireyde lıelirli düşünce

ve abşkanlıklar ve öğrenilmiş moti\ asyonlar sistemi ile belli heyecan
patteruleri meydana getirir. Diğer taraftan aynı kültür, gurup için or
tak semboller koymak suretiyle patternleşmiş olan tüm tecrübelerin
derinleşmesini sağlar yahut kolaylaştırır. Burada duygu \ e düşünceler

le birlikte bilinç altı mekanizmaların ya da komplekslerin bir şahsiyet

yapısı meydana getirecek biçimde organize olduğu mevdana çıkar. Böy
le bir şahsiyet yapısı, artık iç ve dış baskılarla devam eliirilip gider. Di-
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nî kültür, bir toplumu teşkil eden çoğunluk grubun davranışlannı tem
sil ettiği için. bu kültürel patternJeşrneyi derûnileştiımek suretiyle bi
rey, toplum için istenen bir tipin özelliklerini benimsemiş olur. Bu ba
kımdan Kardineri'in "temel şalısivet" yapısı. Erich Fromm'ıın- "sosyal
karaktcr"i, Margarel Mead'in' ve sosyal psikolojiyle uğraşan diğer bazı

psikologların kullandıkları "milli karakter" kavramı, Davis'in^ "kültü
rel şahsiyet" ve nihayet "modal şahsiyet" kaN ramlan yukarıda bahset
tiğimiz olguyu açıklamak üzere kullanıhr. Bunlarm yanında ise, dinî
kültürün, daha doğrusu psikolojik deyimiyle dinî telkinin yoğunluk nis-
bet ve derecesine göre biçimlenen bu modal dinî şahsiyet, aınprik ola
rak var olmayan, fakat bireylerin sosyalizasyon süreciyle öğrendikleri

genel kültür pattcrnlerinden oluşan \ e gurup üyelerinin çoğunluğunun

iştirak ettiği ka\Tamsal bir yapı durumundadır.

Biz burada, şahsiyı-tin özel taraflarını incelemeyi bir tarafa bıra

karak, bir guruba iştirak eden bireylerin pettcrnleşmiş ortalama dav
ranışlarını temsil eden dinî kültürün, yine ortalama olarak bir şahsiyet

meydana getirmede oynadığı rolü belirtmeye çalışacağız.

Süsyo-kültürel çeNrenin toplum üzerine yapımş olduğu etkiler çe
şitli olup, özellikle kapalı çc\ re içindeki dinî kültürün lıirey üzerindeki
yoğunluğu açık bir keyfiyettir. Bireyin içinde doğduğu ve hazır olarak
bulduğu bu evren, organizmaya doğmadan evvel hile etkide bulunabi
lir ve bireyin özelliklerini tayin edebilir. Hatta bu etkisini bireyin ölü
müne ve daha sonrasına kadar da devam ettirebilir. Bu bakımdan di

nin soyo-kültürel etkenlerinin kapsamı hakkında bir fikir vermekle be
raber bu kültürün şalisiyeti biçimlendirmede oynadığı önemli rolü gös
termedeki çabamıza yardım edecek bazı maleryelin genel olarak bir se-
rimini yapmak yararlı olacaktır.

Biz, sosyo-kültürel ortama bakarak doğacak organizma üzerinde
bazı tahminlerde pekâla bulunabilir, batta onun tarihi bir kahraman
figürü mü yoksa bir kriminal eylem insanı mı telakki edilebileceği yo
rumuna gidebiliriz.

1 KardİDcr, A.: The Intli>iduiil aud Hi» Society, >i.Y.1939 ss.l2, 196, 14)7.

2 Fromm. E.: Escape from Freedonı. .\.Y.19-11 s.277.

3 Mead, M.: Aııd Keep Vmır P<>wder Dr>, (M«itow and C"o., 1942), Mead bu eserinde Ame

rikalı karakterini iıi'^eler.

4 Davis, A.: Öocializaliuıı aud AdoİL--ccul Fersouulitv, N.Y.1947, s.l39.
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İnanca bağh olan sosyo-kültiirel şartlann, bir organizmanın doğu

mu kadar ölümünü de tayin edebildiğini yukarda söylemiştik. Bu had
derecedeki ölçü üzerinde vereceğimiz örnek îslâmdan önceki Arap ta
rihinden; Cahiliye Çağı yaşammdan olacaktır. O de^^^de yaşayan Beni
Tamim, Kureyş ve Beni Kinde kabileleri arasmda genelleşen bir âdet,
vardı. Bu da doğan kız çocuklannı diri diri gömmekti. Böyle bir hare
keti onlar, bir gün şereflerinin lekeleneceği ya da yoksulluk çekeceği kor
kusuyla yapıyorlardı. Göçebe Araplar, yaşamasını istedikleri kızlanna

yünden örülmüş bir cübbe giydirerek deve veya koyun güttürürlerdi.
öldürmek istedikleri kızlarmı ise, ya doğar doğmaz ya da altı yaşlarına

geldiğinde ona güzel elbiseler giydirip akrabalarma götüreceklerini söy
leyerek, çölde önceden hazırladıkları çukura atar, üstünü toprakla ör
terlerdi. Doğan kız çocuklarının diri diri gömülmesi eylemini ifade eden
va'd kelimesi Arap dilinde yerleşmişti. Hatta, (Va'dü'l-benât min el-
mükremat diğer bir varyanta göre ise, (Defnü'l-benât min el-mükremat)
meselinin dilde yerleşmiş olması da bunu açıkça teyit ediyordu. Sadece
birkaç kabileye münhasır olmayan bu geleneğin Arap kavminden kalk
ması ancak Kur'an hükümlerinin ve anlayışının, diğer bir deyimle İs

lâm kültür değerlerinin benimsenip yaygınlaşmasıvla mümkün olmuş

tur.

Kurbanda Isra Sûresinin 31 nci âyeti bu geleneği açık şekilde ya-
saMıyor: "Evlâdımzı yoksulluk korkusuyla öldürmeyiniz. Biz onlan
da sizi de nzıklandırınz. Şüphe yok ki onlann katli pek büyük bir suç
tur."

Aym şekilde Tekvir Sûresi 9 ve 10 ncu âyetlerinde kız çocuklarım

öldüren için büyük sorumluluk; vebâl yükleyen şiddetli ifadeler yer alır.

Kur'an'm yanı sıra, Hz.Peygamberin tutumu ile bu husus kesin
olarak takbih edilir.

Burada açık bir şekilde, mecburi bir dinî kültür değişimi ve onun
etkilediği yahn davramş örneklerini izlemek mümkündür. Yine bu ko
nuda îslâm tarihinden ilk akla gelen örnek Hz.Ömer'in davranışıdır.

Zira müslüman olmadan önce kendi eliyle gömdüğü bir kız evlâdına kar
şı müslümanlığı kabul ettikten sonra duyduğu merhamet ve teessüriyet
onu ömrü boyunca etkilemiştir. İslâm tarihi içinde bunu yazdı olarak
belgeleyebiliriz.

Bundan başka îslâm tarihi kitaplarında yer alan, Teym kabilesin
den Kays b.Âsım'ın Hz.Muhammed ile konuşması sonucu, alışkanlık
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haline getirdiği hu hareketini kesinlikle terketmesi, tipik ihtida (cover-
ted) halinin olumlu hir reaksiyonu şeklinde düşünülür.

Bu bireysel vaziyet ahşlara daha genel ölçüde değinecek olursak;
esasında Müslümanlığın, Hristiyanlık gibi, her bakımdan bir devrim
(darak ortaya çıktığını ve müslümanhğm onu benimseyen toplumların
yaşamında yeni bir çağm ve kültürün başlangıcı olduğunu görürüz. Di
nin getirdiği bu değişiklik maddi olmaktan çok manevî ve psişik alan
dadır. Çünkü dinin asıl ve ilk işi ruhlara bir yön vermektir. Latmceden
gelen (conversion) kelimesinin sözlük anlamı da değişme, tebeddül, me
cazî ifadesiyle ıslah-ı hal, ihtida yani hidayete ermedir. Böyle bir hal ise
yepyeni bir mecrada ve geneUiklc eskisinin tam tersi bü: yönde duygu
vc düşüncelerin var olmaya başlamasıdır. Onun içindir ki, yeni dinin ge
tirdiği iman ve ablak ilkin bir paradoks yani ters bir sanı; aksi bir ka
naat olarak ortaya çıkar. Bunun için rijid; tutucu olan kişilerde değiş
meye, yeni (doxa) ya karşı mukavemet, direniş gibi tÜrlü psişik meka
nizmalar, belirtiler ortaya çıkar. Peygamberler ruhları kazanmak ve
insanları dinin buyrukları yönünde düşünmeye, duymaya ve hareket
etmeye abştırmak çabasını sürdüren üstün ve seçkin kışılerdû*. Bu da
herşevdcn önce bir eğitim ve kültür yoludur. Cahillik, bılgisızbk adı ve
rilen bir çağı kapayarak, ruhlarda yeni imanın düşünce vc duygularım
işlemek, keUmenin tam anlamıyla yeni insanı yaratmak çabasmdan baş
ka birşey değildir. Bir dinin ruldarda yerleşmesi yalnız öğretimle yani
bizim anladığımız biçimde belirli bilgileri vermekle mümkün değildir.
Yeni bir şahsiyetin, psikolojide (sel) dediğimiz ruh halinin doğması ıçm
inşam etkileyen tek değil türlü faktörlerin bir arada var olması gerekir.
Ve bütün bu haller bir din psikolojisinin temel konularıdır.

Sosyo-kültürel çevrenin birey üzerindeki etkileri, hiç kuşkusuz çok
yönlü ve kompleks bir karakter gösterir. Nedenler bazen açık ve belirli,
bazen de çok çeşitli ve müphemdir. Bununla heraber, insanı konu alan
bilimlerin verileri ışığında bu sorunu aydmbğa çıkaracak olan genel pren
sipleri İzlemek ve bu suretle detaylara inmek olanağı elbette ki vardır.
Çok motivasyonlu bir olay olan bu en yakımın öldürme fiili; eylemi,
yalmz dinî değil, çeşitb psiko-sosyal ve ekonomik faktörlerin de goz
önünde tutularak incelenmesini gerektiren bir konudur. Ekonomik ko-
şuUarm zorladığı faktörlerin sosyo-kültürel bir âdet olarak tevil edilip,
kişinin duygusal hayatına, düşüncelerine egemen olması gibi bir durum
yaşanırken tslâm dininin yeni bir anlayış getiren baskın kültürü, çok ya-
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kın bir süre içinde kişinin moral tavrı üzerinde etkisini sürdürmüştür.

Böylece ekonomik zorunluk arka plâna atılmıştır. Geniş çapta böyle bir
conversion, yani din değiştirme olayında, psikolog Maslo\v'un "A Tlıe-

ory of Human Motivation" adlı yazısmda ve "Molivation and Porsona-
lity" adlı eserinde belirttiği (insan motivasyonunda ihtiyaçlar "needs")
teorisindeki temel fikirlerine burada kısaca değinmeklebu olgunun psi
şik tarzı üzerinde bir karşılaştırmayapmış olabiliriz. I^Iaslow, da\'ramşın
her zaman motivasyonla meydana geldiğini söylemekle beraber, aynı

zamanda Jiiyolojik, kültürel ve duruma bağlı sebeplerle de tayin edil
diğini ilave etmektedir. Yine Ma»low, insan motivasyonunda kültürel,
mahalli, bilinçli isteklerden daha çok rol oynayan faktörün esas lıilinç

dışı istekler olduğunu, her nıoti%'asyoıılu (dürtülü) davranışta birçok
bilinç dışı istek ifadesinin bulunduğunu, her davranışıu, her fiilin
birden fazla motivasyonu (dürtüsü) olduğunu belirtir.

Maslo\v'un ihtiyaçlar teorisinde ileri sürdüğü ikinci fikir ise şöyle

dir: "İnsanın ihtiyaçları bir sıraya, hiyerarşiye göre düzenlenmiştir. Bu
bir önem ve bir çeşit kudret sırasıdır, öyle ki cn mühim, en kudıetli olan
ihtiyaç, daha az önem taşıyan bir başka istek ve ihtiyaçtan evvel tat
min yolu bulmak için direnir \e bu tatmin yolunu bulur.

Yukarıda örnek aldığımız İslâm tarihinin tipik ve otantik (authen-
tique) olgusuna bir başka örnek de kültür antropolijisi üzerinde incele
meleri olan Rivers'in Polenezyalılar arasında ve diğer yerlerde yaptığı

gözlemlerdir^.

Rivers'in bahis konusu ettiği olgu, insanları diri diri gömmek sure
tiyle öldürme ve bu fiilin zamanının tayin edilmesi gilıi gözlemlerdir.
Biyolojik temel prensiplere rağmen, bütün bu eylemler kültürel olarak
belirlenmiştir. Psikoloji ve özellikle din psikolojisi açısından bakılınca;

gerek bu ilkel toplum olayında gerekse putperest yani müşrik iken ev
lâdını öldürme dürtüsünde öne geçen moti\ ler (sâikler) ne idi.^ Müslü
man olunca bu (act) yani fiilin tamamen yok olmasında baskın çıkan

motivler ise ne gibi dürtülerdir.^ Bu tarİbi tablo karşısında ]>iz sadece
Maslo^v'un teorisi içinde kalarak değil de Freud ve Adler'in derinlik psi
kolojisi, diğer bir deyimle dinamik psikoloji ışığında ve özellikle (holis-
tique) görüşleri gözönünde tutarak açıklayabiliriz. Çünkü reaksiyon
durumu, bireyin yaşamını biçimlendiren olayların ve etkilerin tümünün

5 Rivers, W.H.R., Tnstinct aud Thc Uııconcious, ((.oııdou Cambridgc tuiViPrcs»)
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İfadesidir. Vaziyctalışta gemlik potansiyel ile birlikte hemen belirtme
miz gereken ve aynı tarzda çok erkenden rol oynayan diğer önemli bir
faktör <le çeNre faktörüdür. Eğer bireyin normal «lışı da\ramşları İle

con\ersion yani ihti<la halimle fizvf)h»jik \v organik nedenlere «lavan-
dınlamayacak moral \e özellikle psişik teim-llere bağlı attilmlederi var
sa burada çevrenin kültürel etkisini dikkalr' almak ve incelemek gere
kir.

Bilindiği gibi, gen-k Kur'an hükümlerinin, gerekse Peygamberin
devamlı telkinleri altında, bu tarihi kişih-rin motivasyonunda dinî kül
türün baskın bir duruma gelmesiyle çöl şartlannın zor geçim mücadele
lerine düşürdüğü bireyde biyolojik anlamdaki ihtiyaçlar geri plâna itil
miştir. Psikolojik deyimiyle, üst bcıı'in .şiddetli ve tam yüklü bir durum
da olmasıyla, bu çatışma üst ben'ın lehine sonuçlanmıştır, öyle ki, bu
gibi hallerdebirey seveseve alışkanlıklanndan vazgeçer, öyle ki, iç ben'-
den gelen ac canimin en öndeki ihtiyaçlarından sajılan nev'in korun
masına ait iç güdüler inlıihisyona uğrar. C'st ben'in bu inbibisyoııunu

destekleyen emir ve isteklerini ise ben seve seve verine getiriı.

Şu hususu da gözden uzak tutmamak gerekir. Din ister felsefî yön
den ister sosyolojik ya da psikolojik yönden incelensin, daima karşımı

za karmaşık liir kültürel fenomen olarak çıkar. Bu bakımdan yalın ve
tek yönlü açıklamalar sorunu çözmekten bizi uzaklaştırır. Din «leğiş-

tirmeye bağlanan tutumların ruhsal yapı ve şahsiyet açısından kesin
çizgilerle belirtilebilen bir biçimde düşünce değişikliği yaratması ve bu
nun davranışa intikal eden yönlerinin bulunması, din psikolojisinin ana
konulan içinde incelenmektedir. Bununla beraber kültür sisteminde
önemi olan ve bireyi sosyalleşlircn dinin aynca, yardımcı yan disiplin
lerin bulguları ve verileri yönünden de ele alınıp, psikolojik faktörlere
açıklık getirecek biçimde incelemesi gerekir. Bundan başka;

1) Dini kültür ile insan

2) Dinî kültür ile tipik ılindur şahöi\-el

3) Ve dinî kültürle anormal şahsiyet arasındaki etki, tepki ve tür
lü ibşkiler psikolojik yöntemlerle incelenmelidir. Bütün bu iucclemeler-
lerdc yer alan konunun özü, şaİısiyelin kültürle olan yakın ilişkisini or
taya koyacaktır.



TÜRK DİN MUSİKİSİ

TÜR, MAKAM VE USULLARININ KODLANMASI

Doç. Dr. GÜLTEKİN ORANSAY

Geleneksel Türk sanat musikisinin özellikle perde, makam ve
usullarmı kodlamak, 20.yüzyılın Uk yansında belirginleşmiş ve çözüm
yollan aranılıp önerilmiş bir gereksinmedir. Bunun öndegelen nedeni,
15. yüzyıl başında dizgesel olan perde adlarının bile daha oyüzyıl
da bu niteliklerini yitirmeleri', bütün öteki adlandırmaların baçlaııgı-
cmdanberi bir dizge oluşturaınıyacak yolda karmakarışık gerçekleş
tirilmiş bulunmasıdır. Sözgelimi makamlarda en az onaltı değişik ad
landırma yolu görülür:

I) Kökeni gösteren adlandırmalar

1) yöre olarak: araban, hicaz, ısfahan, nihavend, rehavî, vb.
2) budun olarak: bayatı, aeem, kürdi, vb
3) kişi olarak: ebu selik, gülşen-i vefa, vb

II) Sunuluş belirten adlandırmalar

4) Şube-i şahı (Sultan II. Mehcmmed için), şeref-i haniidî
(Sultan II. Abdulhandd için), vb

III) Teknik özellik belirten adlandırmalar

5) başlangıç perdesi açısından: eve
6) güçlü perdesi açısmdan: pencgâh, heftgâh
7) durak perdesi açısından: yegâh, dügâh, segah, çargâh
8) makamlar dizgesi içindeki yeri açısmdan: rast

1 AbduUahoğlu Hmr'ın Edvar'ma göre (Berlin yazması Diez AOktav 72) tam perdelere
Farsça'da "birinci yet", "ikinci yer" vb. anlamma gelen "yek-gâh", "dü-gâh", "se-gâb" vb. den-
mekteyken zamanla bunların yerine makam adlan kullanıldı, sözgelimi yek-gâh yerine rasl,
penc-gâh yerine neva, şeç-gâh yerine hüseyni, vb. denmeye başlandı.
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9) bireşimi açısından: lûcazeyn, liisar-cvc, bayatî-araban-
buselik, vb

10) tanınmış bir mukunıııı aktarılmışı olması açısından:

şedd-i araban, şcdd-i salıa

11) tanınmış bir makamdan bir j»(Tdrsiyle ayrılması bakımın

dan: acemİi yegâlı {ycgâlı-ı acemi, acem yegâhı), kürdili
liicazkâr. nikrizli segah, vb

12) tanınmış bir makamın genligi değişik türü olması açı

sından

a) açık adlandırmayla: niha\ end-i kebîr, mahur-ı sa
ğır, zîr-efgend-i büzürk, zîr-efgend-i kûçek, beste-
ısfalıan, vb

b) gizli (çagnştıncı) adlandırmayla: sultani hüzzam,
sultanî ırak, sultanî segah, vb

13) tauınınış bir makamla ilintisi açısından

a) açık adlandırmayla: liicaz-ı türkî, ııilıavend-i ruınî,

nevruz-ı arab, ırak-ı acem, rast-ı cedîd, nühüft-i
kadîm, maye-i atîk, vb.

b) çağrıştıncı adlandırmayla:

aa) tınlayışı çağnştmcı: saba ile safa

bb) kelime kuruluşu çağrıştıncı: suz-nak ile suz-i dil
yada şcvk-i tarab ile şcvk-aver, vb.

cc) kelime anlamı çağrıştıncı: saba ile ııesîm, yada
naz ile niyaz, vb.

çç) islam kültür çevresi içinde çağrıştıncı: vamık

ile azra, yada gülistan ile bastan, yada ısfahan ile
zinderûd

I\) Duygusal yada ozanca adlandırmalar:

14) makamın yansıttığı yada uyandırdığı duyguyu belirtici:
feralı-nak, ferah-feza, ruh-efza, ruh-nü\'az, can-feza,
rahat-feza, vb.

15) sevgi yaşamım aııımsatıcı: uşşak, naz, aşk-efza, gül-izar,
nazenin, vb.
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16) ozanca adlandırmalar: saba, bad-ı saha, bahar, ab-ı kcv-
s«»r, maye-i kcvser, gül-destc, \b.^

fştp, büyük çoğunluğu açıkça bir teknik nitelik hclİrtmiyen, avrıca

kimi loşa (eve. ırak, rast, salıa, vb), kimiyse pek uzun \e çapratjık

(buyatî-araban-buselik, sebz-ender-sebz-i kadîm, vb) (dan bu adlan
dırmalar yerine nitelik İndirtici \c eşboyda adlar kullanmak, başka

bir söyleyişle bunları kodlamak bir gereksinme olarak ortaya çıkmakta,

hatta 20. yüzyılda bir-iki de çözüm önerilmiş bulunmaktadır.

Bu çözümlerin ilki. Mildan Niyazi Ayomak'm (1887-1947) 1933 ey
lülü Nota Musiki Meemuası'nda ortaya attığı kodiamadır. Kuralları

şöylece özetlenebilir:

1) her makamın sekiz perdeli çıkieı bir aşıt (gamme) olduğu

varsayılır.

2) her aşıt, sekiz perdesi arasındaki vedi aralıkla kodlanır.

3) sırasayısı tek olan aralıklar (1,3,5,7) ünsüz iıarflarla, çift
olanlar (2,4,6) ünlülerle gösterilir.

4) aralıklar mİnik (koma) birimivle ölçülür, taiiini aralığı (204
cent) 9 miniktir.

5) her aralığın biri ünlü, ötekİ ünsüz ıdıuak üzere iki ayrı işareti

vardır:

aralık ünlü ünsüz

3 minik (eksik bakiye) 1 m

4 minik (bakiye) o r

.5 minik (küçük mücenuep) a n

6 minik (artık küçük müeennejıl ö t

*T
4 minik (eksik büyük mücennep) u y

8 minik (büyük müeennep) ü i'

9 minik (tanını) e z

10 minik (artık taninî) aa ş

11 minik (artık taninî) aö k

12 minik (artık taninî) i 1

13 minik (artık taninî) öu ç

14 minik (artık taninî) uu f

2 Aynntılı bilgi i<;iıı bk. (iiiUekin OnıtK'uy. Dİe mcliHİİsrlıc I.iııie utul der lİegriff Mnkam
(Ankara 1966). 79-81.sfl.
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6) aşıtm hangi perdeden başladığını belirtmek gerektiğinde makam
kodunun başma ilk notanm adı eklenir:

na - zozerez, ta - pazepaz, vb. gibi'

Bu ilkelere göre yaptığı kodlamalardan Mildaiı Niyazi Ayoroak Nota
Musiki Mecmuası'nm 1935 başında 37. sayısıyla kapanmasına değin

24 tanesini kullanmış, bu arada kimi çelişkUeıe düşmüştür:

Ayomak kodu aralıklar (minik olarak) makam adı

nenmep

nepazep

netaatep

nezonez

ninenin

ninepaz
ninerez

nöurenöur

nüzerez

pazepaz

rezcrez

taaterez

tuzerez

tuzetuz

yötirez

5.9.5.12.5.9.8

5.9.8.5.9.9.B

5.9.6.10.6.9.8

5.9.9.4.5.9.9

5.12.5.9.5.12.5

5.12.5.9.8.5.9

5.12.5.9.4.9.9

5.13.4.9.5.13.4

5.8.9.9.4.9.9

8.5.9.9.8.5.9

4.9.9.9.4.9.9

6.10.6.9.4.9.9

6.7.9.9.4.9.9

6.7.9.9.6.7.9

7.6.6.12.4.9.9

hüzzam

eve

garip hüzzam
kürdiiiUicâzkâr-'

hicazkâr. .suzidil. sıızııak,

şedarahan

hicaz'

hicaz, gariphicaz^
7

kürdilihicazkâr

muhayyer, hüseyni'
acemkürdi, muhayyerkürdi
garip hicaz
uşşak

hüseynizemzeme
saba'

3 Bu kodlama ile ilgili ilk açıklama Nota Musiki Mecmuasfnın 11.sayısında (13 eylül

1933), ilk uygulama 12.sayıda (1 ekim 1933), ilk çii;elge 13.sayıdadır (15 ekim 1933).
4 "nezonez" kodlaması 53 yerine toplam 50 minik verdiğine göre yanlıştır (12.sayı, 45.

sf). Piitekiiıı kürdilihicazkâr için sonra hep "nüzcrei." kullanmıştır (İ ksajı 60.sf, 13.sayı 55.sf,
vb).

5 "ninepaz" kodlaması yulıuz bir kez (14.sayı, 58.sf) kullanılmış, hicaz İçin çoğun "nine*

rez" denmiştir (I3.sa>ı 54.sf, vb)
6 Garip liicazm kodu olarak 13.sayı SS.sf.da "ninerez" verilmiş olmakla birlikte başka

yerlerde (12.sayı 51.sf, 28.sayı 21.sf) "taaterez" olarak gösterilmiştir.

7 ".Nöurenöur" kodu yulmz 20.sa>ı 73.sayfada verilmekte, hangi makamı göster^ği be«
lirtilmemektedir. Yapısı "ainenin"c pek yaklaşmakla birlikte ırak perdesinden başlatılmış ol

ması, evcârâ makamı için diişüoiildüğünügöstermektedir.

8 Hüseyni makamı içiu yalnız bir kez "pazepaz" (25.sayı S.sf), bir kez de "yüzepaz" (28.
sayı 26.sf) kullanılmıştır.

9 saba makamıma kodu olarak önce "yötirez" (13.sayı 54.sf), sonra "yOyaörez" (23.sayı

llB.sf, 29.sııyı SO.sf) kuUamlmıştır.
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yöyaörez 7.6.7.11.4.9.9 saba

yözalaz 7.6.9.5.12.5.9 karcığar

vözepaz 7.6.9.9.8.5.9 hüseyni

vözerez 7.6.9.9.4.9.9 uşşak'"

zerezer 9.9.4.9.9.9.4 acemaşiran

zozerez 9.4.9.9.4.9.9 milliyegâh, hicaziyegâh, ni'
havend

zünenin 9.8.5.9.5.12.5 suznak"

zünezer 9.8.5.9.9.9.4 mahur'^

zünezün 9.8.5.9.9.8.5 rast

Abece sırası içinde biraraya getirdiğimiz bu yimûdört örnek in
celendiğinde Ayomak kodlamasmm yeterince olgunlaştınimadan or
taya atıid'ğı anlaşdmaktadır. Sözgelimi 3. kural tersine çevrilerek
sırasajrsı tek olan aralıklar (1,3,5,7) ünlü harflarla, çift olanlar (2,4,6)
ünsüzlerle gösterilse çift ünlüleri kullanma gereği ortadan kalkacak,
diyelim "nöurenöur" yerine "açozaço", "netaatep" yerine "azöşözü",
"taaterez" yerine "öçözoze", ve "yöyaörez" yerine "utukoze" gibi
vedişer harfli kodlar sağlanabilecektir.

Fakat Ayomak kodlamasmm en önemli eksiği makamları yalnız birer
aşıt olarak ele alması, dola>'isıyla birkaç ayrı makamın tek bir kod
altında birleşmesi (sözgelimi "ninenin" kodunda hicazkâr, suzidil,
suznak ve şedaraban) gibi geleneksel Türk sanat musikisinin yüzlerce
yıllık edimine ters düşen bir durumım ortaya çıkmasıdır.

Ayomak kodlaması Nota Musiki Mecmuası'nın 1935 başlarında
kapanmasıyla tarihe karışmış, Dr. Suphi Ezgi'nm Muhittin Erev'e
vergi bir cevapta "Bütün dörtlü ve beşlilerimiz^^ bizim verdiğimiz isimlerle
makamlarımızın eskidenheri malûm adlarını tamamile değiştirip (Zo-
nezon, Tozerez, Neninep, Potirez, Zonenin, Bezozerez, Ninenin, Nınerez,
Bozalaz) gibi manasız, deli saçması olan sözleri onların yer/erine ikame

10 uşşak Fnatfaıtıı İçin önceleri "tuzercz" (13.sayı St.sf, n.sayı 72.sf, lO.sayT TS.sf, 19.sayı
Bö.sf, 24.9ayı 128.8f), fakat sonradan "yözcrez" (33.sayT öl.sf, St.sayı Tl.sf) kullanılnuçtır.

11 suznak maVammın iki kodla göfitcrilmesimn nedem zirgüleU ("ninenin") ve zirgülesiz
("zUnenin") iki türü buİunmaaıdır.

12 Hüseyin A%-ni Konuk, Dr.Suphi Ezgi ve başkaları mahur makamım buselik perdesiyle
(9.9.4.9.9.9.4) gösterdiği halde Ayomak tıpkı Kâzım Uz gibi segâh perdesiyle (9.8.5.9.9.9.4) ka
bul etmektedir.
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biçiminde Ayomak'ı yermek için, Ilayri Yenigüıı'ün yazdığı

bir yazıda '"'"Türk mûsikisine azçok yararlı olan bu {ISota) mecmuası

kanalile -şahsî düşüncesine dayanarak- inkilâp yapmak istedi. Makaa-
matın adlarını da değiştirmeğe başladı. Bunlara da verdiği isimler şöyle:

Rast {Süneziin), Uşşak {Ttızerez)., Sabâ {Yötirez). Suznâk {Ziinenin),
Nihâvend {Zozerez), Hicaz (Ninerez). Garib hicaz [Ttnntarez), Karcığar

{Yözalaz), Hüzzam {\enincp), Garib hüzzam (.\eaatep). Hicnzknr (A/ne
nin), Mahur (Zünezer). Kürdilihicâzkâr (Yüzerez) v.s. (Yota) mecmuasına
bastığı eserlerin makaamlannı - sonradan - böyle acayip isimlerle vasıf

landırarak yayınlamağa başlamıştı"ve Yılmaz öztuna'mu kalemiyle
^^Türk makamlarının adlarını değiştirmek gibi yersiz ve tutulmıyan

teşebbüsleri de oWu"'^ biçiminde Ayomak'ı tanıtmak için anılmıştır.

Fakat "yersiz ve tutulmıyan"dan "acayip" ve "manasız, deli saç-
ması"na varmcayadek karalanmak istenen girişimin gerisindeki gerek
sinmeyi, 20. yüzyılda yaşamış musiki düşünürlerimizin baştagelenlerin-

den Hüseşin Sadettin Arel (1880-1955) de duymuş, kültürü sıg musi-
kicileri ve musiki yazarlarını ürkütmemek için Utopia ülkesine yaptığı

gezide gördüklerini anlatıy<>rmıışçasına kodlama üiKTİlerinde bulun
muştur:

''^Hatırıma şu sual geldi:

— Makam isimleri, perde isimleri ve saire hakkında nasıl hareket
ediyorsunuz? Biz bile acem, kürdi. İsfahan, hicaz gibi yabancılıklarını

barbar bağıran isimlerden memnun değiliz. Siz bunları ne yapıyorsunuz?

Müdür cevap verdi:

—- Biz bu meseleyi gayet kolaylıkla hallettik. Basit makamların her
birine alfabeden bir harf tahsis ettik. Zaten on üç basit makam bulunduğu

için hu iş hiç zorinksuz başarıldı. Meselâ :

Çargâh — A Hüseyni = F Uzzal = J
Pûselik — B Yevâ — G Zirgüle ~ K
Kürdi ~ C Hicaz = H Karcığar = L
Rast == D Hümayun = t Sûzinâk — M
Uşşak — E

13 Türk Mu-'ikisi Derpıisi S.cilt, 32.i'ayı (tenuuiiK 1950) 5. ve 20. sfl. (yazı yaıüiflan arap
hurflanııı kiilluıımaktaıı ulıuuşlur).

14 Musiki ve Nota, 3.cilt, 26.sayı (aralık I97I) 7.sf (yazı yaulı;lan dışında Nota Musiki
Mermuası'nıu 13.sayı S4.-55.«fI. verilen lislecir)

15 Türk Musikisi Ansiklopedisi, I.cilt (Istanluıl 1969) 88.sf
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Mürekkep makamlara gelince: onları da hangi basit makamlardan
mürekkep iseler bu makamların harflerile gösteriyoruz. Bilfarz Hicaz-
Pûseİik makamını {eğer bunun müstakil bir makam olarak yaşatılması

isteniliyorsa) "H.B." diye gösteririz.

Bakiye, küçük mücennep, tanini, artık ikili aralıklarını alfabenin
basit makamlarda kullanılmıyan harflerile ifade ediyoruz. Meselâ Z
bakiye, Y küçük mücennep, X büyük mücennep, V tanini, U artık-ikili,

O komadır.

Perde isimlerini sekizli içindeki sıralarına göre kendilerine verilen
rakamlarla gösteriyoruz : çargâh 1, nim hicaz 2, hicaz 3, dik hicaz 4, yegâh
5, ith..

Bu tafsilâta göre faraza yegâh üzerinde Uşşak makamı için (E~5)
remzini kullanmaktayız^''

İlk bakışta pek kullanışlı gibi gelen bu Arel kodlaması da uygu
lamada hayli eksik ve kusurlu kalmaktadır.Bunun temel nedeni Arel-Ez-
gi dizgesinde makamların sınıflandırılma ve tanımlamalarmm ge
lenekleri hiçcsayarcasına yanlış ve çarpık oluşudur. Sözgelimi aslında

basit oldukları halde mürekkep makamlar arasına kattıklarıdüzünelerce
makamdan saba makamı Arel'e göre "ÇorgdA perdesindeki Hicaz-
Zirgüle dizisile Sabâ dörtlüsünün birbirine katılmasından** yada "Çargâh
perdesindeki Hicaz -Zirgüle dizisinin pest tarafına dügâh perdesindeki
Uşşak dizisinin sonundan üç sesin katılmasiyle hasıl olur''* '̂' ve dolayı

sıyla önerilen yoldan kodlanamaz: "13 basit makam" arasmda ne
'̂'çargâh perdesindeki Hicaz-Zirgüle dizisV\ ne "So6â dörtlüsü** ne de

** Uşşak dizisinin sonundan üç ses** vardır. Hele birbirinin "inici" yada
"çıkıcı"sı olarak tanımlanan makamlar (sözgelimi eve ile ırak yada
hayatî ile uşşak) için Arel kodlamasmda hiç bir ayırma olanağı yoktur:
Tıpkı Ayomak gibi Arel de makam kodlamasmda sadece aşıtı gözö-
nüne almış, makamlarm gidiş (seyir) özelliklerini hiç gözetmemiştir.

Bu yazımızla birlikte sunduğumuz kodlama önerilerinde Ayomak
ve Arel kodlamalannm kusurları giderilmeye çalışılmış, bir yandan
bibliyografya çahşmaları için gerekmekte olan eşboylu kısaltmalar, öte

16 "Bu bir Başka Âlem", Yazan: H.Sadettin .-Vrel (Musiki Mecmuası 7.îi1 77.-81.8ayüar,
ağustos-kaaun 1954)

17 H.Sadettin Arel: Türk Musikisi Nazariyatı Dersleri, madde 377 (Musiki Mecmuası, 4.
yıl, 43.say-ı (eylül 1951) 26.9f)
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yandan kuramsal araştırmalarİçinÖzelliklemakamlar konusunda zorun
lu hale gelen ve makamlar arasmdaki çeşitli ilişkileri (durakuaşlık,

aşıtdaşhk, perdedaşlık, vb) belirten kodlar ortaya konmuştur'®. Çalış-

manm asıl amacı Türk din musikisinin tür, makam ve usullannı kodla-
mak olduğu lıalde, geleneksel Türk sanat musikisinin öteki dallarındaki

tür, makam ve usullarla uyumlu olması, tutarsızlıklar göstermemesi
için tarih boyunca kullanılmış bütün terimler gözöuündebulundurulmuş,
bununla birlikte Türk din musikisininkiler çizelgelerde siyah dizgiyle
belirtiliniştir'^

Kısaltüarda uygulanan kurallar şöylece özetlenebilir:

a) Türler ikişer, usullar üçer, makamlar dörder haneli kısaltılarla

gösterilmiş, böylece kolay ayırdedilebilmeleri düşünüldükten

başka eldengcldiğince az yer tutmalan ve eşboylu olmaları sağ

lanmıştır.

b) tür kısaltılannda temel terimlerin başharfları, makam kısal-

tılarmda eve/ıraklı aşıtların kısaltılan büyük harfla gösteril
miş, bunlar dışmda hep küçük harf kullanılmıştır, (örneğin

mA=mevlevî âyini, aaa = acemli rast, AAA = [evclijrast)

c) o işareti makam kısaltılannda boş (sıfır) anlamına, tür ve usul
kısaltılannda harf olarak kullanılmıştır.

ç) terimlerde asıl makam adı 2. kelime olsa bile kısaltüarda başa

ahnmıştır. (Sözgelimi dağı bayatı teriminde asıl makam bayatî
olduğundan kısaltışı bayatî/dağı sırasına göre bydğ olmuştur.)

d) Bireşikleri olan makam çoğun üç harfla kısaltılmış, dördüncü
haneye "boş" anlamına o işareti konmuş, bireşikler bu dördüncü
hanede belirtilmiştir, (sözgelimi acem için acmo, acem-aşîran

için açma, acem-buselik için acmb, vb). Bireşiklerde ulanan
makamlardan ikisinin başharfı eş ise temel makam iki barfla

18 Uygulama örneği olarak İslam İlimleri Enstitüsü Dergisi 3.sayısında yayınlanmakta

olan "Yayınlanmış Türk Din Musikisi Sözlü Amtlannın EzgİleyicUeri" başlıklı bibliyografya ça-
bşmasıyla yakında yayınlanacağım umduğumuı; "Türk Din Musikisi Makamlar Elkitobı" ve
"Türk Makamları Tarihi" boşlıkb kitaplara bakılabilir.

19 Türk din musikisinin tür, makam ve asullan için bk. GültekinOransay: Dini Türk Mu
sikisinde XVII.Yü2yılda Kullanılmış Makamlar (îlâhiyat Fakültesi Dergisi XIX.cilt (vtnkara
1973) 75—82.sn.) ve Ayhan Altmkuşlar: Türk Dini Musikisinde Kullanılmış Makaam ve Usûller
(İzmir 1972, basılmamış tez)
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kısaltılmıştır. (Sözgelimi bayatî için byoo, bayatî-araban
için byao, bayatî-araban-buselik için byab, bayatî-araban-
kürdi için byak, vb)

e) Kısaltılarm bir yandan asıl terimlerin abece sırasına uymasına,

bir yandan da terimlerin en belirgin ve ayırtkan harflanm içer
melerine özen gösterilmiştir. (Sözgelimi hicaz için hcoo, hisar
için hroo, hüseyni için hyoo kısaltılan seçilmekle abece sırası

konınduklan başka sözgelimi hsoo gibi iki makam anımsatabi

lecek kısaltılardan da kaçmılmıştır)

f) Bireşiklerde geçen eş terimlerin eş kısaltılarla gösterilmesine
çalışılmıştır. (Sözgelimi usullarda bütün "nim** kelimeleri tek
bir n ile (nrad, nmh, nms), bütün "devr" kelimeleri dv ile (dvh,
dvk, dvt) kısaltılmış, makamlarda "buselik" kelimesi tek bir
hanede gösterilmek gerektiğinde başharfı (acmb, marb, vb),
iki hanede gösterilmek gerekliğinde ilk iki harfi (bybu, grbu,
vb) alınmıştır)

I. Bölüm

TÜRLERİN KODLANMASI

Geleneksel Türk sanat musikisinin altı dalı ve bu daliarm kiminde

ondan çok tür bulunduğuna göre^ kodlamada en tutumlu yol ilk haneyi
musiki dalma, ikinci haneyi türe ayırmak, türleri tek bir haneye sığ

dırabilmek için de sayı değil, lıarf kullanmak olacaktır. Tür kısaltı-

lanyla karışmaması için harİFlar her iki hanede de büyük harf olarak
kullanılmalıdır:

A) Cami musikisi

AA ezan AF tekbir

AB salât AG hutbe

AC içezan AĞ besmele
AÇ kamet AH mevlid
AD tardiye Al miraciye
AF. teşbih ve mahfel sürmesi AJ tevşih

20 Dallann ve türlerin kısa birer tanum içinbk.GüItekia Oransay:Cumhuriyetin tik EUi
Yılmda Geleneksel Sanat Musikimiz (ilahiyat Fakültesi 50.Yıl Kitabı (Ankara 1973) 227.—271.
afi)
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AR safer ilâhisi

AS rebiü'l-evvel ilâhisi

AŞ rebiUi-âhir ilâhisi
AT ceniaziye'l-evvel ilâhisi
AU cemazij-e'l-âhir ilâhisi
AÜ reeeb ilâhisi
AK temctd

AL münacaat

AM nat

B) Tekke musikisi

BA na't

BB baş taksim

BC devir peşrevi

BÇ mevlevl âyini
BD son peşrev

BE sun yUrUksemai
BF son taksim

BG niyaz âyini
BĞ dua

C) Fasıl musikisi

CA taksim

CB peşrev

ce kâr

CÇ kâr-ı nâtık

CD beste (murabba, nakş)

Ç) Mehter musikisi
ÇA peşrev

ÇB şarkı /türkü
ÇC semai

D) Eğlence musikisi (Piyasa
tavrında musiki)

DA taksim

DB peşrev

AN tevhid

AO şuğl

AÖ ilahi

AP muharrem ilâhisi

AV ifaban ilâhisi
AW ramazan ilâhisi

AX şevval ilâhisi
AY zi'l-kade ilâhisi

AZ ziT-hicce ilâhisi

BH mevlevî gülbankı

BI şeyh selâmı

BJ ism-i celâl

BK kelime-i tevhid

BL savt

BM bektaşi gülbankı

BN durak

BG nefes

BO ilahi

BP mersiye

CE ağırsemai /senginsemai
CF şarkı

CG yürüksemai
CĞ sazsemaisi

CH medhal

CI konser sazsemaisi

ÇÇ çeng-i harbî
ÇD gülbaıık

ÇE marş

DC şarkı

DÇ fantazi
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DE sazsemaisi

DE köçekçe (tek ve takım)

DF longa
DG sirto

E) Kentsel halk musikisi

E A ninni

EB sokak türküsü

EC esnaf türküsü

DĞ oyunhavası (mandra, vb)
DH vals, tango, fokstrot,

rumba, vb.

EÇ evlenme havası (kına, vb)
ED iş türküsü (esnaf dışmda)

EE serhad türküsü

Allı dalda 76 kodla bildirilen bu terimlerin kısaltılan ve abece

dizisi ise şöyledir:

aS

aT

Bn

bG

B1

bT

Çh

Da

Dk

dP

Ef

Ev

Es

Fn

fP

fS

Fx

Go

Ht

İo

ta

İb

ağıreemai (CE)

arataksimi (CA)

âyin bk. mA, oA

başlaksim bk. bT

besle (CD)

bekta^i gütbankı (BM)
besmele (AĞ)

beste bk. Bo

ba^taksim (BB)
çeng-i harbî (ÇÇ)

devir peşrevi bk. dP

dua (BĞ)

durak (BN)

devir peşrevi (BC)
esnaf türküsü (EC)

evlenme havası (EÇ)

esan (AA)

fantazi (DÇ)

fihrist peşre^-i (CB)
fihrist sazsemaisi (CĞ)

fokstrot

gülbaok (ÇO)

hutbe (AG)

içezan bk.tz

ilâhi (AÖ, BÖ)
muharrem ilâhisi (AP)
safer ilâhisi (AR)

İc

İÇ
İd

te

tf

İR
İR
İh

İİ

tj

ts

u
ta

Kç
Km

Kn

Kr

kS

kT

Lr
mA

Md

Mf

rebiü*l-evvel ilâhisi (AS)
rebiü*l*âhir ilâhisi (AŞ)

remaziye'hevvri ilâhisi (AT)

rrmaziye'hâhir ilâhisi (AG)
receb ilâhisi (AÜ)
şaban ilâhisi (AV)

ramazan ilâhisi (AW)

şevval ilâhisi (AX)

zi'Ukade dâhisi (AY)

zi'Uhicre ilâhisi (AZ)

ism«i celâl (BJ)

iş türküsü (ED)

içezan (AC)

köçekçe (DE)

kamet (AÇ)

kâr-ı nâtık (CÇ)

kâr (CC)

kâr-ı nâtık bk. Kn

kelime-i tevhid bk kT

konser sazsemaisi (CI)

kelime-i tevhid (BK)

longa (DF)
mevievi âyini (BÇ)

medhal (CH)

mahfel sürmesi (AE)
marş bk.Mş

medhal bk. Md
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mersiye bk. Ms

mevleri fiyini bk. mA
mG meTİevi gülbankı (BH)

mevlid bk. Ht

miniciye (Al)

mUnacaat (AL)

mersiye (BP)
marş (ÇE)

mcTİid (AH)
nakış beste bk.nB

nakış semai bk.nS

na't bk. Nt

niyaz fiyini (BG)
nakış beste (CD)

nefes (BO)

ninni (EA)

nakış semai (CE)
na't (AM, BA)

niyaz âyini bk. nA

oynnbavası (DO)

peşrev (CB, ÇA, DB)
rumba (DH)

saJât bk. SI

UTt bk. Sv

sazsemaisi bk. Sz

semai (ÇC)

sengtnsemai bk. Sg

Hi

Mn

Ms

Mş

Ht

nA

nB

Pif

Nn

nS

Nt

Oy

Po

Rb

So

GULTEKİN 0BAN5AY

Sd

Sg
Si

Sk

sP

sT

SI

St

8y
Sz

Ş|

Şk
9S

To

Tc

Tg

Th

Tr

Ts

Tş

Ty
Vs

ys

serhad tüıküsii (EE)
senginsemai (G£)

sirto (DG)

sokak türküsü (EB)
son peşrcT (BD)

son tnkatm (BF)

salfit (AB)

savt (BL)
son yürüksemai (BE)

sazsemaisi (CĞ, DE)
şuğl (AO)

şarkı (CF, ÇB. DC)
şeyh selâmı (BI)

taksim (CA, DA)

temeİd (AK)
tango (DH)

tardiye bk. Ty

tekbir bk. Tr

lemdd bk Tc

teThld (AN)

teUû (AF)

teşbih (A£)

tCTİüd bk Th

Icvşih (AJ)

tardiye (AD)

vals (DH)

yürüksemai (CG)

11. Bölüm

MAKAMLARIN KODLANMASI

Ayomak ve Arel kodlamalan gözden geçirilirken de görüldüğü

gibimakamlarmsalt bir aşıt^^ olarak elealınması kodlamayayetmemekte,
makamm gidişi (seyri) de gözönünde bulundurulmak gerekmektedir.
Gidişin en önemli öğeleri başlangıç ve durak 2>erdeleriyle birlikte
durağın altma inilip inilmediği noktası, eğer inilmiyorsa durak üstündeki
güçlüdür (asma kalış perdesi). Ayrıca bireşik olarak tanımladığımız

makamlarda iki ve daha çok aşıt bulımmaktadır. Şu durumda makam
kodlanıun kullanılan değişik aşıtlarla birlikte makamm başlangıç.

21 Bir ezginin kullandığı perdelerin yükseklik sırasına göre dizilmiş biçimine aşıt (Fm:
gamme, İng: scale, Alm: Tonleiter) denir. Makam aşıtları sekizli aralığı içinde aralarında ikili
aralığı bulunan yedi değişik perdeden bireşir.
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güçlü, ve durak perdelerini belirtecek yolda olması zorunludur. Durak,
güçlü ve başlangıç olarak kuUanüan perdelerin sayısı çoğım lO^u geç*
mediğinden bunları sayılarla göstermek, yetmediğinde x (=10), w
( =11), q (=12) gibi abecemizde bulunmıyan harflarla belirtmek elimiz
dedir. Buna karşılık aşıt türleri 40 tanedir, ve dolayısıyla abecemizin
29 harfıyla bile gösterilemiyecek kerte çoktur. Bu durumda akla gelen
en uygun çözüm, geleneksel kuramımızda ötedenberi birbirinin ilgUisi
olarak görülmüş olan cvc'ii /ırak'b (fadiyezli) ve acem'li /acemaşîran'U
(falı) aşıtları aynı aşıtın iki ayrı biçimi gibi göstermek, fadiyezli aşıtlar

için büyük harf, falı aşıtlar için küçük harf kullanmaktır." Böylece her
makamın kodu gidişin başlangıç, orta ve sonundaki aşıtları gösteren
üç harf ile başlangıç, güçlü ve durak perdelerini gösteren üç sayıdan bi«
rcşecektir. Sayılarm perdeleri göstermesinde tutulacak yol olarak en
uygun çözüm şöyledir:

a) durak perdeleri içİn 0=yegâh, l=büseynîaşiran,2=acemaşîran,

3=ırak, 4=ra5t, 5=dügâh, 6=8egâh, 7=bu8elik, 8=çârgâb, 9=ne-

va'yi'

b) başlangıç ve güçlü perdeleri için durağa göre l=8esdaş, 2=ikili
aralığı,3= üçlü arabğı, 4= dörtlü aralığı, 5=beşli arabğı, 6=altılı aralığı,

7=yedili aralığı, 8=sekizli (oktav) aralığı, 9= dokuzlu arabğı, x=
onlu aralığı, w=onbirli aralığı, q=onikili aralığı, O ise gidişin durak
altma düştüğünü (örneğin rehavî, çargâh ve araban gibi makamlarda)
gösterir.

Böylece sözgebmi AÇb 950 başlangıçta rast, ortada suznâk, sonda
kürdi aşıtları kullanan, durağı yegâh, başlangıcı yegâhm 9'lu üstündeki
hüseynî, güçlüsü yegâhın 5^11 üstündeki dügâh olan dilkeşide makamınm

kodu olur.

Bu kodlama yöntemi tarihimiz boyunca kullandığımız 550 kadar
makamm kodlanmasınayetmekte, hatta değişik biçimlerde kullanılmış

makamlarda bu biçimlerin birbirlerinden kesinlikle aynimasım da sağ

lamaktadır. Buna karşılık makam aşıtlanmnaralık kalıbı bu kodlamada
(Ayomak kodlamasımn tersine) açıkça verilmemekte, fakat hesaplanarak
bulunabilmektedir. Sözgelimi rast aşıtmm aralıkları yegâhtan baş-

landığmda 9, 8, 5, 9, 8, 5, 9, 9, 8, 5, 9,. . . düzeniyle gittiğine göre AAA850

22 Celeneksel kuramda rast ile acemli ra&l'tao, yegâh ile acemli yegâlı'tan sözcdildiği gibi
hicaz ailesi makamları da evcli (hicaz) yada acemli (humayun) olaşlarma göre ayırdcdilir.
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kodlu yegâh makamının aralıkları 9-8-5-9-8-5-9 koma, AAA841
kodlu hüseynî-aşiran makammmki 8-5-9-8-5-9-9 koma, AAA863
kodlu eve makamınınki 5-9-8-5-9-9-8 koma olarak hesaplanabilir:

I RAST AŞITI {a = uşşak aşıtı)

aaa x50 (ygha) acemli yegâh,
(aaa 850)

acem yegâhı, yegâh-ı acemi

AAA 850 (ygho)

850 (yhga)aaa

AAA 841 (hyaş)

AAA 741 (nhfo)
AAA 863 (evoo)
AAA 733 (dlkh)
AAA 633 (ıroo)

AAA 533 (ıroo)

AAA 504 (rhoo)
AAA 154 (rsoo)
AAA 104 (rhoo)
AAA 855 (mhyo) muhayyer
AAA 845 (thro) tahir, baba
AAA 755 (gliz)
AAA 745 (groo)
AAA 655 (evaş)

AAA 635 (evaş)

yegâh (ArA 850)

acemli yegâh, acem yegâhı, yegâh-ı acemi
(aaa x50)

hüseynî-aşîran, vecU-i hüseyni

nühüfl (ŞŞA 741)
eve, eviç (ŞAA 833, OOA 863)
dilkeş-haverân

ırak, arak (AAA 533)
ırak, arak (AAA 633)
rehavî, rahevî (AAA 104)
rast

rehavi, rahevî (AAA 504)

tahir

gülizar, hüseynî-gülizar (AAÇ 745)
gerdaniye
evc-aşîran, evc-huzî (AAA 635)
evc-aşîran, evc-huzî (AAA 655)

aaa 635 (acmo) acem (aca 665)
AAA 555 (hyoo) hüseyni
AAA 445 (nyoo) neva
aaa

aaa

aaa

aaa

445 (byoo)
425 (ısoo)

345 (huzo)
145 (uşoo)

aaa 136 (myoo) maye
AAA 636 (gşoo) geveşt

Aab 950 (diki) dilkeşide (AÇb 950)
AAB 555 (hykr) hüseynî-kürdî, hüscynî-zemzemc
AAb 835 (mlıyk) rauhayyer-kürdi (beb 835)

bayati, beyatî (aba 445)
ısfahan (şşa 445, ÇÇÇ 445, uua 445)
huzi

uşşak
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AA.b 445 (nvkr) ııcva-kürdî

aba 445 (byoo) hayatî, beyatî (aaa 445)
abb 665 (acmk) acem-kürdî
aca 665 (acmo) acem (aaa 635)
AAÇ 854 (şvkd) şevk-i dil
AAÇ 745 (gliz) gülizar, lıüs<'yui-gülizar (AAA 755)
aÇA 835 (byao) bayatî-araban (Çaa 855, ÇaÇ 845)
AÇb 950 (dlkî) dilkeşîde (Aah 950)
Aee 135 (kçoo) kûçek
ArA 850 (ygho) yegâh (AAA 850)
aşa 445 (ısko) ısfahanek (şaa 445)
AAz 855 (rahyl») muhayyer-buselik
AAz 845 (thrb) tahir-buselik
Aaz 745 (grbu) gcrdaniye-busclik
AAz 645 (evbu) evc-buselik
aaZ 635 (acmb) accm-bııselik

AAz 445 (avbu) ncva-buselik
aaz 445 (bybu) bayatî-buselik
aza 164 (sazk) sazkâr (CCC 534)

b == kürdi aşıtı

bbb x80 (frhf) ferahfeza
bbb 852 (açma) acera-aşîraıı

bbb 155 (krdo) kürdi
bcc 755 (arzo) arazbar (ccc 735)
bbe 855 (mhys) muhayyer-sümbüle (bec 855)
beb 835 (mhyk) mııhayyer-kürdî (AAb 835)
bee 855 (srabo) sümbüle (19. yüzyıldan başlıyarak: muhayyer-

sümbüle)

C= SAZKÂR AŞm (c = arazbar aşıtı)

CCC 534 (sazk) sazkâr (aza 164)
ccc 735 (arzo) arazbar (ebe 735, bcc 755)
ccc 636 (vcha) vech-i arazbar
ccb 752 (şvka) şevk-aver (cfb 752)
ebe 735 (arzo) arazbar (buc 755, ccc 735)
ccz 755 (arzb) arazbar-buselik
cfb 752 (şvka) şevk-aver (ccb 752)
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ç = SUZNAK AŞITI

ÇÇÇ 463 (hznıc) hüzzam-ı cedîd
ÇÇÇ 554 (szko) suzaâk
ÇÇÇ 445 {krcg) karcığar (ısfahan için bk aaa 425, şşa 445, yya

445)
ÇÇÇ 336 (zmo) hüzzam
ÇÇÇ 109 (arbo) araban (ÇÇÇ 149)
ÇÇÇ 149 (arbo) araban (ÇÇÇ 109)
ÇaÇ 845 (byao) bayatî-araban (Çaa 855, aÇA 835)
Çaa 554 (rscd) rast-ı cedîd
Çaa 855 (byao) bayatî-araban (ÇaÇ 845, aÇA 835)
ÇÇS 680 (lalg) lâle-gül
ÇÇz 845 (byab) bayatî-araban-bnsclik (FF2 835)

d = şehnaz/zengüle (labemol) kullanan Özaşıt

bk ede 335, ced 952

e = saba aşıtı

eee 108 (çaoo) çargâh
eeA 641 (sabş) saba-aşîran

eeA 533 (btno) bestenigâr
eeb 750 (şivn) şîvenüma

eeb 641 (şvkt) şevkutarab I

eeb 532 (şvkt) şevkutarab II

eeb 335 (sabz) saba-zemzemc

ede 335 (sabo) saba

eed 952 (şvkf) şevkefza

eej 335 (dgho) dügâh (jej 135)

F = BAYATİARABAN AŞITI (f = nihavend aşıtı)

fff 630 (frhm) ferahnüma

fff 554 (nhdo) nihavend
FFF 435 (mydg) dügâh-maye, eski maye, maye-i atik
FFb 840 (anbf) anber-efşan

FFb 845 (arbk) araban-kürdî, zevk u tarab, şevk-i cedîd (FFb
745)
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FFb 745 (arbk) araban-kürdî, zevkutarab, şevk-i ccdid (FFb 845)
fşf 155 (nhdk) nihavend-i kebîr (şşf 555)
FFz 835 (byab) hayatî, araban-buselik (ÇÇz 845)

G —kürdî /sümbüle (tibemol ve şehnaz /zengüle (labemol) kullanan
Özaşıt

bk. hhg 874

Ğ - HtCAZKÂR AŞITI

ĞğĞ 854 (lıcka) liicazkâr
h = tarz-ı nevin aşıtı

hhg 874 (trzn) tarz-ı nevîn

1 = kürdilihicazkâr aşıtı

uı 844 (hckk) kürdilıiıicazkâr, hicazkâr-kürdî

1 - NEV ESER AŞITI

îtt 850 (arbş) şedd-i araban, şedarahan, şetaraban

îlî 554 (neve) neveser
j — dngâh aşıtı

jej 135 (dgho) dügâh (eej 335)

K ^ HİCAZ AŞİTİ (k = humayun aşıtı)

kkk 850 (yghs) sultaniyegâh
kKK 622 (trze) tarzıcedîd

kkk 534 (nkzo) nikriz, nîriz, niyrîz
KKK 555 (uzlo) uzzal
KKK 445 (hcoo) liicaz, hicazı

kkk 445 (humy) hümayun, hicaz hümayun
KKA 633 (rahr) rahatulen^ah,
KAA 445 (hcuş) hicazı uşşak

KKZ 850 (şrfh) şerefihamidi, şerefnüma

KKZ 741 (tahf) rahatfeza, hicazımuhalif, hicaz-aşîran (KKZ 841)
KKz 445 (hcbu) hicazhuselik (KKZ) 555)
KKZ 555 (hcbu) hicazbuselîk (KKz 445)

L ^ ZİRGÜLE AŞITI (1 ^ şehnaz aşıtı)

111 845 (şhoo) şehnaz (LLL 865)
LLL 865 (şhoo) şehnaz (111.845)
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LLL 155 (zgoo) zeagole, zirgüle, zirgüleli hicaz, hicaz zîrgüle
m = hisar aşıtı

mmm 855 (sphy) yeni sipihr (ss 155)
mmm 555 (hrot») hisar (maa 555)
maa 555 (hroo) hisar (mmm 555)
mEc 855 (spho) eski sipihr (mee 855)
mmz 555 (hrl)u) hisar-huselik

N= NİŞABUREK AŞITI

NNN 555 (nşhk) nişaburek (YYY 555)

O - EVC AŞITI

OOA 863 (evou) eve (AAA 863)
OOÖ 863 (evar) evcara

ö = MÜSTEAR AŞITI (ö = revnaknüma aşıtı)

Ööö 463 (rnkm) re\aaknüma (ppP 463)
ÖÖÖ 336 (msto) ınüstear (ööö 336)

P = SEGÂH AŞITI

PPP 463 (ryır) ruyıırak

ppP 463 (mkm) revnaknüma (ööö 463)
PPP 245 (mydg) maye I, dügâh-maye, eski maye, maye-i atik

(FFF 435, PPP 425)
PPP 336 (sgoo) segah
PşB 680 (sgst) sultanîsegâh

R = RUHNEVAZ AŞITI

RRR 831 (ruhn) ruhne\ a7.

8 = sipihr aşıtı

sss 155 (sphy) yeni sipihr (mmm 855)
sez 135 (dghh) dügâh-buselik

Ş = NÜHÜFT AŞITI (ş = ısfalıan aşıtı)

ŞŞA 741 (nhfo) nühüft (AAA 741)
şşA 554 (pgho) pencgâh (ŞŞA 554)
ŞŞA 445 (stnı) sultanîırak

şşa 445 (ısoo) ısfahan (aaa 425)
ŞAA 863 (evoo) eve, eviç (AAA 863)
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şaa 4-15 (tsko) ısfahanek (aşa 445)

şşf 555 (nhdk) nihavencUkehîr (fşf 155)

U = BUSELİK ve ŞEHNAZ /ZENGÜLELİ ÖZAŞIT

bk. ZZU w31

Ü = GÜLDESTE AŞITI

ÜLU^ 644 (glds) güldeste
V = şehnaz-buselik aşıtı

vvv 855 (şhbu) şehnaz-buselik

Y - FERAHNAK AŞITI (y - nişabur asUı)

YYY 863 (frhk) ferahnak
YYY 555 (nşbk) nişaburek, nişaverek (NNN 555)

yyy 337 (nşbo) nişabur

YYA 633 (btıf) besteısfahaıı

yya 445 (ısoo) ısfahan (aaa 425, şşa 445. ÇÇÇ 445)
vBA 554 (psnd) pesendîdc

Z = MAHUR AŞITI (z - buselik aşıtı)

ZZZ x81 (buaş) busclik-aşîran (ZZZ 631, ZZZ 841)
ZZZ 841 (buaş) buselik-aşîran (ZZZ x81, ZZZ 631)
ZZz 831 (aşrz) aşîran-zemzeıne

ZZZ 631 (buaş) busclik-aşîran (ZZZ x81, ZZZ 841)
ZZZ 441 (aşkf) aşkcfza (Kantemir'de: buselik-aşîran)

ZZZ 854 (maro) mahur
ZZZ 654 (bzoo) büzürk (ZZZ 644)
ZZZ 644 (bzoo) büzürk (ZZZ 654)
ZZZ 644 (ngro) nigâr
ZZZ 164 (zsda) suzidîlarâ (ZZZ 364)
ZZZ 355 (buoo) buselik, puselik, ebuselik (zzz 555)
ZZz 735 (marb) mahur-buselik
ZZZ 858 (çgkm) kuramral çargâh, nazarî çargâh
ZkZ 854 (zav'o) zavil
ZZU w31 (zrfo) zîrefkend, zîrefkend-i kûçek

Kodları örnek olarak verilmiş bu 150 makara türünün tarih boyunca
kullanılmış öteki 400 kadar raakamınkıyla birlikte kısaltılan ise abece
sırasına gÖre aşağıdaki çizelgeyi oluşturmaktadır:
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abkv ab-ı kevser avzb
acmo acem (aaa 635, aca 665) aync
açma acem-a^îran (bbb 852) azra

acmb acem-boselik (aaZ 635)
ucmı acem-ırok bads

acmk acem-kiirdi (abb 665) bağş

acemli rast bk rasa bnhr

acemli ^egâfa hk yglıa

acem-rast taJıl

acem-tışşak

acem yegâhı bk ygha
acem-zîrkeşide

acîzan

agaze-i kabili (krş nağıno-i kûbil)
agaz-ı zenbür

aheng-i tarâl) bdbr

ahteri

abvirt

ahvizavi

akbeıi

anber-efşan (FFb 840)
araban (ÇÇÇ 109, ÇÇÇ 149)
araban-buselik

araban-ı cedîd

araban-kürdi (şevk-i cedîd, FFb 845,
FFb 745)

arabau-nigâr

şedd>İ araban (şedarabau, şetaraban,

Itt 850)
arak bk uoo

aribun-acem

aribun-arab

arayîş-i cihau

arayîş-i borşid

arazbar (bcc 755, ccc 735, ebe 735)
arazbar-buseiik (ccz 755)
arazfoar-zemzeme

aribun-acem bk aric

aribuo-arab bk arib

aşkefu (zzz 441)

aşîran

aşiran-buselik buma

ajiran-mâye banz

aşîıan-vefâdar busk

aşîran-zemzeme (ZZz 831) büst
a^keba bk aşkf buşh

acmr

acmu

acmz

aczu

agzk

agzz

ahnt

ahtr

ah%r

abvz

okbr

anbf

arbo

arbb

arbo

arbk

arbn

anc

arib

aryc

aryh

arzo

arzb

arzz

aşkf

aşro

aşrb

Bşrm

aşrv

aşrz

beyn

beyz

bezm

bbri

bbm

bost

bthr

btu

btno

btna

binil

btnk

boao

buaş

bugd

avaz-ı zenbur

ayîn-İ cemşîd

azra

babatabtr bk tbro

bad-ı saba

bağ-ı şîrîn

bahar

bahr-. nazik bk bhrn

bahtiyar
bayatı bk byoo

bayatî>araban bk byao
bayatî-araban-buselik bk byab
bayatî-araban-kürdî bk byak
bayati-boaelik bk bybu
bayatî-hisar bk byhr
bend-i hisar

beste-hisar bk bthr

beste-ısbhan bk btıs

beste-nigâr bk btno

beste-nigâr-hisarek bk btnh
beste-nigâr-ı atik bk btna
beste-nigâr-ı kadîm bk btnk
beyati bk byoo

beyne'l-bahreyn
beyzâ

bezm-ârâ

bubarİ

bahr-i nazik

bostan (bustan)
beste-liisar

beste-ufahan (YYA 633)
beste-nigâr (eeA 533)
beste-nigâr-ı atik

beste-nigâr-hisarek
beste-nigâr-ı kadîm

buselik (ebuselik, puselik, zzz 355, zzz
555)

busellk-aşirac (ZZZ x81, ZZZ 841, ZZZ
631; KantemirMe: zzz 441)

buselik-gerdaniye
buselik-geveşt

bnselik-mâye
bu8clik-ne\Tuz

buselik-selmek

sultanî buselik

buselik-şehuaz
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l)üny biiniyye

byoo bayall (beya^ aaa 445, aba 445)
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dfti dost-gân!

dügâh bk dgbo
dUgâb-acem bk dgha

byao bayad*araban (aÇA 835, Çaa 855, dügâh-buselik bk dghb

ÇaÇ 845) dügâh-hicaz bk dghlı

byab bayalî-aruban-ltuaelİk (ÇÇz
FFz 835)

845, dügâh-ı kadîm bk dghk
dügâh-mâye bk mydg

byak bayatFarabaa^kiirdî dvan d!van

bybu bayati'buselik (aaz 445) ebuselk bk buoo

bydğ daği bayati ecbr ecbuıi

byhı bayatî-hisar eski mâye bk mydg

bzoo büzürk (ZZZ 644, ZZZ 654) eski sipibr bk sphe

bzgd büzürk-gerdaniye evoo eve (eviç, AAA863,ŞAA 833,OOA
bzgş büzUrk-geveşt

863)

bzma büzürk-maye evar evc«ârâ (OOÖ 863)

bZDZ büzürk-noTUZ evaf evc-aşîran (cvc-huzi. AAA 655, AAA

bzsi büzürk>selmek 635)

bzşh büzürk'şehnûz crbu evc-buselik (AAz 645)

canf canffıza evc-hozt bk evaş

cumhur! hicaz bk hcch cvmf cvc-i muhalif

çargâh (eee 108) evmk evc-maklub

çgac çargâlı-ı acem evnd evc-nihavend

çgkd kürdili çâıgâh e%-iç bk evoo

çgkm kuramsal çargâh (nazar! çargâh. evrg e\Tengî

ZZZ 858) frhf ferah-feza (bbb x80)

çhzy çihar-agazeyn frhk ferab-nak (YW 863)

dağ! bayat! bk bydğ bhn ferah-nüma (fIT 630)

dead dcnad! frhr ferah-zar

dgbo dügib (ecj 335, jcj 135) frrh fermh-ruz

dgha dügâh-acem gaıib hicaz bk hcgp
dghb dügâh-buselik (sez 135) garib hüzzam bk hzmg

dghb dügâh-hicaz gids gül-deste (ÜÜÜ 644)
dghk dügâh-ı kadtm gliz gül-izar (hUseynî-gülizar, AAA 755,
dlar dU-ârâ AAÇ 745)

dlaz dii-aviz glrh gül-ruh

dlda dil-dar glst gül-iston

dIfz dil-nruz glfn gülşen-i vefâ

dlko dibkeş (zil-keş, zİT'ke;) glzr gül-zar

dlkb dihke^-haveran (AAA 733) gncb genc-i bad-averd

diki dll.keşide (Aab 950, AÇb 950) gn<^ genc-i gâv (genc-i kâvus)

dlkü dil-küşa genc-i kâMis bk gncg

dlnş diUnişîn gncs genc-i suhte

dirb dibrüba gonk gonca-i kebk-i deıi

dİBZ diİ'Suz gonr gonca-ı rana

divan bk dvan groo gerdaniye (AAA 745)

dâtb dust>gâh grbu gerdaniye-buselik (Aaz 745)
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grbz gerduniye-hüziirk
grhc gerdauiyedıicaz

grhy gerdaniyc*hüseynt
gnr gerdaniyc«>rak
gri9 gerdaııiye-iHfahan

grkç gcrdaDİye-kûçek

grkr gerduniye-kürdt
grng gerdaııiye-nigâr

grn\ gerdauiye-neva

gerdaoiye-nigâr İjk grng
grrs gerdaaiye-rast

grrv gerdaniyc-rclıavt

gruş gerdaniye-uşfak

grzg gerdaniye-zcngüle

gergiik muhalifi bk krkf

gşoo geveşt (güvuşt. gevâşt, AAA 636)
gşbu geveşt-buselik

g}bz geveşt-büzürk

gşhc geveşt-hicaz

gşhy geveşt-büsevDİ

glfjr geveşt-ırak

gşu> geveşt-ufttban

gşkv geveşt-kûçek

gşnv geveşUnevâ

gşrs geveşt-rast

gşrv geveşt-rehavî

gşuş geveşt-u^ı^ak

gşzg ge%'eşt-zeagiile

gODca-ı kebk-i deri bk gonk
gonca-ı rana bk gonr

gurr gururi

gül-deste bk gids
giil-istan bk glst
gül-izar bk gUz
giiI-ruJı bk girlı

giUşcn-i vefâ bk gljn
giU-zar bk glzr
gUvaşt hk gı^

badd hadtdî

hadr hadra

bakm bakîmi

barr harran (?bazaıı)

bayi hayal-ı murad

bazan bk harr

bazi bazin

heftgâb bk bfgb
hcoo biraz (bicazî. KKK A45)
braş hicaz>aşîran (KKZ 741)
bcbıı bicuz-husclik (iücuz-pııselik. KKz 445.

KKZ 555)
hcbz liicaz-büzürk

hcclı cumhurî hicaz

bcey bJcazeyn
bcgd bicaz-gerdaniye
bcgp garip hicaz
bcgş hicaz-geveşt

hchc hicaz-bicaz

hcia bicaz-ı acem

hicaz-ı muhalif bk hcmf

hicaz-ı tiirki bk hctr

liicazî bk hcoo

hm hicazı ırak (bicıız-ırak)

hcib bicazi-i ufahutı

hicazi u^şak bk hcuş

beka bicazkâr (Gğ& 854)
hekb hicazkâr-bu^elik

hrkk hicazkâr*kürdi (kürdîlİ bicazkâr, lu 844)
Jıcma hicaz-mâye
bcmf bicaz-muhalif (hicuz-ı nmbalif, KKZ

741)
hcmk bicaz-mubalifck

hciiz hicuz-nesruz

bicaz-puseUk bk bebu
hc8İ hicaz-selmek

hcşh hiraz-şehnaz

hcir hicaz-ı türkî (türkİ hicaz)
bcım bicazî uşfak (KAA 445)
hczm bicaz-zemzeme

hicaz-zirgüle bk zgoo

bfgb beflgâh

broo hisar (mmm 555, maa 555)

ıjrbu bisar-buselik (biâar*puBelik, mmz 555)
hrbz liisar-bUziirk

lırek hisarek

hrcv hisar-evc

hrgm hisar-ı gayr-ı müstear
bisar-t nlk bk hmk

hrkr hİsar-kürdi

brnk hisar-ı nîk

bi»ar>pusclik bk hrbu
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horasan! hüseynî bk bybr
hşsy hoş-seray

huct Imcest (hucel)

huft hufte ısfahan

Iıukk hııkka-i kâvııs

bumy buıuayun (hümayun, hicaz htimuyan,

nagamatu'i-mülûk. kkk 445)

huzi (aaa 345)

hır/.î-a'jîran

huzb huzi-buselik

bUmayun bk bumy

hüsn-İ aıı

bUseynl (AAA 5SS)

hüseyni-acem

büseyni-a^iran (vech-i hüseynî, AAA

841)

hybu hUseynî-bttselİk

bygd iıiiseyni-gerdaniye

hygş bUseynî-gevcşt

hüseynt-gülizar bk gliz

hyhr hüseyni-horasan! (horasanî hüseyni)

bykr büseyn!<kürdi (hüseynî-zemzeme, AAB

5S5)

hyma hüseynî-mâye
hynz hüseynî-ncvruz

hüseyui-selnıck

hiiseynî-şehnaz

hüseynbzemzcme bk bykr

hiisıı-i an bk lıüsa

hsmo bUczam (ÇÇÇ 336)

hzmc biizaam-î cedid (ÇÇÇ

lızmg garip hüzzam
hzmk hüzzam-ı kadim

hzmr lıüzzam-ı rumî

hzıus sultanî hüzzam

huso

İmza

hüea

byoo

lıyac

byaş

hysk

hyşh

463)

ıroo

ırac

ırgd ua'<-gerdaniye
ırgş ırak-geveşt

ıruk-ı acem bk ırac

ırraa ırak-mâye

ımz ırak-ne\-Tuz

ırsk ırak-sebnek

ırst sultani uak (ŞŞA 445)

ırşh ırak-febnaz

ırak (arak, AAA 633, AAA 533)

>Tak-ı acem

ısoo ısfahan (aaa 425, ÇÇÇ 445, 99a 445, yya
445)

ısfahanek bk ısko

ısfahanek-i atik bk ıska

isfahanek-i redld bk ıskc

ısgd ısfaban-gerdaniye

ı«g9 ısfahan-gevcşt

ısır lifuhan-ırak

ısko ısfahanek (aşa 445, şaa 445)

ıska ısfahanek-i atik

ıskc ısfahanek-İ cedîd

ısma ısfahan-mâye

ısnz ısfoban-nevruz

ıssk ısfahan-selmek

ısşh ısfahan-şehnaz

ıszm ısfuhan-zemzeme

ibrh ibrabiml

ihIs Uılas

izar izar

kabl kabili (krş.agaze-i kâbilî, nağme-i kâ-
bilî)

karcığar bk krcg
kazz kazzazî

keyhusrei'i bk keyh

kin-i îrec bk kinc

kin-i siyavuş bk kins

kşoo kûçek (Aee 135) krş. ztrefkend-i kûçek
kçgd küçck-gerdoniye
kçgş kûçek-geveşt

kçma kûçek-mâye

kçnz kûçek-nevnız

k<;sk kûçek-selmek

kçşh kûçek-şebnuz

kçzm küçek-zemzeme

keyh keybusrevî

kine kîn-i îrec

kins kîn-i siyavuş

krcg karcığar (ÇÇÇ 445)
kufbı TiiTTiî bk kufi

kuramsal çargâh bk çgkm
krdo kürdi (bbb 155)

krda kiirdî-aşîran

kiirdili çargâh bk çgkd

kürdtli hicazkâr bk bckk

krkf gergük muhalifi
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kufl kufl-ı rumS

l«lg lâle-gül (ÇÇS 680)

lalr Iâle>ruh

lamy lâmiyye
iavk iâvik

mabh mah bcr-kûhan

mabd malımudi

mato mahur (ZZZ 854)

mara malıur-aşîran

maıb mahuT-busebk (ZZz 735)

mare mahurek

marh mahur>han

mark mahur-ı kebir

marnı mabur-ı kebİr-i ka^m

mars mahur>ı sagir

maşk maşuk

mavr mavera

mavu maverau*n-nehr

mfiye bk myoo

mâye'buselik bk mybu

mâye-büzürk bk myba

Qiâye>hicuz bk myhc

mâye-hüseyuî bk myhy

mâye*i atik bk mydg

mâye-i kebir bk mykb

mâye-i kevaer bk mykv
mâye-ırak bk myır

mâye-ısfahan bk myıs

mâyc-kûçek bk myk^-

mâye-neva bk mynv

mâye-puselik bk mybu

mâye-rast bk myra

mâye-rebavî bk myrlı

mâye-uşşak bk myuş

mâye«zengüle bk myzg

mayd ma-yı deşt

mclf meclis-e&uz

nıelh melâh!

meşkûbe bk mşky

mlbb mihr-banî

mihc mihfi cau

milli yegâh bk ygbs

mbfo muhalif

mbfe mubalifek

mbfı muhalif»! ırak
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mhyo muhayyer (AAA 835)
mhyb muhayyer-buaeiİk (AAz 833)

mbyk muhayyer*kürdî (AAb 835, beb 835)
mhyg muhayyer*BÜmbüie (bbe 855, bee 855)

mhyz mubuyyer-zirgüle

mrab murabba

ınrdb murad han

mato müstear (üüü 336, Oö6 336)
mstk müstearek

mşkd mUşk-danv

mşkm müşk-mali

mşky müşkûye

muvf muvafık

mühk müberka

mUjd müjdegâoi

mUjg müjgân!

mürk mürguk

mürv miirva-yT nik

müatear bk msto

müstearek bk mstk

miişk-dane bk mşkd

mUşk>mali bk mşkm

müşkûye bk mşky

mütd müteadd!

myoo mâye (aaa 136)

mybu mâye-busclik (mâyc-puselik)
mybz mâye-büzürk

nıydg mâye 1 (dügâh-nıâyc, eski mâye,
mâyc-i atik, FFF 435, PPP 245,

PPP 425)

nıyİıc mâye-hicaz

myhy mûye-hüseynî

myır mâye-ırak

myıs mâye-ısfahaii

mykb mâye-i kebir

mykç mâye-kûçek

mykv mâye-i ke%ser

mynv mâye-ncva

myra mâye-rast

myrh mâye-rebavf

myrs rast»mfiye

mysp mâye 11 (segâh-mâye, yeni mâye)

myuş mâye-uşşak

myzg mâye-zengUle

nagamatu'l-müJûk bk humy



nagk nağme-i kâbü

ıiahc nahcirkân

nakg nakost

narad na-murad

nuri nar!

nazo naz

nazar! çargâh bk çgkm

naza nazenin

ncdh necd-i hiiseyn!
nesîm bk nesm

neva bk nvuo

neva-aşiraıı bk nvaş

neva-buselik bk nvbu

neva-gcrdaniye bk uvgd

neva*geveşt Lk nvgş

neva-kürdi bk nvkr

ncva-mâj'e bk n\"my

neva-nevruz bk nvnz

neva^puaelik bk nvbu

neva>selmek bk nvsk

neva-şehnaz bk nvşh

neva-yı acem bk nvac

neva-yı hüseyni bk nchy
neva-yı uffok bk nvuş

nev-bahar bk nebr

nebi nev-babarî

nebr nev-bahar

nesm nesim

nevd nev-eda

neve nev-eser (Itt 554)
nevi nev-reside

nevruz bk nznn

ne^ruz-buselik bk nzbn

uevruz-büzürk bk nzbz

nevruz-bicaz bk nzbc

newuz-faüseyn! bk nzhy
nevroz-ı acem bk nzac

ne\-ruz-ı arob bk nzar

nevruz-ı asi bk nzas

nc^TUZ-ı bayat! bk nzby

nevTuz-ı bara bk nzha

ne>Tuz-ırak bk uzu

nevTuz-ı nun! bk nzrm

nevTuz-ısfabon bk nzıs

ne\Tuz-ı sultani bk bzst
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nevruz-kûçek bk hzkç

nevmz-neva bk nznv

nevruz-rast bk nzra

nevruz-reha\-î bk nzrb

nevruz-saba Lk nzsb

nevTuz-aş^ak bk nzuş

nevruz-zengüle bk nzzg
ngro ııigâr (zzz 644)

ngrç nigâr-çek

ngrk nigâr-ı nik

ngrm nigâr-ı nik-acem

ohdo nihavend (S 554)
uhde nihavend-i cedİd

nbdk nihavend-i kebir (f;f 155, ;şf 555)
ııhdz nibavend-i mm!

nbds nihavend-i sagîr
nhfo nihüft (nübüft, AAA 741, ŞŞA 741)
nhfk nibüft-i kadîm (nübüft-i kadim)
nkzo nikriz (nlriz, niyriz, kkk 534)
nkzk nikriz-i kebir (nîrlz-i kebir)
nkzs nikrtz-i sagir (nirîz-i sagir)

nikrizli segâh bk sgnk
nmrz nim-ruz

nmşb nim-şeb

niriz bk nkzo

n^bo nifabur (yyy 337)

n^bk niçakırck (nişaverek, NNN 555, YYY

555)
nuşb ımşin-bade

nvoo neva (AAA 445)
nvac neva-yı acem

nvaş neva-aşiran

nvbn neva-buselik (neva-pnselilc, AAs
455)

nvgd neva-gerdaniye
nvgş neva-geveşt

nvby neva-yı hüseyni
nvkr neva-kUrdI (AAb 445)
nvma neva-mâye

nvnz neva-nevruz

nvsk neva-selmek

nvst sultani-neva

nv^ neva-şebnaz

nvuş neva-uşşak (neva-yı uşşak)

nyaz niyaz
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uiyrtz bk nkzo rhoo rehavî (rabevî, AAA 104,

nuşîn-bade bk nuşb rbgd relıuvî-gerdaniye

niibüft bk nbfo rhgş rehavî-geveşt

niihüft-i kudtm bk nhfk rbnıy rebavbmâye
nzoo nevruz rhıız reha\î-nevruz

nzac nevruz»! acem rhsk rebavî-selmck

nzar nevruz-ı arab rbşh rchavî-şelınnz

nzas nevTuz-ı asi rıdu ndaî

nzbu nevruz>busclik ndv ndvan (rızvan)

nzby nevruz-ı bayatt rkbo rckb

nzkz •evTuz-büziirk rkbn rckb-nevruz

nzha nevruz»! bara rkhb nkku'bbahib

nzhc nevruz-hicuz rngd reng»i dil
nzhy ne\Tuz-hüseynî mkm revnak»niinıa (ödü 463)
ıızır nevnı/'inık rıduî bk rıdu

nzıs nevruz-ısfubun ndvan bk ndv

nzkç ncvruz-kûçek rıkku'l-habib itk rkbb

nznv nevruz-ne\u r!zvnn bk ndv

nzra nevTuz-rast raeo rast (AAA 154)
nzrh nevruz»rehavt rsac rast»acem

nzrm nevruz»! nımt racd ra8t»ı cedîd (Çau 554)
nzsb nevruz»saba rsgd rast-gerdaniye
nzst nevruz»! sullant "g? rast-geveşt

nzuş nevruz-uşşak rsnz rasl»nevruz

nzzg ncvru/»zengülc rssk rast-selmek

pasb pasban! rsşlı rast-şelmaz

payz payzen-i saba ruho ruh

peb] peblevd ruhf nıb-efza

pgho pencgâh (pençgâl), şşA 554) ruhn rub-nUvaz (rulı-nevaz. RR

pgha pencgâb-ı as] ryaş ruy-ı anıran

pghz petıcgûb'i zaid ryhc nıy»! bicaz

psnd pesendîdc (yBA 554) ryır ruy»! !rak (PPP 463)

puselik bk bm») sabo saba (ede 335)

rahf rabal-feza (KKZ 741) sabu-a^îran bk sabş

rahr rabatu'l-crvah (KKA 633) sabb saba>buselik

rahevi bk rhou snbş saba»aş!ran (ceA 641)
rast bk rsoo sabu suba»uşş»k

rast»acem bk rsac sabz saba-zemzeme (eeb 335)
ra>t-gerdaniye bk rsgd Sadi sa'di

rast»geveşt bk rsg.^ safu safa

rasl-ı cedîd bk rsrd

rasUmâye bk nıyra

rast-nevnız bk rsnz

rast-selmek bk r^sk

rast-şehnaz bk rüşb

saz-ı nevruz bk sazn

aask saskâr (aza 164, CCC 534)
sazn saz-ı nevruz

sbzd sebz-der-scbz

sbze sekz-euder-sebz
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8cl)Z>eDder-»ebz-i kadim bk. sbzk

»bzb sebz-i liisur

sbzi scbz!

itcbz-i hi^ar bk sbzh

sbzk »cbz'eudcr-sebz-i kadim

sbzt sebzd taze

Berb ser-büicnfi

Bcrh Bcr-henk

(»goo segah (PPP 336)

egac segâh-ucem

sgoc scgâh-araban

segâh-mâye bk mvsg

Bgtnh scgâh-muhayycr

Bgnk ııikıizU »egâb

Bgsl gultaui segah (PşB 680)

shbr sch-babr

sloo selmek

sibu selmek-buselik

slbz Bcitnek-büziirk

tdhc scimek-hicuz

sihy selmek-hüüeynİ

»lir sehnek-ırak

siıs selmek-ısfalıan

scimekd kebîr bk sikb

seimek-i sagtr bk slsr
sikç Bclmek-kûçek

sinv selmek-ne^'a

Bİra selmek-rast

Bİrh selmek-rebavt

sUr selmek-i sagîr
sluş selmek-uşşak

sizg selmek-zengüle

serbülend bk serb

ser-henk bk sem

serv-i schİ bk svsh

servistan bk svst

Btnho sümlmle (bee 855)

smbk sümbiilc-i kadim

smba sümbüle-oihaveud

spbo sipUır

sphe eski sipibr (nıEe 855, mce 855)
sphh sipilır-hüseynİ

spbu aipihr-uşşak

»phy yeni sipihr (mmrn 855, sss 155)
srnk sireuk

ssm

staş

sine

svsh

svst

szdo

szda

sisani

sİtte-aşer

sultani buselik bk büst

sultani hüzzam bk hzst

sultani ırak bk ırst

sultaııi-i cedîd

sultau! neva bk nvst

sultani segah bk sgst

sultanî yegâh bk yghs

serv-i sebî

servistan

suK*i dil

8UZ.İ dİl-ârâ (ZZZ 164, ZZZ 364)

Bzko Kuznak (suzinak, ÇÇ(,' 554)

sümbüle bk »mbo

sümbüle-1 kadiıu bk smbk

sümbüle-nibavend bk smbn

şadv şadırvan

şahu şah

şbdz şeb-diz

şbfh şelfi fernıh

şbsf şube-i safa

şbşh şube-i şahi

şedarabon bk urbş

şdsb şedd-i saba

şehr şebr-naz

şhoo şehnaz (lU 845, LLL 865)

şhbu şehnaz-buselİk(şebnaz-puselik,vvv 655)

şbbz şehnaz-büzürk

şhhc şehnaz-hicaz

şhhy şehnaz-faüseynî

şhır şelmaz-ırak

şhıs şehnuz-ısfahan

şhkç şehnaz-kûçek

şhnv şehnaz-neva

şebnaz-puselik bk şhba

Şia'n şelınaz-rast

şhrh şebnaz-rehavi

şbuş şehnaz-uşşak

şhzg şehnaz-zengüle

şehr-naz bk şelır

şivn şive-BÜma (eeb 750)

şmsc şenıs-İ cemal

şrfh şeref-i hamidi (şeref-nüma, KKZ 850)
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çrfy şerefiyye

9«ref*niiıııa bk çrfb

»gli ŞeŞ-gâb

fetaraban bk arbş

şuri şiiri

şevk-ağlak bk şvkğ

şvka çevk-a^•e^ (ccb 752)

şvkd şevk-i dil (AAÇ 854)
şrkf şevk-eCsB (eed 952)

şvkğ şevk-ağlak

şvkn şevk-engiz

şevk-i cedid bk arbk

şevk-i dil bk şvkd

şvks şevk-i serâh

şvkt şevkutarab (eeb 641, ecb 532)

şzoo şîraz

şzsm şîraz-sümbiile

şîve-nüma bk şivu

şube-i eafa bk şbsf

şube-i şah! bk şbşh

şuri bk şuri

tbrz tcbriz

tbro tabir (babatabir, AAA 845)

tbrb tahit'baaetik (tahir-puselik, AAz 845)

tbrk tahir-i kebîr

thrs tabir-i sagir

fablr-pıueUk bk tbrb
thtk tabt-ı takdis

tnık tanık

trbs terkib-i saba

trzc tarz-ı cedid (kKK 622)

trzn tarz-ı nevin (bbg 874)

tebrîz bk tbrz

terkîb-i saba bk trbs

türki hicaz bk bctr

oşoo uşşak (aaa 145)

uşaş aşşak-aşiran

nşgd nşşak-gerdaniye

u?g9 oşşak-geveşt
nşmy nşşak-mâye

uşnz uşşak-nevTuz

uşak uşşak-selmek

nşsh uşşak-şebnaz

nılo nzsal (KKK 555)

uzla uzzal-acem

uzlh uzzal-büseynS

vamk vanuk

veba veclı-i arazbar (ccc 636)

vchb \ ech-i buselik

Tcch-i hüseyıü bk hyaş

^■İ5l visal

yaro yar

ygho yegâh (yek-gâb. A.^A 850)
ygha yegâh«ı acemi (acem yegâhı, acemli

yegâh, aaa 850, aaa x50)

yghs sultanî yegâh (milli yegâh,
kkk 830)

yeni mâye bk mysg

yeni sipibr bk sphy

zadi zad-ı dil

savo zavîl (ZkZ 854)
zuvİ zaviJİ

zai'f zavili ısfahan

zavs zavili segâh

zemo zemzem

zenık zemzeme-kürdİ

zgoo zengiile (zirgüle, zirgüleli hicaz, hicaz
hicaz zirgüle, LLL 155)

zgbu zengüle-busclik (zengiile-puseUk)

zggd zecgiUe-gerdaniye

zengüle-geveşt

zgma zengüle-mâye

zgnz zengüle-nevruz

zengüle-puselik bk zgbu
zgsk zengUle-selmek

zgşh zeagüle-şebnaz

zevk-bahş bk zvkb

zevkutarab bk zvkt

zilkeş bk dlko

zind zinde-rud

zrfo zir-efgend (zir-efgend-i kûçck, zirefkeııcl.

kûçek)

zrfb zir-efgend-i büzürk
zîr-efgend-i kûçek bk zrfo

zrfr zîr-efgerıd-i ruml
ziı^le bk zgoo
zirgüleli hicaz bk zgoo
zirkeş bk dlku

zrkş zİrkeşide

zülf züif-i nigâr

zvkb zevk-bahş

zvkt zevkutarab (FFb 845, FFb 745.'
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III. Bölüm

tJSÜLLARIN KODLANMASI

Ulopia ülkesindeki liman kentinde, «geniş kapısı üzerinde türkçe
olarak "Türk Musikisi Konservatu\'arı" levhası hıilunan» kurumun

müdürüyle yaptığı lıayalî konuşmayı veren Hüseyin Sadettin Arel-^
makam ve perdelerin kodlanışını anlattıktan sonra yazışım şöyle sür
dürür:

"Bu tafsilâtı dinledikten sonra:

— Doğrusu, dedim, muvaffakiyetinizi tebrik etmek isterim. Çünkü
bir takım dolambaçlı düşüncelerle anlatılamaz hale gelmiş olan meseleleri
gayet açık ve riyazi katiyetle ifade etmiş bulunuyorsunuz. Bir dc usulleri'
mizi nasıl gösterdiğinizi merak ediyorum.

Müdür cevap verdi:

— Onu daha kolay başardık. Çünkü her usulü, muhtevi olduğu za-
manla ifade ediyoruz. Meselâ dört zamanlı usul, 11 zamanlı usul, ilh. ..
diyoruz.

Sordum:

— Bazı usullerde zaman sayısı müsavi iken kalıp değişiyor. Bunları

ne yaptınız?

— Onları da birinci nevi, ikinci nevi diye bildiriyoruz. Meselâ
dokuz zamanlı usulün dört çeşidinden Aksağı birinci nevi. Evferi ikinci
nevi, Raks-aksağı'nı üçüncü nevi. Oynaktı dördüncü nevi olarak tesbit
ediyoruz. Bu tarzın bir meziyeti de zaman sayısıncamüsavi olan usullerden
yeni kalıplar teşkil edilecek olursa onları isimlendirmek için de yer bulun'
maşıdır. Bilfarz eğer Aksak usulünün bir diğer çeşidi kullanılacak olursa
ona beşinci, altıncı nevi ilh.. diye isim verebiliriz.'^

Arel'in bu kodluma yöntemi temelde en uygun çözümdür. Ancak
ayrıntılarda rasgelelikten kurtarılması, tam dizgesel bir kodlama kalıbına

dökülmesi gerekir. Sözgelimi eşboylu usulları birbirinden ayırdetmek

için sıralarken yapısal özelliklerini gösönünde bulundurmak doğru olur.
Nitekim ArePin verdiği örnekte dokuz birimli (zamanlı) usullarm yapı

sal dizilişi ve sırasayılanışı şöyle olmahdır:

23 yukarctu lâ.dipçtkıııaya vc hununla ilgili metne bakuuz
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1.tür: 3 + 2 + 2 + 2 (oynak, ArelMe 4. nevi)
2.tür; 2 + 3 + 2 + 2 (raks aksağı, ArePde 3. nevi)
3.tür: 2 + 2 + 3+2 (böyle bİr usul henüz yoktur)
4.tur: 2 + 2 + 2 + 3 (son vuruşu 2+1 bölünüşlü, aksak,

ArelMe l.nevi)
5.tür: 2 + 2 + 2 + 3 (son vuruşu 1+2 bölünüşlü, evfcr,

Arel'de 2. nevi)

Bu yöntemle yapılan kodlamada ilk iki hane birim (zaman) sa
yısını, son hane tür sırasayısm? gösterirse üç hanelibir kod eldeedilebilir.
Ancak birim sayısı lOO'u aşan, dolayısıyla iki haneli liir sayıyla gös-
terilemiyen usııllarda yarı değeri almak (sözgelimi 112 yerine 56, 116
yerine 58, 120 yerine 60) gerekir ki usullar konusundaki g(deneğimize

de aykırı düşmez":

kod kısaltı usul adı

020 nsy uim sofyau
030 smo semai (vals)
040 sfy sofyan
050 trk türk aksağı (süreyya)
061 ssm sengîn semaî
062 ysm yürük semai
071 dvh devr-i liindî

073 dvt devr-ı turan

084 dyk düyek
085 msm müsemraen (katakofti, katikofti)
091 oyk oynak
092 rka raks aksağı (raksaksak)
094 aks aksak

095 evf evfer

102 akf aksak fahte (lenk fahte)
104 Çgh çeng-i harbî
105 asm aksak semai
106 ccn curcuna

24 örneğin Dr.Suphi Ezgi'nin (Nazarî, Amelî Türk Musikisi, 11.155) ve onu izliycıı H.S.
Arel, Veli Kanık, vb. 120 zamanlı olarak gösterdikleri zencir usuIu Haşim Beğ (Edvar, l«6t, sf.
12) ve onu izliyen A.A.KonuV, K.Uk;, Rauf Yekta vb. nca 60 zamanlı olarak göslcrilmişlir.
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110 Ipv tfk \uru!j
123 ikz ikiz aksak

124 ııçl) İlim çember

12() frç freııkçîtı

131 şdr şarkı de>T-i revam
132 IIPV İlim cvsat

133 lıkd bektaşî dcvr-i revam

140 (Ivr de\T-i revan

150 rkıı raksan

161 fpr fer (f<T-i nııılıammes)

162 çf<l çifte düyek
163 nhf nim hafif

164 tılı.ş İlim berefşaiı

181 ndv nim devir

182 dtr darb-ı türkî (türki zarb)
200 fht faille

210 dkf durak cvferi

220 hzc hezec

241 hvi havı

242 nsk nim sakil

243 çmb çember
261 İtsd beste devr-i revam

262 e vs evsat

281 dvk devr-i kebîr

282 rml remel

2&t frf frengi fiîr
321 bfş berefşan

322 mlım muhammes

329 hff hafif

481 ski sakil

482 dby darbeyn (fer ile mulıammes)

561 dby darbcyn (nimsakil ile berefşan)

562 dry darbeyn (2 frengi fer ile 2 devr-i kebir
580 dry darbeyn (3 frengi fer ile 2 berefşan)

601 zer zencir (zincir)
602 dry darbeyn (de\"r-i kebir ile berefşan)

603 dry darbeyn (2 remel ile 2 muhammes)
604 dry darbeyn (2 devr-i kebîr ile 2 berefşan)
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881 dfh clarb-1 fetilı

882 (Ihy tlarbeyu (2 remel ile 1 mulıammes)

Böylece kr>dlaumış olan ıısullarm kısaltılarıyla birlikti- abece Birası ise
şöyledir:

aksak bk aks

akf aksuk fahte (leuk falıtr, 102)

aks aksak (094)

nsm aksak semai (105)

bfş bereCşan (321)

bkd bektaqi devr-i revanı (133)
berefı^aıı bk Lfş

IfMİ beste devT-i revanı (261)
ccn curcuna (106)

çfd çifte düyek (162)
çember bk çmi)

çgh çeng-i iıarbi (104)

çmb çember (243)

çifle*düyek bk çfd

dby darbeyn (zarbeyn; 482, 561-562, 580,

602-604)

dfh darb-ı fetih (zarb-ı fetih, 881)
dır darb>ı türki (lürkî darb, 182)

dkf durak evferi (210)

dvb devr-i hindi (071)

dvk devr-i kebir (281)

dvr devT*i revan (140)

dvt devr-i turan (073)

durak evferi bk dkf

dyk düyek (084)

evf cvfcr (095)

cvs evsat (262)

fahte bk fht

fer fer (fer-i muhammes, 161)
fht fahle (200)

frengi fer bk frf
frç frenkçin (126)

frf frengi fer (284)

hff hafif (329)

hvi havi (241)

hzc faezec (220)

ikz ikiz aksak (123)

katikofti bk msm

lenkfaiıte bk akf

mhm muhammes (322)
msm müscmmen (kutaknfti, katikufti, 083)
nhş nim bcrcf^an (164)

tıçb nim çember (124)
ndv nim devir (181)

nev nim evsat (132)

nhf nim hafif (163)

nsk nim sakil (242)

nsy nim sofyan (020)

oyk oynak (091)

rka raks aksağı (raks aksak, 092)
rkn raksan (150)

rml remel (282)

ski saki] (481)

mno semai (vals, 030)

sfy sofyan (040)

Bsm Bengin semai (061)

sofyan bk sfy

Süreyya bk trk

şdr şarkı devr-i revam (131)

şdy şarkı düyeği

tev tek vuruş (110)

trk türk aksağı (süreyya, 050)
türki darb bk dtr

vals bk smo

ysm yürük semai (052)

zarbeyn bk dbj-

zaıb-ı fetih bk dfh

zer zincir (zencir, 601)

Temel kuruluşlarıyla cıı uygunları olduğuna inaııdığnn bu tür,
makam ve usul kodlarıyla kısaltılan ayrıntılarda daha da geliştirilebilir ve
düzeltilebilir. Sözgelimi usullar içinde birbirlerinden sadece bazları yönün
den ayrılık gösterenler (yürüksemai ile sengin semai yada curcuna ile
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aksak semai gibi) birleştirilebilir ^e hız ajTilığmı gösteren bir harfla
belirtilebilir:

060s sengiıı semaî

^ 060y yürük semaî
105a ağır aksak semai

105s orta aksak semai

105y yürük aksak semai (cureima)

Böylece örneğin çeşitli düyekleri ayırdetmek olanağı doğar. Bununla
birlikte önerdiğim kod ve kısaltdarm şu durumlarıyla da çalışmalarm
büyük bölümünde yeterince ayrıntılı l e kullanışlı olduğunu saptamış

bulumivorıım.
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YE

BUNA AYKIRI BİR MÂLİKÎ-HANEFÎ KIYÂSI

Doç. Dr. Melıme.1 S. HYTÎBOCLU

1. Kur'ân-ı Kerîmde insanlara emredilen bütün ibâdetlerde görü
len müşterek husûsiyetlerden birisi, onların îfâsmdaki kolavlık ciheti
dir. Hasta olan ve seyâhata çıkan bir mü'mine oruç tutmak zor gelirse,
onun müsâid bir zamanda kaza edilebileceğini bildiren âvet, bu ciheti

şu şekilde beyan etmektedir: ".,.^1 ^ ^ jJJİ

-Mlalı size kolayı ister, size güç olanı istemez"'.

2. İnsanın gücünü aşan, zorun ötesine geçen imkânsızı Cenâb-ı

Hakkın istemesi ise hiç düşünülemez. Allah, kimseye gücünün yetmi-
yeci'ği şeyi teklif etmemektedir^

3. Kolaylığın esas alındığı ahkâmı tatbikte beşerî zaaf gösteren
lere dahî Cenâb-ı Hakkın rahmeti eksik değildir: " UJjy-lJjY Ljj

... j\ jj • Unutursak, yanlış yaparsak, bu yüzden bizleri

cezâlandırma Ey Rabbiıniz"' duasını biz kullarına öğreten kendisidir.

4. insan, ancak kasden, bile bile yaptığı cürümlerden dolayı gü
nahkâr olur: U j 4j ^îia>-l \pi j

1 2.Bakara/185.

2 2.Bakara/286; Bu âyet hukkmda Mâliki İbnu'l-Arahî (468-543/1076-1118);

Öl5^1 »..5 Dînde büyük
birprensip veMünlUmaalann şerfaUndaki temel direklerden biridir" diyor. Ahkâmu'l-Kur'an,
I, 264. Krş. 6.En'âm/152; 7.A'râf/42; 23.Ma'ıniuüJi/62.

3 2.Bakaru/286.
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Hatâya düştüklerinizdıu» tloğil, fakat kasdpıı yaptıklarınızdan raes'ul-
sünüz"^.

Mü'minlerin ınes'ııliyt't hududunu çerçeveleyen İm ilâhî hüküm
lerin ortaya koyduğu prensipleri ilk tatbik eden kimse, tabîatiyle Hz.
Peygamber olmuştur. Son gerçek dînin tebliğcisi muhakkak ki onu en
iyi anlayandı, (lerek şifâlü beyanlarında, gerekse fiillerinde bu anlayı

şın "En güzel Misar'liğini göstermişh-rdir^.

5. Hz.Peygamberin hayatını inceleme imkânı bulabilmişlerce mâ-
lûm olduğu üzere, Allahm son Peygamberi, hiçbir zaman meseleleri
çıkmaza .sürüklememişler, her işi dâima kolay tarafivle, yumuşaklık

la halletmeye çalışmışlardır. Hanımları Hz.Aişe, bu husûsu şöyle ifâde
ederler: " U ^

,.,4^4 -UjÎ ülS'l/j 015^ jli. U'l • Rasûlullah iki şeyden birisini
seçecek olsalar, günah olmamak şartiyle, mutlakâ onların en kolayını

alırlardı. Şâyed bahis konusu günah ise, o zaman da ondan en uzak olan
O olurdu..."®.

6. Müslümanlar farz ibâdetlerde herhangi bir tcrtib hatâsına düş-

seler, Hz.Peygamber derhal endişelerini gidermiş, esas meselenin, on
ların niyyetlerindeki ihlâsda olduğunu kalblere yerleştirmeye çahşmış-

tır'.

7 IIz.Peygamberin bu Kur'ânî zihniyetini içtimâi hayatta nasd
misalleştirdiklerine îslâm kaynaklarında sıkça rastlanmaktadır. Bir
Bedeviyi, eehâleti sebebiyle mescidde işlediği bir terbiyesizlik yüzün
den cezâlandırmaya kalkan Ashaba verdikleri şu öğüt, ebedî bir düs

tûr hükmündedir: U'̂ i Siz, kolay
laştırıcılar olarak gönderildiniz, güçle.ştiriciler değil..."'.

4 33.Ahzâb/5; krş.2.BakHru,'225; 5.Mâide/'89.

5 Bk.33..Ah2âb/21.

6 Muvtttta. 47.Husııu'l-HuUıkts.903; Abdurraszâk, IX, 442, r.l7942: Buhârt, 61Jfenâ-

kıb, 23, IV, 166-167; 78.Edeb, 80, VII, 101; 86.Hu(lûd. 10, VIII, 16; Mailim. 43.FedâiJ, 77, 78,

8.1813.

7 MeüeiÂ Menâsik-i Hacc*da yapılan tcrtib hataları dolayiaİyle, Buhâri, 25. Hacc, 125,
II. 187; pek fakir bir miislümaıunnikâh mihri olarak, ezbetindeki bir kaç Sûreyi yeterli bolması,

Buhârî, 66.Fadâilu'l.K»ır'ân,22, VI, 108-109.

8 Buhân, 4.Vudû, 58. 1, 61; 78.Edcb, 80, VII, 102.
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8. Kalbden geçirilen kötü düşüncelerin bile, bunlar fiiliyâta ın-

kılâb etmedikçe, herhangi bir mes'ûliyeti gerektirmediği, şahsın ancak
bilerek yaptığı işlerden dolayı mes'ûl olacağı keyfiyetini, Hz.Peygam
berin şu hadislerinde ifâde edilmiş buluyoruz: jjUÎ -ûsl oj

^ çit* Ujj-Utf» A, [O'-b-] j U -işle
medikleri veya söylemedikleri müddetçe, ümmetimin kalblerinden ge
çirdikleri kötülükleri Allah bağışlamışdır"'*.

*

Kur'ân-ı Kerîmin vc onun en iyi tatbikçisi Hz.Peygamberin yuka
rıya hülâsaten aldığımız beyanlarından açıkça anlaşılıyor ki, islâm dî
ni, Mü'minlerden her türlü işlerinde, meşruiyet çerçevesinde kalmak
şartiyle, kolaylığı düstûr edinmelerini istemekte, onların tâkatlerini
aşan hususlarda, kendilerine mos'ûliyet terettüb etmiyeceğini ifâde et
mektedir.

Böyle olmakla beraber, bu iki temel kaynağa hizmet şerefini yük
lenmiş bazı fıkıh âlimlerini, sayıları nâdir de olsa, sanki belirtmeye ça
lıştığımız temel zihniyetin aksini yapmaya mcmurlarmış gibi bir dav
ranış içinde görmek, pek tabii şaşırtıcı olacaktır. Bunun küçük bir mi
sâli olmak üzere, ilmilıal kitablarmm bâzısında mevcud'", ve islâmî
zihniyete ters düştüğüne inandığımız bir hkhî meseleyi, burada ilgililerin
takdir ve tenkidleriiıc sunmak istiyoruz:

UYKUDA ORUCUN BOZULMASI

9. Mâlikîler hâriç olmak üzere, diğer Sünnî fıkıh mezheblerince,
oruçlu bir kimsenin, uyanıkken, oruçlu olduğunu unutarak bir şey ye-
yip içmesinin, orucuna zarar vermediği mâlumdur. Bu noktada, umûmî
mükellefiyet hükmünden ayrı olarak, âlimlerin dayandıkları husûsî bir
hadis de vardır: Hz.Peygamber: "

LcU - (Oruçlu) unutup da yer içerse, orucunu (bozma-

9 Buhârİ, İ9.1ik, 6, 111,119; krş.68.Talâk. 11,VI, 169;83.Eymân. 15,VII, 225;Mualim,
l.tmân, 58, r.2ül, 202; Ebû Dâvûd, IS.Talâk, 15;Tirmizi, ll.Talâk, 8: îbn Mâce, lO.Talâk, 14,
16; Musned, II, 298. 425, 474,481. 491; Afuşkil, II. 249-251; Mebsût. III. 86.

10 Meselâ, Hacı Zihni E(.I\'Vmel-i îslâm, Kitâbu 's-Sorm, 8.46, istanbul, 1322/1906; Ömer
Nasûhî BiLMEN, Büyük îslâm İlmihali, 4.kitab, lü2.ıaadde; Zeynelâbidîn IŞIK, Şeddeli Ebe-
diyye, s. 125, istanbul, 1963.
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yıp) tamamlasın, zîrâ ona Allah yedirmiş ve içirmişdir"'', buyurmuştur.

Tirmizî (209-279/824-892), bu hadis dolayisiyle şöyle diyor: "Ekseri
âlimlerce tatbikat bu yoldadır. Sufyân-ı Serrî {97-161 /715-778), Şafiî

(150-204/ 767-820), Ahmed i(m Ilanbel (164-241 /780-855) ve îshâk ibn
(161-238/777-852) bu görüştedir. Mâlik ibn Enes (95-179/

713-795) ise: Ramazanda unutarak bir sev yerse kaza eder, demiştir

İlk görüş daha doğrudur"'^

Uyuyanın fıkhı mükellefiveli

10. Kur'ân-ı Kerîmde, ba.şta belirttiğimiz umûmî mesûliyel hü
kümleri dışında "uyuyan"dan bahis geçmemektedir. Sâdece, 7.A'râf/
97. âyetinde, uykudakÜerin herhangi bir tehlikeye karşı kendilerini ga
rantiye alamıyacaklarındaıı bahsedilirken, bu durumdakilerin tam gaf
lette olacaklarına i.şaret edilmek istenmiştir".

11. Ancak, Hz.Peygamberiu hadîslerinde, şöyle bir hükümle kar
şılaşıyoruz: "^^1 ^

^U]l İİ-Şu üç kişiden kalem kaldırılmıştır (bun
lar mükellef değildir): iyileşinceye kadar deli, olgunlaşmcaya kadar
çocuk, ve uyaıimoaya kadar uyuvan"'"'.

Tirmizî, âbmlerm bu hadise göre amel ettiklerini belirtirken, Bu-
hârî şârihi Hanefî Aynî (762-855/1361-1451) susmayı tercih etmekte,
diğer şârib, şâfiî muâsırıHacer ise (773-852/1371-1448): jİj

flÖA «Ifüil ibaresiyle, Tirmîzî'ye benzer değerlendir

mede bulunmaktadır.

11 AbdurrazzÛk, IV, 173, r.7372: Musned, II, 395, 489, 491, 513-514: Buhârİ. 30. Saym.
26, II, 234; 83.Eymân, 15: Müslim, l3.Sıyâın, 33, r.171; Ebü Dâvüd, M.Sıvâm, 39, II, 315, r.
2398; Tirmizî, 6.Savm, 26, III, 100, r.721-722: Ahvezİ, III, 411-412; îbn .\İâce. l.Sıvâm. 15, r.
1673; Be)haki, IV, 229; Mustedrek, I, 430.

12 Bir ev\eiki nottaki Tirmizi.

13 Kâsfmi, s.2825.

14 Abdurrazzâk. IV, 173-174; VI. 412; liisâle, r.l95: Musned, I, 116, 118. 140, 155, 158;
VI, 100. 101, 144; Buharî, 68.Talâk, 11, VI, 169: 86.H«dıtd. 22, VllI, 21; Ebû Dâıûd. 37.Hudûd!
17; Tirmizî, IS.Hudûd, 1; îbn Mâce 20.Talâk, 15, r.2041; .Vesdî, 27.Talâk. 21, VI, 156; Dârimi.
13.Hudûd. 1, Darekuini, III, 139, r.l73; Beyhakî, VIII, 264-265; Mustedrek, I. 258-259; II. 59,
IV, 389; Mebsut. III. 87; jVa«6uV-Iîoye. IV. 161-165; CdmİH 'l-Usûl, III, 506-507. v4ynî, IX, 560-
561, XI, 151: îbn iîacer, IX, 316; XII. 98-99.
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Şimdi, başta zikrettiğimiz; mes'elenin. fıkhı mezheblerce nasıl ele
alındığını kısaca arzetmeye çalışahm.

Hanefîlerin görüşü

12. Şemsu'l-Eimme (İmâmlarm güneşi) Serahsî (400-483 /1009-
1090), otuz cildlik Mebsût'unun ilgili yerinde", "mukreh"in, yâni, zorla
yedirilen içirilen bir kimsenin orucunun bozulacağım ve kazâ etmesi
gerektiğini, Hanefî îmâmlan adına belirttikten sonra, tmâm Şafii nin
bu noktada aksi kanâatte olduğuna işâret ederek:

''Şafiî bu mevzûda ferdin kendi fi'line itibâr etmiştir. Biz ise, oruç
lu olduğunu bilen kimsenin içine, oruç bozan şeyin girmesine itibâr edi
yoruz. Bunu ister kendisi yapsm, ister başkası, farketmez" diyor, ve
mevzûumuzla ilgili olarak şu tafsilâtta bulunuyor: t dUiT j

(j) JUc- -i—i *U (J (—«-9

JjJjM (Jj • {y*

V jL^Jl (1)^ . (J Iİaj (. Cf"

«üit jhî'î ^İJ '^^ ^ jAJl jlS'
(Jf Ui* t ' jJu!l »U-/ U*| La j —iiLc-»j ^1 —: JUi

^ .sl-j yA IAa j o y» t-—.aJI j i J 'aLJİ

-iJslj (J,) ^;kâll Jyfi^

• (Oruçlu iken) uyuyan da bu kabildendir. Şâyed boğazına su dökülür-
se, bize göre orucu bozulur, Zufer^" ve Şafiî'ye göre bozulmaz, zira,
su içmede uyuyamn bir dahli olmadığı içinunutandan daha ma'zûr du
rumdadır. Fakat biz deriz ki, hakkında nass bulunduğu için, ımutana

kıyâs tatbik edilmez. Bu nasda ise uyuyan zikredilmemişdir (veya uyu
yan unutan gibi değildir). Çünkü unutmakta kuUarm bir dahli yoktur.
Mazeret, hüküm sahibinden (yâni Cenâb-ı Haktan) geldiği içindir ki
orucu bozulmamışdır. Bu noktaya Hz.Peygamber şöyle işârette bulun-

15 III, 98-99.

16 İmâm Zufer (110-158/728-775) Ebû Hanîfe'nm ûkıh arkadaflarmdandır. Basra'da
Va/t,1ıV yapnuş orada ölmüştür. Hanefî kitablanm tedvîn eden onkişi arasmdadir. Muhaddistir,
Hanefîlerin kıyâs üstadıdır. Hadîsi Re'ye tercih ediyordu.
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muşlardır: (unutanı kasdederek:) Seni yediren içiren Allahdır (dolayı*

siyle orucun bozulmaz). Uyuyanda ise özür, kullara izafe edilmiş bir
sebebdon gebmşdir: uyku kendisinden, fakat dökme işi başkasından.

Bu durumda oruç bozan şey onun kanıma girdiği için. orucunun l)ozul-
masma engel olamaz".

Burada Sero/ısı'nin, Zufer dışındaki Hanefî îınanılarını müdâfaa-
smın ciddiyetten nc kadar uzak olduğu açıkça görülmektedir. Zîra unut
mada şalısın bir dalıli yoksa, uykuda lıaydi haydi yoktur. Ya uyuyan
suyuııu bizzat kalkıp içmiş olsaydı, Serahsî kabâhati Allah'tan başka

kime yükleyebilecekti!

Kaldı ki, aynı Serahsî, Ramazan ayı boyunca deliliği devam eden
bir kimseye kazâ lâzım gelmiyeceğine delil olarak, 11.fıkrada geçen ha
dîsi göstermekte", bu hadiste uyuyana tanınan istisnaya 11 sahîfc sonra
unutuvermiş olmakla, kendi kendine tenakuza düşmektedir. Belki de,
îmâm Zufer'den daha kıymetli tuttuğu isimlere muhalefet etmenin,
îmâmlarm Güneşine gölge düşürmesinden korkmuşlardır!

13. Fetâvây-ı Hindiyye'de meselenin illetine bir başka zaviyeden
bakılmaktadır'^. ITyuyan unutan gibi değildir. Niçin? Çünkü uyuyanın

veya delinin kestiği hayvan yenmez, fakat unutanın kestiği, yâni bes
mele çekerek kesmeyi unutanınki yenir.

İşte, bulunabilen illetin meseleyle ilgi derecesi! .Anlaşılıyor ki, ilk
Hanefî İmâmlarınuı sonrakiler üzerindeki hâkimiyetleri, bunları fıkhî

tebahhurda gülünçicştirecek seviyevi bulmuştur.

14. imâm Muhammed'e (132-189 /750-805) âid olması muhtemel el-
Câmin's-Sagir isimli eserde Ebû Hanife'nin şöyle dediği nakledilir:

: Jjî ^ cJ-îJ

j- (j ) Ll (1)]

- Eğer halkın: Ebû Hanife hadise muhâlefct ediyor, şeklinde dediko
du etmiyeceğini bilsem, İmâm Mâlikgibi, ben de unutanın orucunu boz-
dururdum"".

17 Mebsût, III, 87.

18 I, 202, 2.baskı, Bûlâk, İ310/I892.KTş.Kâ(/îAân, Hindiyye'ma keuânnda, I, 209-210.
Delinin kestiği bayvâoın yeneceği hakkındaki mütenâkız Hanefi hükmü için bk.Büyüt- tslâm
İlmihali, 8.420, r.65.

19 Mebtûı, m. 65.
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Bu ifâdeden çıkarılabilecek netice, Sera/ısrnin 12.fıkrada mezkûr

lieyânındada gördüğümüz gibi, Ebû Hanîfe'nin. orucu bozan şeyi, sâdece
şeklî vâkıaya, maddî neticeye bağladığıdır. Cebir, tâkat, aciz, niyyet
gibi şer'î mefhûmlarm bu nievzûda değeri olamaz. Mükrehin talâkmı

nasıl câiz görüyorsa, orucun bozulmasmı da bundan farklı görmemek
tedir. Unutana istisna tanıdıysa, bu, unutan lehine hadis bulunduğu

içindir^".

15. Ne varki, Ebû Hanife'ain bu noktadaki şekilcüiğini devam et
tiremediğine de şâhid oluyoruz. Uykulunun şuursuz bir fiilini cezâlan-
dırmakta mahzur görmediğihalde, bir başka şuursuz hâlini bu defa ceza
dışı Inrakmaktadır.Ona ve talebelerine göre, (bir çeşid dimağ hastabğı

olan) Birsâm illetine mübtelâ olamn, uyuyanın ... talâkları câiz değildir^»

Talâkı hükümsüz olan uyuyanın, bozduğu orucu geçerli saymak her
halde havsala dışı olsa gerektir.

16. Bu mes'elede karşdaştığımız bir başka acâib taraf, ımutma ha
dîsini kıyâsa aykın gördüklerini söylemekten çekinmeyen Hanefîlerin,
diğer taraftan aym hadîsin mantıkî doğruluğunu isbât gayretine düşme

leri, fakat ileri sürdükleri doğru kaziyyeleri uyuyan hakkında da tatbik
etmeye bir türlü yana.şmamalarıdır.Misal olarak şu ifadelerine bakahm;

VUj - Sakmılması mümkin olmayan
şeyler affedilmişdir"^!.

Unutarak yemekle oruç bozulmaz, çünkü: " ^
... j\P -unutmaktan korunmak imkânsızdır"^!.

Toz, toprak, duman, sinek vs. yutsan da aymdır, zîrâ: j

<ui -onım bunda bir dahli yoktur", Ai ^
•Bunlardan kaçınmak insanın iktidarı dâhUinde değildir".

_jîl j -Teklif (emir, hüküm) vüs'ate, iktidâra göre
yapılır"".

20 111, 66 son saUr: " aImJL USsJ j (j J
21 Âaâr, 88.
22 Mebsût, 111, 93.

23 lir, 66-67.

24 III, 93,98.
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Görüldüğü Üzere, Hanefî Serahsi'nia sıraladığı bu prensipler, baş

ta belirtmeye çalıştığımız islâmi prensiplerdir ve hiç şübhesiz uyuyan
oruçlunun da bu hükümlerden ayrı tıitulmamasını gerektirir. Hanefîler
zaviyesinden durum, bu tabiî ıietîcouin zıddını gösterdiğine göre, demek
oluyor ki onların nazarında uyuyan oruçlu, şuuruna sâhib, muktedir
bir mükelleftir!!

17. Hanefî fıkıh târihi lıakımından teselli edici bulduğumuz bir
taraf varsa, o da, bu gayr-ı islânıî neticeye iştirak etmeyenHanefî İmam-
larımn sâdece Zufer'den ibâret kalmamış olmasıdır.

İslâm fıkıh müctehidlerinin en büyüklerinden sayılan Ebû Ca'fer
TAHÂVÎ (229-321 /843-933), Maânil-Âsâr'mda", orucu bozan şey

lerden bahsederken-®, uykudakinin durumuna hiç temas etmemekte,
buna mukâbil, küçük çocukların oruç tutmaya mecbur bırakılmaları

nın caiz olmadığmı belirttikten sonra, ll.fıkrada kaydettiğimiz hadîsi
delil olarak göstermektedir. Kendi kanâatini açıkça söylemek yerine
hadîsi konuşturmayı kâfî bulmuş olmasını, Mezheb büyüklerine açıkça

ters düşüyor görünmemek endîşesine bağlıyabiliriz.

Mâlikilerin Görüşü

18. îmâm Malik'in (95-179/713-795), Muvatta'mın Şeybânî nüs
hasında bulunmamakla beraber, yohyo'mnkinde:

^Jl »Uiî jî ... jt -Ramazanda yanlış

lıkla veya unutarak yiyen içenin orucu bozulur, kazâ etmesi gerekir"

dediği yazıbdır^'. Uyku haliyle ilgili görüşü ise, talebeleri tarafından şu

şekilde nakledilmektedir: " ijS'I cJJ :Cİ5

aJIp : JUİ ^ LcU 0l5jl »111 «ül>-

t tlyâtfÜ -Bir oruçluya cebren veya uykuda iken su içi-

rilirse, orucunu kazâ etmesi gerekecektir, ayrıca keffârete lüzum
yoktur"^®.

25 II, 74.

26 II, 88-107.

27 Mutatta, s.304, r,48.

28 Mudevvene, I, 210.
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Unutana dahi mazeret tanımayanlar arasında, Kıife Kadısı îbn
Ebî Leylâ'nın. (74-148 /693-765) '̂, ve îmâm Mâlik'in hocalarından Me-
dineli Müetehid Rebiatur-Re'y'in (ö.l36/753)^" isimleri geçmektedir.

Muahhar Mâliki fakihlerinden Hafîd tbn Rüşd ise (Ö.595 /1200),
mezheb imâmma muhalif kalmış, hadîsin hükmüne tâbi olmuşdur^ı.

San'a Kadılarından allâme Şeiîfcânı (1173-1250/1760-1834), bazı

Mâlikîlerin: "Hadîs haber-i vâliiddir, kaideye aykırıdır" şeklindeki i'-
tizarlarına karşı şöyle diyor: "Bu i'tizâr bâtıldır, hadis oruç bahsinde
müstakil bir kaidedir. Bu gibi sahih hadisleri reddetme kapısı açılırsa,

az bir mikdardan başka ortalıkta hadîs kalmaz, isteyen istediğini red
cihetine gider"^'.

Şâfiîlerin Görüşü

19. îmâm Şâfii (150-204 /767-819), Allah nazarında en kerim olan
kimsenin en müttakî olan olduğunu büdiren 49.Hucurât Sûresinin 13.
âyetini îzâh ederken: "Takva, ancak onu anlayanda, akledende bulu

nur, ^jÂe- -geçici de olsa, akıUanna sâhib bulun
mayanlarda aranmaz" diyor, ve müteâkıben: "Buna Kur'ân-ı Kerim
delil olduğu gibi. Sünnet de delâlet etmektedir" hükmünden sonra,
11. fıkradaki hadisi kaydediyor.

Bu hadisten sonra Şâfiî, namaz ve oruçla mükellef olmayanlardan

olarak: " aÜp ^ ^ - Akima sâhib olmayanlar"! zikretmek
tedir.'^.

Hanbelilerin Görüşü

20. Uyuyana ınuâfiyet tanıyan hadîs, .ihnıvd ibn HanbeVin (164-
241 /780-855) Musned'inin pek çok yerinde geçiyor olması hasebiyle,
onun bu mevzuda Şafiî'den farkb olduğu düşünülemez.

Hanbelilerin temel fıkıh kitablarmdan Muğni'de geçen ibâreyi nak

ledelim: Ai'V JL-İ ^ jA j dUj UU. Jıd ÜİJ ...
29 Neylu'l-Ettâr, IV, 219.

30 Zurkâni, II, 113.

31 Bidâye, I, 212.

32 Risâle, r.I93-196.Şâfiî'ııİn unutma mevzuundaki görüşleri için bkz.L'm, II, 83.
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^ ji* ^^3 -Uykuda ikmı (orucu bozacak) şey

ler yaparsa, orucu bozulmaz, zîrâ onu bozmak niyyeti olmadığı gibi,
oruçlu olduğundan da haberi yoktur. Uyuyan unutandan daha ma'
zûrdur"^'.

Şeyhu'l-îslâm tbn Teymiyye (661-728/1263-1328), mezkûr hadîs
hakkmda: ^-4İ' ^c- j ' İlim adamları bu lıadîsi

benimsemekte ittifak etmişlerdir"^^ diyor.

Keza Hanbelî âlimlerinden İbn Kayyim el-Cevziyye de (691-7.31 /
1292-1350), unutanın mes'ûliyetsizbğini ifâde eden peygamberi tâlı-

mâtı kaydettikten sonra şu fikrini ilâve eder: 4İ5^ I IJub ^

J*4j VJ ^*U1 J*i 51 (j " Uykusunda veyip içe
nin de durumu böyledir. Çünkü, gerek uyuyanın, gerekse unutanın

işlediklerinde mes'ûliyet yoktur"^^.

Zâhirilere gelince,

21. Buraya kadar arzctmeye çalıştığımız görüşlerde dikkati çeken
bir husus, muhâlif görüş sâhiblerinin, meselenin vaz'mda sâdece kendi
fikirlerini ifâde etmekle yetinmeleri, ötekilere alenî ve şahsî suçlamalar
da bulunmamaları idi. îbn hazm ile bu tavır değişmekte, Kur'ân ve
Sünnete aykırı hareket ettiklerine inandan kimseler, ağır bir şekilde

yerilmektedir.

îbn Hazm\n (384-456/994-1064), İmâm Mâlik'İc başladığı ilgili
tenkidlerini kısaca aktarahm. Mâlikîlerin unutmayı bile özür sayma
yan kanâatleri mevzûunda şöyle diyor:

"Bunlann asimda bir delillerini bilmiyoruz. Sadece dedikleri şu:

yemek içmek ... orucu bozar. Bunu söyleyenlere şöyle denebilir: öyle
ise yemek içmek de namazı bozar. Halbuki siz, bunlar unutıUarakyapı

lırsa namazı bozmaz, diyorsunuz. Düştükleri tenâkuz açıktır. Oruç nıe^-

zûımdaki görüşleri de yanlıştır. Aslında bilerek yer içer ... ise orucu bo
zulur, ne türlü yer içer ... ise değil. Herkesin ittifak ettiği husus budur.
Kur'ân ve Sünnet metinleri de bunu böyle belirtir. Dâvâlan bâtddır.

33 III, 42.

34 KüÜiyyâı, XI, 191.

35 Zâdu'UMeâd, I, 167.
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her türlü delilden nıaİırûmdur tbn Hasm daha sonra EbCı Hanîfe'yi
ele alıyor: Bu noktada onun da tenakuza düştüğüne işaretle şöyle de
vam ediyor: "Çünkü o, unutarak yemek içmek ve konuşmanm namazı

}>ozacağı görüşündedir. Bu noktada Sünnete muhaliftir. Bir taraftan,
ister unutarak olsun, ister kasden, cimâın haccı ibtai ettiğini söylüyor,
öte yandan (unutarak yapılan) bütün bu hareketlerin orucu bozmadı

ğını ileri sürüyor. Oruç hususunda hadîse uyuyor, yi'meğe kıyasla, unu
tarak cima etmenin orucu bozmadığını belirtiyor da, uj-urken bir şey yi
yen kimseyi, unutarak yiyene kıyâs etmiyor, bilakis, uyurken yiyen
kimsenin orucu bozulur, diyor. Halbuki uyuyan kimsenin unutan kimse
gibi olduğunda şüphe yoktur. Ebû Hanîfe'nin bu görüşü benzeri görül
medik bir karıştırmadır: dj İ-İA

Daha sonra îbn Hazm, mevzua tekrar dönmekte, ve Cenâb-ı Hak
lan, yanılarak, unutarak ve zor koşularak yapılan işlerden kullarını

mes'ul tutmadığını bildiren hadîsi zikrederek" şu hükmü vermektedir:

W; ^ i/Ul j j -Uyuyan erkek
ve kadın hiç şübhesiz mükrelı (kendilerine zorla bir şey yaptırılan)

kişilerdir. Kendilerine yapüan hakkmda söz sâhibi değillerdir".
«

22. Ehl-i Sünnet fıkıh mezlieblerindcn ayrı olarak, mevzûumuzla
ilgili Şîa kanâatine de işâri't edelim. Şîaııın fıkıh kitablarında oruçta
unutma keyfiyeti Mâlikîler dışındakilcrdcn farklı olmadığı gibi. Uyu
yan oruçlunun da lehine düşündüklerini, ll.fıkrada mezkûr hadîsi, Hz.
Ali'nin fetvâsı olarak nakletmelerinden çıkarmak mümkin olmaktadır".

Basit görünen bir fıkhî meselenin şu kısa tedkiki, bize gösteriyor
ki:

a) Kur'ân ve Süımetiu ortaya koyduğu prensiplerin anlayış ve
tatbikinde yandan islâm âlimleri ilk asırlarda da roevcuddur,

b) Bu zâtlar, kendilerine bazı hadislerin ulaşamanuş olması dola-
yısiyle, yanlıştan kurtulamama durumunda kalabilmektedirler.

36 Muhallû, VI, 221-225.

37 îbn Mâce, r.2043.
38 Kuleyni, IV, 101: Tûsİ, IV, 277.
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c) Müteakiben, bu hadisleri öğrenme imkânı doğduğu zaman, hâlâ
mezheb imâmma bağlı kalmakta direnenler bulunduğu gibi (lO.not),
bu çemberi kıranlar da olabilmektedir (31.not).

Bu bakımdan, hiç olmazsa îslâmm ibâdet hükümlerinden bahseden
eserleri, bu neticelerin ışığı altında ilmî tedkiklerden geçirdikten sonra
okuyucuların hizmetine sunmak, mutlak zaruret hâlini almışdır.

Zîrâ mantıkî düşünen kimselerin zihnini karıştırmaktan hâlî kalmaya
cak benzer meseleleri, ilmî talıkîk ve açıklamalarda bulunmadan kitab-
lara geçirmenin, bilhassa zamanımızda, küçümsenmiyecek manevî za
rarlara sebeb olacağmda şübhe yoktur. Meselelerin tedkîkine imkân
ları elvermiyenler: İslâmiyet demek böyle şeyler do telkin ediyormuş,

zehâbma kapılıp, bir takım haksız ithamlarda bulunabilirler ki, bu ve-
bâlin altından kalkılması, herhalde kolay bir iş olmasa gerektir. Kur'-
ân ve Sünnetin vermek istedikleri zihniyetin tam kavranabilmesi için
ise, tslâm kitâbiyyatmm ilmî neşirlerinin tamamlanması şartı, ne ya
zık ki hâlâ ilk ve en mühim merhaleyi teşkil etmektedir. Bu gâyenin pek
gecikmemesi niyâzımızla sözümüzü bağbyalım.

Makâlede zikri geçen Kaynaklar
Kur'ân-ı Kerîm

Abdurrazzâk ; El-Musannef, Abdurrezzâk ibn Hemnıâm (126-
211/744-826), I-XI, Beyrût, 1390-2/1970-2.

Ahkâmu'l -Kuran : İbnu'l-Arabî I-IV, Kâhire, 1387-8/1967-8,

Ahvezî : Tuhfetu'l-Ahvezî, (Tirmizî şerhi), I-X, Mısır,

1967.

Asâr ; Kitâbu'l-Âsârj İmâm Muhammed Şeybânî

(132-189/750-805), Hind baskısı.

Aynî : Umdetu'l-Kâri, (Buhârî Şerhi), I-XI, İstan

bul, 1308/1890.

Beyhakî : Es'Sunenu'l-Kubrâ, I-X, Haydarâbâd,
Bidâye : Bidâyetu'l-Muctehid, I-II, İstanbul, 1333 /1917.
Buhârî : El-Câmiu's-Sahîh, I-VIII, İstanbul.

Câmiu'l-Usûl : İbnuH-Esİr, I-XI, 1389-1394/1969-1974, Di-
meşk.

Dârekutni : Es-Sunen, I-IV, Medine, 1386/1966.
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: Tahâvî, I-IV, Mısır, 1387 8/1967-8.

: Serahsî, I-XXX.

: El-Mudevvenetu'l-Kubn't, Mısır, 1323.

: îbn Kudâme, I-XII, Mısır,

: El-Mukallâ, îbn Hazm, 1-IX, Mısır,1347- 1352.

: El-Câmiu's-Sahîh, Fuâd Abdulbâkî neşri.

: Ahmed İbn Hanbel, I-VI, Mısır.
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: Zeylaî, MV, 1357 /1938.
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: {Muvatta şerhi), MV, Mısır, 1310/1893.



KAYSERİ'DEKÎ HUNAD CÂMİİNİN RESTİTÜSYONU

VE HUNAD MANZÛMESINİN KRONOLOJİSİ
HAKKINDA HA'ZI MÜLÂHAZALAR

HALÛK KARAMAĞAHALI

Selçuklulardan bize kalan külliy>'e ve manzumelerin en mühim
lerinden biri olan Htınad Manzûmesi, sûrun dışında \e îçkale'nin do
ğusunda bulunmaktadır {1. şek.). Bu manzume, uzun mihveri kıble

istikametinde olmak üzere inşâ edilmiş bir cami ile, câmiin meydâna
bakan batı cephesinin önünde çapraz vaziyette bulunan bir çiftehamam;
câmiin kuzey tarafında da, kısmen camie bitişik olan ve doğu-batı

istikametinde uzanan bir medrese ve kapısı medreseye açılmak üzere,
câmiin kuzeybatı köşesinin iç tarafına yerleştirilen bir türbeden mürek-
kebdir (2. şek., 1. res.). Maiızûmeniiı, bir külliyye gibi, bütün olarak
plânlandığı ve hey'et-i umûmi)yesiniu Maîı-peri Hâtûn tarafından

vaptırıldığı tezi bugüne kadar kabûl edilcgelmiştir.' Maiızûmeyi teşkil

eden binâlarm târihleri hakkında da değişik fikirler ileri sürülmüştür.'

Manzûmenin vaz'iyyet plânı incelendiği zaman, terkibin organik olma
dığı, yâni başlangıçta, binâlarm bir bütün teşkil etmek üzere düzen
lenmediği; bu topluluğun, farklı zamanlarda düşünülüp birbirine ek-

1 Frunsız Taescbner. Anatolische Forachungen, )927, 111.s.; Albert Gabriel, Monuments
Turcad'AnatoHe, I, Paris 1931,39. s.; S. Kemal VetkİD, îalâm MimariaU 3. baskı, Ankara 1965,
123.s. vc Türk Mimarîai, Ankara 1970,72-73. s.; Semra Ögel,AnadoluSelçuklularının Ta^ T«-
vinaiı, Ankara 1966,33. s. vc Die oamaniachen Baukompleze., .\naloUca. 1, 1967,118. s.; Mahmut
,\kok, Kayseri'de Hunad Mimari KiUliyeainin Bölâveai, Türk Arkeoloji De^si, XVI-I. sayı,

1967. 5-7. s.; Feridun Akozaiı, Türk Külliyeleri, Vakıflar Dergisi, VIII, 1969,306. s.; Aptullah
Kuran, Anadolu Medreseleri, 1, .\iikara 1969, 70. s.; Erol Yurdakul, Son Buluntulara Göre Kay-
seri'deki Hunat Hamamı, Selçuklu Araştırmalan Dergisi,11(1970), 1971,151.s.; Oktay Aslana-
pa, Turkiah Art and Architecture, London 1971, 113, 143.s. ve Türk .Sona/ı, 11, İstanbul 1973,
52, 110 ve 133. s.

2 Alberl Gabriel, a.e., 40. s.; Mahmul Akok, a.m., 5-7. Metİn Sözeu, Anadolu Medrese
leri, 1, İstanbul 1970, 109. S.Kemal Yetkin, bidm Mimarisi, 126.9. ve Türk Mimarîsi,75.s.
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lenen binalarla viicûd bulduğu a'o her yeni elaman planlanırken hem
çevrenin, hem de daha eA"\'eI yapılmış bulunan bînâların vaz'iyvetinc
uyulmak mecbûriyyetindc kalmdığı anlaşılmaktadır.

Câmi, manzûmcyi teşkil eden diğer yapılarla bağlantısı ve bu
münasebetle luanzumenin kronolojisini, dolayısı ile medrese vehamamın
-takribi de olsa- târihlerini tcsbît etmek imkânını vermesi bakımın-

dan, ayrı bir ehemmiyyeti hâzidir. Bu sebeble ve bu zâviycden, camiin
bugüne kadar üzerinde durulmamış veya isabetli olarak ki) metlendiril-
memiş bâzı husûsiyvetlerine işaret etmek îcâb etmektedir.

Câmi içten 43.67 x 52.93 m. eb'âdındadır. Duvarların kalınlığı

1.55 m. dir. Kuzey duvarımu tekrîben sekizde üçü medrese ile müş

terektir. Bu kısım câmiin gerek kuzey duvarımn müstakil kısmmdan,

gerekse diğer duvarlarmdan daha ince olup medresenin bütün duvarlar?
gibi 1.15 m. kalmlığıudadır.

Bütün yapı Kayseri civârmda çıkan sanmtrak esmer bir taşla kaplan
mıştır. Kubbe, tonozlar ve hafifçe taşkın sivri kemerlerle onları taşıyan

ayaklar da (2. res.) kesme taşla yapılmışlardır. İşçilik temiz ve i'tinâ-
Iıdır. Medresede de aynı malzemeyi ve aynı işçiliği görmekteyiz.

Plân, esâs i tibâriyle. Kayseri Ulu Camiinde gördüğümüz plânın

bir benzeridir'' (5. şek.). Burada da orta şahın, gerek geni.şliği, gerekse

3 Aptullab Kuran, ayukJunn herikiyönde uıüsâvî açıkUkta oluşu ae mihrâb önünde hir
kubbenin bulunuşu sebebi ile. Hunad Câmiinin Sivas Ulu Câmü Ue Konya'daki AJâeddiu Câmii-
nin bir halitası olduğunu söylemektedir (İlk Devir Oemanit MimarUinde Cami, Ankara 1964,
31. 8. ve The Mo$que in F.arly Ottoman Archileclure, Chicago and London 1968, 148. s.).

Sivas t lu Câınii (593/1197) içinde açıkhğı bulunmayan, buna mukabil, dışında avlusu olan
bir plân tipine sâhibdir. Konya Alâeddin Câmii ise ilâvelerle büyümüş, organik olmayan bir plân
aneder. Burumla beraber, onun da, gerek Konya Ulu Câmii (550 /1155) ni teşkil eden doğu ka
nadının, gerek bu kısma eklenen kubbeli bölümle batı kanadı (616-617/1219-1220) ruo dışında

avlu bulunduğu gibi. içerde, hiç bir bölümünde, bir açıklık tnevcûd değildir. Hunad Camiinde
ise, buiki câmiin tam aksine, ıhşarda avlu yoktur, fakat içerde bir açıkhk bulunmaktadır. Bu
bakımdan Hunad Câmii .Sivas Ulu Cânui ile Konya Alâeddin Camiinden tamamen ayn bir plân
tipini temsil eder. Diğer taraftan Hunad Camiinde mihrâb önünde bulunan kubbe de, Alâeddin
Camiindeki kubbeden -eamiİn diğer elemanları ile kompozisyonu ve dolayısı ile menşei bakımm-

dan- farklı bir karakter nrzeder. Bilindiği üzere Hunad Camiindeki kubbeU kısım. Büyük Sel-
çuklu mescid-i cum'alannda esas mekânı teşkil eden ve bir eyvanla merkezî avluya açılan kubbe
li kısmın .tnudolu'da istihale geçirmiş devamından ibâreltir. Alâeddin Camiindeki Muhammed
bin llavlanu'd-Dımışki'niu eseri olan ve -doğrudan doğruya avluya açılan bir eyvana bağlan-

mayarak- üç kemerli bir girişle avludan tecrîd edilen kubbeli kısım ise Ümeyye Câmiindcn mül-
hcmdir.
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tanzimi bakunmdan yan sahmlardan ayırdedilmiş ve kuvvetle belir
tilmiştir. Orta sahnm nihâyetinde bulunan mihrab hücresi dışardan bir
kontrforla takviye edilmiştir. Mihrab önünde bulunan iki kemergözü
açıklığmdaki kubbe, kasnaksız olarak,"* doğrudan doğruya kemer ve
pandantiflerle, kıble cihetinde iki gömme ayağa, mukabil cihette ise
[, şeklinde iki ayağa oturtulmuştur. Kubbenin dışındaki külah (3,6.
şek.) bilemediğimiz bir zamanda ortadan kalkmıştır. Kubbedeki pen
cereler muahhar bir müdâhalenin eseridir^ (3. res.). Selçuklu câmilerinde
kubbe kavsi üzerinde pencere mevcûd değildir. Kubbenin önünde cy-
vâna tekabül eden ve kubbe ile sahnm ortasmdaki ışıklığı birbirine bağ

layan bir kısım yer almaktadır. Kirkenân iki kemergözü ölçüsünde olan
ışıklığm üzeri, bugün, kasnağı çepeçevre pencen-li yüksek bir kubbe ile
örtülüdür (2. şek. ve 4. res.). Vaktiyle Kuyûd-i Kadîme-i Vakfiyye
tdâresinde bulunan 1139 (1726) târihli bir ilâmda,^ camiin bilinmeyen

Bütün budarılaa sarünazar. Kayscrİ'de, Hunad Camiine plân şeması bakımından örnek
teşkt! etme durumunda olan bir Clu Cânii (takriben 1140) ınevcûddur (AptuUoh Kuran,
Thirteenlh and Fourteenth Century Mo»quea in Turkey, Archaelofty. June 1971. 24. c., 3. »ayı.

251. 8.). Bu mülâhazalarla Apdullah Kuran'ın Hunad Câmiİ plânının SivasI hı Câmü ileKom a
Alâeddin Câmiinin ayn husûsiyyellerinin birleşmesinden meydana geldipi yolundaki fikirlerine
iştirak edemiyoruz.

4 Mahmut Akok "OrW ne/'ın mihrap üslıinde. kemerlerle taşınan köşeli kasnaklı bir kub
besi vardır" (a.m., 9.s.) demekle ise de. kendi rölövesi de dâhil, neşredilmiş kesitlerin (A. Gabri-
el. a.e., 21 vc 30. şek.: M.Akok, a.m.,39.s., 33.pl.; A.Kuran, Thirteenth and Fourteenth Century
Mo»ques in Turkey. 250-251. s.) tedkikinden de anlaşılacağı üzere, kubbenin altında kasnak yok
tur.

5 Selçuklu camilerinde kubbe kavsi üzerinde pencere mevcûd değildir. Kubbeler tama
mensağırdır. Pencereler ancakkasnakta bulunabilir. Binaenaleyh Hunad Camiinde mihrâbönün
deki kubbenin pencerelerini orijinal kabûl etmeğe (A. Gabriel, a.e., 41.s. ve 21. 3ü.şek.; S.Ke
mal Yetkin. îslâm Mimarisi, 124.s. ve Türk Mimarîsi, 73.s.) imkân göremiyoruz.

6 "Kuyûd-i Kadîme-i Vakfiyye idaresinde mahfuz 1139 târihli ilâmda bademe-i vakf
'"Cânıİ-i mezkûr ma'mûr olub inhidâmı ve noksâm yok iken vasatında bir dıvar binâ idüp ve ze
mini üzre sal ta'bir olunur taş döşeyüb ve sakf ve dıvarlarmı ve kemerlerini kireç ile sıvadub ve
müceddeden minare ve mahfel biııû idüb bir kubbe-igayr-i muktaziye pcydâ itmekle suâl ulu-

nub ihkak-ı bukk olunmak matlûbumuzdur." suretinde iddiaları üzerine Huvand Hâtûn Mcd-
resesi müderrisi ve evkaûnın mütevellisi cl-Hac Ebûbekr tfcndi "Cânu-i mezkûr sathının ortası

kadimden açık olub eyvâm-ı şitâda şcdîd bürûdetdeo edâ-i salâlda usret olub eyyâm-ı sayfde
dahi kadîmi ınefrûş olan taşlan fenâ bulmuğm zeminin toprağım rüzgâr câmİ-i şerifin içme sa-
vunib edâ-i salât içün hâzır olan müslimiiı müteezzi olub ve câml-i mezkûrmahfuz olmamağla

mefrûş olan döşemeleri zâyiolmağın kıbel-i şer'den ba'dc-l-keşf ortasından müceddeden dıvar

bmâ idüb ve zemin üzerine taş döşedüb müceddeden minâre ve mahfel binâ ve şâir tâmirlerini
tekmil evledim" volunda hademenin iddiasını red eylemiş ve "Kabl-et-ta'mîr işbu camiin bir
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bir zamandan l>eri açık olan ortasına bir kubbe yaptırıldığı kayıtlıdır.

Diğer taraftan Ch. Texicr'nin anlattıklarına \'e plânına göre^ (7. şek.),

bu kısmın üzeri 1834 de açık idî. H. F. Tozer'in yazdıkları da bu duru
mun 1879 da değişmediğini göstermektedir.» Bu vesikalara göre, câmiin
ortasındaki açıklığın üzerine 1726 yılında birkubbe yaptu-ılnuş; bukubbe
bUâllire yıkdmLş: XIX. asrın sonunda da bugünki kubbe yapılmış ol
mak gerekir (4.rcs.). XIT-XIV. asırlardan kalan diğer bazı camilerin
de orta sahıunın ortasında bulunan bu mekânın üstünün asimda açık

olduğu kanaati yaygındır.' Fakat iklimi sert bir bölgedeki bir câmiin
ortasmda, hem de bu ölçüde bir kısmın üzerinin tamamen açık bıra

kılabileceği fikri bize ma'kul gelmemektedir. Nitekim bu durumun
doğurduğu mahzurlar yukarıda liahsettiğimiz ilâmda da mufassalan
aııIatUmaktadır.'" Isşıklık veya aydınlık tâbir ettiğim.iz bu açıklığın

üzeri, aslında, Anadolu'da bulunan aynı tipteki bütün câmilerde bir
fenerle örtülmüş olnıabdır." Işıklığıu altında da abdest almaya mahsûs

kapnsu mahalle içimle vâki* ve bir kapusu çurşııya ıniilefettih olmağla dâhil-i câmi târîk olub
ricâl-i nisvân miirûr\e ubûr idüb kuşeleri kelb yalağı olduğundan gayri ba'zı erûzil... ilh."
sözleriyle ta'ndrât-ı nıczkûrcye ihtiyâç messitliği şühûdun şehâdetleriylc beraber mezkûr İlâma

ilâveten dere oiünmııştur (Halil Edhem, Kayseriyye Şehri, İstanbul 1334, 63. s.. 2. iıâşiye vd.).
7 Ch. Tesier, Descripiton de VAaıe Minetıre, II, Parİs 1849. 58 ve 72. s., LX.\XVI. pl.
8 H.F.Tozcr, türbenin bulunduğu ve bir revaklı avluya (extemive Hoister) benzettiği

sahadan bahsederken keınerlerimu atnaU biçiminde olduğunu söylemekle onu orta sahındaki

açıklıkla karıştırıyor. Bundan, girişteki avlu gibİ, ortu salundaki atnalı kemerli, kare biçi
mİndeki mekâmıı da üstünün açtk olduğu mânası çıkartılabiJir (H.F.Tozer. Turkish .^rmenıa

and Kaslern Aaia Minör, London 1881, 111. s.).

9 Ch. Texicr. n.e., 58ve 72. s.: HalilEdhem. a.e.,63. s.; F.Taeschner. a.m.. 112. .A.Gab-
rİel, a.e., 42. s.; K.Erdmamı, Die Sonderalelltmg der anaiolischen Moachee dea XII. Jhdla., First
Internalioıınl Congress ofTurkUIı .Art. 19 th - 24 tb Octobcr, 1959. Comunications PreseıUed to
the Congress, Ankara 1961, 98. s.; A.Kuran, İlk Devir Oamanit Mimariainde Cami, 31. s. ve The
.Moaçue in Early Ottoman Arckitecture. 149. s. \e Thirleenth and Fourteenlh Century Moaquea in
Turkey, 251. s.: M..\kok. a.m.. 10. s.. 2. pl. (24. s.); 0. Aslanapa. Turkiah An..., 113. s. ve Türk
Sanatı II, 52. s.

lU (6) numarah notu bukmız.

11 Camilerdeki bu fenerlerden hiç biri günümüze kadar gelememiştir. Bu durum, bunla
rın formları îcâbı narin ve mukavemetsiz olmaları (A.Cabriel, a.e.. 42. s.) veya ahşabtan yapıl

mış bulunmaları (Doğan Kuban, Anadolu Türk Mimarisinin Kaynak ve Sorunları, istanbul
1965, 122. s.), dolayısı ile zamanla yıkılmaları ve lu'mirlcr sırasında da çoğunun kubbeye
tahvil edilmeleri ile Szâh olunalıilir.
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bir şadırvan bulunmakta idi'' (5-6. şek.).

İçeriyi alınmış bir avlu mâhiyyctinde olan bu açıklığın kuzey tarafı

iki çapraz tonozla, camiin diğer kısımları ise sivri beşik tonozlarla örtül
müştür. Mihrâb önündeki kubbenin iki yanında bulunan birer salımla,

kuzeyde orta salının devamı olan iki salının tonozları kıble duvarına

dik, diğer sahmlarmki muvazidir. Böylece orta salımın iki yanında en
lemesine tanzim edilmiş onar salım teşekkül etmektedir. Batıdaki taç-
kapının açıldığı salının örtüsü ise. aslında doğu-batı istikametinde uza
nan bir beşik tonoz iken, sonraları statik mülâhazaları ile, kıbleye dik
üç küçük tonozla değiştirilmiştir (4-5. şek.). Bu ta'dilâta aşağıda tekrar
döneceğiz.

Dam örtüsü hakkında farklı görüşler ileri sürülmüştür. A. Gabriel.
çatmın üzerinde kubbenin yalnız sırtınm göründüğünü; tonozlarm bel
lerine kadar kaim bir toprak tabakası ile örtülü olduğunu ve tonoz
sırtlarının aralarmda kalan çukurlarm yağmur sularını toplapp çör-
lenlere sevk ettiğini yazmaktadır.'^ M. Akok ise, dam örtüsünün taş

döşemeli olduğunun restorasyonlar sırasında görüldüğünü; dam örtüsü
projelerinin hazırlanması sırasında bu husûsun kendisi tarafından da
verinde (mahallinde) görülerek gerçekleştirildiğini kaydelmektedir.»^
Ancak, bu taş döşemenin nerede ve ne şekilde bulunduğu belirtilmc-

12 Ch. Texier, a.e., 72. s.

XII ve XIII. ytiz>-ı]lardankalan bu lip câuûİlerin dış kı<ımnda nbdest almaya mabsû» bir
te'si» mevcûd değildir. Buna mukabil câmün içinde -menşei bakımından bir avlu mâbiv-yetin-
de olan- ışıkhğın zemîninde. içine akan ı^ulun toplamaya ve scvkelraeyemahsfıs bir havuz buluıt-

maklaıUr. Vukanda temas edildiği veçhile ışıklığm üstünü uçık kuhiıl etmek mümkün olama

dığı gibi, zemindeki bu havuzlarm da karları ve yağmur sularını toplamak için yapıldıklarmı

kabul etmek mnnUki olamaz. Bunlar, hiç şüphesiz, abdcst almaya mahsûs su tc^sUIerim ihtivâ
edivurdu. Fakat, eUmize hiç bir örnek geçmediği için, burada mevcûd olduğunu kabûl ettiğimiz

şadırvamu tipini ve biçimini tayin elmek zordur. Bu su te'sisleri. meselâ .\tabe\'deki Ertokuş,

Kunvu*daki Karatay ve İnce Minareli medreselerde görüldüğü gibi, kapalı medreselerde de av
luya tekabül eden üstü fenerli ışıklığın zcmîıımde mevcûddur. Bundun dolayı Bursa Ulu Camii
köksüz vc münferid bir örnek addedilemez. Türk câmii mimârisindeki plân tipleri ve gelişme sey

ri tahlil edilirse, Bursa Ulu Camiindeki şadırvanın Selçuklu câmilerİndeki su te'sislerine bağla

mak gerektiği ortaya çıkar. Yeşil Câıui ve Hudâvendigâtgibi diğer bâzı Bursa yapılarında da
aynı mahalde, esas fonksiyonunu kaybetmiş birer hâtıra olarak, küçük birer haımz yenilenmek
süreliyle günümüze kadar gelmiştir.

13 Gabriel, a.e., 45. s., 30. şek.

14 M. Akok, a.m., 11. s., 2. pl.
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Kanaatimizce, damm onarımı sırasında kaldırılan toprak ta
bakasının altında rastlanan taş döşeme hatâb olarak kıymetlendiril-

ıniştir. Burada, ne rölövede gösterildiği gibi kırma çatı bir damm,
ne de -bu rölöve ile alâkası olmayan tamirde yapıldığı gibi- satıhta

bütün hacmi ile beliren tonozların kesme taşla kaplanması (3,5. res.)
bahis mevzuu olabilir.'® Tojırağı kaldırma sırasında çekilen resimler
tcdkık edildiğinde tonoz sırtlarının toprakla kaplandığı, iki tonoz
arasındaki çukuru meydâna getiren tonoz yanlarının ise moloz olarak
bırakıldığı görülmektedir (6-7. res.). Bu resimlerde, tonoz sırtlarımn

hemen aşağısında, boydan boya uzanan birer yarık bulunduğu dikkati
çekmektedir. Tonoz araları bu yarıklar hizasında sal döşeme ile kap
lanmış; .salların dar kenarları, hır yu^a vazifesi gören hu yarıklara yer
leştirilmiş ^e bilâhire üstü kireç harçlı bir sua tabakası ile örtülmüştür

(8. şek.). Böylece, kemer ve ayakların üzerindeki yük azaltıldığı gibi,
kar ve yağmur sulannm tonoz aralarmda toplaamasmı te'mîn eden hafif
bir ondülâsyon ve hu sulan çörtenlere sevk eden kanallar meydâna
getirilmiş olmaktadır. Kayseri'de, Kölük Camiinde de bu tip bir dam
örtüsü mevcûddur (8-9. res.).

Câmiin zemini, 6 numaralı notta metnini verdiğimiz vesikadan da
anlaşılacağı üzere, sal döşeli idi.

Harım, aydınlık fcnerindeki pencereler İle duvarlann yukarı kısım

larında bulunan mazgal biçimindeki pencerelerden ışık almaktadır. Doğu

^e kuzey cebhelerindeki alt pencereler geç devirlerde açılmışlardır ('̂
şek.).

Câmiin du\arları, dıştan, dört veya çok köşeli istinâd kuleleri ile
takvi>e edilmiştir (2-4. şek., 1. res.). Böylece, masif duvarlann yeknesak
lığı da giderilmiş olmaktadır. Bu vaz'iyyet Hunad Camii İçin bir busû-
siyyct teşkil elmektedir. Medresede korkuluk bakıyyeleri bulunnıasma

dayanılarak, câmi duvarlannm da üst kenarlarında mazgal siperine
benzeyen korkulukların sıralandığı ileri sürülmektedir.'̂ Camide Iıiç

15 Maalesef hem Vakıflar Genel Müdürlüğünün, hem de Eski Eserler ve Müzeler Genel
Müdürlüğünün arşivlerinde bu taş kaplama) ı gösteren -ve hattâ tâmirle ilgili- herhangi bir fo
toğrafa rastiayumadık. ^.Mimar Dr. ^ ılmaz öngc'uin ta'mîr sırasında çektiği ve bize lütfettiği

fotoğraflar dam örtüsü ve taş kaplama mes'elesiııin aytbnlanmnsıuda çok faydab olmuştur.

16 Tâmirde tonozların dış satıhları eteklerine kadar mukavves taş kaplama olarak yeni
lenmiştir (3,5. res.). M. Akok ise, la'mîrden sonra ncşrotliği rölövede danu taş kaplama kırma

çatı şeklinde göstermektedir ^a.e., 24. s., 2. pl.).
17 A. Gabriel, a.e., 45-46 ve 49. s., 25. şek.; M. Akok, o.m., 7.s., 2.pl.
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l)ir iz buluıınıamasına rağmen bu görüşe katılıyoruz. Mazgal siperine
lienzeyen bu korkulukların mevcûdiyyeti, duvarların dışuıdaki kulelerin
uyandırdığı iraaji tamamlayacağı gibi, camiin medrese ile teşkil ettiği
kompozisyonun bütünlüğü bakımından da zarurîdir (3. şek.).

Camiin iki taçkapısmdan biri doğuda, diğeri batıdadır. Bu kapılar
ışıklığa açılmadıkları gibi, aynı mihver üzerinde de değillerdir (2.,5.
şek.). Sokağa açılan doğudaki kapı güneyden dördüncü salımn, buna
mukabil batıda, çarşıya açılan cÜmle kapısı ise güneyden sekizinci
sahilin hizasında bulunmaktadırlar. Bu büyüklükteki bir camiin kuzey
cebUesinde olması gereken asıl cümle kapısı, ışıklıgm kuzey tarafında
\-e tam kıble mihveri üzerinde bir ayak sırasının bulunuşundan da an
laşılacağı üzere (2., 4. şek.), yapılmamıştır. Kuzey duvarında, cami ile
medresenin birbirine bağlandığı köşede açılmış olan küçük kapı muah
hardır. Doğudaki kapının ortadan daha güneye alınması, bugün hiç bir
iz kalmamış olmasma rağmen, harîmin güney-doğu köşesinde, sultâna
mahsûs ahşab bir mahfelin mevcûd olduğunu düşündürmektedir. Kuzey
ceblıcsinde bir taçkapmın bulunmaynşı ile batıdaki taçkapmm yeri,
mi'mârın. çevrede bulunan daha eski yapılara uymak mecbûriyyeti
karşısında, kapıların ananevî ve tabiî tanziminden ayrılmak zorunda
kaldığım göstermektedir. Kuzey cebhesinde cümle kapısının bulunmayışı,
medresenin bu cebheyi ana yoldan tamamen tecrîd etmiş olması ile
îzâh edilebilir. Batıdaki taçkapmın yeri ise, çapraz olarak bu cebhenin
önünü kapatan hamama göre ayarlanmış olmalıdır. Bu durum, manzû*
menin kronolojisini tesbît bakımından mühimdir.

Câmiin kuzeybatı köşesi, bugüne kadar üzerinde durulmamış

olan birtakım mes'elelerin girift olduğu yerdir:

Bu kısmın üzeri aslında örtülümü, yoksa açık mı idi?örtülü idiise,
bu örtü sonradan hangi sebeple kaldırılmıştır? Açık idi ise, niçin açık
bırakılmıştır? Türbenin vaz'iyyetindeki gayr-i tabiîlik neden ileri gel
mektedir? Medrese duvan üzerinde, türbenin iki yamnda bulunan yapı
bakıyyesi (5, 9. şek.) nedir?

Baslıcalarmı saydığımız bu mes'elelerin hâili, sıkı sıkıya, yekdiğeri

ile alâkalıdır. Bunların herbiri hakkmda, mevcûd durumu inceleyerek
ileri süreceğimiz faıaziyyelerin karşılıklı olarak birbirini desteklemesi
ve tamamlaması ile yukarıdaki sualleri cevabladırmanın mümkün ola
cağı kanaatindeyiz.
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Batıdaki taçkapmın iç yüzünün kuzey tarafında, bugünki yüksek
kemerin duvara bağlandığı yerin altında, alçak birkemere âit bir üzengi
bulunmaktadır (10. res., 10. şek.). Buüzenginin sevi^-j esi, vaktiyle ta
şıdığı kemerin, camiin yan sahmlarını örten enlemesine tonozlann bir
birine açıldığı kemerlerle aynı olduğunu; binâenaleyh taçkapmın açıldığı

tonozun da aslında doğu-batı istikametinde uzandığını (3-4. şek.);

hâlen bu kısmı örtmekte olan kuzey-güney istikametindeki üç tono
zun ise (5. şek.) sonradan yapddığmı ortaya koymaktadır. Bu laMîli
zarurî kılan iki sebeb düşünülebilir: İlk tonoz, câmiin kuzey-batı köşesi

sonradan üstü açılarak bir avlu hâline getirilirken statik mülâhazaları ile
sökülmüş; veya, bu sâha başlangıçta bir avlu olarak açık bırakılmış,

dolayısı ile kuzey yam destekten mahrûra kalmış olduğu için-kemerlerin
alçak ve üstteki duvarın yüksek yapılmış bulunmasına rağmen- yıkılmış

ve yerine kuzey-güney istikametinde üç küçük tonoz yapılmış olmalı

dır. Aşağıda, avlunun aslî vaziyyetini tesbıt ettiğimiz zaman, bu ihti
mâllerden biri bertaraf edilmiş olacaktır.

Bahsettiğimizeski üzenginin bir parçasmın üzerinde bulunduğu bir
blokım avlunun batı tarafım kapatan duvarm örgüsüne dâhil olması

ve bu örgünün içte taçkapıya bağlandığı yerde dilâtasyon bulunmaması,

bu duvarın da, bâzı ta'mîr ve ta'dîUere mâruz kalmış olmakla berâber,
câmi ile birlikte yapıldığını göstermektedir. Yalnız, bu duvardaki hâcet
penceresinin, avluya bakan yüzündeki alıştırmalardan (11 .res.) ve iki
yüzdeki derzlerin birbirini tutmaması sebebi ile dış yüzde kaplamanın

kesilmiş olmasından (12. res.) anlaşılacağı üzere, sonradan ve içeriden
dışarıya doğru açılmış olduğuna dikkati çekmek lâzımdır.

Câmiin kuzey-batı köşesinin, aslında örtülü olduğu halde, sonradan
açılmasma^^ Mâh-peri Hâtûnun türbesine yer bulmak mecbûriyyetinden
başka bir sebeb gösterilemez. Fakat bu sebeb de tatmin edici olmaktan
uzaktır. Zira bu kasım bu maksatla avluya tahvil edilmiş olsaydı, türbe
eğri bir geçitle ve an'anevî taçkapıdan vazgeçilmek sûretîylc, zorlanarak
(9 ve11. şek.) medreseye bağlanmazdı. Türbe medreseye açılacak olduk
tan sonra, medrese odalarmdan birini bu maksad için kullanmak ve bu
mahalli dışarıdan kısa bir gövde ve külâh ile belirtmek, dolayısı ile camii
bozmamak daha mâkul olurdu. Kaldı ki, avlu asbnda örtülü olsa idi.

18 A. Gabriel, Monumeats ..., I, 41. s.; S. Kemal Yetkin, îslâm Mimarisi. 3. buskı, 124. s.
ve Türk Mimarisi, 73. s.; M.Akok, a.m., 10. g.;O. Aglannpa, Turkish Art and Archilectttre, 113.g.
ve Türk Sanalı, II, 52. 8.
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aslî hâllerini nmhâfaza etmiş bulunan batıdaki duvar ile kuzeydeki
medrese duvarmda, kaldırılmışbir tonozun izleri görülmek îcâb ederdi.
Bütün bu mülâhazalarla, bu avlunun sonradan açılmadığı, câmi ile
beraber plânlandığı neticesine varıyoruz. Bu netîce ile birlikte, avlu ile
harîm arasında, doğu-batı istikametinde uzanan tonozım da, kuzey
yanı desteksizbulunduğu için )^kıldığı ve bu sebeble istikametinin değiş

tirildiği ortaya çıkmaktadır.

Avlunun aslî olduğunu tesbît etmekle beraber, Mâh-peri Hâtûn
Türbesinin medreseye bağlanmasmdaki gayr-i tabiîlik dolayısı ile, bu
mahallin bu türbe için ayrılmış bulunduğunu kabûl edemiyoruz.

Ohâlde, mi^mârı, burada üstü açık bir avlu bırakmaya zorlayan
başka sebeblcr aramak lâzım gelmektedir. Aynı sebebler, buraya son
radan yapılan Mâh-peri Hâtûn Türbesinin de medreseye bağlanmasını

îcâb ettirmiş ve türbenin vaz'iyyetindeki anomali bu yüzden meydâna
gelmiştir.

Şimdi, bütün mes'elelerin düğümlendiği noktaya gelmiş bulunu
yoruz: Avlu, sonradan açılmadığma ve câmi yapılırken de Mâh-peri
Hâtûnun türbesi için ayrılmadığma göre, başta plânm bozulması olmak
üzere, birtakım mahzûrlar'' bahâsma, hangi zarûretle yapılmıştır?

Mâh-peri Hâtûn Türbesini medreseye bağlayan geçidin iki tarafm-
da, medrese duvarmdan çıkmtı teşkîl eden bir yapı bakiyesinin bulun
duğuna (13-14. res., 9 ve 11. şek.) yukarıda işâret etmiştik. Bu bakıy-

yeye âit taşlann kuyruklannm medrese duvarma gömülmüş ve medrese

19 Avlunun açık kemerlerle harfme bağlanması, şüphesiz, iklim şartlan bakımından mab-
zûrludur. Buna rağmen Malatya Ulu Câmü (A. Gabriel, Voyagea Archeologigues dans la Turguie
OrienlaJe. I, 268, 275. s., 197, 200. şek.; M. Oluş Ank, MaİaSya Ulu Câmiinin Aslî Plânı ve Tarihi
Hakkında, VakıflarDergisi,VIII, 141-145. s., 1-2. çek.), Kayseri'deki Hacı Kılıç Câmü (Gönül
öney. Kayseri Haeı Kılıç Câmü ve Medresesi, Befleten, XXX, 119. sayı, 378-379. s., I. çek.)
gibi bâzı binalardaharim geniş açıklıklarla doğrudan doğruya avluya bağlanmaktadır. Kaldı

ki, Hunad Câmünde kemerlerin açık yapılması kaçınılmaz bir zaruret olmuştur. Çünkü, av<
lunun batışım kaptan duvar, yukanda tzah ettiğimiz üzere, câmü ile beraber yapılmıştır. Eğer

avlu ile harîm arasmdaki kemerler dolu obaydı, avlu dört taraftan sağu ve yüksek duvarlarla
çevrilmiş olurdu. Bu kısma batıdan bir kapı açılmamış olması, burasınm kuytu bir yer olması

nın ârzû edümeyişi ile İzah edilebilir (6. notun son kısmma bakınız). Kemerlerin açık yapılması-

nın doğurduğu mahzûrlar kendisini kuvvetle bissettirmiş (bk: 6. not) ve zaman zaman bunun
için tedbirler alınmaya çahşılmıştu. A. Gabrlel'in plânmda (Monuments Tures d^Anatolie, I,
43. 8., 20. şek.) görülen mubdes duvarlar Ch. Tezlerinin plânmda (makalembde 7. şek.) işâret

edilmediğine güre, bu seyyabm Kayseri'yi ziyâretinden sonra yapılmış olmalıdır.
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duvan ile bu bakıyyeuiıı hor iki yanda dilâtasyon meydâna getirmiş

olması, burada, medrese yapılırken muhafaza edilmiş bulunan eski bir
yapının mevcûdiyyctine delâlet etmektedir. Bakiyle üzerinde ePan gö
rülebilen izler dikkatle kıymetlendirildiği takdirde,"" bu yapının for
munu ve eb'âdmı, bunların yardımı ile de mâlıiyyetini tesbît etmek
mümkün olmaktadır.

Medrese duvarında, türbenin iki ) amuda görülen iki dilâtasvonun
arasındaki mesâfc 6.45 m. dir. Binâmn dİğer kcnarlarıum da, takribi
olarak, aynı uzunlukta olduğu kabûl edilebibr. Bakıyyenin doğu ke
narındaki muntazam çıkıntıya göre (13. res., 9. şek.), bu eski yapının

duvar kalınlığı 0.47 m. dir. Yine aynı tarafta, üstte bulunan ve iç
köşenin iki tarafmdan mukavves olarak dönen tonoz başlangıç taşlan,

iç örtünün değirmi tonoz; kenann üst köşesinde, eteğe âit olduğu an
laşılan profilli bir taş parçası da (13. res.), dış örtünün dört köşeli bir
çeşit yıldız külâiı olduğunu düşündürmektedir (12. şek.). Dıştaki bu
profilli silme kotunun içteki tonozun üzengi kotuna vakm olması ve
silmenin meyli, hem tonozun, hem de külâhın çok basık olduğunu or
taya koymaktadır. Silmenin meyb, aynı zamanda, binâmn yüksekliği

nin medrese duvarı ile hemen hemen aynı seviyede bulunduğunu da
tesbîte imkân vermektedir. Duı ar kalınlığı ve örtü sistemi ile bu yapının

gayr-i Îslâmî olduğuna hükmetmek gerekir. '̂

20 Bu izlerin kıymctleDdirllnıesİ husûsundu kendileri ile fikİr tcâliıûnde bulunduğum ve
bilhassa bâzı teknik mcs'elclerin hâllinde görüşlerinden geuiş ölçüde istifâde ettiğim Y. Mimar
Dr. Yılmaz ünge, Y. Mimar Orhan Cezmi Tuncer ve Y.Mimâr Ekrem Hakkt Ayverdi Beyefen
dilere şükrânlarum sunanın.

Esaslanm tesbît ettiğim rcstitusyoiı projeleri Y. Mimâr Dr. Yılmaz Ünge tarafından çi
zilmiştir. Aynca Y. Mimâr Orhan Cczmi Tuncer de, görüşmelerimizde vardığımız neticelere gö
re, eski yapının perspektif olarak takribi bir restitüsyonunn Mâh-peri Hâtûn Türbesi'nin ve çev
resinin perspektif görünüşü ile ufkî maktayım çizmiştir. Kendilerinin bu lûtuflanm da şUkrân-

lu kaydederim.

21 KaramanMa, XVII-XV11I. asırlarda yapıldığı tahmin edilen ve hâlen hapisbâue ola
rak kullanılan Ermeni kiiiscsinia (S. Eyice, Karadağ (Binbirkilise) re Karaman Çevresinde Ar'
keolojik întelemeler, İstanbul 1971, 139. s.) güney-doğu köşesinde, "vaftiz hücresi"olduğu söy
lenilenaym tipte bir yapı mevcûddur(1.H. Konyalı, Âbidderi ve Kilâbeleri ile Karaman Tarihi
Ermenek veMut Âbideleri, İstanbul 1967, 582. s.). Karaman Belediye Reİsi Y. Müh. Ozcan Genç
Beyefendinin bize bildirdiğine göre. Kiliseden bir kapı ile girilen bu binâmn cb'âdı 4x4 m., da
var kalmbğı 0.60m.dir. İçten çapraz tonozla örtülüdür ve mahzeukatı yoktur. Lütfettikleribu
bilgilerden dolayı kendilerine teşekkür ederim. Mcvzûumuz olan Hunad Medresesine bitişik

gayr-İ tslâmî yapuun da aslında bir vaftizhücresi olması çokmuhtemeldir.
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Bakıyycnin doğu tarafında görülen kemer şeklindeki iz (13. res.,
11. şek.), eskiden burada bir tonozun bulunduğuna işaret etmekledir.
Bu tonoz, medrese yapılırken muhafaza edilmiş olan küçük binayı,

vaktiyle güneyinde bulunan bir mekâna bağlamakta idi. Bu mekân,
muhtemelen, medresenin inşâ edileceği sâhayı kısmen işgal etmek
te olan ve fonksiyonunu kaybettiği, dolayısı ile bakımsız kaldığı için
kaldırılan gayr-i tslâınî bir yapının bünyesine dâhil bulımuyordu.

Bahis mevzuu ettiğimiz tonoz, küçük yapının tam mihverinde değildir.

Medrese yapılırken, odaların yüksekliğine göre basık kalan tonozu kal-
dıımak zarureti hâsıl olmuş; tonoz kaldırılırken de, küçük vapımn içine
kemer olarakakseden kısnu -duvar inceolduğu için- tahîî olarakkalkmış
ve buraya medreseden girişi te'mîn maksadı ile bir kapı yapılmış olmalı

dır. Bugüngörülen kemer şeklindeki iz, eski tonoz kemerinin dış kena
rına rastlayan duvar taşlarmm kemer kavsine göre kesilerek örülmüş ve
tonoz yıkıldıktan sonra yapılan kapı ile kavisli taşlarm arasmda kalan
kısmın da alıştırma süreliyle doldurulmuş olmasından meydâna gelmiş

tir.

Üzerinde durduğumuz gayr-i Îslâmî küçük binâıuıı, sırf medrese
duvarımn dışına rastlamasmdan dolayı ynkılm.ayarak muhâfaza edil
diğini söyleyemeyiz. Çünki bu yapı medrese ile irtibâtlandınlmıştır. Bu
husus, bu yapıya medresenin inşâsından önce tslâmî bir hüviyyet veril
diğini, yani, burasının mânevi mertebesi olan bir müslimânın türbesi
hâline getirilmiş bulunduğunu göstermektedir.-- Nitekim bu küçük

22 Ch. Texier, câmün XIV. asnn ortatarmda, Hacı Bayram*ıt] arkadaşı vc Lir tarikatıo

kurucusu olan Hoven adlı bir dervişin hâtırasına yaptınldığuu yazmaktadır (Deseripiion d«
A$ie Mineure, II, 58. s.). Aym kayda, liiruz farktı olarak, H.F.Tozer'de dc tesadüf etmekteyiz
(TurkUh Armenia andEaalern Asia Minör, 110 ve 112. s.). Tozer, aynca, türbenin de, mahallî
ülaruk Hıvant telâifûz edilen Hoven adlı dervişe âid olduğunu belirtmiştir. Devrimizin san'at
tâfibı;ilcri, Hunad Hâtûn'un hüviyyetinin kat'i olarak bilinmesi karşısında, bu seyyâhlann
nakillerini üzerinde durmaya dahilâyık görmemişlerdir.-Wuk, biz bu rivâyetde, asırlar bo
yuncu nesillerden nesillere intikâlisırasmda değişerek taoınmayacak hâlegelmiş bir hakikâtin
izlerinin mevcûd olduğun» düşünüyoruz. Medrese vebilâhire câmi yapılırken rauhâfaza edilmiş

bulunan gayr-i Islâmî küçük yapının, ancak Islâmî bir hüviyyet kazanmış, yâni, mânevi
mertebesi olan Lir müslümâıuu türbesi hâline getirilmiş olması dolayısı ile muhâfaza edilmiş

olabileceğine yukarıda işaret etmiştik. Bu türbe yıkıldıktan ve yerine Hunad Hâtûn'un türbesi
yapıldıktan sonra, zamanla, ilk türbede medfûn bulunan dervişle Hunad lâkabı arasmda bi*
bağ teessüs etmiş vc hakikât bahis mcvzûu ettiğimiz rivâyctc tabavvül elmİş olmalıdır. Erzu
rum'daki Hûtûnİye Medresesi ile alâkalı böyle bir rivâyeü dc bir makalemizde tntıUl etmiştik

(Erzurum'daki Ilaluniye Medresesinin Tarihi ve Banisi Hakkında Mülâhazalar, Selçuklu Araş

tırmaları Dergisi, IIİ, 1971, 217-218. s.).
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binâ, tslâmî hü\-iyetti ile, câım yapjbrken de, plânı bozmak bahâsına,

yerinde bırakılmış ve bulunduğu sâha açık kemerlerle harîme bağlanan

bir avlu hâlinde câmiin plânına idhâl edilmiştir (3-4. şek.).

Avlu ile harîm arasında kalan doğu-batı istikametindeki tonozun,
kuzey yanı desteksiz kaldığı için yıkıldığına ve yenilenirken de istika
metinin değiştirildiğine yukarıda işâret etmiştik. Bu hâdisenin ne za
man vuku bulduğunu bilemiyoruz. Ancak, bu hâdise ile Mâh-peri
Hâtûn Türbesinin yapılışı arasında bir alâkamn bulunduğunu düşü

nüyoruz. Tonozun yıkılırken, gövdesi de, örtüsü de esasen zayıf olan
gayr-i Îslâmî menşe'li küçük binâyı da ağır hasâra uğrattığı muhakkakt'r.
Manzumenin tertibinden de anlaşılacağa üzere, Mâh-peri Hâtûn'uıı

türbesi için civârda yer bulmak güçtü. Bu avluda ise hasâra uğramış,

belki de yıkılmış bir türbe bulunuyordu. Bu müsâit zeminde, eski
türbedeki kabri de içine almak üzere, onun mahzen katı veva temelleri
üzerine yeni türbenin inşâ edilmiş olması bize çok mâkul görünmektedir.
Yeni türbenin zorlanarak medreseye bağlanması, hem sâhanın mi'mâ-
rın serbestisini tahdıd etmesi, hem de eski yapmın bakıyyesindeu

faydalanmak arzûsu ile îzâh edilebilir. Bu sebeble serbest cebhelcrdcıı

birine taçkapı yapılamadığı için, bu taçkapıya çıkılacak merdivenlere
de ihtiyaç kalmamıştır. Bu durum, mi'mân, buradaki nev'i şahsına

mahsûs mukamash kaideyi yapmaya sevketmiştir. Mei'zûumuzıııı

smırlaruu aşmamak için türbenin tafsilâtına girmiyoruz.
Batıdaki taçkapımıı güney yanına eklenmiş olan minâre 1139/1726

da yapdmışrtır.^^ Daha önceleri ezan muhtemelen damdan okunuyor
du. Dama, harîmin doğu duvarının içinde bulunan bir merdivenle çı

kılmaktadır.

Câmiin içi ve dışı çok sâdedir. Tezyînât mihrâbla minber ve taç-
kapılarda toplanmıştır. Mihrâb değişik bir kompozisyon gösterir (15.
res.). İki düz bordür arasında yer alan bendesi bir ağ ile çerçevelenen
köşeli mihrab hücresinin içinde istiridye kabuğu biçiminde dilimlerle
nihâyetlenen ince-uzım üç küçük niş bulunmaktadır. Bu kısım kûfî
yazıyı andıran bendesi geçmelerden müteşekkil bir şeritle üstteki mu-

Burada bîr husûau da hatırlatmakta fayda mülâhaza ediyoruz: İstanbul'daki Ayasofya'nm
Vaftizhânesi fetihten sonrafonksiyonunu kaybettiği için boş olarak durmakta İken, I. Sultan
Mustafa (1617—1623) buraya gömülmüş ve böylece Vaftizhâne bir türde hâline getirilmiştir (F.
Dirimtekin, Ayasofya BablUteri, Türk Arkeoloji Dergisi, XII-2. sayı (1963), 1965, 54. s.).

23 (6) numaralı nota bakınız.
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karnas sıralarından ayrılmaktadır. Üzeri yine Uendesî örgülerle süslü
olan mihrâl) kemeri akant başlıklı, burmalı birer sütûnceye dayan
maktadır.

Küudekârî taklidi olarak yapılan alışab minberin yüzleri çıtalarla

teşkil edilen bendesi şebekelerle kaplanmıştır (16. rcs.). İnci dizileri
ile çerçevelenen poÜgonal parçalann içleri ince ve kesif rftmî ağları ile
süslenmiştir. Per\'azlardaki yazılar Sûre ve Ayetlerdir.*^ Bu güzel min
ber, maalesef, üzerine yeşil yağlı boya sürülmek \ e her iki yüzünün or
tasından dikdörtgen biçiminde birer parça kesilip çıkarılmak suretiyle
bozulmuştur.

Taçkapılarm lıer ikisinin de giriş ktsımlarmın yanları mihrâbiyeli,
üstleri mukarnaslıdır (17-18. res.). önyüzleri değişik yıldız kfimpozis-
yonları ile çerçevelenmiştir. Batıdaki kapı daha büyük ve tezyinat
bakımuidan daha zengindir.-^ Her iki kapının da yukarı kısımlarında

mermer üzerine sülüsle yazılmış birer kitabe bulunmaktadır.

Batı kapısmın üstündeki üç satırlık kitâbe şudur*^ (19. res.):

UJUİI jUaLJl ( I

«j Ujdll 6S-Uİ^I 4İU!1 â_;v^l (2

;jıi

Doğu kapısının üstündeki üç satırlık kitâbe şudur" (20. res.):

jlJUİl jliaLJl Jjjfc—U jjh (I

24 Zeki Oral, y4naı/o/u'<ia San'at Değeri Olan Ahşap Minberler. Kitabeleri le Tarihteleri,
Vakıflar Dergisi, V, 1962, 41-42. s.

25 Taçkapılarm tezyûıâtı hakkında teferruatlı bilgi için bk: Semra Ügel, .Anadolu Selçuk*
luiarının Taş Tesyinait, 33-35. s.

26 Halil Edbem, a.e., 64-65. s.

27 a.e., 65. s.
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UJİI Âjİ_^ 5 Â^Jlll jUÂ*S^ jj-

c?/ 0".- '̂ J

j j (j-^ lİ -üJİ ^bl j(3

Hor iki kilâ))C de câmiiıı ya|>Umasmııı eınredüdiği seueyi bildir
mekle berâber, batı kapısındaki kitabe ayrıca senenin ayını; doğu

kapısındaki kitabe ise bâniyeniu adını ihtiva etmektedir.

Manzumeyi teşkil eden yapılar içinde yalnız câmi kitâbeliclir. Câ-
mideki 635 /1238 târihi, şüphesiz, manzûmcniıı diğer unsurlarına teşmil

edilemez. Ancak, câmi ile bağlanldanıu ve vaziyet plânım inceleyerek
medresenin ve hamamın târihlerini takribi olarak tesbit edebiliriz:

Câmi ile medrese arasındaki müşterek duvar hem camiin kuzey
duvarının, hem de medresenin güney duvarının bir parçasını teşkil

etmektedir {2,3,5. şek.). Bu müşterek duvar, devâıııı olduğu câmiin
kuzey duvarının müstakil kısmından daha ince, buna mukabil, aynı

şekilde devârm olduğu medresenin güney duvarmm müstakil kısmı

ile aynı kalınlıktadır. Bu husûs, iki yapı arasında kalan ve onları bir
leştiren bu duvarm ashnda medreseye âit olduğunu; dolayısı ile, câmiin
medreseye eklenmiş bıdunduğunu göstermektedir.^^ Nitekim, bu müş

terek duvar ile câmi duvarlarmm birleştiği köşelerde mevcûd olan di-
lâtasyon da (21-22. res.) bu görüşü te'yîd etmektedir. Câmiin cümle
kapısımn kuzey cebhesinde açılmayışmın da, medresenin bu cebhe-
yi batıdaki ana yoldan ve meydândan tecrid etmiş olması ile îzâh
edilebileceğine yukarıda işâret etmiştik.

Medresenin câmiden e\ vcl yapdmış olduğu ortaya konulmuş bu
lunmakla berâber, inşâ târihi tam olarak tesbit edilememektedir. Ancak,
Mâh-peri Hâtûn'uıı iİıtidâ etmiş olduğu târih medreseyi belli sınırlar

içinde lârihleudirmeraizi mümkün kdmaktadır. Tesbit ettiğimize göre
Mâh-peri Hâtûn Islâmiyyetı Şevval 634 - Şevval 635 (Haziran 1237-

28 Aptulluh Kuran "Câmi vemedrese (/ui'ar/arıntrt iltisak fekli cântiin daha önce yapıldı

ğına i.şaret eder." demekte (Anadolu Medreseleri, 72. s.), fakat bu iltbak şekliudenbu hükme ua-
aıl vardığmı îzâh etmemektedir. Kendiplânlan da dâhil, bütün plânlarda açıkça görüldüğü ve
yukarıda tzâh edildiği üzere, iltisakı tcmİn eden duvar medrc!*pye âiUir. Bundan dolayı A. Ku-
rau'm görUjiinc katılmak imkâıunı bulamıyoruz.
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Haziran 1238) târihleri arasında kabul etmiştir.-' Yukarıda medresenin
câmiden evvel yapıldığını îzâh etmiştik. Böyle bir yapmın ancak iki-üç
)alda tamamlanabileceğini de dikkate almak lâzımdır. Bu dummda
medresenin Mâh-peri llâtûn'un ilitidâ etmesinden evvel yapılmış ol
duğu ortaya çıkmaktadır. Bir hristiyâmn medrese yaptırması düşünüle-

miyeceği cihetle, bahis mevzûu medresenin bânîsinin Mâlı-jıeri Hâtûn
olamayacağı da açıktır. Bu husûs bugüne kadar dikkati çekmemiş,

yeni bir mes'ele olarak karşımıza çıkmaktadır. Medresenin kitâbesi ve
kaynaklarda herhangi bir kayıd nievcûd olmadığı için baninin hü\Tİy-

yeti meçhuldür. Bununla beraber, Mâh-peri Hâtûn'un câmiinin ve tür
besinin herhangi bir kimse tarafından yaptırılmış olan bir medreseye
bağlanması ihtimâli de zayıftır. Bu sebeble, bu medresenin Alâeddin
Keykûbad tarafından 1235 yılı ch ârında yaptırılmış olabileceğini kuv-
vetb bir ihtimâl olarak ileri sürebiliriz. Medrese ve câmiin malzeme ve
işçilik bakımından arzettiği benzerlik, aralannda uzun bir zaman far-
kmm bulunmadığını, hattâ, muhtemelen aynı ekip tarafından inşâ

edildiklerini göstermektedir.

29 I. AlâedcUu KeykubûdKalotıoros (Alâiyyc) kalcsuiı 1221 dc fctlx€tııuş \"C şeLriu lıâktmi

KyrVan'ın sonradan Mâh-peri Hâtûnadını alan kızı ileevlenmiştir (llm Bîbt, Anadolu SplfiıA-»

Derleli Tarihi. Huııtsma neşri Muhtasar Târih-i Âl-i Selçuk'dan <;ev. M. Nuri Gencosman, An
kara 1941, 94-97. s.; Osman Turan, Les Souverains Seldjoukidcs etleur sujets non-wusulman, Stu-
ı-ia Islumica, I, 82. s. ve Selçuklular Zamanında Türkiye, Istanbu] 1971, 337 ve 41)3—104. s. Müel
lifbu eserine eklediği "Kronoloji Cedveli"ade Lse fethin 1223 de vuku bulduğunu yazmaktadır.),

llir müddet hristiyûu olarak kalan Mâh-peri Hâtûn'un ilitidâ ettiği târih bugüne kadar tcsbİt

edUemeniiştir. Oğlu II. Gıyâscddin Ke>hu8rev İstanbul Lâtin İmparatoru Baudouin'e gönder
diği bir mektupta anasınm hristiyûn olduğunu ve babasuiın sağlığmda dinini muhafaza ettiğini

yaznuştır (Osman Turun, Selçuklular Zamanında Türkiye, 403 ve 449. s.).Alâeddin Keykubâd
4 Şevval 634/31 Mayıs 1237 deölmüş; Mâh-peri Hâtûnda Şcvıal 635/.Mayıs-Huziran 1238 de
câmiin inşâsını emretmiştir. Böylece Mâh-peri Hâtûn'un l.slaıriyeti bu bir >ıl içinde kabûl
etmiş olduğu ortaya çıkmaktadır.

Alâeddin Keykubâd Şam seferine çıkmak ürere Kayseri'de bulunduğu sırada büyük oğ

lu Cıyâseddin Keyhusre '̂i tekrar Erzincan Meliki, İkinci zevcesi Melike-i Âdiliyye'deo doğan

küçük oğlu İzzcddin Kılıç Arslan'ı da veliahd ta'yîn etmiş ve bütün devlet büyüklerini onu ye
minle bîat ettirmişti (İbn Bîbî, a.e., 186. s.;Osman Turan, a.e., 389 ve 404-A05. s.). Bu ta'yluler-
den sonra sullâmnzelıirlenip ölmesi üzerine, bâzı emirlerin muhâlefetine rağmen, Sadeddin Kö-
pck'in entrikaları ile Cıyâseddin Keyhusrev talıtu çıkarılmıştır (İbn Bîbî, a.e., 188-189. s.; Os
man Turan, a.e., 404-405. a.). Alâeddin Keykubâd ile oııaltı yıl süren evliliği devâmmca hrisli-
yân kalmış olan Mâh-peri Hâtûn'un ancak onun ölümünden sonra ihtidâ etmesi, herhalde bir
takım mühim sebeblere dayanmak lâzım gelir. Buhâdise, kanaatimizce, Cıyâseddin Keyhusrev'-
in tahta çıkarılması eırasmda, anasmın hristiyân olması duluyıaı ile doğması muhtemel bir mu-
hâlcfeti önlemek maksadı ile îzâh olunabilir.
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Hamam, doğudaki erkeklere, batıdaki kadınlara âit olmak üzere
iki kısımdan mürekkebdlr.'" İki kısmın ayrı zamanlarda iııçâ edilmiş

olduğu tertibinden anlaşılmaktadır. Bunların, târihleri kal'i olarak tesbît
edilememekle beraber, kronoloji bakımından, birbirlerine ve manzu
menin diğer yapılarına nbhellen hakkında bâzı fikirler ileri sürmek
mümkündür.

Hamamın erkekler kısmının, önce yapılmış olmasını tabiî bulmak
tayız. Kadınlara mahsûs haiııamm kuzey cebhesiiiin, erkekler hamamının
sonradan kesilmiş bulunan ön kısmına göre ayârlanmış olması da kadın

lar hamamının bilâlnreinşâ edilmiş (dduğuna bir karine teşkil etmektedir.

Câmiin batıdaki taçkapısınm son haddine kadar cebheııin kuzev
yanma alınması, hamamın doğu kısmmm câmiden evvel yapılmış ve
câmi plânlanırken bu vaz'iyyele uyulmak mecbııri\-^'etinde kalınmış

olması ile îzâh edilebilir (2-3. şek.). 1969 da hamamın külhan kısmında

yapılan hafriyyatta, külhân temelinin güney-doğu köşesinin câmiin
temel duvarlannm altımla kalmış olduğunun tesbît edilmesi^' bu Im-
sûsda hiç bir tereddüde mahâl bırakmamaktadır (2-4. şek., 23. res.).
Hamamın ön kısmı, câmiin meydâna bakan kapısının önünü biraz
açmak için kaldırılmış olmalıdır (2-3. şek.).

Vaz'iyyet plânının tedkîkinden anlaşılacağı üzere, hamam, isti
kamet bakımından, câmi ile olduğu gibi medrese ile de uyuşmamak

tadır. İşgal i'ttiği yere ve yönüne göre iıamam, hiç bir yapı ile birlik
ve âhenk teşkil etme.si düşünülmeden, münferidbir binâ olarak yapılmış

görünmektedir-. Hamamın yönünün Kalenin doğusundaki Yeni Kapı

ile Sivas Kapısının açıldığı anayola göre düzenlenmiş olduğu anlaşıl

maktadır (1. şek.). Fakat medrese inşâ edilirken, kapısııun anayola
veya meydâna açılmasındanbaşka, kıble istikametini de dikkate almak
zarûfî idi. Bundan dolayı bu binâ, cebhesinin anayola veya meydâna
bakmasını da temin için. küçük mihveri kıble istikametinde olmak
üzere yerleştirilmiştir. Böylece, manzumenin bu iki binâsı arasındaki

yön farkı izâh edildiği gİbi, hamamın doğu kısmının medreseden de
önce yapılmış olduğu ortaya çıkmaktadır.

30 Erol Yurdakul, Son Buluntulara Göre Kayseri'deki Hunat //amamı, Selçuklu Araştır»

malan DergLo, II (1970), 1971. H2. 9. vd., I. şek.; Yılmaz üuge. Kayseri Uuand (Mahperi
Hatun) Külliyesinin Hamamı i'e Yeni Bulunan Çini Tezyinatı, üuasya, IV, 47. sayı, 1969, 11. s.

31 Erol Yurdakul, a.m., 146 ve l.'SÜ. s., 1. şek.; Yılmaz önge, o.m., 3. not.
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HaınamiD kadınlar (batı) kısmında bulunan çinilerle Kubadâbad
çinileri arasında büyük bir benzerlik me\cûddur." Her iki yapıdaki

çinilerin de aynı ustalar tarafından vapıldı^ndan şüphe edilemez. Bu
düşünce ile kadınlar hamamının Kubadâbad saracından" sonra yapd-
nuş olduğuna hükmedebiliriz.

Her iki hamamın da banisi nıeçhûlümüzdür. Vncak, Mâh-peri
Hâtûn'un, camiinden başka, bilinen iki eserinden Tokat yakınındaki

Pazar'da bulunan Hâtûn Ham 636/1238-39: '^ Yozgat'ın Karamağara

nâhiyesindeki Çmçınlı Sultan Hanı ise 637/1239-40'^ yılındandır. Bi-

32 Erol Yurdakul, a.m., 151.

33 Rubâdâbâd sarayının târihi kesin ıılaruk urluya konulamamıştır. Kâfirlerin ileri sür
düğü 1236târihi (K. Otto Dorn • M. önder. Kııbad-Abâd Kastları 1965 Yılı ön Raporu, Türk

Dergisi. XIV-l-2, 1965, 237. s.) ilim âietnincc dc kabûl edilmiştir (Meselâ: O. .\slana-
pa, Turkiih Art and Archilecture..., 163. s. ve Türk Sanatı, II, 176-177. s.). Bu târih nereden çı

karılmıştır? Kubûdâbâd'ıu yukımndaki Kürtler Köyü mescidinin Ramazan 633 /Mayıs 1236
târihli kitabesinde, bâni Bcdreddin Sutaş Kubâdâbâd vâlLsi olarak kaydedilmiştir (Zeki Oral.
Kubâd-Âbâd Nasıl Bulundu'f, liâhiyat Fakültesi Dergisi, 1953, II-III, 175-176. s.).Birvâli ile
idâre ediWğitıe göre Kubâdâbâd bu târihten önce kurulmuş bulunuyordu.

.Ylâeddin Keykubâd, 622/1225 de Krziucan'da Meııgücek hükümdarlığım ele alan Dâvûd-
Şâh ile bu târihten kısa bir müddet sonra Kayseri'dc görüşmüş; Dâvûd-Şâh Erzincan'a dönerken,
o da Akdeniz sahillerine doğru hareket etmiş vc bu yolculuk sırasında Kubâılâbâd'm inşâsını

emretmiştir (Osman Turan, Selçuklular Zamanında Türkiye ... 253-254. s.). Bu emrin 1226da
verilmiş olduğunu kabûl edebiliriz. Diğer bir kayıt sarayın kısa bir müddet içinde ikmâl edildi
ğini bildirmektedir (İbn Bîbİ, o.e., 135. s.). Nitekim, Alâeddin Keykubâd'm 1228 de Kubâdâbâd'a
uğrayıp İnşâatı tedkîk ettiği ve 1230 da Yassı Çimen zaferini müteakip Saltuk ilini ülkesine kat
tıktan sonra, Kubâdâhâd'da Halifeden, Eyyûbî hükümdarındangelen elçilerin ve emirlerin teb
riklerini kabûl ettiği de bilinmektedir (Osman Turan, a.e., 355 ve 374. s.).

Bu durumda artık 1230yılı bir lerminus ante quem olmaktadır. Binâenaleyh sarayın 1226-
1230 arasında yapıldığım kal'iyyetlc söyleyebiliriz.

34 t.Hakkı Uzunçarşıb, Kitâbeler. I, İstanbul 1927, 74-75. s.; A.Gabriel. Monuments Tures
d'Anatolie, II, Paris 1934, 115-116. s.; K. Erdmann, Daa anatolischeKaravansaray dts 13. Jakr-
hunderls, Berlin 1961, Katalog, 138-139. s.

35 Sonradan Karamağara'dakicâmic konulmuş olan I Şaban 637/26 Şubat 1240 lurihli
kİtâlıenin (K. Erdmaıuı, a. e., 142 s.) dc, Çötcli'de bulunun Safer 637/2-30 Eylül 1239 târihli
diğer bir kitâbenin (K. Erdıııaım, a. e.. 142-113.s.; M. K. Ozergiu, Anadolu'da Selçuklu Ken an-
saray/art. Tarih Dergisi. XV. c., 20. »ayı, 147. s. ) de Çınçıııh Sultan Hamna âid olduğuna kani
bulunuyoruz. Bunlardan Çöleli'deki kitâbe duhu evvel tanıamianımş olan kapalı kısmın taç
kapuına. Karamağara'daki kitâbe de bir kaç ay farkla ikmâl edilmiş olan avlulu kısmın taç
kapısına âid olmalıdır. Burada mevzıııtııuızu doğrudau doğruya alâkadar etmeyen bir meseleyi
münâkaşa etmeyi zâid addediyoruz. Ancak şıuıu kaydedelim ki, Çötcli'de kulunun kitâbe başka

bir kervansaraya âid ise, bu. bizim görüşümüzü leyid eden yeni bir misâl olur.

Biz. burada, Mâh-peri Hâtûn tarafındanyaptırıldığıkut'i olarak bilinen ı c târilıleri dc belli
olan iki kervansarayı zikrettik. Çekerek Suyu Hum (K. Erdmann, a. e.. 57. s.; M. K. Ozergiu,
a. m.),Talitobu Hum (K. Erdmann, a. e., 58. s.: M. K. Ozergin, o. m., 163. s.), İbibse Hanı (K.
Erdmunıı, a. e., 192. s.), Ezine Pazar Hum (K. Krdmamı, a. e.. 160. M. K. Ozergiu, a. m.,
150. s.) gibi eserler de Mâhperi Hâlûn'a atfedilmektedir. Fakat bunlorm hepsinin Gıyâseddiu

Keyhusrev zamanında yaptırılmış oldukları da ileri sürülmektedir. Bu görüşler de ayrıca bizi
desteklemektedir.
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linenlcre göre hüküm vermek lâzım gelirse, Mâlı-peri Hâtûn, Alâedtlin
Keykubâd'ın zamanında tek eser yaptırmamıştır. Kitâbeli olan üç eseri
de oğlu II. Gıyâseddin Keyhusrev'in tahta çıkışından ve kendisinin de
Islâmiyyeti kabûlürıden sonra inşâ edilmiştir. Yukarıda, Iıamamın doğu

kısmının câııiiden hattâ medreseden de evvel yaptırümış olduğunu îzâh
etmiştik. Bu .sebeblc bu binânm Mâlı-peri Hâtûu'uıı eserİ olması ihti
mâlini vârid görmüyoruz. Doğudaki hamama sonradan eklenmiş olan
kadınlar kısmmm ise, biliıassa çinileri ile Kubadâbâd çinileri arasındaki

benzerlik doiaj ısı ile, Mâlı-peri Hâtûn tarafından ao câmi ile birlikte
yaptırılmış olması bize en galip ihtimâl olarak görünmektedir.

Manzumenin son yapısı olan türbe de (2, 9-10. şek. ve 24-28. res.)
kitâbesizdir. Mâh-peri Hâtûn'un sandılkasmdakikitâbede, ölüm târihi
kayıtlı olmamakla berâber, "Vâlidetil'Sultânn-merhıımGıyâsud-Dünvâ
ve''d-Dîn Keyhusrev bin Keykubâd^^ olarak anılması, kendisinin oğlu II.
GıyâseddinKeyhusrev'in ölümünde" hayatta olduğunu ifâde etmektedir.
Emir Karatay'm ölümünden (28 Ramazan 652 /10 Kasım 1254)^^ sonra
ki hâdiseler sırasında îbn Bîbî'nin '̂'Sultan Gıyâseddin''in anncsV^nden
bahsetmesi.'® Mâh-peri Hâtûn'un 1254 yılı sonlarında da hayatla ol
duğunu göstermektedir. Üslûp husûsiyyetlerine göre, türbenin bu
târihten sonra yapılmış olduğu muhakkaktır. Zengin mukarnaslı yük
sek bir oturmalığı bulunma.şj, gövdenin dış yüzlerinin tezyin edilmiş ve
kornişteki mukarnas sıralarının artmış olması. Döner Kümbed (1285
civârı)''" ile arada bir bağ teşkil etmekle berâber, tezyinatın kemerlerle
köşeliklere ve sütûucelere inhisâr etmesi ve hemen hemen tamamen

hendesî oluşu, rûmînin yalnız küçük pencerelerin kemerlerinde kul
lanılması Mâh-periHâtûn Türbesinin daha eski olduğunu göstermektedir.
Bütün bu mülâhazalarla İni türbenin 1260-1270 \Tllari arasında vapılmış

oldug-unu kabûl edisoruz.

.^6 Halil Kclheru, a.p.. 68. $>.

37 "Muntası/-ı nıûh-ı receb senchi selâse vc erbaine te sUlemiye'y6 Arahk 1213 (Tûrih-i
Al-i Selçuk der Anadolu. F. Nafiz Uzluk neşri. Tıpkı basım, tslaubul 1369; 5ü. s.).

38 a.e., 52. n.

39 İbn Bîbî, a.e., 249. s.
40 Halûk Karamuğaralı,Erzurum'daki Ilatuniye .MedresesVnin Tarihi te Bûrıisi Ilakkın-

da Müfd/ıozrt/(ir. Selçuklu Araştırmaları Dergisi. III, 1971, 239. s.
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Monîûfnenin ılh yoo<sı olon hamom (erkfkUr «ısmı )

H Motûmenm ikinci yapısı olon ın<dro&«

• Möh.pen »iıûn'un joplifdığı camı v» hamam (kadınlar kısmı )

H Mâh.pcrı Hâtûn ıcm yapılan lurb»

riJl Osmanlı devrinde yopılon ılâvo vo lâdilâl

Hamomıo câmı yapılırken koldınlon kısrnı

2. şek. - Manzumeyi teşkil eden binaların vâziyyetini ve kronolojisini gösteren plân.
{A. Gabriel'den tâdiien).
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3. şek. - Manzûmeniıı ilk hâlinin perspektif görünüşü. İ.A. Gahnel'den tâdilen).
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Mtd'CJ» •» lur#«nın Ytrınat «f
m»*tûd olan yosırıın Volırvtısı

Maniumcnın ık^nc* yûO>^*

I- » a' «t t

IIX 0»ıt O'talonnda yaamırı

murıdafc duvar

I .11 Jlı l_r atJS.

5. şek. - Mâh-peri Hâtûıı Câmıiniıı türbe yapıldıktan sonraki durumu
(A. Gabrıel'den tâdilcıı).
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6. şek. — Mâh-perî Hâtûn Câmiinin İlk hâlinin uzunlamasına kesiti.

(A. Cabricl'den tâdİlen).
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7"

20 m-

7. şek. Mâh peri Hâlûn Câmiiniu Ch. Texier Urafıudaıı çizilen plâm.
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•peri HÖ1Û"'uo

' s--i',ırııI devr ı'\-3e

yODİOlı ılj'3 vo tadildi

9. şek. - Mâh peri llâlûn Türlıcsi \e çe% resinin İHigiinki durumu.
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10. sek. - Câmiin kuzey-doğu köjeshıin lıııgüiıki hâli



11. şek. - Medrese duvarındaki yapı bakiyesi ve Mâh-pcri Hâtûn Türbesinin
ycrleşlirilınesi.
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12. şek. - Mâh-pen Hâtûn Tütfaesiniu yerinde lınlıınan eski yapının tahrnînî leslitüsyonıı.
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2. re?.. - ilııııaıl Cıımiinin irinden -inriinüf.

3. re:'. - Mihrub öuündeki kubbenin hugünkİ
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313 *

I _ l'jiklıam lıuüiitjki «irtii-ii.

1

i. - Diun örtii-iiııiiıı lâmiriıııleıı •^nıını ulılıpı ıjekil.
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6. rc!^. - 1962 tâminnde, toprak tabakanı kaldıntırkeıı meydana çıkan eski dam örtüsüııiin

bakıyyeleri. (\. Öııgc).

ı»

k\

7. res. - İîski loiınzliinn aralarındaki sal yuvaları. (^ . Onjjc),
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l:. '

<4 -»V'/.

K rc< Kayseri. Külük Câmiiniıı claımndaki toprak tabakam knl.hnldıklan sonra meydana
çıkan e«ki loiKizlar. (t. Yurdakul).

9. les. - Küliik Cimimde eski tonozların aralarma yerleştirilmiş bulunan sallar. (E. Yurdakul).
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10. res, - Hııııad CÛmiinde kıızcy-batulaki avluyu u.;ılıın rski kemerlerin birinden kalan üzengi.
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11. res. - Türbe avlusunun batısjndaki duvarda sonradan akılmış 12. res. - Aynı pencerenin, kaplama kesilmek süreliyle açılan
olan hacet penceresinin içlen görünüşü. dif tarafı ve muahhar dolgusu.
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13. res. - Medrcsp ({ııvarmdaki eski yapı baktyyesiııiu doğu

tarafı. (O. Tunccr).
14. res. - Aym yapı bakıyyesinin türbenia batısında

knlaıı kısmı.
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15. rci. - Hunad Câmiİnin mihrâbı. 16. res. - .Ahşab minberin bugünki hâli. İ4>
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IH. res. - (lâıniiıı lioğutlaki larkııpı^ı.
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21. fp». - Türbe uvIusuDun kuz3y-dnğu köşesindeki
dilâtasyon.

A

%

22. res. - Djşta camiin balı (lııvarmın medreseye bağtuıulıjcı
köşedeki dilûta>y<>n.

l>3
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2i. res. Hamamın piuıey-doğu kölesi ile cârniin batı duvarının kesişmesi.
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25. res. - Türbe pencerelerinden liirinm deta>ı.

:i!

26. res. - Türbenin mukaruaslı kaidesi.
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27. re». —MAlı-peri Ilâtnıruıı -amluka-iiHİiiki kitahi".
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2». re-. \\iil kilâlıi'<li-M ıl<-la\.



ANADOLU'DA XII-XVI. ASIRLARDAKİ TARİKAT VE

TEKKE SANATI HAKKINDA

Bevhan KARAMAĞARALI

Moğul istilâsı Anadolu'da politik, sosyal ve ekonomik sahalarda ol
duğu gibi İslâm sanatının her dalında da kendisini hissettirmiştir. Doğu

ve Batı Türkistan, Moğolistan ve İran'dan gelen yeni unsurlarla Ana
dolu İslâm sanatı her alanda yeni bir karakter kazanmıştır'.

Anadolu'ya Moğullarıu akmları ile halk arasında moral çöküntü
başlamış ve halk şeyh ve dervişlerin etrafında toplanarak yeni ümitler
aramışlardır. Alamut Kalesinin Hülâgû tarafından tahribi ile de birçok
bâtını inançlı şeyh ve dervişler Anadolu'ya yayılmışlardır. Bu devir
Anadolu'nun tarikat tarihi bakımındanen karışık devridir. Pekçok bâ-
Imî şeyh ve derviş kendi fikir ve inançlarını yaymak için köy koy, şehir

şehir dolaşmıştır. Böylece de bir tarikat edebiyatı, mûsikîsi ve plâstik
sanatları ile, şeklini yine kendi içinden alan bİr tekke mimârisi ortavu
çıkmıştır.

Tekke mimârisi üzerinde bugüne kadar bazı çalışmalar yapılmış,

bunlann biçimleri üzerinde fikirler yürütülmüştür^. Fakat plâstik sa
natları üzerinde ciddî bir çalışma yapılmamış: yapılan çalışmalarda bu

1 HaJûk Karatnağaralı, Anadolu'da Moğol Ltilâsmdan Sonra Yapılan Dtnî Mimarlık

E»erlerioin Plan ve Form özellikleri, basılmamış doçentlik tezi. 1964; Halûk Karamağaralı, Er
zurum'daki Hatnniye Medresesi'niu Tariki ve Banisi Hakkmdo Bazı Mülâhazalar, 233-239.<>.

(Selçuklu Araştırmaları Dergisi İÜ, Ankara 1971).

2 Semavi Eyice, Osmanlı-Türk Mimarîsinin Bir Cami Tipi Haklandu (MilletlerarasıBi
rinci Türk Sanatları Kongresi, Tebliğler, Ankara 1962), 187-188 s. Semavi Eyice, tik Osmanlı

Devrinin Dinl-lçtimai Bir Müessesesi. Zaviyeler ve Zaviyeli Camiler (t.ü.İktisat Fakültesi
Mecmuası, XXI (1963), 1-64 s. Semavi Eyice, Trakya'da Incecik'te Bir Tabbaneli Cami (Tarih
Encümeni Dergisi 1970, l.sayı), 171-196 s. Semavi Eyice, Boyalı Köy Hanikabı (Türkiyat
Mecmuası XVI, İstanbul 1971) 39-56.s.. Yılmaz Onge, Bilinmeyen Bir Selçuklu Medresesi:
Konya Ali Cav Zaviyesi veTürbesi, (önasya Dergisi, III. c., 28. sayı, 1-967).
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eserlerin tarîkatlerle alâkası üzerinıle durulmamış; eserler başka açılar

dan ele alınarak başka biçimde değerlendirilmiştir. Tekke edebiyatı,

musikîsi ve kıyafetleri ise bizim konumuzun dışında kalmaktadır.

Bu tarîkatler içinde yetişen sanatkârlar tarîkatlerinin inanç ve âdet
lerini yaptıkları eserlerinde yansıtmışlardır. Fakat isimlerini eserlerine
kaydetmedikleri için hangi sanatkârın neyi yaptığım tesbit etmek son
derece güç olmakta, çoğu kere de faraziye yürütmekten ileriye gidile
memektedir.

Çoğu isimleri yazılı olmayan sanatkârların yaptığı tezyini eserler
den tarikat sanalı için en tipik olanlar mezartaşlandır. Kırşehir, Sivas
AeTokat tabulunan raezartaşları üzerindeki sembolik aslan-güneş (Şîr-u

Hurşİd) veya yalnız aslan kompozisyonları ile Hz.Ali (l.res.); kartal, kaz,
leylek, turna(2.res.) ve güvercin (3.res.) motifleri ile de tarîkatlerce sevi
len Ae hürmet edilen şahıslar temsil edilmişlerdir^. Horoz da hâtınî ta-
rifcatlerde ve Bektaşîlikte kutsal bir hay\andır. Tokat Müzesinde bulu
nan bir mezartaşı üzerinde çift başh bir horoz figürü mevcuttur {4.res.)"*.
Mezartaşları üzerinde bulunan rozetlerin de alcAdlerce bir mânâsı var
dır. Bunlar kutsal sayılan şalıısları ifade ederler. Üç rozet, Ali-AIlah-
Muhammed teslisini; beş sayvsı Muhammed, Ali, Hasan, Hüseyin ve Fa-
tıma'jı; oniki rozet, oniki imamı (isnaaşeriye); ondört, ondört Masûm-ı

Pâk'ı yani Kerbelâ Şehitlerini; oııyedi, onyedi Kemerbest'İ ifade eder.
Ayrıca 4, 6, 7, 8, 9 ve 32 rakkaınlannm da kutsal mânâları vardır (5-6.
res) . Bunlardan Itaşka Tokat'ta bir mezartaşı üzerinde görülen haşhaş

dalı tasviri lıâtmîliğe inananları cennete götüren mukaddes Jıir bitki
dir (7-8.res.)^. Bu inancın XVIII.asra kadar yaşadığını yine mezartaş-

3 Beyhan KaramağaraU, Sivas ve Tokat'taki Figüriii Mezar Taşlanmn Mahiyeti Hak-
kında (Selruklu Araştırmolan Dergisi II.Ankara 1970, 89-lü3.s.; Beyhan KaranıaâaraU, Ahlat
Mezartaşları, Ankara 1972, 2-20.s.

12-15 Karamağarplı, Sivas ve Tokat..., 92-93.S.; Beyhan Karanınğaralı, AMat...,
5 Beyhan Karanıagarah. Sivas ve Tokat..., 96.«., Beyhan Karamağarai., Ahlat.... 17-18.

s.; Ca\nt Sunar, .Melâmîlik ve Bektaşîlik, .Ankara 1975. 133, 131, 144. 147, İSO, 184. S.
6 Haşh.aş dalının cenneti temsil etmesi keyfiyeti Bektaşiliğin esasında >oktur. Fakat To

kat'ta devrinin mühim simalarmdan hirinin mezartaşmı süsleyecek kadar popüler olmuştur.

Taptuk Emrc'nin şeyhi. San Saltuk'ıın müridi olan ve Moğol Hakanları taraûndan çok scvUen
ve sayılan Barak Baba esrar kullanırdı {A. Gölpmarlı, Yunus Emre ve Tasavvuf, İstanbul 19-
61, 23.S.; Kaygusuz .\bdal

Allah Tangn yaratan gel içegör cur'ndan
Yar ile yar olagör ağyar çıksun aradan
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larındn Icsbit edebilmekteyiz {9.res.). Konya Taş ve Abşap Eserler Mü
zesinde bulunan (Env.nu.892) mezartaşı üzerindeki iki insan figürü
X-1II.asrın son çeyreğinde önemli bir şahsiyet olan^ ahilerin başı Abı
Ahmed Şah ile ona hayatını her an vermeğe hazır olan "feta"smı tas-
Air etmektedir (lO.res.)'.

Taş eşya arasında figürlü çeşme lüleleri de bulunmaktadır. Hacı
Bektaş Derçâlımdaki Aslanlı çeşmenin aslan şeklindeki mermer lülesi
A'e aslanın başı üzerindeki "Jf b Ya Ali" ibâıesi ile iki dilimli kıhç (Zül-
fikâr) motifi® bize yine bu hayvanın Hz. Ali'yi seınbolleştirdiğini gösterir
(ll.res.).

Konva Me\levî Dergâiuna hediye olarak gönderilen, üzerinde ho
roz, insan ve çift başlı aslan figürleri bulunan Nisan Tası da yine tekke
sanatı içinde düşünülmelidir" (12.res.).

Ankara Etnografya Müzesinde bulunai, bil tekke veya zaviye için
veya bu inançtaki sanatkârlar tarafından yapılmış ahşap kapı kanat-
lannııı üzerindeki aslan-madalyon kompozisyonları, tıpkı mezar taş-
larmda olduğu gibi, Hz.Ali'yi sembolize etmektedirler. Karaman'dan
İstanbul Türk ve İslâm Eserleri Müzesine gelen kapı kanadının da yu
karı kısmında iki aslan, ortada bir madalyon ac bunun altında yanlar
da iki hayalî yaratık ve ortada elips seklindeki küçük bir madayon için
de, çömelmiş bir kadir figürü mevcuttur'"' (IS.res.). Akşehir Kileci Mes-
ımsralannda esrara olan düşkünlüğü belirtiyor. Burada esrar yare ulaşmak için bir vasıtadır (A.
Cölpınarh, Yunus Emre veTasavvuf, 120-121.9.; Muhyeddin Abdal'da

Muhyeddîn'im haşhaşım

Ehl-i vahdedim hoşum

Tarikat fakrım oldu

Amn için traşım

diyerek haşhaşın ehemmiyetird anlatıyor (S.Nüzbed Ergun, Bektaşî Şairler ve nefesleri,
İstanbul 1957). 153. s.

7 Beyhan Karamağaralı, Sivas ve Tokat.., 101-102.9.; Beyhan Karamağaıalı, Ahlat..,
3-4.8.

8 Bedri .Noyan, Hacı Hacı Bektaş, Pirevi ve Diğer Ziyaret Yerleri, İzmir 1969, 19.s.
9 M.Zeki Oral, Nisan Tası, Ankara 1954.

10 Çömelmiş kadm figürüne larihten evvelki devirlerden itibaren Doğu ülkelerinde rast
lanmaktadır (Huns Henniug von der Osten, Ancient Orienlal Seal intheCoUektion ofMrs. A.B.
Brett, Chicago, Vol.37, pl.9, nu.91; Ward, Seal eylinders ofW. Asia, Wa8hington 1910, pp.l96;
L.L. Legrain, Vr cxcavatioıı, Vol.lII, Ncw>ork 1936, pl.l4); Fakat Cüney-doğu Asya ve Hin
distan'da bu motif tannçaolarak Brahmanizm'e veBudizm'e girmiştirfH.D.Sankalia.Thc nüde
goddesl or "Shameless woman" in vcsterrı Asia, India nnd Soulh-eastem Asiu, 111-123.S., .\ı-
tİbııs .\siac. Yol.XXIII, i-, Askona 1960.
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cidinde bulunan horoz ve ejder tasvirli dolap kapaklan da bir tarikat
sanatı içinde izah edilebilir (U.res.j.

Her tarîkatc, her şeyhe göre özel şekiller alan mâdeni alemler de
tekkelerde yetişenlerin, otarîkatin dünya görüşünü bize aksettiren eser
lerdir. Ankara Etnografya Müzesinde bulunan 5432 nn.lı sancak alem
Seyyidgazîden getirilmiş olup, pirinçtendir. Tepedeki Allah" ya
zısının altında karşılıklı iki horoz figürü vardır. Onun altında yine ho
roz başına benzeyen iki motif, en altta, yanlarda da iki aslan ile aslan
ların ayaUan altında, çok stilize geyik veya tavşana benzeyen iki fi-
gür görülür {15-16.re8.). 487 nu'h alemin ortası bakır, ejderleri ise <le-
mirdendir. Ucu zülfikâr ile nihayetlenen alemin yanlanın iki ejder fi
gürü çevrelemektedir (IT.res.). 5438 nu.lı alem Afyonkarahi.sar'dan bir
Mevlevi tekkesine getirilmiştir. Üç bölüm halindedir. Üstte ya
Allah!" yazışım, başları kopmuş, elips şeklinde bükülmüş iki ejder çev
reler. Bunun altında daha büjnik bir çift ejder üe nihayetlenen bir elips
vardır. Içmde t ^ <• i Muhammed, Ebû Bekr, Hasan.
Hüseyin" kelimeleri yer alır. Bunun altında büyük, ejder başh bir elips
daha vardır. Bunun yukarı kısmında Osman", onun altında "VI <J1 V

> c La İlahe il'l-.Ulalı, Ali veliyu-|-Lah" ibaresi mevcutturn
OS.res.). Bu alem ile 5432 nu.lı alem kanaatimizce birbirine çok yakın

iki şablondan çıkmıştır. Ankara Etnografya Müzesinde bulunan bir tek
ke baj^ağı alemi İse halk arasında "Fatma anamn eli" olarak amlan
pençe-i Al-i Abâ şeklindedir (19.res.). Pirinçten yapılmış olan bu ale
me çok benzeyen bir de mühür vardır (20.res.).

Asâ ve teberler de ihtiva ettikleri motifleri ile tekke küçük sanat
larının vazgeçilmez örnekleridirler (21.re8.).

Şifa aynalannı da tekke sanatı içinde düşünmek lâzımdır. Fener
ve şamdanlar da ihtiva ettikleri motifleri ve kolları ile bir tarikat sanatı

ıçmde ele alınmalıdırlar. Kırkbudak olarak anılan, Hacı Bektaş Dergâ-
hına ait şamdamn kırk kolu. Kırk İmamı sembolize etmektedir {22.res.).
Butun bu saydığımız madenî eşya tekke sanatının parçalarıdır.

Tekke ve zâyiyelerin duvarlarında veya kapılannda görülen mo-
tiUer de otekkenin inançları ile ilgilidir. Meselâ Tokatta Şeyh Meknun
türbesinin ıç duvarlarına linear olarak çizilmiş, muhtemelen Şeyh Şi

li H.Z.KofayP.Çctin, Etnografya Müzesindeki Alemler (Türk Etnografya Derdd III
1958, Ankara 1959, 84-8S.S. ' '
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hâbeddin Sühreverdî'nin türbesini tasvir eden resim (23-24.res.) ile bir
derviş tarafından çekilen iki geyik figürü vardır (25.re8.). Niksarda Çö
reği Büyük Tekkesı'nin portali üzerinde de bir geyik kabartması mev
cuttur (26.res.). Geyik boynuzları tekke ve türbelere konulur. Bursa'-
nın fethinde yandımı dokunan Geyikli Baba geyikleri ile konuşurdu.

Hacı Bektaş Velî de bir kolunun altında bir geyik ile resmedilmiştir (27.
res.). Görüldüğü gibi geyik figürü de Bektaşî ve bâtmî tarîkatlerce ehem
miyet kazanmıştır.

Bu güne kadar, Mevlevîliğin dışında, tarikatlcrin âyin ve merâsim-
lerini, âdetlerini, kifayetlerini gösteren, devirlerinden kalma resimli
yazmalar bulunamamıştır. Batıni tarikatlere kollarını açan halka inanç
larım ve âdetlerini bir taraftan yaymak, bir taraftan da merâsimlerini
icra etmek için şeyh ve dervişler köy köy, şehir şehir dolaşmışlardı. Bir
dâî ve mürşit sıfatıyla dolaşan bu şahıslar âyinlerini öğretebilmek için
beraberlerinde taşıdıkları nılo ve levhaları gösterirlerdi. Çünkü bu tip
resimler taşınmağa çok müsait idiler.

Topkapı Sarayı Hazine Kitaplığında bulunan Env.nu.2153 ve 21-
60 olan albümlerde bulunan bazı minyatürler bu meseleye kısmen ışık

tutmaktadır. Bahsi geçen resimlerin bir kısmı rulolar, bir kısmı da bü-
vük panolar hâlinde idi. Bunlar albümlere yapıştırılmak için bazı yer
lerinden kesilmişler ve aslî hüviyetlerini kaybetmişlerdir'^. Bu minya
türlerin de büyük kısmı tarîkatlerle ilgilidir. Fakat hangi tarîkate ait
olduklarını tesbit etmek kolay olmamaktadır. Xni. asrın ortalarından

itibaren Anadolu'da tslâm kisvesi altında Barakîler ve bunun bazı ta-

rîkatler şamanı fikir ve âdetleri devam ettirmişlerdir. Barak! tarîkati-
İlin kurucusu Barak Baba Tokath idi ve Sarı Saltuk'un müridi idi. Ye-

sevîliğc bağlıydı. Kalenderi dervişler gibi çıplak dolaşır, beline bir futa
sarardı. Basına öküz boynuzları takar, kendisi gibi kıyafetli, ellerinde
tambur, kudüm ve boynuzlar olan 8-9 kişilik gruplaıla köy köy dola
şır, ayrı gibi bağırıp maymun gibi oynardı'*. Bu malûmat, adı geçen

12 Beyhan Karamağarah, Ahlat..., 16-17.9., M.Ts'eşrî. Kilab-ı Cihan Nimm(ueşre hazır

layanlar: F.R.0nat-M..4. Köymen). C.I, .\nkara I9İ9, 168-169.».; Kvliya Çelehi, Seyahatname,
C.II, 49.s.; H. Tanyu, Ankara ve Çevresinde Adak ve Adak Yerleri, Ankara 1967, 187-188.s.

13 Beyhan Yörükân (Raramağuralı), Topkapı Sarayı Müzesindeki Albümlerde Bulunan
Bazı Rulo Parçaları (Sanat Tarihi Yıllığı 1964-1965), 188-189.s.

14 Hüseyin Hüsameddiu, Amasya Tarihi, Dcrsaadet, 1328-1330, 460-464,9.; A. Cölpınar-
U, Yusuf Emre ve Tasavvuf..., 22-23.9.
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albümlerdeki bazı minyatürlerle çok büyük bir münasebet göstermek
tedir. 2153/64B numaralı minyatür ölçülerinin büyüklüğü ve buna rağ

men kesilmiş oluşu ile bir rulo veya levha şekbnde idi. Resimde bir grup,
çalgı çalarak ekstas halinde dans etmektedir. Figürlerin bellerine futa
sanimış, başlarına da boynuz takılmıştır {28.re8.). 2153/29B nu.b resim
de ise yine bir grup daire\'î bir kompozisyon içinde bir merasim icra
etmektedir. Soldaki figür eUnde bir kadeh tutmakta, ortadaki ise bir
ata bizim bugün için anlayamadığımız bir şeyler yapmaktadır, önde
ekstas halinde bir kadın eli ile "teslis" işaretini yapmakta, yani bu âyi
ni Ali-Allah-Muhammed için icra ettiklerini ifâde etmektedir (29-30.
res.). Bunlardan başka, Env.nu.2153 /38B olan minyatürde de kalen
deri dervişler görülmektedir. Figürler birer eteklik giymişler ve arka
larına birer leopar derisi atmışlardır. Soldakİnin elinde süslü bİr torba
(muhtemelen cur'a) bulunmaktadır (31.rcs.). Uzım sakalları vardır.

Sakal, bıyık ve baş tıraşı kalenderîlerin bir vasfı olmakla beralıer, hep
sine şâmil değildir. Sarı Saltuk ve Barak Baba tıraş olmazlardı". 2153 /
129Bnu.lı minyatürde de çıplak ayakb, başları tıraşlı, kısa eteklikli, sırt-

larmda birer post atılmış iki figür görülmektedir. Sağdakinin elinde bir
keşkül vardır. Burada da Rûm j:\bdallan denUen kalenderî-meczublar
tasvir edilmişlerdir. Kaynaklara göre abdallar sırtlanna hayvan pos
tu atarlar, başlarına börk giyerler, boyunlarına ve kulaklarına halkalar
takarlar ve vecd hâline gelmek için esrardan faydalanırlardı" (32.res.).
2153/128A nu.lı resimde hoyunlarma ve kulaklarına halkalar takılı el
lerinde asâ bulunan figürler de yine batini dervişleri semlıolİze etmekte
dir (33.res.). Bu dervişlerin hastalan iyileştirdiğine de inanılırdı. Ana
dolu Abdallarmdan Kaykusuz yazdığı bir şiirinde bir hastanın tedâvi
için Abdal Musa'ya gelişini ve basit kıyafetlerini anlamaktadır. 2153 /
55A nu.b minyatürde, asâlan, keşkülleri, börkleri ve basit kıyafetleri

ile bir derviş grubu gösterilmiştir. Eşek üzerinde oturan yaşlı figür gez
ginci dervişlerden birini, diğer şahıslar da müridleri göstermektedir.
Solda, sırtında bir hasta kadın taşıdığı anlatılmak istenen figür, hasta-
sım tedaviye getirmiş olmabdır (34.re8.).

ıs A. Gölpmarlı. Yımus Emre ve Tasa\->-uf, -Us.; Baruk Babanın, kumral gür saçlı, bıyı-

ğımn ve kirpiklerinin urun, kaşlarının kaim burnunun irikendisinin de çok kirli olduğunu Aynî
tarihinden naklen H.Hüsameddin vennektedir(Amo8ya Tarihi, 461.8.).

16 Esrarın Bektaşî ve Bâtınî tarikatlerdeki önemi için: bk.not.6 ve Reşat Ekrem Koçu,
Esrar Mad. İstanbul Ansiklopedisi 5357.S., istanbul 1969,.



Anadolu'da tabÎkat ve tekke sanati 253

Bütün bu resimlerde kemikli, deforme edilmiş yüzler, iri ve kabn
vücutlar ile el ve ayaklar tasvir edilmiştir. Kifayetler basit ve sadedir.
Resimler bütünüyle renk ve kompozisyon bakımından zengin değildir.
Merasim ve dans sahneleri tercih edilmiştir. Fakat hepsinde dikkati
çeken kıvrak bir işleniş vardır. Elbiseler vücut hareketlerine göre dal
galanmakta ve bu hal ifadeyi kuvvetlendirmektedir. XV-XVI. asrın

başlannda idealize edilmiş figürleri, bol yalnız ve zengin renkleri ile re
simler yapan saray resim okulları anlayışından tamamen farklı olan bu
eserler, taşrada ve muhtemelen gezginci gruplar tarafından yapılabilecek
bir sadelik içindedir. Bilindiği gibi, saray atölyelerinde minyatürlerin
konularını zengin saray hayatı, saray kadınları, aşk, kahramanlık, av
sahneleri ile peygamberin hayatı teşkil ediyordu.

Bu tarîkatlerle ilgili minyatürlerin menşei ve katı tarihi henüz bir
açıklığa kavuşturulmamıştır. Hernekadar bu eserler suuflandınimış

tarildendirümeğe çalışılmışsa da" bunların Fatih albümleri içinde mü-
talca edilmeleri yanlış neticelere yol açmıştır. Fatihalbümünde bulunan
resimler arasındaki münasebet, aym koleksiyonda toplanmak ve son
radan üzerlerine imza atılmış olmaktan ibarettir. KlII.asnn ikinci yan
sından, XV. asım ortasına kadar olan zaman, tarikat zaviye ve tekke
lerin en kesif faaliyette bulundukları devredir. Tekke ve zaviye inşası
ile pekçok figürlü mezartaşının yapılması bu zamana rastlanmaktadır.

TeÛce ve tarikat sanatıma meydana çıktığı bu devir, bu minyatür gru
bunun yapılabilmesi için gereken sosyal şartlara sahipti. Kanaatimizce
bu resimler XIV. asnn ikinci yansı ile XV. asrın ortalarında yapılmış
olmahdır. Bu devirde Doğu ve BaU Türkistan, İran ve Anadolu derviş

ve mürîdlerinin daima dolaştıklan ve oradan oraya yer değiştirdikleri
bir bölge idi. Anadolu'dan bahseden kaynak eserlerde hernekadar bu
resimlerde gördüğümüz şahıslara benzer tipler anlatıbyorsa da, bu gez
ginci ressamlar için tek bir merkez düşünmek hatalı olacaktır. Sanat
kârlar bu levha ve ruloları konakladıkları yerlerde yaprmya başbyor,

muhtemelen başka bir konakta tamamhyorlardı ve gerektiğinde halka
gösteriyorlard ı.

17 Beylıan Yörükân (Kaıamağaralı), Topkapı Sarayı Müzesindeki Albümlerde Bulunan
Bazı.., 188-199.S.; Oktay Aslanapa, Türkische Miniaturmalerei am Hofe Mekmed desEroberer»
inistanbul (Ars Orientalis I, 1954) pp.77-84; R. Ettinghauscn, Some painting infour istanbul
albunıs (.Ars Orientalis I, 1954), pp.92-103.9.; Z.V. Togan, Topkapı Sarayında Dört Cönk (islâm
Tetkikleri Enstitüsü Dergisi, I.c., 1953, istanbul 1954) 73-74.8.
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Bu resimlerin Sultan Yavuz Selim zamanında saraya nakledildik
leri ve albüm hâline getirildikleri, albümlerin bazı sayfalarında görülen
Yavuz Sultan Selim'in mühründen dc anlaşılmaktadır'^. Bunlar saraya
ya Yavuz Sultan Schm'in Anadolu'da Şah ismail'in propagandasını

yapan 40000 eyakın alevî>-i öldürterek bazı tekkeleri kapatması ile tek
ke eşpsı arasında saraya gelmiş; yahut Yavuz Sultan Selİm Çaldıran

Zaferinden sonra, Bediüzzeman Mirza bunları beraberinde İstanbul'a

getirmiştir. Yavuz Selim zaferden sonra Tebriz'e girdiğinde Bediüzza-
man Mirza ile birlikte bir grup Kalenderi kendisini karşılamış ve kendisi
ile konuşmuşlardı'". Bediüzzeman Mirza da bir Kalenderi idi. Bu sebep
le bu eserlerin onun yedinde bulunması tabiî kabul edilebilir.

Tekke ve tarikat sanatı, mimarisi, küçük sanatları ve resmi ile ayrı

bir yer işgal etmelidir. Tekke mimarîsi, tekke figürlü plâstiği ve resmi
üzerinde layık olduğu ölçüde çalışılmamıştır. Halbuki bazı meseleler
tarikat ve tekke açısından bakdınca daha başka bir mânâ kazanmakta
dır. Çahşmalanmızın kültür tarihi ile birlikte tarikat ve tekke tarihleri
göz önünde tutularak yapılması bizi daha belirli neticelere -ötürecek-
tir.

18 Beyhan Yörükân (Karamagarah), Topkapı Sara>ı Müzeainde Bulunan Dört Albüme
ve Bn Albümler Üzerindeki Çalışmalara Toplu Bakış (Türk Etnografya Derrisİ, 1964-1965) 1-
9.8. ''

19 Lûtfî Paşa Tarihi. İstanbul 1341, 235-236.8.



1. Res. - Kırşehir. Arslanlı mezartaşı

Fig. 1- Tombstonc dccoratcd witb lion figüre at Kırşehir
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s
2. Res. - Tokat. Turna figürlü mezartaşı

Fig. 2— Tombstouc dccoratcd with stork figüre at Tokat
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3. Kes. - Sivas.Güverdııli mezariaşı

Fig.3- Tombslone deeorotpc! Mth pipeoıı figüre at Sİvas
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-1. Kes. - Tokat. Ilurozlu mezartafi

Fig.t- Toıııbslcmr decııruted ^^ith enek figüre at Tnkut
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5. Res. - Sivuü. Kozetli mezartaşı

Fig. 5- Tcımbstone decorated with roseltes at Sivas

(>. Kes. - Tokat. Çifte arsianlı, rozetli ve haşhaşlı mezartaşı

Fig. 6- Tombstone decorated wİth double lioDS, rosettes
and poppy figures at Tokat
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7. Kes. - Tokal. Haşhaşlı luc/.artaşt

Kip.7- ToıtıbsUmc decoratcd \vith poppv fipure at Tokat

8. Re?. - Tokat. Haşhaşlı mczartaşı (detay)

Fig. 8- Tnmbstonc deeurated with pojıpy figüre at Tokat (detnil)
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V. Res. - Bor. Haşhaşlı mrzartaşı (Foto: Y. Önge)
Fig. 9- Tonılifloııc ı!proralP<J wİth poppy figüre al Bor

10.Res. - Konya, tnsan figürlü mezartaşı

Fıg. 10- Tombstone decurated willı lıuman figtıre at Konya
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11. Re'-. - Hacıbektaş. Ar*lanlı çeşnjc

Fig. 11- FıııiDtiiin formed a« u linn at Hacıbeklui';

12. Res. — Konya. Ninan Tasından detay (Z. Orul'duıı)

Fig. 12- Nisan Tası (Vessel used to keep April rain») at Konya (after Z. Oral)
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J3. Reı'. - Knraman. Arslunlı kapı kaıiiiıİı

Kig. 13- Ilınır uing decoraleıl Mİth lioıı figures at Karaıııuıı
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¥.

14. Res. - Akşehir. Horoz ve ejderli dolap kapu^ı

Fig. 14- Cupboard-wing decorated wilh cock and dragon figııres at Akşehir



ıs. Res. - Seyyidpazi. .\r>lanlı ve ejderli aleın

Fig.15- Alem decarated \vith lioıı aud drujton fi^ures ulSeyyidKazi

16. Re>i. - Seyyidgazi. .Arslaıılı ve ejderli alem
Fig. 16- -\lem decoruted wilh lion uıul ılragon figures at Seyyidgazi
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17. Res. - Ejderli ve zülfiknriı alem
Fig.l"- Alem decaraled witlı dragon aııd /iilfikûr figurcs

18. Res. - .Afyon, lijderli alem

l'ig.18- Alem ı!er(»rated wi(h dragon fignre at Afyon
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20. Res. - Divriği. EVıırc-i Al-i AE)â jjekHııdeki mühür {0/^1 kollpksiyoııunıu/.ilaıı)
l-ig.20- Scal in form ..f Pen«;e-i Âl-i Aba from Divriği (aulhor's coUertioı.)

19. Res. - Penrp-i Al-i Abâ şeklindeki alem

Fig.l9- .Alem in fı>rm of Pcn<;e-i Al-i Aba. Ü»
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21. R.es - Seyyidgazi. Ejderi» u*û İjaşı. (Özel kollek>iyonuınuz<lm))

Fig. 21- Dragon lıcaded stirk from .'^eyyidgazi (uutkorV cdlleclion)
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22. Res. - Hacıbektaş. Kırkbudak (H. B. Kunter'detı)

Fig. 22- Kırkbudak (Fourly hauded cuadlestick) at Hııcıbektuş {after H.B.Kunter)
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23. Res. - Tokat. Şeyh Mekiıûn Tekkc?'inden bir grafitte (Çizim: Y. önge)
Fig.23 Sgraffito in Sheikh Meknüıı (lonvcnt at Tokat (draMned by ^ . önge)
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25. Re». - Tokat. Şeyh Meknûn Tckketiııdcıı bir grafitle (Çizim: Y. Oıige)
Fig.25- Sgraffito in Slıeiklı Meknfın Cnnvent at Tokat (drauncd hy Y. üıige)

26. Res. - Niksar. Çöreği Büyük Tekkesinde geyik kabartma!i (Çizim: Y. Onge)
Fig.26- Dccr relief at Çöreği Büyük Coavent in Niksar (dravvned by Y. Onge)
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27. Res. - Hacıbeklaş. Hacıbektaş Velî

Fig. 27- Poriruil of Hacıbektaş Velî at Ilucıbektaş
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28. Rcs. - Topkapı Sarayı Müzesi. 2153/64 11

Fig. 28 - Topkapı Sarayı Museum. 2153/64 B
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29. Re». - Tııpkapı Sarayı Müzesi. 2153,'29 U
Fig. 29 - Topkapı Sarayı Museum. 2153/29 H

30. Res. - Topkapı Sarayı Müzesi. 2153/29 B (detay)
Fig. 30- Tupkupı Sarayı Museum. 2153/29 B (detail)

273
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31. Rps. - Topkapt Sarayı MüzeM. 2153/38 B
Fİ(î.31- Topkapı Sarayı Museum. 2133/38 E

32. Res. - Topkapı Sarayı Müze»!. 2153/129 B
Fig. 32- Topkapı Sarayı Mui'eum. 2153/129 B



33. Res. - To|>knp« Sarası Müze>i. 2153/128 A

Fig. 33- Topkapı Sarayı Mu»eı>tn. 2IS3/12H A
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34. Res. - Tupkapı Sarayı Müzesi. 215.3/55

Fig. 34 - Topkupı Sarayı Mııseum. 2153/55 A
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THE ORDER AND CONVENT ART FROM XIII" to KVI"
CENTURIES IN ANATOLIA

Boyhan KARAMAGARALI

The Mongol invasion of Anatolia caused a great impact on ali bran-
ches of Islamİc art as well as politİcal, socİal and economİc changcs.
As a result of the new elements frora east and we9t Turkestan, Mon-
.rolistan, Central Asia and Iran, Anatolian Seljuk style gained a new
character'.

The great Turkoman masses escaping from the Mongols passed
through Horasan and Iran and took refuge in Anatolia. With the entry
of the Mongols into Anatolia, the moral and economic CoUapse of the
people began. Because of thİs, the people gathered round the sheİkhs
and dervishes in search ofsalvation and security. During thıs, the most
turbulent time in Anatolia, some perverted sects came into exıstence
and thus many convents were buüt. Following the destruction of Ala-
mut Castle by Hulagu, the batınî sheikhs and dervishes took refuge in
Anatolia and among the newly converted ignorant refugees from Hora
san, these esoteric customs and beliefs quiekly spread. In this respect,
this period of Anatolian history is most confused time. Many batını
sheikhs and dervishes travelled from village to village and tovvn to
town to spread their own beliefs and ideas. Paraleli to this, the sect
literatüre, music, ritual dance, plastic and drawing art and arehitecture
come into being. Up to the present, studies have been carried out
on Order art'. Hovvever no serious study has been made on plastic art.

1- Halûk Karamağaralı, Anadolu'da Moğol tstdâiondan Sonra Yapılan Dini Mimarlık
Eserlerinin Plân ve Form özellikleri, unpublished habilitation thesis. 1964; Halûk Karamağa
ralı, Erzurum'daki Hatuniye Medresesi'nin Tarihi ve Bânîsi Hakkmda Bazı Mülâhazalar, (Re-

ofSelçuklu Araştırmaları III, Ankara 1971) pp. 235-239.
2- Semevî Eyice, Osmanh-Türk Mimarîsinin Bir Cami Tipi Hakkında. (First lotematİo.

nal Congress of Turkish Art 1959, Ankara 1962), pp.187-188; Semavî Eyice, İlk OsmanU Devri-
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Those studies whiclı have been made do not stress that thİs art is relatcd

to the order. Because of this tb.ey have been evaluated from a different
angle. Literatüre, music and costumes of the order are not ineluded in
Gur studies.

Among those orders many artists vvere trainod whose \vt)rks ref-
lect their custoras and beliefs. Because the artists did not add their sig-
nature to their >vork, it is extremply difficult to docide to which artists
the works bclong. However wc only oome across the names of these
artists.

The sculplured tombstoues mostly made by unknown artists in
Anatolia are typİcal examples on the order-art. The lion and sun com-
position seen on Kırşehir, Sivas and Tokat tombstones reprosent IIz.
Ali (Şîr u Hurşid) (Fig. 1): the pigoon (Fig. 3), goose, stork (Fig. 2),
falcon motifs are conneeted •\vith the loved and respected people of the
sect^. The eock is also a sacred animal in the Be/rtoşıorder. The tombstone
in the Tokat Museum has a double-headed cock figüre'* (Fig. 4). Rosettes
on the tombstones have a symbolic meaning for the Alevîs. The number
of rosettes from 3 to 17, seen on the various tombstones, represent some
of the deeply respected personalities. 3 is conneeted with the trinity
of Ali-Allah-Muhammed; 5 is conneeted wilh Muhammed, Ali, Hasan,
Hüseyin, Fatıma (Ehl-Beyt); 12 rosettes for the twelve Imams called
Isnaaşeriye^ 14 indicates the fourteen Masıım-ı Pak, namely martyrs
of Kerbela and 17 8hows the seventeen Kcmerbest (The saints of Ahî).
Also 4,6, 7,8, 9, 32 numbers have a sacred meaning^ (Fig. 5-6). Further,
the striking hasish (opium poppy) leaf engraved on one of these tomb
stones, represents the holy plant which transports the batini believers

nin Dinî-tçtimaî Bir Müessesesi, Za^yeler ve Zaviyeli Camiler (Review of î.t. İktisat Fakülte
si, XXI, 1963) pp.1-64; SemavîEyice, Trakya'da lııceik'te Bir TabhaneliCami (Re\ iewof Ta
rih "FT\<>iınn'Tii, Nu: I, 1970) pp. 171-196;Semavî Eyice, BoyuJıköy Hanikâlu (Reviewof Türki
yat XVI, İstanbul 1971) pp,39-56; Yılmaz önfse, Bilinmeyen Bir Selçuklu Medresesi: Konya
Ali Gav Zaviyesi ve Türbesi, (Magazine of Onusya. Nu.28, 1967).

3- Beyhan Kuramuğarah, Sivas ve Tokat'taki Figürlü Mezartaşlaruun Mahiyeti Hakkm-
da (Reviewof Selçuklu Arufttrmalan II, Ankara 1970)pp.89-109; Beyhan Karamagarah, Ah
lat Mezartaşlan, Ankara 1972, pp.2-20.

4- Beyhan Karamagarah, Sivas ve Tokat... pp.92-93; Beyhan Karaınagaralı, Ahlat...
pp.12-15.

5- Beyhan Karamagarah, Sivas ve Tokat... p.96; Beyhan Karamagarah. Ahlat... pp.
17-18; Cavnt Sunar, Melâmîlik ve Bektaşilik, Ankara 1975, pp.133-134, 144, 147, İSO, 184.
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to heaven* (Fig» 7-8). We can show thatthis belief contînued into the
XVIlIth century by the tombstones (Fig. 9). These symbols occupy
an extensive place in bektaşi which accept Hacı Bektaş Velî as a pîr
(saint) who "vvas conneeted >vith Ahmed ^ csevî of Horasan. The tomb-
Htone in the Konya Taş ve Ahşap Eserler Museum (Inv. nıı. 892) depicts
Ahî Ahmed Şah and his feta uho devoted himself to him. Ahî Ahmed
Şah wa8 the leader offutuvvet and he had thousands of devoted young
foUowers. He was called SuUanu'l' Feta in those times' (Fig. 10).

Among the stoneworks are the fountain spouts. The lion-shaped
marbie spout at the Hacı Bektaş convent near Kırşehir and the writing
"Jfti Ya Ali" and the Zülfikâr (Double-spiked 8word) show us that
the lion represenes Ali® (Fig. 11). These symbols occupy an important
position in the Bektaşî, Batıni and Ahî sects. The Aprll bowl fiVisan
Tası) bequeathed to the Konya Mevlevi Convent which has figures of
humans, cocks and double-headed lions on it, can be considered as an
exaraple of the order* (Fİg. 12).

Wooden doors found in the Ethnographical Museum in Ankara,
originally made for a convent or for a sympathiser ofthe sect also have
iion-sun corapositions, representing Hz. Ali exactly ason the tombstones.
A wooden doorfrom Karamannow found in the istanbul Türk ve İslâm

6- The circumstance of the opium leaf representing Paradise is not part of the bAtait
beIiefa.However in Tokat it became popular enough to be used to decorate the tombstone of
one ofthe prominent personalilics of theperiod. Barak Baba, who wa9 thesheikh ofTaptuk
Emre, the DO>ice of San Saltukand loved and respccted by the Mongol rulers, smoked opium
(A.Gttlpmarh, Yunus Emre veTasavvuf, İstanbul 1961, p.23). Kaygusuz Abdal in his poem.

Alİah Tangn yaratan gel içegör cur'adan.
Var ile yar ulagör ağyar çıksun aradan,

makes knovvTi his liking foropium. Here opium isa means to beunited withGod (A. Gölpmarb,
Yunus Emre ve Tasavvuf, pp.l 20-121); Muhyeddin Abdal in his poem.

Muhyeddinim hafhaşun

Ehl-i vahdedim hoşum

Tarikat faknm oldu

Anu için traşım

explain8 the importance ofopium (S.Nüzhed Ergun, BektaşîŞairleri ve Nefesleri. İstanbul 1957,
p.l53).

7- Beyhan Karamağarah, Sivas veTokat...,pp.l01-102; Beyhan Karamağarah,-Ahlat...

pp.3-4.

8- Bedri Noyan, Hacı Bektaş, Pirevi veDiğer Ziyaret Yerleri. İzmir 1969, p.l9.
9- M. Zeki Oral, Nisan Tası. Ankara 1954.
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Eserleri Museum, has two lions on the lipper portion, a sun composition
in the middle part and under this are twoimaginary figures at the sidcs.
Under the sun composition isan eDipse shaped inside wiıich is the figüre
ofa crouching vomen'" (Fig. 13). The lion and pcacock figures engraved
on the wooden door panel found in the Ethnographical Museum Ankara
came frora one convent of Ankara. A cock and dragon engraved cup-
board door which was transported to Kileci Masjid in Akşehir can be
explained as belonging to the order art (Fig. 14).

There wcrc special shapes for the metal alems (flags) ofevery order
and sheikh. These are examples showing us the beliefs of these in the
convent to ^vhich they belong. The flag nu. 5432 from Seyyid Gazi in
the Ethnographical Museum Ankara is made of brass. Under the ".il
God writing at the top are two facing cucks. Under these again are
motifs resembling two cock heads. On the sides at the bottom are two
lions, under feet are tvo very stylized figures of deer or rabbits (Fig.
15-16). The 487 numliered flag is made of copper and iron in parts.
At the sides of the forked sword ended flag are two encircling dragons
(Fig. 17). The flag numbered 5438 has been brought from a Mevlevi
convent in Afyonkarahisar. It isinthree sections. Above, encircling the

'O

"*»1 l Ya Allah" writing are t>vo dragons (without heads) in an el-
liptic form. Under this is another ellipse ending in two larger dragons.
Withinthİ8 are the words •, ı i"-»- Muhammed, Ebû
Bekr, Hasan, Hüseyin". Under this again is an ellipse ending in dragon
heads. In the upper part of this ellipse is the word " Osman "under
this is" wl J j Je V' -Ol "il La İlahe İl'1-Allah Ali veliyu'l-Lah" UTİting

(Fig. 18)". This flag together with the 5432 numbered flag are taken
from two very similar chablons. Another convent flag to be found in the
Ethnographical Museum in Ankara is in the Pençe-î Al-i Aba form
known popularly as the Hand of Mother Fatınia (Fig. 19). There is a
seal very similar to this flag's form (Fig. 20).

10- Tlie figüre ofa crouching women i® fouud in eastern counlries from prehistoric lime»
onwards(Han9 Henning vonder Oaten, Ancient OricntalSeaJ in the Colleclİon of Mrs. A.B.Brelt.
Chicago, Vol. 37, pl.9, Nu.9I: Ward, Seal cylindcrs ofW. Asia. Washington 1910, p.l96; L.L.
Legrain, UrExcavation, Vol. lII, ı\ewyork 1936, pl.I4). But inSouth East Asia and India, thia
motifhas entered Brahmanism ad Buddhisra as a goddes.

11- H.Z.KoşayP. Çetin, Etnografya Müzesindeki Alemler (Magazin ofTürk Etnografyası,

III 1958, Ankara 1959) pp.81-85.
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The staffs and axes of the convents which have some motifs on
them are not to be forgotten examples of tbe craft art (Fig. 21).

Health mirrors also must bc considercd as part of order art, as
must somc lamps which have motifs and some branched candlesticks.
The fourtybranched caııdlestick (Kırkbudak), which belong to the
Hacı Bektaş convent symbolizes the fourty Imams. Ali the metal exam-
ples mcntioned above are part of order art.

The two carvings on the walls of the convent of Sheikh Meknun in
Tokat, one depicting two deers puUed by a dervish (Fig. 25) and tbe
other showing the shrine of Sheikh Şihâbüddin Sühreverdî ıvho wa8 the
saint of Ahîs, explain the relation of this convent "vvith Fütüvvet (Fig.
23-24). Çöreği Büyük Convent in Niksar has also a deer figüre on its
gateway (Fig. 26). The deer is also a holy and respected animal in the
Bekta§î order. Hacı Bektaş Velî was represented by a deer and a lion
on his lap (Fig. 27).The deerhorns, werealsoput in shrinesand convents.
One of the dervishes connected with Yesevî and Bektaşi called Geyikli
Baba (Sheikh of deer) helped in the conquest of Bursa'̂ .

Except for the Mevlevîs, iUustrated manuscripts, scrolls and panels
showing the ritual dance, customs and eostumes of the order have not
yet been found. The batini dervishes in order to spread their beliefs and
eostoms to the people who expccted help from them and also to perform
their ceremonies travelled from village to village. These travellers who
were known as wellwishers and leaders showed scrolls and panels in order
to explain their rites, because these pictures were easily transportable.

The albums known as Fatih Albüm found in the Topkapı Sarayı

Hazine Library (Inv. Nu. 2153, 2160) have some miniatures which en-
lighten this problem. Some of these pictures have been cut from some
scrolls and big panels and their original form has been lost'^ Most of
these miniatures seem to be connected with the orders. However, we

can only guess to ıvhich sect the figures in the pictures belong. As we
stated above, from the middle of the XIIIth century, among the eso-
teric orders of Anatolia, Barakî, şamani beliefs and customs continued

12- Beyhan Karamağaralı, Ahlat.. pp.l6-l7; M. Xeşri, Kitub>ı Cihan Nüma (Neşre ha
zırlayanlar: F.R.Onat-M.A.Köymen), I. -Ankara 1949, pp.168-169; Evliya Çelebi, Seyahatna
me, Vol. II, p.49; H. Tanyu. Ankara ve Çevresinde Adak ve .Adak Yerleri, Ankara 1967, pp.
187-188.

13- Beyhan Yörükân (Karamağarah), Topkapı Sarayı Müzesindeki Albümlerde Bulunan
Bazı Rulo Parçalan, (.Annual of Sanat Tarihi, Istaubul 1964-65) pp.187-188.
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uuder the cover of islam. Tlıe fouuder of the order, Baralc Baba from
Tokat, is one of the foJlowers of San Saltuk and related to the Yesevî
sect. He travelled nüde except for a short skirt like the dervishes of
kalenderîs. He put horns on his head and wandered from viUage to vil-
lage with a group of eight to ten people, who carried tambourines,
kudüm (flüte) and horns, shouting like a bear and acting likc a raonkey'̂ .
This information fits closely to the figures in some of the miniatures
signed "Muhammed Siyah Kalem". The miniature Inv. Nu. 2153/64 B
because of its size wa8 originally a scroll or panel. In this picture there
isagroup of people playiug instruments and dancing in ecstasy. They
wear only short skirts and have horns on their heads (Fig. 28). In the
picture Inv. Nu. 2153/29 B there is a group of people in a circle com-
position performing a ceremony. One on the left has a cup in his hand.
In the middle, a figüre with a short skirt doing also something with a
horse ^hich is unknown to us. In the forcground a woman is seen also
in ecstasy and making a sign ofthe trinity with her fingers (Fig. 29-30).
This trinity must be Allah—Muhammed—Ali. Morcovcr in the picture
Inv. Nu. 2153 /38 Bare seen two kalenden dervishes. These figures have
short skirts and leopard skins on their backs. The figüre on the right
has a bag with fringes on the top, bottom and on bothsides (Fig. 30).
This bag wa8 possibly used for carring opium. The kalenderi dervishes,
among their many esoteric customs, smoke opium to get into a trancc.
The figures have long beards. Even if most of the kalenderis shave their
beards, moustaches and heads, all of them did not. Sarı Saltık and Ba
rak Baba did not shave". In the picture Inv. Nu. 2153 /I29 B are also
seen two barefooted and shaven-headed dervishes •wilh short skirts.
One has a bowl (keşkül) in his hand. These figures represent also kalen
deri dervishes called Abdalan-ı Rûm or Divane (ecstatic). According to
the information of the sources, the Abdalan-ı Rûm wore animal skins
with the fur outward on theirbacks, fairly high felt hats called börk and
they vore also circular necklaces and earrings and smoke hashish"

14- Hüseyin Hüsameddiıı, Amasya Tarüıi, Dersaadet 1328-1330, pp.460-464; A. Gölpı-

narlı. Yunus Emre ve Tasavvuf, pp.22-23.

15- A. Gölpınarlı, Yunus Emre ve Tasavvuf, p.44; H. Hüsameddin from the Aynî History
gives the descnption ofBarak Baba as being anabnndant haired brunette, Mİth a long mons-
tache and beard, thick eyebrow8, thick nose oflarge buld and verydir ty.

16- See note 6 and Reşat Ekrem Koçu, Esrar, istanbul Ansiklopedisi, p.5357, İstanbul

1969, for the importance of opium in Bektaşî and Batini Ordcrs.
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(Fig. 32). In the picture Inv. Nu. 21.S3 /128 Athe figurcs witlı circular
ıiecklaces and having rods in their hands also represent kalenden der-
vishes (Fig. 33).

It was İtelieved that these dcrvishes cured the sıck. One of the
Anatolian Abdal called "Kaygusuz" wrote a poenı for Abdal Musa who
wa8 thesaint oftheAnatolian abdals. This poem mentions a sick person
coniing to the dervishes to be cured. In the picture Inv. Nu. 2153/55 A
is seen such agroup of dervishes whü drawn with their rods, bowİ8 and
hİgh felt hals (börk) and siraple costumes. An old man ridmg on adonkey
in the middic of this picture represents one of the vvandering dervishes
and the others around him arc his follower8. On the left, thefigüre car-
rİes a sick woman on his back to the dervish wİth a hope of a cure (Fig.
34).

In ali these pictures large-boned faces, stout deformed figures,
sİmple and modest dress İn an arid envİroment v,ere İllustrated. The
miniatures as a whole were not rich in colour and conıpositiou vvhich
consists of one, tvvo or three figures. In these miniatures a genre or dan-
cing sceue uas preferred. Red and dark blue are the main colours. The
skirts and dresses fitting to the actions of the subject and vvere full of
folds draun with lines. These vvorks concerned with the life ofcommon
people vvere made by adifferent concept from the palace painting school
ofXVth to XVIth century vvhich produced richly cloured gold decura-
ted and idealized figures and elaborate dravvings. At the palace painting
studio thethemes ofthepictures vvere dravv n court life and court vvomen,
love, heroie and hunting stories vvith crovvded and rich composıtions.

The problem of the orİgin and date of these miniatures have not
yet been solved. Although they have already been classified into the
different groups;'' in my opinion, to consider these group of mmiatures
together vvith the other paintings of Fatih Albums and starting from
this point to identify their origin and date, may lead us to a vvrong
conclusion, as there' is no rclation betvveen these miniatures except

17- Beyhan Yörükân (KaraınağaraU). Topkapı Saray» Müzeamdcki Albümlerde Bulunan
Bazı. pp.188-199; O. Askınapa, Türkisbc Miniaturraalerci am Hofe Mehmed des Eıoberers
İR İstanbul, (Ara Orientalis I, 1954) pp.77-84; R. Ettingbausen, Some Painting inFour Utan-
buler Albums, (Are Oricntali» 1, 1954) pp.92-103; Z. V. Togan, Topkapı Sarayında Dört Cöuk,
(Revievv of islam Tetkikleri Enstitüsü, 1, 1953, İstanbul 1954) pp.73-74.
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bearing the same signature which was put afterwards and being in the
same collection. The second half of XIIIth century until the middle of
the XVth century was the time during which the activities of the tekkes
and orders were most intensive. As I said above, the tekkes and zavives
and many ofthefigured tombstoncs were built in this time. This period
in vv-hich the order and couvent art came into existencc was the most
suitable time for these group of miniatures duc to the social conditious.
For this reason I suppose that these pictures must have been made in
the first halfof the XIVth up to the middle of the XVth century. East
and tvest Turkestan, İran and Anadolia were the regions wherc the
dervishes with their followers wandered. Even though the source books
which mention Auatolia, have descriptions of the figures seen in the
miniatures, it wouId be incoiTect to consider a single ceutre whcrc these
travelling painters >vorked. The painters would start a painting whi]c
at one stopping place and probably finish it in another place. In this
way, they vvould show these panels and scrolls which thcy carried >vith
them tothe people when necessary. These pictures were taken toTopkapı

Sarayı Library during the time of Sultan Yavuz Selim. This is under-
stood from his seal on the albums'®. The pictures were brought to the
İstanbul Palace in one of t\vo ^ays. Either during Sultan Yavuz Selim's
retum from the Çaldıran battie whcn he closed down some of the cou-
vents and killed nearly fourty thousand alevis who were making propa
ganda for Shah ismail of Iran, brought their possessİous, inciuding
perhaps these paintings to Topkapı Sarayı. Or they were taken to İstan

bul by Bediüzzaman Mirza, the son of Hüseyin Baykara who with a
group of kalenderi velcomed Sultan Yavuz Selim at Tebriz and wa5
himself also a kalendcri^^. For these reason this collection came to Mir-
za's hand through the kalenderîs.

Order and convent art, architeeture, handcrafts and paintings
must occupy a special place. Order architeeture, order figured plastic
and painting have notbeen studied separately in Islamic Art. Actually
some problems when regarded from the viewpoint of the orders gain
another meaning. In our studies of historical culture, if we take into
consideration the history of the orders and convents, we will reach
better and more fruitful results.

18- Beyhan Yörükân (KaramağaraU), Topkapı Sarayı Müzesinde Bulunan Dört Albüm vc
Albümler üzerindeki Çalışmalara Toplu Bakış, (Magazin of Türk Etnografya, 1964-65) pp.1-9.

19- Lûtlî Paşa Tarihi, İstanbul 1341, pp.235-236.



MEHMED İZZET BEYTN BİR YAZISI

Yazan: Dr. M. Rami AYAS

Türkiye'de sosyolojinin kurucusu, Ünivcrsite'de sosyoloji öğrenimini

başlatan Filozof Ziya Gökalp'i doğumunun 100. yıldönümünde anmak üzere
hazırlıkların geliştirildiği şu sıralarda; 8 Aralık 1930 da ölen', ahlâk, felsefe
ve sosyolojiye dair birtakım e.serleri henüz Türkçe'yi Latin harfleri ile oku
yanlara sunulmamış bulunan İstanbul Darülfünunu Edebivat Fakültesi
Ahlâk ve İçtimaiyat Müderrisi Mehmed İzzet Bey'inDin Sosyolojisi öğrenci

lerini ve meraklılarını yakından İlgilendirecek olan bir yazısını sunuyoruz.

Yazı, Darülfünun Edebiyat Fakültesi Mecmuası'nın 1924'dc vayınlanan

7. sayısmda yer almaktadır'. Durkheim'in iki eserinin çevirilerini dil bakımın

dan ele alan Mehmed İzzet Bey, ayni zamanda, felsefe ve din sosyolojisi bakı
mından önemli kavram tartışmalarına da girmiştir. Yazıdan, Türkiye'de din
sosyolojisinin tarihçesi için yeni bilgiler de edinmekteyiz. Sözgelişi, İstanbul'u

işgal eden yabancı kuvvetlerce Darülfünun'dan ayrılmak zorunda bırakılan

ve Malta'ya sürgün edilen Ziya Gökalp Bey'in yardımcısı ve halefi Necmeddin
Sâdık Sadak'm Dini îctimaiyat A'ollart'nı bu yazıdan öğreniyoruz.

Yazı, aynca, kitap eleştirmesi açısından da herhalde oldukça önem taşı

maktadır.

Metnin yeni yazıya aktarılmasında sadeleştirmeğe gidilmemiş, olduğu

gibi yayınlanması tercih edilmiştir. Ancak, transkripsion harfleri ile yazmak
ya da bugünkü söyleyiş ve yazı dili ile yayınlamak konusunda tereddüt edil
miş, sonunda, bugünkü yazı dili biçimi uygun görülmüştür. Bu konuda. Sa
yın tbsan İnan'a tartışma vc ilgilerinden dolayı teşekkürlerimi belirtmeliyim.

1 Bakınız: Darülfünûn Edebiyat Fakültesi Mecmuası, C.VII, S:5, Istafibnl 1931; tŞ (Fel
sefe, Ahlâk ve İçtimaiyat Mecmuası), Sayı: 23-24, İstanbul 194U.

2 Durüirüuun Edebiyat Fakültesi Mecmuası, Sene 3, Sayı 7, İstanbul 1924-1310.



DIIKKHEİM TEHCÜMELEllİ VE BAZI FELSEFE VF
ICTtMAİYAT ISTILAHLARINA DAİR

Yazan: Mrhmrıl İzzet

Enıilo Durklu-iın'iuı-n nıiiKim \c meşhur iki rscrP bugün terrümc vo Türk
fikir âlemine ihılâ iMİilmiş bulunuyor. Bu lereünielerin ke-ndileriıuleıı bekleni
len fâideyi Icvlîd eylemeleri için zemin on senedenberi, lâyıkı veçhile tenvir
olunmuştur. Gerek Darülfünun muhitinde, gerek hâricde, içtimaî mes'elclerle
uğraşanlar Durkheim'in içtimaî felsefesiyle oldukça istinas peyda eylemişler

dir. Binâenaleyhbu mütefekkirin kitaplanm Fransızcasmdan okumakta müş-

kilât çekenlerin Türkçe tercümelerinden istifâde edebilmeleri için bir hazırlık

vardır. Bu iki tercüme sâyesimle Dârülfünûn Felsefe ve İçtimaiyat talebesinin
çalışmaları için muhtaç oldukları en mühim kitaplardan ikisi tercüme edilmiş

ve ellerine verilmiş demektir. Böylece, Dârülfünûn hayatında oldukça mühim
bir adım atılmış bulunuyor. Bunu bize te'mîn edenlere ne kadar teşekkür et
sek azdır. Fakat şüphe jok ki, en hakiki ve samimî şükranı ancak bu tercü
melerde takdir ve tenkid edilecek cihetleri göstererek edâ etmek mümkündür.

içtimai işbölümüne dair olan Durkheim'in doktora tezini Hukuk Fakül
tesi muallimleriuden Midhat bey tercüme oyleiuişdir-. Midhat bey, tercümesi
ne eserin Fransızca ikinci tabım esas ittihaz eylemişdir vc bunda hakikaten
isâbet etmiştir. Çünkü bu ikinci tab'da meslek hey'etlerinc groupments pro-
fessionels (ne için Midhat bey zümreleşme diyor?) dair bir mühim mukaddime
ilâve olunmuşdur. Fakat buua mukabil birinri tab'da mevcud olan bâzı mü
him metinler hazf e<lilmi,/lir. Bunların ise ahlâk ilminde usûl mes'elesine
taalluku vardır. Midhat bey kitabın birinci tab'ını da tedârik ctİerek bu
metinleri tercümesine ilâve eylemiş obaydı, yaptığı hizmet, Durkheim'in
tekâmül-i fikrîsini bize iyice göstermiş olmak hasebiyle muzâaf olurdu.

1 De la Difision du travail social; Les foTinrs elimentaires de /o rie religieuee.

2 IctimâîTukeim'i'amel. mütercimi: A. Midimi, Maurif Vekâleti ÎVeşriyalından, a<led:4,
Istaubul, 1340.
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İ24 Midhat Beyin tercümesi, mctn-İ aslîye sadâkat itibariyle, mükemmeldir
diyebilirim. Ve ihtimâl başlıca kusuru da son dereceye, esaret derecesine va»
ran bu sadâkatdadır. Bizzat bu girivcye çok defa düştüğüm için söylüyorum:
Ençok Fran«ızca kitaplar okuyanlar Fraasız lisânının husûsiyetleriyle o ka
dar ülfet pevdâ ediyorlar vc Türkçe okuduklarımı! azlığı yüzünden, Türkçe-
nin kuvveti buna karşı muvâzene te'mînİnden o kadar âciz kalıyor ki, bir met
ni tercümeye kalkınca, farkında olmaksızın Fransız şivesi Türkçe'ye sokul
muş bulunuyor. Hattâ lıâzı kere, değil tercüme, bizzat yazmağa teşebbüs ede
ceğimiz ufak yazılarda bile Türkçe kelimelerle Fransızca düşündüğümüz âşi-

kâr oluyor, işte bu kusur Midhat Beyin tercümesinde tamâmcn mevcuddur.
Fakat bende de mevcud olan bir kusurdan dolayı ona fazla *itab eylemeğe di

lim varmıyor.

Durkheinı,Aristo'nun bir sözünü kitabınm başına geçirmiş. Midhat Bey

onu şu tarzda tercüme ediyor: "Yalıuz a*yân ile medîne olmaz, aŞ'ânııı ağyâr

ile içtimâi lâzımdır". Tercüme mükemmeldir, fakat ben Midhat Beyin yerin

de olsaydım, Aristo'yu diğer lisânlara tercüme eylemiş olanlara bakardım,

işte Thurot vc Bastien'in tercümesi: La çite nese composepas seulement d'/ıom-

mes rcunis en plus on mois grand nomfcre, elle se compose encore d'hommes spİ-

cifiquement differents. işte Rolfes'un tercümesi: Der Slaat besleht aber nicht
bloss aus einer Mehrheit von Menschen, dieselben sind auclı der Ari nack
versckieden.

Görüyoruz ki, gerek Fransız mütercimler, gerek Alman mütercim bu met
ni lisânlarına naklederken, mânayı tamâmcn ifâde eylemeğe ehemmiyet ver
mişler. Felsefîharsi bu kadar ilerletmiş ve münevver tabakalara bol bol neş
retmiş olan memleketlerde böyle olursa, Türkçedc "birbirine benzeyen insan
lar" mânasına "a'yân" vc "tencvvü etmiş, ihtisas kesbeyleıniş insanlar" mâ-
nasma "ağyâr" demek İle iktifa câiz midir? Şüphesiz ki, hayır.

İşte, Midhat beyin mctıı-i aslîye müfrit bir tarzıla esir olduğunun bir di

ğer misâli, yine kitabm ilk sahİfesiııde:

.325 Aristo yerine "Arislot", siyaset yerine "politik" kelimelerine müsâdif
oluyoruz Şüphe yok ki, mütercim, Durkheim'in zikreylediği kitaplardan
Arap lisânında yazılnuş olanları o lisânlardaki unvaularıyle kaydcylemek-
le doğru hareket eylcmişdir. Fakat Şarkda meşhur olan kitaplar, bilhassa mu-
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kadrfes kitaplar için öyle midir? /)eıtteronome için Tesniye, Nombres için A*
dâd, Exode için Hurfıc denilse daha iyi olmaz mı? Bahusus, kari'in kitabda
filan veya falan fasla müracaat etmesi için Durkheinı'in vaz* eylediği ruıuû-

zu olsun Türkçeye tercüme eylemek (meselâ, lercümeMe salıifc 52, 176, 313
de olduğu };ibi bırakmak) müreccalı değil midir? Şüphe yok ki, "Bu mes'cle
hakkında aşağıda üçüncü bâba bakınız*' kılıklı bir haşiyeyi olduğu gibi Fran
sızca bırakmak bir ihmâl eseridir.

Felsefe ıstılâhlarınm elyevm mevzu ve makbul olanlarına karşı ila, mü
tercimin ekseriya lâkayd kalmasına müteessir olmamak kabil değildir. Bugün
felsefe ile meşgul olan Türkler, pbenomhıc^i hâdise ve faiVyi ^âkıa ile ifâde
ediyorlar. Midhat Bey teınâmen aksini kabul ve istimâl erliyor. Laîqtıe için
lâdiuî diyoruz, Midhat Bey "lâzülıdî" diyor^. Hele, anormal için lâmu'tâdî de
nilmesi hiç münâsib değildir. Fransız Felsefe Cemiyeli'niiı lerlibcylediği lü-
gata nazaran normal demek, bir nizama, bir kaideye muvafık olan, olması lâ
zım geldiği gibi olan dcmekdir"'. Bir şeyin mu'lâd olması mümkündür, fakat
ayni zamanda o şeyin kaideye muhalif yâui anormal olması da mümkündür,
işle, Durkheim'İn eserinin üçüncü kitabında tedkik eylediği anormal, gayri
sâlim şekillerde bu mâlıiyctdedir. Durkheim, "anormaVi teınâmen "marazî"
mânasına anlıyor. Maraz İse, mu*tâd olabileceği cihetle, anorma/'e lâmu'tâdî
demek, hem güzellik hem hakikat nâmına kusurlu bir iş yapmak oluyor. İk

tisadî buhranlar, zecrî işbölümü, sınıfların cidali, Durkheim'İn taMâd eyledi
ği bütün bu vakayi bugünkü cemiyetde muHâd şeyler değil midir? O halde, g,32
mütercim bunlara "lâmu'lâdî" derken, kelimenin garâbeti bir taraf, Durk
heim'İn maksadını ifâdeye bile yaramadığım takdir eylemeli idi.

Diğer bâzı kelimelerin tercümesinde de keyfî hareket olunduğunu görü
yoruz. fîitekelimesinin İbranî, binâenaleyh Arabî mukabili mıVı/ıdcdır. Fakat
bu kelime Türkçede türlü türlü mânalarda müstâınel olduğundan, onun yeri
ne ıstılâh olarak "mcMseA" kelimesini kullanmak münâsib olacakdır. Midhat

Beyin (s.ÖÖ) "dinin kabiliyetleri, dokusu" lâbirini niçin kııllaudığmı talimin
edemedim'.

3 Bu ise yanlışdır. Laîque demek, dine, daha duğrusiı nıü'minlerin cemaatı olan kiliseye
yabancı demektir. Halbuki ziUul, din ve dint cemaat hâricinde olabileceği <îibi. zâbid olmayan
her şahsm dineve dinî cemaatayabaneı olması lâzım gelmez. İmamlar, rıılıipter zûlıid olmayabi
lirler, ama laîque değildirler.

-1 Fransız Fvisefe Cemiyeti Mecmuası. 20 Temmuz IVII, 8.190.
5 DurkbeinıTıı dİğer kitabının tercümesinde, Câiıid Bey ekseriya n'te'i âjin ile tercüme

eylemiş. Bunun kâfi olmadığını zannediyorum. Her âyin dinî değildir, ıncnsek daima dinîdir.
Diğer taraftan "rile" demek, ya dinî âyinlerden birinin nizam vc tertîhi, yahud dinî âyinlerin
hey'ct-i mecmuası demekdir.
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Kitabın tertîb tashilüeri de pek kusurludur. Misâl olarak, ayni sahifede
(birinci not) görülen şu tercümeyi zikredeyim. Durkheim diyor ki: "'Enjudee,
les juges n'efaien/ pas des prelres, mais tout juge etait le representant de D/en.
Dans r/ndcr'^mıV le roi qni jugeaity mnİs cettefonrtion âtait regardfe comme es-
sentıehment religieuse^^

"Filistin'de hâkimler kâhinler4İ<*ıı geldiler. Fakat her hâkini Allah'ın mü
messili idi, Allah adamı. Hindistan'da hükümdar hükmediyordu. Fakat bu
vazife haddizatındadinî idi".

"Kâhinlerden geldiler"in lertîb-i sehv olduğu \e "kâhin değildiler" deme.k
olacağı, Fransızcasmı okuyunca anlaşılıyor. Fakat, bu tercümede görülen di
ğer eksiklerden sarf-ı nazar, yalınız bu mürctlib sehvi ve- tashihdeki itinâ.«ız-

İlk, Fransızca metne müracaat cdeıniyecek olanlar için büvük bir müskilât
teşkil eder.

Misâl olarak gösU-rdiğim bu kusurlarla, kitabın Türkçeye tercüme edil
mesiyle yapılmış olan lıizınetin kıymetini tenkıys etmek arzusuna hiçbir za
man düşmedim. Durkheim'in hu «îseri, mes'cleye vâkıf olan, işin ehli olan bir
zât tarafından tercüme edilmişdir. Ve bugün tercüme edilmiş bulunan kitap
lar arasımla bu meziyeti hâiz olanlar pek azdır. Bu kitap, anlayarak tercüme
edilmişdir. Fakat noksanları bu mülıiın meziyeti İhlâl eylemez.

Yalnız şu var: İşaret eylediğimiz kusurlar gösteriyor ki, mütercim ne
kadar âlim olsa da, valmz başına bir ilim binâsım Türkiye'de kurmak ve

ya keyfine göre ıstdâhat vaz^ ederek bir şâheseri tercüme etmek zamanı ar

tık geçmişdir. Hukukçular, içtimaiyatçılar, felsefe ve tarih ile meşgul olan
Türkler mütemâdiyen birbirlerinin yazdıklarını, tercüme ettiklerini okumalı,

fikirlerine, ı.stılâlılarına dikkat etmeli, müşterek bir irfân müessesesi vUeûde

getirmeğe çalışmalıdır. Daha birkaç ay oluyor, tarih sahasında pek tamumış

olan bir zâtın Türkeede İnstitution mukabili olarak müessese kelimesinin kul

lanıldığının farkında olmadığım görmüş ve ha)Tet ctmişdim. Eğer Türklerin
de bir ilim âlemine- mâlik olmalarım istiyorsak, her şevden evvel münferid

teşebbüslere, inzivâ içinde sa*ylere nihayet vermeliyiz.

Hü-seyin Câlüd Beyin tercüme eylediği kitap da® fikir âlemimize yabancı

değildir. 1334 de Dârülfünûn'da Ziyâ Gökalp Beyin dersleri, onu istihJâf edeu

Necmeddin Sâdık Beyin Dârülfünûn'da bastmlığı Dinî îctimaivat notları,

Durkheim'in başlıca fikirlerini azçok tanıttırdığı gibi. Müderris Şemseddin

6 Din Hayâtının İblidni f^ekiUeri, Taufn Matbaası, 1923, ikinci cild.
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Beyin de Târih'i Edyân*m kısm-ı âzanunda Durkheim'in fikirlerine hüsn-i
kabul göstermiş olması, zemini Iâ)ikı veçhile hazırlamışdı. Hüsevin Câhid
Beyin tercümesi de uzun zamandan beri teressiim eden bu cerevaıu tamam
lamak istidadını haiz buhmuvor.

Câhid Beviıı isıui ile iulişar eden bir kitap, tercüme bile olsa, evvelâ üs-
lûbuile nazarı dikkati eelbeder. Midhat Beyin tercümesini okurken İnsana dai
ma Fransızca okuduğu inlibâı gelirken, Câhid Beyin kitabında hic; böyle de
ğildir. Ancak nâdir yerlerdedir ki, tercümede, lisâna yabancılık kokusu var
dır. Her mütercimin en büyük derdi olan noktada yâni uzun cümlelerin ter
cümesinde, şekle müleassıbâne bir riâyet gösterilmiyerek, îcâb ettiği zaman
Fransızca bir cümle Türkçede iki, üç cümle ile ifâde edilmişdir. Vâkıa bâzı

yerde bundan mâna ınuhtel olmuşdur.

Fakat o zamanlar da cümleyi ikiye kırmakdan kaçınmak lâzım gelirdi.
Durkheim'in uzun cümlelerini Türkçeye naklederken parçalamakdan ibâret 8.3<
olan, Câhid Bey'in usûlü iyidir, fakat büyük bir itinâ ile kullanılmak ister
ve ifrâta hiç gelmez.

Câhid Bey sâdece tercüme ile iktifâ eylememiş, bize yabancı gelen keli
meleri izâha da çalışmışdır. Meselâ, Durkheim'iu eserlerinde mevcud olan Yu
nanca metinler tercüme edilmişdir. Fakat,ecnebi kelimelerin izâlunda keyfî
hareket oluıtmuşdur. Meselâ (cild 1, s.67), rüşdiyede okuyanların coğrafya

dersindeokudukları Dekhanbn neresi olduğu anlatılmış, buna mukabil Türk
lerce meçhul ulan ıliğer bâzı kelimeler izâhsız bırakılımşdır. Meselâ, Spinoza'-
nın meşhur tâbiri olan Sub specie aeternitntis anlatılmamış, hattâ tercüme bi
le olunroamışdır (cild 2, s.377).

Ecnebi esmâ-ı hâssamn Türkçeye naklinde Câhid Bey pek itinâ ve ıttı-

râd göstermiyor. Eskiden, Türkçeye tercüme e<îilen kitaplarda, bütün yaban
cı isimlerin bVausızca usûlüne göre okunarak Türkçe kaydolunması mütekâ
mildi. Bu usûl doğru olmamakla beraber, azçok bir ıttırâd te'mîn eylediğin

denbiz kari^ler, şaşırmıyorduk. Sonra, muhik bir aksülkamel meydana geldi.
Her yabancı ismi, o yabancınm lisânında hakiki telâBuzu nasıl ise övle kay-
doluusun denildi. Alman isimlerini Alman usûlünde, İngiliz isimlerini İngiliz

usûlünde okumak istedik. Bu usûl, doğru olmakla beraber, zahmetlidir, faz
la tekayyüd ve itinâya muhtaçdır. Bu itinâ olmazsa, fantaziye yol açmış olu
ruz. Meselâ, Durkheim ve Mauss her ikisi de lamnmış içtimaiyat âlimleridir
ler ve Fransızdırlar. Buna rağmen Ziyâ Gökalp Bey birincinin ismini Alman
tarzına tebean Dttrkhaym ve ikincinin ismini Fransız tarzına göre Mos yaz-
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(lığı haldp, Câhl(î B(^y ine aksine olarak Durlfeym ve Mars yazıyor. Şunu da
İtiraf etmeli ki, lisâmmızm imlâsı hu kadar karışıklık içinde iken bu bahsde
fazla müşkilpesend olmak insafsızlık olur.

Etnografya'ya aid olan tâbirlerde de aynı şûriç görülüyor. Fakat bu şû-

riş GarbMan başlar. Meselâ tabu kelimesini ingilizler toboo, Fransızlar tabou.
Almanlar İse tabu yazarlar. Bunun sebebi de mâlum: Telâffuza riâyet arzu

sundan ibâret. Maatteessüf, Câhid Bey bu cihete nâdir tekayyüdkâr gözükü
yor. İngilizlerin Arunta ve Chnringa şeklinde yazdıkları kelimeh-ri, telâffuzu
na riâyeten Aranta ve Çuringa yazacak yerde Fransız telâffuzuna göre Arun
ta ve Şuringa yazıyor. Halbuki, her ne sebepden ise, ihtimâl Alman
ları taklid ediyor ithamı altında bir defa daha kalmamak için Fransızcaya da
ha uygun olan Alman imlâsını terk edip münâsebetsiz yere, ingiliz imlâsım

kabul eden Durkheim, kitabında, bu kelimelerin Almanlar laraûndan na.sıl

yazıldığını (binaenale) h nasıl telâffuz edilmesi lâzım geleceğini) bize gösteri
yor. Burada ve buna müınâsİl noktalarda Câhid Bey Durkheim'e lüzumsuz
yere sâdık kalmışdır.

Kâşki ayni sadâkati notlarda da gösterseydi. Midhat Bey, Durkheim'in
notlarım hemen hemen temâmen Fransızca olarak ibka edecek derecede met

ne esirkalmış iken, Câhid Bey bunların hemen lıepsini hazf edecek mertebede
serbest da\ranıyor. Durkheim'in zikreylcdiği kitaplardan ancak bâzıları (ek
seriya Fransızca olanlar) tercümede bir mevkii hâiz olıııuşdur. Daha garibi
var. Şemscddin Bey'in Târih-i Fdv âfrında Durkheim'den almış olduğu parça
lar, bir tercüme olmak iddiasında değildir. Buna rağmen, Durkheim'in me'-
hazlarıııdan çoğu -hattâ Felemenk lisânında olanları bile!- orada mezkûrdur.
Câhid Bey ise, bunlara karşı kat'iyyen insafsız davranmış. Buinsafsızlığı Durk
heim'in bâzaıı mühim olan hâşiyelerini tayyetmek derecesine varmış. Mese
lâ, kitabın Fransızca aslının 286. sahifesinin ikinci, 302. sahifesinin birinci,
339. sahifesinin ikinci notları ve bunun gibi diğer birçok notlar haksız yere
ihmâl edilmişdir. Halbuki bunlarkitabiyat notları değildir. Belki Durkheim'
in fikrini izah veya kitapdaki mâlumatı itmam eden hâşiyelerdir. Binâenaleyh,
tercüme edilmeleri elzemdi.

Acaba, Câhid Bey neden metn-i aslîye karşı bukadar riâyetsizlik göster
di?Bunukendime izâh edecek yalnız bir nokta görüyorum. Câhid Bey, bu ki
tabın müınkin mertebe fazla kimse tarahudan okuuraasım, anlaşılmasını is
lemiş ve onun için, onu gerek şekil, gerek hare, gerek lisân itihâriyle sâdeleş-

dirmeğe çalışmışdır. Üslûbda Türkçe şiveye itinâ etmek, bâzı ''Edebiyât-ı Ce-
(İtde"ninpe8t-zinde izafet letâbuMarma rağmen, sûret-i umûmiyede tekellüf-
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den uzaklaşmak, notların hazfi, birçok yerlerde izahat iHâsı, bütün bunlar
Dıırkbeiın^in eserinin kolaylıkla hazmolabilmesini te'mîn etmek arzusundan
başka bir cihetden gelemez. Fakat bütün bu gayretleri tasvîbetmekle bera
ber, diyebilirim ki, Câhid Bey'in maksadını te'mîn etmesi mümteniMir; muay
yen bir seviye-i lıarse yükselmedikçe, Durkheim'in kitabından istifâde olu
namaz. EpisUmologie mesVlelerinden malumatı olmayan bir kimsenin, Durk
heim'in kitabından ve bilhassa mukaddimesi ile neticesinden bir şev an
laması mümkün müdür?

İşte, bu hedef yanlış olduğundan dolabıdır kİ, ıslılâhlarıla, Câhid Bey'in
şimdiye kadar açılmış olan y«dlardan uzaklaşması daima mesud neticeler te'
mîn eylememişdir. Vakıa, bilhassa kendi hesabıma, Câhid Bev'in hâzı intihab-

larından hoşlaıuyorum.Meselâ, ahlâk felsefesi ıstılahı olarak le Bien mukabili
kullandığım"ni'met" kelimesini Câhid Bey de istimal etmiş. Postulat için, bâ
zı arkadaşlarımız gibi '"mevzuda" veya riyaziyede denildiği gibi müte^ârife
dcmeyerek çok iyi etmiş. Fakat onun yerine "musaddara" değil, zan-
mraca ^'musûdara" demeli idi. Almanca-Arapça felsefe ıstılâhlarmı tas
nif eylemiş olan Dr. Horten'a nazaran Ibn Sînâ'ıun ""el-Musaılarat" (w.l
unvanlı bir eseri varmış ve bunda riyaziye postulat'Iarından bahscdermiş;

ben buna istinaden "musâdara" yı jiostulat karşılığı olarak kullanıyorum.

Câhid Bey musaddara kelimesini nereden bulduğunu haber verseydi, bizi te-
reddüdden kurtarırdı.

Kezâ tatouage mukabili olarak veşm mükemmeldir, ben de kullanıyorum.

Fakat o zaman, embleme mukabili olarak da vesm kelimesine hiç olmazsa işa

ret etmeli idi.

Felsefe ıstılâhlarıudan şimdi kullandığınuz veva eskiden, beri mevcud
olanbirçoklarına karşı da Câhid Bey riâyet göstermek meziyetini hâizdir. Ce-
del, hads, şc'niyet kelimelerinden ürkmüvor. Fakat, acaba neden ihtibâriyye
yerine amelîcilik, ictimâiyyât ıslılâhı olarak aşiret yerine kabile, mekân yeri
ne fezâ, ihsâs sensation yerine ihtisas, ma'rifet nazariyesi yerine vukuf naza
riyesi, üstüre my-îhe yerinil hurafe ilâ... diyor. Bunlar elyevm takarrür etmiş

felsefe ve içtimaiyat ıslılâhlarıdır. Câhid Bey değişlirmeseydi İyi ederdi. Di
ğer bâzıları var ki, henüz takarrür elmişdir denemez, yahud birkaç keli
me ile ifâde edilmesinde büvük mahzur yoktur; meselâ, zümre yerine küme
gibi. Initiation ünsiyet yerine hayât-ı diniye'ye idhâl gibi. Bundan dolayı ser-
zenişde bulunmak hakkımız değildir. Fakat objectif ve subjectif kelimelerinin
oldukça taamınüm eylemiş mukabilleri olduğu halde, Câhid Boyİn bunları ay
nen Türkçede ibka eylemesi câiz değildir. İhtimâl, Servel-i Fünûn sütunların-
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Î31 <laki edebiyat münâkaşalarında bu kelimeler mebzûlen isti'mâl edildiğinden

olacak, CâhidBey onlara pek alışmış ve herkesin alışkın olduğunu zannediyor.
Bu doğru bile olsa, bu ülfetden vazgeçmek lâzımdır. Vakıa, Fransızcada bâzı

kelimeler vardır ki, gerek muvakkaten gerek daimi surette tercüme etmemek
ilaha havırlıdır. Fakat objectif ve sufcyccti/kelimeleri bu kabilden değildir. Bel
ki mütercimin pek yanlış olarak "hikemî" ile ifâde eylediği physigue sıfatı bu
meyandadır (Meselâ, birinci cild, s.414). Burada ya aynen "fizik" demeli ya-
hud "tabiata âid", "maddî" diye tercüme eylemeli idi.

Mâlumdur ki, felsefede Individualiti ile Personnalitİ arasında fark var

dır. Kant'm pek bâriz olarak ortaya koymuş olduğu bu farkı, onun gibi felse
fî bir tarzda değil, belki içtimaiyat müşâhedâtımn tefsirine istinâden lesbit ve
izah eylemek iddiasında bulunan Durkheim, fikirlerini Notion d'dme'a tahsis
eylediği bir bâbda anlatıyor (Tercüme, ikinci cild, sekizinci bâb). Maatteessüf,
CâİLİd Bey, bu iki ıstılâh arasındaki farka her zaman riâyet etmiyor. Bâzan
indifidualiti için ferdiyet, personnaliti için şahsiyet dediği vâkidir ve doğru

su da budur. Fakat, Individuation^ da ferdiyet diyor. Hele, birinci cilde rücû
edersek, orada (meselâ, 8.150 ve 154) Şahsiyet'i, gâh Individualiti'yi gâh Per-
sonnaHtâ''yi tercüme için kullandığını görüyoruz. Vakıa bu sahifelerde ferdi
yet ile şahsiyet arasmdaki felsefî tefrik henüz mevzuu bahs değildir. Fakat,
her ne olursa olsun, bu hâl, Durkheim'in fikirlerini anlamağı teshil etmekten
pek uzakdır.

Mütercimin diğer bir hatâsı da en fonction de tâbirinin tercümesindedir
(meselâ, birinci cild, s.71, 185, 443). Fonction kelimesi,Câhid Bey'in yaptığı

veçhile, "îfâ-\T vazife" tarzında ifâde edilmek isteniyorsa, bundan bir şey an
laşılmaz. Burada kelimenin riyâzî mâuasiyle olan münâsebetini nazar-ı dik
kate alarak "tâbi'" demek münâsibdir.

Şu misâlile maksadımızı izah edelim. Durkheim, eserininsonuna koydu
ğu münderecât cedvelinde, birinci kitabın birinci bâbınm üçüncü cüz'ünde
tevsi eylediği fikirlerden birini şöyle hulâsa ediyor: Dafinition des rites enfonc
tiondes CToyances. Câhid Bey de bunu şu şekilde tercüme ediyor (Birinci cild,

332 S.449): Âyinlerin, itikadâtın vazifesi olmak üzere târifi.

Durkheim'in fikri şudur: Din, iki unsurdan mürekkebdir; üstûre ve men-
sek(Câhid Bey'in âyin dediği) mythe et rite. Mütekâmil dinlerde, birine itikad
jUzel diğerine 'amel de denilir. Din ulemâsı bu unsurlardan hangisi
nin esas, hangisinin de o esasa tâbi' bulunduğunu aramışlar; bâzıları menaek'-
in esas olduğunu ve üstûrelcrin yâni itikadâtm ancak bunları tefsir için orta-
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ya konulduğunu, diğerleri de i'tikâdâtm esas olduğunu ve menseklerin de
bu itikadlarm hâricîleşmcsinden ibaret bulunduğunu düşünmüşlerdir. Durk-
heim, din telâkkisinde William James'iu Pragmatism'''me pek yakın oldu-
ğundan, irâde ve faaliyetin binaenaleyh menseklerin ehemınivetini inkâr el-
mekten pek uzaktır. Maamafih, aynı zamanda bir nevi Spiritualisme
yc mesleğini temsil eylediğinden itikadlarımızın, asri tâbirle mefkûrelerimi-
zin, Durkheim'in tabiriyle içtimai tasavvurât sistemlerinin kuvvetini her
şeyden evvel kabul eylemek ve menseklerin (a* mâlimizin, içtimaî faaliye.
timizin) bunlarm tabii bulunduğunu söylemek İstemişdir. Durkheim'in şu

"Âyin (yâni mensek), ancak itikadı târifettikden sonra târif olunabilir" sö
zü de (Tercüme; birinci cild, 8.7.3) bunu ifâde eder. Görülüyor ki, Câhid
Bey metne takay>-üd gösterseydi, en foncüon rfe'nün '•îfâjT \azîfe" den daha
münâsib bir mukabilini bulacaktı.

Nihâyet, espril için cism-i lâtif ve âme için rûh denilmesi de hiç münâsib
olmamış. İhtimâl, mütercim bizzat bunu hissetmiş olacak ki, kitabının bir
tarafında, cism-i latiftâbirini bırakarak esprits'yi ervâh diye, diğer birinde ise
ervâh-ı latife diye tercüme ediyor. Filvâki esprit karşılığı rûh'dur. Âme ise
nefs olmalıdır. Bunun umûmen takarrür etmiş bir şey olmadığım ve hilâfına

misâller zikretmek raümkln bulunduğunu biliyorum.
Lâkin, Massignon gibi büyük bir müsteşriki lehime işhâd edebilirim (Mas-

signon'un şu eserine müracaat: La passion d'al llnilaj, s.376 ve 478; rûhu'l-
hayât Esprit de vie, rûh-u natıka Espritparlant ilâ... ve nefs âme ile tercüme
olunmaktadır. Kezâ Horten'ın Lügatına bakınız; r.256 ve 356).

Bâhusus ki, Durkheim'in eserinde, esprit ile âme arasında ne noktadan
fark gözetildiği gösterildiğinden, aynı farkın da nesf ile rııh arasında mevcud
bulunacağı kâri'ler tarafııulan takdir edilirdi. Herhalde, cism-i latif gibi bcr-
bad olmazdı. Filvâki cism-i latif tâbirini kabul eylersek, manasızlığın

dan sarf-ı nazar, birçok yerde tercüme müşkilâtma düşeriz: Esprit malveillanUi
bienveillants kabilinden, bu gibi bahislerde daima tesâdüf olunan tâbirleri gü
lünç olmadan tercüme edemcj-iz. Nitekim Câhid Bey de bu yanlış yoldan git
menin cezası olarak esprits redoutH'yi müdhiş ecsdm-ı latife terkib-i garibi ile
tercüme etmek mecburiyetinde kalıyor'. Bu tercümeler münâsebetiyle, mü-

7 Câhid Bey'in kitabında şâyanı teessüf bâzı tertîb sehvlcri dekalmış ve kitabın sonun
daiçâret olunmamış. Yalnız Türkçe okuyanJara bir İyiUk olsun diye şunlan gösteriyorum: Bi
rinci cild, 9.308: "Bu din, senuye esasına müstenid bir teşkilât-ı ictimaiyedcıı kabil-i tefrîkdır".

Asbnda, "gayr-ı kabil-i tefrîkdır". Kezâ, 8.200: "Totem isimleri içinde benât yaiıud hay vıınâla

aidolanlar". Asimda, "olmayanlar". s.l49: "İnsanın tâbi ve merbut bulunduğu bu hârika âlûd
kuvvetlere", asbnda ise: "kemüni tâbi hİsseyîediği" yazılıdır.
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nâkaşasım en ehemmiyetli gördüğüm ciheti en sona sakladım. O da, sacr6 ve
profane mukabili olarak Türkçe'de hangi kelimelerin kullanılması lâzım gel
diği mes'elesidir.

Sacrâ ve mukabili olarak profane mefhumları, gerek İngiliz ulemâsımn

gerek Fransız ictimaiyatçılarımn nazarmda büyük bir ehemmiyeti hâiz. Durk-
heim, o derece bu ehemmiyeti büyültüyor ki, dinin, sacri İle profane'ın birbi
rinden ayrılmalarından ibaret olduğunu ve bu tefrîkm mevcud olması ile be
raber «linin de mevcud bulunduğunu iddia ediyor. Demekki dini içtimaiyat
ıstılâhı olarakbu ikikelimeye mukabil nc kullanacağımızı tâyin eylemek ehem
miyetli bir mes'eledir.

Necmeddin Sâdık Bey, evvelce zikreylcdiğim İçtimaiyat Notlari'nda mu
kaddes velâmukaddes diyor. Hüseyin Câhid Bey kudsı, gayr-i kudsî diyor ki,
evvelkinden farksızdır. Şemseddin Bey mukaddes ve zenîm diyor.

Bütün bu tercümelerin esasmda hâkim olan şudur: Fransızca'da sacri
kelimesinin edebî, me'nûs, mûtad mânasına göre Türkçe'de mukabilini tâyin
eylemek. İşte, hatâ da bundadır. Çünkü sacr e'nin edebî lisândaki veya halk
lisâmndaki mânâsım değil, belki dini {ctimaiyat ıstılahı olarak mânasını ifâ
de eylemek lâzımdır.

Durkheim diyor ki, dinin vasf-ı mümeyyizi dünyâyı ikiye bölmek, sacri
ile profane'ı birbirinden ayırmaktır. Bize en mâlum olan islâm dinine
bakalım. Bu din, dünyâyı ikiye, mukaddes ile lâmukaddes'e ayırmış mıdır?

Din nazarında necâset mukaddes midir, lâmukaddes midir? Lamukaddes ise,
neden ona karşı, yine kudsiyyetden mahrum olan elma, armut, terden farkh
olarak hareket etmemiz icâbediyor? Görüyoruz ki, bugün anladığımız mâna-
va "gayr-i mukaddes" olan şeyler arasında bile din nokta-i nazarından fark
lar vardır. Bunların hepsini "gayr-i mukaddes" nâmı altında bir dâire içine
toplayamayız. Bilhassa bu fark, Câhid Bey'in tercüme eylediği şu metinde
tamamen görülüyor. Durkheim diyor ki (Fransızca tab ı, s.601): Satan (dans
le Christianisme) est un etre impur, mais n'esl un etre profane.

Câhid Bey deşöyle tercüme ediyor (İkinci cild, s. 343): Şeytan gayri
tâlıir bir mahluk olmakla beraber gayr-i kudsî değildir.

Aşikâr bir şey ki, burada kudsî kelimesine hiç mütehammil olmadığı bir
yük yükletiliyor. Zirâ bundan birkaç sahife evvel (Durkheim, 586, 587 ve Ter
cümesi, 318, 319) Câhid Bey şu metni: Toute vie relİgieuse gravite autour de
deux pöles contraire lepur et Vimpur. le saint et le sacrilige, le divin et le
diabolique.



296 M. RAMI AYAS

Şu tarzda tercümeye mecbur olmuştu: "Tâlür ile gayr-i tâhir, kudsî ile
gayr-i kudsî, ilâhî ile şeytanî...."

İmdi, evvelki metinde şejlan gayr-i kudsî değildi; bu metnin müreiteb
lef ve neşrine nazaran gavT-i kudsî olması lâzım geliyor. Bu manasızlık kita
bın asimda yoktur. Belki tercümede kudsî kelimesinin iki başka başka mâna
da kullamlmasmdau ileri geliyor. Birincisi saint, ikincisi sacre mukabili ola
rak. Kudsî'yi birinci manaya alırsak şeytana gayr-İ kudsî demeÜ, ikinci mâ
naya alırsak gajT-i kud.sî değildir demeli*.

Mâdemki sacrS ve profane dinin esaslı mefhumları ve ne.v'=aıı-mâ dİnî ha
yalın kutuplarıdır: o halde, bunları her dinde buImaUığımız lazımdır. S.33İ

İslâm dininde ise bu ehemmiyeti hâiz olan yalnız iki mefhum gösterebi
liriz: Harâm ve HelâP. Bunların İslâm'da hâiz olduklan ehemmiyet, sacrS ve
profane^n tam mürâdifi olmaları lâzım geldiği şüphesini zihinlerimizde tev-
lîd ediyor. Bu şüpheyi kuvvetlendiren birçok müşahedelerim de ^ardır.

Evvelâ bâzı AvTupalı müsteşrıklar helal, ihlal ve hill ktlimderinİ profa-
ner ile tercüme eylemişlerdir. Meselâ, Mu'allal^ât-ı Seb'a'mn bİr tahhm ihzar
eyleyen Ludwig Abel, Haris ibn HİIIİze el- Yeşkürî'nin Muallaka'smdan şu

cümle>i: ^ !>: •

Şöyle tercüme ediyor: Nicht haben Sie profaniert

Kezâ, aynı eserin sonundaki lügatçede hill (J^) kelimesine enîheİUgen

mânasını veriyor ki, Fransızca profaner demektir'".

Kur'an'da da ayni mânaya müsadif oluyoruz (Sûre-i Mâİde, ikinci âyet):
. ı>'vı>-T

Burada, bugün bizim anladığımız mânada mukaddes olan şeyler harâm

8 Zenîm ( ) hakkında mâlumatua >oktur. Yalnız, Müderris İzmirli İsmail Hakkı

Bey'in bana vermek lülfunda bulunduğu izfihata nazaran "gayr-i mukaddes" tâbirine teveccüh
eden itirazların "zcnîm" kelimesine de teveccüh etmesi lâzım geliyor. Esasen bu kelimenin
Arabîye vukuf-u tammı olau birçok zevât tarafından ancak pek güçlükle tahattur edildiğini

gördüm. Dim' tefekkür ve amcün bir maknlcsini ifâde eden bîr tabirin meçhul kalması ihlimâÜ
varnudır? Bundan anlaşıbyor ki, kelime, kendinden beklenilen hizmeti şimdiye kadar görme
miş ve bundan böyle de görmeyecektir.

9 Fransjzcıulnn tercüme eylediğim tciimaiyat Dersleri'nde tercih ve istimal eylediğim

ıstılâb da budur.

Mebmed Ali Aynî Bey. Mikrab Mecmuası'aın Teşrîn-i Evvel 1924 nüshasında, benim, ha
râm ve helâl kelimelerini bu maksatla isümâl eylediğime itiraz ediyor, llâbiyat Fakültesi .Müder-
risinin burada verdiğim izahatla tatmin edilmiş olacağım üınidcderim.

10 L. Abel, jDie sieben Muallakat.
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addolunuyor; onları profaner etmek de helâl kılmak jU» J"5U- tarzında

ifâde olunuyor.

Helâl kelimesinin profane mürâdifi olduğunu, Araplar'da haram ve
helâl tekabülünün kat'iyeti de isbat eder. Burada Durkheim'in fikirlerini
nazar-ı dikkate alalım.

Durkheim diyor ki (Asıl Kitap, s. 51; Câhid Bey'in Tercümesi, birinci
ciJd, s. 74): La division du monde endeu.v domaines comprenant, Vun tout ce qui
est sacre, Vautre tout ce qui estprofane, tel est le trait distinctifde la pens4e reli'
gieuse.

,336 Câhid Bev de şö)Ie tercüme ediyor: Dünyânın iki sâhaya tefriki ile biri»
İlin bütün mukaddes şeyleri ihtivâ etmesi, diğerinin bütün gayr-i mukaddes
şeyleri hâvi olması; işte, dinî düşüncenin vasf-ı mümeyyizi budur.

İslâm dininde ise, bu, socre ve profane tefriki, mukaddes ve gayr-i mu
kaddes değil, belki haram ve helâl makuleleri tahtındadır.

Zaman dâhilinde, aylar ya haramdır ya helâldir ki, buna Avrupalılar Mois
sacres ve mois profanes derler.

Mekân dâhilinde, bir nokta-i nazardan denebilir ki, dünya ikiye bölün
müştür. Bir taraftan dinî hürmete mazhar olan yerler, diğer taraftan onun
hâricinde olanlar. Harem-i Şerif hâricine hill ^ denilir.

Nihayet bâzı metinlerde, gerek zaman gerek mekân dahilindeki bütün
eşyayı kasd için lurın ve hill tâbirinin kullandıldığına tesâdüf eyledim'̂ .

'Arabîyehiç vukufum olmadığından, ancak, Fransızların dediği gibi, ikin
ci elden tedârik edebildiğim bu misâller de gösteriyor ki, Arapta haram ve he
lâl tekabülü sâde bugün anladığımız şekilde, mu'âınelâta taalluk etmez; sâde
kadın ve mülkle şarâb gibi husûsâta aid değildir. Belki Durkheim'in, içtimai
yat üzerine bir ma'rifet uazarivesi kurarken iddia eylediği veçhile *amelî ha-
yâtdan maada fikir hayâtına da şâmildir. Zamanı, mekânı bütün mevcudâtı

ihâta eyler. Bunlar, her zaman ve her yerde ayrı ayrı iki cins, aralarında hiç
müşterek noktası olmayan iki âlem gibi tasavvur edilmişlerdir.

11 Kalb el-îalâm 'Arab'da §âr (L'eber die Bluirache belden vorislamischen Arabern) uavauh
meşhur tedkikinsahibi Procksch da şöyle diyor: "Haram, gerekmukaddes zamaıdar, gerekmu
kaddes mekânlar hakkmdu, hem de memnu zevkler hakkında istimal olunur. Her mânada ha
ramın zıddı ve mukabili helâl, hill'dir".
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Zihinde bir ukde kalıyor. İhtimâl halk lisâmna yakın olmağa çalışımş

olan Câhid Bey'iu, kud&î vc gayr-i kudsî yerine haram ve helâl'i kullanmasına
mâni olan ila budur. Haram'ı bugün pek dar bir mânaya anlıyoruz, bu mâ
nada sacre kelimesinin bugün Fransızca'da ifâde eylediği mânanın tamamen
zıddı gözüküyor.

Bugünkü luüslüman nazarında domuz haramdır. Fakat, Fransızlarınbu
gün sacri kelimesinden anladıkları gibi mukaddes değildir, belki mülevves-
dir. O halde, haram kelimesini sacre mânasma nasıl kullanabiliriz?

Durkheim'in eserim okumuş olanlar için bu itiraz vârid değildir. Câhid
Bey'in tercümesinde, üçüncü kitabın beşinci babında bu noktayataalluk eden
metinde {cild 2, s.317 v.d.) sacre ve profane ıstılâhları kudsî vc gayr-i kudsî
ile ifâde olunduğundan, Durkheim'in fikrinin, kitabı yalmzTürkçesinden oku
yan kâri'ler tarafmdan vâzıh olarak ka\Tauabileceğinden şüpheliyim. Onım

için, bu mes'eleyi - haram ve helâl ıstılâhlarına pek ziyade taalluku olduğun

dan- şurada hulasaten anlatacağım.

Durkheim, dinî haram'm sacre iki safhası olduğunu söylüyor. Birinin kar
şısında kudsıyet saintiti duygusunu duyarız; diğerinin karşısmda kerâmet
duygusunu. Maamâfih, bu iki duygunun birleştiği de, birbirine karışdığı da
vâkıdir. Durkheim, Robertson Smith'deu şu misâli zikreder: Bâzı ak\'âm-ı

Sâmîyeye göre domuz haramdır sacrâ. Fakat, haram olması, mukaddes (dma-
sından mıdır? Gayr-i tâhir olmasından mıdır? Burası lâynkıyle mâlura değil

dir,

\ak'abu münferid misâlden daha pek şümûllüdür. Günahkârın, mücri
min mukaddes bir mevcud pâyesinc çıkarıldığı çok defa görülmüşdür'Z; hat
tâ sacre kelimesinin Roma'daki istimâli de bunu irâe eder. Durkheim'in til

mizlerinden Mauss'un Tarih-i Edyân .1/ermuası'ndaki şu satırlarını naklediyo-
rum'3: "Roma'da haram olan şeyler sacrĞ helâl olan şeylere res communes
her zaman mübâyin addolunur. Sâde. medinenin ilâhlarına ıleğil, belki hattâ
ferdlerin ilâhlarına aid olan da haram sacrum dır Tarlalarm mukaddes
hududlarmı değiştirmiş olan adama sacer denilirdi vc sacer katlolunurdu.
Onuöldürmek, mülkünü, sürülerini nıahvclıuck her vatandaşın hakkı idi
Daha fazlası var. Roma'da tahrîm cosecratio mefhumu, daima tabu tabou mef-
humımun Melanezya'da'"* hâiz olduğu çifte vasfı muhafaza eylemiştir. Tah-

12 Meselâ, Kadim Yımau'da: Ensin Robde, Psyche, S.tabı, s.l79, 192.
13 Revue de VHUcoire des Religion$. cild 35, s.58-59.
14 Malumdur ki, Melauczyu'da, dini tefekküre nazaran csya ikiye ayrılır: Tapu baranı

ulanlar vc noa yâni helal olan çcylcr. Choscs d'u$age religieux, ehoaes d'uaage eommun.
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rîm âyiiıi, lu-m bir tarafla imperatorlarm aposth^ose te'lîhiııc, hem de diğer
taraftan Roma Hukuku'nurı en kadîm vc en müdhiş tecziye vâsıtasına hiz
met ederdi İster hiıkümdarm cennete geçmesini te'min etmek, ister müc
rimi cehennem ilâhlarına vakf lahsıys eylemek mevzunbahs olsun; işleyen
yine aynı müessese idi".

İşte, sacr^ kelimesinin kaılîın ve dinî içtimaiyat ıstılâlu olarak teessüs
etmesini mûcib olan mânası. Biliyoruz ki, Arabi'de hürmet bu çifte mâ
nayı hâizdir. Sâde Arabi'de değil, hattâ İbranî lisânmda da böyledir. Arka
daşım Galanti Bcy'in lütfen bana gösterdiği şu iki misâli zikrediyorum:

Ahd-i Atik, HurÛc kitabı, Fasıl 22, Ayet 19: Yahoram (Arabî

burada aniantİ, interdit mânasına gelir. Bir mücrim hakkında kullamlnuşdır;

Türkçe tercümesinde de "kati" kelimesi kullanılmışdır.

Kezâ, Ahd-i Atik, Le\dKIer, Fasıl 27, Âyet 29: Yahoram kelimesi bura
da voue a Dteıı (Türkçe tercümesinde de görüleceği veçhile) kudsıyyet muka
bilidir.

Haram kıdime,sinin kudsî saint olan ile gayr-i tâbir impur olamn müşte

rek vasfı olduğu Dkadar hakikidir ki, Câhid Bey bile Durkheim'i tercüme eder
ken (Aslında, 8.586; tercümesinde cild, s.320) interdit mukabili olarak gayr-i
ihtiyarî ^laram kullanmışdır.

Demek ki, sacre kelimesinin asıl mânasıyle haram'ın asıl mânası birdir.
Bundan dolayı, dinî içtimaiyat mebâhisinde harâra'ı socre ve helâl'ı veyahud
hill'i profane mukabili kullanmalıdır.

Fakat, denecek, nasıl olur da bugünkü istimâline göre haram socre'yi
ifâde edemiyor? Meselâ, domuz, müslümaıılar için bugün Türkçe'de meşhur
mânasıyle haram'dır; fakat, Fransızca'daki meşhur mânasıyle sacre değildir.

Bu noklayu tenvir için Durkheim'den uzaklaşıp Wundt'dan istiâne ede
ceğiz.

Durkheim'in, Din Hayâtınm İbtidÛi Şekilleri unvanlı eseri, Fransızca

adında, Wundt'un Völkerpsychologie'»imle üstûre ve dine hasreylediği ve bu
tedkik eylediğimiz noktaları gözden geçirdiği cildden muahhar olarak intişâr
etmiştir. Fakat, Wundt'un derslerini takip etmİş, eserlerini okumuş ve fi-

j339 kirleri kendi fikirlerine birçok noktalarda yakm bulunmuş olmakla bera
ber, ondan pek hoşlanmayan Durkheim, her nedense, onun mukaddes, haram
vc ga\T-i lâhir hakkındaki fikirlerini ihmâl cylcmişdir.
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^undt^un başlıca mütaleası şudur'^: Mukaddes das Heilige (le saint) ile
gayr-i tâhir das UnreİM (Vimpur)in. temyizi muahhardır. Tabu (haram) mef
humunun bidayetinde bu tefrik mevcud değildir. Dinî hislerin henüz nükte
ve tezadlarım izhar eylemedikleri bu safhada tabu, mukaddes olanla gayr-i
tâhir olanın müşterek vasfını, temâs memnuiyetini hâizdir ve bilhassa bariz
olan vasfı budur.

Fakat, dinde, tabiat üstûresinin ilâh tasavvurları meydana çıktı mı, bu
tefrik meydana gelir. İlâhlara has veya onları tatmin eder addolunan şeyler

mukaddes Heilig (saint) ve onların hoşuna gitmez addolunan şeyler de gayr-i
tâhir Unrein (impur) addolunur. Maamâfih, eski hâlct-i rûhiyenin bâzı baka
yası da vardır. Wundt, bu mcyanda, Robertson Smith'in meşhur domuz hür
meti misâlini zikrediyor.

Bu tefrik vukua gelince eevâz-i (halâl-i) mahza mukarin olan şeyler das
bloss Erlaubte mukaddes olanlarla gayr-i tâhir olanlar arasında bir bitaraf nok
ta teşkil ederler.

Demek ki, Wandt, Durkheiın'den farklı olarak, dinî mefhumlar sâhasm-

da bir tekâmül ve tehallüf mevcud bulunduğu fikrindedir.

Vundt'un bu fikri doğru ise, iblidaî dinlerde harara socre mefhumları

sinelerinde taşıdıkları tenakuzu bilâhero infilâk ettirirler. O zamandır ki, mu
kaddes olarak haram olanla, gayr-i tâhir olarak haram olan birbiriıulon tefrik
olunur. Hristiyan âleminde, bu tefrik yüzünden sacrâ mefhumunun mânası-

mn daraldığım, gitgide daha fazla mukaddes saint mânasına yaklaştığını her
kes biliyor.

Kezâ, İslâm âleminde de boram mefhumu gitgide daha fazla gayr-i tâ
hir şeylere mahsus kalmış vc ancak Bcyt iü- Harem gibi bâzı tâbirlerde eski
mânasmm mühmel kalan safhasım irâe etmekte bulunmuşdur. Kadim Latin
akvâmıyle kadîm Sâmî kavimlerde ınürâdif olan harâm sacrum mefhumu,
niçin bu iki âlemde ayrı ayrı istikametlerde inkişâf eylemiş, biri mukadıles

olan şeylere, diğeri gayr-i tâhir olan şeylere has olmuş? Bu mes'eleyi bir ta
raftan edyân tarihi, diğer taraftan filoloji halledecektir. Bir farziyye
olarak şu fikri ileri sürmek bana mümkün gözüküyor. Bu tekâmül, her iki di
nin esaslı vasfiyle hemâhenktir. Mâlumdur ki, Hristiyanlık'ta Allah'ın muhab
bet uyandıran cemâli, İslâm'da ise havf ilka eden celâli daha barizdir. Her
iki dindeki bu esaslı kutupların te'siri altında bir tekâmül olmuş, sacre mcfhu-

15 Völkerpaychohgic, 4. Cilt, s. 339 v.d.
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mu gitgide münhasıran kalbi cezbeden kudsiyyetlere tahsıys edilirken, haram
mefhumu da, aksi istikamette, beşerin harekâtını tehlikeli ve korkunç yollar
dan çeviren memnuiyyetler hakkında müstamel bulunmuşdur.

Herhalde bu tekâmülün neticesi olarak, dini ictimâiyât^a. aid bir eseri
Türk kâri'Iere tercüme ederken sacrl'uin tercümesinde tereddiid ediyoruz.
Câhid Bey bu tereddüdden kurtulmak için, socrc'de ilmin tanıdığı eski ve ge
niş mâna (harâm) ile halkın anladığı yeni ve dar mâna (mukaddes) arasından

birini intihab ederken, tercüme eylediği ilim kitabımu zâten halka lıitâbeyie-

mediğinidüşünmemişve bundan dolayı, itikadımca, fena bir tercih yapmışdır.

Dint ictimöiyöt ıslılâlu olan sncr^'nin mânasını halk ve edebival lisânıtulaki

sacrl mânasiyle karıştırmış, yâni ona mukaddes saint demişdir. Fakat, Câhid
Bey bir dereceye kadar mazurdur. Çünkü münhasıran din ve içtimaiyat me-
sâiliyle iştigâl eden âlimlerimiz de ondan evvel bu hatâda bulunmuşdur.



FARABİ'NİN SİYASİ DÜŞtl^iCESİ^İDE

SA^ÂDET KAVRAMI

Dr. Mehmet AYDİN

I

Farabî'nin felsefesinde psikolojiyi ahlâktan, aiılâkı siyasetten ayır

mak imkânsızdır. Bu büyük filozof hakkında kesin bir sonuca ulaşmak

için onun felsefesinin bir bütün olarak ele alınması gerekir. Farabî'nin,
psikolojik tahliller sonucu insan nefsi hakkında vardığı sonuçlar, ahlâkî
ve fikrî faziletlere temel olmakta, faziletlerin tesbit ve tasnifi ise siya
setin özünü oluşturmaktadır. Bu yüzden Aristo, siyaseti inceleme ko
nusu olarak seçen kişiye psikoloji çabşmasını tavsiye eder'. Bu tavsi
yeyi en iyi tutan, belki de, Farabî olmuştur. Psikoloji ve ahlâkta 'mut
lu olma', siyasette ise 'mutlu etme' ağırlık noktasını teşkil eder. Bu ma
kalede daha çok 'mutlu etme' (is^âd) üzerinde durulacaktır.

Farabî'ye göre saadetin elde edilmesi insamn yaratıhş sebebini teş

kil eder2. Bu yüzden, fazilet, iyilik gibi kavramlar saadetle kıyaslamn-

ca ikinci derecede önem arzederler. Saadet, insan faaliyetlerinin nihaî
meyvesidir. O, mutlak gayedir. Heyûlânî akıl, mükemmel olma, dola-
yısı ile ölümsüz olma, yeteneğine sahiptir'. Kuvve halindeki bu akıl, fiil
haline geçmeden saadet elde edilemez. Kıu'veden fiile geçiş, aynı za
manda, hissetme derecesinden aklctme derecesine geçiştir. Bu geçiş ta
mamlanınca akıl ve maddeden tccrid olunan raa'kûlat farklı bir onto-

lojik statü kazamr. Ancak bu seviyeye çıkan "bizzat maTtûl" olabilir
ve dolayısı ile kendisi hakkında bilgiye sahip olabilir^. Yarhğı, madde-

1 Ethiea Nieomachea, I, 13, 1102u. (Bu makuledeki referauulur içiu Sir David Ross'un
İngilizce tercümesi kullanılmıştır.)

2 Kitab tts-Siyâsa al-Madaniyya (= Siyâsa), Nşr.F.M.Najjar, Beyrut, 1964, 8.78.
3 Hisûlafi'l- akl (= Akl) Nşr.M.Bınıygcs, Beyrut, 1938, 8.12.

4 .\.g.e., 8. 120.
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den aynlıp suretlerin sureti haline gelince akıl, mustefâd akıl seviyesi
ne ulaşır. Bu, akim çıkabileceği en yüksek derecedir'.

Akıl l)u dereceye faal aklın ^■ardımI ile ulaşır. ^ arlığında madde
nin eseri bulunmayan bu akim -ki Farabî hazan onu ruh ul'kuds ve onun
derecesini de mdekût olarak adlandırır- iki önemli görevi vardır:

Varlıklara şekil verir (vâhih aa-suvar); insan aklını aydınlatarak

Allah'ın, saadetin ve diğer ruhani varlıkların idrak edilmesini sağlar.

İnsan faal akıl kanaiıvla Allah'la irtibat kurar. Vahiy ancak O'mın ara
cılığı ile olur. İnsan aklı ile faal aklın birleşmesi (ittisal), ilmin ve saa
detin kayııağuht^.

11

Nazarî olarak saadetin ne olduğunu bilen insanın, onun elde edil
mesini sağlavan fiilleri de yapması gerekir. Buna ek olarak, başkaları

nın saadeti ile ilgilenmek de onun görevidir. Farabî, saadetin elde edil
mesi için filozofluğu ^'e imamlığı, \aiii devlet başkanlığını,bir tek in
sanda toplar^. Bu şekilde, ilahî olan şey siyaset kanahyla idrak edilir.
Faal Akıl sayesinde maddi dünya ile ilâhî dünya birbirine bağlanır. Fi
lozof - İmam ise, insanın ilâhi âlemle tf*mas kurmasını sağlar. Böylece
kâinattaki bütünlüğe ulaşılmış olur.

Farabî, siyasî felsefesinde hem Hz.Muhammcd'in hem de Eflatun'-
un desteğine sahiptir. Burada o, felsefesinin zirvesine ulaşmakta, fel
sefe ile vahyi birtek kişinin şahsında bir araya getirmektedir. Bunu ya
parken Eflatun'un Cum/mriyef'inden geniş ölçüde yararlanmıştır. Ef-
latun'un Kanunlar'mdan ve Cum/ıuryet'inden hoşlanmayan Proclus'-
un tersine. Farabî "llâlıî Eflatun'un" bu eserleri kaleme almış olmasın

dan sonra derece memnundur*'. Farabî, saadetin yalnız başına elde edi
leceğine inanmıyor ve bu noktada Stoalılar'dan ayrılıyordu'. Porphyry
ve diğer birçok Ycnieflatuncu filozofların görüşüne göre bir filozof için
önemli olan ahirct hayatıydı. Bu yüzden onlar siyasî hayatı ihmal et-

5 Siyâsa., «. 35-6.Krş..\«)piaWnjVı aptıd Arab Nşr.A.Baduvi, Kiilıiıc. 1955, s.li—S. Ay
rıca bkz. De Anima., 111, t.i29b.(Ros5'un lng.t(>rciirae»i).

6 Siyâsa, P.79.

7 Tahsil as-Sa'ada. Huydarabad, 1345/1926, 5.43.

8 R.Walzer, Greek iıUo Arabic, Oxf«>rd, 1962. s.210.

9 P.Merlatı, "(ircck Philosophy from Plato lo Plolİnus", Thc Cambridgc History of Laler
Greek attd Early Medieval Philosophy, \şr.A.H.Arm*lrong, tambridge, 1967.;'.125.
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mişlortli. Siyasî felsefe konusundaki sessizliği ortadan kaldıran ve ona
gereken önemi veren Farahî olmuştur'". Ona göre. Eflatun insanın is
tediğini tek başına elde edeceğine inanmamaktadır". .Saadetin temini
i<;in iki şey gereklidir: Saadetin nasıl bilineceğini ve nasıl elde edilece
ğini gösten'iı ])ir sanat; İni sanatın ııvgulanabilecı-ği bir yer. Bu sanat
srvfl.sc//ir; onun uygulanma safhasına konacağı yer ise Fâzıl Şehir (al-
Madina nl-Fadıla) ılir.

i) Saadet ve Siyaset

Siyaset, yani Fazıl Şehir'de uygulanan en yüksek sanat, saadetin
elde edilme yollarını öğretir. Diğer bir deyişle o, saadetin, siyasî teşki

lâtlanma yoluyla nasıl teinin edileceği konusunda bilgi verir'^. Ancak
bu sanat sayesinde gerçek saadetle saadet, sanılan şev, iyi ile kötü, gü
zel ile çirkin, faziletle faziletsizlik lıirbirlerinden ayırdedilebilir'3. An
cak bu ilim sayesinde insanları saadet açısından bir tasnife tabi tutabi
liriz. Bütün bunlara ek olarak, dünyevî \e uhrevî saadetle ilgili husus
ların bilinmesini sağlayan ilâhî \e dünyevî herşey siyaset sayesinde
mümkün oluı'*. Ferdi konu olan ahlâkın tersine, siyaset, bir toplumu
bir milleti ve hatta bütün dünyayı konu edinir".

Siyasî Felsefe (al- Falsafa aI'Madaniyya), sadece fiiller, kanunlar
\ .s., ile ilgilenm.ez, aym zamanda, nazarî olarak saadı^tin ne olduğu ^/o'-
rif fl.s-.vfl'flda) ile de ilgilenir". İşte, Siyasal Bilgilere hakkettiği üstünlü
ğü veren onun bu özelliğidir. Ahlâk, siyasete yardım eder. öyle görü
nüyor ki ahlâk, gerçek bir bağımsızlıktan uzaktır". Fıkıh ve Kelâm gi
bi dinî ilimler de siyasî felsefenin yardınıctlarıdır".

Farabî, Klasik Siyasî Felsefe denen .şeyle İslâm'ın çatışmadığını

göstermeye çalışmaktadır. Dinî inançların ve faaliyetlerin rasyonel bir

10 .A.C.Lloyd, "The Later Ncoplaloııisls "The Cambridge History..., s.274.

11 AlfarabU Philo$ophy of Plaio and Aristoile, Glencoc. 1962, 9.64.(Bu eseri M.Mahdi İn-
giU/.eeye çevirmiştir).

12 Tahsil, s.16; Madina, 9.102. Krş.Aristotle. Ethica riicomarhea, i, 11, 1094b.

13 Tahsil, s.37; Ihsaal-l.lnm Arş. Onman Emin 2.baskı. Kahire, 1949, s.102.
14 Kilöb al-yiilla, \şr. M.Mulıdi. Beyrut, 1968. s.69 ve 72.

15 F.N'ajjar, "al-Farabî on Politicai Scİence "The Müslim ÎPorId. 48(1938) s.95v.d.
16 Ihsâ' al-'Llûm, ».104.

17 I.eu Sirauss, "quei((ues rcmari[ucs »ur la »eicnce {>ulilu{ue de Maiınunides et d*abFara<

bî, Uevue des Eiudes Jtıives ( = RE.I) 100 bis (1963) s.95.

18 Ihsû al-'Ulum, s.108 v.d..
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hiçimde anlaşılması, dinin siyaset dili ile anlaşılması demektir. Böyle
bir anlayış sayesinde Fazıl ŞehFin halkı saadete erişebilir'''.

ii) Al-Madîna al-Fâdıla - Faziletli Şehir

Siyasî yönelim çeşitlerinin snuflandırılınusı, bütün faaliyetlerin
amacı olan saadet anlayışına göre yapılmıştır. Bir insanın saadet hak
kında düşüncesi öğrenildiği takdirde onun nasıl bir siyasî yönetimi ar
zu ettiğini tahmin etmek zor olmaz. Eğer o,saadeti, Allalı'ı ve İlk Pren
sipleri bilmek olarak anbyorsa, Fazıl Şehri arzu edecektir. Böyle bir
saadet anlayışını amaç edinen kişi faziletli bir insandır. Eğer bir top
lum veya millet avnı gayenin gerçekleşmesi için uğraşırsa, o toplum ve
ya millet faziletli olmaya hak kazanır. Eğer dünyadaki bütün insanlar
o amaca vönclirse, o zaman dünya, faziletli bir dünya (ma''mura aFFâ-
dıla) haline gelir. Bu açıdan bakıldığında, faziletli insan, faziletli şehi-

re, bu sonuncusu ise topyekûn kâinata benzeı-".

Farabî'ye göre, "Eskiler" de ideal sitenin, saadetin elde edileceği

yer olduğu hususunda tam bir anlaşma içindedirler. Faziletli Şehirde

ferdin saadeti ile toplumun saadeti birleşir. Saadece birinci kemal (dün
yevî saadet) <leğil, nihaî kemal (uhrevî saadet) de ancak bu şehirde el
de edilir^'. Faziletli siyaset ancak Faziletli Şelürde uygulanabilir. Bu
şehir hem idare edenin hem de idare edilenin her iki dünyaya ait saa
detlerini sağlamalarını mümkün kılarız.

Bütün bu sövlcnenler gösteriyor ki, saadet, idare edeni de, edileni
de içine alan sosval bir başarıdır. Bu başarının kazanılması için faziletli
şehrin insanları bir araya gelirler--^

Bütün şehirlerdeki ve milletlerdeki birlik ve beraberliğin sebepleri
aym değildir. Menfaat, düşman korkusu, ortak saAmnma ve benzeri me
seleler birlikte bulunmayı ve birlikle çaba göstermeyi gerektirir. Fakat
bu gibi hususlara. Faziletli Şehirlerden çok, bilgisizliğin hakim olduğu

şehirlerde rastlanır^^.

19 Kjş.M.Mahdi, Aifarabi" History of PoliıUal Phıloaophy. Nşr. L. Straus» ve J.Cropsey
Skokie, 19- 63. s.161.

20 Madİna, s.97; Ihsâ al'Ulum, s.103 v.cl.; Kitâb al-MiUa, S.54-S.

21 Fıısû/ al-Madani N;r. D.M.Dunlop. Cuınlırid^e. 1961, 25.ve Sl.Büliinıler.

22 A.g.e. Uûiüm 81.

23 Kilâb di'Miila, b.66.

24 Madina, s.127 v.d.

25 FusûJ al•^^adaııî, B&].S7.
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Aşk vc adalet, Faziletli ŞelüFin insanlarını birinrine bağlayan ikİ

önemli faktördür^*. Eflâtun'un dediği gibi, bunlar olmadan saadet elde
edilemez".

Maalesef, Farabî, aşk nc adab't hakkında fazla bilgi vermemektı*-
«lir. İler iki teıim de Metafizik anlamda kullanılmıştır. Meselâ Allah'ın

sadece Saf Akıl (akl al-mahd) değil, aynı zamanda al-âşık va'l'tna'şûk

olduğu söylenmekte, muhabbH''m ilk Varhk'tan geldiği ^e liirleçtİrici

bir güce sahip olduğu iddia edilmektedir*^. Farabi'nİn bu görüşü bize
Posidoniiıs tarafından sa\unulan ve Stoa felsefesiadeki Divİnasyon

nazariyesinin esasını teşkil eden Sempati'yi hatı^latmaktad^ı-^

Aşk, Faziletli Şehr'in çeşitli kısımlarını ve halkım birleştirir; adâ-
h't ise bu birliğin bozulmamasmı sağlar. İradî aşk, faziletin elde edil
mesi için harcanan ortak çaba sunucu orta\a çıkar. Bu, hem düşünce,

hem ile fİil alam için geçerlidir. İnsanlar, doğru düşünce ve doğru ha
reketin ne olduğu konusunda karar verince saadeti bulabilirler'.

Cahil Şehirlerin insanları da aşktan ve adaletten bahsederler. Fa
kat onların hu terimlerden anladıkhın Fazıl Şehir halkının anladıklan-

mn tam zıddıdır. Farabî'ye göre. Cahil Şehir halkının nazarında kuvvet
adalettir. Güçlü olan ve diğerlerini boyun eğmeye zorlayabiJen kişi eu
mutlu insandır'". Tabiatın gerektirdiği şeyi son noktasına kadar götürmek
gerekir. Bu, bir nevi 'talıiî adalet' olup güçlünün lehinde, korku vc ümit
sizlik içinde olan güçsüzün de aleyhindedir^'.

1) Birinci Başkan (ar-raHs al-avval)

Fazıl Şehrin varlığı ve devamı, mutluluğun ve diğer Îlâhî şeylerin

ne olduğunu bilen ve onları insanlara anlatan bir insanın, veya bir grup
insanın, varlığına bağlıdır. Bazı insanlar idare etmek, bazdan da idare
edilmek için yaratılmışlardır. Bunun böyle olması gayet tabiîdir. Baş

kan, gerek tabiî yetenekler gerekse abşkaııhk ve irade güeü sonucu ka
zanılan özellikler bakımından en yüksek bir durumda olm^hdır-^z. O,

26 Alfarabiııs Compentliıınt Ltgum I'lalonis Nşr.F.Calıriclli. I.ondun, 1952, s.21.
27 ıMadina, s.40-1; I'uaül af-Madani. Böl.37.

28 E.Bevau, Sioirs and Scepties, Oxford.l913, s.114.

29 VmûI al-\Iadani, 57.Bölüm.

30 Krş.CMmAıınyel. 336 A- 354(1. (Burada Eflatun despotun lıi(,'bir zurnan tnutlu bir insan
olmadığını isbata çalışır.)

31 Madina, s.132 v.d.,

32 Tahsil, s.29; Madina, s.lül s.d.; Siyâsa, s.79.
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Faal Akıl'la temas kuran kişidir. Onu, mutluluğun vazgeçilmez 'sebebi'
yapan da bu temastır. Denebilir ki o, vahya muhatap olar. kişidir, çün
kü vahiy, Faal Akıl'la insan arasında hiçlıir aracı kalmayınca vuku bu-
lur3'. Birinci başkanın Fazıl Şehir'deki fonksiyonu, İlk Sebep'in kâinat
taki fonksiyonuna benzer'^. O, saadetin ne olduğunu rasyonel \e sem
bolik olarak anlatmaya muktedirdir; çünkü o, mutluluk açısından en
mükemmel olan insandır. Aksi takdirde mutluluğun 'sebelıi' olamaz
dı". Fazıl Şehrin halkı, ancak faziletli \ e mutlu bir başkanın yönetimi
ile faziletli \ c mutlu olabilir".

Farabî'nin, Madinat ül-Fâdıla'nm başkanında birçok özelliklerin
bulunmasını şart koştuğu iyice bilinmektedir. Burada filozofun siya
set felsefesi bütünüyle inceleme konusu edilmediğinden, bu ayrıntılara

girllmiyecektir. Şurası açıktır ki ona göre, mükemmel bîr başkanda hem
nazarî aklın hem de hayal gücünün mükemmel olması gerekir. Bu yüz
den, Farahî, felsefesinin en yüksek noktasında Başkanı, Filozofu ve
Peygamiıeri birleştirir. Felsefe olmadan, başkan, saadetin ne olduğnu

kavrayamaz (taakkul edemez); hayal gücü olmadan da mutluluğun

idraki için şart olan kanun yapma ve dolajnsi ile siyasî bir çerçeve or
taya koyma imkânım bulamaz. Siyaset olmadan da mutluluğun ne ol
duğu başkalarına öğretilemez. Farabî'nin bazan ta'akkul yönüne ba-
zan da tahayyül yönüne ağırlık verdiği doğrudur. Bunu, özellikle Eflâ-
tun'un felsefesi söz konusu olduğu zaman yapar". Fakat bu ikisinin de
insan mutluluğu için esas olduğuna dair inancı, bütün eserlerinde açık

ça görülür.

Maamafih, Faralıî gayet realist olarak bilmektedir ki istenen bü
tün özellikleri şahsında toplayan bir başkam bulmak son derece güçtür.
O zaman aym \asiflari, hiç değilse, başkanlık makamında görmek is
ter. Bu da ancak çeşitli özelliklere sahip kişib^rin birleşmesi ile mümkün
olur. Meselâ ta'akkul gücü mükemmel olan bir kişi ile tahayyül ve İra-

33 Siyasa, s,79; Madina, 8.104.

34 Tahsil, s.25; Krş., Madina, s.104.

35 Fusûl. Böl.27; Tahsil, 5.42; Madina, s.101; Sıyâto, 8.80.

36 Krş.MiUa, s.4.3.

37 L.Strauss, "How al-Fûrâbî Read Plala's Law8", Melaoge L.Masdgııon (Dumas, 1957)
Cilt îti, ».324.Kpş., A.E.Tayİor'unal-Farabi's Pkilosophy of Plato ile ilgi tenkidi: Mind, 52, (19-
43), S.369.
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de gücü mükemmel olan diğer bir kişi birleşerek idareyi ele alabilir ve
böylece devlet için gerekli şartlan birlikte sağlayabilirler'®.

2) îdare edilenler ve onların saadet konusunda eğitilmeleri

Fazıl Şehr'in insanları genel olarak iki büyük sımfa aynimaktadır:

Allah'ı, ruhanî varhkları, sa'adeti v.8..,yi kavrayabilen (ta'akkul ede
bilen) hukema sınıfı (hikmet sahibi kişiler); bu gerçekleri sadece sem
bolik olarak kavrayabilen (tahayyül edebilen) sınıf (mü'minler smıû)'®.

Birinci sınıf, gerçeği tasavvur eder, yani varlıklann esasını, onlann de
recelerini, mutluluğu ve Fazıl Şehirlerin idaresinin ne olduğunu bilir.
Onlan olduklan gibi kavrar. İkinci smıf ise onlan ancak hayal edebi
lir. TahayyuVün objesi varlığın bizzat kendisi değil onun imajı veya
taklididir*®. Tasavvura da tahayyüle de bilgi (marifet) denir*'. Her iki
yol da mutluluğa götürür. Ancak, hükema nın mutluluğu, elbette mü -
minûn'unkinden çok üstündür.

Dikkat edileceği gibi, Farabî nin ayırımı hükema ile mü'mmün ara
sındadır; hukema ile enbiya' arasında değil. Kur an-ı Kerim'in gözde
terimi "mü*minûn"un burada kullanılması son derece anlamhdır. Fa-

rabî'nin nazarında, Hz.Huliammed, gerçeği sadece tahayyül edebilen
bir kişi değildir; O'nda hem tasavvur hem de tahayyül gücü vardır ve
bu yüzden de o en mükemmel bir varhktır*'. O, Fazıl Şehir için gerekli
olan bütün şartlan kendinde toplayan yegâne kişidir, reHs-ul-evveVdir.

Farabî felsefesinde son derece önemli olan bu ayırım, Gazali'deki
'ârifûn (veya mukarrabûn) sımû ile mukallidân sımfına tekabül etmek
tedir. Sosyolojik bir dille ifade edilecek olursa, birinci sınıf elit zümreyi
(hass), ikinci sımf ise geniş halk kitlesini (^âmm) oluşturmaktadır.

Fazıl Şehir'de başkandan sonra, milletlerin nasılmutlu olacaklan ko
nusunda eğitim görmüş bir aydınlar sımfıgelir. Onlann görevi, halkı ikna
etmek ve eğitmektir. Onlar bu işi yaparken, başkamn gösterdiği yolu
izlemelidirler. Birinci başkan, bu seçilmiş kişileri eğitirken burhan me-

38 Farabi'niıı ba makul görüşü Ebu'l-Hasan el-Âmirİ (bkz.Kila& es-Sa'ada ra'l-Js* âd
Nşr.Hucteba Hinovl, ^iesbaden, 1957-8, 8.194 ve 211.) ve Gazali gibi mütefekkirler tarafnıdatt

kabul edilmemiş, özellikle ŞU temayüllü kişUer tarafizıdan şiddetle hücuma uğranuştu*.

39 Afadtno, s.122; Siyata, s.86. Tahsil, 8,36 v.d.

40 Siyûsa, s.8S.

41 Afadîna. 8.122.

42 Krş. R.Walzer, Greek in to Arabie, s.22.
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todunu (yani felsefi metodu) kullanır. Onlar da, kendi sıralarında, hal
kı eğitirken ikna metodunu kullanırlar.

Halk kitlesinin iki önemli özelliği vardır. Bunlardan birinct.«i, on
ların, yaygın olan görüş ve düşünceleri hiç})ir tenkid ve tahlile tabi tut
madan kabul etmeleridir. Diğer bir deyişle, taklid dereccHİntb-n öteye
geçememeleridir. Gerçekleri, yukarıda <la işaret edildiği gibi, onları tem
sil eden semboller seviyesinde bilirler. Bu semboller toplumdun toplu
ma değişir. Bu bakımdan amaç aynı olmakla beraber, semboller farklı-

hk arzettiğinden, birden fazla Fazıl Şehir olabilir. Bunlar tasavvur se
viyesinde aynı, fakat tahayyül seviyesinde ayrı olabilirler.

İkinci özellik ise halkın eğitimi ile ilgilidir. Onlar, talıiatlanndan

veya sonradan kazandıkları aUşkanlıklardan dolayı felsefî bir eğitime

tabi tutulamazlar, burhan metoduyla eğitilemezler. Avara için en iyi
metod ikna metodudur*^.

Fazıl Şehir'de eğitimin amacı, ferdin veya fertlerden oluşan grup
ların, ya da milletlerin karakter formasyonunu sağlamaktır. Bu da la'-
lim ve te^dib diye ikiye ajTiIır. Birincisi nazarî veya fikrî faziletlerin,
ikincisi ise ahlâkî faziletlerin varlık alanına çıkartılmalarım amaç edi
nir''^. Eğitim, kötü fiilleri ortadan kaldırmalıdır; zira tabiî iıadî kö
tülükler silinmeden mutluluk elde odilmez''^ Eğer eğitim bazı insanla
rı İslah etmede başarılı olamazsa o zaman bir takım zorlayıcı usûllere
baş vurmak gerekir^'.Hatta birinci Başkan, gerektiğinde zorlayıcı usul
lere başvurmaları İçin bir grup insanı görevlendirir^^.

Faziletli bir başkandan gelen her şeyin iyi ve balkın mutluluğu ile
doğrudan ilgili olduğunu Farabî İsrarla tekrarlar. O, tıpkı Aristo gibi,
isyankâı ve kötü karakterli kişilerin eozalandırılmalan gereğine inanır.

Islahı tamamen imkânsız olanların toplum içinde yaşatılmamalarmı

tavsiye eder^". Başkamn kötüye karşı savaş açma hak ve yetkisi de var
dır. Eğer böyle bir davranışın amacı saadet ise, savaş faziletli bir savaş

43 Tahsil, 8.37-8; Madina, s.122-3; Siyâsa, 8.85—6.

44 Krş.H.Masumi "al-Farabî's Politics", A Huiory of Müslim Philosophy, Nşr.M.M.Şcrif

(Wiesbaden, 1962), Cilt I, 8.709.

45 Styâaa, 8.84.

46 Fusûl, Böl.14; Kr^ Tanbih, s.I6 v.d.

47 Tahsil, 8.32.

48 Ethica ?{ieomachea. X. 9. 1180a; Fttsûl, Böl.14.
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olur-"; veya Leo Strauss'un deyişile/'medenileştirici bir savaş'Y"ne gu-
erre civilisatrice) olur^°. öyle görülüyor ki, Farabî'ye göre, bir hücum
tehlikesi olmasa bile Fasık Şehir'e karşı savaş açılabilir. Cihad, doğru

yolda olmayanların kurtuluşu ve mutluluğu için meşru bir çaredir. Muh-
İin Mahdi'nin de haklı olarak işaret ettiği gibi, Farabî burada sadece
savunma savaşını değil taarruzu da desteklemektedir '̂. Farabînin,
))aşkanda aavaşabilme gücünü şart olarak kabul etmesi de bundan
ılolayıdır.

Farabî'nin savaşla ilgili bugörüşlerinin Cihad fikrine yakınlığı açık
tır. Bu yüzden, "Farabî nin ahlâkında ve siyasetinde Cihada ve dün-
vevî meselelere yer yoktur "diyen De Boer^^, ile anlaşmak zordur. Ge
rek Farabî gerekse diğer Müslüman filozoflar Hz.Muhammed'in put
perestlere karşı açtığı mücadeleyi bir "Fazilet Savaşı olarak kabul et
mekte ve O'nun yaptığı savaşların haklılığını savunmaktadırlar. Ni
tekim Farabî'nin çağdaşı olduğu tahmin edilen ve devrinin meşhur fi
lozofu olarak hürmet gören Ebûl-Hasan el-Amiri, al-î lâm bi-Menakıb
al'Islâm adlı eserinin bir bölümünü bu konuya ayırmış ve Peygamber •
in savaşlarım insan mutluluğu için gerekli görmüş ve müdafaa etmiştir,
Islâmda siyasetin varbğını bir meziyet olarak görmüş, bundan dolayı
İslâm'ın, meselâ, Hıristiyanlıktan üstün olduğunu Ba\mnmuştur". Ay
ın görüş Ihvan-ı Safa, Gazâlî, İbn Rüşd tarafından da Ba\mnulmuştur.
Fakat şu hususun tekrarında yarar vardır: Fazıl Şehir'de mutluluğun
elde edilebilmesi için önce burhan metodu, yani felsefi metod kuUaml-
mah; fakat bu, ancak sayılan pek fazla olmayan bir aydınlar zümresi
ne uygulanabilir. İkinci olarak ikna metodu kullauılmah. Zorlayıcı me*
tod, ıslâhı bu iki yolla mümkün olmayanlar içindir.

Şimdi diğer "Şehirler"deki halkın saadet anlayışlanna gelelim:
İÜ) Cahil Şelürler

Cahil Şehir halkının saadetle ilgili görüşlerine dokunmadan önce,
Farabî felsefe&indeki câhil terimi üzerinde kısaca durmakta yarar var
dır.

49 rahiü, S.32.

50 "Çluelcjues renıarques sur la science p&Utique de Maimonides et de Fatabi , 9.35.
51 M.Malidi,"Al-Farabî".Hwtor)-o/Po/iÖcfli P/ı»İo«opAy, s.174.
52 Bkz., lUstory of PkiloBophy in islâm (Döver Baskıgı, New York, 1967), 8.125.
53 Bu bölümün İngilizce tercümesi veilgili yorumlar için bkz., Franz Rosenthal, "State

und Religioıı According tu Abu'l-Hasan al-Amirî", The Müslim Çuarlerly, (V.IlI.April 1956) •.
42-53.
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Cehalet, kemalden ve hayırdan mahrum olma demektir. İnsan

akh heyûlânî dereceden basamak basamak yükseldikçe ve bilgi sahibi
oldukça olgunlaşır. Maddeden ne kadar uzaklaşırsa oderece olgunlaşır.

Bunu tamamen başaramıyan "nefisler" maddeye bağlı kalırlar. Onlar
Allah, ilâhî varlıklar ve saadet konusunda ne gerçek, ne de hayalî bil
giye sahip olurlar. İmdi, eğer bir şeyin varlığı tamamen maddeye bağ

lı ise maddenin yok olması, mantıken, o şeyin de yok olma.sını gerekti
rir. Bu "nefislerin", "hasta ve maddeye bağlı" oldukları ortadadır'*.

Onlar, yok olmaya mahkum vahşi yaratıklar gibidir". Onların akh, he
yûlânî seviyede kalır ve, bilindiği gibi, bu akıl ölümsüz değildir. A.Ba-
davî'nin kanaatine göre, Alexander Aphrodisias da potansiyel akhn,
bedenin ölümünden sonra yaşayacağına inanmamaktaydı". lİu düşün

ce Faraljî'nin felsefî sistemi ile tutarlı olmakla beraber Islâmi anlayışla

zıtlık teşkil etmektedir.

Şimdi Cahil Şehrin halkına dönelim.CahilŞehirler, saadet kavramı
açısından birsımflamaya tabitutulmuştur. Bunlann hepsinin ortak yanı

"eski vefasid fikirlere dayanmalarıdır"." Farabî, burada yalnız "Demok
ratik" şehiri fc/-Comd'iyyo) bir istisna olarak kabul eder. Buşehirde di
ğerleri gibi "cahil terimi kapsamına girınekteyse de orada hiç değilse va
nlmakistenen "ğâyeler" konusunda biranlaşma vardır. Cahil şehirlerin-

başında al-Madina ad-darûri gelir. Bu şehir halkına göre saadet,zarurîih
tiyaçların temininden ibarettir. (Yeme. içme, giyinme v.s.). İkinci olarak
oi-Madınoan-nazzd/a gelir kiburada saadet deyince akla para, serv etve
diğer dünyevî hususlar gelir. Üçüncü sırayı saadeti zevkten ve oyundan
ibaret sayan al-Madina aş-şıkva veya al-Madîna al-hıssa alır. Dördün
cüsü al-Madîna al-karrâma (veya karramiyya) dir. Bu son şehrin halkı

na göre ise saadet, şeref ve itibarden ibarettir. Bu şehir diğerlerine na
zaran daha iyidir. Beşinci sırada al-Madina at-tağallub vardır ki bu şeh

rin halkına göre saadet başkalarına hakim olmak, onları ezmek ve des-
potik bir düzen kurmaktır. Son olarak, al-Madina al-CamâHyya gelir
ki bu şehirde çeşitli kişiler çeşitli amaçlara yönelirler. Bunlara ulaşmak

için de hürriyetin gerekli olduğuna inanır ve ona son derece önem verir
ler'».

54 Siydıa, s.83.

55 Madîna, g.118-9; Siyasa, 33.
56 Ariatû 'tnd aUArah (Kahİra, 1947) 9.3.
57 Madîna, 8.126.

58 Sıyojfl, 9.87 v.d.; Madîna, s.llO v.d.; Fıısûl, Bftl.25.
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1) Fâsık Şehir

"Fâsık" terimi Farabi Felsefesinin anahtar • terimlerinden biridir.

İslâm Kelâm'ında da hu kelimenin çok önemli bir yeri vardır. Fasık'm

kim olduğunu tesbit etmek IslâmMa dinî ve siyasî bir mesele olmuştur.

Farubî'yc göre fasık, doğrunun ne olduğunu bilen fakat ona göre hare
ket etmeyen kişidir. Şekavet terimi gerçek anlamda ancak fasık için kulla
nılır. Doğru bilgiye salıip olan fasık, ittisal ile gerçekleşen asıl amaçtan
şuurlu olarak sapar. Bu bakımdan büyük bir acı içine düşer. Dünya iş

leri ile meşgul olduğu için o bu acıyı pek duymaz. Fakat ölüm, bede
nini elinden alınca dünya ze^kle^i ile ilgisi kesilir ve o zaman "fısk"nın

cezasım bütün şiddeti ile duvai. Cahilin böyle bir azabı duymayışıonun
aklının "heyûlânî seviyede*'kalmasındandolayıdır. Oysa, fasıkın aklı

maddeden uzaklaşmış ve "bilen varlık" durumuna gelmiştir, işte bütün
sorumluluk bu bilmenin sonucudur^'.

Fasık Şehrin balkı teorik yönden Fazıl Şehrin halkına, davranış

yönünden ise Cahil Şehrin halkma benzer^. Bu ise normal değildir. Bu
sebepten Fazıl Şehrin halkı, fasıklan basta olarak kabul eder^'.

2) Dalâlette olan Şehir

Bu şehrin halkı saadet konusunda yanlış kanaatlere sahiptir. On
lar böyle bir duruma, âdeta, zorla itilmişlerdir. Onlara sunulan imaj ve
semboller gerçek olmaktan uzaktır. Onlara tavsiye edilen fiiller saa
dete ileten fiiller değildir®-.

Bu insanları doğru yoldan saptıranlar, gerçek saadetin ne olduğu

nu bilen insanlardır. Bunlar yok olmaktan kurtulurlar ama, tıpkı fasık

gibi, şekavet içinde kalırlar. Fakat, dalâlete sürüklenen bu şehir halkı

na gelince, onlar tıpkı Calül Şehrin insanları gibi yok olmağa mahkum
durlar®^; çünkü sonsuz hayat (hulûd) doğru bilgiye dayanmaktadır ki
o da bu insanlarda yoktur.

Bütün bu çeşitb siteleri inceleyen Farabî, bu kez dikkatini iki ayn
gruba çevirir. Bımlar için, Saadet kavramına göre yapılan devlet tas
nifinde bir yer bulunamamıştır. Bu iki gruptan ilki, faziletli olmalarına

59 Madina, 8.119-120.

60 Siyasa, s.105-4; Madina, s.111.
61 Milla, 8.59.

62 Siyûsa, 8.104; Milla, 8.43-4.

63 Madina, 8.120.
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rağmen şu veya bu şekilde faziletli olmayan şehirlerde yaşamaya mec
bur edilenlerden, ikincisi ise Fazıl Şehirlerde yaşadıkları halde bir tür
lü gerekli seviyeye ulaşamıyan insanlardan oluşur.

Eğer "faziletli" bir insan "cahil" bir insanın yaptığı fiilleri işleme
ye zorlamrsa bundan elbetteki büyük azap duyar. Fakat bu acı, fâsıkın

çektiği acıdan farklıdır. Her ikisi de doğru bilgiye sahip oldukları halde
kötü fiilcri işlemelerine rağmen, faziletli insanın davranışı bir zoılan-

ma sonucudur, karakterinin bir tezahürü değildir. Halbuki fâsıkın dav
ranışının kaynağı kişiliğinin tâ kendisidir. Farabî buna dayanarak zor
la kötü davranmaya mecbur edilen faziletli kişiyi şaki yapmaz®^. Fa
kat onun ne derece mutlu olduğu, yaşamak zorunda kaldığı Cahil Şe
hirde durumu değiştirmeye teşebbüs edip etmemesi gereği hususunda
Farabî bir şey söylemez. Farabî'ye göre, o, bir "yabancı" (ğariby dir.
Onun durumu, kendinden daha aşağı bir derecedeki hayvamn lıacak-

lan ile harekete mecbur edilen bir hayvana benzer (baş veya düşünce,

faziletli; bacaklar veya fiiller faziletsizdir.)

Bir de böyle bir kişiye zıt olan insanın durumu vardır: Kendisi "ca
hildir" fakat Fazıl Şehirde yaşamaktadır. Bunun durumu ise kendin
den daha şerefli bir hayvanın başını kendi süfli bacakları üzerinde taşı

yan hayvanın durumuna benzer. Her iki halde de birleşme gayri tabiî
dir. Faziletli bir ruhtan faziletsiz fiillerin sudûr etmesi nasıl gayri tabii
ise, cahil bir "nefsin" faziletli kişilerle bir arada bulunması da aynı şe

kilde gayri tabiîdir".

Fazıl Şehirde yaşamalarına rağmen oradaki halkın hareket ettiği

biçimde hareket etmeyen, daha doğrusu, yeteneği gereği edemeyen in
sanlara, Farabî navâbit (yabanî otlar) adını verir. Bunlar kendi arala
rında çeşitli kısımlara ayrılırlar. Sadece bunlardan meydana gelen bir
şehir -bir millet- düşünülemez. Bunlardan bazdan son derece fırsatçı

olup mutluluğa ileten fiilleri işlerler, fakat amaçlan mutluluk değil, zen
ginlik, şeref '̂e liderlik gibi şeylerdir. İyiliği, iyilik olduğu için yapmaz
lar". Onlardan bir kısmı ise Cahil Şehrin halkı gibi hareket edip amaç-
lanna ulaşmak için "kanun koj"ucu"nun sözJerini keyiflerinceyorumlar-

64 Madina, 8.120.

65 Milla, 8.55-6.

66 Siyâia, 8.104v.d. "Navâbit" terimi İslâm Felsefe tarihinde daha suııra olumlu bir an
lam kazanacaktır (tbn Bâccc'de olduğu gibİ).
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1ar. Bazılaııuda ise aulama yeteneği çok kıttır. Sözün özü, bunlardan
herbirİnin belirli eksiklik ve sakatlıkları vardır. Öyle görünüyor ki, on
lar arasında sadece bir grup saadetin ne olduğunu tahayyül etme im
kânına sahiptir".

Birinci Başkan bunları devamb gözetim altında tutmabdır. Yuka
rıda sözü edilen metotları kullanarak lazıl Şehri onların kötülüklerin
den korumalıdır®''.

Bütün bu tahlillerden sonra özet olarak denebüir ki, Farabî'ye
göre saadet, sosyal bir başarıdır. Onun siyaset felsefesindeki saadet kav
ramı, aynı kavramın psikoloji, eskatoloji ve ahlâkında ele alınışı ile ta
mamen tutarlıdır. Bununla beraber Faziletli Şehrin ideal bir şehir ol
duğunu hatırdan çıkarmamak gerekir. Burada anlatılan Birinci Baş
kan, Farabî devrindeki ve daha sonra gelen devirlerdeki Müslüman dev
let adamlarından çok farklıdır. Gerçi bu karektcr bize Hz.Muhammcd i
ve belli bir dereceye kadar O'nu takip eden Halifeleri hatırlatmakta
dır. Fakat Farabî'nin Başkanı söz konusu olunca gerek Peygamber'in
gerekse Ebu Bekr ve Ömer gibi büyüklerin kişiliklerinde görülen sıcak
lıktan NC"beşerîlikten" bahsetmek kolay olmaz. Farabî'nin ideal dev
let adamı ve ideal sitesi o derece statik ve katıdır ki onlar, pratik dev
let adamları ve yöneticilerce ihmal edilmeğe mahkûmdurlar. Onun mü
kemmel topluma dair nazariyesi gayet iyi formüle edilmiştir ve oriji
naldir. Fakat filozofumuz, felsefesinin her hangi bir kesiminden daha
çok, burada, insanın gerçek tabiatını unutmuş görünmektedir.

67 a.g.e.^ 8.104 v.d.
68 a.g.e,, s.l06.
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Dr. Bcvza BİLGİN

Bir öğretmenin başarısı şüphesiz, öğrencileri ile olan geniş Çap
taki ilişkilerine bağlıdır. O yalnız mesleğinin ehli olmakla yetinmez,
öğrencileri ile iyi ve yararlı ili.şkiler kurmaya çalışır. Çünkü başan, ger
çekte, pek küçük gibi görünen çeşitli faktörlerin etkisi altındadır.

Biz bu yıl, fakültemizin öğretmenlik formasyonu gören öğrencileri

ile, İmam Hatip lisesinin ikinci devresinde uyguladığımız deneme ders
lerinde, bir değişiklik yapmak istedik. Derslerimizin öğrenciler üzerin
deki etkisini jüne öğrencilere sormavı denedik. Dersin başında öğrenci

lere küçük kâğıtlar dağıtarak, izleyecekleri dersin ele.ştirisini, kendi öl
çülerine, ihtiyaç ve özlemlerine göre yapmalaıını ve notlar almalarını

rica ettik. Onsekiz ayrı smıftan topladığımız bu notlar, bize çok önemli,
yapıcı ipuçları kazandırdı, derslerimize ilgiyi arttırdı, olumlu karşılan

dı. Ayrıca İmam Hatip lisesi öğrencisinin özel durumu hakkmda da bil
gi sahibi olduk.

Notların tasnifinde, öğrencilerin, öğretmenin kişiliğine, kendileri
ne olan yakınlık ve samimiyetine birinci derecede önem verdiklerini
gördük:

"Hocamızdan ricamız, talebe ile hocanın bir uyum içerisinde ola
bilmesi için gereken gerçek samimiyettir. Aynı zamanda yasaklamala-
rmın da hoşgörülebilmeei lâzımdır. İnanın ki, samimiyeti olan hocaya
talebe, daha ayrı bir hürmet gösteriyor ve dersine daha bir uyumla ça
lışıyor".

"Yeni hocamızın talebeye hitap şekli çok güzel. Dere verirken ha
reketleri ile, talebe arasında yakın bir ilişki kurabilmekte".

Yakın ilişki, öğrencileri saran öğretmenlik sırrı olarak görünüyor.
Bu bakımdan öğretmenin, sınıfındaki öğrencileri ile ilk karşılaşması

çok önemlidir. Kendisini ve okutacağı dersi etkili bir biçimde takılim
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«■ılerse. yanı İlk tesir Ijt olursa, bunu ders vıİı boyunca sürdürnırk ko-
lay]aşal)ilir. Bir sınıfta çok çeşitli karakter ve kabiliyette öğrenci var
dır. öğrenmede güçlük çeken öğrencileri, küçültücü hitaplarla utandır

mak, öğretmenin sınıfla olan iyi ilişkilerini bir anda bozabilir. Sınıf bir
bütündür, bu bütünlük bozulmamalıdır. öğretmenin kendisini kont
rol etmesi, sabır ve anlayışmı tüketmemesi esastır, öğrenci ile ilgilen
mek, problemlerini anlamağa çalışmak ve bu problemlerin çözülmesin
de kendiliTİne zevkle yardıma hazır olmak, öğretmenin öğrcncive va-
km ilgisinin en açık örneğidir. Bir öğrenci kendi ismivle çağrdmaktan

menmun olur, bir öğretmen de öğn'tmen-öğrenci iliskisimle bunun baş

lıca faktör olduğunu bilir.

öğrencileri ile yakın ilişki kurabilen olgun bir öğretmen, eğitimin

ve öğretimin gelişmesinde esas olan problemlerin çarelerini de her za
man bulabilir. Tecrübelerini ilgililere nakleder, kendi çubşmalarını ge
liştirecek tavsiyeler karşısında da anlayışlı olur. Mesleğindeki yeni ge
lişmeleri dikkatle takibcderek kendisini sürekli ve*iş*irir. Böylece şeref

ve itibarı da artar.

öğretmenin görünüşüne de çok önem \ erilmektedir. Saçtan pabu
ca kadar, giyiniş, traş ve makyaj, kişiliği tamamlayan unsurlar; temiz
lik, intizam ve alımlı bir sadelik ise iyi bir görünüşün şartları olarak ih
mal edilmemek gerekir. Öğrenciler bize bu konuda da hatırlatmada bu
lundular:

"Traşi, giyinişi, genç bir öğretmene yakışacak biçimdı-ydi'*.

"Fizyonominiz ve kıyafetiniz, mesleğinizle tezat halinde. Bunun
önemi yok gibi görünürse de vardır. Zira öğretmen, öğrencilerin zihin
lerine çizdikleri modeldir''.

öğrenciye yakınlık ve iyi görünüşten sonra, ses tunu, telâffuz, üs
lup, mimikler ve hareketler, diğer dış unsurlar olarak sıralanabilir. Zih
nî ve fizikî sağlığı yerinde bir öğretmen, ses tonunu ayarlayabilir. Sı-

mfın büyüklüğüne ve kalabahklığına göre, bağırmadan fakat duyula
bilecek bir yükseklikte konuşur. Mümkün olduğunca telâffuzunu dü
zeltmeye çalışır. Ne fazla sakin lu' fazla bejTcanlıdır, fakat güvenli ve
canlıdır:

"Ders genellikle canlı işlendi. Hocalarımız anlatırken biz çoğu kez
uyuruz. Kürsüye oturup kitaba Inıkarak anlatmakla, gereken jest ^c
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mimiklerle, anlaşılmayan kelime ve terimleri tahtaya yazarak dersi iş

lemek elbette farklıdır. Aksi halde gene uyurduk".

"Ses tonunuz, felsefe dersi anlatıyor gibi değil de askeri harbe ça-
ğınyormuş gibi sert".

"Kelime haznesi zayıf olduğundan cümle kurmakta güçlük çeki
yor. Devıik cümleyi çok kullanıyor".

"Anlatım koyu bir kitap üslubu ile oldu. Dersi solılıet edei gibi an
latmak gerek. Ağızdan çıkan lıer cümle, her cümlenin her kelimesi, her
kelimenin her harfi, dinleyenin zihnine işlemeli, idrak duygularına ulaş
malıdır. Aceleye lüzum yok".

"Ağabeyimizinders esnasında fazla sakin olması, bizi biraz lakayt
davranmaya sevkediyor".

öğretmenin kişiliği, dış görünüşü, üslubu, bütün bunlar, eğitime

dönüşebilecek bir öğretim yapabilmenin \ asıtalandır. Neyi ve nasıl öğ

reteceğimiz ise konunun bel kemiğini teşkil etmektedir. Neyi öğretece

ğimiz bize genellikle hazır olarak verilir. Bunlar, müfredat programları

olarak milli eğitimin, çalıştığımız okulun ve öğretimini yaptığımız der
sin amaçlarına uygun olarak düzenlenir, öğretmen bunlara, çevrenin
özelliklerini de dikkate alarak ilâvelerde bulunabilir.

Nasıl öğreteceğimiz meselesi ise metotlu bir hazırlığı gerektirir.
Dersin derste öğrenilmesi esastır. Bunun için birinci iş, konuların, Öğ

renme güçlüğüne göre sıraya konulmasıdır, öğretmen, öğrencilerin ken
dilerine güven duygularını geliştirebilmek için, öğretime, öğretilmesi

kolay olan noktalardan başlar. Bu, öğrencilerin, öğrenmede güçlük çe
kerek hayal kırıklığına uğramalarını önleyeceği gibi güç kısımların da
vavaş yavaş ve hazmedilerek öğrenilmesini sağlar*.

İkinci iş, bol doküman teminidir. Eğer öğretmen, derslerini kıt do
küman ile plânlıyacak olursa, konuları çabuk öğrenen sımflarda, geri
kalan zamanı nasıl geçireceğini şaşırabilir. Ders süresinin kapsamından
fazla dokümana sahip olursa, öğrenci de tatmin olur.

Konular plânlanarak doküman hazırlandıktan sonra, hangi öğre

tim metodunun o konuya uygun düşeceği kararlaştırılır. Birkaç meto
dun bir arada kullamiması, herhangi liİrinin kullanılmasından daha çok

• Bu konuda geniş bilgi için: 250 öğretim Tekniği, H.Uundolph Kardı, Edward C.Eslab-
rocke, çev.tbralıim Rado, İbrahim Yıırl, M.E.B. htanbul 1963.
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öğrencilerin ilgisini çekmekte, hütün hisleri ile kendilerini derse verme
lerini sağlamaktadır. Meselâ dersin uygulamalı olarak, örnekleri ile ve
rilmesi, varsa, göze hitabeden vasıtaların kullanılması, görüş yolu ile
öğretimin verimini arttırmaktadır. Açıklamalar, münakaşalar, soru-
cevap metodu, işitme yolu ile öğrenime yardım etmektedir. İlgili bazı

eşyanın elden ele dolaşması, dokunma hislerinin de öğrenime katılması

nı sağlar. Fotoğraflar, filimler, diyapozitifler, plâklar, ses alma cihaz
ları, konu ile İlgili yerlerin gezilmesi, yazı taiıtasınm kullanılması, tab
lolar, maketler, ve benzerleri dersin cazibesini arttırır.

Zihnî ve amelî çalışmanın bütünleşmesi, her türlü öğrenimde ba
şarıyı arttıran bir unsurdur. Bu nedenle konunun elverdiği ölçüde, öğ
rencinin de aktif bir biçimde derse katılması sağlanmalıdır, öğrencile

rin bu konudaki hatırlatmalarınabakalım:

"Ders derste öğrenildiği zaman iyi neticeler verir. Özellikle öğrenci

derse iştirak ettirilirse bu sağlanıyor".

"Yeri geldikçe mukayeseler yapması, zihinde daha çabuk ve kök
lü yer etmesini sağlıyor".

"Dersin vaktini ayarlamamış, öğrencilere soru hakkı tanımadı".

"Talebeye biraz çok soru soruyor, konuyu kaybediyoruz. Soru so
rulmasını isteriz ama, somlar net ve az olsa daha iyi olur herhalde".

Süreyi ayarlamak, anlatılanları derleyip toparlayarak mutlaka
bir souuca bağlamak da unutulmaması gereken hususlardandır. Der
sin başında, konunun bir önceki dersle ilgisini belirttiğimiz gibi, so

nunda da bir sonraki dersle olan bağlatısını belirtirsek, konular arasın

da bir bütünleşme sağlanmış olur ve bu, öğrencinin dersi takibini ko
laylaştırır:

"Geçen derste yoktum. Bu derste anlatılanlar ve verilen misaller,
hana, konuyu toplamamda yardımcı olamadı. Aynı zamanda dersin
bitiminde vanlan sonuç beni tatmin etmedi. Misallerin konu ile ilgisini
anlayamadım".

"Konuyu bağlamadınız."

"Asıl konu daha öz anlatılmalıydı".

"Ders anlatırken sımfı kontrolü da unutmayın".
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öğrenciler yeterince öğrenemiyorlarsa, basılıca sebep, şüphesiz ta-
jnamiyle alâka duyamamış olmaları, ya da kabiliyetlerinin yetersizliği

dir. O zaman öğretmenin kendi kendisine düşünmesi gerekecektir: Aca
ba öğretim metodunda bir yetersizlik mi vardır? Konuların günlük ha
yatla bağlantıları mı yoktur? Yoksa konular, öğrenciye, çalışmaya değ-

mtîyecek kadar basit mi gelmektedir? v.s. Şu notlara bakahm:

"Bazı derslerde yine birkaç ağabey gelip de bu dersi işlese, bizim
için çok faydalı olacak. Yoksa bu gidişle ilk geldiğimiz zamanki gibi bil
gisiz olarak, saatin geçmesini bekleyerek sene sonunu getireceğiz. Çün
kü kırk dakika devamlı yazı yazıyoruz. Yazma ile hiç bir şey anlamı

yoruz. Ders çok, notlara ayrıca çalışamıyoruz".

"-\ktüel konularla irtibat kıırulmahydı. Bu, derse renk katmada
çok önemlidir".

"Bu konuda daha geniş bilgi almak istiyenlere gerekli yol göster
meler yapılmalıydı".

Görülüyor ki, uygulamakta olduğumuz metodun yeterli olup ol
madığını kontrol etmeye gerek vardır. Hatta bu konuda öğrencilerin

de fikirlerini almak, sorumluluğa onlan da katmak, muhakkak ki öğ

retmene yardımcı olacaktır.

İmam Hatip lisesinin özel durumuna gelince, şüphesiz bu okullar
da meslek dersleri okutacak öğretmenin dikkatli olması gereken husus
lar vardır. Şu notlara bakalım:

"Bizim îmam Hati|ililc>r olarak, îlâhiyatlı ağabeylerimizden ve
büyüklerimizden beklediğimiz şudur: Bizler, bu davava gerçekten inan
mış kişileriz. Bunun için bize vereceğiniz misaller, imana davet konu
sunda olmaktan çok, İslâmî bilgilerden yoksun kimselere, onların au-
lıyacağı biçimde nasıl hitabedeceğimiz, müslıet ilimlerin yardımı ile
gerekli isbatları yaptıktan sonra noktalamayı nasıl yapacağımız hu
susunda olmalıdır".

"Kimya bilginiz çok kuvvetli. Bunlardan misal verdiniz. Bunun
yanında Kuran-ı Kerim'dcn ve hadislerden de yeterli örnekler verse
niz daha yararlı olurdu kanısındayım".

"Ayet okumanız biraz zajıf, bunu geliştirmelisiniz".

"Bazı konular işlenirken daha içtenlikle işlenebilir. Veda hutbe
sinde olması gerektiği gibi".
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"Kişileri anlatırken değerlendirmeyi öğrenciye bırakmamış, ken
disi yapmıştır".

Görüldüğü gibi İmam Hatip öğrencisi, ne istediğini çok iyi bilmek
tedir. Bu okula gelmiş bir kimse için iman prjıblemi yoktur. Bu okul
dan yetişecek kimse için de problem, imana davet olmayacaktır. Onun
görevi, inanmış kişiye, doğru bilgi ile yol göstermektedir. Bunun için
de kendisinin, meslekî bilgive ve metoıia ihtiyacı vardır. Nafil çalışma

lıdır, nasıl iütabetmelidir. konuya na.sıl girip nasıl işlemelidir ki, kişi

lerle başarılı ilişkiler kurabilsin. Şüphesiz bu okullarda ihtiyacı duyu
lan bir ders te eğitim psikolojisidir.

O, kemlisini meslekî bakımdan yeterli olarak yetiştirmek İstediği

gibi, öğretmeninin de yeterli olmasını arzu etmektedir. Onun ayetleri
okuyuşundaki çekingenliğe gönlü razı olmamaktadır.

En duygusal çağım yaşayan lise öğrencisi olarak öğretmeninden

de duygusallık bi'klemektedir. Konular işlenirken öğretmenin takındı

ğı tavn yada takınması gerektiği tavrı da incelemektedir. O, böyle bir
tavrı beklemekte, fakat bu duygusallığın, başkalaıı hakkında hüküm
verirken, tarafsızlığı bozmasını arzu etmemektedir. Kısacası öğretmen

den çok şey beklemektedir.



İBÂDİYE'NİN SİYÂSÎ VE İTİKÂDÎ GÖRÜŞLERİ

Dr. Etem Ruhi FİGLALI

İbâdiye'nin görüşlerini ortaya koymaya çalışacağımız bu maka
lede, fırkanın görüşleri mahiyetleri itibariyle "Devlet Anlayışları'* ve
"İtikâdî Görüşleri" olmak üzcıc iki ana başlık altında incelenecektir.

Bununla birlikte fırkanın doğuşu sıralarında İslâm'da din ve dün
ya işlerinin içiçe olduğu ve üstelik İbâdîlerin. amel ile ilgili herşeji imâ
nın bir cüz'ü saymalaıı' göz önüne almacak olursa, böyle bir ayınmm
esas bakımından sun'î olduğu söylenebilir. Ancak dayandığı temeller
dinî olmakla beraber, siyâ.sî ve içtimâi olaylar ve temaslara yönelmiş

görüşleri, ferdin kendi tefekkür ve vicdam ile Allah'ı arasındaki dav
ranışlardan, başka bir ifade ile doğrudan doğruya şahsın inanç durumu
ile ilgili prensiplerden ayırmanın lüzum ve faydası da bİr yana atıla-

maz.

öte yandan tbâdîler, ameli, yani genel anlamda kişinin içtimaî ve
siyâsi bayatı ile ilgili her hususu imânın bir bölümü saymakla beraber,
imamet yani Devlet başkanlığı müessesesinin kabulü veva reddinin
imanla münasebeti hakkında, açık bir kanaat ileriye sürmeksizin, bu
kuruluşu bir müessese olarak belirtmek vc şartlara göre olması gerek
tir, deyip geçmekle yetinmektedirler. Böyle bir ikili ayırıma gidişimi

zin bir sebebi de budur.

I. DEVLET ANLAYIŞLARI

İbâdilerde, mutlak bir \ âkıa, değişmi'z bir bütün olarak ele alınan

Kur'an-ı Kerîm'in tajdn ve tesbit ettiği hedefler yönünde gelişme ve
değişmeye tâbi tutulan bir devlet nazariyesi ile karşılaşıyoruz.

l Ebû Satd Muhammed b.Sald el-Ezd! el-Kalfaetİ, el-Keşf ve'l'Beyân (Britisb Muaeum
Lb.Or.Nu.2606), 226 b, vd.
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Onlara göre Kur'an-ı Kerîm, kat'î ve yorumlama (teVil) veya açık

lamaya (tefsir) ihtiyaç duyulmaksızm gerek amelî gerek itikâdî hayat
ta^ değişmez bir şekilde ele alınan yegâne de^let nizamıdır^. Bu durum
da din, çıkış noktası olarak onların siyâsî anlayışlarımn; dinî yaşayışın

veya hayatın elde edilecek sonucu demek olan âhiret do, ietimaî-siyâ-
set gayretlerinin neticesi olmaktadır'*.

Şöyle ki inanmanın gereği, en saf şekliyle ve tam anlamıyla Allah'
ın Kitâb 1 ve şeriatinin hâkim olacağı bir devleti gerçekleştirmektir.

Bu, her bakımdan kusursuz bir devlet olacak ve bu devletin sınırları

İçinde yaşayan herkes, yanlışa düşmeden ve yanlış vola sapmadan İs

lâm 1 yaşayacak ve adâleti gerçekleştirecektir. Çünkü "Allah, şüphesiz

adâleti emreder.'*' Adâletin gerçekleşebilmesi için de bütün işlerin Al-
lah'm emir ve yasaklarına uygun olarak yürütülmesi şarttır. Zİra dev
letin hâkimiyeti Allah'a aittir.

Diğer taraltan Allah, Kur'an-ı Kerîm'in birçok yerinde fitneden
ve nizamsızhktan kaçımimasmı emretmiştir®. Çünkü fitne \c nizamsız

lık, adâletin ve hâkimiyetin düşmanıdır ve herşeyden önce devleti ayak
ta tutan bu iki prensibin bir kenara itilmesi demektir. Bu sebeple ge
rek fitne ile gerek ber türlü siyâsî karışıklıkla, barışçı yollar denendik
ten veya başka bir deyişle Hakka davetten sonra' mücâdele edilmesi
bir Kur'an emridir^

2 Maamafih daha souraki devirlerde (VI/XIV), özellikle Allah'ın lofatlan ileilgili açık

lamalarda, te'\-ile yanaşmıç oldukları görülmektedir. Bk.: Kalhetî, Ke^f, 157 a, vd.
3 \itekim SılTin de Muhakkime'den Irve lı.IMeyye'niu "AJlalı'm Kitâb'ındukî bir i^

ten dolaj-ı insanlan nu hakem tutuyorsunuz?" sonısunda (Taberi, Târih, Nşr. De Goeje (Leiden
1879-81), I, 3339) ve yine onların ".\Jlah'm idinde iki )üzlu davTandımz ve hakeme gittiniz"
(FaberS, I, 3349) sözlerinde, bir siyâsimeselede tartışmasız ve yorumsuz bir şekilde Kur'an'ı esaa
kabul ettiklerini görürüz. Bu husus Ebû Hamza veTâlibu'l-Hak Abdullah b.Yahyâ'ıun hutbe
lerinde daha açık olarak belli olmaktadır. Bk.: el-tsfahânî, Kilâbu'l-Ağâni (Kahire 1923-35),
XX, 98-105.

4 Bu dunun Dîneverî (el-Ahbâru^hTıvâl, Kahire 1960, 203-4)'dc çok açık bir şekilde

görülür.

5 IVahl, 90.Ayrıca bk.; Nisâ. 58: Milde, 8 ve çeş.yer.

6 Bakara, 11-12, 84, 217; Şuarâ, 151-152; Ankebût, 36; Huhanuned, 22-23 ve çeş. sû-
reler.

7 el-Muberrcd, tUKâmil (Mısır 1355-Ö), 993-4.
8 "Fitne kalmayıp, din bütünüyle Allah'ın olana kadar onlarla savaşuı..." (Enfâl, 39);

"Eğer mü'mlnlerdcn iki takım birbirleriyle savaşırlarsa aralarını düzeltiniz; eğer biri diğeri üze
rine saldırırsa, saldıranlarla Allah'ın buyruğuna dönmelerine kadar savaşuuZü." (Hucurât, 9).
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Nitekim oolann Hz.Ebû Bekr ve Ömerlin hilâfetlerini tamamen,
Osman b. Affan'm ilk altı yıllık devresi ile Hz.Alinin de tahkime ka-
darki halifeliğini meşrû ve adaletli sayıp, Hz.Osmanlın ikinci altı yıl

lık halifelik döneminden itibaren vuku bulan olayları, siyâsî karışık

lıkları ve icraatı "adâletsizlik" şeklinde değerlendirmeleri, bu anlayış

larının bir ifadesidir. Onların râzı oldukları bu âdil idareyi isteyişleri

ve bu idare seklini gerçekleştirmiş olan Hz.Ebû Bekr ve Ömer'i ha
yırla amşlan, gerek İbn İbâd'ın mektubunda gerek Ebû Hamza'nm
nutuklarında açıkça belli olmaktadır^.

Aynca Hz.Peygamber'in vefatlarından itibaren ortaya çıkan olay
larda, "hak ve adâletin hangi tarafta ve ne şekilde olacağmı bilemeyiz"
diyerek bir kenara çekilen Abdullah b.ömer ve arkadaşları'® gibi kül
türlü ve ileri gelen ashabın, bu anlayışla meydana getirdikleri bir top
luluğun varhğı hatırlanacak olursa, genel olarak Bedevi kabilelerinden
müteşekkil ilk Hâricilerin kültür seviyeleri hiç de yüksek olmadığı hal
de, sırf islâm'a ve takvâya, Allah'm hâkimiyeti prensibine bağlılıkları

sebebiyle ulaştıkları bu adâletsizlik değerlendirmesinin, asimda onlar
lehine kaydedilecek bir puan olduğu da hemen belirtilmelidir. Bu se
bepten islâm'a bağhhk, Allah'ın hâkimiyetini mutlak gerçekleştirme

ve adâletin teessüsü anlayışları, onların kendilerini "yegâne müslüman
kütle"!' olarak görmeleri ve böylece Allah'm hükmüne itaatin tatbik-
çisi ve davetçisi olmalarını sonuçlandırmıştır.Peki bu adalet ve Allah'
ın hükmü nasıl gerçekleştirilecektir ? işte bu sorudan itibaren onların
devlet başkanhğı, yani "Hilâfet" veya "Imâmet" ile ilgili görüşlerine

geçebiliriz.

1. İMÂMET KONUSU:

a) İmam Gerekli Midir?

Hâricilerin el-Muhakkimetu'l-Ülâ olarak ilk teşekkülleri sırasında

ileri sürdükleri ve sımsıkı sarıldıkları bir görüşleri olmuştu: "Hüküm
Ancak Allah'a Aittir (Lâ Hükme iUâ-LiUah)". Çıkışlarına temel teşkil

eden bu söz, bir bakıma onların hâkimiyet anlayışlarınınyönünü çiz
mektedir.

9 İba Kuteybe, Uvûnu'l-Akbâr (Kahire 1963), II, 249-50; İbn Abd Babbihi, d-Ikdu'l-
Ferîd (Kuiıiıe 1948),IV, 144-5; tsfabÛDİ, Ağânî, XX, 98 vd; el-Berrâdt, Kitâbu'l-Cevâkiri'l-Mun-
lekât (Kahire 1302), 156-167.

10 Kalhet!, Keşf, 140 a.

11 Nitekim Kaİhetî (Keş/AM a) tbâdiye için "Ehl-ul-lstikameti ve'I-'Adl" der.
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Ancak bu sözün, o gün, şu şekilde anlaşılmış olduğuna şâhit olu
yoruz: AllahHan başka hiç kimse hüküm veremez ve hükümet edemez,
yani insanların hükümeti, emirlik yoktur. Nitekim kendisine "Hüküm
ancak Allah'ındır" diyen Haricîlere, Hz.Ali'nin verdiği "bunlar emir
lik yoktur diyorlar, oysa insanların iyi de kötü de olsa bir emîre her za
man ihtiyaçları vardır'''^ cevabı, onların bu sözünün, emirlik yoktur
tarzında anlaşıldığını gösterir. Fakat onların bu sözden, "emirlik yok
tur" şeklinde bir anlayışı savunmuş olup olmadıklarım kestirmek ol
dukça güçtür.

Gerçi İbâdîlerle aynı zamanda Muhakkime grubundan ayrılan Nec
det b. Âmir el-Hanefî'nin "eğer işlerini görüp adaletle hükmedebiliyor-
larsa, insanların bir imama ihtiyaçları yoktur"'î şeklindeki bir görüşe

sâhip olması, onların daha başlangıçta imamın şart olup olmadığı hu
susunda -kısa da sürse- bir tereddüt geçirmiş olabileceklerini göstere
bilir. Ama Necdet b.Âmir'in bu konudaki kanaatini ileriye sürmesin
den çok önce, Harûra'da toplanan Haricîlerin "işlerini yürütmek üzere
aralarından birini imam seçmek" fikrinde anlaşmaları ve buna dayana-
narak da Abdullah b.Vehb er-Râsıbî'nin imam seçilişi ile "hükümet

fikrini kabul etmeme" anlayışından uzak kalmış olduklarım da biliyo
ruz. Böylece onlar, imamet müessesesinin varhğını, daha baştanberi

kabul etmiş görünüyorlar'^.

Mes^ûdı (346 /957), İbâdiye'nin, Şia'nın İmâmiye kolu İle birlikte
İmâmetin nass'la olduğunu söylediklerini nakleder'̂ . Ancak Şia ile İbâ-

diye'nin, bu konudaki nass anlayışları birbirine zıttır. Şöyle ki İbâdiye,

Şia'yı imameti bir nass, vasij^et ve tâyin olarak gördükleri için ağır bir
şekilde tenkîd eder"*. Buna göre îbâdiyc, kendi cemaatinin işlerini yü-

12 Iba Ebi Şeybc, el-Musaannaf (Ndr-u Osmaniye Ktb.IS'u.l221), 186 b; el-Bağdâdİ, Ki-
tâbu UsûlVd-Din (İstanbul 1928), 271; en-Nesefl, Tabsıratu'l-EdiUe (Siileymâuiye Ktb.Fâtib
Bl.Nu.2907), 224 a; İbn Ebî'UHadîd, Şerhu Nehci'l-Belâğa (Beyrut 1954). I, 262-3.

13 el-Âmidi, Ebkâru'l-Efkâr (Süleymâniye Ktb.Ayasofya Bl.Nu.2165-2166), 252 b; Cur-
cânl, ŞerAuV-Afet'âfcı/(Kahire 1266),630; eş-Şirvâni, Risalefî-lcmâİ (AÜ.DTCF.Ktb.lsmâiiSaib
Bl.Na.I.3174), 15 b; Risâle fi-BeyânVl-FırakVl-tslâmiyye, (Süleymâniye Ktb.Şebid Ali Paşa

Bl.Nu.2787), 67 a. Bu son kitapta Necedât*a göre imamın nasbinin câiz olabileceği de kaytUıdır.

14 Nitekim Neşvânu*l-Himyerî (el-Hüru'l-Iyn, Kahire 1948, s.150), Necedât hâriç Ha-

vâric'in tamanumn, Mutezile, Şia ve Murcie'nin imametin, Allah tarahndan Müslümanlar üzeri

ne vâcib kıhndığmda birleştiklerinisöyler. Aynca bk.: Kilâbfî-l-Fırak(Bursa-HaraçcıoğluKtb.
Nu.1309/2), 111 a.

15 Mıırûcu'z-Zekeb (Beyrut 1385), I, 49.
16 Kalheti, Keff, 205 a.
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rütecek ve etrafinda toplanılabilecek bir imamın -pek az istisnası ile-
seçün yoluyla nasbim, yani tayin edilip başa geçirilmesini kabul eder",
tmamhğın, müslümanlann görüşlerine bağb bir iş olduğunu savunan
İbâdîler, kendileri, düşmanlanmn sâhip oldukları insan, silah, at, erzak
vs. sayısının yansına sahip oldukları an imara seçmenin mecbûrı bir
iş olduğunu da söylerler'®.

îmâraetin, Ehl-i Sünnet sem'an, Mutezile de aklen ve mantıkan

zarûrî olduğunda birleşirler'®. Şia ise, imametin aklen vâcib olmayıp,

Allah'tan kullarına bir lütuf olduğu kanaatini ileri sürer^®.

T.Lewicki^', uygun olmayan durumlar sebebiyle imametten vaz
geçilebileceğini ve imamsız duruma Îbâdîlerin "kitman" dediklerini
Dercînî'ye dayanarak söylüyorsa da, "kitman" devrinde imam seçil
mediğine dairbir kayda rastlamıyoruz^^. Fakat "kitman" devrinin, Îbâ
dîlerin başlarında bir imam bulunduğu halde, düşmanlanmn hegamon*
yası altında yaşayıp, kendilerine mahsus bir devlet kurmalarının im
kânsız olduğu duruma işaret ettiği görüşündeyiz^^.

b) İmamlara Verilen İsimler:

Ehl-i Sünnetçe imama, genel olarak, "Halîfetu ResûliUah"ve "Emî-
nı'l-Mu'minm" adları verilmiştir.

"İbâdiye, Ali b.Ebî Tâlib'den aynhşlanndan itibaren Emîru*l-Mu*-
Tninîn ismini kullanmamıştır"^^ deniyorsa da, Havâric'in, özellikle İbâ-
diye'nin bu ismi de kullanmış olduğuna rastlanmaktadır^.

17 Kallıett, 197 b, vd: es-SâlimS, Tuhfetu^l-A^ân (Kahire 1961), I, 80-1.

18 Percy Smith, The Ibadhites (The Moslem World, XII, 1922), 285.

19 en-Nâşî, Kitâbu Usûli'n-Nikal (Bursa^Haraçcıoğlıı Ktb.1309/1), 16 a; Küâbfi'l-Fı-

rak, 111 a; el-Mâverdt, el-Ahkâmu^s-SuUâniyye (Kaliire 1327), 3; tbn Haldûo, Mukaddime (Mı*

ur 1284, 8.158; trk.trc.I, 507 vd); İbn'l-Murtaza, el-BohruVZeAAâr (AÜ.DTCF.Ktb.İBmâîl Saİb

Bl.Na.I.2893-2471), 22 a, vd.

20 Âl-i Kâşif el-Ğıtâ, Atlu'ş-Şia (Necef 1385), 102-3.

21 El, III, 679.

22 Bertâdİ, Cevâhif, eş-Şemmâhi, Kitâbu's'Siyer (AÜ.DTCF.Ktb.İsmail Saîb Bl.Na.I.
1568); Sâltmİ, Tuhfe, vs.

23 Aynca bk.: Sınith, The Ibadhites, 285.

24 KUâb fiH-Fırak, 58 a.

25 îbn Kateybe, üyûn, 11, 155: Şemmâhi, Siyer, 78 a, 185 b.
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Onların bu konuda ilk kullandıkları isme Abdullah b.Vehb er-Râ-

sıbî'nin Harura'dan Hz.Ali*nin mektubuna verdiği cevapta "îmâmu'l,
Muslimîn" şeklinde rastlıyoruz^*^.

"Tâlibu'l-Hak" admın, onların ilk ayaklanma hareketlerinden ön
ce, Hadramevt ve Yemen Îbâdîlerî imamı Abdullah b.Yahyâ'ya veril
diğini biliyoruz". "Îmâmu'l-Ahkâm'* da kullanılan adlardandır^®. Ama
genel olarak kullamlan isim, "îmâm"dır.

Bununla birlikte İbâdîleı, diğer mezheplerde pek görülmeyen bir
şekilde, çeşitli siyâsî durumları ifade etmek üzere, imam kelimesine çe
şitli sıfatlar eklemişlerdir.

Yukarıda işaret edildiği gibi sır halinde ve gizli olarak yaşanılan

"kitman ' devri, İbâdîler'n uygun olmayan şartlarda ve İbâdî olmayan
ların hâkimiyetleri altında bulundukları zamanı ifade eder. Kitman ha
linde yaşayanlar tarafından kendilerini korumak maksadıyla tayin olu
nan imam, kendilerine bir hücum vâki olduğunda veya düşmanlara kar
şı çıkıp hâkimiyetin elde edilmesi için bir faaliyette bulunduğunda, ona
"İmâmu'd-Difâa" (Savunma İmamı) adı verilir^^.

îmamhğm teşekkülü yani hâkimiyetin İbâdîlerde bulımduğu du
ruma da "Mesleku'z-Zuhûr" (Açık yol) denilir. Normal şartlarda ve
usûlüne uygun olarak açık yolla seçilen imama da "İmâmu*l-Bey'a"

veya kısaca "İmâm" denilir.

Uman Îbâdîlerinin beğenmedikleri imamlara, "Melik" veya "Sul
tan" dediklerini;®" ayrıca imamlara "Seyyid" adının verildiği de bilin-
mektedir^ı.

e) tmamm özellikleri:

Muhakkime grubuna bağh olarak îbâdiye, imamet mevkiine ge
tirilecek şahsın vasıflan hakkmda Ehl-i Sünnet'ten bir noktada tama-

26 Kalhetî, Kcj/, 100 b.

27 Isfebâui, Ağânî, XX, 97.
28 Şemmâbt, Siyer, 65 b.
29 İmamlara verilea unvanlar için bk.: Kalbelî, Keşf; Sâlimî, Tuhfe; Berrâdi Cevâhir:

Şemmâbt, Siyer, çeş.yer.

30 Sâlimt, Tuhfe, I, 386 vd; II, 168 ve çeş.yer.

31 İbn Raâk, Hiatory of imama andSaiyyida ofOman, tng.Çev C.P.Badger (London 18»
71), çeş.yer.; Sâlimi, Tuhfe, II, 257 vs.
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men ayTilır32. Muhakkime Hâricileri ve îbâdUer, Ehl-i Sünnet tarafin-
dan ısrarla ileri sürülen "İmamlar Kureyştendir" hükmünü tamamen
reddederler^^. Onlara göre imamet için soy hiç önemli değildir. Kendisi
itaata lâyık olan ve Allah'a itaat eden, bir köle olsa dahîimam olabilir.
Çünkü imamet, Allah'ın Kitâb'ı ve elçisinin Sünnet'ini ayakta tutmak
tır. Bu şartlan yerine getiren herkes, ister KureyşIi, ister Arap, isterse
bir köle olsun imam olabilir^^ Zaten Hz.Peygamber: "İmamınız Habeşli
bir köle olsa bile Allah'ın Kitâb'ma ve Resulünün Sünnet'ine uyduk
ça onu dinleyin ve itaat edin"buyurmuştur". Hem Allah: "Eyinsanlar!
Doğrusu biz sizleri bir erkekle bir dişiden yarattık. Sizi milletler ve kabi
leler haline koyduk ki birbirinizi tamyasmız. Şüphesiz Allah katında en
değerliniz, O'na karşı gelmekten en çok sakınanınızdır."" buyurmak
tadır.

Gerçekte Hâricilerin bu görüşlerinden dolayı pek çok mevâli'nin
Hârici saflanna katıldığı bilinmekte ise de, ilk asırda imamlannm hiç
biri de Arap ırkınm dışında değildi, yani mevlâ'dan olmadı^'.

Bu konuda Mutezile", Murcie'nin bir kısmı" ve Şehristânî (548/
1153)" ile Fahreddin Râzî (606/1209)^"ye göre Cebriye'nin bir kolu.

32 Mâverdî (Ahkâm, 4) imumUk için 7; Gazzâli (Fadâihu'l-Bâtıniyye, Leiden1956, 57-8)
altısı doğuştan, dördü sonradan kazanılabilecek on şart ileri sürer. îbn Haldûn (Mukaddime,
161, Trk.trc.I, 516) ise,imamlık için "ilim, adalet, ebliyet ve fikir, akü, iş ve ameletesir edecek
derecede duygu veorganlarda kusurlu olmamak şartlannı ileri sürdükten sonra, beşinci şart olan
"Kureyş soyundan olmak" hususunda ihtilâf edildiğini yazar ve zarurihallerde bu şarttan voz
geçilebileceğini söyler. Âvnca bk.: Ebû Mahammed, Kuâbu''l'Firak (Atıf Efendi Ktb.Nu.l373),
42 a; Âmidt, Ebkör, 251 b; Gezeri, Xıfâ6u7-Muâloro'(Köprülü Kib.Nn.I, 852), 86 b.

33 Kalbetî, Keff, 79 b.
34 Eş^ari, Makâlâtu'l-tslâmiyyin, Nşr.H.Ritter (Wic8baden 1963), 462; Bağdadi, U$ûl,

275;İbn Hazm, JCıtotu'l-FosI (Bağdat, trz.), IV, 89; Şehristâm, el-Milel ve'n-Nihat (Kahire 19-
61), 1,116; Amidl, Ebkâr, 251 b;Curcânî, Şerh, 629; Ahmed Emin, ZuhruH'tslâm (Kahire 1961),
IV, 236.

35 Ahmed İbn Hanhel, Musned (Mısır 1313),V, 161, 171; Mualim, Sahih, Nşr.F.Ahdal-
hâki (Mısır 1374-5), I, 448; îbn Mâce, Sünen, N9r.F.Abdnlbâkî(Mısır 1372-3), II, 955; Kalhetl,
Ketf, 79 a-b.

36 Hocurât, 13.

37 E.A.Salem, The Polüieal Theory ond JnsitfıOsona of ihe lOıateârii (Baltimore 1956),
56-7.

38 İbn Ebî'I-Hadîd, Şerhu Nehc, II, 633-4.
39 NâşJ. Usûl, 36 b; İbn Hazm, Fati, IV, 89; Neşvânu'l-Himyerl, Hûr, 152.
40 Milel, I, 91.

41 Fıikâdâlu Ftraki^MusUmin ve'l-Mufrikin (Kahire 1356), 69.
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Îsferâymî (471 /1078)'ye^^ göre de müstakil bir Arka olan Dırâriye tbâ-
diye'ye uyarlar.

Mubakkıme Hâricileri, imamet için, ilimden başka bir de zühd şar-

tmı eklerler*^. Bu şartın tbâdîyece de benimsenmiş olduğunu görüyo
ruz. Meselâ Ebû Hamza, Halife Abdülmelik (65-86 /685-705)'i bin di
nar değerinde bir elbise giymekteki israfından dolayı sert bİr şekilde

itham etmişti**. Elie Adib Salem, İbn Sağîr'den naklen tbn Rustem'in
evinde sâdece "bir yatak, bir mızrak, bir kıbç ve bir at" bulunduğunu

söyler*'. Ibn Battûta (779 /1377) da, Uınân ı ziyaretinden söz ederken.
Uman İbadı Sultanının, herkesi evinin kapısmda oturarak karşıladığını

söyledikten sonra "ne bir kapıcısı ne de bir veziri vardır" der*®.

d) tmamm Seçimi:

İmametin vasiyet veya tayinle değil, ancak cemaatın icmâı, yani
serbest seçimle gerçekleşeceği hususu îbâdiye'nin en esash prensiple
rinden biridir*'.

Seçim için gerekli şart, bey'at'tır. Bey'at, Muhakkime ve İbâdiye'-

de baştanberi imâmetin yegâne anlamı olarak görülmüştür. Harûra'-
da kendilerine seçtikleri ilk imam Abdullah b.Vehb er-Râsıbî'nin şûrâ

yoluyla ve Abdullah b.îbâd'ın da pek muhtemelen doğrudan doğruya

cemaat taralından seçimlerinden itibaren, bey'at mutlaka yerine geti
rilmiştir.

lbâdiye*nin imamı seçişte takib ettikleri yol, ana çizgileriyle şöy

ledir:

Bey'at iki adımda tamamlamr. İlk adımda imam, ya Abdurrah-
man h.Rustem (168/784-5)'in Emîru'l-Mu'minin Ömer b.el-Hattâb
örneğini takiben teşkil ettiği altı kişilik şûrâ tarafından, ya da uzun sü
re Basra'da, soura da Uman'da mevcut Îbâdî Meşâyihi'nce seçilir. Teş

kil olunan şûrâ veya ûrkamn ileri gelenleri taraAndan meydana getiri-

42 et'TabsirfVd-Din (Kahire 1940), 62. Neşvânu'l-Himyerî (Hûr,153), Dırâriye'nin Arap
olmayan imamını gerektiği zaman azli daha kolay olur, diyerek tercih edilmesini söylediğini

nakleder. Bu hsusta aynca bk.: ea-Nevbahtt, FıroAru'j.Şîo (Necef, trz.), 31.
43 tbnul'Cevz!, TeUttsu îbtU (Mısır 1928), 96.
44 Isfahânl, Ağdni, XX, 106.
45 Tke Political, 57.

46 RMetu tbn Battûta (Beyrut 1384), 272.
47 Kalhet!, Kt^f, 155 a, 164 b: Sâlimt, Tuhfe, I, 81.
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len bir meclisin liyâkatim tesbit ettiği aday, kendi bey'atlanyla halka
suntdur ve onlaım da bey'atları alınır. Bu arada Basra Meşâyihi, çeşit
li bölgeler için doğrudan doğruya imam da tayin etmiştir. Meselâ Ebû
Hamza el-Muhtâr, Bası a tbâdî Meşâyihi Başkanı Ebû Ubeydc Müslim
b.Ebî Kerime et-Temimî'nin elçisi olarak Tâlibu'l-Hak Abdullah b.Yah-
yâ'yı imam tayin etmiştir. Ama bu durumda da yine bey'at abnmış-
tır^«.

Bey'atm ikinci adımı, şûrânm kendi bey'atlannı vererek imâmete
aday teklif edildiğini bildirmeleri üzerine, orada bulunan cemaatın bu
seçimi tasdik ettiklerini bildiren bey^atı vermeleridir. Bu ikinci merha
le çok önemlidir. Çünkü halk, bey'atmı isteyerek vermemişse, seçilen
aday "imam" unvanım meşru olarak almış olmaz. Nitekim KIII /XIX.
yüzyıl başlannda Uman'da Seyyid Said, halk tarafından pek tutulma
dığı için bu unvanı kullanamadı^'. Bu bakımdan bey'at Muhakkime
Haricîleri ve İbâdiye için, Allah'la yapılan bir akid, anlaşma durumun
da olduğundan son derece önemli bir işti. Zaten onlar bey'ata "Allah'a
sadakât ahdi" (cl-Bey'atu Lillah)'Merler. Çünkü imam, Allah'ın Ki-
tâb'ı, Peygamber'in Sünnet'i, Hz.Ebû Bekir ve Ömer'le geçen imam
lardan iyi olanlanmn davranışlarını ayakta tutacak ve yerine getirecek
tek hâkim idi.

Ama Allah'ın Kitâb'ından ayrılan ve halka zulmeden imamın iş
ten uzaklaştırılması (azl) geıektir. Mutezile ve Zeydiye de, bu konuda
onlarla aynı görüştedir". Fakat bu görüşün tatbikinde Hâriciler, onla
ra göre daha serttirler. Ehl-i Sünnet, imama karşı ayaklanma (kıyam)
fikrini kabul etmez. Eş'arî (324/936), tamamen hak yolu terkettikleri
zaman bile, imamlara kılıçla karşı çıkmayı reddederi^. EbûYûsuf (182 /
798) da, hatâb bile olsa, imama itaatin bütün müslümanlar üzerine za
rurî olduğunu söyler^^.

Usûle uygun olarak seçilmiş bir imamın, kendisinden daha ehil ve
üstün biri bulunduğu takdirde, azlediÜp edilmiyeceği hususu, fırkanın
başlangıcında bir problem değildi. Fakat Abdulvehhab b.Abdırrahman

48 îbn Razİk, Hisiory, 30-1, vd.
49 îbn Raztk, History, 380; Sâlimî, Tuh/e, II, 168, vd.
50 Taberî, I, 3349.

51 E^'art, Makâlâl, 451.
52 Eş'arI, Kitâbu'l-îbâne (Haydarâbâd 1367), 9.
53 Ebû Yûsuf, Kitâbu'l-Tlarac, Çev.AU özek(îstanbnl 1970), 30, 35.
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b.Rustem (168—208 /784—823—4)*in babası taraĞndan kurulmuş olan
altı kişilik bir şûraca imamete seçilmesinden sonra, bu şûrânm bir üyesi
olan Ebû Kudâme Yezîd b.Fendîn el-lfrenî tarafından ileri sürülen,
imamın kendisinden daha üstün (efdal) biri bulunduğu takdirde, bu
makamdan çekilmesi şartı, îbâdiye arasında bir bölünmeye yol açmış

tı^*. Neticede Basra İbâdî Meşâyihi ile istişâre eden Abdulvehhâb, da
ha üstün (efdal) birinin bulunması halinde, mefdûl'ün imamlıktan çe
kilmesi konusımun tbâdi inamşma zıt düştüğü gerekçesiyle, Ebû Ku-
dâme*nin başkanhğındaki en-Nûkkâr adı verilen bu grupla mücadele
etti.

Bundan İbâdi inanışmda efdal'in İmlunması halinde mefdûl'ün
imâmetinin câiz olduğu sonucu çıkmaktadır". Bu ve imamın munta
zam bir cemaat ile anlaşarak vazife görmesi şartlarını ileri sürerek İbâ-

diye'den ayrılan en-Nukkâriye ise, Tahcrt İbâdî imamlığının çöküşün

den (296/908—9) ve Fâtımîlerin Mağrib'de yerleşmelerinden sonra Ku
zey Afiika'da üstünlüğü ele geçirmiştir. III/IX.yüzyılın sonunda Nuk-
kâriye'nin başma geçen Ebû Ammâr Abdulhamîd el-A'mâ, ileri sürdük
leri daha üstün (efdal) görüşüne uygun olarak yerini talebesi Ebû Ye
zîd Muhlad b.Keydâd'a bıraktı. IV /X.yüzyılın başmda imamlığa ge
len Ebû Yezîd, Nukkâriye'nin kurucusu Ebû Kudâme'nin görüşlerini

tatbik için, kendisi ile anlaşarak imamlık görevini yürütmek üzere ileri
gelen birinin başkanhk ettiği 'Azzâbe (gizlenmişleı, mu'tekifler) deni
len oniki kişilik bir meclis kurdu. Bununla beraber Nukkâriye, IV/X.
yüzyıhn ikinci yansından sonra etkisini yitirdi ve birçoğu ana kol İbâ-

diye'ye geçtP.

Böylece Îbâdiye, Nukkâriye tarafından ileri sürülen, iraauun mun
tazam bir cemaatla anlaşarak vazife yapması şeklindeki ikinci şarta da,
imamın hâkimiyetinin bir cemaat ve bu cemaatın hâiz olacağı yetki ile
sınırlandmlmasımn uygun olmadığı gerekçesiyle karşı çıkarlar. Onlara
göre, imamın dışında bir cemaatm hâiz olacağı imtiyaz, adâleti orta
dan kaldırır, hâkimiyet ve şerîati bozar. îmam, iktidannda yegâne hâ
kim olmahdır ve bu iktidar ve hâkimiyetine, ölüm veya savaşta öldü
rülme gibi tabiî engeller mâni olabilir^^ Bunlar dışında bir de hak yol
dan saparsa azledilir.

54 Berrâd!, Cevâhir, 174: Levricki, Nükkâr, ÎA, IX, 371-2.
55 Salem, The PoUtical, 61'de Ebû Zekeriya'dan naklen.
56 Lewicki, Nükkâr, lA, IX, 372.
57 Salem, The Politieal, 59'da Ebû Zekeriya'dan naklen.
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2. İMAMIN VEYA DEVLETİN VAZİFE VE FAALİYETLERİ:

a) Şeriatin Tatbiki:

İmamıp ilk ve on esaslı vazifesi, Kuı'an-ı Kerinı'İ bütün hükümle
riyle yerine getirmek ve getirtmektir. Bunun tabiî sonucu da adaletin
tatbikidir. Adâletin ve Kur'an-ı Kerim'in tatbikinde doğrudan doğru

ya hareket etmek ve zora başvurmak, imamın geniş yetkisi dâhilinde-
dİT. İmam şerîatin tatbikinde, Allah'ın Kitâb'ı ile birlikte Hz.Peygam-
ber'in Sünnet'ine ve Hz.Ebû Bekir ile Ömer'in davranışlarına uyari*
ve bu uygulama sırasında kat'iyyen tahkim'e yanaşmaz^'.

İmam, gerekli gördüğü durumlarda savaş ilân edebilir ve savaşı

bizzat idare eder. Ayrıca namazda imamlık eder ve illere vâli ve vergi
âmillerini tayin eder. Yine onun "bütün sâhipsiz mallan almaya da
hakkı vardır ve bu türlü bütün mallar fakirin hakkıdır; sâhipsiz her
mal, İslâm nizamımn faydasına tahsis olunur."®®

b) Adâlet (el-Emru bi'l-Ma'rûf ve'n-Nehjru 'ani'l-Munker):

İbâdî devleti için en önemli unsur adâlet telâkkisidir. Onlarm adâ
let anlayışları, iyiliği emretmek ve kötülükten yasaklamak (el-Emru
bi'l-Ma'rûf ve'n-Nehyu 'ani'l-Munker) şeklinde ifade edilmiştir. Bu pren
sip, başta imam olmak üzere, her müslümamn vazgeçilmez bir vazife
sidir®'.

Bu adâlet anlayışlannı tatbikte İbâdtler son derecede sert ve ha
şindirler. Bu konuda herhangi bir tâviz ve müsamahaya tahammülleri
yoktur. Meselâ Ebû Hamza'ıun Medine hutbesinde, Eme^î idarecileri
nin haksız olarak zorla vergi toplamalan ve bunlan kendi şahsî zevk
leri uğruna harcamaları, çok sert bir dille yerilir®^.

Bu yönleriyle onlar, adâletin yılmaz savunucuları olarak görün
mekte iseler de, görüşlerini geniş insanî hedefleri içine alacak şekilde

genişletemedikleri için sert ve kaba olmuşlardır; üstelik itidâlin, adâ
letin vazgeçilmez bir unsuru olduğunu idrak edememişlerdir. Onlar bu

58 Kalhetî, Keşf, 93 b.

59 Şemmâhi, Siyer, 155 b.

60 İbn Bazik, History, 49.
61 Bütiiıı tbâdi imamlara bn şarüa bey'at olunmuştur. Bk.: Kalhetİ, Keşf, 99 a>b, 181

b, 212 b: Sâlimî, Tubfe, I, 115 ve çeş.yer.

62 Isfabânİ, Agânt, XX, 104.
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anlayışlarını o kadar ters bir şekilde tatbik etmişlerdir ki, İslâm'a dâ-
vet adı altında, bu gayretlerini, müslümanlarla savaşmaya tahsis et
mişlerdir. Çünkü onlara göre yegâne müslümau kütle keudilcıi idi®^ ve
gerçek imânı da kendileri temsil ettikleri için, diğer müslümanlann ken
di imânlarına çağıniması, bu prensibe göre şarttı. Nitekim İbâdiyecc

ilk imam sayılan Abdullah b.Yehb er-Râsıbî, imamete geliş konuşma

sında, her ne kadar İslâm'ı kabul etmişlerse de kendi heveslerine uya
rak Allah yolundan sapanlara karşı savaşacağını açıkça belirtmişti'^.

Dil ve elle yerine getirilen" bu prensibin, daha Muhakkime Hârici
leri zamanında ne kadar tuhaf ve basit Bedevi anlayış ve cehâleti ile
tatbik olunduğu bilinmektedir. Onlarm Abdullah b.Habbab gibi seç
kin bir sahabeyi hunharca katledişleri; fakat "peygamberin emânetim
koruyunuz" diyeıek hıristiyanlara ve kendilerini Hâricilerin kötülük
lerinden korumak için "müşrik gibi görünen" Vâsıl b. Atâ ve arkadaşla

rına arka çıkışlan, hep bu ters anlapşlannm tipik örnekleridir", öyle
görünüyor ki, adaletin tatbikinde, karşı görüşlere yer ve hak tamnma-
mıştır. Ama garip bir şekilde, £hl-i Kitâb'a karşı müsamaha gösteril
miştir. Çünkü onlara göre Ebl-i Kitâb, müslümanlar gibi Allah'm ger
çek vahyine mazhar olmadıklarından, onları himaye etmek, korumak
gerektir. Bununla birlikle daha sonraki devirlerde, belki de Ehl-i Sün-
net'in tesiriyle olsa gerek, Ehl-i Kitâb'a karşı daha az müsamahalı dav-
ranılmıştır. ilk devirlerde Ehl-i Kitâb'm faaliyetlerine müdahale edil
mezken, bir İbâdi fıkıh kitabı olan Kitâbu'l-Ahkâm'da bu konuya dair
şu fikirlerin ileri sürüldüğünü E.A.Salcm'den naklen söyleyelim: "tmam,
cizye ödeseler bile, Ehl-i Kitâb'm kendi dinlerini açıktan açığa izah ve
yaymalarına genel olmahdır. Biz onlarm kiliselerinde ibâdet etmeleri
ne müsaade ediyoruz; fakat yeni kiliselerin yapımma veya yıkılmış

olanlarının yeniden yapılmasına göz yumamayız. Onların içki tüketim
lerine veya Kitâb'larını açıkça yayma ve okumalarına da izin verilme
miştir".*^

Bu arada İbâdiye'uin, Hârieî olmayan müslümanlara, yani muha
liflerine karşı diğer Hârieî ûrkalarma göre çok daha müsamahalıolduk-

63 WelihauseQ, Arap Devleti ve Sukutu^ Çev.: Fikret Işıltan (Aakara 1963), İSO, d.2.

64 Dİneveri, AhbÛr, 203.

65 WcUhausen, el'Havûric ve'f'Şîa, Arap.Çev.: A.Bedevi (Kahire 1958), 30.

66 tbn Kutcybc, Uyûn, I, 196; Muberred, Kâmil, 891, 946; KitâbfiH-Ftrak, 69 b.
67 The Political, 67.
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iannı hatırlatalım. Meselâ Ezârika, muhaliflerinin müşrik olduklarını,

dolayısıyle kendilerinden olmayan bütün müslümanlann kim oldukla
rına bakmaksızın kadın ve çocukları da dahil hepsinin öldürülmelerinin
yani isti'raz'm ve onların kanlan ile birlikte herşeylcrinin kendilerine
mübah kılındığım iddia ederken*^® tbâdiye bu görüşe karşı çıkmıştır.

Nitekim Abdullah b.îbâd, Nâfi b.el-Ezrak'ın bu konudaki mektubu
üzerine muhaliflerinin müşıik olmadıklannı; onların sadece nimeti in
kâr ettiklerini, yani kUffâr-ı niâm olduklanm, çünkü Allahhn KitâV-
ına sarıldıklarını ve Hz. Peygamher'i kabul ettiklerini ileri sürmüştü®'.
Buna göre îbâdiye'ye muhalif olaıı Ehl-i Kıble, müşrik değildir, Allah
onlann yalnızca kanlanm helâl kılmış olduğu için, müşrik muamelesi
yapılamaz. Nitekim "müslümanlar Osman b.Affan'ı öldürünee, kanın

dan başka bir şeyi helâl kılmadılar".'® Bu sebepten isti'râz olamıyacağı

gibi, bu kimselerle savaş yapıldığında, ele geçirilen silah ve 9tlar gibi
ganimetlerin dışındaki, kadmlar ve çocukları ile mallan haramdır".

Zaten kendi dinlerine yani görüşlerine dâvet edinceye kadar, muhalif
lerinin kanları da haramdır'^. Ama muhaliflerin kadınları ile evlenmek
ve mîraslan helâldir'^

e) Cihad:

Cihad, Allah yolunda müşriklere karşı savaşmak demektir. Kur'-
an-ı Kerîm'de bu konuda Hz.Pcygamber'c ve imân edenlere ayn ayn
hitâblarda bulunulmuştur". îbâdiye de, Muhakkime Hâricileri ile bir
likte, eğer başka şekilde mümkün değilse, kötülüğün kökünü kazımak

ve adaleti teminat altına almak için dînin şiddet tarafı olarak gördük
leri cihada baş vurmanın zarurî olduğu kanaatindedir".

68 Muberred, Kâmii, 1031 vd; Eş'urî, Makalâl, R6 vd; KalhelJ, Kej/, 198 a; Kilûb fi'l-
Ftrak, 53 a.

69 Muberred, Kâmil, 1040;tbn Abd Rabbihi, İkd, IV, 222 vd; Ef'arî, Mahılât, 104;Kal-
hetl, Keşf, 198 a, vd.

70 KalbeÜ, Keff, 199 a.

71 Eş'art, Makalût, 104; Bağdâdî, «l-Forfe Thk.M.M.Abdnlfaamîd (Kahire,
ttz.), 103; Şehristânî, MUel, I, 134; Kalhelt, Keşf, 199 a; KUâb fiH-Fırak, 57 b.

72 Eç'arî, Makalât, 105.

73 Muberred, KâmU, 1040; tbn Abd Rabbihi, tkd, IV, 222; Amit î, Ebkâr, 252 b; Küâb
fi*l.Ftrak, 57 b.

74 Tcvbe, 73; Tahrîm, 9; Furkân, 52; Enfâl, 74; Ankebût, 69; Sof, 11.
75 Salem, The Pı^iıical, 82.
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Onlar cihada, dinî bir vecîbe olarak sarıldıkları kadar, Emevîler
ve daha sonraki idarecilerin, kendilerine karşı gösterdikleri son derecede
sert ve miisamahasız davranışları dolajasıyle de bağlandılar. Bu durum
da onlar kendilerini korumak için savunmaya geçecek yerde, saldırgan

bir tavır takındılar ve bunun için de cihada sarıldılar.

Bunun içindir ki gerçek bir imam, diğer müslümanları, yani mu-
Iıaliflerini kendi imamna, gerçek dîne çağırmak; eğer reddederlerse, on
lara karşı cibad ilân etmelidir. Hem böyle davranmaya da mecburdur;
çünkü cihad, îslâraiyeti tamamlayan unsurlardan biridir ve tslâm da
imâmn bir parçasıdır'®..Bu durumuyla cihad, her müslüman üzerine
farz-ı âyn hükmündedir.

Ayrıca Ibâdiye'ye göre muhaliflerinin bulunduğu yer, imân böl
gesi değil, tevhıd bölgesi (Dâr-ıı Tevhîd) olmakla beraber, muhalifleri
nin idarecilerinin bulunduğu ordugâhlar (Measkem's-Sultân), zulüm
bölgesi (Dâru Bağy-Dâru Harb) olduğu için de cihad açılmahdır".

Fakat muhaliflerinin yerlerinde oturan Hâricilerin durumu ne ola
caktır.^ Muhaliflerin arasında oturup, dinlerini sürdürmeleri mümkün
müdür, yoksa onların arasından çıkıp, yani hicret edip onlara karşı ci
had mı üân edilecektir ?

Bu konu baştan beri Hâriciler arasında sert tartışmalara sebep
olmuştur. İbâdiye hicretin, şirk bölgesinden (Dâru'ş-Şirk), iman böl
gesine (Dâru'l-îman) göçmek demek olduğunu; muhalifler de müşrik

olmadıkları için hicretin söz konusu edilemiyeceğini, aynca Mekke'nin
fethinden sonra hicretin de kalmadığım ileri sürerek, muhalifler arasm-
da oturanları (kaade) tekfir etmezler ve bu durumun câiz olduğunu söy
ler'».

Fakat kaade'yi tecviz etmekle beraber onlarca esas olan, "Allah,
mal ve canlarıyla cihad edenleri"" mertebece özürsüz olarak yerlerin-

76 Kalbetî, Keff, 227 a.

77 Eş'ari, Makalât, 104; Şehristânt, Milel, I, 134; İbnu*l-Mtııtaza, Bahr, 23 b; Kalhet!,
Keşf, 227 b.

78 KalheÜ,Keşf, 53 b, 198b, 199a, 228a; Sâlimî, Tuhfe, I. 82; îbn Abd Rabbihi, İkd, I,
224. îbn Haldûn, İbâdiye'nin "kaade '̂ye çokbağlı olduğunu ve Sufriye'nin muhtemelen bn me
seledeki îbâdi ısranndan sonra onlardan aynidıklanm söyler. Bk.: KUâbu'l'tber (Mısır 1284),
III, 145.

79 Nisâ. 95.
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de oturanlardan daha üstün kıldığı için, Allah yolunda savaşmaktır.

Hem Allah yolunda savaşmak, İslâm olmanın bir gereğidir®®.

II. İTİKÂDÎ GÖRÜŞLERİ

İbâdiye'nin itikadı görüşlerindeki temel esasları, Kur'an-ı Kerîm*-
in lafzına sımsıkı sarılmak ve onun ilk günlerindeki söz ve esaslarına

ters düşen bütün tefsirleri, açıklamaları reddetmektir. Bu sebepten on
lar, itikâdî esasları yeni istikametlerde değil, geçmişin değişmez kahp-
lan içinde ele almışlardır.

İtikâdî görüşlerinin temel taşını, son derecede geniş bir şekilde ele
ahnan imân teşkil eder. Meselâ Cibril hadîsine göre®' ayn şekillerde tas
nif edilen imân ve islâm, imâmn bir bölümü kılınmış olduğu için, na
maz, oruç, hac, zekât gibi dinin tatbikatı ile ilgili hususlarda fıkıh ko
nusuna giren esaslar, hep imân esasları içinde mütalea olunmuştur.

I. tmân:

İbâdiye'ye göre imân: "İkrar, amel, niyet, Sünnet'e uymak, iman
da hiçbir kimse için illet tammamak, hevâya meyletmemek ve takvâ
yoluna uymaktır. îmân, Allah'a, meleklerine, Kitâblanna, peygamber
lerine, cennetine, cehennemine, va'dine ve vaîdine, ölümden sonra di
rilmeye, hesâba, ve âhiret gününe inanmak; peygamberlerin Rabble-
rinden getirdiklerini, Kur'an'm Allah'ın Kelâm'ı, valiyi ve indirmesi ol
duğunu ve onu elçisi Muhammed (SA)'e indirdiğini kabul etmek; Al
lah'ın sevâbımn olduğunu ve bunun başka sevâba; ikâbmın olduğunu

ve bunun da başka cezâya benzemediğini tasdik etmektir. Ayrıca iman,
kadere, hayrına ve şerrine, Allah'ın muhakkak herşeyin yaratıcısı ol
duğuna, O'ndan başka yaratıcı bulunmadığma, O'nun va'dinden dön
meyip vaîdini de iptal edip kaldırmayacağma, söylediklerinin doğru

olduğuna ve Muhammed b.Abdillah'ın Allah'ın katından getirdiği şey

lerin tamamımn apaçık doğruluğuna inanmak, onda asla şek ve şüp
heye düşmemektir."®^.

Diğer taraftan onlara göre islâm "imândandır, imân da islâmdan-
dır."®^ Buna göre imân ve islâmın, îbâdiyece eş anlamda kullanıldığını

80 Kalhetl, K^f, 227 a.

81 Buhâri, Stıhih (İstanbul 1315), I, 18.
82 Kalhetî, Keşf, 225 a-226 a; Sâlimî, Tuhfe, I, 84-5.
83 Salim!, Tuhfe, I, 84.
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ve aynimaz bir bütün olarak görüldüğünü tesbit etmiş oluruz. İman

esaslarına gelince...

a) Allah'a İmân:

îmân esaslarından ilki Allah'a imândır. îbâdiye, diğer Hârici fır

kaları, Mutezile, Murcic, Şia. Haşviye ve bütün İslâm mezhepleri ile
berabei âlemin Allah tarafından yaratıldığı ve O'nun vahdaniyeti ko
nusunda müttefik olmakla birlikte®'̂ Allah'ın sıfatlan meselesinde bir
takım farklı görüşler ileri sürerler.

Bir kere İbâdİye, Allah'ın sıfatları konusunda teşbîh'e karşıdırlar.

Onlar, Allah ı Kendi yaratıklarının sıfatlan ile vasıflandıran kimse Al
lah'ı tanımamakta ve hatâya düşmektedir, de^ler®^ Meselâ onlar "Rah
man arşa kurulmuştur"®® âyetini şöyle anlamışlardır: O, hüküm, saltanat
ve yapma kudretine sâhiptir ve aynı zamanda her yerdedir; bu, O'nun
kudretini gösterir®'. Aynca Allah'ın tahtı, gözle görülebilecek sütunlar
tarafından tutulmaz®®.

îbâdiye Allah'ın Gani;yy, Kaadir, Âlim, Habîr, Azız, Hakim, Alî,
Velî, Cebbâr, Mütckebbir ve benzeri sıfatlarla muttasıf olduğunu, fa
kat bunların bildiğimiz kudret, azamet, yücelik, hikmet, kuvvet, kud
ret, cebbarlık ve kibirle ilgisi olmadığını kabul eder®'.

Buna göre Allah, mah ile Ganiy, kudreti ile Kaadir, ilmi ile Âlim,
görmesi ile Basîr, kulağı ile Semi' değil, bizâtihi Âlim,bizatihi kaadir....'
dir®®. Bu konuda Mutezile'nin, onlarla aynı görüşte olduğunu görüyo
ruz".

b) Melekler ve Kitâblara İmân:

İbâdiye'nin meleklere ve kitaplara imân konusımda diğer mezhep
lere göre farklı görüşler ileri sürdüklerine rastlamadık. Ancak onların

84 Neşvânu'l-Himyeri, Hûr, 147.

85 el-Vargelâoî. Kiıâba'd-DdU ve'l-Burhân (Mısır 1306, ta; bsm.), I. 39 vd; Kalhetî, K^f,
158 b. 159 a.

86 Tâ-Hâ, 5.

87 Eş art, îbâne, 36; Salem, The Ptdüical, 43'de Ibu Sağir'den naklen.
88 Salem, The Polüical, 43'de Ibn Sağlr'den naklen.
89 Vargelânî. Delü, I, 43 vd; Kalhetî, Ke^f, 226 a.
90 Eş arî, Makâlâl, 164; Kalltetî, A'cj/", 148 b, 165 a, %'d; Süleyman el-Bârûnf, Muhtasaru

Târîh'il'İbâdiyye (Tunus 1357), 71.
91 Eş'art, Makalât, 164, îbâne, 44, vd.
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kitaplara imân bahsinde Kur'an-ı Kerîm hakkındaki görüşlerini belirt
mek gerekir.

Onlara göre Kur'an, Ehl-i Sünnet'in söylediğinin aksine, mahlûk*-
tur, yaratılmıştır'^. Kur'an'ın yaratılmış oluşu hakkında İbâdiye'ye,

Mutezile, Zeydiye'nin çoğunluğu ve Mürcie de uyar'^

Onlann bu konudaki başlıca çıkış noktalan, Allah'ı şirkten ten
zih etmek, tevhid inanışını korumak olmaktadır. Şöyle ki eğer Kur'an
kadîm, yani yaratılmamış ise Allah da kadîm olduğu için, aynı şekilde

iki kadim bulunacak ve bir iştirak söz konusu olacaktır®^. Oysa Allah'
ın dışmda hiçbirşey kadîm değildir. Onun için de Allah'ın kelâmı olan
Kur'an, kadîm olamaz. Dolayisiyle Kur'an'm yaratılmış olması gerek
mektedir.

Diğer taraftan Kur'an-ı Kerim, harf ve sesten meydana gelmiştir.

Bu ise ya cisimdir, ya da ârâz. Cisim ve ârâzın kadîm olmadığı da açık-

tır®'.

Bu konuda Eş'ariye ise, Allah'ın kelâmı hâdis olamaz. Eğer öyle
olsaydı, kelâmın ya Allah'm zâtında ya zâtının dışında ya da kendi ken
dine kâim olması gerekirdi. Bunlarm hepsi de olamaz ve dolayisiyle Al
lah'ın kelâmı sonradan olmuş, hâdis değildir, der".

Kur'an-ı Kerîm'in yaratılması konusunda îbâdiye arasında, bir
birine zıt iki görüşle karşılaşıyoruz. Bunlardan ilki, yukarıya aldığımız

ilk Hâricilerin geleneğine uygun olan ve bir Mağribli Îbâdî yazar Var-
gelânî (570/1174)'nin Kur'an'm yaratılmış olduğuna dair görüşüdür.

Diğeri de yaklaşık olarak X /XVI.yüzyıl Umanh İbâdî yazan Kalhetî'-
nin görüşüdür. Ona göre Kur'an, Allah'ın kelâmıdır ve Allah'ın Zâti
sıfatlanndandır, yaratılmamıştır ve Ehl-i Istikâmet'in selefi (önceki
İbâdîler), Kur'an'm yaratılmamış oluşunda icmâ'da bulunmuşlardır."

Kalhetî'nin Mutezile'nin Neccâriye kolunu anlatırken ileri sürdü
ğü bu görüşün, kendisi bir Îbâdî olmakla beraber İbâdiye'ye nisbeti,

92 Eş'aıi. İbâne, 19; Vargelânt, Delil, I, 50 vd, 68 vd; Bârûol, Muhtasar, 71.
93 Eş'arî, Makâlât, 583.

94 Vargelânl, Ddîl, I, 70, vd.

95 Vargelânî, Delil, I, 68 vd.

96 Eş'ari, Kitâbu'l-Luma*, Nşr.R.HcCatthy (Beyrut 1953), 15 vd; îbûne, 19 vd, Makâ-
lât, 582 vd; Vargelâuİ, Delil, I, 68.

97 Kalhetî, Keşf, 156 a-b.
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bize oldukça güç görünmektedir. Çünkü bu, berşeyden önce Hârici ge
leneğine zıt bir fikir olmaktadır. Bununla birlikte oldukça geç bir dö
neme ait olan bu eserdeki fikrin, Uman'daki İbâdiye'nin o devlide Ehl-i
Sünnet'in tesiriyle böyle bir yola gitmiş olabileceği ihtimali kadar, biz
zat bu yazarın böyle bir kanaate sâhip olmasının da mümkün olabile
ceğini ifade etmekle yetiniyor ve kesin bir karara gitmekten kaçınıyo

ruz.

c) Peygamberlere İmân:

İbâdiye, diğer Hârici fırkaları ve îslâm mezheplerine uygun olarak
peygamberlere inanır ve Muhammed (SA)'in Allah'ın elçisi ve son pey
gamberi olduğunu kabul eder®®.

Fakat İbâdiye'nin bir kolu olduğu Ehl-i Sünnet yazarlarınca iddia
edilen Yezîdiye, Hz.Muhammed'in son peygamber olmadığım ileri sü
rerek şöyle der:

"Allah, gelecekte Acem'den bir resul gönderecek ve ona gökten
yazıh ve hepsi bir defada indirilecek bir Kitab indirecektir. O zaman
Muhammed'in şeriati terkedilip bu şerîate uyulacaktır. Bu gelecek pey
gamberin ümmeti Sâbie olacaktır. Ancak bu ümmet, halen var olan ve
Allah'ın Kur'an'da sözünü ettiği Sabiîn değildir, bunlar henüz gelme
miştir."®'.

îbâdi kaynaklannda, İbâdiye'nin kolu olarak Yezîdiye adında bir
fırkaya rastlanmamaktadır. Yezîdiye'nin, İbâdiye ile, hele bu görüş

lerden sonra bir ilgisi bulunabileceğini zannetmiyoruz. Çünkü Yezîdi
ye'nin bu görüşü ile birlikte "Kitab ehlinden olup da dinine girmeksi
zin Hz.Muhammed'in nübüvvetini kabul eden ve fakat şeriatini tanı

mayan kimseler mü'min ve dolayisiyle dostturlar""" demesini, İbâdi

ye'nin ileri sürdüğü görüşler karşısında İbâdi fikirleri olarak kabul ede
bilmek mümkün değildir. Başlangıçta Basra'da bir Hârici olarak gö
rünmüş olmasına rağmen Yezîd b. Uneyse'nin fikirleri itibariyle bir
İbâdî olmadığı böylece anlaşUmaktadır. Durum bu merkezde iken Ye-
zîdiye'yi İbâdiye'nin bir kolu saymakla, Ehl-i Sünnet yazarları pek isa
betli bir tesbitte bulunmuş olmamaktadırlar.

98 Knlhetî, Ke^, 226 a, b.

99 Eş'arî, Makâlât, 103-4; Bağdâdî, Fark, 279; Usûl, 162; Şehristânİ, Müel, I, 136; Ki-
Jo6 fVl-Ftrak, 58 b.

100 Eş'aji, Makâlât, 104; Bağdâdi, Fark, 280.
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Peygamberlere imân konusunda İbâdiye'nin Ehl-i Sünnetle göre
farklı görüşü "Peygamberlerin Şefaati" konusımdadır.

Ehl-i Sünnet inanışına göre peygamberler. Kıyamet Gününde, ken
di iktidarlannca ümmetlerine şefaat edeceklerdir, özellikle Hz.Muham-
med'İD ister büyük günah işlemiş olsun, ister günahsız hâlis bir mü'min
olsun, şefaatinin genel olduğu Ehl-i Sünnet tarafından kabul edilmek
tedir"".

Fakat İbâdiye, Mutezile ile birlikte günalıkâr kimse için herhangi
bir şefaatin söz konusu olamıyacağını, aksi halde bunun Allah'ın va'd
ve vaidini bozacağını, iddia ederler"^'.

d) Kadere tmân:

İbâdiye genel olarak hayır ve şerri ile kadere inamr ve "Allah her-
şeyin yaratıcısıdır, O'ndan başka yaratıcı yoktur"'"^ d'yerek, bu konuda
Ehl-' Sünnet'e yaklaşık bir yol tutarlar.

Onlara göre Allah'ın dilemesi (meşiyyet) ve iradesi olmaksızın

hiçbir şey olmaz'"^. Bu sebepten hayn da şerri de yaratan Allah'tır. Do-
layısiyle kulların fiilleri de her bakımdan Allah'ın yaratığıdır, yani ku
lun fiilinin yaratıcısı Allah'tır'®'.

Böylece onlar, kul fiilinin yaratıcısıdır, diyen Mutezile'den ayrıl

mış vc Ehl-iSünnet anlayışına yaklaşmış oluyorlar'®'. İbâdiye'nin Ebû'-
l-Hâris el-îbâdî'ye bağlı olan Hârisiye kolu ise, tamamen Kaderiye ve
Mutezile ile uyuşarak kulların fiillerin yaratıcısının Allah olmayıp, biz
zat kul olduğunu idclia eder'®'.

Mademki kuUaıın fiillerini Allah yaratmaktadır ve va'd ve vaîd
meselesinde herkesin işlerine göre cezâ veya mükâfat görecekleri belir
tildiğine göre, insamn hürriyeti ve fiillerinin karşıhğı nasıl değerlendiri

lecektir ?

101 Eş'art, îbâne, 75, Makâlât, 474; Bağdadî, Usûl, 244—5; İbn Hazm, faa/, lY, 63 vd.
102 Kalheti, Keşf, 164 a; Bârûnİ, Muhtasar, 72.

103 Kalheti. Keşf, 226 a.

104 Kalhetî, Keşf, 141 b, vd.

105 Curcânt, Şerhu''l-Mevâkıf, 630; Kitâb fVl-Fırak, 57 b-58 a.
106 Eş'arî, i^uma*, 37 vd, îbâne, 39 vd; Bağdadî, Usûl, 134-5; Vargelânî, Delil, I, 29; Kal

hetî, Keşf, 144 a.

107 Eş'arî, Makâlât, 104; Şehristânî, Milel, 1,136; KitâbfVI-Firak, 58 b.
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Bu konuda İbâdiye, Eş'ariye'ye yaklaşarak, insanın, Allah^m ya-
rattığı fiillerin kâsibU olduğunu ileri sürerler. Onlara göıe insanda, ya
ratılan fiilleri yapabilecek (kesb) bir güç (istitaât) vardır. Ancak bu is-
titaat, fiilin kesbİnde mecazi değil, kul için gerçektir'®®. Aynı zamanda
yapabilme gücü (istitâat), fiil içİn fiil ile beraber olur. Şöyle ki istitâat,
fiil ile beraberdir ve fiilin varbğı ile birlikte meydana gelir. Bu, fiille be
raber meydana gelen istitâatm iki şekli vardır. Biri nimettir, diğeri de
musibettir. Bunlardan nimet, tâatı; musibet de günahı (mâsiyet) or
taya koyar. Kul da kendi iradesi istikametinde bu istitâatını kullana
rak iyi veya kötü fiili kesbeder'®®.

2. Allab'm Görülmesi Konusu (Ru'yetullah):

İbâdiye, Havâric, Mutezile'nin hepsi, Murcie ve Zeydiye ile bir
likte"® Allah'm dünyada ve âhirette görülmeyeceğini iddia etmişlerdir'".

Bu konuda onların Ehl-i Sünnct'in karşısmda oldukları açıktır.

Ehl-i Sünnet'e göre Allah, dünyâda değil ama âhirette görülecektiı, di
yerek aşağıdaki âyeti görüşlerine delil olarak ileri sürerler: "O gün bir
takım yüzler Rablerine bakıp parlayacaktır."<12 Bu âyetteki yüzün bak
ması, yüzdeki gözün görmesi anlamınadır>>^

Bıma karşılık İbâdiye'nin Mutezile ile iştirak habnde olduğu gö
rüşü ve debileri şudur. Onlara göre Allah, müteşâbih olmayan muhkem
âyetinde şöyle buyurmuştur: "Gözler O'nu görmez, O, bütün gözleri
görür, O Lâtiftir, Haberdârdır.'"'^.

Aynca görüşlerini, Allah'ın cisimlere benzemediğini, oysa gözle
görülen şeyin, sonradan olan (hâdis) eşyâya benzeyeceğinden AUah'ın

görülmesinin bu sebepten imkânsız (mustahîl) olduğunu; yine görüle
cek şeyin bir yer ve yönde bulunması gerektiğini, Allah'ın ise bunlar
dan münezzeh olduğunu çeşitli delillerle açıklayarak kuvvetlendirir
ler"®.

108 Kitâb fî'l'Ftrak, 58 a.

109 Câluz, JCi(â5u*M/a>-avân, Tiık.A.H.Hârûıı (Mısır 1945), III, 9; Kalhetİ, Kt^f, 142 a.
110 Eşkali, Makâlâl, 216 vd; Neşvâna'MIimyert, Hur, 147-8.
111 Vargelânî, Delil, 1, 63; Kalhetî, Keşf. 147 b, 153 a, 160 h, 226 a; Bârûtü. Muhtasar, 71.
112 Kıyâmet, 22-3.

113 Eş'ari, Luma', 34.

114 En^âm, 103.

115 Vargelânî, Delİl, I, 63-8.
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3. Büyük Günah İşleyenin Dnmmu (Murteklbul-Kebire):

îbâdiye "Allah Kabbimiz, Muhammed nebimiz, Kur'an imânımız,

Sünnet yolumuz, Allah'ın evi Kıblemiz, imândan olan islâm da dîni-
mizdir; em'^ettiklenni yapar, yasakladıklarındankaçarız" derler '̂®. Bu
na göre, bu esasları tam bilmek ve ona göre davranmak gerekir. Eğer

AUah'm yasakladığı büyük günahlardan biri işlenecek olursa, bu suçu
işleyen temelli cehenneme gider"^.

îbâdiye, Hâricilerin büyük çoğunluğunun yukarıdaki cümle üe
özetlediğimiz, büyük günah işleyenin müşrik olduğu ve temelli cehen
nemde kalacağı görüşünden, bazı önemli noktalarda aynhr ve daha
çok Mutezile'ye yaklaşır.

Onlara göre büyük günah işleyen muvahhid, müşrik değildir; an
cak büyük günahları inkâr ettiği takdirde müşrik olur '̂®. Amabunur
la birlikte ne olursa olsun herhangi bir günahı işleme hususunda ısrar

eder şirke girmiş olu^'^'. Peki büyük günah işleyen şirkten uzaktır (be'
rî), ama nedir ? Bu noktada onlar, Allah'ın insanları, mü'min ve kâfir
olmak üzere iki yere (menzile^ oturttuğunu söyleyerek, delil olmak üze
re şu âyetleri zikrederler: "tnkâr edenler, bölük bölük cehenneme sürü
lür...."^20

"Rablerine karşı gelmekten sakmanlar, bölük bölük cennete götü
rülürler.."'^^

"Şüphesiz ona doğru yolu gösterdik; bıma bimi şükreder kimi de
nankörlük.."'^.

Artık onlara göre bu iki sınıf bilindikten sonra münafık da, âsî de,
zâlim de, fâsık da, kim olursa olsun, öldüğü takdirde kâfirdir. Küfr de,
nimet küfrü (kufru'n-ni'met) ve şirk küfrü (kufru'ş-Şirk) olmak üzere
ikiye ayrılır'^^.

116 Isfahânî, Ağânî, XX, 98; SâUmî, Tuhfe, I, 84.
117 Eş'art, Makâlât, 86; Şehristânî, MiUl, I, 122.

118 Eş'arî, Makâlât, 102; es-Seksekî, el-Burhânfi'Ma'ri/eti Akâidi Efdi'l-Edyân (Nûr-n
Osmâniye Ktb.Nu.4919), 118 b-I19 a.Nitekiın Ebû Hamza'nın ve Tâlibu'l-Hakkın nutukların

da büyük güoablan işleyenler kâfir olarak anıhr.Bk.: Isfabânİ, Ağânî, XX, 104.
119 Eş'ur!, Makâlât, 107.

120 Zumer, 71.

121 Zujner, 73.

122 tnsân, 3.

123 Kalhett, Keff, 142 b; Bârûn!, Muhtasar, 72.
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Bu bakımdan büyük günah işleyen bir müslüman, mü'min değil

muvahhiddir^-*, küfr-ü nimet içindedir'̂ ®. Bu kimsenin cezâ çekeceği

ve cehenneme gideceği şüphesizdir. Fakat cehennemde temelli kalma
mak için yegâne kurtuluş yolu tövbedir. Zira îbâdiye'ye göre de tövbe
kapısı açıktır. Bir kimse günde yetmiş defa günah işlese ve tövbe etse,
sonra tekrar yapıp tekrar tövbe etse bile, Allah kullarının tövbesini
kabul eder, günahları bağışlar ve oplarm ne yaptıklarmı bilir'".

Demek oluyor ki İbâdiye, büyük günah işleyen kimsenin, işlediği

günahından tövbe etmesi halinde, cehennemde temelli kalmayacağı,

kâfir-i nimet olarak cezalandırılıp, daha sonra cennete geçebileceği gö
rüşünü savunmuş olmaktadır. Ama yine onlara göre, büyük günah işle

yen tövbe etmediği takdirde, bu durumu, günahta ısrar demek olaca
ğından şirk sınıfına girecek ve temelli olarak cehennemde kalacaktır'"

Buna göre İbâdiye, büyük günah işleyen temelli cehennemde kahr di
yen Havâric'den tamamen ayrılırken, Mutezile'ye yaklaşmış olmakta
dır.

124 Küâb fİ'l-Fırak, 57 b.

125 Şehristâıu, Mild, I, 135; Curcâoî, ŞerhuU-Mevâkıf, 630; Bârûnf, Muhuuar, 72.
126 Kalhelî, Ke?/, 152 b.

127 Bununla beraber Bûrûnt (Muhtasar, 71), muvahhidlerden günah işlemiş olanlarm,
tAvbe şaıUm anmaksızm, temelli cehennemde kalacaklannı; fakat azablannm daha hafif ola-

cağuu söyler. Onun bu ifadesinden, tövbe etmedikleri takdirde böyle bir sonuçla karşdaşacukla-

nm belirtmek istediğini anlamak mümkündür. Çünkü kendisi kitabının 72.sayfasında da günah
kâr muvahhidİu"kufru*n-ni'mct"te olduğunu, şirke girmediğini belirttikten sonra, âsi bir kim

seden tövbe edinceye kadar uzaklaşılmasıgerektiğini,ona ancak tövbe ettiği takdirde diğer kar
deşleri (tbâdî) gibi muamele edileceğini söyler.



İslAm hukukunda hacr

(I)

Dr. Abdulkadiı ŞENER

Hukuk sistemlerinde hacr müessesesi, haklarını muhafazadan
âciz olanları korumak, başkalarını zarara sokacak durumda bulunan
ların haksız ve zararh davranışlarına mâni olmak amacım gütmektedir.
Başka bir deyişle akıl, iktidar ve her türlü vücut sağhğı gibi bedenî ni
metler; adalete bağlıhk, hakka saygı göstermek, kanaat ve nzâ gibi
ruhî nimetler bütün insanlara eşit olarak verilmemiştir. Dolayısıyla,ko
runmaya, yardıma muhtaç kimseler vardır. İşte bunları korumak ve
bir kısım hukuk dışı davramşlardan fert ve cemiyetin zarar görmesini
önlemek için diğer hukuk sistemleri gibi, İslâm hukuku da, hacr mües
sesesine lüzum görmüştür.

HacrHn Tarif ve tzahı

Hacr kelimesi, Türkçemizdc dilimizin fonetiğine uyularak, "hacir"
şeklinde telaffuz edilmekte ve genel olarak da bu şekilde yazılmak

tadır. "Kısıt" sözcüğü "hacr" ve "kısıtlamak" sözcüğü de "hacr etmek"
anlamında kullanılmakta ise de, bunlar, hukukçulanmızm çoğu tarafin-
dan henüz benimsenmemiştir'.

Arapçada hacr kelimesi masdar olup mânâsı engellemek, men et
mektir. İsim olarak hacr, elbise, kucak, yuva, yan ve yasak anlamları

na gelmektedir-. Aynı kökten gelen hıcr, akıl mânâsına olup "Onda akıl

sahibi için bîr and vardır, değil mi?"' âyet-i kerîmesinde bu anlamda
geçmektedir*.

1 Türk Medeni Kanunu'nun 354.ve müteakip maddelerinde "hacı" ve "mahcur" keli«
meleri aynen kuUanılmaktadıri

2 Sihoku'l-Ccpkeri; Liaanü'l-Arab; Kamus eUMuhU tercümesi Okyanus.
3 Fecr Sûresi. 5: iliâ J J*
4 îbn Kesir, Tefsir, Kahire 1954,c.IV, b.507; Tabert, CamVu'l-Beyan, Mısır 1331, c.lll,

•.95; Zemahşerl, el-Keş^f, Mısır 1318, c-III, 8.265.
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Terim olarak hacr, çeşitli şekillerde tarif edilmiştir. Bunlann en
uyguu olanı, "Bir şahsı belli sebeplerden ötürü kavlî tasarruflarından

men etmektir." şeklinde yapılan tariftir.

Tarifteki "belli sebepler", lıacr'i gerektiren sebeplerdir ki bunlar,
ileride anlatılacaktır. "Kavlî tasarruflardan men etmek" kaydından

anlaşıldığına göre, hacredilen (mahcur) kimsenin akit ve sözleşmede bu
lunması engellenmektedir. Mahcurdun yaptığı akit ve sözleşmeler ge
çerli değildir. Bunlardan dolayı aleyhine hiçbir şey terettüp etmez. Ya
ni kavh tasarrufları hükümsüzdür; fakat mahcur'un fiilî tasarrufların

dan aleyhine herhangi bir hüküm doğabilir^. Sözgelişi, mahcur bir kü
çük, birisinin bir mabnı telef etse bu, onun mahndan tazmin edilir. Bi
risini öldürse, İslam hukukuna göre cezalanması gerekir. Şu kadar var
ki, kısas gerekmez; sadece diyet lazım gelir. Çünkü kısas gibi hadd ce
zalarında kasıt esastır. Hadd cezaları şüphe ile kalkar. Mahcur bir kü
çüğün adam öldürmede kasdının bulunup bulunmayacağı şüpheli ol
duğundan, böyle bir küçüğün kasden adam öldüreceği düşünülemez

ve suçu hatâ ile işlemiş sayılır ki bu da ancak diyeti gerektirir®.

Bilindiği gibi hacr edilen kimseye "mahcur" denir. MeceUe'nin
941.madde6İ aynen şöyledir: "Hacr, bir şahs-ı mahsusu tasarıuf-i kav-
lîsinden men'dir ki, ba'de'I-hacr ol şahsa mahcur denir."

Hacrin Meşru Oluşunun Hikmeti

İslâm hukukuna göre bütün insanlar, esas itibariyle hür olarak
yaratılmakta, fakat sonradan arız olan bazı sebeplerden ötürü birtakım

kimselerin medeni haklan kısıtlanmaktadır. Bu da, yine fert ve cemi
yetin hak ve menfaatleriyle yakından ilgili bulunmaktadır. Çünkü hac
rin sebeplerim incelediğimiz zaman görüyoruz ki bu müessese ileya doğ

rudan doğruya mahcur'un kendisinin, yahut başka bir şahsın veya ce
miyetin maddi, manevi menfaati korunmak istenmektedir. Meselâ;

a) Küçük, deli ve bunak (ma'tuh) hacr altına ahnır. Zira bunlar,
tasarruf ehliyetine sahip olmayıp kâr ve zararlarım bilmez, düşüne

mez. Yani akıl ve şuur yönünden noksan kimselerdir. Bunlar, ahş-

veriş işlerinde gerçekten razı olup olmadıklarım açıklayacak yetenek-

5 Mergtnânî, ^•Hidaye, Sfısır 1936, c.III, 8.204; îbn Abidîn, Reddu^l-Muhtar, Mmr 1307,
C.V, 8.97.

6 M.Muhyiddiu Abdulhamid, el-Ahval ef-Şahtıyye, Mısır 1958, s.422.
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ten yoksundurlar. Dolayısıyla mallanm telef ederler, maddi ve mane
vî menfaatlerini koruyamazlar. Kendi kendilerini savunmaktan bile
âcizdirler.

b) Borcunu ödemek istemeyen bir borçlu hacredilir. Çünkü bura
da İslâm hukuku, alacakhnın hakkını korumak, şu veya bu fırsattan

faydalanarak başkasının hakkım çiğnemek isteyenlerin önüne geçmek,
onların yalan ve hile yollarını tıkamak için hacr müessesesine başvur

muştur. Böylece aldatılanları, hileli iflasa giden sahtecileri başı

boş bırakmamıştır. îslâm hukuku, hacr müessesesi sayesinde hem ala-
cakhyı mağdur olmaktan kurtarmaya, hem de dolandıncıhğı önlemeye
çalışmıştır.

c) Cahil tabîb'in hacredilmesi gerekmiştir. Zira o, halkın sağhğmı

bozacak yanlış tedavi ve tavsiyelerde bulunur. Böyle bir tabibin hac-
redilmesiyle, yani rae.slekini icrâ etmekten alıkonulmasıyla cemiyet,
onun zararh faaliyetlerinden korunmuş olur.

İşte İslâm hukuku, korunmaya muhtaç olanların maddî ve mane
vî haklarım güven altına almak, bu hakları çiğnemeye kalkışanları en
gellemek için hacr müessesesini kabul etmiştir. Demek oluyor ki bu mü
essese yardımlaşma, şefkat, güven ve koruma esaslarma dayanan in
sanî, medenî, önemli ve gerekli bir hukuk kurumudur'.

Hacrin Dayandığı Nass^lar

İslâm hukukçulaıı, hacrle ilgili hükümleri çıkarırken bir kısım âyet
ve hadislere dayanırlar. Burada biz bunları kısaca açıklamaya çahşa-

cağız.

A-Sefihlerin Hacri

1) "Allah'ın sizi başına diktiği mallarmızı sefihlere vermeyin. Ken
dilerine bunlardan yedirin, giydirin ve onlara güzel sÖz söyleyin*^.^

İmam Ebu Yusuf, IraamMuhammed, Şafiî, Malik ve Ahmed b.Han-
bere göre bu âyet, sefihlerin hacrini gerektirmektedir. Çünkü burada,
velîlere mallarım sefihlere vermeleri yasaklanmaktadır. Malların onlara
verilmesi, ziyana sebep olacaktır. Buradaki "kendilerine bunlardan

7 Aynı eser, 5.424.

8 Nisft Sured, 5.
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yedirin, giydirin'' emirleri, onların korunmaya muhtaç olduklarım ve
dolayısıyla hacr edilmelerini göstermektedir.

öte yandan sefihler (ve aynı hükümde olaneblehler), ittifakla hacr
edilen küçük ve delilere kıyasen mahcurdurlar. Çünkü küçük ve de
lilerin hacredilmelerinin sebebi, akılları yetmediği için bunlarm malla-
rmı boş yere sarf etmelerinden korkulmasıdır. Sefih (ve ebleh) ise mal
larını bizzat boş yere sarf etmektedir. O halde çocuk ve deli, sefih ve
ebleh, aynı sebepten dolayı hacredilmektedir. Elbette sebeplerin aynı

olması, hükümlerin de aynı olmasını gerektirir'.

el-Keşşaf yazarı; buradaki "sefihler" den maksat, malla
rım israf edenlerdir; hitap, yetimlerin velîlerinedir; bunun delili, "ken
dilerine bunlardan yedirin, giydirin" ( j j) emirleridir,
demektedir^".

Taberî; Tefsir'inde, "Said b.Cubeyr'den gelen bir rivayete göre
"sefihler"den maksat, kadın ve küçüklerdir." dedikten sonra, "Ebu
Ca'fer'e (yani Taberî'ye) göre bu âyetle küçük, büyük, kadın ve erkek
olsun, mabm telef eden ve hacri gereken her çeşit sefih kasdediliyor.
Çünkü biraz ileride, ^Yetimleri nikâh çağma erdikleri zamana kadar
deneyin. O vakit kendilerinde akıl ve rüşt görürseniz mallannı onla
ra verin.' buyunıluyor." demektedir'^.

2) "Eğer üstünde hak bulunan sefih, yahut zayif veya bizzat yaz
dırmaya gücü yetmez ise velisi dosdoğru yazdırsm

îmam Şafiî hariç, yukarıda adı geçen imamlara göre burada sefih,
zayıf ve -yazdırmıya akh ermeyen- deliye velî tayin edilmektedir. Bun
lar mahcur olmasalardı kendilerine bir velî tayinine gerek kalmazdı.

Velî tayini, bunların mahcur olduklanmn deiüidir'^.

Taberi; Tefsir'inde, bu âyette geçen sefihi: yazma bilmeyen, zayı-

h: yazmayı bilip hastalık veya dilsizlik gibi bir mazeretten dolayı ya
zamayan, bizzat yazdırmaya gücü yetmez ( Jr jl sözünü: ha-

9 Serahsî, el-Mebtut, Kahire 1324-1331, c.XXIV, 8.157, 158.

10 Zemabfeıi, c.I, 8.348.

11 Nisi Suresi, 6.

12 Taberî, CamVu'l-Beyan, c.IV, 8.115, 116.

13 Bakara Suresi, 282.

14 Serahsi, d-Mebsut, CiXXIY, 8.157.
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pishanede veya yazılacak yerden uzakta bulunan kimse olarak yorum-
lamıştır'^

el-Keşşaf müelliii; sefihi: müsrif, zayıfı: küçük veya şuuru bozuk
yaşh, bizzat yazdırmaya gücü yetmez sözünü: hasta veya dilsiz diye
tefsir etmiştir'®.

îmam Şafiî ise, "bizzat yazdırmaya gücü yetmez" sözünden mak
sat: delidir, demiştir".

İmam Ebu Hanîfe'ye göre, her iki âyetteki sefih'ten maksat, deli
ve küçüklerdir. Birinci âyetteki "sefihler'Men maksat, kadınlar da ola
bilir. Çünkü cahiliye çağmda, geleneğe göre, Arap erkekleri mallannı

kadınlarına verirler ve onlar d.T bu malları istedikleri gUıi harcarlardı."

Ebu Hanîfe bu görüşlerini şöyle savunmaktadır: "Yetimleri nikâh
çağma erdikleri zamana kadar deneyin. O vakit kendilerinde akıl ve rüşt

görürseniz mallarını oanlara verin. Büyüyecekler diye onlan israf ile tez
elden yemeyin."" âveti açıkça gösteriyor ki akıl ve baliğ olan kimse
üzerinde velâyet hakkı kalkmaktadır. Velâyetin kalkması, hacrin kalk
ması demektir.

Zıhar^° ve katil-^ keffârellerini emreden âyetler, sefih olsun veya
olmasın, bu fiilleri işleyen herkesi içine almaktadır. Ashnda bu suçlan
işlemek, sefihlikten başka bir şey değildir. Bundan anlaşılıyor ki sefi
hin mal sarfım gerektiren bir fiil işleyeceğine Kur'an işaret ediyor. Ta
biidir ki işlediği böyle bir suça karşılık malını sarf edecektir. Bu durum
da, sefihin bacredilmesinin pek büyük bir faydası görülmemektedir.

Aynca kişi, muhatap olduğuna göre hürdür. Mahnda istediği gibi
tasarruf hakkına sahiptir. İşlediği suçtan ötürü cezalanması, onun mah
cur olmadığını gösterir. Yoksa küçük ve deli gibi o da teklif A'e cezadan
muaf tutulurdu. Bir taraftan mükellef sayıp cezalandırmak, öte yan
dan mabndaki tasarruf hakkını elinden almak, onu deli ve hattâ hay
van derekesine düşürmektedir.

15 Taberi, CantVu^l'Beyan, c.lll, 8.74.

16 Zemahşeri, d-Kejfaf, c.I, s.288.

17 Şafii, el-Umm, Kahire 1321-1325, c.III, 8.194.
18 Serahst, el-M^sut, c.XXlV, 8.159.

19 Nisâ Suresi, 6.

20 Mücâdele Suresi, 3, 4.

21 Nisâ Suresi, 92.
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öte yandan Ebu Hanîfeye göre, âyetteki "sefihler" sözü ile malla
rını saçıp savuran sefihlerin kasdcdildiğini kabul etsek bile, Kur'an'da,
"mallarmızısefihlere vermeyin." buyuruluyor, "sefihlerin mallarını ken
dilerine vermeyin" diye bir şey yoktur.^^

Malı telef etme, elbette bir zarardır. Fakat hacr, ehliyet ve şahsi

yeti ortadan kaldıran daha büyük bir zarardır. Hal böyle olunca kü
çük bir zarar, ondan büyük bir zararla giderilemez. Hacrin sebebi umu
ma zarar verme ise, sapık müftî (müftî-i mâcin), cahİl tabib vs.nin za
rarı gibi, o zaman lıacr caiz olur. Çünkü bunların umuma verdikleri bü
yük zarar, ondan küçük bir zararla önleniyor ki bu küçük zarar dedi
ğimiz şey, aslında onların şahsî çıkarlarıdır. Esasen bunların hacr edil
meleri, mesleklerini icradan men edilmeleri demektir. Burada hacr,
cezadan daha tesirli ve daha faydahdır. Bu bakımdan sefihi hacretmek,
bunlara kıyas edilemez. Sefihi, küçüğe da kıyas edemeyiz. Çünkü kü
çük kendisine bakmaktan âcizdir. Sefih ise böyle olmayıp ergin ve mü
kellef bir insandır. Onu, ehliyetini yok ederek, hayvan derekesine dü
şürmek aslâ doğru olmaz^^.

3) Ebu Hanife'nin bu görüşlerine katılmayan öteki imamlar, sefi
hin hacrine delil olarak şu hadisleri de zikrederler:

a) Habban b.Munkız, Uhud savaşında başına değen bir taş sad-
mesiyle uğradığı bir beyin zedelenmesinden ötürü abş-veriş yaparken
aldanırdı. Ailesi, Hz.Peygamberce başvurup onun hacrini istedi. Hab
ban da, bet alış-verişchiç dayanamam, ya Resûlellah, dedi. Bunun üze
rine Hz.Peygamber ona, "Alış-veriş ettiğin zaman, aldatma yok, de."
buyurdu ve ona üç günlük muhayyerlik hakkı tanıdı". Görülüyor ki

22 Serahsi, d-Mebsut, c.XXIV, s.l59, 160, 161.

23 Aynı eser, c.XXIV, 8.157; Merkinant, el-Hidâye, c.III, 8.205.
24 Serahsî, el-Mebsut, c.XXIV, s.l57, 158.
25 Baharl, eUCami'u's-Sahh (Kitabu'UBuyû', bab: 48), Leiden 1862, c.II, 8.20. Müs

lim, el-Cami'u's-Sahîh (Kitabu'i-Buyû*,bab: 48). İstanbul 1334,c.V, s.ll'de Abdullah b.Omer-*
den şu hadis rivayet edilmiştir: \j\ . JUİ <İ ( u-») ö\
İj : JÜ Coo Ij "Bir adam Peygamber (S.A.Y.)'e, abş-verişte aldandığını söyledi. O da,
uhş-veriş ettiğin zaman, aldatma yok, de, buyurdu." Ncvevî, Müslim şerhinde {el-Minhac,
c.VI, S.404), îbn Hacer, Buharf şerhinde (Fethu'l-Bârİ, c.IV, s.232) bu şahsın Habban b.Mun
kız olduğunu Darekutni'den rivayet etmektedirler. Darckutnl ve Taherânİ'den rivayetle Ibn
Hacer, aynı eserinde Peygamber (S.A.V.)'in üçgünlük muhayyerlik hakkı tanıdığım da ilave
etmektedir. Tirraızî, Suuen'inde (c.I,s.236) Encs'den Habbau'm ismini zikıetmeksiziıı, el-Meb
sut da ileri sürülen hudfsi aynen rivayet etmekte \ e sadece üçgünlük muhayyerlik meselesini
kaydetmemektedir.
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malı israftan ötürü hacr meşrû olmasaydı Habban b.Munkız'm âilesi,
Hz.Peygamber'den onun hacrini istemezdi. Hz.Peygamber de ona üç-
günlük muhayyerlik bakkı tammazdı.

b) Abdullah b.Cafer, mallarını ziyafetler vererek telef ederdi. Zi
yafet vermek için yüzbin dirheme bir ev satınalmıştı.Hz.Ali, Hz.Osman'-
a gidip Abdullah'ın hacrini isteyeceğini söyledi. Abdullah, bu sözü du
yunca, işin ciddiyetini kavrayarak, Zubeyr'e gidip durumu haber ver
di. O da, bcDİ eve ortak et, dedi. Abdullah bu teklifi kabul etti. Hz.Ali,
Hz.Osman'a gelip Abdullah'ın hacrini isteyince Osman, Zubeyr'in or
tağım nasıl hacrederim ? dedi. Çünkü Zubeyr, ticarette aldanacak biri
değild>*^^

Burada Hz.Ali ve Osman'ın israftan ötürü hacrde ittifakları ye
terli bir delildir. Bu meselede Hz.Osman, hacri reddetmiyor. Abdullah'
ın Zubeyr'in ortağı olduğunu ileri sürerek, özür beyan ediyor. Diğer

taraftan, israftan ötürü hacr meşrû olmasaydı, Abdullah, Hz.Ali'nin
sözüne önem vermez ve Zubeyr de onu bundan kurtarmak için bir çare
aramazdı^'.

c) Hz.Aişe, mallarım sadaka olarak dağıtırdı. Rivayete göre bir
evi vardı. Onu da satıp parasım hayra vermek istedi. Abdullah b.Zu
beyr bunu işitince, "Vallahi ya Aişe bundan vazgeçer, yahut da onu hac-
rettiririm." dedP®.

İmam Ebu Hanîfe ise, bu rivayetlerin her üçünün de kendisini des
teklediğini ileri sürer ve şöyle der:^'.

a) Hadisin lafzından anlaşıldığına göre Hz.Peygaralıer, Habban
b.Munkız'm, "Ben ahş-verişe dayanamam, ya Resûlellah." sözü üzeri
ne onu hacretmemiş ve ona, "Alış-veriş ettiğin zaman, aldatma yok, de."
buyurmuştur.

b) Hz.Ali istediği halde, Hz.Osman, Abdullah b.Ca'fer'i haczet
medi. Çünkü Zubeyr'in eve ortak olması, onun bu işte aldanmadığım

26 Şafiî, el-Umm'de (c.III, 9.196), "Ziyafet için bir ev..." yerine "Bir şey..." satın altmştı,

şeklinde bu hadisi, Hişam b.Urve'den aynen rivayet etmiştir.

27 Şafiî, el-Umm, c.III, s.196.

28 Buharî, el-Comru'a-SahiA'inde (Kitabu'l-Edeb, c.IV, s.129, 130), Hz.Aişe'nin bir satış

veya bağışta bulunması üzerine Abdullah b.Zubeyr'in bn şekilde hareket ettiğini Avf b.Malik'-
ten rivayet etmiştir.

29 Serabsî, el-Mebsui, c.XXlV, s.l61.
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gösterir, öte yandan, İsraftan ötürü hacrikabuledenlere göre Abdullah'
ın hacredilmesi gerekirdi. Zira, mademki Abdullah müsrif (israfçı) idi;
öyleyse onun bu işte aldanmaması, hacredilmemesi için yeterli ve kur-
tancı bir sebep sayılmamahydı.

e) Hz.Aişe ile ilgili rivayet de bizi destekler. Çünkü Hz.Aişe, Ab
dullah b.Zubeyr'in kendisi hakkında söylediği sözü işitince, onunla hiç
konuşmamağa yemin etti. Hz.Aişe'nin hacri şer'an gerekseydi o, şer'î

olan bir meselede lıiç böyle yemin eder miydi ? Bundan anlaşılıyor ki
-Abdullah'm Hz.Aişe hakkındaki hacr talebi, şer'î değü, belki Peygam-
ber'in hanımı olan Hz.Aişe'nin fakir düşüp başkalarına yük olmasın

dan korktuğu içindir.

Beri yandan, bu rivayetleri böyle anlamak, sahâbîlere sefihlik ve
israfçıhk yüklemekten daha iyidir.

Ebu Hanife'nin bu görüşleri tatbikatta kabul görmemiş ve buna
karşılık, sefihin hacri gerektiğini ileri süren imamların görüşleri benim
senmiştir.

B- Borçtan Dolayı Hacr

Kişinin borç sebebiyle hacrinde de tmam Ebu Hanife hariç, bütün
imamlar şu hadisleri delil olarak ileri sürerler:^"

1) "Ka'b b.Mâlik, babasından rivayet ederek, dedi ki: Resûlullah
(S.A.V.), Muaz'ı hacretti ve borcundan dolayı mahm sattı."^^

Bu rivayet, borçlunun mahcur olduğunu göstermektedir.

2) Hz.ömer, birgün halka şöyle hitabetti: "Ey insanlar, borçtan
korkunuz. Zira borcun evveli üzüntü, sonu döğüştür. Cuheyneli Üsey-
fî', hacıların ilki olmak için rastgeldiğinden borç almaya razı oluyor.
Ben onun mabnı satıp borcuna dağıtacağım. Kimin onda alacağı varsa
sabahleyin gelip alsın".

Hz.ömer'in bu konuşmasmı dinleyen sahâbilerden hiç kimse itiraz
etmedi. Bu hususta sahâbîlerin ittifak etmesi, kâfi bir delildir'\

30 .4ym eser, c.XXIV', s.163, 164.

31 Bu hadisi, Darekutn! rivayet etmiş, el-Hâkim tashih ve £bû Davûd mürsel olarak tah
riş etmiştir (Bak. îbn Hacer, Bulüğu'l-Meram min Edületi'l'Ahkâm, Kahire 1351, 8.106).

32 tmam Mâlik, el-Muvatta'. Mısır 1348, c.II, 8.136.
33 Serahsî, el-Mebsut, c.XXIV, s.l64.
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Bu rivayetlere göre, alacaklılarm isteğiyle borçlu, kadı tarafındau

hacredilir. Hibe, vakıf, ikrar ve abm-satım gibi kavli tasarruflarda bu
lunamaz. Hacrden sonra ettiği borç ikrarı, hacr vakti mevcut olan ma
lından verilemez. Ancak, hacrden sonra kazandığı malda istediği gibi
tasarruf edebilir. Sonraki borç ikrarı da, sonradan kazandığı malda mu
teber olur^"*.

Ebu Hanife'ye göre kadı, borçluyu hacredemez; ancak borcunu ver
mekten kaçındığı için hapsedebilir. Ebu Hanîfe, alacakhian veya mah
curun kendisini korumak amacıyla hacri caiz görmez. Çünkü korumak
amacıyla hukukun imkânının dışına çıkılamaz. Kişiye suçundan büyük
ceza verilemez. Hukukun verdiği imkân da, ancak hapsetmekten iba-
rettir'-".

Bu hapis meselesinde öteki imamlar da aynı görüştedirler. Çünkü
Hz.Peygamber, Cuheyneli birisini, başkasıyla ortak olduğu bir köleyi
satıp ortağının hissesine düşen paıayı vermediği için, elindeki ganimeti
satarak ortağının hakkım veıinceye kadar onu hapsetmiştir^^

Ebu Habîfe, borçlunun hacredilemiyeceği yolundaki görüşünü,

"Aranızda haksız yere birbirinizin mallarım yemeyin."^' âyet ve "Müs-
Inmanın mail, ancak onun gönül rızası ile helal olur. '̂̂ ^ hadîsine dayan
dırdıktan sonra, borçlunun hacrini kabul edenlerin delillerini ele ahr
ve şöyle izah eder;^'

1) Muaz'ın malı borcuna kâfi gelmediği için, o, bereket umarak, Hz.
Peygamber'in satmasım istemiş olabilir. Hz.Peygamber de, belki bu
nun üzerine onun malını satıp borcuna dağıtmıştır, öte yandan, Ebu
Yusuf ve îmam Muhammed'e göre kadı, önce borçluya mahm satması

nı ve borcunu vermesini emreder. Bunu, dinlemezse o zaman kadı onun
mahm kendisi satar ve bedelini borcuna dağıtır. Buna göre Hz.Peygam-
beı, Muaz'a, mahm sat da borcunu öde, deseydi Muaz bunu kabul etmi-
yecekmiydi .î' Muaz'm böyle yapacağını düşünemiyeceğimize göre bu
rivayet, kişinin hacredilip rızası olmadan malının satılacağına delil ola
maz.

34 A>-tu eser, c.XXIV, c.165; Metginânİ, d-Hidâye, c.III, s.208; Mecelle, mad.1002.
35 Serahsî, el-Mebsut, c.XXlV, 8.163.

36 Aym eser, aynı yer.

37 Bakara Suresi, 188; Nisâ Suresi, 29.

38 Serahsİ, el-Mebsut, c.XXIV, s.164.

39 Aym eser, c.XXIV, s.l64, 165, 166,
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2) Üseyfi' meselesinde de Hz.ömer, belki borcunun cinsinden ol
duğu için onun mabm alacakblarma dağıtmıştır. Şayet satıp da bedeli
ni dağıtmışsa Üseyfi', belki razı idi. Beri yandan, Ebu Yusuf ve İmam
Muhammed'e göre kadı, ancak alacaklıların isteği üzerine borçluyu hac-
reder. Borçlu malım satıp borcunu ödemekten kaçınırsa o zaman kadı

kendisi onun malını satar ve borcunu öder. Burada alacaklıların hacr
talebi rivayet edilmediğine göre belki Üseyfi', kendisi maimm satılıp

borcuna verilmesini istemiştir!

Şüler, bir kısım Zahirîler, tâbiîlerden İbrahim Naha'î ve îbn Sîrin
de; sefih hükmünde olan ebleh ve borçlunun hacredilmesi konusunda
Ebu Hanîfe gibi düşünmektedirler^".

Tatbikat, İmam Ebu Yusuf ve İmam Muhammed'in kavline göre
dir. Mecelle'de de bu iki imamın görüşü benimsenmiştir^'.

Burada işaret etmek yerinde olur ki Ebu Yusuf ve İmam Muham
med'e göre hacr, mahcuru korumak içindir. İmam Şafiî'ye göıe ise ce
za mahiyetindedir. Bu esasa binaen dinî yönden sapık (fâsık), fakat
malî bakımdan sağlam olan (müsrif olmayan) kimse, Şafiî'ye göre hac-
redilir, sefih gibi velayet hakkına da sahip olmaz. Ebu Hanîfe, Ebu Yu
suf ve İmam Muhammed'e göre ise böyle bir kimse hacredilmez, vela
yet hakkına da sahip olur. Çünkü Kur'an'da, "Onlarda akıl ve rüşt gö
rürseniz mallarım kendilerine veriniz"buyurulmuştur.''^

C- Küçük, Deli ve Ma'tuhun Hacri

1) "Abdullah b. Ömer'den rivayet edildiğine göre o şöyle demiş
tir; Uhud savaşında Hz.Peygamber'e arz olundum; ondört yaşımda
idim. Beni kabul etmedi. Hendek savaşında arz olundum; onbeş yaşım

da idim. Beni kabul buyurdular".*'^

2) "Hz.Aişe'den rivayet edildiğine göre Hz.Peygamber şöyle bu
yurmuştur: Üç kişiden kalem kaldırıldı (yani üç sımf insan sorumlu de-

40 IbnHacer, Fethu^l-Bârî, Mısır 1319, c.V, s.45; M.M.Al)duIhaınid, el'jihval eş-Şohsıyye,

b.425.

41 el-Mavsılî, el-lhtiyar, Mısır 1951,c.II, s.98; Mecelle, mad.946, 955, 959.
42 Nisa Suresi, 6.

43 Mergînâui, el-Hidâye, c.III, 8.207; Serahsî, el-M^ul, c.XXlV, s.157, 158.
44 Buharî, el-Cami'u'a-Sahih (Kitabu'ş-Şelıâdât, bab: 18), c.II, s.l58; Abmed b.Hanbel,

el-Musned, Mısır 1313, c.II, s.17.
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ğüdür): 1- Deli, aklı başına gelene kadar; 2« Uyuyan, uyanmcaya kadar;
3- Küçük, ihtilam oluncaya kadar/'^-^

3) "Ma'tuh ve küçüğün talâkından başka her talâk vâki'dir."'*^

Bu hadis gösteriyor ki küçük ve deli -ma'tulı- mükellef olmadık*

lan için, velîlerinin izin ve icazeti olsa dahi talâklan vâki olmaz. Zira
bunlar, talâklarındaki menfaati bilemezler. Bunu velîleri de bilemez.

Dolayısıyla bunlar, talâk hakkı bakımından da mahcurdurlar^^.

D- Kölelerin Mahcur Oluşları

1) "Köle ve mükâtep, talâktan başka hiçbir şeye mâlik değildir."^^

2) "...Köle de efendisinin malmın çobamdır: o da güttüğü şeyden

sorumludur."^^

E- ölüm HastalarınınHacri

1) "Allah, her hak sahibinin hakkım vermiştir. O halde mirasçıya

vasiyet yoktur."^"

2) "Mirasçıya vasiyet de, borç ikrarı da yoktur.^'^'

Bu hadislere göre kişinin mirasçısına mal vasiyeti caiz değildir.

Hanefîlere göre, mirasçıya borç ikran da caiz değildir, öteki mirasçı

lar kabul ederlerse bunlar caiz olur. Çünkü burada, ölüm hastasımnmi*
rasçılanndan birine borç ikrarında veya vasiyette bulunmasında bazı

yakınlarım kayırma ihtimaU vardır.

Şafiîlere göre ise, mirasçıya borç ikrarı yabancıya borç ikran gibi
dir. Yabancıya borç ikrarı da ittifakla caizdir'^

45 Buhari, el-Cami'u's-Sakih (Kitabu'l-Hudud, bab: 22), c.lV, 8.300; Tirmizî, Sünen (Eb*
vabuM-Hudud), Mısır 1292 c.I, 8.267.

46 Tirmizi, ba hadîsi farklı lafızlarla rivayet eder (Bak.Sun«n, Ebvâbn't-Talak, c.I, s.244).

47 Merginânİ, el-Hidaye, c.III, 8.204; el-Mavsılî, d-lhtiyar, c.II. s.95.
48 Mergînânİ, el-Hidâye, c.III, s.20S; el-Mavsül, el-thtiyar, c.II, s.95. İbn Mace, Abdullah

b.AbbasHan şu hadisi rivayet etmiştir: "Peygamber (S..\.V.)'e bir kGİe gelip, ya Resûlellah. de
di, benim efendim câriyesiyle beni evlendirdi. Şimdi ise beni ondan ayırmak istiyor. Bunun üze

rine Hz.Peygamber, minbere çıkıp şöyle hitabetti: Ey insanlar, sizden birine ne oluyor ki kölesini
câriyesiyle evlendiriyor, sonra da onlan ayırmak istiyorl Talak, ancak istifraş edenin hakkıdır.**

(Bak.Sünen, Ebvâbu*t-Taiak, c.I, s.328).
49 Bubarî, el-Cami'u'a-Sakİh (Kitobu'n-Nikâh, bab: 81), c.III, s.440.

50 Tirmizi, Sünen (EbvâbuM-Vasâyâ, bab: 5), c.II, s.16; İbn Mace, Sunun (Ebvabu'l-Va-
sâyâ, bab;6), Mısır 1313, c.II, 8.83.

51 Mergînânİ, el-Hidâye, c.III, 8.137.
52 Aynı eser, c.III, s.137, 138.
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3) "Sa'd b.Ebî Vakkas'tan rivayet edilmiştir, demiştir ki: Hz.Pey-
gamber'e, yâ Resûlellah, benim malım vardır. Bir kızdan başka miras
çım da yoktur. Malımın üçte-ikisini sadaka olarak vereyim mi.^ dedim,
"Hayır" buyurdu. Yansını sadaka olarak vereyim mi.^ dedim, yine "Ha-
yır" buyurdu. Üçte-birini sadaka olarak vereyim mi.'̂ dedim. "Üçte-
bîr, üçte-bir de çoktur." dedi.'^

4) Yine, "Sa'd b.Ebî Vakkas'tan rivayet edilmiştir, demiştir ki:
Peygamlıer (S.A.V.)'e, yâ Resûlellab, malımın hepsini vasiyet etmek
istiyorum, dedim, "Hayır" dedi. öyleyse yansım vasiyet edeyim, de
dim, "Hayır" dedi. O halde üçte-birini vasiyet edeyim, dedim, "Üçte-
bir, üçte-bir de az değildir." buyurdu."'**

Bu hadisler gösteriyor ki 1 /3 ten fazla malda vasiyet caiz değildir;

öteki mirasçılar müsaade ederlerse bu caiz olabilir."

F- Umuma Zarar Verenlerin Hacri

1) "Mü'min erkekler de mU'min kadınlar da birbirinin velileridir.
Onlar, iyiliği emreder ve kötülüğü yasaklarlar.""

2) "Fitneden de sakının ki o, sizden yalnız zulmedenlere isabet et
mez.""

Abdullah b.Abbas'a göre, bu âyetle Allah, mü'minlere, aranızda

kötülüğün yayılmasına izin vermeyin ki azabımı ve fitnenin şerrini

hepinize teşmil etmeyin, buyurmaktadır'®.

3) "Ebû Saîd el-Hudrî'den rivayet edildiğine göre o şövle demiş

tir: Peygamber (S.A.\.) buyurdu ki, sizden biri bir kötülük görürse onu
eliyle men etsin. Buna gücü yetmezse onu diliyle men etsin. Ona da gücü
yetmezse kalbiyle onu men etsin. İşte bu, imanın en zayıf derecesidir."'̂

Gelecek yazımızda hacr'in dereceleri, sebepleri, raahcurlann sınıf

ları, hacrin kalkması, velâyet konulan üzerinde durmak ve bu mev
zuda Medenî Kanunumuzla kısa bir karşılaştırma yapmak suretiyle
bu bahsi bitirmeye çalışacağız.

53 îlın Hâce, Sun«n(Ebvâbu'l-Vasâyâ, bab: 5). c.II.s.82; Tirmizf, Sünen (Ebvâbu'l-Vasâ-
yâ), c.II, 8.15.

54 Buhar!, el-Cami''u'a-Sahih, c.II, s.lBS.

55 Mergînâni, el-Uidaye, c.III, 8.171.

56 Tevbe Suresi, 71.

57 Enfal Suresi, 25.

58 Taberî, Cami^ul-Deyan, c.IX, s.135.

59 Müslim, el'CamVu'a'Saktk (Kitabu'l-lmau), c.I, 9.50; Tirmizt, Sünen (Ebvâbu'l-Fiten),
c.II, 8.26.
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GİRAY VE OĞLU MUHAMMED GİRAY ARASINDA
GEÇEN İKİ KONUŞMA

Dr. Ahmet UGUR

Kemal Paşa - Zade^nin

Az müddette çok iş itmiş idi
Sayesi olmuş idi âlem-gîr
Şemsd asr idi asırda şemsin

Zilli memdûd olur zamanı kasîri

diye, hayatını iki beyitle özetlediği, IX. Osmanlı padişahı Yavuz'u,
bazı tarihçiler, kutreti, süratli fetihleri ve derin inancı dolayisiyle, di
ğer Türk (Selçuklu) sultam Alp Aslan'a benzetirler2. Bazdan da O'nun
kardeşlerinin yerine tahta geçmesiyle, Osmanlı devletinin parçalanma
dan kurtulduğunu söylerler'. Bazdan ise Yavuz'un kan dökme hastah-
ğma müptelâ olduğunu, akhnea bazı deliller ileri sürerek, söylerler*.
Hakkında söylenen iyi veya kötü şeyler bir yana, O, kendine has bir dü
şünce, inanç, ideal, plan ve programıyla eşsiz bir devlet adamı idi'. Aşa
ğıda vereceğimiz iki örnek konuşma, bunu bize açıkça gösterecek ni
teliktedir.

Bu konuşmalardan ilki, Yavuz'la Mengli Giray Han'ın oğlu Mu
hammet Giray arasında geçmektedir: İkinci Bayezit (886/1481-918/
1512)ır son yıllarına doğru memleket işleri, son derece karışmıştı. Amas
ya valisi olan, oğlu Ahmet ve Saruhan valisi olan, diğer oğlu Korkut,

1 UzuaçarşıU t.Hakkı, 0$manlt Tarihi, il, s.671, Ankara 1964.
2 Turan Osman, Selçuklu Tarihi ve Türk-îslâm medeniyeti, 8.147, İstanbul, 1969.
3 Tbe IVew Cambridge Modem History, i, s.410, Cambridge University Press, 1957.
4 Ralum-2.ade-i Safavi. !jerh-ı renghâve tarih'' zindegani'\i Şâh İsmail'i Safavi, s.339,

Tahran, 1341 ş.

5 Uğ:ur Alımet, (Tez), The Reign of Sultan Selim I in the light of Selim-nâme Literatüre,
Edinburgb, 1973.
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kendi âlemlerinde ve babasından sonra padişah olmak için çeşitli yol
lara başvurmakta idiler. Bunların küçüğü Yavuz Sultan Selim ise, o
vakit Trabzon'da vali idi. Memleketin iç durumunu ve dış tehlikeleri
yakından görüyordu. Şah İsmail (Safavi) ile sımr çatışmaları devam
ediyordu. Babası Yavuz'un bu hareketini takdir edeceği yerde, Selim'i
Şah İsmail'in genişleme politikasına karşı koymaktan men ediyor ve
"vilâyet-i Şarka müteallik olan arazî ve nevâhiye dâhil ohndığına n-
zâ-yı hümâyûnum yoktur.'"^ diyordu. Düşmanın çoğalmasını istemi
yordu. Selim'e gönderdiği bir emrinde, "etrâf-ı vilâyette olan a^â ile,
eger Kızılbaş ve eğer Gürcîdür, musâlaha ve müdârâ üzerine ol, teksir-i
a'dâya rızâmuz yoktur."' diye O'nu savaştan men ediyordu. Bunlara
tahammül edemiyen Selim, Rumili yakasına geçip memleket için çok
tehlikeli olan durumu babasına anlatmak istedi ve bu niyetle yola çıktı.

Celal-zade Mustafa (Nişancı)ya göre Selim'in Rumiline geçmesinin
nedeni, Osmanlı ocağında sönmeye yüztutan din-çırasını aydınlatmak

ve İmparatorluğun her yanında, zulüm ehlinin ve sapıkların fena ha
reketleriyle din-aynasma konan tozlan giderip temizlemekti. Bunun
gerçekleşmeside, o taraflarda Tatar Han'ı ile iyi geçinmeye bağh idi.
Zorunlu olarak Sehm, oğlu Süleyman'ı Kefe'de bırakıp, Mengli Giray
Han ile buluşmak için o tarafa gitti. Han tam bir müslümandı. İnancı

sağlamdı. Ehl-i Sünnet mezhebinden idi ve velî-meşreb olgun bir zattı.

İkinci Beyazit ile aralannda kardeşçe bir bağhhk vardı. Mektuplannda
birbirlerine "KARDEŞ" diye hitâp ederlerdi.

Selim'in kendi taraflanna geldiğini duyduğunda çıkıp askerleri
ile karşıladı. Han, Selime çok ikram gösterdi. Selim'in Trapzon'dan
Kefe'ye, oradanda Han ile görüşmeye gitmesi, kardeşi Ahmet'i telaşe

düşürdü. Ahmet, Selim'in oradan yardım alarak saltanatı ele geçireçe-
ğinden korkuyordu. Bu fikrini lalası Sinan Paşa'ya açtı. Sonunda Ta
tar Han'ına bir mektupla durumu bildirdiler ve Selim'e engel olduğu

taktirde; Kefe vilayetini tamamen O'na vereceklerini açıkladılar. Han,
Ahmet'in adamına Selim'in bir müsafir olduğunu,niyetinin henüz belli
olmadığını, eğer Rumili'ne geçmek isterse, bunu engeUiyecek gerek şeri

gerekse diğer yönlerden bir engel olmadığım söyledi.

6 Celâl-zade, Meâsir-İ Selim Hân, Biritish Museum, Add.7848, v.45a.

7 Uğur Ahmet (tez) 6.40.
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Bu konuşma üzerine Hancın şerre temayüllü, Muhammet Giray adın

daki oğlu, Sultan AhmetMn mektubunu gördüğünde sevinip babasma
dedi ki,

— Sultan Ahmet bize bunca yerler bağışlar. Bunun karşıhğı biz
de kardeşini tutup O'nu sevindirelim.

Han oğlunun bu fena düşüncesini defetmek için 0*na der ki,

— Oğlum maksad ve muradın kale ve memleket ise, Selim Han
senden esirgemez. Candan dahi iste.

Bir gece Selim için verilen ziyafette, Muhammet Giray Han kal
kıp,

— Selim Sultan, atanızın zamâm az kalup, Taht-ı Rûm'a padişah-

hk sizindur. Serîr-i devlete cülûs itmek karîbdur. 01 zamanda senden

bir nesne isterim, kabul eyle dedükte, Selim cevap virüp,

— Han-zade, maksût ve matlûbunuz nedür.^ didükte,

— Kefe vilayetlerini ve içinde bulunan hisarları ve iskeleleri bize
temlik eyle. Eyyâm-ı devletünde biz tasarruf idelüm. Didükte, Selim
buyurdular ki,

— Han-zade, biz padişahlaruz. Padişahlarun adet ve kanunlarm-
da ve eskiden süre gelen törenlerinde, vilayet ve memleket bağışlamak

yoktur. Padişahlar, memleket alurlar. Kimseye memleket virmezler.
Mücevher, altun, gümüş, la'l, yakut, her çeşit mücevher, para, eşya,

elbise ve kıymetli her ne istemenüz diri, 'olınmaz, virilsün. Tek vilayet
ve memleket murad idinme. Demişler.

Muhammet Giray Han, Selim çadırına gittikten sonra babasına

der ki,

— Selim'in sözlerene dikkat ettiniz mi.^ Ahmet Han iki ayhk yol
dan bize adamlar gönderip, kaleler verirken, bu bayrağımız altmda ve
avucumuzun içinde iken söylediği sözleri işittiniz mi.^ Bu yaman yav-
rucağdur. Bize memleket verme dursım, padişah olursa, elimizden top
raklarımızı da alır.

Fırsat kaçırmaz Bu'nu tutarım, der ve askerlerini toplamak için
gider. Mengi Giray, bakar ki çare yok. Küçük oğlu Saadat Giray'ı ça-
ğırup.
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— Oğlum, ben seni Sebm Han'a bağışladım. Mülk-i Rûm'un sal
tanatı O'na layiktiı. Babasınun vakti âhir olmuştur. Padişahbk O'nun-
dur. işte kardeşin meclisten kalkup gitti ki, sabahtan asker ile üzerine
vara. Kasti ve muradı yamandur. Sen hemen Selim Han'a eriş. Bu ge
ce bizim toprağımızdan kalkup, Akkirman taraflarına geçsinler.

Saadat Giray, gelip durumu Selim'e anlatır ve onlarda hazır gemi
lerle sabaha kadar Suyu geçerler. Sabahleyin 30 bin kişi ile gelen Mu
hammet Giray, kimseyi bulamaz ve hajTet eder. Böylece zoraki bir du
rumda, RumiU'ne geçen Selim, görüşmek için babasına mektup yazar^.

Babası ile görüşmesine fırsat verilmez. Hatta devlet adamlarının

çevirdiği dolaplarla, iki kuvvet arasında harp patlar. Sonunda Selim
babasma karşı gelmektense, geri çekilmeyi kabul eder ve yenilmiş sayı

larak sancağına geri döner.

ikinci konuşma, Selim ile Kınm Hanı, Mengli Giray arasındadır.

Hoca Efendi'ye göre olay şöyle olur: Merhum Bâlî Paşa şöyle anlatır;

Selim ile babası, Bayezit arasında geçen olaydan sonra. Selim sancak
larına geri dönüyorlardı. Kınm ser-haddine vardıklannda, Han askeri
ile karşılayıp yanaştılar. Han atımn başmı çekip durdu ve Selim'in ken
di ayağına gelmesini istedi. Selim Han'ın bu niyetini anlayıp, O'da atı

nı durdurdu. Han'ın tekrak yürümesinde, Sebm'de yürüdü. Han tek
rar ikinci defa durdu. Bunu gören Selim'de hemen atımn dizginini çe
kip durdurdu. Sonunda Han utanup geldi ve at üzerinde Selim'le to-
kalaştı. Uzun müddet yanyana gittiler. Sonunda Han Selim'i teselli et
ti ve şöyle söyledi.

— Yenilmenden ve devlet adamlarının Sultan Alımet tarafma

meylinden gam çekme. Eğer istersen, Tatar askerini size koşayım. Va-
rmız, ezici bir kuvvetle tahta malik olunuz.

Selim kabul etmeyüp, dedi ki,

— Biz, dünya arzusu ve saltanat hevesi için o tarafa varmamıştık.

Atamız ihtiyar olup daimi bir bastabğından dolayı memleket iş

lerinden rahatsızdır. Bu sebebteu işler, vezirlere ve emirlere verilip, din
ve devlet düşmanları her taraftan baş kaldnup, isyancılarınusanç veri
ci hareketleri ve düşmanların saldırısı ile devlet iyice karışmıştır. Di-

8 Celâl-zade Nişancı, Measir-i Selim Hân, British Museutn, Adâ.7848.
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ger kardeşlerimiz, naz ve bolluk içinde yaşamağa meyilli oldııklanndan,

düşmana karşı savunmayı tehlike sa^np, her birisi istirahata çekildik
lerinden, Hanedan'ı korumak, nam ve namusu himaye etmek için niyet
etmiştik. Niyetimiz o idi ki, hem babamızı ziyaret edelim, hem de bi
raz asker isteyip isyancıları yok edelim. Fitne çıkaranları yurttan sö
küp atahm. Devlet adamları izin vermediler. Gayemizin saltanat oldu
ğunu düşünerek, bizim atamızla görüşmemize mani oldular. Taktir olu
nan ne ise o olur. Asker çekip atamız üzerine yürümek bize yaraşmaz.,

diye cevap verdiler.

Çadırlarına geldikten sonra şöyle konuştular.

— Han bize böyle söyledi. Biz saltanata geçmeyi arzu etsek bile
Han'ın hedefi olmayı nasıl isteriz? O saltanatın ne tadı olur.'' Ba husus
ecdadımızm aldığı memleketlere, sel gibi Tatarları akıtmak ve yağmacı

Tatar ayağını memleketimize sokmamn hata olduğu açık değil mi dır
Saltanat taleb edilse, Allah'ın yardımıyla bunsuz bile olur. Tatar yar
dımına ihtiyaç yoktur.

Han sonra tektar ziyafet verip, kızım vermek istemiş, fakat Selim
kabul etmemiştir®.

9 Hoca Efendi, Tâc ut-Tevârih (zeyli Selim-nâme) ii, tst.1260 H.



YABANCI BÎR YAZARIN ATATÜRK HAKKINDAKİ

DÜŞÜNCELERİ1

Dr, Ahmet UĞUR

Yazanmız DEDLEV H.HALÎD'in Atatürk ve O'nuıı İslâm birli
ği hakkındaki görüşlerini, geniş bir şekilde şöyle özetleyebiliriz.

Modem Türkiye'nin İslâm'a karşı davranışı, çeşitli şekillerde ya
zılmış ve yorumlanmıştır. Atatürk devrimlerinden beri Türk milletinin
geleceğine hükmeden şahıslann İslâm'a karşı tutumları nedir Bu so-
runım cevabı da yine çeşitli şekillerde verilmiştir. Bunları iki ana gu
rupta toplayabiliriz.

Birinci gurubun görüşüne göre Ankara Hükümeti dinle ilgili olan
her şeye karşı açıkça düşmandır. Kendilerini hür düşünen kimseler ola
rak gören politik liderler, İslâm ve bütün diğer dinlerle Ugili her şeyi

yıkmak isterler. Bazı eski dinî formları devam ettirmek isteyenler de,
dine karşı yapılacak bir hareketten doğacak karışıklıklardan korktuk
ları için bunu istemektedirler.

İkinci gurubun görüşü ise, birincilerin tamâmen tersidir. Bunlara
göre Kemalist'ler, İslâm'ın içden taraftarları ve O'nun daima iyiye git
mesini isteyen kimselerdir. Bunlar, Türk devrimcilerini dini eski saf
şekline döndüren ve kuvvetlendiren kimseler olarak görürler.

Reform hareketlerinin başta gelen lideri, Mustafa Kemal'i ele alır

isek, O'nun hayatmda aslâ inanca karşı olmadığım görürüz. O sadece
tutucu gördüğü veya din işini devlet işine karıştıran din auamlarma
karşı idi. Mustafa Kemal, Kurtuluş Savaşmda, dinin halkın yaşayışm-

daki rolünü anlamış ve O, millî felâket kareketlerinde dinî taassubun
tutucu tesirini ve aym zamanda dinin milli birliği oluşturmadaki etki-

1 Bu yazı, Detlev H.Kalid tarafmdau, İslâm and the Modern Age, adb mecmuada (Volu-
me, VI, No- 2, May 1975)"The Kemalist Attitude Toward8 Müslim Unity" başlığı altmda yaym-
laomışUr.
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sini de görmüştü. Atatürk Saltanat'ı ve Hilâfet'i kaldırmadanönce ca-
miye giderek hutbe bile okumuştur. Atatürk'ün 1927 de yapmış olduğu

konuşmasında da belirttiği gibi, 23 Nisan 1920 de toplanan ilk Türkiye
Büyük Millet Meclisi, Hacı Bayram camiinde kılınan namazdan sonra
dua edilerek açılmıştır. 1928 yılına kadar, Anayasa'ya göre Türk dev
letinin dini, îslâm idi. Fakat Atatürk 20. yüzyılda Avrupa devletleri
arasına girmek isteyen bir devletin, resmi bir dini olmıyacağı kanısına

vardı. Bunun yanında camileri kapamak için hiç bir girişim ve diğer

devrimle gelen rejimler gibi dine karşı düşmanlık yoktu.

Mustafa Kemal'e göre Hilâfet'in kalkmasının manası, dini aşın gele
nekselkatkılarından kurtarmaktır. O diğer islâm modernistleri ile İslâm'

ın akıl dini olduğu görüşünü paylaşıyor ve İslâm'ın akılcı düşüncesini

en üstün kaide yapmayı kendisine bir vazife sayıyordu. Seyit Ahmet
Han, Seyit Emir Ali, Muhammet Abduh ve bunların diğer çağdaşları

gibi Atatürk'te inandı ki, İslâm, insana kendi dünyasını anlama fırsatı

vererek, insanlığın durumunu düzeltmeyi hedef alan ilim ve hürriyeti
emreder.

O'nun gayesi, İslâm'ın esasını, Kur'an'da ve Hadis'te verildiği şek

liyle, modern metotla inceletmek ve böylece dinin esaslarını ve çağımız

için taşıdığı önemini meydana çıkarmaktı. O'nun bu fikrini ileri görüş

lü bir taraftarı şöyle özetlemektedir. "Devrim çocuğu olan din adam
larından memleket şunu beklemektedir, onlar bizim sosyal hayatımız

da hissedilen boşluğu, ejdadımızın manevi temeli olan, islâm'ın yüce
liğini anlatarak doldurmahdırlar."

Ne Cümhuriyet'in doğuşu ve ne de Plalifeliğin kaldırılması, Ata
türk'ün bu politikasını değiştirdi, ve bu iki yasal değişikliğe rağmen

dinî reformlar durmadı. 1924 yılında Diyânet işleri Başkanlığı kuruldu
ve bunun ekonomik destekçisi. Vakıflar, yeniden teşkilatlandırıldı.

İmam ve hatipleri yetiştirmek için, Imam-Hatip Okulları ve topluma
İslâm'ın yeni görüşünü öğretmek için, İlkönce İstanbul'da daha sonra
Ankara'da, llâhiyat Fakültesi açıldı.

Bilindiği gibi, Atatürk, Ezan'ın Türkçe'ye tercümesi ile uğraşmadı.

Ezan'm Türkçe'ye tercümesi, Atatürk'ün ölümünden üç yıl sonra, ka
nunen mecbur edildi. Fakat Kur'an'm Türkçe'ye tercümesi, O'nun şah

sî çabalan ile olmuştur. O'na göre dinin toplumun yaşantısında etkin
bil hale gelmesi gerekiyorsa, onu mutlaka kendi anhyacağı bir lisanla
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öğrenmesi lazımdır. Atatürk bunun için çalışmıştır. Eğer bu hareket
dine karşı ise. Şah Veliyullâh Delhi ve ondan sonra gelenler daha 19.
yüzyıhn başlarında bunu yapmışlardır. Bilindiği gibi bunlar, Kar'anh
o zaman Farsça ve Orduca'ya çevirdiler.

Atatürk derki, "Türk Kur'an'a inanır, fakat O'nun kendine ne söy
lediğini anlamaz. İlk önce O kendikendine Kur'an'ı anlamah, sonra
araştırmalıdır." Böylece işe, dili değiştirerek başlaması, kendi açısın

dan mantıkî idi.

O, bu şahsi çekişmelere bir son vermek için, Türkiye Cümhuriyeti-
nin temel ilkelerinden biri olan, Laikliği getirdi. Laiklik, Islâmdaki
toleransın modern çağa bir köprü olduğuna dikkati çekmek için düşü

nülmüştür. Laiklik, hazan asıl İslâm'ın karekteristiği olarak, hazanda
yeni ve tabii gelişmenin bir neticesi olarak gösterilmiştir.

Atatürk devrimlerinden sonra Türkler, dinde sadece akılcılığa de
ğil, mistisizme de yöneldiler. Mistisizm, dini araştırmada Kemalist'le
rin dayanağı oldu. Felscfî-mistisizmin liberal ve insancıl eğilimleri, akıl

cı çağın ihtiyaçlarına uygun geldi. Laik taıihçilere göre, Türk'ün milli
benliği, kendisini en iyi bir şekilde, mutaassıp olmayan bir dinî görüş

içerisinde açığa vurmuştur. Atatürk'ün çağdaşı, meşhur Fuat Köprülü,
bu sahada değerli eserler vermiş ve Türk kılasiklerini, değerli açıklama

lar yaparak bastırmıştır.

Aşağıdaki konuşmasındanda anlaşılacağı gibi, Atatürk insancıl-

mistisizmin tesirindedir ve dinî ayrılıklardan doğan çekişmelere karşı

dır. tşte Atatürk bunu şöyle belirtiyor. "Şunu kabul ederim ve inanı

rım ki, İnsan inançsız olamaz. Tarih boyunca Türk, kutsallaştınimış

bütün inançları dinî olarak kabul etti. İşte bu dindir. Ne bu ve nede o
özel dindir. O'na göre bütün inançlar saygıya layıktır."

İslâm mistisizmine alaka duyan herkes, yukarıdaki ifadeden son
ra. Batı'da Şeyh-ı Ekber diye tanınan, İbn Arabi'nin meşhur mısralan-

m hatırlayacaktır.

"Kalbim her şekli almaya başladı. O ceylanlar için bir ot
lak, rahipler için bir manastır, puta tapanlar için bir putha-
ne ve müminler için bir Ka^be oldu. O Tevrat tomarları vc

Kuran'ın bir kopyası haline geldi. Benim dinim sevgi dini
dir. -Konusu ne olursa olsun- Aşk benim dinim ve imânım-

dır."
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Atatürk ilebu Orta Çağ mistiği arasındaki bağ, pekçok Kemalist'lere
gülünç gelecek ama, Atatürk bu sayede, mühim bir müslüman milleti
"Türk Milleti"n,i, tekrar hürriyetine kavuşturarak, dağılmaktan kur
tarmıştır. Bu hareketinde Endülüs ve dünyanın diğer ülkeleri O'na birer
örnek olmuştur. O bunlara bakarak, bağımsızlığın gitmesiyle dinin de
nasıl gittiğini biliyordu. Atatürk, Türkiye Cümhuriyeti'ni kurarak, İs
lâm birliğine tarihî bir hizmette bulundu.

Türkiye'nin Islama bağhlığını dışardan görüp, başka, başka fikir
ileri sürenler ne derse desinler, gerçek şu ki, Atatürk devrimlerinin ga
yesi, İslâm'ı kaldırmaktan daha çok, bir İslâmî reformdur. Kemalizm'
de Pan-lslâmizm ve diğer görüşlere de yer yoktur. Bu gibi şeyler, so
nunda birinin veya diğerinin yok olmasıyla neticelenir. Bu gün yeni
Türkiye'nin halkı sadece kendi varlığını ve rahatım düşünmektedir.

Yeni Türkiye'nin diğerlerine verecek başka bir şeyi yoktur. Fakat Ata
türk eninde sonunda Müslümân birliğinin canlamp, kendi isteğine göre
hareket edeceğine ve bağımsız yaşayacağına kanı idi. Atatürk'ün bu
konuşmasından bir sene sonra, 1928 de, Muhammet İkbâl, bunu Uni-
versite'de dile getirdi. İbn Haldun ve Ziyâ Gökalp'i, Türkiye ve Hiiâ-
fet'i tartıştı. İkbâl modem Türk düşüncesine eğilimli idi. Hernekadar
İkbâl Pan-lslâmizm'i Atatürk'te bunun aksinin savunucusu olarak gös
terilirler isede, İkbâl'in konuşmalarında, Atatürk tarafından savunu
lan fikirleri bulmak mümkündür. Kendisininde belirttiği gibi, Atatürk
milletine yaptığı hizmetlerle, kendi halkının, belki de bütün İslâm ale
minin sevgi ve saygısını kazanmıştır.
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"Taıilı bilmeyen, ebediyyen çocuk kalır"

CÎCERO

Çok sayıda kabartma ve mühür (silindir-) resimlerinin gösterdik
lerine bakılırsa, eski zamanların rahipleri dinî törenlere çıplak katılır

lardı, daha sonraları ise ketenden yapılan elbiseler giydiler. (Tapınak)

görevleri arasında, elbette kurban hizmeti ilk sırayı almaktaydı. (Tö
renlerde) kült vazolarından vaftiz suyu serpilir, buhurdanlıklarda tüt
süler yakılır, sonra da sunulan hediyeler, niteliklerine göre kurban mo-
sast'na bırakılır; yahut da kurbanlık hayvanlar kesilerek tlâhhk (Gott-
heit) için ayrılan parçalar -but, fileto, kızartmahk kısımlar- mihrabın

üstüne konulur, ya da hayvan (kuş veya bahk) parçalara aynlarak, bal
çıkla sıvanmış kurban yakma çukurları (tandır)nda yakıhrdı. Bu çu
kurlardan, kazılar sırasında çok sayıda bulunmuştur. Adak içkiler, özel
bir törenle vaftiz edilen yerlere dökülürdü. Resimlerde sık sık rastla
nan kurban masası insanm yan boyunda, iki katlı sehpa biçimindeydi,
üstüne tütsü kaplan ve vaftiz hediyeleri konulurdu. Bunlar daha Cem-
det Nasr Zamam'^^'^nda balçıktan yapılan hayvan figürleri olarak or-

• I. Bölüm, Dergimizin XIX.Cildinin I97.-217.sayfalan arasmda çıkmıştır. Bu tercümeyi
yapmamda büyük teşvik ve yardımlarım gördüğüm kıymetli hocam sayın Prof.Dr.Hikmet Tan-
yo ile yine kıymetli yardımlanm esirgemeyen, D.T.C.F.profesörlerinden değerli hocam Prof.Dr.
'Wilfried Buch ve yine aym fakülte mensuplarındansayın Prof.Dr.Emin Bilgiç'e ve nihayet sa
yın Doç.Dr.Tültekin Oransay'a teşekkürlerimi arz ederim.

114 Tak. M.ö.280(l-2600 yıllan, a.e., s.l3 v.d.



368 M. TURHAN ÖZDEMİR

taya çıkmışlardı. Sırt taraflarında bir doldurma yeri, burun ve ağızla

rında ise serpme delikleri vardı; belki de bu figürler, vaftiz suyu, yahut
da kutsal yağ adakları içindi. Her zamanki mutat kurbanlardan, mese
lâ krahn kurbanlarındanbaşka, resmî veya özel olarak sunulan ve muh
temelen bir dilek veya şükran duasına bağlı olan özel kurbanlar da vardı.

Dualar nadiren şahsî oluyor, fakat genellikle önceden yazılmış bir met
nin okunması şeklinde yapıhyordu, bu ve ayrıca tanrılar için ilâhîler
söylemek, harp, lîr, flüt, zil"-'' ve diğer müzik âletleri eşliğinde kutsal
müzik icrası da, yine ruhbamn görevleri arasında idi.

Herhalde yetişmesi hayli güç olan Kehanet Papazı, mutlaka çok
rağbet görmüştür. Bakıcı, kurban edilen koyunun kara ciğerinin şekli

ne, vaftiz suyuna dökülen kutsal yağın rengine ve harelerine göre, yıl

dızların, açılan falın durumuna, istekte bulunan kişinin anlattığı rü
yaya göre tâbirini açıklardı, fakat aym zamanda, Sümer sonrası zama-
nm fal edebiyatı olarak bize kadar gelen geniş eserleri de kaleme alır

dı, bu eserlerde bütün değişik ve dikkat çeken olaylar, meselâ hilkat
garibesi doğumlar, hayv^anlann ve böceklerin davranışları, garip çift
leşmeler, hastalıklar, ay tutulması, güneşin renkli görünüşleri veya ast
ronomik durumlar, gelecek hakkındaki kehanetleri yazdı bulunurdu.
Ruh çağırma papazları da aynı şekilde revaçta olup, yalnız dinî değil,

ayrıca tıbbî konularda da söz sahibi idiler. Çünkü Sumerli, bir ilâç kul
lanmadan, yahut da operatörün bıçağından medet beklemeden önce,
kötü ruhların eseri olan hastalığı, Tann'smm yardımı sayesinde, etkili
bir dua ile uzaklaştırmayı denerdi. Eskidenberi bu konuda, bilhassa
Enki ile İlâhe Ninchursaghn ayn bir güven sağladıkları anlaşılmakta

dır. Sihir, büyü işleri ve şeytan kovmak için yapılan işlerin her çeşidin

den yardım beklenirdi. Bunım yam sıra, resmî ve özel yaşayıştaki bü
tün önemli olaylarda, ev ve mâbed vaftizlerinde, ibâdetle ilgili yeni bir
eşyamn ilk kuUamlışında ve herşeyden önce de, ölünün defni sırasında

Ruh Çağırma Seremonisi yapmamak, kat'iyyen düşünülemezdi. Çün
kü Gökyüzü ve Yeryüzü cinler (Daemonen) le dolu idi. Bunlardan yal
nız pek azı koruyucu melekler (gute Schutzgeister), insanların iyiliği

ni düşünürlerdi - bunlar mâbedlerin kapılarını beklerler, müşkül durum-

115 metinde CymLal olarak geçmektedir.

Cymhala (lat.Cymbalum) Eskiden Yunanlılardın veya Romalılar'm kııllandıklan, Şatk'-

tan alınan küçük tabaklar, zil, birbirine vurmak sureti ile ses çıkarılan iki madenî tabak d.gross.

Brock., C.II., s.774, Volks.-Brock.s.HT.
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larda yardıma koşarlar, kötü güçler (böse Maechte) e mani olurlardı.

Fakat An ile Toprağın çocukları nazarı ile bakılan rulılann çoğu ise
cehennem mahsulü sayılıyorlardı. Aslında ölülerin ruhu olan bu ruh
lar, mezarlarda, ıssız yerlerde ve çöllerde barınmaktaydılar; bunlar
arasında en tanınmış yedi tanesi Udug'un adım taşımaktaydı: "Ölü
ruhu" (Totengeist), "iskelet" (Gerippe), "yok etme" (Vemichtung),
"Ölüm kaderi" (Todesschicksal), "tuzak kuran" (Lauerer), "kötü ruh"
(böser Geist) veya "yakala^ucı" (Greifer) gibi adlan vardı. Bunlardan
başka, aynca büyükleri "bir mızrağın gövdesi kadar iri olan" büyük
Galla cinleri" {grosse Galla Daemonen) ile, küçükleri bir yazı kalemi ka
dar ince olan "küçük Galla cinleri" (kleine Galla Daemonen)vardı. Inan-
na Yeraltı Dünyası'm terkettiği zaman ona refakat ederler:

"Onun yamnda, oraya doğru giderler:
önünde giden, elinde bir asâ tuttuğu halde
Bir vezir değil.

Yamnda birisi, beline bir kıhç kuşanmıştır

Fakat uşak değil.

Bu şekilde ona refakat edenler,
İnanna'ya refakat edenler,
Onlar yiyecek nedir bilmezler ve içkiyi de.
Onlar saçılmış undan yemezler.
Ne de dökülmüş sudan içerler;
Erkeğin kollarından çekip abrlar kadını

Ve kaparlar kadının göğsünden çocuğu..."

Dişi şeytan Lilit - 3000 yıl sonraki Talmud geleneğinde, Âdem'in
ilk karısı olarak gösterilecek olan dişi demon Lilit - bir çeşit Sümer Suc-
cubus'"®u olarak - kötü kadınlar gibi erkeklerin yolunu keser, fakat
dostunu tatmin etme yeteneği olmadığı halde onu bir daha salıvermez-

di.

O bilhassa yedinci gün erkekler için tehlikeli olurdu.

Gdgamış Destam'mn 12.1evhasına tekabül eden bir Sümer met
ninden öğrendiğimize göre, hatta bir zamanlar İnanna'mn Uruk'taki
kutsal bahçesinde bulunan bir ağacın içine yerleşmiş ve ancak ağlayıp

116 (Lat.) İfrit, şeytan; geceleyin kadın şeklînde erkeklerin rüyalarına girip onlarla cins!
mimasebette bulunduğu farz olunan dişi şeytan. Revised Bedbouse Dictionary, English-Tür-
kish, lst.1953, 8.1028.
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sızlanan İnanna^mn Gılgamış^ı yardıma çağırması ile oradan atılabil-

miş; Lilit onu görünce çöle kaçmak zorunda kalmıştı.

Bazı cinler varlıklarını, aynen masfl/ımi2"Ma geçen "gevatter
Tod""® olarak sürdürürler.

İşin sırnna ermiş olanlar, şerrine karşı koruyucu nazarlıklar kul
lanılan bütün bu cehennem güçlerini ve onların zararlı etkilerini alt
edebilirler ve hatta onları, kendini korumak için, başkalarına karşı da
kullanabilirler. Büyücülük işi, o vakitler gerçekten çok yaygındı ve Gu-
dea bütün büyücüleri memleketten sürdüğünü bize bir yerde naklet
mektedir. Kötü güçler hakkındaki bütün bu bilgiler tabii gizliydi ve
ancak ruhlarla ilişkisi olan papaz, büyülenen veya kendisine sihir ya
pılan kimselerin ilk yardımcısı olarak onlara yönelebiliyordu. Bunun
için onun itibarı bütün devirlerde yüksek olmuştur. Yaptığı işlere ait
bir metni A.Falkenstein"' in tercümesinden dinleyelim - gerçi bu me
tin Sumerler'den sonraki döneme aittir, fakat Sümer ruh çağırmasın

dan herhalde pek değişik olmamalı-:

"Kötü Udug, memleketin güçlü Gidim'i,
Kötü Udug, memleketin her yamnda koşturan kudretli Gidim,
Kötü Udug, memleketi un gibi öğüten,

Kötü Udug, işitmeyen Gallu,
Kötü Udug, utanmaz Gallu,
Kötü Udug, kötü yaratılmış Gallu,
Kötü Udug, memlekete eziyet eden.
Kötü Udug, memleketin her yanında kovalayan.
Kötü Udug, yaratıkları yakalayan.
Kötü Udug, elleri yapışık Namtar,

117 Çevirendin notu; Adı geçen maBal, Almanların halk masallarındanolan Briider Grimm
Masallan'ndan birisidir. Bu masalda, fakir bir ndam, yeni dugan onikinci çocuğuna bir vaftiz

babası aramaktadır. Evinin önündeki yoldan ilk geçecek inşam vaftiz babası yapmağa karar

verir. Biraz sonra ak sakallı bir ihtiyar görünür, bu şahsa kim olduğunu sorar, "Tannd* olduğunu

öğrenince, ona vaftiz babası yapmaktan vazgeçer, zira Tannanın adâletini beğenmemektedir,

çünkü O bazı kimseleri çok zengin, bazılannı da çok fakir yapar, herkese aynı şekilde davran

maz. Az sonra yine ak sakallı başka bir ihtiyar görünür, bu ise "Şeytan" dır; şeytan daima kötü
işler yapar, insanların kötülüğü için çalışır, bunun için onu da istemez. Son olarak gelen ihtiyar

ise "Ölüm" olduğunu söyler, fakir adam bu Uitiyan çocuğunun vaftiz babası olarak kabul eder,
çünkü ölüm herkese eşit muamele etmekte, hiç hikseyi ayırmamaktadır.

118 Vaftiz babası (olan) ölüm.

119 Eski Şark üzerinde incelemeler yapan Heldelberg'Ü Prof. a.e. s.46 v.d.
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Kötü Udug, memlekette haksız koşuşan.

Kötü Udug, memlekette bütün kanşıkbklan çıkaran,

Kötü Udug, yalvarmaları kabul etmeyen,
Kötü Udug, küçükleri balık gibi suda şişleyen,

Kötü Udug, büyükleri sürü halinde yere yıkan.

Kötü Udug, yaşh erkeği ve yaşlı kadını döven,
Kötü Udug, caddelerden geçen,
Kötü Udug, engin bozkırı çöl yapan.
Kötü Udug, eşikleri sıçrayıp aşan,

Kötü Udug, memleketin binalarını deviren,
Kötü Udug, memleketi çökerten...
Kötü Udug, ilişmedik kimse bırakmayan...

Kötü Udug, memlekette her şeyi yere seren!
Ben Ruh Çağırma Papazı, Başrahip Eas'ım.

Beni Tann gönderdi.
Beni Eenguraa'da bulunan beni, o gönderdi!
Benim arkamdan kükremeyeceksin,
Benim arkamdan bağırmayacaksın

Beni hain bir insana yakalatmayacaksın!

Gökteki hayat yardıma gelsin,
Yeryüzündeki hayat yardıma gelsin."

Cemaat, yalnız kehanetten ve ruh çağıran papazdan yardım bek
lemek için mabede gelmezdi. Onlar imkânlarına göre, dinî seremonile
rin her çeşidine katılırlardı, herhalde ayda iki defa yapılan ibâdette da
ha kalabalık sayıda bulunurlardı. Yeni Ay Bayranu'nm ilk günündeki
Kurban Töreni'ne ve onbeşindeki Dolunay Töreni'ne - birçok törenle
re ve bilhassa önemli dinî bayramlara büyük topluluklar halinde katı

lırlardı; bu bayramlar mevsimden mevsime kutlamr veya ilâlılann ya
şayışlan ile ilgili olarak; yahut da mabetlerin takdis törenlerinde yapı

hrdı. Bu gibi durumlarda kurbanların adedi çoğaltılır, koro ve orkest
ra takviye edilir, her kutsal yer süslenir, yaya olarak, araba ile ve gem
ile, önde ilâh resimleri ve amblemleri olmak üzere dinî geçitler yapılır^

kurban yemekleri ve kutsal içki ziyafetleri, çok kişinin katdması ile
yapılırdı. Papazm tantanah bir şekilde bildirdiği, şehrin ve hailemin ge
lecekteki kaderini tayin eden kehanetleri, dikkatle dinlenir kendisi için
tören yapılan ilâhın kudretini öven ilâhiler, yahut da Dumuzî'nin ölü
mü ile ilgili ağıt birlikte söylenirdi. İlkbahar ve Yeniyil Bayramları'-
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nda ise cemaat, yeniden dirilen İlâhın hayata dönüşüne bizzat şahit

olur ve dindar bir seyirci olarak, süslü, vaftiz edilmiş,kıymetlikostümler
le, koro ve dans eşliğinde mabedin özel sahnesinde temsil edilen Kutsal
Düğün Töreni'nin sahnelerini birbkte yaşardı, muhtemelen İlâh ve llâ-
heyi temsil edenler, en eski anlamı ile Dumuzi ve înanna, cemaatın

gözü önünde kutsal yemeği yerler, sonra da "Düğün Odası"na çekilir
lerdi. Daha sonra bir papaz, hayat bahseden birleşmeyi boru sesleri ile
ilân ederdi, böylece Kral ve Başrahibe, İlâh ve llâhe'yi temsilen, yeni
yılı ümit verici olarak başlatmış olurlardı. Fakat bu sırada, çılgınca eğ

lenceler gelişerek, mabetten hemen şelırin caddelerine yayıhrdı; çünkü
artık, bütün değerlerin alt üst olduğu nizamların ortadan kalktığı

ve her geçerli yasağın etkisini kaybederek, festival biçiminde ifadesini
bulduğu saat gelmiştir, • Gudea'nın anlattığına, relief ve mühür resim
lerinde ifade edildiğine göre, kölejd efendi ile eşit duruma getiren, bü
tün vazifeleri durduran, hayvan postları ve hayvan maskelerine bürün
müş müzisyenlerin, arslan, ayı, merkep, tilki v.b.den meydana getir
dikleri bir orkestranın ortaya çıkması ile bir maskaralıktır başlardı,

muhakkak ki burada, Dionysos^ '̂̂ ve Aphrodite^^^ de önemli hisseler al-
mışlardu-.

Bütün bu dinî müessese ve âdetlerin -Gudea hariç tutulursa- pek
azını hakiki Sümer Devri'nden kalma belgelerden öğreniyoruz ve bu
nun için çoğunu, geçmişin mirasını yazıh olarak saklamağa çalışan, da
ha önceki asırlardan kalma, Sümer'den sonraki İlk Devir'in metinlerin
den almak zorunda kaldık. Fakat bunu yaparken bir mahzur görme
dik, çünkü Sumerce, dinî lisanı devamlı olarak muhafaza ediyor ve böy
lece dinî an'anelerin de sürekliliği sağlanmış oluyordu, çünkü eski şar

kın dinî alandan başka hemen hemen hiçbir kesiminde böyle muhafa
zakâr bir tutum görülmemektedir, öz olarak Sümer dinine örnek teş

kil eden metinler için de durum aynıdır. Sumerleıdan bize kalan dua
lar, ilâhiler ve ağıtların çoğu II.Bin'in ilk üç Asrı'nda, Larsa^^ı

120 (Rom.Baechus), Zeus'un oğlu. aıme&i Semele, Şarap, İlkbahar ve Yecd İlâhı, ApoUo'-
nun büyük rakibi (M.Ö.V.yüzyıl) Volks-Brock. b.17I d.gross. Brock. C.III, a.280.

121 Yunan Aşk ve Güzellik llâbcsi llâblar Efaaacsi'ue göre, deniz köpüğünden, meydana
gelmiştir, Bomablar tarafındanVenüs ile bir tutulurdu (Milo Venüs'ü) Volks-Brock. 9.36 d.gross.,

C.I., S.334.

122 I.îsin Sülalesi Devri tak.M.Ö.1970-1735. a.e., s.l74

123 Larsa " " " M.Ö.1960-1698. "", " «
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ve BabiV^* Sülaleleri zamanında yazılmışlardı!, fakat geniş bir zamanı

içine alan, 3. t/r SülalesV^^ devrinden de gelmiş olabilirler. Tesadüfen
bulunan daba eski metinler, eski ve daha sonraki Sümer edebiyatı ara
sındaki farkların büyük olmadığını isbat etmişlerdir. Şu halde burada
bir kaç metin göstererek doğrudan doğruya onlann üslûbu ve fonetiği

hakkmda bilgi vermek istersek, önceki eski Babil Devri'nden kalan bu
metinler tereddütsüz klâsik Sümer hakkında da konuşmuş olurlar.

Sümer dualarından -halbuki dua edenlere ait yeniden birkaç hey
kel keşfedildiği halde- şimdiye kadar pek azı elimize geçmiştir. Lağaş'-

h Gudea de çok sayıdaki kitaplar arasında bu türe ait bir kaç metin bı

rakmıştır. Şimdi bunlardan "Lagaş'ın Anası", İlâha Gatumdug'a yapı

lan bir duayı veriyoruz:

"Kraliçem, berrak gökyüzünün kızı, ne iyi ise, sen onu tavsiye eder
sin ve onu Gökyüzü'nün birinci katına kabul edersin, memlekete ha
yat veren sensin, sen Lagaş'ı meydana getiren kraliçesin, anasm! Senin
gözettiğin halkın kuvveti artar; koruduğun dindarın ömrü uzar. Be
nim annem yoktur; Anam sensin. Benim babam yoktur: Babam sen
sin... Beni mabette sen doğurdun, llâhem Gatumdug, sen bütün iyilik
lere vâkıfsın... İçime hayat nefesini sen bıraktın. Anamın himayesinde,
senin gölgen altında, saygı hisleri ile dopdolu kalmak istiyorum..."

Eski Şark ölçülerine vuracak olursak, bu dua samimiyetten uzak
sayılmaz; dindar Hükümdar bu duayı, içten bir bağhhkla llâhma söy
lemektedir. Bıma karşılık, III. Ur Sülalesi DevrVne ait "İlâh Mektubu"
denilen bil tür ile yazılmış olan bir duanın çok daha şematik bil havası

var, o vakitler, Tanıı'ya yapılan niyazın bir mektup şeklinde yazdıp,

sonra da bunun bir posta eşyası gibi mabede verilmesi âdet olmuştu.

Dinî olmaktan tamamen uzak görünen böyle bir dua, ilâhlaştınlan, fa
kat henüz hayatta olan Ur Krah^na yazılmıştır, şu mealdedir:

"Krabma, menevişli gözleri olan boğaya,

Lapislazuli-sakalı olana, söyle'̂ ®:
Altın Heykel, iyi bir günde yaratılan,

Sfenks, temiz bir ağılda büyütülen.
Sin"' in kızı înanna'nın kalbinde yerleşen!

124 I.BabU " " " M.Ö.1830-1530. " "

125 IlI.Ur " " " M.Ö.2065-1955. "", " "

126 Çevirenin notu: Mektubu yazan burada mektuba sesleniyor, ona emrediyor.
127 Babilliler'in Ay tlâhı Nanna'ya verdikleri ad. a.e., s.30 v.d.
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Efendime, tnanna'mn yiğidine söyle:
Sen, An'ın bir çocuğu gibi bilgili yetiştirilen sen,
Senin sözün geri çevrilmez, bir Tann sözü gibi,
Senin vecizelerin, gökten inen yağmur rüzgândır.

Onu denetleyebilecek kimse yoktur!
Urşaga, senin kölen, şöyle konuşuvor:

Kralım bana hak verdi, ben Ur'un bir evlâdıyım:

Böylece Kralım İlâhî Hükümdar (tıpkı: 'göğün')

gibi gerçektir.
Baba evimi kimse ele geçiremesin,

Baba e\ımin temelini kimse elimden almasın!

Kralım bunu bilesin!"

Dindar kimselerin sağlık ve uzun ömürden değil de, sadece ekseri
ya böyle maddî şeylerdenbahseden duaları, burada olduğu gibi, bir evin
inkâr edilemeyen malsahipliği veya diğer menfaat sağlayan şeylerin

beiiı-tilmesı şeklinde olabilir; tantanalı, kaside biçiminde bir hitap, üze
rimizde konunun özü ile tuhaf bir tezat teşkil ettiği intibaını bırakmak

tadır, fakat diğer yandan da din ile günlük hayat arasındaki sıkı ilişkiyi

açıkça anlamamızı sağlıyor.

İsrail'in, elimizde Tevrat'la ilgili Psabnenbuch*^^ ımdan bir pasaj
bulunan dinî şarkılarının güzelliğine karşılık, Sümer ilâhîleri de, çeşitli

ünvanların arka arkaya sıralanması ile yapılan birçok tekrar ve bu ara
da verilen çok süz'i muhtevanın,bugünün okuyucusunu pek çabuk bık

tıran ağıtları gibi, hayli monotondur. Krala ibadet için meydana geti
rilmiş ve içerisinde hükümdarın ilâhlığını öven, yahut da ilâhlar için ya
zılan kasideleri, bir takım isteklerle krala bağlamış olan Hymnenpoe-
sie'^' nin bu türü de bir istisna teşkil etniemektedii. Muhtevası çok ge
niş olduğu için, bu ilâhi ve ağıt şarkıları - Fidebiyatını, ancak bir örnek
vermek üzere sınırlayalım ve şimdi Ehlil'c yazılmış bir kasideyi dinle
yelim, burada normal isim yerine, muayy*eıı bir papaz dialekti olan Mul-
lil ismi kullanılmıştır.

128 (Yun.) Psalm şarkı demektir, Psalmos Kirişli ^alg> 'Saitensplel'), şarkı, methiye
Psalmenbuch Yahudi Ccmaatrnin Tevrat'la ilgili (150 dinî şiir) kitabı, Davut Peygambet'in mey

dana getirdiği ve makamla okuduğu camlan din! şiir ve dun külliyatı. Mezamir (Mezmurlar,
Zebur) d.gross.Brock. C. ÎX.. s.410.

129 tlâhi nazım, din! nazım türü, himuik tilr.
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"îlâh, Sümer ülkesinin kaderim bilen, bizzat
kendisi sayesinde kahraman,

Mullil, Sunıcr ülkesinin kaderini bilen İlâh,

bizzat kendisi sayesinde kahraman,
Baba MuJİil, Memleketler İlâhı,

Baba Mullil, kesin sözün sahibi.

Baba Mullil, Karabaşh'larm çobanı,

Baba Mullil, kendisi sayesinde uzağı gören!
Baba Mullil, azgın Boğa, suiları yaran.
Baba Mullil, hafif bir uyku uyuyan.
Açıkta yatan kuvvetli boğa, hiçkimse onu ürkütemez!
Mullil, Uzak Diyarlardın Taciri.
İlâh, zevcesi Beldeler Tüccarı olan,
İlâh, eğlenceleri geliştiren, yağlı sütü artıran.

İlâh, oturduğu yer (Nibru) şehirleıi yöneten,
Onların evleri hakkında hüküm veren!

Güneşin doğduğu yerde bulunan Dağlık Bölgeden
battığı yerdeki dağlara kadar

Idkedc başka ilâh yoktur - yalnız sen İlâhsın,

Mullil, bütün ülkelerde başka ilâh yoktur • sen tek
İlâhsın!

Kuvvetli, göğün yağmuru, yeryüzünün suyu
senin elindedir,

Mullil, ilâhların üzerindeki çoban değneği senin elindedir!
Baba Mullil, çimenleri sen yetiştirirsin, çimenleri

sen büyütürsün,
Mullil, senin korkunç parlaklığın denizdeki bahklan pişirir,

Gökyüzündeki kuşlar, denizdeki balıklar bunun önünde titrerler.
Baba Mullil, yüce...'i sen getirdin - insan onları sepete

doldurdu.

Sümer ülkesinin İlâhı, parlak si/â/ıı"" sen getirdin:
O halde uzun zaman yetecek sepetlerimi nerede ?
Baba Mullil, sen Hakikatimi de Sahteimm yi karıştırıyorsun!"

130 Çevirenin nolu: Savaşı başımıza sen getirdin.
131 " " ; Harpte ber şeyimiz düşmanlar tarafından yok edildi, hepsini onlara

verdin, şimdi bizim azığımız nerede?

132 Çevirenin notu: Hakikt dindar.
133 " " : Dinsiz. Şair bu şiirde önce îlâlu metheder, sonra onun hatalarım bu

lur, ondan şikâyetçi olur, yaptığı kötü işleri lenkid eder.
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örnek olarak vermek istediğimiz mersiyeyi, bitkilerin solup yok
olduğu yaz kuraklığı sırasında, Ana ve Aşk Ilâheleri'nin tapınaklaıın-

da, ayrılıp giden ve ölüler Ülkesi'ne tnen Dumuzi-Tammuz için yapı

lan yıllık Tammuzklage^^^ metinlerinden anlıyoruz. Bizzat înanna, "Sev
gili" için, "Oğul" için acı ile feryat eder ve bahsettiği "Step" ise, Ye
raltı Dünyası için uygun bir semboldür:

"Kalbim ağlaya, sızlaya 'Step'e doğru gidiyor!
Onu Düşman Ülkeler mahvediyor, ben Eanna'nın îlâhesi'yim.
Ben llâh'ın annesi, Ninsuna'yım,
Ben yüce gençliğin annesi, Geştinna'yım.

Kalbim inleyerek 'Step' e doğru gidiyor,
Dumuzi'nin zincire vurulduğu yere doğru,

Koyunun bana kuzu verdiği yere doğru.

Kalbim inleyerek 'Step* e doğru gidiyor!
Keçinin bana oğlak verdiği yere doğru,

Bu yerin îlâhı'na, 'Uzaklar'a,
Oraya..., orada anne... -kuşu besledi.
Kalbim inleyerek 'Step'e doğru gidiyor!"

İçinde hiçbir efsanevî kelime oyunu bulunmayan dini bir metin.
Gerçekte, Sümer'in ilâhî efsaneleri, ibadetle sıkı sıkıya ilgilidir, bunla
ra kısmen dinî temsillerin refakat metinleri nazarı ile de bakılmakta

dır.

Dünyamn Yaradıhş Destam'ndan başka, Babil'in epik-mitik şiir-

/eri'nin bu iki türün burada tam olarak ayırmakmümkün değildir-hep-

si çok veya az Sümer menşelidir, ancak Amerikalı Sumerolog S.N.Kra-
mer'in yeniden yaptığı incelemeler ve metin açıklamaları neticesinde,
günden güne daha da açıkhğa kavuşmaktadırlar. Gılgamış'ın yalnız

ismi ve kendisi değil, ayrıca onun çoğu efsane şeklinde olan hikâyeleri
nin de, Sümer'in öz mah olduğu artık ispatlanmıştır: ana fikri (sonsuz)
hayatı arama olan ve neticede trajik kahramanın yenilmek zorunda
kaldığı, bu eskiden kalma münferit şiirleri organik bir bütün içerisin
de yoğrularak, tek bir destan haline getirilmesi, ancak semitik kavimler
tarafından yapılabilmiştir. Fakat burada da Sümer Spekülâsyon'u bir
ön yatırım yapmıştır. Hayat, ölüm ve tekrar dirilme probleminin, înan-

134 Temmuz Ağtü.
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na-Dumuzi Mysterium^^^hmdsi ifade edildiği gibi, eski Sıuner diuinİD bir
ana sorunu olduğuDu artık biliyoruz. Fakat bu, aynı zamanda Sümer*e
ait GJgamış Efsaneleri'nin en önemli unsurudur. Şimdiye kadar bun
lardan beş tanesi belli olmuştur ve bu efsanelerin muhtevası da, aşağı

yukarı başlıklarından anlaşılabilir: "Gılgamış ve Dev Chutcaica'* {Gil-
gemesch und Riese Chuwawa), "Gıîgamış, înanna ve Gök Mahlûku^*
(Gilgamesch tnanna und Himmelstier), "Gıîgamış ve Kiş''li Agga" (Gil-
gamesch und Agga von Kisch), "Gıîgamış^ Enkidu ve Yeraltı Dünyası''^

(Gilgamesch, Enkidu und die Unterwelt), "Gılgamış''tn ölümü" (Gilga-
meschs Tod). Fakat Destan'ı meydana getirenler taraûndan, II.Lev
ha ile benzerliği olduğu söylenilen SumerHn Tufan Şi^r^nin^^^ asimda
Kahraman ile bir ilgisi yoktur. İşte, konusu insan, cin ve ilâhlar olan
bu hikâyelerden birisi. Bu, Gılgamış, Enkidu ve Yeraltı Dünyası'nın

hikâyesidir:

Dünya henüz genç iken, Înanna Fırat nehri kenannda yetişen chu-
îuppu -ağacınm lodos tarafından devrilmesi ile, düştüğü müşkül duru
mu gördü. İlahe onu himayesi altma aldı ve Uruk'taki muhteşem bah
çesine naklette, ilerde kıymetli kerestesinden taht ve karyola yaptır

mak gayesi ile ona çok iyi baktı ve yetiştirdi. Artık kesebileceği zaman
gelince, kökünün altına bir yılan yuva yapmış, yırtıcı kuş Zu, tepesine
yavrularını yerleştirmiş ve dallarına da dişi şeytan Lilit evini kurmuş
tu; böylece înanna ağacı kestiremedi. Sabahleyin, güneş İlâhı olan er
kek kardeşi Utu görününce, ağlayarak ona üzüntüsünü anlattı. Bunun
üzerine Gılgamış yardım teklifinde bulundu, 50 ağırhğındaki

zırhını giydi, 7 Talant^^® ve 7 Mine ağırlığındaki savaş baltası ile yılam

öldürdü. Yırtıcı kuş Zu yavruları ile dağa uçtu, dişi şeytan Lilit ise çöle
kaçtı ve ancak şimdi Gılgamış, Uruk'lu adamları ile ağacı devirmeğe

gidebildi. Gövdesinden înanna'nın tahtı ve karyolası için kereste alın

dı, fakat alt dallan ve taç kısmından ise, kahraman Kral'm Uruk'ta
kullanmasıiçin, Gılgamış'a bir trampet ve bir de tokmak (.^) yapıldı. Fa
kat "genç kızm bağırması" üzerine -ancak açık değil- bu kıymetli par
çalar Yeraltı Dünyası'na gittiler. Gılgamış ağlayıp sızlayarak Yeraltı

135 gösteri, oyun, Orgia d.gross.Brock. C.VUI., a.235.
136 Nuh Tufanı.

137 (Lat.) Mina. Yun.Mna Şaıktan alınnuş eski bir ağırlık ölçüsü 436, 6 gr., 1/60 Taleot
d.gross.Brock. C.VIII., 6.30.

138 Eski Yunanistan'da kıUIamlon bir ağırlık ölçüsü, 60 Mine d.klei.Brock,, C.II., 8.495
d.groB8.Brock. C.II., s.394.
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Dünyası'nın kapısının önüne oturdu. Nihayet lıizmetçisi ve arkadaşı

olan Enkidu, kaybolanı Hades'^' ten alıp getirmeğe hazır olduğunu bil
dirdi ve Gılgamış tarafından verilen birçok talimatı da dinleyerek ölü
ler ÜlkesVne indi. Fakat aldığı talimata uymadığı için, geri dönmesi
yasak edildi. Gılgamış'ııı, Nippur'un İlâhı Enlil'e yaptığı .şikâyet, çok
soğuk bir sessizlikle karşılandı, fakat neticede Erıdu'daki Enki yardım

etti: Onun emri üzerine Enkidu'nun ruhu toprağın üstüne çıkabildi-

ve her ne kadar bu iki dinî varlıktan açıkça söz edilmiyorsa da, Enki
ile Gılgamış arasındaki konuşma bu esnada yapıUr • Homer**^ in Odys-
seus'^' ile Tiresias^*- arasında meydana getirdiği sahneye, en eski ör-

139 Yeraltı Düayası, Yunan ölü Kültü'ndc öbür Dünya, Yeraltı Düuya»ı İlâhı "Pluto".
140 En eski Yunan şairi. Îlias-Odyssee ile birlikte diğer destanların vc çok sayıı.a İlâhile

rin yazandır, bunlardan otuz kadarı balen mevcuttur. Birçok Küçük Asya şehri, şöhret kazan
mak için, onun doğum yeri olmaK için münakaşa halindedirler. Onun şahsiyeti ve kimliği hakkın

da bütün bildiklerimiz, ama oluşu ve efsanevî bir hayata sahip olmasıdu. Daha sonraları bulu
nan biyografisi, eskiden Halk Kitabı olarak yayılmıştır, llomer İlâhileri Hesiod'tan sonraki za
manda ortaya çıkmıştır. Her ikİ Homer Destanı'nınkonusu da Troya'mn efsanevi hikâyelerin

den alınmıştır. Harpler (Achilleus''ıınöfkesi), on yıl süren yanhş yolculuk (on yıl yolnmı kaybet
me) ve Odysseus'un vatanma dönüşü, mitik ve ma.sahmsı bir anlatım kaynağıdır. Volks-Brock.
S.348 d.gross.Brock. C.V.. s.530.

141 (Lat.l'liaes), Yunan Mitolojisine göre ilhaka Kraiı, Laertes'in oğlu, Penclo/ıe'nin ko
cası, Telemachos'un babası; cesur vc akıllı fakat aynı zamanda kurnaz bir kahraman. Tavsiyesi
üzerine ünlü "Tahta At" yapılır. Troja raptedilir. Yolunu şaşırması ve on yıl süren vatana dö
nüş yolculuğu, Homer'in iki destanından biri olan Odyssee'dc anlatılır.

Poseidon'uD öfkesi Odysseus'u kovalar, on yıl devam eden vatana dönüş yolculuğu süre

since ona birçok tehlikeli maceralar hazırlanır, [.otophagen ve Kyklopen'lere gelİr, orada tek
gözlü dev Polypbem'in gözünü kamaştırarak onu yener, sonra Rüzgâr ilâhı Aotus^un adasına

ve sihirbaz Kirke'ye gelir, öbür Dünya Ci/(idcj)'nm kapısmdu Teİreaias'tan vatana dönüş hak
kında bilgi ister, bundan sonra Sirene'lere doğru yoluna devam eder, çok telılikcll Skylla ve
Charybdis geçitleri arasmdan geçer. Trinakria (Ilelios 'Yunan Güneş İlâhı') Adasına gelir, çok
acıkmış olan arkadaşları burada Güneş Tannsı'mn kutsal sığırlarım keserler, bu yüzden hepsi
gemileri ile birlikte yıldınm isabeti neticesinde paramparça olurlar.

Odysseus tek başına Su Perisi (İVympAc) Kolypso'nun Ogygia ..^dası'ııa varır, burada Kalyp-
80 tarafından yedi yü alıkonulur. Nihayet İlâhların emri ile serbest bırakıUr. Yoluna devam eder
ken, Poseidon'un çıkardığı fırtmada salı parçalamr: fakat Leukotbeas'm ağı sayesinde kurtulur
vc Nausikaa'mn aracılığı İle Phaakeo'lerin adası olan .Sclıoria'ya kabul edilir. Burada kendisine

zengin hediyeler verilir, uyurken Phaaken'ler tarafından İthaka'ya getirilir ve yirmi yıllık bir
ayrılıktan sonra, dilenci kıyafetinde eı-ine gelir. Oğlu Telemachns ile iki çoban. Eumaus ve Phi-
lötius'un yardımlanııı da görerek, başta zorba .Antonoos olmak üzere, servetinden ötürü Pene-
Inpe'ye göz koyan bütün talipleri öldürür, ancak bundan sonra hüvivetini açıklar. d.gro.^s.Brock.
C.VIII., S.523.

142 (Yım.Teiresias), Yunan Mitolojisi'ndc Thcb'ii âma bakıcı (kâhİn), Odysscc'e göre Ye
raltı Düııyası'nda şuurunu muhafaza eden ve Odysseus için kehânette bulunan yegâne ruh.Sop-

hoktes'leÖdipus ve Kreoıı'ıııı karşısında İkaz Edici olarak görünür. d.gross.Bockr. C.II., s.538.
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nek - bu konuşmada ölülerin Yeraltı Dünyasındaki durumlarından,

teslimiyetlerinden bahsedilir, böylece Yeraltı Dünyası hakkındaki ta
savvurlarımıza yeni bilgiler katılmış olur. Bin beşyüz yıl sonra, Nini-
ueMeki Kral Assurbaniparm kolleksiyon kopyacıları, anlaşılamıyan

sebeplerden, bu hikâyenin ikinci bölümünü, Gılgamış Destanı^mn so
nuna kendi iIâ^'clcri olarak koymuşlardır.

Büyük bir korku ve heyecanla, Ebedî Hayat'ı araması neticesiz
kalan Kaluramanın, ölümünden sonra başına gelenler, diğer bir Gılga

mış Efsancsi'n<lc anlatılır. Burada kısmen ele geçirilen ve ayrıca boş

lukları da bulunan metinde, ölen kutsal Kahramanca Yeraltı ÜlkesVnm
Kralbğı'na yükseltilmiş olarak rastlıyoruz; sevgili ailesi etrafindadır

ve Gılgamış, bütün dünyevî yaratıkların önceki amelleri nasıl olursa
olsun, ölümün karşısında eşit oldukları tesellisine vakıf olmuştur:

Fenalık yapan, orada yatıyor, ayağa kalkmıyor...

Kasları kuvvetli olan, orada yatıyor, ayağa kalkmıyor...

Bilgin görünüşlü olan, orada yatıyor, ayağa kalkmıyor...

Orada duranlar, susmuyorlar, oturauiar susmuyorlar,
feryat ediyorlar,

Orada yemek yiyenler, susmuyorlar, fcıy^at ediyorlar..."

Chuluppu-Ağacı'ndan dolayı, Gılgamış'ın samimi yardımına sevi
nebilecek olan İnanua, Destan'da fahişe olarak tahkir ve tezyif edili
yorsa da, epik-mitik şiirde sık sık ağırbk noktasını teşkil ettiği açıkça

anlaşılmaktadır; onun Cehennem Yolculuğu dünyaca meşhur olmuş

ve üzerinde çok işlenmiştir. înanna ile Şukallituda hikâyesi ise, tama
men yeni ve çok orijinaldir: Bir karga, kral olan efendisine çeşitli fidan
lar dikmektedir. Fakat kutsal kahraman Şukallituda, altmış tane bol
gölge veren ağacı liir araya getirerek bir mağara teşkil etmek sureti ile,
ondan üstün bir duruma geçer. Günün birinde İnanııa, gökyüzünü ve
yeryüzünü baştan başa dolaştıktan sonra, yorularak bu gölgelik yerde
uykuya dalar. Bu esnada Şukallituda tarafından gözetlenmektedir,
kutsal kahraman bir müddet onun yanında yatar ve daha sonra înanna
uyanmadan onu terkedip gider. Güneş doğduğu zaman İlahe başına

geleni görür, büyük bir hiddetle Sümer'in üzerine, memleketin bütün
kuyularını kan ile doldurarak, bir Kan İşkencesi indirir - Musa'nm II.
Kitabı VII.Bölüm, XVII.Mı.sra ve devamında zikredilen, Mısır'ın ba
sına geleu felâket motifini hatırlatan Efsauc'den bir kısım-, böylece
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"Karabaşîılar^^ su yerine kan içmek zorunda kalsınlar diye. ŞukallUu-

da, tlâhe'nin gazabından babasımn yanma kaçar, yaptığı işi babasına

itiraf eder ve tnanna^nın kendisini öfke ile nasıl takip ettiğini anlatır.

Babası ona, kardeşlerinin, insanların yanına sığınmasını nasihat eder.
Gerçekten de îlâhe onu bulamaz, bunun üzerine mahvedici fırtınaları

başlatır. Takip edilen, tekrar babasının nasihatim ister, fakat tavsiye
yine aynen birincisi gibidir: înanna bu defa da mücrimi keşfedemez.
îlâhe üçüncü defa, tekrar mahvedici birçok işler yapar, fakat Şukalli-

tuda bir kere daha onun gözlerinden, insanlann arasına saklanır. Dra
mın sonuç metni elde olmadığı için, nasıl bittiği açık kalmaktadır.

Dünyanm meydana gelişi, İlâhların yaradılışı veya çocuklarının

menşei, bir efsaneden daha da ileri gitmektedir: S.N.Kramer, kısa bir
süre önce, sözü edilen metinlerden elde ettiği çeşitli bilgiler neticesin
de, insanhğm en eski Kozmogoni (Kozmografya) Bilgisinin nasıl ol
duğunu su yüzüne çıkarmıştır: Başlangıçta, gök ve yerden müteşekkil,

kozmik dağlar silsilesini meydana getiren "en Eski Deniz" vardı. Gök
yüzü ve aynı zamanda Gök Tanrısı olan An, erkek varhk, yeryüzü olan
Kli ise dişi varhk olarak kabul ediliyordu. İkisinin birleşmesinden Fır-

tma Tannsı meydana geldi. O, Gök ve Yer'i birbirinden ayırdı ve ba
bası An gökyüzünü yeniden kurarken, o da Ki'ye yeryüzünü tesis etti.
Fakat, Enlil'in annesi Ki ile birleşmesinden, insanlarm yaratılması ve
medeniyetin kurulması için kır meydana geldi, tlâhlarm meydana ge
lişleri ile ilgili, ayn ayn birçok efsane vardır: Günün birinde Enlil, genç
îlâhe Ninlil'i banyo yaparken görür, onu yakalar, karşı koyunca zorla
elde eder; Nanna meydana gelir. Enlil'in bu fena hareketi üzerine, "El
li Büyük îlâh" ve bilhassa "Yedi Kader îlâhı" tarafından sürgün edi
lir ve Yeraltı Dünyası'na iner -Henüz Enlil'in Hükümranlığının sona er
mediği bir zamanda bulunmaktayız. Ninlil onu takip eder, fakat sonra
gözden kaybeder. Enlil, Kapı Bekçisi olarak ona rastlar, fakat îlâhe onu
tamyamaz. Kız bir çocuğu olduğunu itiraf eder. Kapı Bekçisi ve burada
Efsane'nin en önemli motifi, yani Ehlil'in ilk doğan çocuğunu bir Gök
Tanrısı yapma plâm ortaya çıkar- cevap verir: "Benim veliahtım Gök
yüzüne çıksm, (diğer) neslim Yeraltı Dünyası'na gitsin!" Enlil'i kapı

bekçisi zanneden Ninlil, ona teslim olur ve bir çocuk daha elde eder.
Yeraltı Dünyası Nehri'nin kıyısında Ninlil, "Yeraltı Nehri'nin Genci"
ve "Gemi Tayfası" sıfatlan ile kendisini gizleyen Enlil tarafindan ah-
konur; iki çocuk daha meydana gelir. Enlil, ilk olan Nanna'yı Ay îlâh-
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lığlına yükseltmek sureti ile, onu dünyanın üstünde bir güce kavuşturur,

daha sonra doğanlar, onların arasında Meslamtea-Nergal'^^ de vardu-,
ölüler Ülkesi^nin İlâhları olurlar...

Buna benzer efsanevî manzumelerden birinde, Enki ve Ninchur-
sag baş rolü oynamaktadırlar: Burada, Âna llâhc'yi önemsemediği anla
şılan Enki, onun talimatlaıındanbirine aykırı hareket ettiği için, Ninc-
hursag'ın öfkesini uyandırır. Bunun üzerine ona öldürücü bir bedduada
bulunur: "ölünceye kadar ona iyi gözle bakmak istemiyorum."'^ Böy
lece Hayat ilahesi onun yaşamasının önüne geçtiği için, Enki'nin gücü
gözle görülür bir şekilde kesilir. Bu esnada bir tilki yamna çıka gelir,
Ninchursag ile barıştırmağa hazır olduğunu ona bildirir. Bu iş başanlır

ve llâhe şimdi Enki'yi iyileştirmek için,yavaş yavaş ölmekte olan llâh'-
ın vücut kısımlarının isimlerini taşıyan bir dizi ilâh meydana getirir.
Böylece Enki'nin gücü geri gelir.

Diğer bir motif de, Onaltı Levhalık ve "ihtişamı büyük olan Kötü
Hava Krah" ismini taşıyan bir didaktik manzumede görülen, Uruk'lu
Utuchengal'in bir mitik Ilâhi'sinde geçer: Bu, Nehirler Arası'nda bu
lunan medenî Ülke'nin sakinleri ile. Kuzey Dağları'nda bulunan Bar-
barlar'ın yaptıkları devamlı mücadeledir. Bu metinlere göre, dünya
nın nizamı, Enlil'in oğlu Nimurta ile birlikte, dağlık bölgede oturan
azag'Canavarı''nai karşı yaptığı mücadeleye göre düzenlenir'^'.

Nihayet şimdi de, ilâh ziyaretlerinin mitik motiflerinden bahse
delim, bunlardan birisi -Inanna'nın Eridu'ya Seyahati ve "ilâh Gücü'-
nün zorla ele geçirilmesi- 2.Bölümün en eski efsanesi, daha yakınlarda

öğrenilebildi. Bir başkasında ise, Ay ilâhı Nanna'nın yelkenli ile Ur'-
dan Nippur'un rıhtımına giderken beş şehre uğrayıp mola verdiği, an
cak uzun muamelelerden sonra Kapı Bekçisi ile şehre girebildiği ve ba
bası Enlil tarafından nasıl karşılandığı anlatılmaktadır; bir ziyafet sof
rası hazırlanır ve Nanna'nın ricası üzerine, tarlalara ve kırlara bereket
vermesi ve Kral Sarayı'nda uzun bir ömür geçirmek için Enlil'in tak
disini elde eder. Burada, 3.Ur Sülalesi Devri'nin politik ilişkilerinin ak
settiğini belirtmek, herhalde haksızlık sayılmaz. Mitik hikâyelere göre.

143 Sümerlüer Nergal'c OzcI olarak Meslamtaea derlerdi, a.e., 5.127.
144 Çevireoin aotu; Oaa sevgi ve sağlık dilekleri ile bakmak Ütemiyorum, o artık yafa-

manD.

145 Çevireum notu: Sumerler'in Kuzeydeki kavimlerle yaptığı savaşlarda, eğer Taunlar
kötü ruhlan, yenerse, Sümer de düşmanı yener, şayet kötü ruh galip gelirse, Sümer yenilir.
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bir vakitler Lugaş'lı Ningirsu veya ISinurta, Nippur'ılan Eritlu'ya bu
na benzer İlâh seyahatlerinden birini yapmıştır; buna karşılık Enki de,
Enlil'in ziyaretini iade etmek üzere, bir gün Nippur'a bir sevaliat vapar.

Bize Sümer edcbivatından birçok parçalar bırakmış olan Nijıpur

Mabet Yazarları Okulu'nun bir dizi mitik metinleri, böylece hiçbir su
retle kapanmış değildir. Keilsrhrift^*'' ile yazılmış olan kitabelerin sü
rekli olarak çözülmeleri ile, gelişmesine dcNam etmektedir. Ve şimdi,

Enmerkar-Le\ halan denilen epikmitik Anlatımları, Lugalbanda Hi
kâyelerini ve LVnammu-Kompozisyonu'nu'^^, Dünvanm Düzeni ve
onun dinî Olayları'nı anlatan "Enki \ e Snmer Mvth'inV*^ bir İnanna'

GudJam EfsancsVııi INinurta'nm Mippur'a dönüşünü konu alan bir
Anlatım'ı \e birçok Dumuzi-Jnanna Metirderi'ni artık biliyoruz. Bu
zenginlik bizi şaşırtmıyor: Bil'akis, sadece Sümer'in manevî yaşayışı

na dinin yaptığı etkinin kuvvetini aksettiriyor. însanlar gibi hareket
eden, fakat beşer üstü güçlere sahip olan, zaman zaman hayalleri ve
yaptıkları işlerle fânileri büyük korkulara düşüren İlâhlar, insan hayatı

nın bütün bölümlerine etki vaparlar ve ınabe<lin, şehrin biçimini ve şöh

retini tesbit etmesi gibi, Mit'lcr de halkın dinî düşüncelerine anlam \e
yön ^erirlerdi.Sümer'in şiir gücü,klişeb'şmiş ilâhilerde\ e ağıtlarda, \ ahiit
da çok nadir olarak dualarda kendini göslernn'kle beraber, en fazla ge
liştiği yer Mit'Ier olmuştur.

ölümden Korkma, (Sonsuz) Hayatı Arama. Yeraltı Dünyasi'nda-
ki Hayat ve ölü Ruhlarım Çağırma, Mit'Ierdc ekseriya rastlanan mo
tiflerdir. Esasında, Totenkull (ölü ile ilgili törenler) \e Jenscitsglauhp
(öbür dünya'ya inanç, ahirete iman), Sümer Dini'nde önemli liİr yer
tutar. En eski zamanlardan heri, önceleri haşka bir inşaat hazırlığı ya
pılmaksızın, yan-yahut da sırt üstü toprağa defnedilen ölülerin yanına

l»azı eşyalar da konulurdu; bunlar kupa ve çanaklardan ibaretti, ölü
nün yiyecekleri olarak da, bunların içerisini* konulan hububat taneleri,

146 Antik Onusya'nın, dalıa ziyade Babil ve Aı-urhriunn kama biçiminde çivi vuzü'i. Ön
celeriiki biudeu fazla şekil vardı, sonra bunların sayıları beşyiizc indirildi, a.e., s. Ii ^.d., d.gross.
Brock., C.VI., s.324.

147 M.ö.2065-2016, IlI.Lr Hanedanı Hükümdarları*ndandır.Şul;ri ve Rursiıt ile birlikte,
inşaat işlerine çok önem veren krallardan olup, şehrin en büyük tepesine, binaları ve herşcyden

önce mâbellcri ve Zikkurul*! taşıyacak olan, etrafı taş sellerle çe\riii. 300 km. kare bü> ük[ii-
ğündc bir plâtform ıneydanu getirdi, a.e., s.23 v.d.

148 Tarih üncesi'ne dayanan anlatım şekli, efsane, mit, ülü ile İlgili dinî törenler, Ölıür-

dünya'ya inanç, .Aliirci'e iman.
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hurma, yağ, su ve kurban edilen hayvanların etleri vardı, silâhlardan
meselâ taş baltalar, topuzlar kargılar, öbür Dünya'ya giden tehli
keli yolda savunma amacı olarak konulurdu, ziynet eşyası olarak da, öle
nin çok sevdiği şeyler seçilirdi, ölünün kendisinin de emin bir şekilde

uzak yolculuğa hazırlandığını SurghuV*"^ ve el-llibba'^" da elde edilen
lıuluntular göstermektedir: Orada cesetler, ancak yumuşak kısımlar

uzaklaştırıldıktan ve hafif bir yakılmadan sonra toprağa verilirdi, ya
hut da tamamen yakıldıktan sonra, küllerin defni şeklinde olurdu, ölü
nün yandıktan sonra arta kalan kısmı ve lüzumu halinde, kurban edi
len hayvanın üzerine de balçıktan yapılmış bir kap konulur ve küller bir
kavanozda toplanırdı; valnız kısmen yakılmalarda, yakılan ceset, uzun
\ e yumurta şeklinde, boyun kısmı dar, balçıktan yapılımş bir kap içe
risinde toprağa verilirdi. Cemdet İNasr-Zamanı'na ait bu defin tarzın

da, birlikle konulan eşyanın miktarı fazlalaşmıştır. Aynı zamanda Ur
şehrindeki mezarlıkta, içerisinde, ölünün bacakları iyice içeriye doğru

çekilmiş ve yana yatırılmış olarak durduğu, basit toprak mezarlar gö
rülür; ekseriyetle bir çanak tutan eller, takriben yüz seviy^esine kadar
kahİınlmışlır-muhtemelenbu şekilde, ölünün yemek yemesi kolaylaş

tırılmış olmalıydı. Bazen de, ağaç dallarından örülmüş sandıklan ta
butlar görülür; şüphesiz mezarlardan çoğu da sadece hasır ile örtülmüş

tür. Kaplar ve süs eşyası hiç eksik olmaz. Cemdet NasrMa bulunan ka
dın mezarlannda, ayna ve bakırdan yapılmış elbise iğnelerine rastlan
mıştır. Bin Yılı'nın ortalarında, tnanna-Dumuzi Ayinleri'nin gelişmesi

ile, ölü ile ilgili törenler, gözle görülür bir şekilde önem kazandı. Hat
ta evlerde, içerisinde bir veya daha çok iskelet bulunan, tuğladan yapıl

mış mezarlara rastlıyoruz; burada da ölüler, ağızlarının önünde bir ça
nak tutarlar, çevrelerinde adak hediyeler bulunur, elbiseleri ile gömül
dükleri anlaşılmaktadır. Pişirilmiş balçıktan ya|)ilan tabutlar da bu
lunmuştur, çocuklar emzikli tencerelere defneılilmistir. Kiş şehrinde,

ilk defa hizmetçiler ve ilâve olarak ela araba ve koşumlu atlarla lıerabcr

Mitbestaltung' (birlikte defin, toplu defin) a rastlanmıştır. Ve normal
definlerin yanında, bu defin şeklini Temmuz inancının ilk olarak açık

lanabildiği I.Ur Krallan'nın kuyu mezarlannda. Büyük Defin Seremo-
nisi'nde rastlıyoruz: Yer altı Anıt-Mezar'ında, ölüsüne maiyetinin refa
kat ettiği, Dumuzi-Taınmuz olan Kral yatmaktadır. Bir vakitler İnan-

H9 eski Mezop. şehri. a.e., s. 13 v.d.

150 " " " " " " "
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na^yı temsil eden eşi, herhalde Dumuzi'nin vefatını müteakip tlâhe^nîn
yaptığı gibi, ölümünden sonra onun yanına inmiştir, daha sonra Kral
Mezan'nm bu maksatla yukarıdan açılışı, her iki çiftin ölümlerinden
sonra, tekrar birleşmeleri için, ölü Kralın mezarından alınarak -hiç ol
mazsa "Kutsal Düğün'ün hayalî olarak gölge seremonisinde tekrar edil
mesi için- Yüce Kraliçe'nin cesedinin yanına konulduğu anlaşılmakta

dır. Kabirler, hediye edilen kıymetli süs eşyaları ve işe yarayan her çeşit

eşya ile doludur; Tabutlann keresteden yapıldığı anlaşılmaktadır. Me
zarcının, kuyuyu yarısına kadar toprakla öıtmcsinden sonra, kuyunım
yan yüksekliğindeve tamamen örtüldükten sonra da yer yüzünde, dinî
tören devam ederdi. Krallann ve diğer nüfuzlu kişüer için çalışan kuyu
mozarcılannın an'analeri Akad'lar Devri'ndc de muhafaza edilmiş ve
Lagaş'h Gudea'nm Halefî'nin mezar tesislerine kadar sürmüştür bu
ınezann, Ur'lu Şulgi ve Bursin'in Anıt Mezarlan ile birlikte muaz
zam bir görünüşü vardır: İçerisinde, eski mezar soygunculannın yap-
tıklan çapulculuk neticesinde, ancak çömlek kınklan ve dağınık kemik
ler bulunan iki büyük mezar, 5,50 m. yükseklik ve 7,70: 4,15 m. ile 10,-
70: 4 m.ölçülerine sahiptirler, yapı herhalde, burada kendilerine dua
edilen îlâhlaştırılmış III. Ur Hükümdarları için, toprağın üst kısmın

da yapılan bir "ölü Evi*' nin içine yerleştirilmiştir. Bu zamanda artık

ev definleri usulünün kalkmış olduğu, çok eskiden Eridu, Kiş, Ur ve
diğer yerlerde görülen usule uygun mezarlıkların tekrar ortaya çıktığı

görülmektedir. Cesedin başı ekseriya bir tuğla yastık üzerinde durur
du, fakat bu devir için bilhassa karakteristik olanlar, çömlekten yapı

lan, yan kısımları yukarıya doğru iyice daralan, ters çevrilmiş oval ta
butlardı!. ölü bunun altına çömelme vaziyetinde defnedilirdi. Bunla
rın yanında bir de, iki büyük toprak tencereden meydana gelen, en ge
niş kısmında bulunan birbirine tıpatıp uygun ağız kısmından ölüyü içi
ne alan Çift Çömlek Defni denilen usul vardır. Şüphesiz servet durumu,
sadakat, dine bağhhk derecesi ve diğer zahiri faktörler, ölünün defnin
de ve ölüye gösterilen ihtimamda büyük farklar yaratır: C.Preusser'''
Chafadi'de, içlerinde çömelmiş vaziyette ve hasırlarla örtülü, zengin
hediyelerin refakat ettiği küçük cesetlerin yattığı, çocuk mezarlan bul
du.E.Schmidt de Fara-Şuruppak'ta, Şusin zamanından kalma bir ku
yunun içinde, ancak çok acele ve gizli olarak defnedilmiş, erkek kadın

ve çocuk sekiz kişinin mezannı ortaya çıkardı.

151 1930-1936 yıllannda Eski Mezop.Ma kazılar yapan arkeolog.
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Fakat genel olarak, böyle medenî, dinine bağlı ve bilhassa öbür
Dünya ile ilgili şeylere büyük ilgi gösteren bir toplumda, tantanalı bir
defin ve cenaze töreni yapılmaktaydı, şüphesiz bu törenler vefat ede
nin mevkiine ve mali durumuna göre çok değişik ölçülerde oluyordu,
şüphesiz, ölü Kurbanı ve ölü Yemeği asla eksik olmazdı ve Eannatum
savaşta ölenlere bile cenaze töreni yapıldığını, mezar taşmda ispatla
maktadır. Gömülen cesedin etrafı servet durumuna göre, öbür Dünya'-
da lâzım olan yahut da ölüyü sevindirebilecek eşyalarla donatıhrdı ve
ücretini verebilecek kişi, mezann başmda, kötü ruhlardan korumak için,
güçlü dualar söyleyen Ruh Çağırma Papazı'm getirmeyi de ihmal et
mezdi. III. Ur Devri için ispatlanan an'anelere gÖıe, Ağlayıcı Erkek ve
Ağlayıcı Kadınlar'ın acı feryatları da, kötü ruhları uzaklaştırıyor ol-
ınahydı. Ve altında müteveffanın istirahat ettiği mevkiye, ölü Yemeği'-
nin bir müddet daha getirilmesi de kat'iyyen ihmal edilmiyordu. Meza
rın, evin altmda olduğu yerlerde ise, küçük bir manastır kurulduğunun

da pek nadir olmadığı anlaşılmaktadır.

Bütün bunlardan, Sumerler'in çok eski zamanlardan beri, ölüm
den sonra (bir) yaşamanın mevcut olduğuna inandıkları açıkça ortaya
çıkmaktadır. Bu konuda meydana getirdikleri tasavvurlar, bütün An
tik Çağ'ın öbür Dünya görüşüne esas teşkil etmiştir, ölüye, öbür Dün-
ya'da bulunan bir Devlet'in kapısı açılmaktadır. Buıada, sert, karanlık
İlâhlar çok eski kanunlara göre hüküm sürerler, ölüler Dünyası'nm

Kraliçesi olarak, Kum'" nın saygı değer İlahesi Ereşkigal ortaya çıkar,

kocası Meslamtaea-Nergal'dir; veziri Namtar, gelenleri sahibesinin kar
şısına çıkarır ve insanları mahveden altmış hastahğa hükmeder; Du-
muzi'nin kız kardeşi olarak Lagaş'ta hürmet gören Geştinanna ise, onun
sekreteridir. Papazlar, kapı nöbetçileri, hizmetçiler ve ölüleri sessizce
Sümer'in olan Yeraltı Dünyası'mn nehri Chubur'un üzerinden
karşı tarafa geçiren kayıkçı da eksik değildir. Yumuşatıcı gözlemler ola
rak, daha Önce gördüğümüz gibi, Gılgamış'ın Hades'te Kral yapUması

ve Dumuzi'nin -herhalde Yeraltı Dünyası'nda kaldığı süre için- Guga-

lanna "Büyük Gök Boğası" olarak EreşkigaPın zevci olduğu, an
latılmaktadır.

152 eski Mezop.şeh.a.e., s.16 v.d.

153 YunanMitolojisine göre Yeraltı Dünyası'nda bir nehir, İlâhlar bu nehrin yanında ke
sin (dönülmez) yeminler ederlerdL d.gross.Brock. C.II., 8.313.
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Ur Kralı lirnammıı'mm ismi ile bağlantısı olan bir mitik konıjıo-

zisyım, ölüler Devleti'no gitmek zorunda kalan bir ölü Kralcın İlasın

dan geçenleri bize anlatıyor: O, ilk hediyeleri, aralarında Nergal, Du-
ınuzi, Gılgaınış, Namtar \v karısı da bııluiıan ve hepsini de veraltı sa
raylarında ziyaret etmiş olduğu yedi İlâha sunmuştu; sonra araların

da sekreter Gestinanna'nm da bulunduğu iki llâlı'a yardım etmeleri
için yalvarmıştı. MüteAeffa, nihayet Yeraltı Papazları'nın. ikâmetgâ
hı olarak hazırladıkları yere ulaştı, orada Ereşkigal'ın emrine uyularak
selâmlandı ve Gılgamış ona, Kurnugea''nn\ "Dönüşü olmayan Memle
ket", adalet düzenini açıkladı. Ancak bundan sonra KraFı, hayatının so
na ermesi ile ilgili elem kavradı:

"\edi veya on gün sonra, Sümer'in elemi ona ulaştı."

Ur'un Surları yarım kalmış, yeni sarayım temizlenmeden bırakmış

tı, uzun zamandanberi bağrına basamadığı karısı, artık okşayamayaca-

ğı çocuğu, - bunların hepsi Yeraltı Dünyası'nda huzurunu kaçırdığı

için, acı acı feryat ediyordu. - Buradan itibaren metin bozulmuştur, fa
kat ölüler ülkesi İlin eski yasaları \ e Kral'ın fervatlarınm avnen de
vam ettiği muhakkaktır.

Çünkü bunlar yabuz insanlar için ıleğil. kendi saiıalarımla herşeye

muktedir olan İlâhlar için de geçerlidir. înanna da bunu anlamalıydı,

destan "İnanua'nın Cehennem Yolculuğu"ndan bahsetmektedir. İla

he, kutsal elbisesini giyerek ve mücevheratını takmış olaıak sefiresi Nin-
şuburra'nın refakatinde, Yeraltı tilkesi'nin Büyük Kapısı'na gelir. Ora
da refakatçisi onu terkcdcr \e Büyük llâhlar'ın Mabedi'ni ziyaret ede
rek, onlardan özel durumları için, Yeraltı Dünyası kurallarının hükmü
nü kaybetmesi içir tesirde huluıımalannı rica eder. En dış kapıda. Ka
pıcı Neti'yi çağırır, fakat Neti, Ereşkigal gİriş müsaadesi verinceye ka
dar, onu orada bekletir: İzin verilir, fakat Înanna Yeraltı tilkesi'nin
kanunlarına boyun eğmiştir. Şimdi, Kapıcı'nm refakatinde yedi kapı

dan geçer \ e yedi kere hüzünlü bir sahne tekrarlanır. Neti, yavaş yavaş

llâhe'nin bütün süslerini ve nihayet elbisesini çıkarır alır ve burada ge
çerli, kesin kanunları işaret ederek, onun bütün itirazlarını söndürür:

"\e işte yedinci kapıdan geçti,

'llâhenin elbisesi' vücudundan çıkarıldı.

O karşı koydu: 'Bu da ne demek oluyor.''
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*Sakin ol înanna! Hıulos'in kuralları kesindir,

Onlara asla dil ır/atamux8iıı!^'

Kötü kalpli kız kardeşi Ereşkigal'in karşısına çıkarılan llâhe, he
men onunla kavgaya tutuşur; metin burada yine tahrip görmüştür, fa
kat lııanna'nııı kıskanç Ölüm İlahesi tarafından altmış işkence ile ce-
/ulandıniıp. ha})se atıldığı şeklinde tamamlanmaktadır. Bu esnada yer
yüzünde, Ninşuburra bir mabetten diğer bir mabede koşar, fakat ne
Enlil ne de ıNanna onun ricasını yerine getirirler. Nihayet yine yardımı

nı esirgemeyen Eridu'lu Enki'dir: Hayat Yemeği ve Hayat Suyu'nun
İnannaN'i tekrar uyandırması ve Yeraltı Dünyası'ndan kurtarması is
tenir. Şimdi, bunun üzerine Ereşkigal mahkûmu serbest bırakmak zo
runda kalır; onu Galla Cinleri'nin elinden alarak yeryüzüne gönderir,
"'Tekrar Dirılen", ölüler Ülkesi'nin dış kapısı'nın önünde, sadık yardım-

eı.sı Ninşııbıırra tarafından sabırsızlıkla beklenmektedir;

"Şimdi tnanna Hades'ten dönünce.
Matem elbisesi ile tozlara belenen

Ninşuburra onun ayaklarına kapanır.""

Böylece ilk defa olarak, Kurmıgea'nm kapılan bir Geri Döncn'e
açılmış olur: Yeryüzünde onsuz hiçbir gelişmenin olamıyacağı, Hayat,
l'reıne \e Bereket Tannçası, Ruhlar tİlkesi'ni terketmeğe mezun kı

lındı. Fakat bir taviz lermek zorundaydı - %e bu taviz "Günah Sözü""^
ile ölüm Cİnleri'ne bıraktığı, öz kocası Dumuzi'dir. Buna rağmen, iler
de onu tekrar kazanabilecekti: Hayat veren Sürüleri, gelişmeleri için
çoban olarak güttüğü ve înanna ile buluştuğu zaman, altı ay müıhletle

vervTİzünde kalabilecekti.

Şüphesiz, ölümün talep ettiği insan için. arlık hiçbir dönüş ümidi
yoktur; Ghııbur - Nehrihıden bir defa karşı tarafa geçen, ebediyyen Ka
ranlık Güçler'in esiri olarak kalır. Bunun için, dua eden kimsenin sü
rekli dileği. Tann'sından sağlıklı yaşama, saadet \e yeryüzündeki ya
şayışının uzun olmasını sağlamaktır; bu duayı aksettirmeyen hiçbir ki
tabe, biçilir adak hediyesi, hiçbir duacı heykeli yoktur. Fakat, sona er
me korkusu, yaşayan kimseyi zaman zaman bütün gücü İle sarar ve
içinde dehşet veren soru, ölümden kurtulma, ölenin ruhunun günlerini
nasıl geçireceği sorusu yükselir. Bu elem verici derin düşünceler ve çare

154 Çevirenin notu: Burada tnannn kendi yerine kocasını Ölüm cinlerine bırakmakla ona
ihanet etmiş böylece günah işlemiştir.
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aramalar, efsanenin sonunda "Gılgamış, Enkidu ve Yeraltı Alemi"'nde
ifadesini bulmuştur. Ümitsizbğe düşen Gılgamış, nihayet arkadaşı Enki-
du'nun bir defa daha Yeraltı Alemi'nden yukarıya çıkmasını sağlayan

Enki tarafından kurtarılır; Enki ölüler Beldesi'nin Güçleri'nden biri
olan Nergal'e gerekli emri verir. Sonraki Destan'm 12.Levhası'nda da,
daha sonra kabul görmüş olan bu çok karakteristik sahneyi burada iz
leyelim • A.Schott'un ünlü çevirisine dayanılarak verilen incelemeye
göre:

"Güçlü Kahraman Nergal söz dinledi,
Yeraltının bir kapısını acele açtı:

Enkidu'nun ruhu bir nefes gilıi yükseldi.
O vakit birbirlerinin kucağına atıldılar,

Onlar çok soruyorlar, sağa sola yalpahyorlardı.

Gılgamış'" — *Ah söyle, dost, söyle bana, ey dost.
Gördüğün Yeraltı Düzenini, bana anlat!'

Enkidu — 'Söylemem onu, dost, onu söyleyemem!
Söylersem eğer, gördüğüm Yeraltı Düzenini -
Aşağıya düşersin, yapamazsın ağlamaktan başkasını!'

G. — 'Bırak beni aşağıya düşeyim, bırak beni ağlayayım!'

E. — 'Bak, candan kucakladığın vücuduma,
Böcekler yiyor, eski bir elbise gibi.
Evet, sevgi ile dokunduğun vücudumu,
Çürüme yakahyor, toz toprak dolduruyor!'
O vakit Gılgamış sordu, tozların içinde büzülerek,
O vakit Gılgamış sordu, tozlarm içinde...

Burada metin, muhtemelen daha başka soru ve cevaplan da içine
alan, 47 satırlık bir boşluk arzediyor. Şiir tekrar başladığı yerden şöyle

devam etmektedir:

G. — 'Ateşte yanarak ölen birini gördün mü?

E. — 'Onu iyi gördüm, sessiz gecenin içinde yatıyordu

Uyuduğu yerde, berrak suyu içerek!'

G. 'Savaşanlar arasında şehit düşen birini gördün mü?

155 Çevirenin notu: Gılgameş ile Enkidu arasında geçen karşılıklı konuşmayı, daha an
laşılır hale getirmek için, karşılanna yazılan isimler çeviren tara&ndan ilâve edilmiştir.
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E. — *Onu iyi gördüm, sessiz gecenin içinde yatıyordu

Uyuduğu yerde, berrak suyu içerek!'

G. — 'Savaşanlar arasında şehid düşen birini gördün mü?

E. — 'Onu iyi gördüm, kıymetli ebeveyni ve zevcesi
Başını tutuyordu ona doğru eğilmişi'

G. — 'Birini gördün mü, cesedi bozkıra

E. — AtılmLŞ? "Yazık bana - bunu da iyi gördüm:
Onun ruhu toprağın içinde pek huzursuz!'

G. — 'Birini gördün mü, ruhu bakımsız?'

E. — 'Onu da iyi gördüm: Tenceredeki artıkları.

Caddedeki kırıntıları yemeğe mecbur...'

Burada hüzün verici bir tasvir çizilmektedir*^ Ruhlar arasında

sadece, savaşta şehit düşen, yahut da ateşte ölenler - bunun ile herhal
de, şehrin zaptedilmesi sırasmda kızgın ateşte ölenler kastediliyor - ta
hammül edilebüir bir lıayata sahiptirler, ölülerin yeryüzünde işledikle

rine göre. Yeraltı Dünyası'nda karşılık göreceklerine dair tasav\-urlarm,
ne zaman iıaşladığı kesin değildir ve bu gibi tasavvurların, hakiki Sü
mer Devri'nde mevcut olduğu ise pek şüphelidir. Fakat daha başka bir
husus kesindir: Sumerli'nin de büsbütün eksik sayulmayan büyük bir
ümitten doğma, bir teselli kaynağı mevcuttur, hatta acaba Gılgamış

Destanı'ndaki elem verici öbür Dünya tasvirinin bu ümitlerin müba
lağalı bir hal almasmın reaksiyonu şeklinde değerlendirilmesinin gerek
tiği düşünülemez mi? Her kim, İnanna'nın herşeye hayat bahçedici
olduğuna ve sevgilisi Dumuzi'nin, her yıl sonbahar sırasında, insanların

acı feryatları arasında Yeraltı Dünyası'na indiği ve fakat ilkbaharda
tekrar dirilerek, onların sevinç çığlıkları ile karşılandığı inancına bağla

nırsa, böyle bir dönüşten hisse alabilir ve bizzat kendisi de, ebedî "öl
ve 01" un bir üyeliğine yükseltilebilir. Böyle güçler, her iki İlâh'm iba
detlerine ve bilhassa Kutsal Düğün Törenleri'ne katılmak sureti ile el
de edilebilirdi - ve hatta artık Yeraltı Âlemi'nden kaçmağa da lüzum
kalmazdı, fakat şüphesiz tekrar dirilen İlâhla birlikte, birgün oradan
kurtulmak şartı ile. Bir kordona bağlanarak boyunda taşman, silindir

156 Çevirenin notu; Halkın Öbür Dünya ile ilgili iunitleriuin pek nikbince olduğunu gö
ren din adamları, onlan uyarmak için bu karanlık tasvirleri yapmış olabilirler.
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şeklinde mühürler üzerindeki Sümer'e ait sayısız Tammuz motifleri ile
ilgili tasvirler, herhalde ölümü yenen İlâhî Güçler'i, doğrudan doğruya

bizzat taşıyana ileten bir tılsım olarak kabul ediliyordu. Ve aşağı yuka
rı 1. Ur Sülâlesi Devri'ndı?, Dumuzi olan Kral'a inanmanın çok tuhaf

etkiler yarattığını görüyoruz: Büyük halk kitleleri, İlâhlarına refakat
etmek ve sonra da onunla birlikte, avnı şekilde geri dönmek için, ölen
Hükümdar'ın yahut da Başrahibe'nin mczarındaki zehir kabını kullan
mışlardır. Burada gönüllülük derecesini tek tek incelemevi bir yana bı

rakırsak- bu erkek ve kadınların, görünürde herhangi bir zorlayıcı un
sur olmaksızın, hayatlarına son vermelerinin sebebi anlaşılmış olur.
Böyle âdetler yaratan inanma gücü büyük olmalı ve öbür Dünya hak
kındaki bilgiler ve ölen Kral'ı takip sureti ile ölümü yenme, gerçekte
cehennem korkusunu azaltmak veya tamamen ortadan kaldırmak için
yapılmış olacak.



KONFUÇYÜS DÎNt

Yazan: Lewis HODOUS Çeviren: Dr. Günay TÜMER

Konfuçyüsçü topluluk, yirmi beş asır civarında süregelen bir ta
rihe sahip bulunmaktadır. O, aşağı yukarı yirmi asır yönetici grup ol
muştur. Bu yıllar sırasında Çinliler tarihte en geniş sosyal-siyasi yapıyı

kurdular ve birlikte devam ettirdiler. Bu yolda birçok etkenler işbirliği

etmiş olsa da biçimleııdirici olan Konfuçyüsçülüktü. Bugün Çu-fu'da
Konfüçyüs'ün neslinden olanlar, büyük ataları ve Çin'in büyük mürşi

di adına bu kültü devam ettirmektedirler*. Y.C.Yang'a göre, bütün Çin
liler, Buddizm ve Taoizm'e karşı bir meyil beslemekle beraber, esas ola
rak Konfuçyüsçülüğe bağlıdırlar.

^^Konfuçyüsçüliik" Katolik misyonerleri tarafından ortaya atılmış

modern bir terimdir. Çinliler: oski zaman hakimlerinden miras kalan,
klâsiklerde toplanan, yorumcular ve filozoflar tarafından yorumlanan
ve şimdi modem dünya tarafından bir ıslah düzeni olarak kabul edilen
Konfuçyüs öğretilerinin takipçileri anlamına gelen Ju-çiya, edipler te
rimini kullanırlar.

Konfuçyüs (M.ö.551-479), feodal sistem ve onun kurumlarının

ölmekte ve veni Çin'in doğmakta olduğu bir devirde yaşadı. O, müte-
vazi bir soydandı.Otuz beş yaşına gelinceye kadar o bilinmeyen bir kim
seydi. Eski yönetim biçimlerini ve törenleri inceledi ve bir mikdar öğ

renci yetiştirdiği bir okul kurdu. Hayatının son yansında öğretilerini

uygulamaya koymak için bir fırsat arayarak çeşitli hükümetleri ziya
ret etti; ancak, bu hükümetlerin yöneticileri ona daha fazla ilgi göster
mek bakımından güvensiz tutumlarmı korumakla aşırı meşguldüler.

* Bu ilmi makale, Edward J.Jurji laraCıudan neşroiuuaa"The Great Religions of tke Afo-

iUrn IForid" adlı kitaptan (Shf.1-23) çevirilmiştir. Basım tarihi 1947 (Princeton, New Jersey'de)
dir. Çin'de bir din haline getirilmek istenen Maoizm'in ne gibİ bir zemin üzerine oturtulmak is

tendiği Kuufuçvüaçülilk incelendiğinde duba iyi onlaşılabibnektedir.(Çcv.)



392 GÜNAY TÜMF.R

Omın devrinin Çin'i Çu imparatonı emrinde birçok devletleri içi
ne almaktaydı. Hanedamn ilk yıllarında imparatorluk itibarı yüksek
ken imparator, çeşitli devletlerdeki siyasi kudret isteklileri arasındaki

çekişmeleri yatıştırmaya muktedirdi. Ancak, M.Ö.800 den sonra, yÖ-
netieinin otoritesine vasallan tarafından riayet edilmedi. Çekişme ve
karışıklık devam etti. Kuvvetli zayıfı yendi ve yuttu. Feodal sosyal
düzeni tutan bağ parçalanıyor ve dağdıyordu.

Bu durumda üç problem ortaya çıktı. Birisi mutlak otoritenin kay
nağı problemiydi. Konfuçyüs'ün bu probleme cevabı, mutlak otorite
nin köklerinin Göğün emrinde olduğuydu, tkinci problem, çeşitli dev
letlerdeki siyasi kudretin meşruiyetve kanuniliğiydi. Gittikçe artarak, bu,
çeşitli istekliler tarafından iddia edilmişti. Konfuçyüs'ün çözümü, yö
netici ve rahip olarak Çu'nun azalan otoritesinin eski durumuna getiril
mesiydi. Üçüncü güçlük, sosyal düzende artan karışıklıktı. Bunu kar
şılamak için Koufuçyüs; Göğe, Çu imjıaratoruna bağlılık, çocukların

ana-babaya saygısı, bunlardan başka bilhassa karakter ve kabiliyet
bakımmdan yöneticilerin eğitimini savundu.

Konfuçyüs'ün en önemli yardımı, kendilerinden sonrakilerle bir
likte Konfuçyüs öncesine ait eserleri toplayan, telif eden ve onları yo
rumlayan öğrenciler yetiştirmesiydi. Onlar, Konfuçyüs ve Mensiyüs'-
ün sözlerini de topladılar ve birçok diğer eserler gibi, Büyük Bilgi ve
Orta yol Doktrini'ni meydana getirdiler. Han Hanedanı sırasında (M.Ö.
206-M.S.220) Beş Klasik bir araya getirilmişti.' M. S. 252 de onlar,
başşehirde taş tabletler üzerine yazılmış, bövlece güvenilebilir standart
bir metin hazırlanmıştı. Daha sonraları Beş Klasik'e Dört Kitap ek
lenmişti-. Bu iki koleksiyon Konfuçyüsçülüğün mukaddes kitabını

teşkil eder.

KOZMOI.OJİ

Konfuçyüs, çeşitli problemleri açık bıraktı. Birisi kozmolojiydi.
M.Ö.Dördüncü Asrm son yarısında yin-yang teorisi düzenlenmiş ve

1 Beş Rlns't şu kit.ıplan t^iııe alır: DcğişiklilücrKitubı. Yî Çing; Şür Rİtabı, Şİ Çing: Ta
rih Kitabı, Şu Çing; Türeuler Kitabı, Li Çi; ve İlkbahar ile Sonbahar, Çun Çiyu. Onlar, James
Legge tarafından neşredilen Çin Klasikierinde bulunabilir. Oksford, 1893—1895.

2 Bkz. Konfuçyiis'Jen Seçmo Eserler, W.E.Soothili tarafından neşredilmiş. Dünya Kla
sikleri, 1937; Konfuçyüs'den Seçme Eserler, Arthur Waley tarafından neşredilmiş, Londra 1938;
Mensiyüs, L.A.LyaU tarafından. Londra 1932; Biiyuk Bilgi te AksiyondaOrta Yol, E.R.Hugbes
tarafmdan, Dent 1942.
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Koofuçyüsçüler de ouu kabul etmişlerdi. On üçüncü Hıristiyan asrın

da çok tutulan ve en büyük Yeni-Konfuçyüsçü bilgin olarak bilinen Çu
Hsi'ye göre, kâinat vo ondaki her zerre, ezeliyet ortağı, sonsuz, bağım
sız, fakat ayrılmaz iki prensip ihtiva eder. Lî, fizik* prensip, Bergson'-
un ""elan vitaîe^' (hayata ait canidık) i ile karşılaştırılması mümkün ha
reket prensibidir. Çi, LVye hareket hedefi veren maddi prensiptir. Bu
iki prensip iki tarz vasıtasiyle iş görür: Yin, olumsuz tarz; karanlık,

soğuk, faaliyetsiz ve dişi olarak vasıflandırıldı; yang, olumlu tarz; ışık,

sıcak, faal ve erkek olarak vasıflandırıldı. Bu iki tarz, beş etken, su,
ateş, ağaç, maden, toprak vasıtasiyle iş görür. Bu etkenler, iki tarzm
değişen oranlarından teşkil edilmiştir. Meselâ su, büyük bir mikdar yin
ve çok az yorag'a sahiptir. Diğer taraftan, ateş, çok yang ve az yin*e sa
hiptir.

Madde, fizik prensip tarafından şekillendirildiği zaman, hareket
etmeye başlayan bir küre olarak yaratdmıştı. Hareket sırasında bu iki
tarz tedricen ayrılmıştır: ancak, sür'at artışları gibi onlar tekrar kay
naşır ve bütün varlıklara şekil veren beş etkenin ortaya çıkmasını sağ

larlar. Her türün ilk çifti, kendi kendine olan nesilden meydana gelir.
Daha sonra bu ikisinden geriye kalanlarm hepsi şekil değiştirme yoliyle
gelirler.

Kâinat yaratıcıdır; güzellik, yararlılık, imkâna sahiptir. Bunlar,
yaratıcıhk ilkbaharda, güzellik yazda, yararlılık sonbaharda ve imkân
kışta, zıkredildikleri sıra ile ilki ilkine diğerleri de diğerlerine uymak
üzere mevsimlerde meydana çıkar. Kâinattaki bu sıfatlar insanda de
ğişmez se\ gi, adalet, saygı \c akıl meziyetleri olarak ortaya çıkar. Bun
dan dolayı insan, iyidir; çünkü o, bu Tanrı \ergisine sahiptir.

Fizik prensibin ^'a^lığı bütün insanları eşit kılar. Mensiyüs'den ge
len ve Buddizm tarafından genişletilen ve derinleştirilen bu felsefî teo
ride Çu Hsi Çin'de reddedilen bir sosyal duruma karşı çıktı. Çu Hsi, bir
bölüm Li'yc sahip olmaları bakınundan bütün insanlarm esas olarak
eşitliğini açıklaması dolayısıyla itirazlara uğradı. Onların farkblıklan

maddi prensibin ayrı derecelerinden ortaya çıkar. Böylece, bu çok de
rin teori ve Çinli hayatının eşitsizlikleri arasında uyum sağlanmış olu
yordu. Bütün insanlar kardeştirler. O zamanın filozoflanndan birisi

• Fizik; ruhi: manevi (Çcv.)
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bunu şöyle koydu: ^^însanlar benim kardeşim, bayağı varlıklar da arka-
daşımdır"

Çu Hsi felsefesi saygı değer bir yönetimi tuttu. İmparator,mukad
des bir adam, halkın hata işlemez bir ana ve babası olarak kabul edil
di. Fiilî yönetim Konfuçyüsçü hâkim bir azınlığın ellerinde idi.

KONFUÇYÜSÇÜLÜCtjN AHLÂK SİSTEMİ

Konfuçyüs, başka bir problemi, yani, kötülüğün kaynağmı da açık

bırakmıştı. Mensiyüs, iyi olan Tao^nun vergisi olan insan tabiatmın da
iyi olduğunu kabul etti. Onun doktrinine göre, kötülük ya çevre, ya eği

tim, ya tedbir eksikliği, ya da hayat değerlerinin yanlış yargısından

dolayıdır.

Kötülüğün bu pragmatik manzarası Yeni-Konfuçyüscü bilginleri
tatmin etmedi. Buddist felsefe, onların kötülük bilmecesini kavrayış

larını derinleştirdi. Buddizm'c göre insan hayatındaki kötülük, feno-
menal varhğı şartlandıran kâinata ait bilgisizlik dolayısıyladır. Bu id
diayı karşılamak için bilginler, kötülüğün kaynağmı maddi prensip ÇV-
de yerleştirmek zorunluğunu duydular. Ancak, bu prensip kâinatta
esastır; çünkü kâinat onun vasıtasiyle biçim almaktadır. Bu prensip
aslen iyi ve temizdir. Kötülük, kâinat yalanla kaplı olmasından dolayı

değil, düşmanlık ve çekişmenin maddî ilkenin faaliyetinden doğan fark
lılaşma süreci ile birlikte ortaya çıkmasından dolayı bu âleme sızar.

Kötülük esas kâinat ülkesinde değildir. Yeni-Konfuçyüsçülere göre
bu teori, ahlâkî değerlerin emniyetini sağladı ve aynı zamanda Buddizm'-
in kaçış-kurtuluşuna karşı koydu. Bundan başka, o, fizik prensip Li'yv
geri dönmek ve maddi prensip Çi tarafından esir edilmemiş olmak gö
revini önemle belirtti. Bu teori, insan tabiatının iyi olduğu şeklindeki

Mensiyüs doktrinini yeniden pekiştirdi. 1912 yılına kadar her öğrenci

tarafından ezberlenen bu öğreti Wang Ying-iin (1223-1296)'e isnat edi
len Üç Karakter Klasiği (San Tzu Çing)'ndc tam zamanında ifade edil
mişti.

Konfuçyüs'ün açık bıraktığı diğer bir problem de "/nV insan nasıl

iyi olabilir?" problemiydi. Yeni-Konfuçyüsçülük, aklın, beşer tarihi
altında yatan esasların incelenişi ile ve klasiklerin okunması, hakimlerin
yolunun takip edilmesini içine alan doğru eğitim-öğrctim ile maue\ i
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l)ir hale dönüşebileceğini öğretti. Buna Buddizm tarafından murakabe
uygulaması da eklenmişti.

Alılâkî hayat, Beş Bağıntı'da tasa\ vur edilmiştir. Bunlar, hüküm-
dar-uyruk, haba-oğul, koca-kan, büyük-küçük kardeşler, aıkadaş-ar-

kadaşa bağıntısıdır: Hükümdar iyiliksever, uyruklar ya da memurlar
ise sadık olmalıdır. Koca âdil, kadın itaatli; baba nazik, oğul evlâda
yaraşır; büyük kardeş düşünceli, küçük kardeş itaatli olmabdır. Arka
daşlar sadık olmalıdır. Her fert böylece üç baskıya hedeftir. İlki yuka
rıdadır, büyükler \e atalardan. İkincisi yanlardandır, aynı olanlardan
ve üçüncüsü de aşağıdandır. Bu sistem, imtiyazlar ve görevlerle birbi
rine tutunmuş bütünleşmiş sosyal grupları büyük ölçüde geliştirdi.

Çin toplumunda aile temel birimdir, bu üç bağuıtınm hepsi de onun
la beraber bulunmak zorundadır. Aile modeli, atalara tapma kültü ya
da baba nesebi (tsung) ve baba mirası silsilesine dayanır. Böylece dinî,
ekonomik ve siyasi hayat prensipleri ailede ve atalara tapmada kökleş

miştir. Avlâda yaraşır ana baba saygısı Çinli'nin ahlâk düzeninin te
melidir ve insan tabiatmm bütün faziletlerini içine alır. Konfuçyüs,
lyilik'le ilgili İıayat tarzını düzenledi. Onun takipçileri evlâda yaraşır

ana baba saygısını merkez yaptdar. Evlâda yaraşır ana baba saygısı,

sadece ölülere tören ve yaşayanlara itaati dı^ğil, aynı zamanda ana ba
banın şerefine leke getiren herhangi bir davranışın evlâda yakışmadığı

nı da içine alır. Eski Çin'de hükümdar ve devlete bağlılık evlâda yaraşır

ana baba say gısının tamamlayıcısı olduğu gibi, bugün de Öyledir.

öğretmenin öğrenciyi» karşı bağıntısı nadir olarak daha az önemli
dir. O, arkadaş-arkadaşa kategorisine aittir, öğretmen, aynı zamanda
zihnî ve ahlâki ana baba olarak tasa^•^•u^ edilmiştir. Bu bağıntı, yakın

zamanlardaki yıllarda biraz bozulmuştur: bununla beraber, önemini
yeniden kazandığını gösteren belirtiler de \ardir.

Hükümdar-uyruk bağıntısı aydınlanmış oluyor. Cumhuriyet ön
cesi Çin'de idare bir ilâhi vekâlete dayanmaktaydı. İmparator, Göğün

oğlu idi. Bu teorinin modern şekilde bir de\-amı olduğunu gösteren de
liller vardır. Sun Yat-sen, modern Çin'in babasıdır. O, "Üç Prensip"ini
kâinata ait gerçek üzerinde kuran bir hakimdir. İmparator, ülkeve onun
temsilcileri tarafından yerine geçirildi. Çin imparatorluğunun "uyruğu"

demokratik bir ülkeuin yurttaşı oldu.

Konfuçyüsçüler, ahlâki davranışm sadece Kâinat Düzeni, Tao'nnn
vergisi olmayıp aynı zamanda insana bağh bulunduğunu kabul ettiler.
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Adaletin gayesi, her insana yerini vermektir. İnsan, babadır, oğuldur,

büyük kardeştir, arkadaştır ya da yurttaştır. Her bîr durum, bazı im
tiyazlar ve bazı sorumluluklar taşır. Bu her ferdin başkalarına karşı

borçlu bulunduğu ve başkalarmm da ona karşı borçlu olduğu bir bağlı-

bklar sistemi içinde yaşamasını ifade eder.

Törenler, bu bağblıkları kontrol eder ve ferdin onları ihmalini ya
saklar. Törenler, bağmtılarmda ferdi sabit kılar ve onu bu bağmtılar-

da görevlerini yerine getirmeye yöneltir. Törenler, sadece adabı mua
şeret kuralları değildir, onlar beşeri bağıntılardave beşer ötesindeki ba-
ğmtılarda bir hayat tarzıdır. Başka bir deyişle, onlar aynı zamanda di
nîdir, arasıra göze çarpan bir keyfiyettir. Çekişen Devletler (M.Ö.403-
221) devresinde dinde maneviyat gerçeğinin gerekli olmadığı teorisi ge
lişti. Ancak, fertlerin banşı ve toplumların güvenliği için törenler gerek
liydi. Bundan dolayı, tanrılar gerçeği örtüldüğü törenler sosyal kontrol
şekilleri olarak gelişti. Bu husus, şimdiki zamana kadar devam etti.

Müzik de ferdin kendisi ve toplumla bir uyum sağlama vasıtası

idi. Konfuçyüs'e bağU olanlar, âyinler ve müzik Üe eğitildi. Kurallar ve
cezalar, âyinler ve müziği yükseltmek için kullanıldı. Âyinler ve mü
zik, Göğü model edindiler. Kâinat, aslen düzenliydi. Âyinler ve müzik,
kâinatı düzeltmek, onu daha güzel yapmak için belirlenmişti.

Geçen birkaç yılda, müzik ve yakından alâkalı şiir, yurtseverlik
duygusu uyandırmak için geniş çapta kullanıldı. Törenler Kitabı'na

göre "Şiir, karaktere ilk uyanıklık veren, tören ona denge kazandıran, mü
zik ona ziyadesiyle gelişme getiren şeydir"

Konfuçyüs'ün düzenlediği ve onun gününden beri ideal olmuş iki
düstur vardır. Bu düsturları insana Gök yerleştirdi. Onlardan birisi
basit olarak şöyle ifade edilebilir: insan, başkalarına onların kendisine
yapmalarını arzu ettiği şeyi yapmalıdır. Bu, çung bağlılık prensibidir.
"Biz, oğuldan istediğimizi babaya vermiş olmalıyız. Memurdan istedi
ğimizi hükümdara vermiş olmalıyız. Küçük kardeşten istediğimizi büyük
kardeşe vermiş olmalıyız. Arkadaştan istediğimizi ona vermiş olmalıyız."

Diğer taraftan biz, kendimize yapılmasını istemediğimizi başkala

rına yapmamalı ve kendimiz için istediğimizi başkalanna yapmahyız.

"Yukardakinde nefret ettiğin şeyi aşağıdaki kimseye yapma. Aşağı

daki kimsede nefret ettiğin şeyi yakardaki kimseye yapma. Büyüklerinde
nefret ettiğin şeyi küçüklerine yapma. Küçüklerinde nefret ettiğin şeyi bü-
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yüklerine yapma. Sag elinde hoşlanmadığın şeyi sol elinde yapma. Solda
hoşlanmadığın şeyi sağa geçirme.Buna 'şu' denir." Bütün insanların ar
zuları ^■ardır. Herkes neyi arzu ettiğini İnlir. Bu, onların başkalarına

karşı da\TanışIann<la ölçü olmalıdır.

Hayatm mutluluğu, sonuçta değil, no olacağına bakmayarak iyi
niyetle yapduuş harekette kazanılnuş olmaktır. Konfuçyüs'e ait teori
şöyledir; hayır, sonuçta değil, davramşta, gidişte aranmalıdır. "Kı6ar

adam, ne Gök'ten şikâyette bulunmalı, ne de insanları ayıplamah." Men-
siyüs dedi ki: "Kitor adam, belirli bir örneğe uyar ve o şekilde Göğün dü
zenini bekler." Orta Yol Doktrini şunu açıklar: "Kifenr adam, değişme

içersinde varlığını sürdürür ve Göğün emrini bekler."

Konfuçyüsçü grup, daima isimleri düzeltme, yani terimleri doğ

rultma -yanlışla doğru arasını usulüne göre ayırmak için, nesnelere on
ları gerçek olarak niteleyen isimler verme- doktrini üzerinde önemle
durdu. Bir isim, sadece bir semlıol olarak değil, aynı zamanda nesne
ya da düşüncenin gerçeğini ifade olarak telâkki edilmişti. Bu, devlet
hakkında soru sorulduğunda Konfuçyüs tarafından şu sözlerle ifade
edilmiştir: "Çun çun, çen çen, fu fu, tzu, tzu." (Hükümdar hükümdar
olsun, memur memur olsun, baha baba olsun ve oğul da oğıd olsun,
devlet budur.)

KONFUÇYÜSÇÜLÜK KÜLTÜ

Şangti Tapınması: Konfuçyüsçülük, imparator Wu-ti (^M.().140-87)
tarafından devlet dini olarak tanıtıldı ve bu durum 1912 ye kadar de
vam etti. İmparator baş rahipti. Aydınlar sınıfı öğreticiydi. Müminler,
kasaba ve köylerin bilginleri \'c aydmlanydı. Küh; Go/c re Yer tapın

ması, Konfuçyüs'c tören ve. atalara tapınmayı içine alır.

Devlet dininin merkezi Şangti ya da Gök idi. Gökteki hükümdar
anlamına gelen Şangti, Şang devrinde yüce tann idi. Hükümdarbk sa-
raymın atalarma işaret etmek için de Ti terimi kullanılmıştı.Çu hüküm
darları tarafından Göğe Şang'ı yenmeden önce tapınılmıştı. Bu, hük
meden ailenin gökte oturdukları sanılan ataları için genel bir terim ola
rak kuUamla gelmişti. Çu'Iar tarafından Şang'ın fethinden sonra bu iki
terim Ho Tiyen Şangti, Yüksek Göğün Şangtisi ya da Huang Tiyen Şang

ti, İmparatora Ait Göğün Şangti'si şeklinde birleşmişti. Bu varlığa şah

sî özcllikU^r verilmişti, ancak, önemli şahsiyetinin açık bİr kavramı hiç-
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bir zaman ortaya konmamıştı. Daha sonraları Tao, Kâinat Düzeni te
rimi Şangti'nin şahsi özelliklerini örttü. Şimdi İtirazcı dinî teşkilâtlar

tarafından Şangli terimi Çen Şen, Gerçek Tanrı terimiyle beraber, Tan
rı terimi için kuUandmaktadır. Genel dinî teşkilât mensupları, Tiyen
Çu, Göğün Efendisi terimini kabul etmişlerdir.

Beraberinde en yüksek memurlar bulunun imparator tarafından

Şangti'ye kışın Güneş'in dönüşüm noktalarındangeçiş zamanında baş

kentin Güneyindeki yuvarlak üç setli altar üzerinde yıllık sunak su
nulurdu. Güneye bakan tepe terasının Kuzey tarafında Şangti tableti
bulunuyordu. Sol ve sag taraflarında ise hüküm süren lıanedanm ata
larının tabletleri vardı. Güneş, Ay, Büyük Ayı'ıım \edi yıldızı, beş

gezegen, yirmi sekiz takımyıldız, on iki burç, bulutlar, yağmur, rüzgâr
ve gök gürlemesi tabletleri ikinci terasın üzerinde sıraya konulmuş

tu. Sonenin ilk avında imparator, İyi Yıl dileğiyle Batılılarca Gök
Tapınağı diye bilinen Dua Tapınağında bİr hediye sunardı.

Gök altarmın büyük duvarı karşısı geniş bir park idi. Rahip Çiftçi
Şen Nung için iki teraslı kare bir altar bunun içinde idi. Üzerinde im
paratorun sabanla ilk karığı açtığı ve böylece tarımı başlattığı tarla da
burada idi. Bunun vanıııda on iki vılda yaklaşık olarak bir de\ ir yapma
sı \"e zaman çizgeci olarak sayılması dolayısıyla böyle isimlendirilen
Büyük Yıl Yıldızı Jüpiter'e ait Jüpiter Tapınağı bulunmaktaydı.

Yer Hükümdarı için iki teraslı kare altar başkentin kuzevinde idi.
Altarın etrafında dört denizle çevrilmiş yeryüzünü temsil eden su ile
dolu derin hendekler vardı. Yer Hükümdarı \ imparatorun atalarmuı

tabletleri tepe terası üzerinde idi. Tapınma vakti yazın Güneş'in dönü
şüm noktalarından geçiş zamanı İdi. Beş mukaddes dağ, dört deniz \ e
dört ırmağın tabletleri de burada Inılunmaktavdı.

îpek dokumaya nezaret eden tanriçanın tapmağı Yer Hükümdarı
altarmın öbür yakasında idi. Ona imparaturiçe tarafından tapındırdı

ve Milad'dan sonra panteona katdmıştı. On altıncı Asırda tapınak, im-
paratoriçenin rahatı için saray topraklarında inşa edilmişti.

Bunların yanmda ilaç, savaş, top, saray kapdan, porselen fırınları,

zahire ambarları, ateş, surlar ve hisar hendekleri ve yazdnuş kitaplaruı

efendderine mahsus törenler vardı. Üç Hükümdarlık {M.S.220-265)'in
bir kahramanı,Kuanti, On altıncı Asır sonunda tanrdaştırdnııştı. Yim^
Kutup Yıldızı ve Büvük Üoğu Dağı tanrısı, Tay Şan \"ardj. İmparator-
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hık panteonunun daha küçük tannlan arasında asırlar boyunca hayli
değişiklik olmuştu.

Bu Gök ve Yer, İmparator ataları ve kahramanlar tapınması asır

ların cereyanı sırasında gelişti. M.ö.Dördüncü Asırda Akdeniz halkm-
dan astronomik bilgi bakımııulaıı kuvvetlicoetkilenilmişti. ^ eni astro
nomi, yükselen imparatorluk için semavi örnek oldu. Göklerin etrafın

da döndüğü Kutup Yıldızı, sadık köleleri, öğütçüleri tarafından etrafı

sarılmış imparatorun sembolü oldu. Şangli şahıslandırılmıştı. Bu, Kon-
fuçyüs ile Mensİyüs devri arasında yaşamış i)ir filozof Moti, ya da Mo
Tzu (Tah. M.ö.479-381 )'nun yardımiyle olmuştu. Bu şahsi tanrı, kâi
natı idare etmede âdil bir maksada sahipolarak kabul edildi. İnsan âle
mi ve tabiat ülkesi bir organizma olarak düşünüldü. Ahlâkî, tabiînin
içine konulmuş \ e tabiattaki cevaba vesile olan bir kuvvet giid kabul
edilmişti. İdarede adaletsizlik ve zulüm, unsurlarm düzenini bozuyor
du ve Güneş, Ay tutulmaları gibi alâmetlerle ve kuyruklu yıldızlarm

görünmesiylc sonuçlamyordu. Bazı durumlarda tabiat böyle işlere zel
zeleler, heyelanlar ve tabiatüstü olaylar gibi ihtarlarla cevap verdi. Ay
dınlar sınıfı, bu alâmet ve ihtarları imparatorun etrafını çeviren hükü
met memurİannm ezici tedbirlerini engellemek için kullandılar. Bu in-
.sani saik, Hallev kuyruklu yıldızı bizim kâinat köşemizde göründüğü

ve Mançu oligarşisi arasında korkuya sebebolduğu zamana, 1910 sonu
na kadar iş gördü. İmparator, 1912 de taç ve tahtını bıraktı.

Göğe hediye, imparatorluk kemerinde kilit taşı olarak kabul edildi.
O, aile örneğine benzer de\'let teorisine dayanır. İmparator, Göğün oğ

lu olarak, kültün ve baba mirasının başıdır.Gök, onun bir evlâda ya
raşır oğul ubudiyeti borçlu olduğu baliasıdır. Göğe akrabalık, insanları

ve tanrıları kontrolü içine almaktadır. İmparator, dünyayı idare etmek
için Göğün vekâletine sahipti. Bu vekâlet, sürekli değildi, ancak impa
ratorun karakterine bağhydt. Memurlar ve aydınlar sınıfının impara
tora bağıntısı siyasi değil, dinî düşünüşe dayanmaktaydı. Çin'in şimdiki

hükümet problemi, geleneğin bu yönünün nasıl korunacağıdır.

Konfuçyüs Kültü: Konfuçyüs kültü, onun öğrencileri tarafından mey
dana getirilmiştir. Mürşit, tam zamanında lıalkın siyasi birliği ve kül
türel hayatının sembolü oldu. Bu sembol, Çin kültürünü bir bütün ola
rak incelemiş, onu benimsemiş, yorumlamış \e siya.si, kültürel miras
içinde toplamış olan Konfuçyüsçü grup tarafından cuıdandırılmıştır

Konfuçyüsçü gruj», böylece g«dişen Konfuçyüs geleneğinin bedenleşmc
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Sİ oldu. O, siyaset, ahlâk, eğitim-iiğrelimi kendisinde topladı t'c bir savgr,
bağlılık ruhu ile onları doldurdu. KonfuçYİisçiiliİk, sonra bir din oldu. Ha
nedanlar yükselij) battığı vc istilâcılar ibTİeyip geri çekildiği halde o
yine yaşadı. Buddizmin ölıiir düııyapcrcstliği zaten çektiği çilelerle za-
yıflaniLŞ, karışıklık dolayısıyla aklı başından gitmiş, .savaş yüzünden
büyük bir kısmı yok olmuş bir halkın akıllarını cezbetmiş olduğu za
manlarda bile, Konfuçyüs kültü, birçok karanlık devreler geçirmişsin

de, iıiçbir zaman tainamiyle sönüp gitmemiştir.

Tarilıî gelişimin en önemli noktalan genel temayülü açıklar, ilan
hanedanının ilk imparatoru Konfuçyüs'ün mezarmı ziyaret elti. M.S.
442 de, mezarının bulunduğu yer, Çu-fu'da l)ir tapınak kuruldu. .SOS de
bir diğeri başkentte kuruldu. Bu, unun resmen kabulüydü. Bundan son
ra ünü yayıldı. Tang Hanedanı (ıM.S.618-906)'ndan Tay Tsung, kültü
yeni bir temel üzerine oturttu. O,630da imparatorluğun bütün bölge
lerine Konfuçyüs için tapınaklar ile Mürşid'in saltanatlı elbise giymiş

heykelleri yapılmasını nısmen emretti. Bu, kültü genelleştirdi. 647 de
o, Konfueyüs'e ait tapınağı bilginler ^•e memurlar için Haber Salonu
haline getirdi. Başkentte, içinde Konfuçyüs'e ait klasikler öğretilen im
paratorluk yüksek okulları kurdu. Bu yüksek okullardan mezun olma,
imtilıanlar ve imiıarator tarafından özel imtihanlar memuriyet hayatına

girmek için kapı oldu. Bu, Konfuçyüs'ü sadece Koııfuçyüsçü grubun
değil, aynı zamanda devletin efendisi ve millî birliğin sembolü yaptı.

665 de Konfuçyüs'c En Yüksek Mürşit ünvanı verildi. Ona 735 de Kı

tal, 1013 de En Yüksek Aziz ünvanı verildi ve 1330 da neslinden olanlar

asil kılındı. 1530 dan sonra birçok Konfuçyüs^e ait tapınaklardaki heykel
ler, putperestliğe benzerlikten kaçınmak için tabletlere yerini bıraktı.

1905 de .sivil memuriyet için klasiklere dayandırılan imtihanlar
bırakılmıştı. Bu, kültün .siyasi dayanağmı alıp götürdü. 1912 den son
ra klasikleri inceleme devlet okullarına düştü, bövlece o bazı özel okul
larda de^ am etti. Mançu hanedanının taiıtı bırakması ve Cumhuriyets
in kurulması Koufuçyüsçülüğün anlamını örttü, ancak aynı zamanda
Mürşid'in yeni bir değerlendirilişi devresini açtı.

Atalara tapınma. Çinlilerin dinine atalara tapınma dini denilmek
tedir. Şang devri (M.ö.1766-1122) sırasında bu gelişme kabiliyeti olan
bir külttü. Feodal devirh'rde hedive sırasında ölünün va.sıflarmı taşıyan

birisini, ölünün neslinden onu temsil eden bir çocuğu bulundurmak âdet
ti. Feodal -sİ.stem parçalandığı zaman aile karakteri de değişti. Şahsi
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haha vc <»ğul bağıntısı şeklî hükümdar ve vasal bağıntısına yerini bı>

raktı. Asil aile modelini avam ailesi takip etti. Evlâda yaraşır saygı,

yeni ailenin merkezi oldu. Çocuğa '̂'bir kimsenin ana ve babasını düşün

meksizin bir adım atmamaky bir kimsenin ana ve babasını düşünmeksi

zin bir kelime ağzına almamak" öğretildi.

Şahsiyeti temsil edilenin yerini tablet aldı. ölünün adı unun üzeri
ne yazılıp bu sembol ölünün ruhunun sabit kalan yeri anlamına gelen
çu karakteri üzerine yerleştikten sonraki özel bir törenle o canlandırıl

mış oldu. Tabletle beraber ölünün portreleri de yapılmıştı. Önemli ka
rarlar alınmadan önce onlara başvurulurdu; çünkü bu portrelerdeki yüz
ifadelerinden ölülerin rauradlarıııın anlaşılabileceğine inanılırdı.

Cenaze törenleri önemli bir yer tutardı. Onlar vasıtasiyle sadece
ölü mutlu kılınmış olmaz, aynı zamanda ailenin durumu yeniden ku\ -
vetlendirİlmiş olurdu. CIcnaze törenleri çok ay rıntılı hazırlanırdı. Koıı-

fuçyüs'den sonra gelen Moti ya da Mo Tzu bunu şöyle ifade etti: "//a/k-
dan biri öldüğünde onlar aile mülkünü kullanıp bitirdiler. Feodal bir hü
kümdar öldüğünde onlar ülkenin hazinesini boşalttılar." Tabutlar, vü
cudu korumak için, sağlam keresteden yapılırdı. Mezar y'eri bir falcı

tarafından seçilirdi. O, semavi etkilerin birbirine karıştığı noktada be
lirlenir ve hediveler tabiat de^Tele^indeki dönüm zamanlarında hazır

lanırdı. Böylece, atalara tapınma, çok yakından tarım kültü ile bağ

lantılı idi.

Hu âdetlere ilâveten, kültü canlandırmak için gelişmiş hikâyeler
de vardır. Vefalı bir oğul, ölmüş annesi tarafından cezalandırıldı: "O,
yaşlı ve beni uygun şekilde cezalandırmaktan acizdir." Balık seven bir
anneye kış ortasmda uefcsiyle buzu eriten bir oğlu tarafından birkaç
tane getirilmişti. Koca otoritesi, e\lâda vara.şır saygı ile yüksıdtilmişti.

Bııııun İçin genç bir kadına '''"Sakatlanarak onuru bozulmuş olan bana
bakar" diyerek onun burnunu kesen diğer adam tarafından kur yapıl

mış oluyor. Dalıa sonraları tiyatro, evlâda yaraşır saygıyı canlandır

mada kendine düşeni yaptı. Bütün bu vasıtalar, aile feodal devirler
sonrasmm hür durumuna kendisini alıştırırken bir zaman ana-baba ve
koca otoritesini d<'steklediler.

Atalara tapınma, şimdi diğer bir kriz içinden geçiyor. Şehirlerdeki

modern endüstrinin gelişmesi, köylü ailesini yıkıyor. Fert, hürriyetinin
farkına varıyor ve kendi işini, hayat arkadaşını \c yaşayacağı y'eri seç-



402 GÜNAY TÜMEH

me hakkı istiyor. Küçük aileler sayıca artmaktadır. Boşanma daha yay
gındır. Son yıllarda Çinliler, ailenin bütün güvenliği garanti edemeye
ceğini ivice anladılar ve güvenlerini millete veriyorlar.

Bununla lıvraber, atalara tapınma hâlâ Çinlilerin dinidir. Modern
atalara tapınma; tablet, cenaze töreni ve mezar etrafında merkezleşir. Tab'
letler, evin ana salonunda ya da özel bir hücrede üç ya <la dört nesle ka
dar muhafaza edilir. Ondan sonra onlar, atalara ait ta|iiııağa konulur.
Evdeki tapınma basittir. Bu durumda rahij), aih^ halkının reisidir {ba
ba, büyük İ>aba ya da en büyük oğul). KabUenin tapınmasında yaşça

büyük dye, önderlik rolünü alır.

Tabletin önüne yerleştirilen hediyeler yiyecek, tütsü, çiçekler ve
kandillerden ibarettir. Beraberinde tabakların yanında yer alan çatal-
çubuklar bulunan yenilecek şey, sıcak olarak hazırlanmıştır. Hepsi ha
zır olduğu zaman evin reisi üç tütsü çubuğu yakar, tabletlerin önüne
gelir ve onlan alnı kadar yüksek tutar. Sonra o, tütsüyü buhurdanlığa

koyar ve ya "kou-/o«", üç diz çöküş ve dokuz vuruş yapar ya da sade
ce üç defa baş eğer. Bazen hazır olmak için atalar çağrılır, onlara önemli
konular iıaber verilir ve bir yardım için yalvarıhr.

Hediye vakitleri değişir. Dindar ailelerde kandiller ac tütsü, ayın

birinci ve on beşinci günü yakılır. Daha resmî hediyeler, ölmüş kimse
lerin doğum ve ölüm yıldönümlerinde yapılır, önemli şenliklerde özel
hediyeler sunulur. En önemli hediye, yaşayanları ve ölüleri içine alan
bir toplantıda bütün aile bir araya geldiği zaman, senenin son günün-
dekidir. Hediyeler, aynı zamanda, nişanlanmalar, evlenmeler, doğum

ve ölümler gibi özel ilân vakitlerinde sunulur. Sun Yat-sen, devlet de
ğişikliği başarıya ulaştığı zaman son Çİn hanedanı, Ming Hanedanı (M.
S.1368-1644)'nm ataları için .Nanking'teki imparatorluk mezarların

da ilânda bulundu.

İlkbaharda Çinliler, kabirleri süpürürler ve mezardakinin ruhuna
özel bir hediye sunarlar. Sonbaharda halk, ölüler için ısıtıcı elbise, el
bise sandığı ve diğer lüzumlu şeylerin resmi bulunan kâğıt tabakaları

nı yakarak özel bir hediye sunarlar. Usule uy gun atalara tapınmadan

başka, kendilerini kimsenin ccibedemey eceği gezgin ölü ruldarı için he
diyeler sunulur. Birçok toplumlarda böyle ruhları onların cezalarını

çektikleri a'rafdan geçirmek için aynntıh âyinler sürdürülür.

Uzun tarilıi boyunca atalara tapınma birçok değişiklikler içersin
den geçti. O, insan ve ölüler âleminin iki âlem oltnayn) belki bir bütün
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yaptığı temel inanciyle bağıntılıdır. Çinli, atalariyle beraber yaşar; ata-
lan da onunla ve onda yaşarlar.

Atalar kültü, mülkiyet lıaklarmm, sadece maddi mülkiyetin de
ğil, aynı zamanda iyi niyet diyebileceğimiz şeyin de devamını garanti
etmiştir. Atalar, ölülerin bi'denb'rinde bulunan iyi etkileri nakletmek
için kabul edilmiştir. Mezarlar tarlalardadır ve onların majik kudret
leri ile tarlaların bereketine yardım eder. Bu bağıntı, atalara tapınma

ya ekonomik ve sosyal hayatta sağlam bir temel verir. Kabile ataları

nın tapınağına ait tarlalar bulunmaktaydıkİ bunun geliri hediyeler için
ve kabîlenin değerli öğrencilerine destek olarak kullanılmaktaydı. Ka
bile tapmağı genel mülkiyettir ve İhtiyaç zamanında ailenin bir üyesi
orada sığınacak ver iıulabilir. O, onu bekleyen bir Natak \'e bir prinç
tası bulur.

Kült, aynı zamanda e\lUik haklarını, toplumun mane\iyatını des
tekler. Çin ahlâkı, temelini ailede bulur \ e evlâda yaraşıı saygı, bu ah
lâkı telkin eden ana kaynaktır. Eski hayat tarzı örnekleri bozulmakta
olmasına rağmen bu. bugün de caridir. Aile hâlâ \"ürürlüktc olan ör
nektir.

Doğu Çin'de bir kabilenin göreve giren her askere yüz on libre prinç
üretmek için toprak verdiği rivayet edilir. Askere yazılan adam ayrıl

madan önce atalara ait altarın önünde diz çöker ve kabih* büyükleri
ona aşağıdaki nasihati verirler: '"Devlete bağh olmalısın, o şekilde ata
ların için şeref kazanırsın, ölmekten asla korkmamalısın. Ordudan da
kaçmamalısın. Son olarak, düşmana asla teslim olmamalısın." Modern

Çin'de atalara bağlılık hâlâ önemli bir güçtür.

KONFOÇYÜSÇÜLÜK VE DİĞER SİSTEMLER

Konfuçyüsçülük, büyük hazrnettirici ve hazmedici kabilİNete sa
hiptir. O, ilkel bir dinden gelişti ve Yüce Tanrı, Şangti ve Gök, Yer Ana
Küllü, toprak tanrısı re atalar kültünü kabul etti. Onun kültürel kahra
manlar, Şun, Yu, ^en Nung^un meydana getirilmesinde de bir payı var
dı. M.ö.Dördüncü Asır'da batıdan yeni astronomi sızmaya başladı ve
Han Hanedanı (M.Ö.206-M.S.220) sırasında Konfuçyüs'e bağlı bilgin
ler devlet dinini yeni Gökler görü.şü çevresinde düzenlendiler. Han dev
rinde Konfuçyüsçülük, Konfuçyüsçülüğe karşı Moti ya da Mo Tzu'dan
gelen şahsi bir Tanrı inancını da bünvesine aldı.
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Çekişen Devletler (M.Ö.403-221) devrinde Konfuçyusçülük Tao-
culukdan büyük çapta etkilenmişti. Mensiyiis (M.ö.372-289), insan
tabiatının Tao'ya dayanması dolayısıyla iyi olduğu doktrinim, Taoist
temel gerçeği savundu. Sung Hanedanı {M.S.960-1279) sırasında Kon-
fuçyüsçülük, Taoizm ve Tluddizm'in uyarısı altında bir metafizik ge
liştirdi.

Konfuçyüsçülük modiTiı anlamda bir misyoner dini olmamasına

rağmen, uzun tarilıi sırasında büyük bir etkileyici güç göstermiştir.

Çünkü, Konfuçyüsçü zümre, âlemin "bir tek âlem" olduğu bilincinin
derinliğine inmişti. Onlar, Konfuçyüsçülüğün mutluluklarını ku\'vet-
le değil, belki onun değerinin eğitici kuvvetiyle bütün dünyaya getir
meyi umdular. Bu, Törenler Kitabında aşağıdaki şekilde anlatılmıştır:

"Bnjük Tao faal olduğunda, Göğün altındakih'rin hepsi adaletle idare
edilmişti. Hakimler ve iktidarh kişiler, idareci olarak seçilmişlerdi. Sa
mimiyet ve barış hüküm sürdü. Bundan dolayı insanlar, ne sadece kendi
ana-babalannı sevdiler, ne de sadece kendi oğullarını çocuk bildiler. Yaş

lılara ölümlerine kadar gereken verildi, güçlülere, iş bulundu ve çocuklar
hakkivle Yetiştirildi. Dul kadınlar, yetimler, çocuksuz kinuseler ve hasta
lara uygun vardım yapıldı. Erkeklerin kendilerine uygun gelen işte ça
lışma, kadınların iyi yuva baklan kabul edildi. Şahsi fayda için fazlaca
biriktirmek ayıp karşılanmak yanında, eşya istiLsali hiçbir şey israf edil
meyecek şekilde düzenlenmişti. Çalışma öyle düzenlenmişti ki yalnızca

bencil sebepler için faaliyet cesareti kırılırken gayret kamçılanmıştı. Böy
lece dar bir bencilliğin gelişmesi için yer kalmamıştı. Hırsızlık, tecavüz
bilinmiyordu. Bundan dolayı dış kapıları kapatmak yoktu. Ta Tung-
Dünya Kardeşliği asrı böyleydi."

Bu kültürel maya, aşağı yukarı yirmi beş asırdır yayılmaktaydı.

Halk dininin şamanist elemanları onun tarafından inceltiliyor ya da
bastırılıyordu. İnsan kurbanı ve aşırı eğlence kabilinden törenler ya
saklanmıştı. Şiir Kitabı'nın sevgi şiirleri ahlâkîleştirilmişti. Animizmle
ilgili tanrılar, Konfuçyüsçü âdâp kanunnamesi altına aimmıştı. Çinli
lerin siyasi gücü Güney'e ve Batı'ya doğru ilerlediği gibi, Konfuçyüs
çülük de yeni katılmalar kazandı.

Taoizm, bir felsefe olarak, Konfuçyüs ahlâk sistemine karşı koydu.
Bir din olarak ise, o, onları öğretisinin temeli yaptı. Buddistler, Konfuç
yüsçülüğün atalara tapınma ve ahlâk sistemini aldılar. Çin'in yabancı

istilâcıları Çinlilerden daha Konfuçyüsçü oldular. Kajd'eng Yahudileri
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tamamen gövdeye uydular. Müslümanlar yavaş yavaş, fakat eninde
sonunda Çinli oluyor*. Konfuçyüsçülüğün en dikkate değer başarısı,

onun Buddizm üzerindeki galebesidir. Bu, sadece Buddizm'in Çin kül
türüne yardımlarım hazmetmesiyle değil, aynı zamanda Konfuçyüs
çülüğün Çin kültürel ve siyasi hayatının birimi Çin köy ailesinde kök
leşmesi keyfiyetiyle başarılmıştı.

Japonya'da KonfuçyUsçülük: Seçmeler, Açiki tarafından Üçüncü
Asırda Japonya'ya sokulmuş ve Kore'li bir bilgin, Wani, onu veliahde
öğretmişti. Şotoku-Taişi (573-621) anayasası, hernekadar Buddizm üze
rine dayandırıldığı ileri sürülmüşse de, onun ahlâkî doktrinleriyle alâ
kalı olduğu derecede Konfuçyüsçülükten gelmişti. Yedinci Asırda Na
ra Üniversitesi, Çin klasiklerini ders kitabı olarak kullandı. Tokugaıva

devrinde, her hususta nüfuzlu olan bir sabık-Buddist rahibi tarafından

Çu Hsi (Shushi) okulu kuruldu. O, eğitim sisteminin temeliydi. Seki
zinci Asrm sonunda bir resmî karar, aykın doktrinleri yasakladı.

Japonya'daki uygulanışında olduğu gibi, Çinliler, atalara tapın

madan derinden derine etkilenmişlerdi. Bir tabiî tann olan Amaterasu,
imparatorluk sarayınm kadm atası haline getirilmişti. Sadece Amate
rasu değil, diğer birçok tabii tanrılar, Çinlilerin atalara tapınmasının

etkisi dolayisiyle insanlaştınlmış oldu. Çin'de evlâda yaraşır saygı en
yüksek faziletti. Fakat Japonya'da devletin timsâli olan imparator en yük
sek bağlılık odağı oldu.

Dr.Inouye, Konfuçyüsçülüğün modern Japonya üzerindeki etki
sini şu şekilde özetledi: "Yeni Japonya'yı yapmada payı olanların ço
ğunluğu Üçüncü Asrın sonuna doğru Konfuçyüs'e bağlı olanlardan iba
ret olduğu inkâr edilemez bir keyfiyettir... Konfuçyüsçülüğün bütün kol
ları, Çutsze Okulu ve Wang Yang -ming Okulu, yeni devrin öncülerinden
çoğunu yetiştirdi... Şu da söylenebilir ki, halkımızın yeni tanıdığı batı

medeniyetini anlamalarında ve ona uymalarında gösterdikleri yatkınlık,

esasında Tokugaıva çakında Konfuçyüsçülükten miras aldıkları zihnî ter
biyeden gelmektedir."^

imparator Meiji tarafından kesin ve açık bir tarzda yazılan ve 30
Ekim 1890 da ilân edilen Eğitim Hakkında imparatorluk Buyruğu,

* Bu iddia, şimdiki Maocu icraat karşısında Müslüman Çinlilerin durumunu anlamaya
yardım ediyor (Çev.)

3 Okuma, Fifty Years of New Japon, c.II, 8.62, 63.
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Konfuçyüsçü etkinin açık bir delilidir: "Sis, Bizim uyruklarımız, ana-
babanıza evlâda yaraşır şekilde saygılı olun, erkek ve kız kardeşlerinize

sevgi gösterin; kocalar ve kanlar uvumlu, arkadaşlar sadık olması gibi:
alçak gönüllü ve itidalli olun, ihsanınızı herkese ulaştırın; öğrenime de
vam edin ve sanatları besleyin ve o şekilde zihni kabiliyetleri geliştirin,

ahlâki gücü olgunlaştırın.''

Avrupa'da Konfuçyüsçnlük. 1662 de Intorcetta, ^''Sinarum Scien-
tia" isimli Konfuçyüs'ün hayatmın Fransızca ve Latince kısa bir hikâ
yesini ve "Büyük Bilgi" ile "Orta Yol Doktrini"nin Latince çcAİıisini

içine alan bir eser yadımladı. Konfuçyüs, bir jjutatapıcı ya da bir tan
rıtanımaz olarak taA sif edilmemişti. 1687 de "Con/ucİMs Sinarurn Phi-
losophus" simli bir eser yay^mlanTmştı. O, bir giriş ve açıklamalariyie

birlikte Scçmeler'i Büyük Bilgi a'c Orta Yol Doktrini'ni içine almaktay
dı. Bu eser hakkındaki diğer eserleri Cizvitler, onların arasmdaki "La
Morale de Confucius"a dayandırırlar. Bu noktada onlar, papaz olma
yan okuyuculara, Rönesans'ın başlangıcında hoş karşılanan bir görüşü,

bu ahlâk sisteminin normal mantık kaynağından gelmiş olduğunu an
lattılar. Bu eser, Avrupa'da Konfuçyüs hakkındaki bilginin tepe nok
tasını gösterir.

Prag'lı Pater Noel, 1711 de yukarıda sözü edilen üç eserin kopyası

ve Mensiyüs, Hsiao Çing ve Santze-çing'i içine alan altı klasiği yayım

ladı. Noel, misyonerlik cihetine dalıa az, Çin hikmetine daha çok önem
verir. Sunuş'unda o şöyle der: ''A)e.ğerli okuyucu, bu çeviriyi sadece Çin
lilerin neler yaptıklarını öğrenmeniz için değil, aynı zamanda onların

doğru saydıkları şeyleri yapmanız için size .sunuyorum." O, devam eder:
^Çinlilerin öğretilerini her okuyuşunuzda Hıristiyanların hayatını dü
şünün. İsa her ikisinin de temel taşı olsun." On yedinci ve on sekizinci
Asırlarm sonlarında Çinlilerin kültür \e tarihi hakkında hirçok eserler
vardır.

Avrupa'nınaydın önderleri arasmda laypniç (Lcihııİtz, 1646-1716),
diğer kültürlerin içine giren ve başkalarının düşünmüş oldukları şey

leri anlayan açık görüşlü kimselerden birisiydi. Laypniç'in Konfuçyüs
hakkındaki görüşünü belirttiği ilk eseri, '"^ISovissima Sinica" (1097) da
bulunur. O, Cizvitler tarafından bir araya getirilmiş Çin'le ilgili olayla
rın bir kolleksiyonudur. O, sunuşta Konfuçyüs'ü Protestan Almanya
bakış açısından ele aldı; bundan başka, bu iki beşer kültürünün dünya
nın uzak köşelerinde bir araya geldiğini anlattı yc kendi zenginliği için
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Rusya'nın bu ikisi arasında bir köprü olarak hizmet edeceğini umdu.
Elbette Batı; matematik, astronomi, mantık ve metafizikte üstündü;
ancak, hayat düzeninde ve devlet ahlâk sisteminde de Çin Batı'dan üs
tündü. Aym kitapta Laypniç ıjuuları yazdı: '''Sosyal âdetlere bağlı ah
lâk sistemi ile kökleşmiş hayat biçimleri içinde yetişmiş bizlere bu halkın

üstün olacağına gerçekten kim inanırdı'^ Hernekadar biz onlara zekâda,
çalışkanlıkta eşit ve düşünceye dayanan bilgide onlara üstün olabilirsek
de, onlar, pratik felsefede, yani ahlâki ve siyasi düzenlerinde bize üstün
dürler. Bir bakıma atalar kültünü ifade eden aralarındaki üstün kişilere

itaatları, ihtiyarlığa saygıları o kadar büyüktür ki, onlar hakkında kötü
bir söz işitilmez ve baba katli bizce nevse. kötü söz de onlar için öyle sayı

lır." O, Çinlilerin Avrupa'ya kendi tabiî ilâhiyatlarınm uygulanışını

öğretmek için misyonerler göndermesinin etkisine devam edip dedi ki;
Bundan dolayı, eğer güzel tanrıçalar sınıfı üzerine değil de belki halkın

üstünlüğü üzerine hakim bir kimse hakem tayin edilseydi bu kimsenin,
biz onları beşer üstü bir iyilikle, yani Hıristiyanlığın ilâhi vergisiyle aşa

madığımız takdirde, altın elmayı Çinlilere vereceğine inanırım."

1912 DEN BU YANA KONFUÇYÜSÇÜLÜK

Cumhuriyet altında Konfuçyüsçülük kültünün ayrı bir tarihi var
dır. Başkan Yuan Şih-kay (1912-1916) devrinde o, kısa bir süre canlan
ma gösterdi (O, 1914 de Pekin'in Güney'indeki altann etraûnda Göğe

bir hediye sundu). Anayasada Konfuçyüsçülük Çin devletine içten bağ

lı olarak kabul edildi. Kang A'u-wey'in öğrencisi ve Kolumbiya (Colum-
bia) Üniversitesinin bir Fel.Dr.'ıı olan Çen Huan-çang, bir Konfuçyüs-
çü Kilise kurmaya çalıştı ve Pekin'de bir Konfuçyüsçü Üniversite inşa

etti, fakat başarıya ulaşamadı. Şansi'de Vali Yen, Konfuçyüsçülüğün

değerlerini beslemek için Kalb-temizleme cemiyetleri kurdu.

Konfuçyüsçülüğün monarşi ile uzun bağıntısından dolayı Cumhu-
riyet'in hükmü altına alınması tarihî bir hata olarak görünmektedir*
Onun mazi üzerinde, büyüklerin otoritesine itaat üzerindeki kuvveti,
onun babaerkil sistemi desteklemesi, bir cumhuriyetin hür şehirlisine

onu bir engel olarak gösterdi. AsrUiğin derin olmayan kuyularından

içen kimseler, onu Buddizm ve Hıristivanlık'tan çıkanima ayn bir kor
ku kaynağı olarak kabul ettiler.

Bu konu en sun noktasına milli hükümetin Konfuçyüs'e hediye
den vaz geçtiği 1928 de ulaşır. 1931 de Japonya Mançurya'yı aldıktan
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kemen sonra nöbetçilerini Peyping'in birkaç mil civarına yerleştirince

Çin, siyasi ve kültürel birliği için bir sembole ihtiyaç duydu. O, birlik vo
kuvvetinin eski köklerine döndü. Konfuçyüs için tören canlandırıldı

(^1934 de) ve hu tören Çu-fu'da Kuomintang'ın yüksek memurları ta
rafından idare edildi.

Konfuçyüs'e ait tapınaklar onarıldı. Eski müzik âletleri yeniden
elden geçirildi. Eski törenler, modern dünyadaki görevinin bilincinde
olan eski Çin ruhiyle canlandırıldı. Klasiklerin okunması tekrar başla-

tıldı. Masrafı lıükümetçe karşılanmak üzere Çu-fu'daki taj)nıağın ona
rılması için pilanlar yapıldı. Konfuçyüs'ün doğum günü olarak kabul
edilen 27 Ağustos millî bir bayram günü yapıldı. Konfuçyüs ailesinin en
yaşlı erkeğine 1233 de \ erilmiş bir ünvan olan "Uzatılan Hakimlik Dü
kü", "Sabık Mürşidin Kurban Memuru" şeklinde değiştirildi. Sun Yat-
sen'in Üç Prensibi -ırkçılık, halk hükümeti %e geçim- Konfuçyüsçü
sisteme eklendi.

1934 de Nançang, Kiangsi'de Başkomutan Çiyang Kay-şek tara
fından kabul ettirilmiş Yeni Hayat Hareketi Konfuçyüsçülüğün bu can-
landırılişıyla bir hizadadır. Bu hareket, Çinli düşünüş ve yaşayışındaki

eğilimi gösterir. Dört esas bu hareketin dayanağını verir.

1. Düzene uygun davranış, Li. İnsanlar, modem ilimde açıklan

dığı gibi, tabiata karşı yeni bir tutum kazanmak üzere yetiştirilmelidir.

Onlar, kanunlar ve görgü kurallarında ifade edildiği gibi, modern toplum
için yeni bir tutum içinde yetiştirilmelidir. Onlar, yeni bir disiplin kabul
etmek suretiyle millete karşı yeni bir tutuma alıştırılmalıdır.

2. Doğru davranış, Yi. Bu yeni tutumlar, tabiî kanun, sosyal ku
ral ve millî disipline uygun davranışla ifade edilmelidir. Yaşama tarzı;

intizamb, disiplinli, itaatli olmalıdır. Dayanışma \'e âsııdelik âdetleri
beslenmeli ve düzeni bozmak, sorumsuzluk ve baştansavmacılığa karşı

konulmahdır. Yaşama tarzı; verimli, sade, sebath, kendine güvenli ol
malı ve israfil, çok rahat, tembel, gevşek ve aç gözlüce olmamalıdır.

Hayat sanatkârane olmalıdır. İyi âdetler beslenmelidir. Kabalık, dik
katsizlik ve ikiyüzlülüğe karşı intizamlıhk Ne doğru sözlülük rakip tu-
tuimahdır.

3. Şahsi, sosyal, resmî hayatta doğruluk, Licn. Li ve Yi'ye uyan
doğru, uymayan yanlıştır. İnsanlar, doğru kabul edileni yapmak, yan
lış kabul edilene karşı koymak üzere yetiştirilmelidir.
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4. Namus, vicdan, Çih. Bir kimse davranışlarının Li, Yi ve Lien'le
uyumlu olmadığını anlarsa utangaçlık duyar. O, diğer kimselerin yan
lış davranışlarının farkına varırsa öfkelenir. Ancak, bu vukuf; o, doğ

ruyu yaptırmak ve yanlıştan uzaklaştırmak için uğraşacağından, sa
mimi ve dikkatli olmalıdır.

Bu hareketin Konfuçyüsçülükle yakmiığı vardır. Telkin edilen
faziletler, modernleştirilmiş Konfuçyüs'e ait -edep, adalet, doğruluk

ve bir utanma duygusu gibi- ahlâk esaslarıdır. Yeni Hayat Hareketi
İıerkesçe anlaşılabilir bir harekettir. Onun kökleri klasik gelenektedir;
ancak onun saiki Çin düşünüşünün derinlikleri ve devrin ihtiyaçların

dan çıkar.

"Üç Prensip"in felsefi yorumu ile, Konfuçyüs'e töreni yenilemekle.
Sun Yat-sen'e haftalık törenle ve Yeni Hayat Hareketi'nin törenle başla-

tılmasiyle Çinliler, böylece eski miraslarını modern devirlere uyduruyor
lar.

Konfuçyüs metafiziğine idealist denilebilir. Konfuçyüs, bir Ayarla-
rıcı Düzen, Tiyen Tao'ya inanmıştı. Bu kudreti, bir Azametli Kudret
şeklinde tasavvur etmişti. Konfuçyüs, onu o göreve memur eden ve onu
koruyan bir Semavi İnayet'e inanmaklaydı. O, bu kudret ile irtibattaydı,

Konfuçyüsçülük millî din olduğu zaman somut Gök, Şangti tasav-
Nurları zayıfladı ve hükümet teşrifatının çeşitli ameliyelerini birleşti

ren soyut düzen prensipleri haline geldi. Han Hanedanı sırasında bir
müddet şahsî bir Tanrı'ya tapınıldı. Çu Hsi devrine gelince, âlemde kut
sal olan şev, ruhi prensip Li ve maddi prensip Çi'ye indirilmişti. Kon-
fuçvüsçülük; devlet, dini inancın temeli olması anlamında devlet dini idi.
Konfuçyüs'e göre devlet, Gök tarafından yaratılmıştı. Takipçilerine göre
ise. Göğü Yaratan devletti.

Bir din olarak Konfuçvüsçülük, uzun vesürekli bir tarihi olan bir me-
denivet ve devlet meydana getirdi. Bu devlet; kuvvetle değil, belki ahlâkî
yaptırımla idare olundu. Sistemin ana modeli, beşerî düzeni de içine alan
külli düzenle bağıntılı insandır. Konfuçyüsçülüğe göre, ezelî düzen sa
bittir. Kâinata ait kanunlar ve büyük tanrılar, insanların iyi olmasmı

isterler. Cemiyetin kanun ve âdetleri aynı gayeye sahiptir. Mutluluğa

ulaşmak için, küllî düzene uygun düzenlemeler yapmak gereklidir. Eğer
insanlar, tabiî âfetler ve sosyal düzensizliklere düşmüşlcrse devlet ve
cemivetten kanunsuz davranışlar mukadderdir. Konfııçyüsçülüğünah-
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lâk sistemi; ailede ve loncalar, gizli cemiyetler gibi aile modelinde ku
rulmuş kurumlarda çok etkilidir. Fert, Gök-vergisi yaratılışım geliş

tirerek en iyi şekilde Göğe ve atalarma hizmet edebilir. îyi insanın kor
kulara ilıtiyaeı yoktur.

Çin'deki eğilimin en az üç yönde bir bileşime doğru olduğu görün
mektedir. Bu gidiş, TS^anking'teki Konfuçyüs tapınağında 1937 savaşı

öncesinde tasvir edilmişti. Mürşid'in tableti, tapınakta en yüksek yer
deydi. Onun biraz altmda modern Çin'in babası Sun Yat-sen'in mer
mer bir büstü bulunmaktaydı. Sütunların üzerinde Newton, Lavoisicr,
Pastcur, Lord Kelvin, Galileo, Jaraes Watt. Dalton ve Beujamin
Frankİin'iıı portreleri vardı. Sütunlardaki portreler modern ilmi temsil
ederken, Konfuçyüs, geleneğe ait değerleri, Suiı Yat-sen modem mil
liyetçiliği ifade etmektedir. Böylece dinî ve sosyal karışıklıktan Doğu

ve Batı arasında bir bileşim ortaya çıkmaktadır.
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KİTAP TANITMA

Dr.Muhsin Abdulhamit, "cr-Kâst Müfessiren", Bağdat 1394/1974,
8. 348.

Son zamanlarda Tefsir sahasında kıymetli eserler veren Dr.Muh-
sin Alidullıamit, Bağdat Üniversitesi Edebiyat Fakültesi öğretim üye
sidir. Doktora tezi olarak takdim ettiği bu eserini 25.6.1972 tarihinde
Kahire Üniversitesi Edebiyat Fakültesi ilmi heyeti huzurunda savun
muş, eser bu ilmî heyet tarafından birinci derecede doktoraya lâyık gö
rülmüştü. Burada tanıtmaya çalışacağımız eserinin muhteviyatı şöy

ledir:

Mukaddime {s.5-9): Yazar, böyle bir eseri ele alış sebebini izah
ederken, daha evvel Kahire Üniversitesi Edebiyat Fakültesine "mos-
ter" tezi olarak takdim ettiği "el-Alûsi Müfessiren" adlı eserinin savu
nulması csuasmda çıkan bir münakaşadan dolayı, Fahruddin er-RâzP-
ııin tefsiri ve telsirdeki metodunu araştırmaya sevkedilmiş olduğunu

anlatmaktadır. Daha sonra Fahruddin er-Râzi'nin, asrının kültür mü
messili olması, düşüncedeki yeri, ilimdeki inceliği, felsefe ve usûl me
selelerindeki derinliği gibi asıllar üzerinde durularak, tefsirdeki meto
dunu ilmi bir şekilde araştırmak ve bu metodla diğer tefsir metodlanm
mukayese etmek asıl hedefi olduğunu belirterek eserini üç bab'da in
celemektedir.

I.Bâb {s.12-47): Bu habda yazarın çeşitli yönlerden hayatı ince
lenmektedir. Hiç şüphe yoktur ki, bir müfessirin eserindeki metodunu
tayin edebümek için yazarın hayatını, ilmî muhitini, hocalarını, tale
belerini, çok iyi bilmemiz icab eder. Yazar da bu müiıim yönü göz önün
de lıulundurarak, müfessirin hayatım iki fasılda incelemiştir. Birinci
fasıl (s.13-33) da Fahruddin er-Râzinin, doğumu, gelişmesi, ilim öğ

renmek için yaptığı seyaliatlar, ölümü ve vasiyyeti, kültürü ve bu kül
türünün kaynakları, onun aklı ve sosyal şahsiyeti, âlimler arasındaki

y«!ri, kaynaklara ve kemli eserlerine dayanılarak incelenmektedir. İkin
ci fasıl (s.35-47) da, Müfessirin kültürü anlatUmakta ve onun üzerine
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yapılan çalışmalar gösterildikten sonra, Fahruddin er-Râzinin tefsir,
kelâm, felsefe, mantık, cedel, hilafiyât, fıkıh, usûlü fıkıh, arab düi ve
edebiyatı, ilimler tarihi, astronomi, sihir, remel, tencim ve mevzuu meç
hul sahalarda yazmış olduğu eserlerin halen bugün elimizde yazma ve
matbu olanları sıralandıktan sonra kaybolmuş olan eserleri de tadâd
edilmektedir.

II.Bâb (8.49-227): Bu babda müfessirin büyük eseri "mefâtihu'l-
Gayb" dört fasıl altında incelenmektedir. Birinci fasıl (s.51-86) da tef
siri için genel mahiyette olan, tefsirine başlama tarihi, tefsiri telifteki
maksadı, genel olarak metodunun vasfı gibi hususlara temas edilmek
tedir. İkinci fasıl (s.87-122) da tefsirinin kaynakları olan lugavî tefsir
lerden ez-Zeccâc ve cl-Ferrâ*nmki, Me'sur tefsirlerden, ibıı Abbas, et-
Taberî ve es-Salcbî ninki, Eşariyye kaynakları olarak, cl-Keffal, el-
Cazâlî, Mutezilî tefsirlerden Ebû Ali el-Cubbâî, Ebû Müslim el-Isfahâ-
nî, Abdulcebbâr b. Ahmet, Ebû Bekr el-Asam, er-Rummânî ve ez-Za-
mahşeri, Fıkhi tefsirlerden el-Cassas'm eserleri incelenmekte ve Fah
ruddin er-Râziye tesirleri gösterilmeye çabşılmaktadır. Üçüncü fasıl

(s.123-168) da, müfessirin âyetleri tefsirdeki metodu ele alınmakta, lu-
gât ve nahiv, Kur'ân ve Hadis, nüzûl sebebi, kıraât, israiliyât ve haber
ler, muhkem ve mütcşâbih ve diğer hususlar inceleıımektodir. Dördün
cü fasıl (8.169-227) da, tefsirinin kıymeti ve münferid görüşler, kendi
sinden sonra gelenlere tesiri, anlatılırken bilhassa, Âlûsi, el-Menâr, el-
Beydâvî, Ebû Hayyân, İbn Kesir, Garibu'l-Furkân gibi eserler örnek
aimmakta. Onunla diğer tefsir kitabları arasındaki muvazene, tefsir
hakkında âlimlerin görüşleri, lehinde ve aleyhinde olanlar, diğerlerin

den ayn olan görüşlçri anlatılmaya çalışılmaktadır.

III.Bâb (8.230-339): Bu bâbda Fahruddin er-Râzinin, tefsirin bü
yük konularını teşkil eden bazı meseleler hakkındaki görüşlerini beş

fasd altında incelemektedir. Birinci fasıl (8.231-255) da Kur'ânm i'cazı,

ikinci fasıl (s.257-2B0) de kevnî ilimler. Üçüncü fasıl (s.281-300) de
akâid. Dördüncü fasıl (s.310-319) da fıkıh ve usûlü. Beşinci fasıl (s.
321-339) da fırkalar ve dinler, tasavvuf, mutezile, şîa ve lıristiyanlık

hakkındaki görüşleri incelenmektedir. Sonunda da müracaât eserleri,
eserin muhteviyatı ve yazarın eserleri yer almaktadır.

Hakikaten hicretin dördüncü asrından itibaren Mutezilenin hızı

kesilmiş, el-Eş'arî, Ebû Bekr el-Bakillânî, tmamu'l-haremeyn, el-Ga-
zalî gibi şahsiyetler tefsiri sünni metodla ele alnuş ve fikirlerini fıkıh
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ve kelâm etrafında toplamaya çalışmaktaydılar. Eserlerinde şeriatla

hikmetin ittisali ve felsefenin dine hizmet edecek şekilde geliştiği gö
rülür. işte bu hizmeti en güzel yapanlardan biri müfessirimiz Fahrud-
din er-Râzî'dir. Yunan felsefesini, Kelâmı ve Şâfiî mezhebi üzere usû
lü fıkhı okumuş, daha sonra, tefsir, kelâm, felsefe, mantık, cedel, ast
ronomi, fıkıh, usulü fıkıh, nahiv, edeb, tıb, hendese, remel ilimleri ala
nında eserler vermişti. er-Râzi, Kur'âni hikmeti, kelâmi yolların hep
sinden daha sağlam gördüğünden, tabiatçılar ve felsefecilerle dâima
münazara etmiş ve onlara meydan okumuştur. Fahruddin er-Râzî, in
sanlar için hidayet rehberi olan Kur'âmn hikmetlerini ortaya çıkarmış,

insanları Kur'ânm menbama doğru sevketmesini bilmiştir. Fâtiha sû
resinde genel olarak metodunu göstermiş ve bu esaslar dâiresinde di
ğer sûreleri tefsir etmiştir. Tefsirinde bazı meseleler müstakil bir kitab

addedilecek şekilde teferruatı ile incelenmiştir. Ayetler ve sûreler ara
sındaki tenâsüb ve insicâm gayet güzel şekilde anlatılmıştır. Bu tefsi
rin en mühim özelliklerinden biri de, raüfessirin münazaralarından, se-
yahatlanndan ve kendi hususiyetlerinden bahsedişidir.

Bütün bu yönleriyle eser, tefsir ve islâm ilahiyatı ile meşgul olan
lar için mutlaka müracaat edilmesi gereken kıymetli bir kaynak olmak
tadır. Hakikaten eser, çeşitli raüfessirlerin tefsirlerinde takip ettikleri
metodlan ortaya koymak ve tefsir Umiııin tarihi gelişimini araştırmak

bakımından çok faydahdır. İyi bir tefsir tarihi yazılabilmesi için şim

diye kadar yazılmış binlerce tefsirin aynı usullerle incelenmesi gerekir.
Bu da bir kişinin veya bir kaç kişinin yapacağı bir iş değUdir. Ancak
bu şekildeki çahşmalarımız, gelecekte tefsir tariliini geniş bir şekÜde

yazacak olanlara hazır malzeme olacaktır. Yapdan bu çalışmanın ışı

ğında her müfessirin yaşadığı devir, ilmi muhit, bölgeleri ve hocaları

aynı olmadığından, onları tetkik etmede bazı ayrdıklar meydana ge
lebilir. Hatta bazıları için kaynak bulmada güçlükler çekilebilir. Tef
sir ilmiiıdeki fikri tekâmülün kronolojisini tayin edebilmek için hiç ol
mazsa her asırda tefsirde temayüz etmiş olan eserler incelenmeli, bir
betonarme bina misali tefsir tarihinin anabinasımn çatısı kurulmalı, da
ha sonra da aradaki boşluklar doldurulmahdır. Bu işlemler yapılırken,

tefsirler çeşitli mezhep raensublarına menfaatler sağlaması yönünden
değil, objektif olarak incelenmelidir. Zira, çeşitli kimselerin bir tefsir
hakkındaki çeşitli görüşlerinin çeşitb menfaatlara dayanması yönün
den, çok kerre bir değer taşımadığı görülmüştür.
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İyi bir araştırma ve inceleme mahsulü olan *'er-Râzi Müfcssircn"
adlı eseri tefsir ve ilâhiyatla meşgûl olanlara tavsiye odork<în, eserin
yazarına bu alanda yapacağı yeni çalışmalarda başarılar dilerim.

Prof. Dr. İsmail CERH VHOĞl.U



William Montgonu;ry Watl, Modern Dünyada Ishın İ 'ahyi {Islarııicr

Revelation in the Motlern World), Ediıılnırgh, Uni\rrsitv Press, 1969,
10+143 sayfa, L 1,5.

İslâm ilimleri ile u^raijuular arasında Prof.Watt'ı tammavan he
men hemen yok gibidir. Çeşitli komdarda ondun fazla eseri ve çok sa
yıda ilmî makaleleri ile meslektaşlanmn takdirlerini kazanmışolan Watt,
hâlen Edinburg Üniversitesi Arapça ve îslâmi Çalışmalar Bölümü baş

kanıdır.

Burada tamtmayu çalışacağımız eserin önsözünde Prof.Watt, şöy

le demektedir: "Bu kitap, İslâm üzerine vazılmış birçok eserdenfarklı

olarak, sadece akademik bir eser olmayıp, geniş ölçüde şahsî görüşleri

ihtiva etmektedir, çünkü burada, îslamla Hıristiyanhk arasındaki mü
nasebet üzerinde otuz yılı aşan bir tefekkürün sonunda ıdaştığım nok
tayı açıklamaya teşebbüs etmekteyim." Böyle bir amaçla kaleme alı

nan eserin hem İslâm, hem de Hıristiyan dünyası için büyük bir önem
taşıyacağından şüphe edilemez. Fakat eserin ana gayesinin, Islâmı,

Avrupa ve Amerika okuyucularına takdim etmek olduğunu hatırda

tutmakta yarar vardır.

Modern Dünyada islam I 'oâvi, belli başlı şu konuları ihtiva etmek
tedir:

1. \ahiy konusunun ele alınışı

2. (Hz.) Muharamed'in vahiy tecrübesi

3. Kur'an'ın vahyi ve bu konu ile ilgili faraziyeler

4. Kur'an'ın muhtevasında yenilik

5. Vahyin gelişi

6. Vahyin yorumlanması

7. Diyagramatik -veya Şematik- olarak vahiy

8. Vaiıyin etkisi

9. V^ahiyle ilgili kelâmı görüşler

10. Geleceğin dünyasında islâm.
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tslâmla Hıristiyanlık arasında doğrudan doğruya bir karşılaştırma

yapmaktan çok her iki dini, esas itibarı ile lâik ve ilmî olan bir dünya
görüşü açısından ele almak, eserde takibedilen metodun belli başlı yön
lerinden birini teşkil etmektedir. Bu metodun bir başka önemli yönü
de gerçek oİavlardan hareket ederek nazarî meselelere doğru ilerleme-
sidir. Meselâ, Hz.Mulıaınmed'in bizzat vasadığı vahiy tecrübesi önce
likle ele alınmış, vahiyle ilgili nazarî ve kelamı meselelere daha son
ra geçilmiştir. Yine metotla ilgili olarak şu hususa dokunmakta va-
rar vardır: Prof.Watt, müslümanların \ ahiy hakkındaki görüşlerini

kabul ederek işe koyulmakta \'e özellikle bazı Şarkiyatçıların büyük
bir inatla kullandıkları"Mubammed, Kur'an'da der ki" şeklindeki ifade

lerin yıkıcı bir etkiye sahip olduğunu savunmaktadır.

Watt'a göre yirminci asır, sadece insanları değil, kültürleri ve din
leri de birbirine yaklaştırdı. Bu yaklaşma olavı, düşünce hayatımızda

-buna Avrupa'nın düşünce hayatında demek belki daha doğru olur-
Kopernik devrimine benzer bir değişiklik meydana getirdi. Şöyle ki,
on dokuzuncu yüzyılda ve yirminci vüzyılm başlarında, 'A\rupa kül
türü' demek medeniyetin bizzat kendisi demekti. A\rupalı olmayan
toplumların 'medenî' olup olmadıkları, Avrupa kültürüne olan yakın

lık ve uzaklıklarına güre ölçülmekteydi. Müsbet ilimlerin, teknoloji
nin ve kitle haberleşmı* araçlarının hızla yayılması ve dinin, toplum
üzerindeki etkisinin kısmen de olsa azalması, bu görüşün değiştne.sine

sebep oldu. Artık Avrupa, dünyanın merkezi değildir; Hıristiyanlık,

insanlığın yegâne 'doğru' dini değildir. Avrupalıların, müsbet İlim ve
teknoloji üstünlüğünü, din ve kültür üstünlüğü seklinde görmeleri bü
yük bir hata idi.

Watt'a göre her büyük din, belli ölçüde müstakil olan bir 'kültür
bölgesi' meydana getirmektedir. Çeşitli kültürler arasındaki benzerlik
ler inkâr edilemez; ama kültür farkldıkları da ihmal edilmmuelidir. Bu

farklılıklar, kültürlerin ifade edildikleri ana kavramlara sinmiştir. Me
selâ, 'din' kelimesini ele alalım. Bir müslümana göre din, hayatın bü
tününü içine almaktadır. Ovsaki bir hıristiyan nazarinda din /'re/ıgi-

on), hayatın ancak küçük bir kesimini içİne almaktadır. ".VUah'm ira
desi" veya "Allah'ın kudreti" gibi tabirler için de aynı şev söylenebilir.

Bu genel girişten sonra Watt, asıl konusu olan vahy ka\ ramına
geliyor. Onca vahiy, birçok müslümamn sandığı gibi, statik bİr 'gerçek
ler deposu' değildir. Vahiv, dinamik bir İlâhî faaliyettir. O, insana yÖ-
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nelir ve ondan müsbet veya menfi bir cevap bekler. Cevap müsbet olur*
sa dinî bir kültürün çekirdeği yeşermeğe başlar. O kültür yaşadıkça

'Tann-însan' abşverişi devam edip gider.

Bir peygamberin ilk \ ahiy tecrübesi, olumlu bir sonuç verirse, bir
dinin 'tarihî organizminin' temeli atılmış olur. Bu 'organizmin' bir çe
kirdeği, bir de dış kabuğu vardır. Meselâ, Hz.Mulıammed'in Mekke ve
Medine'deki faaliyetleri İslâm'ın tarihi organizminin çekirdeğini. Onun
rdümüuü takip eden asırlardaki vavılma ise, organizmin dış kabuğu

nu meydana getirdi.

Bu çekirdekle kabuk her ne kadar birbirine bağlıysa da onlar, bir
ve aynı şey değildir. Hz.Mulıammed'in yaşamış olduğu vahiy tecrübe
si ile bu tecrübenin, çeşitli tarihî ve sosyo-ekonomik şartlar altında va-
pılmış olan yorumlarını birbirim? karıştırmamak gerekir.

Watt, Kur'an tarihi ile uğraşanJanu sık sık eie aldıkları konuları

da ihmal etmemektedir. Kitabııun ikinci bölümünde nâsih ve mensûh

konusuna değinmekte ve bazı Avrupablaruı, ''Muİıaınmed, duruma gö
re Kur'an'ı değiştirdi" şeklindeki kanaatlerine itibar edilmemesini tav
siye etmektedir. Onca, "Muhammed'in Kur'an'ı değiştirmesi diye bir
şey söz konusu olamaz." Daha sonra gelen bir âyet, daha önce gelen
bir âyeti tamamlayabilir. Meselâ, Yahudi ve Hıristiyanlan tenkid eden
bir âyet, belki de ilk şekliyle sadece Yahudileri tenkit etmekteydi, çün
kü Medinedc İslâma karsı ilk tepki onlardan gelmişti. Fakat daha son
ra Hıristiyanlar da hücuma geçtiler. Bu sefer aynı konuda gelen bir baş

ka âyet, "hıristiyanlar" kelime.sini de ihtİN a etti. Kur'an'm toplanması

sırasında belki sadece bu son âyete yer verildi. Bunun, gerçekten böy
le olduğunu isbat etmek imkânsızdır. Watt, bu görüşünü bir faraziye
olarak öne sürmektedir.

Watt'ın üzerinde önemle durduğu bir başka husus da 'arapça Kur'-
an' (Kur'ânen *arabiyyen) sözünün tazammun ettiği hususlardır. Di
lin ve düşünce kavramlarının \ ahiyle olan ilgisine, Allah'm, beşerî ulan
insan dilini kullanması sonucu ortava çıkan güçlüklere temas etmekte
dir.

Kur'aııın -dolayisiyle İslâm'ın- kaynakları muhte\ asındaki
yenilik konusunda da Watt, önemli meselelere dokunmakta ve Hıris

tiyan Batı dünyasının bir türlü kurtulamadığı peşin hükümleri gözler
önüne sermektedir. Ona göre, ondokuzuneu yüzyıl, kendisini bir 'kaynak
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arama modasına' kaptırmıştı. Bir şeyin kaynağı bulununca onunla il
gili her güçlüğün açıklanabileceği sauıhyordu. Oysaki Hamlet*in konu
su ile ilgili Sİıakespear'in duymuş olabileceği bir hikâyeyi bulup çıkar

mak ayrı şey, JJaınlet'in bir oyun olarak değerini takdir etmek ise ayrı

bir şeydir. Kur'anı, diğer Kutsal Kitapların anlattığı hikâyelerin ba
zılarına ver verdiği için -ki bu hikâyeler bile, çok kere başka amaçlar
içiu tekrarlanmıştır- orjinal saymamak sağ duyunun ve ilmin kabul
edebileceği bir husus değildir. A^Tupahla^ın bu konu üzerinde hâlâ İs

rar etmeleri. Haçlı Seferlerinin kalıntılarının günümüzde bile yaşamak

ta olduğunu gösterir. Çağımız insanının bu kalıntılardan kendisini kur
tarması gerekir.

Yazımızın başında da işaret ettiğimiz gibi, Modern Dünyada İslâm

Vahyi'nin. amacı, Hıristiyanlarla Müslümanlar arasında gı^rçek bir diya
logun kurulmasına yarıbmcı olmaktır. Diyalogun kurulabilmesi için
Hıristiyanların, klâsik usullerle yürüttükleri 'misyoner' faaliyetlerine
son vermeleri gerekir. Bu klâsik u.sulün t<mıelinde A^'nıpa'nın ve Hı-

ristiyanhğuı üstünlüğü görüşü vatnıaktaydı. Bunun ise bugün artık

geçerli olmadığına yukarıda işaret etmiştik. îslâm ülkeleri söz konusu
olunca, bu çeşit bir dinî propagandanın Hıristiyanlık için bir yarar sağ

ladığı söylenemez. Misyonerler, îslâm dünyasında tutunabilecekleri
bir tek dal kazanamamışlardır. Afrika Kıt'asında ve başka yerlerde
müşahede edilen Hıristiyan • îslâm çekişmesinde îslâm, her zaman
kazanan taraf olmuştur.

Watt'ın kanaatine göre, her büyük dinin sahip olduğu bir takım

avantajlar ve dezu\ antajlar vardır. Mesıdâ, îslâm, ona inananlar ara
sında gerçek bir kardeşlik bağı kurmayı başarmıştır. İslâm, sıradan bir
müslümana bile büyük bir İnanma gücü ve dolayisiyle, büyük bir gü

ven duygusu vermiştir. FarkU görüşlerin bir potada nasıl eritileceğmi

apaçık göstermiştir. Bu konularda, dünya, İslâm'dan çok şey öğre

nebilir.

Güllümüzde ne Hıristiyanlık, ne îslâm ne de bir başka büyük din,
insanhğm tek dini olabilir. Ashuda, biri diğerini tamamlamaktadır.

Bu 'diğerini tamamlama' görevini, büyük dinlere mensup kişilerin ka
bul etmeleri kolay değildir. Meselâ, İslâm'ın sağladığı güven duygusu
belli bir sınırı aşarsa, bu görevi az bulabilir. Fakat gerek Inristiyanlar,
gerekse müslümaular, sa\'unma amacı ile ortaya attıkları katı görüş-
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lerden ve peşin hükümlerden vazgeçerlerse diyalog knrma işi daha da
kolaylaşır.

Watt'm kısaca özetlemeye çalıştığımız görüşlerinden bazılarına,

hem Hıristiyanlarhem de Müslümanlar itiraz edebilirler, ^'att, bu muh-
icmcd İtirazların farkmdadu-; bunu eserinde kolayca görebiliriz. Eserin
yazarı için önemli olan, görüşlerinin kabul veya reddedilmesi değil, on
lar üzerinde ciddî olarak durulması ^e düşünülmesidir.

Dr. Mehmet AYDIN



VBDULLAH B.el-MUBÂREK, KitâbuU-Cihâd. Faksimile: Nezîlı

Ifujumâd. Bevrut 1971 (1391), s.1-192. 3.S lÂiLnan lirası.

Ilailîs Edebiyatı bakımıudau olduğu kadar, müellifinin şahsiyeti

yönünden de çok önemlibir eserden bahsetmek istiyoruz, önce Kitâbu'l-
Cihâd'ı telif eden Abdullah lı. el-Mubârek'in lıayatı hakkında kısa bazı

bilgilerle tanıtmamıza başhyahm.

Abdullah b. «d-Mubârek b. \ âdıh el-Mervezî'uin babası Türk, annesi

iiarezmli olup Merv şehrinde 118/736 de doğdu. 141 /758 yılında Irak'a
giderek orada Tabiînden bazı kimselerle görüşüp Tebe-i Tabiînden oldu.
181 /797 de Bizans'la yapılan bir muharebeden dönüşte, Bağdat yakm-
lannda \e Fırat nehri kenarında bulunan Hît şehrinde vefat etti.

Tefsir, Hadîs ve Fıkıh ile meşgul olan Abdullah b. el-Mubârek, Ye
men. Mısır, Şam, Basra ve Küfe gibi İslâm merkezlerini, ilim elde et
mek için dolaşmış ve pekçok kimseden ilim almıştır; bunlar arasında

Hadîs dalında: Süleyman et-Temîmî, Yahya b. Saîd el-Ensârî, es-Sev-
rî, Şu'btr, <d-Evza'î, Malik, Hişâm b. Urve ve benzerleri; Fıkıh da Ebu
Hanife; Kıraatte ise El>u Amr b. el-'.Uâ gibi meşhur kimseler bulunmak
tadır. Talebelerinden de çok değerli kimselere rastlamaktayız: Abdur-
raluııaıı b. Mehdi, Ebu Bekr b. Ebi Şevbe, Ahmed b. Hanbel gibi.

Zi'iıginliği ve çeşitli nuılıarebelere iştirakiyle de meşhur olan Ab
dullah b. el-Mubârek'in, muhtelif konularda birçok eser telif ettiği çe
şitli kaynaklarda rivayet edilmektedir. Bunlardan, yalnızca iki tanesi
basılmıştır, tiki, Kitâbu^z-Zuhd ve'r-Rakâik olup Hindistan'da 1966/
138Ö de, llabiburrahınan el-A'zamî'niu tahkikiyle neşredilmiştir. İkin

cisi KitâbuH-Cihâd ise, Nezih Hammâd tarafından neşre hazırlanmıştır.

tslâm Dini ve İslâm Tarihi bakımmdan "cihâd"ın ehemmiyeti çok
büyüktür. Kur'an-ı Kerim'dc olduğu gibi Hadîslerde de bu konuya ge
niş yer verilmiş; aynca pekçok kimse bunun hakkında müstakil eser
vazmıştır. Avnca Hadîs kitaplarında ''cihâd" konusu ayrı bölümler
halinde toplanmış bulunmaktadır; Kütübii SittP ve diğer Hadîs Musari'



422 MUSTAFA FAYDA

nafâtı bunun açık örııekloridir. Ancak Abdullah b. el-Mubân'k'in Ki'
tâbu'l'Cihâd'mın bu konuda, müstakil olarak kaleme almmi!» ilk eser

(dması bakımından büyük bir önemi \ardir.

"Cihâd'" iıakkmdaki Hadîslerin bulunduğu İm eser, Bağdat İ ııi-

versitesinde mastır çalışması yaparken Nezİiı Hammâd tarafından ya
yınlanmasına karar verilmiş ve araştırıcı yirmi dört sayfa bir ''^Mııkad-

dinıe" ile Kitab'm değerini ortaya koymuştur. '"Mukaddimeydi' önce
Abdullah b. el-Mubârek'in hayatı, ilmî şahsiyeti, hoca \e talebeleri,
bazı görüşleri, cihadı ve eserlerine yer verilmiştir. Neşredilen Kitabu'l-
Cihâd'ın önemi belirtildikten sonra. Almanva'run Leipzig .şehrinde 320
numarada kavıtlı bulunan kırk \araklik yazma nüshanın tanıtılması

yapılmakta A'e eserin tahkiki esnasında takİ]> lulilen usûllerin sıralan

masıyla '"'"Muknddiıne'' sona ermektedir.

Nezih Hammâd tek nüsha olan eserin neşrinde, metin ve senedler-
de geçen bazı kimselerin hayatı lıakkında kısa bilgiler verdiğini: âyet
leri numaraladığını: kitaptaki Hadîsleri diğer Hadîs ve Tefsir kitapla
rından tarayıp rivavet edilenlere işaret ('ttİğini; tefsire ihtivaç gösteren
bazı kelime ve tâbirleri açıkladığını belirtmektedir. Sonumla vazma
nüshanın çeşitli yerlerinden altı fotokopi de esere eklenmiş bulunmak
tadır. İki yüz altmış iki Hadîsin yer aldığı kitapta 121.Hadî.sin sonun
da İkinci Cildin başladığına işaret edilmektedir. Eserin sonuna tahkik
yapılırken faydalanılmış kitapların listesi de eklenmiştir.

Abdullah b. el-Mubârek, Kitâbul-CihâdUla ilk olarak şu Hadîse
yer vennektedir:

Bize, Şeyh Ebu'l-Huseyn Muhammed b. Ahmed b. Muhammed
el-Abnûsî as-Savrafî, 455 yılının cemaziyele\-v<dinde, diıdemek için ha
zır bulunduğum Bağdat'da kendisim^ okunduğunu haber verdi \ e şöy

le dedi: Ebu tsİıâk İbrahim b. Muhammed b. el-Foth cl-Celî el-Masîsî
bize haber \erdi ve şöyle dedi: Ebu Yusuf Muhammed b. Süfyân b.
Musa as-Saffar, Masisahla 316 \-ilmda bize söyledi ve şöyle dedi: Saîd
b. Rahmet Ebu Osman bize söyledi ve şöyh' dedi: Abdullah b. el-Mu-
bârek'den işittim, söyle dedi: Yahyâ b. Ebi Kesir bana söyledi ve şöyle

dedi: Hilâl b. Ebi Meymune bana söyledi ki Atâ b. Aesâr ona sövledi:
AbduUalı b. Selâm da ona söyledi: Aeya şöyle dedi: Ebu Seleme b. Ab-
durrahman, o da Abdullah b. Selâm'dan naklen bana söyledi ve şöyle

dedi: Aramızda konuşuyorduk, dedik ki: Hanginiz, Rasûlullah'a S.A.V.
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geldiniz ve ona "Allah C.C. hangi amelleri daha fazla sever?'* diye sor
dunuz. O, bizden birinin gitmesini teklif ettik, dedi. RasûluUah S.A.V,
bize bazı kimseleri gönderdi ve biz de kalabalıklaştık; bir kısmımız di
ğerine işaret ediyordu. Birisi bize "Göklerde ne var, yerde ne varsa (hep
si) ^Vllah'ı tesbîh (ve tenzih) etmektedir. O, gaalib-i mutlaktır, yegâne
hüküm ve hikmet sahibidir. Ey iman edenler, yapmayacağmız şeyi ni
çin söyler siniz?" (es-Saf, l-2)i başından sonuna kadar okudu. Bunu
başından sonuna kadar bize Abdullah b. Selâm okudu. Hilâl, bunu ba
şından sonuna kadar bize Atâ b. Yesâr okudu, dedi. el-Evzâi, bunu ba
şından sonuna kadar bize Yahya okudu, dedi.

Tebe-i Tabiînden olan Abdullah b. el-Mubârek'in Kitâbu'l-Cihâd*-

mı neşre hazırlayıp gün ışığına çıkaran Nezih Hammâd'ı tebrik eder,
Türk-lslâm Tarihinin gâzi-âlim der\'işlerin ilk mümessillerinden olan
îbn el-Mubârek'i rahmetle yâdederiz. Kitabımız, bu konuda çaUşanlar

için, eski ve orijinal bir kaynaktır.

Mustafa FAYDA



Gustav E. Von Grımebauın, L'îdentiti Culturelle de Vlslam, Önsöz:
J.Bcrqııe, Fraıısızcava ccvinMi: Rogor Stuveras, Gallimard, Paris 1973,
XV-i 294 s.

Jacque Berque'in, bir önsözü var, Berqne burada yazan tanıtıyor.

Kültürden no anladığım ve îslâın kültürü dediği vakit, yazann ne Ca-
biliyo Devri ve ne do Kur'an ile doğrudan doğruya ilgilenmediğini fa
kat denebilirse Eraevilerden sonraki kültürü düşündüğünü açıklıyor.

Yazarın ağzmdan kültürün ne olduğunu şöyle tanındıyor: "Top
lumun tanıdığı zorunlu hallerde, insan davranışı veya kâinat bakkmdaki
sorular ve cevapları içine alan çerçeveli bir sistemdir". Bu tanımı ön
söz yazarı yine Von Grunebaum'dan cümlecikler iktibas ederek geniş-

letij) açıklamaya çalışıyor. Arap modernleşmesinin (la modernİte ara-
be) birçok hususlarda uygunsuzluğunu belirttikten sonra bu kültür için
de göze çarpan birkaç özelliği arka arkaya sayıyor: Teşebbüs ve yöne-
bşin sübjektif oluşu; somuttan çok soyuta, deneysel olandan çok doğ-

matik'e yöneliş; şifâhi olana karşı fazla meyil. Bir bunım kadar fonk
siyonel karışıklıklar ki geleceğe yönelik tam bir kimliği ifade etmeye
engel olur.

Von Grunebaura'un, tarihçi ve araştırıcı olarak ingilizce ve alman
ca neşrettiği makaleler sonra bir kitap halinde toplanmıştır. Bu kitap
halinde derlemelerin haşlıcası 1969 ydmda basılan 'Studien zum Kur-
turbild und Selbstverstandnis des islam' adlı eserdir, işte bu eser 'F-
îdentite Culturelle dc l'Islam' adı ile fransızcaya ingilizce çevirisinden
çevrilmiştir. Ancak bu tanıttığımız baskı eserin ikinci bölümünü oluş

turan yedi araştırmayı içermektedir.

Eserin içindeki bu araştırmalarm, daha önce neşredilenlerin, ne
rede vc hangi dergilerde neşredildiğİ belirtilmemiş, öyle görünüyor ki
bunlar, bugün sesini duyamadığımız fakat düşüncelerini izlediğimiz

yazarın yaşamuun son meyveleridir. Zira bunların İçinde en eski tarihi
taşıvan 1959 yıhnda yazılan araştırmadır.
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Şimdi herbiri başına bir erudition olan bu araştırmaları kitaptaki
sıraya göre verelim:

I- Kültürel etkinin doğurduğu sorun (s.l)

II- tslâm dünyasında kültürel yönden bilinçleşınenin ilk-günleri
(s.l9)

III- tslâm kültürünün v(* Kültürel antropolijisinİn tahlili

IV- Kültürün klasikliği mefhumu (s.87)

V- Auto-image \'e tarihe yaklaşım (s.107)

VI- Arap Dünyasının auto-image'ı içerisinde Batdılaşınanın en-
tellektüel sorunu (s.135)

VII- Kültürleştirme (acculturatioıı), Bugünkü arap edebiyatının

konulan (s.183)

Kitabın notları arkaya ahnmış. Ayrı bir bibliyografya verilmemiş

tir. Bu notlar (s.219-294), yazarm çalışmalarını yaparken, şarkiyat dı-

şmda, genel mahiyette birçok kaynakları da fişlediğini göstermektedir.
Zaten tslâm Kültürü derken geniş bir zaman ve mekan içerisinde ve
yalnız başına olmayıp diğer kültürlerle karşılıklı alışveriş içinde düşü

nülmüştür.

Kitap hakkında bir fikir edinmek için, herkes ve her ihtisas bölü
mü, kendi açısından bakabilir. Biz burada ancak birkaç ilginç pasajı

sunmakla yetineceğiz:

(s.10) "tslâm kelâm ilmi, birçok meselenin münakaşa edilebilir ve
açık bir şekilde belirlenebilmesi yönünden Yunan metodolojisine çok
şey borçludur." Bu ifadeyi daha aşağıda açıklarken yazar. Yunan dü
şüncesinin, tslâm düşüncesine etkisinin hareket noktası ve hedef y^ö-
nünden olmadığını ancak metod yönünden olduğunu belirtir, tslâm dü
şüncesinin muhtevasım zenginleştirirken, Yunan kaynaklan, delil ileri
sürme ve örnekleme alanını genişletmiş oldular.

(8.56) tslâmın politika felsefesine değinen yazar, otorite ve eşitlik

terimleri üzerinde duruyor, sünnî ve şiî düşünüşe göre bu iki terimin
gereklerini anlayış farklıdır. Çünkü şiUer halifeye mutlak iktidar vere
rek, halifeyi peygamberin yanıiraaz ve eserini sürdüren bir kimse (con-
tinuateur) sünnîler onu bir vekil (remplaçant) olarak görürler, ttaat
yalnız Allah'adır, tnsanm vasıta olması bir semboldür. Otorite ve ik-
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tidar, ilke olarak, birbirinden ayrılmazlar. Allah kendi iktidarından

hiçbir şeyi insana de\Tetmemiştir. Allah seçtiği bir insan vasıtasıyla

hiikmetse de O mutlak Hâkimdir.

(s.140) Batılılaşmanın anlamını yazar şöyle açıklamaktadır: **Ya-
şayışın temel verileri yeni bir anlam taşır ve bu anlam, bahis konusu
olan Batmm yaşayış şekilleriyle, düşüncede bütünlük gösterir." Ya
zar bu konuda çeşitli görüşleri yansıtırken modem arap yazar ve dü
şünürleriningörüşlerinede yer verir (s.148 v.d.). "Orta-doğu müslüman-
ları arasında Avrupa uygarlığına yalmz Türkler uydular, fakat Mısır'ın

üst sınıfları, kültür alanında Batılılaşma bakımından Türk toplumun
dan daha da ileri gittiler dı-nebilir."

(s.241) Yine Türklerden bahsederken onların dini alanda telifçi
olduklarını; tevarüs ettikleri şeyle modern birşey çatıştığında hem ge
leneğe ve hem de yeniliğe uygun bir yeniden gözden geçirmeye başvur

duklarım belirtir. "Çünkü Türkler Islâmın kaynaklarına Araplar ka
dar bağlı değillerdir." der.

Von Gıunebaum'un eseri fikirlerinin orijinalliği ve hem Doğu hem
Batı düşünür ve yazarlarından yararlanması bakımmdan dikkati çek
mektedir. İslâm düşünce tarihini İnceleyenler için hiç şüphesiz eskime
yen bir kitap olarak kalacağına inanıyoruz.

Dr.îsmet KAYAOĞLU



Beyrunîye Armağan, Türk Tarik Kurumu Ya-
yınlanndan VII.Dizi-Sa.6Q, Türk Tarih Kuru
mu Basımevi-Ankara 1974, 301 Shf, 65 Lr.

Türk Tarilı Kurumu tarafından doğumunun 1000. yılı dolayisiyle
büyük bilgin Bîrûnî (973-1061/362-453)» adına içinde kıymetli ilnû
yazüar bulunan bir armağan kitap çıkarılması, toplumumuz için çok
önemli l>ir jfahsiyeto sahip böyle bir bilginin hatırasına kadirbilirlik teş

kil etmiştir. İranlıların 1951 de Kalkütta'daki İran Cemiyeti vasıtasiy-
le Bîrûnî için '"^al-Biruni Commemoration Fo/ume" adlı içinde 15-20 ka
dar batılı ve doğulu bilginin ilmî yazıları bulunan bir hatıra kitabı neş

retmiş olduklarını hatırlarsak-, Arapça ve FarsçaHu sonradan öğrendi

ğini zikreden^ bir bilgine salıip çıkma bakımından ne kadar geciktiğimizi

kabul etmek zorunda kalırız.

Asrının cebir, geometri, tarih, coğrafya, astronomi, astroloji, jeo
loji, geodezi, mineroloji, meteoroloji, fizik, kimya, tıp, eczacıhk, edebi
yat, filoloji, etnoloji, folklor, mitoloji, ahlâk, din, mukayeseli dinler ta
rihi, sosyoloji, iktisat, pedogoji, felsefe, arkeoloji, zooloji, botanik vb.
ilim alanlarında başarılı çalışmalar, inceleme ve araştırmalar, buluşlar

yapmış, yenilikler getirmiş olan Bîrûnî; doktor, mühendis, bilgin, edip.

1 Btrûat'nin doğum lariiıi kcıulİ ifadosûle »abittir. Ölüm tarihinde kaynaklar arasında

ihtilâf vardır. H.403, 430, 440 gibi hİrbirinden farklı tarihlerden asrımızın kaynakları genellikle
H.440 tarihini kesinliğe yakın bir güvenle kullanmaktayken. Rahmetli Zeki Velidi Toğan'm Bur-
sa'du bulduğu Lir eserinde Bîrûni^nin 80 yaşmı gedmiş olmasından bahsclmesi konuya yeni izah
tarzları getirmiştir. Yâkut'ım, "Mucenutl-Vdvbâ" ndlı eserinde Birûni'ııin hem çok yaşh öldü
ğünden bahsedip hem de H.403 tarihini verıncslııden bu büyük bilginin H.443 de ölmüş olabi
leceğini ileri sürenler bulunmaktaysa da biz Arap rakamlariyle sıfır ile dört arasındaki bir ilgİ-

basdan sıfır ile beş arasmdakiui daha imkân çerçevesinde bularak bu tarihin H.4S3 olabileceği

kanaatine ulaştık. Tartışması için bkz. Beyrûuî'ye Armağan, 6; Günay Tümcr, Bîrûnî'ye Göre
Dinler ve İslâm Dîni, 15-7, .4.nkara 1975.

2 Tamtması için bkz. Hüseyin Guzi Yurdaydın, el-Biruni Hatua Kitabı, Vakıflar Dergi
si 111/283, Ankara 1956.

3 Bkz. Ebu'r-Reybân Mulıaınıucd b.Abmcd cl-Bîtûııi, Kitûbu's-Saydala Mukaddemcsi
(Çev.Şcrafcddin Yaltkaya), 31 İstanbul 1937.
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şair, filolog, filozof, hakim, hümanist, eğitimci, seyyah, mûcit, ansik-
lopedist vb. sıfatlan nefsinde toplamış bir dâhi idi. özellikle İslâm, Yu
nan, Eski İran, Hint ve Orta Asya Türk kültürünü çok iyi bilen Bîrûnî,
gününe kadarki ilmî ve felsefî çalışmalara vâkıf olma imkânı da bulmuş

tu. Arapça'dan başka Türkçe ve Farsça'yı diyalektlerine kadar bilen
Bîrûnî, öte yandan İbranca, Süryanca, Sanskritçe, Yunanca, Harizm-
ce, Soğdca da öğrenmişti. Eserleri ilmî tenkit, araştırma ve karşılaş

tırmalarla dolu olması yanmda bir filoloji hazinesi halindedir. İlim ta
rihçisi G.Sarton, tbn Sînâ (Ö.428/1036) da dahil birçok meşhur bilgi
nin yaşadığı asn ona izafe ederek "Bfrûuj /Isrı" diye vasıflandırmakta

dır'. Çağının ilim ve düşünce seviyesini temsil etmesinin üzerinde Bîrûnî,
tamtacağımız Beyrûnî'ye Armağan" kitabmın Önsöz'ünde Ord.Prof.
Dr. Aydın Sayıh'mn büyük bir isabetle teşhis ettiği gibi "orto çağda ya
şamış bir modern çağ düşünürü ve araştırıcısı"dıı.

Geçen asrm sonlarında E.Sachau (Zahov) tarafından en önemli
iki büyük kitabı olan '"'̂ el-Asâru'l-Bakiye ^anVl-Kurûni'l-Hâliye" ve "Kı-

tâbu't-Tahkîk MâlVl-Hind"adh. Arapça eserlerinin neşredilip yine aym
bilgin tarafından İngilizce'ye çevrilmesinden sonra bu büyük bilginin
daha önceki biyografi, ansiklopedi yazarlarının bahsetmedikh'ri bazı

eserleri bulundu ve eski kaynaklarda riyaziyeci, astronom gibi ifade
lerle zikredilen bu siliirli ada keşfolundu. Doğuda ve batıda eserleri neş
redilmeye ve üzerinde ciddî çahşmalar yapılmaya başlandı. Meselâ Hay-
darâbâd-Deken Osmaniye Üniversitesi müellifin eserlerini bir epeyi
zamandır neşretmektedir.

Unesco tarafından 15 dilde çıkarılmakta olan ayhk dergi 1974 Ha
ziran sayısını "Btn Yıl Önce Orta Asya'da Yaşayan Evrensel Bir Deha"
başhğiyle Bîrûnî'ye hasretmiştir. Ülkemizde her ikisi de rahmetli Ord.
Prof.Dr.Zeki Velidi Togan ve Prof.M.Tavit Tanci, Bîrûnî üzerinde ça
lışmış ve bazı eserlerini ııeşretmişlcrdir. Ord.Prof.Şerafeddin Yaltka-
ya, Bîrûnî'nin ""^Kitâbu's-Saydala" adlı eserinin mukaddemesini tercü
me^, "Kitâbu'l-Cemâhir fi Ma^rifetıl-Cevâhir"imde özetlemiştir®. Türk
Tarih Kurumunca müellifin en büyük eserlerinden biri olan ^^Kitâbu't-
Tahkîk Mâ Li'l-Hind" neşre hazırlanmaktadır.

4 Bkz. G.Sarton, Introduclion to tlıe Uistory of Science, 1/117, Baltimore 1953.

5 CüUıane Tıp Akademisi profcsörlcrindcD Dr.General Kemal Plevnclioğlu, Max Meyer-
horun bu konudaki ara;tırmasuu dilûmzc kazandırmıştır.

6 Şerafeddin Yaltkaya, Binmi'oin Bir Kitabı, Türkiyat Mccmuas^ı V.İstanbul 1936.
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Bîrûni'ııin hayatı, milliyeti, ilmî ve dinî kişiliği gibi luısuslan bvı

konulan da içine alan doktora tezimizde incelediğimizden burada ko
nu edinmiyoruz^. Zaten tanıtımına geçeceğimiz armağan kitabmda bu
hususlarm üzerinde de durulduğunu biraz sonra belirteceğiz.

Kitap, Ord.Prof.Dr.Aydın Sayılı'nın '"Doğumunun lOOO'inci Vı-

lında Beynini" makalesiyle bai^lamaktadır. Bu makalesinde A.Saydı;

Mısır-Mezopotamya, Yunan, İslâm, Orta Çağ, Yeni Çağ devrelerinde
tam bir tarihî devamlılık halinde bilimin geliştiğini, coğrafî bölge ve
çağ bakımlarından kesintiler >e yer değiştirmeler olsa da tercümeler
ve diğer temaslar yoluyla geçiş ve İntikal d(;\ relerinin tarihî sün'kliliği

sağladığını belirten-k Bîrûnî'nin bilim tarihi içersindeki yerini şöyle

tesbit ediyor: ""Tarih boyunca bilimin gelişme seyrine kuş bakışı bakacak
olursak günümüz biliminin gerilere izlendiğinde Mısırlılarla ve özellikle
Mezopotamya^da Sümerlilerle başladığını görürüz Bu uygarlıkların

bilimde ulaştıkları aşamadan hız alan ve onlardan faydalanan Yunanlı

lar, bilim tarihinin bunu takibeden devresinin en önemli temsilcisini teş

kil ederleı.... Fakat zamanla ve özellikle dinsel dünya görüşü karşısındaöz
gür düşüncenin geri plana itilmesi sonucunda. Yunan bitim ve fels''fesi bir
duraklama ve gerileme devresine girdi. Böylece, bilim ve felsefî düşünce

ürünleri, zamanla, Hıristiyan dini karşısındageri koşunlara itilmiş, iti
barlarını iyiden iyiye yitirmişlerdi. Bu sıralarda tslâm dini dünya sah
nesinde belirdi. Kısa .süre içinde oluşup ortaya çıkan ve geniş bir coğrafi

sahaya yayılan yeni tslâm dünyası temasa geldiği eski medeniyet kalın

tılarından faydalanmaya büyük önem verdi ve özellikle Yunan bilim ve
düşüncesiyle tanışıklık kurma çabasına girişti İslâm dünyası yeryü
zünün bilim bakımından en üstün topluluğu haline geldi Avrupa, On
ikinci Yüzyıldan aldığı bu hızla bilimsel çalışmalarını Ortaçağın daha
sonraki asırlarında sürdürmüş i'c İslâm dünyası bilimsel çalışmalarının

devamını teşkil eden bu çabalar sonucunda On altıncı Yüzyıldan itibaren
Batı Avrupa'da Kopernik, Vesalius, Kepler ve Harvey ile Galile ve Netv-
ton gibi bilim adamlarının günümüze kadar devam eden modern bilim akı

mını oluşturup geliştirmeleri mümkün olmuştur. Ortaçağın bilim tarihin
deki önemi büyüktür. Ama buna rağmen gerek eskiçr^a ve gerekse yeni
çağa kıyasla ortaçağ bilimi daha durağan bir nitelik ve mahiyet taşır

İslâm dünyasıyla Batı Avrupa Hıristiyan âlemi birbirleriyle dolaylı ya
da dolaysız olarak işbirliği yapmışlar, modern bilim aşamasına ulaşıla-

7 Çalışmanuz Diyanet İşleri Hıışkunlığı VayınJurı uranında basılımştır.
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bilmesi birbirlerine eklenen bu ortak gayretler sayesinde gerçekleştirilebil

miştir. Başka bir deyimle, Batı Avrupa'nın bu yönde gösterdiği gayret
İslâm dünyasındaki benzer çabaların bir devamını teşkil etmiş ve İslâm

dünyasındaki felsefî ve bilimsel düşünceye dayanmış, ondan hız ve kuv
vet almıştır Ortaçağ devrimsel sonuçların kısa süreler içinde alınması

na elverişli bir devre değildi. Fakat bu ağır tempodaki çalışmalar modern
bilim devrinin yolunu açmak için şartlı. Böyle bir uzun süre boyunca yer
alan sabırlı çalışma ve araştırmalar olmaksızın modern bilimin doğuşu

koşullarının hazırlanmasına imkân yoktu. İşte Beynini böyle bir devre
nin temsilcisi olarak karşımıza çıkıyor. Oysa, yine bu yıl doğumunun beş

yüzüncü yıldönümünü kutladığımız Kopernik, modern bilimin doğması

şartlarının artık hazırlanıp kotarılmış olduğu bir çağın insanıydı Nen-
ton, bütün engin bilimsel başarılarına rağmen, kendisini bir devin omuz
ları üzerinde duran bir cüceye benzetmiş, ancak bu suretle kendisinin o
devden daha ilerilerini görebildiğini söylemiştir. Burada, omuzlarına Neıc-

ton'un bastığı dev, kendisinden önce gelen bilim adamlarının başarıları

nın tümüdür. İşte, ortaçağın en kalburüstü bilim adamlarının arasında

Beyrunîyi görüyoruz. Beyruni, ortaçağ başlarında içine düştüğü elveriş

siz şartlardan bilimi kurtarmakta büyük emeği geçen, ona yeni bir canlı

lık gelmesi ve hayat hakkı tanınması yolunda önemli başarılar kazanan
İslâm dünyası bilim adamlarının en kalburüstü temsilcilerinden biridir''.''

A.Sayılı, bu l)üyük bilginin ismini telâffuzda niçin '"Beyruni" şek

linin tercih edildiğini Z.Velidi Togan taraûndan Fatih Kütüphanesin
de ]>ıılunup tek nüsha olarak ilim âlemine tanıtılan '̂'Tahdîdu Nihâyâ-
ti'l-Emâkin Litashihi Mesâfâti'l-Mesâkin" adlı Bîrûnî'ye ait bir eserin
baş sayfasında bu şekilde harckelendirilmiş olmasına bağlamaktadır'.

Sern^âııî (562 /1166)'nin '''el-Ensûh"mın. bir nüshasında "'Beyruni" şek

linin alındığı, "fîıır/ınn Kâtı^"da her İki şeklin de kullanılmakta oldu
ğu belirtildiğinden,hernekadar diğer bütün kaynaklarda "Bırûnı'' şek

li kullanılmaktajsa da biz her iki şeklüı de kullanılabileceği kanaatin
deyiz.

Bu geniş makalesinde A.Savılı, Bîrûnî'nin çeşitli bilimlerdeki in
celeme ve araştırmalarını anlatırken onun iıayatını, büyük «'serlerini,
milliyetini ve ilmî kişiliği ile metodunu da ele aldığmı görüyoruz. Onun
trigonometride yarıçapın bir birim uzunlukta kabul «-dilmesi g«-n'ktiği-

8 Beyruni'yc Annuğun, 1-5.

9 A.g.e., 6.
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ni ileri sürmesi, kronolojide İslâm dünyasında en kapsamb eseri yaz
ması, astronomide rasat için batıda verniye prensibini hazırlayan çap
raz çizgilerle taksimatlaııdırılmıç bir âlet icat etmesi, boylam tesbiti
için yeni bir metot geliştirmesi, yerkürenin yan çapınm ölçülmesi ko
nusundaki metodu, coğrafya tarilvine yeni bir merhale getiren kün'si,
Ümit Burnu'nu bilmesi, îndus Vadisi ve Ceyhun'un yatağı ile ilgili je»f-
lojik izahları, denel fizik alanında "feorai/ü âlet" diye adlandırdığı l)ir âlet
yardımiyle 23 katı, 6 sıvı maddenin özgül ağırlıklarını belirlemesi, sı-

caklık-soğukluk derecesi kavTamlarııu ortaya çıkarması, çiçeklerde geo
metri kanunlannın yürürlükte olduğu kanaatında olması gibi birçok
başarılı çalışmalarını matematikten başlayarak sırayla açıklayan A.
Sayılı, ^Beyruni için bir uzmanlık alanı seçmek gerekirse onun her şey

den önce bir matematikçi, astronom re matematiksel coğrafyacı olduğunu

söylemek icabede.r" demektedir

A.Sayıb, Bîrûnî'nin kronoloji ve coğrafya çabşmalarmda bütün
kavimlerin yaşayışları, dilleri, kültür ve medeniyetlerini, dinleri ve tö
relerini ilgiyle araştırmakta hemen hemen tek istisna olduğunu belirtir.
Onun çağım çok aşan çalışmalar yaptığını, trigonometride, astronomik
rasatlarda, denel fizikte Avrupa'yı etkileyip Rönesans ve modern bi
bin çağınuı oluşumunda büyük rol oyııadığmı zikreder. Özgül ağırlık,

sıcaklık-soğukluğu konu alan denel fizik alanındaki çalışmalarııım

kadar başardı olduğunu şöyle anlatıyor: ''''Beyrunınin bu çalışmaları

ağırlık kavramının niceselleştirilmesinde önemli bir ön adım niteliğinde

olmaktan başka onun hu araştırmaları re düşünce tarzı çeşitli maddeler
de görülen ağırlık farklarını özgürlük ağırlık kavramı aracilığiyle bilim
sel bir inceleme konusu haline getirmek ve bu yoldan günlük işler ve tek
noloji ile fizik arasında yeni bir bağ kurmak demektir. Avrupa''da Röne
sans sıralarından itibaren belirmeye başlayan modern bilim akımının do
ğup gelişmesinin bilimle teknoloji arasındaki karşılıklı yardımlaşmadan

büyük çapta hız ve kuvvet almış olduğu düşünülürse, Beyruni'nin bu ba
şarılarını daha etraflı ve geniş bir kavrayış çerçevesi içinde de manalan-
dırmak mümkün o/wr."'i

Bîrûnî'nin ilmî metotlarına yer yer değinen A.Sayıb, onun astro
lojiye karşı tavrını yine bu çerçevede ele abp konuyu tartışıyor, onun
"simya, sihir, büyü, efsun gibi temelsiz düşüncelere inanmadığı gibi kok-

10 A.g.e., 36.

11 A.g.e., 24.
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kabazhk. gözbağcılık re hipnotizma gibi şeyleri de belli izah şekillerine

bağladığı"m belirtiyor'2.

"Bevnirtf, bir felsefeci olmaktan fazla bir bilim adamıdır. Bilim ada
mı olarak da yapıcı ve kritik zihniyetiyle, bilgisinde ve araştırdığı konu
lara yaklaşımlarında sığ ve Yüzeysel olma vasıflarından her zaman uzak
kalmış bulunmasıyla, ele aldığı konularda daima derinlemesine bir nü
fuz ve kavravış sağlamasıyla ve konusunu geniş bir çerçeve içinde müta
laa edebilmiş olmasıyla dikkati çekmektedir"'^ diyrıı A.Savılı, Bîrûnî'nin
tecessüs \e merakı, ilmî ilitivatlılıp, objektifliği, ayrıntılara inebilme
yeteneği, insancıllığı, metodolojisi \b.yönli'rini büyük bir vukufla or
taya kovmuştur.

Bu geniş kap.samlı makalenin sonlarındaki şu cümleler yazarın bu
konudaki samimi duygularını pek güzel belirtmektedir: "(/zun yıllar

ötesinden kendisine baktığımız zaman Beyruni'yi durmadan akan feyizli
bir bilim çeşmesine benzetebiliriz Bevruni, insanı insan olarak yücel

ten ve onun en soylu, en kutsal yününü bütün parlaklığı ile yansıtıp dile
getiren örnek düşünür, özgür kafalı araştırırı ve insanın en güzel anlamıy

la yapıcı yönünü anıtsallaştıran bir bilim adamıdır Tarih çapında

bir bilim adontı olan BeyrunVnin bilimiyle, erdemiyle ve kişiliğinin tü
müyle saygımızın ve hayranlığımızın her zerresine hak kazandığı gün ka
dar açık. Onu yakınımız sayabildiğimiz, "o bizden" diyebildiğimiz için
ne mutlu bizlere."^*

^''BeyrıınVye Armağan"m ikinci makalesi, Ord.Prof.Dr.A.Süheyl
Ünver'in "£6w Reyhan el-BeyrunVnin Farmakoloji ile ilgili Görüşleri"

adlı makalesidir.

S.Ünver, Bîrûnî'nin tıp ve eczacılık vönü üzerinde durarak "Xa-
nunu'd-Dünya" adlı Şeyh Ahmed Mahallî-i Mısrî'nin ansiklopedik ki
tabında bu büyük bilginin bir resmi ile tıbba ait eserlerinin bir listesi
bulunduğunu, ancak bu eserlerin günümüze ulaşmadığını anlatıyor.

Bîrûnî'nin ''^KitâbıTs-Saydelefi't-Tıb" adlı kitabının önsözünden onun
tıp ve eczacdıkla ilgili görüşlerini yansıtan bölümler veriyor.

Yukarıdaki makalenm İngilizce çevirisinden sonra İbrahim 01-
gun'un Beyrunî'nin Kişiye ve Topluma Bakışı" başlıklı makalesi geb
mektedir.

12 A.g.e., 32.
13 A.g.c., 30.
İt A.g.e., 39-11).
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t.Olgun, Bîrûnî'yi "ça^tno kendi damgasını vurabilen dünya tari-
hinin müstesna düşünürlerinden ve bilim adamlarından birV diye tavsif
etmektedir'^.

Bîrûnî'ye gör<' "bilim, insanın yaşama ihtiyacından doğduğu için,
önce insanın psikolojik, sosyolojik yapısını ele almayı gerekli görmüş,

başta insan topluluklarının zaman içindeki gelişimlerini inceleyen tarih
olmak üzere, yaşadığı çevrenin insana etkisini belirlemek bakımından coğ-

rafya, hattâ ma^rifetüVümem adını verdiği etnoğrafya konularına dek eğil-

meyi zorunlu savmıştır^'^^. tnsan, beş duyusu araeılığiylc, özellikle gör
me ve duyma sayesinde yaradılujindaki sebepleri anlar ^•e buradan Al
lah'ın varlığına eriîjebilir. İnsanın fizyolojik yajnsıyle ruhî yapısı ara
sında ilişkiler bulunur. Vücutta çeşitli salgılar vardır. Bunlarm deği

şikliği ve dengesizliği, birtakım mizaç ayrılıklarma sebep olur. Tıp ve
ilâç bu dengeyi sağlamak amacına yönelmiştir. Bırûnî, toplumlarm do
ğuşunu insanların kendini koruma, \ arlığını sürdürme içgüdüsüne da
yandırır. Bunun için meslekler, sanatlar çıkmış; emek esas olmuş, deği

şim başlamıştır. Altın ve gümüş, tabiatta az bulunduğundan, değişim

aracı olarak kullanılmaya başlanmış; ancak, bunlara beslenen İhtiras

toplum hayatında sınıfları doğurmuştur. Altın ve gümüş, mutlaka te
davüle konulmalıdır; Taurı'nın yasakladığı gibi bunları tedavülden alı

koyacak davranışlar, çocuğu ana rahmine tekrar koymak gibi tabiat
dışı bir işlemdir. Bîrûnî, toplumun temelinde iktisadi ilişkiler bulduğu

için maddeci, ekonomik dengeyi dini-alılâki birtakım müeyyidelerle
düzenlemeye çalışması bakımından idealisttir. Ahlâk güzelliği bizim
elimizde olduğundan bu ruhî tıp ile mane\ i hastalıklardan kurtulabili
riz. İnsan, kendisi için arzu ettiğini başkaları için de arzu edecek ve ken
dini başkalarma \e topluma adayacaktır. İnsanı mutlu eden gerçek
zevklerdir.

Bîrimi, madde tutkusunun yeryüzünde fesat çıkaran esas etmen
olduğunu; toplum düzenini, barış ve adaleti devlet otoritesi ve hüküm
darın sağlayacağını; hükümdarın güçlü, otoriter, ekonomik yönden
ihtiyaçsız olması, aynı zamanda dîne davanması gerektiğini belirtir.

t.Olgun'un makalesinin İngilizce çevirisinden sonra Ord.Prof.Ur.
A.Sayılı'nın "Bevrunî Ve Bilim Tarihi" başlıklı diğer bir makalesi yer
almaktadır.

ıs A.g.e., 55.
16 A.g.e.. 55.
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Bu makalesinde A.Saydı, Bîrûnî'niu çok ve çeşitli bilim alanların

da derinlemesine incelemeler yaıni) o alanın gerektirdiği metotları kul
lanabilmiş olmasını '"'"bilim tarihi" açısından ele almakta ve şöyle de
mektedir: "'Bevruni herhangi bir bilim dalının ya da genel olarak bilimin
tarihi üzerine özel bir kitap yazmış değildir. Ancak, gerek bilimin özel l»o-
zı dallarında belirli birtakım konulardaki bilginin gelişimiyle re gerekse
genel bir anlamda bilimsel bilginin tarihiyle ve bu tarihe ilişkin bazı so
runlarla ilgilenmiştir. Dar kapsamlı özel konularda monografik araştır

malar yapmış bir kişi olarak da. Beynini, aynca. bilim tarihi için değer

li bir kaynak vazifesini görmektedir".^''

Bîrûnî, bilimin tariiı içindeki gelişmeleriyle ilgilenmiş ve bu tür
den somut konular üzerinde durmuş olduğundan onun bu alanda ya
zılmış eserlerden faydalandığı muhakkaktır. Kendisi bir bilim tarilıçi-

sinin sahip olması gerekli karakteristik vasıf ve zihniyetlere sahiptir.
O, ilmî bilginin zamanla bir gelişme sürecinden geçtiğine inanmaktaydı.

Zaten kendisini yüksek düzeyde ilmî araştırmaya adamış, ilmî bilgiyi
geliştirmeye çalışmıştı.

A.Sayılı, Birûnî'den İm konuda iktibaslarla onun bu alandaki ba
şarısını belgelendirmektedir. Bîrûnî, düşünce hürriyetine inanmış bir
kimseydi. Bu maksatla müshct iıilimin geliştirilmesi, bilimin mahiye
tinin incelenip araştırma metotlarının tesbiti gerektiğine inanıyordu.

Bilimin ilerleyip gelişebilmesinin elverişli bir ortam istediğini belirti
yordu. Öte yandan bu alanda milletlerarası işbirliği ve kültür temasları

olması gerektiğini ileri sürüyordu. İçinde yaşadığı devirde, daha önceleri
şikâyet ettiğinin tersine, ilim yapmak için artık emniyetli bir ortamm
ortaya çıkmış olduğunu, İslâm dünyasının insanlığın büyük bir kısmı

nı bağrında birleştirebilmİş ve bu yoldan insanlığın büyük bir kesiti
için kültürel ve fikrî alanda işbİrUği imkâıılarmı sağlamış bulunduğunu

söyleyen Bîrûnî, eskilerden miras kalmış bilgi dağarcığının kendi ça
ğında yeni katkdarla zengİnleştirilebiJmesi için ömrü lıoyunca zihnİuİ

bu amaca yöneltmiş, ilmî araştırma ve incelemelerinde bunu gaye edin
mişti. Onun bilim tarihi için değerli bir kaynak vazifesini görebilmekte
olması da içte bundan ileri gelmektedir. Ebû bckr Muhammed İbn Ze-
keriyyâ er-Râzî ve eserleri, trigonometri, rasat-rasathane tarihi ile il
gili olarak verdiği bazı bilgiler bizim için yegâne kaynak durumunda
dır.

17 A.g.e., 68.
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\.Sayılı, makalesini su cümleK-rle bitiriyor: ''Boylere, Beyrunfnin
bilim tarihi konusuyla genellikle ilgilenmiş olmaktan başka, bu konuda
kısa monografik çalışma re araştırmalar yaptığı ve bilimi, öncelikle, A-/İ-

meleşerek gelişme kabiliyeti gösteren bir bilgi türü olarak değerlendirdiği

görülmektedir. Ayrıca, Beyrunî'nin çeşitli önemli bilimsel çalışmaların

mahiyeti ve başarı ölçülerini dakik bir biçimde lesbit etmeye önem vermiş

olduğunu müşahede ediyoruz. Bunlar dışında, Beyrunî'nin bilimin dil
ile din re özel insan toplululukları sınırlarını aşan bir insan çabası oldu
ğu kabul ettiğini ve bilimin terakki ve inkişafında toplumlararası kültür
münasebetlerinin olumlu bir rol oynadığına inandığını gösteren sözlerine
de işaret etmiş bulunuyoruz. Bunlara ilâve olarak, Beyrunî'nin bilimin
gelişme temposundaki hızlanma ve ağırlaşmaları etkileyen etmenler ko
nusuyla ilgilendiğini görüyoruz. Bütün bunlardan, Beyrunî'nin sadece
bilim tarihinin bazı özel konularıyla ilgilenmiş olmakla kalmayıp bir bi
lim tarihçisinde karşılaşılan zihniyetlere de sahip olduğu sonucunu çı

karabiliriz"*^.

^fbn Sînâ On Sorunun Karşılıklarını Beyrunî tçin mi Yazmıştır"

liaşlıklı makalesi vı^ aynı makalenin Fransızcası, "/6n Sina'nın On So
runun Karşılıkları" (Türkçe çeviri ve Arapça metin), '''Beyrunî'nin îbn
Sînâ'ya Sormuş Olduğu On Soru Ve Almış Olduğu Karşılıklar" başlıklı

makale ve aynı makalenin Fransızcasııula Prof.Dr.Aîüliahat Türker
Küyel, "on soru" konusunu ele alıp tartışıyor.

.Î.Christoph Bürgeİ'in "5ome Neıc Maierinl Pertaining To Tlıe Quo-
tations From Plaio's Phaido In Bırunı's Book On Indıa'' başlıklı İngi

lizce makalesinden sonra bunun Prof.M.Türker tarafından Türkçe'ye
""Beyrunî'nin Mâ Li'l-Hind Adlı Kitabındaki Platon'un Phaidon'undan

Alıntılarla tIgili Birkaç Yeni Malzeme'' lıaşlığiyle çevirisi yer almakta
dır. Bu makalede Bürgel, her ikisi de şimdiye kadar hemen hemen bi
linmeden gelmiş bir Arapça iktibas ile Phaidon'dan yapılmış Farsça
bir çeviriyi bildirip bu ikisi arasındaki ilişki ile daha önceden bilinen

bazı belgeler, özellikle Bîrûnî'niu "Md Li'l-Hind"indek'ı iktibaslar ara
sındaki ilişkileri göstermektedir.

Franz RosenthaTin "On Some Epistemological And Methodological
Presuppositions Of Al-Biruni" başlıklı İngilizce makalesini yine M.T.

18 A.g.e., 80-1.
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Küyci '"''BeyrunVnin Bilgi Kavramı Ve Yöntemiyle îtgili Bazı Önvar-
sayımları Üzerine" başhğiyle Türkçe'ye çevirmiştir.

Rosenthal'e göre, Bîrûnî'nin bilgi problemi ve ilmî metot mesele
lerindeki tııtumtuıun günümüz bilginlerinde ne kadar büyüb-yici ol
duğu, onun hazırlamış olduğu malzemevh^ konuya nasd açıklık getirdi
ği ve ilmî faalivete temel olan ön dayanaklarını nasıl anlattığından an-
laşdabilmektedir. Ilîrünî, mahsusatla yiîlinmeyİp ma'kulâtı inceleyen
bir bilim adamubr. Ancak o, fizikntesinin insan hayatındaki önemini
anlamışsa da, onu, karanlık görünüşü yönünden geri çevirmiştir. Bu
yönüyle o, îbn Sînâ ve İbn Heysem'dıuı ayrılır. Bîrı'mî, bilgi ve bilgin
ilişkisini şöyle, belirtiyor: '"'"Bilgi hizmetçisi, bilginin bütün dallarını kaV'
rayacak kadar yeterli güçte olmasa bile, bilginin çeşitleriyle ilgili hiç bir
ayrım yapmamak zorundadır. Gerçekten, o, hem bilginin özü bakımından

bilgi olarak iyi olduğunu, hem de bilginin konuları bakımından iyi oldu
ğunu, bilgi tadının sürekli ve aralıksız olduğunu, bilgi tadına bilgi konu
larını inceleme süreci boyunca varıldığını, amaca erişince bu tadın orta
dan kalktığını bilmelidir. Dahası var: bilgi hizmetçisi, bilgi çeşitlerinde,

onların içini ciddi olarak araştırmaya girişenlere, onların çabalan, çaba
da zafere ulaşmak isteği olmaksızın, onlardan gelen tadlara yönelmiş olsa
bile teşekkür etmelidir. Onların gerçekleştirmiş oldukları çalışmalara yük
sekten bakmamalıdır. Tam tersine, onların yaptıklarına bakarak onlar
dan öğrenmeyi, onları yol gösterici olarak saymayı kendine amaç edinme
lidir. Böylece insan en iyi ve en doğru olanı alır, olaylara aykırı olanı bı-

rofcır"'®. Onun bu aolatınu içinde bilgini "6ı7gi hizmetçisi" diye vasıf-

landırmasmdaki alçakgönüllülüğü bütün hayatı boyunca yaşadığını

görüyoruz. O, bilgiyi ilâhi bir ışık olarak görmekteydi. Bîrûni, bilgi için
çok çaba, namus \ e çıkar gözetmemek gerektiğini ileri sürmekteydi.
Bilginin tadmı alabilmek ancak bu şekildi- mümkün olabilirdi, öte yan
dan bilgi, yararh bir şey olarak, gerçekten yararlı denebilecek biricik
şeydir. İnsan çabaları kısa ömürlü ve yetersiz olduğu halde bilgi tadı

süreklidir ve hiç bitmez. O, bilginin özüdür, gerçek insan mutluluğudur.

Bîrünî, bilgivi savgı gösterdiği üstatların da üzerinde bir konu olarak
ele aldığından eleştirileri kişilere karşı değil, konu ve olaylara karşıdır.

O, '"'"kendi kültür çevresi içinde yaşamakta olan bütün akımlara açıktı,

kendi deyimiyle en iyi ve en doğru olan herhangi bir şeyi alıp benimseme
ye hazırdı. Kendi zamanında ve mekânında, kendinden önce ve sonra, bir-

19 A.g.e., 160-1
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çok bilim adamı arkadaşlarının görmekte ve yararlanmakta başarı göstere
medikleri birçok şeylerin ofarkına varmıştı. Felsefî konularda eklektizm
bilgiçler için saldıracak bir şev olduğu halde, BeyrunVde bir tutarlı yapıya

dönüşmeyi başarmıştır ve bugün gerçeklik alanında eyleme geçiren akıl-

sal araştırmanın kapsayıcı bir görüşü şekline son bulmuştur*'^°.

Rosenthal'in bu makale ^e (.evirisindon sonra Ord.Prof.Dr.A.Sayıh*-

ıım Nasr Mansur'un Sinüs Kanununun Tanıtı Üzerine Beyruni'-
nin Mektubu" ballıklı makalesi ve bunun aynı yazarca İngilizce'ye çe
virisi gclmi'ktedir. Bîrûnt'nin bu konudaki mektubunun metni, Türkçe
vc İngilizce'ye çevirileri ile daha sonra yer almaktadır. Yazıda Bîrûnî'-
nin bu mektubunun İslâm dünyasında trigonometri tarihi bakımından

önemi üzerinde durulmaktadır.

Bundan sonra Beyrunî'nin Karşılaştırmalı Dinler Tarihi Çalış

maları" başlığiyle yer alan makalede tarafımızdan bu büyük bilginin
İm alandaki çalışmaları, metodu anlatılıj> karşılaştırmalanndanmisâl
ler verilmektedir.

Kitabın sonunda rahmetli Prof.M.Ta\it Tanci, '̂'BeyrunVnin İbn

Sinâya Yönelttiği Bazı Sorular, tim Sina'nın Cevaplan Ve Bu Cevapları

Beyruni'nin İtirazları" başkğı altında önce kısa bir Önsöz'le soru-cevap
tarzında Türkçe çeviri (Dr.E.lluhi Fığlah ve Dr.Abdıılkadir Şener ta-
rafmdan) sonra da Arapça metni sunuyor.

301 sayfalık bu kitabın başında Bîrûnî'nin Topkapı Sarayı Müzesi
Revan Odası 1638 numarada kayıtlı ^^Kanunu'd-Dünya" adlı eserden
almraış bİr minyatürü de bulunmaktadır.

Dr. Günay TÜMER

20 A.g.e., 167.
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PROFESÖR H.\MDt RAGIP ATADEMtR

2 Mart 1976 günü Kıymetli hucamız Hamdi Ragıp Atademir
aramızdan ayrılarak Allah'm güfrân ve rahmetine kavuştu.

Profesör H.R. Atademir Türk Fikir ve Siyasi mahfelierinde büyük
saygı ve alâka gören bir zat idi. Gerek hoca, gerek fikir ve ilim adamı,

gerekse politikacı olarak memlekete yaptığı hizmetler, nesiller boyu
hatırlanacak ve rahmetle anılmasına vesile olacak mahiyettedir.

Hayat Hikâyesi

Profesör Hamdi Ragıp Atademir 1909 (1326) da (Kendi ifadesine
göre asıl doğumu 1324 imiş) Konya'da doğmuştur. Aslen Konya'mn
Bozkır kazasmdandır. îlk ve orta tahsilini Konya'da yaptı. 1928 de
Konya Lisesinibitirince MilliEğitim Bakanhğınm açtığı bir müsabakayı
kazanarak Fransa'ya Felsefe tahsiline gönderildi. Aix- en-provence'de
Lycee Mığnet'de son sınıfta 8 aylık stajdan sonra Besançon ve Nancy
Üniversitelerinde Felsefe Tarihi, Umumi Felsefe ve Mantık, Sosyoloji
ve Ahlâk, Psikoloji, Pedagojik psikoloji tahsil etti. Rougier ve Cuvilier
gibitanmmış kimselerin talebesi oldu. 1932 yılı sonunda yurda döndü.



^nce Samsun Lisesine (1932) daha sonra Konya Lisesine (1935)
tâyin edildi. Bu Liselerde Felsefe ve Sosyoloji hocalığı yaptı.

Bu arada Konya'da Halkevi başkanlığı, Gençlerbirliği Spor Klühü
(Konya Spor) başkanlığı yaptı.

Daha sonra Ankara Üniversitesi D.T.C. Fakülte.si Felsefe asistanı

oldu (1939). 1942 de "Aristo'nun Mantık ve İlim Anlayışı" adlı do
çentlik tezi ile "Doçent" unvanım aldı ve İlimler Felsefesi okuttu.
1949 da ise "Profesör" ünvamnı aldı.

Rahmetli hocamız, sosyal faaliyetleri sever ve kendisinin sosyal
hayattaki bağlarını devam ettirebilmek için bilfiil bu faaliyetlere ka
tılırdı. Bu katılış çoğu zaman ön plânda olmuştur. Sosyal faaliyetleri,
bir düşünür ve ilim adamı için toplumdaki bir uzantısı onun tesirli-
liğinin devamı olarak görürdü.

Bu bakımdan o, T. Eğitim-Derneği'nin Konya Şubesi Kurucula
rından olmuş, yıllarca Ankara'da aynı teşekkülün Genel Merkez aza-
hğını yapmıştır. 1943 de kurucuları arasına katıldığı Türkiye öğret
men Dernekleri Milli Birliği (Federasyonu)nin 1956 a kadar fasılasız

genel başkanlığını yapmıştır.

1949 dan 1959 a kadar UNESCO Türkiye Milli Komisyonu Yöne
tim Kurulu Üyeliği vc başkan vekilliği aynı teşekkülün, Montevıdea

ve Paris Konferanslarında Türk Delegasyonu liaşkanhğmda bulunarak
memleketimizi başarı ile temsil etmiştir.

1954 de Konya'dan D.P. Milletvekili seçilmiş ve 1960 ihtilaline
kadar milletvekili olarak hizmet görmüştür. Bu esnada Milli Eğitim

ve Dışişleri Komisyonlarında vazife almış, Dünya Parlamentolar
Birliği Türk Grubu Genel Sekreterliği ve başkanvekilliği vazifelerini
görmüş, aynı teşekkülün Viyana Konferansına delege olarak katılmış:

1955 den 1960 a kadar Avrupa Konseyi'nde Türkiye'yi temsil eden
Türk heyetine başkanlık yapmış, Maarif, İdareler ve Daimî Komis
yonlarda çalışmış. Mahalli İdareler Komisyonu I. başkanvekili ve
Avrupa Konseyi II. başkanı seçilmiştir.

M.S.K. Moral Seferberlik Kurulu çalışmalarında ve M. Eğitim

Bakanlığı Din Eğitimi ve Öğretimi için teşkil edilen ihtisas komisyon-
larında Üniversiteyi temsil göreviyle çalışmıştır.

Yedek subay olarak üç defa askere alınmış, muhabere üsteğmeni

olarak çeşitli kıt'alarda vazife görmüştür.
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Prof. H. Ragıp Aladcmir 1968 senesinde İlahiyat Fakültesi Fel
sefe Tarihi Profesörlüğüne tâyin edilmiş, 1969-1970 yılları arasında

aynı fakültenin dekanlığını yapmıştır. Vefatı gününe kadar İlahiyat

Fakültesi Felsefe Tarihi Kürsüsü Başkanı idi.

Kendisi Fransızca, İngilizce, Almanca >c Farsça bilirdi. Arapça'yı
da bir hayb anlardı.

Islâmî Kültürünü Konya'nın meşhur âlimlerinden olan babası

Mehmet Ragıp Efendiden almıştır. Mantıkçılığı da aslen babasından

gelmektedir. Babasının sualli-cevaplı olarak hazırlayıp bastırdığı 48
sayfalık kitabı ona ilk kaynak vazifesi görmüştür.

Hocalığı:

Prof. HamAi Ragıp Atademirin hocalığı, bilinen klasik ders ko
calığından çok farklı idi. Derslerinde bilgi hamallığı yapmazdı. Kendisi
meseleler arasında münasebetler kurarak bilgi edindiği için, talebelerine
aynı şeyi vermek isterdi. Böylece onları belli bilgi yığınlarını hafıza

larına yerleştirmekten ve ezberci olmaktan kurtarırdı. Talebelerine
daima doğru ve tenkitçi bir düşünce tarzını kazandırmağa çok önem
verirdi. İmtihanlardaki soruları da hep bu hedefe yönelikti. Sorularm
çoğu bilgi sorusu olmaktan çok, kafa sorusu idi. Talebelerin, ezberci
çalıştıkları takdirde, bunları cevaplandırmalarına imkân yoktu. Sorulara
verilen cevaplarda cümlelerin muhtevalarından çok, biribirlcri arasm-
daki olması gereken mantıkî bağa dikkat edertli. Bu bakımdan bir
talebe, soruya menfî cevap vermiş olsa bile, fikrini iyi müdafaa edebil-
mişse, mantıkî sağlamlık ve tutarlılık varsa, ona hakkını verirdi. Ders
lerinde ve imtihanlarda talebeleri, kendi fikirlerinin aksini düşünmeye

teşvik ederdi. Haddi aşmadan yapılan tenkitleri takdirle karşılardı.

öğretimde mukayese metodunu ön plânda tutardı. İhtisas sahası

olan Batı Felsefesi yanında İslâm düıüncesini de iyi bilirdi. Derslerinde
bu iki fikir dünyasını mukayeseli bir tarzda belirtir, her iki düşüncenin

dinî kaynaklarım gösterir, yerine göre bunları ayet ve hadisle deliUen-
dirir, varsa müşterek yıınanî kaynaklara da mutlaka işaret ederdi.

Derslerinde hiç bir fikir askıda kalmazdı. Bilhassa felsefî fikirleri
mutlaka günlük hayata bağlar, onlardan örnekler verir ve böylece
felsefe, muallakta kalmaktan kurtulur, talebenin kafasında mücerret,

boşu boşuna bir yer işgal eden fikirler olmaktan çıkar, felsefeyi yaşa

nılan hayatla kaynaştmrdı. Derslerinde ve sohbetlerinde daima aklî
düşüncenin hâkimiyet kurmasını gaye edinmişti.
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Kafası işleyen ve çabşkan talebeyle mutlaka ilgilenir, onu kabi
liyeti istikametinde teşvik eder. bu husustaki noksanlannın tamamlan
ması için gereken yollan gösterir, kendisi de bizzat yardımcı olur,
bu cümleden olarak Osmanlıcave Fransızca öğretmek için hususî kurslar
açar, bunlan başan Ue yürütürdü.

Rahmetli hocamız, bir profesörün kabiliyetli talebeleri ve asistan-
lanm her bakımdan yetiştirmek ve noksaulanm tamamlamak mec
buriyetinde olduğuna inanırdı. Bu hususta gayret sarfctmektcn, vakit
harcamaktan da büyük zevk alırdı.

Talebelerini her fırsatta millî ve dini kültür araştırmalarına, dinî
ve millî konular üzerinde hassasiyetle durmaya sevk ederdi. Milletleri
felsefeler yapar, ilim ve teknik yaşatır, derdi.

Yetiştirdiği yüzlerce talebe arasında bugün akademik kari
yerin, idâri ve siyasî kademelerin üst basamaklarında temayüz etmiş

kimselerin sayısı bir hayli kabarıktır. Bunlann kendi sahalarında yük
selmelerinde, rahmetli hocamızın büjiik gayreti ve emeği olmuştur.

Rahmetli hocamız gururlu değil, fakat vekârh ve şahsiyeth idi.
Bilhassa şahsiyetine çok düşkündü. Gururun ve aşırı tevazuun aleyhin
de idi. Bu hususta derslerinde de telkinlerde bulunur, davranışları da
sözlerine örnek teşkil ederdi.

Prof. H. Ragıp Atademir'in ölümü memleketimiz için büyük bir
kayıptır. Başladığı bazı eserlerini tamamlayamadan, tasarladığı bazı

konularda fikirlerini olgunlaştırdığı halde, ele ahp işleme imkâm bu
lamadan aramızdan ayrılırdı. Kendisi ondan-bundan aktararak kitap
yazmanm aleyhinde idi. "Ben çiçeğin özünü alınm" derdi. Fakat bun
ları bal yaptığı hedde, petek haline getiremedi. Ama elden ne gelir?
"Her nefis ölümü tadacaktır". O, bu ilâhi emre hazırhklı olarak yola
çıktı. Kendisini rahmetle andıracak bir çok izler bıraktı, hizmetler
yaptı. Allah'm rahmeti üzerine olsun.
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I — Telif Eserleri:

A - Yayınlanmış olanlar.
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4- Demokrasi Üzerine, Konya, 1959



B- Yayınlanmamış olanlar.

1- Metod Üzerine Denilme (Basılacak)

2- Filozoflar Ansiklopedisi (Basılacak)

3- Tenkit Üzerine (Tamamlanmamış)

4- Fransızca Türkçe Deyimler Lıigâtı (Basılacak)

II- Tercüme Eserleri:

A- Yayınlanmış olanlar.

1- Yanlış Üzerine Deneme (V. Brochard'an), 1941
2- Nietzsehe ve Alman Felsefesi Düşüncesine giriş, (Groetuysen)'den

3- Organon I. Kategoriler (Aristo)Man, 2. bsk. 1963

4- Organon II. önerme (Aristo'dan 2. bsk. 1963

5- Organon III. Birinci Analitikler, (Arİ6to)'dan 2. bsk., 1966

6- Organon IV. İkinci Analitikler, (Aristo)'dan 2. bsk., 1966
7- Organon V. Topikler, (Aristo)'dan 2. bsk. 1967

8- tsagoji (Porphyrios'dan) 1948
9- Phaidon (Eflâtun'dan, Suut Kemal Yetkin) ile, 3. bsk.

10- İlim ve Metod (H. Poimcare)*den 2. bsk., 1965
11- Son Düşünceler, (H. Poimcare)'den 2. bsk., 1965

12- Tümevanmm Temel Üzerine (J. LachelieT)'den 2. bsk., 1966

13- İhtilâllerin Kanunu, (A. jous8ain)'den., 1965

B~ Yayınlanmamış olanlar.

1- Organon VI, Sofistlerin Çürütülmesi, (Basılacak)

2- Büyük Felsefeler (Ducass)'den, (Basılacak)

3- Yığınların İsyanı, (J. Ortega, Y. Gasset)'den, (Basılacak)

4- Hz. Mubammed Hayat ve Doktrini (Tor. Andrea)'dan, (Bası

lacak)

5- Hıristiyanlığa Reddiye (Sclce)'den, (Basdacak)

6- Modern Dünya'nm Krizi (R. Guenon)'dan, (Basılacak)
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Derleyen: S. B.
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