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LA CRITIQUE DE L'E>SEIGNEMENT
ET EN PARTICULIER CELUI DU KAL^M»

(XV® et XVI® Siecles)

Prof. Dr. M. Sait YAZICIOĞLU

1. LE COMMENCEMENT DE LA DECADENCE DES MEDRESES

Le debut de la deterioration de renseignement dans les medreses
remonte â I'epoque meme de Mehmed II le Conquerant, epoque â laquel-
le ont ^te constituees pourtant les bases tres sol'des de cet enseignement.

Lesdocuments se rapportant aux agissements estudiantins au temps
du Conquerant sont tres peu nombreuxL A part quelques cas excep-
tionnels, il ne semble pas que Pon ait connu de grands troubles dans les
etablissements d'enseignement â cette epoque.

Les causes de ces troubles au XV^ sî^cle ne paraissent pas 6tre en
rapport avec le systeme d'enseignement, car celui-ci ne posait pas de
grands probUmes, apres les reformes considerables et l'ouverture des
mSdr^ses de Saljın-ı Semân*\ De plus, le Conquerant s'occupait toujours
lui-meme de l'enseignement, en ce qui concerne aussi bien les etudiants
que les enseignants^. Les quelque8 legers troubles que Ton signale etai-
ent plutöt lies â des querelles entre etudiants, vraisemblablement pouı

des raisons personnelles^. En fait, il est bien difficile de connaître les
causes exacte8 des troubles estudiantins â cette epoque, car il s'agissait

* Bu makale "Le Kalâm et Son RöU dans la SoeietS Turco-Ottomane aux XVe et XVIe

Sikle»" adlı Doktora tezimizden alınmıştır.

1 Dans un guide de i'enseignement fait au temps du Conqu^rant, nous trouvons la phrase
suivanin; "Qu*on ne donne pas de chambre aux gens rebelles ^ahl-i/asâd)", ce qui prouve qu*ily

avait un certain oombre de troubles dans les medrese» â cette 6poque. V. AKDA6 (M.), Türk
Halkının Dirlik ve Düzenlik Kavgası, Ankara, 1975, pp. İ56, 157, n. 1.
Selon ccrtains, la d^cadence des mfdr/»e» commence dans la deuxihne moiti^ du XVI^ si^le.

C'est aussi le coınroeucement de la drâadence des autres institutions. V. BALTACI (Dr. Cahit),
XV. %e XVI asır Osmanlı Eğitim ve öğretim Faaiiyetme Toplu bir Bakış, Diyan^ Dergisi, t.
XV, no: 1, Ankara, 1976

2 UZUNÇARŞILI (Î.U.) Otmanlı Devletinin îlmiye Tefhilatı, Ankara, 1965, pp. 67, 66.
3 AKDAÖ (M.), op. cit., p. 156.
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de troubles mineurs, sans interet, et ou ne trouve presque pas de docu-
ments qui y fasse allusiou.

C'est seulemcnt vers la fin du XVIe siecle que les troubles estudi-
antins deviennent graves. Les etudiants descendaient en gıoupe dans
la rue et se livraient parfois au pillage et â des actcs de haudiLisıne^,

Autrement dit, un siecle apres les reformes iadicales du XVc siccle, com-
mençait l'anarchie et la decadencc des medreses.

Quelle8 etainent done les eauses de cette deteıioıation?

Certains accuseut la mauvaise qualite de la methode d'easeignement,
le probleme de la langue et celui des ınanuels cla8siques utilise dans les
medrises^. Ce sont certainement des motifs qui ont contribue largenteut
â la decadence rapide, mais il y a encore d'autrcs facteurs importants.

Ainsi, la nomination de professeurs incompetents grâcc â l'intev-
vention des Sultana surtout, mais aussi des grands dignitaiıes de l'Etat,
fut une cause de decadence, aussi bieu pour les euseignants que pour les
etudiants. Selon M. Uzunçarşılı, ces mesures de favoritisme avaient
commence au temps du Sultan Bayezid II {1481-1512). Lor8que celui-c>
voulut nommer Hamzâ Nür al-Dîn, surnomme "Zamîrl", le ^asfcer"
de l'epoque, Müeyyed-Zâde 'Abdurrahmân Efendi s'etait oppose â
cette nomination en raison de l'incapacite totale du candidat. Malgre
cela, le Sultan ne revient pas sur sa decision, et repondit au 'osfccr"
: "s'il ne peut enseigner les sciences elevees (funün ^âliya), ü peut
enseigner le "Mutaiüossit", un des commentaires d' ""al-Kifâya", traite
de la 8yntaxe arabe"®.

Certains professeurs incompetents etaieut incapables d'enseigner
correctement. Pour s'opposer â cela, une loi (Kânûn-nâme) a ete faite
en 1538, au temps du Sultan Süleyman ler le Legislateur. A propos de
ces professeurs, on peut lire ces lignes: "qu'iİ8 fasseut etudier les textes
(matn) en entier, plutöt que de se contenter d'un passagc de chaque
ouvrage"''. Cela prouve que certains professeurs ne suivaient pas les

4 Ibid., pp. 158, 159.

5 KARAARSLAN (IS'asıüu Ünal), L'enseignement en {on^uu arabe chet les Tıırcs Ouomnns
jusqu'aux Tanslmât, Three de doctorat 3^ cycle souteuae â İa Sorbonne (Paris IV), Paris, 1976,
p. 92.

6 UZUNÇARŞILI (l. H.), îlm'ye TeşhiUüı, op. cil,, p. 69. KARAARSLAN (N.Ü), op.
cit., p. 92. Fauf la nominationdes gens incompetents V. aussİ ALİ (Mustafâ), Mavâ*id al-Nafâ^is
fl Katvâ^id al~Maeâlia, (La vie .«ociale et les coııtumes dans PEmpire Ottoman atı XVI^Ie).
Pr6par6 et mis û jour par Cemil Yener, İstanbul, 1975, p. 76.

7 ÜNYER (A. Süheyl), Fatih Külliyesi ve Zamanı îlim Hayait, İstanbul, 1946, p. XXIV.
(L'article de Osman Ergin sur les medresis Ottomans dans tet ouvrage).
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programmes uonııaux et ne faîsaient meme pas etudier les classique8 en
entier.

Uya encore une raison importante de la decadence des mSdres^s:
il s^agitde la nomination des fils de certains grands savants. Cesfamilles
pouvaient acceder â un poste de reuseignement, sans avoir â attendre
leur nomination. II en etait ainsi pour les fils des Şeyh al-îslâm, des
lıcâdi ^asker, des juges des trois villes principales (istanbul. Bursa, Edirne),
et de ceux des professeurs du palais imperial®. II n'etait pas neces-
saire que le fils d'un grand savant soit lui-meme un savant repute, et
on a d'ailleurs pu voir des gens incapables et ignorants occuper de hautes
fonctions^.

La description que le grand historien *Âlî fait de la situation dans
les medreses ottomanes de la fin du XVIe siecle dans son livre intitule

"^Künh.al-Ahbâr^^ est assez instructive: "il est devenu impossible â nötre
epoque que les müderis frequentent l'eeole quatre jours par semaine, et
que les etudiants se consacrent aux etudes et aux recherches. Uya des
müderris qui n'y vont meme pas une fois par mois, et si (par hasard) üs
y vont, alors ils n'y trou\ ent pas d'etudiants; et s'ils en trouvent, üs
ne sont pas capables d'cnseigner.

"Selon certains, la raison de cette negligence et de cette incompeten-
ce est l'apparition sur la scene des "Mevoli zâds". Ceux-ci, fils des profes
seurs des Sultans (Padişah hocası), lorsqu'üs atteignent l'âge de quatorze
ou (juinze ans, deviennent professeurs de "dâhiV^ â cinquante akçe;
s'ü s'agit du füs du Şeyh al~îslâm, alors il sera professeurde "^fortç" â
cinquante aftçe; ceux des kddi ^asker sont nommes professeurs aux med
reses â quarante akçe; et ceux des juges des provinces â celles â vingt-
cinq ou trente a^cçe sans aucun delai d'attente"iO.

Dans cette situation desastreuse, les medreses ne pouvaient evi-
demment pas rempÜr leurs fonctions efficacement, et la vie culturelle
et intellectuelle ne pouvait pas suivre la meme progression que la puis-
sance müitaire ottomane.

Le syst^me de l'administration a lui-meme participe au d^clin des
medreses. Ainsi, on nommait parfois des müderris dans des midreses qui

8 UZUNÇARŞILI (I.H.). op. cit., pp. 71-74. KARAARSLAN (N.Ü), op. cit., p. 93.
9 voit parfois des savants qui ont acc6de h des postes trğs importants, et qui se trou

vent dans rincapacit6". V. YURDAYDIN(H.G.), lalâm Tarihi Dersleri, Ankara, 1971, p. 113.
V. aussiÂLİ (Mustafa), Moıod'id al^Nafâ' isflKaıcâ^id al-Macâlis, op. cit., pp. 78, 79.

10 ÂLİ, Künk al-Akbâr, İstanbul, 1890. Cit^ par UZUNÇARŞILI (t.H.), op. cit., p. 69.
KARAARSLiVjN (N. ü), op. cit., pp. 93, 94.
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n*existaient meme pas. On comprend mal comment se faisaient ces
norainations bizarres. Peut-etre la raisoo etait-elle de trouver du tra-

vail â des jeunes profosseiırs (müderris), et de faire face ainsi a une sorte
de chömage intellectuel. Mais il est evident que ces jcunes professeurs
ne pouvaient pas approfondir leurs connaissances, faule de pouvoir se
Bonsacrer â des travaux scientifiıjue, et ainsi u'avaient pas la possibilite
d'ameliorer leur niveau 8cieutinque.

A des epoques ulterieures, au XVIIIe sieclc par c\emple, d'autres
facteurs encore ont coutribue a cette decadence. Le systeme du "yog/"
(fondation pieuse), par exemple, est considere par certaius comme uııc

barriere au developpement de la culture". ""La plupart des fondateurs
des principaux etablissements; en peusant aux interets familiauv plutöt
qu^au developpement de la culture, ont eusuite stipule que ce.s fouctions
seront, apres eux, confiees â leurs descendants qui se succederont ju8qu'â
leur extinctİQn... ainsi, ces fonctions sont devenues des professions here-
ditaires qui n'assuraient â certaines famüles que des moyens pecuniers
de subsistance et le prestige social"'2.

Nous ne pouvons pas pretendre la meme chose pour le XVc et XVI5
si^cle, car les recherches effectuees dans ce domaine ne nous pcrraettent
pas de porter un jugement decisif sur ceprobleme. Mais il est fort prob-
able que les oıigines de cette deterioration remontent au XVIe siöcle.

Ce debut de dccadence dans les medreses a eu des consequeuce8 tr^s
graves sur la vie culturelle et iutellectuelle du pays. Faute d'un enseig-
nement complet et serieux, les etudiants ont coınmence â s'agiter, et
la situation est devenue catastrophique vers la fin du XVIe siecle. Le
pouvoir central dût faire face â des etudiants rebelles qui se bvraient k
des actions preuant un caractere de revolte contre l'Etat. Dans la plu
part des cas, on trouve des juges (kâdi) meles â ces desordres^-^, car, eux-
ınemes, etaient formes dans ces medreses et connaissaient les conditions
que nous venons de decrire.

2- LA CRITigUE DE L'ENSEIGNEMENT DE KALÂM

Dans une telle situation, I'enseigncment du Kalâm ne teııait pas
une place tres imporlante. Selon M. Laoust Pofficialisation du hana-

n YEPİYILDIZ (B.), L'/nalıUUİojj </» Vaıjfau Yl'fi/-en l'ur^uıa, TliİBe de Poc-
torat, Paris, 1975, p. 237.

12 Ibid., p. 237.

13 ÜZUNÇARŞILI (I.H.), timiye Te^kVatı..., op. cit., pp. 250-252. On signale de» juge»
qui ont8ccept4 des pot» devin». V. ÂT.t (Mnştofö), Afotoâ* idai-A'a/âHs, İstanbul, 1975, p. 78.
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fieme par les Ottomans, eu tant que doctrine d'Etat, a favorise la pre-
ponderance d\xfıqh sur le Kalâm, et aussi a fixe la pensçe musulmane en
lui cnlevant unc bonnc part de sa liberte cıeatrice''*.

Le libcralisme du XVe siecle se trouva reduit dans la deuxieme

moitie du XVIe siecle, â cause des difficultees sociales qui avaient de-
bute vers la fin du XVe siecle. Au lieu de corabattre sur le plan intellcc-
tuel, les dirigeauts et İrs savants ont cru bon de s'attacher au confor-
misme et au conservatisnu;. Cette situation a eu evidemment des reper-
CU8SİOU8 sur reuseignement du KalÂm ainsi quo sur la [»hilosophie.

Durant les epoques dont uous nous oecupons, les scieuees religieuses
tiennent une place tres importante. Car "au Moyen Age on jugeait or-
dinaİrement de la dignite d'une science d'aprcs uelle de son objct: la
theologie venait done en \ \Tai dire, chcz les Turcs aussi, la
place des sciences religieuses etait considerable, mais le Kalâm, la philo-
sophie et d'autves sciences lationnelles ont pratİquenıent perdu Tim-
porlaiîce qu'ils avaient vers la fiu du XVe siecle. Dans le domaine de la
logique {mantık) par cxemple, nous ne trouvons pratiquemcnt pas d'-
ouvTage ecrit par un savant turc. Ce qu'on a fait, c'est de traduire ou
commenter les ouvrages concernant la logique, ecrits par des savants
anterieursiû.

Au cours des siecles ulterieurs, on a pris conscience de ce fait; ainsi
Kâtip Çelebi, en citant Cürcânî, critique cette situatİon en ces termes:
"on ne peut pas faire une demarche scieutifique saus s'appuyer sur la
logique et on u'accorde pas d'ailleurs d'importance â une telle chosc"'"'.
Selon lui, lorsqu'il8 rencontraient des que8tions touchant la philosophie
ou les mathenıatiques en faisant leurs cours, les müderris ne prenaient
pas meme la peine de les expliquer, soit du fait de lueur ignorance, soit
elu fait de leur hostUite cuvers ces sciences'®.

La theologie, sclon R. Mantran "n'est pas une science tres en vogue
chcz les Turcs""^. II suffit de voiı la place peu importante que tenait

14 LAOl ıST {H), Lf» Schismes dans I.^lslam, Par's, 1965 p. 311. COI.ES (Paul) La UıUtı

contre les Tures, Paris, 1969, pp. 63, 67, 68.

15 BIıANCHE (Robert), L'Episiemologie, PUF, Collertion Oue Sais-Je?, Paris, 1972,
p. 76.

16 \YNI (M. Alf), Türk Mantık^tlart, Dnrülfunûıı tlâhiyal Fakültesi .Mecmuası, İstanbul,

1928, t. m.p. 55.

17 Ibid., p. 55.

18 Ibid., pp. 55, 56.

19 MANTRAN (R.), La Vie Çuotidiesme â CoıutantİnopU au Temps SoUman U Magnifupsa
et de Ses Sıicecsseurs (XVe et XVIe Si^cIes); Paris, 1965, p. 228
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Ic Kalâm daus Ics medrescs par rappurt aux autres scieDcee religieuses
conıme Ic commcntairc du Coran (tafsîr), les traditions du prophete
(ffodis) ct la jurisprudence (fıkh), pour comprcudre que ce jugement est
bien justifie.

D'autre parl, la stipulatiun d'un cerlaiıı uombre d'ouvrages 2>üur
l'eDSPİgncmcnt du Knlâm u'a pas joue en faveur du developpemcnt dc
cette science. On sc coutentait en effet d'etudier ces livTes ainsi que
plusieurs de leurs commentaires. Comme toutes les sciences, le Kalâm
n'etail euseigue que dans les medres4s, el cela, au moyen d'ouvrages
precis, stipules par les dirigeants. Ainsi, le contenu de Penseignement
du Kalâm et d'autres sciences etait reduit â quelques ouvrages.

Le traditionnalisme iutervenait pour une grande part dans cette
situation. Conıme nous Tavons dejâ souligne, le hanafisme-oıâturidis-

me etait la doctrine preferee des Turcs, et tous les ouvrages consultes
dans les medreses refletaient les idees de cette ecole. Dc plus, il y avait
plusieurs commentaires de textes fondamentaux pour bien expliquer cet
te doctrine. Ainsi rcnseigncment formaliste des müderris est cantonne
dans la ibeologic et ne dunne lieu a aucune prisc de position nouvelle en
cette matierc, non plus qu'on philosoj)hie"20.

II semble qur ce traditionnalisme strict ait empeche les müdetris
ou les ctudiants d'entamer des discussions sur certains points, ou dc
critiquer les auteurs, comme cela se faisait au XVfe siecle. Au contaraire,
on imitait les anciens auteurs â traveıs ccux de leurs textes qui avaient
ete choisis. II est assez rarc d'ailleurs de rencontrer un commeniatcur

qui critique le texlc qu'il commente, son seuI souci etant d'expliquer et
de faire comprenc're le textc ou l'ouvrage en question. Evidemment,
Uya des exccptions â cela. C'est le cas du "Tarrfd"d'al-'J'ûsî qui fut
commente par plusieurs savants. Le commcntairc d'al-isfahâni (m. 1345)
^tait enseigne dans les rnedr^ses Ottomanes, parce que l'auteur avait
souligne et expliquee les idees d'al-Tûsî etait un savant şi'ite.

D'oû vient done cette negligence vis â vis du Kalâm?

II semble bien que ce soit le systeme meme de Lenseiguement qui
constitue le fond du probleme. A partir du XVIe siecle surtout, avcc les
conquete8 de nouvelles provinces, l'Empire avait besoin de fonctionnai-
res comme "cadis" et et les fonctiounaires etaient formes uni-

quement daus les medreses. Celles-ci etaient pre8que devenues des ccolcs
pour la formation des fonetionnaires d'Etat2i,.

20 Ibid., p. 231.
21 b^VER (A. Süheyl), FatUt KüUiyeai..., up. cit., p. X\11I (rarticlc de Osman Ergin).
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Ccs foactiounaires, du fait dcs fonctions cpıi leur etaient attribucs,
avaicnt surtout besoia de counaissauces en matiere de jurisprudence
(ftkh). IIs öuivaient les conrs dıı Kaîâm dans les niedreses dans Ic
cadre de ce que nous avons decrit dans la preraiere parlie dc notve travail.
"Les theologİeus, phUologııes et juristes, ne songeaient plus qu*a
acquerir loH-couuaissanceg indispensables pour leur formation professİon-

nellps d'euseignants, d'* jugos ou de mOftis et, ces connaissances, ils
pouvaient les puiser dans un nombre assez limite de textes ct d»' manueİs
munis de glosscs el de nutes marginales"'22. Apres avoiv terminc leurs
etudes üs ne \"oyaient pas cu general la necessite d'approfondir leurs
connaissances sur le Kalâm. Cest d'ailleurs une des causes de l'absence

de grands noms dans le donıaiue du Knlâm.

3. LA VOIE DE L'HERMENEUTIQÜE ET SES CONSEQUENCES

Cette mauvaise \oie constituait, si l'on peut dire, une barriere au
developpement culturel et intellectucl. En principe, on choisit ccrtains
"texles de base" et ce "textc magistral sera immedialenient recouvert,
ligne par ligne, n\ot par mot, d'une double glose ou commentaire: granx-
matical ou doctrinal. Ln second commeutateur nous donnera parfois
la glose de la glose. Cette methode sera si bien repandue qu'il arrivera
â l'autcnr du matn de se commenter lui- meme'23.

Cest le cas de ^Aqâ*id al-Nasafiyya'"'' d'al-Nasafî et de la "Kasido
al-Nûniye^'' de Hıdır Bey. Les ^Aqâ^id surtout ont ete maintes fois com-
mentcs, et pre8que tous les savants turcs ont ecrit quelque chose sur ce
texte. Pour donner un cxemplc, nous pouvons citer renchaînement gui-
vant: les *Aq:Vid furent d'abord commentes par al-Taftâzânî, lui-meme
glose par Hayâli Ahnıod Efendi, lui-ınemc glose par Siyalkütt.

Quel est done le röle du phUologue dans la societe?

"La philologie est connaissance du connu... II faut entendre par lâ
que le philologue n'a pas â etre oıiginal au sens de la cretation direete
et spontanec d'une oeuvre comme celle du physicien qui decouvTe une
nouvelle equation, du philosophe qui elabore un nouveau systeme ou
du poöte qui ecrit un nouveau poeıne. L'objet de la plıilologie est de
nucux connaîtrc ce qui est connu, mais aveo plus de precision et dc pers-
picacite, par consequent de reconnaître une acti\ ite humaine cu Mie d'une
interpretation qui la rend plus intelligible... II n'est pas un createur au
premier degre, mais un savant au second degre, qui cherche â expliciteT
les implications dissimulees ou enfouies des oeuvres des autres"24.

22 BABINCER (F.). \Iahomet II, Le Conqueranl el Son Temps, Paris, 1954, p. 573.
23 C VRDF.T (L.), ANAWATI (C.), Introductiori a la Theologİe Musubnane, Paris, 1970,

p. 262.
24 FREL'NI) (.lulien), İm Tkeoriee dea Scienecs Ilumoinea, PlıF, Coil. Sup., Paris

1973, p. 57.
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Daus ce passage on explique tres l)ieu le role que joue le commenta-
tcur dans ce domaine. II est important d'insister sur ce sujet, car
cette niethode a eu des consequences defavorables sur la vie culturelle
des Ottomans. Hormis quelques exceptions, on ne trouve presque pas
d'ouvrage ecrit sur le Kalâm par les savants tures. Au lieu d'ecrire de
uouveaux ouvrages, on a cjımmcnte ceu\ des autres, et cette mauvaisc
juethode a done entraNc la croissance des sciences rationnelles telles le

Kaiâm et la phiiosophie. Le principal souci du coramentateur cn effet
n'elait pas d'apporicr de nouvclles idecs, mais seulement d'explİquer et
de faire comprcudre le texte en questiou.

Quelles etaieut done les raisons de cette methode?

A premİcre vue, il s'agit d'un probleme de langage, car la langue
arabe restait encore unc langue etrangere pour les Tures. Et, malgre le
langage fortement arabise, surtoul dans le domaine des sciences religieu-
ses, le Turc vivait toujours dans les milieux popularies^S, Pour les
etudiants, il etait ainsi difficile de comprendre meme les textes de base.
Les professeurs et les savants se trouvaient dans Tobligation de comraen-
ter ces textes pour que les etudiants piuissent les comprendre. Dans la
plupart des com.mentaires de la "Ntmiye", tels '"'"Şarh al-Qasîda al-Nûni-
ve" de^Uryânî et ".\/<Uâli6 al-^îrfâniya ua İzahat al-yUniye'̂ d'lsmâ^îl
Hakkı b. Hal'd, on commence par des cxplications grammaticales, mot
paı mot, et ensuite on essaie de donner le sens complet du vers.

A cote du probleme de la langue, il semble quc ce soit le traditionna-
lisme qui ait empcche les savants d'ecrire de nou\eaux ouvrages avec
de nouvelles idees. Comme nous Tavons dejâ dit, les Ottomans etaient
attaches aux idees kanafites-mâturldites. Le principal souci des savants
etait done de suivre cette voie et de faire expliquer les idws des grands
savants de cette ecole. C'est ainsi qu'on peut cxpli<|uer la multipl'citc des
conımeutaires sur les VlgJ'td d'al-Nasafi. Sııriout apres rofficialisation
du hauafisme â partir du XVIe siecle, les savants ont insiste pour la pro-
pagation de cette doctrine. La meilleure façon de propager leurs idees
etait selou eux, de commenler leurs ouvrages pour qu'ils puissent etre
coınpris par tout le monde, et surtout par les etudiants des medresem. Le
danger dc Şi*isme aussi etait un facteur qui encourageait ce traditionna*
lisme strict.

2S M.ANTR.\N (R.), La Kio Quotidiearu...t op. cit., p. 230. Ct MARDİN (Prof. Şerif),

Din ve ideoloji, Ankura, 1969, p. 101.
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Eufin, il faul souligner la fonction des medreses cotutne aulre raieon
de cette methode. A partir d'un ccrtain momeut, les medreses etaicut
devenues des ecoles qui formaicnt les fonctioDnaires d'Etat. Le but
u^etait done pas de former des chercheurs, mais des foactionnaires dont
PEtat avait besoin. Dans ces conditions, renseiguement n'etait pas
approfondi; au contraire, on se contentait d'etudier quelques textes
avec Paide de plusieurs comnientaires. Done les professeurs, en com-
mentaut ces "ou\Tage8 de base", facilitaient la tâche des ctudiants. De
plus, â cause du besoin de fonctionnaires, la duree de l'enseigneınent

ete raccourcie, et a certaiues epoque8, les etudiants ont obtenu leurs
diplömes sans terminer la duree normale de leurs etudes26,

Les con8equences de cetle situation au uiveau de la vie cultuıelle

de la societe Turco-Ottomane furent tout â fait nefastes. Penches sur

certains Hvtcs ou plutât sur certains textes pour les coınmenter, les sa-
vants etaient enfermes eux-meme8 dans des idees bien determinees, et
le developpement de personnalites marquantes n'etait de ce fait pas
possible. C'est pour cette raison que nous ne pouvons pas relever de
grands noms dans le domaine du Kalâm, en dehors de quelque6 excep*
tions. Nous trouvons seulement des savants qui essaient d'apporter de
nouvelles idees â travers des comınentaires, mais qui restent toujours li-
mites aux texte8 qu'ils coınmentent.

Au XVIIe et XVIII e siecles c'est pre8que cette meme voie qui
^tait suivie. On peut facileınent dire que cette pratique du commentaire
s'est poursuivie jusqu'â la fin de l'Empirc Ottoman. D'ailleurs, avec le
commencement du decliu de l'Empire Ottoman, on ne pouvait pas at-
tendre une amelioration dans la vie culturclle et intellectuelle. A rexcep-
tion de quelques ecrits il; faudra attendre le XXe siecle pour trouver
un ouvrage compose conccrnant le Kalâm. En effet, c'est Îsmâ^îl Hakkı
izmirli (m. 31.1.1945) qui a ccrit un ouvrage de Kalâm en deux volu»
mes, intitule ^^Yerti flm-i Kelâm"^"^ (La Nou\elle Scicnce du Kalâm).
IsmâHl Hakkı İzmirU est considere par certains commc un reformiste.

26 Ü>'VER {A. Siibeyl). Fatih KiilliyeBİ..., op., cit., p. XXIII. (I'ariirle de Osman Frgin
sur les medreaea Ottcmanes).

27 i7MlRLl (tsnaâ'n Hakkı). \eni llm-i Kclâaı, il u ^dit6 plusieurs fois â İstaıthul.

(Par exemple t. I: Evkaf-i Islâmive Matbâ'asi, 1341/1922; 1339/192U. ı. II: Matbâ'a-i ^Amira,
1340/1921; 1343/1924.

Potır tsmfi'il Hakkı İzmirli voir, TUNÇ (Dr. Cihat), "Cumhuriyetin 50. >ılmda Kelâm ilmi
saiıasmdaki Çalışmalar" (=-• les travaux dans le domaine du Kalfim au cinqDUQteuaire de la
Râpu)>lique), lıı 50. V'ıl (Cin^uantenalre), pııbiic par la Facultâ de Th6ologie de l'Universitâ
d'.Ankara, Ankara, 1973. pp. 295. 29''>, 297.

Voiraussi, HİZMFTLİ (Sabri), Im Vie et les Oenvrea d'îamail Hakkı tamirli. Tbese, Paris,
1976: Lea İdees Theologiquea İsmail Hakkı dans U youveau llm el-Kel6m, Thâse de
Doctnrat, Paris, 1979.
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VE

TAHİR ÇAĞATAY

l'roL Dr. Mehmet Uami AYAS

Sosyolojinin bir bilim dalı olarak bugünkü adıyla anılışı ve bir bi
lim dalı olarak oluşmağa başlaması henüz iki yüzyılı bulmamıştır.

O, insanla ilgili, daha doğrusu insan topluluklarını konu edinen
bir bilimdir. Türkçe olarak toplulukbilimi veya toplumbilimi diye
anılmaktadır. însan topluluklarıyla ilgili antropoloji, tarih gibi bilim
ler de bulunmaktadır. Ancak, Sosyolojinin insan topluluklarına bakışı

ve onlarla ilgili soru sorma biçimi bu gibi insanbilimlcrinden farklıdır.

Onun konusu doğrudan doğruya insan topluluklarınm varlığı ve insan-
lararası ilişki süreçleridir; her türlü topluluk gerçeğinin varoluşu, biçimi,
onların varlığını oluşturan ya da varlıklarında karşılıkU alışverişleri

yaşayan, birbirleriyle yakınlaşıp birleşen ya da birbirinden uzaklaşıp

kopan, böylece kimilerinden uzaklaşırken kimileriyle yakınlaşan, in
sanların çeşitli birliktelikleridir. Bu birlikte bulunuşların başka kişilerle

ve birarada varoluşları, alışverişleri, onlarla bağlanışları veya rekabet
leri ve mücadeleleri de bu bilimin yakından ilgilendiği görünüşlerden

dir. O, birlikte yaşamanın, birlikte varolmanın ya da yine hangi türden
olursa olsun topluluk varlığının, birlikteliğin çözülüp dağılışının ilke
lerini ve genel geçer yasalarını bulmağa çalışır. Şu var ki, insanın tek-
başına varolduğu ve varhğını tekbaşına sürdürdüğü bilinmiyor. Demek
ki insan bir topluluk varlığıdır, toplu halde yaşamak onun temel özel
liklerinden biridir. Toplu halde yaşamak bakımındankendisiyle Iienzerlik
kurulabilecek başka canlüardan insanı aynan ve yalnızca ona özgü olan
nitelikleri de bulunmaktadır ki, kısaca bu nitelikler, insanlararası alış

veriş, eylem ve etkileşmelerle, kültür dediğimiz yeni bir varlık alanınm

görünüşler bütününü oluşturmaktadır.Tıpkı insanlararası ilgi, alışveriş,

yakınlaşıp uzaklaşma ve etkileşimde görüldüğü gibi, çeşitli kültür gö
rünüşleri ve kültür yapılan da toplulukların yapısını, onların içindeki
insanları etkilemekte ve a>TH zamanda onlardan etkilenmektedir. Bu ba-
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kımdatı, insan toplulnğuııuıı bağrından doğup yükselen kültür dilintb'ri
ili' iusaulararası alışveriş ve etkileşmeler, sosyolojinin teınel ilgi alanın

da yer almaktadır. Topluluğun kültürle içiçeliği ancak kültür sosyo-
lojileriyle aydınlatılıp açıklanabilmektedir. Başka bir deyişle, sosyo
loji eninde sonunda kültür sosyolojisi olmaktadır. İşte insanın toplu
luk gerçekliğini konu edinen bir bilim olan sosyoloji, günümüzde ala
bildiğine önem kazanmıştır ve yüzyılımıza atom çağı, sanayi topluluğu
çağı gibi adlar vermenin yanısıra, sosyoloji çağı denildiği de görül
mektedir. Bugün sosyolojik ara.ştırma \e incelemeler öylesine dallanıp

lıudaklanmıştır ki, birarada bulunuş ve birlikte varoluşun ber çeşidi

özgün kavramlar yaratılarak ele alınıp işlenmekte, insanın varbk bütü
nünden kaynaklanan çeşitli birlikteliklerle oluşan kürtürel görünüşler

örgüsü, yeni yeni toplulukbilimi dallanuca açıkbk kazanmaktadır.

Böylece, hızb gelişır.elerle günden güne küçülen dünyamazda uluslararası

ilişki ve etkileşmeler, yaratıcılıkta tembel olanların kültürel köleleşme

leri veya varolmak için didinenlerin nasıl bir çaba içinde bulundukları,

topluluk ve kültürce varolmanın itici güçleri, gözlenebilmektedir.

Sözgelişi, bizdeki yapısal değişmelere yolaç.an görünüşlere tepkile
rin kaynaklan, mimarlık alanında gördüğümüz yıkıp yapmalara benzer
bir biçimde topluluğun tarih bilincini tahrip eden ve tarihsel bağlarını

koparıp atan bocalamalar, sosyolojik gözden saklamlamayacak gerçek
lerdir. Kültürde sathileşme ve aşınmalar, gösteriş kültürü, dedikodu
kültürü ve kültürden topluluğa, topluluktan kültüre doğru açılmalar da
iusanhk tarihinin defalarca gözleme sunduğu ve karşılaştırmalara açık

bir durumdur ki, topluluk biliminin bilimsel açıklamaları yamsıra uy
gulamayla ilgili ve yararcı yönünü bize bildirmesi bakımından önem ta
şır. Kendi topluluğumuzu tarihsel derinliğinde araştırılması, yükseliş,

çöküş ve yeniden varoluş dinamiklerinin aydınlatılabilmesi, bütün top
luluklar için bu durumların karşılaştırmalı ve sistematik biçimde ele
alındığı tarihsel sosyoloji çalışmaları arasında yer alır. Bilimsel ba
kış ve çalışma, kendibaşına yararcı bir bakış ve çalışma değildir. An
cak onun gözlem ve tahlillerinden, ortaya koyduğu sonuçlardan yararla
nılabilir. Üstelik bugün, sırf yararcı amaçlarla da bilimsel araştırmala

rın desteklendiği, özellikle gelişmiş denilen ülkelerde görülmektedir.

Baştan beri söylediklerimizi toparlayacak olursak, sosyoloji insan
topluluklarını; insanlararası faaliyet, alışveriş ve bağlanışları, dolayısıy

la çeşitli yapılaşma, yapısal değişme ve çözülmeleri; topluluk tabanından

yükselen kültür (yaradış) görünüşleri alanını; kültürle topluluk arasın

daki etkileşmeleri, araştırıp inceleyen bir gerçeklik bilimidir diyebiliriz.
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Oysa, insanlık tarihinin bize ulaşan verilerinde, dinlerde ve felsefî
düşüncelerde, değişik topluluklarda ortaya konulmuş bulunan yasalar
da, gelenek ve görenekleri ifade eden zihniyetlerde, topluluk yaşa-

yışıyla ilgili gerçekçi tesbit ve tahlillerle "olması gerekir"ci değeryargıla-

Tinın karışık bir biçimde yer aldıklangörülmektedir.

Bilebildiğimiz kadarıyla topluluğu ve topluluk yaşayışım ele alan
bir bilimi kurmağı ilk kez düşünen İBN HALDUN olmuş ve onu tarih
biliminin yöntemi olmak üzere ortaya koymuştur. Ona llm*ul üm
ran adını vermiştir ki, bugünkü anlamda sosyoloji, kültür sosyoloji-
sidir. Ne var ki, bu bilimin, kendisinden sonra geliştirilme sürecine tanık

olamıyoruz. Bilimlerin, çeşitli dış etkenlerin zorlamasından doğabildiği

gibi, insan zihninin ve kavrayışıma uyanık ve yaratıcı eğilimlerinden de
kaynaklanmakta olduğunu böylece belirtmekte yarar vardır.

İşte, topluluk olay ve sorunlacmm alabildiğine önem kazanması ve
çözüm beklemesinin farkında olan düşünürlcrce, bir süre değişik adlarla
haber verilen ve kurulup geliştirilmesinin zorunlu olduğu belirtilen bili
mimiz, Fransa'da Auguste COMTE'un isim babalığıyla ortaya konmuş

tur. Böylece, Pozitif Felsefe'deu kaynaklanan ve Tabiat bilimleri
esasma göre kurulmağa girişilen Sociologie, tabiî bilimler sıralamasm-

da sonuncu yeri, yani biyolojiden sonraki yeri almıştır. Yöntemi 4e Ta-
biatbilimlerinin; astronomi, fizik, kimya ve biyoloji'nin yöntemi
dir; gözlem ve deneydir. Böyle bir yöntem benimsenmesine karşılık

Pozitivist Felsefe çığırımn hiç de bilimsel sayılamayacak birtakım

görüşleri, bir süre, topluluktaki yapı değişmelerini açıklamaktakullanıl

mıştır. Şunu da önemle belirtmek gerekir ki, sosyolojinin gerek bir bilim
olarak ortaya konuluşunun zorunluluğunda, gerekse ona adını veren
Auguste COMTE'un bilimsel çabasında, yararcı anlayış önemini koru
maktadır. Bu da gene, Pozitivist Felsefe akımında yer alan, tabiatbUim-
leri alanındaki uygulama başarılarmdan esinlenen "önceden görmek
için bilmek, yapabilmek için önceden görmek" düşüncesidir. Başka

deyişle, topluluğununsorun ve bunalımlarına çözüm aramak, topluluğun
mukadderatına, gelecekteki şekillenmelerine hâkim olmak görüşüdür.

XIX. yüzyılın aşağı yukarı aynı yıllarında, Fransız Büyük Devri-
mi'nin doğurduğu sonuçlar ve özellikle Büyük Sanayi Devrimı'ninorta
ya çıkardığı yeni topluluk olayları ve yapılaşm.aları karşısında, Alman
ya'da da topluluk gerçeklerinin bir bilim konusu olarak araştırılması

zorunluluğunuduyan ve Alman Felsefî Idealizmi'nden kaynaklanan dü
şünürlerin çahşmaları görülmektedir. Alman düşünürleri sorunu çok
daha açık olarak görmüşler ve Toplulukbilimi ile Tabiatbilimleri
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arasındaki önemli farkları daha belirgin olarak ortaya koymuşlardır.

Onlara göre topluluğun bilimi, tabiat olaylarından çok, insanın tarihsel
hareketleriyle ilgilidir. Ancak Alman Toplulukbilginleri (sosyologları)

de, olmakta olan topluluk değişme ve gelişmelerinin çözümlenme ve
aydınlatılmasını bir görev olarak görüp benimsemektedirler. Böylece,
uygulamada bir objektif doğru yön elde etmek istiyorlar.

Kısaca, önemini gittikçe artıran topluluk olayları üe toplumsal
bunalımlarm çözümlenmesi ve çözüme kavuşturulması düşünceleri,

XIX. yüz)nl Avrupa düşünüşünde sosyolojinin bir gerçekb'kbilimi olarak
doğup gelişmesini sağlamıştır. Başka deyişle sosyoloji, bu çağın toplu
luk bunalımlarıdolayisiyle ortaya konulan bir bilimdir.

Sosyoloji'nin Türkiye'de bir bilim olarak benimsenmesi de Avrupa'-
daki olaylar ve düşüncelerden etkilenişler arasında yer alır ve ameli ya
rarı bakımından önem taşır.

Profesör Dr. Tahir ÇAĞATAY bu durumu şöyle anlatmaktadır:;

"Çağdaş yaşama düzeninin doğup geliştiği Batı ülkelerinde beliren
bütün düşünce akımları ve bilim kollan gibi sosyoloji ve onun çeşitli

akımlan da, bir parça gecikme suretiyle olsa bile ülkemizde zemin ka
zanmıştır.

Batı'nın kendisinde XIX. yüzyıhn yaratığı sayılan sosyolojinin
kurucusu Augııste COMTE'un öğretileri izleririi Ahmet RIZA Bey ve
Ziya GÖKALP'te, DURKHEİM metodolojisi etkilerini en belirgin şek

liyle yine Ziya Bey'de görmek mümkün olduğu gibi, LE PLAY Okulu
etkisini açıkça SABAHADDİN Bey getirmektedir".

Profesör Dr, Tahiı* ÇAĞATAY I950'li yıllarda Ankara Üniversitesi
Dil ve Tarih-Coğrafya Fakültesi'nde ünlü Alman sosyologlarından Ord.
Prof. Dr. Hans FREYER'le birlikte verdikleri derslerde FREYER'den

çevirdiği îçtimai Nazariyeler TarihVne ikinci basıUşında önemli ölçüde
ekler de yazmış bulunuyordu. Burada iki Türk Sosyologuna yer veril
mişti: Prens SABAHADDÎN ve Ziya GÖKALP.

LE PLAY ve temsilcisi bulunduğu Science Sociale Okulu hak
kındaki ek yazısından sonra SABAHADDÎN Bey'in fikirleri, özellikle
Türkiye Nasıl Kurtanlabilir? adh kitabı tahlü edilmektedir:

Anası yönünden Osmanh hanedamna mensup bir prens olan
SABAHADDÎN Bey (1877 Î8tanbul-I948 İsviçre), pek genç yaşında

imparatorluğun mâruz bulunduğu tehlikeli hastalığı öğrenmekle,

onun bu hastalıktan kurtulması için çare arayanlar kafilesine katılmış
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bulunmaktadır. 1899 yılında babasıyla birUkte Fransa^ya kaçtıktan

sonra, orada yürütülen Türk hürriyetçilik hareketlerine katılmış ve bu
alandaki faaliyetleri kendisini LE PLAY Okulu çevresine götürmüştür.

Zamanında Fransa^da biri Auguste COMTE^tan, ötekisi de LE
PLAY'den gelmekte olan iki sosyoloji akımı vardı.

LE PLAY'nın hedefi, Fransa'yı ihtilal olayları yüzünden sürüklen
mekte olduğu pek karışık toplumsal durumdan kurtararak, bu toplu
luk içindeki hayat ve faaUyete istikrarh bir mecıâ sağlamak olduğu gibi,
SABAHADDİN Bey de çökme ve çökertilme tehlikesine sürüklenen Os
manlı İmparatorluğu'nu kurtarma yollarını arıyordu.

SABAHADDİN Bey bir yandan llm-i içtimaî adıyla andığı

Sociologie akımına karşı ilm-i ietima dediği Science Sociale
akımını savunurken, öte yandan Osmanlı împaratorluğu'nun mâruz
bulunduğu hastaUğm teşhisini yaparak tedavi yollarını göstermeğe

çalışıyordu. Onun teşhis yolundaki fikirleri sosyolog yanım, tedavi yo
lundaki teklifleri de bir reform aksiyoncusu olmak durumunu ortaya
koymaktadır.

SABAHADDİNBey memleketin korkunç bir bunabm içinde bulu
nup, gittikçe korkunçluğunu artıran bir felâkete sürüklenmekte olduğu

görüşünde zamanının milliyetçi aydınlarıyla birleştiği halde, bunalımın
sebebi ve hastalığın tedavisiyle ilgili görüşlerde onlarm büyük bir kısmm-
dan ayrılıyordu. O, felaketin ve zorluğun başbca etkeni olarak zamanın

daki istibdat rejimini görmüyor ve müstebit hükümdarın ortadan kalk
masıyla bütün güçlüklerin bertaraf edilmiş olacağına da inanmıyordu.

Ona göre bütün güçlüklerin ana kaynağı toplumsal yapılaşmadır. Bu
yapıda esaslı değişiklikler yapılmadıkça, bunun için gerekli tedbirler
alınmadıkça, hiçbir düğüm çözülmüş olmıyacaktır. Yine SABAHAD
DİN Bey'e göre, bütün mesele bir müstebit hükümdarın ortadan kalk
masına, anayasamn değişmesine bağlı kalacak olursa, onun yerine gele
nin veya gelenlerin de aynı yolda gidecekleri muhakkaktır. Çünkü bu,
toplumsal yapılaşmanın gereğidir. SABAHADDiN Bey toplulukları,

tecemmüî ve infiradı olmak üzere iki tipe ayırıyor. Osınanb impara
torluğu topluluğunu tecemmüî topluluklar arasında sayarak, bu top
luluğun yakalandığı hastalığın ana kaynağını da işte. bu tecemmüi top
luluk tipinden oluşuna bağlıyor. O, felaketten kurtulmanm yolunu, top
luluğu tecemmüî kuruluştan infirâdî kuruluş tipine geçirmekte gö
rüyor, hem de böyle bir geçişin olabileceğine inanıyor.

SABAHADDİN Bey Osmanb împaratorluğu'nun kuruluşu ve top
luluk yaşayışı ile ilgili birçok kurum ve kuruluşları, onların işleyişlerini
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birer birer eleştiriyor. Teceınmüîlikten gelmekte olduğunu kabul ettiği

mahzurları belirtiyor ve infirâdîliğe geçmekle kurum ve fonksiyonların

alacağı V3 alması gereken şekli işaret ediyor. Böylece, görülüyor İd, Tür-
kiye^de Science Sociale akıım da nazariyeden çok, eylem alanına

yönelen bir doğrultuda gelişmiştir. Zâten bu husus SABAHADDİN

Bey'in Türkiye I\asıl Kurtarılabilir? adlı eserinde bütün açıkbğıyla

görülmektedir.

SABAHADDİNBey'e göre, herhangi bir milleti taklide kalkışmakla

o millet olamıyacağımız ve esasen, olmamız da şâyân-ı temenni olmadığı
gibi, yalnız milletimize sarılmakla da olduğumuzdan fazla bir varlık

kazanamayız. Çüukü toplumsal kabiliyeti geliştiren infiradı (ferdiyetçi)
bir eğitim ile kazanılacak bir sonuç, hiçbir vakit duygular ve dileklerle
sağlanamaz. Fakat, fikir çevremizde Batılılaşmak fikri memleketimizi
Batlının maddî ve mânevi vasıtalarıyla donatmak anlamında almıyor.

Sanıyoruz ki, en ileri memleketlerde olduğu gibi Türkiye'de de mükem
mel şoseler, demiryolları, limanlar, kanallar, dretnautlar, okullar, kü
tüphaneler, bankalar vb. tesisleri ^"ücuda getirirsek Türkiye')'! Batı'uın

medeniyet seviyesine yükseltebüiriz. Hiç düşünmüyoruz ki, biz bunlar
dan daima mahrum olagelmişken, Batı bunları yoktan çıkarunş ve çıkar

maya devam ediyor. Nasıl, "Doğunun geriliği yolsuzluk, cehil veya ida
resizlikten ileri geliyor" deyivermekle geri kahşımızm sebepleri açıklan

mış olmuyorsa; "Batı'mn bugünkü ileriliği (gelişmişliği), yolları, okulları,

bilim kurumlarmın mükemmelliği ya da hükümetlerin i)"i yönetimi so
nucudur" demekle de onun üstünlüğünün nedeni açıklanmış olmuyor.
Çünkü cehil ve ii'fauı, yolsuzluk ve yolları, iyi ve kÖtü yönetiınlei'i kısaca

gerilikle ileriliği yaratan temel nedenler var. Biz bu nedenleri araştıra

cağımız yerde, daima doğurdukları sonuçlarla uğraşıyoruz. Mesele Batı'

mn teknik vasıtalarıylakendimizi teçhiz ederek hallolmaz; mesele, Batı'-

da bu tekniği, bu kabiliyeti yaratan kudrete sahip olmada.

SABAHADDİN Bey, bu medeni değeri tamamiyle benimsemek
için her şeyden önce ccmaatçi yapılaşmadan kurtularak ferdiyetçi yapı

biçimini yaratmak ve böylece şahsiyetli, müsbct ve müteşebbis fertler
den oluşan bir topluluk haline gelinmesini zorunlu görüyor.

SABAHADDİN Bey, bizde ve bütün Doğu'daki inkılâpların verim
sizliğini ve bunların Avrupa ülkeleri karşısındaki geriliğini, hep bu ce-
maatçı topluluk yapısının sonucu olarak kabul ediyor ve bu durumdan
kurtulma çaresini, topluluğu cemaatça kuruluş olmaktan kurtarmada
buluyor.
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Prof. Dr. Tahir ÇAĞATAY îçtimai Nazariyeler TarihVue Ziya
GÖKALP başlığı altında Türk Sosyolojisi'ue dair yazdığı ikinci ekte,
yine sosyolojinin bir gerçeklik bilimi olarak kuruluşuna değinerek diyor
ki, "Bilindiği gibi. Batı âleminin iki yüzyıldan fazla bü* zaman içinde
geçirdiği çeşitli istihalelerle ulaştığı toplumsal yapı sorunlarının aydın

latılması ve çözüm yollarının aranması görevini yüklenmek üzere do
ğan yeni bilim, sosvoloji adını almıştır.

Geçmişteki oldukça istikrarlı, durgun yaşama şartları ve onun ya
rattığı ölçülerle düşünüldüğünde bunalım denilebilecek bu olayların,

geleceğin gelişme, değişme ve yenileşme alanındaki temposunu gittikçe
artıracak hayat şartları bakımından birer tabii hayat gerektirmesi halini
alacağını da kabullenmek gerekir. Bütün bu gelişme ve olaylar Batı

ülkelerinde bugün yürürlükle bulunan yeni sınaî topluluk yapısmı, onun
düzen ve kurallar sistemini doğurup geliştirmiştir. Kendi çe\Te8İnde

gelişip olguulaşmasmı sağlayan bu düzen, nüfuzunu, yakın çevreden
başlamak üzere, yavaş yavaş bütün dünyaya yaymıştır ki, biz de işte bu
yaydım alanları içinde bulunuyoruz... Bugün evrensel bir durum ka
zanmış olan sınaî düzen sürekli olarak değişip gelişen ve yenileşen yaşama

tarzı yaratacak bir dinamizm özelliği taşımaktadır.

Bu nüfuz yayılması, girdiği çevTelerde bölgesel topluluk yapısını

ve normlar sistemini zayıflatıp çökertmişti. Bu olay, her şeyden önce
zihinlerin ve zihniyetlerin değişmesini ve bu değişen zihniyetin, normlar
sisteminden topluluk yapışma varıncaya kadar her şeyi değiştirecek bir
kudret kazanmasmı doğuruyordu. Osmanlı İmparatorluğu camiası, o
zamanki yapısı ile, bu ağır yükü yüklenip çözebilecek güçte değildi,

ligdi yabancılar bu durumu açıkça görüyor ve tutumlarını ona göre
ayarhyorlardı. Onlar İmparatorluğu çoktan ölüm yatağına yatırmış

ve mirasmı paylaşmak üzere kendi aralarında görüşme ve tartışma

lara başlamış bulunuyorlardı. İmparatorluk nüfusunun Türk olmayan
kısmından herbiri kendi benliğini belirterek ortaya çıkmış ve mirasın

paylaşılmasmda kendi payını aramaya'koyulmuşken, devletin asıl sa
hibi olanlar, "Osmanlı milleti mi olalım, İslâm ümmeti mi, yoksa Türk
milleti mi olalun" çekişmesi içinde çırpmıyorlardı. Zaten Tanzimat'tan
bu yana devletin kuvvetlenmesini sağlamak üzere başvurulan tedbir
lerin hemen hepsi, ümitlerin aksine sonuçlanmıştı.

Düşmanlar, İmparatorluk topraklarım paylaşma planlarmı açık

lamışlardı. İşte bu anda, Türklük ve Türkçülük akımı, üçlü çekişmede

üstünlük sağladı. Bu akınun ortaya attığı millî topluluk öğretisi Ziya
GÖKALP'in görüşü idî. Şu halde, denebilir ki. Ziya GÖKALP Sos-
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yolojİBİ'ninortaya çıkışında en esaslı faktör, Osmanb tmparatorluğu*-

nun, başka bir deyişle Türk Devleti'nin mukadderatı meselesi olmuştur".

Ziya Bey'in Türkleşmek, islâmlaşmak. Muasırlaşmak şeklinde işle

miş olduğu tez işte bu zaruretten doğuyor. Ziya Bey, son derece gerçekçi
bir tutumla hareket etmektedir. Böyle olmasaydı, bir nazariyeci ola
rak zamamnın aktüel siyasî hayat sahnesinde bu derece etkili bir rolü
başaramıyacaktı.

Ziya Bey birçok yazılarında millet ve milliyet kavramlarını aydın

latmaya çabşırken, Osmanlı İmparatorluğunun yükünü omuzlamak
mecburiyetinde olanlara Türkleşmek, İslamlaşmak ve Muasırlaşmak fi
kirlerini telkin ediyordu. O burada, kendi zamanına kadar çatışma ve
çekişme hâlinde bulunan üç görüşü birleştirmeye çahşmaktan çok,
Türklere Türklük ve Türkçülük sorununu nasıl anlamaları gerektiğini

öğretmek istiyordu.

Bu görüşe göre, sözkonusu topluluk, Türk milleti topluluğudur.

Muasır medeniyet mecrasında gelişecek olan bu milletin dinî inancı hura
felerden armmış bir İslamiyet olacaktır. Din, dinî inanç, ahlâk, devlet
ve hukuki normlar sistemi arasındaki etkileşmeler üzerine görüşleri de,
bu konularla ilgili çeşitli yazılarmda belirtilmiş bulunmaktadır. Ziya
Beycin yenilikçiliğinde, fonksiyon kabiliyetini kaybetmiş olan eski ya
şama düzeni unsurlarının yerine yenilerinin geçmesi gerekmektedir.
Fakat bunun, eskiye ait olan her şeyi söküp atarak, onun yerine her
hangi cinsten bir yenisini oturtmak taraftarlığı mânasına aimmaması

gerekir. Ziya Bey'in dil, din, âüe ve ahlâk ile ilgili tezleri bilhassa
buradaki ölçüsünü çok sarih olarak gösterebilecek durumdadır.

I915'de Darülfünûn ıslahatı yapıldığmda, bu ıslahat ameliyesin
den olarak îlın-i İçtimâi kürsüsü ihdas ediliyor. Yeni kurulan bu
kürsünün derslerini Ziya GÖKALP üzerine alıyor.

1919 yılı başında İstanbul'un işgalinden sonra. Ziya GÖKALP de
birçok Türk aydımyla birlikte İngilizler tarafmdan Malta Adasma sür
güne gönderilmiştir.

Kurtuluş Savaşı başarı ile sonuçlanıp Ankara devlet merkezi olun
ca, Ziya Bey orada Telif ve Tercüme Heyeti'nin başına getiriliyor. Di
yarbakır mebusu olarak BMM'ne giriyor. BMM Maarif Encümeni'nde
faal rol oynuyor. Bu sıradaki yayınlan olan Doğru Yol, Türk Töresi,
Altın Işık ve Türkçülüğün Esaslan^nda, yeni kurulup gelişmeye başlayan

devlete içtimai, iktisadî, siyasî ve hukukî me.solelerinin yeni yaşama dü-
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zeni gerektirmelerine uygun çözüm yollarını göstermeye çalışmakta ve
millî sosyoloji nazariyelerini tatbikî mahiyette formüle etmektedir.

Ziya Bey'e göre, insan ile ilgili olaylar uzvî hayati, ruhi hayatî,
içtimaî hayatî olmak üzere üç türlüdür. Bilim olarak bunlardan bi
rincisi ile Biyoloji, ikincisi ile Psikoloji, üçüncüsü ile Sosyoloji uğ
raşır. Yine Ziya Bey'e göre zümre, maddeten birbirinden ayrı olan fert
lerin çeşitli mahiyetteki manevi, zihni ve ruhî bağlarla birbirine örgü-
lenmesi sonucunda ortaya çıkan insan topluluğudur. Ziya Bey, sosyo
lojiyi, insanî zümreler ve müesseseler bilimi olarak görmekte
dir. Zâten, toplulukbilimini topluluk küme ve kurumlarımn büimi ola
rak görmek ve topluluklaşma olgusunun başlangıcını din ve dinî küme
leşmeden aldığım ve öteki topluluk kurumlarının gelişme yolu ile birer
birer bu kökten ayrılmış olduğunu esas almanın Fransız Sosyolojisinde,
bilhassa DURKHEÎM Okulu'nca aşırı derecede önem verilerek gelişti

rilen bir görüş tarzı olduğu bilinen bir gerçektir.

Ziya GÖKALP Sosyolojisi de zümreler (kümeler, topluluklar) ve
müesseseler (kurumlar) sorununu önemle ele almaktadır. Bu iki gö
rüşün asıl farklıhğı, uygulama ve muhtevalandırma olayında ortaya çık

maktadır. DÜRKHEİM dünya çapmda bir planla Afrika, Asya, Ameri
ka ve Avustralya'mn ilkel kavimlerinin yaşayış ve kültürüne dalmışken,

Ziya GÖKALP bütün malzemesini Türk kültürünün tarihsel derinlik
lerinden çıkarmak çabasındadır. Ziya Bey, millet adı verüen zümrede
tezahür eden bağlılıkların toplammı kültür olarak kabul ediyor ve onu
hars ve medeniyet adı ile ikiye ayırıyor. Onun düşünüşünde kültür
kavramı nazariyenin ana kavramı rolünü oynamaktadır ki bizce Ziya
Bey'in toplulukla ilgUi düşüncesinin en orijinal noktalarından biri bura
da ortaya çıkmaktadır. Her tyiîIIî topluluğun kendine özgü kültür unsu
runa hars dediği gibi, birçok komşu milletlerle birlikte geliştirdiği kül
tür unsuruna da Medeniyet adım veriyor.

Ziya Beymedeniyeti ve harsı çok büyük dikkat ve itina ile tarif ve
izah etmeye çalışıyor. Ona göre medeniyet beynelmilel olup; bilim,
teknik ve sanattan İbarettir. Hars ise millîdir ve güzel sanatların, ahlâ
kın ve hukukun temelidir. Şu halde, o, her milletin hayatında biri me
deniyet, diğeri hars olmak üzere iki esas unsur görüyor. Bu iki unsurun
muayyen bir bağlılıkta (relasyonda) birleşmesi ile topluluk hayatımn

gelişmesi sağlamr.

Ziya Bey genellikle medeniyet ve hars unsurlarını mukayese ede
rek, toplulukların ve topluluk kurumlarımn bağlı bulunduğu tabii ka-
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nunları arayan gerçeklik bilimine mukayeseli içtimaiyat adını ve
riyor, mümkün mertebe muhtevasız olması ile miisbct bilim olmak du
rumunu kazandığını söylüyor. Bu suretle elde edilen boş zarflara her mil
letin kendi kültür unsurlarını dolduımasıyla elde edilecek bdgiye de
milli içtimaiyat adını veriyor. Ziya Bey bu formülü topluluk yaşayışı ve
faaliyet alanının bütün kollarma uyguluyor ve modern anlamdaki top
luluk kurumları tanımım ve fonksiyonlarını tasviri bir şekilde vermeğe

çalışıyor. Böylece hazırlanmış olan kalıbı, bugünkü yaşama düzeninin
gerektirmelerine uygun bir şekle sokulmuş bu toplumsal yapı ve kurum
ların hepsini millî hars muhtevasıyladoldurmaya çalışıyor. Bu işi

yapabilmek için en eski Türk tarihi, eski Türk dini, eski Türk devleti,
eski Türk ailesi, nihayet Türk esatiri ve folkloru gibi malzeme kaynak
larım derinliğine ve genişliğine incelemeye koyuluyor.

Ziya Bey topluluk olaylarım olduğu gibi ele alarak onları eşya imiş

gibi incelemeyi talep eden sosyoloji öğretisi kuralına, her zaman sadık

kalmamaktadır. Bunun esas sebebi, onun aynı zama'nda topluluğun ye
niden düzenlenmesi düşünceleri ile hareket eden bir düşünür olmasında

aranmalıdır.

Ziya Bey'in, DURKHEÎM Sosyolojisi ile çok derinden meşgul

olduğunda ve ondan birçok hususlarda üham aldığında ve hatta birçok
metod unsurunu aynen benimsemiş olduğunda şüphe yoktur. Meselâ,
toplulukla ilg'Ii görüşünde maşerî şuur kavramına büyük Önem ver
mektedir. Bu kavTamı DURKHEÎM sisteminden alarak benimsemiş

olduğu söylenebilin. Fakat kullanılışmdaki farklılığı görmezlikten gel
mek de olmaz. Genellikle Ziya GOKALP Sosyolojisinde, DURKHEÎM
nazariyeleri ile BERGSON felsefesinin birleştirildiğini müşahede eden
ler bulunduğu gibi, her iki yazar ile iyiden iyiye tanıştıktan sonra,
DURKHEÎM sosyolojisine eğilimin ağır bastığını ileri sürenler de vardır.

Ziya Bey'in Millî Sosyoloji adı altında toplu olarak değerlen

dirilebilen ve Türk topluluk yaşayışmıu geçmişi, bugünü ve geleceği ile
yaz'larında serpilmiş halde yer alan genel sosyoloji soruulan ile

ilgili görüşlerini genel nazarî yazılarında beliren bakış açılarıyla yan yana
getirmedikçe, onun içtimaî nazariye sistemi tam olarak canlandırılmış

olamıyacaktır.

Ziya Bey, çok derinliklerine daldığı Türk tarihi ve bilhassa kültür
tarihini İslâm'dan önceki devir, Îslâmî devir ve modern çağ olmak üzere
üçe ayırarak araştırma tarzını ortaya koymuştur. Böylece o, kendisinden
sonra Türk kültür tarihinin herhangi bir kolu ile ilgilenecek araştırıcılar
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için sağlam bir çığır açmış bulunmaktadır. Ziya Bey'e göre muasır an
lamda medenileşmek, şekilce ve maişetçe Avrupalılara benzemek değil

dir. O, "Ne zaman malumat ve masnûat iktibası ve iştirası için Avrupa
lılardan müstağni olduğumuzu görürsek, o zaman muâsırlaşmış olduğu

muzu anlarız" diyor. Yeni Türkiye'nin gelişmesinde rol oynayan halkçı

lık, milliyetçilik ve laiklik gibi kendine Özgü, herbiri inkılap niteliği

taşıyan köklü ve kapsamlı ıslâhat fikirleri hep Ziya Bey'dcn gelmekte
dir. Modern Türkiye'de tahakkuk safhasında bugün oldukça ilerlemiş

olan içtimai ve iktisadî düzen fikri, temelini hep Ziya Bey'in nazariye
lerinde bulmaktadır.

Ziya GÖKALP'm çalı.şma ve görüşlerini derin bir ka\Tayışla ince
leyen Prof. Dr. Tahir ÇAĞATAY, incelemesinin bir yerinde. "Bize göre"
diyor, "Ziya Bey'in Türkleşmek, İslâmlaşmak ve Muasırlaş

mak tezinde esas, Türklük ve Türkleşmektir. İslâmlaşmak ve Muasır

laşmak tezleri ile de, Türk topluluğunun medeniyet unsuru olarak eski
Türk medeniyeti yanında İslâm medeniyeti ve muasır Batı medeniyeti
unsurlarına da ihtiyacı olduğunu ifade eder. Ziya Bey'e göre, Türk mil
letinin muasırlaşması, Türk harsı ve Batı medeniyeti unsurunun kaynaş

ması yolu ile vücut bulacaktır. Ziya Bey İslâmlaşmaktan bahsederken,
topluluğun eskimiş normları ile din müessesesinin bir topluluk kurumu
olarak zayıflatdmış bulunduğunu müşahede ediyor. Onun kuvvetlenerek
muasır topluluk yapısında fonksiyonunu lâyıkıyla yapabilecek kudret
kazanmasını ve bunun için de, çevresini sarmış olan hurafelerden kur-
tardması gerektiğini düşünüyor. Zâten Ziya Bey, bir millî topluluk kül
türünün çeşitli medeniyet unsurlarım aynı zamanda benimsemek ve is
tihdam etmek kabiliyetinde olduğu görüşündedir.

Şurasını da göz önünde tutmak gerekir ki, bütün bilimlerde olduğu

gibi her yazarın, kendisinden önceki bilimsel fikirlerden ve yazarlardan
az çok ilham alması zorunluluğu vardır. Ziya Bey'in de, kendisinden ön
ce bu alanda ortaya çıkmış olan nazariyelerden ilham aldığım kabuTei-
mek gerekir. Zaten, bunsuz, ciddî anlamda bir bilimsel çalışma yapma
ya imkân yoktur".

Türk Sosyolojisi'nin iki önemli öncüsü ya da kurucusu hakkında

Ord. Prof. Dr. Hans FREYER'den çevirdiği İçtimai Nazariyeler
TarikVne ek yazılarında kısaca özetlediğimiz incelemeleri yapan Prof.
Dr. Tahir ÇAĞATAY 23 yıl Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih Coğrafya

Fakültesinde Sosyolojiye Giriş ve Sistematik Sosyoloji okut
muştur. Türkistan'da doğan bu seçkin şahsiyetin hayatı, öği'enimi, ça
lışmaları, sosyolojide metod anlayışı hakkında bilgi vermeye çalışalım.
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Doğum günlerinin, o günkü Türkistan'da, eskiden beri kullanılageb
mekte olan Oniki Hayvan Takvimİ'ne göre kaydedildiğini ken
disinden öğrenmekteyiz. 1902 olan doğum yıb, o takvime göre domuz
yılına rastbyormuş. Doğduğu Taşkent'te kısa bir süre Mescid Yam
Mektebi'nde okuduktan sonra, bütün derslerin Rusça okunduğu ve bir
de ayrı dU olarak Türkçe'nin okutulduğu iki dilli Hükümet Mektebi'n
de okuyor. Bu sıralarda içinde İstanbul'a gitme isteği beslemekte, bir
yandan da Rusların Gymnasium'dan önce yine Rusça öğrenim görülen
Pro-gymnasium adlı okuluna hazırlanmaktadır. Progymnasium'a
gitmesine aile çevresinin muhalefeti üzerine, ancak bir yıl Ufa kentinde
Medrese-i Âlİye'ye devam ediyor ve 1917'ye doğru, birkaç arkadaşıyla

birlikte, imkân bulunduğunda İstanbul'a geçmek üzere Azerbaycan'a,
Mehmet Emin RESULZADE'ye gönderiliyor. Şeki ve Bakû'da ortaöğ

renimini tamamladıktan sonra, Baku'da Yüksek Eğitim Enstitüsü'ne
devamederken 1921'de Azerbaycan'dan Türkistan'a, Taşkent'e dönüyor.
İstanbul'a gitmekten kendisini caydıran etken ise, o sıralarda Türkiye-
nin bağımsız Azerbaycan sefiri olarak Bakû'da bulunan ve genç Tahir
ŞAKÎRZADE'nin sık sık ziyaret ve kendisine "Beybaba" diye hitap
ettiği ünlü hikayecilerimizden Memduh Şevket ESENDAL olmuştur.

Memduh Şevket Bey, bu kabiliyetli genç öğrencinin kafasına İstanbul'a

değil, AvTupa'ya gitme düşüncesini koymuştur. Rahmetli Tahir ÇAĞA
TAY, anılarmı anlatırken; "O, daima, 'oğlum sen İstanbul'a gidersen
heder olursun. İstanbul'un bugünkü hali (1917 filan) işe yaramaz, sen
yolunu bulup Batı'ya git' diye nasihat cderdİ" demektedir.

Nitekim, 1921-1922 arası, bir yıl Taşkent'te babasımn yanında,

göçebe topluluklarlada ilgisi bulunan ticaret hayatında bütün bir yüksek
Öğrenimi karşılayacak bir para biriktiriyor. 1922'de bazı gençlerin Avru
pa'ya yüksek öğrenime burslu gönderilmesi sırasında Tahir Şakir de,
kendi imkânı Ue Almanya'ya gitme iznini elde edebilmiştir. Kendisi ve
arkadaşları Rusya'dan dışarıya ilk sürgün edilmiş olan altmış dört pro
fesör ailesiyle birlikte, vapurla (18 ve 19 Kasım) 1922'de Almanya'ya,
Berlin'e geliyorlar. Alman hocadan bir süre Almanca gramer dersi al
dıktan sonra, "Yabancılara Almanca Öğretim Kurları" adındaki okula
kaydoluyor. Altı aylık kursu tamamladıktan sonra da Berlin Üniversi-
tesi'ne kaydım yaptırıyor. Berlin Üniversitesi'nde okuma isteğini anıla

rında şöyle bebrtir: "Tahsilime Berlin Üniversitesi'nde başladım. Berlin
Üniversitesi'nde başlamamın sebebi, orada iki ekonomist sosyolog vardı.

Biri SOMBART, Werner SOMBART; ikincisi, küçük ismini unuttum,
BERNHARD idi. Sonra bu iki hoca ile de çok iyi temas kurabilmiştim".
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Tahir Bey, sağbğınm, Berlin'de öğrenimine devam etmesine elver
memesi dolayısıyla, Berlin'deki bir Türk doktorunun tavsiyesi ile, er
tesi yıl güneye, Heidelberg'e giderek, öğrenimJni Heidelberg Üniversi
tesi Felsefe Fakültesi Ekonomi ve Sosyoloji Bölümü'nde sürdürüyor.
Anılarında, "Benim çok talihli bir durumum varmııj. Burasımnen kuvvet
li hocaları benim hocalarım. Alfred WEBER benim hocam, RİCKERT
lıcnim hocam, JASPERS benim hocam, LEDERER benim hocam,

BRİNKMANN benim hocam, Geheimrat THOMA benim hocam.
Diğer hocalar da var ama, bunlar, bütün Almanya'nın meşhur şahsi

yetleri. Hepsini dinledim. Eserlerini okudum. Bunların içinde bir tane
sini unuttum. O da şu, Alm.anya'dau nazilerin ilk kon duğu yahudi idi.
O, üç sene bize ders verdi. Ondan sonra kalktı Frankfurt'a gitti. Frank
furt'tan onu naziler kovdular. Amerika'ya gitti, Amerika'dan İngiltere'

ye geldi. İngiltere'de öldü: Kari MANHEİM. O benim en çok sevdiğim

hocaların birisiydi", demektedir.

Lisans öğreniminden sonra doktorasını da Heidelberg Üniversitesi
Felsefe Fakültesi'nde Prof. Dr. LEDERER'in yanında yapıyor. Staats-
lehre {Devlet Nazariyeleri) dersini Prof. Dr. JELLİNEK'den okuyor,
felsefeyi seçerken "Sosyolojiye daha yakın olduğu için" JASPERS'i
RlCKERT'c tercilı ediyor.

Rahmetli Prof. Dr. Tahir ÇAÜATAY'ın, anılarını anlatırken,

"Benim doktora tezi olarak işlediğim konu, memleketimizdeki göçebe
ve yanmgöçebe vaziyetinde memleketin büyük steplerinin, otlaklarının

bitkilerinden istifade etmek üzere mal sürüsü yetiştiren ahali tabakası-

mn ekonomik ve sosyal şartlarıyla ilgili idi" dediği doktora tezi Göçebe
Hayat Ekonomisinin Temelleri (Grundzügc Der Nomademcirtscha,ft) adı

nı taşımaktadır; 1931'de Bruchsal'da Almanca yayınlanmıştır. Tez
yöneticisi Profesör LEDERER, bir hafta süreyle Fakülte'nin değişik

sınıflai'indaki bütün derslerini bu çalışmanın tahlil \e değerlendirilme

sine ayu'mış, Profesör Alfred WEBER genç toplulukbilgini Tâbir ŞA-

KİRZÂDE'yi"Buyazdığın eserle bizim memlekette hakiki anlamıyla ilk
etnolojik sosyolojiyi yaptın" diye takdir etmiş.

Bu önemli çalışma, Mustafa ÇOKAY ve arkadaşı Dr. A. OKTAY
beylerle Heidelbeıg'dc 1929'da çıkarmağa başladıkları, 1931'den 1939
Ağustosuna kadar da Berlin'de yayınını sürdürdükleri Yaş Türkistan
dergisinin ikinci Kânun 1932'de yayınlanan 26. sayısında TOKTA-
MI.ŞOĞLU imzasıyla tanıtılmıştır.
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Eserin içindekiler şöyle:

I - Göçebelerin Yabancı Hâkimiyetinden önceki Yaşayışı

n - Sibirya Rus Hâkimiyeti Altmda

III - Ruslar Ortaasya'da

IV - Göçebeler Rus Hâkimiyeti Altmda

y - Müstemleke Halkları, Göçebeler ve Rus İnkılabı

VI - Göçebelerin Yaşayışı:

1. Göçebe ve Yarım Göçebeler

2. Göçebelerde İl ve Ülus Düzeni ve Onun Göçebe Toplu
luğu Yaşayışmdaki önemi,

3. Göçebe AUe ve Topluluk Yaşayışında Kişilerin Mevki vp
'\'^azifesi,

4. Göçebelerde Ev ve Ev Yaşayışı,

5. Göçebelerde Din ve İtikad,

6. Medeni Yaşayış ve Göçebeler,

7. Göçebelerde Çağdaş Siyasi Hareketler,

8. Göçebelerde Örf ve Âdetler.

VH- Göçebelerde Ekonomik Faaliyetler:

1. Göçebelerin Esas İktisadi Yaşayışı Olan Hayvancılık ve
Yürütümü,

2. Göçebelerde Ziraat (ekincilik),

3. Göçebelerde İmâlat,

4. Ticaret, Nakliyat İşleri ve Göçebelik,

5. Göçebe Ekonomisinde Gelişme Belirtileri ve İmkânları,

VIII- Göçebelerin Adlîye ve Muhakeme İşleri:

Eseri genel olarak iki bölüme ayırmak mümkündür. Birinci bö
lümde Sibirya ve Ortaasya göçebe halklarının tarihsel ve siyasî yaşayış

ları tahlil edilmiştir. Göçebelerin yabancı istilası altına girmezden önceki
yaşayışları tas\ir eılildikten sonra, Rusların Sibirya ve Türkistan'daki
istilâ hareketleri sonucunda müstemleke halkların ve özellikle göçebe
lerin toplumsal ve ekonomik yasaşayışlarında Rus egemenliğinin bırak-
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tığı izler açıkça gösteriliyor. Yazar, Rus hükümetinin iktisadî, malî ve
idarî siyasetinin Sibirya yerli halklarımn iktisadî yaşayışına etküerini
Rus kaynaklarma dayanarak açıkladıktan sonra, Rusya'nın sömürme
ve göç ettirme siyasetinin Türkistan'ın göçebe ve yarı göçebelerini ne
gibi akıbetlere götürmekte olduğunu gözler önüne seriyor.

Çarlık devrinde göçebelerin ufkunu karanlık gören araştırmacı,

Rus inkılâbı ve onun, bu halkların hayatmdaki etkileri hakkında ayrın

tılı bilgi veriyor. Bu halklar Rusya'da başgösteren inkılabı kendüeri için
serbest nefes alma imkânını veren bir dönemin başlangıcı umuduyla
karşılamışken, Rus Bolşeviklerinin Çarlık Rusyası'nı aratacak şekilde

bir siyaset gütmeye başladığını -Bolşevik kaynaklarına dayanarak or
taya koyan yazar, Rus Bolşevikleriyle Kazak -Kırgız Komünistleri ara
sında çıkan tartışmaları anlatıyor. Çarlık zamanında bu halkların sev
mediği yönleri tahlil edip, o siyaseti bugünkü ile karşdaştırarak, şimdi

kinin önceki Çarlık siyaseti esasına dayanarak kurulmuş olduğunu ve
şiddetini artırmış bir şekilde ortaya çıktığını tas\ir ediyor.

ikinci bölümde göçebelerin toplumsal ve ekonomik yaşayışı tasvir
ve tahlil edümektedir. Göçebe yaşayışında insanların ahlâk ve âdetin-
deki çeşitli yönler objektif bir surette açıklanarak, göçebe hayatını idea-
lize etmenin zararlı olduğu, bu toplulukları başka bir yaşama imkânı

hazırlamadan, değişmeye zorlamanın da aynı derecede zararlı olduğu

düşüncesi ileri sürülüyor.

Bazı Avrupalıların, göçebelerde yurda bağlılık ve yurt sevgisi duy
gusunun bulunmadığı iddiası, esaslı dclUlerle çürütülüyor.

Göçebelerde kültürün çeşitli yönleri, geniş bir şekilde tasvir ediliyor.
Yazar göçebe ekonomisini anlatırken, bu hayat tarzmm, bu memeleket-
lerin tabiî, coğrafî, iktisadî şartları ve bu halkların kendi topluluk ve kül
tür şartlan ve seviyesi ile bağlıhğım belirterek; göçebe yaşayışımn za
manla gelişme safhaları geçirdiği halde, rasyonellik karakterini tamamiy-
le yitirmediğini söylüyor.

Yazar, göçebe yaşayışı ve göçebe ekonomisiyle hayvancılığı birbirin
den ayırıyor. O, hayat kabiliyetini yitiren ekonominin hayvancılık eko
nomisi değil, ekstens'f göçebe ekonomisi olduğunu söylüyor. Yazarın

öne sürdüğü düşünceye göre, "Göçebe ekonomisinden aynlro.ak hayvan
cılığı bırakıp, ikinci bir tür ekonomiye geçiş demek değildir; ekonomi
cinsinin yer ve şartların icabına göre kuruluşu ve onu ekstensif halinden
kurtarmak demektir."

Hem Prof. LEDERER hem de Prof. WEBER tezin ikinci bölümü

nün, LEDERER'in çıkardığı Leitıvirtschaftsarchiv^de yaymlanmasmı
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istemişlerse de, Dr. Tahir Şakır Bey eserin bütününün değil de yalnızca

ikinci bölümünün adıgeçen dergide yayınlanmasına razı olmanuş. Ta
hir Bey 1931'de Berlin'e yerleştikten sonra, orada bİr yandan Vcj
Türkistan dergisinin yayımı ile uğraşırken, bir yandan da Hochschule
fiir Politik'tc yeniden öğrenciliğe başlıyor. Nedenini, anılarını anlatırken

şöyle açıklamakta: "Berlin'de Hochschule für Politik'e talebe olarak ya
zıldım. Sebebi şudur: Talebelere iki misli para veriyorlar. Ben ikinci defa
talebe olarak bu iki misli parayı aldım. Bu paranın yansını da çıkarıp

dergiye verdim. Bu suretle üç sene, üçbuçuk sene kadar, bu Hochschule
für Politik'in en iyi siyasî bilgi sahibi olan hocalarına en muti ve sağlam

bir talebe olarak devam ettim."

Berlin'de, 1932 Ekiminde, orada Türkoloji öğrenimi görmüş olan
Saadet ÎSHAKt hanımla evlenen Dr. Tahir Şakir Bey, bu Yüksek Okul'-
da gerek öğrenciliği sırasında, gerekse mezuniyetinden sonra bilimsel
çalışmalar yapmış, konferanslar vermiş bulunuyor.

Buraya kadar anlatılmaya çalışılan hayatını, bir bakıma tekrar da
olsa, özlük dosyasında \-erilen birkaç paragraflık derli toplu bilgi ile
pekiştirmek ve tamamlamakta y:arar var:

"Dr. Tahir Çağatay aslen Türkistan Türklerindendir. îlk ve orta
tahsilini memleketinde ve Azerbaycan'da yapmış, yüksek tahsilini de
Almanya'da ikmal etmiştir. İlkönce Berlin Üniversitesi'ne kaydolarak
bir sene orada kaldıktan sonra Hcidelberg Üniversitesi'ne geçmiş ve Dr.
Phil. esasındaPromotion imtihanı vermek ve bir nüshası ilLşik tezi hazır
lamak suretiyle yüksek tahsilini sona erdirmiştir.

Berlin'de başlıca Geh. SCHÜMACHER, Prof. SOMBART, Prof.
BERNHARD, Prof. DESSOİR. Prof. DİETZE gibi hocaları dinlemiştir.

Heidelberg'de Geh. A. WEBER, Prof. BRİNKMANN, Prof. LEDERER
(namzedin esas hocası olan bu zat halen Amerika'da Washington'da bir
Sosyoloji Enstitüsünün müdürüdür) (Zaten yukarıda adıgeçen her üç
hoca meşhur Max WEBER mektcbindendir). Bundan başka Prof.
ALTMANN, Prof. GUMMBEL, Prof. SALÎN, Prof. SOMMERFELD,
Prof. ECKARD, Dr. MANNHEÎM, Prof. SALZ, Dr. BERGSTRASSER
gibi hocaların derslerini dinlemiş ve yanlarında çalışmıştır. Hukuk pro
fesörlerinden Geh. THOMA ve Prof. JELLİNEK yanında Devlet Na
zariyeleri derslerine çalışmış ve Prof. HEİNSHEÎMER, Prof. PERELS,
Prof. GEÎLER gibi hocaların muhtelif hukuk sahalarına dair derslerini
dinlemiştir. Geh. H. RÎCKERT, Prof. JASPERS, Prof. HOFFMANN,
Prof. BDBNOF, Dr. FAUST gibi hocaların yanında Felsefe derslerine,
Prof. W. ANDREAS yanında da Tarih üzerine çalışmıştır.
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Adıgoçcn hncalarılan Prof. LEDERER yanında Sosyal Ekonomi
ve Sosyoloji, Prof. JELLÎNEK yanında Staatslelıre, Prof. JASPERS
yanında Felsefe ve Prof. ANDREAS yanında tarihten imtihan olmuştur.

tster devam etmiş ve çalışmış olduğu dersler, ister imtihan mevzu
ları, her şeyden önce yapılan tahsilin karakterini göstermektedir. Eko
nomik tahsil ve çalışmalarında Ziraî Ekonomi^^ fazlaca ehemmiyet
atfetmiş olduğu, ortaya koymuş olduğu eserlerinden de anlaşılmaktadır.

Yine bu eserler, bu tarz—ı hareketin iç sebep ve mahiyetini de açıkça gös
termektedir.

Takdim etmiş olduğu tez Prof. LEDERER ve Geh. WEBF2R ta-
rafmdan tetkik ve kabul edilerek Senato nezdinde müdafaa edilmiştir.

Dr. Tahir ÇAĞATAY bundan sonra da Almanya'da kaldığı uzunca
müddet esnasında, türlü ilim müesseselerinde çalışmıştır. O cümleden,
uzunzaman Berlin Yüksek Siyasal Bilgiler Okulu'nda Geh. CLEÎNOW,
Dr HAUSHOFER, D*'. SCURLA gibi hocaların idare ettiği enstitüler
de çahşmıştır."

İkinci Cihan Savaşı başlangıcında Dr. Tahir ÇAĞATAY eşiyle bir
likte Türkiye'ye taşınır. Bu taşınmada Önemli iki nokta, Türkiye'ye
gelmeyi o sıralarda Amerika'dan gelen teklife tercih, etmesi ve kitap
larını Türkiye'ye getirebilmek için bütün ev eşyasını Berlin'de satması-

dır. Burada, yine anılarından bir nakilde bulunmak gerekecek: "Türki
ye'ye gelip, Türkiye'de hocalığa devam edecektik. Çünkü ikimizin de
Almanya'da iken yapmış oluduğumuz oldukça geniş ve derin akademik
bilgimiz vardı. Hattâ o sıralarda benim Amerika'ya gitmek ihtimalim
gayet yakın bir şekilde mevcuttu. Ben Amerika'ya gidip orada yabancı

muhitte yabancı insanlar için uğraşıp gideceğime, kendi memleketim
olan yere gidip orada hemşehrilerimebir parça yardımcı olabilirsenıdaha
iyi olur diye düşündüm. Hanımım da bu düşüncede idi ve buraya geldik.
Ama biz buıaya geldiğimiz zaman, bizi karşılayanlar maalesef bizim
düşündüğümüz şekilde çıkmadılar."

Ailesiyle Ankara'ya yerleşen Dr. Tahir ÇAĞATAY bir müddet Zi
raat Bakanlığı Müşavirliğinde çahştıktan sonra 26.5.1949'da Ankara
Üniversitesi Dil ve Tarih-Coğrafya Fakültesi'nde Sosyoloji öğretim Gö
revlisi olarak hocalığa haşlamış, aym fakültede Kapitalist içtimai Ni-
zamve Bugünkü Durumu adım taşıyan babilitasyon teziyle 16.11.1953'te
Üniversite Doçenti ÜIl^'anını almış, 23.3.1963'te Günün Sosyolojisine*
Giriş adlı ProfesÖılük takdim tezi ile de Profesörlüğe yükseltilmiş,

19.7.1972'<le emekliye ayrılmıştır.
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P of. Dr. Tahir ÇAĞATAY, 1950'li yıllarda Türkiye'ye gelip tstan-
bul Üniversitesi'nde konferanslar, Ankara Üniversitesi Siyasal Bilgiler
Fakültesi ile Dil ve Tarih-Coğrafya Fakültesi'nde dersler vermiş bulu
nan ünlü sosyolog Ord. Prof. Dr. Hans FREYfi!R'in sosyoloji teorilerine
dair derslerini de Türkçe'ye çevirmiş ve onu eklerle zenginleştirmiştir.

Türk Sosyolojisi'ııiu başlangıcmı sözkonusu edeu Ziya GOKALP
\c Prens SABAHADDiN hakkındaki yukarıda özetlediğimiz yazıların

dan başka Auguste COMTE. LE PLAY, Ilerbert SPENCER, Albert
SCHAEFFLE. EmUe DURKHEİM, Vilfredo PARETO, Ferdinand
TÖNNİES ve özellikle George SİMMEL hakkındaki ek yazılarıyla sos
yolojinin iki Cihan Savaşı arası durumuna ilişkin incelemesi Türk Sos-
yolojisi'nc önemli bir katkı teşkil eder.

Türk Sosyolojisi'ne katkı olmak bakımından daha çok önem taşı

yan eseri Günün Sosiyolojisine Giriş'tir ki, sistematik anlamda modern
sosyolojinin bir girişidir. Burada modern sosyolojinin yöntemini, yapı

ve değişme olarak topluk durumlarını, bilimsel açıdan işlemektedir. Ki
tabın özellikle birinci baskısının önsözü, sosyolojinin doğup gelişmesini

ve çağdaş topluluk karşısındaki bir bilim olarak görevini veciz bir şekilde

ifade ediyor: "Sosyolojinin, insanbğın modern içtimai nizam çağında

karşılaştığı çeşitli güçlüklerle sıkı sıkıya bağlı olarak doğmuş ve bu du
rumuyla mütenasib bir şekilde gelişmiş bir bilim olduğu bilinen bir
hâdisedir. Geçen asrın ilkon yıllarında SaintSİMON veAuguste COMTE
gibi fikir adamları tarafından Fransa'da başlayan içtimaî hâdiselerin
bağlı olduğu tabiî kanunları arama teşebbüsü veya 1848 îhlilâli'ni mü
teakip Almanya da başlayan Lorenz Von STEİN, Kari MARX ve W.H.
RİEHL gibi sistemcÜerin yapmak istedikleri de zam.anlarında beliren
içtimai zorlukların sebeplerine nüfuz etmek ve çözüm yollarını aramak
gayesini gütmektedir. Birbirine zıd iki kaynaktan beslenerek gelişen

bu cereyanlarm güttükleri gaye ve hedef bakımından birleşmekte

olmaları, dikkate değer bir önem taşımaktadır.

İçtimai hayatın kaynaşan buhranlı devresi bir parça yatışır gibi o-
lunca, sosyoloji aktüel hayat sahnesinde karşılaşılan zorluklan gideimek
gibi ameli hedeflerden uzaklaşarak, tamamıyla nazarî mahiyeti olan
bir ilim olma istikametini tutmuştur. Son girdiği bu mecrada oldukça
mühim gelişmeler kaydeden sosyoloji ekzaki ilimler arasında yer alma
hakkını kolayca kazanm'ştır.

Bu gelişmenin bugünkü durumda, modern içtimai nizamm yaıatığı

olan cemiyet ve kültür bünyesinde yeni yenİ ânzalar belirmeğe başla-
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mı.^tır. Gittikçe genişleyip derinleşen bu zorluklar, sosyolojiyi yeni baş

tan aktüel içtimai hayat hâdiseleri üzerinde fazlaca durmaya sürükle
miştir. Bugünün sosyolojisi kendisine tekaddüm eden devrenin sırfnazart
sahada çalışan bir bilim olmak tandansı yanına, günün içtimâi hayati
meseleleriyle uğraşan bir çeşni eklemek zarureti duymuştur. Vakıa bu
istikametteki gelişme, bazı bakımlardan, sosyolojiyi oldukça mübalağalı

bir şekilde aktüel meselelere inhisar ettirmek yolunu tutan sebep ol
muştur. Fakat son zamanlarda oldukça mûtedil bir cereyan olarak her
iki cepheyi muayyen ayarlamaya tâbi kılmak suretiyle, herbirine geliş

me ve karşılıklı dayanışma imkânı veren bİr yol belirmiş ve ön plam işgal

etmiş bulunmaktadır.

Gerçekten de bugüuün dünyası, oldukça karışık içtimaî zorluklar
içinde çırpınmaktadır. Her tarafta az veya çok nispette görülen bu hâ
dise, yeryüzünün bazı kısımlarında muayyen sebepler altında oldukça
had bir kaynaşma hâlini almış bulunmaktadır. Çoktan nüfuz ve tesiri
altına girmiş olduğu modern içtimai nizamın unsurlarını tamamiyle be
nimseyerek kendi bünyesine maletmek hamlesi içinde bulunan memle
ketimiz, bugün âdeta bir içtimai kaynaşma laboratuvarı halini arzet-
mektedir. İçtimai, iktisaıii, harsı ve siyasî hayat sahnelerinin herbirin-
de bir nevî yeni baştan kalıplanma ve teşkilâtlanma hâdisesi müşahede
edilmektedir. İşte bu hadiseler, memleketimiz için, bütün içtimaî me
selelerimize oldukça sarih işlenmiş ve geliştirilmiş sosyolojik bilgi ve kül
tür ile yanaşılmasmı zarurî kılmaktadır. Bu da, oldukça büyük sayıda

bu bilgi ve kültür sâhasına âşinâ insanların bulunmasım gerektirmek
tedir" denilerek, eserin, bir sistem hâlinde tasarlanan "So8yoIoji"nin
girişini teşkil ettiği belirtiliyor. "Bütün temas edilen meselelerin bura
da bahis konusu edileninden daha ötesinin, bu girişle hazırlanan zemin
üzerinde yapılacak müteakip kısımların işlenmelerine, yani sistemin
müteakip kısımlarında yapılması düşünülen derinlemclere terkedilmesi
uygun görülmüştür" deniliyor.

Nitekim rahmetli Profesör Dr. ÇAĞATAY, ekonomi sosyolojisini
gerek Ekonomik Sosyoloji adını taşıyan derslerinde, gerekse Kapitalist
îçtimai Nizam ve Bugünkü Durumu adını taşıyan eserinde, îş Otomat-
laşmasmın İktisadi ve îçtimai Sonuçları Etrafında ve Sınoi İhtilâl Mef
humu Etrafında başlıklı makalelerinde derinlemesine ele almış bulunmak-
maktadır. Evli Çiftler Arası Münasebetlerin Baa Tezahürleri Etrafında,

îçtimai Nizam-Kadın Cemiyet, Modern Aile ve Sosyal Problemleri adh
makaleleri Aile Sosyolojisi; Nüfus Sosyolojisi Meseleleri makalesi Nüfus
Sosyolojisi; Türkistan Pamuk Ekonomisi ve büyük hacimli Medeniyet
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Gelişmesinde Sosyal Ekonomik Faktör Olarak Su Problemi adlı kitapları

Tarım Sosyolojisi; Film ve. Sinemanın İçtimai önemi. Radyo ve Tele
vizyonun İçtimai önemi, Basının İçtimai önemi, Eğitim ve öğretimde

Yenilik İçtimai Zarurettir, Gençlik Kuşağı İçtimai önemi Büyük Olan
Bir Zümredir gibi incelemeleri Eğitim Sosyolojisi; Kızıl Emperyalizm,
Sovyet Rusya^da Milletleı Meselesi Çözülmüş müdür?, Türkistan Seyo-
hatnamesVnin Ortaya Koyduğu Gerçekler adını taşıyan kitapları ve De
mokrasilerde Siyasi Pattiler adjı makalesi Siyaset Sosyolojisi alanındaki
araştırma ve incelemeleridir. Aynca Kültür Bunalımı ve Elitler Problemi
başlıklı makalesi yine bu özel sosyolojilerle ilgili, başka deyişle kültür
sosyolojisinin bir yönünü daba aydmlatan yazısıdır. RahmetU Hocamızın,

Sanayileşmiş Memleketlerin Köy ve Köylü Toplulukları Problemleri
adını taşıyan ve kendisinin, "bununla ben, şimdiye kadar sanayileşmiş

memleketlerin agrar alanında karşılaşmış ve karşılaşmakta oldukları

problemlerini anlatmak suretiyle, bugün bizim gibi sanayileşmeye gir
mekte olan memleketlerin kapışım çalmakta olan hadiseleri izah etmek
istiyorum" diye, ilgili açıklamada bulunduğu ve 150-200 sayfa olduğunu

belirttiği eserin ancak 61 daktilo edilmiş sayfası elimizde bulunuyor.

Bazı Türk sosyologlarınagöre, "1970'lerin ilk yıllarından itibaren,
Türk sosyolojisi'nde gündeme gelen yöntem sorunu, son 8-10 yıldan beri,
özellikle genç sosyologlarımızın ilgi merkezi olarak büyük önemini sür
dürmektedir". "1970 lerin ilk yıllarında yöntem sorunu gündeme gelin
ceye kadar, Türkiye'de çoğu zaman yöntem tekniğin yerine geçmişti.

Yöntem ve araştırma tekniği fark gözetilmeden kullanılıyordu. Çünkü,
sosyolojik araştırmaların uygulanmasında fark gözeltilmeden yöntem
ve araştırma tekniği birbiriyle karıştırılıyordu" (Doç. Dr. Doğan ER-
GUN, Türkiye'de Cumhuriyet Döneminde Sosyoloji ve Gelişmesi). Du
rumun gerçekte böyle olup olmadığım tartışmaya girmeden belirtmek
gerekir ki. Prof. Dr.Tahir ÇAĞATAY'ın "Günün Sosyolojisine Giriş"teki

"Sosyoloji, Münferit ve Müstakil Bir Bilim Oluyor" başlıklı bölümünde
bu türlü bir iddiayı çürütecek mahiyette, sosyolojinin nasü bir bilim
olduğu, öteki sosyal bilimlerden nasıl ayrıldığı, topluluk olaylarına na
sıl yaklaştığı, sosyografiden faikı ve sosyolojik metodun özellikleri yer
almaktadır. Burada, modern sosyolojinin metodu ortaya konmaktadır

ve Sosyolog ÇAĞATAY'ın, hocaları Alfred WEBER. LEDERER ve
BRİNKMANN gibi Mas WEBER çığumda bulunduğu, fakat daha son
raki gelişmelerin ışığında itidalli bir şekilde yürüdüğü söylenebilir.

ÇAĞATAY'a göre, bilimleri yalmzca konularma göre ayırmak yet
mez. Bilimler maddî malzemelerinden ziyade mesele vazediş tarz-
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larıyla birbirinden ayrılırlar. Önemli olan, mesele vazediş tarzıdır.

Sözgelişi, Tabiat bilimleri bakımından bir insanm organizmasını aynı

zamanda hekim, biyolog ve kimyager ele alarak çeşitli şekillerde uğra

şabiliyorlar. Konu olarak insan organizması bunlardan herbirine değişik

açılardan uğraşma imkânı veriyor. Bunlardan herbiri bir metod sis
temine ve kavramlar, terimler yığımna dayanarak çalışmaktadır. İn

sanın toplumsal yaşayışı ile uğraşan bilimler için de durum böyledir.
Sosyolojinin, diğer sosyal bilimlerle ortak sayılması gereken bir konusu
vardır. Yalnız o, toplumsal tezahürleri kendi yöntemiyle gözler ve ele
alır. O, her türlü topluluk şekillenmesi ve kuruluşu olarak tezahür eden
insanlarm birlikte yaşama olaylarım derinden derine kavramağa çak
şır. Bu kavrama, öğrenme, yalmz topluluğun maddî hayat yürütümü
ile ilgili olmakla kalmaz; aynı zamanda manevî kültürel hayat olaylarım

da içine alır. Demek ki, aralarındaki bütün yakınlığa rağmen toplumsal
bilimler, mesele vazediş tarzlarının farkh oluşu dolayısıyla, birbir
lerinden ayrılıp uzaklaşıyorlar. Sözgelişi, belli bir çevrede büyük bir sa
nayi kuruluşu gelişirse, burada gözlenebilen toplumsal gerçekleri bir
iktisatçı bir hukukçudan, bir tarihçiden veya bir beşerî coğrafyacıdan

tamamiyle başka biı- açıdan görür, başka türlü anlar ve açıklar. Burada
iktisatçı işbölümü, üretim faktörleri, müteşebbis fonksiyonları, ranta-
bilite vesaire gibi kendi alanına özgü kavramları çıkış noktası olarak alır.

İktisatçı için, küçük işletmedenbüyük işletmeye geçiş, bir iktisadî pren
sibin tahakkuk etmesiyle izah olunur. İşletmeci bu görüş noktalarım

işletmenin somut teşkilatlanması, finansmam, sürüm imkânları,maliyet
ve fiyat meseleleri, ücret sistemi gibi hususlarla tamamlamak suretiyle
kendi görüşünü ortaya koyar. Bir hukukçu ise herşeyden önce, seçilmiş

olan teşkilât şeklinin hukuksal esaslarını soruşturup araştırmak suretiyle
meseleyi kendi açısmdan aydınlatmaya çalışır. Adı geçen sanayinin
kuruluş şekli hisseli anomm şirket olduğunda, hukukçu her şeyden önce
yönetmelik ve statüyü inceler. Belki de gerekirse füzyon anlaşmalarım,

bankalarla olan anlaşmaları incelemek ilıtiyacmı duyar.

Bu olayda bir iktisat tarihçisi, kurulmakta olan genç sanayiin geliş

mesinin ne gibi devamldıklara dayanmakta olduğunu ortaya koymağa

uğraşır. O, bu işletmenin oluşup gelişmesinin arkasında bir genel tarihsel
dayanağın bulunup bulunmadığını aydınlatmaya çalışır. Bir beşerî

coğrafyacı ise her şeyden önce, bu olayda coğrafi mevki, iklim şartlan ve
yörenin kuruluşu gibi hususlara önem verir. Coğrafyacı bir de nüfus
meselesi, ulaştırma kavşak noktalarımn durumu, iskân şekilleri gibi hu
suslara dikkat eder.
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Toplulukla ilgili çeşitli bilim kollarının, sözkonusıı meseleye yanaş

ma tarzlarım böylece özetledikten sonra, "Bu olayda sosyolog ne yapar ?"
sorusuna gelince; sosyolog her şeyden önce bu büyük sanayi kuruluşu

nun insanî topluluklaşma olayı ve topluluk yaşayışı için ne gilıi önem ta
şıdığını, bu insan topluluğunun toplumsal kültürel menfaatinin ortaya
çıkan değişmeden ne şekilde etkilendiğini, böyle biı* kuruluşla topluluk
yaşayışı arasındaki ilişkileri belirtmeğe çalışır.

Sosyolojik incelemede mesele vazedişin diğer sosyal bilimlerin ulaş

tıklarından tamamiyle başka bir sonuca götürecek karakterde oluşu,

onun esas hususiyetini teşkil eder. Meselâ, iktisadi görüş noktasından

doğruluğu kabul ve isbat edilmiş olan herhangi bir mesele, sosyolojik
görüşle, belirli güçlük ve tehlikeleri taşıyabilir ya da doğurabilir. Nitekim
bir iktisadî iyimserliğe yönelme olarak kabul edilebilen modern büyük
sanayie geçiş olayı, toplumsal bakımdan pek az elverişli sonuçlar vermiş

tir. Açıkça görülmüştür ki, işçilerin büyük şehir ve sanayi merkezlerin
de büyük kitleler halinde birikmesi, konjonktür hassasiyeti fazla olan
sanayide tek tarafb olarak sermaye yatırılması gibi olaylar bazan bütün
sağlam kuruluştaki topluluk yaşayışının temeli olan dengelilik ba
kımından tehlike hâlini almıştır.

Şimdi Sosyoloji'nin insan topluluklarını, toplumsal kurum ve kuru
luşlarda birlikte yaşayışı ve insanlararası ilişkileri araştırıp inceleyen
bilim olduğu anlayışıyla, toplumsal hayat ve kuruluş şekillerini müşahe

de edebilmemiz için hangi çeşit metodlara sahip bulunuyoruz? Metod
meselelerini sözkonusu etmekle, sosyolojinin konusunun ne kadar geniş

bir alam içine aldığı da açıkça anlaşılmış olacak.

Her taraftan topluluk gerçekleriyle sarılmış olduğumuz gibi, kendi
miz de çeşitli şekillerde bu olaylara katılmış bulunuyoruz. Herbirim'zin
toplumsal olaylara dair, bilimden önce şu veya bu şekilde edinilmiş gö
rüş ve anlayışlarımız vardır. Fakat bu çeşit, günlük yaşama görgülerin
den toplayıp öğrenmiş olduğumuz bilgiler, henüz bilimsel olarak kabul
edilebilecek bir şey değildii'. Böyle doğrudan doğruya birlikte yaşayışın

görgülerinden veya şurada burada görmek ve okumak yoluyla edinilmiş

bilgiler, belirli sistematik kavramlar süzgecinden geçirildikten sonra
bilimsel sayılabilirler. Çeşitli bilgi kollarına mensubiyetleri dolayısıyla

toplumsal sorunlarla teması olan kimseler ve hatta biıtakım sosyolog
lar vardır ki, genel kavramlaıdan pek azıyla yetinir, somut sosyal ger
çekleri bilimsel olarak belirlemek ve tesbit etmek için tanımlayıcı ve
açıklayıcı yazı yazarlar. Bu tarzdaki çalışmalara genellikle sosyog-
rafi admı veriyoruz. Burada terminolojik kesinsizlik ve güvensizlik
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bulunmaktadır. Sosyal gerçekler malzemesinin sistematik esasta toplanıp

tasvir edilmesidemek olan sosyografi, sosyolojininbilimselyürütümü için
zorunlu bir unsurdur. Ne var ki, o henüz sosyoloji değüdir. Onun tek-
başına varbğı sosyolojiyi bilimsel olarak ortaya koymağa yetmiyor.
Yalnız, sosyoloji ile sosyografi arasındaki sınır da kesin olarak gösterile-
miyor. Çünkü öyle sosyografik yazılar vardır ki, tamamiyle sosyolojik
görüş temeli üzerinde kurulmuş bulunmaktadır. Böylelerini doğrudan

doğruya sosyolojiden saymak mümkündür. Fakat bunun yanmda,
sosyografinin büyük kısmı sosyolojik kavramlara tam olarak dayanma
makta ve sâdece ilk gerçekler malzemesi sayılabilecek bîr durum ar-
zetmektedir. Sosyografik çalışmalarda, bilimsel sonuç çıkartmadan te
ferruata gömülüp kalmak tehlikesi her zaman için vardır. Çok teferruata
kaçıldığmda, malzemenin incelenmesi gerçekten güç olacaktır. Dolayı

sıyla, bazı sosyolog ve tarihçiler pek hakb olarak bazı monografik çabş-

malarını böyle güçlüklerle karşılaşmamak için kısımlara ayırıyorlar.

Öyleyse, sosyoloji, ifrata sürükleyecek şekilde malzeme toplamaya dal
maktan, {öte yandan da sağlam şekilde motiflendifilmemiş soyutlama
lardan) kaçınmakdurumundadır.O, çok dikkatle işlenmişve nüanslaşmış

bir kavramlar sistemiyle toplumsal gerçekleri inceler. Onun nazari esas
taki meselesi, toplumsal üişkilerin incelenmesinde gereken soyutlama
smırlarını aşmamayı bilmektir. Dolayısıyla, her şeyden önce belirtelim
ki, toplulukla ilgili bilimsel görüşte her toplumsal bütün, kısım

larının toplamı değildir ve onlardan çok daha fazlasını

ifade eder. Sosyoloji için, bölünmeyen parçalanmayan birimler esas
değeri haiz olduğundan, böyle bütünü parçalayan soyutlama, kabul gör
mez. Ancak bu, metod gerektirmeleri ile bir büyük ve karmaşık top
luluğu alt topluluklara aprarak her birini ayn ayn ele almanın imkân
sız olacağı şeklinde anlaşılmamalıdır. Burada sadece yukarıda ifade
edilen prensibi göz önünde bulundurmadan, onu ihlâl ederek sonuçlara
götüren soyutlamalarm reddi kastedilmektedir.

Topluluk yapısında beliren olaylar bir çeşit tarihsel
bağlanış doğrultusunda olmaktadır. Onlar sürekli hareket hâ
linde ve değişmede bulunuyorlar. Öyleise,sosyoloji hiç bir suretle soyut
lamalarını toplumsal yapı değişmelerini gözönünde tutmayacak
dereceye götüremez. Bütünün kısımlarımn toplamından fazla olması o-
lap ise, her şeyden önce, tahlilci düşünüşün mübalağaya götürülmemesi
gerektiği uyarısını taşır. Sosyolojide bu düşünüşe bir örnek olarak ferd*
psikolojinin topluluklara uygulanması meselesi ele alınmaktadır ki, bu
rada topluluk, bağmısız tek tek kişilerin birikmesi olarak düşünülüyor.

Bu şekilde uygulanan analitik psikolojik metod, toplumsal gerçeklerin
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oldukça büyük birkısmım gözönünde tutmayan birsoyutlamaya yönel
mektedir.

Bütünün, kısımlarının toplamından daba başka ve
fazla oluşu, birçok zümrelerin birleşmesi ile daha büyük bir kültür
birliği vücuda getirmeleri hâlini de içine almak üzere genişletilmelidir.

Bir halk topluluğu, içinde birleşen çeşitli zümrelerin sıra ile sayılmasıyla

anlaşılmış olmaz. Böyle bir halk topluluğunun mahiyetini derinliği ile
kavrayabilmek için, daha birçok şeylerin gözden geçirilmesi gerekmek
tedir. Bir halk topluluğu içinde birleşerek onu vücuda getirdiği kabul
edilen zümrelerin gerçek mahiyeti ve fonksiyonu, halk topluluğu varlığı

hakkındaki bilgi ile ancak anlaşılmış olacaktır. Sosyoloji için özellikle
her türlü araştırma ve incelemelerin düzeltilmesi ve tamamlanması ge
rektiğinde, her şeyden önce, kültür sosyolojisi esasmdaki düşünme tar-
zuun benimsenmesi gerekir.

Yukarıda bütün toplumsal tezahürlerin tarihsel bağlılık

ta oluşunu diğer bir ön şart olarak belirtmiştik. Tarihsel görüş ve
kavrayışı gözönünde tutmadan, sosyolojiyi anlamak zâten imkânsızdır.

Katılan her kişinin toplumsal vaziyet almalarında önem taşıyan gelenek
lerin oluşum ve gelişme zemini olan her zümre, birer fertlerüstü toplu
birliktir. Burada zaman faktörünün hesaba katılmamasına imkân yok
tur. Hiçbir toplumsal davramş zamansız olarak gerçekleşemez. Daima
daha önceden olmuş olan birtakım davramşlar ve çeşitli geleneklerle
bağlamş içerisinde bulunur. Sosyolojideki ferdiyetçi psikolojik akımın

taklit adım verdiği durum da, çoğunlukla geçmişte oluşmuş olan top
lumsal kurallarm sessizce ortaklaşa kabul edilmesinden başka bir şey

değildir. Taklit, zümre geleneklerinin primer olduğu yerlerde de kişinin

davramşlannı bilinçli veya bilinçsiz bir şekilde etkiler. Bu çeşit zümre
gelenekleri zaman bağlılığından kurtulmuş, daima geçerli olan ferdi
dilek ve düşünce ya da davranışİarmış gibi görülmemelidir. Onlar, yani
zümre gelenekleri, fonksiyonel olarak yalnız zümre bütünü ile bağlılık

ta anlaşılabilir. Zümre varlığmm kendisi de, uzunca devam etmiş bir
oluş sürecinin yavaş yavaş olgunlaştırmış olduğu bir üründür.

Yukarıda belirtilen iki esas, her şeyden önce topluluk yaşayışınm,

birtakım tabi! kanunların etkisi altında olup olmadığı sorusunu aydın

latmaktadır. Eskiden birçok sosyolog bu soruyu cevaplandırmış olduğu

gibi, bugün de böyle hareket eden sosyologlar az değildir. Özellikle sos
yolojinin oluşum tarihinde yalmzca Tabiat bilimleri metodunu ge
çerli sayanlar görülmüştür; burada Tabiat bilimlerindeki determinizmi
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toplumsal yaşama alanma uzatma eğilimi belirgindir. Modern felsefenin
en olgun ürünlerinden biri olan tabiat ve kültür bilimlerinde metod ve
kavram yaratmalarındaki muazzam farklılığın kabûlü ve genelleştiril

mesi, toplumsal yaşama olaylarıyla ilgili kanun ve kanuniyet durumla-
rmı tamamiyle başka bir düzeye yükseltmiştir. Bütünün, kısımlannın

toplamından fazla oluşu ilkesi, topluluk yaşayışının bütün şekilleri

için geçerlidir. O, tabiî anlamdaki organizmler için geçerli olduğu gibi,
böyle yaşayan yaratıkların topluluk yaşamını da kapsar. Herbir soyut-
lannuş yaşama sürecinde hangi çeşitten bir kanun ve kanuniyet keşfe-

dilirse edilsin, yaşamın kendisiaydınlatılmış ve temellendirUmiş olmaktan
uzak kalmaktadır. Bütün yaşayış şekillerine, kozal analitik kanıt-

landım).adan çok, bir çeşit teleolojik (finalist) görüş ve düşünüş tar
zı ile daha kolayca yaklaşılır gibi oluyor. Toplumsal kanun ve kanuniyeti
arayan sosyologların çoğu psikolojiye kaçmışlardır. Zümreyi, herbiri
belirlibir ruhsal kuralhlığa uyan değişik sayıda ve ayrı ayrı kişüerin top
lamı olarak görmekle, zümre için, bir kanuna dayanan davramşları ya
da tepkileri tesbit edebileceklerini sandılar. Kitle psikologları da bu
ferdiyetçi görüş noktasından bir parça ayrılmış olmakla birlikte, kanu
niyet tesbit edebilmek konusundaki eğilimleriyle, tabiî bilimler esasm-
daki düşünüş çerçevesinde kalmaktadırlar. Kuvvetli tarihsel relatif
mahiyeti ile toplumsal gerçeği, sadece psikolojik gerçekler vasıtasıyla
tam olarak öğrenmek güçtür. Bu esas yalmzca sosyoloji için değil, aym
zamanda toplumsal gerçeklerin herhangi bir şekliyle uğraşan bir bilim
kolu için de aynı derecede geçerlidir. Bu hususta birçok araştırıcılar tara
fından mübadele psikolojisiüzerine kurulmuş olan iktisadî bilimsel görüş
son derecede aydmlatıcı bir örnektir. Böylece ortaya çıkan tek taraflı

yönlendirme endişesi, sosyoloji için çok değerli tartışmalar doğuran

metod çekişmelerine yol açmıştır. Metod kavgaları, bazı genç Tarihsel
İktisat Okulu mensuplarınca zümre fonksiyonundaki her türlü müba
delenin tarihsel relatif karakterine işaret edilmesiyle başlamıştır. Ger
çekte sırf iktisadî davranan kişiler arasmdaki mübâdele ilişkilerinin bağh

bulunduğu kanunlar, belirli psikolojik temellerüzerinde gelişir. Bununla
birlikte, onlar insanı topluluk hayatımn bütün kollan ve b'çimleri için
geçerli sayılamazlar. BÖHM-BAWERK ve başka birçok Psikolojik
Akım iktisatçılarımn, daima soyutlanmış "mübadele"yi çıkış noktası

edinmeleri hiç de tesadüfi bir olay değildir ve kendi haliyle kuUamldığı

yerde yanlış da değildir. Yalmz, onlar bu kanuniyeti zümre formasyon-
larındaki mübâdelenin genel kanunu imiş gibi genelleştirmeğe giriştikleri

anda, en esaslı hatayı işlemektedirler. Böylece onlar farkına varmadan
bir çeşit "circulus vitiosus" durumuna düşmüşlerdir. Gerçekte, esas iti-
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bariyle fiat teşekkülü öznel değerlendirmeden doğar. Ancak öznel değer

lendirmeler bütün bireylerin içinde büyüdükleri topluluk şartlarının ya
ratmış olduğu fiat sistemiyle ortaya konmaktadır. Zaten fiat sistemi de
kendi âleminde birtakım toplumsal geleneklerle bağb değil midir?
Tıpkı sosyoloji gibi, iktisat bilimi de bütün olgu ve olayların bir çeşit

organik ya da fonksiyonel bağlılıktabulundukları toplumsal ya-
pdarla uğraşır. Yalmz, bir bilim olarak sosyoloji için, zümre bayatı şek-

bnde tezahür eden toplumsal gerçekler önceldir. Gerçekte o da, birtakım
olayların açıklanması içinpsikolojiden yararlamr. Fakat bireysel psikolo
jik tepkilerden tamamiyle başka bir zemin üzerinde bulunan toplumsal
form tezahürlerini kanunvekanuniyet kamtlarına bağlı kdmaktansakın

mak zorundadır. Zaten bu çeşit kanıtlamalar ve onlarla ilgili kavram
lar, başka bilim dallarından buraya aktarılmakta olan unsurlardır.

Tek tek kişiler arasındaki öznel psikolojik ilişkiler bütününü "sos-
yal-psîşik strüktür" diye adlandıran yazarlar vardır. Bunlar böylece
bu çeşit yapıyı, asd nesnel topluluk yapısından a^ırtdetmek istiyorlar.
Her şeye rağmen, sosyolojide yapı kavramını toplumsal şekiller öğreti

sine özgü kılmak en sağlam ve doğru hareket tarzıdır. Zaten, bağhhk-
lar (relasyonlar) kavramı psikologların inceleme ve araştırma alanları

içinde kalıyor. Sosyoloji iâe, bütün dgi ve dikkatini öncelikle ilişkiler

örgüsü üzerinde yoğunlaştırıyor. Bu ilişkiler büeysel öznel zemin üze
rinde olabileceği gilü, toplumsal-nesnel zemin üzerinde de olabilir. Za
ten sosyoloji, psikolojik ve özellikle bireysel psikolojik anlamda kamt-
landırmamn sona erdiği anda başlar. Böylelikle insan yaşayışının zen
gin çeşitlilikler gösteren biçimlerini, zümrelerde ve diğer toplumsal ku
ruluşlarda görüldüğü gibi anlamakta ve sistemleştirmekte ilk adımı sos
yoloji atmış oluyor. Böylece, sosyolojinin daha açık bir tanımını verebi
lecek duruma gelmiş bulunuyoruz. Sosyoloji, bireyler, bireylerle zümre
ler ve çeşitli zümreler arasındaki ilişkilerin ve böylece ortaya çıkan top
lulukkurumve kuruluşlarınm çeşitlerini, onlardaki değişmeleri veonlara
dair bilgi ve tasavvurları inceleyip aydınlatmaya çalışan bir bilimdir.
O, sosyal psikoloji ve sosyal teşekküller öğretisinin birleştirilmesiyle,

genel kültürel bağlıhkta toplumsal gerçekleri anlamaya ve anlatmaya
çahşır.

Şimdiye değin söylenenlerden, sosyolojinin kendi alanını, özellikle iki
yönde açıkça sınırlandırması gerektiği anlaşılıyor. O, bir yandan sos
yolojik incelemenin gerektirdiği ve son derece verimli "teferruat" çahş-

malarıyla kendisini özdeşleştirmekten sakınmabdır. Şu halde o, her
şeyden önce, kendisini sosyografiden ayıran sınırı tamamiyle kavramış
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olmalıdır. 0te yandan, o, tabiat bilimleri esasındaki tabiî kanun ve kanu-
niyel teorilerine dayanan genelleştirmeye götüren her türlü soyutlama
(abstraksiyon) şekillerinden kesinlikle sakınmabdır. Sosyolojinin görevi,
her şeyden önce, çok ince bû' şekilde nüanslaşmış bir toplumsal teşekkül
ler öğretisi yaratmaktır. Sosyoloji, genel dil kullanımındaki toplumsal
kavTam eksikliklerini, çok açık ve temiz ka\Tamlar sistemi yaratmak su
retiyle dolduröıak ve tamamlamak zorundaıbr. O, zümreler ve belirsiz
birbktelikler arasında tabaka ile sınıf, millet ve halk, köy ve şehir, tekke
ile cami cemaatı ve siyasî kulüp ile siyasî parti arasında bazı farklar gö-
rüyoı ve gözetiyoisa, bu, sadece dış görünüşler veya günün terminoloji
sinden hareket etmek suretiyle değil, daha çok, her zümrenin kendi ma
hiyetine nüfuz edilecek şekilde incelenmesi ve durumunun genel toplum
sal yapı bakımından gözönünde tutulması suretiyle yapUmaktadır. Bu
görev, toplumsal yaşayışa dair geniş bilgiyi ve tarihsel görüş s'c kavra
yışı gerektirdiğigibi, toplumsal bağlanışlar ve sorunlarla ilgili çok büyük
tecrübe ve çok ince bir seziş kabiliyetini zorunlu kılmakladır. Her türlü
zümre yaşayışı biçimini derinliğine kavrama kabiliyeti olmaksızm, yal
nızca zihnî şemalaştırma girişimi verimsiz ve kısır kalır. Bımun için tec-
lübe, görgü, gözlem gibi hususlar büyük önem taşır. Herkesin görgüsü,
gözlemi kendi âleminde sınırlıdır. Onun için de "toplumsal seziş" adı

verilen bîr çeşit tahayyül şekli veya yaşanmış görgü yoluyla öğrenmiş

olmak bil çeşit zorunluluk kazanıyor. Bu suretle elde edilen veriye "an
layış" denilebilir. Sezgisel sezişle birlikte gerçekleşen "anlama", anlama
nın dildeki genel kullanıUşından çok daha derindir. Bu husus sosyoloji
bakımından, en az tarih için olduğu kadar büyük önem taşır. Sözkonusu
"anlayış", mümkün olan en mükemmel öğrenme, tanıma ve bilme şek

lidir. Onun için o, insanda şu anda faal olan mantıkmekanizmasınıidrak
etmeye zaman bırakmayacakkadar hızlı ve birdenbire oluyor. Dolayısıy
la burada "aulama" olayı, bir doğrudan doğruya seziş, bir yaratıcılık

olayı olarak tıpkı iki elektronik cisim arasındaki ışık kıvılcımları gibi
bir anda beliren bir benimseme olayıdır. Böyle bir anlamada insanın bü
tün ruhsal-zihinsel tabiatı lam olarak faaldir. O, aynı zamanda abcı

ve verici, yaratıcı ve benimseyici olarak faaldir. Zaten bu mânadaki
"anlama", insan varlığının en çok insanî olan özelliğidir. Bütün gerçek
insan yapısı eylemlerde bu anlamanın ağırlığı vardır. Faaliyet hâline
gelmiş olan bu "anlayış", arıyor ve aradığını buluyor. Bu anlayış insan
lar arasındaki en derin ve en kuvvetli bir bağdır. Onların bütün toplum
sal, ahlaksal varlığının temelini teşkil eder. Bu "anlama", sosyoloji için,
bireysel psikolojik mânada bir kavTam olarak alınıp kabul edilemez. Bu
durumda o, çeşitli toplumsal zümrelere hâkim olan "geist" veya zihnî
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atmosfer üzerine kurulmuştur. Onun için de, bazı sosyologlar, toplum
sal hayatı bu kavram üzerinekurarak açıklamak gibi,bir dereceye kadar
abartmak bir yola girmek cesaretini gösterebilmişlerdir.

Sosyolojik kavram yaratımı için en önemli zorluk kaynaklarından

biri, şüphesiz şu ya da bu şekilde oluşmuş olan zümreler arası bağlanış

ve ilgililik sorunudur. Zâten toplulukla ilgili gerçekler bilimi olan "sos
yoloji" için çıkış noktası, toplumsal tezahürler arasındaki bağlılık duru
munun incelenmesi ve açıklanmasıdıı. Toplumsal yaşam tamamiyle
Tabiat bilimleri esasındaki kantitatif gözlemle kavramlamayan kalitatif
ve bir kereye özgü tarihsel olaylardır. Her zümreyi ayrı ayrı genel yapı
bakımından ele almak zorunluluğu vardır. Dolayısıyla sosyoloji, dalma
değişen topluluk yapısıyla bağlıbkta beliren toplumsal gerçekler ile meş
gul olmakzorundadır. Bu arada, bizimdebirer parçasını oluşturduğumuz

yapıdan tamamiyle sıyrılamayışımızdan ötürü, anlayışımız sık sık

öznel ve aym zamanda tarihsel esasta belirlenmektedir.

Tabiat bilimleri izinden yürüyen sosyologlar jçin böyle bir bakış

tarzı benimsenemez. Zaten onlann temsil ettikleri metod monizmi, yal
nız niceliksel (kantitatif) kesin tesbitlereve bu esasta kanunlar koym.ağa

müsaade ediyor. Onlardaki, soyut olarak düşünülen tek tek kişUeıin dav
ranışlarında görülen kanuniyeti keşfetmek eğdim ve girişimi de bun
dan deri gelmektedir. Gerçekte ise onu, esas itibariyle insanî hayatı,

zümre ve zümre benzeri toplumsal teşekküller içerisinde cereyan edişin

de aramak ve temellendiı-mek gerekmektedir. Sırf tahUl metodunun uy
gulanması, bizi bireysel, ruhsal görüş etrafına sürüklemek tehlikesini
taşır. Böylece birey ile topluluk iUşkderi basit bir kozal tepki durumuna
düşüvermek tehlikesiyle karşdaşır. Oysa, toplumsal yaşam, son derece
de karmaşık fonksiyonel ilişkderin örgüsü ve yapısı olarak kendisini
gösterir. Sentezci ele ahş tarzı uygıdandığında, her zümrenin bir yapı

bağlılığı hâline getirdmesi gerekir. Bu arada, kültürel dayanağın tümü
nün hesaba katdması zorunludur. Her çeşit zümre, saadece ayrı ayn
tarihsel esasla belirip gelişmiş gerçekler olarak kabul eddmckle kalma-
maUdır. Aynı zamanda onların belirb ortak bir toplumsal kültür yapısı

nın yorumcusu olarak da kabul eddmesi gerekir. Nitekim, ortaçağ esnaf
teşekküUeıi, ortaçağ devletinin basit yönetim teşkdâtı gibi o çağın asd-
zâdeler zümresi tarafından temsd edden askerî formasyonları, modem
esnaf teşkilâtlan, idari bürokrasi ve modern ordu teşekkülleri aynı ze
min üzerinde bulunuyorlar. Bütün bu olaylarda daima bir çeşit fonksi
yonel bağlılıkla karşılaşıyoruz. Ortaçağ esnaf teşekküllerinin özerkliği,

kendi kendini yönetmesi ve formasyonlarının durumu, her şeyden önce
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belirli siyasi ve teşkilâtçılık prensipleriyle bağlı bnlunuyoıdu. Bunun
gibi modern esnaf örgütleri, partiler ve ordular, her şeyden önce rasyo-
nalist-kapitalist kültür çevresi dışında düşünülemez. Bu anlamda kül
tür sosyolojisi görüşüyle her bir zümre kuruluşu ve züm.re yaşamı an-
layışınm bir bası ve bir sonu vardır. Yalmz bu yolladır ki, sosyoloji top
lumsal gerçekler bilimi olabiliyor. Sosyolojik düşünüş tarzı, somut ger
çekler malzemesinden hareket etmek suretiyle genel kavramlara yöneli
yor; bu kavramlardan da kültür felsefesi esasında yorumlanan toplum
sal gerçeklere varıyor. Bu arada kavramlann sosyografik esasta işlenip

kültür sosyolojisi esasında anlaşılması eğilimi birtakım güçlükler doğu

ruyor. Bir sıra sosyografilerden bir genel kavram çıkarılması hiç de do
yurucu değildir. Formüle edilmiş kavramların, tarüısel gerçeklik olarak
kavranılan toplumsal yapının birbiriyle sıkı sıkıya bağlı kısımlarının

varyasyonuna şematik olarak uygulanması da aynı derecede doyurucu
değildir. Onun için Max WEBER, ideal tip esasındaki hipotezini somut
gerçeklerle genel kavramlar arasında metodolojik yardımcı yorum olarak
teldif etmektedir. Burada sözkonusu olan ideal tipler, bugünün ve geç
mişin en önemli topluluk görünüşleriningenel nitelik ve karakteristiğini

apaçık ortaya koymağa çabşıyor. Böylece, ideal tip somut gerçek ti
pinden ortaya çıkışları bakımından oldukça uzaklaşmış oluyor. Fakat
ideal tip hâline getirilmiş olan bir modelin, somut niteliklerinden atıl

mış olanları yeniden yerine konduğunda; somut tip ile ideal tip arasında-

daki ayrım yamsıra onların birbirine bağh yönü de açıkça öğrenilmiş

oluyor. Böylece, somut olaylarda ne gibi öğelerin ne oranda rol oyna
makta olduğu da kolaylıkla anlaşılıyor.

Şunu da belirtelim ki, sosyoloji, sosyografik inceleme sonuçlarını

bir kavramlar sistemiyle ele aldığı anda başlar. İdeal tipler, karmaşık

kavramlar gibi gittikçe artan soyutlamaya doğru ilk adımı teşkil eden
unsurdan vücuda gelir. Bu husus toplumsal teşekküller öğretisi yönün
de olduğu gibi, toplumsal psikoloji yönünde de aym kabyor. Yalnız

her iki taraf, çeşitli toplumsal tezahürler arasındaki ilgililiklerini göz-
önünde bulundurmahdır. Toplumsal yapı deyimiyle, çeşitli sosyo-kül-
türel faktörlerin etkisiyle oluşan topluluklaşmaların genelini anlamak
istiyoruz, işte burada ortaya çıkmakta olan toplumsal yapı, doğrudan

doğruya bir sosyolojik kavramdır. Yaşayan bir vücudun ruhuyla bağlı

lığı gibi, bir toplumsal yapının da toplumsal maddileştirilmesini teşkil

eden kültür ile bir bağlılığı, sıkı bir teması v^ardır. Onun için bütün sos
yolojiler sonunda birer kültür sosyolojisi oluyorlar. Bu da topluluk yaşa

mı ile kültür arasındaki karşıhklı etkileşme ve îçiçe girmenin incelenerek
aydınlatılması demektir.
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Görüldüğü gibi. Prof. Dr. Takir ÇAĞATAY'ın Günün Sosyolojisine
Giriş adlı kitabında, yukarıdan beri daha yalın bir anlatımla aktarı

lan Toplulukbiliminîu yöntemi üzerine yazdıkları; bu b'bm alamnda
Öğrenim gören veya çabşanlara, araştırma tekniklerinden önce gelen ve
başlıbaşına Önem taşıyan bir yöntem bilgisi sunmaktadır.

Bu satırları yazan, 1984'de aramızdan ayrılan rahmetli hocamızm
Medeniyet Gelişmesinde Sosyal-Ekonomik Faktör Olarak Su ProblemVm
yayına hazırlamakta. Anılarım ve eserleri üzerine bir incelemeyi üeri-
de yayınlama dileğini taşımaktadır.
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İSLAM VE HRISTÎYAN BATI^

II- KURUMLAR

224 I- BİR KURULUŞ OLARAK MEDRESE

ProrDr. George MAKDÎSÎ

Çev.Prof.Dr. İsmet KAYAOCLU

tlniversite Hıristiyan Batı'da XI. yüzyılın ikinci yarısında ortaya
çıkan sosyal bir teşkilât şeklidir. Bu durumu ile o, Yunan-Roma dünyasının

ürünü değildir. Aynı şekilde Üniversite kendisinden önceki kilise ya da manas
tır okullarından da doğmamıştır. Onlardan hem teşkilât bakımından hem de
eğitim öğretim açısından farkhdır. H. Denifle^ ve H. Rashdall^ bu hususu açık

bir biçimde ortaya koymuştur. Ayrıca, Üniversite bir teşkilât olarak tslâma
hiç bir şey borçlu değildir. Nitekim tslâmın da bir teşekkül olarak Üniversite
ile hiç bir ilişiği olamaz.^ Hukukî şahsiyet kavramına dayanan teşekkül,

hukuki ahak ve sorumluluklarasahip soyut bir varlıktır. İslâm hukuku yalnız

ca fiziki varlık olarak kişiyi, hukuki bir şahsiyet sahibi görür.

Üniversite, yalnız teşkilât bakımından değil aynı zamanda Papa ve
Kraldan elde ettiği imtiyazlar ile himaye bakımlarından da Hristiyan

225 Batı'nın XII. yüzyıl ürünüdür. İmtiyazların ve himayenin tevcihi, va
tanlarından uzakta, yalnızca o yörede yaşayanların "hemşehri" saydık

ları bir kentte kendilerini "yabancı" olarak gören bilginlerin özel duru
mundan kaynaklanmaktadır. Bu hemşehrilik kavramı da Islâma yabancı

bir kavramdır: Bütün müslümanlar İslâm dünyasmın her hangi bir ye
rinde hukuk açısından eşittirler. Müslüman öğrenci, bilgin ve öğretmen

ler her hangi bir himaye ve özel imtiyaza ihtiyaç duymaksızın İslâm dün-
yasınm her tarafında, vatandaşlar olarak dolaşabilirlerdi.

• Bu çeviri Prot Dr. George MAKDISI'dİd, TAe Jîije of CoUegea, JnAltiulton* of Learning in
î$lam and the We$t, (Edinburgb University Press, 19fil) adlı eserinin 224^237. sayfalan arasındaki

İdsundır.

1 H. DENİFLE, Die Entstehung der UniversUaten de* MUtdaUen bi* 1400, Berlin, Weidınana

1865, Yeni baskı Graz 19S6.

2 H. RASHD.4LL, The Universities of Europe in The MiddU Ages, yay. F.M. Powicke ve A.G.
Emden 3 cilt, Oxford University Press 1936.

3 L. GAHDET, La Çite Muaulmane: Vie Sociale et Politi^ue, Paris, J. Vrin 1954, s. 51.

İT.-c..
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Üniversite, Atina ve iskenderiye'deki Yunan Akadeınilerinden,

Hıristiyan kilise ve manastır okullarından tamamıyla farklı yeni bir ku
ruluştu. Islâınt tecrübeye tamamen yabancı idi.'̂ Fakat kolej (yüksekokul)
söz konusu olduğunda durum böyle değildir.^

II-YARDIMA BACLI BÎR KURUM OLARAK YÜKSEKOKUL
(KOLEJ)

Üniversitelerin doğuşu, 1100 ile 1200 yılları arasında bilimde görülen
bir yeniden canlanma dönemine tesadüf etmiştir. Bu yıllar arasında Batı

Avrupa'ya kısmen İtalya ve Sicilya, daha çok da Ispanya'daki Arap bil
ginleri vasıtasıyla bir yeni bilgi akışı oldu^. Bu yeni bilgi akışı Batıb bilim
adaodaıınca ele alınmıştır. Bu husus, Arapçadan Lâtİnceye tercüme edil
miş olan çoğunlukla felsefe ve fenle ilgili kitaplarda ayrıntılarıyla orta
ya konmuştur. Böylece Arapların sahip olduğu bilgilerin ilmin yeniden
canlanmasına katkıda bulunduğu genel olarak kabul edilmiştir.

Öte yandan Arapların Hıristiyan Batı'daki bilimkuruluşlanna ya da
öğretim metotlarına katkılaıı hakkında söylenen pek az şey bile çoşku ile
karşılanmamıştır. Julian Ribera, Disertaciones y opusculos adlı yayınlan

mış eserinde Ortaçağ Üniversitesinin Arap eğitim sisteminin bilinçli bir
taklidine çok şey borçlu olabileceğini ileri sürdüğünde Rashdall'ın yayımcı

larından biri olan F. M. Powicke, Ribera'mn eserini tavsif ettikten sonra
onun bu iddiasının doyurucu olmadığını söyleyerek kestirip atmıştır.'

Ribera'nm görüşleri inandırıcı olmayabilir. Ancak, bu görüşlere bölüm
lerden birinin sonundaki ek notlardan birinde yer verilmemiş ve bu gö-

4 Islûm eğitim tarihçileri çoğunlukla medreseyi üniversiteye Leuectmişlerdiı. Bu konuda Arapça
bir eser ^CUNAYMA, MUHAMMED ABDVRRAHİM, Tarih el-Câmiâı ol-Uâmiyya al-Kubrâ,
ispanyolca adı: Hitioria de Us grandes Universidades islamicas, Tetuan I953)'dır. Burada yazar bü
tün yüksek öğrenim, gerçekteÜniversiteanlanuna geldiği sonucuna vonr ^/lynı eser s. 13 vd.; Sadece
Arapça eserlerde yer almayan yanlış bir anlayışı yansıtan bu yanlış tanımlama dışmda, Gunayraa'nm
eseri, büyük ölçüde bilimsel araştırmanın ürünü olan bir eserdir). Fakat üniversite bu durumu
İle var olmadan çok önce, yüksek öğrenim Roma-Yunnn dünyasında, Bizans'ta, islâm'da ve Hıristi

yan Batıda me>-cuttu.

5 Medrese ile karşılaştmlan bir kuruluş olarak üniversite hakkında daha fazla bilgi için bkz.
C. MAKDlSİ, The Madrasa and Universiiy in the Middle Ages, Sludia Islamica içinde (Memoriae
J. Scbaht Dcdicato) XXXII (1970) s. 255-64; G.MAKDtSÎ, The Madrasa as a rharUable Tnıst and the
University as a eorporation in theMiddle Agı^, Correapondance d'Orienl içinde, no: II, Actes du V*
CoDgrâs Iıitemationai d'Arabisants et d'Islamisants, Brüksel, 31 Ağostos-ö Fylül 1970, s. 329-37.

6. C. HASKİNS, The Rise of Vniversitiea, İthaca, Great Seal Book, Comell Univerrity Press
1957, 1. baskı 1923, s. 4-5.

7 RASHDALIf, UnioenüieMt I, 3 n. I (Powicke tarafından).
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rüşlerin niçin inandırıcı olmadığını okuyucuya anlatmak konusunda her
hangi bir çaba harcanmamıştır.

Üniversite, tslâmî tecrübeye yabancı olduğu halde, bağışa bağlı bir
kuruluş olarak yüksekokul kesinlikle İslama özgüdür, ister mescit ister
medrese türünden olsun Islâmî okul vakfa ya da bağışa dayanmaktadır.

Vakfın veya bağışın ilkeleri, kolejle ilgili bölümde daha önce ele alınmış

tı.8

Batı Lâtin dünyasında kolejin vatanı Paris'tir. Bilinen ilk kolej
oradan Kudüs'e yaptığı ilk hacdan yeni dönmüş olan "Dominus Jocius
de Londoniis" adb biri tarafından 1180'de kuruldu. Bu kuruluşa bir süre

226 sonra 18 fakir öğrenci anlamında "CoUege de dix-huit" adı verildi. Asbn-
da kolej vakfedilmiş yoksullar yurdundan başka bir şey değildir.'® Kolej
sözcüğü Lâtince coUegium sözcüğünden gelmektedir. Ve birleştirme anla
mını ifade etmektedir. Birleştirilmiş kolej yarım yüzyıldan daha fazla bir
zaman süresine kadar ortaya çıkmamıştır. O zamana kadar kolejler ba
ğışa bağlı olarak bilinen kuruluşlara dayalı basit vakıf kuıumlandır.

Yukarıda 1. Bölümde vakıf bir müslümamn isteğe bağlı fiili ile yö
neticiiktidarın aracıbğı olmaksızın vücuda getirdiği bağışa bağh bir kurum
olarak nitelendirilmiştir. Vakfın kurucusu bireysel olarak bağımsız bir
biçimde hareket etmiş, kendi malını halkın yararına tahsis etmiş ve mer
kezî otorite ya da herhangi bir hukukî kişinin aracılığı olmaksızın ken
disince belirlenmiş olanlara vakfı doğrudan tevcih etmiştir.

a- Vakıf ve Bizansta ''Pia Causa"

Bu durumu ile vakıf temelde Bizans'ıu Pia Causa'sındanve Hıristi

yan Batı'daki yoksullara dağıtdmak üzere kiliselere bağış yapılmasım

sağlıyan hayır işlerinden farklıdır. Bu bağışlar, doğrusu, sub modo, yani
önceden mevcut hukuki kişiye yapılan bağışlardır. Bu nedenle Ortaçağ

kolejlerinin iki büyük vatanı olan önce Fransa'da dahasonra İngiltere'de

vakıflar anlamında bağışa bağlı kuruluşlann bulunup bulunmadığı sorula-
bibr. Çünkü söz konusu vakıfların kurucuları, ne teşekküller ne de teşek

küllere yapılan bağışlar niteliğindeki vakıflar'ı yaratan bireyler olarak
hareket etmektedir.

8 Bkz. yukanya Bölüm 1, kısım III.

9 RASHDALL, üuwersiti$t, I, 501.

10 Aynt eser, aynı yer.
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b- Vakıf ve Franaa'dakî "Fondation"

Bu tÜT fondation^lann Fransa ve İngiltere'de ihdas edilmiş olduğu

bilinmektedir. Fıansa konusunda A. Gcoffre de Lapredelle 1311 tarihli
Trente Konsilinden sonra ortaya çıkan fondation'un hukukî durumunda
dramatik bir değişiklik olduğuna işaret etmektedir." Bu konsil herke
sin huzurunda açıkça dinî tarikatları yoksulun malını gasp suçuyla ve
vakıfları yeterince korumayı ihmal suçuyla yermiştir. Böylece kurucular,
farklı bir biçimde bağışta bulunmaya başlamışlardır. Arras'h kontes Ma-
haut'nun 15 Ağustos 1318 tarihli vasiyetinde şunlar yazıhdır: "Volo et
ordino quod unum hospitale fiat" (Ben bir hastahanenin kurulmasını

vasiyet ediyorum). Böylece hastahane, kurucusunun hür iradesiyle tesis
edilmiştir.

Bu hür irade şu vasiyyetde görülebilir: A voulu et voeult lidit Je-
han fonder et estorer, fonde et estore ung hopital en une maison et tene-
ment que il a Voeult et ordonne tousiours sans aulcune defaut sept lictsz
estoffez. Bir sonraki yıl Limoges'li bir burjuva olan Jean Roche
"Ordonne par son testament que sa maison sise devant l'eglisc fut af-
fectee â un hospice oû les pauvres seraient reçus et loges"J2.

227 Bu iki vakıf da ne dini bir tarikata ne de bir şehre tevcih edilmiş

tir. Bu vakıflar ne bağış ne de tahsis edilen maldır. Jean Roche evinin
yoksulların kabul edilip barındırılacağı bir yurt haline gethilmesini iste
miştir. Fierin'li Jehan bu işi kendi iradî fiili haline sokmuştur. Bir çok
hayır işleri kendi hür iradeleriyle bağışta bulunan kudretli zenginler
(Lord) ve onları taklit edip dillerini konuşmak isteyen zengin burjuvadan
kaynaklanmaktadır.

De Lapradelle'in yaptığı çabşınadan bu yana, diğer çalışmalarda gös
termektedir ki belli bireyler daha önceden kendi istekleriyle v© merkezî
otoritenin müdahalesi olmaksızın vakıflar kurmuşlardır. Böylece XI
ve XII. yüzyıllarda köprüler yapılmış ve bu köprülere araziler vakf-
edilmiştiri^. XII. yüzyılda halktan kişiler doğrudan yoksulların yara

tı A. G. DE LAPRADELLF, Dea fondationa: Hiaioire, Juriaprudence, Vue iheoriguea el
Ugialativaa, Paris. 1894, 47-48.

12 Aynı eaer, 49-50.

13 Aynı eser, 50-51.

14 M. N. BOYER, Medieval Freneh Bridgea: A Hittary, Cambridge, Mass., The Medieval Aca-,
demy of America 1976, Szeiiîkle bölüm 3, 31.
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rina, manastırlann müdahalesi olmaksızın hayırda bulunarak yurtlar,-
yoksul yuvaları ve hastahaneler kurmuşlardır.15

De Lapradelle'e göre belli kişilerce kralın verdiği her hangi bir
yetki olmaksızın kurulan bu türlü vakıflar XVII. ve XVIII. yüzydların

fermanlarının çıkmasına kadar kurulmaya devam etmiştir. Bu fermanlar
dan sonra Fransa, kral tarafından tesbit edilen hukuki bir kişiye yapılan

sub modo bağışları şeklinde daha önceki kendiyerli vakıf anlayışına geri
dönmüştür. Fakat kralın verdiği bir yetki olmaksızın belli bir kişinin tesi
siyle ortaya çıkan Bizanshn Pia Causa'sına olduğu kadar Roma hukukuna
da yabancı olan vakıf tipi gerçekte, yalnızca Islâmda bilinen bir vakıf

türü idi. Bu vakıf türü BatıMa ortaya çıkmadan çok daha önce Islâm
da var olmuş \'e BatPda ortadan kalktıktan sonra bugüne kadar devam
etmiştir.

e- Vakıf ve ingiltere Tipi Vakıf

İngiltere'deki \akiflar Kara AvTupasındakinden farkh bir husu
siyet göstermektedir. İngilizlere özgü vakıf, başka tür vakıfların sürekli
olmalarına izin verilmediği zamanlarda bile, süreklilik unsuru da dahil
olmak üzere "Islâmi vakf"a benzer birbiçimde gelişmiştir. İngilizlere özgü
vakıf, hukukî şahsiyeti dışarıda bırakan ana özelliğini korumuştur. Fa
kat vakfın birleştirilmiş vakıf olması ilkesi geliştirilmiştir, ingiltere'de bu
gelişme Oxford'daki ilk kolej vakıflarında oldukça açık bir biçimde gö
rülebilir. Oxford'un ilk üç koleji: University CoUege, Balliol ve Merton'
du. University CoUege, Durham'U WiUiam tarafından 1249'da yapılan

bir vasiyetle kuruldu. RashdaU'ın açıklamasına göre her hangi bir kra
liyet buyruğu ya da resmî bir ilhak bulunmamasına rağmen. Ortaçağ

daki tatbikata göre kolej, kendi adına araziye ve başka mülke sahip ol
makta hiç bir güçlükle karşılaşmadı, RasdhaU, Balliol CoUege'den söz
ederken oradaki bilginlerin 1266'da Oxford'da yerleştiklerinden bah
setmektedir. "Bunlar başlangıçta kurucusunun ödediği )ullık ücretlerle
desteklendiler. Bu kurucu, yatılı öğrencilere haftada 8 penny'lik azık

tahsis etmiştir. Bu nedenle Balliol CoUege'in, biraz müphem de olsa,
228 Oxford kolejlerinden en eskisi olduğu söylenebilir. Ancak bir kolejin es

kiliği hukukî bir teşekkül olarak var oluşundan itibaren başlamasına

bağh olarak kabul ediliıse, Merton CoUege'in en eski kolej olması ge-

15 J. M. RIENVENU, Fondationscharitabla laiçuesau XIIe ster/e: l'Eıemple de VAnjou, Etudet
sur Vhutoire de la pauvreli (Moyett-Age8-XVIe siicle yay. M. MOLLET, Pubiicatioos de la Sorbonne,
Bene: »Ktudes' Tome 8, 2 cilt, Paris, 1974.

16 Il.\SHDALL, UniversUies, 111, 178.
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rekir... Balliol College aslında diğer Oxford kolejleri gibi araziye sahip bir
teşekkül değildi.RashdalI, Merton College'den söz ederken ve onu
University College, Balliol College'lc karşılaştırırken şunları söylemek
tedir: Genelde Merton College, Uk Oxford koleji olma hakkına en fazla
sahip olan kolejdir. Denebilir ki Balliol College, hukuken değil, fiilen on
dan önce mevcut olmuştur. University College ise fiilen değil hukuken
ondan öncedir. Yalmz Merton College, 1264'te hem hukuken, hem de
fiilen var olmuştu.

RashdalI, University College'in fiilen, Balliol College'in de hukuken
kolej niteliğinde olduklarım düşünmek arzusundadır. Fakat o, kolej
adım mümkün olan en tam anlamdan Merton^a vermekte ve bir kolejin
yalnız bağışa bağlı bir kurum değil aynı zamanda bîr teşekkül olması

gerektiğini düşünmektedir. Bununla birlikte bu tür müesseselerin tarihi
ışığmda özellikle îslumdaki ilk kaynağı açısından bakıldığında C.E.
Mallet'nin şu hükmü daha tarilü bir anlam kazanmaktadır.Â.B. Emden
de hakh olarak bu hususa dikkati çekmektedir.

"Merton modelinden daha eski ve daha basit türden bir kuruluşu

temsil ettiği için BalliolCollege'i bir yoksullar evi olarak görmekkesinlikle,
yalmzca Balliol'a değil, Paris'te ve başka yerde ilk kolejlerin var oluş tar
zım ihmal etmek demektir. Walter de Merton'un planları 1262 gibi erken
bir tarihte başladı. John Balliol'un planları ise daha da erken bir tarihte
başlamıştır. Durham'lı ^illiam'ın vasiyeti 1249 tarihini taşır, fakat bu
vasiyet bir kolej kurmak üzere hemen kullanılmamıştır.Balliol, Oxford'-
daki en eski bilginler evini temsil eder. Bu evin varhğı sadece tahmin
lere bağh olmayıp, kesinlikle ispatlanılabilir. Merton îngüizlerin dü
zenli kolej sistemine göre örgütlenmiş en eski teşekkülü temsil eder. Uni
versity College ise kendisinden daha sonraları bir kolejin geliştiği en eski
bir hayır kurumunu temsil eder.20

Mallet'nin sözleri şu şekilde özetlenebilir: Eğer biz kollejlerden, ta
rihsel açıdan söz ediyorsak adı geçen ilk üç kolejden biri olan Balliol, ilk
Oxford kolejidir. University College daha sonra bir koleje dönüşen ilk
hayır kurumudur. Merton ise ilk birleştirilmiş kolejdir. Sadece biri değil,

bunlarm üçü de Oxford'da bulunmakta idi.2t

17 Ayn\ eser, III, 180-1.

18 Aynı eser, III, 193.

19 EMDEN, Rashdall'ın eserinin bu bölümünü yayınladı, bkz. Univer$Ui«a, I, XLIII; Aym
eser III, 181 n. İMe Mollet'nin eserine abfta bulunulmuştur.

20 C. E. MOLLET, A HUiory of tho UnİMr$ty of Oxford, London, Methuen 1924-27, 1, 83 ve
not I.

21 Daba fazla bilgi için bkz. CoUogo.
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Londra'lı John tarafından kurulan "CoUege des dix-lıuit" mutlak
anlamda bağışa bağlı kuruluşların ilki olmayıp, bilginleri banndırma ama
cıyla kurulmuş, bilinen ilk kurumdur. Londralı John, kralm verdiği yet
kiden yararlanmaksızın bir kuruluş tesis ederken yeni bir şey yapmış

olmuyordu. Fransa'da kraliyet belgesi taşımayan, yardım amacı taşıyan

başka kuruluşlar da daha önceden tesis edilmiş bulunuyordu. John'un
tesis ettiği kuruluşun taşıdığı amaç bakımından kendi türünün ilki olduğu
anlaşılıyor. Çünkü onun amacı yoksul bilginler için barınacak bir yer te
min etmekti. Bu durumu ile John, Kudüs'e yaptığı hacda işittiği ve gör
düğü şeylerden etkilenmiş olabilir. 1180 yıllarında, her ne kadar medre
selerin bizzat Kudüs'ün içinde mevcut olduğu bilinmemekte ise de Ku
düs'e yakın bölgelerde çok sayıda medrese bulunuyordu. Aynca John'un
bilginler evi İslâm dünyasında çok sayıda bulunan bazı hanlarla aym

229 amacı taşımaktadır. Bu hanların amaçlarından biri yöredeki mescide
devam eden öğrencileri barındırmaktı.

III- BIR TEŞEKKÜLHALİNE GELMİŞ VAKIF OLARAK KOLEJ

Kolej, müstemleke Amcrikasına özgü bir kurumdur. Harward,
William ve Mary, Yale, Princeton, Colombia, Philadelphia'daki kolej
(daha sonra Penncyivania Üniversitesi) Bra%vn, Rutgers, Dartmouth
kolejleri hep XVII. yüzyılın ilk yarısından XVIII. yüzyıhn ikinci yansına
kadar yani Amerikan devriminden önce kurulmuştur. Bunlar, özel ola
rak vakıflar şeklinde tesis edilmeleri anlammda kolej niteliğinde idiler.
Bunlar aynı zamanda, müesseseleşmiş kolejlerdi veÜniversitenin sahip
olduğu ünvan tevcih etme imtiyazını taşıyorlardı. Müesseseleşmiş bir
vakıf olarak bu kurum türü, Merton College'e kadar geri götürülebilir.
Bu kolej, Oxford ve Cambridge'de kurulan sonraki kolejlere örneklik
yapmıştır. Fakat bu kolej, ünvan tevcih ettiği için Merton'dan farkhdır.

Buna karşılık İngiliz kolejleri. Üniversiteye devam eden öğrencilerin

meskenleri idi. Onun kaynaklarım bir başka yerde aramak tarihe daha
uygun düşecektir. Onun öncüleri daha doğru bir biçimde Ne-w Haven'e
karşıhk Yale Üniversitesi söz konusu olduğunda tasvir edilmiştir.22

Yeni Dünya'da üniversiteleri kurarken halkın sahip olduğu bir
talum kısıtlılıklar, kurucuyu Dublin'deki Trinity College ve Aberdeen'-
deki Marischal College Örneğini izlemeye zorlamıştır; Oxford ve Cam-
bridge örneğini değil. Aym teşekküle ünvanlann tevcihinde üniversite

22 71, Conn, 316.
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yetkisi, yönetimde ise kolej yetkisi verilmiştir. Böyle bir topluluk ve bu
topluluğun kullandığı binalar kolej diye tanınmıştır.^^.

Yale konusunda ileri sürülen kanıt, Dublin'de Trinity'nin çeşitli

biçimlerde "Trinity CoUege, Dublin", "Dublin University","Universityof
Trinity CoUege, Dublin" gibi adlarla anıldığına; Iskoçya'nın Aberdeen
kentindeki Marischal College'in hem bir kolej hem bir üniversite
olarak kurulduğuna dikkati çekmiştir.Daha sonra bu kanaat devam
la Yale'in kuruluşunu şöyle anlatmaktadır:

1698'de önde gelenon papaz, bir kolej kurmak, inşa etmek ve yönet
mek üzere mütevellilik yapma konusunda anlaştılar. 1700 yılında New
Haven'de bir cemiyet oluşturdular. Aynı yıl Branford'daki bir toplantı

da The University of Yale CoUege'i kurdular.

a- Sigüenza, Kİng's Marischal ve Trinity

Öğrenim kurumları tarihinde Kolej-Üniversite bu tire ile ayrıl

mış iki unsurdan her birinin temelinde yer alan yalnızca hukukî kavram
larla yeterince açıklanabilen ilginç bir gelişmedir. Bu iki unsurdan biri
kolej vakfı, öteki ise üniversite kuruluşudur.

Rashdall,26 Ispanya'daki Sigüenza Üniversitesini (1489) ele aUrken,
bir kolej-Üniversite kaynaşmasından bahsetmektedir. 1477'de bir rektörü,
12 bilgini (= öğrencisi) ve 4 öğrenci-hizmetçi bulunan bir kolej kuruldu.

230 Başdiyakos tarafından vakıf tesis edilmiştir. Bu kolejin tevliyeti Başdiya-

kos'a bırakılmıştır. 1489'da Papa VIII. Inuocent, kolej öğrencilerinin Stu-
dium'un doktor veya masterlerinden bakalorya derecesi, doktorlar tara-
fmdan yapılan bir imtihandan sonra Üniversite şansölyesi (üniversite
emini) olan piskopostan doktora ve agregasyon (öğretmenlik yapabilme)
derecesi alma hakkını vermiştir. Böylece Papa onlara, diğer üniversite
mezunlarınea sahip olunan ayrıcalıkları sağlamıştır. Kolej rektörü aynı

zamanda üniversite rektörü olma suretiyle de kolej ve üniversite bİr tek
kurum halinde kaynaştırılmıştır. Bu daha sonraları ispanya'da Alcala ve
başka yerlerde, benzeri kolej-üniversiteler için bir örnek oluşturmuştur.27

23 U.S. ReportM^ Caae cf Yaîe University v. Xew Havea, 71 Cann, 316, Ocak 1899, s. 324.

24 Aynı eser, aynı yer.

25 Aynt eser, 325'-6.

26 RASHDALL, UniversUies, H, lOS.

27 Aym eser, 11, 104-105.
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Siguenza kolej-üniversitesinde, onun kolej niteliğini belirleyen etken
1 rektör, 12 öğrenci ve 4 öğrenci-hizmetçi için biı vakfın bulunması idi.
Onun üni\ersite niteliğini belirleyen etken ise derecelerin tevcihi idi. Hem
kolej hem de üniversite için bir tek rektör bulunuyordu.

Kolej-üniversiteler, İspanya'dan sonra Iskoçya ve İrlanda'da kurul
du. Iskoçya'da bu tür iki kuruluş tesis edilmiştir. Bunlardan biri 1494'te
kurulan King's CoUege, diğeri de 1593'te kurulan Marischal CoUcge'dir.
irlanda'da ise 1591'de Trinity College kurulmuştur.

b- Müstemleke Anıerikasmuı Kolejleri: Dartmouth Örneği

Müstemleke Amerikasmda kolej-üuiversitesinin gelişme özelliği,

Wood\vard'a karşı Dartmouth College mütevelli heyetinin açtığı davada
Birleşik Devletler Yüksek Mahkemesinin yargıçlanmn kararlanndan açık

ça anlaşılabilir. Bu kararın tarihi 1819'dur. Bu karar sırasında yapılan

müzakereler, kolej-üniversitcnin ikili hukukî niteliğini açıkça ortaya koy
maktadır. Bu ikili hukukî nitelik, bir tek kuruluş halinde kaynaştırılmış

olan özel bir biçimde yapılmış vakıf ile ortaya çık.an teşekküldür. Daniel
Webster, hayırların kullanıım konusundaki yasal hükmü, New Hamp-
shire Devletine karşı ileri sürdüğü deliUn temeli olarak kullanmıştır.

Onagöre New Hanıpshire'ın Dartmouth kolejin durumunu, bu kolejin mü
tevelli heyetinin arzuianmn hilafma, özel bir kurum olmaktan çıkarıp,

bir devlet üniversitesi durumuna dönüştürmesi mümkün değildir. Temel
delillerden birtanesi söz konusu kolejin özel bir bağış olması idi.

Woodward'a karşı Dartmouth kolej davası, kolejin aynı zamanda
teşekkül haline getirilmiş bir vakıf olarak kurulmasıyla ilgilidir. Kole
jin yalmz hukukî durumunun değil, aym zamanda teşekkülün de hukukî
durumunun müzakere edilmesi işte buradan kaynaklanmaktadır.

Başyargıç Marshall'ın görüşü teşekkül ile ilgilidir: Teşekkül görül
meyen, elle tutulmayan sun'î bir varlık ve yalnız hukuk nazarında var
olan bir şeydir. Yalnız hukukun tesis ettiği bir şey olarak teşekkül, ancak
tesis belgesinin ya açık bir biçimde ya da varhğına bağh olarak kendisine
tevcih etmiş olduğu özelliklere sahiptir.

231 Söz konusu olan bu hususların, teşekkülün tesis hedefini gerçekleş
tirmesi beklenir. Bunlardan en önemlileri arasında ebedîlik ve tabir caizse

şahsiyeti yer alır. Bu özellikler bir çok kişinin devamlı olarak birbirini

28 H. WHEATO:N, Reporl Cases Argued and Adjudged in tke Supreme Court of Unitod Statet,
Şubat duruşması, 1819, Neuyork, R. Donald»on 1819, s. 518-715.

29 Aynı eser, s. 562-3.
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izlemesinin aym şey olarak düşünülmesini ve bir tek kişi olarak hareket
edebilmesini sağlayan özelliklerdir.^0

Yargıç Marshall, teşekkülü tanımladıktan sonra onun şahsî hayırla

ilişkisini şu sözleriyle ortaya koymaktadır. Bu özel vakıf kuruluşlarında

hükmî şahıs, bütün hukukî ve eşit menfaatlere sahiptir. Ve vakfın şart

larım yerine getirmek amacıyla hayırda bulunanları bütünüyle temsil
ettiği için Birleşik Devletler Anayasası ile korunan haklara sahiptir."

Yargıç Washington, yargıç Blackstone'un, teşekkülü, bir imtiyaz
olarak tanımlamasım iktibas etmektedir. Teşekkül, bazı kişilere verilen
kuruluş haline gelmeyi sağlayacak olan bir imtiyazdır. Teşekkül, siyasi
bir şahsiyet olarak mevcuttur. Süreklilik yetkisine ve hükmî fiilleri yerine
getirme yetkisine sahiptir. Böyle bir teşekkülün, her ferdinin de bir im
tiyaza, bir özgürlüğe sahip olduğu 8Öylenİr.32

Yargıç Story, belli bir heyetin yönetimindeki teşekkülü, genel hu
kukta, belli bir ad altında müşterek karakteri itibarıyla kendisini oluştu

ran tabii şahıslara ait olmayan bazı muafiyetleri, imtiyazları ve yetkileri
haiz olan müşterek bir şahsiyet halinde birleştirilmiş bir bireyler toplamı

olarak tanımlamaktadır. Başka şeyler arasında bu teşekkül sürekli, in
tikal, üyelerinin müşterek oyu veya iradesiyle hareket etme, kendi hükmi
haklan ve ödevlerine ilişkin her konuda dava açma ve hakkında dava
açılma kapasitesine sahiptir. Kısaca o, kanun nazarında mevcut olup
kendi tabiî üyeleri aracıhğıyla yerine getirilmesi gerektiği halde gerçek
bir şahsiyetmiş gibi farklı bir biçimde teşekkülün kendisinde yer aldığı

düşünülen belli güçlere ve yetkilere sahip kişi olarak görülür. Dolayısıyla
böyle bir teşekkül, dava açabileceği gibi kendi aleyhinde üyelerince dava
da açılabilir. Yine böyle bir teşekkül yabancılarla olduğu gibi kendi üye
leriyle sözleşme yapabilir.^3

Hayrm niteliği, hükmi bir şahsiyet haline gelen fiille değiştirilemez.

Çünkü Webster'in de ileri sürdüğü gibi teşekkülün bir başkasma ferağı,

vakfı sürekli kılmak demektir. Ve bu durum hayrm niteliğinde bir de
ğişikliğe yol açmaz. Böyle bir belgeyi elde etmede güdülen amaç, onu
özel mülkiyet haline koymak, özel mülkiyet olarak muhafaza etmek ve
ona özel mülkiyetin sahip olduğu her türlü güvenceyi ve dokuuulmaz-

30 Aynı eser, 636.

31 Aynı eser, 65i.

32 Aynı eser, 657.

33 Aynı eser, 667-668.
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lığı vermektir. Burada özel birhukuki tasarrufun mevcut olacağı ve yasal
maliklerin mülkiyeti kullanma hakkı kendilerine verilenlerin yararına

koruyup muhafaza edecekleri niyeti söz konu8udur.54

Webster, Locd Hardwicke'in şu sözlerini aktarmaktadır: "Kraliyet
Buyruğu hayrı hiç bir biçimde kamuya özgü bir biçime getiremez. Onu
yalmz, daha başka durun7İarda olduğundan daha sürekli hale getire-
bilir."35

232 Webster'in görüşünü benimseyen yargıç Marsball vakıf kuruluşları

nın, teşekkül haline gelmesinin amaçlarım gerçekleştirmeleri için hemen
hemen zorunlu bir şey olarak görmektedir. Yönetimin kendisi, hükmi
bir şahsiyet haline gelenfiili, ülke yararma olan şeyleri teş\"ik etmek üzere
kullanır. Bu kazanç, bedeliçoğu hallerde de haynn tek bedelini oluşturur.

Çoğu vakıf kuruluşlarında amaç,teşekkülün vakıfnamesi (charter)'nin yar
dımı olmaksızın güç belki de ulaşılamaz bir şeydir.36 Bu kazanç tek be
del olduğu için iktidar böylesi hükmî şahsiyet kazanmış kuruluş üzerinde
hiç bir yetkiye sahip olmamalı bekleyebilir. Yargıç Marsball devamla
şımları söylemektedir:

Vakıfnamenintanzim edilmiş olmasındankuruluşunniteliğini değiş

tiren ya da iktidara kuruluş üzerinde yeni bir yetki veren her hangi bir
husus çıkarılamaz. Sivil kuruluşların nitelikleri oranların hükmî şahsiye

tinden değil, teşkil ediliş tarzından ve tesis ediliş amaçlarından dolayı

doğup gelişmiştir. Bunları değiştirmek hakkı, onların hükmî şahsiyet ha
line getirilmesine değil, iktidarın kendi amaçlan için tesis ettiği vasıtalar

olmasına dayanmaktadır. Aynı amaçlarla tesis edilen bu türlü kurumlar,
hükmî şahsiyet haline gelmemiş bile olsa kamu kuruluşları niteliğindedir

ve şüphesiz kanun koyucunun denetimine tabidir. Hükmî şahsiyet ol
ma fiili, ne bu denetim hakkım verir, ne de engeller. Ne de bu fiil özel
vakıf kuruluşunun niteliğini değiştirebilir.^^

Yargıç Story, vakıf kuruluşlannı kurucusunun kendi iradesiyle yap
mış olduğu hayırların ve bağışların kendi isteği yönünde sürekli dağıtımı
için oluşturulmuş bir kurum olarak tammlar. YoksuUarm ve ihtiyacı olan
kişilerin desteklenmesi için kurulan hastahaneler, bilgi^nin ve dindarbğm

teşviki, edebî çahşmalarda bulunan kimselerin desteklenmesi için kurulan
kolejler bu grupta yer alır.38

34 Aynı eser, 574.

35 Aynı eser. Aynı yer.

36 Aynı eser, 637.

37 Aynı eser, 638-9.

38 Aynı eser, 668.
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Daha sonra yargıç MarshalI, Dartmouth Collego'in niteliği üzerinde
durur. O bu koleji, bağışta bulunanların bağışlarını, bağışın beUi amaçları
na uygun bir biçimde dağıtımını sürekli kılmak amacıyla hükmî şahsiyet

haline getirilmiş bir temel kunduş olarak görür. Bu kolejin mütevellileri
veya yöneticileri asUnda kurucu tarafmdan belirlenmiştir ve kendilerini
sürekli kılma yetkisiyle donatılmıştır Ancak bunlar resmî görevliler ol
madığı gibi, iktidarın yönetimine katılan si\'il bir kuruluş da değildir.

Bunlar, mülkiyetinin devamlılığı ve bu mülkiyetin sürekli olarak tesis
amaçlarına uygun kullanımı için, hükmî şahsiyet haline getirilmiş bir
hayır okulu veya ilahiyat mektebidir.

Burada son derecede önemli olan husus bir vakfın hükmî şahsiyetinin
nin amacım gerçekleştirmek için zorunlu olduğunu düşünmektir. Yargıç

Marshall hükmî şahsiyet haline gelmeyi sağlayan belgenin yardımı olmak
sızın söz konusu amacın yerine getirilmesinin güçlüğünü ifade etmekte-
dir.^0 O, bunun böyle olması gerektiğini şu görüşle ortaya koymaktadır:

233 *^Kolejin kurucuları, yalnız vakfettikleri malların sürekli olarak
amaçlarınauygun bir biçimde kuUanuuı için değil, aynı zamanda bu uy
gulamayı kuruluşun teşekkülüyle sağlamak için akitte bulunmuşlardır.

Onlar, insan kavrayışmm sağlayabileceği ölçüde oluşturdukları ebedî
kuruluşun yönetimini sürekÜ olarak kendilerince onanmış kişilerin ellerin
de kalmasmı sağlayan bir sistem için akit yapmışlardır".^^

Hükmî şahsiyet haline gelİş fiili konusunda, burada ileri sürülen
sebepler, vakıfta da yer almaktadır. Bu sebeplerden birincisi dokunul-
mazbk (invabİliaty) ikincisi de süreklilik (perpetuity)dir. Bununla beraber
vakıf her zaman hükmi şahsiyet haUne getirilmiş bir kuruluş kadar güven
cede olmamıştır. Bazen o günün hükümdarı daha önceki sayfalarda görül
düğü üzere vakfın mülkiyetini kendi üzerine alma girişiminde bulun
muştur. Eğer Dartmouth Collego'in tek dayanağı New-Hempshire eyaleti
olsaydı, o eyaletin kanım koyucusunun denetiminde bir eyalet üniversitesi
olması söz konusu olurdu. Vakıf ile, hükmî şahsiyet haline getirilmiş bağı

şa bağlı kuruluş arasmda sürekliliğin güvencede olması ve kesinltliği

bakımından görülen farklılık New-Hempshire eyaletindeki özel hayrın

Yüksek Mahkeme aracılığıyla Federal Hükümet tarafımdan Dartmouth
College kuruluşunun Birleşik Devletler Anayasası'nca korunan haklara
sahip özel bir hukukî şahsiyet şeklinde tanımlanarakkorunmasmda ken
dini göstermektedir.

39 Aynı eser, 640-1.
40 Bkz. Yukanya, n. 36.

41 Aynı eser, 652-3.
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Kolejler, yalın ve basit anlamda ilk olarak vakıf kuruluşları şeklin

de ortaya çıkmıştır. Bu durumlarıyla onlar, bağışa bağb kuruluşun sürek
liliği, Uükraî şahsiyetin süıckliliği kadar güvencede olmayan bir örgüt
biçimindeki zayıfbklarla karşı karşıyadır. Bu ana faktör, bana göre Ox-
ford ve Cambridge kolejlerinin deN'amlılığıuı açıklamaktadır. Merton'dan
itibaren bu kentlerin kolejleri hükmi şahsiyete sahip , bağışa bağlı kuru
luşlardır. Ve bu kuruluşlar onları hukuki yetkiye sahip, hukuki şahıslar

olarak kendi yapısal haklarım ve mülkiyetlerinin tesis amaçları doğrultu-

.sunda, sürekli kullanımını sağlayan ülke hukukunca korunmuş, hükmi
şahıslar haline getirmiştir.

Kolej, Massachussetts, Virginia, Conneeticut ve Penncyivauia gibi
Amerikan kolonilerine girdiğinde daha başından itibareu hükmî şahsiyeti

olan bağışa bağlı bir kuruluş olarak tesis edilmiştir.

Kolejiu bu ikili hukuki karakteri. Birleşik Devletlerde terminoloji
karşılığını açıklamaktadır. Ortaçağlarda XII. ve XIII. yüzyıllardaüniver
sitelerin doğuşu sırasında, üniversite ve kolej arasında hiç bir karışıklık

yoktu, üuivcrsite, öğretmenlere (bazen de Bolpnya^da olduğu gibi) öğ

rencilere mahsus bir meslekî kuruluştu. Kolej ise üniversiteye devam eden
yoksul öğrencileri desteklemek üzere kurulmuş, bir hayır kurumuydu.
Karışıkbğın ilk tohumlan A\Tupa'da atılmış Amerika kolonilerinde kolej
lerin doğuşuyla ortaya çıkmıştır. Yale'iu, The Univesİty of Yale College
şeklinde kuruluşundau önce, Trinity CoUege, Dublin University; The
University of Trinity College, Dublin şeklinde Trinity ve bir kolej ve
Üniversite olarak Marischal bulunraaktadır.42

1607'de Virginia kolonisinde bir üniversiteye bağışta bulunmak üzere
ilk tahsis yapılmıştır. Kuruluş 1660'tan 1693 yıllarına kadar tam anlamıyla

la tesis edilememiştir. 1660'ta müstemleke meclisi koleje vakıfta bulunma
sını sağlayan bir yasayı kabul etmiş, 1693'te de III. Willıam, üni\ ersiteyi
tesis etmiştir. Bu üniversitenin kuruluş belgesi, üniversiteyi ilahiyat, felse
fe, diller ve öteki güzel sanatlar, lıilimin sürekli öğretildiği ve bu konular
da evrensel çalışmaların yapıldığı belli bir yer olarak tanıtmaktadır. Bu
koleje The College of William aııd Mary in Virginia adı verilmiştir.'^^

Müstemlekelerde, yüksek öğrenim kurulu.şlarının gelişmesi, lugiltere-
dekinin aksine bir seyir izlemiştir. Bunlar önce bir üniversiteye sonra da
kolejlere sahip olmak yerine, kolejle başlamış ve bu kolej üniversiteye dö-

42 Bkz. 229.

43 U.S. Reports, Case of Yale University..., s. 324.
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nüştÜTÜİınüştür.Bu seyir yukarıda New Haven'e karşılık Yalc Üniversi
tesi ele alınırken açıklanmıştır.^^

Harward'la ilgili olarak Boston'daki Genel Mahkeme bir yüksek
öğretim kuruluşunun tesisi için 400 sterling tahsis etmiştir. Bu tahsis
1630 tarihini taşunaktadır. I642'de lıu mahkeme Cambridge'de kurulan
bir kolej için mütevelli heyeti tesis etmiştir. Bu durumu daha sonraları

Mathcr üniversite şeklindekabul etmiştir. Mather 1692'de Genel Kurulun
bu üniversiteye bir kuruluş belgesi verdiğini söylemekteddir.1779 tarihli
Massachussets Eyalet AnayasasıCambrige'deki üniversiteyi tanımıştır.^5

Kolej, bağışa bağlı basit bir kuruluş olarak kaldığı sürece niteliği

üniversite niteliğinden ve bir hükmî şahıs olma durumundan farklıbğınt

muhafaza etmiştir. Fakat, kolejin hükmî şahsiyeti olan bağışa bağlı bir ku
ruluş haline gelmesinden itibaren kimliği Amerika kolonilerinde olduğu gi^
bi, üniversite kimliğiyle ister istemez karıştırılmıştır. Tamamiyle hukuki
görüş açısından kuruluş, mal veya fonların tahsisiyle ortaya çıkmıştır.'^

Webster, kolejlerin kuruluşundan söz ederken kolejleri vakıf kuru
luşları olarak ele alan Lord Mansfield'den şunları nakletmektedir:

Kolejlerin kuruluşu iki açıdan ele abnmalıdır. 1- Hükmî şahsiyetler

(corporations) olarak, 2- Vakıflara dayalı kuruluşlar (elecmosynary)
olarak. Vakfa bağb kuruluşlar olarak fonlar, kurucusunun tesis ettiği

kuruluşlardır. Kurucu, kendi yetkisini genel veya özel olarak başkasına

devredebilir. Onun bir bölümünün kullammı ile ilgili olarak belli kurallar
ve kaideler koyabilir. Vakfın gözetimini yapmak için bir kişiyi vazifelen-
dirirse bu kişi, her türlü ârizi yetkiye sahiptir. Fakat bu kişi, bazı durum
larla ilgili olarak kısıtlanabilir. Kurucu yalnız belli bir amaçla özel bir
müfettiş de tayin edebilir. Kurucu bir genel müfettiş tesbit edip, ilk du
rumdaki müfettişe başvurmaksızınicra edilecek daha aşağı derecede bir
yetki belirleyebilir.'*^

235 Daha sonra Webster şunları söylem.ektedir: Kral kendisi kurucu olsa
bile mütevelli heyetini ve yöneticileri hükmî şahsiyet haline sokan bir
belge vermişse bu kişiler müfettiş durumundadır. Krabn teftiş göre\'inde
bulunmasına imkân yoktur.'*®

44 Bk2. yııkanya s. 229.

45 U.S. ReporU , case of YaU L'nirersity..., s. 324-325.

46 Bkz. U.S. ReporU 17, s. 564 (not 28Me tanı adı var) ve orada, sözn edilen bibliyografya. Bu ko
nuda önde gelen dava Buıy'ye karşı Phillips'in-davandır.

47 t/.S. ReporU 17, e. 566 ve orada sözü edilen bibliyografya.

46 Aynı eser, aynı yer.
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Yargıç Story, baği!«a bağlı kuruluşlarda teftiş yetkisinin gerckçesmi
şöyle açıklamaktadır:

Bütün vakıf kuruluşlarına zorunlu bir olgu olarak teftiş yetkisi bağ
lanmıştır. Çünkü beşerî kusurlara maruz kişilerden oluşan bu kuruluşlar

ve aynı zamanda özel kişiler, kendi kuruınlarmm amacından sapabilirler.
Bu nedenle yasa her hangi bir yerde teftiş etme, soruşturma, bütün dü
zensizlikleri düzeltme, kötüye kuUanından önleme \e hayrın asıl amaçla
rını sadık bir biçimde yerine getirmeye zorlama yetkisinin bulunmasını

sağlamıştır. Irad tahsis etmenin sağlamış olduğu genel hak sayesinde
kurucu ve mirasçıları, eğer kurucu başka birini tayin etmemiş ise hukuken
müfettiş durumundadırlar. Çünkü kurucu dilerse hağış sırasında kendi
teftiş yetkisini birine terk edebilir ve bu yetkinin kendisine verildiği kişi

kurucunun mirasçıları dışında bu yetkiye sahip olur. Bu teftiş yetkisi,
mülkiyete ilişkin bir miras nitebğindedir. Kanun nazarında geçerlidir.
Ve şu ana hükme dayanmaktadır: Malını veren kişi gelecekte de onu
düzenleme hakkına sahiptir.

Story devamla şöyle diyor: Te\ liyet, aynı zamanda hukukî tevliyet
hakkım da içerir. Çünkü Lord Holt'un da haklı olarak ileri süidüğü gibi
tevliyet ve teftiş birbirine zorunlu olarak bağU olan şeylerdir.'^'

Kurum haline gelme fiilinde mütevelli füli, mülkiyetin hakiki sahibi
haline girer.Bağışa bağlı kurumun, kurumlaşmamış olması halinde
durum böyle değildir. Kesinlikle söylemek gerekirse hükmî şahsiyeti olan
bağışa bağh kuruluş söz konusu olduğunda dahi, mütevelli heyeti, mülkiye
te kendi şahsî menfaatleri için tasarrufta hulunabileceklCTİ biçimde sahip
değillerdir. Hukukçuların genel olarak üzerinde birleştikleri fikre göre
kurumlaşma, füli hükmî şahsiyete sahip bağışa bağh kuruluşa daha emin
bir süreklüik biçimi sağlamaktadır. Bağışa bağh bir kuruluşta kurum va
kıfnamenin lafzına göre yönetüir. Kurucunun koyduğu şartlar. Batıda ülke
hukukunu ihlaletmediği sürece ya da îslâm dünyasmda dinîakidelere ay
kırı düşmedikçe lafzına uygun bir biçimde izlenmiş ve uygulanmıştır. Öte
yandan bağışa bağlı kuruluşun, hükmi bir şahsiyet haline gelmesi duru
munda vakfı düzenleyen hükümler mütevelli heyetince tadil edilebilir. Bu
husus vakfın amaçları yerine getirildiği sürece geçerli olarak kabul edilir.
Bir kurumda, kurucunun koyduğu şartlara kesin bir bağidık, ötekinde ise
esneklik ve geniş bir hareket sahası vardır. Aynı şekilde mütevelliler, çe
kilme yaşına geldikleri zaman, yerlerini başkalarına terk etmek üzere

49 Aynı eier, aynı yer.

50 Aynt eser, 653.
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kendilcrİDİ sürekli kılabilirler, ya da tevliyetlerini bitirebilirler. Birinci du
rumda değişikliğin olmaması ikincisi için mümkün olan gelişmeyi engeller.

236 Bu, islâm Dünyasındave Batıda sayısız kolejlerin çoğunlukla kurucuları-

mn vakıfnamelerde koymuş olduğu şartların nisbî esnekliğine dayanak
olarak var oluş ve daha sonra da ortadan kalkışnedenlerinden birt anesidir.
Hükmî şahsiyet fiillerinin amacı olan Oxford ve Cambridge CoUege'leri
yüzyıllarca sürmüş, bugüne kadar varhğmı sürdürerek, Amerikan kolo-
nilerindeki kolejlerin uzak örnekleri olarak hizmet etmiştir.

Müslüman Doğu'nun bir ürünü olan Medrese ile Oxford'da gelişen

kolej arasmdaki temel ayrılık işte budur. Bu husus ikincisi gelişip başka

yerlerde de taklit edildiği halde birincisinin varbğını sürdüremeyİş ne
denini açıklamaktadır. ONİord tipi kolej böylece hükmî şahsiyet haline
gelme olgusu itibariyla, hükmî kişiliğe sahip olmayan vakfın akibetinden
kurtulabilmiştir.

Adam Smİth, her hangi bir vazifeyi (cause) yürütmekle göre\'leudiri-
len kişilere yapılan vakfın etkisinin, zorunlu olarak tembelliğe sevkedici bir
nitelikte olduğunu belirtmektedir. Bu husus Merton örneğine göre teşkilât

lanan kolejler konusunda pek doğru değildir. Bu tür kolejlerden her ki
şinin koleji bitirdikten suzun süre sonra bile süı-dürdükleri l>ir mensubiyet
duygusu geliştirilmiştir. Buduygu hâlâİngiltere ve Kuzey Amerika'mniyd
korunmuş kolejlerinde mevcuttur. Gerçekte kolej-üniversiteler, öğrenci

lerden mezun oldukları okulların hatırasını yaşatmak amacıyla fonlar sağ

lamak suretiyle malî sıkıntılar sırasında, bu, kendilerini kurtarma espri
sine dayanır, ister Islâmda, ister îslâmdaki örneğini bütünüyle muhafaza
eden Batıda olsun, kolejlerde böyle bir şey mevcut değildi. Orada her tale
be kendisi için vakfın bir hayır unsuru olarak ifade ettiği şeyle ilgilenmiş,

öğrenciliğinden azamî istifadeyi elde etmiş, öğrenimini bitirince de ilişki

sini kesmiştir.

Kolej üyelerinin tutumundaki bu farklılığı Rashdall, Paris ve Oxford
sistemlerindeki farkhiığı ele alırken ortaya koymaktadır. Temel farklılık

özellikle Merton College'nin kuruluşunda görülebilir. Burada öğrenciler,

AvTupa kolejlerinin lıurslu öğrencilerinden farklı bir durumda idi. Bunlar
hükmî şahsiyeti olan arazî sahipleri idi. Balliol ve çoğu Paris kollejlerinin
öğrencileri gibi başkalarınca yönetilen bir yardım alan pansiyoner değil-

Ierdi.5l Oxford College'nin ideali ile, Paris'inki arasında önemli bir fark
lılık vardı.

Paris'U kurucunun ideali bir öğretmen tarafından yönetilen bir öğ

renciler gurubu oluşturmaktı. Bununla birlikte bu yönetimin karakteri,

51 RASHDALL, ünivcrailics, III. 197.
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öğrencilerinin yaşı ve durumuna göre değişiklik gösteriyordu. Bir Oxford
kolejinin ideali ise daha ziyade özerk bir hükmi şahsiyet oluşturmaktı.

Böyle bir teşekkülün ideali manastırınki gibi seçilmiş bir başkamn ellerin
de idi. Bu başkanın yaşlı öğrencilerden oluşan belli sayıda yardımcıları

vardı. Bununla birlikte, daha önemli hukukî fiiller için herkesin onayı

gerekiyordu. Kuruluşun en genç olan tam üyesi bile öğretmenin seçimine
iştirak ediyordu.52

Merton modeli bir kolej oluşturanlar, kendi kolejlerine bir yatırım-

237 da bulunuyorlardı. Bu nedenle îngdiz öğrencilerin kendi mallarına olan
ilgileri çok sık olarak Paris kolejlerinde görülen kolej gelirlerinin israfı

ve boş yere dağıltılması ve kaybını ünleme yönünde idi.55 Paris'te bir öğ

rencinin koleji ile olan ilişkisi büyük tatilde ekseriya sona erdiği halde,
ingiliz kolejlerinde büyük tatilin önemli bir bölümünde okulda ikamet
etmek gerekiyordu.54 Belli miktarda bir menfaatin verilmesine bağb

olarak geçersiz olması dışında, öğrencilik kural olarak îngiliz kolejinde
hayat boyu sürmekte idi.55 Merton CoUege, kolejler tarihinde önemli bir
yer işgal etmektedir. Ondan önce gelen kolejler, vakfa dayalı kuruluşlardır.

Daha sonra onu izleyenler ise hükmî şahsiyete sahip kurumlardır. Birinci
ler karakter bakımından statiktir; ikinciler dinamik olup zamanın değiş

mesiyle değişme özelliğine ve esnekliğine sahiptir. Çünkü Maclver'in da
dediği gibi eğer kurumların en üst düzeyde hizmet görmeleri gerekiyorsa,
yaşam değiştikçe değişmesi, yaşamın kendisi yeni istikametler alınca

dönüşüme uğraması zorunludur.56 Bu değişim hükmî şahsiyeti olmayan
vakıflara bağb kurumlarda tara anlamıyla mümkün değildir. Çünkü bu
kurumlar, kurucusunun koyduğu izlenmesi gereken değişmez şartlarla

yönetilmektedir. Hükmî şahsiyeti olan vakıf ise ihtiyaç hasıl olduğunda

kuralları değiştirilebilen sürekliliğe sahip mütevelliler sayesinde esneklik
imkâm sağlaımştır.

IV- BATI ÎSLAM DÜNYASINDA VAKIF VE GÜNEY AVRUPANIN
İKt ÜNİVERSİTESİ

Bir hükmî şahsiyet olarak üniversite kavramı îslâma her ne kadar
yabancı ise de fiatı-İslâm dünyasının tecrübesi Güney Avrupa'daki
iki üniversitenin tesisinde bir etkisi olabilir. Bu üniversitelerden birincisi

52 Aynı eser, I, 514.

53 Aynı eser, III, 199.
54 Aynı eser, III, 197.

55 Aynı eser, aym yer.

56 R.M. Maciver, Communily, A Soeiohgical Study. London, Macınillan, 1924, s. 164;
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ispanyadaki Palencia, ikincisi de italya'da Napoli'dir. Palencia, KastU-
yalı kral VIII. Alfonso tarafından 1208-1209 yıllarında, Napoli ise impa-
rator II. Frederik tarafından 1224'de kurulmuştur.

Daha önce üniversiteler, eğitimindeki etkinlik ve yaygın takdir
görmenin bir sonucu olarak ortaya çıkmıştır.27 Palencia ve Napoli köklü
birer istisna oluşturur. Palencia bir kraliyet buyruğu ile kuruldu. Hatta
VIII. Alfonso resmî bir kuruluş belgesi çıkardı. Napoli ise II. Frederik'in
kaleminden çıkan bir belge sonucu tesis cdilmiştir.58 ispanya yarımada

sındaki üniversitelerin başta gelen özelliği Rasbdall tarafından şöyle an
latılır:

Onların en belirgin özelliği, krabyet ailesi ile olan yakın ilişkileri

idi. Bunlar çeşitli krallarca tesis edilmiştir. Onlardan çoğu uzun süre
ya da sürekli olarak kraliyet belgeleri ile aktarılandan daba fazla ber hangi
i)ir yetki bulunmaksızın varlığını sürdürmüştür. Bu studia generaUa
"respectu regni" resmen tanınan her hangi bir biçimiyle îspanya yarım

adasına mahsustur.

Palencia bu türden bir studia generalia "respectu regni" olan, yani
kraliyet yetkisiyle meydana getirilen ilk üniversite idi. VIII. Alfonso
ünlü okullardan belki de Bolonya ve Paris'ten ücretli olarak Palencia'da
ders vermek üzere öğretmenler davet etmiştir.60 II. Frederik kendi üni
versitesinin kuruluşunu izleyen yıl, rakip Bolunya'yı "Studium"dan malı-

238. rom ederek profesörleri ve öğrencileri Napoli'ye davet etmiştir.61

Bu iki örnek açıkça, üniversitelerin ortaya çıkışlarının normal şek

linden köklü ayrılışlardır. Bunların o günün Batı-tslâm dünyasındaki öğ

renim kuruluşlarınca nasıl etkilendiklerini değerlendirmek İçin ispanya ve
ve Kuzey Afrika'daki İslâm kurumlarının hukukî temeline kısaca göz
atmak gerckraektcdir.^-

Malikî mezhebi. Batı - islâm dünyasında hakim idi. öteki sunni
fıkıh mezheplerinin aksine bu mezhep vakıf kurumlarının kurucularınca

57 RASHDALL, Univer$ities, 11, 22.

58 Aynı eter,, aynı yer.

59 Aynı eter, 11, 64.

60 Aynı eter, 11, 66.

61 Baskıya hazırlayanın aynı eserdeki bibliyografya notuna yaptığı eke bakınız, II, 22: 11.
Frederick'in yasası (1225) A. Gaudenzi tarabndan bulundu. Bu zat bu yasayı 1908'de yayınladı; bu ta
rihten önce bu yasa 1227'de iptali nedeniyle bilinmekte idi.

62 Aynntüar için bkz., G. MAKDÎSl, An ttlamic Element in ıhe Early Spanith UniverıUy, tslâm,
Paal İnfİnence ud Preseni Cholleoge içinde Edinburgb, Uoiversity Prese 1979, s. 126-137.
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denetlenmesine izin vermemiştir. Medrese kurucusu kendisini onun mü

tevellisi olarak atayamazdı. Bu durum servetlerini, gâsıp sultanların el
lerinden uzak tutmak ve ana malı kendi mirasçılarınınmenfaati için sü
rekliliğini sağlayarak gasp etmek amacıyla sık sık vakfa baş vuran bel
li kişilerce medreseler kurulmasınıönlemiştir.Bu MaHkî hukukunda müm
kün olmadığmdan, Maliki medreseler. Maliki fıkhının hakim olduğu ülke
lerde gelişmemiştir. BağdadMa bilinen hiç bir maliki medrese yoktur.
Şam yüzyıllar boyu dört tanesine sahip olmuştur. Mısır'da tamamiyle
Malikîlerc ait bir; yalnız sunnî mezheplerden biri olarak da altı medrese
bulunuyordu. Bütün Kuzey Afrika'da yaklaşık olarak 12 Maliki medrese
vardı. Açıkça söylemek gerekirse Maliki medreseler Islâmda gelişmekten

uzak bulunuyordu.

Bu nedenle ispanya ve Kuzey Afrika'da medreseler kurmak sul
tanlara, kudretli ve etkili yüksek mevkili kişilere düşüyordu. Bu kurucu
ları böyle bir şey yapmaya yönelten nedenler öncelikle kendi çocuklarımn

geçimini temin etmek olduğundan daha başka bir yerde yatmaktadır.

Son zamanlarda büyük A.B. Cobban, İspanya Üniversitelerinin
"respectu regni"nin II. Frederik'in Napoli üniversitesinden esinlenmiş ola
bileceğini ileri sürmüştür.Bu mümkün değildir. Çünkü, Paleucİa üni
versitesinin kuruluşu Napoli üniversitesinden on puldan daha fazla bir
zaman önce olmuştur. Bu nedenle etki bunun tam tersi bir biçimde olmuş

olabilir. Bununla birlikte, asıl üniversite fikrinden köklü ayrılışın her iki
kurucu kral için ortak olan bir kaynaktan esinlenmiş olması daha muhte
meldir. Bunlar, doğrudan doğruya Batı-lsîâm dünyasımn tecrübesinden
etkilenecek bir durumdaydı. Batı-Islûm dünyasında hâkim Maliki vakıf

hukukunun kendine özgü durumu hükümdarlar dışında herkesi medre
seler kurmaktan alıkoymuştur. Çünkü bu kurucuları yönlendiren neden
bu medreselerin kuruluşuyla kendilerine ve kendilerine ait belli bölgelere
gösterilen saygınlıktır.

63 A.B. Cobban, Medieval Universüies: Their Developmenl and Organisalion. LondonMethuea

1975. ». 183.



islam hukukunda ZİNA SUÇUNUN MAHÎYElt VE CEZASI

Dr. İbrahim ÇALIŞKAN

GİRİŞ

Bir toplumun sağlamlığı, o toplumu meydana getiren ailelerin yapı

larının sağlam olucuna bağlıdır. Aile içerisindeki fertlerin birbirlerine
karşı olan sadakat ve bağlılıkları, o ailede doğacak olan çocukların istik
balinin garantisidir. Bu sadakat ve bağblık ortadan kalktığı zaman,
ailedeki huzursuzluk çocukların yetişmesini etkileyecek, e.şler arasındaki

huzursuzluklar onlara da sirayet edecektir.

insanların hayatlarım insanca sürdürebilmeleri için, onlaıın vaz
geçilmez temel hakları olarak niteleyebileceğimiz can, mal ve ırzlarının

korunması, hemen hemen bütün hukuk sistemlerinin temelini oluşturur,
insanların bu haklarına haksız tecavüzde bulunanlar, değişik şekillerde

de olsa bütün hukuk sistemlerinde cezalandırdmış, haksız tecavüzde
bulunan bu kimseler, toplum tarafından da kınanmışlardır

Toplumdaki ahlâk kuralları, çeşitli suçlar için konmuş olan cezalan
da aşmış ve o hale gelmiştir ki, ırza venamusa karşı çirkin bir fiil işleyen
kimseler, kendilerine uygulanacak kanunî cezadan daha çok, toplumun
kendilerine karşı takınacağı tavırdan korkar olmuşlardır, işte bu nok
tadan hareketle, diğer suçlara nazaran ahlâka aykırı liiUere verilen ceza
lar,bütünhukuk sistemlerinde daha ağır vesüreli olmuştur. Bunun böyle
olmasında, toplumun ahlâkî değerleri üzerindeki titizliğinin, mevzu hu
kuk sistemlerinde kanun ko^mcu üzerindeki etkisi büyüktür.

Diğer hukuk sistemlerinde olduğu gibi islâm hukukunda da konul
muş olanhükümler, insanların menfaatlerini gözetmiş ve onların en iyi
bir şekilde bayatlarını sürdürmelerini hedef almıştır. Hz. Peygamber'-
in gönderilişinde bile bu hikmet gizlidir.' islâm hukukunda, hükümler
konulurken gözetilen bu menfaatleri beş noktada toplamak mümkündür.
Bu esasları çiğneyen kimse çeşitli şekillerde cezalandırılmıştır.^

1 Enbiyâ, 107; Yûnus, 57.

2 Muhammed Ebö Zehra, tslâm Hukuku Metodolojisi Fıkılı Usûlü, Çev. Abdölkadir Şe
ner, Fon Matbaası, Ankara 1979, s. 239.
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a- Canın muhafazası: İnsanın canının, uzuvlarının, şahsi hak ve
hürriyetlerinin korunması, şeref ve haysiyetinin çiğnenmemesidir. Bu
sebeple, bir kimseyi haksız öldürene kısas; bir kimseye iftira edene de,
kazf cezası uygulanır.

b- Aklın muhafazası: Akla zarar verecek her şeyden akün korun
masıdır ki, içki içmek ve uyuşturucu maddeleri kullanmak bunun için
yasaklanmış ve bu yasağa uymayanlar hakkmda cezalar konmuştur.

c- Neslin muhafazası: İnsan türünün korunması demektir. Nesil
lerin ruh beden, zihin, din ve ahlâk yönlerinden iyi yetiştirilmeleri, bu
maddenin içerisinde yer abr. Neslin bozulmasına sebep olduğu, babası

belÜ olmayan çocukların çoğalmasmın toplumda maddi ve manevî bü
yük yaralar açacağı, toplumu temelden sarsacağı için zina fiili İslâm

dininde suç sayılmış ve bu fiili işleyenler cezalandırılmıştır.

d- Mabn muhafazası: Malın, zulüm ve haksızlığa yol açmadan ko
runması ve insanların malvarlığına saygı duyulmasıdır. islâm'da baş

kasının mabna haksızca yapılan tecavüz ve hırsızlık şiddetle cezalan
dırılmış ve bunun cezasının ahirette de ağır olacağı belirtilmiştir.^

e- Dinin muhafazası: İnsanların düıt duygularına saygı duyarak
insanların din hürriyetini sağlamaktır.

I. ZİNA KAVRAMI

Zina kelimesi, Z-N-Y jOj kökünden Arapça bir isim olup gayrı

ineşru münasebette bulunmak,'* evb erkek veya kadının, kendi rızasıyla

eşinden başka bir kimseyle cinsel ilişkide bulunması,^ kanun dışı cinsel
buluşma,® aralarında şer'an cinsî münasebete imkan veren bir bağ olma
dan bir erkekle (zâni) bir kadının (zâniye) cinsî münasebette bulunması,''

haram fere tasarruf eylemek^ şeklinde tarif edilmiştir.

Zina kelimesi dilimize de geçmiş ve çeşitH anlamlarda değişik ekler
alarak kullanılmıştır:^

3 Ahmed b. Mubanuned b. Hanbel, el - Musoed. Dâru'l-Maârif, Mısır 1946-1974, e. 111,

B8.111,113,114; tbn Hanbel, c. XIII, sa. 90-91; c. XVI, s. 234.

4 Hüseyin Kâzım, Türk Lügati, Devlet Matbaaaı, istanbul 198, c. II, s. 964.
5 Türk Hukuku Lügati, Türk Tarih Kurumu Basımevi, Ankara 1956, s. 371; Hüseyin

Ozcan, Ansiklopedik Hukuk Sözlüğü, Yenİ DesenMatbaası, Ankara 1975,s. 736.
d Pars Tuğlacı, Okyânus, Sermet Matbaası, İstanbul 1972, c. VI, s. 30.
7 Meydan Larousse, c. XII, s. 94i.

8 Firûzabadî ebu Tabir Mnhammed, Kamus, Çev. Mütercim Âsim Efendi, Cemal Efendi
Matbaası, istanbul 1887 (1305 H.) c. IV, s. 996.

9 Meydan Larousse, e. XII, s. 941.
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Zinakâr; Kanunsuz olarak cinsel ilişkide bulunan.

Zinakârî: Zina işlemek.

Veled—i Zina: Nikahsız ilişkiden doğan çocuk, piç.

Zina kelimesi, almancada "ehebruch", fransızcada "adultere, fomi-
cation", ingilizcede "adultery, ciiminal conversation", latincede ^'adul-
teriunı" kelimeleriyle ifade edilmektedir.

İslam Hukuku'nda ise cezayı gerektiren zina şöyle tarif edilmiş

tir: Bir akd-i şer'î'ye müstenit olmaksızın bilihtiyar yapılan haram bir
mücamaattır. Bunu irtikâp eden erkeğe "zâni'*, kadına da zâniye de

11nir.

Erkeğin zinası; Evlilik, şüphe ve mülkiyet gibi bir bağ bulunma
dan hayatta olan bir kadın ile önden cinsî münasebette bulunmaktır.

Kadının zinası ise, yukarıda tarif edilen fiile kendi rızasiyle imkan sağ

lamaktır.

Rızası olmadan zina eden erkeğe "mezniyyün bib.", kadına da "mez-
niyye" denir.^^

Muhammed Hamdi Yazır da "zâniye" ve "mezniyye" kelimeleri
üzerinde durmuş ve aralarındaki farkı şöyle açıklamıştır:

"Zâniye, zina eden kadın, zâni, zina eden erkek demek olduğu bel
li, ancak zâniye ile mezniyyeyi farketmek lâzımdır. Her zâniye mezniy-
yedir, lâkin her mezniyye zâniye değildir. Çünkü mezniyye zina edilen
kadın demektir ki, cebr ü ikrâh ile de olabilir, tkrâhile zina edilen kadına

ise mezniyye denilirse de zâniye denilemez. O zira ancak kendi tav ü
rızasiyle zinaya temkin eden kadına denilir. Mütaveatı hasebiyle zina
fiilinde fâili müşarik olur. İkrâh edilen kadmise hiçbir veçhile fâil değil,

yalmz mef'uldür."^^

10 Tuğlacı, c. VI, s. 3094; Türk Hukuk Lügati, s. 371.
11 Ömer Nasuhi Bilmen, Hukuku tslâmiyye ve Istılahatı Fıkhiye Kamusu, Bilmen Ba

sımevi, İstanbul 1967, s. III, s. 26, 197; Türk Hukuk Lügati, s. 371. Tarifiçin bkz. tbn Ruşd

ebu'l-Velid Mubamıned b. Ahmed cl-HaRd, Bidâyetu'i-Muctehid ve Nihâyetu'l—Muktesid,
Dam 1-Fikr, (b.y.) (t.y.); Joseph Scbacht, İslâm Hukukuna Gİriş, çev. Mehmet Dağ, Abdulka-
kadir Şener, Ankara Üniversitesi Basımevi, Ankara 1977,s. 184, e. II, s. 362.

12 Kâsânî, Alâuddin ebî Bekr b. Mes'âd, Bedâiu's-Sanâi fî Tcrtîbi'ş—Şerâi' Dâru'l-Kİta-

bi'l Arabt, Beyrut 1974, c. CVII, ss. 33-34; İbn Nuceym Zeynuddin, el-Babru'r—Râik Şerhu

Kenzi'd-Dekâik, Dâru'l-Ma'rife, Beyrot (t.y.), c.V, s. 3; îbn Abidin Muhammed Emin, Hâ-
«iyetu Reddi'l-Mubtar, Matbaatu Mustafa el-Bâbî el-Halebİ, Mısır 1966, c. IV, s. 4.

13 Türk Hukuk Lügati, s. 372; Bilmen, c. III, s. 26, 1971

14 Muhammed Hamdİ Yazır, Hak Dİnİ Kur'an Dili, Türkçe Tefsir, Nebioğlu Basımevi,

İstanbul 1960, e. V, ss. 3468-3469.
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Zina, MK. un 129. md. de:

"Evli bulunan bir kişinin başkasiyle cinsel ilişkide bulunması"

şeklinde tarif edilmiştir.

Zina.'TCK. da:

"Karının kocasından başka bir -erkekle cinsel ilişkide bulunması

suçtur." (TCK. 440. md.) şeklinde açıklanmıştır.

II. ISLÂMDAN ÖNCEKt HUKüK SİSTEMLERİNDE ZiNA
SUÇU VE BU SUÇU İŞLEYENLERE ÖNGÖRÜLEN CEZALAR

A. Mısır Hukuku

Mısır ceza hukukunda zina, başkasının hakkına ve ahlâk-t umumiye-
ye tecavüz ve kanın karışmasına sebep olarak görüldüğünden zina eden
erkeğin cinsel orgam, kadımn da burnu kesilirdi.'^

B. Bâbil Hukuku

Zina suçunu işlerken yakalanan kadın, suç ortağı ile beraber suya
atıbrdı. Bu cezanın uygulanmasından kadını ancak kocası, suç ortağını

da hükümdar affederse vazgeçilebilirdi. Henüz baba evindeki bir kızı

iğfal etmek, idam ceszasını gerektirirdi. Kadın, zina suçunu işlerken ya
kalanmazsa kocası tarafından aleyhinde açılacak davada ancak yemin
etmek suretiyle kendisini temize çıkarabilirdi. Eğer zina isnadı koşacı

tarafından değil de, bir üçüncü şahıs tarafından yapıbrsa o zaman kadın

"nehir tecrübesi"J6 ne tabi tutulurdu. Koca, bir savaş neticesinde esir
düşerse, kadının kocaya karşı olan sadakat vazifesi, duruma göre de
ğişmekteydi. Eğer kocanın evinde kadına nafaka olacak şeyler mevcut
sa, kadın sadakat göstermeye mecbur olur ve aksine hareket ettiği tak
dirde idam edilirdi. Eğer kadın için yeterli nafaka mevcut değilse, kadı

mn başka bir eve gitmesi suç sayılmazdı. Bu durumda ilk koca geri dö-

15 Hahmud Es'ad, Tarib~i tim-i Hukuk, Malbaa-i Âmire, İstanbul 1914. c. I, s. 49;
Recai G. Okandan, Umumi Hukuk Tarihi Dersleri, Fakülteler Matbuası, İstanbul 1951, s. 96.

(Zina suçunu İşleyen kadının sadece bumu kesildiği halde, Okandan, Mahmut Es'ad'ın aynı ki-

tabmm aynı yerini kaynak göstererek zina suçunu işleyen kadının da cinsel organımn kesildiğim

söylemektedir. Bu ufacık, yanlışlık, OKANDAN'ın gözünden kaçmış olsa gerektir).

16 Bâbil hukukunda muhakeme usullerinde şikâyetçinin şikâyeti reddedildiği takdirde,

şikâyetçi kendi aleyhinde usûle uygun olarak yapılacak bir iânellemede bulunmazsa, maznun
nehre atılır ve eğer su unu alıp götürürse suçlu olduğu; su onu keuara atarsa, suçsuz olduğu ka
bul edilmekteydi. (Mahmud Es'ad, c. I, s, 62.)
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necek olursa, kadın ikinci kocasından çocuk doğurmuş olsa bile ilk ko
casının evine dönerdi. Ancak, kocanın ortadan kayboluşu kendi isteği

ile olmuşsa, terkedip gittiği kansı onun evine bir daha kesinbkle dönmez-
di.n

Kadımn çocuğu olmadığı veya çok ağır hasta olduğu takdirde er
keğin bir odalık alması mümkündü.^^

Kızı ile gayrimeşru münasebette bulunan kimse sürgün cezasına

çarptırılırdı. Oğlunun hanımı ile münasebette bulunan baba, bağlanıp

suya atılırdı. Annesiyle münasebette bulunan kimse, annesiyle beraber
ateşe atılırdı. Üvey annesiyle münasebette bulunan kimse, babasının

evinden çıkarılırdı.

C. Çın Hukuku

Çin hukukunda birden fazla evlUik kabul edilmemiş, boşanma da
her iki tarafın rızalarıyla düzenleyeceği yazılı bir senedin varbğına bağ

lanmış ve zina halinde, boşanma mecburi kılınmıştır. Zina suçu isnad
edilen kadın, suç ortağı olan erkekten başka istediği her erkekle nikâh-
lanabilirdi. Böylece kocası, onu satarak parasını almaya mecbur tutu-
Iurdu.20

Çin ceza hukukunda genel ahlâka aykırı fiiller ve iğfal suçlanm iş

leyenlerin kısırlaştırma ve burun kesUmesi gibi cezalarla cezalandırıldık

larım görmekteyiz.2l

D. Japon Hukuku

Japon hukuku, tamamen Çin hukukuna benzemekteydi. Zina ve öl
dürme suçlarında bu hukukta da idam cezası uygulaumaktaydı.22

E. Moğol ve Türk Hukuku

Moğol hukukunda, erkeğin mal durumu müsaitse birden çok kadın

la evlenmek serbestti. Evli bir kadının ırzına tasallutun cezası, idam
idi. Ancak zina fiilini işleyen failin, cürm-ı meşhûd halinde yakalan
ması veya zina fiilini işlediğini itiraf etmesi gerekiyordu.23

17 Mahmnd Es'ad, e. I, e. 73.

18 Mahmud Es'ad, c. I, 8. 74.

19 Mahmud Es'ad, c. I, s. 75; Okandao, b.8. 146-147,151.

20 Mahmud Es'ad, c. I, s. 97.

21 Mahmud Es'ad, sc. I, s. 93; Okandaa, s. 43.
22 Mahmud Es'ad, c. I., es. 105, 107.

23 Mahmud Es'ad, c. I, s. 120.
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Moğol imparatorluğunun yıkılışından sonra bir araya gelen Çungari
ve Turgut kabilelerinde de zina suç sayılmış ,ancak bir bedel karşdığın-

da zinada anlaşma kabul edilmiştir. Buna göre zina eden erkek, zina
eden kadının kocasına dÖrtyaşında bir at; kadın da, kocasına üç yaşında

bir at verirdi.24

Kalmuklar kanununda zinanın cezası, hakimlerin menfaatlerine
olarak dokı^z baş hayvan idi. Zina eden erkek, beş; zina eden kadın da,
dört baş hayvanı ceza olarak hakime verirdi.2S

F. Hint Hukuku

Hint hukukunda sövme ve zina suçları ancak para cezasını gerek-
tirirdi. Ancak bu ceza, Manu mecellesinde, zina eden kadının zina et
tiği için köpeklere yedirileeeği, zina eden erkeğin de yakılacağı şeklinde

yer almıştı. Ayrıca kadınlara gizli yerde bakmak, hediye göndermek ve
dokunmak yasaklanmıştı. Fuhşa tahrik de sürgün cezası ile cezalandırıl-

mıştı.26

Hint hukukunda da zina, ırza tecavüz, gayrımeşru münasebetler
ve yalancılık, yalan yere şahitlik gibi fiillerin suç sayddıklaıı \e bu suç
ların herbirine suçlu ile mağdurun bulundukları kastlara göre mahiyet
leri değişen ölüm, uzvun kesdmesi, hapis, sürgün, mallarm müsaderesi,
para cezası ve mensup bulunduğu kasttan çıkarılma gibi çeşitli cezaların

verildiğini görmekteyiz.27

G* Âsur Hukuku

Âsur hukuku, zina, ırza tecavüz suçları hakkında ağır cezalar ka
bul etmiştir. Babasının evinde ikamet eden bir kadının kocasını aldat
ması, başka bir erkekle münasebette bulunması halinde, gerek kendisi
ve gerekse suç ortağı öldürülürdü. Kocasının evinde ikamet etmekte
olan bir kadının başka bir erkekle münasebette bulunması halinde,
koca, gerek karısının ve gerekse onun suç ortağının uzuvlarını sakatla-
yabUirdi. isterse karısını af da edebilirdi. Âsur hukuku, yabancı bir
erkekle münasebette bulunan evli bir kadım bazı hallerde suçlu sayma
mıştır. Meselâ, hür bir adamm karısına taarruz edileıekonun namusuna
rızası hilâfına tecavüz edilmesi halinde, mütecaviz erkek öldürülür fakat

24 Mahmud Es'ad, c. I, es. 122-123.

25 Mahmud Esa'd, c. I, as. 123-129.

26 Mahmud Es'ad, c. I, ss. 139-157.

27 Onadan, s. 57.
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kadın suçlu sayılmazdı. Âym şekilde deli bir kadının kandırdarak gizli
bir eve götürülmesi ve orada yabancı bir erkekle münasebette bulunma-
sımn mümkün kdınması halinde de, kadın maruz kaldığı bu hadiseyi
itiraf ederse cezalandırılmazdı. îtiraf etmediği takdirde kadına verilecek
cezayı kocası tayin ederdi. Fakat kadın ister itiraf etsin ister etmesin her
iki durumda da onunla münasebette bulunan erkek ve bu münasebette

bulunmayı gerçekleştiren kimse üldürülürdü.28

Kadın kocasını aldatarak kendi rızasıyla zina işlerse, hem kendisi
ve hem de suç ortağı ölüm cezasıyla cezalandınhrdı. Ancak evli bir kadın

la münasebette bulunan erkeğin ölüm cezasıyla cezalandırılabilmesi için,
münasebette bulunduğu kadınm evli olduğunu bilmesi'gerekiyordu.
Evli bir kadın umumi evlerden birine gider ve orada kendisinin evli ol
duğunu bilen bir erkekle münasebette bulunursa, kadının kocasmın kadı

na tayin edeceği ceza, kadınla münasebette bulunan erkeğe de aynen
uygulanırdı. Evli bir erkeğin genç bir kızın namusuna kızın rızası ol
madan tecavüz etmesi halinde, kızın babası tecavüzde bulunan erkeğin

karısını ahr, onu kendi yanında muhafaza eder ve aynı fiili, tecavüzde
bulunan erkeğin karısına uygulardı. Eğer tecavüzde bulunan erkek, evh
biri değ'ise, kızın fiatının üç mislini ödemeye mecbur tutulurdu ve isterse
tfecavüz ettiği bu kızla evlenebilirdi. Ancak evlenmek istemesi halinde,
kızın babasının muvafakatine gerek duyulurdu. Genç bir kız kendi rı

zasıyla evli bir erkekle münasebette bulunmuşsa, bu durumda erkek,
kızm babasına kızın üç misli fiat ödediği gibi artık kendi karısımn yanm^
bir daha dönemezdi. Kız da babasının uygun göreceği bir ceza ile ceza
landırılırdı.^^

H. tbrâni Hukuku
f

İbrani hukukunda da zina suç sayılırdı. Bu suçun faillerinin her
ikisi de ölüm cezasıyla cezalandırılırdı. Kâlıin olan kimselerin kızları

eğer gayrimeşru münasebette bulunacak olurlarsa, bunlar hakkında ateş

te yakılmak cezası tatbik edilirdi. Annesiyle, geliniyle, kızkardeşi ile
gayrimeşru münasebette bulunanlar da öldürülürdü. Eıkek, evlendiği

kızın bâkire olmadığnı anlarsa, bu kız babasınm evinde gayrimeşru mü
nasebette bulunmuş kabul edilerek taşlanmak suretiyle Öldürülürdü.
Eğer erkeğin bu hususta kıza iftira ettiği anlaşılırsa, erkek hem kızın

babasına para vermeye mecbur tutulur ve hem de evlendiği kızı hiçbir
şekilde boşayamazdı. Bir kimse nişanh bir kızla şehir içinde münasebet-

28 Okandan, s. 162,

29 Okandan, ss. 162-166.
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te bulunursa, kız, buna bağırarak muhalefette bulunmadığı için; erkek
de nişanlı bir kızın namus ve iffetini ihlâl eylediği için taşlanarak öldürü
lürdü. Eğer bir kimse nişanlı bir kızla şehir dışında zorla münassebette
bulunursa, fiilin şehir dışında meydana gelmesi, kızın muhalefetini ne
ticesiz kılacağından yalnız erkek öldürülür, k'za ise herhangi bir ceza
verilmezdi.30

I. Eti Hukuku

Eti hukuku, suçluların cezalandırılmasını esasında devletinyetkÜeri
arasında yer alan bir husus olarak görmüş ve bunun sayesinde kan
davalarının önüne geçmiştir. Ancak, zina suçunda olduğu gibi bazı hal
lerde suçluların, suçtan zarar görenler tarafından cezalandırılması esa
sını da koymuştur. Nitekim karısını evinde başka bir erkekle münasebet
te bulunurken yakalayan kocanın, suçluların her ikisini de öldürebile
ceği esası kabul edilmiştir. Eğer koca suçluları bizzat öldürmezse, kral
onları mahkemesinin huzuruna çıkaıır ve ölüme mahkum edilmelerini is
teyebilirdi. Görüldüğü gibi, suçluların ölüme mahkum edilmeleri, koca-
mn şikâyet ve isteğine bağlı bulunmakta idi.jKoca, karısını affedecek olur
sa, kadına ve onun suç ortağına herhangi bir ceza verilemezdi. Fakat
koca isterse, suçlu erkeğin alnına bir damga vurabilirdi.^'

Eti hukuku, ahlâk ve adaba aykırı, şehvanî ve hay\'anî hislerle iş

lenmiş gayri ahlâki birçok fiilleri suç olarak kabul etmiş ve cezalandır

mıştır. Bu cümleden olarakanne, kız ve erkek çocuk, gelin, kayın vâlide,
üvey kız ve baldız gibi kimselerle ilişkide bulunanlar hakkında ölüm.
cezası tatbik edilirdi. Zina suçu kadının evinde değil de kırda işlenmişse,

kadının rızasınm olup olmadığını tesbİt güç olacağından yalnız suçlu er
kek cezalandırılırdı, Aym şekilde şehir dışmda yardım isteme imkanma
sahip olmayan bir kadına tecavüzde bulunan erkek de ölümle cezalan-
dırılırdı.32

J. İsparta Hukuku

Bütün hukuk sistemlerinde suç sayılan gayrimeşru münasebet ve
maharetle yapılan hırsızlık, İsparta hukukunda suç sayılmıyordu. Ak
sine Hilotlar'm33 mahsullerini çalmak vatandaşlarca çok tasvip edilen

30 Okandan, ss. 189-190.

31 Okandan, s. 205.

32 Okandan, ss. 207-208.

33 Ililot: Isparta'h vatandaşlann arazisini işleten toprağa bağlı yan esir demektir. (Sadri
Maksudi Arsal, Hukuk Taribi Derleri, Aııkura 1941, s. 179.
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bir çeşit kahramanlıktı.Hangİ suçu işlerse İşlesin mabetlere iltica eden
lere dokunulmazdı.-^'*

İsparta'da evlenme vardı. Ancak evlenmenin tek amacı, vatandaş

yetiştirmekti. Aile saadeti, karı ve kocanın mutlu hayat sürmeleri ko
nuları, Likurg kanunları tarafından tamamen ihmal edilmişti. Evlenme
mecburi idi. Evlenme, askerlik gibi devletin yüklediği bir \"azife olarak
kabul ediliyordu. Bekârlık bir suçtu. Geç evlenenler de cezalandırılıyor

du. Evlenme yaşı ise, erkekler için otuz, kadmlar içİn yirmi olarak kabul
edilmişti.-^5

Karısı genç olan ihtiyar kocalar, karısını namuslu bir delikaubya
takdim edebilirdi. Bu münasebetten doğan çocuğu, koca kendi çocuğu

gibi kabule m.ecburdu. Aynı şekilde ivi aileden olan bir erkek, güzel ço
cukları olan güzel bir kadının kocasından kendisini karısına takdim et
mesini isteyebilirdi. Çünkü Likurg kanunlarına göre çocuklar ana ve
babalarına değil, devlete aitti. Bu şekilde İsparta'da sağlam vatandaş

yetiştirmek gayesiyle, içtimaî ahlâkın altüst edildiğive ahlâkın en yüksek
esaslarının feda edilmiş olduğu gayet açıktır. Bu sebeple İsparta'da

sağlam bir aile müessesesi kurulamamıştır.36

K. Yunan Hukuku

Yunan hukukunda, erkek, karısını gayrimeşru münasebet halinde
yakalarsa onu öldürebilirdi. Evli bir kadınla gayrimeşru münasebette
bulunan erkek, idam edilirdi. Kadın ise kocasından boşanır ve evlilik
dolayısıyla kızın akrabası veva vasisi tarafından kendisine temin edilen,
kocasınm evine beraberinde getirdiği ve adına cihaz denilen malı da
kocasına terkederdi. Evli olmayan bir kadını (kızı) kaçırmanın (ırzına

tecavüz etmiş olsa bile) cezası, sadece yüz drahmi nakdî para cezası

idi.37

Ayrıca, zİna suçunu işleyen kadınlar hakkında, mabetlere girmek
ten menolunmaları ve süslü şeyler takmamaları gibi fer'î cezalar da uy
gulanırdı.38

34 Arsal, ss. 178-179.

35 Arsal, s. 182.

36 Okaodan, ss. 281-282; Arsal, gs. 182-183.

37 Arsal. s. 135; Okandan, s. 293,

38 Okandaiı, s. 294.
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L. İran Hukuku

İran hukukunu, diğer Hint ve Avrupa kavimlerinin kanunların

dan ayu-an özelliği, akraba arasında evliliği yasaklamayıp tavsiye etme
siydi. Bir kimse kız kardeşiyle evlenebiliyordu.3^

M. Roma Hukuku

Roma hukukunda Octavius zamanında yapılan Lex de Adulteriis
adlı kanuna göre, kızını kendi evinde veya damadının evdnde bir erkek
le gayrimeşru münasebet halinde yakalayan babanın, kızını ve onun
suç ortağını; karısını bir erkekle gayrimeşru münasebet halinde yaka
layan kocanın hem karışım ve hem onun suç ortağım öldürmesi suç değil-

di.40

III. İSLÂM HUKUKUNDA ZİNA SUÇU VE CEZASI

İslâm hukukunda zina haramdır ve büyük günahlardandır; Zina
Kur'ânMa açıkça yasaklanmış ve kötü bir şey olduğu belirtilmiştir.^!

Zina, Hz. Peygaraber'in hadislerinde de ele alınmış ve şiddetle yasak-
lanraıştır.^î

Hadiste zikredilen "zina eden seyyib", sahih nikâh ile evlenmiş ve
evlilik hayatında birleşmiş olan erkek ve kadın anlamına gelmektedir.
Evlenmemiş oğlan ve kız zina ederlerse, cezası ölüm değil, yüz değnek

tir.

"Zina eden kadm ve erkeğin herbirine yüz değnek vıırun"43 âyeti,
muhsan yaûi evli olmayan bâkii kız ve oğlan hakkında bir na8sHır.44

Üzerinden nikâh geçip de somadan herhangi bir sebeple (ölüm, bo
şanma, vb.) dul kalan erkek veya kadın, dul iken zina ederse, yine ölüm
cezasına çarptırılır.45

islâm hukukunda zina yasaklandığı gibi, kişiyi zina suçunu işleme

ye götürecek ön filler de de yasaklanmıştır. Nitekim Hz. Peygamber,
îbn Abbâs'tan rivayet edilen bir hadisinde şöyle buyurmaktadır:

39 Mahmud Es'ad, c. I, s, 175; Anal, s. 86.

40 Okandan, s. 481.

41 tsra, 32; Furkân, 68, 69, 70; Abzâb, 30; Talâk, 1; Niaâ, 25.
42 İbn Mâce ebû Abdillâh Mobammed b. Yezid el-KazvInl, Simen, Dâra İhyâi KütUbi'l-

Arabiyye, Mısır (t.y.), c. II, s. 847 (20. HudOd, 1).

'43 24. Nur, 2.

44 ez-Zebîdî, c. Kil, s. 266.

45 ez-Zebîdî, c. XII, s. 267.
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"Allah insana zinadan nasibini takdir etmiştir. Hiç şüphesiz insan,
ezelde takdir edilmiş olan hu sonuca erişecektir. Göz zinası, mahreU'
olmayan kadına şehvetle bakmaktır. Dil zinası, zevkle görüşmektir.

Nefsin de z'na temenni ve iştihası vardır. (Bu arzu da nefsin zinasıdır.)

Tenasül uzvu İse, bu uzuvların hepsinin arzularını ya gerçekleştirir (fi-
ibyâta döker) yahut bırakarak yalanlar.'^

Hadisten de anlaşılacağı ^ibi Allah, kulun göz, dil gibi organlariyle
işlediği küçük hataları zina fiili gibi cezalandırmamakta, ancak zina fiili
gerçekleşince hadd cezasını gerektirmekledir.

Hz. Peygamber, başka bir hadisinde hadd eczasını gerektiren suç-
lan işleyen kimsenin, bu suçlan işlediği anda tam bir mü'min olma
yacağını belirtmiştir:

, "Zina eden kişi, zina ettiği sırada tam ve kâmil bir mü'min olduğu

halde zina edemez. îçki içen de içki içtiği sırada kâmil bir müzmin olarak
içemez. Hırsız da hırzısızlık ettiği sırada kâmil bir müzmin olduğu halde
hırsızlık edemez.

Toplumda ahlâk dışı davranışları da yasaklayan Hz. Peygamber,
kadınlaşan erkeklere ve erkekleşen kadınlara da lânet etmiştir^^, tslâm
toplum ahlâkına göre, her iki insan türünün fazileti, asıl fıtratlarını mu
hafaza etmekte olduğundan fıtrat ve tabiatlanmn aksine hareket eden
leri Hz. Peygamber lânetlemiştir. Giyim konusunda her beldenin örf
ve âdeti birbirinden farkh olacağından, erkek ve kadın giyimlerinin ben
zemesinde hüküm, her beldenin örf ve âdetine göre olacaktır.^^

Hz. Peygambcr'in, zina suçu ve bu suçu işleyenlere uygulanacak
cezalar hakkındaki hadisleri yamnda, bu suçtan kaçınan kimseler hak
kında müjdeler veren hadisleri de vardır.-^0

Toplumda zina fiilinin çoğalması ve açıktan açığa işlenmesi Hz. Pey
gambcr'in hadislerinde bir kıyamet alâmeti olarak gösterilmiştir.5' Nt»-
1in korunması, İslâm'da muteber olan maslahatlardan biri olarak kabul

edilmiştir. Nesli korumak, bir noktada iusan türünü korumak demek

olacağından neslin bozulmasına sebep olacak zina da tslâm hukukunda

46 ez-Zeb!d!, c. NII, s. 323.

47 Buhâri ebû Abdillâh Muhammed b. tsmâ'U, el-Câmi'u'B-Salüh , Elif Ofset Tesisleri,

İstanbul 1979. c. VIII, «s. 20.21. (86. Kitâbu'l-Hudûd, 20).
48 Bûhâri. c. VIll, s. 28 (86. Kitabu*I-Hudûd, 28).
49 ez-Zcbîdî, s. XIII, ss. 109-110.

50 Buhari, c. VIII, s. 20 (86. Kitabu'i-Hudûd. 19).

51 Bubârî, c. VIll, s. 20 (86. Kitabu )-Hudûd, 20), c. VI, s. 241 (74. Kitabu'l-Eçribe; 1).
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yasaklanmış, hakkında dünyevi ceza takdir edildiği gibi uhrevî cezalar
da belirtilerek insanların bu suçu işlemelerinin önüne. geçilmesi gayesi
güdülmüştür.

A. İslâm Hukukunda Zina Suçu

tslâmMan önce Cahiliye dc\Tİnde genellikle orta ve aşağı tabakalar
da kadımn hiçbir değer ve önemi yoktu. Şehirlerdeki cariyeler sahipleri
tarafından fuhşa teşvik edilir, kazandıkları paralar da sahipleri tara
fından ellerinden alınırdı. Yine bu devirde çarşıda pazarda fırsat bulduk
ça kadınların ırzına•tecavüz edilirdi. Erkekler diledikleri kadar kadınla

evlenebilİrdi.52

Bu devirde klan (hay) karabetine önem verildiğinden sihri ya
kınlığın hiçbir önemi yoktu. Hatta evlenmenin gerektirdiği yasaklar
da mevcut değildi. Bu sebeple arapların nikâh konusunda yaptıkları en
kötü şeylerden biri, baba ölünce oğlunun üvey annesini nikahlayıp evle-
nebilm-esiydi.53 Araplarda babasının karısına halef olma âdeti birçok ka
bilelerde yayılmış, bazısında mecburi tutulmuş, bazısında ise rıza esası

konmuştur. 54

Allah, Kur'ân'da bu çirkin âdeti şiddetle yasaklamıştır:

'^Babalarınızın evlendikleri kadınlarla evlenmeyin-geçmişte olan
lar artık geçmiştir-çünkü bu bir fuhuş ve iğrenç bir şeydi, ne kötü yol-
du."S5

İstediği kadar kadınla evlencbilen erkek, kadını çeşitli nikâh şe

killeriyle alabilmekteydi.56

Smırsız evlenme sonucunu doğuran bu nikâh çeşitleri, toplumda ka
dını bir mal olarak kabul etme anlayışını kuvvetlendiriyordu. İslâmiyet,

Cahiliye devri örf ve âdetleri, hayat anlayışı ve tarzı üzerinde değişik

likler yaptığı gibi, sınırsız evlenmeyi yasaklayıp ancak dört kadınla ev-

52 Neşet Çağatay, İHİûmdaıı ünce Arap Tarihi ve Cahiliye Çuğı, Ankara ÜniversiteBİ Ba
sımevi, Ankara. 1965. ss. 124-125.

)3 $em«eltia Günaltay, "tslâmdan Önce AraplarAra&ıuda Kadının Durumu,Aile veTürlü
Nikâlı Şekilleri", Belleten, Türk Tarih Kurumu Basımevi, Ankara 1951, e. XV, 8.9. 69R-699;
Çağatay, s. 127.

54 Ihn Hacer Şihâbuddin Ahmed b. Muhammed el-Ueytemt ei-Mekkİ Kitâbu'z-Zevâcir
an İktİrâfri-Kebâir, el-Matbaatu'l-Mısriyye, Mısu 1284 (1867 H,), c. 11, s. 137.
55 .Nİbû, 22.

. 56 Geniş bilgi İçin bkz. Günaitay, c. XV, ss. 699-707.
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lenme esasını getirmekle bu toplumun nikâh şekilleri ve kadın telâkkileri
üzerinde de köklü inkılâplar yapmıştır.57'

Zina, İslâm'dan önceki hukuk sistemlerinde hoş görülmeyip yasak
landığı gibi, İslâm hukukunda da çirkin görülerek şiddetle yasaklanmış

tır. islâm hukukunda zinanın yasaklamşının hikmetleri, şöyle sıralana-

bÜir:

a- Soyların korunması gereklidir. Soylar korunmazsa, ortada mil
let, kabile ve batın kavramı olmayacak ve Allah'ın Kur'ân'da belirttiği

bu topluluklar arasındaki tanışma^S da gerçekleşemeyecektir.59

Bunun sonucunda'insanlarınkendilerine yönelecek zararları defede
cek olan akraba bağlılığı ortadan kalkacaktır. Birçok işlerde gerekli olan
soylar arası yardımlaşma da gerçekleşemeyecektir. Çünkü insan zorlu
ve elemli bir olayla karşılaştığı zaman etrafında ancak kendisine soy \e
nesep yönünden yakın olan kimseleri bulacak ve bu sayede zorlukları ve
sıkıntıları unutabilecek ve yaşamanın rahat ve huzurunu tadabilecek
tir .60 Zina ile soylar arasında karışmalar meydana gelecek ve bunun ne
ticesinde de dini yayma konusundaki tanışma ve yardımlaşma ortadan
kalkacaktır.6'

b- Zina neticesinde doğacak çocuğun babasının belli olmaması,

onu toplumda himayesiz bırakacak, bunun sonucunda da çocuğun top
lumdaki hukuku çiğnenecektir. Bu ise, hem toplum hem de çocuk için
bir yıkımdır.62

c- Zinanın yasaklanışı, insanların ırz ve namuslarının teca^•üzden
korunmasını sağlar. Irz ve namusun çiğnendiği nice toplumlar vardır ki,
orada şerefli ve itibarb olan birçok aileler itibar ve şereflerini yitirerek
rezü ve zelil duruma düşmüşlerdir.63

d- Ailenin içinde bulunduğu düzeni korumak ve devam ettirmek,
ancak zinanın toplumdan kaldırılmasıylamümkündür. Zira kadın koca-

57 Çağatay, s. 125; Günaltay, c. XV, 89. 706-707.
57 Çağatay, s. 125; Günaltay, c. XV, ss. 706-707.

58 Huctuât, 13.

59 Cürcâvt Ali Ahmed, Hikmetu't-TeşrIve Felsefetühü, Matbaatu Şirketrr-Regaib, Mı

sır 1330 (1911 M.), c. II, s. 126.

60 Cürcâvî. c. II, 99. 126-127.

61 Şemsuddia ebû Abdillâh Mubammed b. ebt Bekr tbnl Kayyım el-Cevziyye, l*iâmu*l-
Muvakki'in an Rabbi'l-Alemin, DâruM-CU, Beyrut 1973,c. İL, s. 126.

62 Cörcâvi, c. II, s. 127. '

63 Cürcâvf, c. II, s. 127.
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sının başka kadınlarla düşüp kalktığını anladığında, kocasına olan gü
veni sarsdacak, ona karşı olan meyli ve mühabbeti azalacak, bunun tabii
bir neticesi olarak da ev işlerine gereği şekilde önem vermeyecektir. Bu
nun sonucunda da, koca ile kadın arasında kin ve nefret doğacaktır.

Zina eden kadın için de durum aynıdır. Bu ise, bir ailenin yıkımı için
yeterlidir.ö4

e- Nesli korumak. Kendilerine başka dostlar edinenerkek veyaka
dınlar, kendi çocuklarına-beraber düşüp kalktıkları insanların da etki
siyle—gerekli özeni gösteremeyeceklerdir. Kendi zevkleri peşinde koşan

bu kimselerinçocukları, ilgisiz Ve himayesiz kalacak ve toplum için prob
lemler doğuracak yığılımlar oluşturacaktır. Böylece toplumda sağlıklı,

sorumluluk yüklenen ve verimli nesillerin yetişmesi imkansız hale gele
cektir.65

îslâm hukukçuları, zina ile ilgili konuların bir kısmında ittifak et
mişler, bir kısmında da ihtilâfa düşmüşlerdir.

1. İttifak Edilen Hususlar:

a) Haram Olan Cinsi Münasebet:

Hadd cezasını gerektiren zinada cinsî münasebet, erkeğin cinsel
organının sünnet mahallinin, kadının cinsel organına girerek kaybolma-
sıdiT, şeklinde tarif edilmiştir. Cinsel organının sünnet mahalli kesik
olan erkek için ise, sünnet mahalli kadar bir miktarın kadının cinsel
organına girmesi şartı arannuştır.66

Hadd cezasını gerektiren zina, îmamiyye fıkhında da, sahihbir nikâh
akdi, mülk ve şüphe gibi bir bağ bulunmaksızın erkeğin cinsel orgamnın
kadının cinsel organına girmesidir diye tarif cdümiştir. Bu ilişkinin ön
den veya arkadan olması bir şey değiştirmemektedir. Her iki halde de
hadd cezası gerekmektedir.67

Hadd cezasını gerektiren cinsî münasebette hukukçular, erkeğin cin
sel organının cinsel organına sadece girmesi yeterli görülıhüş, inzâlin
vukuunu (meninin gelmesini) şart koşmamışlardır.68

64 Cürcâvİ, c. II, s. 127.

65 Cürcâvî, c. II, ss. 127-128.

66 Abmcd Fethi Behnest, Medhalü'I-FıkhiVCmâl'l-tftlâml, Dâru Nafi, Beyrut 1972,
•. 54..

67 Ebu'l-Kâsım Nccmuddin Cafer b. el-Hasan el-HilIt, el-Muhtasanı'n-Nâflfi Fıkhil-

tmâmiyye,Mektehetu'I-Esedt, Tahran 13787 (1967) s. 291. '
68 Molla Hüsrev, c. II, e. 61; Bebnesî, s. 54.
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Cinsî münasebette bulunan kimsenin îslâm hukukuna göre mükel
lef bir kimse olması şarttır. Bu sebeple çocuk ve delinin cinsî münasebet
te bulunmalarından dolayı cezalandırılmaları söz konusu olmamaktadır.^^

Cinsî münasebette bulunan kimsenin konuşabilir olması şartı da
aranmıştır. Dilsiz olan kimse gayrı meşru münasebette bulunduğu tak
dirde şüphe söz konUsu olduğu için kendisine hadd cezası uygulanma
yacaktır. Kör olan kimse, işlediği zina suçunu itiraf ederse, kendisine
hadd cezası uygulanacak; zina işlediği delillerle ispat edilirse, kendisine
ceza uygulanmayacaktır.'^^

Zina fiilinin şehvet uyandıran bir kadına ve önden yapılmış olması

gerekmektedir. Bu sebeple, küçük kız çocuğuna, ölüye ve hayvana yapı

lan fiiller için hadd cezası gerekmemektedir." '̂ Önden değil de arkadan
yapılan (dübür: anüs) fiil için de hadd cezası uygulanmaz.''̂ İşlenen zina
fiilinin isteyerek, zorlanmadan yapılmış olması şartı da aranmaktadır.

Zina suçunu zorla işleyene de hadd cezası uygulanmaz.

Bu sayılan şartların dışında, zina fiilinin Dârûl İslâm*da işlenmiş ol
ması şartı da aranmaktadır. Dâru^l-Harb'de zina fiilini işleyene hadd
cezası uygulanmamaktadır.''^

Zina fiilini işleyen kimsenin bu fiilin haram olduğunu bilmesi gerek
tiği şartını ileri süren İslâm hukukçuları olmuşsa da, zina filliinin bü-

'tün milletlerde yasaklanmış bir fiil olduğu belirtilerek bu görüş reddedil
miştir.''*

Genel tarif içersinde, zina fiiline imkan veren erkek veya kadın,

aynı şekilde her ikisi de zina fiilini işlemiş kabul edÜerek kendilerine hadd
cezası uygulanacağıbelirtilmiştir.''^îslâm hukukçuları bu hükmü genel
tarif içerisine alırken, Ebu Davud'un zikrettiği'® Esleraî hadisini esas
almaşlardır. Çünkü zikredilen hadiste Hz. Peygamber, Eslemî'ye sorduğu

sorularla, hadd cezasını gerektirecek zina fiilini açıklamıştır.

f>9 Kâsânl, c. VIII, s. 34; MollaH.csrev, c. II, s. 61; Ibai Âbİdin, c.IV.

70 İba Âbİdin, c. IV, •. 5.

71 Molla Hücsrev, c. II, es. 61-62; tbn Âbidin. c. IV, s. 5.

72 Molla Hüsrev, c. II, s. 62; İbn Âbidin, c. İV, s. 5.

73 Ibn Âbidin, c.-IV, s. 6.
74 İbn Âbidin, c. IV, s. 6.

75 İbn Âbidin, c. IV, 8S. 5-6.

76 Ebû Dâ%ûd Süleyman b. el-Eş'as ee-Sicistâni, Sünen, Dârul'-Hadts, Hımış 1973,

c. IV, 8. 580 (32. Kitâbu'l-Hudûd, 24.)
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b) İhsan

İhsanın sözlük anlamı, kaleye girmek, kaleye sığınmaktır. Konu
muzla ilgisi de buradan gelmektedir. Zira ihsan, zİna fiilini i.^leınekten

korunmak için muhafaza altına girmektir. Onun için en iyi sığmak da
sahih nikâhtır.'i'7

İhsanın, ıstılah anlamı ise, hadd cezasını uygulayabilmek için şerhan

var olması gereken bazı şartların bir şahısta toplanmasıdır.78

İslâm hukukçuları ihsûn'ın recm cezasının tatbiki için şart olduğunu

ittifak etmişlerdir. Ancak ihsân'm şartları konusunda aralarında görüş

aynbkları vardır.

Ihsûn, kazf(iftira) ihsanı ve recm ihsanı olmak üzere ikİye ayrıl

maktadır:

Kazf ihsanı: Bir kimsede akıl, bülûğ, hürriyet, İslâm ve zinadan
iffet özelliklerinin bulunmasıyla gerçekleşen ihsândır.

Recm ihsanı: Bir kimsede aşağıdaki yedi özelliğin bulunmasıyla

gerçekleşen ihsandır:®®

a. Akıl

b. Bülûğ

c. Hürriyet

d. tslâm

e. Sahih nikâh

f. Bu sayılan özelliklerin hem erkek hem kadında bulunması.

g. Bu şartları taşıyan erkek ve kadının sahih nikâh altında cins!
münasebette bulunmaları.

Bu yedi şartın gerekliliği ilk tslâm hukukçularının sıralamasıdır.

Serahsi, ihsan için,

aa. tslâm,
bb. Sahih nikah altında cinsi münasebette bulunmak,

şartlarının yeterli olduğunu söylemektedir. Yani müslüman olan erkek ve
kadının sahih nikâhlı olarak bir araya gelmeleri ve cinsi münasebette bu-

77 Behnesî, s. 55; Kâsâni, c. VIII, s. 38.

78 Bilmen, c. İII, ». 199.

79 İbn Rüşd, c. II, s. 364.
80 Kâsânİ, c. VIII, s. 37; Bilmen, c. III, s. 199.

. fi-
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lunmaları keudilcrinin muhsan sayılması için yeterlidir. Zira Serabsi'ye
göre, akıl ve bülûğ ceza ehliyeti için gerekliolan şartlardır. İhsanın şart

larından değildir. Aynı şekilde hürriyet de cezanın tam uygulanması için
gerekli bir şart olup ihsanın özel şartlarından değildir. Fakat sahih bir
evlilik içinde birleşme, ihsanın asıl şartlarmdandır. Zira bu, Hz. Peygam
berdin hadisiyle sabittir.81

Serahsîdye göre, islâm da ihsanın asıl şartlarmdandır. Bu şart,

daha önceki islâm hukukçularınında ihsân konusunda aradıklaıı asıl

şartlardandır. Ancak imam Ebû Yûsuf'a göre ihsân için islâm şart

değildir, imam Şafü'nin görüşü de böyledir. Bu iki imam görüşlerinde

Uz. Peygamber'in Ibn Ömer'den rivayet edilen iki yahudinin recmedi-
lişi İh; ilgili hadisini82 esas almaktadırlar.83 Eğer islâm şart olsaydı,

Hz. Peygamber iki yahudiyi recmetzmezdi demektedirler.^

imam Mâlike göre ihsân için gerekli şartlar şunlardır:

1. Büluğ

İslâm

3. Hürriyet

4. Sahih bir nikâh altında ve birleşmenin caiz olduğu bir halde
münasebette bulunmak.

5. Sahih bir nikâh altında ve birleşmenin mahzurlu olduğu bir hal
de münasebette bulunmak. Oruçlu iken veya kadın hayız halin
de iken münasebette bulunmak.

İmam Mâlik'e göre bu beşinci maddedeki durumda, kansıyla müna
sebette bulunan kimse de muhsan sayılır ve zina ettiği takdirde recme-
dilir.85 İmam Ebû Hanife, İmam Mâlik'in bu son şartını kabul etmemek
tedir. Daha önce de b<4irttiğimiz gibi İmam Şafiî de İslâm şartını kabul
etmemektedir. îmanı MâUk'e göre ise, muhsan olmak bir fazilettir, Is-
lâm'sız fazilet olamayacağına göre, muhsan olmak için müslüman ol
mak şarttır.86

81 îbn Mâce, c. II, s. 853 (20. Kitabu'l-Hudûd, 7.).
82-Ebû Dâvûd, c. IV, s. 594 (32. Kitâbu'l-Hudûd, 26).
83 es-Serahı^î, Ebû Bekr Mubommed b. .4hmed b. ebt Sehl, el-Mebsût, Dâra'l-MaWe,

Beyburt (l.y.). c. IX, s. 39; Kâsâni, c. VII, s. 38.
84 Kâsâni, c. VII, s. 38.

85 Ibn Rüşd, c. II, s. 364.
86 İba RUşd, c. II, s. 364.
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Imamiyye fıkhında ise, recm cezasını gerektirecek ihsan için, zina
eden erkeğin bulûğa ermiş olması, devamlı bir akıtle bağh bulunduğu

veya mülkiveti altında olan bir hanıımnın olması ve bu hanımıyla dü
şüp kalkması şartları aranmaktadır.^^

Akılb, bülûğa ermiş, hür, sahih nikâh ile evlenmiş olan erkek ve
İcadın cinsi münasebette bulunduklarında ihsan özelliğini kazanmakta
dırlar. Bu şartları taşıyan erkeğe "muhsan", kadına da "muhsane"
denmektedir. Bu şartlar bulunmadığı için çocuk, deli, köle ve kâfir muh
san olamazlar. Fasid nikâhla muhsan olunamayacağı gibi cinsel Uişki

olmadan da sadece nikâhın var olmasıyla muhsan olunamazca. Bu şart

ların tamamının erkek ve kadının birbirileriyle cinsel ilişkide bulunduk
ları zaman mevcut olması şarttır. Bu sebeple, sayılan şartların tamamını

taşıyan bir erkek, küçük, deli, cariye veya chl-i kitaptan olan karısıyla

münasebette bulunsa ve bu münasebetten sonra küçük olan karısı bü
lûğa erse, deli olan karısı iyileşse, cariye olan karısı azad edilse, ehl-i
kitaptan olan karısı da müslüman olsa, erkek bu arızaların ortadan kalk
masından sonra tekrar münasebette bulunmadığı sürece muhsan ol
maz.

Ihsân için tespit edilmiş olan bu şartların konuluş sebepleri ve hik
metleri üzerinde İslâm hukukçuları yeteri kadar durmuşlar ve bu se
bep ve hikmetleri açığa çıkarmışlardır.®^

Bu açıklamalardan ihsânıu gerçekleşmesi için, sahih bir nikâh al
tında kadın ve erkeğin birleşmelerinin şart olduğu anlaşılmaktadır.

Ihsân sıfatımn devam etmesi için sahih nikâhın da devam etmesi şart

değildir. Bu sebeple bir kimse ömründe bir defa sahih nikâhla evlenip
karısıyla cinsi münasebette bulunduktan sonra, bu sahih nikâhın herhan
gi bir sebeple ortadan kalkmasıyla yalnız yaşamaya devam ederken, ni
kâhsız bulunduğu bu süre içerisinde zina ettiği takdirde, bu kimse rec-
medüir.®!

Zina eden kimse, muhsan olduğunu kendisi bizzat ikrar ederse,
onun bu ikrarı kendisi için tara bir debidir. Ancak hâkim ikrâr eden
kimsenin ihsân ile neyi anladığını açıklamasını ister. Çünkü ihsan, bir
çok şartlan ihtiva eden bir mefhumdur. Eğer zina eden kimse kendisinin
muhsan olmadığını söylerse, iki şahit de bunun aksini iddia ederse, ha-

87 el-Hillî, a. 291.

88 Kâsâiıi, c. VII, 8.B. 37~38. ,

89 Kâaân!, c. YII, a. 38.

90 Bkz. Serabat, c. IX, a. 40; Kâaânl, c. VII, ». 38.

91 Molla Eüarev, c. II, a. 63.
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kim aynı şekilde şahitlerden, ihsanın mahiyetini açıklamalarını ister.
Şahitler açıklarlarsa zina eden kişi recmedilir. Şahitlikte bulunanlar iki
erkek olsa bile. Çünkü ihsan konusunda dört şabidin bulunması gerekli
değildir. Bir erkek ile iki kadının şahitliği de ihsan konusunda geçerlidir.
İmam Şafiî ve İmam Züfer ise, ihsanın bir erkek ve iki kadının şahit

liği ile sabit olamayacağıgÖrü.şüudedir.®2

c) Şehadi't

İslâm hukukçuları, zina fiilinm şehadetle sabit olacağı konusunda it
tifak etmişlerdir. Zina fiilinin tesbitinde gerekli şahit sayısı, diğer suç
lardan farklı olarak dört kişidir. Dayandıklarıdeliller ise, bu konudaki
âyet®^ ve hadislerdir.^^

Zina fiili hakkında şehadetin kabul edilebilmesi için şu beş şartın

bulunması gerekmektedir:^^

aa. Şahitlikte bulunan dört âdil kimsenin olması.

İşlenmiş bir zina fiili için dörtten az kimsenin şahitlikleri kabul edil
mez. Ebu Hanife'ye göre bu kimselere kazf cezası uygulanır. Dört şa

hit birlikte değil de ayrı ayrı gelerek şahitlikte bulunsalar, yine şahitUk-

İeri kabul edilmeyecektir. Aynı şekilde şahitlikte bulunanlar fasık kim
seler olurlarsa, şahitlikleri kabul edilmediği gibi, kendilerine kazf ce
zası uygulanır.^6

Kadının işlediği bir zina fiilinde dört şahitten birisi kadının kocası

olursa, îmam Ebu Hanife'ye göre şahitlerin şahadetleri kabul edilir.
İmam Şafü ise, bu kimselerin şahitliklerinin kabul edilemeyeceği görü
şündedir.®^

Diğer suçların tesbitinde iki şahitle yetinildiği halde zina suçunda
dört şahit aranmasının sebebinin, zina fiilinin ancak iki kişiyle işlenebi

leceği ve bir kişinin fiilinin de ancak iki şahitle ispat edilebileceği olduğu®^

92 Serahs!, c. IX. as. 41-42.

93 Nur, 4; Nisa, 15:

94 Ebû Dâvûd, c. IV, ss. 671-672 (33. KitâbııM-diyât, 12).

95 el-Halebl, İbrabim b. Hubammed b. İbrahim, MUlteka'l-Ebbur.MahmudBey Matbaa
sı, İstanbul 1303 (1885 M.),ss. 189-190:el-Cezîrt.\bdurrabman, Kitâba'l-Fıkb a]a'i,-Mezâhibi*J-
Erbaa, Dâru'l-Fikr, Beyrut (t.y.), c. V., s. 71; Bilmen, c. III, ss. 212-213; Behnest, ss. 56-57.

96 Şeyhzade Dâmâd Abdurrabman b. Şeyh Mabammed b. Süleyman, Mecma'u'l-En-

bıur ft Şerhi MUlleka'l-Ebhur, Matbaa-i .imire, İstanbul 1309 (1891 M.), c. I, sa. 593-594.
97 İbnu'l-Hümâm, c. IV, s. 114; Dâmûd, c. I, s. 593.
98 lbnu'i~Hümâm, c.IV, s. 114; Bâberti Ekmeiüddİn Muhanuned b. Hahmud, Şerho*!-

Inâye ala'l-Hidâye, Matbaatu'l-Kübra'l-Emiriyye, Mısır 1316 (1898 M.) c. IV, s. 114; Dâm&dt
c. I, s. 593; (tbnu'l-Humâm'm kenarında)

•Ki»
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söylenmişse de bu görüş zayıf olarak nitelendirilmiştir. Dört şahit aran
masının gerçek sebebi olarak, Allah'ın kullarının ayıplarının örtülmesini
sevmesi gösterilmiş, dört şahit aranmasıyla da bunun gerçekleştirilmiş

olduğu belirtilmiştir.^

bb. Şahitlerin zina eden erkek ve kadını bilfiil cinsî münasebet ha
lindeyken görmeleri

Şahitler kadımu cinsel orgamna kasden baktıklarını söyleseler de,
yine şahitlikleri kabul edilir. Bazı îslam hukukçuları ise, bu kimselerin
şehadetlerinin, kendi fasıklıklannıikrar ettikleri için kabul edilmeyeceği
görüşündedirler. Bu hukukçular, başkasımn avret yerine kasden bak-
manm fısk (günah) olduğunu belirterek bu hükme varmışlardır. Yine
bu hukukçulara göre bu gibi kimselerin şehadetleri, ancak bakışları kas
den olmadığı zaman kabul edilir. İmam Ebu Hanife'ye göre ise, şahit

lerin kadının avret yerine bakmaları zaruretten dolayı mubahtır. Çün
kü şahitlerin kadının avret yerine bakmaları, bir ihtiyaç olan şehadet

sebebiyledir.

oc. Şehadetin açıkça zina fiili üzerinde olması gereklidir. Şahit

lerin bizzat gördüklerini açıkça belirtmeleri lâzımdır. Dört kişinin, başka

bir dört kişinin işlenmiş bir zina fiilini gördüklerine dair şahitliktebulun
ması olaya şüphe karıştığından geçerli olmamaktadır. Zinada şüphenin

varbğı, uygulanacak cezanın kaldırılması için yeterli, fakat olayın ispatı

için yetersizdir. Kinayeli sözlerde geçerli değildir.^0®

dd. Şahitlerin, zina fiilinin işlendiği zaman ve yer konusunda ihti
lafa düşmemeleri.

Cezanınuygulanabilmesi için şahitlerin aynı mecbste ve toplu olarak
şahitlikte bulunmaları gerekir. Şahitlerin aynı anda şahitlik yapmaları,

şehadetin sıhhatinin şartı sayılmıştır.

Şahitlerin ayrı ayrı gelip şahitlikte bulunmaları, sayıları dörtten
fazla olsa bile şahitliklerinin kabul edilmemesine sebep olacak ve kendi
lerine kazf cezası uygulanacaktır.Ancakşahitlerin hepsinin hâkimin
önüne geUpaynı mecliste teker teker şahitlikte bulunmalarıhalinde şahit-

99 Mergînânî, c. IV, s. 114; tbnu'l-Hümâm, c. IV, 8. 144;BâberÜ, c. IV, s. 114,; Dâmâd,
c. I, s. 593. *

100 İbn Rüçd. c. II, s. 367.
101 Şürnbülâl! Hasan b. Ammâr b. Ali, Gunyetn Zevi'l-Ahkâm it Boğyeü Z>ureri*l-Huk-

kâm, Şirket-i SabâTiye-i OsmâniyyeMatbaası, Istanbol 1319(1901 M.),c. U, s. 62; MollaHüs-
rev, c. II, s. 62.
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likleri kabul edilir. Çünkü aynı anda dört kişinin birden şahitlikte bulun
ması mümkün değildir.'02

ee. Zina fiilinin işlenmesi zamanaşımına uğramamalıdır. Çünkü
zamanaşımı ikrarda önemli değilse de, uygulanacak cezada şahitlerin

şahitliğinin kaiıulüne engel olyr ve cezayı düşürür.

Zamanaşımının süresi konusunda İslâm hukukçuları ihtilaf etmiş

lerdir. İmam Kbu Hanifc^ye göre zamanaşımının süresi hakimin takdirine
bırakılır. İmam Ebu Yusuf ve îmam Muhammed'e göre ise, bir ay ve
daha fazla süre zamanaşımı sayılır.^03

İmam Mâlik, îmam Şafiî ve Hanbelüerin bazısına göre, zaman ne
kadar uzarsa uzasın ceza uygulanır. Bu İslâm hukukçularının görüşüne

göre, şehadetin bir özür veya gaiplik sebebiyle gecikmesi caizdir.'O**
Evzâ'î, Leys ve İbn Hazm da bu görüştedir. 105

Şafaitl'kte bulunmak Kur'an'da'OÖ ve hadislerde'07 teşvik edilmiştir.

Hz. Peygamber'in belirttiği gibi'08, müslümanlann ayıplarım or
taya çıkarmak değil, onları elden geldiğince örtmeye çalışmak yine her
müslümanın görevidir. Zina fiilinin tesbitinde de, diğerlerinin aksine
dört şahit aranması bu sebepledir. Zira zina fiili için şahitlik yapan kim
se, diğer üç kişinin şahitlik yapmaması halinde kendisine kazf cezasının

uygulanacağını bilerek dikkatli hareket edecektir. Bunun sonucunda,
kendisine kazf cezasının uygulanmasından korkan kimse şahitlik yap
maktan çekinecektir. Böylece kişilerin şeref ve itibarlarını sarsan ayıplan

kolayca ortaya çıkmayıp gizli kalacak ve insanların ırz ve namuslan
korunmuş olacaktır.

Yukarıda belirttiğimizşartlar zina fulinin tesbitinde aranan şartlar

dır. Bunlardan başka şahitlerin kişilikleriyle ilgili genel şartlar vardır

ki, ancak bu şartları taşıyan kimseler şahitlik yapabilirler ve ancak bu
kimselerin şahitlikleri hâkim tarafından dinlenebilir. Şahitlerde bulun
ması gereken şartlar şunlardır:

1U2 Şürnbülâiİ, Buğye, c. II, s. 62.
103 Oâmâd, c. II, s. S94.

104 Behnest, s. 58.

105 Ibo Hazm ebû Muhammed Ali b. Abmed b. Satd, el-Moballâ, Dâru^ttübâdiM-
Arabî, Kahire, 1972, c. XIII, b. 46.

106 Talâk, 2; Bakara, 140. Bakara, 282, Bakara, 283.

107 Zebîdf, c. VII, ss. 360-361.

İ08 EZebîdî, c. VII, ss. 360-361. ', .a '3



82 İBRAHİM ÇALIŞKAN

aa. Adalet: Allahkoyduğu farz ve müstehaplan yerine getir
mek, haram ve mekruhlardan kaçınmak demektir. Ebû Hanife, kendisin

den şahitlik yapmasını engelleyecek kir fiil sadır olmadıkça bir kimsenin
şahitlik yapabilmesi için müslüman olmasını yeterli görmüştür.^O^

bb- Bülûğ: tslâm hukukçuları şahitlik için, ergenlik yaşına gelmiş

olmayı da şart koşmuşlardır. Çocuğun şahitliği ve şahitUkte erkek ol-
mamn şart, olup olmadığı konusunda tslâm hukukçuları arasında görüş

ayrılıkları vardır.HO

cc- tslâm: tslâm hukukçuları şahitlik yapacak kimsenin müslüman
olması gerektiği konusunda ittifak etmişlerdir. Bu sebeple kâfirin şahit

liği kabul edilmemektedir. Ancak seferde iken yapdan vasiyet konusun
da kâfir olan kimsenin şahitliğinin kabul edilip edilmeyeceği konusunda
ihtilâf etmişlerdir.

dd- Hürriyet: tslâm hukukçularının çoğu, hürriyetin de, şehade-

tin kabulü için şart olduğu görüşündedirler. Zâhirîler, kölenin de şahit

liğinin kabul edileceğini söylcmekted'rler. Gerekçe olarak da, şahitlikte

asd olan adalettir, kölelik bunu etkilemez, demektedirler.H2

ee- Töhmetin bulunmaması: Bu şartıu aranmasına sebep olarak,
sevgi ve düşmanlık gösterilmektedir. Bu sebeple, babanın evlâdı, evlâ
dın da babası hakkında şahitliği vb. kabul edilmemiştir. Karının kocası

hakkında, kocanın da karısı hakkında şahitliği konusunda İslâm hukuk
çuları ihtilâf etmişlerdir, tmam Mâlik ve İmam Ebû Hanife bunların

birbirleri hakkındaki şahitliklerini reddetmiş, tmam Şâfiî ve tmam Ebû
Sevr ise kabul etmiştir, tbn ebî Leylâ ise, erkeğin karısı hakkında şahit

liğini kabul ettiği halde, karının kocası hakkında şahitliğini ise reddet
miştir."^

Imamiyye fıkhında da zina fiilinin tesbiti için, dört erkek veya üç
erkek bir kadından az kimsenin şahitliğinin yeterli olmadığını görmek
teyiz. İki erkek ile dört kadının şahitlikte bulunması recm için yeterli
değildir. Ancak celd (değnek) cezası için yeterlidir. Bir erkek ile
altı kadının şahitliği ise kabul edilmemektedir. Zina fiilinin tesbiti için
dörtten az kimsenin şahitlikte bulunması halinde, zina fiili ispat edil
mediği gibi, bu kimselerin yalan uydurdukları gerekçesiyle hadd ceza-

109 tbn Rüşd, c. II, s. 386.
110 İbn Rüşd, c. II, ss. 386-387.

111 İbn Rüşd, c. II, s. 387.
112 İbn Rüşd, c. 11, s. 387.

113 İbn Rüşd, c. II, s. 387.
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sına çarptırılmaları gerekmektedir. Ayrıca şahitlerin işlenen zina fiili
hakkında aynı zaman ve aynı yer hakkında şahitlikte bulunmaları şart
koşulmuçtur.U4

2. İhtilâf Edilen Hususlar

a) Hadd Cezasını Gerektirmeyen Zina Fiili

Yukarıda belirtilen şartları gerçekleşmemiş olan cinsi münasebetler
için hadd cezası uygulanmaz. Bunlar için ancak ta'zir cezası uygulanır.

Busebeple, İsium hukukçularının değişik görüşlere sahip oldukları mut'a,
şiğâr, tahlil nikâhları, şahitsiz ve velisiz akdedilen nikâh, hâin talâkla
boşadığı karısının iddeti içersinde, karısımn kız kardeşi ile kocanın nikâ
hı ve yine bâin talâkla boşadığı dördüncü karısının iddetinde, kocanın

beşinci kadınla akdettiği nikâh içerisinde meydana gelen cinsi münase
betler için hadd cezası gerekmez."5 Çünkü saydığımız bu hallerin hep
sinde nikâh akdi şüphesi vardır. Daha önce de belirttiğimiz gibi, zina
suçunun teşekkülü için, meydana gelecek cinsi münasebetin nikâh şüp

hesinden de uzak olması gerekmektedir.

Zâhirîlcre göreise, fâsit olan akdiu her çeşidi helâl olmayan bir akit
olup bu akillerle evlilik sahih olmaz. Bu tür akitlerde erkek ve kadının

her ikisi de birbirleri için yabancıdır. Bu akit içersinde haram olduğunu

bilerek cinsi münasebette bulunmak, zina suçunu oluşturur ve hadd
cezasını gerektirir. Ancak fiilin haram olduğu fail tarafından büinmiyor-
sa, hadd cezası uygulanmaz.U6

Bunun dışında, İslâm hukukçularınm hadd cezasını gerektirip gerek
tirmeyeceği konusunda ihtilâf ettikleri başka konular da vardır. Bunlar
şöyle sıralanabilir:

aa) Livâta

Pedeerastie, uranisme ve homosexualite olarak da söylenen livâta,
erkek veya kadının kendi cinsinden olanlara karşı cinsî haz ve zevk duy
ması anlamına gelmektedir,u 7 Cinsel sapıklığın bir çeşididir.

114 el-HilIt, s. 292.

115 Kâssni, c. VII, 9. 36.

116 tbn Hazm, c. XIII, s. 219.

117 Şemsi Gök, .\dl{Tıp, Garanti Matbaası, İstanbul 1974, c. I, s. 52; Rasim Adasal,
Nozmal ve Anormal Cinsiyet ve Evlilik, Gürsoy Basımevi, Ankara 1975, s. 333.
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Bu cinsel sapıklık Kur^an'da '̂8 ve hadislerde '̂̂ konu edilmiş ve
şiddetle yasaklanmıştır.

Isrâ suresinde geçen "Zinaya da yaklaşmayın, çünkü o, pek çir
kindir ve kötü bir yoldur." anlamındaki âyette kullanılau " "
kelimesi, yukarıda geçen AVâf suresinde livâta fiilini işleyenler için de
kullanılmıştır.

Fâhişe, haddini tecavüz elmİş, pek çirkin, aşırı edepsizlik anlamına

gelmektedir. "el-Fâhişe Lı»-UI " aynı zamanda zina anlamına da gcl-
mektedir.'20 "el-Fâhişe" kelimesini zina manasına alanlar, burada, li
vâta fiilinin zina olduğunu belirtmek için "el-Fâhişe" kelimesinin kul
lanıldığını söyleyerek, bu âyetin, livâta fiilinin zina sayılacağına delil
olduğunu ileri sürmektedirler.'2l

Livâta fi'li ayetlerde pek çirkin olarak nitelendirilmiş ve yasaklan
mıştır. Bu fiili işleyen topluluk da helak olmuştur.'22 Ancak, âyetler
de bu füli işleyen kimseye herhangi bir ceza öngörülmemiştir.

Hz. Peygamber'in hadislerinde ise, bu suçu işleyenlere uygulana
cak ceza açık bir şekilde belirtilmiştir.'23

Hz. Peygamber'in livâta fiilini işleyene recm cezası uyguladığı ve
ya bu ceza ile hükmettiği sabit değildir. Ancak ister fail ister mef'ul ol
sun livâta fiilinini işleyenin öldürülmesini emretmiştir.'24

Livâta fiilinin, haram olduğu konusunda, ittifak halinde olan İs

lâm hukukçuları, lİvâta fiilini işleyen fail ve mef'ûl durumunda olan kim
selerin nasıl cezalandırılacakları hususunda ihtilâf etmişlerdir.

İslâm hukukçularının bu konuda ki farklı görüşlerini şöyle sıralaya

biliriz:

a) Hem fail hem de mef'ûl ateşte yakılır.

Hz. Ebû Bekr'in livâta fiilini işleyenleri yaktığı rivayet edilmişse

de, İbn Abbâs, yakma fiilinin öldürmeden sonra vuku bulduğunu söy-

118 A'rof, 80-81; Şuarâ, 161-166: Isrâ. 32.
119 İbn Mâce, c. II, s* 1343.
120 Yazjr, c. II, s. 1514.

121 îbnu'l-'Arab!, Ebû Bekr Muhammed b. Abdillâh, Ahkâmu'l-Kur'ân Matbaatu Lâ
el-Bâbi el-Halebi, Kahire 1974, c. II, s. 786.

122 A'râf, 83-84; Hûd, 82-83.

123 Ebû Dâvûd, c. IV, ss. 607-608 (32. Kitâbu'l—Uudûd,29); Askalânl, c. IV, s. 30.
124 Kurtubî ebû Abdillâh Muahammed b. Ferec, Akdiyetu Rasulillâb, Matbaatu'l-Mecd,

Haleb 1396 (1976 M.). 8. 27.
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lcnıektediri25. Yakma fikrinin Hz. Ali'den kaynaklandığı Halid b. Velîd
ile ügill bir olaydan anlaşılmaktadır. Hâlid b. Velid'e bir topluluk gele
rek bir adamın kadınla evlenir gibi bir erkekle nikâhlandığıuı haber ve
rirler. Durum Hz. Ebû Bekr'e intikal ettirilir. Hz. Ebû Bekr ve Sahâ-
biler bu kimsenin recmedileceği fikrinde birleşirler. Ancak Hz. Ali, bu
kimsenin yakılması gerektiğini söyler. Hz. Ebû Bekrde Hz Ali'nin doğru

söylediğini kabul ederek Hâlid b. Velid'e bu kimsenin yakılmasını bil
dirir. Hâlid b. Velid de böyle yapar.'26

Ibn Vehb, Hâlid b. Velid'in yakma cezasını ancak suçluyu öldür
dükten sonra uyguladığını, bunun aksini gösteren bir haber olmadığını

belirterek ateşle ancak .Allah'ın cezalandıracağını söyleın,ektedir.'27

Ebû Bekr, Ali b. cbî Tâlib, .Abdullah b. Zübeyr ve Hişam b. Abdil-
melik'in de livâta fiilini işleyenleri yaktıkları rivayet edilh'28.

b) Livâta fiilini işleyenler, bulunduğu yerin en yüksek binası'29

veya en yüksek tepesinden'̂ ® aşağı atılır, arkasından da taşlamr.

Bu çeşit bir cezanın uygulanacağı, ibn Abbas'tan rivayet edil
mektedir.'31

c) Livâto liilini işleyen fail ve mef'ûl, ister muhsan ister gayn
mulısan olsunlar Öldürülürler.

Bu fikri kabul edenlerin dayanağı, az önce zikrettiğimiz îbn
Abbas'm rivayet ettiği hadistir.'32

d) Hem fail hem mel'ûl, ister mahsun olsunlar ister mahsun
olmasmlar rccmedilirler.

İmam Mâlik, İshûk b. Râhûye, Zührî, İbrahim en-Neha'î, Ahmed
b. Hanbel, Sa'îd b. el-Museyyib bu görüştedir.'33

e) Livâta fiilini işleyenlere zinaya kıyas yapılarak hadd cezası

uygulamr. Yani muhsan olan recmedilir, muhsan olmayana da yüz değ

nek vurulur.

125 Kurtubl, s. 27.

126 İbn Ilasm, c. XIII, 8. 445.

127 Ibn Hazm, c. XIII, b. U5.

127 İbn Hazm. c. XIII, 8. 445.

128 İbn Hazm, c. XIII. s. 445; Askalânt, c. IV, s. 31.

129 Ibn Hazm, c. XIİJ, s. 445; Askalaot, c. IV, s. 31.

130 Ibn Hazm, c. XIII, b. 445.

131 Ebû üûvûd, c. IV, s. 608 (32. Kitubu'i-'Uudâd, 29); Askalâm, c. IV, 8. 31.
132 Ibn Hazm, c. XIII, s. 447.

133 İbuu'l-Arabî, c. II, s. 786; Ibn Hazm, c. XIII, ss. 4-16-447?
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Atâ b. ebî Rabâh^tau rivayet edildiğine göre, Âta b. ebî Rabâh^ın
(la bulunduğu bir sırada Abdullah b. Zübeyr'e livâta fiili işleyen yedi
kişi getirilir. Abdullah b. Zübeyr bunları hesaba çeker ve dördünün muh'
san, üçünün ise muhsan olmadıklarını öğrenir. Dördünü recmeder. Di
ğer üçüne de yüz değnek cezası uygular. Atâ b. ebî Rabah, İbn Abbas
ve îbn Ömer'in de orada hazır bulunduklarını ve bu uygulamaya itiraz
etmediklerini söylemektedir.'^'* Hasan el-Basrî ve Zeydüer de bu görüş

tedir.'*5 Sa'îd b. el-Museyyİb, Atâ b. ebî Rabâh, Neha'î, Katâde, Şâfiî,

Ebû Yûsuf ve Muhammed bu görüştedir.'^6

f) Fail, muhsan ise recraedilir, muhsan değilse kendisine yüz değ

nek vurulur ve İıir sene sürgüne gönderilir. Mef'ûl ise, ister muhsan
olsım ister muhsan olmasın recmedilir. Şafiî fıkıhçılanndan ebû Ca'fer
Muhanuned b. Ali b. Yusuf bu görüştedir.

g) Livâta fiilini işleyenlere hadd cezası uygulanmaz, tmam Ebû
Hanife ve Zâhirîler bu görüştedir.'^"

İmam Ebû Hanife'yc göre, livâta fiilini işleyenlere hadd cezası ge
rekmez. Ancak bu kimselere ta'zir cezası uygulanır.'3^ Ölünceye veya
tevbe edinceye kadar da hapsedilirler. Livâta fiilini işlemeyi alışkanlık

haline getiren kimse, devlet başkam tarafından siyaseten öldürülür.''*''

îmamiyyeye göre, livâta fiilini işleyenler bulûğa ermişse, ikisi de
öldürülür. Bu fiili küçüğe, deliye ve kölesine işleyen de öldürülür. Fi'Ii
işleyen küçükse te'dip edilir. Devlet başkanı, bu fiilleri işleyenlere yakma,
duvardan atma, recraetme ve öldürme cezalarım uygulayabilir. Livâta
fiilinin ispatı için dört şahit gereklidir'"*'.

134 îbn Hazm, c. XIII, »s., 447-448.

135 İbn Hazin. r. XIII, b. 448; Zeyd b. AH b. Hüseyn b. Aİi, Musned, Dâru Mektebetİ'l-

Hayât, Beyrut 1966, s. 337.

1^6 Şevkâni, Muhammed b. Ali b. Muhanuned, Neylu'l-Evtâr $erhu Munteka'l-Ahbâr mio

Ehâdisi Seyyoidi'İ-Ahyâr , Matbaatu Mustafa el-BâbI el-Halebi, Mısır (ty.), c. VII, a. 132.

137 İbn Ilazm, c. Xni, a. 448.
"1

138 tbo Hazm, c. XIII. s. 448.

139 Kâsân!, c. VII, s. 34; Molla Huarev, c. Il, s. 66; Dnmâd, c. I, s. 603.

140 Şumhulâlî. c. II, s. 66; İbn Nuceym,c. V.. s. 18.

141 cl-Uillî, s. 296.
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bb) Müsabaka

Müsabaka, bir kadının diğer bir kadınla sevişmesidîr. Bir kadının

kendi cinsine, yani dİğer bir kadına karşı beslediği fizik ve affeklif an-
lamdaki sevgi eğilimidir. Bu da halk arasında sevicilik olarak bilin-
mektediri'*2.

Bu, hoınosexualitenin kadınlar arasında cereyan eden bir çeşididir.

Kadının kadını severek tenasül! baz ve zevkini tatmin etmesi olarak ta

rif edilmiş ve sapbisme, tribatisme, sevicilik ve zürafe adlan da verilmiş-

tirl«.

Müsabaka İle ilgili bilgiler ve bükümler Hz. Peygamberin hadisle
rinde yer almaktadır'^'*. Zina fiilini yasaklayan dinimiz, zinaya giden
yollan da yasaklam.ıştır. Kadının kadınla sevişmesi de, bir çeşit zina
olarak nitelendirilmiştir''*5.

Müsâbaka fiiline badd cezası değil, ta'zir cezası uygulanacağı hu
susunda îslâm hukukçuları ittifak halindedirler. Bu konuda Ebû Mû-
sâ'l-Eş'arî'den rivayet edilen "Bir kadın diğer bir kadınla sevişirse her
ikisi de zina etmiştir." hadisinde geçen zina kelimesinin, bu fiilin haram
oluşunu belirttiğini, bu sebeple bu fiil için badd cezası değil, ta'zir ceza
sı gerektiği görüşündedirler'^.

Ancak bu konuda da değişik görüşler ileri sürülmüş, müsabaka
fiilini işleyenlere yüz değnek vurulacağını söyleyenler olduğu gibi, bu
fiili işleyenlere herhangi bir ceza uygulanamayacağını söyleyenler de
vardır'^"^. îmamiyye, müsabaka fiilini işleyenlere yüz değnek vurul
ması gerektiği görüşündedir''*8.

pc) Hayvanla Cinsi Münasebet

Hayvanla cinsi münasebette bulunan erkek veya kadına uygulana
cak ceza konusunda îslâm hukukçuları ihtilâf etmişlerdir. Bu görüşleri

ikiye ayırabiliriz:

a. Hayvanla cinsi münasebette bulunmak, badd cezasını değil,

ta'zir cezasını gerektirir. Ahmed b. Hanbel ve Şafiî bu görüştedirler.

142 Adasai. ». 4U0.

143 Gök, c. I, 8. 522.

144 Bkz. Ebu'l-Museyn b. eL-Haccâc Müslim el-K.u«eyrt, el-CâmiVs-Sahth Matbaatu

Isâ el-Bâb! cl-Halebi, Kahiıe 1955, c. I, s. 266.
145 İbn Mâce, c. I, s. 606 (9. Kitabu^n-Nikâb, 15).
146 tbn Kudâme, c. X, s. 162.

147 İbn Uazm, c. XJiI, s. 462.
148 el-UiU! , s. 297.
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Ibn Abbas, Atâ, Şa'bî, Neha'î \e Sevrî'den bu görüş doğrultusunda ri
vayetler vardır'49.

b. Bu fiili işleyenlere, livâta fiilini işleyenler için ögnörülen ceza
uygulanır.

imam Ebû Hanife'ye göre, hayr anla cinsi münasebet zina değildir,

bu sebeple hadd cezasım değil, ta'zir cezasını gerektirir. Münasebette
bulunulan hayvan, eti yenmeyen bir hayvan ise boğazlanır, soma da
yakılır. Hayvan boğazlanmadan yakılmaz. Hayvan münasebette bu
lunan kimsenin kendisinin değilse, münasebette bulunan hayvamn kıy

metini sahibine öder. Çünkü hayvan münasebette bulunan kimse yüzün
den öldürülmektedir. Hayvanın yakılması zorunlu değildir. Hayvanın

yakılmasının sebebi, hayvan hayatta kaldığı sürece, insanlar arasında,

vuku bulan bu çirkin fiilin hay\-an görüldükçe hatırlanmasını önlemek
ve bu olayı unutturmaktır. Münasebette bulunulan hayvan, eti yenen bir
hayvan ise, boğazlanır ve eti yenir. İmam Ebû Yûsuf'a göre bu hayvanın

eti yenmez, eti yenmeyen hayvan gibi yakılır'^O.

Hayvanla cinsi münasebet konusunda rivayet edilen hadislerin se
netlerinin sağlam, olup olmadığı tartışılmış ve çeşitli görüşler ileri sürül
müştür.'5'

dd) Ölü ile cinsi münasebette bulunma

Bu konuda, İslâm hukukçularının bazısı bir insanla cinsi münase
bette bulunduğu için bu fiili işleyen kiro.seye hadd cezası uygulanmasınm

doğru olacağını söylerken, bazısı bu fiilin cinsi münasebet sayılmayacağı
nı ileri sürerek fiili işleyene ta'zir cezası uygulanması gerektiğini söyle
mişlerdir'52.

ee) Uyuyan bir kadınla cinsi münasebette bulunma

Lyumasındau istifade ederek uyuyan bir kadın ile cinsi münase
bette bulunan kimseye hadd cezası uygulanır, uyuyan kadına ise hadd
cezası uygulanmaz. Bunun tersi olduğu takdirde kadına hadd cezası uy
gulanır, uyuyan erkeğe ise hadd cezası uygulanmaz'53 . Ancak burada

149 Ibu Kudâme, c. X, s. 163.
150 Molla Hüsrev, c. 11, s. 66; Ibn Abidin, c. IV., 8. 26.

151 İbu Mâce, c. II, s. 851;Şevkâni, c. VII, s. 133;tbo Hazm, c. XIII, s. 455-460.
152 Rehnesî. s. 61.

153 Behne»î, s, 62.

TV *•
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şunu belirtmekte fayda vardır. Birinci halde kadının, ikinci halde ise
erkeğin bu münasebetten hiç lıaberi olmaması gerekmektedir. Aksi
halde isteyerek meydana gelen bİr münasebet söz konusu olur ki, her iki
tarafa da hadd cezası uygulaûır. Bugün adlî tıpta, bazı istisnaî haller
dışında uykudaki bir kadının ırzına geçilmesinin mümkün olamaya-
yacağı kanaati hakimdiriS'^

b) Ücretle Kadın Kiralama

Hadd cezalarında genel kaide, cezaların şüphenin varlığı halinde
uygulanmamasıdır^ 55.

İmam Ebû Hanife, Hz. Peygamber'in bu hadisinden'56 hareketle,
bir kimsenin zina etmek üzere bir kadını para ile kiralayarak onunla
cinsi münasebette İmlunmasının hadd cezasını gerektirmeyeceği görü
şündedirler. Delil olarak Hz. Ömer'in bir uygulamasım göstermektcdir-
1er.'57 Bu durumda kadına verilen ücıet mehir olarak kabul edilmekte

dir, Allah' da Kur'ân'da mehri ücret olarak açıklamıştır.'58

Ücretle kiralanmış bir kadınla cinsi münasebette bulunmanın hadd
cezasını gerektirmeyeceğini İmam Ebû Hanife kabul etmesine rağmen,

talebeleri Ebû Yûsuf \'e Muhammed bu kimseye hadd cezasının tatbik
edilmesi gerektiği görüşündedirler. İmam Şafü de bu görüştedir.'5*^

Ücretle kiralanan kadına verilen ücretin mehir olma şüphesi mev
cut olduğundan buradaki şüphe, hadd cezasının uygulanmasını önle
mektedir. Şüphe, gerçek olmayan, fakat gerçeğe benzeyen şeydir. Bu
rada gerçekten mehir olmayan, fakat mehire benzeyen ücretin varlığı

söz konusudur.

c) Zina fiilini işle^■en kimsenin suçunu ikrarı

İkrar, kişinin işlediği suçunu, bizzat ki'ndisinin itiraf etmesi demek
tir.

154 Gök. c. I, 8. 488.

155 Ebû tsâ Muhammed b. Isa b. Sevre et-Tirmizİ,el-Caâmi'u'e-Sahtlı(Sünen), Matbaatu

Mustafa el-babî ei-Halebi, Kahire 1975, s.c. İV. 8. 33.

156 Tirmizî, c. IV, s. 31.

157 Molla Hüsrev, c. II. s. 67. •

158 Nisâ, 24.

159 Molla Hiisrev, e. II, s. 67.
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tkrâr, İslâm hukukçuları tarafından hadd cezasının uygulanahih
mesi için suçun teshit yollarından biri olarak ittifakla kabul edilmiştir.

Ancak, ikrarın sayısı ve had cezasının uygulanmasından önce kişinin

ikrarından dönüp dönemeyeceği hususunda ihtilâf etmişlerdir.

İmam Mâlik ve İmam Şâfii, hadd cezasının uygulanabilmesi için
ikrarın bir defa yapılmış olmasının yeterli olduğu görüşündedirler.

Dâ\ ûd ez-Zâhirî ve Taberî de aym görüştedir. Bu İslâm hukukçuları

bir defa ikrârın yeterli oluşunu, sirkat ve kati suçlarında bir defa ikrarın

yeterli oluşuna kıyas etmektedirler.^^^

Hakem b. Uyeyne, Ibn ebî Leylâ, Ebû Hanife \'e talebeleri, Ahmed
b. Hanbel ve İshak b. Râhûye ise, ikrarın dört defa tekrarlanması gerek-
tiği görüşündedirler. Ancak bu İslâm hukukçuları da kendi aralarında,

dört defa ikrârın bir mecliste mi yoksa ayrı ayrı meclislerde mi yapıl

ması gerektiği konusunda ihtilâf etmişlerdir. Ahmed b. Hanbel ve Ibn
ebî Leylâ, dört ikrârın bir mecliste yapılmasını hadd cezasının tatbiki
için yeterli olduğunu söylemektedir, imam Ebû Hanife ve talebleri ise,
dört ikrârın bir mecliste yapılmasının, ikrârın bir defa yapılması anla
mına geleceği ve. dört ikrârın ayrı ayrı meclislerde yapılması gerektiği

görüşündedir.'61

tkrâida bulunan kimsenin, hadd cezasının tatbikinden önce ikrâ-
rından dönüp dönemeyeceği konusunda İslâm hukukçuları ihtilâf et
mişlerdir. Bu görüş ayrılığı, Hz. Peygamber'iu Mâiz b. Mâlik ile ilgili
hadisinin sonunda:

"...Onu bıraksaydınız ya. İhtimal tevbe eder ve Allah kendisini
affederdi."'62 cümlesini, Mâiz'in recm sırasında kaçtığını haber veren
lere söylemiş olmasından doğmaktadır.

Atâ b. ebî Rabâh, Zührî, Hammâd b. ebî Süleyman, Ebû Hanife
ve talebeleri, imam Şafiî, Ahmed b. Hanbel ve İshak b. Râhûye, Hz.
Peygamberdin bu sözünün zina itirafında bulunan kimsenin sonradan
bu itirafından dönmesi halinde kendisine hadd cezası uygulauamayaca-
ğma delil olduğunu söylemektedirler. Mâlik h. Enes, Ibu ebî Leylâ, Ebû
Sevr ve Zahirîler ise, ikrardan dönülemeyeceği görüşündedirler. Bun
lara göre, ikrardan dönmenin caiz olması halinde hadd cezası ile öldürü
len kimsenin hata ile öldürülmüş olacağı, bu sebeple de âküeleriue diyet
ödemek gerekeceğini ifade etmektedirler'63.

160 HattâbS, Me'âlimu's-Suncn, Dâru'l-Hadls. Hımış 1973, c. IV, s. 55.

161 Hattâbi, c. IV, s, 574; îboi Rüşd, c. II, s. 366.
162 Ebû Dâvûd, c. IV, s». 573-576 (32. Kitâbu'l-Hudûd, 24.).
163 Hattâb!, c. IV, s. 575.



İSLAM HUKUKUNDA ZİNA SUÇUNUN MAHİYETİ VE CEZASI 91

B. islâm Hukukunda Zina Suçunun Cezası

Ebû Davûd'^^ İbn Abbas'dan şöyle bir rivayette bulunuyor:

"îbn Abbas şöyle dedi:

"Allab şöyle buyurdu: "Kadınlarınızdan zina edenlere, bunu ispat
edecek aranızdan dört şahit getirin, şehadet ederlerse, ölünceye veya
Allah onlara bir yol açana kadar evlerde tutun.

"Allah erkeği kadından sonra zikretti, sonra da ikisini birle.ştirerek

şöyle buyurdu: "içinizden zina eden iki kimseye eziyet edin, tevbe
edip düzelirlerse onları bırakın. Doğrusu Allah, tevbeleri daima kabul ve
merhamet eder."'66 Sonra bu âyet, celd âyeti olan şu âyetle neshedildi
ve Allah şöyle buyurdu: "Zina eden kadın ve erkeğin her birine yüzer
değnek vurun. Allah'a ve âhiret gününe inamyorsanız, Allah'ın dini
konusunda o ikisine acımayın. Onların ceza görmesine, inananlardan
bir topluluk da şahit olsun."'6'

Allah, kendileri hakkında bir emir gelinceye kadar zina eden ka
dınların evlerde hapsedilmelerini emretmiştir. Cinayetlerin az olduğu

islâm'ın ilk devirlerinde, her ne kadar uygulama böyle ise de cinayet
lerin çoğaldığı daha sonraki devirlerde suçlular için hapishaneler yapd-
mıştırlöS.

Bir gün Hz. Peygamber

"Benden öğrenin, benden öğrenin, Gerçekten Allah kadınlara bir
çıkar yol halketti. Bekârla bekâr (zina ederse) yüz celde ve bir sene
sürgün; evli ile evliye yüz celde'̂ ^ ve recm'^^ var." buyurmuştur'^l.

Hz. Peygamber'in bu hadisinin, kadınların hapsedilmesini emreden
âyetten sonra varid olması sebebiyle, hadisin bu âyeti nesh mi ettiği

yoksa onu açıklar mahiyette rai olduğu hususunda farkh görüşler ileri

164 Ebû Dâv-ûd, c. IV, s. 569 (32. Kitâbu'l-Hudûd, 23).

165 Nisa, IS.

166 .\İ8â, 16.

167 24. Nûr. 2.

168 Îbnu'l-.4rabî, c. I, s. 357.

169 CELD: Lügat anlann olarak deri üzerine varmak demektir. Istılâb anlamı olarak da,
muhsan olmayan mükellef zâni veya zfiniyenin belli o^annlanna belli bir şekilde de,^ek veya

kamçı ile vurmakur. Her bir ^'u^uşa "CELDE" adı verilmektedir. (Bilmen, c. III, s. 202).
170 RECM: Mubsan olan zâni ve zâniyeyi belli şekliyle taşlayarak dldürmektir. (Türk Hu

kuku Lügati, s. 282.).

171 Ebû Dâ^•ûd. c. IV, ss. 570-571 (32. Kitâbu'l-Hudûd, 23.)
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«ürülmüîjtür. Kitab'uı Siinuct ile neshedilehilcce^i görüşünü kabul eden
lere göre bu hadis, adı geçen âyeti neshetmiştir. Kitab'ın Sünnet ile
neshedilemeyeceğini kabul edenlere göre ise, bu hadis âyetin "Allah on
lara bir yol açana kadar.." kısmını açıklar mahiyettedir. Bu sebeple
buradaki nesh, Kitab'ın Sünnet ile neshi değil, Kitab'ın Kitab ile neshi-
dir.172

İbn Abbas'm yukarıda zikrettiğimiz rivayetinden de anlaşılacağı

gil>i, zina suçunun cezası, Kur'an'da birbirini lamamlayan şu üç âyetle
açıklanmıştır:

"Kadınlarınızdan zina edenlere, bunu ispat edecek aranızdan dört
şahit getirin, şchadet ederlerse, ölünceye veya Allah onlara bir yol aça
na kadar evlerde tutun.

"İçinizden zina eden iki kimseye eziyet edin, tevbe edip düzelirlerse
onları bırakın. Doğrusu Allah, tevbeleri daima kabul ve merhamet
eder."!""»

Zikredilen iki âyette belirtilen evlerde hapis ve eziyet, zina suçunun
ilk cezası olmaktadır. Daha sonra bu cezaların her ikisi de şu âyetle
neshedilmiştir.'''5

"Zina eden kadın ve erkeğin her birine yüzer değnek vurun. Allah'a
ve âhiret gününe inanıyorsanız, Allah'ın dini konusunda o ikisine acı

mayın . Onlaraın ceza görmesine, inananlardan bir topluluk da şahit
olsun.""6

Hz. Ömer'in, "Şüphesiz ki Allah Muhammed'i bak ve şeriatlc gön
dermiş ve ona kitabı indirmiştir. Allah'ın ona indirdikleri arasında recm
âyeti de vardı. Biz onu okumuş, bellemiş ve anlaıruşızdır. Hz. Peygam
ber recm yapmış, ondan sonra biz de yapmışızdır. Aalnız ben, iusanlarm
üzerinden uzun zaman geçip de birisinin çıkıp. Biz reemi Allah'ın kita
bında bulanuvoruz" diyerek Allah'ın indirdiği bir farizayı ierketmeleri
seiıebiyle dalâlete düşeceklerinden korkarını. Muhsan olmak ve delil
getirilmek veyagebelik, yahut itirafta bulunmakşartiyle zinaedenerkek
ve kadınlara recm uygulanması Allah'ın kitabında mevcut olan bir hak-

172 Hattâbî, c. IV, s. 570.

173 Nisâ, 15.

174 Nisa, 16.

175 Ebû Abdillâh MabamiDed b. tdris cf-ŞfifH, Ahkûâmu'l—Kur'ân, Dâru'l-Küliibri-
îlmiyye, Beyrut 1975, c. I. 9. 304.

176 Nûr, 2.
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tır."i77 dediği rivayet edilmektedir. Hz. Ömer'in bahsettiği âyet şöyle

dir:

"İhtiyar erkekle ihtiyar kadm zina ederlerse onları Allah tarafından

bir tenkil olmak üzere mutlaka recmedin. Allah aziz ve hakimdir.

Hatta Hz. Ömer'in "Halkın, Ömer Allah'ın kitabına ilâve yaptı demesi
olmasa bu âyeti elimle yazardım." dediği rivayet edilmektedirl'^^.
Hz. Ömer'in âyet olarak kabul ettiği rivayet edilen bu sözün, metninin
neshedilip hükmünün devam etmekte olduğu, her nekadar bazı İslâm

hukukçuları tarafından söylenmekte ise de, muhsan olup olmamasına

bakılmaksızın zina eden erkeğe ve kadına, sadece yüz değnek vurulması

gerektiği Kur'ân'da açıkça belirtilmiştir. Kur'an'm kesin olan bu
hükmü dışmdaki rivayetler ve yorumlar her zaman tartışılabilir.

Bir hadiste'^o, muhsan olmayan zâniye yüz değnek vurıdacağı ve
bir sene sürgüne gönderileceği belirtilmektedir. Ancak bu hadiste geçen
bir yıllık sürgün cezası, Kur'ân'da yer almamaktadır. îmam Ebû Hanife
ve tmam Muhammed, sürgün cezasının uygulanmasınm mecbur olma
dığım kabul etmektedirler.İSİ Delil olarak da, sürgün cezasınm âyette
geçmediğini sürgün etmenin nass üzerine ziyade olacağını öne sürerek,
sürgün cezasını emreden hadisin haber-i vâhid olduğunu ve bımunla

amel edilemeyeceğini ileri sürmektedirler.1^2

Bu görüşleri sebebiyle Hanefîler, sürgün cezasını öngören hadisin
meşhur bir hadis olduğu, sahabilerin çoğunun bu hadisle amel ettikleri,
Hanefilerin de bu hadis ve daha aşağı derecedeki hadislerle amel et
tikleri, (namazda kahkaha ile gülmenin abdesti bozduğunu, hurma şı

rası ile abdest almanın caiz olduğunu gösteren hadislerle amel etmeleri
gibi) bu hadislerle amel etmek suretiyle Allah'ın Kitabına ziyadede
bulundukları ileri sürülerek Hanefîler tenkit edilmişlerdir^SS.

Hanefîler, bu itiraza şöyle cevap vermişlerdir:

Sürgün cezası ile ilgili olan hadis, yalnız Müslim'de değü, Ebû
Dğvûd ve Tirmizî'de de yer almaktadır. Bu hadis, meşhur olmayıp ha
ber-i vâhid'dir ve mensûhtur.

177 tbn Mâce, c. II, m. 853-854 (20. Kitâbu'I-Hudûd, 9).
178 Askalânî, c. IV. s. 19.

179 Askalânî, e. IV, s. 20.

180 Bubâri, c. VIII, s. 30 (86. Kİtâbul-Hodâûd, 38); İbn Mâce, c. II, s. 852(20. Kitâbu'l-
Hudûd, 7.).

181 Hattâbt, c. IV, 8. 592.

182 Askalânî. c. IV, 8. 10.

183 Askalânî, e. IV., s. 10; Şevkânî. c. VII. s. 100.
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Zina ile ilgili âyetin hükmü gayet açık olmasına rağmen, "Hz.Ebû
Bekr, Hz. Ömer ve Hz. Osman'ın sürgün cezasmı tatbik etmeleri bir
maslahata dayanmaktadır. Bu ceza, hadd cezası olmayıp' bir ta'zir ce
zasıdır. Ta'zir cezası da, gerek görüldüğünde devlet başkanı tarafından

her zaman uygulanabilir. Sürgün etmenin, hadd cezasının bir parçası

olmadığı âyetten açıkça anlaşılmaktadır.

"Zina eden kadın ve erkekten her birine yüz değnek vurun."184
Âyetin bu açık hükmü dışında bir de sürgün cezasının varlığından söz
etmek, cezanın yarısımn dayak, yanaimn da sürgün olduğunu kabul et
mek demektir.18-^

Sürgün cezasını kabul edenlerden İmam Mâlik ve Evzâ'îy'e göre,
fitneye sebep olacağından kadın sürgün edilmez. Kadmın sürgün edile
bileceğini kabul edenlere göre, kadın, sürgüne yanında bir mahremiyle
gider^86.

Köle ve cariyelerin durumu ise, İslâm hukukçuları arasmda deği

şik şekilde değerlendirilmiştir:

İmam Sevrî ve Dâvud ez-Zâhirî'ye göre köle ve cariyeler de, açık
olan şu âyetin:

"Onlara, muhsan olan kadınlara olan azabın yarısı vardır"l87 hük
müne göre sürgün edilirler. İmam Mâlik ve Ahmet b. Hanbel'e göre ise,
sahiplerinin hizmetlerini aksatacağından köle ve cariyeler sürgün edil-
mezleri88.

Zina suçunun cezasını belirten âyetlerî89 ve Hz Peygamber'in bu
konudaki hadislerinden^î^, İslâm hukukçularınm tesbit ettikleri hukukî
esaslar şöyle özetlenebilir.:

Zina suçunun cezası, zina fülini işleyen kimsenin, muhsan olursa,
ölünceye kadar taşlanarak recmedilmesidir. Çünkü Hz. Peygamber
Mâiz'i muhsan olduğu için recmetmiştir'^L Bu hususta Sahâbe'nin icma'j

184 Nûr, 2.

185 Askalânt c. IV. s. 11.

166 Askalânİ, c. İV, ss. 11—12.

187 Nûr, 25. '

188 Askalânİ, c. IV. e. 12.

189 Nisa, 15, 16; Nûr. 2. 25.

190 Bubârt c. VI. s. 169-170; c. VIII. s. 21-22; s. 30; tbn Mâce, c. II, s. 852; Ebû Davûd,
c. IV, s. 576, 580, 587.

191 Buhâri, c. VII, s. 22 (86,. Kitâbun-HudÛd, 22). Ebû Davûd, e. IV, s. 576, 580 (32.
Kitâbu'l-Hudûd, 24.).
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vardır. Eğer zina eden kimse, ınuhsan değilse, hür olduğu takdirde ce
zası yüz celde; köle olduğu takdirde ise, cezası, elli celdedirI92. Hâriciler
recm cezasını inkâr etmektedirler, tnkâr etmelerinin sebeln de, recm
cezasının Kur'auMa yeralmamasıdır. Ömer b. Abdilaziz'i recm dolayısiy-

le-Kur'ân'da bulunmayan bir hükümden bahsettiği için ayıpladıkların

da, Ömer b. Abdilaziz onlara namazların rekâtları ve zekâtların miktarı

nı sormuş; onlar da, 'bunlar her ne kadar Kur'ân*da yoksa da Hz. Pey
gamber ve müslümanlar böyle yaptılar, dediklerinde Ömer b. Abdil
aziz,

-Recm de aynı bunlaı gibidir. Onu Hz. Peygamber ve müslümanlar
tatbik ettiler, diyerek onları susturmuştur^®^.

Çağımız hukukçularından bazıları, recm cezasının Hz. Peygamber
zamanında uygulanmayıp ilk halifeler zamanında konulmuş olduğunu

iddia etmektedirler!^. Ancak., Buhârî gibi muteber hadis kitaplarında,

Hz. Peygamberin recm cezasını bizzat tatbik ettfrdiği nakledilmektedir.

Recm cezasının, Yahudi hukukundan geçtiğini söyleyen modern
hukukçular da vardır^^'. Ancak bu husus, bir çok yönlerden ele alımp

tartışılabilir. Zira îslâm hukukunun, kendisinden önceki hukuk sistem
lerinin îslâmın ruhuyla çatışmayan bazı esaslarını veya müesseselerini
devam ettirdiği de bir gerçektir^^ö.

C. Recm ve Celd CezalarınınTatbiki

1. Recm Cezasının Tatbiki

Recmedilecek olan kimse, şehrin dışında bir meydana çıkarılır. Bu
rada ölünceye kadar taşlanır. Eğer zina fiili,şahitleri e ispat edilmişse,
devlet başkanı veya onun tayin ettiği kimse yahutta hâkim, suç failinin
recmedilmesini emreder. Taşlamaya önce şahitler başlar, sonra hâkim,
daha sonra da orada hazır bulunanlar devam eder!®"^. Eğeı şahitler

192 et-Mergtnânt, c. IV, es. 121-125; Muharamed b. Ali Âiâaddin el-Haskefİ, ed-Dumı't-

Muntekâ f! Şerhi'l-Multekâ, Matbaa-i Amire, İstanbul 1309 (1891 M.), c. I, m. 595-596; Dâ.
mâd, c. I, s. 595.

193 İbnu'l-Humâm, c. IV, s. 122.
194 Scbacbt, s. 26; Uçok, s. 65.
195 Scbacbt, a. 26.

196 Geniş bilgi için. bkz. Muhammed Hamidnllah, **181401 Ruknknnun Kaynaklan Açı

sından Kitâb-ı Mukaddes", Atatürk Üniversitesi Islfiml İlimler GFaküItesi Debisi, Çev. İbrabim

Cânan, 3. eayı, ss. 379-410.

197 Ebû Ca'fer Ahmed b. Muhammed b. Sellâme et-Tabâvt, Tabftvtı Mat-
baatu Dari'l-Kitâbİ'l-Arabî, Kahire 1370 (1950 M.), s. 263.
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taşlamaya başlamaktan kaçınırlarsa, şahjtler ölmüşse veya kaybolmuş-

larsa-tamamı veya bir kısmı-şahitlikte bulundukları kimseye reem
cezası uygulanmaz. îmam Ebû Hanife, İmara Mubammed ve İmam Ebû
Yûsuf'tan rivayet edilen iki görüşten biri budür'̂ ®. İmam Şâfiî ve Ebû
Yûsuf'un diğer bir görüşüne göre şahitlerle ispat edilen bir zina fiilinin
cezası olan recmin uygulanışında, suçluya taş atmaya şahitlerin başla

ması şart değUdir. Delil olarak da, celd cezasında böyle bir uygulamanm
olmadığını göstererek reem cezasını buna kıyas etmektedirler.

Zina fiilini işlediği şalıitlerle tesbit edilen kimse, taşlanırken kaçar
sa, takip edilir ve yakalanarak taşlanıp öldürülür. Taşlamada bulunan
kimselerin, namazda olduğu gibi saf saf olmaları ve ön saftakiler taşla

dıktan sonra çekilerek arka saftakilerin sırayla devam etmeleri gerek
tiği bazı hukukçularca belirtilraektedir^OO.

Hâkim uygun gördüğü takdirde, recmedilecek kimse için bir çukur
kazılır ve kişi bu çukuıa sokularak recmedilir. Hâkim isterse çukur kaz
dırmadan da lecmedilmesini emredebilir. Recmedilecek olan kadın ise,

hâkim onun için göğsüne kadar bir çukur kazılmasım emrederZûl.
Recmedilecek kimse için çukur kazjlıp kazılmayacağı, hadislerin ri-
vayetlerindeki farklılıklar sebebiyle İslâm hnkukçulaıı arasmda ih
tilaflıdır. Bazısı, erkeğin göbeğine kadar, kadımn da göğsüne kadar bir
çukurun kazılacağı; bazısı da, erkeğe kesinlikle çukur kazılmayacağı;

bazısı ise, bu konuda hâkimin muhayyer olduğu görüşündedir202.

Eğer zina fiili, failin kendi ikrarıyla olmuşsa, önce hâkim taşlamaya

başlar, daha sonra onu orada bulunanlar takibederler. Kendi ikrarıyla

rccmedilen kimse, taşlama esnasında kaçarsa takip edilmez, serbest bı

rakılır. Recmden önceveya reem esnasında ikrarından dönerse, kendisine
reem cezası uygulanmaz ve serbest bırakılır203.

Recmedilecek kimse hâmile bir kadın ise, çocuğunu doğurancaya

kadar recmediimez yani reem cezası tehir edilir. Recmedilecek kimse has
ta ise, bu konuda çeşitli görüşler vardır, imara Şâfiî, İmam Ebû Hanife
ve imam Mâlik, hastalık ve benzeri şeylerin reem cezasım tehir ettire
meyeceği görüşündedirler. Çünkü recmden maksat, bu kimsenin öldü-

198 Kasnnî, e. VII, s. 58.

199 Kasânİ, c. VII, s. 58; İbnu'l-Huınânı, e. İV, a. 122.
200 et-Tabâvİ, s. 263.

201 et-Tahâvt, s. 263.

202 ef-Şevkâot, c. VII, b. 125.

203 et-Tabâvl, s. 263; Dâmâd, c. I, a. 595; tbnn Nuceym,c. V, a. 8.
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rülmesidir. Mervezî ise, hastalık, şiddetli soğuk ve sıcak, recm cezasının

tehiri için yete^ sebeptir, demektedir^O^,

2. Celd Cezasının Tatbiki

Celde, deriye vurmak anlamma gelmektedir. Her vuruşa da celde
denmektedir. Celd cezasından maksat kişiyi telef etmek değil, onu ter
biye etmektir. Bunun için bu cezada dikkat edilecek hususlar şöyle sı
ralanabilir :205

a) Değnek kalın olmadığı gibi, çok ince de olmayacak,. Parmak
kahnbğında, düz ve budaksız olacaktır.

b) Vuran kimse,vururken kolunu omuzuhizasına kadar kaldıracak,

kolu omuz hizasım aşmayacaktır.

c) Çıplak bedene vurulmayacak. Ancak sırtmda kaim elbise ve
kürk gibi bir şey varsa çıkarılacak.

d) Yüz, karın ve cinsel organlarma vurulmayacak.

e) Hep aym uzuvlara vurulmayıp diğer uzuvlara eşit şekilde dağı

tılmak suretiyle vurulacak.

îmam Mâlik'e göre, celd vurulurken kişinin sırtına ve çevresine
\-urulur. İmanı Ebû Hanife ve îmam Şâfü'ye göre ise, yüz ve tenasül
organları dışında bütün liicuduna ınırulur. Buna İmam Ebû Hanife,
kişinin başını da ilâve etmiştir206. İmam Ebû Yûsuf ise, başa da vuru
lacağı görüşündedir207.

Erkek ayakta, bağlanmadan ve yatırılmadan bu cezaya tabi tutu
lur. Erkeğin üzerindeki gömleğinden başka elbiseleri çıkarılır. Burada
gömleğin çıkarılmamasının sebebi, avret yerinin görülmemesi içindir.
Kadına ise, bu ceza otururken uygulanır. Sırtında ancak çok kahn el
bise veya kürk varsa çıkarılır. Normal elbisesi çıkarılmadığı gibi elbise
açılmayacak şekilde iyice vücuduna bağlanır. Çünkü burada da maksat,
celd tatbiki sırasında kadının avret yerinin açılmasım önlemektir208.

Recm cezasının aksine, celd cezasınm tatbikinde hastalık, şiddetli

sıcak ve soğuk, cezanın ertelenmesi için yeterli sebeptir. Çünkü celd
cezasından maksat, kişiyi telef etmek değü, onu te'dip etmektir. İmam

204 eş-ŞeNkânî, c. VII, s. 128.
20.> Yazır, c. V. ss. 3409-3470.

206 !bn Rüşd, c. II, a. 366.
207 Dâmâd, c. I, a. 597.

208 Tahâvi, s. 264; Dâmâd, c. I. a. S9T.
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AKmed b. Haobel ve İshâk b. Rahûye ise hastalık halinde de celd ce
zasının uygulanacağı kanaatindedir209. ^

Kendisine celd cezası uygulanacak olan kimse, çok zayıf ve halsiz
ise, bu kimseye ince çubuklardan yapılmış yüz değneklik bir deste ile
bir defa vurularak bu ceza infaz edilebilir. Çünkü Hz. Peygamberden
şöyle bir hadis rivayet edilmektedir:

"Sa'id b. Ubâde şöyle demiştir:

Evlerimizin arasında dolaşan zayıf bir adamcağız vardır. Ru adanı,

evlerin cariyelerinden biri ile zina etmiş. Sa'îd bunu Hz. Feygamber'e
söyledi. Hz. Peygamber:

— Ona haddini vurun , dedi, Sahâbiler:

— Ey Allah'ın resûlü, bu adamcağız buna tahammül edemez, çok
zayıftır, dediler. Bunun üzerine Hz. Peygamber:

— İçinde yüz tane filiz bulunan bir hurma salkımı alın. Sonra o
adama bununla bir defa vurun, buyurdu. Onlar da öyle yaptılar."210

Bu konuda İslâm hukukçularının bazıları, bütün çubukların kişi

nin vücuduna değmesi gerektiği görüşündedirler. Bir kısmı ise, buna ge
rek görmemişlerdir.

D. Zina Cezasmm Uygulanmasmı önleyen Sebepler

Yukarıda da değindiğimiz gibi, bazı durumlarda uygulanması ge
reken ceza, uygulanamaz hale gelir. Bunları şöyle sıralayabiliriz:^!!

a) Zina fiilini işlediğini ikrar eden kimsenin, daha sonra bu ikrarın

dan dönmesi. Kişi itirafından dönerse kendisine zina suçunun gerektir
diği ceza uygulanmaz.

b) Zina ettiğini itiraf eden bir erkek için, erkeğin zina ettiğini söyle
diği kadının bu erkeği tanımadığım veya yalan söylediğini iddia etmesi.

c) Erkeğin zina ettiği kadm, haddin uygulanmasındanönce nikâh
ve mehir iddiasında bulunması.

d) Şahitlikte bulunanların haddin uygulanmasındanönce, şehadet-

lerinden rücu etmeleri.

209 İbn Ruşd, c. II. e. 66.
210 AskaJâni, c.vr, ss. 29-30.

211 Kuânt, c. VII, ss. 61-62.
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c) Şahitlerin şahitliklerinin, fısk, deUlik, riddet, körlük, dilsizlik
ve hadd-i kafz gibi sebeplerle batıl olması.

f) Şahitlerin ölmüş olması.

D. Zimmîler ve Zina Cezası

Hz. Peygamber, zimmîlerin işledikleri zina fiili için, onlarm şeriat-

lerinde mevcut olan hükümlere göre hareket etmiştir^iî.

tslamMa ilk uygulanan recm cezası, Hz. Peygaraber'in iki yahudi
hakkında uygulattığı recmdir. İmam Şâfii ve İmam Ahmed b. Hanbel'e
göre zimmîlerde muhsandırlar^I^. Ebu Hanife ise, bu görüşe karşıdır2l4.

E. Recmedildikten Sonra Recmcdilenin Durumu

Recm cezasının bir kimse hakkında uygulanmış olması, onun hak-
kmda son dini görevlerin ifasını engellemez. Recmedilerek öldürülen
kimse, yakınlarına verilir. Onlar da, onun hakkında diğer cenazelerine
yaptıkları, dini merasimi yaparlar. Onu yıkarlar, kefenlerler cenaze na
mazını kılarlar ve onu defnederler^'S. Hz. Peygamber Cüheyneli kadma
recm cezasının tatbik edilmesinden sonra onun namazını kılmış, buna
karşı çıkan Hz. Ömer'e:

— Vallahi, bu kadm öyle bir tevbe etti ki, tevbesi Medinelilerden
yetmiş kişi arasında taksim edilse, onlara yeter artardı. Sen camnı Allah
için feda edenden daha faziletli bir kimseye rastladın mı ? demiştırZlıS.

Yine Hz. Peygamber Mâiz hakkmda:

— Allah'a yemin ederim ki, şimdi o, cennetin nehirlerine dahp
çıkmaktadır." buyurmuştur2i7.

Hakkında celd cezası uygulananların durumuna gelince, bu kimse
lerin durumu ile diğer insanlar arasında, şehadet ve diğer hükümlerde
bir fark yoktur. Ancak kazif suçundan dolayı had vurulmuş olan kimse,
şahitlikte bulunamayacaktır. îmam Şâiü ise, bu kimselerin de şahitlik

lerinin kabul edileceği görüşündedir^IS.

212 Buhirf, c. VIII, «. 30 (86. Kjtâbu'I-Uudûd, 37); Ebû Dâvûd, c. IV, ss. 593-595 (32.
Kitâbu'l-Hadûd, 26).

213 Ahmed b. Teymiyye, es-SiyâBetu'ç- Şer îyye fl tsIâhi'r-Rfi t ve'r-Raiyye, Dâru'l-
Kütübi'l-Arabiyye, Beyrut (t.y.), a. 89.

214 Uattâbî. c. IV, s. 594.

215 Kasâni, c. VII, ». 63; Dâmâd, e. I, s. 596; Haskefî, c. I, a. 596.

216 Ebû Dâvûd, c. IV, e. 587 (32. Kitâbu'l-Hudûd, 25).

217 Ebû Dâvûd, c. IV, s. 581 (32. Kltâbu'l-Hudûd, 24).
218 Kaa&nİ, c. VU, s. 63.
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Netice olarak önemle belirtmek gerekir ki, İslâm hukukunda ceza,
amaç değil, ancak bazı suçların önüne geçilebilmesi için bir araçtır.

Bu sebeple cezalarda teşhir esas olarak alınmış ve cezaların toplum üze
rindeki olumlu etkileri göz önünde tutulmuştur. Zina suçunun ceza-
sımn uygulanmasını, çok ağır şartlara bağlayan İslam hukuku, bir
kimseye zina ettiğini söyleyip ispat edemeyen kimseyi kazf cezasiylc
cezalandırmış ve kazf cezası uygulanan kimsenin şahitliğini kabul et
memiştir. Diğer suçlarm tesbitinin aksine zina suçunun tesbitmde, iki
değil dört şah't şartı getirilmiştir. Suçunu itiraf etmiş olan kimsenin,
kendisine zina cezası uygulanmadan önce veya uygulandığı anda iti-
rafmdan dönmesi kabul edilerek, cezanın uygulanmaması için en
ufak bir şüphenin bile değerlendirilmesi yoluna gidilmiştir. Her ne-
kadar diğer hukuk sistemlerinde de zina suç olarak kabul edilmiş ve
bu suçu işleyenler çeşitli şekillerde cezalandırılmış ise de, îslâm hu
kuku, zina suçuna karşı daha akılcı bir şekilde yaklaşmış, zina fiilini
işleyenleri cezalandırmaktan öte, bu fiili toplumdan kaldırmaya

çabşarak ve yayılmasım önleyerek, toplumun temeli olan aileyi koru
muş ve sağlam nesillerin yetişmesi için güvenilir bir ortam hazırlamayı

hedef edinmiştir.



YAHUDİLlKDEKİ ARZ-I MEV ÜD ANLAYIŞININ BOYUTLARI

Doç.Dr. Abdurrahınan KÜÇClC

Yahudilerdeki "Arz-ı Mev'ûd" anlayışı bir "ahid" işi olarak değer

lendirilmektedir. Abid, kelime olarak, emir, tavsiye, yemin; misak, aud-
laşma, sözleşme, sözünde durma, vefâ; bağ, ittifak v.b. anlamlara gel
mektedir.' Ahd; Allah'a karşı insanların, emirlerini yerine getireceklerine
dair verdikleri sözü ve insanların kendi aralarında yapmış oldukları söz
leşmeleri ifade etmek üzere kullanılan bir terimdir^. Kur'ân, Hâdîs ve
islâm Literatürü'nde ahd ve bu kökten türeyen kelimelere rastlanmak-
tadır.-5

Tarihte bilinen ilk "Ahd", ruhlar yaratıldığı zaman, onlarla Allah
arasındakidir. Allah , onlara, "Ben sizin Rabbiniz değilmiyim?" diye
sormuş, onlar da "Belâ" (Evet) cevabını vermişlerdir.^Yine bilinen ilk
"kıtal"da; Hz. Âdem'in oğullan (Hâbil ile Kabil) arasındaki kıtaldır.5

Bu ilk Ahid'den sonraki ahid, ilâhî emirler yolu ve peygamberler
aracdığı ile insanlardan alınmıştır. Allah, Hz. ibrahim, Hz. Ishak, Hz.
Yakub, Hz. Musa ve diğer bazı peygamberlerle ahid yapmıştır. Bu pey
gamberler aracıbğı ile îsrailoğullarıyla yapılan ahidde; onların, Allah'a
kul olacakları, namaz kılıp, zekât \'erccekleri, kan dökmeyecekleri, kim
seyi yurtlarından çıkarmayacakları, yetimlere ve düşkünlere yardım

edecekleri hususlar yeralmıştır.® IsrailoğuUarı da Allah'ın emirlerini ye-

1 Bkss. Müncid, "Ahd", Beyrut 1973, 535; H. KâzimKadri, "Ahd", Türk Lügati, İstanbul
1943, III/558-S9: ŞemseddinSâmi, "Ahd", Kamus-ıTürki, Dersaadet 1317, 956; Muallim Naci,

"Ahd", Lûgat-ı N'acî, 555.
2 Bkz. Ebıri-Faz! Cemâlu'd Din îbn Manzuı, Lisanu'l Arah, Beyrut 1955, 111/311, J.

Schach, "Ahd", Encyclopedie de LTsIam, Paris 1960, 1/263; Encyclopedia nf Religion ond Et-
hic», Ne^v-York 1951, IV ,'216.

3 Bkz. Muhammed Fuad .Abdulbakî, el-Mucemu'l Mufehres I! el-Fazı'l-Kur'ân el Kerîm,

492-493; M. F. Abdulbakî, el -Mucemu'l Mufehres lî «L-Fazri Hadis, IV/ 399-409; İbn Maozur,
III/311-315.

4 Kur'ân, A'râf, VlI/172.
5 Kur'ân, Maide, V/27-31. Krş. Taoah (Ahdi Atik), Tekvin, IV/1-16.

6 Bkz. Kur'ân . Maide. V/12; Enbiya, XXI /73; Bakara, II /83-85.
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rine getireceklerine, ahde uyacaklarına söz vermişlerdir."^ Yahudiler,
verdikleri sözde dururlarsa, ahde uyarlarsa; Allah da, onların "seçkin
bir kavim" kılınacağını ve "arz"a ancak iyi kulların varis yapılacağını

açıklanııştır.S Ancak Israiloğulları Allah'a verdikleri sözden dönmüş,

sözünden dönmeyi alışkanlık haline getirmiş, azı hariç, ahdi bozmuş

tur. Bundan dolayı Tanrı tarafından cezalandırılnuş, memleketlerinden
kovulmuşlardır^. Yahudi Kutsal Kitabı'na göre, daha sonra, Tann, on
lara acımış ve onlarla yeni bir "ahid" yapmıştır'û. Bu ahide göre. Benî
İsrail, Allah'ın emirlerini yerine getirirse Allah da onlara, "Arz-ı Mev'-
ûd"u verecek" ve diğer kaN-imler üzerine hâkimiyetlerini sağlayacaktır.'2

Kur'ân'da va'ad, Hz. İbrahim'e ve Hz. Musa'ya yapılmakta; onların

"bereketli kılınmış" bir diyara ulaştırdmakla gerçekleştirileceği bildiril-
mektedir'3. Hz. Musa, kavmini, va'dedilcu yere götürmek için yola çı

karmış ve Israiloğullarına "Ey kavmim! Allah'ın sizin için yaratmış ol
duğu 'Arz-ı Mukaddes'e giriniz ve arkanıza dönmeyiniz. Sonra hüsrana
uğrayanlardan olursunuz"''^ diye bildirmiştir. Onlar ise Hz. Musa'ya
karşı gelmiş ve onu yalnız bırakmışlardır. Hz. Musa da Allah'tan kendisi
ile fasıklann arasını ayırmasını istemiştir.'^

Kur'ân'da, Allah'ın Hz. İbrahim'e, Hz. Musa'ya ve Hz. Davud'a
"bereketli", "Mukaddes" bir yer va'dettiği, kavimlerini oraya götürme
lerini tavsiye ettiği yeralmaktadır. Ancak Allah'ın va'dettiği yerin Is-
railoğullanna tahsisi; onların Allah'a yapacakları kulluk görevine, O'na
verdikleri söze, O'nun emirlerine uyma şartına bağlanmış ve "Arz"a
iyi kulların varis olacağı bildirilmiştir. Bununla beraber va'dedilen yer
Kur'ân'da açık değildir. Onun için ilgili âyetlerin tefsiri yapılırken çeşitli

yerler üzerinde durulmuştur.

Kur'ân'da açık olarak belirtilmeyen bu yer, Yahudi Kutsal Kitabm-
da teferruatiyle anlatılmaktadır. Allah, Hz. İbrahim'e ve soyımdan

gelenlere, Mısır Irmağından büyük ırmağa, Fırat'a kadar olan sahayı,

7 Tanab (Abdi Atik), Çıki}, X.XIV/•'i.
8Bkz. Kur'ân, A'râf, VII/128-U1; Maide. V/21-26: Enbiyâ. XXI/7J, lOS; Koms.

XXVIII/5-6; .Ahdi Atik (Tanah), Tekvin, XIX/18-2l; Çdaş. XI/l-6
9 Bkz. Kur'ân, Bakara. 11/40, 47. 100, 122, 124; Maide, V/13; A'râf, VII/134; Tâhâ,

XX/86; Tanab. Tekvin, XIl/I-18; XV/7-8, 18-21, XVI/12-21; Tesniye, XVI/2.
10 Taoah, Yereınya, XXXI/31

11 .\hdi Atik (Tanab), Tekvin, X1X/18-21

12 Abdi Atik, Çıkış, Xl/l-6

13 Bkz. Kur'ân, A'râf, VII/136-141,160; Enbiyâ, XXI /71; Kasas, XXVIII/5-6>
14 Bkz. Kur'ân, Maide, V/21.

ıs Bkz. Kur'ân, Muide, V/25.
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o bölgede yaşayanların hâkimiyetini vermiştir'^. Hz. İbrahim, Ke'nan
diyarına gelip yerleşmiş, çadırını oraya kurmuş, Tanrı gözünün gördüğü

her yeri ona ^•e zürriyetinc vereceğini'^; ancak, dörtyüz yıl cei'a çektikten
vSonra, dördüncü neslin oraya tekrar dönebileceğini bildirmiştir'®.

Aynı va'ad Hz. İshak'a ve oğlu Hz. Yakub'a da yapılmakta; ön
cekilere va'dedilen yere Israiloğullannı götürmek için Hz. Musa görev
lendirilmektedir. Onlar, Allah'tan başka şeyleri tanrı edinmeleri, "Bu-
zağı"ya tapınmaları ve isyankârlıkları yüzünden va'dedilen yere gide
meyip, kırk yıl çöllerde kalmakla cezalaudııılmışlardır.'^Hz. Musa'u'u
hayatının sonlarında Allah, onunla ahdini yenileşmiş, va'd edilen yere
kendisinin değil, ancak zürriyetinİu girebileceğini haber \ermİştir.20

Hz. Musa'dan önce Tanrı'nın Hz. Yakulı'a bütün dünyayı içine ala
cak bir va'dini görüyoruz. Ona şöyle denilmektedir: "...Senin zürri-
yetin yerin tozu gibi olacak ve garba ve şarka ve şimale ve cenuba ya
yılacaksın ve yerin bütün kabileleri sende ve zürriyetindc mübarek kıh-

nacaktır"2i.

Hz. Musa'dan sonra aynı va'd, yerine geçen Yeçu'ya yapılmaktadır.

Tanr» ona va'dettiği yere gitmesini; ayağmı bastığı her yeri ona ve kav
mine vereceğini bildirmiş; gideceği yerin sınırlarım da çizmiştir. Yeşu

da Israiloğullannı Filistin'e getirmiştir.22 Ycşu'dan sonra, Davud'un
krallığı zamanında, Siyon alınmış ve oraya Davud'un şehri ismi verilmiş-
tir.23

Hz. Davud, Kudüs'ü başkent yaptıktan sonra, Alıid sandığı'nı sa
rayına koymuş; Ma'bed'i (Bet-ha-Mikdaş) yaptırmaya niyet etmiş;

fakat onun yapılması oğlu Hz. Süleyman tarafından gerçekleştirilmiştir.

Bu iki kral dönemi, Yahudilerin en parlak dönemi olmuştur. Yahu İller,

en rahat ve huzurlu hayatı bu ikisinin döneminde geçirmişlerdir. Babil

16 Bkz. Taııah (.Alıtii .Atîk). Tekvin, XV,7-8, 18-21.

17 Bkz. Tanah, Tekvin, Xn/I-18.

18 Bkz. Tanah, Tekvin, XVI/12-21.

19 Bkz. Kur'ân, Bakara. 11/54; Maide, V/26; A'râf. VII/141-145; Tâhâ, XX/8.^97; Ta-

uah (Ahdi .Atik), Tekvin, XVI/l-6, XVin/10-20; Çdaş, VI/28, XVI/I-4, XVJI/3, XXXni/

1-2, XXXIV/1-5.

20 Bkz. Tanah, Tesuiye, XXXIV/2-5; Vcşu, V/6.
2] Tanah, Tekvin, XXVIII/13-15 (Bu husOs Kur'ân'dn fu şekilde geçmektedir: ''Horgörü-

len Yahudileri, bereketlendirdiğimiz yerin doğularına ve batılarına miraaçı kıldık", .Vtâf, VII/
137).

22 Bkz. Tanah, Yeşu, I/I-5, n/2-8, III/7-12, VJ/IS-20, VIII. ve IX. en Baplar.

23 Bkz. Taoah, II. Samuel, V/7-8.

- ; 1
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Siiıpünü ve daha sonra Roma hâkimiyeti ile Ma^bet yai ila ış, yıkılmış

ve Yahudiler dünyanın iıeı tarafına dağılmışlardır. Bundan sonra hep
Davut ve öüleyman ri'nemini yadetmekle, o-aya yeniden dönme ha-
5aliyle yaşamışlardır, fcu hayallerin tatminini Yahudiler, yeniden"Kut
sal Kitapları"na sarılmakta ve ondaki ifadeleri yorumlamakta bulmuş

lardır. Bu yorumla'-, Arz-ı Mev'ûd etrafında yoğunlaşmıştır. Arz-ı

Mev'ûd'un gerçekleşmesi de "Mes'h" ile olacağı için, mes'hi hareketler
hız kazanmıştır. Bu hız, Roma tmparatorluğu'nun Yahudi bağımsızhğı-
na kesin olarak son vermes'nden sonra (M.S. 70) daha da artmıştıı. Ro
ma hâkimiyeti dönemindek» mesîhlerin gayesi; Yahudileri Roma hâ
kimiyetindenkurtarmak iken,daha sonrakilerin gâyesi, Müslüman Arap-
lann ve Türklerin hâkimiyetleri altındaki Yahudileri kurtarıp, biliştin'e

götürüp, orada kendi "milli devletle.i"ni kurmak, sonra bütün Ya
hudileri bir araya toplayıp, "Dünya Hâkimiyeti İdealini" gerçekleştir

mektir. 24 Yahudi Kutsal Kitabı'ndaki mesîhî vasıflan taşıdığım iddia
ederek, Yahudileri "Arz-ı Mev'ûd" a götüreceğini va'dederek, ortaya
çıkan çok sayıda sahte mesîh olmuştur. Bu sahte mesîhler, Yahudi şuû-

Tunu uyanık tutmada büyük rol oynamışlardır. Sahte mesthlerle başla

yan hareket, Dr. Theodor Herzl ile, XX. Yüzyılda, siyasî bir mahiyet
kazanmıştır. Yahudiler, ikibin yıllık sürgün dönemlermde, bu idealle,
her ortaya çıkışlarında darbe yemiş; her darbenin arkasından bu başa

rısızlıkların sebeplerini aramış; bir sonraki ortaya çıkışlarında bir önceki
hatayı yapmamaya gayret sarfetmiş ve ikibin yilUk bir başansızhğı

başarıya dönüştürme yollarını tesbit etmişlerdir. Ezile ezile ezmesini,
yenile yenile yenmesiri Öğrenmiş oldukları anlaşılmaktadır.

Bu Arz-ı Mev'ûd ideali, sadece Kudüs'e, Filistin'e dönüp orada
devlet kurma hedefini taşımış olsa idi, Yahudiler İsrail Devletini km-
duklarına göre, bugün Ortadoğu'da barışın kurulmuş olması geıekirdi.

Halbuki henüz burada barış sağlanam ıraıştT. Bunun için "Siyonizm
îdeali 'nin boyutlarına bakmatkta fayda vardır. KanaatimizceSiyonizm
tam olarak bilinmeden, dünyada ve bilhassa Ortadoğu'da banşm sağ

lanması mümkün değildi..

Tarihte <le, günümüzde de dünya barışım bozan s^^rtları şöyle dert
kısımda toplamak mümkündür, i. Toprak kazanmak, ekonomik fayda
sağlamak, 2. Mukaddes toprakları ele geçirmek, 3. İslâm dünyasında,

24 Bkz. Doç. Dr. Abdurrabınaa Küçük, Dönmeler Tarihi, Ankara, 1990,sf. 144-166;Ab-
(İorrahmau Küçük, "Dünya Hâkimiyet ideali ve İsrail", Yeni DüçüoceDebisi, sa. 53, 8 Ekim
1982. 8.f. 16-17.
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ayn bir baş ve liderlik sevdasına veya mezhep^tiık akımına kapılmak,

4. Siyonizm.

Biz, yukarıdaki üç husûsu bir tarafa bırakıp, "Siyonizm" üzerinde
duracağız. Bu "Siyonizm", Arz-ı Mev'ûd ideali ile özdeştir. O da; Tan
rı tarafından kendileriue verildiği kabul edilen yerlere, "Siyon" olarak
adlandırıldıklarıKudüs'e dönme, o bölgeyi ele geçirip Süleyman Ma'be-
di'ni yeniden ihya etme ülküsü olarak özetlenebilmektedir. Yahudilere
göre bunun gerçekleşmesi Tann'nın bir emridir ve kendi haklarıdır.

Kutsal Kitapla.lüdaki ifadeler Yahudiler tarafından işlenmiş ve geliş

tirilmiştir. Bundan dolayı o yerler, tsiâiloğuUarma göre, gasbedilmiş ve
ellerindeu alınmıştır. Onlar, gasbedilen bu yeılerı almak için her yolu
meşru görmüşler ve görmektedirler.25

Âız-ı Mev'ûd idealinin kademeli bir görünüm arzetıığı dikkati
çekmektedir. Yahudi Kutsal Kitabı ve Siyonistlerin hedefleri değerlen

dirildiğinde şu üç kademe göriilebilb. Birinci planda Kudüs ve çevresi;
ikinci planda Nil'den Fırat'a kadar olan kısım, yani Orta doğu; üçüncü
planda bütün dünyadır. Ahdi Atîk'de (Tanah), Yakub'a, bu yer,
doğudan batıya, kuzeyden güneye kadar olan bütün saha,26 yani öyle
anlaşıhyor ki bütün yeryüzü, va'dedilmîştir. Bundan dolayı olacak ki,
İzmir'de ortaya çıkan ve "mesîh" olduğunu iddia eden Sabatay Sevi,
dünyayı 38 parçaya bölüp, taraltarlarma taksim etmiştir. O, Kudüs'ü
dünyanınbaşkenti ilan etmiş ve "kralla' krah" olarak kendisine ayırmış-

t.ır.27 Sabata\- sevi'den sonra, Arz-ı Mev'ûd idealinin gerçekleşmesi için,
siyasi yollar denenmiştir. Bu yollara başvuran ve onu siyasi plana çı

karan Dr. Theodor Hcrzi olmuştur.28 Büyük bir ilgi ile ızleuen Siyonizm
kongrelerinde, Herzl'in asıl amacının bağımsız bir Yahudi Devleti kur
mak olduğu, bunun irin Fibstin ile yetinmeyeceği, komşu memleketlere
de el atacağı anlaşılmıştır. Türkleı, Siyonistlerin diğer bölgelere yayılma

ları için "Arz-ı Mev'ûd"u (Filistin) bir üs olarak kullanacaklarındanemin
bulunduklarından, Yahudiler'in Filistin'e yerleşmelerine engel olmaya
çalışmışlardır.29 Bugün de Siyonistlerin aynı genişleme emeli taşıdık-

25 Siyonizm ve gelinmesi konusunda Bkz. Doç. Dr. Mim Kemal Öke, Siyonizmve Filistin
Sorunu, İstanbul 1982; Kemal Oke, IT. nbdiilbamid, Siyonistler ve Filistin Meselesi, İstanbul

1981.

26 Tanah (Abdi Atik), Tek^n, XXVIII/13-15

27 Bkz. Küçük, Dönmeler Tarihi, 316-317.

28 HerzEin Faaliyetleri Uk. Bkz. Prof. Dr. Hikmet Tanyu, Tarih Boyunca Yahudiler ve
Türkler, İstanbul 1976, 11/364-470.

29 Kemal Oke, II. Abdülfaamid, Siyonistler ve Filistin Meselesi, s. 96.
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lan ve Ortadoğu'ya ]ıûkim olmaya çalıştıkları, dünya devletlerinin oldu
ğundan daha çok bölgedeki bazı devletlerin dikkatinden kaçmadığı,

ancak gelişmeler bunun lafta kaldığınıve şuurlu bir şekle dönüşmediğini

göstermektedir

Yabudiler'in "Arz-ı Mev'ûd" ideali kabardığı zaman hem bu top
raklar, hem de Yabudiler'in büyük çoğunluğuTürkler'in hâkimiyeti al
tındadır. Türkler, bütün diğer gayr-ı müslim azınlıklara olduğu gibi,
Yahudilere müsamaha göstermiş, dünyada zulüm görürlerken, onları

himayesi altına almıştır. İspanya'da Yahudiler ya Katolik olma veya
ülkeyi terketme durumunda kaldığı, bunu kabul etmeyenler katledildiği

sırada imdatlarına Türkler yetişmiştir. Sultan II. Bayezit, "Benim ül
kemin kapılan, dünyanın neresinde zulüm gören insanlar varsa onlara
açıktır"''' diyerek, YahudUcri Osmanlı İmparatorluğu'na kabul etmiştir.

Sultan Bayezid'in onlara gösterdiği müsamahayı bir Yahudi yazarı şöyle

belirtmektedir: ""^Ecdadının izini takibeden Sultan Bayezid, Allahhn
köleleri olan Hz. îbrahimHn zürriyetini kabul etti ve bazı kralların yap
tığı gibi onlan huzurundan kovmadı. Şayet bu {Bayezid''in muamelesi)
olmasaydı İspanya, Aragon, Portekiz re Sicilya^dan kovulmuş olan
Yahudilerin artığı ve tsraiVin hatırası mahvolacaktı.Yine "Alliau-
ce Israelite üniverselle" Merkez Komitesi, İspanya'dan kovulan Yabu
diler'in Türkiye'ye sığınışlaıımn400. yıldönümü dolayisiyle yayınlandık

ları bildiride, Türkleri'in Yahudilere yaptıkları iyilikler dile getirilmek
tedir. Ayrıca yayınlanan bir şiirde, "£ğer, insanlar bize karşı olsukları

zaman Türkler bizimle olmamış olsaydı; onlar {TürklerVn dışındaki mil
letler, Hıristiyanlar) bizi canlı canlı yutacaklardı..." şeklinde yorumlan
maktadır.^^

Oamanh'nın güçlü döneminde servet ve mevki sahibi olan Yahudi
ler, Türklerin bu kadar iyiliklerine rağmen, zayıflama döneminde, süper
güçler, Türk hakimiyetindeki dindaşları üzerinde haklar iddia etmeye
başlayınca, Osmanlı imparatorluğu'nun mali durumu bozulunca, fır

sattan istifade, "Arz-ı Mev'ûd"a dönme idealini sahneye koymuşlardır.

Bunun için Siyon kongreleri yapmış, çeşitli devletlerin yardım ve deste
ğini sağlamayı başarabilmişlerdir, O günkü durumu Padişah 11. Abdül-

30 Bkz. Saddara Hiiseyiu'iu Irak A'Ukleer Kuruluşlurıtıa Yapılan Siyonist Saldırganlar

Hakkındaki Konuşması. Bag;dut 1981, s. 14—15; Aynca Bkz. Turık Aziz, Irak-tran Çatışması,

Bağdat 1981, s. 37-38.

31 Avram Galaliti, Türkler ve Yalıudiler, Istonlıul 1932, s. 35.

32 Bkz. A. Galante, CİDquieme Recueil de Decuments Concemants les juifs de Turquie,
İstanbul 1955, s. 5-8.



YAHUDtLtKDEKt ACZ-I MEV'UD ANLAYIŞINI^ BOYUI'LARI 107

hamid şöylp dile getirmektedir: "Amerika'da genç ve kuvvetli bir devlet
doğmuştu. İspanya, sömürgelerinden sürekli olarak çıkarılıyordu. Dün-
ya Yahudileri teşkilatlanmıştı. Mason Locaları yolu ile Arz-ı Mev'ûd'un
peşine düştüler. Bunlar daha sonra bana da gelmiş ve Filistin'de Yahudi
leri yerleştirmek için büyük paralar karşılığı benden toprak istemişlerdir.

Tabii reddettim"^^.

Avrupa'nınbüyük devletleri, kendi aralarında, dünyayı ve bu ara
da Osmanlı İmparatorluğunu bölmeye çıktıkları sırada^'*, Yahudiler, dış

baskı ve destek yanında, Filistin'e dönme yönünde Abdülhamid'i ikna
etme yollarını araştırmışlardır. Osmanlı'mn dış borçlarını ödeme kar-
şıbğında Filistin'i İstemişlerdir. Bu olay karşısında (bu teklifi getiren
kişiye) Abdülbamid'in cevalu şöyle olmuştur: "Eğer Bay Herzi senin
benini arkadaşım olduğun gibi arkadaşın ise, ona söyle bu meselede
ikinci bir adını atmasın. Ben bir karış dahi olsa toprak satmam, zira
bu vatan bana değil, milletime aittir. Milletim, bu vatanı kanlarıyla

mahsuldar kılmışlardır. O bizden ayrılıp uzaklaşmadan tekrar kanları
mızla örteriz. Benim Suriye ve Filistin alaylarımın efradı, birer birer,
Plevne'de şehit düşmüşlerdir. Bir tanesi dahi geri dönmemek üzere hepsi
muharebe meydanında kalmışlardır. Türk İmparatorluğu bana ait değil

dir, Türk AliUetinindir. Ben onun hiçbir parçasını veremem. Bırakalım,

Museviler milyonlarını saklasınlar. Benim İmparatorluğum parçalan
dığı zaman onlar, Filistin'i hiç karşılıksız ele geçirebilirler. Fakat, yalnız
bizim cesetlerimiz taksim edilebilir. Ben canlı beden üzerinde ameliyat
yapılmasına müsaade edemem"^^. Sultan Abdülhamid, bununla kalma
mış, Yahudileri Filistin'e yerleştirmemek için çeşitli tedbirler almış

ve hattâ toprak almalarını engelleyici kanun çıkarmıştır^ö.

Siyonistler tarafından, Abdülbamid'in bu konudaki kesin İsrarı ve
İmparatorluk parçalanmadan gayelerine ulaşamayacaklarınm anlaşıl

ması üzerine, başka metodlar uygulanmış; İmparatorluğun bölünmesi
yolları aranmıştır. Bunun için Avrupa'nın büyük devletlerinin, İngiltere,

Fransa ve Amerika'nın destekleri sağlannuştır. Bu devletler bir taraftan
Yahudileri destekleyip, onlara Filistin'de devlet kurdurmaya çalışırken,

diğer yandan Osmanlı imparatorluğunu bölmek için Arapları ayaklan
dırmaya gayret etmişlerdir. Lavrens, Filbi, Vambery vebenzeri casuslar,

.^3 Abdülharaid'in HaUra Defteri, Haz. İsmet B&zdağ, İstanbul (ty.). s. 71.
34 Bkz. Abdülbamid'in Hatıra Defteri, a. 71.
35 Yaşar Kutluay, Siyonizm vc Türkiye, Ankara 1973, s. 108-109; M. K. öke, Siyonizm

ve Filistin Sorunu, s. 52.

36 Bkz. öke, Siyonizm ve Filistin Sorunn,s. 76-89.
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Müslümanları ayaklandırmak \ c. Osmanlı İmparatorluğunu parçalamak
için, var güçleriyle faaliyet göstermişlerdir. Bütün bu güçler, Müslüman
ların gafletinden ve zaaflarından yararlanabilmişlerdir. Hattâ Şerif

Hüseyin ve oğullan, "Büyük Arap Devleti" idealine inandınimış, Türk
ordularının Suriye cephesinde mağlu]) olmasında, Siyonistlerle beraber
büyük rol oynamışlardır.^"^

Yahudiler, Türklere karşı faaliyetlerinde, Araplardan bazılarını

kullanmayı başarabilmişlerdir. Bu gaye ile H. ^eizman, Amman'da,
Hicaz Krah Hüseyin'in oğlu Prens Faysal'la {Bu Faysal daha sonra
Irak Kralı olacaktır) gizli müzakerelere girişmiş ^•e Filistin'e gelecek
Yahudi muhacirlerinin Araplara hiçbir zararı dokunmayacağına ikna
edebilmiştir. İkisi arasında bu konuda anlaşma yapdnuştırA^ Yine bu
Faysal, Hicaz delegasyonu adına, Arapların Yahudileri destekledikleri
ni bildirmiş ve şöyle demiş olduğu kaydedilmiştir: ''''Yahudilere kendi
yurtlarında başarılar diliyoruz. Yahudi hareketi, bizim kendi özel hareke
timiz gibi, emperyalist değil, millîdir. Suriye'de her ikimiz için de yer
vardır. Ben yürekten inanıyorum ki her ikimillet, ancak birbirineyardım
ederek başarılı olabilir"^^. Osmanlı Devleti'nin bölünmesine kadar başardı
yürüyen bu tez, dahasomdaki dönemlerde Araplar'm aleyhine olmuştur.

Araplar, Türkler'den koparddıktan sonra da kendi aralarında bölün
müş ve "Arap Devleti" yerine, "Arap devletleri" ortaya ç.ıkardraıştır.

Bu devletleri; dış güçler, kendi aralarında paısellemiş ve yıllarca sö
mürmüşlerdir. Bugün de bu Arap devletlerinin birbirine yaklaşmasına

müsaade etmemektedirler. Bu devletlerin bazdan oynanan oyunları

seze bilmiş, bir kısmı halen oynanan oyunun farkında değddir. Çünkü
dün Siyonist kongrelerine katılan bir Faysal anlayışına karşı, bugün
onun halefi me^•ki^nde olan Saddanı Hüseyin anlayışı görülmektedir.
Saddam, Siyonizm'in oyunlarını ve Irak'a karşı tavrım ka\Tamış gö
rüntüsünü yansıtmasına rağmen,**0 son on yıldır takipettiği siyasetle,
bu konuda şuûrlu olmadığı imajını vermektedir.

37 Bkz. Abdülbanud'in Hatıra Defteri, s. 72-74; Tahsin Ünal, Türkiye SiyasîTarihi, An
kara 1977, s. 540-544; Hamdİ Ertuna, Türk - Arap tUfkiIeri, Ankara 1976, s. 33-43; M.K. öke,
|ngtli>. Casusu Prof. Arminius Vambery'nia Gizli Raporlarında II. Abdiilhamid ve Dönemi,
İstanbul 1983.

38 Bkz. Yaşar Kutluay, Siyonizm veTürkiye, 9.390-391; David Ben Gourion, I..a Fal-
estıne dans T.e Monde d'apres Cuerrc, Paris (t.y.), 9. 19.

39 David Ben Gourion, La Palestine, 8.19-20.

40 Bkz. Başkan Soddam Hüseyin'in İrak Nükleer Kuruluşlarına Yapılan Siyonist Saldır
ganlık Hakkındaki Konuşması, Bağdat 1981; Saddam Hüseyin'in Basm Konferansı, 20 Tem
muz 1980, Bağdat 1980, a. 5-10; Irak, Iranla Olan Çatışmasım İslâm Devletlerine Anlatıyor,
Bağdat 1981.
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Dünyada huzur ve barışın Türklerle olduğu, Osmanb İmparator

luğu döneminde bu huzur ve banşın gerçekleştiği bilinen bir haki
kattir. Osmanb îraparatorluğu'nun çöküşünden itibaren dünya devlet
lerinin sayısmda ve yapısında değişmeler olmuş; XX. Yüzyıl enteresan
olaylarla dolmuştur. Asırlarca dünya devletleri arasında denge ve oto
rite unsuru olan Osmanlı Devleti çökmeye başlayınca, önce yağmalan

ması, sonra da bıraktığı boşluğun doldurulması teşebbüslerine girişil

miştir. Bunun için yıllarca gizlilik içinde ve sinsice yapüan planlar
açığa çıkmış; dünya, I. ve II. Dünya Harbi gibi iki büyük savaşa

sürüklenmiştir. Bu ve benzeri savaşlar, Osmanlı împaratorluğu'nun ifâ
ettiği denge ve otorite mirasına konmak amacma yönelik gibi görün
müştür. Insanbğa çok pahabya mal olan bu büyük savaşlara rağmen

dünyada denge ve huzur sağlanamamıştır. Bugün de dünyada istenilen
dengenin henüz kurulamaması ve Ortadoğu'da da barışın tesis edile
memesi, çatışmaların devam etmesi; hasbî, barışçı, âdil ve adalet öl
çüsü. içerisinde görev ifâ edecek, Osmanlı Împaratorluğu'nun yerini
dolduracak otoriter bir gücün yokluğundan kaynaklanmaktadır.

Osmanlı İmparatorluğu'ndan, Türklerin hâkimiyetinden sonra
dünyada huzursuzluk artmış, barış tehlikeye girmiş, sulh yerini düşman
lık almıştır. Sulhe çok önem veren Türkler, hem Müslümanları,hem de
gayr-ı müslimleri huzur içinde, banş ortamında birarada tutabilmiş-

lerdir. Çünkü Türkler; hâkim oldukları altıyüz yıl içinde, hiç kimseyi
Türk kültürünü kabule zorlamamış, sadece "lisan-ı hal" ile İslâm'ı teb
liğe özen göstermiş; hâkimiyetleri altmdaki unsurları dinî inanç ve gele
neklerinde, içişlerinde serbest bırakmıştır. Eğer böyle olmamış olsaydı,

bugün dünyada büyük çoğunlukTürkçe konuşurdu; ne Ermeni, ne Bul
gar, ne Yunan ve ne de Yahudi mes'elesi olurdu. Türkler, âdil yönelim,
başkalarının hakkma saygı ve müsamaha metoduyla, zâlimin karşısında,

mazlumun yanında yer alarak altıyüz sene dünya dengesini kurmaya ve
barışı tesis etmeye çalışmıştır. Yahudilerin çeşitli takdirklerle, Filistin'e
yerleşmelerine ve devlet kurmalarına; orada huzursuzluk çıkaracağı,

barışı ve dünya sulbünü tehdit edeceği, bilhassa Müslüman Arapları ra
hatsız edeceği endişesiyle, karşı çıkımşlardır ve nza göstermemişlerdir.

Yukarıda izah etmeye çalıştığımız Osmanlı Împaratorluğu'nun yö
netim anlayışım ÎI. Abdülhamid'in şu sözleri daha iyi ortaya koymak
tadır: ^^Osmanlı tarihini anlayanlar bilirler ki^ bu ülke kuvvete dayanarak
değil, adalete dayanarak kurulmuştur. Eğer Osmanlı orduları gittikleri
yere adalet yerine zulüm götürselerdi, bu imparatorluk kurulmadan çe
kirdek halinde parçalanırdı. Adalet meşruiyetin temelidir. Meşruiyet^
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hükmetmenin mesnedidir. Kuvvet, meşruiyetin müeyyidesidir. Bu halde
kuvvet meşruiyete, hükmetme adalete dayanmak zorundadır"\..*^

Türklerin yönetimi altına giren "milletler" ve "devletler", her
zaman için, huzııra kavuşmuş; gerek sosyal, gerekse dinî inançları bakı»

mmdan kendi kendilerini yönettikleri zamandan daha rahat ve huzurlu
yaşamışlardir/2

Selçuklular Anadolu'ya girdiklerinde Bizanzsiılar, Gregoryan Erme
nilere zulmediyor ve onları kendi inançlarını kabule, Ortodoks olmaya
zorluyorlardı. Ermeniler, Türklerin hâkimiyeti altında, dinî inançlarım

serbestçe yerine getirme hürriyetine kavuşmuşlardır. Osmanlı İmparator

luğu döneminde de aym müsamahayı görmüşlerdi. Fâtih Sultan Mehmet
taubul'u almaya niyet ettiğinde Ermeni Piskoposu Hovakim, günlerce,
muzaffer olması için, Fatih'e dua etmiştir. Fatih de, İstanbul'u aldıktan

sonra, İstanbul Ermeni Patrikliğini kurdurmuş, din işlerinde ve işçişlerin-

de onlan serbest bırakmıştır. Yavuz Sultan Selim ve ondan sonraki pa
dişahlar döneminde de aym imtiyazlar devam etmiştir, Türkler Ermeni
leri "Cemaat-ı Sadıka" olarak vasıflandırmışlardır.43 Ortodoks Rumlar
da, İstanbul'un alınması sırasında, "Kardinal külahı görmektense Türk
sangı görmeyi tercih ederiz" diyerek, Türkler lehine tercihlerini ortaya
koymuşlardır. Bulgar ve benzeri Hıristiyan unsurlar da aynı haklardan
istifade etmişlerdir. Yahudiler'in bizzat kendi itiraflarıyla sabit olduğu

üzere, eğer Türkler olmasaydı veya imdatlarına yetişmemiş olsaydı;

bugün belki tsraUoğulları olmayacaktı. Bütün bu iyi niyet ve himayeye
rağmen, onlar, Osmanlı hâkimiyetinde kendilerini hep yabancı görmüş,

bulundukları yerlere benim diye sahip çıkmamış, hep Arz-ı Mev'ûd
idealiyle yanıp tutuşmuşlardır. Onlar, Filistin'e dönmek için dış güç
lerle işbirliği yapmış, Arapların ayaklandırdmasında başarılı olmuş ve
İmparatorluğun bölünüp parçalanmasını sağlamışlardır.

Gayr-ı müslim azınlıklar yamnda, özellikle 1517'lerden itibaren,
Türk hâkimiyetine girmiş olan Araplar, Osmanlı yönetiminde, birlik ve
beraberlik içerisinde çokdüzenli günler geçirmiş ve hep saygı görmüşler-

41 Ahdülhamid'ia Hatıra Defteri, s. 103-104.

42 Hamdi Ertuna, Türk-Arap İlişkileri, a. 33-34.
43 Bkz, Malachia Ormanian, L'Eglise Ann^nienoe, Lübnaa 19S4, af. 60-61: Brant Pa-

pazian, L'Eglise Byzan.me8 Tranaferees auxArmeniens, İstanbul 1976, af. 7-8;Karekin Kazan
dan, "Lea Armeniens apıia la Conquete", La Turquie Modem, Juîo-Juillet 1953, af. 91; Esat
Uraa,Tarihte Ermeniler ve Ermeni Meselesi, Ankara 1950, af. 151 vdy.; A Qui La Faut? Aux-
Partia Revolutionnaire .Armenİena, M. Sandjackcıyan Basımevi, İstanbul 1917, af. 9 44, 50-53
rdy.
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dir. Çünkü Türkler , Arapları "Kavra-i Necip" olarak kabul etmiş ve el
den geldiği kadar onları hoş tutmuş, rencide etmekten kaçınımşlardır.

Yönetimde de onları kendilerinden ayrı görmemiş, makamlar ayınm

gözetilmeden dağıtılmıştır.

Bütün bu iyi niyetlerine rağmen, ister gayr-ı müslim azınlıklar

(Hıristiyan Ermeniler, Rumlar, Bulgarlar; Yahudiler) olsun, ister Müs
lüman Araplar olsun, Türkler harplerle meşgulken, dört taraftan saldı

rıya uğramışken;Türkler'e yardım edeceklerine, kendi menfaatleri doğ

rultusunda, düşmanların işini kolaylaştırmış ve hattâ bazısı Türklere
karşı düşmanlarla işbirliği edebilmiştir.

Osmanlı İmparatorluğu^nun son dönemlerinde, dünyada cereyan
eden diğer olaylar yanında, OrtadoğuMa iki mesele gündemde tutulmuş

tur: "Arapların Muhtariyeti" ve "Siyonizm îdeali"nin gerçekleşmesi.

Siyonizm'in gerçekleşmesi için Yahudiler bazı Arapları ikna edebilmiş

ve gayelerinin tahakkuku için ilk yakınlaşma sağlanabilmiştir. Hem
Arapları ayaklandıran, hem Yahudilere destek olan güçler, bilhassa İn

giltere, Filistin'deki toprakları, Yahudilere peşkeş çekmiş; böylece Or
tadoğu'da olduğu gibi dünyada da barış bozulmuştur. O gün de, bu
gün de barışın kurulmasmda veya bozulmasmda Yahudi mes'elesi, do-
layisiyle Siyonizm, etkili rol oynamıştır.

Bugün, dünyada, sulh ve sükûnun kurulamamasında,bazı huzur-
suzluklarm halen devam etmesinde; Yahudilerdeki "Arz-ı Mev'ûd
Anlayışı"nın yanmda, dinî gayretlerin, mezhep ve "grupçuluk" faalii-
yetlerinin. Misyonerlik hareketlerin, "Süper Güçler"in ekonomik men
faatler elde etme ve siyâsî üstünlük sağlama mücadelelerinin yeri bu
lunmaktadır.



KUR AN DA TA'RİD YOLUTfLA ANLATIM

Doç. Dr. Şevki SAKA

Kur*an'ın, Yüce Allah'ın iradesi doğrultusunda anlaşılabilmesi için
İslam alimlerinin büyük gayret gösterdikleri inkâr edilemez. Gerek
Tefsir ilmiyle, gerekse Tefsir ilminin konulan arasmda değerlendirilen /
Ulumu'l-Kur'an /Kur'an ilimleriyle ügiH olarak pek çok eser yazılmış

tır. Bu eserlerden bazılannda konular, ihtisas niteliği derinliğinde ele
ahnmışken, bazılarında da çoğaltılarak, daha geniş bilgi verme yönü ön
planda tutulmuştur.

Her ilim sahasında olduğu gibi, Kur'an bilimleri sahasında da ibti-
saslaşmamn giderek önem kazandığı bilinen bir gerçektir, Kur'an'm
İTisjirn etkileyen üslubu o kadar çeşitli söz sanatlarım^ ve güzeUiklerini
içermektedir ki, bunların her biri başhbaşma bir ihtisas konusu nite
liğini taşımaktadır.

Biz de bu makalemizde Kur'an ilimleri alanına giren ve Kur'an'm
üslubu ile ilgib olarak "Kur'an'da Ta'rîd Yoluyla Anlatım" başhklı ko
nuyu araştırmaya çabşacağız:

Kur'an, insamn akıl ve mantığına hitap ederken çok canlı ve et
kili bir üslup kullanmaktadır. Akılla kavranabilen manalar, edebi sanat
lar ve edebi söz incelikleriyle anlatıbnca insan üzerinde daha kabcı bir
etki yapmaktadır. Akla hitap eden mücerred manaların algılanması

zor ve yorucudur. Oysaki duyular yoluyla elde edilen bilgiler, insanm
kafasına ve gönlüne daha kolay ve daha rahat yerleşmektedir^.

İnsan yapısımn psikolojik özellikleıinden biri de süslü ifadelerden
ve sanatlı sözlerden hoşlanmış olmasıdır. Bunun için kitleleri etrafmda

' 1 Kur'an üslubunda yer alan ve yüz civarında zikredilen bu edebi sanat türlerindenbazı

ları şunlardır: Teşbih, temsil, tevşih, istiare, kinaye, ta'rîd, telvih, tevriye, tecıds, tebdil, tet-
mtm, tekmil, temkin, tahyir, tezyîl ve terdid gibi. (Ebo Bekr Mubammed b. Tayyip, î'cazu'l-
Kur'an, s. 100-137; Suyuti, el-Itkan, II. 86).

2 Fahruddin er-Razi, Mefatîhu'I-Gayb, VIII. 129; İbni Kesir, Tefsiru'l-Kur'an'i'l-Azîm,
IV. 52; Suyntî, el-ltkan, II. 135-136; Seyyid Kutup, Kur'an'da Edebî Tasvir, s. 51-52. (Çev.
Süleyman Ateş)
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toplayan hatipler, ilmî konuşan ve akla hitap eden kişiler değil, daha çok
sanath sözler ve renkli tasvirlerle duyguya bitap eden kişilerdir^.

Kur'an, insanın duygusal yönünü de dikkate alarak, kendine has
üslubu içinde sözü edilen bu edebi sanatlara büyük ölçüde yer vermekte»
dir. Bunlar arasında "kinayc"nin bîr bölümünü teşkil eden "Ta'rîd"iu
de Kur'anhn üslubunda önemli bir unsur olduğu görülmektedir. Zira bir
meseleyi "Ta'rid" yoluyla anlatmanm söze ayrı bir canlıbk ve etkinlik
kazandırdığı bilinen bir husustur. Nitekim Abdulkahir el-Curcânî (O.
471/1078), Delailü^l-l^caz adlı eserinde, kinayenin açık sözden daha gü
zel, Ta*rîd'ın ise daha etkili olduğunda herkesin ittifak ettiğini belirt
miştir.^ Şimdi Ta'rid'in tanımını yapmaya çabşalım:

a) Lügat yönünden Ta'rîd arada ^^ kökünden türeyen
ve terü kabbındagelen bir mastardır. Açık sözün karşıtı, yani kapalı söz
anlamına gelmektedir. Aynı kökten gelen mi'râd ^ kelimesinin
çoğulu olan me^ârid ise, üstü kapalı sözler anlammda kullanıl

maktadır^. Bunun için Kur^anMa çare anlamına gelen "Hile" kavramı

yerinde kullanıldığı da görülmektedir.^ Ayrıca Ta'rûîd yoluyla anlatıma

tevriye de denilir ektedir^.

b) Istılah yönünden, konulduğu mananın dışmda başka bir anlam
da kullanıldığı siyaktan anlaşılan bir sözdür.^ Daha açık bir ifadeyle,
bir sözü üstü kapalı biçimde imâ ile anlatmaya "Ta'rîd" denir. Meselâ,
hicret esnasında Hz. Ebubekr'in önünde gitmekle olan Hz. Peygamber'-
in kim olduğunu soran araplara Ebu Bekr'in: "Bu benim rehbcrimdir"
şeklindeki cevabı, bir "Ta'rîd"dir9.

3 Bu konuda Goatave Le Bon (1841-I93I), Kitleler Psikolojisi adlı eserinde şdyle demekte
dir: "Kitleler özerinde etkili olmak isteyen hatipler, daima onların duygularınahitap eder, hiçbir

vakit akıl ve muhakemelerine başvurmazlar.Akü ve mantık kanunlarmın onlar üzerinde hiçbir
pratik etkisi yoktur. (Guatave Le Bon, Kiteleler Psikolojisi, s. 114. (Çev. Salaheddin Demirkao)

4 ^ J j-LnıVI ^ OÎ ^
Abdulkahir el-Cnrcanİ, Delâilu'l-t'caz, s. 56.

5 Ebu Mansur Muhammed b. Afamed el-Ezberi, Tebzibu'l-Laga, I. 464; Ibui Manzur,
Lisanu'l-Arap, II, 743; Seyyİd Muhammed Murteza ez-Zebîdî, Tacu'l-.Arûs min Cevafaİri'I-Ka-

mus, V. 49; et-Tabir Ahmed ez-Zav!, Tertibü'l-Kamusi'l-Muhlt, III. 196.

6 Bkz. tbni Kayyun el-Cevriyye, t'lamu'l-Muvakkı'in, 111. 24S-2S1.
7 Tevriye: İki manaya gelen bir lafzm yakm manasım değil, uzak anlamım kasdetmektir.

(Ez-Zerkeşi, el-Burhan fi Uluml'I-Knr'an, III. 445; Suyuti, el-Itkan, II. 86; £s-Seyyid Ah
med eLHaşimi, Cevabiru'l-Belağa, s. 362.

8 Seyyİd Şerif el-Curcani, et-Tarifat, s. 43; es-Seyyid Ahmed el-Haşimi, Cevabiru'l-Belağa,

s. 350 (Manaları aynı, fakat laBzlan biraz farkb olan tariflerden Cevahiru'l-Belağa'degeçen şu

tarifi esas aldık: : jLJl oî^
9 İbni Kayyım el-Cevâyye, l'lamu't-Muvakkı'In, 111. 246.
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Burada Hz. Ebu Bekr'in: "Bu benim rebberimdir" sözü, iki anlama
gelmektedir: Bunlardan biri, Hz. Peygamber'in yolculuk sırasında ken
disine yol gösterici olması; diğeri ise, ona dini rehber olmasıdır.Hz.
Ebu Bckr bu manalardan ikincisini, yani Hz. Peygamber'in dini rehber
oluşunu kasdetmiş, fakat karşısındakiler onu, yol gösteren bir kılavuz

olarak anlamışlardır. Böylece Hz. Ebu Bekr ıkı anlama gelen bîr sözü
kullanarak "Ta'rîd" yapmış ve müşriklerin tehlikesini savmışlar.

Bunun için "Üstü kapalı sözlerde yalandan sakmma vardır" ifa
desi, çok meşhurdur.ıo

öte yandan "Ta'rîd" kavramı ile "Telviîh" kavramı arasmda bazı
ince farklara işaret edilmişse de", genelde ikisi de aynı anlamda kul
lanılmaktadır. Hatta "Ta'rid", "Telvîh" diye de isimlendirilmiştir.

Çünkü "Ta'rîd" yoluyla konuşan, neyi kasdettiğini dinleyenlere işaretle

anlatmak istemektedir. 12

"Ta'rîd" ve "Telvîh"i bir maksadı, ne hakiki ne de mecazi manada
konulan bir sözle karşı tarafa işaretle anlatmaktır, diye de tarif etmiş
lerdir.'2

c) Tefsir terimi olarak Ta'rîd:

Zamahşeri (Ö. 538/1143), Ta'rîd'ı şöyle tarif etmiştir: Konuşmada

adı geçmeyen bir şeyi, açık olarak değil, ima ve işaret yoluyla üstü ka-
pah biçimde anlatmaktır.!^

Fahruddin er-Razi (Ö. 606/1209)'ye göre Ta'rîd; Konuşanm hem
gayesine, hem de gayesinin dışında başka bir manaya ihtimali olan fa
kat gaye tarafı ağır basan bir sözdür. Mesela, fakir bir kimsenin zengin
bir adanun yanına gelip: . j vi'
"Size selam vermek ve hal-hatır sormak için geldim" demesibir "Ta'rîd"
dır.!5 Burada fakir olan kişinin asıl maksadı, zengin olan adamdan bir
şey istemektir. Fakat bu isteğini ona açıktan açığa değil, üstü kapalı

biçimde "Size selam vermek ve hal—hatır sormak için geldim" diyerek

10 . J o\ j ez-Zamahferî, Esasu'l-Belağa, II, 61.
11 ÜjUj j jMj J1 ^ j

-U; J» j ' »jLiVİ jj- OÎ
(Muhammed Beşid Rıza, TefsiruM-Menar, 11. 426.)

12 1!
Ez—Zamanhferi, el-Kefşaf, I. 373; ez-Zerkeşi, el—Barhan, II. 311; ea-Snyutî, el—Itkan, II. 50.

13 Kâd! Bcydâvî, Envaru't-Tenzil ve Earanı't-Te'vîl, 1.164.
14 Zamahşeri. eİ-Keşşaf, I. 373.
15 Fabruddtn er-Razi, Mcfarihu'l-Gayb, II. 279.

• - e.,
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ifade etmektedir. Bir kimsenin maksadını böyle üstü kapab biçimde an
latması, açık bir şekilde ifade etmesinden daha anlamlı ve daha etkili
olduğundan, günlük konuşmalarda bile sık sık baş vurulan bir yoldur.

Belağat ilminin dallarmdan biri olan "Ta'rîd"ı müfessirler bir
birine yakın ifadelerle tarif etmişlerdir.16 Bu tarifler arasudda hernekadar
lafız yönünden bazı farklılıklar görülmekte ise de, anlam yönünden tarif
ler arasında pek de bir fark mevcut değildir. Şimdi "Ta'rîd"in Kur'an'da
ne anlama geldiğini görelim:

"TaVîd" kelimesi Kur'an'da yalnız bir yerde l^i j
, j jî »U-iil aJssU ^

ayetinde geçmektedir. Burada tef'îl ( ) kabbmda mazi fiü şeklinde

kullanılan arradtüm ( ^^ ) keHmesînin anlamı, bir sözü üstü kapalı

biçimde anlatmaktır. Ayetin meali şöyledir:

"(îddet bekleyen) kadınlara, evlenme isteyinizi üstü kapalı biçimde
bildirmenizden, yahut içinizde tutmamzdan dolayı size bir günah yok-
tur."17

Görüldüğü üzere. Yüce Allah bu ayet ile kocası ölen bir kadm id-
dette iken onunla evlenmek isteyen kişinin evlenme teklifinde bulun-
masma müsaade etmiştir. Ancak böyle bir teklifin "Ta'rîd" yoluyla, yani
üstü kapalı biçimde yapılması gerekmektedir. Meselabir kimsenin, koca-
sımn ölümünden dolayı iddet bekleyen bir kadına:"Ben saliha bir kadın
arıyorum, şu şu nitelikleri taşıyan bir kadınla evlenmek istiyorum, Allah
size ahayırlı bir kısmet versin" veya kendi özelliklerinden bahsederek,
evlenmek istediğini karşı tarafa üstü kapah bir şekilde anlatmasıdır.^^

16 Taberi (O. 310/922) ye gfire Ta'rfd:

• b |»4İJİ ^UJI 1»^ (^Ül ^ ^ olS' L
(Taberi, Tefsir, İL 322.)

Er-Rağıb el-Isfahao! (0. 56S/1169)'ye g&re:

(Er-Rağıb el-Isfahani, e1-Mü£redat, s. 495.)
Ebu'l-Fcreç cl-Cevsi*yc (ö. 597/1200) göre:

i ,j»~I L« til îjLil ^ j »1*^1
(Ebu'l-Pereç el-Cevzî, Zadül'-Mesir, I. 276).)

Kmtobl (ö. 671 /1272)*ye göre: ^ J J

j j» <1 4îtr 4ju- j»j ^ j
(Kurtubi, ef-Cami'u li Abkâroi'l-Kur'an, III. 188.)

17 El-Bakara: 235.

18 Taberi, Tefsir, II. 320-321; el-Cassas, Ahkâmu*l-Kut*an, II. 128; Ebu'l-Fereç el-

Cevzi, Zadü'l-Mesir, I. 276; Kadı Beydavt, Envaru't-Tenzii, I. 164. Alusî, Rubul-Meânİ, II.
150-151.
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Nitckiın Ebu Cafer Muhanuned b. Ali b. Hüseyin iddet beklemekte
olan Sekine b. Hanzale'ye giderek ona şöyle demişti: "Benim Hz. Pey-
gamber'e, Ali'ye yakınlığımı ve araplar arasındaki mevkimİ biliyorsun"
Bunun üzerine Hanzalc: "Ey Ebu Cafer, Allah seni affetsin. Sen kendisin
den ilim öğrenilen bir kişisin, iddetim dolmadan beni mi istiyorsun?"
demiş ve Ebu Cafer de: "Ben sana ancak Hz. Peygamber'e yakmiığımı

anlattım" diyerek kar.şılık vermiştir.

İşte, kocasımnölümünden dolayı iddet bekleyen bir kadma doğru

dan doğruya evlenme teklifinde bulunmak yasaklanmış, ancak "Ta'rîd"
yoluyla, yani üstü kapalı biçimde evlenme isteğinin belirtilmesinde ise,
bir sakınca olmadığı bu ayet ile açıklanmıştır. Bu da gösteriyorki Kur'an,
bir meseleyi "Ta'rîd" yoluyla anlatmaya müsaade etmiş bulunmaktadır.

Ancak bir hakkı ortadan kaldırma, yahut farzlardan kurtulma veya
haram olan bir şeyi helal yapmaya çalışma gibi hususlarda ise müsaade
ctmemiştir.20 Diğer bir ifadeyle bir sözün açıkça söylenmesinin gerekli
olduğu yerlerde "Ta'rîd" yapmak haramdır. Çünkü bunda bir hakkın

gizlenmesi ve kaişı tarfafm aldatılması sözkonusudur. Meselâ, alış-ve-

rişte, şahitlik ve fetva verme gibi konularda üstü kapalı söz söylemek
doğru değildir.2l

Öte yandan bir hakkı ortaya çıkarmak veya bir kötülüğü savmak
için, bir sözü üstü kapalı biçimde'söylemekte bir salonca yoktur. Hatta
böyle bir durumda "Ta"rid" yapmak vaciptir.22 Mesela bir insanın ma
lına veya camna saldırmak isteyen bir kimseye karşı bu yola başvurması

gereklidir. Nitekim bir bayram günü put-perestler İbrahim a.s.'ı da
bayram yerine götürmek istemişlerıli. Fakat Hz. İbraliim,

. Jİ JU» ti »Jâj ayetinin de belirttiği gibi, dikkatlice
yıldızlara baktı ve "Ben hastayun"23 diyerek oraya gitmedi.

Burada İbrahim a.s. "Ben hastayım" sözüyle fiziki bir hastalığı

değil, her an ölümle karşı karşıya bulunan bir insamn aciz ve hasta sayı

labileceğini ifade etmiştir. Böylece "Ta'rîd" yoluyla put-perestleribaşın
dan savmış ve onların putlarım kırma imkânı bulmuştur.24

Bu örneklerde gösteriyorki Kur'an, çeşitli sebeplerden dolayı "Ta'
rîd" üslubunu da kullanmaktadır.

19 Taberi, Tefsir, 11. 322; Kurtubi, el-Cami'u HAhkâmri-Kur'an, III. 188-189.
20 îbDİ Kayyım el-Cevziyyc, l'lamu'l-Muvakkı*İn, III. 247.
21 Bkz. a.y.

22 A.y.

23 Es-Safiat: 88-89.

24 Zamahşeri, el—Keşşaf, III. 344; Kurtubi, el-Cami'u li Abkâmi'l-Kar'an, XV. 93.
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Her ne kadar'müfessirler, "Ta'rîd" ile "Kinaye arasında bazı nü
anslara işaret etmişlerse de25 genel olarak Ta'rîd, Kinaye'nin bir bölü
mü şeklinde değerlendirilmektedir.26 Bunun için Kur'an'daki çeşitli

"Ta'rid" örneklerine geçmeden önce. Kinaye üzerinde biraz durmak is
tiyoruz. Beyan alimleri, fesahati ve belagat türlerinden biri olan "Kina-
ye"yi şöyle tanımlamışlardır:

Kinaye, herhangi b'r manayı kendisi için konulmuş bir lafızla değil,

o manaya gelen başka bir lafızla ifade etmektir.27 Mesela, bir kimse hak-
kmda jUJİ "kılıcının kayısı uzun" denilmesi, boyunun uzunluğunu;

jL."külü çok" denilmesi de misafirperverliğini ifade etmektedir.

Kinaye'nin hakikat veya mecaz oluşu üzerinde farklı görüşler ileri
sürülmüştür. Bazıları "Kınaye"nin mecaz olduğunu, bazıları da mecaz
olmadığını söylemişlerdir. Ancak "Kinaye"nin mecaz olmadığı bir ger
çektir. Çünkü "Kinaye"ie bir lafız hem kendi manasında kullanılmak

ta, hem debaşka bir manaya gelmektedir. Mecazda ise lafız, yalnız konul
duğu manânın dışında başka bir manada kullanılmaktadır.28

Öte yandan Kuv'an'da "Kinaye"nin varlığı hususunda da ihtilaf
edilmiştir.29 Kur'an'da mecazın olmadığmı söyleyenler, "Kinaye"nm
de olmadığını söylemişleıdir. Ancak cumhur, Kur'an'da mecazın varlığı

nı kabul ettiği gibi, "Kmaye"nin varlığını da kabul etmiştir.30

"Kinaye" Kur'an'da pek çok yerde geçmektedir. Bir meseleyi "Ki
naye" yoluyla anlatmak, açık bir sözle anlatmaktan daha etkilidir.

25 Zamahşeri, "Kinaye" ile "Tu'rfd"in ayn ayn tariflerini yaparak bu farkı göstermeğe

rahamıatır- Ona gÖre "Kinayc", bir anlamı kendisi için konulmayan bir labzla ifade etmektir.
"Ta'rid" isu, konuşulan bir sö^le başka bir anlamı kasdctmektir. (Zamahşeri, el-Keşşaf, I. 372-
373.)

Iboü'l-Esir'de "Kinaye"yi, hakikat ve mecaz arasındaki ilişkiden dolayı, her ikisine de
ihtimali olan bir manayagelen; 'ta'rîd" ise, konulduğu mana itibariyle hakikat ve mecaza ihti
mali olmayan bir lahz olarak tarif etmiştir. (Suynt.i el-Itkan, If. 50).

26 : (il ÖI-—llj (jL» bUijl
(Ccvahiru'l-Belağa, 8. 350) '**}j j*-i•) -i

27 Abdu'l-Kahir el-Curcani Delâilu'1-1' caz, s. 53; Kadı Beydavi, I. 164; Zrekeşi el-
Burhan fi ÎTlumi'l-Kor'an, II. 301; Suyuli e)-[tkan, II. 48.

28 Zerkeşi. el-Burhan fi Ulumi'l-Kur'an, 11. 301,

29 A.y.

30 Bkz. A.y. Ayrıca Mecaz ve Kinay'enin varlığını kabul etmeyenlere karşı Suynti şöyle

demektedir: "Şayet Kıır'an'dan mecaz kaldınlnuş olsa. güzelliğinin bir kısan da gitmiş olur.
Beiağat alimleri mecazın hakıkattan dahabeliğ olduğuna ifade etmişlerdir. Eğer Kur'an'da me-
cnzm bulunmayışı gerekli olsaydı, onda hazif. te'kid ve kıssaların tekrarı İle (üğer hnsuslann
da bulanmaması gerekirdi." (Suynti, el-Itkaıı. II. 37.
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Seıabol ve işaretlerle anlatmama eıı'güzel şekli "Kinaye"dir.3' Kur'an'-
<la ^^Kinaye" yapmayı gerektiren sebepler genel olarak şöyle izah edil
mektedir:

a) AUahhn gücünün büyüklüğüne dikkatleri çekmek:

• ı> "Sizi tek bir nefisten yaratan O'dur."-^2
ayetinde geçen kelimeleri, Hz. Adem'den kinayedii'. Burada
insanları tek bir nefisten yaratan Yüce Allah'ın kudretinin büyüklüğü,

kinaye yoluyla insanlara anlatılmak istenmektedir.^3

b~ Bir anlami daha güzel sözle ifade etmek:

dj j ^ IJL» jl "Bu kardeşimin doksan dokuz
koyunu var, benim ise bir tek koyunum vardır.ayetindeki na'ce
{ ) kelimesi kadından kinayedir. Toplum içinde kadınları isim
leriyle değil, aynı manaya gelen başka sözlerle zikretmek daha anlamlı

ve daha güzeldir. Bundan dolayı Kur'an'da Hz. Meryem'den başka hiç
bir kadının ismi zikredilmemiştir. Hz. Meryem'in isminin anılması iee,
şu sebebe dayanmaktadır: Hıristiyanlar Hz. Meryem'in ilah oluşu hak
kında ileri geri söz edince. Cenab-ı Hak'da onu adıyla anarak hıristiyan-

ların iddia ettikleri gibi bir ilah olmadığım açıklamıştır.^^

Ayrıca sözü güzelleştirmek için, oo-r^ "Sanki onlar sakh
yumurta gibidirler."36 ayetinde olduğu gibi, ( ) kelimesi hür ka
dınlardan bkinayedir. Böylece beyd ( ) kelimesi ile hür kadınların

anılması, söze canblık ve güzellik kazandırmaktadır.^''

c- Açık ifadenin hoş olmadiği yerlerde, anlami kinaye yoluyla be'
lirtmek:

Mesela, cinsi münasebet yerine, lA. (dokunma), • (birleşme),

•Lül (içli dışlı olma), (örtme), •> f ja (cinsel arzu), (elbİ8c)ve

(tarla) gibi kelimeler kinaye olarak zikredilmişlerdir.^8

31 Suyuti, el-Itkan, II. 48; Subhi Salib, Melıahis, s. 330.

32 EI-A'raf; 189.

33 tbni Kesir, Tefsir, 1. 448; Zerkeşi, el-Burhan fi UlumiMT-Kttr'aD, II. 301: Suyutİ, el-
İtkan, 11. 48-49.

34 Sâd: 23

35 Bkz. Suyutİ, el-Itkan, II. 49.

36 Es-Sâffât: 49.

37 Zerkeşi, ei-Burhan fi Ulumi'I-KuT'au, 11. 307.

38 Bkz. Zerkeşi, el-Burhan fi Ulumi'l-Kur'an, II. 303-304; Suyutİ, el-Itkan, II. 49; Subhi
Salih, Mebahis, s. 330.
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e- Söze mübalağalı bir anlam kazandırmak:

y"Yahudiler, Allah'ın eli bağlıdır, dediler."^
Burada ü kelimesi, cimrilikten kinayedir. YahudUer bu sözleriyle
Yüce Allah'a cimrilik isnad etmişlerdir. Bütün noksanlarlıkdan uzak
olan Cenab-ı Hak, aym ayetin devamındaki »U "Hayır

O'nun iki eli de açıktır" ifadesiyle cimriliği şiddetle reddetmektedir. Bu
söz de cömertlikten kİMyedir ve bununla Yüce Allah'ın çok cömert ol
duğu \urgulanmaktadır.'*0

e- Bir sözü daha etkili duruma getirmek:

1J ^ j İ-U- i JtjLj ö» jî "Süs içinde yetiştirilip müca
dele edemeyecek olan mı?"^^ ayetiyle de kadınlardan kinaye yapılmak

tadır. Bu ifade yerine eğer kadm lafzı kullandmış olsaydı, söz bu kadar
etkili olmazdı. Bununla da meleklere isnad edilen dişilik ve Allah'm
kızlarıdır, şeklindeki iddialar reddedilmektedir.'^^

Bütün bu örnekler, Kur'an'da "Kinaye"nin var olduğunu göster
mekte, dolayisiyle "Kinaye"nin bir bölümünü oluşturan "Ta'rid"m de
varlığını ispat etmektedirler. Şimdi konumuzun esasını teşkil eden "Ta'-
rîd"in Kur'and'a nasıl kullanıldığımve ne gibi faydalar sağladığını açık

lamaya çahşalım. Kur'anda'aki "Ta'rid" örneklerini başlıca üç katego
ride toplamak mümkündür:

a) Söz, konuşan kimse vasıtasiyle ikinci şahsa anlatılmak is
tenmektedir: bjAJT J 4^ J "Beni yaratana niçin kulluk
etmiyeyim? Oysaki siz O'na döndürüleceksiniz."'*^ Bu ayette geçen
"Beni yaratana niçin kulluk etraiyeyim?" sözü ile karşı tarafa "Ta'rid"
yapılmaktave "Niçin siziyaratana ibadet etmiyorsunuz?" denmek isten
mektedir. Çünkü ayetin sonundaki "O'na döndürüleceksiniz" ifadesi,
burada "Ta'rîd" yoluyla bir anlatılmıu varlığım göstermektedir. Eğer

"Ta'rîd" yoluyla bir anlatım olmasaydı ayetin sonu, "O'na
döneceğim" şeklinde olurdu.44

39 El-Maide: 64.

40 Taberİ, Tefeir, VI. 193—194; Ebu'l-Fercç el-Cevzi, Zadö'l-Mesir, II. 392-393; Zerkeşİ,
e!-Barhan fi Ulumi'l-Kur'an, II. 308,; Sobht Salih, Mebahis, s. 331.

41 Ez-Zuhrnf: 18.

42 Ibni Kesir, Tefsir, IV. 125; Zcrkeşi, el-Burhan fi Ulumi'l-Kur'an, II. 307-308; Sııyıiti,
el- Itkan, II. 49.

43 Yasin: 22

44 Bu ayette olduğu gibi takip eden diğer üç ayette de aym üslııbon tekrarlandığı görül
mektedir. Mesela,"Allah'tan başkasuu tanrılar edinir miyim?" ayetiyle "Ta'rîd" yapılmakta ve
karşı tarafa "Siz Allah'tan başkasmı taunlar mı ediniyorsunuz?" anlamım \-urgalamaktadir.
(Zerkeşi, el-Burban fi Ulumi'l-Kur'an, II. 313.
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Ta'rîd yoluyla anlatımın inceliği ve etkinliği bu örnekte apaçık

görülmektedir. Zira söz, eğer nasihat edilmesi istenen kişilere, "Ta'rîd"
yoluyla değil de doğrudan doğruya yöneltilmiş olsaydı bu ifade onları

rahatsız ve rencide edebilirdi. Fakat burada ise konuşan kişi, karşısmda-

kine değil sanki kendine nasihat etmektedir. Oysaki asıl gayesi, karşı

sındakine öğüt vermektir. Bu tarzdaki nazik ve ince ifadeyle hem mu
hatap rencide edilmekten kaçınılmakta,hem de anlatılmak istenen hu
susun daha rahat kabul görmesi hedeflenmektedir.^S Aynca bu tür bir
yaklaşımla nasihatta bulunan kişinin olgun, mütevazı ve güzel ahlak
sahibii olduğuna da işaret edilmektedir.'^

Aym konuda başka bir örnek de şudur:

j jI tSA* jfLÎ jî Ül j "Doğru yolda veya apaçık bir sa-
pıkhkta olan ya biziz, ya da sizsiniz."'̂ 7

Bu ayetle de "Ta'rîd" yoluyla karşı tarafa bir mesaj verilmek is-
tenmektedir.48 Eğer "Ta'rîd" yapılmayıp direkt olarak karşı tarafa

hitap edilmiş olsaydı, ayetin anlamı şöyle olurdu: "Gerçekten doğru

olan biziz, sapık yolda olan da sizsiniz" Çünkü Hz. Peygamber'in sa
pık yolda olması sözkonusu olamaz*^^. Ancak karş* tarafın sapık yolda
olduğu onlara doğrudan doğruya söylenmeyip, "ya biz, yahut siz" şek

linde müşterek bir nokta oluşturularak, belli nezaket kuralları içinde,
gayet yumuşak bir üslupla anlatılmıştır. Bununla da amaçlanan husus,
karşı tarafı rahatsız edip kızdırmadan, istenilen mesajı vermektir. Bu-
nım için "Ta'rîd"a, el-Hıtap el-Munsıf (İnsafh Hitap) diye de isim ve
rilmiştir. Çünkü bu tür bir hitap karşısmda kalan kişi, düşünüp kendi
kendine bazı sorular soracak ve hakkı tesbm etmek zorunda kalacaktır.^^

Diğer bir ayette de bu üslup biraz daha yumuşak bir şekilde şöyle-

tekrar edilmektedir: ojLjJ If- jLJVj k->»-T Up' öJ»

"De ki, işlediğimiz suçlardan siz sorumlu değilsiniz, sizin yaptıkları

nızdan da biz sorumlu değiliz.

Görüldüğü gibi, yukarıdaki ayette iki taraftan birinin sapıklık için
de olduğu belirtilmişken, bu ayette suç karşı tarafa değil, bizzat konuşa-

45 Zamahşeri, el-Keşşaf, III. 319; Kadı Beydaâvi, Envaru't-Tenzil, II. 309
46 Bk^. Zerkeşi, el-Burban fi Uiumi'l-KıiT'aıı, II. 313.

47 Sebe': 24.

48 Bki. Zamabşeri, el-Keşşaf, III. 289; ÂJubî, Rubu'I-Meani, XXir. 140.
49 Bkz. Taberi, Tefsir, XXII. 64-65; Kurtubİ, el-Cami'u li Ahkamri-Kur-an, XrV, 298-

299.

50 Zamabşeri, el-Keşşaf, III. 289; Zerkeşi, eİ-Burban fİ UIumri-Kur'an, 11.313-314.

51 Sebe*: 25.
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na isnad edilmiştir.52 Şayet "Ta'rîd" yapılmayıp açık bir ifade kullanıl

mış olsaydı ayetin anlamı: "Bizim, yaptıklarımızdan siz sorumlu değil

siniz, sizin suçlarından da biz sorumlu değiliz şeklinde olurdu.53 Fakat
burada karşı tarafın suçlu olduğu bilindiği halde, onlara "işlediğiniz suç
lardan sorumlu değiliz" denmeyip, "yaptığımz işlerden sorumlu değiliz"

denmek suretiyle çok ince ve düşündürücü bir ifade kullanılmıştır. Bu
tarz bir yaklaşımla ilk önce karşı tarafın düşünmesine engel olan kız

gınlık bertaraf edilmiş ve sert hava yumuşatılarakbir düşüncme ortamı

sağlanmıştır.54

Eğer insan işlemiş olduğu suçla andır ve onunla itham edilirse, he
men kızıp öfkelenir ve düşünme fırsatı bulamadan karşı tarafla tartış

maya girişir. İşte Kur'an, müsbet bir netice elde edebilmek için, "Ta'
rîd" yoluyla bu ince ve yumuşak üslubu yer yer tekrarlayarak insanları

düşünmeğe teşvik etmektedir.

b) Muhatap vasıtasiyle üçüncü şahıs kasdedilmektedir: Meselâ, Ce-
nab-ı Hak bütün peygamberlerine hitap ederek, onların şahsında üm
metlerini kasdetmektedir. ^

^ İİLp cSjt\ OV jj- J'j dU' j

"Sana ve senden öncekilere şöyle vahyedildi: Andolsun eğer Allah'a
ortak koşarsan, amelin boşa çıkar ve zarara uğrayanlardan olur8un."55
Bu Ayet ile doğrudan doğruya Hz. Peygamber'e hitap edilmekte ise de,
asd kasdedilen başkalarıdır. Çünkü Hz. Peygamber'in Allah'a ortak ta
nıması sözkonusu olamaz.56 Burada da üstü kapalı biçimde yani, "Ta'
rîd" yoluyla muhataplar uyarılmak istenmektedir. Asıl hedef, insanları

düşünmeğe sevketmek ve onların gerçekleri görmelerini sağlamaktu*.

Aym üslubun başka bir ayette de şöyle tekrar edildiği görülmekte
dir: CjU-JI ^"»Ub â* "Size açık açık deliller geldikten sonra
yine haktan kayar8amz"57 Bu ayette geçen ifadesiyle Hz.
Peygambere ve müminlere hitap edilmektedir. Ancak bundan Hz. Pey-

52 ^LLJİ ^ ^ kî-j»- ıjı LaJVI j li»
«U-»! j i»! O* J ^ ^ j âı'.il j

^ j d' V "kJj
(ÂİU9Î, Ruhu'I-Meâni, XXII.141) ^ , ,»-^1 Jl
53 Zamahşeri, el-Keşşaf, III, 289: Kadı Beydavi, EnvaroH-TenBİl, II. 290.

54 Bkz. Fahruddin er-Raıd, Mefatıhuel-Cayb, VII. 17.
55 Ez-Zümer: 65.

56 Zerkeşi, ei-Buıhan fİ UIomi'l-Kuran, II. 312; Suyııit, el-Itkan, II.50.

57 El-Bakara: 209.
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gamber ve inananlar değil, "Ta*rıd" yoluyla kitap ehli kasdedümektedir.
Çünkü sözü edilen zelle Hz. Peygamber ve müminlerden değil, kitap
ehlinden sadır olmuştur.58

Ancak bazı müfessirler, bu ayet-i kerimenin muhatabımn Hz.
Peygamber ve müminler olabileceğini söylemişlerdir. Zira bir şeyin var
olabileceğini farz etmek, mutlak olarak onun meydana gelmesini gerek
tirmez. O farz edilen şey, imkân dahilinde olabileceği gibi, imkânsız da
olabilir.59 -

Bu ayetlerde olduğu gibi, muhatap vasıtasiyle üçüncü şahsa hitap
eden pek çok ayet vardır. Bunların hepsine burada yer vermek müm
kün değildir. Biz bunlardan iki örnek daha vermekle yetinmiş olacağız:

j ijytÖl 3 <ü>l l^Jlj"Ey peygamber, Allah'tan kork,
kâfirlere ve münafıklara itaat etrae."^"

Burada her ne kadar Hz. Peygaınber'e hitap edilmekte ise de, onun
şahsında bütün ümmeti kasdedilmektedir.öl Çünkü Hz. Peygambeı-

gerektiği gibi Allah'tan korkmaktadır. Hatta insanların Allah'tan en
çok korkam odur. Bunun için Hz. Peygamberin kâfirlere ve münafık

lara itaat etmesi düşünülemez. Ta'rîd yoluyla bildirilmek istenen husus,
müminlerin Allah'tan korkmaları, kâfirlere ve münafıklara itaat etme
meleridir.®!^

.iUl U>'î U iLi J cjf

"Eğer sana indirdiğimiz kitaptan şüphe ediyorsan..."®^ ayetiyle
de, Kur'an'dan şüphe eden inkarcılara "Ta'rîd" yoluyla gerçekler an
latılmak istenmektedir. Çünkü Hz. Peygamberin kendisine inen Kur'
an'dan şüphe etmesi sözkonusu değildir.®'^

c) Söz, üçüncü şahıs vasıtasiyle muhataplara anlatılmak istenmek
tedir: Bu konuda da pek çok ayet-i kerime vardır. Şimdi bunlardan
değişik örnekler üzerinde duralım:

1^15' ül li* Üaİ Jj "İbrahim a.s.: Hayır onu
şu bü yükleri yapmıştır; konuşabiliyorlarsa onlara sorun, dedi;."®®

58 Zerke;!, el-Burhan fi Ulumi'l-Kur'an, II. 312.

59 Bkz. A.y.

60 El-Ahzab: 1.

61 Ebu'l-Fereç e!-Cevzî, Zadü'l-Mcsir, VI. 318; Suyntİ, et-Idcan, II. .37.
62 Bkz. Suyuti, el-Itkan, II. 37.

63 Yunus: 94.

64 Bkz. Âlust, Huha'l-Meant, XI. 189.

65 El-Enbiya: 63 .
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İbrahim a.s.m puta tapanlarla alay ederek, "onlara sorun" demc-
sindekigayesi, büyük putun herhangi bir şey yapmaktan aciz olduğunu,

dolayisiyle onların yanhş yolda olduklarmı kendilerine göstermektir.
Yoksa Hz. İbrahim li» jS "onu şu büyükleri yapmıştır" sö
züyle, bu işi gerçekten büyük putun yaptığım kasdetmiş değildir. Bura
da İbrahim a.s. kavminin yanhş yolda olduğunu onlara açıktan açığa

söylemeyip, dolayh bir şekilde yani "TaVîd" yoluyla anlatmıştır.^® Bun
daki asıl amacı da muhatapları düşünmeğe, sevketrııektir. Çünkü bir
meselenin "Ta'rîd" yoluyla anlatdmasında ayn bir incelik vardır. Yani
sözü açık olarak söylemekten daha etkili ve daha düşündürücüdür. Bu
nun için araplar "Ta'rîd" üslubunu çok kullanmaktadırlar.®^

Bu konuda başka bir misal de şu ayet-i kerimeyi gösterebiliriz:
JjÎ Li'li aJ j ülT "De ki, eğer iddia ettiğiniz gibi,

Rahman'ın bir çocuğu olsaydı, sizden önce ona inanan ben olurdum."®^
Bu ayette gçeçen şart edatı olarak değerlendirilirse, "Ta'rîd" yoluyla
bir anlatım şekli ortaya çıkmaktadır. Zira, "Rahman'm bir çocuğu

olsaydı, sizden önce ona inanan ben olurdum" ifadesiyle, karşı tarafa
Allah'ın çocuğunun olmadığı anlatdmak istenmektedir.®^

Fakat bu anlatış, doğrudan doğruya "Allah'ın çocuğu yoktur; O,
çocuk yapmaktan münezzehtir" şeklinde değU, "Ta'rîd" yoluyla yapıl

maktadır. Tabiatiyle burada söz, meseleyi direkt olarak anlatmaktan
daha da uzamış olmaktadır. Bunun da gayesi, Yüce Allah'm çocuğunun

olmadığmı kuvvetle vurgulamaktır.'^^

Eğer yukarıdaki ayette geçen in jj ma Uanlamında ahnırsa, o za
man ayetin manası: "Rahman'm çocuğu yoktur, O'nun çocuğunun

olmadığını, Mekke ehlinden ilk tasdik eden benim.şeklindedir.

Görülüyor ki, insanları ikna etme hususunda sözün daha etkili ve
daha düşündürücü olabilmesi için, "Ta'rîd" yoluyla bir anlatım şekb

tercih edilmiştir. Bunun yanında gerçekleri göremeyen ina^ı ve katı

kalpli kimselerin kınanmasında da yine aynı üslubun kullanıldığına sık

sık rastlamak mümkündür. Şimdi bu hususa da ayetlerden birkaç örnek

66 Ebu'l-Fcreç el-Cevzî, Zadii'l-Mciîr, V. 360; Kuılobî, el-Cami'u li Ahkâmi'I-Kut'an,
XI, 300; Zerkeşi, el-Burban fi Ülumi'l-Kur'an, II. 311.

67 Bkz. Ebu'l-Fereç e!-Cevzi, Zadü'l-Mesir, V. 360.
68 Ez-Zııhraf: 81.

69 Bkz. tbni Kesir, Tefsir, IV. 136.

70 .V jİ\ Jj" j UUI J Js:*" ık
(Zamabşeri, el-Kenafı lîl- 497.)

71 Bkz. Kmtubi, el-Cami'u U Ahkâm'il-Kur'aıı, XVI. 119.
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vermek suretiyle makalemizi noktalamak istiyoruz: jlJ U'̂

"Sen ancak görmeden Rabbinden korkanları ve namaz kılanları

uyarırsm."''^

Burada Allah'tan korkmayanların "Ta'rîd" yoluyla kmandıkları

görülmektedir. İnkarcılar aşırı inatlarından dolayı söylenen sözü duy
mamakta ve anlamamaktadırlar. Sanki onlar gören göz, işiten kulak ve
duyan kalpten mahrum kalmışlardır. Böyle olunca onlan uyarmakla
uyarmamak arasmda bîr fark yoktur. Sözü edilen ayetle de anlatılmak

istenen budur. Fakat bu husus onlara açıktan açığa söylenmeyip "Ta'
rîd" yoluyla, (Sen ancak Rabbinden korkanlrıan uyanrsm, sözüyle)
"Allah'tan korkmayanları uyarman mümkün değildir" denmek isten-
mektedir."^-^

Böylece muhataplar üzerinde daha derin bir etki yaparak, onlarm
akıllarım kullanmalarına ve düşünüp gerçekleri görmelerine çahşılmak-

tadır.

Öte yandan gerçekleri ancak akıl sahiplerinin görebbileceği vur
gulanan başka bir ayette de aynı üslubun kullanıldığı görülmektedir:

ji U'i "Ancak akıl sahipleri ibret aîır."^'* Bu ayette ibret
almayanların akılsız oldukları, "Ta'rîd" yoluyla ifade edilmektedir.
Dikkat edilirse burada ibret çalmayanlardan doğrudan doğruya söz
edilmemiştir. Ancak akıl sahiplerinin ibret alacağı açıklanmak suretiyle,
ibret almayanlarm akılsızhğı ortaya konulmaktadır.Çünkü onlar, nefsi
arzularımn kendilerine galip gelmesi sebebiyle düşünüp ibret alamamak
ta, dolayisiyle akılsız bir varlık durumuna düşmektedırler.75

İşte, inkârcılarm "Ta'rîd" yoluyla kınanmaları, açıktan açığa kı

nanmalarından daha etkili olduğundan ayetlerde bu tür anlatım tar
zına sık sık rastlanmaktadır.Bazau da "Ta'rîd" yoluyla yapılan övgü ve
kıuamaum aynı ayette yer aldığı görülmektedir: Mesela, 1j -uU

^ jU JîjJ-l J Jsr- J ^

"Allah yolunda mallan ve canlariyle cihad etmekten hoşlanmadı

lar: Sıcakta sefere çıkmayın dediler. De ki. Cehennem ateşi daha sıcak-

tır-''^^ ayetinde canları ve mallariyle Allah yolunda savaşmayı, evlerinde

72 Fatır: 18.

73 Zamafaşeri, el—Keşşaf, III. 305; Fahruddin er- Razi, Mefatîhu'l-Cayb, VII. 38.
74 Er-TR'ad: 19.

75 Zerkeşi, el-Buchan fi Uİumi'l-Kur'aıı, 11. 314; Suyuti, el-Itkan, II. 50.
76 El-Tevbe: 81.
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Oturmaya tercih eden vc Allah'ın rızaeım kazanmak için büyük çilelere
katlanan müminler, Ta'nd yoluyla övülmekledirlcr. Oysaki münafıklar,

Allah yolunda savaşa çıkmaktan hoşlanmıyorlardı. Çünkü müminleri
savaşa teşvik eden iman ve inanç onlarda yoktu

Diğer taraftan aym ayetin devammda sıcaklığı bahane ederek sa
vaştan geri kalan münafıkların cezalandırılacakları yine Ta'rîd yoluyla
anlatılmaktadır. Sözü cdüen ayette Cehennem ateşinin daha şiddetli

olduğu belirtilmekle birlikte, asıl anlatılmak istenen gerçek, dünyanın

geçici sıcaklığını bahane ederek savaştan geri kalanların, harareti daha
şiddetli olan Cehennem ateşine girecekleri hususudur.^^

Demek oluyor ki, asıl gayesi insanları irşad etmek olan Kur'an,
en etküi anlatım yollarından biri olan "Ta'rîd"a geniş ölçüde yer ver
mektedir.

SONUÇ

Kur'an'ı iyi anlayabilmek için onun gayesini, dilini ve üslubunu
çok iyi bilmek lazımdır. Kur'an'm üslubunun başka eserlerin üslubun
dan çok farklı olduğu tartışdmaz bir gerçektir. Kur'an, insanın akıl ve
mantığına hitap ederken, onun duygusal yönünü de ihmal etmez.
Bunun için Kur'an, getirmiş olduğu gerçekleri çok canh ve etkili bir üs
lupla insanlara sunmaktadır. Edebi söz ve sanatların bütün inceliklerini
içeren Kur'an, bunlar arasında "Ta'rîd"a da geniş ölçüde yer vermekte
dir. Zira bir meselenin "Ta'rîd" yoluyla anlatılmasının, açık bir şekilde

anlatılmasmdan daha etkili olduğu, gerek düciler, gerekse müfessirler
tarafından belirtilmiştir.

Mesela, putperestlerin İbrahim (a.8.)'a: "Putları esen mi kırdın?"

şeklindeki sorularma karşılık onun: "Hayır, onu şu büyükleri yapmıştır"

diye cevap vermesi, bir "Ta'rîd" dır.

Burada Hz. İbrahim: "Onu şu büyükleri yapmıştır, konuşabiliyor-

larsa onlara sorun" ifadesiyle putperestleri düşünmeğe şevket mek iste
miştir. Nitekim ayet-i kesrimenin de belirttiği gibi; "Bir aıa kendi
kendilerine, hakikaten siz haksızsımz""^^ demeleri, az da olsa İbrahim

(as.)'m onları düşünmeğe sevkettiğini, dolayisiyle her şeyden aciz olan
putların tanrı olamayacaklarını, onlara anlattığım göstermektedir.
Eğer yanbş yolda olduklarını onlara, "Ta'rîd" yoluyla değil de doğrudan

77 Zamahşeri, el-Keş$af, II. 205; Kâdi, Beyda\1,1. 514.

78 Kâdi, Beydâv!, I. 514; Subhi Salih, Mebahis i- 332.

79 Ei-Enbiyâ: 64.
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doğruya söylemiş olsaydı, Kiçbir şey düşünmeden hemen üzerine saldı

rıp onu öldürmeğe çalışırlardı.

İşte, bir sözü TaMdyoluyla anlatmamn onuaçıktan açığa anlatmak
tan daha etkili ve daha düşündürücü olduğu açıkça görülmektedir. Bun
dan dolayı Kurban, insanları ikna ve irşad edmek için, en etkili ifade şe

killerinden biri olan Ta^rid sanatını yalnız, üzerinde durduğumuz ayetler
de değil, daha pek çok ayette kullanmıştır. Bu bakımdan '^TaMd" ko
nusunun iyice bilinmesi, Kur'anhn anlaşılması açısmdan büyük önem
taşımaktadır.
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ALLAH'IN TAKDÎRİ-KÜLUNTEDBÎRİ

Yrd.Doç.Dr. Ahmet AKBULUT

Kader problemi, insamn insan olmasından kaynaklanan bir mesele
olup, insanlığın sorunudur. Gelmiş geçmiş, dinli - dinsiz birçok düşü

nürün bu konu ile ilgilendiği gibi, dinler de bu hususda farklı görüşler

bildirmişlerdir. Ancak, günümüze değin, insan akimin kabul edebileceği

bir çözüme ulaşılamamıştır'. Bunun sebeplerinden biri, sorunun karma-
şıkbğı olsa gerektir. Fakat meselenin çözülememiş olması, çözülemeye
cek anlamına da gelmez. Kaldı ki, bizim göıevimiz gerçeği araştırmak

tır. Gerçeği keşfetmeyi başaramazsak dahi, zorluğun mahiyetini tesbit
etmiş oluruz ki, bu da önemli bir aşama sayılabilir. Konunun ortaya kon
masında geçmiş ile hesaplaşmaktan çekinmemek gerekir. Zira, geçmiş

ile hesaplaşamayan düşünce, geçmişin tekrarı olur ki, bu da düşünce

değildir.

Biz, kaderi, "Allah'ın sırlarmdan bir 8ir2" olarak görmediğimiz

gibi, Hz. Pcygamber'in de bu konudaki tartışmaları ve kendisine soru
sorulmasını yasakladığına dair rivayetleri^ şüphe ile karşılıyoruz. Prob
leme makul bir izah tarzınınbulunabilmesi için, hareket noktasımndoğru
belirlenmiş olması lazımdır. Kader insamn meselesi olduğuna göre, in
sandan hareket etmek durumundayız. Bu dünyada insan eli kolu bağh

mahkum bir varlık mıdır? yoksa çeşitli seçenekleri olan hür bir varlık

mıdır? Her şeyi yapıp - eden Tanrı ise, insan neyi yapıp etmektedir?"♦

P'ğer insan, rotası çizilmiş bir varlıksa onda iradenin olmasına, akbn
bulunmasına gerek var mıdır? Sorumluluğu olmayan varlıklar gibi, in
sandan da mihaniki olarak hareket etmesi mi istenmiştir? Ya da var
oluşunun gayesini bilinçli olarak yerine getirmesi mi beklenmektedir?

1 Taüasaoî, Kelâm İlminin Belli Başb Meseleleri, 157. AUcad, Kuz'an Felsefesi, 150-
208. Abdülbamit, tslâmda İtikadİ Mezhepler, 269.

2 Mustafa Sabri, İnsan ve Kader, 128.

3 Tirmizt, 4/443. tbn Haubel, Müsnned, 2/178.
4 Aydın, Din Felsefesi, 90.
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Mutlak Varlık Allah'dır. Ancak, insan da bir varlıktır ve AUah'dan
ayrı bir varlıktır. Şahsiyeti, aklı iradesi bulunan ve sorumlu olan bir var
lık. tnsanıbuşekilde yaratan da Allah'dır. Kâinatta yaratılan her varlığı-

ğın, kendisinehas bir kaderi bulunmaktadır. İnsanın kaderi de iyilik ve
kötülük işleyecek tarzda yaratılmış ve kendisine akıl ve irade verilmiş

olmasıdır. İnsanın gayesi Allah tarafından tesbit edilmiş olmasına rağ

men, bu hedefin gerçekleştirilmesini Allah, insana bırakmıştır. İnsan,

akb, iradesi ve tecrübesi ile bu gayeyi gerçekleştirebilecek imkâna sahip
tir. Amacı gerçekleştirip- gerçekleştirmemekte insan serbest bırakıl

mıştır. Yani, insana bu hürriyeti Allah vermiştir^. İnsan Allah tarafın

dan yaratılmış ve fakat O'nun tarafmdan kurulmamıştır. Kısaca, insan
bilinçli sorumlu ve hür bir varlık olup, Allahhn yeryüzündeki "halifesi"
dirO.

Alemde olan ve olacak olanlar, ki bunlara insan davranışları da
dahildir, Allah tarafmdan tesbit eddilmiş'' ise, bu aynı zamanda Allah'ı da
atıl bırakmaktır. Bu noktaya işaretle Muhammed İkbal; "Kanaatimce,
evrenin önceden düşünülerek yapılmış bir plânın, zamanla bilgili bir şe

kilde işleyişi olduğu yolundaki görüşten, Kur'an-ı Kerîm'in görüşüne

daha yabancı bir şey olamaz."8demektedir. Her şeyin ezelî program da
hilinde cereyan etmesi durumunda, İlahî faaliyet için de imkân kalma
maktadır. Halbuki, Kur'an: "O'nu (Canabı Hakkı) her an yeni bir iş

meşgul eder,"^ buyurmaktadır. Ezelde bizim için tesbit edilenin dışında

davranma imkânımız varsa bu tesbitin, yoksa iradenin, hürriyetin ve
sorumluluğun anlamı olamaz. Kısaca, klasik kader anlayışı, yalnız in
sanın varoluşunu anlamsız kılmamakta, aynı zamanda, Allah'ı da atıl

hale getirmektedir. /

Allah, insanı kendi elinde oyuncak bir varlık olarak mı, yoksa akıllı

ve vicdanh, yani özgür ve sorumlu bir kul olarak mı yaratmıştır? Bu
mesele üzerinde düşünmek gerekir. Aksi halde, Sartre'nin ileri sürdüğü
gibi, Tanrının olması, insanın hür olmasına engel teşkil eden bir varlık'®

olarak ortaya çıkacaktır. Kaldı ki, insanın hür ve sorumlu bir varlık ol-
masmı Allah dilemiştir. Eğer insan daha önceden belirlenmiş bir yoldan

5 Öner, İnsan Hürriyeti, 31.
6 Bakara-30. Sa'd-26. Zemâhşerî, Keşşaf, 1/62. Yazır, Hak Dini. 6 /4093. Halifenin, hangi

anlama geldiğini izan için bkz. Yazır, Hak Dini, 1/299. Atay, Allah'ın Halifesi însan, A.Ü.t.F.
Der. Glt-18 Sb.: 74

7 İsmail Fenni, Lugatçe-i Felsefe, 270.
8 İkbal, tslâm Düşüncesinin Yeniden D<^u;a, 82.
9 Rahman-29.

10 öner, tnsan Hürriyeti, 35-41.
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gidiyor ve "Alemde olup biteu her şey AUah tarafmdan tayin edilmiş"

ise, "Allah tarafmdan tayin edilmiş bir şey başka bir tarzda ve başka bir
düzende"'^ olamayacağından insan için iradî-gayri ira(U aynnumn ya
pılmasına da, Allah'ın kâinata müdahale etmesine de gerek kalmaya
caktır. Bu durumda, insanın yaptıklarından sorumlu olmasınm^^ dahi
bir anlamı olmayacaktır. Bu neticeyi, Kur'an'ın ortaya koyduğu dünya
görüşü ile uzlaştırmaya imkân yoktur. O halde, kader ka\Tamının keyfi
olarak kullamlmasma Kur'an luüsade etmiş midir? Bunu tetkik etmeden
önce, kader konusunda müslüman kültürüne kısaca bir göz atmak fay
dalı olacaktır.

İslâm öncesi Arab toplumunda da kader hususunda değişik görüşler

vardı. Ezelî tesbit ve tayini benimseyenler olduğu gibi, buna karşı çı

karak İDsanm hür olduğunu kabul edenlerde bulunmaktaydı^^. Ashnda,
kader konusunda bu iki karşıt kutup, insan topluluklarmda her zaman
kendiliğinden ortaya çıkmıştırl^. Çünkü insanoğlunun, kendi kusuru
neticesi ortaya çıkan en basit şeyleri dahi kadere yüklemesi, onun kola
yına gelmektedir. Gerçekten de kader kavramı, aklım kullanmak iste
meyene sığınma imkânı vermekte ve insanın kendi kendini hipnotize
etmesine yaramaktadır.

Hz. Peygamber döneminde; kader meselesinin Sahabe arasmda ko
nuşulduğu, hatta Hz. Peygamber'in, kader konusunda kendisine soru
sorulmasını ve Ashab arasında tartışma yapılmasmı yasakladığma dair
haberler naklediliniştiris. Bu yasaklamaya rağmen, kader hususunda Hz.
Peygamber'c isnad edilen ve hadiscilerin "sahih" olarak nitelendirdikleri
hadisleri, hadis kitaplarında bolca bulmak mümkündür. Kader ile ilgili
birkaç hadisi örnek olarak zikretmek faydalı olacaktır.

Hz. Peygamber'e isnad edilen bir hadisde, Hz. Peygamber'in, Allah*
dan üç şey istediğini ve Allah'ın ikisini verdiğini bildirerek, "müslüman-
lar arasında isyan olmamasını istedim. Fakat Allah bunu kabul etme-
dilö buyurduğu nakledilmiştir. Keza Hz. Peygamber: "Ümmetim yet-
mişüç fırkaya ayrılacaktır. Bir fırka hariç, hepsi Cehenneme girecek

ti A.g.e., 32
12 Âl-i lzııraD~182. £nfal-5I. Hacc-lO.FuMİlet-46.

13 tbn Abdi Rabbihi, Ikdu^i-Ferid, 2/378. Krş: Watt, tslâra DüfüaceaininT. Devri, 106.
14 Abdülhamit, tidâıııda İtikadt Mezhepler, 269.
l.S Tiımlst, 4 /443. İbn Hanbel, Müsnned, 2 /178.
16 Müslim, 3/2216. Bu rivayete güre, müslümanlazm birbirlerini öldüTmesiai Allah iste

mektedir. Çünkü Allah, Elçisinin bu hususdaki isteğini kabul etmemiştir.
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tir."l7 buyurarak, İslâm Ümmetinin geleceğinden haber vermektedirlS.
Müslümanlara haksızbklar karşısında tepki göstermemeyi emreden bir
hadisdc Hz. Peygamber: "... sizler benden sonra bencillik göreceksiniz.
Bana ulaşıncaya kadar sabredin.">9 Başka bir hadisde; Hz. Adem'i,
Cennetten kovulmasından dolayı kınayan Hz. Musa'ya, Hz. Adem'in:
"Allah'm beni yaratmadan kırk sene önce takdir ettiği bir şev için mi
beni kımyorsun?"20 dediği nakledilmiştir. Başka bir hadisde: "Allah
cennet ehlini, cennet ehli olarak babalarının sulbünde yarattı."2i

buyrulmaktadır. Diğer bir rivayete de Hz. Peygambcr'in: "insan ce
hennem ehlinin amelini yapar, ta ki onunla cehennem arasında bir ziı'a

kaldığmda, kitap onun önüne geçer de cennet ehlinin amelini yapar ve
cennete girer. İnsan cennet ehlinin yaptığı ameli yapar, ta kİ, onunla
cennet arasmda bir veya iki 'zir'a kaldığında,kitap onun önüne geçer de
cehennem ehlinin amelini yapar ve cehenneme girer."22 Bu durum kar-

17 Tirmizt, S/26. Islâmda batıl fırkalann sayısının yetmif iki olduğunu ishailatnak için,
bazı yazarların özel gayret sarfettiği bilinmektedir. Bu haberin doğru olup-olmayacağımdüşün

meden, fırkaları bu hadis doğrultusunda sınıflandırmışlardır.Ancak bize batıl fırka üretme im

kânı lurakmamışlardır. Bizim ve bizden sonrakilerin zamanlanında dikkate alarak, bir kısmımn

üretilmesini bize bıraksalar daha doğru olmaz mıydı? diye düşünüyoruz. Bkz.: Malatl, et-Ten-
bih ve*r-Red, 13. Bu tür haberlerin ortaya çıkmasııun sebebi, müsiümanlor arasında ortaya çı

kan ûrkalara meşru mazeret arama çabası olsa gerektir. Kaldı ki, bu badis karşısında Kur'au^ın,

'Toptan sımsıkı AÜah'm ipine sanhn, aynlma^m..." (Mü'mioûn-S3) yetini nasıl izah edeceğiz?

18 Halbuki, Kur'an gaybı Allah'daıt başkasımn bİlemeyeceğiui bildirmektedir. Bkz:

En'am-59. Yunu8-20. Hûd 31. Scbe-14. Lokman-34. Hz. Peygamber, kendİ başına gelecekleri
dahi bilemezken, (bkz.: Ahknf-9. Kehf-23. A'raf-I86.) Ümmetin geleceği ile ilgili olorak, Ona
hadis isnad edilmesi, hatta bunlann badis kitaplarmda nakledilmesi ve müslüman bilginlerin
bu konularda düşünmemesi ibret vericidir. Menkulun makul olması ve Kur'auî esaslara uygun ol-
masınm araştırılması gerekmez miydi? Hz. Peygamber'in geleceği bilip-bilmemesi ile ilgili olarak,
bkz: Hatipoğlu, Siyâsi-tçtimaî Hadiseler, 1-9.

19 Buharı, 7/88. Krş: tbu Sa'd, Tabakat, 2/233. Bııbarî, 4/178.8/153. Müslim, 3/22IS.
Zalimlere karşı çıkarak kargaşa çıkarmayın. Çünkü kader böyledirve zalimler üneeden çizilmiş

kaderi yerine getirmektedirler. Halbuki Kur'an: insanlar için ortaya çıkarılan, doğruluğu

emreden, fenalıktan alıkoyan, Allah'a inanan hayırlı bir ümmetsiniz..." (Âl-i tmran-llO) buyur
maktadır. Bkz: Al-i tmran-104. Tcvbe-71. Lokman-17.

20 Müslim, 3/2043. tbu Mâcc, 1/32. Tirmizt, 4/444. Bakara Suresinin 35. Âyetinde: "Ey
Adem eşin ve sen Cennette kal, orada olandan istediğiniz yerden bol bol yiybı, yalmz şu ağaca

yaklaşmayın, yoksa zalimlerden olursunuz, dedik "buyrulmaktadır. Ayrıca Bkz: Bakara, 35-
38. A'raP, 19-27. Ta—ha, 117-123. Yasak ağaca yaklaşmalarından dolayı. Hz. Adem ile Havva
cennetten kovuldular. Âdem ite Havva Allab'dan bağışlanmalannı istediler. "Her ikisi, Rab-
bimiz, kendimize yazık ettik; bizi bağışlamaz ve bize merhamet etmezsen biz kaybedenlerden
oluruz, dediler" (A'raf-23.) Bu olayı, yakanda zikredileu hadis çerçevesinde düşündüğümüzde,

Allah'ın, Âdem'i nebyetmesine ve Âdem'in tevbe etmesine bir anlam verilemeyecektir. Takdiri
yapan Allah olduğuna göre, kulun iradesindeu sözetmek mümkün değildir.

21 Müslim, 3/2050. Krş: Müslim, 3/2041.
22 Buhari.7/210. Müslim, 3/2036, 2037 ve 2038. tbn Mâce, 1/29.
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şısmda, salih amel yapmanın l'aydasıum nc olduğunu soranlara ise. Hz.
Peygamberdin, "amel yapınız. Herkes ne için yaratıldıysa ona göre işi

kolaylaştırılır."^^ cevabını verdiği bildirilmiştir. İnsan sorumluluğunu

esas alıp, kaderciliğe karşı çıkanlar da hadislere konu olmuştur. Hz.
Peygamber'in, "Kaderiye bu ümmetin mecusileridir"^'* luıyurduğu dalıi

nakledilmiştir. Ümmetinden kaderi yalanlayacak topluluk olacağım25

bildiren Hz. Peygamber'in. "... Küfrün anahtarı ancak kaderi yalan-
lamaklır."26 dediği rivayet edilmiştir.

Yukarıda zikredilen hadislerle insan sorumluluğunu nasıl uzlaştı

racağız? Bu tür rivayetlerin Hz. Peygamber'e isnad edilmesinin arkasın

da, Hz. Peygamber'den sonra müslümanlar arasında meydana gelen tat
sız olaylara mazeret bulma ve faiklı görüşlere sahip grupların, birbirle
rini suçlama çabalarmın bulunduğu sanılmaktadır2''. Hadis küUiyatımn,

genelde, insan sorumluluğunu anlamsız kılan bir yaklaşımı telkin etmesi,
Emevî yöneticilerinin kader anlayışı ile paralellik arzetmcktedir. Hadis
lerin yazıya geçirilmediği bir dönemde, böyle bir yönetimin olması, raüs-
lümauın geleceğini de olumsuz yönde etkilemiştir. Bugün, bilebildiği

miz ve elimizde mevcut olan en eski hadis kitabı, İmam-ı Malik'in
Muvatta'sıdır. Bu seser Emevi Devletinin yıkılmasından sonra toplan-
mıştır28.

23 Bubari, 7/210.Müslim, 3/2036. Ibıı Mâce, 1 /29. Ebu Davud, 5/83. Krş: Tinniri. 4 /446.
Hadisin yorumu için, bkz: Beynzt. Içarâtu'l-Meram, 272-273. Hadislere göre çeşitli takdir aşa-

malan vandır. Bunlardan bir tanesi de ana kammda, insamn şaki veya said olacağmm belirlen

mesidir. Bu aşamalarla ilgili hadislerin bir kısmım tbn Kayyım el-Cevziyye, Şifau'1-Alil fî Me-
saiU'l-Kaza ve'l-Kader, adb eserinde bir aruya toplamıştır. Bkz.: 42^8. Bu zihniyet, bugün de
müslümanlar ve din görevlileri arasında yaygındır. Haber, Peygamber'e isnad edildiği için, Din
bilginleri dahi bu konuda düşünmeye cesaret edememektedirler. Buna, güncel olaylardan bir
uek vermek istiyorum. Miladi 1990yılımn Ramazan ayında, ülkemizde yayınlanan günlük büyük
gazetelerin birinde, bir büyük ilimizin müftüsüne, verdiği konferansta bir banım izlejdcinin "Alın

yazısı var mı? Nikâh masasmda nu, una rahminde mi bu yazı çiziliyor?" şeklinde soru sorduğunu

ve müftünün bana, "bu soru çok sonıluyor. Herkesin kaderi doğmadan çiziliyor," cevabım ver
diğini yayınlamıştır. Dinî hizmet verenlerimiz dahi, ne anlama geldiğini bilmediği görüşleri, di
nin görüşü gibi, nakietmedebilmektedir. Bu, din bilginine yakışan bir tavır olmasa gerektir.

21 Ebu Davud, 5/66. İbn Mace, 1/35. Maluridî, Tcvhid, 314-316. Krş.: Beyâzî, tşarât,

27.

25 İba Uanbel, Müsned, 2/90.
26 Ibo .\bdi Rabbibi, Ikdu'l-Ferid, 2/381. Krş: Tirmİzİ, 4/454. Mulutî, et-Tcnbib, 173.
27 Eş'art, Maturidî ve Nesefl gibi büyük kelâmcılann dahi, "Kaderiye, bu ümmetin me-

cusileridir" görüşünü badis olarak kabul ettiklerini belirten Yazıcıoğlu: "Bu vc buna benzer ifa
delerin, mezheplerin birbirlerini itiıam etmeleri için ortaya atılmış olmalan kuı vetie muhtemel
dir.", demektedir. Bkz: Yazıcıoğlu, Maturidî ve Nesefî'ye Göre İnsan Hürriyeti, 40.

28 Emc%i Devleti, 133 H/750 M. de yıkıldı, tmam-ı Malik, 179 H/795 M. de öldü.
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Sahabe-Dönenıindede kadet konusuuda zaman zaman tartışmalann

yapıldığı bildirilmektedir. Bu devirde yapılan tartışmalardan birkaç
örnek vererek, konuyu bİraz daha açmak faydîdı olacaktır. Şam tarafmı

ziyarete gideu Halife Ömer, Şam'da veba salgını olduğunu haber ahnca,
şehre girmekten vazgeçerek, buradan uzaklaşdması gerektiğini bildirir.
Bunun üzerine Şam tarafmda bulunan ordunun komutam Ebu Ubeyde,
kaderi gerekçe göstererek, Hz. Ömer'in uzaklaşma önerisini elcştirir^^.

Hatta, Hz. Ömer'e, "Allah'ın kaderinden rai kaçıyorsun? diye sorar.
Onun bu itirazına Halife: "Evet Allah'ın kaderinden Allah'ın kaderine

kaçıyorum"3ökarşılığımverir. Görülüyor ki, Hz. Ömer'in kader anlayışı

ile Ebu Ubeyde'nin kader anlayışı çok farklıdır. Ebu Ebeyde'ye göre,
her şey Allah tarafından ezelde tesbit edilip, programland'ğı için kader
den kaçmak mümkün değildir. Hz. Ömer'e göre ise, ezelde tesbit edilen
ler imkânlar olduğu için veba hastalığı olan yeıe girenin, bu hastalığa

yakalanması da Allah'ın kaderi, bu hastalığın olduğu yere girmeyerek
ondıaı kaçamn kurtulmasıda AUah'm kaderidir^i. Nitekim, Ebu Ubey
de ve Yezid b. Ebi Süfyan gibi, birçok ileri gelen Sahabe veba hastalığın

dan öldü^2. Vebadan kaçan Hz. Ömer ise yaşamını sürdürdü. Müslü
manlardan bi grup tarafından muhasara edilen Halife Osman, hilâfet
ten ayrılmasını isteyenlere karşı, kaderi gerekçe göstcrekrek, isteklerini
reddetmişti. Ancak, aynı gerekçe ile isyancdarın halifeyi taşa tutmalarm-
dan sonra, Hz. Osman'ın, onların kaderi gerekçe göstermelerini kabul
etmediğini görmekteyiz^^.

Hz. Ali'nin kader konusundaki düşüncesi daha açıktır. O Allah'ın

emir ve nehiylerinin konusu olan fiillerde, Allah tarafından önce-

29 tbnu'l-Keaîr, cl-Bİdâye, 7/78.
30 İbn Sa'd, Tabukat. 3 /283. Ibuu'l-Esu, el-Kâmil, 2/392. Uz. Ömer'in cevabını destek

leyen bir gOrüşü, Tirmizt hadis olarak nakletmiştir. "Adamın biri Hz. Peygambcr'e gelerek, ey

Allab'm Elçisi, temiz bir ilaçla tedavi olma ve korunma hakkında bize haber ver. Bn, Allah'ın

kaderinden bir şeyi geri çevirir mi? diye somdu. Hz. Peygamber (S.A.V.) buna, tcda%-i olman da

Allah'm kaderindendir, cevabım verdi." Bkz: Tirmizî, 4/453.

31 Hz. Ömer'in Ebu Ubeyde'ye yönelttiği şu eleştiri, bu değerlendirmeyi teyit etmektedir.
"Baksana, senin deven olsa da bir tarafı kurak, bir tarafı sulak bir vadiye inse, sulak yerde otla

tırsan Allah'ın kaderi ile otlatmış olmuyor musun? ya da kuıak yerde otlatırsan Allah'ın kaderi

ile otlatmış olmaz mısın? Bkz: tbnn'l-Esİr, el-Kâmil, 2/392. Hz. Ömer'in kader anlayışım, Mn-
hammed İkbal'de açıkça gürliyomz. İkbal'e göre, "kader, bir şeyin kendİ içinde varolan güc,
onun yaratıiışınm dermbkleriııde saklı bulunan ve gerçekleştirilebilecek olan imkânlardır."

Bkz: Aydın, îkbal'in Felsefesinde İnsan, 1. F. Der. Cilt-29, Sh: 91
32 Ibnu'l-Esîr, el-Kâmil, 2/392.
33 Belâzuri, Fusâb, 5/76. tbn Sa'd, Tabakat, 3/332. Taberi, Tarih, 3/406. tbn Murtaza,

Tabakutu Mu'tezile, 11.
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den belirlenmiş bir hususun ulamuyacağını, aksi halde, AUah^m kitap
göndermesinin, peygamber göndermesinin, emretmesinin, nehyetmesi-
nin bir anlamı kalmayacağını bildirmiştir^*^. Ayrıca, kaderin ancak in-
sanın sorumlu olmadığı konularda olacağını açıklayarak, kader kavramı
ile insan sorumluluğu arasındaki ilişkiye de dikkat çekmiştir^S, İnsanın

sorumlu olduğu hususlarda ise "kader, iyi işi yapmak, kötü işi yapma
makta insanı serbest bırakmaktır."5®Yani., kader insanın neticesinden

lehde ve alcyhde sorumlu olduğu fiillerinde hür olması ve istediğini

yapabilmcsidir. Hz. Hasan da irade hürriyeti ile sevab ve günah ara
sında bağ kurmuş ve insan fiillerinde önceden tcshite karşı çıkmıştı^^.

Ona göre, ön tesbit irade hürriyettim ve dolayısıyla insan sorumlu
luğunu ortadan kaldıımaktadır.

Halife Ali'ye karşı, kendine has metodlarla yürüttüğü mücadeleyi
kazanan Muaviye, Hicretin 41. yılında Emevî Devlet'ni kurdu^®, Emevi
Yönetimi, kuruluşundaki gayri meşruluğun sıkıntısını, kader kavramı

nın arkasına sığınarak gidermeğe çalışmış ve kaderci düşüncenin geliş

mesi için elinden geleni yapmıştır. Çünkü onlar, kaderciliği siyâsi ge
leceklerinin garantisi olarak görüyorlardı. Kaderci düşüncenin gelişip

yayılması için ilk adımlar, bizzat devletin kurucusu Muavİye tarafmdan
atılmıştı^^. Muaviye'nin, Halife Ali'ye karşı isyanının, savaşmm tu
tarlı dinî ve siyâsî gerekçesi yoktu. Onun tek sığmağı kader kavramı

kalmıştı. Bu kavram öyle bir sığmaktır ki, ona hem zalim, hem de maz
lum beraber sığınabilirler. Bir yandan zalimin zulmünün sebebi, diğer

yandan mazlumun acizliğinin gerekçesi olabilmektedir.

Emevî Devletinin yöneticilerine karsı gelmek, kadere dolayısıyla

Allah'a karşı gelmek olduğundan, karşı gelenin öldürülmesi helal olmak
tadır^. Muavİye'nin oğlu Yezid halka şöyle seslenmişti: Ey insanlar,

sizin uğraşmanıza gerek yoktur. "Allah bir işi beğenmediği zaman onu
değiştirir..."4' Allah bizi değiştirmediğine göre, Allah'ın istediğine karşı

çıkmaya sizin hakkımz olamaz. Size düşen itaat etmek, Allah'ın iradesi-

34 Radiy. Nehcu'l-Belaga, 3/153. tbn Murtaza, Tabakat, 9-10.
35 tbn Abdi Rabbtfai, Ikdn'l-Ferld, 2/379.
36 Siibbanf, el-Kaza ve'l-Kader, 74. Bkz: Tegabûıı-2, tnsan-S, Şeoıa-S, 9,10.
37 İbn Murtaza, Tabakat, 15. Beyâzt, tşarâto'l-Meram, 71
38 Ya'kuh!, Taıih-i \'a'kııb, 2/192. lbuu'l-E$ r, el-Kâmil,3/203. tbnu'l-Kesîr, Mulıtasar,
39 Abdülhamit, tslâmda llikadl Mezhepler, 284
40 îbn .4bdİ Rabbihı, Ikdu'l-Fcrfd, 4/117-118, Watt, Islamic Pulitical Thought, 33.
41 îbn Kuteybe, Uyûnu'l-Ahbar, 2/239.
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ne rıza göstermektir^^. Emevî Halifeleri, sadece Allah'ın ezelde yazdığı

yazıyı, yani, "Allah'ın kaderini infaz" ettiklerini belirtiyorlardı'*^.

Emevî yöneticilerinin kader ka\Tan)ina sığmma taktikleri, müslü-
manlar arasında değişik tepkilerin doğmasına sebep oldu. Ma'bed b.
Halid el-Cühenî, Gaylan ed-Dımeşki ve Yunus el-Esvarî gibi düşünen

âlimler, yönetimin desteklediği düşünceyi yüksek sesle eleştirerek; Eme-
vîleriu tanımladığı kaderin olmadığını, yapılan zulmün AUah'dan değil,

idarecilerden kaynaklandığını ve halkın bu zulmü ortadan kaldırabile

ceğini, belirttiler^^. Nitekim bu düşünce halk arasında yayıldı. Emevî
yöneticileri, başta yukarıda zikredilen âlimler olmak üzere, kendileri
gibi kaderi anlamayanlarm ileri gelenlerini katlettiler'*^. Kaderci düşün

ceyi kabul etmeyenler, olaylarda insan sorumluluğunu benimsediklerin
den, siyâsi idare için tehlike teşkil ediyorlardı. Çünkü "Kader Doktrini"
politikayla yakından ilgiliydi^.

Hasan el-Basrî de kader konusunda Emevîlerin destekledikleri dü

şünceye karşı çıkmıştı. Fakat kendi düşüncesini açıkça ortaya koyma
mıştı'*^. Şehristanî, Hasan Basrî'nin kader hususundaki görüşlerinin,

kaderi kabul etmeyenlere benzediğini, bildirmektedir^®.

Emevî Halifelerinin istediği şekilde kader kavramını yorumlayan
Ca'd b. Dirhem, Cehm b. Safvan gibi yazarlar da vardı. Bunlara göre,
"bütün fiillerde cebir olduğu gibi, müfâkat ve ceza da cebirdir."'*'̂ Bu
düşünceyi savunan ekole Cebriye Mezhebi, denmektedir. Bu mezhebe
göre, hiçbir şeyden kaçınma imkânı yoktur. "Ne kadar çalışılırsa çalışıl

sın meydana gelecek bir şey önlenemeyeceği gibi, meydana gelmeyecek

42 Watt, tslamic Political Thought, 38, Krş: Trilton, tslâm Kelâou, 58.
43 Atay, Ehl-i Süunct ve Şia, 165.

44 Makrizî, Hilal, 2/356. tsferayint, et - Tabsir, 13. ŞeUirstanî, el-Milel, 1/267. Watt,
Free Will, 47. Krş.: Müslim, 1/36-37. Ebu Davud, 5/70. Tırraizî, 5/6.

45 Maknzî, Hitat, 2/356. İbn Murtaza, Tabakat, 27-28.
46 Watt, Free Will, 48.

47 Ibn Abdi Babbibi, İkdu'I-Ferid, 2/377. Makrizİ, Hitat, 2/356. İbn Muttaza, Tabakat,
121.Krş: Trilton, tslâm Kelâmı, 61. Bir düşünceye karşı çıkmak yetmez. Altematinifini de ortaya
koymak gerekir. Hasan Basri, kader konusunda Emevîlerin yalan söylediklerini bildirmiş, fa
kat doğrunun ne olduğunu, kaderin nasıl anlaşılması gerektiğini açıkça ortaya ko>'maınıştı. Belki
de görüşünü, öldürülmekten korktuğu için net olarak belirtmemiştir. Bkz.: Hasan Basit, Kader
Hakkında HalifeAbdıdmelik b. Mervan'a Mektup,A.Ü.t.F. Der. C.3/lll-lV,

48 Şehristani, el-Milel, 1/66
40 Şebristani, el-Milel, 1/136. tbu Uanbeİ, er-Bed ala Zanadika, 29. Darim!,ez^Red, 11

îbn Nedim, el-Fihrist, 338. Gurabt Taribu'l-Fıark,290. Krş: tbn Abdi Babbibi, Ikda'l-Ferid,
2/383.
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olan bir şey de meydana getirilemez."50 Cebriye'den Hüseyin b. Muham-
med en-Ncccar: "Allah; kulun hayır, .şer, güzel ve çirkin amellerini ya
ratandır. Kul da o amelleri kesbeder",5i fikrini ileri sürerek, mezhebinin
görüşlerini biraz yumuşatmıştır. Cebrî düşüncenin, zamanla diğer mez
heplere de sirayet ettiği görülmüştür. Bu düşünce şekline göre, olayları

izah etmek çok kolaydır. Sahabe arasında siyâsi çıkar çekişmelerinden

doğan tatsız olaylar dahi, Allah'ın ezeldeki yazgısının yerine gelmesi
olarak açıklanmıştır^^. Bundan dola)T da, onların hatalarmın araştırıl-

maması İ8tenmcktedir53. Zira, onların bir kusuru yoktur. Allah'ın, ezel
de takdir ettiği kaderi yerine getirmişlerdir.

İslâm Ümmetinin en büyük şanssızlığı, hadislerin toplanarak kay
da geçirilmediği bir dönemde, meşru yönetimi isyan sonucu devirerek
kurulmuş bir yönetimin, kaderci düşünceyi desteklemesi olsa gerektir.
Hadis külliyatının kaderci karaktere bürünmesinin arkasında bu olgu
yatmaktadır. Düşünen müslüman. Peygamberi ile karşı karşıya getirü-
miştir. Hadiscilerimiz ise nakledilenleri dcğü, nakledenleri araştırmakla

meşgul olmuşlardır. îslâın kültürünün teşekkül devrinde meşruluk

50 İsmail Fenn!, Lngatce-i Felsefe, 27Ü
51 Şehristant, eİ-MiIel, 1/139. Bu görüşün sonradan Ebl-i Sünnet tarafından da benim

sendi^ görülmektedir. Cebriyenin ya da Kaderi kabul etmeyenlerin görüşlerini ifrat ve tefrit
olarak belritcnler, kuhın fiilini Allah ile kuhın beraber yaptığını ileri sürdüler kİ, bunu ea\'anma
imkânımızolmasa gerektir. Allah'm insanı iyiyi ve köyütü yapacak şekilde yaratması başka şey,

iusanm fiillerini yaratması başka şeydir. Çünkü, insamn fiillerinden insan sorumlador. Bundan

dolayı fiiller kula aittir.
52 İbn A'rabt, el-Avasim, 142. Ahmet Cevdet, Peygamberlerin Kıssaları, 1 '454.
53 tbn Arabî, el-Avasım, 252. Bu zihniyete, her zaman ve her yerde raslamak mümkün

dür. 1990 Yılı Hacc Mevsiminde Mekke'de Mina tünelinde, yöneticilerin gerekli tedbirleri alma-
malarmdan dolayı binlerce hacmm ölmesini Suudi Arabistan Kralı Fah<l, kader kavramına sığı

narak açıkladı. Kader kavramını keyH olarak yorumlanuştır. Müslümau toplumlarda, genel de,
bu çeşit kaderci zihniyet devam etmektedir. Ümmetin en önemli problemlerinden birisi de bu
düşünüş biçimidir; insanın bilgisizliğinden ve beceriksizliğinden doğun hadiseleri, kadere bağlama

kafasıdır. Olaylarda insan sorumluluğunu kabuUenmeyeu bir yönetim, olayları yönlendirmek için
olayların önünden gidebilir mİ? Burada, Kralm anlayışına karşı alternatif olarak ileri sürülen
ve fakat mahiyeti aym olan bir başka görüşe de işaret etmek gerekmektedir. Takdirden önce
tedbir gerekir", ifadesidir.

Bu düşünülmeden söylenmiş bir söz olsa gerektir. Takdiri yapanm Allah, tedbiri alacak
olanın ise kul olduğu dikkate alınamamış, kulun Allah'm takdirini bozabileceği ima edilmiştir.

Halbuki Allah'ın takdir ettiği hususda, kulun tedbir almasına imkân yoktur. Allah'm gücüne ku
lun gücü alternatif kabul edilemez. İnsanı yapıp -yapmadığından dolayı kımyabildiğİmlz işde

takdir sözkonusu değildir. Başka bir ifade ile takdir, o olaym insan tarafından belirlenmesidir.

İnsan cinsi için ölüm takdir edilmiştir. İnsana dünyada verilen belli bir süre vardır. Bu süre dol
madan insan,kendi hatası veya başkalanmn kusuru sebebiyle ölebilir. İnsan süreninkısaltılma-

sudan dolayı sorumludur.
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sıkıntısı çeken siyâsi yapının, îslâm Ümmetinin geleceğini de ipotek
altına alması bu hadiscilerin sayesinde gerçekleşmiştir. Bugün müslüman-
1ar hadis problemi ile de karşı karşıyadırlar. Müslümaum dünya görüşü

nün ortaya konması için tek ölçü olması gerken Kur'an'ı Kerim'in kar
şısına, hadis yedek bir ölçü olarak çıkarılmış, hatta Onun gibi bir ölçü
olduğu dahi ileri sürülebilıniştir^''. Böylece, Kur'an ölçülerden biri duru
muna düşürülmüştür. Ölçüler çoğalınca, Islâmın hayata intibak esnek
liği kaybolmuş ve hayata alternatif bir dünya görüşü halini almıştır.

Kur^an'ın muhatabı insan aklıdır. Bundan dolayı inşandan düşün

mesini istemektedir55. Fakat müslünianlarda düşünce öcü haline ge
tirilmiştir. Kur'anm anlaşılmasında kültür seviyesi de önemlidir. Her
kes kültürü nisbetinde ondan istifade edebilir. Onu şartsız okumak,
yararlanma imkânını artırmaktadır. Ancak, genelde müslümanlar, Kur'-
an'ın ne dediğinden ziyade , kendi düşüncelerini doğrulamak için Kur'-
anMan deliller aramışlar, neticede her iıirinin dayanağı Kur'an olduğu

iddia edilen birbirine zıt görüşler ortaya çıkmıştır. Meselâ, kaderciliği

savunanlar da, insanın sorumlu olduğu fiillerinde ezeli te^sbitin olmadığı

nı belirtenler de, bunların arasında uzlaşmacı bir tavır takınanlar da
görüşlerinin doğruluğunu ortaya koymak için, Kur'an'm Âyetlerini delil
getirmişlerdir. Kur'an'ı bir bütün olarak ele almayı düşünmemişlerdir.

Hatta, bir konuda Âyetlerin azlığına ve çokluğuna göre, çoğunluğun

telkin ettiğini sandığı anlamdan yana tavır aldıklarını ileri sürenler dahi
vatdır'ö.

Kur'an'm Âyetlerini; lıiçbir insanın kendi arzusuna göre anlamaya
hakkı ve yetkisi yoktur. Her insanm, Kur'an'm muhatabı olması key
fiyeti, insana Onun Âyetlerini istediği doğrultuda yorumlama yetkisi
vermemektedir. O halde, insan Kur'an Âyetlerini nasıl anlayacaktır?

Bu konuda ölçüleri neler olmalıdır? Kur'an'm bir âyetini anlamak için;
A-Âyet Çerçevesini, B-Siyâk-Sibak Çerçevesini, C-Kur'an'm Bütün
lüğü Çerçevesini, '̂' D-Kâinattaki Fizikî ve Sosyal Kanunlar Çerçev esi-
ni,58 E-Akh Selîm Çerçevesini^^ gözönünde bulundurmamız gerek-

54 Ebu Da>-ıi(l, 5/10. İbn Hanbcl, Miisned, 4/131.
55 Fn'am-Sl. YuBuf-2. lbrahİm-32. Kehf-S4. Taha-113. Züroer-27. Sa'd-29. Zuhruf-3..

gibi.

56 Mıietafa Sabri. insan ve Kader, 169. Krş; Tritton, îslâm Kelâmı, 57.
57 .4Ibayrak, Kur'an'm Kur'an'la Tefsiri, 36-51.
58 Kur'an, kâinatta varolan ni/auıı, Allah'm Âyeti kabul etmektedir. Bkz: Al-i İmran-

190. Rûm—22 ve 24. Yâsin-33-40. Enbiya-22. Casiyye- 3,5,13. Fus8İlet-53,. jMüIk-3.
59 Kur'an, insana düşünmesini emrettiğine göre. Onda insan aklına aykın bir bususun

olması imkânsızdır. Kur'an'da aklı kullanmamak büyük suçtnr. Bkz: Enfal-22 Ni«â-82. Zob-
nıf-2. Sa'd-29. Muhararaed-24,. Hacc-46 ... gibi.
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mektedİr. Yani, bir âyeti anlamak için bu beş esasa dikkat edilmelidir.
Anladığımız mânânm, bunlardan hiçbirine aykırı ulamayacağını bilme
miz lazımdır. Burada bir noktaya da işaret etmek gerekmektedir. Akla
aykırı olmak ile akb aşmak farklı şeylerdir. Aklı aşan şeylerin akla ay
kırılığından sözetmek mümkün değildir. Kur'anMa akla aykırı bir şey

olmamasına rağmen, aklı aşan hususlar bulunmaktadır. Bu gün için akb
aşan hususların, gelecekte izah edilmesi de mümkündür. İnsanoğlunun

bilgisi arttıkça, Kıır'an'ı anlama seviyesi de yükselecektir. Kur'an Âyet
lerini, yukarıda belirttiğimiz beş ilkeye dikkat ederek kavramaya çalı

şırsak; "herkese göre Kur'anî doğrular yerine, Kur'an'ın kendi doğrula

rım"®^ ortaya koyma imkânını elde edebiliriz. Bu düşünce doğrultusun

da kader problemine Kur'amn yaklaşım tarzını tetkik etmeye çalışa

cağız.

Kader kelimesi, Kur'anMa: ölçme, güc yetirme, kudret, ölçerek tak
dir ederek tayin, rızkı daraltma, Allah'ın irade ettiği külli hüküm ve
önceden ölçüp-biçip hüküm verme mânâlarında kullanUmıştır^L Bu
kelimeye bu anlamların dışında; her şeyin olduğu gibi kılınması, kaza
ve hüküm mânaları yüklenmiştir^Z.Son iki anlamın Kur'an'da kulland-
mamış olması, kelimenin bu iki anlamı sonradan kazanmış olabileceğini

düşündürmektedir^^. Kader kelimesinin yerine kaza kelimesi de kullanıl

maktadır.. Kaza keUmesi de Kur'an'da on anlamda kullanılmıştu®*.

Istılahda; "Kaza; Allah'ın ezelde bütün eşyanın gelecekte ne şekilde

olacağını bilmesi, Kader ise, bu eşyanın Allah'ın ezeldeki eşya ile ilgüi
ilmine uygun olarak icad edilme8İdir."65

60 Aibayrak, Kur'an'ın Kur'an'la Tefsiri, 71.

61 Kader kelimesinin, "ölçme" anlamında; Müddesir-18, 19, 20. tnsan-16. Kamcr-49.
Talak-S. Zuhuruf-ll. Yasm-39. Sebe-18. Ankebât-62. Zümer-52. Fu88j!et-12. Rûm-37. En'am

-91. Yunus-S. Ra'd-18. Hicr-19, 21. Mü'minûn-lS. âyetlerin de, "Güc yetirme"; anlammda;
BeIed-5. Mür9elat-23. Had!d-29. Fetih-21. Zümer-67 ve Maide-34 âyetlerinde. "Kudret" mâ
nasında; En'am-96. Âyetinde, "ölçerek, takdir ederek tayin" anlamına; Abeae-19, Kamer-12.
A'lâ-3. Fecr-16. Furkan-2 ve Hacc-74 âyetlerinde, "Rızkı daraltma" mânâsına; Ra'd-26. tsrâ-
30. Rasa»-82. Talak-7. Şûra-12, 27. Sebe-36, 39. âyetlerinde, "Allah'ın irade ettiği külli hü

küm" anlamına; Abzab-38 Âyetinde ve "önceden Ölçüp-biçip hüküm venne" mânasına da Va-
kıa-60 Âyetinde kullanıldığını görüyoruz.

62 Bu anlamlara sözlüklerde ve diğer kitaplarda laslaıulmaktadır. Bkz.: İbn Manzûr,
Lisanu'l-Ârab, 5 /74 Nesefî. Tabsıra, Vr. 219B.

63 Kader kelimesi için, bkz: İbn Mânzûr, Lisan, 5/74-80. İbn Faris, Mekayisu'l-Luga,
5/62. Ragtp tsfebanî, eİ-Müfredat, 394-396. Macdonald, Kader. t.A. 6/42.

64 Subbani, el-Kaza ve'l-Kader, 52. Buti, Kilbra'l-Yakmiyat, 160.
65 But!. Kübra'i-Yakmiyat, 160. Taftazan!, Kelâm İlminin Belli Başlı Meseleleri, 160.

Kaza ve Kader kelimelerinin ıstılabl anlamda kullammlan ite ilgili olarak, geniş bilgi için bkz:
BeyâzI, tşaratu'l-Meram, 264-310.



HO AHMET AKBULUT

Kur'an'ın birçok âyetinde geçen kader kelimesi ve bu kelimenin
müştaklarının mihverini, "bir ölçü dahilinde tayin etmek, her şeyi bir
ölçü ^e nizama göre tanzim"66 etmek teşkil etmektedir. Kader kelime
sinin geçtiği âyetlerden hiçbiri, insanın sorumlu olduğu fiillerinin, alın

yazısı mânâsında, ortaya çıkmasından önce takdir edildiği anlamım ta
şımamaktadır.Kader konusunda yapılan tartışma, AUah'ın kâinatı bel
li bir düzen dahilinde yaratmasında değU, işlediği fiillerinden lehde veya
aleyhde sorumlu olan insanın, bu yaptıklarının Allah tarafından ezelde
tayin ve tesbit edilip - edilmediğinde yoğunlaşmaktadır. Eğer kader,
"bu kâinattaki ilâhî kanunlardır''^'' şeklinde anla.şılsaydı, bu hususda
hiçbir tartışma olmayabilirdi. Kâinattaki düzenlemeyi insan fiillerine
de teşmil edince, insan hürriyetinin aulanu kalmamaktdadır.Halbuki,
insanı hür bir varlık olarak yaratan Allah'dır. HüiTİyet, hem iyiliğin

hem de kötülüğün kaynağıdır. Kötülük yapma imkânı olmayanın iyilik
yapmasından bahsetmek abes olur. Çünkü, bu durumda iyilik mecburi
istikamettir. Seçeneği yoktm-. Kader problemine çözüm bulmak için,
Allah'ın ilminden değil, insan sorumluluğundan ve dolayısıyla insan
hürriyetinden hareket etmek zorundayız. Bu konuda hareket noktamız

sorunun çözümünde bize yardımcı olacaktır. Öncedentesbit, irade konu
su olmayan ve insamn sorumlu olmadığı alanlarda olabilir. însana bıra

kılan alanlarda ise kaderi, insanın da\Tanışları belirlemektedir. Yani,
insanm sorumlu olduğu hususlarda kaderi insan çizmektedir. Kur'an
bu duı-uma işaretle, "... Bir millet kendini bozmadıkça Allah onlarm
durumunu değiştirmez..."68 "tnsan ancak çalıştığına erişir."69 buyur
maktadır.

Kader konusunda, "insanın iradesini ilgilendiren nokta ile tabiî ve
kevnî hadiseleri ilgilendiren ciheti birbirinden ayırmak lazımdır."70

insanın dışmdaki varlıkların mukadderatlarının tayin ve tesbitinde, so
rumlulukları olmadıklarından dolayı, bir sakınca yoktur. Ancak, in-

66 Atay, Kur'aa'a Göre İmân Esasları, 90. Kader konusunda, müsliimaulann düşünce

lerini belirleyen asıl faktör, müslümanlann düştükleri hataları değerlendirmemektendoğan ma

zeret üretme gayretleri olsa gerektir. Islami bakımdan hiçbir değeri olmadığmı sandığımız Kur'-
amn mahluk olup-olmamasımeselesi dahi tak^lc irtibatlandmlmışolması bunu göstermektedir.
Bkz.: Bubari, HaIku'1-Ef'ali'l-tbad, 7~25. Watt, İslâm DüşüncesininTeşekkülDevri, 224. Kur*
amn ortaya koyduğu kader anlayışı ile, Hz. Peygamberden sonra ortaya çıkan ve değişşik gö

rüşler neticesinde ıstılahı bir anlam kazanan kader ile pek ilgisi yoktur. (Bkz: Atay, Kur'an'a

Göre İman Esasları, 90.

67 Subbaul, el-Kaza ve'l-Kadcr, 63.

68 Ra'd-Il. Krş: Enfal-53.

69 Necm-39.

70 Atay, Kur'an'a Göre tmân Esasları, 95.

v.
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san sorumlu bir varlıktır. Kur'an bunu şöyle açıklamaktadır:"Doğrusu

Biz, sorumluluğu göklere, yere, dağlara sunmuşuzdur da onlar bunu
yüklenmekten çekinmişler ve ondan korkup titremişlerdir. Pek zalim
ve çok cahil olan insan ise onu yüklenmiştir."'''^ O halde, sorumlu olması

cihetiyle diğer varlıklardan ayrılan insanın, sorumluluğu oranmda hür
riyetinin olması, sınırlan Allah tarafmdan çizilmiş sahada insanın kendi
kaderini kendinin belirlediği ortaya çıkmaktadır, tnsan kendi kaderim
belirlerken Allah, ona yol göstererek yardımcı olmak için, peygamber
ve kitap gördermektedir. Yani, insamn özgür iradesi olduğu için, Allah
kuluna teklifte bulunmaktadır İradenin mecburiyeti demek, irade yok
tur demektir. Çünkü mecburiyetin olduğu yerde iradeden sözedüemez.
Buna göre, inasanın kaderi, iyiUği veya kötülüğü yapacak şekilde yara
tılmış olmasıdır''2. Bu hususu vurgulayan İkbal: "Allah, hür iradeli in
sanı yaratmakla, bazı konularda iradesine sınır koymuştur.,""'^ demek
tedir.

Zemahşerî, Furkan Süresinin ikinci âyetinin yorumunda AUah'm
takdiri konusunda,"... gördüğün gibi, Allah inşam takdir ettiği bu
düzgün şekilde yarattı. Yaratılmasım takdir edip de yarattığı her şeyi

farklı olarak yaratmadı.""''^ Bu görüşe göre, takdir insamn sorumlu ol
madığı alanları kapsamaktadır. İnsanın sorumlu olduğu fiillerinde ise
birey, en az iki seçenekten bîrini tercih edebilecek şekilde hür bırakıl-

miştır''5.

Kader kelimesi ve müştakları geçmediği halde, kaderci görüşü

benimseyenlerin insanın irade hürriyetini kaldırdığım anladıkları

âyetler de bulunmaktadır. Bunlardan bir tanesi; "Âlemlerin Rabbı

Allah dilemedikçe sizler bir şey dileyemezsiniz,"''® Bu âyet, Onlara göre,
insan iradesinde cebrin olduğunu ortaya koymaktadır''''. İradedeki

cebir ile fiildeki cebir arasında pek fark olmadığmdan, iradede cebrin
olduğunu ileri sürenlere de"Cebriyeci" demekte bir sakınca olmasa ge
rektir. Eş'arî: "kullar fiillerinde, hür, ihtiyarlarında (seçimlerinde) mec-
burdurlar"''8 görüşündedir. Bazı yazarlara göre, "irade ve seçimdeki
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mecburiyet, fiillerde de mecburiyeti gerektirir."79 Bundan dolayı Eş'-
arî'nin "katıksız cebrî" olduğu belirtilmiştir»». Gerçekten, aÖzkonusu
âyetten insan iradesini selbeden, yani. ortadan kaldnan bir anlam
çıkarılabilir mi ?Meşiet ile irade aynı mânâları taşıyan iki kelimedirler .
Bu âyeti, Allah'ın "sizin dilemenizi dilemesi, iradenizi nade etmesi ile
diUyorsunuz"82 şeklinde anlamak lazımdır. Eğer, Allah insana dileme
imkânım vermeseydi, insanın dÜeme .hürriyeti olmazdı. Size verüen bu
irade, Allah'ın size verdiği bir lutfudur. Aksi halde, bir irade hürriyetin
den sözedÜemezdiSi. Âyetin sibakını da dikkate alırsak, bu anlamın
doğruluğu ortaya çıkmaktadır; "Ey insanlar nereye gi^yorsunuz.
Kur'an, ancak aranızdan doğru yola girmeyi düeyene ve âlemlere bir
öğüttür. Âlemlerin Rabbı olan Allah dilemedikçe, sizler bir ^y dÜeye-
mezsiniz."84 Yukarıda da belirttiğimiz gibi, burada ifade edUen husus,
insana dileme hürriyetinin Allah tarafından verilmiş olmasıdır.

Kur'an'm bir konudaki görüşünü ortaya koymak ıçm, o konu ile
ügUİ tüm âyetleri dikkate almak lazımdır. Kur'an'da "şae" ve müştak-
lanmn geçtiği birçok âyeti celüe bulunmaktadır. Allah'ın düemesme,
cebrî anlam yükleyen müşriklerin gerekçelerini Allah kabul etmemiştir.
Onların kabul edilmeyen gerekçelerinin, bazı müslüman yazarlarca
benimsenmesi, din açısından hayret uyandıracak bir ta^r olsa gerektir.
Allah, puta tapanların, "Allah düeseydi babalarımız ve biz puta tapmaz
ve hiçbir şeyi haram kılmazdık..." demelerini, . .siz ancak zanna uyu
yorsunuz ve sadece tahminde bulunuyorsunuz..."»5 buyurarak reddet
miştir. Bir sonraki âyette de; ".. .0 dileseydi, hepinizi doğru yola erış-
tirirdi buyurmaktadır. Yunus Süresindeki bir âyette, Allah ın
dUemesinin hangi anlama geldiği açıkça ifade edilmektedir. "Ey Mu-
hammed, Rabbin dileseydi, yeryüzünde bulunanların hepsi inanırdı,
öyle iken insanları inanmaya sen mi zorlayacaksın Allah, insanları
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zorlamadığına göre, yani, onlara hürriyet verdiğine göre, insanları zor
lamaya hakkın yoktur. "... Dileyen inansın, dileyen inkâr etsin."®®
Görülüyor ki, bu âyetler insana dileme hürriyetinin verildiğini ortaya
koymaktadır.

İnsan yaratılmadan önce, insan riillerinin takdir edildiğine delil
olaıak gösterilen diğer bir âyeti celîle de Hadîd Sûresinin yirmiikinci
âyetidir. Bu âyette şöyle buyrıılmaktadır;"Yeryüzüne ve sizin başınıza

gelen bir musibet yoktur ki, biz onu yaratmadan önce o, kitabda bulun
masın. Doğrusu hu Allah'a kolaydır." Burada "kitab"dan anlaşılması

gereken mânâ nedir? Bir başka âyette ".. .Yerin karanlıkları içindeki
tek bir tane, yaş ve kuru ne varsa hepsi apaçık bir kitabdadır."®^ Yaş

ve kuru her şeyin bir kitabda olması, onların varlıklaıı değil, varlık ala
nında tabi olacakları kanunlar, kurallar oİsa gerektir, Kitab kelimesi bu
anlamda başka âyetlerde de kullamlmıştır^O. Hadîd Süresindeki âyeti
Zemâhşerî, musibetleri yaratmadan önce, hangi durumlarda insanlann
başına musibet geleceğini tesbit etmişizdir, anlamında olduğunu bebrt-
miştir^l. Diğer bir âyette: "Başınıza gelen herhangi bir musibet elleri
nizle, işlediklerinizden ötürüdür..."92 Bu âyete göre, insamn başına gelen
musibetten, insamn sorumlu olduğu ortaya çıkmaktadır. Eğer, insanm
başına gelen musibet önceden takdir edildiyse, bunda insanm sorumlu
olmasının biı mânâsı olamaz. Ya da cebrî görüşü benimseyen bir kim
senin ileri sürdüğü gibi, "bunu böyle Allah yapıyor, fakat bir şey diye-
miyoruz"93 şeklinde düşünmemiz gerekir ki, bu da insanın robot olduğunu
kabul etmek demektir.

insanın başına iyi veya kötü bir şeyin gelebilmesi, önceden tesbit
edilen kurallara göredir. Yani, Allah (c.c.) musibetleri yaratmadan,
bunları insanlara verirken, hangi esaslara göre vereceğini belirlemiştir,

insanın başına kendi fiili neticesi felaket gelebildiği gibi, kendi kusuru
olmadığı halde de musibet gelebilir. Hatta, Kur'an, Allah'ındenemek için
dahi çeşitb musibetler verdiğini bildirraektedir94. Buraya kadar yaptı

ğımız açıklamalardan; her şeyin ölçüsünün, kanununun ve nizamuun
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Allah tarafından konulduğunu, bu kuralların bir kısmının insan tarafın»

dan da bilinebileceğini, bundan dolayı, hür iradeli faillerin bu kurallar
çerçevesinde hareket etmeleri istenmektedir. Netice olarak, insanlar ta-
rafmdan bilinebilecek hususların Allah tarafmdan belirlendiğinive kanım-
lannm tesbit edildiğini, insanlarca bilinemeyeceklerin ise insan faali
yetleri neticesine göre kaderlerinin insan tarafından çizildiğini ifade et
mek mümkündür.

Kader konusunda karşımıza çıkan önemli husus, AUaVm ilmi me
selesidir. Kâinatınnizammı ve ondaki kanunları, Allahın, önceden tesbit

ettiğini ve bunlarda bir değişiklik olmadığım ve olamayacağını Kurban
bildirmektedir^S. "...bütün tabiat, Allah'a "otomatik bir irade" ile

itaat eder"9ö. Acaba insan da buna dahil midir? İrade verilerek diğer

varlıklardan ayrılan insanın, sorumlu olması hasebiyle de başka varhk-
lardan ayrıldığı bilinmektedir. Tartışma, önceden tesbit edilenlerin içine,
iradeli ve sorumlu varlık olan insanın fillerinin girip-girmeyeceği mese
lesidir. Başka bir ifade ile, kâinattaki nizamın, insanın iradesine ve fili
lerine teşmil edilip - edilemeyeceğidir. İnsanın sorumlubir varlık olduğu

inkâr edilmeden, bu düzenlemenin insan fiillerine teşmü edilmesi müm
kün değildir. Insamn sorumlu bir varhk olduğu veri olduğuna göre
Allah'ın yasası, insan cinsi için ezelde çizdiği sınırlar içinde ferdin hür
olmasıdır. Bu anlamda, insan için yalmz Allah'ın çizdiği kaderden değil,

kendisinin, ailesinin, milletinin ve diğer milletlerin çizdiği kaderlerden de
bahsetmek mümkündür. Ancak, insanlar tarafından çizilen kaderleri,
insanın aklım kullanarak değiştirmesi de sözkonusudur. İnsanlar tara
fmdan çizüen kaderlerin, çeşitli sebeplerden dolayı, Allah'a yüklenmesi,
kader kavramının keyfi olarak kullanıldığım ortaya koymaktadır.

İnsana irade veren ve onu hür kılan Allah'dır^^^. Allah, hür iradeli
insanı yaratmakla, kendi iradesini, insan davranışları konusunda kısıt

lamıştır. Eğer Allah, insanı özgür kılmak için, insan davranışları hu
susunda, iradesini smırlandırıyorsa; ona kendi "plân ve projelerini hazır

lama imkânı vermek için bilgisini de sımrhyor demektir.'''^ Kaldı ki,
Descartes da Allah'ınbilmesini ve irade etmesini bir ve aynı şey saymak-
tadır^ö. însan için sorumluluk esas ise hürriyet de esasdır. însan hürri
yetini korumak, en azından Allah'ın ilmine zarar gelmesin endişesi

95 tarâ-77. AhzâB-38, 62. Fatır-43. Fetih-23.
96 Fazhır Ralımaa, Ana Konıılanyla Kor'au, 153.
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kadar önem arzetmektedir. "însan hem mecbur, hem de mes'uldur. Bu

iki durum arasında görülen çelişki kaderin sim olarak kalacaktır."IOO

tarzındaki bir düşünceyi, Kur'anî esaslarla uzlaştırmak mümkün değil-

dirlOl. İngiliz filozofu David Hume'a göre, "dinin özünü aklı düşünce ve
mantıkî istidlal değil, imân oluşturur."l02 Görülüyor ki kader konusunda
düşünmemeyi ve akb devre dışı bırakmayı önerenler, probleme aynı tarz
da bakmaktadırlar. Allah"ın, hem insanların düşünmelerini istemesi,
hem de aklın devre dışı kalmasım istemesini izah etmek mümkün olma
sa gerektir.

Allah'ın, insamn neticesinden sorumlu olduğu davranışlarını ön
ceden bilmesi, insanın hürriyetine, bilmemesi ise Allah'ın ilmine zarar
vermektedir. Allah'ın ilminin cebri gerektirmediğini üeri sürmek, prob
lemi çözmemektedir. Hatta bazı yazarlar, cebrin Allah'ın ezelî ilminden
kaynaklandığım belirtmektedirlerlO^. Fikirlerimizi ortaya koyarken
tutarh olmak zorundayız. Akbn ilkelerine aykırı bir şeyin, Kur'an'a
uygun bir görüş olacağını düşünemeyiz. "Sözgelişi, insamn fiilleri de
dahil olmak üzere her şeyin önceden bilindiğini, kesin olarak tayin ve
tesbit edildiğini öne süren bir görüşle, insanda irade hürriyetinin varhğım

öne süren görüşü bir ve aynı anda savunamayız. Ortada giderilmesi ge
reken bir tutarsızlık bulunmaktadır."I04Daha önce de belirttiğimiz

gibi, Kur'an'ın âyetleri gibi akıl da Allah'ın âyetidir. Allah'ın âyetleri
nin birbirini nakzetmesi düşünülemez. Nitekim Kur'an-ı Kerim'de
275 yerde, "düşünmüyormusımuz ? Akıl erdir emiyormusunuz ?" diye
sorulmakta; 200 yerde de bizzat "düşünme ve tefekkür" emredilmekte;
12 yerde "dolaşarak, araştırıp ibret alma" önerilmekte ve 670 yerde de
ilme teşvik yapılmaktadır^öS.

Bilmenin olabilmesi için fiili bir durumun olması lazımdır. Ortada
fiili ve gerçek bir durum olmadığı zaman bilmenin olmaması Allah için
bir eksiklik olur mu? İnsanın iyilik veya kötülük işleyecek tarzda yara
tılmış olması, insan fiillerinin plânlanamayacağınm kamtı olamaz mı?

Hürriyet verilerek diğer varhklardan ayrdan insamn, neticesinden sorum
lu olduğu davramşlarında da AUah'm ilminde istisna olması düşünüle

mez mi? insan davramşlan île Allah'm ilmi arasında ilişki kuran Mu'-

100 MofitafaSabri, tnsan ve Kader, 44.
101 Bkz: Bakara-256, Kelıf--29. Müzeımnil-19.

102 Aydın, Din Felsefesi, 60.
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105 Fığlalı, Çağımızda İtikadl telâm Medıepleri, 21.
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tezUe'den Muhammed b. Nu'man: "Allah, ancak takdir ve irade ettiği

şeyi bilir. Takdirden önce bir şeyi bilmesi imkânsızdır. Eğer kulların fili
lerini bilmiş olsaydı, onları imtihan etmesi ve denem.esi imkânsız olur
du."106 görüşünü ileri sürmüştür. Yine Mu'tezile'dcn Hişam b. Hakem,

Bakara'143. Al-i îınrân-140, 142. ve 167. Tevbe-16. Hadîd-25. Anke-
bût-3 ve 11. Muhammed-31. Cin-28 âyetlerini delil getirerek, "Allah
Tcâlâ hadisatın hudûsunu ancak vukuû anında bilir, zira bu âyetler
Allah Tealânın bu şeyleri ancak hudusu sırasında bildiğini ifade edi
yor,"10"^ demiştir. Farabi ve Ibn Sina gibi müslüman filozoflara göro,
Allah'ın ilmi, objesini varkılan bir bilgidir. Yani, "Allah'ın bilmesi ya
ratması demektir"!!)^ Bu konuda Muhammed İkbal de; ilâhi bilgide su-
je-objc ilişkisi yoktur. Allah'ın bildiği şey olur. Allalı'm bilgisinin, "ken
di objesini yaratan bilgi" olduğunu söylemektedir'^^. Görüldüğü gibi,
beşeri bilgi ile ilâhi bilgi mahiyet itibariyle de farklıdır. "îlim, ma'luma
tabidir""^ görüşü insau bilgisi için sözkouusu iken, ilâhî bilgi için ge
çersizdir.

"İlim ma'luma tabidir," düşüncesi; bilginin olması için bilinecek
şeyin olmasım öngörmektedir. Buna göre, objenin olmaması durumunda
bilginin gerçekleşmesi mümkün değildir. "Çünkü bilinen (ma'lum), bil
ginin (ilmin) varhk şartıdır.""' Bunu insan için kullanmakta bir sakın

ca yoktur. Bilmenin, bir fiilin meydana gelmesi için kendi başına bir se
bep olmadığı bilinmektedir. "Hiçbir şey, sııf biz bildiğimiz için meydana
gelmez. Tam tersine bizim bir şey hakkmda bilgi sahibi olmamızın se
bebi, o şeyin varolmasıdır.""^ Farabi, Descartes ve İkbal gibi filozof
lara göre, "ilâh* bilgi varolmanın sebebidir.""^ "İlim, ma'luma tabidir"
görüşüuü Ibn Sina ilâhî bilgi için tersine çevirerek, Allah'ın ilmi ma'lu
ma değil, ma'lum Allah'ın ilmine tabidir, demiştir"'*.

Kader meselesine Allah'ın ilmi açısından değil, insanm sorumluluğu

cihetinden bakmahyız. Allah yüce bîr değerdir. Fakat insanm bizzat

106 Makrizi, Hıtat, 2/348. fCrş: Aukebût-3. ZeaıâhiDcri, Keçşâf, 4/240. Yaztr, Hak Dini,

5/3765.
107 Yazır, Hak Dini, 2/1183.
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109 Aydm, Din Felsefesi, H7-118.
110 Kütahyavî, Mebahis, 18. Bo gSrüçön el^tinû İçm , bkz: Oscan, Bilgi -Oblje îlifkisi,

D.E.tM.F Der. C. 5, Sb: 276 280.

111 özean, Bilgi-Obje İlişkisi, D.R.Ü.t.F. Der. C. 5. Sh: 265.
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113 Aydm, Din Felsefesi, 134. Kr;.; Yazır, Hak Dini, 2/1184.

114 ÖMan, BUgi-Obje İlişkisi, D.E.Ü.I.F. Der. C.5. Sh: 272
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kend-si de bir değerdir. Allah'ın çizdiği sınırlar dahilinde msan serbestçe
hareket etmektedirH^. Bu açıdan baktığımızda "Kader, bir şeyin kendi
içinde varolan güç, onun yaratılışının derinliklerinde saklı bulunan ve
gerçekleştinlebüecek olan imkânlardır."» 16 Ezeldeki tayin ve tesibitin,
değil insanm hürriyetini, ilâhî faaliyet imkânını da ortadan kaldırdığım
ileri süren İkbal, Rahman Sûresinin 29. Ayetini delil getirerek, Allah'ı
her an bir işin meşgul ettiğini, bildirmektedir» I"?. İlâhi hayatta "yenili
ğin" sözkonusu olduğunu belirten İkbal, "her yaratma fiilini, önceden
tesbit ve tayin edilmiş bir fiil olarak değÜ, yeni bir hadise olarak gö

>118rür.

Kader problemi ile yakından ilgili olan bir diğer konu da kulun fuli-
nin yaratıcısı olup-olm,aması meselesidir. Bu tartışmanın temelinde
"yaratma" kelimesine yüklenen değişik anlamlar yatmaktadır. İnsanın
yaptıklarından sorumlu olduğu gerçeğinden hareketle Mu tezile; kul fi
ilinin yaratıcısıdır" görüşünü benimsemişti. Maveraunnehir âlimleri, bu
görüşünden dolayı Mu'tezile mensuplarmm, mecusîlerden daha şiddetli
kâfir olduklarını iddia etmişlerdi»»^. Kendüeri ise kulun fiilini, kulun
Allah ile birlikte yaptığını söylüyorlardı» 20. Maturidi'ye göre de, kula,
fiilinin yaratıcısı denemez»2». Maturidî Mezhebini benimseyenlerin, fiilde
kulun sorumluluğunu ortaya koymak için, irade—i cüz iyyeye ağırhk

verdiklerini ve cüz'i iradenin m.ahluk olmadığını ileri sürdüklerini görü
yoruz. Cüz'i iradenin mahluk olmadığından neyi kastettiklerini anlamak
mümkün değildir. Acaba cüz'i iradenin olm.adığını mı ifade etmek iste
mişlerdir? Eğer böyle birirade varsa, bunun Allah tarafından yaratılmış

olması gerekmektedir. Eğer cüz'i irade yoksa, Maturidiler insan sorumlu
luğunu nasıl izah edeceklerdir? Bu izaha muhtaç bir mesele olarak dur-
maktadır»22. Eş'arîlerin durumu daha açıktır. Kullar iradelerinde mec
burdurlar»23. Bu düşünceye göre insan sorumluluğunu isbatlamak da
mümkün olamamaktadır.

Kur'an'a göre, "yaratma" kelimesini insan için kullanmak mümkün-
mü? Bu kelimeyi Kur'an'ın, Allah'dan başka varhklar için kullandığım

11.') Tıitton, Islâın Kelâmı, 105.
116 Aydın, DinFelsefesi, 136. İkbal'in Felsefesinde İnsan, A.tî.t.F. Der. 29/91.
117 İkbal, telâmda Dinî DUşüncenin Yeniden Doğulu, 76.
118 Aydm, Din Felsefesi, 159.

119 Kütahya^'l Mebahis, 18.
120 îbn Murtaza. Tabakat, 62.
121 Ma'.uridî, Tcvhid, 225.

122 Mustafa Sabri, tnsan ve Kader, 192-193.

123 Kütahya\'i, Mebahis. 11. Mustafa Sabri, İnsan ve Kader, 76. Krş: Eş'ar!, Lum'a, 53.
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görüyoruz. Maide Sûresiniu 110. Âyetinde; Hz. isa'ya hitaben,""...
sen iznimle, çamurdan kuş gibi bir şey yaratmış ona üflemiştin de iz
nimle kuş olmuştu..." buyrulmaktadır. Ankebût Sûresinin 17. Âyetin
de, ".. .ash olmayan sözler yaratıyorsunuz..." Mü'minûn Sûresisnin 14.
Âyetinde de "... yaratanların en güzeli olan Allah ne uludur." Saffat
Sûresinin 125. Âyetin ise,"Yaratanların en güzeli olanAllah'ı bırakıpta

Baal putuna mı tapıyorsunuz."buyTUİmuştur. Kula yaratmamn verile
meyeceğini üeri sürenler de Zümer Sûresinin 62. Âyetinde: "Allah her-
şeyin yaratamdır"124 Saffât Sûresinin 96. Âyetinde de, "Oysa sizi de,
yonttuklarmızı da Allah yaratmıştır"; A'raf Sûresinin 54. Âyetinde,
".. .bilin ki, yaratma da emir de Allah'ın hakkıdır" buyrulmasını de
lil getirmektedirler. Hiçbir müslümanın, Kur'an'ın bir âyetini, diğer bir
âyetine karşı olacak şekilde anlamaya ve yorumlamaya hakkı yoktur.
Bunu bizzat Kur'an'ın âyeti yasaklamaktadır. Böyle bir anlayış, Kur'
an'ın Kur'anlığınıtartışmakonusu yapmak demektir. Nisa Sûresinin 82.
Âyetinde: "Kur'an'ı durup düşünmüyorlar mı? Eğer O Allah'dan baş

kasından gelseydi. Onda çok aykırılıklar bulurlardı." buyrulmaktadır.

"Kur'an'da ihtilaf olmadığı için, bizim Kur'an'ın âyetlerini birbirine
aykırı olacak şekilde anlamaya yetkimiz olmasa gerektir.

Yaratma (Halaka) kelimesini, yukarıda zikredilen her iki grup
âyetlerin anlamlarını kapsayacak şekilde yorumlamak mümkündür.
Kelimenin sözlük mânası bize bu imkânı veriyor. Yaratma kelimesi; a-
yoktan varetme, b—vardan varetme anlamlarına gelmektedirl25. Ham
maddesi, malzemesi bulunmayan şeyi varkılmakolan "yoktan varetme"
gücü yalnız Allah'a aittirl26. "Vardan varetme"nin ise yapma ile karşı

lanabileceğinden, bunun yoktan varedilmiş şeyler üzerinde bir tasarruf,
bir şekil değiştirme olduğunu, insanın yaratmasından bunun anlaşıla

cağım, dolayısıyla insanm gücü içerisinde olduğunul27 kabul etmek

124 Bkz; ED'am-102. Ra'd-I6. Mü'min-62.

125 İbn Manzûr, Lisanu'l-Arab, 10/85. Atay, Farabi ve İbn Sina'ya Göre Yaratma. 136-
141. öner, İnean Hürriyeti, 55. Krş: Yazıcıoğlu, Mataridİ ve Nesefl'ye Göre İnsan Hürriyeti,
66-73.

126 öner, İnsan Hürriyeti, 55.
127 öner, İnsan Hürriyeti, a6 Krj: Saffât-96. Maturidl ve Nesefl gibi kelâmcılara göre,

yaratma sıfatı AJIah'dan başkasına verilemez. Aksi halde, Allah'ın yaratma sıfatına gölge düşe

cektir. Knr'an berşeyin yaratıcısınmAllah olduğunu bildirmektedir. (Bkz: Ra'd-16. £n'am-102.

Zümer-62) "Allah her şeye gücü yetendir." (Bakara-109) buyrulmaktadır. Bkz: Yazıcı-

oğlu, Mıaturidi ve NeseR'ye Göre tnsan Hürriyeti, 128. Kur'an'ın ifadelerini doğru değerlendir

memiz lazımdır.Madem ki. Ailalt'm ber şeye gücü yetmektedir, o halde, acaba kendisi gibi başka

bir tann yaratabilir mi ? Dünyayı ceviz kabuğunun içine sığdırabiiir mi ? Zıtlan birleştirebilir mi?
mi? gibi sorular sorulabilir. "Tannnıu kudreti, zıtlann birleşmesine taalluk etmez. Çünkü man
tıken mobal olam ortaya koymak, bir kudret işi değildir." Bkz: Aydm. Din Felsefesi, 116.
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mümkündür. DaKa önce de belirttiğimiz gibi, Kur'an'm âyetlerini bîr
bütün olarak ele almadığımız zaman, yanbş neticelere varmaktayız.

Görülüyor ki, Kur'an Allah'ın dışında yaratmayıkabul etmektedir. Bu
durumda, kul fiilinin yaratıcısıdır, demekte bir sakınca olmasa gerektir.

Allah ile kulun ortaklaşa kulun fiilini gerçekleştirdiğini benimse
mekten, insanın, fiilinin yaratıcısı olduğunu kabul etmek daha tutarlı

dır. Kulun kendisinin yaratılması başka şey, fiilinin yaratılması başka

şeydir. Davranışlarında hür bir varhk yaratmak, davranışları da prog
ramlı robot bir varUk yaratmaktan daha zor olsa gerektir. Bundan dola
yı, kendi fiilini yaratacak kulu yaratmak, ilâhî kudretin şanına daha çok
layıktır. îslâmın teklifleri irade hürriyetine ve imkâna dayanır. Allah
insana bir güç vermiştir. Bu gücün iyibğe veya kötülüğe kullanılması

insanm elindedir. İyiliğin veya kötülüğün yapılabilmesi imkânı kaderdir.
Hürriyetin olabilmesi için çeşitli imkânlar olmalıdır. "Hürriyet, insana
Allah tarafından verilmiş bir haldir. Neden Allah yaratıklar arasında

insana hürriyet tanımıştır? sorusu Mutlak Varlığın fiüiyle ilgili olduğu

için, insan tarafından cevaplandırılamaz."'28 Ancak, "insan hem meç-
burdur, hem de mes'uldur. Bu iki durum arasmda görülen çelişki kade
rin sırrı olarak kalacaktır."129 tarzındaki yorumlara katılmamız söz-
konusu olamaz. Çünkü, islâm'da hiçbir konuda insan aklına aykırı izah
ların yapılmasına imkân yoktur, insanoğluna akıl denennimeti veren de
Allah, insandan düşünmesini, aklını kullanmasım isteyen de AUahdır.

"Gayba imân"ı akim ilkelerine aykırı şeylere inanmak olarak anla
yanlar da bulunmaktadır. Halbuki Kur'an gayba imânı isterken, insan
dan aklını kullanmasmı da istemiştir^ ^0, lusanoğlu Allah'ın halifesidirl^^
ve O'nun yamnda bir değeri vardır. Dünyayı imar etmekle görevlendi
rilmiştir!-^2

Kur'an'm şarth okunmasıbir takım yanlış değerlendirmelerin yapıl

masına yolaçmaktadır. Meselâ Gurabî; "Kur'an'da bazı âyetlerin cebre
ve bazı âyetlerin de hürriyete delalet ettiğini,"!^? ileri sürmektedir.
Hüseyin Atay da aynı görüşe katılarak; "insana tam sorumluluğuyük
leyen âyetler olduğu gibi, her şeyi Allah'ın yaptığını bildiren âyetler de

128 öner, İnsan Hürriyeti, 54. Krş.: Enbiya-23. Kasa8-68.
129 Mustafa Sabri, insan ve Kader, 44. Mustafa Sabrı, Enbiya Sâresinin yirmiüçimcü

âyetinde, **AİIah yaptığmdan sorumlu değildir. Onlar ise sorumlu tutulacaklardır." buyrulmasını

delil göstererek, cebrin kaçımimaz olduğunu iddia etmektedir. Bkz: tnaan ve Kader, 136.
130 Enbiya-22. Yu8uf-39... gibi.

131 Bakara-30. Sa'd-26.

132 Hûd-61.

133 Gurabî, Tarihu'l-Fırak, 24. Krş: Mustafa SoJtri, İnsan ve Kader, 169.
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vardır."!^ demektedir. Muhtemelen bu hatalı anlayışların sebebi,
Kur*an^ın âyetlerinin, Kur'an'm bütünlüğü içerisinde değerlendirilmesi

esasından hareket edilmemesi olsa gerektir. Kur'an'ın bölünerek anlaşıl-

masma'35'^ âyetlerinin birbirine zıt olacak şekilde yorumlanmasına^^®

bizzat Kur'au karşıdır. Kader konusunda da birbiriler-ne zıt âyetlerin
olması düşünülemez. Allah'ın insana kitap ve peygamber göndermesi,
emretmesi, nehyetmesi insanın hürriyetinin olduğunun en açık delilidir,
"insan iradesini inkâr ederek, Kur'an'ınmutlak insan da\Tanışının ceb
rini savunduğunu ileri sürmek, yalnız Kur'an'ın tümünü reddetmek de
ğil, aynı zamanda, bizzat temelini de yoketmek demektir."l37

Takdir ile yakından ilgili bir diğer husus da "kötülük meselesi"
olsa gerektir. Bu problemin de ortaya çıkış sebebi, insan sorumluluğu

esas alınmayıp, Allah'ın "kudret"inden hareket edilerek, bunun da yanlış

değerlendirilmesi olarak görülmektedir. Allah'ın, insanı iyilik ya da kö
tülük yapacak şekilde yaratması; Allah'ın iyiliği veya kötülüğü yarat
ması olarak değerlendirilmiştir. Halbuki Allah, iyiliğin de kötülüğün de
kanunlarını koymuş, iyiliğe gidecek yolu insanlara tavsiye etmiştir.

Kâinat nötürdür. iyi veya kÖtü, dış âlemde varolan şeyler değil, insan
davranışlarının ölçüleridir. Islâmm dualizmi, insanın kendi içindedir^^S,
Kâinatta tek bir esas, Allah'm kanunları caridir. Maturîdî; "şeırin tak
diri şer değildir"'^^ görüşünü ileri sürerek, bu noktaya işaret etmek iste
miştir. Bu durum, Kur'an'da açıkça belirtilmektedir. Nisâ Sûresinin 78
ve 79. âyetlerinde: "...Onlara bir iyilik gelirse: "Bu Allah'tandır",

derler, bir kötülüğe uğrarlarsa "Bu, senin tarafmdandır" derler. Ey
Muhammed, de ki: "Hepsi Allah'tandır". Bunlara ne oluyor ki, hiçbir
sözü anlamaya yanaşmıyorlar? Sana ne iyilik gelirse Allah'tandır, sana
ne kötülük gelirse kendindendir..." buyrulmaktadır. İyinin Allah'tan
kötünün ise uefisden olm.ası esası; iyiliği Allah'ın, kötülüğü ise nefsin
telkin ettiğini ortaya koymaktadır. Hepsinin Allah'tan olmasına gelin
ce, iyiliğin ve kötülüğün reel \ arlıklarının değil, kanunlarımn Allah ta
rafından konulduğunu ifade etse gerektir. Kur'an'da bu tür ifadelere

134 Atay, Kur'an'a Göre İmân Esasları. 97.
1.35 Hicr-91. Krş.: Fazlur Rahman, tslâm and Modemity. 2.
136 Niâa-82,. Krş.: Kehf-18. Zümer-128. Muhammed 24.

137 Fazlur Rahman, Ana Konulanyla Kur'an, 76. Krş; Ahmed, el - Kaza vel-Kader, 36.
138 Burada Ruh-Beden ayırımını kastedmiyoruz. Bu alnının, Kur'ant zihniyete aykm

olduğu düşünülmektedir.Zira insan , rufa ve bedenden meydana gelen bir bütündür. Bütünün
parçalarının hiçbiri, bütünün tamamını temsil edemeyeceği mantık! bir kural olsa gerektir. Bkz:
Aydın, Din. Felsefesi. 205.

139 ^aturidi, Tevhîd, 311.
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sık sık raslamak mümküıidür. Meselâ: Rahman Sûresinin 2t. Âyetinde;
"Denizde yürüyen dağlar gibi gemiler Allah'ındır." buyrulmaktadır.

Gemilerin Allah'ın olması no demektir? Bu soruya Lokman Sûresinin
31. Âyetinde açıklık getnilmektedir. "Gemilerin denizde iyiahın lût-
fuyla yürüdüğünü görmez misin?" ^ anî, iVllah'ın kananları sayesinde
gemiler denizde yürümektedirler. Demek ki, gemiler Allah'ın koyduğu ka
nun sayesinde denizde yüzebiliyorlar. Zünıer Sûresinin 7. Âyetinde,
Allah'ın, kullarının inkârından razı olmadığı bildirilmektedir. Allah'm
razı olmadığı fiilin, kullar tarafından yapılmasını nasıl izah edeceğiz?

Razı olmadığı fiiliAUah niçin önlememcktedir? Halbuki, insanlara iyiliği

emretmelerini, kötülüğü nehyetmelerini bildirmiştir''^. Allah, kendi
yapmadığı şeyi niçin bizden istemektedir? Yoksa, "kötülüğü önlemek
istiyor da gücümü yetmiyor?" "Gücü yetiyor da önlemek mi istemi-
yor?"'4i diye düşünülebilir? Bu tür sorulara tutarlı cevap vermek için
hareket noktamızı iyi tesbit etmemiz lazımdır. Önce, iyilik ve kötülüğün

ayrı ayrı yaratılması ile, iyiliği veya kötülüğü yapabilecek kabiliyette bir
varlığın yaratılmasımn; hangisinin daha büyük bir kudretin işi olabile
ceğine karar vermektir. Şüphesiz, her ikisini de yapabilecek varlığı ya
ratmak, daha büyük bir kudretin işidir. O halde Allah insanı nötr olarak
yaratmıştır'42. İyilik ve kötülük, insanın hür iradesi İle işlediği fiiller
neticesinde ortaya çıkmaktadır. İmtihanın gereği de budur'43. İnsanm

kaderi, onun bu kabiliyette yaratılmış olmasıdır'44.

Kader konusu içerisinde müzakere edilen bir diğer mesele de "ecel"
olajıdır. Hiçbir insanm sonsuza değin yaşama imkânı yoktur'45. Her
nefis' ölümü tadacaktır'46. İnsanı cinsi için dünya hayatı sürelidir. Bu
süre ne kadardır? Bu süre nasıl sona ermektedir? Her insan için bu süre
farklı mıdır? Maktül eceliyle mi, yoksa ecelini doldurmadan mı ölmüş

tür? Eceliyle öldüyse, katilin suçu nedir? gibi sorular insanları meşgul

etmektedir. Bunlara da daha önce bebrttiğimiz esaslar dahilinde kısaca

temas edeceğiz.

Ecel kelimesi, lügatte müddet, süre gibi anlamlara gelmektedir'47.
Ecel kelimesi ve müştakları birçok âyette geçmekte olup, bu kelimenin

140 Bkz: Al-i lınraıı-104, 110. Tevbe-7L Loknıan-17.

141 Aydın, Din Felsefesi, 168.

142 Bkz.: Tegabûn 2. İnsaıt—3. Şem9-8,9,10. Yazır, Hak Dini, 7/4655. üner, tnsan Hiirri-
yeli, 58.

143 Bakara-143. Nisâ—I. Kehf-ll. Ankebut-ll. Kaf-19. MııtafFifio-10,11, 12.
144 Sübhanî, el-Kaza ve'l-Kader, 79. Abmed, el~Kaza ve 'l-Kader, 21. Alay, Kur'an'a

göre tmân Esasları. 89.
145 Eabiyu-34. Nisâ-78i Baluuan-26.

146 Âi-i înıraa-185. Enbiya-3S. Ankebû -57.
147 tba Monzûr, Lisanu'l-Arab, 11 /II. Ragtp Isfehauİ, Mii&edat, 11.
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mihverini, sözlük mânasına uygun olarak "süre, müddet" anlamları

teşkil etmektedijl^S. Bu ecel kavramı yalmz insanlar için değil, millet
ler için^49, Güneş ve Ay için^SO^ hatta, yer ile gök arasında bulunan her
şeyin belli bir eceli olduğunui^l, kısaca, her şeyin vakti ve süresinin
belirlendiğini'52 ifade etmek için kullanıldığı görülmektedir. Kelimenin
bu kullamm alanları, insan ecelinden neyi anlamamız gerektiği konusun
da bize ip uçları vermektedir. Tartışmanın özünü, Allah'ın, insan cinsi
için bir ecel mi, yoksa heı bir insan için ayrı ayrı eceller mi tayin ettiği

sorusuna verilecek cevap oluşturmaktadır.

însan ölümsüz olmadığına, yani, her insamn mutlaka öleceğine göre,
bir inşam öldüren niçin bu fiilinden dolayı sorumludur? Zaten Ölecek
olan insanı öldürmek neden suç olsun? Kur'an'a göre, insan öldürmek
büyük bir suçtur'^^. Bu durumda, insan öldürmek fiilinin suç olması

Kur'an'î bir veridir. O halde, fiildeki insan sorumluluğunu nasıl izah
edeceğiz? Burada Kur'an'da belirtilen ecel kavrammdan hareket ede
rek, meseleyi kısaca ortaya koymaya çahşalım. Acaba insan, Allah'ın

insan cinsi için belirlediği süreyi kısaltabilir mi? însana bu imkân veril
miş midir? Birçok âyette; belli bir süreye kadar ertelemeden sözedilerek,
bu sürenin sonunda artık insana ilâve bir sürenin (paşama imkâuımn)

verilmeyeceği bildirilmektedirl54. Tesbit edilen ecel, herhangi bir müda
hale olmadığı zaman, insamn yaşayabileceği zaman dilimidir. Dünyaya
gelen her insamn, yaşaması gereken süreye "ecel" yam', tabiî ömür diyo
ruz. Bu, insan cinsi için takdir edilmiştir. Ragıp Isfehani; insamn ecelini,
Allah'ın dünya hayatında hiçbir inşam, daha fazla bırakmadığı smıra

ulaşması olarak belirtmektedir. Ayrıca, kılıçla kesilme, boğulma ve yan
ma gibi illetlerle bu sürenin kısaltıldığım ileri sürmektedir^ss. Doğan

148 Bkz: Bakara-231, 232, 234, 235, 282. En*am-2.60, 77,128. A'raf-34, 135. Hûd-3,104.

Ra'd-3,38. tbrahim-lO, 44. Hacr.-5, 33. Ankebût-5, 53. Rûm-3. Iyokman-29. Fatır-13, 45.

Ziimer-5,42. Şûra-14. Ahkaf-3. Münafıkan-10.11. Nuh-4. tsrâ-OO. Yunus-11,49. Hicr-5. Nahl-
61. Ta ha-129. Mü'mlnûn-43. Mü'min-67. Talak-2,4. Ecel kelimesinden türeyen te'cil; erteleme

mânâsına gelmektedir. (Bkz: tbn Manzûr, Lisan, 11 /İl) Ecel kelimesi bir âyeti ceiİlede de
"tehir" anlamına kullanılmıştır. Bkz: MüT8elât-12.

149 Â'raf-34. Yunus- 49. Hicr- 5. Mü'ıninûn-43.

150 Ra'd-3 Lokman-29. FatiT-13. Zümer-S.

151 Ahkaf-3. Rûm-8.

152 Ra'd-38.

153 Nisâ-92, 93. Maide-30, 32, 33. "Kim bir müzmini kasden öldürürse cezası içinde temel
li kalacağı cehennemdir. Allah ona gazabetmiş, lanetlenu; ve büyük azâb hazırlamıştır." (Nisâ-
93)

154 En'ara-60, 128. lbrahim-10, 44. Ankehût-5, 53. Fatıı^45. 7ümer-42. Şûra-14. Nnh-

4. Münafikûn-11. Hicr-5 . Yunas-49. Nahl-61. Taha-129. Mü*minfin-43. A'raf-34. Hûd—104.

155 Ragıp Isfehani,Müfredat, 11. Krş: tbn Manzûr, Lisnnn'l-Arapb, 7/347-349.
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her insanın, hu süreyi yaşama imkânı vardır. Çeşitli sebeplerden dolayı,

bazı insanların ecelleri kısaltılmaktadır Bunun kuralları da Allah tara
fından konmuştur. Fatır Sûresinin 11. Âyetinde: "... Ömrü uzun ola-
nm çok yaşaması ve ömürlerin azalması şüphesiz kitabdadır..." buyrul-
maktadırise,

Kur'an'da: "Allah insanları haksızlıklarından ötürü yakalayacak
olsaydı, yeryüzünde canlı bırakmazdı. Fakat onları belli bir süreye kadar
erteler. Süreleri dolunca onu ne bir saat geciktirebilirler ne de öne ala-
bilirler."i57 buyrulmaktadır. Sürenin bitiminde uzatma yapılamayaca

ğını anlıyoruz. Fakat ecelin öne alınmamasmı nasıl anlayacağız? Demek
ki, Allah insanın ecelini öne de almamaktadır Bir. kısım insanların

doğal ömrünün tamamlanmasım engelleyen Allah değildir. Bundan dola
yı, insanm ecelini tamamlaması için gerekli tedbirlerin alınması mümkün
olmaktadır. Gelişmiş ülkelerde ortalama ömrün uzun, azgelişmiş ülke
lerde kısa olması olgusu, bunu açıkça ortaya koymaktadır. însanın ece
lini tamamlamasım engelleyen maniler keşfedildikçe ve gerekli önlemler
ahndıkca, Allah'ın insan cinsi için belirlediği süreye ferdin daha çok yak
laşması mümkün olacaktır. Görülüyor ki, maktul ecelini tamamlama
mıştır. öldürme fiib katile aittir. Bu fiile Allah'ın karışması sözkonusu
değildir Kul, AUah'm kendisine verdiği hürriyet sayesinde fiilini işleye-

bılmektedir. Ca'fer es-Sadık'm; "Kulu yaptığmdan dolayı kınıyabil-

diğin, kulun kendi fiilidir. Kımyamadığın ise Allah'ın fiüidir,"'58 de
diği bildirilmiştir. Bu görüşün isabetli olduğu görülmektedir. Çünkü
Allah'ın katıldığı fiilde, O'nun yarattığı kulu sorumlu tutmak tutarlı

bir izah olmasa gerektir. Allah'ın takdii' ettiği hususda kulun sorumlu
olmasının bir anlamı olmadığı gibi, kulun tedbir almasına da imknr>
yoktur. Bu konuda Allah'ın kaderi, kulun fiillerinde hür olmasıdır.

Aksi halde, insanda akıl ve iradenin bulunmasınm bir mânâsı kalma

yacaktır.
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GÜNEY ASYADA İSLAMIN YAYILMASINDA SUFÎLERİN ROLÜ

Y.Doç.Dr. Ethem CEBECÎOĞLÜ

Güney Asya'ya harita üzerinde bakıldığında, ilk dikkati çeken
yer, İngilizlerin "Tâcm İncisi" dedikleri Hind yarımadasıdır. Islâmi
literatürde bu topraklar hubût-ı Âdem'in (Hz. Adem'in cennetten dün
yaya indiği) mahalli olarak geçer'. Tarihi açıdanbu ülke, eski medeniyet
lere beşiklik etmiştir. Burada medeniyetin eski oluşunun en önemli
İşaretlerinden biri, tndüs vadisindeki erken devirlerden kalma yazılaıin

hâlâ çözülememiş olmasıdır^. Eski Yunan ve Romalılar, İndus nehrinin
doğusunda kalan yerlere India, müslüman tarihçiler de Hind ve Hindis
tan adını vermişlerdir.^ Yakın çağların tngiliz sömürge yönetimi de aynı

adı kullanmıştır.

Siyasi olarak ilk düzenli İslâm ordularının Hindistan'a girişi, bi
rinci hicrî asra dayanır. Hindûlar, komşu ülkelerden müslüman kadın

ları esir alıp, köle olarak kullanmaya başlar. Bu durumu haber alan dev
rin Irak valisi Haccâc b. Y'usuf es-Sakafî (661-714), onsekiz yaşmdaki

yeğeni Muhammed b. Kasım komutasındaki bir orduyu Hindistan'a
sevkeder.^ 712 tarihinde ^mkû bulan bu askeri harekât ile İslâm ordu
ları, Sind eyaletini ve Multan'a kadar olan topraklan fetheder^. Ancak
bu harekât, diğer bölgeleri etki altına almaktan uzak olduğu gibi, te'dîb-
den öte bir mânâ da ifâde etmemiştir.

Kaheı anlamıyla bu topraklara ilk müslüman ordulannm Saman-
oğuUan ve Gazneliler de\Tİnde nüfuz ettiğini görüyoruz. Esâsen Türkler
hicretin ilk asırlarında Nizak Tarhau (ö. 709), Yapagu Beg, Tuğşâd

(ö. 739), Sultekin (ö. 719) gibi hükümdarlarla İslâm'ı tanımaya başla-

1 cl-Hâzİn, Lübâbü't-Te'vîl fî Me'ânî't-Tenzîl (Kitabu Itfecmû'a mine^t-Tefâsir içinde)
Beyrut trz., c. I. s., 108.

2 Arnold, T.W., Mujeeb M. "HiudİBtân", Î.A., c. V., ». 519.
3 Agm, s. 518.
4 Nadvi, Allama Syed Sulaiman, The Education of Hinduı önder Musltm Rnle, Karacbi

1963, s. 4.

5 Anıold, T. W., Hojceb M, agm, s. 521.
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malarmdanberi^ bu dini kabule ve yaymaya yönelmişlerdir. Samanı

Emiri Abdülmelik'in 961'de ölümü üzerine, yerine geçmeye teşebbüs

eden Türk kölemen komutam. Alptegin başarısız kalınca, kendisine bağlı

kuvvetlerle Doğu Afganistan'daki Gazne'ye çeküir. Gazuc, Samanı Dev
letinin doğusu ile Hindistan arasmda önemli bir bölgedir. Sebüktegin
(ö. 997) iktidara gelene kadar, bu topraklarda Samanîler adına egemen
lik sürdürülür. Sebüktegin'in idaresi sırasmda, yağma yapmak ve köle
almak için Hindistan ovalarına akm yapmak şeklindeki Gazneli an'anesi
şekkül eder. Kaynaklar, Sebüktegin'in Hindistan ile ilk sıcak temasa
Çipal'i yenmekle başladığmı'' ifade eder. Ancak, Gaznelüerin, Saman! et
kisinden tara kurtuluşu, Sebüktegin'in oğlu Sultan Mabmûd-ı Gaznevî
(ö. 1030) zamanmda Gerçekleşmiştir. Mabmud-ı Gaznevî, Ganj
nehrinin' güneyinde Kathiavar yarımadasma kadar ilerler. Burası

Muttra, Kanavca ve Somnat gibi hindû merkezlerine hücûm etmek için,
büyük önemi hâiz stratejik biı* bölgedir.^ Mahmûd-ı Gaznevî'nin Hin
distan'a onyedi sefer yapması, îslâm âleminde "kâfirlere inen balyoz"
olarak şöhret kazanmasına sebep olur. Bu fütûhatlar, dinî bir heyecan
atmosferi içinde yapılmıştır.

Onikinci yüzyılda Muhammed Gurî'nin (ö. 1206), Hindistan'ın geri
kalan bölgelerini fethederek yedi asır sürecek bir Türk-îslâm hakimi
yetini başlattığım görüyoruz^. Ancak şunu peşinen belirtmek gerekir ki,
bu yedi asırlık sürede Müslüman Türk yöneticiler, hindulara hemen her
yönden geniş bir toleransla muamele etmişlerdir. îşte bu yeni idare ile
biılikte İslâm dini büyük ölçüdesufîler, sufî-vâizler ve tüccarların çaba
ları sonucu yayılma imkanı bulmuştur.

Hindistan'a ilk gelen müslümanlar, coğrafya, din, dil, ırk, renk,
kültür ve medeniyet açısından tamamen değişik bir dünya ile karşı karşı

ya idiler. Bu dönem Hindistan'ı hakkındaki en sağhkb bilgileri, o devir
de kaleme aldığı "Kitabu't-Tahkîk Mâ li'I-Hind" adlı eseriyle Ebu'r-
Reyhân el-BejTÛnî (973-1061) vermiştiriO. Hindistan'm kültür ve me-
deniyetindeki esrar ve buradaki insanların yaşama biçimi, yeni fâtih-

6 Kitapçı, Zekeriya, Türkistan'da Mtisliiman Oİan tik Türk Hükümdarları (Türk Dünyası

Araştırmaları Vakfı yaymlan), îstanbul 1988, as. 27, 37, 44-48, 52.
7 cl-Utbî, Ebu'n-Nasr, Tarihu'l-Yemînî, İstanbul 1926, c. I., s. 58; lbnn*l Esîr, el-KfinuI

fi't-Târîb, Kâbire 1934, c. VII, s. 86.

8 Bosworth, C.E., İslâm Devletleri Taribi, çev.; E. Metçil, M. Ipşirli, İstanbul 1980, ae.
225-261.

9 Arnold, W., "Hindistan", lA, c. V/1, s. 521.
10 Sayılı, Aydın, Bîrûnî, Belleten, c. XIII, Ankara 1949, ss. 49-52, 54.
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lere çok garip geldi. TimuroğuUarından Zahîruddin Babür Şâh*ın bu
konuyla ilgili düşünceleri oldukça ilgi çekisici görülmektedir: "... Hin-
distau ahalisinin çoğu kâfirdir. Hindistan letafeti az olan bir yerdir. Hal
kında güzellik, iyi muamele, edeb zevk, idrak, kerem, mürevvet, hüner,
usûl, intizâm, kaide, iyi nam, iyi et, üzüm, kavun, meyve, soğuk su,
iyi ekmek, hamam, medrese, mum meş'ale ve şamdan gibi nesnelerden
hemen hiç l)iri yoktur..."". Esasen Hintliler dil, din, örf, adet ve başka

sebeplerden dolayı yabancılarla temasa geçmekten sekmiyorlardı. ^2

Kast denilen bh takım karizmatik yapıda sınıflara bölünmüş hin-
dûlar, daha ilk karşdaşmada, müslümanları kast dışı ilan ederek, on
lara Mâlclîç (pis, murdar) lâkabını takmışlardı. Onlara göre, müslüman-
larla oturmak, evlenm,ek, yemek, içmek, hattâ onların yanına yaklaşmak

yasaktı. Yüzyıllarca bir arada yaşamalarına rağmen, bindûların dinî ve
içtimâi aşırı negatif tutumu yüzünden, her iki dinin sâlikleri, aynı ka
bın içindeki su ve yağ gibiydiler^^.

Müslümanlarm, hicretin hemen ilk asrmda, Hindistan'la temasa
geçmesiyle, sanskrit kökenli bazı kelimelerin arapçaya geçişi de aynı

oranda hızlandı. Kaynaklarda tesbit edebildiğimiz, sanskrtitçeden arap
çaya geçmiş kelimelerin bazıları şu şekildedir:

Sanskritçe Arapça

Moshka Misk

Kâpûr .;.... Kâfûr
Jiranjabira •. Zencebîl
Kantikphal J.... Karanfil
Pipli Fıdful

Naryâl J.... Narcîl
Mosh Muz

Chandan Sandal^^.

Verdiğimizlisteye dikkatle bakıhrsa, bu kelimelerin hemen hepsinin,
tarihî Hind ihrâc ürünlerinin adları olduğu görülür. Bu da, Hind-Arap
ilişkilerinin, ilk olarak, ticâri sahada başladığını gösterir. Diğer bir deyiş

le, aradaki ilk etkÜeşim, ekonomik seviyede tahakkuk etmiştir. Bu ticâ-

11 Pakistan Postası yıl: 1972, Ocak-AraUk sayısından özetlenerek.
12 el-Rîrûnî, Ebu'r-Reyhân, Kitalıu Tahkik Mâ li'l-Hind min Makûletin Makbûletin

fi'I—Akh'l-Merzûle, Haydarabâd 1953, ss. 14-17.
13 Pakistan Postası, aynı sa>ı.

14 Nadvi, Allama Syed Saleiman, The Fdncation..., s. 2,
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ret kervanlarımu yolcıUuklanna sufilerin ve sufî vaizlerin, tslâm'ı teb
liğ etmek üzere katıldığını görüyoruz. Massîgnon, bu konuda aynı ka
naati paylaşarak şöyle der: "... Sufücrin Hind yarımadasında islâm'ın

yayılmasına katkısı büyük ölçüde olmuştur, islâm dinînin beynelmilel
ve dünya çapında bir din olması, işte bu sufîler sâyesindedir. Sufîleı müs-
lüman olmayan ülkeleri, insanları irşâd için dolaşmaları sebebiyle islâm
dini beynelmilel olmuştur. Çiştiyye, Şuttâriyye, Nakşbendiyye derviş

leri, Hindistan ve Malay adalarına gidip, yerli ahalinin dillerini öğie-

nerek, onlarm hayatlarına karışmış olduklarmdan, o ülkeleri dışarıdan

gelip fetheden ve başka dil konuşan mutaassıp fâtihlere göre, halk
arasında islâm daha ziyade yayılmıştır, islâm dininin âlemşümûl ol
ması, da, işte bu sûfîler sâyesindedir. Zira bütün insanlar için tabiî
ve aklî bir tevhîd olan hanîfUğin mânevi ve ahlâkî etkisini ilk olarak su
fîler anlamıştır"-l^.

Bernard Lewİ8 de sufî misyonerler hakkında, benzeri görüşleri

paylaşıp konu ile ilgili olarak şunları söyler: "Kıt'a Hindistan'm-
da islâm'ın yayılmasında en etkili faktör, müslüman velîlerinin, ül
keye barışçı faaliyetlerle girmeleri olmuştur. Bunlar, hoşgörü ve te
vazu ile aşağı tabakadan insanlarm arasına karışmış, müslümanlarm
arasmdaki kardeşlik ahlâkmı, bu insanlarm gözünde, katı kast tabu
suna karşı güven dolu, mutlu bir sığmak durumuna getirmişlerdir"!"5.

Bir mutasavvıfın vardığı son nokta, islâm'ın evrenselyönünü yaşa

yarak elde etmesidir. Mutasavvıflar, canlı ve cansız tabiatla bütünleşe

bilme, yahut onu algılayabilme ve özümleme vasfım, kendilerini aşarak

kazanabilmiş kişilerdir. Onlar bu bakımdan bir ayaklarıyla islâm'da
kımıldamadan sâbit dururken, diğer ayaklarıyla toleransh olarak her
meslek ve mezheple temas kurabilmeye açıktır, işte, her görüşe açık,

kendinden emin bu tavır, onlara yeni fethedilmiş bölgelerde islâm mis
yonerliği rolünü yüklemiştir. Yeni fethedilmiş Anadolu toprakları is-
lâmlaşırken, nasıl derviş istilâsma maruz kalmışsa, aym durum Hindis
tan'da da vukû bulmuştur. Yakm zamanlarm doğubilimcisi Thomas
Arnold, bunun altındaki espiriyi açıklarken şu yorumu yapar: "... Hin
distan, Endonezya ve zencî Afrika'nın büyük bölümlerinin, günlük
hayatlarında islâm'ın temel yükümlülüklerini yerine getiren sufî vâiz-
lerin sürekli etkinbği sonucu Islâmlaştığı kesindir. Bu, mantıkî, ya dahu-

15 Massigoon, Louis, Essai bui les Originee du Lexique Teclmique de la MyBtique Masııl-

maoe, Paris 1968, s. 5.

16 Lewİ8, Bernard, The Araba, London 1950, s. 121'



•V

GÜNEY ASYADA ÎSLAMIN YAYILMASINDA SUFÎLERÎN ROLÜ 161

kuki kılı kırk yarmalara başvurmadan, Allah'a duyulan aşk ve güven,
Peygamber ve ashabına duyulan sevgi sayesindedir" '̂̂ .

Sufîler tebliğ sırasında, bazan yogilerle keramet yarışmaları da
yapmaktadır. Bu tür tabiatüstü yarışmalarda sufîlerin galip gelmesi
sonucu, o bölge kısmen veya toptan İslâm'a girmektedir^®. Arbcrry bu
hususla ilgili olarak bir olay nakleder. Bu olayda bir kasabada yaşayan

yogi ile bir islâm sufisi, halkın huzurunda bir güç denemesi yaparlar.
İkisini bir tepede fıçıya koyup, ağzını kapayarak aşağı yuvarlarlar. Ola
yın sonunda yogi ölürken, İslâm sufîsine hiç bir şey olmaz. Bımu

gören bölge halkı İslâm'a girerim.

Aynı husus Keşmir'de de yaşanmıştır. Srinagar'in Kal-i Mandar
bölgesinde üstün güçleriyle şöhret yapmış bir Brahman yaşamaktadır.

Seyyid Ali Hemcdanî, müridi Seyyid Kebir'i görevlendirerek, bu Brah-
mana haddini bildirmesini ister. O da, ayakkabısına Brahmanm pe
şinden gidip, kafasının üzerinde durmasını ve hızla ona vurmasını em
reder. Brahman gücünü kullanmasına rağmen, olayın vukuûna engel
olamaz, neticede mağlup olur; bu durumda, Kübrevî şeyhi Seyyid Ali
Hemedani'nin kendisinden üstün olduğunu kabul ederek İslâm'a girer^O.

Kaynaklarda zikredilen bir başka olay da şu şekildedir. Güney Hin
distan'daki Dudekuloslar, türbesi Penukoda'da bulunan Baba Fahred-
din'e büyük bir saygı duyarlar. Zira, Sistan asıllı bu şeyh o yörenin
islamlaşmasına neden olmuştur. Bu zat Hz. Peygamber (s.)in rüyada
verdiği emirle, Hindistan'a gider. Triçinopoli'de Nezir Şah adlı bir şeyhe

bağlanır. Onun yönlendirmesiyle iki yüz dervişle birlikte Penukonda'ya
islam'ı yaymaya gelir. Orada bir hindu mabedi yakınma yerleşir. Yö
renin racası bundan hoşlanmaz. Kendi sarayının rahibi ile bu müslüman
velisini,, (hangisinin mabede reis olacak güçte bulunduğunu anlamak
üzere), yarışmaya tabi tutar. İkisi, içi kireç dolu, iki büyük çuvala yer
leştirilip ağızlan kapatıhr, büyük bir ha\'uza atılır. Rahip ölür, Baba
Fahreddin ise yakında bir tepenin üzerinde sağ salim bulunur. Raca bu
olay üzerine İslama girer mabed de cami haline getirirüir^l.

17 Arnold, Thomas, The Preacbing of islam, Lahote 1956, s. 130.

18 Schimmel, Aonemarie, Tasavvufım Boyutları, çev.: Ender Gürol, 8. 305

19 Arbcrry. .T. A., An Introduction to the Hîstory of Snfism, a. VII.

20 Rafiqi, Abdul Qaiyum A.A. Sufiamin Kaahmir, From the Fourteenth to the Six>
teenth Centruy, Delhi trz., a. 35-37.

21 Amold, Thomaa, Preaching, a. 271.'
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Keramet göstermek, velîlerin son derece kaçındığı bir husus olmakla
beraber, HindistanMa bir tebliğ unsuru olarak kullanılması, bizce şu şekil

de açıklanabilir: insanlara anlayabileceği dildenhitabetraek, tebliğin öne
mli ve vazgeçilmezbir unsurudur. Sihir, büyü, gözboyama gibi olaylara,
gündelik hayatta sıkça rastlanan Hindistan toplumunda, halkın hitab-
edilecek önemli ilgi alanı, ister istemez bu yönde gelişmiş bulunmakta
dır. Hz. Musa'nın sihirin yaygın olduğu eski Mısır uygarhğına mensup
topluma, yine aynı yönde hitap etmesi, bu hususun Kuı'ânî bir örneğini

teşkil eder. Halkın doğaüstü olaylara fazla rağbet göstermesi, Hindis
tan'daki sufîleri, bu tür keramet yarışmalarınasevketmiş olabilir. Bütün
bunlara rağmen, gerçek kerametin istikâmet olduğunu ve insanlaıın

Kur'ân'da ifade edildiği gibi, İslâm'a körükörüne değil, basiret üzere de-
vet edüme8İ22 gerektiği, kanaatini taşıdığımızı da bebrtmek isteriz.

Kaynaklardan tesbit edebildiğimiz ilk Hiut-İslâm sûfilerinden biri
sinin etkisiyle, Kuzey Hindistandaki racalardan biri, ilk defa olarak
Kur'ân-ı Kerim'i Hind diline tercüme ettirmiştir. Şimdİ bu sûfilcrden
bir kısmını görelim:

1. Süleyman (ö. 854).

2. Ebû Zeyd (ö. 856): Bu sûfî Kuzey Dekkan'a kadar gitmiş ^•e
orada tebliğ faaliyetlerinde bulunmuştur.

3. Ebu'l-Hasen el-Mes'ûdî ve Ebû İshâk Istahrî, 915 tarihinde
Hindistan'a gelerek, halkın dikkatini, sevgi ve sayıgısmı kazanarak is
lâm'ı yaymışlardır.

4. Ebû Delef Yenbûî: XI. asırda Keşmir, Multan ve Sind eya
letlerini geçerek Çin'e kadar gittiği rivayet edilir.23

5. Hoca Muinuddin Çiştî (ö. 1236): Hindûiann dinî merkezlerinden
Ecmir'de faaliyet göstermiştir.

6. Kurb Ka'kî: Faaliyet alam Delhi'dir.

7. Celâl-i Tebrizî (ö. 1244): Bengal.

8. Ferid-i Şükker Ganjî (ö. 1265): Pakpattan.

9. Celâl Sorphpûş (ö. 1290): Biholyar'da Uttaş bölgesinde.

10. Muhammed Giysû-dırâz: Belgom'da.

11. Ebû Ab Kalenderi (ö. 1421): Panipat.

22 Yusuf (12). 108.

23 Nadvi, The Educetioıı of Hindus, s. 8.
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12. Şah Celâl Yemânî (ö. 1471): Assam eyaletinin Silhet bölgesin
de faaliyet göstermiştir24.

13. Seyyid Ali Hcmedanî (ö. 1385): Keşmir.

14. Mir Muhammed Hemedanî: Keşmir.

15. Seyyid Hilâl: Assam.

16. Seyyid Emin (Ö. 1582): Assam.

17. Kadiri Şeyhi Seyyid NimetuUah Şah ve talebesi Şeyh Mirak:
Keşmir.

18. Rişiyyc Şeyhi Nurcddin el-Üveysî (ö. 1439): Keşmir25.

19. Abdullah eş-Şuttâri (o. 1415)26.

Bu sufîler arasmda geniş şöhretiyle dikkati çekenler, malları ve can
larıyla, dünyevî garazlar gütmeden îslâm dininin misyonerliğini yap-
Duşlardır. Bunlardan, Ferid-i Şükker Ganjî, (ö. 126d) Îslamî bilgisinin
genişliği, yöresel dilde yazdığı îslaroh anlatan şiirleriyle hakb bir şöhrete

sahip olmuş ve adına Peneâb eyaletinde Feridkotşehri inşâ edünıiştir.27

Yine bu ilk sufî tebliğ ordusu arasında büyük mutasavvıf Hüseyn
b. Hallâc el-Mausûr (ö. 921), da görülür., Hallâc 905 tarihinde deniz
yoluyla Gucerat'a varmış, orada Du"svala ve Pcnjara yörelerinde İslâm'ı
anlatmış28, oradan Sind'e ve İndüs-vadisine geçmiştir. Daha sonra Türk
istan ve Turfan'ı dolaşarak gayr-i müslimleri İslâm'a davet faaliyetlerin
de bülunmuştur26. Bugün, onun vasıtasıyla İslâm'a giren Hind müslü-
manları "Mansûrî' lakabıyla anılmaktadır^^.

Kaynaklara göre, Sufîler tebliğe, hindûlann anladığı üslûbla baş

lamaktadır. Sufîler, kendilerini dolayh biçimde Vaisnavit ve Shaivit
inanç ve uygulamaları içinde tanıtarak işe başlarlar; sonra kendüerimn
samimi din bilginleri olduklarım hindûlara kamtlayarak, onlara Yüce
Tannmn yeni bir isminden, yani Allah'tan, Muhammed (s.) isimli yeni
bir Avatar'dan ve giderek yeni bir şeriat ve yeni bir yaşama yolundan
sözederlerdi^C Bu arada, sûfîlerin Kuzey Hindistan'da Sih ve Bahti
öğretilerini etkilediklerini söylemeden geçemiyeceğiz^2.

24 Bedevî, Abdurrahnıan, Târîhu't-Tasavvnfi'l-İBİânıî, Kuveyt 1978, (ikmci baskı), s. 40.
25 Rafigi, A.A. History Sufism in Kasbmir, ss. 98 vd.
26 Bedevi, Tarihu't-Tasavvuf, s. 40.

27 Loıi|çwort, D.W., lA, e. IV, s. 569.
28 Bedevi, age, s. 38.

29 SrhİEune], Tasavvufun Boyutlan, s. 68-9.
30 .Altınla;, llajı-ani. Tasavvuf Tarihi, Ankara 1986, s. 74.

' 31 Staddart, L., The New World of islam, London 1921, s. III.

32 Cuiiiaume, A„ islam. Pelikan yay. 1962, s. 85.
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Islamlaştırma faaliyetleriude btüunan sufîler arasında, ilk hicrî
asırlarda Hindistan'a gelen Ebû Meş'ar es-Sindî'yi ve faaliyetlerini unut
mamak gerekİT.33

Dinde zorlama yoktur, kuralına göre, muhataplarım maddi zorla
ma uygulamasma yönelmeden, gönüllü ye serbest irâdeye dayah olarak
tslâm'a sevkeden mut^avvıflar, ilk medeniyetlere beşiklik etmiş, bu
yarımadada başarılı olmuşlardır. Naclvi'nin ifade ettiği gibi, müslüman
Türk yöneticilerin resmî dil olarak Farsça'yı mecburî hale getirmeleri ve
yerli halkın bu yeni dili öğrenmesi, bu dilde eserler verilmeye başlan

ması, Islâm'm tebliği açısından önemli bir avantaj olmuştur^^.

Umunu İslâm fütûhâtından önce, Hindistan racaların yönetimi
altmda iken, bu ülkeye tebliğ faaliyetlerinde bulunmak üzere gelen
sûfîler arasında Türk kökenli Şeyh İsmail'i görmekteyiz. Bu sufî, 1005
senesinde Lahor'a gelmiş ve bu yörenin islâmlaşmasmda gayretler göz-
termiştir^s,

HİNDİSTAN'DA İSLAMLAŞMA AÇISINDAN BİRİNCİ

DERECEDE ROL OYNAMIŞ TASAVVUF OKULLARI

1. Çiştiyye Okulu: Bu tasavvuf okulu, aslen Horasan'ın Çişt yö
resinde doğmuş Ebû İshak tarafmdan kurulmuş ve memleketine nis-
betle bu okul Çiştiyye adıyla anılmıştır. Hayatının sonraki dönemle
rinde Suriye'de yaşayan Ebû İshak, Akkâ'davefat ederek, oraya defne-
dilmiştir36. Hoca Muînuddîn Çiştî (1142-1193), bu tasavvuf okulunu
Hindistan'a taşınuş ve orada İslâmiyet'i yayma faaliyetlerinde bulun
muştur. Doğum yeri Sistan olan Hace Muînuddin, Afitâb-ı Mulk-i Hin
di (Hind diyannm güneşi) lakabıyla tanımr^L Bağlılarımn Garîb Nav-
vâz diye tamdıkları Hoca Muînuddin Çişti, baba ve ana tarafından Hz.
Hüseyu neslinden olup38, ayrıca annesi Bağdad'ıu ünlü Hanbelî sufîsi
Şeyh Abdülkâdir-i Geylânî (1077-1166)'nin yeğenidir^?. Babası da, ken
disi gibi mutasavvıftır^.Hace Muînuddin, rivâyetlere nazaran Hicazda

33 Nadvi. age, s. 4-5.
34 Aynı eser, sa. 17 vd.

35 Aziz Ahmad, An Intellectual Hiatory of lalam in India, (lalamic Surveya, VII) Edin*

bon^h 1969, a. 34.

36 Naz, Kiıwaja Mueen-nd-Din Chiahti, Lahora 1970, a. 23.
37 Margoliouth, **Çişti*', ÎA, c. III, a. 435.
38 Naz, age, a. 23.

39 Aym eaer, a. 25.

40 Matgolioutlı, agm, a. 435.
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iken rüyasında Hz. Peyganıbcr'i görerek, Ondan Hindistan'a îslâm'ı

tebliğ emrini alır. Mürİdleriyle Hindistan'a giden Hâce Muinuddin
mabedler ve putlar beldesi olarak tanınan Acmir'e yerleşerek, orada
dergâhım kurar. Burada, halifelerive müridleriyle etrafa İslâm'ı anlat
maya ve yaymaya çalışır. Hâce Muinuddin aynı şehirde vefat ederek
oraya dcfnolunur. Kendisinden sonra, Çiştiyye okulundan gelen, lider
vasfını taşıyan sufÜer, bu dünyajı, âhireti, (zaruret miktarı hariç ol
mak üzere) uyku ve yemeği terketmek manasına gelen Külâh-ı Çehâr
Terkî adlı bir başlık (tâc) giymeye başladüar'^^ Hâce Muinuddin'in
ardından, biri Delhi'de Bahtiyâr Ka'kî (ö. 1236), diğeri de Nagor'da
Şeyh Hâmidüddin tarafından olmak üzere iki yeni merkez kuruldu.
Bu merkezler, İslam'ı yayma faaliyetlerine karargâhlık etmişlerdir.

Daha sonraki tarihlerde, aynı görevi ifâ eden bir Çişti sııfîsi, Ganj-ı Şük-

ker adıyla ün yapmış Şeyh Ferid (yahut Ferideddin) (ö. 1323) zuhur et
miştir. Bu ünlü Çişti sufîsi, erken Tuğluk ve son Halci hanedam dönem
lerinde (Halcîler: 1290-1320, Tuğluklar; 1320-1414) yıUarmı ihtiva
etmektedir)**- bütün Hindistan'ı mânevi gücüyle etki altına almiştı***.

Çiştiler, Şeyh Sirâcüddin (ö. 1357) ve Alâeddin Simnânî (ö. 1405) vasıta

sıyla Canj vadisi boyunca faaliyette bulundular. Bu arada Muhammed
Giysû-dırâz (ö. 1422) te'lif ettiği çok sayıda eserle, Dekkan bölgesinde
etkili oldu. Çiştiyye tasavvuf okulu, Ekber Şah'ın Şeyh Sâlim'e yakın

ilgi göstermesi ve sempati duymasına rağmen, ilk devirlerdeki parlak-
lığmı yitirdi. Bu tasavvuf okulunda, çile, semâ', zikir, murakabe gibi
unsurlar dikkati çekmektedir.

2. Suhreverdiyye Okulu

Bu ta8a\-vuf okulu. Şeyh Necilıüddin Abdü'l-Kâhir es-Suhreverdî
(ö. 1235) tarafmdan tesis olunmuştur'*^. Multanh Şeyh Zekeriyya tarafın

dan Hindistan'a girmiştir.Bu tasavvuf okulu, halvet anlayışı ile farklı bir
özellik taşır'*^. Celâleddin Suhreverdî adlı bir başka sufî, bu okulu Bengal'e
nakletmiştir. Her tasavvuf okulu fakirliği öne alan ilginç bir karakteris
tiğe sahip iken, SühreverdtUk zenginliği tervîc etmiştir. Multanlı Zeker-
iyya'dan sonraki SuhreverdÜerin, Halci ve Tuğluk hanedanlarıyla yakın

ilişki içinde bulunduklarım görüyoruz. Hatta hu ilişki devlet ileri

41 Aziz Ahmad, age, ». 5S.

42 Oztuoa, Yılmaz, İslâm Devletleri, C.I., Ankara 1989, s. 836-840.
43 Aziz Ahmad, age, s. 35.

44 Pakalm, Mehmet Zekî,OemanhTarih Deynnleri ve Terimleri SOzKi|[ü, c. III., Istanbol
1983, u. 286-7.

45 Arberry, John, Soufism, London 1950, a. 86.
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gelenleriüin Suhreverdîliğe girmesine sebep olur. Aym durum onyedinci
yüzyıl Babür yöneticilerinin Nakşbcndîliğe meyletro.esi şeklinde tekerrür
etmiştir^. Celâlcddin Sorh Buharı, bu tasavvuf okulunu Üch'ta yaymış

önemli liderlerdendir. Sulıreviirdîlcrin tarih içinde, bir ara siyâsî iktidara
da geçtiğini kaydetmeliyiz. 1443 senesinde, Suhreverdî sufî liderleri Sind
ve Multau eyâletlerinde kısa süre politik gücü ele geçirerek, buralarda
devlet kurmuşlardu*. Bu tasavvuf okulu, Timur istilasından sonra za
yıflamaya maruz kalmış, sonunda sadece Gücerat eyâletinde varlı-

ğmı sürdürür lıâle gelmiştir.^''

3. Kadiriyye Okulu:

Ünlü Haubeli Şeyh Abdülkâdİr Geylânî (1077-1166) tarafmdan ku
rulan bu tasavvufı sistem, 1482 senesinde Muhammed Gavs'in gayreti
ile Hindistan'a girdi. Bu sufî Uch'ta bir Kadirî hangâhı tesis etti. Hin
distan'da tam olarak yayılması da Moğol sultanları döneminde Şeyh

Mahdûm Muhammed vc Şah Nimetullah vasıtasıyla oldu. XVI. asırda,

tanınmış Kadirî şeyhi Davud'un kurduğu dergah, İslam'ın hindular
arasında yayılmasında etkili bir rol oynadı. Kadirîlik, Şeyh Mir Mu-
hammed'in Dârû Şikoh (Şah Cihan'ın oğlu)'un özel öğretmeni oluşu do
layısıyla, Hind topraklarmda altın devrini yaşamaya başladı. XVIII nci
asırda, ünlü Hind Kadirî okulu şeyhleri Mulla Şah ile MuhibbuUah
Allahâbâdî gayr-i müslimlere aşın yumuşak ve toleransh bir tavırla

yaklaşarak çok sayıda ihtidaya vesile oldular. Bu tasavvuf okulu gü
nümüz Hindistan'ında iki popüler tarikattan birisidir^®.

4. Nakşbendiyye Okulu

Bu tasavvuf okulunu da Hoca Muhammed Bahâcddin Nakşbend

(ö. 1387) tesis etmiştir. Hindistan'a girişi ondan iki asu- sonra Hoca
Bakî Biliah Kabulî (ö. 1603) tarafından olmuştur^?. Bu tasavvuf
Okulunun Suhbet, zikr-i hafî, murakabe teveccüh, rabıta, tefekkür-i mevt
gibi temalardan oluştuğunu görüyoruzSO. Ekber Şâh, Hoca Bakî Biliah'a
Babüriü yönetimi olarak destek verdi. Bu okul, devamh ilim tahsili.

46 Bilgin, İbrahim Edlıem, Devrimci Sûfi Hareketleri ve İmam-ı Rabban!, İstanbul

19İ39, s. 106 vd.

47 Aziz Ahmad, age, s. 39.
48 Aziz Ahmad, age, s. 42.
49 Ktıfralı, Kasım, rS'akşbendtliğin. Kuruluşu ve Yayılışı (Basılmamış Doktora tezi, tÜEF,

1950), 8. 93.

50 el-Kürdi, Muhammed Emin, Tenvfru'i-Kulûb, Kalûre 1322, s. 354 vd.
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islâm'ı yayma vc sohbet vasıtasıyla, İslâm'ın Hind topraklarında güç
lenmesine emek sarl'etmiştir. Bu okulun genel görüşünün vahdet-i
şuhûd (pheuoraenological monism) olduğunu önemli bir husus olarak
kaydetmemiz gerekir. Bu doktrin, onyedinci asırda Nakşbendî şcylû

Ahmed-i Sirhindî (îmam-ı Rabbani diye meşhurdur) (ö. 1624) tarafm-
dan geliştirilmiştir. Nakşîlik başlangıçta Hindûlara karşı sert tavırlı

olarak temayüz etmiş iken, sonradan MazKar-ı Cân-ı Cânân Şemsüd-

din (ö. 1780) zamanında, bu tavır toleransa dönüşmüştür. Nitekim Şah

VeliyyullahDihlevî, Budizm'i tamamlanmamış ve kusurlu olarak müta
laa etmekteydi. Vahdet—i Vücûd'a antitez olarak İslam düşüncesine

renk ve solukgetiren bu hareket (veya diğer bir tabirle SirhindîHareketi)
zaman içinde, Orta Asya steplerine kadar ulaştı. Bu okuluu özellikleri
İslam'a sıkı bağldık, sünneti Hz.' Peygamber sevgisiyle noksansız olarak
yaşamak, vahdet-i şuhûd, semayı red ve rabıtadan ibarettir^'.

Sirhindî hareketi, tasavvuftaki bazı sapmaları düzeltmek üzere
ortaya çıknuş, tepkisel karaktere sahip oluşu ile dikkati çeker. Daha sonra
Şah Veliyyullah Dihlevî (ö. 1762), \e Suriyeli Abdulganî Nablusî (ö.
1731) Vahdet-i \-ücütçulukla şeriatın ahlâkî hükümlerini uzlaştırarak,

Hind müslümau dünyasına farkb bir soluk getirir52.

Burada şu hususun bilinmesinde yarar görüyoruz. Jat ve Marat
denilen aşırı Hindû milliyetçi gruplar, tarih boyunca, sayısız masum
müslıimanın kanına girmişler ve hiç bir zaman bilinçli bir mukavemet
ile de karşılaşmamışlardır. îşte bu aşırı uçlara en bilinçli direniş hare
keti, yine Hind Nakşbendîlerinden geldiği için. Aziz Ahmed bu tavrı

belirlemek üzere bir eserinde "Nakşbcndüerin Reaksiyonu" diye ayrı

bir başlık açmiftır53. Prof. Schimmel, Hind Nakşbendîleri için şu tes-
bitlerde bulunur: "Nakşbendîlik, Hindistan'da, her yerde, islâm'ı Hin
duizmle birleştirme (Sihizm ve diğerleri) hareketlerine karşı savunma
konusunda çok önemli rol oynamış olup, bu husus doktora seviyesinde
çalışılabilir genişliktedir. Yine Nakşbendîler, Hindistan'ı idare eden
Moğol hükümdarlara, doğru yoldan ayrılmamaları için yakın olma gibi,
siyasî yönde de faaliyetler göstermişlerdir. Bu da ilmî bir araştırma

konusu olma durumunda himmeti! eller beklemektedir."54.

51 Aziz Ahmad, age., s. 41.

52 Fazlur Rahman, islam, London 1966, s. 179. .

53 Aziz Ahmed, agc, ss. 182-191.

54 Schimmel, Tasav^Tifun Boyutları, s. 339.
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5. Kerramiyye Okulu

Bu tasawuf okulu Beni Nizar'dan, Zaranc kasabasında doğup, Ho-
rasanMayetişen Ebû Abdullah Muhammed b. Kerrâm (ö.869) tarafından

tesis olunmuştur^S. Bu okul tasavvufu camilere sokmakla tanınmış

olup, mensupları, namaz kılınan bu yerlerde namaz haricinde halka açık

dersler verirlerdi. Tekkeye geçmeleri daha sonraları olmuştur. Bu ta
savvuf okulu, özellikle Hindistan'ın kuzey mıntıkalarında islâm'ı yay
ma faaliyetlerinde bulunmuş ve oldukça semereli sonuçlara ulaşmıştır^ö.

Ebu Bekir Ishak bin Mahmasaz (ö. 994)'ın 5000 (beşbin) zimmîyi muslü-
ınan etmesi Gazneli Sultanı Sebüktegin'in hürmetini celbetmişti^'^.

Yine Ebu Bekir'in oğlu Muhammed'in, Mahmud b. Sebüktegin'i Batınî-
leri şiddetle takibe ikna etmeyi başarması58, bu tasa\'vuf okulu adına ger
çekten olumlu bil' puvandır.

6. Kalenderiyye Okulu

Müessisiniu Şeyh Cemaleddin olduğu söylenir^^. Bunlar, islam'a
bağlılık açısmdan gevşek görülürler. Hemedanlı Baba Tahir Uryan'ın

kendi anlatımıyla bir Kalenderi şöyledir: "Ben kalender denilen serseri
bir dervişim /Ne ateşim, ne yerim, ne yuvamne de tekkem var / Gündüz
dünyayı gezer / Gece olunca da başımın altına bir kerpiç alır uyurum"6ö
Gezginci karakterleri nedeniyle tekkeleri, evleri, belli yurtları olmadığı

gibi, islâm dünyasmın hemen her tarafma dağılnnşlardır. Onlar bu
toleranslı tavırları ile Hind topraklarında da dikkatleri üzerlerinde
toplamış ve ihtidâ olaylarında aktif rol oynamışlardır. Hindistan'ın

Militan eyaletine gelen Kalenderîler, buradaŞeyh Bahauddin Zekeriyya
ile anlaşmazhğa düşmüşlerdir^l. Onüçüncü yüzyıbn başlarında Hind
Kalenderîlerinin hangâhlara yerleştikleri görülür. Şah Hızır Rumî ve
müridi Şeyh Şerefuddin Ebû Ali Kalender Panipatî, Çiştiyye tarikatı ile
yakın temasa geçmişlerdii'. Kaynaklar, onlarm daha ziyade Yogüerle te
masa geçtiklerini ve onları çeşitli şekillerde etkilediklerini kaydetmek-
tedirö2.

55 Maıgoliouth, D.S. "Kerranuye", lA, c. VI., s. 594.
56 Güngör, Erol, İslâm Tasavvufımun Meseleleri, İstanbul 1982, s. 185.
57 Margoliouth, agm, s. 595.
58 Aym yer.

59 Babinger, Franz, "Kalenderiye", İA, c. VI., s. 128.
60 Rİzvi, Atbar Abbas, .\ History of Sufiamin India, c. I., NewDelhi1975,s. 301.
6t Aym eser, s. 303.

62 Aym eser, s.s. 304-7.
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Yine sırtlarında postları, ellerinde ağalarıyla, Kalenderîlerin Çin
topraklarında köy köy dolaşarak îslam^ı tebliğ etmeleri dikkat çeken
bir başka husus olarak görülmektedirö^.

7. Kübreviyye Okulu

Kurucusu Necmiiddin Kübrâ (1145-1221)'dır. Bu ünlü sufî ilmen
ileri seviyelere ulaşmış olmasımn yanısıra, Moğollarla yapılan savaşlarda

şehid düşecek derecede gözü pek bir muhariptir^^. Hindistan'ın merkezi
Delhi'de faaliyet gösteren Kübreviyye Şeyhi Seyyid Muhammed bin
Yusuf el-Hüseynî (Hâce Bende Navvaz veya Giysûdıraz olarak tanmır)

daha sonraları Dekkan'a gitti, orada Behmenî Sultan Tâcü'd-din Fîrûz
(ö. 1422) ile yakın üişkiler kurdu. Orada kurduğu hangâh'da, 1422 se
nesinde vefat edene kadar İslâm'ı yayma çabaları içinde görüldü®5.

Kaynakların ifâde ettiğine göre, Kübrcvîlikte seyahat ederek is
lam'ı yayma önemli bir öğedir^®. Meselâ bunlardan Seyyid Ali Heme-
dânî (ö. 1385) doğum yeri olan iran'ı terkedip Seyyid Tâcüddin ve Sey
yid Hüseyin adlı iki müridiyle birlikte Keşmir'e Srinagar'a gider. Sultan
Kutbüddin (1373-1389) onlara iyi muamelelerde bulumu-, ve Alaad-
dinpur (burası şimdi Hankâh-ı Muallâ diye anılır)'a yerleştirir. Burada
islam'ı hindular arasında yayma faaliyetlerine başlarlar. Keşmir vadi
sinin büyük kesimi, Seyyid Ali Hemedânî'nin çabalarıylaislâmlaşmış-

tırö'^ Bu arada Seyyid Ali Hemedânî'nin politik faaliyetlere de katıldığım,

zaman zaman yönetimde bulunan Sultan Kutbüddin'in, Hindû tebaya
şirin gözükmek için onlarm âdetlerini benimsemesini, yine onlarm elbi
selerini giyip bayramlarma iştirak etmesini tenkid ederek ona karşı tavır

abr. Kabri, bugünkü Sovyet Tâcikistan'mda bulunan Seyyid Ali Heme
dânî'nin siyâsete dâir ilginç görüşleri vardır. Kendisinden sonra, ha
lifelerinden Mîr Muhammed Hemedânî de aym yolu izlemiştir.^^ Yalmz
burada şunu ifâde etmek istiyoruz. Seyyid Ali Hemedânî, yaşama tarzı,

İslâm'ı kavrayışı, islâm'ı yayma faaliyeti ve siyasî alandaki karak-

63 Aynî, M.Ali, Hacı Bayram Velî, İstanbul 1343,s. 62; ayr. bkz.: P. Dabry de Thiersant,
Çin'de ve Türkistan Çin'inde Mubammedilik, c. II., s. 332.

64 Subki, Abdulvabhab b. Takiyyüddin, et-Tabakâtu'f-Şâfi'iyyetü'l-Kübrâ, Mısır 1324,
c. y., 89. 11-14.

65 Rizvi, A History of Sufiam in India, e. L, es. 251-252.

66 Rafiqi, SufİBm in Kasbmir, s. 33.

67 Aym eser ss. 34-40.

68 Aym eeet, s. 96.
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tcristik farklılık arzetmesl ile başlı başma bir makâlede incelenecek
derecededır.69

HİNDİSTAN'DA FAZLA YAYILMA İMKANI BULAMAMIŞ

TARİKATLAR

Hucvirî'nin ifadesine göre Gazneliler döneminde adı duyulan ancak
fazla yayılma imkanı bulamamış oniki tarikat vardır; 1. Hulûliyye, 2.
Hallâciyye, 3. Tayfûriyye, 4. Harrâziy^'e, 5. Hafîfiyye, 6. Seyyâriyye,
7. Muhâsibi^'ye, 8. Tüsteriyye, 9. Hâkimiye, 10. Nûriyye, 11. Cü-
ueydiyye, 12. Kassâriyye^o. Ebu'l-Fazi bunların hepsinin sünnî ka
rakterli olduğunu bildirirken, bunlara ilâve olarak Habîbiyy^e (ITagan
Basrî okulundan gelme), Kcrhiyye, Sakatiyye, Edhemiyye ve Kazerû-
niyyc gibi tarikatların varlığından söz etmektedir. Ancak bu sufî okul-
larm hemen hepsi, belli bölgelerden dışarı çıkamamıştır"^'.

HİNDİSTAN'DAKİTASAVVUF OKULLARININ BAZI ORTAK

YÖNLERİ

Ortaçağ Hindistau'mda, faaliyet gösteren sufîler, geçimlerini genel
de şu iki yolla sağlıyorlardı:

1. Ölü Araziyi diriltme, yani onu işleyip tarıma uygun hâle geti
rerek zirâi ürünler yetiştirmek,

2. Hediyeler. Bunlar gönüllü yapılan ihsanlar olup, biriktirilip
saklamimaz, depolara hapsedilmez., gelir gelmez, tekke civarında bulu
nan, îslâmi ölçüde gerçek fakirlik durumunda olanlara dağıtıldı. Bu du
rum, Hindistan'daki bütün sufî tekkeleri için geçerli olan bir husustu"^2.

Bazı tasavvuf okullarının, raüridlerine geçimlerini sağlamak üzere
resmi devlet dâirelerinde çalışmalarına izin verdiğini görmekteyiz. Ancak,
bir kısım tasav^vuf okulları, mânevi yolda ilerlemede engel teşkil eder
endişesiyle, bağlılarına resmî görevlerde maişet temin etmelerine müsa
ade vermiyordu"^-^.

69 SeyyidAli Uemedânrnio politik düşünceleri tsiem^ıtı yayıiması, küfrün durdurulma
sına yönelikti. Mesela Onun,Hindûlardun resmi memur tayin edilmemesi, Hindûlann İslâm!

kıyafetler giymemeleri, roüslüınaalara saygı göstermeleri, ata semersiz, dizginsiz binmeleri vs.
gibi görüşleri vardır.

7ü Hucviıi, .\lt b. Osman, Keşfu'I-Mahcüb, tik.: Dr. Is'âd AbdülhâciîKandil, Mısır 1973,
Bs. 192-3.

71 .kziz Ahmed, An Intelleactual History, s. 42.

72 Aynı eser, s. 34-5.

73 Aym eser, s. 35.
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Sufîlerin toplu olarak banuıp manevî eğitim gördükleri yerler şun

lardı:

1. Hangâhlar: Misafir olanları ve sürekli kalanları banndırabüecek

büyüklükte, otel görüntüsü veren ikâmet yerleri.

2. Cemâathâneler: (Ismâılîlerin Hindistan'daki "i])âdethâne"leri
ile karıştırılmanıab). Müridleriu barınabileceği geniş odalardan teşekkül

etmiş evler.

3. Zaviyeler: Müridleriu (kırk günlük belirli biı* süreyi kapsayan,
maneviyat eğitimleri sırasında) dünyadan ellerini ayaklarını çekmiş va
ziyette, bayatlarını sürdürdükleri, fazla büyük olmayan meskenler.

Aziz Ahmad'e göre. Ortaçağdaki Hind-İslam sufî hangâbları ge
nelde bir zühd müessesesi değildi. Burada tefekkürî hayatla, aktif ha
yatın bir adım ötesinde, bu ikisinin karışımından ibaret olan bir hayat
tarzı hâkimdi. Burada, şeyh, müridleri ve misafirleri ile temas halindey
di. Mürid ve ziyaretçüerle olan ilişki, ruhî samimiyete dayanırken,

yolculukta uğrak verip harman garip misafirlerle kurulan temas da
insanı ağulıldı idi"^^.

Hangâhlara gelen misafir ve ziyaretçiler, sadece müslüman değb

yogi, brahman, hindû alt kast sınıflarından kişiler de olabiliyordu. Yöre
halkı, problemlerinin çözümü ve dua alabilmek için sık sık bu hangâh-
lardakı şeyhlere başvururdu. SufUcrin Hind topraklarında İslam'ı teb
liğ ettikleri, esas yerler işte buralardı.

Hindistan'da bir kimsenin sufî olduğunun iki alâmeti vardı: 1.
Hırka giymek, 2. Başı traş etmek.

Şeyh vefat ettiği zaman, seccadesi, hırkası, asası, terliği vb. gibi
şahsî eşyaları, baş halifelerine miras olarak geçerdi. Şeyh ilerİ mâne^^yât
derecelerine ulaşmış müridlerine "hUâfctnâme" (veya icâzetnâme) adı

verilen bir diploma verirdi. Bu, süsileyi devam ettirmek ve yaymak
anlamına gelmekteydi. Hilâfetnâmelerde yazılı bulunan talimatlar
aktif ve kesindi. Şeyh, bu diplomada, müridine, uzak yerlere gidip, ora
larda, yetiştiği yerdekine benzer tarzda bir zâ%'iye inşâ etmesi husûsunu
özellikle kaydederdi. Sultanlıklar devrinde Çiştî \'e Sühreverdî tasavvuf
okulları etkin olmuş iken, Moğollar de\Tİnde Kadirîlik ve Nakşbendîlik

başı çekmiştir'75.

74 Aziz Alımad, An Intellectual History, s. 35.
75 Aynı eğer, s. 36.
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BAZI GÜNEY ASYA BÖLGELERİNE KISA BÎR BAKIŞ

1. Çin

Çin ile ilk temas Hz. Osman'ın 651'de bir elçi göndermesiyle başlar.

Emevî halifesi Velid devrinde (705-715) Kuteybe b. Müslim, Horasan
valisi iken Amu-Derya'yı geçerek bazı başarılı seferler yapmış, bu arada
Çin'in doğusuna kadar ulaşmış ve713 senesinde Çin İmparatoru'na bir
eıçi göndermişti''^. Bu şekilde başlayan ilişkiler tacirler ve sufî vaizlerle
gittikçe gelişme kaydetmişti.

Çin'in daha ziyade Türkistan dolaylarından gelen sufîlerin tesiri
altında kaldığını görüyoruz. Türkistan'da, Çin üzerinde etkili olmak
üzere tesis edilmiş kalenderhâneler, zaviyeler, dergâhlar bulunmaktadır.

Burada ikamet eden dervişler, kalenderler, sırtlarında bir hayvan postu,
ellerinde asâ olduğu halde köydeu köye dolaşarak tebliğ faaliyetlerinde
bulunurlardı''^.

2. Endonezya

Gerçekte İslâm'ın Endonezya'ya ilk girişi onbeşinci yüzyılda olmuş

tur. O sıralar Kuzey Sumatra'da müslümanlar bir sultanlık kurmuş bu
lunuyordu. İlk defa İslam'ı kabul eden bölge, Kuzey Sumatra'daki Ac-
he'dir. Bu bölgenin yöneticisi olan raca Raden Pateh önce Budist iken,
sonradan müslüman olmuştur^^. İran'dan ve Hindistan'ın Gücerat eya
letinden gelen sufî vâizler ve tacirler, onbeşinci asra kadar buralarm is-
lâmlaşmasmı tamamlamışlardır. İslâmlaşma süreci, Hindistan'da olduğu

gibi, burada da, önce yönetici kademesinden başlamıştır^. Nitekim,
Endenezyalılann kanaatine göre, islâmın yayılışı, onbeşinci yüzyılda ül
kelerinde yaşayan dokuz veli veya zâhid tarafmdan olmuştur^O. 1880'li
yıllarda Nakşbendîliğin de etkili olduğunu, Sumatra, Cava ve Bor-
neo'da faab'yetler icrâ ettiğini görüyoruz®'.

76 ArDoid, Preachiug, 298.

77 Ayn! , Mehmet Ali, Hacı Bu)Tam VeiS, İstanbul 1348, s. 62; ayr. bkz.: P. Habry de
Thicrsont, ÇinMe ve Türkistan Çin'inde Muhammedilik, c. II,. s. 332.

78 Ali, Seyyed Amjad, Tbe Müslim WorId Today, Islamabad 1985, s. 78.
79 Smith, Margaret, Readings from thc Mystİcs of İslam, Londra 1950, ss. 130-1.
80 Cambridge History of islam, Cambrldge 1970, C.I., s. 287.
81 Haurani, Albert, "Sbaikh Khalid and tbe Natjshbandi Ordcr" (Islanûc Philosophy and

tbe Classical Tradition: Haz.: S. M. Stem. A. Haurani, V. Brown İçinde ss. 89-103. sabifelet ara

sında yayınlanmıştır),Oxford 1972,s. 101-2; ayr. bkz. Hurgronje, C.Snouck, Mekkain tbe Lat-
ter Part of tbe 19 tbe Centory (İngilizce çeviri. Leyden 1931) ss. 176vd., 215 vd., 244 vd.
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Prof. Schimmel, muta^avvıflarm Eudonezya adalarında uygarlaş-

tırıcı ve islâmlaştıncı bir rol üstlendiğini ifade ile söyle der: "Mutasav
vıfların değişken coğrafî ^•e etnİk şartlara kolayca uyum sağlayabilme

leri, kendilerini islâm öğretilerini yaymada birinci plana çıkarmıştır"82.

3. Bangladeş

İslâm dininin burada yaynimasına ön ayak olan sufîler şunlardır:

Hint'li Seyyid Şâh, Bâyezid Bistamî ve Emanet Şâh. 1757'li yıllarda

hindû azınlığı kayırıcı bir siyaset güden ingiliz sömürge yönetiminin®^^
bu haksız davranışı karşısında Hacı Şeriatullah (1781-1840) ve Titu
Mir (ö. 1831) adlı iki sufî lideri görmekteyiz. Bu iki mutasavvıfın önder
liğinde başlayan direniş hareketi, kısa zamanda Peşaver'den, Kalküta'ya
kadar tüm Hindistan'ı etkisi altına aldı. Bu sıcak savaşın sonunda Titu
Mir (ö. 1831) şehit düştü®'^. Hindû kast sınıfının en aşağı katmanında

bulunan Dravitlerin, Bengal'de islâm'a ilk kucak açan kesim oluşu®^,

islâm'ın yoksullara olan ta\Tmm yorumlanmasına açıklık getirmesi açı

sından gerçekten anlamlı ve ilginçtir.

Şehabeddiu Suhreverdî'nin talebelerinden Şeyh Celâleddin Tebrizi,
(ö. 1244) islâm'ı ya)Tn.ak üzere, Bengal'de seyahatler yapar. Bu zâtın

bir nazarla hindû sütçünün hidayetine sebep olacak derecede mâneıd

güç taşıdığı rivâyet olunur®^.

4. Maldiv Adaları

Hindistan'ın Güneyinde stratejik bir yerde bulunan bu adalar,
onikinci yüzyıla kadar Budist iken, bu yüzyılın başlarında Ebu'l-Bere-
kât Yusuf adında bir sufînin çabaları sonucu islâmlaşmıştır. Bu sufî
aslen Cezâyir'lidir. islâm'ı yaymayı kendine görev bilip, tamamen ya
bancı bir muhit olan Maldiv adalarına gelerek Islamı yayması, dikkat
çekici bir husus olarak görülmektedir®"^.

82 Schinunel, TasavvufunBoyutlan, s. 211; ayr. bk2.: Dermenghem, Emiie, Le Cultedes
SaintH dans islam Maghrebin, Paris 1954, s. 260.

83 Hunter, Wiiliam, The Indian Musalmans, Lahore. 1968, s. 144 vd. İbrahim E. Bilgm'in
"Devrimci Sufi Hareketleri ve İmam-ı Rabbani" adb araştırmasında bu konu "Mücâhidûn
Hareketi" (ss. 122-132) bdşlığı altında deta>4ı olarak ortaya konmuştur.

84 Ali. Seyyed Aınjad, age, s. 117.
85 Bilgiu, De\Tİmci Sufi Hareketleri, s. 160.
0

86 Amold, Preaching, S.283: ayr. bkz.: Blochmann, H., Contributions to the Ceography
and History of Bengal, s. 260.

87 Ali, Seyyed Amjad, The Müslim Wcrld, s. 133.



174 ETHEM CEBF.CİOftLU

Burada Sultanın müslüman oluşu, adaların da islamlaşmasına

neden olmuştur®®.

5. Malezya

Müslüman bir yönetici olan Muhammed İskender Şâh'ın, I402'de
Malakka Sultaulığı'uı kurmasıyla bu yöre islâmlaşmaya başladı. XV.
ve daha sonraki yüzyıllarda, İslâm bu adaya iyice yerleşti. Burada başta
İbrahim Fansurî olmak üzere çeşitli safilerin İslâm'ı yayma çabalan
içinde bulunduğunu görüyoruz®^.

Sunûsîleıin de ihtida olaylarında rolü olmuştur. Malaya adalarının

en uzaklarında bile bir Sünûsi za\-iyesi bulmak ınüm.kündür. Bazı mü-
ridler adlanna Sunûsi'yi de eklerler^.

13. yüzyılda Malezya'ya gelen Şeyh İsmail, Sumatra'yı hedef al
mıştı. Sumatra'ya giderken yanhşbkla Aru'ya demir atımşlar ve orada
karaya çıkarak tebliğe başlamışlardı. Oradan Sumatra'ya yönelerek
yollan üzerinde İslam'ı anlatmaya ve yayırraya devam eden Şeyh İs
mail, Parlâk adh bir yerleşim yerine uğrak verip oranın yöneticisi Mara
Silu'yu Müslümanlaştrnp ona Abdübnelik Salih adını vermiştir.''

Şeyh ismail, Sumatra adasında bir hey'et ile İslam'ı anlatma çaba-
laıi olumlu sonuç vermişti. Hollandahlanu Hristiyanhğı yayma çabş-

malan, yine Müslümanlar tarafından kjnldı'2.

Queda sicilleri, İslam'ın Malaya'ya girişinin, 1501 yılında ülkeye
gelen Şeyh Abdullah'la Vukû bulduğunu gösterir. Bu Şeyh ülke racasıyla

güçlü bir diyolog kurarak, onun müslüman olmasını sağlar. Daha sonra
aynı şerefi, racanın dört veziri elde eder. Yönetici racanın Pra Ung
Mehaven Gasa adı, Sultan Müzlcf Şah diye değiştirilir. Bu tebliğ, so
nunda halkın da İslam'a girmesiyle hedefine ulaşır. Toplu yerleşim bi-
birimlerine roescidler inşa edilir. Şeyh Abdullah, her vakitte mescidde
en az kırk dört kişinin bulunmasını tavsiye eder; mescid mescid dola
şarak halkı Islamî bilgi açısından güçlendirir. O şuada Açe'yi yöneten
Şeyh Nuıeddin bn ihtidâ olaylaruıı duyunca, çok sayıda kitap gön
dererek, tebliğ hareketine yardımcı olur'3.

88 Arnold, T., Preachİng, s. 273.

89 Aynı eser, s. 92; ayr. bkz.: Vinstedt, R.O., HIstory of Malaya, Singapur 1962; Vah*
Mahajani, The Role of Indian Minoritiea in Burma and Malaya,Bombay 1960.

90 Ali, age, s. 109.

91 Arnold, age, as. 271-2. '

92 Aynı yer.

93 Aym eser, aa. 378-9.
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6. Brunei

1425Me Budist yönetici Sultan Awang Âlak Betatar'ın Müslüman
Malakka Sultanı Muhammed Şâh'ı ziyâretiyle, bu bölge islâmlaştı94.

7. Komor Adaları

Bu adaların 1880'Ii yıllarda, İstanbul'da bulunan Gümüşhanevî

Dergâhı'ndan gelen derviş kafileleri vasıtasıyla tam anlamıyla îslamlaş-

lığı kaydedilmektedir^^.

8. Dekkan

AmoJd'a göre burada cehren islamlaşmaya kesin olarak rastlanmaz.
1304 de buraya gelen Pîr Mahabir Hamdayat ile aynı yüzyılın sonunda,
Seyyid Muhammed Gisûdıiaz'm çabalarıyla İslam'ı kabul etmiş bir
bölgedir, özellikle ikincisi Puna civarındaki ahaliyi yirmi yıl uğraşa-

rak tslamla şereflendirmiş, aynı haşarıyı Belgaum'da da göstermişti.

Yine Abdülkâdir Geylûnî'nin torunlarından birinin Dahanu'daki faali
yetleri o bölgenin hidâyetine vesile olmuştu. Daha sonraki dönemlerde,
Şâh Sâdık Hüseynî, Hoca Hunmîı Hüseynî Seyyid Muhammed b. Sey
yid AH ve Seyyid Ömer'in gayretleri zikre değer olarak görülür^®.

9. Keşmir

Keşmir'de islâmlaşma olaylarında sufüeriiı geniş çapta etkisi ol
muştur. Buraya ilk olarak el atan kişi, Kübrevî tasavvuf okulunamensup
Seyyid Ali Hemedân' (ö. 1385)'dir. Yönetimle yakın ilişkiye giren bu
sufî lider, zamanla Keşmir vadisi boyunca İslâm'ı tebliğ etmiş ve yay-,
mıştır. Kendisinin ölümünden sonra gelen Mir Muhammed Hemedanİ

de, aynı faaliyetleri icrâ etmiştir^'^. Keşmir'de Nâkşbendîlerin de çaba
gösterdiğini biliyoruz. Hoca Muhammed Bahâeddin Nakşbend (ö. 1387)
halifelerinden Seyyid Hilâl'i buraya göndererek İslam'ı yayma faaliyet
lerinde bulunmuştur. O ölünce yerine Seyyid Emin'in aynı görevi üst
lendiğini görüyoruz. Kadirîlerden Seyyid NimetuUah Şâh ve Rîşiyye

tasavvuf okulundan Şeyh Nurettin lıu ülkede misyonerlik faaliyetlerin
de bulunmuşlardır^^.

94 Anıjad, age, ss. 373-375.

95 Gündüz, îrfao, Gümüşhaoevi Aİımed Ziyaüddin, Hayatı, Ewrleri, Tarikat Anlayifi
ve Hfilidiyye Tarikatı, İstanbul 1984.sa. 304-5.
^ . 96 .\rnold, Preachiug, s, 275.

97 Rafiqİ, Sufiam in Kaalımir, sa. 34-40.
98 Aynı eser, ss. 125-138.
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Yine Seyyid Şah Feridüddin'in kerametleri sonucu Gitşvar yöresi,
başta mecûsi racası olmak üzere .müsliimau olmuştur. Bunlar aslen
Raçput idiler^^.

10. Pancar

Bu bölge, Ganj-i Şükker Baba Ferîdeddin ve Babâu'l-Hakk'ın

va'zları ile islamlaşmıştır. Şeyh Baha XIII, yüzyılda yaşamıştır. Ondan
bir yüzyıl sonra gelen Baba Feridüddin'in etkisiyle bölgede Islamh ka
bul etmiş onaltı aşiretin adları, kaynaklarda verilmiştiriOO.

Seyyid Celaleddin'in (ö. 1290) torunu Ahmed Kebir de Peucab'm
manevî mimarlarındandır^Ol. Hacı Muhammed'in bu bölgede 200.000
hindunun hidayetine neden oluşu meşhurdur*"2.

11. Gücerat

Burada, onbeşinci yüzyıbn ikinci yarısında Pîrâna'h İmam Şah

adb (ö. 1512} bir velî, gösterdiği kerametle çok sayıda kişinin hidayetine
vesile olur. Yaptığı dua üzerine iki yıllık kuraklığın sona erip yağmur

yağması, Hindû hacılara tayy-ı mekan ettirmesi çevrede dikkat ve saygı

hâlesinin oluşmasına neden olur. Bu da, islamlaşmayla sonuçlanır.

Bölgedeki ihtidaların Gücerat sultanı Mahmud Bigara zamamnda baş

ladığı söylenir*Oî. (1459-1511)

SONl Ç

Makalemizde kısaca, tslâmhn Hindistan'da yayılışım ve bu olayda
sufîlerin rolünü ele almış bulunuyoruz. Konu ile ilgili olarak vardığımız

sonuçları şu şekilde sıralamak mümkündür:

1. Hindistan'da İslam'ın yayılmasındabirinci derecede rol oynayan
tasavvuf okulları, Sühıeverdiyye, Kübreviyyc, Kâdiriyye, Nakşbendiyye
ye, Çiştiyye ve Kalendcriyye'dir.

99 Arnold, Prcahing, b. 296; ayı. bkz.: Drew, F., The Jummoo and Kashımr

Terriotories, Loodon 1875, bb: 58, 155.

100 Amold, age, s. 284. ayr. bkz.: Esgar Ali, Cevfthir<i FeıMl, Lahore 1884, ». 395.
101 Ajıu yer.

102 Ayrını eser, 8. 286; ayr. bks. Garcin de Ta«ay, La Langne et la Literatüre Hindou»
tames de 1850 k 1869, Paris 1874, b. 943.

103 Avm eaer s. 280.
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2. Tarikatlar, islam misyonerliği yaparken, hangâhlan bir merkez
Ü£sü olarak kullanmışlarve buralarda içtimâi, iktisadi, manevi olarak
bölge halkı ile, yerine göre din farkı gözetmeksizin bütünleşmeye zemin
haziilamışlardır.

3. Dışarıdan Hindistan'a gelen sufîler, hicret ettikleri yörelerde,
diğer din sâlikleriyle daim.a yakın temas bulunmuşlar ve bu yolda en
önemli etkili araç olarak, yerli halkın dilini öğrenerek onlara kendi dil-
leri ile hitap etmeyi kullanmışlardır.

4. Tasavvuf okullarının yaptığı tebliğ çalışmaları rastgelelikten
uzak, belli plana göre ve belli hedeflere, belli metodlarla olmuştur.

5. Tasavvuf üstadlan, Hindistan'da müslümau yöneticilerle yan-
yana olarak, siyasi alanda da varlık izhar etmişler, İslâm lehine düzelt
melere imkan sağlamak üzere, yöneticilere doğru yolu işâret etmişler

dir.

6. Sufîler Hind topraklarına, müslümanlarm Hindistan'ı fethet
mesinden önce nüfûz etmişlerd'r. Bu durumlarıyla sufîler, arkadan ge
lecek İslâm ordularına adeta bir zemin hazırlamışlardır.

7. Bazı bölgelere, İslâm'ın nüfuz edebilmesi, o yöreleri yöneten
siyasî liderlerin müslüm.anlığı kabul etmesiyle gerçekleşmiştir.

8. Hindistan'daki tasavvuf okulları arasında, dünyevi mânâda
herhangi bir şekildeçekişme ve mücadele vuku bulmamıştır.

9. Hind topraklan altı yedi asır müslüman egemenliğinde kalmasma
rağmen, yerli halkı dinî, siyasî, içtimâi ve kültürel açıdan assimile et
memişlerdir. Bunu, günümüz Hindistan'ındakiMüslüman-Hindû nüfus
oranından anlıyoruz kİ bu oran 1 /4'tür. Bu da, müslümanlarm "Dinde
zorlama yoktur" (Bakara/256) toleransına sadık kalmalarından kay
naklanan bir husus olarak değerlendirilmelidir.

İslâm'ın yayılmasında mutasavvıfların birinci planda rol oyna
masının veya bu rolü üstlenmesinin nasıl izâlı edilebileceğini Louis
Massignon'un şu cümlelerinde bulabileceğimizi zannediyoruz: "... İs

lâm Dininin âlemşümûl olması, işte bu mutasavvıflar sayesindedir.
Zira bütün insanlar için tabiî ve aklî bir tevhîd olan hanifliğin mânev!
ve ahlâki etkisini, ilk olarak mutasavvıflar anlamışlardır"^04.

104 Massignon, Louis, Essai sur lee Origineada Lexique Technİgue de la MysUgae Mnsol-
maue. ». 5.
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Massignon'un da ifâde ettiği gibi, sufîler bütün insanları kucaklaya*
rak, tslâmUn tevhidi cihanşümul esprisini yakalamaya muvaffak olmuş»

lardır. Bugün için, yedi yüz sene önce vefat etmiş bir Mevlânâya, bir
Yunus Emre^^ ve onların ulaştığı yüksek ahlâki, toleranslı, bütüncü
kuşatıcı seviyede tslâm anlayışına dünyamızın ne kadar ihtiyacı var!
Unesco'nun geçen yılı, Yunus F^mre Yılı ilan etmesinin bizce bir anla
mı da budur.

Hindistanlın İslâmlaşması konusundaki makalemizi Abdurrahmavı

Bedev'i'nin şu ifâdeleri ile noktalamak istiyoruz: *^'HindistanMa Islâııl.,

harplerle değil, bilâkis sufîlerin ve büyük tarikatların çabalarıyla

yayılmıştır"^®^.

105 Bedevi, Abdarrthtnan, Tarihu't-Tasavvufi'l-UlâmI, Kuveyt 1978, ikind baskı, e.
25.
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AZ-ZACCACm SÜLEYMAIVİYE KÜTÜPHANESİNDEKİYAZMA
KİTÂB AL-^ARÜ2'U

Yrd. Doç. Dr. Recep DİKİCİ

Arap edebiyatında şiirin belli başb unsurlarından arûz, zamanla
kâfiye ile birlikte nazın sisteminin esâsı olmuş ve arapça ilimlerin bir
şûbesi haline gelmiştir. Aruzun arap edebiyatında önemli bir yeri var
dır. Zira Arapların manzum sözlerindeki ahenk ölçülerini öğreten bu
ilim sâyesinde, şiirlerin doğru ve kusursuz olanları tesbit edilebilmektedir.
Bu sahaya dâir kaleme alınmış kadim eserlerden biri de Kitâb al-'arûz'-
dur. Bu eserin müellifi, az-Zaccâc diye tanınan Abü Is^âk İbrâblm

b. Muhammed b. Sarî b. SahPdir'.

Kaynaklarda h. 241 (m. 835) yıbnda Bağdâd^da doğduğu zikredilen
Abü İshâk az-Zaccâchn babası, Muhammed b. Sarî'dir. Ailesi ve ilk
tahsil yılları hakkında fazla bir bilgiye sahip olmadığımız az-Zaccâc,
zamanla karşımıza bir cam-yapım işçici olarak çıkar. Bü sıralarda nahve
ilgi duyan az-Zaccâc, ders vermesi için, devrinin meşhûr âlimlerinden
al-Mubarrid (ölm. 285/898)*e baş vurur Ancak bu âlim, ücretsiz ders'
vermemektedir. Bu durumda çaresiz kalan az-Zaccâc, ölünceye kadar
kendisine hcrgüu bir dirhem vereceğini vaad ederek, al-Mubarrid'den
ders almayı başarır. Ayrıca, ŞaMab (ölm. 291 /904)'den de okuyarak
dilciler arasına giren az-Zaccâe, ilk hocasının delaletiyle Banî Mârika'-
nın çocuklarına nahiv öğretir ve her ay 30 dirhem kazanır. Bir müddet
sonra al-MuHazıd'm verziri *UbaydaIlâh b. Sulaymân'ın isteğiyle, ge
lecekte vezir olarak babasının yerine geçecek olan oğlu al-Kâsim'e de
edebiyat dersleıi verir. Böylece samimi olduğu bu iki vezirin dönem.inde,
çok büyük servete -kavuşur.

Nahiv, lügat ve arûz ilminde geniş bilgisi ile tamnan az-Zaccâc, Şa'

lab ve benzeri âlimlerle ilmi münâzaralarda da bulunur. Nihayet ara
larında Abü *Alîal-Fârisî (ölm. 377 /987) ve Ahmed b. Muhammed (ölm.

1. Bazı kaynaklarda, az-Zaccâc'm şeceresi Abû İshfik İbrahim b. Sari b. Sahi şeklinde

kaydedilmiştir (Meselâ bk. İbn al-Anb&ri, Nushat al-alibbâ* 0 tabakât al-udabâ', Kâhire, tarih
siz, s. 244).
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372/982)inde bulunduğu bir çok talebe yetiştiren az -Zaccâc, h. 311 (m.
923) yılında BağdâdMa vefat eder.

al-Hatlb al-Bağdâdî'nin, maneviyat, fazilet ve güzel liir itikad
sahibi olduğunu kaydettiği (bk. Târih Bağdâd, VI,.89-90) az-Zaccâc'ın

eserleri mevzûlarına göre şöyle sıralayabiliriz^:

I) İslâmi ilimle ilgili eseri: 1. Kitab nıa'âuİ'l-Kur'ân.

II) Dil ile ilgili eserleri: A. Nahivle ilgili eserleri: 2. Kitâb şarh

abyât Slbavayh. 3. al-Muhtaşar fi'n-nal.ıv. 4. Kitâb al-amâlî. B. Sarf
la ilgili eserleri: Kitâb mâ yanşarifu \'e mâ lâ yauşarifvı. 6. Kitâb
fa^altu >'a af^altu. C. Lügat ile ilgili eserleri: 7. Kitâb al-iştikik. 8 Kitâb
al-fark. 9. Kitâb an-navâdir. 10. Kitâb halk al-insân. 11. Kitâb h^lk
al-faras. 12. Kitâb al-makşür vaM-mamdûd.

III) Edebiyat ile ilgili eserleri: 13. Kitâb al-kavâfî. 14. Kitâb al-
^arûz.

IV) Diğer ilimlerle ilgili eserleri: 15. Kitâb al-anvâ*. 16. Kitâb
mâ fussira min câmi^ al-mantık.

Onun bu eserleri arasında, makalemize mevzu seçtiğimiz Kitâb
al—^arûz'u ve eserin konusu ile arûz ilmi hakkında bazı bilgiler sunmak
da faydalı olacaktır.

Arûz, an'aneye göre, çadırın ortasına dikilen ve ona destek vazifesini
gören kazığa denir. Arûz ilminde bu kelime birinci mısrânın son tef'ile-
sini göstermek için kullanılır; nasıl kazık dâimû çadırın ortasında ise,
bu tef'ile de dâima beyitin ortasmda bulunur Bu mânada arûz, müştak

olduğu *'ariza'^ kelimesi gibi, müennestir. Mecâzen bu kebme, doğrudan

2 az-Zâccâc'ın hayaU ve eserleri hakkında genİş bilgi için bk. tbıı an-!Vadlın, al-Fihrist
(nâşir Gustav Flügel), Beyrut, 1872, s. 60-61; al-Hat[b ai-Bağdâdl.T&r^h Bağdad, Dâr al-fikr.

Beyrut, trz., VI, 89-93; al-RıftI, Inbâh ar-ruvit 'alâ an-nubât, Beyrut. 1986. I. 194-200; tbn

al-Agb, ai-Lubâb fi tah^Ib al-ansâb, Beyrut, 1980, 1.. 340-341; Nuzhat al-alibbâ*. ü. 244-246:
tbn B^hİkân, Vafayât al-a*yâa va anbâ' abnâ' az-zamân, Beyrut, 1978, I, 49-50; Yâkût al-
tlamavl, Mu'cam al-udabâ\ Dâr ihyâ^at-turâ; al-*arabl, Beyrut, trz., I, 130-151; tbn Tağd*

bardj, an-Nucûm az--zâhira, Mısır, trz., 111, 208: a;-2ahubl, .Siyur aıı-nubalâ'. Beyrut, 1981,
XIV, 360; Ahmed b. Muştail Taşköprizâde, Miftâh a»-sa'âda va misbâh as-siyâda fj mavzû'ât

al-uiûm, Beyrut, 1985. I, 154-156; tbn al-'tmâd, Şa^arât a^-gahab. Beyrut, trz.. 11, 259-260;
Hayraddiıı az -ZiriklI, al-A'lâm, Beyrut. 1969. I, 33; 'Omar Rizâ Kahbâia, Mu'cam al-mu'allb

fin, Beyrut, trz., 1, 33; Cari Brockelmaıın. Cescbİcbte der arabischen litleratur. Supplement-

band, Leiden, 1937-1942, I, 170; Kâtip Çelebi. Kaşf az-zuııân.*uıı asûmi aJ-kutııb vu'i-funüıı.

Millî Eğilim Basımevi, tstanbul, 1971-1972. 164, 448. 575, 723, 1391, 1399, 1428, 1438. 1446,
1447, 1451, 1455, 1459, 1461, 1630, 1730, 1980; tsmâ'n Paça al-Bagdâd]. tz.^h al-mnknûn. Milli
Eğitim Basunevi, tstanbul, 1972.
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doğruya şiirde heceleri ölçmek ve metrik mâuasmda kullanılır ve bu
mânada, iiro. kelimesine kıyâsen, müzekker ve şinâ'a kelimesine kıyâsen

de, müennes kabul edilir

Arûz kelimesinin iştikakı vazıh değildir; hatta Arap gramercileri
bile bu hususta kâfi derecede izâhat vermiyorlar; bazılarına göre, mısrâ
bir takım kaidelerle karşı karşıya konulduğu için, bu ilme arûz denil
miştir; diğerlerine göre, al-Halîl, bu ilm.i Mekke'de tesis ettiği ve Mek
ke'nin bir ismi de al-^Arûz olduğu için, bu isim verilm.iştir: nihâyet
diğer bazılarına göre de, aslında beyitin en mühim kısmını teşkil eden
birinci mısrânın son tcf'ilesi için kullanılan bu ıstüah sonradan bütün
lieyite ve nihâyet nazım ilmine de teşmil edilmiştir

Arap şiirinin vezni ise, beyit içinde uzun ve kısa değerli hecelerin,
muayyen esaslara göre sıralanarak ahenlkli guruplar teşkil etmesine
dayanır. Bir beyitte bir çok uzun ve kısa hecenin birbirinin yerini ala
bilmesi şâire geniş bir serbestlik ve kolaylık sağlar. Eski şâirler gelişmiş

ve işlenmiş bir takım vezinleri öğrenip kullanmağa devam ettiler. Câhi-
liye devTİ şâirlerinde aruzun klasik bahirlerinin hepsi görülro.ez. En çok
kullanılmış bahirler sırası ile tavU, vâfir, kâmil, basit, mutakârib ve
munsarih'tir. Bazı bahirlerin mûsiki ile yakından alâkası bulunduğu ve
daha sonraları da devam eden bir kanaate göre, tavîl ile basit, madîd,
vâfir, kâmil ve racaz'ın tam şekillerinin bilhassa kasid'e tahsis edddiği

anlaşılmaktadır. Bu arada eski şâirlerin, mevcut vezinlerle izâh edilem.e-
yen şiirlerinin bulunmasından, bugün bilim.neyen bazı bahirleri de kul
landıkları neticesine varılmaktadır.

Araplarınumumiyetle kabul ettikleri vecihle, 10 tef'ileniu muhtelif
tarzda telifinden, 16 bahir vücuda gelmiştir ki, bu vezinlerin normal şe
killeri aşağıdaki, anlaması ve hıfzı kolay kalıplarla gösterilir:

Tavîl: fa^ûlun mafâ'Dun fa'ülun mafâTlun.

Madîd: fâ^ilâtun fâHlun fâ^ilâtun.

Basîf: mustaf^ilun fâ^ilun mustaf^ilun fâ^ilun.

Kâmil: mutafâ'ilun ınutafâTlun rautafâ^ilun.

Vâfir: ro.ufâ*alatun mufâ^alatun fa^fıluu.

Hazac: mafâ^ilun mafâ'îlun.

Racaz: m.ustaf'iluu mustaf^iluu mugtaf^ilun.

Ramal: fâ'ilâtun fâ^ilâtun fâ'üun.

SarT: mustaf^ilun mustaf'ilun fâ'iluu.

Munsarih: mustaf^ilun fâ*ilâtu müstakilim.
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IJaflf: fr/illtun mustarilun fâ^ilâtun.

Mıızâri': mafâ'ilun fâ'ilâtun.

Muktazab: fâ^ilâtu mufta'üun.

Muctaşg: muBtarUun fâ'ilâtun.

Mutadârik: fâ*Uun fâ^ilun fâ'ilun fû^ilun.

Mutakârih: fa^ûlun fa'ûlun fa^ûluu fa^ûlun.

Bu arada Prof. Dr. Nihad M. Çetin de, aruza dâir ilk çalışmalar

hakkında şöyle bir açıklamada bulunur: Arûzun kitabi bir esâsa bağlan*

ması ihtiyacı hicrî II. asırda ^hissedilmiştir. Öteden beri sanıldığı gibi
buna İlk teşebbüs edenin al-Halil (ölm. 175/791) olduğu kanaati ihti
yatla karşılanmalıdır. Meselâ onunla aynı nesilden bulunan ve hatta
birkaç yU önce ölen al-Mufazzal az-^abbl (ölm. 168 /785)'uin de aruza
dâir bir eserinden bahsedilir. Her iki âlim m.uasır olmakla, al-Mufazzal'

in böyle bir çalışmaya, al-IJalil 'in eserine özenerek teşebbüs etmiş olması

81 da mümkün bulunmakla berâber, çok daha önce mevcûdiyeti bilinen
bazı tabirler de göz önünde tutulursa, bu iki müellifin eserlerine tekad-
düm eden, hiç değilse tasvirî bazı denemelerin yapılmış olması çok muh
temeldir. Herhalde bütün çalışm.alarmda, eline aldığı her mevzûu bir
takım, esaslara ircâ ederek tasnif \e tertip eden bu müstesna âlim, al-
Halll, daha önceki teşebbüslerin hepsini silerek yaşayacak olan siste
mini kurmuştur. Kâfiye hususunda da vaziyet aynıdır. Yani bu mesele
yi de sistemli bir izah şekline bağlayan yine aynı şahsiyet olmuştur.

al-İJalirin sistemine al-A^faş'in bazı ilâveler yaptığı söylenir ki,
bunlardan birİ mutadârik bahridir. Ancak, bizzat al-Halîl'in bu bahrin

iki değişik vezninde iki ayrı kasidesi vardı. Buna göre bahis mevzûu
bahir al-Halil için meçhul değildi. Bu bahri tesis ettiği sisteme almayışı

herhalde onu çok yeni bulması ve klâsik bahirler arasına koymak iste
meyişinden ileri gelmiş olacaktır.

m. /IX. asrın başlarından itibaren bu mevzûde müteaddit eserler
yazılmıştır. Nitekim bunlardan, Abû 'Alî Muhanımed b. al-Musta-
nır al-Kuçrul) (ölm. 206/821-822)'ın arûz ve kâfiyeye dâir eseri, A-
bu'l-Hasan Sa'Id b. al-Mas'ada al-A^faş'in neşredilmemiş Kitâb al-'
'arûz'u, Abü 'Oşmân al-MSzinl (ölm. 249/863), Abu'l-'Abbis al-Mu-
barrid (ölm. 285 /89B), Abü Muiıammed 'Abdallâh b. Mahmûd al-Kay-
ravânî (ölm. 308/920)'nin aruza dâir eserleri, İbn as-Sarrâc (ölm. 316/
929)'m K. al-'arüz'u, Îsmâ'iî b. Hammâd al-Cavharl (ölm. 396/1006)'-
nin K.al-'arûz al-varaka \o K.al-kavâfTsi (.\tıf Efendi, nr. 1991),İbn al—
Ilâcib'iu Lâmiya'sı, îbn Katjan'ın K. al-*arûz'u, al-Hatîb aİ-TabrîzI'-
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nin Şarl.ı alluma al-kâfî fiİ-'arûz va'I-kavâfl'si, Abû Muhammed 'Ab-
dallâh b. Muhamnıcd al-yazracî al-Audulûsİ'nİn Kasidat al-hazraci-
ya'sı ile, al-Kayşarı ve İiyâs b. İbrilhîm ar-Uûml'nin bu esere yaptık

ları şerhler zikredilebilir.

. Ayrıca adab kitaplarmda buzan arCız ve kâfiyeye dâh- bablar da
ayrılmıştır. İbn 'Abd Rabbihî (ölm. 328/940)'mn al-*Ikd al-farîd'i-niu
K. al—camharat ag-şâniye fî a'ârîz aş-şi'r va *ilal al—kavr.fı adlı bölümü
müstakil bir kitap teşkil edecek hacimdediı,. as-SakkâkI (ölm. 626/
1228)'nin Miltfıh al-*ulûm adlı eserinde de aruz enine boyuna ele alınır^.

Bu lüzumlu girişten sonra, az-Zaccâc'm tanıtmak islediğimiz Kitâb
al-'arûz'una dönebiliriz. az-Zacci".c, bu eserinin mukaddimesinde, b'r
manzûmeuiu Arap şiirinin vezinlerinden birine uyması halinde şiir sayı

labileceğini kaydeder. Mevzûn Aıap şiirlerinin ise, lügat âlimlerinin koy
duğu kaideler dahilinde bulunduğunu belirten az-Zaccâc, nesirdeki öl
çülülüğe de seci denildiğini zikreder"*.

Şiirde câiz olup, kelâmda câiz olırayan hususları açıklayan az-Zac
câc, sözlerini Sîbavayh (ölm. 180/796)'den şöyle nakilde bulunarak teyid
eder: *'Sarf olunmayanın sarf olunmasıyla, hazf olunmayanın hazf olun
ması hususunua, kelâmda câiz olmayan şey şiirde câizdir." Bunun yanı-

sıra az-Zaccâc, Abu'l-Haaan al-Aljfaş (ölm. 215/830) \e bazı nahiv
alimlerinin, şiirde sarf olunanın sarfının terkedileh'leceği görüşünü be
nimsemeyerek, sarf olunmayanın sarf olunması halinde şüphesiz aslına

reddolunacağını bildiıir.

Ayrıca hazf hususuna da değinen az-Zaccâc, örneğin (»lıkl

kelimesinden eUf hazfedilip, şeklinin geriye kalacağım söyler.
Şiirde bir cinsten iki harfin istimâ etmesi gibi, memdıidun bazı hallerde
kısaltılabileceğini de zikreden az-Zaccâc, nûn'un yâ^yatebdil edilmesiyle,
Cı.v.lii fiilinin şeklini aldığını ve Idenilip, çok lıarfli

olan 1cümlesinin kasdedildiğini belirtir.

Diğer taraftan az Zaccâc, şöyle bir açıklamada -bulunur: "Şâir,

şiirindeki (J-üJl lj»L. ûlT jl iU) ifâdesiyle, û^'y* kasdeder.
Burada terlüm olmaksızın, nûn. Un harflerine benzetilmesinden dolayı

hazfedilmiştir. Aynı şekilde sözünden yâ hazfedildiği gibi, dit ^
sözünden de nûn hazfedilmiştir. Bunun tanışıra Zjjj» ifâdesinde ol-

3 Arûz hakkında geniş lıilgi için bk. Miftâh aı^sa'âda, 1, 198-1200; Nibad M. Çetin, Eıtki

Arap Şiiri, Edebiyat Fakültesi Matbaası, Istanubul, 1973,s. 39-64; Heyet, İslâm Ansiklopedisi,
Milit Eğitim Basımevi, İstanbul, 1970-1986, I, 625 v.d.

4 Kitâb al-'arûz, Süleymaniye Kütüphanesi, Cânıliah Efendi Bölümü, nr. 1834/4, vrk,
215a.
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Uuğu gibi, bütüu vâv ve yâ'lar, şekiinde ziyâde olabilirler. Şâirin

zaruret halinde jm 'den vâv'ı, ^ 'den yâ'yı hazfetttiği gibi, bunları haz
fetmesi caizdir. Nitekim şâir, iTl^ »il jb deyip, ^ ii
sözünü kasdetmiştir^. Aynı zamanda şiirde merodûd kısaltılabileceği

gibi, maksûr da uzatılabilir^."

Bu arada şiirde zihâP ve takti'® yapılmasının uygun olduğunu zik
reden az-Zaccâc, J^U-'den yâ'nın, ^«»i'den nûn'un hazfedilcbile-
ceğini ve takti"in ise, lafzın gerektirdiği şeküde yapılmasını beyân eder.
Nihayet az-Zaccâc, galm.^ ve makbüz'O tabirlerinden de bahseder ve
arûzda, örneğin kelim.csinin ^1 şeklinde yazılıp,

harflerinin medlcrinin teşhis edilebileceğini kaydederi'.

Eserin muhtevâsını gösteren başlıklar şöyle sıralanm.aktadır:

Bâb mâ yacûzu fi'ş-şi'r va mâ lâ yacûzu fi'l-kalâm (varak, 2151^); bâb
as-sâkin va'l-mutaharrak (vrk. 216''); bâb al-asbb va'l avtâd (vrk.
217®); hâgâ bâb at-takti' (vrk. 217®); bâb at-^avîl (\Tk. 217®); hâgâ
bâb az-zihâf fi't,-tavîl (vrk. 217®); bâb al-basîtt (vrk. 218®); bâb al-
vâfir (\Tk. 218®); va zİhâfuhu (vrk. 218®); bâb al-kâmil (vrk. 218®); bâb
al-hazac (vrk. 218®): va zihâfuhu (vrk. 218®); hâli ar—racaz (vrk. 218®);
bâb ar-ramal (\Tk. 218''); va zihâfuhu (vrk. 218''); bâb as-sarl'(vrk.
212''); va zihâfuhu (\'rk. 218''); bâb al-munsarih (vrk. 218''); va zihâfuhu
(vrk. 218''); va abyât az-zihâf (vrk. 218''); bab al-hafîf (\Tk. 218''); va
zihâfuhu (vrk. 219®); va abyât az —zihâf (vrk. 219®); bâb al-muzâri*
(\Tk. 219®); va zihâfuhu (vrk. 219®); bâb al-muktazab (\Tk. 219''); va
zihâfuhu (vrk. 219''); bâb al-muctaşş (vTk. 219''); bâb al-rautakârib
(vrk. 219''); va zihâfuhu (vrk. 219''); bâb al-musarra' (vrk. 219''-220®).
Arijza dâir bazı muahhar eserlerde, az-Zaccâc'm açıklamalarına da yer
\erildiği görülürl2.

5 Kitâb al-*aröi. %Tk. 2lSb.

6 Aynı eser, vrk. 2l6a.

7 Zihâf, arozculara gâre, uzun okunması lazım eğelen bir hecenin veza icâbı kısa okunma-
sıdır (bk. Tâbir-ül Mevlevi, Fdebiyat l.iigatı, Enderun Kitabevi, tslanbul, 1973, s. IR2).

8 Takti', mevzûn bir sözü. veznin cüzlerine göre ayırmaktır (bk. Aynı eser, s. 144).
9(§alm, feûlün cüzünün "re"sini hazfetmektir, ûiün yerine fa'lün kullanmaya da as'am

denir (bk. Aynı eser, s. 134).

10 Makbuz, mefâiliin ve feûlün cüzlerinin mefâil \ e feûl şekillerine girmiş halleridir, (bk.
Aynı eser. s. 94).

11 Kitâb al-'arûz, \Tk. 2l6jb.

12 Bu arada Abû Mubhammad 'Abdallâb b. Mubammed ai-Hazrac] al-Andulû^mn,
(Kasİdat al-l.ıazraciyafi'l-'ariiz adlı eserinin yazmasında (bk. Yusufağa Kütüphanesi, nı. 8141/3,
vrk. 12®) gördüğümüz bİr notu burada kaydetmeyi uygun görüyoruz:
nıisrasiiıdakİ ile. ınıırııd cılilıniştir.
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Nüsha'nm tavsifi: Süleymaniyo Kütüphanesi, Cârullah Efendi
bölümü, nr. 1834/4. Koyu kahverengi m.eşin bir cild içinde, 215^-220'̂
varaklan arasında 6 varak. Şemseli, salbekli ve mikleblidir. Kitabın

ebâdı 29 Xİ7 (23 Xİ3) cm. olup, 34 satirli ve yazısı nesihtir. Kağıdı ise
âbâdîdir. Eser, yer yer su tahribine uğramıştır. Mevzû başbkları ve mü
him terimler kırmızı mürekkeb ile yazılmıştır. Sayfa kenarlarında keli
meler halinde bazı ilâveler görülür.

Nüshanın istinsah kaydı ve ınüstensihi kaydedilmemiştir. Ancak,
mecmuadaki diğer eserlerin hattına benzer bir hatla yazıldığı muhte
meldir. Buna göre, Kitâb al-*arûz nüshası da, müstensih Muhhammcd
b. Mas'ûd al-KardarI tarafından h. 752 (m. 1351)'de istinsah edilmiş

olmalıdır.

Başı (vrk. 215»);

(j Jlî i

4jâH>- Uj jljt—l Ojj lJuIj t» ül

Sonu (vrk. 220»):
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İSLÂM A GÖRE SES VE MÛSİKİ SANATI* •

t Yazarı: Dr. Şahâde Ali EN-NÂTÛR

Çevirenler: Yrd. Doç. Dr. Ruhi KALENDER

Arapça Ar. Gör. Dr. Âdem AKIN

' I-" Câhiliye Döneminde Ğina ve Mûsikî.

Gina,** sanatı, fertlerin ve toplumların hayatında önemli hir rol
oynamıştır. Ginâ lezzetlerin en büyüklerinden olup, işiten ve dinleyen
lerin kalplerine neş'e ve sevinç verir. Dinleyenin organlarını titretir, nef
sini dinlendirir, sinirlerini rahatlatır, kederlerini unutturur, zihnini açar
ve huyunu yumuşatır*. Çünkü mûsikî; hayatın sanata dönüşmüş hir
yankısı ve aynı zam.anda vicdanın türlü şekillerde kendilni göstermesi-
dir2. Nefis, mûsikîyi işittiğinde, sevinç ve zevk duyar. Mûsikî onun ruh
yapısına neş'e verir ve önündeki zorlukları da kolaylaştırır^.

Güzel ses, kanın damarlarda aktığı gibi %'ücuda yayılır. Güzel sesle
kan berraklaşır; nefis gelişir; kalp dinlenir. Çünkü musikî ; vücut ve

* Bu makale. H. 1405/M. l9S4'de. Bağdat'ta çıkan "el-Mavrid" Oergisiorn XIII. cild,
IV. sayısının 3-12. sahifelerinden almmıştır. Makalenin orijİnul ismi "el-dınd ve'l-Mûnkc Haltâ
Nih6yeli'l-Asri''l-Emevi"d\ı. "Başlangıcından Emevilerin sonuna kadar Ğinâ ve Musikî" şeklin

de tercüme edilebilecek olan bu makaleyibiz, "İslâm'a Cörc Ses ve Mûsikî Sanalı "başlığıyla ver
meyi uygun bulduk.

Makalenin yazan Dr. Şahâde Ali en-Nfitûr'dur. Yazar 1939 yılında Filistin'in El-Abbasiye
kasabasında doğmuştur. 1963 yılında Şam Üniversitesi'nden tarih lisansı almış: 1972 yılmda

Lübnan üniversitesin'de HasUnm: 1982 yılında da el Yesûiye Üniversitesi'nde doktorasım yap-
ouştır. 1956 yılmdan beri Birleşmiş Milletler'e bağlı Filİstinliler'e Yardım .Ajancsı'nda eğitici

olarak çalışması yamnda, en-Nâtûr, 1980'den sonra Yermuk Üniversitesi'nde "exteme" öğretim

üyesi olarak da görev yapmaktadır. Yazarın, tarih alamnda, "Abdullah ibn es-Zübeyr ve '/-/nlı-

fadalü^s-Sevriyyefi Ahdi Beni Umeyye"ve"Tarihu^d-Devleti'l~Arabiyye Hattâ NihâyetVl-Cazvi'l
-Moğoli" adlı eserleri bulunmaktadır (Çev.).

** "Ctnâ," mûsiktli veya mûsikîsiz söylenen vezinli söze denmektedir. Şarkı ve türkü söy
leme de Cinâ ile ifade edilmektedir. (Çev.).

1 İbn Hurdâcbih, KUâbu'l-Levhi re^l-Mdâhi, s. 21 (Beyrut-196*9. II. Baskı)
2 Nesibü'Uİhtiyâr, el-FennÜ'l-Cinâi'ınde 'J~Arab., s. 7, Beyrut-19S5

3 İbn Haldun, el - Mukaddime, ». 238.
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organları yormadan Pİtle edilen bir lezzettir''. Annenin ağlayan çtıcuğuna

ninni söylediğinde çocuğun sesini kesmesi de; çobanın kavalını çaldığın

da koyunların hepsinin ota koşması da; sürücünün söylediği güzel nağ
melerle develerin hızlanması da bu mûsikînin etkisindendir^. Savaşta,

askerler de güzel mûsikî nağmeleriyle ölüme koşm.aktadır6.

Beste ve mûsikînin yapılması, icrası insan duygusunun bir ifadesi
olduğundan nefis mûsikîden gıdalanır, onunla neş'elenir, sevinir, canla
nır. Bundan dolayı nefis mûsikîye ilgi duyar"'.

Toplumda insan hayatının bir yansıması olan mûsikî , sonsuza kadar
giden hayatının gelişme dönemlerini de canlandırır. Aynı zamanda mû
sikî; maddî ve manevî olarak çeşitli yönleriyle, insan oğlunun yaşadığı

ortam ve çağı canlı bir şekilde aktarır. Genel olarak şarkı ve türkü mûsikî
den ayrı düşünülmiyeceğine göre bu, AraplarMa da böyledir. Çünkü
bunlardan her biri, organik olarak, biri birine sıkıca bağlı olduğundan,

biri birine etki etmekte Ne bir birilerini de tam.amlamaktadır®.

Arap ğinâ çeşitleri çok olduğundan, bestelerinin de çok olması gere
kir. Gelişme ve esneklik kabiliyetinin bir işareti olan bu durum arabın

ruhî ve akli tabiatına uymakta; dinliyenleri kolaylık ve rahatlıkla ken
disine doğru çekmektedir^.

Araplar, en eski çağlardan berİ ğinâyı bilmekte: en-nasb, es-senâd
ve el-hezec gibi üç türü onlar arasında yaygındır^®.

en-Nasb: Binicilerin ğinâsı olup buna el-murâî veya el-ğinâü'l-

cenâbî de denilmektedir "Hida*" da buradan gelmektedirH.

4 Ei-Eb^îhî, el-Musiatraf, 11/146.

5 İbn Haldûo, el-Mukaddime, s. 258; el-Eb^hî, el-Muslairaf, II/I46.

6 a.g. eserier aynı yerier. "Bahar ve çiçekleri, ud ve lelleri kişiyi etkiletniyorsa, o kişinin

mizacı bozuktur ve tedavisi dc yoktur", denilmiştir. Ahmed Şelebî, et-Hayâtü*l-lçtimâiye, g.l71.

7 E)-Mesûdî, Muriicu^z-Zeheb. 1/321.

8 Fânner, Târihu'l-Mûsİka el-Arabiyye, s. 6.

9 Mııharomcd Mahmûd Sâmi Hâfız, Târih eTMûsika re'l-Cinât'larabiy, s. 2.

10 İbn Reşik, el-Umde. II/313-.314: İbn Haldun, ei-Mukaddime. ». 427: d-EbşihI, el-Mus-
tatraf, II /İSO; AbdurrahîmMahmûd, MecelleiU'l-Mukletaf. .Aralık 1928, s. 386. (Tarihü^l-Ğinâi'l
-Arabiy)

* Hidâ: Devenin adımlannn uygun olarak söylenen ğinâ çeşididir, tik nrap ğinâsımn da
bundan doğdujhı ilerİ sürülür (Çev).

11 **e}-Hidâ"ğinâsın^deve ayaklannm harekeline göre. ilk söyliycnin Mudar b. Nizar ol
duğu zikredilmektedir. Bu konuda bkz. İbn Reşik el-l mde, 11/315: el-Ebşîhi. el~Musiairaf, 11/
146; d-Me«ûdi, Murûcu''z-Zeheb, 1/321; Zeydân, el-Mücez-fi Târihi Adabi'l-Lûgati'l-Aravbİyye,
8. 50.
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c8-Senâd: Nağme ve ara sesleri çok olan "pest" bir ğinâdır.-

el-Hczec: Ağır başlı insanı bile, def ve mizmarla (bir çeşit düdük)
yürüten, dansettiren "tiz" bir ğinâdır.

Çöller, nağmelerin fısıltılarıyla dalgalandığında, ovalar da beste
lerin verdiği ahenk ve hareketle dansettiğinde insan, beste ve nağmeleri

devenin ayak seslerinin ahenk ve uyumu ile, gecenin sakinliği ve karan
lığında, kendi derinliğinde cömertçe coşarak söyler'^

Arabın, yorgunluktan sonra, su^nı bulduğunda, sevincini ğinâya

dökmesi, hiç de hajTet verici değüdifi^. Aynı şekilde kabilelerin gönder
dikleri heyetlerin, Kabe'de buluştuklarında'^veya "U' kâz" panayı

rında karşılaştıklarındasevinçlerini ğina ile dile getirmeleri hiç de yadır

ganacak bir şey değildir'-,

l^airler tarafınan Arap kabileleri arasında meydana gelen mesele
lerin ğina ile dile getirilmesi de normal sayılmalıdır'6.

Arab'a göre ğinâ, aşk, macera ve hikmetli sözlerin söylendiği Önem
li işlerden biridir'"^. Onun için, Nabatlılar, CassânÜer ve Hire Arap
ları normal hayatlarında ğinâ ile uğraşmışlardır. Onların bu yaşantı

larına, özellikle bayram vc toplantılarına kadınlar da katılnuştır.'S.

Ancak ğinâ, bu dönemde gelişmiş değildir. Bilâkis insaninn basit olan
hayatlarının bir görüntüsüdür. O dönemin ğinâsı düzenli bir mırıltı

olmakla beraber besteleri vezinlidir'^. Bu mûsiki türü genellikle sadelik
ve anında söylenmekle meşhurdur20. Söyleyen kişi bunu içinden geldiği

şekilde söylemektedir. Kişinin şarkı ve türkü söylerken ses tonundaki
değişiklik, tabiattaki kuşların cıvıltılan ve güvercinin ötüşüne benzerlik
göstermektedir2'.

Menâzire ve Cassânî Arapları gece oturmalarmda, yanlarma
sesleriyle canlılık katan kadınlarıda alırlardı. Bu da onlara Arap yarım

adasındaki arapları kendilerine çektiği gibi şairleri de şiirlerinde bu ka-

12 Nesibİi'Uthltjâr, el-Fennü'l-Cinâi, s. 5.
13 NichoUon, l.Uerary History of ıke Arabs, s. 73.

14 Fârûk Hûrşîd, MecelletU'd-Defha, Aralık-1976. 9. 60

15 Fârmer, Târihu'l-Mûsika, s. 10.

16 Nesibü'Uİhtij'âr, el-Fenniil-Ğinâi inde'l—Arabi, ». 19.
1? Niclıolson, a.g.e. s. 123-136.

18 Fârmer, Târîhu'l~Mûgiktt, s. 13-19.

19 Fârmer, a.g.e. s. 63.

20 Nesibü'l-lhtijâr, e/-Fennü'i-6ınâı ınJe'l-Arabİ, s. 23.
21 Mubammed Mahmûd Sâmi, Tarihu^l-Mûsika ve'l-Ginâ el-Arabi, e. 322.
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dınları dile getirdi]er22. Abdullah b. Ceda'nıu yanında şarkı söyleyen
"Ceradetî-Âde"diyc İsimlendirilen ikİ kadın vardı23. Sonra bu şarkı

söyleyen kadınların sayıları, Arap ileri gelenlerinin gece oturmalanna ve
bu gecelerde kadınları dinlemek arzu temavüllerindon dolajn, artmış-

tır24j2S. Duyguları hassas olan Arabıu hayatında, bu ses sanatkârları

önemli rol oynamıştırı Bu sanatkârlar, Arabın dünyasmı aydınlatan

yıldızları ve karanlık gecenin parlak gülücükleridir. O, Arabın uzun yol*
culuğunda arzu ettiği azığıdır. Onu dinleyen Arap, onunla neşelenir,

gözleri dolar ve onunla mest olurdu. Ancak mûsikîyi İcra eden bu genç
kızlarm toplum içinde yapmış oldukları sanata uygun bir yerleri yarınıy

dı? Hayret edilen şey cı;vabıu olumsuz olmasıdır26.

HicâzMa Gassânilerle Hire Arapları yanında, Arap yarımadasında,

ev hanımJanyla mûsikîyi icra eden genç kızlar, ğinaya katkıda bulunmuş

ve erkeklerin yanında yerlerini almışlardır. Görüldüğü gibi ğina yalnız

bir gruba has değUdir2''.

Araplarda sesli okuma, rahat ve basit bir şekilde başlamıştır. Bu
sesli okumayı tüccarlar, gezici bedeviler, kasidenin beyitlerini, at ve
deve tırnaklarının çıkardığı seslere uyumlu olarak terennüm etmeye
başlamışlardır. Sonra davul ve tef âletlerini kullanarak geliştirmişler

dir. Bu gelişme, tanbur, ud, gitar kullanmakla son bulmuştu^S. Arap
larda ğinayı ilk geliştiren ve musikîyi kullauan en-Nâdir Îbnü'l-Hâris
olınuştUT^^. Mimik ve hareketlerin yerine geçen ğinayı ilk geliştiren;

içi boş deriden yapılmış udu da ilk kullanan OMur^*).

22 Fârmer, Tânbu'l-Mîiaika, #. 20. (el Aşa, Kahve ile; Turfa, Lcbiıi ve Hasonıı da ra*

riyelerle şarkı söyledi)

23 EI'Mufaddal b. Seleme, el-Ûd ve'l-Melâhî (Gazinolar) s. 42, yazma; İbn Vâsıl ei-Hamâvi,
Tecridü'l-Açâni, 111/964: ıbn Habib, el-Mıüıabbar,. s. İ38.

24 Aliduh Bedevi, es-Sûd ve'l-Hodâralu^l-Arabiyye, s. 119. Bu asırdaki şarkı söyleyen
kızlardan bilinenler binli .\fzar, Zeynep, Ramâme, Emeb Huleyde. Hureyre.

25 Ahmedii'ş-Şâ™*/' Tûrihi'l-Arabi ve 'l-lslâm, s. 47.
26 Nenbü'l-thüyar, el-Fcnnü'l-Ğinâ! inde'l-Arab, s. 13.
27 Yusuf ĞaTİDjne, Meceiletii'l-Efkâr, Fennii^l-Miisiku ve'İ-Cinâ inde'l- Arab, sayı: 48.
8. 134.

28 Sâm! Muhanuned Ali, Mecelletü's-Sakâfetü'l-Arabİbiyye, I. yıl, sayı: 3. s. 105.

29 En-Nadır ibımi-Hâris, Alkarna b. Kilde b. Abdumenârm oğludur. Udu İlk çalandır.

Kureyş'in Ren! .\bduddar kulundandır. O, Kureyş Kabilesinin kabramanlanndadndır.

Bedir savaşında müşriklerin suncaklarlığım yapmıştır. El-Haris Peygamberimizin teyzesinin
oğlu olmakla beraber, ona en çok eziyet edenlerdendir. Bedir savaşında Kııreyşlilerin yanında

barbe katılmış, müalümaniar tarafından esir cdiU'p öldürülmüştür. El-Kâmil. II/26; el * Kayra
TİDİ, Zehratü'l-Âdâb, 111/33-34 Yakûl, Mucemiİ'l^BuUân, 1/112; ez ZİFÎlcIi, el-A'iaâm. VIII/
33.

30 tto Hurdâabih, Ki(ââü7-Le/ırü t-e '1 - s. 21
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Ibuü'l-Hâris, mûsikîye ihtiyat^lanndan dolayı değer verip törenlerin
de kullanan yücelten ve kendilerinden sanat lıakımından ileri olan , Hire
Araplarıyla Gassâni ve Nabatlı kardeşlerinden almıştır'^

Cezire Arapları mûsiki âletleri ile ğinayı icra etmişlerdir. Kadınlar

bile mezher, el-kıran, el~mevtır, ed-def, el-celâcil, en -nakûs^^ el-
nıi'zale (uzun davul) ç-alımışlar ve bunların eşliğinde eserler okumuş

lardır^-^.

Bu mûsikî âletleri sınırlı olarak bilinmekteydi. Bunlar eskiden beri
dünyaMa rebâhi kullanmakla tanınmışlardır^'*.

Bundan, Cezire Araplarının ğinayı bildiği ve basit mûsikî âletlerini
kendi sosyal ve kültürel hayatlarıua uygun olarak kullandıkları anlaşıl

maktadır. Bir sonraki bölümde ele alacağımız üzere, bu sanatm icrası

ve bestesi, EmevUer döneminde, Mevâlilerin de katkısıyla hissedilir
derecede bir gelişme gö.stermiştİr.*^5

B- ISLÂMIN DOĞU}?lJj\DA CİNÂ VE MÜSÎKÎ

İslam hukukçuları, ğinâ ve musikînin helâl ve haram olması konu
sunda görüş ayrılığına düşmüşlerdir. Onlardan her biri kendi görüşünü
destekler mahiyette delİl ve isbatlar ileri sürmüş ve büyük kitaplar telif
etmişlerdir. Eğer mûsiki , harbe katılan askerleri çoşturarak onlara güç
vermek için ise müstehaptır. Bu alanda, vatanın savunmasına askerleri
sevketmek gayesiyle coşturucu marşların söylenmesinin de iyi olacağı
kanaatına varmışlardır. Peygamberimizin de güzel sesi kabul ettiğini,

meşhur sahabîlerden Ebu Mûse el-Eşari'ye şu sözüyle bclirtimiştir:

"Sana, Allah Davud aleybi^selâma verdiği çalgı aletlerinden birini ihsan
etnıiştiı"^6. Peygamberimizin bu hususdaki diğer hadisi de sşöyledir:

"Kur'au-ı Kerim'i güzel okumayan (güzel ses ve makamla) bizden değil-

dır"37, Mina günlerinden bir gün, Hz. Mubammedb'n elbiseleri ile Örtülü

bulunduğu bir sırada, Hz. Ebubekir Sıddık'm Âişe vabdemizin yanına

girdiğinde iki cariyenin tef çalıp eğlence yaptıklarını gördü. O iki cari
yeye kızdı. Bunun üzerine Hz. Mııbammed yüzünü açıp, Ebubekir Sıd-

31 Ffirmer, Târihu^l-Mûsika el-Arabiyye. s. 13 (Stralıo'dan naklen)
32 Bkz. Divonü'l-Aşa,». 92. 120; FAnner, TârihU'l-Mûsika. a. 12

33 Uzun davul yemeniiler tarafından da kullanıimışUr. (FArmo-» TârShu^t-Mûtüta, ı. 9)
3t Nesibü'Utbliyar, el-Fennü'l-Ğinâi ind«'l-Arab, s. 17
35 Abdurrahman el*Ceairi, el~Fıkhıı alâ d-MezahihFl-Erbaa, V/SS—56, B^rût-Dârû't-

Türâ$ yayınlan (t.y.).

36 el-F.b^ihi, el-Mustatraf, 11/146.

37 tbnii*l<GaysarAnî, es-SemA', s. 37-38.
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dık'a; "ey Ebubekirl Sen onları bırak çünkü bu günler bayram günleri-
dir"38 dediği rivayet edilmektedir.

Rivayet edildiğine göre Hz. Muhumnied; Hassan İbn Sabit'in cari
yesi Sîri'nin mizheri ile birlikte şarkı söylerken yanma gelmiş; onu bu
çalgıdan yasaklamadığı gibi, dur diye emir de vermemiştir. Bu cariye
nin böyle eğlendiğim zaman bir sakınca varmıdır? sorusuna Hz. Mıtham-
med gülüıasiyerek "inşaallah sakınca yoktur"^® cevabım vermiştir.

Tarihçilerin aktardığı başka kıssalar da vardır'^O. Bu kıssalarda,

Hz. Muhammed'in şarkı, türkü söylemeye ve tef çalmaya izin verdiği

vurgulanmaktadır. Bundan ses, nağme, tef, yerâ', kamış, ud ve tanbur
gibi âletlerin dinlenebileceğinin helâl olduğu çıkarılmaktadır. Ancak
Hz. Muhammed'ten "Bu ses sanatkârı bayanların satılması ve satın abn-
ması haram olduğu gİbi, onları dinlemek de haramdır" dediği rivayet
edilmektedir.

38 el-Mufaddal b. Sdeme, e!-Üdu ve MeJâhî, 8. 5 (yazma) Dârü'l-Külübi'l Mısnyye. Güzel
Sanatlar Bölümünde 533 numarada kayıtlıdır,

39 el-Ebşihî, el-Mustatraf, II /I47; en-Nuveyri, Nibâyetü'l-Ereb, IV/139; ibn Seleme, 8. 9

40 a— Rivayet edildiğine göre. cariyelerden biri IIz. Muhamnıvd gazvesinden salimen dön-
düğünde tef çalıp şarkı söylemeyi adamıştır. Hz. Mııiıammed döndüğünde, cariye ona sormuş o
da "adadıysan çal" demiş ve cariye de tef çalmağa başlamıştır. Bu sırada odaya Hz. Ebubekir^
sonra Hz. Ali, sonra Hz. Osman ve daha sonra da Hz. ümcr girdi. Cariye tefİ atıp üzerineoturmuş
tur. Bkz. tbnü'l-Gayaarâıd, es-5emaâi', s. SS (bu cariyenin admmSMnoldnuğ belirtilmektedir);
eş-Şevkâni, Neylü'l-Evlâr, VIII/271

b- Ensardon bir cariyenin gelinolarak kocasına ğİnâsız teslim edildiğinde, Hz. Muhammed'
in Hz. Âişeye şöyle söylediği rivayet edilmektedir: kocasma hediye ettiniz mi? Hz. Âişe "evet**
dedi. Hz. Muhammed, kendisi ile birlikte ğinâ söyleyeni de gönderdiniz mi? Hz. Aişe "ha^ır

yapmadık*' dedi. Hz. Tdıılıammed. sen biimiyormusun ki, Ensar, söylemeden hoşlanan bir
kav'imdİr. Resşke ona okuyan birini gönderebilseydiniz" Size geldik, sîze geldik, selâmladın bizi,
selâmlıyabm sizi'*.... esmer tane olmasaydı, biz derenize inmezdik. Hz. Mubaouned devamla...
el-Ebşibi, d-Mustatraf. 11/147; tbauü'l-Gaysarftnî, es-Semad', s. 55;en-Noveyri, Nihâyeiul-Erd>,
IV/139.

c- Peygamber'in zamanında üç müzisyenin bulunduğu, onun önünde çaldıkları ve söyle
dikleri belirtilmektedir. Onlardan ilki .\mr b, Ümeyye el-Sabridir ki, bu müzisyen Hz. Ali ile
Hz. Fatmanm düğününde çalmıştı, ikincisi, Hamza b. Yetim olup, bu da müzisyenlerin başkam,

yine Hz. Ali ileHz. Fatmanm evlenmesinde Bilâl ile birlikte okumuştu. Üçüncüsü ise, Hz. Mu-
baıumt-d'in savaşlarında Kûs (uzun davul) çalardı. Kendisi Hintli olup adı Baba Sündik'tir.
(Bkz. Sâmi Muhammet Ali, Merelletü'a-Saakâfelii'l-ArabiyYet I. yıl., sayı: 28, Haziran 1974,
s. lOS; Evliya Çelebi'den naklen Fârmer, .4rap Musikisi Tarihi, s. 151.

d- Fz. Ebuhekir, Hz. Mubammede şarkılaresuasuida dil uazatan iki Muğanniyenin dudak-

lannm soyulmasını emretti. Bkz. Taberi Tarİbi, 111/321, 342; el-Belâzuri, Fulûhu'l-Buldân, s.
142.

41 tlmiil-Gaysarâni, es-Semâ', 8. 84-85; cn-Nureyri, Nihâyetü'l-Ereb, IY/151; Hz.Alşe-
den de buna benzer rivayetin bulunduğu,Bkz. en - Nuveyrt, a.g.e. s. 134. '
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Her ue kadar önceki müslümanlar, ğinanm helâl olup olmadığı

konusunda görüş aynhğma düşmüşlerse de, hiç şüphesiz islâm; ğinada
şahsiyet zayıfhğı, kadınsı davranışlar ve cahiliyc adetleri bulunduğun
dan,'*- ğina ile uğraşanın içki içmesinden, çoğu zaman eğlence ve boş

şeylerle meşgul olmasından dolayı, müslümauların bunlarla zaafiyet
göstermelerini önlemek amacıyla bu mesleği teşvik etmemiştir. Diğer

bir sebep de o gün bu sanatı icra eden kadınlara "el-Kinc" adı verilmek
te ve bu isim de Arapça'da kötü kadın anlamına gelmektedir'*^.

Ğinanm kötü görülmesine kadınsı davramşta bulunan sanatkâr
ların durumu da ilâve edilebilir.

Ğinânın durumu Hz. Peygamber ve kendisinden sonraki halifele
rinin döneminde, sadece Kur'an-ı Kerimi ve ezanı kurallarına uygun ola
rak okumak ve şiir söylemekten ibarettir44. Bu, sınırlı da olsa, sade ve
basit şekliyle ğinanm olmadığını gÖ8term.ez. Kaval, telli âletler ile mûsi
kînin mübahlığı konusunda bize bir şey ulaşmamıştır Ancak önceki
müslümanlar islâmda , mûsikînin dinlenmesini haram kılan her hangi
bir şey bulunmadığı için helâl saynuşlardır'*^. Bununla beraber onlar,
kiralın kabalığım ve heybetini küçümsemek amacıyla davul ve borozan
çalmaktan kaçınmışlardır*®.

C- EMEVÎ DÖNEMİNDE ĞtNÂ VE MÛSİKÎ

Emeviler, fetihler sonucu binlerce köle ve cariyeyi hilâfet merkezi
olan Hicâz'a çekti. Bu köle ve cariyeler de medeniyet ve kültür m.alze-
mesi olarak bilinen bütün mûsikî âletlerini; ud , tanbur, çalgı ve düdük
lerini beraberinde götürdüler^^. Bunlar direkt vc endirekt olarak, Emc-
vi toplumunda bu sanatın gelişm.esine etki etmişlerdir. Böylece Hicaz,
Şam ve diğer yerlerde^^ daha önce görülmeyen yeni bir sanat anlayışı

ortaya çıkmıştır. Biz bu bölgelerde kadınlardan ve erkeklerden sanatkâr
yetiştiren Teknik Okul ve Enstitü benzeri merkezler görmekteyiz. Bu-

42 Yûsuf Derviş Ğavâame, MecelletU'l-Efkâr, ** Fennu'l-MCuika ve'l-Cinâ", sayı. 48, s.
135.

43 Fârmer, Târihü'l-Mûııiktt el Arabiyye, s. 59; el Feyrûzabâd, el-Kâamûsu'l~MuJHt, TVI
264 de "el Kine": şarkı söyleyencariye; "el-Takayyun" İse süslenmek anlamamda kollanılmış*

tır. ef-Mu'cenıu el~Va»tl, ll/776'da cariye vc şarkı söyleyen kadın anlammda kullanılmışUr.

44 Yûsuf ĞaTânime, MecdletÜ'l-Efkâr, " FennVl-Mûsîka ve'l~Ğınâ", sayı 48, s. 135.

46 İbn Haldûn, el Mukaddime, s. 259.

47 tbn Raştk, el 'Vmde, 11 /314; el-Mufaddal ibnSdeme, el-Odve'l-Melâhi, s. 23, 26, 28,
30 (yazma)

48 İbn Haldûn, el-Mukaddime, s. 259.

•S™
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ralarda yetişen sanatkârlar da mesleklerine bağlı kalmışlardır. Hicaz'
da ğinâ ve mûsikî akademik bir seN İyeye ulaşmış; diğer yerdekilere üs
tünlük sağlam.ıştır. Emevî halifelerininsaraylarında mûsikî icra edenlerin
kaynağı da bu merkezdir.

Hicazda bu sanatm seviyesi, Şam ve Irak için örnek olmuş, onlara
hakimduruma gelmiştir. Şam ve Irak'ın Hicaz'a akademik ve uygulama
yönünden yetişmesi mümkün değildir.

Bir taraftan da islam bütün incelikleriyle, züht, takva derecesine ka
dar uygulanır, islâm Hukuku ve Hadîs ilmiyle uğraşılırken, diğer taraf
tan da oyun, eğlence ve şarabın kullanıldığı bir başka hayat yaşanmakta
dır. Böylece birbirine zıt iki ayrı hayat tarzı bir arada bulunmaktadır.,

Mekke, Medine ve civarları, erkek ve kadm sanatkârlarla dolup taşmak-

ta;bu sanatkârlar kafÜeleriyle hacılara eşlik etmekte ve onlara ğinâ

sanatım icra ettikleri gösteriler yapmaktaydılar**^. Peygamberlik di-
yarmda, Emeviler döneminde, ğinâ ve mûsikînin niçin bu derece geliş

tiği sorusu akla gelmektedir. Şüphesiz, bunda siyasî, iktisaâdî ve içti
maî faktörler rol oynamıştır. Bu sebepleri şöyle açıklıyabüiriz:

1- Siyâsi sebepler: Emeriler Kureyşin ileri gelenlerine her lıaug'

bir fırsat vermiyerek ve önlerini kapatarak, siyasî iktidarı kendi aile
lerinde toplamışlardır^O. Bu durum; kendilerine fazla yük getirmeiye-
cek içki ve eğlence gibi kolay şeylere yönelmelerine sebep olmuştur. Bu
da, devletin KureyşIilerin ileri gelenlerini siyâsi ve idari işlerde ayırma

planını gerçekleştirmeyi sağlamıştırS'.

2. Hicazlılar'ın ellerinde bol kaynak bulunması: Bu da
yapılan fetihler ve devletin onlara bol miktarda yardım etmesinden
dolayıdır. Bu durumda Hicazlüar arasında zengin ve rahat bir tabaka
ortaya çıkmıştır. Onlar bu varlık sonucu, eğlence, şenlik ve boş şeylerle

uğraşmışlar: bu zenginlik, nefislerini terbiye edip, geliştirmelerinden

daha çok fesada uğramasına sebep olmuştur.

3. En iyi câriye ve kölelerin mevcudiyeti: Bu câriyeler
terbiye bakımından çok iyi oldukları gibi neseb bakımından da üstün
vasıflara sahiptirler; çoğu kıral ve prenslerin evlerinde eğitim görerek
yetişmişlerdi. Böylece medeni bir terbiye Ue eğitilmiş bulunuyorlardı.

49 Hm Vâsü el Hamavî, Tecridül'-Ağârii, i /280.

50 tlnrahim Beydûo, Melâmihtt^l-Tayyârâli es-Siyâtiyyf, s. 156
51 Bînt e;-Şâti, bint el~Hüseyn, s. 127

52 Muhammed Ccmii Beyhan, el-Mera'lü fi Bad^ârati el-Ar<üti, s. 83, Dârii'n-Neşir iil-
Cttim'ıyytıı-1962

ĞSi-
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İşte onlann önemleri buradan kaynaklanmaktadır. Bunlar erkek ve
kadın olarak bildikleri bütün şeyelere Arap karakterini de ilâve ederek
yeni ortama aktarmışlardır^-^

4. Mekke ve Medine'nin nüfuzuna eon vermek için,
Kmeviİer'in Hicaz'da eğlenceyi teşvik ve refahı te'min et-
meleriH

5. Bedeviler, medentleşip rahat hayat şartlarım buldukları za
man, fakirlikten zenginliğe erişen kimselerin yaptığı gibi, eğlencede aşı

rdığa kaçtdar^^. Belki de mûsiki sanalımn Hicaz bölgesinde gelişmesin

de, uygun ortamın hazırlanmasında yukarıda geçen sebeplerin önemli
rolü olmuştur. Öyle ki Hicaz, sanatın esas kaynağı ve temeli olarak kal
dığı gibi, Abbasî devrine kadar aydınlatıcı bir merkez durumunu koru
muştur.56

Arap olmayanlar (Mevâli'lrr) Kmeviİer döneminde mûsikî sanatın

da yeni metotlar geliştirmişler ve daha bilinmiyen mûsikî âletlerini
kullanmışlardır5'7. Bu sanatkârlar başlangıçta özel meclislerinde, kendi
dilleri ve mûsikîleriyle şarkdar söyleyerek, mûsikîyi en iyi tarzda icra
ederek, kendUerini dinleyenleri mest etmişlerdir58.

Saib Hasîr, fıtrat ve tabiata dayalı Arap mûsikîsine yeni esas
lar getirerek geliştirmiş, yabancı besteleri de adeta araplaştırmıştır.Bu
çabası mûsikî sanatının icrasına sağlam, bir üslup getirdiği gibi, kendisine
diğer mûsikî şinaslardan Önde gelme vasfını kazandırmıştır. Tuveys de,
klâsik metottan kurtularak, dinleyenlerin zevkine uyum sağlayacak şe

kilde kendini göstermeyi başarmıştır. Sonuç olarak bu sanatkâr mûsikî
sanatında kendine has bir metot ortaya çıkarmıştır. Tuveys, önce Defi
kullanarak ük defa yeni bir metot ortaya koymuş, sonra da Hezec ve
Remel usûlünü icad etmiştir59. İbn Müseccah da sanat çizgisine Kâbe'-
nin inşaatında çahşan yabancdarm bestelerini Ai'ap mûsikîsine aktar
makla başlar. Ruhunda mûsikîde geniş bilgi sahibi olmak arzusu doğan

53 Abmed Emio, Fecrü^l-lalânı, 179

^4 Ahmed Emüı, Sâmi Muhammed Ali, ea-Sakafetü'l-Arabiyye Mecmüası, I. yıl, sayı 28,
Haxiran-1979. 1<I5

55 CebrâiJ Cubûr, Ömer b. ebi Rabiia binf el-Hüseyn, s. 128

56 BeyJnai, ed-DecUîü'l-Emeviyye ve'U-Muârada, s. 66.

57 Ncsibii'l-İhliyAr, el-Fennü'l-Ğınaâi*ınde'l~Ar^, s. 14

58 el-Isfahânî, TecridiTl-Ağam, 1/85. ««-.Vtıveyr». Nihâyetü'l-Ereb, IV/25.

59 eo-Nuvcyri, a.g.c. lV/2.39.
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bu sanatkâr, cn güzel Bizaus bestelerini almak üzere Şam^a kadar git-
nıiştiröO. Bajıa sonra Hîca'za dönen ibn Müseccah, eski Arap mûsikîsi
ekolünün ilk temel taşlarını koyar. Böylece Arap mûsikisinde yeni bir
teori geliştiren îbn Müseccah, Mekkedcki bir çok şarkıcı ve sanatkârların

da üstadı olmuştur, tbn Müseccah gibi, ibu Muhrîz de ahntı yapmak \v
sanat taklidi metodu üzerinde yürüyerek, en iyi besteleri abp, güzel bir
sentez yaparak, bunlara kendi zevk ^•e sanat duygusunu da ilâve etrai:^
ve bu yeni besteleri daha önce benzeri duyulmam.ış bir m.ûsikî türü üret
miştir®'. Bu husus ibu Muhrîz'e diğerleri üzerinde liir öncelik kazandır

mıştır. Bu konuda, sesinin güzelliği ve iyi icra yapması kendisine yardım

cı olmuştur. Nitekim bu çalışmaları ile Araplar'ın en büyük ünlü mûsik'
üstadı ünvanını almıştır.®? Şürdek. çili nağmelerin icadı üstünlüğü de
İbn Muhrîz'e aittir. îbn Süreye ise yeni bir şey sunmamış olup, kendisin
den öncekilerin yolunu izlemiş; Arap mûsikîsi ile uyum gösteren yabancı

nağmelerin güzellerini almıştır. Ancak ibu Süreye mûsikîyi yüksek bir
meslek olarak telakki etmiş ve şiirin çeşitli kısımları, vezinler ile beste
ve kompoze kurallarına uyması gerektiğini söylemiştir.®^

el-Ğarid de, papazların®^ hüzünlü besteleri ile etkilenerek yeni
bir tür sunmuştur. Bu tür ağıt vc mersiyelere dayanır ve matem hava
sını ihtiva eder®5. İşte bu şaluslar bu dönemde Arap mûsikîsinin çekirdeği

ğiui meydana getiren öncülerdir. Daha sonra gelen yeni bir nesil, onların
metodunu takip ederek, eski ile yeniyi meze etmişlerdir. İzzet el-Milâ
gibi daha sonra gelenler Arap mûsikisini geliştirmişlerdir.®®

Mûsiki ve bestelerde yeni bir tarz Sâib Haşir ile ortaya çıkar.®^

Bu zat udu yapmış ve ilk defa onunla şarkı söylemiş ve ritm adı verilen®®
usulü (ika") icad etmiştir. Arap sanat mûsikîsinde buna sakil (pest) dc-

60 en-Nuveyri, aynı eser, s. 240, Teeridü'l-Ağâni. I .'322. tbn Hallikan, Vefayât el-Ayân,
III/506.

61 en-Nuveyri, IS'ihâyeiü'l-Ercb, IV /287

62 en-NuTeyrı, aym yer, IV/2R7; Tetridii'l-Ağâni, 1/131

63 en • Nnveyrt, Nikayelü'l-ErtA, s. 256; Teeridü'l-Ağâni, b. 95
64 Nesibül-thliyâr, el~Fennü'l~Ğınâi, s. 26
63 Tecridii'l-Ağâni, 1/287; NeBÎbü'l-lhtiyûr, Fennü'l-öinâi, s. 40
66 Bunların en meşhurları; Mabed, İbn Ayşe, Yunus el-Kâtib, Atrat, el Ebcer, Huneys,

el~Ğaztl, Necm b. Tanbûr. Kadın sanatkârlardan ise; Cemile, Selâme, Habâbe. Selâme ez-Zer-
ka, Rabiba, SaMe ve Sııâd gibi.

6? el-lsfohâni„ Tecridii'l-Ağâni. III/962
68 Fârmer, Târihu'l-Mûsika, el-Arabiyye, s. 69.

69 el-Isfahâni, Teeridü'l-Ağânİ, 1/95; en-Nuveyri* Nihöyelu'l-ErA, IV/25
70 Mahammed Alahmâd Sâlim Hâin, Tarihü'l-Mûtika ve'l-Ğinâ ri-rirobî, s. 41.
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Ibn Süreye, Mekke'de®' Arap musikîsinde udu ilk kullanan şa

hıstır. O, vuruş ve vczinlerdeki çeşitliliği getirmiş, aynı zamanda nağ

melerin uzatılmasıyla da ilgilenmiştir''^.

Hezee ve Remel usüIünün tslânı Tarihinde ilk defa^' kullanılması

şerefi Tuveys'e aittir. Ondan sonra ibn Muhrîz iki mısrah arapça şiirde

nağmeyi icad etmiştir''^.

Hu neyn ise, ilk defa besteyi el-IIezec'den Sennâ'de aktararak
geliştirmiştir.Bu da, bir şarkı parçasının, yeni usul ve sanat kurallarına

bağlanmasını sağlamıştır''^.

1zzetü'I-Milâ, güzel besteler yapmış olup ilk etkileyici şarkı

söyleyen kadınlardandır. Bu kadın sanatkâr , ınizher , ud ve kanûn gibi
bir çok mûsiki âletlerini de en iyi bir şekilde icra etmiştir"''*.

Mûsikîde sanatkâr şahsiyetinin ortaya çıkarılmasında Cemilenin
büyük rolü olmuştur. Cemile, müzisyen ve sanatkârları yüce amaçlı bir
sanat yarışması için bir araya getirmiş''5, burada sunulan çalışma ve
icraları da sanat yönleriyle tenkit etmiştir^®.

el-G-arid ise, icradan çok bestenin kederli olmasına önem vermiş

tir"". Bu dönemde çahnan mûsikî âletleri ise üç türlüdür: telli, nefesli,
vurmalı. Telli âletlerin en önemlileri şunlardır:

Rebâb: Bu âlet islâıniyetlen önce arabın dostu, şairlerin dc arka
daşı olmuştur^®.

Rûbâb: Asıl itibariyle Araplara ait değildir; rcbâbdan farkı çalmı

şı özelliğİyledir. Bu âlet meşe ve kemik parçası ile çalınır^'.

Mizher de, uda benzeyip Bezka âletine daha yakındır. Bu âleti
Hassan b. Sâbit'in cai'iyesi Şîrîn çalmış olup, İzzctü'l-Milâ da üstün ba
şarı ile icra etmiştir®®.

71 ei>bfahâııi, Tecridü'l-A^âni, I /322, en-NuTeyri, yihâyctîVl-Er^, ». 204. 246, iba Halli»
kâo, yeJhyâıiU'-Ayân, Jll

72 Mabmûd Hâfız, Târihitl-Mûsika oe'l-Ğinâ el-Arabi, s. 58, 593
73 Fârmer, Târihü'l-Miisika el-Arabiyyt, s. 71
74 tbn Hurdâabih. el~Lehvü vel-Melâhi, 8. 37;el-Mavrid, sayı. 4, c. 131984
73 eUIsfahâni», Tecridü^l-A$ân{, I /28ü

76 İbn Hurdâzbİh, el-Lehiü ve^l-\Ielâh{, s. 17
77 Hasan İbraâhim Hasan, TânhWl-t>lâm, 1/335
78 Mubammed MahmodHifn, Târihü'l-Mûaika ce^l-CinâiH-Arabiyyi, s. 22.
79 a.g.c. s. 21

8ü İbn Hurdâabib,el-Lehvü veH-Melâhi, s. 36-37, Bkz. udun tellenrine.
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Üd; bu dönemde yayılmıştır; ınizher âletinin yerini alarak bir çok
sanatkâr tarafmdan kullanılmıştır^'.

Tanlıur ise, nağmelerin venlişi bakırnmdan ûda benzeyip sapı

daha uzundur®^. Bu âleti islâmiyetten önce şairler ve medhiyeciler kul-
laiımjşlardıı83. Rey halkı bu tanburu diğerlerine tercih etmiştir®'*.

Ver but: Üda benzeyen bir âlettir. Gassânüer ve Mcnâzireler®^ eğ

lence meclislerinde bu âleti kullanırlardı.

Sanc: Parmaklarla çalman bir âlet olup, cahiliye döneminin şiir

lerinde geçmektedir®^.

Cenk: İlk yapılan kanunlara benzer. Arapların haricindeki mil
letler bunu maharetle kullanmışlardır®"'.

Meşhur olan nelesli çalgı âletleri üç tanedir:

Nây, Mtzmar (bir çeşit düdük) ve Zammaratü'l-Karab (deriden
yapılmış bir düdük) gibi çalgılardır.

Vurmalı âletlerin en önemlileri şunlardır:

Nây: Aslen araplara ait değildir. Araplar sadece buna nây demekle
yetinmişlerdir. Her ne kadar "Kusabe" diye adlandırmışlarsa da, ekse
riyetle nây kebmesini kuUaun ışlardır. Bu dönemden önce Emevî şair

ler ve övgücüler bu âleti kullandıkları gibi®®, Hac meclislerinde de çokça
çalınmıştır®^.

Mİzmar: Ney'e benzeyen bir âlet olup, '̂̂ sesleri parmakların delik
ler (perdeler) üzerinde gidip gelmesiyle meydana gelir. Bu ses, ağır bir
sestir^'.

B1 İzzet el-Milâve üabâbe pibi ((tbn Hıırdâzbib. el-Lehvü ve'l-Melahi, s. 21,37, dO)
82 e/-Meı;s«oifi'l-A/üy<Mscralü, s. 116, Kahire Dûrii'l-Kaleın-1965. Bkz. udun isimlerine

8. 26 (el-Cd ve'l-Melâk!)
S3 Muhammed Mahmûd Hâfız. TörihuU-Mûsîka ve l~Cinâ el~Arabi, s. 26
84 İlin Hurdâzbih, ^-Lehini ve'l-Melâhî, s. 17.
85 Muhammed Mahmûd Hâ&z, Târtku'l-Mûtika ve'b-Cinâ el~Arabi, s. 18 (4Bkz. udun

isimlerine, IVl ı'ıd ve 'l-Melâlii, s. 26

86 el-Mevsûalü'l-Miiyesserclii. b. 650

87 el-Esfahânî. Tecridü^l-AOşâni. II/I31
88 Muhammed Mahmûd Hâfu, Târihu'l-Müsika ve*l-Cinâi el—Arabi, s. 28

89 Ibn Kuteybc. el-îmâmelü ve''s-Siyâaetü,li 126
90 vl-Mevsûnlü'f-Miiyeiiseratü, s. 1691

91 Muhammed Mahmûd HâCız. Târîhıil-MûeiliO ve'l-Oinâu'l-Arabi, s. 28 '
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Zauımaratü'l-Karab: Arapların dışındaki yabauclar, bu sazı Nây-i
Kul)âb adıyla tanınmışlar, genç saıkıcı kadın sanatkârlar bu sazı yan
larından ayırınanuşlardır. Bu âleti Gassâniler ve Menâzireler dc kul-
lanraijjlardır^2.

Davul: Düdükçünün eşUğlnde bulunurdu. Araplar, Hac kafileleri
nin yanında çalmak üzen», devenin her iki yanında birer davul bulun-
dururlardı^^.

Def veya Hak: Nağmelerin eşliğinde kullanılan en meşhur usul
aletlerinden biridir. Bu fileti çalan iıir çok sanatkâı ün kazanmıştır^.

Celâçil: Dans hareketleri eşliğinde çalınan âletlerden biridir^^.

Böylece mûsiki âietloıinin sanatkârların elinde çeşitli ve çok sayıda

toplu veya tek-tek çalındıklarını görüyoruz. Bu musiki âletlerinin bir
çoğunun, daha önce de bilinmiş olmasına rağmen, ancak bu dönemde,
kullanılışlarının yaygınlaşmış olması, bazılarının da geliştirilmiş vegüzel
leştirilmiş bulunmaları önem taşımaktadır. Her ne kadar araplar iolâ-
miyettcıı önce, her yerde ve çeşûli münasebetle söyleraişlerse de, bu
dönemde yeni bir görünüm ortaya çıkmıştır. O da, p-ofesyonel olarak
musikîyi *cra edenlerin araplaıın dışındaki kimseler (Mevâlîler) olmasıy-

d|96. Ğinâ ve musikî sanatı, bu alanda çabşanlann ve onlarla birlikte
olanların daha düzenli olmalarım sağlamış ve kendisine meslek edinmiş

kimselerin kalplerini ve akıllarını bu sabaya iyice bağlamıştır. Bu da on
lara; uzmanlaşmış sanatkârların yöneleceği bir ocak kazandırmıştırtır^^.

Sanat arzusu ve merakını uyandırmak ve mıisikî sanatını yönlen
dirmek için, bazı sanatkârlar bugünkü Konservatuvarlara benzeyen
merkezler kurmuşlardır. Bu merkezlere devam edenler en güzel tarzda
eğitilmişlerdir. Saraylarda sanal icra eden kadın çalgıcıların büyük bir
kısmı buradan mezun olmuşlardır; öyle ki her sarayda bir kadm çalgıcı

bulunmuş ve o da bu merkezlerden mezun olmuştur^®.

Daha önce de söylediğimiz gibi, Arap dünyasındaki mûsikî öğre

nimi çoğu zaman, rivayetle ve ağızdan ağıza duymakla gerçekleşiyordu.

92 a.g.e.s., 32.

93 r/-j3fc('«ıîalü'l-Müv-e«serfllii, s. llS-t.

91 tba Hurdâsbilı. el-Lehvü fe'l-ı\Ielâhi, s. 31: Tuveys (Hamd İkabhn Târihu'̂
islâm. 1/531) Hiikmü'I-Vârfî (en«NuTeyri. Piihâyetü'l-Erd>, ÎV/30S)
95 Muhammcd Mahmûd Hâfn. Târihu'l-Mûaîka ve'l-Ğinâiu't-Arabi,s. 96

96 Tâmier. Târihul-Mûsîka. el-Arabiyye, s. 82
97 Ali İbrahim Hasan. et-TârUtu^i-ltlâmi,s. 555
98 Fnruıer. Tûrihu'l-Mûaika cl-Arabiyye, s. 83.
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Her ne kadar Arap alfabesinden alman rumuzlardan yararlanarak, mû
sikîyi yazma çalışmaları olmuşsa da, mûsikînin nota ile yazılması bilin
miyordu. Çünkü Araplar'ın şarkıları, mûsikîdeki ince sanatla süslenmiş

bestelerden ibaretti^^.

Müzisyenler, mûsikînin sımrlarıuı (ebatlarını) bilmiyorlardı. Fakat
ud üzerinde aralıklarm yerlerini tesbit etmişlerdi. Onlar serbest teli baş
parmak, şahadet orta, yüzük ve serçe parmaklarının yerlerini bilmek-
teydiler'W). Tanını (tam ses) yerine "secah" ve "siyah " sözlerini kul-
lanmışlardı'Oi, Arap mûsikîsi kolay ve rahat başlamış olmasına rağmen

yolcuların söylemiş olduğu şarkUar (cI-Hıda)'02 ister mmldanma (te
rennüm) ister ğina olsun, içten geldiği gibi söylcnmekteydi^^^. Ancak
mûsikînin gelişmesinde yabancı etkisi açıkça görülmekteydi. Bu dönemde
usûller çeşitlenmiştir. Bu usûllerden birinci ve ikinci hafif (post); birinci
ve ikinci ağır (tiz); Remel ve Hafif ve Hezcç'tiji04. Bu usûller, şiir vez
ninden bağımsız olarak uyumiu bir usulle yeni metoda dayanarak, dü
zenli bir nağmenin ortaya çıkmasım sağlamıştır. Ses sanatçısı eseri bir
veya daha çok çalgı eşliğinde okusa büe, mûsikî beste bakımmdan bir
birine benzerlik göslermektedydi. Ancak sonunda, şahane bir beste su
nabilmek için, bestelerin tam hakkını veren, nefesleri dolduran, ve
zinleri düzelten, sözleri toklaştıran uzun nağmenin nüans güzelliğini

veren, kısa nağmelerin cümlelerini güzelleştiren, usûllerin türlerini iyi
ayarlayabilen, perde yerlerini falsosuz bulan ve vuruşların hakkını ve
ren, ibn Süreye gibi'05 usta bestekâr sanatkâra ihtiyaç vardılOö

99 a.g.e.,8.7

100 serbest tel, birİDCİ parmak. Pİ-fU5(â: tkiuci parmak, el-btıuır:

üçüncü parmak, el-htnsır: dördüncü parmak

101 Fârmer. Târihü'l-Mûsika el-Arabibiyye, s. 66-67.

102 tbn Haldun. el-Mukaddime, s. 258; df-Ebşîhi, el-Mustatraf, 11/146.

103 Hohammed Mahmûd Hâfız. Târiku'l-Mûsika ve'l-Ğlnâri--ArabU s. 4 en - nasb: bı-

danm (ımrıllımn) diLsenli musikîsi, eski şiirin zaruretine binaen yapılan güzelleştirme ve vezne

uygun hale getirilmiş olnıasradandır ki. bu da reseç ^eznindendir. el-Ğmân elMürteci: bu da çöl
deki bedevi kabilelerinin geliştirdiği yolcu mmitılandır. lîu da yiue rezec vezninden olup, şarkı

söylemede bir eğitim görmemiş ve çalışmamışlara ait olup, ilkelliği bakımından çöldeki bedevi
kabilelerinin canlı tuttuğu vc güzelleştirdiği yolcu terennüıniidür.

104 Usul (ika') vezinleri: ilk pest, mefâil mefâılüıı, ikinci pest:/a'iün/o'iün/a'iün, ilk
tiz: ntefü'lün mef ntefâilün mef, İkinci tiz: mefûliin vıefû'mefâîlün mef. Remel: horoz ötüşüne

benzer: İn kikt kiki Fâilâtınt Fail.

— Hafif Remel: Mütvfâilelün Mülefâilelürı.

— Hczec: Mefâilûn Mefailân.

10.5 Mubammed Mahmûd Hftfız. Târîhiı'l-Mûaikave^l-ĞinâVl-Arabi,s. 41

106 Fârmer. TâûhuH-Mâsika cl - Arabiyye, s. 88-89
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Yfrli yerinde çaldıkları nağmeler ve ölçülü usûllerle sundukları eser
lerle , sanat sevenleri ve sanat âşıklarım memnun eden müzisyenler,
kendilerini dinleyenleri mest ederek takdirlerini kazanmışlardır.

Hicaz bölgesi besteleri, diğer bölgelere yayılmıştır. Müzisyenler de,
bu bölgenin bestelerinin düzenli, usulünün uyumlu olduğunu göstererek
bu mûsikînin sanat gücü itibariyle örnek almacak ve kendisine uyulacak
bir mûsikî olduğunu sergilemişlerdir. Bu besteler halife ve enrirlerin tak
dirini kazannuş, sahipleri de değerli m-ükafatlar almışlardır. Onun-için
Hicaz bölgesi, Emevî yönelimi süresince, dalga -dalga sanatkârlar ye
tiştiren bir Sanat Enstitüsü olarak kalmıştır^O''. Halbuki Şam ve Irak,
Huneyn el-Hirî'yi'^®' Şamda eba Kâmil el-Ğ^âzU'i çıkarmıştır. Bu iki
sanatkâr, Hicaz sanatkârlarının yükseldiği sanat dahiliğine ulaşama

mışlardı'0^.

Yeni etkileme, çeşitli alanlara dağdmıştır,

îbn Müseccah ile ibn Muhrîz'in'̂ 0 ortaya koyduğu mûsikî sanatı,

Arap Devletinin de gelişmesiyle etkilenmiş ve çeşitli dallara ayrılarak

yenilik göstermiştir. Bu dönemde musikî ilmi bu iki kişiye atfedümiş-

tir^". Daha sonra Araplar'ın şarkı ve türkülrleriui toplama çabasına

girerek, müellif ve bestekârların tarihini yazan ve mûsikî ile ses sanatını

uyumlu şekilde birleştirme yolunda büyük adım atarak, yenilik getiren
Yunus el-Kâtib gibilerini de görmekteyiz'^^. Bu yazarın kitapları şu

ana kadar bulunmamış ise de, İshak el-Musulî ile İbn el-Mehdî ve el-
Isfahânî'nin yazmış oldukları eserlerde ondan geniş ölçüde faydalanmış

olduklarını bilmekteyiz"^.

)07 Hattı. Târihu Suriye ve Lübnan re Filistin, 11/121, Beyrut Dlrü%-Sakâfe-19S9

108 El-Esfehâni d* Ağâm, c. I, 345.

109 tbn Abdi Rabbib, rl-Ikdu el-Feridu, 1/28

110 Cebrâil Cubûr, Aar ibn ebî Rabia, 1/53.

111 Fânuer, Târîhu^l-Muaika el-Arabiyye, 6. 6

112 tbo en Nedîm, el-Fihrisi, b. 207, DâriTl-Maârif Beyrut-1978. Viiuub el-Kâtİb içİı»

MoAmtîd Yûnue, el-Kıyân, cn~.^ağam adlı üç kitap olduğu zikredilmiştir. (Yakûtt, Mu'cem el~
C7de6â, lV/182). "c/ı-.V<^am. adlı kitap yine belirtilmektedir. (Brockelman, Târihti''
Edebi el~Arahî, 1 /197, Kahire-Dâriı'l-Maârif-1959)

113 Şevki Dayf, Mekke veMedine'de Şiir veĞinâ. s. 61
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GAYR-I MÜSLİMLERlN DtVt HAYATI AÇISINDAN MÜSLÜMAN
FATtHLERtN ENDÜLCS'DEKİÜYGILAMALARI

Dr. Mehmet ÖZDEMÎR

GİRÎŞ

Cayr-J müslimlerin ıliuî hayatı açısmdau müslüman fatihlerin En-
düIüsVleki uygulamaları, görebildiğimiz kadarıyla, lıugünc kadar müs
takil bir çab.şnıa konusu olarak ele alınmış değildir. Bununla beraber,
F.J. Simonet' ve î. Cagigas^, münhasıran EndülüsMe İslâm hakimiye
tinde yaşayan hıristiyanları (Musta'ribler) konu cdinetek kaleme al
dıkları araştırmalarında; Dozy(3) ve E. Levi-ProvcnçaD genel tarihlerin
de, keza H. Mu'nis, fetihten Endülüs Emevİ Devletinin kuruluşuna

kadarki tarihi gelişmeh'ri incelediği "Feeru'l-Endelus"-^'de yer yer doğ
rudan yer yer de dolaylı olarak bu konuya da değinmekteler, yorumda
bulunmakta hattâ genel hükümler çıkarmaktadırlar. Buna rağmen ko
nunun bu araştırmacılarca gerektiği şekilde ele alınıp yeterince değer

lendirildiğim söylemek oldukça güçtür, öte taraftan, doktora çahşnıa-

mız esnasmda ve sonrasında topladığımız bilgiler muvacehesinde ko
nuşacak olursak, bilhassa Dozy ve Simonet'in zayıf delillere dayalı ola
rak yaptıkları bazı sübjektif yorumlarla tarihî hakikatten oldukça uzak
laştıklarını özellikle belirtmeliyiz. Gerçi Mu'nis, bazı yanlış değerlendir

meleri tashih edecek bilgiler sunmuyor değil, ancak bu bilgilerde görülen
insicam eksikliği, onlardan istifade imkamnı hem daraltmakta hem de
zorlaştırmaktadır. Bu arada adı geçen araştırmacının da tenkide muhtaç
bazı değerlendirmeler yaptığı gözden kaçmamaktadır. İşte ifade etmeye
çalıştığımız bu sebeplerden dolayıdır ki, gayr-ı müslimlerin dini hayatı

açısından müslüman fatihlerin Endülüs'deki uygulamalarını müstakil
bir çalışma olarak hu makalemizde ele alma gereğini hissettik.

1 F.J. Simonet, Hisloria de Los Motarabes, I-IV, Madrid J98.3

2 I. de I.jıg Cagigag, Los Mosarabes. I-II. Madrid 194A—19
3 R. Dozy, Historia de Los Musulmanes de Espana, I-IV. Madrid 1964 (tap. tercüme)
4 E. Le^'i-Provençal, Espana Mnsulmana^ "Historia De Espana" serisinden, IV, Hadrid

I95U

5 H. Mu'nis, Fecru'l-Endelus, Riyad 1985
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islâm dinine girmeyerek kendi dinlerinde kalmayı tercih eden V(î
fakat cizye ödemek suretiyle islam hakimiyeti altında yaşamayı kabul
lenen gayr-ı müslimlerin®, tıpkı müslümanlar gibi, canlan, malları ve
namuslanyla birlikte dinlerinin de koruma altına alınması keyfiyeti,
kaynağını, bir taraftan Kur'an-ı Kerim'in ilgili beyanlarından diğer ta
raftan ise Hz. Peygambev'in uygulamalarından almıştır.

Öncelikle Kur'an-ı Kerim'de, Tevbe suresinin 29. âyeti olan "cizye
âyeti"'' ile, kitap ehli gayr-ı müsliroJerin, cizye ödemeyi kabullenmeleri
halinde, kendi dinleriyle baş başa bırakılmaları esası getirilmiştir. Diğer

taraftan, her ne kadar ehl-i kitap olanlar yer yer sert tenkidlere tâbi
tutulmuş ve bu tenkidlcrin ışığı altında nrevcut hatalarından sıyrılarak

islâm dinine girmeye çağrılmış iseler de, bu davete icabet etmemeleri
halinde, onlarm dinlerinden dolayı tazyiki? maruz bırakılmalarına ya da
baskı yoluyla islâm dinine sokulmalarına kesinlikle karşı çıkılmış; bu
çerçe\ede, dinde zorlamanın olamayacağı^ bildirilerek, hem diu değiş

tirmenin tamamen ihtiyarî bir mesele olduğuna dikkat çekilmiş hem de
daha işin başında kapılar, taassub ve onun sebep olabileceği din* istibda
da kapalı tutulmuştur. Yine aynı çerçevede, Hz. Peygambere hitaben
onun asıl görevinin Kur^anhn muhtevasını insanlara tebliğ etmekten iba
ret olduğu, yoksa; insanları hangi yolla olursa ohun müslüman yapmak
gibi bir vazifeyle mükellef tutulmadığı hususu özellikle belirtilmiştir.^

Hz. Peygamber''ııı uygulamalanna gelince, vahyi en mükemmel
biçimde anlayan ve de anlatmakla mükellef tutulan bir kimseden sadır

6 Türkçede, Arapçada ıstılah olarak aşağı yukarı aynı anlama gelen "etİu'z-zimme",

"ez-zimmiyyûn" ve "el-muâhedûn" terimlerinin karşılığı olarak kullanılan "gayr-ı müsUmler**
teriminin, hangi inançların meııımplunna şamil olduğu konusunda farklı görüşler bulunmakta
dır. Bir görüşe göre, bu terim, ehl-i kitap olmalon cihetiyle bıristiyanlan, yahudileri ve
bir de Hz. Peygamberin sünnetinin delaletiyle mecusileri; ikinci görüşe göre, Arap müşrikler ha
riç diğer dbütün müslüman olmayanları: bir başka görüşe göre ise. Arap müşrikler de dahil olma-
Uzere bütün müslüman olmayanlan içine almaktadır. Daha geniş bilgi için bkz. A. Zeydan, Ah
kâmu^z-Ztmmiyyin ve^l-Mu»te'minin, Beyrut 1988, s. 23-24. Sözü edilen görüşlerin tefemıaUna

girmeden şu kadarım söyleyelim ki, müslüman fatihlerin, ilk İslâm fUtuhâû esnasmdaki uygula-
malan, daha çok son görüş paralelinde gerçekleşmişolmalan dikkati çekmektedir.

7 "Kendilerine kitap verilenlerden .AİJah'a. ÂhiretGününe inanmayan, Allah'ın ve elçicisinin
haram kıldığını haram saymayan, hak dinîni din edinmeyenlerle, boyunlanm kbüküp kendi el
leriyle cizye verene kadar savaşın " Tevbe. 29.

8 "Dinde zorluma yoktur, artık, hak ile bâUİ iyice aynimıştır..." Bakara, 256.
9 "(Ey Muhammed)! Onlann doğru yola iletilmeleri sana düşmez; fakat, Allah dilediğini

doğru yola iletir." Bakara, 272.

"Ey Muhammedi Eğer yüz çevirirlercse, bilsinler ki biz seni onlara bekçi göndermedik:
sana düşen sadece tebliğdir." Şûrâ, 48. Aynı busnsta şu âyetlere de bakılabilir: Ra'd, 40; Teğa-

bun, 12.
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olmaları cihetiyle, bu uygulamaların, Kur^an'ın taassub yerine müsa
mahayı öngören yukarıdaki espirisı istikametindegerçekleşmiş oldukları,

bir diğer deyişle, bu espiriyi aksettirdikleri şüphesizdir. Nitekim Hz.
Peygam.ber'in Hicretten sonra başlayan gayr-ı müslimlerle münasebet
lerine bizim konumuz açısından bir göz attığımızda, bu keyfiyeti rahat
ça müşahede edebilmekteyiz. Mesela, Hz. Peygamberin başkanlığında

yahudileri de içine alacak Medine şehir devletinin kurulması için hazır

lanan Sahife (Kurucu Anayasa)'nin 25. m.addesinde, ""^Müslûmanlann
dinleri kendilerine^ yahııdilerin dinleri de kendilerinedir"^^ denilmek su
retiyle, açık bir lüçimde, iki tarafın da kendi dinlerini muhafazada, din
lerinin gereklerini yapmada hür oldukları; müsliimanların yahudiler,
yahudilerin demüslümanlar üzerinde dinî hegomenya kurma veya karşı

lıklı birbirlerinin dinî hayatlarına müdahele etme hakkına sahip bulun
madıkları kabul edilmiştir. Aynı şekilde Hz. Peygamber, Yemen'de
bulunan Muaz b. Cebel'e gönderdiği mektupta da yahudinin Yahudi-
likten döndürülmeyeceğini ifade etmiştir.^' Uygulama da bu prensip isti
kametinde gerçekleşmiştir. Mesela, Hz. Peygamber hayatta iken zina
suçu işleyen iki yahudi, bu suçlarından ötürü kendi kitapları olan Tev
rat'ın Ugili hükümlerine göre cezalandırılmışlardır.'^ Keza, cizye ayeti
nazil olduktan sonra, Hz. Peygamber, bu ayetin hükmüne inkıyad eden
Necran hristiyanlartyla yaptığı anlaşmada onlara, hem kendilerine hem
de daha sonraki nesillerine şamil olmaküzere, kimsenin dininden döndü
rülmeyeceğini, dinlerinin, mabedlerinin haç ve suretlerinin masun kalacağı-

nı,d^n adamlarının dini mevkiilerinden, rahiplerin rahiplikten uzaklaş-
tınhnayacaklarını taahhüd etmiştir.^^

Bu misallerin sayısı çoğaltılabilir, mamafih, meseleyi gereğinden

fazla uzatmamak için bu kadarıyla iktifa ediyoruz, Bizim bu misallerden
hareketle asıl dikkat çekmek istediğimiz husus. Kur'an-ı Kerim'in, din
leri konusunda gayr-ı müslimlere müsam.ahayı telkin eden beyanlarma,
uygulamada Hz. Peygamber tarafından gösterilen hassasiyet ve titiz
liktir. Onun bu tavrı, kendisinden sonra müslümanlarm idaresini üst
lenen ilk halifeler ve daha sonraki idareciler için vazgcçilmeksizin uyu
lan bir numûne oluşturmuş ve bu sebeple onların uygulamaları da aşağı

10 M. Hamidullah, Doeumenlâ sur la Diplomatie Musulmana, Paris 1935, 23-26.
11 Ahmed b. Yahya b. Cabir e!-Belazun (279/892). Futuku'l-Buldân, nşr. Rıdvan M.

Rıdvan, Kahire 1350/1932, s. 82 (Türkçe tercüme: Prof. Dr. M. Fayda, Ankara 1987, s. 103).
EserinTürkçe tercümesi için (TT.) rumuzu kullanılacaktır.

12 M. Fayda, Hs. Ömer Zomonında Gtiyr-ı MüslimUr, İstanbul 1989. s. 117.
13 el- Belazuri, 76 (TT. 93)
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yukarı aynı istikamette gerçekleşmiştir.Mesela, Hz. Ebu Bekir dönemin
de, 13 /634 senesinde Hire'yi fetheden Halid b. Velid^in Hîrelilerle yap
tığı anlaşmada onların kiliselerinin ve kayralarının yıkılmayacağı, çan
çalmalarına ve bayram günlerinde haç çıkarmalarına mâni olunmayacağı

hususları yer almaktaydı.Yİne Anât, Kevâsil (ya da Kevâtil) ve Kar-
kısya halklarıyla yapılan anlaşmalarda da "ki/ise ı-e havralar yıkılma

yacaktır, bayram günlerinde haç çıkarabileceklerdir^^ denilmek suretiyle
aynı hususlar tekrar edilmişti.15 Bir diğer misalimiz ise, Kudüslün fethi
esnasında yapılan anlaşmadır. Hz. Ömer'in bizzat kendisinin yaptığı bu
anlaşmada, gayr-ı müslim cemaatin dinî hayatı çok açık bir biçimde
himaye altına aimnuştır. Bu anlaşmaya göre, Kudüs halkı dinlerinden
dolayı rahatsızedilmeyecekler, zarara uğratılmayacaklar, kiliselerinde otu-
rulmayacak, bu kiliseler ve müştemilâtı yıkılmayacak, ayrıca şehri terkel-
mek isteyen halkın da kilise ve suretleri koruma altında bulundurulacak
tı.^^ Ba'lbek ve Dimeşk (Şam) halklarıyla yapılan anlaşmalarda da kilise
ve havraların korunacağını ifade eden hükümler yer almıştı.Aymhalife
döneminde iran'ın fethi sırasında, daha önce yahudi ve hıristiyaulara

tanman dinî hakların,bu sefer mecusîlere de tanınmış olması dikkat çek
mektedir. Mesela, Rey ve Kumis ve Azerbaycan halklarıyla yapılan an-

14 Yakub b. İbrahim Ebû Yusuf (182 /789), Kitâbn''l-Harâe, Bulak (Mısır) 1302, s. 84
15 Ebu Yusuf, 85-86; Fayda, 130.

16 Ebu Cafer Muhammed b. Cerir et-Taberî (310/922), Tarihu'l-Umem ve'l-Mulûk, nşr.

M. Ebu'l-FadI İsmail, Beyrut 1967, I, 2405-6; el-Belazurî, 144 (TT. 197-198). el Belazuri'deki
rivayetin oldukça kısa olduğuna bu arada işaret etmekte fayda vardır.

17 Şam (Dımeşk')İD fethi İle ilgili biri Halid b. Velid'e diğeri ise Ebû Ibeyde b. el-Cerrah'a
nisbet edilen iki farklı anlaşma metni bulunmaktadır.Sırf bizim konumuz açısmdan bakıldığın

da, Ualid^in anlaşmasında,

'^Şebir halkmın... kiliselerine dokunulmayacaktır" hUkmüne yer verilirken, Ebû Ubeyde^ye

nisbet edilende bu hUkme ilave olarak,

— Yeniden havra ve kilise İnşa etmeyecekler,

— Müslilmanİann topluca bulunduktan yerlerde haç çıkarmayacaklar,

— Çanlanm, ezan vaktinden önce ve ezan vaktinde çalmayacaklar,

şeklinde üç ayn hükmün daha yer aldığı görülmektedir. Biz. gayr-i müalimlerin dinî statüleri
bakımından ilk tslâm fUtübâtı esnaamdaki uygulamalarla fıkhi hükümler arasında bir karşılaş

tırma yapmaya gayret edeceğimizİlerdeki bir çalışmamızdabu konu üzerinde daha genişçe dura
cağız. Ancak, burada şu kadarını söyleyelim ki, Ebû Ubeyde'ye nisbet edilen aıılaşmamn, ger

çekten Ebû Ubeyde tarafından yapılmış olmasından pek emİn değiliz. Çünkü, özellikle gayr-ı

müslimlerin dini statüsü açısından bakıldığında,Ebû Ubeyde'nin yaptığı öteki anlaşmalarlabu

anlaşma arasmda bariz bir farklılık görülmektedir, üte taraftan, el-Belazurî (TT. 173, 175,
176)'nin ifadesine göre, Dımeşk'in gfetbi esnasmda bir tek anlaşma yapılmıştır, o da Halid b.
Velid tarafmdan. Ebû Ubeyde İse, bu anlaşmayı aynen tasdik etmiştir. Kesa, et-Taberi (II, 435)

de bu hususu teyid etmektedir. Ebû Ubeyde'ye nisbet edilen anlaşma metni için bkz. Ebu Yu
suf. 22.
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lastnalardu, onlardau hiç hiriniu Öldürülmeyeceği ve esir edilmeye
ceğini ifade edeu hükümler yanında, ateşgedelerinin yakılıp yıkılmaya'

cağı vc halkın bayram günlerindeki oyun ve ayinlerinden alıkonulmayaco'

ğını taahhüd eden hükümler de yer almıştır.^8

Verilen bu kısa bilgilerden de anlaşılıyor ki, gerek Hz. Peygamber
gerekse onu örnek alan ilk halifeler, İslâm hakimiyetine inkiyâd eden
gayr-ı müslimlerin (bnî hayatlarıııın özünü hiç bir sınırlandırmaya tâbi
tutmamışlardır.Yani, ne yukarıda değinilen anlaşmalarda ne de başka

larında bir dinin, o dine has ibadet ve ayinlerin, hattâ müesseselerin top
tan yasaklanması, ya da gayr -ı müslim bir cemaatın İslâm dinine girme
ye zorlanması gilıi bir husus söz konusu olmamıştır. Bununla beraber,
dinî hayatın selameti \ e dini his ve heyecanların kontrol altında tutul
ması gayesiyle bazı anlaşmalarda bazı sınırlamalara gidildiği, ihtiyaç
lar sebebiyle, mescid olarak kullanılmak üzere bazı kiliselerin bir bölü
müne el konulduğu da gözden kaçmamaktadır. Mesela, lyad b. Canmhn
Rakka halkıyla yaptığı anlaşmada, bir taraftan mevcut kiliselerin mu
hafaza edileceği belirtilirken, diğer taraftan yeni kilise inşaa edilmeye
ceği şartı getirilmiştir.'^ Humuslularla yapılan anlaşmada ise, mescid
olarak kullanılmak üzere Yuhanııa kilisesinin dörtte birine el konulması

hususu yer almıştır.^O Yalnız İm noktada, bahsedilen smırlandırmalarm

anlaşmaların çoğuuluğunda hiç yer almadığını altını çizerek belirtmek
istiyoruz. Binaenaleyh, bu sınırlandırmaları bütün anlaşmaların ortak
bir özelliği gibi telakki etmemek lazımdır.

Yaptığı anlaşmalarla gayr-ı müslim cemaatlerin dini hayat ve hak
larını garanti altma alan ve bu uygulamalarıyla kendisinden sonraki
müslüman idarecilere örnek olan Hz. Peygamber, sırf bununla kalmaya
rak, anlaşmalara sadâkati ve bu anlaşmaların muhatabı olan gayr-ı müs-
limlere iyi davranılmasını da emir ve tavsiye etmişti, aksine davranan
kimseleri ise Allahhn gazabıyla uyarmış^^ ve onlan kendisine kasım ilan
etmiştir.^^

Hz. Peygamber'in bu em.ir ve tavsiyeleri istikametinde hareket eden
ilk halifeler de, kendilerinden sonra müslümanlann idaresini üstlenecek

18 el-Belazurî, 314, 321; et-Taberi, IV, 155.

19 el-Belazuri, 178 (TT. 248)

20 cl-Belazurî. 1.37 (TT. 155); Fayda. 142.

21 Ali b. Muhammed el-Maverdt (450/1058), el-Ahkamuz's-SuItaniyye, Kahire 1298,
22 Ebu Yusuf. 71

23 Ebu Yusuf, 73; Ebu Davnıd (275/888), Sunan, Huus 1974, III, 437; Abdulkerim Zey-

dan. Ahkâmu's-Zımmiyyin ve'l-Mıuie'minin, Beynıt 1988, s. 75.; Fayda, 165.

/
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olanlara vc gayr-ı müslim halkın idaresinden sorumlu valilere benzeri
tavsiyelerde bulunmuşlardır.24

Özetleyecek olursak, Hz. Peygamberin gayr-ı müslimlerin dinî ha
yatlarıyla ilgili uygulamalarında hakim olan faktör, toleranstır; bir diğer

deyişle müsamahadır. Bu müsamahanın asıl kaynağı ise, hiç şüphesiz

Kur'an-ı Kerim'dir. Aynı anlayış, bazı ufak farklılıklarla, ilk halife
ler döneminde de devam etmiştir. Bunun sonucu olarak, müslüman-
larm en kuvvetli oldukları zamanlarda bile gayr-ı müsUmlcre sağlanan

dinî haklarm özünü zedelemeye yönelik bir taassuba girilmemiştir.

Peki, bizim asıl inceleme alanımız olan Endülüs açısından durum nedir?
Müslüman fatihler, Endülüslün fethi esnasında, gayr-ı müslim halkın

dini hayatı hususunda ne gibi uygulamalarda bulunmuşlardır? Bu uygu
lamalar, biraz önce sözünü ettiğimiz Hz. Peygamber ve ondan sonra iş

başma gelen idareciler dönemindeki uygulamalarla ne derecede ala
kalıdır ?

I- FETİH ESNASINDAKİ UYGULAMALAR

1. Hırlstiyanlarla ilgili uygulama

a- Anlaşmalarla fethedilen yerlerdeki uygulama

Endülüs'ün müslümanlar tarafından fethini^^ bir açıdan daha Hz.
Peygamber hayatta iken başlayan İslâm dinini Arap Yarımadasının dı-

şma taşıma çabalarının ve bu çabaların semeresi olaıak gerçekleşen fe
tih harekâtınm tabiî bir uzantısı olarak görmek mümkün olduğu gibi^ö,

24 Mesela Hz. Ömer, "Benden sontaki halifeye zimmtlerin haklanna riayet etmesini ve
onlara iyi davTanunasım tavsiye ederim. Onlara verilen sözler yerine getirilmeli. Gerekiyorsa,
can ve mal emniyetlerinin temini için savaşılmah. Unlara taşıyamayacakları bir yük yükletil-
memelidir" (Ahdurrezzak b. Hemmam (211/826), el-Mu3annaf, nşr. H. el-A'zamî, Beyrut
1970, XI, 109) derken, Hz. Osman da, halife olunca valilere gönderdiği ilk mektubunda ".. .Şüp
hesiz ki, Allah mahlûkatı hak üzere yarattı, bundan dolayı ancak hakkı kabul eder. Halk olanı

alın, verirken de hak olam verin. Aman emanet, emanet! Emanete riayet edin, ona ilk hiyanet
eden siz olmayın. Aman vefâ. vefa! Yetimlere ve zimmilere zulmetmeyin. Allalı, onlara zulme
denlerin hasımdır." şeklinde tavsiyede bulunmuştur. Bkz. et-Taberi, IV, 235.

25 J. Oliver Asin ("En lorno a los origines de Cactilla, Su relacion conlos drabes y bereberes,
Al-Andalus, XXXVIII (1973), 319-371), "İspanyayı fethe gelenorda, çoğunluk itibariyle huis-
tiyan olmalıydı" şeklinde garip bir görüş ileri sürmekte, ancak, buna dair her hangi bir delil ileri
sürUlmemektedir. J. Bosch Vila ('̂ Andalucia islamica", Andolucia tslamica, 1 (1980), 18-19),
bu görüşü tenkid etmiş ve doğru olmadığım ortaya koymuştur.

26 Halid es-Sufı, Tarİhu'l-Arabfi''l-Enddus,Bingazi İ980, I., 171; Mu^nis, 94-417. Müs-

lümanlann Endülüs'ü fethini sırf ganimet ele geçirmek için yapılnuş bir hareket olarak değerlen

diren görüşler de vardır. Bu görüşler üzerinde yapılan bir tenkid ve değerlendirme için bkz. M.

Ozdemir, Endülüs'de Muvelledûn Hareketleri, Ankara 1989(Basılmamış doktora tezi), s. 73 vd.
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bir diğer açıdan Vizigot idaresi altındaki İspanya'da, siyasî ya da dinî
sebeplerle mağdur bale düşürülmüş bir kesimin, bu mağduriyetten kur-
tulm.ak için yaptığı davete^' müslümaulann icabeti v*e bu icabetin se
bep olduğu bir gelişme olarak değerlendirmek te mümkündür. İspanya
halkının tamamından olmasa da, bir kısmından böyle bir davet ve daha
sonraki merhalede bu daveti yalnız bırakmayan bir destek vâk» olduğu

içindir ki, müslüman fatihler, Endülüs'ün fethi sırasında Lekke Vadisi
savaşı-S dışında dişe dokunur bir mukavemetle karşılaşmadılar. Yine
aynı sebepledir ki, İspanya'nın büyük bir bölümü, P. (Ihalmeta'nın da
hakh olarak işaret ettiği gibi^^^ savaşla ('anveten) fetbedilmemiş, aksine,
yerli halkla yapılan anlaşmalar vasıtasıyla İslâm hakimiyetine tâbi
kıhnıuıştır. Nitekim, son Vizigot krah Rodrigo (Rodric) tarafmdan taht
tan uzakla.şttrılan VVitiza'nm oğulları, babalarından kendilerine kalan
ve sayıları 3.000'i bulan şehir, nahiye ya da köy için Tarık b. Ziyad'la
anlaşma yapmışlardı^O. tşbiliyye (seviUa), anlaşma yoluyla teslim alın

dı-^'. Isticce (Egica) önünde ufak bir Vizigot mukavemetkuvveti bozguna
uğratılınca, bu şehrin kontu, Tarık'la sulh yapmaya mecbur kaldı-^2.

27 Son vizigot kralı Rodrigo kendinden önceki kral Witiza'yı devirerek tahta oturmuştu.

Ancak devrin kraim oğullan, lahun kendilerine ait olduğu iddiasıyla yeni krala karşı çıktılar. Bu
durum, asilzadelerin vc ordjnjn ikiye bölünmesine, dolayisiyle, ülkede zaten var olan siyasi is»
tikrarsizhğın daha da derinleşmesine sebep oldu. Bu arada, yeni kral, eski kralm bütün mülklerini
de müsadere etti. Onun bu icraatiyle hem tahttan hem de babalarının mirasından mahrum kalan
^itiza'nın oğullan, bu sırada Kuzey Afrika'ma fethini tamamlamış bulunan müslümanlardan
yardım istediler. Keza, aym sırada, kral Rodrigo'dao nefret eden Sebte (Ceuta) kontu Julian da
Tank b. Ziyad'ı fetih için teşvik etmekteydi. Oto taraftan, uzun zamandan beri, Katolik kralların

ve din udamlannm baskılatmamaruz kalan yahudiler de kendilerini bu sıkıntıdan kurtaracak
bir kurtancı elin arayışı içindeydiler, tşie böylebîr atmosfer içerisinde. Kuzey .\frika valisiMusa
h. Nusayr, halife Velid b. Abdilmelik'in de iznini aldıktan sonra fetih hareketini başlattı. Fethin
değişik merhalelerinde gerek yahndilerin gerekse Witiza'nuı oğullanmn yardımlan görüldü. Bu
gelişmeler hakkında daha geniş bilgi biçin bkz. Muhammed b. Ömer Îbnu'l-Kûtiyye (267/577),
Ifıitahi'l-~Endelus, nşr. 1. el-Ebyarî, Beyrut 1982, s. 29-30, 31;Ahbâr Mecmû'a fi Fethi'l-Endtlu$
vc Zikri Umerâihâ. nşr. t. el-Ebyarî, Kahire, J981, s. 16-17; tnbou'l-Kerdebus. roriAn'i-
Endelus, nşr. A.M. el-Abbâdî. Madrid 1971, s. 43 vd.

28 Tank b. Ziyad komutasındaki oniki bin kişilik tslâm ordusunun en az kırk bin kişi

olduğu tahmin edilen kral Rodrigo komutagndaki Vizigot ordusunu hezimete pğrattığı bu bü
yük savaşa sahne olan Lekke Vadisi (Cuadalete), tspanya'mn güneyindeki Şezfıne (Sidonia)
vilayetinin kuzeyine düşmektedir. Bkz. Ibn Abdilmnmin el-Hımyerî (866/1461), er-Ravdul-Mi*
lor, nşr. E. Levi-Provençal, Kahire, 1983, s. 169; İbnu'l-Kerdebu», 38.

29 P. Cbalmeta, "Gıncesiones (erriloria/es en Al-Andalus'*, Cuademos de Historia, VI
(1975), s. 12.

30 Ibnu'l-Kûıiyye, 30
31 FethuH- EndcIua, nşr. J. de Oonzalez, Cezayir, 1869« t. 7
32 Felhu'l~Endtlu3f 7-8
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er-Razî'nin ifadesine göre, Kurtuba her ne kadar savaşla fethedildiyse
de, fatihlere yardım eden Vizigot asilzadelerinin tavassutuyla, halkın dinî
ve sivil haklarmı garanti altına alan bir anlaşma yapıldı-^^. Lunitania ve
Maride halkları anlaşmalar yoluyla şehirlerini teslim, ettiler^^, Tudnıir

ve çevresi, metni bugüne kadar ulaşabüm.iş olan bir anlaşma sayesinde,
hakimiyet altına alındı^S. Keza San İsidoro'nun verdiği malumat,
leytula ve bu şehre komşu öteki şehirlerin de anlaşmalarla ele geçiril
diklerini göstermektedir^^. Yine er-Razi'niu verdiği bilgilere göre, Sn-
rakusta (Saragossa), Lerida, Tudela, Aeska (Hueesca) şehirlerini içine
alan es-Sagru7-yi7â (Yukarı Sınır lıölgesi) savaşsız ele geçirildi^?. Ay
rıca., ilk fetih hamleleri esnasında hakimiyet altına alınan, fakat daha
sonra, Endülüs'ün içine sürüklendiği dahili çalkantılar sebebiyle elden
çıkarılan Narbona, Galia ve Barselona (Barceloua) bölgeleriyle de benzeri
anlaşmalar yapıldığı bilinmektedir^^.

Endülüs'ün fethi esnasında yapılan bu anlaşmalardan günümüze
sadece Tudmir'le ilgili olanın tam metni ile, Kurtuba, Maride, Veşka ve
Barselona ile ilgili olanların m.ctinlerinde yer alan bazı bilgiler ulaşa

bilmiştir. Bunlardan ilki, yani Tudnıir bölgesi ile ilgili olanı, 95 /713
senesinde Müslüman Komutan Abdulaziz b. Musa ile adı geçen bölgenin
kontu Teodomiro-Arapça kaynaklarda idare ettiği bölge^® gibi ona da
Tudmir denmektedir-arasında gerçekleşmiş olup, tam m.etni şu şekil

dedir:

"Rahman ve Rahim Allah'ın adıyla.

"Abdulaziz'den Teodomiro (Tudmir)'ya.

"Teodomiro sulhü kabul etmiş, karşılığında kendisine Allah'ın ahdi
ve zimmeti verilmiştir. Üzerinde ittifak edilen şartlara uydukları süre-

33 Ebu Abdullah tbn İzâri ei-Merrakuşî (695 /1295), el-Beyanu'l-Mtığribfi Tarihi*l-Mağ'

rib, uşr. E. Levi—Provençal-G.S. Colin, Leiden 1951, II., 229.

34 tbnu'l-Kûtiyye, 26; Abroed b. Mubammed el-Makkart (1041 /I63I), I^ejhu'l-Tib min
Gusni''l-Endeluti'r-K<uîb, Dşr. M. Abdullhanıid, Kahire 1949, 1, 253.

35 Ahmed b. Yahya ed-Dabbi (559/1202), Buğyetu'l-Multemis fi Tariki Ricâli'l-Eıi'

delus. Kahire 1955, s. 259; Ahmed b. Enea el-ITzrî (478 /1086), TersVul-Ahbâr ve TenrVu'l-Asâr,
nşr. A. el-Ehvaul, Madrid 1965, ». 4—5.

36 Chalmeta, 12.

37 el-Uzrî, 57.

38 Sûnonet, I. 59.

39 Tudmir, Endülüs'ün kuzeydoğusunadüçeu geniş bir köre (vilayet)dir. II. Abdurrahman

döneminden (M. 822-852) itibaren müslümanlnr burası için daba çok Mursiye ismini kullandılar.

Ebû Ubeyd Ömer eİ-Bekrî (487) / 1094), Coğrafiyelu^l-Endelus ve Avrubba, {mı» Kitahi'l-Mesâ-

l'k ve'l-MemâHk), nşr. A. el-Haccî, Beyrut 1968, s. 127; cl-Hımyerî, 62.
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ce, onun ve onun idaresi altındaki her hangi bir hıristiyanın mallarına

dokunulmayacak; kendileri, çocukları ve kadınları öldürülmeyecek,
esir edilmeyecek; dinlerini yaşama hususunda her hangi bir engelle karşı

laşmayacaklar ve kiliseleri yakılmayacaktır. Bu anlaşma, şu altı şehir için
geçerlidir: Orihuella, ViIIena, Alicaıite, Mula, Bucasra, Ojos ve Lorca.
Buna karşılık, bizdeu kaçan hiç bir düşmanırp.ızı barmdırm.ayacak,

eman verdiğimiz kimselere zarar verm.eyecek, düşmanlarımız hakkında

bildiklerimizi bizden saklamayacaklardır. Ayrıca senelik cizye olarak
adam basma bir dinar, dört müd buğday, dört müd arpa, dört kist
sirke, bir kist bal, bir kist zeytinyağı vereceklerdir. Köleler bu miktar-
larm yansım ödeyeceklerdir..."^0

Konumuz açısmdan bakddığında, Hz. Peyganî.ber ve ondan sonraki
döneme ait anlaşmalarda olduğu gibi, bu anlaşmada da gayr-i müslim
hıristiyan cemaatinin dinî hayatının son derece açık ifade ve taahhüdler-
le koruma altına almdığı müşahede edilmektedir. Ana başlıklar halinde
sıralamak gerekirse, bu anlaşma hıristiyanlara.

1) Dinlerini muhafaza etme,

2) Dinî ayin ve ilıadetlerini hiç bir engelle karşılaşmadan ifâ etme,

3. Kiliselerinin her türlü tahripten koruma garantilerini vermek
tedir.

Yine görülmektedir ki, bu anlaşma, çanların çalmması, kutsal gün
lerde haç çıkarılması ve yeni kilise inşası hususlarında her hangi bir sımr-

lama da getirmemektedir. Zaten, "Dirderiniyaşama hususunda bir engel
le karşılaşmayacaklar" şeklindeki hüküm, de buna delalet etmektedir.

Öte taraftan bu anlaşma, bölgede yaşayan yahudiler açısmdan da
Önemli bir hüküm ihtiva etmektedir. Zira, anlaşmada yer alan "Kmon
verdiğimiz kimselere zarar vermeyecekler''̂ şeklindeki şartla, büyük bir
ihtimalle yahudiler kastedilmiş olmalıdır. Yahudilerin Vizigotlar ida
resinde en çok mutazarrır oldukları husus, dinî hayatları olduğuna göre,
Teodomiro ve idaresi altındaki hıristiyanlardan istenen şey, yaptıkları

yardımlarla müslüman fatihlerin dostluğunu kazanmış olan yahudilere
artık zarar verilmemesi hususu obualıdır. Dolayisiyle bu anlaşmanın,

hıristiyan cemaatinin olduğu kadar yahudi cemaatinin dinî hayatım

da himaye ve emniyet altına aldığı söylenebilir.

Cagigas, bu anlaşmanm, Endülüs'deki hıristiyan cemaatinin -daha
genel çerçevede yahudilerin de- dinî statülerinin tayininde bir model

10 ed-Dabbi, 259; el-Uzn, 4-5; el-Huayerf, 62-63.

•.♦i.
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olarak kabul edilebileceğini, bir başka ifadeyle, Endülüs'de gayı'-ı

müslînderin içinde bulundukları statüyü anlayabilmek için, bu anlaşma-

ya bakmanın yeterli olacağını söylemektedir**'. özellikle dinî hayatı göz
Önünde bulundurarak söylemek gerekirse, biraz sonra ele alacağımız

öteki anlaşmalarda,Tudmir anlaşmasmdançok farklı hükümlerin bulun
maması, büyük çapta Cagigas'ı teyid etmektedir.

Tudmir anlaşmasından sonra, şim.di de Kurtubalılarla yapılan an-
laşıp.adan söz etmek istiyoruz. Kurtuba aslında sava-ş yoluyla ele geçiril
mişti. Kaynaklanmızdaki rivayetlere göre^^. Tank b. Ziyad tarafından

Julian'ın tavsiyesi istikametinde Kurtuba üzerine gönderilen Muğis

er-Rum.î, şehri kuşatmış; bu sırada şehr* savunmakta olan Vizigot asker
lerinden, savaşı terkedcrek tslâm dinine girmelerini ya da cizye ödeme
lerini istediyse de, bu isteği kabul edilmemişti. Bunun üzerine devam edi
len savaş sonunda müslüman askerler, Vizigot askerlerini imha ederek,
şehri ele geçirdiler (92/711). Ancak, öyle anlaşılıyor ki, müslüman fatih
ler, şehirde sadece direniş gösteren askerlere, idarecilere ve bir de kaçan
lara ait mülkleri ganimet olarak almışlar, buna karşdık, fetih esnasında

yardımları dokunan yerli halktan kimselerin tavassutu**^ neticesinde,
cizye ödemeleri karşılığında geri kalan halkın sivil ve dini haklarına do-
kıtnulmayacağına dair taahhüdde bulunmuşlardır**^.Mamafih, bu taah
hüdün sağlanmasında, halkın çoğunluğunun kuşatma sırasmda Vizigot
asker ve idarecileri desteklemekten imtina etmiş olmalarmın**^ da rolü
olsa gerektir. Fatihlerin bu davranışı, zorla gerçekleşen bir fetih sonrasın

da dahi, mağlup halka karşı ne kadar esnek davranabildiklerini göster
mesi bakımından oldukça önemlidir. Zira onlar, isteselerdi, bütün Kur
tuba şehrini ve halkını ganimet olarak değerlendirebilirler ve buna göre
amel edebüirlerdi. Ama, bunun yerine tslâm dininin kendilerine tavsiye
ettiği m.Ü8amaha prensibine uygun olarak, kuşatma altında bulundurduk
ları insanlardan bilfiil mukavemette bulunanlar ile mukavemet yerine
müsâlemeti tercih edenler arasında bir ayırım yapmayı tercih etmişlerdir.

Araştırmakonumuz açısmdankısaca değerlendirmekgerekirse, Tud
mir anlaşmasında olduğu gibi, Kurtuba^nın fethi sırasmda yapıldığı

anlaşılan anlaşmada da hiristiyan cemalinin dinî hayatı himaye altına

alınmıştır. Yalnız bu durumun bir istisnası vardır, o da, daha önce

41 CagtgBs, I, 61-64.

42 îbDu'l-Kerdebus. 143-144; el-Makkaıi, I., 246.

43 Simonet, I, 49.

44 İbn tzarf, II, 229; Felhu'l-Enddus, 7-8

45 Simonet, I, 49; Mu*nU, 80.
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Hınııelılarla yapılan aulaşmaclakinc benzer bir şekilde, burada da San
Viceute katedralinin mescid olarak kullanılmak üzere yariMna el konul
muş olmasıdır.-*^ Diğer kilise ve manastırlar ise faaliyetlerine devam et-
mişlerdir.47

Maride (Merida)'uın fethi sırasında yapılan anlaşmaya gelince:
Maride halkı, uzun süren bir kuşatma sonunda, Musa I). Nusayr'dan
eman istemek zorunda kaldı. Yalnız rr>.c\cut rivayetlerden, Musa'nın

prensip olarak bu isteği kabul etmekle beraber, yapılacak anlaşmanın

muhtevası hususunda Maridclilerle ihtilafa düştüğü ve iıir ka«; gün süren
müzakerelerden sonra ancak ittifak sağlandığı anlaşılmaktadır. Bu an
laşmanın, maaleseftam metninesahip değiliz. Bununla beraber, îbnu'l-
Kûtiyyye'de^S yer alan \e ol-Makkarî'de**'̂ de tekrar edilen bir riva
yetten, Maridelilerin, şehrin kusatılinası sırasında ölen ya da kaçanlarla,
kiliselere ait mallariın müslüınanlara bırakılmasını kabul ettiklerini ve

böylece anlaşmanın gerçekleştiğini öğrenmektcWz (9-1,'713). Ayrıca,

rivayetin üslûbu, anlaşma metni sadece bu husustan ibaretmiş gibi bir
intiba da vermektedir. Ancak biz, anlaşmanın bu haliyle eksik olduğunu,

daha doğru bir ifadeyle, kaynaklara eksik intikal etitiğiui düşünüyoruz.

Zira, metinleri cUmizdo olan gerek Endülüs'e gerekse Endülüs dışmda

fethedilen öteki bölgelere ait anlaşmalar göstermektedir kİ, bu tür an
laşmalarda, sırf bir tarafm değil, İki tarafın birden karşılıklı taahhüdleri
yer almaktadır. Bu açıdan baktığımızda, yukarıdaki rivayette, bahis
konusu anlaşmamn sadece bir rüknüne, yani Maridelilerin Musa'ya ver
dikleri taahhüdlere -ki o da kısmendir- yer verilmiş, buna karşılıkMusa'
nın taahhüdlerine ise hiç değinilmemiş olduğunu müşahede etmekteyiz.
O halde Maride anlaşması genel çerçevesi itibariyle nasıl olmalıydı?

Bu sorunun cevabını bulmak için biz, daha önce üzerinde durdu

ğumuz Tudmir anlaşmasıyla ilgi kurmak istiyoruz. Çünkü, Maride ile
Tudmir'in hakimiyet altına abmşları arasında önemli bir benzerlik bu-
mir'in hakimiyet altına alınışları arasında önemli bir benzerlik bulun
maktadır. Her iki bölge de, önce kuşatılmış bir süre savaşılmış, ancak
daha sonra, halkın isteği üzerine anlaşma yapılmıştır. Ayrıca, bilindiği

gibi, Tudmir anlaşmasını yapan Abdulaziz, bundan önce babası Musa

46 Zikru BilâdVI-Endehs, lişr. L. Muliııa, Madrid 1983, s. 36,; FetK 8; A. Sâlim, Torihu'l-

Miislimin veAsârihimfVl-Endelua, İskenderiye 1983, s. 382.
47 Dozy (II, 33), bu sırada hıristiyanlura sadece San Vİcente katedralinin bırakıldığını,

geri kalan mabedlerin Ue yıkıldığını ileri sürmektedir. İleriki sahifelerde. gerçek durumun bo ol
madığı ortaya konacaktır.

48 İbnn'l-Kûtiyye, 26.
49 el-Makkad, I, 253.
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b. Nusayı'm Maridc'yi kuşatmasına katılmış ve bu vesileyle babasının

Maridelilerle yaptığı anlaşın.aya şalıit oirr.uşlu. Bize öyle geliyor ki, Ab-
dulaziz, bugün tam metni elimizde olan Tudmir anlaşm.asını yaparken
büyük çapta bu Maride anlaşmasını örnek almıştı. Bu sebeple, Tudmir
anlaşm.asında gördüğümüzkarşıhkb taahhüdler, bazı farklılıklarlabera
ber -ıp.esela, ölenlerin, kaçanların ve kiliselerin mallarının müslüman-
lara bırakılması gibi- Maride anlaşmasında da bulunuyordu. Konumuz
olan dinî lıayat açısından da durum pek farklılık arzetmiyor; yani, Mu
sa tarafından Hıristiyan halka, dinleri hususunda herhangi bir güçlükle
karşılaşmayacakları, kiliselerinin yıkılmayacakları taahhüd edilmiş

bulunuyordu. Zaten aksini düşünmek imkansızdır; zira, fetih öncesin
de Ispanya^nın belli ba§h başpiskoposluklarından birisi olan Maride''-
nin, fetih sonrasında da bu statüsünü muhafaza ctmesi^^, ve buna bağlı

olarak bölgede, İslâm hakimiyetinde kaldığı sürece, hıristiyan varlığının

devam etmesini, ancak böyle bir taahhüdün varlığı ile izah edilebilir.
Keza, mallan dışında kiliselere dokunulmadığı da bir vakıadır. Gerçi,
kiliselere ait mallara el konulması, ilk bakışta dini haklar açısından o-
lumsuz bir icraat olarak gözükmektedir, fakat bu icraat yapılan, kili
selerin mülkiyet hakkına sınırlama getirme olup, bizatihi kiliselerin varlı

ğına son verme gibi bir durum söz konusu değildir.

Son iki misalimizi, Veşka ve Barselona'nın (95 /715-16) fethi sıra

sında yapılan anlaşmalar oluşturmaktadır. Sadece el-Uzrî'nin naklettiği

bir rivayete göre, müslümanlar Yukarı Sınır bölgesine ulaştıklarında

Veşka şehrini kuşatırlar. Ancak fetih gerçekleşmez. Bu durumda, bir
grup asker şehrin kıyısına yerleşir ve yedi sene süreyle kuşatmayı devam
ettirir. Sonunda Hıristiyan Veşka halkı cizye ödemeyi ve şehri teslim
etmeyi kabul ederler. Bunun karşılığında ise, kendilerine canlan ve mal
larıyla birlikte dinlerine dokunulmayacağı taahhüd edilir.52 Veşka'nm

fethinden bir kaç sene önce de, halkına mallan ve dinlerine dokunulma
yacağı taahüd edilerek Barselona şehri ele geçirilir.5'

Üzerinde durduğumuz Tudmir, Kurtuba, Maride, Veşka ve Barselona
anlaşmaları dışında, yapıldığını bildiğimiz diğer anlaşmaların muhteva
ları hakkında amalesef fazla bir şey bilmiyoruz. Sadece Muhaınıned b.
Müzeyyen, "Musa b. Nusayı kendileriyle anlaşma yaptığı kale ve şehir

lerin halklarını malları ve dinleri üzerine serbest bıraktı"^"^ demek su-

50 Sinn>uet, I, 122

51 Cagigas, I, 164.

52 el-Uzrî, 56-57

53 Simonet, I, 59.

54 Dozy, fJccftcrc/ıea,-Leyde 1881, Appeudû, IJl-Vl.
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reliyle bu hususta bize önemli biı- ip ucu sunmaktutlır. Dolayisiyle, bu
ip ucunun da yardımıyla, dinî hayal ve lıaklaıla ilgili olarak yukarıdaki

be^ anlaşmada tesbitinc çalıştığınuz hususların dİğor anlasmalai'da da
yer aldığını söyleyebiliriz.

Anlaşmalarla fethedilen yerlerdeki uygulamalarla ilgili olarak ver
diğimiz bu bilgilerden şu sonuca ulaşmamız m.ümkündür: Endûlüsi'de
fetih sırasında yapılan anlaşmalarla, cizye ödemeyi kabul ederek islâm
hakimiyetine inkiyâd eden hıristiyanların dini hayat re hakları himaye
allına alınmış; bu çerçevede,

1) Dinlerini yaşanın hususunda her hangi bir engelle karşılaşmaya

cakları,

2) Dinlerini terke zorlanmayacakları,

3) Kiliselerine dokunulmayacalii hususları laahhüd edilmiştir.

Ayrıca, Şarkta yapılan iıazı anlaşmalarda rastladığımız çan çalma,
haç çikarn'.a vb. hususlarla ilgili sınırlamalara, mevcut bilgilerimiz dahi
linde, Endülüs'de yapılan anlaşmalarda rastlanmamıştır. Bununla bera
ber, Şarkta, Hımış anlaşması gereği Yuhanua kilisesinin dörtte birine
el konulması şeklinde gerçekleşen uygulamanın bir benzerinin, San
Vicente katedralinin yarısına el konulmak suretiyle Kurtulıa'da da ger
çekleştiği anlaşılmaktadır.

6- Savaşla fethedilen yerlerdeki uygulama

Buraya kadar, topraklan anlaşmalar vasıtasıyla (sulhan) îslnm
hakimiyetine tâbi kılman hıristiyanların dinî lıayatı ile ilgili uygula
malardan söz ettik. Konunun bütünlüğünün sağlanması bakıınından,

şimdi de to]»rakları savaş yoluyla ("anveteu) fethedilen Inristiyanlarla
ilgili olarak nasıl bir uygulamanın ortaya konduğu hususuna değinınck

istiyoruz.

Her ne kadar, EndülüsMe haugi lopraklarm ya da nerelerin savaş

yoluyla fethedildiğini tanı olarak bilemiyor isek te, az da olsa bu tur
toprakların varlığı kesindir.55 Miuhammed b. Müzeyyen'e göre, bu tür
topraklar, Musa b. Nusayr tarafından ganimet statüsünde değerlendi

rilmiş ve beşe bölündükten sonra, 1 /5'i beytülraale ayrıldıktan sonra
geriye kalan 4/5, fethe katılan askerlere dağıtılmıştır^^. İbn Hazm^a

55 Chaimeta, 19.

36 Muhammed b. Abdilvchhub et-Casaani (1119/1706), "er-Hisâletu'ş-Şerifiyye, bkz.
(tbnu'l-Kûüyye, Tariho İftitalıi'l-Endelus, tifr. Gayaugos, Madrid 1926) itkinde, 8. 199 vd.
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güre ise, ne Musa b. Nusayr'm ne de bir başkasının taksimi söz konusu
olmaksızın, askerler, savaşla ele geçirilen topraklardan hoşlarına gidene
keyfî bir biçimde yerleşm.işIerdirS''. Görünen o ki, her iki durumda da
söz konusu toprakların m.ulkiycti müslün-.anlara geçmiştir. Yalnız, he
men belirtmek gerekir ki, m.üslüman fatihler, esas itibariyle cihadla meş

gul olduklarından, hu toprakları işletmeleri için, belli şartlar dahilinde
yine eski sahiplerinin ellerinde bırakmışlardır. Devletin hissesine düşen

beştebir (humus) için de durum, aynıdır. Nitekim, îbn Müzeyyen'in "Hu
mus toprakları, de% let adına işletm.elcri için eski sahiplerine bırakıldı.

Bundan dolayı bu halka BenuH-Ahnıâs" denildi"58 şeklindeki ifadesin
den de bunu anlamaktayız. O halde, bu uygulama ile savaşla fethedilen
topraklarda yaşayan insanlar hayat haklarım devam ettirmişlerdir.

Peki, dinleri açısından durum nedir?

Gerek Hz. Peygamber dönemindeki gerekse ondan sonraki dönem
deki uygulamalardan anlaşılmaktadır ki, savaşla ele geçirilen tapraklar
üzerinde yaşayan gavr-i müslinı halk dinlerini ve dinî yaşantdarını mu
hafaza etmişlerdir. Mesela, lîz. Peygamber, savaş yoluyla fethedilen Hay
Hayber topraklarında yarıcı olarak kalır.alarına rıza gösterdiği yahud
cemaatinin dinî hayatları hususunda lıİç bir sınırlama koymamıştır5'>

Keza, Hz. Ömer de, savaş yoluyla fethedilen Sevâd (Irak) toprakların

da yaşayan gayr-ı müsUm halkı kendi inançlarında serbest bırakmıştık^

öte taraftan, bazı fakihler tarafmdan, bir müslümamn şarap içen, do
muz eti yiyen, bunları alıp satan, kiliseye giden kölesini bunları yapmak
tan menedcmeyeceği, çünkü bunların, o kölenin dinî inançlarıyla ilgili hu
suslar olduğu bile ifade edilmiştir^K Savaşla fethedilen topraklar üzerinde
yaşayan halka, Endülüs'de de aynı m.uam.elcnin uygulandığını, yani
kcnılilerine dinlerini muhafaza hakkı tanındığını söylemek mümkündür
Bu görüşümüzü destekleyecek bazı deliller de yok değildir. Meselâ, sa
vaşla fethedildiği anlaşılan tibire bölgesinde^- fethin üzerinden bir-bir
buçuk asırhk bir süre geçtikten sonra bile,'henüz tamamlanmamış bir
camie karşıhk, dört büyük kilise faaliyette bulunuyordu^^. Yine, fe-

.Çt M..\. Palacios, "L'n codice ineğxplorado de cord>d>es îbn Ua»m"
58 Mu^tıls, 615.

59 et-Taberi, İH. 15.

60 Fayda, 60.

61 t. Çalışkaa, hlâm Ceza Hukukıı'nda Gayr-t MütJimİerin Statitau„ Ankara 1966 (Ba-
sılmanuş Doktora tezi), d. 159.

62 Ebu Mcr%'an Ha>'yaıı b. Halef b. Hay^'an (469/1076), el-Muktebesfi Tarihi RieâU'l~En'
dMu$, nşr. M. A. Mekki, Beyrut, 1973, II, 393; Mu'nis, 627.

63 C. Sauchez-Albornoz, el-Islam dc Espana yel Occidente, Madrid 1981, s. 50-51.
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tihten yaklaşık iki asır sonra vukû bulan bazı siyasî ayaklanmaları an
latırken, Ibu Hayyan'ın verdiği bilgilere göre, Reyyo(RegıoJ^ya bağlı

bazı kale ve köylerde yaşayan hiristiyanlar, oldukça gösterişli kiliselere
sahiptiler^, öte taraftan, adı geçen bölgelerdeki bn çok kale ve köyde
müslüman nüfus yaoında lııristiyan nüfusun da bulunduğunu, hattâ,
bazılarında hiristiyanların çoğunluğu teşkil ettiğini de biliyoruz®^. Şg.

yet müslüman fatihler, savaşla fethedilen yerlerdeki halka dinlerini
muhafaza hakkı tanımamışolsalardı,bu insanların,bu şekilde kiliselerini
ve hıristiyan kimliklerini devam ettirmeleri mümkün olabilir miydi?
Ayrıca, verilen bilgiler bize, dolaylı olarak, dinî hayat hususunda, an
laşmalarla itaat altına alınanlarla, savaşla itaat altına alınanlar arasmda
çok kesin farkldıklann bulunmadığını da göstermiyor mu?

ispanyol araştırmacı Simonet, üzerinde durduğumuz konu ile ilgi
li olarak lam. aksi istikamette bir görüş belirtmektedir. Ona göre, müs-

'lüman fatihler, başlangıçta, daha açık bir ifadeyle fethin ilk yılında fazla
tepki çekmemek için, fethettikleri topraklarda yaşayan halka oldukça
toleranslı davranmışlardı. Ne var ki, yarım-ada üzerindeki nüfuz ve
hakimiyetlerinin pekişmesine paralel olarak, takibeden jıUarda ele
geçirdikleri topraklarda yaşayan halka aynı tolaransı göstermediler.
Ne yaptılar? Mesela, ispanya'nın kuzeyinde gerçekleştirdikleri fetihler
esnasında, yıkılmadık kilise, kırılmadık çan bırakmadılar.^^

H. Mu'nis de, Simonet'in bu hükmünü kısmen destekler mahiyet
te özellikle Musa b. Nusayr tarafından kuzeyde gerçekleştirilen fetihler
sırasında, daha önceki fetihlerde görülmeyen bh biçimde talan ve tah-
rib hadiselerinin vukû bulduğunu ve bu durumun Musa b. Nusayr'm
ganimete düşkün sert ve kaba mizacından kaynaklandığını ifade et
mektedir.®^

Öyle anlaşılıyor ki, el-Makkarî tarafından nakledilen bir rivayet
hem Simonet hem de H. Mu'nis'i bu şekilde düşünmeye sevketmiştır.

Söz konusu rivayet şu şekildedir:

"Ayrıca denilir ki: Musa, bir an önce daru'I-küfr olan CUlikiye (Cali-
cia)®®'ye girmek 'stiyordu. Bu iş için hazırlık yaptığı bir sırada, halife-

64 îba Hayyao, nşr. M. Antuna, III, 140.
65 îbn Hayyan, nşr. P. Chalmeta-F. Corriente-M. Snbh, Madrid1979, V, 171-179.
66 Simonet, I, 59.

67 Mu'nis, 102-103.

68 Bugünkü Portekiz'in kuzeyi de daiıil olmak üzere ispanya'nın kuzeybatı kesimi i^n
müsiümanlar bu ismi kullanmışlardır. Bkz. el-Huuyeri, 66-67.
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nin elçisi Muğîs er-Rıımî geldi ve halifenin ondan Endülüs'ü terkedeı'ck

Şam.'a dönmesini istediğini hildirdi. Halifenin bu isteği Musa'^n üzdü;
zira, Eudülüs'de Cillikiye dıı^mda Arapların girmediği ba.«ka bir belde
kalmaituştı. O sebı-ple Musa burasının fethi hususunda çok istekliydi.
Binaenaleyh, halifenin emrini hemen yerine getirmedi; Muğîs er-Rumî'-
ye iltifatta bulunarak Cülikive'nin fethini taıuamlamasına kadar bek
lemesini rica etti. Bu suretle onun da fethin sevabından ve nimetlerinden

yararlanacağınısöyledi. Muğîs, bu teklifi kabul etti. Musa fethi başlattı.

Baru (Vizeu) \e Lukke (Lugo) kalelerini fethetti. Kcnılisi Lukke'dc
kaldı; etrafa seriyyeler gönderdi \e bu seriyyeler Bilaye kayalığına

(Sahratu Bilaye) kadar ulaştılar. Burada yıkılmadık bir kilise kırılmadık

bir çan kalmadı. Hıristiyanlar itaat altına girdiler, cizye ödeyerek barışa

kas ustular..

Biz, öncelikle, bu rivayete sıhhati açısından şüpheyle baktığımızı

ifade etmek istiyoruz. Bizi buna sevkeden bir kaç sebep bulunmakta
dır:

1) Endülüs tarihinin en eski kaynaklarından biri olma özelliğine

sahip bulunan Îbnu'l-Kutiyye (367 /977)'nin İftitah^mda Musa'nın Cilli-
kiye'ye girdiğinden söz edilmekle beraber, burada kiliselerin yakılıp

yıkıldığına dair en ufak bir ip ucu verilmemektedir.

2) Gerek İbn İzarî'nin gerekse İbnu'l-Kerdebus'un ver<liği bilgi
lerden, Cillikiye'nin sullı yoluyla (sulhan) hakimiyet altına alındığı, do-
layisiyle tahrip ve talana sebebiyet \ erehilecek bb- savaş halinin vaki
olmadığı anlaşıiro.aktadır.'''

3) Yine İm iki müellifin verdikleri bilgilerden anladığımıza göre,
el-Makkarî'niu yukarıdaki ayetinin aksine, Cillikiye,müslümanlarınm
Endülüs'de fethetmeleri gereken son bölge olmamıştır., çünkü Musa,
CiUikiyclilerle anlaşma yaptıktan sonra Başkuniş (Bask) bölgesine yö
nelmiş ve burasını fethetmiştir.^2

4) Bilindiği gibi, klasik tarihçiliğimizde, müelliflerin rivayetleri
sunuş tarzları ayrı bir Öneme sahiptir. Nitekim, kaynaklanınız bu hu
sus göz önünde bulundurularak incelendiğinde, sıhhatleri hususunda
fazla şüphe taşınmayan rivayetlerin ya senedle, ya rivayetin aslı kay-

69 pl-Makkarî, I, 258.

70 tbnu'l-Kûtiyyc, 35-36.
71 tbn İzarî, 11, 16: Ibuu'l-Kerdebus, 157.
72 tba tzori, II, 16-17
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nağı kaytlcdilnu'k sureliyi»' ya da ri\'ayetin geniş bir kitle tarafından

nakledildiğini belirtecek bir iJıareylc -mesela, ''fed/ıî" ve '"Ahbarû" gibi-
takdînı edildiği, buna karşılık her hangi bir kaynağa dayandırılamayan

ve müellifler ya da müellif tarafından zayıf kabul edilen bir rivayetin
-mamafih, bir rivayetin zayıf ya da ku\-vetli kabul edilmesinde zaman
zaman ferdî tercih ve meyillerin de şu ya da bu şekilde etkili olduğu a-
kıldan çıkarılmamalıdır- ise, bu keyfiyete delalet ed<'u bir ibare -me
sela, "A'iy/e" ve '"rufiye" gilıi- ile takdim edildiği dikkat çekmektedir.
İşte, Sitnonet'in ve H. Mu'nis'in istinad ettikleri el-Makkarî tarafından
nakledilen yukarıdaki rivayet te "Aıj/e (denilir ki)" şeklinde takdim edi
len bir rivayettir ve başka rivayetleri sunuş tarzı ile mukayese edildi
ğinde bizatihi el-Makkarî'nin söz konusu rivayeti zayıf kabul ettiği

ve bu sebepten "kîyle" tarikiyle rivayet ettiği anlaşılmaktadır. Yani,
bu rivayet, herkesten önce el-Makkarî nazarında ya da el-Makka.î ken
dinden önceki bir kaynaktan olduğu gibi naklediyorsa, o kaynağın müel
lifi nazarında güvendir bir rivayet olma özelliğine kavuşamamıştır. O
halde aslî kaynağında bile zayıf olduğuna işaret edilen bir rivayet, başka
vesika ve rivayetlerle desteklenmedikçe, nasd olur da modern araştırma

cı tarafından şumullü bir hüküm çıkarmak için mesned olarak kullanıla-

bUir?

Söz konusu rivayet, sihhati hususunda kafamızda şüphe uyandıran

yukarıdaki tesbitler bir tarafa bırakılarak gerçek kabul edUse bile. Si-
monet'in yukarıda yaptığı gibi bir genellemeye aslâ imkan vermemek
tedir. Zira, rivayetten, anlaşddığma göre, kiliselerin yıkılması, sadece
ispanya'nın en kuzeyinde Biscay Körfezine yakın dar bir sahada mey
dana gelmiştii'. Halbuki Simonet, Tuleytula'nıu kuzeyine düşen ve aşağı

yukarı İspanya coğrafyasının üçte birinden daha fazla bir kısmına teka
bül eden eden şelıir ve bölgelere şamil çok geniş bİr alanda bu tür bir
tahriliatın vâki olduğunu iddia etmektedir.

Gelelim H. Mu'nis'in Simonet'le aynı paraleldeki görüşüne ve de
bu görüşünü Musa b. Nusayr'm şahsiyetiyle alâkalaudırmasma. Yine
görünen o ki, H. Mu'nis de bu rivayetin muhteva ve şumûlünü iyi değer-
lendiremeyerek Simonet'in düştüğü hataya düşmüştür. Ancak o, Sinıo-

net'ten farkb olarak rivayette belirtilen fiillerin asıl sorumlusu olarak
ganimet düşkünü, kaba ve sert bir kimse olarak vasıflandırdığı Musa
b. Nusayr'ı göstermek suretiyle^ bir anlamda, öteki müslümanlaıın

suçsuzluğunu oıtaya koyma çabası içine girmiştir. Eğer biz, bu araş

tırmacının mantığıyla hareket edecek ya da Musa hakkında söyledik
lerini, onun fetihlerini değerlendirmede esas olarak kabul edecek olur-
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sak Musa'nın gerçeklcijtii-diği fetihleri, sırf ganin»et lursıyla yapılmış
fetihler olarak görmemiz gerekecektir. Ru tür fetilıler ise, pek tabiî ola
rak, fethedilen bölgelere talan ve tahripten başka ne taşıyabilir?

Genelde îslâm fetihleri, özelde ise Musa b. Nusayr'ın fetihleri es
nasında hiç bir lalan ya da tahribin vâki olmadığını söylemek istemi
yoruz. Zaten böyle bir iddiada bulunm.ak, mevcut tarihî bilgiler mu\a-
cehesinde mümkün de değildir. Ancak, Musa nın gcrçekleştiridiği fetih
ler için H. Mu'nis'in ileri sürdüğü görüşü olduğu gibi kabul etmem.iz de
mümkün değildir. Çünkü, daha Önce Kuzey Afrika'da gerçekleştirdiği
fetihlerle de tanıdığımız bu komutan, bizim, tesbitiır.ize göre, fethi, ga
nimet temininden daha çok tslâmın siyasî çerçevesinin genişlemesi içiu
vasıta olarak gören bir kişilik sergilemektedir. Kuzey Afrika \alisi
İuılunduğu sırada, yanında bulundurduğu nıüslüıuan duileri Berberi ka
bilelerine göndererek onların İslâm dinine girmelerini sağlayan \c bu su
retle Kuzey Afrika'nın Islândaşmasmda Önemli lıir katkıda bulunan da
odur.'-^ Öyleyse, böyle bir kişiyi sırf ganimet hırsıyla fetih yapan bir kim
se olarak vasıflaudırm.ak ne derece âdil bir değerlendirme olabilir?

Öte taraftan, kaynaklar sübjektif meyillerden uzak olarak dikkatli
ce incelendiğinde, Musa'nın fetihlerinin büyük çoğunluğunun sulh yo
luyla gerçekleşmiş fetihler olduğu anlaşılmaktadır. Yukarıda da ifade
edildiği güıi, İşbiliyye, Maride, Cillikiye, Sarakosta, Başkunışi in fethi
böyledir. Bundan başka Ibn Hayyan, Musa'nın, yapılan anlaşmaların
bozulmamasına özellikle dikkat ettiğini de söylemektedir.^*^ Bu bilgi
ler de H. Mu'nis'in Musa hakkındaki hükmünün yeterince gerçekçi
olmadığını göstermiyor mu?

Bundan sonraki konuya geçmeden önce, bazı fakiklerin, savaşla

fethedilen topraklar üzerindeki halkın dinî statüsüne nasıl baktıkları
hususuna kısaca temas etmek istiyoruz.

İbnu'l-Mâcişnn^a'^ göre, toprakları savaş zoruyla ele geçirilenler,
statü bakımından müslümanların köleleri gibidirler. Bu sebeple, bulun
dukları şehir ya köylerin nüfusu sırf kendilerinden teşekkül bile etmiş
olsa, bunlara, dinlerini muhafaza etmeleri hususunda bir taahhüdde bu-
lunulamaz. Mevcut kiliseleri yıkılır, yeni kilise inşa etmelerine izin veril-

,73 Ibn tzari, I, İ6^7

71 el-Makkari, I, 257.

75 EbuMer\ aö Abdulmelik, b. .tbdilaziz b. Ahdİllalı b. EbîSeleme e1-Mncişûn: İmam Ma
Hk'in öğreocilerioden olup 212/827 senesinde vefat etli. Bkz. Ibn Ferhûn, ed-Dîbâc. Kahire
1351. s. 153.
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mez. Onlara, sadece, kanlarının akıtılmaması hususunda bir taahhüdde
bulunulabilir.

IbnuH-Kâsımhn^^ bu hususta söylediklerinden ise, onun zikredi
len topraklar üzerinde yaşayan gayr-ı müslimlerin eski kilise yada hav
ralarını muhafaza etmelerini mümkün görmekle beraber, yaşadıkları,

toprakların mülkiyeti artık kendilerine ait olmadığı noktasından hareket
le yeni kilise ya da havra inşa edemeyecekleri kanaatinde olduğu anlaşıl

maktadır.

Kaynağımızda isimleri belirtilmeyen ve "ve kale âbarûn" şeklinde

geçen diğer bazı fakihler ise, toprakların sulhla ya da savaşla fethedil
mesinin dinî hayat ve haklarla ilgili bir husus olmadığı, dolayisiylc savaş

yoluyla ele geçirilen topraklarda yaşayan gayr-ı müslimlerin hem din
lerini ve mevcut kiliselerini muhafaza edebileceklerini hem de gerektiğin

de yeni kiliseler yapabileceklerini ileri sürmüşlerdir^^.

Tarihî uygulama ile fakihler tarafından dile getirilen bu üç görüşü

bir araya getirip değerlendirdiğimizde, şöyle bir neticeye ulaşmaktayız:

Ibnu'l-Mâcişûn'un görüşü, tarihî uygulamadan kopuk, teorik çerçeveyi
aşamamış bir görüş özelliğini taşımaktadır. Dolayisiyle pratik değeri

son derece azdır. Zira, ne Endülüs'de ne de Endülüs dışındaki bölgelerde,
müslünian fatihlerin İbnu'l-Mâcişûn'un görüşü istikametinde genel
bir uygulamaya gittikleri pek sabit olmamıştır. Buna mukabil, tbnuT-
Kasım'ın ve öteki fakihlerin görüşleri, tarihî teamül ile daha çok uyum
içindedir.

2. Yahudilerle tIgili Uygulama

Daha önce de bir ara ifade edildiği gibi, müslümanlar Endülüs*e
ayak bastıkları sırada, yahudiler son derece trajik bir durum içinde bu
lunuyorlardı. Zira M. 587 senesinden sonra, Katolikliğin Vizigot Kral-
hğı'nm resmî mezhebi haline gelmesi üzerine, sırf ülkede tek din hakimi
yeti tesis edebilmek için, yahudiler önce zorla din değiştirme, sürgün;
daha sonra ise her türlü dinî haklardan mahrum bırakılarak topluca
köleleştirilme gibi zecrî uygulamalara muhatap olmuşlardı''^. Böyle

76 Abdurrahjnaü, b. el-Kaaım el-Mısrî: O da imam Malik'in öğrencilerindendir. Maliki
mezhebi içinde önemli bîr yeri vardır, 191 /806'da vefat etti. Bkz. el-Kâdi "lyâd Ebu'l-Fadl,

Tertibu'l-Medârik, Beyrut 1967, II, 433-447.

77 Bu üç farklı görüş için bkz. M. A. Hallaf, Vesaikfi Ahkâmı Kadâ't EhlVs-Zimme fVl-
Endelus mustahraca mine'l-Ahkâmi'l-Kubrâ, Kahire (tarihsiz), s. 30-31, 77-80.

78 Şu sırada kaleme almakta ulduğumuz "Dinî Tolerans BakımındanMüslüman Endülüs

ve Hıristiyan ispanya*' konulu çalışmamızda. Vizigotlar dönemindeki dinî hayaU ve bu hayat
içerisinde yabudilerin durumunu genişçe ele almaktayız.
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bir durumda, suçsuz olduklarıhalde bu tür muamelelere maruz kaldık-

larma inanan ve bu muamelenin tatbikçisi Vizigot Krallığı'nı itaat edi
lebilirliği açısmdan artık meşru görmeyen yahudiler için, İslâm ordusu
nun Endülüs'e girmesi son derece hayatî öneme haiz bir gelişme idi.
Zira, gerek daha önce kurdukları temaslar gerekse Kuzey Afrika'daki
dindaşlarmm verdikleri haberler sayesinde, müslümanlaıın ehl-i ki
taptan insanların dinî hayat ve haklarına müdahelede bulunmadıklarını

öğrenmiş bulunuyorlardı.Dolayisiyle, onlar için Endülüs'ün müslüman-
ların elinegeçmesi, kaybettikleri sml ve bilhassadinî haklaıının yeniden
kazamiması, başka bh- deyişle dinî bir cemaat olarak yeniden doğuşları

demekti. Bu sebepledir ki, İspanya yahudileri, fetih hareketinin başarılı

olması için ellerinden gelen yardımı yapmaktan geri durmamışlardır.

Abbâr'da yer alan ve el-Makkarî tarafından da tekrarlanan bir ri
vayete göre. Tank b. Ziyad'm Kurtuba üzerine gönderdiği Muğis er-
Rnmî, şehri kuşattığı sırada, kenar mahalledeki yahudiler kendisiyle
temas kurmuşlardı. Onlann bu vesileyle Muğis'e, şehrin durumu hak
kında bilgivermiş olmaları kuvvetle muhtemeldir. Şehir fethedilince ise,
Muğîs buradaki yahudileri, şehrin içine yerleştirmiş ve şehir güvenliği

nin sağlanması işini, burada bıraktığı bir miktar müslüman askerle bir
likte onlara tevdi etmişti.'^^

Kurtuba'nın fethi esnasında görülen fatihlerle yahudiler arasmdaki
bu iş birliği, başka şehirlerin fethi sırasmda da tekrarlandı. Mesela, îl-
bire'nin fethi sırasmda, savunmada bulunan Vizigot garnizonu, bir süre
direnmiş ancak yahudilerin bazı kapdarı açmalanmn da yardımıyla

müslümanlar şehre girmeyi başarmışlardı. Sonra, Kurtuba'da olduğu

gibi, burada da şehrin güvenliği meselesini yahudilere bırakarak,^^ken
dileri fetih hareketine devam etmişlerdir.

islâm kaynaklarında işaret edilmem.ekle birlikte, hıristiyan kaynak-
larmda, Tuleytula şehrinin kapılanmn yahudiler tarafından müslüman-
lara açıldığı ifade edilmektedir.81 Ashtor, Hıristiyan kaynaklarmdaki
bu bilginin yahudi düşmanlığından kaynaklandığım ileri sürmektedir.82
Ancak kendisinin de bildiği üzre, Kurtuba, İlbire ve Gırnata'nm fethi
sırasında benzeri hadiseler olduğuna göre, Tuleytula'da da olmaması

için ciddi bir sebep bulunmamaktadır. Fetihten sonra şehrin emniyetinin

79 Ahbâr, 21-22.

80 Ahbâr,.22.

81 F. Fita, "Dos libros (înedüos) deGil deZamora" BAH, 5,138.
82 E. Aebtor, The Jetoish of Müslim Spain, Philadelphia 1973, 9. 18.
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yahudilerc tevdi edilmiş olması da^^ Hıristiyan kaynaklarında verilen
malumatı destekler mahiyettedir.

Musa b. Nusayr, 712 senesinde Endülüs'e girdiğinde, öncelikle fet
hettiği yerlerden ikisi İşbiliyye ve Bâce idi. Fetih hareketini devam
ettirebilmek için, daha önce Tarık'm yaptığı gibi, onun da bu şehirdeki

yahudileri, şehrin güvenliğini sağlamakla görevlendirdiği görülmekte
dir.®^

Gerek islâm gerekse Hıristiyan kaynakları, genellikle büyük şehir

lerde olup bitenlerle ilgili haberleri vermektedirler. Mamâfih, yahudilerin
yaşadığı öteki küçük yerleşim merkezlerinin fetihleri esnasmda da aynı

, şeylerin gerçekleşmiş olması kuvvetle muhtemeldir.

Bu noktada bir lıusus dikkatimizi çekmektedir, tspanya dışmda

başka ülkelerde yaşayan yahudi cemaatleri ile ilgili bilgiler, bunların

içinde yaşadıkları ülkelerdeki iktidar değişiklikleri ya da bu ülkelerin
başka kavimler tarafından işgali sırasında, her hangi bir tarafın yanında

yer almayarak pasif durumda kalmayı tercih ettiklerini, sadece kendi
lerine yönelik bir saldırı vâki olduğu takdirde savunmaya geçtiklerini
göstermektedir.SS ispanya'deki yahudi cemaati ise, az önce de görül
düğü gibi, bu teamülün dışına çıkarak müslüman fatihlerin yanmda yer
almıştır. Acaba niçin? Biz bunu iki sebebe bağlamaktayız: Birincisi,
îspanya yahudileriniu Vizigot idaresinde maruz kaldıkları baskılann

ağırlığıdır. Zira onlar, önce dinlerini yaşamaktan menedilmişler, son
olarak ta kitle halinde köleleştirilmelerine karar verilmişti. O günün
Avrupasındaki kölelik anlayışı da dikkate alındığında, bir insan toplu
luğu için bundan daha kötü bir akıbet olabilir miydi? ikincisi ise, bu
baskılardan kurtulm.aları hususunda müslüman fatihlere güven besle
meleri idi. Eğer onlar, müslümanları kendileri için kurtarıcı olarak gör
meseler ve müslümanların, fethin başardı olması halinde, gasbedilen
haklarını kendilerine tekrar kazandıracaklarınadair kuvvetli bir umut
taşımasalardı, ileride olabilecek her tmlü gelişmeyi dikkate alarak, öte
ki yahudi cemaatleri gibi pasif kalmayı tercih edeceklerdi.

Verilen bu bilgilerden de açıkça anlaşıldığı üzre, yahudilerin Endü
lüs'ün fethinde önemli katküarı olmuştur. Doğrusu, müslümanlar da
yahudilerin bu katkılarını karşılıksız bırakmamışlardır. Bu çerçevede,
öncelikle, dağınık yahudi cemaatlerini toplayarak şehir merkezlerine

83 İbn tzapî, II, 12; el-Makkart, I. 170.
84 Ahbâr, 2S.

85 Ashtor, 70.
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yerleştirmişler, bunu yaparken, kaçan ya da öldürülen hıristiyanlara

ait evlerden bir kısmım onlara talisis etmişler, böylece de ele geçirilen
ganimetlere kısmen onları da iştirak ettirmişlerdir. Ancak, müslüman-
larm yahudiler Icliine olan en önemli uygulamaları, elıl-i kitaptan olma
ları hasebiyle, bu cemaate, Vizigotlarca gasbedilen dinî ve shil hak ve
hürriyetlerini yeniden kazandırmaları olmuştur. Bu cümleden olarak
yahudilerin, Vizigot kralı Egica'nın 694 senesinde çıkardığı kanun gereği

içine düştükleri kölelik statüsüne son verildi. Yahudiliğe aİt ibadet, ayin
vb. faaliyetlerin icrası serbest bırakıldı. Kapatılmış ulan sinagogların

açdmasma ve ihtiyaç halinde de yenilerinin yapılmasına izin verildi.
Bundan başka, katolik krallarm baskJarı neticesinde İspanya'yı terk-
etmek zorunda kalan ya da Hıristiyanlığa girmeyi kabul etmedikleri için
süıgüne gönderilen yahudi ailelerinin geri dönmelerine de müsade edil-
di.®6 Kendisi de bir yahudi olan araştırmacı Ashtor'un deyişiyle "Bü
tün bunlar, yahudilerin o ana kadar hayal bile edemedikleri gelişmeler-

di"87.

ispanya yahudilerine yeniden hür bir dinî cemaat olarak yaşama

hakkı bahşeden bu gelişmeler, İspanya dışındaki yahudiler arasında da
büyük bir yankı ve heyecan doğurdu; özellikle de Hıristiyaıdığa girmeyi
kabul etmedikleri için daha önce sürgün edilen yahudi aileleri, söz ko
nusu gelişmelerin getüdiği haklardan yararlanmak üzere tekrar İspan

ya'ya, yani Endülüs'e dönmeye başladılar. Bundan başka, Asya'da ve
Afrika'da, bulundukları bölgelerdeki genel hayat şartlarından memnun
olmayan öteki yahudi topluluklarından çok sayıda kimse de aynı yolu
tuttu88. Kaynaklarda hakkında fazla bilgi bulunmayan bu göç hareketi,

bu dönem yahudileriyle ilgili belkt de cn önemli tarihî gelişmedir. Gö
çenler arasında muhtelif dillere hakimiyeti olan, ticaret ve ziraat alan-
larmda maharetli pek çok kimse bulunuyordu. İslâm fethiyle Endülüs'e
gelen hoşgörü atmosferi, bu insanların sözü edilen beceri ve kabiliyet
lerini değerlendirebilmeleri için son derece müsaitti. Nitekim, başta

liman şehirleri olmak üzere, yerleştikleri bölgelerde iş hayatma kolayca
intibak edebilmeleri sayesinde, Endülüs'ün sosyo-kültürel ve iktisadî
tarihi içerisinde önemli bir rol ve yere sahip oldular^^O.

86 E. Levi-Provençal, IV, 46; Mu'nia, 523.

87 Ashtor, 29.

88 Ashtor, 29 vd.

90 Tht Univenal Jeaish Encyelopedia, New York (tarihsiz), IX, 686.
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II- fetih ESjNASINDAKÎ UYGULAMALARIN FETİH SON
RASI DURUMU

Dozy^e göre, "Müslüman fatihler, Endülüs'ü kesin olarak hakimi
yetleri altına aldıktan ve burada iyice güçlendikten sonra, fetih esna
sında yerli halkla yaptıkları anlaşmalara riayette müterreddit davran
maya başladılar. Kurluba'da olup bitenler bunu göstermektedir. Şöyle

ki: Bu şehirde, fetih esnasında yapılan anlaşma gereği San Vicetne kated'
rali dışındaki bütün kilise ve manastırlar yıkılmış; adı geçen katedral
ise halka bırakılmıştı. Müslümanlar bir müddet aulaşmaya riayet ede
rek katedrale dokunmadılar. Ne var ki, Suriyeli Araplann (Şamiyyûn)

gelişiyle şehir nüfusunun kalabalıklaşması ve buna bağlı olarak o sırada

şehirde bulunan mescidlerin ihtiyaca cevap verememesi üzerine, daha
önce Dımeşk ve Emesa'nın fethi esnasmda yapıldığı gibi, Kurtuba'da
da San Vicente katedralinin yarısı hıristiyanların elinden alındı... öteki
anlaşmalar da benzeri bir akıbete düçar oldular, öyle ki, IX. yüzyılda

gereklerine riayet edilen bir anlaşma hemen hemen kalmamış gibiydi,
bir başka ifadeyle, Araplarca fethedilen öteki ülkelerde ne olduysa, İs

panya'da da o oldu: Başlangıçta tatlı ve hümanist bir görünüm akset
tiren islâm idaresi, daha sonra sert ve toleranssız bir despotizme dö
nüştü. Endülüs fatihleri, IX. yüzyıldan itibaren Hz. Ömer'in "İslâmın

bekası için biz, kendi zamanımızdaki;torunlarımızda kendi zamanlarm-
daki hıristiyanları ezmeliler" şeklindeki tavsiyesine harfi harfine uygu
lamaya koydular."®!*

Arab'ı medenî hayata yabancı, tslâmı ise insan hürriyetine düş

man ve baskıcı bir din olarak gören Simonet^^ de, bu peşin hükmünün
tabu bir neticesi olarak Dozy'in paralelinde düşünmekte ve düşüncesini

Dozy'in verdiği bilgilere ek olarak, X. AJfonso^nun "Cronica"sında yer
alan "Müslümanlar, ispanya'nın fethini gerçekleştirebilmek için, baş

langıçta halkı vaadlerlc kandırdılar. Ancak, istediklerine ulaşmca, vaad-
lerinin tam tersine, kiliseleri soydular" şeklindeki bir rivayetle de des-
teklemektedir®2.

Ashtor tarafından ileri sürülen iddia da, kısmen Dozy ve Simonet'i
destekler mahiyettedir. Bu iddiaya göre, müslümanlar, îşbiliyye'deki

katedrali, fetih sırasındaki anlaşmaya muhalif olarak bilahere şehrin

merkez camii haline getirmişlerdir®^.

91 Dozy, HUtoria. II, 52-55.

92 SimoDet, I, 132.

93 Simonet, I, 67.

94 Ashtor, 307.
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Görüldüğii gibi, özellikle Dozy ve Siınonet, fetih sunrasında İslam

hakimiyetindeki gayr-ı müslimlerin durumuyla ilgili olarak genel bir
hüküm vermektedirler. Eğer doğru ise, bu hükm.e göre, müslünian fatih
ler, Hz. Ömer'in tavsiyesi istikametinde yerli halkla yaptıkları anlaşma

lara fetih sonrasında riayet etmemişler, dolayıskiyle, bu anlaşmalarla

yerli halka taahhüd ettikleri dinî hak ve hürriyetleri gözardı etmişlerdir.

Öte taraftan, bu hüküm, Endülüs'deki sekiz asırlık İslâm hakimiyeti
döneminin tamamı için geçerli olduğunu ihsas ettiren bir üslûba da sahip
bulunmaktadır. Yani, bir bakıma, gajT-ı müslim halkın dinî statüsü
bakımından İslâm hakimiyetininyargılanması ve neticede malıkum edil
mesi anlamına da gelmektedir. Çünkü, doğı*u olması halinde, bu hüküm
gereği ister istemez, müslümauların fetih sonrasında gayr-ı müslimlerin
dinî hukukunu hiçe sayan fırsatçı ve müstebit bir idare gerçekleştirdik

leri, böylece de, bir taraftan Kur'an'm gayr-ı müslimlere toleransla
davrandmasını telkin eden tavsiyelerine, Hz. Peygamberin bu tavsiye
ler doğrultusundaki sünnetine, diğer taraftan da fetih esnasındaki ken
di uygulamalarına muhalif bir tavır içine girdiklerini, neticede Endülüs'-
de dinî hayata toleransın değil, taassub ve baskının hakim olduğunu kabul
etmek zorunda kalacağız. Söz konusu hüküm doğru ise, tasdik etmemiz
gereken husus bu. Ancak, bu hüküm gerçekten de doğru mudur? Bu
hüküm verilirken dayanılan delillerin sıhhat derecesi nedir? Kısacası,

bu hükmün tarihî kıymeti nedir?

Bu soruların cevabınm bulunabilmesi için, öncelikle yapılması ge
reken iş, üzerinde durulan hükme mesned teşkil eden delillerm tarihî
kıymetinin tartışılması olmalıdır. Nitekim, biz de, bu istikamette hare
ket ederek yukarıda adları geçen araştırmacıların ileri sürdükleri delilleri
tek tek ele ahp değerlendirmesini yapmak istiyoruz. Bunun için de Dozy
ile işe başlıyoruz.

Dozy'in verdiği malumât şu unsurları ihtiva etmekteydi:

1) Müslüman fatihler, Kurtuba'nıo fethi sırasında San Vicente ka
tedrali dışındaki bütün kilise ve manastırları yıkmışlar; sadece adı ge
çen kiliseyi anlaşma gereği halka bırakmışlardır,

2) Müslümanlar, Suriyeli askerler gelene kadar anlaşmaya riayet
ettiler. Ancak, Suriyeli askerler gelince, Kurtııba'da müslüman nüfus
kalabalıklaştı. îşte bu durumda müslümanlar anlaşmaya aykırı olarak
M. 747 senesinden sonra San Vicente katedralinin yarısını hıristiyanların

elinden alarak camie çevirdiler.
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3) MüsIüd'anlar bu anlaşma gibi öteki anlaşmaları da iblal ettiler.
IX. yüzyıl ortalarına gelindiğinde şartlarına riayet edilen bir anlaşma

hemen hemen kalmamış gibiydi.

4) Bu icraatler, Hz. Ömer'in "Islâımn bekası için, biz kendi zama-
lumızdaki, torunlarımız da kendi zamanlarmdaki hıristiyanları ezmeli
ler" şeklindeki tavsiyesinin harfi harfine tatbikata konmasıdır.

Şimdi, madde sırasına uyarak Dozy'in sunduğu bu malumatın ta
rih gerçekbğini tartışahm.

1) Kurtuba'um fetlıı esnasında, San Vicente katedrali dışında bü
tün kilise ve manastırların yıkıldığı şeklindeki görüş, vaâkıadan uzak,
mesnedsiz bir iddia özelliği taşımaktadır. Zira, Dozy'le aym kanaati
paylaşan Simonet'in bile itiraf etitiği gibi, fetih sonrasında Kurtuba'da
San Vicente katedrali ile birlikte başka kilise ve manastırlar da her
hangi bir tahrip alameti taşımaksızın ayakta duruyordu.95 Keza, konu
ile ilgili bir başka araştırmanın^ö ortaya koyduğu bazı sonuçlar da bu
hususu teyid eder mahiyettedir. Bu araştırma sayesinde fetihten bir
asrı aşkın bir süre sonra bile Kurtuba'nm içinde San Cipriano, Santa
Eulalia bazilikalarımn, Tabanos, San Cosmey Damian manastiîlarımu,

ayrıca hıristiyan devletlerden gelen missafir kral ya da elçilere tahsis
edilmiş ufak bir kUisenin; kenar mahallelerinden el-Tarrazin'de bir bazi-
likamn, el-Rakkak'ın'de el-Harkâ (bir diğer adı el-Esraâ) kilisesinin,
el-Bur'cda ise, Fausto, Yanuario ve Marcial adlarmda üç azize tahsis
edilmiş bir başka bazilikanın vailığmı öğıenmiş bulunuyoruz. Mamafih,
fetih sonrasında Kurtuba'da varhğı devam eden kilise ve manastırlarm

sırf yukarıda adları geçenlerden ibaret olduğunu düşünmek yanıltıcı

olabilir, zira, haklarında günümüze bilgi ulaşamamış başka mabedlerin
varlığı da pek âlâ mümkündür.

O halde verilen bu bilgilerden anlaşılıyor ki, Kurtuba'daki hıris

tiyan cemaati, San Vicente katedralinden başka mabedlere de sahip
bulunuyorlardı. Yine anlaşıhyor ki, Dozy'in bu husustaki iddiası tarihî
gerçeklerle pek bağdaşnıamaktadu*.

2) Suriyeli askerlerin gelmesi ve böylece Kurtuba'da müslüman
nüfusun kalabalıklaşması üzeıine, daha önceki anlaşmaya muhalefet
edilerek 747 senesinden sonra, San Vicente katedralinin yansına mesci-

95 Simonet, I, 201.

96 L. TorreB-Baibae, "Mozarabias y Jadarias de laa ciodades hispanomusalmaneB", Al-
Andalas, XIX (1954), 176-177.
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de çevrilmek üzere el konulduğu da doğru değildir. Çünkü, adı geçen
katedralin yarısına 747 senesinden sonra değil, Kurtuba fethedildiği

zaman el konmuştur. Nitekim, İbn İzarî^nin, Endülüs'ün meşhur tarih
çisi er-Razî (324/936)'den naklettiği şu rivayet, konuya önemli bir açık

lık getirmektedir:

"er-Razî, fakib Muhammed b. İsa'dan rivayetle şöyle dedi: Müs
lümanlar, Endülüs'ü fethettikleri zaman, llalid ve Ebû Ubeyde'nin sulh
la ele geçirilen Suriye ve öteki yerlerdeki kiliseleri, hıristiyanlarla yarı

yarıya bölüşmelerini örnek alarak^^ Kurtuba'daki büyük katedrali
(San Vicente katedrab) ikiye taksim ettiler. Kendilerine düşen kısmı

camie çevirdiler..

Yine, Zikr'deki bir rivayet te aşağı yukarı aynı anlamdadır:

"Tank b. Ziyad, Kurtuba'ya girdiğinde, büyük katedralin yarısı-

mn camie çevrilmesini emretti, diğer yarısı ise hıristiyanlarm elinde kal
dı."!»

Öte taraftan, Suriyeli askerlerin gelişi, katedralin yansına el koy
ma, dolayısiyle anlaşmayı ihlal sebebi olarak gösterilemez. Çünkü, Su
riyeli askerler, Endülüs'e 123/741 senesinde geldiler; kuzeydeki Ber
beri isyanlannı bastırdıktan sonra, 742'de Kurtuba'ya girdiler.100 Her
ne kadar, ilk bakışta, onların gelişiyle Kurtuba'da müslümau nüfusa
on - oniki bin kişinin birden eklendiği ve bu durumun daha geniş bir
ibadet mahalline ihtiyaç hissettirdiği düşünülebilir -ki Dozy bÖylc dü
şünmektedir— ise de, Suriyelilerin gelişinin hemen akabinde Maride ve
Sarakosta'da baş gösteren yeni isyanlar üzerine, şehirdeki müslüman-
lann önemli bir kısmı, asker olmaları hasebiyle, zikredilen mahallere
gitmişler; böylece, Kurtuba'nın nüfusundaki bir anlık artış, çok geçme
den tersine dönmüştür.'®' Ayrıca, 125/743 senesinde halife Hişam b.
Abdilmelik tarafından Endülüs'e vali olarak gönderilen Ebu'l-Hattar
Husam b. Dırar el-Kelbî, ilk iş olarak Suriyeli askerlerin Kurtuba ye-

97 Halid b. Velid ve Ebu Ubeyde'nia sulhla fethettikleri her yerde kiliselerin ikiye taksim

edilmesi söz konusu değildir. Duneşk'in fethi sırasında böyle bir uygulamanın varlığından söz
ediliyorsa da, el-Vâkıdt, bu haberin doğru olmadığım ifade etmektedir. Dkz.el-Betazurî, 129(TT.
176). Buna mukabil, Humus fethcdildiğinde, Yuhanna kilisesinin dörtte birine el konulması ilse
bir vakıadır. Bkz. el-Belazuri, 137 (TT., 187): Fayda. 142.

98 tbn tzari, 11, 229.

99 Zikr, 36. Keza İbn Abdilhakem'in bir rivayeti de, Suriyelilerin gelmesinden önce Kur
tuba mescidinin mevcut olduğuna işaret etmektedir. Bkz. Futûlıu tfrikiyye ve'l-Fndehıs, nşr.

E. et-Tabba', Beyrut 1964, s. 100.
100 Ahbâr, 42 vd.

101 Bu esnada meydana gelen dahili isyanlar hakkmdn bkz. Levi-Provençal, IV, 28 vd.
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rine, kaynaklarda el-KııveruH-Mucennede adıyla geçen Neicble, Işbiliye,

llbire, Ceyyan (Jaen), Reyyo, Şezûni (Sidonia), Tudmir (Mu/siye), el-
Ceziretıı'l-Hadrâ (Algcciras), Bace {Beja)'ya yerleştirilmelerini sağla-

böylece, 743 senesinde artık Kurtuba'da yaşayan Suriyeli as
ker kalmamıştır. Anlaşılan o k», Dozy, sadece, Suriyeli askerlerin Kur-
tuba'ya gelişlerini nazar-ı dikkate almakta, ancak, bu askerlerin Kur-
luba'yı terkedişleriyle ilg'li sonraki gelişmeleri göz ardı etmektedir.
Böyle olmasaydı, 747 senesinde gerçekleştiğini ileri sürdüğü San \icente
katedrabnin yansının mescide çes rilmesi badise8İni,747 senesinden dört
sene önce Kurtuba'yı tamamen boşaltmış olan Suriyeli askerlere bağlar

mıydı? Yani, KurtubaMa 743'ten beri Suriyeli asker yoktur ki, bu asker
lerden kaynaklanan bir rüfus aitışmdan \ e buna bağlı olarak 747 se
nesinde yukarıda zikredilen katedralin yarısına el konulması hadisesin-
ncsinde yukarıda zikerdilen katerdalİu yarısına el konulması hadisesin
den söz edilebilsin.

3) Doğrusu, Endülüs tarihî üzeriude bir çok araştırmanın sahibi
bir müsteşrik olması cihetiyle, DozyMeıı, müslüm.au fatihlerin fetih son
rasında, fetih sırasında yaptıkları öteki anlaşmaları da ihlal ettikleri ve
gayr~ı müslim halka karşı müsamahasız davTanmaya başladıkları şek

linde bir genellemeye gitmesi beklenmezdi. Ne var ki, araştırmacmın di
ğer bazı meselelerde olduğu gibi bu hususta da takındığı sübjektif tavrı,

onu böyle bir yanılgıya düşürehilmiştir. Onun asıl hatası, istisnaî bir
uygulamayı, genel bir hüküm vermek için yeterli saymış olmasıdır. Söz
konusu uygulama şöyledir: Endülüs fethedilince, fetih esnasındaki yar-
dımlarmdan dolayı son Vizigot krallarından Wizita'nın oğullarına, ba
balarından kalan miras yapılan bir anlaşma ile teslim edilir. Ancak, daha
sonra Endülüs Emevî Devleti'nin kurucusu olan I. Abdıırrahman(138-
172/756-788), bir sefer esnasında yanında bulunan Witiza'nın Artobas
(Ardabasto) adlı oğlunun yerli halk uezdinde sahip olduğu nüfuzu göıür

ve onun bu durumunu kıskanarak,sefer dönüşündemülklerini müsadere
eder'®^. Dozy, Ibnu'l-Kûtiyye'nin söz konusu uygulamayı anlatan ri
vayetinin buraya kadar olan kısmını almakta ve buradan hareketle 1.
Abdurrahmanhn fetih esnasında yapılan anlaşmayı ihlal ettiğini söyle
mekte, bununla da kalmayarak, diğer anlaşmaların da aynı akıbete

duçar olduklarım ifade etmektedir.

102 Ibuu'l-Kûtiyye, 43; IJsanuddiu Îbou'i-Haüb, el-thâta fi Âhbari GırniOa, njr. M.A.
İnan, Kaliire 1973, I, 102; İbnu'l-Abbar (6Ö9/1260), Kitâbu'l-HuUeti'f-Siyerâ, nşr. H. Mu'nis,
Kaliirc 1963, I, 61.

• 103 tbau'l-Rûtiyye, 57-58;Dozy,Hiftoria, II, 54.
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Ibnu'I-Kûtiyye'uinsözkouusurivayetindenaçıkçaanlaşıldığıgibi,
Abdurrahıp.au'mmcşrûbirsebepolmaksızınArtobas'mmülklerinimü
sadereettiğidoğrudur.Keza,onunbututumununfetihesnasındayapı

lananlaşm.ayıihlalolduğudaaçıktır.Nevarki,rivayetinDozytara
fındanaktarılmayaugerikalankısmında,I.Abdurrahm.an'm,Artobas-'
layaptığıbirgörüşmesonunda,yaptığıişinhatalıolduğunuanlayarak,
müsadereettiğitopraklangeriiadeettiği,üstelik,Artobas'ı,gönlünü
almakiçinbolmiktardaparavehediyevererek,hıristiyancemaatinin
liderii04olaraktayinettiğibelirtilmektedir.Yani,rivayettehemihlal

denhemdebuihlalintelafisindensözedilmektedir.OysaDozy,rivayetin
yansımalıpdiğeryansınıatmakta,böylecedeenazındanbirusulha
tasıyapmaktadır.

Dozy,ötekianlaşmalarındaaynıakıbetedüçarolduklarımsöyle
mekleberaber,buhusustabaşkabirmisalveremem.ektedir.

Kendikonumuzaçısındanbakacakolursak,aslında,Dozy'ninsun
duğuyukarıdakihadise,dinîhayatlailgilibirihlaliihtivaetmemektedir.
Dolayisiylearaştırmacının,sözkonusuhadiseyedayanarakvardığıve
dinîhayatadaşamilkılmakistediğihüküm,bizimkonumuzaçısından

herhangibirönemesahipbulunmamaktadır.Yani,I.Abdurrahmanhn
dahasonratelafiettiğisözüedilenihlal,tekbirzimmininarazileriyle
ilgilibirihlalolup,dinîhayatayönelikbiryöntaşımamaktadır.

Dozy'inmüslümaufatihlerinfetihsonrasmdagayr-ımüslimhalka
karşısertvemüsamahasızbirtutumiçinegirdiklerişeklindekigörüşü

negelince,bugörüşü,aynıDozyMnbukonuylayakındanilgisibulunan
birbaşkagörüşüyletenkidetmekdahadaverindeolacaktır.EndülüsMe
tesisedilenİslâmidaresininhıristiyanhalkaçısından,Vizigotidaresin
dendahaiyiolduğunusöyleyenDozy,devamlaşudeğerlendirmeyiyap
maktadır:

^^öncedeniçindebulunduklarıortamlakarşılaştırıldığında,kirişti'

yanlaramüsliimanlartarafındansağlananyeniortamdahaağırdeğildi.

BunabirdeAraplarınzatentoleranslıkimselerolduklarıeklenmelidir.
İdariotoriteaşırıdindarolmadıkça-kiidariotoriteninaşındindarolması

kesinlikleistisnaibirhaldir-kimsenindinihayatınakanşmaz,müslüman
olmasıiçinçabasarfetmezdi.Hıristiyanhalklabudurumunfarkında

idi.Kendilerinegösterilenmüsamahaveadalettenmemnunolarak,müslü-

104Endüliis'dehıristiyancemaatinliderine"Comes**adıverilmektedir.Bakişi,hıristiyan

halkıtemsileder,vehuhalkındahil!idaresindensorumludur.Bkz.tbnu'l-HaÜb,1,103,3nolu
dipnot.
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manlann idaresi altında yaşamayı, Cermenlerin ya da Frankların idaresi
altında olmaya tercih ediyorlardı. Nitekim, bütün VIII. yüzyıl boyunca,
meydana gelen bir çok ayaklanmada bir -iki istisna dışında -bunlar-da
bazı Arapların tesiriyle olmuştur- hıristiyan halk görülmemektedir."^^^

4) Dozy'in, Hz. Ömer'i büahere Endülüs fatihlerinin harfi harfine
tatbikata koyduklarını iddia ettiği '^İslanı bekası için, biz kendi zamanı-
mızdaki, torunlarımız da kendi zamanlarındaki hıristiyanlan ezmeli-
ler"ü>ö şeklinde bir tavsiyenin sahibi olarak takdim etmesi, onun Hz.
Ömer dönemi hakkındaki bilgi eksikliğini göstermektedir. Zira, kaynak
lardan ortaya çıkan gerçek şudur ki, Hz. Peygamberin tavsiyesi olan
gayr-ı müslim tebaaya adalet ve insafla dav rauılması hususunda Hz.
Ömer son derece hassas davranmıştır. "Kaynaklarımız, Hz. Ömer za
manında bu prensiplerin çiğnendiğini gösteren örneklere hemen lıiç yer
vermemişlerdir. Buna karşıbk, Hz. Ömer'ingayr-ı mnslimlerin hukukuna
saygılı davrandığın» gösteren pek çok örnek kaynaklarda yer almıştırl

Âdil halife, Suriye kuvvetleri genel komutam Ebû Ubeyde'ye gönderdiği

bir mektupta, müslümanlarm zimınîlere zulüm ve haksızlık etmelerine
mani olmasını emretmiştir. "O, harâc ve cizyenin gayr-ı müslimlerden
nasıl toplandığını âmillerine sormuş; zorla .vcva anlaşma şartlarından

fazla bir şey aimmamasına dikkat etmiştir. O, ziram'lere haksızbk edil
mesine izin vermemiş ve onların, can, mal ve namuslarının korunmasına

büyük özen göstermiştir."'07

Dozy'deu sonra şimdi de gelelim Simonet'in Dozy'ninki ile para
lellik arzeden görüşünü dayandırdığı X. Alfanso'nun rivayetinin de
ğerlendirilmesine. Hemen belirtelim ki, biz bu rivayetin gerçekleri akset
tirdiği kanaatini taşımıyoruz. Şu deliller bizi bu kanaate ulaştırmakta

dır:

1) Endülüs tarihiyle ilgili ilk îslâm ve Hıristiyan kaynaklarında

bu rivayeti teyid eder bir bilgi bulunmamaktadır. Meselâ, fethin ve fetih
sonrası gelişmelerin şahidi olan Bâceli hıristiyan tarihçi îsidoro, böyle
bir uygulamadan hiç söz etmemekte, bilakis, müslümanlarm hıristiyan

lan kendi dinleriyle baş başa bıraktıklarını söylemektedir.l08 Gerçi, bazı
islâm kaynaklarında Maride'nin fethi sırasında, müslüman askerlerin
bu şehü'deki kiliselerin mal varlıklarına el koydukları rivayet edilmiş-

105 Dozy, Historia, II, 48. Benzeri bir görüş iein bkz. Cagigas, I, 632.. Mu'nis, 4i2.

106 Dozy. bu sözü, Ebû İsmail el-Basrrnin Fatûbu*ş-Şâm (Calcuta 1851) adlı esermdeo
nakletmektedir. Biz maalesef bu eseri görme imkamııa salıip olmaadık.

107 Fayda, 166.

108 Etpana Sagrada, \lll, 306 vd.
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tiıl09. Ancak, bu uygulama, şehrin teslimi için yapılan anlaşma çerçeve
sinde gerçekleşmiştir; yoksa anlaşmada verilen garantilere aykırı olarak
kiliselerin mal varlıklarına daha sonra cl konulması gibi emr-i vâki ka
bilinden bir durum söz konusu değildir.

2) Söz konusu rivayetin yer aldığı *'Cronica General De Espana"
XIII. yüzyılın sonlarına doğru, hem kral hem de bilgin bir kişi olan X.
Alfonso tarafından kaleme alınııuştır. Eserin kalem.e alındığı dönem,
Endülüs'de İslama karşı XI. yüzyılda açılan haçlı savaşının hıristiyan-

1ar lelıiniî büyük bir heyecanla devam ettiği dönemdir. İslâm dini ve
müslümanlar Endülüs içindeki ve dışındaki geçm'ş tarih ve kültürleriyle
birlikte "can düşmanı" ilan edilmiştir. Kilisenin desteğiyle bir taraftan
İslâm hakimiyetindeki topraklarm istilası içİu askerî seferler düzenlen
mekte, diğer taraftan ise îslûmı ve İslâm tarihini kötüleycn amansız

bir propoganda yürütülmektedir. X. Alfonso, işte böyle bir ortamda
yetişir ve daha sonra Kastilya (Castilla) Krallığı'nm başma geçer.
Babası III. Ferdinand'm izinden yürüyerek Endülüs müjiUimanlığma

karşı yürütülen haçlı savaşının ateşli bir bayraktarı olarak tebarüz
eder. Koyu bir hıristiyan olması, onu İslama ve bütün müslümanlara
düşman kılar, işte bu ruh haleti içerisinde kaleme aldığı ''Cronica"8i
müslümanlara karşı duyduğu kin ve düşmanlığı ortaya koyan bilgilerle
doludur. Islâm.ın doğuşunu, Hz. Peygamber'in vefatını, İslâm fetihle
rini anlatırken, gerçek tarihî bilgilere değil, İslâm dininin yayılmasından

rahatsız olan kilise m.ensuplarımu halkın zihnini çelmek için uydurduk
ları sahte rivayetlere dayanmaktadır. Misaller verelim:

X. Alfonso, "Cronica"da Hz. Peygamberin doğumunu gençliğini ve
peygamber oluşunu özetle şöyle anlatmaktadır:

(Hz.) Muhammed, Arabistan'ın kıtlık içinde olduğu, insanların ot
ları yediği bir zamanda 58C® senesinde doğdu. Sekiz yaşma bastığında,

fen ilimlerini, hıristiyan ve yahudi kutsal metinlerini öğrenmeye başladı.

Bu kaynaklara dayanarak daha sonra kendi sapık mezhebini kıu-dıı.

Onüç yaşında iken dedesi üe Kudüs'e gitti. Döndüğünde fakirlik sebe
biyle Hadaya(?) adlı dul bir kadının hizmetine girdi. Yirmibeş yaşına

geldiğinde kraliçe Hatice(? !)'nin Iıizmetine girdi. Bu sırada sihirbazük-
ta artık iyice ustalaşmıştı. Sonra, sapık b'r rahip olan Juan'la birlikte
Mısır \ e Filistin'e hh çok seyahat yaptı. Hıristiyanlara ve yahudilere kar
şı kendisini savunmak için Juan'dan Hıristiyanlık ve Yahudilik hakkm-

109 Ahbâr, 26; el-Makkari, 1, 253.

110 Halbuki, biliudiği gibi Hz. Peygamber 570 (veya 571) yılında dünyaya gelmiştir.
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da pek çok şey öğ^rendi. Bu öğrcndikleriııiıı hepsi de asılsız sapık görüş

lerdi. Bundan sonra, Hatice'yi, kendisinin yahudilerin geleceğini haber
verdikleri peygamber olduğunu inandırdı. Ardından öteki Arapları da
inandırdı. Vaazlarında Eski ve Yeni Ahid'i esas ahyor, ancak onun üze
rine yeniayetler üave ediyordu. Böylece Yüce Tanrımızın İncil'ini boz-
duiıı.

X. Alfonso'dan öğrendiğimize göre, Hz. Peygamber, Islamiyeti
yaymak üzere Afrika'ya hatta İspanya'ya kadar gitmiştir!?):

"Muhanımed, sapık mezhebini İspanya'da yaymaya başladı, fa
kat Aziz İsidoro'nun müridlerinin karşı koymak üzere ona doğru yönel
meleri üzerine, kaçarak İspanya'yı terketmek zorunda kaldı. Bununla
beraber, Afrika ve Arabistan'da insanları kandırmaya devam etti"^i2

Müellifimiz, bugüne kadar bilinenlerin aksine, Hz. Peygamberin
kırk yaşında Arabistan'a kral olduğunu, bundan yedi sene sonra ise ken
di dinini tebliğe başladığını belirttikten sonra, şöyle devam etmektedir:

"... Cebrail'in kendisine vahiy getirdiğini iddia ederek pek çok
yalanlar söyledi. Bunlar, Kur'an dedikleri kitabı teşkil eden surelerdir.
Bu surelerde ne yalanlar yazılmadı (!) Onları okumak, işitmek ve tatbik
etmek, ne utandırıcı bir şeydir. Aldatılmış ve günah bataklığına saplan
mış insanlar, bu surelere inandılar; bugün de aynı durumlarını devam
ettirmekteler ve Tanrı'nın bozulmamış dini olan Hıristiyanlığı, gerçek
inancı, kabule yanaşm.amaktadırlai'"

Alfonso, Hz. Peygamber'in vefatmı ise şöyle anlatmaktad-r:

"Muhammed ölünce, üç gün içerisinde yeniden dirilmesini bekledi
ler. Beklentileri boşa çıktı. Onbirinci günde, cesedi köpekler tarafm-
dan parçalanmış bir halde bulundu.

Olayın muasırı hıristiyanbir kaynakl'^ tarafından bile İspanya'nın

müslümanlarca fethi, hıristiyan halkın hayrına yorumlanır ve fatihlerin
yerli halka tanıdığı dinî hürriyet takdir edilirken, Cronica'sını fetihten
tam beş asır sonra kaleme almış olan X. Alfonso, müslümau fatihleri,
kaba, rezil, aldatıcı ve "Karanlık bir gecede koyun sürüsüne dalmış

aç bir kurttan daha vahşi ve tehlikeli" kimseler olarak nitelemektedir^'^.

111 A.G. Soiaiinde, Aniologia de Alfoııao el Sabio, Madrid 1960, 91.

112 Soiaiinde, 92-95.

113 Soiaiinde, 98.

114 Espana Sagrada, VIII, .306-309.

11.5 A. Chejne, Hietoıia de Eepana Musulmana, Madrid 1980, s. 115.
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Verdiğimizbu Örneklerin de açıkça göslcrtliği gibij Hz. Pcygambcrro
\e İslâm dininin kaynağı olan Kur'an-ı Kerim'e bu kadar peşin hüküm
lü yaklaşan ve m.üslünıan fatihleri, gerçekleri tamamen tersyüz ederek
bu derece menfi bir nitelemeye tâbi tutan X. Alfousu'dau "can düşmanı"

ilau ettiği ınüslümaularm Endülüs'teki fetih sonrası icraatleriue tarafsız

yaklaşmasını ve onlar hakkında gerçeğe yakın bilgiler aktarmasını nasıl

bekleyebiliriz? Yine aynı sebeplerle, onun tenkid konusu olan yukarıdaki

rivayetine nasıl güvenebiliriz?

Şimdi de Asbior'ıın müslümanların İşiıiliye'deki katedrali, fetih
esnasında yapılan anlaşmaya aykırı olarak, sonradan şehrin merkez ca
mii haline çevirdikleri şeklindeki görüşüne gelince. Bu görüş, son derece
zayıf bir iddiadan öteye geçemez. Zira, öncelikle araştırmacının kendisi
nin bu malumatı nereden aldığını, ya da hangi tarihî dokümanın kendi
sini bu görüşe ulaştırdığım belirtmcınektedir. Sonra, cl-Hımyerî'nin

de gayet açıkça ifade ettiği gibi, İşbiliye'deki merkez camii, şehıin sur
larıyla birlikte II. Abdurrahman (M. 822-852) tarafından inşaa ettiril
miştir. Ayrıca, aynı müellifin, cami hakkında verdiği bilgilerden, kated
ralden çevrilme olduğuna delalet edebilecek iıir ip ucu da bulunmamak
tadır'16,

Buraya kadar \ erdiğimiz bilgilerden biz şöyle bir sonuca ulaşmak

tayız: Gerek Dozy gerek Simonet gerekse Ashtor, anlaşmaların fetiiı

sonrası durumu ile ilgili yorum ve hükümlerinde gerçekçi değildirler.

Zayıf delillere dayanarak genel hükümler çıkarmaya kalkışmaları, on
ları özellikle Dozy \ e Simonet'i, bu duruma düşürmüştüı. Pek tabiî ola
rak bunda, meseleye peşin hükümle yaklaşılmış olunmaamın da rolü bu
lunmaktadır.

Doğrusu, bizim elimizdeki bilgiler, Dozy ve Simonet'in savunduğu

görüşün aksine , müslüman idarccileru, istisnaî bazı uygulamalar dışın

da, daha önce yaptıkları anlaşmalara riayete özen gösterdiklerini, müsa
mahadan aynld'klarınm iddia edildiği zamanlarda yaptıkları anlaşma

larda da, anlaşmaya taıaf olan zayıf nuıhataplarının hukukunu göz
önünde hulundurduklaımı \o akarşı taraf ihlal etmedikçe, mevcut anlaş

malara riayet ettiklerini, hattâ , karşı taraf herhangi bir anlaşmayı ih
lal etmiş, ancak daha sonta hatalarını telafi etmek istemişlerse, eski an
laşmanın geçerliliğini kabul ettiklerin» göstermektedir. Şimdi bu kana-
timizi destekleyen misallerden bir kaçma kısa bir göz atalım:

116 e!-Uunyeri, 20. Aynca bkz. Zikr, 142.
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Daha önce ortaya koyduğumuz gibi, nıüglûman fatihler, M. 711 se
nesinde Kurtuba'yı zabtettiklcrinde San \icente katedralinin yansına

el koyarak raescide tahvil etmişlerdi. Bukadaılık mekan, uzun süre, müs-
lümanların ihtiyacın: karşılamaya yetti. Ancak, I. Abdurrahman döne
minde (138İ-172/756—788), gerek Endülüs'e olan göçler gerekse yerli
halktan baz* kimselerin îslâmlaşnıası sebebiyle, müslüman nüfusta gö
rülen önemli artış karşısında, Kurtuba'daki bu mescid yetersiz kaldı. Bu
nun üzerine, Abdurrahman, mescidi genişletmek istedi. Bunun tek yolu
da, adı geçen katedralin hâlâ kilise olarak kullanılan diğer yarısmın mes
cide katılmasından geçiyordu. Ancak bu nasıl olanaktı':' Eneski ve güve
nilir Endülüs tarihçilerinden biri olan er -Kazi (324 /936)'nin verdiği

bilgilere göre, I. Abdurrahman, hıristiyan halka önce mescidi genişlet

mek istediğini, bunun için ellerindeki kısmı kendisine bırakmalarını

istedi, f akat, onlar bu isteğe karşı çıktılar. Bunun üzerine, Abdurrahman,
fetih sırasında yapılan anlaşmaya vefasından dolayı, onlara 100.000
dirhem para teklif etti. Hıristiyanlar, bu teklifi kabul ettiler, bundan
başka, harap halde bulunan bazı küçük kiliseleri tamir ederek yeniden
ibadete açma izni de aldılar"''.

-Yine I. Abdurrahman, 150/767 senesinde, Castilla halkıvla bir an
laşma yapmış ve bu anlaşmada, hıristiyan halka, müşterek cizye"®
ödemeleri karşıhğmda, eanlarınm, mallarının ve dinlerinin himaye altında

bulundurulacağını, ve kendileri ihlal etmedikleri sürece anlaşmada ve
rilen garantilerin hâki kalacağını taahhüd etmiştir"'*.

I. Abdurrahmau'm torunu II. Abdurrahman'm emirliği döneminde
(M. 822--852) Mayorka (Mallorca)'nın'20 hıristiyan halkı, daha önce
yapılan anlaşmayı bozarak, bölgedeki müslümaulara düşmanca davTan-
maya başlamışlardı. Emir, bu duruma son vermek için, adaya asker gön
derdi. Neticede, hıristiyan halk, tekrar itaat altına girmeyi kabul etti ve
Abdurrahman'dan eski anlaşmanın yenilenmesini talep ettiler. O da
onların bu isteğini kabul etti'^ı.

117 îbn İzarl, II, 229.
118 Kendileriyle anlaşma yapılan g»yr-ı müslim bir cemaatten, cizye aynca tasrih edil

meksizin, yıllık Ödeyecekleri belirli bİr miktann istenllmesiııe genel olarak müşterek. Cizye de
nilmektedir. Bkz. Fayda, 72 vd.

119 es-Sûn, II, 87-88.

120 Akdeniz'de İspanya'ya ait Balear Adalanodan en büyürdür. EI-Hımyert (s. 188)
burasuun H. 290 senesinde fethedildi|ini sOylemekteyse de, yeni yapılan bir araştırma, daha
89 senesinden İtibaren bu adaların bir kaç kez fethedildiğini ortaya koymaktadır. Bkz. Isâm
SalimSisalim, Cuxuru'l-EndtlutVl-Men$iyye, Beyrut 1984, 54vd.

121 Ibn Hayvan, II, 3; İbn tzarî, II. 89.
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Vereceğimizhu son misal ise, III. Ahdurrahm.an dönemine (M. 912-
950) aittir. Hıişen 'nin rivayetine göre, de\letle yaptıkları anlaşma

gereği, isyan ettikleri kaleleri terkederek Kurtuba'ya yerleşen hıristiyan

topluluğundan birisinin karısı müslüman olur ve hıristiyan'kocasından

ayrılmak için, Kurtuba kadısından yardım ister. Kadı, bu talebi hemen
kabul eder. Bu sırada hâcib (Başvezİr) olan ve III. Abdurrahm.an tara
fından sevilen Bedr b.'Ahmed, Ya'lâ isimli birisiyle kadıya şu mesajı

ulaştırır; '^Kurtuba'daki bu hiristiyanlar, bir anlaşma çerçevesinde ka
lelerini terkederek buraya yerleştiler. Onlara kötü muamelede bulunmak
doğru olmaz. Anlaşmalara sadık kalınması gerektiğini sen herkesten daha
iyi bilirsin. O hiristiyanla karısını kendi hallerine bırak." Kadı, hâcibin
bu isteğine menfi cevap verir. Bunun üzerine Ahmed b. Bedr kadıya

son olarak şu mesajı ulaştırır: "Ben, hak-hukûk konusunda sana itiraz
etmiyorum. Senden tek istediğim, zimmet akdine sahip bu insanların hak
larını muhafaza hususunda temkinli davranmandır. Onların haklarına

riayet edilmesi gerektiğini, zaten sen, herkesten daha iyi bilirsin"^^-.

Üç farklı idareciye, dolayisiyle üç farkb döneme ait bu misaller
bize neyi göstermektedir?

Birinci ve ikinci misaller, devletin kendisinin güçlü, muhatabınm

ise son derece zayıf olduğu bir anda bile, daha önce yaptığı anlaşmanın

çiğnenmemesini, ahde vefanın bir gereği olarak telakki ettiğini: yine
benzeri bh ortamda yaptığı bir başka anlaşmayı, güçlü olduğu için sırf

kendi isteklerini yansıtacak bir biçimde değil, aksine, her iki tarafın

haklarını ve yükümlülüklerini ihtiva edecek bir üslupla dikte ettirmiş

olduğunu; üçüncü misal, devletin, anlaşmayı ihlal eden tarafı, ihlal
ettikleri anlaşma sayesinde kazandıkları haklardan tamamen mahrum
bırakması mümkün olduğu halde, böyle bir uygulama yerine, karşı ta-
rafm pişmanlığınıdikkate alarak, eski anlaşmayı geçerli kabul etmek su
retiyle affı ve müsamahayı tercih ettiğini; son misal ise, devletin, gayr-ı

müsUm tebauın sahip olduğu zimmet akdini korumada ne kadar hassas
ve ısrarlı olduğunu ortaya koymaktadır.

İşin burasında, konu ile ilgili bir başka noktaya daha dikkat çek
mek istiyoruz. Şöyle ki: Yukarıda da belirttiğimiz gibi, istisna kabiPn-
den de olsa, bazı idarecilerin, gayr-ı raüslimlerin haklan hususunda ye
terince hassas davranmadıkları hattâ menfi icraatlarda bulundukları

vâki olmuştur. Ne var ki, bu îcraatlaer, çok geçmeden ya 'craat sahipleri

122 Mııhammed b. Hâris el-Huşeni (361/971), Kudâtu Kurtuba, nşr. Heyet, Kahire 1966,
8. 107.
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ya da onlardan sonra iş başına gelen idaıecİler tarafından hemen telafi
edilmişler, böylece, bu tür icraatlcrin süreklilik kazanmasına fırsat ve
rilmemiştir. Diğer taraftan, menfî icraatlerin muhatabı olan gayr-ı müs-
limler, sıkıntılarını en üst otoriteye dahî ulaştırma imkanına sahip ol
muşlardır. Mesela, fetih sonrası hadiseleıe şahit olmuş hıristiyan tarihçi
îsidoro^dan intikal eden bilgilere göre, Anbese b. Suheym el-Kelb' adb
vali (102-J06/72I-726) hıristiyan halktan, daha önce ödemeleri karar-
laştırüan miktarın iki katı vergi alır bu dumm, hıristiyan halkın

onu ŞaınMaki halifeye şikayet etmesine sebep olur. Bunun üzerine hali
fe, Anbese'yi görevden abr, aynca, onun yerine gönderdiği Yahya b.
Seleme el-Kçlbî alman fazla vergiyi -ade edevi23. Uzun yıllar sonra,
I. Hakem döneminde (M. 796-722) de benzeri bir hadise vukû bulur,
en -Nu\ eyrî'ııin rivayetine göre, I. Hakem'e, Rahî' isimli harâc âmiUnin
fazla verg' toplamak suretiyle zimmt halka zulmettiğine dair haberler
ulaşır. Bunun üzerine Hakem, adı geçen barâc âmilini idam ettirir'24.
Yine bir başka mİsal olarak, yukarıda de geçtiği üzre, I. Abduırahmanhu,
Artobas'm arazilerini müsadere etmesini ve Artobashu daha sonra ken

disiyle bizzat gülüşmesinden ve bu görüşmede, maruz kaldığı haksızlığı

açık bir dille ifade etmesinden sonra, emirin müsadereye son vermesini
zikredebiliriz.

Görüldüğügibi, bu makalemizde, önce müslümau fatihlerin gayr-ı

müslimlerin dinî hayatıyla ilgili olarak fetih esnasmdaki uygulamalarım,

daha sonra da tcnkidci bir yaklaşımla bu uygulamaların fetih soması

durumunu elealmaya çalıştık. Bununlaberaber, konuylailgili olarak üze
rinde durulması gereken fetih sonrasında gayr-ı müslimlerin din? eğitimi,

dini teşkilâtlan, nrahedlerinin durumu, ibadet ve ayinlerin icraası gibi
başka hususlar da bulunmaktadır. Bunlar da, "Endülüs'te gayr-ı müs
limlerin fetih sonrası dinî hayalı" konulu bir başka makalede ele alına

caktır.

Ulaşılan Sonuçlar:

1) Gayr-ı müslimlerin dinî hayatı hususunda, Kur'an-ı Kerim'in
tayin etti çizgide Hz. Peygamber ve onu örnek alan ilk halifeler tarafın

dan ortaya konan tatbikat, müslüman fatilılerce Endülüs'de de tekrar
edilmiştir. Bu tatbikat, gayr-ı müslimleri dinî hayatları üzerine serbest
bırakma esasına dayanmaktadır. Bu çerçevede, sözü edilen zümre, din-

123 Dozy, HUtoria, I, 211-212.

124 Ahmed. b. Abdil vehbab en-Nuveyrî, (732—1332), Nihavetu^l-Ertb, nşr. M. Ebû Dayf
Ahmed, ed-Daru'l-Beydâ (Tarihsiz), s. 93
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İcrini, dolayısiyle dinî müesseselerini (başpiskoposluk, piskoposluk, rab-
hilik, kilise, manastır ve sinagoglar vb.), dinî hukuklarını, örf ve âdetlerini
muhafaza hakkına sahip olmuşlardır.

2) Endülüs'de, dinî hayat açısından sulhla fethedilen topraklarda
yaşayan hıristiyanlarla savaşla fethedilen topraklarda yaşayanlar ara
sında ciddî bir farklıbk görülmemiştir.

3) Müslümanların Endülüs'e girişi, yahudilerin dinî bîr cemaat
olarak yeniden doğuşlarını sağlamıştır.

4) Bazı Batılı araştırmacıların zayıf delillere dayalı iddialarının

aksine, müslümanlar, gayr-' müslimlerle yaptıkları anlaşmalara ve bu
çerçevede onların dinî haklarına saygılı da\Tanmışlardır. Bu saygı ve
vefa dolayısıyladır k^ Endülüs'de sekiz asırlık İslâm hakimiyeti döne
minde, yahudi ve hıristiyan varlığı hep devam etmiştir.



HORASAN VE MAVEKAÜIVNEHtR DE İLK MÜRCÎE VE
HANEFİLİĞİN YAYILIŞI

\ on Wilfred MADELUNG fOsford)
Tercüme: Ar. Gör. Sönmez KUTLU

Son yıllarda politik-dini bir akını olan Mürcie'nin kaynakları \e
doğuşu İle ilgili yapılan çalışmalarda, önemli gelişmeler kaydedildi'. Bu
akım, ikinci İç Savaş (Fitne) ve Muhammcd el-Hancfiye adına. Muh
tar liderbğindc, Kûfe'de gerçekleştirilen Şiî isyanı neticesinde açıkça

ortaya çıktı. Mürcie'nin asıl tezi, ilk iki halife Ebû Bekir ve Önıer ida
resinin tartışmasız \ e şartsız kabulü, Osman ve Ali'nin durumuyla ilgili
verilecek kararın ise, .Allah'a bırakılması şeklindeydi. Özellikle Basra
ve Kûfe'de yayılan ilk Mürcie, bunun için dört Raşit Halife'deıı her
hangi birine, gerek Gûlât-ı Şia ve Hariciler, geıekse aşın Osman taraf
tarlarınca yöneltilen suçlamalaıı reddederek İslâm toplumunun birliğini

ni sağlamak istiyorudu. Açıkça Eme\'î Devletine boyun eğerek, ona itaat
ediyorlarsa da, onlarm l'mievüere desteği şartsız değildi. Çünkü Haccâc'a
karşı ayaklanan Abdurrahman b. el-Es'as ve Halife II. Yezid'e karşı

ayaklanan Yezid b. el-Mühelleb'in isyanına katdddar'®.

• Bm Makale Eylül 1980'de Fidinburg'da diizenleuen 10. U.E.A.I. Kongresinde tebliğ ola
rak sunulmuşlur . 1982 yılında Der İslam, Hand 59, Heft l'de yayınlanmiftır.

i Bkz. Madeluog. Der İslam, el Qâ8İm İbn tbrâhim, Berlin1963, s. 228-241;H. Brent-
jes, Die İmamatslehren in İslam nuclı der Durstellung des Asb'ari. Berlin 1964. s. 45-50;J.
Van Ess, Da» Kitâb al Irğa' des Hasan b. Muhaınmed b. al-Hanafiyya, in ArabicaXXI (1974),
6. 20-32: J. (dvoDv, Tbe Mnrji'a aııd the Theological School of Abû Hanifa: A Historical and

Theological Stady, D. Pbil. Diss, Edinburg 1977.
la. Bu makale yazıldıktan sonra bir İbadî olan Salim b. Zekvan'm tartışmasuu içeren ilk

Mürcie'ye ®'l oldukça önemli yeni bir melin yayınlamnış bulunmaktadır. Bu metin, M. Cook ta
rafından analiz edilmiştir. Bkz. Early Müslim Dogma(İlk Müslüman Dogması). Cambridge fni-
versitesi yayını, 1981, s. 3—47, 89-103. 159-163. Orada Mürcie faul birer Emevi muhalifi ve

zalim yöneticilere karşı yapılan isyanları destekleyiciler olarak tanımlanmakladır. Eğer doğnıyKa

Cook'a göre, bu metin hicri 7ö'li yılların başİanua aittir, (s. 93).O'nun da belirttiği gibi, bu, Mür
cie'nin genel olarak tahmin edildiğinden daha fazla ihtilalci bir akım olduğunu ortaya koymak
tadır. Çok erken bir tarihe ait olduğunu isbat etmek zor görünmektedir. Ancak, bu dökü-
manm genel mabiyeli. O'nun daha çok. İbnü'i-Eş'as'ııı Emevilere karşı yaptığı büyük isyanı

(82/701) »ırasında yazıldığım göstermektedir. Bu »ıralarda, Irak'ta Enievi aleybtan fikirler var
dı. Hatta Salim tarafından açıklandığı gibi Zahitler her ne kadar İm isyana katılmadıiarsa da,
onlar bileEmcvîlerikütü (zalim)idareciler olarak görmekteyıUler.
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Bu makalenin hedefi, Miircie ^uin tarihinde ikinci aşama denebile
cek bazı to/ahüıieri, Doğu Horasan ve Maveraiinnehir civarındaki faa
liyetlerini yeniden ele alarak iııcelemeklir.Mürcie, burada, bilhassa bölge
deki yeni Müslüman olanlar (Mülıtediler)'ıneşitliği ve Emevî yönetimi
nin onlardan zorla almaya devam ettiği cizyeden muaf tutulmaları mü
cadelesine katıldı^. Yeni mülıtediler lehine yapılan bu destek, doktrincr
olarak, Mürciî tez üzerine bina edildi. Çünkü onlara göre, imanm yapısı,

sırf îslam iuaucıum kabulüne bağb olup, İsla'mm pratik temel uygula
maları (ibadetler) ve hukukî emirler gibi fiiller onun tamamen dışında

dır. Bu demek oluyor ki, Orta Asya'daki kitle halinde ihtida edenlerin
Sahip olduğu bu tam statü (vatandaşlıkları), onların müslüman olarak
dinin bazı emirlerini, bilmemeye de\ am ettikleri bahanesiyle devletçe
inkar edilmezdi. Amelleri imana dahil etmeme şeklindeki Mürciî görüş,

pratik olarak yeni b-r önem kazandı. Daha sonraları bu prensip daima
irca fikrinin en önemli temel unsuru olarak kabul edildi.

İslam'a giren yeni mühtediler adına verilen Mürciî mücadele, Ta-
beri'nin rivayetine göre, 100/718-9 yılında, hem Ebu's-Saydâ Salih
b.Tarîf ed-Dabbî, hem de Saîd en-Nahvî ismiyle meşhur mevlamn (köle).
Halife II. Ömer'e (Ömeı b. Abdilaziz), Horasan valisi cl-Cerrah b. Ab-
dillah'm bölge halkına yaptığı kabalığı ve 20.000 köleyi ücretsiz askere
alması, bir o kadar mühtedîden de zorla haraç alması konusunda yaptığı

şikayetle başlar. Halife Kabe'ye namaza yönelen bütün herkesten ciz
yenin kaldırılması için, el-Cerrah'a emir verdi. Vali kaçamakh bir ce
vap verince, Halife onu azletti^. Bütün bunlara rağmen, bu kararların,

sadece geçici bir etkisi oldu. 110/728-29 yılında Horasan Valisi Eşres b.
Abdillah, yeni müslüman olacak herkesin, cizyeden muaf tutulacağmı

taahhüt ederek, Maveraünnehir bölgesinde islam'ı yaymasf için Ebü's
-Saydâ'yı görevlendirdi. Bu vaad, kısa süre sonra bozuldu ve Ebü's
—Saydâ'nın Soğdiu mühtedilerinden yeniden zorla cizye alınmaya baş

landı. Onlar mukavemet gösterince Ebü's-Sayda ve arkadaşları, onlar
la birlikte ayaklandı. O ve meşhur mücahid, şair, uzun süre irca doktri
nin ateşli savunucusu Sabit Kutnâ hapsedildi ve daha sonra Merv
vahşine gönderildi^.

2 Bkz. G. Van VInttcn, Reciıerches sur la Doniination Arabe, le CLiitisme et les Croyaııces

Me»sifluiques sous le Khalifat <les Omayades, Amsterdaıu 1894, s. 28-33 (Bu eser Prof. Dr. M.
Sait Hatipoğlu tarafindan , "Emevî Devrinde Arap Hakimiyeti, Şia ve Mesih Akideleri, Lzeri
ne Araştırmalar, (.\nkara 1986) ismiyle Türkçe'ye çevrilerek Fakültemiz yayınlan arasında

basılmıştır. S.K).

3 el-Tafaeri, Târilı-i Tabori, (Leidcn baskısı), II. 1353-S.

4. Taberî, II., 1507-10.
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Altı yıl sonra, el-Haris b. Sureye liderliğinde Mürcie'nin büyük is
yanı patlak verdi. Ona destek, genellikle, Cüzcân, Faryâb, Talikan ve
Belh'teu geldi^. Müslüman toprakları dışına koğulduğu için, el-Haris;
Tüıkeş Hakan ve diğer imansız başkanlarla (şeflerle) anlaştı. Haris'in
önderliğini yaptığ; bu akımın, temelde, Ebû Saydû ve Sabit Kutnâ'nm
ilkeleri ve amaçlarınm temsilcisi olduğu, Van Vlotten larafmdan, bizzat,
işaret edilînektediı®. Ebü's-Saydd'nm ilk destekçilerinden olan kişilerin

birçoğu, mesela; Robi' b. îmrâu el-Teymî, Bişr b. Cüruıüz ed-Dabbî,
Ebû Fatiîna el-Ezdî ^e el-Kasım eş-Seybılnî gibileri, el-Haris b. Sureye*-
in en meşhur ve ideolojik olarak kendisine en fazla destek veren arkadaş-

lai'i arasmda zikredilmektedir. Görevinin son safhasında onun dini damş-

manı Cehm. b. Safvân idi ki bazı dini (kelaraî) görüşleri sebebiyle, daha
sonraları, gelenekçi (Traditionalist) müslümanlaı tarafından îslamMan
sapan baş sapıklardanbiri olarak kabul edildi. Fakat O, Mürcü iman dok
trininin, köklü bir şekilde formüle edicisi olarak da meşhurdur. el-Hatis,
temelini Kur'ân ve Peygamber Sünnetinin oluşturacağı bir reforma ve
Halifeliğe en uygun adayı seçecek bir şuranın teşekkülüne çağırıyordu.

O, Mesihi adil bir kurtarıcı rolünde siyah bayraklar sallıyordu ve şahsen,

misyonunun Şam'ın burçlarını yıkarak Emevi Halifeliğini dcviraıek ol
duğuna inanmış görünüyordu"^.

el-Haris b. Sureyc'in müslüman idareye karşı açık isyanı ve onun
müslüman olmayanlarla işbirliği yapn7.a&ı, daha önce Ebü's-Saydâ'nm
ateşli barışçıl mücadelesine katılan pek çok mutedil Mürciî'nin kendisine
destek vermesini sağladı. el-Taberi'nin rivayeti bunun bir delilini ver
mektedir. Daha önce zikredilen Saîd en-Nahvî'nin kardeşi Halid en-
Nahvî, cizyenin kaldırılması için mücadele veren, Soğdiu (Sogdhian)
mühtedilere Ebü's-Saydâ ile birlikte katılmıştı. O, el-Haris b. Sureyc'e
karşı soğuk davranışını sürdürdü. Bununla beraber, daha sonra, kendi
sine ve kardeşi Yezid'e, el-Haris'Ie aralarındaki anlaşmazhkta elçilik
görevi veren Emevi valisi Nasr b. Seyyar'la birlikte hareket etti^. O
halde, el-Haris'le Mutedil Mürcie arasındaki münasebet devam etmek
teydi. (126/744 )yılında Halife III Yezid'den, (el-Haris için) eman alma
ya çalışırken. Onun iki elçisinin, Küfe üzerinden gidip, o zaman Irak'
ta irca fikrinin en meşhur mümessili Ebû Hanife'ye rica edip Halife
mahkemesine girebilmek için bir mektup almaları anlamhdır^. el-Haris,

5 Talıeri, II, 1S68.

6 Van Vlotlen, Recherches, «. 30.

7. Taberi, II. 1919.

8 Taberi 11. 1928.

9 Taberi II. 1867.

i -• . \ .Miüi
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Merv'c geri döndüğünde, tekrar faaliyet gösterebildi ve o genellikle bir
vatan haini olmaktan daha çok haklı bir amaç konusunda zulme uğra

mış biri gibi ilgi gördü. Kısa sure sonra, tekrar kendi reform programı

için Nasr b. Seyyar'm pozisyonunu tehdit edecek güçte, geniş bir des
tek sağladılO.

Ebû Müslim*in Abbasi ihtilalini başlatmasından az önce, 128/746
yılında Haris'in ölümüyle Horasan Mürciesi büyük bir krize girdi.
(Haris'in ölümü Horasan Mürciesini lidersiz bıraktı.) Hergeçen gün
daha da acımasız hale gelen Emevi rejiminin de\Tİlmesi sloganı ile
ortaya çıkan bu yeni akıma karşı Mürcie'nin reaksiyonu nasıldı? Tarihî
eserler; Ebû Müslim ve Horasan Mürciesi arasındaki ilişki konusunda
herhangi bir şey söylememektedirler. Bununla birlikte biyografik kay
naklarda, en azından, Mutedil Mürcie'nin iki liderinin Merv'de idamına

sebep olan, 131 /748-9 yılındaki bir dizi münakaşayla ilgili olarak bazı

deliller bulunmaktadır. Birincisi; İdam edilenler arasında Arap olmayan
müslümau mühtcdilcriu eşitliği mücadelesinde daha önce zikredilen
meşhur üç kardeşten biri Yezid (b. Ebi Saîd) en - Nahvî'nin yer alması.

Zahid ve Kur'âu'ı iyi bilen \ezid, onun biyografisini yazanlara göre,
Ebû Müslim tarafmdan, kendisine iyiliği emrettiği (bi-emrihî bi'l-ma'-
rüf) için 131/748-9 yılında öldürülmüştür". İkinci kişi, Ebû Hanîfe'-
nin yakın arkadaşı vc öğrencisi İbrahim b. Meymun cs-Saiğ el-Mer-
vezî'dir. Taberî, biraz anlaşılması güç bir pasajda, Nasr b. Seyyâr'ın,

güya, Haris b. Sureye tarafından da saygı görmesi nedeniyle kendisini
resmî bir göreve atadığım zikretmektedirl2. Biyografik eserlerin verdiği

bilgiye göre, Ebû Müslim; Merv'e gelince, İbrahim b. Saiğ, ona karşı

sert dille konuştu. Bunun üzerine tutuklandı. Fakilılerin ve Zahid kim
selerin şefaatiyle, Ebû Müslim onu serbest bıraktı. Fakat O, Ebû
Müslim'in da\Tanışlarına karşı çıkmaya devam etti. Sonunda eliyle
cihad edemediği takdirde diliyle cihadı sürdüreceğini söyleyerek tehdit
etti. Bunun üzerine Ebû Müslim, onu öldürdü'^.

Horasan'ın meşhur hadiscisi Abdullah b. el-Mübarek, İbrahim b.
es-Saiğ'in idam haberi kendisine ulaştığında, Ebû Hanife'nin yanında

bulunduğunu rivayet eder. Ebû Hanife, o sırada, üzüntüden ağlayarak,

onun başına böyle bir akibctin geleceğinden, önceden beri korktuğunu

söyledi. Daha sonra Ebû Hanife, bir defasında, İbrahim'le kendisinin

10 Taberi II. 1887-90.

11 İbn Hacer, Tebzibii't-Tehzib, Uaydarabad 1325—27, XI 332.
12 Taberi. II. 1919.

13 İbn Ebi'i-Vefâ. el-Cevihirri-Hudie, Haydarabad 1322, 1. 49-50.
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"neyin emredümesi ve neden nehyedilmesi" konusunda yaptıkları bir
tartışmadan sonra, bu işin Allah taı*afmdan farz kdınnuş bir görev
olduğunda anlaştıklarını açıkladı. Jluuun üzerine İbrahim ihtiyarî ola>
rak, Kbfı Hanife'ye sadakatini sürdüreceğini taahhüt etti.* Ebû Hanife
korktu ve dedi ki, bu görcN" eğer kendisine birisi tarafından verilmiş ise,
o zaman hayatını tehlikeye alabileceği bir vazife olur. Bu görev din
dar vardımcılardan oluşan I)ir gruba ve onları yönetecek güvenilir bir
lidere ihtiyaç duvar^"*.

Bu hikaye, mcukibevî bir özellik taşısa da (bizim açımızdan) olduk
ça önemlidir. el-Fıkhü'l-Kkber'dc- Ebû Hanîfe tarafından ifade edilen
kısa Amentü'de (Emri bi'l-Ma'ruf \'e Nehyi ani'I-Münker)" iyiliği em
retme köıülükt(m sakındırma j-ükümlülüğü ikinci bir önemli unsur olarak
kabul edilmiştir'5. Diğer yandan Bu ilke Haıicilerce hararetle savunul
muştur \e Mutezile'nin beş temel csasıudan biri olarak, zalim yöneti
cilere kar.şı isyan ruhunu ifade etmekteydi. Fakat Sünni Amentüde
hiç bir zaman bu ilkeye yer verilmedi. İbrahim b. Saiğ'a atfedilen bu
reaksiyon, prensibin, bu sıralarda, genelde nasıl anlaşıldığını açıkça or
taya koymaktadır. Bu ilkenin Ebû Hanife'uin Aınentüsünde yer alması,

isyana teşvik ettiğini düşündürmese de ateşli bir reform savunuculuğunu

yans'tır gözükmektedir.

El)ü Müslim'in infaz ettiği iki idam olayı ile ilgili rivayetler, az da
olsa, oldukça kıymetli bir bilgi vermektedir. Sadece bu ikİ hadisenin bir
biriyle irtibatlı olduğu farzcdilebilir. Fakat belb bazı sorular ve saikleri
muğlak kalmaktadır. Bununla birlikte, Ebû Müslim'in Emevi rejimin
yıkmak için başlatılan Abbasi savaşında Müreie'yi kendi tarafma çek
meyi başaramadığında ve bunun üzerine, yeterince tehlikeli gördüğün

den onların gerçek veya (potansiyel) muhtemel iki liderini öldürmeğe

karar verdiğine yeterince delil vardır. Doğu Horasandaki Mürciî düşün
cenin etkili gücünün bu döneıude , oralarda Ebû Hanife Ekolünün ça
bucak yavılmasına yardımcı olduğu açık bir şekilde görülmektedir. Ebû

• (Yazar metui oktantken bu cümleyi eksik çevirmiştir. Üu da olayın antaşılmaainı güçleş

tirmektedir. Metnin aktarılmayan kısmı şöyledir: Bunun üzerine. İbrahim ihtiyari olarak,
Ebû Hanife'ye, Ebû Müslim'le ölünceye kadar cihadı sürdüreceğini taahhüt etti. Ebû Hanife,
sebebini sorunca, şöyle cevap verdi: O beni Allah'ın haklarmdan birini çiğnemeye çağınyor, ben
ise: buna engel olmaya çalışıyorum. Bunun üzerine Ebû Hanife, dedi ki: Kişi bu görevi tek başı

na yerine getirmeye kalkarsa o zaman hayatım tehlikeye atmış olur. Bu ise insanlar için uygun
bir iş oimav.. Bu görev ancak Allah'ın dinine karşı güvenilir bir kişinin liderliğinde, dindar kişi

lerden oluşan bir grup tarafından yerine getirilebilir. S.K.)
14 Ibıı Ebi'l-Vefâ, a.g.e., I. 49-50.

15 A.J. Wensinck, Tbe Müslim Creed, Cambridge, 1932 s. 103.
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Hanife, Doğudaki Mürcie'nin, politik olmasa bile, itiraz edilm.cz manevi
bir bderi olmuştur. Onun taraftarları, özelbklC' Haris b. Sureyc'in de
başlangıçta destek aldığı aynı bölgede yani Cüzcan ve Tobaristan*da
ortaya çıktı. Bunun en önemli delili, Safî ed-Dîn el-Vaiz el-Bclbî tara-
fmdan 610/1213-14 tarihinde yazılmış olan ve yakın zamanda Farsça'
ya çe\-irisi yayınlanmış bulunan Belh Şehri Tarihinde verümektedirlö.
Yazar giriş bölümünde, daha önceleri, Kufeli bazı şeyh ve alimlerin
(tahminen Ebû Hanife'nin muhalifleri), Belh'e MürciîKalesi (Mürcîâbâd)
ismini verdiklerini zikretmektedir. Yazarın da ifade ettiği gibi, bunun
sebebi, Ebû Hanife'nin bir Mürciî olarak isimlendirilmesi ve bütün Belh'

lilerin, onun Ekolünün taraftarları olmalarıdır. Horasan halkı eğitim

ve öğretim amacıyla Irak'a gittiklerinde, Ebû Hanife'nin uzun süre öğ

renciliğini yapmış olan Belh'li alimlerin dışındaki diğer bazı alimlere gi-
derlerdiU.

142/759-60 yıllarmda, Ebû Hanife henüz hayatta iken, onun yakın

arkadaşı ve Öğrencisi, Ömer b. Meymun er-Remmâh (öl. 171 /787~88),
Belh kadısı oldu ve resmî olarak 20 seneden fazla bu görevi sürdürdüi^.
Hiç sevilmeyen, Abbasilerin Horasan Valisi Ali b. îsa b. Mâhân, ondan
sonra, bazı Hanefî alimlerine işkence yaparak öldüren bir kadı atadı.

Bu kadı bir süre sonra, üzücü bir şekilde, Merv kasabası dışına kadar
kovalandıktansonra yerine 16 yıl bu görevi yürütecek biri olan Hanefî
alim Ebû Mutî'el-Bellıî (el -Hakem b. Abdullah) getirildii^*. Ebû Muti',
el-Fıkhü'I-Ebsât isimli kitabın yazan olarak meşhurdur. Bu kitapta,
hocası Ebû Hanife'nin kelâmı problemlere dair cevaplarını toplamış ve
O'nun Mürciî telakkisini nakletmiştir. Buna göre, çoktannh bir dinin
hakim olduğu bir ülkede bulunan, İslam'ın dinîyükümlülükleri ve Kur'âu
hakkında hiçbir bilgisi olmaksızm sadece İslam'a şüphesiz bir şekilde

inamp ikrar eden (doğrulayan) bir müslüman mühtedînin gerçek bir mü
min olduğu kabul edilmektedir20. Ayrıca Ebû Mukâtil es-Semerkandî
tarafmdan irca doktrininin bir şerhi olarak kaleme alınan Kitab el-
Abm ve '1-Müteallim'i de Ebû Mutî' rivayet etmiştir, ancak daha son-

16 Abdullalı b. Ömer b, Muhammeâ b. Davud Vâizi Belh!, Fedâil-i Belb, Farst^aya çe
viren; Abdullah Muhammed Hüseyni Belhî, basıma hazırlayan ise Abdülhay Habibt, Tahran
1350.

17 Fedâil, s. 28.

18 Fedâil, s. 124-9. tbn Ebi*l-Vefâ I. 399.0, 242/759-60 yılında Öldürülen Mütevekkil
b. Hümrân'dan sonra, bu göreve getiriizniştir. (Fedâil, s. 85-89).

19 Fedâil, s. 145-54; îbn Ebi'l-Vefa, II. 265-6.
20 Kitâb el-Fıkh el-Ebsât, Muhammed Zahid ei-Kevser! tarafindan basıma hazırlanmış

el-Alim ve'l-Müteallim içerisinde bulunmaktadır.
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ralaıı bu eser hocası Ebû Hanife'yc uisbet edilmiştir^i. Bu Lki eser doğu

daki Hanefîliğin daha sonraki Mürcü Kelam'inm temellerini belirlemiş

tir. Ebû Mulî'nin 197/812-13 yılında ölümünden sonra, Belh'in bütün
kadıları Ilanefîdirler-^. Onların dışında, Belh tarihinde zikredilen diğer

ilk alimlerden pekçoğu, Ebû Hanife'nin veya Ebû Yusuf, Muhammed
el-Şeybânî \e Züfer gibi meşhur arkadaşlarının ileri gelen öğrencilerin

den biridiı-2-h Belh'te Sufî ekidü'nün kurucularından olan Şakîk b.
İbrahim de, Ebû Hanife \c Ebû Yusuf'un nezaretinde çalıştı, daha son
raları, şahsi problemler selıebiyle Ebû Yusuf'la araları bozulmuştu^**.

Belh Şehri Tarihi, aynı zamanda, Abbasî rejiminin ve onun temsilci
lerinin, iktidarları boyunca, sevilmediğine dair sağlara bir delili de ver-
raeklcdir25.

21 J. Sclıacht, An Early Mürcİİte Treatise: The Kitab cl-Alim ye'l - Hüteallim. Orieıu

XVII (1964) s. 100.

^22 Ebû Muti el-Belhî'den »onra. Utemedi|:i iıalde Belb kadıb^na Züfer'in direncilerinden
Şeddâd h. Hukeym tayin edildi. Altı ay sonra kaod. (Fediil, s. 185-95. tbn Ebi'l-Vefâ, I. 256).
Ondan sonra Halife Me'mun. cskİ kndı Ömer h. Mcymutı el-Remnıâh'ın oğlu Abdullah'ı tayin
etti. (Fcdâil. s. 162-5) Mihneyi protesto ederek istifa eden Leys b. el-MUsafir. O'nun yerine
alandı. (Fedâit, s. 208-JO; İbn Ebi'l-Vefâ. I. 417) Ondan sonra, Belb bir süre kadısız kaldı,

gelenler ise zalim kimselerdi.

23 Ebû Hanife'nin öğrencilerinden olanlar: Ebû Muâz Ilalid b. Süleyman (öl. 199/Bİ4-15).
(Eedâil. s. 142-6; İbn Ebi'l-Vefâ, I. 229). Isânı b. Yusuf(öl. 215 830). (Fedâil, s. 202-6 îbn Ebi'l-
Vefâ. I. 347-8). Vâsim b. Cumeyl ve Ebû Hanife'den badis rivayet eden Selra b. Sâlim(Fcdâil,
s. 156.16())'dir. Halef b. Eyyûb: ELû Yusuf,Muhammed eş-Scybânî ve Züfer'in talebesidir. (Fe-
dâil. s. 178-85), İbn Ebi'l-Vefâ; I. 231-2). Ebû Yusuf'un diğer bir öğrencisi de, Isâm'ın kardeşi,

İbrahim b. Yusuf (öl. 239/85.3)'dur. (Fedâil. s. 214-19: ibn Ebi'l-Vefâ: I. 51-52.)
24 Fedâil. 8.131,138.

25 Belh halkı, Ebû Müslim'in göıulerdiği Ebû DaMit HaJid b. ibrahim komutasındakior

duya karşı koydu. Bu meşhur buşkaidırma, kesiulikle dini liderler tarafından İdare edilmişti.

Çünkü .Abbasî ordusunun zaferindeu sonra. Müievekkil b. Hümrân. Mukâtil b. Hnyyân, Mukâtil
b. Süleyman, tbn el-Reınmûh, Ebû Davud tarufındau affedilineeye kadar, hiçbirisi saklandıkları

yerden çıkmadı. (Fedâil,s. 86) Duba sonra Ebû Duvud. Mütevekkili kadı olarak atadı. Rivayete
göre o, hutbede Ebû Davud'dan valİ olarak bahsetmemek ve devlet temsilcilerinin şahitlikJerioi

kabul etmemek şartıyla bu görevi üstlenmiştir. O Halîfe'nin, makamı ile ilgili işlere hükmet
meme şartından vazgeçmesine dair mcktulmnıı Kur'ân'dau bir ayetin hükmüne ters düştüğü

gerekçesiyle geri çevirdi. Bir süre soııru valiyle başı derde girdi ve öldü. Kasaba halkı uzun bir
süre matem işareti olarak dükkanianm kapadılar. (Fadâil, s, 87 -8). Ebû Mutî el-BelbS, "Bİz ona
daha çocukken hikmet verdik" (19 Meryem 12) şeklindeki Kur'âıı ayetinin-Yahya b. Halid el-
Berraekiyc veya Halîfe'nin oğlu Memun'aişaret için nazil olduğu yanlı olan Halifelik makamının

resmî mektubuna karşı protesto faaliyetlerine girişti. (Fedâil. s. 149-50). Selm b. Sâlim, zalim
yöneticilerin vc yurdımcılartmu yüzüne bakmanm kesinlikle haram olduğunu iddia etti. Tek
problem, onlarla knnuşmamn caiz olup-olmamasıydı. (Fedâil, s. 157) Vali Ali b. tsâ b. Mâhâo,
Selm b, Salim'in, Halîfe'nin imzasına saygı duymadığı ve resmi görevlilerin şahitliklerini

kabuJ etmediğine dair halifeye şikayet mektubu yazdı. Sonunda Selm, Bağdat'a yaptığı bir
ziyaret sıraamda yakalanarak hapsedildi. (Fedâil, s. 156) ibn Mâbâu'm kadılık konusunda Belh
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Böylece Belh, doğuda Hanefî eğitiminin (baş merkezi) başkenti

olmaya başladı. Her ııe kadar hemence, bir üstünlük elde edemediyse
de Hanefî Ekolü doğu Horasan ve Maveraünnchr'in (tran.soxania) diğer

kasabalarında da ilk merkezlerini kurdu. Ebû Hantfe'nin öğrencilerin

den biri olan ve Cami (öl. 173/789-90) diye bilinen Ebû Isma Nuh b.
Ebî Meryem, Merv Kadısı oldu^ö. Başka bir öğrencisi Abdülaziz b.
Halid et-Tirmizî, Tirmiz kadısıydı27. el Şeybânî'nin meşhur öğrencisi,

kitaplarının doğudaki ravisi ve aynı zamanda bir kaç fıkıh kitabının da
yazarı olan Ebû Süleyman Musab. Süleyman cl-Cuzcânî, Cüzcân*lıdır28.
Semerkant'la ilgili dökümammız ise, ın.aa!escf> orada Hanefîliğin menşei

ni ve gelişmesini takip edebilecek kadar yeterli değildir. Hanefîlik git
tikçe güçlenirken, Hanefî Mürciî Kelam okulunun merkezi, kendinden
sonra Mâturîdin'in mensup olduğu yerin ismini aldı. Bu kasaba, er
ken devirlerden beri Murciî faaliyetinin merkezi olmuştur ve daha ön
ceden Ebû Hanife'nin öğretisini kabul etmek için hazırlanmış olmalıdır29.

Daha önce de zikredildiği gibi Kitab el-Âlim ve'l-Müteallim'in yazan
Ebû Mukâtil es-Semcrkandî, Ebû Hauîfe'niiı talebesidir. Diğer yandan
bu kasaba, ilk anlarda, Hanefîliğin meşhur temsilcilerinde hİç kimseyi
yetiştirmiş görünmemektedir. Çünkü daha çok dini liderliğin Beln'e ait
olduğunu benimsemiş olabilir. BuharaMaki Mahallî Hanefi okul, her
nedense daha sonraları, el-Şeybânî'nin öğrencisi \'e bu kasabada aşağı

yukan bir evliya gibi hürmet gören Ebû Hafs el-Kebîr (Ahmed b. Hafs
öl. 217 /832) tarafından kuruldu^O. Bununla beraber, Sünnî gelenekçilik
(Ashabü'l-Hadis), Buhara'da köklü bir şekilde yerle.şti ve mahalli Ha
nefî amentüsündc büyük etkisi oldu^l.

halkıyla yapmış olduğu münakaşa, yukardn zikredilmiştir, tbn Mâhân'm kadısı Muhammcd
el-E'meş, ibadetle ilgili bir konu sebebiyle, Hanef! Ebû Muâz tarafmdan, küfürle suçlandı,

.îbn Mahân, Ebu Muaz^ın aleni bir şekilde cezalandırılmasını ve Belh'e girişinin yasaklan-
roasım emretti. Tirmiz^in Hanefî kardısı, .4bdüJaziz b. Halid, Ebû Muaz'ı muhteşemhır tö

renle karşıladı. ei-E'meş de, unun için aynı cezanın verilmesini ve şehre girişinin yasaklanması

emrini verdi. Rivayete göre, Ebû Muâz ve Abdülaziz birlikte, daha fince 100.000 kafirin kendi
leri yardımıyla müslüman olduğu yer olan Fergana ve Saş'a sürgünedildi. Ebû Mntî el-Belhl,
kadı olunca her ikisi'de tekrar evlerine (kasabalanna) geri döndüler. (Fedâil, s. 145~46.)

26 îbn Ebi'l-Vefâ. I. 176.

27 Ibn Ebi'l-I.efn, I. .318.

28 Fedâil, s. 210-U; Ibu Ebi'l-Vefâ. II. 186-87.
29 Bir süre Semerkant Kadısı ulan, Mukâtil b. Hayyâo en-Nebâtt (öl. 150/767'den sonra)

Ebû Hantfe'nin bir arkadaşı olarak tanımlanır. (Fedâil, s. 7S, 78)

30 Nerşâhi, Târth-i Buhârâ, yayına hazırlayan Müderris Rezavi, Tahran, 13S1 /1972
lndex.

31 Madelung, Tbe Spread of Maturidism and tbe Turks. Actas do FV Congresso de F.stu-
des Arabes e Isiâmicos'un içinde, Leiden 1971, s. 117.



HORASAN \*E MAVERAAÜNNEHİR'DEİLK MÜRCİE Ul

Hanefiliğin Mnverâünnchir'dt^ zaferi, Samânİ hanedanlığınm sal-
tauatıyla başladı. BelhUn yakınındaki bir köyde kurulan SauıûnîUer,

geleneksel olarak, Hanefî ülema'yı dertekledi ve onları resmi makam
lara atadı. Emir ismail b. Ahmed (279-95/892-907), r'vayete göre, Sc-
merkant, Buhara \e diğer Mâverûüunehir kasabalarmdaki alimleri top
layarak, onlardan sapıkbğm yayılma tehlikesine karşı Sünni inancı

yorumlamalarını istedi. Bu alimler de, Sünnî (orthodox) araeutünün
prensiplerinin tesbiti ve yorumu görevini Hanefî alim Ishak b. Muham-
med el -Hakim es-.Seniorkandî'ye verdiler. Bu işin bitirilmesinden sonra,
emir ve ülcma tarafından da resmen onaylandı. Sevâdü'l-Kzâm ismiyle
meşhur bu anientü, Samâuiler döneminde resmi ilmihal oldu-^2. Bu Mnı-

cie*nin "amellerin dışarda bırakan iman taril'ini bütünüyle ouaylamak-
taydı^^. Fakat bu ilmihalde, "idareci-zalim olsun edil olsun-ona itaat
etmek, onu ılesteklemek ve müslüman toplumla dayanışma içinde hare
ket etmek de müminin görevi olarak kabul edilmişti^. Doğudaki Mür-
ciilik, yavaş yavaş , Emevd devletini yıkmak için çalışan devrimci bir
reform hareketi olmaktan çıkıp kurulu bir devletin yanında yer alan,
resmen desteklenmiş bir bünyeye kavuştu.

32 el-Hakim es-Semerkaodİ, Terciime-i el-Scvâd e!-E'zfinı, yayına hazırlayan, Abdül-
bay Habtb!, Tahran 1348 s. 17-19.

33 ei-Hafcim es-Semerkandi, el-SevâdüM-E'zam (tslanbbu! 1204/1886) Özellikle 1., 44.
48. ve 49. Mesele.

34 El-Sevadii'l-E'zâm, Özellikle 2., 7., ve 9. Mesele.
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