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. I

İSLAM MEDENİYETİNİN DOĞUŞU, BATIŞI VE
YENİDEN DOĞMASI

Prof. Dr. Hüseyin ATAY

İslâm Medeniyeti dördüncü (Onuncu Miladi) asra kadar yükselişini
tamamladı; bin beş yüz otuz beş yılına kadar duraklama dönemini yaşadı

ve bundan sonrası da gerileme dönemini teşkil ediyor. Artık yeniden do
ğuşa hazırlanmalıdır, islâm, insanlara üç yüz altmış derecelik bir bakış

açısı getirdi. İlk müslümanlar, Kur'an'ın bu felsefesini ve bakış açısını iyi
anladılar. Bu üç yüz altmış derecelik bakış açısını ben kullanıyorum.

Müslümanlar ilk dört asırda dünyaya ve insanlara böyle baktıklan için
bütün insanlan ve zamanlarındaki ilimleri kuckaladılarve bir dünya me
deniyeti kurdular. Ama, beşinci asırdan sonra Müslümanlar kendi toplum-
lan içinde sıkışıp kaldılar ve bakış açılan gittikçe doksan derecenin altına

düştü. Şimdi de kırk beş derecelik bölgesel gruplar gibi bir dar açıyla

dünyaya bakıyorlar, İslâm'ın bugünkü bütün problemi budur. Yüce Allah
insana hükmetme, hükümdar olma ülküsünü verdiği için, insanlar başka-

lannı idarelerine alma amacıyla savaşı gerekli görmüşler, böylece top
lumlar, milletler kaynaşmak zorunda kalmış ve birbirinin kültüründen, il
minden, sanat ve başansımn birikiminden yararlanmışlar, bu suretle ilim,
sanat ve felsefeyi geliştirmişlerdir.

Allah insanı yaratmakla Allahlığını ispatlamış oldu. Bu, insanın,

diğer bütün varlıklardan üstün kılınmış olduğu, yaptığı işlerden kolayca
anlaşılmaktadır.Ancak bunu da sağlayacak yegâne varlık insanın kendisi
dir. Binlerce seneden beri inek gene inektir, hiç değişmemiştir. İnsanın
çalışmalan üst üste yığıldığı ve biriktiği için ilmi, sanatı, becerisi artmış,

gittikçe yükselmiştir. Hayvanlar birbirinin bilgisinden yararlanamaz.

Aklı ile insan yepyeni şeyler ortaya koymuştur. İnşam Allah yarattı
ğına göre en hakiki mürşit olan aklımn yanında bir de ona yazılı bir bilgi
olan vahiy gönderdi. İnsana verilen akıl, yol gösterme bakımından yeter
ve artardı ama, insan, her karar vermeyi ^la bırakmadı ki, insanın aklın
dışında da iş yapan güçleri bulunuyor. Maddi varlığını sürdürmesi için
yeme, içme, soğuk ve sıcaktan korunma, diğer insanlarla yarış halinde
olup, herkesten öne geçme, üstün olma arzusu ve amacı insanı aklın dışı

na kaydırmaktadır, aklına damşmadan da iş yapmaktadır.
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İnsanın içgüdüleri, hayalleri, ülküsü kendisine yön vermekte oldu
ğundan aklın tarafını desteldemek ve güçlendirmek üzere Allah insana bir
de anlayacağı dilde kendisine vahiy göndermiştir. İnsanı yaratan Allah
onun neye muhtaç olduğunun da en iyisini bilmektedir.

Tarih boyunca bazı toplumlarda bazı ıslahatçıların çıktığını, güzel,
doğru, insanın yaranna, akla uygun ilkeler, hükümler koyduklannı görü
yoruz. Doğru, yararlı yapacağım diye aklın dışına çıkıp, yanlışın yanında

doğru, doğrunun yanında yanlış yapanlan da görmekteyiz. İnsanoğlunun
her zaman doğru ve yararlı iş yapmasını sağlamak için, aklı diğer güçle
rin karşısında yalnız bırakmamanın, insana en büyük yardım olacağını

bilen Allah, ona peygamberlerle kitap göndermiştir.

İnsanlığa gönderilen kitaplar içinde bize kadar ulaşanlar: Tevrat
(içinde Zebur), İncil ve Kur'an'dır. Hintliler'in din kitaplan olan Veda-
1ar'ın da vahiy yolu ile gönderildiği söylenmekte ise de bu o kadar açık

ve belli değildir. İçlerinde vahiy olabilecek ifadeler bulunması, vahiy ol
duğu kanaatini verdirebilirse de, insan vahiy sanılacak kadar doğru ve
güzel söz söyleyebilir. Akıl bunu yapabilir. Ancak Tevrat, İncil ve
Kur'an'm Allah'ın gönderdiği bilgiler (vahiyler) sonucu yazıldıktan

kesin bir kanaat halinde insanlık tarihine mal olmuşlardır. Ne var ki, bu
tarihi olayda bu üç kitap arasında şu farklann olduğu da açıkça bilinmek
tedir. Tevrat ile İncil verilen peygamberlerin zamanında yazılmadıklan
için, onlardaki vahiyler (Allah'ın bildirileri) ile insanların sözleri birbiri
ne kanşmış ve insani bilgi ile ilâhi bilgiyi birbirinden ayırmak için insa
nın elinde sadece tek ölçü olarak akıl kalmaktadır.Bunlardan sonra gelen
Kur'an-ı da, onlan bir doğrulama ölçüsü almak mümkündür. En son kitap
olan Kur'an, verildiği peygamberi Hz. Muhammed zamanında yazıldığı

için ona Allah'ın vahyi dışında hiç bir şey girmemiştir. O, Allah'ın katık

sız, kanşıksız vahyi olarak bulunan Kitaptır. Tarihi bir olay olarak bunun
tesbitinden ayn olarak Kur'an'm içeriği de kendisinin insan sözü değil,

Allah'ın sözü olduğunu ortaya koyacak durumdadır. Kur'an daha önceki
Tevrat'ı, İncil'i desteklemekte ve tarih boyunca Allah'ın gönderdiği dinin
adına tslâın demektedir. Ancak, bu İslâm adı Kur'an tarafından kullanıl
dığı için, İslâm denince Kur'an'm anlattığı din olarak tarihe geçmiş ve
sürmektedir.

Tevrat'a sahip olanlara Yahudiler; Tevrat ve İncil'e sahip çıkanlara
Hıristiyanlar ve Tevrat, İncil ve Kur'an'a inananlara müslümanlar den
mektedir.

Yahudi peygamberlere gönderilen Tevrat, (öğreti-mesaj) tarihte
büyük bir rol oynayamadı, dünya çapında yeni bir felsefe ve medeniyet
ortaya koyamadı. Bu, Yahudilerin Tevrat'ı bir aşiret dini olarak anlamala-
nndan ve kavramalanndan kaynaklanmış olabileceği gibi, Tevrat'ın da
Yahudilerin aşiret kültürü ile karışmış olmasıyla açıklanabilir.
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Aynı şekilde Hz. İsa'ya gönderilen İncil de tarih boyunca yeni bir
dünya görüşü, felsefesi ve dünya medeniyeti kurmaya, tarihe yön verme
ye önayak olacak bir atılım ve zihniyet meydana getiremedi. Bugünkü
Batı medeniyeti Hıristiyanlann kurduğu bir medeniyet olmasına rağmen,
Hıristiyanlıktan kayn^Ianmış olmayıp İslâm medeniyetinin getirdiği
yeni bir ilmî yöntem ve zihniyetle Yunan medeniyetinin tekrar incelen
mesiyle meydana gelmiştir. Diğer bir deyimle Batı medeniyeti Yunan ve
İslâm medeniyetinin terkibinden doğmuştur. Ancak, çok yenilikler ve atı
lımlar ortaya koymuştur. Bu, ayrı bir konudur. Bugünkü Batı medeniyeti
nin ve felsefesinin çift şahsiyetli ve çift kimlikli bir insan tipi ortaya koy-
masınm sebebi Hıristiyanlığın din ve ilim anlayışından kaynaklanmak
tadır. Hıristiyanlık din ile aklı, ilim ile dini birbirinden ayırmış olduğu

için, dini kiliseye hasretmiştir. İlim adamı, laboratuvarda bir ilim adamı,
kilisede bir hıristiyan olarak iki şahsiyete sahiptir. İkisini birleştirip tek
şahsiyet, tek kişilik oluşturamamıştır. Dekart bile düşüncede çok akıllıca

hareket ettiği halde, kiliseye giderek milletin inancına aykın hareket ede
mem diyebilmiştir. Aklı ile dindeki yanlış inanç ve düşünceyi düzeltmeye
gitmeyi düşünememiş ve dini kendisine bu imkânı ve yetkiyi vermemiş

tir. Bu, ruhbanlıktır. Esefle söylemek gerekir ki, bu ruhbanlık bin seneden
beri İslâm'da tasavvufçular tarafından tamamen ve fakihler tarafından
kısmen benimsenmiş ve iman haline getirilerek kutsal ve itiraz edilmez
kişiler yaratılarak akla ve ilme cephe alınmıştır. Müslümanlar çifte şahsi-
yetliği de becerip camide müslüman, laboratuvarda ilim adamı olamamış

lar, dindeki kutsal şahıslığı laboratuvara da egemen kılmışlar, Şark'takJ

ata köleliğine Batı'daki ilim ve fikir köleliğini eklemiş, köle üzerine köle
olmuş, kölelik katlanmış ve katmerleşmiştir. Bunun için müslümanlan bu
katmerli kölelikten kurtarmak zor olmaktadır ve en azından iki asn da
aşkın bir çaba sarfedildiği halde çıkış yolunu bulan olmamıştır. İyi, dik
katlice ve tarafsızca bakıldığı zaman doğulu atalar taraftarları da batılı ye
nilikçi taraftarlarının da köleliği pekiştirmekten başka bir iş yapmadıktan

görülmektedir. Eskici ve gelenekçiler eskiye uyulmadığının, yenilikçiler
de yeniye uyulmadığının sıkıntısını yaymaİctadu-lar. Hep uymak, ister ata
olsun,isterkomşu olsun. İşte bu zihniyetin Allah'a şirk koşmak olduğunu
Kur'an haykırmaktadır. Ama Kur'an'ın sesine her iki taraf kulaklannı tı

kamış sağırlaşmıştır. İslâm dünyasının durumu budur. İki asırdan fazla
bir zamandan beri müslümanlar arasında hastalığa çare aramaya başla

yanlar olmuş, ancak hastalığın sebebini arayacak yerde, hastalığı gider
meye çalışmışlar. Başarı çok kısa ve pek dar çerçevede olmuş ve eskisi
büyük bir sel gibi akıp filizlenmeyi engellemiştir. Bu köleliğin hala
devam etmesinin yanlış bir yöntemden kaynaklandığını ileride anlataca
ğım. Burada İslâm'a dönmek istiyorum.

Kur'an'a gelince, Kur'an, bir dünya medeniyeti, bir dünya felsefesi,
kısaca dünyayı kucaklayan 360 derecelik bir açı ile dünyaya bakmayı ge
tirmiş ve bunu insana önemli bir dini, ilmî, aklî ve ilâhî görev olarak yük
lemiştir. Burada şuna dikkati çekmek istiyorum. İnsanoğlu aklı ile de bir
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dünya medeniyeti kurmuştu. Bu, Yunan medeniyetidir. Aklın ışığında

böyle bir medeniyet kurulabildi. Bunda özel vahiy (Tevrat, İncil ve
Kur'an) yoktu. Allah insanı yarattığı zaman, ona yol gösterecek, doğruyu
bulacak, ilim yapmasını sağlayacak nesneyi: aklı da beraberinde verdi.
Akıl demek insan demektir. Bize göre akı! hiç şaşmaz, her zaman doğru

yu söyler. Ama insanın yanılmaları da inkâr edilemez boyutta olduğuna

göre, bu yanılmaların kaynağı akıl değil, aklın dışında insana egemen
olan diğer güçlerdir. Diğer güçlerin yaptırım gücü vardır. Akıl doğruyu

söylerse de yaptmm gücü yoktur. Yaptınm gücü iradenindir. İrade de
başka isteklerin, heveslerin, amaçlann güdümündedir. Hz. Muhammed de
kırk yaşına kadar aklı ile hareket etti ve herkesin beğenisini kazandı. Hz.
Muhammed zamanında aklı ile hareket edip, insanların beğenisini kaza
nan başkalan da vardı. Hz. Muhammed seçilince -bu sırf Allah'ın kendi
seçimidir- benzer kişiler de niye kendilerinin seçilmediğinden dolayı kıs

kandılar ve düşmanlığa başladılar. Kırk yaşından sonra Hz. Muhammed'e
vahiy gelmeye başladı. Doğrusu, Kur'an'ın içerdiği yüce anlam ve üstün
üslup kıskanılacak gibiydi ve hâlâ da öyledir. Gerçeği ve vakıayı olduğu

gibi kabul edemeyen, gerçeğe sırf gerçek olduğu için boyun eğemeyen

kimseler, düşmanlığa başladılar ve silaha sanidılar.

KUR'AN'IN ORTAYA KOYDUĞU EVRENSEL İLKELER

1. Oysa Kur'an'ın daha ilk anda ortaya koyduğu ve savunduğu ilke,
gerçeğe suf gerçek olduğu için sahip çıkmak gerektiğini anlatmış ve bu
birinci ilkesini ortaya koymuştur. Bu ilke Kur'an'ın dünya durdukça sa
vunacağı temel ilkedir. Son asırlann müslümanlan -halifesi, paşası, amiri,
memuru, hocası, şeyhülislâmı ve halkı, şeyhi- bu ilkeyi ihmal etmekle
kalmadılar, buna karşı savaş açtılar ve bu savaşları devam etmektedir.

2. Kur'an'ın ortaya koyduğu ikinci ilkesi de ilim ilkesi idi. Kur'an
ilme ulaşmanın ilk yolunun okumak olduğunu bildiği İçin insana ilk emri
oku! olmuştur. Bu iki ilke arasında -akıl ile ilim- bir fark gözetmemiz

gerekiyor. Bir kimsenin düşünmesi, gerçeği anlaması ve onu benimseme
si için ilme -epistemolojik anlamda- muhtaç olmaz. Akılla onu bilebilir.
Nitekim okuması, yazması olmayan milyonlarca insan tarih boyunca ve
şimdi akıllan ile gerçeği anlayabiliyor, kavnyor ve kabulleniyor. Bunun
için akıl ilkesi ile ilim yapma anlamında ilim İlkesini birbirinden ayırdet-

mek gerekir. Aynı nedenden dolayıdır ki, bir ilim sahibi aklı kullanıp

^lın gerektirdiği mantıklı düşünmeyi yapmıyor. İlim okumakla elde edi
liyor, derken, okumak başkasının yaptığı ilmi okumak oluyor. Böylece
ilim insanlığın, herkesin malı oluyor. Herkesin bilgisi birikiyor ve bir
küme oluşturuyor.

3. Kur'an'ın üçüncü ilkesi, Allah'ın ilmidir. Gerçeği ancak Allah
bilir. Allah'ın ilmi mutlaktır, her şeyi kuşatır. İlmin doğruluk ölçüsü
Allah'ın ilmidir. Herkes bilir, ama en doğruyu ve doğru olanı Allah bilir,
insan doğruyu, tam gerçeği bulamaz. Kur'an bu ifade ile insanın ilimde
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kesin ve şaşmaz söz sahibi olmasını da ortadan kaldırarak, insanın bilgisi
ni doğruluk ye gerçeklikölçüsü olarak kabuletmenin yanlış olduğunu an
latmış oluyor. Kur'an diyor ki: "Allah bilir, siz bilmezsiniz"'.

4. însanın mutlak ilim otoritesi olmaması ilkesi. Bu âyette, "siz bil
mezsiniz" sözünde geçen "siz"in içinde Hz. Peygamber de, bütün pey
gamberler de, melekler de, cinler de, şeyhler de, veliler de, filozoflar da
bulunmaktadır. Böylece Kuran ilimde otorite ve tek söz sahibi olmayı in
sanın elinden almıştır. Hz. Muhammed'den aldığı gibi Aristo'dan da, İbn
Sina'dan da, Dekart'tan da, Mevlana'dan da, Kant'tan da, Einstein'dan da
almıştır. Onlardan düşünmeyi, ilim yapmayı, âlimliği almamış, ama bu ve
benzerialanlarda yegâne, tek söz sahibi olmalannın doğru ve gerçekçi ol
mayacağını anlatmıştır. Herkesten, bildiğini, öğrendiğini, anladığını veya
anlamadığını araştırmasını, gözden geçirmesini, üzerinde düşünmesini ve
aklını kullanmasını sıkı sıkı islemiş, onu tenbihlemiştir. Bu, Kur'an'ın in
sana getirdiği dördüncü ilkesi ki, insan gerçek ilim ölçüsü olamaz.
Demek gerçek ilim, bütün insanlararasında bir nesnedir,objedir. Böylece
Protagoras'ın insan ölçüdür, sözü de reddediliyor. Allah da Kur'an'da
demiş olsa da, insan bu düşünme görevini yerine getirmekle görevlidir.
Kur'an'ı okuyup anlamayana Kur'an'ı düşünüp kabul etme sözü yabancı

gelebilir. Ama Kur'an'ı okursa, bu ilkenin Kur'an'ın buyruğu ve önerisi
olduğunu görür, öğrenir. Kur'an, Kur'an üzerindedüşünmeyeni azarlıyor.

"Kur'an üzerinde düşünüp taşınmazlar mı? Yoksa kalplerine kilit mi vu-
rulmuştur"Miyor. Ayette kullanılan kelime "tedebbür" olup, iyiden iyiye,
enine, boyuna,bir şeyin sonununneye varacağını düşünmek anlamınadır.

Bu ilkeleri çoğaltmaya gerek yoktur. 1- Akıl ilkesi, 2- İlim (okumak
ile başlar) ilkesi, 3-Gerçeği Allah bilir ilkesi, 4- İnsan ilim otoritesi değil

dirilkesi. İşte bunlan düşünme, dışarıdan gelen bütün bilgilere yöneliktir.
Kur'an da dışarıdan, insamn dışından, Allah'tan gelen bir bilgidir. Aklın
ilkeleri ise içeriden olan bir bilgi kaynağıdır.

Bu dört ilke yalnız âlim olmak, filozof olmak için değil, iyi bir müs-
lüman, Allah katmda kabul edilecek bir kişi olmak için İslâm dininin
müslümanlara yüklediği dinî görevlerdir. Bu görevi ilk üç nesil müslü-
manlan iyi anladılar ve hayatlanna geçirdiler, uyguladılar. Onbir asırdır

okuyanlar içinde binde bir anlayan olmuşsa da uygulamaya koyan mil
yonda bir olması yetmemiş, duruma hâkim olamamış ve bir işe de yara
mamıştır.

İki yüz elli seneden beri aklı, ilmi ve düşünmeyi ön plana geçirmek
isteyen bazı alimlerin karşısına fikri yasaklayan taklide saplanmış olan
okumuşlar çıkmaktadırlar. Devlete de halka da hâkim olan, taklitçi bu

1. Bakara2/232,Al-i îmran3/66,Nur24/19,Nahi 16/74.
2. Muhammed 47/42.
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/düşük düzeydeki zihniyettir. Batı tekniğininde taklitçisi olduğumuz için
ürettikleri araçian alıp kullanmak insanı medenî yapmaz ve nitekim iki
yüz elli senede yapamadığı gibi. Bir yamyamın bilgisayarı kullanmakla
medenî olamayacağını,ancak bilgisayarı kullanan bir yamyam kalacağını

batı kavrıyor ama, bir müslümana bunu anlatmak imkânsız oluyor. O
halde müslümanların geri kalmışlığının ve hâlâ ilerlemeye aday olama-
dıklannın sebepleri üzerinde birkaç kelime söylemek gerekir. Biz, bunları
söylerken müslümanlann yaptıklan hataları sıralayacağız.O hatalar müs-
lümanları geri bıraktı ve hâlâ da o hatalar şeriat olarak, din olarak inanan
ların bir özlemi ve inanmayanlann bir kâbusu olarak müslüman halk ve
milletlerde hüküm sürmektedirler. Bu hatalann önemlileri şunlardır:

A. Devlet başkanını seçmede metot yanlışı. Hz. Peygamber, bütün
müslümanlar arasında en üst kimliğin İslâm olmasına özen göstermişken,
ilk halife olan Hz. Ebu Bekir, KureyşIilik üzerine dayanarak halife oldu.
O, Hz. Ömer'i seçti, o da Kureyş'ten, Osman ve Ali de Kureyş'ten olarak
kabileciliği özendirdiler. Muaviye geldi, düzeltilip geliştirilmesi gerektiği

halde, aksak gelen seçim sistemini kaldırdı, krallık ve veraset sistemini
kurdu. Bu sistem, Abbasiler'in sonuna kadar altıbuçuk asır sürdü ve artık

Arap olmayan müslümanlar da bu veraset sistemini ve kabile taassup ve
milliyetçiliğini benimseyip sürdürmeyi çıkarları için yeğlediler. îslâm
kimliğini Hz. Peygamber'den sonra en yüksek kimlik sayan Türkiye
Cumhuriyeti oldu. Ama o da ne batı cumhuriyet sistemini tamamen yer
leştirebildi, ne de İslâm'da bir îslâm cumhuriyeti örneği oluşturabildi.
İslâm'ı en üst kimlik kabul etmesininanlamı, "TürkiyeCumhuriyeti sınır
lan içinde müslüman olanlar azınlık değil, birinci sınıf vatandaştır" esası

nı getirmiştir.

Bunun için Türk asıllı olmayan bir müslüman Türk vatandaşı,Cum
hurbaşkanı ve Başbakan olabilmiştir. İşte on dört asırlık İslâm tarihinde
bir devlet sistemi ve anayasa oluşamamıştır. Bunun sıkıntısının sebebi
dört halife ve Muaviye'dir. Hariciler'in Allah adına konuşabilmeleri ve
devlete isyan etmelerinin sebebi devlet sisteminin olmayışıdır. Hariciler
devlet başkanlığını (hilafeti) Kureyşten almak için onu Allah'a vermiş,

hükmetmek Allah'ın hakkıdır, demiştir. Bir yanlışı düzeltirken başka bir
yanlış yapmıştır.Oysa doğru hükmetmek (egemenlik) milletin bakladır.*

B. Düşünce Özgürlüğüne karşı cephe alınması da hürfikirli ilim ada
mının yetişmesini engelledi. Muaviye'nin iktidan verasete, krallık siste
mine çevirmesi, siyasî idarenin, halkın ve özellikle âlimlerin üzerine
baskı dönemini başlattı. Günümüzde 1400 küsur sene sonra İslâm dünya
sı kangren olmuş bu siyasî idarenin baskısından hâlâ başını kaldırıp bir
varlık gösteremiyor. Zulmünü Allah'ın yazgısına bağlayan iktidar, Halid

Bak: Cemal el-Benna, el-Hükmu bil-Kuran. 84-85, (1986) Mısır, Kadıyyetul-

Hurriyyet fil-lslam, 109 vd., Mısır, 1985. Nahva-fıkhın Cedİd. 52, Kahire, 1995.
Mazaba'de İhvanii-Muslimin, 193.
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Mabed Cuheni'yi (80 H. 699 M.) ve diğerlerini idam etmekle övünen
zalim idareciler cinayeti niçin işledi? Zulmüne karşı çıkıldığı için değil

mi? Hişam b. Abdülmelik'in emri ile Ca'd b. Dirhem (118 H. 736 M.) de
dinî inancından dolayı öldürüldü. Cehm b. Safvan da itikadından dolayı

öldürüldü (128 H. 745 M.). İmamı Azam Ebu Hanife dövülmüş ve hapis
te ölmüştür. Mutezile'nin muhalif âlimlere yaptığı baskı aslında siyasî
otorite halk üzerinde otorite kurmak için Mutezile'yi kullanmıştır.Mute
zile'nin de siyasî iktidarla beraber olması yanlıştı. Cezasını yalnız Mute
zile çekmedi, günümüze kadar âlimler ve bütün müslümanlar çekmekte
dir. Daha önceki âlimlerin öldürülmesine de siyasîlerin baskısıyla gene
âlimler hüküm vermişlerdir.

İmamı Serahsi, îbn Teymiye, Hızır Bey, Molla Lütfı, EbuKâbız, Ce-
maleddin Afganî, Hezarfen Ahmed Çelebi gibiler, ölüme, baskıya, işken
ceye uğratıldılar ve 1960, 1971, 1980 ihtilallerinde üniversiteye yapılan

haksız muamele, hâlâ devam etmiyor mu? Günümüzde bürokrasi üniver
siteyi dışlamaktadır. Dışanya ilim için gönderdiği öğrencileri döndükle
rinde lâyık olduklan görevlere vermemekte ve onlan bürokrasinin pençe
sinde ezmekte ve onlar da dışan gitmek zorunda kalmaktadırlar. Bundan
daha şerlisi dışanya milletin servetini vererek, milleti aç bırakarak okuttu
ğu genç âlimleri dışanya akıl almaz ucuz bir fıyata satmaktadır.

C. Kur'an'ın ihmal edilmesiyle meydana gelen metot sapmalan:

I. Hadis: Kur'an'dan birinci sapma hadisi öne çıkarmakla olmuştur.

Bütün dünyaya yeni bir dünya medeniyeti ve felsefesi, bilgi yöntemi geti
ren Kur'an daha ilk asırda ihmal edilmeye başlanmıştır. Araplarda bir
devlet sistemi olmadığı için, Hz. Peygamber'den sonra başlayan kabileci-
lik zihniyeti iktidan ele geçirme mücadelelerinde Kur'an'ın kendilerine
yardımcı olmadığmı, Kur'an'ın İslâm'dan başka bir kimlik tanımadığını
gördükleri için, Kur'an'a bir ilave yapmalan da mümkün olmadığından

hadis uydurmaya başlayarak,Hz. Peygamber'in ağzından iktidar hırslı şa

hıslan ve taraftarları, aşiretlerini övme yarışı başlattılar. İktidarın krallık
sisteminin ve iktidann soya ve dosta önem vermesi bu davranışa hız verdi
ye böylece Kur'an rafa kaldınlmaya başlandı. Bu tehlikeyi gören samimi
İslâm âlimleri işi düzeltmeye ve hadisleri tesbit edip kaydetmeye başladı-
larsa da tam bir başanya ulaşamadılar. Tarih boyunca hadis uydurma
devam etti. Hadis uydurma, peygamber adına konuşma demektir. Sanki
Peygamber, onlan kendi adıma konuşabilirsiniz diye vekil tayin etmiş!

Bu zihniyet dinin her alanına yayılarak fıkıhta, hele tasavvufta, kelâmda,
tefsirde hadis uydurma devam etti. Hadis uydurmanın üç büyük zaran do
kundu. Hâlâ bu zarar onanlamadı. Biz, onarmaya çalışıyoruz. Biri,
İslâm'ı yanlış anlattılar. Diğeri, müslümanlan Kur'an'dan uzaklaştırdılar,
üçüncüsü, hadisi Kur'an'a hâkim kıldılar. Adeta Kur'an, hadise mahkûm
edildi. Hadis tasavvufa, fıkha, kelama yön vermiştir.

n. Tasavvuf: Kur'an'dan ikinci sapma, ikinci asırda tasavvufla baş

ladı. Tasavvufçulann önderi İbrahim Edhem, İslâm'da, Budda'nm Hin-
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duizm'de yaptığını yapmıştır. Tasavvufu yeni bir din olarak İslâm'a sok
muş ve aldı kalbe feda ederek, İslâm'da sübjektifliği, duygusallığı ölçü
almış, Kur'an'ın getirdiği mânâ ve madde dengesinin, mânâ tarafını ter
cihetmiş ve İslâm'ın büyüklüğünü kavrayamayan, kendi benlerini tatmin
etmek için tanrı mertebesine çıkarmak isteyenlere en hırslı zihniyeti aşıla

mıştır. Hâlâ bütün hızıyla bu emelleri devam etmektedir. Tasavvufçular
övünerek, ama karşıtlannı yererek söyledikleri, "tasavvufun birdin oluşu

dur." Ben de kendilerine katılıyorum. Tasavvuf sanki İslâm'dan ayn bir
dindir. Ben, buna kanî oldum, ona ayn bir din olarak bakıldığı zaman,
insan rahatlıyor. Bunca dinler vardır, bir de tasavvuf dini olmuş, İslâm'a

bir zaran olmaz. Hindistan'daki Sıhlar gibi. İslâm'dan da bazı ritüelleri,
ibadet şekillerini almış olabilirler. Diğer dinlerde de bunlar vardır. İslâm

görünümlü bazı ritüelleri almaları İslâm dininden olmalannı gerektirmez.
Ama İslâm toplumunda bulunmaları, onlan bu duruma göre hareket etme
ye zorlamış olabilir. Sonra bir düşünülsün, bakılsın, her zaman, taraflarla-
n da kendilerine mutasavvıfdiyerek övünürler. Müslümanlıkla övünmez
ler. Ama İslâm ve Kur'an sözü edilince kendilerine mutasavvıf müslüman
derler. Kur'an'a inandıklarını söylerler. İslâm'ın yüce ilkelerini sahiple
nip İslâm budur demezler, tasavvuf işte budur diyerek, müslümanlann
içinde kendilerine seçkin, Allah'ın yegâne dostlan derler. En günahkâr
bir müritlerini, tam ve dürüst bir İslâm alimine yeğ tutarlar. Kendilerin
den olmayan büyük İslâm âlimlerini, kendi cahil müritleri seviyesinde
bile görmezler. Ez kaza, islemeyerek bir âlimi övmek zorunda kalsalar,
onu önce tasavvufa kaydeder, sonra överler. Oysa âlimin tasavvufla hiç
bir ilgisi ve ona sempatisi de yoktur. Ama iyi bir âlim ve samimi bir müs-
lümandır, bu ise Kur'an'ın en üstün övgüsüdür.

Ne mutlu müslümamm diyene! Kendilerine katılıyorum. Kur'an
diyor ki: "Ben müslümamm demekten daha güzel söz var mıdu*."^ Tasav-
vufçulann, tarikatçılann tasavvuflan ile tarikatlarım müslümanlardan
üstün tutmalan ve övünmeleri bu âyete ters düşmektedir. Tasavvufçuların

ana özelliklerinin birkaçını böylece tesbitetmekleyetinip başka bazı yan
lış propagandalanna da bir iki kelimeyle yanıt vereyim. Islâmiyetin tasav
vufla yayıldığını iddia etmek tamamen yanlıştır. Tasavvuf tarikatlaşınca-
ya kadar toplumda olan tasavvufçulann nüfus olarak bir yoğunlukları

yoktu. Zaten dünyaya, servete, evlenmeye karşı idiler. Felsefeleri budur.
Ama elbette bu inançlarına uymayanlar da vardır. Toplum içinde müslü
man olarak da bilindikleri için, elbette komşulan savaşa gittiği zaman,
onlar da savaşa gitmişlerdir. Bu demek değildir ki, savaşa hep onlar gitti,
dünyayı fethettiler. Eğer tasavvufçular olmasaydı, İslâmiyet daha an, ka-
nşıksız, hurafelerden uzak bir din olarak yayılırdı. Tasavvufçular İslâm'ı

başka toplumlann geleneklerine uydurmakta başrolü oynamışlardır. Tari
katlar yedinci (onüçüncü) hicri asırda kurulmaya başladığma göre zaten
Avrupa'daki fetihlerin dışında bütün fetihler tamamlanmıştı. Tarikatlara

3. FussUet, 41/33.
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bu fetihlerde hiçbir yer vermeye imkân olmaz, bu, tarihe aykın düşer.

Sonra İslâm dünyasında devlete karşı tarikatlann yaptıklan isyanları
kimse hesaba katmıyor. Osmanlıİar'da tarikatlann getirdikleri ve götür
düklerini anlatmayı tarafsız tarihçilerin tesbitine bırakıyorum. Tarih yo-
rumculan da taraf tutarak ilmî gözükebilirler. Ben anlamıyorum, niye
müslüman olarak İslâmiyeti yaymıyor da hep tasavvuf ve tarikat olarak
müslümanlardan ayn bir teşkilat, grup üstünlük iddia ediyorlar. Ameri
ka'da türeyen Marufıler, İslâm'a ne getiriyorlar, müslümanlan istismar
etmek ne kadar basit. Hu çekmekle kişi müslüman mı olur? Ama bir tari-
katlı olabilir. O tarikatın İslâm'la ilişiği - iman ve amel bakımından- araş

tırılır. İslâm'ın ölçüleri açık ve nettir.
Her dinde ve ideolojide olduğu gibi İslâm dininin de iki temel alanı

vardır. Biri iman: itikadı, nazarî, ilmî alanı, diğeri de amel: iş, fiil, davra
nış alanıdır. Her dinde ve ideolojide ojduğu gibi nazarî, iman, inanış alanı

önce gelir ve o esas ve temel sayılır. Öteki alan da onun üzerine bina kılı

nır. İslâm'da bütün hükümler, ilkeler ve işler bu iki alana göre sınıflanır,
düzenlenir. Ancak her iki alanla uğraşan bilimler de aynlırlar. Kelâm ilmi
İslâm'ın inanç, itikat ve düşünce alanı ki, manevi, psikolojik ve zihin üze
rinde durur. Fıkıh ise ameli, iş, fiil ve pratik alanı üzerinde durur. Ne var
ki. Kelâmın iman üzerinde durmasının anlamını ve dolayısıyla görevini
de iyi tesbit etmek gerekir. Ameli olanlann, işlerin, davranışlann da iki
yönü bulunduğu bilinmektedir. Bu iki yönden biri, yapılan işe, ne ise o
olduğuna göre inanmak ve iman etmek, diğeri de o inanılan şeyi yap
maktır. Yapılmasının hükmüne inanmak Kelâm'ın konusudur. Yapılması
nın gerçekleşip gerçekleşmediği ve sonuçlarının tesbiti fıkhın konusudur.
Herkes bilir ki, namaz kılmak islâm dininde farzdır. Bunun farz olduğuna

inanmak Kelâm'a aittir. Namazı fiilen icra etmek, kılmak fıkha aittir.
Bunun için şu söz geçerlidir. Namazın farz olduğunu inkâr etmek, insanı

dinden çıkanr, ama namaz kılmamak insanı dinden çıkarmaz. Buna göre
namazın farz olduğuna inanmayan herhangi bir kimse -müşteşiklerden

pluyor- müslümanlarla camiye gidip namaz kılsa, o kimsenin namazı

İslâm dinine göre namaz olmaz, kendisi de namaz kıldı diye müslüman
sayılmaz. Bu böyle iken. Kelâm âlimlerinin, kendilerinin bu görevi tam
yapmadıklan, müslümanlann bugüne kadar uğradıklan felâketlerden an
laşılmaktadır. Tarihte sadece beş inanç esası ile çoğu kez de kaderle uğ

raşmış durmuşlardır. Bu hususta en önemli ilkeleri Mutezile koymuştur.

Mutezile'nin ilkeleri Kelâm'ın yalnız inançla ilgili olan hükümleri değil,

amelle, işle olan sorunlan da Kelâm açısından ele almış ve bu husustaay-
ncalıklı eserler vermiştir. Bugün buna Sosyal Kelâm diyoruz. Bizden
önce Osmanlı Devleti'nin son dönemlerinde içtimaî kelâm (sosyal kelâm)
gündeme gelmişti ama, îslâm ilimlerinin yasaklanması ile bu fikir gelişe
memiştir. Şimdi biz, Kelâmcılart sosyal kelâm yapmaya çağınyoruz.

Tasavvufa ve tarikatlara yöneltilen bazı sorunlar.

1-Tarikatlann ve tasavvufçulann iki temel yanlışlan vardır, a) İslâm
açısmdan, b)İman açısmdan.
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a) İslâm açısından yanlıştan, kendilerini müslümanlardan üstün Tan-
nnın seçkin sınıfı görnıeleri, diğerlerini aşağılamalan ve böylece müslü-
manlar arasında aynlığa gitmeleri, buna göre yardımlaşmalarıdır. Bu
İslâm'a taban tabana terstir.

b) İmandaki yanlıştan daha derin olup şirke götürmektedir. Şeyhi ol
mayanın şeyhi şeytandır, el almayan cennete gidemiyecek, mutlaka bir
şeyhe ihtiyaç olduğuna, Allah ile insan arasına şeyhi koymaya çalışmalan
şirkten başka bir şey değildir. Bu larikatler Allah'a götüren yol olmayıp
Allah'ın yolu sıratı müstakimdir. Bunları inkâr ediyorlarsa, o halde bunla-
n yapmasınlar. Bin dereden su getirip bunları savunmasınlar, insanlan
kendilerine mürit diye de bağlamasınlar.

2- a) Tasavvufçular duygusal olan kalbi dayanak alırlar, aklı tama
men dışlarlar. Bunun birkaç neticesi vardır. Müridin şeyhin önünde bir
cenaze gibi olması, aklını devre dışı bırakması, aklım kullanmıyacağı gibi
şeyhin (mürşit, veli) sözüne itiraz etmeyi, onun yanılabilir olmasını aklın
dan geçilmeyecek", şeyh nederse düşünmeden doğruluğuna inanacak, ona
körü körüne teslim olacaktır. Tasavvufçular da bu gönül işidir, diyerek
aklı her zaman saf dışı ederler Bu, İslâm dünyasında içeriden akla sui
kast etmek, gizlice aklı öldürmekten başka bir sonuç vermemiştir.
İslâm'da akılla ulaşılacak olan ilme bu şekilde engel olunmuştur. Bu en
gelleme hâlâ devam etmektedir. Müsiümanlann kalkmamamasının ve
ilerleyememesinin temel sebeplerinden biri, tasavvuf ve tarikatların bu
içten otoritesinden, akla tahakkümünden ve baskısından kurtulmaları şart
tır. Muhammed İkbal de tasavvufu övüp felsefeyi yermesinde İmam Ga-
zali'yi izlemekte büyük yanlış yapmıştır. İnsandan aklı aldığınız zaman,
ona başka güçleri hâkim kılarsınız ve o insan da başka güçlerin boyundu
ruğuna giren bir robot ve köle olur. Bunun için şeyhe mutlak itaat mürit
leri istediği zaman harekete geçirme inancı vardır. İslâm dünyası bin
küsur yıldır, köle durumuna düşürülmüştür. Bilmem kaç kişi bunun far
kındadır.

2- b)Tasavvufçular hep nefsin aleyhinde bulunurlar, nefsi yoketme
ye çalışırlar, oysa gerçekte nefsin kurbanı olurlar da farkında değillerdir.
Allah'a ulaşma ve ulaştırma davalarında hep nefislerini tatmin etmeye ça
lıştıklarını tarafsız bir ruh bilimcisi daha güzelce anlatabilir. Oysa, gene
herkes bilir ki, Kur'an akla dayanır, aklı olmayanı Kur'an mükellef, so
rumlu insan saymaz. İşte İslâm dünyası asırlardır, böyle bir akılsızlık ve
mantıksızlık perişanlığı içindedir. Bunda büyük vebal tasavvufçulara ve
taklitçi fakihlere aittir. Bir düşünmeli, daha yakında, Danıştay'da bir
hâkimin şeyhi, köprüden atla derse, hiç düşünmeden atlayacağını pek
açık yüreklilikle söylemesi, niçinini sormasını hiç aklına getirmeyeceğini
iddialı bir şekilde ifade etmesi, tarikatların İslâm'da meydana getirdiği
zihniyet ve ilmi yıkımı anlatmaya yetmiyorsa, şeyhin, mürşidin sözü
Allah'ın sözünden önde gidiyorsa, Allah böyle bir millete acımaz.

3- Altıncı ve yedinci Hicri asırda (12, 13 M.) kurulan tarikatlann
Allah ile insan arasındaki köprüyü kurma, insanı Allah'aulaştırma şirketi
olma davaları, Kur'an'a taban tabana zıt bir inanç ve zihniyet olduğunu
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anlatmaya ihtiyaç olmayacak kadar açık olduğu halde güya aklı başında,

modem ilimlerdeki tahsili de yerinde olanlann bunlara saplanması, onla-
nn insanlık düzeyi altına düştüklerini Kur'an şu ifadesiyle insanlara bil
dirmektedir. "Onlar davarlardan da aşağıdırlar, Allah katında canlıların

en kötüsü, akıllannı kullanmayanlardır".'*

Putperestler Allah'a inanıyorlardı^. Öyle iken niçin müşrik, Allah'a
ortak koşan sayılmışlardı. Kur'an-ı Kerim şirk (Allah'a ortak koşmak)

üzerinde çok durmuştur. Allah'ın varlığı üzerinde o kadar durmamıştır.

Çünkü Allah'ı inkâr etme insanlık tarihinde hiç denecek kadar az vuku
bulmuştur. En iptidai insandan en büyük filozofa kadar herkes kendi anla
yışına göre kâinatı bir yaratanın, idare edenin, kâinata hâkim bir gücün
olduğunu kabul etmiştir. Önemli olan bu gücün tek oluşu ve onun da
Allah, tanrı, tek ibadet edilecek, yönelinecek tek varlık olduğu sorunudur,
îşte Kur'an, bunun için Allah yanında başkalanna tann demeyi şirk say
mıştır. Arap putperestleri, taptıktan putlannın gerçek Allah olmadığını,

ancak onlar vasıtasıyla Allah'a ulaşmak istediklerini söylemişlerdir.

Kur'an, onlann bu sözlerini ve iddialannı şirk ve Allah'ın yanında başka

tann kabul etme saymıştır. Yunanca böyle tanrılar topluluğuna panteon
(pantheon) tanrılar topluluğu adı verilir. Bir de Yunanca "polytheizm"
var ki, bu da birden çok tannya inanma (şirk) demektir. Putperestler hak
kında Kur'an diyor ki:

"Allah'tan başkasını veliler edinenler, biz onlara bizi Allah'a yaklaş

tırsınlar diye kulluk ediyoruz"®.
"Allah'a ortaklar koştular. De ki: Onlara bir ad verin. Yoksa, yeryü

zünde Allah'm bilmediği bir şeyi mi ya da içeriksiz bir sözümü bildiri
yorsunuz'".

"Ey oğulcuğum Allah'a ortak koşma! Çünkü Allah'a şiılc koşmak

büyük zulümdür"®.

"Allah kendisineortak koşam bağışlamaz. Ondan başkasını, istediği

ni bağışlar"'.
"Ey Muhammed sana da senden öncekilere de şu vahyolunmuştur:

Eğer Allah'a ortak koşarsan şüphesiz işlerin boşa gider ve kuşkusuz hüs
rana düşenlerden olursun"'®.

Bu birkaç âyetle şu ilkeler açıkça ortaya konuyor.
a) Allah ile insan arasına girip insanı Allah'a götürmek, yakınlaştır

mak, şirktir, Allah'a ortak koşmaktır.

4. Araf 7/179, Enfal 8/22, Muhammed 47/12.
5. Ankebut 29/61 vd. Lukman 31/25, Zümer 39/38, Zuhuf 43/9.
6. Zümer 39/3.
7. Ra'dl3/.33.
8. Ukman 31/33.

9. Nisa 4/48,116.
10. Zümer 39/65.



12 HÜSEYİN ATAY

b) Allah'tan başkasını veli edinerek Allah'a ulaşmak şirktir.

c) Şirk, Allah'a ortak koşmak büyük zulümdür.

d) Allah şirki. Kendisine ortak koşmayı tövbesiz bağışlamaz. Ama
bundan başka günahlan tövbesiz bağışlar.

Allah'a şirk koşmayan birini namaz kılmasa da bağışlayabilir. Ama
namaz kıldığı halde Allah'a şirk koşuyorsa,kendini Allah'a yaklaştıracak

bir kimseye bağlanıyorsa, Allah onu bağışlamayacaktır. Şirk imanda sa
pıklık olduğundan dolayı namazı da sayılmayacaktır. Çünkü Allah'ın bir
liğine iman namazdan önce gelir. O olmazsa namaz olmaz. Bunun için
şeyhleri, velileri, herhangi bir kimseyi Allah'a yaklaştıracak diye mürşit

kabul edenlerin hemen tövbe edip bağlantılanndan vazgeçmeleri gerekir.
Bu, biz Kelâmcılann insanlara ulaştıracağı Allah'ın en büyük mesajıdır.

e) Yüce Allah'ın Hz. Muhammed'e ve diğer peygamberlere de buy
ruğu "eğer şirk koşarlarsa işleri boşa gidecek ve hüsranda kalacaklanna"
göre hiç bir veli, şeyh veya kimse peygamberden üstün olmayacağına

göre put olmaktan, insanlar ile Allah arasına girip Allah'a şirk (ortak)
koşmaktan ve müritlerini hüsrana düşürmekten tövbe etsinler. Müslüma-
nın İslâm kimliği tasavvufla oluşmaz. İmanla, Kur'an'ın temel ilkelerine
ve sadece yalnız Allah'a şirksiz, şeksiz, şüphesiz inanmakla ona göre iba
det etmekle oluşur.

Arap putperestleri de Allah diyor ve Allah'ı Allah olarak biliyor ve
Ona, kâinatı yaratan olarak inanıyorlardı da niçin putperestlik damgası yi
yorlardı. Burada Kelamcılann açıklaması şöyle olmaktadır. Allah'a inan
mak ve Allah'ın bir olduğuna inanmak, Allah'ın lannlık (uluhiyet) sıfatı

nı itiraf etmektir. Buna Tevhidul-Ulûhiyye denir. Araplar'da Tevhidul-
Ulûhiyye inancı vardı. Ama bir de Tevhidur-Rububiyye vardır. Bu
Allah'ın tek Rab olduğunu kabul etmektir. Halbuki Araplar, Allah'ın Rab
olmasını kabul ettikleri gibi onun yanında başka Rabler de kabul ediyor
lardı. Allah'ın Ulûhiyyetinde değil, Rububiyyetinde şirke giriyor, Allah'a
tapmakta putperest oluyorlardı. Bu şu demektir. Ulûhiyyet söze, inanca,
nazarî bilgiye aittir. Yani sözle "Allah birdir" demektir. Ama fiile, ibade
te gelince başkasına ibadet etmek, onu aracı tutmak Rububiyyette tevhidi
yıkar. Onun için gerçek müslüman, Kur'an'ın istediği müslüman hem
ulûhiyyette hem rububiyyette birliği kabul ederek ibadet edecektir. Kısa

ca, hem Allah birdir, sözle söyleyecek, hem de ibadetle yalnız Allah'a
aracısız, şefaatçısız yönelecek, dua edecek, yalvaracaktır. Tarikatların il
kelerinde, bu inanç ve davranışın bir kökü Hırisliyanlar'da Hz. İsa'ya
Rab deyip ibadetlerini ona yapmalannın İslâm'a kapaklanmasının yanın
da ruhbanlık da tarikatların temel dayanağından başka ne olabilir! Buna
ruhbanlık dememeleri bir şeyi değiştirmez. Mânâsı aynen varsa, orada
müteradif bir kelime bulmak her zaman olağandır. Şeyhi olmayanın şeyhi

şeytandır, diyen bir zihniyet ruhbanhk yaparak herkesi şeyhe, tarikata
bağlayan sapık, gayri İslâmî birzihniyet ve insanları İslâmî şahsiyetlerin-
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den sıyıran bir söylem değil midir! Oysa Kur'an diyor ki: "Kim Allah'tan
başka bir veli edinirse, şirke girer"''.

4- Tarikatlarda rabıta ise İslâm'da inanç açısından putperestliğin,
Allah'ın önüne başka bir Rab koymanın en açık ifadesi olduğunu anlama
yanın müslüman olması veya olmamasında bir sorumluluğu olmaz. En
açık kendi ifadeleriyle rabıta, müridin, şeyhini ibadetlerinde, dualannda
ve hatta her an, iki kaşı arasında karşı bir yerde hayal etmek, hayalinde
orada canlandırmaktır.Bazılan o kadar gayri ahlâkî ve gayri edebî savun
ma yapıyor ki, insan namazda iken, aklından birçok şey geçiyor, çarşıya
gidiyor, ticaretini düşünüyor vs. bu durumdan insanı kurtarmak için, insa
nın iki kaşının arasında altmış yaşında ak sakallı bir şeyhini daimî düşün
mesinin hiç bir sakıncası olmaz, diyor. Bu putperestliği açıkça övünerek
itiraf etmek, Kur'an'ın putperestlik hakkında olan bütün tenkitleri, onu
yıkmak gayretleri bir anda boşa gittiğinin farkında olmayanlann,
Kur'an'ın deyimi ile davardan da aşağı olduğu yukanda açıklandı. Ger
çek âlim ve gerçek mürşid insan ile Allah arasına kimseyi koyamaz. Ken
disi de giremez. İnsanın zihnen başka şeylere gitmesini önlemeye çalışır.
İhsan kelimesinde Hz. Peygamber Allah'tan başkasını koymamıştır. İşte
tasavvufçulann Kur'an'ın dininden başka bir din icat ettilderine bir delil
sayılmaz mı?

5- Allah adına konuşmak; Hz. Muhammed bile Allah adına konuş

mazdı. Vahyi tebliğ etmek Allah adına konuşmak değildir. Tasavvufçula
nn en önemli bireysel ve ben davalan, Allah adına konuşmalandır. Allah
kendileriyle konuşur, onlara vahyeder, Kelâmcılardan korkmalanndan
dolayı buna ilham derler, ama Kelâmcılar bu sefer tutar ilhamı da ilim
kaynağı olmaktan çıkanrlar. Ama tasavvufçular halk üzerinde etki etme
ye, şöhret ve kutsallık kazanmaya, keramet icat etmeye, tuhaf hurafeler
üretmeye devam etmektedirler. Eski zamana uygun kerametler yerine
modem yaşantı şartlannagöre yeni tür kerametlerle insanlan kandınp kö
leleştirmeye devam etmektedirler. İnsanları böyle boyun bükmeye alıştır
mak, yatkın hale getirmek en çok siyasîlerin işine yaramıştır ve bugün de
yaramaktadır. Burada şunu da düşünmek gereklidir. Bu köleleştirmeden

dış güçlerin de yararlandığı akıldan çıkarılmamalıdır. Tabii ki, bu kalble
bilinmez, akılla bilinir. Aklını kullanan bunu anlayabilir. Kelâmcılar da
ne yazık ki tasavvufçulann uydurduktan keramet kavramına meşmiuk ta
nımış ve hiç farkında olmadıİclan noktadan tasavvufçulann ülkülerine fır
sat vermişlerdir. O kadar günlük olaylar başımıza ve arkadaşlann başına

geliyor ki, bir tasavvufçu bunlan en büyük keramet olarak ilân eder ve
sonra tutar der ki, "biz kerameti ilân etmeye izinli değiliz, ama ne yapa
lım, bunlar kendiliklerinden ortaya çıkıyor" diye de fiyaka yaparlar. Ke
rametin sanat olanlan vardır. Hintliler'in, göz boyacıların yaptıklan gibi,
iman, müslümanlarda söz konusu olmadan başka insanlann başından

II. Araf7/3,Ra'd 13/16, Ankebut29/4I.
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tuhaf olaylar (kerametler gibi) geçenler de vardır. Bir de yalandan, aldat
mak için uydurulanlar da vardır. Bunların hiçbirisi tasavvufçu ve tarikat-
çılann kutsallık verdikleri keramet değildir. Yani tarikatların keramet de
dikleri keramet aslında yoktur.

6- Gaybi bilme iddiası; tasavvufçuların, şeyhlerin görünmeyeni
(gaybı) bilme davlan da Kur'an'ı ve peygamberliği inkârdan başka bir
şey sayılmaz. Kur'an diyor ki, peygamber hiç bir şey bilmez, peygambe
rin de asla gaybı bilmediğini Kur'an açıkça ortaya koyarken tasavvuçula-
nn gaybı bildiklerini, şeyhlerin müridlerinin zihninden geçenleri bildikle
rini, gece yataklannda neler yaptıklannı bildiklerini iddia etmeleri, ki
müridlerini de zor durumda bırakmaktadırlar,diye düz yalan olmanın dı

şında peygamberden daha üstün bir dava olduğunu anlamayan ahmaktır.

Hocam Mustafa Gümülcineli'nin bana anlattığı şu olay buna ışık tu
tacaktır. "Birinci Cihan Savaşı'nda Hindistan'dan istanbul'a boy bos ye
rinde büyük bir âlim gelmişti. Ayasofya camisinde vaaz vermesine izin
verildi. Bütün hocalar onu dinlemeye gidiyordu. Çok fasih bir Arapça ile
konuşuyordu. Mustafa Gümülcineli hocam da genç bir hoca olarak gittiği

vaazında bir kelime yakalamıştı. Bir veliyi Hz. Peygamber'den üstün
tutan bir mertebeye çıkarmıştı. Hocam, bunu Fatih Camisinde her zaman
buluştuğu Mustafa Sabri'nin (Şeyhul-îslâm) hocasına anlatınca, nasıl
oldu da kendileri bu sözü kaçırdıklanna vahlanmıştı. Birkaç gün sonra
casus olduğu ortaya çıkınca vaazına son verilmişti. İşte İslâm uleması
Kelâmcılar hocam Mustafa Gümülcineli (ö. 1968) gibi dikkatli olmadık

ları için, bu kadar hurafecilerin arasında müslümanlık bize ancak bu
kadar gelebildi.

İnsanlan günahsız saymak tasavvufçulann ve tarikatlann İslâm'a ge
tirdikleri bu olumsuz zihniyet insanlan kutsallaştırmaktır. Bu, Kur'an'a
tamamen ters, zıt bir inanç olması açısından da Kur'an'ın dinine aykırı

bir din sergilemektir. Hele kutuplar inancı, nasıl bir kelâmcı olan Şerif

Curcani* tarafından kabul edilir, anlaşılacak gibi değildir. Kelâmcılardan

da oyuna gelenler olmuştur. Allah'ın elinden kâinatın idaresini ve yöneti
mini alan bu inanç ve zihniyet, kâinatı Allah tarafından kurulmuş bir saat
gibi kendi kendine işlediğini iddia eden bazı Yunan filozoflanndan daha
aşın giderek kendilerini tanrılaştırmış olduklarını iddia etmek olduğunu

nasıl anlamadı! Oysa Eşari olan Curcani gibi Kelâmcılar,Mutezile'nin in
sanın kendi işini Allah'ın verdiği güç ve irade ile yaptığını söylemesini
nerede ise küfür sayarlar, demek ki bildikleri mantığı kullanmayı tasav
vufçulann hayrına ihmal etmişlerdir. Yedi yüz sene sonra bugün, üniver
sitede hocalık yapacak çağdaş bilgiye sahip biri, şeyhinin ölümünden
sonra da dünyada müridleri üzerinde (!) tasarrufta bulunacağını, istediği

işi çevireceğini kulaklanmla ağzından dinledim ve yazısında okudum. Bu
adam hayatında ne yaptı ki, öldükten sonra ne yapacak. Allah insandan

Şerif Curcani (816 H. 1413 M.), et-Tarifat, 227, Beyrut, 1985.
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aklı, izanı abnca böylece tapacak insan arar ve bunda mutlaka başka bir
çıkan olmalıdır. Bunlann en hafif yanlışlanm anlatıyorum. Kendi kitapla-
nnda bunlardan daha aşınlan ve anlatılamayacakları bulunmaktadır.
Böyle bir toplum müslüman mı sayılır! Şimdiki İslâm Kur'an îslâmı' ol
madığı için bu durumlara düşülmüştür. Birkaç hafta önce (23 Mart 1997
den önce) tasavvufçu bir bakanla sohbet ederken, tasavvufçulann da iyi
likleri ve ilim adamları olduğunu söyledi. Şöyle dedim: Tasavvufçu ilim
adamları medreselerde okuyup ilim adamı olduktan sonra tasavvuf yap
maya başladılar. Böyle birkaç kişi vardır. Ben, Muhiddin Arabi'yi değer
lendirirken, öncekilerin ve belki şimdikilerin de dediği gibi ne en büyük
veli, ne de en büyük kâfirdir, diyorum. Ne velidir, ne kâfirdir. Ben, ona
bir düşünür, bir âlim olarak yüz üzerinden seksen beş verebilirim. Ama
bir müslüman olarak yüz üzerinden kırk veririm. Mevlana da bir şair bir
sanatkâr olarak değerlendirilmesi ayrı, bir müslüman olarak değerlendiril

mesi ayndır. Bu sanalı ve bilgiyi Allah'tan ilham (vahiy) yoluyla almış

değillerdir. Müslüman olmayan diğer dinlerde nice büyük sanatkâr ve
büyük ilim adamlan, müridler vardır. Madem onların dediği gibi idi, niye
Batı dünyası müslüman olmadığı halde bu kadar sanat, ilim ve icatlar
üretti. Müslümanlan ilimde geri bırakan, ilimde otoritelere ve geçmişteki-

lere Allah gibi yanılmazlık ve kutsallık vermeleridir.

Geleceğe hep kıçın kıçın, arka arka giden müslümanlar hep geriye
bakıyorlar, öne bakmıyorlar ki, ilerlesinler. Bunun için öne dönük arkala-
nnda olan çukurları, kasisleri göremedikleri için onlara düşüyorlar ve
böylece düşmanlanna esir oluyorlar. Bu durum, îslâm milletlerini Batılı
efendilerinin beceriksiz kapıcısı durumuna düşürüyor. Çünkü kapıcının

da beceriklisi olur. Müslümanlar kendi içlerinden yalancı ve Kur'an'a
göre harami efendiler yarattılar ve onlara da beceriksiz birer hizmetkârlık

yaptılar ve hâlâ yapıyorlar. Kendi içlerindeki efendileri çıkanp atmadık

ça, hür fikirli ve düşünceli ve yaratıcı, üretici olamazlar.

Cezayirli âlim Muhammed b. Badis, öğrencilerine şöyle demişti.

Düşmanı önce kafanızda yenin. Çok güzel bir söz. Müslümanlar benim
tesbitime göre onbir asırdan beri kafalannda olan prangalan söküp atma
dıkça adam olamayacaklar ve kölelikte devam edeceklerdir. İşte İslâm
dünyasının modem dünya karşısında bu duruma düşmesinin başlıca se
beplerinden biri olan tasavvufun sadece inançla ilgili dört sorununa kısa

ca değindim. Umarım bu 360 derecelik bir açı ile yeniden Kur'an'a ve
dünyaya bakmaya yardımcı olacaktır. Tarikatlar ve tasavvufun bu saydı

ğım yanlışlan en hafifleridir. Herkes kendini bunlara göre ölçüp, değer

lendirir: Müslüman mı, yoksa tasavvufçu mu olmak istiyor?

m. Fıkıh: Kur'an'dan üçüncü sapma üçüncü asırda fıkıhta taklitçilik
le başladı. Hz. Peygamber zamanında hüküm ve bilgi kaynağı Kur'an ve
akıl idi. Dört halife döneminde de Kur'an ve akıl idi. Ancak Hz. Peygam-
ber'in işleri ve sözleri de çok küçük ve dar çerçevede deneyim olarak gö-
zönünde tutuluyordu. Burada sonrakilerin ve şimdikilerin gözünden
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kaçan bir noktayı hatırlatmak isliyorum. Hz. Peygamberin işleri ve pek
çoİc sözü (hadis) zamanındaki günlük olaylara aitti. Onlar zamanında oldu
bitti, tekrar etmesine hem imkân yok, hem de gerek olmaz. Mesela savaş
lar, savaşların sebepleri sonuçlan ve onlarla ilgili sözler, geçti, gitti. Hz.
Peygamber'in hayatı ile dört halifenin hayatlan incelenecek olursa, arada
çok fark olduğu görülür. Oysa aradan çok kısa bir zaman geçti. Ama bu
kısa zamanda millet değişti, mekân değişti, idare ve hükümler de ona
göre değişti, nüfus çoğaldı, toplum çok genişledi, hep yeni hükümlere,
bilgilere ihtiyaç hasıl oldu. Onun için bunlara hadis ve sünnet yetişemedi,

dar çerçevede kaldı. İkinci asra gelinceye kadar birçok yeni hükümlere
gerek duyuldu ve birçok içtihatlar yapıldı. Sahabeden sonra gelen üçüncü
nesil ikinci asırda üç yöntemi uygulamaya devam etti. Bu üç yöntem üç
ilkeyi işledi. Kur'an, akıl ve bir de durum, (sorunun, olayın kendisi).

Birinci, ikinci ve üçüncü asır âlimleri bu üç yöntemi kullandılar ve
çalıştırdılar. Milyonlarca yeni insan müslüman olmuş ve milyonlarca
başka dinden insanlar hep birarada bir toplumda yanyana, iç içe yaşıyor

lardı. Binlerce yeni olaylara ve yeni durumlara göre hüküm vermek ge
rekti. Bu üç asırda âlimler, dediğimiz üç yöntemi: Akıl, Kur'an, durum,
(olayın kendisi), esas almıştı. Her olayda Kur'an'a gidilir ve akı! kullanı

lırdı. İçtihat çok serbestti. Memleket çok geniş, halk çok karışık, devlet
otoritesi, düzeni yok, olan da her tarafa yetişemiyordu. Abdullah İbni
Mukaffa devlet ileri gelenlerinin kafasına devletin herkese uygulayacağı

bir kanun fikrini sokmuş, Abbasi Halifesi Harun Reşit, İmamı Malik'ten
devlete dair bir kitap yazmasını isteyerek herkese uygulayacağını söyle
yince, Malik kendi bilgisinin buna yeterli olmadığını ileri sürerek geri çe
virmiştir. Toplumdaki kanşıklığı ve kargaşayı mezhepler, ortaya çıkara

rak önlemişlerdir. Mezhepler halkı kendi aralannda bölüşmüşlerdir.

Herkes bir mezhep belirledi veya herkese birer mezhep tayin edildi. Dev
letin resmî bir tayini değildi. Kendiliğinden oluşmasına toplumun karga
şalık durumu neden olmuş sayılır, ikinci asırda İmamı Azam, İmamı
Malik, İmamı Şafii gibi büyük müctehit ve düşünür adamların yetişmesi
ve insanların bunlann etrafına kümeleşmesi ile mezhepler teşekkül etti ve
herkesin bir mezhebe bağlanması, toplumun içinde bulunduğu kargaşalığı

giderdi. Devletin yapamadığım böylece mezhepler yapmış oldular. Bu,
toplumda düzeni sağladı ve devletin işini yüklendi. Böylece halk kitleleri
mezhepler tarafından kontrole alındı.

Aslında bu düzenlemeyi devlet şöyle yapmalıydı. Her bölgeden ilim
adamlarını toplayıp onlara bir kanun yaptıracaktı ve o memleketin her ta
rafına uygulanacaktı. Bizim anlayışımıza göre devlet büyükleri böyle bir
kanun yapmaya kasten gitmediler. Zira böyle bir kanunla kendilerini de
bağlamış olacaklardı ve istediklerini yapamayacaklardı. Ama birkaç mez
hep olursa, onlardan hoşlanna gideni uygulayacak veya istedikleri fetvayı
almak için herhangi birâlime baskı yapma imkânlan olacaktı. İşte devlet
başkanlan bu yolu seçtiler ve yukanda örnekleri verilmiş bazı ilim adam-
lannın öldürülmesine veya işkence edilmesine fetva veren ilim adamlan
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bulmuşlardı. Adlarına mezhep kurulan imamlann öğrencileri, hocalannm
fikirlerini öğrete öğrete meAepler ve fikirler kristalleşti ve birer çelik
çitle çevrilmiş oldular. İmamlann sözlerinden dışan çıkmamaya çok ti
tizlik gösterdiler. Devlet de bunlan bu yönde desteklemekten öteye
geçerek, Abbasi veziri, bu hususta resmî emir bile çıkarabilmeyi kendine
bir görev bildi. Önceldlerin sözlerine bir şey katmadan aynen okutulma
sı emrini verdi'^. Âlimlerin itirazını zamanın halifesi uzlaştırmaya çe
virdi. İşte bize ulaşan bir örnek, kimileri böyle doğrudan baskı yapıyor,
kimi de dolaylı yoldan baskı yapıyordu, aynca toplum da baskı unsuru
idi.

Bu durum, İslâm'ın parça parça algılanmasına, fikren ve dinen bö
lünmesine, devletin tek bir kanunu olmasına engel olmuştu. Bu mezhep
çilik öyle ayırıcı duruma geldi ki, tarihte bu dörtsünnî, fıkhi sayılan mez
hepler arasında Bağdat'ta silahlı çatışma bile olmuştur'^. Bir düşünmeli
ondokuzuncu asnn sonunda Ahmet Cevdet Paşa Mecelle'yi tertiplerken
diğer mezheplerden bazı maddeleri alarak Hanefi fıkhının boşluklarını
doldurmak veyauygun düşmeyen bazı maddeleri diğer mezheplerden ala
rak düzeltmek istemişti de kendisine karşı çıkılmıştı. Mısır'da Muham-
med Abduh'un mezhepleri birleştirerek, birbirinin hem eksiklerini ta-,
marnlamak, hem de zamanımıza uygun düşmeyen içtihatlan birbiri ile
düzeltmek istemişti, yüz sene sonra islâm dünyası hâla bu fikre karşı çık
makta, Türkiye'debile mezhepçilik ayrıcalığı bugün bile sürmektedir. Es
kiden, bazı mezheplerin zamanımıza uygun düşen içtihatlan asırlarca din
olarak kabul edildiği halde bugünbaşka mezheptendir diye reddedilen bir
toplumdan ne hayır beklenebilir. İşte mezhepçilik Kur'an'ı hem böldü,
hem ihmal etti. Bu toplumun Kur'an'la bir ilişiği kalmadı. Kur'an ölüle
rin kitabı yapıldı, dirilerin kitabı olmaktan onbir asır önce çıkanidı. Sözde
ilâhiyat profesörü olan bazdan bu tarihi olaylanve kendi durumlanm gü
nümüzün olaylannı bilmeden herkes Kuran'a gider ve Kuran okurdu,
diyor. Kuran'ı anlamak için ve bir yeni mana anlamak için on bir asırdır
ve bugün de gitmiyor ki. Böyle diyen, demelidir ki, bak ben gittim, şu
hükmü Kuran'a göre değiştirdim. Oysa kırk beş senedir, ben Kuran'a gi
diyorum, Kelamda, fıkıhta olan yanlışlan düzeltiyorum. Böyle diyen ila
hiyatçı bana karşı çıkıyor. Kuran okuduğunu söylüyor. Kendisi Kuran
okuyorama ölüler için, yoksadini anlamak için değil*.

12. Hüseyin Atay, Osmanhiar'da Yüksek Din Eğitimi, s.35, İstanbul 1983. 645H/1247
M. yılında Vezir Mustansıriye. âlimlerini evine davet eder ve kendi eserlerini okut
mamalarını, geçmiş imamlann eserlerini okutmalannı, eskilere nezaketli davranma-
lannt ve onlardan bereket elde etmelerini emreder. Şafiilerin âlimi Muhammed Şİ-
habudin Zincani (656 H. 1258 M.), Hanefilerin âlimi Abdurrahman b. Abdusselam
(649 H. 1125 M.), Malikîlerin âlimi Sıracuddin Abdurrahm^ b. Abdurrahman
Mısrî (669 H. 1270 M.) vezire karşı çıkan alimlerdir.

13. Aslında sünnî fıkhî mezhepleri tabiri ile dört mezhebi saymak yanlıştır^ Bugüne
kadar gelenleri sekize kadar saymak mümkündür: Hanefi, Malikî, Şafiî, Caferî,
Zeydî, Ibadî, Zahirî, Hanbelî.

♦ Bk: H. Atay Kurana Göre Araştırmalar I-V.
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Üçüncü hicri (9. miladî) asırdan sonra mezhepler Kur'an'ı anlamakta
yanşmayı bıraktılar, her bir mezhep kendi kurucu imamının fikrini birbi
rine karşı deli! getirdi. Biri benim imamın sözü doğrudur, öbürü benim
imamımın sözü doğrudur, davasını sürdürdüler. Bu arada uydurma hadis
işlerine çok yardım etti. Oysa mezhep kurucusu sayılan müçtehit imam
lar, kendilerinin sözlerinin delillerine bakılıp tartışılarak yanlışı doğrusun

dan ayırt edilerek alınmasını ileri sürmüşlerdi. Bu hususta İmamı Gazali,
yalnız hükümlere uymakta taklitçi kalmadılar, delilleri de taklit ettiler,
demekle taklitçiliği tenkit etmektedir. Bunun anlamı şudur: Bir mukallit,
kendi imamının fikrini söylerken, gene kendi imamının delilini delil getir
mesidir, başka delile gitse o delil daha kuvvetli olup, kendi imamının de
lilinin zayıf kalmasından korkmakta olmasıdır. Biz de diyoruz ki. kendi
imamının delili zayıfsa, doğru değilse, niye ona bağlanıyorsun, bırakıp

doğrusunu alsana. işte bu taklitçilik zihniyeti mezhepleri din haline getir
miş ve İslâm'ı sekiz dine bölmüşlerdir. Tasavvufçuluk da dinolduğu gibi.

Taklidin kökleşmesiyle, İslâm'da ilmin gerilemesi dönemine giril
miş, üçüncü asırdan sonra mezhepçiliğin bir din olarak mücadele alanı

haline getirilmesine sebep olmuştur. Şu saçmalığa bakmalıdır. Birbirine
en çok yakın oldukları ileri sürülen dört fıkıh mezhebi, birbirini sapık

saymadıkları halde birbirinin arkasında militan mezhepçiler namaz kıl

mazlar. İslâm kültüründe sapık (dalalette) olanın namazını meşru sayma
dıkları için, onların arkasında kılınan namaz da sahih ve meşru olmaz.
Ama bunlar bu mezheplerden biri kendi mezhebine göre namaz kılarsa,

onun meşru ve kabul olacağına inandıkları halde, kendileri onların arka
sında namaz kılmalarının meşru olmadığını söylemeleri ne kadar saçma
ve mantıksızlık. Madem onun namazı mesela bir Şafi'in namazı kendİ

mezhebinde meşru oluyor, senin onun arkasında namaz kılman da doğru

olur. Din mantığı bunu gerektirir. Ama Şafiler hanefilerin, hanefıler şafi-

lerin arkasında namaz kılmanın caiz olmadığına fetva vermişlerdir.

Çünkü mantığa düşman olduklan için, din işlerinde özellikle mantığı ve
aklı çöpe atmışlardır.

İslâm'da hoşgörüyü savunanlar, Şam'daki Emeviye Camisinde dört
mihrap bulunmasını, her mezhep kendi imamının arkasında ayn cemaat
olarak namaz kılmasını İslâm'da hoşgörü olarak anlatır. Ne kadar yanlış!
Halbuki hoşgörü her mezhep başka bir mezhep imamının arkasında

namaz kılması olmalıdır. Burada ayncalık olarak görülen şeyler o kadar
basit içtihatlar ve hükümler ki, aklı başında bir müslüman onlan aynlık

olarak görmeye değmediğini bilir. Bu kadar basit, söz edilmeye değme

yen küçük aynntılı içtihatlar, Allah'ın sözü gibi kabul edilip en önemli
ibadetlerden biri olan namazda müslümanlann birleşmesi ve birarada ke
netlenmesi gerektiği halde ayrılığa gitmek mezhepçiliğin aynlık yaratma
etkisidir. Türkiye'de bir de bu mezhepçiliğe particilik eklenmiş, camiler
aynimaya başlamıştır. Bunlar mezhepçiliği de daraltmış, aynı mezhebin
ve aynı dinî grubun güya dinî anlayıştan ayrıldıklarım iddia ederek aynb-
yorlar. En azından ve hemen Diyanet İşleri ve aklı başında samimi
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İlâhiyatçılar mezhepçiliğin aleyhinde yazılar yazmaya başlamalı ve insan
ları birbirine düşüren birtakım çıkar çatışmalannı, dünya menfaatlerini
dine dayandırmaktan vazgeçmelerini sağlamalı ve bunun her iyi müslü-
manın dini göreviolduğu açık açık anlatılmalıdır''*.

IV.Kur'an'ın İman Felsefesinden Sapma: Geçmişi kutsama İslâm'da
kişileri ilim otoritesi yapma zihniyetini getirmiş ve düşünceyi dondur
muştur.

Kur'an-ı Kerim, geçmişe, atalara, babalara, dedelere uymayı açık,

ciddi ve titiz bir biçimde tenkit ettiği halde, üçüncü asırdan sonra müslü-
manlar bu hastalığa da yakalandılar. Geçmişe dayanmakla kendilerini so
rumluluktan kurtaracaklannı sanıyorlar. Kafalannı çalıştırmadıklarından,

yağmurdan kaçarken doluya yakalandıklarının farkında da değillerdir.
Hem kutsadıkları, yanılmazlıklannı sandıklan kimseleri sorumlu tutmuş

ve suçlamış oluyorlar, hem de onları yanılmaz olarak kabul ettikleri için
onlan Allah mertebesine çıkarıyor ve şirke girmiş oluyorlar. Peygamber
mertebesine çıkarmıyor, çünkü peygamber de yanılabilir. Yanılmaz ve
kutsal yalnız Allah olduğu için yanılmazlığına inanılan kimse Allah ya
pılmış oluyor. Bir kimse kendisinin yanılmazlığını iddia ediyor veya ken
disine böyle bir nitelik verildiğini bildiği ve sezinlediği halde buna ciddi
ve çok ciddi bir şekilde karşı çıkmıyor ve onu çürütmüyorsa, kendinin
Allah sayılmasını kabul etmiş olur. Böyle putçuluktan Allah, ancak aklı
başında olanları korur. Akılsızlar davarlardan aşağıdadırlar. Onlara laf an
latılmaz. Aklı başında olan hemen tövbe etsin! Allah tövbeyi, pişman ol
mayı kabul eder ve affeder.

"İnsanlar arasında Allah'ı bırakıp ona eş koşanlar vardır. Bunlar
Allah'tan başkasını Allah'ı sever gibi severler. İnananlar ise en çok
Allah'ı severler"'^.

"Onlara Allah'ın indirdiğine uyun dendiği zaman, onlar, doğrusu

biz, atalanmıza uyanz, derler. Eğer atalar düşünmemiş ve yanlış yolda
idiyseler!"'^ O zaman ne olacak?

"Herhangi bir kasabaya bir uyancı göndermiş olsak, oranın ileri ge
lenleri, biz babalanmızı bir din üzerinde bulduk, biz ancak ona uyanz,
derler. Uyancı, eğer babalannızı üzerinde bulduğunuz dinden daha doğ

rusunu size getirmiş olsam da mı? Onlar, senin gönderildiğin şeyi redde
diyoruz, derler"'̂ .

İslâm toplumlannda, Türkiye'de de yürürlükte olarak hüküm süren
atalara, geçmişe uyma, zihniyeti hakimdir. Birine bir şey söylendiğinde,

14. Mezhep çatışmalan içİn kısaca bilgi veren ve kaynaklan zikredilenProf. Dr. M. Ha-
tipoğlu'nun HatipBağdadî'nin '*Şerefu Ashabil-Hadis" adlı eserinin tahkikli nüsha
sının "Takdim" sayfa 10-1 i'e bakınız. İbnul esir.el-Khamil fit-Tarih 10/104.

15. Bakara 2/165.
16. Bakara 2/170.
17. Zuhruf43/23-24.

-M
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hemen bin bu kadar yıl içinde kimse bir şey söylemedi de, sen mi hepsin
den daha akıllısın ve daha bilginsin ki, böyle söylüyorsun, diye karşı çı

kılması geçmişi yamimaz, kutsal saymaktan başka bir anlam taşımaz. !şte
böyle diyerek, her türlü yeni fikre ve yeni icatlara karşı çıkılmış ve hâlâ
çıkılmaktadır. Kur'an'ın açık ve seçik anlamına karşı tavır takınan ne
biçim müslüman olur ve nasıl müslümanlıkla övünebilir? Böyle müslü-
man İslâm'a bir hakaret ve bir leke sayılır. Kelâmcılar mukallidin iman
etmesinin kabul edilmeyeceğini söylemekte ne kadar haklı idiler. İşte
akla teslim olmayanın imanının içine böylece şirk karışır da farkında

olmaz.

"Onlar hahamlannı, rahiplerini Allah'tan başka tann edindiler"^®.

Hıristiyanlar, biz rahiplerimize Tann diye tapmıyoruz diyerek buna
itiraz ettiler. Hz. Peygamber, rahiplerinizin haram dediğine haram, helal
dediğine helal demiyor musunuz? sorusunu sordu. Onlar, evet, deyince,
işte tann edinmenin bir mânâsı da budur, cevabını verdi. İslâm'da da fa-
lühlerin haram dediği haram ve helal dediği helal kabul edildiği için, bazı
İslâm âlimleri de mezheplerin bu helal ve haram yapma, birbirine yasak
koyma fikirlerini ve onlan öyle kabul edenleri bu âyetin içine sokarak
Kur'an'a ve akla dayanmadan fakihlere, tasavvufçulara uymayı, onlan
Tann yerine koymak saymışlardır. Suddi bu âyet hakkında şöyle demiş

tir. Adamlann öğütlerini almışlar, Kur'an-ı Kerim'i arkaya atmışlardır".
İbn Cezzi de Allah'a itaat edilir gibi din adamlanna itaat ederler, her ne
kadaronlara tapmasalar da"'® der.

Doğrusu Allah'a itaat edilir gibi Allah'tan başkasına itaat etmek,
Allah'ı sever gibi başkasını sevmek, başkasının sevgisini Allah sevgisin
den öne alıp, Allah sevgisini arkada bır^mak, o başkasını tann edinmek
ten başka bir anlama gelmez. İki tannsı olur, biri uzakta göklerde, ötekisi
yerde kendine yakın. Bu yakın tannsı onu korur, ona yardım eder, bu yer
deki yakın tannsını ne kadar memnun ederse, o da göklerdeki, ulaşamadı
ğı tannyı o kadar mennun eder ve böylece en yakından gerekli tannsının

yardımını sağlar. Bunun için ya Allah diyecek yerde, ya şeyh! der ve
böyle demesi kendisine öğretilir. Kur'an'da bu inanış ve bu biçim yardım

dilemek şirktir, putçuluktur, bunun tarihi, yorumu yoktur. Bu tevil edile-
miyecek kadar açık ve nettir. Kur'an'ın dinine inanan bunu böyle kabul
etmek zorundadır. Sırf bu hususta Kur'an'a ters düşse ve diğer bir çok
hususta Kur'an'a uysa Kur'an'ın açık seçik anlamında o kimse gerçekten
kâfir olmuş olur. "Bir kısmına inanır, bir kısmını inkâr eden ve arada ken
dine bir yol bulan kimseler, gerçektenkâfir olanlaronlardır"^^

18. Tövbe9/31.
19. İbn Kesîr, et-Tcfsir 2/384. Beyrut 1969.
20. Muhammed b. Ahmed b. Cezzi Keibî, Kitabut-Teshîl li Ulûmut-Tenzil 2)74, Beyrut

1973.

21. Nisa 4/150-151.
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Kur*an*ı inkâr etmek sadece inkâr kelimesini kullanmakla olmaz.
Davranışlada olur. Başkasının sevilmesiyle Allah'ın sevgisine ulaşacağı

nı iddia edene en güzel cevabı Kur'an vermektedir.

"De ki: Allah'ı seviyorsanız bana uyun ki, Allah da sizi sevsin ve gü-
nahlannızı bağışlasın"^.

Allah'ı sevmek isteyen, peygamberi sevsin ki, Allah da onu sevsin,
denmediğine iyi dikkat etmek gerekir. Allah doğrudan, vasıtasız sevilir.
Öyle Allah sevgisini başkasının sevgisi vasıtasıyla elde etmeyi iddia eden
Allah sevgisini gölgede, sisli bulutlann arkasında görmüş olur ki, o ger
çek bir sevgi ve gerçek bir ibadet sayılmayacak, Allah'ın müslümanlan
korumasını da öylece sislendirecektir. Allah gerçek inanana yardım eder,
çünkü gerçekten Kur'an'a inanan aklını kullanır, Kur'an'ın ilk kanunu,
düşünmek ve aklını kullanmaktır. Bundan esinlenerek diyorum ki, Allah
akıllının, aklını kullananın işini yapar. Akıllı, Allah'ın kanunlanna (fizik,
biyoloji, sosyal ve ruhî) uyar da ondan.

V. Devleti İdare Etme, Devlet Rejiminde Olan Sapma: Burada
İslâm'da siyasîlerin, Kur'an'ın toplum ve idarî felsefesinden sapmalan
müslümanlann gerilemesine sebep olmuştur. Ondört asırlık bir tarihî sü
reci içine alan bu konuyu çok özlü bir şekilde anlatmak, gerçekten zor
değil, imkânsız gibidir. Ancak bazı önenili gördüğümüz noktalara değin

meye, işaret etmeye çalışacağız. Okuyuculann, bizim demediklerimizi ve
diyemediklerimizi, bilemediklerimizi kendilerinin bulmaya çalışmasına

önayak olursak, görevimizi yapmış oluruz.

Her şeyden Önce şunlan tesbit etmeyeözen gösterelim. İslâm, devle
ti olmayan, devlet sistemi, tarihinde bulunmayan bir toplumda doğmuş
tur. Aynca onun zamanına göre bir felsefî geleneği ve yüksek medeniyet
kültürü de yoktu. Kur'an, vurguladığı gibi, fıtrat üzere olan insan örneği

nin en katıksızına kültürle, medeniyetle, felsefe ile diğer bir deyimle
insan katkısı olmayananadan doğmuş gibi sırf Allah'ın yarattığı yaratılış

ta olan örnek insana doğrudan mesaj götürmüştür. Böylece Kur'an fıtrat

taki insanın ve toplumun her türlü ihtiyacına tabiî cevap vermeyi, ve so-
runlannı en kısa yoldan çözmeyi üstlenmiştir. Bu suretle İslam; devlet,
siyaset, din, toplum ve fert, hep iç içe berat^r, bir bütün ve bütünün için
de bir fert olarak görevler, yükümlülükler, sorumluluklar ve haklar getir
miştir. Bu öğretiler kendisi vasıtasıyla halka bildirilmesiyle görevlendiri
len peygamber, toplumun başkanı idi. Toplum da çok küçük olduğu için
Hz. Peygamber toplumun her türlü ihtiyacında başkan ve başvurulan

kimse idi. Toplumun idarî ve siyasî başkanı: devlet başkanı, hukuk konu
sunda baş hâkimi, eğitim konusunda baş öğretmeni, din konusunda pey
gamberi, savaşta baş kumandan idi. İslâm âlimleri Hz. Peygamberin bu
gibi, toplumun değişik alanlannda vermiş olduğu hükümlerin birbirinden

22. AJ-itmnm3/31.
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farklı anlaşılması gerektiğini açıklamışlarve bunlardan değişik alanlarda
uygulanabilecek ilkeler ortaya koymaya çalışmışlardır^^ Ancak bunlar
üzerinde uzun uzun durulup felsefeleri yapılmamış ve uygulamaları yaşa

ma geçirilmemiştir.

Allah'ın vahyi olan Kur'an-ı Kerim her konuya tek bir gözle bakmış

tır. İnsanın İnsan olarak huzurunu ve insanlık değerini önde tutmak. Bu
noktadan, peygamber de olsa, hiç bir kimsenin başka bir birey üzerine, ne
soy, ne rütbe, ne de fizikî veya manevî güç olarak bir manevi dini sorum
luluğu olmadığını anlatmaktadır. Kur'an, insanın bütün hayat alanlanna
ait hükümler getirdi. Hiçbirini diğerinden ayırmadı, onları alanlanna göre
sınıflamadı. Müslümanlar ilimlerde ilerledikçe, toplum genişledikçe top
lumlardaki olaylarla ilişikleri ölçüsüne göre âyetleri alanlara, sınıflara

ayırdılar ve tasnif, tertip edip düzenlediler. En çok fıkha, yani insanın iş

lerine ve hukukuna ait gördükleri âyetler üzerinde durdular ve bir fıkıh

kültürü geliştirdiler. Bu, aşağı yukan bütün insan hayatını kapsadı. Ne
var ki, devlet ile ilgili olan ve olması gereken, devlet ile fert, toplum ile
fert İlişkisi ile ilgili olan âyetleri zamanın şartlan, toplumların durumlan-
na göre yeni hükümleri koymaya ve içtihatlar yapıp bir devlet ve idare
sistemi koymaya gidememelerinin sebebi zamanın siyasilerinin engelle
mesi idi. Siyasiler keyiflerine göre fetva çıkanyor, örf ve geleneklerine
göre uygulamaya koyuyorlardı. Fıkıh hususunda da bazı âyetleri işleme

geçirmeyi düşünmediler ve onlann yerine yanlış ictihatlan koydular. Bu
hususta birkaç örneği benim "Kur'an'a Göre Araştırmalar" adlı kitap seri
sinde bulmak mümkündür.

Dört halifenin seçiminde devlet idaresi ve siyasetle ilgili âyetlerin
felsefesinin az da olsa ihmal edilmiş olduğu göze çarpar. Onlann seçimi'
gerçekten Kur'an'ın istediği tarzda olmadığını ancak, on dört asır sonra
Arap ve Türk âlimlerinin, anlama ve anlatma imkânına sahip olduklannı

görüyoruz. Dört halifenin seçim tarzı tam bir devlet ve kanun sistemi ha
line dönüşmeden, Muaviye onu da kaldırdı ve İslâm'da Kur'an'ın göster
diği hür seçim (hür şura-çoğunluk) sistemini on dört asır geciktirdi. Bir
asra yakın bir süredir, hâlâ bütün İslâm dünyası, devlet başkanını İslâm'a
göre nasıl seçeceğinin kanununu, devlet anayasasını sağlam bir sisteme
bağlayamamıştır.Çünkü on dört asırlık bir sürede üzerinde çalışılmamış

tır. Bugün çağa uygun bir devlet ve millet meclisi kurmanın zihnî, ilmî ve
nazari bir çalışmasını da yapmaktan uzak durmakta ve buna karşı, eski
yanlış uygulamanın kalıntıları arasından bir ipucu aramakla meşgul bile
olmuyorlar. Buna bile karşı çıkanlar çoğunluktadır.

Mesela sadece işçi sorununu düşünelim İslâm'da tarih boyunca
böyle bir sorun üzerine eğinilmedi, kimse bir çalışma yapmadı. Bununla
ilgili âyetler ele alınmadı ve üzerlerinde işçi, istihdam felsefesi kurulma-

23. Şİhabuddin Ebul-Abbas Ahmed b. İdris (684 H. 1285 M.). Karafî. el-ihkanıu fi
Temyizil-Fctava s. 85.
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dı. tşçi (ecir) ile ilgili bir iki hadis ile neçözülebilir. Onlar, zamanlarında
ki ihtiyaçlara cevap vermiş olabilir. Ama tarih boyunca ve hele bugün
neyi çözer. O halde bu İslâm'ın bir eksikliği değildir. Müslümanların ek-
sildiğidir. Kur'an, kendinde zikredilmeyen sorunlan insanlara, bilgilerine,
anlayışlarına, kafalarını çalıştırmalarına bırakmıştır. Çağdaş ve hatta çağa

yön veren devletler, bu sorunu Kur'an'sız çözmeye çalıştılar ve çalışıyor

lar ve de müslümanîardan iyi çözüyorlar. Müslümanlarınelinde; papağan
gibi ağızlanyla övünmekle değil, gerçekten övünülmeye değer Kur'an ol
duğu halde ne yaptılar ve ne yapmaya çalışıyorlar; başkasına küfretmek
ten başka, onları kendilerine göre öteki dünyada cehenneme atmaktan
veya cennete sokmaktan başka ne söyleyebiliyorlar. Öteki dünyanın
hükmü Allah'a aittir. Kimse buradan oraya hükmedemez. Kur'an bu yet
kiyi kimseye vermemiştir. Kur'an bu dünyada müslümana daha doğrusu

insana iş yapma, hükmetme yetkisi verdi. Kendine verilen yetkiyi bilme
yen ve kullanmayan kafasız kimsenin tutup kendine yetki verilmeyen hu
susla bağırıp çağırması doğrusu, Kur'an müslümanını derinden incitiyor.
Ama Kur'an müslümanı gerçekten bulunmuş olsa, kendisini incitecek,
böyle papağanlara konuşma fırsatı vermez. Kur'an, Kur'an'ı papağan gibi
okuyanlann değil, adam gibi, insan gibi okuyanlann kitabıdır. Kur'an,
kaval dinler gİbi dinleyen koyunların kitabı değil, akıllılann ve akıllı

olanlann kitabıdır.

"Onlann durumu, çağırtı ve bağutıdan başka bir ses duymayan:
kaval dinleyen koyunlann durumuna benzer. Sağırdırlar, dilsizdirler, kör
dürler. Bunun için düşünemezler"^"^.

Halife, devlet başkanı anlamında kullanılan bu kelimeye yanlış mânâ
verilmiştir. Kur'an-ı Kerim'de, halifeliği Allah, Kendisine bağlamamış,

onu kendi başına serbest bırakmıştır. Halife kelimesi nitelik olarak yalnız

Hz. Davud'a verilmiş ve burada da Allah Davud'a benim halifemsin, de
memiştir. Ona değişen, kendinden sonra başkası gelecek anlamda hüküm
dar, kendi başına hükmeden başkan demiş, şartı ise hakka göre adaletle
hükmetmektir^^.

Şiilerin imamlık nazariyesi de yanlıştu*. Bu hususta veraset söz konu
su olamaz. Bu, Kur'an'ın amacına ve felsefesine ters düşer. Cenab-ı Hak,
Hz. İbrahim'e "Seni, insanlara önder (imam) yapacağım" dediği zaman
Hz. İbrahim de heveslendi, soyundan imam (önder) yapılmasmı istemesi
ni Allah reddetti ve "zalimlere ahit vermem" dedi^^.

Hz. Davud Allah'ın halifesi değildir. Allah ona Benim halifemsin,
demedi. Aslında Arapça'da halife kelimesi ard arda, birbiri peşinden

gelen anlamındadır. Peygamberlikte veraset söz konusu olmadığı gibi
devlet başkanlığındada veraset söz konusu olamaz. Herkes kendi yetene-

24. Bakara 2/171.

25. Sad 38/26.
26. Basara 2/124.
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ğine ve şartlarına göre devlet başkanı seçilebilir. Hz. Ebu Bekir'e Hz.
Peygamb«r'in halifesi demek, dinen yanlıştı, ama sözlük anlamında Hz.
Peygamber'den sonra, idareci olarak toplumun başına geçmesi açısından

bir sakınca görülmemişti. Bunun için Hz. Ömer devlet başkanlığına seçil
diği zaman, halife olarak nitelendirilmesini reddetti ve siz müminlersiniz,
ben de sizin başkanınızım. O halde bana emirul-Müminîn=Müminlerin
Başkanı,deyin dedi-^. Böylece hilafeti İlk kaldıran Hz.Ömer oldu.Sonra
ları nasıl oldu bilinmez, devlet başkanlarına gene halife denmeye başlan

dı. Ebu Bekir Mn halife olmasına bakılarak, Kureyş'ten olması hesaba ka
tılmış olarak halifelik kelimesine bir kutsallık verilerek şeriat üstü bir
donatımla pekiştirilerek dediğinin ne olduğuna ve Kur'an'ın ölçülerine
uyulmasına bakılmadan Allah adına hükmeden papalık olarak uygulan
ması şimdilerde bile istenip durmaktadır, tamamen yanlıştır.

Fakültedeki öğrenciliğimden beri okudukça aklımın takıldığı şu idi.
Hz. Peygamber, Ebu Bekir ve Ömer'in altmış üç yaşlarında öldükleri söy
lenir. Niye müslümanlar bu altmış üç yaşını resmî görevin, devlet başkanı
(halife) olmanın son yaşı almadılar. Şimdi devlet altmış beş yaşını emekli
sınırı kabul ettikten sonra tutuyor, emekli (yaştan) olanı daha zor ve daha
üst mevkilere tayin ediyor veya ona seçimle de resmî bir görev veriyor.
Arka planda sorumsuz bir ek, danışmanlıkgörevi verilebilir.

Bu halifelik zamanımızda, çoluk çocuğun ağzında sakız gibi çiğnen-
meye başlandı. O kadar çiğnediler ki, artık sakız da sütün kesmesi gibi
kesti, pürtüklendi, birbirini tutmaz savlarla birbirine yapıştınimaya çalışı

lıyor. islâm toplumlannı kasıp kavuruyor, huzuru kaçınyorlar. Padişahla-

nn, emirlerin, kratlann, halifeliğe oynamak isteyen müslüman bozuntula-
n, gerçek dini, Kur'an'ın bütün insanlığa getirdiği dini, -Emeviler'in,
Abbasîler'in, Osmanlılar'ın anladığı değil- öğretmeye önem vermiyor ve
öğrenmek isteyene de fırsat tanımıyorlar. Namaz kılması sahih olacak
kadar Fatiha'yı (el-Hamdu) bilmediği veya ancak bildiği halde, islâm
adına kendini en yetkili gören yüksek tahsilli teknikerlere, dinde cahil bı

rakılmış millet çok çabuk kanıyor. Siyaseti, idareyi ve devleti ellerinde de
tuttuklarından hiç bir sosyal bilimciye de konuşma hakkı tanımıyorlar.

İşte idarenin ve siyasetin bu gibilerin ellerinde olan bir memleket -tarihte
ve bugün- nasıl gerilemez. Gerilememesi, geride kalmaması, hayat, çağ
kervanından arkada kalmaması,Allah'ın her türlü kanununa aykındır.

Şimdiye kadar İslâm medeniyetinin ve müslümanların, dünya büyük
devletleri ve çağdaş milletleri arasında değerli bir yere sahip olmamalan-
nın on dört asırlık süre içinde yaptıklan ana, temel yanlışlardan birkaçını

açıklamaya çalıştım. Şimdi, bu yanlışlan düzeltmek ve bu durumdan kur
tulup diğer milletlerle eşit haklara sahip olmak ve onlara önder, örnek
olmak için bazı önerilerimi buraya almak istiyorum. Bunlan şöyle özetle
mek mihnkündür:

27. Dr. Nasır b. Akil el-Tarîfî,el-Kada. fi Ahd Ömerb. Hatlab, 11/141 .Cidde 1986.
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Birincisi ilk başta ele aldığım ilim ilkesidir. Kur'an nasıl okumakla
başlamış ise, bütün müslümanlar okuma seferberliğini başlatmaları gere
kir. İlmi imandan önceye alıp, her şeyi ilme vurmaya, ilimle ölçmeye
niyet edip bunda özenmeyi en büyük ibadet, Allah'a götüren yol ve yön
tem kabul etmeleridir. İmanı ilme dayandırmak, imanı ilimleştirmek gere
kir. Çünkü ilimle her şey yapılır, her sorun çözülür. Yalnız şunu iyi kav-
ramalı ki, zihinde olan her bilgi ilim sayılmaz. Bir bilginin ilim
olabilmesi bir delile dayanması gerekir. Bir bilginin delili ne kadar kesin
ise o bilgi o kadar kesin bir bilgi olur. İnsan hayal ile zihnine bir şey geti
rebilir, bir şeyi vehmeder, kendi kendine kurar, aklına bir şey gelebilir,
buna ilham der, vahiy der, ne derse desin, ama bunun ilim sayılabilmesi

için akıl kontrolünden geçmeli, onun delilini göstermelidir ki, ona göre
onun ilim olup olmadığına akıl karar versin. Bilgi kaynağı hayal olur,
vehim olur, sezgi olur, ilham, rüya olursa, akıl ona ilim demez, ona tah
min, sanı, zan der. Bu gibi bilgilere güvenilmez, kesinlikleri olmadığı için
onlara uymak da yanlış olur. Bu kaynaklardan gelen bilgilerin akıl ve ilim
süzgecinden geçirilme zorunluluğu vardır. İnsan herhangi bir söz duymuş
veya kitap okumuşsa zihnine bir anlâm ve mânâ girmiştir. Tasavvufçula-
nn, şeyhlerin rüyalan ve halüsinasyonlan akıl süzgecinden geçmedikçe
ilim sayılmaz ve onlara dinen de uyulmaz. İşle bu mânânın ilim olup ol
madığım anlamak için Kur'an şu işlemlerden geçirilmesini istiyor ve bu
işlemlerden sonra ona uyulmasınıövüyor. Bu işlemler şunlardır:

a) Aynı konuda insanın mümkün olan bilgileri toplaması, eğer dene
ye dayanıyorsa gerekli bütün deneyleri veya kesinlik derecesine varacak
kadar deney yapması gerekir. Sosyal ilimlerde -din de içinde- her türlü ki
tabı okuyup anlaması lâzım. Bu, bilgi toplama ve bir şeyi okumak ve öğ

renmektir. Burada şunu göz önünde bulundurmalıdır.Bir mezhebin yüz
fıkıh kitabının aynı şeyi söylemesi, ayn bir bilgi sayılmaz. Sonra gelen
öncekini tekrar etmiştir. Ama değişik mezheplerin aynı meselede değişik

görüşler ileri sürmeleri ayn bilgi kabul edilir. Böylelerinin terkibinden
ilim yapılır.

b) Bu öğrendiklerinin arasında bir karşılaştırma yapmalı ve her birini
bir diğeri ile değerlendirmeli ve tartmalıdır.

c) Bunlar arasında hiç bir kimsenin, kendisinin de önceki bilgilerinin
ve fıluinin etkisinde kalmadan en doğrusunu, en güzelini bulmalıdır.

Bunu yapması, ilim yapması sayılır ve ilim yapmak buna denir. İnsan bu
şekilde bilgi yapar ve onu özümser. Dikkat edilecek nokta, kitaplan okur
ama, mukayese yapıp, onlan karşılaştırıphepsinden bir sonuca varmazsa,
bu ilim yapmak olmaz, o, bilgi toplama seviyesinde kalmış olur, o bilgile
ri yoğurup, pişirip kaynaştırmadan, binbir çeşit mağazası gibi karma karı

şık, dağınık bir biçimde zihinde depolanması ilim sayılmaz, malûmat sa
yılır. O bilgileri yan yana, ardarda su-alaması da ilim sayılmaz. İlim
sayılması için bu üç işlemden sonra yeni bilginin ortaya konması gerekir.

d) Kur'an-ı Kerim'in zikrettiği bu üç aşama bütün ilim adamlarının

ilim yapma yöntemlerinde bulunabilir. Ancak Kur'an'ın burada dördüncü
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aşaması veya sonucu bağlaması önemlidir. O da böyle ilmi bir yöntem so
nunda varılan ilmî hükmün icra edilmesini ve onun işleme konulmasını

teşvik etmesi ve onu dinî bir görev, Allah katında yapılan en değerli bir iş

olmasını bildirmesidir. Kur'an'ın bütün emirlerinde ve öğütlerinde bulu
nan bu yaptırım gücü, insana yüklediği ve onun değerini artırdığı en onur
lu bir sorumluluktur. İlmin yaptırım gücü yoktur, aklın da yaptırım gücü
yoktur. Bu ikisi hükmünü objektif olarak verir, işleri biter. B. Russell,
bunu şöyle anlatıyor. "Bilim, isteklerimizin gerçekleşmesinde kullanıla

cakaraçlar konusunda bilgi verir, ama bir isteğin ötekinden daha çokyeğ
lenir olduğunu göstermez bize"*. İşte Kur'an'ın en önemli görevi, akla ve
bilime yaptınm gücü getirmesidir. Bunu, bilimi ve Kur'an'ı anlayan
anlar.

"Sözleri dinleyip en güzeline uyanlan müjdele. Onlar, Allah'ın

doğru yola ilettiği ve onlar ince akıllı kimselerdir"^*^.
En güzel: Ahsen ifadesi mukayeseyi anlatır ve övgüsü de ikinci ola

rak yaptınma teşvik olur. Kur'an-ı Kerim şartsız, kayıtsız ilmi ve ilim
adamını övdüğü halde, İslâm'ın geleneksel on bir asırlık kültüründe orta
ya atılan olumsuz sözlerden biri de ilmi faydalı ve zararlı diye ikiye ayır

mak olmuştur. Bunu yapanlar, kendi kafalarına göre bazı ilimleri kötüle-
miş ve işine yarayanlan Övmüşlerdir.Haksız yere pek övülen tasavvufçu-
lann hezeyanları ki, onlar vehim -ve hayallerden İbarettir; yerilenierin
içinde de Kelâm ilmi. Felsefe ve Mantık olmuştur. Oysa müslümanların

övünmesi gereken iki ilim dalı vardır: Biri, Kelam ilmi, diğeri Usulul-
Fıkh ilmi ki, bu ikisi, müslümanların icat ettikleri ve geliştirdikleri ilim
lerdir. îlk nesil müslümanlan ilmin değerini biliyorlardı ve onun için her
kes birbirini bildiği ilimle tanıyordu. İlim her şeyden önce idi. Çünkü
Kur'an ilmi objektif, nesnel bir ölçü almış ve herkesi ilme, bildiğine uy
maya çağırmıştı. İmanı ölçü almamıştu*. Zira imanda hem yalan, hem de
yanlış olabilir. Onun için iman yalanı ve yanlışı ile insanları aldatabilir,
îmanın yanlışını başka birinin imanı düzeltemez. İman zihinde, kalpte bu
lunur, dışanda bulunmadığı için kendinin doğruluğunu söylemesine tanık,

kendisi olamaz. Ama ilim, dışarıda bulunan bir nesneye; objeye ait oldu
ğundan yanlışı ve yalanı herkes tarafından görülür, öğrenilir ve dolayısıy

la düzeltilir. Bundan dolayı Kur'an imana güvensizliğinive ilme güvenini
sergilemiştir.

Bilim konusunda ilk üç asırdaki nesil ile son on bir asırlık nesil ara
sında metot konusunda taban tabana bir terslik ve tezat bulunmaktadır.

Öncekiler önce ilim yaptılar ve Kur'an'ı, imanı ona göre anladılar. Onbir
asırlık dönemde ise, önce inandılar, sonra o inanca göre ilim yaptılar. Bu
ilmî metoda ve ilmî zihniyete aykın olduğu için sonrakiler gerçekten ilim
yapmadılar, ilim yaptıklarını sandılar. İlimle amel edilmese de gene ha
yırlıdır^^. Hangi ilmi? sorusunu sormak, ilme karşı çıkmaktır. Eğer ilim

* B. Russell, Bilim ve Din, 120.
28. Zümer39/18.
29. Ebu Ömer Yusufb. Abdulberr. Camı u Beyamel-îlm ve FaJIihi 25, Beyrut, tarihsiz.
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bir amaca, ideolojiye, inancagöre yapılırsa, o gerçek ilim olmaz. O şeye,

inanca göre izafî bir ilim olur ve ilmi gerçek hedefinden saptırır. Evren
sel ilim metoduna uymayacağı için de başkalarını karşısına alu* ve onlan
kendisine düşman eder. Çünkü ideolojik, herhangi bir inanca-bir müslü-
manın inancı da olsa- göreceli olan ilim militan, saldırgan bir karakter
taşır. Adına ilim yaptığı inancı savunmak, onun şartsız doğruluğunu iddia
etmek niteliğini korur. İlim ancak sırf ilim olmak için yapılırsa gerçek
ilim olur.Gerçek olunca da İslâm'a uygun olur.

İslâm dünyasında birkaç seneden beri yeni bir ilim uyanışı ve atılımı
meydana getirmek üzere kurulmuş olan "İlmi İslâmlaştırma (Islamisation
of Knowledge) hareketi bu anlattığımız ilmî metoda ters bir metot uygu
lamaktadır. Böyle bir fikri yirmi küsur sene önce öğrencilerime anlatmış

tım. Ben, onu bir müslümanın ilim yapması olarak açıkladığımı hatırlıyo

rum. Şimdi bu ilmi İslâmlaştırmak fikri ve yöntemi bana, üçüncü hicri (9.
M.) asırdan beri müslümanlann uyguladıklan metodun aynısı olduğu ka-
naatirıi verdi. Bunu bilerek yapıyorlarsa, bundan çok sevinçli olabilirler.
İlmi İslâmlaştırmanın (İslâmiyetul-Marife) anlamı ilmi İslâm'a uydur
mak, önce İslâm anlaşılacak (kimin inancına göre?) sonra ilim ona uya
cak, ilim o kimsenin İslâm'ının emrine girecek, İslâm amaç, ilim araç ola
cak anlamına gelir. Elime geçen eserlere bir baktığımda (İngilizce-

Arapça- Türkçe) okuyabildiğim ve anlayabildiğim kadan ile diyebilirim
ki, bunlar on bir asırlık İslâm kültür birikimi içinde dönüp durmaktadır

lar. Eskilere kutsallık ve yanılmazlık payesi-nazarî olarak verebilirler- ve
riyorlar. Bu yanlıştır.

İlmi İslâmlaştırmakla İslâm'a yeni bir şey getirilemeyeceğine inanı
yorum. Onlann metodu mevcut olan tarihin içinden gelen İslâm'ı destek
lemek ve onu anlatmak. Ancak kendi İslâmî anlayışlarına ters düşen

İslâm mezheplerini ve fikirlerini tenkit etmiyorlar, etmelerini ben tenkit
kabul etmiyorum. Zaten eskiden mezheplerin birbirini tenkit ettiklerini
tekrar sayıyorum. Oysa benimortaya koymak istediğim metot, ilk üç asır

da müslümanlann uyguladığı metot olarak şudur: İlmi öne almak, imanı
ilme tabi kılmak, imanı ilmedayandırmak, ilmi imanadayandırmak değil,

diğer bir deyimle ilmi İslâmlaştırmak değil, İslâm'ı ilmîleştirmek. Bence
müslümanlar ancak bu metotla ilerleyebilir ve İslâm'ı anlatabilirler, yü
celtebilirler. Önce ilim yapılacak, o ilmi yapan müslüman olduğu için o
ilim İslâm olacak. İşte İslâm bu şekilde soyut, sırf ilim yapmakla herkese
kendini tanıtacak. Teknik, tabii ve sosyal ilimlerde bu metotla ilim yapıl

ması halinde müslümanlar, yeni bir medeniyet kurma veya şimdiki mede
niyete katkıda bulunma imkânını elde ederjer. Yoksa, ilmi İslâmlaştırma

metoduna göre yapılacak ilmî çalışmalar, İslâm'ın geleneksel kültürünü
aşamayacağına inanıyorum. Çünkü bu metot, bu tip bir zihniyeti temsil
ediyor. Bu zihniyet kuşatıcı ve objektif olmaz. Size canlı bir misal ver
mek istiyorum. Hz. Peygamberden şöyle bir söz nakledilir: "Sineğin bir
kanadında hastalık bir kanadında da ilaç vardır". Şimdi bir müslüman
doktor veya kimyacı bunun tecrübesini yaparak, bunun doğruluğunu an-



28 HÜSEYİN ATAY

latsa kim inanır? Çünkü o, Hz. Peygamberin yaniİmazhğına, ne söylerse
gerçek olduğuna inanarak araştırdı. Araştırmasındaki amacı bu hadisi
doğru çıkarmak olduğu için, inancına göre neticeye varmıştır, denecektir.
Bu hadise başka yorumlar da getirilebilir, eğer hadis sahih ise psiko-
sosyai bir duruma çözüm gibi de düşünülebilir. Gerçekte ilmî olarak yan
lış olması, Hz. Peygamberin peygamberliğine bir eksiklik getirmez.
Kendi fikri olur ve yanılması da mümkün. Yapılan ilmî bir araştırmada

önceden, varılacak sonucu bilmemek ve karara bağlamamak şarttır.

Bunun için, inanmadan önce ilim yapmak gerekir. Onbir asırdan beri ilim
için ilim yapmaktan hem âlimler, hem idareciler korkmuş ve dinsiz ol
maktan insanları da ciddi bir şekilde korkutmuşlardır.

2- İlimde otoriteyi ^mak ve tanımamak ilim üretmenin şartıdır. İlim
konusunda ilim otoritesi olma zihniyetini yıkmak. Başlarken demiştik ki,
İslâm medeniyeti şaşmaz ilimotoritesi ve gerçeği sadece ve yalnız Allah-
tır. Hiç kimse diğeri için şaşmaz ilim otoritesi olamaz; bu, Allah inancına

aykın olur. Ama herhangi bir insan, diğerinin ilim kaynağı olabilir. Bu şu

demektir, biri başkasının öğrencisi olur, öğrenci hocasından ilim, bilgi
alır. Ama hocası şaşmaz ilim otoritesi sayılmayacağı için öğrenci hocası

nın verdiği bilgiyi araştu"ir, ölçümler, onu doğrultur veya düzeltir, gelişti

rir ve böylece hocasının verdiği bilgi, kendi bilgisi olur ve kendisi de ilim
yapan âlim niteliğini kazanır. İslâm'da üçüncü asra kadar şaşmaz ilim
otoritesi yoktu ve herkes ilmi Öğreniyor ve kendisi ilim yapıyordu. Mez
hepler teşekkül ettikten sonra, imamlar kendilerini ilim otoritesi saymadı,

sonradan gelenler tarafından ilim otoritesi sayıldı ve taklitçilik başladı,

ilim de söndü. Canlandırmak isteyenlere düşmanlık sürüyor.

Bu hususta yapılacak iş ve uygulanacak metot ilk müslümanlann uy
duktan ve Usulul-Fıkh'ın başlangıç kuralını teşkil eden içtihat yapma il
kesinin mutlak olarak Hz. Peygamber'in ictihatlan da söz konusu olarak
bütün ictihatlan içine alan bir yeniden İslâmî oluşuma önayak olacak ilmî
bir çalışmaya önce inanmak, sonra ciddi bir biçimde başlamak. Benim
tesbitlerime göre içtihat hususunda üç temel zihniyet ve görüş bulunmak
tadır.

Birinci tür zihniyete göre içtihada gerek yoktur. Eski içtihatları iyi
öğrenip uygulamak yeterlidir. Şüphesiz bu çok iptidaî, dini ve dünyayı

anlamayan islâm'ın geleneksel kültüründen bile nasibini almayan bir gö
rüştür.

tkinci tür zihniyet ise, eskiden içtihat yapılmış konularda içtihada
gerek görmeyen, yeni olaylara yeni içtihat yapılmasını öngören zihniyet
tir. Taklit dönemi boyunca mezhepler çerçevesinde buna gidildi. İki yüz
yıldan beri de hep bu zihniyetle hareket edilmeye çalışılıyor ve eskiden
olan içtihatlara zıt düşülmemeye özen gösteriliyor. Ancak iki yüz yıldan

beri İslâm dünyası ilimde ve zihniyette geri gitti de daha ileri gidemedi.
Delili de iki yüz sene sonra hâlâ aynı yerde saymamızdan anlaşılır.
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Üçüncü tür zihniyetin temsilcisi Prof. Dr. Fethi Derini gibi bazı
âlimler eskilerin ictihatlunna zıt içtihat yapılabileceğine inanan kimseler
dir. Bunların içinde kendimi de görüyorum yani eski İçtihatlara zıt içtihat
yapılabileceğini, gerek varsa zorunlu olduğuna inanıyorum. Bunu yirmi
küsur sene önce islâm Hukuk Felsefesi'nin girişinde fıkıh ile şeriat ara
sında fark olduğunu söylerken açıklamıştmı. Bütün içtihatlar fıkıhtır,

hepsi değişir ve yerini yeni fıkıh alır. Bunu, Birinci Din Şurasındaki tebli
ğimde de vurguladım. Kim olursa olsun, hiç kimsenin iclıhadı şimdi içti
hat edecek kimseyi bağlamaz. Fethi Derini bunu "İçtihat mülzim değil
dir" kuralı ile dile getirmişti, içtihata karşı olanlar da bu kuralı bilir, ama
bilmez gibi davranır ve uygulamada karşı çıkar.

Yeniden bir ilmî atılım yapabilmek için fikir hürriyetine, mutlak içti
hada karşı olan zihniyeti değiştirmek gerekir. Usulul-Fıkhın ilk kuralı.
Kur'an-ı-Hadis+İctihat, yeniden gündemegetirilip, samimiyet ve ciddiyet
le çalıştırılmalıdır. On bir asır süresince İslâm âlimleri bunu ihmal etmek
le veya baskı ile ihmal ettirilmekle İslâm'da en büyük affedilmez hala iş
lenmiştir. Bin yüz sene sonra bunu düzeltme cesaretini gösleremiyorlar.
Bazı mezhepçi mukallitler, içtihadı kendi salahiyetlerinde görüyor ancak,
kendileri içtihat etme yeteneğinden yoksun oldukları için başkalarını da
engellemeye çalışıyorlar ve bilmiyorlar ki, yaptıkları da bir içtihattır. İcti-
har her olayda, alanda ve sorunda olur. İçtihat yalnız eski fıkıh kitapları
nın konularına veya yazarlarına ait değildir. Günümüzde yaşam ve çalış

ma alanları çok değişti ve arttı. Her alana ait dinî hüküm verecek kişilere

ve âlimlere ihtiyaç bulunmakladır. Artık eski fıkıh, bugün hiç birine
cevap verecek durumda değildir. Onların cevap verdikleri asırlar Öncesi
insanlar, şanlar, yerler, zamanlar değişmiş, bilgiler ve alanlar artmış ve
gelişmiştir. Eski fıkıh kitaplarını öğrenmekle değil, onların yazarları bile
bugün olsalar taklitçi kaldıkları sürece hiçbir çözüm üretemezler.

Ancak İmamı Azam'ın kendisi bu asırda olsaydı, o çözüm getirebilir
ve fikir üretebilirdi. Çünkü o. müctehit idi. İşte günümüzde İmamı Azam
gibi serbest düşünen cesur müctehitler yetiştirmek zorunluluğu bulun
maktadır. Büyük fikir adamları ve müctehit yetiştirmek, eskisinden daha
kolaydır. Yeter ki yetişmesinin gerektiğine inanılsın ve zorunlu olduğu

kabul edilmiş olsun. Müslümanların en çok muhtaç oldukları bilgi yüklü,
malûmat deposu adamlar değil, bilgiler ve malûmatlar, kitaplarda, kaset
lerde, bilgisayarda vardır. Ama düşünen, fikir üreten, bildiğinden bilme
diğini çıkaran ilim adamına gerek bulunmaktadır. Müslümanların şahsi
yet sahibi olmaları, inançlarını, zihinlerini tarikat ve tasavvuf şeyhlerinin
köleliğinden ve baskısından, fakihlerin taklitçi davranışlarından, hadisçi-
lerin uydurmacılıklarından kurtarmak lâzımdır.

3- Sosyal ve siyasal olarak ilim yapmayı gerçekleştirmek gerekir.
İslâm'da siyasî idarenin, ilmi. gölgesi altına alıp. kontrol etmesinin önüne
geçmek gerekir.Siyasî otoriteyi dinî bir bağlamdan çıkarıp hukukî bir dü
zenlemeye oturtmak, insanın devletle ilişkisini tanrı kul. Allah insan iliş-
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kisi gibi düşünmenin şirk ve putperestlik olduğunu açıklığa kavuşturmak,

devlet başkanının (halife), Allah'ın da peygamberin de ne vekili, ne de
halifesi olduğunu ortaya koymak gerekir. Devlet başkanı, şimdi olduğu

gibi, insanlann seçimi ile yerine geldiğinden, seçimle gitmelidir, gene in-
sanlann isteği ile istifa edip aynlabilmelidir, yoksa Hz. Osman'ın istifa
etmeyip direnmesi sonucunda öldürülmesi, onu oraya seçip getiren, ileri
gelen sahabe de cenazesine gitmeyecek kadar yanlış birduruma düşmüş

tür. Kimse onun haksız yere öldürüldüğünü iddia etmemiş ve öldürenler
hakkında da Hz. Ali de bir ceza tertip etmemişti. En eski tarihî olayları

iyi değerlendirip Kur'an'a göre de gözden geçirmek gerekir. Herkes
Kur'an'ı ve sahih hadisleri iyi anlayıp fikirleri akıl süzgecinden geçirerek
konuşmalıdır. Bunun için, İbn Kayyım Cevziye diyor ki, din adına konu
şabilmek için hem Kur'an'ı, hem de olayı çok iyi bilmeli ve anlamalıdır.

Ellerinde Kur'an gibi bir kitap ve Kur'an'daki şûra, müşavere ilkesi
gibi rehber olan ilkeleri olmayan milletler demokrasi gibi şimdilik güzel
bir idare sistemini akıllanyla buldular da, şu tembel kafalı müslümanlar
örnek olarak ^ğenmedikleri bu sistemden daha iyisini niye kurmayı dü
şünmüyor da İslâm'ın karanlık ve geri çağında devlet başkanlığını yeryü
zünde Allah'ın gölgesi, halifesi gibi yarı tann sistemi kurmaya gidiyor
lar^. Bu düşünce îslami değildir.

4- İslâm da çok önemli bir ilke ve buyruk sorgulama ilkesidir. Müs
lümanların Kur'an-ı Kerim'de mevcut olupta işletmedikleri astların üstle
ri sorgulaması ve onlan sorumlu tutması ilkesidir. Müslümanlar bunu
tarih boyunca yapmadılar ve yapmak görevleri olduğunun farkına bile va
ramadılar. Mutezile bunu beş ilkesi arasına aldı. Emri-bil-Maruf ilkesi.
Ehli Sünnet bunu Ehli Sünnet ilkesi haline koyamadı. Çünkü kendisine
Mütezile denir diye korktu. Ama Ehli Sünnet bu ilkeyi, ilkesiz olarak iş

ledi, fakat astlara (zavallı halka) üstlere (amirlere) karşı sus pus, ebkem-
dilsiz, olmayı önerdi. Sonra halka hep boyun bükmeyi, sabretmeyi, hep
ahireti öğütledi. Fakihler, tasavvufçular halka hakkını nasıl arayacağnı ve
mutlaka hakkını aramanın farz olduğunu, haksızlığa uğrayana hakkını

araması hususunda yardım etmenin farz ve Allah'ın buyruğu olduğunu

anlatmadılar. Herkesin haksızlık ve zulüm karşısında birleşmeleri gerekti
ğini öğretmediler. Bu hususta yol, yordam veyöntem göstermediler. Dün
yayı ahirete taşıyarak dünyaya sırt çevirttiler. Oysa ahiret dünyaya taşına

caktı. Kur'an'm felsefesine, amacına ters öğretiler ve fikirler, içtihatlar
ortaya attılar ve uyguladılar. İnsanı ikiye böldüler. İslâm'ı da ikiye böldü
ler. Dünya İslâmı, ahiret İslâmı. Din işi, dünya işi. Bugün Türkiye'de la
ikliğe karşı çıkmalan, laik kelimesinin yabancı kökenli olmasındandır.

Yoksa din işi, devlet işi aynlığı anlamındaki laiklik müslümanlann hem
zihinlerinde, inançlannda, hem de davranışlannda ve sözlerinde zaten

30. Fatih Sultan Mehmet, kendisini Allah'ın yeryüzünde halifesi ilân ettiriyor. Hüseyin
Atay, Şahsiyet Kazanma ve Eskinin Yeniden Değerlendirilmesi, 28. İbn Sina (980/
1033) Anma ve Tanıtma Toplanlüan, Kültür veTurizm Bakanlığı 1987-1988,1988.
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mevcuttur. Bir düşünülsün namazı din işi, ticareti, çalışmayı dünya işi
bilen bir kimse camiye gidiyor, namazı kılıyor, sonra dışan çıkıyor, sanla
müslüman değilmiş, dinsizmiş gibi iş yapıyor, namaz kılan kendisi değil
miş gibi hareket ediyor. Bütün bu yanlışlar, çatlaklar, yanm kişilikler^ in
sanı köle eden, köle ve kul olması işine yarayan siyaset ve idaredir. İlim
ve bilim adamlan ile birleşerek millete gerçek Kur'an'ı öğretmiyor ve öğ

renmeye de bırakmıyorlar.

5- Islahat konusunda elde ettiğim başlangıç ilkesi şöyledir. Herhangi
bir sorunu çözmek için sebepleri tek sebebe indirgemek gerekir. Elbette
bir sürü sebepler olabilir. Ama tek sebep ana sebeptir. Onu bulup ondan
işe başlamak en doğru çözüm ve yöntem olur. Diğer sebepler yan sebep
lerdir. Çözülmeyen sorunlann yan sebeplerinden çözümlenmeye başlan

mış olmasındandır. îslâm dünyasının kalkınabilmesinin tek sebebi oldu
ğuna bütün îslâm tarihini delil getirerek diyorum ki, o tek sebep siyaset
ve idaredir. Buna devlet deyin, rejim deyin, bürokrasi deyin, ne derseniz
deyin, ahlâk ona dayanır, ilim imkânı ve hürriyeti ona dayanır, ekonomi
ona dayanır, din ona dayanır. O izin vermedikçe bunların hiç birisi yapı
lamıyor. O izin verdiği kadar yapılabiliyor. Bugün Türkiye'nin ilimden
yana en büyük sorunu, bürokrasi üniversite çalışmasıdır. Kırk yıllık üni
versite mensubu olarak gözlemim ve deneyimim bunu bana söyletiyor.
Canlı örneklerden. Demokrat Parti döneminde bizden bir asistan Ameri
ka'da bir araştırma bursu kazanıyor, evrakları tamamlıyor, ama gidemi
yor. Zamanın ilgili müsteşarına gidiyor, soruyor, aldığı cevapta müsteşar

kendisine diyor ki, senin o bursla ne ilgin olabilir, senin İlahiyat Fakülte-
si'nde öyle bir araştırma yapmana gerek görmedik. Şimdi sen, böyle bir
adama bir mevki ve yetki verirsen, daha Türkiye'nin niçin gerilediğini

sormana gerek kalır mı? Bugün doktora öğrencilerimden biri, İsveç'e
araştırma bursuna başvurmuş, ilgili bay senin İsveç'te ne işin var, diye
başvurusunu reddetmiş. Bunu kim yapıyor, idare, bürokrasi yapıyor. Ama
buna benzer bir gelenek dokuzyüz sene önce İmamı Gazalî'den geliyor.
İhya Ulûm ud-Din (Din İlimlerinin diriltilmesi) adlı kitabında önerdiği
bilgi düzeyi bugünkü deyimiyle ilkokul düzeyidir. Ondan fazlasına gerek
yoktur, ibadetle kalbini anlat, saf yap,yeter, diyor '̂. Bu tasavvufçuluktur.
Gazalide tasavvufta demirlememiş miydi?

İnsanlann kendilerini yetiştirmeden en kolayından başa geçme amaç
lan toplumdaki bozukluktan kaynaklanıyor. Bağdat'ta sınıf arkadaşlanm-

dan birine, niye şimdiki idareyi tenkit ediyorsun, sen de iktidara gelirsen
öyle yapacaksın, dedim. Bana verdiği, cevap şu olmuştu. Doğru, ben de
onlar gibi yapacağım, onlar yapacağına ben yapmış olacağım. Önemli
olan benim yapmamdır. Bu, iktidara gelmek isteyenlerin istisnasız zihni
yetini çok veciz bir biçimde özetliyor. Talha ve Zubeyr'in halife olan

31. el-GazaK, ihya Ulûm ud-Din 1/58,Kahire 1967, HüseyinAlay, el-Muhassalli Fah-
reddin Razî (el-Mukaddİme, s. 11) Mısır 1991.
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Ali'den hesap sonnava piimesinc. Muaviye'nİn il/. Ali ile savaca gitme
sinde, bugünkü siyasetçiler de memlekete, millete hi/met etmek, milleti
ilerletmek, kalkınmak, din, iman. millet, milliyet, laiklik vs. davaiannda
bütün gönüllerinde yatan arzu.ö/lem. o idare edeceğine, kendisi idare et-
sindir. Ne dindir, ne devlettir, ne de millettir. Bunu aijan gerçek idarecile
rin gerçek amaçlan olur ve çözümler üretir.

6- Çözüm bulma konusunda ortaya kovduğum ikinci kural veya ilke
şöyledir: Büyük sorunların çözümü kolaydır, küçük sorunların çözümü
zordur. .Şimdiye kadar saydığımız yanlüjlarm düzeltilmesi için .sebepleri
bire indirecektik, indirdik. Bütün bu yanlışların sebebi siyaset ve idaredir,
dedik. O halde en büyük sebebi bulduk. Bu da en büyük bir sorundur. O
halde bu sorunu hasıl çözeceğiz, soruna benim verebileceğim tek cevap
şu olur. Herkesin, en yüksek idarecileri ve basamak basamak herkesi
"niçin?" sorusunun yağmuruna tutması gerekir. Bütün kötülüklerden ve
iyiliklerden, herkesi sorguya çekmek için "niçin?" sorusunu sormayı öğ

retmek şart olur. Hz. Peygambere sahabe niçin sorusunu yöneltebiliyor
du. Benim bulduğum yegane ıslahat \e düzeltme yöntemi, millete bu so
ruyu sormasını, cesaretle sormasını öğretmek. Devlet, siyaset ve idarenin
başında olanlara "niçin" demek. Elbette, bu "niçin"! diğer niçinler izleye
cek. Öyle bir niçin'e verilen cevaba da niçin sorusu sorulmaya devam
edecek ve sonunda gerçeğe ve gerçek sorumluya ulaşılacaktır. Kur'an, in
sanı sorgulamaya geldi, insan nasıl cevap vermek istiyorsa, kendisini ona
göre hazırlasın. Bu aynı zamanda ona sorgulamayı öğretecektir. Madem
ki, kendisi .sorgulanıyor, o halde o da sorgulayacaktır. İnsanların hepsi
Allah katında eşit olduğuna göre hepsi birbirini sorgulama hakkına sahip
tir, Üst astını, ast üstünü, memur amiri, amir memuru, baba ç(x:uğu,
çocuk babayı, millet cumhurbaşkamm, başbakanı, bakanları, milletvekil
lerini, üniversite hocalarını, genaıelleri sorgulayacak ve onlar da birbirini
ve halkı sorgulayacak. Böyle, bu sorgulama öğretilirse, herkes sorguya
çekilecek gibi hareket edecek. Aslında Allah hem bu dünyada, hem öteki
dünyada istisnasız sorgulayacak. Ama önemli olan insanın birbirini sor
gulaması ve üstlere "niçin" diyebilmesidir. Müritler de şeyhlerini sorgula
yacaktır.

İler zaman gi)z önünde bulundurup uymamız gereken ilke. olaylarda
bilgide sorgulama, .söylediği sözde, yaptığı işle öğrettiği bilgideki yanlış

olmasından kurtulmak için. hadisçiİer Peygamber adına konuştular ve
Peygambere yanlışlık isnat edilemeyeceğini sunarak, işlerinin ve sözleri
nin vahye dayandığım iddia etlikleri gibi. tasavvufçular Allah adına, fu-
kaha da imamlar adına konuştular ve cahil halk bu iddiaları kabul etti.
Kur'un'ın, herkesin elinde olacak kadar çok nüshası olmadığı için,
Kur'an'da olduğunu yalan yere iddia edenler, milletin cehaletinden yarar
landılar. Bugün bile bir cahil taş kat'uij bana yazdığı mektupta, hadisi
Kur'an ayeti olarak delil gösteriyor. Cahilliği yazısından l>elli. Milletin
önüne çıkıp Kur'an'da olmayan bir hükmü veya sözü Kur'an'da şöyledir,



(SLÂM MEDENİYETİNİN DOĞUŞU. BATIŞI VE YENİDEN DOĞMASI 3^

diye duymak, gelen geçen olaylar arasındadır. Tasavvufçular "niçin" so
rusundan kaçmak için sözlerini vahye, AllahTan ilham aldıklarına dayan
dırdılar. Cahil halk, Kur'an'ı anlamadan okuyan (okumuşlar da bilmiyor
lar ki) Allah Kur'an'da, Kendisinin sözünü. Kur'an'ı bile düşünerek,

anlayarak okusunlar ve ona göre kabul etsinler, buyurur. Bu. Allah'ı sor
gulamak, Allah niçin öyle dedi. sorusunu sormak değil midir? Ama onbir
asır öncesinden beri, müslümanların büyük bir kesiminin imam kabul etti
ği Ebul-Hasan Eşarî böyle sorgulanamayacağını ortaya almıştır. Biz bo
şuna mı. Kur'an'dan sapmanın temelleri ilk asırlarda alıldı ve üçüncü
asırda nazarîye, inanç haline getirildi, diyoruz. Bunun için ıslaha ilk asır

larda yapılan yanlışları teshil edip onlardan düzeltmeye ve doğrultmaya

başlamak en çıkar ve döğru yöntemdir. Bu yapılmadan yenilenme meyda
na gelmez: çünkü eskinin üzerine yama vurmakla olmaz. Islahatçıların

başarısızlıklarındaki yanlışlarım Osmanlılar'da ve Cumhuriyetin kuruluş

dönemlerinde arayıp bulmakla yanlışın köküne inilmek suretiyle düzeltil
mesi kolay ve temelden olur. İslâm toplumlarının tarihten gelen yanlışla
rının hem zamanlarında, hem de zamanımı/ila sorgulanmamasından dola
yı hâlâ müslümanların beyinlerini istilâ etmiş, onları örümcek ağı gibi
kasnağa çevirerek, bilgi tutmaz ve aklını kullanmaz hale getirmiştir. On
bir asırdır, taklitçi fakihlcr de sorgulanmaktan kaçmak için imamların ki
taplarına dayanınaktadırlar. Kendilerini sorumlu tutmak istemeyen nasıl

mükellef olur? İşin felsefesini yapmamışlar, çünkü mantık, felsefe yasak
olunca böyle olur. İlimden bu kadar kaçan, korkak olan bir milletin din
alimleri(!), okumuşları, öğütçüleri, vaazları elbette o millette hiç bir alan
da cesur ilim adamı, fikir üreten yetişemez. "Yoksa kâtir, dinsiz sayarlar.

Bütün kitap, makalelerimde ve daha açıkça "Kur'an'a Göre Araştır

malar" serimizde bunları dile getirdik ve dedik ki, bir toplumda, düşün
mek dince haram, kanunca yasak, siyasetçe ve idarece ihanet, ilimce bidat
sayılırsa, işte her alanda toplumun durumu böyle olur. Tek çıkış noktası,
bunların hepsini sorguya çekip "niçin" demekle kurtulma imkânı olduğu

nu düşünüyorum. Niçin'i ya.saklayan ve düşünme hürriyeti tanımayan ku
rumlar, arasında fikir ayrılığı da olsa, ba.şkasma tahakküm etme. ona
baskı ve zulüm yapmada birleşiyorlar.

7- İslâm dünya,sı teknik bilimden çok sosyal bilimlerle kalkınabilir.
Birinci ıslahat ilkesini ilim olarak almıştım. Bu doğrudur. İkincisi idare
dir. Bu da doğrudur, idareyi ıslah etmek ahlâkla olur. Ahlâk ise ilme da
yanır. Her işin. davranışın, inancın, fikrin temeli ahlâktır. Ekonominin, si
yasetin, idarenin, dinin temeli ahlâktır. Ahlâklı birinin düşünmesi, inancı

ile ahlâksızın inancı farklıdır. Biri yapıcıdır, öteki yıkıcıdır. Ancak tekrar
tekrar söylemek gerekir ki, her şeyin temeli İlim ve gerçek anlamda ilim
dir. Din de ilme uyacak, ama ilim için olan ilme, başka bir şey için yapı

lan ilim gerçek ilim olmaz, ilim kimin için yapılırsa onun için olur. Din
için yapılırsa dinin hizmetinde, dinsizlik için yapılırsa, dinsizliğin hizme
tinde, hangi ideoloji ve inanç için yapılırsa onun çıkarına olur ve göreli.
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ona göre, izafî olur; mutlak olmaz. Onun için ilmin herhangi bir kesimin,
grubun adına olmasından herkes yararlanamaz. İlimden herkesin yarar
lanması için, ilim kayıtsız, şartsız mutlak ilim olmalıdır. İlmin mutlak ol
ması için, ilim ilim için olmalıdır. İlim, ilim için olursa gerçek ilim olur
ve de Allah için olmuş olur.

8- Ancak son söz olarak, gerçek müminlere gerçekten samimi olarak
millete, İslam'a hizmet etmek niyetinde olan müslümanlara önerim
şudur: Karşıdakinin, hasmının doğrusuna doğru, yanmdakinin dostunun
yanlışına yanlış demedikçe, işleri düzeltmek, hiçbir zaman mümkün ol
madığı tarihî delile dayanır. Bunun için herkese elinden geldiği şekilde

ilim için ilim öğretmeye ve herkesin ilim için ilim yapmasına yardımcı

olmalıdır. Bu yardım, parası olanın parasi ile, olmayanın fikri ve düşün

cesi ile olur. Fiilen kendisinin ilmi elde etmek için çalışması, ilim öğren

mesi ve öğretmesi ile ilim yaparsa bunun millete, İslâm'a en büyük hiz
met olduğunda ve en büyük, yüce bir ibadet olacağında, ibadetlerin en
büyüğü insanlara en faydalı nesne yapmak olduğundan, sonsuza gidecek
zincirlemeye sebep olacağı için öldükten sonra da insanın sevap kazan
ması devam edeceğinden herkes emin olmalıdır. Şuna dikkat edilmesi
önemlidir. İlim okuyan öğrenciye yalnız ve yalnız ilim için ilim okutmalı,
nasıl hareket edeceğini, o ilmi nasıl kullanacağını, diğer bir deyimle onun
davranışını, hareketini tayin ve tesbit etmemelidir. Ne yapacağını ve nasıl

yapacağını kendine bırakmalıdır. Alim olan kendisine önerilenlerden
daha iyisini, öneride bulunanın aklından geçmeyen çok güzel şeyleri ya
pacağına inanmalıdır. Çünkü bütün yönlendirmeler yanlış sonuçlar verir.
Zamana ve mekâna uymaz. Daha önemlisi âlim olanın yeteneğini daraltır,

yok eder. Allah'ın, ilim adamına güvendiği gibi ilim adamına güvenmeli
dir. Ona yol göstermek, ilmî militanlık yapmak olur. Yol gösterecek olan
ilim için ilim yapan kimsedir. En büyük mürşid ve gerçek rehber odur.
îlim için ilim yapılınca, herşeyin başı ilim olduğundan her şey düzelecek.
Ahlâk düzelecek, ahlâk düzelince, siyaset, idare, ekonomi ve dinsel anla
yış düzelecektir. Herşeyin başı din değil, ekonomi değil, siyaset hiç değil,

ilim için ilim yapmaktır. Sırf ilim için ilim yapmak, Allah için ilim yap
mak demektir.

9- Herkes kendinden sorumludur. Kur'an-ı Kerim herkese, teker
teker bireylere seslenir. İslâm insanlan sınıflara, tabakalara ayırmaz, her
bireye seslenir ve her bireyi kendi başına sorumlu tutar. Kimseyi kimseye
karşı borçlu tutmaz, kimseyi kimseye temsil ettirmez. Kimseyi kimsenin
kefaletine, korumacılığına vermez. Her bireyi kendi benliğine teslim eder.
Sen kendine teslimsin, kendinden sorumlusun, der. Bu suretle herkesi,
her bireyi ayakta, canlı, faal, çalışkan olmaya çağınr, yaptığının ne oldu
ğunu, niçin yaptığını düşündürdüğü gibi karşısındaki lamseye de ne yap
tığım, niçin yaptığını sormaya açık tutar. Zira insan toplum halinde, bira-
rada yaşayan varlık olduğundan, diğer insanlarla her an ilişki ve temas
halindedir. Bundan doğacak yaran veya zaran düşünmek zorundadır.
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Kur'an, insanlan uyanık, tutmak için, toplumun her ferdini toplum işle
rinden sorguya çeker ve her kesin durumuna göre toplum ilişkilerinde gö
revli olmasını, ilişiktik duymasının kendi yararına olacağım anlatır. Bir
milletin kalkınması, gelişmesi topyekün bütün fertlerin kendi başlanna

hareket edecek hürriyete sahip olmalanyla gerçekleşir. Milletin bireyleri
bütün işlerinde iki amaç güdecekler. Kendi yararlan, yakın çıkarlan, top
lumun yararları, bireyin uzak amaçları olarak kafasında iman halinde ko
ruyacağı hedefler olacaktır.

Bir toplumda, millette bir veya birkaç kişinin çalışması ile kalkınma
olmaz. Medeniyet, milletin bütün bireylerinin katılımı ile teşekkül eder.
Herkes kendi işinde manen Allah'a ve maddeten herkese cevap verebile
cek biçimde ciddi çalışacak, yorulacak ve kendiliğinden birikecek olan
çalışmalann bütün verileri ve sonuçlan, üretimleri meydana gelecektir.
Yoksa medeniyet daha önceden yapılan bir çalışma planına göre güdümlü
bir çalışma sonucu oluşmaz.

islâm dininin ve temel kaynağı olan Kur'an'ın en önemli mesajı göz
den kaçınlmış görünmektedir. Kur'an bütün insanlara eşit derecede, her
birini kendi başına sorumlu tutmayı amaçlar. Hz. Muhammed'in son pey
gamber olmasıyla vahyin bittiğini ve Hz. Muhammed'in kimsenin babası

olmadığını da vurgulayarak, aile, soy, sop ve ev halkının kendinden başka

hiç kimse üzerine bir otorite, kutsal bir mevki sahibi olmadığını açıkça
belirtmiştir. Bazı kimselerin her hangi bir aileyi, soyu kutsamalan ve on-
lan kimlik olarak parola gibi kullanmalan Kur'an'ın ifadesi ve amacı kar
şısında boş, dayanaksız iddiadan başka bir şey olamaz. Herkes kendinden
ve içinde yaşadığı toplumdan sorumludur.

Üç asırdan beri islam dünyasının düştüğü uçurumdan, çukurdan geri
kalmışlıktan kurtulup düze çıkması, dünya milletleri arasında onurlu yeri
ni alması için bazı alimler, kendilerini feda edercesine fikir üretmeye ve
ileri sürmeye başladılar. Ama karşılanna idare ile birlikte olan din görev
lileri eskiyi korumaya, arada bir düzeltme yapmaya engel oldular. Os
manlıların son dönemlerinde bir yenilik yapma, reform yapma fikri gele
nekçi medreseler tarafından ortaya atılmadığı için, medreseliler ve din
görevlileri (alimleri demiyorum) bunu engellemeye, yapanlan tekfir et
meye koyuldular. Protestanlığın kurucusu M. Luter gibi Islamı değiştir
mekle suçladılar ve suçluyorlar. M. Luter'in ne yaptığını kulaktan duy
muş veya okuduğunu anlamamış, üzerinde düşünmemiş bu kimseler.
Islama bir canlılık ve yenilik getirmeye karşı çıkıyor ve müslümanlan ge-
rilettikçe, geriletiyorlar. Kendilerince çok iyi müslüman oluyorlar, ama
durumlar ortada dünya milletlerinin çoğu önünde kapkaranlık bir manza
ra arzediyor. M. Luter, hıristiyanlığm temel inancına, isa'nın tannoğlu
olarak tanrı inancına, teslise bir yenilik getirmedi, gene temelde hıristi-

yandır. Sanki İslamda reform yapmak isteyenler Islamı değiştirecekler.
Kuran açıkça ve net olarak ortada duruyor. Onun ruhuna, felsefesine, ne
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demek istediğine diiyanarak yeni bir İslam düşüncesi, anlayışı, fikriyalı,

nazariyatı ortaya koymadıkça, buna özendirmedikçe, müslümanlar köle
olmaya devam edecekler. Delili üç yüz yıllık son tarihleridir. Bu yeniliğe

ister arapça, tecdid. ister fransızca reform densin. Kur'an'a ve akla dayan
dıktan sonra korkmaya gerek yok. İslâm asıl amacına uygun olarak dünya
medeniyetleri içinde yerini çok iyi bir şekilde alır. İslâmda yeni bir anla
yış ve reform gereklidir.

îslâmda temelli bİr yenilenme, yeniden oluşum veya reform şöyle bir
çerçeve projesi olarak ele alınmalıdır. Buna reform demekten kaçınmaya

gerek yoktur. Arapçada ıslah, tecdid. tehzip anlamı olan bu kelimeyi ilk
defa Batı yanlıları kullandığı için medrese karşı çıktı, bu tepki hala dü
şünmeden sürüyor. Bu proje iki bölüme aynlabilir.

A- Geçmişi incelemekle şu amaçlar güdülmelidir.

1) Geçmişi kutsallaştırmadan, onu hesaba çekmeyi hakaret, küfür ve
küçültme görmemelidir. Hastaya veremsin, demek haraket olmadığı gibi
kim olursa olsun, yanlışına yanlış demek te hakaret sayılmaz. Hz. Pey
gambere dendiği gihi.

2) Geçmişteki hükümleri ve düşünceleri sımllamalıdır.

a) Zamanında yapılanın doğruluğunu savunarak, yanlışı doğruya çı

karmamalıdır. Yanlışsa, yanlış demelidir.
b) Zamanında ve her zaman doğru olanı ayırmalıdır.

c) Tamamen yanlış olanın yanlışlığını vurgulamalıdır.

B- Yeni bilgilere de aynı yöntem uygulanmalıdır.

1) Her zaman doğru olabileni tespit etmelidir.
2) Yanlışlığı, doğruluğu tartışmalı olanı kabullenerek kırıcı, hasmane

çatışmaya kalkışmamalıdır.

3) Tamamen yanlış olabileni benimseyip tartışmaya girmememelidir.

Bu iki tür (A ve B) çalışmayı yapacak iki kurum gereklidir.

a) Serbest ve hür ilmî bir araştırma merkezi. Yayın yapacak, sem
pozyum düzenleyecek, konferans verecektir.

b) Yüksek lisans yaptıracak, akademik unvan verecek bir felsefe,
Kelam, Sosyoloji, Psikoloji, Antropoloji Kurumu kurmak.

Böylece, Kur'an'ın isteği ve amacı olan insanın mutluluk ve gönenç
içinde yaşamasını sağlamaya çalışmaktır. Çünkü İslâm araç, insan amaç
tır. İslâm insan için gelmiştir.



V

V

AVRUPA'YA bir RUH VERMEK

(Anadolu'dan Bîr Müslüman Kadın)

Prof. Dr. BeyzaBİLGİN

28 Mayıs (1997) tarihli gazetelerde şu anlamdaki cümleler yer alı

yordu: Tarihe imza attılar. Dünyanın geİeceflİni etkileyecek tarihi anlat
ma dün Paris'te imzalandı. NATO ile Rusya arasındaki onlarca yıllık

düşmanlık, dün atılan imzalarla tarihe f^ömüldü. Anlaşma metninin tam
adı "NATO ile Rusya Arasında Karşılıklı İlişkiler, İşbirliği ve Güvenliğe
Dair Kurucu Senet". Eiysee sarayında düzenlenen imza törenine ev sahip
liği yapan Fransa Cumhurbaşkanı Jacqües Chirac'm, "Burada yarım yüz
yıllık yanlış anlama, sürtüşme ve kıtamızdaki (Avrupa) bölünmüşlük say
fasını kapatıyoruz" sözleri ile başlattığı imza törenine NATO müttefiki
16 ülkenin devlet ve hükümet başkanları ile Rusya Devlet Başkanı Boris
Yeltsin katılmıştı. Boris Yeltsin'in, imzalanan anlaşmanın harış içinde
bir Avrupa için yeni bir imkan sunduğu şeklindeki sözleri kaydedilmişti.

ABD Başkanı Bili Clinton, anlaşmanın "yeni bir NATO" yarattığını,

bunun tarihteki en büyük ittifak anlamına geleceğini söylemiş, İngiltere
başbakanı Tony Blair de anlaşmayı "Tarihin geleceğimize hediyesi" şek

linde değerlendirmişti.

NATO ile Rusya arasındaki anlaşmanın imza törenine katılan 16 ül
kenin Cumhurbaşkanlarından biri de Türkiye Cumhurbaşkanı Süleyman
Demirel'di ve imza töreninde yapmış olduğu konuşmada, imzacı devlet
lerin ortak kadere taahhütlerini bir kere daha tekrarlamak için lopiandık-

lannı belirterek "NATO ile Rusya arasındaki ilişki, Avrupa güvenlik ve
istikrarının hayati bir unsurudur" dedikten sonra, NATO'nun yarım yüz
yıl önce, demokratik değer ve idealleri yaşatmak amacı ile kurulduğunu,

bugün ise Avrupa'nın kökten bir değişim süreci yaşadığına dikkat çekmiş
ve şunları söylemişti: "Şimdi bizler birbirimizle gerçek bir dayanışma

içinde nasıl yaşayacağımızı öğreniyoruz ve bu gayeyi yeni ortaklarımızla

paylaşmak istiyoruz. Husumetin yerine işbirliği ile çalışmayı ve ortaklığı
getirmeyi başardık, bunlar bizleri ortak bir siyasi vizyonda birleştiren,

vazgeçilmez değerlerdir."

Avrupa'da banş içinde yaşamak için bir ortak bir vizyonda birleşme

çabalan çok yönlü olarak sürdürülmektedir. Çabalann çok önemli bir
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kısmı da "Dinler arası diyalog" ve "Kültürler arası eğitim" şeklindedir ve
katılımcılar şu soruları sorarSc işe başlamaktadırlar. "Avrupa'nın barışçı
bir yeniden yapılanması için dinlerden katkılar gelebilir mi?" "Avru
pa'nın bazı yerlerindeki kültürel ve etnik anlaşmazlıklar -ki, bunlar birbi
rini derinden yaralamaktadır- ile Balkanlar'daki haksızlıkların ve şiddetin
oluşturduğu, aşılamaz gibi görünen engellere rağmen, dinler Avrupa'da
yaraların sarılması ve kardeşliğin getirilmesi açısından yardımcı olabilir
ler mi; yoksa anlaşmazlıkları mı güçlendirirler?" Ben 80'li yıllardan beri
bu tür toplantılara katılıyorum ve mensubu olduğum Ankara Üniversitesi
bu tür çalışmalann içindedir.

Geçen yılm (1996) son ayında beni çok memnun eden bir şey olmuş

tu ve ben Almanya'nın Neuses kentinde imam olarak görev yapan, 1978-
79 yılı (Ankara U. ilahiyat Fakültesi) mezunlanmızdan birinden bir mek
tup alrmştım, şöyle yazıyordu: "Üç yıldan beri Almanya'da Papazlar-
İmamlar diyaloğunda aktif olarak çalışıyorum. Bu yıl 27.si yapılacak olan
Alman Protestan Kiliseler Günü 'ne ilk defa müslümanlar da davet edildi
ler. 18-22 Temmuz 1997 tarihlerinde yapılacak çalışmaların hazırlık ko-
misyonundaydım. Sizin katılmanızı teklif ettim, hepsi hemen evet dedi
ler, size dökümanlar ulaştınlacak. Ben bu konuda görüşlerinizi almak ve
tavsiyelerinizden faydalanmak istiyorum, saygılanmla." Mezunlarımız

dan birinin böyle uluslararası faaliyetlere katılması ve başarılı olması

beni çok sevindirmişti, o daveti kabul etmiştim.

Avrupa Hıristiyan görünüm vermesine ramen, orada tam anlamı ile
bir din birliğinden söz edilemez. Avrupa, tarihte din ve mezhep kavgala
rından çok acılar çekmiş bir kıtadır. Bugün ise Avrupa'da kültürler, diller
ve dinler içiçe yaşanmaktadır; sadece Avrupa'da değil tüm dünyada kül
türler birbirine açılmış, sımrlann devamına rağmen bir birleşme olmuştur.

Bu birleşme somut bir gerçektir, fakat bu somut gerçek başa çıkılması zor
sorunlar da çıkarmıştır. Artık hiç bir sorun tek bir millet çerçevesinde
veya tek bir dini veya ruhani cemaatin görüşleri doğrultusunda çözümle
nemez.

Çatışma ve dayatma şüphesiz insanlann içgüdülerindendir ve bir öl
çüde devam edecektir, fakat banşma ve dayanışma da insanlann iç gü-
dülerindendir; birlik ve dayanışma, banş ve sevgi insanların ruhunda
vardır. Bu ruhu yeniden keşfetmek ve onu hareketegeçirmek durumunda
yız.

Biraz da yazıma niçin bu başlığı verdiğimden söz etmek istiyorum.
Yukarıda adı geçen 27. Alman Protestan Kiliseler Günü'nün Leipzigşeh
rinde düzenlenen faaliyetleri arasındaki "Avrupa'ya Bir Ruh vermek"
isimli panele katıldığımda, panele benden başka Brüksel'den Avrupa
Ekümenik Komisyonu temsilcisi Marc Lenders, Brüksel'deki Alman Pro
testan Kilisesi temsilcisi başdanışman Heidrun Tempel Hanım, Belçika
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Müslümanlan Merkez Danışmanlığından Prof. Dr. Yahya Michot, İsviçre
Ekümenik Danışmanlık Ortodoks Merkezi'nden Başpiskopos Damaski-
nos çağnlmış bulunuyorlardı.

Panelin yöneticisi Dr. Reinhard Kirşte katılımcılan tanıtırken benim
hakkımda şunları söylemişti: "Ankara'dan Türk ve Müslüman bir hanım;

Türkiye'nin Avrupa ile ne gibi bir işi olabilir? Anadolu'dan bir Müslü
man kadının Avrupa'nın ruhaniyeilne ne gibi bir katkısı olabilir?" Bana
da dönüp demişti ki, "Ben böyle söylemekle sizin üzerinize dikkat çek
mek istedim". Bu panelden aynntılı olarak söz etmek isliyorum, fakat
önce Alman Protestan Kiliseler Günü hakkında öğrendiğim bazı bilgileri
vermek istiyorum.

Leipzig şehri ve Alman Kiliseler Günü

Alman Protestan Kiliseler Günü çok büyük bir organizasyon, her yıl

Almanya'nın ayn bir şehrinde yapılıyor ve daha sonraki iki yılda nerede
yapılacağı kararlaştırılıyor. Mesela gelecek yılkinin Slutgart'ta, daha son
rakinin de Frankfurt'ta yapılacağı İlan edildi. Faaliyetin yapıldığı şehir

bundan çok faydalanıyor, çünkü faaliyet günlerince ulaşımda büyük ten
zilat yapılıyor, oteller, pansiyonlar özel tarife uyguluyorlar, her yöreden
pazarlar kuruluyor, hem bilimsel hem sosyal olarak bir alışveriş, bir tanış

ma ve kaynaşma gerçekleşiyor.

Beni alandan alıp otelime götüren, daha sonra da gideceğim bazı yer
ler için yardımcı olan özel arabanın sürücüsüne ilk karşılaşmamızda ken
disinin de ilahiyatçı olup olmadığını sormuştum. İlahiyatçı değilmiş, bu
işi her yıl, hobi olarak yapıyormuş. Mesleğinin ne olduğunu öğrenmek

için bir soru daha sormuştum.Giyinişi biraz izcileri andırıyordu, boynun
da san-yeşil bir fular vardı. Daha sonra bu fulann bütün gönüllü görevli
ler için bir işaret olduğunu anladım. Programın bittiği gün, Pazar günü,
Komünyon'lu (Hz. İsa'nın havarileri ile yemiş olduğu son akşam yemeği
nin temsili tekrarlamşı) bir "Sonuç İbadeti" yapılacaktı. Buna katılıp ka
tılmayacağı herkese önceden sorulmuştu. Ben bu ibadeti merak etmiştim,

çünkü stadyumda yapılacaktı. Leipzig stadyumu Almanya'nın en büyük
stadyumu imiş ve spor faaliyetlerinden başka faaliyetler için yüz bin otur
ma kapasitesi varmış. Ben o gün öğlende Almanya'dan aynlacak oldu
ğum için, eğer uçağıma yetişeceksem katılmak istediğimi yazmıştım.

Beni uçaktan alan kişinin stadyuma götüreceğini, oradan da hava alanına

yetiştireceğini bildirdiler.

Elimde yeşil bir kartım vardı ve üzerinde kapı numarası olarak "7"
yazıyordu. Mihmandarım ve şöförüm beni bu kapıya kadar götürdü. Ken
disi diğer görevliler gibi ait olduğu yere gitti. Ben kapıdan girince, aynı

fulardan takmış gençler yerimi gösterdiler, oturdum. Stadyum bütünü ile
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doldu. Her Kilise Men {eııısiiciler, korolar, orkestralar ve ba/ı ö/.el gösteri
grupları yerlerini alrnüjlardı. Trihünlerdckilerin ellerine programı ve
arada hep birlikte söylenecek ilahilerin sözlerini içeren san. yeşil, kırmı

zı, beyaz renklerde, katlanmış kağıtlar veriliyordu. Bu kağıtlar bir başka
amaçla daha kullanıldı. Tıpkı spor gösierilerindeki gibi, zaman zaman
veya konuşmacılar alkışlanırken dalgalanmalar yapılıyordu ve her sefe
rinde alkışlarla birlikte bu kağıtlar açılarak ayağa kalkılınca, bütünüyle
yeşil, sarı, kırmızı veya beyaz görüntüler oluşuyordu. Komünyon sırasın

da görevli gençler, bizim kağıt helvalarına benzer ekmekleri ve toprak
kaplardaki alkolsüz özel içecekleri (ekmek ve şarap ycrinej her sıraya
birer tane olmak üzere dağıttılar, herkes ekmekten küçük bir parça kopa
rıp ağzına atıyor, testiden de bir yudum içiyordu. Sonra testileri topladı
lar, herkes herbiri ile tokalaştı. barış dileklerini tekrarladı ve ayin sonuç
ilahileri de sona erdi. Bazıları biraz daha kalıp coşkularını sürdürdüler,
korolar ve orkestralar onlara eşlik eltiler.

Dışarı çıktım, mihmandarımla buluştuk; alana gidecek bir piskopos
varmış, onu da aiacakmışız, onun otelinin önünde durduk, .Mozambik'li
piskopos geldi. Piskopos benim Türk olduğumu öğrenince hemen baş

bakanın kim olduğunu sordu, ben henüz öğrenmediğimi söyleyince
(Koalisyon sona ermiş, fakat henüz başbakanlık görevinin kime verildiği

belli olmamıştı) "Yılmaz" adını telaffuz etli, meğer sabahleyin radyo
dan dinlemiş. Ben Mozambik'le hangi dilin konuşulduğunu bilmiyor
dum. Mozambik Portekiz'in kolonisi olduğu için resmi dilleri Portekizce
imiş. Bu arada mihmandarımı daha çok merak ediyordum ve ona
asıl mesleğinin ne olduğunu sordum. Banka tüccarı (Bankkaufmann)
imiş, cevap benim için şaşırtıcı idi. Görevli gençlerin nasıl temin edildi
ğini sordum, okullar bir hafta tatil edilirmiş ve gençler bu işleri seve
seve yaparlarmış. Halta temizlik işlerini de yaparlarmış ve o kadar yoru-
lurtannış ki,-pazartesi günü okula geldiklerinde çoğu hala uykulu olur
muş.

Bir şeyi daha da çok merak etmiştim, onu da sordum. Eğilim Bakan
lığı okullan Kiti.seler Günü için nasıl tatil ediliyor, bizde olsa laiklikle
bağdaşmadığı için böyle bir şey yapılamaz, dedim. Eğitim Bakanlığı
okullara emir vermezmiş, sadece tavsiye edermiş ve okullar buna uyar
mış, uymayan okullar olabilirmiş fakat böyle bir davranış okullar için iyi
olmazmış ve onlar halkla karşı karşıya gelmek istemezlermiş. Banka tüc-
can, "Bizim gençlerin yardımına gerçekten ihtiyacımız var, bu çok büyük
bir hizmet" diye açıklama yapıyordu. Bu defaki organizasyonda 4500
genç görevlendirilmiş, hepsi de gönüllü olarak. Sabahleyin stadyuma gi
derken polislerin çokluğu dikkatimi çekmişti, bir de caddelerin tenhalığı.
Meğer bu gün için stadyuma giden yollar diğer araçlara kapatılmış, sade
ce oraya yaya olarak gidenler ve bir de görevlilerin araçları bu yollardan
geçme iznine sahipmiş.
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Leip/ig şehri çok büyük hlr alanı kapiıyorciu. yollardan geverken iki
türlü yapılar göze vurpıyordu: Virane görüntüsünde olanlar ve restore
edilmiş, mükemmel, eski tarz olanlar. Eski yönelimde insanların ancak
asgari ihliyavUtrına yetecek kadar gelirleri olabildiğinden evleri eskidikçe
onları tamir ettiremiyorlarmış. böylece binalar giderek oturulmaz hale ge
liyor ve devlete bağışlanıyoriannış. sahipleri devletin kendilerine verdiği

küçük evleretaşımyorlannış. İki Almanya'nın birleşmesinden sonra, yeni
yönelim evleri eski sahiplerine geri vermiş ama restore etmek çok pahalı

olduğu içm. çoğu restore eitiremiyormuş. Ba/ılan müteahhitlerle anlaşı-

yormıış, evlerin içinde tadilat yapılıyor, küçük dairelere bölünerek kiraya
verilecek \e kiralanabilecek hale getiriliyorlarmış. Virane görüntüsünde
olanlar henüz restore edihneıniş olanlannış. Bunlardan bazıları tamamen
boştu, bazılarında ise herşeye rağmen oturuluyordu. Şimdi faaliyetlere
geçmek istiyorum.

Alnıun Protestan Kiliseler Cîüııü ve Müslümanlarla İlişkiler

Bu yılki. 27. Alınan Proiesian Kiliseler Günü programının içinde
Müslümanlarla ilişkiler önemli yer tutuyordu. Bir yıl önce başlamış olan
hazırlık çalışmalarında Müslüman bir luvayı çalışma grubu üyesi olarak
aralarına almışlardı. Hoca Neuss şehrinde Din Görevlisi idi ve birlikle ça
lışmayı kabul etmişti, program ilgi çekiciydi. Ben bu bölümde genel ola
rak program ve özel olarak da katıldığını "Avrupa'ya Bir Ruh Vermek-
Dinlerin Yeri Neresi" panelindeki sunuşum hakkında bilgi vermek istiyo
rum.

Benim katılmadığım ilk iki günün birincisinin sabah olurumu olan
"Müslümanlarla Karşılaşma". İmam ile Papaz'm Kur'an'dan ve İncirden
ayetler okuyup açıklamaları ile başlamıştı, daha sonra dinleyicilerin de
katkılarda bulunabildiği, diyalog ile ilgili tecrübe alışverişleri ile sürdü
rülmüştü. Öğlenden sonraki. "İbrahimi Dinler. Birlikte yaşamak-Birbiri
için Yaşamak" isimli oturum, her üç dinin temsilcilerinin katılımı ile
"Demokratik Bir Toplumda Dini Hoşgörü ve Adaletli Katılım".'"Çoğulcu

Hukuk Devletinde Vatandaş Haklan - İnsan Haklan". Allah İçin Adalcl-
İnsanlar İçin Adalet" konularındaki sunuşlar ve tartışmalarla geçmişti.

İkinci gün sabahleyin InciTden ve Kur'aıfdan ayetlerin okunup
açıklanmasından sonra, "Hıristiyanlar, Müslümanlar ve Şiddet" adlı bir
oLurum bulunuyordu. Bu bölümde Haçlı .Seferleri. Kul.sal Savaşlar, İnanç

Savaşları ve dinlerin niçin savaşlara sebep olduğu konulan psikolojik açı

dan da incelenip tartışılmıştı. Öğlen vakti Müsliimanlann Cuma ibadetine
göre düzenlenmişti. Öğlenden sonra bilim, politika, ilahiyat ve çeşitli ku
ruluşlardan temsilciler tarafından "Din insanları sertleştiriyor mu?" konu
şu tartışılınıştı.

Benim de katıldığım cumartesi günü sabahleyin bir kadın ilahiyatçı

ile bir kadın papazın Kur'an'dan ve İncil'den adalet ile ilgili ayetler oku-
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yup açiklamalanndan ve birbirlerine sorular sorarak konuyu genişletme

lerinden sonra, "İslam'da ve Hıristiyanlık'ta Kutsal Metinlere Göre Yaşa
manın Metodlan ve Örnekler" açık oturumu yer aldı; bİr İmam ile bir
Papaz'ın sunuşlan sırasında bazı heyecanlanmalar oldu. Hoca Kur'an'dan
seçtiği ayetleri sadece Almanca olarak okumuyor, onlan tilavet ederek de
okuyordu. Sunuşların ardından sorular ve katkılarla konu genişletildi. Bir
ara öyle genişletildi ki, bizim hoca, Hz. İsa insanları kurtarmakla görevli
idi, müsiümanlar da bu insanlara dahildirler; Hz. Muhammed insanlığa

rahmet olarak gönderilmişti, Hıristiyanlar da bu insanlığa dahildirler, gibi
cümleler kullandı.

Bir Hıristiyan Hanım, "Benim ibadet etmem için imam veya papaz
gerekmez, ben onlann söyleyecekleri sözleri, okuyacakları metinleri ka
sete alabilirim ve kalbim doğrudan Allah'a kenetlenebilir" dedi. İşte bu
noktada kapı açıldı, önünde ve arkasında İncil ayetlerinden dövizler asılı
olan, elinde de bir başka döviz tutan bir ince kadın ve onu yönlendiren bir
genç erkek yavaş yavaş yürüyerek içeri girdiler. Dövizlerdeki ayetlerde
Hz. İsa'nın şu sözü vurgulanıyordu: "Ben banş getirmeye değil, kılıç ge
tirmeye geldim." Kadının elinde tuttuğu dövizde de onlann kendi fikirleri
okunuyordu: "Müslümanlarla karşılaşmanın bir tek amacı olabilir, o da
Hz. İsa'nın, Bütün insanlan havarilere dönüştürün sözüdür!" Bu iki kişi
bir süre bir köşede ayakta beklediler; dinleyicilere söz verilirken isimleri
ni yazdırdılar, fakat kadın çok aşırı sözler söylemiş olmalı ki, dinleyenler
alkışlarla ve tahtalara vurarak gürültü yaptılar ve o kişiler salonu terkedip
gittiler. Yanımda oturan ve biraz sonra benim de katılacağım oturumu yö
netecek olan Dr. Kirşte bana dönerek usulca şöyle söyledi: "Bunlar bizim
fundamentalistlerimiz" Ben de dedim ki, "Bizim fundamentalistlerimize
de ihtiyacımız vardır". Nitekim panallerin bitiminde, henüz herkes ayakta
olup salonu terketmemişken, bir müslüman genç hızla mikrofona geçti ve
ezan okumaya başladı. Besbelli ki, o da bütün insanları İslam'a çağırmak
la görevli olduğunu söylemek istiyordu. Kimse müdahale etmedi, genç
ezanı sonuna kadar okudu ve bitirdi. Öğlenden sonra "Avrupa'yaBir Ruh
Vermek-Dinlerin Yeri Neresi?" konulu panel vardı.

Avrupa'ya Bir Ruh Vermek - Dinlerin Yeri Neresi?

Panelin yöneticisi Dr. Reinhard Kirşte panele giriş olmak üzere şöyle

bazı soru cümleleri attı ortaya: "Avrupa'dan bahseden kişi neyi kastet
mektedir? Avrupa birliğini mi, Batı Avrupa veya Orta Avrupa'yı mı, sı

nırlar nerededir? Fakat eğer Avrupa Urallar'dan İrlanda'ya, Kuzey
Bumu'dan Cebelüttank'a (veya hatta Kanarya Adalan'na) kadar uzanı

yorsa, ne olacak?

Bir çok halklar, kültürler ve dinler Avrupa'yı etkilemiştir. Kekler,
Germenler, Grekler, Romalılar, Slavlar, Tatarlar ve Araplar sadece sayıl-
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ması gerekenlerden bazdandır. Hıristiyan Batı'dan veya Hıristiyan Avru
pa'dan söz etmek isteyenler, Avrupa'nın Hıristiyanlık öncesi temelleri,
Yahudiler, Germenler, Keltler, Orta Asya halklan vs. ile Hu^istiyanlık

sonrası, mesela İslam'dan gelen tesirler hakkında ne düşünürler?

Bunların ardından Rum-Doğu ve Latin-Batı zamanlarından beri Av
rupa içinde bir ayrılık haltı geçmektedir ki, bunun için Bosna Hersek'teki
yıkık Mostar köprüsü günün sembolü olarak durmakladu-. Bu ayrılık hat
tında Doğu Roma ile Batı Roma, Bizans-Ortodoks Kiliseleri ve Latin-
Katolik Kiliseleri, Kutsal Roma-Germen-İmparatorluğu ve Osmanlı İm

paratorluğu karşılaştılar.

Dinler Avrupa'yı ne ölçüde etkilediler? Germen ve Kelt tannlan,
Yahudi Diaspora'sı ve Hıristiyan Mesih'i, Zerdüştlük ve İslam, Gnosti-
sizm ve daha pek çoğu bugünkü Avnıpalılann inancını ve düşüncesini,

bunu kısmen dahi olsa bilmemelerine (veya bilmek istememelerine) rağ
men, ne kadar çok etkilemişlerdir? Avrupa, daima teslim edildiği gibi,
dinleri hesaba katmadan düşünülemez, fakat dinlerin yeri bugün neresi
dir?

Avrupa'nın Ruhu ile kastedilen nedir, farklı kaynaklara müracaat
ederek Avrupa'yı dinler açısından beslemek midir? Bir Avrupa bütünü
anlamında Balkanlar'mfonksiyonunu nasıl görüyoruz? Laiklik ile İslam'ı
birleştirmiş olan Türkiye'ye, Avrupa açısından hangi önemi veriyoruz?"

Avrupa Ekümenik Komisyonu Başkanı Marc Lenders, 27. Alman
Protestan Kiliseler Günü'nü "Avrupa'ya bir ruh vermek" konusuna tahsis
etmek ve bu amaçla dinler arası bir çalışmayı başlatmaktan amaçlannın

ne olduğu ile ilgili açıklamalarda bulundu. Lenders şöyle söylüyordu:
"Avrupa'nın yeniden yapılanması davası şimdiye kadar sadece Avrupa
Birliği'nin uluslararası politik, ekonomik, sosyal ve kültürel kuruluşlan

tarafından yürütüldü; bu alandaki önemli atılımlaronlann eseridir. Politi
kacılar, barışa hazır olmak konusunda. Kiliselerin önüne geçen çalışmalar

yapmış olmalanndan dolayı, teşekkür edilmesi gereken kişilerdir ve bu
durum Kiliseler için utanılacak bir şey olarak kalacaktır. Dört yıl önce
Jacques Delors, Kilise temsilcileri ile yapılan bir toplantıda, 'Avrupa'ya
bir ruh vermek gerek' demişti. Avrupa Komisyonu üyeleri, Kiliselerden
problemleri için çözüm değil, görüş beklentisi içinde olduklarını söyle
mişlerdi. Onlann, itici güce sahip davranışlar üretmek için kuvvete, azim
ve hayal gücüne ihtiyaçlan vardı."

Avrupa Kiliseleri bu münasebetle kendi tarihlerine sanlmalıydılar,

içlerine kapanıp kenara çekilmemeliydiler. Din bir kişisel alan olabilir,
fakat doğru anlaşılmış bir inanç toplumsal yapılanma sorunlarının yanın

da söz sahibi olmak ister. Avrupa Kiliseleri ile birlikte, Avrupa'da yaşa

yan ve etkili olan diğer dinlerin cemaatleri de toplumsal sorunlarla ortak-



44 BEYZA BİLGİN

laşa başedecek yeni bir kültürü oluşturmalıydılar. Marc Lendcrs, Avrupa
Ekümenik komisyonu olarak zaten böyle çalışmalara destek verdiklerini
ve koordinasyonu sağladıklarını anlattıktan sonra, Avrupa'nın halihazır

daki problem durumunun iki açıdan açıklanabileceğini söyledi:

"Bunlardan birisi toplumsal geleneklerle ilgilidir. Toplumsal gele
nekler. endüstri reformlarına engel teşkil ettikleri sebebi ile başlangıçta

şiddetle savaşılmış olmalarının yanısıra. şimdi de teknolojideki devrim
sonucu yokedilme tehlikeli ile karşı karşıyadırlar. İkinci görünüm Avru
pa'da çok kültürlü ve çok dinli bir toplumun oluşması ile ilgilidir. Avru
pa'da içinde yaşadığımız bin yılın sonunda bir parantez kapanmaktadır

ki, bu parantez 1492 yılında Yahudilerle Müslümanların İspanya'dan sü
rülmesi ile açılmıştı. Bugün ise Avrupa ülkelerinde İslam ikinci büyük
dindir. Daha önce Avrupa'dan dışarı doğru olan gi^ yönü şimdi tersine
dönmüştür. Avrupalılar bugün artık çok kültürlü bir çevrede yaşamakta
olduklarını farketmektcdirler. fakat onlar kendilerinin buna hazır olmadı

ğını da farketmektcdirler. Avrupa Kiliseleri bu münasebetle kendi tarihle
rine sanlabilirler. Onlar geçmişlerini, bugünü daha kuvvetle aydınlatacak
yeni bir ışıkla yorumlamak zorundadırlar."

Lenders'in çok önemli bulduğum bir cümlesini de şu olmuştur: "Her
insanın biyografisinin diğer insanların biyografileri ile bağımlı oluşu gibi.
her dini ve milli tarih de diğer dinlerin ve milletlerin tarihi ile bağımlıdır.
Bağlantılarından soyutlanmış bir tarih yazımı, kendi geçmişini soyutlaş-
tırma ve mitleştirme tehlikesini getirir. Böyle yaptığı zanıân daima eleşti
rilere hedef olunacak ve politik hedeflerin kullanımına açık olunacaktır.
Avrupa bugün bir yol ayrımında bulunmaktadır. Dinlerin öğretileri yeni
den yorumlanmalı ve insanlarımıza yeni ümit ufukları açmalıyız." şimdi
"Avrupa'ya bir ruh vermek - Dinlerin yeri neresi?" konusundaki tebliğimi
ve ona gelen tepkileri anlatmak isliyorum.

Benim Bildirim ve Tepkiler

Önce Avrupa'dan ne anladığımı anlatmalıydım, bunu şöyle ifade
eltim: Avrupa tarih içinde daima aynı anlamı taşımamıştır. Roma împa-
ratorluğu'nun Doğu ve Balı olarak bölünüşüne kadar bir Avrupa ayn-
mı söz konusu olmamıştır. Bölünmeden sonra Batı Hıristiyanlığa adan
mış gibidir. Doğu'da ise Hıristiyan ve Müslüman bir arada yaşamaya
devam etmiştir. Amerika'nın keşfine ve genel olarak keşiflere ve bunla
ra bağlı olarak yeni ticaret yollarının ortaya çıkmasına kadar Müslü
manlarla Hıristiyanlar arasında ilişkiler devam etmiştir. 16.yüzyıla kadar
Avrupa'dan. Akdeniz çevresindeki ülkeler anlaşılmaklaydı. Yani geçmi
şimizde sadece savaş ilişkileri yoktur, biz sadece düşmanca bir geçmi
şe sahip değiliz, iyi komşuluklar da yaşamışızdır. Yeni ticaret yolları
nın bulunmasından sonra doğu ticaret hayatında gerilemiş ve fakirleşmiş
tir.
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Aslında beni Avrupa'nın bugünkü sınırlan veya onun gelecekte
hangi sınırlannın olacağı fazla ilgilendirmemektedir dedim. Ben Avru
pa'dan herhangi insanlar ne anlıyorsa onu anlıyorum. Beni asıl ilgilendi
ren şey, Avrupa'da bugün kültürlerin, dinlerin ve dillerin yanyana ve bir
likte yaşamakta oluşu ve bunun devam etmesi için hangi yardımlann
yapılabileceği, bu yardımlarda dinlerin yerinin ner^e olacağıdır. Sadece
Avrupa'da değil, bütün dünyada artık dinler kapalı cemaatler halinde ya
şamamaktadırlar. İnsanlar inançları ve ibadetleri ile de birbirlerine açıl-
rmşlardır ve sınırlara rağmen insanlar insanlık gerçeğinde biraraya gel
mişlerdir. Bu durum somut bir gerçektir ve bu somut gerçek karmaşık

sorulan da beraberinde getirmiştir.

Benim kanaatime göre, düşmanlıklardinlerden veya dindar olmaktan
kaynaklanmıyor, düşmanlığın başka sebepleri vardır. Bir dine mensup
olmak, dindar olmak, geniş ve doğru anlamı ile, bir yaratıcı'ya inanmak
ve O'nun hizmetinde olm^ demektir. Farklı dinlerden olan müminlerin
farklı sembolik hareketlerle yaptıklan ibadetlerin ardındaki nihai hedef
nedir? Bu nihai hedef Allah'a yaklaşmak,O'nun nzasına kavuşmak değil

midir? Öyleyse faridı dinler, bir dinin içindeki farklı mezheplere benzeti-
lemez mi? Allah inancındaki farklı kabuller, tasavvurlar ve bunlara bağlı

olarak farklı dünya görüşleri konusunda insanlann hürriyetleri korunmalı
dır, çünkü insanlara bu hürriyeti veren onlan Yaratan'dır.

Dinler bizim başka herhangi bir yolla cevaplandırılamamış, yani ce
vapsız kalmış sorulanmıza cevap verirler. Nereden geliyoruz? Niçin yaşı

yoruz? Nereye gidiyoruz? Bunlara verilen cevaplar ve bizim onlan kabul
lerimiz dünyadaki her şeyden daha kıymetlidir. Hz. İsa'nın hangi
özellikleri vardı? Kur'an'ın Allah lafzı olması ne demektir? Bunlar bizim
kendi inancımızı ilgilendiren özel konulanmızdır. Dogmalarla, özel konu
larla ilgili kavgalar bize sadece vakit kaybettirir. Biz aynidığımız alanlar
da değil ortaklaşa kabul ettiğimiz alanlarda çalışabilir ve çalışmalıyız.

tnançlanmıza göre insanlar biribirlerindendirler. Bizler şimdi belki
karşılıklı olarak birbirimizi yabancılar olarak görüyoruz, fakat ashnda
bizler akrabalanz. "Bir nefisten yaratıldınız" ve "Birbirinizdensizin" söz
leri Kur'an'ın dünya görüşü olduğu gibi. Ehli Kitap'ın da dünya görüşü

dür. Allah insanı özenerek yaratmıştır,ona ruhundan üflemiştir ve bütün
diğer yarattıklannıonun kullanımınave korumasına vermiştir.

Yahudiler, Hıristiyanlar, Müslümanlar ve diğerleri, bizler hepimiz
kimleriz? tnançlanmıza göre, insanlar olmakta birleşiyoruz; ve bizleri
Yaratan bir tek Allah'a aitiz. O çalışmamızı istediği için çalışıyoruz; ça
lışmak için yaratılmışız ve bunu seve seve yapıyoruz. Bir işten yorulunca
bir başka iş yapıyoruz; dinlenirken bile çalışıyoruz. Amacımız birbirimi
ze zarar vermek olamaz. Bizim bir ruhumuz vardır. Ruhumuz olduğunu

söyleyip duruyoruz, fakat aslında ruh kimdir? Ruh, "Ruhundan



46 BEYZA BiLGİN

Veren"indir, yani Allah'ındır. (Kitabı Mukaddes, Yaratılış 1,2-7, Kur*an-ı
Kerim 15, Hicr, 29. ayet) Avrupa'ya verebileceğimiz ruh, ancak ruhları

mızı birleştirmekle oluşacak ruhtur.

Avrupalılar ve Avrupalı olmayanlar, yerleşmiş olanlar veya misafir
işçiler, bizler hepimiz Allah'ın yeryüzünde çalışan misafir işçileri değil

miyiz? Çalışmamazın amacı, Allah'a hizmet etmektir. Birbirimize ve
diğer yaratıklara hizmet etmek aslında Allah'a hizmet etmektir. Fakat
eğer savaşı esas alır da banş için yeterince çalışmazsak, yoketliğimiz in
sanlar kimler olacaktır?Herbirinde, Ruhundan Veren'in ruhu bulunan in
sanlar değil mi? Bütün insanların Yaratan'ın ruhundan taşıdıklanm ve
bundan dolayı iyiliğe layık olduklarını öğretecek bir dini terbiyeyi yay-
gınlaştumalıyız. Din eğitimindeki uzak hedefimiz bu olmalıdır, kanaatin
deyim.

însanlar birbirine yardımcı olduklarında, kendi inancından olmayan-
lan cehenneme göndermeyi veya onları yoketme planlan yaparak dünya
yı onlardan temizlemeyi kolayca düşünebiliyorlar. Halbuki tanıştılar ve
yakınlaşıp arkadaş oldular mı, düşünceleri ve davranışlan değişiyor.

Önce belki şöyle düşünüyorlar: "Oda bir insan, hidayete ermek ve cenne
te girmek onun da hakkı, belki ben buna aracı olabilirim." Fakat bu dü
şüncelerinin karşılıklı olduğunu farkedince şaşırıyorlar. Ne yapsınlar

şimdi? Yeniden aynlıp yabancılaşsınlar mı, aldırmazlıktan mı gelsinler,
yoksa hedefi aynı olan farklı yollarda yürümekte olduklannm bilincine
varsınlar ve karşılıklı olarak saygı davranışı mı geliştirsinler?

Değişik dinlerden ve kültürlerden gelerek bir Alman mahalli okulun
da, aynı sınıfta okuyan ve arkadaş olan çocuklar, birbirleri için,din bilgi
lerinden kaynaklanan endişeler taşıyabilmektedirler. Mesela eve geldikle
rinde anneleri ile şöyle konuşan çocuklar azınlıkta değildir: "Hans
Hıristiyan, öyleyse o cehenneme mi gidecek? Fakat o çok iyi bir insan,
ben onun cehenneme gitmesini istemiyorum." Veya: Mehmet Müslüman,
böyle olduğu için o cehenneme mi gidecek? Fakat o çok iyi bir insan, ben
onun cehenneme gitmesini istemiyorum" ve başlarlar ağlamaya. Konuş

manın burasında bizim Hoca'dan alkış sesleri duyuldu. Meğer onun çocu
ğu da aynı konuşmaları kendisine yapmış.

İslam Peygamberi Hz. Muhammed, müslümanlığm muzafferiyetini
sağladığı Mekke Fethi'nden dönerken sahabesine demişti ki: "Küçük sa
vaşı kazandık,şimdi büyük savaşı kazanmaya gidiyoruz." Büyük savaşın

ne olduğu sorulduğunda şu cevabı vermişti; "Kendi kendimizle, nefisleri
mizle savaş." Banş için savaşmak, düşmanla savaşmaktan daha büyük bir
olaydır, daha uzun zaman gerektirir. Savaş için yaşanmış dönemlerin acı

lan henüz taze iken barışı ümidetmek zor olabilir, fakat kararlı olmalı, hiç
vazgeçmemeli, bu uğurda çalışmalıyız.
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Bizde bir halk öyküsü vardır, buna "Kabe'ye hacca giden kanncanın

hikayesi" denir. Kanncaya çölde, hiç durmadan yürürken rastlamışlar, üs
telik ayağı da topalmış. "Nereye gidiyorsun" diye sormuşlar. "Kabe'ye,
hacca gidiyorum" demiş. Şaşırmışlar, "bu zavallı ince gövdenle, hele bu
topal ayağınla o kadar uzak yola nasıl gidersin, dön geri be hayvancık"
demişler. Karınca hiç etkilenmemiş ve demiş ki, "Kabe'ye varamazsam
da yolunda ölürüm ya!" Bizler de bu topal kanncanın kararlılığı ile çalış
malıyız. Kararlı olmalıyız ki, zor olanı başarabilelim. Çünkü barış, uğrun

da çalışılmaya değerdir; ta ki "Keskin kılıçlar saban demiri, mızraklar bağ
bıçağı olsun da, savaş sanat olmaktan çıksın" (Kitabı Mukaddes İşaya
2/4).

Bugün Dinlerin Yeri Neresi?

Bu soruya benim cevabım, dinlerin bugünkü yeri dünkü asıl yeri ne
resi idiyse orasıdır, şeklinde olmuştur. Dinlerimiz bizim kalbimizde, ru
humuzda, aile terbiyemizde, ahlakımızda, davranışlanmızdadır. Dinleri
miz, bizler nereye gidersek oraya giderler, nereden gelirsek oradan
gelirler ve bizim içimizde, bizimle birlikte yaşarlar. Eğer biz dindarsak,
dinimizi içselleştirmişsek, onu nereye bırakabiliriz de bazen dinli bazen
dinsiz gibi yaşayabiliriz? Bugün belİci dinler yönetimlerde veya devlet tö
renlerinde yelerince görünmüyor, çoğu zaman günlük ibadetlerde de pek
az insan görülüyor. Fakat dinler ibadethanelere sığar mı? Dinler her
zaman ve her yerde, insanların ruhunda insanlarla birlikte aktiftirler, ben
böyle düşünüyorum.Nitekim yukarıda anlattığım gibi, sonuncu gün yapı

lan stadyum ibadetinde, başka zamanlarda kiliseleri dolduramayan insan
lar yüzbin kişilik stadyumu doldurabilmişlerdi.

Bizler bugün dinlerin büyük ölçüde istismar edildiğine de şahit olu
yoruz. Fakat, nerede fayda getirecek, değerli bir şey varsa ve sahipleri
ondan faydalanmıyorlarsa, faydacı bir takım insanlar gelirler ve onu
kendi faydalan için kullanmanın yollannı ararlar. Bizler maalesef dinleri
mizi uzunca bir süredir ihmal ettik. Dinlerin ihmal edilmeye tahammülle
ri yoktur. Dinler ihmal edilmiş olarak kalamazlar. Bizler, inananlar olarak
kendi dinlerimizden kendimiz faydalanmalıyız ve bunun için birbirimizle
yardımlaşmalıyız ki, dinlerimiz istismarcılann eline kalmasın.

Bir de bazen, Avrupa'ya bir ruh vermek derken, "Avrupa için hangi
din?" gibi sorular ortaya atılıyor. Ben diyorum ki, Avrupa için şu din
veya bu din değil, yapılacak yeni bir düzenleme hiç değil, Avrupa için ge
rekli olan bilinçli dindarlıktır, Allah sevgisi ve korkusudur, her müminin
kendi dininde daha dindar olmasıdır. Ancak o zaman bir Avrupa ahlakı,

davranışı ve ruhaniyeti oluşturulabilir.

Somlara ve katkılara geçmeden önce verilen arada, Avmpa'ya vere
bileceğimiz mh konusunun dinteyenlerce anlaşılabildiği izlenimini aldım.
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îşçi olduğunu söyleyen bir adam benim yanıma geldi ve benimle aynı fı-
lurde olduğunu söyledi: "Bizler hepimiz insanlarız ve ruhumuz vardır, bu
ruh ile hareket etmeliyiz" benzeri sözler söyledi, bunlar beni memnun
etti. Aradan sonraki katkılarda ve sorularda daha çok tarihçi Prof. Dr.
Vahya Michot'un fikirleri tepki topladı. O, Avrupa için Osmanlı yöneti
minin örnek alınması gerektiğini işlemişti. Almanya'da Türkler Osmanlı

uygulaması ile o kadar çok övünmektedirler ki, artık, onun hiç mi yanlışı
yoklu, öyle idiyse nasıl yıkılabildi, gibi tepkilerle karşılaşmaktadırlar. Pa
nelde de karşılıklı olarak tarihçiler yer aldığı için ve dinleyiciler arasında
şarkiyatçılar olduğu için, konu yönetim üzerinde yoğunlaştı.

Katkıların arasında bir genç de şöyle konuştu: "Ben basit bir işçiyim,

benim için Avrupa demek bütün dünya demektir." Bu söz, benim bildirim
ile yakından ilgiliydi ve beni çok memnun etmişti. Almanya Protestan Ki
liseler Günü'nün "Müslümanlarla ve îbrahimi Dinlerle Karşılaşma" ko
nulu çalışmalan böylece sona eriyordu. Yönetici kapanış konuşmasında

katılımcılarla ilgili cümleler söylerken benim için şöyle söyledi: "Demek
ki Anadolu'dan bir kadın Avrupa'nın ruhaniyetine katkıda bulunabilir-
miş". Ben bunun üzerine başka bir söz söylemedim.

Panele, sunduğum tebliğimin Almanca ana metnini de yazıma ekle
mek istiyorum.



EUROPA EINE SEELE GEBEN*

Prof. Dr. Beyza BİLGİN

Zuerst einige Erinnerungsstücke zu Europa:

Es hat in der Geographie Europas immer natiirliche Verbindungswe-
ge gegeben, die ihm den Kontakt zu nichteuropâischen Völkem ermög-
lichten. Dieser geograpâische Umstand hat immer eine vvichtige Rolle
gespielt bei der Entvvickİung der europâischen Kulturen. Europa ist seit
uralten Zeiten herein Einwanderungsland gewesen.

Im Laufe der Geschichte baute man in Europa Beziehungen auf zu
den Landem in Übersee (Kolonien) und zu den alten Kulturen des Mitle-
ren Ostens. Dabei sind viele Besonderheiten dieser Kulturen nach Europa
getragen worden. Europa gelang es dises alte kültürelle Erbe zu verbin-
den mit seinen eigenen Entdeckungen und Erforschungen und diesem
ganzen eine neue Seele zu schenken.

Genauso zeigt auch das Klima des Europas keine Einheitlichkeit.
Die verschiedensten Klimazonen der Welt finden sich vvieder. Und auch
das Pflanzenkleid ist im höchsten MaBe von anderen Kontinenten nach
Europa überkommen. So sind nicht nur der Weizen und Gerste Umsiedler
(Immigranten), sondem sogar die Tomate und die Kartoffel.

Die Bevölkerung Europas hat sich nicht so einfach gebildet. Die
Menschen Europas muBten zu Anfang eine lange Zeit gegen die VVildtie-
re einen Kampf auf Leben und Tod fiihren. Als dann die Bevölkerung
durch die industrielle Revolution rasch zunahm, wurde die Tier-und
Pflanzenvvelt teilweise vemichtet. Diesmal muBten Tiere und Pflanzen
mit den Menschen einen Kampf auf Leben und Tod führen. Nachdem Eu
ropa ali dies bewâltigt hatte und seine ökonomische, politische und
militârische Überlegenheit gesichert hatte, begann es, durch diese neue
Kulturmischung seine Umwelt zu beeinflussen.

Das heutige Erscheinungsbild Europas

E)eran den 27. Deutscher Evangelischer Kirchentag, zur Podiumdiskussbn "Europa
eine Seele geben-Wo bleiben ReiigionenT* gehaltene Text.
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Noch immer setzt Europa seine Beziehungen zu den alten Koloni-
almarkten fort und bekommt einen groBen Teildes Export-und Importert-
rages der Welt. Mit diesem Reichtum bekam es ein Verkehrsnetz aus Au-
tobahnen, Eisenbahnlienien, See- und Flughafen, daB es heute in Europa
keinen schwer erreichbaren Punkt mehr gibt. Und vveiterhin ist Europa
ein Kontinent, in dem verschiedene Nationen und Kulturen zusammenle-
ben und in den sie auch einzuwandem.

Trotz seiner christlichen Erscheinung kann man in Europa von kei-
ner einheitlichen Religiösitât sprechen. Religiösitat steht immer in enger
Verbindung zu etnischem BewuBtsein und kann bei Minderheiten ein
stârkeres Mittel zur Wahrung ihrereigenen Existenz sein als die Sprache.
Europa muBte durch religiöse und konfessionelle Konflikte viel Unglück
erfahren.

Heute ist in Europa die Situation da, daB Kulturen, Religionen und
Sprachen miteinander und ineinander leben. Nicht nur in Europa, sondem
überall auf der We]t sieht man dieselbe Situation; die Kulturen und Reli
gionen sind sich einander geöffnet, und die Menschen scheinen trotz der
Grenzen zu einer MenvSchheit verschmolzen. Diese Vereinigung ist ja
nicht ein ideal, sondem sie ist konkrete VVirklichkeit. Diese konkrete
Wirklichkeit bringt aber komplizierte Streitfragen mit sich. Jelzt darf
keine Frage mehr im Rahmen nur einer Nationalitât oder nach der An-
sicht einer religiösen oder geistlichen Gemeinde gelöst werden. Zur Er-
kenntnis eben dieser Wahrheit wird jetzt ein Kampf auf Leben und Tod
geführt.

Sich widersprechen und auf seiner Absicht beharren, sind zvveifellos
menschliche Instinkte, aber Versöhnung und Solidaritât sind genauso
auch menschliche Instrinkte. Also gehören Einheitlichkeit und Solida-
ritat, Versöhnung und Liebe zur Seele der Menschen. Man muB diese
Seele vom neuen entdecken und sie im Bewegung setzen.

Wenn Menschen aneinander fremd sind, fâllt es ihnen leicht, andere
in die Hölle kommen zu lassen oder zu denken, sie könnten die Welt von
ihnen reinigen, indem sie sie vemichten. Aber wenn sie einander kenen-
leraen und Freunde vverden, venvandeln sich ihre Gedanken und ihr Ver-
halten. Dann denken sie erst einmal folgendes: "Er ist ja ein Mensch.
Auch er hat das Recht, zum wahren Glauben zu kommen. Vielleicht kann
ich dabei helfen." Nachdem sie aber bemerken, daB der andere auch der-
selben Meinung ist, kommen sie durcheinander. Sie vvissen nicht mehr,
was sie tun sollen. Soilen sie sich trennen und einander wieder fremd
werden? Sollen sie so tun, als ob es ihnen gleichgültig vvare? Oder sollen
sie nicht von Neuen entdecken, daB sie zwar auf getrennten Wegen gehen
aber im Grunde dasselbe Ziel verfolgen? Und sollen sie nicht anfangen,
sich Mühe zu geben und voneinander Respekt zu haben?
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In einem Stadtteil in Deutschland besuchen Schüler aus verschiede-
nen Kulturen und Religionen die selbe Schule, sind Freunde und haben
dleselbe Sorge umeinander, aus ihrem religiösen Wissen heraus. Es gibt
zum Beispiel nicht wenige Kinder, die ibren Müttem nach der Schule zu
Hause folgendes erzahlen: "Mein Freund Hans İst ein Christ. Wird er des-
wegen in die Holle kommen? Er ist doch ein Guter Mensch, ich will
nicht, daB er in die Holle kommt". Oder auch so: "Mein Freund Mehmet
ist ein Müslim, wird er deswegen in die Hölle kommen? Aber er ist ein
guter Mensch. İch will nicht, d^ er in die Hölle kommet!", und dann fan-
gen sie zu weinen.

Ob wir Europâer sind oder Nichteuropâer, Einheimische oder Gas-
tarbeiter... Sind wir nicht aile, die wir auf der Erde arbeiten, Gastarbeiter
Gottes? Das Zİel unseres Arbeitens ist es, Gott zu dienen. Wo wir den an-
deren Menschen und Geschöpfen dienen, ist es im Grunde Dienst zum
Gott. Wenn wir aber den Kampf zu unserer Hauptsache machen und uns
nicht genug Mühe geben fiir die Versöhnung-wer sind dann die Mens
chen, die wir dabei vemichten? Sind sie nicht aile Menschen, die Gott
geschaffen hat, indem Ervon seiner eigenen Seele verschenkt hat? (Bibel
1. Mose 2-7; und blieB ihm den Odem des Lebens in seine Nase; Koran
I5.al-Higr 29: wenn ihm meinen Geist eingehaucht habe) Wir müssen
ünler uns diese echte religiöse Erziehung verbreiten, die uns lehren wird,
daB aile Menschen als Menschen Trâger von Gottes Seele sind und des-
wegen alles Guten würdig sind. Das Endziel der Religionspâdagogik soll
meiner Meinung nach ein solches Ziel sein.

Als Prophet Mohammad von derEroberung derStadt Mekka zurück-
kam, sagte er seinen führenden Mitarbeİtem: "Wir haben im kleinen
Kampf gesiegt, jetzt geht esdarum, daB wir den groBen Kampf zu gewin-
nen." Sie fragten, was denn dieser groSe Krieg sei." Er erklârte: "Der
Kampf gegen uns selbst, gegen unsere Begierde."

Der Kampf um Versöhnung ist eine noch gröBere Sache als Kampf
gegen Feinde und braucht noch mehr Zeit. Gerade heute, vvenn die
Schmerzen der Kriegszeit noch zu empfınden sind, kann die Hoffnung
auf Versöhnung schwer fallen. Aber wir müssen entschlossen sein, dİe
Versöhnung zu vervvirklichen und dürfen nicht darauf verzichten, wir
müssen zur Erreichung dieses Ziels aus ewig arbeiten. Denn die Versöh
nung ist es vvert, daB wir uns mühen, bis "scharfe Schvverter zu Pflugs-
charen und die Lanze zu Weinbergmesser werde und der Kneg nicht
mehr als eine Kunst gelte" (Bibel)

Bei uns erzâhlt man immer noch eine Volkskserzahlung. Man nennt
sie "Die Geschichte von hinkenden Ameise": Eines Tages trafen Leute
eine hinkende Ameise, die durch die Wüste lief. Sie fragten sie, wo sie
denn woUe. Sie sagte: "Zur Kaaba. leh mache die NVahIfahrt nach
Mekka!" Sie staunten aber und sagten: "Wie kannst du mil deinem so
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dünnen Körper und hinkenden Beinen die lange Wahlfahrt nach Mekka
machen, kehre zuriick, Tierchen!" Aber die Ameise hört nicht zu und
sagte nur: Falls leh Mekka nicht erreicht, so sterbe ich ia auf dem Wec
dorthin."

Wir müssen mindestens so entschlossen arbeiten, wie die hinkende
Ameisein dieser Geschichte. Entschlossen müssen wir sein, diese schwe-
re Arbeit zu Ende zu führen. Europa hat das einmal in der Geschichte
geschaffen und kann dies noch einmal schaffen.



KÜR'AN VE ESTETİK*

Prof. Dr. Hayrani ALTINTAŞ

/- GÜZEL VE ESTETİK

A- Kur'an ve Güzelin Tarifleri:

Konuya basit tarifler veya değerlendirmeler yaparak girmek uygun
olur.

Kur'an-ıKerim, ilâhî kaynaklı kutsal kitap veya vahiy mahsulü,doğ
ruluğunda şüphe olmayan ilâhî kitap.

»

Güzellik, ilâhî kitapların ve Kur'an-ı Kerim'in yüzyıllardu* insana
telkin ve tavsiye ettiği, gözler önüne serdiği husus. Kur'an, yaratılışm

özünü ve esasım yüzyıUardır insana hatu-latan ilâhî tebliğ manzumesi.

Güzellik, varlığın her unsurunda görülmeyi, hissedilmeyi ve akledil-
meyi bekleyen muhteşem düzen.

Kur'an-ı Kerim, aklın ve ruhun imtizacını temin eden ve kalpleri hu
zura kavuşturan ilâhî müjde.

Güzellik, akıllan ve gönülleri fethedecek ve fetheden ilâhî sır.

Kur'an-ı Kerim, güzelliğe götüren ilâhî kılavuz.

Güzellik, keşfedilmeyi bekleyen ilâhî sanat...

B- Estetik Nedir?

Güzel ve güzellikle uğraşan bir ilim vardır. Bu ilim eskilerin **bedi-
iyyât" veya "ilm-i bedâyi" dedikleri estetik ilmidir. Bu ilmin verilerine
göre, güzel dediğimiz bir tabiat manzarası veya yine güzel bulduğumuz
bir sanat eserini estetik olarak idrak eder ve algılanz. Ancak, bu idrak ve
algılama hali, estetik unsur adını verdiğimiz bu varlık karşısında bir tavır

almakla imkân kazanır. Sözü edilen bu tavır alma, estetik tavır alma ola-

* Bu makale konunun özelliği gereği, bazı kitaplardan yapılan alıntılarla geniş hale
gelmiştir. Okuyucunun, sahamızın dışındaki bilgileri aynen nakletmiş olmamızdan

dolayı bizi mazur göreceğine inanıyoruz.
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rak tavsif edilir. İnsan güzel karşısında fikrî, iktisadî, dinî, amelî ve ben
zeri şekillerde tavır alır'.

Bunlardan estetik unsur, günümüzde, sanat eseri olarak değerlendi
rilmektedir. Bu fenomenolojik bir değerlendirmedir, zira nesneleri ön
plana almaktadır. Halbuki, ontolojik (varlık bilimi açısından) değerlendir
mede estetik varlık, yaratma olayı ile ilgilidir. Bizim ileride yapacağımız
değerlendirmeler de ontolojik açıdan yapılacak değerlendirmeler olacak-
tır^.

Bu durumda, ortaya bir estetik değer meselesi çıkmaktadır. Estetik
değer nedir? tnsan, varlık hakkında bilgi sahibiolur ve bu bilgisini kendi
sine göre değerler sınıflamasında kıymetlendirir. O varlığa,/ayrfa//, iyi,
güzel hoş,\.s.dcT...

l. Estetik İlminde Güzel:

Güzel bulunması gerekli bazı hususiyetlerolmalıdu*. Bunlar, cinse ve
tipe uygunluk, canlılık ve ifadelilik, şeklî olarak da nisbet ve simetridir.
Estetikçilerin değerlendirmelerine göre, güzellikte matematikî bir nisbet
(ölçü) vardır. Bu husus, bir ahenk veyabir harmoni meydana getirir.

Şekil güzelliği, eşyayı güzel kılan ilkelerdendir. Şekil güzelliği, bir
düzeni,bir tertibi,bir âhengi ifadeeder^.

Mesela, Eflâtun'a göre, varlık, kusursuz bir düzen, orantılı (nisbetli)
ve âhenkli bir bütün olarak idrak edilince, bu bütünün içinde yer alan her
fenomen de, yine düzenli ve orantılı (nisbetli) olarak kavranu- veya idrak
edilir. İyi olan şey güzeldir,güzelolan da nisbetlidir.

Güzel karşısında ,farkında olmadan içine girdiğimiz tavır, bizi ger
çek dünyasının dışına taşır.

Güzel karşısındaki tavrımız, bir seyir hali, temaşa ve nihayet teem
müle inkılap eder. Yani, bu tavır, bizi bir haz haline dahil edeı^. Bu este
tik tavırla,

- Güzel bulduğumuz nesne hakkında önceden sahip olduğumuz bil
giyi yenileriz.

- Güzel karşısındaki tavnmız (estetik tavır), bizi hissi bir dünyanın
içine sokar. Yani güzel karşısında duygulanırız. Güzel olan varlıkla ilgile
nir, hissîbir bağ kuranz.

1. TUNALI, İsmail, Estetik, İstanbul 1979,s.28 vd.
2. Aynı eser, s.60 vd.
3. YETKİN (SuutKemal), Estetik, İstanbul 1938, s. 60 vd.
4. Aynı eser, s.62.
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- Güzel bulduğumuzvarlığı benimseriz.

Güzel olarak telakki ettiğimiz varlık karşısındaki tavnmız, yani este
tik tavır, bizde hoşlanma ve haz alma halini ortaya çıkanr. Haz da bizi
mesut eder.

2. Güzelin Fikrî ve Metafizik Tarifieri:

Estetik ilminin teorisyenleri, filozoflar, düşünürler ve âlimler, güzeli
şu şekilde tarif ediyorlar: Güzel, hoş, faydalı, iyi, doğru, hakikat olan şey-

dir^.

İşte bizim konumuzun nesnesi bu tarifte kendini bulan güzel,özellik
le de doğru veya hakikat olarak tavsif ettiğimiz (nitelendirdiğimiz) güzel
dir.

Shaftesbury'e göre, doğruluk veya hakikat iki anlamda anlaşılmalı

dır a) Ontoîojik, b) Ahlâkî..!'

Ontolojik mânâda hakikat, varlığın veya kâinatın yapısını ve yapı

yasasını, kâinatın âhengini, kanunî yapısını, içini ve ölçüsünü anlamaktır.

Ahlâkî mânâda hakikat veya doğruluk, fazilet ve iyi ile anlaşılır.

Shaftesbu^'e göre, en tabiî güzellik, dürüstlük ve ahlâkî doğruluktur.

GÜZELLİK,fazilet ve iyi olandır.

Buna göre, nerede orantı (nisbet) vedüzen (tertip) varsa orada GÜ
ZELLİK vardır.

Leibniz'e göre de, uyumlu ve güzel olan varlık, aynı zamanda iyi bir
varlıktır*.Bu varlık, yalnız harici tabiî bir varlık değil, aynı zamanda ruhî
bir varlıktır. Zira, ruhî varlıkta da nisbet ve âhenk vardır; o da iyi ve
ahlâkî bir varlıktır.

Shaftesbury ve Eflâtun gibi filozoflara göre, iyi ve güzel bir ruha
sahip olmak, insan mutluluğunun kaynağıdır.

Güzel, iyi ve ahlâkînin timsalidir.

Güzel ile hakikat arasında münasebet vardır. Hakikat veya doğru

luk, mantıkî değil, metafizik mânâdadırlar. Mesela, M. Heidegger'e göre,
güzellikle doğruluk arasında çok sıkı bir bağ vardır. Ona göre, güzel, var
lığın bir tür ışıklanışı, aydınlanmasıdır. Hakikat eşyanın hakikatidir.

5. Aynı eser. s.61 -63.
6. Arat (Necla),etik ve Estetik, istanbul 1987,s.l77.
♦ Bkz.Gökbcrg(M.)Felsefe Tarihi, İsı. 1974. s. 328,380.
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3. Güzel ve Güzellik nedir?

Güzel'in doğru, iyi, faydalı değerleriyle münasebeti vardır. Onun
için, güzel bir söz, güzel bir iş, güzel bir eser denir. Güzel ve güzelliği bir
tek tarifle anlatamayız.

Felsefî güzellik: Güzellik fikrî bir nesnedir.

Metafizik güzellik: Güzelin kendini gösterdiği tabiat ve sanatın dışın

da bir cevher veya öz olarak değerlendirilmesidir'. Güzel ağız, güzel
çocuk, güzel çiçek, güzelin kendisi değil, ferdî görünüşlerdir. Bunlann
güzelliğini kavrayabilmek için, güzelin kendisi tanmmalıdu-, o da fikrî
olarak tanınabilir. Bunun için, Kur'an, önce eşyanın güzelliğine, hissî
yöne, sonra onun fikrî yönüne bakmaya çağınyor.

Tabiat Güzelliği: Tabiat şekilleri, sanat için daima bir modeldir, pro
totiptir.

Naturalist anlayışlann temelinde, tabiatın güzel bir varlık olduğu,

taklid edilecek bir numune olduğu düşüncesi yatar.

Diğer taraftan, güzel, mahsusle ma'kulun birleşimidir^. Bu yüzden,
mantığı, metafiziği, hatta ilmi aşar.

İnsan güzel karşısında şahsiyetinden tamamen soyutlanır, çirkin kar
şısında kendini beğenmişlik hissine kapılu*. Güzel karşısında, insanın

şuuru daralır ve derinleşir, fakat zihnî ve iradî hayatı âdeta yok olmuş gi
bidir.

Herkesin kabul ettiği bir gerçek vardır ki, eşyada intizam, tenâsüb ve
âhenk kanunlan yürürlüktedir.

Bunun için, Schiller'e göre, güzel, hayattır, canhnın şeklidir. O Sa
nata, Mutlak Yaratıcı'nın idrakine vesile olan tek faaliyettir. Şair, bu faa
liyeti şöyle dile getirir:

Şairin dediği gibi,

Anladım işi sanat Allah'ı aramakmış

Oyun bu, gerisi yalnız çelik çomakmış.

Güzellik, sonsuz olanın sonlu bir şekil içinde mahsusiyetidir (özel
olma halidir).

Krans'a göre ise, "her şeyin aslî cevheri Allah'tır. Allah ise haddir,
tamdır. Hadd ve tam olan şey güzeldir. Binaenaleyh, Allah'tan başka sa-

7. YETKİN, a.g.e.,s.65.
8. ONGUN. Cemil Sena, Estetik, İstanbul tarihsiz, s.3.
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natkar ve O'nun sanatındanbaşka sanat yoktur. Sonsuz güzellik Uluhiyet-
tir.

Güzellik^ süfliden ulviye doğru muhtelif dereceler içinde sırrı bir
değer taşır. Buna paralel olarak, Campenella, güzeli haynn, çirkini şerrin

alâmeti addeder. Ona göre, hayırda, kuvvet, hikmet ve aşk gibi üç vasıf

vardır®.

Nihayet, Th. Vicher, güzelle alâkalı olarak şu ifadeleri kullanm
"Güzel kâinatın âhengidir"'^. Güzel teorik ve pratik faaliyetlerle alâkalı
değil, din ve felsefenin bağdaşmış ve kaynaşmış olduğu ulvî ve sâkin bir
âlem, yani mutlak ruh âlemine aittir.

4- Güzel Varlık:

Varlıkolarak güzel olanda;

1- Nizam, (düzen, tertip),

2- Simetri ve uygunluk,

3-Belirli bir hudud bulunmalıdır'^

Tabiatta nizam ve, tertib vardır. Muntazam hareketlerde âhenk var*
dır. Tenâsüb (uygunluk), tam orta olma halidir (Orta ümmet olma hali, bu
durumu ifade etmektedir).

Biz, güzeli ve güzelliği ifade edebilmek için birtakım kelimelerden
istifade etmeye çalışınz: Zârif, narin, sevimli, muhteşem, fevkalâde, yüce
ve benzeri pek çok kelime... Bunlar, güzelin bizde uyandırdığı hislerin
tercümanıdır.

Nihayet, hakikat güzeldir. Nitekim, ilmî hakikatler, kâinatın nizamı*

nı ve dünyanın ahengini ifşa ederek hakiki bir güzellik heyecanı uyandı-

nrlar. Astronomik hakikatler de böyledir. Âlim, tabiatı, faydalı olduğu
için değil, fakat ondan haz aldığı için mütalaa eder, çünkü tabiat güzeldir.

II- YARATICI OLARAK YÜCE ALLAH'IN ÖZELLİKLERİ

Buraya kadar, estetik ilminden, güzelden ve güzellikten bahsettikten
sonra, şimdi de Kur'an-ı Kerim'in güzel ve güzellikten nasıl söz ettiğini,

güzelliğin çeşitli şekillerde tezahürü (görünüşü) olan iyi, hoş, hayır,

doğru, hakikat, faydalı mefhumlannın (kavramlarının),âyeti kerimelerde
nasıl yer aldığını görelim. Böylece sıkıntı, elem, üzüntü ve burukluk için-

9. Aynı eser, s.88.
10. Aynı eser, S.96.
11. YETKİN, a.g.e.,s.68.
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de bulunan gönüller, güzeli temaşa ve tefekkür ile huzur ve sükûna ka
vuşsun.

A- YÜCE ALLAH GÜZEL YARATICl'DIR

Kur*an-ı Kerim âyetleri, yaratılışın güzel olduğundan, kâinatın her
yönüyle güzellikle dolu olduğundan bahseder ve yaratıcı olarak Allah'ın

"En güzel Yaratıcı" olduğunu ifade ederler.

"Allah,yarattığı her şeyi Güzel Yaratan'dır"'^.

Bu âyeti kerime, sanattaki güzelliğin sanatkârdan kaynaklandığına

işaret etmektedir. Herhangi bir kusurun olmadığı, güzelliği yaratan, elbet
te yaratılandan daha güzel olacaktır.

Güzel olan her şey ve o şeydeki güzellik, seyredeni, güzeli yaratana,
yapana, sanatkâra gönderir. Ama insan "nisyan ile malüldür", yani unut
kanlık hastalığına müpteladır. Sık sık unutur, eserden müessire, eserdeki
güzelliği görerek eseri yapanın ustalığına, sanatkârlığına ve güzelliğine

yükselemez. Sadece, güzelliği aksettiren aracıda kalıverir. O zaman, mat-
lub (istenilen husus) hasıl olmaz. İşte, bunun için,Kur'an-ı Kerim sık sık
hatırlatmalarda bulunur:

"Fetebarekallahu ahsenüT-Hâlıkîn (Yaratıcıların En Güzeli olan
Allah ne uludur)"'^

Yukandaki âyeti kerime bir başka yerde, Haşr (59) Suresinin 24.
âyetinde, daha güzel bir şekilde, daha açık olarak, güzeli güzelle tarif ede
rek tekrarlar:

"O, vareden. Güzel Yaratan, yarattıklanna şekil veren, en güzel
adlar kendisinin olan Allah'tır (Hüvallahü'l-Hâlıku'l-Bâriü'l-Musavvinı,

lehuT-EsmâüT-Hüsnâ)"...

Evet, Güzel Yaratan ve Güzel Olan'ın yine Güzel Ad'lara sahip ol
masından tabiî bir şey olabilir mi? Elbette olamaz. Tâ-Hâ (20), 8; A'raf
(7), 180 ve îsra (17), 110âyetleri bu hususu teyidederler:

"En güzel adlar Allah'ındır"....

Kâinattaki güzelliği temaşa ettirmek için, insana en yakınından, biz
zat kendisinden başlaması tavsiye edilir ve eser ve müessir münasebeti
vurgulanır:

12. Secde 32/8.
13. Mü'mlnun 23/15; Saffat 37/125.
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"Size şekil vermiş ve Şeklinizi de Güzel Yapmıştır"...'*

Böylece, güzelde olması gereken tenasüb (uygunluk), düzen, şekil

güzelliği ve bu güzelliği yapanın güzelliği gösterilmek istenir.

Sonra, Güzel Yaratanın yaratışmdaki güzellik, ulvilik (yücelikle)
iledahada güzelleştirilir ve bu güzelliği tetkik edip görmesi, sonra da ge
çici güzelliklerden kurtulup esas ve sonsuz güzele yönelmesi lâzım geldi
ği insana ima edilir:

"Yarattığı her şeyi Güzel Yaratan, insanı başlangıçtaçamurdan ya
ratan, sonra onun soyunu bayağı bir suyun özünden yapan, sonra da onu
şekillendirip Ruhundan Üfleyen Allah'tır".

Yaratıcının ruhundan bir şeyler alan insan, bununla yücelik kazan
mış ve güzelleşmiştir. Yücelik güzelliktir. Öyle ise, insan iki defa güzel
dir: Güzel Yaratan'ın eseri olması itibariyle güzel; bir de Allah'ın ruhun
dan kendisine üflenmiş ve bununla yücelmiş olmasıyla güzeldir.

Kur'an-ı Kerim'de, Allah'ın "güzel Yaratan Allah" oluşu, bu defa
dış dünya ile zikredilerek, insanın hem kendisinin güzel olduğu, hem de
kendisini çevreleyenin güzel olduğu bir defa daha vurgulanır; güzelin gü
zelliğini kazanması veya koruması için nasıl güzel bir ortam vücudageti
rildiği anlatılır:

"Sizin için yeri durak, göğü bina eden, size şekil verip de Şeklinizi

Güzel Yapan, sizi temiz şeylerle nzüdandıran Allah'tır"'^...

Kur'an-ı Kerim,Yüce Allah'ın, "güzel Yaratan", "yaratıcılarınEn
Güzeli" oluşunu ''Yaratılışta Düzenin Bulunduğunu" belirterek ifadelen
dirir: Furkan (25), 2; Rahman (55), 7; Mülk (67), 3-4. âyetleri vb. bu dü
zene işaret ederek onun ortaya çıkardığı güzelliği keşfetmek için insanı

davet ederler. Esasen, bu güzellik, modern ilimler sayesinde, günbegün
keşfedilmekte, insanın bilgisine sunulmaktadır. Bunlardan bazılannı ileri
de göreceğiz.

8- YÜCE ALLAH ŞEKİL VEREN YARATICI'dır:

Güzelde bulunması gerekli görülen, nizam,simetri, uygunluk ve mu
ayyen hudud, güzelin şeklini meydana getirirler. Bu üç unsur, en güzel
tarzda, insandamevcuttur. Gerçekten insanda, kesik, düz, dolayısıyla kö
şeli bir taraf yoktur. Zira yuvarlak ve yumuşak çizgi ve hareketlersevim-

14. Tegabün 64/3.
15. Secde 32^-9.
16. Mü'min 40/64.
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lidir. tnsanın şeklinde de müşahede edilen, onun şeklini güzelleştiren bu
yuvarlak ve yumuşak görünümdür. Kur'an bu hususu belirtip şöyle de
mektedir

"Allah,onu yaratıp şekil vermiştir"*^.

Yüce Allah, sadece, insana şekil vermemiş, onu çevreleyen her şeye

de güzel bir şekil vermiştir:

"Ey inkarcılar, sizi yaratmak mı daha zordur, yoksa göğü yaratmak
mı? Ki onu Allah bina edip yükseltmiş ve şekil vermiştir"'®.

Allah'ın şekillendirmesi ve güzelleştirmesi her şeyi kaplamaktadır.

Çünkü O, bir âyeti kerime'de "Rahmetim her şeyi kuşatmıştır" buyur
maktadır. îşte bu rahmet, bizi tasallutu altına alıp, kendi istelderi doğrul
tusunda ve ekseriyetle de kural dışı isteklere meylettiren nefse de şamil

olmuştur:

"Nefse ve onu şekillendirene, sonra ona iyilik ve kötülük kabiliyetini
verene...""

Bu âyetlerin bildirdiği veçhile, yaratılış sanatındaki güzellik, gerçek
mânâda bu güzeli yaratana yönelmekte ve Mutlak Güzelliğin sadece
Yüce Allah'a ait olduğu billurlaşmaktadır.

C- YÜCE ALLAH ÖLÇÜLÜ YARATANDIR:

Şüphesiz, şeklin güzelliğini gösteren, güzel olanda şeklin güzel ol
masını temin eden, nizam, simetri, tenasüh (uygunluk) ve muayyen
hudud gibi husustan gösteren şey, ölçüdür. Şekiller, belirli ölçüler içinde
birleşirlerse ortaya güzel çıkar. Daha önce ifade ettiğimiz gibi nisbetin
bulunduğu varhidar güzeldir.

YaratanlarınEn Güzeli olan Yüce Allah, kâinattaki bütün varlıkla-

n öylesine bir nisbet içinde ve öylesine fevkâlade bir ölçü içinde yarat
mıştır ki, gören gözler, idrâk eden akıllar hayretler içinde l^lmakta ve
Yaratıcı'mn bu güzel tanzimi karşısında huşu ile eğilerek secde etmekte
dir. Şimdiye kadar hiç kimse bir uygunsuzluk tesbit edememiştir. Esasen
böyle bir iddiaya sahip kişinin olması da imkânsızdır. Çünkü, Kur'an-ı

17. Kıyamet 75/38;; Sa'd 38/72; Secde 32/9; A'lâ 19/2; Hicr 15/28; İnfilar 82/7; Kehf
18/37.

18. Nazial 79/27-28.
19. Şems 20/7-8.
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Kerim, bir kusur bulması için insana meydan okumuş ve insanm asla ve
katiyenkusur bulamayacağını beyan etmiştir^.

Sözü edilen ölçünün kâinattaki varlıklarda nasıl gerçekleştiğini anlat
ma hususunda konunun mütehassısı olmadığımız gibi, zaman da buna
müsait değildir. Ancak, mütehassıslann kitaplarda bildirdiği ölçülerden
bazılannı birer misal olarak belirteceğiz.

Güzelliğin temel kanunlanndan biri ölçüdür. Bir başka ifade ile
güzel olanda bulunan nisbet veya orantıdır. Kâinattaki her şey bir Ölçüye
göre yaratılmıştır. Fizik, kimya, astronomi, biyoloji ve daha pek çok ilim
bu hususu her gün teker teker gözler önüne sermektedir. Bu ilimlerin ki-
taplan okunduğu zaman belirtilmek istenen husus açıkça görülür.

Şimdi biz, bu hususu ifade eden kitaplardan iktibasta bulunmak sure
tiyle, Kur'an-ı Kerim âyetlerinin ilim tarafından nasıl teyid ve tekid edil
diğini (doğrulandığını) sadece birer misalle göstermeye çalışacağız.

♦21"Her şey bir ölçüye göre yaratılmıştır, düzenlenmiştir'

Kur'an-ı Kerim'in bu hükmünü ünlü fizik bilgini ve ışık, optik, mer
cekler ve mekanik konularındaki üstün buluş ve kanunlan bugün de
aynen geçerli olan Newton tarafından "yerçekimi kanunu" ile gözler
önüne serilmiş, kâinatın yaratılışının bir tesadüf eseri, olmadığı, aksine
Hakim, Kâdir ve Müdebbir bir Zat tarafından düzenlendiğini isbat etmiş

tir.

Buna göre. Genel Yerçekimi kanunu şu şekildedir

Her cisim, diğer bir cismi, kütleleriyle doğru orantılı (ölçü), aralann-
daki uzaklığın karesiyle ters orantılı (ölçü) olarak çeker".

"İki cisim birbirine ne kadar yakınsa, çekim kuvveti de o kadar
büyür, ne kadar uzaksa, çekim kuvveti de o kadar azalır (uzaklığın karesi
ile ters orantılı). Cismin kütlesi ne kadar fazla ise, çekim kuvveti de o
kadar fazla olacaktır.

Bu kanun, bütün gök cisimlerinin, güneşin, ayın, yıldızların yörünge
lerinde nasıl hiç şaşmadan, birbirine çarpmadan dolaştıklanm, ayın dün
yaya çarpmayacağını, ancak dünyadan da uzaklaşamayacağını açıklar.

20. "Hükümranlık elinde olan Allah Yücedir ve O, her şeye Kâdir'dir. Hanginizin daha
İyi iş işlediğinizi belirlemekiçin. ölümü ve hayatı yaratan O'dur. O güçlüdür, bağış
layandır. Gökleri yedi kat üzerine yaratan O'dur. Rahman'ın bu yaratmasında bir
düzensizlik bulamazsın. Gözünü bir çevir bak. bir çatlak görebilir misin? Bir aksak
lık bulmak için gözünü tekrar tekrar çevir bak; ama göz umduğunu bulamayıp yor
gun ve bitkin düşer"... (Mülk 67/1-4).

21. Furkan25/2.
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Özetle, en küçük cisimden en büyük cisme kadar her şeyin birbirine
bağlı, kopmadan, aynlmadan, çözülmeden kalabilmelerini bu kanunla
açıklıyoruz"^.

Bugün, çekirdek fiziğinde, elektronların atom çekirdeği üzerine niçin
düşmedikleri, yine çekim kanunu ile açıklanıyor.

Kur'an-ı Kerim, bir başka âyeti kerimede, kâinattaki düzeni, yani öl
çüyü tekrar ederek insanlara bir bakış açısı getiriyor. Bu ölçünün ne oldu
ğunu bulmaya ve bu düzenin nasıl gerçekleştiğini anlamaya ve çözmeye
çağınyor:

"Allah her şey için bir ölçü varetmiştir"^.

Bakınız ilmin erbabı açıklamasıyla bu ayetlere nasıl ışık tutuyor.

"Yakın semanın bütün gök cisimleri hesaba dayalı bir "ölçüye" göre
yaratılmışlardır. Güneşin ve bütün gezegenlerin çaplan, yoğunluklan,

kütleleri, uzaklıklan ve hızları belirli bir planlamaya göre önceden hazır

lanmış olmalıdır. Belirli kanunların ve prensiplerin mekanikteki şaşmaz

denklemleri çok önceden planlanmış olmalıdır.

Bütün gezegenler gibi, dünyamız da küre şeklindedir. Bir yanda
güneş, öbür yanda ise dünyamız. Dünyanın güneşe bakan kısmı "gün
düz", arka tarafı ise "gece". Dünyanın yansı aydınlık, diğer yansı karan
lıkta bulunuyor. Bu halde gecenin üstünde gündüz örtülüyor. Ancak, bu
durum devamlı olmuyor. Dünya ekseni etrafında da döndüğü için bir
müddet sonra gece, gündüz oluyor, gündüz ise geceye dönüşüyor. Şimdi

durum değişmiş, gündüz de gecenin üstüne sanlmıştır. Bu durum, ancak
ve ancak dünyanın küre şeklinde olması ve kendi ekseni etrafında dönme
si şartı ile mümkündür.

Bu düzenleme yalnız dünyamız için değil, bütün gezegenler için de
geçerlidir. Çünkü bütün gezegenler, hem küre şeklinde, hem kendi etra
fında döner şekilde yaratılmışlardır"^"*.

Güzelliğin temel şartlanndan birisinin ölçü olduğunu biraz önce
ifade etmiştik. Bu husus, musikiden mimariye kadar bütün sanat dallan
için de geçerlidir. Mesela, havanın titreşiminden meydana gelen sesin tit
reşimleri düzensiz olursa, ses bir gürültüden ibaret kalır. Eğer titreşimler

düzenli ve belli zamanlarda ortaya çıkan bir hal alarak muayyen bir ölçü
ve tabiî akışa uygun şekilde sürüp gitmeye başlarsa, sesin de musiki nağ

mesi özelliği kazandığı farkedilir. Besteler de böyledir.

22. TAŞKIN Tuna,Uzay ve Dünya, Iztanbul 1982, s. 71.
23. Talak 65/3.
24. TAŞKİN Tuna, a.g.e., s. 107.
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Bu konuda yazılmış kitaplara bir göz atalım.

"Ölçülü yaratılmış olmak"tan ileri gelen güzelliğe biyolojik dünya
sından pek çok misal verilebilir. İlk olarak "güzelliğin sembolü" addedi
len çiçekleri inceleyelim. Bunun için "Fibonacci sayı dizisi" adı verilen
bir sayı serisini bilmek gerekir. Bu seride her sayı kendinden önce gelen
iki sayının toplamına eşittir:

F=0, 1,1,2,3.5,8,13,21,34.55,89,144,233, 377,

"0"nun katında her şey bir ölçüyegöredir"^.

İşte ölçünün bulunduğunu ifade eden ayet ve işte bilimin ölçü ile il
gili açıklaması:

"En zarif çiçeklerden olan menekşe, papatya ve benzerleri bu yönden
tetkik edildiğinde, onlann orta bölümlerini teşkil eden kısmm, sağa ve
sola doğru yönelmiş Fibonacci serisine uygun sayıda elemanlar ihtiva
eden spirallerden meydana geldikleri görülür. Aynı hususiyet, ananas ve
çam gibi bitkilerin tohum kısımlannda da mevcuttur. Pizalı matematikçi
Leonardo Fibonacci, bitki yapraklarım incelerken, başlangıç noktası ola
rak aldığı ilk yaprağın tam üzerine gelen ve onunla aynı pozisyona sahip
olan ikinci yaprağa ulaşabilmek için bitki sapının ekseni etrafında kimi
zaman bir, kimi zaman üç, kimi zaman da beş dönüş yapmak gerektiğini

farketmişti"^^.

Yaratıcılann eh güzeli, yarattığı unsurlardaki güzelliği müteaddid de
falar vurguluyor ve bu güzelliğin varlığına dikkatleri çekiyor:

"Biz her şeyi bir ölçüye göre yaratmışızdır"^®.

Şimdi modem biyolojiye müracaat ederek bu güzelliğin, tıpkı ayçi
çeğinde olduğu gibi, diğer bitkilerde nasıl belirdiğini alıntı bir ila misalle
görelim.

"Karaağaç ve ıhlamur ağaçlarında her yaprak, bağlı bulunduğu dal
dan, karşısındaki yaprakla arasındaki açı 180 derece olacak şekilde çıkar.

Böylece, referans noktası olan yaprağın tam karşısındaki yaprağa varmak
için 1/2 dönüş kâfi gelir. Kayın ağacında ise, müteakip yapraklar 120 de
recelik açılarla sıralandıklarından, yapraklar arasında 1/3 dönüşlük mesa
fe bulunur. Yine yapraklar arası açı münasebetiyle, elma ve meşede 2/5,
ladin ve çoban püskülünde 3/8, karaçamda ise 5/13'Iük dönüşlerle bir
yapraktan diğerine ulaşılabilinmektedir. Bu kesirlerin pay ve paydaları

kendi aralanndabirerFibonacci dizisi teşkil etmektedir:^

25. BOZER Fuat,YILDIZ, Mustafa, İNAL, İhsan, YILMAZ TUrkay, EvrimAnaforu ve
Gerçek, İzmir 1986,s. 521.

26. Ra'd 13/8.
27. Aynı eser. Aynca bkz.Selim(Hüseyin), Bitkilerin Esran. İstanbul 1986, s. 66.
28. Kamer 54/49. o
29. Heyet, Evrim Anaforu ve Gerçek, s. 523.
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Yosunlarda, lahana gibi taş yapraklı bitkilerde ve ayçiçeğinde de
benzer hususiyetlere rastlanır. Mesela, Oxford Üniversitesi'nde yapılan

bir araştumada, 50 cm. çapındaki dev denilebilecek bir ayçiçeği başında

377 adet çekirdeğin 144 spiral dönüş yapacak şekilde dizildiği bulunmuş

tur.

Bir ayçiçeği tarlasındaki bitkilerin baş kısımlarının ortalama çapı İB

İŞ cm. kadar olup; bu büyüklükteki bir bitkide 34 yay bir yöne (mesela
sağa) 55 yay ise zıt yöne (sola) doğru yönelmiş durumdadır. 34 sayısının

55'e oranının 0,618 oluşu acaba tesadüf müdür?^.

Kenarlarının nisbeti 0,618 olan şekiller, mimaride en dayanıklı yapı

biçimleri olarak kabul edilmektedir.

İlâhî ölçü ve güzellik sadece bitkilerde kendim göstermez. Ama yüz
lerce binlerce varlıkta müşahede edilir.

Tabibleri hayran bırakan, sindirim sistemi gibi olağanüstü bir meka
nizma ile işleyen insan bedeni de dıştan içe çeşitli ölçülerin ve buna bağlı

olarak güzelliklerin bulunduğu yerdir.

Tekrar bu konuda yazılanlarabakalım:

"Ölçülü yaratılmış olmak"tan ileri gelen güzellik, şüphesiz yeryüzü
nün en mükemmel yaratığı olan insanda zirveye ulaşm^tadır. Viola, pek
çok sayıda şahsın vücut bölümlerini ölçerek elde ettiği ortalama değerleri

bir heykeltraşa vererek, bunlara uygun bir heykel yapmasını istemişti. Bu
ölçülere göre yapılan heykelin çok güzel, ahenkli ve ritmik olduğu görül
müştü. Aynca, klasik Yunan heykellerinde yapılan ölçümlerin de,
Viola'nm çalışma neticelerine milimi milimine uyduğu tesbit edilmiştir.

İnsanın anatomik yapısı, bazı prensipveya kaidelerle ifade edilebilen
mimarî bir esere benzetilebilir. Bu düşünceden hareket eden araştırmacı

lar, insan yapısına ait ölçü ve nisbetleri birtakım "formüllerle" ifade et
meye çalışmışlar ve bazı sabit değerler aramışlardır. Elde ettikleri sabitle
rin ışığı altmda da insanın anatomik yapısında bazı değişmez kaideler
olduğunu ortaya koymuşlardır.Tıbbın babası olduğu iddia edilen Hippoc-
rates'den günümüze kadar ortaya atılan bu kaidelerde değişik sabiteler
kullanılarak anatomik yapı formüle edilmiştir. Bugüne kadar farklı araştı-

ncılarla, baş, yüz, el, aytık, omurga, el orta parmağı uzunluklan ve el ge
nişliği gibi değişik yapılar "birim uzunluklar" olarak kabul edilip, öteki
vücut bölümleri ve bütün vücut uzunluğu bu birim uzunluklar cinsinden
ifade edilmiştir.

30. Heyet, Evrim Anafora ve Gerçek, s. 524.
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En çok kullanılan birim uzunluk, başın ölçüsüdür. 1577 yılında Lu-
dovico Dalce adlı san'atçı tarafından yazılan "Resmin Diyaloğu" adlı

eserde, vücudun 8 baş uzunluğunda olduğu belirtilmiştir. Bu ekoldekiler
"çene ucu-meme başı, meme başı-göbek, göbek-symphysis pubis,
symphysis pubis-uyluk ortası, uyluk ortası-diz, diz-bacaJc ortası ve bacak
ortası-ayak tabanı" arası hep birer baş uzunluğu kadar olduğunu ortaya çı

karmışlardır^'.

İki âyeti kerimeyi zikrederek ve bunlara da bir misal vererek ölçü
meselesini burada kesmek lâzımdır.

"O, yaratıp şekil vermiştir.O, her şeyi ölçüyle yapıp doğru yolu gös
termiştir"^^.

"Allah her şeyi yaratmış ve bir ölçüye göre düzenlemiştir (ve halaka
külle şeyin fe gaddarahu takdiran)"^^.

Kur*an-ı Kerim'in söylediği bu ölçünün insandaki örneklerinden biri
kitaplarda şöyle açıklanıyor:

"Yüzümüzde yer alan organların ölçüleri arasında da bir tenasüb
mevcuttur: Yüz uzunluğu üç eşil kısma aynlır: "Saçın başlangıç sının ile
kaşlar arası (alın)", "kaşlarla burun tabam veya delilderi arası", "burun ta
bam ile çene ucu arası" uzaklıklar hep birbirine eşittir. Kulak kepçesinin
uzunluğu açık ağız uzunluğu kadardır. Burun tabanmın genişliği ve göz
ler arası uzaklık, ortalama olarak göz uzunluğu kadardır. Kulak ile burun
arası uz^lık ise, el orta parmağı uzunluğu kadar olup, el uzunluğu yüz
uzunluğuna eşittir.

İnsan vücuduna ait bütün bu anlatılan estetik ve anatomik kaideler,
onun yaratılışında eşsiz bir ahengin hakim olduğunu ispatlarken, bu ana
tomik nisbetler, aynca, bize insan güzelliğinin dayandığı esasları izah
eder. Bütün bu esaslan tanzim eden Yaratıcı ne büyüktür"^.

Ve nihayet, "Yağmur gökten bir ölçü içinde iner"^^.

///- TABİATTAGÜZELLİKVE KUR'AN-I KERİM

Kâinatı ve insanı en güzel şekilde yaratan, Yaratıcılann en Güzeli
Yüce Allah, belirtilen ölçüleri tabiata zerre zerre nakşetmiştir. O'nun sa
natının nakışlannı bulup çıkarmak, bundan zevk almak insana düşen bir
görevdir.

31. Heyet. Evrim Anafora vc Gerçek, s. 526.
32. A'lâ 87/3.
33. Furkan 25/2.
34. Heyet, Evrim Anafora ve Gerçek, 8.529.
35. Mü'minun 23/18; Zuhraf 43/11.



66 HAYRANİ ALTINTAŞ

îşte, Kur'an-ı Kerim'in bu güzelliklere işaret eden âyeti kerimeleri
ve onları teyid eden ilmî hakikatlar:

"Yeryüzünü tanzim eden O'dur"^.

Bu ifade, yaratılışla ilgili bir gerçeğe işaret etmektedir. İnsanoğlu,
bugün kâinatın yaratılışıyla ilgili bir çok hipotezler ileri sürmektedir. On
lara çok kısa olarak bir göz atalım:

A- Yaratılışta Güzellik:

BİG BANG teorisi: Kâinatın, küçük bir cisim iken büyük bir patlama
ile genişlemeye başladığını iddia eden teori şöyle açıklanıyor.

"Başlangıçtaki kâinat maddesinin sahip olduğu yoğunluk oldukça
mühimdir. Yoğunluk, şayet takdir edilen değerden fazla olsaydı, atom altı

parçacıklannın birbirlerini çekme kuvveti sebebiyle kâinat genişleyeme-

yecek, tekrar küçülerek eski halini alacaktı. Eğer yoğunluk takdir edilen
den az olsaydı, o zaman da kâinatın çok daha büyük bir hızla genişlemesi

sebebiyle, atom altı parçacıklar belki de birbirlerini çekip yakalayamaya
caklardı. Bu durumda ise, şu anda var olan madde âlemi mevcut bulun
mayacaktı. Yapılan hesaplamalar, kâinatımızın başlangıcında takdir edi
len yoğunluk ile var olmasına ve genişlemesine mani olacak yoğunluk

arasındaki farkın, yüz trilyonda birden çok az olduğunu ortaya koymakta
dır. İlim adamları, yaratılıştaki bu hassas mizanın temininin, bir kalemi,
sivri ucu üzerine, birkaç milyar yıl sonra da o halde kalabilecek şekilde
yerleştirebilmekten çok daha zor olduğunu söylemektedirler. Üstelik,
kâinatımız genişledikçe, budenge daha da hassaslaşmaktadu*"^'.

Araştırmacılar, kâinatın başlangıcında birbiriyle uyuşan yani belli
oranlarda helyum ve oksijen atomlarının önce yaratılmış olabileceklerini
söylüyorlar. Yıldızlann ve nübülozlann varlığı için bu iki madde elzem
dir.

Tabiî, bu ifadelerin doğruluğu, varlığın şimdiki ahenge ulaştığı

andan itibaren, onun hareket ve fonksiyonlan durumu itibariyledir. Yoksa
insanoğlu, zaman ve mekânsızlığı kavrayamadığı gibi, ilk yaratılış kuşa
ğında cereyaneden haller hakkında hüküm vermeye de mezun değildir.

B- Canh VarlıklardaGüzellik:

Tabiattaki bu düzene bir iki küçük misalle tekrar işaret edelim ve gü
zelliğin nasıl tecelli ettiğini anlamaya çalışalım.

36. Ra'dl3/3
37. Heyet, Evrim Anaforu ve Gerçek, s. 20.
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"Şimdiye kadar pek az anlayabildiğimiz bir başka husus da yağlama

daki sudu*. Normal sıhhatli insanlarda mafsallar asla rijid değildir, yani
gayet esnektir. Üzerine 70 kg. kadar bir yük bindiği halde ayak bileği
esnek bir şekilde hareket edebilmektedir. Bugün mühendisler, hareketli
yüzeyler arasındaki sürtünme katsayısını 0,re indirebilseler, bundan
büyük bir memnuniyet duyacaklardır. Kendi kendine yağlama yapan özel
bir plastikte bile bu katsayı 04'dir. Halbuki hayvanların mafsallannda bu
değerO,rden daha küçüktür.

Aynı cümleden olarak, gemileri projelendiren mühendisler, vücutla-
nmn dış yüzeylerini, insanlann uyguladıklan yağlama usullerinden çok
daha üstün bir şekilde yağlayabilen, yunus balıklannın bu kabiliyetleri
karşısında hayranlık duymaktadırlar"^®.

"Bir kısım hidrojen ile bir kısım oksijen kanştınlırsa,netice oksihid-
rojen gazı olur. Eğer karışıma bir kibrit çakılırsa infilâk ederek bu iki gaz
kimyevî olarak birleşir ve suyu meydana getirir. Fakat bu iki gazın birbi
riyle reaksiyonu, onları ateşlemeksizin, sadece platin siyahı denilen bir
maddeyi ilave etmek suretiyle de meydana getirilebilir.

Araya giren böyle maddelere katalizör adı verilir. Kimyagerler ekse
riya bu maddeleri lâboratuvarda veya endüstride kimyevî hadiseleri hız

landırmak için kullanırlar. Platin bu maksatla kullanılan katalizörlerden
sadece birisidir. Bunlar olmaksızın, çağımızdaki kimya teknolojisi
imkânsız olurdu. Katalizörlerin kullanılışına pek çok misaller verilebilir.
Mesela muayyen bir miktarda hidrojen peroksit (H202) bir katalizör ol
maksızın ısıtıldığında zamanla hidrojen ve oksijen bileşenlerine aynlır"^'.

7- Biyolojik Haberleşme:

"Bitkilerin kimyagerlerden birçok bakımlardan üstün olduğunu be
lirtmeye lüzum yoktur. Sadece onlann hava ve sudan glükoz yapma kabi
liyetinde olduklarını düşünmekyeter".

"Meyve yetiştiricileri, elmalann depolanması ve nakli sırasında

önemli bir buluş yapmışlardır. Son çıkan mahsul, henüz olgunlaşmadan

toplanır ve nakil için ambalajlanırsa, ancak uzunca bir zaman sonra er
mektedir. Fakat ilk alınan olgunlaşmış elmalarla birlikte ambalajlanırsa

olgunlaşma zamanı oldukça kısalmaktadır. Öyleyse, ilk olgunlaşan elma
lar, daha sonra gelen ham meyvelerin daha erken ermesini sağlamaktadır.

Bunun için, bu iki cins meyvenin birbirine temas etmesi bile gerekme
mektedir.O halde,bu karşılıklı tesir nasıl olmaktadır?"**®.

38. MUSLUCY.), Ekoloji. İstanbul 1983,5.62.
39. Aynı eser, 63.
40. Aynı eser, s. 64.
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"Kapalı hacimler içinde çiçek yetiştirenler, aynı türün farklı numune
lerinin aynı gün çiçek açtığına şahit olmaktadırlar. Gerçekten, daha sonra
gelen tomurcuklar, daha hızlı gelişerek diğeri ile aynı zamanda çiçek aç
maktadır. Aynı zamanda çiçek açmak, bitkilerin polenlerinin böcekler ta
rafından taşınmasını kolaylaştu^cağı için pratik bir husustur. Fakat ayn
saksılarda bulunan çiçekler, tomurcuklarının gelişmesini karşılıklı olarak
nasıl anlamaktadırlar?"^'.

2- Biyokimyada Güzellik:

"Bu harpte optik, akustik, elektrik ve benzeri muharebe veya ulaşım

voltalarından söz edilemez. Buna mukabil, karşılıklı tesirler kimyevî ta-
biatlıdu*. Hatta elma depolanması ve yan saksılarda bitki yetiştirilmesi

misallerinde, arada kökleriyle temas kurabilecekleri bağlayıcı bir toprak
parçası dahi yoktur. Bu sebeple, bu kimyevî tesirlerin birsıvı ortam için
de olması mümkün değildir. O halde, ilgi çekici bu hadiseyi meydana ge
tiren, gaz halindeki birortam olmalıdır. Gerçekten de olgunlaşan elmala-
nn, diğer bitkilere kuvvetli olarak tesir etme gücünde olan az miktarda
etilen gazı neşrettiği keşfedilmiştir. Son elma mahsulü, depo edildiği

yerde bu gazın tesiriyle olgunlaşır ve mesela taze fasülye bitkisi, elma
ağaçlan altında normalden daha yavaş, büyük, fakat daha kuvvetli
olur"^2

3- Eko Sistemde güzellik:

"Kimya ilmi de gelişmesini, Allah'ın, bir çok şeyin numune ve asıl

lımı büyük kâinat kitabında yazmış olmasına borçludur. Kimyacılar, az
bir miktanm elde etmek için lâboratuvarda yıllar boyu uğraşılması gere
ken karmaşık kimyevî maddelerin bitki ve hayvanlarda kolaylıkla ve çok
miktarlarda nasıl yapılabildiğine hâlâ hayret etmektedirler'"^^

"Tabiatta hiç bir ^y israf edilmemektedir. Bitkilerin yaratılışından

bu yana, hatta bir görüşe göre 400 milyon yıldan beri tabiatta hüküm
süren geri devir (recycling) ve yeniden kazanma (regeneration) mekaniz
malarım insanoğlu ancak yirminci yüzyılda fark etmiştir. Oysa, bunlar
bitkilerin yaratılış tarihi kadar eski olan ve en küçük bir aksamaya mey
dan verilmeksizin işletilegelen ameliyelerdir.

Tabiatta canlı hayatını devam ettiren iki büyük devir mekanizması

vardır: hidrolojik devir ve biyolojik devir.

Hidrolojik devirde, tabiatta mevcut belirli bir su kütlesinin hiç israf
edilmeden yer ve gök arasında devamlı birdolaşım halinde olduğu görü-

41. Aynı yer.
42. Aynı yer.
43. Aynı eser, s. 61.
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lür. Yağmur, kar, dolu şeklinde yeryüzüne inen su, burada toprak tabaka
sının üstünde veya yeraltında dolaştıktan, nehir ve göller halinde denize
kavuştuktan veya çeşitli kaynaklar halinde yeryüzüne çıktıktan sonra bu
harlaşma suretiyle tekrar atmosfere döner. Bu suyun bir kısmı da bitki,
hayvan ve insan vücutlannda pek çok hayatî faaliyete iştirak ettikten
sonra terleme yoluyla doğrudan, boşaltım yoluyla da dolaylı olarak hava
ya karışır. Böylece devre tamamlanmış olur. Bu devridaim güneş enerji
siyle çalışmaktadır"^.

C- Astronomi ve Göklerdeki Güzellik:

1- Arz ve Sema:

Bugün jeoloji ilmi, dağlann yerküresindeki mağma tabakasının ve
denizlerin dengesinin temininde dağlann rolünün fevkâlade önemli oldu
ğunu ifade ediyor.

Diğer taraftan, dağlann tabiata verdiği güzellik herkesin zihinlerinde
mevcuttur.

îşte âyeti kerime:

"Orada yüksek yüksek, sabit dağlar varedip size tatlı sular içirmedik
mi?"^\

Yeryüzü sadece üzerindeki tabiî güzelliklerle harikulâde değil, ama
bizzat kendisinin kainattaki seyriyle de akıllara durgunluk verecek bir gü
zelliği gösterir.İçinde bulunduğu düzen, ne kadar ince, ne kadardakik, ne
derece ince düşünülmüş bir nizamdır.

"Tan yerini ağartan, geceyi dinlenme zamanı, güneş ve ayı vakit öl
çüsü kılandır. Bu, güçlü olmanın, bilenin nizamıdır"^.

Bu konu ile ilgili olarak ilmin verilerine kulak verelim ve nizam,
bilim tarafından nasıl isbatlanıyorgörelim!

"Dünyamızın güneş etrafında bir tam dönüş yapması için geçen süre
yi bir yıl olarak biliyoruz. Bunun için dünya, bir saneyide 30 kilometrelik
bir hızla yörüngesinde hareketlidir. Bir saniyede 30 kilometrelik yol alan
dünyamız, uzayda bir yılda tam 950 milyon kilometre yol kat ediyor. Gü
neşle dünya arasındaki mesafenin 150.000.000 kilometre olduğunu da be
lirterek hep beraberbir küçük model yapalım"*'.

44. Aynı eser, s. 20.
45. Mürselat 77/27.
46. En'am 6/96-97.
47. TAŞKIN Tuna, Uzay ve Dünya, s. 17.
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Dünya kendi ve güneş etrafında dönmeseydi gece ve gündüz olmaz
dı.

Bugünkü hızından daha süratli dönseydi her şey fezaya dağılırdı.

Daha yavaş dönseydi sıcak ve soğuk, canlılann mahvına sebep olur
du.

Dünya, güneş etrafında eliptik bir yörüngede, eğik olarak hareket et
meseydi mevsimler olmazdı. Dünyanın ekvatoru ile yaptığı açı 23 derece
27daİkikadır. Bu eğiklik çok önemlidir.

Havadaki oksijen %20 yerine %50 oranında olsaydı pek çok cisim
alevlenip yanardı. Oksijen oram daha az olsaydı canlılar toprak olurdu.

Yer tabakası şimdi olduğundan birkaç kadem daha yüksekte olsaydı

karbondioksit oksijeni emer, bitkilerin hayatı sona ererdi.

"Yeryüzünü döşeyen, yollar açan, çift çift bitkiler yetiştiren

Allah'tır"'*^.

Biyoloji âlimleri gibi astronomi alimleri de, âlemde mevcut ölçüye
yani güzelliğe bakın nasıl işaret ediyorlar.

"Arzımız,kendi ekseni etrafında, uzayda kocaman bir top gibi kendi
sini çepe çevre kuşatan atmosferle birlikte çılgınca fınl fınl dönüyor. Ay
rıca, hiç bir sürtünmeye, dirence, çarpışmaya uğramadan güneş etrafında

ki yörüngesi boyunca saniyede 30 km'lik bir hızla yol alıyor.

Gezegenimizin güneş etrafındaki eliptik bir yörüngede hareket etme
sinden mevsimler meydana gelir. Bu hareketin sonucunda arz, bir yıl için
de 936 milyon kilometre yol alu*.

Dünyamızın kendine özgü on iki hareketi bulunduğunu ve bunlann
ölçülü yaratılmış olmanın sonucu gerçekleştiklerini ilgili kitaplardan oku
mak insanı hayrete düşürmektedir^^. Aynı kitaplarda ifade edilen şu düze
ne bir bakahm:

"Dış görünüşü ile dünya, dörtte üçü suyla, dörtte biri de kıtalarla

kaplı ve üzeri yaldaşık 100 km kalınlığında bir hava tabakası ile çevrili
bir gezegendir. Hava tabakasına atmosfer, su örtüsüne hidrosfer ve katı

tabakaya da litosfer denir. Ancak son yıllarda biyosfer olarak isimlendiri
len ve bütün canlıları da içine alan teorik bir tabakanın da varlığı kabul
edilmiştir.

48. Tâ-Hâ 20/52-53.
49. Bkz. TAŞKIN Tuna, Uzay ve Dünya, s. 53-54.
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Biyosfer, toprak üstünde ve altında yaşayan her çeşit irili ufaklı hay
van, bitki ve bakterilerle, deniz yüzeyi ve dibindeki bütün canlılan, hava
içindeki mikro organizmaları da içine alır. Böylece, biyosfer, insanın da
dahil olduğu, yaşayan, üreyen, birbirinin gıda ihtiyacını karşılayan ve
ölünce de kalıntısı yine işe yarayan canlılar âleminin bütün özelliklerini,
münasebetlerini ve gelişmesini inceleyen dinamik bir ilim dalı olarak kar
şımıza çıkar. Bu açıdan bakıldığında atmosfer, hidrosfer ve litosfer taba
kalarının, biyosfersiz olarak hiç bir mânâ taşımadığı gerçeğine de ulaşır.
Bir başka anlatışla, ilk üç cansız tabakanın biyosfere her yönden yardım
ve hizmetleri ile canlılar için gerekli olan vasatı sağlayabilmek ve devam
ettirmek için karşılıklı bağlantılan son derecede önem kazanır.

Atmosfer, çeşitli gazlann kanşımından meydana gelen, kimyaca
renksiz, kokusuz ve tatsız bir tabakadır. Canlılar içingerekli olanen ideal
ısı dağılımını, su ihtiyacım, nihayet nefes almak için muhtaç olduğumuz
oksijeni ve yeryüzünün her m '̂sine yaklaşık bİr kilogramlık bİr kuvvetle
etkilediği basınç değerini bu tabaka sağlar. Atmosferin kütlesi 5x10'̂ ton
kadar olup, bu değer, yer kütlesinin ancak milyonda biridir"^®.

Yaratıcıların En Güzeli Allahu teala yeryüzünün güzelliğini, gece
pınl pınl parlayan yıldızlarla mükemmelleştirmiştir.

"Yakın göğü ışıklarla donattık vebozulmaktan koruduk"^*.

Astronomi bilimi,bu âyeti kerimeye şöyle bir açıklama getiriyor:

"Bugün kâinatta, birbirlerinden korkunç hızlarla uzaklaşmakta olan
100.000.000.000 galaksinin bulunduğu tahmin edilmektedir. İki galaksi
arasındaki mesafe, yaklaşık olarak 10'® km kadardır. Yançaplan 10'̂ km
olan ve içlerinde 10" yıldız banndıran bu yıldız adalarına rağmen, kâinat
yine de oldukça boş sayıln. Böyle demekle galaksiler arası bölgelerde hiç
bir şey bulunmadığını söylemek istemiyoruz. Çünkü yıldızlar arası vasa
tın cm '̂ünde yaklaşık 1 atom mevcuttur.

İçinde bulunduğumuz Samanyolu galaksisi, 100 milyar galaksiden
sadece biridir. Samanyolumuz, spiral galaksiler grubuna girer. Yandan
görünüşü, üst üste konmuş bir çift tabağı andınr. İki sarmal kolunun uç
noktalan arasındaki mesafeyi ışık, 100.000 senede alabilmektedir. Güne
şin Samanyolu merkezi uzaklığı ise 3.09x10" km veya 3.26x10^ ışık yılı
dır. Bir ışık yılı, ışığın bir senede aldığı yola eşittir.

Müşahedeler, galaksilerin kainattan düzenli bir şekilde dağıldığım

göstermektedir"^^.

50. Aynı eser, s. 55
51. Fussilet 4İ/12.
52. Heyet,Evrim Anaforu ve Gerçek, s. 30-31.
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Bir başka âyeti kerimebu güzelliği tekrarediyor

"Yakın göğü kandillerle donattık"".

Bunun için şair,

"Yıldızlı semalardaki haşmet ne güzel şey..."

diyor. Belki o haşmetin güzelliğini fizik ve astronomik açıdan bilmiyor
ama, onu temaşa ediyor, hissediyor ve onunla mesut oluyor.

tnsan güzele ve sonsuzluğa müştak birvarlıktır. Bu arzusu, tabiattaki
ve gökyüzündeki tertip ve düzenle tatmin edilmektedir.

"Allah arzı döşek, semayı da örtü yapmıştır"^.

Yeryüzü insanın rahat edeceği, kendisine verilen her türlü nimetten
istifade edeceği yerdir. İşte ona verilen nimetlerden biri de yağmurdur:

"Cansızlıktan kurtulmalar için rüzgâr ve yağmuru canlılar için
Allah verir"^^.

Güzelliği gerçekleştirecekher şey tekerteker veriliyor. Tâ ki, hiç bir
şey eksik kalmasm, insan, şu eksik demesin.

Evet, her şey gibi, gökyüzü de tertip edilmiş, düzenlenmiş, tanzim
edilmiş, sonsuzluğa aşık insanoğlunun bakışlarının, hatta hatta teleskopla
rının ötesine kadar uzayan bir genişlikte yaratılmıştır.

Tegabün (15) suresinin 16. âyetinin belirttiği gibi, Allah gökleri ve
yeri gerektiği gibi yaratmıştır. İnsana düşen görev, bu gerekliliği, bu ted
biri keşfetmektir. İşte bu konudaki âyeti kerimeler:

"Gökleri yedi gök üzerine yaratan O'dur. Rahman'ın yaratmasında

bir düzensizlik bulamazsın. Gözünü bir çevir bak, bir çatlak görebilir
misin? Bir aksaklık bulmak için gözünü tekrar tekrar çevir bak; ama göz
umduğunu bulamayıp bitkin ve yorgundüşer"'®.

Nuh Süresinin 15. âyeti de yedi kat gökten söz eder. Böylece,
Kur'an-ı Kerim, o muhteşem düzeni anlatır. Bu koskoca uzayda en yakın

uzaya bir göz atılırsa şu manzara ile karşılaşılır:

"Diyelim ki, en hızlı jet uçaklanndan birine atlayıp saatte tam 1000
kmMik bir hızla yola çıkıyorsunuz. İlk olarak en yakın komşumuz Ay'a

53. Mülk 67/5.
54. Bakara 2/22.
55. Rum 30/48-49.
56. Mülk 67/3-4.



KUR'AN VE ESTETİK 73

gidelim. Yolculuk tam 16,5 gün sürecektir. Bize en yakın gezegen olan
Venüs'e yolculuk ise 4,5 yıl sürecektir. Merih'e 6 yıl 9 ay, Merkür'e 10
yıl, Jüpiter'e 76 yılda varabilirdik. Satürn gezegenine olan yolculuk insan
ömrünün yetersiz kalacağı bir müddette gerçekleşecektir: 152 yıl. Bundan
sonraki gezegenlere ise, ancak asırlar boyu devam eden uzun yolculuklar
la gerçekleşebilir. Uranüs'e 425 yıl, Neptün'e 675 yılda varmamız gere
kecekti. Güneş sistemimizin en uzak gezegeni olan Plüton, dünyadan 6
küsur milyar İdlometre uzaklıkta olduğundan, çağımızın en hızlı uçaklan
oraya ancak 7 asırda (700 yılda) varabilirdi.

Yolculuğumuzugüneş sistemimizin dışına yöneltelim. Bize en yakın

yıldız olan AlfaCentaur'eancak 16milyon yılda ulaşabilirdik"^'.

"Göğü (uzayı) O yüceltti ve ölçüyü koydu"^®.

"tüm dünyasının ünlü isimlerinden bazılarının bu konudaki görüşle
rini alıyoruz. Bakınız, neler söylemişler:

Ünlü bir Fransız fizikçisi Jean Perrin (51870-1942). Parçacık fiziği
nin kuruculanndan olan bu ilim adamı Nobel ödülü de almıştı. Şöyle di
yordu:

"Böyle nerede başlayıp, nerede bittiğine dair en ufak bir işaret bile
bulunmayan, akıl almayacak kadar zengin bir evren karşısında nasıl ezilip
kalmıyoruz?".

Ünlü bir hanım bilgin, fizikçi ve kimyacı Madame Curie ise ne kadar
coşkundu:

"Astronomlann keşfettikleri harikulâde hadiselerin yanında, roman
lar bomboş ve masallar hayâlden mahrum görünmektedir".

Kuantum fiziğinin kuruculanndan Max Planck (fizikte kendi ismiyle
anılan ünlü h sabitesini bulan bilgin) ise, bütün kâinatm akıl almaz bü
yüklüğü karşısmda açıkça imandan söz ediyordu"^^.

Pek çok insanın kaderiyle alâkalı gördüğü burçlar hayal mahsulü
müdür? Hayır.

"Gökteburçlarmeydana getirdik, bakanlar içindonattık"^.

57. TAŞKINTuna,Uzay veDünya.s. 15.
58. Rahman 55/7
59. TAŞKIN Tuna, Uzay ve Dünya, s. 25.
60. Hicr 15/16.



74 HAYRANİ ALTINTAŞ

Ama hayal mahsulü olan, bu burçlarla ilgili olarak insanın ürettiği

fallardır. Aslı astan olmayan sözler...

2- Ay ve Güneş:

Tertip edilen, bir düzen içerisinde varedilen gökyüzünde bizi çok ya
kından ilgilendiren iki kütle var: Güneş ve Ay. Yeryüzündeki bütün var
lıkların hayatlannı devam ettirebilmeleri için ısı ve ışığa ihtiyaçları var
dır. İşte bunu temin edebilmek için yaratılan yıldız Güneştir. Ayetler:

"Herbiri muayyen bir müddete kadar yörüngelerinde hareket edecek
olan Güneş ve Ay'ı buyruk allında tutar"^'.

"Gökte burçlan vareden, orada ışık saçan Güneş ve aydınlatan Ay'ı

yaratan Allah yücelerin yücesidir"®^.

Uzay ve dünya konusunda kitaplar yazan bir âlimimizin açıklamalan

bu ayetleri ^ah eder mahiyettedir:

Söz, Güneşten açılmışken, bir iki cümle ile temas edelim: Güneşin

yarıçapı 700.000 km'dir. Kütlesi ise 2x10^^ tondur. (2 rakamının yanına

27 tane sıfır koyunuz). Dünyamızdan 150.000.000 km uzaklıktaki bu ateş

topu, uzaya her saniyede 3,86x10^^ erg değerinde enerji yayar. Güneşin

ve tabii bizim de içinde bulunduğumuz Samanyolu galal^isinin toplam
kütlesi ise 200 milyar Güneş kütlesi kadardır. Bu galaksinin yaydığı ışın

ların aydınlatma değeri, 40 milyon güneşin aydınlatma gücüne eşittir.

îki yemek tabağının yüz yüze birleştirilmesi ile meydana gelen disk
şeklinde bir görünüşe sahip Samanyolu galaksisinin boyu 100.000 ışık

yılı, genişliği ise 200.000 ışık yılı kadardır. Güneşimiz,galaksinin merke
zinden 30.000 ışık yılı uzakta bir yerdedir. Bu dev disk, uzay içinde ağır

bir makinenin dişlisi gibi, yavaş yavaş kendi ekseni etrafında dönmekte
dir"".

Kâinattaki güzellik, tertip ve düzen, hareket halinde bile fev
kalâdeliğini muhafaza etmektedir. Değişen her şey, yeni bir varlık, yeni
bir güzellikle tekrar dünyamızı süslemektedir. Çünkü, Kur'an-ı Kerim'in
ifadesiyle Yüce Yaratıcı, her an yeni bir Yaratıştadır.

"Güneş yörüngesinde yürüyüp gitmektedir. Bu, güçlü, bilgin olan
Allah'ın kanunudur"".

61. Zümcr39/5.=
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Âlimimizin bu konuya ışık tutan açıklamalan şöyle devam ediyor:

"Güneş, gerçekten akıllara durgunluk veren bir hızla saniyede 20 ki
lometrelik bir hızla Hercules ve Lyra takım yıldızlan arasmda yer alan
"Vega" yıldızına yönelik bir yörünge boyunca yol almaktadır. Gökyüzü
haritalanndaki bu bölge, 270 derece-30 dakika kuzey koordinatı olarak
belirlenmekte ve koordinat noktası ve bu bölgedeki R (xl) yıldızının çok
yakınında bulunmaktadır.

Astronomi dilinde Güneşin saniyede 20 kilometrelik hızla yol aldığı

bu yörüngeye "solar apix" adı verilir. Bu hız saatte 72.000 km'yi bulur ve
ekvator çevresini bir saatte yaklaşık iki defa dolanmaya yeter. İsterseniz
bu hızın bir günde alacağı yolu bulalım: 1.728.000 km. Dünden bugüne
uzayda yaklaşık 2 milyon kilometreye yakın bir yol aldık"^.

"Güneş ve ay'ın hareketleri bir hesaba göredir"^.

"Güneşi ışıklı ve ay'ı nurlu yapan onlara menziller veren
Allah'tır"^'.

Bu hesabın ve ölçünün ne olduğunu, bilim adamı, şöyle açıklıyor:

"Arzımız, Güneş'ten gelen enerjinin sadece milyarda birini alır. Bu
milyonda bir nisbetindeki enerjiyi dünyada sadece 15 dakika depo edebil
seydik. bütün dünya nüfusunun bir yıl boyunca ihtiyaç duyacakları her
çeşit eneıji karşılanabilirdi.

Güneşin yüzey sıcaklığı 6.000, merkez sıcaklığı ise 15-20.000.000
derecedir.

Güneşin merkez katmanlarında her saniyede 564 milyon ton hidro
jen, 560. milyon ton helyuma dönüşmekte, l^ylece geri kalan 4 milyon
ton ise, ısı ve ışık enerjisi halinde uzaya yayılmaktadır.

Güneş hacimce o kadar büyüktür ki, içine tam 1.300.000 adet dünya
sığabilir.

Güneş kütlece o kadar büyüktür ki, çekim gücünün ağırlıkla olan
münasebeti yüzünden, normal bir insan, Güneşte tam iki ton gelir.

Bütün bu göstergeler, gerçekten Güneşin ne kadar sıcak, ne kadar
güçlü olduğunun belirtisidir. Ancak, inanması belki güç, ama Güneş

insan vücudundan daha az sıcaktu". Güneşin ürettiği enerji, kilogram başı-

65. TAŞKIN Tuna, Güneş Sistemi, s.62.
66. Rahman 55/5.
67. Yunus 10/5.
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na bir kaloridir. Buna karşılık insan vücudu kilogram başına beş kalorilik
bir ısı üretir^®.

Ay'a gelince, gecelerimizi süsleyen, ışığıyla karanlık gecelerimize
aydınlık veren o değil midir? Dolunay halindeki güzelliğiyle şairlere

ilham kaynağı olan o değil midir?

"Ay'a aydınlık, Güneş'e ışık saçmasını sağlamıştır"^.

Modem ilimler, Kur'an'ın temas ettiği ayla ilgili bu ölçülüğü şöyle

açıklıyorlar

"Ay'm ışığı dünyaya yaklaşık bir saniyede gelir. Ama bu ışık, ay ile
dünya arasındaki uzaklık olan 384.000 kilometreyi kat etmek zomndadır.

Öte yandan, en yakın sabit bir yıldızın ışığı dünyaya yaklaşık 4 yılda ge
lecektir; çünkü aradaki uzaklık Ay ve Dünya arasındaki mesafenin tam
100milyon katıdır"'®.

"Ay içinde sonunda kum bir hurma dalına döneceği konaklar tayin
etmişizdir"'^

Bilim bu âyeti nasıl açıklıyor:

"Ayın arz etrafındaki dolanım müddeti tam 27 gün 7 saat, 43 dakika,
11 saniyedir. Bunun için, ayın ortalama hızı saniyede bir kilometreden
biraz d£^a fazladır.

Ay ile Dünya arasındaki uzaklık, arz çapının yaklaşık 30 misli kadar
uzunluğa eşdeğerdir. Başka bir ifadeyle. Dünyadan aya gitmek için 29
dünyayı uç uca eklemek yeterli olacaktır. Ay'ın ışığı dünyaya yaklaşık

bir saniyede gelirken, Güneşten dünyaya gelen ışık ışınlannın 150 milyon
kilometrelik yolu alabilmeleri için 8 dakikaya ihtiyaçlan vardır. Ancak,
Ay ile Güneşi hiç mukayese etmeyelim. Çünkü, Ay'ın bir yıl boyunca
verdiği aydınlanma, güneşin sadece 20 saniyedeki aydınlatma gücüne eş

değerdir"'^.

3- Gece ve Gündüz:

Güzelliğegüzellik katan pek çok şey yanında gece ve gündüzün bir
biri ardınca gelişinin rolü yok mudur? Gündüzleri yapılan uzun çalışma

lardan sonra geceyi iple çekmiyor muyuz? Gündüzün üzerimizde bıraktı-

68. TAŞKlNTüna,GüneşSistcmi,s.46.
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ğı tesirlerden gece ile kurtulmak istemiyor muyuz? Sıkıntılanmızdan

uyku ve gece ile kurtulmaya çalışmıyor muyuz? Bir gün sinirli, asık su
ratlı iken gece uyuyarak ve dinlenerek bunlardan kurtulmuş olarak kalk
mıyor muyuz? Daha nice menfî durumlardan gece ve uyku ile kurtulmu
yor muyuz?

Ruhun ve bedenin dinlenmesi demek olan uykunun olmaması halin
de yani uykusuzluk durumunda, kan dolaşımı ve sinir sistemlerinin bozul
duğu, ruhî rahatsızlıkların ortaya çıktığı, iç organlann çalışmalannın bo
zulduğu tabiblerin bildirdiği hususlardandır. Uykusuzluğun küçük
hayvanlarda ölümü tevlit ettiği de bilinen bir gerçek.

"Size geceyi örtü, uykuyu rahatlık, gündüzü çalışma zamanı kılan

O'dur"".

Gündüzün hayatımızdaki önemini anlatmaya lüzum var mı? İş haya
tımızdan sosyal hayatımıza, ruhî ahvalimizden bedenî hayatımıza kadar
her şeyde onun tesiri var. Açık şeyleri anlatmaya ihtiyaç yok. İkisinin de
ehemmiyeti çok çok açık. Ve âyeti kerime:

"De ki: "Söyler misiniz? Eğer Allah geceyi üzerinize kıyamete kadar
uzatsaydı Allah'tan başka hangi Tanrı size bir ışık getirebilir?" Dinlemez
misiniz? De ki, "Söyleyin Allah gündüzü üzerinize kıyamete kadar uzat
saydı, Allah'tan başka hangi Tann, içinde istirahat edeceğiniz geceyi size
getirebilir?" Görmez misiniz?"^^.

D- Yapraklarda Güzellik:

îlahi sanatın ölçü ilebize sunduğu güzelliği birde yapraklarda göre
lim. Bu konuda yazılmış olanlara kulak kabartalım.

"Gövde üzerinde yapraklar belli bir geometrik modele göre ve birbir
lerinin ışığına en az mâni olacak şekilde yerleştirilirler. Yaprak dizilişini

gösteren diyagramlarda gövde ortada, nodlar halkalar halinde bunun etra
fında, yapraklar bu halkaların üzerine -gençler iç, yaşlılar dış halkalara
gelmek üzere- işaretlenirler. Peşpeşe gelen yapraklann halkalar üzerinde
ki izdüşümleri ile eksen arasındaki açıya "divergens açısı" denir. Gövde
üzerinde aynı hizada üst üste gelen yaprak sıralarına da "ortostik" ismi
verilir.

Esas itibariyle iki çeşit yaprak dizilişi vardır: Dairevî diziliş ve sar
mal diziliş.

73. Furkan 25/47.
74. Kasas28/71-72.
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Dairevî dizilişte bir nod üzerinde birden fazla yaprak bulunur. Bu di
zilişte bir halkada bulunan yapraklar arasındaki divergens açılan eşittir ve
bir halkadaki yapraklar bir önceki halkada bulunan yapraklann tam arala-
nna düşerek maksimum dispersiyon sağlar, birbirlerinin ışığına mani ol
mazlar. İkili dairevî dizilişte divergens açısı 180derece, üçlü dairevîdizi
lişte 120 derecedir. Divergens açısının 360 dereceye oranı, divergensi
verir. Divergens, ikili dizilişle 180.360=1/2, üçlü dizilişte 120:360=1/
3'tür. Paydanın iki ileçarpılmasıyla ortostik sayısı eldeedilir'"^.

E-Mikrop Güzel Olur Mu?

"Mikrop dediğimiz ve daima zararını düşündüğümüz canlılar, aslın

da tabiatın en büyük ve çalışkan üreticileridir. Yoğurdu düşünün.

Allah'ın hikmetindeki inceliğe bakın ki, yoğurtla, mikroba zararlı gelebi
lecek enzimler vardır. Ama bu enzimler insan için hayatî kıymeti haizdir.
Bunlar arasında, karaciğerde bile yapılması güç olan birtakım ferment ve
enzimler bulunmaktadır. Bu enzimler mikrobun hiç bir işine yaramadığı

halde, büyük bir titizlikle, kendisine verilen İlâhî ve kudsî bir vazife gibi,
hepsini (bilhassa fosfor işlemlerini yürüten ATP enzimlerini) teker teker
yaparak, bize sunmaktadır. Bu mikrobun bugünkü en modem bir kimya
fabrikasından binlerce kat güzellikte bir ihtişam taşıdığını peşin peşin

kabul edebiliriz. Çünkü biz bugün bu ferment ve enzimleri hiç bir
lâboratuvarda yapamıyoruz.

Altını saflaştıran mikroplar vardır. Japonlar bugün radyobiyolojide
kullanılan altını saflaştumak için mikroplardan faydalanmaktadır. Çünkü
kimya fabrikalan belli bir noktadan sonra altını saflaştıramaz. Mesela
yüzde 99.99 saf altın kimyaca elde edilebilir; ama radyobiyolojide net
yüzde yüz altın lüzumludur. İşte böyle bir altını ancak mikrop ayıklaya-
bilmektedir. Altının içindeki antimonu ve kükürdü ayıklayarak %100 saf
hale getirmektedir. Bu, mikrobun kendi menfaati için değil, insanoğluna
hizmet için Büyük yaratıcının sunduğu akıl almaz bir hikmetler mecmua
sıdır. Her mikrop bir hücre dizisini temsil eder ve yüzbinlerce mikroptan
nihayet yüz tanesi hastalık yapar. Bunlardan bir kısmı insan vücudunun
korunma sistemini devamlı ayakta tutmakla vazifelidir. Bunlar günlük adi
mikroplardır: nezle mikroplan, bazı stafılokoklar, bazı bakteriler. Bunlar
insanın savunma sistemini uyanık tutar"^^.

F- Böcekler de Ölçülü HareketEder

"Yavrulan ancak canlı bir besinle beslenebilen bir cins Afrika ansı

vardır. Bu Afrika ansı eğer kendi yavrularım canlı bir vasata koymazsa
yavrular ölür. Fakat arı bu problemi alt edecek şekilde programlanmıştır.

Gider,bir çekirgeyi iki kanadının arasından sokar. Soktuğu zaman normal

75. SELİM Hüsiyen, Bitkilerin Esran.İstanbul 1986, s.65.
76. NURBAKI Haluk, İnsan ve Hayat. İstanbul 1988,s.25.



KUR-AN VE ESTETtK 79

olarak insana akıttığı kadar zehrini akıtsa çekirge ölecektir. Ama çekirge
yi 15 gün baygın tutmaya yetecek bir dozda zehir akıtır! Sonra yumurta
larım çekirgenin kanatlan arasında bıraku- ve uçup gider. Bilmektedir ki,
15gün boyunca yavrular çekirgenin kanadının altında canlı besinle besle
neceklerdir. Yavrular normal hale geldikten sonra, onbeşinci günde çekir
ge ya ölür, yahut yaralı olarak kendine gelir. Bu annın zehirinin dozunu
hesapedebilmesi için en azından biyokimya mütehassısı olması lâzımdır.
Yavrulann canlı bir vasatta ürediğini bilmesi için de aynca biyoloji ihti
sası gerekir. Bu iki sistemi annın beynindeki bir hücrenin kimyevî yapısı
na bağlamak gülünç olur. Bu bir program meselesidir. Annın yavrusunu
nasıl üreteceği, ne kadar zehir salacağı programlanmıştır. Bu, Yaratıcının
bütün kâinata hükmeden külli hikmet ve iradesinin eseridir"''.

H- İnsan ve Güzellik:

Kâinatın esası ve özü insandır. Yaratılmış her şey, insan için var kı

lınmıştır. Her şey insanın emrine verilmiştir.

İnsan yeryüzünde Allah'ın hîîlifesidir.

İnsan ilâhî kelâmın yanı Kur'an-ı Kerim'in muhatabıdır. Kutsal
Kitap ona hitap etmektedir.

Peygamberler hep ona gönderilmiştir.

İnsan makrokozma karşılık mikrokozmdur, yani büyük âlemin ya
nında küçük âlemdir.

"Allah insanı meniden yaratıp merhalelerden geçirip şekil vermiş-

tir"'«.

A'lâ suresinin 2. ve Kıyamet suresinin 38. âyetleri de insanın önce
embriyodan olduğunu sonra da Allah'ın ona şekil verdiğini ifade ederler.

İnsanın güzelleşmesi içinelzem olan her şey ona verilmiştir:

"İnsana kulak, göz veren O'dur"'^.

Bütün verilenler, insanın dış görünümünün güzel olması içindir. Yu
muşak çizgiler, dairevî dönüşlü, mütenasib veya uygun organlar, uyumlu
ölçüler, organlar arası uygun nisbetler, çok ince düşünülmüş inişler ve çı

kışlar, hep o güzel insan için.

77. NURBAKİ Haluk, a.g.e.,s. 23.
78. Abese 19/26-31.
79 . Nahi 16/78; Secde 32/9; Mülk 67/23.



80 HAYRANİ ALTINTAŞ

Tabii buna bir de ahlâkî güzelliği eklerseniz ortaya Kur'an-ı

Kerim'in nitelendirdiği insan çıkar:

"Size şekil vermiş ve şeklinizi de güzel yapmıştır"®^.

Sanatkârlann güzel model olarak telâkki ettikleri insandan başka bir
varlık var mıdır?

Bütün fılozoflann, fızyolojistlerin, tabiblerin, sanatkârlann ve este
tikçilerin ittifak ettikleri husus, insanın bundan daha güzel bir tarzda yara
tılamayacağıdır. Yani onlar, insandan daha güzel bir varlık veya bu insan
dan daha güzel bir insan düşünememişlerdir.

Nasıl kâinat en güzel şekilde yaratılmışsa insan da en güzel şekilde

varedilmiştir.

Kadında ve erkekte güzel bulduğumuzher çizgi, her organ ve her ha
reket, bizzat insana ait değil midir?

Mecnun Leyla'da; Kamber Arzu'da; Ferhat Şirin'de, nihayet Züley-
ha, YusuFda manen veya maddeten bu güzelliği bulmamışlar mıdır?

Ferhat, Şirin'de gördüğü bu güzellik için kilometrelerce uzayıp

giden kayaları oyup su yolu yapmamış mıdır?

Züleyha, Yusuftaki bu güzellik için her şeye başvurmamış mıdır?

Fuzulî, Sevgili Peygamberimiz Muhammed Aleyhisselam da gördü
ğü bu güzellUc için Su kasidesini yazıp,

"Suya virsün bâgbân gülzân, zahmet çekmesun.

Bir gül açılmaz yüzün tek, virse min gülzâre su"

dememiş midir.

Ve nihayet, halk inancına göre Allahu Teala, bu güzellik için,

"Sen olmasaydınfelekleri yaratmazdım"dememiş raidir?

Büyük aşklann sebebi bu güzellik değil midir? Kâinatın yaratılışının

sebebi, en güzel insan, insanı kâmil değil midir?

İşte bunun içinKur'an-ı Kerim

"İnsan engüzel şekilde yaratılmıştır"*',

diyor...

80. TegabUn64/3.
81. Tın 95/4.
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Fizyolojik, psikolojik, etik ve estetikyönden en güzel şekilde yaratıl
mış.... . .

Şaire,

"Basmasa mübarek kademin ruyi zemine

Kimseler etmezdi hak ile teyemmüm"

dedirten bu maddî ve manevî güzellik değil midir?

İşte bu sebeplerdir ki, âyeti kerime,

"...size şekil verip de şeklinizi güzel yapan, sizi temiz şeylerle nzık-

landıran Allah'tır"^^

diyor.

Buradaki "şekli güzel yapan", "temiz şeyler" ve "nzıklandıran" ifa
delerine dikkatinizi çekmek istiyorum. Hepsi güzel olam dile getiriyor.

Nitekim, Talak Suresinin 11. âyeti,

"Allah ona gerçekten, güzel rıztk vermiştir**

diyor. Gerçekten Rahmet hazinelerinden gelen her şey güzel. Tıpkı su
gibi... "Su gibi aziz ol", ne güzel söz.... Güzelliği ve güzel olmayı bun
dan daha güzel ne ifade edebilir?

Yüce Allah, Kur*an-ı Kerim'inde,

"Allah insanı yaratmış, şekil vermiş, düzenlemiş, mütenasib kılmış,

istediği şekilde tertip etmiştir"*'

diyerek güzelliği söylemiş. Güzelliğin, tıbbî, fizyolojik, psikolojik, etik
ve estetik yönden ciltler dolusu kitaplarla teşhis, tesbit ve keşfedilmesini

insanoğluna bu-akmıştır. Gerçekten bugün, bu konularda binlerce kitap
yazılmış ve yazılmaktadır.

1- tnsan Beynindeki Güzellik:

İnsan, kâinatın en güzel varlığıdır. Her organı ince ince düşünülmüş
ve bir gayeye matuf olarak yaratılmıştır. Her organın bir gayesi vardır.

Hepsi birleşerek bedenin ve ruhun gayesini gerçekleştirirler.

Şüphesiz bunlardan biri beyindir. Ama beyin de kendini idare eden
güç olmadan istenileni veremez. Ona, yaptığı işlerin güzelliğini temin
eden, ruhtur. Bu hususun nasıl açıklandığını bir kitaptan alıntı yaparak
görelim:

82. Mü'mlnun 40/64.
83. tnfıtar 82/6-8.
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"Beyin korteksinde "uyanlamayan" sessiz birtakım bölgeler vardır

ki, buralarda "ruhî dediğimiz fonksiyonlar yerleştirilmiştir. Üyanlabilen
beyin korteksinin belli kısımlarının tenbihiyle belli birtakım hareket ve
duyumlar elde edilebildiği gibi, sessiz beyin korteksinin özel birtakım

şartlarda uyaniması veya tahribi de belli bazı ruhî tezahürlere sebep ola
bilmektedir. Beyin korteksindeki tenbih tecrübeleri daima kaba, izole bir
takım tezahürlere yolaçar. Mesela, sağ elimizin işaret parmağı ile ilgili
beyin korteksinin uyaniması, o parmakta maksatsız bir harekete sebep
olur. Ancak, beynin hiç bir yerinin uyaniması ile bir insana mesela, düğ
mesi ilikletilemez; yani bu tecrübe şartlan içinde gayeye yönelik birtakım

sonuçlar alınması mümkün değildir. Burada tecrübeci, piyanonun karşısı

na geçmiş ve piyano çalmasını hiç bilmeyen birine benzer. Tıpkı onun pi
yanonun tuşlanna rastgele basması gibi, biz de tenbih elektrodumuzla
beyin korteksine rastgele dokunuyor ve piyanonun tek tek tek seslerine
tekabül eden basit, kaba ve izole birtakım hareket ve hisler elde ediyoruz.
Piyanonun tuşlanna bir nizam içinde basılarak bir melodinin çalınması

gibi, beyinde de belirli hücre gruplannm gereken sıra ve şartlar içinde
uyanlarak, gayeli ve koordine bir hareketin yaptırılması da -hiç değilse

bugünkü imkân ve bilgilerimizle- mümkün değildir. İşte bu noktaya ge
lince, beynin ötesinde "başka bir kuvvetin" -tıpkı piyanoyu çalabilmek
için bir piyanistin bulunması gerektiği gibi- mevcudiyetini kabulden
başka çare yoktur. Bu halde ise, beyin "kendi kendine yeter" bulunma
vasfını kaybeder. O da bir alet, bir vasıtadır, tıpkı kendi kendine çajama-
yan piyano gibi. .

Onu harekete geçiren, ona hükmeden; bugünkü araştırma metotları

mızla erişemediğimiz fenomene ruh diyor, onun hükmettiği beynin dik
kat, düşünce, idrâk, şuur, zekâ vb. fonksiyonlarına da "ruhî faaliyetler**
adını takıyoruz"®^.

İnsanın yaratılış güzelliği en küçük parçasından en büyük organına
kadar hakikaten fevkalededir. 20 milyar hücreden meydana gelen o muh
teşem beyni yanında, küçük ve ehemmiyetsiz gibi görünen bir hücresi de
büyük işler becerebilen güzel bir bilgisayardır.

"Dün hakir görülen bir salyangoz yahut bir karides hücresiyle fev
kalâde geliştiği ileri sürülen bir memelinin hücresi arasında, yapıtaşı ba
kamından hiç bir fark yoktur. En mükemmel formül, çimen hücresinde
de, beyin hücresinde de aynıdır.

Nedir peki hücreler arasındaki fark? Matematik program farkı.
Bunun ötesinde, bütün hücreler aynı kudretle ve aynı mükemmellikle ya
ratılmıştır. Nasıl ki insanlar aynı şekilde yaratılmış, bir tanesi mühendis
olurken bir diğeri fizikçi olmuşsa, hücrelerin ihtisaslaşması da buna ben
zer. Nasıl bir mühendisin bir işçiden farklı karaciğeri yoksa, aynen canlı

84. Heyet. Evrim Anaforu ve Gerçek, s. 510-511.
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hücrelerinin hepsinde de yapıtaşlan temelde aynıdır. Farklı taraf prog
ramdadır. Bir mühendisin bir işçiden farkı, yetiştiği programdan kaynak
landığı gibi, iki hücre arasındaki fark da programındadır. Bineanaleyh,
her varlık kendisine takdir edilen bir programın temsilcisidir ve onun şah
siyeti o programdan gelmektedir.

Bugün ilim, varlıklar ile organizmalar arasındaki münasebeti çok
açık bir şekilde bize göstermektedir. Dün hadiseleri yorumlarken bu mev
zuda kesinbir tarif getirilemiyordu. Mesela, "Hücrenin hâfızası mı var ki,
bütün bu kabiliyetlerini kuşaktan kuşağa geçiriyor?" deniyordu. Hücre,
gerçekte öyle bir programı ifade ediyor ki, hangi saniye neyi işleyeceği,
bir saniye sonra neyi yapacağı, bir mânâda bellidir. Hücrenin
lâboratuvarlan bir el kitabı üzerinde çalışıyor gibidir. Sanki hücre
lâboratuvarlan kitabı açıyor, işliyor, imalât yapıyor... Bir fabrikanın
imalâtı esnâsında her bölümün neyi ne zaman ve nasıl yapacağının belli
olması gibi, insan vücudunun yapısında da bu matematik program geçer
liliği vardır. Bu programın varlığıdır ki, hayata,canlıya varlığa bambaşka

bir açıdan bakmamızı icab ettirir'"*^.

2- İnsanlar ve Güzellik

İnsan için güzel olan bir başka husus, karşı cinsin yaratılmış olması
dır. Karşı cinsler olmasaydı, şiirler yazılır, maniler söylenir, şarkılar bes
telenir miydi? Büyük aşklar hatıralarda nesiller boyu durur muydu?
Yusuf ile Züleyha'nın kıssası Kur'an-ı Kerim'de yer alır mıydı? Saba
Melikesi Belkıs, Meryem Kutsal Kitapta yer alır mıydı?

İnsanlık olur muydu? Ve kâinat yaratılır mıydı?

Nihayet iki cihanın efendisi Hz. Muhammed aleyhisselam dünyaya
şeref verir miydi?.. Şair, ondan bahsederken daha öncede kaydedildiği
gibi,

"Basmasa mübarek kademin rüyu zemine

Kimseler etmezdi hâk ile teyemmüm"

der miydi?

Velhasıl hayat olur muydu?...

"İçinizden kendileriyle huzura kavuşacağınız eşler yaratıp aranızda

muhabbet ve rahmetvaretmesi O'nun varlığmın belgeleridir"^.

85. NURBAKÎ Haluk,a.g.e.,s.8
86. Rum 30/21.
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3- Hayatın Gayesi güzelliktir

tnsanın en güzel şekilde yaratıldığını bildiren Kur'an-ı Kerim, haya-
tm gayesinin de güzellik ve iyilik olduğunu bildirmektedir.

Estetik açıdan güzeli tarif ederken "güzel, iyi, doğru ve hakikat olan
dır" tarifimizi hatırlayınız. Bu tariften hareketle Kur'an-ı Kerim'in şu

âyetini değerlendiriniz:

"Hanginizin daha iyi işler işlediğini belirlemek için ölümü ve hayatı

yaratan O'dur"".

Öyle ise insan, bütün davranış ve hareketeriyle iyilik ve güzellikler
sergileyen fert olmalıdır. Elbette, bu hal, ancak ilim ve imanla mümkün
dür.

İnsanın iyilikler içinde olmasını temin konusunda Sevgili Peygambe
rimiz de "Bir kötülük yaptığın zaman, arkasından hemen bir iyilik yap ki,
kötülüğü alsın götürsün" demektedir. Bununla, kötülüğün unutulup iyilik
ve güzelliğin hayatı süslemesi gaye edinilmiştir.

Sevgili Peygamberimizin günahı tarifi de çok manidardır: "Günah,
yapıldığı zaman kalbin incindiği fiildir", demiştir. Öyle ise, insan kendi
kalbinin ve vicdanının incindiği bir iş yaparsa ondan hemen uzaklaşmalı

dır.

4- İnsanda Ruhi Güzellik

Biraz önce, insanda hem fizyolojik hem de psikolojik güzelliğin bu
lunduğundan bahsetmiştik. Şimdi de ondaki ruhî güzelliğin birkaç belirti
sinden bahsedeceğiz.

Her yönden güzel olan insandan, güzellikten, iyilikten başka ne hu
sule gelebilir? Elbette o, kendinde mevcut iyilik ve güzellikleri etrafına

gösterir. Çünkü, her güzel güzelliğinin bilinmesini ve takdir edilmesini
ister. Etraft onun güzelliğini görsünler ki, ona güzel desinler. O da bu tak
dirden memnun ve mesrur olsun, sevinsin, neşelensin.

îşte. Yüce Allah, güzel yarattığı insandan güzel davranışların çıkma-
sım tavsiye ediyor:

'Allah'ın sana iyilik yaptığı gibi sen de iyilik yap'«88

Peki Allah'ın yaptığı iyilikler nelerdir? Biraz önce sözünü ettiğimiz

yaratılış ve insan hayatını devam ettirmek için ihsan ettiği, lütfettiği ni
metler...

87. Mülk 67/2.
88. Kasas 28/77.
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İnsan iyilik yapabilmek için önce Yüce Allah'tan iyilik istemelidir:

"Ya Rabbi,bize dünyadave âhirette iyilik (güzellik) ver"®'.

İyi vegüzel olabilmek için, insana birörnek, birprototip, ilk numune
gerekli ise o da vardır:

"Sizin için Peygamber güzel bir örnektir"^.

Sabır, bir çileye, bir eleme, bir felakete katlanmaktır. Nasıl güzel
olur? Ama Mü'min onu güzelleştirmelidir.

''Güzel güzel sabret"".

İnsandaki ruhî güzelliğin bir veçhesi, ahlâkî güzellikX\r. Ahlâkî gü-
^lliğin en başta gelen kaidesi de doğruluktur Doğruluk adâlet demektir.
Adilolanlar sevilirler, ve güzellik dağıtırlar. Hz.Ömeronun için baş tacı
dır.

*0 yaratıp şekil vermiştir. O herşeyi yapıp doğru yolu göstermiş-

tir"'^.

En güzel şekil nedir? Şüphesiz adaleti gözetmektir. İyilik ve güzel
lik, son derece ihtiyaç içinde bulunduğu halde, elinin altında olan fakat
kendisine ait bulunmayan bir şeyi insaf ve adâlet ölçüleri içinde muhafa
za etmektir.

Sevgili Peygamberimizin "Hud Suresi beni ihtiyarlattı" sözü doğru

luğun ne derece önemli olduğunu göstermektedir.

5- Konuşmada Güzellik

İnsanlarla münasebetimizi düzenleyen hususlann başında şüphesiz
konuşma gelir. İnsanların kültür seviyeleri, ilimleri, irfanları, düşünceleri,
ahlâkî telakkileri, hatta niyetleri konuşmalanndan anlaşılabilir. En mü
himlerinden biri de insanın mizacı, konuşmasından bilinebilir. Pek çok
insan konuşmasma göre, sevilir ve nefret edilir.

Söz, insana iyilik getirdiği gibi, kötülük de getirebilir. İnsanı üzebi
lir, yaralayabilir, kırabilir, acılara garkedebilir. Bunun için Türkçemizde
bir deyim vardır:

"Dilim ettin beni dilim dilim".

89. Bakara 2/201.
90. Müntahine 60/2.
91. Meâric70/5.
92. A'lâ87/3.
93. Isra 17/34; En'am 6/152.
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Bu sebeple sözün güzelini seçmeli, güzelini konuşmalıdır.

Kur'an-ı Kerim'i dinleyelim:

"înanan kullanma söyle engüzel şekilde konuşsunlar".

Sabahtan akşama kadar beraber olduğumuz insanlar bizden güzel söz
işitmek islemezler mi? Sabahleyin evden çıkarken ev halkına veya rastla
dığımız apartman sakinlerine vereceğimiz güzel bir selam, iyi bir temenni
hem bizim hem de oniann günlerini güzelleştirir. Mutlu olmanın ilk kai
desi sabaha güzel başlamaktır. Bunun için ilk adım da selamdır.

Sözlerin en güzeli, şüphesiz en güzeli yaratanın sözleridir. Her şeyi

en güzel surette, insanı da en güzel şekilde yaratan Yaratıcıların en güze
li. en güzel sözleri taşıyan Kur'an-ı Kerim'i insanlara indirmiştir.

En güzel söz, doğru olan sözdür. En güzel söz, ilâhî kaynaklı sözdür.
En güzel söz, insan yaratılışına en uygun olan sözdür. En güzel söz, en
güzel olan Yaratıcı'dan insanların en güzeli olan Hz. Muhammed aleyhis-
selama gelen sözdür.

Kur*an-ı Kerim'e kulak verelim:

"Allah, Kitabı sözlerin en güzeli olarak indirmiştir"^.

Elbette, en güzel söz kabul edilen, dinlenilen, emir ise uyulan ve uy
gulanan sözdür. Her güzel söz, şefkat, merhamet, himmet, iyilik, lütuf,
sevgi taşır. Onun için dinleyende kabul görür. Kur'an güzel sözü hatırlatır

ve ona uyulmasını ister.

Kur'an, sözlerin en güzeli, ona uyun'"^.

Ama, sadece kendini düşünenler, gözleri kendi menfaatlerinden
başka bir şey görmeyenler, eğer düşüncelerine uygun değilse güzel sözü
bile dinlemek istemezler. Fakat kaybedenler daima kendileri olur.

İnsanlar arasındaki münasebetlere en güzel şekli koyacak başka bir
kâide gene Kur'an-ı Kerim tarafından bildiriliyor.

"Güzel bir söz ve bağışlama, peşinden eza gelen bir sadakadan daha
iyidir"®^.

Maddi bir lütuf insanı menuıun eder, sevindirir, ama arkasından

gelen kahır onun kıymetini hiçe indirir. Bunun için Türkçemizde "verdi
ğini başa kakma" denir.

94. Züıner 39/23.

95. Zümer 39/55.
96. Bakara 2/263.
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İnsanlar münasebetlerinde samimiyet ve tabiilik isterler. Yapmacık
olandan nefret ederler. Zoraki olan her şeyde tabiilik ve samimiyet yok
tur. Yüksek perdeden bir sesten de hoşlanmazlar, zira böyle bir seste
gurur, öfke, hiddet ve hatta tahkir vardır; benlik kendini gösterir. Bu hal,
etrafını sesin sahibinden uzaklaştınr. Tabiiyet kazansa bile bu geçici ve
zorakidir, sevgisizdir.

İşte bunun için Kur'an-ı Kerim güzel olanı tavsiye ediyor:

"Yürüyüşünde tabiîol, sesini alçalt"^.

Sükûnetle söylenen her söz, güven verir, kabul görür. Yumuşak bir
lisanla ifade bulan her fikir makul görünür. Tatlı dille söylenilen her
kelâm, kalbe tesir eder.

Çocukların veya hammlann naz, işve, samimiyet veya tatlılıkla dile
getirdikleri istekleri her zaman kabul görüp yerine gelmez mi? Çocuklar
veya hanımlar isteklerini yaptırmak için sık sık bu yolabaşvurmazlar mı?

Kur'an-ı Kerim, bu yolun Firavun'a bile tesir edeceğini ifade eder:

"(Firavun'a) ona yumuşak söz söyleyin, belki öğüt dinler veya kor-
kar"^^

Bu konuyu daha fazla uzatmadan Yunus'un bir dörtlüğüyle bitirelim:

"Söz ola kese savaşı

Söz ola bitire başı

Söz ola ağulu aşı

Bağ ile yağ ede bir söz..."

Bunlara ilaveten nezaket kurallannınen önemli iki hususunu da kay
dedelim. Bir yere girerken izin alma ve selam.

6- Tebliğde Güzellik

Allah'a inanan kimse büyük sorumluluklar altına giımiştir. Bu so
rumluluk kendinden başlayarak dalga dalga etrafa yayılu*. İşte mü'min et
rafında bulunanlara iyiliği ve güzelliği tavsiye edip, onlan kötülükten
uzaklaştırmakla sorumludur. İslâm'da nemelazımcılık yoktur. Mü'minin
bir dinî hayatı bir de din dışı hayatı yoktur. Doğumundan ölümüne kadar
hayatının her anı dindir.

97. Lokman 31/19.
98. Tâ-Hâ 20/44.
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Öyle ise mü'min iyi ve güzel olanı tebliğle yükümlüdür. Kur'an-ı
Kerim'in ifadesiyle tebliğ veya Allah'açağırma en güzel harekettir:

"... yararlı iş işleyen ve Allah'a çağıran kimseden daha güzel sözlü
kim vardır?"^.

Fakat bu tebliğ de güzel olmalıdır. İnsanlar Allah'ın yoluna diğer in-
sanlan nasıl çağırmalıdır? Kendi bildikleri gibi mi? Şahsî öfkelerini de
katarak, hiddet ve şiddetle mi? Karşısındakileri suçlayarak mı? Onları

tahkir ederekmi?Hayır, hayır. Kur'an'ı dinleyelim:

"Ey Muhammed, Rabinin yoluna hikmetle, güzel öğütle çağır, onlar
la güzel şekilde tartış'"^.

Böylece, tartışmanın en güzel şekilde olması gerektiği, katı, müsa-
mahasız, aşağılayıcı kalplere anlatılıyor. Tebliği ve tartışmayı en güzel
şekilde yapacak yerde, hiddet ve şiddetle yapmayı tercih edenlerin kulak-
lan çınlasın.

Kur'an-ı Kerim, Sevgili Peygamberimize şöyle diyor:

"Eğer sen katı sözlü birisi olsaydın etrafındakiler dağılıp giderlerdi".

Etrafınızda olanlan kaçırmayın, onlara güzel sözsöyleyin, onlara ih
tiyacımız var.

Elbette insanın güzel söz söylemesi gereken ve güzel davranışlarda

bulunması lazım gelenlerin başında yakınları gelir. İnsan onlarla iyi ola
mazsa başkalanyla hiçolamaz. İşte âyeti kerime:

"Allah'tan başkasına kulluk etmeyin, anne ve babaya, yakınlara, ye
timlere, düşkünlere iyilik edin, insanlarla güzel güzel konuşun, namazı

kılın, zekatı verin'"°'.

Sevgi ve şefkate, iyilik ve güzelliğe en muhtaç olanlar âyeti kerime
nin belirttiği İdmseler değil midir? Bizden sadece evlat olma liyakatini
bekleyen anne ve babalarımıza bunu vermek en güzel davranış değil

midir?

Hele yetimler, düşkünler, onlar kimseleri olmayanlar, olarak bizden
iyilik ve güzellik beklemezler mi?

99. Fussilet 41/33.
100. Nahi 16/125.
101. Bakara 2/83.
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İyi ve güzel bir davranış veya söz, mutlaka iyi güzel bir karşılık
bulur. Bilinen hiç bir sevgi karşılıksız kalmaz. O zaman insan dostsuz
kalmaz.

"İyilik ve fenalık bir değildir. Ey inanan kişi, sen fenalığı en güzel
şekilde sav; o zaman seninle arasında düşmanlık bulunan kişinin yakın

bir dost gibi olduğunu görürsün"'^.

Çünkü"...iyilikler (veya güzellikler) kötülükleri giderir..."'®^.

Bu hal iki yönlüdür: 1) Psikolojik, 2) Dinî...

Pek tabii bu, inanan bir kişinin, güzel ahlâk sahibi, ruhen güzel kişi

lerin işidir.

"İyiliğe iyilikle mukabele her kişinin işidir.

Kötülüğe iyilikle mukabele er kişinin işidir."

O insan, sen ben kavgasından uzak olan kimsedir. Menfaatlerinin
esiri olmayan, benliğin tasallutundan kurtulmuş, maddeden mânâya yük
selmiş, gerçek mânâda müslümandır.

Bir büyük şairin dediği gibi:

"Hani o müslüman ki, her güzele bedeldir,

İnsan defilesinde eskimez tek modeldir".

Müslüman tek model olmaya memur ve mecburdur. Yaratılışındaki

güzellik, Allah'a inanan olmakla gerçekleşmiş ve olgunlaşmıştır. Çünkü,
Kur'an'ın emri "diğer insanlara örnek olmak üzere orta ümmet kılınmış"

olmasıdır. Onun her tavır ve hareketi ilâhî emri hatırlatır. Gene büyük şai

rin diliyle ve onun ağzından söyleyelim:

"O yüz, her hattı Tevhid kaleminden bir satır;

O yüz ki, göz değince Allah'ı hatırlatır".

Kur'an-ı Kerim güzellikleri sergiler, insanları güzel olmaya teşvik

edeıken kıssalann bile en güzelini anlatır

"Ey Muhammed, biz bu Kur'an'ı vahyederek sana en güzel kıssalan

anlatıyoruz'"®*.

102. Fussilet 41/34.
103. Hud 11/114.
104. Ygsuf 12/3; Furkan 25/33.
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Yusuf İle Züleyha'nm, Ahsab-ı Kehfin ve Hz. İbrahim'in kıssalan
en güzel kıssalar değil midir?

7- En Güzel Mükâfat ^

Kur'an-ı Kerim, sadece bu dünyadaki güzelliklerden bahsetmiyor.
Hem burada hem de âhirette mükâfatların güzelliğinden söz ediyor.

"Allah, yaptıklannın karşılığını en güzel şekilde kendilerine vermek
üzere az veya çok sarfettikleri her şey, yürüdükleri her yol, onlar için ya-
zılır""'^

Güzel bir haslete verilecek mükâfat da muhakkak güzel olmalıdır.

İşte güzel haslete verilen mükâfaatı dile getiren âyeti kerime:

"Sabredenlere ecirlerini yaptıklarından daha güzeli ile ödeyece-
ğiz"lM

Nihayet, Kur'an-ı Kerim'in bildirdiği İslâm dini iyimser bir dindir.

Kur'an-ı Kerim'in bildirdiği ve kâinatta müşahede edilen güzellikler
den bazılanm kısaca belirttikten sonra, bu güzelliklere bir davetiye çıkar

mak gerekmez mi? Elbette gerekir. O zaman, inananlar kendi sahalarıyla

ilgili güzellikleri bulup çıkarmalı ve göstermelidirler. İnsan kainatı keş-
fetmelidir.

105. Tevbe 9/121.
106. Nahi 16/96-97; Nur 24/38; Ankebut 29/7.



LA CONCEPTION MUSULMANE DU REPENTIR

ET LES CONDITIONS DE SA VALIDITE

Prof. Dr. Sabrı HIZMETU*

La notion du repentir existe dans toute religion. Elle s'est exprim6e,
dans chaque th^ologie en des termes differents s'inspirant des sources re-
ligieuses et des normes de culture.

La notion du repentir est li^ â d'autres notions en rapport avec
Thomme et ses actes. Le terme religieux musulman que nous rendons par
repentir est "tavaba". II 6voqüe l'id^e de "revenir â". Le Coran et la
Sunna d'une part, les ^coles theologiques, juridiques et spirituelles de
rislam d'autıe part y insistent. L'^tude de la conception musulmane du
repentir nous conduira â soulever plusieurs notions theologiques, juridi-
ques, spirituelles et philosophiques telles celles de la faute, du pechĞ, du
pardon, du bien et du mal, de la penitence et da la mis^ricorde. Ainsi,
nous parlerons de certaines actions cultuelles, de priere de demande, de
bonnes et mauvaises oeuvres, qui sont en rapport avec la fonction du re
pentir.

Les auteurs musulmans appartenant aux 6coles religieuses
difförentes ont defini la tawba selon leur propre conception theologique et
juridique. Par exemple, le grand th^ologien musulman Jouvvaynî (m. 478/
1085) defınissait la "tawba": "Le regret (de n'avoir pas accompli)
Pcbeissance, en raison de robligation qui en est impos^". D'apres tjî
et Jourjânî, la tawba est "le regret d*une d^obeîssance (commise â
Pegard de Dieu) en tant que d^obelssance, et avec le ferme propos de
ne plus la recommencer". La d^finition de Abd al-Jabbâr, le c^Iöbre sa-
vant mu'tazilite, est â peu pr^s comme celle de Jourjânî. La tavvba, dans
la conception de Bajourî, comprend ces trois âl^ments:

1- cesser de commettre la faute;

2- regretter de Tavoir commise â l'^gard de Dieu seul;

* Chef du Ddpartement dc rhtstoire ct des arts is]amiques de la Facultdde Th^ologİe

de rUniversiie d'Ankara.
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3- avoir la r^solutioo de ne plus jamais la commettre.

En v6rit6, ces trois 61^ments sont n^cessaires pour la validit^ de la
tawba, selon la grande majorit^ des savants appartenant aux Gens de la
Tradition (ahi al-sounna). Dans un hadith çite par Ahmad Ibn Hanbal, le
Proph^te Muhammed defmissait la tawba ainsi: "cesser de pecher et
avoir la r^lution de ne plus jamais y revenir'\

La notion musulmane de tawba, ainsi defınie, se distingue purement
et simplement de la conception chr^tienne de la contrition. Cela nous
amene â montrer les difftrences de conception selon lesquelles se situent
les valeurs musulmanes et chr^tiennes du repentir (ou contrition).

Selon le christianisme, tout homme et toute femme, 6tant coupable
de deux pwh6es dont Tun est originel, l'autre est actif et individuel, est
pecheur de naissance ou par disposition naturelle. II considere toute sorte
de derivation consciente et inconsciente de la maniere de vivre comme un
pĞch^. Ainsi, rhomme pecheur resilie son engagement du covenant
preetemel (mithâq) avec le Seigneur et devient son ennemi. Ayant pour
but de purifıer Thomme de tout cela, le christianisme donne, dans sa
theologie, une place importante aux notions de la confession de la faute,
de rexcommunication, de la Redemption, de la vie monacale et du
bapteme.

Quant â rislam, au sujet du repentir, il divulgue une perspective
diff^rente de celles du judâisme et du christianisme. II rejette avant tout
rid6e selon laquelle Thomme est coupable de p^ch6 originel et par
cons6quent, tout etre humain naquit pecheur. Done, I'lslam ne döpend,
pas la notion du p^chede la disposition naturelle (fıtra), il la fait d^pendre
directement des facteurs relatifs â Thomme. Par ailleurs, il accepte l'etre
humain acteur du bien et du mal, puisque Thomme est om^ de facultes â
agir dans le bien et le mal. Dans ce cas, Thomme peut commettre la faute
s'il veut, et peut aussi accomplir des bonnes oeuvres IorsquMl veut. Pour
lui, ces deux sortes d'actions sont naturelles et ^gales. Mais, l'homme qui
a p6chö ou commis la faute doit se repentir; c'est â dire; cesser de com
mettre la faute, regretter de l'avoir commise, avoir la r^solution de ne
plus jamais y revenir et demander le pardon de Dieu. Ainsi, il doit ac
complir de bonnes oeuvres (al-a'mâl al-sâliha) et faire les obligations cul-
tuelles en se toumant vers le ehemin du salut. En tout etat de cause,
rhomme p6cheur garde toujours son attribut du croyant, s'il se repent de
sa faute, et ce quel que soit la faute qu'il a commis, meme grave: comme
l'idolâtrie.

La plupart des th^ologiens musulmans, ayant centre la notion du
p6ch6 sur des valeurs d'oböissance et de d^sob^issance, enseignent que la
tawba, une fois agröe par Allah, efface toute faute ou peine attach6e â la
d^soböissance. Puisque, selon la conception traditionnelle, la tawba est
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obligatoire pour Thomme qui a p6ch6, elle doit 6tre immödiate. Tout re-
tard dans le processus de repentir şerait une nouvelle faute et il faudralt se
repentir de nouveau.

L'agr^ment de la tavvba est acquis pour le repenteur sincöre, et meme
pour un infıd^le (kâfir) qui se repent de son infıd^lit^ et se converit k
I'Islam. Mais, il faut seulement que se repentir ait lieu avant "le râle de
l'agonie" ou avant que le soleil "ne se live du cöte du couchant", selon
certains commentateurs du Coran.

Bref, toute action et toute desob^issance qu'Allah a promis de punir
au Jour demier est comprise en islam dans la cat^gorie de pdchö. Or, c'est
avant tout l'ob^issance ou la d^sob^issance qui doit âtre jug^. Le croyant
sincere, meme mort sans s'etre repenti de ses grandes fautes, şerait admis
au paradis, si Dieu veut. II se peut qu'il passe d'abord par Tenfer pour y
subir le châtiment, il se peut aussi que Dieu lui pardonne et lui ouvre
imm^iatement le s6jour des ^lus.

La notion du pĞch^ fait partie de grands themes des versets coraniqu-
es. Le Coran la döfınit ainsi: le p6che est "la d^beissance â la volonte
d^Allah ou opposition â ses Ordres, ou etre en etat d'impatience, etre
friand de son dtöir, etre ingrat envers Dieu, ou ne penser qu'â sol-
meme, et â satan". Voilâ quelques uns des versets qui affırment cela:

"L'homme a dtd erde d'impatience. Je vais vous faire voir mes sig-
nes. Ne demandezdone pas que Je me hâte'*}

"Quoi! Vhomme n'a-t-il pas vu gu'en viriti, nous l'avons erde de
sperme? et voilâ dispiteur ddelard!"?

"Et si nous faisons goûter â l'homme une misdrieorde de nötre part,
et gu'ensuite Nous la lui arraehions, le voilâ ddsespere, oui, ingrat. Et si
Nous lui faisons goûter du bonheur, apres gu'un malheur l'a touehd il
dit, â eoup sûr: "Les maux m'ont guittd!" et le voilâ gui exeulte, oui,
plein de gloriole, saufeeux gui endurent avee eonstance, et font oeuvres
bonnes. Âeeux-lâ, pardon, etgrossalaire

"Je ne m'innoeente eependant pas! En mal, l'âme est un grand
tyran, vraiment! Sauf, misdrieorde de Mon Seigneur. Oui, Mon Seigneur
est pardonneur, misdrieordieux!"*.

1. Le Coran, (21) Les prophites, 37.
2. LeCoran,(36) Yâsin,77.
3. UCoran(U)Houd.9-11.
4. LeCoran,(12) Joseph,53.
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"Oui, Vhomme a erde avide; quand le malheur le touche, il est
abattu, et quand le bonheur le touche, il est grand refuseur, sauf les
celebrateurs d'Offjce.^

"Certes, oui, Vhomme est ingrat envers Son Seigneur; certes oui, et
pourtant il est de cela temoin; certes oui, et il est fort en l'amour des
richesses!" !'

"Et tres certainement Nous avons cree Vhomme et Nous savons ce
que son âme lui suggere. Nous sommescependant plus pres de lui que sa
veine jugulaire

Done le pöche, dans la conception coranique, est toute action ou tout
mouvement humain qui s'oppose d'une part aux ordres d'Allah, et
d'autre part aux interets de Tindividu et de la societe. Ainsi, tout acte ou
mode d'agir interdit par la religion est un p^ch6. Quinconque a commis
une faute ou un p6ch^, h cause de ses actions volontaires est coupable et
est frapp^ d'une peine.

Comme on voit ici, l'Islam tisse des liens directs entre le repentir et
le p^chĞ ou la faute; et considere la tawba comme le seul ehemin naturel
de eorreetion du p^eh^ et de la faute. II reste que la porte du repentir est
toujours ouverte au p^eheur qui se repent de son p6eh^, et qui dispose de
faeultes â faire le bien et le mal.

En effet, l'un des points par Iequel l'Islam se distingue des autres re-
ligions â propos du probleme en question, e'est par sa conception de
l'homme. Car selon cette religion, l'homme agit librement; il a la volonte
et la facult^ de choisir entre le bien et la mal, le bonheur et le malheur,
l'obdissance et la desobeissance. S'il a commİs une faute ou un p^h^, â
cause de son âme qui ordonne le malheur, cela prend l'essence de la dis-
position naturelle. ^isque leCoran reconnaît, â rexemple d'Adam et son
6pouse Eve, que l'homme peut commettre la faute. Or, Adam et Eve,
ayant mange les fruits de l'arbre interdit, n'ont pas pu reussir â obdir aüx
ordres d'interdiction. Mais ils ont regrett6 immidiatement de leur acte et
se repentissent tout de süite. Pour revenir â leur 6tat d'avant le p^che, ils
ont demand^ le pardon d'Allah. En cons^quence, Allah leur a appris la
voie de la prier^ de demande et de repentir. Voilâ ce qu'il dit â ce sujet:

"Puis Adam reçut de Son Seigneur des paroles. Puis Allah accueillit
son repentir. II est le pardonneur, le misericordieux, vraiment!"^

5. Le Coran, (70) Les Escalİers, 19-20.
6. Le Coran, (100) Les Jumenls coureuses, 6-8.
7. UCoran,(50)Caf,16.
8. Le Coran, (2) La Vache, -37.
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Dans la th^ologie musulmane, il y a encore une autre possibilit^ de
salut pour le croyant p^cheur; c'est l'intercession du Prophete le jour de
la r^surreciion. Pour renseignement traditionnelle en g^n^ral, le croyant
ayant commis de grandes fautes sans s'en etre validement repenti peut
toujours esp^rer un pardondivin qüi lui remettrait la peined'enfer tempo-
rel m^rit^e par ses peches. II peut esperer aussi etre dans l'intercession du
Prophete. Selon la plupart des auteurs musulmans, il y a consensus pour
reconnaître l'intercession (shafa'a) du Prophete Muhammad pour sa com-
munaut^. Mais, aux yeux d'eux, cette intercession est pour le croyant
fidele et pourle pecheur repenti. A ce demierpoint, il y a une autre th^se
d'aprâs laquelie les ben^fıciaires de l'intercession de Muhammad sont les
croyants coupables de faute graves et qui ne se sont pas repentis.

La plupart des auteurs musulmans affırment que le Prophete Mu
hammad intercedera pour sa communaute, plus particuliörement pour les
musulmans ayant pech^, s'ils se sont repentis avant de mourir.

#
Quelleque soit la conception dont il est question ce qui est sûre c'est

qu'un croyant pecheur, mort sans se repentir, et quels que soient les
pechös commis, il ne sera jamais condamne au feu etemel. Le croyant,
entrerait sans retard au paradis. Mais s'il meurt, sans avoir "effac^" ses
fautes par le repentir, son destin est remis â la volont6 de Dieu. 11 est utile
de souligner ici que Dieu a attachö un châtiment aux grandes fautes com-
mises meme par le cryant et la r^compense du paradis pour les bonnes oe-
uvres (al-salihât). Cela veut dire qu'aux yeux des auteurs appartenant aux
gens de la Tradition, celui qui a commis une grande faute sera châti6,
mais Allah peut lui pardonner. Allah peut "ejfacer" les fautes du croyant.
II jugera tout acte humain au demier jour.

"Qui aura fait la poids d'un atome de bien le verra, qui aurafait le
poids d'un atome de mal verra."^

Une chose est sûre â ce propos. En histoire islamique au cours des
siteles, "le statut du croyant pecheur" dans ce monde et dans l'au-delâ,
fut l'un des problemes essentiels dans la communaute musulmane, parti-
culierement apres l'assassinat du troisieme calife Othman et les guerres
du "Chameau" et de "Sıffîn". La science de la th^ologie ('ılm -al-kalam)
et le droit musulman (al-fıkh) s'en sont preoccup^s. Mais il y a eu
toujours des divergences entre les ecoles theologiques d'une part, et les
ecoles juridiques d'autre part. Par cons6quence, cela fut meme l'une des
causes de schismes dans la communaute musulmane. De fort bonheur,
cette demiere s'est diversifı^e en une pluralit^ de sectes, de familles spiri-
tuelles et d'^coles qui se sont combattues et parfois meme mutuellement
condamnees, chacune d'elles se presente comme la detentrice par excel-

9. Le Coran, (99) La Secousse, 8.
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lence de la religion musulmane. Beaucoup ontdisparu au cours de Thisto-
ireet de nouvelles disparitions restent toujours plausible, mais beaucoup
aussi ont subsistejusqu'â nos jours avec une remarquable vitalite.

L'apparition ou la disparition de ces sectes, ces ecoles ou ces famil-
les spirituelles d^pendenl essentiellement des diffĞrents 6v6nements poli-
tiques, sociaux, th^oIogiques, philosophiques. Le probleme du statut du
croyant pecheur qui a commis des grandes fautes (murtakib al-kabâ'ir)
venait â la tete de ces 6v6nements.

Ce probleme se posait alnsi: Si le croyantcommet de grandes fautes
sans renoncer au tömoignage de foi, qui est "il n'y a d'autres dieux que
Dieu et Muhammed est son envoye", quel sera son sorl, son statut dans ce
monde et dans l'au-delâ? L a r6ponse est toujours diffĞrente.

Selon les gens de la Tradition (ahi al-Sounna), il continued'apparte-
nir â la communaut6 musulmane et â l'Islam, il b^n^fıcie de droits recon-
nus â un croyant. Mais ilestcroyant^cheur ou pr6varicateur (fâsiq). S'il
meurt sans s'etre repenti de ses peches, son sort etemel rejoindra celui de
rinfıdele: en ce sens qu'il sera etemellement condamn6 en Enfer. S'il
meurt apres s'etre repenti, au Jugement demler, il ne sera jamais con-
damne au feu 6temel II sera certes puni de ses peches, maİs pourrait ent-
rer au Paradis. Car, d'apr^s l'enseignement traditionnel musulman, le re-
pentir efface, une fois agröe par Dieu, toute faute ou peine attache â la
d6soböissance.

De plus les auteurs mu'tazilites, en conformite avec leur th^se de
Justice divine, affırment que Dieuesi tenu d'agreer le repentirsinc^re(al-
tawba al-nasouha). Le repentir, n'agit pas par lui-meme, mais par Dieu.
L'action de repentir, remet la peine. Le grand savant sunnite al-Ash*arî
soutient â peu pres la meme these, en declarant qu'il faut prier Dieu pour
qu'Il accepte le repentir,car on n'est pas sûre que toutes les coditions en
soient remplies. Mais certains Ash'arites post6rİeurs tel que Baqillânîet
Jouwaynî, n'ayant pas partag6 l'avis de al-Ash'arî, fondateur de leur
6cole,affırment de leur part que rien n'est obligatoire pour Dieu, pas plus
Tagr^menl de repentir que toutes autres choses. Cet agr^ment cependant
est â esp6rer, et reste probable.

Le croyant qui a commis de grandes fautes, d'apres les Mu'tazilites,
et dösormais dans un "etat intermediaire" entre la foi (îmân) et
l'infıd^lit^ (kufr), dans un lieu intermediaire (a'rafa) entre le Paradis et
l'Enfer, c'est-â-dire qu'il n'est ni croyant au sens propre du mot, ni
infıd^le (laysa mou'min wa lâ kâfir), et n'est ni dans le Paradis (janna) ni
dans l'Enfer (jahannam), mais entre les deux (fi'l-manzilabayna manzila-
tayn).

Les kharijites qui n'6tablissent pas de diff6rence de nature entre
"grandes" et "petites" fautes, identifient puremenet le croyant p6cheur â
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TinfıdMe. üs enseignent que tout homme qui commet un p^ch6 d61ib6r6
et meurt sans que Dieu lui inspire le repentir est condamn6 au feu 6ternel.

La thĞse mourji'ite conceraant le statut du p^heur est autre qüe cel-
les des 6coles sunnites et mu'tazilites. Selon les mourji'ites, c'est la foi
qui compte. Le croyant sera sauv^ en definitive; s'il a commis des fautes.
Son sert est remis â Dieu.

Lorsque nous etudions la notion de repentir en rapport avec celle de
p6ch^ en restant dans le cadre des versets coraniques et les hadiths qui les
concement nous verrons clairement que Dieu et son apotre y insistent.
Dans le Coran, il y a consacre une sourate â part et y met l'accent dans
plus de 90 versets. De plus, Dieu se pr^sente comme Le Receveur du re
pentir (tawwâb) et d^clare qu'Il aime ses cröatures repenties. Le Coran
nous annonce la bonne nouvelle selon laquelle Thomme p^cheur qui s'est
repenti, sera purifie de ses p^hes, comme il sera sauv^ de la peine et de
TEnfer dans ce monde et dans l'Au-delâ. C'est la raison pour laquelle il
fait appel â tous les hommes pour qu'ils se repentissent:

"..£t repentez-vous tous devant Dieu, 6 croyants. Peut etre serez-
vous gagnants

Le Prophete Muhammad, lui aussi a soulign^ dans plusieurs hadiths
l'importance de la notion de tawba et son rapport avec celle de p6ch6. II
affırmait que la tawba efface toute sorte de faute et tout pöche, et appelle
tous les croyants â se repentir sinc^rement. Et voici qu'il a dİt "celui qui
s'est repenti immediatement et sincerement est conte celui qui n'a point
pâche"}'

**Je jure au nam de Dieu que, moi, je me repent chaque jour au
moins 70 fois"; "O les hommes! repentez-vous et faites de p^nitences;
moi.je me repent cent fois par jour"^^

Ces hadiths montrent nettement que le Prophete lui-m6me ne
8'exclue pas de la fonction du repentir, et il se repent plus que ses com-
pagnons. D'ailleurs, Iorsqu'on jette un coup d'oeil sur l'histoire musul-
mane des actes cultuels ou des pratiques d'adoration, on constate que la
parole proph6tique qui annonce la purification absolue du p6cheur de ses
p6ch6s s'il s'est repenti sincerement, a 6i6 lu au cours des siecles dans
chaque Vendredi, dans chaque discours (khoulba) de la Priere du Vendre-
di (salât al-DJouma), ayant pour bul d'encourager les croyants â se repen
tir. Le Coran confırme cette parole prophetique:

10. Le Coran, (24) Lâ Lumiâre,3I.
11. IbnMaja, Abou Abdullah Muhammad, Sounan, II, 1420, İstanbul, 1981.
12. Ibn Maja, Soumzn,II, 1420.
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"Ho! les croyants! Repentez-vous â Allah d'un repentir sincere. II se
peut que votre Seigneur vous efface vos fautes et qu'Il vous fasse entrer
aux jardins sous quoi coulent les ruisseaux, le jour oû Dieu epargnera
l'ignomie au Prophete et â ceux qui avec lui croient; leur lumiere courra
devant eux et â leur droite tandis qu'ils diront: Seigneur, mets le comble
a nötre lumiere, et pardorme-nous. Oui, Tu es capable de tout"

Le grand commentateur musulman Zamahsharî (m. 528 h.) ainsi
commente "le repentir sincere" cit6 dans ce verset: '*Le repentir sincere
esi se repentir en sorte qu'il eiTace toutes les fautes et tous les p^hfö;
regretter la desobeissance commise â Tegard de Dieu et d^ider avec
le ferme propre de ne plus la recommencer"'^. Ainsi, le c^Iebre auteur
Ibn Kathîr (m.774/1373) comprend "le repentir sincere" conformement â
comprehension de Zamahsharî: "cesser immediatement de commettre
la faute et en eviter i'occasion, regretter de ravoir commise â Pegard
a Dieu seul,avoir la r^olution de ne plus jamais la commettre".'^

L'^tude de la notion de tavvba dans ce contexte, nous oblige de par-
1er, au moins en quelques mots, de la notion de p^nilence, proprement
dire "istigfâr". Seîon la defmition du Coran la p^nitence est"d&irer le
pardon d*Allah et recouvrir les pech^":

"Et aux Thamoud, leurfrire Sâlih! Lequel dit: "O man peuple, ado-
rez Dieu, Point de dieu, pour vous, que Imİ. De la terre, II vous a crdes,
et la meme II vous l'a fait peupler. Implorez-Lui done pardon, puis repen
tez-vous â Lui. Mon Seigneur est proche (pour Ses cre'atures) vraiment,
accueillant"

Ainsi exprim^e dans le verset, la p^nitence est au sens de la priere de
demande et du d6sir. Elle estemploy^ pour d^sirer le pardon des fautes
commises dans l'esclavage et dans la priere. II est â souligner que la
p^nitence n'est pas toujours individuelie: Elle a pour but d'implorer le
pardon de Dieu aussi bien pour soit meme et pour autrui. Certains versets
coraniques nous enseignent que le prophete, Tange et les pieux peuvent
demander, pour les autres humains, le pardon et la misericorde de Dieu.
Voilâ quelques exemples:

"O nötre Seigneur, pardonne-moi, et â mes pere et mire et aux cro
yants le Jour oü se dressera le Compte"".

13. Le Coran, (66) L'Interdiction, 8.
14. Zamahsharî, al-Kashshâf, Beyrut, 1947, IV, 569.
15. Ibn Kathîr. Tafsir, sans date. IV, 392.
16. Le Coran, (11) Houd,61.
17. Le Coran,(14) Abrahâm,41.
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"Et Moise: "O mon Seigneur, pardonne, â moi et â mon frire, et
fais-nous entrer tous deux en Ta misîricorde, cependant que Tu es leplus
mis^ricordieux "

"lls dirent: "O nötre pere, impîorepour nouspardon de nos pichis.
Nousavons etefautifs, vraiment. II dit: "Je vais,pour vous, implorerpar
don de mon seigneur. C'est Lui le pardonneur, le misericordieux, vrai
ment'"^

"Et pardonne â mon pire; il a iti, vraiment du nombre des
igaris".^

"Et â ceux qui viendront apris eux en disant: "Seigneur, pardonne-
nous, ainsi qu'â ceux de nosfrires qui ont devancis dans lafoi; et n'as-
signe pas â nos coeurs de rancune contre ceux qui croient. Seigneur, oui
Tu es doux, misiricordieux"

"Seigneur! Pardonne-moi,et â mespere et mire, et â celui qui entre
dans ma maison en tant que croyant, ainsi qu'aux croyants et croyantes;
et nefais croître que de perissement lesprevaricateurs"^.

A propos du commentaire du verset 117 de la "souratedu repentir",
Zamahsharî affırme que tous les musulmans, y compris Le Prophete et
ses compagnons, ont besoin de se repentir et de la penitence d'Allah, et
personne ne s'exclue de cela.

Le croyant peutetre fautif; car personne n'est cr^e innocent. Cepen
dant, s'il commet la faute, il lui est n^cessaire d'accomplir de bonnes
oeuvres, et quand il fait un faux pas, il est oblig6 de s'^loigner de ses fau-
tes et des pech^s. D'ailieurs, le croyant qui domine ses actes volontaires,
comraettra tr^s peu de fautes et marchera vers le ehemin de la maturit^.
C'est pour cette raison que Dieu aime bien que le croyant fautif reconnaît
sa faute et fasse le bien que revivifîe son âme; ainsi qu'il soit tourn^ vers
la protection et la comptabilitö divine, et implore lepardon deDieu.

Dans la conception musulmane de la tawba, le p^heur n'est pas
oblig^ de confesser son p^ch6 aux hommes de religion pour rexpiation
de ses p^ch^s. Au contraire rhomme fautif doit se toumer directement â
Dieu seul,puisregretter sa faute et demander â Dieu hetre pardonn^. S'il
agit ainsi, Dieu lui ouvre Sa porte de la mis^ricorde, et lui accorde Sa
grâce et Son pardon. Allah dit:

18. Le Coran, (7) Les Lİmbes, 151.
19. Le Coran, (12) Joseph, 97-98.
20. Le Coran, (26) Les Podtes, 86.
21. Le Coran, (59) La Mobilisatİon, 10.
22. LeCoran,(7i)No6,28.
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"Quiconque a mal agit ou se manque â lui-meme, puis imploreDieu,
trouvera Dieu pardonneur, misiricordieux"^

Et dans les versets suivants Dieu compte les croyants qui demandent
Sa mis^ricorde et Son pardon parmi les "gens de pieti" (ahi al-tawba), et
n les pr^sente ainsi:

"Et pour ceux, qui, s'ils ont commis quelque turpitude ou ant
pr^vahqu^ contre eux-memes, se souviennent de Dieu et demandent par
don de leur pechds, -et qui est ce qui pardonne les pech^s sinon Dieu?- et
qui ne s 'entetent pas, en ce qu 'Us ont fait, alors qu 'Us savent.

Ceux-lâ ont pour paiement le pardon de la part de leur Seigneur,
ainsi que les Jardins, sous quoi coulent les ruisseaux et y demeurent
iternellement. Comme est beau le salaire de ceux qui oeuvrent!"^.

Le Coran nous enseigne ainsi qu'il y a pour ceux qui commettent des
fautes, mais ne se repentent pas de leur pech^s, et ne demandent pas le
pardon de Dieu, de grandes peines dans ce monde et dans TAu-delâ:

"Or, Juifs et Nazareens disent: "Nous sommes les enfants de Dieu et
Ses amis". Dis: "Eh bien, pourquoi est-ce qu'il vous châtie pour vos
peches? Non, mais vous etes des hommes, d'entre ceux qu'U a cree. II
pardonne d qu 'II veut, et II châtie qui II veut; et â Dieu appartient la ro-
yaute des cieux et de la terre et de ce qui est entre les deux. Et vers Lui le
devenir".^

Selon ce verset, il y a des rapports restreints entre les p6chös commis
et ce qüİ arrive â l'homme telles que les souffrances, les douleurs, les ac-
cidents, les peines, les mauvais 6venements et tout ce que Thomme subit
dans ce monde. Ainsi, c'est â cause de leur entetement sur les p^ch^s que
les juifs et les chr^tiens sont punis. II en va de meme pour les infıd^les,

les hypocrites et les pı^varicateurs. Les p^heurs sont examin^s, et puis
subissent le châtiment de Dieu â cause de leurs p^ch^s.

Par ailleurs, le Coran affırme que les souffrances, les douleurs, les
punitions et les mauvais ^venements seront ecartös de ceux qui se repen-
tissent de leurs p^chös, et Dieu leur assignera abondamment de biens;
comme s'est dit dans ce verset

"Demandez-Lui le pardon pour qu 'II vous envoie la nuie qui tombe
abondamment en plus, et qu 'II vous aide de biens et d'enfants, et vousas-
signe des jardins et des ruisseaux"^^.

23. Le Coran, (4) Les Femmes, 110.
24. Le Coran, (3) La Famille d'Amram, 135-136.
25. LeCoran,(5) LePlateau servi, 18.
26. U Coran, (71) Noe, 11-12.
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n est certain que le repentir et la p^nitence sont d'une grande influ-
ence dans l'^v^nement et la maturit^ de Tâme humaine. La croyance au
pardon de Dieu, apr^s le repentir, fait partie du soignement de Tâme.
Cela est une r^alit^ â laquelle s'accordent les psychologues tel S.
FREUD. Car, la reconnaissance de la faute ou du p^ch6 devant un
homme de religion ou un psychiatre, poussera le p^cheur â mettre ses ma-
uvaises oeuvres sur la table. Ce demier mettra fin au conflit qui existe
entre son âme et son coeur. Ainsi, celui qui sait qu'il sera pardonn^ par
Dieu de ses p^ch^s, sentira immödiatement une purete dans Tâme, et sor-
tira Iib6r6de la crise spirituelle.

A nötre connaissance, reconnaître des fautes commises devant Dieu
est une id6e mise en place pour la premiere fais par le Coran. PuisquMl
nous enseigne que Adam et Eve, ainsi que le proph^te Jonas ont reconnu
qu*ils sont coupable de fautes commises â Tögard de Dieu, et qu*Allah
leur a pardonne:

"Tous deux dirent: "O nötre Seigneur, nous nous sommes manguis
â nous mimes. Et si Tu ne nous pardonnes pas et nous ne fait pas
misericorde nous seront tres certainement du nombre des perdants"^^.
"Et dhou'n-Noun, quant il s'en fut, en colere! l pensa que Nous ne pouvi-
ons rien sur lui. Puis il fit, dans les tinebres, l'appel que voici: "pas de
Dieu, que Toi! puret^, â Toi! Oui,j'ai ete des prdvaricateurs! "Nous
lui repondâmes, done, et le sauvâmes de la tristesse. Ainsi sauvons-Nous
les croyants".^

Ces versets tömoignent clairement â la citation du regret sinc^re (al-
i'tirâf) du p^chö dans le Coran comme les moyens d'obtenir les biens et
l'agr^ment de Dieu:

"Et encore: "Demandez pardon â votre Seigneur, vers Lui, ensuite,
repentez-vous, pour qu'Il vous donne jouissance, d'une belle jouissance
jusqu'â un terme ddnomme, et qu'Il donne, â chaque excellence, son ex-
cellence. Et si vous tournez le dos,je crains alors pour vous le châtiment
d'un grand jour "O mon peuple, implorez pardon de votre Seigneur,
puis repentez-vous â Lui pour qu'Il envoie sur vous le ciel en pluie abon-
dante"^^.

Le grand sufı Abou Tâlib al-Makkî (m.386/996) affırme ainsi la
nöcessitâ de la tawba pour obtenir le pardon et la misericorde de Dieu:

27. Le Coran. (71) Noi, 11-23.
28. LeCcran, (21) Les Proph6lcs, 87.
29. Le Coran, (21) Les ProphĞtes, 88.
30. LeCoran,(n)Houd, 3.
31. U Coran, (n)Houd. 52.
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des conditions de la validite de la tawba est Toppasition
absolue du repenteur d^abord aux malfaiteurs et puis a sa passion
sensuelle qui lui ordonne la desobeissance â Dieu. De plus, il faut
quMİ cesse de commettre la faute et evite toute occasion amenant au
p^he. Le repentir ne sera pas valide, s^il n y a pas ces conditions"^^

A vrai dire, la tawba exig^e dans le Coran, c'est ce qu'on fait
imm^diatemet apr^s le p^ch6:

"Rien d'autre; il est de Dieu d'accueillir le repentir de ceux qui font
le mal par ignorance et qui tantöt se repentent: voilâ de qui Dieu accueil-
le le repentir. Et Dieu demeure savant, sage

Dans ce verset Dieu exige deux conditions pour Tagı^ment de la
tawba;

1) Commettre des fautes ou des malheurs â cause de Tignorance, ou
en raison de la domination de la volupt6 chamelle.

2) Se repentir imm6diatement apres le p€ch^.

Cependant Dieu affirme qu'D n'acceptera pas le repentir de celui qui
s*esthabitu^ â commettre la faute, et prend plaisir quand il la commet:

"Mais cet accueil n' est pas pour ceux qui font le mal et qui, pour
peu que la mort se presente â l'un d'eux, celui-lâ s'ecrie: "Maintenant
oui me voilâ repenti!" Non plus que pour ceux qui meurent mecreants;
c 'est pour eux que Nous avons prepari un châtiment douloureux

En outre, le Coran exige raccomplissement de bonnes actions apr^s
le repentir, pour Tagr^ment de latawba.

"A moins qu'il ne se repente, et croie, et fasse oeuvre bonne, alors
oui, â Dieu il se repent de repentir"^^.

Pour bien comprendre le röle jou^ par le repentir au soignement de
l'âme et â la maturit^ de la personnalit^, il suffit â voir les dommages
caus6s par le d6sespoir, le pessimisrae et le malheur dans la maniere de
vivre de Thomme. Certes, le repentir porte beaucoup d'interets â
Thomme qui a p^ch6: U rejette le d^sespoir et le pessimisme et evite la

32. Abou Tâlib al-Makkî, Qomal-Qouloub. leCaire. 1982,11,69.
33. Le Coran, (4) Les Femmes. 17.
34. Le Coran, (4) Les Femmes, 18.
35. Le Coran, (25) Le Discemement, 70-71.
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crise psychologique et la souffrance de peine. II amene aussi â chercher
asile â Dieu, et â Lui demander le pardon.

Cependant, il n'y a pas en islam de conditions ou reserves prealables
pour Tagremenl de la tawba qui est aussi un moyen de communication et
de rapprochement entre Thomme et Dieu. Ce sent les savants musul-
mans appartenant aux differentes families religieuses ou spirituelles qui
ont exige certaines conditions pour la validit^ et i'agr^ment du repentir, et
cela en se basant sur certains versets et hadits.^

En effet, regretter sincerement la faute commise est la condition la
plus importanle des conditions exigws pour Taction de repentir. Ce regret
est un facteur d'autant plus important qu'il s'identifıe avec le repentir.

La deuxidme condition demand^e dans la tawba est la resolution de
ne plus jamais commettre la faute. Le Coran nous enseigne qu'il faut â
rhomme qui a pech^, de se repentir immediatement, puis cesser de
p^cher et regretter d'avoir commis la faute â Tegard de Dieu."

Ces conditions sont exigees pour la validite du repentir d'une faute
commise vis-â-vis de soİ-meme. Mais si cette faute est commise contre
autrui, il existe en plus un droit de cr^ature. Dans ce cas, s'acquitter du
droit de cr^ature pour avoir son agröment fait partie des conditions de re
pentir, sinon le repentir n'aura pas de valeur. Et celui qui n'a pas d'egard
aux droits d'autrui une direction d'une cr^ature, et ne cherche pas les voi-
ses pour corriger sa tyrannie, subira la peine de l'Enfer dans TAu-delâ.

Ayant considere l'accomplissement de bonnes oeuvres comme 6tant
l'une des conditions pour le repentir agrde, et Tun des moyens du salut
pour le p€cheur, I'IsIam a exige rexpiation ou l'aumone pour se d^gager
de certains p^ch^s qu'on a commis â l'egard d'autrui. L'un de ces pöches
pour lesquels il y a rexpiation (kaffara) est l'homicide involontaire. Le
Coran condamne l'assassin qui a tu^ une personne â la peine de lib^rer un
esclave ou â payer un prix du sang en tant que compensation. S'il ne peut
pas le faire, il doit continuellement jeûner et ce pendantdeux mois.

Certes, les savants musulmans n'ont pas la meme id6e au sujet du
contenu du repentir et du pardon divin. Nous rencontrons quelques diver-
gences de perspective â ce sujet. Aux yeux de certains, si l'homme cou-
pable d'un erime regrette de son p^ch6 et se repent, se confesse et se tour-

36. Cf.: Le Coran, (2) U Vache, 160: (9) Le Repentir. 102(3) U Famille d'Amram, 89
(4) Les Femmes, 39; (5) Le Plateau servi, 54; (16) Les Abeilles, 119; (24) La
Lurai&re, 5.

37. Voir Le Coran, (3)LaFamİUed'Amram 135.
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ne vers Dieu, la tawba lui est agrĞe. II ne subira pas la peine que Tlslam a
d^termin^ pour le d^lit du vol. C'est la these de certains juristes de l'ecole
shafrite et de l'^ole Hanbalite, d'apres laquelle le repentir doit faire
tomber la peine qui conceme les infractions donnant naissance â un droit
pur d'Allah (haqqoullah), tel est le cas du brigandage. Les d^fenseurs de
cette these arguent d'abord d'un verset dont voici la traduction:

"-Excepte pour ceux qui se repenîent avant de tomber, en votre pou-
voir: Sachez gu'alors, Dieu estpardonneur, misericordieux, vraiment"

Et ensuite, ils tirent egalement les arguments des hadits du Proph^te
que voici: "Celui qui se repent de son p^che est comme celui qui n'a
pointpichd".

La deuxi^nıe thhse est celle des 6coles hanafıte, malikite et de certa
ins juristes de l'ecole shafı'ite ainsi que de T^cole hanbalite, selen !aquel-
le le repentir ne fait en aucune façon tomber la peine des infractions â
part pour le erime de brigandage (haraba). Ceux-ci arguent les versets sui-
vants:

"Quant au voleur et â la voleuse, â tous deux coupez la main, en
compensation de ce qu'ils se sont acquis, en punition de la part de Dieu.
Et Dieu est puissant, sage "Puis quiconque se repent apres son manqu-
ement et se reforme, alors, oui, Dieu accepte son repentir. Vraiment,
Dieu est pardonneur, misericordieux"^

La troisi^me these enfm, est celle d'Ibn Taymiya (m. 728/1328) et
de son disciple İbn Qayyım (m.751/1350), tous deux appartiennet â
r^ole hanbalite. D'apres eux, la peine a pour effet de purifıer l'homme
du p6ch^. Le repentir, lui aussi purifıe l'homme de son p^h6. Ainsi, le
repentir du coupable fait done tomber la peine des infractions qui donnent
naissance â un droit de Dieu, â moins que le coupable ne veuille se faire
punir par la peine encourue afin de se purifıer.

Cependant, il est important de rappeler que tous ces juristes musul-
mans quelle que soit l'ecole â laquelle ils appartiennent s'accordent â re-
connaître que le repentir n'a aucun effet pour supprimer la peine des inf
ractions donnant lieu â un droit pur de l'homme. De meme, ils affırment

en unanimit6 que, le voleur qui s'est repenti avant d'etre arretö, sera
dcarte de la peine prevue pour le vol. En dehors du delit de vol, tous les
juristes musulmans soutiennent leş theses cit^s ci-dessus.

Dans l'histoire th^ologique et juridique de I'Islam, les pöch^s sont
regroup6s en deux: les grands p^ch6s et les petits p^ch^s. Les premiers

38. Le Coran,(5) Le Plateau servi. 34.
39. Le Coran, (5) Lc Plateau servi, 38-39.
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sont les suivants: ridolâtrie, la ddsobdissance k Dieu, aux p^re et m^re,
rhomicide, le faux serment, la menterie, la fomication, le vol. Mais le
coupable de n'imporle quel p^che, qu'il soit grand ou petit, peut purifıer

son âme du malheur et supprimer la peine des fautes commises â T^gard
de Dieu par la voie de la tawba, s'il se repent sincerement, et d^cide de ne
plüs jamais commettre la mâme faute, et tient â sa parole de ne plus
jamais la recommencer et accomplit l'oeuvre bonne.

Les auteurs musulmans y ajout^rent certaines autres conditions telles
qüe: avoir la contributlon sincere, regretter imm^diatement et absolu-
ment, avoir une foi aüthentique, ^viter l'occasion de p^her, respecter les
droits d'autrui, empecher la tyrannie, lutter contre la passion et le moi qui
ordonnent le malheur, gagner son pain honnetement, purifıer le coeur de
toute sorte de m^fait (jalousie, ruse) et s'^loigner des oeuvres opposantes
aux ordres de Dieu, se repentir de ses p^hes avant le terme de la vie
venu.

Ensuite, ils tirent des arguments des versets coraniques et des hadits
dont voici quelques exemples:

"Eux, les endurants, les viridiques, les gens de devition, les
liberaux, ceux qui implorent pardon â chaque lever de l'aube"*^, "Rien
d'autre: il est de Dieu d'accueillir le repentir de ceux qui tantât se repen-
fent; voilâ de qui Dieu accueille le repentir. Et Dieu demeure savant,
sage";*^ "Que tu demandespardon pour eux ou que tu ne demandespas
pardon pour eux-et demanderais-tu soixante dix fois pardon pour eux, -
Dieu ne leur pardonnera point. C'est qu'en verit^ ils ont mecru Dieu et
Son messager; et Dieu ne guide pas les gens pervers"*^.

Abou Ayyoub apporte du Prophete ce qui suit; "Certes, Dieu accep-
tera le repentir de sa creature jusqu'â ce qu'il rende son âme'**\ Et
Hassan raconte ceci: "Quand Satan fut descendu sur terre (il dit â
Dieu): Je fais serment â Ta majeste que je serais avec Thomme
jusqu'â ce qu*il rend son âme. (Dieu lui repliqua): Done Moi aussi, je
laisserais ouverte la porte du repentir jusqu*â ce que Ma creature
(rhomme) rende son âme'*^

Cependant, il n'y a pas d'unanimit^ parmi les juristes et les
th^ologiens musulmans sur ces conditions dont nous venons de citer.
D*ailleurs en islam on n'exige pas une condition pr^alable et on ne
pr^voit pas un temps, ou un jour, un d^Iai pr^cis pouj^ le repentir.

40. Le Coran, (3) La Famille d'Amram, 17.
41. Le Coran, (4) Les Femmes. 17.
42. Le Coran (9) Le Desaveu, 80.
43. Ahmad Abdurrahman al-Sa'att, al-Fath al-Rabbanî 11 Tartib Mousnad aJ-Imam

Ahmad b. Hanbal, Dar al-Chihab, al-Kahira, sans datö, XIX, 399.
44. Zamahshaıî,1,3866.
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L'homme peut se repentir de ses p6ch6s quant il veut et comme il veut, h
condition qu'il soit sinc^re, et r6cidive pas ses p6chds.

En demier ressort, nous allons parler du probleme du repentir du
renegat. Ce probleme se pose ainsi: est-ce que le repentir de celui qui
abandonne la religion musulman peut-il etre accept6 par Dieu? Certes,
Dieu n'oblige personne de rester dans la religion. Au contraire il recon-
naît â Thomme la libertĞ de croire ou de ne pas croire. Le verset suivant
en est Fargument:

"Pas de crainte en religion! Car le ban ehemin se distingue de l'er-
rance. Done, quieonque meeroit au Rebelle îandis qu'il eroit en Dieu,
saisit alors l'anse la plus solide, sans brisure. Et Dieu entend, II sait"45

Nous devons, pour comprendre la notion en question, nous deman-
der constamment, queUe sera la position du renegat, s'il veut revenir â
rislam et renouveler sa foi en Dieu? Son repentir sera-t-il agr^e ou non?
Nous trouvons la röponse â ces questions dans les versets suivants:

"Comment Dieu quiderait-il un peuple qui meeroit aprğs avoir cru
et temoigne que le Messager est verite et apres que les preuves leur sont
venues? Et Dieu ne guide pas le peuple prevarieateur.

Ceux-lâ ont pour paiement la maledietion sur eux de Dieu et des
anges et des humains tous ensemble.

Et y demeureront eternellement. Le ehâtiment ne leur sera pas
allege, et point ne leur sera de delai;

Exeepte eeux qui par la süite se repentiront et se reformeront: Alors
Dieu est certes pardonneur, misericordieux " .46

Ces versets nous enseignent que le repentir du ren6gat şerait agr6e,
s'il reconnâit qu'il a commis une grande faute, et regrette de l'avoir com-
mise et demande de nouveau de revenir â la religion de Dieu. Nous appre-
nons de ces versets, de meme, que la tawba est le seul moyen pour suppri-
mer les pech6s et atteindre le pardon et le salut de Dieu. C'est la raison
pour laquelle elle est accept6e en islam comme un pr6cepte religieux
prescrit formellement â tous les hommes.

Nous tCTminons nötre expose en pr^cisant que l'Islam met l'accent
sur l'individtolit^ du repentir et refuse la conception de redemption. II
nous apprend que personne ne portera le peche d'autnıi et n'en sera point
responsable. Dieu dit:

45. LeCoran,(2)UVache.256.
46. Le Coran, (3) La Famille d'Amram-, 86-89.
47. Le Coran, (3) La Famille d'Amram, 128.
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"Tu n'es pour rien dans Vajfaire-soit qu'll accepte leur repentance,
soit qu'Il les châtie. Car ce sont bien des prevaricateurs!"47; "Or nul
porteur ne porte le port d'autrui. Et si quelqu'un de surcharge appelle â
l'aide pour la charge qu'il porte, on n'en portera quoique ce soit, meme
de quelqu'un de la parente. Rien d'autre: Tu avertis ceux qui dans l'in-
visible craignent leur Seigneur et etablissent TOffîce. Et quiconque se pu-
rijîe, ce n 'est que pour lııi-memequ 'il se purifıe tandis que vers Dieu et le
Devenir. Et l'aveugle et le voyant ne sont pas egaux, ni les tenebres et la
lumiire"^.
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OSMANLI SON DÖNEMİMEDRESELERİNDE
FEN BİLİMLERİNİNTEDRİSATIKONUSUNDA

BAZI DÜŞÜNCELER*

Prof. Dr. Nesimi YAZICI

GİRİŞ

Medreselerin İslâm Eğitim-Öğretim Tarihinde çok önemli bir yere
sahip olduklannı biliyoruz. Başlangıç tarihleri konusunda bazı tartışmalar

varsa da, bu kurumların Büyük Selçuklu Devleti döneminde NizamüM'
Mülk'le birlikte, bir devlet politikası olarak hızlı bir biçimde kurularak,
geliştikleri kabul edilmektedir. Medreseler uzun yüzyıllar boyunca,
hemen bütün İslâm devletlerinde yegâne eğitim-öğretim kurumlan ol
muşlardır. Bu durumun tabiî bir sonucu olm^ üzere de, hem devlet çar
kının çeşitli kademelerinde görev alanlar, hem de bu devletlerin yaşadık-

lan dönemler ve iklimlerde muhtelif alanlarda yetişen bilim adamlan
buralarda, yani medreselerde eğitilmiş,öğrenim görmüşlerdir.

Osmanlı Devleti tarih sahnesine çıktığında, kendisinden önce Türk-
îslâmdevletlerinde kurulup gelişmiş olan bir çok müesseseye mirasçı ol
duğu gibi, medreseleri de bu meyânda kabul etmiştir. Osmanlı medresele
rinin tarihini vermek bizim tebliğimizin amacı değildir. Zaten böyle bir
hedefin, konunun genişliği dikkate alındığmda, hiç de gerçekçi olamaya
cağı açıktır. Çünkü Osmanlı medreseleri, yer yer köylere kadar ulaşarak

binlere varan sayılan ve uzun ömürleri dolayısıyla, değil bir tebliğin,

geniş kapsamlı birden çok araştırmanın konusu olacak derecede önemli
bir çalışma sahasıdır. Nitekim bu hakikatin bir neticesi olmak üzere, Os
manlı medreseleriyle ilgili çeşitli boyutlarda, çok sayıda araştırma ger
çekleştirilmiş bulunduğu gibi, daha da çalışılacak değişik sahalar bulun
maktadır. Bununla birlikte şu kadannı vurgulamakta yarar vardır ki
medreseler, Osmanlı Devletinde, başta din hizmetleriyle, eğitim-öğretim

Bu metin Boğaziçi Üniversitesi, Türk Bilim Tarihi Kunımu, Marmara Üniversitesi
Türkiyât Araştırmalan Enstitüsü veÖzbekistan İlimler Akademisi (İstanbul. 3-5Ha
ziran I994)'nce düzenlenen Milletlerarası Türk ve İslâm Dünyasında Bilim ve
Teknoloji Sempozytunu'na tebliğ olarak sunulmuştur.
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ve adalet teşkilâtlan olmak üzere, devlet çarkının değişik dişlilerine uzun
yıllar eleman yetiştiren yegâne müesseseler olmuşlardır. Tabiatıyla bura
da Enderun Mektebrni de hatırlamak gerekecektir'.

Medreseler, Osmanlı Devleti'ndeki uzun tarihleri boyunca, bir çok
müessesenin takip ettiği bir çizgiyi takip etmiş ve belli bir düzeyde başla

dığı yolculuğunda, kademe kademe yükseklere, nihayet zirveye kadar
ulaşmışlardır. Sonra bu kurumlarda bazı aksaklıklar ortaya çıkmış, düzelt
me ve ıslâh çabalan gösterilmiştir. Bu serüvenin panoramik bir görüntü
sünü sunmak bile bizim çalışmamızın smırlannı zorlayacağından bu ka-
darhk bir hatırlatma ile yetinmek istiyoruz^. Bununla birlikte bir eğitim-

öğretim kurumu açısından son derece de önemli bir konu olan ders prog-
ramlannın genel çizelgeleri üzerinde kısaca duralım.

Osmanlı medreselerinde, baştan itibaren okutulan dersler tam olarak
bilinememekle birlikte, genel medreselerde dinî ilimler yanında, din dışı

ilimler diyebileceğimiz ulûm-ı dâhile (dinî ilimler dışındaki fen bilimle-
ri)'nin de okutulduğunu biliyoruz. Osmanlı medreselerinin zaman içeri
sinde bu programları, dönemin ihtiyaçlan doğrultusunda geliştirmeleri

beklenirdi. Fakat uygulamada durum bİr başka istikâmet takip etti. Aklî
ilimlerin medrese programlarından önemli ölçüde çıkartıldığı görüldü.
Nitekim IV. Murad (1623-I640)'a sunduğu Lâyıha'smdaKoçi Bey bu
konudaki bazı şikayetlerini dile getirirken,^ aynı yüzyılda yaşamış bir
çağdaşı olan I^tip Çelebi (ö. 1658) MîzanüM-Hakk fi İhtiyârri-
Ahakk adlı eserinde bu husus üzerinde geniş bir biçimde durmaktadır^.

1. İsmail Hakkı Baykal, Enderun Mektebi, İstanbul, 1952; İsmail H.Uzunçarşılt. Os
manlı DevletininSaray Teşkilâtı, Ankara, 1984, s. 297 vd.; İsmet Parmaksızoglu,
Enderun Mektebi, Türk Ansiklopedisi, c.XV, s. 193; Faik R. Unat, Türkiye Eği

tim Sisteminin Gelişmesine Tarihi Bir Bakış, Ankara. 1964.s. 10-11; Ülker Ak-
kutay, Enderûn Mektebi, Ankara, 1984.

2. Osmanlı medreseleri bir bütün olarak veya muhtelif cepheleri dolayısıyla çok sayıda

araştırmaya konu olmuştur. Enönemli birkaçörnek; İsmail H. Uzunçarşılı, Osman
lı Devletinin İlmîye Teşkilâtı, Ankara. 1984; Cahit Baltacı, XV-XVI. Asırda Os
manlı Medreseleri, İstanbul, 1976; Mustafa Bilge, İlk Osmanlı Medreseleri, İs
tanbul 1984; Hüseyin Atay, Osmanlılarda Yük^k Din Eğitimi, İstanbul, 1983;
Mehmed Emin,Taıihçe-i Tarüı-i Tedris. İlmiye Salnâmesi, İstanbul, 1334, s.642-
652.

3. Koçi Bey, Risâle, İstanbul, 1277, s. 9-12.
4. "Devlet-i Osmaniye evâilinden merhum cennet-mekân Sultan Süleyman Han zama

nına gelirce. Hikmet ile Şeriat ilimlerini cemeyleyen muhakkikler iştihârda idi.
Ebu'l-Feth Sultan Mehmed Han Medâris-i Semâniye bina idüb "Kanun üzere şugl

oluna" deyü vakfiyesinde kayd ve Hâşiye-i Tecrid ve Şerh-i Mevâkıfderslerin tayin
eylemişti. Sonra gelenler "bu dersler felsefiyâttır" deyû kaldırıb Hidâye ve Ekmel
dersleri okumayı mâkul gördü. Yalnız ana iktisâr nâ-mâkul olmağla nefelsefiyât ve
ne Hidâye ve Ekmel kaldı. Bununla Rûm'da sûk-ı ilme kesad getüb ehli inkiraza
karib olmağla bazı kenarda Ekrad diyarında yer yer kanun üzere şugl iden
tâliblerin mübtedUeri Rûm'a gelüb azîm tafra satar oldu. Anları görüb asrımızda

bazı kavâbil Hikmet talibi olub hakir dahi esnâ-yı müzâkere ve müdâresede islidad
ashabı talebeye Sokrat Elfiâtun'u tergîb ittiği gibi hakâyık-ı eşyâ ilmi tahsiline
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Bu konudaki delilleri artırmak mümkündür.^ Bununla birlikte ulaşılan
âonuç, XVII. yüzyıl başları, hatta XVI. yüzyıl sonlannda Osmanlı medre-
selerindeki eğitim-öğretimde aklî ve hatta naklî ilimler noktasmdan bir
gerilemenin söz konusu olduğudur. Burada bilhassa Matematik, Kelâm
ve Hikmet (Felsefe) gibi aklî ilimlerin programlardan büyük ölçüde çıka

rılarak yerlerine naklî ilimlerin, hatta onlar içerisinde de Fıkıh ve Usûl-i
Fıkıh'a öncelik verilerek, konduğunu vurgulamak gerekir^. İşte bu durum
varlığını, zaman zaman ortaya çıkan ıslâh çabalanna rağmen, ikinci Meş-
nıtiyet'e kadar fazla bir değişiklik göstermeden muhafaza etmiştir. Kana
atimize göre medrese programlan ile ilgili, bu müessesenin bütün tarihi
boyunca en kapsamlı düzenlemeler bu sırada, yani Osmanlı son dönemin
de gerçekleştirilmiştir. Şimdi sırasıyla bu devredeki çabalan ve yapılanla-

n gösterelim^.
OSMANLI SON DÖNEMİNDE MEDRESE PROGRAMLA

RINDAKİYENİLEŞTİRMELER

Bu dönem medreseleri söz konusu edildiğinde,öncelikle şu hususun
vurgulanmasında yarar vardır. Artık genel medreseler, günümüzde din
görevlisi diye isimlendirilen müftü, vaiz, imam, hatip, müezzin gibi kad
rolarla, müderris ve vakıflar teşkilâtına görevli yetiştiren müesseselerdir.
Yani medreselerin ve medreselilerin çalışma ortamı büyük ölçüde ve belli
bir hedef doğrultusunda daralmıştır. Medrese programlannı da bu hedef

tergîb idüb bu risalede dahi vasiyet ve cümlesine nasihat içün bir kaç mevâd zikr ü
ir£i eyledim". Kâtip Çelebi bundan sonra aklî ilimlerin önemini örnekleriyle açık
lar. İstanbul, 1286, s. 8 vd.

5. Mehmed Emin, Tarifaçe-i Tarîk-i Tedris, s. 647; Adnan Adıvar, Osmanlı Türkle
rinde him, İstanbul, 1982, s. 126, 176; Şebabettin Tekindağ. Medrese Dönemi.
Cumhuriyetin 50. Yılında İstanbul Üniversitesi, İstanbul, 1973. s. 20; Mustafa
Bilge, A.g.c., s. j66; Mustafa Ş. Yazıcıoğlu, XV. ve XVI. Yüzyıllarda Osmanlı
M^reslerinde İlm-i Kelâm Öğretimi ve Genel Eğitim İçindeki Yeri. İslâm!
İlimleri Enstitüsü Dergisi, c. IV (Ankara 1980), s. 273-283; Aynı yazar. XV. ve
XVI. YüzyıllardakiKelâm EğitimininTenkidi, Aynı dergi,, s. 288.

6. Şerafeddin Yaltkaya, Tanzimattan Evvel veSonra Medreseler. Tanzimat I, Islan
ıl, 1940, s. 466; Ş. Tekindağ. A.g. mak., s. 31; M.S. Yazıcıoğlu, XV. ve XVI.
Yüzyıllardaki Kelâm Eğitiminin Tenkidi, Kelâm Öğretinu ve Genel Eğitim
İçindeki Yeri. s. 288-290; Mübahat Kütükoğlu, 1869'da Faalİstanbul Medresele
ri. Tarih Enstitüsü Dergisi, S. 7-8 (İstanbul 1977), s. 277 vd.

7. Tanzimat dönemi Osmanlı medreseleri, bilebildiğimiz kadanyla şimdilik, etraflı bir
araştırmaya konu teşkil etmedi ise de. programlarda pek fazla bir değişiklik yapıl
madığını tahmin etmek mümkündür. Tanzimat'ın başlannda İstanbul medreselerinin
durumunu, 1255/1839'da başkente gelen Cevdet Paşa (İ822-1895)'nın Tezâkir'inin
40. Tezklre'sinde kendi hayatı, okuduğu hocalar ve dersler hakkında verdiği bilgi
lerden öğrenmek mümkündür (Tezâkir. Yay. Cavid Baysun, Ankara, 1967, c. IV. s.
3 v.dd). Cevdet Paşa kendi dönemi medreselerindeki fen dersleri için "^metruk ve
mensi" (bırakılmış ve unutulmuş) ifadesini kullanmakta ve bu sahada yapılanın
ancak Ramazanlaıda iftar saatlerini belirleyebilmenin yolunu öğrenmek olduğunu,

ifade etmektedir. Ayr. bkz. Nesimi Yazıcı, Tanzimat ve Abdülhamid Döneminde
Din Görevlilerinin Yetişme Ortamı, Diyanet Dergisi, c. XXX, S. 2 (Ankara
Nisan-Mayıs-Haziran 1994), s. 29-36. Bu konuda daha sonra yapılan iki çalışmayı

ilgisi dolayısıyla buraya kaydediyoruz: Musa Çadırcı, Cevdet Paşa'mn Medrese
lerle İlgili Görüşleri, Ahmed Cevdet Paşa Vefatının 100. Yılına Armağan, Ankara,
1997, s. 79-84; Richard L. Chambers. Bir Ondokuzuncu Yüzyıl Âlimi Ahmet
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çerçevesinde değerlendirmek yerinde olacaktır. Bu vesileyle ifadesi gere
ken bir nokta da, gerek Tanzimat ve gerekse Abdülhamid dönemlerinde
medreselerin bir taraftan kendi hallerine bırakılırken,öte taraftan da bu
kurumlann her bakımdan ıslâhları lüzumunun ortaya çıktığı ve tabiri ca
izse bu yönde genel bir eğilimin belirdiğidir. Bir örnek olarak Şeyh Ali
Efendi-zâde Hoca Muhyiddin'in 30 Ocak 1897'de tamamlayarak bir
nüshasını, "mevki-i tatbîka koyması" dileğiyle ü. Abdülhamid'e sundu
ğu Medreselerin Islâhı başlıklı risâlesini bu vesileyle hatırlayabiliriz^.
Yazar bu çalışmasında, diğer konular yanında özellikle de ders program
lan üzerinde durmaktadır.Onun görüşlerini şöylece özetleyebiliriz:

Bu dönemde medreselerde uzun yıllar boyunca ve çok sayıda ders
okunmaktadır. Fakat bu derslerin, özellikle din dışı/fen derslerinin muhte-
valan eskimiş bulunmaktadır. Halbuki bu derslerin içerdiği konularda
bizim dışımızda büyük gelişmeler olmuştur ve bunlann bizim medresele
rimizin programlanna da almmalan gerekir. Ali Efendi-zâde Hoca Muh-
yiddin'e göre; "Hâsılı ulûm-ı şer'iyye tahsiline hâdim olan medreseler
fönûn-ı tabîiyye-i cedîdeden mahrum tutuldukları cihetle muhtâc-t
islâh..." (s.l2)'tırlar. "Medreselerin ıslâhı şu yolda olabilir ki, evvelâ
usûl-i tedrisi tadil etmelidir. Yeniden bir program yapılmalıdır". (s.14)
Onun; "Bu fikr-i âcizânem bir hey'et-i ilmiyye ve fenniyye marifetiyle
tedkîk ve ıslâh da edilebilir" (s.21) diyerek on senelik birer orta öğretim

kurumu şeklinde düşündüğü medrese programlannda; etkili bir biçimde
okutulacak dinî ilimler yanında, öncekilerde yer almayan Türkçe, öğren
cilerin harita kullanmalanmn sağlanmasınaözel önem atfettiği, beş kıtayı

içeren Coğrafya, dört işlem, denklem ve faiz problemlerini içeren Hesab-ı

Cedîd, aynca Cebir, Hendese-i Cedîd, Hikmet-i Tabiiyye-i Cedîde,
Kimya ve yabancı dil Fransızca gibi dersler yer almaktadır. Bu arada iki
kitabm ismi tasrih edilmiştir. Bunlar Murad Bey'in Tarih-i Umûmî ve
Mustafa Reşid Bey'in Kozmoğrafya yani Yeni İlm-i Hey'et'idir^. Şeyh
Ali Efendi-zâde Muhyiddİn bu derslerin ülkenin Türklerle meskûn bölge
lerinde Türkçe, Arapların oturduklan yerlerdeki medreselerde ise Arapça
okutulmasını istemektedir. Böylece yeni programlar yalnız İstanbul'da
değil, bütün vilâyetlerde, sancaklarda hatta köylerdeki medreselerde bile
tatbik edilecektir. Yıl sonu sınavlannda talebe bu yeni dersler (fünûn-ı

cedîde)'den de sorumlu tutulacaklardır.

Şeyh Ali Efendi-zâde Muhyiddin'in Osmanlı medreselerine fen ders
lerinin yoğun bir biçimde girmesini temin yönünde, tamamlayıcı bazı tek
lifleri de bulunmaktadır. Buna göre; "Ders vekili şimdiki gibi ulûm-ı

cedîdeden bt-behre olanlardan intihab olunmayub ulûm-ı şarkıyye ve
garbiyyeye vâkıf... mütefennin ve münevverü'l-efkâr zevâttan intihab ve

Cevdet Paşa'nın Eğitimi, Çev.: Esen Başaran, Türkiye Günlüğü, S. 47 (İstanbul
Eylül-Ekim 1997),5.93-111.

8. İzmir. 1314.
9. Bkz.Seyfettin Özeğe, Bağış Kitaplan Kataloğu, Erzurum, 1978, c. I-U,s. 401;c.

in-lV,s.298.
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tayin olunmalıdır... Ders vekâleti hey 'etidahi herfende behre-dâr, ekseri
lisan-â^inâ, kırk kişiden mürekkeb yalnız pek kıymet-dâr, liyâkat madal
yalarım hâiz olmak gibifahrî bir hey'et-ifenniye olmalıdır. Bu hey'etin
kendilerine mahsus haftalık cerîde-i ilmiye ve fenniyeleri bulunmalıdır.
Fünûn-ı tabîiyye mesâilinin hafta-be-hafta Avrupa ve Amerika'daki te-
rakkiyâtını ve keşfıyyât-ı ahîreyi oraya gayet sade olarak yazıp Türkçe ve
Arapça neşr edilmeli ve derhal taşra medreselerine meccânen vesâir
memâlik-i İslâmiyye ahalisine masârif-i tab'iyyesini koruyacak kadar
cüz't bir ücretle hemen irsâl etmelidirler.

Ve sene-be-sene terakkiyât-ı ahtre ve tebeddül eden nazariyeler ki
taplara ilâve edilerek tab' edilmelidir" (s.24-25). Bu iş içinher seneDers
Vekâleti azâlanndan on kişi Avrupa'ya gönderilmeli, elde edilen bilgiler
haftahk yayın organında neşr edilmelidir. Böylece medreseler, rüştiye ve
idadilerdeki bütün dersleri eksiksiz içereceklerinden, bunlara ihtiyaç da
kalmayacaktır.

Şeyh Ali Efendi-zâde Muhyiddin'in medreselerin klasik derslerinin
daha etkili olarak okutulurken, programlann ülkenin gerçekleriyle uyum
lu yeniderslerle ve bunlann da dünyadaki son yenilikleri ihtiva eder tarz
da yeniden düzenlenmesi teklifinin, ancak İkinci Meşrutiyet döneminde
uygulama sahasına intikal etmiş olduğunu ifade etmek gerekir.

Bilindiği gibi bu devrenin başlarında basın üzerindeki baskının kalk
ması, çok sayıda gazete ve dergi şeklinde süreli yayının ortaya çıkmasına
imkân sağladı. Bunlarda ülkenin değişik sorunları gündeme getirilirken,
medreselerle ilgili olarak da küçük-büyük makaleler'®, hatta kitaplar ya
zıldı". Medreselerin yeniden tanzim ve düzenlenmeleri yönünde
ciddî bir kamuoyu oluştu'^. Nihayet bazı uygulama girişimleri ortaya

10. Sırât-ı Müstakim (Sebüü'r-Reşâd), Beyânü'l-Hak, el-Medâris, Cerîde-i Ilınlye
gibi dergilerde ve dönemin bütün gazetelerinde bu konuda çok sayıda ömek görebi
liriz. Bl«. Mustafa Ergün, D. Meşrutiyet Döneminde Medreselerin Durumu ve
İslah Çalışmaları. DTCFD., c. XXX.S.1-2 (Ankara 1982), s. 59-89;Nesimi Yazı
cı, Osmanlıların Son Döneminde Dingörevlisi Yetiştirme ÇabalanÜzerine Bazı
Gözlemler, Diyanet Dergisi, c. XXVII, S. 4 (Ankara Ekim-Kasım-Aralık 1991),
s.55-123; 2^ki Salih Zengin, II. Meşrutiyet Döneminde Medreselerin Islahı Ha
reketleri ve Din Eğitimi 1908-1918, Kayseri, 1993, Basılmamış yüksek lisans tezi.

11. En önemlilerinden biri Eşref Efendi-zâde Şevketi, Medârb-i İslâmiye Islâhat
lYogramı. istanbul, 1329; Ayr. Diyarbakırlı Mehmed Faik, Islâh-ı Medâris, Kahi
re, 1909; Mehmed Ubeydullah, Islâh-ı Medâris-I.Kadûne, İstanbul, 1328.

12. Nitekim bu su-ada kurulmuş olan Cem'iyyet-i İlmiyye-i İslâmiye'nin belli başlı
amaçlarından biri de başkent ve taşradaki medreselerin zamanın ihtiyaçlarına göre
ıslâhı idi. Yayın organı Beyânü'I-Hak'da bu hedefe yönelik çok sayıda makalebu
lunduğu gibi Şubat 1910 tarihli Medâris-i ilmiye Nizamnâmesi'nin hazırlanmasında
ve uygulanmasında önemli katkılan olmuştu (Bkz. M. Şükrü,Hanioğlu, Cem'iyyet,
TDVIA., c.VII, s.330; Halis Ayhan, Cem'iyyet-I tlmlyye-1 İslâmiyye, TDVİA., c.
VII, s. 332 vd.), 1919'da kurulup aynı yıl içerisinde Teâlî-i İslâm Cemiyeti adını
alacak olan Cem'iyyet-i Müderrism'in amaçlan arasında da medreselerin her ba-
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kondu'̂ . Bütün bunların bizim üzerinde durduğumuz programlar açısın

dan ortaya koyduğu gerçek, medreselerde değişikliğin herkes tarafından

arzulandığı idi"*. Tabiatıyla bu değişiklik, oran ve adlan farklı da olsa,
Muhyiddin Efendi'nin ileri sürdüğü yönde, yani medrese programlannm
yeni fen dersleriyle takviyesi, ülke gerçeklerine uyumlu programlann uy
gulamaya konulması yönündeydi.

kımdan geliştirilmesi, önemli yer tutmakta idi. (bkz. Cem'iyyet-i Müderrisîn Ni-
zamnâme-i Esâsîsi-Beyannâme. Evkâf-ı tslâmiye Matbaası, 1337). Başkent yanın

da taşrada da medreselerin ıslâhı gereği kamuoyuna malolmuştu. Nitekim Konya
Islâh-ı Medâris Cemiyeti kurulmuş ve bazı çalışmalar yapmıştı. (M. Ergün,
A.g.mak., s. 77). Benzer bir girişim Selanik'te Selanik Cem'iyyet-i timiyesi'nce
gerçekleştirUiyor (Beyânü'l-Hak, S. 51 (2 R. evvel 1328). s. 1078-1080. Rume
li'den naklen). Nihayet medreselerle ilgili kamuoyu oluşumunun aksini, dönemin
hükümet programlarında da görmek mümkündür. Nitekim Ekim 1911 tarihli Said
Paşa Hükumeti'nin programında; ilk, orta ve yüksek öğretimle ilgili görüşler ortaya
konduktan sonra; "Medaris-i îlmiye ve mahakim-i şer'iyyenin ıslâhı ve ulemâ ile
kuzâiın fanzîm-i maî^ei ve meslekleri denuhbe-i âmâlimizdir. Binaen alazâlik gerek
merkezde, gerek tafrada mevcut medâris-i ilmiyenin hıfz-ı sıhha kavâidine muvâfık

bir surette imâr ile berâber ders programlan ve tarz-ı tedris bi'l-tsiâh talebenin
ulûm-ı diniyye ile beraber lâzımu't-tahsil olan fiinûnu da tedris etmelerine ve mü
derrislerin maişetlerini teshile ve talebe-i ulûma muâvenei-i mUmkine ifasına ve
müstahikkîn-i ilmiyyeye ait müessesâtın hüsn-i tevziine veahalîsi cchl içinde bulu
nan bazı mahallere muktedir vaizler izamına..."

Haziran 1913 tarihli Mehmed Said Halim Paşa Hükümeti programında;

"..merkez (ve) taşrada bulunan medâris-i ilmiyenin ıslâhıyla hakikaten birer
daru 'l-kemalât olması esbâbımn istikmâli dâire-i meşihatın nuhbe-i âmâli olub bu
bâbda icab eden tedâbîre tevessül edilmiş olduğu gibi...Müessesât-t ilmiye-i vakfiye
idaresi^ teşkil olunub gerek Dersaâdet'de gerek taşrada bulunan mekâlib-i vakfiye
nin usûl-i cedide üzere temin-i terakkiyâtı teksir ve İdadi hususunda bezl-i mechud"
edileceği açıklanmıştır. İhsan Güneş, IlJVleşrutiyet Dönemi Hükümet Programla-
n (1908-1918), OTAM,Yd l.S.l (Ankara Haziran I990),s. 233,256-257.

13. Priştine'de açılması düşünülen Medrese-i İslâmiye programı için bkz. M. Ergün
A.g.mak., s. 68; Z.S.^hgin, A.g.tez., s. 172. 13 Şubat I91ü'da İstanbul'da oniki
senelik örnekbir medrese açılması gündeme gelmiştir. Yapılan törende Ders Vekili
Halis Efendi'nin bu girişimle ilgili olarak söyMiği şu sözler dikkat çekicidir:
"Medâris-i ilmiyemizin usûl-i tedrisini ıslâh ile beraberfünûn-ı hâzıraya aitdersle
ri ilave ediyoruz. Kat'iyyen ümit ediyoruz ki. az zamanda telafî-i mâfât ederek
maârif-i tslâmiyemizi zamanla mütenâsip birmükemmeliyete ifrağ edeceğiz". (Bkz.
BeyânüM-Hak, S.47(4Safer 1328), s. 16; Sırât-ı Müstakim, S.76(7Safer 1328),
s. 377-382;Osman Ergin,Türk Maarif Tarihi, İstanbul, 1977,c. MI, s. 121-122.

14. Bu sırada, muhtemelen Osmanlı ülkesi haricinde, medreselerde din dışı ilimlerin
okutulmasının aleyhinde bİr cereyan ortaya çıkmıştır. Buna karşılık olarak Şey

hülislâm Musa I^zım Efendi, medreselerde Tarih, Coğrafya gibi ulûm ve fünûn-ı
cedîdenin okutulmasının dinen birmahzuru olmadığına dair birfetva vermiştir. Bu
fetvaya ek olmak ve Kaşgâr'da müderris Ağlemü^l-Ulemâ Abdülkadir Hacı

Maksûma'nın sorununa cevap olmak üzere Cem'iyyet-i İlmiyye-i İslâmiyye 13 sa-
hifelik oldukça geniş, müdellel bir rapor/beyannâme hazırlayarak 17 Ramazan
1328/8 Eylül 1328/21-22 Eylül I910'da bütün islâm ulemâsına hitaben yayınlamış

tır. Bu beyannâmede önce konu ortaya konarak, bid'at meselesi üzerinde duruluyor.
Dinin yasakladığının gayptan haber vermek, sihir, tılsım gibi şeyler olduğu, yoksa
bütün ilimleri öğrenmenin İslâm dini tarafından teşvik edildiği ayetler, hadisler ve
diğer delillerle açıklanıyor (Bkz. Beyânü'l-Hak, S. 78. 79, 80 (15/22 Ramazan/ 6
Şevval 1328), s.1512, 1514-1520, 1530-1535). Daha sonra benzer bir gelişmenin
Rusya'daki Müslüman Türk ulemâsı arasmda da ortaya çıktığını görüyoruz. Buna
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1- MEDÂRİS-İ İLMİYE NİZAMNAMESİ

îkinci Meşrutiyet döneminde başkent esas alınarak, taşraya doğru
yaygınlaştırma hedefine yönelik olarak medreselerle ilgili üç önemli
yasal düzenleme yapılmıştır. Bunlardan ilki 16 Safer 1328/13 Şubat

1325/26-27 Şubat 1910 tarihli Medâris-i İlmiye Nizâmnâmesi'dır'^ Üç
fasıl ve 48 maddeden oluşan bu yönetmelikle medreseler, bir bütün ola
rak düzenlenirken, "Talebenin Keyfıyyet-i Talim ve İmtihanı Beyânında"
başlığı altında 29-31. maddeleri büyük ölçüde ders programlan ile ilgili

•idi.

Bu nizamname oniki senelik bir medrese öngörmekte, bu süre içeri
sinde öğrencileri ilerideki hayatlarına dahaiyi yetiştirme hedefine yönelik
olmak üzere, dinî dersler yanında daha önce medrese programlannda yer
almayan bir kısım fen derslerine de, öğleden önce ve sonra uygun saatler
de yapılmak üzere, yer vermekledir'®. Yeniden ilâve edilen bu dersleri,
programlardan seçerek şu şekilde gösterebiliriz: Muhtasar Hesap, Sarf-ı
Osmanî, Kavâid-i Farisî (Birinci Sene); Hesap, Kavâid-i Osmaniye
(îkinci Sene); Hesap, Mebâdi-i Hendese (Üçüncü Sene); Muhtasar
Coğrafya, Hendese (Dördüncü Sene); Coğrafya-yı Umumî, Cebir (Be
şinci Sene); Hikmet, Cebir, Usûl-i Terceme (Altıncı Sene); Hikmet-i
Cedîde, Hey*et, Kimya ve Mevalîd (Yedinci Sene); Tarih-i İslâm,
Kozmografya (Hey'et), Mevalîd (Sekizinci Sene); Siyer, Tarih-i
Umumî, Coğrafya-yı Umumî (Dokuzuncu Sene);Tarih-i Umumî, Coğ-
rafya-yı Umumî (Onuncu Sene); Mufassal Tarih-i Osmanî, Umumî ve
Mufassal Coğrafya-yı Osmanî (Onbir ve Onikinci Seneler). Bu dersle
rin isim olarak daha Önce de kısmen, medreselerde bulunduğu akla gele-

göre; "Petersburg'da Umûr-t Mezhebiyye Müdürü, mahâkim-i şer'iyye-i îslâmiyye
rüesâsına müracaat ederek; şeriat nazarında hangi ilimlerin tahsili caiz olduğunu,
fiinûn-ı cedîde tahsiline şeriatın mani olup olmadığım suâl etmiş. Medreseprogram
ları. şerâit-i tedris ve ilimlerin lüzumlu ve lüzumsuzları hakkında acele malumat is
temiş "tir.
Ufa Müftüsü, bu isteğe kendi başına cevapvermemiş, tanınmış bilginlerin görüşle
rine müracaat etmiştir. Bunun için bir toplantı düzenlenmiş, elli kişilik bir ulemâ
grubu buna iştirak etmiş, bir kısım ulemâ ise doğrudan toplantıda bulunamayıp, fi
kirlerini telgrafla bildirmişlerdir. Sonuçta ümûr-ı Mezhebiyye Müdürii'nün sordu
ğu beş soruya; Kur'an, Sünnet ve diğer dinîdelillere dayanılarak geniş bir cevap ha
zırlanmış, mektep ve medreselerde dinîderslerharicindeki derslerin okutulabileceği
ve okutulması gereği kesin bir biçimde ortaya konmuştur. (Tercüman'dan naklen
İslâm Dünyası, S. 17.22, 23 (İstanbul 1331 Hyi329R/1913). s. 267-269; 3M-366;
381-382. Bizi bu son yayından haberdareden bölümümüz Araştırma Görevlisi Sey
fettin Erşahin'e burada teşekkür ederiz.

15. Düstur, 11/2, s. 127-138; BeyânüT-Hak, S. 64, 65 (5/12 C. âhir 1328), s. 1285-
1288; 1300-1303.

16. Nizâmnâme Md. 30. "Medâriste öteden beri tedris olunmakta bulunan derslere zam
veilavesilâzım gelenfunun ile terkvetebdili iktizâ edenşurûh vehavaşınin yerleri
ne aksar ve enfa' olan asânn vaz' ve kabulü ile ilave olunanfunûnun Deş sene zar
fında alet't-tedrîc rihle-i tedris ve ta'lime yaz'ı mukarrerdir".
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bilirse de, yeni dönemde müfredatlannın güncelleştirilmiş olduklannı

dikkatlerden uzak tutmamanın gerekeceği açıktu-. Bununla birlikte adı

geçen derslerin, dinî derslere oranlannın ne olduğunu belirlememiz müm
kün olamamaktadır. Zira programda ders adlan sayılmakla birlikte, her
dersin kaç saat okutulacağı ifade edilmemiştir. Aynı şekilde bu derslerde
hangi kitaplann takip edileceğini belirlemek de, dinî derslerin aksine
mümkün olamamaktadır. Bununla birlikte bu ders isimlerini biz, hiç de
ğilse programlan yeni derslerle takviye etme isteğinin ve uygulama baş

langıcının bir göstergesi olarak değerlendirebiliriz. Medreseyi bitirip gö
reve talip olanların da, bu derslerden kısmen sınava tabi tutulduklannı

biliyoruz. Bu nizâmnâmenin müderrisler için; "ahvâl-i medâris ve talebe
ye vâkıf erbâb-ı ehliyetten" yani günümüzün ifadelendirişi ile, pedagojik
formasyonu bulunan dersiâmlardan olma şartını öngördüğünü de belirt
mek gerekir.

Medâris-i tlmiye Nizamnâmesi'nin öncelikli hedefi İstanbul medre
selerini düzenlemektir. Bu yönetmelikte taşra medreseleri ile ilgili çok
fazla hüküm bulunmamaktadır. Bueksiklik birincisiyle aynı yıl içerisinde
çıkarılan ikinci bir nizâmnâme ile, Medâris-i İlmiye Nizamnamesine
Zeyl Olarak Tanzim Olunan Taşra Medârisi Nizamnamesi'^ ile telâfi
edilmek istenmiştir. Bir girişten sonra iki bölüm halinde on maddeden
oluşan bu yönetmeliğin konumuz açısından önemi, Medâris-i İlmiye Ni
zâmnâmesi ile başkent medreseleri için öngörülen Hesap, Hendese, Coğ
rafya gibi derslerin taşra medreselerinde de okutulmasını hedeflemesidir.
Bunun için mevcut müderrisler yeterli olamazlarsa, bölgedeki diğer okul
lardan, devlet dairelerindeki memurlardan faydalanılacaktır.

lyledâris-i İlmiye Nizamnâmesi'nin başkent medreselerine, zeylinin
de taşra medreselerine çok şeyler getirdiğini düşünmek zor olmakla bir
likte, her iki yönetmeliğin, ülkedeki medreseleri ıslâh ve özellikle de ders
programlannı güncelleştirmek yönünde bir isteğin açık ifadeleri olduğun
da şüphe yoktur. Şubat 1910'da çıkanlan yönetmeliğin Ekim 1914'te bir
yenisinin yürürlüğe konulması dolayısıyla ancak üçbuçuk yıl kadar yürür
lükte kalabildiği düşünülürse, bu dönemde başkentte kısmen düzenleme
lerin yapıldığı, taşrada da mütevazî de olsa, imkânlar ölçüsünde uygula
malar gerçekleştirildiğini kabul etmek yerinde olacaktu. Nitekim
Afyonkarahisar'la ilgili olarak inceleme imkânı bulduğumuz bir belge
den; mülhakâtta Medâris-i İlmiye Nizâmnâmesi gereğince bir teşkilât

oluşturulamamış olmakla birlikte, Afyon Karahisar merkezinde; "teş-

kilât-ı mezkûre yapılarak fünûn-ı muntazama tedris edilmekte...'' dir, de
nildikten sonra, bu uygulama için; "merkezin umûm medârisinde teşkilât-

ı mezkûre icra edilecektir" denmektedir.'®

17. İstanbul, 1326 R.
18. Afyon ^'iye Sidlleri, Defter 173, Belge 1,217.
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2- ISLAH-I MEDARİS NİZAMNAMESİ

İkinci Meşrutiyet döneminde medreselerle ilgili en önemli düzenle
me, bu devrede dört defa Evkaf Nazırı olan Mustafa Hayri Efendi'nin,
bu görevinin devam ettiği bir sırada 16 Mart 1914'te Şeyhülislâmlığı da
üzerine almasından sonra gerçekleştirildi. Zaten tayini ile ilgili hatt-ı

hümâyûnda da ondan bu konuda başanh çalışmalar beklenmekte olduğu

belirtilmişti'^. Onun göreve başlamasıyla daha da hızlanan medreselerle
ilgili çalışmalar 10 Z. kâde 1332/18 Eylül 1330/30 Eylül-1 Ekim 1914'te
Islâh-ı Medâris Nizamnâmesi'nin çıkanimasıyla meyvesini verdi^.
Dört bölüm halinde 24 maddeden oluşmuş bulunan Islâh-ı Medâris Ni-
zamnâmesi'nin getirdiği en önemli yenilik, bütün olarak İstanbul medre
selerini bir hükmî şahsiyet şeklinde, DanıM-HilâfetiM-Aliyye Medresesi
adı altında birleştirmiş olmasıdır^'.

Bu nizâmnâmenin Esbâb-ı Mûcibe Lâyihası^ getirilen yenilikler ve
bunlann neden-niçinlerini, ulaşılmak istenen hedefleri açıklamaktadır.

Buna göre Daru'l-Hilâfeti'l-Aliyye Medresesi, Ulûm-ı Âliye ve
'Âliye'nin oniki senede okutulabileceğini edinilen tecrübeler ortaya koy
duğundan, her biri dörder senelik Talî Kısm-ı Evvel, Tâlî Kısm-ı Sanî
ve Kısm-ı Alî olmak üzere, birbirinin devamı üç kısımdan oluşacaktır.

Daru'l-Hilâfeti'l-Aliyye programlan mevcut derslere, lüzumlu fen dersle
rinin de ilâvesiyle ortaya çıkanlmıştır. Bununla birlikte yeniden kurula
cak £ncümen-i Mahsus, duruma göre bazı dersleri çıkarabilecek, progra
ma yeni bazı dersler ilave edilebileceği gibi, saat sayılannı da
değiştirebilecektir. Biz bir fikir vermesi için Daru'l-Hilâfeti'l-Aliyye
Medresesi'nin Tâlî kısımlannda 1914-15 ve 1915-16 ders yıllannda yani
birinci ve ikinci öğretim yıllannda okutulanderslerin birer çizelgesini ha
tırlatarak, ders programlan hakkında bir fikir sahibi olmaya çalışalım.

Bu ders çizelgelerinden anlaşılan Daru'l-Hilâfeti'l-Aliyye Medrese-
si'nde haftalık 24 saatlik bir öğretim öngörülmüştür. Tartışmaya açık ol
makla birlikte Tâlî Kısm-ı Evvel birinci sınıfında ilk programda bu 24 sa
atten iki saati Kur*ân-ı Kerîm'e, dört saati Akâid ve Fıkıh'a; ikinci
sınıfında aynı şekilde iki saati Kur*ân-ı Kerîm'e, dört saati Fıkıh'a, iki
saati Tarih-i Enbiyâ ve Hulefö'ya aynlmıştır. Ertesi sene programlar
kısmen değiştirilmiş ve bu defa Kur'ân-ı Kerim haftalık 24 saatin dışına

19. Evkâf-ı Hüma}^ Nezâretmin TârUiçe-i Teşkilâtı ve Nüzzânn Terâcim-i
Ahvâli, Evkâf-ılslâmiye Matbaası (İstanbul), 1335,s. 229; Cerîde-i İlmiye, S. 1 (3
Recep 1332), s. 3.

20. Düstur, II/6, s. 1325-30; Cerîde-i İlmiye, Nüsha-i Fevkalâde (20 Z.kâde 1332), s.
249-252; İlmiye Salnamesi,İstanbul. 133Â s. 657-60.

21. Bkz. Mübahat Kütükoğiu, Daru'l-Hilâfeti'l-Aliyye Medresesi ve Kuruluş Arafe*
sinde İstanbul Medreseleri, İslâm Tetkikleri Enstitüsü Dergisi, c. VII, S. 1-2 (İs
tanbul 1978),s. 1 vd.; Nesimi Yazıcı. A.g. mak., s. 74 vd.; Zeki S. Zengin, A.g.tez.,
s. 146vd.
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çıkanimış, dindersi olarak kabul edilebilecek iki saatlik İslâm Tarihi ko
nulmuştur. İkinci sınıf programlarında din dersi açısından tek fark İslâm
Tarihi'nin haftada bir saate indirilmiş olmasıdır. Dini konu alan derslerin
aleyhine olan bu durum, sınıflar ilerledikçe değişmektedir. Nitekim 1915-
16 ders yılı dikkate alındığında, yedinci sınıfta konusu doğrudan din olan
dersler ondört, sekizinci sınıfta onüç saat olmaktadır. Fakat her şeye rağ

men çeşitli fen dersleri, yabancı dil, beden eğitimi varlığını korumaktadır

ki, bu durum medrese programlarındaki yeni anlayışın ve ortaya konan
gelişmenin en açık kanıtıdır. Bu konudaki kanaatimizi daha da pekiştirme

hrsatı vereceğinden, bu sırada okutulan bir kaç fen dersinin okutulma yö
nergesini burada verelim^^.

Coğrafya: (İlk üç sınıfta ikişer saat). Birinci sınıfın yansında özet
olarak fizikî, tabiî ve beşerî Coğrafya gösterilmesi, diğer yansında Asya,
Afrika ve Avusturalya; ikinci sınıfta Osmanlı ülkesi, Amerika; Üçüncü
sınıfta Avrupa coğrafyasının öğretilmesi. Kitap olarak şimdilik fizikî,
tabiî ve beşerî Coğrafya için İsmail Münir Bey'in yeni usulde yazılmış
Coğrafya-yı Umumî; Asya, Afrika ve Avustralya için Memduh Süley
man Bey'in Coğrafya; Osmanlı Coğrafyası için Safvet, Faik Sabri ve
îbn Nusret Cevad beylerin Coğrafya kitaplarından birinin; Amerika için
Memduh Süleyman Bey'in adı geçen kitabının; Avrupa için Faik Sabri
Bey'in kitabının seçilmesi.

Mevâlîd-i Selâse ve Malumât-ı Zirâiye: (Üçüncü sınıfta üç, Dört-
düncü sınıfta bir saat). Üçüncü sınıftaki üç saat Mevâlîd dersinden
(Mevâlîd-i Selâse; Maden, nebât ve hayvan olmak üzere tabiatın üç ale
minden bahseden Sâti Bey'in Hayvanât ve bİr saatin bitkilere aynlmasıy-

la Harun er-ReşidBey'in Nebatât; Dördüncü sınıfın üçte birinde maden
ler, üçte ikisinde ziraî bilgiler gösterilecektir. Bunlardan madenler için
Said Bey*in İlm-i Arz ve ziraîbilgiler için Faik Bey'in Ziraat Dersleri ki-
taplannın okutulması.

Hendese: (Üç, Dört ve Beşinci sınıflarda birer saat). Üçüncü sınıfta
daire konusunun sonuna kadar; Dördüncü sınıfta hendese-i musattaha
(düzlem geometri) okunacak, bunlar için üçüncü sınıfta Salih Zeki
Bey'in İdadîlere mahsus Amelî ve Nazarî Hendese kitabının birinci kıs
mının, dördüncü sınıf için ise ikinci kısmının okutulması. Beşinci sınıfta

Kat'-ı zâid (hiperbol), kat'-ı nâkıs (elips), kat'-ı mükafî (parabol) konula-
nyla beraber, hendese-i mücesseme (uzay geometri)'nin okutulması ve
bunun için Salih Zeki Bey'in Münhaniyât-ıMüsta'mele adlı eserinin se
çilmesi.

22. Danı'l-Hilâreü'l-Atiyye Medresesi (Nizamnâme-Ders Cetveİl-Suret-iTedris ve
Kjtaplar-Talimatnâıne), İstanbul, 1330/1333. s. 17-23. Ders çizelgeleri için bkz.
M. Kütükoğlu, A.g. mak., S. 4 v.dd: N. Yazıcı, Osmanlıların Son Döneminde...,
S. 79 vd.; ^ki S. ^ngin, A.g.Tez, S. 173 vj^d.
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Şüphesiz Danı'l-Hilâfeti'l-Aliyye Medresesi'nde okutulan dinî ders
ler dışındaki derslerin, özellikle fen derslerinin oranlan ve muhtevalan
tartışılabilir.Yani bu dersler yeterli veya yetersiz bulunabilirler. Bu konu
da tatmin edici bir değerlendirme yapabilmek için, bizim kanaatimize
göre, ders sayılannı dönemin rüştiye ve idadîleriyle karşılaştırmak gere
kir. Aym şelülde çoğu belli olan ders kitaplan üzerinde çalışma yapmak,
hatta hocalannı değerlendirmek yerinde olur^^. Tabiatıyla bu hususların

gerçekleştirilmesi, ifade edilmesi kadar kolay değildir. Bununla birlikte
elde bulunan malzeme bile bize, yeni dönem medreselerindeki müsbet
bilim tedrisatı konusunda oldukça tatmin edici fikir verebilmektedir.

İstanbul'daki medreselere Islâh-ı Medâris Nizamnâmesi'yle getirilen
düzenin taşrada da peyderpey uygulanması Nizamnâme'nin Esbâb-ı

Mucibe Lâyıhası'nda temennî edilmekte idi'^. Danı'l-Hilâfeti'l-Aliyye

Medresesi'nin kuruluşundan bir yıl sonra Anadolu'da belirlenen 14 mer
kezde beşer yıllık birer "medrese-i tâliye' açılmıştır. Bu sayı 1916-17
ders yılında I9'a, ertesi sene ise 20'ye çıkmıştır. Bu medreselerde de haf
tada 24 saat ders yapılmakta idi ve programlar, çok sayıda fen ve sosyal
derslerle yenilenmişti. Fakat bunlarda yabancı dil dersi bulunmamaktay-
dı=^.

3- MEDÂRİS-İ İLMİYE HAKKINDA KANUN

Osmanlı son döneminde medreselerle ilgili üçüncü ve en son düzen
leme 10 C. âhir 1335/2 Nisan 1333/2-3 Nisan 1917 tarihli Medâris-i İl

miye Hakkında Kanun^^ ve buna bağlı olarak Ekim I917'de çıkarılan

Danı'l-Hilâfeti'l-Aliyye Medresesiyle Taşra Medârisi Hakkında Ni
zamname ile gerçekleştirilmiştir^'. Bu kanun ve nizâmnâme, medreseler
de özde bir değişiklik yapmamış, şeklî bazı düzenlemeler getirmiştir.

Bunlar içerisinde Daru'l-Hilâfeti'l-Aliyye Medresesi bölüm isimlerinin
İbtidâ-yı Hariç, İbtidâ-yı Dâhil ve Sahn şeklinde değiştirilirken, bölüm
lerdeki öğrenim sürelerinin birer yıl düşürülerek üçer yıllık hale getiril
mesini, buna mukâbil Medresetü'l-Mütehassısîn'e bir yıl eklenerek üç

23. Bkz.Cerîde-i İlmiye, S. 14 (Şaban 1333), s. 88-91; S. 15 (Ramazan 1333), s. 144.
Burada (s. 131-141) 1915-16ders yılında Medreselü'l-Mütehassısîn dahil her sınıfta

hangidersi hangi hocaların okutacağını gösterirçizelgeler bulunmaktadır.
24. DaruM-HilâfetiM-AIiyye Medresesi (Nizamname...), s. 8.
25. Ncsimi Yazıcı, Osmanlıların Son Döneminde Dingörevİisi Yetiştirme Çabalan

llzerine Bazı Gözlemler, s. 98 vd.; Bu dönem taşra medreselerine ömek olmak
üzere Afyonkarahisar ve Ayaş medreseleri için bkz. N. Yazıcı, Son Dönem Ayaş

Medreseleri İle İlgili Bir D^erlendirme, Ayaş ve Bünyâmin Ayaşî, Ankara, 1993,
s. 129-142; N. Yazıcı, Islâh-ı Medâris Öncesi Karahisar-ı Sahib'de Medreseler,
in. Afyonkarahisar Araştırmalan Sempozyumu Bildirileri. Afyon, 1994, s.43-47;
Ayr. bkz. N. Yazıcı, Son Dönemde Karahisar-ı Sahih Medreseleri ve Islâh-ı

Medâris Uygulaması,Belleten,c. LVIII,S.223 (Ankara Aralık 1994),s.635-658.
26. Düstur,11/9,s.598-6{K);Cerîde-i İlmiye,S.31 (C.evvel 1335),s. 877-880.
27. Cerîde-iİlmiye, S. 33(Z.hicce 1335). s. 936-943.
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yıllık Medrese-i Süleymaniye olarak değiştirilmesini öncelikle hatırlaya

biliriz. Taşra medreseleri ise 19I4'te verilen düzeni korumaktadırlar.

Özelde programlara gelince, bu konuda hem kanun ve hem de ona bağlı
olarak hazırlanan nizâmnâme ile fazla bir yenilik getirilmediğini vurgula
mak yerinde olacaktır. Daha önce Islâh-ı Medâris Nizamnâmesi'yle geti
rilen dersler, belki saatlerinde bazı değişikliklerle varlıklannı aynen koru
muşlardır. Birörnek olmak üzere İbtidâ-yı Hariç birinci sınıfı ile îbtidâ-yı
Dâhil birinci sınıfında okunan dersler ve saatlerini burada gösterebiliriz.

îbtidâ-yı Hariç birinci sımf dersleri, haftalık toplam 23 saat:
Tertîl-i Kur'ân-ı Kerîm 3, Sarf-ı Arabî 3, Lügat ve Iştikâk-ı Arabî
(Mükâleme suretinde) 3, Türkçe 4, Farsça 1, Tarih-i İslâm 1, Hesap 2,
Coğrafya 2, Hüsn-i Hat 1, Malumât-ı Medeniye ve Hukûkiye 1, Elsine-i
Ecnebiye 2 saat.

Osmanlı başkentinde 28 Aralık 1912'de açılmış olan Medresetü'I-
Vâizîn'in ders programlanna da temas etmemiz yerinde olacaktır. îşinin
ehli vaizler yetiştirmeyi öngören dört yıllık bu okulun dersleri arasında;

Tarih, Coğrafya, Riyâziyât (Hesap, Hendese, Cebir), îlm-i Hey'et,
Tabîiyyât (Hikmet, Kimya, Mevâlîd-i Selâse), Felsefe, İlm-i İktisat ve
Malî, Hıfzı's-Sıhha,Terbiye-i Bedeniyye gibi dersler bulunmakta, bu ha
liyle genel medreseler istikâmetinde bir programa sahip bulunduğu tesbit
edilmektedir.

SONUÇ

Osmanlı son dönemi, medreseler ve medrese programlan açısından,

büyük değişikliklerin yapıldığı bir devre olarak karşımıza çıkmaktadır.

Bu devrede medrese programlan hemen tamamıyla değiştirilmiştir. Med
reselerde okunan konusu din olan derslerin program ve içerikleri yeni
bazı düzenlemelere tabi tutulurken, şüphesiz en önemli değişiklik prog
ramlara eklenen fen dersleri ile sosyal derslerde olmuştur. Bunlann etkili
bir biçimde okutulabilmeleri için gerek ders kitaplannın seçimi ve gerek
se öğretmenlerin belirlenmesinde büyük özen gösterilmiştir. Bunun ya
nında yabancı dil, beden eğitimi, hatta sanat eğitimi yoluyla medrese
programlarının güncelleştirilmesine çalışılmıştır. Bu sahalarda kat'iyyen
tutucu davranılmamış, ilerleyen zaman içerisinde edinilen tecrübelere
göre bir kısım dersler değiştirildiği gibi, bunlann okutulduğu smıflar da
gerek görüldüğünde değiştirilmiştir. Bu vesileyle ilâve edilebilecek bir
husus da, genelde ilk sınıflardan başlamak üzere, sınıflar yükseldikçe dini
konu edinen derslerin artma eğilimi göstermesi, alt isınıflarda ise daha çok
fen ve sosyal derslere yer verilmesidir. Osmanlı son döneminde medrese
öğretiminde dikkati çeken bir nokta da, her dersin mütehassısı tarafından

verilmesi, branş öğretmenliğinin önem kazanmasıdır. Nitekim Medrese-
tü'l-Mütehassısîn ve Medrese-i SiUeymâniye bu anlayışın

tezahürleridirler.
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Burada son olarak ifade edilebilecek bir husus da, Osmanlı son döne
mi medreselerinde yapılan ve yapılmaya çalışılan değişikliklerin, toplu
mun ihtiyacı olan, dinî bilgiler kadar diğer alanlarda da kültür sahibi din
görevlileri yetiştirme hedefine yönelik olduğudur. Bu hedef ve anlayışın,

bu dönemi aşarak Cumhuriyet'e de intikâl ettiğini ve daha sonralan açı

lan İmam-Hatip liselerinde önemli ölçüde geçerliliğini koruduğunu ifade
etmek, kanaatimizce yanlış olmayacaktır. Şüphesiz genel medreselerin bu
son dönemini ve elde edilen neticeleri, devletin içinde bulunduğu şartlar

dan soyutlamak mümkün değildir. Hedef ile netice arasında fark, varsa,
buradan kaynaklanmışolmalıdır.
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SEYYİD BURHANEDDÎN MUHAKKIK-I
TİRMİZİ'NİNBAZI TASAVVUF! KAVRAMLARA

GETİRDİĞİMETAFORİKYAKLAŞIMLAR

Doç.Dr. Ethem CEBECİOGLU

"Birisi, bir başkasının sözünü
naklederse, bilgin olamaz; başka

sının şiirini okuyan şâir olamaz,
ona şâir denmez, râvî denir.
Ersen, kendi sözün söyle"

(Seyyid, Ma^ârif, 46)

Seyyid Burhaneddin Muhakkık-ı Tirmizî Xn nci yüzyılın sonlannda
doğmuş, Xni ncü asrm ilk yarısında 638/1240 veya 639/1241 tarihine
kadar yaşamış, çok önemli bir Türk sufîsidir'. Mevlâna Celâleddin-i
Rumî'nin seyr ü sülûkunu tamamlatan ilk şeyhidir^. İkincisi ise Şems-i
Tebrizîdir.

A. SEYYİD BURHANEDDİN'İN HAYATI, KİŞİLİĞİ VE
ESERİ

Seyyid Burhaneddin'in doğum tarihi kesin olmamakla birlikte, kay
naklar bunu 561/1165 şeklinde kaydederler^... Tirmiz'in "Hüseynî" sey-
yidleridendiı^. Seyyid Burhaneddin'in, ince teferrüs kabiliyetiyle iç
âlemlere olan vukûfıyyetinden dolayı, Horasan, Tirmiz, Buhara dolayla-
nnda "Seyyid-i Sırdan" olarak tanındığını görüyoruz^. Onun ilm-i ledün-
ne olan aşinalığı, Sultan Veled'ce de dile getirilmiştiı^.

1. Seyyid Burhaneddin Muhakktk-ı Tirmizî, Ma'ârif, çev: AbdUlbaki Gölpınarlı, An
kara 1972 (Gölpmarlı'nın Sunuş'u), s. 17.

2. Sipehsalar, Feridun b. Ahmed, Risâle-i Sjpehsâlâr, çev: Tahsin Yazıcı, İst., 1977, s.
118; Eflâkî Ahmed Dede, Menâkıbu'i-Arifîn, çev.: Tahsin Yazıcı, c. L, İstanbul
1973, s.144; Furuzanfcr, Bedi'u'z-zaman, Mevlana Celaleddin, çev.: Feridun Nafiz
Uzluk, İstanbul 1990, s52.

3. Seyyid Burhaneddin, a.g.e., (Sunuş), s.16.
4. Câmî, Abdurrahman b. Ahmed, Nefehâtü'l-Üns min Hadarâti'l-Kuds, çev.:K.Can-

dogan, S. Malak, İstanbul 1971, s522; FUnızanfer,a.g.e..s.48.
5. Füruzanfer,a.g£.,s.62.
6. Sultan Valed,lbtidânâme (Veiednâme) Tahran 1355, s.l79.
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Seyyid Burhaneddin'in hayatını, tasavvufa intîsab etmeden önce ve
sonra diye ikiye ayırmak mümkündür. Onun, maneviyat yoluna sülük et
meden önceki hayatı hakkında, kaynaklarda hemen hemen açık bir bilgi
ye rastlanmaz. Ancak, genel İslâmî sosyo-kültürel yapı içerisindeki eği-
tim-öğretim süreci göz önünde tutulursa, onun küçük yaşta Kur'ân-ı

Kerim öğrenip hafız olduğu, çeşitli İslâmî disiplinlerde gerekli olan for
masyonu ders olarak okuyup elde ettiği söylenebilir. Nitekim eseri,
Ma'ârif gözönünde bulundurulursa, onun tefsir, hadîs, Arapça, kelam gibi
konularda vukufıyet sahibi olduğu görülür.

Seyyid Burhâneddin tasavvufî olgunluk yolunda kendisine şeyh ola
rak Mevlânâ Celâleddin-i Rumî (ö.672/1273)'nin babası Bahâeddin Veled
(ö.628/1231)'i seçti'. Bahâeddin Veled, Şeyh Necmeddin Kübrâ'nm
(Ö.6I8/1221) halifesi olup®, Belh'de "Sultânu'l-Ulemâ" diye tanınmıştır'.
Seyyid Burhâneddin, Bahâeddin Veled'e intisâb ettikten sonra, sıkı

riyazâta girişmiş, iki günde bir kez arpa unu yemek üzere, yıllarca sahra
larda, dağlarda gezerek mânevî olgunluğu elde etmiştir'®. Bu ruhî eğitim
sonucunda, Seyyid burhâneddin'in manevî emaneti, şeyhinden almış gö
rülüyor".

Seyyid Burhâneddin'in şeyhine oldukça yakın bir mevkide olduğu

hatta bu nedenle şeyhinin oğlu Mevlânâ Celâleddin'e lalalık ve atabek'lik
yaptığı kaynaklarda zikredilir'̂ .

Seyyid Burhâneddin, Şeyhi'nin Belh'ten aynlıp Konya'ya gitmesin
den sonra memleketi Tirmiz'e gelir (616/1219)'̂ . Şeyhi vefat ettiğinde,
Seyyid Burhâneddin, onun yanında değildir. Ancak, keşfen, bir sohbet sı

rasında, hocasının vefatını farkettiği zaman, "yazık, yazık, şeyhim bu top
rak âleminden, temiz âleme göçtü"''* diyerek, arkasından uzunca bir süre
ağlar.

Şeyhinin vefatmdan sonra, ne kadar olduğu bilinmeyen bir süre
geçer. Seyyid Burhâneddin, bir gece rüyasında merhum şeyhi Bahâeddin
Veled'in kendisine öfkeyle baktığmı, küçükken terbiyesini üzerine aldığı

Mevlânâ'yı yalnız bırakmasmdan ötürü serzenişte bulunduğunu görür'̂ .

7. Fünızanfer, Mevlânâ, s.8; Gölpınarlı, Abdülbaki, Mevlânâ Celâleddin, İstanbul
1985, sJ4; Vassâf, Hüseyin, Seüne-i Evliyâ, nşr. Ali Yılmaz-Mehmet Akkuş, İstan
bul 1990,c.I.,s.298.

8. Câmî,Nefchât,s.520; Vassâf. a.g.e.,c.I.,ss.281-2.
9. Eflâkî, Menakıbu'İ-Arifîn,c.I., 126; Göipınarlı,a.g.e., ss34-5.
10. Eflâkî. a.g.e.,cJ.,8.146.
11. Aynı eser, c.II., S.345; Vassâf, a.g.e.,cJ., S.298.
12. Sipehsalar, Risale, s.118; Eflâki, a.g.e.,cJ., ss.IS2-3.
13. Eflâkî, a.g.e.,cJ., s.142; Fliruzanfer,a.g.e.,s30.
14. Eflâkî, aynı yer.
15. Sipehsalar, a.g.e., s.l 18; Eflâkî, a.g.e., cJ., $.152; Vassâf. a.g^., cJ, s298.
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Rüyada kendinden istenen, Mevlânâ Celâleddin-i Rumî'nin terbiyesine
devam etmesidir. Yapılan bu uyan ile Seyyid Burhâneddin 629/1232 tari
hindeKonyayagelir'®.

Seyyid Burhâneddin Konya'ya geldiğinde bir kaç ay Sincarî Mesci-
di'nde kalır'^. O sırada Mevlânâ Celâleddin, Lârende (Karaman)'dedir.
Seyyid burhâneddin, iki dervişle bir mektup göndererek, onu Konya'ya
çağırır'®. Mevlânâ Celâleddin bu çağnya sevinerek, babasının yetiştirdiği

kamil insan Seyyid Burhaneddin'in yanına, Konya'ya gelir'®.

Mevlânâ Celâleddin, Seyyid Burhâneddin'in ilk kez ziyaretine vardı

ğında, çok ciddî tarzda olmak üzere, çeşitli ilim dallarında imtihan edilir.
O sırada otuz yaşlan civannda bulunan Mevlânâ, sorulan suallere ehliyet
ve liyakatle ikna edici şekilde karşılık verince, onun bu durumundan etki
lenen Seyyid Burhâneddin, ona karşı ayağa kalkarak hürmette bulunur^.
Seyyid Burhâneddin, ona kâl ilmine vakıf olduğunu, kendisinin de babası

gibi, artık hâl ilmini tahsîl etmesi gerektiğini söyler^'. Mevlânâ'nın oğlu,
babasının Seyyid Buriıâneddin'e bağlanma (intisâb) keyfiyetini şöyle

açıklar:

Ona gönülden mürid oldu da, baş koyup huzuruna ölü gibi düştü.

Onun önündeölünce,o da onu diri kıldı, yaşlanni silip sevindirdi^.

Seyyid Burhaneddin'in ona, Kübreviyye tarzmda seyr ü sülük eğiti

mi verdiği söylenebilir.

Bu öğretmen-öğrenci ilişkisi kaynaklara göre dokuz yıl sürer^. Bu
süre içinde Seyyid Burhâneddin ona şeyhi Sultanu'l-Ulema Bahâeddin
Veled'in "Ma'ârif adlı eserini defalarca okutur '̂*. Bundan gaye, Seyyid
Burhâneddin'in, Bahâeddin Veled'in mânevî halini oğluna aynen intikal
ettirmek isteği olsa gerektir.

Seyyid Burhâneddin, bu dokuz yılın yedi senesinde, daha fazla ilim
tahsîl etmek üzere, Mevlânâ'yı Şam ve Haleb'e gönderir^.Seyyid Burhâ
neddin bu süre zarfında Kayseri'de ikâmeteder^.

16. Füruzanfer, Mevlana,s.50.
17. Eflâki, Menâkıb, (çevirenin notu),cJ., sJ9.
18. Aynı eser, s.40.
19. Aynı eser, S.43.
20. Vassâf, Sefine, cJ., s.298.
21. Sipehsalar, Risâle, s.l 18; Eflâkî, a.g.e.,cJ., s.l44.
22. Sultan Vcled, Ibtidânhame, s.l96, (Beyt; 4299).
23. Köprülü, Fuad, Türk Edebiyatında liİc Mutasavvıflar, Ankara 1976, 5.219; Sipeh-

salâr, a.g.e., s.l 18; Eflâkî, a.g.e.,ci., s.144; Füruzanfer, a.ge.,sJ2.
24. Sipehsalar, aynı yer.
25. Füruzanfer, a.g.e.,s.52. •
26. Aynı yer.
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Seyr ü sülük eğitimi sırasında Seyyid Burhâneddin, Mevlânâ'ya tari
kat edebilerini, usûllerini, iazımgelen erkânı öğretti. Bu eğitim sırasında,

Mevlânâ'ya üç çile çıkardı^^. Neticede, manevî tekamülünü tamamlayan
Mevlânâ'ya şeyhi Seyyid Burhâneddin, irşâd görevini üstlenmek üzre
icâzet verdi.

Bundan sonra şeyhimiz ne yapmıştır? Maneviyat âleminde şeyhin

den emir alarak, Konya'ya gelen ve şeyhinin oğlunu tekamül basamakla-
nnda son noktaya erdiren Seyyid Burhâneddin'in görevi artık bitmiştir.

Mevlânâ'dan izin ister. Niyeti Kayseri'ye gidip orada yerleşmektir.

Ancak Mevlânâ, ruhunun derinliklerinden duyduğu bir sevgi ve bağlılık

duygusuyla önce muvafakat etmediyse de, onun şu ikna edici cevabı kar
şısında gönülsüz bir olur ile vâki durumu kabullenmek zorunda kaldı:

"Allah'a hamdolsun senin işin tamam olmuştur. Öyle ki, insanlar, senden
nûr ve nasib alıyorlar. Gitmemin sebebi şudur: Sert ve kuvvetli bir arslan
bu ülkeye (Konya'ya) yönelmiştir.O arslan, ben arslan, ikimiz birbirimiz
le anlaşamayız". Gerçekten, Seyyid Burhâneddin'in Kayseri'ye gitmesin
den kısa bir süre sonra Şemseddin-i Tebrızî (ö. 645/1247) Konya'ya
gelir^^.

Seyyid Burhâneddin küçükken lalalığını (veya atabekliğini), büyük
ken de mürşidliğini yaptığı, şeyhinin oğlu Mevlânâ ile artık ayrılmış, 638/
1247 tarihinde Kayseri'ye gelerek oraya yerleşmiştir.

Kayseri'de irşadla meşgul olan Seyyid Burhâneddin'in sosyal taba
kaların her bir yelpazesinde etkinliğe sahip olduğunu görüyoruz. Kayse
ri'de Vezir Şemseddin Isfehânî (Sâhib) (ö.646/1249)'nin onun müridleri
arasında yer aldığını kaynaklardan öğrenmekteyiz^®.

Seyyid Burhâneddin'in ölümünü Eflakî Dede oldukça açık-seçik bi
çimde şöyle anlatır: "Seyyid Burhâneddin Hazretlerinin vefatı yaklaşınca,

hizmetine bakan kimseye bir miktar su hazırlamasını söyler. Hizmetkâr,
suyu ısıttığını söylediğinde, kapıyı sıkıca kapayıp dışan çıkmasını, dışan-

da kendisi için bir salâ vermesini ve "garip Seyyid dünyadan göçtü" de
mesini ister. Hizmetkâr, olanı biteni anlayabilmek için, Seyyid'i gözetler.
Burhâneddin Muhakkik, hazırlanan suyla gusl eder, elbisesini giyer ve bir
köşeye kıvrılarak "gökler temizdir, feleklerde olanın hepsi temizdir.
Temiz ruhlar ve temiz ruhlu herkes hazırlanmışlar. Ey bana bir emanet
veren hâzır ve nâzır Allah'ım, lütfedip gel, bu emaneti benden al. "İnşaal-
lah, beni sabredenlerden bulursun"^. Ey dost, beni kabul et ve canımı al.

27. Eflakî, Menakıb, cJ., s.162; Füruzanfer, a.g£., s.60.
28. Sipehsalar, Risale, s.129. Füruzanfer'c göre Şemseddin-i Tebrizî, Konya'ya 642/

1244'iin 29 Kasım'ında gelmiştir. Bkz. Füruzanfer, a.g.e., s.75, Ayr. biz.: Eflakî,
a.g.e..c.I.,s.l45.

29. Eflâki, aym yer.
30. Saffât(37). 102.
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Beni mestedip her iki dünyadan al götür. Sensiz gönlüm her ne ile rahat
ediyorsa, içime ateş koy, benden onu al" der ve canım Allah Ta'ala'ya
teslim eder '̂. Vefat tarihi 639/1241 yılı olarak tahmin edilmektedir^^.
Kabri, Kayseridedir. Daha önce de ifade ettiğimiz gibi Şeyhi Sultanu'l-
Ulema Bahâeddin Veled dolayısıyla, Seyyid Burhaneddin, Kübrevî'dir^^.

Seyyid Burhaneddin'in bir tek eseri vardır, o da, Ma'ârif^ ya da
Makâlât^^ olarak bilinen Farsça olarak yazılmış mensur bireserdir^. Eli
mizdeki nüsha 637/1279 tarihinde Argun b. Aydemür tarafından yazıl
mıştır. Maarifin iki nüshası vardır. Birincisi Üsküdar Selimağa Kütüpha
nesi 567 no'da, diğeri de Konya Mevlânâ Müzesi 2118 no'da kayıtlıdır.
Füruzanfer bu iki yazmayı esas alarak 1960 yılında Ma'arifi Tahran Üni
versitesi Matbaası'ndabastırmıştır.

İçeriği açısından ele alınu^a ilk dikkat çeken husus olarak Muham-
med ve Fetih surelerinin bazı âyetlerinin işârî boyuttaki yorumlan görü
lür. Tasavvufî bazı kavramlann açıklanması, manevî eğitiminin incelikle
ri, muhabbetullah, fakr, zühd, fena, nefs, tevhid, şeriata bağlılık, sünnete
yapışma, şeyh, mürid, seyr ü sülük vs. gibi hususlar Ma'ârifin ağırlıklı
muhtevasını belirler. Sık sık Sultanu'l-Ulema'ya, Attar'a, Rabia'ya,
Cüneyd'e, Hakim Tirmizî'ye, Haris-i Muhasibî'ye Hallâc-ı Mansûr'a,
Harrâz'a, İbn Ata'ya, Sehl-i Tüsterî'ye, Hasan-ı Basrî'ye, CaTer-i
Huldî'ye ve Osman Mağribî'ye atıflar yaparak, onlann sözlerini şerhe-
der.

Yetiştirdiği talebeleri sayıca çok olmakla birlikte, içlerinde en tanm-
mış olanlan şunlardır: 1. Mevlânâ Celâleddin-i Rumî (ö. 672/1273), 2.
Selahaddin Zerkûb (ö. 657/1258), 3. Sultan Veled (ö. 712/1312), 4. Sâhib
Şemseddin-i Isfehânî (ö. 646/1249).

B. METAFORLARIN ANLATIM GÜCÜ

Metafor kelimesi, edebiyat terimimiz olan istiârenin anlamdaşı ola
rak değerlendirilir. Metafor ifadesi iki kelimeden oluşur: 1. Meta: Sonra,
ile öte anlamlanna gelirken 2. Phore kelimesi de taşımak ve aktarmayı

ifade eder'^. Bu ifade, bir sözün gerçek anlamını kaldırarak, benzerliği

olan diğer bir anlamı iğreti olarak yüklemek^®, başka bir şeye ait olan bir

31. Eflakî. Menakıb,c.I., s.150.
32. SeyyidBurhaneddin, Ma'arif, haz. Füruzanfer,Mukaddime.
33., Yılmaz, Hasan Kamil, Anahallanyla Tasavvuf veTarikatlar. İstanbul 1994, s.l40.
34. Seyyid Burhaneddin, Ma'ârif, Konya Mevlana Müzesi, no:2118.
35. Seyyid Burhaneddin, Ma'ârif, Selim Ağa Kütüphanesi, no: 567.
36. Gölpınarlı, Mevlânâ. S.26.
37. TheEncydopedia of Philosophy. yay.: PaulEdvvards, Newyork 1972, c.V., s.284.
38. Akalın. Sami. Edebiyat Terimleri Sözlüğü, İstanbul 1980, s.150.
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İsmin bir başka şeye verilmesi^^, şeklinde tanımlanırken çoğu kez, bili
nen, alışık olunan kavramlardan bilinmeyenlere doğru bir köprü görevi
görmesi ilk anda dikkati çeker. Metafor geneli içerisinde teşbih, mecaz,
deyim, kıyas, kinaye, şahsîleştirme gibi unsurlar da yer alır'*®.

Kur'ân-ı Kerim'de, bilinmeyen soyut kavramlann aklîleştirilmesinde

ve akılla daha açık anlaşılabilir hale gelmesinde sık sık metaforlara rastla
mak mümkündür. Mesela inanmayanlar, inkarcılar, sağır, dilsiz ve köre" '̂,
dünya hayatı çere, çöpe"*^, katı kalpler taşa'^^ sabah soluk alan insana^,
yeryüzü beşik ve döşeğe^^, dağlar direğe**®, benzetilir.

Tasavvufta da sık sık metaforlara başvurulmuştur. Soyut kavramlann
aklîleştirilmesi, veya bundan daha öte bir zenginlik kazanması için farklı

kelimeler ödünç alınması büyük önem arzeder. Javad Nurbaksh tasavvuf
taki metaforlan değerlendirirken, bu hususu üç maddede özetler:

1. Sûfıler, şiirlerinde sevgilinin saçı, yüzü ve özellikleri hakkında

edebî bir üslûb kuran normal şairlerin bu kullanımı üzerine, ilahî birliği
dile getiren ve kendi meramlan anlatan mecazlara yer verdiler.

2. Bu tür resimlendirme ve istiareler, soyut felsefî terimlere nazaran
kalbe daha fazla nüfuzedicidir.Üsteliksufîler,kendi tecrübelerini istiare
ler yoluyla başkalan için algılanabilir hale getirmektedirler.

3. Bu tür istiâreler, bir bakımdan da sûfınin kendi iç deneyiminin gü
venlikle muhafaza edilmesini gerçekleştirir^^.

Sırlann üzeri metaforlarla örtülürse, hem anlayana bir tür örtülü
mesaj verilmiş olur, hem de anlamayanlara karşı sımn korunması, bir
başka deyişle çarçur edilmesi engellenmiş olur.

Tasavvufî eserlerde şarap, meyhane, kadeh, müzik, dans vs. gibi il
ginç tabirlerin kullanılması, okuyucuların dikkatini çekmek veya fena ha
linde içindebulundukları durumdan habersiz olmaları sebebiyle, mümkün
mertebe dünyevî ifadelerin mecazî olarak yorumlanması şeklinde değer

lendirilebilir^.

39. Cuddon,S.A., A Dictionaryof Literary Tenns, Newyoric 199I,s.543.
40. Tahirii'l-Mevlevî, Edebiyat Lügati, İstanbul 1973, s.90; Way Ellen Comell, Know-

ledge Representation and Metaphor,Newyork 1991,ss.l-14.
41. Bakara (2). 271.
42. Hadîd(57).20.
43. Bakara (2), 274.
44. Tekvîr(81), 18.
45. Nebe'(78),6,7.
46. Aynı yer.
47. Nurbakhsh, Javad, Sufi Symbolum, The Nurbakhsh Encyclopedia of Sufı Tcrmino-

logy, London and Newyork 1986, ss. 1-2.
48. Aynı eser, ss.124-6.
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Aynca şu hususa işaret etmekte de yarar var. Metaforik kullanımlara

sadece mutasavvıflar ve edebiyatçılar değil aynı zamanda felsefeciler de
başvurmuşlardır. Aynı kullanım formu farklı zeminlerde Kur'ân-ı Kerim
ve Hz. Resûlullah (s.)'ın hadislerinde de görülür.

Şu hususu da göz ardı etmemek gerekir ki, mutasavvıfın metaforik
anlatıma başvurmasının bir başka yönü, kendince ulaştığı ve elde ettiği

ilâhî ganimetleri muhafaza etmek ve gizlemek amacına yönelik olmak
üzere, yüksek düzeyde bir anlatımı seçmesini gözler önüne serer.

a SEYYİD BURHANEDDİN'İN BAZI TASAVVUFÎ KAV
RAMLARI METAFORİK YOLLA AÇIKLAMASI

Yukanda da anlattığımız gibi, hemen her sufî, meramını, bir takım

metaforlarla ortaya koymaya çalışmıştır. Okuyucu için zihnî antremana
sebep olduğu kadar, bir tür düşünme diriliği ve anlayış kolaylığı sağlayan

tasavvuf! metaforik anlatımlar, sistemin özünden gelen, sun muhafaza
etme amacını da içerir. Seyyid Burhâneddin de, kendisinden önce gelen
sufîler gibi, anlatımlarında bir hayli metaforlara başvurmuştur. Biricik
eseri, Maârif, bu konuda pek çok örneklerle doludur. Şimdi, ilmî bir sınıf

landırma çerçevesi içerisinde, onun bu metaforlan nasıl kullandığını gö
relim.

1. ŞEYH: Arapça yaşlı pîr, hace^^ gibi manalan ihtiva eder. Kur'ân-ı
Kerim'dedört yerde geçer,hepsinde de ihtiyar anlamına gelir^.

Terminolojik olarak, sapıklık karşısında, doğru yola rehberlik eden-
kişi şeklinde tanımlandığı^' gibi, kullara Allah'ı, Allah'a kullan sevdiren
zat^^ diye de tarif edilmiştir.

Şeyhin, sistem içerisindeki gerekliliği konusunda Râzî'nin şu tesbiti
hayli ilginçtir: "Bazılan, kulun 'ihdina's-sırâta'l-mustakîm" (bizi doğru

yola ilet) dediği zaman, suf bununla yetinmeyip, 'sırâta'llezîne en'amte
aleyhim (üzerlerine nimet bahşettiklerinin yoluna)i de söylemek gerekti
ğini, bunun da müridin, hidâyet ve mükâşefe makamlarına, ancak, kendi
sini dosdoğru yola iletecek ve sapıklıklar ile hatalann dolu olduğu yerler
den uzaklaştıracak bir şeyhe intisab etmesiyle ulaşabileceğine delâlet
ettiğini ileri sürmüşlerdir. Bu doğrudur, zira halkın pek çoğu noksandır.

Akıllan, Hakk'ı dosdoğru idrâk edip de doğruyu yanlıştan ayırd edemez.
O halde noksan olanın, kemale eren kişinin aklının nuruyla güçlensin de,
sonuçta, mutluluk derecelerine ve kemalât basamaklanna ulaşsın"^'.

49. Tehânevî, Keşşâfu Istjlâhâti'!-Fünûn,cJ.,s.735.
50. Abdu'l-Bâkî, Muhammed Fuâd, el-Mu'cemu'l-Müfehres, s398.
51. Cürcânî, Ta'rîfât, s.73; Cebecioğlu, Elhem, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlü

ğü,Ankara 1997,8.673.
52. el-Hafnî, Abdu'l-Mun'im. Mu'cemu MustaJahâü's-Sûfiyye, Beynıt 1980, s.143.
53. Râzj, Fahruddîn, MefâtîhuM-Gayb, Beyrut trz.,c.I., s. 184.
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îbn Haldun da Şifau's-Sâirin'de bu konuda olumlu görüşler serdet-
mlş dengeli bir yaklaşımla mes'eleyi yerine oturtmuştur^^.

Şimdi, Seyyid Burhaneddin'in şeyh kavramı ile ilgili olarak yaptığı

metaforik tariflere gelelim. Aşağıda da görüleceği üzere, Seyyid
Burhâneddin, şeyhin özellikle fonksiyonelliğine yönelik tanımlannda kul
landığı benzetmeler, çok dikkat çekicidir. Bunlan sırasıyla görelim.

a) Seyyid Burhâneddin, şeyhdeki gayyûrluk (kıskançlık)ı, Allah'ın

gayyûrluğundan yaptığı mana transferi ile ifade eder. Ve bu konuda öz
ifade ile şunlan söyler:

"...Allah kıskançtır ya, şeyh de kıskançtır"'^. Allah'a yakın kullarda,
O'nun bir takım isim ve sıfatlan tecellî eder. Bu konuda Kâşânî

Istılâhât'ında oldukça geniş açıklamalarda bulunmuştur'^. Allah'ın

gayyûriyeti. Kendisine yakın olan velî kullannda da kabiliyeti ölçüsünde
ortaya çıkar.

b) Yine Seyyid, bir yerde, şeyhin himmet nazarını, Allah'ın nazarı

olarak görür ve bu hususu şöyle değerlendirir: "Onun kendi bakışı, görü
şü kalmamıştır, bakışı da Hakk'ın bakışıdır, görüşü de..."''. Burada fena
durumunda, iradesini Hakk'ın küllî iradesinde tam eriten kişilerde ortaya
çıkan, "vemâ rameyte iz rameyte ve lâkinnallâhe ramâ..."'^. âyetinin sim
gündemdedir. Kul kendisini Hak'da öylesine eritmiştir ki (tabiî ontolojik
bakımdan değil) nerede ise O'nun boyasını rengini (sıbğâtallah) almıştır.

İşte bu durumda kuldan çıkan fiillerin, Allah'ın fiilleri olduğu veya daha
başka bir deyişle Hakkânî ve Rabbânî olduğu öne sürülür. Bu durumda,
kendi bakışında ölmüş veli (şeyh), Hakk'ın bakışında dirilmiştir, denir.

c) Şeyhleri dünya padişahlannabenzeten Seyyid Burhâneddin, onları
dünya yöneticilerinden üstün görerek, hakikat açısından kendisine göre
bir değerlendirme yapar: "...Şimdi, dünya padişahlannm ululuklarını bil
din, hani herkes onları göremez. Erenlerin, üstünlüklerini, yüceliklerini
onlardan az görüyorsun, az biliyorsun. Hiç de öyle değil"". Bu ifadeler
ile maneviyat aleminin egemenlerini, maddenin egemenleriyle kıyaslayan

Seyyid Burhâneddin, öncekileri daha üstün görmektedir. Padişahların

hakim olduklan dünya zamanlı, mekanlı ve sınırlıdır. Ancak veli kulların

54. Bkz.: İbn Haldûn, Şifâu's-Sâil (Tasavvufun Mahiyeti), çev.: Süleyman Uludağ, İs
tanbul 1977.

55. Seyyid, Ma'ârif, s3.
56. Kâşânî. Abdü'r-Razzâk, Isulâhâtu's-Sûfiyye, thk. nşr.: Muhammed Kemal îbrahim

Ca'fer. Mısır 1981, ss. 107-130.
57. Seyyid, a.g.e.,s3.
58. Enmi/17.
59. Seyyid, a.g.e.,s.94.
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egemenlik sürdürdükleri mana ülkesi, zamansız, mekansız ve sınırsızdır.
İşte bu yüzden şeyhler, dünya padişahlanndan üstündürler.

d) Seyyid Burhâneddin bir yerde şeyhi, Hz. Resûlullâh (s.)'ın asha
bından bey'at aldığı Şecere-i Rıdvân'a benzetir. O ağaçta, inananlar nasıl
bey'at ile Allah ve Resûlüne boyun eğdilerse, şeyh de, manevî veraset
yolu ile aynı konumda gösterilir: "Şimdi şeyh," o ağacın altında
bey'atleştiler.(Feth 18) denen ağaçtır. Kimde hakikat derdi varsa, ona
'bu ağacın altına gel' de! Ağacı silkele' (Meryem/31). Bu ağaç önce tâlib
(isteyen) idi, şimdi matlûb (istenen) olmuş. Gel de hurmasıyla faydalı bir
helva yap, böylece din çocuğun olan Hz. Isa (a.) doğsun. Zinhar, bu ağa
cın dalına yapışın. Kim bu dala yapışırsa, 'sağlam kulpa yapışmıştır...'
(Bakara 256)"®.

Sülemî de,bir şeyhe bağlanmanın önemini vurgularken, salikin bul
duğu maneviyat hekiminin nazar ederek onun hastalığını anlayıp ilacını

vererek derdine derman oluşundan bahseder '̂. Avarif sahibi de dağda ye
tişen bitkinin bahçevan elinde ıslah İle daha tatlı meyve verirhale geldiği

ni anlatarak, şeyh için bahçevan benzetmesi yapar''̂ .

e) Şeyh bir yerde, bedeni ilabariyle Allah'ın yeryüzündeki gölgesine
benzetilerek, "...çünkü o güneş, ' ne doğudadır, ne de batıda' (Nûr/35)
diye methedilen gönüle mensuptur; gölgesi ise 'kendisine hükmetme yet
kisi bahşedilen kişi yeryüzünde Allah'ın gölgesidir' diye anlatılan şeyhin

bedenidir. Şeyhin gölgesinde otur..."®. Kamil insan, Allah'ın yeryüzünde
halifesi veya bir başka deyişle "Allah'ın bütün isim ve sıfatlanna mazhar
olan velf'dir®. Seyyid Burhâneddin'in yeryüzünde kendisine hükmetme
yetkisi verilen kişi diye bahsettiği husus Kur'ân-ı Kerim'de "Ey Davud
Biz, seni yeryüzünde halife kıldık; artık insanlar arasında Hak ile hük
met..." (Sad/26); "O, sizleri yeryüzünde halifeler kılandır..." (En'âm/65)
âyetleriyle zikrolunmaktadır. Buradaki espiri Allah'a itaat etmek ile
Allah'a itaat edene itâat etmenin farklı şeyler olmadığıdır. Bu yüzden,
Allah'a itaat edene itaat eden kişi, sonunda Allah'ın rızasına ulaşacaktır:
"Allah'a Resulüne ve sizden olan emir sahibine itaat ediniz..." (Nisâ/59).

O Seyyid Burhâneddin bir benzetmesinde şeyhin gölgesini Tuba
AğacTnm gölgesi olarak görür; "...Şeyhin gölgesinde otur; onun gölgesi
Tubâ Ağacı'nm gölgesidir. 'Ne mutlu nefsini hor görene'. Sen de nefsini
alçaltda, dünya güneşinden kurtul,bu ağacın altında emin ol, selamete er.
Bu ağacın altında bulundukça eminsin, ama oradan aynldın mı bunalır,

60.. Seyyid Burhâneddin, Ma'ârif,s.22.
61. Sülemî. Ebu Abdirrahman Muhammed el-Hüseyn, Sülûku'l-Arifîn. (Ariflerin Yolla

rı), çev.: Süleyman Ateş, s.7.
62. Sührcverdî, Ebû Hafs Şihâbüddin Ömer, Avârifİi'l-Ma'ârif, Kahire 1973, s. 96.
63. Seyyid Burhâneddin, a.g.c., s.40.
64. Affırî,Ebu'l-Alâ,Fusus Şerhi, Kahire 1978js306.
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kalırsın. Gelirler de, bu Tubâ Ağacı'nan başka ağaç vardır, derlerse,
'...yaklaşmayın o ağaca...' (Bakara/35) Sakın hâgitme, öbür ağacın tuza
ğına tutulmadıkça, Tubâ Ağacı'ndan mahrum kalmazsın. Yahut da, şey

hin gönlü Tuba Ağacıdır, bedeni de onun gölgesi. Şeyhin cisimler
âleminde olan bedeninin dalına yapıştın mı maksadına erişirsin, sevgiye
yol bulursun. 'Artık Bana uyun da, Allah da sizi sevsin...' (AIü İmrân/

31). Ona yapışmazsanız, ona sanimazsanız mahrum kalu^ınız. Bu bir sır

dır ki sizesöylendi: Şeyh zaten bağdır, bahçedir, cennettir"^^.

Tubatasavvuf! bir ıstılah olarak Hak ile üns halinde olunan makamı,

ilahî huzurda sükûn ve huzur içinde olmayı ifade eder^. Cennette bir
ağaç olarak zikrolunan Tuba'yı şeyhle benzeştirmek, şeyhin insanı olgun
luğa, dolayisi ilehuzura erdirmesi espirisiyle örtüşmektedir, diyebiliriz.

g) Şeyh, bağa, bahçeye, cennete de benzetilir: . .Bu bir sırdır ki size
söylendi, şeyh, zaten bağdır, bahçedir, cennettir" '̂. Cennet, huzur,
itmi'nân yeridir. Şeyhin gönlü de ölmeden öldüğü için sürekli huzur ve
sükûn halindedir. Cennetin ve şeyhin bu şekilde huzur veren bağlık bah
çelik yerlere ortak paydalanarak benzeştirilmesi, ilginç bir tesbit olarak
değerlendirilebilir. Tasavvuf? terminolojide bağ, neş'eli ruhanî âlem ola
rak tanımlanmıştır^ ki,yukanda yaptığımız açıklamayı teyid eder nitelik
tedir.

h) Seyyid Burhaneddin Muhakkik bir başka ilginç tesbitinde, şeyhi

aynaya benzetmektedir: "Şeyh, aynaya benzer, ona ne kadar bakarsan,
kendini ona adar, verirsen, o da sana o kadar bakar, kendini o kadar sana
verir"^^. Bu söz ile ünlü Hanbelî sufı Abdülkadir-i Geylanî'nin "Ene
ebî'u bi kadri me'şteraytum: Ne kadar alırsanız, o kadar satanm" sözü,
anlam içeriği bakımından birbiriyle örtüşür. İnananlar birbirleriyle bir tür
manevî yansıma halindedirler. Nitekim bir hadis, bu hususu te'yid eder:
"Mü'min, mü'minin aynasıdır"^®. Mürid, şeyhinin şahsında kendi eksik
liklerinin ne olduğunu görüp anlar ve kendisine çeki düzen verir. Zira
şeyh, örnek insan timsalidir. İşte şeyhlerin müridlerine ayna olması, bu
bakımdandu*. Ancak, Seyyid Burhaneddin, yukarıdaki sözü ile, daha çok
müridin şeyhine olan rabıta türü manevî bağlantısını kastettiğini ve herke
sin istifadesinin, şeyhe olan bağlılığı oranında tezahür ettiğini anlatmak
istemektedir, bizce.

65. Seyyid, Ma'ârif,ss.40-1.
66. Secâdî. Seyyid Ca'fer, Feıheng-i Ulgat-ü Istılâhâl u Ta'bîrat-ı trfâııî. Tahran 1354,

'Tuba" maddesi.
67. Seyyid, a.g.e.,s.4l.
68. Secadî,a.g.s., "Bostan" maddesi.
69. Seyyid, a.g.e.,s.47.
70. Aciûnî, İsmail b.Muhammed, Keşfu'l-Hafâ, Beyrut 1351, c.n.,s294.
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2. NEFS: Lügatta, çeşitli anlamlar ifade eden bir kelimedir: Bedeni
canlı kılan şey^', bir şeyin özü, künhü, hakikati^, insanın maddî kalıbı,

bedeni" jiazar, göz değmesi", kan", kalp", insan şahsı", azamet, izzet,
himmet, irade büyüklüğü". Bu kelime, Kur'ân-ı Kerim'de de çeşitli ma-
nalan ihtivâ eder: Zâtullah", Allah'ın azameti, izzeti, künhü®°, insan
ruhu®', insan bedeni®^, bedenle birlikte ruh®^, insan şahsı®^, insan cinsi®^,
ba'zı, kısım®®, kalb, göğüs®^, kötülüklere kaynak olan tezkiyesi, terbiyesi
ve cihadiicabeden bir cevher®®, Hz. Âdem (a.)®^.

Tasavvuf terminolojisinde nefs şudur: Nefs, his hayat ve iradeli hare
ket kuvvetlerini taşıyan, latîf buharlı bir cevherdir. Nefs-i natıka olan kalb
ile beden arasında vasıtadır. Hakim (-i Tirmizî), nefse, rûh-ı hayvanı de
miştir^.

Seyyid Burhaneddin, nefsi nelere benzeterek anlatmış? Şimdi bunu
görelim.

a) Seyyid Burhaneddin nefsi, insanın on günlük ödünç malına benze
tirken şöyle der: "Bütün bu uzuv matahları, bu el, kol, parmaklar, eklem
ler, duygular, mide, ciğer vs. gibi bütün parçalar bana ödünç verilmiştir.

Elbette bunlan (bir gün) benden geri alacaklar. Hayvani ruh, bütün dış ve
iç hisleriyle on günlük iğreti malımdır, demelisin"^'.

Seyyid Burhaneddin, burada "vedî'at" kelimesiyle ödünç ve emaneti
anlatmak ister. Bu durumda, "ben" dediğimiz varlık, kan, sinir, et ve ke
mikle birlikte, bunlara bağlı olan hisler değildir, diyebiliriz. Allah tarafın-

71. Cevherî, es-SıhahTâcü'l-Lüga,Beynıl 1984,cJU.,984.
72. Firuzâbâdî, Tertîbu'l-Kâmûsi'i-Muhît, Beyrut 1979, c.4., s.413.
73. Cevherî, aynı yer.
74. Firuzabadî, aynı yer.
75. Cevherî.aynı yer,Ayr.bkz. tbn Sina,eş-Şifö (Kitabu'n-Ncfs), s.l5.
76. Kefevî, el-Külliyyât, Beyrut 1993, s.897.
77. Cevherî, aynı yer.
78. Firuzabadî, aynı yer.
79. Tâhâ/41.
80. En'âm/12
81. Fecr/27.
82. Yûsuf/26.
83. Bakara/286.
84. Lokman/28.

85. Tevbe/128.
86. Hucurât/Il.
87. Bakara/235.
88. Yûsuf/18.
89. A'râf/189.
90. el-Kâşânî,lstılâhâtl981.s. 151.
91. Seyyid, Ma'ârif,s.8.
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dan üfürülmüş yönümüz, iç ve dış hislerimizle birlikte bedene sahip,
insanî benliğimizdir, kendisine emanet olarak verilen maddî bedeni geçici
olarak malı gibi kullanır. Ölüm sırasında, bu ödünç mal elinden alınır ve
ilahîyanımız (insanî ruhumuz) geldiği asladönüş yapar. İslam filozofla
rından el-Kindî, nefsi tanımlarken, ilâhî nefse (insanî ruha) ağırlık veren
tarzda bir tavra yönelmesi, sufilerin. Özellikle Seyyid Burhaneddin'in
ödünç-emanet çizgisinde, benliğimizin aslî olmayan ikincil, geçici bir
yönü şeklinde değerlendirilmesi, akılcılarla sezgicilerin aynidığı kavşak

noktasını oluşturur, düşüncesindeyiz.

b) Seyyid Burhaneddin nefsi bir yerde azgın ata benzetir ve şöyle

der: "Şeyhte öyle bir heybet olmalı ki, vursun, kırsın, şeytanlar ve vesvâs
(vesvese veren şeytanlar)ın ordusunu, bir nazarla hezimete uğratsın. Ser
keş ata benzeyen ve müridin bindiği ve onu esfel-i sâfilîne atmak isteyen
azgın nefis atını korkutsun, onu oyluklannm altında tirtir titretsin"'^. Bu
ifadelerde Seyyid Burhâneddin'in "En büyük düşmanın iki yanın arasın

daki nefsindir"^** hadisi ile nefsin düşmana benzetilmesi, ortak paydasında
birleştikleri görülür. Tasavvuf erbabı Yunus Emre'nin şu dizesinde ifade
ettiği gibi, hayvanî nefsi ölücü kabul eder:

Ölenhayvan imiş, canlarÖlmez.

c) Seyyid Burhâneddin, yine nefsi doğrudan doğruya hayvana benze
tir: "Hani hayvanlann (yiyeceği) nimeti, nefs-i emmare'nin kuvvetlenme
si için samanlıktan yollarlar ya..."^^. Biraz aşağıda da şöyle der: "Şimdi,
sana verilen (ilâhî ruh) padişahm(ın) bineği için ihsan edilen samana da
şükretmek gerek...

Seyyid burada ilahî ruhu (veya ilahî ben'i) padişaha, nefsi de onun
üzerine bindiği yem, saman yiyen hayvana benzeterek nefs ve ruh arasın

daki ayırımı keskinleştirmektedir. Esasen Seyyid Burhaneddin ĝibi bazı
mutasavvıflar, nefs ve ruh arasındaki farklılığa belirgin çizgilörle işâret

etmişlerdir. Bu yüzden nefse hayvânî ruh ismini verirler. Onlara göre,
nefs, ruh ile beden arasında bir vasıta olup ikisi arasındaki münasebetin
bir ürünüdür^'. Hatta, ruhun bedenle birlikteliğinden önce, bahsini ettiği

miz nefs ortada yoktur. Bundan dolayı, bu tür emmare, levvame, mutma-
inne gibi isimler, bedenin temsilcisi gibi sayılan nefse atfolunurlar, yani
beden kökenlidirler^®. Bu isimler, ruh için kullanılmazlar. Dolayısıyla

92. el-Kindî, Ya'kûb b.lshak,er-Resâilü'l-Kindî, Kahire 1952,cJ.,ss.165,174.
93. Seyyid, Ma'ârif,s.35.
94. Gazzalî,lhyâ,c.lII.,s.lOO.
95. Seyyid, a.g.e., s.43.
96. Aynı yer.
97. Kâşânî, Istılâhât, s.ll5; İbrahim Hakkı,Ma'rifetnâme, İst. 1330,ss.78,153,257.
98. el-CSIî, Abdülkerîm, el-Insânu'l-Kâmil, Mısır 1316, c.Il., s.45.
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olumsuzÖzellikler ruha değil nefse atfedilir^, özetle ifade etmek gerekir
se, Seyyid Burhaneddin'e göre, ruh bir padişahtır, nefs de onun üzerine
binip idare ettiği bir hayvan.

d) Bir benzetmede, nefs direkt olarak düşman şeklinde görülür:
"Nefse aykın olana iyice yapış, yüce Allah'tan güç iste. O'ndan başka

kimseden güç bulamazsın. (Nefs) düşman(ı) kuvvetli bile olsa. Rabbani
güçseninle olduktan sonra, onun kuvveti bir tesirde bulunamaz'®®.

Nefs savaşılması gereken bir düşmandır. Hadis-i şerifte de bu husu
sa işaretler görülür (Kudsî hadîs) "Nefsine düşman ol. Zira o Bana düş

man olarak dikilmiştir"'®'.

İnsanın tekamül yolunda, nefisle savaşın büyük önemi olduğu mu
hakkak. Bu yolda çekilen çilelerin ruhu yücelttiği de kesin. Varoluş ma
cerasını bize yaşatan Allah'ın, düşmanımızı, imtihanımızı aynimaz bir
parçamız olarak bu dünyada kendi içimizde hazır olarak evvelî (primordi-
al) bir durumda bulundurması, üzerinde daha çok kafa yormayı gerektiren
açık hikmetlerdendir, deriz.

e) Seyyid Burhâneddin, kişinin nefs-i emmaresine uymasını kadın

imama uyup namaz kılmaya benzetir: Nefs-i emmareye aykın davrandın

mı, Yüce Allah seninle banşır. Nefsine ile banşınca da, Allah ile savaşa

girmiş olursun. Hiç, birisi lûıdmı imam eder de ona uyar mı? Böyle bir
şey, ne Müslümanlıkta var, ne de kâfirlikte..."'®^.

Malum olduğu üzere "nefs" kelimesi arapçada dişil (müennes)dir.
öyle sanıyoruz ki, Seyyid Burhâneddin, nefs kelimesinin bu yönünü göz
önünde tutarak, ona uymak, onu imam olarak öne koymak gibi mânâlan
metafor unsuru olarak kullanmıştır.

f) Nefs, bir yerde, karanlık geceye benzetilir: "Bu hayvanî ruhu, bu
aşağılık nefsi ne kadar kahredersen, o ulvî ve nurânî ruh o kadar kuvvet
lenir. Bizde, iki nefis var; biri gece gibi kapkaranlık bir nefis, öteki güneş
gibi apaydınlık bir nefis"'®^. Râzî'nin ifadesiyle hayvanî, nebâtî, insânî,
güçlerle donanmış nefs'®^, Allah'tan menfûh olduğu bildirilen ruh'®^ ile
farklılık arzeder. Birisi karanlık madde dünyasına, diğeri de, nurlu ilâhî
âleme mensuptur, Seyyid'e göre.

99. Nablûsî, Abdulganî, Esrâru'ş-Şerî'a. Beyrut 1985, s.113.
100. Seyyid, Ma'ârif,s.50.
101. tmam-ı Rabbânî,el-Mcktûbât,cJ., s.66, Mektûb no:S2.
102. Seyyid, a.g.e., S.54.
103. Aynı eser, sJ5.
104. er-Razî, Fahruddin Muhammed b. Ömer. Kitâfau'n-Nefs ve*r-Rûh ve Şerhu

Kuvâhümâ, ihk.: Muhammed Sağîr Hasen cl-Ma'sûmî, îslamabad, trz.,s.74.
105. Hicr/29.
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g) Seyyid Burhâneddin nefsi, yol kesici (kutta'-ı tarîk)'ye de benze
tir: "Bundan böyle, her ne gelirse, bil ki yol kesendir; ister nefis olsun,
ister şeytân'"®^. Nefsin istekleri, Allah'a ulaşmaya engel teşkil etmesi ba
kımından, yol kesici haydutlara benzetilmiştir.

h) Seyyid, bir yerde nefse doğrudan insan vücudunu ifade etmek
üzere "beden" der, d^a doğrusu nefsi bedene benzetir: "Akıl, tabiattan
istekten emîn olmaz. İnsanın şu kötü nefsi var ya, hani ona beden diyor
lar...""^'. Yukandaki ibarelerden anlaşılacağı üzere Seyyid Burhâneddin,
ruh, nefs ve beden şeklinde bir ayırıma gitmişti. Onun burada, nefse
beden demesi, hakiki manada değil, istiare tarzındadır.

ı) Yapılan benzetmelerden biri de, yarasa'dır: "Zira nefsim fakirle-
şince, ihtiyaca düşünce, hemen Allah'ın sevmediği dünyayı ister. Allah,
ona bu özelliği vermiştir; Allah'tan uzaklaşmayı ister. Nitekim yarasa,
gece kuşlan, gözlerinin zayıflığı yüzünden, sadece geceyi ister..

3. HEVA: Sözlükte, istemek, arzulamak, meyletmek, sevmek, hoş
lanmak, heves etmek ve düşünmek gibi anlamlan olan hevâ bazan olumlu
anlamda kullanılmakla birlikte (bkz: İbrahim/14-37), daha çok olumsuz
anlamda kullanılır'®^. Hevâ, boşluk ve gök manasına da gelir"®. Kur'ân-ı
Kerim'de, genel olarak, şeriat, ilim ve Hak karşıtı bir kavram olarak kul
lanılmıştır. Allah, bizlerden hevamıza değil Hakk'a ve şeriata uymamız

istemiştir (bkz. (Casiye/I8; Mü'minûn/71; Maide/48; Sâd/26). Termino
lojik olarak şu manalan ihtiva eder: "Şeriatın izin vermediği zevkli şeyle

re nefsin yönelmesi'"". Bir tarif şudur: "Nefsin tabiatın(ın) gereğine
meyletmesi, aşağılık(süflî) cihete yönelip yücelik (ulvî)den yüz çevirme-
si""2.

a) Seyyid Burhâneddin heva'yı fare ile metaforlaştırmıştır: "Görü
nüş, tabiat heva, heves faresi gönlünün kuyusuna düşmüş;o nedenle, terte
miz olan, antıp temizleyen hakikatlerâb-ı hayatına elin erer mi hiç?""^.

Fıkıh kitaplarında kuyulann temizliği diye bir bahis vardır. Orada,
kuyuya fare düştüğünde temizlemek üzere ne yapmak gerektiği anlatılır:

"Bir kuyunun içine, fare, serçe veya bunlardan birinin büyüklüğünde,

başka bir hayvan düşüp ölse, o hayvan henüz şişmemişse, bu hayvan çı-

kanldıktan sonra yirmi kova su kuyudan çekilip dökülür""^. Fıkıhta,

106. Seyyid, Ma'ârif,s.63.
107. Aynı eser, 68.
108. Aynı eser, S.93.
109. İbn Manzur,LisanU'l-Arab, cXV., ss. 380-S;Ragıb, MüfredatU'I-Kurân, s.458.
110. Cevheri. cs-Sihah,c.IV, ss.2537-8.
111. EbuM-Beka. Külliyat, Kahire 1253, s.383.
112. Kaşanî, Isulâhâtu's-Sûflyye, s.46; Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri, s. 346.
113. Seyyid, a.g.e.,s.6.
114. Bilmen, ÖmerNasuhi, Büyük İslâm llmühali, İstanbul 1996, ss.58-9.
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maddî suyun temizlenmesi 20 kova su çıkanp atmakla sağlanabiliyor.

Acaba heva faresi gönül kuyusuna düşünce temizliği nasıl olur? Heva
maddî değil, gönülde soyut bir pislik. Bu soyut olan pislik, gönül derin
liklerine sirayet ederse, ondan kurtulmak hayli zor olur. Zira, bu heva pis
liği elle tutulup gözle görülen bir şey değil ki, tutup dışan atalım.

b) Heva sahibinin durumu hayızlı yani manevî pis olarak kadına ben
zetiliyor. Şöyle ki: "...Çünkü artık hayız halinde kalmazsın. Yani şehvet

pislilderi, yiyip içme sevdalan, suç işlemek istekleri kalmaz. Bunların

hepsi, özentidir, rezilliktir, rüsvaylıktır. Hevana, şehvetine uydukça rezil
olur gidersin. Bütünbunlar hayızdır, pisliktir""^. Yine fıkıh kitaplan kay
deder, hayızlı kadın, mânen pis sayılır, namaz kılamaz, şükür secdesi bile
yapamaz, oruç tutamaz, Kur'ân-ı Kerim'den bir âyet bile okuyamaz '̂®.
Heva ile hayızlı olanlar da pistir; Allah'ın huzuruna o pislikle çıkılmaz.

Tıpkı hayızlı kadının namaz kılamadığı gibi.

4.ŞÜKÜR: Bu kelime Türkçede de aynen kullanılmakta olup teşek

kür etmek, ihsanı bilmek ve onu yaymak''^ anlamınadır. Gazzalî, şükrü,
nimeti bilme, elde edilen nimet sebebiyle sevinç duyma, nimete karşılık

olarak yapılması gerekeni dil, beden ve kalb ile yerine getirmek '̂® şeklin

de tanımlar. Bu kelime, Kur'ân-ı Kerim'de çeşitli türevleri ile birlikte yet
miş beş yerde geçer"'. Şükür, nimetin artmasına sebeb olur. Seyyid
Burhâneddin, bu konuda yaptığı benzetmede, Allah'a nimeti sebebiyle
şükreden kişiyi, hediye veren kişiye şükran duyan kişi ile anlatır:

"...Birisi size ayakkabı verirse, onu seversiniz, size ayak verene niçin ya
bancı kesilirsiniz? Birisi size külah verirse, ona dost olursunuz, size baş

verenden, akıl verenden niçin yüz çevirirsiniz? Birisi size bir yüzük
verse, o kişiye muhabbet beslersiniz, önünde el pençe divan durursunuz,
size el vereni, parmaklar bağışlayanı neden tanımazsınız...."'^.

5. KALB (GÖNÜL): Kalb kelimesi lügatta "bir şeyi değiştirmek,
bulunduğu yönden başka bir yöne çevirmek, döndürmek, akletmek, idrak
etmek, derinlemesine düşünmek anlamlannı ifâde eden bir fiil masdan-
dır. İsim olarak şu manalara gelir: Sürekli değişme içerisinde bulunmak,
akıl idrak ve düşünce. Yine her şeyin saf, öz ve katışıksız durumuna da
kalb denir. Bu kelimeye kuvvet, şecaat, merkez, asıl, iç anlamlan da yük
lenir"'^'.

115. Seyyid, Ma'ârif,s.45.
116. Bilmen, a.g.e.,s.77.
117. îbn Manzûr, Lisânü'l-Arab,c.II., s.344.
118. Gazzâlî, îhyâ.c.IV. s.78. Ayr. bkz. Cebecioğlu, Tasavvuf, s. 677.
119. Abdulbakî, Muhammed Fuad, el-Mu'cemu'l-Mufehres, ss.385-6.
120. Seyyid, a.g.e.,s.6.
121. îbn Manzûr, Lisânu'l-Arab, c.in.. ss.144-6.
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Kur'ân-ı Kerim'de kalb özellikleri bakımından, şöyle açıklanmıştır:

"îdrakin, anlayışın merkezi ve gerçekleştiği yer'^, iman ile küfrün, sevgi
ile nefretin mahallidir'^; bu bakımdan kalb hastalanabilir'^'*, kirlenebi
lir'", katı-sert ve kupkuru olabilir'", içi şüphe'^^, korku'", nifak'" ile
dolu olabilir, mühürlenebilir'^", körleşebilir'^', kilitlenebilir'^^, gaflete dü
şebilir'", sapar, eğrilebilir'^'*, imtihan yeri'", kazanç yeri'", Allah kulu
ile kalbi arasına girip müdahelede bulunabilir'̂ ^, hidayete erdirebilir'̂ ^.
Aynca, kalb, hastalıklardan, kötülüklerden sâlim bulunabilir'", iman
ile'"*®, zikir ile mutmain'"*' olabilir, takvayı yüklenir'**^, sekine-vakan ka
bullenebilir'"*^, rahmet ve yumuşaklık sahibi olabilir'"*"*, Allah'ı anınca tit
reyebilir'"*^, yumuşayabilir'"**^, huşu içindeolabilir'"*'.

Şimdi de kalb (gönül) kelimesinin terminolojik seviyede hangi ma-
nalan ihtiva ettiğini görelim. Kalp bir tarifte insanın hakikati'"*® olarakgö
rülürken, bir başkasında ruh ile nefs-i natıka arasında nuranî yapıda bir
cevherdir denir ve eklenir: Kalb (gönül), iç tarafı ruh, dış tarafı beden
iken, hayvanı nefs de kendisiyle terkib olunmuş vaziyettedir'"*^. Necmüd-
din Dâye, kalbin yedi tavrına dikkat çeker: 1) Sadr; 2) Kalb; 3) Şeğaf; 4)
Fuâd;5) Habbetu'l-Kalb; 6) Süveydâ; Muhcetu'l-Kalb'-^®.

122. el-A'râf/179;Hacc/146.
123. Hucurât/14;Nahl/22.
124. Bakara/10.
125. Tevbe/125;Mâide/41.
126. Hacc/53; Bakara/74.
127. Tevbe/45.
128. Âlu'lmrân/151.
129. Tevbe/77.
130. A'râf/101;Gâfır/35.

131. Hacc/46.
132. Muhammed/24.
133. Kehf/28.
134. Âlu'Imrân/8;Saffyi5.
135. Hucurâl/3.

136. Bakara/225.
137. Eofâl/24.
138. Teğâbun/îl.

139. Şu'arâ/89; Sâffât/84.
140. Nahl/106.
141. Ra'd/28.
142. Hacc/32.
143. Feth/4.
144. Hadîd/24.
145. Enfâl/2; Hacc/35.
146. Zümer/23.
147. Hadîd/16.
148. Cürcânî,Ta'rîföt,s.75. Ayr. Bkz. Cebecioğlu, Tasavvuf, s. 422.
149. Kâşânî. Istılâhâtu's-Sûfiyye, s.145.
150. Necraüddin Dâyc. Mirsâdu'l-'Ibâd,Tahran 1453,s.llO.
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Şeyhimiz Seyyid Burhâneddin kalbi acaba hangi benzetmelerle bize
tanıtmaya çalışmış! Şimdi bunu görelim.

a) Seyyid bir ifadesinde kalbi tandıra benzetir: "Gönül tandınndan

sıcak ekmek, gibi çıkardığın söz, nasıl olur da, ateşli olmaz? O halde söy
lediğin o söz, şekle bürünüp karşısına çıksa idi, yakıcılığı yüzünden ona
dokunamazdın..."'^'. Bu ifadeye bakılırsa, sözün etkİ'gücü, kalbin duru
muna göredir, diyebiliriz. Kalpte inançla, duyularak saklanan sözler dile
gelince, bir şekilde muhatabı etkiler. Bu durumda konuşmalarda, etkili ol
manın ilk şartı, kişinin konuştuğuna önce kendisi inanmış olmasıdır. Nite
kim âyet-i Kerime'de bu hususta ta'zîr yollu şöyle denir: "Yapmadığınız
şeyleri niçin konuşuyorsunuz?'"^^. Kişi inandığını yaşar, yaşadığını da
konuşur, şeklindeki çizgi aynı zamanda tevhidi bir manzara sergiler. İşte,

bu tevhidi yakalayan kişinin konuşması etkili olur.

b) Bir benzetmede, kalbin kuyu olarak tasvir edildiğini görürüz:
"Suret, tabiat ve heva faresi gönlünün kuyusuna düşmüştür. Bu yüzden
tertemiz olan âb-ı hayat manalannın hakikatine ulaşmaya gücün yel-
mez'"^^.

Seyyid bu ifadesiyle kalbi su kuyusuna benzetiyor. Suyunun kullanı

labilmesi ve temiz olabilmesi için heva, hevese benzeyen fare'nin cn^da
bulunmaması gerekir. Heva ve heves kalpteki imanı kirletir.

c) Seyyid Burhâneddin, bir yerde kalbi Hz. Davûd (a.)'a benzetir:
"Nitekim 'Davud (a.), Calût'u öldürdü' (Bakara/251) buyrulmuştur.

Gönül Davud'u, nefs-i emmâre'yi öldürdü. Hâsılı Yüce Allah, gönül
Davud'una saltanat bağışlar, ona ilim ve hikmet verir. Böylece Talut,
nefis Câlût'u ile savaşa girişmeyi kararlaştınnca, kavmine, bu yolda bir
nehir vardır, o da dünya ve şehvetlerdir. Susarsanız, muhtaç olduğunuz

kadar, zaruret miktannca emre uyup için; şehvetle emre uymadan içme
yin diye tavsiyede bulundu.' O (ırmaJc)tan pek azı hariç, hepsi içtiler'
(Bakara/249). Bu kadar kişi arasında, dünyadasabredenler, pek az'"^.

Talut ile Calut arasındaki savaş Kur'an-ı Kerim'deki ilginç olaylar
dan biridir. Talut'un ordusu gayet az, kâfir Calût'un ordusu ise, sayıca ka
barıktır. Talut, savaş öncesi çölden yeni çıkmış ve susamış askerlerin ne
fislerin dayanıklılık sınavından geçirmiş, başaranlar nehrin öte yakasına

geçip Calut ile savaşmaya hak kazanmışlar, bir avuç su ile yetinemeyen
ler ise başarısız kabul edilerek, harbe sokulmamışlardır'^'. Yani öz bir şe-

151. Seyyid, Ma'ârif,s.2.
152. Saff/2.
153. Seyyid. a.g.e., 6.
154. Seyyid, a.g.e., s.15.
155. Âlûsî, Ruhu'l-Me'ânî. Beyrut trz., c.ll.. ss.172-3.
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kilde ifâde etmek gerekirse, içteki büyük düşmanı yenemeyen askerler,
dıştaki büyük düşmanın önünde savaşa sokulmamışlardır. Seyyid Burha-
neddin, kalbdeki iman kalitesini Hz. Davud (a.)'a benzetiyor ve bunun gü
cünün sayesinde, insanın kafir nefsinin hezimete uğratılabileceğini öne
sürüyor. Zayıf imanlılar, nefis mücadelesinde hep mağlub olmuşlardır.

d) Kalb, bir yerde bela tuzağına benzetilir; (Şiir)

"Gönül adını taktığın belâ tuzağı,

Baş dediğin de hevaheves çömleği!"'^.

Şems suresinin 8 nci âyetinde de işâret edildiği gibi "ona hem fücur,
hem de takva ilham edilmiştir". Yani, kalb müsbet manevî tekâmüllere
açık bir yapıda olduğu gibi, olumsuz iç yapılanmalara da uygundur. Sey
yid, bu beytinde kalbin bu olumsuz yönüne işâret etmektedir.

e) Seyyid Burhaneddin, kalbi bir yerde, deniz benzetmesiyle tanım

lar: "Gönlüm deniz gibi, cansa sanki Yunus. Can balığın kamında gizliy
di; balığı sıktım sıkıştırdım, canım ovaya yol buldu. 'Derken, onu ıssız

bir yere çıkardık, halbuki o, hastaydı' (Saffât/145)'"^^.

Seyyid Burhâneddin, Ruhu Hz. Yunus (a.)'a, kamına düştüğü balığı

bedene, denizi de gönüle benzetiyor. Yani mh ve beden ikilisi ortak ola
rak deniz gönülü ile ve onun âleminde hareket etmektedir. Ruh'un, gönül
denizine kavuşması için de beden veya hayvanî nefs balığından, balık sı-

kıştınlarak kurtulmalıdır. Balığın sıkıştırılması, nefse uygulanan mücahe-
deler ve riyâzetlerdir. Sûfiyye, varlığın aslında tek olduğunu, çokluğun

görünüre ait bir keyfiyet taşıdığını anlatmak için deniz örneğini kullanır

lar. Vahdet deniz ise, kesret onun dalgalarıdır'^^. Yunus isimli ruh'un
nefs, beden balığımn kamından egemenliğinden kurtulması, vahdeti
ifade eden gönül denizine ulaşması demektir. Zira, huzur, vahdette
dir.

f) Kalb, bir yerde de medrese mu'îd (asistan)ine benzetilir: "Sevgili
mutlak kemaldir. Medresemizse şudur; şu etten yapılma dört duvann içi.
Bu medresenin müderrisi pek uludur, kim olduğunu söylemem, muîdi
(asistanı) ise gönüldür"'̂ ®. Medrese, eğitim, öğretim müessesesi olarak,
öğrencilere ilim verme yeridir. Kalb, insanın bedeninde, kendine ait bir
tavn olmak üzere yerini almıştır. İnsan bir okul ise, kalbi o medresedeki

156. Seyyid,Ma'ârif.s.18.
157. Aynı eser, S.47.
158. Nifferî.Kitâbü'i-Mevâkıf.Kâhire1934,s.7.
159. Seyyid, a.g.e.,8.63.
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müderris olan ruhun (veya Hakk'ın) yardımcısı / asistanı kalbdir. Tasav
vufta bilgi elde etme yollarından biri de, kalbî keşfıyyat ile bağlantılıdır.

Seyyid'in bu ifadelerine bakarak, kalb vasıtası ile de bilgi elde edilebile
ceğini öğreniyoruz. Talebesi Hazret-i Mevlânâ Celâleddin-î Rumîde,
A'râf Suresi'nin 179 ncu âyetindeki, "kalbin bir anlayış yeri" oluşunu gö-
zönünde tutarak, bir beytinde şöyle der: "Bedenin burada ama, a cilveli
güzel, neredesin sen, gönül yoluyla biliyorum ben!""® der. Adı geçen
âyette kalpleri ile gerçeği anlamayanlar kınanmaktadır. Eşrefoğlu

Rumî'nin de ifade ettiği gibi "gönül gözüyle âfaka/dış dünyaya bakan
kişi, tüm mahlukların hakikatini müşahede edebilir'^'. Şeyhimiz Seyyid
Burhâneddin, medreseyi, muidi, müderrisi anlatıyor, ama öğrenciden hiç
bahsetmiyor. Şüphesiz öğrenci, kemalâta susamış aşkın ben'imiz; bu
belli, kalb vasıtasıyla ilâhî yöne açılıp, o yönden bilgi alarak, kendini ge
liştirecek. Ancak, Seyyid hazretleri, varoluş macerasını yaşayarak hürri
yete ermeçabasını yaşayacak gerçek rol sahibini yine de gizliyor. İhtimal
ki, bu soruyu biz soralım diyor. Yani istiyor ki düşünelim, bulalım.

İrfan'a biz de katılalım, diye..

g) Seyyid, kalbi, içinde hazine bulunan bir kapıya benzetir: "Şeriat

sahibi olan olmayan peygamberlerin, erenlerin, muhakkıklann gönül ki
litleri açılır. Ancak bunlann dışındaki zahidlerin, (kuru) âbidleriıi, bilgin
lerin gönülleri tam açılmaz; açılmadanda dünyadan giderler. Çünkü onlar
anahtan akıllanndan isterler; bu nedenle de anahtan kaybederler. Anahta-
n Allah'ın tevfîkınden isteselerdi, bulurlardı. Gönül kilidinin anahtan.
Yüce Allah'ın senin her halini, kalbine gelen herşeyi, vücut organlanmn
işlediklerini, soluktan soluğa, ne görüyorsan, nasıl görüyorsan, neyi isti
yorsan, nasıl duyuyorsan, neyle oyalanıyorsan, bunlai^an başka daha
neler yapıyorsan, hepsini bildiğini, bütün organlannı, bütün duygulannı

görüp gözettiğini bilmendir"'".

Gönül, melekût âleminin hazinesidir'̂ ^. Bu hazineye sahip olmak
için iman amel platformunda, enfusî ve âfakî boyutlarda kulun, Kur'ân ve
sünnete uygun bir tarzda hayat sürdürmesi gerekir.

h) Seyyid Burhâneddin, kalbi, gök ordularına (cünûdu's-semâvât'a)
benzetir: "Gökyüzü ordulan gönüllerdir, yeryüzü orduları bedenlerdir'"".
Feth sûresinin yedinci âyetindeki "Ve lillahi cünûdu's-semâvâti ve'l-
ard..." ilahî cümleleri, Allah'ın yere ait ve göklere ait iki türlü ordusu ol
duğunu gösterir. Gök ordulan, manevî ordulardır, meleklerden ve melek-
leşmiş insan-ı kamillerden teşekkül eder. Meselâ, Enfâl Suresinin doku
zuncu âyetinde, Allah'ın dualan kabul ile, ard arda bin melek
gönderdiğini görürüz.

160. Rumî, Mevlânâ Celâteddin, Dîvân-ı Kebîr, c.Vn, çev.Abdülbaki Gölpınarlı, İstan
bul 1974,s.72,s.977.

161. Rumî,Eşrefoğlu, Müzekki'n-NUfûs,nşr. İsmail Efendi,İstanbul 132I,s.453.
162. Seyyid. Ma'ârîf,s.79.
163. Sunar, Cavİt, Mistisizm Nedir, İstanbul 1979, s.81.
164. Seyyid, a.g.e.,s.99.
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6. RUH (CAN): Ruh kelimesinin lügatta çeşitli anlamlara sahip ol
duğu görülür. Bunlan şöyle sıralamak mümkündür: Bedene canlılık

veren, onu canlı kılan şey'^^; nefes yani soluk)'*^, nefes insan boğazından

girip çıkan hava olması münasebetiyle, hareket halindeki havaya işâretle

rüzgar da denir'®'. Aynca canlılık, hayat ve diriliği ifade ettiği de kayde
dilir'®'.

Kur'ân-ı Kerim'de ruh, Hz. İsa (a.)'®', Kur*ân-ı Kerîm'™, Cebrail'",
vahiy'™, dirilik'", insan ruhu'", rahmet ve inayet'" gibi anlamlarda kul
lanılmıştır.

Ruh, tasavvuf terminolojisinde çeşitli tariflerle anlatılmaya çalışıl

mıştır. Mesela bunlardan Kaşânî'nin yaptığı tanım şöyledir: "Bu, tasav
vuf erbabına göre, soyut insanî bir latifedir. Tıb adamlanna göreyse, kalb-
de doğan, his, hareket ve hayat gibi kuvvetleri kabul eden latif bir
buhardır. Onlann ıstılâhınca buna 'nefs' adı verilir. Bu ikisinin arasında

cüz'iyyat ve külliyyâtı idrak edici kalb vardır. Hukemâ, kalb ile ilk ruhun
arasım ayırmamış ve buna nefs-i natıka adım vermişlerdir""®.

Mutasavvıflar ruhun akılüstülüğünü kabul ederler. Onlara göre akıl,

ruhun hakikati hakkında söz sahibi değildir. Nasıl ki göz, koklama işini,

kulak görme işini yapamazsa, akıl da ruhun hakikatini idrak etmede aynı

durumdadır. Bu durumda ruh, kendi hakikatini, yine kendi yöntemi yani
keşif ve müşahede ile idrâk edebilir'".

Kur'ân'daki anlatımıyla"ruh, Rabbimin emrindendir. Size (bu konu
da) pek az ilim verilmiştir""' tanımını esas kabul etmemiz, konu ile ilgili
en doğru yaklaşım olacaktır.

165. Fıruzâbâdî, Tertîbu'l-Kamusi'l-Muhît, c. IV.,s.413; İbn Manzûr, İbn Manzûr, Lisa-
nu'l-Arab, C.I..SJ23.

166. Isfehanî,el-Miifredât fî Garîbi'l-Kur'ân, İstanbul 1984,c.n., s. 406.
167. îbn Manzûr, a.g.e.,S.523.
168. Kcfevî,Ebü'l-Bekâ,el-Külliyyât, Beyrut 1993,s.471.
169. Nisa/171.
170. Şûrâ/52.

171. Baka/87,253; Mâide/110; Meryeın/17; Şuâra/193; Enbiya/91.
172. Mü'min/15;Nahl/2.
173. Vakra/88-9.
174. Sâd/72; Hıcr/29; Secde/9.
175. MücâdeIe/22.
176. Kâşânî, Istılâhâtü's-Sûfiyye, s.IOl.
177. Kelâbâzî, et-Ta'arruf li-Mczhebi Ehli't-Tasavvuf. Beyrut 1983, s.74; Gazzâlî, e1-

Madnûnu's-Sagîr, Mısır 1316, s.93; İbn Arabî, cl-Fütûhâtü'l-Mekkiyye, Beyrut trz.
^C.U., sJ69; İmam-ı Rabbânî, cl-Mektûbât, İstanbul 1963, c.II., s.51; Şa'rânî, Abdül-

vahhâb, el-Yevâkît ve'l-Ccvâhîr, Mısır 1959, c. cJI..ss.51,127,166.
178. lsra/85.
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Seyyid Burhâneddin ruh(can) konusunda ne tür benzetmelerde bu
lunmuş, şimdi bu hususa göz gezdirelim.

a) Ruh, Hz. îsa(a.)'ya benzetilir:

"Ruh İsa'sı kuzgun gibi aç;
(Ruhun) eşeği ise.

Susamın yağını sormaya çabalar durur"'^'.

Yukanda da gördüğümüz gibi Seyyid, Kur'ân-ı Kerim'deki Hz.
îsa'®*^ (a.) benzetmesine uymuştur. Yukandaki dizede, insan bedeni eşeğe,
üstelik yemekle semirmeye çalışan eşeğe benzetilirken, o bedendeki ruh,
Hz. İsa (a.)'ya benzetiliyor. Bedeni semirten, geliştiren, ona riyazet ve
mücahedeler yaptırmayan kişinin ruhu kendi gıdasını alamadığı için, kuz
gun (karga) gibi açlık çekmektedir. Onun da gıdasını vermek gerek.

Talebesi Hz. Mevlânâ Celâleddin-i Rumî de ruhu Hz. İsa'ya, onun
bulunduğu bedeni de beşiğe benzetmiştir. Hz. İsa doğduğu beşikte nasıl
büyüdü sonra onu terkedip ayağa kalktı ise. ruhumuzda beden beşiğinde

sürekli tekamül ile büyümekte ve gelişmektedir. Tekamül «Ünce de
beden beşiğini Hz.İsa (a.)gibi terketmelidir'^'.

b) Seyyid Burhâneddin bir yerde, ruhu, Hz. Yunus (a.)'a benzetir:
"...Ruh Yunus'unu, zindanı olan balık karnındaki sıkıntıdan, balığın ya
şadığı dünya denizi zindanındaki sıkıntıdan, ancak annma (temizlik) kur-
tanr"'«l

Tasavvufî düşünceyi doğuran faktörler arasında, Kur'ân'da anlatılan
peygamberin hayatı önemli bir rol oynar. Hz. Eyyub'un sabn, Hz.
Y^ya'nın iffeti, Hz. İbrahim'in halilliği, Hz. İsmail'in teslimiyeti gibi'®^.
İşte bu cümleden olmak üzere, Hz. Yunus'un, balık karnındaki Allah'a
teşbih ile yönelişi ve bu teşbihi nedeniyle sıkıntıdan kurtuluşu (Levlâ
ennehû kâne mine'l-müsebbihîne le lebise fî batnihî ilâ yevmi yub'asûn:
Eger teşbih edenlerden olmasaydı, balığm kamında diriliş gününe kadar
kalırdı/Sâffât-144) da, tasavvufta bir t^ım motivasyonlara yol açmıştır.
Seyyid, muhtemelen Kur'ân'ın bu öndeki etkisi altında kalarak, beden
zindanındaki ruhu, balık kamı zindanındaki Hz. Yunus'a benzetmiştir.
Hz. Yunus'u, balığın kamından çıkaran tesbîh, ruhu beden zindanındaki

hapislikten kurtaracaktır. Bu tesbîh şudur: "Lâilâle illâ ente sübhâneke
innî küntü mine'z-zâlimîn'"^.

179. Seyyid, Ma'ârif, s.48.
180. Nisâ/171.
181. Rumî. Mevlânâ CeIâleddin,Dİvan-ıKebîr, cJV.,ss.9,51.
182. Seyyid, a.g.e.. S.43.
183. Altıntaş, Hayranİ, Tasavvuf Tarihi, Ankara 1996, s.14.
184. Enbiyâ/87.
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Seyyid Burhâneddin, ruhu, Hz. Yunus'a benzetme ameliyesini bir
yerde daha yapar: "Gönlüm deniz gibi, ruh(can) ise sanki Yunus. Ruh ba
lığın kamında gizliydi, balığı sıktım, sıkıştırdım, ruhum ovaya yol buldu,
kurtuldu'"^^. Şeyhimiz Seyyid, bu ifadeleri ile, ruhunu beden zindamnda-
ki tutsaklığından nasıl kurtardığını, balığı yani bedeni sıkmak ile sağladı

ğını anlatmak istiyor. Biz tasavvuf terminolojisinde, bedeni bu tür sıkma

işlemine mücahede, riyazet diyoruz'®^.

c) Ruh bir yerde de mal'a benzetilir:

"Sen canı, altmla almamışsın da, bu yüzden değerini bilmezsin
Çünkü, hindli, bedava malın kıymetini bilmez"^®'.

Mirasyedi olup malı elinin içinde kolayca buluveren insanlar da ter
dökülmeden kazanılan malın değerini bilmez, har vurup harman savurur,
sermayeyi tüketirler. Canı ele geçirmekte de aynı durum söz konusudur,
ibadet, tâat, sünnete bağlılık, takva, vera, çile, gözyaşı, mücahede, riyazet
çekmeden insan özüyle buluşamaz. O sonsuzluk diyannı fethedemez, o
hazinenin kilidini açamaz. Ruh terbiyesi görmeyenler de, şu üç günlük
dünyanın dirilik fırsatını veren ruhun değerini bilmezler, boş yerlerde
israf ederler. Burada ruhun (canın) mala benzetilmesi, onun da bir kıyme
ti olduğunu belirtmek içindir.

d) Seyyid Burhâneddin ruhu, bir ülkeye benzetir:

"Cân ilinde öyle gökler var ki, dünya göğüne iş buyurur, onun işini

görür"'®®.

Hz. Mevlânâ da Cânın gökle olan sıkı temasını şu dizesiyle dile geti
rir: "Gökyüzünde Ülker Yıldızından ses geldi câna, yücelere ağ, dedi,
tortugibi dibe çökme"'®^.

Semavat'm yaratılışta arzMan gelmesi'^, onun üstün olduğunu gös
terir. Ruh, yücelerden gelmiştir, zira asıl vatanı oradadır. İlâhî nefha yü
celiklerden coşup gelmiştir. Ölünce yine oraya dönecektir. İşte Seyyid,
ruhun bedene üstünlüğünü ve onu idare ediciliğini, semanın arza olan yü
celiğini temsil ederek anlatmak istemiştir.

e) Seyyid, ruhu, aydınlık güneşe de benzetir: "Bu nefsin dileklerini
azaltırsan, bu nefis azalır, zayıflar, o ruh ortaya çıkar; böylece gecenin ye
rini gündüz tutar""'.

185. Seyyid, Ma'ârif, S.43.
186. tbn Haldun, Şiföu's-Sâil, Ankara İ958,ss34-51.
187. Seyyid. a.g.e., S.5I.
188. Aynı eser, S.56.
189. Mevlânâ, Divan-ı Kebîr, c.VI., s.337, b2449.
190. Tâhây4.
191. Seyyid, a.g.e., s35.
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Nefsin bastınhşı sırasında. Şeyh Niyâzî-i Mısrî'nin başından geçen,
Hz. fbrahim (a.)'i andıran bir içsel tecrübe dikkate değer. Hakk'ı bulma
yolunda Hz. ibrahim önce, yıldızı, sonra ayı, daha sonra da güneşi gör
müştür'^^. Aynı durum Niyâzî-i Mısrî'nin halvet hücresindeki riyazetinde
vuku bulmuştur: "Ben o günlerde, on iki konaktan beşinci konakta idim.
Hiç karanm kalmamıştı. Bir yandan öbür yana kaçıyor, mücadele şidde
tinden dolayı bir yerde duramadığım için kendimi minareden, yahut da
dağlardan aşağı atacak oluyordum. Sülük günlerimin ekserisinde, gıdam
yirmi dirhem arpa ekmeği idi. Nihayet 1060/1650 senesi Muharrem ayı

nın son on gününün Cum'a gecesi sülük esnasında uyanık iken, bir de
gördüm ki, evin içinde karşımda bir yıldız. Onu baş gözümle gördüm
zannettim de, gözümü yumdum. Baktım ki, hayır yine aynen gözüm ka
palı iken de gözüküyor. Gözümü açtım, yine önceki gibi karşımda. O
zaman anladım ki, bu kalb gözü ile görülüyor. Bir kaç gün de böyle git
tikten sonra, yine yavaş yavaş büyüdü, güneş kadar oldu ve altı ciheti
kapladı, ilk gördüğüm zamanki ızdırabım, bu son hâle gelinceye kadar
dinmişti"'^^. Nefis bastırıldığında, ortaya çıkan ruhun özgürlüğü, güneş

şeklinde ortalığı aydınlatır.

f) Bir yerde de ruh dadıya, sır defterine benzetilir:

"Onun nimetini candadısı yedi. Canı Hak sırrının defteri kesildi'"®^.

Seyyid, burada canı dadıya benzetiyor, sonra da su- defterine... Dadı
çocuk bakıcısıdır. Çan'ın baktığı çocuk, bedendir. Zira bu bedeni ruh
(can) yönetir. Can Hakk'ın nimetlerini yerse, Hakk'ın su- defteri hâline
gelir.

g) tIginç bir benzetmede, Seyyid Burhaneddin, cam can alan olarak
göstermiştir:

»»195
"Aşkdacan ver de, can alanı, cân olarak tam!

Burada ölüm meleği, can (ruh) olarak tanıtılıyor. Bir yönden aynı
melek, aşka benzetiliyor. Aşk, can alan olmuş oluyor. Aşk bizzat ölüm
sayılıyor. Sonuçta, aşık olmak veya sevmek, ölmektir, yani bizzat ölüm
dür ilkesi ortaya çıkıyor. Bu dünyada aşk ile ölen, ^ebî diriliği elde
etmiş demektir: Ve'l-muhibbÛne lâ yemûtûn: Sevenler ölmez'^.Unutma
mak gerekir ki ölümü yaşayan bir daha yaşamaz, ölen bir daha ölmez,
ölüm bir keredir.

192. En'ânı/78.

193. Mısrî, Niyazî, MevaâTdüT-Irün, ve 'Avâİdü'l-Ihsân, Seümağa Kütüphanesi,
(Hüdâyî Bölümü), No:vvJ21b-22b.

194. Seyyid, a.g.e.,s.57.
195. Seyyid, Ma'ârif,s.59.
196. Kuşeyrî.er-Risâle, Kahire 1966, s.108.
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h) Bir yerde can'ın Kur*ân-ı Kerim'den istifadesi, ot yiyen keçiye
benzetilmiştir:

"Can, Kur'ân'm harfleriyle iyi hâle gelemez,

Keçi bücü bücü demekle semirmez""^.

Kur'an'ın ruhuna inmeden istifade mümkün değildir. Kuru kuruya
ses ve harfler cana gıda değildir, canı semirtmez. Bu tıpkı, ot vermeden
keçiye bücü bücü demeğe benzer. Keçiye gıdası olan otu vermedikçe se-
mirmediği gibi, Kur'ân can kulağı ile dinlenmezse istifadeye medar olma
sı beklenmemelidir. Seyyid Burhaneddin bu beytiyle, Kur'ân'ı anlamaya,
hissetmeye çağınyor, bizleri...

ı) Seyyid ruhu, ışıkla dolu bir oluka da benzetir: "Can vardır, bir
oluktur ki, ışıkla dopdolu. Ondan geçen her söz, nurlanır, tertemiz akar.
Bir can da vardır, pis bir oluk gibi. Ondan akan herşey pislenir, ziyan olur
gider"''®. Ruh arınmış ise, ondan çıkan her şey temiz, annmamış ise pis
tir. Bu şekilde ruhun ışıklılık durumunu Hz. Mevlânâ da şiirlerinde dile
getirir ve onu ışık veren muma benzetir: "...can mumu, kendinden geçiş

sarayından başka bir yerde parlamasın, yanmasın"'". Ruhu daha önce de
ifade ettiğimiz gibi diriliği ifade eden, hayat ışığıdır. O bu bedende yandı

ğı sürece, hayattayız, aksi halde durum ölüm olarak ortaya çıkar.

7. BEDEN: Maddî vücudumuz, ölünce bu dünyada toprağa kanşan

geçici yanımız. Şimdi beden ile ilgili benzetmelere bakalım.

a) Seyyid, bedeni önce bir âlete benzetiyor ve şöyle diyor: "Çünkü,
bu bedeni, bize iş görmeye, âlet olarak vermişlerdir"^. Hiç şüphesiz bu
âletin kullanıcısıda Allah'tan üfürülen ruhtur"^'.

b) Beden, merkebe benzetilir:

"Sen eşeği besledikçe, ilmi de eşekte araman gerek.

Bak da gör bakabm,eşekte ne bilgi olur"^.

Hakk'ı tanımayan Yahudi âlimlerine Allah Kur'ân-ı Kerim'de "Ke-
meseli'l-hımâri yahmilü esfârâ" (Tevrat tefsirlerini taşıyan eşekler

gibi)^^ dirler,der. Bu şiirde, mezkûrâyete telmîh vardır. Her şeyin dışına

197. Seyyid, a.g.e.,s.65.
198. Aynı eser, S.79.
199. Mevlânâ, Divan-ı Kebîr, cJV.,s.l07,b.944.
200. Seyyid, Ma'ârif,s.lO.
201. Hicr/29.
202. Seyyid, a.g.e.,s.l8.
203. Cumu'a/5.

tf, m ti,
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bakan, beden eşeğiyle meşgul olan kişi, ondan ne kadar bilgi alabilir?
Onunla ne kadar hakikata ulaşabilir? Seyyid, bu dizesinde, insanı kabuğu

na değil aslına, özüne dönmeye motive etmektedir.

c) Beden, bir yerde kaleye benzetilir: "Şimdi, şu vücud kalesinin
çevresine gel, savaş. Onu yakıp, yıkmaktan hiç çekinme, korkma! Çünkü
başkalarının şehridir o. Hangi kapısı, hangi burcu sağlamsa yak, yık.

Ama, senin kalen oldu mu, ülke sana teslim edildi mi, o zaman da onar
maya, yapmaya giriş. Artık orada, herkesi, lâyık olduğu yere dikersin.
Hiç kimsenin haddini aşmasına izin vermezsin"^^. Seyyid, burada bedeni
nefis düşmanının elinde ve hakimiyetinde olduğu sürece savaşılacak, ya
kılıp, yıkılacak bir düşman kalesi olarak görüyor. Kale, ilâhî ruhun istek
lerine teslim olup taate yönelinceye kadar, savaş yapılacak, zafer kazanı

lınca, şehir ele geçirilince, artık onu yakıp, yıkmaya, mücahede ve
riyazata gerek yoktur.

d) Seyyid Burhâneddin, bu konuda Mısır Ülkesi metaforunu kulla
nır: "Şimdi ruhu, beden Mısır'ında Yusuf bil"^^. Zindandan çıkan Hz.
Yusuf tüm Mısır'a egemen olmuş ve bu ülkeyi nasıl yönetmişse, beden
zindanından çıkıp kurtulacak özgürleşmiş ruh da, beden ülkesini yönete
cektir.

e) Yine, Hz. Yusuf temel alınarak, beden, kuyuya benzetilir:
"...Derken Yusuf'u, beden kuyusunda öyle bir halde buldum ki, bildim,
anladım, artık, odur kalan, ondan başka bir şeye ölümsüzlük yok"^.

Burada Seyyid, Tâhâ Suresinin 74 ncü âyetindeki manayı çağnştıra-

rak "Sonra orada ne ölür, ne dirilir" diyerek, ölmeden önceki mecazî
ölümü anlatır. Diriliğin beden kuyusundan, oradaki bir tür mecazî ölüm
den kaynaklandığını söyler.

f) Beden, dağa da benzetilir: "Dağlar, bedendir, tabiattu-, huydur"^'.
Dağlardaki salâbet nasılsa, bedende de ona benzer bir sertlik, dayanıklı

lık, sabitlik değişmezlik vardır.

g) Beden bir yerde de medreseye benzetilir: "Sevgili, mutlak kemal
dir. Medresemizse şudur, şu etten yapılma, dört duvarın içi"^®. İlahî ruh
bu beden medresesinde tahsil yapacak, çeşitli dersler görecek, sınavlar

dan geçecek, başarılı olursa, diplomasını alıp mezun olacak, medreseden
aynlacaktu*.

204. Seyyid, Ma'ârif,s31.
205. Aynı eser. sJ3.
206. Aynı eser, S.33.
207. Aynı eser, s38.
208. Aynı eser, s.63.
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h) Beden, yeryüzü ordusuna benzetilmiştir: "Gökyüzünün orduları

meleklerdir. Yeryüzünün ordulan da, nefısleriyle savaşan, nefislerini öl
düren erlerdir. Bazılan derler ki, gökyüzü ordulan gönüllerdir, yeryüzü
ordulan bedenlerdir"-^.

8. ÎMAN: Arapça inanmak, tasdik etmek demektir '̂". Terim olarak,
kulun Hakk'ın hidayeti ile harekete geçmesini ifade eder^".

a) İman, aya benzetilir: "İman, insanın gönlünde beliren aya benzer
de, bu söz ışık gibi akar gider" '̂̂ Bu ifade ile, Seyyid, imanı ay gibi ay
dınlığa benzetiyor. Ki bu, Kur'ân-ı kerim'de şu âyete telmîhde bulunan
bir ifadedir.: "Allah, inananlann dostudur. Onlan karanlıklardan ışığa

(nura) çıkanr"^'^. İman, bizzat ışıktu*.

b) Seyyid Burhâneddin. bir yerde imanı, kadına benzetmiştir: "îman,
insanı, o güzele kavuşturan kılavuz kadındır. Bu kılavuzun eteğine iyi
sani, çünkü seni o güzele ancak o götürür, dediler"^'\ Allah'ın cemal sı

fatları en kamil şekliyle kadında ortaya çıkmıştır. Kadın da, bu yönü ile
Hakk'a ulaştıncı ulvî bir yönün sahibidir. Yani bu durumu ile kadın te-
kidli imana götüren bir yapıdadır. İmanda bu tür pekiştirmeye şu âyette
i^harel yardır: "Ey inananlar! Allah'a, Rasûlüne ve Kitaba inanın!"^'^

Ayetteki inananlann, inanmaya dâvet edilmesi, imanda kalite artırımı yö
nünde bir motivasyonu ifade eder.

c) Bir yerde iman, şehre benzetilir: "Değil mi ki iman bir şehirdir.

Çok dikkat etmek icabeder ki,seni imanla alıp götürsünler. İman şehrinde

kâfirlik etmek, suç işlemek, edebsizliğin tâ kendisidir, ayıptır. Cehennem
yolu,o kadar hoş, o kadargönülçekici olmasaydı, bu kadar binlercehalk,
kendini ebedî cennetten mahrum etmezdi" '̂®. Bir şehir, eskiden kale için
de olurdu, sokaklan, bahçeleri,evleri, hamamlan, bakkalı, manavı, cami
si, tekkesi, medresesi, valisi, askeri, insanı olurdu. Yani, oldukça karma
şık bir sosyal organizasyon şehir için nasıl geçerli ise, iman için de, zayıf
kuvvetli, yakîn vs. gibi yönleriyle geçirdiği tekâmül evreleriyle, yapısı

bakımından aynen geçerlidir. O şehre, küfür düşmanının girmemesi
gerek, girmemesi için çaba göstermek gerek.

d) Seyyid Burhâneddin, yakint imân ile taklîdî imanı şu benzetmeler
le açıklar: "Söz gelimi insan, evin dışındayken içeriden bir söz duyar;

209. Seyyid. Ma'ârif,s.99.
210. İbn Manzûr, Lisânü'l-Arab, cJ., 5.108.
211. Hucvirî,Keşfu'l-Mahcûb,s371.

212. Seyyid, a.g.e., s.H.
213. Bakara/257.
214. Seyyid, a.g.e., s. 30.
215. Nisâ/136.
216. Seyyid,a.g.e.,s.l9.
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bilir ki o evde birisi var. Hayvan sesi işitirse, bilir ki içeride hayvan var.
Duman tütüyorsa, bilir ki içeride ateş var. Gözle o adamı ve o ateşi gör
memiştir ama, adam, ateşin var olduğuna tam olarak inanır. Şu halde anlı

yoruz ki, inançla bilmek başkadır, taklidie bilmek başkadır. Taklid şudur:

Birisi sana, bir evde bir adam var dese, yahut bir cemaat, şu evin kapısın

da saygıyla elpençe divan durmuş, içeride birisi var dese, o evde birisinin
olduğunu bilirsin, ama bu bilgi taklidledir. Dışanda bulunanlann hareket
lerine yahut sözlerine dayanır. Fakat bu bilgide inanç yoktur. Ancak, evin
içinden bir öksürük, bir gülüş, bir ağlayış duyarsan, inançla bilirsin, tak-
lidden kurtulursun. Nitekim şair demiştir;

Evin içindeki bir kaynak

Dışandangelen dereden iyidir.

dışandan, bu evde bir adam var, bir arslan var diye sana yüz söz söylese
ler, bu, içeriden bir nefes alış verişi duymana benzemez. Şimdi, taklid bil
gisi adamı söyletir. Çünkü adamın bilgisi de sözle meydana gelmiştir.

Söyleyenlerden işitmiştir. O bilgi sözle çoğalır. Ama bir şey yok deseler,
kaybolur gider. İçeriden bir ses duyulup elde edilen bilgi, adamın özlemi
ni, gamını çoğaltır. Bir kere daha duysaydım, bir belirti ortaya çıksaydı

der insan" '̂̂ . Burada ev kalbe benzetilerek, orada oluşan imanın, öteler
den duyulacak seslerin veya alınacak işaretlerin durumuna göre yakine
ereceği anlatılmak istenmektedir. Bizzat içeriden evin sahibinin sesini
duymak, bir şekilde onu görmek durumunda olan kişinin inancı ile, bu
durumda olmayıp, sırf kuru kitap bilgisine dayalı olarak iman edenin
inancı arasında yakinî iman-, taklidi iman farkı vardır. Tasavvuftaki kalb
eğitimine aşın özen göstermek, işte bu espiriye dayanan bir gerçekliğe sa
hiptir. Zira imanın bulunduğu yer kalptir.Ve iman etmek de yaratılışın eh
zirve hedefi olduğu için, onun bulunduğu yer olan kalbe ve onun tekamü
lüne çok dikkat etmek gerekir.

e) Seyyid, bir yerde imanı, misafire benzetir: "İğreti iman ona derler
ki, insan onun derdine düşmez, ona layık işler işlemez. Misafir, ağırlan

ması gereken bir misafırse, senden incinerek gitmesini istemezsen, yanı
na, ona layık bir yoldaş kat. Ona layık yoldaş da, iyi işlerdir, hayırlardır,

kulluklardır. Şanı yüce olan Allah 'Onlar öyle kişilerdir ki, inanırlar ve
salih amel işlerler' (Bakara/227)" '̂®.

Seyyid Burhâneddin'in, imanı bir misafire benzetmesi, bu bedendeki
insanın kalışının belli bir ömür süresi ile kısıtlı olmasından dolayıdır.

Yani biz, şu beden denen ikametgahta belli bir süre kalıp gideceğiz. O
halde biz nasıl misafir isek, imanımızdabizde misafir. Bizi terketmemesi
için onun yanına "ve amilu's-sâlihati" deki vâv-ı ma'iyye espirisine daya-

217. Seyyid, Ma'ârif, s.102.
218. Aynı yer.
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narak salih amelleri arkadaş, yoldaş olarak katalım. Yoksa bir misafir is
tiskal edilen yerden, ikram edilmeyen evden, güler yüz ve ilgi bulmadığı
mekandan, fazla gecikmeksizin hemen aynlır.

f) Seyyid, bir yerde de imanı, cana benzetir: "İmanı cân gibi bil.
Canın bedende durması için zehirden çekinmek şarttır. Hayvanlara, ken
dilerine zarar verecek şeye rağbet etmeme hissi vermiştir Allah. Çünkü
onlarda akıl yoktur, çekinmeyi bilmezler. İnsanlara ise, kendilerine zarar
veren onları ziyana sokan şehveti vermiştir. İman çoğalmaz da, azalmaz
da. Tıpkı can'ın çoğalıp azalmadığı gibi. İnsanın bazı kere ölü, bazı kere
diri olmasına imkân yoktur. Ama bir insanın, bazan sağlık içinde, bazan
hasta durumda olması mümkündür. İman da kullukla beraber oldu mu, se
lamettedir, sağlıklıdır. Kullukla beraber olmayan iman ise hastadır. Hasta
ise ölmesi yaklaşmıştır"^'^. İman, bir insanın canı ne kadar kıymetli ise, o
kadar değerlidir. Hayatta en korkunç şey olarak bir insanın hayalını kay
betmesi olarak görülür. İman da aynı durumdadır. Ölmek gibidir. İman
sızlık bizzat ölümdür. İşte âyet: "Ölü iken kalbini diriltip, insanlar arasın

da yürürken önünü aydınlatacak bir nur verdiğimiz kimsenin durumu,
karanlıklarda kalıpçıkamıyan kimsenin durumu gibi midir?"-"''.

9. DÜNYA: Bu kelime yaklaşmak anlamındaki mastardan türemiş
tir^-'. Kur'ân-ı Kerim'de "geçici,oyun ve eğlenme"-^- yeri olarak nitelen
dirilmiştir. Tasavvuf! bir terim olarak dünya, insanlara süslü ve güzel gö
rünerek onlan kendine çeken ve Allah'a kavuşmaktan men eden çirkin
bir şeyidir"^. Bundan başkaca dünya, fani, karanlık ve hayalden ibaret,
mihnet ve üzüntü yeri olarak da görülür '̂*. Kur'ân-ı Kerim'de 115 yerde
geçer^^.

Seyyid Burhâneddin, dünyayı, Talut'un, ordusunu bir avuç su içmek
le sınadığı nehire benzetir: "Böylece Talût, nefis Câlût'u ile savaşa giriş

meyi kararlaştınnca, kavmine (yahudilere*) bu yolda bir umak vardır. O
da dünyadır, şehvetlerdir, kusarsanız, muhtaç olduğumuz kadar, zarureti
giderecek kadar, emre uyup için. Şehvete kapılarak, emre uymadan içme
yin diye tavsiyede bulundu. 'Onlardan pek azı hariç, hepsi içti' (Bakara/
249). Bu kadar binlerceinsan arasında, dünyaya sabredenler, pek az"^^.

Seyyid, dünyayı, ihtiyaç giderecek kadar istifade edilmesi gereken
bir yer olarak değerlendiriyor. Meşru sınırlarda Allah'ın gösterdiği kada-

219. Seyyid, Ma'ârif, s.102.
220. En'âm/122.
221. tbn Manzûr, LisânU'l-Arab, cJ., s.1021; el-Mu*cemu'I-Vasît, Kahirel960, cJ.

S.299.
222. Ankebûl/64.
223. Gazzalî, Kimya-yı Sa'adet, çev.rFanık Meyan. İstanbul 1979, s.372.
224. İbrahim Bakkı. Erzurumlu. Ma'rifetnâme, s.278.
225. Abdu'l-Bakî, Muhammed Fuad,el-Mu'cemu'l-Müfehres,ss262-3.
226. Seyyid,a.g.e.,s.l4.
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nyla yetinmeyi öğütlüyor. Daha fazlasına yönelenleri de sabırsız olarak
niteliyor. Buradan şu anlaşılıyor ki, Seyyid, dünyayı tam red noktasında

değildir. O 'ümmeten vesatan"^" esprisine uygun olarak dengeyi tesbit
ediyor durumundadır.

b) Seyyid, bir yerde, dünyayı zindana benzetir: "Bu balığı, yaşadığı

dünya denizi zindanındaki sıkıntıdan, bu (ruhî) temizlik kurtanr"^^''. Ger
çekten hemen hemen bütün mutasavvıflar, dünyayı zindan olarak görür.
Meselâ, bu cümleden olmak üzere, Niyazî Mısrî, dünyayı zindan olarak
görür. Niyazî Mısrî, dünyayı tanımlarken, aynı istiareye başvurur ve
şöyle der: "Bu zindana giren herkes, korkar ve üzülür. Girenlerden bazıla

rı çıkarılır öldürülür; bazılan affedilir; bazılan da çıkar nimet ve ihsana
nail olur. insan da böyledir. Dünya zindanına girer; sonra girenlerden ba
zılan dünyadan çıkınca, kabirde ve âhirette en şiddetli azaba düçâr olur.
Bazılan da çıkar, Allah onun günahlarım bağışlar. Bazılan da çıkar, ona
cennette bulunan nimetler ikrâm edilir. Onun dünyadan çıkışı, Hz. Yusuf
(a.)'un zindandan çıkışı gibidir"-^^. Seyyid, dünya zindanından kurtuluşu

için, ruhî temizliğin önemli olduğunu, yukarıdaki ifadesiyle vurgulamış

tır.

10. ALLAH: Lafza-i celâl. Yüce Yaratıcı'nın ismi. Seyyid
Burhâneddin'in bu konudaki benzetmeleri şöyledir.

a) Önce Allah'ı tümden bir nurolarak değerlendirir: "Hak ile muhak
kikin arasında bir tek kıl bile kalmamıştır. Araya biri sığabilseydi, yahut
tümden nur olan Allah'a mânen yakın bulunan bir melek, yahut da, Allah
huzurunun mestleri olan şeriat sahibi Peygamberlerden birisi sığsaydı ya!
Bu iki bölük bile sığmasa, artık ne sığabilir ki..."^^. Bu ifadelerle Nur
Suresinin meşhur Nur Ayeti'ne telmihte bulunmaktadır: "Allah göklerin
ve yerin nûrudur..."^'.

b) Seyyid yaptığı metaforlardan birinde, Allah'ı bir padişah gibi
görür: "Şimdi, padişahın sırdaşı olanlar böyle olurlar. Bu durakta nasıl

olur da öfke yatışmaz, onlar, Allah'ın razılığını isterler, bu durak ne güzel
bir nza durağıdır"^^^. Allah'ın veli kullan, aynı zamanda Onun sırlanna

da sahiptir ve sırdaşıdırlar. Dünya padişahlannın da bu tür sırlarını sakla
yan nedimleri olduğu gibi.

227. Bakara/143.
228. Seyyid, Ma'ârif, s.43.
229. Mısrî, Niyazî, Risale-i Es'üe ve Ecvlbe-i Mutasavvvıfâne. Atıf Efendi, no: 1400, v.

45b.
230. Seyyid,a.g.e.,s.27.
231. Nur/35.
232. Seyyid,a.g.e.,sJl.
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c) Allah, sevgiliye benzetilir: "Müridliğin edeblerindendir, şeyh

daldı da kendinden geçti mi, sakın ona selam bile verme. Çünkü o, sevgili
ile buluşmuştur, sevgiliye kavuşmuştur. O anda onu sevgilisinin kucağın

dan ayırmış olursun, bu yüzden onun âhı seni tutar"^^^.

Seyyid, çoğu mutasavvıflar gibi Allah'ı sevgili olarak görüyor ve
takdim ediyor.

d) Seyyid bir yerde Allah ile uzlaşmayı nura, başkasıyla uzlaşmayı

zehire benzetir: "Allah ile uzlaşmak, pınl pınl parlayan bir nurdur;
O'ndan başkasıyla uzlaşmak ise, kesen,öldüren bir zehirdir"^^.

e) Allah, bir yerde müderris'e (Öğretmene) benzetilir: "Sevgili mut
lak kemaldir. Medresemiz ise şudur, şu etten yapılma dört duvarın içi. Bu
medresenin içi. Bu medresenin müderrisi pek uludur, kim olduğunu söy-
lemem"^^^. diyerek, Allah'ın oranın öğretmeni olduğunu üstü kapalı bi
çimde ifade ediyor.

11. VELİ-VELÂYET: Arapça dost, Allah'a yakınlaşmış dernek
tir^^. Kur'ân-ı Kerim'de veli ve evliya kelimeleri 86 yerde geçmekte
dir^^. Tasavvuf ıstılahı olarak veli şu hadis-i kudsîdeki gibidir: "Allah bir
kulunu sevdiği zaman, onun gören gözü, işiten kulağı, tutan eli, yürüyen
ayağı olur. Bu kul, Allah'tan bir şey istediği zaman isteği kabul görür,
Allah'a sığındığında da, Allah onu İcorur, velisine düşmanlık yapana da
harp ilan eder"^^®.

Seyyid Burhaneddin'in veli ve velayet üzerine yaptığı benzetmeler
şöyledir:

a) Velilik soğuk bir ülkeye benzer: "Velâyet soğukluktur. Oradan
geçtin mi, öyle bir yere erişirsin ki oraya varanlar orada ne güneş görür
ler, ne de zemherir' (İnsan/13). Amabu soğuk ülkede şeyhin sıcak soluğu

yardım etmedikçe, bu çeşit başla, ayakla yol almaya imkân yoktur" '̂̂ .
Buradaki soğukluk, ölmeden önce ölümü anlatır. Dolayısı ile bu soğukluk

ile anlatılmak istenen şey, velayetin başlangıcının fenâ makamı ile olduğu

hususudur. Şeyhin yardımı ile, hiç bir şeyin kalmadığı tükendiği, öldüğü

bu fena diyannın kış ölümünü hatırlatan soğukluğundan bekâ'ya erdire
cek olan da, yine maneviyat öğretmeni, şeyhtir.

233. Seyyid. Ma'ârif, sJ5.
234. Seyyid, a.g.e., sJ9.
235. Aynı eser, 5.63.
236. Ra2Î,Mefatîh,c.XVn.s.l26.
237. Abdu'l-Bakî.ei-Mu'cem, ss.766-7.
238. Buharı.Bakaik, 38.
239. Seyyid. a.g.e..5.43.
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b) Veli, sığınılan kaleye de benzetilmiştir: "Ama, beladan kaçtıkla-

nnda da, kendi düşüncelerinin kalelerine kaçmazlar, veliler kalesine ka
çarlar, onlann gölgesine sığınırlar"^"^. Veli, herkese dua ile himmet eder.

12. FENÂ: Bekanın zıddı, ölümü yaklaşmış kişi, fani olmak '̂ de
mektir. Sufınin şuurunun yokluğu sebebiyle kendinden habersiz olması,

kendi farkında olmaması haline fena denir^^^. Bu kelime Kur'ân-ı

Kerim'de bir yerde geçer '̂̂ ^, orada yok olmak anlamındadır.

Seyyid de, fenayı çeşitli benzetmelerle açıklamaya çalışır.

a) Fenaya ermek, ab-ı hayata dalmaya benzer: "Bu varlıktan yok ol
madıkça, O'nun varlığıylavar olamazsın,onunla dirilemezsin, âb-ı hayata
dalamazsın,ebedî saltanatı bulamazsın.Böyle olmadıkça da, hiç bir fayda
yok" '̂".

b) Seyyid, fenaya ermeyi, gökyüzünün damına çıkmaya benzetir
"Gök kubbenin damına nasıl çıkılır deme.

Varlığındangeçebilirsen çıkılır"^*^^.

Burada gökyüzünden maksad, yüksek değerler alanına yükselmektir. Bir
insan varlığını Allah'da fani edince bu durum gerçekleşir.

c) Seyyid Burhaneddin, bir yerde, fenayı, denizdeki adamın hâline
benzetir: "Bu geliş kulluktur. Deniz kıyısına geldi mi, daha ne yapayım

der. Allah, bas ayağını denize, der. Denize ayak bastı mı, ayağı yerde ol
dukça bu hâl gene kulluktur. Çünkü kendi dileği ile yürümektedir, kendi
kuvveti ile ayağını atmaktadır. Ama deniz onu kavradı da ayağı yerden
kesildi mi, yok olmuştur (fani olmuştur) o; gücü, kuvveti kalmamıştır,

yok olmuştur. Yok olmuştur, ne demek yani? Şu demek ki, bundan böyle
hareketi kendisinin değildir, kendi dileğiyle deprenmez. Bu evirip çeviren
Allah'tır, güç, kuvvet de O'nun; bu halden bir hale döndürmek de, ancak
O'nun işi"^*^.

SONUÇ
Kur'ân-ı Kerim'de, Yüce Allah, bizzat kendisi bazı olaylan, kavram-

lan, nesneleri metaforlar yolu ile anlatmıştır. Bu, benzetme yaparak anlat
manın ilahî bir metod olduğunu gösterir. Tüm Allah dostlan, Allah'ın bu
sünnetine uyarak anlatımlannda metaforlara sıkça yer vermişlerdir. Bu
tür anlatımlarda, karşı tarafa bazı şeyleri anlatabilmek daha kolay olmak
tadır, hikmetini, bütün insanlar adına lehte bir puan şeklinde değerlendir

meyi bir tez olarak kabul etmekte beis görmüyoruz.

240. Şeyyid,Ma'ârif,s.80.

241. İbn Manzûr, Lisanü'l-Arab.c. 11., s.l 139.
242. Tehavenî,Keşşâftı IstılâhâttiM-FUnûn,cJI.,s.llS7.

243. Abdu'l-Bakî, el-Mu'cem,s327.
244. Seyyid, a.g.e..s.58.
245. Aynı eser, aynı yer.
246. Aynı eser, S.85.



islam toplumunda eğlencesektörünün
ORTAYA ÇIKIŞI

Doç. Dr. İrfan AYCAN*

Asırlardan beri Emevîlerin siyasî,sosyal ve kültürel tarihleri hep ten-
kid edilegelir. Tarihte o dönem, hep İslam toplumunun safiyetinin bozul
duğu ve devam eden doğru çizginin çeşitli yönlere doğru kınidığı nokta
lar olarak görülür. Özellikle Emevî halifesi I. Velîd'den sonra musikî ve
eğlencenin toplumda yaygınlaşması, hanedanın ve diğer devlet adamlan-
nın zevk ve sefaya dalmaları ve düşkünlükleri Emevîlerin çöküşüne etki
eden unsurların başlıcalanndan görülür. Emevî ailesinden bazı kimseler
dahi, devletin zevaline sebep olan unsurlar arasında, zevk ve sefaya dal
mayı gösterirler'. Bu durum Emevîlerin hasımları olan Abbasî hanedanı
taraftarlarının"bu fasık ve Allah'a karşı gelen günahkâr, istismarcı" aile
nin iktidardan düşürülmesi için giriştikleri propaganda hareketinde kul
landıkları en tesirli bir unsur olmuştur^. Hatta Abbasîler hicrî 131 yılında

Isfahan taraflarında Emevî askerlerini mağlup ettikleri zaman Emevî or
dugahında sayısız ud, tanbur ve ney bulmuşlardf.

Gerçi Kur'an-ı Kerim, diğer bazı konularda olduğu gibi musikî ve bu
sanatı icra eden sanatçılar için herhangi bir yasaklama getirmemiştir.

Haram kelimesi, teknik ve hukukî anlamda, Kur'ân ve hadis ile tamamen
yasaklanmış, yapıldığında ceza-had gerektiren hareketler ve davranışlar

için kullanılır. Öyleyse hukukî anlamda kullanılan yasak-haram kavramı
bu tartışmanın dışında bırakılmalı ve mesele daha çok ahlakî değerlere

göre değerlendirilmelidir*. Fakat gerek Hz. Peygamber döneminde, gerek
se dört halife döneminde, daha sonra Emevîler döneminde olduğu gibi,
musikînin yaygınlaşması ve işret alemlerine dönüşmesi de sözkonusu ol
mamıştır.

* İslam Tarihi Anabllim Dalı Öğr. Üyesi.
1. Mcs'udî, Murûcü'z-Zeheb ve Meâdinil'l-Cevher (I-IV,Beyrut 1988)111,241.
2. Philip K. Hitti, Siyasî ve Kültürel İslam Tarihi (Tere. Salih Tuğ, I-IV, İstanbul

1980). II. 427.
3. Corci. Zeydan, İslam Medeniyeti Tarihi (Tere. Zeki Megamiz, I-V, İstanbul, 1965),

111,61.
4. Luis Lamie el-Farukî, İslam'a Göre Müzik veMüzisyenler, (Tere: Taha Yardım, İs

tanbul 1985), 11.



156 tRFAN AYÇAN

Burada musikînin bazan ilişkide bulunduğu birtakım unsurlann mah
kum edilmesi, neticede musikînin kendisinin suçlanması gibi yanlış bir
tutuma yol açmıştır*. Belli başlı bayramlarda, sünnet ve düğün merasim
lerinde, bazı önemli karşılama törenlerinde bir sevinç nişanesi olarak or
taya konan bu sanatın, Emevîler döneminde bir eğlence sektörü olarak or
taya çıktığı ve pekçok devlet adamından da destek ve yakınlık gördüğü

muhakkaktır. Hal böyle olunca da musikî ve eğlence hayatı o dönemde
fevkalade yaygınlaşmış hatta Resulullah'ın doğduğu şehir Mekke ve mis
yonunu uygulamaya koyduğu şehir Medine birer eğlence merkezi haline
gelmiştir. Tabiiki bu durum beraberinde büyük tartışmaları da başlatmış

tır.

Musikî konusu 21. asra girerken dahi İslam dünyasında ve müslü-
manlar arasında hâlâ çözüme kavuşturulabilmişbir mesele değildir. Ta o
dönemlerdeki tartışmalar bugüne kadar uzayıp gelmiştir. Bu konuda ilim
adamlan onlarca eser yazmışlar ve onlardan pekçoğu günümüze kadar da
ulaşmıştır^.

Yüzyıllar boyunca İslam alimleri, hukukçular ve hatta farklı alanlar
da eser veren müellifler dahi musikînin fayda ve zararları üzerinde tartışa

rak belirli musikî türleri lehinde veya aleyhinde yorumlarda bulunmuşlar

dır. Şüphesiz bunlarda tartışma konusu olan Hendese-i Savt'ın bütün
kategorileri değildi. Ancak bu eserlerde göze çarpan özellikler, musikînin
İslam toplumu, fertleri ve ibadetlerin yerine getirilmesi üzerinde yapabi
leceği olumsuz etkilerden ve bundan duyulan endişelerden kaynaklanır.

İslam alemi hiçbir devirde ve bölgede kendini musikîye adamış insanlar
dan eksik kalmadığı için müslümanlar, müzik türlerinin bazıların! tasvip
ederek, bazılannı yasaklarla sınırladılar^ Bizim burada tarih boyunca
konu etrafında söylenenlerle ilgilenmek gibi bir durumumuz sözkonusu
değildir. Amacımız Emevî devlet adamlan hakkındaki aşın eğlence düş

künlüğü iddialan ve bu iddialann gerçeklik oranı, aynca İslam toplumu
nun Emevîler döneminde musikîye ilgilerini çok teorik bir yaklaşımdan

ziyade bazı örneklemelerle ortaya koymaktır.

Böyle bir konu incelenirken başvuracağımız kaynaklar daha çok top
lumun sosyal ve kültürel havasını yansıtan eserler olacaktır. Dolayısıyla

okuyucular bu eserler ve yazılanlar sebebiyle İslam toplumunun tamamı-
m bu şekilde yaşıyor, ya da herkes gece gündüz eğlence tertipliyor gibi
bir anlayışa kapılmamalıdır.Tıpkı zühd ve takva ile ilgili kaynaklar oku
yup, toplumun tamamının zahid kimselerden oluştuğunu zannetmediği-

5. Luis Lamie el-Farukî.a.g.e., 10.
6. Bukonuyla Ugİlİ bir liste için bakınız, İsmail Raci el-Farukî, Luis Lamia el-Fanıkî,

İslam Kültür Atlası (Tere: Mustafa Okan Kibaroğlu-Zerrin Kibaroğlu, İstanbul
1990,475-480.

7. LuisLamiael-Farukî, İslam'a GöreMüzik ve Müzisyenler, 14-15.
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miz gibi. Bu sebeple bu inceleme toplumun sadece bir kesimini oluşturan

ve bu işlerle meşgul olan -aslında bütün toplumlarda var olagelen-
bir zümre ile ilgili olup, okuyucularımızın bunu böyle algılaması ge
rekmektedir. Zira bizim o dönemlere karşı çok duygusal bir yaklaşımı

mız sözkonusudur. Gerçeği görebilmek ve ulaşabilmek uğruna bu
duygusallıktan vazgeçmek zorundayız. Artık her Arapça yazmın îs-
lamdan ve müslümanlardan bahsetmediğinizi anlamamızın zamanı gel
miştir.

îslam öncesi Arap toplumunda şiir ve edebiyatın önemli bir yeri var
dır. Onlar için musild de bu külltürel hayatın bir parçası idi. Kurân-ı

Kerim cahiliyye Araplarından bahsederken "Onların beytin yanındaki na
mazları da ıslık çalmadan ve el çırpmadan başka bir şey değildi.."^ de
mektedir.

Tempo tutma, ıslık çalma, koro halinde birşeyler söyleme Cahiliyye
Araplannın ibadetlerine yansıdığı gibi toplumsal faaliyetlerinde de mev
cuttu. Ordulanna moral verme, savaş sonlarında zaferlerini kutlama ya da
ölülerine ağıtlar yakma Araplar arasında çok canlı bir şekilde yerine geti
rilen hususlardı. Müşrik Araplann bu kültür ve geleneklerinin nasıl icra
edildiğini, İslam'ın Mekke ve Medine dönemlerinde müslümanlara karşı
yürüttükleri faaliyetlerde görmek mümkündür. Cahiliyye dönemi siyasî,
sosyal ve kültürel tarihinin kaynağı durumunda bulunan şiirler, Eyya-
mü'l-Arap kitaplan ve asalete çok önem veren Araplann neseb kitaplan
bizlere bunlann pekçok ömeğini verir.

Kaynaklara göre çok eski dönemlerde Araplar arasında ilk şarkıyı

Cerrâdetan adı verilen iki şarkıcı söylemiştir. Bunlar yağmur yağmadığı

zaman bir şiiri bestelemişler ve söylemişlerdir'. Aynca tüccar Araplann
kervan seyahatleri esnasında develerin adeta yüklerini ve yolculuğun sı-

kmtılanm hafifletmek için terennüm edilen ve Hıdâ adı verilen şarkılar da
Araplar arasında en meşhur ve onlar nezdinde en eski şarkı türleriy
di. Hatta Mes'udî'nin eserinde belirtilen bir habere göre'" ilk deve
yanşı düzenleyenlerden biri olan Mudar b. Maad, devesinden düşüp elini
kırması üzerine o fevkalade güzel sesiyle "ya yedah ya yedah!" (ey benim
elim! ey benim elim!) diye devenin adım atışlarıyla ahenkli bir şekilde

onu sürmesi hadisesinden hıdâ isimli şarkı çeşidinin doğduğu belirti
lir".

8. Enfal-35.
9. Ibn Abdirabbih, el-Ikdu'l-Ferid (thk. Abdülmecid et-Terhînî, I-IX, Beyrut 1987),

VII, 29; Makdİsî,Kiüıbu'l-Bed' ve't-Tarih,IIl, 33 (Clement Huart I-VI, Paris 1903).
10. Mcs'udî,Murûc,IV,222. •
11. Mcs'udî, IV,221-222; Phiüp K. Hitti, U,420-421.
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Bunlann yanısıra Arap Yarımadası'nda bir çok mtısikî aletleri de bi
linmekteydi. Def, flüt (kassabe), kaval (mizmar)'̂ ve telli saz cinsinden
bir çalgı (mizher)'̂ söz konusu bilinen musikî aletleri arasındaydı. Aslın

da Arap Yanmadası'nda Bizans ve Sasanî devletiyle birer tampon devlet
vazifeleri gören Gassanîlerde ve Lahmîlerde Bizans ve İran musikîsi yay
gın şekilde icra ediliyo^du'̂ Hatta Medine'de Abdullah b. Ubey b.
Selul'un Bizans'lı ve İran'lı şarkıcılara sahip olduğu, 6cariyeden oluşan'^

bu grubun fuhuşa zorlandıklan da belirtilir. Bazı müfessirler Nur suresi
33. ayetindeki "dünya hayatının geçici menfaati için, namuslu kalmak is
teyen cariyerelerinizi fuhuşa zorlamayın.." ifadesinin yukarıdaki olayla
ilgili olduğunu belirtmektedirler'^

0te yandan Hz. Peygamber'e gelen vahiylerle rekabet etmeye çalı

şan, onlarla alay eden müşriklerin dikkat ve beğenisini üzerine çekmeye
çalışan KureyşIi Nadr b. Haris b. Kelede'nin bazı musikî aletlerini bu
amaçla Hire'den Mekke'ye getirdiği, onların kullanımını bazı kimselere
öğrettiği ve bu işi yaygınlaştırdığı aynı zamanda onun şarkıcılar edindiği

rivayet edilir''. Yine Lokman suresi 6. ayetinin bu hadise ile ilgili nazil
olduğu belirtilir. Buna göre "İn.sanlardan kimi var ki bilgisizce (insanla
rı) Allah 'ın yolundan saptırmak ve onunla alay etmek için eğlence (türün
den boş) sözleri satın alır.." ayeti Nadr b. Haris b. Kelede'nin tavnyla il
gilidir. Ancak daha sonraları musikîye kökten karşı olan akımlar, bu ayeti
musikînin haramlığı hususunda birdelil olarak kullanmışlardır. Oysa bu
radaki itiraz insanlan doğru yoldan saptırmalan ve aldıklan bazı eski şiir

v.s. kitaplarım Kur'ân'la karşılaştırmalan ve onlar Kur'ân'an efdaldir de
meleri sebebiyledi^'^

İslam öncesi dönemde Arap Yanmadası'ndaki şairlerin pek çoğunun
şiirleri şarkı olarak bestelenmiş ve genelde kadın şarkıcılar tarafından da
seslendirilmiştir'^ O dönemlerin sosyal ve kültürel hayatını bize aktaran
Eğani'de bu şekilde şarkı söyleyen kadınlann bazılarının ismi verilmekte
dir^. Hz. Peygamber (S.A.V.)'in bazı şairlerden hoşlanmamasının, hatta
bazı şarkıcı kadınların Mekke'nin fethinin akabinde idamlarını istemesi
nin sebebP'; onlann putperestliğin sözcülüğünü yapmalan, İslam'la ve

12. Müslim, Sahih (MÎI, İstanbul İ981,Çağn Yay.), 1,609; Mes'udî, Muruc, IV,222.
13. İbn Abdirabbih,VII,29.
14. PhinpK.Hitti.n.421.
15. Şevki Dayf, Eş-Şiir ve'l-öina fı'l-Medine veMekke (Kahire 1979), 41.
16. Yazır, Elmalıh H.. Hak Dini Kur'ân Dili. V. 386 (MX, İstanbul Sura-Celik Yay )•

PhilipK.HİUİ,II.421.

17. Mes'udî, Munjc, IV. 222.
18. İbn Abdirabbih.VII, 10.
19. Şevki Dayf.a.g.e.,40-41.
20. fsfahânî, cl-Egani (Thk. İbrahim el-Ebyârî, I-XXXI, Kahire 1969), 6448.
21. îbnHişam,es-Sireiu'n-Ncbeviyyc (l-II,Kahire) 11,410.
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müslümanlarla istihza etmeleridir. Aynı zamanda Hz. Peygamber, dilleri
ni İslam'a ve müslümanlara karşı uzalaniann karşılıksız bırakılmaması ve
hicvedilmesi için müslüman şairleri de teşvik elmiştir\ Buna göre
Kur'ân'ın ve Hz. Peygamber (S.A.V.)'in şairlere ve musikîye karşı olum
suz bir tavır içinde olmadığını ancak müsbet tavrın da şarta bağlı olduğu

nu belirtmemiz mümkündür. Herşeyden önce şiir ve musikî insanları

Allah'ın yolundan alıkoymayacak onlan saptırmayacak, fuhuş ve işret

alemlerine yol açmayacak, toplum hayatında olumsuz bir etki bırakmaya

caktır. Bu şekilde olduğu takdirde, aşırılığa gidilmedikçe şiir ve musikî
toplumun kültürel hayatının bir parçası olarak görülmektedir.

Hz. Peygamber'in Mekke'den Medine'ye hicreti ve şehre girişi esna
sında Medineli müslümanlann gösterdiği sevgi ve şefkat misali karşılama
dillere destandır. Burada amacın yüzlerce erkek ve bayan müslümanın

bazı çalgılar eşliğinde koro halinde söyledikleri şiirlerle Hz. Peygamber'i
muhteşem bir şekilde karşılamaya, sevinçlerini izhar etmeye yönelik ol
duğu açıktır'.

Aynı şekilde kaynaklarımızda mevcut birtakım haberlerden bazı özel
günlerde Resulullah'ın musikî dinlemede bir mahsur görmediğini öğreni

yoruz. Mesela bir bayram günü Mescid-i Nebevî'de Habeşlilerin sergile
miş oldukları oyuna Resulullah (S.A.V.) bizzat eşi Hz. Aişe'yi çağınyor

ve o şenliği Hz. Aişe tamam deyinceye kadar birlikte izliyorlar '̂'. Yine
başka bir haberde de Kurban bayramında Mina'da iken Hz. Ebubekir,
kızı Aişe'nİn yanına geldiğinde onun yanında iki cariyenin def çalıp şarkı

söylediklerini görür ve onlan azarlar. Elbiseyle örtünmüş vaziyette bulu
nan Resulullah, başını açarak, "onlan bırak ey Ebubekir, bayram günleri
dir" dediği belirtilir^\ Şimdi bu işe tamamen olumsuz bir şekilde yakla
şanlar Hz. Muhammed (S.A.V.)'m tavrını değil de, Hz. Ebubekir'in
davranışını temel almaktadırlar ki, bu tamamen yanlıştır. Bazı ilim adam-
lan, Resulullah'ın bu davranışını, ümmetine genişlik, yumuşaklık ve bazı

durumlarda ferahlık olarak dinde meşru kılınmış bir şeyin haram olduğu

nun zanedilmemesi, kalplerin bazı mubah davranışlarla yatışması ve iba
det vazifelerine daha canlılık duymaları için müsamaha gösterilmesine
yönelik olarak yorumlamışlardır. Nitekim Hz. Ebubekir Peygamberimize
"Kur'an'mı şiir mi?" diye sorduğunda Resulullah "bir süre bundan bir
süre ondan" demiştir^^.

22. İbn Abdirabbih, VI!.7; CorciZcydan.IH.55.
23. Zehebî.Tarihu'l-tsiam. (Thk. Abdüssclam Tedmurî. Beyrut 1987), 337; tbn Kcsfr,

el-Fusul fî Sireti'r-Resul. Şam. h.l403) 117; Muhammed Hüseyin Heykel, Hayatu
Muhammed (Mısır 1968).216-218.

24. Müslim, a.g.e., 609-610.
25. Müslim, a.g.e., I. 608; Şehade Ali Natur. el-Gİnâ ve'l-Musİka hatta Nihayeti'l-

Asri'l-Emevî, (trc. Ruhi Kalender, Adem Akm, A.Ü.1.F.CJI). CJ(XXIII, s.187-201),
191.

26. Kettanî, Muhammed Abdülhay. Hz. Peygamber'in Yönetimi (Tere. Ahmet Özel, I-
III. İstanbul. 1991)11.343.
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Hz. EbubekirMn kaval için "şeytan mizman" şeklindeki tanımlaması

Hz. Peygamber tarafından kabul görmemiş, bayram günü söylenen şarkı

lar için "her toplumun bir bayramı var, bu da bizim bayramımızdır"" di
yerek toplum olarak bazı özel günlerde ferahlamanın gerekliliğine işaret

etmiştir. Görüldüğü üzere Hz. Peygamber döneminde Mekke ve Medi
ne'de şarkı söyleyenlerin büyük çoğunluğu cariyeler yani yabancı köken
lilerdir. Hatta Medine'de şarkı söyleyen cariyelerin daha buluğ çağına er
memiş ve Abdullah b. Ubey b. Selul'e ait oldukian belirtiliri*. Medine'de
Ensar'dan biri, Hz. Aişe'nin yakınlarından biriyle evlenmişti. Resulullah
Hz. Aişe'ye "gelini gönderdin mi?" diye sordu. O "evet" dedi. "Onu şarkı

eşliğinde mi gönderdin, Ensar bundan hoşlanırdı?"dedi. Hz. Aişe "hayır"

cevabını verince Resulullah (S.A.V.), "Emebi-Medine'de şarkı söyleyen
bir kadın-ulaştır" dedi".

Yukanda geçenlerden anlaşılıyor ki; ne Allah Kur'ân'da ne de
Allah'ın Resulü kendi hayatında bu konuda menfî bir işarette bulunmuş

tur. Fakat zamanın ilerlemesiyle müslümanlar bu konuda derin ihtilafa
düşmüşlerdir. Bunun pekçok sebepleri vardır. Ancak esas bizim burada
üzerinde durmak istediğimiz husus, haramlığı-helalliği meselesinden zi
yade, musikînin toplumda kendisine edinmiş olduğu mevkii ve almış ol
duğu şekildir. Musikînin lehinde ve aleyhinde olanlann takındıklan tavır

lar bize bu konuda bazı ip uçları verir. Musikîye daha çok tslam Hukuku
ile meşgul olanlann, dindarlann, mutasavvıflann karşı çıkmaları, onların

kendilerini, toplumu ve toplumu oluşturan bireyleri dizayn etme sorumlu
luğu altında hissetmeleri sebebiyledir. Onlar bu görüşlerinde pek de hak
sız sayılmayabilirler, ancak onlann işi haram noktasına götürmeleri™
musikînin herçeşidini reddetmeleri makul karşılanamaz.

Hz. Peygamber (SA.V.)'in vefatının akabinde hemen bu tartışmala-

nn başlamış olmasının pekçok masumane sebepleri vardır. Fetihlerin baş

laması ve kısa sürede müslümanlann Bizans'a, İran'a ve Mısır'a girmele
ri, fethettikleri bölgelerin zenginliklerine ortak olmalan, o bölgelerin
yaşam standartlanyla tanışmalan müslümanlan başdöndürücü hızlı bir
değişimin içine almıştır. Adeta dönüşleri gidişleriyle tamamen farklı ol
muştur. Bu hususu anlamak için İ960'lı yıllarda ihtiyaçtan dolayı köyünü
yurdunu terkederek yurtdışına giden vatandaşlanmızın pek çoğunun yıllar

sonra nasıl başkalaştıklannı, hayat anlayışİannın, zevklerinin, kültürle
rinin nasıl farklılaştığım ve geri döndüklerinde pek çok konuda yakınla-

nyla, çevreleriyle nasıl ters düştüklerini belirtmemiz yeterli olur sanı

rım.

27. Buharî, Sahih(IXVni. İstanbul 1981 ,Çağn Yayınlan), II. 2-3; Müslim. 1,607-608.
28. Ketlanî.11.344.
29. Kettanî, II, 345; Bu hanımın isminin Zeynq) olduğu da belirtilir.
30. Aliyyü'l-Karî, Fethu'l-tsmafi Şerhi's-Sema (Tere.Sİnasi Kaya,Samsun 1993). .
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İşte Hz. Peygamber (SA.V.)'in 23 yılda oluşturduğu o manevî at
mosfer, o normalleşme süreci belirli bir tarihten sonra yavaş yavaş yerini
farklı anlayışlara, farklı zevklere, özellikle ani zenginliklerle gelen fanî ve •
kısa zevklere, gösterişlere bırakmıştır. Bu kırılmalar Hz. Peygamber son
rası İslam toplumunda pekçok noktada çatışmaya dönüşmüştür.

Suriye bölgesinin fethi için Arap Yanmadası'ndan çıkan müslüman
Araplar, fetihler sonucu eskiden hiç sahip olmadıkları servete kavuştular.

Bu servet onlan İslam'ın istediği sade yaşantıdan uzaklaştınp, lüks bir
hayata yöneltiyordu. Şam'da vali Muaviye, el-Hadra isimli sarayını inşâa

ettirmiş, ganimet zengini bazı müslümanlar da malzemelerini dışandan

getirttikleri lüks evler yaptumışlardı". Bu lüks yaşam tabiatıyla Resulul-
lah (S.A.V.)'den sade ve mütevazi bir hayat görmüş bazı müslümanlan
rahatsız ediyordu. Bunlar yaşanan hayatı, özden uzaklaşma olarak görü
yorlar, gerek valiye gerekse Halife Osman'a doğrudan eleştirilerde bulu
nuyordu. Sahabeden Ebu Zer, Muaviye'nin Şam'da el-Hadra sarayını

yaptırdığında ona "Eğer bunu müslümanlann hazinesinden bina ettiysen
hainlerdensin, eğer kendi malından bina ettiysen müsriflerdensin''^ diye
rek muhalefetini göstermiştir. Onlar bu yaşam tarzlan sebebiyle, Hz.
Ömer tarafından Suriye'de müslümanlara islam'ı öğretmek ve dinî prob
lemlerini çözmek için gönderilen Ebu'd-Derdâ ve Ubade b. Samit gibi
Sahabîlerle de ters düşmüşlerdir".

İslam toplumunda servetle gelen bu değişim rüzgarlan, onlann sade
ce yaşam standartlannın yükselmesine değil, hayat anlayışlannın ve
zevklerinin de değişmesine yol açtı. Özellikle Hz. Ösman devrinde insan
sesi ile musikî aletinin çıkardığı ses arasındaki ahenk ve uyum farkedildi.
îkaa (ritm)nin şarkı melodisine tatbik edildiği son derece gelişmiş türdeki
şarkı söyleme sanatı Hicaz'da iyice yerleşti ve yaygınlaştı. Kadınsı erkek
lerden oluşan profesyonel müzisyenler Muhannesün adı altında ortaya
çıktılar". Böyle bir şarkıcı olan Medineli Tuveys (632-710) musikî ale
minde şarkının ve şarkıcının babası olarak bilinir. Mahzum oğullannın

azadlı kölesi olan Tuveys'in asıl adı İsa b. Abdullah olup, kendisi gibi
muhannesler tarafından Ebu Abdü'n-Naim diye künyelendirilmiştir. Hz.
Peygamber (S.A.V.)'in vefatı senesinde doğduğunu belirten Tuveys, Me
dine'de def eşliğinde ilk Arapça şarkıyı besteleyen ve okuyan kimsediri'.

Hz. Osman döneminde ortaya çıkan Tuveys. îbn Sureye, Dellal,
Nevmetü'd-Duha'ya ve daha bir kısım kimselere ders vererek musikîyi
yaygınlaştumıştır. Daha o dönemde musikî sanatı Medine, Taif, Hayber,
V^iu'l-Kur'a, Dumetü'I-Cendel ve Yemame'de yaygınlaşmaya başla-

31. tbnil'l-Fakîh,Kitabü'l-Buldân,(Thk.MJdeGoeje.I,Leiden 188S) 108-109.
32. tbnü'l-Fakîh, a.g.e.. 156.
33. tbn Asakir. Tehzîbu Tarihi Dımaşk el-Kcbir, (I-VD... Lübnan 1927) VE, 213-215.
34. PhilipK.HUü,II.423.
35. Isfahanî,s.873-875; İbn Abdirabbih, VIL29.
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mıştır. Sözkonusu yerleşim merkezleri aynı zamanda Arapların çarşı ve
panayırlarıdır".

t

Tuveys, Medine'de rahatça sanatını icra ediyor, düğünlerde şarkı

söylüyordu. Bir gün Ensar'dan bir adamın düğününde şarkı söylerken,
düğüne Numan b. Bişr de geldi. Orada bulunanlar Tuveys'e "sus sus, şar
kıda adı geçen Amre, Numan'ın annesi" dediler. Numan'ın cevabı; "Tu
veys, pot kırmadı, mahsurlu bir şey söylemedi", oldu". Ancak ilerleyen
yıllarda Tuveys, eskisi kadar rahat değildi. Özellikle muhannesler hakkın
da halktan yönetime şikayetler geliyordu. Muhtemelen Mervan b. el
Hakem'in, Muaviye'nin Medine valisi olduğu sırada bu muhanneslerle
başı dertte idi.

Medine'de Nuaşî isimli bir muhannes Mervan b.el-Hakem'e onun
hiç Kur'ân okumadığı hakkında şikayet edildi. Kendisine getirildiğinde

"Ümmü'l-Kitabı" (Kur'ân'ı) okuması istendi. O, "kızlarını okumadım ki
nasıl anasını okuyayım" diye cevaplayınca, Mervan "dalga mı geçiyor
sun" diye onu cezalandırdı. Mervan, ondan sonra muhanneslerin başına

Ödü! koydu ve kendisine getirilen her muhannes için 10 dinar ödedi. Tu
veys de bu yakalanıp getirilenler arasındaydı. Mervan onu Medine'ye iki
gece mesafede bulunan Süveyde* denilen yere sürgün gönderdi ve affedi-
linceye kadar uzun süre orada yaşadı".

Kaynaklanmızda Mervan'm Medine valililiğinin, düşük ahlaklı kim
seler için çok zor yıllar olduğu ve şehri terketmek zorunda kaldıklan be
lirtilir. Onun yönetiminde fasıklar ve fuhuş yapanlar derhal şehri terke-
derler, Said b. el-Asî zamanında da geri dönerlerdi. Malum olduğu üzere
Muaviye b. Ebî Süfyan siyaseti gereği Mervan'la Said'i kısa sürelerle (bir
veya birbuçuk yıl) Medine valiliğinde tutardı.

Bir gün Mervan, mescide gelirken önünde Find isimli bir şarkıcı yü
rüyordu. Bu kişi Aişe binti Sa'd b. Ebî Vakkas'ın kölesiydi. Ancak düşük

ahlaklı, seviyesiz, istenmeyen biriydi. Evinde erkek ve kadınları topladığı

için tenkid edilirdi.Mervan, elindeki değnekle Find'e dürterek "vay başı

na gelenlere... kadınlara fesad için mi eşlik ediyorsun, ha! Anası olmaya-
sıca... Bu şüpheli ve belirsiz kişilere... Benden sana helal olanı göreceksin
dedi. Find ona baktı ve "Ben bunun içinim, Süphanallah, ne iğrenç azle
dilmiş valisin dedi. (Mervan, Muaviye tarafından azledilmişti). Mervan
güldü ve bundan istifade et, sayılı günlerden sonra başına neler gelecek
gör, dedi".

36. İbn Abdirabbih.Vn,29,32.
37. tbnAbdtrabbih.VII.32.
♦. Yakut cl-Hamcvî, Mu'ccmii'l-Buldân (I-V, Beyrut 1979) IH. 286.
38. Isfahanî, 876.
39. Isfahanı,6590-6592.
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Yukandaki iki hadiseden de anlaşıldığına göre Medine'de durum es
kiye nazaran çok farklılaşmış, bazı tutum ve davranışlar müslümanları ra
hatsız etmeye başlamıştır. Musikî ile meşgul olan bu kimselerin fuhuşla

meşgul kimselerle birlikte anılması, o dönem için işlerin pek de yolunda
gitmediğine işaret sayılabilir. İşte bu sebepledir ki mülkî erkânın almaya
çalıştığı caydırıcı mahiyetteki tedbirleri gündeme gelmiş fakat o da yeter
li olmamıştır. Zira bu kimseler pek çok fırsatta bu tedbirleri delmeye ça
lışmışlar, idarecilere yaklaşma gayretinde olmuşlardır.

İşte bu sebeple sürgüne gönderilen Tuveys, çeşitli defalar affedilme
leri için vali ya da devlet görevlilerinden talepte bulunmuş, yeni tayin edi
len valilerin karşılama ya da tebrik törenlerini dahi bu iş için fırsat bilmiş-
dir. Hz. Osman döneminde ortaya çıkan Tuveys, muhtemeldir ki onun
çocuklannı da yakından tanıyor ve biliyordu. Abdulmelik b. Mervan,
Eban b. Osman b. Affan'ı vali tayin edince Tuveys, bu duruma çok sevin
miş, ellerini dirseklerine kadar kınalamış, hatta onu Medine dışında karşı
lamaya çıkanların içine kanşarak sevincini sözlü ve şarkılı olarak izhar
etmiştir. Eban'ın, Ya Tuveys, sana kafir diyorlar ne diyorsun? diye sor
ması ise ilginçtir. O ise şehadet getirerek, beş vakif^ namaz kıldığını,

oruç tuttuğunu ve haccettiğini belirtmiştir. Valinin onu tanıması müm
kündür, ancak onunla ilgili bilgileri, belki de onun hakkındaki söylentiler
dir. Belli ki, o dönemde özellikle şehir halkının bu kimselerden bir hoş

nutsuzlukları mevcuttur.

Medine'de şarkı söyleyen kadın müzisyenlerin önde gelenlerinden
birisi de Azzetü'I-Meylâ'dır. Azzetü'l-Meylâ, Ensar'ın cariyelerinden ve
güzel bir hanım idi. Meylâ diye lakab verilmesi hakkında farklı görüşler
mevcuttur. Eğik yürümesi, veya Mısır'lı hanımların giydiği "Mülae"
isimli elbiseyi giymesi nedeniyle yahut da kendini erkeklere benzetmesi,
onlan taklit etmesi dolayısıyla bu lakabı aldığı belirtilir. Çok güzel ud
çalar, iyi bir müzisyendeki özellikleri taşırdı. Hiç kimse onu söyledikle
rinden dolayı ayıplamazdı, deniliri'.

Azzetü'l-Meylâ, geçmişte şarkı söylemiş önemli büyük kadın müzis
yenlerin yerini doldurmuştur. Burada özellikle ondan önceki hanım mü
zisyenlerin isimleri verilir. Sîrin, Emeb, Havle, Rebab, Selma, Raika bun
lar arasında sayılarak onun Raika'dan musikî dersi aldığı belirtilir. Neşit
ve Saib Haşir, Medine'ye geldiklerinde Farsça şarkılar söylemişlerdir.

Azze, onlardan nağmeler öğrenmiş, onlarla güzel besteler yapmıştır.

Hatta Medinelileri musikîye meftun eden, erkek ve kadınlan musikîye
teşvik eden Azze olmuştur, denilmektedir. Azzetü'l-Meylâ'nın adı geçti
ğinde Medine'nin önde gelenleri "Maşallah, Allah onu yaratmış, ses, gü-

40. tbn Abdirabbih,VII, 30; Isfahânî, 879-880,1433,1434.
41. Isfahâni,6447.
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zellik, her türlü şey onda" diyorlardı. Onunla ilgili pek çok kimse bu
arada meslektaşlan dahi-Sıyat, Ma'bed, Cemile vb. -aynı kanaattedirler*^

Düğün davetlerinde şarkı söylemek onun baş mesleğiydi. Mus'ab b.
Zübeyr'in düğününde-muhtemelen Aişe binti Talha veya Sükeyne binti
Hüseyin'le olan evliliğine-o davet edilmiş ve şarkı söylemiştii*^ Onun
şarkılannın pek çok dinleyeni ve hayranı vardı. Bu amaçla kendisini çok
kimse sık sık ziyarete gelirdi**. Meşhur müzisyen İbn Süreye, yaşça Azze-
tü'l-Meylâ'dan küçüktü ve Medine'ye gelerek kendisini dinler ve ondan
çok şeyler öğrenirdi. Ona çok tutkun ve bağlı idi. Musikîde kim önde
diye sorulduğunda, "Ensar'ın hanımefendisi ud ve piyano çalmada kadın

ve erkeklerin üstünde" de^di*^ Üç ay Mekke'de üç ay da Medine'de ika
met ederdi. Meşhur İbn Muhriz de ondan dersler almıştır. Tuveys, Azze-
tü'l-Meylâ'nın komşusuydu. Onun evine sığınır ve orada pek çok zaman
kalırdı. Tuveys, Azzetü'I-Meylâ'yı çok methederdi. Onu çok sık ziyaret
edenler arasında Abdullah b. Cafer, İbn Ebî Atik ve Şair Ömer b. Ebî
Rebia'yı sayabiliriz**.

Sahabeden Zeyd b. Sabit el-Ensarî, oğlunu sünnet ettirdiği zaman ve
lime verdi ve bu davete pek çok kimse katıldı. Katılanlar arasında Şair

Hassan b. Sabit ve Azzetü'l-Meylâda vardı ve o, daha çok gençti. Def eş
liğinde, Hassan b. Sabit'in şiirlerini şarkı olarak okuyan Azze, herkesi
coşturmuş ve duygulandırmıştı. Hassan b. Sabit'in Azzetü'l-Meylâ'ya
hayran olduğu ve onu Medine'deki bütün şarkıcılara tafdil ettiği belirtilir-
se de*' diğer bazı haberlerde Hassan b. Sabit'in bu işleri fitne ve fesada
kapı aralayan unsurlar olarak gördüğü anlatılır*®.

Yukarıda bahsi geçtiği gibi Tuveys'in yetiştirdiği öğrencileri vardı.

Onlann başında İbn Sureye (634-726) gelir. O, Hicaz'ın en güzel şarkı

söyleyenlerindendi. Mekkeli, azatlı bir köle olan îbn Süreye, kırmızı

yüzlü, köse, peruk takan ve çoğu zaman şarkılanm perukla söyleyen,
hünsa bir kimseydi. Hz. Osman döneminde şarkılar söyleyen İbn Sü-
reyc'in babasının Türk olduğu da söylenmiştir. Mekke'de ud çalıp şarkı

söyleyen ilk kimse olduğu belirtilir. Hz. Ömer döneminde doğan ibn Sü
reye, şarkıcılıktan önce ölü arkasından ağıt yakan bir kimseydi. 63 yılında

Yezîd tarafından Medine'ye gönderilen Müslim b. Ukbe'nin haberi
Mekke'ye geldiğinde o, Ebu Kubeysdağına çıkarak ölenler için ağıt yak
mış, bu insanların çok hoşuna gitmişti**.

42. Isfahâni.6448.
43. Isfahâni, 3963-3964.
44. Isfahânî. 4322-4323,6449-6450.
45. Isfahânî.6448.
46. Isfahânî, 6449-6450.
47. Isfahânî,6450-51;6466.
48. Isfahânî, 6451 -6461.
49. Isfahânî, 249-250,254.
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Buradan tbn Süreyc'in o günlerde Emevîlerden ziyade muhalefete
meylettiğini söylemek mümkün olmakla birlikte, böyle sanat icra edenle
rin temayüllerinin kendilerine takdim edilen ücretlerle yakından ilgili ol
duğunu da belirtmemiz gerekir. İbn Süreyc'in Emevîlere muhalif kimse
lere daha yakın olduğunu gösteren işaretler de yok değildir. Hz.
Hüseyin'in kızı Sükeyne, İbn Süreyc'e bir şiir göndererek onu besteleme
sini istemiş, o da şiiri besteledikten sonra Mekke, Medine ve Taif'in nev-
vahlarımn (ölü ağlayıcılan) önünde takdim etmiştir. Yine Sükeyne binti
Hüseyin, İbn Süreyc'e Abdülmelik adında bir köle göndererek ona ağıt
yakmayı öğretmesini istemiştir. Abdülmelik uzun süre onun yanında ka
larak bu konuda ders almış ve ağıt yakmayı öğrenmiştir. Muhammed b.
el-Hanefıyye öldüğünde İbn Süreye hastalanmıştı. Ona ağıtı Abdülmelik
yaktı ve kendisine Abdülmelik Garîd ismi verildi. îbn Süreyc'in bu olay
dan sonra ağıt yakmayı bıraktığı ve tamamen musikîye yöneldiği rivayet
edilir".

İbn Süreyc'in Mekke'de ud çalıp, şarkı söyleyen ilk kişi olduğunu
söylemiştik. Muhtemelen daha Abdullah b. Zübeyr'in halifeliğini ilan et
tiği H.64'lü yıllarda tahrib edilmiş olan Kabe'nin inşası için dışandan

(İran'lı, Bizans'h) usta ve mühendisler getirilmişti. Bu kimselerin kendi
dillerinde söyledikleri şarkılar Mekkeliler tarafından çok beğenilmiş, on
ları gıbta ile dinlemişlerdi. İbn Süreye, onları dinledikten sonra ben de
onlann söylediklerinin aynısmı yaparım dedi ve yaptı".

Ravîlerin belirtmesine göre, Hicaz'da musikî'nin temeli dört kişiye

dayanıyordu: Mekke'de îbn Süreye ve îbn Muhriz, Medine'de ise
Ma'bed ve Maliktir. Musikî ile ilgili ilk bilgileri bize veren aynı zamanda
bir şarkıcı olan Yunusel-Katip de en önemli dört müzisyeni sayarken îbn
Süreye, îbn Muhriz, Ma'bed ve Garîd'den bahseder. Ona bu dört arasın
dan en iyisi sorulduğunda ise o, îbn Süreyc'i zikretmiştir. îbn Süreyc'in
bir özelliğinin de, her insanın kalbindeki duygulara hitab etmesi, onlarm
arzulannı dile getirmesi olarak belirtilir'^

îbn Süreyc'in musikîde otorite olduğuna işaret eden bir diğer husus-
da şarkıcılar arasında arasıra olan münaferetlerde îbn Süreyc'i hakem
tayin etmeleridir". îbn Süreyc'ingeceleri şarkı söylediği de belirtilir^. O
dönemlerde musikî daha çok organize olmasa bile insanların musikî din
ledikleri ve bazı haberlere göre de her Cuma toplandıklan evler mevcuttu.
Hatta bu evlerde müzisyenler musikî yarışmaları da düzenliyorlardı".

50. Isfahânî, 255-256.
5!. Isfahânî. 250.
52. Isfahânî, 251,277,286,294.
53. Isfahânî. 274.
54. Isfahânî. 266.
55. Isfahânî. 276.
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Bundan başka tbn Süreyc'in girdiği yerde başkalarının sustuğu da anlatı
lır^. Anlaşılan o ki,Hicaz'da Ibn Süreye, müzisyenlerin piri olarak görül
mektedir. Onun şöhreti Hicaz'ın her tarafına yayılmıştı. Benî Ümey-
ye'den gençler onu dinlemek için uzun yollar katediyorlardı. îki genç
hayran olduklan Ma'bed ve Malik'i dinlemek için Medine'ye geldiler ve
buradan çok memnun ayrıldılar. Sonra da İbn Süreyc'i dinlemek için
Mekke'ye geçtiler. Fakat İbn Süreye hasta idi. Buna rağmen gençlerin ta
lebini kıramayan İbn Süreye, ud'unu alarak onlara şarkı söyledi. Gençler
Ma'bed, Malik ve İbn Süreye arasındaki farkı keşfettiler ve İbn Süreye
bambaşka dediler^'.

Hicaz'da yetişen müzisyenlerin pekçoğu aşk şarkıları söylüyordu.
Yani daha önce söylenen şarkılann temaları ile bu dönemde söylenen şar-

kılann temalan değişiyordu. Baskı, zulüm, inanç temalarını işleyen şiirler

yerine aşk şiirleri yazılmaya ve bestelenmeye başlanmıştı. Genelde bu
şarkılann sözleri de aşk şiirleri yazan Ömer b. Ebî Rebia^" ve Züheyr b.
Sülma gibi şairlere aitti. Buna Ömer b. Ebî Rebia'nın Hae'da Mina'da
gördüğü güzel bir kız için yazmış olduğu şiiri örnek verebiliriz. O belki
de içinde bulunduğu romantik durum sebebiyle şarkıcı İbn Süreyc'e hac
daki izdihamın, tozun ve kargaşanın içinden aynimayı teklif eder. İbn Sü
reye, hizmetçilerine Mekke'ye gidip yiyecek ve içecek getirmelerini söy
ler. Mekke'nin dışında Şam, Irak ve Medine yolu kavşağında Kesib''
denilen yerde konaklamaya karar verirler. İbn Süreye,orada sanatını icra
etmeye başlıyor, def çalıyor, şarkı söylüyor. Bazı hacılar onları izliyor.
Akşam olunca İbn Süreye, sesini yükseltince onun şarkılarını duyan diğer
bazı hacılar, Allah'tan kork insanları hac ibadetinden alıkoyuyorsun di
yorlar. Bunun üzerine İbn Süreye,sesini azaltmak durumunda kalır. O sı

rada onlann yanına atlı bir adam geldi ve söylediklerini tekrar etmesini
istedi. O da isteği yerine getirdi. Adam, eğer imkanım olsaydı, sizlerle
daha uzun süre olurdum, ama bu mümkün değil dedi ve üstünde başında

hediyeedebilecek ne varsa onlara hediye etti. Daha sonraları insanlar İbn
Süreyc'e hediye edilen elbise ve yüzüğü görünce sanki Yezîd b. Abdül-
melik'in elbisesi ve yüzüğü gibi, dediler^.

Artık Mekke ve Medine'de musikî kendine sağlam bir yer edinmeye
başlamıştı. Toplumsal hayatın içinde görevini icra ediyordu. Tabiinin ön
derlerinden Ata b. Ebî Rebah'ın oğlunun sünnet düğününde davetliler ye
meklerini yedikten sonra bir kısmı dağılmış, onun yanında özel misafırle-

56. Isfahânî, 294.
57. Isfahânî. 287-288.
58. Isfahânî, 260.
59. Aynı yer Kesab ve Kuseb şeklinde de verilmektedir. Bkz. Bekrî, Mu'cem

Mas'ta'ccm (Thk. Mustafa es-Sakka, I-IV, Beyrut 1983), s.l 127; Yakut el-Hamevî,
Mu'cemü'l-Büldân, (I-V, Beyrut 1979), IV, 459.

60. Isfahâni, 262-264.
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ri kalmıştı. Bu özel ve yakın misafirleri Ata b. Ebî Rebah'a *bize müsaa
de et de Garîd ye İbn Süreyc'i çağıralım".dediler. O da nasıl isterseniz,
dedi. Garîd ve İbn Süreye çağınidılar ve başka bir eve alındılar. Şarkıcı
lar, milletin uykusu gelinceye kadar def çalmaya ve şarkı söylemeye
devam ettiler. Bilahere koro halinde de şarkı söylediler. Ata b. Ebî Rebah
da söylenen şarkıları dinledi, hatta şarkılann ritmine ayak uydurmaya ça
lıştı. Anlaşılan o ki İbn Süreyeonun da hoşuna gitmişti^'.

Hakikaten İbn Süreye, musikîde Hicaz'da kendi zamanında otorite
olarak kabul ediliyordu. Toplumda her kesim üzerinde onun şarkılannın

tesiri vardı. Ebu's-Saib el-Mahzumî dindar bir kimse olup gece gündüz
ibadetle meşgul oluyordu. Şarkıcı Ma'bed'i gördüğü zaman İbn Sü-
reyc'in şarkılanndan bir demet söylemesini isterdi". Ata b. Ebî Rebah'la
İbn Süreye ve daha bazılan onu mûsikîden dolayı bazen eleştiriyorlar
fakat onu dinledikten sonra eleştirilerinden vazgeçiyorlardı,günah diyen
ler onu dinlemekten de kendilerini alamıyorlardf'.

İbn Süreyc'in şöhreti Hicaz'ın sınırlarını da aşmıştı. Belki -daha son-
ralan sıkça geçeceği üzere- devlet erkanı ile de arası fevkalade idi. Emevî
devletinin iç problemlerini hafiflettiği refah toplumu olma yolunda çaba
sarfettiği bir dönemin devlet başkanı olan Velîd b. Abdülmelİk, Mekke
valisine mektup yazarak îbn Süreyc'i kendisine göndermesini istemiştir.
Sarayda kendisini çokça dinleyen ve beğenen Velîd, İbn Süreyc'e bol
para ve giysiler verilmesini emretti".

Yine Mervanoğullarındaobir grup genç onu dinlemek üzere (şimdiki

tabirle konser vermek üzere)davet ettiler. îbn Süreyc'in elbiseleri onların
elbiselerinin yanında çok düşük kalıyordu, o bu durumundan utandı".

Müzisyenlerin seslerinin güzel olması tabiî bir durumdur. Ancak îbn Sü
reyc'in sesinin güzelliği çok maruftur. Tarihî metinlerden anlaşıldığına

göre onun sesi, kadın sesine benziyordu. Bu sebeple İbn Süreyc'e "en
güzel kadın sesli şarkıcı" denilmekteydi".

Bir ara îbn Süreye kötü bir hastalığa yakalanmıştı. Bu sebeple o
şarkı söylememeye yemin etmiş, dindarlaşmış, mescide devam etmeye
başlamıştı. Hastalıktan kurtulmak amacıyla Medine'ye geldi ve orada bir
yıl ikamet etti. Sık sık Mescid-i Nebevi'ye gidiyor, Hz. Peygamber'in
kabrini ziyaret ediyordu. Medine'ye geldiği zaman bazı dindar kimselere

61. Isfahânî, 278-279,281.
62. Isfahânî, 277.
63. Isfahânî. 303,316.
64. Isfahânî, 297,300.
65. Isfahânî, 310; Haberde onların elbiselerinin çok çok kaliteli olup sanki Bizans'tan

gelme gibiydi denilmektedir.
66. Isfahânî, 309.



168 İRFAN AYÇAN

konuk oldu. Şarkıcılar ona hoşgeldine ve geçmiş olsuna geliyorlardı.

Fakat o gelenlere birlikte oturmalan ve konuşmalan için müsaade etmi
yordu. İbn Süreye, bir yıl sonra iyileşti. Onun şarkılannı dinlemek için
çırpınanlar vardı. Hatta onlariçinde tbn Süreyc'in Mekke'ye dönüş hazır

lıklarını duyan Sükeyne binti Hüseyin çok üzülmüştü". Netice olarak İbn
Süreye o kadar meşhurdu ki onun ölümünden sonra söylenen her güzel
şarkı ona maledildi^.

Hicaz'da müzisyenlerin ilklerinden ve önde gelenlerinden biri de
Said b. Miscah'tır. Azatlı, siyahı bir köle olan İbn Miscah Mekkelidir.
Mekke'de ilk Arapça şarkıyı söyleyen kimsedir, musikî bilgisini artırmak

amacıyla İran'a, Bizans'a, Şam'a seyahatlerde bulunmuş, buralarda bazı
musikî aletlerini kullanmayı öğrenmiş, pek çok Rum ve Fars şarkılannı

Arapça'ya naklelmiştir.O beldelerde geliştirdiği musikî sanatını Hicaz'da
icra eden Said b. Miscah, bestelerini bir elemeye tabi tutarak, güzellerini
sevenlerine takdim etmiş, onların sevgisine mazhar olmuştur^.

Erken dönemde Hicaz'da imar faaliyetlerinde yabancı usta ve mi
marların görev aldıklarını görüyoruz. İnşaat sektörü Hicaz'lılann aşina
oldukları bir konu değildi. Bu durum belki de Taif in inşâsında olduğu

gibi™ çok eskilerden beri böyleydi. İnşaat işi dış ülkelerden gelen usta ve
mimarlann işiydi. Muaviye b. Ebî Süfyan-büyük ihtimalle-devlet başka

nıyken Mekke'de "er-Rugt" isimli tuğla ve kireçten bir ev yaptmyordu.
Evin ustalan İran'lılardı. Said b. Miscah, gelir gider bu ustaların söyle
dikleri şarkılan dinler, onlardan güzel bulduklannı Arapça'ya nakleder
di". Said b. Miscah'ın bu şarkı çevirmelerinden ve dış seyahatlerinden
onun bir-iki lisan bildiğine hükmetmek de mümkündür. Aynı kişi, muhte
melen Yezîd dönemi sonunda Abdullah b. Zübeyr'in sığındığı Kabe'nin
tahrib edilmesinden sonra, Kabe'nin yeniden inşâsının İran'lı ve Rum us-
talarca yapılması esnasında da bu ustalardan dinlediği şarkıları Arapça'ya
nakletmiştir".

Said b. Miscah, gün geçtikçe artan şöhreti yanında şikayete de sebep
oluyordu. Abdülmelik döneminde onun Mekke valisi Dehman el-
Aşkar'm anlatımına göre "siyah bir adamla ilgili Kureyş'in gençlerini
ifsad ediyor, mallannı, paralannı sömürüyor diye" halifeye şikayet edil-

67. Isfahânî, 6312-6315.
68. Isfahânî, 394.
69. Isfahânî, 1122.
70. Muhammed Hamiduilah, İslam Peygamberi, (Tere.SalihTuğ, MI. İstanbul 1980) 1,

516-517.
* Muaviye'nin evine Darü'l-Beydâ da deniliyordu. Ezrakî Ahbaru Mekke (Thk. Rüşdi

es-Salih Melhas. MI, Madrid i965) 11,237.
71. Isfahânî, 1127.
72. Isfahânî. 1122-1123.
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mişti. Abdülmelik de bana îbn Miscah'm malını müsadere edip, kendisi
ne göndermemi istedi, diyor. Vali kendisine emredileni yapmıştı. İbn

Miscah, Şam'a gitmek üzere şarkıcılan olan bir adamla yola çıktı. Şam'a

ulaştıklarında Emîru'l-Mü'minîn'in has adamının kim olduğunu araştırdı

lar. Sordukları kimseler Kureyş'ten bir takım kimseleri ve Abdülmelik'in
amca oğullarını saydılar. İbn Miscah, söylenen adamlan buldu ve onlara
"Hicaz'dan gelmiş garib bir adamı içinizde misafir edecek var mı? dedi.
Herkes birbirine baktı ve "Bergu'l-Ufuk" adlı şarkıyıcıya gitmek için ran
devuları olduğunu belirttiler. İçlerinden biri, ben seni misafir ederim,
dedi.. Sonra hep birlikte o şarkıcıya gittiler, o bir kadın şarkıcıydı. Orada
yediler, içki içtiler ve şarkı dinlediler, söylediler... Neticede İbn Miscah
bu şahıslarla birlikte Abdülmelik'e ulaştı. Abdülmelik, İbn Miscah'ı ka
bulünden sonra ona şarkılar söyletti ve onun şarkılarından dolayı coştu,

ona "Şimdi Kureyş'in gençlerinin niçin mallarını sana yatu-dıklarını çok
daha iyi anlıyorum" dedi. Sonuçta İbn Miscah mallarının geri verilmesi
talimatıyla, güvenlik içinde geri gönderildi".

Yukanda nakledilen hadiseden de anlaşılan o ki, Emevîlerin
Şam'daki hayatları hızlı ve renkli bir şekilde sürmekteydi. Musikî ve eğ

lence hayatı artık bir sektör haline gelmişti. Zira idarecilere yapılan şika

yetlerden de, bu anlaşılmaktadır".

Mekke'de en büyük müzisyenlerden bir diğeri de Garîd'dir. Berberi
asıllı olan bu şahsın lakabı "taze" anlamına gelmekte olup asıl adı Abdül-
melik'ti. Şarkıcılıktan önceki mesleği terzilik olan Garîd, başlangıçta İbn

Süreyc'e hizmet ediyor, ondan musikî dersleri alıyordu. Önceleri mersiye
ve ölü arkasından ağlayıcılıkla işe başlamıştı, sonra şarkıcılığa geçti.
Halk onun şarkılarını beğenmeye başladı. Belki de bu durum onun ibn
Süreyc'ie arasının açılmasma sebep oldu.Bu yüzden îbn Süreye onu ken
dinden uzaklaştırdı. Mekke'de yetişen en ünlü dört şarkıcı arasında sayı

lan Garîd, ud ve tef çalardı. Otoriteler onunla îbn Süreyc'in şarkıcılığı

arasında pek fark görmezlerdi".

Gaıîd'le îbn Süreye, aralannm bozuk olduğu zamanlarda Hac için
Mekke'ye gelen ve iyi bir müziksever olan Sükeyne binti Hüseyin'den
aralanndaki anlaşmazlığa çözüm bulmasını istemişler, o da ikinizin ara
sında değer bakımından bir fark yok, cariyenin boynunda duran mercan
ve yakut gibisiniz,demiştir". Bu sözden anlaşılıyor ki o ikisinin arasında

ki anlaşmazlık, icra ettikleri sanattaki rekabetten ileri gelmekteydi".

73. Isfahânî, 1128-1130.
74. Müberred, el-Kâmil fı'l-Luga ve'l-Edeb, (1-0,Beyrut 1987), 377; îbn Abdirabbih,
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Gârid, Hicaz'da popüler hale gelmişti. Şehirlerarası seyahatlerde bulunu
yor, oralarda konserler veriyordu. Medine'de içlerinde Sükeyne binti Hü
seyin'in de bulunduğu bir kadın topluluğu bir aşk şairi olan Ömer b.
Rebia ile Garîd'i ağırlamışlardı'®.

Garîd de daha önceden geçtiği gibi sesini ve şarkılarını duyurmak,
belki de kendi reklamını yapmak amacıyla insanların toplu olduklan za
manlan ve mekanları seçmekteydi. Özellikle hacettmeye gelen insanlar,
müzisyenlerin iştahını kabartıyordu. Hacılar Müzdelife'de oldukları bir
esnada Garîd'in şarkı söylemeye başlaması, insanlann dikkatini çekmiş,
sesinin ve şarkılannın güzelliğinden dolayı bir grup insan onu izlemeye
devam etmiştir. Dolayısıyla onun şarkılan hacıların haccını engellemiş,

insan kafasında şüpheler uyandırmıştır. Hacı adaylarından bir grup kendi
sinden şankı söylemesini istemişler, o da söylemiştir. Bu grup bazılannca

haccetmeye gelmiş bir cin taifesi olarak adlandırılmıştır'^.

Belki de Garîd ve müzisyenlerin bu tür davranışları sonucunda döne
min Mekke valisi, müzisyenleri Harem'den çıkarmak istemiş, ancak oluş

turulan lobi faaliyetleri ve kamuoyu baskısı neticesinde başarılı olama
mıştır^. Bunlann yanında Garîd, Abdülmelik b. Mervan'ın çocukları

Velîd ve Yezîd'in sevdikleri ve sıkça dinledikleri bir kimseydi. Garîd'in
şarkılannı, Ma'bed gibi başka şehirlerden gelip dinleyen müzisyenler de
yardı®'. Velîd b. Abdülmelik'in Taife yapmış olduğu yolculuk esnasında

Ömer b.Ebî Rebia'nın müstehcenlik içeren muhabbeti ve Garîd'in şarkı
ları çok hoşuna gitmişti®^ Yine Yezîd b. Abdülmelik, halife olmadan
önce Mekke'ye geldiği zaman Garîd'e gizli gizli haber gönderir, onu din
ler ve mükafatlandınrdı®'.

Fakat Garîd'in sonu iyi gelmedi. Onun sanatında ısrarlı olması, biraz
da muhafazakar düşünceleri karşısına alması valilerle arasının tamamen
açılmasına sebep oldu. Büyük ihtimalle Velîd veya Süleyman b. Abdül
melik döneminde Mekke'ye vali tayin edilen Nafi b. Alkame, Garîd'in
korkulu rüyası oldu. Garîd ondan korktu,, uzun süre gizlendi, sonra da
Yemen'e kaçtı. Rivayetlerde Garîd'in, Yemen'de tanıdık birine rastladı

ğında hasretten ağladığı anlatılır".

Mekke ve Medine'de yetişen bu ilk müzisyenlerden bahsettikten
sonra ve konuyu müzisyenlerle müzikseverlerin çok yoğunlaştığı Abdül-

78. îbn Kutcybe, Uyunu'l-Ahbar, IV, 89; Isfahânî, 794-795.
79. Isfahânî, 780.
80. Müberrcd. 377; Isfahânî, 781-782.
81. Isfahânî, 803.
82. Isfahânî. 814.
83. Isfahânî, 800-801.
84. Isfahânî. 817. "
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melik b. Mervan dönemi sonrasına aktarmadan önce ilk Emevî devlet
adamlannın musikî ve müzisyenlere karşı tutumlanna da burada işaret

etmek gerekir.

îlk Emevî devlet başkanı Muaviye b. Ebî Süfyan'm aslında
musikîden hoşlanmadığı belirtilir. Muaviye üzerinde çalışma yapanlar
onun ömrü boyunca realist ve gerçekçi bir kimse olduğunu bilirler. Yani
Muaviye'nin ne İslamiyeti kabulüne kadar ne de îslamiyeti kabulünden
sonra eğlenmeye pek vakti olmamıştır kanaatindeyim. Hatta şair ve mü
zisyen Ebu Dehbel'in, Muaviye'nin kızı Atİke'ye aşk şiirleri yazması ve
yazışmaları Muaviye'yi çok üzmüştür"^ Bu nedenle olsa gerek Muaviye
b. Ebî Süfyan'm musikî dinleyenleri kınadığı belirtilir**. Mesela, Muavi
ye, Haşimîlerin önde gelen kişilerinden olan Abdullah b. Cafer'i (büyük
ihtimalle siyaseten) çok severdi. Onu huzuruna çok rahat kabul ederdi ve
birbirleriyle senli-benli idiler. Ancak Muaviye, Abdulah b. Cafer'i şarkı

dinlemesinden dolayı da kınardı. Çünküo. musikîye çok mübtela bir kim
seydi*^. Muaviye, hacca geldiği sene Medine'ye de gelmiş ve Abdullah b.
Cafer'e uğramıştı. Abdullah şarkıcının söylediği şarkılan dinliyordu. Mu
aviye de bir müddet dinledi sonra eslağfırullah diyerek oradan ayrıldı.

Muaviye, Medine'den aynlacağı zaman yine Abdullah'a uğradı, bu sefer
o namaz kılıyordu. Onun okuyuşunu dinlemek için durdu, elhamdülillah
dedi ve arkasından "...İyi işle kötü işi birbirine karıştırdılar. Belki Allah
bunların tevbesini kabul eder..."^^ mealindeki ayeti okudu.

Bu haber Abdullah b. Cafer'e ulaşınca, o bir yemek ziyafeti hazırlattı
ve şarkıcı İbn Sayyad'ı çağırarak ona, Muaviye yemeğe başlarken çal ve
söyle diye tembihledi. Muaviye yemeğe başlayınca İbn Sayyad, musikî
aletlerieşliğinde Adiy b. Zeyd'in şiirini seslendirmeye başladı. Hakikaten
bu, Muaviye'nin hoşuna gitmişti. Hatta yemeği bıraktı ve ayaklanyla
yere vurarak tempo tutmaya başladı. Abdullah b. Cafer, ya Emir el-
Müminin bu seçilmiş şiirlere yine seçilmiş besteler monte ediliyor, bunda
bir beis görmüyor musun? dedi. O da, şiirin hikmeti ile beraber bestenin
hikmeti bir olursa hayır, dedi. Aradan zaman geçtikten sonra Abdullah b.
Cafer, Şam'da Muaviye'nin ziyaretine geldi. Muaviye onu kendi ailesinin
yanında ağırlayarak gerekli ikram ve iltifatlarda bulundu. Birgün Fahite
binti Karaza kocası Muaviye bin Ebî Süfyan'a sinirlendi. Sebebi Abdul
lah b. Cafer'in odasından musikî sesleri gelmesiydi. Muaviye'ye gelerek
görmüyor musun, duymuyor musun adamı evin içine yerleştirdin de,
dedi. Muaviye gitti-geldi ve ben bir şey duymadım, dedi*".

85. Isfahânî. 2564-2565.
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Muaviye Medine'ye geldiğinde Hacib'ine talimat vererek insanlarla
açık görüşme yapacağım bildirdi. Ancak bu süre zarfında pek gelen giden
olmadı. Muaviye nerede bu insanlar diye sordu. Hacibi, insanların Abdul
lah b. Cafer'in yanında olduklannı söyledi. Bineğini istedi ve onların ya
nına gitti. Orada Saib Haşir, KureyşIilere şarkı söylüyordu. Söylenen söz
ler Muaviye'nin de hoşuna gitti'". Yukarıdaki bilgilere rağmen Abdullah
b. Cafer'in Saib Haşir ile Muaviye'yi ziyarete gittiğinde onu şair diye ta
nıtması, Muaviye'nin müzisyenleri onaylamadığı veya onlarla ilgilenme
diği şeklinde anlaşılabilir.

Muaviye'nin kendisinin eğlenceye ayıracak vakti yoktu ama oğlu

Yezîd için aynı şeyler sözkonusu değildir". Muaviye bir gece oğlu

Yezîd'in evinden musikî sesi geldiğini duydu. Sabah olunca Yezîd'e dün
gece seni eğlendiren kimdi? dedi. O da şarkıcı Saib Haşir olduğunu belir
ti". Bu Saib Hasir'in şarkılan belki de Yezîd b. Muaviye'nin çok hoşuna

gidiyordu ki kendisi Şam'da devlet başkanı olduktan sonra aynı zamanda
Abdullah b. Cafer'in azaitlısı olan Saib Hasir'i Şam'a davet etti. İşte

Emevîlerden müzisyen ittihaz edinen ve onları koruyan ilk kişinin Yezîd
b. Muaviye olduğu belirtilir".

Saib Haşir, erken dönemde İran bölgesinden getirilen bir köle olup
Abdullah b. Cafer tarafından satın alınmış daha sonra da azad edilmiştir.

Medine'de gıda satıcılığı yapardı. Rivayete göre Emevîlerden Abdullah
b. Amir, zil takıp oynayan cariyelerden satın almıştı. Onlan Medine'ye
getirdi ve bir Cuma günü gösteri yaptırttı. İnsanlar onlardan duyduklanm
almaya başladılar. Sonra Medine'ye Farisî bir şarkıcı geldi ve şarkılar

söyledi. Bu şarkılar Abdullah b. Cafer'in hoşuna gitmişti. Saib Haşir ona;
bu Farisî'nin söylediklerini sana Arapça olarak söyleyebilirim dedi. Daha
sonra Arapça olarak şarkılar söyledi. Üjnü'lKelbî'ye göre; İslam'da Arap
ça musikîyi gereği üzere yapan Saib Hasir'dir ve ondan İbn Sûreye,
Ma'bed, Cemile, Azzetü'l-Meyla ve daha başkaları musikî öğrenmişler
dir^.

Saib Haşir, Medine'de gıda satan varlıklı bir tüccardı. Vaktinin ço
ğunluğunu Abdullah b. Cafer'le geçirirdi. Bununla beraber o, toplumun
önde gelenleriyle, ekabirlerle de beraber olurdu. Saib Haşir, halife, veli
aht ve Abdullah b. Cafer'den başkasına şarkı söylememek üzere yemin
etmişti. O bu karannı ölünceye kadar da uyguladı. Şarkılannı çubukla
söyler, irticalen okurdu. İbn Hurdazbeh'e göre, tarihçi Vakidî'nin annesi,
İsa b. Cafer b. Saib Hasir'in kızıdır".

90. Isfahânî, 3070.
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Saib Haşir, Medine'de hicrî 63 yılında Emevîlerle karşıtları arasında

meydana gelen Yevmü'I-Harre'de öldürülmüştü. O olaylar esnasında can
güvenliğinden emin olmadığı için Şamlılarla görüştü. Ben şarkıcıyım du
rumum şundan şundan ibaret, üstelik Emiru'l-Müminîn Yezîd'e ve baba
sına hizmet ettim dedi. Şamlılar hadi bize şarkı söyle dediler, o da bu iste
ği yerine getirdi, bravo sesleri arasında onu öldürdüler. Yevmü'I-
Harre'de Öldürülenlerin listesi Yezîd'e ulaştınidığı vakit onun Saib'e acı

dığı bildilir*. Bir diğer haberde o öldürüldükten sonra, Bazı Kureyşliler

ayaklanyla ona dokundular ve burada güzel bir hançere var dediler^.

Muaviye ve oğlu Yezîd'le ilgili bu bilgilerden sonra onlara halef
olan Mervan b. el-Hakem'in musiİd ve müzisyenlerin ahlak bakımından
düşük olanlanna gösterdiği tavır ise oldukça serttir. Onun bu konudaki tu
tumuna örnek bazı girişimlerini, daha önceki sayfalarda zikretmiştik.

Mervan'ın İslam Tarihi'ndeki olumsuz imajına rağmen bu konudaki tep
kisi herhalde ilginç bulunacaktır. Mervan'ın oğlu Abdulmelik de büyük
ihtimalle babasının yolundan yürüdü. Emevîlerin derlenme-toparlanma
döneminde iş başına gelen büyük devlet adamı Abdülmelik'in de büyük
ihtimalle eğlenecek kadar vakti yoktu. O Emevî devletini içeride ve dışa-

nda büyütmenin, güçlendirmenin,devleti yeniden yapılandırmanın müca
delesini veriyordu. Ama onun oğullan ve kızları için aynı şeyleri söyle
mek güçtür sanırım. Özellikle Abdülmelik'ten sonra yerine geçen
oğullan, adeta kendilerine bırakılan maddî ve manevî mirası tüketme ya-
nşına girmişlerdir. Velîd b. Abdülmelik döneminde devletin ulaşmış ol
duğu refah seviyesi toplumu olduğu kadar devlet erkanını da lüks yaşa

ma, zevk ve sefaya yöneltmiş, o zamana kadar kendilerine ortalarda bir
yer edinen müzisyenler, ortalığa dökülmüşler ve devlet erkanının gözde
leri haline gelmişlerdir.

Emevîler döneminde İslam toplumunda musikî sanatının icraedilme
sinde Mekke ve Medine'nin Şam'a ve İrak'a galebe çaldığını hatta belirli
bir zamana kadar bu son iki bölgede musikî sanatına çok katı tavır takınıl-

dığmı belirtmiştik. Belki de o katı tavır musikînin ve müzisyenlerin
Hicaz'da yuvalanmalarına sebep olmuştur. Bunu Emevîlerin Hicazlılan

uyuşturmak için takip ettikleri bir politika olduğunu söyleyenler dahi
mevcuttur fakat bu büyük bir iddia olup ispat edilmeye muhtaçtır. Halbu
ki biz özellikle İrak'ta musikîye karşı (aşırılığa varan) olumsuz tavn
Emevîlerin idarecilerindedahi görüyoruz.

Abdülmelik b. Mervan'ın kızı hacca gitmişti. (Belki Irak üzerinden
gitmişti). Haccac, Ömer b. Ebî Rebia'ya rnektup yazarak şiirlerinde mek
ruh şeyleri söylememesi için uyardı. Zira Ömer, aşk şiirleri söylemesi ne
deniyle tenkid ediliyordu. Ömer, Haccac'dan korkusu sebebiyle denileni

96. Isfahânî,3071.
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yerine getirdi. Ancak Abdülmelik'in kızı Mekkeli bir adama "sana ve
Mekkelilere lanet olsun" dedİ. Mekkeli adam bunun sebebini sordu. O da
hac yaptım sonra da Mekke'ye girdim. Yanımda misli görülmemiş cari
yeler vardı. Fasık Ömer b. Ebî Rebia, bizi şiirlerinden azıklandırmadı'®,

yolculuğumuzda bizleri sevindirmedi dedi. Adam da, zannetmiyorum o
yapmıştır, dedi. Kız, eğer söylediyse her beyit için 10 dinar dedi. Adam
gitti ve Ömer'e sordu, o, söyledim fakat gizlemek zorundaydım, dedi^.

Irak'ta musikîden hoşlanan Emevî idarecileri de yok değildi. Ahmed
en-Nasbî adıyla tanınan Ahmed b. Usame el-Hemdanî Ubeydullah b.
Ziyad'ın gece alemlerindeki arkadaşı (nedimi) ve şarkıcısı idi ve tambur
aleti ile çok güzel şarkı söylerdi'"".

Abdülmelik zamanında Irak'ta geçen bir başka hadise de şu şekilde

olmuştu: Numeyrî lakaplı Muhammed b. Abdullah b. Numeyr b. Harse,
Sakİfli şair ve aşk şiirleri söyleyen bİr kimse idi. Emevî taraftan şairler

dendi. Ancak o vali Haccac'm kızkardeşi Zeynep binti Yusuf'u seviyor
ve ona aşk şiirleri yazıyordu. Mesele Abdülmelik'e kadar ulaşmış, rahat
sızlığın boyutlan anlatılmıştı. Abdülmelik. Haccac'a mektup yazarak Nu-
meyrî'nin tutuklanmasını emretmişti. Numeyrî, o sırada Haccac'Ia İbn

Zübeyr'e karşı gerçekleştirilen savaşta yer aldı. îbn Zübeyr, öldürüldük
ten sonra Haccac ona bİat için ikazda bulundu, sonra da onu ölümle teh-
did etti. Numeyrî, bir müddet Yemen'e kaçtı, daha sonra yeniden Irak'a
döndü ve affedildi'"'.

Emevîlerin ilk dönemlerinde yetişen ve Araplar arasında hayranlık

uyandıran müzisyenlerden biri de İbn Muhriz idi (ö. 715). Abdüddar
oğullarının azatlısı olan İbn Muhriz'in babası, Kabe'nin hizmetçilerinden
ve aslen İranlı idi'"^ Araplar arasında en iyi şarkıcılar sıralamasında ilk
dörde giren İbn Muhriz, "Arapların Sannacı" olarak anılırdı. Üç ay
Mekke'de üç ay Medine'de kaldığı, Medine'de olduğu zaman kadın mü
zisyen Azzetü'l-Meylâ'dan musikî dersi aldığı belirtilir. Musikî için
İran'a Şam'a gidip Fars ve Rum besteleri aldığı, onlan meczederek, Arap
şiirlerinden besteler yaptığı belirtilir'"\

t

İnsanlarla pek fazla irtibatı olmayan İbn Muhriz'in kendisinden şar
kılar alan ve dinleyen kadın arkadaşlan vardı"". Hanımlar için şarkılar

söylerdi'"'. Bir diğer çok önemli müzisyen de özellikle Abdülmelik'in

98.. C. Zeydan, III, 56; Şehadc Ali Natur,a.g.e., s.194-195.
99. Isfahânî,776.
100. Isfahânî.2143.
101. Isfahânî, 2270,2274,2211,2279-80.
102. Isfahânî. 378.
103. Isfahânî, 378.
104. Isfahânî, 379.
105. Isfahânî, 380.
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oğullan Velîd ve Yezîd'in, aynca Velîd b. Yezîd'in saraylarında sürekli
konuk olarak ağırlanan Medine'li Ma'bed'dir. Ma'bed, Arabistan'da bir
halk şarkıcısı olarak büyük bir üne kavuşmuştu"*. Onun İbn Süreyc'e
karşı büyük bir hayranlığı vardı. îbn Süreye, Mekke'de öldüğünde o ken
disini Medine'de en iyi şarkıcı ilan etti. Halk arasında da çok iyi tanını

yordu. Ebu's-Saib el-Mahzumî, dindar bir kimse olup gece gündüz iba
detle meşgul bir kimseydi. O Ma'bed'i bir defasında görünce ibadetine
ara vermiş ve İbn Süreyc'in şarkılarından bir demet söylemesini istemiş
ti"".

Görüldüğü üzere Hicaz'da Mekke ve Medine şehri, musikîde Irak ve
Suriye bölgsinden öndeydi. Bunu baştarafta geçtiği üzere bazı Emevî
devlet adamlarının Mekke ve Medine'den konser vermek üzere Şam'a

müzisyen davet etmelerinden de anlamak mümkündür. Ganimet zengini
bazı müslümanların evlerinde şarkıcılar bulundurmalan'"", ya da bazı va
lilerin musikî ile meşgul olan gruplar getirip onlara açık hava konserleri
verdirmeleri'"^, refahın insanları azdırttığı dönem olan Hz. Osmi^n devrin
de olmuştur. Bu dönemde ortaya çıkan yabancı orijnli müzisyenler çok
geçmeden çoğaldılar. Hz. Ali döneminde Muaviye ile olan mücadele se
bebi ile istedikleri ortamı bulamadılar. Ancak bilahere başkentin Medi
ne'den Irak'a nakli Medine'nin bir merkez durumuna geçmesine yardım

cı oldu. Buna bazı şehir önde gelenlerinin tutum ve talepleri de yardımcı

oldu. Başlan beri geçtiği üzere Haşim oğullarının seyyidi Abdullah b.
Cafer ve diğer bazılan evlerini şarkıcıların kaldıklan otel haline getirmiş

lerdi. Pek çok kimse de erkek ve bayan şarkıcıları dinlemek için evlerini
tahsis ediyorlardı"".

Yukarıda anlatılanlardan Mekke ve Medine'de musikî ve müzisyen
lerin kendilerine bir taban bulabildiklerini anlamaktayız. Her ne kadar -
ara sıra devlet idarecilerine yapılan şikayetler neticesinde olsa gerek- va
lilerin bu kesimle ilgili olumsuz uygulamalan olsa da bu şehirlerde yaşa

yan alim ve abidlerin pek rahatsız olduklan da söylenemez. Hicaz'da ilim
ehli musikîye karşı daha yumuşak bir tavır sergilemiştir'". Mervan döne
mine kadar halk arasında olan müzisyenler Özellikle Velid'le beraber ve
Velîd'den sonra artık Emevî sarayına yerleşmiş ve hükmeder duruma da
gelmişlerdir. İşte bu noktadan itibaren Emevî devlet adamlarının müzis
yenlerle olan ilişkileri ve onların eğlenceye düşkünlükleri ortaya çıkmak

tadır.

106. PhilipK.Hitti.il. 424.
107. Isfahânî.277.294.
108. Isfahânî, 3067; Şehade Ali Natur, 194-195.
109. Isfahânî. 2108, 2972.
110. İbn Abdirabbih. VII, 22,27; Isfahânî, 794-795.6450.
111. ibn Abdirabbih. Vll, 7.
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Velîb b. Abdülmelik'in (H.86-96) babası Abdülmelik b. Mervan'dan
devraldığı devlet idaresi içeride ve dışanda, çok fazla problemi olmayan,
refah seviyesi yükselmiş, edebiyat ve sanatın yoğunlaştığı bir dönemdi.
Ülkenin pek çok köşesinde imar faaliyetleri, sanateserleri ortaya çıkıyor

du. Sarayda ise bu doymuşluğun zevki çıkarılıyordu. Velîd, Mekke v^isi-
ne mektup yazarak şöhretli müzisyenlerden bazılarını Şam'a göndermesi
ni istemişti"^. Velîd b. Abdülmelik, Mekke'ye geldi, sonra da TaiFe
geçmek istedi. Ona rehber olarak şair Ömer b. Ebî Rebia'yı önermişlerdi.
Velîd, yolculuk esnasında Ömer'in sırtındaki bir ısınk izini soruyor, o da
anlatıyor. Velid, anlatılanlardan çok keyiflenmiş ve gülmüştü. Ömer'in
kendisini ne ile güldürdüğünü sorduklarında, Velîd, hep geyik muhabbeti
yaptıklannı anlatmış. Sonra da şarkıcı Garid'i çağırarak ona şarkı söylet-
timıişlerdi"^

Velîd b. Abdülmelik'in azatlısı Hakem b. Meymun da şarkıcıydı.

Babası Velîd'in berberi olan Hakem, aslen İran kökenliydi. Def çalar ve
Velîd'e şarkı söylerdi. Şarkılannı daÖmer el-Vadi'den alırdı'"*.

Bu dönemde yetişen en önemli müzisyenlerden biri de Cemile'dir.
İslam toplumunda çok popüler olan ve öne çıkan bu hanım şarkıcı,
Ensar'dan Süleym oğullannın azatlılanndandı. Gerçekten o kendinden
önceki erkek ve kadın şarkıcılan gölgede bırakacak derecede musikî oto
ritesi olmuştu. Pek çok kadın ve erkek öğrencisi olmuştu. Ma'bed, İbn
Aişe, Habbabe, Sallame, Ukayle, Akikiyye, Huleyde ve Rubeyha onun
öğrencileri arasındaydı. Cemile'nin büyük bir musikî üstadesi olduğunu

belirtmek için özellikle I. Velîd, n. Yezîd ve İÜ. Velîd dönemlerinin
gözde sanatçısı Ma'bed dahi, onun için "Allah'ın yarattıklan arasında en
iyi musikî bilen kimseydi, o musikînin aslı biz furuuyuz, o olmasaydı biz
olmazdık" diye konuşmaktan kendini alamamıştu'"^

Aslında Cemile musikî eğitimi almış bir kimse de değildi. Onun
musikî ile olan irtibatı, Yezîd b. Muaviye'nin daha sonra Şam'a davet et
tiği müzisyen Saib Haşir ile komşu olmalanydı. O ud çalıp şarkı söyler
ken, onu dinliyor ancak bir şey anlamıyordu. Cemile onun namelerini
aldı, kendi musikîsine inşaa etti. Bu kendisine çok güzel gelmişti. O gizli
gizli bunlan söylerken cariyeler onu dinliyorlardı. Cemile bundan sonra
sını şöyle anlatıyor: "Birgün yine kendi kendime şarkı söylerken, cariye
ler içeri girdiler ve açıktan okumamı istediler. Ben de Züheyr b. Ebî
Sülmâ'nın şiirini besteleyerek okudum, çok beğenilmişti. Bu durum çev
rede yayıldı, artık ben de bu işe başladım'"" demektedir.

112. Isfahânî.297,300.
113. Isfahânî, 814.
114. Isfahânî. 2360.
115. Isfahânî, 2932.
116. Isfahânî, 2933.



İSLAM TOPLUMUNDA EĞLENCE SEKTÖRÜNÜN ORTAYA ÇIKIŞI 177

Cemile'nin musikîdeki kıdemi konusunda insanlann icmai vardı.
Toplumda herbiri otorite sayıl^ pek çok müzisyen onun bu konumundan
dolayı onu ziyarete gelirlerdi. îbn Süreye, Garîd, Said b. Miscah, Müslim
b. Muhriz ve daha bazı kimseler Medine'de Cemile'yi ziyaret ettiler.
Sonra Akik"' parkına giderek orada açık hava konseri verdiler. Ma'bed,
İbn Süreye, İbn Aişe ve daha bazıları. Mekke ve Medine'lilerin çalışma-
lanndan birer demet sundular. Kaynaklarımızdaki haberlerden bu ziyaret
lerin birkaç gün süren konserlere dönüştüğünü öğreniyoruz. Ertesi günü
Cemile'nin evinde toplanan müzisyenler burada Mekke ve Medine ekol
lerinin seçkin örneklerini verdiler. Cemile, konserin sonunda hepsinin
ruhlannı okşayıcı güzel sözler söyledi. Sonra da topluca, koro halinde
Îmriü'l-Kays'ın bir şiirini söylediler"". Birkaç gün süren bu musikî ziya
feti esnasında özellikle geceleri içki de içiyorlardı ve bundan daha güzel
bir meclis görmedik diyorlardı"'.

Medine'de yetişen pekçok şarkıcının arkasında Haşimîlerden Abdul
lah b. Cafer b. Ebî Talib vardı. Müzisyenlerin ona karşı tavırlan sanki
saygın bir patronagösterilen tavır gibi büyüktü.Onun müzisyenleri hima
yesi ve onların yetişmelerini teşviki bazılarının ne kadar hoşuna gitse de
bazılarının hiç hoşuna gitmiyordu. O dönemde herkesin en büyük müzis
yen olarak gördüğü Cemile dahi, Abdullah b. Cafer'e çok saygılıydı.
Zaten Abdullah b. Cafer'in gecesinde ve gündüzünde müzisyenler vardı.
Bu durum Cafer b. Ebî Talib'in oğlu için ilginç görülebilir, tıpkı Hz. Hü
seyin'in kızı Sükeyne'nin ve Hz. Talha b. Ubeydullah'ın kızı Aişe'nin
musikî ve müzisyenlerle ilgileri gibi.

Cemile'den musikî dersi alan bir öğrencinin (Ebu Abbad) anlattığına

göre; diğer öğrencilerle ders yapılırken Abdullah b. Cafer çıkageldi. Ce
mile buna çok sevindi. Ben de Abdullah b. Cafer'i ilk defa görüyordum.
Herkes onun için ayağa kalktı. Cemile onu çok iyi karşıladı, ellerini ve
ayaklannı öptü. Meclis'in ta ortasına oturdu. Cemile, aynimalan için her
kese göz ettiği halde benim kalmamı istedi. Abdullah b. Cafer, Cemile'yi
"Evinden başka yerde hiç kimseye şarkı söylemeyeceğine yemin etmişsin
deyince o, senin için onu bozanz" dedi. Cemile ud'unu aldı ve îmriü'l-
Kays'tan iki beyit okudu. Herkes onu çok beğendi'".

Cemile'yi Medine'de ziyarete gelen müzisyenler Imriu'l-Kays'ın,
Hatemü't-Taî'nin şiirlerini besteliyorlar ve onlan fert fert ya da koro ha
linde söylüyorlardı'^'. Bu şahıslann şiirlerinin yanında çoğu zaman Ömer

117. Yakut el-Hamevî, IV, 139.
118. Isfahânî, 2934-2935,2939.
119. Isfahânî, 2942.
120. Isfahânî, 2943.
121. Isfahânî, 2946.
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b. Abdülaziz'in şiirlerini de besteliyorlardı'". Bu oturumlann içkili-
içkisizolacağı konusunda bazı tartışmalar da oluyordu'".

Cemile, yıllann birinde hacca gitti. Ama bu gidiş normal bir gidiş

değildi. Onunla beraber Medine'nin bütün meşhur şarkıcıları kendisine
refakat ediyorlardı. Cemile, sanki jübile yapıyordu. Kendisine hac yolcu
luğunda refakat edenler, Hiyt, Tuveys, Delial, Berdü'l-Fuad, Numetü'd-
Duha, Find, Rahme, Hibetullah, Ma'bed, Malik, İbn Aişe, Nafi b. Tanbu-
re, Budeyhu'l-Melih, Nafıu'l-Hayr, kadın şarkıcılarından da Ferihe, Az-
zetü'l-Meylâ, Habbabe, Sallame, Huleyde, Ukeyla, Şemmasiyye, Fer'a,
Bülbüle, Lezzetü'l-ış, Suayde, Zerka ve bunlann dışında îbn Ebî Atik,
Ahvas, Kessir, Azze, Nusayb ve meşhurlardan biraz daha kimse ile yakla
şık 50 kişilik birgrup idİ. Medine'liler böyle birsefer görmediklerini söy
lüyorlardı. Bu kafilenin yola çıkışı, Mekkeli meslektaşlarmca-onlan şehir

dışında karşılamak için- coşkuyla karşılandı. İbn Miscah, İbn Süreye,
Garîd, İbn Muhriz, Hüzelî'ler ve müzisyenlerden daha bir grup insan ile
şair Ömer b. Rebia, Haris b. Halid el-Mahzumî, el-Arcî ve eşraftan pek
çok kimse onlan şehir dışında karşıladılar.

Hicaz'da popüler şarkıcı, kadın ve erkek eşraftan pek çok kimse
hepsi Cemile ile beraberdi. Mekkeliler hepsi yollara düşmüş bu heyeti
seyrediyorlardı. Cemile ve heyet hac ibadetini tamamladıktan sonra,
Mekkeliler Cemile'den bir meclis tertiplemesini istediler. O, şarkı mı isti
yorsunuz konuşma mı dedi. Onlar ise ikisi birden dediler. Cemile, eğlen
ce yapmak istemiyorum, diyerek şarkı meclisine razı olmadı.

Ömer b. Rebia dedi ki; Cemile'nin şarkılarını arzulayanlar onunla
beraber Medine'ye gider, işte ben gidiyorum dedi veonun şarkılarını din
lemek isteyenler yola çıktı. Medine'ye geldiklerinde kadm-erkek, çoluk-
çocuk herkes onları^karşıladı. Herkes kapısının önüne çıkarak onlan se
lamladı. Cemile evine gitti, misafirler de Medine'deki akrabalarının yanı

na yerleştiler. Cemile'nin ziyaretçileri doldu-taştı. Yaklaşık 10 gün geç
tikten sonra Ömer b. Rebia gelerek, biz senin için buradayız, istersen
bugün başlayalım dedi. Cemile'nin evi kadın-erkek eşraftan kimselerle
doldu taştı. Cemile şarkılanna Ömer b. Rebia'nın şiirlerinden birinin bes
tesini okuyarak başladı. Herkes söylenenleri çok güzel buldu ve adeta
dinledikleriyle coştular, bundan daha güzel bir musikî ziyafeti duymadık
dediler. Ömer'in gözlerinden akan damlalar sakalını ve elbisesini ıslatır
olmuştu. Cemile, sonra İbn Süreyc'e gelerek, haydi sıra sende dedi. İbn

Süreye de, Ömçr b. Rebia'nın şiirleriyle işe başladı. Ondan sonra sırasıy

la İbn Miscah, Ma'bed, İbn Muhriz, Garîd, İbn Aişe, Nafi, Bedi',
Huzelîler, Nafİ b. Tambure, Malik b. Ebî's-Semh şarkı söylediler.

122. Isfahânî, 29.50-53.
123. Isfühânî. 2954.
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İkinci günde de Tuveys, Dellal, (Berdü'l-Fuad, Nevmetu'd-Duha=
Koro), (Find, Rahme, Hibetullah= Koro) şarkı söylediler ve kapanışı Ce
mile yaptı.

Üçüncü günde ise daha da çoşulmuş, ud'lardan çıkan güzel sesler
herkesi büyülemişti. Şarkıcılara şarkılarında eşlik eden cariyelerin sözle
rinden pek çok kimse ağlamıştı. Cemile bugüne Azzetü'l-Meylâ ile başla
dı, sırasıyla (Habbabe ve Saliame= koro;) (Huleyde, Ukayla ve Şemmasi-

ye= koro;) (Fer'a, Bülbüle ve Lezzütü'l-Iyş= koro;) (Su'de ve Zerka=
koro) halinde şarkılannı söylediler. 3. günün sonunda konser bitti ve her
kes geldiği yere gitti. 3 gün devam eden bu musikî konserinde şarkıcılar
aralanndaki sınıflandırmaya bazı itirazlar yönelttiler. Garîd, 1. günde son
larda şarkı okumaya, Tuveys de 2. günde şarkı söylemeye itirazda bulun
muşlardı'". Aynca bu musikî konserinde kaynaklarımızda faaliyetlerine
pek sık rastlayamadığımız müzisyenler de vardı.

Cemile'nin halktan pekçok sevenleri olduğu gibi müzisyenlerden ve
şairlerden de hayranları vardı. Yukarıda da geçtiği üzere, müzisyenlerin
hamisi durumunda olan Abdullah b. Cafer için herşey feda edilebilirdi.
Cemile ve cariyeleri onun için zaman ve mekan faktörü gözetmiyorlar
dı'". Kadın ve erkek şarkıcıların bir arada raks ettikleri yine kaynakları
mızda mevcuttur. Bazı müzisyenler Cemile'ye sık sık gelerek onunla
musikî meclisleri tertiplerlerdi'". Bir ara Cemile, şarkı söylememeye
veya bazılannın şiirlerini bestelememeye söz vermişti'^'. Belki de bu sö
zünden sonra tövbe edip hacca gitmişti. Ama onu, hac yolculuğunda da
yalnız bırakmamışlardı.

Yazmın başından bu tarafa geçen birkaç anektodda da, müzisyenle
rin ya da şairlerin hac merasimlerine katılmalan ve bu ibadet esnasında
onlann tutum ve davranışlan ilginçtir. Geçmişte pek çok hac merasimi il
ginç olaylara, duygusal aşklara sahne olmuşa benzemektedir. Abdurrah-
man b. Ebî Bekre'nin'" kızı Sübey'a hacca gitmişti. O kadınlann en gü
zellerinden idi. Şair Ömer b. Rebia onu hac'da tanımıştı. Sübey'a, hac
görevi bitince Irak'a dönme hazırhklanna başladı. Ömer, onu Irak'ta Ha-
vamağ'" denilen yere kadar takip etti. Sübey'a Ömer'e; eğer aileme gelip
beni istersen seninle evlenirim, dedi. O ise, bu refakatimi senİ istemekle
karıştıramam,umanm bilahere seni istemeye gelirim dedi. Ömer, Medi
ne'ye döndü ve Cemile'nin evine gelerek söylediği bir şiiri bestelemesini
ve seslendirmesini istedi. Oda bunu yaptı. Eser Ömer'in çok hoşuna git
mişti. Cariyelerinden bazılannı Cemile'ye göndererek ondan bu şarkıları
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Öğrenmelerini istedi. Cariyeler o şarkılan öğrendiler ve Ömer onlan
Irak'a Sübey'a'ya göndererek şarkılan söylemeyi ve mektubunu kendisi
ne vermelerini istedi. Onlar bunu yaptılar. Sübey'a elçileri çok sıcak kar
şıladı, onlara ikramlarda bulundu. Cariyeler de ona şarkıları sundular,
Sübey'a sevinçten uçacaktı. Sonra Ömer'in elçileri geri döndüler ve olan-
1^ aktardılar. Bu sene yine hacca geleceğini söylediler. Hac zamanı gel
diğinde Sübey'a babasından hac için izin istedi. Babası onun haccettiğini

belirterek razı olmadı. O ise, ilk haccının geceleri uyutmadığını, gündüz
lerini uzattığını, dolayısıyla yeniden oraya gitmek istediğini belirtti. Eğer
izin vermezsen tasa ve kederden ölürüm dedi. Bu durum karşısında baba
sı ona izin vermek zorunda kaldı. Sübey'a Medine'ye gelince Cemile'nin
evine indi. Cemile, ona ikramlarda bulundu. Ona, Ömer'in kendisi için
söylediği şiiri seslendirmesi için adeta yalvardı. Cemile'nin şarkılanndan

etkilenen Sübey'a bayılmıştı, onu su ile yeniden ayıktılar. Sübey'a
Mekke'ye gitti, Ömer de gitti, tekrar Medine'ye döndü Ömer de'̂ ... Bu
anektod devam edip gitmektedir.

Bir taraftan Hicaz'da valiler, müzisyenlerin ve düşük ahlaklı kimse
lerin sebebiyet verdikleri toplumsal tepkiyi yok etmek için çaba saıfeder-

lerken; diğer taraftan da, Emevî devlet adamları şarkıcılara olan ilgilerini
gizlemek ihtiyacını bile duymuyorlardı. Yezîd b. Abdülmelik, Mekke'ye
geldiği bir esnada Sellame'yi satın almak* için teşel^büste bulundu'̂ ' ve
aldı. Yezîd'in görevlendirdiği kimseler Medine'ye gelerek Sellame'yi
Rummane ailesinden 20.000 dinara satın aldılar. Bu aile, gelenlerden eş-

yalannı ayarlaması için bir-iki gün mühlet istedi. Yezîd'in elçisi, bunlann
hiçbirine gerek yok, gideceğin yerde fazlasıyla herşey var" dedi. Medine
halkı onu Süleyman b. Abdülmelik'in sulama yerine kadar uğurladı. O,
Medinelilerle vedalaştı ve onlara ud'uyla duygulu şarkılar söyledi. Medi-
neliler onun aynlışmdan üzülmüşler ve ağlamışlardı'". Yezîd b. Abdilme-
lik, Sellame'den sonra Ahvas'a ve diğer bazı şarkıcılar Şam'a gelmesi ta-
limatmı vermişti'".

Emevî devlet adamlan içinde musikîye çok ilgi gösteren ve şarkıcı

larla haşımeşir olan Yezîd b. Abdülmelik'in en çok Önem verdiği tabir
yerinde ise karasevdalı olduğu şarkıcı Habbabe idi. Hakikaten Yezîd'in
Habbabe'ye olan aşkı tarihî haberlere göre onu ölüme götürmüştü.

Habbabe, Medine'de cariyeden doğma bir kimseydi. İbn Rummane
bu hanımı musikî konusunda eğitti. Güzel yüzlü, güzel şarkı söyleyen,
güzel sesli idi, ud çalardı. İbn Süreye, İbn Muhriz, Malik, Ma'bed, Cemi-

130. Isfahânî. 2968-2969.
* Şimdi de günümüzde aynı işlemler transfer adı altında yürütülmektedir.
131. Isfahânî, 3085-3086.
132. Isfahânî. 3089.
133. Isfahânî, 3086,3090-3091; îbn Abdirabbih. VII,58-60.
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le, AzzetüM-Meylâ onun musikî dersleri aldığı kimselerdi. Gerçek ismi
Aliye olan Habbabe'ye bu ismi Yezîd b. Abdülmelik vermişti. Yezîd b.
Abdülmelik, devlet başkanı olmadan önce Medine ve Mekke'ye sık sık

geliyor ve geldiği zamanlarda da eğlence meclislerine katılıyordu.Habba-
be ile Yezîd'in tanışmasınınböyle bir eğlence gecesinde olması çok muh
temeldir. Pek çok haberde Habbabe'nin üzerinde bir gömlek elinde defle
Yezîd b. Abdülmelik'e arzedilmiş olduğu kayıtlıdır'^^.

Yezîd b. Abdülmelik, Süleyman'ın devlet başkanlığı esnasında Me
dine'ye gelmişti. O bu gelişine Sa'de binti Abdullah b.Amr b. Osman'la
20.000 dinar, Rubeyha binti Muhammed b. Ali b. Abdullah b. Cafer'le
yine 20.000 dinar mehir ödeyerek evlendi. O Aliye'yi de (Habbabe)
4.000 dinar mehirle nikahına almıştı. Bu haberler Süleyman'a ulaşınca

Yezîd'in Aliye ile evlenmesine mani oldu. Aliye bu olaydan sonra İfriki-
yalı bir kimse ile evlendi'". Yezîd b. Abdülmelik iktidar olunca hanımı

Sa'de'nin girişimiyle Aliye İfrikiya'dan getirildi ve Yezîd'le evlendiril
di'". Başka bir haberde de Habbabe ve Sallame'nin satın alınmasını ikti
dara geldikten sonra bizzat Yezîd b. Abdülmelik tarafından istendiği be
lirtilir'". Onlann söylediği mersiyeler, şiirler, şarkılar gözleri ağlatıyor,
kalpleri yakıyor, kulakları meftun ediyordu.

Yezîd b. Abdülmelik, Habbabe'nin etkisi altına girmişti. İstediği her
zaman Yezîd'in yanında yer alabiliyor, devlet işlerine müdahale edebili
yordu. Bazı haberlerde Habbabe'nin bu tür işleri bazı hediyeler karşılığın

da yaptığı da belirtilir'". Yezîd Habbabe'yi aşın derecede seviyordu. Bu
sevgi, uğruna pekçok şeyi feda edebilecek nitelikteydi. Yezîd'in birgün
Habbabe'ye "üzerimdeki bütün görevlere seni tayin ediyorum, ben günle
rimi senlide geçirmek istiyorum'"" dediği belirtilir. Bu sebeple Habbabe,
pek çok devlet işlerine, yöneticilerin tayin ve azledilmelerine müdahale
eder olmuştu.

Yezîd'in, devlet işlerini bir tarafa bırakıp sevgilisi ile birlikte gününü
gün etmeye başlaması Emevî ailesinin üyeleri arasında huzursuzluğa

sebep olmuştu. O kimselerin başında Yezîd'in kardeşi Mesleme b. Abdül-
melik'i görmekteyiz. Mesleme, Yezîd'in devlet işlerine lakaytlığını, şarap

ve musikî alemlerindeki ısrannı terketmesini istiyor, sen Ömer'den
(Ömer b. Abdilaziz) sonra hilafate getirilen birkimsesin, oysa sen hep bu
işlerle uğraşıyorsun, heyetler kapında, sen onlardan gafilsin" diyordu'**.

134. Isfâhânî,5416-5417.
135. Isfahânî, 5417-5418.
136. Taberî, Tarih, II, 1464-1465.
137. Isfahânî, 3092-3093.
138. Isfahânî, 5423.
139. Isfahânî, 5428-5429.
140. İbn Abdirabbih,VH.66; Isfahânî,5424-5426,5427.
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Mesleme'nin Yezîd'e karşı ya da Yezîd'in içine düşmüş olduğu durum
dan kurtarılması konusunda gösterdiği tepkiden pek çok kimse hoşlanmı

yordu. Dolayısıyla Irak valisi Mesleme b. Abdülmelik hakkında pekçok
konuda Yezîd'e şikayetler iletiliyordu. Ümeyye oğullarından bir grup in
sanın, Mesleme'yi Yezîd'e şikayeti ve Habbabe'nin baskısı neticesinde
Mesleme Irak valiliğinden azledilmiş, yerine Habbabe'nin adamı olan
Ömer b. Hübeyre tayin edilmiştir. Ömer b. Hubeyre, Habbabe'yi evlatlık
edinen bir kimseydi.

Yezîd, kendisine yöneltilen eleştiriler karşısında bunalmış, bir ara
Habbabe'nin yanına dahi gidip gelmeyi kesmişti. Ancak Habbabe, aleyhi
ne gelişen bu tür girişimleri ortadan kaldırmak amacıyla pekçok girişim

de bulunmuş, bu konuda bazı kimselere para dahi ödemiş ve'"" bu çabala
rında başanlı olmuştur. Burada Habbabe, Yezîd'i kendisine yeniden
döndürdü yerine Yezîd ve devlet yönetimi üzerinde eski etkisine kavuştu

demek daha anlamlı olur. Mesleme'nin ve pekçok hatırlı kişilerin araya
girmelerine rağmen'"** Yezîd o şaşaalı eğlence alemlerinden kendisini ala
madı. Habbabe, şarkı söylediği zaman Yezîd çoşuyor, çoştukça da içiyor
ve "uçuyorum" diyordu'*\ Kendisi neredeyse raksetmede müzisyenlerle
rekabet ediyordu ve kendisine eşlik eden kimselere pekçok ödül veriyor
du'^.

Yezîd b. Abdülmelik'in Şam'da sarayında Habbabe ile olduğu bir sı

rada Habbabe öldü. İddia edilir ki, Yezîd ve Habbabe, yemeklerine zehir
türü şeyler kanştınlacağı şüphesiyle saraya kapanmışlardı. Sonra da,
yann bana herhangi bir haber ve yazılı bir şey getirmeyin, demişti'■*^ Bi-
lahere Habbabe yediklerinden ölmüştü. Yezid, Habbabe'nin ölümünden
son derece mütessir oldu. Bizim kaynaklarımız,Yezîd ve Habbabe ikilisi
nin romantik ve duygusal aşklarının hazin sonu ile ilgili haberlerle dolu
dur.

Yezîd, Habbabe'nin cesedini üç gün boyunca defnetmedi, ceset de
ğişmiş ve kokmuştu. Yakınları ve arkadaşlan onu bu tavrından dolayı

ayıplıyorlardı. Sonunda o, cesedin yıkanmasına ve defnedilmesine ikna
edildi. Cenaze defnedildi ve o hâlâ kabrinin üzerinde oturuyordu, hiç ko
nuşmuyordu'"*^. Mesleme b. Abdülmelik, Habbabe ölünce Yezîd, ona çok
üzüldü, onu teselli etmeye çalıştım ama o göğsünü dövüyordu. Sonra
evine girdi, 40 gün geçmedi öldü demektedir''*^

141. Ibn Abdirabbrh, VII. 66; Isfahanî, 5426.
142. Isfahânî, 5427,5429-30.
143. îbn Scllam. cl-Ibadî, Bcd'u'l-tsiam ve Scraiu'd-din. S. Krallar; Isfahânî, 5438.
144. Isfahânî. 5438-39.5441-5442.
145. Isfahânî, 5443.
146. Isfahânî, 5443.
147. Isfahânî, 5444.
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Habbabe'siz günler Yezîd için geçmek bilmiyordu. Birkaç gün sonra
o mezan açın, onu göreceğim diye tutturmuş, bu isteğinden zor vazgeçi-
rilmişti. Yine Medainî'den gelen bir rivayete göre Yezîd, Habbabe'nin
mezarını açtırdı. Yüzü feci olmuştu. Ey Emîru'l-Mü'minîn, Allah'tan
kork, bak nasıl olmuş dediler. O da "onu bundan daha güzel hiç görme
miştim" dedi. Buradan onun Habbabe'ye sevgisinin ve tutkusunun kara
sevda derecesinde olduğu söylenebilir. Halta Yezîd'in devamla onu me
zardan çıkarın diye tutturduğu yine Mesleme'nin onu yatıştırmaya ve
teselli etmeye çalıştığı belirtilir'^.

Bu olayla ilgili başka bir tanığın haberini de burada belirtmek istiyo
ruz. Abdullah b. Urve b. Zübeyr şöyle anlatmaktadır: Yezîd b. Abdülme-
lik zamanında babamla birlikte Şam'a gittim. Habbabe ölmüştü. Yezîd,
üzüntüden ne bineğe binebiliyor ne de yürüyebiliyordu, tnsanlann omu-
zunda minbere getirilebüdi. Ben onun namazını kılmadım. Habbabe def
nedildikten sonra, Yezîd onu çıkann dedi. Mesleme, Allah'ım sana yar
dım etsin, o cariyelerden bir cariye dedi"'^^.

Habbabe'nin ölümünden sonra Yezîd'in yanına girmek isteyen in
sanlara bir kere için izin verildi. Ondan sonra Yezîd, üzüntüden kendini
kurtaramadı. Yezîd, yaşadığı sürece kendisine Cüveyriye adında bir cari
ye verilmişti. Onun hizmetini görüyor, onunla konuşuyor, onu teselli edi
yordu. Ancak Yezîd, Habbabe'yi hatırlıyor ve ağlıyordu. Cüveyriye,
Yezîd ölünceye kadar Habbabe diye anılmıştı. Habbabe'nin acısına ta
hammül edemeyen Yezîd sonunda öldü'^. Yine başka bir haberde de
şöyle nakledilmektedir: "Kureyş'ten bir cemaatle Yezîd b. Abdülmelik'e
geldik. Habbabe'nin vefatından sonra onu hasla bir vaziyette bulduk.
Yezîd'in sarayına bitişik bir eve indirildik. Sabah olunca bir hizmetçi
bize haber getiriyordu, hergün günden güne ağırlaşıyordu. Bir gece evde
oturduğumuzbir sırada Yezîd için ağlama sesleri duyuldu, sonra Sellame-
tü'l-Kas'ın ağıt sesleri geldi. Yezîd'in öldüğünü öğrendik, sonra onun ce
nazesine gittik'^'.

Sellame, Medine'de cariyeden doğma bir hanımdı. Musikîyi,
Ma'bed, îbn Aişe, Cemile, Malik b.Ebî's-Semh'ten veönde gelen müzis
yenlerden ders alarak öğrenmiş ve Medine'de meşhur olmuştu. Ona Sel-
lametü'l-Kas lakabının verilmesinin sebebi ise, Mekke'li kurralardan Ab-
durrahman b. Ammar el-Huşemî nedeniyledir. Şöyle ki bu zat çok ibadet
etmesi (dindarlığı) sebebiyle "Kas" (rahip) diye lakaplanıyordu. Bu kimse
Sellame'ye aşık oldu ve bu konu etrafa yayıldı. Ve bu lakap "Sellametü'l-

148. îbn Abdİrabbih, VII, 67; Isfahânî,5444.
149. Isfahânî. .'1445.
150. îbn Abdİrabbih, VII,67; Isfahânî,5445-5446.
151. Isfahânî, .3092.
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Kas" olarak kaldı. Onun Sellame'ye meftun oluşu şu şekilde olmuştur.

Kas (Abdurrahman), Mekke'nin en dindarıydı. Atâ b. Ebî Rebah'a benze-
tilirdi. Abdurrahman, tesadüfen birgün Sellame'nin efendisini gördü ve
onu görmek istediğini belirtti. Başlangıçta Sellame'nin efendisi bu işe

razı olmadı ama sonra o içeri girdi ve Sellame'yi dinledi ve çok hoşuna

gitti. Onlar birbirini çok sevdiler, Mekke'liler bunu biliyordu. Bir gün
Sellame ona, kendisini sevdiğini söyledi, o karşılığını verdi. Sellame, o
halde seni öpmek istiyorum, dedi. Abdurrahman, ben de istiyorum, deyin
ce Sellame, o halde seni ne menediyor, ne duruyorsun, dedi. Abdurrah
man, Allah şöyle buyuruyor diyerek "O gün dostlar birİ?irine düşmandır,
yalnız muttakîler hariç.ayetini okudu ve "ben aramızda düşmanlığa
dönüşecek dostluk istemiyorum" dedi. Sonra kalktı gitti ve eski zahid ya
şantısına devam etti'".

Sellame, Süheyl b. Abdurrahman'm himayesinde olan bir kimsey
di'". Osman b. Hayyan el-Murrî, Medine'ye vali tayin edilince önde
gelen bazı kimseler yeni valiye "sen tam fesad üzere olan bir yere tayin
edildin, eğer onları ıslah etmek istiyorsan şehri musikî ve müzisyenler
den, zinadan temizle" dediler. Vali bunu uygulamaya koyuldu, bu zevatın

şehri terketmesini istedi. Valiyi oyalamaya çalışanlar oldu. Valinin tanı

mış olduğu sürenin son gecesi, Haşimî ailesine mensup sanat ve edebiyat
la meşgul, musikîyi seven İbn Ebî Atik valiye çıkageldi. Musikî ve fuhuş
ehli kimselerin Medine'den çıkanimasındandaha hayırlı bir iş olmadığın

dan dolayı valiye teşekkür etti. Vali, yaptığı işleri Medine halkının talep
leri doğrultusunda yaptığını belirtti, fbn Ebî Atik sözü söylemek istediği
noktaya getirdi, "isabetettin fakat sanatı bu olan,ancak ondan hoşlanma
yan, bu işi bırakıp namaza nizaya başlayan, hayra yönelen bir kadın hak
kında ne diyorsun" dedi. Onun elçisi size geldi ve "ben Resulullah
(Sj\.V.)'in mescidinin yanından çıkarılmaktan sana sığınu-ım" dedi. Vali
bu söz üzerine "o halde onu sana bırakıyorum" deyince İbn Ebî Atik, "in
sanlar onu sana bırakmıyorki, o sana bir gelsin sen onu bir dinle, kalması
gerekirse onu bırakırsın, yoksa sürersin" dedi. Valiye gelen Sellame, ko
nuşmalarıyla valiyi hayrete düşürdü, onun şarkı söylemesini istedi, o da
söyledi. Vali, vallahi ben böyle birini şehirden süremem deyince İbn Ebî
Atik, insanlar onu sana bırakmıyorlar ki, dedi. Oradakiler Sellame'yi
bırak, diğerlerini şehirden tahliye et dediler. Vali hepsinin kalmasını iste
di'".

Emevîler döneminin en önemli müzisyenlerinden biri de İbn
Aişe'dir. Bu zatın babasının adıyla değil de anasının adıyla anılması çeşit-

152. Zuhruf-67.

153. Isfahânî, 3080,3081,3084,3086.
154. Isfahanı,3080-3081.
155. ibn Abdirabbih, VII, 54-55; Isfahânî; 3088.
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U söylentilerin ortaya atılmasına sebep olmuştur. Adı Muhammed olup,
aleyhinde olanlar çoktu. Mevalidendi. Onun için kötü kadının oğlu diyen
ler de vardı. Velîd b. Yezîd niçin anasının adıyla anıldığı sorulduğunda o,
annesinin bir hanımın hizmetçisi olduğunu, kendisinin de çocuk olması

sebebiyle annesiyle birlikte gitiğini, kendisini görenlerin "aa... bu
Ayşe'nin oğlu" dediklerini söyledikten sonra; işte bu isimlendirme benim
üzerimde kaldı demişti.

tbn Aişe'nin sesi ve ud çalışı çok güzeldi. Şarkılarını irticalen okur,
Ma'bed ve Malik b. Ebî's-Semh'den alıntılar yapardı. İbn Aişe'yi dinle
yenlerin büyülendiği, Medine gençlerinin onun şarkılan ve musikî mec
lisleriyle kötü yola saptıklan anlatılır"®. İbn Aişe hakkında biraz mübala
ğalı anlatımların varlığı mevcutsa da onun zamanının en önemli
şarkıcılarından olduğu muhakkaktır. Değişik şehirlerde musikî konserleri
verdiğini rivayetlerden anlamaktayız.Onunla ilgili mübalağalı anlatımlar

da "insanlar ondan daha güzelini görmediler, ondan dinlediklerini hiç-
kimseden dinlemediler, insanlann hacetleri gelse dahi onun sözleri bitme
den hiçbir yere gitmediler. Onun dinleyicileri çok olurdu, şarkıları

bittiğinde insanlar hep bir ağızdan "Bravo" diye bağırırlardı. Sonra onu
kafileyle Medine'ye gönderirlerdi'"'* denilmektedir, ibn Aişe'yi sevenler
ve sürekli onun şarkılannı dinleyenler arasında Hz. Hasan'ın oğlu Hasan
da mevcuttur"*.

Yine İbn Aişe'nin biraz düşük ahlaklı olduğu da belirtilir. Hişam b.
Abdülmelik zamanında (H.105-125) insanlan fitneye düşürdüğü, yoldan
çıkardığı gerekçesiyle İbn Aişe'ye, insanların toplu bulunduklan bazı
özel zamanlarda şarkı söyleme yasağı getirilmiştir'". Herhalde bu çerçe
vede bazı Medine valileri şarkıcılan, muhannesleri ve sefihleri - dinî açı

dan bilgilendirmek için - Resulullah (S.A.V.)'in mescidinde toplamışlar

dı. Mescid'de Ebu Cafer adında dindar bir adam, insanlara Kur'ân
okutuyordu. Bir gün İbn Aişe, Kur'ân okudu. Onun okuyuşu Ebu Cafer'i
coşturmuştu. Ebu Cafer o güne kadar öyle güzel bir ses duymamıştı. Ebu
Cafer, İbn Aişe'ye "kendine yazık etmişsin, eğer mescid'de Kur'ân'ı öğ
renip de insanlara öğretsen. Ramazan ayında çok hayır işlemiş olursun,
vallahi senin sesinden daha güzel bir ses duymadım" dedi. İbn Aişe de
kendi sesinin daha başka işlerde daha güzel olduğunu söylüyor ve başlı

yor şarkı söylemeye. Ebu Cafer, söylenenlerden etkileniyor fakat, ben
senden bunlan istemedim,diyor. İbn Aişe, aynı mekanda hoca'nın isteği

dışında hergün şarkı söylemeye başlayınca Mescid'den kovuluyor'".

Hişam b. Abdülmelik, Velîd b. Yezîd'in üzerine titrerdi. Ancak o
Hişam'tn beklediği gibi olmadı. Abdussamed b. Abdül'alâ Velîd'io mü-

156. Isfahânî.622.623.
157. Isfahânî,624.
158. Isfahânî, 636.
159. Isfahânî, 626.
160. Isfahânî, 633-634.
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rebbîsi idi. Denildiğine göre o inançsızdı. Velîd'e içkiyi ve dini hafife al
mayı benimseten oydu. Onu içkici, ırz düşmanı, hayasız ve içki arkadaş-

lan edinir hale getirmişti. Hişam, onu bu durumdan uzaklaştırmak İstiyor

du. Bu sebeple H.lIO'da onu Hac emiri yaptı. İnsanlar onun dini basite
aldıklarını gördü. Mevlası İsa'ya emir vererek insanlara namazı kıldırma
sını istedi. Velîd ise şarkıcılara haber göndererek onların konuta gelmele
rini istedi. Gelen şarkıcılar İçinde İbn Aişe de vardı. Velîd, o mecliste
Mekkeliler duyuncaya kadar sesini yükseltti. İbn Aişe'ye söylediği şarkı
lar nedeniyle 1.000 dinar ve elbiselerini verdi. İbn Aişe, Velîd'in yanın
dan insanların hoşgörmeyeceği şekilde ayrıldı. Mekke'liler "bu mu müs-
lümanlann veliahd'ı" dediler. Bu durum Hişam'a kadar ulaştı ve onu
veliahd'lıktan azletmek istedi fakat başaramadı. Velîd'le arası açıldı.

Velîd, içkide zevkde, eğlencede aşınya kaçtı. Hişam, bu yüzden Velîd'i,
adamlarını ve mevalisini kendisi ölünceye kadar Belkın ve Fezare arasın

daki "el-Ezrak" denilen yerde oturmaya mecbur kıldı""^'.

İbn Aişe, Hişam b. Abdülmelik vefat ettikten sonra Velîd b. Yezîd
döneminin başta gelen müzisyenlerinden olmuştu. Gerçi Velîd, bütün şar

kıcılarla dosttu, onlarla içli-dışlıydı. Ma'bed ve Malik b. Ebî's-Semh'i
dinliyordu. Zilzurna sarhoş oluyor, valisi Yusuf b. Ömer'e talimat vere
rek bazı şarkıcıları istiyordu. İbn Aişe de Velîd'e şarkı söylemek üzere
gelen şarkıcılar arasındaydı. Velîd, meclisinde içtikçe çoşuyor ve İbn
Aişe'ye "haydi bize şarkı söyle" diyordu. Ma'bed, Velîd'in ibn Aişe'yi

getirtmesinden hoşlanmıyor ve bizi bu çocuğa değiştin, diyordu. O da
onun şarkılarının güzelliğini anlatıyordu'". Velîd b. Yezîd, devlet başkan

lığına nasb edildiğinde (H.125-126) Mekke ve Medine'deki şarkıcıları

Şam'a davet etti. Ve onlara farkedilmemeleri için gündüzleri ortaya çık-

mamalannı emretti. Çünkü bu olayın ortaya çıkmasını istemiyorlardı.

Ancak İbn Aişe buna uymadı. Velîd, İbn Aişe'ye kelepçe vurarak hapset
ti. Sonra şarkıcılara izin verildi, içlerinde Ma'bed de vardı. Gece toplan
dılar ve konser verdiler, bu hal çoşuncaya kadar devam etti. îbn Aişe'nin
durumu Velîd'e arzedildi. Velîd, ibn Aişe'yi istetti, o elleri kelepçeli bir
vaziyette huzura getirildi. Velîd'i gören ibn Aişe, şarkı söylemeye başla

dı. Velîd, derhal kelepçenin çözülmesini istedi, ibn Aişe, o andan itibaren
Velîd'in yanında iltimas gören, ikram edilen bir kimse oldu'". Velîd b.
Yezîd, Mervan oğullarının ahlaksızı olarak görülmekteydi'".

Velîd b. Yezîd, gerçekten eğlenceye çok düşkündü. Eğlence meclis
leri esnasında kendini I^ybediyor, aşırı hareketlere yöneliyordu, hatta
onun bu hareketleri fuhşiyata dönüşüyordu. Velîd'in perdedarlarının an-

161. Taberi. II. 1741-1742-44, III, 96; Mes'udî, Murûc, m. 225; Jsfahânî, 657-658.
162. Isfahânî, 628-629.
163. Isfahânî. 1533.
164. Mes'udî. Murûc, III, 228.
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lattığına göre; İbn Aişe, Velîd'in yanında ona şarkı söylüyordu. Velîd,
çoştu ve ne dediğini bilmeyecek kadar saçmalamaya başladı -ta ki dinden
imandan çıkıncaya kadar. -Arkasından ey gulam, bizi 4. Semaya kadar
içir, dedi. Söylenen şarkılar onu kendisinden geçiriyordu ve Bravo ey sul
tanım Abdüşşems'in hakkı İçin tekrarla.... -tekrarladı - sonra bravo ey
Sultanım Ümeyye'nin hakkı için tekrarla... -tekrarladı- sonra kendisi için
istedi, o da söylendi. Velîd. sonra soyundu ve elbiselerini onun üzerine
attı, giyininceye kadar çıplak kaldı. îbn Aişe'ye 1.000 dinar verdi ve bir
katıra bindirerek gönderdi. Velîd, îbn Aişe'ye "şarkılanmn hararetinden
kaynayan tava gibi beni terkeltin" dedi"'^ Bu arada Velîd'in musikî mec
lislerinde başı vücudundan aynlacakmışçasına raksettiği belirtilir'^.

Anlaşılıyor ki İbn Aişe Velîd'in yanına sık sık gidip geliyordu.
Şam'dan dönüşlerinden birinde Medine'ye 4 mil mesafede olan Zu
Huşub'te'^' konakladı. Oranın mülkî idarecisi Hişam b. Abdülmelik'in
dayısı İbrahim b. Hİşam b. İsmail el-Mahzumî İdi. Sarayı Zu
Huşeb'teydi. Emîr"e denildi ki "Ey Emîr, İbn Aişe Şam'dan Velîd'in ya
nından dönüyor, eğer arzu ederseniz buraya gelsin, bir gece kalsın yarın

gider" dediler ve onu saraya davet ettiler. Meclis sarayın terasında yapıl

maklaydı. Akşam içki içmeye başladılar, cariyeler ortaya çıkmışlardı, ibn
Aişe, cariyelere sarkıntılık yapmaya başladı fakat bu Emîr'in hoşuna git
memişti. Emîr hizmetçiye dedi ki "İbn Aişe hacet gidermeye çıkınca onu
aşağı at, dedi. Hakikaten terasta içtikten sonra İbn Aişe, tuvalete gidince
onu aşağıya bıraktılar ve öldü"^. Başka bir haberde de sarhoşluktan

öldü"^ denilmektedir. Her iki halde de İbn Aişe'nin ölümünden önce içki
li olduğu belirtilmekte olup, ölümüne sebep gösterilmiş olabilir.

Eğanî'de yer alan bir haberde- bu değerlendirmenin ne zaman yapıl

dığı bilinmemekle beraber- en meşhur şarkıcıların dört olduğu, bunlardan
üçünün Hicaz'da İbn Süreye, Garıd, Ma'bed, diğerinin Irak'ta Huneyn
el-Hirî'™ olduğu belirtilmektedir. Hîre'de Huneyn'den başka müzisyenle
rin olduğu bilinmektedir. Onlardan Abadis, Zeyd b. el-Tuleys, Zeyd b.
Kaab, Malik b. Humame, ki bunlar Hîre'de musikî icra ediyorlardı'^'. Bu
kimselerden Malik b. Humame'den başka diğerleri hakkında bilgi yok
tur.

Emevîler döneminde Irak'ın en meşhur müzisyeni olan Huneyn el-
Hirî'nin Temim'in ibadilerinden olduğu belirtilir. Şair ve müzisyen idi.

165. Isfahânî.644; Mes*udî,lII,226,228.
166. Isfahânî. 646.
167. Yu)catel-Hamevî,n,372.
168. Isfahânî, 654.
169. Isfahânî. 653-654.
170. Isfahânî, 773.
171. Isfahânî, 770.
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Nakliye işiyle meşgul olur, kiraladığı develeri Şam ve diğer bölgelere
sevkederdi. Onun Nasranî olduğu da rivayet edilir. Önemli olan onun
Hicaz'daki meslekdaşlanyla olan iyi ilişkileridir. Yukanda adıgeçen

Hicaz'ın en meşhur üç müzisyeni, onu Hicaz'a davet ettiler, o da bu dave
ti kabul ederek yola çıktı. Huneyn el-Hîrî'yi Hicaz'da o güne kadar görül
memiş bir kalabalık karşıladı ve sonra Sükeyne binti Hüseyin'in evine gi
dildi. Ev ağzına kadar tıklım tıklım dolmuştu, pek çok kimse de terasa
çıktı. Onlara yemek ikram edildikten sonra Huneyn orada onlara şarkılar

söyledi"^.

Aslında Huneyn, Hişamb. Abdülmelik (H.105-125) zamanının muk
tedir Irak valisi Halid el-Kasrî zamanında yasaklı şarkıcılardandı. Halid,
Selefi Haccac gibi sert mizaçlı ve onun yanında yetişmişti. İlginç olan
durum; tarih kitaplarında siyasî açıdan çok tenkid edilen Mervan b. el-
Hakem, Haccac ve Halid el-Kasrî gibi kişilerin valisi bulunduklan şehir

lerde aşın eğlenceye ya da işret alemlerine müsaade etmeyişleridir.

Acaba bu durumlara mani olmalan da onların siyaseten tenkid edilmeleri
ne, zalim diye nitelenmelerine sebep olmuş mudur?

Halid el-Kasrî, Irak'ta musikîyi yasaklamıştı. Sonra tek bir gün için
izin verildi. Huneyn, ud'unu elbisenin altına gizleyerek, valiye; musikî
benim işim, geçim kaynağım. Oysa sen onu yasakladın, dedi. O da mec
lislerine kanşık adamlan ve sefihleri alma, sana şartlı izin veriyorum
dedi. Huneyn de bu şekilde uyguladı"^

Huneyn'le ilgili bu haberlerin yanında onun Hişam b. Abdülmelik'e
şariu söyl^iği de belirtilir. Hac için yola çıkan Hişam ve etrafındakiler
Kûfe'ye uğramışlardı. Huneyn'le karşılaştılar, o Hişam ve yanındakilere

şarkılar söyledi. Hişam Huneyn'e 300 dinar para ödülü verdi'̂ ^, denilmek
tedir.

Irak'ta Halid ve Haccac gibi yöneticilerin yanında bizzat eğlence ha-
yatmı seven yöneticiler de mevcuttu. Bunlardan biri Kûfe'de Bişr b. Mer-
van'dı. Bişr, eğlence meclisleri düzenlediği gibi, çok içki içerdi'^'. Bişr b.
Mervan, Kûfe'ye vali tayin edildikten sonra Mezalim'de çalışan bir gö
revli -kî o Şa'bi'dir. -onun yanına gitmek istemişti. Fakat Hacib'i ona izin
vermedi. İçeri, ismini yazıp gönderdikten ve epey uğraşı verdikten sonra
girebilmişti. Şa'bi içeri girdiğinde Huneyn çalgısıyla beraber, Bişr ve
adamlan oturuyorlardı. Bişr, eğer sen olmasaydm bu vaziyette içeriye al
mazdım, dedi.

172. Isfahânî, 773-774.
173. Isfahânî, 766-767.
174. Isfahânî, 759-760.
175. Isfahânî, 764.
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Velîd b. Yezîd döneminin en önemli müzisyenlerinden biri de Yunus
el-Katip'tir. Asıl adı Yunus b. Süleyman b. Kürd b. Şehriyar'dır. Amr b.
Zübeyr'in azadlısı olup Medine'lidir. Babası Süleyman, Divan katipliği

esnasında müslüman olmuş, sonra da f^ih olmuş bir kimseydi. Yunus,
musikî derslerini Ma'bed, Ibn Süreye, İbn Muhriz ve Garîd'den almıştı.
Asıl hocası Ma'bed olup ondan çok istifade etmiştir. Güzel şarkılan olan
Yunus, ilk şarkı sözü derleyen kimse olması sebebiyle Yunus el-Katip la
kabıyla anılmıştır'".

Medine'de yaşayan müzisyen kesiminin faaliyetlerine kadın kesimi
de ilgi gösteriyordu. Yunus ile ilgili bir anektod bunu bize kanıtlamakta

dır. Yunus el-Katip ve arkadaşları bir grup insanla birlikte Akik adı veri
len yere çıktılar ve orada şarkılar söylediler, eğlendiler. Vadi ehlinden ka
dınlar onlara doğru gelip,etraflannı doldurmuşlardı. O sırada İbn Aişe ve
arkadaşlan da geldi. Diğerlerinin yanında kadınlan görünce haset etti ve
arkadaşına vallahi ben bu topluluğu dağıtacağım dedi. Akik'teki villalar
dan bir villanın terasına çıkarak şarkı söylemeye başladı. Yunus'un etra
fındaki kadın topluluğu dağılarak öbür tarafa yöneldiler. Bunun üzerine
Yunus el-Katip, bu İbn Aişe'nin işi, haset etti, dedi"®.

Yunus el-Katip ticaretle de uğraşıyordu. Bu sebeple sık sık Medi
ne'den Şam'a gidiyordu. Şam'da olduğu bir sırada Velîd b. Yezîd, onun
kaldığı mekanı öğrenmiş ve onu bir elçi ile çağırtmıştı. Velîd, daha o
zaman Emîr'di. Yunus, Velîd'le karşılaşmasmı şöyle anlatıyor; "Selâm
verdim oturmamı İstedi. Sonra şarap ve cariyeler... gece ve gündüz acaib
bir iş içinde idik. Ben şarkı söyledikçe onun hoşuna gidiyordu. Söyledi
ğim bazı şarkılar Mus'ab b. Zübeyr'in öldürülüşü ile ilgiliydi. Velîd, bana
bırak onu, aramızda düşmanlık falan kalmadı, sen bana şarkı söyle dedi.
Bensabahlara kadar şarkı söyledim, o da sabahlara kadar içti. İzin istiyor
dum, o devam et diyordu. Bu üç gün devam etti. Artık tüccar olduğumu,

zarara uğrayabileceğimi söyledim ve izin istedim. Bana 3.000 dinar verdi.
Halife olunca beni yanma çağu'dı ve öldürülünceye kadar onun yanında

kaldım"""

Yunus el-Katip, Velîd'den çok önce devlet başkanı olan Hişam b.
Abdülmelik zamanında bir aşk şiirini bestelediği için cezalandınlmıştı.

îbn Ruheyme isimli diğer bir şarkıcı Zeyneb binti Ikrime b. Abdurrahman
b. Haris b. Hişam'a aşk şarkılan söylüyordu. Yunus, onun şarkılanm bes
telemişti. Bu hanım durumdan çok utanmış ve durumu, yakını olan

176. Isfahânî,766.
177. Isfahânî, 1612.
178. Isfahânî, 1613.
179. Isfahânî, 1615.
180. Isfahânî, 1615.
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Hişam b. Abdülmelik'e şikayet edilmişti. Hişam, o zata beşyüz değnek

vurulmasını, tekrarı halinde ise öldürülmesini emretti. Yunus ve İbn Ru-
heyme kaçtılar ve yakalanamadılar"".

Velîd b. Yezîd, Medine'li sanatçı İsmail b. Yesar'ı da Şam'a davet
etti. ona para ve hediyeler verdikten sonra Medine'ye geri gönderdi'"^.
Velîd'e gidip gelen sanatçılardan bir diğeri de Malik b. Ebî's-Semh'dir.
Tay kabilesinden olan Malik'in ya annesi ya da annesinin babası Kureyşli

idi. Vaktinin çoğunluğunu Abdullah b. Cafer ile geçirmekte idi. Musildye
Cemile'den ve Ma'bed'den öğrenmişti.Hamza b. Abdullah b. Zübeyr vali
iken, Ma'bed sürekli onunla idi ve ona şarkı söylerdi. Hamza'nm isteği

üzerine Ma'bed, Malik'i yetiştirmiştir. Malik, genelde Cuma geceleri
şarkı söylemekteydi'".

O dönem şarkıcılan diğer şehirlerde tanınmaktaydılar. Bir defasında

Basra'ya gelen Malik b. Ebî's-Semh, Basra'nın en meşhur muhannesle-
rinden Accace ile karşılaştı. O, Malik'e bazı muhanneslerden duyduğu,

Malik'in şarkılarını dinletmek isledi. O şarkıları söyledi, Malik ise söyle
dikçe kızdı ve hayrete düştü. Malik, Basra'da o muhannesin yanında ko
nakladı"'^.

Velîd b. Yezîd, Ma'bed'e senin bağınp çağırman (velvelen) bana
eziyet veriyor, dedi. İbn Aişe'ye de senin sesini yükseltmen beni muzda-
rip kılıyor, bana ikinizin mezhebinin (sanatının) arasında bir kişi söyleyin
dedi. Onlar da Malik b. Ebî's-Semh'i önerdiler. Hicaz'a Malik ve diğer

şarkıcılar için yazı yazıldı ve Şam'a davet edildiler. Malik ve beraberin
deki şarkıcılar geldiklerinde Velîd'in yanına götürüldüler, ancak Velîd,
onlann söyledikleri şarkıları beğenmedi. Malik, ikinci defa şarkı söyle
mek için çok ısrarlı davrandı ve Velid'in uşağına bana içki ver sana dinar
vereyim, diyerek ayakta duramayacak hale gelinceye kadar içti. Gürültülü
bir şekilde Velîd'in yanma girdi ve şarkı söylemeye başladı ve Velîd'i
çoşturdu. Çoşkusundan oynayan Velîd'in koltuk altlan gözüküyordu de
nilmektedir. Malik'i tekrar tekrar kucaklayan Velîd, onu iyi bir şekilde

mükafatlandırdı'".

Malik, beste ile ilgilenmezdi. O başkalarının şarkılannı alır, uzaltır-

kısaltır, halk da bu şarkılan ona atfederdi. Velîd b. Yezîd'in öldürüldüğü

zaman Malik ve İbn Aİşe oradaydı. Malik, İbn Aişe'ye kaçmayı önermiş
ve kaçmışlardır"".

181. Isfahânî, 1619.
182. Isfahânî, 1631.
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187. Isfahânî, 1760.
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Mekke'de Hûzelî isimli iki kardeş vardı, onlardan büyüğünün adı
Said idi. Ebu Kubeys dağında taş işlemekle meşgul oluyordu. Kureyş
gençleri her akşam onun yanına gelirler, onu alırlar ve Kureyş meydanı

denilen yere gelirler, otururlardı. Said, onlara şarkı söylerdi"^. Hûzelî ile
ilgili diğer haberlerde Kureyş gençlerinin toplandıktan mekanlar Müfecr
cer'*® veya Mina olarak geçmektedir. Bu haberlerde aynca bu gençlerin
Said'e para, yiyecek ve içki getirdikleri, vali Haris b. Halid'in bu davra
nışlardan dolayı Said'e çok kızdığı, oturduğu yer olan Mina'dan çıkardığı

ve bilahere dönmesine izin verildiği belirtilir"".

O dönemde şarkılanyla gençleri yoldan çıkaran şarkıcılann çokluğu
yanında musikî sanatını icra eden mutedil şarkıcılar da vardı. Bunlardan
birisi Dehman lakablı Abdurrahman b. Ömer'dir. Benî Leys'in azatlısıdır,
o şarkılanyla şöhret bulmuş, salip bir kimse olup, çok namaz kılan, şeha-
deti kabul edilen, hacca düşkün olan bir kimseydi. Dehman, Medine'li ve
Irak'lı iki kişi arasındaki bir davada şahitlik yapmıştı. Irak'lı, Kadı'ya "o
Dehman, şarkı söylüyor ve cariyelere şarkı öğretiyor" dedi. Kadı Abdüla-
ziz b. Muttalib, "Allah bizi ve sizi affetsin, kim şarkı söylemiyor ki, ada
mın hakkını geri iade et" dedi"'.

Dehman'ın şehadeti Medine'li kadılar nezdinde kabul görüyordu.
Dehman, Ma'bed'den rivayette bulunan kimselerdendi. Başlangıçta

Ma'bed'in şehadeti de kabul ediliyordu. Fakat özellikle Velîd b. Yezîd ik
tidara geldikten sonra ve onunla çok yakın ilişkiler içinde olması onun şa-

hidliğinin düşmesine neden oimuştur"^

Aynı zamanda Dehman, Ma'bed'in hizmetçilerindendi. Başım ve sa
kalını kınalardı. Dehman, bir cariye satın alır, ona meşhur şarkıcıların şar-
kılannı öğretirdi. 200 dinara satın aldığı bir cariyeyi, şarkı öğrettikten

sonra Velîd b. Yezîd'e 10.000 dinara satmıştır'®^ Medine valisi, Dehman
ve bazı diğer şarkıcıları sarayına çağınyor ve şarkı söylüyordu'®*.

Dehman gibi şehadeti makbul şarkıcılardan biri de Abadil ismiyle
meşhur olan Mekke'li Abadil b. Atiyye'dir. 2. Tabaka şarkıcılardan olan
Dehman, Sıyat, Yunus el-Katip gibi güzel şarkı söylerdi. Güzel yüzlü,
temiz ve güzel giyimli birisiydi. Abadil, Hicaz'dan hiç ayrılmadı. Kendi
lerinden öncekiler ve sonrakiler gibi Meliklere şarkı söylemek içinde hiç
bir yere gitmedi. O çok asil ve nezih bir kişiliğe sahipti. Kureyş'in önde
gelenleriyle samimi idi ve onlara şarkı söylerdi'"".

188. Isfahanı, 1709-1710.
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Yukandan aşağıya verilen bütün bu bilgi ve örneklerden sonra sonuç
olarak şunlan söylemek mümkündür.

tslâm öncesi Araplar'da kültürel hayat çok canlıydı. Onlar şiir ve
edebiyata çok önem veriyorlar ve bazı musiki aletlerini de biliyor ve kul
lanıyorlardı. Hz. Muhammed ve tslâm bu tür faaliyetlere olumsuz bir
tavır takınmadı. Bilakis, Hz. Peygamber, eşi ve bazı arkadaşları toplum
içinde cereyan eden bu tür faaliyetlerin içinde dinleyici ve seyirci olarak
yer aldılar. Ancak Mekkeli bazı müşriklerin şiirlerini, sözlerini ve sazları

nı Allah'a, Allah'ın âyetlerine ve Allah'ın Peygamberine yöneltmeleri se
bebiyle kendilerine tavır almdı, bunlara karşı misillemede bulunuldu.

Dolayısıyla insanlan doğru yoldan saptırmadıkça, kötü yola düşür

medikçe, işret âlemlerine yoi açmadıkça Kur'an ve Sünnette musikî aley
hine bir durum söz konusu değildir. Düğün, sünnet merasimi, bayramlar
ve bazı özel günlerde eğlence tertiplemek başlangıçta mübah işlerdendi.

Hz. Ömer ve Hz. Osman dönemine gelindiğinde gerçekleştirilen fetihler
neticesinde İslâm toplumunda köklü değişimler meydana geldi. Ganimet
lerle gelen ani zenginlik, lüks yaşam, fethedilen yerlerde yerli halkla ka-
nşma, onlann yaşantısına benzeme, beraberlerinde hizmetçi, sanatçı, işçi

olarak getirdikleri pek çok kadın ve erkeklerin Hicaz toplum hayatında

yapmış oldukları faaliyetler değişimi hızlı ve olumsuz yönde etkiliyordu.

Yazımızda vermiş olduğumuz anekdotlardan da anlaşılacağı üzere
profesyonel olarak şarkı söyleyen erkek ve kadınlann tamamına yakını

yabancı orijinli kimselerdi. Dolayısıyla bu kimselerin açmış olduğu çığır,

müslüman toplumun değişimi sürecinde pek çok aşınlıklara sebep oldu.
Toplumun muhafazakâr kesimleri bunlara tepki göstermekte gecikmedi
ler. Özellikle bu sanatçılann faaliyetlerinin içki, fuhuş ve gençleri yoldan
çıkarma, toplumun dinî duyarlılığını zayıflatma ile eş anlamlı kullanılma-

lan toplumsal baskı altında kalan bazı devlet yöneticilerini de harekete
geçirmiş onlan bazı tedbirler almaya zorlamıştır.

Şarkıcılığı meslek edinen bu kimselerin pek çoğu da kadınsı erkek
lerden oluşmaktaydı. Emevi devletinin başlangıcında haftanın belirli gün
lerinde ve belirli evlerde eğlence tertipleyen bu kimseler bir müddet sonra
açık konserler'vermeye ve şehirlerarası seyahatler yapmaya başlamışlar

dır. Bu tür faaliyetlerin artması aynı zamanda toplumda kabul görmesi
anlamma da gelmekteydi.

Hicaz'da musîkî sanatını icra edenlerin çoğalması, yaygınlaşması

toplumsal talep ve belirli bir teşvik sonucu olmuştur. Özellikle toplumda
ki bu talebi sezen bazı kimseler bu işin rantını elde etme peşindeydiler.

Genelde musikîyi himaye ve teşvik eder gibi görünenler, sesi ve fiziği

müsait olanlan musikî konusunda eğitmişler ve yüksek fiyatlarla başkala-

nna devretmişlerdir. Emevîler döneminde yetişen pek çok müzisyenin
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kimden ders aldıkları, kime ders verdikleri ve kimin himayesinde musikî
konusunda eğitildikleri, yazımn başında ortaya koyduğumuz örneklerden
anlaşılmaktadu*.

Özellikle bazı sosyete hanımlann, bazı zenginlerin şiire, edebiyata
ve musikîye olan ilgileri musikînin ve müzisyenlerin çoğalmasına katkıda

bulunmuştur. Başlangıçta şairlerin, edebiyatçıların ve müzisyenlerin işle

dikleri temalarla, sonraki dönemlerde işlenen temalar çok farklıdır. Son
dönemlerde bilhassa aşk şiirleri ve şarkılan öne çıkan konular olmuştur.

Toplumun çeşitli kesimlerinde kendilerine yer bulan musikî ve mü
zisyenlik, belirli bir süre sonra bir sektör haline dönüşmüştür. Bilhassa
son dönem bazı Emevi devlet idarecileri sık sık Hicaz'daki valilerine şar

kıcı siparişleri vermişler, bu işlerle meşguliyetleri sebebiyle devlet işleri

ni aksatmışlardır. Şöhretleri Hicaz'ın dışına taşan şarkıcılar pek çok Şam

seyahatinde bulunmuşlar ve saraylarda pek çok ödüle lâyık görülmüşler,

pek çok devlet erkanı şankıcılarla özel dostluklar kurmuşlardır. Şarkıcıla-

nn gidiş ve gelişleri, şehirlerde toplu konserler vermeleri şaşaalı gösteri
lere dönüşmüştür.

Başlangıçta amatörce belirli törenlerde icra edilen faaliyetler artık

profesyonelce yapılmakta, yapılan iş hem toplumdan hem de devlet erka
nından kelliğim bulmaktadır. Hatta hac gibi kutsal bir ibadet dahi mü
zisyenlerin faaliyet alanına girmişti. Hac'da görülen güzel hanımlar, mü
zisyenlerin şarkılarına söz oluyordu. Saraylarda icra edilen musikî
oturumlan pek çok kepazeliğe sahne oluyordu. Artık toplumda bazı işler

yolunda gitmiyordu.

Emeviler döneminin en çok tenkid alan hanedan üyelerinden O.
Yeztd (101-105) ve 11. Velîd (125-126)'in özel hayatlanna pek dikkat et
medikleri, hatta dışarıdan ve aile içinden bazı ikazlara pek aldırmadıklan

görülmekledir. Bu durum toplumsal bir çürümenin işareti ve alâmeti ola
rak görülmekteydi. Toplumu aşırılıklardan, fenalıklardan korumaya çalı

şanlar ilim adamlan, hukukçular bu aşınlıklar karşısında musikîye yasak,
haram demeye başladılar. Mubah olarak görülen musikî, tabii seyrinden
çıkması, işret âlemlerine dönüşmesi sebebiyle artık haramlar arasında sa
yıldı. Bu hüküm o günkü konjöktürü yansıtıyordu. Emevilere karşı hare
kete geçen Abbasîler, propaganda için gittikleri her yerde toplumun bu
yarasını gündeme getirerek mevcut yönetimi yerden yere vuruyorlardı.

Abbasîlerin Hicrî 131 senesinde Isfahan taraflarında Emevî askerlerini
mağlup ettikleri zaman Emevî ordugahında sayısız Ud, Tanbur ve Ney
ele geçirilmiş, ordugâh sanki baskına uğramış bir konser salonu gibiydi.



IX. YÜZYIL ENDÜLÜS'ÜNDE ZINDIKLIK
SUÇLAMALARI
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GİRİŞ

Zındıklık", geçen yüzyılın sonlanndan başlayarak günümüze kadar
araştırmacılann ilgisini cezbetmiş bir kavramdır. Bir çok araştırmacı,

doğrudan ya da dolaylı olarak bu kavramı araştırma konusu yapmıştır.

Ancak bu araştırmacılardan sadece birinin, İspanyol araştırmacı Maria
İsabel Fierro'nun makalesi, doğrudan Endülüs'le alakalıdır'. Bir dönem
sınırlaması olmaksızın, Endülüs'deki zındıklık isnad ve ithamlan hakkın

da, umumi bir fikir veriyor olmakla beraber, bu çalışmada iki temel ek
siklik gözden kaçmamaktadır. Birincisi, çalışmanın çok genel olmasıdır.

Sekiz asırlık Endülüs tarihi boyunca vâkî olan zındıklık isnadları, bir kaç
sahifelik bir makaleye sığdmlmak istendiğinden, kaynaklardaki bilhasa
bizim üzerinde duracağımız ITI/DC. asırla alakalı bilgiler gerektiği gibi de
ğerlendirilememiştir. îkinci eksiklik ise, diğer kaynaklarda bulunmayan
birçok bilgiyi ihtiva etmesi sebebiyle konu açısından en önemli kaynak
durumundaki el-Huşenî'nin Ahbâr'mm görülmemiş olmasıdır. îşte bu ek
siklikleri göz önünde bulundurarak, biz, kendi çalışmamızı, Endülüs'de

yüzyılda görülen zındıklık suçlamaları ile sınırlandırdık.

1. Msl. bkz Cl. Huart, Zindigs en Droit Musulman", Actes du Onzieme Congres
Intemational des Orientalistcs (Paris 1897), Paris 1899, III, 69-80; G. Vajda, "Les
Zındigs en pays d'Islam an debut de la periode abbâside", RSO, XVII (1937),
s.173-229; F. Gabnellı, "Lm zandaga au premier siicle abbaside", L'Elaboration de
rislam.Paris 1961, s.93-118; L.Massignon, 'ztndîk", Dairetu'l-Meârifı'l-Islâraiyye,
X, 440^6; Huseyn Atvân, ez-Zendaka ve'j-Şuûbiyye, Beyrut 1984; Bekir Topaloğ-
lu, "zındık", lA, İstanbul 1986, XIII. 558-61; L. Brecher,"L'apostasie, le hlasphe-
me et la rebeilion en droit musulman malekife", Revue Tunisicnne (1923), s. 115-
30; C. Zwcmer, The Law of Apostasy in islam, London 1924; Abdurrahman Bedevî,
Min Tarihi'l-İlhâd fî'l-İslâm, Kahire 1945; Zâhiye Kaddûra, e$-Şu'übiyye, Beyrut
1988; Nebi! Halil Ebû Hatim. el-Fıraku'l-İslâmiyye fıkran ve şi'ran, Beyrut 1990;
M. İsabel Ficrro. "Acusationes of zandaka in al-ANdalus". Quademi de Studi
Arabi. 5-6 (1987-88), s.251-58.
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Bilindiği ^bi zındıklık, bir kavram olarak, daha ziyade îslâm Ceza
Hukuku ile irtibatlandırılmış ve bu bağlamda anlamiandınlmıştır. îslâm
hukukçuları ve bu arada kelamcılar, bu kavramın mahiyet ve sınırlanm

tayin için muhtelif tarifler yapmışlardır. Konunun büyük Ölçüde teorik
mahiyetteki bu yönü, yani fıkhî ve kelaınî tarafı, bir tarih araştırmacısı

olarak bizi çok fazla ilgilendirmemektedir. Bİzi ilgilendiren asıl husus, fi
iliyattaki durumun, yani yaşanan tarihin tesbitidir. Bir başka şekilde ifade
etmek gerekirse, islâm coğrafyasının muayyen bir bölgesinde (Endülüs)
ve muayen bir döneminde (III/IX. yy) içtimaî bünyede "zındık" veya
"zındıklık" denilince ne anlaşıldığı, kimlerin, niçin "zındık" olarak nite
lendikleri ve bu nitelemelerin ne gibi fiilî sonuçlar doğurduğunu, yaşanan

örneklerden hareketle ortaya koymaktu-. Böyle bir tesbit bize, herşeyden
önce teori ile uygulama arasındaki münasebeti, irtibat ya da irtibatsızlığı,

paralellik ya da uyumsuzluğu anlama imkanı sağlayacaktır. Keza aynı

tesbit bize, başka bazı neticeleri yanında, kavramlann içinin dolmasında

zaman ve coğrafyanın önemini ortaya koyacaktır.

Kabul etmek gerekir ki, Endülüs, pek çok yönden Doğu İslâm

âleminin bir takipçisi olmuştur. Bir çok kurum ve kavram, önce Doğu'da

şekillenmiş, sonra Endülüs'e intikal etmiştir. Zındıklık kavramı da bunlar
dan biridir. O halde genel hatlanyla daolsa, bu kavramın Doğu'da ortaya
çıkış sürecinden söz etmek, bir mukayese imkanı doğması açısından fay
dalı olacaktır.

Arapçadan dilimize geçmiş olan zındık (çoğul; zenâdıka; masdar:
zendaka) kelimesinin, Aramca veya Yunanca asıllı olduğu da iddia edil
miş olmakla beraber^, Farisî kökenli olduğu daha fazla kabul gören bir
görüştür^. Öyle anlaşılıyor ki, Arapçalaşma arifesinde, "zındık" denilince,
Sasanilerce devlet dini olarak benimsenen Zerdüştlüğün kutsal kitabı

Avesta üzerinde "resmî görüş"e aykın teviller yapan ve bu sebeple de
"sapık" olarak görülen Mazdekîler^, özellikle de Maniheistler (Seneviy-
ye)^ kastedilmekteydi. Kavram, Sasanî topraklannın fethinden sonra işte

2. Massignon, 441; Atvân, 12; Şâkir Mustafa. Devletu Beni'l-Abbas. Kuveyt 1976, ü.

3. tbo Manzûr, Usânu'l-Arab, Beyrut 1956, X, 147; Massignon, 441; Topalofilu, 558;
Atvân, 12; Şakir Mustafa, 191;

4. Mazekîlik, milâdi V. yüzyıl sonlarında İran'da ortaya çıkan düalisi birdindir. Adını,

yayılmasında önemli rol oynayan Mazdek (öJ28-29)'tcn alır. Manici dualizme
iyimser bir yorum getirmeye çalışan bİr reform hareketi olarak değerlendirilir. Maz-
dekîliğe göre iki temel ilke vardır: İyi (ışık) vekötü (karanlık). Işık, hür irade ve dü
şünceye göre; karanlık ise, körükörüne ve rastgele hareket eder. İnsan, fiilleriyle
dünyadaki ışığı ortaya çıkarmalıdır; bu daahlaklı davranış ve zühd hayatıyla gerçek
leşebilir. Mazdek. malların ve kadınların ortaklaşa kullanılması öğretisini ortaya attı.

Bu hareket varlığını gizlilik içerisinde VIII. yüzyıl sonlanna kadar sürdürdü. Bkz.
A.Chnslensen, Irânfiahdi's-Sâsâniyyîn (Arp. trc. Y. el-Haşşâb-A. Azzâm), Kahire
1956,s. 302-347; Ana Briianica, İstanbul 1993,XV, 466.

5. İslâm kaynaklarında genellikle Seneviyye olarak geçen Maniheizm, Iran asıllı
Mani'nin milâdî III. yüzyılda kurduğu eklektik bir dindir. Çinden Atlas Okya-
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bu muhtevası ile ve muhtemelen Hîre ve Küfe gibi Araplarla İranlı

mevâlînin bir arada bulunduğu bir muhit içerisinde Arapçalaşmıştır^. Pek
tabi, bu gelişme sonrasında, zındıklık suçlamasının muhatapları aynı olr
makla beraber, suçlanma sebebi farklılaşmıştır. Artık Maniheistler ve
Mazdekîler, Avesta'yı "sapık" tevillere tâbi tuttukları için değil, müslü-
man görüntüsü altında eski inançlannı muhafaza ve neşir gayreti içinde
olduklan gerekçesiyle "zındık/zenâdıka"olarak nitelendirilmişlerdir.Ni
tekim Abbasî halifesi el-Mehdî (158-169/775-785)'nin oğlu el-Hâdî (169-
170/785-86)'ye yaptığı belirtilen tavsiyeden de bu anlaşılmaktadır, el-
Mehdî'nin bu tavsiyesinde yaptığı tarife göre "zenâdıka", kötülüklerden
kaçınma, zühd hayatı yaşama ve Ahiret için hazırlanma gibi güzel işlerle

uğraşıyor gözüken, ancak perde arkasında et yemeyi, temiz suya dokun
mayı yasaklayan, zulmet ve nur i kilisine tapınmaya çağırmak için faa
liyette bulunan; kişinin kendi öz kızlanyla ve kızkardeşleriyle evlenme
sini, idrarla yıkanmayı... mübah gören bir topluluktur'. Her ne
kadar bu tarifte "zenâdıka" tek bir topluluk gibi takdim ediliyor ise
de, doğrusu, izafe edilen inanç ve davranışlar dikkate alındığında, hem
Mazdekîlerin hem de Maniheistlerin kastedildiğini anlamak zor değil

dir.

Zındıklık kavrammın başlangıçtaki bu muhtevası, zamanla yeni an
lamlan da yüklenerek iyice genişlemiştir. Bu çerçevede Mu'tezilî görüş

lerin sahipleri®; zamanın ve maddenin ölümsüzlüğüne inanan Dehıtler;
Allah'ın varlığım kabul etmeyen Mu'attıla ve âdil imam bulunmadığın

dan dünyadaki her şeyin haram olduğunu, ihsanın dünyadan sadece haya
tını sürdürecek kadar yararlanması gerektiğini ve bu ölçüde elde ettiği her
şeyin mübah olduğunu kabul eden Abdakiyye fırkalarının mensuplan;
müteşabih ayetleri yorumlama cihetine gidenler'; Allah ve Hz. Peygam-
ber'e söz ve fiilleriyle hakarette bulunanlar, İslâm fılozoflanndan cismanî

nus'una kadar yayılmış olmakla beraber, maruz kaldığı baskılar nedeniyle bugün
tarih sahnesinden silinmiş durumdadır. Maninin inşa ettiği sistemin esası Tann ve
maddedir. Tann, her türlü iyiliğin kaynağı, buna mukabil madde ise her türlü kötü
lüğün kaynağıdır. En yüksek hakim varlık ışıktır. Işık, ilahî varlığın cevheridir.
Maddî âlem yaratılmamış olup ezelden beri vardır. Ölümden sonra iyi insanlann
ruhlan mertebelerin bulunduğu ışık cennetine giderler; kötü ruhlar için ise tenasüh
vardır. Maniheist cemaati "seçkinler" ve "dinleyiciler" şeklinde iki gruptan teşekkül

etmekteydi. Seçkinlerin uyması gereken dinî kurallar daha sıkı ve daha zordu. Söz
gelimi onlara kötü söz söylemek, et yemek, bitkileri koparmak, evlenmek ve cinsi
münasibette bulunmak yasaktı. Hristiyanlıkta olduğu gibi bu dinde de vaftiz mev
cuttu. Bkz. E. Sankçıoğlu, Dm/er Tarihi, İstanbul 1983,s. 121-133;

6. Şâkir Mustafa, 11. 191-92; Massignon,X,44l;TopaloğIu,Xin,558.
7. et-Taberî Muhammed b. Cerîr (Ö310/922), Tarihu'l-Umem ve ve'l-Mulûk, Beyrut

(t.y.),VlII.220.
8. el-Bağdadî Abdulkâhir b. Tâhir (ö. 429/1037), Mezhepler Arasındaki Farklar

(T.trc.E.RPığlalı),İstanbul 1979,8.125, 130,148,151,335.
9. el-Malatî Muhammed b. Ahmed (Ö.377/987-88), et- Tenbih ve'r-Redd alâ Ehli't-

Ehvâ ve'l-Bidaİstanbul 1936,$.43-44,72 vd.
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haşn inkar edenler,'® "zenâdıka" kavramı içerisinde mülahaza edilmişler

dir. îbn Haldûn, zâhir ulemasının, mûtedil sufıleri bile zındıklıkla itham
ettiklerini belirtir". Bu genişleme, daha da ileri giderek, birbirine muhalif
mezheb ve fırkaların karşılarındakileri "zındık" olarak itham etmeleri bo
yutuna varmıştır'-.

Hemen ifade etmeliyiz ki, "zındık/zenâdıka", bu grupların bizatihi
kendi kendilerine verdikleri bir sıfat olmayıp, hakim anlayışın temsilcileri
ya da muhalif gruplar tarafından yapılan bir isnaddır. Fakat, bir de bunun
tam aksine 'Tezenduk"da bulunan, yani aslında "zındık" olmadıkları

halde, kendilerini böyle göstermek isteyenler olmuştur. Bunlann, daha zi
yade, içki ve işaret meclisleri yaşadıklan lüks hayatın aynimaz bir parça
sı olan, dinî hayata lakayt, hattâ dinî değerleri hafife alan "sosyete"ye
Özenti içerisindeböyle davranmış olmalan dikkat çekicidir'^.

Temel hedeflerinin İslâmiyeti içinden tahrip etmek olduğuna inanıl

dığı için, başlangıçtan itibaren "zındık" olarak nitelenen kişi ve gruplara
karşı genelde sert sayılabilecek bir tutum takınılmıştır. Nitekim Emeviler
döneminin sonlarına doğru birçok kimsenin zındıklıkla itham edildiği ve
bunlardan bazılarının yapılan ithamlar nedeniyle öldürüldüğü bilinmekte
dir'*'. Fakat "zındıklar"la en sert mücadele Abbasilerin ilk döneminde,
özellikle de el-Mehdî ve el-Hâdî'nin halifelikleri esnasında yapılmıştır.

Bu halifelerden ilki, yegâne vazifesi bu mücadeleyi takip etmek olan
müstakil bir divan kurmuş ve başına da sâhihu'z-zenâdıka ünvanım taşı

yan bir idareci tayin etmiştir'^. Bir mahkeme gibi çalışan bu divanda,ken-

10. el-Gazzalî Ahmcd b. Muhammed (ö. 505/1111), Faysalu'i- Tefrika beyne'l-tslâm
ve'Z'Zendeka, Mısır 1917, s.14.

11. Topaloğlu, 559.

12. Zındıklık kavramının muhtevasının bu denli genişlemiş olması, zamanla bu kavramı

tarife çalışan ulema arasında bile zihin kanşıklığına sebep olmuştur. Bu sebepledir
ki, ünlü Osmanlı âlimi Şeyhülislam İbn Kemâl (Ö.940/1304), bu kanşıklıgı izale
etmek maksadıyla, mühnasıran 'zındık" kavramını ele aldığı müstakil bir risale telif
etmek zorunda kalmıştır. Ancak, risale mütâlaa edildiğinde, özellikle kavram tahlili
nin yapıldığı ilk bolümde aynı zihin kanşıklığın İbn Kemal'de de mevcut olduğu
gözden kaçmamaktadu". Bkz. Risâlefimâ Yeiealteku bi Lafzı'z-Ztndtk", Resâiiu İbn

Kemâl. İstanbul 1316. s.240-49.
13. Şâkir Mustafa. II. 204; Kaddûra, 152.
14. Söz gelimi bunlardan biri olan Gaylâned-Dımaşkî, İmam Evzaî'nin fetvasına istina

den "kaderi zındık" olduğu gerekçesiyle Emevi hükümdarı Hişam b. Abdulmelik ta
rafından idam ettirilmiştir. Bkz. ez-Zehebî Şemsuddin Muhammed b. Ahmcd (ö.
748/1347), Tarihu'l-İslâm, Kahire 1367, III. 147. Keza. Kur'an'ın yaratılmış oldu
ğunu ilk söyleyen kişi olan Ca'd b. Dirhem de aynı akıbete uğramıştır. Bkz. Ibnu'n
Nedîm Muhammed b. İshak (Ö.385/995). el-Fihrist, Beyrut 1964, s.338. tbnu'n-
Nedîm. aynı sahifede müslüman görünen ve fakat aslında zındık olan kelamcılann

ve şairlerin adlannı da sıralamaktadır.

15. ct-Tabcrî. VIII. 165; Şâkir Mustafa. II. 223.
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dilerine zındıklık izafe edilen kimseler yargılanmış; bunlardan suçlman
sabit görülüp de kendilerine tanınan tevbe hakkını geri çevirenler idam
edilmişlerdir'^.

Bu dönemde zındıklık suçlamalarının, daha çok Maniheistleri ve
Mazdekîleri hedef almış olması dikkat çekicidir. Bunun temelinde ise,
îslâmiyetin İran'ın muhtelif bölgelerinde yerli halk arasında yayılmaya
başlaması nedenile kan kaybına uğrayan Maniheistlerin ve Mazdekîlerin,
kayıplannı telafi İçin, Îslâmî bir görüntü altında ve fakat tamamen kendi
düalist inançlarına sahip birer dinî hareket hüviyetiyle harekete geçmele
rinin yattığı anlaşılmaktadır. Bu şekilde harekete geçen mezkur topluluk
lar, başanlı olmak için değişik yollara başvurmuşlardır. Bu bağlamda
gerek Farsçadan Arapçaya tercüme ettikleri eserler vasıtasıyla gerekse
uygun bulduklan ortamlarda edebiyat ve şiiri kullanmak suretiyle inanç
larını yaymaya seslerini duyurmaya ve mesajlanni ulaştırmaya çalışmış
lardır. Keza İslam dininin safiyetini bulandırmak maksadıyla hadis uydur
macılığına tevessül ettikleri de belirtilmektedir'̂ .

Aralannda Îbnu'l-Mukaffa' gibi büyük bir edip ve kâtibin, Beşşar b.
Bürd, Ebû Nüvâs, Hammad Acred, Mutî b. İyâs ve Ebân b. Abdulhamİd
gibi meşhur şairlerin bulunduğu "zenâdıka"ya karşı bir yandan idarî ted
bir alınırken, diğer yandan da sözlü ve kalemli bir mücadele hamlesi baş
latılmıştır"'. Birçok âlim, ya kendiliğinden ya da idarecilerin çağnsına
icabet ederek. "zenâdıka"yı hedef alan reddiyeler kaleme almışlardır. Bu
hamlede Mu'tezîlî âlimlerin başı çektiğini'^, bununlaberaber, bilahare bu
âlimlerin de zındıklık ithamına maruz kaldıklanmbelirtmeden geçmeme
liyiz^.

Bu arada şu hususu da ilave etmeliyiz: Söz konusu zındıklık karşıtı
kampanya esnasında, Mu'tezile mensuptan gibi, zındıklıkla alakalan ol
madığı halde sırf siyasî maksatlarla öyle nitelenen ve bu nitelemeler yü
zünden hayatlanm kaybeden kimseler de yok değildi. Bermekîler ailesi
nin ve Türk komutan Afşin'in başına gelenleri, bu çerçevede
değerlendirmek gerekir^'.

Netice itibariyle, sözü edilen tedbirler sayesinde Abbasî idaresinin
ilk döneminin sonlanna doğru, zındıklık cereyanı büyük ölçüde sindiril
miş ve bu suretle devlet kendini tehdit eden bir gaileden kurtulmayı ba
şarmıştır. Diğer taraftan bu cereyanın bastırılması, Sünnî anlayışı daha da

16. KaddÛra. 132 vd.; 152 vd.
17. Şakir mustafa, 11.210.
18. el-Mes'ûdî Ali b. el-Huscyn (ö. 346/957), Murûcu'z-Zeheb (nşr. MM. Abdulha

mİd), Beyrut (t.y.), İV, 315; Atvân, 26.
19. Bu konuda bkz. Nebîi Hali! Ebû Hâlim, el-Fıraku'l-tslâmiyyefıkran ve şi'ran, Bey

rut 1990, s.191 vd.
20. Mesela cl-Bagdadî (s.151, 335),îmam Mâlik'in Mu'tezile hakkında "bunlarzındık

lardır, tevheye çağrılmazlar, aksine öldürülürler" dediğini, keza İmam Ebû
Yusufun da aynı mezhebin mensuplarını zenâdıkadan saydığını kaydetmekledir.

21. Şâkir Mustafa, II, 232-35.
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güçlendirmiştir. Zındıklık olarak görülen ve iyice zayıflatılan dinî hare
ketler, yeraltına kaymışlar veya aşın Şiî gruplara nüfuz etmişlerdir. Bu
vesileyle zındıklık etrafında yapılan tartışma ve mücadelelerin gerek dinî
literatüre gerekse edebiyata oldukça önemli eserler kazandırdığı hususunu
da aynca ifade etmeliyiz.

Zındıklık kavramının Doğu'da ortaya çıkış süreci hakkında bu kısa

ve genel değerlendirmeyi sunduktan sonra, şimdi asıl konumuz olan İÜ/

IX. yüzyıl Endülüs'deki zındıklık suçlamalarına geçebiliriz. Konu başlıca

iki kısunda ele alınacaktır. "Örnekler" başlığı altındaki ilk kısımda, ken
dilerine zındıklık isnadı yapılan kimseler, suçlamalann mahiyeti, yapılış
şekli ve neticeleri üzerinde durulacaktır. İkinci kısımda ise, birinci kısım
da ele alınan örnekler, daha umumi bir yaklaşımla değerlendirmeye tâbi
tutulacaktır. Bu bağlamda Endülüs'de "zındıklık" denilince ne anlaşıldığı,

Doğu'daki anlayışla mukayesesi, zındıklık davalarında yargılama süreci
nin şekli ve esaslan tesbit edilecektir.

ÖRNEKLER

Endülüs'de IWIII. yüzyıl başlarından itibaren müslüman varlığı söz
konusu olmakla beraber, konumuz açısından bakıldığında, kaynaklarda
bu yüzyılda zındıklık kavramına hiç tesadüf edilmemektedir. Bu tesbit,
IX. yüzyılın ilk yarısı için de geçerlidir. İlk defa bu yüzyılın ortalannda
bu kavramın Endülüslülerin gündemine girmiş olduğu görülmektedir; ya
da en azından kaynaklardaki bilgilerden anlaşılan budur.

IX. yüzyılın sonuna kadar beş şahsın muhtelif sebeplerle zındıklıkla

irti^tlandınldığını ve itham edildiğini görmekteyiz. Bunlar sırasıyla
fakih Abdula'lâ b. Vehb, Yahya b. Zekeriyya, Harun b. Habib, muhaddis
fakih Bakî b. Mahled ve şehzâde Mutarrifdir. Şimdi aşağıdaki satırlarda,

sırasıyla bu şahıslara nisbetedilen zındıklık suçlamalanele alınacaktır.

I

Kronolojik olarak kendisine zındıklık isnadında bulunulan ilk kimse,
fakih Abdula'lhâ b. Vehb'dir. in/DC. yüzyılda Endülüs'de isim yapmış

âlimlerden biri olan Abdula'lâ, tahsil hayatına önce doğum yeri olan Kur-
tuba da başlamış, bilahere başka birçok Endülüslü öğrenci gibi ilim talebi
için Doğu'ya gitmiştir. Doğu'da bulunduğu yıllarda Medine'de Malikî
fıkhının önemli isimlerinden Mutarrif b. Abdullah (ö. 214/829 veya 220/
835)'ın; Mısır'da yine İmam Mâlik (ö. 179/795)'in seçkin öğrencilerinden
Asbağ b. el-Ferec^ (ö. 225/839) ile Ali b. Ma'bed^^ (ö. 218/833)'in ilim
22. Malikî fıkhının Mısır'd^i önde gelen temsilcilerindendir. İlim tahsili için Medi

ne'ye gitmekle beraber İmam Malik'i görememiştir. Uzun yıllar Ibnu'I-Kâsım. îbn
Vehb ve Eşheb'le birlikte olmuş, onlardan Malik'in görüşlerini dinlemiş, birçok
eserkaleme almıştır Malik'in görüşlerini en iyi bilen fakihlerden biri olarak kabul
edilmektedir. Bkz. İbn Ferhûn Ebu'l-Vefa İbrahim (Ö.799/İ397), ed-Dîbâcu'I-
Muzehheb,Kahire ]35\,s.91.

23. İmâm Ebû Hanîfe'nin Mısırlı taiebelerindendir. Bkz. İbnu'l-Hacer el-Askalânî (ö.
852/1449), Tezhîbu't-Tehzib. Haydarâbâd 1325-27, VII,384-85.
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halkalanna katıldı. Tunus (İfrikiyye)'ta bir süre Sehnûn^^ (ö. 240/854)'un
derslerini takip etti. Endülüs*e dönüşünden kısa bir süre sonra, II. Abdur-
rahman (206-238/822-852) tarafından ülkenin en yüksek fetva mercii
olup seçkin fakihlerden teşekkül eden Şûra Heyeti {Ehlu'-şûrâfnc dahil
edildi. Bir taraftan bu vazifeyi sürdürürken diğer taraftan aralarında Mu-
hammed b. Vaddah^^ (ö. 287/900) ve Muhammed b. Ömer b. Lübâbe^
(Ö.314/926) gibi ünlülerin de bulunduğu çok sayıda öğrenciye hocalık

yaptı. Kaynaklarda onun aklına ve zekiliğine dikkat çekilmenin yanında,

fıkıhtan başka matematik ve Arapdili alanlarında da temayüzettiğine işa

ret edilmektedir. Hadisçiliği konusunda tbnu'l-Faradî onu zayıf, hattâ bil
gisiz bulmaktadır^', buna mukabil el-Humeydî hadisci olduğu bilgisini
vermektedir"*. Hayatından bahseden diğer kaynaklarda, hadisciliğinin
hemen hiç söz konusu edilmemiş olması, İbnu'l-Faradî'nin verdiği bilgi
nin doğruluğunu kuvvetlendirmektedir.

n. Abdurrahman'ınyerinialan oğlu Muhammed'inen çok değer ver
diği ve zaman zaman saraya davet ederek, verâ ve takva konulannda nasi
hatlerini dinlediği Abdu'l-A'lâ b. Vehb, 261/874 senesinde vefat ettP

Asıl mevzuumuz olan Abdu'l-A'lâ b. Vehb'in zındıklıkla alakasına

gelince, bu hususta Kadı îyâd ve îbn Fer+ıûn, diğer kaynaklardan farklı

24. Tam adı Abdusselâm b. Saîd b. Habîbb. et-Tennûhî olan Sehnûn, ni/IX. yüzyılda

Malikîmezhebinin Mağrib'deki önde gelen isimlerinden biridir. İlk tahsilini Kayre-
van'da tamamladıktan sonra gittiği Mısır'da ibnu'l-Klstm, İbn Vehb, Sufyan b.
Uycyne, Vekî', Abdurrahman b. Mchdî. Ibnu'l-Mâceşûn, Mutarrif gibi meşhur

âlimlerden ilim aldı. Mağrib'dc Malikî fıkhının kökleşmesinde büyük rolü olmuştur.

Ünlü eseri el-Müdevvene, fıkıh konulanna göre tartiplenmiş olup kırk bin mesele,
dört bin hadis, sahabe ve tabiîne ait otuz altı bin görüşü içine almaktadır. Bkz. Kadı
lyâd b. Musa (ö. 544/1149), Tertîbu'l-Medârik (nşr. Abdulkâdir es-Sahrâvî), Rabat
1970, IV. 45-88: İbn Ferhûn, 160-66.

25. Endülüs Emevî hükümdarı I. Abdurrahman'ın azadlılanndandır. İlim talebi için iki
kez Doğu'ya gitti. İlk yolculuğunda daha çok zühd ehliyle hemhal oldu. İkinci yol
culuğunda kendisini hadis rivayetine verdi. Hadis ilminin Endülüs'e girmesinde
büyük rolü olmuştur. Fetvalannı reyden ziyade hadise dayanarak verirdi. Bkz. el-
Huşenî Muhammed b. Haris (ö. 361/971), Ahbâru'l-Fukahâ ve'l-Muhaddisîn (nşr.

M. Luisa-Avila-Luis Molina), Madrid 1^2, s.122-132; İbnu'l-Faradî Ebu'l-Vciîd
Abdullah b. Muhammed (ö. 403/1013), Tarihu Ulemâi'i-Endelus, Kahire 1966,11,
15-17.

26. Kurtubalı müvelled bir aileye mensuptur. Doğu'ya hiç gitmemesine rağmen, zama
nında Malikî mezhebinin &tdülüs'deki önde gelen temsilcilerinden biri olmayı ba-
ş^ı. Fıkıh kadar nahivde de uzmandı. Rivayetlerinde lafza pek dikkat etmez, ma
nayı, aktarmayı önemserdi. Hadisçiliği zayıftı. Halife İÜ. Abdurrahman döneminde
fetva yetkisini adeta inhisarı altına almıştı. el-Huşenî, Ahbâr, 144-47; İbnu'l-Faradî,

II, 34-35; el-Humeydî EbÛ Abdullah Muhammed b. Ebû Nasr (0.48^1095), Cczve-
tu'l-Mukiebis, Kahire 1966, s.76.

27. tbnu'l-Faradî, I, 281.
28. el-Humeydî, 290.
29. Abdu'l-A'lâ b. Vchb'İn hayatı hakkında bkz. el-Huşenî, Ahbâr, 258-264; Aynı mü

ellifKudâiu Kurtuba, Kahire 1966, s.60; İbnu'l-Faradî, 280-82; İbn Hayyân, Ebû
Mcrvan Hayyan b. Halef (ö. 469/1076), el-Muktebes nün EnbâiEhli'l-Endelus (nşr.

M.A. Mekkî), Beyrut 1973, s.46; el-Humcydî, 290.
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olarak, kendileri de şûrâ ehli fakihlerden olan Yahya b. Yahya el-Leysî
(ö. 234/848)^, Abdulmelik b. Habîb (ö. 238/852) '̂ ve ibrahim b. Hüseyin
b. Âsim (ö.256/869ym^^ onun hakkında "m'an"da bulunduklarım, yani
onu ayıpladıklannı ve şiddetle tenkid ettiklerini ifade etmektedirler^^, el-
Huşenî'de mevcut bulunan bir kayıt, bu "/û'ûn"ın içinde zındıklık isnadı

nın da mevcut olduğunu göstermekledir. Söz konusu kayıtta belirtildiğine

göre, II. Abdurrahman, ileride üzerinde durulacak olan Yahya b. Zekeriy-
ya el-Haşşâb davasında müşavir fakih olarak Abdu'l-A'lâ b. Vehb'den de
fetva istemiş, ancak sonuçta onun fetvasına itibar etmemiştir. Bunun se
bebi, fakih Yahya b. Yahya'nın daha önce onun zındıklığına dair görüş

beyan etmiş olmasıdır. Nitekim, saray memurlarından el-feiâ^ Hasan'ın

Abdu'l-A'lâ b. Vehb'i hedef alarak saıfettiği şu sözler açıkça bu gerekçe
yi ortaya koymaktadır: "...Yahya b. Yahya, sizin zındıklığınıza dair şeha-

dette bulunmaktaydı. Hali bu olanın elbettefetvası dinlemmez-."^^.

el-Huşenî'deki bu kayıt, fakih Yahya b. Yahya'nın, meslekdaşı ve
kendisi gibi şûrâ üyesi olan Abdu'l-A'lâ'yı zındıklıkla itham etliğini ve
bu ithamın II. Abdurrahman üzerinde etkili olduğunu açık bir biçimde
göstermektedir.

Abdu'l-A'lâ b. Vehb'e ta'an edilmesinin ve bu çerçevede zındıklık

isnadında bulunulmasının sebebine gelince, kaynaklardaki kmntı kabilin
den bilgileri yan yana getirdiğimizde, söz konusu isnadı iki sebebe dayan
dırmak mümkündür: Birincisi, Abdu'l-A'lâ'nın, okuduğu mu'tezilî eser-

30. Aslen Berberi olup Mesmûde kabilesine mensuptur. Arap Benû Leys kabilesinin
mevlâsı olduğu içindahaçok el-Leysİ olarak andır. İmam Mâlik'in öğrencisi olmuş
tur. el-Muvatta'") doğrudan Malik'tcn rivayet eden üç isimden biridir. Kendisi kadı-<

İlk vazifesi üstlenmemekle beraber. I. Hakim ve 11. Abdurrahman nezdindcki yük
sek itiban sayesinde kadılann genellikle Malikîliği benimseyen fakihler arasından

seçilmesini temin ettiğinden, bu mezhebin Endülüs'de yayılmasında katkısı büyük
olmuştur. Çok sayıda öğrenci yetiştirmiştir. Bkz.el-Huşenî, Ahhar, 348-67; îbnu'l-
Faradî. 11.179-81; el-Humcydî,382-83;Kadı lyâd, Afe4drı/t (Mahmûd), 1,534-47.

31. Mevâliden olup. fıkıh ve edebiyatta temayüz etmiştir. Ensâb ilmine ve tarihe de ilgi
duymuştur. İlim talebi için Medine'ye gitmiş; İbnu'l-Mâceşûn, Mutarref. İsmail b.
EbîÜveys ve Esbağ b. el-Ferec gibi Malikî fakihlerinden rivayetlerde bulunmuştur.
Ömrünün son günlerinde İmam Mâlik'i gördüğü de rivayet edilir. Malikî fıkhının
Medine koluna mensuptu. el-Vâdıha isimli meşhur fıkıh mecmuası onun eseridir.
Bkz.el-Huşenî, Alıbâr, 258-64; İbnu'l-Faradî, 269-72; el-Humeydî, 282-83.

32. Kurtubalı fakih. Emir Muhammed döneminde (238-273/852-886) emniyet (eş-

Şuria) ve hisbe (vilâyetu's-sûk) teşkilatlarının başında bulundu.İbnu'l-Faradî, 1,8-9;
cl-Humeydî, 153-54.

33. Kadı lyâd,Medârik, IV.245; İbn Ferhûn, 173.
34. Endülüs Emevileri döneminde kuzeydeki hristiyan krallıklarla yapılan savaşlarda

ele geçirilen savaş esirlerinden bir kısmı saraya tahsis edilmekteydi. Bunlardan
çocuk yaştakilere veled; delikanlılık çağında olanlara isefetâ/firyân denilmekteydi.
Bunların en kıdemlileri el-fetâ el-kehîr ünvanmı taşımaktaydı. Keza bunlara, bazı iş

lerde sultanın temsilcisi olarak hareket ettiklerinden halîfe de denmekteydi. Bkz. J.
Vallvö, "Nasr, el valido de Ahd Al-Kahmân //", AJ-Qantara, VI, 1-2(1985), s.181.

35. el-Huşenî, Kudât, 60.
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lerin etkisinde kalarak, mutlak anlamda irade hürriyetini (istitâ'a) savun
ması, diğeri ise ruhların öldüğüne inanmış olmasıydı^^. AbduM-A'lâ'nın

bu yönüne, yani bazı mu'tezilî görüşlerin etkisinde kaldığına, ayrıca ke-
lamcılann tartışmalanna vakıf olduğuna gerek el-Huşenî gerekse İbnu'l-
Faradî tarafından da dikkat çekilmektedir. Yalnız Abdu'l-A'lâ'nın uzun
yıllar öğrencisi olmuş Muhammed b. Ömer b. Lübâbe, kendisine tevcih
edilen sorular üzerine, hocasının ruhların öldüğüne inandığını teyid et
mekle beraber^^, kaderî olduğu şeklindeki iddialann doğru olmadığını

dile getirmiştir^®.

Kısaca ifade etmek gerekirse, Abdu'l-A'lâ b. Vehb, bir Malikî fakihi
olmakla birlikte, mu'tezilî ve kelamî görüşlere muttali olmuş, dahası bu
görüşleri ya da en azından bazılannı benimsemiş ve savunmuştur. Ancak
bu görüşler, çok geçmeden meslekdaşlannın tepkisini çekmiş, neticede
hakkında ta'anda bulunulmasına hattâ zındıkla itham edilmesine sebep
teşkil etmiştir.

Peki, bu itham hukukî bir netice doğurmuş mudur? Eldeki bilgiler,
böyle bir neticenin ortaya çıkmadığını, dolayısıyla da Abdu'l-A'lâ b.
Vehb'in herhangi bir cezaî müeyyide ile karşılaşmadığını göstermektedir.
Bunun olabilmesi için, esasında bİr yargılama sürecinin yaşanması gere
kecekti. Ancak bu süreç de vâki değildir. Abdu'l-A'lâ, her ne kadar, yu
karıda da ifade edildiği gibi, fetvasının kabulüne mani teşkil edecek ölçü
de kısmî bir itibar kaybına uğramış ise de, ü. Abdurrahman döneminde
olduğu gibi yerine geçen oğlu Muhammed'in döneminde de "müşavir

fakih" olma özelliğini devam ettirmiş, dahası, vera ye takva konularında

Muhammed'in zaman zaman sohbet ve nasihatlerini dinlemek ihtiyacını

hissettiği tek kişi olmuştur. Aynca hocalığa da devam etmiştir^^.

36. el-Huşenî. A/ıZ?âr, 263-64; İbnu'l-Faradî.1,281-82; Kadı \yâd,Medarik. IV,245.
37. Îbnu'l-Faradî,281.
38. ei-Huşenî, Ahbâr, 263-64.
39. el-Huşenî (Ahhâr, 261-62), Abdu'I-A'lâ'nın öğrenci yelişlirmcye devam etliğini

gösteren ilginç bir rivayete yer vermektedir. Öğrencisi Muhammed b. Ömer b.
Lübâbc'nin aktardığı bu rivayete göre, Abdu'l-A'lâ'mn bakımını bizzat kendisinin
yaptığı bir bahçesi vardı ve öğrencilerine dersi bu bahçede vermekteydi. Bir gün
hoca ve öğrenciler dersi bitirmiş, ekmek ve bahçeden topladıkları bakla ile karınları

nı doyurmakla meşgul iken, vezir Haşim b. Abdulaziz izin ister ve bahçeye girer.
Vezir, hocaya şaka ile karışık olarak "Ebû Vehb, bizi sofrana davet etmiyor musun?
diye sorar. Hoca da ona, "bu senin yediğin yemeklerden değil" cevabını verir, bu
nunla birlikte vezir mevcut olandan birkaç lokma alır ve bir meselede hocanın görü
şünü öğrendikten sonra ayağa kalkar. Bu esnada öğrencisi tbn Lübâbe de ayağa
kalkmak ister, ancak hocası elbisesinin bir kenarından çekerek onu oturtur. Vezir
gittikten sonra, öğrencisine niçin ayağa kalkmak istediğini sorar; o da. "vezire hür
met maksadıyla" cevabını verir. Bunun üzerine hoca. öğrencisine şu dikkate şayan

tavsiyeyi yapar: "Eğer ilmi Allah için talep ediyorsan, O'nu yücelt, O da seni yücelt
sin, Şayel ilmi dünya (mal. mülk, makam) için talep ediyorsan, o zaman git, onlara
hizmetçi ol...". '
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n

Abdula'lâ b. Vehb'den bir kaç sene sonra, zındıklık suçlamasının bu
sefer I. Hakem (l80-206/796-822)'in gözde cariyelerinden A'ceb'in^ ye
ğeni (kız kardeşinin oğlu)*** Yahya b. Zekeriyyâ el-Haşşâb'*^ ile alakalı

olarak gündeme geldiğini görmekteyiz. Bu kişinin hayatı hakkında

hemen hiç bir bilgi bulunmamaktadır. Yalnız ulemâdan olmadığı kesin
dir. Halasının cariye oluşunu göz önünde bulundurarak, Müvelledûn
(yerli mühtedîler) kökenli olduğunu tahmin etmek zor değildir. Adının

duyulmasını ve kaynaklara girmesini sağlayan yegane husus, bir yolculuk
esnasında, hassas bir konuda ağzından çıkan tek bir cümle etrafında odak
lanan gelişmelerdir.

İlk kaynağı el-Huşenf*^ olan ve ufak bazı ilavelerle ya da ihtisar ya
pılarak diğer kaynaklarda"" da tekrarlanan bir rivayete göre,851 (237) se
nesinde Yahya b. Zekeriyyâ ve "sözüne güvenilir" birkaç kişi, bir iş mü
nasebetiyle birlikte yola koyulurlar. Tam bu esnada yağmur yağmaya

başlar; bunun üzerine Yahya'nın ağzından "ayakkabıcı yine derilerini ıs

latmaya ba^ladı"^^ şeklinde bir cümle çıkar. Yanında bulunanlar, kendisi
ni "Allah'tan kork!" diye ikaz ederlerse de, o aynı cümleyi bir kez daha
tekrar etmekten geri durmaz.

Yolculuk dönüşünde arkadaşlan, onun bu sözlerini bekletmeden ü.
Abdurrahman'a ulaştırmışlar; o da, derhal bu kişinin hapsedilmesini em
retmiştir. Bu arada A'ceb, yeğeninin suçsuz olduğunu ileri sürerek, ser
best bırakılması için ricada bulunmuşsa da. Emir, "ilim ehli"nin görüşle-

40. A'ceb, Kurtuba'da"lakvâsahibi" ve "hayırsever" bir hanım olarak şöhret yapmıştır.

Bu ^hretine uygun olarak Kurtuba'da bir camii ve cüzzamlı hastalar için bir bakı
mevi inşa ettirmiştir. l^vi-Provcnçal, V, 297.

41. Gerek Livi-Provençal gerekse muhtemelen ona dayanarak M. 1. Fierro (La Hetero-
doxia en At-Andalus, 58) Yahya b. Zekeriyya'nın A'ceb'tn "kız kardeşinin oğlu"

{ibn Uhii A'ceb) olduğunu yazmaktadırlar. Ancak mevcut bütün kaynaklarda, bir
öncekidipnotta da belirtildiği gibi mezkur kişinin "A'ceb'in erkek kardeşinin oğlu"

(İbn AhiA'Ceb) olduğu bilgisi yer almaktadır.
42 . el-Huşenî'nin Ahbâr'ı dışındaki mevcut kaynaklarda, bu şahıs İbn AhîA'ceb şek

linde zikredilmektedir; bunlara el-Huşenî'nin Kudâi'i da dahildir. Sadece bu müelli
fin bir önceki eserinde İbn Zekeriyyâ olarak zikredilmektedir. E. Uîvi-Provençal, bir
zamanlar elinin altında iken bilahere kaybettiği İbn Hayyân'ın 1. Hakem dönemin
den bahseden kısmına istinad ederek, söz konusu şahsın adım başlıktaki şekilde kay
detmekledir (Espana musulmana. Historİa De Espana serisi içinde (Ed. R.M.Pidal),
Madrid 1987, IV. 179,46 no'Iu dipnot; V, 297).el-Huşenî'nin /4W>dr'ındaki kayıtla

da uyum içinde olduğu için,bizL^vi-Provençal'ın bu lesbitinin doğru olduğu kanaa
tini taşımaktayız.

43. el-Huşenî, Ahbâr, 247-47; aynı müellif, Kudât, 59-60.
44. Krş. Kadı lyâd. eş-Şifâ, 299-300; aynı müellif, el-Medârik; en Nubahî, el-Merkabe.

55-56; cl-Venşirîsi, II, 362.
45. Cümle bu şekliyle Ahbâr, e$-Şifâ ve el-Mi'yâr'da geçmektedir. Diğer kaynaklarda

sadece Yahya'nın edepsizce bir söz söylediğine işaret edilmektedir.
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rini almak gerektiğini ifade ederek, çok sevdiği ve hürmet gösterdiği bir
şahsiyet olmasına rağmen A'ceb'in bu ricasını geri çevirmiştir^.

n. Abdurrahman'ın bundan sonraki ilk işi, yukandaki sözlerinden
dolayı Yahya'ya uygulanacak hukukî muamelenin tesbiti için müşavir fa-
kihleri toplantıya çağırmak olmuştur. Toplantıya Abdulmelik b. Habîb,
Asbâğ b. Halîl (0.273/886)'*^, Abdu'l-A'lâ b. Vehb, Ebû Zeyd Abdurrah-
man b. İbrahim (ö. 258-59/871-72^, Ebân b. İsa b. Dînâr (ö. 262/875)"®
veKurtuba başkadısı {kâdi'l-cemâ'a) Muhammed^ b. Ziyâd '̂ katılmıştır.
Bunlardan dördü, yani başkadı Muhammed, müşavir fakihlerden Abdu'l-
A'lâ, Ebû Zeyd ve Ebân; Yahyâ'nın bu sözleri söylemekle yalnızca

46. en-Nubahî. A'ceb'in talebini geri çevirirken 11. Abdurrahman'ın ona, "Biz Mervan
oğullan, Allah yolunda hiç birkınayıcının kınamasından çekinmeyiz. Öyle inamyo-
ruz ki, Allah, hadd cezalannı tatbik ettiğimiz, dinini yücelttiğimiz, düşmanıyla sa
vaştığımız ve bunlann beraberinde cezalannı tatbik ettiğimiz, dinini yücelttiğimiz,
düşmanıyla savaştığımız ve bunlann beraberinde çirkin bid'allerden ve sapık tema
yüllerden uzak kaldığımız için hakimiyetimizi yükseltti, bu yarımadada bizi birlik
içerisinde tuttu ve şanımızı yüceltti; böylece düşmanımızın boğazında kolay kolay
yutamayacagı sert bir lokma olduk" şeklinde bir ifadede bulunduğunu kaydetmekte
dir. Bkz. el-Merkabe, 55. Ancak bu bifade, ne müellifin asıl kaynağı olan el-
Huşenî'de ne de diğer kaynaklarda mevcuttur. O zaman bu ifadenin, bizzat en-
Nübahı tarafından ilave edilmiş olması, en azından bir ihtimal olarak düşünülemez
mi? en-Nubahî, Nasriler döneminde yaşamış ve idarecilik yapmış bir şahsiyettir.
Kendi döneminde, tıpkı daha önceki dönemlerde olduğu gibi "sapıklık" olarak nite
lenen ve ictimâî bütünlüğü tehlikeye soktuğuna İnanılan birtakım dinî tezahürler söz
konusu idi. O da biliyordu ki. EndUlüs'de müslümanlann en başanlı oldukları
dönem, Emevtler dönemi idi. Ona göre bu başan, esas itibariyle dinin kurallanna
olan sıkı bağlılıkla gerçekleşmişti. O zaman müellif, hem kendi hissiyatına tercü
man olması hem de kendi dönemindeki ve sonraki idarecilerin dikkatini bu noktaya
çekmek için, yukandaki ifadenin 11. Abdurrahman'ın ağzından çıkmasını uygun bul
muş olamaz mı?

47. Vesâİk konsunda zamaıunın en bilgili kişisi olduğu belirtilmektedir. Elli yıl süreyle
müşavir fakihlik yapmıştır. Malikî fıkhı çerçevesinde rey taraftarlığı ve hadise olan
muhalefetiyle bilinmekledir. Bkz. el-Huşenî, Ahbâr, 33-38; el-Humeydî, 173; îbn
Ferhûn,97.

48. İran asıllı mevâliden bir aileye mensuptur. Endülüs'de başladığı fıkıh tahsilini
Doğu'da tamamladı. Doğu'dan dönüşünün ardından genç yaşında müşavir fakih
oldu. Vesika düzenleme konusunda mütehassıstı. Doğuda kendilerini dinlediği
Malikî fıkhının önde gelen isimlerinden tbn Kinâne, îbnu'I-Maceşûn ve Mütarrif b.
Abdullah'ın değişik konulardaki görüşlerini (mesâil) Semâniyyetu Ebî Zeyd adıy

maruf olan sekiz kitapta topladı. Hadisle de ilgilendi. Bkz. el-Huşenî, Ahbâr, 23^
38; tbnu'l-Faıadî, 1.258-59.

49. Malikî fıkhını önce babası ünlü fakih İsa b. Dinâr'dan öğrendi. Kayrevan'da
Sehnûn'un. Mısır'da Ali b. Ma'bed'in, Mekke'de İbnu'l-Mukri'nin derslerine katıl
dı. "Zâhid" ve "muttekf' bir âlİm olarak nitelenmektedir. Bkz. el-Huşenî, Ahbâr, 40-
41; İbnu'l-Faradî. 22-23; tbn Ferhûn, 98.

50. eş-Şifâ ve el-Mi'yâr'da Musa şeklinde geçmekledir. Ancak doğrusu Muhammed
olmalıdır.

51. tçinden alimve kadılann çıktığı Kurtubalı müvelled bir aileye mensuptur. Muaviye
b. Salih'ten hadis dinlemiştir. Fıkıhta fazlaca bir şöhreti yoktur. Bkz. el-Huşcnî,
Ahbâr, 119.
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"abesle iştigal" ettiği, dolayısıyla da öldürülmesinin değil ama, azarlan
mak suretiyle tedib edilmesinin gerekliği görüşünde birleşmişlerdir.

Ancak Abdulmelik b. Habib, bu görüşe şiddetle karşı çıkmıştır. Çünkü o,
dâvâ konusu sözleri doğrudan "Allah'a hakaret ve küfür" olarak algıla

mıştır. Ona göre, bu "küfür" karşısında Allah'a yardım etmek gerekmek
teydi; gerçek kulluk ancak o zaman isbat edilmiş olacaktı. Bu davada
Allah'a yardım'ın şekli, mezkur sözlerin sahibine zındık muamelesinin
uygulanmasından başkası olamazdı. Kısacası, İbn Habib'e göre Yahya,
zındıklık kapsamına giren bir suç işlemişti; bundan dolayı da ona ölüm
cezası verilmeliydi. Abdulmelik b. Habib'le birlikte fakih Asbağ b. Halil
de Yahya'nın ölüm cezasına çarpıtıniması istikametinde fetva vermiştir.

Müzakereler sonrasında, sahibu'l-medine^^ Muhammed b. Selîm'in
isteği üzerine fetvalar yazılı metinler haline getirilmiş ve II. Abdurrah-
man'a arz edilmiş, o da bunlardan Abdulmelik ve Asbağ'ınkileri tercih
etmiş ve mucibine amel edilmesi için emir vermiştir.

Bu karar sonrasında, II. Abdurrahman'ın diğer fetva sahiplerine karşı

takındığı olumsuz tavır dikkat çekicidir. Nitekim, bu tutumun bir neticesi
olarak başkadı görevinden azledilmiş, fakih Abdu'l-A'lâ'nın yüzüne karşı

fakih Yahya b. Yahya'nın onu zındıklıkla itham ettiği ve bu sebeple de
fetvasının dikkate alınmadığı söylenmiş, fakih Ebân ise, sözüne güvenilir
liği tartışmalı bir kimse görüntüsüne sokulmuştur.

Yahya, hakkındaki kararın kesinleşmesi üzerine 237/851 senesinde
zındık muamelesine tabi tutularak İdam edildi. Rivayette onun idam ediliş

ânı ile alakalı olarak yapılan kısa tasvir, Endülüs'de bu tür cezaların infaz
şekline dair de fikir vermektedir. Bu tasvire göre, ölüm fetvasını veren iki
fakih ve sâhibu'l-medine Muhammed b. Selîm, kırk kadar askerle birlikte
infaz alanına gelmişlerdir. Hapisten alınarak buraya getirilen Yahya,
"idam sehpası" olarak tercüme edebileceğimiz bir tahtanın (haşebe) üze
rine çıkartılmıştır. Bu esnada o, fakih Abdulmelik b. Habîb'i kastederek
"Ey Ebû Mervan! Ben Allah'dan başka ilah bulunmadığına ve Hz. Mu-
hammed'in O'nun elçisi olduğuna inanan bir adamım. Allah'dan kork,
kanıma girme!" diye yalvarmışsa da, bu yalvanşa kulak asılmayıp, idam
karan infaz edilmiştir. Fakihler, infaz tam anlamıyla gerçekleştikten >
sonra alandan ayrılmışlardır^^.

52. Endülüs'de sâhibu'l-medîne. vazife alanı ve yetkileri henüz yelerince aydınlanma

mış olmakla beraber, öyle anlaşılıyor kİ. şehrin idare ve emniyetinden birinci dere
cede sorumlu İdareci idi. Sâhibu'l-medîne olarak tayin edilen idarecilerin hemen
hepsinin, seçkin ve nüfuzlu ailelere mensup bulunması, verdikleri hizmetin idari teş

kilat içindeki önemini göstermektedir. Bu kurum, XI. yüzyıldan itibaren Endülüs'ün
etkisiyle zalmedina adı altında Aragon Krallığı'nda da görülmektedir. Bkz. L^vi-
Provençal, V, 89-90; J. Vallvd, "El zalmedina en Cordoba", Al-Qantara. II (1981),
s.277-318

53. el-Huşenî, Kudai,60; Kadı lyâd,Medârik, IV, 133; el-Venşerîsl, II. 361.
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Anlatılan bu sahnede, infaz gerçekleşirken, fakihlerden sadece infaza
mesned teşkil eden felvalann sahiplerinin hazır bulunması dikkat çekici
dir. Açıktır ki bu fakihler buraya, günümüzdeki tatbikatta olduğu gibi
idam mahkumuna son arzusunu sormak ve telkinde bulunmak için değil,

verdikleri fetvanın mucibince amel edildiğini bizzat görmek için gelmiş

lerdir. Rivayette infaza halkın şahit olup olmadığına dair bilgi bulunma
maktadır. Ancak, infaz alanında, emniyeti temin maksadıyla kırk kadar
askerin hazır bulundurulmuş olması, infazın alenen gerçekleştirildiği ka
naatini uyandırmaktadu".

nı

Yahya b. Zekeriyya'nın idamının üzerinden fazla bir zaman geçme
den, zındıklıkla itham edilen üçüncü isim, adını buraya kadar birkaç kez
zikrettiğimiz ünlü fakih Abdulmelik b. Habîb'in kardeşi Harun b.
Habîb'dir. Kurtuba'nın güney doğusuna düşen İlbire şehrinde yaşamakta
olan Harun, kaynaklarda "tez canlı", "tahammülsüz" ve "kötümser" sıfat-

lanyla anılmakta, dilinin uzunluğu nedeniyle herkes hakkında ileri geri
konuştuğu, ayrıca kelamî görüşlere alaka duyduğu belirtilmektedir^**.

Az önce kensidinden bahsettiğimiz Yahya b. Zekeriyya gibi, onu da
ağzından çıkan bazı sözler, "mahkemelik" yapar. Şöyle ki: Bir gün, hem
şehrilerinden birisi, mescidde tamirat yapacağını söyleyerek ondan bir
merdiven ister. Ancak Harun, "eğer bir kilise (tamiri) için isteseydin ve'
rirdim" diye karşılık verir. Muhatabının şaşkınlık İçerisinde "Siibhanal-
lah! Mescid daha önemli değil mi?" diye sorması üzerine, bu sefer de ağ

zından *'hayır! Vallahi, ben, kim kendisini Allah'a bağlamışsa, onu
zillet içerisinde; buna mukabil kim kendisini kilise ve orada dağıtılan

mayasız ekmeklerle ilgilenmeye hasretmişse onu da durumu iyi, aynca
izzet sahibi olarak gördüm" sözleri çıkar.

Yine bir başka gün, Harun'un hasta olduğunu öğrenen iki komşusu,
"geçmiş olsun" demek için evine gidip, hal ve hatırını sorarlar. O'da,
"Şimdifena değilim. Fakat bundan önce öyle hastalandım ki, şayet Ebû
Bekir ve Ömer'i öldürmüş olsam bu kadar sıkıntı çekmezdim" cevabını
verir.

Harun'un işte bu sözleri, onun komşuları tarafından kadıya şikayet

edilmesine sebep olmuştur. Ancak, İlbire kadısının, bu sözlerin hukukî
çerçevesi ve neticesini tesbit konusunda yetersiz kalması üzerine, şehrin

valisi şikayet dosyasını ü. Abdurrahraan'a göndermiş; bu arada Harun'u
ihtiyaten hapsettirmiştir.

n. Abdurrahman, bir önceki davada olduğu gibi, meseleyi yine önce
likle müşavir fakihlere havale etmiştir. El-Huşenî, bu fakihlerden sadece

54. el-Huşenî, Ahbâr, 248-49; Kadı îyâd, el-Medârik, IV, 133;Aynı müellif,e$-Şifâ, II,
271: el-Venşerisî, 11.361.
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Harun'un kardeşi Abdulmelik b. Habib'in adını zikretmektedir. Buna mu
kabil Kadı İyâd, Abdulmelik'le birlikte İbrahim b. Hüseyin b. Hâlid
(0.249/853)'̂ , İbrahim b. Hüseyin b. Âsim, Abdu'l-A'Iâ b. Vehb,
Muhammed b. Hâris (5.260/873)^ ve o günkü Kurtuba başkadısı

Saîd b. Süleymân^'ın adlannı vermektedir. Yalnız Kadı İyad, adları
nı öğrenemediğimiz başka fakihlerin varlığına da işarette bulunmakta-
dır^».

Sarfettiği sözlerden dolayı Harun'a uygulanacak hukukî muamele
konusunda fakihlerin görüş birliğine varamadıklan ve neticede üç farklı

kanaatin ortaya çıktığı görülmektedir. Bu kanaatlerden ilkine göre, mez
kur sözlerinden dolayı Harun'a hiç bir ceza verilemez, dolayısıyla yapıla

cak tek şey, onun tahliye edilmesidir. Bu kanaati izhaar edenlerin başında

fakih Abdulmelik b. Habib gelmektedir. O, bu kanaatini ihtiva eden ve ol
dukça uzun sayılabilecek fetva metnine önce, "Ey imân edenler! Adaleti
titizlikle uygulayan: kendiniz, ana babanız ve akrabanız aleyhine de olsa
Allah için şahidlik eden kimseler olun..."^^ âyeti gereğince hakkı ortaya
koyma hususunda kendi nezdinde, akrabası olsun olmasın, bütün insanla-
nn eşit olduğunu belirten ve tarafsızlığını vurgulayan bir giriş yaptıktan

sonra, aynı zamanda kardeşi olan Harun'un sözlerini tek tek ele alarak de
ğerlendirmeye tâbi tutmakladır. Özetle ifade etmek gerekirse, Abdulme-
lik'e göre, Harun'a cami ve kilise ile alakalı ilk sözlerinden dolayı ceza
takdir edilemez. Çünkü, öncelikle bu sözleri duyan ve şikayet konusu
yapan, tek bir kişidir. Bir davada, tek bir kişinin şahidliği, bu kişi sözüne
güvenilir biri bile olsa, yeterli değilidir; dolayısıyla bu şahidlik geçersiz
dir. Bu durumda, bir kişinin şahidliği ile ne hapis ne de tek vuruşluk kır
baç cezası takdir edilebilir. Sonra, mezkur sözleri, ölüm veya kırbaç ceza
sı takdir edilemeyecek bir manaya hamletme imkanı da söz konusudur.
Nitekim, bu sözlerin sahibi şöyle bir tevilde bulunabilir: "Ben, *kim ken
disini Allah'a bağlamtşsaonu perişanlık içerisinde gördüm...^ sözüyle,
'sizin nezdinizde Allah'a bağlanan kimsenin kıymeti yok, ona yardım et
miyorsunuz, haliyle ilgilenmiyorsunuz, bu sebeple de o perişan bir vazi-

55. Kurtubalı müvelicd bir aileye mensuptur. Doğu'ya ilim seyahati yapmış; Mattarif b.
Abdullah, Ali b. Saîd ve Abdulmelik b. Hişam gibi âlimlerden ders almıştır. Emir
Muhammed döneminde Emniyet teşkilatının başına tayin edildi. Aynı zamanda mü
şavir fakihti. Tefsiralanında da eser telif ettiği rivayet edilmektedir. Bkz.el-Huşenî,
Ahbâr, 9-10; İbnu'l-Faradî, 1,8.

56. Endülüslü ünlü fakihler Yahya b. Yahya ve Abdulmelik b. Habîb'in öğrencisi oldu.
Doğu'ya da gitmiş olmakla beraber fıkıh bilgisi kuvvetli değildi. II. Abdurrahman
tarafından emniyet teşkilatı İçinde ayn bir birim olan eş-şurtatu's-suğrâ'mn başına
tayin edildi. Emir Muhaı^ed döneminde hisbe teşkilatı da ona bağlandı. Bkz. el-
Huşenî. AWjâr, 139-140; İbnu'l-Faradî, 1,8-9.

57. Emir II. Abdurrahman döneminde iki kez Kurtuba başkadılığına getirilmiştir. Mu
hammed b. Vaddah'ın "dört kişi kadı oldu, her taraf adaletle doldu. Bunlar Şam'da
Duheym b. el-Yetîm; Mısır'da ei-Hâris b. Miskin, Kayrevan'da Sehnûn ve Endü-
lUs'de Saîd b. Süleyman el-Bcllûtî'dir".

58. Kadı \y^A,Medânk. IV,137.
59. Nisa, 135.
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yettedir; buna mukabil kendini kiliseye bağlayan kişinin sizin yanınızda

itibarı daha yüksek, durumu daha iyi". Bu tevil, aslında Hz. Peygam-
ber'in, gelecek bir zaman diliminde insanların, kendi döneminde (Hz.
Peygamber dönemi) zâhid âlime gösterilen ilginin aynısını fâcir zengine
göstereceklerini, onun sözüne kulak vereceklerini ve zenginliğinden ya
rarlanmaya çalışacaklannı; yine bu zamanda Allah dostu olduğu için
mü'min kişinin zemmedileceğini,buna mukabil Allah'a düşman olduğu

için fâcir kimsenin methedileceğinibelirttiği "fesâdu 'z-zamân "a dair söz
leriyle^ de uyum içindedir. îşte hem yukandaki tevil şekli hem de bu te
vilin Hz. Peygamber'in sözleriyle uygunluk arzetmesi nedeniyle mezkur
sözlerin sahibine ne hapis ne de kırbaç cezası takdir edilebilir.

Abdulmelik bundan sonra Harun'un hastalığı esnasında sarfettiği

sözleri ele almaktadu-. Ona göre kardeşinin bu sözleri ilk sözlerinden
daha hafiftir. Çünkü, bunlar, meşekkat anında söylenmiş sözler olup,
Allah'a isyan manasını taşımaz. Halk arasında sıkıntı veya musibet esna
sında sarfedelinen buna benzer sözler vardır. Mesela "bir cana kıysam

bile, karşılığında bana bu yapılmazdı!" denilir veya "yer ve gök ehlini öl-
dürsem, cezası bu kadar ağır olmazdı!" şeklinde yakınmada bulunulur.
Bunlar aslında aklı başında olan insanların değil, sefih ve bilgisiz kimse
lerin ağzından çıkan sözlerdir. Söyleyeni, azarlayarak ve ikaz ederek
tedib etmek yeterlidir; hapis veya darb cezası gerekmez. Diğer taraftan
Hz. Peygamber, şüpheli durumlarda ümmetten hadd cezalannın kaldırıl

masını istemiştir. Hadd cezalan için bile durum bu iken, bu kabilden ol
mayan hususlarda ceza takdiri hiç mümkün değildir. Eğer Harun'un söz
lerinden dolayı illede birceza çekmesi gerekiyorsa, o zaten altı aydır İbn
Besîl'in hapishanesinde zincire vurulmuş vaziyette bu cezayı fazlasıyla

çekmiş bulunmaktadır®'.

Fakih İbrahim b. Hüseyin b. Âsim da, Abdulmelik b. Habîb gibi,
Harun'u cezalandırmanın doğru olmayacağını dile getirmiştir. Zira ona
göre, Harun'un ilk sözlerinin tek şahidi vardır; tek şahide istinaden ceza
verilemez. Sonraki sözleri ise, hastalık esnasında bir _yakınmadır; yoksa
ne dinde ilhad (sapma) ne de Hz. Ebû Bekir ve Hz. Ömer'e hücum söz
konusudur. Bilakis bu iki simanın büyüklüğüne işaret vardır. Hz. Pey
gamber'in "şüpheli durumlarda haddleri uygulamayın" hadisi mucibine,
şüphe hasıl olduğunda affı tercih, en uygun yoldur®^.

60. Büyük ölçüde Hz. Peygamber sonrası ilk birkaç asırda müslUmanlann sosyal hayat-
lanndaki olumsuz gelişmelerin birer yansıması ve ürünü olarak görülebilecek bu tür
haberler için bkz. Buhari, "Fiten", 6, 25; İbn Mûce,"Ticaret", 58; "Fiten", 24; Ebu
Davud, "Buyû", 14,25. Tirmizî. "Zühd", 60.

61. Fetvanın tam metni için bkz. el-Huşenî, Ahbâr, 249-53. Fetva metninin bazı saürla-
nnda ana nüshadan kaynaklanan boşluklar bulunmakla beraber, bu boşluklar, metni-
nanlaşılmasmı imkansız kılacak ölçüde değildir. Kadı İyâd, bu metnin bir hülasasını
vermektedir. Bkz. Medârik, IV, 133-38

62. Kadı İyâd, Met/drıA./K 136-137.
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Bazı fakihler, bir diğer kanaat olarak, Harun'a idam cezasının verile
meyeceğini, buna mukabil hapis veya darbla cezalandıniması gerektiğini

beyan etmişlerdir. Bunlardan biri olan Kurtuba başkadısı Saîd b. Süley
man, "sağlam rivayetler ve geçmiş uygulama; haksız yere cana kıyanın,

Allah'a ve peygamberlere küfredenin, dinini değiştirenin ve (müslüman-
lara) harap açanın öldürülmesi istikametindedir" dedikten sonra,
Harun'un sözlerinde katlini gerektirecek bir yanın bulunmadığını söyle
miş; bununla beraber haddi aşmış olması nedeniyle hapis cezasına çarptı-

nlmasını ve bu cezayı da ağır şartlarda çekmesini, ayrıca azarlanmak su
retiyle tedib edilmesini teklif etmiştir.

Konumuz açısından asıl önem arzeden görüş, fakih İbrahim b. Hüse
yin b. Hâlid'e aittir. Bu fakih Harun'un sözlerini dolaylı olarak zınıklık

çerçevesine oturtan ve bu sebeple de öldürülmesini teklif eden tek kişidir.

Tıpkı Abdulmelik b. Habib gibi, o da uzunca bir fetva metni hazırlamış-
ur. Bu fetvanın tam metni elde mevcut değildir; bununla beraber Kadı

îyad tarafından kısa bir özeti verilmektedir. Bu özetten anlaşıldığı kada
rıyla fetva sahibi, Harun'un sözlerini, katlini gerektirecek kadar ağır bul
maktadır. Ona göre, Harun'un davasında "şüpheli hallerde haddleri tatbik
etmeyin" hadisi delil olarak kullanılamaz. Bunu yapanlar, hadisin tevilini
bilmemekledirler; zira Rabîa, bu hadisin vürûdunun zina suçu ile sınırlı

olduğunu belirtmiştir. Fetva sahibinin Harun'a verilecek ceza konusunda
Hz. Ali'nin zındıklıkla itham ettiği bir şahsa verdiği cezayı örnek göster
mesi bilhassa dikkat çekicidir. Böylece o, dolaylı olarak Harun'un suçu
nun zındıklık kapsamına girdiğini, bundan ötürü de ölümle cezalandırıl

ması gerektiğini anlatmak istemiştir. O, devamla, sırf cami ve kilise
konusundaki sözlerinin bile Harun'un öldürülmesi için yeterli olduğunu
belirtmekte ve şöyle demektedir: "Bir idareci, onu tek şahide dayanarak
merdiven hikayesinden dolayı öldürse, o idareciyi ne hatalı bulur ne de
kınarım. Zira onun (Harun'un) sözleri, Allah'ın adım hafife alma ve O'na
dil uzatmanın yanında 'kim Allah 'ı, Peygamberini ve inananları dost edi
nirse, üstün gelecek olan, şüphesiz Allah'ın, tarafını tutanlardır' âyetini
de yalanlamadır. Binaenalyh Emir, işinde kararlı olmalı, dine ve Allah'a
hürmet nedir bilmeyenlerin saygısızlıkları karşısında Allah'ı yüceltmeli-
dir".

ibrahim b. Hâlid, son olarak, görüşlerinin ikna edici bulunmaması

durumunda Emire, Harun'u hapse attırması ve darb cezasına çarptırması

nı, aynca meselenin vüzuha kavuşması için Doğu'daki fakihlerle de isti
şarede bulunmasını önermektedir.

Kendi fetvasına aykın düşen bu fetvalar, fakih Abdulmelik b.
Habib'i oldukça sinirlendirmiş ve bu fetvalann sahiplerine yönelttiği ten-
kidleri ihtiva eden yeni bir metni Emire göndermeye sevketmiştir. O bu
metinde, diğer fakihlerin hepsini bilgisizlikle, kendisine ve ailesi mensüp-
lanna husûmet beslemekle suçlamıştır. Bu sebeple onlarla kendisi veya
ailesinden biri hakkında istişarede bulunmanın yanlışlığına dikkat çeke-
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rek, dolaylı bir biçimde Emirin onlann fetvalarına itibar etmesinin doğru
olmayacağını dile getirmiştir.

Emir II. Abdurrahman, sonuçta Abdulmelik'in fetvası istikametinde
hareket ederek, Harun'un serbest bırakılması için tibire valisine emirgön
dermiştir.

IV

IX. yüzyıl Endülüs'ünde vukû bulan zındıklık suçlamalan arasında
en dikkat çekeni, Ebû Abdurrahman Bakî b. Mahled (ö. 276/889)'i
hedef alam olsa gerektir. Suçlamanın teferruatına geçmeden önce, kısaca
da olsa, onun hayatından söz etmekte yarar vardır.

Bakî b. Mahled, ilmî şöhreti Endülüs sınırlarım aşan bir âlimdir.
Kaynaklarda^^ onun, ilmiyle âmil, muttekî, zahid, yardımsever, mücâhid
bir şahsiyet olduğu bilhassa vurgulanmaktadır. İlim talebi için iki defa
Doğu'ya gitmiş olup, ilk seyahati on, ikinci seyahati ise yirmi beş yıl sür
müştür. Bu süreler içinde Mekke, Medine, Şam, Hulvan. Basra, Bağdad,
Küfe, Vâsıt, Kahire, Kayrevan gibi belli başlı ilim merkezlerinde üçyüze
yakın ilim adamıyla karşılaşmış ve kendilerinden istifade etmiştir. O,
fıkıh alanında mezheb taklidine karşı çıkmış, müstakil bir müctehiddir;
ancak asıl temayüz etliği ve ismini duyurduğu alan hadisdir; binaenaleyh
o, her şeyden önce bir muhaddisdir. tbnu'l-Faradî'nin ifadesiyle hadis
ilmi, sistemli bir biçimde onun sayesinde Endülüs'e girmiş ve arkadaşı
Muhammed b. Vaddâh (ö.287/900)'ın da katkılarıyla bu ülke "hadis ve
isnad yurduna dönüşmüştür"^. Bakî, Endülüs'ü Doğu'da telif edilen eş-
Şafıî (ö.204/819)'nin er-Risâle'sı, Ebû Bekir Abdullah b. Ebî Şeybe
(ö.234/848)'nin ei-Musannaf ı, Halife b. Hayyat (ö.240/854)'ın et-Tarih
ve Tabakâî\ gibi eserlerle ilk tanıştıran âlim olduğu gibi; sahabe, tabiûn
ve başka bazı ilim ehlinin fetvalanm ihtiva eden bir Musannafm,
Doğu'daki muhaddisler tarafından bile "ilim deryası" olarak nitelendiri
len bir Müsned'm, îbn Hazm tarafından döneminde bir mislinin bulunma
dığı ve Taberî'ninkinden daha üstün olduğu ifade edilen bir Tefsir'\x\ ya
nında diğer bazı önemli eserlerin de müdevvin ve müellifidir.

Îlmî şahsiyeti itibariyle işte bu evsafa sahipbulunan bir Bakî, Endü
lüs'e dönüşünden kısa bir süre sonra, fıkıh pencerelerini îmam Malik'in
el-Muvattaı ve önde gelen bazı öğrencilerinin görüşleri ile çerçeveleyen
ve bu çerçevenin dışına taşılmasına asla tahammülü olmayan bir grup fa-
kihin yoğun tepkisiyle karşılaştı. Başlangıçta kınama ve tecrid şeklinde
tezahür eden bu tepki, çok geçmeden ilhad ve zındıklık suçlamasına dö-

63. Bakî b. Mahled'in hayan hakkında bkz. ei-Huşenî, Ahbâr, 49-62: tbnu'l-Faradî, 91-
93; Ibn Hayyân, el-Muktehes (Mekkî), 248-.S0, 263-65; el-Humeydî, 177-79; İbn
Saîd, el-Muğrib Jt Hula'l-Mağrih (nşr. t. Abbas). Kahire 1864. 1, 52; İbn Îzârî, II,
109-110; ez-Zehcbî Muhammed b. Ahmed (ö. 748/1374), Sİyeru A'lâmi'n-Nühelâ,'
Xin.286.

64. lbnu'I-Faradî,92; ez-2^hebî, Xni, 286.
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nüştü. îbn Hayyan*ın döneme en yakın tarihçilerinden olan Ahmed b.
Muhammed er-Râzî (ö.324/936)'den aktardığı şu rivayet, bu suçlamanm
hem sebebini hem de mahiyetini anlamamıza önemli ölçüde ışık tutmak-,
tadu-:

"Emir muhammed'in hükümdarlık döneminin ballarında. Bakî b.
Mahled hakkında kendisine şikayette bulunuldu. Bunun sebebi şudur ki.
Bakî, Doğu'da uzun yıllar süren ilim yolculuğunu tamamlayıp da geniş

ilimler, önemli rivayetler vefıkhî ihtilaflara hakim olarak Endülüs'e dö
nünce, onun bu durumu, Kurtuba'da hadisi ihmal eden. tahkik ilimlerin
den kaçınan, bilgidederinleşmeye önem vermeyen rey ve taklidehlini kız
dırdı. Ona haset ettiler. Emir Muhammed'in yanında onun hakkında

ayıplayıct sözler söylediler: öyle ki, onu bid'atçi gösterdiler, halkı ona
karşı kışkırttılar. Bunu yapanlardan bazıları, bu kadarıyla da yetinmeyip,
onu ilhad ve zındıklık ile itham ettiler; kanını dökerek, husule getirdiği

şüpheyi izale etmek ve busuretle Allah'a yakınlaşmak maksadıyla aleyhi
ne şahitlik üstüne şahitlik yaptılar. Bir taraftan kendilerini onun kanına

ulaştıracak her yola başvururken diğer taraftan Emir'den onun hakkında

ki hükmü bir an önce vermesini talep etmekteydiler..

Bu rivayet, Bakî'nin başlangıçta bid'atle ama en sonunda ilhad ve
zındıklık ile itham edildiğini açıkça göstermekledir. Bu suçlamanın da
başlıca iki nedene dayandığı görülmektedir: Birincisi, Bakî'nin Doğu'dan

dönerken beraberinde buradaki fıkhı ihtilafları da Endülüs'e taşımış ol-
masıdu". İbnu'l-Faradî, bu hususu biraz daha açmakta ve Bakî'nin fıkhî
ihtilafları ihtiva eden eserleri {kütübü'l-ihtilâf} Endülüs'e soktuğunu be
lirtmektedir^. el-Huşenî'nin ifadesine göre, Bakî, bu ihtilafları sırf Endü
lüs'e taşımakla kalmamış, bunlan,kendisi taklide karşı çıktığı için, taklid
ehli olan fakihlere karşı kullanmıştır®''. Zındıklık ithamının ikinci nedeni
ise, Bakî'nin Endülüs'e bir muhaddis olarak dönmesi, daha da önemlisi
yine Îbnu'l-Faradî'nin beyanına göre garâibu'l-hadîs'i* Endülüs'e sok
muş olmasıdır. Halbuki Endülüs'de Malikî fakihlerinin büyük bölümü,
el-Muvatta' var iken, onun içinde bulunanların haricindeki hadislere ihti
yaç bulunmadığı kanaatine sahiptiler; bu sebeple de en azından o dönem
de hadis çalışmalanna pek iyi gözle bakmıyorlardı. Zaten yukandaki riva
yetten de açıkça bu anlaşılmaktadu*.

Bu iki temel nedenin mahiyeti dikkate alındığında, Bakî'ye karşı

gösterilen tepkinin şiddet ve ağırlığı kendiliğniden ortaya çıkmaktadır.

Bunda, mezheb taassubu yanında, bir ölçüde bu tepkiye önderlik ettiği

belirtilen fakih Abdullah b. Hâlid'in kişilik yapısının da payı olmalıdır.

65 . îbn Hayyân, el-Muktebes (Mekkî). 248; îbn Izârî, ü, 109; ez-Zehebî. Xni, 291. Krs.
çI-Huşenî, Ahbâr, 57; İbnu'l-Faradî, 92; îbnSaîd,1,552.

66. İbnu'l-Faradî, 92.
67.. el-Huşenî,i4/ıbâr,57.
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Hayatından bahseden kaynaklardaki bilgilerden onun son derece "sert'*^
ve aynı zamanda dilinden çekinden "saldırgan" bir mizaca sahip bulundu
ğu anlaşılmaktadır. Bu özellikleriyle o, üzerinde durulan dönemde Kurtu-
ba'daki Malikî fukahası üzerinde ağırlığını hissettirmiştir. Bundan dolayı

dır ki, resmî ve kurumsal hiç bir anlamı olmamakla beraber "Kurtuba
ulemasının reisi" olarak anılmaktadır^'. O bu mizacıyla, ulema yanında,

bir ölçüde dönemin emiri Muhammed üzerinde de etl^i olmuştu, öyle ki.
Emir, bu fakihin vefat haberi kendisine ulaştığında "Allah'a hamdolsun
ki, bizi onunla onu da bizimle imtihan etmedi" deme ihtiyacı hissetmis-
ti'o.

tbn Hayyân ve el-Huşenî'de verilen bilgiler yanyana getirildiğinde,
söz konusu muhalefet hareketinde rol alan fakihler arasında Abdullah b.
Hâlid'den başka, Ebû Zeyd Abdurrahman b. İbrahim, Muhammed b.
Haris, Ubeydullah b. Yahya (Ö.298/9II)", Kurtuba başkadısı Amrb. Ab
dullah (0.273/886)'^ ve Muhammed b. Vaddah isimlerini tesbit etmek
mümkün olmaktadır. Bu isimlerden Ubeydullah b. Yahya, Bakî'nin kendi
Müsned '̂mdt Ebû Mus'ab ez-Zübeyrî ve Yahya b. Bukeyr (Ö.231/845-
46)'in'̂ rivayetlerini babası Yahya'nın rivayetine üstün tutmasından ötürü
ona karşı zaten bir alınganlık içindeydi'"*. Muhammed b. Hâris, sâhibu's-
salâf^ ve emniyet teşkilatının başı olup, aslında Bakî'nin üzerine çok
fazla gidilmesini arzulamamakla t^raber, yine de kendisini Abdullah b,
Halid'in etkisinden kurtaramıyordu. Ebû ^yd Abdurrahman b. İbrahim,
muhalifler arasındaki en ılımlılardan birisiydi. Buna mukabil Muhammed

68. el-Huşenî, Ahbâr, 214; tbnu'l-Faradî, 213; tbn Hayyân. el-Muktebes (Mekkî), 578,
456 no'Iu dipnot.

69. el-Hüşenî,/4W>âr, 214.
70. el-Huşenî. 215.
71. Meşhur fakih Yahya b. Yahya el-Lcysî'nin oğludur. Fıkıhla ilgili ilk bilgilerini ba

basından aldıktan sonra hemticarethem de hacc için Doğu'ya gitti. Bu esnadaözel
likle Bağdad ve Mısır'da ilim halkalarına da katıldı. Müşavir fakihlerdendi. Geniş

birserveti vardı. Bkz. İbnu'l-Faradî. 1,250-51; cl-Humeydî, 268-69.
72. Mevâliden bir aileye mensup olup. bu zümreden kadı olarak tayin edilen ilk kimse

dir. Kurtuba'daki Araplar, bu tayinden hoşlanmamışlar ve onun arkasında namaz
kılmayacaklarını söylemişlerdir. Bunun üzerine dönemin emirİ Muhammed, Cuma
namazını kıldırma görevini Arap asıllı Abdullah b. el-Ferec'e vermiştir. Amr, iki
kez kadılık yapmıştır. Bkz.el-Huşenî, Kudât,67-73; aynı müellif.Ahbâr, 278.

73. ,Imâm Malik'İn öğrencilerinden ve mevâlîdendir. Zamanında Mısır'da "fakihlerin
fakihi" olarak kabul edildiği belirtilmektedir. Aralarında el-Buharî, Ahmed b. Han-
bel,ez-Zübeyrî, Ebû Davud gibi ünlü isimlerin de bulunduğu birçok muhaddis ken
disinden rivayettebulunmuştur. Bkz. Kadı lyâd. Medârik(Mahmûd).1.528-29.

75. Sâhibu's-salât, cuma ve bayram namazlarını kıldırmakla ve ihtiyaç hasıl olduğunda

ya^ur duasını yaptırmaklamükellef bulunan kişinin taşıdığı biridarî unvandır. En-
dülüs'de bu vazifeleri umûmiyetle Kurtuba başkadısı deruhte ederdi. Bununla bera
ber müstakilen bir sâhibu's-salât tayin edildiği veya bu vazifenin Muhammedb. el-
Haris örneğinde olduğu gibi başka biridarecinin uhdesine tevdi edildiği zamanlarda
olmuşUır.
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b. Yusufb. Matruh (Ö.271/884)'®, Abdullah b. Halid gibİ sertler arasında
yer almaktaydı. Ancak bu fakih, bilahere olay yatıştıktan sonra Bakî'ye
yapılanlannyanlış olduğunu itiraf edecektir.

Oldukça ilginç ve bir o kadar da düşündürücü olan husus, muham-
med b. Vaddâh adının da zikredilen isimler arasında yer almasıdır. Halbu
ki o, Bakî'nin en yakın arkadaşıydı. Üstelik Bakî'ye yapılan isnadların
yanlış olduğu kanaatindeydi. Ne var ki, Muhammed b. Vaddah'm kendi
yanlarında gözükmesiyle Bakî'nin sonunun daha çabuk getirilebileceğini

düşünen Abdullah b. Halid ve arkadaşları, ondan arkadaşının aleyhine şa-

hidlik yapmasını istediler; dahası kendisine "Eğer Bakî aleyhine şahidlik

yapmazsan, sana da ona yaptığımız muameleyi yaparız" tehdidini yönelt
tiler. Bu durumda Muhammed b. Vaddah ya kendisine haksızlık yapıldı

ğına inandığı arkadaşının yanında yer alarzüc, onunla ölümle neticelenme
si muhtemel bir kaderi paylaşacak ya da aleyhte şahitlik yapmak suretiyle
kendisini emniyete almış olacaktı. O, bu iki yoldan ikincisini tercih etti
ve az önce adı zikredilen Muhammed b. el-Hâris'in makamında,muhale
fet cephesinin isteği doğrultusunda Bakî'nin rivayet ettiği hadislerin için
de mimker (menâkirf^ olanların bulunduğunu söyledr**. Öyle anlaşılıyor
ki Bakî, arkadaşından böyle bir davranışı hiç beklememişti. Bu hayal kı

rıklığı nedeniyledir ki, "ben hayatta iken Muhammed b. Vadah ölürse,
asla cenazesine katılmam" sözlerini sarfetmiş; kendisine "Muhammed b.
Vaddâh gibi bir şahsiyetin cenazesine nasıl katılmazsın?" sorusunun yö
neltilmesi üzerine ise, "gece boyu yanında kalıp, bu davada sonuna kadar
seninle beraberim diyerek beni cesaretlendiren, ancak sabah olduğunda

aleyhime şahitlik yapan bir adamın cenazesine nasıl katılınm?" karşılığı

nı vermiştir^^.

Kaynaklarda adı açıkça zikredilmese de, bu listeye ilk kez Bakî'nin
Endülüs'e soktuğu tbn Ebî Şeybe'nin Musannaf\m kötüleyici sözlerin
den dolayı, belki, Asbağ b. Halil (Ö.273/886-87) de ilave edilebilir, zira
Asbağ, ez-Zehebî'nin rivayetine göre, "mezara bir domuz başıyla gömül
meyi, İbn Ebî Şeybe'nin Musannafı ile gömülmeye tercih ederim"*^ di-

76. &ıdülüs'de Gazi b. Kays ve İsa b. Dinar'dan; Kayrevan'da Sehnûn, Mısır'da Asbağ
b. el-Ferec. Medine'de Mutarrif b. Abdullah'dan dersler aldı, rivayetlerde bulundu.
İbnu'l-Mukri'i görmediği halde ondan görmüş gibi rivayette bulunduğunu iddia et
mesi, ilim çevrelerinde hoş kaı^ılanmumıştır. Emir Muhammed döneminde müşavir

fakih konumundaydı. Bkz. el-Huşenî, Ahbâr, 116-19; İbnu'l-Faradî, II, 9; el-
Humeydî.96-7.

77. İbn Hacer'in verdiği tarife göre münker, zayıf olan bir ravinin, güvenilir râvilcre
muhalif olarak rivayet ettiği ve bu rivayetiyle tek kaldığı hadistir. İbnu's-Salah ve
diğer bir çok hadisciyc göre ise, münker, râvinin rivayetiyle tek kaldığı hadistir ki,
metni yalnız onun rivayetiyle bilinir; aynı zamanda bu metin ne onun rivayet ettiği

yönden ve ne de bir başka yönden maruftur. Geniş bilgi için bkz. Talat Koçyiğit.

Hadis Islılahlan.Ankara 1985, s.287-91.
78. el-Huşenî, Ahhâr, 57.
79. el-Huşenî, Ahbâr, 57,60.
80. ez-Zehebî,Xin, 202-3.
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* yerek, zikredilen eseri bir domuz başından daha değersiz bulduğunu be
lirtmekteydi.

Bakî'ye karşı gösterilen tepki hareketinde yer alanar, sırf bu isimler
den ibaret değildi. Kaynaklardaki ifadelerden isimleri tesbit edilemeyen
başka fakihlerin varlığını da anlamaktayız. Ancak, bu ifadeden bütün
Kurtuba fukahasınm Bakî'ye karşı çıktığı kanaatine de ulaşılmaınalıdır.

Zira bazı isimler biliyoruz ki, bunlar, söz konusu davaya taraf olmak iste
memişlerdir. Daha önce kendisinden söz ettiğimiz.Abdu'l-A'lâb. Vehb
bunlardan biridir. Aslında Abdullah b. Halid ve arkadaşları, başlangıçta

onu da aralanna almak istemişler ve bunun için kendisiyle bizzat görüş

müşlerdir. Abdu'l-A'lâ onlara Bakî'ye niye kızdıklarını sormuş, onlar da
"nâsihi mensubundan ayırt edilemeyen karışık rivayetlerinden dolayı" ce
vabım vermişlerdir. Abdu'l-A'lâ, bu gerekçeye karşı "Sizden biriniz, oğ
luna Kur'an öğretmesi için bir hoca (müeddih) tuttuğunda, ona
Kur'an'daki nâsih ve mensûh ayetleri de öğretmesini şart koşuyor musu
nuz?", sorusunu yöneltince bu sorunun ne anlama geldiğini anlamakta ge
cikmeyen muhatapları, ondan ümitlerini kesmişlerdir^'. Yine aynı mesele
de Muhammed b. Abdusselam el-Huşenî de Abdu'l-A'lâ gibi davranmış;

hattâ "hadisler arasında nâsih ve mensûh olanlar vardır" dediği gerekçe
siyle o da takibata maruz kalmış ve kısa bir süre de olsa hapiste yalmış-

tır82.

Süreç açısından yaklaşılacak olursa, Abdullah b. Hâlid ve arkadaşla

rının belirli bir kamuoyu oluşturduktan sonra, sırasıyla emniyet âmiri
(sâhibu'-şurta) ve başkadıyı harekete geçirdikleri, bu arada Bakî hakkında
arzuladıklan hükmün bir an önce verilebilmesi İçin durumu emir Muham-
med'e arz ettikleri görülmektedir. Mesele emniyet âmirine intikal eder
etmez, Bakî'nin ders vermesi, kendisiyle iki kişinin bile bir araya gelmesi
yasaklanmış,bu arada ders vermekte olduğu mescid sık sık baskına uğra

mıştır. Başkadı, dava emniyet âmirinden kendisine İntikal edince şahidle-

ri dinlemiş; ileri sürülen delillerin yeterli olduğuna kanaat getirdikten
sonra, Bakî'nin huzuruna getirilmesini istemiştir.

Başına gelecekleri bildiği için kadının huzuruna çıkmak istemeyen
Bakî'nin önünde saklanmaktan ve bir süre sonra da Endülüs'ü terke ni

yetlenmekten başka yol kalmıyordu. İşte tam da bu esnada onun için
belki de hiç beklemediği bir umut kapısı açıldı. Devletin Emirden sonraki
en etkili ve yetkili kişisi olan Vezir Haşim b. Abdulaziz'e sesini duyurma
imkanını buldu. Öyle anlaşılıyor ki, buna aracılık eden, Bakî'nin öğrenci

si ve aynı zamanda vezirin öz kardeşi Eşlem b. Abdulaziz®^ (ö. 319/
93iyden başkası değildi.

81. el-Huşcnî,/4/ıWr. 261.
82. d-Huşcnî, Ahhâr. 57-58.
83. Kurtuba başkadılığı da yapmış olan bu âlimin hayatı hakkında bkz. el-Huşcnî, el'

Ahbâr. 43-7.
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Bakî'nin muanzlannın, bir an önce ölüm karan vermesi için Emir
Muhammed'e müracaat ettiklerini daha önce belirtmiştik. Ancak, vezir
Hâşim'in devreye girmesiyle Emir, meseleyi asıl kaynağından öğrenme

imkanına kavuştu. Haşim, etrafında fırtına kopartılan kitaplardan biri olan
eş-Şafıî'nin er-Risâle's'm'ı^ Emir'e götürerek gözden geçirmesini sağladı.
Emirin esere kısaca bir göz atması, hem eserin değerini takdir hem de
Bakî'ye yapılmak istenen muamelenin yanlışlığını tesbit için yeterli oldu.
Emir, bundan sonra ilk icraat olarak, böyle bir haksızlığın içinde yer
almış olmasından dolayı başkadıyı azletti. Ardından bizzat Bakî'nin yazı

lı talebi üzerine, hem onu hem de muanzlarını biraraya getirerek, yüzyü-
ze tartışmalannı sağladı. Bu tartışma, Bakî'nin ilmî gücünü ve kendisine
yönetilen bid'at, ilhad ve zmdıkUk suçlamalarının yersizliğini bir kez
daha tescil etti. Emir, kendisinde Abdullah b. Hâlid ve arkadaşlarının kıs

kançlık ve bilgisizlik içinde hareket ettikleri kanaati iyice yerleşince,

Bakî'ye hiç bir korku ve endişeye kapılmadan ilmini istediği gibi yayabi
leceği teminatını verdi. Buna ek olarak onun şûrâ ehlini teşkil eden fakih-
ler arasına dahil edilmesini emretti''^.

Baki b. Mahled, ömrünün son günlerinde zındıklık kavramıyla bir
kez daha karşılaşmıştır. Ancak bu seferki karşılaşması, suçlanan birisi
olarak değil, mezkur kavrama dair fetvası sorulan bir fakih konumuyladır.

Şöyle ki; Emir Abdullah (275-300/888-912) işbaşına geldiği 275/888 se
nesinde veya en geç bir sonraki senenin ilk üç-dört ayı içinde, zındıklık
suçu sabit olan birisine öldürülmeden önce tevbe hakkının tanınıp tanın

mayacağı hususunda müşavir fakihlerden fetva istemiştir. Bu fakihlerden
Kâsım b. Muhammed (0.277/890)®^ tevbe hakkının tanınmaması istika
metinde fetva vermiş; buna mukabil Bakî b. Mahled ve Muhammed b.
Saîd el-Mülevven (Ö.276-2807/889-893?)®', aksi istikamette, yani tevbe
hakikinin tanınması şeklinde fetva vermişlerdir. Diğer fakihlerden kimle
rin bulunduğu ve ne tür fetva verdikleri hususunda, maalesef, bilgi sahibi
değiliz. Yalnız el-Humeydî'deki bu konu ile alakalı rivayetin girişinde,

müşavir fakih olduğu belirtilmeksizin Muhammed b. Qmer b. Lübâbe'nin
de zındığa öldürülmeden önce tevbe hakkının tanınması görüşünde oldu
ğuna işaret edilmektedir.

84. Bu kitabın tbn Ebî Şcybe'nİn Musannafı olduğu da rivayet edilmektedir. Bkz. el-
Huşenî, Ahbâr, 58.

85. tbn Hayyan, el-Muktebes (Mekkî), 249; İbn İzârî, 11,110.
86. Mevalidcn bir aileye mensup olup. ilk tahsilini Endülüs'de tamamladıktan sonra

Doğu'ya gitti. İmâm Şafiî'nin görüşlerini benimsedi. Taklid karşısında içtihadı sa
vundu. Muasırlan onu fıkıh ilminde üstad olarak tavsif etmişlerdir. Ahad haberin
değeri konusunda eser telif etmiştir. Bkz.el-Huşenî, Ahbâr, 301-5; Îbnu'l-Faradî, I.
355-57.

87. Mukatlid bir Malikt fakihi idi. Vesika yazımında Ustaddı; üstelik bu hususta bir de
eser telif etmiştir. Emir Abdullah döneminde emniyet teşkilatının başına getirildi.
Aynı zamanda müşavir fakih olarak da hizmet verdi. Bkz. el-Huşenî, Ahbâr. 154-5;
el Humeydî, 59.
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Fetva sahiplerinin mezhebîmensubiyetleri dikkate alındığında ilginç
bir durumla karşılaşılmaktadır. İlk fetvanın sahibi olan Kâsım b. Muham-
med, ashnda eş-Şâfiî'nin görüşlerine bağlı bir fakihtir. Bununla beraber
fetvasını İmâm Malik'in görüşü istikametinde vermiştir. Buna mukabil
Muhammed b. Saîd el-Mülevven, Malikidir; fakat fetvasını İmâm
Malik'in görüşüne değil, eş-Şafiî'nin görüşüne uygun olarak vermiştir.

Keza İbn Lübâbe de bir Maliki fakihi olmasına rağmen bir önceki mes-
lekdaşı gibi davranmıştır. Bakînin durumuna gelince, o kendisini eş-

Şafıî'ye daha yakın hissettiği için, fetvasını da buna uygun şekilde ver-
miştiı^.

IX. yüzyılda hakkında zındıklık ithamr yapılan son isim, şehzade
Mutarrifdir. O, adı yukarıda zikredilen Emir Abdullah'ın farklı analar
dan dünyaya gelme onbir oğlundan biridir. Emir, tahta oturduktan bir
süre sonra, büyük oğlu Muhammed'i veliaht tayin etmiştir. Bu tayin çok
geçmeden analan ayn olan iki kardeş, yani Muhammed'le Muttarrif ara^
sında ciddi bir rekabetin yaşanmasına sebep olmuş ve 277/889 senesinde
küçük kardeşin büyük kardeşi öldürmesiyle neticelenmiştir. Ne var
ki, Muttarif'in bu eylemi, kendisine veliahtlık payesini kazandırmaya

yetmemiş tam aksine bir kaç sene sonra hayatına mal olmuştur.

Konumuz açısından önemli olan husus, nisbeten döneme en yakın

kaynak olan İbnu'l-Kûtiyye'de Muttarifin öldürülmesinin zındıklık kav
ramıyla irtibatlandınimasıdır. Başta İbn Hayyân olmak üzere, İbn izârî,
İbnu'l-Hatîb ve en-Nüveyri gibi diğer tarihçiler de bu konuya temas et
mekte iseler de, Mutarrifin, babası Emir Abdullah tarafından öldürüldü
ğüne işaretle yetinerek aynntıya germemektedirler®^. Bu durumda ortada
meseleyi zındıklık bağlamında ve ayrıntıyla ele alan tek kaynak olarak
tbnu'l-Kûtiyye kalmaktadır.

Îbnu'l-Kûtiyye'nin aktardığı bilgiye göre,Mutarrif, Muhammed'i öl
dürdükten sonra, bir şekilde babasını da tasfiye ederek tahta sahip olmayı
planlamaktadır. Yalnız bunun için önündeki en büyük engel, babasının

çok sevdiği ve değer verdiği vezir AbdVılmelik b. ümeyye'dir. Mutarrif,
282/894 senesinde tşbiliyye üzerine birlikte çıktıkları bir sefer esnasında
Abdulmelik'i öldürmek suretiyle bu engelden kurtulur. Daha önce kendi-

88. el-Humeydî, 59; Kadı İyâd, Medârik, IV,452.
89. îbn Hayyân, Muktebes (Antuna), 82,114; İbn İzârî, lî, 156; tbnu'l-Halîb Lisanuddin

Muhammed b. Saîd (Ö.776/1374), A'mâlu'l-A'lâm (nşr. E. Levi Provençal). Beyrut
1956, s.28-9; en-Nuveyrî Ahm^ b. Abdulvehhâb (Ö.732/1332). Nihâyetu'l-Ereb
(nşr. M£bû DÎO, Dârulbeydâ (?),s.l 14. en-Nüveyrî'nin, İbnu'l-Kûtiyye'de yeralan
öldürülüş gerekçesiyle alakalı geniş malumatı özetlemekle beraber, zı^ıklık kısmım
zikretmemesi dikkat çekicidir.
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sine "şayet Abdulmelik'i öldürürsen, seni de ben öldürürüm" diyen baba
sı, olğunun bu fiiline çok Öfkelenmekle ve bununla varmak istediği asıl

hedefi sezmekle beraber,yine de bir eman çerçevesinde onun Kurtuba'ya
dönmesine müsaade eder. Ancak Mutlarifin Kurtuba'ya gelişinden

sonra, ondan kaynaklandığı ifade edilen ve hoş olmayan yeni haberler or
talıkta dolaşmaya başlar. Bu haberlerden birisi, seferden dönüşü nedeniy
le sıhhat ve âfıyet dilemek üzere kendisini ziyarete gelen Muhammed b.
Ömer b. Lübâbe, Ebû Salih, İbnu's-Saffâr ve Ubeydullah b. Yahya gibi
önde gelen fakihlerden oluşan bir grup hakkında, grup ziyaretini tamam
layıp aynidıktan sonra, katibi Mervan b. Ubeydullah b. Besil'e sarfettiği

"ömrüm olursa, yakında sana bu kuzulann etinden daha önce bir benzeri
ni yemediğin güzel bir yahni yedireceğim" mealindeki sözleridir. Katip,
hiç bekletmeden bu sözleri Ubeydullah b. Yahya'ya ulaştırmıştır. Bunun
üzerine bir araya gelen fakihler, Mutarrifin kendisine nisbet edilen zjrt'
diklik sebebiyle kanının akıtılmasının mühah olduğu ve öldürülmesi ge
rektiği kanaatine varmışlardır. Hemen ardından hâcib (başvezir) İbnu's-

Selîm'e giderek Mutarrifin babasını tahttan indirmek niyetinde olduğunu

ve bunun için kendilerinden biat almak istediğini dile getirmişlerdir.

Hacib vasıtasıyla durumdan haberdar olan EmirAbdullah, derhal birgrup
askeri Mutarrifin üzerine göndermiş; iki gün süren çarpışmalardan sonra
Mutarrifin boynu vurulmuştur^.

Dikkat edileceği üzere Îbnu'l-Kûtiyye'den aldığımız bu malumatta
Mutarrife bir zındıklık isnadının yapıldığından söz edilmekte, bununla
beraber, bu isnadın hangi sebeple yapıldığı belirtilmemektedir. Peki, Mu
tarrife bu isnad niçin yapılmıştı? Babasını devirerek tahta oturmak istedi
ği, dolayısıyla da bir "asî" ve "bâğî" durumuna düştüğü için mi? Veya
dinin en önde gelen temsilcileri olarak görülen fakihlere hakaret ettiği,

onlar hakkında yukarıdaki sözleri sarfettiği için mi? Yoksa, Mutarrifin,
şayet varsa, kaynaklara yansımayan dinle alakalı bazı menfî davranış ve
sözlerinden dolayı mı? Burada bir soru daha sorulabilir: Mutarrifin zın

dıklıkla suçlanması, fakihlerin yukarıda bahsedilen toplantısı esnasında

mı kararlaştuılmıştı, ya da daha önceki yıllarda ona bu tür bir suçlama
zaten yapılmış mıydı?

Doğrusu bu sorular karşısında doyurucu bir cevap bulmak oldukça
zordur. Bununla beraber, bu noktada İbn İzarî tarafından aktarılan bir bil
giye '̂ dikkat çekmek istiyoruz. Bu tarihçi, veliaht Muhammed'in Mutar
rif tarafından öldürülmesi olayını anlatırken, bu olaydan daha önce Mu
tarrifin îbn Hafsûn'a sığındığını ve bir süre onun yanında kaldıktan
sonra babasının eman vererek onu Kurtuba'ya çağırdığını belirtmektedir.
Mutarrifin sığındığı kişinin îbn Hafsûn olması, konumuz açısından ol
dukça önemlidir. Zira Güney Endülüs'de Müvelledleri ve Musta'ribleri

90. İbnu'I-Kûliyye Ebû Bekir Muhammed b. Ömer (Ö.367/977), Tarihli îftitahi'l-
Ende/uj (nşr. i. el-Ebyarî), Kahire 1982.5.116-19.

91'. îbn İzârî, 11.150.
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•

liderliği altında toplayarak, büyük bir isyan başlatan bu şahıs, o dönemde
Endülüs Emevî Devleti açısından en ciddi tehlike kaynağını teşkil etmek
teydi. Dahası bu kişi, Kurlubalılar arasında "günahkarlarm önderi",
"fâsık", "fâcir", "dal^et ehlinin kılavuzu", "mülhid" vb. daha çok dinî-
itikadî anlamlan olan ulumsuz sıfatlarla anılmaktaydı^". İşte Mutarrif,
Kurtubalılar arasında bu sıfatlarla anılan bir İbn Hafsun'a sığınmıştı. O
zaman Mutarrif'in zındıklıkla suçlanmasının bu sığınma akabinde yapıl

mış olabileceği düşünülemez mi? Yani İbn Hafsûn "mülhid" olarak nite
lendiğine göre,ona sığınan "zındık" olarak nitelenmiş olamaz mı? Öte ta
raftan Emir Abdullah'ın oğlunun fiilini, kendisine yazdığı eman metninde
"İmandan sonra fasıklık ne çirkin bir isimdir"^-^ âyetiyle irtibatlandırması
da, bu sığınmanın Kurtuba'da algılanış şekli açısından aynca kayda de
ğerdir.

İster tahtı elegeçirme gayreti içinde bulunması vebu maksatla fakih-
leri baskı altına almak istemesi, isterse İbn Hafsûn'a sığınmış olması ne
deniyle olsun, her iki halde de Mularrife izafe edilen zındıklık suçlama
sının daha çok siyasî bir anlam ihtiva ettiği gözden kaçmamaktadır. İşte

bu yönüyle de, bu suçlama yukanda sunulun diğer dört örnekten tamamen
ayrılmaktadır.

DEĞERLENDİRME-SONUÇ

Buraya kadar sunduğumuz bilgileri daha genel bir yaklaşımla değer

lendirdiğimizde, ni/IX. yüzyılda Endülüs'de zındıklık kavramının muhte
va ve delaleti hususunda şu tesbitleri yapmamız mümkündür:

l) Endülüs ulemasının belki de çoğunluğu oluşturan bir kesimi nez-
dinde, Mu'tezilî görüşleri benimseme ve savunmanın zındıklık olarak gö
rülmesi istikametinde bir temayülün varlığı ortaya çıkmaktadır. Fakih
Abdula'lâ b. Vehb'e yapılan zındıklık isnadı, bu hususa işaret eden önem
li bir delil niteliğindedir. Mamafih, bu kanaati destekleyen başka deliller
de yok değildir. Üzerinde durulan asırda Mutezilî görüşlerin asıl temsilci
si arak bilinen Halil el-Fadla ile Bakî b. Mahled arasında geçen bir diya
log,bunlardan biridir. Özetle ifade edecek olursak, bu diyalog çerçevesin
de Bakî, Halil'e "mizân", "sırat", "Kur'ân" ve "kader" konularındaki

görüşlerini sormuş; o da "mizân"ın Allah'ın adaleti, "sırâf'm insanı kur
tuluşa götüren îslâm yolu olduğunu söylemiş; Kur'ân hakkında pek ko
nuşmak istememiş, ancak "mahluk" olduğunu ima eder bir tavır sergile
miş, "kader" konusunda ise "hayır Allah'dan, şer kulun kendisindendir"
cevabını vermiştir. Bu cevaplara Bakî'nin karşı cevabı, oldukça dikkat
çekicidir; ^"Şayet, (beni engelleyen) bir durum olmasaydı, kanının aktıl-

92. Kaynaklarda Ömer b.Hafsûn hakkında kullanılan terminoloji hakkında ciddi birça
lışma için bkz. PedroChalmeta,"Precisiones acerca de Ömer h. Hafsûn", Actas de
las II jomadas de cultura arabe e ıslamica, Madrid 1985, S.16.V175.

93. Hucurit, 11
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ması istikametinde kanaat izhar ederdim. Kalk git! Bundan sonra bir
daha meclisime uğrama!"^. Bu cevap, Bakî'nin, açık olarak zikretmese
de, Halil'in Mu'tezilî yorumlannı zındıklık kavramı içerisinde mütalaa
ettiğini göstermektedir. Aksi takdirde, onun söz konusu yorumlan, sahibi
nin kanını mübah kılacak ağırlıkta bulunmasını, başka türlü izah etmek
mümkün değildir.

Mu'tezile hakkında IX. yüzyılda oluşan bu kanaat, X. yüzyılda da
varlığını muhafaza etmiştir. Bunun en canlı örneği, Muhamm^ b. Meser-
re (ö.319/931)'dir. Mu'tezilî görüşlere yakınlığı ile bilinen bu alim, bu ne
denle zındıklıkla itham edilmiş ve sonuçta Endülüs'ü terk etmek zorunda
kalmıştır'^.

Mu'tezileye dair Endülüs'deki bu anlayış, aslında aynı yüzyılda

Doğu'da Sünnî âlemde yerleşmeye başlayan "Mu'tezile zenâdıkadandır"

kenaatinin devamı olmaktan öte bir anlam taşımamaktadu*.Yine bu anla
yışın aynı yüzyılda Mağrib'dede varlığını görmekleyiz^.

2) Yahya b. Zekeriyya ve Harun b. Habîb davalarından anlaşılmakta

dır ki, Allah'ın takdiri, camiler, sahabe hakkında hakaret olarak kabul
edilen sözler, dolaylı olarak zındıklıkla irtibatlandırılmıştır.

3) Bakî b. Mahled'e yapılan hücumlar, Malikî mezhebine yabancı

olan fıkhî ihtilaflarla uğraşmanın, Endülüslülerin aşina olmadıklan hadis
leri ülkeye sokmanın, zındıklık emaresi olarak değerlendirildiğini göster
mektedir.

4) Şehzade Mutarrif örneğinde zındıklık, siyasî hasmı tasfiye etme
nin bir bahanesi olarak kullanılmıştır; bir başka ifadeyle kavram
siyasîleştirilmiştir.

Yalnız, bu noktada, değerlendirmenin daha sağlıklı olabilmesi için
bazı bilgileri bir kez daha hatırlamamızgerekmektedir. Daha önce gördü
ğümüz üzere, Abdula'lâ b. Vehb hakkında kaynaklara yansıdığı kadarıyla

94. tbnu'l-Faradî,!. 139.
95. lbnu'l-Faradî,n.39.
96. Kadı tyâd bu hususa delalet eden ilginç bir rivayet nakletmektedir "...Bir başka ri

vayette denildiğine göre. Mu'tezilî âlim Süleyman el-Ferrâ'nın da hazır olduğu bir
mecliste. Esed b. el-Furat'ın huzurunda, el-Müseyyeb b. Şerik'in tefsirinden "Yüz
ler vardır ki o gün ışıl ışıl panidayacaktır, Rablerine bakacaklardır (nâzıratun)* âyeti
okundu^nda, Süleyman "nâzıratun" kelimesinin "bakmak" değil "beklemek
(mine'Mntizâr)" kökünden olduğunu söyledi. Bunun üzerine Esed bir eliyle Süley
man'ın ensesinden kaptıktan ve diğer eline kalın bir terlik aldıktan sonra şöyle dedi:
Ey zındık.' Ya Allah'ın görüleceğini söyleyeceksin ya da bununla senin gözlerini çı

karacağım!". Bu tehdit karşısında Süleyman "evet, göreceğiz" demek zorunda
kaldı". Bkz. Medârik {Mahmûd), 1, 474; M. Talbi, "Theolo^ical Polemics at Qay-
rawân during ihe 3rdJ9th Century", Rocznik Orienlalistyczny, XLlil (1984), s.l52.
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mu'tezilî fikirlerinden dolayı üç fakih, yani Abdulmelik b. Habîb, Hüse
yin b. Âsim ve Yahya b. Yahya "taan"da bulunmuş, bunlardan sadece
Yahya b. Yahya bu "taan"ı zındıklık isnadına dönüştürmüştür. Yahya b.
Zekeriyya davasında, bu kişinin sözlerini, fetvası istenen altı fakihten yal
nızca ikisi dolaylı olarak zındıklıkla irtibatlandırmıştır. Harun b. Habib'in
sözleri hakkında ise, isimleri tesbit edilebilen fetva sahibi beş fakihten sa
dece biri, İbrahib b. Hüseyin b. Hâlid, yine dolaylı olarak zındıklıkla ilgi
kurmuştur. Bakî b. Mahİed'e karşı yürütülen kampanyada çoğunluğun

onu zındıklıkla suçladığı anlaşılm^ta ise de, Abdula'lâ b. Vehb ve Mu-
hammed b. Abdusselam el-Huşenî gibi farklı düşünen âlimler de yok de
ğildi. Bu bilgiler bize açıkça şunu göstermektedir: IX. yüzyıl Endü
lüs'ünde zındıklık tek bir biçimde algılanmamaktadır. Kavramın içinin
doldurulması, kullanan şahsa göre değişebilmektedir; bir izafîlik söz ko
nusudur. Birisine göre zındıklık emaresi olan bir söz, bir başkası tarafın
dan "abes bir kelam" olarak değerlendirilebilmekteve zmdıldık kapsamı

nın dışında tutulmaktadır. Söz veya fiil şeklinde tezahür eden tarihî
vak'alan değerlendirmekte sergilenen bu farklılık, IX. yüzyıl Endü
lüs'ünde ulemânın zındıklık kavramının içini doldurmakta müşterek bir
anlayışla hareket etmediğini göstermekledir. Malikî mezhebini en iyi bil
dikleri için şürâ meclisine seçilen müşavir fakihler arasında böyle bir ihti
lafın varlığı daha da dikkat çekicidir. Bu durum, Endülüs entellektüel mu-
hitindeki çeşitliliği göstermesi bakımından oldukça önemllidir. Özellikle
Bakî b. Mahled olayında açıkça görüldüğü gibi, bu muhitte kendisi gibi
düşünmeyenleri "fesad kaynağı" olarak görüp, engizisyoncu bir mantıkla

tasfiye etmeyi savunan bir zihniyet mevcuttur. Bu zihniyet sadece IX.
yüzyıla has değildir, ondan sonraki asırlarda da varlığını muhafaza etmiş
tir. Nitekim biz onu, daha önce İmam Şafiî'nin er-Risale'smı ve
"menâkir" olarak nitelenen hadisleri Endülüs'e soktuğu için Bakî b.
Mahled'in kanım akıtmanın yollannı ararken görmüştük. Keza, X. yüz
yılda îbn Meserre'nin öğrencileri takibat altına alınırken, ü. Hakem'in
zenginleştirdiği meşhur saray kütüphanesindeki felsefe ve kelamla alakalı

eserler tasfiye edilirken, XI. yüzyılda îbn Hazm'ın, XII. yüzyılda Gazzâlî
ve îbn Rüşd'ün eserleri yakılırken, perde arkasında yine aynı zihniyetin
varlığını görmekteyiz.

Endülüs entellektüel muhitinde bu zihniyetin yanında, hiç şüphesiz,
farklılıklara daha açık, daha müsamahakar ikinci bir zihniyet de vardı. IX.
yüzyılda fakih Abdula'lâ b. Vehb ve Emir Muhammed'in bu zihniyeti
temsil ettiklerini söylemek mümkündür. Eğer bugün bir Endülüs medeni
yetinin varlığından söz edebiliyorsak, bu medeniyet, esas itibariyle işte

bu zihniyet sayesinde vücut bulabilmiştir.

Zındıklık suçlamalanna yargılama süreci açısından bakıldığında,

şöyle bir durumla karşılaşmaktayız: Bilahere zındıklık olarak nitelenecek
olan söz veya fiiller, önce şahidler tarafından kadıya şikayet edilmektedir.
Kadı şahidleri dinledikten sonra, hüküm vermekte aciz kaldığı dâvâları
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aynı zamanda yargının da başı olan deviet başkanına arz etmektedir. Dev
let başkanı, bu gibi dâvâlarda doğrudan bir karar vermek yerine müşavir

fakihlerin fetvalarına müracaat etmektedir. Sayılarının 6-8 arasında oldu
ğu tahminedilen müşavir fakihîer. davayı inceledikten sonra,kendi kana
atlerini ihtiva eden fetvalannı yazılı metin halinde devlet başkanına sun
maktadırlar. Devlet başkanı açısından, zındıklık suçunun sabit görülmesi
veya beraat kararının verilmesi için fakihlerin ittifakını arama veya ço
ğunluğun görüşüne uyma diye bir sınırlama söz konusu değildir. Dilerse,
fakihlerden sadece birinin fetvasını, çoğunluğun görüşlerine aykın olsa
bile hükmüne mesned yapabilmektedir. Bu durum, davanın sonucunu ta
yinde devlet başkanının sahip olduğu insiyatifm genişliğini göstermesi
bakımından dikkate değerdir.

Fakat daha fazla dikkat çekici olan bir husus ise, Yahya b.Zekeriyya
davasının neticesinde görüldüğü üzere, devlet başkanının, hoşuna gitme
yen fetvaların sahiplerini kınama veya cezalandırma yoluna gidebilmiş

olmasıdır. Tekrar hatırlayacak olursak, II. Abdurrahman, zikredilen dava
da fetvalannı beğenmediği için başkadı Muhammed b. Ziyâd'ı görevin
den azletmiş; fakih Abdula'lâ b. Vehb ve Ebûn b. İsa b. Dinar'ı ağır bir
biçimde tenkit etmiştir. Şimdi, bu tavnn bundan sonraki davalarda müşa

vir fakihleri hiç etkilemediğini düşünmek mümkün müdür? Binaenaleyh,
n. Abdurrahman'm bu tasarrufu, yargıya keyfi birmüdahale değil midir?

Zındıklık davalannda, hakkında şikayette bulunulan kişiye savunma
hakkının verilmemesi de dikkat çekmektedir. Yahya b. Zekeriyya ve
Harun b. Habib davalarında böyle bir uygulamaya rastlamıyoruz. Bu du
rumda, suçlanan kişi hakkında şahitlerin beyanian esas alınmakta, müşa

vir fakihler de fetvalannı suçlanan kişiyi dinleme ihtiyacı hissetmeksizin,
bu beyanllara dayanarak şekillendirmekteydiler. Halbuki Bakî b. Mahled
davası, suçlanan kişiye kendisini savunma hakkı verilmesinin ne kadar
önemli olduğunu açıkça ortaya koymuştur. Zira Emir Muhammed, suçla
yanlarla suçlananı bir mecliste buluşturduktan ve her iki tarafın delillerini
dinledikten sonradır ki, söz konusu dâvada gerçeği görme imkanına sahip
olmuş ve neticede Bakî'nin suçsuz olduğu kanaatine ulaşmıştır. Ancak,
Emir Muhammed'in Bakî'ye kendini savunma hakkı tanıması, tamamen
kendi insiyatifiyle verdiği bir karardır; yoksa yargılama usulü bunu ge
rektirdiği için böyle davranmamıştır.

Bu söylenenlere ek olarak, müşavir fakihlerden birinin devlet başka
nı nezdindeki itibannın da bir şekilde dâvanın sonucunu etkilediğini be
lirtmemiz gerekir. Bunun en tipik örneği, II. Abdurrahman'm hem Yahya
b. Zekeriyya hem de Harun b. Habîb davasında müşavir fakih olan Ab-
dulmelik b. Habîb'in fetvaları istikametinde hüküm vermiş olmasıdır. Bi
liyoruz ki, II. Abdurrahman nezdinde önceleri fakih Yahya b. Yahya iti
barı en yüksek olan takihti. Ancak onun 234/849 senesinde vefatının

ardından yerini Abdulmelik b. Habîb'in aldığını görmekteyiz. II. Abdur-



K. YÜZYILENDÜLÜS'ÜNDE ZINDIKLIK SUÇLAMALARI 223

rahman, İbn Hayyân'ın da belirttiği gibi, bu tarihten itibaren ölümüne
kadar onu sürekli yakınında bulundurmuş ve onun görüşlerini başkalan-

mnkine tercih etmiştir. Bu ilişkinin burada tenkide tabi tutulabilecek tara
fı, adaletin tecellisine olan menfi tesiridir. Şöyleki: Az önce zikrettiğimiz

Yahya b. Zekeriyya ve Harun b. Habîb davalan, aslında mahiyetleri itiba
riyle birbirine çok yakın iki dava olmakla beraber, sırf Abdulmelik b.
Habîb'in fetvalarına itibar edildiği için, neticeleri tamamen farklı tecelli
etmiştir. Niçin? Çünkü, birinci davada suçlanan Yahya b. Zekeriyya gibi
bir "yabancı" olduğunda, Abdulmelik onun idam edilmesi için elinden
geleni yapmıştır. Ancak ikinci davada suçlanan kardeşi olunca, bu sefer
tam bir "avukat" gibi hareket etmiş ve kardeşinin idamını engellemek için
büyük bir gayret sarfetmiştir. Neticede Harun kurtulmuş; buna mukabil
Yahya idam edilmiştir. Halbuki, Abdulmelik'in kardeşi için ileri sürdüğü
argürnanların tamamının, Yahya için de geçerli olduğu rahatlıkla söylene
bilir. İşte bu iki davada açıkça görülmektedir ki, şahsî yakınlıklar, devlet
başkanı ile müşavir fakih arasındaki iyi münasebetler, bir şekilde yargının

işleyişine tesir edebilmiştir.

Zındıklık kavramının başlangıç safhasında Doğu'daki muhtevası ile
Endülüs'deki muhtevası mukayese edildiğinde, zaman ve coğrafyaya

bağlı olarak arada bir farklılaşmanın meydana geldiği bariz bir biçimde
görülebilmektedir. Doğu'da başlangıç safhasında "zenâdıka" denilince
müslüman görüntüsü altında düalist inançlarını muhafaza eden Maniheist
ve Mazdekîlerin anlaşılmasına mukabil, Endülüs'de bu inançların men
supları bulunmadığından, böyle bir anlayış söz konusu olmamıştır. Keza
bu inançlann mensupları bulunmadığı içindir ki, Endülüs'de Doğu'daki

kadar şiddetli bir zındıklı tartışma ve mücadelesi yaşanmamıştır. Buna
bağlı olarak Doğu'da bu mücadelelerin kültürel hayata hediye ettiği şiir

divanları ve itikadî meselelerle alakalı reddiyeleri, Endülüs'de görmek
mümkün değildir.

Diğer taraftan Endülüs'de zındıklık kavramının IX. yüzyılda kazan
dığı muhteva, bu ülkenin hakim mezhebinin imamı olan Malik b. Enes'in
"zenâdıka" tarifinden de önemli ölçüde farklılaşmıştır. Zira İmâm
Malik'e göre "zenâdıka, müslüman görüntüsü altında küfrünü gizleyen
kimselerdir"^'. Oysa Endülüs'de üzerinde durduğumuz vak'alardan hiç
birinin bu bu tarife uyduğunu .söyleyemeyiz. Bu tesbit, teorik mahiyetteki
fıkhî tarifle tatbikat arasındaki farklılığı göstermesi bakımından oldukça
önemlidir.

îmâm Mâlik'in zındığa öldürülmeden önce tevbe hakkının tanınma
ması istikametindeki görüşünün de IX. yüzyıl Endülüs'ünde lam olarak
yerleşmediği, en azından fikrî planda tartışma konusu yapıldığı görül
mektedir. Bunu, bu dönemde Endülüs'deki fikrî canlılığın bir emaresi
olarak değerlendirmekgerekir.

97. el-Muvafta', Çağn Yayınlan, Islanbul (l.y.).s.36.
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Zındıklık suçlamalannınEndülüs'de VHI. yüzyılda değil deIX.yüz
yılda görülmesi, ilginç vedikkat çekicidir. Biz bunun, büyük Ölçüde ülke
de bu yüzyılda meydana gelen değişimle alakalı olduğunu düşünmekte

yiz. Zira, biliyoruz ki, anılan yüzyılda özellikle II. Abdurrahman dönemi,
Doğu'ya açılma ve buradaki yeniliklerin, yeni fikirlerin Endülüs'e akta-
nldığı bir zaman dilimi olarak Önce çıkmıştır. Bu gelişme neticesinde
farklı fikirler arasında bir mücadele dönemine girilmiştir. İşte bu mücade
le çerçevesinde, hakim anlayıştan aynlanlan tanımlamak için bir takım
kavramlar devreye sokulmuştur ki, bunlardan biri de zındıklıklu*. Aslında

bu kavramın Doğu'daki gelişim seyrine bakıldığında da benzeri bir du
rumla karşılaşılmaktadır. Doğu'da zındıklığın en fazla gündemde olduğu

dönem, ilk Abbasî asrıdır. Bu dönemin temel özelliği ise, fikrî ve kültürel
hayattaki büyük hareketliliktir. Bu dönemde bir anlamda fikrî depremler
yaşanmıştır. İşte böyle bir ortam zındıklık kavramı için adeta gıda kayna
ğı olmuş ve daha fazla kullanılması neticesini doğurmuştur. Niçin?
Çünkü bu kavram esas itibariyle özünde çok şiddetli birolumsuzluk taşı

maktadır. "Hakim anlayış"ın mensuplan, kavramın bu niteliğinden istifa
de ederek, onu, muhalifleri sindirmek için vurucu bir propoganda silahı

olarak kullanmışlardır.

I . '

\ V.'



—2 _ J !J 'ir "31

99'^SBÂB-I NÜZULÜN ANLAMI NEDİR?

SUNUŞ

Prof. Dr. Hasen HANEFÎ

Çev. Doç. Dr.Ahmet Nedim SERÎNSU

Hasen Hanefî'nin bu makâlesi "Mazâ Ta'nîEsbâbu'n-Nuzûl" ismiy
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miştir. Tebliğ, anılan kitabın 133-176. sahifeleri arasında yer almakta
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•U J..«r
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Ramazan ayının lemâyüz ettiği en önemli vasfı, semavî kitapların
-Tevrat, İncil Kur'ân-ı Kerîm- bu ayda inzâl edilmesidir. Bu ay, semâvî
risâletler ayıdır:

"Ramazan ayı ki, -insanlara hidâyet rehberi ve hidâyet delili, (doğ

ruyu ve yanlışı birbirinden ayırdedip açıklayıcı) hak burhanı olarak-
Kur'ân o ayda indirilmiştir.'"

İnsanlar Kur'ân-ı Kerîm hakkında konuşmanın Allah'ın ebedî
kelâmına ulaşmak olduğu gibi bir yanlış tasavvura sahipler. Bunu
(Allah'ın ebedî kelâmını) da -önceki kelâm âlimlerinin yaptığı gibi -
Cenâb-ı Hakk'ın sıfatlarından biri olarak değerlendiriyorlar. Bazılan ise
günümüz şark müzelerinde olduğu gibi Kur'ân-ı Kerîm'i kırmızı kadife
ile kaplanmış, mümkün olduğunda altınla süslenmiş, ipek kumaşlarla ör
tülmüş, öpülen, kütüphane raflarına konulan, araçlara asılan, evlerdeki
şark köşelerinin en güzel yerlerinde sergilenen, levhalara süslü yazılarla

nakşedilen, bir buğday tanesi veya yumurta üzerine yazılan bir kitap ola
rak görüyorlar.

Halbuki her iki görüş de yanlıştır. Çünkü Kur'ân-ı Kerîm Allah
kelâmıdır; ama biz (insanlar) m maslahatı için indirilmiştir; Allah'ın biz
(insanlar)a hitabıdır;

"Gerçekten bu Kur'ân, (insanı) en doğru yola iletir ve iyi işler

yapan müminlere, kendileri için büyük bir ecir olduğunu müjdeler?"

Kur'ân-ı Kerîm'in inzâlinden amaçlanan biz insanoğullarıdır.

Kur'ân'ın gâyesi de bizim maslahatımızdır. Bu sebeple Kelâmullâh'ın

Cenâb-ı Hakk'a ikinci defa ircâ edilmesi vahyin maksadına. Allah
Teâlâ'nın insanlara hitap etmedeki amacına tezat teşkil etmektedir.
Kelâmullâh'ın, Allah Teâlâ'nın sıfatı olarak değerlendirilmesi, risâleti
tebliğ ve insanların maslahatına işâret etmek için gelmiş bulunan Allah
Kelâmı'na özellikle tezat oluşturur.

Kur'ân-ı Kerîm'in önce Levh-i Mahfûz'a, sonra da biz (insanlar)a in
dirilmiş olması meselenin özünü teşkil etmez. Çünkü bu ifâdeler gaybdan
haber vermektir. Meselenin özünü ise somut olarak elimizde bulunan,
okuduğumuz, anladığımız, tefsir ettiğimiz Allah Kelâmı'ndan problemle
rimizi halletmek, sıkıntılarımızı gidermek ve arzuladıklanmıza ulaşmak

için faydalanmak oluşturmaktadır.

Vahyin inzâlinin nasıl gerçekleştiği üzerine kafamızı yorduğumuzda

hata etmekleyiz: Bir insan olan Hz. Peygamber, melek suretini alıyor

muydu veya melekler mi insan şeklini alıyordu? Melek geldiğinde zile
benzer bir sesle mi geliyordu; yoksa Hz. Peygamber'in kalbine mi ütlü-

1 2/Bakara 185.
2 17/lsrâ9.
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yordu? Melek, Hz. Peygamber uykuda iken mi yoksa uyanık olduğu
halde mi geliyordu? Bizim bu soruların hiç biri ile ilgimizyoktur. Bunun
la emrolunmadık; üstelik bu konularda soru sormak da haram kılınmıştır.
Vahyin gerçekleşmesi, ortaya çıkması ve Kur'ân-ı Kerım'in elle tutulur-
gözle görülür bir varlık kazanmasından sonra bizim görevimiz, Kur'ân'ı
dinlemek, okumak, anlamak, tefsir etmek ve pratik hayâtımıza tatbik edip
yararlanmak olmalıdır.

O halde bizi Kur'ân-ı Kerîm'in nasıl inzal olunduğu ve bu nüzulün
nasıl gerçekleştiği ilgilendirmemelidir. Çünkü Kur'ân'ın diğer kutsal ki
taplardan en mühim farkı, parça parça (müneccemen), yani nüzul orta
mında cereyan eden hâdiselerle örtüşen, ortamın şartlarına göre ve
vâkıanın muktezâsına, ihtiyaçlarına binâen indirilmiş olmasıdır. Bu olgu,
İslâm'a karşı çıkanların da dikkatlerini çekmiştir:

"İnkâr edenler: "Kurân, ona bir defada indirilmeli değil miydi?"
derler?"

Kur'ân-ı Kerîm'in buna cevâbı şöyledir:

"Biz onunla senin kalbini sağlamlaştırmak (kolayca ezberlemeni
sağlamak ve çeşitli olaylara karşı yeni ^elen âyetlerle kalbini takviye
etmek) için onu böyle (parça parça indirdik) ve onu ağır ağır okuduk?"

Yani insan, Kur'ân-ı Kerîm'i vakıası (somut hayat tecrübesi) içinde
anlasın, hem de unutmayacak şekilde ezberlesin. Bu durumda vâkıa,
âyetleri yüklenip götürür, hâfızayı korur.

Demek oluyor ki, tefsir ve fıkıh usûlü âlimlerinin esbâb-ı nüzûl ola
rak tanımladıklan, tefsir ve ictihâdın vazgeçilmez bir şartı saydıkları
Kur'ân-ı Kerîm'in nüzûl keyfıyyeti bizi ilgilendirmemektedir. O halde as
rımız açısından esbâb-ı nüzûl ne demektir?

1- Vahiy ve Gerçeklik'^

Esbâb-ı nüzûl şu demektir ki, vahiy, gerçekliğe (yani nüzûl ortamı
na) doğrudan doğruya zorla kabul ettirilmiş (indirilmiş) değildir. Bilakis,
özellikle vakıaya (olgusal olana-vahiy ortamına) bir hitaptır. O dönemde
Arap Yanmadası, kendi zihin yapısını ortaya koyacak bir fikir.

3 25/Furkân 32.
4 2.'>/Furkân 32.
5 Hasan Hanefî'nin kullanmış olduğu başlık. "el-Vahy ve'l-Vâkıa" şeklindedir, "cl-

vâkıa" kelimesi vâki. hakîkî, gerçek (ihe rcal); gerçeklik, şc'niyyct (rcality) anlamla
rım İhtiva etmektedir. (Bkz. İsmâil Fennî, üı,^atçe-i Felsefe, rcel maddesi; H. Wchr,
ADkûonary ofModern Wriıien Arahic. B. Akarsu. Felsefe Terimleri S<izlU^îil.
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kabilelerini birleştirecek bir ideoloji, onlan yönetecek ve önderliğinde

ödevlerini yerine getirecekleri bir lider arayışı içerisindeydi. Yahudilik ve
Hnstiyanlık sınırlı bir şekilde yayılmış, Arabın vâkıasını (somut olarak
yaşadığını) çok darbirçerçevede ortaya koyabilmişti. Yahudiler, içlerine
kapalı ve kendi dünyalarında bir hayat yaşıyorlardı. Dolayısıyla bunlar
kabîleleri nasıl birleştirebilirlerdi? Hristiyanlar, fazîletli ve müttakî bir
hayat sürüyorlar, kabîlelerarası çekişmelere girmiyorlardı. Bu sebeple
Araba nasıl önderlik yapabilirlerdi? Hanîfier ise, herkesin saygısını ka
zanmışlardı. Arabın atası olan Hz. İbrâhim'in sünneti (dini) ile amel edi
yorlardı. İşte islâm böyle bir ortamda. Yüce Hanîfliği yaymak için geldi:
"Dosdoğru İbrâhim dini*"" -ki Hanîflik İslâm dinidir- Arabın bilincine
temel dayanak oldu. Vahyin, Kur'ân öncesi iki merhalesi, vahiy tarihinin
bir parçasıdır.

Putperestliğe gelince, o, Arap bilincini oluşturan niteliklerden bir
temel nitelik değildir. Putperestlik, belirli birsının aşmamış ve hiç kimse
burhân ve tasdîk üzerine kumlan bir îmânla da ona inanmamıştır.

Buradan hareketle gerçekliğin (olgusal olanın, müşâhade edilen
hayâtın) düşünceden öncelikli ve ikinci olarak da îslâm'ın temelden
-çağdaş ifâdeyle- realist birdin olduğu sonucunu çıkartmaktayız. Bu nite
lik, istidlâl prensiplerinden de bilindiği üzere, "Zarar vermek ve zararla
mukabele etmek yoktur." ve "Zaruretler memnu olan peyleri mübâh
kılar", gibı^, sâdece hukuk alanında değildir. Bu da îslâm, vakıanın

(somut hayâtm) istediği ve gerektirdiği şeylerin hem gâyesi, hem de so
nucudur demektir. İslâm'ı davet eden ve onu gerekli kılan, vâkıadır.

Çünkü o aslâ silah zoruyla gelmemiş ve kendim zorla kabul ettirmemiştir.

İşte bu, bizim siyâsî çağnian güçle kabul ettirmeye çalışırken, devlet
eliyle belirli fikrî akımlan yayarken, insanlar şaşkın bir halde bunun ne
demek istediğini, ötekinin gâyesinin ne olduğunu soruştururken,

İslâmiyet'in Arap Yanmadası'nda ilk olarak insanların vâkıasına, yani
yaşadıklan hayâta ait cevaplan ortaya koyduğu gibi, oniann vâkıasını

(somut hayatlanm) ortaya koyan ve îzâh eden bİr arayışla, yüzlerini gök
yüzüne çevirmişlerken, çağdaş yaşantımızda unuttuğumuz birşeydir.

Sonuç, önlerine konulan fikrî akımlar karşısında insanlann duyarsız

lığı olmaktadır. Birçok lüzumsuz bilgi içeren, eski ve kocaman dosyalar
da tevârüs edilen mâlûmatı inceleyen insan, ya idrâk etmeden, bilinçli bir
seçim yapmadan bu fikirlere kapılıp gidecek; veya modem olanın büyü
süne kapılarak onu taklit edecek ve onunla modernlik ve yenilik yolunda
arzuladıklannı gerçekleştirmeyi umacaktır. Her iki halde de insan, somut

6 Kur'ân-j Kerîm'de beş ayn yerde {2/Bakara 135; 3/Âl-i îmrân 95; 4/Nisâ 125; 6/
Enâm 161; 16/NahI 123) geçen, "Millete İbrâhtme hanîfen" ibaresine alıfta bulunul
makladır.
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olarak yaşadığı hayâtı (vâkıasını) açıklayan, önceden vahyin açıkladığı

üzere, bir fikir de bulamayacaktır.

Aynı şekilde, aydınlarımız, kültürü eksik, okumamış ve modem
san'atın ilkelerini bilmeyen halkın hissiyatına kendi fikirlerini ve san'at
ekollerini benimsetmeye kalkışınca onların olumsuz tavırlarından ve du
yarsızlıklarından şikâyet etmektedirler. Halbuki sosyal değişme, insanlara
fikirleri zorla kabul ettirme yoluyla değil; ancak İslâm'ın önceden yaptığı

üzere, insanların somut hayâtım (vâkıasını) eksiksiz bir ideoloji aracılı

ğıyla, fikir ve san'atla ifâde ederek, problemlerini inceleyerek ve tanıya

rak, arzulanm ortaya çıkararak gerçekleşebilir.

2- Nass' ve Maslahat"

Esbâb-ı Nüzûl, aynı zamanda, gerçekliği (vâki, hakiki ve gerçek
olanı) insanın fıtratı (varlık şartlan) ile idrak etmesi, anlaması; diğer in
sanların da bu gerçekliği (olguyu) kabul etmesi ve onaylaması demektir.
Hz. Ömer, müslümanlann gerçekliğini (vâkıasını) ve maslahatım fıtratı

ile anlıyordu. Hz. Peygamber'den bu konuyla veya olguyla ilgili vahiy
talep ediyor, bu yeteneği ile beklenen vahyi kavrıyordu. Sonra da vahiy,
Hz. Ömer'in kavradığı ve anladığı şekilde geliyordu.

Hz. Peygamber de vahyin doğruladığı bu insanı devamlı öğüyordu.

OÖmer ki, içkinin akla ve sosyal hayata zararlanm ferâsetiyle sezmiş ve
vahiy de içkiyi haram kılmıştı. O Ömer ki, müslümanlann yollarda başı
bozukluk yapmalannın tehlikesini anlamış ve Hicâb âyeti nâzil olmuştu.

O, ne zaman savaşacağını, ne zaman banş yapacağım, ne zaman antlaşma

akd edeceğini ve ne zaman bozacağım, ne zaman itaat gerektiğini ve ne
zaman da inkılâpçı olacağını fıtratıyla bilmekte ve anlamaktaydı. Yine o,
mülkiyetin ne zaman var olacağını ve ne zaman kaldırılacağını, hadlerin
ne zaman tatbik edileceğini ve ne zaman edilmeyeceğini, fıtratıyla bili-

Nass: Lügatte, haber, dcİU, hüccet ve burhân anlamlarına gelmektedir. Kelimenin
kökeninde beyân ve izhâretmek mânâsı vardır. Usülcü âlimler. nas.s terimini birçok
mânâda ele almışlardır. Ancak onlar bu terimi daha çok, her Kur'ân âyeti ve
Rasûlullâh'ın her hadîsi için ıslılâh anlamlarını kapsayan bir kavram olarak kullan
mışlardır. Öte yandan, nass sözcüğünün münhasıran Kur'ân ve Sünnet'e ait bir
terim olmadığı da bilinmelidir. Çünkü nass, bir mânâyı açıklamak için söylenmiş bir
l^za da ıtJâk olunabilir. Bu anlamada tanımı şöyle yapılmaktadır: Kendisi dışında

bir unsura ihtiyâcı olmadan, kendi lafzı ve sîgasıyla mânâya delâleteden ve kelâmın

siyâkından aslî maksadm bu olduğu lafızdır. (İbn Manzûr, Usânü'l-Arab, VI, 4441;
et-Tehânevî, Keşşûfu Isttlûhâti'l-Fünûn, 11, 1405; ÖJJ. Bilmen, hnlâhât-ı Fıkhiyye

^Kâmûsu, I. 21; MZ. Pakalın, Osmanlı Tarih Deyimleri ve Terimleri Sözlüğü, 11,
657; Zeydan, Fıkıh Usûlü, s. 444)
Maslahat: Bir işin salâhını, hayırlı oluşunu gerektiren ve sebep olan şeydir.

Mukabili mefscdet (fesatçılık, bozgunculuk) tir. 'Maslahat, menfaatin celbi, temini
yahut zararın yani mefsedetin defi, bertaraf edilmesidir. Maslahatın olumlu tarafı,

menfaati var kılmak; olumsuz tarırfı da, mefsedcti def etmektir.' (Zeydan, Fıkıh

Usulü. s. 310; Ö>l.Bilmen,İslâmiye Kâmusi, l, 18)
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yordu. Abdullah b. Mes'ûd, fıkıh bilgisini Hz. Ömer'den aldı; ondan da
imam Mâlik fıkhını lesis etli. İmam Mâlik'ten de içtihadın, masâlîh-i
mürsele'nin (Müslümanlarınhasen gördüğü şey, Cenâb-ı Hak indinde de
basendir.) umûmî kaideleri öğrenildi.

Kanaatimiz odur ki, gerçeklik (somut hayal, vakıa) ile kaynaşırsak,

problemlerimizin çözümünün düzenlenmesi vahyin ölçütlerine zarurî ola
rak uyması mümkün olacaktır. Mısır'ın sınırlı millî geliri ile oluşan bu
günkü vakıası (olgusal durumu), sınıfsız bir toplumdan başkasını kabul
etmez. Mısır'ın işgal edilmiş toprakları ile oluşan vakıası, ülke kaynakla
rının ve imkanlannın, işgalcinin kovulmasına yönlendirilmesinden başka

bir şeyi onaylamaz. İslâm aleminin, servetin zenginlerin elinde toplanma
sı, açlık, kıtlık ve kuraklık, kötü beslenme, hastalıklar ve cehaletin bütün
müslümanlar arasında yaygın olması ile oluşan gerçekliği, kamu mallan-
nın toplumun hizmetine yeniden sunulmasından ve zenginlerin mallarının

beytülmâle iadesinden başka bir şeyi kabul etmez.

Gerçeklik (vâkıa), kendisini zorunlu kılan, bütün nasslardan daha
çarpıcı olan şeydir. Onun tefsirinde, her biri kendi bildiğini söyleyen bil
giç gevezeler, kendi çıkarını korumak amacıyla ihtilâfa düşerler. Halbuki
gerçeklik (müşâhade edilen hayat, olgusal olan) nassm temeli ve kaynağı

dır. Vâkıa ile başlamak, kaynağa, köke ve temele dönmek demektir.

3- Gereksiz Bir İfade

Esbâb-ı nüzul, meselelerimize, problemlerimize çözüm bulduğumuz,

her vesile ile vahiyden seçtiğimiz şey demektir. Bütün olarak vahyin tef
siri için girişilen her çaba ve onun tek bir parça olarak alınması, vahyin
başlangıçtaki nüzul üslubuna tenakuz teşkil eder:

"Onu, insanlara ağır ağır okuman için, okuma parçalarına ayırdık

ve onu azar azar indirdik'*."

Yani Kur'an-ı Kerim, bir çok problemin çözümünü içermektedir.
Ondan da ancak insanların problemlerini halletmeye yardımcı olan alın

malıdır. Aksi halde insanlar, Kur'an'daki her şeyi dinlerler de hiç bir şey

almazlar! Vahiy her şeyi ihtiva etmektedir. Onunla hangi asırda olursa
olsun ortaya çıkan problemler çözülebilir:

"Andolsun biz bu Kur'an'da insanlara her çeşit misali türlü biçim
lerde anlattık, ama insanlardan çoğu inkarda direttiler^°."

O halde hedef, Kur'an-ı Kerim'in her şeyi ortaya koyduğunu söyle
mek, güzelliklerini saymak, öğüp durmak değildir. Çünkü Kur'an-ı

9 17/l.srâ 106.
10 17/Isrâ89.
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Kerim, tamamlanmış ve nazil olduğu şekliyle muhafaza edilmiştir. Aksi
halde biz dile hâkim olmak için sözlüğü ezberleyen, ama her hangi bir
olay karşısında ihtiyaç duyacağı ibareleri bulamayan kişinin durumuna
düşeriz. Bu insan, sözlüğü ne kadar güzel ezberler.se ezberlesin onu unu
tacaktır. Çünkü bu eylem onun görevi olmadığı gibi, ezberlediklerini de
kullanmamakladır. Halbuki insanın konuşması sırasında dilinin sürçtüğü
bir konuda araştırarak ve anlayarak öğrendiği kelimeler, ezberledikleridir.
Böyle kelimeler, öğrenilmesinde yaşanan sıkıntılar veçok kullanma sebe
biyle daha kalıcıdırlar.

Bu gün vahyin ulaştırılması sırasında meydana gelen -muhtaç oldu
ğumuz veya olmadığımız- olaylar, sanki biz. medyada bir ticarî malın
reklamım yapıyormuşuz gibi cereyan etmektedir. Bu ise, vakıada (gerçek
hayatta) olanı körleimek, örtmek ve gizlemek; toplumun dinî duygularına
(Tiüdâhenede bulunmak, halkın problemlerini, dertlerini, geçim sıkıntısını

ve üzüntülerini bir kenara bırakmak demektir. Aynen namaz kılan İnsan

lara hutbede namazın faziletlerini anlatmak ve namaza teşvik etmekte ol-
duğu gibi! Sanki biz insanlara önceden zaten sahip oldukları bir şeyi ver
mek istiyoruz. Fakirleri de fakirliğe çağırarak şöyle diyoruz:

"Ey insanlar! Sizler Allah'a muhtaç fukarasınız. Allah ise Ganî'dir
Hamîd'dif\"

Aç insanlara da diyoruz ki:

"Aç kalın, sıhhat hulun^-."

Sosyal tabakalaşma ve millî gelirin adaletsiz dağılımı problemlerini
yaşayan bir topluma da:

"... Ve onlardan kimini ötekine derecelerle üstün kıldık..y

ayetini okuyoruz. Taklit, cehalet ve uzlaşma sıkıntısı çeken bir toplumda
ise, melekler ve cinler âleminden bahsediyor ve bunu mantıkla izaha ve
halkı aydınlatmaya gayret ediyoruz. Bazan ne yiyeceği ne de sığınacak

bir yeri olan bir toplumda hûrilerden, cennetten ve ırmaklarından, ağaçla

rından, gölgeliklerinden söz ediyoruz. Onlan, hayal kurdurma yöntemiyle
iskân ediyor ve karınlarını doyuruyoruz. Bilmiyoruz ki, her durumda söy
lenecek şey farklıdır.

11 35/Fâtırl5.

12 Bir hadiste. "Sûmû lasihhıV buyurutmuşlur. Yazar ona telmihte bulunuyor. (Hadîsi
İmam Tabarânî,. el-E\sai'la tahric etmiştir. cl-Münzirî, et-Terğih ve'l-Terhib, (Tah
kik. Mustafa Muhammed Amâra), Dâru !hyâ-i Tiirâsi'I-Arabî, Beyrut I96X, 11.83.)

13 43/Zuhruf 32.
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Sırf görev icabı, ticaret olsun, medyada vakit doldurmak ve maddî
kazanç temin etmek, şahsî propoganda ve reklamını yapmak gibi amaç
larla dinden gereksiz yere söz etmek, İslâm'ın razı olmadığı eylemlerdir.
Dinî törenler ise, İslam'dan bir parça değildir. Olsa olsa ağlayan insanlar
için bir musikî, mahzun insanlar için bir nağme, meddahlann çok olduğu

bir yerde de medhiyeden başka bir şey değildir.

Fakihler bidayette, "Ehl-i Tenztl" olarak adlandmlmışlardır. Çünkü
onlar insanların somut hayatlannda yararlanacakları bir hukuk istinbâtma
çaba harcamışlardır. Biz de, fakîhlerin metodu üzere yürüyeceğiz.
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ÎRŞADYOLU*

Doç. Dr. Şevki SAKA**

1- KUR'AN İNSANISAADETE GÖTÜRÜR

Eûzubillâhimineşşeytanirracîm.Yüce Allah şöyle buyuruyor:

"Gerçekten bu Kur'an, insanları öyle bir yola doğrultup götürür
ki, o en adil ve en doğru bir yoldur. Güzel işleri yapan müzminlere,
kendileri için muhakkak bir sevap olduğunuda müjdeler

Ahirete iman etmeyenlere gelince, onlar için de şüphesiz pek
acıklı bir azap hazırladık."(İsra, 17/9-10).

Gerçekten Yüce Allah kullanna, Hz. Peygamber (s.a.v.)'i ne önün
den, ne de ardından ona hiçbir bâtılın dokunamayacağı hikmetle dolu
olan Kur'an-ı Kerim'i göndermek suretiyle büyük lütufta bulundu. Hz.
Peygamber, Allah'ın mü'min kullan üzerine gönderdiği en büyük nimeti
dir;

"Andolsun ki mü'minler daha önce apaçık ve kesin bir sapıklık

içinde bulunuyorlardı.Allah onlara kendi içlerinden ayetlerini oku
yan, onları tertemiz yapan, onlara kitap ve hikmeti öğreten bir pey
gamber göndermişolduğu için, büyük bir lütufta bulunmuştur"(Al-i
Imran, 3/164).

İnsanlan sağlam inanca yöneltmek suretiyle tam ve doğru yolun me
todu açıkça ortaya çıkmış oldu. Hükümler Kur'an'da belirtildi, ahlak ve
âdap kurallan onda açıklandıJCur'an'daki kıssa ve haberlerle ibret yolu
akıllara gösterildi. Kur'an bir ışık ve bir nurdur. O gönüllere şifadır.

Ondan yüz çeviren helâk olur, ondan başka ilim talebinde bulunan yolunu
şaşırır. O, Allah'ın sağlam bir ipi ve parlak bir nurudur. Onun üstünlüğü

anlatılmakla bitmez ve onun özelliği söylenmekle tükenmez. Ona iman
eden ileri gider, onunla söyleyen doğruyu söyler. Onunla amel eden kur-

* (Ezber Üniversitesi Profesörlerinden Eş-Şeyh Ali Mahfuz'un "Hİdayetü'l-Mürşidia**
adlı eserinden seçilerek tercüme edilmiştir.)

*• Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Tefsir Anabilim Dalı Öğr. Üyesi.
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tulur, ona yapışan doğru yola yönelir. O bir kitaptır ki onda asla şüphe

yoktur. Yüce Allah onu kullarına din olarak seçti. O, dinin kaynağı,

islam'ın esasıdır. O, insanlan dünya ve ahiret saadetine götüren, hikmetle
dolu bir kanundur.

İşte ondaki en yüksek gaye budur. Bunun dışındaki bütün hükümler,
âdap kuralları ve ona benzer her şey. bu yüksek gayeye ulaşmak için bir
vesiledir.

Nefisleri temizleme prensipleri ondadır. Ruhları saadet yoluna çağır

ma, onlan cehâlet karanlığından kurtarıp, iman nuruna çıkarma ve bütün
insanların uymak zorunda olduğu toplumsal hayat nizamına yöneltme
esasları ondadır. Kur'an'ı anlayan nefisler üzerinde onun egemenliği var
dır. Kur'an'ın ayetlerini düşünen kalpler üzerinde onun tesiri vardır.

Ondan başka söz yoktur.

Burada dinleyenlere şu husus anlatılmaktadır ki, gerek alim, gerek
cahil olsun bütün insanların Kur'an'ın ayetlerini düşünmesi ve herkesin
gücü nisbctinde onun manalarını anlamaya çalışması gerekmektedir.
Daha önce de anlatıldığı gibi bilgisi az olanların ayetlerin zahirinden bir
şeyler anlaması onlara kâfidir. Şüphe yok ki hangi tabakadan olursa olsun
ayetlerden bu miktar anlamak mü'minlere kolaydır. Herkesin kendini kö
tülüklerden kurtarıp iyiliklere çekecek ölçüde Kur'an'dan istifade etmesi
mümkündür. Yüce Allah Kur'an'ı, insanlan hidâyete ulaştırmak için gön
dermiştir. Aynı zamanda O, insanların bütün zayıf yönlerini de hakkıyla

bilmektedir. Bu hususta Yüce Allah şöyle buyurmaktadır:

Kur'an çok mübarek bir kitaptır. Onu sana indirdik ki
ayetlerini düşünsünlerve akıl sahipleri öğüt alsınlar."(Sâd. 38/29).

Başka bir ayette de;

"Andolsun ki, Kur*an*ı öğüt olsun diye kolaylaştırdık" (Kamer,
54/40). buyurmaktadır.

Koyun" güden bir bedevî, Kur'an'ı dinlediği zaman onun tatlı üslubu
ve cazibesi karşısında secdeye kapanmıştı. Arap, Kur'an'ın cazibesinden
başka bir sebeple mi hakka boyun eğdi? Esma'î şöyle dedi: "Ben altı ya
şında şiir okuyan ârâbî bir kızı dinledim şöyle diyordu:

Bütün günahlarımın bağışlanmasını Allah'tan istiyorum.

Haksız yere ben insanlan öldürdüm.

O. yol göstermesinde parlak bir ceylan gibidir.

Gece yarısı oldu ben hâlâ ona ulaşamadım. .
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Sonra ona dedim ki canı çıkasıca ne fasih söyledin? O da şöyie

devam etti:

Sana yazıklar olsun. Yüce Allah'ın şu sözünden sonra fesâhat mı

kaldı?"

"Musa'nın annesine: Çocnjıu emzir, başına bir .şey gelmesinden
korktuğun zaman onu suya bırak. Korkma, üzülme, biz şüphesiz onu
sana döndüreceğiz ve peygamber yapacağız, diye vahyetmiştik."

(Kasas, 28/7).

Görülüyor ki Yüce Allah, bir ayette iki emir, iki yasak ve iki müjde
yi toplamıştır.

Yine araplardan bazısı, bir okuyucunun "Erkek ve kadın hırsızın

yaptıklarından dolayı Allah tarafından ibret verici bir ceza olmak
üzere, ellerini kesin, Allah güçlüdür, Hakimdir." (Maide, 5/.^8). Aye
tinde geçen "Allah Güçlüdür. Hakimdir" yerine "Allah, bağışlayan ve
merhamet edendir" şeklinde okuduğunu duydu. O, Kur'an okumasını bil
mediği halde bunu reddederek şöyle dedi: "Bu Allah kelâmı değildir.

Çünkü Allah, hata ve isyanın yanında (bağışlayan) sözünü söylemez. Zira
bunda isyana teşvik vardır.

İbn Mace, Ali (r.a.) den şöyle rivayet etmektedir:

"Yüce Allah, peygamberine kendisini arap kabilelerine arzetme-
sini emretti. Ben ve Ebubekir peygamber (s.a.v.) ile çıktık. Ciddi bir
mecliste durduk. Ebubekir onlara: Bu topluluk kimdir? diye sordu,
onlar da, Şeyban İbn Salebe'dendir, dediler. Hz. Peygamber onları
Allah'a ve peygambere inanmaya ve ona yardım etmeğe çağırdı.

Fakat Kureyş, Hz. Peygamberi yalanladı. Makrun ibn Amr: Bizi
neye çağırıyorsun Kureyş kardeş? diye sordu. Peygamber (s.a.v.):
"Allah, adaletle ye iyilik yapmakla emreder" ayetini onlara okudu. O
zaman Makrun İbn Amr, sen bizi güzel ahlaka ve iyi işlere çağırdın.
Fakat insanlar iftira ettiler, seni yalanladılar ve senin aleyhine geçti
ler, dedi."

Şanı Aziz ve Yüce olan Allah'ın, Kur'an'ı beş maksat için gönderdi
ği şöyle açıklanmaktadır:

a) Birincisi, tevhittir; Tevhid, ilâhi dinin gelmesinin en önemli sebe
bidir. O gün insanlar şirkin ve putperestliğin karanlıklarında idiler.
Kur'an-ı Kerim'de müşrikleri sarsacak, şirkin ve putçuluğun kökünü ka
zıyacak ölçüde tevhid ayetlerinden birçok ayet nazil oldu. Bunlar ne
zaman ve hangi millette olursa olsun küfrün kaynağını yıktılar. Dinleyen
lere Hz. Peygamber bu tevhid ayetlerinden okuyarak onlarda yaygın olan
putperestliği yok etmiştir. Yine sözkonu.su ayetleri okuyarak kâinatın ya-
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ratılışı, hakimi, sonsuz kudret sahibi ve her şeyi bilen birisinin olduğunu

göstermek için insan aklının önünü açmakta ve ufkunu genişletmektedir.

Bu durum, Yüce Allah'ın şu ayetleriyie açıklanmaktadır:

"Kendileri yaratılmışken,bir şey yaratamayan putları mı ortak
koşuyorlar?Oysa putlar ne onlara yardım edebilir ne de kendilerine
bir yardımları olur. Onları doğru yola çağırırsanız, size uymazlar.
Çağırmanızda susmanızda onlar için birdir. Allah'tan başka taptık

larınız putlar da sizin gibi yaratılmışlardır. Eğer doğru sözlü iseniz,
onları çağırın da size cevap versinler bakalım. Onların yürüyecek
ayakları mı var, veya tutacak elleri mi var, ya da görecek gözleri mi
var, yoksa işitecek kulakları mı var? De ki, ortaklarınızıçağırın eli
nizden geürse bana tuzak kurun, göz açtırmayın." (Araf, 7/191-195).

Yine, Yüce Allah'ın şu ayetleriyie açıklandığı gibi:

'kökleri gördüğünüzgibi, direksiz yükselten, sonra arşa hükme
den herbiri belli bir süreye kadar hareket edecek olan güneş ve ayı

buyruğu altına alan, işleri yürüten, ayetleri uzun uzun açıklayan

Allah'tır. Belki Rabbinize kavuşacağınıza kesin olarak inanırsınız.

Yeri düzenleyen, orada dağlar, nehirler var eden, her türlü üründen
çift çift yetiştiren, gündüzü geceye bürüyen de O'dur. Doğrusu bun
larda, düşünen kimseler için ibretler vardır. Yeryüzünde, hepsi de
aynı su ile sulanan, birbirine komşu toprak parçaları, tek ve çok
köklü üzüm bağlan, ekinler, hurma ağaçları vardır. Fakat onları

şekil ve lezzetçe birbirinden farklı kılmışızdır.Düşünen kimseler için
bunda ibretler vardır." (Ra'd, 13/2-4)

b) İkincisi, Allah'ın koymuş olduğu ölçülere riayet edenlere, onlan
koruyanlara güzel mükâfat vadetti ve onlan iyi bir sonuçla müjdeledi.
Allah'ın koymuş olduğu ölçüleri tanımayan inançsızlan da şiddetli azapla
korkuttu. Yani iyilik yapanlan teşvik etmekte, kötülük yapanlan da kor
kutmaktadır. Hayırla müjdelemek hem dünya ve ahiret nimetlerine, hem
de dünya ve ahiret saadetine şamildir. Azapla korkutmak da böyledir.
Bunlar hem dünyada hem de ahirette bedbahttırlar.

Yüce Allah, iyilere ahirette devamir nimet ve kötülere Cehennem
âteşi vaadettiği gibi, doğru yolda olanlan yeryüzünde halife yapacağını,

onlara güç kuvvet ve temiz bir hayat vereceğini vadetmektedir.
înkârcılan da dünyada aşağılık ve rezillikle korkutmaktadır. "va'd"le,
Allah'a itaat edenleri ibadetlerinde ciddiyete sevketmekte, **vaîd"le de
asilere hadlerini bildirmektedir. Biz tergîp ve terhîp bölümünde o ayetleri
zikrettik.

c) Üçüncüsü, kalpleri cilalandıran, gönülleri temizleyen, oradaki
iman ağacını geliştiren ve tevhid ruhunu kuvvetlendiren ibadetlerdir.
Yüce Allah'ın şu sözleri, samimiyetin ve ibadetlerin önemini belirten
ayetlerden birkaçıdır:
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"Ey iman edenler, rükû edin ve secdeye varın" (Hac, 22/77).

"Allah için Ka^be*yi haccetmek, insanlar üzerinde bir farzdır."
(Al-i İmran, 3/97).

"Oysa onlar, doğruya yönelerek, dini yalnız AIIah*a has kılarak
0*na kulluk etmek, namazı kılmak ve zekâtı vermekle emrolunmuş-
lardı. Dosdoğruolan din de budur." (Beyyine, 98/5).

d) Dördüncüsü, iyi ahlak, insanlann tümüne ve Yüce Allah'a karşı
güzel muâmeledir. Yine insanlararasında davranış şekli, inanç, muamele,
terbiye ve eğitim gibi toplumun düzelmesini temin eden, insanlan dünya
ve ahirette mutluluğa götüren herşeydir. Yüce Allah, bu konudaki ayetleri
insanlara bildirmiştir.

e) Beşincisi, öğüt ve ibrettir. îyi insanlan örnek almak ve Allah'm
kullan hakkındaki muamelesini bilmek için, geçmiş milletlerin umumi
dunımlannı düşünmektir. Bu da Allah'ın dinine boyun eğen O'nun koy
muş olduğu ölçülere riayet edenlerin kıssalanyla, O'nun ölçülerini hiçe
sayarak dininin hükümlerini kulakardı edenlerin haberlerini bilmekle
mümkün olur. Bunun için Yüce Allah, evvelkilerin haberlerini ayetleriyle
insanlara bildirmektedir.

İşte bunlar, Kur'an-ı Hakim'in ihtiva etmiş olduğu ayetlerdir. însan-
lann hayatı, dünya ve ahiret saadeti Kur'an'dadır. Fatiha suresi kısaca
onu özetlemektedir:

Tevhid, Yüce Allah'ın şu sözünde mevcuttur; "Övülmek, Rahman
ve Rahim olan alemlerin Rabbı Allah'a mahsustur." Allah Teâlâ övül-
meğe layıktır. Gerçekte Yüce Allah, her nimetin ve her iyiliğin kaynağı
dır, övülmeğe layık olan O'dur. Var etme ve terbiye etme nimeti O'nun
eseridir. Cennet'le müjdeleme, Cehennem'le korkutma. Yüce Allah'ın

"Kıyamet gününün sahibi" sözünde mevcuttur. Gerçek olarak dinin ma
nası "cezâ"dır. Bu da iyilere verilen sevap veya kötülere verilen cezadır.
Samimiyetle yapılan ibadet ise Allah Tealâ'nın "Yalnız sana ibadet
eder ve yardımı yalnız senden bekleriz" ayetinde vardır. Ahlaki güzel
likler ve toplum düzeni. Yüce Allah'm "Bizi doğru yola ilet" sözünde
mevcuttur. Bu doğru yoldur ki, onu Yüce Allah kullan için seçti. Saadeti,
o yolda yürümeğe bağlı kıldı. Bedbahtlığı ise, o yoldan sapmaya bağla
mıştır. Şüphe yok ki, doğruluk ibâdetin ürünü ve onun simdir.

Doğru yoldan saptığı ve Allah'm insanlar için çizdiği yola riâyet et
mediği halde fakirlik, aşağılık, güç ve kuvvetin yok olması gibi, ilâhi ada
letten layık olduğu cezayı görmeyen hiçbir millet yoktur.

Geçmiş milletlerden ders ve ibret almadurumunagelince,o da Yüce
Allah'ın "Sapıkhğa düşen ve gazabına uğrayanların yoluna değil,
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kendilerine nimet verdiklerinin yoluna" mealindeki ayetinde mevcut
tur. Bu ayet, geçmiş milletlerin varlığını ve doğru yola gelmeleri için
Yüce Allah tarafından onlara dinler gönderildiğini ifade etmektedir. Bun
lardan bir grup, Allah'a ve Resulüne itaat ederek, Allah'ın nzasına nail
oldular. Bunlar,Hakkın zatını bilmeyi ve hayırla amel etmeyi şahsiyetle
rinde toplayan samimi, olgun ve hak sever insanlardır.

Diğer bir grup ise, Allah'a boyun eğmeği reddederek, Allah'ın lane
tine ve dünya hayatında rezil olmaya müstahak olan kimselerdi. Başka bir
grup da sağlam inançtan aynlarak, doğru yoldan sapmış ve böylece zarar
ve ziyana uğramış olanlardır.

Kur'an-ı Kerim, milletlerin haberlerini, öğüt ve ibret almak için ye
terli Ölçüde özet olarak bize açıklamıştır. Hakkı koruyanlann ve bu uğur

da belalara sabredenlerin, inatla hakka karşı gelenlerin ve derin sapıklık

içinde olanların durumunu bizlere beyan etmiştir.

Burada görülüyor kİ, Fatiha suresinin özet olarak almış olduğu bu
hususlan Kur'an, genişçe açıklamaktadır. Bunun için Fatiha suresi
"Ümmü'l-Kitap" olarak isimlendirilmiştir.

Böylece söz, Kur'an'ın faziletini sünnetle izah etmek suretiyle ta
mamlanmış olur. Sünnet, okuma, ezberleme ve öğretme'^ yönünden
Kur'an'a itina göstermeyi teşvik ediyor. Yine Kur'an meclisinde susma
yı, boş söz söylemeyi, sigara içmemeyi ve saygılı olmayı tavsiye ediyor.
Bu konuda şöyle söyleyerek örnekler veriyor: Kur'an-ı Kerimde diğer se
mavi kitaplar gibi, onun gösterdiği yolda yürümek ve onunla amel etmek
için gönderilmiştir. Bu konuda Yüce Allah şöyle buyuruyor:

'Gerçekten bu Kur'an, insanı en doğru yola götürür". (İsra, 17/
9).

Bu ayet, itaat edenleri teşvik ve isyan edenleri korkutmak için nazil
olmuştur. Kur'an, işlerimizi düzeltmek ve gönüllerimizi temizlemek için
gönderilmiştir. Bizim vazifemiz, kurtuluşa ve saadete ulaşmamız için ona
yönelmektir. Size, Kur'an düşmanlanndan en şiddetlisinin Kur'an'ın le
hindeki delillerini sunmak istiyorum:

Rivayet edilir ki, Hz. Peygamber Secde suresi Hamim'i okurken
Velid İbn Muğire ona rastladı. Hz. Peygamber, Yüce Allah'ın '^ğer yüz
çevirirlerse de ki, ben sizi Ad ve Semûd yıldırımına benzer bir yıldırı

ma karşı uyardım." (Fussilet, 41/13). ayetine gelince, Velid ibni Muği
re, Hz. Peygamberi susması için Allah'a saldı. Çünkü Velid, Hz. Peygam
berin dua-sının kabule şayan ve sözünün doğru olduğunu biliyordu. Bunun
üzerine Velid, arkadaşlarına dönünce şöyle dedi: "Allah'a yemin ederim
ki, az önce Muhammed'den duyduğum söz, ne bir insan sözüdür, ne de
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cin SÖZÜ. Onun bir tatlılığı ve bir çekiciliği var ki, en üstü verimli ve en
-altı ise bereketlidir. O, her şeyin üstündedir, hiçbir şey ona ulaşamaz." O
zaman Kureyş, "Vallahi Velİd dininden döndü, Kureyş de dininden döne
cektir" dedi.

Velid'in kardeşinin oğlu Ebu Cehil ise "onu ben hallederim" diyerek
üzüntülü bir şekilde gidip onun yanında oturdu ve Velid'i kızdıracak söz
ler söyledi. Bunun üzerine Velid kalktı ve KureyşMn yanına geldi. Onla
ra: "Siz Muhammed'in deli olduğunu zannediyorsunuz, hiç onda delilik
işareti gördünüz mü? Onun bir kâhin olduğunu söylüyorsunuz. Hiç onun
kehânette bulunduğunu gördünüz mü? Onun bir şair olduğunu düşünü
yorsunuz. Onun hiçbir şiir söylediğini gördünüz mü? Onun bir yalancı ol
duğunu iddia ediyorsunuz. Hiçbir yalanını tecrübe ettiniz mi? Bütün bu
sorulann hepsine hayır dediler. Sonra,öyleyse o nedir, dediler? Düşündü
ve bu ancak bir sihirdir, dedi. Görüyorsunuz ki, kişi ile ailesinin, çocuğu
nun ve kölelerinin arasını açıyor. Bu ancak Babil'lilerden naklettiği bir si
hirdir, dedi. Toplum sevinçle irkildi ve Velid'in bu sözüne hayret ederek
şaşkınlık içinde dağıldı.

Velid'in önce Kur'an'ı yüceltmesi ve Kur'an'ın insan ve cin sözü ol
madığını itiraf etmesi, sonra da sihir iddiasında bulunması, onun inadın
dan dolayı böyle söylediğine İşaret eden en açık delildir. Çünkü sihir,
cinle ilgilidir. O, milletini memnun etmek ve hayatını korumak için inan
dığının aksini söylüyordu. Velid, Eğer Muhammed sözünde doğru ise.
Cennet ancak benim için yaratıldı diyordu. O, Kureyş'in önde gelen ve
hatırı sayılan kişilerindendi. Bunun için eşsiz ve Kureyş'in gülü olarak
isim yapmıştı.

Velid'in on çocuğu vardı ve hepsi de erkekti. Velid îbn Velid, Halit,
Ammare, Hişam, Asi, Kays ve Abdu Şems bunlardandı. Dördü İslamiyeti
kabul etmişti. Bunlar, Velid ki, onun kıssası vardır. Halit, Hişam ve Am-
mare'dir*.

2- BEŞER SAADETİ İÇİN DİNİN ZARURETİ

Şüphesiz insan, ancak aklı ile tam insan olur. İnsanı aklından soyut
lanmış olarak düşünsek, elbette insan olmaktan da çıkmış olur. Benzeri
görüntülerden yüz çevirdiğimiz zaman, insan ancak önemsiz bir hayvan
olur. Yahutgörünürde insan, fakat esasta değildir. Akıl başlı başına kâmil
(tam) değildir. Akıl ancakdinle ve onun gösterdiği yolla gerçek akıl olur.

İnsan aklı çoğu zaman eşyayı takdir etmekte ve onun üzerinde
hüküm vermekte his ve duygulann yanıldığı gibi yanılır. Mesela göz,
büyük bir cismi uzaktan küçük görür. Dil. hastalık halinde tatlıyı acı his
seder. İnsan, saadetinin ve kurtuluşunun olduğu yerde aklını ve diğer or-

* Bkz. Ali Mahfuz. Hidayetü'l-Miirşidin, s.358-362.
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ganlannı kullanmakta ihmalkârlık gösterir. Allah'ın vermiş olduğu bu
büyük melekelerle o, şeytana ve nefsine uyarak, azgınlık ve sapıklık yolu
nu tutmuş, şehvet ve lezzetlerin oyuncağı olmuş olur. Bu durum onu
ölüme ve felakete sürükleyene kadar devam eder.

Bu hatanın ve ihmalin kaynağı, aklın hayvani hislerin ve şehvetin tu
zağına düşmüş olması ve onların gücüne boyun eğmesidir. Onlann tehli
kesinden kurtuluş, ancak nefsini dinin hakimiyetine teslim etmekle, aklını

dinin sağlam kalesiyle ^hvet ve arzuların tesirinden korumakla mümkün
olur. Dinin ölçülerine riayet etmek ve onun gösterdiği yolda yürümekle
sağlanmış olur. Dinin irşadından mahrum oldukları için, kâfirlerde aklın

olmadığı Kur'an'ın birçok yerinde ifade edilmiştir.

İnsan ne kadar güçlü olursa olsun, tek başına bütün ihtiyaçlannı ve
hayatın bütün gereklerini karşılayacak durumda değildir. O daima başka

sına muhtaçtır. İtici zaruretler karşısında, insanlarla karışıp kaynaşmaya
ve karşılıklı menfaat alış verişinde bulunmaya mecburdur. O halde bu ha
yatta insanoğlunun refah ve saadeti için toplu olarak yaşama zarureti var
dır.

Fakat bu halde insanlann saadette olması, işlerinin düzene sokulması

ve aralarında güvenin hakim olması imkânsızdır. Ancak bu, aralarında za
limin zulmüne mani olacak, haksızlığa uğrayana hakkını verecek, bütün
hayat gereklerinde insanlan itidal ölçüler içinde tutacak sağlam ve adil
bir kanunla mümkün olur. Aksi halde hataya, şehvet ve arzulann tahrikle
rine, nefsin hudutsuz zevklerine maruz kalan akılla, insanın rahat ve saa
det içinde yaşaması nasıl sağlanır?

Çoğu zaman nefsin tahrik edici istekleri, şehvetin tesirinde kalan
böyle bir akıl sebebiyle başkasının eline düşene kadar devam eder. Bu da
insanlan birbirine karşı haksızlık yapmaya sevkedçr. Birbirleriyle müna
kaşa eder, itişir, kakışır, birbirinin üzerine atılır ve sonunda da birbirlerini
yok ederler.

Yüce Allah'ın insanoğluna bir rahmeti olarak, onlan din nuru ile
şehvet ve nefsani arzularının karanlığına düşmekten korudu. Yine onlan,
o karanlığa düşmek istedikleri zaman din nuru ile kurtardı. Konulan ölçü
lere uymalan ve bu ölçülerin dışında kalan davranışlardan kaçmmalan
için, onlara dinle hareket sımrlannı açıkladı.

İnsan tabiatında şuur gizli birgüç olarak yaratılmıştır. Diğer varlıklar
üzerinde en kuvvetli güç, ona aittir. İnsanın sebebini bilmediği her şey,
yalnız o gizli güce döner. İnsanlar için bu ölçülü dünya hayatının dışında
başka bir hayat vardır. Bütün insanlarorada, bu dünya hayalında yapmış

olduklan işlere göre karşılık görürler. Eğer burada hayır işlemişlerse,

orada hayu-la; eğer buradakötülük işlemişlerse, kötülükle karşılaşırlar.
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Akıl yalnız başına, ibadet çeşitlerinden bir insan üzerine neyin vacip
olduğunu ve kendini en güzel şelulde yaratan, ona dünya ve ahiret saade
tini temin edecek his ve kuvveti veren o gücün sahibine itaat etmeği bile
bilir mi? Yine akıl tek başına -dinin irşadı olmaksızın- ahiret hayatının

durumlarını, insan için orada mutluluk veya ceza olarak nelerin hazırlan

dığını bilebilir mi? Hayır, bu konuda akıl, dinin yol göstermesine şiddetle

muhtaçtır. Yine akıl, neyin yapılmasının ve neyin terkedilmesinin gerekli
olduğunu açıklamakta,dinin yardımına alabildiğince ihtiyaç hissetmekte
dir.

Aklın tek başına yeterliliği zayıftır. Eşyanın parçaları hakkında değil,

bütünü hakkında bile bilgisi a^ır. Mesela, hakka inanmanın, doğru sözlü,
adaletli ve iffetli olmanın güzel bir şey olduğunu, bunlann aksinin kötü
olduğunu detaya inmeksizin genel anlamda bilmesi bile yeterli değildir.

Din, eşyanın bütününü tarif eder. İnanılması vacip olanı, yapılması
ve terkedilmesi gerekli bulunanı bütün detayı ile açıklar. Ama akıl herşe-

yi bize açıklayamaz. Örneğin, domuz etinin, kan, içki ve kumarın zararla-
nndan dolayı haram olduğunu; yine insanı yozlaşmaya ve nesli çöküntü
ye götürdüğünden dolayı, mahrem birisiyle evlenilmemesini; erkek ve
kadına eza verdiğinden dolayı adet halinde kadına yaklaşılmamasını açık

layamaz. İşte bunlar ve bunlara benzer her şey, ancak dinin açıklamasıyla
bilinebilir.

Din, değerli işleri ve güzel ahlakı tanzim eder. Din, dünya ve ahiret
menfaatlanna işaret eder. Kim dine yapışırsa, doğru yola girmiş olur.
Kim ondan yüz çevirir ve arzulanna uyarsa sapık yola girmiş olur. Buna
şu ayet-i kerime açık bir delildir;

"Allah'tan bir yol gösterici olmadan, yalnız kendi keyfine uyan
dan daha sapık kim olabilir? Gerçekten Allah zalim kavmi doğru

yola iletmez." (Kasas, 28/50). Bunlan akıl tek başına bilemeyeceğinden

dolayı Yüce Allah; *13iz, elçi göndermedikçe, hiçbir kavme azap etme
yiz." buyurmaktadır. (İsra, 17/15). "Şayet onları, ondan önce bir azap
ile helak etseydik, Rabbimiz bize bir elçi gönderseydin de böyle alçak
ve rezil olmadan önce senin ayetlerine uysaydık,derlerdi." (Tâhâ, 20/
134).

Şu bilinmeli ki din, bir yönden itirazsız bir ilaçtır. Onu her yönden
taahhüt eden, tedbir ve yaratma gücü elinde olan, her şeyi hakkıyla bilen
ve hikmet sahibi olan Allah'tır.

Gerçekten din, ebedi hayatı korumak ve huzuru devamlı sağlamak

için faydalı bir ilaçtır.. Bu konuda Yüce Allah şöyle buyurmuştur: **Ölü
iken kendisini dirilttiğimiz kimse gibi mi?" (En'am, 6^22). Yani o sa
pıklık içinde idi, onu hidayete ulaştırdık. Başka bir ayetle: "işte böylece
sana emrinizden bir ruh vahyettik." (Şûra, 42/52). Allah, ebedi hayat
için dini, bir ruh olarak tarif etmiştir.
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Diğer bir ayette de şöyle buyurmuştur: "De ki, o inananlar için
doğru yolu gösteren bir kılavuz ve bir şifadır." (Fussillet, 41/44). Ger
çekten de, şüphelerden ve bozuk inançlardan kurtulmak için din,
mü'minler yararına bir ilaçtır.

Başka bir yönden din, cehalet ve şaşkınlık karanlığını yok etmek için
bir meşaledir. Bu hususta Yüce Allah şöyle buyurmaktadır: "Gerçekten
size Allah'tan bir nur ve açık bir kitap geldi. Onunla Allah, kendi
iradesi doğrultusunda gidenleri huzur yollarına iletmekte ve onları,

izniyle karanlıklardan aydınlığa çıkarıp, dosdoğru bir yola yönelt
mektedir." (Maide, 5/15-16).

Diğer biryönden din, doğru yolun la kendisidir. "İşte benim doğru
yolum bu, ona uyun, başka yollara sapmayın ki, sizi O'nun yolundan
ayırmasın. Korunmanız için Allah size böyle tavsiye etti." (En'am, 6/
153).

Gerçekten din, bir nimettir ki. onunla hiçbir nimet mukayese edile
mez. Bu konuda da Yüce Allah şöyle buyurmuştur: "Ve topluca
Allah'ın ipine sımsıkı sarılın, birbirinizden ayrılmayın. Allah'ın size
olan nimetini hatırlayın. Hani siz birbirinize düşman idiniz. Allah
kalplerinizi birleştirdi. O'nun nimetiyle kardeşler haline geldiniz."
(Al-i İmran, 3/103). Yani Allah, İslam dini ile kalplerinizi birleştirdi ve
islam nimetiyle birbirinizi seven kardeşler oldunuz.

Şimdi biz burada, insan denince konuşan canlıyı kasdetmiyoruz.
Çünkü çoğu zaman sen onu insanoğlu zanneder, kendisiyle kaynaşılır,

yahut onu itimat edilir biri olarak düşünürsün. Fakat sen onunla karşıla

şıp, onunla herhangi bir muamelede bulunduğun zaman onu kurt, yahut
tilki, akrep veya bukalemun bulursun. Daha doğrusu insan kıyafetine bü
rünmüş maymun ve kovulmuş şeytan sanırsın. Oysaki şeklen sana insan
görünmektedir.

Biz burada kâmil bir insanı kasdediyoruz ki, o şanı Büyük ve Yüce
olan Allah'ı gerçek anlamda bilmekte ve O'na içtenlikle iman etmektedir.
Onun imanının samimiyeti, işlerinin doğruluğu ve ahlakının güzelliğiyle

bilinir. Buhari Enes (r.a.)dan merfu olarak şunu nakletmektedir: "İman
temenni değil, gönüle yerleşen ve amelin tasdik ettiği şeydir. Bir top
lumu ümitleri aldattı da hiçbir iyiliği olmadığı halde dünyayı terket-
tiler ve biz Allah'a hüsnü zan besliyoruz dediler. Halbuki onlar yalan
söylediler. Eğer Allah'a hüsnü zan besleselerdi, ameli iyi yaparlardı."

Gerçekten insan, temiz terbiyeli, Rabbine ibadet eden ve niçin yara-
tılmışsa ona göre hareket eden bir varlıktır. Yüce Allah Zariyât Sûresinde
şöyle buyurmaktadır: "Ben cinleri ve insanları, ancak bana kulluk et
sinler diye yarattım." Yani Allah'ı tanıması, O'nun büyüklüğü karşısın

da boyun eğmesi, O'na ve insanlara karşı güzel muamele yapması için
Allah insanı yarattı.
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Kâmil insan, gizlide, açıkta, darlıkta ve bollukta Allah'tan korkan
kimsedir. Kâmil insan, şefkat ve merhamet sahibidir. Eğer ona Allah bol
nzık verirse, onun kadrini bilir ve fakirlere, darda kalmışlara, sıkıntı için
de bulunanlara yardım etmek suretiyle de o nimetin şükrünü eda eder.

Kâmil insan, işlerinde samimi olur. Konuştuğu zaman doğru söyler,
söz verdiğinde yerine getirir, emanet edilen şeye riayet eder ve amir tayin
edildiği zaman adalet gösterir. O kesin olarak bilir ki, dünya ahiretin bir
ekim sahasıdır. Dünyada hayır ağacı dikenler, Cennel'te onun meyvalan-
m büyük ve güzel bir mülk olarak toplarlar.

Yaratılan her şeyin bir amacının olduğu bilinmektedir. Eğer ondan
bu amaç elde edilmezse, o yok olmuş demektir. Bunun için çoğu zaman
bir şeyin faydası az veya işi eksik olursa ismi ondan alınır. Adi bir ata,
"bu at değildir" ve kötü bir insana, "bu insan değildir" dedikleri gibi.
Yine bir şey her ne kadar şeklen mevcut ise de mesela, bir insanın gözü
nün ve kulağının faydasının az olduğu zaman, ona bunun gözü ve kulağı
yoktur, denir. Bu gibi organlarından istifade etmeyenler hakkında Yüce
Allah: "Onlar sağır,dilsiz ve kördürler" diye buyurmuştur.

Bir insan yaratılış gayesine ne ölçüde uygun hareketederse, o ölçüde
insanlık kazanmış demektir. Aynı zamanda bu görevi hakkıyla yerine ge
tiren de insanlığını ikmal etmiş sayılır. Kim bu görevi yapmazsa, insan
lıktan soyulmuş ve hayvan düzeyine inmiş olur. Daha doğrusu, hayvan
düzeyinden daha aşağı düşmüş demektir. Nitekim Yüce Allah kâfirleri ni
telerken şöyle buyurmaktadır:

"Hayır onlar hayvanlar gibidir, hatta onlar hayvanlardan daha
sapıktır." (Furkan, 25/44).

"Allah katında canlıların en kötüsü, düşünmeyen sağırlar ve dil
sizlerdir." (Enfal,8/22).

Görülüyor ki. Yüce Allah onlan hayvan olarak değil, hayvandan
daha sapık ve dahakötü olarak nitelendirdi. Çünkü onlarhayvandan daha
aşağıdadırlar. Hayvan sahibine ve onu sevene boyun eğer, kendine iyilik
yapanla kötülük yapanı tanır ve kendisi için faydalı olanı ister, zararlı

olandan da kaçar.

Halbuki kâfirler Rablerine boyun eğmezler; şeytanın kötülüğünden

dolayı, Allah'ın ihsanını bilmezler ve menfaatlann en büyüğü olan
Allah'ın nzasım istemezler. Zararların en korkuncu olan Allah'ın öfke
sinden korkmazlar. Hayvanlar bunlann aksine, her ne kadar hakka inanıp
hayır kazanmasalar da, batıla inanıp kötülük de yapmazlar. Bunun için
hayvanlardan olgunluk beklemek sözkonusu değildir. Hayvanlann suçlan
ve günahları yoktur.
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Kâfirler ise, günahkârdırlar, bu yüzden cezanın en büyüğüne layıktır

lar. Hayvanlar bilgisizliklerinden dolayı bir kimseye zarar vermezler.
Bunların bilgisizliği ise, kötülüğün yayılmasını ve insanların haktan ayrıl

masını teşvik eder. Bunlar akıl ve anlayış güçlerini yitirdiklerinden, canlir
lann en kötüsü sayılmışlardır.

3- İYİ İŞLER YAPMAYA TEŞVİK ETMEK

Bir adamın kendinden uzakta iki kardeşi vardır ve bunlardan birinin
yarın dönmesini, diğerinin de bİr sene sonra dönmesini beklemektedir.
Şüphesiz bunların yarın dönmesini beklediği kardeşi içİn bir hazırlık ya
parken, birsene sonra dönecek olan kardeşi için bir hazırlık yapmaz. Bu
radaki **hazırlık'* beklemenin yakın oluşunun bir neticesidir. Hazırlığın

olmayışı ise, dönüşün uzakoluşunun bir sonucudur.

Bir sene sonra öleceğini bilen birkimse, daha vakit vardiyerek derin
meşguliyete dalar ve ölümü unutur. Hiç düşünmez ki,geçen hergün, se
neden bir gün eksiltmektedir. Onun ölümü unutması, salih amel yapması
na engel olmaktadır. Çünkü o, daha çok vaktin olduğunu düşünmekte ve
iyi işler yapmayı ertelemektedir. Halbuki Yüce Allah: "Hayır sahasında

yarışın" (Bakara 2, /I48) buyurmaktadır. Yani Rabbinize şükretmek için
salih amel yapmaya koşun ve ahiretiniz için dünyada azık hazırlayın.

Zira Cenab-ı Hak, sizin için kurtuluş yolunu açıkladı. Artık aşın git
mekte sizler için bir özür yoktur. Bu hususta Yüce Allah: "Rabbinizin
bağışlamasınave genişliği göklerle yer arası kadarolan, takva sahip
leri için hazırlanmış bulunan Cennefe koşun." (Al-i İmran, 3/133)
uyansını yapmaktadır. Bu demek oluyor ki, sizi Allah'ın bağışlamasına

vesile olacak, Cennet'ine götürecek hayırlı işleri yapın ve kötülükleri ter-
kedin.

Bur^a birbenzetişle, Cennet'in genişliğinin göklerle yerarası kadar
olduğu zikredilmektedir. Bundan maksat, Cennet'in çok geniş olduğuna

ve bunu Allah'tan başka kimsenin bilemeyeceğine işaret edilmektedir.

Ebu Hureyre (r.a.)'dan rivayet edilen bir hadis-i şerifte Hz. Peygam
ber (s.a.v.) şöyle buyurmaktadır: "İyi işler yapmakta acele ediniz. Siz
şu yedi şeyden yani, herşeyi unutturan fakirlikten, azdıran zenginlik
ten, akıl ve bedeni bozan hastalıktan, saçma sapan söyleten ihtiyar
lıktan, ansızın gelen ölümden, beklenilen deccal şerrinden, yahut kö
tülüğü daha korkunç ve daha acı olan kıyametten başka bir şeyin

gelmesini mi bekliyorsunuz?" Bu hadisi, Tirmizi rivayet etmiş ve hadis
hakkında "Hasen"dir, demiştir'.

1. Ed-Dahiye, kurtuluşu olmayan korkunç bir bela: Kıyamet ise, korkunçluğun ve acılı

ğın en son noktasıdır.
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îbni Abbas (r.a.)'den rivayet edildiğine göre, Hz. Peygamber (s.a.v)
biradama_şöyle nasihat etmiştir: '*Beş şey gelmeden önce, beş şeyi gani
met bil: Ölüm gelmeden önce bayatını; hastalık gelmeden önce sağlı
ğını; meşguliyet gelmeden önce boş vaktini; ihtiyarlık gelmeden önce
gençliğini ve fakirlik gelmedenönce zenginliğini."

îşte bu beş şeyin kadri, ancak elden gittikten sonra anlaşılu-. Bu hadi
si Beyhakî ve Hakim, Hasen bir isnatla rivayet etmişlerdir.

Yine îbni Abbas'ın bildirdiğine göre Hz. Peygamber (s.a.v.): "İki
nimet v^dır ki,insanların çoğu onlar hakkında aldanmıştır: Bunlar
dan birisi sağlık, diğeri de boş vakittir." diye buyurmuştur. Burada boş

vakitten maksat, ahiret işlerine mani olan dünya meşguliyetidir^.

Sıhhati ve boş vakti gereği gibi değerlendirmeyen aldanmıştır ve
onun görüşü saygıya layık değildir.

Gazali de: "Bu iki şeyin kıymeti, ancak onlar elden çıktıktan

sonra bilinir." demiştir. Bu hadis-i şerifte dinİ emirlerle mükellef olanlar
bir tüccara, sıhhat ve boş vakitte sermayeye benzetilmiştir. Çünkü bunla-
nn hepsi de kazanç sebeplerindendir. Kim Allah'ın emirlerine uygun ola
rak iş yaparsa o kazanır. Kim de şeytana tabi olarak hareket ederse o ser
mayesini kaybederve sonunda perişan olur.

Hadiste geçen "kesir" kelimesiyle de Hz. Peygamber (s.a.v.) "sıh

hat"ve *1)oş v^it" konusunda muvaffak olanlann az olduğuna işaret et
miştir. Yukanda geçen hadisi, Buhari ve Tirmizi rivayet etmişlerdir.

îbni Ömer (r.a.) da bu konuda şöyle demektedir: Allah'ın Resulü
çıktı, güneş de batmak üzere idi. O güneşe bakarak şöyle buyurdu: *T)ün-
yamızd^ kalan ancak, güneşten kalan şu kısım kadardır. Diğeri ise
geçmiştir." Bu hadisi, îbni ebi'd-Dünya ve Tirmizî "Hasen" bir isnatla
rivayet etmişlerdir\

Cabir b. Semura (r.a.) da şunu nakletmektedir: Hz. Peygamber hut
beye çıktığından kıyametten bahsetti, sesi yükseldi, yüzü kızardı. Sanki o,
sabah akşam yaklaşmakta olan tehlikeye karşı ordusunu uyaran bir kimse
gibiydi. Hz. Peygamber (s.a.v.) iki parmağını birbirine yaklaştırarak:

"Ben ye kıyamet şu iki parmağım gibi birbirimize yakın olarak gön
derildik" demiştir. Bu hadisi, Müslim rivayet etmiştir.

Hz. Peygamber hutbesinde kıyametin yaklaşması ve insanlann ken
dilerini yok edecek tehlikeye düşürmeleri konusundaki uyanlanyla kendi
durumunu, milletinin gafleti anında onlan ansızın kuşatıp hiç kimseyi bı

rakmaksızın yok etmek isteyen yakın bir ordunun varlığıyla korkutan
kimsenin durumuna benzetmektedir.

2. El-Gabn kfilimesi, alış verişte sükûn ile (gabn) şeklinde; bir görüş beyanında ise.ha-
rekeli olarak (gaben) şeklinde kullanılır.

3. Es-Sa'f,hurma dallan anlamına gelir. Bunun tekili ise,"sa'afa'dır.
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Bir kumandanın ordusunu uyardığı zaman sesini yükselttiği, gözleri
nin kızardığı ve onlara gafletlerinden dolayı çok kızdığı gibi, Hz. Pey
gamber de ümmetini uyardığı sırada aynı durumda olurdu . Bunun daha
açık anlamı, kıyametin yaklaştığını ve dünyanın azbir ömrünün kaldığını
hatırlatarak, insanlan ölüm ve ölüm sonrası için hazırlanmaya teşvik et
mektir.

İbni Mesud (r.a.)'dan rivayet edildiğine göre, Hz. Peygamber "Allah
kimi doğru yola iletmek isterse İslam'ı ona kolaylaştırır." anlamında
ki ayeti okuduktan sonra şöyle buyurmuştur: "Nur göğüse girince göğüs
genişler." Bunun bilinen bİr işareti var mıdır ey Allah'ın Resulü? diye
sorulduğunda Hz. Peygamber: "Evet aldatıcı hayattan uzaklaşıp, ebedi
hayata yönelmek ve ölüm gelmeden önce ölüm için hazırlanmaktır."
Bu hadisi Beyhakî, Hakim, İbni Ebi'd-Dünya ve başkaları birçok yolla ri
vayet etmişlerdir.

Hz. Ömer de: "Her işte düşünceli ve ağır ağır hareket etmek iyi
dir. Fakat ahiret için hazırlanmada ise acele etmek gerekir." diye bu
yurmuştur.

İmam Ali (r.a.) da hutbede: "Ey Allah'ın kulları,Allah'tan kor
kunuz ve amellerinizle hayatınızın .sonuna koşunuz. Yani ahiret ha
yatı için yarış yapın, acele edin. Ecel gelmeden önce amellerinizi ço
ğaltmaya çalışınız. Baki olanı, fani olanla satın almaya çalışınız.
Daha açık olarak, ebedi olan ahiret nimetlerini, dünya hayatının ge
çici \tneü ve şehveti ile satın alınız. Yolculuk hazırlığı yapın, çünkü
bu yolculuğaçıkmayamecbursunuz .

Ölüm için hazırlanın, zira ölümün gölgesi altında bulunuyorsu
nuz. Yani ölüm size yakındır. Hatta, sanki ölümün bir gölgesi var da
o gölge sizin üzerinize düşmüş bulunmaktadır. Ölüm hazırlığı da
ancak salih amelle olur. Kendilerine nasihat yapıldığında uyanan bir
millet olunuz. Diğer bir ifadeyle kendilerine bir an gaflet hakim olup,
sonra onlara nasihat yapıldığında uykudan uyanan ve kurtuluş yolu
na koşan bir millet olunuz, iyi biliniz ki dünya ebedi ikamet yeri de
ğildir. Onu ahiret yurdu ile değiştiriniz. Çünkü şanı Yüce olan Allah
sizi boşuna yaratmadı ve sizi başıboş da bırakmayacak. Aksine size

4. Kıyamet anlamında olan "Es-Sa'atü" kelimesi mefulu ma'ah olmak üzere mansup-
tur. Veya gönderildim anlamında olan "Buistü" kelimesindeki mutassıl zamir üzeri
ne atfedilmiştir. O takdirde yukandaki ifadenin anlamı; "Ben ve kıyamet beraber
gönderildik" şeklindedir. Burada kıyametin gerçekleşeceği kesin olduğundan dolayı
onu var olan bir şey gibi göstermektedir.

5. Et-Tcrahhul, bir yerden başka bir yere nakletmektir. Burada intikalden maksat, onun
gereğini yapmaktır. O da zorunlu olan yolculuk için azık hazırlamaktır. Dünyadan
aynlış halinde ise azık, ancak takva azığıdır.
Cüdde biküm: Yolculuğa teşvik edildiniz ve ona zorlandınız, demektir.
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akıl kuvveti verdi. Akıl, bütün dünyevî lezzetleri küçümser. Akıl kuv
vetinin istekleri dünyevi lezzetlerin bir sınırında durmaz. Sanki akıl

melekesi bu hayatta karşılaştığıher şeyi küçük görmek ve ulaşılması

mümkün olan en yüksek gayeyi elde etmek üzere yaratılmıştır.

İşte bu itici amil ki, Yüce Allah onu boşuna yaratmadı. O, ne
maksatla yaratılmışsa,onu o maksatla kullanın.*'

"Süden" kelimesi, size zarar verecek şeylerden meneden ve faydalı

olan şeylere sevkeden bir gözeileyiciden yoksun başıboş bırakılmak anla
mındadır. Bizim gözetleyicilerimlzin üzerine selatü selam olsun. Onlar
peygamberler ve peygamberlerin halifeleridir. Sizden bir kimse için Cen
net veya Cehennemle arasında ölümden başka bir şey yoktur. O ölüm ki,
o da insan ecelidir. Saniyeler onu eksiltmekte, saatler ise onu yıkmakta

dır. Onun müddeti ne kadar da kısadır. Görülmeyen garip bir şey ki, peş

peşe gelen gece ile gündüz onu sevketmekledir. O da dönüş suretiyle koş

maktadır. O görülmeyen şey de ölümdür.

Gece ve gündüz tekrarlanmak suretiyle ölümü senin üzerine sevket-
mektedir. Gerçekten de onlar ne kadar çabuk geçiyor ve Sonuca ne kadar
hızla ulaşıyorlar.Gelen ya başan ile gelir, yahut başarısızlıkla gelir. O iyi
hazırlık yapmaya layıktır. Burada gelenden maksat, ölümdür. Ölüm ya
kurtuluş ya da çiledir. Onun hazırlığı ise, salih amel ve güzel davranışlar
dır.

Dünyadan aynlmadan azık hazırlayın, çünkü yann onunla kendinizi
koruyacaksınız. Bu azık da gizlide ve açıkta Allah'tan korkmak, İslam'a
uymak ve nefsin arzulanna karşı koymaktır. Kul Rabbinden korksun ve
kendi kendine nasihat etsin. Tevbe-i istiğfarda bulunsun ve nefsin istekle
rine hakim olsun.

Burada ölümden önce azık hazırlanmasını açıklayan ifadelerde, emir
manasındamazi kalıbı kullanılmaktadır.

İnsanın eceli kendinden saklanmış, umudu onu aldatmakta, şeytan
insana musallat olmuş, kötülükleri işlemesi için, onlan insana güzel gös
termektedir.

Şeytan, insanın en gafil olduğu bir zamanda ölüm onu yakalasın

diye, insana tevbe ümidi vermekte ve o tevbeyi ertelettirmektedir. Diğer
bir ifadeyle şeytan, insanı azıksız göndermek için, ölümün hiç beklenme
dik bir anda insanı yakalaması için, tevbeyi bir kurtuluş vesilesi göster
mekte ve o tevbeyi ertelettirmeğe çalışmaktadır. Ömrü kendi aleyhine
delil olarak kullanılan gaflet sahibi için bu ne acı bir pişmanlıktır. Zira
ona mühlet verilmiş ve amel yapması için ona imkân tanınmıştı. Fakat o
hiçbir olumlu hareket göstermedi. Halbuki geçen günler onu hep kötüye
götürmektedir.
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Yüce Allah'tan bizi ve sizi nimetin şımartmadığı; yani azdırmadığı

ve gaflet persedisinin ahireti düşünmekten alıkoymadığı; herhangi bir ga
yenin Rabbine itaat etmekten kendini uzaklaştırmadığı ve ölümden sonra
kendisine ne pişmanlığın, ne de üzüntünün ulaşmadığı kimselerden etme
sini dilerim.

îbni Mesûd (r.a.) da bu konuda şunlan söylemektedir: "Sizden, ken
disi misafir ve malı ödünç olmayan hiç kimse yoktur. Misafir gidici
dir ve ödünç mal da sahibine verilecektir(Bu hadisi Tabaranî rivayet
etmiştir.)

Hasan-ı Basri de bir nasihatmda şöyle demiştir: "Salih amel işle

mekte acele edin. Çünkü hayat nefes almaktan ibarettir. Nefes kesi
lince, sizi Allah'a yaklaştıracak olan amelleriniz de kesilmiş olur.
Allah, kendisini kontrol edip günahlarınınçokluğundan dolayı ağla

yan kimseye merhamet etsin," dedi. Sonra şu ayet-i kerimeyi okudu:
"Biz onların günlerini ve nefeslerini saydıkça sayıyoruz" (Meryem,
19/84).

Yani biz onlann nefeslerini sayanz. En son nefes ise, canın çıkması,

insanın ailesinden ayrılması ve kabrine girmesidir. Bu haberi îbni Ebi'd-
Dünya rivayet etmiştir. Allah dünya hayatının kısa olduğunu bilip de onu
itaatla geçiren, rahmet arayıp cezadan kaçan ve bu durumda iken eceli
gelen kimseye rahmet etsin

6. Bkz. Ali Mahfuz. Hidayetü'l-Mürşidin, s.229-233.
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Dine karşı ve dinle çelişen hususlarda sultanların görüş ve arzulanna
uymak için onlar nezdinde küçülmek bir ilim adamına yakışmaz. Bu ko
nuda isteyerek veya korkarak dalkavukluk yapanların zaman zaman ayak
lan kayar, dolayısıyla hem kendileri sapıtır, hem de kötü sonuçlan ve çir
kin işleriyle başkalanm saptınrlar. Hz. Peygamber {s.a.s.)'in şöyle

buyurduğu, Hasan-i Basri'den (Allahrahmeteylesin) rivayetedilmiştir:

millet, alimleri emirlerine meyletmedikçe; iyileri sapıklara

uymadıkça; hayırlıları kötüleriyle mücadeleyi bırakmadıkça;

AUah*ın himaye ve gözetiminde hayra devam eder. Aksi takdirde
Allah onlardan himayesini çeker ve onların zalimlerini üzerlerine
musallat eder. Zalimler de onlara çok kötü işkence yaparlar. Aynı za
manda Yüce Allah onları fakirlik, ihtiyaç ve kalplerine korku ver
mek suretiyle terbiye eder."

Önceki alimler bunu bildiler ve ilmi amelle süslediler. Böylece onla-
nn emirler ve sultanlar nezdinde şerefli bir mevkileri oldu. Bu da onlan
en güzel hatıra ve en güzel eserlerle ebedileştirdi. Bu konuda kalplerini
dolduran Allah inancı ile birlikte din gününün emirler ve sultanlar üzerin
deki etkisini bilmiş olmalan onlara yardım etti. Şimdi sana onların eserle
rinden hayatında ve mesleğinde faydalı olabilecek bir takım şeyler sun
mak istiyorum:

Zühri, Süleyman îbni Abdi'l-Melik'in yanında konuşan bir adamın
sözünden daha güzel bir söz duymadım, demiştir. O adam Abdu'l-
Melik'e şöyle dedi: "Ey Mü'minlerin Emiri, senin dinin, mülkün, ahiretin
ve dünyanın düzelmesine sebep olabilecek şu dört tavsiyeyi dinle: Ger
çekleşmesini istemediğin bir şeyi sakın kimseye vadetme. Kolaycayükse
liş seni aldatmasın, eğer inişi olursa güç olur. İyi bilki amellerin karşılığı

vardır, bunların sonuçlarından sakın. Zaman inişli çıkışlıdır, dikkatliol."

* Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Tefsir Anabilim Dalı Öğr. Üyesi.
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Rivayet edilir ki Haccac, Irak alimlerinden bazılarını topladı. Bunlar
arasında Hasan-ı Basrî ve Şa'bî gibi büyük alimler de vardı. Haccac on
larla konuşmaya başladı ve Ali İbni EbîTalip (r.a.) hakkında ileri geri bir
takım söz söyledi. Orada bulunanlar ona yaranmak ve kötülüğünden emin
olmak için durumu idare ettiler. Ancak bu durum karşısında Hasan-ı

Basrî son derece öfkelendi ve öfkesini tutabilmek İçin de baş parmağım

ısırdı. Sonra Haccac ona döndü ve "Ey Eba Saîd, ne oluyor ki seni sus
muş olarak görüyorum?" Hasan-i Basrî de: "Ne söyleyebilirim?" deyince,
Haccac: 'Bana Ebû Türap (Hz. Ali) hakkındaki görüşünü söyle" dedi. O
da "Şanı Yüce olan Allah'ın şöyle söylediğini duydum." diyerek aşağıda

ki ayeti okudu:

"Biz, Peygamber'e uyanı, gerisin geriye dönenden ayıralım diye,
eskiden yöneldiğin Ka^be'yi kıble yaptık. Bu, Allah'ın yol gösterdiği

kimselerden başkasına elbette ağır gelir. Allah sizin imanınızı zayi
edecek değildir. Şüphesiz Allah, insanlara şefkatli ve merhametlidir."
(Bakara, 2/143).

Hasan-ı Basrî ifadelerine devam ederek: "Ali, Allah'ın hidâyet ettiği

iman ehlinden biridir. Hz. Peygamber (s.a.s.)'in damadı ve insanlar ara
sında en çok sevdiği kimsedir. Allah tarafından övülen parlak bir geçmişe
sahiptir. Ne sen, ne de başka bir kimse Ali'nin o parlak geçmişine mani
olamazsınız ve onlann arasına giremezsiniz. Yine söylüyorum ki, eğer

Ali'nin bir kusuru varsa, Allah ona kâfidir. Allah'a yemin ederim ki,
onun hakkında bundan daha adil bir söz bilmiyorum." dedi. Bunun üzeri
ne Haccac'ın yüzü karardı, değişti ve kızgın bir halde koltuğundan kalka
rak evine gitti, orada bulunan toplum da dağıldı.

Sonra Amir eş-Şa'bî, Hasan-i Ba.sri'ye: "Emiri kızdırdın ve öfkelen
dirdin" deyince, Hasan-ı Basrî: "Uzaklaş benden ey Amir, Allah'tan
kork. Eğer sana bir şey sorulursa doğruyu söyle, yahut sus ki kurtulasın."

dedi. Şa'bî, "Ey Eba Sa'îd, ben ne söylediğimi biliyorum." demesi üzeri
ne de Hasan, "işte bu senin aleyhinde en büyük delil ve en büyük sorum
luluktur." dedi.

Daha sonra Haccac, Hasan-ı Basrî'yi çağırdı, gelince ona: "Sen mi,
Allah onlan yok etsin, onlar Allah'ın kullarını dirhem ve dinar için öldür
düler diyorsun?" O da evet dedi.

Haccac: "Seni buna sevkeden şey nedir?" deyince, Hasan-ı Basrî
Yüce Allah; "Onu mutlaka insanlara açıklayacaksınız,gizlemeyecek
siniz" (Al-i îmran, 3/187) diye alimlerden söz almıştır, dedi. Haccac: "Ey
Hasan, dilini tut. Hoşuma gitmeyen bir sözün senden bana ulaşmasından

sakın. Yoksa başını vücudundan ayınnm."

İşte iman kuvveti, Allah'a bağlılık, cesaret, hakka yardım ve iyiliği
emredip kötülükten vazgeçirmeğe çalışmak böyle olur.
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İbni Semmâk bir gün Mü'minlerin Emîri Harun Reşîd'e geldi ve onu
içmek için suyu ağzına götürdüğü bir durumda buldu. Ona, "Ey
Mü'minlerin Emîri, Allah aşkına suyu içmeden azıcık bekleyiniz." dedi.
Harun Reşîd suyu aşağı koyunca ona. Sana Allah'a and verdiriyorum,
eğer şu suyu içmene engel olunsa onu kaça satın alırdın?" Harun: "Mül
kümün yansını" deyince İbni Semmâk: "Suyu iç afiyet olsun" dedi.
Bunun üzerine o da suyu içti. İbni Semmâk tekrar: Sana Allah'a and ver
diriyorum ey Mü'minlerin Emiri, eğer içtiklerinin kamından dışarı çık

masına mani olunsa, bunlann dışarı çıkması için ne verirdin? Harun
Reşid: "Mülkümün hepsini" diye cevap verdi.

İbni Semmâk: "Ey Mü'minlerin Emiri, mademki bir yudum su senİn
mülkünden daha hayırlıdır, öyleyse onun için yarışa girmeğe değer mi?
Bunun üzerine Harun ağlamaya başladı, hatta göz yaşlan sakalını ıslattı.

Bu durum karşısında Halife'nin önünde ayakta duran Fadi İbni Rebî,
şöyle söyledi: "Yavaş ol ey İbni Semmâk, Mü'minlerin emiri, memleke
tindeki adaleti ve Allah'ın hakkını yerine getirmesi sebebiyle, Allah nez-
dinde akibetinin iyi olmasını isteyenlerin en hayırlısıdır.

İbni Semmâk: "Ey Mü'minlerin Emiri, Allah'a yemin ederim ki bu,
yann kabrinde seninle beraber olmayacak, sen kendine bak, durumunu
herkesten daha iyi bilir ve daha iyi anlarsın.

Sana gelince,ey Fadi, Mü'minlerin Emirinin sana yakınlığı ve iyiliği

sebebiyle, senin üzerindeki hakkı, kıyamet gününde onun iyiliklerinden
olman içindir, yoksa kötülüklerinden değil.

İşte Allah'ın senin üzerindeki hakkını yerine getirmen hususunda en
iyi yol budur, vesselam.

Hişam İbni Abdi'l-Melik, Halife olduğu günlerde Hac vazifesini
yapmaya geldi ve Sahabe'den bir kimseyi bana getirin, dedi. Sahabeden
kimsenin kalmadığı söylenince. Tabiînden getirin dedi. Bunun üzerine
Tâvûs el-Yemanîgetirildi.Tâvüs içeri girince Hişam'ın halısının kenarın

da ayakkabılarını çıkardı ve ona Mü'minlerin emîri diye selam vermeyip,
yalnız "es-Selamu Aleyke"dedi. Onu künyesiyle anmadı ve tam karşısın

da oturarak ona, nasılsın ey Hişam diye hitap etti. Hişam buna çok kızdı

ve ona, seni böyle davranmaya sevkeden şey nedir, ey Tâvûs diye sordu?

Tâvûs, ne yaptım deyince, Hişam iyice kızdı ve ayakkabılannı halı

nın kenannda çıkardın ve bana Mü'minlerin Emîri diye hitap etmedin.
Ayrıca beni künyemle anmadın ve tam karşıma geçip oturdun, dedi.

Tâvûs, ayakkabılanmı halının kenannda çıkarmama gelince: Ben
günde beş defa Yüce Allah'ın huzurunda ayakkabılarımı çıkarıyorum,

bunun için bana o hiç kızmıyor. Niçin bana Mü'minlerin Emîri diye
selam vermedin sözüne ise, senin emirliğine bütün insanlar razı değiller.
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Bunun için ben,yalan söylemek istemedim. Beni niçin künyem ile anma
dın sözünüze de, Yüce Allah dostlarını "Ya Davud, Ya Yahya, Ya tsa"
diye isimlendirirken, düşmanlarını da "Ebu Leheb'in iki eli kurusun,
zaten kurudu ya" şeklindeki künyesiyle anmıştır. Benim karşıma oturdu
nuz, sözünüz konusunda da Mü'minlerin Emîri Ali b. Ebi Talip (k.v.)'nin
şöyle dediğini duydum: "Cehennemlik bir kimseyi görmek istersen eğer,
kavmi onun etrafında ayakta dururken, kendisi oturmakta olan adama ba
kınız."

Bunun üzerine Hişam, banava'z ediniz dedi. Tâvûs da "Mü'minlerin
Emîri Ali b. Ebi Talip'den şöyle duydum: "Cehennem'de tepeler gibi yı
lanlar ve katırlar gibi akrepler vardır. Bunlar maiyetindekilere adaletli
davranmayan emirleri ıstırlar." dedi,sonra kalktı veoradan ayrıldı.

a) Emirin Musahamasıve Kadının Sebatı:

Muaviye Hacca gitti ve Hucun denilen yerde yaşamakta olan Kinane
kabilesinden bir kadını sordu. O kadına Darimiyyetu'l-Hucuniyye denir
di. Esmer ve şişman bir kadındı. Onun hayatta olduğu öğrenildi ve haber
gönderip onu getirtti.

Muaviye - EyHam'ın kızı, seniburaya getiren şey nedir?

Kadın - Eğer beni ayıplamak istiyorean ben Ham'ın kızı değilim.
Ben, Kinâne'den bir kadınım.

Muaviye - Doğru söyledin. Seni buraya niçin çağırdığımı biliyor
musun?

Kadm - Gaybı ancak Allah bilir, dedi.

Muaviye - Seni buraya Ali'yi niçin sevdiğini, bana niçin kızdığını;
Ali'yi dost ve beni niçin düşman tanıdığını sormak için
çağırdım.

Kadın - Cevap hususunda beni bağışlar mısın?

Muaviye - Hayır, dedi.

Kadın - Mademki ısrar ediyorsun; Ali'yi, emri altında olanlara
adaletli davrandığı ve taksimatı eşit olarak yaptığı için
seviyorum. Sana gelince, hilafete senden daha layık
olana karşı savaştığın ve hakkın olmayan bir şeyi istedi
ğin için kızıyorum. Aynı zamanda ben Ali'yi Hz. Pey
gamber (s.a.s.)'in yakını olması, fakirleri sevmesi ve
müslümanlara değer vermesi, artı Resulullah'ın dostlu
ğunu kazanmış olması nedeniyle seviyorum. Sana olan
düşmanlığım ise, kan akıtman, zulmetmen ve arzuna
göre hüküm vermenden dolayıdır, dedi.
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Muaviye - İşte bunun için kamın şişti, göğüslerin ve kaiçalann bü
yüdü.

Kadın - Annen Hind için de böyle denilirdi.

Muaviye - Ey kadın kendine gel. Ben bununla hayırdan başka bir-
şey kasdetmedim. Kadının kamının büyük olması, anne
kamında çocuğun tam teşekkül etmesine; göğüslerinin

iri olması, emzirdiği zaman çocuğunu doyurmasına ve
kalçalarının büyük olması da oturmasmın rahat olmasına

işaret etmektedir. Bunun üzerine her ikisi de sustu.
Sonra,

Muaviye - Ey kadın, Ali'yi gördün mü?

Kadm - Evet, vallahi gördüm.

Muaviye - Onu nasıl gördün?

Kadın - Vallahi mülkün seni aldattığı gibi onu aldatmadığını ve
nimetin seni meşgul ettiği gibi onu meşgul etmediğini

gördüm.

Muaviye - Onun sözünü dinledin mi?

Kadın - Evet, vallahi onun sözü zeytin yağının kablardaki pası

açtığı gibi, gönüllerdeki körlüğü açıyordu.

Muaviye - Doğm söyledin, bir ihtiyacın var mı?

Kadın - onu yerine getirir misin?

Muaviye - Evet.

Kadın - Senden yüz tane kırmızı deve istiyorum, onlann içinde
erkek deve ve çobanı da olsun.

Muaviye - Onlan ne yapacaksın?

Kadın - Bunlann sütleriyle küçükleri beslerim; tıüyüklerin bana
saygılı davranmalarını sağlanm; onlarla iyilik yapar
sevap kazanırım ve onlarla kabilelerin arasını düzeltirim.

Muaviye - Onlan sana verirsem, senin nezdinde Ali'nin yerini alır

mıyım?

Kadın - Subhanallah, ondan aşağı mı olur? Bundan sonra Muavi
ye şu şiiri okumaya başladı:

Müsamaha ve iyilikle size va'detmezsem

Benden sonra lutuf kimden beklenir?
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Onlan,al, afiyet olsun ve benim bugüzel davranışımı söyle.

İşte bu, düşmanlık savaşında seni banşla mükâfatlandırmaktır. Bun
dan sonra,

Muaviye - Vallahi Ali hayatta olsaydı sana bunlardan bir şey ver
mezdi.

Kadın - Evet, vallahi müslümanlara ait Beytü'l-Maldan bir deve
tüyü bile vermezdi.

Muaviye - Ona istediğini verin ve onu iyilikle yerine gönderin.

Kutubî, Mekke-i Mükerreme tarihinde şunlan nakletmektedir: Man-
sür Hacca gittiği zaman, gece yansından sonra Daru'n-Nedve kapısından

tavafa çıkıyordu. Daru'n-Nedve, îmam-ı Hanefi'nin namaz yeri olarak
hazırlanmış bölümünün arkasında idi. Halifeler ve Krallaroraya iniyordu.
Mansur da gece yansından sonra tavafediyor ve namaz kılıyordu. Böyle
ce onu hiç kimse bilmiyordu. Tanyeri ağannca Daru'n-Nedve'ye dönerdi.
O zaman müezzinler gelir, ona selam verir, sabah namazı için ezan okur
ve ikamet getirirlerdi. Mansur da çıkar, insanlara namaz kıldınrdt.

Bir gece yine Seher vaktinde çıktı ve tavafa başladı. O sırada Mülte-
zem'in yanında bir kimsenin şöyle dediğini duydu: "Allah'ım yeryüzünde
fesadın ve kötülüğün ortaya çıkmasından; zulüm ve hırsın hak ile hak sa
hibinin arasına girmesinden sana şikâyet ediyorum. "Mansur yürüyüşünü
hızlandırdı, hatta o adamın sözlerinden nasibini aldı. Sonra tavaftan çıktı,

mescidin bir tarafına çekildi ve o adamı çağırmak için birini gönderdi.
Adam iki rekât namaz kıldı, Hacer-i Esved'i öptü, sonraMansur'un elçi-
siyle birlikte gelerek Mansur'a selam verdi.

Mansur - Senden işittiklerim nedir? Yeryüzünde fesadın ve kötülü
ğün ortaya çıkması, hak ile hak sahibi arasına zulmün
girmesi şeklinde bir şey söylüyorsun. Vallahi beni meş

gul eden, endişelendiren ve hasta eden şeylerle kulaklan-
mı doldurdun, dedi.

Adam - Ey, Mü'minlerin Emiri, eğer bana bir şey yapmayacağı

na dair teminat verir ve tam bir dikkatle beni dinlersen
işin aslını sana haber veririm. Yoksa Allah'ın kudretine
sığınırım bana bir şey yapamazsın ve ben başkasıyla

meşgul olmayı bırakır, kendi nefsimle meşgul olurum.

Mansur - Sen güven içindesin, ben seni cankulağıyla dinliyorum
ve buna bütün kalbim şahittir.
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Adam - Kendisini hırs saran ve o hırsı kendisiyle hak arasında
engel olan adamla, yeryüzünde fesat ve kötülüğün düzel
mesine mani olan adam ancak sensin.

Mansur - Ey insan, nasıl beni hırs bürüyebilir ki altm gümüş
benim elimde, tatlı ve ekşi ne varsa hepsi benim avu-
cumda değil mi? Benimle, bunlardan istediğim şey ara
sında kim engel olabilir?

Adam - Seni saran hırs, başka kimde var? Ey Mü'minlerin Emîri,
Yüce Allah Mü'minlerin işlerini, canlarını ve mallannı
sana emanet etti. Sen olann işleriyle ilgilenmedin. Onla
rın mallannı toplamaya önem verdin. Sen, onlarla senin
arana taş ve topraktan perdeler, odun ve demirden kapı

lar ve silahlı muhafızlar koydun. Sapıklan kendine vezir,
zalimleri yardımcı yaptın. Hakkı unuttuğun zaman sana
hatırlatmıyorlar. Bir iyilikte bulunduğun zaman sana yar
dımcı olmuyorlar. İnsanlara yapmış oldukları zulme rağ
men sen onları mal, silah ve insanlarla güçlendirdin. On
lardan başka kimsenin senin yanına sokulmamasını

emrettin ve zulüm görenin sana ulaştırılmasını yasakla
dın. Fakir, aç ve muhtaç durumda olanlardan saklandın.
Bu malda onların hepsinin hakkı vardır. Kendin için seç
tiğin, tebaan üzerine tercih ettiğin ve seninle beraber ol
malarını istediğin, hatta kendi kendilerine: "Bu Allah'a
ihanet etti, biz ona niçin ihanet etmeyelim" diyen bu in
sanlar hala seninle beraber olmaya devam etmekteler.

Onlar, insanlann durumlanna ait hiçbir şeyi sana ulaştırmayıp, ancak
kendi istediklerini sana ulaştırmak üzere ittifak etmişlerdir. Kendi emirle
rine muhalif olan valileri, onlar senden uzaklaştırdılar. Seninle onlar ara
sındaki bu durum, insanlar arasında yayılınca da insanlar onlara saygı
duymaya ve onlardan korkmaya, hatta onlara ikramda bulunmaya ve on
lara hediyeler götürmeye başladılar. İlkönce onlara malla, hediye ve rüş
vetle yakınlık gösterenlerde senin valilerindir. Bu mal, hediye ve rüşvetle
de senin tebaana zulmetmeğe kendilerinde güç ve kuvvet buldular. Daha
sı senin tebaandan kuvvet ve servet sahibi olanlar da kendilerinden daha
aşağı olanlara zulmetmek için, onlara tabi oldular.

Böylece Allah'ın memleketleri zulüm ve cehaletle doldu. Onlann az
gınlıkları ve hırslan arttı; kötülük ve bozgunculuklan çoğaldı. Bunlar
senin yetkineortak oldular, sen hâlâ bunlardan habersizsin. Eğer haksızlı

ğa uğrayan bir kimse sana gelirse, seninle o kimse arasına engel konulu
yor. Eğer durumunu sana ulaştırmak için senin önünde bağırsa, başkalan-
na ibret olsun diye o, şiddetle dövülüyor. Bunu sen gözünle gördüğün
halde kalbinle ona merhamet etmiyorsun. Eğer sen, o adam hakkında on
lara bir şey sorsan, onlar: "Nezaket dışı davrandı, biz de onun terbiyesini
verdik; yahut senin makamına hakaret etti, biz de bunun için onu döv
dük." derler.
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Bu Zülüm ve haksızlığın olduğu yerde îslam kalır mı? Ben Çin'egit
tim ve döndüm. Oniann krallannın başına bir felaket gelmiş. Kral işitme

duygusunu kaybetmiş ve başlamış ağlamaya. Vezirler ona, niçin ağlıyor

sun, yazık değil mi? Kral, ben işitme duygumu kaybettiğime ağlamıyo

rum, haksızlığa uğrayanların durumuna ağlıyorum. Çünkü haksızlığa uğ

ramış olanlar, bu haksızlığın giderilmesi için, gelip kapımın önünde
bağlarlarsa, benoniann sesini işiiemem. Fakat bereket versin, benim yal
nız işitme duygum kayboldu, görme duygum değil. Bunun için insanlara
söyleyin, yalnız haksızlığa uğramış olanlar kumıızı elbise giysin, bâşkala-
n değil. Ben de onlan görerek tanıyayım veyardım edeyim. Böylece hak
sızlığa uğrayanlan görmek için hergün çıkıyorum, onlan çağırıp mağduri

yetlerini gideriyorum.

Bak ey zavallı. Bu Allah'aortak koşan birkimsedir. Onun müşrikle

re acıması, senin müslümanlara acımandan daha fazladır. Oysaki sen,
Allah'a inanmış ve Hz. Peygamber (s.a.s.)'in amcasının oğlusun. Mallar
ancak şu üç şeyden birisi için toplanır:

a) Eğer o malı evladım için topluyorum dersen, Allah sana o bebekte
ibretler gösterdi. Bebek annesinin kamından çıplak olarak doğmakta ve
yeryüzünde onun hiçbir malı da bulunmamaktadır. Halbuki mal,bütünüy
le çocuğa hizmet etmektedir. Hassas bir el onu sarmakta ve her şeyden

onu korumaktadır. Yüce Allah bunlarla o çocuğu takdir ettiği mala kavuş-

tumncaya kadar ona lutfetmeğe devam etmektedir. Çocuk, Allah'ın lüt
fettiği o mala sahip olur ve başkasının kullandığı gibi, onu kullanırken o
malı veren sen değildin. Daha doğrusu Yüce Allah dilediğine onu ver
mektedir. ZiraAllah'ın verdiğine hiç kimse mani olamaz vemani olduğu
na da hiç kimse bir şey veremez.

b) Eğer ben malı saltanatımı kuvvetlendirmek için topluyorum der
sen, Yüce Allah sana, senden öncekilerde pek çok ibret gösterdi. Ne
gümüş ve altın olarak biriktirdikleri, ne de cephane ve silah olarak hazu--
ladıklan onlara fayda verdi. Yüce Allah, size dilediğini verdiği zaman,
sen kardeşinle birlikte sayıca az ve malca zayıf bir durumda idin. Bu du
rumda olmanız sana bir zarar vermedi.

c) Eğer ben malı bulunduğum durumdan daha yüksek bir gaye için
topluyorum dersen, Allah'a yemin ederim ki, bulunduğun makamdan
dahayüksek bir makama ancak, salih amelle ulaşılır. Şunu da bil ki, senin
tebaandan sana isyan eden bir kimseyi, öldürmekten daha büyük bir ceza
ile cezalandıramazsın. Halbuki Cenab-ı Hak, acı bir azapla ebedi olarak
cezalandırmaktadır:

"Allah gözlerin hain bakışlannı ve göğüslerin gizlediği düşünce

leri bilir." (Mü'min, 40/19).

Yann, dünya malı elinden gitmiş ve seni hesap yerine çağırdığı

zaman, Allah'ın huzurunda durumun nasıl olacak? Bulunduğun makam
sana bir fayda verir mi? Bunun üzerine Mansur, yüksek sesle ağlamaya

başladı.
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Mansur - Ne yapabilirim? Yetki verdiğim insanlan hep hain ola
rak gördüm.

Adam - Ey Mü'minlerin Emiri, yol gösteren faziletli insanlar
vardır.

Mansur - Onlar kimdir?

Adam - Onlar, ilmi ile amel eden alimlerdir.

Mansur - Onlar benden kaçtılar.

Adam —Evet, onlar senin gidişatına alet olmamak için

senden korkup kaçtılar. Eğer sen kapılan açar,engelleri kaldmr,hak
sızlığa uğrayana yardım eder, zalime mani olur, adaletle hükmeder ve fa
zileti yaygınlaştuırsan, senden korkup kaçanlann tekrar döneceklerine
ben kefilim,dedi.

Müezzinler geldi, ona selam verdiler; sabah ezanını okudu ve ikamet
getirdiler. Mansur da kalktı insanlara namazı kıldırdı ve adam birden ön
lerinden kaybolup gitti.

Rivayet edilir ki Abbasi Halifesi Mansur, çok heybetli bir kimse idi
ve bütün insanlar kendisinden korkardı. Birgün Evzaî onun yamna geldi.
Mansur ona "Bana va'zet" dedi.

Evzaî, Ey Mü'minlerin Emiri, şunu bilki Allah, hakkın ta kendisidir.
Hakkı istemeyen Allah'ı da istemez. Ey Mü'minlerin Emiri, mülk kimse
ye baki değildir. Mülk yalnız Allah'ındır. Eğer mülk bir kimseye baki
kalsaydı sana ulaşmazdı. Ey Mü'minlerin Emiri, Hz. Peygamber (s.a.s.),
bilmeden incitmiş olduğu bir ârabînin kendisinden kısas almasını istedi.
Ârâbî, anam babam sana feda olsun, ben hakkımı helal ettim, bunu ebe-
diyyen yapamam, dedi. EyMü'minlerin Emiri, Allah nezdinde iyiliğin en
hayırlısı, takvadır. Allah'a itaat etmekle şeref duyan bir kimseyi, Allah
yükseltir ve Allah'a isyan etmekle şeref duyan birkimseyi de Allah rezil
eder.

Evzaî'nin va'zı bitince, Mansur ona bir şey verilmesini istedi. Evzaî,
bunu kabul edemeyeceğini ve bundan affını dileyerek şöyle söyledi: "Ey
Efendim, ben dünya malı karşılığı olarak nasihatimi satmam. Aksi takdir
de sevabından mahrum kalır ve faydasından az istifade etmiş olurum.
Mü'minlerin Emiri, bizim aramızda adâletle hükmettiği müddetçe hem
Allah'tan hem de Halife'den hayır görürüz.

İşte alimler böyle olur. Allah yolunda hiçbir kınayanın kınamasından
korkmazlar. Onlar dünyayı ahiretin bir tarlası olarak görmüş veonu ahiret

!
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Harun gelince Behlül yüksek sesle: Ey Mü'minlerin Emiri, diye bağırdı.

Harun perdeyi eliyle açarak, buyur ey Behlül, dedi.

Behlül - Ey Müminlerin Emiri, bana Eymen b. Nail Kudâme b.
Abdillah el-Amirî'den şunu nakletmiştir: "Hz. Peygam
ber (s.a.v.)i deve üzerinde giderken gördüm. Altında eski
bir eğer vardı. Kimseyi dövmesi ve yanından uzaklaştır

ması yoktu.

Ey Mü'minlerin Emiri, senin bu seferinde mütevazı olman, büyük-
lenmeden daha hayırlıdır. Bunun üzerine Harun o kadar ağladı ki göz yaş

lan yere indi. Sonra devam et ey Behlül, Allah sana merhamet etsin, dedi.

Behlül - Bütün yeryüzüne sahip olduğunu düşün.

Bütün kullar da senin emrinde olsa ne olurdu?

Yann varacağınyer kabir değil midir?

Bu toprağı üzerine sermeyecekler mi?

Harun, tekrar ağladı, sonra güzel söyledin ey Behlül, başka var mı?

dedi.

Behlül - Evet Ey Mü'minlerin Emiri, Allah bir adama mal ve gü
zellik verir, o da bu malı Allah yolunda sarfeder ve iffe
tini de korursa, Allah onu katında iyiler defterine yazar.

Harun - Güzel söyledin Ey Behlül, dedi. Sonra ona mükâfat ve
rilmesini emretti. Behlül, reddederek bunu kimden aldıy-

san ona ver, benim buna ihtiyacımyoktur.

Harun - Ey Behlül, eğer senin borcun varsa onu ödeyelim.

Behlül - Ey Mü'minlerin Emiri, borçla borç ödenmez. Sen hak
sabine hakkını ver. Ey Mü'minlerin Emiri, sen kendine
olan borcunu öde.

Harun - Ey Behlül, sana yetecek miktarda bir şey verelim.

Behlül - Başını yukan kaldırarak. Ey Mü'minlerin Emiri, sen ve
ben Allah'ın kullanndanız. O'nun seni hatırlayıp beni
unutması, mümkün değildir. Bunun üzerine Harun per
desini indirerek yoluna devam etti.

Bu açıklamadan maksat, Harun'un alimlerin va'zmı dinlemesi ve
hakkı kabul etmesi, kalbinin temiz ve hikmetinin yüksek oluşunu göster
mektir. Kalb, işle böyledir.. Ondan ancak güzel ahlak örnekleri çıkar.

Canlı kalplerin ve temiz ruhların durumu budur.

Süfyanu's-Sevri şunları anlatmaktadır: Mehdi Hac yapmak istediği

zaman, mutlaka Süfyan bana lazımdır, dedi. Benim için evin etrafına bir
gözetleyici koydular ve gece beni aldılar. Mehdi'nin önüne vannca
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"Niçin bize gelmiyorsun ki işlerimizde seninle istişare edelim. Neyi em
redersen onu yapalım, neyi yasaklarsan ondan vazgeçelim." dedi. Ben
ona, bu yolculuğunda ne kadar mal sarfettin? dedim.

Mehdi - Benim vekillerim ve görevli memurlanm vardır, dedi.
Ben, yarın Cenab-ı Hakkın önünde durduğun ve bundan
sorulduğun zaman, özrün ne olacak? Ömer İbn Hattap
(r.a.) Hacca gittiği zaman hizmetçisine "Bu yolculuğu

nuz için ne kadar mal sarfettin?" diye sorduğunda hiz
metçi: "Ey Mü'minlerin Emiri, on sekiz dinar" dedi. O
zaman Hz. Ömer: "Yazık sana, müslümanlann hazinesi
ni tükettin." dedi.

İbni Semmâk Harun Reşid'e vardığında Harun ona: "Bana va'zet"
dedi.

İbni Semmâk - Ey Mü'minlerin Emiri, Allah bu halifelik makamını kul
lan içinde senden başkasına vermeğe razı olmadı. Sen de
nefsin için ancak Allah'ın razı olacağı şeylere nza gös
ter. Sen, Hz. Peygamber (s.a.v.)'in amcasının oğlusun.

Sen bu halifeliğe herkesten daha layıksın. Ey
Mü'minlerin Emiri, bir kimse belirli bir zamanda kölesi
ni hürriyete kavuşturmak istediği zaman, önce kendi nef
sini kurtarmaya çalışması daha uygundur.

Ey Mü'minlerin Emiri, bir kimse dünyaya dalmak suretiyle dünya
ona zevklerini tattınrsa, ahiret de onu kendinden uzaklaştırarak acılannı

tattırır.

Ey Mü'minlerin Emiri, Allah aşkına, genişliği göklerle yer arası olan
Cennet'e çağnidığın halde, orada nasibi olmayan biri olarak oraya gel
mekten sakın.

Ey Mü'minlerin Emiri, sen yalnız ölür ve yalnız hesaba çekilirsin.
Sen pişman ve perişan bir halde oraya gelirsin. Seni hiçbir şey geri bıra

kamaz. Ancak hayret ve gurur geri bu-akır. Sen ve biz bir yolculuk esna
sında yolcu komşusuyuz.

Süleyman b. Abdü'l-Melik Hacca gitti ve ziyaret için Medine'ye
geldi. Ebu Hazimi'l-A'rac'a haber gönderdi. Yanında İbni Şihab da vardı.
Ebü Hazim gelince ona: "Konuş ey Eba Hazim" dedi.

Ebu Hazim - Ne hakkında konuşayım Ey Mü'minlerin Emiri.

Süleyman b. Abdü'l-Melik - Bu işten nasıl çıkılır?

Ebu Hazim - Kolaydır, eğer yapmak istersen.
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Süleyman b. Abdü'l-Melik - Nasıl kolay?

Ebu Hazim - Her şeyi ancak hak ölçülerine göre alır ve ancak ehli
ne verirsin.

Süleyman - Kimin gücü buna yeter?

Ebu Hazim - Sana yüklediği şeyi Allah kime yükJerse.

Süleyeman - Bana nasihat et, ey Eba Hazim.

Ebu Hazim - Ey Mü'minlerin Emiri, bu halifelik sana ancak, sen
den öncekilerin ölümü ile ulaştı. O sana nasıl geldiy
se, senden de öyle çıkar. Sonra şöyle devam etti: Ey
Mü'minlerin Emiri, Rabbini büyüklüğünden dolayı

tenzih et. Yasaklamış olduğu şeyleri yapmaktan ve
emretmiş olduğu şeyleri terkeimekten sakın.

Süleyman - Ey Ebu Hazim, bana yol göster.

Ebu Hazim - Ey Mü'minlerin Emiri, sen bir çarşısın, iyilik ve kötü
lük olarak sende geçerli olan ne varsa o sana yüklenir.
Öyleyse sen kendine bak, onlardan hangisini diliyor
sun.

Süleyman - Sana ne oluyor ki bize gelmiyorsun?

Ebu Hazim - Size gelmekle ne yapayım. Eğer beni kendine yaklaş-

tınrsan fitneye sokarsın; uzaklaştınrsan, üzmüş olur
sun. Senin için korktuğum şey, benim yanımda yok
tur. Senin için istediğim şey ise, senin yanında yoktur.

Süleyman - îhtiyaçlannı bize bildir.

EbuHazim - İhtiyaçlanmı senden daha kuvvetli birine arzettim.
Onlardan bana ne kadar verirse, onları kabul ederim;
vermezse ona da razı olurum. Bu konuda Yüce Allah

şöyle buyuruyor:

"Dünya hayatında onların geçimliklerini aralannda biz taksim ettik"
(Zuhruf, 43/32):"A!lah'ın taksim edip çok verdiğini kim azaltmaya ve az
verdiğini kim çoğaltmaya yetkilidir?" Bunun üzerine Süleyman çok ağla

dı. Onun yakınlanndan biri Ebu Hazim'e, Mü'minlerin Emirini üzdün,
dedi.

Ebu Hazim- Sen sus. Yüce Allah, alimlerden ilmi insanlara açıkla-

yacaklanna ve gizlemeyeceklerine dair söz aldı, dedi.
Sonra oradan ayrıldı. Evine gidince Süleyman ona mal
gönderdi, o bu malı kabul etmedi ve getirene de
"Mü'minlerin Emirine söyle, vallahi senin için razı ol
madığım bir şeye, kendim için nasıl razı olurum? dedi.
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Amr tbn Ubeyd Mansur'un yanına geldi ve Ve'I-Fecri ve leyalin
aşrin '*Andoisua tan yerinin ağarmasına, on geceye" sûresini, inne
Rabbeke İebi'l-Mirsad" "Elbette Rabbin gözetleme yerindedir" kısmı

na kadar okudu. O azgın kâfirlere benzer iş yapanlar için. Ey
Mü'minlerin Emiri, Allah'tan kork. Senin kapında tutuşmuş ateşler var
dır. Allah'ın kitabına ve Resulünün Sünnetine göre hareket edilmezse,
onların nzıklarından sen sorumlusun. Fakat senin kazandığından onlar so
rumlu değildir. Onlann dünyası, ancak senin ahiretinin bozulmasıyla dü
zelir. Bunun üzerine Selman b. Mücalid ona: "Sus Mü'minlerin Emirini
üzdün" dedi.

Amr - Yazık sana ey İbni Mücalid, nasihatini Mü'minlerin
Emirinden alıkoyman sana yetmedi mi? Bir de Emirle
ona nasihat eden kimse arasına girmek istiyorsun. Ey
Mü'minlerin Emiri, Allah'tan sakın, bunlar seni şeh

vetlerine basamak ettiler. Sanki sen boynuzlan tut
maktasın, başkalan da sağmaktadır. Bunların Allah
nezdinde sana hiç faydaları yoktur.

Rivayet edilir ki. Hasan b. Muhammed b. Hüseyn (r.a.) Ömer b.
Abdu'l-Aziz'in yanına geldi ye ona ey Ömer, üç şey kimde bulunursa,
imanını tamamlamış olur. Ömer ona, ey Ehl-i Beyt-i Nübüvvet ve
Maden-i Risalet, dedi ve iki dizi üzerine oturdu. Hasan şöyle dedi:

Bunlardan biri, bir şeye razı olduğu zaman, nzası onu batıla sokma
yan kimsedir. İkincisi, kızdığı zaman kızgınlığı onu haktan çıkarmayan
kimsedir. Üçüncüsü, güçlü olduğu zaman kendine aitolmayan şeyi alma
yan kimsedir.

Ömer b. Abdu'l-Aziz halife olduğu zaman her taraftan ona heyetler
geldi. Hicaz'dan gelen heyet içinde önce bir çocuk söze başladı - yaşı kü
çüktü- Ömer ona: Senden daha büyükleri konuşsun, dedi.

Çocuk - Allah Mü'minlerin Emirini ıslah etsin.İnsan iki küçük
şeyi ile insandır. Onlardan biri kalbi, diğeri de lisanı

dır. Eğer Allah kuluna konuşan bir lisan ve anlayan
bir kalp verirse, o konuşmaya müstahak olur. Onun
konuşmasını dinleyen, onun üstünlüğünü bilir. Ey
Mü'minlerin Emiri, eğer iş, yaş ile olsaydı, senin bu
meclisinde halifeliğe senden daha layık olan kimse
bulunurdu. (Ömer b. Abdu'l-Aziz'in de yaşı küçüktü.)

Ömer - Doğru söyledin, ne konuşmak istiyorsan konuş.

Çocuk - Allah halifeyi ıslah etsin, biz tebrik etmek için gelen
bir heyetiz, kötülük etmek için gelen bir topluluk deği

liz. Biz sana, Allah'ın bir lutfu olarak seni bize verme
sinden dolayı geldik. Ne bir şey istemek için, ne de
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korkudan emin olmak gibi bir şey, bizi buraya getir
medi. Rağbete gelince,biz sana memleketimizden gel
dik. Korku ise, yapmış olduğun adaletle biz senin zul
münden eminiz.

Ömer - Bana nasihat et ey çocuk, dedi.
Çocuk - Allah Mü'minlerin Emirini ıslah etsin. İnsanlardan ba

zısını Allah'ın müsamahası, uzun hayelleri ve insanla
rın övgüsü onların ayaklarını kaydırdı. Dolayısıyla on-
lan Cehennem'e düşürdü. Sakın Allah'ın hilmi, uzun
hayallerin ve insanların aşın övgüsü seni aldatmasın.
Yoksa senin de ayağın kayar, o topluluğa katılırsın.
Allah seni onlardan etmesin ve bu milletin salihlerine
ilhak eylesin, dedi. Sonra sustu. Ömer, çocuğa yaşını
sordu. O, on bir yaşındaydı. Daha sonra onun kim ol
duğunu sordu.

O, Hüseyin b. Ali b. Ebi Talip'in çocuklanndan biri idi. O zaman
Ömer,onun yanında şu şiiri okudu:

Bil ki insan alim olarak doğmaz.

tlim sahibi, cahil gibi değildir.
Milletin büyüğü, eğer ilim sahibi değilse küçüktür.
Her ne kadar onun etrafında toplansalar bile.

Bunun bir benzeri de İtabî için söylenmiştir. İtabî giyimine pek
önem vermezdi. Ona,niçin iyi giyinmiyorsun, denildiğinde o şöyle cevap
verirdi: İnsanı terbiyesi ve ahlakı yüceltir, giyim ve kuşamı değil. Şekil
ve görünüşün kendini yükselttiğini zanneden kişiyi, Allah kınam^tadır.
Hayır, vallahi insanı iki küçük şey, yani lisan ve kalbi şereflendirir. İki
büyük şey, yaniazmi ve aklı ise onu yükseltir.

Hasan-ı Basri, Ömer b. Abdu'l-Aziz'e şunu yazdı: Şimdi, senin için
Nuh Ömrü, Süleyman mülkü, İbrahim imanı ve Lokman hikmeti olsa,
senin önünde ölüm korkusu ve ölümün arasında iki yurt vardır. Bunlar
dan biri sana isabet etmezse, diğeri isabet eder.

Muhammed b. Ka'b el-Kurazî Ömer b. Abdu'l-Aziz'in yanına geldi.
O çok müteessir ve üzgün idi. Muhammed b. Ka'b'a, bana nasihat et,
dedi. O, Ey Mü'minlerin Emiri, Allah halkından hiç kimseyi senden
üstün yapmadı. Bunun için halkından hiç kimsenin senden daha itaatkâr
olmasına razı olma. İnsanları üç sınıfa ayınr, büyüklerini baba, ortancala-
nnı kardeş ve küçüklerini de evladın yerinde say. Babana yenilik yap,
kardeşine yardım et ve çocuğuna da merhametli davran. İyi bil ki halife
olarak ölenlerin ilki sensin.

Ömer b. Abdu'l-Aziz'in kendinden önceki halifeler yanında hak
sözü söylemedeki cesareti çok büyüktü. Velid b. Abdu'l-Melik, Süley
man'ı azletmek istediğinde Ömer, Abdu'l-Melik'e: "Ey Mü'minlerin
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Emiri, biz ikinize bir celsede biat ettik, nasıl olur da onu azleder seni bıra

kırız "

Ömer b. Abdu'l-Aziz, Süleyman b. Abdu'l-Melik'e geldi. Abdu'I-
Melik'in Veliaht olan oğlu Eyyup da orada idi. Abdu'l-Melik'ten sonra
halife o olacaktı. O esnada bir takım insan, halifelerin bazı kadmlanndan
miras istemek üzere oraya geldi. Süleyman, kadınlann gayri menkullerde
mirasçı olacağını zannetmiyorum, dedi.

Ömer b. Abdu'l-Aziz ona; Sübhanallah, Allah'ın kitabı nerede?
AbduT-Melik, ey çocuk git, Abdulmelik b. Mervan'm bu konuda yazıl

mış defterini bana getir, dedi. Ömer, sanki beni mushaf getirmeye gönde
riyorsun? deyince orada bulunan Eyyub, vallahi Mü'minlerin emirinin
yanında böyle konuşan bir kimse başının gövdesinden aynlmasmdan
başka bir şey hissetmez, dedi.

Ömer, halifelik sana ve senin gibilere verilirse, onlann başına bu
korktuğundan daha fazlası gelmez. Süleyman Eyyub'a: Sen sus, Ebu
Hafs'a mı bunu söylüyorsun? deyince Ömer, Allah'a andolsun eğer

Mü'minlerin Emiri bu durumu bilmeseydi, biz bunasabretmezdik.
Ömer b. Abdulaziz'in sözlerinden biri de, yalanın sahibini lekeledi

ğini öğrendiğim günden beri yalansöylemedim, demesidir.
Harun Reşid Hacca gittiğinde Malik b. Enes (r.a.)'ya içinde beşyüz

dinar bulunan bir kese gönderdi. Hac vazifesini tamamlayıp Medine'ye
gelince. Malik b. Enes'e şu haberi gönderdi: Mü'minlerin Emiri, kendi
siyle birlikte Bağdat'a gelmesini istiyor. Malik b. Enes bu haberi getiren
şaJısa: Ona söyle, gönderdiği kese ağzı mühürlü olarak duruyor ve Hz.
Peygamber (s.a.v.): "Medine onlar için daha hayırlıdır, eğer bilmiş ol
salardı." diye buyurmuşlardır.

Muhammed b. Sabih b. Semmâk el-Bağdadî el-Vaiz, Harun Reşid'e

geldi ve ona.Ey Mü'minlerin Emiri, senin şerefinin en üstün yönü, müte-
vazi olmandır, dedi. Harun, ne güzel söyledin. Muhammed b. Sabih, Ey
Mü'minlerin Emiri, eğer bir kimseye Allah yaratılışında güzellik verir,
şerefli bir mevki nasip eder ve ona bol ihsanda bulunur, o da o güzellikle
iffetini korur, malmda adalet eder ve yaşantısında mülevazi olursa, Allah
katında O'nun samimi kullarından sayılır. Bunun üzerine Harun, bir
kalem-kâğıt istedi ve onu kendieliyle yazdı.

Sahibu'l-Hulye, İbni Semmâk'tn Harun Reşid'le birlikte buna benzer
başka bir hikâyesini şöyle nakletmektedir: Harun, îbni Semmâk'a haber
gönderdi, o da geldi. Yanında Yahya b. Halid el-Bermekî de vardı.

Yahya, Ibni Semmâk'a: Mü'minlerin Emiri seni, olgunluğundan. Yüce
Allah'a çok zikrettiğinden ve herkese duâ ettiğinden dolayı buraya çağır

dı.

îbni Semmâk, bizim olgunluk haberimizin Mü'minlerin Emirine
ulaşmasına gelince, bu,Allah'ın günahlanmızı örtmesi sebebiyledir. Eğer
insanlar bizim günahlarımızdan birini bilmiş olsalardı, bize kalben sevgi
beslemez ve bizi dilleriyle övmezlerdi. Günahlarımızın örtülmesiyle meş-
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hur olmaktan ve insanlann bizi övmesiyle gurura kapılmaktan korkanm.
Yine bunlarla ve şükrü az yapmakla helâk olmaktan korkarım. Hanın,
tekrar kalem-kâğıt istedi ve bunlan da yazdı.

Kendi zamanında ibadet edenlerin efendisi sayılan Muhammed b.
Vâsi', Basra Valisi Bilal b. Ebi Bürde'nin yanına geldi. Elbisesi ancak ba
caklarının yansım örtüyordu. Bilal ona: Nedir bu şöhret ey İbni Vâsi?

İbni Vâsi', siz bizi meşhur ettiniz. Öncekilerin elbisesi böyle idi. Siz
eteklerinizi uzattınız, o zaman sünnet aramızda bidat ve şöhret oldu. Ben
Mısır Kralı el-Efdal b. Emiri'l-Cuyuş'a vardığımda, Allah'ın selamı, rah
meti ve bereketi senin üzerine olsun dedim. O verdiğim selama güzel bir
karşılık verdi ve bana büyük ikramda bulundu. Onun meclisine girmemi
ve orada oturmamı istedi. Ben ona: Ey Kral, Allah Taalâ seni yüksek bir
yere ve şerefli bir makama getirdi. Sana mülkünden mülk verdi ve seni
hükmünde ortak yaptı. Hiç kimsenin emrini, senin emrinden üstün olma
sına razı olmadı. O halde sen de hiç kimsenin senden daha çok şükretme
sine razı olma. Yüce Allah senin ahiretini bu dünyadaki itaatına bağlı
kıldı. Senden itaatkâr bir kimse olmasın. Allah Taala kullanna şükretme
ği emretti. Şükür lisanla değil, ancak iş ve ihsanladır. Cenab-ı Hak şöyle
buyurmuştur: "Ey Davud ailesi şükredin" (Sebe', 34/13).

İyi bil ki, bu mülk senden öncekilerin ölmesiyle sana geçti. Senin
elinden de ancak sana geçtiği gibi çıkacaktır. Bu ümmet hakkında sana
yüklemiş olduğu görevde Allah'tan kork. Yüce Allah, bir çekirdek, ince
bir zar ve zerre kadar şeylerden sana hesap soracaktır. Bu konuda Yüce
Allah şöyle buyuruyor: "Rabbin hakkı için biz onların hepsine mutla
ka yaptıkları şeylerden soracağız." (Hicr, 15/92-93) Yine Yüce Allah:
"Bir hardal tanesi ağırlığınca dâ olsa onu getiririz. Hesap görmekte
biz yeteriz." (Enbiya, 21/47).

Ey hükümdar şunu bil ki. Yüce Allah Süleyman b. Davûd (a.s.)'a
dünya mülkünü bütünüyle verdi. însan, cin, şeytan, kuş, vahşi ve ehil
bütün hayvanlan onun emrine itaatkâr kıldı. Ruzgân ona boyun eğdirdi.
Rüzgâr onun emriyle istediği yere yumuşakça akıp gidiyordu. Bütün bun-
lann hesabını da ondan kaldırdı. Aynı zamanda ona şöyle dedi: "Bu
bizim ihsanımız sınırsızdır artık dilediğine ver veya verme." (Sâd, 38/
39).

Allah'a yemin ederim ki,o bunlan senin saydığın gibi nimet ve senin
hesap ettiğin gibi şeref saymadı. Aksine, o bütün bunları Allah'ın kendisi
ni denemek ve imtihan etmek için verdiğinden korkmaktadır. Bu konuda
da: "Bu Rabbimin lutfundandır. Şükür mü edeceğim, yoksa nankör
lük mü edeceğim, diye beni imtihan etmek istiyor" demiştir. (Nemi,
27/40).

Sen perdeleri aç, geçişleri koylaştır, mazluma yardım et ki, Allah da
sana üstlendiğin görevde yardım etsin ve seni darda kalanlann bannağı,
korkanların güvencesi eylesin (*).

Bkz. Ali Mahfuz, HidayetU'l-Mürşidin,s358-362.



HEGEL üzerine

Yrd. Doç. Dr. H. Sabri ERDEM

Hegerin mantık, bilgi ve varlık anlayışlarının karakteri ve bunlar
arasındaki ilişkinin keyfıyyeti,genelde O'nun felsefeden ne anladığını or
taya koyacaktır. Hegeİ'in mantık, bilgi ve varlık anlayışını net olarak or
taya koyabilmek için, genel anlamda Aristo ve Kant gibi filozoflarla ve
yeri geldiğinde İslâm düşünürleriyle karşıiaştınlması yararlı olacaktır.

Mantık ile bilgi ve varlık anlayışının birbirinden ayrılıp aynimaması,

ilk olarak üzerinde durulması gereken bir husus olarak görülmektedir.
Aristo mantığını, bilgi ve varlık anlayışından (felsefeden) ayırmak müm
kün olduğu halde, Hegel için böyle bir ayınm pek mümkün görülmemek
tedir. Aristo mantığının, bilgi ve varlık anlayışından ayrılabilmesi, mantı

ğın kendi şahlığına karşın bilgi ve varlık anlayışının soyutluk, somutluk
vb. gibi bir takım karakterlere sahip olabilmesinden kaynaklanır. Meselâ
mantığın konulanndan birisi olan kavramı, salt mantıkî anlamda herhangi
bir şeyin zihinde düşünülmesi şeklinde tanımlamak mümkündür. Ancak
düşünülen bu şeyin soyut, somut vb. gibi bir karakterde olması, mantığın

bilgi ve varlığa uygulanmasından, yani bilgi ve varlık anlayışından kay-
naklanu*'. Bu ise mantığın, felsefe (bilgi ve varlık anlayışı) için bir alet
ilmi olması anlamına gelir.

Halbuki Hegefde mantık, bilgi ve varlık anlayışlan bütünlük oluştu

rur. Yani mantığın bilgi ve varlık anlayışı için alet olma durumu, Hegel
için söz konusu değildir. Bu durum, Aristo için metot ile amacı birbirin
den ayırmanın mümkün olmasına karşın, Hegel için bunun mümkün ol
maması, dolayısıyla metot ile amacın O'nun için bir ve aynı olması anla
mına gelir. Zira O, nesnel düşüncelerin "Gerçek"liği belirttiğini ve bu
"Gerçek"liğin, felsefenin yalnızca hedefi değil aynı zamanda saltık nes
nesi olduğunu^ belirtirken metot-amaç birliğini anlatmak ister. Metot-
amaç birliğinin de Hegefde bütünlüğü oluşturduğu söylenebilir. Yine
Hegel, "Kavram"ın ya da düşüncenin varlıktan aynimazlığınf söylerken,
mantık ile bilgi ve varlığın birliğini ortaya koymuş oluyor.

1. özlem, Mantık, s. 42 vd.
2. Hegel. Mantık Bilimi, s. 37
3. A.g.e..s.213
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Diğer taraftan İbn Teymiyye için de böyle bir aymmdan bahsedile
mez. Bu durum, O'nun mantık, bilgi ve varlık anlayışında bütünü
gözönüne alan bir tutum içerisinde olduğunu, yani bu açıdan Hegel ile bir
ölçüde benzerliğini gösterir. Ancak mantık, bilgi ve varlığın bütünlüğü,
İbn Teymiyye'de tabiî iken sanki Hegel'de bir ölçüde sunî bir yapıdadır.
Zira Hegel'de özdeşlik ile çelişiklik bir arada düşünülür. Halbuki İbn
Teymiyye için böyle bir şey söz konusu değildir. Meselâ İbn Teymiy-
ye'ye göre iman, tasdik,bilgi ve amelden oluşup"*, bunlar bir bütünü mey
dana getirirken, bu bütünün unsurlannda çelişki yoktur. Zaten çelişki, iki
şey arasında düşünülebilir. Halbuki imanı meydana getiren unsurlar iki
den fazladır. Buna karşın Hegel'de hem bir şeyin özdeşliği hem de onun
çelişiği söz konusu olup, bunlar birleşerek oluşu meydana getirirler. Yani
kabaca Hegel diyalektiği iki unsur ile bunların birleşimi olan üçüncü un
surdan meydana gelmiştir.

Hegel'e göre mantık ile bilgi ve varlık anlayışının birbirinden aynl-
mayıp bir bütünü oluşturmasının delillerinden birisi,O'nun "Kavram" an
layışıdır. O'na göre "Kavram" m konumu saltık İdealizmin konumuduri.
Yani Hegel'de "Kavram" sözcüğü, hem mantıkla hem bilgiyle ve hem de
varlıkla ilgili bir terimdir. Halbuki Aristo mantığında kavram, saltlığı
gözönünde bulundurulursa, genelde bir düşünce biçimi anlamında kulla
nılır.

Bu yüzden de kavramların duygu yönünden boş ve soyut şeyler ol-
duklan öne sürülür.^ Bu durumda kavram sözcüğü, Ajısto mantığına göre
bir bütünü oluşturmak ve ifade etmekten uzak bir sözcüktür. Dolayısıyla
Aristo mantığındaki kavram sözcüğü, daha çok mantık anlayışı ile ilgili
olup, varlıkla ilgili olarak kullanılan bir terim değildir. Bu da bize mantı
ğın, varlık anlayışından aynlabildiğini gösterir. Buna karşı Hegel'de
"Kavram" sözcüğü, hem mantık hem bilgi ve hem de varlıkla ilgili olup,
bütünlüğü ifade eder. Dolayısıyla Hegel'de mantık ile bilgi ve varlık an
layışının birbirinden aynlmadığı söylenebilir.

Yine Hegel'de mantık ile bilgi ve varlık anlayışının birbirinden aynl-
maması, O'nun "Kavram"ı canlı olan her şeyin ilkesi ve somut olan bir-
şey olarak görmesiyle de' bağlantılıdır. Yani "Kavram", Aristo mantığın
da olduğu gibi boş veya soyut bir şey olmayıp, bütünü oluşturan bir
terimdir. Dolayısıyla "Kavram" ın bu karakteri onun mantık, bilgi ve var
lık bütünlüğünü oluşturan bir özelliğe sahip olduğunu gösterir.

Hegel'de mantık ile bilgi ve varlığın hangi anlamda birleştiği de
önemli bir husustur. Bunun tespiti için Aristo ve İbn Teymiyye'deki du-

4. îbnTeymiyye. Kitabu'l-îman. s.92-3
5. Hegel, Mantık Bilimi, s. 186
6. A.y.
7. A.y.



HEGEL ÜZERİNE 271

ruma kısaca bir göz atmak faydalı olacaktır. Aristo'da mantığın kanunları
ile varlığın kanunlan aynı olduğundan" O'na göre mantık ile bilgi ve var
lığın bir yönden örtiiştüğü söylenebilir. Zira Aristo'da mantık ve bilgi
küllilerle ilgili olduğu gibi varlık da küllî yani soyut karakterlidir. Meselâ
kavram küllî karakterli olduğu gibi tanımla elde edilen bilgi de küllî ka
rakterlidir. Akılyürütmede (kıyas) de hareket noktası, küllî karakterli bilgi
olup, akılyürülme sonunda elde edilen bilgi de küllî karakterlidir. Ayrıca
varlık (cevher) da küllî karakterli olup dış dünyadaki fertlerde bulunur.
Yani dış dünyadaki fertlerin içindedir.

Hegel'de mantık, bilgi ve varlığın örtüştüğünden bahsedilmişti.
Fakat Aristo ve Hegel'de bu örtüşmenin karakteri farklıdır. Aristo'da
mantık, bilgi ve varlığın örtüşmesi, soyut karakterli olduğu halde
Hegel'de bu üçlünün birleşmesi somut karakterlidir. Ancak bu, dış dün
yada var olan bir somutluk anlayışı değildir. Dolayısıyla Hegel'deki so
mutluğu, soyut olan bir somutluk olarak anlamak mümkündür.

Diğer taraftan İbn Teymiyye'de de mantık, bilgi ve varlığın örtüşme
si söz konusu olup, bu örtüşme somut karakterlidir. Ancak bu somutluk,
dış dünyada var olan anlamdaki somutluk anlayışıdır. Meselâ hakkında
bilgi elde ettiğimiz varlığın varlığı, sadece zihinde değil aynı zamanda dış
dünyada da vardır. Yine imanın, hem kalbimizde hem bilgimizde hem de
dış dünyada varlığı vardır.

Bu durumda Hegel için söz konusu olan mantık, bilgi ve varlığın ör
tüşme anlayışının Aristo ve İbn Teymiyye'deki örtüşme anlayışları ara
sında yer aldığı söylenebilir. Zira Aristo'da bu anlayış soyut karakterli,
Hegel'de soyut olan somut karakterli, İbn Teymiyye'de ise somut karak
terlidir.

Hegel'de mantık ile bilgi ve varlığın soyut olan somut anlamda ör-
tüşmesini, O'nun "Kavram" anlayışında görmek mümkündür. O'na göre
"Kavram", biçim olarak görülmelidir. Ancak öyle bir biçim ki, sonsuz ve
yaratıcı olarak tüm içeriğin doluluğunu kendi içinde kapsar ve aynı za
manda kendi içinden salıverir.' Yani "Kavram", dış dünyada var olan an
lamındaki somut karakterliliği ifade etmemesi anlamında soyutken, içeri
ğe sahip olması ve onu kapsaması anlamında da somuttur. Dolayısıyla
"Kavram", soyut olan somut karakterii bir şeydir. Yine "Kavram" ın
kendi için var olan tözsel güç olarak "Özgür" olması ve düşünce belirle
nimlerinin bütün olarak kendinden koyulmuş olması,'" Hegel için "Kav-
ram"ın soyut olan somut karakterli bir şey olduğunu gösterir. Zira "İdea",
gerçek olmayan herşeyin kendini onda tüketmesi ölçüsünde hiç kuşkusuz

8. Alademir. H.R..Aristo'nun Mantık ve İlim Anlayışı, s. 95
9. Hegel, Mantık Bilimi, s. 186
10. A.y.
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soyuttur ama, kendisinde özsel olarak somuttur. Çünkü "Özgür", kendi
kendisini ve böylelikle olgusallığı belirleyen "Kavram"du'."

Hegel'de mantık ile bilgi ve varlık anlayışının soyut olan somut ka
rakterle örtüşmüş olması, O'nun diyalektiğinin olumlu bir sonucunun ol
masıyla izah edilebilir. Yani Hegel'in diyalektiğinin, özdeşliğe ilaveten
çelişkiyi içermesi, olumsuz bir durum olarak alınmamalıdır. Zira O'na
göre diyalektik, belirli bir içerik taşıyıp, sonucu gerçekte boş, soyut yok
luk değil ama belli belirlenimlerin olumsuzlanması olup, bunlar sonuçta
kapsanırlar. Çünkü sonuç, dolaysız bir yokluk değil ama bir sonuçtur. Bu
ussal (Sonuç) düşünsel ve giderek soyut olmasına karşın aynı z.amanda
somuttur. Çünkü yalın biçimsel bİrlİk değil tersine ayn belirlenimlerin
birliğidir. Felsefenin, yalın soyutlamalarla ya da biçimsel düşüncelerle

hiçbir işi yoktur. Tersine felsefe, yalnızca somut düşüncelerle ilgilenir.'^
Yani HegeTde çelişme ve karşıtlıklar yalnızca olumsuz olmayıp, onlarda
olumlu, ileriye götürücü, yaratıcı güç de vardır. Karşıtlardan bir birleşim

de doğar. Hegel'in geliştirdiği üçlü yöntem, "Sav-Karşısav-Birleşim"dir.
Bu son evrede birbirine karşıt olan şeyler birleşip, birbirleriyle uzlaşır

lar." Buna karşın çelişkinin varlığı, Aristo mantığına göre olumsuz bir
durumdur.

Hegel diyalektiğinde çelişki unsurunun olması, O'nun diyalektiğinin

somut karakterli olduğunu gösterir. Zira soyut karakterli Aristo mantığın

da çelişki unsuru yer almadığı gibi, karşıtlıklar ve farklılıklar, somut ka
rakterli varlıklar için geçerlidir. Yani çelişmeme, zihin için geçerli olup
somut karakterli varlıklar için geçerli olmadığından ve Aristo'nun aksine
Hegel'de çelişme bulunduğundan, O'nun diyalektiğinin somut olduğu

söylenebilir.

Hegel diyalektiğinde özdeşlik ve çelişkinin birliği, dolaysızlık ve do-
laylılık kavramlanyla da yakından ilgilidir. Bilme'nin dolaysızlığı, dolay-
lılığı yalnızca dışlamamakla kalmaz, tersine bunlar birbirleriyle öylesine
bağlıdırlar ki, giderek dolaysız bilme, dolaylı bilmenin ürünü ve sonucu
dur. Meselâ Berlin'de olmam, bu dolaysız bulunuşum, buraya yapılmış

olan yolculuk dolayısıyladır, onunla dolaylıdır." Gerek bilgi ve gerekse
varlıktaki bu dolaysızlık ve dolaylılığın bir başka ifade ile özdeşlik ve çe
lişkinin birliği, Hegel diyalektiğinin bütünlüğünü ve somutluluğunu gös
terir.

Genelde Hegel felsefesinin somut karakteri, Aristo mantığındaki

"ya-ya da" iki değerliliği gözönüne alındığında açık bir şekilde görün
mektedir. Meselâ evren ya sonludur ya da sonsuz. Ama ikisinden yalnız-

11. A.g.e.,s.228
12. A.g.e.,s.96-7
13. Akarsu, Felsefe Terimleri Sözlüğü, s. 66-7
14. Hegel, Mantık Bilimi, s. 82-3
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ca biridir. Halbuki "Gerçek" olan, sözcüğünün tam anlamıyla bu katılığın

karşıtı olup, kendinde böyle tek yanlı hiçbir belirlenim taşımaz. Tersine
bütünlük olarak o belirlenimleri kendi içinde birleşmiş olarak kapsar.
Fakat Aristo mantığı akılcılığı için bu belirlenimler, aynlıklan içinde sağ

lam ve gerçek bir şey değerindedirler. Oysa gerçekte tek yanlı bir şey ne
sağlam ne de kendi başına kalıcı bir şeydir. Tersine ortadan kaldırılmış
olarak bütünde kapsanır. Bu durumda diyalektik felsefenin idealizmi, bü
tünlük ilkesini taşır ve kendini soyut anlak belirlenimlerinin (zihin belir
lenimlerinin) tek yanlılıklannın ötesine geçiyor olarak tanıtlar. Meselâ
"İdealizm" der ki, ruh ne yalnızca sonlu ve ne de yalnızca sonsuz olup,
özsel olarak biri olduğu denli de ötekidir. Öyleyse ne biri ne de ötekidir.
Hatta "İdealizm", giderek gündelik bilincimizde bile kendini gösterebilir.
Meselâ duyulur şeyler sözkonusu olduğu zaman onlann değişebilir, baş-

kalaşabilir olduklanndan, yani paylarına varlık gibi yokluğun da düştü

ğünden sözederiz.'^

Değerle ilgili bir husus da doğruluk anlayışıdır. Aristo'da mantık ile
bilgi ve varlık anlayışlan arasında bir aynm olduğundan ve mantık ile
bilgi ve varlık soyut düzlemde örtüştüğünden, kısmî (parçalı) bir doğru

luk anlayışı söz konusudur. Nitekim Aristo'da bilgi elde etme yolu olan
akılyürütmenin sonucunun zorunluluğu ile doğruluğu ve yanlışlığı birbi
rinden ayrılabilir. Buna mukabil Hegel ve İbn Teymiyye'de ise bütünü
gözönüne alan bir doğruluk anlayışı vardır. Yani Aristo'nun aksine Hegel
ve îbn Teymiyye'de doğru, bütün olan doğrudur. (Doğruun bütünlüğü ve
somutluluğu) Bu da Aristo'da mantık ile değerin birbirinden aynlabilme-
sine karşın, Hegelve îbn Teymiyye'de mantık ile değerin ayrı olmadığım
gösterir.

Mantık, bilgi ve varlık anlayışlanyla ilgili olan bir diğer konu da bil
ginin sının meselesidir. Kant'a göre bilgimiz, görünüş dünyası için geçer
li olduğu halde, ideler dünyası için geçerli değildir. Yani görünüş alemin
deki varlıklar ve bunlar arasındaki ilişkiler bilinirken, numen alem için
geçerli olan ideler (Tann, Ruh, Hürriyet) kendiliğinden insan aklında bu
lunurlar.'® Böylece Kant için, hem bilgi hem de varlık düzeyinde ikili bir
ayuım söz konusu olmuş olur.-Bir başka ifade ile Kant için kategoriler,
"Salt"ığın belirlenimleri olma yeteneğinde değildirler. Çünkü "SaJt"ığın

bir algıda verilmesi söz konusu değildir."

Kant'ta bilginin sının ile ilgili bu ayınma mukabil, ne Aristo ve
Hegel ne de İbn Teymiyye içinböyle bir ayınm söz konusu olmayıp, her
iki alan için de bilgimiz mümkündür. Ancak burada Aristo ve Hegel ile
İbn Teymiyye arasında fark vardır. Aristo ve Hegel'de bilgi, akıl ile elde
edilirken, ibn Teymiyye'ye göre bilgi, ne Aristo ne de Hegel'deki alplcı-

15. A.g.e..s.43
16. Heimsoeth. Immanuel Kani'ın,Felsefesi, s. 298
17. Hegel, Mantık Bilimi, s. 58
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lıkla elde edilemez. Diğer taraftan Aristo ile Hegel arasında da bilmenin
keyfiyeti hususunda bir farklılık vardır. Aristo'da bilgi, akıl ilkelerine
göre mümkün iken, Hegel'de bilginin oluşmasında özdeşliğe ilaveten çe
lişki unsuruna da yer verilmiştir. İbn Teymiyye'ye göre ise bilginin elde
edilmesinde her iki durum da geçerli değildir. Zire İbn Teymiyye'de
bilgi, Aristo bir yana, Hegel'de olduğundan daha fazla somut karakterli
dir. Bilginin medlünün dış dünyada bulunması gerekir. Yani bir bakıma

teori-pratik ilişkisi sağlanmalıdır.

Mantık, bilgi ve varlık anlayışlan arasındaki ilişki ile ilgili olarak
genel bir değerlendirme yapacak olursak şu söylenebilir. Aristo'da dur
gun, soyut ve cansız bir mantık, bilgi ve varlık anlayışına karşın İbn Tey-
miyye ve Hegel'de ise dinamik, somut ve canlı bir mantık, bilgi ye varlık

anlayışı söz konusudur. Ancak şunu da ilave etmek gerekir ki, İbn Tey-
miyye'nin anlayışı Hegel'inkinden daha somut ve canlıdır.

Ayrıca şöyle bir saptama da mümkün görünmektedir: Kelamî metot
nasıl ki bir yönden İbn Teymiyye ve Aristo metotları arasında mütalaa
edilebilirse, Hegel'in metodu da bir bakıma İbn Teymİyye ve Aristo me
totları arasında mütalaa edilebilir. Bu da kelamî metot ile Hegel'in meto
du arasında kısmen de olsa bir benzerlik olduğu anlamına gelir.
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İSLÂM'IN İLK DÖNEMİNDE
HZ. MUHAMMED'İNTEBLİĞİNİN

PSİKO-SOSYALTEMELLERİ

Ar^. Gör. Dr. Niyazi AKYUZ

Bilindiği gibi İslâm'ın peygamberlik anlayışına göre peygamberler,
içinden çıktıklan toplumlara, Hz. Muhammed ise hem içinden çıktığı,

hem de bütün diğer toplumlara Allah'ın mesajını iletmek üzere görevlen
dirilmişlerdir. Bunun anlamı, Allah'ın mesajının, yahudilerin inanışında

olduğu gibi, sadece seçilmiş bir tek milletegelmemiş olup, bütün insanlı

ğa yönelik olmasıdır. Peygamberlerin, ilahi mesajı iletmek üzere yüklen
dikleri bu görevin, çok büyük zorlukları vardır. Herşeyden önce onların,
bulunduklan toplumda itibar gören bir şahsiyete sahip olmaları gerekir.
Yani onlann tebliğ ettiği ilahi mesajların, mevcut ve hitap ettiği kitleye
ulaşması, o toplumun fertleri tarafından kabul görmesi için en azından,

toplumun büyük çoğunluğunun sevdiği ve saygı duyduğu bir kişi olması
gerekir. Şu halde peygamberlerin söz ve davranışlarının, toplumda etkili
olması için, gördüğü sosyal ve siyasi itibann derecesinin ve bu itibarın
onlann hangi özellikllerine dayandığının ortaya konması gerekiyor.

îşte biz bu çerçevede, İslâm peygamberi Hz. Muhammed (SAV)'in
tebliğinin etkisini artıran ve onun daha kolayca benimsenmesinde etkili
olan bazı faktörleri, bu arada ona Allah'ın yardım etmesini -ki aksi taktir
de Peygamberin, görevini başanyla yerine getirmesi çok zor olabilirdi-
onun kişiliği ve sosyal ilişkilerini ortaya koyarak, bu hareketin o günkü
arap toplumunda yol açtığı sonuçlann anlaşılmasına bir katkı sağlamaya
çalışacağız. Fakat öncelikle o toplumun, dini, sosyal, ekonomik ve kültü
rel yapısının anlaşılması zorunludur. Şu halde önce kısaca şu soruyu sor
makve cevap aramak, konunun boyutlannın anlaşılmasına katkı sağlaya
caktır: İslam, nasıl bir toplumagelmiştir?

İslam'ın doğduğu ve geliştiği Mekke'de, aristokratik bir site devleti
vardı. Kent, bölgenin önemli ticaret merkezi olmuş, dolayısıyla toplum
zenginleşmişti. Bununla birlikte insanı kendi toplumuna bağlayan değer

ler zayıflamış, yozlaşmış, eski geleneksel anlamını yitirmiş, kabilecilikten
kayntüclanan "biz" duygusu yıkılmış, onun yerini "egoizm" yanı ağır
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basan "fertçilik" almıştı'. Dolayısıyla değerlerin yozlaşıp, ferdin dünya
sında karşılık bulduğu ve ferdin ona verdiği anlamı kaybettiği, sosyal ya
pının sarsılmaya başladığı bu toplumda haksızlıklara karşı çıkıp, onlan
önleyecek mekanizmalann çok az, mevcut olanlann da yetersiz ve etkisiz
olması, toplumsal tepkileri, bunalımlan ve huzursuzlukları had safhaya
çıkarmıştı. İşte İslam, sonradan kendisinin "Cahiliye" diye isimlendirdiği
dönemdeki sosyo-ekonomik ve sosyo-kültürel yapı üstünde, yeni birkül
türel çerçeve inşa etmeye çalışacaktır.

Bilindiği gibi i^aplann İslam'dan önceki tarihinin "cahiliye" kavra
mıyla ifade edilmesi, onların hayat tarzına bedeviliğin hakim olması, me
deniyet bakımından geri olmalan, bazı konularda bilgisizlik içinde, göçe
be veya yan göçebe topluluklardan oluşan kabile hayatı yaşamalan, puta
tapmalan ve bir peygamberle tebliğ edilmiş kutsal bir kitapla ilkeleri be
lirlenmiş sistemli bir dine sahip olmamalan gibi sebeplere dayandınlmış-

tır. Diğer taraftan başka bir görüşe göre "Arapların Allah'ı hakkıyla bil-
m€^ikleri, O'na şeksiz ve şirksiz iman etmedikleri, gerek ferdi, gerekse
içtimai hayat itibariyle bilgiden, nizamdan, sulh ve sükundan uzak olduk-
lan, güçlü ve asil sayılanlan daima haklı kabul ettikleri ve adaletten yok
sun bir hayat yaşadıklan için bu döneme "Cahiliye" denilmiştir". Bu an
layışa göre "cahiliye", bilgisizlik anlamına gelmekte ve "ilm" kelimesinin
zıddını ifade etmektedir. Goldziher'in de içinde bulunduğu bazı kimseler
ise "cahiliye"nin, Arap şiirindeki anlamı bilgisizlik olarak kullanılsa bile
bu kelimenin onun ikinci derecedeki anlamı olduğunu ve onu,"barbarlık"
olarak anlamak gerektiğini öne sürmektedir. Bu anlamda "cahiliye", me-
tanet,,yumuşak huyluluk, ahlak sağlamlığı ve ılımlılık vb. anlamına gelen
hilm in zıddıdır. Şu halde cahiliye, barbarlık ve vahşetin hüküm sürdü
ğü dönemdir^.

Kabile değerleri içinde şekillenen cahiliye kültüründe yiğitlik, cö
mertlik, misafirperverlik, sabır vb. faziletler olmasına rağmen bu değer

ler, mensup olduğu kabileyle övünmek, gösteriş yapmak, kabilesinin
adım yüceltmek için benimseniyordu.

Cahiliye toplumunda kadının toplumsal konumu da çok düşüktü. Bu
durum, doğumla birlikte başlıyordu. Bir adamın erkek çocuğu doğarsa se-
vink, şenlik yapar, kız çocuğu doğarsa utanır ve kendini suç işlemiş gibi
görürdü. Ayrıca toplumda fuhuş yaygın olduğundan, birgün şereflerinin

lekeleneceği korkusuyla, kız çocuklarının diri diri toprağa gömülmesi
adeti de mevcuttu. Bu adet azgörülmekle birlikte toplumun kültürel sevi
yesini ortaya koymak açısından önemlidir. Erkekler sınırsız sayıda kadın

la evlenebilirdi. Babası Öldüğünde ailenin büyük çocuğu, isterse annesiy
le evlenebilirdi. Bundan başka araplarda mut'a nikahı da yaygındı. Bu

1. H. Lammens, "Mekke", I.A, c. VU, s. 631.
2. Bkz.M. Fayda,Cahiliye, IA., c.111. s.17.
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nikah şeklinde isteyen kişi, aile büyüklerinin muvafakatına lüzum görme
den istediği kişiyle geçici nikah kıyarak, dilediği kadar beraber yaşar,

sonra da aynlırdı^.

İkinci olarak sormamız gereken soru şudur: İslam topluma nasıl bir
kültürel sistem öneriyordu? Peygamber, toplumdaki huzursuzluklann far
kındaydı. Düzeni sağlayacak ne bir otorite, ne de kişisel davranışlara yön
verecek bir kültürel sistem mevcuttu. Her ne kadar arap toplumunda çok
olumlu değerler varsa da -cömertlik, zayıfı koruma, yardımseverlik vb.-
bunİar hem çok yaygın değildi, hem de artık asıl amacından saptırılmıştı.

Mesela cömertlik, insanın diğer insanlardan kendini üstün göstermek için,
yani gösteriş ve lüks için yapılan bir davranışa dönüşmüştü. Fakir ve düş

künler, toplumda hakir görülüyor ve eziliyordu. Egoizm, yani bencillik,
toplumun her tarafını bir ağ gibi sarmıştı. Kısaca fertlerin davranışlanna

yön, topluma huzur verecek bir düzen kalmamıştı. Dini açıdan ise halleri
daha da içler acısı idi. Elleriyle yaptıklan putları Allah'la kendileri ara
sında aracı olarak görüyorlar, Allah'a yaklaşmak için putlara hizmet edi
yorlardı.

O günkü arap toplumunda tek Allah inancına sahip bazı kişiler varsa
da bunlann sayısı çok azdı. Bu ortamda İslam'ın getireceği sistem, hem
topluma huzur, hem de kişilerin davranışlanna yön verebilecek miydi?
Çünkü biz biliyoruz ki, toplumsal ihtiyacı karşılamayan sistemler, daya-
tılsa bile uzun süre devam etmez. Toplumsal sistemi ayakta tutan, top
lumda sisteme duyulan ihtiyaç ve sistemin temellerinin sağlam atılması

dır. İşte İslam da toplumsal ihtiyaca, o ihtiyacı karşılayan ve o
fonksiyonu gerçekten yerine getiren kurumlan ve değerleri sunarak, ken
disini uzun süre ayakta tutabilecek bir temel atma zorluğuyla karşı karşı

yaydı. Bu zorluğu yenmeyle ancak, toplumun, kendi önerdiği sistemden
kaçmasını değil, bilakis ona koşmasını sağlayabilirdi. Fakat bunu öyle bir
şekilde yapmalıydı ki, toplum, o sistemden kaçmasın, bilakis ona koşsun.

Bunun yolu, o toplumda geçerli değer ve davranış kalıplannm tümünü
toptan değiştirmekten ziyade, onlann bir kısmını kabul bazılannm da ye
rine yenilerini önermekten geçiyordu. Çünkü ferdin bütün hayatını alt-üst
etmek onun bocalamasına yol açar ki, bu herşeyden önce İslam'ın amacı

na ters idi, çünkü o topluma bocalama, kargaşa, kaos değil, huzur getir
mek amacındaydı. Bu açıdan Peygamber'in, topluma İslam'ın mesajı ola
rak sunduğu kültürel değer ve davranış kalıpları kadar, onları insanl^a ne
şekilde sunduğu, yani sunma tarzı da aynı derecede önemlidir. Hele İslam
gibi, bütün insanlığa hitabeden evrensel bir din için bu daha önemli hale
gelmektedir. Şu halde Peygamber'in şahsiyeti, Allah'ın evrensel mesajını

insanlara sunma ve onu benimsetmede, son derece önemli bir rol oyna
mıştır. Fakat biz konumuzu sunarken, onun bu görevi yerine getirmesinde
etkili olan faktörleri üç kısma ayırmanın daha doğru olduğunu düşünüyo

ruz.

3. N. Çağatay, İslam'dan Önce Arap Tarihi veCahiliye ÇağıA.Ü.İ.F.Y. No: 153, An
kara 1982, s. 133-137.
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1. Peygamberlik görevinden önce Allah'ın ona yardım ederek, içinde
bulunduğu şartlan gelecekteki görevi için olumlu hale getirmek.

2. Yine peygamberlikten önce olmak üzere onun, toplumunda lider
lik ve başka türlü prestij sağlama çabası içinde olduğu kanaatinin yerleş
memesi, dolayısıyla onu kutsal görevinden önce yıpratmamak için, top
lumsal kurumlaşmalar ve akran birliklerinde aktif rol almamasını
sağlayarak, dikkatlerden uzak tulmasıdır.

3. Peygamberlik görevinden sonra, yine Allah'ın yardımı her zaman
mevcut olmakla beraber kendisinin de maddi ve manevi gayreti. Bu gay
ret içinde Peygamber'in örnek kişiliği ve bunun sonucunda oluşan sosyal
ilişkileri, son derece önemli bir paya sahiptir.

ALLAH'IN HZ. MUHAMMED'E YARDIMI

Hz. Muhammed'e kutsal görev tevcih edilmeden önce Allah'ın O'na
yardımı söz konusudur ve bize göre bunda şaşılacak bir şey yoktur.
Allah'ın, yarattığı insanların ilk defa hepsine birden ve son defa göndere
ceği bir peygamberin çocukluğu ve kişiliğinin tam gelişme döneminde,
karşısına çıkacak ve belki de ömrünün geri kalan kısmında bir daha telafi
edemeyeceği sonuçlara yol açabilecek önemli olaylan, onun lehineçevir
mesi, beklenen bir şeydir. Bu, peygamberin insan olma özelliğine bir
halel getirmez, aksine onun bu özelliğini, teyid eder. Allah'ın, onun için
de bulunduğu şartları onun lehine çevirdikten sonra, olayları tabii akışına
bırakmış olması da düşünülebilir. Çünkü Allah isteseydi. Hz. Peygam
ber'in, anne ve babasının yaşamasını, zengin ve çok güçlü bir kabileye
mensup olmasını, onu hiçbir arayışa sevketmeden, düşüncelere dalmadan,
Hira'ya kapanmadan doğru yolu bulmasını sağlayabilirdi. Hattaonu insa
nüstü bazı niteliklerle de donatabilirdi. Bu olaylar, onun görevinin kolay
laşmasında son derece etkili olabilirdi. Fakat öyle olsaydı insanlar, onun
mesajına, yani İslam'a, gönüllerindeki saf imanla değil, asalet, toplumsal
itibar ve güç, zenginlik vb. gerçekten bütün dinlerin evrensel mesajlann-
da gördüğümüz ilke ve değerlerin dışında, dinin özüyle bağdaşmayan,
amaç değil, amaca ulaşmada araç olan unsurlara sahip olmak için koşa
caklardı. Kaldı ki, İslam'ı belirli menfaatler elde etmek için benimseyen
ler, İslam'ın özünde o menfaatlere aykırı unsurlarla karşılaşınca ondan
uzaklaşacaklar, aykın unsurlarolmasa bile menfaatlerine ulaştıktan sonra
tez elden onu bırakacaklardı. Böylece Allah'ın, bütün insanlığa ulaşması
gereken mesajının, önceki diğer peygamberlerin getirdiği mesajlar gibi,
yok olup gitmesine sebep olacaklardı. Esasen böyle bir durum, islam'ın,
o günkü topluma gelmesinin sebeplerine de taban tabana zıt idi. Toplum
da herhangi bir dejenerasyon, toplumsal çözülmeolmadığı müddetçe yeni
bir dinin insanlann gönüllerinde yer etmesi mümkün değildi.

Bir toplumdaki dejenerasyonun, değerlerin yozlaşmasının en bariz
göstergesi, toplumun güçlü, zengin ve asil sınıflarının ezilen ve alt sınıfla-
n ezme konusunda gösterdikleri kararlılıktır. Yani, toplumsal yapı ve kül
türel sistemdeki bozukluk, değerlerdeki yozlaşma, hatta toplumsal çözül
me, kişisel menfaatlerin ön plana çıkarılmasına, bencilliğin ferdiyetçiliğin
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Önüne geçirilmesine, insanların kendi dışında ve ekonomik seviye, top
lumsal statü ve güç bakımından aşağısında olan diğer kişilere değer ver
memelerine, onları adam yerine koymamalarına sebep olur. Aynca top
lumdaki sosyal ve hukuki adalet anlayışının zayıflamasına yol açacak
uygulamalann artması, alt sınıfların gelecek konusundaki umutlannın

yok olup, yerine yeni umut alternatifleri bulamamaları sonucu, adaletsiz
uygulamalardan canı yanan insanlar toplumda hakim olan düzene karşı

muhalefet seslerinin yükseltmeye başlar. Bu da insanları, mevcut sistemin
dışındaki alternatiflere umut bağlamaya, bu yeni umuda ulaşmak için de
gerekli bütün yollan denemeye sevkeder. Peygamber, tabii ki kendisine,
yani ilahi soluğa ihtiyaç duyulan bir topluma gelecek, o sadece insani ni
teliklerle, ama ilahi varlık tarafından verilen bir görevle yüklü olacaktır.

Onun görevinin ilahi varlık tarafından verilmesi, insanüstü özelliğini gös
termez. Niteliği insanüstü olan bir görevin, ancak insanüstü varlıklara ve
rilmesi, dolayısıyla da bu görevin, insanüstü varlıkların dönüştürülmesi

amacıyla o insanüstü varlığa tevdi edilmesi mümkün olabilirdi. Allah bu
işi insanüstü bir varlığın yapmasını isteseydi, aracı kullanmaz, Hristİyan-

lann İnanışında Hz: isa'nın, Allah'ın cisimleşmiş görüntüsü olduğuna

inanmalan gibi, kendi ilahi özelliklerinin bir kısmını Hz. Muhammed'de
somutlaştırır, böylece tebliğine de herkes koşa koşa gelirdi. Ama böyle
olmamıştır. Allah'ın onun çocukluk ve gençliğindeki bazı olaylan ona
kolaylaştırmasından sonra, her şey, kendi tabii akışı içinde cereyan et
mektedir. Bunun en bariz bir misali, müslümanlann Uhud savaşını kay
betmesi, burada kendisinin yararlanması, yine Taif'te saldırıya uğrayıp,

yaralanmasıdır. Buraya kadar anlattıklarımızdan anlaşıldığına göre
Allah'ın son peygamberine yardımı, kendi içinde tutarlı bir mantığa sa
hiptir.

Yukanda da ifade ettiğimiz gibi Peygamberimizin içinde bulunduğu

bazı zor şartlar, Allah tarafından yapılan bazı düzenlemelerle kolaylaştı-

nlmıştı. Bunu şu ayetler açıkça bildirmektedir: "Seni öksüz bulup da ba-
nndırmadı mı? Seni şaşırmış bulup doğru yola eriştirmedi mi? Seni fakir
bulup da zenginleştirmedi mi?" (Duha, 93/6-8).

Birinci ayette Allah'ın, öksüz bulduğu Hz. Muhammed'i bannaksız,

yuvasız bırakmadığı vurgulanmaktadır. Zaten doğmadan önce babasını

kaybetmiş olan Peygamber, altı yaşında annesini, sekiz yaşında da dede
sini kaybedince amcası Ebu Talib'in bakımı altında büyümüştü.Böylece
Allah, rasulünü barınaksız, yuvasız bırakmamıştı.

îkinci ayette Allah, onun, arayış içinde olduğu günlere ve vahye mu
hatap olup yolunu bulmasına atıf yapıyor. O'nun peygamberlikten önceki
hayatı, Mekke'nin değerlerine ters bir kişiliği olduğunu gösteriyor. Böyle
bir kişiliğe sahip olması, onun bir arayış sürecinden geçmesine sebep ol
muştu. Çünkü onun, akranlarına benzer davranışları yoktu. Zaten anne-
babasınm ölümünden sonra dedesinin bakımında kalmış, daha sonra da
amcasının bakımı altında büyümüştü. Bu sebeple diğer gençlerin faaliyet-
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terine iltifat etmiyor, amcasının durumu iyi olmadığı için bazan çobanlık
yaparak geçimini sağlıyor, bazan da amcasıyla ticaret kervanlannm ya
nında Arabistan dışına yolculuğa çıkıyordu. Bu durumu, onun gençlikfa
aliyetlerine, kendi durumuna has bir veçhe kazandırıyordu. Bu zorlu dö
nemde, Hz. Hatice ile evlenmeden önce onun, önce maddi, sonra da
manevi sıkıntılar çektiğini biliyoruz.

Hz. Peygamber'in peygamberlik tecrübesi, "sadık rüyalar", yani uy
kuda iken gelen ve günün aydınlığı kadar berrak görünen görüntüler şek
linde tecelli ederdi. Kırk yaşına doğru, kaynağını bilemediği bazı rüyalar
görmeye, bazı sesler duymaya başladığı bu dönemden sonra onda,
Mekke'den, evlerden ve insanlardan uzaklaşma isteği uyandığı bellidir.
Mekke'den 5 km. uzakta Hira dağındaki bir mağaraya gidip, her yılın ra
mazan ayının bazı günlerinde inzivaya çekilmeye ve düşüncelere dalma
ya başladığı da biliniyor. Esasen bu tür inziva hayatı, Kureyş gelenekleri
ne ne yabancı, ne de ters bir şeydi ve inziva, îsmailoğullan arasında
yaygındı. Mesela Peygamber'in dedesi Abdulmuttalib'in, ramazan ayla-
nnda Hira mağarasında inzivaya çekildiği de bilinmektedir^. Bu inziva
hayatı sırasında dini ve dünyevi düşüncelerinin ne gibi bir gelişme geçir
diğini bilmiyoruz. Fakat onun bu halinin, bir arayış sürecinin belirtisi ol
ması, kavminin çeşitli bunalımlan, bununla ilgili olaylar, kainat ve uluhi-
yet konularında düşünceye dalması, ayrıca burada manevi bir sükunetve
tatmin bulmuş olması mümkündür. Çünkü diğerlerinden gerek kişilik,
gerek insanın gelişim dönemlerine göre beklenen faaliyetler bakımından
farklı olması, Hira'ya zevk için değil, bir arayış için gittiğini düşünmemiz
için yeterli sebebi teşkil etmektedir. Yiyeceği bittiğinde eve gelip, yanına
yiyecek alıp tekrar mağaraya dönmesi de bunun kanıtıdır.

Üçüncü ayette Allah'ın onu fakirlikten sonra zenginleştirdiği belirtil
mektedir. Bilindiği gibi Hz. Muhammed, bir zamanlar Mekke'nin en
önemli ve söz sahibi kabilelerinden birine mensuptu, fakat kabilenin nü
fuzu, onun doğumuna yakın dönemde azalmıştı. Buna rağmen başka ül
kelerle ticari ilişkileri ve Mekke'deki diğer kabileler üzerindeki etkisi
devam ediyordu. Böylece o, Mekke'de etkisi ve nüfuzu azalmış, artık
fazla zengin olmayan bir topluluğun üyesiydi. Dedesinin ölümünden
sonra kendisine bakan amcası Ebu Talip, Suriye ile ticari ilişkilerini sür-
dürmekteyse de, durumu pek iyi değildi. Peygamber, amcasının durumu
nu da dikkate alıyor, kendisini hayatını kazanmak için elinden geleni yap
mak zorunda hissediyordu. Arada bir çobanlık yapıyor -ki bu durum, ona
düşünecek boş zaman sağlıyor-, bazan da amcası, onu Suriye'ye yaptığı
ticaret seferleri sırasında yanında götürüyordu. Bunun dışında akrabala-

4. Belazuri, Ensab. 1. Ha.No: 148'den naklen zikreden M.Hamİdullah, İslam Peygam
beri, s. 78. Yine Kabe'deki tamirat dönemine doğru ölen Zeyd b Amr b. Nufeyi'in
de zahidane bir hayat için.Hira mağarasının bulunduğu dağda çadır kurarak yaşadı
ğının. Belazuri'nin İstanbul Kütüphanelerindeki yazma nüshasında yeraldığını, Ha
mİdullah. aynı yerde belirtmektedir.
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nndan, böyle serferlere çıkması için sık sık davet alıyordu. Bir gün hasta
landığı için sefere çıkamayan bir tüccann mallarını teslim aldı ve sefere
çıktı. Bu başansı onun başka teklifler almasını sağladı. Artık hayatını

daha rahat kazanıyordu. İşte Mekke'nin zengin tüccarlarından olan Hz.
Hatice'nin kervanının başında gitmesi için aldığı böyle bir teklif, onunla
evlenmesine, bu sayede güvenilirliği ile zaten temayüz etmiş olan kişiliği

nin etkisiyle, çevresinin daha da genişlemesine, aynca maddi bakımdan

rahatlamasına yol açmıştı.

HZ. PEYGAMBER'İNMEKKELİLER'İNDİKKATİNİ
ÇEKMEMESİ

Hz. Muhammed ilk vahyi alıp, kendi konumu hakkında yavaş yavaş

bilgi sahibi olmaya başladıktan sonra uzun ve belki daha sıkıntılı bir yola
girmişti. Gençliğine bir göz attığımızda onun, Mekke'de bir çok olayda
yer aldığını, ama Mekke'nin hiç bir sosyal ve kültürel kurumlaşmasında

önemli bir rol almadığını biliyoruz. Mesela onun ilk yer aldığı önemli
olay, Ficar savaşlandır^. Hz. Peygamber'in, bu savaşlardan iki tanesine
katıldığı, birinde bir kişiyi yaraladığı, diğerinde ise amacalanna ok yetiş

tirdiği rivayet edilmektedir^. Bu rivayetler, son Ficar savaşı sırasında
yirmi yaşında olan Hz. Muhammed (sav.)'in, diğer akranlan gibi savaşçı

özelliğinin olmadığını ve bu savaşlara aktif olarak katılmadığım ortaya
koymaktadır.

Özellikle son Ficar savaşında çok kan dökülmüş, 20. Fil yılında olan
bu savaştan sonra hiç kimse için mal, can ve namus güvenliği kalmamıştı.

Bu savaştan hemen sonra cereyan eden bir olay, Hılfu'l-Fudul denen hu
kuki bir birliğin kurulmasına zemin hazırladı. Mekke'nin ileri gelenlerin
den biri, bir tüccann malını alıp, bedelini ödemeyince, haksızlığa uğrayan

tüccann feryatlan ve kabilelerin ileri gelenleriyle temasları neticesinde,
özellikle son Ficar savaşında önemli bir rol oynayan ve Peygamberin am
cası olan Zübeyr, ilk harekete geçen ve Mekke'deki bir çok kabileyi hare
kete geçiren kişi olmuştu. Abdullah b. Cud'an'ın evinde toplanan ve bir
çok etkili kabileye mensup olan büyük bir kitle, orada yeminleşerek,

Mekke'de yerli olsun, yabancı olsun, hiç kimsenin haksızlığa uğramasına

izin vermeyeceklerine ve zaUmlerle,mazlumların haklannı onlardan alın-

5. Arabistan'da İslam'dan önce kabileler arasında sık sık çatışmalar olur,buçatışmalar
ve kan davalan nesilden nesile devam eder, böylece nesiller kesilirdi. Sürekli olan
bu savaşlar, kabilelerin güçlerini tüketiyordu. Bu olaylan durduracak bir merci de
yoktu. Bu savaşlar, araplarda uzun bir süreden beri her türlü kötülük, haksızlık ve
kan dökmenin yasak sayıldığı dört ayda cereyan ettiği ve kutsal bir gelenek çiğnen

diği için Ficar Savaşları denmiştir. Bu savaşlar, Hz. Muhammed'in doğumundan

yirmi yaşına kadar geçen süre içinde dört defa vuku bulmuştu. Geniş bilgi içİn bkz.
M. Asım Koksal, İslam Tarihi, Mekke Devri. İstanbul 1981, s. 83.

6. İbn Hişam, Sire,s. 118-119'daan ve îbn Sa'd, Tabakat, s. 80-82'den zikreden M.
Hamidullah, İslam Peygamberi, s. .^6.
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caya kadar savaşmayakarar verdiler. Toplumdaki vicdansızların,halkı al
datma ve zulümlerine engel olmak için kurulan ve faziletliler birliği anla
mına gelen HılfuM-Fudul, onun Mekke'de amcalannın yanında katıldığı,

amacı bakımından yüce, haksız-güçlülerin, haklı-zayıfları ezmesine engel
olmak içİn kurulmuş bulunan bir kuruluştur. Yıllar sonra bu kuruluşa ka
tıldığı için gurur duymuş ve bu şerefi, kızıl tüylü bir deve sürüsü ile dahi
olsa yine değişmeyeceğini ifade etmiş, böyle bir kuruluşa yine çağırılsa,

ona da aynı memnuniyetle katılacağını belirtmiştir^.

Hz. Peygamber'in kendi toplumundaki sosyal ve kültürel faaliyet
alanlarında yer almaması, o kuruluşlara aktif olarak katılmaması, kendi
toplumunun sosyal ve kültürel problemlerini dışarıdan birisi olarak daha
iyi kavramasını temin ediyordu. Aynca böyle bir durum, bu problemler
alanı dışında ve sağlıklı bir kişilik geliştirmesi için kendisine hem zaman
kazandırıyor, hem de gerekli sosyal ve ruhi bir ortam sağlıyordu. Gerçi
onun bu kurumlaşmalara katılmak için her hangi bir engeli yoktu. Hatta
o, bu kurumlaşma ve akran birliklerine katılmak ve aktif rol almak için
herkesten daha fazla olumlu niteliklere sahipti. Kabe'nin duvarlannın ye
niden yapılması sırasında, ileri göreceğimiz gibi, Hacerü'l-Esved taşı ile
ilgili sorunda oynadığı rol, her ne kadar toplumda bazı değerlerin pratize
edilmesi için gerekli gayretler yeterli olmasa da, fikir düzeyinde faziletle
re hala belirli bir önemin verildiğini göstermekteydi. Dolayısıyla onun
dürüstlüğü ve güvenilirliğiyle temayüz etmiş olan kişiliği, böyle sosyal
faaliyetlerde Önemli roller alması için fazlasıyla yeterli bir şartı oluşturu

yordu. Hz. Hatice'nin, onunla evlenirken söylediği; onu, güzel huylu,
doğru sözlü, güvenilir ve orta yolda olduğu İçin sevdiğini anlatan sözleri
de, toplumda hala fazilet arayışının, faziletli insanlara belirli oranda önem
verildiğinin ispatıdır. Ancak, bu kurumlara ve diğer akran birliklerine ka
tılması, o birlik ve kurumlarda ya kendine has değişiklikler yapmasına, ya
da oralarda kendi kişiliğiyle ters düşen bazı şeyleri yapmasına yol açabi
lecek roller almasına sebep olabilecekti. Bunun her ilasi de görevindeki
başansı açısından sakıncalıydı. Çünkü birinci ihtimal onun, toplumunda
liderlik heveslisi olduğu fikrinin yayılmasına yo açacak, ikinci ihtimal
ise, onun kişiliğinin, mevcut kültürel sistemin etkilerine maruz kalmasına

sebep olacak, bu da gelecekte üstleneceği görevini yerine getirmesinin
önündeki en büyük engellerden birini teşkil edecekti. Oysa O, bizim ka
naatimize göre Allah'ın yardımıyla, görevindeki başarısını olumsuz ola
rak etkileyebilecek imaj ve kanaatlerden uzak tutulmuş ve korunmuştu.

Böylece Allah, Firavun'un, belirli bir yılda doğacak bütün erkek çocukla-
nnm öldürülmesi emrini verdiği ve bundan, Musa'yı nehirde sağ-salim

sürüklenmesini sağlayarak koruduğu olayda gösterdiği ihtimamı,Hz. Mu-
hammed (SAV.)'e de göstermişti. Diğer taraftan peygamber, peygamber
likten önce dini hiç bir söylemde bulunmamış, hanifler gibi putperestliği

tenkid etmediği, dini konularda hiç bir yöne meyletmediği gibi, fikir de

7. İbn Habib. Munammak, s. 219'dan zikreden Hamidullah, a.g.e..s. 57.
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beyan etmemiş, böylece toplumunda kendisine yönelecek dikkatlerden
uzak tutulmuştur. Diğer peygamberlere baktığımızda mesela Hz. İbra

him'in, peygamberlikten önceki dönemlerde bazı dini terakkiler geçirdiği,

dini tefekküre daldığı, içinde yaşadığı toplumun batıl dini inançlarını

eleştirdiği, hatta bunlarla mücadele ettiği bilinmektedir".

HZ. PEYGAMBERDİNTEBLİĞİNİN AHLAKİ VE SOSYAL
TEMELLERİ

Peygamber'in, toplumdaki problemleri daha iyi tesbit edebilmesini
kolaylaştu'an en önemli faktörlerden biri, onun küçük yaşta öksüz kalma
sı, toplumun acımasızlığını ve çelişkilerini bizzat tecrübe etmesidir.
Onun, çok küçük yaşta gözlediği ve yaşadığı bu çelişkiler onun kişiliği

nin oluşmasını etkilemekte, topluma dışandan bakmak, değerlendirmek

için olduğu gibi, ona üzerinde düşüneceği problemler için de maddi ve
manevi ortam sağlıyordu. İşte buraya kadar bütün açıkladığımız bu hu
suslar yani, Allah'ın O'na yardımı, akran birliklerinde ve toplumunun
diğer .sosyal ve kültürel kurumlaşmalannda önemli rol almaması, yine
Allah'ın yardımıyla Mekkelilerin dikkatinden uzak tutulması, peygam
berlik görevini başarıyla yerine getirmesine olumlu bir faktör olarak Hz.
Muhammed'i destekleyen olaylar dizişiydi. Ama yine de gözden kaçan
bir faktör vardı: Peygamber'in kişisel gayreti, yani kişiliğiyle içiçe girmiş

şekilde ve bu kişiliği sayesinde kurmuş olduğu sosyal ilişkileri. Allah'ın

yardımıyla kendi önüne serilmiş olan bütün bu olumlu şartlann ötesinde,
ancak O'nun kişiliğinin tezahürleri yoluyla ve toplumda diğerleriyle kur
duğu sağlam ve güçlü ilişkiler sayesinde bir görevin gerekleri, evrensel
bir hareketin önünü açan bir sürece katkıda bulunurdu. Kısaca kendisinin
katkısıyla bu olumlu şartlar, evrensel ilkelere sahip, sürekli güçlenen ve
büyüyen bir toplumsal dinamizme dönüşebilirdi. Aksini düşünmemiz,

yani onun kişisel gayreti ve katkısının olmadığı bir toplumsal hareketin
başarıya ulaşması, bütün zaman ve mekan boyutlannda Allah'ın müdahil
olduğu olaylar dizisine ihtiyaç gösterir ki bu, ne alemin ve insanın yaratı

lışına, ne de bütün dinlerde vurgulanan, peygamberlerin, yaratılan insan
ları doğru yola iletmesi için görevlendirilme mantığına uygun düşebilirdi.

Bu anlamda eğer Allah isteseydi, insanları tek bir ümmet yapardı ve ne
peygamberlere ne de kutsal kitaplara gerek olurdu (Şura, 42/8).

Aynı konuyla ilgili bir başka mesele, insan olan birinin peygamber
olarak gönderilmesidir. Kur'an'ın ifadelerinden anlıyoruz ki geçmiş dö
nemlerde yaşayan ümmetler, kendileri gibi birisinin peygamber olarak
tayin edilmesine karşı çıkıyorlardı. Onlar, birisinin Allah tarafından gö
revlendirilecek olanın insanüstü bir varlık olması gerektiğini düşünüyor

lardı. Allah, Kur'an'da bu konuyla ilgili çarpıcı ve ikna edici misaller
verir. Ayet şöyledir: "Kendilerine hidayet gelince insanlann iman etmele
rine engel olan şey, 'Allah peygamber olarak bir insan mı gönderdi" de-

8. K. Çakın, İslam'da Hadisvc Sünnetin Yeri,SebaY.. Ankara 1997, s.l 1.
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meleridir. De ki, eğer yeryüzünde yürüyen, oturan, melekler olsaydı, gök
ten peygamber olarak bir melek indirirdik, "(tsra, 17/94-95). Aynca
başka yerlerde kendilerine gönderilen peygamberlere, içlerinde, yani ken
dileri gibi olmalanndan dolayı uymayı reddettiklerini, kitabın, kendi ara-
lanndan ona (yani peygamber olarak Allah tarafından görevlendirilene)
verilmesinin yanlışlığını öne sürerek karşı çıklıklannı, yine Kur'an bize
haber vermektedir (Şuara, 26/154; Kamer, 54/24). Diğer taraftan Hz. Mu-
hammed hakkında da "ne garip peygamber, çarşıda etrafı geziniyor;
neden Tann daha varlıklı olan, daha itibarlı kendi emrinde bir peygamber
olarak sekmez de, bu öksüz garip yaratığı seçer" şeklinde sözler söylen
miştir®.

Peygamber, herşeyden önce bir insandır. Onun, insanüstü vasıflara

sahip olduğunu söyleyenler yanılmaktadır. Çünkü Kur'an'da Allah O'na,
kendisini hitabettiği insanlardan farksız bir insan olarak takdim etmesini
emreder: "De ki, ben de, sizİn gibi bir insanım" (Kehf, 18/110; Fussilet,
41/6). Namazda yanıldığı bir gün kendisinin söyledikleri de bunu teyid
eder: "Ben de sizin gibi bir insanım. Sizlerin unuttuğunuz gibi ben de
unutabilirim. O halde unuttuğum olursa bana hatırlatınız"'®. Hz. Peygam
berin de bir insan olması hali, onun herkes gibi olduğunun bir ifadesidir,
ama bu onun sumdan olması demek değildir. Çünkü onun sıradan olmadı

ğını gösteren en Önemli husus, risalet görevidir ve bu görev ona bizzat
Allah tarafından verilmiştir. Bu sıradanlık sadece onun da yeyip içtiğini,

yorulduğunu, uyuduğunu anlatmaktadır. Buna rağmen toplumda sosyal
konumu yüksek olan kişilere insanüstü nitelikler atfedildiği malumdur.
Böyle nitelikler atfedilmemesinde Hz. Muhammed'in gösterdiği tevazü
nün önemli bir payı vardır. O'nun şu sözleri, bu hasletini ifade etmesi ba
kımından önemlidir. "Beni Hristiyanlann Meryem oğlu İsa'ya yaptığı
gibi, aşın övmeyiniz. Çünkü ben bir kulum. Öyleyse bana Allah'ın kulu
ve Resulü deyiniz." Allah katındaki yüksek mevkiine rağmen o, çok mü-
tevaziydi, kibirlenmezdi. Kendini yeni peygamber (!) gibi gösterenlerin
bulunduğu günümüzde, onun bu davranışının ne kadar önemli olduğunun
değerlendirilmesi ve üzerinde tekrar düşünülmesi gerekmektedir.

Peygamber'in, toplumunun hiç bir sosyo-kültürel kurumlaşmasında
aktif bir rol almaması, etkili olmaması,Allah tarafından Mekkelilerin dik
katinden uzak tutulması, onun, toplumun en fazla yokluğunu hissettiği ve
yozlaşmaya yüz tuttuğu ahlaki değerlerin kendisinde toplandığı yönüyle,
hem ilahi görevinin gereği olarak, hem de insani bir rolü yerine getirme
siyle tamamlanabilirdi. Bu, Peygamberin, bir ilahi görevle yüklü olması

na rağmen ahlaki unsunlara sahip ve bunları yaşadığı bilfiil gösterilerek,
ilahi bir görev yüklenecek kadar liyakat sahibi olmayanların, Allah'ın

9. Fazlurrahman.lslam.Çev. M.Da|. M. Aydın,İstanbul 1981,s.17.
10. Buhari, Salat, 1/105; Müslim, Mesacid, 11/84.
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inayetine ulaşmak için böyle ahlaki değerlere daha fazla ihtiyaçları oldu
ğunun dolaylı olarak vurgulanmasıydı. Diğer taratan Allah'ın, insanllara
melek gibi insanüstü bir varlığı değil de kendi aralanndan ve kendileri
gibi birini peygamber olarak göndermesi, insanlann, Allah'a karşı bahane
uydurarak sorumluluklardan kaçmalarının önünü kendi insani mantıkla-

nyla tıkamasını sağlıyordu. Çünkü kendilerine peygamber olarak melek
gönderilen topluluklar, bu defa, peygamberin melek olmasından dolayı

bahane ileri sürecekler, kendilerinin insan olduklannı, bu yüzden bir me
leğin söylediği veya yaşadığı gibi yaşamalarının mümkün olmadığı ge
rekçesinin arkasına saklanacaklardı. İşte hem birelçi, hem de bir insan ol
masının vurgulanması, insanlann bu tür mazeretlerinin önünün
tıkanmasını sağlamıştı.

Görülüyor ki peygamberimizin, böyle evrensel, ilahi kaynaklı ve
toplumlann da hayatına anlam katan, onlann temel bazı ihtiyaçlanna
cevap verecek olan bir kurumlaşma hareketinin, başanya ulaşmasında

çok önemli bir rolü yerine getirecek ahlaki donanıma sahip olması, ona
ilahi görevinden kaynaklanan değerinin dışında büyük bir değer yüklü-
yordu. Bunun Allah tarafından Kur'an'm birçok yerinde vurulandığı çok
bilinen bir husustur. Dolayısıyla Peygamberimizin tebliğ görevini başa-

nyla yapması ve yozlaşmış değerlerin, çelişkilere boğulmuş sosyo
kültürel yapının üstünde, eski fonksiyonel anlamını yitirmiş değerlerin

ihya edildiği, kaybolmuş değerllerin yeniden oluşturulduğu bir toplumsal
düzen kurmada, onun ahlaken temayüz etmiş kişiliğinin etkisi ve çilelerle
dolu bu yolda maddi-manevi gayretinin oynadığı rol, gözardı edilebilecek
bir husus değildir. Peygamberlik görevi geldiğinde, onun önceki sosyal
ilişkileri ve bundan sonra kuracağı sosyal ilişkiler, o görevi hakkıyla yeri
ne getirmesinde son derece önemli olmuştur. Öyleki o, evinde baba, yeni
dine girenler arasında sevgi ve saygı duyulan karizmatik bir lider, Allah
karşısında ise bir elçi, bir tebliğcidir. Varlığının üzerinde kutsalbir görevi
yerine getirip getirememe ve ümmetini doğru yola eriştirip erişlirememe
gerginliğinin yarattığı sıkıntıları göğüslemek zorundadır. Bunun için çok
yönlü bir faaliyet içinde olmalıdır.

Peygamber'in sıradan insanlardan farklı bazı hasletlere sahip olması

tabii, hatta zorunludur. Çünkü görevindeki başansı, buna sıkı sılaya bağ

lıdır. Onun üstün başansı, kuvvetli iman, irade ve azmi yanında, üstün bir
ahlaka sahip olmasının bir sonucuydu. O, kutsal amacına doğru ilerle
mektedir. Önce yakın akrabalan arasında küçük yaşta öksüz kalmasıyla
dikkatler ve ilgiler onun üzerinde toplanmış, amcasının ticari faaliyetleri
öncesi ve sonrasında farklı oluşuyla kendini göstermiş, daha sonra kendi
başına çalışarak amcasının geçimine yardımcı olmuş, bu arada dürüstlük
ve güvenilirliğini kanıtlama imkanı bulmuştur. Bütün bunlar, önce yakın
akrabalan arasındaki, sonra kabilesindeki konumunu güçlendirmeye baş
ladığının işaretleridir. Peygamber, "üstün" ahlaki meziyetlerinden dolayı
Mekkeliler'in de sevgi ve saygısını kazanmıştı. Kendisine emanet edilen
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ticaret kervanlarının sahiplerinden yayılan, onun dürüstlüğü ve güvenilir
liği ile ilgili sözler, onun "el-Emin" olma konusundaki şöhretini artmyor-
du. Sonradan onun eşi olacak olan Hz. Hatice de onun bu şöhretini duy
muş, kendisine Suriye'ye göndereceği ticaret kervanını yönetmesini teklif
etmiş, oradan umulmadık büyük bir karla dönmesi, onun "el-Emin" olma
vasfının haklılığını pekiştirmiş ve Suriye'den döndükten sonra da onunla
evlenmek için teşebbüse geçmişti. Fakat burada anlamlı ve önemli olan,
onun evlenmeden önce Peygamber'e söylediği şu sözlerdir: "Ey amcam
oğlu, seni o veya bu gruba bağlanmadanorta yolda olduğun için, seni gü
venilirliğin için, doğru sözlü ve güzel huylu olduğun için seviyorum".
Bunun dışında ilk vahyi alan, gaibden bazı sesler duyan ve kaynağını bi
lemediği, bir anlam verip kendine izah edemediği bazı işaretler alan pey
gamber, kahin veya şairler gibi cinlerin kendisine musallat olacağından

korktuğu sırada onu teselli etmek için söylediği şu sözler. Peygamberin
ahlaki niteliklerini te'yid etmektedir: "Ey Amcamın oğlu!... Hiç korkma!
Allah seni hiç bir zaman utandırmaz, üzüntüye uğratmaz. Çünkü sen ak
rabana bakarsın. İşini görmekten aciz olanların yüklerini taşırsın. Yoksu
la, kimsenin veremediğini verir, kazandıramadığını kazandırırsın. Misa
firleri ağırlarsın. Uğradıkları musibet ve felaketlerde halka yardım

edersin"". Hz. Hatice ile evlenen Peygamber, amcasının kendisi için yap
tıklarını unutmamış, o günkü gücüne göre besleyebileceğinden fazla ço
cuğu olan amcası Ebu Talib'in çocuklanndan Hz. Ali'yi, bakmak üzere
kendi yanına alırken, diğer çocuğu Cafer'in bakımı için, kendisinin de
çok sevdiği diğer amcası Abbas'ı razı etmişti. Bu davranışları onun çev
resinde bir sevgi seli oluştururken, gelecekteki kutsal görevini yerine geti-
riricen karşısında yer alacak düşman çemberine karşı korunma ve kollan
ma kalkanı görevini görecekti.

Onun "üstün" bir ahlakla donanması, bizzat Allah tarafından şöyle

ifade edilmiştir: "Muhakkak sen çok yüce bir ahlak üzeresin" (Kalem, 68/
4). Allah onu böyle överken insanlara da şunlan söylüyordu: "Sizin için,
Allah'ı ve ahiret gününü arzu eden, Allah'ı çok zikreden kimseler için,
Allah'ın Rasulü'nde güzel bir örnek vardır" (Ahzab, 33/21). Peygam-
ber'in üstün ahlakı, Mekkelilerin O'na "Muhammedü'l-Emin" demeleri
ne yol açmıştı. Onun, kendi toplumunda "el-Emin" sıfatıyla temayüz etti
ği, muteber bütün tarih kaynaklarında zikredilmektedir. Bunu, Kabe'nin
yıkılan yerlerinin tamir edilmesi konusunda Mekkelilerin teşebbüsü sıra

sında meydana gelen bir olay kanıtlamaktadır: O'na peygamberlik görevi
verilmeden önce Mekkeliler, Kabe'nin yıkılan yerlerini yeniden yapmaya
karar verdiler. Ama kabileler arasındaki çekişmelerden dolayı Hacerü'I-
Esved taşının konmasına sıra gelince aralannda tartışma başladı ve onu
hangi kabilenin yerine koyacağı konusunda anlaşamadılar. Çünkü hiçbir
kabile o taşı yerine koyma şerefini başka kabileyle paylaşmak istemiyor-

11. Koksal, İslam Tarihi. Mekke Devri. s.124.
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du. Olay neredeyse savaşa dönüşecekti. Nihayet yaşlı bir adam, mescide
girecek ilk kişinin bu konuda hakem olmasını teklif etti ve kabul edildi.
Mescide ilk giren kişi, Hz. Muhammed idi. Onun kapıdan görünmesiyle
herkesin yüzünde mutluluk ve sevinç ifadeleri belirdi. Bu arada bazıları

memnuniyetini belirtmek için, "O, el-Eraindir, onun kararına uyanz" de
diler. Meseleyi ona anlattılar. Peygamber, "bana bir parça kumaş getirin"
dedi. Bezi yere yayıp, üzerine taşı koydu. "Her kabile bezin bir uzundan
tutsun, sonra da onu yukan kaldırın" dedi. Taşı kaldırdıklannda onu
kendi elleriyle aldı ve yerine koydu. Bu şekilde problem halledilmiş oldu.
Bu olay, Peygamber'in Mekke'deki "anlaşmazlıklarda hakemliğine güve
nilecek" kadar dürüstlüğünü ve sosyal ilişkilerinin sağlamlığını çok iyi
ifade etmektedir.

Peygamber'in ilk vahyi almasıyla başlayan İslam davetinin, tedrici
olarak yayılmaya başladığı ve sosyolojik perspektiften bakıldığında

bunun iki aşamada gerçekleştirildiği görülür. Bu davetin birinci aşaması,

Peygamber'in, en yakınlarından başlamak üzere kendi akraba ve samimi
dost çerçevesine tebliğidir. İkincisi de açıktan açığa herkese tebliğ dine-
midir. Bu aynı zamanda ilahi mesajın tebliğ aşamalannın, sosyal olayla-
nn gelişme seyrine uygun bir sırayla gerçekleştirildiğini göstermektedir.

a. Kişisel ve gizli davet dönemi: Bu iki aşamadan birincisi, Peygam
ber'in ailesine ve kendine çok yakın olan kişilere gizlice bu daveti yap
masıdır. Fazlurrahman, Peygamber'in müdacele yönteminin ana nitelikle
rinden bahsederken, iki güçlü faktörün bu siyaseti hazırladığını ifade
etmekte ve bunlardan birincisinin, Mekke'nin, araplann dini merkezi ol
masından yola çıkarak, Araplann İslam dininde birararaya gelmesiyle bu
dinin, dışarı doğru yayılabileceği şeklinde ifade etmektedir, ikinci faktöre
göre "eğer Hz. Muhammed'in kendi kabilesi İslam dinine kazanılabilirse
bu, İslam dini için büyük bir destek sağlayabilecekti; çünkü Kureyş kabi
lesi, kendi durumu ve diğer kabilelerle yaptığı anlaşmalar dolayısıyla,

büyük kuvvet ve etkinlik kazanmıştı. Meto devrinin ilk sıralarında bile
Kur'an'da Hz. Peygamber'den, ilk olarak 'en yakın akrabalanna' ve 'ka
bilesine' durumunu açması istenmiştir"'^. Gerçekten de bu yorum, hem
sosyal olaylaarın tabiatını, hem de dini bir tecrübenin kişisel bir tecrübe
halinden çıkıp, toplumsallaşması ve böylece dinin nesnelleşmesi süreci
nin başlamasını ifade için son derecede isabetlidir. Çünkü Hz. Muham
med'in yaymaya başladığı din için en kuvvetli delili, kişiliğinin ahlaki
yönüydü. Bu yönü de en iyi ve yakından bilecek ve takdir edecek olanlar,
onun en yakınındaki kişilerdi. Peygamber'in ahlaki yönü hesaba katılırsa,

davete bu kişilerden başlanması toplumsal olaylann karakteri açısından

değerlendirildiğinde çok isabetliydi. Çünkü peygamberin, o dönemdeki
arap toplumunda az rastlanır ve çok takdir edilir durumda olan ahlaki
yönü dolayısıyla, yakınındaki bir çok kişinin bunu kabul etmesi, hemen
hemen kesindir. Bir de bunların kendi etrafında yer alan yakınlannı düşü-

12. Fazlurrahman, a.g.e., s.24.
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nürsek ilk, yani kişisel daveti kabul etmeye hazır olan potansiyel taraftar
larının varlığını gö2xlen uzak tutmanın mümkün olmadığını görürüz. Bu
rada diğer mekkelilerle kişisel, sosyal ve ekonomik bir ilişkisi olanların
mevcudiyeti bir olumsuz faktör halinde gündeme gelebilir, ama bunun
pek uzak bir ihtimal olduğunu düşünmemiz için elimizde kuvvetli deliller
vardır. Çünkü her ne kadar son zamanlarda, özellikle peygamberin ilk
vahyi aldığı sıralarda Mekke'de nüfuzu azalmaya başlamış olsa da Hz.
Muhammed'in oymağı, bir zamanlar Mekke'nin oldukça itibarlı ve güçlü
bir grubunu teşkil ediyordu ve Mekke'nin işlerinde söz sahibiydi. Bu iti-
bann ve gücün aniden yok olması mümkün değildir, çünkü bu sosyal ol
guların karakterine terstir. Şöyle ki sosyal süreçler, aynı nitelikteki ya da
aynı yönde cereyan eden olaylar dizisinin ifade ettiği anlamlann kurum
laşmasının sonucunda, uzun bir zaman içinde ve yavaş yavaş oluşur. Bu
uzun zamanda oluşan sosyal süreçlerin yerini, evvelkinin tersi yönde ve
farklı niteliğe sahip olaylar dizisinin sonucunda yine evvelkine tersi
yönde oluşan sosyal süreçler tutar. Şu halde Peygamber'in kavminde, o
zamanki Mekke şartlannda olsa olsa mevcut bu itibann bir azalması ve
güç kaybı söz konusu olabilir. Kaldı ki Hz. Muhammed'den biraz gerilere
kadar gidersek, geçmiş dönemde dedesi Abdulmuttalİb'in, Mekke işlerin
de büyük bir değer kazandığını ve önemli bir kişi olarak kabul edildiğini
biliyoruz. Aynca bununla kalmayarak dedesinin, kızlanm, Mekke'nin en
güçlü ve önemli ailelerine mensup olan kişilerle evlendirebildiğini görü
yoruz'̂ . Zaten dedesiyle ilgili son ifade ettiğimiz husus bize, birinci ola
yın sonucu olarak ortaya çıkabilecek bir olay gibi görünüyor.

Mekke gibi, ticari hayatın yeni geliştiği ve ekonominin biraz daha ön
plana geçmeye başladığı bir ortamda, gücünü artırmaya çalışan ailelerin,
birbiriyle evlilik yoluyla sıkı ilişkiler kurmaya ve bu yolla da hem ticari,
hem de sosyal bakımdan güçlü ve itibarlı hale gelmeye çalıştıklanm dü
şünmek fantezi değildir. Aynca Hz. Muhammed, anne tarafından,

Mekke'nin ileri gelen ailelerinden birkaçıyla akraba idi'̂ . Dolayısıyla
toplumda kaybolmuş ve özlemi çekilen ahlaki değerlere sahip olan ve
örnek kişiliğiyle temayüz etmiş olan peygamberin, geçmişten gelen akra
balık bağlan ve yakın aile fertlerinin akrabalık ilişkileri, getirdiği mesajı

yakın çevresine, kişisel davetle iletmesine ve bu davetin kabul görmesine
uygun bir ortamın mevcut olduğunu göstermektedir. Kaldı ki mevcut
sosyo-ekonomik, sosyo-kültürel ve siyasi sistemden zarar gören ve artık

ileriye dönük fazla umudu da kalmayan kişilerin, toplumsal düzen için ne
beklentilerinden bahsedilebilir, ne de toplumsal sistemin içinde fazla yer
alamayan ve her hangi bir mevki elde edemeyen bu kişilerden toplumsal
sistemde bir rol alması beklenebilir. Ancak kaybedecek fazla şeyleri ol
mayan insanlann, yeni bir dini-topiumsal hareketin içerisinde yer almak
için çok fazla sebepleri olabilir. Çünkü Sosyoloji biliminin, yapılan bir-

13. Bu konuda bkz. Watt. Hz. Muhammed Mekke'de, s37
14. Watt,a.g.e.,s. 38.
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çok araştırmadan sonra ulaştığı neticelerden birisi, toplumda mevcut dü
zeni en fazla korumaya istekli olanların düzenden en fazla çıkan olanlar,
ama o düzeni değiştirmeye en istekli olanların da, o düzenden beklediği
ve istediği herhangi bir şeyi kalmayanlar olduğudur. Bu yüzden arap top
lumunda zayıf, güçsüz veya köle durumunda olan bazı kişilerin böyle bir
dini daveti benimsememek için kendi kendilerine ettikleri telkinin veya
inandıncı delillerin fazla güçlü olmayacağı açıktır. Belki de bu sebepledir
ki Hz. Muhammed'in davetine ilk uyanların içinde zayıf, fakir veya köle
ler de yer almaktaydı. Ama böyle olması, bu dinin zayıflar ve köleler dini
olduğu hükmüne varmak için yeterli bir sebebi teşkil etmez. Mevcut sis
temden menfaatleri devam edenlerin, bu sistemi yıkmak için gayret gös
termelerini ummak, (Peygamber gibi, kendilerine Allah tarafından kutsal
bir görev tevcih edilen kişiler müstesna) en azından sosyal olayların ka
rakteri açısından pekgerçekçi değildir.

Hz. Muhammed'in ilk kişisel ve gizli daveti, kendisine her konuda
destek veren eşi Hz. Hatice'ye oldu. Onun Peygamber'e verdiği desteği,
sadece evlilik ilişkilerinden doğan bazı duygulara ve toplumda kişiliğinin
ahlaki yönlerinin temayüz etmiş olmasından doğan saygısına bağlamak,
bir dinin yayılıp dünyaya malolmasında çok önemli bir paya ve bir kariz
maya sahip mümtaz bir şahsiyetin hayatındaki olayların anlamını, sosyal
olaylann izahında artık herkesçe geçerli kabul edilen çok faktörlü açıkla-
malan görmezlikten gelmek demek olduğu gibi, olayın sosyal anlamını
izahta da yetersiz kalmaktadır. Bu sebeple Hz. Muhammed'e ilk eşinin
verdiği bu desteği, aynı zamanda onun peygamberliğiyle ilgili, ya da o
bölgede vahy mefhumu hakkında bazı şeyler bilen kimselerden, \\z.Hati
ce'nin bazı şeyler öğrenmiş olabileceğiyle izah edilebilir. Nitekim Pey
gamber'in ilk vahy tecrübesinden sonra eve gelip başından geçenleri an
latınca karısının onu, yakın akrabası olan ve Yahudi-Hristiyan vahy
mefhumuna aşina olan Varaka b. Nevfel'in yanına götürüp olayın yoru
munu ondan almak istemesi bize bu görüşün muhtemel olduğunu göster
mektedir.

Hz. Hatice'den sonra bu davete ilk uyanlar, Hz. Muhammed'in am
casının oğlu Hz. Ali ve azadlı kölesi Zeyd oldu. Ardından yakın dostu
Hz. Ebu Bekir geldi. Onlan, Kureyş'in bazı ileri gelenleri, bazı köfeler ve
fakirler takip etti. Her gelen halkayı biraz daha genişletiyordu, "önce en
yakın hısımlarını uyar" anlamındaki (Şuara, 26/14) ayet inince Peygam
ber, Safa tepesinde bütün Abdu'I-Muttalip oğullanm toplayarak bir
yemek verdi ve şunları söyledi: "Ey Abdu'l-Muttalip oğullan. Bu kavme
benimkinden daha soylu bir mesaj getiren hiç kimse tanımıyorum. Size
hem bu dünya, hem de ahiret için kurtuluş getiriyorum. Allah bana sizi
ona çağırmamı emrediyor. Bu konuda bana kim yardımcı olacak dediği
zaman, Hz. Ali, kendisinin ona yardımcı olacağını bildirdi. Bunun üzeri
ne orada toplananların bazılan ona inandı, bazıları da inanmadı. Bu ola
yın önemi, en yakınlarından başlamak üzere Peygamberimizin etrafındaki
müslüman halkanın hem genişlemesi, hem güçlenmesiydi.
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b.Bütün insanları davet dönemi: Hz. Muhammed'i çok üzen üç yıl

lık bir fetret döneminden sonra "Ey peygamber! İnsanlara emrolunduğu-

nu açıkça tebliğ et" (Hicr, 15/94) ayeti gelince açıkça ve herkese tebliğ

dönemi başlamış oldu. Bu ayetten sonra tarihi kayıtlara göre ve psiko-
sosyal açıdan da bize göre önemli sonuçlara yol açacak olan bir hadise
içinde Peygamber'in önemli birrol oynadığına şahit olunmaktadır'^. Olay
şöyle geçer: Bir gün Peygamber, Kabe'nin karşısında, Safa adı verilen
küçük bir tepeye çıkıp, civarda bulunanlara, bir şey söyleyeceğini ilan
ederek, orada bulunanlan yanına çağırdı ve onlara şöyle seslendi: "Ey
Abdulmuttalib oğullan, ey Abd-i Menafoğullan gelin, şu dağın arkasında

sizinle savaşmaya hazırlanan bir düşman kuvvetinin varlığını size haber
versem bana inanır mısınız" dedi. Onlar, "sen bize hiç yalan söylemedin,
tabii inanınz" dediler. O, "öyleyse sizi büyük ve şiddetli bir günün azabı

konusunda uyanyorum" diye sözünü bitirdi. Bu olay peygamberin, ilahi
mesajı tebliğini psiko-sosyal açıdan nasıl temellendirdiğini göstermekte
dir. Her şeyden önce Peygamber'in, orada adet olduğu üzere küçük bir te
peye çıkıp, etrafta bulunanlan bir şeyler söylemek için yanına davet et
mesi, yetim olmasına rağmen, o günkü arap toplumunda itilip kakılmaya

başlanan diğer yetimler gibi olmayıp, kendine güvenli bir şekilde ve in-
sanlann kendisini dinleyeceğinden emin olduğu anlamına gelmektedir.
Kendisine bu güveni sağlayan şey de tabii ki, ahlaki yönüyle temayüz
etmiş olan ve toplumda kabul gören kişiliğidir. Bu konuda dikkatimizi
yöneltmemiz gereken diğer bir husus da, onun insanları oraya boşuna ça
ğıracak ve onların zamanım kaybettirecek bir şöy söylemeyeceğine olan
inançtır. Çünkü oraya kaç kişinin gelip onu dinlediğini kesin olarak bil
mememize rağmen, amcası olan ve hem oymağının, hem de Mekke'nin
ileri gelenlerinden olan Ebu Leheb'in oraya yeğenini dinlemek için gel
mesi, konuşmasının sonundada yeğinini "bizi bunun için mi çağırdın" di
yerek terslemesi peygambere olan bu güvenin, diğer toplananlarda olduğu

gibi,Ebu Leheb'debilekonuşma öncesinde mevcut olduğunu göstermek
tedir.

Bu olayın başka bir anlamı, peygamberin güvenilirve dürüst kişiliği
nin, orada toplananlar tarafından ikrar edilmesidir. Peygamberin bu olay
da kullandığı usul, sonuçlan bakımından düşünüldüğünde çok etkileyici
ve önemlidir. Önce kendi söyleyeceklerinin doğru olup olmadığına bak
madan,orada bulunanlara, o zamana kadar söylediklerinin doğru olduğu

nu ikrar ettirme, dolaylı olarak ondan sonra söylediklerinin de doğru ol
duğunu kabul etmeleri ya da etmeleri gerektiği anlamına gelmektedir.
Zaten kanaatimize göre Hz. Muhammed, ilk söylediği cümlenin cevabı

nın, onlar tarafından olumlu şekilde cevaplandırılacağım bilmekteydi.
Aksi taktirde böyle bir usul kullanmazdı. O ana kadar arap toplumunda
yaşayan bir insanın, toplumunun kendisini nasıl tanığını, kendisi hakkın
da negibi birkanaate sahip olduğunu bilmemesine imkan yoktur. Dolayı
sıyla Peygamber bu usulü bilerek kullanmış, belki de böylece hem kendi-

15. Taberi, Tarih, 11/1170.
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sinin, üzerinde etkili olamadığı bazı kişiler üzerinde de etkili olabilmek,
hem tebliğ edeceği ilahi mesaj için kuvvetli bir b^langıç yapmak, hem
de orada söylediği şeylerin doğru olma derecesinin, tarafsızlarca ya da
düzenin bağlan tarafından fazlaca çevrelenmemiş olanlarca kesin doğru,
düzenin çarklarından büyük menfaatler elde edenler tarafından ise söyle
diklerinin küvetle muhtemel olduğu şeklinde benimsenmesi sonucunu
elde etmeyi ummuştur.

Mekkeliler, önce bu davetin güçleneceğini hesaba katmadıklan için
birkaç istisna hariç, fazla tepki göstermediler. Hatta Peygamber'in kendi
yakın çevresine olan davetini de Abdu'I-Muttalip oğullarının kendi iç işİ
olarak gördüler. Ne zaman ki yeni dine katılanlar çoğalmaya ve kendi
mevcut dinlerine ve tanrılarına açıkça saldırmaya başladılar, işte o zaman
Mekkeliler, olanca güçleriyle buna karşı çıktılar. Ancak bundan sonra Hz.
Muhammed'in kararlılığını gösterme fırsatı doğmuş oldu. Babalarının hor
görülmesine, lannlanyla alay edilip küfredilmesine daha fazla tahammül
edemeyen Mekke'nin ileri gelenleri, Ebu Talib'e giderek, yeğenini engel
lemesini, aksi taktirde her ikisine de savaş açacaklarını bildirdL Bunun
üzerine Ebu Talip, durumu yeğenine anlattı. Peygamber ona: "Allah'a
yemin ederim ki, bir elime güneşi, diğerine de aynı verseler bile Alla.h ın
dinini zafere ulaştırmadıkça bırakmam" diye cevap verdi. İsteklerinin,
Ebu Talip tarafından yerine getirilmediğini görmelerine rağmen Mekkeli
ler, Hz. Muhammed'e doğrudan saldırmaya cesaret edemediler, fakat
daha zayıf ve korumasız olanlara karşı şiddetli bir saldın, işkence ve
zulüm başlattılar. Ayrıca Mekke'ye dışarıdan gelenlere de haber salarak
onun söylediklerine inanmamalarını, onun büyücü olduğunu söylediler.
Tabii bütün bunlar, yeni hareketin güçlenmesini engellemekten öte,daha
da güçlenmesini müslümanlann, birbirlerine daha da kenetlenmesini sağ
ladı. Çünkü mevcut toplumdaki düzenden canı yanan birçok insan vardı.
Toplumdaki düzensizliği, değerlerin yozlaştıgını gören birçok insan ^ten
mevcut yapıdan memnun değildi ve bu yapıyı değiştirip, kendilerinin de
adam yerine konacağı bir toplumsal-dini harekete katılmamaları için ne
birsebep, ne de kaybedecekleri bir şey vardı. Onlann aileleri, yakın-uz^
akrabaları, arkadaş-dostlan, ayrıca kabileler arası iktidar kavgaları işin
içine girince toplumda tam bir hareketliliğin başlaması için ortamın mü
sait olduğu daha kolayca anlaşılabilir.

Bilinçli olarak zulüm yapılan, zayıflara, yaşlılara ve himayesiz du
rumda öksüz, yetim kalanlara gerekli yardımın yapılmadığı, ihtiyaçlannın
giderilmediği, hatta ezildiği topluluklarda zulmedilen, hor görülen insan-
lan örgütleyebilen karizmatik bir lider veya peygamberin başanya ulaş
masında kendisinin olduğu kadar, o hareketin muhaliflerinin yaptığı şey
ler, izlediği stratejiler de önemli bir hale gelir. Toplumda devamlı olarak
ezilen insanlar, toplumda ©tkili ve hakim konumda olan kurumlara ve in
sanlara karşı muhalefet duygularına hangi kurum veya kişiler tercüman
oluyorsa onlann peşinden gitmeye hazır durumdadır. Mekke'de de bilinç
li ve sistemli olarak yapılan işkenceler ve zulümler, yeni dini toplumsal
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harekete karşı olan muhalefeti, zamanla zayıflattığı gibi, bu harekete katı
lanların dayanışmasını ve birliğini daha da güçlendiren bir faktör olmuş

tur. Çünkü fazla büyük olmayan yerleşim birimlerinde insanlar birbirini
daha yakından tanıdıkları için aileler, ya da sülaleler arasındaki dayanış

ma daha güçlü olur, ama eğer toplumdaki hakim ve etkili olan düzenden
canı yanan, rahatsız olan insanlar çoğalmaya başlarsa, mevcut düzene al
ternatif getiren bir toplumsal-dini hareket ortaya çıkar ve iki hareket ara
sındaki ayrışma dadaha keskin vegüçlü bir hale gelebilir. Böyle yerleşim

birimlerinde insanlar arasında akrabalık, aileler veya sülaleler ara.sında da
toplumsal itibar veekonomik güç ilişkileri hakim durumdadır. Bu sebeple
bazı şartlar iyi oluşturulduğunda bir dini toplumsal hareketin küçük yer
lerde başarıya ulaşması daha kolaydır.

Fert planında olsun, toplum planında olsun yerleşmiş telakkileri de
ğiştirmenin çok zor olduğu malumdur. Özellikle örf ve adetlerine, atala
rından intikal eden telakkilere fazlaca bağlı olduğu bilinen Araplar arasın

da yerleşmiş akide, adet ve gelenekleri değiştirmek. Peygamber için çok
güç olmuştur. Onun Mekkelilere karşı verdiği mücadelede son derece sa
bırlı, insanların eziyetlerine karşı eşsiz birtahammül gücüne sahip olduğu

da bilinmektedir. Uhut savaşında dişleri kırılmış, başı yarılmış, yüzünden
akan kanlan silmekte olduğu sarada söylediği şu sözler, onun bu haldey
ken bile nefret ve düşmanlık değil, kavminin kurtuluşunu amaçladığını

göstermektedir: "Peygamberinin yüzünü kana boyayan bir kavim, nasıl

kurtuluş ve hidayet yolunu bulabilir?"'̂ . Yine onun hayatını anlatan ki
taplarda, Taife gittiği sırada, Taiflilerin, onu çocuklara taşlattığı ve dişi

nin kınlddığı zaman bile "Yarabbi, onlarbilmiyorlar" dediği bilinmekte
dir.

Bütün bunlara bakıldığında, Hz. Muhammed'in çok güç şartlar altın

da görev yaptığı sonucuna varabiliriz. Fakat onun, başanya ulaşıncaya

kadar sıkıntılara göğüs gerdiğini, çünkü Allah'ın onu, sabretmeye çağırdı

ğını da biliyoruz (Rum, 34/60; Mü'min, 40/55,70).

Hz. Peygamber, güler yüzlü, nazik tabiatlı, ince ve hassas ruhlu idi.
Katı yürekli, sert ve kinci değildi. Allah'ın onu "üstün" ahlakla nitelen
dirmesinin yanında, "şefkat", "merhamet" ve "yumuşak kalplilik" gibi
başka niteliklerinden söz etmesi de onun, görevini başanyla yerine getir
mesinde bu niteliklerinin ne kadar önemli olduğunu göstermektedir: "An-
dolsun ki içinizden size, sıkıntıya düşmeniz kendisine ağır gelen, size
düşkün, mü'minlere karşı şefkatli ve merhametli olan bir peygamber gel
miştir" (Tevbe, 9/28). "Allah'ın rahmetinden dolayı sen, onlara yumuşak

davrandın. Eğer kaba ve katı yürekli olsaydın, şüphesiz etrafından dağılıp

giderlerdi" (Al-i İmran, 3/159). "Sana tabi olan mü'minlere şefkat kanat-
lannı ger" (Enbiya, 21/107). Kendisine Allah Resulü'nün Tevrat'taki va
sıflan sorulduğunda bir sahabi, onun, "hakka şahit, mü'minlere müjdeci,

16. Tabcri, Tarih, 11/1403.
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inanmayanlara korkutucu, acizlere yardımcı" olarak tavsif edildiğini be
lirtmiştir.

Tevazuunun yanında o, kendi incinse bile kimseyi incitmez, herkesin
yardımına koşardı. Onun liderlik vasıflannm öne çıktığı özellikle Medine
devrinde, kabile gayret ve taassubunun koruyucu müeyyidesinden mah
rum olan böyle bir muhitte tutunabilmesi, biraz da onun herkese karşı iyi
davranması ve herkesin işine koşmasıyla mümkün olabilmiştir. Kendisine
karşı kaba davranan yahudilere bile iyi davrandığı, onlann işlerine yar
dım ettiği bilinmektedir. Onun topluma yukarıdan bakmak yerine, gerek
görevi, gerek keşiliği icabı, toplumunun fertlerinin dertleriyle ilgilenmesi,
devrinin şartlarına bakıldığında son derece önemlidir. Toplumda yüksek
mevki sahiplerinin, çoğunlukla, zulme varan mutlak bir otoriteyle ege
menlik kurdukları bir ortamda otoritesini zulüm ve egemenlik olarak
değil, güzel ahlakıyla, herkesin yardımına koşmasıyla kurması ve bundan
sonra da onlan kurtuluşa eriştirme gibi kutsal bir görev yüklenmesi, onu
hakkıyla yerine getirmesi onun başansının sebeplerinden biri olarak göz
önüne alınması gereken bir husustur'^.

Onun başarısını hazırlayan kişilik özelliklerinden biri Allah'ın da
Kur'an'da (Bakara, 2/185) dini bir prensip olarak ifade ettiği gibi, her
işde kolaylığı tercih eden tutumudur. Onun şu sözleri, bunu ortaya koy
maktadır: "Kolaylaştınn, güçleştirmeyin; müjdeleyin, korkutmayın".

Peygamber'in başansında en etkili faktörlerden birisi de onun adalet
konusundaki tutumudur. Onun, hem bir insan olarak herkese eşit davran
ması hem de toplumda lider olarak yönetimde adil olması, ona başan yo
lunu açmıştu". Bir hırsızlık olayında bir kadın için şefaate gelen birisini
reddettikten sonra söylediği şu sözler, bunun delilidir: "Sizden öncekiler,
itibarb bir kişi hırsızlık ettiğinde salıverdikleri, avamdan (halktan) biri
aynı suçu işlediğinde cezalandırdıklan için helak oldular. Allah'a yemin
ederim ki, kızım Patıma bile bu işi yapsaydı, onu da aynı şekilde cezalan-
dmrdım'"®. Peygamber'in bu sözleri, sanki günümüzü önceden görerek
söylenmiş sözler gibidir. İşte ırk, neseb, kabile gibi değişik sebeplerle in-
sanlann birbirlerinden üstün olduklannı zannettikleri, bu yüzden sık sık

kavga ettikleri bir ortamda bütün insanlan eşit gören bir adalet anlayışını
temsil ve tatbik etmek, İslam'ın fertlere nüfuzunu artıran önemli faktör
lerden biri olmuştu.

>

Bir işde elde edilecek başan, o iş için sonuna kadar azimle hareket
etmeye bağlıdır. Fertler üzerinde etkili olmak, hele peygamberlik gibi
kutsal bir görevde başanlı olmada azim, çok önemli olmaktadır. Bu yüz
den görevinde sebat ve azmi, onun üstün şahsiyetini tamamlayan özellik-

17. M.Uğur, H. Birinci Asırda İslam Toplumu, îslanbul 1980,s.39-40.
18. Buhari.Hudud. VIII/16.
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lerindendir. O, Allah tarafından kendisine çizilen yolda sapmadan yürü
müştür.

Sonuç olarak şunlan söyleyebiliriz: İslam'ın o günkü araptoplumun
da tutunup kökleşmesinde etkili olan birçok faktör vardır. Birincisi top
lum, o kadar kokuşmuştur ki, yeni bir toplumsal düzene ve bu düzeni
tesis edecek olan bir kişiye, bir dine, bir fikre şiddetle ihtiyaç vardır. Yani
toplum buna hazırdır, ikincisi Allah, o toplumdan çıkaracağı peygambe
rin, görevini yerine getirmesinde kolaylık sağlayacak bazı şartlan oluştur

muştu. Üçüncüsü, Peygamberin o günkü topluluğa ömek teşkil edecek bir
kişiliğe sahip olması ve bunun yanında kendi kişisel gayreti, görevinde
başarılı olmasında çok etkili olmuştur. Dördüncüsü, Mel^e'deki ekono
mik çıkar ilişkileri ve bu ilişkilere bağlı olarak kabileler arasında ortaya
çıkan iktidar kavgaları, yeni harekete karşı olan muhalefeti zayıflatmak

taydı. Mesela Hz. Muhammedi kabilesinden ayırmakta başarısız olan
Mekkeliler, diğer bütün kabileleri bir araya toplayarak Abdu'l-Muttalip
ve Haşimilere karşı boykot ilan ettiler. Buna göre hiç bir kabile onlarla iş,

evlenme vb. ilişkiler kurmayacaklardı. Bu boykot iki yıl sürdü. Bir riva
yete göre bu boykotun bozulmasının sebebi, Mekke ticareti üzerinde tekel
kuran kabilelerin durumlannın bu boykotla daha iyiye gitmesi, zayıfların

durumİannm daha da zayıflamasıydı'^.
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DİNİN MESAJININ SOSYO KÜLTÜREL
MUHTEVASI VE İSLÂM

Araş. Gör. Dr. Niyazi AKYÜZ

Her yeni din, eski anlayışlar ve kurumiann anlamlan ve varlık se
beplerinin kaybolduğu yeni bir dünya yaratır. Din, ferdin anlam dünya
sındaki boşlukları ne kadar doldurabilirse, yeni bir dünya yaratmada o
kadar etkili olur. Bu sebeple bu konuda dinin, fertleri ihata etmek için ge
tirdiği muhtevanın, onlann ihtiyaçlanna ne ölçüde cevap verebildiği ve
onun anlam dünyasına ne kadar hitab ettiği son derece önemlidir. Her
dinin, özellikle yüksek dinlerin, doktrinle ilgili hususlar dışında kalan ve
hayatın bir çok önemli meselesi ile ilgili, insanlann çeşitli olay ve prob
lemlere karşı tutum ve davranışlarını ihtiva eden zengin bir fikri muhteva
sı ve tavn vardır. Böylece her dinin, çeşitli olaylara, varlıklara ve dünya
ya bir bakışı, bir mesafesi vardır. Bu muhteva ve tavır, o dine bağlanan

inşalarda belirli bir zihniyet oluşturur. Bu yolla insanlar, normal günde
lik işlerini yaparken bileo zihniyetin tesiri altında kalırlar. Farkında olsun
veya olmasınlar, alemi, o dinin zihniyeti çerçevesinde görürler'. İşte bir
dinin ruhu, bu zihniyet paralelinde ortaya çıkan tutumu yansıtır. Böylece
her dinin ortaya koyduğu ve kendine has bu ruh tarafından objektifleştiri-

len, dünyaya ka^ı bir tutum ortaya çıkar. Dinin, kendi bağlılarında dün
yaya karşı geliştirdiği bu tutum,"genel olarak tabiattaki varhklann ve do
layısıyla bir arada yaşamanın, insanın ve yaptıklannın, davranışlarının,

savaşın, kültürün, ziraatin, ticaretin, mülkiyetin, hukukun, sanatın, kısaca

bunlardan her birinin nasıl telakki edildiğine göre değişir... Bir dinin
özünde yatan espri, onun dünya ile belli bir ilişkisi içinde kendini göste
rir**^.

Din ve dünya problemi çeşitli açılardan ele alınabilir. Teoloji veya
felsefeyi ilgilendirmesi açısından normatif olarak, dinler tarihini ilgilen
dirmesi açısından ise ampirik-tarihi olarak ele alınabilir. Hangi topluluk

1. H.Freyer, Din Sosyolojisi. A.ÜJP.Y.,No:54,Ankafa 1964, s.71.
2. J. Wach, Din Sosyolojisine Giriş, Çevj Battal İnandı, A.Üİf.Y., No:181, Ankara

1987,s.15.



296 NtYAZİ AKYÜZ

olursa olsun, hareket ve şekil bakımından dünyevi özelliklere sahiptir. Bu
durum, bütün yüksek dinlerde kendini hissettiren bir gerilime sebebiyet
verebilir. Genel olarak varlığın çeşitli yönlerini kapsayan topluluk üyeleri
arasındaki bağlann gevşemesi ve birliğin ilk şeklinin çözülmesi, kültürün
giderek farklılaşması, dinin kendine has gayesinin zaman içinde kendini
daha fazla hissettirmesi sonucu dinin topluma, dolayısıyla dünyaya yakla
şımı da zorunlu olarak değişmiştir. Bu durum dinin, "dünya"nın eleştiri

ve olumsu yargılanna maruz kalmasına yol açabilir. Ama bu, "kurtuluşu
gerçekleştirme" süreci şeklinde düşünülürse bir açıdan olumlu da karşıla

nabilir^.

Her ne kadar peygamberleri (veya geniş anlamda kuruculan da dene
bilir) tarafından yaşandığı veya empoze edildiği şekliyle kutsalla gerçek
ilişki sonucu ortaya çıkan ve ilk mü'minleri yoluyla sonradan mü'min
olacaklann tecrübe dünyasının hizmetine sunulan bir müslüman, hnsti-
yan, budist ve yahudi "tutum"unu tanımlamak imkansız olmasa da, en
azından güçtür. Belirli din bağlılannm davranış prensiplerini, fikirlerini
ve uyduğu kurallan belirleyen ve düzenleyen de dinin geliştirdiği, bu
kendine has "tutum"dur. İşte bir dinin "ruhu", bu "tutum"da gizlidir.
Hegel'in bazı tarihi büyük dinleri tasvir ederken ortaya koyduğu Çin
Dini'ni "ölçü", Süryani Dini'ni "acı çekme". Roma Dini'ni "fayda",
Yunan Dini'ni "güzellik" dini olarak tiplemesi, bu çerçeve içinde ancak
bir anlam kazanabilir^.

Dinin dünya karşısındaki tutumunu daha iyi anlamamızda, din sos
yolojisi açısmdan kendisine göre esas mesele olarak din ve dünyayı

koyan M. Weber bize yardım edebilir. Şüphesiz ilkel dinlerde toplululğun

tecrübesi, görülen dünyanın "tabu" dünyası ve "noa" dünyası, yani "kut
sal" ve "kutsal dışı" dünya şeklinde ikiye ayrılması sonucunu doğurmuş

tur. Bu ayırımın ahlaki yönleri de bulunmakla birlikte, temelde "dini"dir.
Yüksek dinlerde ise dinin dünyaya karşı tutumu, ya kabaca bir "red",
"inkar", dünya nimetlerinden "feragat" şeklinde veya "kabul", "şükran"
dolu bir "teslimiyet" halinde tecelli eder. Dolayısıyla dinlerin, genel ola
rak dünya karşısında olumlu, olumsuz ve ferdin dünyayla ilişkisinin tarzı

na göre hem olumlu hem de olumsuz olabilecek tutum olmak üzere üç
türlü tutumu vardır.

1. Her ne kadar alemde bir takım geçici güç ve eğilimler, iyiliği dur
madan ortadan kaldumaya çalışsalar da homerik ve eski Hint dinlerinde
görüldüğü gibi mesela Veda metinlerinde dünya, temelinde "iyi"dir.
Buna göre dünya ilahi bir varlık, Tann'nın bir eseri, ilahi vahy ve uluhi-
yetin "görünür" şekli olarak kabul edilir.

3. Wach,Din Sosyolojisine Giri|j s.14'.
4. Wach, Din Sosyolojisi, Çev.: Ünver Günay. Kayseri 1990,
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2. Bazı dinlerde görülen, dünyaya karşı bu "olumlu" ve "iyimser" tu
tuma karşılık, daha farklılaşmış bir takım dinler, bu hususta ibrenin tama
men karşı tarafında yer almakta, yani tamamen "olumsuz" ve "kötümser"
bir tutum takınmaktadır. Budizm, Maniheizm gibi dinler, bu tutuma veri
lecek en çarpıcı örneklerdir. Burada dünya en karamsar bir bakışla görül
mektedir. Bu dünyada "kötülük" ve "acı", bir "efendi" olarak hüküm sür
mektedir. Bu anlayışa göre bütün tabiat alemi, bir hayal, ilahi hakikati
gizleyen bir "tül"den ibarettir. Dolayısıyla ferdin, ilahi hakikatlere ulaşa

bilmek için maddi alemden uzaklaşması, el-etek çekmesi ve bir an Önce
dünyadan kurtulması gerekmektedir.

3. Dinlerin dünyaya karşı geliştirdiği tutumun üçüncüsü, İslam, Hris-
tiyanlık Yahudilik gibi yüksek dinlerde görülen, dünyayı yine Tann'mn
eseri kabul eden, ama tabii olan her şeyin ne salt iyi, ne de salt kötü ola
rak kabul edildiği, kısaca dünyaya karşı pasif değil, aktif bir tutumun em
poze edildiği bir anlayıştır. Bu anlayışa göre yeryüzünde günah ve kötü
lük de mevcuttur, ancak aslında dünya iyilik üzerine kurulmuştur. Bu
tutum, bu dinlerin, mensuplarından, tabii aleme aktif olarak katılma yo
luyla orada faaliyet gösterme, bu suretle iyiliği teşvik edip eksikleri ta
mamlama, yanlışlan düzeltme ve kötülükleri engellemelelerinin istenme
sinden de anlaşılmaktadır. Şu halde bu dinler, tabiat alemini inkar ve
reddetmemekte, pasif tutumun yerine aktif davranışı gerektirmekte ve bu
da, dinin kendi getirdiği nazariyeden kaynaklanmaktadır^. Bu tutumun
orijinal temsilcisi, İran Dini'dir. Hikmetin Efendisi Ahura-Mazda'nın
mutlak iktidarının, kötülüğün nisbeten bağımsız varlığı ile yumuşatıldığı

bu anlayış, İran İlahiyatı'na öyle bir dinamizm kazandırmaktadır ki bu,
İran Tarih Felsefesi ve Ahlakında canlı bir şekilde görülmektedir. Bu an
layışta alem, büyük bir savaş meydanı olarak görülmekte ve iyiliğin ve
kötülüğün ordulan burada eşit şartlar altında karşılaşmaktadır.Kötülüğün

kuvvetleri kurnaz, güçlü ve dik kafalı olup, pek çok defa iyiliğin kalesini
ele geçirme tehdidinde bulunursa da, iyiliğin nihai zaferi garanti edilmiş-

tiı^.

Bir dinin, yukanda ifade ettiğimiz şekilde dünyaya karşı oluşturduğu

tutumla belirlenen zihniyeti, insan hayatının sınırlı bir alanında hakim
olmaz. Aksine hayatın, din dışmda kalan kısımlarında da etkili olur. Böy
lelikle bir dine has zihniyet, sadece tabiata karşı değil, aynı zamanda evli
lik ve aile, meslek, ekonomi ve devlet gibi bir çok toplumsal olgu ve ku
rumlara karşı da bir tutumu gerektirir. M. Weber'in, "evrensel dinlerin
iktisat ahlakı"* adını verdiği bu tutumun yani ahlakın temeli, o dinin

5. Freyer.a.g.e., 8.71.
6. Wach, Din Sosyolojisi, s.51-52; M. Karasan, Din Sosyolojisine Giriş (Teksir), An

kara (Tarihsiz), s.42-43.
* Weber. "iklisat ahlakı" kavramıyla sadece ekonomik ilişkiler için geçerli olan ahlaki

esaslan değil, bunlar yanında hukuk, aile düzeni, eğitim ve devlet konularını da kas-
detmektedir. Bu suretle evrensel dinlerin toplumsal ve ekonomik ahlakını, bir bütün
olarak ifade etmek istemiştir.
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İnanç esaslan tarafından belirlenir. Dinlerin geliştirdiği toplumsal ve eko
nomik ahlak yoluyla, fertlerin toplumsal ve ekonomik hayatı üzerindeki
doğrudan tesirini incelemiş ve bu konuda bir hayli yankı uyandıran bir tez
ileri sürmüş bulunan Weber bu incelemesinde, özellikle Hristiyanlığm bir
kolu olan Protestanlığın, gelişmiş ülkelerde cari olan kapitalist ekonomik
düzeni temellendirmedeki rolünü çarpıcı biçimdeortaya koymuştur^.

Görülüyor ki din, öncelikle fertlere, fertler aracılığıyla da mevcut
toplumsal olgu ve kurumlara öylesine nüfuz eder ki, bu anlamda din, kül
türün, kendisinden ayrılması mümkün olmayan bir unsuru haline gelir.
Belki o, insanlara sunduğu dünya görüşü ve evrensel mesajlan yoluyla
fertlere nüfuz edebilme kabiliyeti sayesinde bütün kültür sahalanna
hakim durumdadır. Din fertlere, dolayısıyla insanın kendi içinde yaşadığı

mevcut toplumsal ve kültürel sistemlere öylesine nüfuz eder ki, sırf dün
yevi davranışlarından bile bir kimsenin dindar olup olmadığını, hatta
hangi dine mensup olduğunu anlamak mümkün olabilir. Burada modem
toplumlardaki bir gelişmeden bahsetmemiz gerekiyor. Toplumların kültür
seviyesi yükseldikçe, kültür sahalarının kendi aralarındaki bağ da gevşer,

bu sahalar birbirinden aynimaya ve uzaklaşmaya başlar. Bu olay, kültür
unsurlanndaki uzmanlaşmayıda beraberinde getirir. Sonuçta bu unsurlar,
kültür bütününden uzaklaştığı gibi, dinden de uzaklaşır. Bu olaya dünye-
vileşme denir. Bugün Hrıstiyanlık, bu süreci tam anlamıyla yaşamaktadır.

Böylece dinin kültür bütünü içindeki yeri önemli ölçüde değişmiştir.

Fakat din, fertlere nüfiız etme ve onlan hakimiyeti altına alma gücünü
kaybetmedikçe kültür bütününün merkezi olmaya devam edecektir. Zira
bütün kültür kollan, sonuçta insanlar tarafından meydana getirilir ve
devam ettirilir. Fert, diğer kültür sahalanna, şahsiyetinin belirli bir kısmı

ile katılırken, bir dine iman etmekle ona, şahsiyetinin tamamıyla bağlan

maktadır. Bu yönüyle din, fertleri, şahsiyetlerinin parçalanması tehlikesi
ne karşı korur. Yani dinler, özellikle yüksek dinler, insan şahsiyetinin en
derin tabakalanna kadar nüfuz eder. Böylece insan, din yoluyla farklı sa
halarda şahsiyetini ortaya koyma ve dini tutumunu ifade etme imkanına

herzaman sahip olmuştuı^.

İSLAM MESAJININ SOSYO-KÜLTÜREL MUHTEVASI

Dinin sosyo-kültürel yapı içerisinde ve aynı zamanda bu yapıyla kar
şılıklı ilişkisi sonucunda mü'minlerinin dünyaya karşı bakışı üzerindeki
tesiriyle geliştirdiği kendine has bir "zihniyet"in oluşumunu bu şekilde

izah ettikten sonra îslamTn, toplum yapılarına nüfuz ederek toplumda, et
rafında toplanılacak bir eksen olmasını, böylece toplum ve kişilik katla-
rmdaki yolculuğunu ele alma zamam gelmiştir.

7. Preyer, İçtimai Nazariyeler Tarihi. Çev.: Tarih Çağatay, Ankara 1977, s. 191-192;
Weber, Sosyoloji Yazıları, Çev.: TahaParla. İstanbul 1987, s227-257; Weber, Pro
testanAhlakı ve Kapitalizmin Ruhu; Çev.:Zeynep Aruoba, İstanbul 1985.

8. Preyer, Din Sosyolojisi, s. 75-78.
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Din, toplumda mevcut kültürel yapılar içinde filizlenerek toplumun
kurumsal yapılarının devamına ve pekişmesine hizmet ettiği gibi, o ku
rumsal yapılann bazı fonksiyonlarım üstelenebilir. Özellikle temel top
lumsal yapılann olmadığı ve gelişmediği bir ortamda, kuvvetli bir dini
inanç, o toplumsal yapılann fonksiyonlannı kendi üstüne alabilir. Bu şart

larda o din, -İslam'ın yaptığı gibi- toplumu siyasi planda pekiştiren bir
inanç olabilir. İslam da fertlerin, toplum tarafından tanımlanmış mevkiler
ve bu mevkileri dolduranlann, üzerine düşen rolleri yerirte getirmedikleri,
kısaca belirli bir toplumsal yapılan olmayan ve gelişmemiş, farklılaşma

mış bir şehirsel yapı içinde doğmuş, bu sebeple birleştiriciliği çok kuvvet
li olmuştu^. Fakat bu birleştiricilik, aynı sosyo-kültürel yapı içerisinde
kendilerini bambaşka bir kültürel kimlikle tanımlayan ve farklı bir kültü
rel muhtevayı sahiplenenlerin mevcut sosyo-kültürel, sosyo-ekonomik,
jeo-fızik, hatta canlılar dünyasının dışına atılmak istenmesinden sonra or
taya çıkmış ve bu teşebbüsün şiddetlenmesinden sonra da iyice kuvvet
lenmişti. Her dinde olduğu gibi İslam da farklı toplum kesimlerine yayıl

dıkça kendi kültürel yapılanna göre İslam'ın sınırlan net çizilmemiş bazı

yönlerinin, bu kültürel muhteva çerçevesinde yorumlanıp algılanması

mümkündür. Bu anlamda kendini İslam genel kimliği içerisinde, ama
başka alt kimliklerini de ön plana çıkararak tanımlayanlar arasında grup-
laşmalann olması da tabiidir. Şu halde İslam, sınırlarını yeniden çizdiği

ve muhtevasını yeniden ortaya koyduğu -özellikle farklılaşmamış, geliş

memiş ve yapı oluşturmamış- toplum yapılarında eski yapının yerine, irili
ufaklı pek çok dini grup oluşturma potansiyelini daima elinde tutmakta-
dır'°. Eğer belirli bir gmbun fertlerini birbirine bağlayan odak noktalan,
din tarafından belirleniyorsa bunun, toplumsal yapıda mutlaka bir yansı
ması olacaktır. İslam'ın günlük rutinlerini ve ihtiyaçlarını da düzenleme
sinden kaynaklanmaktadır. Böylece toplumun örgütlenmesi, dini bir for
müle dayandınlmış ve dinin etkisi toplum yapısında ve kültürel
sisteminde yerleşmiş bulunuyordu.

İslamiyette farklıl^mamış ve gelişmemiş toplum yapısının başlıca
ideolojik-kültürel özelliklerinden birisi, Allah'ın, toplum hayatına nezaret
^iciliğidir. Bu özellik,sembolik ve ideolojik şeklini, müslümanın, kendi
ni All^'a teslimiyeti fikrinde bulur''. Bir kere Allah'ın tek hakim güç ol
duğu İslam'da, dinin ismi olan İslam kelimesi, "teslim olmak" anlamına
gelmektedir. Ferdin bu yapıdaki konumu ise, Allah'ın yeryüzündeki "ha-
life"si olmaktır. Bu durumda müslüman, kendini, "Allah'ın Halifesi" ola
rak tanımlayacak, her davranış ve tutumunda, düşüncelerinde, halta gün
lük sıradan işlerinde bile Allah'ın kendisine nezaret ediciliğini iliklerinde
hissedecektir. Böylece kişi, şahsiyetinin en derin noktalannda kendisini
tesiri altına alan bir gücün varlığını duyacaktır.

9. Ş. Mardin, Din veİdeoloji, İletişim Yayınlan, istanbul 1986, s32-53.
10. Wach dinlerin bu özelliğini, "sırf dini gruplar" kavramı altında incelemektedir, Din

Sosyolojisi, s.131.
11. Mardin, a.g.e., sJ4.
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Islamiyetin diğer özelliği, toplumdaki bazı örgütlenme şekillerini
kabul etmeyişidir. Bunlar, Durkheim'in "ikincil yapılar" dediği kuruluş

lardır. Burada kasdedilen, devletle fert arasında kalan, ferdi devlete bağla

yan, devleti de ferde yakınlaştıran kuruluşlardır'^. Devletle fert arasında
ikincil yapılar olmayınca fert. bunlann yerine geçecek ve kendisine bir sı

ğmak sağlayacak olan yeni odak noktalan arayacaktır. İşte İslam toplum-
lannda bu görevi, genelde "ümmet" yapısı, özelde "tarikatlar" yerine ge-
tirmektedir'̂ . Ümmet yapısında müslüman, kendisini diğer müslümanlara
bağlayan ve kendi varlıklannı teyid eden bir bilince, yani "cemaat" değe

rine sahiptir. Burada kişi, bu cemaat hissi sayesinde, Avrupa'daki ikincil
yapılarda olduğu gibi belirli bir kuruluşun ayncalıklannın değil, cemaat
içindeki birincil ilişkiler yoluyla duygusal bağların arkasına sığınır. Bu
yapıda ikinci değişken, dindir. Bu şekliyle din, kendisinden kuvvet alına

cak ve sığınılacak; meşru toplumsal eylem kalıplarını tanımlayacak olan,
koruyucu bir "zırh"dır'''. Gardet'in belirttiği gibi, İslam toplumunda fert,
ümmetin bir elemanı olduğu derecede meşru bir varlığa sahiptir. Bu yapı

da mümin, diğer müminlerle arasındaki farklı kişisel özellikleri koruya
rak cemaat içinde yer alır. Müminin varlığı, o cemaat içinde bir anlam ka
zanır'^. Fakat İslam, biraz sonra göreceğimiz gibi, cahiliye toplumunda
geçerli olan, ferdi sorumluluğun olmadığı ve üstünlüğün bazan ekono
mik, bazan da sosyal statü ile belirlendiği kabileci toplumsal sistemden,
ferdi sorumluluğu geçerli kılan ve üstünlüğü "takva=Allah'a saygı ve ya-
kınlık'ta gören bir anlayışla ayrılır. Böylece müminin varlığı, cemaat
içinde ve Allah'a yakınlığıylabir anlam kazanır. Dinin, daha önce zikret
tiğimiz fonksiyonlan, İslam toplumlannda daha kapsayıcıdır. Dinin, daha
önce zikrettiğimiz fonksiyonlan, İslam toplumlannda daha kapsayıcıdır.
Ne var ki İslâm'ın, farklılaşmayı teşvik etmeyen,birliği empozeeden, üs
tünlüğü toplumsal niteliklere değil, dini niteliklere bağlayan bir yönü var
dır (KJC. Tevbe 9/108-109). Bunun sonucu olarak, ümmetin birliğini bo
zucu her davranış "fitne" olarak değerlendirilir. Burada, islam'ın
toplumsal fonksiyonlanna bir göz atmamız gerekecektir.

İslam toplumlannda toplum katlarının belirsizliği, kaypaklığı ve sı-
nırlannm silikliği üzerinde yol alırsak, İslam'ın fonksiyonlarını ortaya çı
karabiliriz. Mardin, Kirchoffun, soplarla ilgili bir denemesinden bahse
derken onun, dünyada mevcut iki sop tipi olduğunu, bunlardan birinin
farklılaşma ve sınıflaşmaya yol açan, diğerinin ise buna yol açmayan bir
yapıya sahip olduğu şeklindeki görüşüne temas etmektedir. Mardin'e
göre Orta-Doğu toplumlannın bu yapısal kaypaklığının sim, Kirchoff'un
gösterdiği yönde gidilirse bulunabilir. İslam toplumlannda kişinin gömü
lü olduğu temel yapı "ümmet" olduğu için İslam, fertlerin hayatını son

12. Mardin, a.ge., S.55.
13. Mardin, a.g.e., S.57.
14. Mardin, a.g.e.,s.58.
15. L. Gardet. La Citö Musulmane, Paris, Vrin, I954,s.207.
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derece kapsayıcı fonksiyonlar yerine getirmektedir. Din, yani tslam ile
"ümmet yapısı arasındaki ilişkilerin bu giriftliği, kişilerin sosyal kimliğini

belirlemede bile etkili olmakta, dolayısıyla İslam, bir sosyal kimlik aracı

olarak çalışmaktadır'^. Öyleyse mensuplannın hayatının bütün alanlannı
etkisi altına alan İslam, nasıl bir toplumda ortaya çıkmış, hangi kanallarla
ve nasıl kişilik sistemlerine nüfuz edebilmiştir sorusunu sormanın tam za
manıdır.

Dini olsun olmasın, tecrübenin nesnelleşmesi için, onun önce özel
bir şekle sahip olması gerekir, yani tecrübe önce bir ferdin tecrübesidir.
Ferd, bu tecrübeyi yaşadığında, onu başka fertlere karşı ifade etmediği

zaman bu tecrübenin nesnelleşmesi mümkün değildir. Nesnelleşmeyen

bir tecrübenin de yayılması, bir zihniyet oluşturarak başka fertleri etkile
mesi mümkün değildir. Otto'nun din tanımında yer alan "kutsalın yaşan

ması" hali, dini tecrübenin, önce fertlerin şuurunda yaşandığını ve bu
yolla dinin, orada yerleştiğini vurgulamaktadır. Dolayısıyla bu tecrübe
nin, bir "ilk yaşayan"! bulunmalıdır. İşte bütün dinler, özellikle bu tecrü
beyi ilk yaşayan bir "peygamber", bir "kurucu" vs. tarafından temsil edi
lir. Bu, İslam'da Hz. Muhammed (SAV), Hrıstiyanlık'ta Hz. İsa,

Konfüçyüs, Buda vb. olabilir'^. Şu halde dini tecrübenin, mutlaka önce
bir din önderinin şahsında gerçekleşmesi,onun nesnelleşmesi için bir zo
runluluktur. Çünkü herhangi bir fert tarafından yaşanmamış, yaşansa bile
başka fertlere ifade edilmemiş bir tecrübenin yayılması ve nesnelleşmesi

imkanı yoktur.

Diğer taraftan bir din önderinin şahsında yaşanan dini tecrübenen so
nucunda ortaya çıkan kutsal metnin, mevcut toplumun sosyo-kültürel
dünyasında bir yankı uyandırabilmek için göz önüne alması gereken en
önemli husus, toplumun sosyo-kültürel yapısıdır. İşte İslam mesajının
yankı bulduğu sosyo-kültürel dünyanın yapı taşlannın anlaşılması,
İslam'ın, hangi zeminde neşv-ü nema bulduğunu anlamamızda bize yar
dımcı olacak, böyle İslam'ın toplumsal yönleriyle ilgili genel tesbitler
yapmamız kolaylaşacaktır.

İSLAM" in, ÜZERİNDE FİLİZLENDİĞİ SOSYO
KÜLTÜREL ORTAM

İslam'ın doğduğu ve yayıldığı Mekke'de, yegane hükümet teşkilatı
"Mele" denilen bir tür meclis idi. "Bu, çeşitli oymakların başlan ve ileri
gelenlerinden oluşan bir meclisti. Bu meclis sadece meseleleri görüşürdü

16. Mardin, a.g.e., s.60.
17. İlk temsilcilerin ayrıntısı burada bizi ilgilendirmemektedir. Wach, dinlerin bu ilk

temsilcilerinin bir sınıflandırmasını ve aralarındaki farkJan aynntılı olarak, dini oto
rite tipleri başlığı altında incelemektedir. Geniş bilgi için bkz. Wach, Din Sosyoloji
si, s393-442.
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ve kendisinin yürütme yetkisi yoktu. Her oymak nazari olarak bağımsızdı

ve istediğini yapabilirdi. Böylece etkili kararlar, ancak oy birliği ile alı

nan kararlardı'^. Oymaklann başkanlan ise oymakların üzerinde geniş bir
yetkiye sahip değildi. Başkanlar, genelde kişisel meziyetlerinden ya da
zenginliklerinden dolayı başkan olarak tanınıyorlardı. Babadan oğula

geçen böyle bir başkanlık,bazı olaylarda sınanabiliyorve yeniden kazanı-

labiliyordu. Her ne kadar toplantı veya konuşmalarda daha ziyade bunlar
dinlenir idiyse de, özel bir imtiyaza sahip değildi. Buna rağmen görevleri
çok ağırdı. Oymak mensuplan onlardan oymaktaki zayıflan ve anlaşmalı-

lan korumalarını, fakirlere yardım etmelerini, yani savaşta ve banşta

bütün vannı yoğunu ortaya koymalarını beklerdi'^. Oymağın ve oymak
başkanının bu meclisteki gücü ise, ticaretin gelişmeye başladığı böyle bir
toplulukta "zenginliğin büyük ölçüde değişken olmasına, kişinin ve oy
mağın günlük işlerinin başan ve kapsamına göre değişmesine rağmen

zenginliğiyle doğru orantılıydı. Miras kalan zenginlik ve iş ilişkileri kişi

ye bir başlangıç verebilirdi, fakat sonunda kişinin etkisi, onun başlıca ti
cari ve mali kurnazlık, diğer oymaklar, kabileler ve büyük güçlerin tem
silcileriyle ilgili münasebetlerdeki ustalığı, oymakta kendine denk
kimseleri elde etmesi ve daha geniş çevrelerde onlann kendisine uymala-
nnı sağlaması gibi kişisel niteliklerine dayanmaktaydı"^.

Bu dönemde Mekke, gelişmiş, ticari bir şehir görünümündeydi. Böl
genin en önemli geçim kaynağı olan tarım, Yemen'deki sulama kanalının

yıkılmasıylaönemini kaybetmiş, fakat daha sonra ticaret gelişmeye başla-

iTiıştı. Mekke'nin, kuzeyde Bizans ve İran, güneyde ise Yerhen tarafların
dan mal alış-verişi yapması, bu iki cenah arasında kervan seferleri düzen
lemeleri, üstelik Kabe'den dolayı Mekke'nin mukaddes bir hüviyete
sahip olması, bundan dolayı da kabileler arasındaki kan davalarının ve ça
tışmaların, dört haram ay boyunca yasaklanması ve kurulan panayırların

güvenliğinin sağlanması, burasının ticaret bakımından gelişmesini hızlan

dıran ve pekiştiren bir unsur olmuştu. Bununla paralel olarak kabileci be
devi ekonomisinden, gelişmiş ticari ekonomiye hızlı geçişin sancılan da
hissedilmeye başlamıştı. Kişilerin mensubu olduğu kabileyle övündüğü,

fertlerin üstünlük niteliklerinin belirli bir kabileye mensup olmak ve be
lirli ahlaki niteliklere (kavgada cesaret, misafire ikram, zayıfı koruma,
yaşlı ve fakirlere bakma gibi) sahip olmayla belirlendiği, kişinin ferdiyet
bilincinin bulunmadığı, kabilecilik dayanışmasının geçerli olduğu böyle
bir kültürel çerçevede "şeref, ferdin bir niteliği olarak değil, kabilenin
niteliği olarak görülmekte, bu şerefe sahip olmak için de ferdin, yukanda
sayılan ahlaki niteliklere sahip olması ve kabilesinin şerefini ayaklar altı

na alacak her hangi bir davranıştan kaçınması gerekmekteydi. Ticari eko-

18. W.M. Watt, Hz. Muhammed Mekke'de. Çev.: M. Rami Ayas. Azmi Yüksel,
A.Ü.I.F.Y. No: 175. Ankara 1986, s. 15.

19. N.Çağatay, İslam Öncesi, Arap Tarihi veCahiliye Çağı, A.Ü.lJF.Y.,No:153, Anka
ra 1982, s.99.

20. Watt. a.g.e., S.16.
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nominin hakim olmaya başlamasıyla birlikte Mekke'de kabile dayanış

masının temellerinde gedilder açılmıştı. Mekke, bölgenin önemli ticaret
merkezi olmasından dolayı toplumda bir zenginleşme ortaya çıkmış, fa
kirlerle zenginler arasında uçurum artmış, artık zenginler, aile veya kabile
bağlan yerine ticari bağlan geçirmeye başlamışlar, daha fazla serveti, kân
ve mal biriktirmeyi düşünmeye, zayıflar, kimsesizler, yaşlılar ve fakirlere
karşı olan görevlerini ihmal etmeye başlamışlardı. Kabilecilikten kaynak
lanan ''biz" duygusu yıkılmış, onun yerini "egoizm" yanı ağır basan "fert
çilik" almıştı^'. Dolayısıyla değerlerin yozlaşıp, ferdin dünyasında karşı
lık bulduğu ve ferdin ona verdiği anlamı kaybettiği, sosyal yapının

sarsılmaya başladığı bu toplumda haksızlıklara karşı çıkıp, onlan önleye
cek mekanizmaların çok az ve etkisiz olması, toplumsal tepkileri, buna-
Iımlan ve huzursuzlukları had safhaya çıkarmıştı.

Dini inanç ve uygulamalara gelince İslam'ın doğuşu ve öncesi sıra
sında araplarda yaygın inanç, putlara tapma idi. Bu inanç, uzun tarihi ge
lişmenin sonucunda, sosyo-kültürel ortama bağlı olarak ortaya çıkmıştı.

Fakat bu inanç, tarihi Roma Paganizm'inden farklıydı. Esasen buna bir
din demekten ziyade, Arabistan'daki putlara tapma inancının, sihir ve
batıl inançlar seviyesindeki ifadesi demek daha uygundur^^. Ayrıca arap
larda İslam'dan önce de bulanık şekilde "Bir Allah" telakkisinin mevcut
olduğunu bizzat Kur'an-ı Kerim tasdik etmiştir (Mü'minun 23/85; Anke-
but, 29/63.)^^. Diğer taraftan putlara, Allah'a yakınlaşmak için bir vaita
olarak tapıldığını yine K. Kerim'de Allah söylemektedir (Zümer 39/3).
Esasen Cahiiiye döneminde Kabe tavaf edilirken, Allah'a lelbiye edili
yordu. Dolayısıyla putlara tapma olayı, evvelce mevcud olan tevhid inan
cının bozulmuş şeldi idi. Çünkü o dönemde Hz. İbrahim'in dinine bağlı
kalan, o devirden kalma ihtimali olan bazı gelenekleri yaşatan ve K.
Kerim'de Hz. İbrahim'in ismiyle bir arada anılan "hanifler" yaşıyordu.
Onlar ne Yahudiliğe, ne Hristiyanlığa, ne de putlara meylediyorlardı. Ay-
nca tek Allah'a inanıyor ve cahiiiye adetlerine itibar etmiyorlardı. Ancak
bu inanç, İslam'la tam anlamıyla örtüşmeyen, uzun bir sürecin ürünü ve
billurlaşmamış bir inançtır^"*.

Görülüyor ki Hz. Muhammed, yeni bir dini düzenden ziyade, esasla-
n din tarafından belirlenen bir sosyal düzen geliştirmek; yeni bir kültür-
kişillk modeli oluşturmak zorundaydı. Esasen onun iddiası, yozlaşan ve

21. H. Lammens,"Mekke".İA.,C.Vn, s.631.
22. Watt, a.g.e. s. 30.
23. Aynca Dozy, Araplann İslam'dan önceAllah'ı Hüda-yı A'zam olarak telakki etlik

lerini, O'nun, kendileri gibi bir şahsiyeti olduğunu, kendisine bağlı, yaratılmış var
lıklar dairesinin dışında bulunduğuna inandıklarını, O'na .sema ve arzın yaratıcısı,

son derece akıllı ve yüce bir varlık olarak baktıkJannı yazmaktadır, Dozzy, Tarih-İ
İslamiyet,Tere: Abdullah Cevdet, C.I,s.l5.

24. Watt,a.g£.,s.l6l.
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toplumsal anlamlan kaybolan değerleri, yeni anlamlar yükleyerek top
lumda yeniden geçerli hale getirmek ve bu yeni kültürel muhtevaya daya
nan toplumsal bir sistem kurmaktı. Çünkü onun hedefi, hiçbir toplumsal,
yazılı müeyyideye, toplumsal teşkilata, toplumsal bütünleşmeyi sağlaya

cak hiçbir toplumsal kuruma sahip olmayan,asabiyet ve soy üstünlüğüne

dayanan, ferdin yok olduğu, varlığının anlamını bulamadığı, kabilenin ön
plana çıktığı, ferdi sorumluluk bilincinin mevcut olmadığı topluluklara
hitab etmek ve ilahi mesajı ileterek benimsetmek, kısaca bir "topluluk
tan", bir "toplum" oluşturmaktı. "Bu yeni din veya ideoloji. Batı Arabis
tan'ın göçebe olmayan topluluklarının ihtiyaçlarına tam tamına uygun ol
duğu için, köklü bir toplumsal değişmenin aracı olmaya yeterliydi. Hem
Mekke, hem de Medine'deki göçebe ahlak ve dünya görüşü çöl şartlarına

ne kadar uygun olursa olsun, yerleşik topluluklar için yeterli değildi.

Mekke'deki başlıca sıkıntı, belki de bencil ferdiyetçilikti; Medine'de ise
yüksek bir hukuki otoriteye olan ihtiyaç, kendisini fazlasıyla duyurmak
taydı. Bir bakıma İslam'ın büyük işi, göçebe ahlakını, yerleşik şartlarda
kullanmak üzere değiştirmekti; bunun anahtarı da toplum için yeni bir
teşkilatlandırma ilkesi idi. Şimdiye kadar toplumun bağı, kan yakınlıkları

idi. Fakat bu, daha büyük topluluklar durumunda çok zayıftı-Evs ve Haz-
rec'in ortak atalardan gelmeleri, aralarında şeddetli kavgalan önlemedi-
ve topluluğa bağlılık, ferdiyetçilik yaygınlaşınca, davranışlar için yetersiz
bir müeyyide oluyordu"^.

İSLAM'IN BU SOSYO-KÜLTÜREL ORTAM KARSİSİNDA
KONUMU

Hiç bir sistem, din veya dünya görüşü, insana hitab etmesinden ve
önce insanda yerleşip kök salmasından dolayı, muhatap aldığı ferdin,
içinde yetiştiği kültürel çevre ve muhtevayı görmezlikten gelemez.
Çünkü kültür, en geniş anlamıyla toplumun tüm yaşam biçimidir. O top
lumu, o zamana kadar getirdiği yaşam biçimini dikkate almayan hiçbir
din, dünya görüşü veya ideoloji başarıya ulaşamaz. Evrensel bir mesaj ve
iddiayla gelen islam da, muhatabı olan toplumda ferdi tatmin edecek,
onun toplumsal-dini ihtiyaçlanna cevap verecek yeni bir kültür-kişilik

sistemi ve kültürel muhteva sunmalıydı. Esasen islam'ın, İçinde filizlen
diği toplumda, onu düzenleyen bazı değerler ve ilkeler vardı. Mesela yi
ğitlik (muruvva), cömertlik, konukseverlik gibi değerler, toplumdaki hak
sızlıklara engel olan Ahlaf (Hılfu'l-FuduI=Erdemliler Birliği) gibi.
kuruluşlar ve kendisine sığınanı koruyan bazı kimseler bulunuyordu.
Zaten Arap toplumunda yiğitlik (muruvva), kavgada cesaret, zayıfı koru
ma gibi niteliklerle tasvir edilmekteydi^®. "Fakat bunlann eksik tarafı,

sosyo-kültürel yapı ile ve birbirleriyle fonksiyonel bağlantılannın olmayı

şı idi. Yani tek Allah inancının sosyal düzenle, sosyal düzenin manevi

25. M.Uğur. Hicri I. Asırda İslam Toplumu s. 12-13.
26. Watt,a.g.e.,s.24-29.
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dünya ile bağlantılan tamamen kopmuştu. Onun için de en yüksek değer

ler, kendisinden beklenen fonksiyonları yerine getirmekten uzaktı"". Bu
ortamda İslam'ın geldiği toplumda ana sorun, kabile değerlerinin, ferdi
yetçiliğin oluşma sürecine girmesi karşısmda çöküşüydü.

Ferdin ihtiyaçlanna cevap vermek, ona nüfuz etmek ve kendi varlığı

nı devam ettirmek için bir toplumsal sistem kurmak iddiasına sahip her
yeni din veya dünya görüşü, öncelikle ferde hitab etmek, bu yolla da ona
hulul etme çabasındadır^; ferde nüfuz etmek isteyen her din de -tabii ki
toplumda mevcut kültürel muhtevayı da hesaba katarak-, ferdin yeni bir
dünya görüşü oluşturmasını sağlamak için, onun problemlerini tanıyarak

ihtiyaçlanna cevap verecek, onun kafasındaki soru işaretlerini ortadan
kaldıracak, varlığının alemdeki anlamını izah edecek ve varlığının alemle
Tanrı arasında hangi mesafede olduğunu belirleyecek bir kültürel muhte
vayla yola çıkmalıdu*.

tslam da yeni bir kültürel sistemle" geliyordu. Bu yeni kültürel sis
tem, İslam'ın Mekke döneminin hedefiyle uygunluk arzetmekteydi. Daha
sonra Medine'de, bu kültürel sistem üzerine bir sosyal sistem^ inşa edile
cektir. Mekke'de başlayan bu süreç Hamidullah tarafından, Hz. Ömer'in
müslüman olmasıyla, tek tek fertlerde ortaya çıkan sübjektif dini tecrübe
nin objektifleşmeye başlaması ve gizlenmekten vazgeçilip açığa vurulma
sı anlamında ifade edilmekteydi '̂. Böylece İslam'ın uzun ve zor yolculu
ğu başlıyordu. Esasen yeni bir iddiayla ortaya çıkan her din veya dünya
görüşü, yukandaki aşamalardan geçmektedir. Çünkü yeni din, yeni bir
dünya görüşü veya zihniyet demektir. Yeni zihniyet de, değerler ve dav
ranışlara yansıyacak, önce tek tek fertlerde yerleşecek ve ancak bu yolla
objektifleşebiiecektir.Objektifleşemeyenhiçbir din veya zihniyetin yayıl

ma ve varlığını devam ettirme şansı yoktur. İşte İslam'ın, böyle bir şansı
vardı. O, hem mevcut toplumsal sistem içinde yozlaşmış ve anlamını kay
betmiş değerlere yeni bir kültürel muhteva içinde yeni bir anlam ve ge
çerlilik kazandırmış, hem içi boşalmış kavramların içini yeni anlamlarla
doldurmuştu. O, hem ferdin yeni bir kültürel ve sosyail sistemin ihtiyacını
duyduğu bir zamanda, hem de semitik gelenek içinde, bir peygamberin
geleceğinin bilincine sahip olan bir toplumsal çevrede ortaya çıkan bir
peygamberle sistemini vazedebilme imkanına sahip olmuştu. Her ne
kadar söz konusu toplumda bazı olumlu değerler mevcut olsa da, bunlar-

27. M.Aydın. İlk Dönem İslam Toplumunun Şekillenişi, İstanbul 1991, s.65.
28. Freyer, s.32; Wach, Din Sosyolojisi, s.49.
29. Kültürel sistemi Geertz, "kişilerin çevrelerini tanımlamalarına, hislerini ifade etme

lerine ve karar vermelerine yardımcı olan bir inanç, sembol ve değerler yapısı" ola
rak tanımlamaktadır, Mardin, a.g.e., s.4S.

30. Yine Geertz sosyal sistemi, "sosyal ilişkilerin kendine özgü düzeni" olarak tanımla

makladır. Mardin, a.g.e., s.45.
31. M.Hamidullah. İslam Peygamberi, Çev.; S.Tuğ, İstanbul 1980,C.I..s.ll6.
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dan bazılan çözülmekte, yozlaşmakta ve bir sosyal düzenetrafında bütün
leşmekten yoksun bulunmaktaydı.

İslam yeni bir kültürel muhtevayla gelirken, bu muhtevanın bütün
unsurlannın yeni ve o günkü arap toplumuna yabancı olmaması, onun
işini kolaylaştıran faktörlerden biriydi. Onun, en azından kendi bölgesin
deki başarısı, eski kültürü tamamen reddederek yeni ve hiç bilinmeyen
kültürel muhtevalan empoze etmekte değil, mevcut topluma yabancı ol
mayan değerleri kullanarak, bu değerleri, bir merkez etrafında birleştirip,

birbiriyle anlamlı bütünleşmeler sağlamasında aranmalıdır. Çünkü o, eski
kültürü bütün davranış kalıplan ve değerleriyle reddetmemiş, o davranış

kalıplan ve değerlerin bazılarını reddederken, yozlaşmış ve ortadan kalk
mış olanlannı ihya etmeye çalışmıştı. Kaldı ki İslam, sadece o bölgenin
(cahiliye) kültürünü değil, Mekke'nin bir ticaret merkezi olması dolayı

sıyla başka bölgelerde yaşayan insanlann, aynca aynı bölgede yaşayan

hnstiyan ve yahudi araplann kültürlerini de gözönünde bulundurmak zo
rundaydı.

Dinin objektifleşmesi için gerekli ve zorunlu şart, onun sosyalleşme

kanallanm oluşturmasıdır, sosyalleşme, dinin, yeni bir kültür-kişilik siste
mi kurabilmesi için de gereklidir. Çünkü varlığını devam ettirebilmesi ve
yayılması buna bağlıdır. Sosyalleşme, ferdin, içinde yetiştiği toplumun
kültürünü öğrenme sürecidir. Bu süreç sayesinde kültür, yeni nesillere in
tikal etmektedir. Bir başka ifadeyle "sosyalleşmenin fonksiyonu, ferdin
muhtaç olduğu istidat ve disiplini temin etmek,geliştirmek, toplumun iş

tiyak ve arzulannı, değerler sistemini (valeurs), idealleri ona nakletmek
ve özellikle sosyal hayatta oynayacağı ve yerine getireceği rolleri, ferde
öğretmektir"^^ Ferdin, bu öğrenme olayına, yani toplum tarafından em
poze edilen değerler ve davranış kalıplarına karşı gösterdiği tepki, sosyal-
leşenin sübjektif yönünü oluşturmaktadır. Din açısından sosyalleşme dini
tecrübenin, sübjektiflikten objektif hale geçmesiyle önem kazanır ve ya
yılma ve varlığını devam ettirme istidadına sahip olan bütün dinlerin ya
şama şartını teşkil eder. Çünkü dini tecrübenin üçüncü ve varlığını sür
dürmesinde çok önemli bir paya sahip olan yönü, onun "cemaat" teşkil

edici karakteridir. Bu da ancak, onun, sosyalleştirici ilkeleri düzenleme
siyle gerçekleşir. Esasen din, topluluğu bu ilkelerle bütünleştirip, ortak
dini tecrübeden kaynaklanan dayanışma ve bağlılık duygusu geliştirmek

tedir^^.

İslam da bu dayanışma ve bağlılık duygusunu geliştirmek için,
Mekke'nin içinde bulunduğu şartlardan faydalandı. O öncelikle kabile da-

32. Bu konuda daha geniş bilgi İçin bkz. M. Koştaş. Sosyalleşme, A.Ü.Î.F.D.,C.XXIX,
sJ29-334; aynca bkz. J. Fichter, Sosyoloji Nedir, Çev.: Nilgün Çelebi, Ankara
1994.S.22-23.

33. Wach,Din Sosyolojisine Giriş, s.10.
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yanışmasının temelini zayıflatmaya ağırlık verdi ve sosyal statüsüne, sını
fına, cinsiyetine bakmaksızın ferde hitab etti. Zaten o dönemde kabile da
yanışması zayıflamış, bir çeşit ferdiyetçilik kendini göstermeye başamış-

tı. Kişinin kabilesinden ayn olarak kendi varlığının bilincine varması,

bunun sonucunda mesela ölümde tek başına olması meselesinin bilinci
gittikçe artıyordu. Bu ferdiyetçilik eğilimi, Mekke'de ticari hayatın geliş

mesine de bağlıydı^. Öyle ki maddi çıkarlar, en azından kan bağlantısı
kadar işbirliğinin temelini oluşturuyordu. Kur'an'ın eleştirdiği büyük ser
vet birikimi de ferdiyetçiliğin mevcut toplumda yaygınlaşmaya başladığı
nı göstermektedir (Kalem, 68/17). Yoksulluk artmış, zenginle yoksul ara
sındaki uçurum büyümüştü. Böylece topluluk duygusu kaybolmuş,

ferdin, kendisini bağlı hissedeceği, psişik ve sosyal ihtiyaçlanm karşıla

yacağı birliğin temeli zayıflamış, bunun yerine yeni bir topluluk temeli
(maddi menfaatler) geçmeye başlamıştı. Fakat bu da ferdi tatmin edecek
bir şey değildi-^\

Görülüyor ki amaç, ferde hitab ederek insan benliğinin ve ferdi so
rumluluğun geliştirilmesi ve kabiledayanışmasının çökertilmesi idi. Top
lum bütünlükten o kadar yoksundu ki, bedeviler kabileciliğin cemaatçi
tipi ile karakterize olurken Mekke'de, yerleşik hayatın ticari kapitalizmi
ile beslenen fertçi tip ortaya çıkıyordu. İslam'ın, bu iki aşın ucu telif et
mekten, ikisi arasındaki farkian öne çıkarmaktan ziyade, birleştikleri nok
talara atıf yapması gerekiyordu. Bu bakımdan her iki toplumsal kesimde
de henüz etkinliği devam etmekte olan bağlılık duygulannı ön plana çı

karmak, birinci hedefti. Gerçekten de İslam açısından ferdi sorumluluğu
yerleştirerek kabileceğilin cemaatçi tipinin etkisini zayıflatmak daha
mümkün gibigörünmektedir. Bunun için İslam'ın hangi araçlan kullandı
ğına bir bakmamız gerekmektedir. Bunun için yargılanmayı, daha da
önemlisi yargılandıktan sonra insanın ya ödüllendirileceği, ya da cezalan-
dınlacağının ateşli bir tasvirinin yer aldığı ve ilk inen ayetlerin anlamları

nı incelemek bize bir fikir verebilecektir:

"Gök yanidığında, Rabbına kulak verip boyun eğdiğinde, yer uzaü-
lıp dümdüz edildiği ve içindekileri dışarı atıp boşaldığında, Rabbına
kulak verip boyun eğdiğinde ey insan, muhakkak sen Rabbına giden
yolda çalışıp duran ve ona mutlaka kavuşacak olan bir kimsesin. O zaman
kimin kitabı kendisine sağından verilirse o, kolay bir hesaba çekilecek ve
ailesine sevinçli bir şekilde dönecektir. Kimin kitabı arkasından verilirse
o, yok olmayı isteyecek vealevli ateşe girecektir" (tnşikak, 84/1-12).

"Göğe ve Tarık'a yemin ederim ki üzerinde bir gözeticininbulunma
dığı hiçbir nefis yoktur" (Tank, 86/4).

34. Watt, S.26.
35. Watt,s.80-81.
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Görtidüğü gibi eski bağlılık duygusunun nüfuzu atında bulunanfert
te, kendi "varlık" bilinci geliştiriliyor ve yargılamanın, kabilesi değil,

kendisini hedef aldığı izah ediliyordu. Kabilenin içinde hiçbir anlam ve
öneme sahip olamayan fert, artık varlığınm bir anlamı olduğunun farkına

varıyordu.
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DEĞİŞİM KAVRAMI VE TOPLUMSAL
DEĞİŞİMİN ŞARTLARI

Dr. Şaban AliDÜZGÜN

1. Değişim Kavramı

Değişimden neyi kasdettiğimizin net olarak anlaşılması için, bu kav
ramın içini dolduran aşağıdaki sorularm irdelenmesi gerekmektedir. Bu
sorular kabaca şu şekilde ortaya konabilir:

Bireyler ne zaman ve ne ölçüde sosyal gelişmenin ve bunun da öte
sinde değişmenin bir 'etken'i olabilirler?

Bireylervarolansosyal ve ekonomik ilişkileri diledikleri gibi değişti
rebilirler mi?

Tarihsel değişimler sadecebüyük adamların oynadığı rollerle miger
çekleşir? Bireyi tarihte büyük adam yapan nedir?

Değişimde halk mı, bir grup insan mı, tek kişi mi, tesadüf mü rol
oynar? Değilse bu unsurlar, nasıl bir ilişki içindedir?

Değişimde ekonominin ya da üretim biçimlerinin ve göçün rolü
nedir?

İnsan doğasının değişmezliği tezinin, değişim fikri karşısındaki du
rumu nasıl değerlendirilmelidir?

İçinde yaşadığımız şartlan değiştirmek mi onlara katlanmak mı esas
tır?, vs.

2.Değişime Duyulan İhtiyaç

Gelecek tedirginliği, güven arayışı, dayanışma ihtiyacı, adalet arzusu
kendine ve 'kendinden öle' bir şeylere inanç, onu başkalanyia paylaş

mak, bu sayede kendini güçlü hissetmek, "bir hengame dünya"da kaybol-
mamak, izah edebilmek... insanoğlunun her çağda, her devirde, her tarih-
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te, her coğrafyadaki ortak özelliğidir bunlar... Bütün dinlerin doğuşunda

da saf haliyle insanın bu arayışı vardır... Bütün, devrimlerde ve devrim
girişimlerinde de. "Ne amaçlanıp ne olduğu" ya da "ne denip ne yapıldı

ğı" birsonraki aşamadır. Önce bütün bunlan hissetmek esastır.

Bu kadar bilginin üstüste yığıldığı dünyada, peygamberleri, filozof
ları, asırlar öncesinden düşünürleri hep "güncel" kılan da budur. Yine in
sanın daha iyi koşullar meydana getirmek istediğinde yani değişime ni
yetlendiğinde ne yapması gerektiğini onlardan öğreniyor olması, dünyayı

değiştirene kadar içinde bulunan olumsuz şartlara tahammülü sağlayan

manevi değerleri yine onlardan almış olması da onlan güncel kılan bir
başka unsur.

Dini hareketler, her zaman birer değişiklik aracı olmuşlardır. Bir
dinin muhafazakarlaşması, kendisini değişime kapaması can suyunun pıh

tılaşması demektir. Yeni gelen bir din baştan aşağı değişiklik ve deneme
lerle doludur ve heryönden yeni görüşlere açıktır. Bu sebeple İslâm, doğ
duğu vakit, örgütlendirici ve modemleştirici bir ortam meydana
getirmiştir. Aynı şekilde Hristiyanlık da Avrupamn vahşi kabileleri ara
sında bir uygarlaşma ve modernleşme etkisi yaratmıştır. Protestan kilise
lerinin kurulmasıyla sonuçlanan Reformasyon dönemi, dinin değişimdeki

rolünü gösteren en net olaylardan birisidir.

Büyük değişiklikleri gerçekleştirmeye girişenler, genellikle kendile
rinin büyük kuvvetlere sahip olduklanna inanırlar. Büyük Fransız Devri
mini yapan nesil, İnsan mantığının ve hudutsuz zekasının yüceliğine aşın

derecede inanmıştı. Her ideoloji ya da din, kendi mensuplanna benzer bir
ruh aşılamak durumundadır. Aksi halde, normal bir insanm taşıdığı ideal
ve ruhu taşıyan insanların, tabiri caizse, durdukları yerde maceraya atıl-

malannın bir anlamı olamaz. Yine aynı şekilde, 'hiç'lik derecesine indir
genmiş, ilahî olanla ilişkisi kesilmiş, başıboşluğa ve gayesizliğe itilmiş,

bir insan tasannu da, insanlardaki değişim ve dönüşüm arzusunu öldüre
cektir.

Peygamberleri "kutsal" bir göreve iten ahlâkî-ekonomik-sosyal
ortam açısından bakarsak, Hz. Muhammed ve öteki peygamberler döne
minde yaşanan bunalıma benzer bir bunalım bugün de yaşanmıyor mu?
"Metropol" diye bilinen ülkelerin dışındaki ülkelerde büyük halk kitlele
rinin durumlarına bakınca, bunu "hayır" diye cevaplamanın imkanı var
mıdır? Öyleyse, insanlann bugün yaşanan bunalım karşısında da, bugü
nün nesnel değerleri yerine geçecek "kurtancı" yeni öznel değerlere ihti
yaçları vardır. Evet, insanların nesnel bir bunalım karşısında, mevcut top
lumsal yapının hiç değişmeyeceği veya insanlarca değiştirilemeyeceği

kuşkusuna kapılmalan ve dolayısıyla varolan nesnel değerler yerine,
öznel değerler aramalan evrensel bir doğru değil midir? Din olayı da
zaten bu arayış ve gerekçeden doğmuştur.
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Fakat günümüzde dinin karşı karşıya kaldığı, başka bir ifadeyle de
ğiştirmek durumunda olduğu ya da bu konuda bireyi harekete geçireceği

öznel yapı ve değerler eskisiyle aynı mıdır? Bu yapı ve değerlerin aynı ol
madığının itiraf edilmesi, eskisinden farklı yeni yaklaşımlara gidilmesi
gerektiğini göstermektedir.

3. Etkenler Kuramı ve Değişimi Sağlayan Etkenler

İnsan çevresinde gördüğü, duyduğu ve ilişkide bulunduğu dünya ve
toplum hakkında genel olarak iki tip ideoloji geliştirebilir: Mevcut duru
mu kabul eden ve devam ettirmek isteyen ideolojiler ya da mevcut duru
mu kabul etmeyen, dolayısıyla değiştirmek isteyen ideolojiler. Dinler, bu
ikinci kategoride mütalaa edilmelidir.*

Bir toplumun ansızın değişmeye ve kalkınmaya başlamasına veya
çürümeye ve çökmeye yüz tutmasına, bir iki yüzyıl içinde toplumun
bütün niteliklerini, ruhunu, amacını, biçimini, bireysel ve toplumsal bütün
ilişki türlerini değiştirmesine yol açan temel etken nedir?

Yüzyıllar boyunca bu soruya cevap arandı ve hala aranmaktadır.

Bazı düşünürlere göre tarihe yön veren en temel etken tesadüftür; ulusla-
nn hayatlanndaki değişiklikler, ilerlemeler, gerilemeler, hep tesadüflerin
sonucu olarak ortaya çıkmaktadır.

Bir diğer grup da, materyalistlerden ve tarihi determinizme inanan
lardan oluşmaktadır. Bunlara göre tarih ve toplum, başlangıçtan bugüne
kadar hiçbir iradesi olmayan birer ağaç gibi gelişmişlerdir. Ağaç, önce bir
tohumdur. Sonra bu tohum filizlenir, yeryüzüne çıkar, kök salar, büyür
dallanır, yapraklanır, büyük bir ağaç olur, meyva verir, kışın yaprak
döker, baharda çiçeklenir, olgunlaşır ve ölür. Bütün bunlar -ağaç istese de
istemese de- olur. Bu grup, toplumun tarih boyunca, tabiat kanunlarının

tabii çevrede gördüğü işi, insan topluluklannda gören bazı belirleyici et
kenlere ve kanunlara uymak zorunda oldukianna inanmaktadırlar.

Bu inanca göre toplumların kaderi üzerinde bireylerin hiçbir etkisi
olamaz; toplum tabii etkenlere ve kanunlara göre gelişen tabii bir olaydır.

Bir başka grup ne tesadüflere ne de tabiat yasalarına inanır. Onlara
göre, toplumlann değişiminde esas rolü büyük şsdısiyetler ve kahramanlar
oynarlar. Tabiat yasaları da bu kişilerin elinde birer araçtan başka birşey

değildir. Aynı şekilde, ortalama insanların değişimde hiçbir paylan yok
tur, onlar da güçlülerin kullandıklan araçlardandır. Toplumun düzeltilme
sinde, yükseltilmesinde veya çökertilmesinde söz sahibi olan biricik
etken, güçlü kişidir.

Burada dinin ideolojiyle ilişkisini tartışma dışı (utuyoruz. İdeoloji konusunda ayrın

tılı bilgi için bkz. Şerif Mar^n,/deoloj/, Turtian Kitabeyi (Ankara 1982).
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Değişimin kaynağını fertte görenler de farklı iki görüşü taşımaktadır
lar: Bunlardan birisi, mutlak anlamda, tek kişinin tarihe yön verdiğini sa
vunmaktadır. tkinci grup ise, önce büyük bir insanın ortaya çıktığına,
sonra o toplumun önde gelenlerinin ona uyduğuna, böylece bir "ekip" in
oluştuğuna inanırlar. Topluma yol gösteren ve kendince bir hedef tayin
eden, işte bu ileri gelenlerden oluşan ekiptir.

İslâm, toplumsal dönüşümün gerçekleşmesinde, bu teorilerin hiç bi
rine mutlak etken olma payesini vermez. Kur'an değişimin temeline bi
reyleri ve bireylerden oluşan halkı yerleştirir. İslâm'a göre başlanna ge
lenlerden halkın kendisi sorumludur. Bu yüzden Kur'an'da kendilerine
hitap edilenler 'en-nas' (halk-kitle)tır. Peygamber en-nas'a gönderilmiş
tir, onlara hitap etmektedir. Yapıp ettiklerinden dolayı hesaba çekilecek
olan halktır.

İslâm, bazı düşünce akımlannda olduğu gibi, muhatap aldığı insan
larda herhangi bir gruba öncelik tanımaz. Onların şu veyabu sınıftan ol-
malanna, zenginlik veya fakirliklerine önem vermez. Sınıfçılık yapmayı
ve İnsanları gruplaraayırmayı da şiddetle yasaklar. Bunu fesadın kaynağı
olarak tesbit eder.

Toplumsal gelişme ve değişmenin temel belirleyicisi -ırka veya smı-

fa dayanan hiçbir üstünlük veya ayıncı nitelik sözkonusu olmaksızm-
halktır.

Kur'an'da doğrudan doğruya insanlara seslenildiğine; bu insanlar,
toplumsal gelişme ve değişmenin ekseni ve temel belirleyicisi olduğuna;
herbiri Allah önünde tek tek sorumlu tutulduğuna göre cereyan eden
bütün olaylarda ve değişimde en büyük yük ve sorumluluk insana yüklen
mektedir. Ama İslâm, tarih ve toplumda bazı yasaların rol oynadığını da
inkar etmez. Tersine, aşağıda daha detaylı olarak irdeleyeceğimiz gibi, ta
rihsel yasaların, aynen doğa yasaları gibi, keşfedilebilir ve kontrol altına
alınabilir olduklarını bildirir ve insana geniş bir imkanlar alanı sunar.
İslâm'da, hem kendi yaptıklanndan sorumlu olan insan topluluklan hem
de kat kat kendilerinden hesapsorulacak bireyler vardır. Kur'anın, "Onlar
için kendi kazandıkları, senin için de senin kazandıklann vardır"' ve "Her
can,kendi kazandığından hesaba çekilir"^ ayetleri bu sorumluluklan orta
ya koymaktadır. Bu yüzden gerek birey, gerekse toplum, Yaratıcı'nın
önünde yaptıklarının hesabmı verecektir ve herbiri, kendi geleceğini
kendi elleriyle kurmaktadır.

Kur'an değişime yön veren yasalarla, bunda etkin rol oynayan insan
faktörünün birbirlerini tamamladıklannı ifade eder. İnsan tabiatı, toplumu
ve tarihi iyi bildiği Ölçüde bunlara hakim olur. Zira Kur'an, tarihin bazı
kanunlara tabi olduğunu bildirirken, insanın sorumluluğunu hiç bir şekil-

1. S2:134.
2. 8.74:38
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de bir kenara bırakmamaktadır. Kuran düşüncesine göre, insan toplumun
kurallannı iyi tanımalı ve bu kurallardan faydalanarak toplumun gelişme

sine katkıda bulunmalıdır. İnsanın topluma hakim olan kurallarla ilgili
bilgisi arttıkça, toplumu değiştirme yeteneği ve sorumluluğu da o oranda
artar.

Toplumun yaşadığı ortamın farklı bir ortama dönüştürülmesine ara
cılık eden faktörler konusunda da farklı görüşler ileri sürülmektedir. Din
sel dönüşüm, devrimci ya da milliyetçi dönüşüm gibi farklı değişim ya da
dönüşüm tarzlanndan bahsedince, bunların değişimine köken sağlayan

faktörler de farklılaşmaktadu*. Burada vurgulanması gereken, dinsel dö
nüşümün yani dinin sağladığı dönüşümün, kendisinden çıkacağı varsayı

lan uzantılann dışında, devrimci ve de milliyetçi dönüşümlerden de izler
taşıdığıdır. Başka bir ifadeyle din, devrimci dönüşümün sürekli gönder
mede bulunduğu üretim tarzı koşullanna da bir şekilde kendi literatürünü
kullanarak göndermede bulunm^tadır.

Bu bağlamda ifade etmeliyiz ki, marksistlerin iddia ettiği gibi din,
üretim tarzı koşullarının değişmezliğini, yani insanlarca değiştirilemezli-

ğini savunuyor değildir. Tam tersine ekonomik olarak bakıldığıda dinin
varlık sebebi budur. Zira bu koşullarda üretim tarzı koşullan belli bir
zümrenin çıkarını korumakta, servet belli zümrelerin elinde dolaşan bir
meta' olarak başka kesimlerin aleyhine kullanılmaktadır. Din, insan iliş

kileri açısından bakıldığında, bu aleyhde kullanımı gidermek için vardu".

Yine marksist söylemin varsaydığı gibi din, değişimin sadece bütün
(evrensel olan, külli, Tann) tarafından ve de ahirette değiştirileceği gibi
bir iddiada değildir. Böyle olsaydı din, insanı yaşanan koşullara karşı di
renmeye,baskılara başkaldırmaya ve nesnel koşullara başkaldırarak onla
rı aşmaya çağumazdı.

Bu nesnel koşullan aşmak, değişim için gereken en önemli adımdır.

Değişimin en büyük engelleyicisi ise bu nesnel koşullarm yani insanın

içinde bulunduğu ve başkalan tarafından oluşturulan, hazır bulduğu şart

lan akılcılaştırması ve dengeleştirmesidir. Akılcılaştırdığmız zaman, on
lara uymak için kendimize ve başkalanna gerekçe hazırlıyoruz demektir,
ki bu statükoculuktur. Nesnel şartlar farklı nedenlerle akılcılaştırılmaya

çahşılır. Ya değişim birilerinin çıkarlanna terstir, yada nesnel şartlara uy
mayı, yani zorluklanna rağmen hayatı değiştirmeyi değil de ona katlan-
rnayı ilahi iradenin bir dayatması olarak kabulediyoruzdur. Bunlardan bi
rincisinin anlaşılması kolaydır. Yani çıkar sahibi insanlann çakırlannı

korumak için değişime karşı koymaları, kedi açılanndan bakıldığında, an
laşılabilir. Ama ikinci hususun kabul edilmesi, sonuçlan itibariyle, birin
ciden çokdaha vahimdir. Bu bakış açısı, alemdeki değişimin temeline in
sanı yerleştiren ilahi iradeninde tersineçevrilmesidemektir.

Tarihte değişime kaynaklık eden öğelerin tesbiti 'etkenler kuramı'

altında işlenmektedir. Bu etkenlerin başında bazan akıl, bazan duygu,
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bazan da manevi güç gösterilmektedir. Bu etkenler fertle ilgili olarak or
taya çıkan unsurlardır. Başka bir ifadeyle değişimin kaynağını fertte
gören anlayışlar, bu unsurların hangisinin daha temel bir etken görevi
gördüğünü tesbit etmeye çalışmaktadır. Tarihsel değişimi insan dışındaki

iradeye ya da tesadüflere bağlayanlar, bu kuram konusunda görüş bildir
mezler.

Bir de etkenler adı altında tarihsel, töresel, dinsel, vs. etkenlerden
bahsedilmektedir. Fakat 'etkenler kuramı' adı altında değişimi bazı etken
lere bağlayıp, insanın etkinliğini arkaplana atmak ve bu etkinliğin değişik

yan görünümlerini, toplumun tarihsel hareketini belirlediğini varsaydığı

ayrı ayrı güçlere dönüştürmek yanlıştır. Toplumsal bilimlerin gelişiminde

bu kuram ayn ayn fiziksel güçler kuramının doğal bilimlerde oynadığı

role benzer bir rol oynamıştır. Doğal bilimlerdeki gelişme, sözü geçen
güçlerin bireşimi kuramına, çağdaş enerji kuramına varmıştır. Aynı şekil

de toplumsal bilimlerin ilerlemesiyle, toplumsal çözümlemenin ürünü
olan etkenler kuramı, yerini toplumsal yaşam üzerine bireşimli

(synthetic) bir görüşe bırakmıştır.

Değişimde en büyük vurgu özgür iradeye yapılmaktadır. Ancak ka
derci olarak nitelendirilen bir çok insan ya da toplumun (örneğin müslü-
manlann, 17. yüzyıl İngiliz püritenlerinin, Fransa'da Napolyon'un, Al
manya'da Bİsmark'ın, vs.) tarihte büyük değişimler yapabilmiş olmalan,
kaderciliğin yanlış yorumlanmış olduğunu göstermektedir. Kadercilik;
olaylann işleyiş tarzının belirlenmiş olması değil de, kişinin davrandığı

şekilden başka bir davranış gösteremeyeceğini kabul etmesi durumunda
gelişmeyi engeller. Zira olaylann işleyiş tarzının belirlenmiş olduğunu

kabul etmesi durumunda bile, insan olaylann işleyişini hızlandırma iste
ğine sahip olabilir. Böyle bir anlayış da gelişmeyi durdurmayı değil, tam
tersine ona hareket vermeyi sağlar. Böylece bu düşünce dönüşümü sağla

yacak eylemler için gerekli ruhsal temel'ı de oluşturmuş olur.

Böyle bir anlayışın bir yan etkisi de şudur: Bu anlayışta tarihe yön
veren insanlar, Tann'nın ezeli buyruğuyla kendilerinin insanlara yol gös
terecek, dönüşümü gerçekleştirecek insanlar olduklarına inanırlar ve bunu
Tann'nın değişmez buyruğu olarak kabul ederler. Yine buna göre, Tann
haksız yere ezilen insanlan kurtarmak üzere bazı kullannı seçer. Zor za-
manlann insanlan olan bütün peygamberler bu kategoridedir. Buna ina
nan ileri gelen insanlar kendilerini de içtenlikle bu seçilmiş insanlar ara
sında görürler. Böyle bir bakış açısı da onlan, üstün idealler peşine

koşmaktan alıkoymamakta, tersine çabasına yenilmez bir güç aşılamakta

dır. Böylece kendisini kaçınılmaz kaderin seçtiği bir kişi, ya da tarihsel
ilerlemenin karşı konulmaz gücünün sözcüsü olarak gören bu tür insanlar,
öyle bir irade gücü gösterirler ki yollan üstüne çıkanlan tüm engelleri is
kambil kağıdından şatolar gibi süpürüp geçerler. Böylece kaderci anlayı

şın tersine çevrilmiş bir başka versiyonuyla karşı karşıya gelmiş oluruz.
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Ancak bu durum bizi bir başka açıdan ilgilendiriyor: Özgür irade
yoksunluğunun bilinci, bende, yaptığımdan başka türlü hareket edebilme
nin nesnel ve öznel tam bir imkansızlığı biçiminde kendini gösterirse ve
aynı zamanda, eylemlerim bana, öteki tüm mümkün eylemler içinde en
çok istenilenler olarak gözüküyorsa, o zaman bilincimde zorunluluk öz
gürlükle ve özgürlük zorunlulukla özdeşleşmiş olup ve ben artık yalnızca

özgürlük ile zorunluluk arasıruiaki bu özdeşliği bozümadığım, birini öte
kinin karşısına çıkaramadığım, zorunlulukdan rahatsızlık duymadığım an
lamında özgür değilimdir. Fakat böylesi bir özgürlük yokluğu, aynı za
manda özgürlüğün en eksikolarak ortayaçıkışıdır.

Bu anlamda özgürlük; bilincine vanlmış zorunluluk olmaktadır. Bü
tanım, öte yandan, özgürlüğün; her zaman bir şeyden özgürleşme olduğu

yani bakının karşıtı olarak algılanması gerçeğini ortadan kaldırmaz.

Belirli bir olgunun mutlak kaçınılmazlığının bilincinde olmak, bu ol
guya yakın ilgi gösteren ve kendisini onun oluşması için gerekli güçler
den bin sayan insanın enerjisini artırır ancak. Bu olgunun kaçınılmazlığı

nın bilincinde olmak, yani diyalektik materyalizmin aksine tarihte
teleolojiyi kabul etmek, insanın kollannı kavuşturup hiç bir şey yapma
masını gerektirmez. Toplumsal olaylarda, belirli şartlar altında belirli so-
nuçlann meydana geleceği ifade edilirken, insan şartı da bu şartlar içinde
sayılmaktadır. Yani verili şartlara insanın müdahale etme durumu, daha
baştan kabul edilmektedir. Olayların insandan bağımsız bir seyİr takip et
meleri sözkonusu değildir. Böyle olunca insanın olaylan belirleme, işleyi

şini kontrol etme yetisi vardır. Böyle bir kabul de, insanı eylemsizliğe

sevketmez. 2!brunluluk bilinci, insanın eylemlerinin varlığını da gerektir
diği için bu zorunluluk süreci içinde insanın kendini dışlanmış olarak his
setmesi sözkonusu değildir.

Değişimde 'toplumun tarihsel gelişim yasalan' (nesnelci yakla-
şım)na karşıt olarak 'kritik düşünceli bireyler'! (öznelci yaklaşım) etken
kuram olarak koymak doğru değildir. Bu iki etken, birbirine karşıt olarak
değil, birbirlerinin tamamlayıcılan olarak görülmelidir. Kritik düşünceli

bireyler tarihsel gelişmenin bir etkeni, gelişmenin kendi öz yasalan ise
öteki etkenidir. Tarihte bireyin hiç rolü olmadığını söylemek de, tarihin
kendine ait yasalan olmadığını söylemek kadar saçmadır. Değişimde bu
Öznelci ve nesnelci yaklaşunlar birbirine tez ve anti-tez olarak görülmüş

tür. Dolayısıyla değişimde esas unsur ayn ayn tez ve anti-tez değil bunla-
nn bileşimi yani sentezidir.

Tarihin gelişimi ve değişimi konusunda, tarihteki büyük insanlar
üzerinde oldukça hararetli tartışmalar olagelmiştir. Bunlardan bazdan,
büyük adamlann siyasal etkinliklerini tarihsel gelişmenin ana ve neredey
se tek kaynağı sayma eğilimindeyken, ötekiler, böyle bir konumlandırma
nın tek yanlı olduğunu ve tarih biliminin yalnızca büyük adamlann etkin-



316 ŞABAN ALİ DÜZGÜN

liklerini ve yalnızca siyasal tarihi değil, fakat bir bütün olarak tarihsel ya
şantıyı göz önünde bulundurması gerektiğini ileri sürüyorlardı.

Tarihsel değişimde insanın yapıp ettikleriyle, meydana gelen olaylar
da Allah'ın iradesi arasındaki paralellik ya da aykınlık da, aynca, araştı-
nlması gereken bir diğer sorun olarak kendini muhafaza etmektedir.
Bunu kelamda tartışıldığı anlamda 'kulun filleri' bağlamında tartışmak is
temiyoruz. Bu bağlamda vurgulamak istediğimiz husus; sebepler ve so-
nuçlar'ın, meydana gelmeleri noktasında, kime ait olduklarıdır. Sebeple
rin hazırlanmasının insana, sonuçlann yaratılmasının ise Allah'a
atfedilmesi değişime katkıda bulunan insani ve ilahî iradelerin aykınlıkla-
nnı değil de paralelliklerini gündeme getirecektir. Bu anlayışda, değişim
deki rolün tamamını insana veren marksist anlayış ya da insanı değişim
süreci içerisinde sadece bir alet olarak algılayan tevekkülcü anlayışlardan

ayrı olarak eklektik bir tavır ortaya çıkacaktır^.

Üretici güçlerin tarihin akış seyrini belirlediğini iddia edenler
şöyle bir belirleme süreci takip ederler:

İnsan, ihtiyaçlannı karşılamaya çalışırken tarihi de yapmaktadır. Bu
ihtiyaçlar kuşkusuz, ilk başta doğa tarafından yaratılır; ama bunlar daha
sonra yapay çevrenin karakteri tarafından hem niceliksel hem de nitelik
sel bakımdan önemli ölçüde değiştirilir. İnsanın kullanımındaki üretici
güçler, onun tüm toplumsal ilişkilerini de belirler. Üretici güçlerin duru
mu, her şeyden önce, insanlann toplumsal üretim süreci içinde birbirle
riyle kurdukları ilişkileri, yanı ekonomik ilişkileri belirler. Bu ilişkiler de,
doğal olarak, belirli çıkarların doğmasına yol açar ve bu çıkarlar ifadesini
hukukta bulur. Her hukuk sistemi belirli bir çıkan korur. Üretici güçlerin
gelişimi, toplumu, çıkarlan sadece birbirinden farklı olmakla kalmayan,
birçok bakımdan taban tabana zıt antagonist olan sınıflara böler. Çıkarla-
nn bu antagonizması çatışmalara, toplumsal sınıflar arası mücadeleye yol
açar. Bu mücadele, varlık nedeni egemen sınıfı korumak olan devlet'in
ortaya çıkışıyla sonuçlanır. Son olarak üretici güçlerin gelişme düzeyi ta
rafından belirlenen toplumsal ilişkiler üzerinde ortak töre, insanlan her
günkü ortak yaşamlannda yönlendiren töre yükselir.

Böylece, herhangi bir halkın hukuku, devlet sistemi ve töresi derhal
ve doğrudan doğruya ekonomik ilişkilerinin özellikleri tarafından belirle
nir. Bu ekonomik ilişkiler aklın ve düş dünyasının yarattığı şeyleri, yani
sanatı, bilimi ve benzerlerini, ama bu kez dolaylı ve aracılı olarak belirler.

Üretim yöntemlerindeki değişmelerin sosyo-politik gelişmelerde
bazı değişmelere sebep olduğu kabul edilmektedir. Otomasyon alanında

3. Bkz. Cevdet Sait, Bireysel ve Toplumsal Değişmenin Yasaları, Çev. ilhan Kutlucr
(İstanbul, 1986).
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bir otorite olan John Diebold şunları yazıyor: "Bu günün makinalan, sos
yal değişmeyi sağlayan güçler olarak, birinci endürstriyel devrimdekiler-
den çokdaha güçlüdürler."^

Marx tarihe, maddecilik açısından baktığında belli üretim biçimleri
nin zorunlu olarak birbirini izlediklerini görmüştür. Bunlar sırası ile,
ilkel-komünal üretim biçimi, köleci üretim biçimi, feodal üretim biçimi,
kapitalist üretim biçimidir. Marx'a göre her bir üretim biçimi içinde üre
timgüçleri, kaçınılmaz olarak kendini yaratan üretim biçimini aşmakta ve
sonuç olarak onu değiştirmektedir. Böylece kapitalist üretim biçimi nasıl
feodal üretim biçiminden doğduysa, kapitalist üretim biçimi içindeki üre
tici güçlerin gelişmesi de sosyalist üretim biçimini doğuracaktır. Marxist
literatürde bu üretim biçimleri arasındaki ilişki "beşli şema'* olarak ad-
landınlmış ve bunlar arasındaki ilişkiden hareketle tarihin evrimci ve de-
terministik bir yorumuna gidilmiştir.

Fakat Batı Avrupa'yı model olarak alan Marx'ın bütün dünya içİn
genel geçer bir doktrin geliştiremediği de ortadadır. Hayatının sonuna
doğru Asya ve özellikle Osmanlı İmparatorluğuyla ilgili araştırmalar yap
tığı ve fakat bunlan değerlendiremeden öldüğü söylenmektedir.

Değişim konusunda vurgulanması gereken bir nokta da; değişimde
yapay ve doğal çevrenin etkisidir. Bilindiği gibi, yapay çevre, doğanın
toplumsal insan üzerindeki etkisini çok güçlü bir biçimde değiştirerek
azaltır. Bu etki, doğrudan doğruya bir etkiden, dolaylı bir etkiye dönüşür.
Ama yine de varlığını sürdürür. Her ulusun mizacında, toplumsal çevreye
uyma sonucu belirli ölçüde değiştirilerek azaltılan ama hiç bir zaman tü
müyle yok edilemeyen, doğal çevrenin etkilerinden ileri gelen belirli
özellikler bulunur. Ulusal mizacın bu etkileri, ırk olarak bilinen şeyi oluş
tururlar. Böylece tarihin değişiminde doğal yapının yanında, bu doğal ya
pının da bir dereceye kadar etkisiyle oluşan yapay yapı ya da ırki özellik
ler önemli yol oynar.

Değişimlerde anlık ya da o anın şartlarının doğurduğu ihtiyaçlar ve
bu ihtiyaçlann karşılanması için yapılan teşebbüsler de büyük rol oynar.
Bunu askeri alana uygulamak mümkündür.

Kapitalist ülkelerde en büyük bilimsel buluşlar, öncelikle askeri
alanlarda uygulanmıştır. Nükleer fızyonun başanlan, öncelikle atom
bombasının, nükleer füzelerin ve hidrojen bombalannın yapımında kulla
nıldı. Elektronik alanında elde edilen ilk sonuç radardı. Yine birçok kapi
talist ülkede bilimsel ve teknolojik devrim, öncelikle askeri alanda tekno
lojik devrim olarak ortaya çıkmıştır^.

4. »John Diebold, /f/er. insanlarveMakinalar, (New York 1964) 10.
5. N. Gauzner, Kapitalizmde Bilimsel ve Teknolojik Devrimin Çelişkileri, Çev. Sevim

Dengiz (AnaYay. İstanbul) trz., 114.
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4. Toplum Psikolojisi (Bilinci)

Toplumsal psikolojiyi yani toplumun bilincini, davranış tarzım belir
lemede rol oynayan çıkarlar bireyin bilincinin ürünü müdür? Hayır. Çı

karlar insanın ekonomik ilişkileri tarafından yaratılırlar. Ve bir kez ortaya
çıktılarmı, çıkarlar insanın bilincine şu ya da bu şekilde yansırlar. Bir çı

kan savunmak için onun şuurunda olmak gerekir. Böylece bireysel bilinç
le toplumsal davranış başka ifadeyle toplumsal bilinç arasındaki paralel
lik de kendisini göstermekledir.

Herhangi bir ülkenin sanat tarihi ya da bilimsel düşünce tarihini an
lam^ için, ekonomisi hakkında bilgi sahibi olmak yeterli değildir. Eko
nomiden toplumsal psikolojiye geçmesini bilmek gerekir. Bu noktada şu

sorulmalıdır: însanlann toplumsal yaşayış biçimleri mi bilinçlerini belir-
ler, yoksa tersine, bilinçleri mi toplumsal, yaşayışlarını belirler? İnsan bi
linci toplumsal yaşamın toprağından fışkırdı mı, artık tarihin bir parçası

haline gelir. Yaşama biçiminin bilinci etkilediği doğrudur. Hiçbir tarihsel
gerçek yoktur ki, kökeninde toplumsal yaşama biçimi bulunmasın. Ama
belirli bir bilinç durumunun öncesinde yer almadığı, birlikte gitmediği ya
da izlemediği hiçbir tarihsel gerçeğin bulunmadığı da aynı derecede doğ

rudur. Toplumsal psikolojinin önemi de burada ortaya çıkmaktadır: Yani
toplumdaki yaşama biçimi ile sahip olunan bilincin birbiri üzerindeki et
kisini tesbit ve bunun tarihin değişim ve dönüşümündeki etkisini araştır

mak.

Toplumsal ilişkiler değişmediği sürece, toplum psikolojisi de değiş

mez. insanlar, var olan inançlara, kavramlara, düşünce biçimlerine alışır

la. Fakat bu alışkanlığı bozan bir şey olmalı ki değişim ya da dönü
şüm gerçekleşebilsİD. Ekonomiyi değişimin temeline koyanlar, bu
değişimi sağlayan şeyin ekonomi olduğunu söyleyerek şöyle derler: Üre
tici güçlerin gelişmesi, toplumun ekonomik yapısında, dolayısıyla top
lumsal sınıfların karşılıklı ilişkilerinde herhangi bir maddi değişikliğe

neden oldu mu, "çağın ruhu" ve "ulusal kimiik"le birlikte bu sınıfların

psikolojisi de değişikliğe uğrar. Bu değişiklik kendisini dinsel inançlar ve
felsefi kavramlar, yeni sanat akımlan ya da yeni estetik gereksinimler
olarak ortaya koyar.

5. Değişimde Toplumsal Yasalar ve İnsan Faktörü

Değişimdeönceliği bazı yasalara verip insanı bu yasaların işlemesin

de sadece bir alet olarak gören anlayışlar yanında, bütün fonksiyonelliği

ins^a yükleyip yasalan bir kenara iten görüşlerden bahsetmiş ve bunla
rın ifrat ve tefrit arasmda gezinip durduklarını, değişim için gerekli olan
yasalar kadar bu yasalan keşfedecek ve onlan belli çerçevede değiştire

cek insanların varlığının da kabul edilmesi gerektiğini ifade etmiştik. Zira
her yasa insan akhna bir zorunluluk fikri yükler. Bu zorunluluk, yasanın
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sınırlan çerçevesinde aklı bağımlı kılar. Sözgelimi çekim, karada ve de
nizde hareket ilkelerine nicedir aklı bağımlı kılan biryasadır. însan bu ya
sanın hükmünü ortadan kaldınp bu zorunluluktan bağımsız olamaz. Onun
yapabileceği şey, bu yasanın genel geçer şartlanna hükmedebilmektir.
Bugün olduğu gibi, çekim yasasının ilkelerini uygulayarak kendisine
uzay ve kıtalar aşırtan modem araçlar yapabilir. Aslında doğa yasası de
diğimiz şey, üzerine inatla gelen insana kendini teslim eden bir karaktere
sahiptir. Üstelik, insanı bir tür kışkırtmayla yönlendirerek, sınırlan dar bir
determinizmin içine hapsolmasını önleyecek biçimde araştırmaya sevke-
der.

Toplumsal yasalardan bahsettiğimiz zaman tabiattaki bu yasa fikrini
toplum alanına aktarmış oluyoruz. Cevdet Said'in yapmaya çalıştığı

budur. Onun gibi, tarihin aşamalar geçirdiğini söyleyen kimse, tarihin de
ğişim ilkesine bağlı kaldığı ilkesini nasıl savunacaktır? Gerçi kendisi top
lumsal değişim kavramını determinizmin bağlarından kurtarmaya çalış
maktadır. Ama yine de A. Tonynbee gibi tarihçiler arasında yaygın olan
görüşe bağlanmaktadır. Amold Toynbee gibi tarihçiler şunu savunurlar:
Tarihsel olaylar aşamalar kaydeden bir determinizme uygun biçimde sey
rederler. Eğer kendi hallerine bırakılırlarsa fiilen izledilderi yol budur.

Ancak Cevdet Said'e göre, değişim ya da tarihin kaydettiği aşamalar

aynı zamanda' nefisler yasasına da uyar': "Kuşkusuz Allah, onlar nefisle
rinde olanı değiştirmedikçe, bir toplumun durumunu değiştirmez (Ra'd,
11).

Dolayısıyladeğişim bir zorunluluktur ve bu zorunluluk nefsin derin
liklerinde yatmaktadır.

Nefislerde olanı değiştirmeye yapılan vurgu düşünce ıle davranış

lar arasındaki ilişki sebebiyle yapılmaktadır. Nasıl toprakta zeytin, nar,
üzüm... yetiştirebiliyorsakaynı şekilde kendilerinden sonuç olarak belirli
eylem ve davranışların oluştuğu fikirleri nefsimize yerleştirebiliyoruz.

Nasıl her ağacın bir meyvesi varsa, nefiste oluşan her fikrin de eylemle
sonuçlanan belli bir sonucu vardır. Düşüncenin davranışlara nasıl yansıdı

ğını örneklemek için şu hikaye anlatılır: Gücü insanı dehşete düşüren,

herkesin kendisinden tir tir titrediği bir dev varmış. Bu dev hakkında an
latılanlar komşu ilde yaşayan devin kulağına gitmiş ve onun dostluğunu

kazanmak için iltifatlarla dolu bir mektubu kendisine göndermiş. Ancak
hakaretlerle dolu bir cevap almış. Buna öfkelenerek kınlan onurunu yeni
den elde etmek üzere intikam için yollara düşmüş. Devin yaşadığı yere
yaklaşuken ayak sesleri ortalığı titretiyormuş. Bu ayak seslerini duyan
dev ve eşi müthiş bir korkuya kapılmışlar ve onunla baş edemiyeceklerini
anlamışlar. Bunun üzerine devin eşi bir plan kurarak eşini yatağa yatır

mış. İntikam için gelen dev yaklaşınca da: "hişt" demiş, "yavaş ol, çocu
ğu uyandıracaksın!" ve yorganın altından uzanan iki ayağı göstermiş öf-
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keli deve. Bu iki ayağı gören öfkeli devin kalbine bir korku düşmüş.

"Çocuk...!" diye söylenmiş kendi kendine. "Çocuk buysa babası kimbilir
nasıldır!". Sonra da arkasına bakmadan kaçmış oralardan.

Hikayede altı çizilmesi gereken nokta; davranışların psişik karaktere
boyun eğdiğidir. Bu karakter olumlu ya da olumsuz olabilir. Yiğitlik ve
korkaklık, atılganlık ve çöküntü... tüm bunlar psişik karaktere İlişkindir.

Psişik karakter değişince insan davranışlan da değişir. Onun, nefsine em
poze ettiği şeyin egemenliğine mutlak anlamda boyun eğer. Bunlara bağlı

olarak diyoruz ki nefsinde olanı, yani bilinç içi ya da bilinç dışı olanı de
ğiştirme gücünde olan, toplumu da değiştirme gücüne sahiptir.

Yine bu hikaye bazı genel yasalann doğuştan getirilen bir güdünün
toplumsal yansımasını açıklamaktadır. Bu güdü, kuvvetli olunduğu du-
umlarda büyüklenme, zayıf olunduğu durumlarda ise boyun eğme (edil
genlik) psikolojisinde ifadesini bulur. Bu ikisi birbirlerini gerektirirler.

Hepimiz nefislerimizde taşıdığımızdan hoşnutuzdur. Oysa kavraya-
mıyoruz ki, bu taşıdıklarımızdan çoğu zeval bulmasını isteğimiz olgulara
yaşama hakkı vermektedir. Olguların üstümüzden kalkmasını isteriz de,
nefislerimizde taşıdığımız şeylerin bu olgulann sürekliliğine ne kadar kat
kıda bulunduğunu kavrayamayız. Dolayısıyla insanın başına gelen her
şey kökenini nefislerde bulunanlardan almaktadır. İnsanın nefsine yaptığı

en büyük kötülük kendisi, toplum ve evren arasında kısaca afak ve enfıis

arasındaki egemenlik ilişkisini görememesidir. Bunu göremeyen insan
nefsini ihmal edecek, ona belirli yasalar çerçevesinde afak ve enfüsü ege
menlik altına alma imkanı tanımayacaktır. Buna dayanarak şunlan söyle
mek mümkündür: Problemler karşısında insan aklının alacağı iki müm
kün tavır vardır: Ya problemlerin yasalara bağımlı olduğunu varsayacak
ve böylece problemin yasalann egemenlik ve buyruğuna boyun eğmesi

mümkün olacak, ya da problemlerin yasalara boyun eğmediğini ya da ya
salann kaşfedilemiyeceğini varsayacictır.

Biz bunlardan hangi tavn seçeceğiz? Birinci durumu seçip problem
lerin kendilerine boyun eğdiği keşfedilebilir yasalann varolduğunu mu
kabul edeceğiz, yoksa problemlerin böyle yasaya falan boyun eğmediğini

öngörüp, bu y^alan keşfetmeye kalkışmanın boşuna bir uğraş olduğunu

mu düşüneceğiz? Yoksa kimilerinin inandığı gibi bu yasa denen şeylerin

'insan hayatında anlaşılmaz ve olağanüstü sıhriyyet aracılığıyla hüküm
sürdüğünü mü ileri süreceğiz?

Bunlardan birincisinin tercih edilmesi gerektiği ortadadır. Ama
mehdi bekleyen, olaylann üstesinden gelmeyi Allah'ahavale eden kimse
lerin, yasalan keşfetme çabalarını boşuna gayretler olarak gören kimsele
rin bu şıkkı tercihetmelerimümkün değildir.
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Bu insanlara Arius'un* hristiyanlıkta yaptığını hatırlatmak ve bu ko
nuda İslâm'ın gerçek bakış açısını ortaya koymak gerekmektedir. Arius
ya da onun öğretisi İsa'yı tek-tann, yani tanrı-baba ile tann-oğul'un birli
ği olarak kabul etmez, isa'ya 'tann-baba' gibi bir soyutlama yakıştırmaz!
Ya ne yapar? İsa'yı, böyle soyut bir tanrının ydnızca somut bir yaratığı,
kısacası insan olarak görür. Başka bir deyişle, İsa'yı, yandığı köleci dü
zenin baskı ve bunalımından kurtulmak ve de kitleleri kurtarmak için
kendisine sonsuz sayıda insan-üstü değerler yakıştırılan, bu değerlere ihti
yaç duyan biri olmaJctan çıkanr. Ariuscülük, İsa ileTann'nın nitelik ve öz
açısından birliğine karşı çıkarken, İsa denen insana yakıştınlan tannsal,
tanrıyı anduıcı veya yinızca tanrıya özgü olduğu varsayılan, dolayısıyla
insanı "kurtaracak" olan veya kısaca ahlaki dediğimiz değerleri, hem sa
yıca azaltmış hem de tannsallık niteliğini zayıflatmış oluyordu. İsa böyle
ce Tanrı birliğinin parçalanması sonucu insanlaştı.

Böylece bireysel eylem ve davranış gücü olarak insana, insanı yaşa
dığı toplumsal-siyasal bunalımdan kurtarması ve buna katlanmasını sağ
layan ya da sağlaması beklenen soyut değerler yakıştırmaktan kaçınan bir
öğreti ortaya çıkmıştır.

Bu olay insanlık tarihinde soyut değerlerin kullanımı açısından çığır
açıcı niteliktedir. Her şeyi içeren, dolayısıyla "benzeri olmayan"ın, yani
"bütün" denen kategorinin tersine, insana, "tikel"in, yani "benzeri
olan"ın, benzerlerine karşı yalnız bırakılmışlığını ve bu bırakılmışlık pa
hasına kendi başına direnmenin değerini ve kendine güvenrnekte haklı ol
duğunu çok daha az soyut biçimde ilan etmektedir Arius. İnsan-üstü de
ğerlerin çoğunu olumsuzlayıp somut gerçeğe oturtmaya çalışır^.

İsacılıkta soyut bir direnme vardır. Bu soyutluk sebebiyle İsa, içinde
bulunduğu toplumsal ilişkiler ağını çözebileceğini, başka bir ifadeyle üre
tim ilişkilerini değiştirebileceğine akıl erdiremedi. Romalılann köleci dü
zeni, ve köle isyanlannın ömeğin Fokaia (Foça) isyanlannın bastırılma

tarzı kendisini değişim ve dönüşüm hususunda ümitsizliğe itmiştir. İsa,
yaşadığı dönemdeki üretim biçiminin, yani Roma İmparatorluğunun gide
rek pahalılaşan köle emeğine dayalı yaşam tarzına değişmez bir gerçeklik
olarak bakıyordu. Köleliği değişmez bir kader olarak algılıyordu. Bu da
olaylan somuta indirgemeyi, tikelleştirmeyi, kendi gözünde, imkansız kı
lıyordu.

Marksist söylem, içinde bulunulan düzenin, niteliği ne olursa olsun,
değiştirilmesine yanaşmamanın Tann anlayışıyla ilişkisini kurar. Bir

* Arius (260-336) İskenderiyeli teolog ve protestocu bir düşünür. Sonradan Ariuscü-
lUk (Arianizm) diye anılacak olan öğretisinden ve bu Öğretinin kilise çevrelerinde
yarattığı toplumsal ve siyasal kuşkulardan dolayı İznik (Nikaİ) kilise konsUiünce
afaroz edildi.

6. Yılmaz Öner, Din-Öretim Biçimleri üstüne. Tarihsel Uzlaçma (İstanbul 1984) 14.
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*bütün* olarak Tannanın değişmez kategorisine yerleştirilmiş olması, ev
renin bütün olarak algılandığı, ya da bu bütünün eseri olması sebebiyle
değiştirilmesinin de sözkonusu olamıyacağım, daha doğrusu dinlerin
böyle bir iddiada bulunduklanm iddia ederler.

Halbuki, değişme ilahi bir akt olarak algıiansa bile böyle bir sonuç
çıkmaz. Zira hayatın kendisi bir değişimdir. Ve ilahi kanun bunun böyle
olmasını gerektirmektedir. Kaldı ki değişimin kaynağı insandır. 'Sonsuza
kadar hiç değişmeden sürüp gitmek ilahi kanuna da insanın doğasına da
terstir. Dolayısıyla böyle bir evrensel bir bütün kategorisinden hareket
ederek dinleri statükonun kaynağı olarak görmek mümkün değildir.

Ancak şu söylenebilir: Gelenek ve göreneğin etkisiyle toplumdaki birey
lerin istedikleri gibi davranamamalan, isteseler de bazı şeylere teşebbüs

edememeleri değişmeyi engelleyenler hakkında ipuçlan verecektir.
Ancak bunu bir bütün olarak dine yüklemek mümkün değildir.

Yine marksist yorumlamaya göre; insanlan, bir yandan, evrensel ka
tegorisinin, nesnel koşullara ve bunlann değişmesine bağlı olmadığı, do
layısıyla değişmez/sabit bir yapısı olduğu varsayımı altında ve de insanm
bu değişmezliği zorlayıp değiştiremeyeceği, değiştiremeyecek kadar yal
nız bırakıldığı, "bütün" kategorisindeki bu değişmezlik niteliği yüzünden
insanın nesnel kuruluşunun olanaksız olduğu varsayımı altındadır ki DÎN
sahte bir bilinçlendirmeye girişir. Her dinsel öğretinin temelinde bu var
sayım yatar ve din, insanı bilinçlendirmeye buradan başlar. Öte yandan
da din, insanlan, düştükleri veya düşürüldükleri bu sonsuz umarsızlıktan

kurtarma operasyonuna girişir. Elindeki insan malzemesi artık yoğrulma

ya hazır duruma gelmiştir ve bunu, insana manevi değerler ve bu değer

lerleörülmüş sahte bilinç aşılayarak yapmak ister. İşte dinin insanlan dü
şürdüğü umarsızlık ve kazandırmak istediği umut arasındaki çelişki

budur. Öyle ya, insanlara herhangi birdüzenin nesnel koşullanndan kur
tulamayacağı ya da böyle bir varsayım durmadan anlatılır veya böyle bir
ideoloji sahte bir bilinç olarak durmadan aşılanırsa, köle-insan kitlelerinin
-sonradan umutlandınİmak üzere-umutsuzluğa kapılmalan doğaldır. Din
insanlan bu umarsızlıktan kurtarmak üzere onlara sahte bilinç aşılar.

Bunu yaparken din; insana, nesnel düzeyde değişmeyen şu dünyaya karşı

direnme gücü aşılama çabası içindedir. Burada esas olan düzenin değişti

rilmesi değil, ona katlanılmasıdır. Bu katlanmayı sağlayacak manevi de
ğerler de insana ancak ve ancak din tarafından verilmektedir. Bu değiş

mez kategorisini değiştirmeye kadir olan, sadece bütün kategorisi içinde
mütalaa edilen Tann'dır. Böyle olunca insan hiçe indirgenmektedir.

Oysa din değişimi bir gerçeklik olarak kabul etmektedir. Ve bunu
yapabilecek potansiyellerle donattıktan sonra insana bu yetkiyi vermekte
dir. Olumsuz şartlara karşı direnmeyi sağlarken de din, insanın ümitsizli
ğe kapılmasını sağlayıp da daha sonra sahte/yapmacık bir teselli veriyor
değildir. Zira insanın içine düştüğü ümitsizliğin köklerini din, insanın psi-
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şik yapısında aramaktadır: "Bir toplum kendi içinde olanı değiştirmedik
çe, Allah da onlan değiştirmez".

Öte yandan din insanlann içine düştükleri ümitsizliğin her şeyin
sonu olmadığını, bazı şartlann yerine getirilmesi kaydıyla insanlann iyi
bir konuma yükselme şansmı her zaman ellerinde bulundurduklarını ifade
etmektedir:" Allah sizlerden iman edip iyi davranışlarda bulunanlan, ken
dilerinden öncekileri sahip ve hakim kıldığı gibi onlan da yeryüzüne
sahip ve hakim kılacağını, onlar için beğenip seçtiği dini (İslâm'ı) onlann
iyiliğine yerleştirip koruyacağını ve (geçirdikleri) korku döneminden
sonra,bunun yerine onlara güven sağlayacağını vadetti. Çünkü onlar bana
kulluk ederler; hiçbir şeyi bana eş tutmazlar. İşte bundan sonra kim inkar
ederse, işte bunlar asıl büyük günahkarlardır."'

Yasanın uygulanmasına imkan veren egemenlik kudreti proble
mi karşılıklı iki varlık alanında ele almamızı sağlamaktadu-, ki ilki
canlı organizmaların boyun eğdiği yasalar alanıdır. Bu yasalan bilen
ve onlan kontrol altına alabilen kimse canlı organizmadaki dengesiz
lik problemi karşısında durumu sözkonusu yasalar uyannca belirleyecek
tir.

İkinci varlık alam birinciye nisbetîe daha karmaşık bir varlık alanı
olan toplumsal alandır. Burada yasalan keşfetmek, kontrol altında tutmak
ve toplumsal çözülme ve çatışma gibi toplumsal dengesizlik durumunda
yasalar uyannca çözümlerüretmekdaha zordur.

Tıbbi yasalarla toplumsal yasalar arasındaki paralelliği peygamberi
mizin şu hadislerinde müşahade etmek mümkündür: "Mü'minleri birbiri
ne karşı merhamet etmede, sevgi göstermede, temayül etmede,bir organı
şikayetçi oltfüğunda diğer organlannın sabah akşam bu şikayete karşılık
verdiği bir beden gibi görürsün."

Aynı olguyu şu ayette de görmek mümkündür: "Her ümmetin bir
eceli vardu-. Ecelleri geldi mi, ne bir saat ertelenirler ne de bir saat öne
almu-lar" (Yunus, 49). Kur'an ve hadis insanlara, yasalannı bildikleri
şeyin bir benzerini, bilmedikleriyle karşılaştırmalan için belli örnekler
vermektedir.

Toplumsal organizmanın tabi olduğu yasaların var olduğunu kabul
etmek kadar, toplumun sağlığı için bunların keşfedilebilir ve kontrol altı
na alınabilir olduğunu kabul etmek de zorunludur. Bu olayim kaza ve
kaderçizgisine bağladınız mı sebepleri bilmeniz ve bilmemeniz arasında
bir fark kalmayacaktır. Oysa biz sebeplerin keşfedilmesiyle sonuçlar üze
rinde oynanabileceğinin imkanından bahsediyoruz.

7. NÛr 24:55.



324 ŞABAN ALİ DÜZGÜN

Tarihi kaderci bir anlayışla yorumlamak şöyle bir sonuç doğurur; Bu
anlayış, tarihçiden, en acımasız gaddarlıkian hiç öfke duymadan betimle
mesini, en yüce erdemlerden hiç sevgi duymadan söz etmesini ve donuk
gözleriyle toplumsal yaşamda, her olgunun olması gerektiği gibi meyda
nagelmesine yol açan karşı konulmaz yasaları görmesini istemektedir.

Bireyin rolünün sıfıra indirgendiği böyle bir anlayışta olaylann nede
nini sorgulama imkanı da ortadan kalmış olur. Tarihin tekerrürü herhalde
böyle bir tanh anlayışının zorunlu sonucu olarak ortaya çıkmaktadır.

Bir problemle karşılaşan ve fakat çözümüne inanan insan, değişim

olgusuna inanan insandır. "Değişim" hoşnut olunmayan bir durumdan,
daha iyi bir duruma geçiş demektir. Bu geçiş insanın potansiyeliyle, araç
ve amaçlar arasındaki ilişkileri belirleyen bir yasaya bağlıdır. (Potansiyel-
amaç-araç). Bu prensipler arasında bir denge vardır. Bu kuralı İslam top-
jumu üzerinde uygulamamızın kayda değer ifadesi şudur: Bu toplumda
insanın amacı îslâmi bir hayatın ikamesini sağlamak; aracı ise, elinin ve
fikrinin erişebildiği her şeydir.

tensipler arasındaki bu ilişkiyi karmaşık hale getiren bakış açıların

dan biri, sonucun, "nedenleri bilinemeyen, olağanüstü ve sihri güçler ara
cılığıyla insan hayatında işleyiş gösteren" yasalara boyun eğmekte yattı

ğını zanneden görüştür. Yasaların varlığını kabul etmek, bu yasaların

arkasında sihirli güçlerin varolduğunu kabul etmeyi gerektirmez. Tersine
bu yasalann keşfedilmesiyle, karşılaşılan toplumsal sıkıntılann aşılabile

ceğini söyler.

Bazılarına göre genel tarihsel koşullar en güçlü bireylerden daha
güçlüdür. Bunlara göre insanlar eşyanın doğal akışına karşı ÎÇıkma ya da
onlan gitmekte olduklan yönünün tersine çevirme gücünde değildirler.

Bugörüşü Birmark'ın şu ifadelerinde yakalamak mümkündür:

"Baylar, ne geçmişin tarihini inkar edebilir ne de geleceği yaratabili
riz. Zamanın akışını hızlandırabilecekleri samsıyla bazılannı saatlerini
ileri almaya yönelten yanılgıya ka^ı sizleri uyarmak isterim. Beni destek
lemiş olan olaylar üzerindeki etkim genellikle abartılmıştır; ama benden
t^hi yapmamı istemek kimsenin aklından geçmemiştir. Böyle bir şeyi,

birlikte tüm dünyaya karşı koyacak kadar güçlü olmamıza karşın, sizin
y^dımınızla bile yapmam mümkün değildir. Biz tarihi yapamayız; tari
hin oluşmasını beklemek zorundayız. Meyvalan lamba ışığı altına koya
rak daha çabuk olgunlaştırmak elimizde değildir; onları daha hamken top-
larsak, gelişmelerini engellemekten ve bozmaktan başka bir şey yapmış

olmayız."®

8. G.V. Plehanov, Tarihte Bireyin Rolü, Çev. ibrahim Altmsay, (istanbul tre.) 22.
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Bismark kendisini, kuşku duymadan, tarihsel gelişmenin su'adan bir
aleti sayıyor, eşyanın doğal akışı karşısında tümüyle güçsüz olduğunu dü
şünüyordu. Bismark'a göre, olaylar kendi kendilerine meydana gelir ve
biz onlann bize hazu-ladıklanm elde edebiliriz ancak.

Fakat Bismark'ın ifade etmediği birnokta var: Her 'elde etme' eyle
mi de bir tarihsel olaydır. Öyleyse bu tür olaylarla, kendi başına meydana
gelenler arasındaki ayrım nedir? Gerçekten de hemen hemen her tarihsel
olay, hem önceki gelişmenin bir sonucu, hem de meydana gelecek olayla-
nn birsebebidir. Mesele şu: insan tarihsel olayların gelişimini elde etmek
için herhangi bir çaba gösterecek mi göstermeyecek mi? Eğer bir çabası
olacaksa, kendisini tarihin gelişimi içinde sadece bir alet olarak görmesi
sadece birkuruntudan ibaret olacaktır. Eğer birçaba göstermiyecekse bu
lunduğu anı ve yeri izahetmede güçlük çekecektir.

Bismark gibi tarihe yön veren, fakat tarihi yine de, tabiri caizse de-
terministik bakış açısıyla yorumlayanlar, kandilerinin de kader tarafından
özel olarak seçildiklerini kabul etmektedirler. Bu bir anlamda kendi var
lıklarını meşru kılma çabasıdır. İnsanların, çoğu zaman siyasilerin, neden
kendilerini kadere terkettiklerinin mantığının arkasındaki düğüm de çö
zülmektedir.

Bunun da bir kez daha kanıtladığı gibİ, bazı İnsanlar hem olgulara
zorunluluğun ışığı altında bakabilmekte hem de çok enerjik bir devlet
adamı olabilmektedir.

O halde yapılması gereken; kişilerin kendi sübjektif beürlemelerin-
.den ayn olarak tanhsel olaylardaki bu teleolojiyle, insan hareketleri ara
sındaki ilişkinin objektif olarak tesbitidir. Yoksa 18. yüzyılda tarih felse
fesiyle uğraşanlann yaptığı gibi, her şeyi bireylerin bilinçli eylemlerine
indirgemek gibi soyutlamacı bir yaklaşıma kaymak da, tarihi insanı dışın

da gelişen ve bu süreç içinde insanı biralet olarak algılayan katı birdeter-
ministik tarih anlayışını kabul etmek de doğru değildir.

Sağduyuya dayanan bİr akıl, nedenlerde bİr gizlilik olduğunu varsay
maz. Kaldı ki, yardım etmek ve destek vermek üzere meleklerin inmesi
bile bir yasaya ve apaçık bir nedene bağlıdır: "Rabbimiz Allah'tır deyip
de dosdoğru bir istikamet tutturanlara melekler iner ve 'korkmayın, hüzne
kapılmayın, size vadolunan cennete sevinin' derler".'

Yine bir başka ayette bu teleoloji ve insan aktı arasındaki ilişkiyi

gözlemlemek mümkündür:" (bunların gidişatı tıpkı Firavun ailesi ve on
lardan öncekilerin gidişatı gibidir. (Onlar da) Allah'ın ayetlerini inkar et
mişlerdi de Allah onlan günahları sebebiyle yakalamıştı... Bu da, bir

9. FussİJet41:30.
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millet kendilerinde bulunam değiştirinceyekadar Allah'ın onlara ver
diği nimeti değiştirmeyeceğinden dolayıdır... (Evet bunların durumu), Fi
ravun ailesi ve onlardan öncekilerin durumuna benzer. Onlar Rablerinin

ayetlerini yalanlamışlardı; biz de onlan günahlarındanötürü helak et
miştik...

Nefislerde olanın yani bilinç ya da bilinç dışı plandaki fikirlerin de
ğişmesiyle toplumsal olanın nasıl değiştiğini şu ayetlerde müşahede

etmek mümkündür: "İçinizden sabırlı yirmi kişi onlardan iki yüz kişiyi
yener; sizin iki yüz kişiniz, inkar edenlerin bin kişisini yener; çünkü onlar
anlayışsız bir güruhtur. Şimdi Allah yükünüzü hafifletti, zira içinizde zaaf
olduğunu biliyordu. (Şu durumda) sabırlı yüz kişinin onlardan ikiyüz kişi

yi, sizin bin kişiniz Allah'ın izniyle ikibin kişi yener. Allah sabredenlerle
beraberdir.''

Ayet alttan alta nitelik ile niceliğin kendi limitleri içindeki dengesin
den sözetmektedir. Nitelik azaldıkça nicelik artmaktadır. "Şimdi Allah
yükünüzü hafifletti; çünkü bildi ki içinizde zaaf var. Şimdi içinizden sa
bırlı yüz kişi ikiyüz kişiyi yener. Daha önceki şartlarda sabırlı yüz kişi

bin kişiyi yeniyordu.

Öte yandan kafirlerin durumu da, yani anlayışsız bir güruh olmalan,
dikkate alınmaktadır.Zira burada genel bir yasa ifade edilmektedir. Dola
yısıyla buradaki nicelik ve niteliğin saf değiştirmesimümkündür. Zira ya-
salann en önemli özellikleri genel olmalandır. Bunu şu ayette görmek
mümkündür: "Onlara da, bunlara da Rabbinin nimetinden sunanz. Rabbi-
nin nimeti kimseye yasaklanmamıştır."'^

6. Toplumsal bilinç ve bireysel düşünceetkileşimi

Tarihin seyrinde toplumla ferdin birbirlerini etkiledikleri inkar edile
mez bir gerçeklik olarak karşımızda durmaktadır. Bu etkileşimde belirle
yici rolü oynayan ise bir yandan felsefi, teolojik ve sosyolojik düşünce, ki
bunlar bir şekilde algılama biçimimizi belirler, diğer yandan da doğal bi
limlerdir.

Felsefe tarihsel gelişimi içinde, kısmen teoloji ile kanşır, kısmen de
deneyim alanımıza giren nesnelerle ilişkili olan insan düşüncesinin gelişi
mini ifade eder. Felsefe, teolojiden aynidığı ölçüde, kelimenin gerçek an
lamıyla, bilimsel araştırmanın çözmeye çalıştığı sorunlarla ilgilenir.
Böyle yaparken felsefe, ya kendi sanal çözümlerini önererek bilimin
önünde gitmeye çalışır, ya da yalnızca bilim tarafından daha önce bulun
muş çözümleri analiz eder ve yeniden düzenler.

10. Enfal 8:52-54.
11. Enfal 8:65-6
12. Isra 17:20
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Ama bilim ile felsefe arasındaki ilişki her zaman böyle değildir.

Bazan felsefenin formunu toplumsal durum belirler. Örneğin, Descartes
inanç alanıyla mantık alanım kesin olarak birbirinden ayırıyordu. Felsefe
si katoliklikle çelişmiyordu; tersine, Katolikliğin bazı dogmalannı yeni
kanıtlarla güçlendirmeye çalışıyordu. Bu bakımdan, o dönem Fransızlan-

nın duyarlılığım çok iyi yansıtıyordu. XVI. yüzyılın uzun ve kanlı çatış

malarından sonra, Fransa'da birevrensel barış ve huzur özlemi doğmuştu.
Bu özlem, siyasal alanda mutlak monarşiye karşı bir sempati biçiminde,
düşünsel alanda ise belirli bir dinsel hoşgörü ve daha yeni bitmiş olan iç
savaşı anımsatacak çekişmeli sorunlardan kaçınma biçiminde kendini
gösteriyordu. Bu tür sorunlar da genellikle dinsel sorunlardı. Bu sorunlar
dan kaçınmak için de, inanç alanı ile mantık alam arasına kesin bir çizgi
çizmek gerekmekteydi. Yukarıda belirttiğimiz gibi Descartes'de bunu
yaptı. Ama bu aynm da yeterli değildi. Toplumsal banş, felsefenin dinsel
dogmalann doğruluğunu resmen kabul etmesini gerektiriyordu. Ve Des
cartes aracılığıyla bu da yapıldı. En az dörtte üçünün materyalist olmasına
karşın, Descartes'in sisteminin, kiliseadamlannca sempatiyle karşılanma

sı işte bu yüzdendi.'^

Aynı durumu, daha sonra, Friedrich Hegel'de de görmek mümkün
dür. Diyalektik felsefesinin gereği, devrimci ve değişmeyi esas alan bir
toplumsal süreci kabul eden Hegel, 1830 devriminden sonra şunlan yazı

yordu: "Kırk yıl süren savaş ve kanşıklıktan sonra, her şeyin sonunun
geldiğini ve banş içindegelecek bir hoşnutluk döneminin başladığını gör
mek ihtiyar bir gönlü sevindiriyor.'"'* Mücadeleyi, büyüyüp gelişmenin

diyalektiği gibi gören bir filozofun yetinmeyi savunması, bir anlamda,di
yalektiği bir noktadan sonra fonksiyonsuz, atıl bırakması gerçekten ilginç
görünmektedir. Artık yaşlı filozof, radikalleri hayalciler olarak kınıyor,

ilk devrimciyazılannı gizlemeye çalışıyordu.

Ama belki de Hegel'in düşüncesindeki bu ikiliktir ki kendisinden
sonra 'Hegelci Sol' (Feuerbach, Marx)un ortaya çıkmasına sebep olmuş

tur. Sağ Hegelciler F. Hegel'de devlet taraftan, itaatkar bir insan portresi
ni; sol Hegelciler ise, kaçınılmaz toplumculuğa götüren sınıf mücadelesi
ni esas alan bir devlet karşıtı filozof portresini gördüler. Sağ Hegelciler
onun, akla uygun hakikat kuramında, Tannsal Takdir öğretisinin felsefi
bir ifadesi ile kayıtsız şartsız boyun eğme siyasetinin, yani devlet taraftar-
hğının haklı çıkanlmasını keşfettiler. Sol Hegelciler ise onun gençliğinin

kuşkuculuğuna ve "Yüksek Eleştirisine" dönüp tarih felsefesini, Hegelci
zorunlulukla, 'Kaçınılmaz toplumculuğa" götüren bir sınıf mücadelesi
kuramına dönüştürdüler. Onu izleyerek Mam, hem nesneler dünyasında

ki, hem de düşünce dünyasındaki her temel değişikliğin ana maddeleri
nin, kitle hareketleri ve iktisadi güçlerolduğunu ileri sürmüştür.

13. G. V. Plehanov, age, 92.
14. WilJ Durant, Fels^e Kılavuzu, Çcv. Ender Gürol (Milliyet Yay. 1973) 258.
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Gerek doğal bilimller gerekse toplumsal bilimler insanoğlunun çev
resini incelemeye yönelmişlerdir. Doğal bilimler, doğal çevreyi, toplum
sal bilimler de toplumsal çevreyi konu alırlar. Doğal bilimler, doğanın iş

leyiş kanunlannı bulmaya çalışırlar. Doğal bilimler geliştikçe, insanoğlu
kendi toplumsal kaderine daha fazla egemen olmaya başlar. Örneğin iste
diği toplumsal, ya da siyasal düzeni daha kolay gerçekleştirir ve korur.
Yalnız bu koruma ve gerçekleştirme ancak toplumsal gerçeğin kanunları

na uygunsa, olanaklı olur. Unutmamalı ki uçaklar, doğal kanunlara uygun
olduklan için uçar. Rejimler de (toplumsal ya da siyasal) ancak toplumsal
işleyiş kanunlanna uygun olursa yaşarlar.'-^ Bu bağlamda Duverger, top-
lumsaJ bilgilerde uygulamanın kuramın önünde gittiğini, doğal bilimlerde
ise kuramın uygulamaya ışık tuttuğunu ifade etmektedir'̂ .

Toplumsal kanunları iyice bilmek, gene onlara uygun olarak, bu
kanunların koyduğu sınırlamalardan kurtulma imkanı verir. Doğa bilimle
riyle kıyaslarsak: İnsan uçabilmek için yerçekimi kanununu bilmek zo
rundadır. Yerçekimi kanununu öğrenen insan, niçin uçamadığını ve uç
ması için yerçekimi kanununu yenmesi gerektiğini de öğrenmiş demektir.
İşte toplumsal olaylar da belli kanunlara göre meydana gelir. Biz bu ka-
nunlan keşfedebilirsek, onlan birbirlerini etkileyecek şekilde kullanabili
riz.

7. Değişiklik karşısmda toplumsal kesimlerin tepkisi ve değişim
karşıtları

Değişimi başarmak başka bir deyişle başka bir geleceğe adım atmak
için muhafazakarlann, liberallerin, şüphecilerin, radikallerin ve reaksiyo-
ner (muhafazakar)lerin şimdiki, gelecek ve geçmiş zamana karşı davra-
nışlannm karşılaştırılması ilgi çekicidir.

Muhafazakar, "şimdi"nin daha iyi bir duruma getirilebileceğine

inanmaz ve geleceğe, şimdiki görüşüne göre biçim vermeye çalışır. Onun
geçmiş ile ilgisi şimdiyi güven altına alabilmek içindir. Şüpheciye göre,
şimdiki zaman olmuş ve olacak şeylerin toplamıdır. Liberallere göre, şim
diki zaman, geçmişin meşru çocuğudur ve daha iyi bir geleceğe doğru de
vamlı olarak büyümekte ve gelişmektedir; öyle ki, onlarca şimdiki zama
nı sakatlamak geleceği sakatlamak demektir. Buna göre, her üçü de
şimdiki zamanı desteklemektedir ve tahmin edileceği gibi, nefsinden fe
dakarlık fikrini benimsemekte istekli değildirler. Bunların nefsinden feda
karlığa karşı tutumlannı en iyi ifade eden şüphecidir: "...çünkü, yaşayan
köpek ölmüş aslandan daha iyidir. Yaşayanlar öleceğini bilir fakat ölüler

15. Emre Kongar, Toplumsal Değinme Kuramları ve Türkiye Gerçeği, (İstanbul 1995)
27.

16. Maurice Duverger. Sosyal Bilimlere Giri^, Çcv.Ünsal Oskay, Bilgi Yay. (Ankara
1973)7-8.
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hiç bir şey bilmez... ve ölülerin bu gökyüzünün altında yapılan hiç bir
şeyden artık alacak paylan yoktur"'^

Radikaller ve reaksiyonerler (gericiler), şimdiki zamandan nefret
ederler ve onu doğru yoldan çıkmış ve sakatlanmış olarak görürler. Şim
diki zamanda yollanna devam için gerekirse acımasız ve gözüpek olurlar
ve nefsinden fedakarlık etmek fikrine taraftardırlar. Radikaller ile reaksi-
yonerler arasındaki fark nedir? Bunlar arasındaki fark. insan tabiatına dair
görüşlerinde yatmaktadır. Radikaller, insan tabiatının sonsuz bir şekilde

mükemmelleştirilebileceğine inanırlar. Onlann bu inancına göre, insanla-
nn çevresini değiştirmek ve ruhlarına yeni bir şekil vermek suretiyle bir
toplum tamamen yeni bir kalıba sokulabilir. Reaksiyonerler, insanın için
de keşfedilmemiş bir iyilik potansiyeli bulunduğuna inanmazlar. Bunlarm
inancına göre, eğer dengeli ve sağlıklı bir toplum meydana getirilmek is
teniyorsa, böyle bir toplum, geçmişle denenmiş ve iyi olduğu ispatlanmış

bir toplum modeline uygun olmalıdır. Reaksiyonerler için 'gelecek' tama
men yeni bir düzen değil fakat, eski düzenin iyi onarılmış bir şekli olma
lıda-.

Ama bu iki grup arasındaki çizgi her zaman net değildir. Reaksiyo-
ner, kendi idealindeki "geçmiş"i tekrar yaratma durumuna geldiği zaman,
radikalist görüşler ortaya koyar. Onun tahayyül ettiği geçmiş, gerçeğe da
yanmaktan çok, olmasını arzu ettiği geleceğe dayanır. Reaksiyonist ve ra
dikalist düşüncenin birleştirilmesi neticesinde ise hem eski inançlara
dönme ve hem de yeni bir dünyayı ve yeni bir hayatı öngörme arzusu
kendini göstermektedir.

Muhafazakar ile kökten değişiklik isteyen (radikal) arasındaki fark
bir de geleceğe bakışlarında ortaya çıkmaktadır. Geleceğe karşı duyulan
korku bizirn şimdiye sıkı sıkıya sarılmamıza, geleceğe dair beslediğimiz

ümit ise değişiklik yönünde bilinç geliştirmemize sebep olmaktadır. Ha
linden memnun kişiler bu hallerini kaybetme kaygısıyla şimdiki zamana
sanlırlar, hallerinden memnun olmayanlar ise kaybedecek birşeyleri ol
mamanın getirdiği motivasyonla farklı bir ortam, farklı bir gelecek için
harekete geçerler.

Bu noktada değişime karşı çıkan aktif ve pasif engelleri, şu teme!
başlıklar altında sınıflandırabiUriz:

1. Kurumsallaşmış yapı ya da statüko

Kurulu düzen ve refah ve mutluluklan bu kumlu düzenin işlemesine

bağlı olan bireyler ya da kumluşlar, değişimin en büyük engelleridir.
Yeni gelen dine ve onun getirdiği toplumsal düzenlemelere ilk karşı çı-

17. Kitab-ı Mukaddes, Vaiz 9:4,5,6.
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kanlarda her zaman bunlar olmuştur. Bunları din, 'mütref (varlıklı ve şı
marık kimse) olarak adlandırmaktadır. "Biz hangi ülkeye bir uyarıcı gön-
dermişsek mutlaka oranın varlıklı ve şımarık kimseleri: Biz, size gönde
rilmiş olan şeyi inkar ediyoruz, demişlerdir.'^

"Senden önce de hangi memlekete uyarıcı göndermişsek mutlaka
oranın varlıklılan: Babalanmızı bir din üzerinde bulduk, biz de onlann iz
lerine uyanz, derlerdi."''

Günümüzde çıkar ve baskı gruplanmn da yer aldığı bu kurumsallaş
mış yapının Örnekleri olarak özel şirketler, holdingler, ticaret ve sanayi
odalan sayılabilir.

2.Sabit Fikirlilik (Bigotizm) veÖnyargı (Prejüde)

Mutlak doğruluğu, kendi sahip olduğu fikrin bir niteliği olarak
görme, değişmeyi engeller. Hangi fikre sahip olursa olsun, İnsan fikrini
her şart altında müzakereye açmalıdır. Fikirlerini tanışmayanlar, onların
çürük halkalarının ortaya çıkmasından ve kopmasından endişe duyanlar
dır. Bu insanlar, böyle bir fikri kaybetmekten korkarlar da,çürük, temel
siz bir fikri değişmez birsabite olarak zihinlerinde taşımaktan ve pratize
etmekten utanç duymazlar.

3. Aşın milliyetçilik

Aşın milliyetçi kesimlere göre tek doğru, milli ve yerel değerlerdir.®
Bu değerlerin muhafaza edilmeye çalışılması, çoğu zaman, değişim için
gerekli olan evrensel değerlere açılma isteğini öldürmektedir.

4. Grup Körlüğü

Bazen bireylerin belirli bir sosyal grup ve çevre içerisinde yetişmele
ri ve zamanlannın önemli bir kısmını bu kesim içerisinde geçirmeleri
sahip olduklan değer yargılarını değiştirmelerine engel teşkil eder '̂.

5. Medokrati

Medokrati (mediocrity); aleladelik ve nemelazımcılık Emlaml^na
gelmektedir. Toplumsal olaylara karşı ilgisiz, olup biten kendisini hiç il
gilendirmeyen insan tiplerine de aynı ad verilmektedir. Bunlar, kendi hal
lerinde insanlardır. Kendilerini doğrudan ilgilendiren bir olay meydana

18. Sebe'34:34.
19. Zuhruf 43:24.
20. "Değişimi Kimler Engelliyor", Coşkun Can Aktan (Milliyet, 3Haziran 1996).
21. Agy
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gelmediği müddetçe herhangi bir konuda fikir beyan etmekten ya da her
hangi bir olay kaişısında harekete geçmekten uzak dururlar. Bunlar da
toplumda değişimi engelleyen unsurlar arasında sayılmalıdır.

Eric Hoffer değişiklik isteğini en fazla gösteren kişileri şöyle tanım

lamaktadır: "Kişilerin büyük düzen değişikliği hareketlerine koşup dal
maları için iyice hoşnutsuz olmalan, fakat aşın yoksuluk içinde bulunma
ma!^ gerekir. Ve aynca kuvvetli bir doktrine, yanılmaz bir öndere veya
yeni bir teknik üstünlüğe sahip olmak suretiyle yenilmez bir kuvvet kay
nağı kapılanmn kendilerine açılacağına inanmış olmalan gerekir. Ve ni
hayet, giriştikleri büyük hamlenin başarılmasında karşılaşılacak güçlük
lerden habersiz olmalan gerekir. Deneyimli kişiler, bu işler için bir
engeldir. Büyük Fransız Devrimini başlatan kimseler siyasi tecrübeden
tamamen yoksun kişilerdi. Tecrübeli kişiler bu işe sonradan katılır. Bu
kişi, hareket artık tutunmaya başladıktan sonra dahil olur."^

İster dini hareketler, ister sosyal devrimler veya milliyetçi hareketler
olsun bütün kitle hareketleri aynı özelliği taşırlar. Bu hareketlerde öyle
ortak özellikler gözlenmektedir ki, bu özellikler onların aynı familyadan
sayılmalanna imkan vermektedir. Bütün kitle hareketleri, taraftarlanna
ölümü göze almak ve birlikte yürüyüşe geçmek duygusu yaratır; ortaya
koydukları program ve telkin ettikleri doktrin ne olursa olsun bütün kitle
hareketleri müritliği, gayreti, parlak ümitleri, nefreti ve hoşgörmezliği kö
rüklerler. Nefsini adamak, inanç sahibi olmak, iktidar peşinde olmak, bir
leşmek ve nefsinden feragat etmek gibi duygulann her çeşidinde belirli
bir benzerlik vardır. Kutsal amaçların ve doktrinlerin iç yapısında büyük
farklar mevcut olmasına rağmen bunları etkili hale getiren faktörlerde be
lirli bir benzerlik vardır^. Nefislerde olanı değiştirme yasasının nasıl sa
dece müslümanlara değil de tüm insanlara ait olması gibi, değişimin yö
nünü belirleyen insan tezahürlerinin debenzerlik göstermesi de doğaldır.

Değişimi gerçekleştirecek bireyler peşine takıldıkları öğretinin anla
mı kadar kesinliğine de inanmalıdırlar. Ne kadar derin ve yüksek olursa
olsun hiç bir öğreti bir ve yegane gerçeğin ifadesi olarak tanıtılmadıkça

etkili olamaz. Yegane ve ebedi gerçek olarak kabul edildikleri müddetçe,
ilkel maskaralıklar, uydurma saçmalıklar veya yüce gerçekler, insanların

nefsinden fadakarlığı göze aldırtmakta aynı dercede etkindirler.

İnsanlan en fazla etkileyen Öğretiler, en fazla anlaşılmaz taraflan bu
lunan öğretilerdir. İnsanlar sadece anlamadıklan şeylerden kesinlikle
emin olurlar. Anlaşılır bir öğreti kuvvetten yoksundur. Bir şeyi anladığı-

22. Eric Hoffer, 31.
23. Eric Hoffer, Kesin İnançlıhr: Kitle Hareketlerinin Anatomisi. Çev. Erkli Günur (İs

tanbul 1993) önsöz.
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mız zaman o bize sanki içimizden doğmuş gibi gelir. Kendi özünü inkM
ve feda etmesi istenilen bir kimse elbetteki kendi içinden doğmuş bir
şeyde ebedi kesinlik göremez. Bu kimseler bir şeyi anladıklan valut, o
şeyin doğruluğu ve kesinliği onlann gözünden düşer.^^

Birkitle hareketi kendi öğretisini mantıklı kılmaya ve akla hitap eder
duruma getirmeye başladığı zaman bu onun dinamik aşamasının bitmiş
olduğunun bir işaretidir; bu durumda onun başlıca amacı bir denge kur
maktır. Hislerle başanlan bir değişim, ancak akıl ve mantıkla ayaklanın
üstünde durmaya başlar ve oturmuş bir sisteme dönüşebilir. Bir rejimin
dengesi için aydın kişilerin taraftarlığı gereklidir ve kitlelerin fedakarlığı
nı teşvik yerine aydınlan kazanmak gayesiyledir ki bi doktrin akla hitap
eder duruma getirilir. Akıl ve mantıkla yerine oturtulmamış, aydın insan
lar tarafından desteklenmemiş bir değişim kendi içinde ani ve tamamen
farklı değişimlere gebe demektir.

24. Eric Hofîer, Ar«m/na/if/dar, 57.



MEŞİHAT I İSLAMİYE'DEN
"DİYANET RtYASETÎ"NE

(ZİYAGÖKALPTN ŞEYHÜLİSLAMLIK TASARISI)

Dr. Seyfettin ERŞAHIN

"Şeyhülislam Efendi'ye lenbih: Devletimizin devamı

için dua edip, memur olduğufetva idleri ki din u dev
let u ümmet-i Muhammed işleridir, bir hoş dikkat
edip. alimlere ait olan halleri arz ede..."
(Koçi Bey Risalesi)

Giriş

Genel olarak, "erkân-ı erbaa" olarak da adlandırılan ve birbirini ta
mamlayan "Seyfıye", "İlmiye", "Mülkiye" ve "Kalemiye" sınıflannın

Osmanlı Devleti'ni ayakta tutan unsurlar olduğu vurgulanagelmiştir'.
Bunlardan ilmiye sınıfı en faal ve nüfuzlularından idi. Her ne kadar esas
konumuz ilmiye sınıfının tarihini ele almak değilse de konunun daha iyi
anlaşılmasına yardımcı olacağı ümidiyle bu sınıfı ana hatlanyla tanıtmak

ve faaliyet alanlannı göstermek istiyoruz.

Osmanlı Devleti'nde ilmiye sınıfının teşkilatlandığı kuruma Şeyhü

lislamlık (Bab-ı Fetva veya Meşihat-ı İslamiye), başındaki şahsa da Şey
hülislam denirdi. Bu teşkilatta sadece ilimle uğraşan alimler yanında her
hangi bir dini görevle yükümlü müftü, kadı, müderris, vaiz, imam, hatip
ve ders-i âmlar da bulunurdu. Hatta nakibu'l-eşraflık ve meşayih de bu
teşkilatın çatısı altında toplanmıştı.

Şüphesiz ilmiye teşkilatının Osmanlılardan önceki İslam devletlerin
den intikal eden unsurlan vardı. İslam devletlerindeki "kadı'l-kudâf* ve
ona bağlı kaza ve fetva örgütleri Osmanlı şeyhülislamlığının prototipleri
sayılabilir.

1. Osmanlı yönetim sisteminde seyfıye: askeri sınıfa, mülkiye: idari sınıfa, kalemiye:
kalem zabitliklerine ve diğer kalem mansıplanna memur olan sınıfa denirdi. Fazla
bilgi için bkz. Mustafa Nuri Paşa, Netayicu'l-Vukuat, nşr. N.Çağatay,T.TJC.Yay.
Ank. l979.C.I-n.s.292-293.
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Osmanlı uleması, şeriatın yorumcuları ve uygulayıcılan olarak, ken
disinin şer'i bir yönetim yapısına dayandığını ilan eden Osmanlı Devle
tinde ve toplum hayatında çok önemli bir yer işgal ediyordu. Ulema, bir
bakıma, imtiyazb bir sınıftı. Zira vergilendirmeden ve askerlikten muaf
tırlar. Hatta, alim sıfatı ile idam bile edilemezlerdi. Eğer idam edilecek ol
salar, önce alimlik sıfatından sıynlır, ulema kütük defterlerinden ismi sili
nir, sonra hüküm infaz edilirdi. Mülkleri devletçe müsadere edilemezdi.
Vakıfların hemen tamamım ellerinde tuttuklarındanekonomik durumu da
iyiydi.^

Osmanlı Devletinde "Şeyhülislam" ünvanmın ne zaman kullanılma

ya başlandığı kesin olarak bilinmemekle beraber Fatih Kanunnâmesinde
"Ve Şeyhülislam ulemanın reisidir" ifadesi görülmektedir.^ İlk Şeyhülis

lam, bazı araştırmacılara göre Molla Fenari (1424-1431)'dir.'* Osmanlı

Devletinde, ilk dönemlerde, şeyhülislamlar, önem bakımından kazasker
lerden sonra geliyorlardı. Ancaİc, sonralan bu makama gelen büyük alim
lerden Zenbilli Ali Cemali Efendi (ö. 1525), İbn "Kemal (ö. 1534) ve
Ebussud Efendi (ö. 1574) gibi zeval şeyhülislamlığın itibannı ve önemi
ni artırmışlardır. İlk zamanlarda müftü ve müderrisler gibi ilmiye teşkila
tı mensuplarının tayini sadrazamın elinde iken, Ebussuud Efendi zama
nında 1574 tarihinde sadrazamların cahil olmaları sebep gösterilerek bu iş

şeyhülislamlara bırakıldı. Söz konusu tarihten itibaren kazaskerlerin, ka-
dılann, müftülerin, imamların, hatiplerin ve bazı meşayihin (past-nişin)

tayinleri sadrazamca yapılan haksızlıkları önlemek gerekçesiyle şeyhülis-

lamhğa verildi^.

Şeyhülislamlığın öneminin artmasına paralel olarak imtiyazları ve
nüfuzu da artmıştır. Şeyhülislam, sadrazamla eşit rütbede tutulmuştur.

Bayramlaşma merasimlerinde Şeyhülislam huzura girdiğinde Padişah,

onu bir iki adım ilerleyerek ayakta karşılardı. Bir veliaht padişah olup
tahta çıktığında Eyüp Sultan'da düzenlenen Kılıç Kuşanma merasiminde
kılıcı Şeyhülislam kuşandırıldı. Razaman'ın 26. günü sadrazamın, Şeyhü

lislamın iftarsofrasına gelmesi de onun nüfuzunun gücünü ve devlet pro
tokolündeki yerini gösteren uygulamalardandır.*^

Şeyhülislam, teoride sultanı bile indirme yetkisine sahipti. Vereceği
bir fetva ile sultanın yöneticilik kabiliyet ve ehliyetini kaybettiğini veya
taşımadığını ilan ederek onu tahttan indirebilirdi. Zira sultanın üzerinde

2. Richard L. Chambers, "Otlaman Ulema and the Tanzimat" Scholars, Saints and
Sufis,ed.N.R.Keddie, Ünl. of California Press, Berkeley, 1972, s.33.

3. Ziya Kazıcı, İslâm Müesseseleri Tarihi,Kayıhan Yay. İst. 1991, s.158-8 n.
4. Ahmed Refik, "Osmanlı Şeyhillislamlannın Teracim-t Ahvali", İlmiye Salnamesi,

İst. 1334. S.322.
5. î. Hakkı Uzunçarşıh, Osmanlı Devletinin İlmiye Teşkilatı, III. Baskı, Ank. 1988,

s.177-80.

6. Uzurçarşıh, a.g.e., S.178.
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şeriat vardı. Şeriatın yorumculan ise şeyhülislam ve onu teşkilatındaki

ulema idi. Fakat pratikte, tabii ki, bulunduğu mevkie sultan tarafından ge
tirilen, dolayısıyla sultanın bir memuru olan Şeyhülislam, oturduğu ma
kamdan azledebileceğini düşünerek hareket etmek zorunda idi. Bu ba
kımdan dirayetli sultanlar zamanında böyle bir uygulama gözülmezken
dirayetsizler başa geçtiğitinde şeyhülislamlar defalarca hal fetvaları ver
mişlerdir.

/ Sultanın, savaş ilam dahil her türlü tasarrufunu şeriat adına denetle
me ve tecviz etme yetkisine sahip olan şeyhülislam, fetvalannı siyasi ola
rak da kullanılabiliyordu. Bu tutum, bir İslâm devletinde meselelerin
İslam kurallarına uygun olup olmadığmın bir gelenek olması yanında,
sultanların, geleneğin ötesinde, politikalarını halkın gözünde merulaştır-

ma ve neticelerinin sorumluluğunu başkalarıyla paylaşma düşüncesinin

bir sonucu da olabilir.^ Sözgelimi, Yavuz Sultan Selim'in (1512-1520)
Şah İsmail ve Alevilerle ilgili politika ve tasarrufları, zamanın Şeyhülisla
mı İbn-i Kemal tarafından verilen fetvalarla meşrulaştınlmıştır. Bu fetva
lar, araştırmacılann kanaatına göre dini olmaktan çok siyasi içeriklidir.*
XVn ve XVIII. yüzyıllara gelindiğinde,genel manada, zaman zaman yö
netimi tamamen kontrolünde tutan Şeyhülislamlara rastlıyoruz. Öyle ki,
şeyhülislamlann fetvası veya oluru alınmadan sadrazam dahil devletin
ileri gelen bürokratları bile tayinedilemiyordu.'

Klasik dönem İslâm toplumlarında olduğu gibi Osmanlılarda da il
miye sınıfının başlıca üç faaliyet alanı vardı: 1. İfta (fetva verme), 2.
Kaza (yargı), 3. Tedris '(eğitim-öğretim).Şimdi bu üç görevi ifa ettikleri
kurumlan kısaca tarihi seyir içinde ele alalım.

a- Yönetimin İştişari Meclislerinde Ulema

Geleneksel Osmanlı sisteminde ulema, yönetimde karar mekanizma-
larmda söz sahibi idi. Şeyhülislamlık tam olarak şekillenmeden önce ka-

7. HAJt. Gibb,H£owen, Islamic Sodety and the West, Oxford Üni,London,1957,
cJI, part 11. s.85;Tanzimatın başlannda İstanbul'da bulunan Fransız yazar bu konu
da şunlan kaydetmektedir: "Şeyhülislam yasama gücünü o kadar paylaşır ki, Sulta
nın iradelerinin geçerli olabilmesi için onun fetvası gereklidir. Fakat şimdilerde bir
zamanlann önünde durulmaz fetvaları tamamen bir formalite haline geldi"
MA.Ubicini, Letters on Turkey, London. 1856, cJ.s.35; Şeyhülislamınklasik dö
nemde siyasi gücün için aynca bkz. Ricaut, Türklerin Siyasi Düsturları, haz. M.
Reşat Üzmen, ist. s.167-170.

8. Faria bilgi içİn bkz. S^ri Hizmetli, "Mezhepler Tarihi Yönünden Kemalpaşaza-

de'nin Görüşleri", Şeyhülislam İbn Kemal Sempozyumu (26-29 Haziran 1985)
Ankara. 1986,s. 123-139.

9. Bu yUzyıllardaki Şeyhülislam ve ulemanın siyasi faaliyetleri için bkz. F.M. Sabra,
FeyzuUah Efendi: An Ottoman Şeyhülislam (Ph. D) Priniceton Uni. 1966; C. M.
Zilfl. The Ottoman Ulema: 1703-1839 and The Route to Great Mollaship,
(Ph.D) The Uni. of Chicago 1976).
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dıaskerler, ulemanın başkanı olarak devletin önemli işlerinin tartışıldığı

istişare ve karar meclisi olan Divan-ı Humayun üyesi idiler. Divan'da ele
alman konulann şer'i yönünü izah ederlerdi. XVIII. yüzyıla kadar bu top
lantılara, ancak olağanüstü durumlarda çağnian şeyhülislam, söz konusu
tarihten sonra ise dü^nli olarak katılmaya başladı.'"

b- Adlî Sistemde Ulema

Osmanlı adli sistemi büyük ölçüde ulemanın elinde idi. Adli teşkilat

mensuplan kadiaskerler, kadılar ve onlann emrinde çalışanlardan oluşu

yordu. istanbul'da oturan Rumeli ve Anadolu Kadiaskerlerinden sonra
taşra teşkilatının baş sorumluları kadılardı. Osmanlı toplum ve yönetim
yapısında kadının geniş bir faaliyet ve yetki alanı vardı. Yargı görevi ya
nında, noterlik, vakıflann, tüccar ve esnaf loncalannm ve içtimai ahlâk ve
nizamın korunmasından sorumlu ihtisab teşkilatının kontrolü de onda idi.
Aynca vali veya kaymakamın iştişare meclisinde de bulunurdu.

Tanzimattan önce, hukuk, ceza, ticaret ve diğer davalar ile müslim
ve gayr-i müslim arasındaki davalara tercüman vasıtasıyla kadılar tarafın

dan bakılırdı." Bir çeşit temyiz mahkemesi niteliğinde olan ""huzur mura
faası" 1838'e kadar Rumeli ve Anadolu Kasaskerleri ile istanbul kadısı
tarafından Sadrazamın huzurunda yapılırdı. Bu tarihte yapılan bir düzen
leme ile Şeyhülislamın huzurunda yapılması kanun haline geldi.

c- Eğitim Sisteminde Ulema

KuruluşundanXVIII. yüzyılın sonuna kadar Osmanlılarda yaygın ve
örgün eğitimin tamamına yakını Islâmî idi. Mekteplerin esas hedefi ço
cuklara Kur'an okumayı ve ilmihal bilgilerini öğretmekti. Medreseler ise
orta ve yüksek seviyede eğitim veren kurumlardı. Müderrisler kendilerin
ce yorumlanmış îslâmı öğrencilerine talim ettirirlerken imam, hatip ve
vaizler, en az haftada bir kez Cuma günü, halka hitap etme imkanına sa
hiptiler.

Sistemin tamamının kontrolünün Şeyhülislamlığın elinde olduğu dü
şünülürse bu durumun halk üzerindeki etkinliğini kolayca anlaşılır. Bu
günkü anlamda medianın olmadığı o dönemlerde "sözlü basın" diyebile
ceğimiz bir fonksiyonla halkı yönlendirerek "kamuoyu" oluşturmada ve
resmi politikalan kitlelere benimsetmede ulema tek mercii idi. Geliştiri

len politikalar müftünün fetvasıyla meşrulaştınlıp din görevlileri tarafın

dan halka sunulduğunda başan şansının yüksek olacağı muhakkaktı.

10. tiber Ortaylı, Türkiye İdare Tarihi,T.O.D.A.ÎB. Yay. Ank. 1979, s.147-149,165.
11. Ebu'l-Ula Mardin."Kadı". İslâm Ansiklopedisi, c.VI, s.45.
12. MZ. Pakalın. Osmanlı Tarih Deyimleri ve Terimleri Sözlüğü, ist. 1983, c. I,

S.865. E.Z.Karal, OsmanlıTarihi, IV. baskı, Ank. 1988, c. VII, s.138.
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Özetlemek gerekirse, yenileşme hareketlerinin hızlı bir şekilde başla
tıldığı XIX. yüzyıla girerken. Şeyhülislamlık, siyasi, sosyal ve kültürel
hayatta hissedilir bir etkinliğe sahipti. Hatta özellikle eğitimde ve adliye
de tek söz sahibi ulema idi.

I- Islahat ÇağındaŞeyhülislamlık

XIX, yüzyıldaki Osmanlı ıslahat hareketleri çerçevesinde Şeyhülis

lamlığın ve ulemanın devlet ve millet üzerindeki nüfuzu kademeli olarak
azaltıldı. 11. Mahmud (1808-1839) devrinden itibaren ilmiye sınıfı her
alanda kan kaybetmeye başladı. Bu süreç Türkiye Cumhuriyeti dönemine
kadar devam etti.

a. Mahmud Dönemi (1808-1839)

Tanzimat'ınhazırlık dönemi olarak kabul edilen bu dönemde ulema
nın gücünün ve nüfuzunun kırılmasını dört maddede özetlemek mümkün
dür.

1- Ulema, zaman zaman Yeniçerilerle işbirliği yaparak Sultanın veya
idarenin tasarruflanna karşı tavır koyabiliyordu. Söz gelişi ulema Kabak
çı Mustafa ile işbirliğine girmiş, 1807'de verilen hal fetvasıyla UI. Selim
tahttan indirilmiş ve kısa bir süre sonra II. Mahmud tahta çıkmıştı. 11.
Mahmud ilk başta ulema ile iyi ilişkiler kurarak onların desteğiyle

1826'da Yeniçerileri ortadan kaldırdı. Fakat ulema bu yanlış siyasetiyle
bastığı dalı kesmiş oluyordu. Artık, kendi yorumlarma göre yanlış görse
ler de askeri destekleri olmadığından devlet hayatında eskisi gibi belirle
yici olamayacaklardı.

2. Şeyhülislamlık sadrazamlıktan daha geniş idari muhtariyete sahip
ti. Bu durumda Sultan için zaman zaman problem doğuruyordu. II. Mah
mud, ulemanın Yeniçerilerin ortadan kaldırılmasına olan yardımlarına bir
şükran nişanesi olarak Yeniçeri Ağasının Süleymaniye Camii yanındaki

sarayını Şeyhülislamlığa tahsis ederken ulema devlet bürokrasinin bir
parçası haline geliyordu. Bundan böyle da sıradan devlet memurları ol
muşlardı.

3. II. Mahmud'un iç ve dış sorunlann üstesinden gelmek için paraya
ihtiyacı vardı. Yapılan savaşlar Mısır ve Yunanistan gibi iki büyük eyale
tin kaybı ekonomiyi çok zor duruma sokmuştu. Buna karşılık yeni ıslaha

tın yapılabilmesi için ise daha çok para gerekiyordu. Vergilerin artınlma-

sı kitlelerin daha çok memnuniyetsizliklerine sebep olacağından, ü.
Mahmud için en makul ve problemsiz gelir kaynağı vakıflardı. Nitekim
bir Evkaf Nezareti kurularak vakıflann gelirlerinin bir kısmına el kon
makla ulemanın ekonomik kaynaklanndan en önemlisi ellerinden alınmış

oluyordu.
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4. Bu dönemde ulemanın nüfuzunu ve gücünü kıran gelişmelerden

biri de eğitim alanında oldu. Tamamen ulemanın tekelinde olan gele
neksel eğitime alternatif kurumlar ortaya çıkmaya başladı. Başta askeri
ye idari elemanlar yetiştirmek için medreseler dışında okullar açıldı,

ilaveten 1833'te adetâ bir aydın okulu görevi üstlenen Tercüme Odası

kuruldu. Bu okulların ulema için tehlikesi sadece eğitimde başkalan-

nın da söz sahibi olmasıyla sınırlı kalmıyordu. Artık, ulemanın dizi
nin dibine oturmayan, onlann rahlesinden geçmeyen bir aydınlar sınıfı

oluşuyordu. Ülkenin idari, askeri ve kültürel hayatında etkili olacak olan
bu sınıfın bir gün gelip ulemaya rakip olacağı da muhakkak görünüyor
du.'^

b. Tanzimat Dönemi (1839-1876)

Bu dönemde de Şeylülislamlığın faaliyet alanları ve fonksiyonlarını

sınırlandırma politikasına devam edildi. Tanzimat dönemi reformlan ge
leneksel adli sistemde ciddi değişikliklere yol açtı. Devletin yönetimi
nin yeni yetiştirilen bürokratlara verilmesi veya onlann daha fazla istih
dam edilmeleri merkezde olduğu gibi taşrada da dengelerin değişmesine

sebep oldu. Yeni getirilen idari yapıda illerde ve ilçelerde kadılar eskisi
kadar söz sahibi değillerdi.'"*

Daha önemlisi bu dönemde hukuk alanında yapılan reformlar ve ad
liye teşkilatında meydana gelen değişiklikler ulemanın otoritesini ciddi
şekilde sarsıyordu. Bu gelişmelerden en önemlileri şunlardı: 1840 tarihli
Ceza Kanunu, 1850 tarihli Ticaret Kanunu, 1863 tarihli Deniz Ticaret
Kanunu ve 1869-1876 yılları arasında Mecelle. Buna paralel olarak U.
Mahmud zamanında kurulan Meclis-i Vâlây-t Adliyye 1868 de Divan-ı

Ahkâm-ı Adliye ve Şuray-ı Devlet (Danıştay) adlanyla iki ayn daireye
bölündü.

Şuray-ı DevleT'm kurulmasıyla Şeyhülislamlık kazaî fonksiyonlan-
mn bir kısmını kaybetti. Şuray-ı Devlet'in yetkileri şunlardı:

1. Her çeşit kanun ve nizâmnâme taşanlarım incelemek ve hazırla

mak,

2. Mülki davalar hakkında yetkisi çerçevesinde kararlarvermek,

3. Mülki ve adli makamlar arasındaki ihtUaflann merciini tayin
etmek,

4. Memurlar hakkında soruşturma açmak ve yargılamak,

13. Chambers,a.g.m,, s. 35-36.
14. David Kusher, "TTıe Placeof the Ulema In the Ottoman Empire During thc Age of

Reform (1839-I918)"TURCICA,XIX. 1987,59.
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5. Padişah ve Bab-ı Âli tarafından sorulan meseleler hakkında görüş
bildirmek.

Bu tür yetkileri haiz bir kurumun 41 üyesinden 13 ünün gayr-i müs-
lim olması'^ ulemanın tepkisine sebep olmuşsa da kurumun faaliyetleri
nin devamı önlenememiştir.

Bu dönemde Şeyhülislamlığın kazaî faaliyetlerini smu-landıran geliş

melerden birisi de Avrupalıların davalanna bakmak için 1869 da kurulan
Nizamiye Mahmelerei idi. Bu mahmekelerin görevleri ile ilgili îrade-i Se-
niyye'ye dayanan 24 C. Ahir 1305/1887 tarihli tezkire-i sâmiye kadıların

faaliyetlerinin ne kadar daraltıldığını açıkça ortaya koymaktadır. Şöyle

ki:

"Şer'an fasıl ve hasmı icab eden deâviden talak ve nikah ve nafaka
ve hıdâne ve hürriyet ve nkkıyet ve kısas ve diyet ve erş ve gurra ve
hürmet-i adil ve kasame ve gaib ve mefkut ve vaziyet ve miras dava-
lan mehakim-i şer'iyyede ve ticaret ve ceza ve biladevir güzeşte ve
nizamen lazım gelen zarar ve ziyan ve iltizam bedalâtı ile konturato
(anlaşmaya dayalı) davaları d^ mehakim-i nizamiyede fasıl ve
rü'yet ve bunlardan maadası tarafeyn razı olduklan halde mehakim-i
şer'iyede ve olmadıklan surette mehakim-i nizamiyede rü'yet edile
cektir."'®

Şer'i mahkemeler dışında kurulan bu mahkemelerin kuruluşu da
ulema tarafından itiraz ve tepkiyle karşılandı. Fakat bu tür tepkilere yine
onlann sınıfından olan Ahmet Cevdet Pa^a tarafından cevap verildi. O'na
göre bu tür mahkemelerin kurulması şer'i bakımdan caizdi.''

Tanzimatın sonlanna doğru Osmanlı adliye teşkilatı şu kurumlarca
paylaşılıyordu:

1- Şeyhülislamlık (Şer'i mahkemeler)

2- Adliye Nazırlığı (Şuray-ı Devlet, Temyiz Mahkemeleri, Nizamiye
Mahkemeleri)

183- Ticaret Nazırlığı (Ticaret Mahkemeleri)

Şeyhülislamlık, Tanzimat döneminde, eğitim alanındaki tekelini de
bırakmak zorunda kaldı. Eskiden olduğu gibi medreseler bu kuruma bağlı

olmasına rağmen, Batrusulü kurulan devlet okulları ve azınlıkların eğitim

kurumlan tamamen ulemanın kontrolü dışında idi.

ıs. Karal,a.g.e.,s. 147.
16. Mardin, a.gjn.s.45.
17. Karal,a.g.e.,s.l70.
18. İbrd.s. 179.
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Geleneksel eğitiminin belli bir düzen içerisinde geliştirip yönetilmesi
için 27 Receb 1262/1846 tarihinde "Meclis i Maarif-i Muvakkat" kurul
muştu. Bu meclis daha sonra 1857yılında Maarif Nezareti'ne dönüştü. 24
Cemaziyelevvel 1286/1869 da yayınlanan "Maarif-i Umumiye Nizamna
mesi" eğitim sistemini yeniden düzenledi. Bu nizamname ile ilk eğitim

belli oranda mecburi tutuldu.'^

Bir yandan yeni okullar açılırken, diğer yandan bu okullar için yapı

lan müfredatlarda ulemanın oldukça yabancı olduğu bilimlere yer verili
yordu. Bu gelişmeler de ulemanın eğitimdeki hakimiyetine bir darbe idi.

Kısaca, Tanzimat döneminde, Meşihat-ı tslâmiye'nin yetki ve so-
rumluluklan şunlardı:

1. Eskiden olduğu gibi fetva makamı,

2. Heyet-i Vükela üyesi olarak siyasi konularda söz sahibi,
3. Mehakim-i Şer'iyenin kendisine bağlı olduğu kurum

4. Eğitim teşkilatında sadece medreselerden sorumlu.

c-1. Meşrutiyetve II, Abdülhamid Dönemi (1876-1907)

Bu dönemde de Şeyhülislamlık açısından yeni gelişmeler oldu. Her
ne kadar Mithat Paşa'nın hazırladığı Kanun-ı Esasi tasansmda devletin
resmi dini ve Meşihat-ı Islâmiye'ye yer verilmek istenmemişse de bu ta
san kabul görmemiştir. Sonuçta, 1876 Kanun-ı Esasisi devletin resmi di
nini İslâm olarak ifade ederken, şeyhülislamlığın da daha önceki nezaret
statüsünü koruyarak kabinede yer vermiştir. Yine aynı Kanun-ı Esası,

şeyhülislamın tayinini doğrudan Sultana bırakıyordu. Bu dönemde Meşi-

hat-ı îslâmiye'nin teşkilat yapısında gelişmeler olmuşsa da üç temel fori-
siyonu olan ifta, kaza ve tedris'i etkilememiştir.^

Bu dönemde Şeyhülislamlık açısından en önemli gelişmelerden biri
si söz konusu kurumun kısa bir süre için kabineden çıkanimasıdır. Ahmet
Vefık Paşa (1 Safer 1295-15 Rebi 1295/14 Şubat 1878-18 Nisan 1878)
sedareti döneminde şeyhülislamlığı vükela heyetinin başında saymasına

rağmen şeyhülislam Üryanizâde Ahmed Es'ad Efendi'yt bir memur gön
dererek kabine toplantılarına gelmemesini söylemiştir. Fakat ondan sonra
sadarete gelen sa^azam şeyhülislamı yine kabine toplantılanna çağırmış-
tu-.^'

19. Bu kanun ve ni;ramnameler için bkz. Milli Eğitimle tlgUi Mevzuat (1857-1923),
derleyen Reşat Özalp, Milli Eğitimi Basımevi, İst. 1982; Faik Reşat Unat. Türkiye
Eğitim Sisteminin GelişmesineTarihi Bir Bakış, Ank. 1964. s.19-38.

20. Bu dönemde Şeyhülislamlıkta meydana gelen değişiklikler için bkz. Sadık Erarslan,
Şeyhülislamlık Kurumu veCeride-i İlmiye, (basılmamış mastcr tezi) Ank. 1989,
s.53-57.

21. Karal, a.g.e., c.VIlI, S.304.
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d- n. MeşrutiyetDönemi (1908-1918)

1908'de n. Meşrutiyel'in ilanıyla Osmanlı Devletinde yenileşme

veya batılılaşma hareketleri daha da hızlandı. Kanun-ı Esasi'de yapılan

değişikliklerden şeyhülislamlık, başlangıçta, statü ve faaliyetleri bakımı-

nan fazla etkilenmedi. Teoride Osmanlı Devleti yine bir islam devleti idi
ve kanunlan esasta şeriata dayanıyordu. Dolayısıyla şeyhülislamlık şeriat

adına idari tasarrufları, sınırlı daolsa, denetleme hakkına sahipti.

II. Meşrutiyet ülkeye, siyasi, fikri, kültürel, sosyal her sahada bir ha
reketlilik getirmişti. Ancak, bir yandan bu başdöndürücü hızdaki geliş-

mellerden endişe duyan kişi ve kuruluşlar şeyhülislamlığı göreve çağınr-

ken, diğer yandan gelişmelerin yavaş gittiğini ve bunun sebebinin de
Şeyhülislamlık ve ulema olduğunu söyleyen kişi ve kuruluşlar ise bunla-
nn gücünün kınimasını istiyorlardı.

Şeyhülislamlığın bazı faaliyetleri Batıcılar tarafından müsamaha olu
namaz görülüyordu. Söz gelimi, Meşihat'a bağlı Tetkikat-ı Müellefat He
yeti Hollanda'lı müsteşrik Dr. Dözy'nin Abdullah Cevdet tarafından

Tarih-i İslâmiyet adıyla Türkçeye çevrilen eseri^ ve bir Türkçe Kur'an
tercümesini" yasaklamıştı. Ne varki, bu tür tasarruflar ülkenin fikir haya
tına müdahale olarak telakki ediliyordu.^"* Bu grubu rahatsız eden bir
başka uygulama da şuı idi: Şeyhülislam kabinenin birüyesi olarak yürüt
me gücüne sahipti. Yürütmegücüne ilâveten şöyle bir yasamagücü kulla
nıyordu: Fakihlerce ihtilaf edilen bir meselede Şeyhülislamlığın tefsir ve
tercihi mecliste hiç görüşülmeden doğrudan halifenin tasdiki ile kanun
hükmünü alıyordu."

Buna karşılık muhafazakar matbuat Şeyhülislamlığı daha çok müda
haleye, pğınyordu. Bu dönemin etkili dergilerinden Sırat-ı Müstakim ve
Beyanü'l-Hak gibi yayın organlarında bu açıkça görülmektedir. Söz geli
mi, Beyanü'l-Hak'ta Ahmet Şirani imzasıyla 1330 da çıkan "Şeyhülis-

lamlların Vezaifi Cümlesinden" adlı makalede "Şeyhülislam Efendi'nin
birinci vazifesinin ahkam-ı şer'iyye ve edeb-İ İslâmiyeyi muhafaza etmek
ve tedrisat-ı diniyeyi teftiş ve nezareti altında bulundurmak" olduğu vur
gulanıyordu." Makale sahibi, okullarda dini tedrisatın tahdit ve tahfif
edilmesi girişimlerine karşı Meşihat Makamı'mn kayıtsız kalmasından şi

kayetle göreve çağınyordu.^'

22. İstanbul'da iki cilt halinde 750 sayfa olarak 1908'de basıldı.
23. Büyük bir ihümaiie bu tercüme Cemil Said'in Kur'an-ı Kerim Tercümesidir. İkinci

Baskısı 1925'teyapılan tercüme 720 sayfadır.

24. Niyazi Berkes, Türkiye'de Çağdaşlaşma, İstanbul 1978, s. 450-51.
25. İbid
26. Beyanu'l-Hak,Sayı 142,s254I
27. İbid
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n. Meşrutiyet döneminde hızlı Batılılaşma ve hürriyetinin getirdiği

bir başıbozukluk ta gözleniyordu. Muhafazakarların nokta-i nazanndan
toplum ahlakım ve hayatını tehdid eden hatt-ı hareketler vardı. Bu geliş

meler karşısında da kayıtsız kalmakla suçladığı Şeyhülislama, Ahmed Şi-

rani adıgeçen makalesinde şöyle sesleniyordu:

"Hürriyeti, başıboş ve yularsız olarak salıverilmiş beyahimin hürri
yeti gibi telakki eden bir takım efkâr-ı faside ashabının ahkam-ı dini
ye ve adab-ı islamiye'ye karşı liva-ı isyanı set ettikleri görülmekle ve
bu gibilerin adedi gün geçtikçe çoğalmaktadır. Efkar-ı şahsiyelerini

ketm-i ihfa etselerdi ne kimse bir şey söylerdi, ne de ben bunu yaz
maya mecbur olurdum. Halbuki iş böyle değil. Zehirlerini alenen her
yerde saçıyorlar ve bir çok şaban-ı islâmiye'nin efkar ve itikadlannı

ifsad ediyorlar. İfsad ve idlâ çok mukabilinde ikaz ve iı^ad yok. Bu
ne haldir bilemem."^®

Bu tür hareketlerin Daru'l-Hilafe'de vuku bulmasının dışardaki Müs
lümanları da hayal kınkhğına uğrattığını söyleyerek Meşihat Makamı'na

görevini hatırlatıyordu:

"Şeyhülislam Efendiler, bu cihetleri nazar-ı dikkate alarak ona göre
tedbir ittihaz eylemelidirler. Gerek dahilde gerek hariçteki Müslü
manlar hasebu'l-vekâle Şeyhülislam Efendileri Din-i Celil-i İslâm'ın
reisi ve hamisi addeylediklerinden onlan muahaze ediyorlar ki pek
doğrudur. Hele Ramazan-ı Şeriflerde, bila haya ve bila perva naks-ı

siyam edenler çoğaldı."^

II. Meşrutiyet döneminde Şeyhülislamlığındenetimindeki medrese
lerle ilgili faaliyetler de vardı. Batıcılar medreselerin artık fonksiyonel
ömrünü ve zamanını tamamladığı dolayısıyla kapatılması gerektiğini ileri
sürüyorlardı. Bu tür tenkitler karşısında bir süredir devam eden medrese
lerin ıslahı çalışmalanna hız verildi. Bu ıslah çalışmalannın hedefi med
reseleri günün ihtiyaçlarına cevap verebilecek düzeye getirmekti. Ancak
kaydedilmesi gereken şu ki bütün bu ıslah programlan ile medreseler laik
eğitim kurumlan haline sokulmak istöniyordu.^ buna ilâveten özellikle
din görevlisi yetiştirmek için açılan medreseler de Şeyhülislamlığa değil,

istihdam alanlannı elinde bulunduran Evkaf-ı Humayun Nezaretine bağ

lanmışlardı.^' Böylesine bir eğilim Şeyhülislamlığın eğitim sistemindeki
nufuzunu büyük ölçüde azaltıyordu.

28. İbid
29. îbid
30. Bu dönem tartışmaian ve medreselerde yapılan ıslahat için bkz. Hüseyin Atay

"1914 Medrese Düzeni" İslâm İlimleri Enstitüsü Dergisi, V. l982,s.23-54.
31. Fazla bilgi için bkz. İbrahim Ateş, "Evkaf-ı Humayun Nezaretince Açılan İlk Yük

sek Vaiz Okulu; MedresetüT-Vaizin" Diyanet Dergisi, c. 24, s.4 (1988) s.25-40.
Nesimİ Yazıcı, "Osmanlılann Son Döneminde Din Görevlisi Yetiştirme Çabalan
Üzerine Bazı Gözlemler", Diyanet Dergisi,c. 27, s.4 (1991) s.53-123.
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Basında sık sık Şeyhülislamlığın statü ve fonksiyonian ile ilgili yazı
lar çıkıyordu. Sözgelimi, Mizan gazetesinin 76. sayısında (1909) "Şeyhü
lislam Meclis-i Mebusana Gelmeli mi, Gelmemeli mi?" adıyla yayınlanan

makalede, Şeyhülislamın kabine üyesi olamayacağı, dolayısıyla da Mec-
lis-î Mebusan'a gelemeyeceği ileri sürülüyordu. Makale sahibi, şimdilik
kaydıyla, sadece Halife'nin vekili ve îslâmcemaatinin başkanı olarak ge
çici olarak kabinede bulunabileceği sınırlamasını getiriyordu. Daha açık

çası umur-u kaza ve mahakim-i şer'iyenin tamamen Adliye Nezaretine
bağlanması ile Daire-i Meşihatla hükümet işlerinden el çektirilecek bu
durumda da kabineye katılmasına ve Meclis-i Mebusan'a gelmesine
luzum kalmayacaktı.^^

Bu görüşleri tenkit etmek için kaleme aldığı makalesinde Küçük
Hamdi^^ böyle bir teklifin zararlarını göstermeye çalışır. İlk olarak,
İslâmiyette ruhbaniyet olmadığını dolayısıyla kendini dünyevi işlerden
tecrid etmiş dini bir sınıfın bulunmadığım aklî ve nakli delilleriyle ortaya
koyar. Yazara göre Osmanlı Devlet teşkilatındaki şeyhülislamlar Hulefa-i
Raşidin, Emeviler, Abbasiler ve Selçuklular devrindeki kadı'l-kudat ve
müfti'l-enam'dan başkası değildirler. Küçük Hamdi son yarım yüzyılda

Meşihat Makamı'nın yetki ve faaliyet alanlannın daraltılmasından yakını
yordu. Zira, medreselerde fen derslerinin kaldınimasından dolayı bilahare
bu derslerin okutulduğu okullar açılmış ve yeni kurulan Maarif Nezareti
ne bağlannuştı. Meşihata ise sadece medreseler ve mekteb-i nüvvab kal
mıştı. Şeyhülislamlığın kazaî yetkilerinin bir kısmının alınması ile ilgili
olarak gösterdiği sebep ise Nizamiye Mahkemelerinin kuruluşu idi.^

Öyle görünüyor ki, Meşihat-ı İslâmiye'ye karşı yöneltilen tenkitle
re karşı muhafazakar kanat bu kurumun ıslahına dair bir takım projeler
üretiyordu. Dönemin îslâmcılannın önde gelen isimlerinden Mustafa
Şabri EfendVnm başkanlığında bir grup ulemanın kurduğu Cemiyet-i
İlmiye-i İslâmiye'nm yaym organı Beyanü'l-Hak'ta yine aynı cemiye
tin Hükkam-t Şer'ı (Şeriat Mahkemeleri Hakimleri) grubu Meşihat
Makamı'mn ıslahı ile ilgili bir layiha yayınladı. Meclis-i Mebusan'a
verildiği bildirilen bu layihada ülkede son yıllarda meydana gelen ge
lişmeler göz önünde bulundurularak Şeyhülislamlığın, eski yapısı çok
ufak değişikliklerle korunarak daha fonksiyonel hale getirilmesi isteni
yordu.^^

32. Bu özet Küçük Hamdl'nin (Elmalılı) "İslamiyet ve Hilafet ve Meşihat-ı tsiamiye",
BeyanuM-Hak, sayı. 22 (1327/1909) s.511 adlı makalesinden almmışur.

33. Bkz. 33. dipnot.
34. Küçük Hamdi, a.g.m. s.511-514.
35. "Cemiyet-i İlmiye-i tslamiye'nin Hükkam-ı Şcr'i Kısmı Tarafından Mebusan-ı

Kiram'a Takdim Olunan Layiha", BeyanüM-Hak, sayı. 28-29-31-32-33-34-(1327/
1909).
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îsîanbul basını. Şeyhülislamlık kurumun ıslahı konusuyla uzun yıllar
meşgul olmuş görünüyor. Tanin gazetesinin 31 Teşrin-i Evvel ve 1 Teş-

rin-i Sani 1916 tarihli sayılannda bu kurumun yeniden leşkilaılandınlma-

sı yönünde yazılar çıkıyordu. Bu yazılarda bir zamanlar Tanzimatçıların

düşmüş olduklan hatalardan kurtulmak için Meşihat-ı İslâmiye'nin sade
ce dini meselelerle meşgul bir daire haline getirilmesinin gerekliği vurgu
lanıyordu.

XIX. yüzyılın başından beri planlı ve programlı bir şekilde devlet
politikası haline getirilerek yürütülen Batılılaşma çabalan neredeyse bir
yüzyılı doldurmasına rağmen kimilerine göre hala istenilen seviyeye geli-
nememişti. Bu girişimlerin tamamının iyi niyetle Osmanlı Devletini yo-
kolmaktan kurtarmak ve tekrar hayatiyet vermek olduğu ileri sürülüyor
du. n. Meşrutiyet döneminde, Osmanlıyı bulunduğu kötü durumdan
kurtarmak için fıirleriyle ortaya çıkan üç akım görülüyor: Islâmcılık,

Türkçülük ve Batıcılık.

Tabiidir ki bu üç akımın din konusu dahil farklı fikirleri vardı. Biz
burada bunlann aynntılanna girecek değiliz. Bu gruplar içinde Türkçüler,
iktidardaki İttihad ve Terakki Fırkası'nm desteğiyle fikirlerini uygulama
safhasına koyma imkânı buldular. Bu grubun dini kurumların ıslahı ile il
gili genel kanaati şu idi: Şeyhülislam kabinenin bir üyesi olarak bulundu
ğu, şer'i mahkemeleri elinde tuttuğu, eğitim kurumlannın bir kısmı olan
medreseleri yönettiği ve dahası bazı alanlarda yasama gücünü kullandığı

müddetçe dini kurumlar ve din sahasında ciddi bir ıslahattan ve bir adım
ötesi laikleşmeden söz edilemezdi.

Başta da dediğimiz gibi, işte bu araştırmada milliyetçilerin ve İttihad

ye Terakki'nin en önemli ideologlarından Ziya Gökalp'in Meşihat-ı

Islâmiye'de öngördüğü ve hükümetçe de uygulamaya konulan ıslahatlar
ele alınacak ve değerlendirileektir.

n- ZİYA GÖKALP'İNŞEYHÜLİSLAMLIKTASARISI

Ziya Gökalp'in dini sahada ıslahat, bir başka deyimle laiklik konu
sundaki görüşlerinin tamamını incelemek bu çalışma alanının dışındadır.

Ancak, dini kurumlarla ilgili görüşlerine açıklık getireceği düşünesiyle

bazı noktalara değinmek istiyoruz. '̂ Gökalp, genelde İslam, özelde Şey
hülislamlık kurumunu ele alırken "Allah'a, Rasulüne ve aranızdaki uluT-
emre (otoriteye) itaat ediniz" (Kur'an, IV, 59) ayetini esas destek olarak
alır. "Devlet" adlı şiirinde bunu şöyle ifade eder;^^

36. S. H. Kramers, "Shaikh al-Islam", Shorter Encylopedia of islam, ed. H.A.R. Gibb,
J.H. Kramers, Leiden, 1961. s. SZI'den naklen.

37. Ziya Gökalp'in dini görüşicri için bkz. Ureil Heyd, Foundations of Turktsh Natio-
nalizm: The Life and Teachings of Ziya Gökalp, London, 1950, s.82-103; (Türk
çe tercümesi Türk UlusçuluğununTemelleri, trc. Kadir Günay, Ank. 1979, s.97-
İ20); Orhan Türkdoğan. Milli Kültür-Modernİeşme ve İslâm, ist. 1983.

,38. Ziya Gökalp, Yeni Hayat Doğu Yol, haz. M. Cumhur, V. baskı, Ank. 1976, s.33
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"Kur'an diyor: "Eyleyİniz İtaat

Hakk'a, son Peygamber'e, devlete..."

ibadetle tikadda daima

Kitab ile Sünnet benim rehberim.

Bu işlerde şüphem varsa mutlaka.

Müftülerinfetvasını dinlerim...

Lakin hukuk dinden ayrı bir iştir.

Bırakılmış ulu 'l-emre, devlete."

Şeyhülislamlığınhukuki yetkisi kaza'nın devlete devredilmesini sa
vunan Gökalp, ifta yetkisinin ise sadece itikad ve ibadetle ilgili alanlarla
sımrlandınlmasını istemektedir. Bu fikrini "Halife ve Müftü" adlı şiirin-

de^^ şöyle ifade etmektedir:

Dinin dahi başında müftü var ki bildirir:

Haram ile helali, günah ile sevabı.

O ne şâri, ne hukuk müşaviri değildir.

Ona takva sorulur, mev'izedir cevabı.

Teşri işi tamamen Zıllullah 'm elinde

"Ulu 'l-emre itaat" natıktırbu esası

Kanun yapmak-müftüye sormaksızın-elinde

Merci'i: örfle icma', Mebusandır şûrası."

Gökalp'in şiirlerinde formülleştirdiği dini kurumlar hakkındaki bu fi
kirlerinin muhakkak ki bir açıklaması vardı. Bunları, topluca, İslâm Mec-
muası'nda yayınladığı makalelerinde bulabiliyoruz.'® Ziya Gökalp, so
nunda laikleşmeye giden projesinde, dini işleri, vicdan alanına mahsus
"diyanî işler" ve teşri (yasama) alanına giren "kazaî işler" olarak ayuır.

39. İbid, S.28!
40. Bu makaleler "Diyanet ve Kaza" İslâm Mecmuası, sayt 35. İst. 1391 (1915) "İttihat

ve Terakki Kongresi" adıyla üç makale halinde aynı mecmuanın 48.49 ve 50. sayı-

lannda 1332 (1916) yayınlanmıştır. Söz konusu makalelerin muhteviyatı İttihat ve
Terakki Partisi'nin 1916 yılındaki kongresine rapor olarak sunulmuş ve kongrede
dağıtılmıştır. (Bkz. Niyazi Berkes, Türkish NatlonaUsm and Western Civilizati.
od: Sellected Essays of Ziya Gökalp, Colombia Üni. Press, New York, 1959,
S.319. dipnot. 6) Aynı makale iktibaslar için bkz. K. Nami Duru, Ziya Gökalp,
M.E.B. yay. İst. 1949. s.60-69.95-97; Makalelerin son iktibasları için bkz. Ziya Gö
kalp, Makaleler VIII, Ferit Ragıp Tuncer, Kültür Bak. Yay. s. 46-49. 60-71 • Mete
Tuncay, Cihat ve Tehcir, İst. 1991,s.56-120.
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Bunlardan birincisinden Şeyhülislamlık veya Diyanet Nezareti, ikincisin
den ise Adliye Nezareti sorumlu olacaktır. Bu ayınmda diyanet işleri
müftülere veya daha genel ifade ile din adamlanna, kazâi işler ise huku-
kuçlara bırakılacaktır.

Gökalp, bu önerisini desteklemek için siyasi ve dini gerekçeler bulur
ve bunlan tartışır.

1. Siyasi Gerekçeler

Ziya Gökalp'in gayesi "İslâmiyet ile medeniyet-i asriye'yi telif et
mektir. Ancak bugüne kadar ülke yönetiminde söz sahibi olan iki parti
Avrupa Mutaassıpları (Batıcılar) ve Medrese Mutaassıpları (İslâmcılar)
bu telifi yanlış politikaları sebebiyle gerçekleştirememişlerdir. Birinci
parti esâsât-t İslâmiye'nin medeniyet-i hazıra ile itilaf edemeyeceğine
kani olarak bütün islâmi esâsâtı atıp maddi-manevi tüm varlığımızla Av
rupa medeniyetine girmemizi istemişlerdir. İkinci parti ise esâsât-ı
İslâmiyenin medeniyet-i asriye ile itilafının mümkün olmadığını, dolayı
sıyla bu medeniyetten uzak durarak ananat-ı mevcudiyetimizle iktifa et
memizin gerekliliğini savunmuşlardır."*^

Her iki partinin de bu yaklaşımlan ile hali hazırdaki problemleri çöz
mede başarısız olduklarını vurgulayan Gökalp, Isiâmiyetin medeniyet-i
asriye ile uyuşabilmesi ve böylece Osmanlı Devleti'nin ve milletinin bu
lundukları sıkıntılı durumdan kurtulup muasır Avrupa devletleri ve mil
letleri sınıfına girmesi gerektiğini söyler. Böyle bir geçişi yapabilecek
olan ise İttihat ve Terakki Partisi ve onun dini kurumlar hakkındaki politi
kasıdır. Aslında bu politikayı geliştirip şekillendiren Gökalp'in kendisi
dir. Gökalp'e gött."Milletimiz ne mu^ddes dininden vazgeçebilir ne de
hayat-ı asriye'nin icabat-ı zaruriyesinden tecerrüd edebilir. Müktezayı

hikmet bu iki himmetten birini diğerinefeda etmek değil, belki onları bir
biriyle telife çalışmaktadır. "*^

Daha önce de işaret ettiğimiz gibi genelde İslâm, özelde Osmanlı
siyasi ve toplumsal yapısı ile Avrupa medeniyetinin telifi çalışmaları
nın uzun bir geçmişi vardır. Bunlar Tanzimat Öncesi, Tanzimat, Yeni
Osmanlılar Dönemi ve Meşrutiyet dönemi olarak özetlenebilir. Bu
dönemler içerisinde ise en planh-programlı olanı ve sonraki gelişmele
ri de etkileyeni, Tanzimat dönemi idi. Fakat 1900'Ierin başında hala
"telif başanimarmştı. Ziya Gökalp bu bağlamda kendi önerisinin doğ
ruluğunu ortaya koymak için Tanzimatçılann hatalannı göstermeye çalı
şır.

41. Gökalp,İttihat ve Terakki Kongresi.I
42. İbid
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Dinîn ve dini kurumlann modem birdevlette yeri neolmalıdır? soru
suna cevap verebilmek için devletin ne olduğunu veya bu kavramdan ne
anlaşıldığını açıklamak gerekir. Bu soruya cevap olarak "İslâmi bir dev
letin aynı zamanda asri bir devlet mahiyetini alabileceğini, yahut tabir-i
aharla asri bir devletin aynı zamanda Islâmi bir devlet esâsâtına istinat
edebileceğini kabul etmek mecburiyeti vardır" diyen Gökalp, Tanzımatçı-
lann devlet anlayışını tenkit ederken kendi anlayışını da açıklamış olur.
O'na göre hilafet-i İslâmiye ile devlet-i islâmiye aynı şeydir. Halife devle
tin siyasi başkanı olup hilafet teşkilatı da devlet teşkilatının kendisidir.
Tanzimatçılar, hilafet iledevlet-i Islâmiyeyi ayrı şeyler olarak düşünmek

le hataya düşmüşlerdir.*^

Gökalp, burada Halifenin hükümranlık sıfatı ile Sultamnkinin aynı

öldüğünü vurgulamaya çalışır. Bu hükmün geçerliliğini ve doğruluğunu

desteklemek için de klasik dönem Sünnî İslâm hilafet teorisinin en geniş

şekilde ele alınıp formüle eldildiği el-Maverdi'nin (Ö.450/1058) el-
Ahkamu'l-Sultaniye'sine başvurur. Kitapta, Gökalp'ın anladığına göre,
hilafet ve saltanat'ın aynı zatta birleşen aynı sıfatlar olduğu ifade edil
mektedir. **

Mademki hilafet ve saltanat aynı şahısta birleşiyor. Öyleyse bunların

hükümranlık ve yürütme yetkileri nasıl veya kimler eliyle icra ediliyor
du? Gökalp bunada açıklık getirir. Bu yetkiler ötedenberi sadrazamlar ta
rafından kullanılmıştır. Şeyhülislamların böyle bir yetkileri yoktur ve ol
mamıştır da. Şeyhülislamlara böle bir sıfat atfetmek hilafet makamını

katoliklerin papalık makamına benzetmek olur ki bu da şer'i şerife aykın-

dır*^. Böyle bir izahın Gökalp'e kazandırdığı şu gibi görünüyor: Eğer İs-

lami devlette bir otoritenin olduğu bunun da bir vekil (sadrazam) eliyle
icra edildiği ispat edilirse Şeyhülislamın İslâm devlet geleneğinde dünye
vi yetkilerinin olmadığı ortaya çıkacaktır.

Gökalp'e göre Tanzimatçılar hilafet ve saltanatı ayn ayn telakki ede
rek her birine ayn kaza hakkı vermekle büyük hata yapmışlardır. Tanzi-

43. İbid
44. Ancak Gökaİp'ın bu konudaki görüşlerinin zaman içerisinde değiştiğini göstermesi

açısından 1922-23 yıllarında saltanatın vehilafetin kaldmlması ile ilgili tartışmalar

da serdetıiği görüşlerine değinmek yerinde olacaktır kanaatindeyiz. 1915 lerde hila
fet ve saltanat sıfatlannın aynı zatta ictimasından yana olan Gökalp, 1922-23'lü yıl

larda şunları söyler: "Hilafet ve saltanat aynı zatta içtima ettiği zaman mutlaka bu
iki sıfattan birisi diğerini tabiatı altına alır. Hulefa-ı Raşidin devrinde diyanet her
şeyden ikdam olduğu için lulafet sıfaü sarıldı, saltanat sıfatı ona tibi idi. Emeviler,
Abbasiler, Osmanlılar devrinde ise hilafet makamı maddi kuvvete malik emirlerin
kılıcıyla fethedildigi için saltanata tabi olmuştu. Binaenaleyh bu devrelerde hilafet
müstakil değildi. Halbuki nefsu'l-emirde hilafetin de saltanatında müstakil olması

lazımdı." Ziya Gökalp Bey "Hilafetin İstiklali", Hilafet ve Milli Hakimiyet, Mat
buat ve İstihbarat Müdüriyet-i Umumiyesi Neşriyatından; 2. Ank. 1339 (1923),
S.57.

45. İttihat ve Terakki,aynı yer
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matçılann bu projelerine göre saltanatın kaza hakkını sadrazam yürütür
ken, hilafetinkini de Meşihat-ı İslâmiye üstlenecekti. Bu anlayışın bir
ürünü olarak ta 1852 tarihinde kazaskerler ve İstanbul kadısı Bab-ı Meşi-
hat'a bağlandı. Ülkedeki bütün kadılar da kazaskerlere bağlı olduğu için
Bab-ı Meşihat kadılann resmi mercii durumuna geldi. Böylece ifta ile
kaza sıfatlan tek şahısta. Şeyhülislamda birleşmiş oldu. Bu ise yanlış bir
uygulama idi.*^

Asri bir devlette kaza hakkı tek olmalıydı ve bu da sadrazamca kulla
nılmalıydı. Her ne kadar Tanzimatçıların icadı olmasa da gayri müslim
cemaatlara verilen kaza hakkı da modem devlet anlayışına aykırı idi.
Tanzimatçılar bunu meşru ve makul görerek hataya düşmüşlerdi.'^^ Bab-ı
Fetva dahil cemaatlara kaza hakkı verilmesi Osmanlı Devletine iki başlı

bir görünüm veriyordu. Asri devlet esasına uymayan bu uygulamanın sa
kıncalarından birisi de Gökalp'e göre şu idi: "O halde İslâmi devlet öte-
denberi bazı Avrupa ulemasının iddia ettiği veçhile hiç bir zaman asri bir
devlet mahiyetini alamayacak, binaenaleyh ve dahilen ne de haricen müs
takil olamayacaktı

Anlaşıldığı kadarıyla Gökalp'in burada endişesi şu idi Bir yandan
içeride Şeyhülislamlık kaza yetkisini kullanarak devlet içinde devlet olur
larken, dışarıdan da Avmpa bu uygulamalardan rahatsız olarak Osmanlı

Devletine baskı yapacaklardı. Eğer Şeyhülislam kaza yetkisini kullanma
ya devam ederse Avmpalılar ticari faaliyetleri ve Osmanlı topraklannda
yaşayan gayri müslimler içinde daha önce Osmanlılardanaldıkları kapitu-
lasyonlann devamını isteyeceklerdi. Dahası, Osmanlının İslâm hukukunu
gayri müslimlere ve Avrupalılara uygulamaya hakkı yoktu. Burada Gö
kalp'in hukukun laikleştirilmesi halbcındaki düşüncelerini de hatırlamak
gerekir. O, eğer kazayı Şeyhülislamlıktan kurtarabilirse ve örfe dayalı bir
"içtimai hukuk"^^ kurabilirse, zaten hukuk İslâmdan belli ölçüde soyut
lanmış olacak ve dolayısıyla da Avrupalılan rahatsız edecek durum orta
dan kalkacaktı.

Özetlersek, Gökalp Meşihat-ı îslâmiye'nin ıslahı için siyasal gerek
çeleri bulmuştu. Artık asri bir devlet olma yolunda olan Osmanlı Devle-
ti'nde kaza hakkı taaddüd edemezdi. Siyasi teori açısından, İslâm devlet
lerinde yönetimi elinde tutan halife sultanlar için de durum aynı idi.
Halifenin ayn, sultanın ayn hakk'ı kazası yoktu. İslâm devletinde kaza
hakkı tekti ve sadrazamlar ve kadılar yoluyla icra edilirdi. Şeyhülislamın
böyle bir hakkı yoktu.

46. tbid,Kaza teşkilatının Meşihata bağlanması busu içinbkz; Karal,a.g.e.s.l 39.
47. İttihat ve Terakki
48. İbid
49. Gökalp'in bu konudaki fikirleri için şu makalelerine bkz. "Fıkıh ve İçtimaiyat",

İslâm Mecmuası, sayı 2, 1329; "İçtimai Usul-i Fıkıh", İslam Mecmuası, sayı 3,
1329; "Hüsn ü Kubuh", İslâm Mecmuası, sayı 8, 1330; "Örf Nedir?" İslam Mec
muası, sayı 10,1330.
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2. Dini Gerekçeler

Gökalp tasarısının dini gerekçelerini de bulmalıydı. Tamamen dini
kavramlardan ve tarihi uygulamalardan hareketle Şeyhülislamlık Maka-
mı'nın faaliyetleri yeniden düzenlenebilir, biraz daha pasif bir statüye ka-
vuşturulabilir miydi? Eğer bu başanlabilirse yani bu kurum siyasi, sosyal
ve hukuki faaliyetlerinin bir kısmından alıkonabilir ve tamamen manevi
alana kaydınlabilirse devletin asrileşmesi yolundaki en büyük engel kal
kacaktı.

Bu hedefe varabilmek için, muhafazakâr kesimlerin de tepkisini ön
lemek düşüncesiyle olsa gerek, Gökalp "diyanet" ve "kaza" kavramlan-
na başvurdu. "Diyanet ve Kaza" adlı makalesinde konuyu genişçe ele
aldı. Bu tartışmasında o dört kavramı ön plana çıkardı: müftü, kadı, diya
net ve kaza.

a- Din Adamları Sınıfı

Gökalp, önce, İslâm'da bir din adamları sınıfının olduğunu ortaya
koydu, sonra da bu sınıfın görevlerini ve teşkilatlanmasını izah etti.
O'nun din adamlan sınıfının varlığı ile ilgili aklî ve nakit delilleri vardı.

"Taksim-i amal ve ihtasas"m modem toplumların en belirgin özelliğini

olduğunu söyleyen Gökalp, ihtisaslaşmış kadrolann daha başarılı olabile
ceklerini vurguluyordu. Bu taksim-i amal ve ihtisasın esası İslâm'da da
vardı. Nitekim o"Urefadan birisi" İhtilaju ümmeti rahmetün, hadisindeki
'ihtilaf-ı ümmet'in tahsis-i amal ve ihtisasa işaret ettiğini söylemiştir ki
çok güzel bir tevcihtir"^

Herkesin din naşirliği yapamayacağını, bunun bir ihtisas işi ol
duğunu söyleyen Gökalp, İslâmiyette bu işi yapanlann teşkilatlandı

ğı müftülük kurumunu gündeme getiriyordu. Bu aklî delilin peşinden

Gökalp, bir din adamlan sınıfının varlığı için Kur'an'a başvumyor-

du:

"Zaten neşr i diyanet vazifesiyle mükellef bir sınıfın vücudunu bu
ayet-i münife ifade buyurmuyor mu? Bütün insanların toptan sefere
çıkmaları doğru değildir. Her topluluktan bir grubun toplanıp dini
iyice öğrenmeleri ve kavimleri kendilerine döndüklerinde (Allah'ın

yasak kıldığı şeylerden) kaçınmaları için onları uyarmaları gerek
mez mi? " (Tevbe-9-122)^'.

50. Diyanet ve Kaza.
51. tbid
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Bu ayetin nuzul sebebi olarak İbn Kesir'in sıraladığı rivayetlerin
önde geleni Tebük Seferi ile ilgili olanıdır. Bilindiği gibi 630 yılında Bi
zans üzerine düzenlenmesi plânlanan bu sefere, başlangıçta ekonomik ge
rekçeler ve başka mazeretlerle çoğu kimse katılmak istemiyordu. Bunun
üzerine "Medinelilere ve çevrelerinde bulunan bedevilere savaşta Rasu-
lullah'tan geri durmak, kendilerini O'na tercih etmek yaraşmaz" (Tevbe:
9-20) âyeti inince, her taraftan mücahidler sefere katılmak için akmaya
başladı. Neredeyse geride toplum hayatmın normal devamını sağlayacak

kimse kalmıyordu. Bunun üzerine yukarıda anılan âyet indirilmişti.^^

Bu bağlamda, geride kalacak sınıf dini ilimlerde derinleşerek toplu
ma islâmı anlatacaklardı. Bu sınıfın nitelikleri ve görevleri hakkında
Gökalp'in düşündükleri ile tarihi uygulamalar farklılık gösteriyordu. O,
îslâmiyette kendini dünyevi işlerden tecrid etmiş, sadece diyanî işlerle
meşgul bir din adamlan sınıfının varlığını ortaya koymaya çalışıyordu.

Hilafet makamını Katoliklerin ruhani Papalık makamına benzetmenin ve
aynı yetiklerle donatmanın yanlış olacağını ısrarla söyleyen Gökalp, ule
maya sınırlı bir yetki ve faaliyet alanı vererek onlan Batıdaki din adamla
rı (clergy) smıfının statüsüne sokuyordu. Kaldı ki, bu yıllarda hilafet ma
kamının ruhani bir statüde görülmesine karşı çıkan Gökalp, yukanda
değindiğimiz gibi 1922-23 yıllarında halifelerin, islâmın ilk devirlerinde,
dünyevi işlerden uzak, tamamen dini işlerle meşgul olan birer manevi
başkan olduklanm söylüyordu.

Müslümanlar, Batıldaki manada İslâm'da bir din adamlan sınıfınm
olmadığınıher fmiatta dile getirmişlerdir. Daha önce değindiğimiz maka
lesinde Küçük Hamdi, özellikle bu konuyu enine-boyuna 1909'da tartışa

rak bu manada bir smıfın olmadığını ispatlamaya çalışmıştır. Yine, Os
manlı Devleti'nin son vakanivuslanndan Abdurrahman Şeref Efendi
1917'de Sabah Gazetesi'nde yayınlamaya başladığı "Tarihi Muhasel^ler"
başlıklı sohbetlerinden "Tebdil-i Menasıb: Meşihat-ı İslâmiye" adını taşı

yan konuşmasında şu açıklamayı yapmak lüzumunu hisseder: "Malum ol
duğu üzerebizde tarik-i ilmiye, Fransızların "klerji" tabir ettikleriheyet-
i ruhaniye değildir."^

Bu ve başka âyetlere dayanarak dini ilimlerde ihtisaslaşmış bir
ulema sınıfmın olması İslâm âlimlerince de söylenmiştir.^' Bunun yanın
da âyetin emr-i bil maruf, nehy-i ani'l-münker görevinin toplumun bir
kısmı tarafmdan yerine getirilmesini emrettiği de söylenebilir. Ayeti,dini

52. İbn-i Kesir. Tefsinı'l-Kur'an'il-Azim, Beyrut, 1400/1980, cJI, s.399-401; Tebuk
seferi için bkz. Sabri Hizmetli, İslam Tarihi,Ank. ü. İlahiyat Fak. Yay. Ank. 1991,
s.181-182.

53. Gökalp,"Hilafetin Vazifeleri",Hilafet ve Milli Hakimiyet, Ankara,1339,s.58-61.
54. Bu sohbetler, "Tarih Muhasebeleri" ismiyle 1342/1923'te İstanbul'da basılmıştır.

bkz.s299.
55. Bkz. ElmalTlı M. HamdiYazır, Hak Dini Kur'dan DUi,İst. 1979,c.lX, s.2646-47.
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İlimlerde ihtisaslaşmış bir ulema smıfımn varlığım tecviz için ele aldığı
mızda, yine Gökip'ın yorumuna uymayan bir durumla karşılaşıyoruz.
Zira, herşeyin şeriatle şekillendiği klasik dönemde ulema hayatın her saf
hasında ve sahasında söz sahibi idi. Sadece diyanet alanına hapsedilen bir
ulemanın varlığı için bu âyetin delil getirilmesine son dönemde rastlıyo
ruz.

Neşr-i diyanetle yükümlü bu smıf müftüler başta olmak üzere mü
derrisler, meşayih, imamlar, hatipler, vaizler ve hac delillerinden ibaret
olup bir DİYANET NEZARETİ'nin gözetiminde düzenli bir dini teşiklat
haline getirilecekti. GökalpTn bu konudaki görüşlerinin aynntılara daha
sonra gelinecektir.

2. Diyanet İşleri

Gökalp'in naşiri diyanet diye isimlendirdiği din adamlarının görevi
diyanet işleri olacaktı. Şimdi diyanet işlerinin ne olduğunu görmeye çah-
şalım.

Gökalp fıkhi hükümleri önce ikiye aymr: ahkam-ı diyaniye ve
ahkam-ı kazaiye "Ahkâm-ı diyaniye: kuvve-i müeyyideye malik olan
tekâlif-i diniyedir... Ahkam-ı kazaiye bugünkü ıstılaha göre hukuk namı

verilen kaidelerdir. Bu iki ahkamın ne olduğuna daha da açıklık getir
meye çalışan Gökalp, ahkam-ı diyaniye'nin meail-i ahlakiye ile de ilgili
olduğunu, ahkam-ı kazaiyenin ise her devrin icap ettirdiği bir takım mu-
samahat-ı diniye olduğunu söyler.^^

Islamda ahkamın bu şekilde ikiye ayrılmasına nakli delil olarak Gö
kalp'in ileri sürdüğü delil şu hadis-i şeriftir:

58

Ona göre Hz. Peygamber, heniflikle ahkam-ı diyaniyeyi, semihlikle
de musamahat-ı kazaiyeyi murad buyurmuşlardır. Hanifler müftünün
beyan ettiği ahkam-ı diyaniye dairesinde hareket edenler, musamahacılar
isekâdmın musaadat-ı zımmiyesinden istifade edenlerdir. '̂

Gökalp'in söz konusu hadis-i şerife böylesine bir mana vermesi ta
mamen kendisine has bir yorumdur. Zira hanif kelimesinin manası mef
hum olarak eğriliği bırakıp doğrusuna giden demektir. Örfte iseHz. İbra
him gibi batıl mabudlardan kaçınıp yalnız Allah'a yönelen muvahhid

56. İttihat ve Terakki I
57. İttihat ve Terakki, II
58. Ahmed b. Hanbel, Müsned, c.V, 266; VI, 116, 232; Suyuti, el-Camiu's-Sagır, Ka

hire 1954 c.I, 126.
59. İttihat ve Terakki II
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demektir.®® el-hanîfetü's-semha ise hak din, islam dini anlamlarmda kul-
lanılagelmiştir.®'

Gökalp'm bu tasnifini bir şema ile gösterirsek

Ahkâm-! Diniye

V ^ ^ ^
Ahkâm-! Diyaniye Ahkâm-ı Kazaiye

îtikadât-îbadat Muamelât
(Müftüler sorumlu) (Kadılar sorumlu)

Birinci basamakta dini hükümleri ikiye ayıran Gökalp, ikinci basa
makta diyani hükümleri müftülere, dolayısıyla da fetva makamına atfede
rek fetvanın sınırlarını da daraltıyordu.

Bu arada, o yıllarda İslâmcılar sınıfında yer alan, İsmail Hakkı (İz

mirli) bu tartışmalara katılır.®^ Diyanet ve kaza kavramlannın tarifinde
çok küçük faridılıklarla Ziya Gökalp'e katılan İzmirli, fetva ve müftünün
alanı hakkında farklı görüşler ortaya koyar: "Ahkam-ı diyaniye: ibadat,
ahkam-ı kazaiye: muamelat", diyen İzmirli "her iki ahkâm taht-ı fetvaya
dahildir" der.®^ Bunu da şöyle şemalandırabiliriz:

Fetva

I ^
Af^âm-i Diyaniye Ahkâm-ı Kazaiye

İtikadât-İbadat Muamelât

Bu iki görüşte ayn olan nokta fetva makamı olan müftünün (Şeyhü

lislamlığın) ahkâm-ı İcazaiyeye'den de sorumlu olduğudur. Gökalp müftü
lerin ahkam-ı kazaya müdahale hakkı olmadığını savunur.

Uta (Diyanet) İle Kaza'nın Farklılığı:

Gökalp ifta ile kazanın aynı şahısta ve kurumda birliştirilemeyeceği-

ni savunur. Bu savunmanın amacı kaza'yı Şeyhülislamın elinden kurtar
maktadır. O bu savunmasında da dini-tarihi ve siyasi delillere başvu

rur.

60. Ragıb el-Isfehani, eİ-Müfredat, İsi. 1986 (ofset) s.19; Yazır, a.g.e., c.VI, s3821;
John Penrice, Dictionary and Glassory of the Kor*an, London, 1976, s.39.

61. Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, III. baskı, London, 1980,
S.2I0.

62. izmirli. "Diyanet ve Kaza" Sebilurreşad, cJCV, sayı:373 (1334/1918) adıyla bir
makale yazdı. Daha sonra bu konuda yazdığı bütün makalelerini Kitabu'l-Ifta ve
Kaza(istanbul, 1336-1338) adı altında birkitapta topladı.

63. "Diyanet ve Kaza", s.159.
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1- Dini-Tarihi Deliller:

"Diyanet ve Kaza" adlı makalesinde Gökalp şöyle der: "Asrında üm
metin müftüsü olan İmam-ı Azam hazretleri, bu iki makamın birleşmesi

caiz olmadığı için kâdı'l-kudat vazifesini kabulden musirren istinkaf etti.
Bu uğurda hayatını bile verdi." Aynı örneğe Zenbilli Ali Efendi'nin müf
tülük makamından kazaskerlik ve kadı'l-kudatlık makamlarına geçmeyi
reddetmesini ilave eder.^

Gökalp'ın bu konudaki diğer bir endişesi de şudur: Ifta ile kazayı
aynı makamda birleştirdiğimizde kazaen tecviz edilen faiz almak, zaman
aşımından dolayı dava hakkının düşmesi gibi durumlar sanki diyaneten
de caiz imiş durumuna düşer veya halk böyle bir düşünceye kapılabilir".

Tekrar İmam Azam örneğine dönersek, onun kadılık görevini kabul
etmemesi ile ilgili rivayetler onunla ilgili menâkıb kitaplannda yer alır.

Bunlara göre İmam'a biri Emeviler diğeri Abbasiler zamanında olmak
üzere iki defa kadılık teklif edilmiştir. Emevi halifesi II. Mervan (127/
744) tarafından yapılan teklife İmam Azam'ın cevabı şu olmuştur:

"Eğer bana mescidin kapılarını saymayı emretse bunu bile yapmam.
Kaldı ki, boynunu vurmak istediği bir adamın fermanını getirecek,
ben de onu mühürleyeceğim Müslümünü böyle bir muameleye rıza

gösteremeyeceğim gibi, özellikle böyle haksız bir muameleyi de şirk

ten sonraki en büyük günahlardan sayarım."^

Abbasi halifesi Mansur (136/754)'un teklifine cevabı ise: "Allah'tan
kork. Ben kendime güvenemiyorum. Kadılık emanetini de Allah'tan kor
kan birisine ver, ben buna layık değilim." şeklinde olur.^'

2. Siyasive İçtimai Deliller:

Gökalp'e göre:"Bir işin diyani ciheti mukaddes olduğu için oraya
idare-i maslahat, itilafkârlık, hilecilik gibi dünyevi tedbirler giremez. Bir
işin kazaî ciheti ise iktisadi, sıhhî, fenni bir çok dünyevi icabata tabi
olmak mecburiyetindedir.'"'* Dolayısıyla, ifta ile kaza aynı makamda bir-
leştirilirse yukanda sıralanan zıt özellikler ve tabiatlar da birleşmiş ola
cak, sonuçta diyane hükümler bu ihtilattan zarar görecektir.

Gökalp, toplumun dini hayatında gördüğü hata ve zaafları da bu nok
tada bulur:

64. "İttihat ve Terakki I".
65. "Diyanetve Kaza"; "İttihat ve Terakki 11".
66. Ibn Hacerel-Haysemi. Menâkıb-ı İmâm Azam, trc. A. Karadut, Ank. 1978,8.169-

170; M. Ebu Zehra, Ebu Hanife, trc. O. Kcskiogiu, Ankara 1962,s.33-35.
67. cI-Haysemİ, a.g.e., s.172.
68. "Diyanet ve Kaza"
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**Bizifn mubâlât-ı diniye hususunda sair milletlerden geri kalmamızın
sebebi şudur ki; diyanetimizin esasları son derece âli olduğu halde
kazamızdaki kaideler ve usuller gayet nakısalıdır. Kaza ile diyanet
birbirine karıştırıldığı içindir ki kaza işlerinden müşteki olan kimse
ler dine karşı da mubâîâtsız oluyorlar. Diyanet ile kaza birbirine ka
rıştığı zaman ikiside birbirine muzır olur."^

Burada şunu söylemek mümkündür. Ziya Gökalp'ın dini hayatın ge
lişip canlanmasının en baş sebeplerinden biri olarak gösterdiği bu izah
belki zamanmda bir ümit olarak haklı görülebilirdi. Fakatdiyanet ve kaza
birbirinden aynlmasına rağmen dini hayattaki tereddi hızla devam etmiş

tir.

Diyanet işleri ile kazaî işlerin bir makamda toplanmasının bir başka

mahzuru da Gökalp'e göre şudur: ''Sade halk, Meşihat-ı İslâmiyeye bağlı
olan kadıların dünyevi cezalar verdiklerini görünce uhrevi cezaları unu
tuyorlar. Çünkü, Şeyhülislamlık kazaî hükümlerin de tasdikçisi olunca şe-

riatin yalnız ahkam-ı kazadan ibaret olduğu sanılıyor.Bu izaha göre
eğer Şeyhülislamlık makamı kazaî işleri bırakır da sadece diyani işlerle

meşgul olursa halk uhrevi müeyyidelerin önemini kavrayacak ve böylece
hem dinine daha iyi sanlacak hem de bir yanlış anlayışı bu-akacaktır.

İfta ile kazanın Bab-ı Fetva'da içtimai meşrutiyet yönetimi ve şeriat
açısından da sakmcalı bulunuyordu. Ziya Gök^p'e göre yukanda da de
ğindiğimiz gibi, bazan Şeyhülislamlık herhangi bir meselede tercih ettiği

bir fetvayı doğrudan halifenin imzasına sunuyor, onun olurundan sonra
ise bu kanunlaşıyor ve mahkemelerde hüküm dayanağı oluyordu. Bu bir
anlamda meclisin üstünde teşri gücü demekti. Halbuki ülkede bir Meclis-i
Mebusan vardı ve kanunlar ancak bu meclisin onayından geçerse geçerli
lik kazanabilirdi. Şeriat bakımından sakıncasına gelince, şeriatta velayet-i
ifta halifede değil, dini Haslardadır. Naslann tefsir ve tebliğini ise müftü
ler yapar. '̂

İfta ile kazanın aynı makamda birleştirilmesinin diğer mahzurlan da
Gökalp'e göre şunlardır: Herşeyden önce hukuki bütün davalan çözecek
kadar tedvin edilmiş bir hukuk külliyatı yoktur. Mecelle ise hepsini karşı

layamamaktadır. Bu sıkıntının giderilmesi için bazı meselelerin hükmü
fetvahaneden sorulmakta ve oradan çıkan fetva da tatbik edilmektedir.
Halbuki, bu bir teşri işidir ve fetvahanenin görevi ve yetkisi dahilinde de
ğildir. Bu mahzurlara ilaveten, ülkede bulunan iki çeşit mahkeme, şer'i

mahkemeler ve nizamiye mahkemeleri ayn ayn kurumlara bağlı olduğun

dan, bazan aynı mesele hakkında birbiriyle çelişen ilamlar vererek icra
hükümetini de zor duruma sokmaktadırlar.'^ Eğer kaza yetkisi Şeyhülis-

69. ibid

70. "İttihat ve Terakki İT'
71. İbid
72. İbid
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lamlıktan alınarak şer'i mahkemeler de Nizamiye mahkemelerinin bağlı

olduğu Adliye Nezareti'ne bağlanırsa, bu müşkül durumdan da kuıtulun-

muş olacaktır.

Gökalp'ın kanaatına göre, kazaî işlerden arınmış bir Şeyhülislamlık

Zenbilli Ali Efendi'nin deyimiyle, "emr-i ahireîimizi mu^fazaya" hak
kıyla çalışabilecek ve ümmet-i islâmiyeye gerekli olan dini terbiyeyi ve
rebilecektir.^^

Ancak Osmanlı Devleti'nde ifta ile kazanın birleştiği olmuştur.

Zaman zaman Osmanlılarda müftülük ve kadılık görevi aynı şahısta tevdi
edilmiştir. Sözgelimi Molla Hüsrev 1472 tarihine kadar İstanbul Müftülü
ğü ve kadılığını beraberce üstlenmiştir. Yine Alaeddin-i Arabî bu görev
leri beraberce yürütmüştür.^" Uzunçarşılı'nın izahatına göre ise Zenbilli
Ali Efendi, zamanından sonra ifta ile kadılık ayn ayn hizmet birimleri ha
line gelmiştir.'^

İsmail Hakkı, ifta ile kazanın aynı zatta ve makamda birleşebileceği
ni ve bunun dini ve tarihi bakımdan uygunluğunu ispatlamak için şu izahı

yapar:

"Zat-ı Akdes Risaletpenahiye'de vazife-i ifta ve vazife-i kazanın ikisi
de içtima etmiştir. Peygamberimiz (SA.S.) hem istifa edenlere fetva
verir, hem iki hasıma bir husus hakkında müracaat ederlerse, onla
rın beyinlerindeki husumetifasi eder idi. Hem müftü, hem kadı idi.

nazm-ı velili Surur-u Enbiya Efendimiz Hazretlerininfetva verdiğini,

nazm-ı celili de kaza ettiğini pek sarih bir surette beyan ediyor.

Bundan sonra 1. Hakkı, tezini desteklemek için Peygamber (SA.S.)
ve sahabenin uygulamalanndan örnekler verir.

Ona göre, seleften bazılarının kaza görevi almaktan kaçınmalarının

sebebi bu görevde"hatır"ın daha çok olduğundandır. İmam Azam da bu
sebeple kaza görevinden uzak durmuştur. Hulefa-ı Raşidin bizzat kaza ile
fetvayı birleştirdikleri gibi h. III. asu-da da kaza ile ifta birleştüilmiştü-.

Sözgelimi, Kadı Şureyh, Talha b. İlyas, Abdullah b. Utbe b. Mesud, Ibn

73. Gökalp'ın burada atıf yaptığı olay şudur: Yavuz Sultan Selim, Hazinemde çalışan

150 kişinin idamını ister. Bu karara Zenbillikarşı çıkar. Bu itirazaçok kızan Selim,
ona saltanat işlerine karışmamasını, mUftinin buna yetkisi olmadığını söyler. Bunun
üzerine Zenbilli,saltanat işlerine karışmadığını sadece Padişahın ahiretini korumaya
çalıştığııu belirtir. Bkz. Taşköprüzade, eş-Şakaiku'n-Numaniye fi Ulemai'd-
Devleti'l-Osnıaııiye, tahkik, A.S.Furat, İst. Uni. Edebiyat Fak. Yay. İst. 1985, s.
288-89; İlmiye Salnamesi, İst. 19l5,s.310-13.

74. Erarslan,a.g.e.,s.35.
75. Uzunçarşılı, İlmiye Teşkilatı, s.176.
76. 1.Haldü, a.g.e. s.8.
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Ebi Leyla ve Ebu Yusuf bu iki görevi cem etmişlerdir. İzmirli, bu konu
daki kanaatim şu sözlerle ifade eder:

"Aynı zatta ifia ile kazanın ictimasına en büyük şahid Tarih-i
İslâm'dır. Tarih-i Fıkıh'tır. Hulasa aynı zatta ifta ile kazanın içtimai
hakkan vefiilen şehittir. Hem caizdir, hem vakidir. Hilafını iddia
etmek asla ve kat'a doğru değildir.

İzmirli'nin bir başka itirazı da şudur: Ona göre kaza teşkilatının, za
manın sultanının inha edeceği biri tarafından devamlı murakebe edilmesi
gerekir. Bu hükmünü tarihten uygulamalarla destekleyen İzmirli, şimdi

de bu murakabenin Makam-ı Meşihat tarafından yapılması gerektiğini

söyler. Zira ilmiyle şer'i hakimleri gözetim ve denetim altında bulundura
rak tehlikelerden koruyabilecek olan zat. Şeyhülislam ve Mufti'l-
Enam'dn. Ordu kumandanını Harbiye Nazınndan, Donanma kumandanı

nı Bahriye Nazınndan başkası murakabe edemeyeceği gibi, kadıyı da
ancak "kada-ı ekberi tevelli eden Müfti'l-enam murakabe eder!"^®

Bütün bu tartışmalara yol açan şer'i m<^kemelerin Meşihat-ı

İslâmiye'den aynlması yolundaki gelişmelere İzmirli'nin endişe ile
bakar. Ona göre, şer'i mahkemelerin Şeyhülislamlıktan koparılması bu
mahkemelerin ilgası için ilk basamaktu-.'̂

Ziya Gökalp, Şeyhülislamlık teşkilatı ile ilgili bu mülâhazalannt bir
rapor haline getirerek 1916 yılı İttihat ve Teral^ Kongresi'ne verdi. Bu
rapora göre umur-u diyanet için ayn umur-u kaza için ayn nezaretler ola
caktı. Kaza ile ilgili işler, başta Meclis-i Tetkikat-ı Şer'iye ve Kazaskerlik
teşkilatlan olmak üzere bütün şer'i mahkemeler Adliye Nezareti'ne bağ

lanacaktı. Bunun yanında bütün diyanetle ilgili işler de Meşihat Maka-
mı'na tevdi edilecekti.®®

Esas görevi "umur-udiyanet, itikad, ibadet, ahlak-olan Meşihat-ı İs-

lamiye", ibadet yerleri olan camilerin yönetiminden sorumlu olacaktı. İti

kad ve ibadetin öğrenilmesi için lazım olan /hm ve hal bilgisi medreseler
den ve zaviyelerden elde edilebileceğinden bu kurumlar Meşihat'a bağlı

olmalıydı. Evkaf Nezareti ise o güne kadar olduğu gibi bu iki kurumun
mali ihtiyaçlanm karşılamalıydı. Gökalp, Meşihat-ı Isiamiye için şunlan

da danışma kurullan olarak düşünüyordu®^:

1- Meclis-i Fetva: Fıkıh akademisi olarak,

2- Meclis-i Meşayih: Tasavvuf akademisi olarak,

77. ibid, S.13.
78. îbid,s.28.
79. İbid, önsöz.
80. "İttihat ve Terakki İT
81. "İttihat ve Terakki IH"



MEŞtHAT-I ÎSLAMİYE'DEN "DlYANETRİYASElfNE 357

3- Meclis-i Mütekellimin; Kelâm akademisi olarak,

4- Daru'İ-Hikmeti'l-İslâmiye

Şimdiye kadar verilen dini eğitim ve öğretimin yetereiz kaldığını be
lirten Gökalp ilahiyatta akla, içtimaiyatta örfe dayanan îslâmiyetin müs-
bet ilimlerle çatışmaya girmemesi gerektiğini vurgulayarak Meşihat'a

lazım olan din adamlannın-imam, vaiz, hatip, müezzin, vs.- mekteplerde
ve medreselerde ortak yetiştirilebileceğine inanıyordu. Yine, Meşihat, ta-
rikatlan aslî gayelerine uygun birer sosyal kurum haline getirip, tekkeleri
hakiki birer eğitim yuvası yapabilirdi.*^^

Gökalp, 1922 lerde bu teşkilatla ilgili fikirlerine daha da berraklık ve
açıklık getirir. Ümmet Teşkilatı adını verdiği buöneriye göre:

"Ümmet Teşkilatında esas "mescid-i hayy" yani "mahalle mesci-
di"dir. Mahalle mescidleri "cami"lere, camiler de şehrin "cami-i
kebir"ine merbut olmalıdır. Her cami-i kebirin başında bir "müfti"
bulunmalıdır. Her devletin müftüleri pay-ı taht müftüsüne, yani Şey
hülislama merbut bulunmalıdır.Medreseler ve tekeler de tereceleri

itibarıylabu teşkilata raptedilmelidir."^^

Hatırlanacağı gibi, bu yıllarda hilafeti tamamen diyanet işlerine müh-
nasır kılarak saltanattan ayıran Gökalp, yeni sunduğu "Diyanet Teşkila-

tı"mn başına halifeyi oturtur. Meşihat teşkilatı, her kaza için "müftülük
ve her nahiye için bir "cami teşkilatı" düşünen Gökalp, artık neredeyse ta
mamen bir ruhani teşkilat sunmaktadır.

Gökalp'ın Ağustos 1916 da toplanan İttihat ve Terakki Kongresi'ne
verdiği rapor sonunda kongrede şu kararlar alındı:*^

"l- Meşihat-ı İslâmiye Teşkilatının neşr-i diyanete ve ilay-ı

islâmiyete bi tamamiha hadim olacak surette tevsi ve istikmaline ve me-
darisin bu maksatdahilinde ıslahına dair kanuname tanzimi teklifoluna
caktır.

2- Meşihat-ı İslâmiye'nin vezaif-i diniyesine muktezi olup, doğrudan
doğruya idaresini deruhte edeceği medaris müessesatının EvkafNezareti
tarafından Meşihat-ı İslâmiye'ye itası ve muessesat-ı diniyede müstahdem
memurların Meşihat-ı Müşarünileyhçe nasp ve azledilmesi zımmında ka
nunnameler tanzimi teklif olunacaktır.

3- Kuvve-i kazaiye, mühnasıran Adliye Nezaretine mevdudur. Bina
enaleyh, bilcümle teşkilat-ı kazaiye'nin Adliye Nezaretine rapt ve ilhakı

için kanunnameler tanzimi teklifolunacaktır."

82. İbid.
83. Gökalp, "Hilafetin İstiklali", s. 57.
84. T. Zafer Turfaya, Türkiye'de Siyasi Partiler: İkinci Meşrutiyet Dönemi, II.

Baskı.İst. I988,c.l,s.ll8.
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Alman bu kararlar kanun haline getirilerek yürürlüğe kondu " Öyle
anlaşılıyor ki, bu konuda gösterilen muhalefete karşı îttihat ve Terakki
yöntemi oldukça sert davrandı. İzmirli bu durumdan şöyle yakınır; "kale
me kalemle mukabele lazım iken bu cihet unutuldu. Terakkiyat-ı medeni-
yenin temeli gösterdikleri, o metfun olduklan hürriyeti beyan ve esfakı
izlerden men olundu. Az kaldı ki muharriri de naşiri de cezaya çarptıra

caklardı."^^

Meşihat-ı İslâmiye'ye yapılan bu değişikliklerin pek çok kimseyi
memnun etmediği açıktı. İttihat ve Terakki hükümeti I. Dünya Savaşını
kpybedip de iktidardan düşünce, yeni hükümet Meşihat'ı eski haline ge
tirdi. Bu değişiklikten sonra göreve gelen şeyhülislamlardan Haydarzade
İbrahim Efendi ve Mustafa Sabri Efendi bu hususta çalıştılar. Nihayet,
Durrizade Abdullah Efendi zamanında karar geri alınarak şer'i mahkeme
lerMeşihat-ı İslâmiye'ye bağlandı.®^

SONUÇ

Klasik dönemde Osmanlı Devleti'nde ulemanın en başta gelen gö
revleri, "devamı devlet için dua" etmenin ötesinde, siyasi tasarruflan
meşrulaştırmak ve toplum tabakaİannı bu siyaset çevresinde toplayacak
ideolojileri halka benimsetmekti. Fakat 11. Meşrutİyet'ten sonra artık
buna ihtiyaç kalmıyordu. Zira, her ne kadar Osmanlı Devleti resmen
devlet-i islamiye ise de, siyasi otoriteler ciddi bir programla Batı'ya
yönelmişlerdi. Yeni bir medeniyet çevresine girilecek ve yeni bir top
lum oluşturulacaktı. Bu medeniyette toplumun temelleri tartışmasız
Batı'mn değerleri ve uygulamalan olacaktı. Öyleyse, ulemadan meşrui
yet için fetva ve destek beklemek, hem lüzumsuz hem de kendi kendini
inkâr anlamına gelirdi. Çünkü yeni medeniyetin meşruiyet kaynaklan
farklı idi. Ve bu hizmeti verecek münevverler de XIX. yüzyılın başla-
nndan beri yetiştirilmişti. Öyle ise, kendilerine ayak bağı olan eski mede
niyetin meşruiyet vasıtalanna, başka bir deyişle ulemaya ihtiyaç azalmış
tı.

Asri (Avrupai) bir devlet düzeninde dinin ve ulemanın yeri tamamen
manevi dünya olmalıydı. Ne onlar devleti yöneten laiklerin işine kanşa-
caklar, ne de laikler onlara danışacak ve kanşacaktı. Ulema sadece
devam-ı devlet için dua edecekti.

85. Bu kanunlar için bkz. Duştur, 11. Tertip, c.IX, s.270-71; 692-94; 745-753 ayrı
cabkz. Emir Erişgil, Bir Fikir Adamının Romanı, (Ziya Gökalp), İst. 1951. s.2(X)-
2

86. İzmirli, a.g.e.önsöz
87. tbid.



MEŞÎHAT-I ÎSLAMÎYE'DEN "DİYANET RİYASErî"NE 359

Bu gelişmenin ikinci bir önemli yanı da şu idi: Ziya Gökalp'm
îttihat ve Terakki Fırkası tarafından uygulanan bu tasansı, Cumhuri
yet döneminde bazı küçük farklarla din ve devlet işlerinin düzenlenme
sinde esas alındı. Öyle ki, Cumhuriyet döneminde kurulan dini kurumun
adına, Gökalp'm "Diyanet Nezareti" yerine "Diyanet Riyaseti" dendi.
Böylece Anadolu Türklüğünün tarihinde laiklik. Ziya Gökalp'm ileri
sürdüğü delillere göre, dini geçerliliğini de kazanarak kurumsallaşmış

oldu.
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n. MEŞRUTİYETDÖNEMİEĞİTİM
HAREKETLERİNDEDİN EĞİTİM-ÖĞRETİMÎ

Dr, Recai DOĞAN

Giriş

n. Meşrutiyet Osmanlı Tarihlinin, Türkiye'nin yakın tarihinin en
önemli olaylarından birisidir. Meşrutiyetin yeniden ilanı, Osmanlı Tari-
hi'nde en geniş fakat en anarşik hürriyet havasını getirmiştir. Dağınık

olan aydınlar biraraya gelerek, belli yayın organlarında birleşmişler Dev-
let'in yıkılmasını önlemek için çareler aramaya başlamışlardır. Böylece
ortaya Osmanlı Tarihi'nde ilk defa siyasi fikir cereyanları çıkmıştır. Birer
fikir toplaşmasından doğan fikir çevreleri siyasi hayat içinde siyasi olay
larla da ilgilenmişlerdir. Olaylan açıklamak, yorumlamak, yöneltmek is
temişlerdir. İktidar karşısında birkuvvet olarak beliren bu çevreler, yayın
organları vasıtasıyla sosyal hayata tesir etmiş, umumi efkan yapıcı ve yö-
neltici, kitleleri hareket ettirici bir rol oynamışlar, temsil ettikleri düşün
celeriyle siyasi partilerin programlannda yer almışlardır. Kısaca, Devlet
için verilecek sosyal değerlendirmelere hakim olmak gayesini gütmüşler

dir. Bu devlet nasıl kurtanlabilir?sorusuna her biri en iyicevabı vereceği

ne inanmıştır'.

Özellikle bu dönemde batılılaşma gereği kendisini şiddetle hisssettir-
miştir. II. Meşrutiyet dönemi fikir cereyanları hemen hemen 200 yıldır

memleketin birinci sırada gündemini teşkil eden Devlet'in kurtuluşu için
bir çareolarak görülen batılılaşma problemiyle de yakından ilgilenmişler

dir. Zaten batılılaşmanın hangi yolla yapılacağı fikir ihtilaflanna sebep ol
muştur. XVIII. yüzyılın başlannda başlamış olan çağdaşlaşma problemi
nin çözümlenmesi gereken bütün yönleri sanki bu 1908-1918 arasındaki

on yılın içine sıkıştmlmıştı. Bu dönemdeki fikir cereyanlannın devlet,
milliyet, ve din; aile, gelenekler ve eğitim; ekonomik kalkınma meseleleri

1. n. Meşrutiyetöncesi fikir akımlarının gelişimi için bkz. Niyazi Berkes, Türkiyede
Çağdaşlaşma, Bilgi Yayınevi, Ankara 1973, s347 vd; Yusuf Hikmet Bayur, Türk
ınkılabi Tarihi, 3. Baskı, Türk Tarih Kurumu Basımevi, Ankara 1991, Ü/İV, sJ-45;
Enver Ziya Kara!, Osmanlı Tarihi, 4. Baskı, Türk Tarih Kummu Basımevi, Ankara
1995, c. VIII. s. 496-563.
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Üzerinde söyledikleri çözümlenememiş, belki de çözümlenemez mesele
lerin geriye kalışı bize yeni bir dönemin başında değil, uzun bir sürenin
artık sonunda olduğumuzu göstermektedir. 1908 İnkılabı'yla Jön Türkle
rin^ Batı tesiri altında geliştirdikleri fikirlere memleket içinde için için bu
dönemden önce gelişmeye başlamış ve artık belirgin bir hale gelen ıslahat

görüşleri de katılınca ortaya şu fikir cereyanları çıkmıştır:

1-Osmanlıcılık Cereyanı^

2- İslamcılık Cereyanı^

3- Türkçülük cereyanı^

2. Jön Türkler'inve İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin 11. Meşrutiyet'ten öncekigelişme
si için bkz. Ahmed Bedevi Kuran, inkılap Tarihimiz veJön Türkler, Tan Matbaası,
İstanbul 1945; Ahmet Bedevi Kuran, İnkılap Tarihimiz ve ittihat ve Terakki, Tan
Matbaası, İstanbul 1948,s.60 vd; Ahmed BedeviKuran, Osmanlı imparatorluğunda
inkılap Hareketleri veMilli Mücadele, Baha Matbaası, İstanbul 1956. s.286 vd; Er-
nest E. Ramsuar, Jön Türkler ve 1908 ihtilali, Çev; Nuran Ülken, İstanbul 1972,
S.28 vd; Sina Akşin, Jön Türkler veittihat ve Terakki, İstanbul 1980, s.14 vd; Şerif
Mardin,yön Türkler'in Siyasi Fikirleri {1895-190^), 4. Baskı, İletişim yayıncılık, İs
tanbul 1992; İbrahim Temo, ibrahim Temo'nun Ittihad ve Terakki Anıları, 2. Baskı,
İstanbul 1987, s.9vd; Tank Zafer Tunaya, "Türkiye'nin Siyasi Gelişme Seyri İçinde
İkinci Jön Türk Hareketinin Fikri Esaslan". Tahir Tanere Armağan, İstanbul 1956,
s.167-187; Tank ZaferTunaya, Türkiye'de SiyasalPartiler ikinci Meşrutiyet Döne'
mi I908-19I8, 2. Baskı, Hürriyet Vakfı Yayınlan, c.l, İstanbul 1984,s.39-44; Ali
Birinci, "İttihat ve Terakki Cemiyeü Kuruluşu ve İlk Nizamnamesi", Tarih ve Top'
/unı.S.52,1988,s.209-215.

3. Osmanlıcılık cereyanı hakkında daha geniş bilgi için bkz. Berkes, s.251-256, 263,
347 vd; Şükrü Hanioğlu, "Osmanlıcılık", Tanzimat'tan Cumhuriyet'e TürkiyeAnsik'
lopedisi, İletişim Yayınlan, c.V,İstanbul 1985, s.l389-1393; Kaual, Osmanlı Tarihi,
c.Vin, S.496 vd.

4. İslamcılık cereyanı hakkında daha geniş bilgi içinbkz.Tank ZaferTunaya,"Amme
Hukukumuz Bakımından İkinci Meşrutiyetin Siyasi Tefekküründe 'İslamcılık* Ce
reyanı", istanbul Üniversitesi Hukuk Fakültesi Mecmuası, cJCDC, No.3-4, 1948,
s.630-670; Tank 2^er Tunaya, Türkiye'nin Siyasi Hayatında Batılılaşma Hareket
leri, Yedigün Matbaası, İstanbul 1960,s.81-86; Tank ZaferTunaya,islamcılık Ce
reyanı, İstanbul 1962;Tunaya, Türkiye'deSiyasal Partiler, s. 10; Berkes, s.362-363,
310-374: Ertuğrul Düzdağ, Türkiye'de islam ve Irkçılık Meselesi, İstanbul 1976; Pe-
yami Safa, Türk inkılabına Bakışlar, Ötükcn, İstanbul 1993, s.64-69; Said Halim
Paşa, Buhranlarımız ve Son Eserleri, Haz: Ertuğrul Düzdağ. İstanbul 1993; Bayur,
II/TV, çeşitli kısımlar; İsmail Kara, Türkiye'de İslamcılık Düşüncesi, Risale, c.l, İs
tanbul 1986, sJKV-LXIV; İsmail Kara, islamcıların Siyasi Görüşleri, İstanbul 1994;
Mümtaz'er Türköne, islamcılığın Doğuşu, 2 Baskı, İletişim Yayıncılık, İstanbul
1991, çeşitli bölümler.

5. Geniş bilgi için bkz. Ziya Gökalp, Türkleşmek, islamlaşmak. Muasırlaşmak, İstan
bul 1918;Ziya Gökalp, Türkçülüğün Esasları, Ankara 1923; Enver Behnan Şapol-
yo. Ziya Gökalp, İstanbul 1943; Tunaya, Türkiye'nin Siyasi Hayatıruia Batılılaşma
Hareketleri, s.86-92; Berkes. s.372-373, 394 vd; Mehmet Emin ErişirgU, Bir Fikir
Adamının Romanı Ziya Gökalp, 2. Baskı, Baskıya Haz. Aykut Kazancıgil-Cem

Alpar. İstanbul 1984; Şükrü Hanioğlu, "Türkçülük", Tanzimat'tan Cumhuriyet'e
Türkiye Ansiklopedisi. İletişim Yayıncılık, c.V, s.l394-1399; Önder Göçgün, Hususi
Mektuplarına Göre Ziya Gökalp'in Hayat Görüşü. Ankara 1992; Safa, Sİ4-58;

Bayur. Ü/İV, s.434-440; Yusuf Sannay, Türk Milliyetçiliğinin Tarihi Gelişimi ve
Türk Ocakları 79/2-793/, Ötüken, İstanbul 1994, s.67 vd.
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4- Garpçılık Cereyanı®

5- Mesleki- İçtimai Cereyanı^

6- Sosyalizm Cereyanı'

II. Meşrutiyet'teki siyasi olayların şiddetine ve özellikle İttihatçı-

lar'ın birçok hatalarına rağmen^ bu dönemde olumlu işler de yapılmıştır.

1913-1918 yıllan arasmda taşra idaresi, mahalli idareler, yeni bir vilayet
ve belediye sistemi, bayındırlık işleri, aşağıda anlatıldığı üzere özellikle
eğitim alanlannda önemli hizmetler görülür. Gerçekten bu dönemde,
başta yeniden örgütlenmiş İstanbul Darülfünunu olmak üzere, yeni bir ilk
ve orta mektep sistemi, öğretmen mektepleri, özel kurumlar kurulur.
Önemli ve büyük bir değişiklik de, kızlar için eğitim fırsatlannın genişle
tilmesi olmuştur. Böylece önce ortadereceli mektepler, sonra da Darülfü-
nun'un kapılan kız öğrencilere açılır. Bu suretle onlann çeşitli meslekle
re, kamu hizmetine girmelerine yol hazırlanır. Zaten özellikle Birinci
Dünya Savaşı yıllannda erkeklerin cepheye gitmeleri, kadınlann hem lo-

6. Tank Zafer Tunaya, "Amme Hukukumuz Bakımından İkinci Meşrutiyetin Siyasi
Tefekküründe 'Garbcılık' Cereyanı", İstanbul Üniversitesi Hukuk FakültesiMecmu
ası,cXIV, S.3-4, İsmail Akgün Matbaası, İstanbul 1948, Sİ85-630; Tunaya, Türki-
yenin Siyasi Hayatında Batılılaşma Hareketleri. S.78-8İ; Reçai Doğan, //. Meşruti
yet Döneminde Batıcılık Akımının Din ve Eğitim.öğretim Görüşlerinin

Değerlendirilmesi, Ankara 1996, (Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü,
Basılmamış Doktora Tezi), s.20-92.

7. Geniş bilgi için bkz. Cahit Tanyol, "içtimai Monografi Hazulıkllan Prens Saba
hattin", Sosyoloji Dergisi. No:4-5, İstanbul 1949. s.145-220; Cavit Orhan Tütengü,
Prens Sabahattin, İstanbul 1954; 'Y\in^yz Türkiyenin Siyasi Hayatında Batılılaş-
ma Hareketleri, s.92-95; Prens Sabahattin, Türkiye Nasıl Kurtarılabilir? Meslek-i
İçtima ve Programı. Kader Matbaası, İstanbul 1334; Prens Sabahattin, Teşebbüs-i
Şahsi ve Adem-i Merkeziyet Hakkında İkinci Birİzah, Mahmud Bey Matbaası, İstan

bul 1324; Prens Sabahattin, ittihat ve Terakki Cemiyetine Açık Mektuplar: Mesleği

miz Hakkında Üçüncü ve Son Bir İzah, Sabahattin, İttihat ve Terakki Cemiyetine
Açık Mektuplar: Mesleğimiz Hakkında Üçüncü ve Son Birİzah, Mahmud Bey Mat
baası, İstanbul 1327; Tunaya, Türkiye'de Siyasal Partiler, s.10; Ziyaeddin F.Fındı-
koğlu, içtimaiyat Dersleri, İstanbul 1971. s.140 vd; Berkes, s.411 vd; Murtaza Kor-
l^lçi, "Le Play Mektebi ve İlk Türk Temsilcisi Sabahattin Bey" Erciyes
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi. S.l, Kayseri 1983, sJl-58; Bayur, Ü/İV.
S.I9-42. .r . .

8. Geniş bilgi için bkz. Tunaya, Türkiyenin Siyasi Hayatında Batılılaşma Hareketleri,
s.95-97; Fethi Tevetoğlu, Türkiye'de Sosyalist ve Komünist Faaliyetler (J9I0-
1960), Ankara 1967, s.9-65; Mustafa Yılmaz, Milli Mücadelede Yeşil Ordu, Ankara
1987, s.1-14; Mustafa Subhi, "Sosyalizm Cereyanları", Hakk, No.50,15 Cemaziye-
levvel 1330-19Nisan 1328,s.I.

9. Bu konularda bkz. İsmail Hakkı Uzunçarşılı, "1908 Yılında İkinci Meşrutiyetin Ne
Suretle İlan Edildiğine Dair Vesikalar", Belleten 1956, cXK, S.77, s.145-146;
Bayur, I/I, s.429-478; Sina Akşin, 31 Mart Olayı, Ankara 1970; Yılmaz Öziuna,
Büyük Türkiye Tarihi. cX, istanbul 1983, s.223 vd.; Ali Cevat Bey'in Fezlekesi,
ikinci Meşrutiyetin İlam ve Otuzbir Mart Hadisesi, Yayına haz. Faik Reşit Unat, 3.
Baskı, Türk Tarih Kurumu Basımevi.Ankara 1991.
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jistik hizmet vermelerini hem de çocuklannın geçimlerini sağlamak ama
cıyla çalışmalanm zorunlu hale getirmişti'". 1917 yılında, kadın hakları
nın sağlanması yolunda önemli ve ileri bir adım olan yeni bir Aile Huku
ku Kararnamesi kabul edilir."

n. Meşrutiyet döneminin en önemli özelliği, açık ve özgür parti ha
yatının başlamasına, Türk halkı arasında ulusal birlik bilincinin doğması

ve giderek kuvvetlenmesine, vatan, hürriyet, terakki, ittihat, din, devİĞt,
hukuk vb. önemli kavramların o zamana kadar görülmeyen geniş kapsam
lı bir tartışma ortamı içerisinde tartışıldığı bir dönem olmasıdır. Bunu
sağlayan belki de 25 Temmuz 1908 günü gazetelerini sansürün ön kontro
lüne sunmadan piyasaya süren İstanbul basınıdır. İşte yeni dönemin özel
liğini bu dönemde, öncesine göre daha da belirginleşen fikir cereyanlan-
nın tartışmasına zemin hazırlayan, her aklından geçenin, her canı çekenin
sokak başına çıkıp nutuk çekmesi gibi, g^ete ya da dergi çıkarması oluş

turuyordu. Buna basın patlaması demekten çok basın çılgınlığı demek
daha uygun olacaktır.'^ Pek çoğu bir ya da bir kaç sayı çıkıp kapanmıştır.
Yalnız İstanbul'da 1908-1909 yıllları arasında 353 gazete ve dergi yayın
lanmıştır. Bu sayı her yıl önceki hızından kaybetse de artmaya devam et
miştir. Ancak bu gazetelere ülkenin dört bir yanında yayına giren Türkçe
gazete ve dergilerle Türkçe olmayanları da eklenince birdenbire binlerce
yayının kamuoyunu kaplamış olduğu kolayca anlaşılabilir.'^

Bu dönemde yayın organlan her hangi bir fikrin savunuculuğunu,

sözcülüğünü yapıyordu. Yayınlanmaya başlayan binin üzerindeki süreli
yayınlar bilim, sanat, eğlence, öğrenci, gençlik, mizah, iktisat, kadın, aile,
din, müzik, eğitim, askerlik gibi çok çeşitli konularda olmuştur. Ancak
dönemin gerçek özelliklerinden birisini, bu binlerce yayının her birinin
kendisine özgü farklarıyla oluşturduğu fikir karmaşası ya da fikir anarşisi

oluşturur. Yine dönemin yayınlarının kısa süreli olmalarına rağmen, bu
süreli yayınlar Anadolu'da yaygınlık kazanmıştır.

10. Aynca bkz. Osman Ergin, Türk MaarifTarihi, Eser Matbaası, İstanbul 1977, c.ni-
IV, s.1564; Cahit Kavcar, II. Meşrutiyet Devrinde Edebiyat ve Eğitim 190S-1923,
Ankara 1974, s37 vd; Necdet Sakaoğlu, Osmanlı Eğitim Tarihi, İletişim Yayınlan,
İstanbul 1991,s.148.

11. "Hukuk-u Aile Kararnamesi", İkdam, No.7445-7460-7461,2Safer 1336-19Teşrini
sani 1333-1917.

12. Abdullah Cevdet II. Meşrutiyet döneminde haftalık, onbeş günlük ve aylık birçok
mecmuanın çıkmaya başladığını, bu mecmualann naşir ve sahiplerinin pek çoğunun

onbeş-yirmi yaşlanndaki gençlerolduğunu söyler. Ancak bu mecmualarkonusunda
ki görüşünü ise şüphe ile şu şekilde ifade eder; "...Bunlar hakiki bir ihtiyaç-ı irfan
ve tenvirin mahsul ve neticeleri midirler bilmem". Fakat içlerinde oldukça iyi olan
larının da olduğunu söyler. Bkz. Abdullah Cevdet. "Ayine-İ Matbuat", İçtihad,
No.80-3,12 Eylül 1329, s.1771-1773.

13. Geniş bilgi için bkz. Bülent Varlık, 'Tanzimat ve Meşrutiyet Dergileri". Tanzi
mat'tanCumhuriyet'e Türkiye Ansiklopedisi, İletişim yayınlan, c.I. s.l 12-125; Zafef
Toprak. "II. Meşrutiyet'te Fikir Dergileri",Tanzimat'tan Cumhuriyet'e Türkiye An
siklopedisi, C.I, s.126-132.
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n. Meşrutiyetdönemi her türlü düşüncenin, Doğu'dan ya da Batı'dan

kaynaklanan her türlü akımın yazıya dökülüp kamuoyuna serbestçe su
nulduğu bir dönem olması ile de dikkat çekici olmuştur. Özellikle deİ5u
yayınlar vasıtasıyla devletin kurtuluşu için çareler üreten fikir akımları si
yasi, fikri, ekonomik, kültürel alanlarda etkili olmaya çalışmışlardu*.

Bu dönemde yayın özgürlüğünün, siyasi hayat ve fikir hareketlerine
bir canlılık getirmenin yanında, özellikle Balkan savaşları sebebiyle, dö
nemin aydınlannın toplumsal meseleleri ve dertleri tesbite çalıştıklan da
görülür. Bu çerçevede eğitim meseleleri de üzerinde önemle durulan bir
alan olmuştur.

Meşrutiyetin ilam ile beraber, aşuı hürriyetçi bir ortam oluşmuş, bu
ortam dönemin mekteplerine de yansımıştır. Bu sebeple, önceleri mektep
lere "hürriyetçi mektepler"^* dendiği de olmuştur. Fakat, bu terimle aslın

da, mekteplerin içine düştüğü disiplinsizlik, keşmekeş, başıboşluk, göste
riş anlatılmak istenmiştir. 31 Mart Vak'asfndan sonra mekteplerdeki
disiplin de sağlanmıştır.

Özellikle Balkan Savaşlanndan sonra, toplumda eğitim konulanna
ilgi artmış, adeta herkesin "gözü açılmış, eğitim işleri yalnızca Maarif
Nezareti'nin işi olmaktan çıkmıştır"Balkan felaketinden sonra toplum
da "çökmekte olan Devletieğitim ve öğretmenler kurtaracaktır"^^ şeklin

de bir görüş benimsenmiştir. II. Meşrutiyet dönemi basınında eğitim me
seleleri bu vesilelerle sıkça tartışılmış adeta Cumhuriyet dönemi eğitim
felsefesinin temelleri bu dönemde atılmıştır.

Bu araştırma II. Meşrutiyet döneminin yukanda kısaca özetlenen
kendi karekteristik özelliklerini de dikkate alarak özellikle dönemin mev
cut hükümetleri tarafmdan uygulanan eğitim-öğretim uygulamalarım ve
bu uygulamalar içinde din eğitim-öğretiminin yerinin ne olduğunu incele
meyi hedef edinmiştir. Çünkü, Cumhuriyet Dönemi'nin ilk yıllarında

oluşturulmaya çalışılan eğitim felsefesinin ve bu çerçevede teşekkül eden
eğitim kurumlannın hangi aşamalardan geçerek oluştuklarının anlaşılabil-

mesinin yollanndan birisi de kanaatimizce bu tür bir araştırma ile müm
kün olabilmektedir.

A. n. MEŞRUTİYETDÖNEMİNDEKİEĞİTİM
TARTIŞMALARI

1908 İnkılabı'nın getirdiği canh siyasal yaşantı içinde eğitim mesele
leri de önemle üzerinde durulan konulardan birisi olmuştur. Eğitime iliş

kin strateji meseleleri, eğitim felsefeleri vb. bu dönemde tartışılıp fikir

14. Yahya Akyüz, Türk Eğitim Tarihi, 5. Baskı, Kültür Koleji Yayınlan 4, İstanbul

1994.S.229.
15. Satı, "Meşnıtiyetten Sonra Maarif Tarihi", Muallim, 15 Şubat 1334, cJI, S.19,

S.663.
16. Bkz. Mustafa Asım, "Memleketin Halası Neye Mutevaffıktır?", İçtihad, No.74, 1

Ağustos 1329, s.1641-1642; Ali Kemal, "Mektep, Yine Mektep, Daima Mektep!",
İkdam, No.5095,1908; "Mekteb-i Sultanide", fjkdom, NoJ107,13Aou 1908, s3.
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Üretilmeye çalışılan hususlardır. Bu dönemde tartışılan eğitim meseleleri
burada ilk olarak strateji daha sonra ise eğitimin içeriği açısından bir sı

nıflandırmaya göre incelenmeye çalışılmıştır. Aslında bu tür bir sınıflan

dırma çeşitli yönlerden eleştirilebilir. Çünkü eğitimin içeriği ile ilgili olan
bir husus, strateji açısından tartışılan bir konu ile de ilgili olabilir. Mesela
Tuba Ağacı Nazariyesi teşkilatla ilgili tartışılan bir mesele olmasına rağ

men, eğitim tartışmalarının ve özellikle içeriğinin temel çıkış noktasını

oluşturur. Bu sebeple, burada yapılan bu sınıflandırmadan amaç, dönemin
tartışılan eğitim meselelerinin hangi noktalarda toplandığını genel hatla
rıyla tesbit etmek veözellikle araştırmanın esas zeminine birhazırlık yap
maktır.

Dönemin birinci strateji meselesi 1869 tarihinde yürürlüğe konulup,
fakat bir türlü tam olarak uygulanamayan Maarif Nizamnamesi'nin yeni
den nasıl düzenleneceği idi. Bütün maarif sisteminde Meşrutiyetin gerek
tirdiği topyekün bir düzenlemeye mi gidilecekti, aynen uygulanacak
mıydı, yoksa 1869 Nizamnamesi'ne ilişilmeden bir müessesese ayn ayn
mı ıslah edilecekti? Dönemin Maarif Nazın Emrullah Efendi bütün maa
rif kurumlarında ıslahatı öngören bir Maarif-i Umumiye Kanun Tasansı

hazırladıysa da bu kanunlaştmlamadı." Bu sebeple, kısmi uygulamalar
yoluyla maarif sistemindeki problemlerin çözülmesi yolu tercih edildi.

ikinci mesele topyekün değilde ayrı ayn meselelerin çözümü yolu
benimsenince ıslahatın maarif sisteminin hangi kademesinden başlayaca

ğı idi. Maarif Nazın Emrullah Efendi "Maarif Tuba ağacına benzer de
mekle, ıslahat ve teşkilata, teşkilatı îptidaiyeden değil, tedrisat-ı aliyeden
başlamak lazım geleceğini"'" savunuyordu. Söylenildiği gibi bu görüş, U.
Meşrutiyet dönemi eğitim tartışmalarının çıkış noktası da sayılabilir. Cen
nette, kökü yukanda, dallan ve meyveleri aşağıda olan Tuba ağacından

mülhem olarak Emrullah Efendi tardından ortaya konulan bu nazariyeye
göre; öncelikle yüksek mektepler açılmalı, Darülfünun en ileri düzeye
ulaştınimalıdır. Sultanilerden ve Darülfünun'dan mezun olanlar çoğaldık
ça halkın eğitimden yararlanması kolaylaşacak ve yaygınlaşacaktır. Em
rullah Efendi bu hedefin gerçekleşebilmesi için yeni nizamnameler hazu*-
lanmasını öngörmekteydi. Ona göre, ilköğretimin yaygınlaştıniması ve
ıslahı en az üç kuşağın harcanması demekti. Bunu beklemektense, vatan
sever yüksek öğrenimlilerin özverilerini harekete geçirmek ve bunların

sayılarını çoğaltmak daha kestirme bir yoldu.'' Emrullah Efendi bu dü
şünceleriyle Fransız eğitiminin tesiri altında yeni bir ilk mektep müfredatı

17. Nafı Atuf Kansu, Türkiye Maarif Tarihi Hakkında BirDeneme, ikinci Kİtap, İstan

bul 1932. S.38; Hasan Ali Koçer, Türkiye'de Öğretmen Yetiştirme Problemi, Ankara
1967, S.46.

18. D.K., "Maarifimiz" (Emrullah Efendi ile Mülakat), Sabah. No. 7341, 10 Şubat

1325-28 Şubat Efrenci 1910, s.10.
19. Emrullah Efendi. Muallim Mecmuası. cJI, S.13, s.386. Aynca bkz. Kansu, cJI,

S.66; Ergin, C.III-IV, s. 1277-1278; Yihya.Akyüz, Türkiye'de Öğretmenlerin

Toplumsal Değişmedeki Etkileri (1848-1940). Doğan, Basımevi, Ankara. 1978,
S.146.
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öngörüyor, milletin moral ve mutluluk kaynağı olacak bir öğretim yolu
çizmeyi amaçlıyordu. Satı Bey ise özellikle Emrullah Efendi'nin ölümün
den sonra bu nazariyenin tam tersini savunmuştur. O, "...Çürük bir tah-
sil-i iptidaiyeye istinat edecek bir tahsil hiç bir zaman alileşemez; hakiki
bir zümre-i münevvere Tuba ağacı gibi değil, tabii ağaçlar gibi yeşerir"^
diyordu. İsmail Hakkı, 'Türk eğitim tarihinde bir Emrullah Efendi döne
mi yaşanmıştu. Ortaöğretime Avrupai ve insanî karakteri veren, çağdaş
üniversite düşüncesini savunan, Türklük bilincini uyandıran odur... Ziya
Gökalp de kişiliğini yan yanya ona borçludur."^' demek suretiyle Emrul
lah Efendi'nin ölümünden sonra bile hararetle tartışılan bu nazariye konu
sunda kendisine yöneltilen eleştirilerin haksızlığını belirtmek ve değer

lendirmelerin yanlışlığım ifade etmek istemiştir.

Pratikte gerçekleşen ise bir Maarif-i Umumiye Kanunu çıkartmak

mümkün olmadığı için, hem İlköğretimden hem de yükseköğretimden

başlamak suretiyle olmuştur. İlköğretim kısmında da anlatıldığı üzere,
maarif meselesinin hazırlanan Maarif-i Umumiye Kanun Tasansı'nm iç
ve dış siyasal meseleler sebebiyle yasallaşamıyacağı anlaşıldığından, ilk
uygulanabilen ilköğretimin iyileştirilmesini sağlamak amacıyla Darülmu-
alliminin ıslahı olmuştur. Emrullah Efendi maarifi Tuba ağacına benzet
mesine rağmen kendi içinde bir bütün olarak düşünülmüş olan Tedrisat-ı

İptidaiye Kanun-ı Muvakkati'yi çıkarmıştır. Yüksek öğretimde de Darül-
fünun'un ıslahına çalışılmıştır. Tuba ağacı konusunda Emrulah Efen
di'nin ölümünden sonraki tartışmalarda Gökalp, onun Tuba Ağacı Naza-
riyesi'ne katılmakla birlikte "Tubanın, tepesi akademik olmalıdır. Zira
akademi kurmaz, korur. Milli eğitimin oluşmadığı bir ülkede akademinin
yaran yoktur..."^ diyerek ondan farklı düşünmüştür.

Dönemin üçüncü eğitim meselesi ise tevhid-i tedrisat ve tefrik-i ted
risat konusunda olmuştur. 11. Meşrutiyet döneminde hem tevhid hem de
tefrik yönünde gelişmeler olmuştur.^ Bu dönemde azınlıklar ve Evkafın
yanında İttihat ve Terakki de MaarifNezareti'ni bir yana bu'akarak tef
rik-i tedrisat yolunu tutmuşturFakat hükümeti elde ettikten sonra azın-

20. Satı, "Tuba Ağacı Nazariyesi", Muallim Dergisi, 1 Temmuz 1333, cJ, S.12, sJ59-
366; Satı,"Isl^ta Nereden Başlamalı?", Tanin, No.957,2 Mayıs frenci 1911, s.l.

21. Sakaoğlu,s.l27'den naklen.
22. Ziya Gökalp, "Maarif Meselesi, A/ua/Zım, S.l 1-12,1 Haziran 1333/1 Temmuz 1333,

8.321-327/353-359 (15 Eylül 1332 (1916) da İstanbul'da toplanan Osmanlı Ittihad
ve Terakki Cemiyeti Kongresine Ziya Gökalp'in verdiği layihanın maarif bölümü
dür). Aynca bkz. Ziya Gökalp, Terbiyenin Sosyal ve Kültürel Temelleri I, 1. Baskı,
Yayına haz. Rıza K^aş, Milli Eğitim Basımevi, İstanbul 1973, s.189-190.

23. Ergin, c.III-IV,s.1281. 1339-1340; İlhan Tekeli-Selim İlkin, Osmanlı İmparatorlu'
ğu 'nda Eğilim veBilgiÜretim Sisteminin Olucumu veDönücümü, Türk Tarih Kuru
mu Basımevi, Ankara 1993, s.84.

24. İttihat ve Terakki Cemiyeti Beyannamesi, İstanbul 1326, madde:5. Aynca bkz.
Kansu, c.II, s24-25; Ergin. c.IIMV, s.1280; Hasan Ali Koçer. Türkiye'de Modern
Eğitimin Doğuşu {1773-1923), Uzman yayınlan, Ankara 1987, s.181.



368 RECAt DOĞAN

lıklann da Evkafın da gittiği yolu düzeltmek gerektiğini anladığından

ilkin kendisi bu çıkmaz yolu terke mecbur kalmıştır. 1913 tarihinde ya
yınlanan îttihad Terakki Cemiyeti'nin siyasi programının 42. maddesinde
konuyla ilgili olarak ilköğretime şu şekilde temas edilmekte ve cevaz ve
rilmektedir: "Kanuni Esasi'de musarrah olduğu veçhile Osmanlı milleti
nin terbiye-i siyasiye ve ehliyeleri siyakı vahidede cerayan etmek için hu
susi ve cemaat mektepleri üzerinde nezaret ve teftiş hakkı bulunmak..."^
Yine ilköğretim kısmında bahsedildiği üzere 1908 İnkılabından sonra İp
tidai mektepleri Evkaftan alınarak Maarife verilmiş, fakat 1913 tarihinde
bu mektepler yine Evkafa iade edilmiştir. Medreseler ise Evkaf ile Meşi

hat arasında müştereken idare olunuyorlardı.^® Ancak I. Dünya Harbi'ne
girmemizle beraber hükümette tam olarak kuvvetini hissettiren İttihat Te
rakki Türk azınlaklara ait mekteplere de kudretini teşmil ederek mektep
ve tedrisat işlerine eskisine oranla daha iyi bir şekil vermiştir. Tedrisat ile
teftişata ait bütün kuvvet, kudret ve selahiyeti Maarif Nezareti'nde topla
dığı sırada Evkaf Nezareti'nin maarifçiliği ile de yakından ilgilenmeye
başlamıştır Nitekim, 1916 da toplandığı zaman memleketin maarifi hak
kında almış olduğu en önemli kararlardan birisi de mektep işlerini

Evkafın elinden alıp kısmen Maarife ve kısmen Meşihat-ı îslamiye
vermek olmuştur.^^ Bu tevhid-i tedrisata doğru atılmış en önemli
adım olmakla birlikte parti, medreseleri Evkaftan alıp Meşihat-ı îsla-
miyye'ye vermekle aynı zamanda tefrik-i tedrisata da gitmiş oluyor-
du.2«

Dördüncü ıslahat meselesi, mahalli dillerle eğitim-öğretime izin veri
lip verilmemesinde ortaya çıkmıştır. Rumlar, Ermeniler, Bulgarlar gibi
azınlıklar da öteden beri zaten kendi ana dillerinde eğitim-öğretim yapı

yorlardı. Bu sebeple, mahalli dille öğretim meselesi gayrimüslimler için
bir problem oluşturmuyordu. Ancak, şimdi daha ziyade islam, fakat Türic
olmayanlar ve Arnavutlar gibi toplu bir halde devletin belli bölgelerinde
oturanların hangi dilde eğitim yapacaklan meselesi gündeme gelmişti. Bu
mesele medresenin yegane eğitim kurumu olduğu zaman ortaya çıkma

mıştı. Çünkü, öğretim dili Arapça idi.^^ Fakat Tanzimatla beraber Batı

modelinde mektepler medreseye altamatif olarak açılmaya başlayınca, bu
mekteplerde Türkçe eğitimine önem verilmiş hatta kanun, talimatname ve

25. Ergin,cJTI/IV.s.l281.1283.
26. "Islah-j Medaris Nizamnamesi". Düstur, Il/VI, s.1325-1328; "Medresetü'l Vaizin

Nizamnamesi". Düstur, IWI. s.212-215. Aynca bkz. Ergin, cJII-IV, s.1281-1282.
27. İsmail Hakkı, "Hayalım", Yeni Adam, S305; Tanin, No.2801, 29 Eyül 1916, s_3-6;

Ergin, c.III-IV,s.l283-1285, 1339-1342.
28. Krş. Berkes, s.404-405; Ergin, c-III-IV, s.1342-1343. Böyle bir yola niçin gidildiği

hususunda Partinin ideoloğu Ziya Gökalp'in açıklamalan için bkz. Tanin, 29, 30
Eylül, I Teşrinievvel 1332.

29. Nafj Atuf Kansu, Türkiye MaarifTarihi Hakkıruia BirDeneme. Birinci Basılış, Mil
liyet Matbaası, İstanbul 1930. s.11; Enver Ziya Karal, Osmanlı Tarihi, 2. Baskı,
TtirkTarih Kurumu Basımevi,Ankara 1961.c.V.,s.6.
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nizamnamelerde bu husus üzerinde önemle durulmuştur.^ Bu kurumlar
memleketin bütününde hızlı bir şekilde yaygınlaşmaya başlayınca, ciddi
bir mesele olarak ortaya çıktı. Mesela, Arap çocuklan ya gayrimüslimle
rin açmış oldukları meteplere gidip kendi dillerinde eğitim yapacaklar, ya
da devletin açtığı mekteplere giderek Türkçe eğitim göreceklerdi. Milli
yetçi hareketlerin güçlendiği bu dönemde bu, hem eğitim hem de önemli
bir siyasi mesele olarak ortaya çıkmış ve tartışılmıştır.^'

Meşrutiyette tartışılan beşince önemli konu da kadınlann eğitimi idi.
Bu dönemde kızlann önce orta ve Sultani öğretimine, daha sonra kendile
ri için aynca açılan Darülfunun'da yüksek öğretime devam ettikleri görü
lür. Kadınlar önceden sadece ilk olarak ebe, sonra hastabakıcı ve daha
sonra muallime olabilmişken. Meşrutiyetle artık devrin de özel şartlan se
bebiyle memuriyet hayatına da atıldıklan müşahede edilmektedir.'̂

n. Meşrutiyettemaarif sistemine ilişkin bu meselelerin yanısıra, eği
timin içeriğine yönelik başka problemler de gündeme gelmiş ve tartışıl
mıştır. Mesela, öğrenci hangi eğitim yöntemleriyle nasıl bir birey olarak
yetiştirilecekti? Bu konuda iki eğilim tartışmalara girdi. Birincisi Tuba
Ağacı Nazariyesi'nde Emnıllah Efendi'den, eğitimin milliliği konusunda
da Gökaip'den ayn görüşler ileri süren Satı Bey'in ruhbilimci pedagog
lardan etlülenen yaklaşımıdır. Satı Bey, bu dönemde olabildiği kadar laik,
ahlaki ve bireyci bir terbiye sistemini savundu. Satı Bey, terbiyeyi önceki
anlayışın tam tersine "insanın bütün kuvvet ve kabiliyetlerini gerek ken
dine ve gerekse hem nev'inin saadetine medar olacak şekilde, müstait ol-

30. Sıbyan Mekatib-i Hocalarına Dair Talimat, İstanbul 1263, s.3 vd.; Selim Sabit
Efendi, Rehnümay-ı MualUmin-i Sıbyan, fetanbul 1287, s.4-7. Aynca daha geniş
bilgi için bakz. Aziz Berker, Türkiye'de İlköğretim, Milli Eğitim Basımevi, Ankara
1945, S.28 vd.; Roderic H. Davison, Reform in the Ottoman Empire, New York
1973, s245 vd.; S. Joseph Szyliowicz, Education and Modernization in the Middle
East, London 1973, s.l42.

31. Bkz. Ergin, C.III-1V, s.1292-1296; Koçer, Türkiye'de Modern Eğitimin Doğuşu,
$222-223; Tekeli-tlkin, s.84-85.

32. Kadın eğitimi ile ilgili olarak bkz. Charlotte Lorenz. "Die Frauenfrage İm Osma-
nischen Reiche mit Bosenderer Berücksichligungen der Arbeitenden Klasse". Die
yVelt des Islams, Band VI, Heft 3/4, Berlin 31 Dezcmber 1918, s.72-214; Kansu,
cJI, s.69-86; Hasan Ali Koçer. "Türkiye'de Kadın Eğitimi", Ankara Üniversitesi
Eğilim Fakültesi Dergisi, Ankara 1972, c.V, S.1-2, s.81-124; Berkes, s.390-396;
Ergin, c.in-IV, s.1289-1290; Koçer, Türkiye'de Modern Eğitimin Doğuşu, s.226-
227; Tayyip Oİdç, İslam'da Kadın Öğretimi, Ankara 1978; Şefıka Kurnaz, Cumhu
riyet öncesinde Türk Kadını (I839-I923), Milli Eğitim Basımevi, İstanbul 1992,
s.74-83. II. Meşrutiyet döneminde kadınlann eğitimi meselesi yayın organlannda
dönemin fikir dergilerince sık sık incelenen meselelerdendir. Bu konuda mesela bkz.
Tahsin Nahid. "Kadmlanmız", İçtihad. No.70,4 Temmuz 1329, s.1534-1538; "Inas
Mekteb-i Sultanisi". Tanin, No.1000-24, 14 Haziran Efenci 1911, s3; İhsan Şerif.
"KadınlanmızdaAtş-ı İrfan", içtihad. No. 92-3. 6 Şubat 1329.s.2058-2061; Cenap
Şahabcddin, "Makale-i Yevmiye: Bizde Nisaiyyun", Hakk, No.67, 2 Cemaziyelahir
1330-6Mayıs 1328, s.l; "Kızlanmızı Terbiye Melim", Tanin,No.943,18 Nisan Ef-
renci 191 i,sJ.
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duğu mükemmeliyetin son derecesine mümkün olduğu kadar yaklaşması

nı temin edecek bir tarzda tenmiye etmektir"^^ diye tarif ediyordu. Bire
yin kapasitesini mümkün olabildiğince geliştirebilmek için eğitimde uy
gulamaya önem verilmesi, programlara, Elişleri, Beden Eğitimi ve
Musiki gibi yeni derslerin konulması gerektiğini^ söylüyordu ve bunda
da başanlı oldu. Türk Milliyetçiliğindenziyade Osmanlıcılık politikasını

benimseyen Satı Bey^^, eğitim bir yönüyle milli, bir yönüyle değildir. Dü
şünce eğitimini de kapsayan geniş anlamlı bir eğitim esastır. Bilgi ve dü
şünce eğitimi başka, ahlak eğitimi başkadır. Ahlak eğitiminde milli olu
nabilir demekteydi.^ Fakat Satı dini ve ahlaki terbiyenin önemini
belirtmekle beraber^' sırf dini yaptınmlara dayanan dini ahlaktan da ötede
çocuğa beşeri vicdandan kaynağını alan bir laik ahlak telkininin önemi
üzerinde durur.'® Satı Bey'in terbiye anlayışının bir bütün olarak bu dö
nemde uygulamaya konması, hem dönemin özelliklerinden hem de bir
Önceki dönemin terbiye anlayışını yadsıdığından dolayı mümkün görün
müyordu. Ancak kısmen uygulanma imkanı bulmuştur.

İttihat ve Terakki Partisinin ideoloğu olan Ziya Gökalp'^ partinin bu
konudaki felsefesini DevletMn içinde bulunduğu şartlara göre yeniden be-

33. Satı, Fenn-i Terbiye-Nazariyat ve Tatbikatı, Tabı' ve Naşiri: İbrahim Hilmi, Kütüp-
hane-i Askeri, İstanbul 132S,cJl,s.28S. Krş. Kansü.c.n, s.29-30.

34. SaU, Tedrisat-t İptidaiye Mecmuası, Sene 1, No.6.15 Temmuz 1326, s.187. Bu ko
nuda ayncabkz. Kansu,c.n. s.33.

35. Satı mekteplerde verilen eğitimin dahi bu yönde verilmesi gerektiğinin ısrarla Öze
rinde durur ve şöyle der: "Fransa rical-i maarifinden birisi yannki Fransa bugünkü
mekteplerde hazırlanıyor demişti. Biz de buna kıyasen yannki Osmanlılık bugünkü
mekteplerde hazırlanacak diyebiliriz..." Bkz. Satı, "Ne Vakte Kadar Bu Halde Kala
cak", Tanin, No.188, 8 Şubat Efrenci 1909, s.4. Aynca bkz. Satı, Fenn-i Terbiye,
s3; Satı, Layihalarım, Matbaa-i Hayriye ve Şürekası, İstanbul 1326,s.6,12, 83-84;
Satı, "Mektepler ve Ahval-i İçtimaiye", Tedrisat-ı Iblidaiye Mecmuası, No.7, 15
Ağustos 1326, s.10.

36. Satı, "Terbiye ve Milliyet", A/ua//jm, 15 Teşrinievvel 1332, c.I, S.4, s.102-107; Satı,

"Tert)iye-i Milliye Hakkında Birkaç Mülahaza", Terbiye, No.D, 12 Eylül 1334, s.42;
Saü, "Terbiye Hakkında Birkaç Mülahaza", Terbiye, No.l, 29 Ağustos 1334, s2.
Aynca bkz. Akyüz, Türkiye'de Öğretmenlerin Toplumsal Değişmedeki Etkileri,
8.148-149.

37. Bkz. Satı, "Medeniyet-i Islamiye", Tedrisai-ı İbtidaiye Mecmuası, Sene 1,No. 11,1
Nisan 1327,5.181-189.

38. Satı, Fenn-i Terbiye, c.n, s.285,345-346.
39. Ziya Gökalp hakkında bkz. Ali Nüzhet Göksel, Ziya Gökatp, İstanbul 1963; Kazım

Nami Duru, Ziya Gökalp, 3. Baskı, Milli Eğitim Basımevi, İstanbul 1975; Hikmet
Tanyu, Ziya Gökalp'ın kronolojisi, Kültür Bakanlığı yayınlan, Ankara 1981; Meh
met Emin Erişirgil, Bir Fikir Adamının Romanı Ziya Gökalp, çeşitli bölümler; Hilmi
Ziya Ülken, Türkiye'de Çağdaş Düşünce Tarihi, 3. Baskı. Ülken Yayınlan, İstanbul
1992, s304-332, 358-375; Taha Parla, Ziyu Gökalp, Kemalizm ve Türkiye'de Kor-
poratizm. 2. Baskı, İletişim Yayınlan, İstanbul 1993; Aiaaddin Korkmaz, Ziya Gö
kalpAksiyonu Meşrutiyet veCumhuriyet Üzerinde Tesirleri, MilliEğitim Bakanlığı
Yayınlan, İstanbul 1994. Daha geniş bir bibliyografya için bkz. İsmet Binark-Nejat
Sefercioğlu, Doğumunun 95. Yıldönümü Münasebetiyle Ziya Gökalp Bibliyografyası

Kitap-Makale, Türk Kültürünü Araştırma Enstitüsü, Ankara 1971.
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lirlemeye çalışmıştır. Ziya Gökalp, çocuğun toplum için yetiştirilmesini

istemektedir^. O, bireyin toplum içinde erimesini, toplumun amaçlanna
göre bir formasyon kazanmasını istiyordu. Devlet'in kurtarılması arayış-

lanna bir çözüm olarak geliştirdiği, "Türkleşmek, İslamlaşmak, Muasır

laşmak" formülünü maarif alanında da uygulamaya çalışmıştır."*' Gökalp,
talim ve terbiyeyi birbirinden ayırır. Talim fenni bilgilerin çocuklara öğ-

retilmesidir. Bunun için asri olmalıdır. Karakteri itibariyle lâmillidir.
Oysa terbiye milli olacak harsa ve milli vicdana dayanacaktır. Ziya Gö-
kalp'e göre iki ilke "milli terbiye" ve "asri talim" olmalıdır. Gökalp
"eğitimimiz mutlaka milli olmalıdır. Çağdaş bir toplumda, milli eğitim

yoluyla çocuğa çağdaş bir eğitim verilmiş olur. Biz çağdaş bir toplumuz.
O zaman eğitimimizin milli olması yeterlidir" demektedir.^^ 1909'dan
önce koyu bir Osmanlı Milliyetçisi olan Gökalp bu tarihten sonra Türkçü
lük akımına katılarak öncülüğünü yapmış ve bu akımın eğitim programını

belirlemiştir. Bu programa göre; "Türk tarihi ve kültürü incelenecek, dün
den bugüne bağlan kurulacak, Türkçe yabancı dillerin ağırlığından kurta-
nlacak, îslam milletleri arasında eğitim ve yazı birliği kurulacak"tı.
"Türk harsı yeni kuşaklarda ruhsal melekeler haline getirilmeli, modem
teknik bilgilere de eğitimde yer verilmeli; uluslararası uygarlıklara karşı

kültürel ve siyasi özgürlük savaşı veren uluslann ilk işleri milli harslanm
aramak olmalıdır'"*^ diyordu. Gökalp mevcut eğitim sistemini de eleştir

miş ve hedeflediği eğitimin esaslannı da genel hatlarıyla ortaya koymaya
çalışmıştır. O bu konuda şöyle demektedir: "Vatana en zararlı kişiler

medreselerle, Tanzimat mekteplerinden yetiştiler. Medrese TürkJeri,
Gayr-i Türk yaptı. Oysa Enderun, Türk olmayanlan Türkleştirme çaba-
sındaydı. Tanzimat mektepleri zamanla millilikten uzaklaştılar. Medrese
ve mektep birbirine zıt birer kurum oldu. Her ikisi de ahlak ve seciyeyi
bozdu. Uğranılan kötülüklerin darbesiyle uyanan aydınlar, yenilgilerin,
eğitimdeki ülküsüzlükten kaynaklandığını görüyorlar. Gençlerimize asrı

mızın terbiyesini veremedik. Maarifimizin kozmopolitliği kitapçı dükkan-
lannda bile meydandadu*. Sahhaflardaki maarif Arapça ve Farsça, Beyoğ-
lu'ndaki Avrupa'ya aittir. Babıali caddesindeki Tanzimat maarifi ise
öncekilerin perişan çevirilerinden, acemice taklitlerinden ve kopyelerin-

40. Ziya Gökalp'in İslam Dini'nin çocuklara öğretilmesi ile ilgili görüşleri için bkz.
Ziya Gökalp, 'İslam Terbiyesinin Mahiyeti", islam Mecmuası, cJ, S.l, 30 Kanuni-
sani 1329.S.15-16.

41. Ziya Gökalp, 'Terbiye ve Millet: Milli Terbiye lÜ-Terbiyenin gayesi nedir? Fert mi
yoksa millet mi?", Muallim, cJ, SJ, 15 Eylül 1332, s.65-71; "İslam Terbiyesinin
Mahiyeti", cJ. S.l, s. 14-16. Krş. Kansu,c.n,s.l01-102.

42. Ziya Gökalp, 'Terbiye ve Milliyet: Milli Terbiye 11",Muallim, cJ, S.2, 15 Ağustos

1332, s.33-39; "Milli Terbiye; Milli Terbiye IV", Muallim, c.I, S.4, 15.10.1332,
s.97-102; 'Terbiye Münakaşan: Milli Terbiye V", Muallim, cJ, S.7, 15.1.1332,
s.193-202; 'Terbiye Münakaşalan:Milli Terbiye VE", Muallim, cJ, S.9, 1.4.1333,
s.264-272.

43. Aym yerler. Aynca bkz. Ziya Gökalp, "Maarif ve Han", Yeni Mecmua, cJI, S.52,
13.7.1918; s.502-503; "Hars ve Medeniyet", Yeni Mecmua, c. IH, S.60,5.9.1918,
s.142-143.
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den oluşmuştur. Okullar üç türlüdür. Medreseler, yabancı okulları, Tanzi
mat okullan. Yaratıcı bilim, eğitim yuvalanmıza daha girmemiştir. Maa
rif Nezareti nicelikten çok, niteliğe önem vermelidir. Milli harsa dayalı

eğitim derken, Tanzimat'tan beri memleketimizde uygulanan Fransız eği

timine bir tepki gösterdiğim inancındayım. Milli eğitim, medeniyetçi eği

time ka^ı, harsçı eğitimdir. Sürdürülen yanlış eğitim siyaseti, gençleri
bencilliğe sürüklüyor. Gayr-i milli bireyler oluyorlar. Milli terbiye için,
dinde, ahlakta, hukukta, dilde, güzel sanatlarda, ekonomide, kişiliğimizi

keşfetmek zorundayız. Milli kültürü de halktan almak lazımdır. Bunun da
tek yoluTürkçü gençlerin köylere öğretmen gitmeleridir..."^

Gökalp ile Satı Bey arasında cereyan eden bu tartışmanın esası

şudur: özellikle I. Dünya Savaşı'nın meydana getirdiği sıkıntılar ve bun-
lann sonucu olan türlü ahlaksızlık sebebiyle milli ahlak, dini ahlak konu
lan da tartışılmaya başlamıştu-. Ahlak terbiyesi konusunda başlıca iki
fikir akımı vardı. Bunlardan birine göre ahlakın temeli dindir ve Allah
korkusudur. Vicdan dini inanıştan aynlamaz. Mekteplerde ahlak terbiyesi
din terbiyesi ile birarada verilebilir ve verilmelidir. İkincisine göre ise,
ahlak terbiyesi din terbiyesi ile ilgili değildir. Bütün terbiye işlerinde ol
duğu gibi ahlak terbiyesinde de yapılması gereken, Batı pedagoglannın

mütalaalannı bilmek ve onları tatbik etmekten ibarettir. Pedagoji, çocu
ğun ve gencin psikolojik türlü kabiliyetlerinin dengeli bir şekilde gelişti

rilmesinin yolunu gösterir. Bu fikir yukarıda konu ile İlgili görüşleri anla
tılan Satı Bey'e aitti. Ona göre, eğer bir insanın bütün kabiliyetleri
dengeli olarak gelişirse, ahlak karakteri de kendiliğinden meydana gele
cektir."*^

Bu iki türlü fikir akımı, olayların bilimsel incelenmesinden doğmuş

değildi. Daha çok siyasi ve hissi idi. Birinciler Tanzimat'tan beri olup bi
tenlerden memnun olmayanlarca daima söylenegelen fikirlerdi. Dini
inançlann zayıflaması üzerinde duranlar, dini inançların niçin zayıfladığı,

dini ibadetleri yapanlann niçin azaldığı, bunların sosyal sebeplerinin ne
olduğu ve bu sebepler üzerinde hangi yollar ve araçlarla etkili olunabile
ceği konusunda araştırma yapıyor değillerdi. Onlar sadece, hükümetlerin
din öğretimine önem vermesiyle, ahlakın kendiliğinden düzelebileceğini

iddia ediyorlardı.^

ikinciler, psikolojideki gelişmelerin pedagojiye tatbiki hakkında ya
zılmış Fransızca kaynaklara dayanıyordu. Psikolojinin bilim olarak bul-

44. Ziya Gökalp, "Maarif Meselesi", A/uû/Zım, 1Haziran 1333,c.I,S.ll.s321 vd. Ayn-
ca bkz. Ergin, c.III-IV, s.1351-1354. Gökalp'in bu konulardaki diğer görüşleri için
bkz. Ziya Gökalp. 'Terbiye Meselesi: Mekteplerde Mükafat ve Mücazat", Yeni
Mecmua. c.II, S32,14.2.1918. s.l 13-114.

45. Satı, Fenn-i Terbiye, s385, 344-346.11. Meşrutiyet dönemindeki ahlak terbiyesi ile
ijgili olarak bkz. Mehmet Emin Erişirgil, "Ahlak Terbiyesi Etrafında Münakaşalar",

Ülkü, 16 Mart 1943, cJII,S.36, s.2-3; Bcyza Bilgin, Bilimi ve Din Eğilimi, 2.
Baskı, Yeni Çizgi, Ankara 1995, s. 70.

46. Bkz. Bilgin, S.70.
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gulan, dengeli bir toplumda yaşayan, normal bir insan için geçerliydi.
Türkiye ise, kaynaşmakta olan bir toplumdu. İçerde ve dışarda aynima,
parçalanma hali hüküm sürüyordu. Memleket ölüm kalım savaşı veriyor
du. Böyle bir dönemde insanlara, yönelecekleri bir istikamet, bir ideal
göstermek gerekiyordu. Her yönden dengeli, her değeri eşit olarak gören,
kendi halinde insan yetiştirme prensibi bu devre yetmiyordu.'*'

Ziya Gökalp bu fikir cereyanlarının aksayan yönlerini göstermeye
çalışmıştır. Ona göre memlekette bir ahlak buhranının olduğu doğru idi.
Bu buhranın sebebini dini inançlann zayıflamasındagörenlerin fikirlerin
de de doğruluk payı vardı. Hayatın değişmesi, iş bölümünün artması yü
zünden din işlerine ve dini ahlaka bağlanış, pek az insana ait bir iş olma
ya başlamıştı. Bunun yanısıra yeni medeniyete gösterdiğimiz aşın

bağlılık, dünya savaşının sıkıntılan manevi duygulan yıkmış, ruhlar ve
vicdanlar ahlak endişelerinden boş kalmaya yüz tutmuştu. Ziya Gökalp,
yapılması gereken çalışmanın, dini ve manevi duyguların nasıl oluştuğu

nun, bunların hizmet ve faydalannın neler olduğunun müsbet bilimler
çerçevesinde araştınlması ve sonuçlarının ortaya konulması olduğunu be
lirtmiştir.'*** Bunu yapacak bilim ise sosyolojidir. Gökaip'e göre, ahlak
buhranının tedavisini, bu bilimin irşatlarından bekleyebiliriz.

Bu dönemde yine eğitimin içeriği, yetiştirilmesi gereken insan tipi ve
nasıl ve hangi metodlarla yetiştirileceğine dair, hemen hemen eğitim üze
rine düşünen herkes bir şeyler söylemeye çalışmıştır. Dönemin eğitim tar-
tışmalanna katkıda bulunmaları açısından önemlilerinden bazılanmn bu
rada zikredilmesinde fayda vardır. Bunlardan birisi Ethem Nejat'tır.'*' O,
milli duygulan güçlü, pratik becerilere sahip gençler yetiştirilmesini sa
vunmuştur.^ îsmail Hakkı^* ise, "çağdaşlaşmaya, üretime ve yaratıcılığa

47. Bkz. a.g.e., s.70-71.
48. Ziya Gökalp, "Ahlak Buhranı", Yeni Mecmua, cJ, S.7,23.8.1917, s.122-124.
49. Ethem Nejat hakkında geniş bilgi için bkz. İsmail Hakkı Tonguç, "Ethem Nejat",

Öğretmen Ansiklopedisi ve Pedagoji Sözlüğü, istanbul 1953, c.II, s.135-136; Mete
Tuncay, Türkiye'de Sol Akımlar (I908-1925}. Ankara 1967, s.l 11-112: Akyüz, Tür
kiye'de Öğretmenlerin Toplumsal Değişmedeki Etkileri, s.153-160; Ülken, s.206-
207,382.

50. Eğitim hakkındaki fikirleri için bkz. Ethem Nejat, "Köylerde Leyli Mektepler", Yeni
Fikir, 15 Kanunisani 1327, S.2, s.49-53; "Müdafa-İ Milliye ve Tcriîiye", YeniFikir.
Mart 1329, S.9. s.269-272; "Müdafa-i Milliye ve Terbiye", Yeni Fikir. 1 Mayıs

1329, S.11, s.327-331; "Müdafa-i Milliye ve Terbiye". Yeni Fikir, Temmuz 1329,
S.13, s394-399; Mektepçilik, İstanbul 1332; "Yeni Mektepler". Yeni Fikir, 15 Ka-

' nunievvel 1327, s.4; 'Terbiye-i Umumide Noksanlık Var", Sırat-ı Müstakim. c.VÜ,
S. 177.5 Safer 1330-12 Kanunisani 1327. s.328-334; *Terbiye-i Fikriyye İD". Sırat-t
Müstakim. c.V, S.l 26,2 Safer-20 Kanunisani 1326,s.359-360.

51. Eğitim anlayışı hakkında bkz. Kemal Aytaç, "İsmail Hakkı Baltacıoğlu'nun Hayatı
ve Faaliyetleri". Dil ve Tarih Coğrafya Fakültesi Dergisi "Araştırma", Ankara
1979,c.Xl, S.2, s.165-190; Aynı yazar, "İsmail Hakkı Baltacıoğlu'nun Hayatı",/tn-
kara Üniversitesi Eğilim BilirnleriFakültesi Dergisi, Ankara 1984, cJCVIl, S.1-2,
s.236-248; Necmettin Tozlu, İsmail Hakkı Baltacıoğlu'nun Eğitim Sistemi, istanbul
1989; Nebahat Göçeri. İsmail Hakkı Baltacıoğlu'nun Din Eğitimi İle İlgili Görüşle
ri, Kayseri 1991, Erciyes Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Yayınlanmamış
Yüksek Lisans Tezi. Aynca bkz.Ülken,s.450-458.
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dönük eğitim" anlayışını savunmuş ve "tanma dayalı bir ilk mektebin ta-
nmsız bir öğretmen mektebinden ülke için daha yararlı olacağım"^^ söy
lemiştir. Gökalp "İsmail Hakkı Bey, müstahsil yetiştirmek istiyor. Yarar
cı amaçlar, öğretimin hedeflerinden biri olabilir. Fakat eğitimi

menfaatçiliğe dayandu-amayız..."^^ diyerek İsmail Hakkı'nın bu anlayışı
na karşı çıl^ıştır. Ahmed Ağayef da memleketteki Ermeni ve Rumların

elinde bulundurdukları mekteplerde Devlet'in gözetiminin olmadığını ve
bu mekteplere ise devam edenlerin çoğunun Türk ve müslüman olmalan
sebebiyle Türkçe eğitiminin ve din duygusu aşılamanın giderek güçleşti-

ğini^ söylemekteydi. Mehmet Akif ise, ideal eğitim sistemini; din ve top
lum yapısına ters düşmeyen ama toplumu çağa hazu-layan, îslamlığm

özünü ve ruhunu gençlere dört dörtlük öğreten bir politikayı gerekli gör
müştür.^^

1917'de dönemin Maarif Nazm Şükrü Bey, ilköğretimin hedefini
bütçe konuşmasında açıklarken "...Dinine merbut, vatanını sever, milli
yetini tanır, yani muhtelif namlarla zikrolunan şu vezaifı hüsnü ifaya gay
reteder bir adam olması lazım gelir..."'® demek suretiyle eğitim tartışma-

lannın ortak bir noktasını, bunun ötesinde devlet için eğitim felsefesini
tesbit etmiş görünmektedir.

Osmanlıcılık politikasının Balkan Harbinden sonra iyice zayıflama

sından sonra İslamcılık politikası güçlenmeye başlamıştu*. Fakat, Türkçü
lük cereyanının kuvvetlenmesi ve bu akımın öncülüğünü yapan Gö-
kalp'in Partinin fikir babalığını yapmasıyla beraber eski gücünden o da
yoksun idi.

n. Meşrutiyetdöneminde Devlet'in kurtuluşu için mevcut ideolojiler
zaman zaman denenmeye çalışılmış, fakat bunların Devleti kurtaramıya-

cağı anlaşıldığından devlet politikasında başka ideolojiler de denenmiş,

tabii olarak bunlar eğitim-öğretim faaliyetlerinin de yeniden düzenlenme-

52. İsmail Hakkı, "Asnmızın Terbiye Gayeleri", Muallim, 15Temmuz 1332, c.I, S.l,
s.10; Aym yazar, "Sultam Islahatı", Milli Talim ve Terbiye Cemiyeti Mecmuası,
Şubat 1335.Adet6,s.l-9.

53. ^ya Gökalp, "Milli Terbiye II", Muallim. c.I,S.2, s.38-39.
54. Ahmet Ağayef, 'Terbiye-i Milliye" Içtihad No.27, 15 Temmuz 1327, s.782-786.

Hakkında daha fazla bilgi için bkz. Ülken,s.408-412.
55. Mehmet Akif in eğitim görüşleri hakkında daha geniş bilgi için bkz. Fevziye Abdul

lah Tansel, Mehmet Aktf Hayatı ve Eserleri, Kanaat Kilabcvi, İstanbul 1945, s.63-
66, 94-95; Yahya Akyüz,"Mehmet Akifin Eğitim Görüşleri ve Türk Eğitim Tari
hindeki Yeri",MilliEğitim, Ocak-Mart 1986, S.67. s.18-23; Aynı yazar,"Eski Eği
lim Değerlerine Karşı Mehmet Akif ve Gençliğin Eğitimi", Milli Eğitim, Ekim-
Aralık 1986, S.70, s.33-37; Abdullah Özbek, BirEğitimci Olarak Akif, Selam Yayı
nevi, Konya 1988; Ali Ö-^t,Mehmet Akif ve Eğitim, İzmir 1991; Sabahattin Anbaş,

Mehmet Akifin Eğitim Üzerine Düşünceleri, istanbul 1992. Aynca Sırat-ı Müsta
kim Dergisi'nin 4,5. ve Scbilürreşad'm 9, 14,18. ciltlerindeeğitimle ilgili görüşleri
nin yer aldığı makaleler ağırlıktadır.

56. Ergin, c.ID-IV, s.1366.
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sini gerektirmiştir. Bir taraftan I. Dünya Savaşı'nın sıkıntılan yaşanırken,

bir yandan Devletin devamını sağlayacak yeni neslin nasıl yetiştirilmesi

gerektiği ile ilgili tartışmalar hem mecliste hem de basında devam ediyor
du. Aslında bireyin nasıl yetiştirilmesi ile ilgili olarak daha Önce günde
me gelen tartışmalarda görülmeye başlayan fakat dönemin sonlarına

doğru daha belirgin bir hal alan eğitimin dini mi, milli mi yoksa hem dini
hem milli mi olması gerektiği özellikle dönemin sonlanna doğru bu döne
min başlıca tartışma konularını oluşturmuştur.^^ 1917 yılında Maarif büt
çesi müzakere edilirken Basra Mesusu Hilmi Bey şöyle diyordu:

"...Terbiye-i içtimaiye nokta-i nazanndan memlekette üç grup, üç
cereyan hasıl olmuştur: Bu cereyanlardan birincisi Garp medeniyetinin
anlayışına meftun olan ve Fransız tarzı tefekkürüne mağlup olan gençleri
miz, ...garp medeniyeti dinden ve ananattan tecerrüt etmedikçe terakki
etmemiştir. Binaenaleyh biz de dinden ve ananat-ı milliyeden tebaüd
edersek terakki ederiz, fikrini memlekette yaymışlardır.Tabii bu fikrin ne
kadar muzır ne kadar fena olduğunu heyet-i celile ve millet takdir eder.
İkinci grubu teşkil eden medrese mutaassıplarıdır. Bendeniz de medreseli
olduğum halde medrese mutaasıplan diyorum. Bunlar da fünun-ı cedide-
den, hakayıktan gafil oldukları için Garp medeniyetinin İslamiyetle telif
olunamıyacağına zahip olarak Garp'tan uzaklaşmak cihetini gaye ittihaz
etmişlerdir. Üçüncü grubu, hakiki mektep ve medrese görmüş, münevver
tabaka teşkil ediyor ki, onlar Diyanet-i îslamiyyenin hiçbir vakitte mani-i
terakki olmayıp, belki amil-i terakki bulunduğuna ve medeniyetle ulum
ve fünun ne İcadar terakki ederse, hakikat-i îslamiyyenin o nisbette takdir
ve tebcil olunacağına ve o nisbette hikmet-i celile-i îslamiyyenin anlaşüa-
cağma kanaat eden zevattır.

...Memlekette bu üç cereyan birbirine mültezat olarak devam edip
gidiyor. Halbuki hükümetin ve milletin muhtaç olduğu şey vahdet-i fik-
riyyedir. Zaten Diyanet-i îslamiyyenin esası vahdettir. Hükümetin arzusu
ve milletin iştiyakı da budur. Vahdet-i fıkriyyeyi temin edebilmek için
Maarif-i Umumiye Nezaret-i Celilesi'ne pek büyük bir vazife isabet edi
yor. Bendeniz Nazır Bey Efendi'den rica edeceğim ki, vahdet-i fıkriyyeyi

temin etmek için ne gibi tedabir düşünüyorlar ve ne gibi teklifler hazırlı

yorlar?.. Efendiler, memlekette verilecek terbiye-i umumiyede gaye ne
olmalı? ...Zannediyorum ki, bunda ihtilaf edecek bir cihet yoktur. Çünkü
kongrede milli ve dini bir terbiye esasının kabul edilmesi takarrür eyle
miştir."^® Hilmi Bey'in sözlerinden öyle anlaşılıyor ki, -bazı ilim adamla
rımızın dediği gibi sırf dini bir eğitimi değil- hükümet ne sırf dini bir eği

tim ne de milli eğitimi değil milletin kendi bünyesine, kültürüne,
geleneğine uygun olan ikisinin de esas alındığı bir eğitim felsefesini be
nimsemiş görünmektedir.

57. Meselabkz.'Tedrisat-ı Milliye",/faiam,No.7405,22Eylül 1917.
58. Ergin, cJU-IV. s.1362-1364.
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Ziya Gökalp'in İttihat ve Terakki Partisi'nin 1917 yılındaki kongre
sinde, eğitim-öğretimin millileştirilmesi için vermiş olduğu layihada ileri
sürdüğü fikirler arasında din öğretimi ile ilgili hususlar da bulunmaktay
dı. Gökalp, millileşmenin din alanında da gerçekleştirilmesini, bazı şiirle

rinde ezanın ve namazın dua bölümleri ile okullarda okunan Kur'an dersi
nin Türkçe olması gerekliğine bağlayarak işlemiştir.^'

II. Meşrutiyet döneminde İttihat Terakki'nin 1916 Kongresi'nde tar
tışılan birçok konu arasında özellikle din dersi öğretmenleri ile ilgili me
seleye de değinilmiştir. Kongre zabıtlarından konu ile ilgili olanlarını bu
rada kısaca vermek dönemin din eğitim ve öğretiminin durumunu tesbit
açısından önemlidir. 1916 Kongresi'nde konu ile ilgili olarak kısaca şöyle

denilmektedir: "...Yetiştirilmesine özen gösterilemeyen sınıflardan biri
de, dini ilimler öğretmenleridir. Bu öğretmenlerin birazcık matematik ve
müsbet ilimlerden nasibini almış olan öğrencileri karşısındaki durumlan
çok acıklıdır. Bunlar çoğunlukla öğrencilerin sorularına makul ve mantık

lı cevap vermekten aciz kalarak "sus, kafir oldun!" demekten başka bir
şey yapmamakla öğrenci gözünde dinin kıymetini küçültmektedirler.

Genç yaşta bulunanlar, cevaptan aciz kalanın islam dininin mi yoksa
öğretmenin mi olduğunu anlayamaz. Böylelikle din öğretmeninin cehaleti
öğrencinin itikadının sarsılmasına neden olur. Bunun için okullarda, iti-
kadlann sarsılması, İslam akaidi ile müsbet ilimlerin uyuşmamasından
değil, dini ilimler öğretmenlerinin iki yönü de bilmemesindendir. İslami-
yette metafizikte akla, toplumbilimde örfe dayanan bir din, müsbet ilim
ler ile hiç bir zaman çatışmaz.

Okullarda dini ilimlerin okutulmasının bozulmasına sebep, yalnız

öğretmenlerin yetersizliği değil, aynı zamanda bu konuya dair yazılmış

olan kitapların da yetersizliğidir. Bu kitaplar ancak muhakkik ulema tara
fından yazılabilir. Bu nedenle gerek ehliyetli imam ve vaizlerle, yeterli
dini ilimleröğretmenlerinin yetişmesi vegerek hakikati gösterici akaid ve
ilmihal kitaplannın yazılması Meşihat-ı Islamiye'nin himmetli bir teşeb

büsüne vabestedir..."^

Bütün bu tartışmaların yanısıra dönemin başında mecliste ilköğreti

me bütçeden para verilir mi, verilmez mi? Verildiği takdirde İslam ve

59. Krş. Bilgin, s.69.
60. "İttihat ve Terakki Kongresi VHI", Tanin, No. 2814, 14 Teşrinievvel 1916, s.l.

Kongre'deki eğitimle ilgili diğer hususlarla ilgili olarak aynca bkz. "İttihat ve Te
rakki Kongresi". Tanin, No.2801, 29 Eylül 1916, s.l, 3-6; "İttihat ve Terakki
Umumi Kongresi I". Tanin, No. 2807, 5 Teşrinievvel 1916, s.l; "İttihat ve Terakki
Kongresi II", Tanin, No.2808,6 Teşrinievvel. 1916, s.l; "İttihat ve Terakki Kongre
si ni". Tanin, No.2809,7 Teşrinievvel 1916, s.l; "İttihat veTerakki Kongresi IV".
Tanin, No.28l0, 8 Teşrinievvel 1916, s.l; "İttihat ve Terakki Kongresi V", Tanin,
No.2811, 11 Teşrinievvel 1916, s.l; "İttihat ve Terakki Kongresi VI", Tanin.
No.2812, 12 Teşrinievvel 1916, s-.l; "İttihat ve Terakki Kongresi Vll", Tanin.
No.2813,13 Teşrinievvel 1916, s.1-2.
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Türk olmayan unsurlaıın mekteplerine de verilmek lazım gelmez mi? me
selesi tartışılmıştır.®' Yine Arap harflerinin değiştirilip değiştirilmemesi®^

de tartışılmıştır.®' Büyüksiyasal çalkantıların yaşandığı, yeni ideolojilerin
formüle edildiği, canlı ve büyük ölçüde savaşlar arasında gelişen siyasal
ortam içinde gerçekleştirilebilenlerise yukarıda ilgili kısımlarda anlatıldı

ğı üzere ancak fırsatlann imkan verdikleri oldu. Fakat II. Meşrutiyet dö
neminin bu tartışmalan daha sonra kurulan Devletin eğitim felsefesinin
belirlenmesinde büyük rol oynamıştır. Daha doğrusu, bu dönem Cumhu
riyet döneminde gerçekleştirilen eğitim atılımına ilişkin düşüncelerin ge
liştiği ve denendiği bir hazırlık safhası olarak nitelendirilebilir. Tabii ki
Cumhuriyet Dönemi din eğitim-öğretimin gerek içerik gerekse müessese
açısından aldığı şekilde büyük ölçüde bu dönemde tartışılan fikir ve uy
gulamalardan etkilenmiştir.

B.n. MEŞRUTİYETDÖNEMİNDEİLKÖĞRETİM

II. Meşrutiyetin başında ilk tahsil veren mektepler Sıbyan ve İptidai
mektepleri idi. Sıbyan mektepleri, özel mahiyette mekteplerdi. Bunlar
şehir ve kasabalann hemen her mahallesinde ve bazı büyükçe köylerde
bulunurdu.®^ Bu mekteplerin muallimi ya bir hoca ya da ihtiyar bir kadın

dı. Bunlann belirli bir ders programı ve öğretim müddeti yoktu. Muallim
ler talebelerden aldıkları haftalıklarla ve bazı hediyelerle geçimlerini
temin ederlerdir. Öğretim ve inzibat usulleri iyi durumda değildi. Sıbyan
mekteplerinde çocuklara Kur'ân okuması öğretilir ve mümkün olursa bu
çocuklardan yetenekli olanlarından bazılan hafız olarak yetiştirilirdi®^.

61. Alfabeye yöneltilen eleştiriler ve değiştirilmesi ile ilgili görüşler Tanzimat'tan itiba
ren başlar. Bu konuda bkz. Agah Sim Levend, Türk Dilinde Gelişme ve Sadeleşme

Evreleri. 2. Baskı, Ankara 1972; Fevziye Abdullah Tansel, "Arap Harflerinin Islahı

ve Değiştirilmesi Hakkında İlk Teşebbüsler ve Neticeleri: (1862-1884)", Belleten,
cJCVII, S.66, Ankara 1953, s.223-249; Meral Alpay, Harf Devriminin Kütüphane
lerde Yansıması, Edebiyat Fakültesi Basımevi, İstanbul 1976, s.6-İ0. II. Meşruti-
yel'tekj tartışmalar için bkz. "Latin Harfleri". HUrriyei-i Fikriye, No.7, 20 Mart
1330, s.15-16; "Latin Harfleri", Hürriyet-İ Fikriye, No.10, 10 Nisan 1330, s.13-16;
"Latin Harfleri", Hürriyet-i Fikriye, No.l 1,17 Nisan 1330, s.8-10; "Latin Harfleri".
Hürriyet-i Fikriye, No.12, 24 Nisan 1330, s.15-16; "Latin Harfleri", Hürriyet-i Fik
riye, No.9, 3 Nisan 1330, s.16; M. Şinasi-İsmai! Hakkı, Tadil-i Huruf Meselesi 3.
Risale, İstanbul 1328; Ali Kemal, "Yine Yine Lisan Bahsi", İkdam, NoJ250, 7 Ja-
nuier 1909.

63. Aynca bkz. Ergin, cJIl-IV, s.1291; Koçer, Türkiye'de Modem Eğitimin Doğuşu,

s.224-225.
64. n. Meşrutiyet başlannda Sıbyan ve İptidai mekteplerinin öğretmen, bina, talebe ve

öğretimleri ile ilgili olarak bl^.Ahmet Şerif, Anadolu 'da 7anm, Baskıya Haz. Çeün
Börekçi, Kavram yayınlan, İstanbul 1977,s.28-29,42-43,65-66,112-113,120-121,
142, 176-177. 187, 192, 232. Aynca bkz. Abdullah Cevdet, "Mektep Alemi, Hayat
Alemi", Resimli Mektep Alemi, 1 Eylül 1329, No. 4, s.49-53; "Mekatİb-i îbtidaiyc
Meselesi Nail Beyefendiyle Mülakat", Sabah, No. 7287, 23 Kanunievvel 1325-5
Kanunisani Efrenci 1910, s.l; Hüseyin Cahid, "Maarife Ne Lüzum var?", Tanin,
No.772,26 Teşrinievvel 1910, s.l.

65. Sıbyan ve İptidai Mekteplerinin 11. Meşrutİyct'ten önceki tarihi gelişimleri ile ilgili
olarak bkz. Vedat Günyol, "Mektep", İslam Ansiklopedisi: s. 655-656 İbrahim
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îptidai mektepleri ise başlıca İstanbul'da ve bazı önemli merkezlerde
vardı. Öğretim süreleri üç sene idi. Programlan ise; Alfabe, Tecvit,
İlmihâl, Kur'ân, Kıraat, Tadat (rakamlan saymak) ve Hesap, Hüsn-ü hat,
Kavait, Coğrafya ve Tarih^ idi. Öğretimde talebe tamamen alıcı durum
daydı. Kitabî olan eğitim-öğretimde talebe yalnız dinlerdi. Bir talimatna
me maddesinde İptidai mekteplerdeki metod ile ilgili olarak şöyle denil
mektedir: "Her şakirt ders esnasında gayet edibâne oturup verilen
derse dikkat edecek ve muallim tarafmdan hangisine sual irât olunursa
yalnız o cevap verip diğerleri kendilerine hitaben bir sual varit olmadıkça
bir şey söylemeyecek ve İçlerinden biri dersinde bir müşkülü bulunduğu

halde, ders bittikten sonra şiföhen veya tahriren muallime müracaat edebi
lecektir"^^

n. Meşrutiyet ilân edildiği zaman 1869 tarihli Maarif-i Umumiye Ni
zamnamesi yürürlükte idi. Üzerinden 38 yıl geçmesine rağmen, nizamna
menin hükümleri gereğince uygulanamamıştır. Bu hale göre. Meşrutiyet

Hükümeti şu yollardan birisini seçmek durumundaydı:

1- 1869 Maarif-i Umumiye Nizamnamesi'nin hükümlerini yürüt
mek,

2- Meşrutiyet gereklerine ve zamanın ihtiyaçlarına göre yeni bir Ma-
arif-i Umumiye Kanun Tasansı hazırlayarak Nizamnameyi yürürlükten
kaldumak.

Hilmi Tüccarzade, Maarifimiz ve Servet-i İlmiyemiz, İstanbul 1329, s.26 vd.; Mah-
mud Cevad, Maarif-i Umumiye Nezareti Tarihçe-i Teşkilat ve İcraatı, Matbaa-i
Amire, İstanbul 1338, s.1-21, 79, 95-99, 126, 142, 161, 270, 301, 314, 322, 344;
Kansu, cJ, s.27-32, 98-104, 163-165; Berkcr, çeşitli bölümler; İsmail Hakkı Ton-
guç,/ü: Öğretim Kavramı, Remzi Kitabevi, İstanbul 1946, s.l 18-174; Nevzat Ayas,
Türkiye Cumhuriyeti Mitli Eğitimi: Kuruluşlar ve Tarihçeler, Milli Eğitim Basıme

vi, Ankara 1948, s.199-202; Faik Reşit Unat, Türkiye Eğilim Sisteminin Gelişmesine

TarihiBir Bakış, MilliEğitim Basımevi, Ankara 1964, s.6-9,38-40; İsmet Parmak-
sızoğlu, Türkiye'de Din Eğitimi, Milli Eğitim Basımevi, Ankara 1966, sJ-6, 13 vd.;
Andreas Kazamias, Education and the Quest Modernity in Turkey, Chicago 1966,
S.31 vd.;Özgönül Aksoy, Osmanlı Devriİstanbul Sıbyan Mektepleri Üzerine Bir İn
celeme, İstanbul 1968, çeşitli bölümler; E. Howard Wilson-ilhan Başgöz, Türkiye
Cumhuriyetinde Eğitim ve Atatürk, Dost Yayınlan, Ankara 1968, s.15-21, 39-42;
Syzyliowicz, s.140 vd.; Berkes, s.159, 202; Ergin, c.I-11, s.82-96,4^-475, c.[II-IV.
s.895-906; Cahit Yalçm Bilim, Tanzimat Devri'nde Türk Eğitiminde Çağdaşlaşma

(1839-1876). Anadolu Üniversitesi Yayınlan No.69, Eskişehir 1984, s.1-4, 22-24,
33, 36-44; Koçer, Türkiye'de Modern Eğitimin Doğuşu, s.7-9, 58-^, 74, 91-93,
127-129; Bayram Kodaman, Abdulhamİd Devri Eğitim Sistemi, 2. Baskı, Türk Tarih
Kurumu Basımevi, Ankara 1991, s.5-6, 3, 48, 57-90; Akyüz, Türk Eğitim Tarihi,
s.72-78.131-132,140-142,196-201.

66. Mahmud Cevad. s.2.6,270, 301; Kansu, c.n, s.l2; Berkcr, s28,70,82-85,88-89,
100,112-113,134;Berkes,s.l61. .

67. Salname-i Nezaret-i Maarif-i Umumiye, 1319,432.
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3- Nizamname yürürlükte devam ederken çeşitli maarif konularını

zaman zaman ve sırayla ele alarak ona göre ayn ayn kanun taşanları ha
zırlamak.

Birinci yolun uygulanması çeşitli sebeplerden ve şartlann uygun ol
mamasından dolayı mümkün olmadı. İkincisine teşebbüs edildi, fakat ba-
şanlı olunamadı. Bu sebeple, üçüncü yol tercih edildi. Ancak bu yol ter
cih edilince işe nereden başlanması gerektiği problemi ile karşı karşıya

kalındı."

İstanbul Muallim Mektebi'nde yapılan ıslahattan anlaşılıyor ki, Meş
rutiyetin ilânını müteakip maarifte hakim olan ilk endişe özellikle ilk
melrteplerin ıslahı olmuştur. Yine, 1910 senesinde Maarif Nazırlığına

gelen EmnıUah Efendi'nin aynı sene İstanbul'daki bir gazeteye yazmış

olduğu beyanatındaki "...elzemi lâzıma tercih etmek lâzım. Elzem olan
maarif binasının temeli olan ilk tahsildir..."^, İle Tedrisat-ı İptidaiye

Kanun-u Muvakkatİ'deki "Maarifin memleketimizde gittikçe ameli bir
şekle ifrağ edilmesi lüzumuna kaniim. Şimdilik bu cihete küçük çocuklar
dan başlıyacağız. Yani Mekâtib-i iptidaiyeden itibaren.ifadeleri ile
Şükrü Bey'in "...amacımız, küçük çocuklardan, iptidailerden başlaya

rak..." '̂ sözleri bu dönemde yönetimde olan İdarecilerin işe nereden baş
lanılması gerektiğine dair fikirlerini yansıtmaktadır.

n. Meşrutiyet Dönemi'nde ilköğretim meselesiyle işe başlanılması

ile birlikte bu alanda iki problem ile karşılaşıldı. Birincisi tüm maarifi il
gilendiren para meselesi. İkincisi ise, ilk mekteplerdeki öğretmen eksikli
ği nedeniyle muallimlerin yetiştirilmesi ve temin edilmesiydi.

n. Meşrutiyete kadar İptidai öğretim için devletin bütçesin
den masraf mukayyet değildi. Vilayet bütçeleri de olmadığı için vi
layetlere tahsisat veremiyorlardı. İptidai mekteplerinin maaş ve
masrafları halk ve evkaf tarafından ve çocuklardan alınan haftalık

larla sağlanırdı^. II. Meşrutiyet İptidai tahsili bu halde bırakmanın

iyi olmayacağını düşünerek çeşitli tartışmalardan sonra Maarif büt
çesinden ilköğretim için bütçeden hisse aynldı^^ Emrullah Efen-

68. Mesela bkz. Saü, "Islahata Nereden Başlamalı", Tanın, No. 957, 2 Mayıs Efrenci
1911. s.l; Ali Kemal, "İkbalimiz Gelse Gelse Nereden Gelir?", tkdam. No.5294.20
Fcbruar 1909, s.l.

69. D.K. "Maârifimiz (EmnıUah Efendi İle Mülakat)". Sabah, No.7341. s.l. Emrullah
Efendi'nin ilköğreüme öncelik vermesi ile ilgili olarak aynca bkz. Emrullah Efendi,
'Tedrisal-ı İptidaiyye", Mülkiye Gazetesi 23, 1326, s.42-64; Mülkiye Gazetesi 24.
1326.S.32-50. ♦ / .

70. Emrullah Efendi. 5'i2İ>aA.No.7362,21 Mart Efrenci 1330.S.1-2.
71. Şükrü Bey,5aha/ı, No. 7362,21 MartEfrenci 1330, s.l.
72. Kansü,c.n.s.l4.
73. 11. Meşrutiyet'in başlannda ilköğretime bütçe ayniması ile ilgili tartışmalar için bkz.

Ergin, cJII-IV. s.1274 vd.
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Tedrisat-1 İptidaiye için hazırladığı tasanda eğitim için malİ kaynak
lan da devlet bütçesinden, vilayet gelirlerinden aynlacak paylardan, vakıf
gelirlerinden, bağışlardan, akarlardan edinmeyi öngörmüş; bu yollardan
elde edilecek gelirlerin okul yapımlanna, eğitim ve öğretim giderlerine
öğretmen okullan ödeneklerine, sınav masraflanna, ders kitabı ve araç
gereç alımlarına, okullann ısınma, temizlik işlerine aynlmasını tasarla
mıştı."

n. Meşrutiyet Dönemin'de hem maarifin genel durumunu hem de il
köğretimdeki para problemini dönemin ilk eğitim Bakanı olan Nail
Bey'in şu ifadeleri en iyi şekilde yansıtmaktadır: "Yeni devre kadar-yani
Meşrutiyete kadar- iptidai tahsil için devletin bütçesinden masraf mukay
yet değildi. (Vilayet bütçeleri de olmadığı için tabii Vilayetler de bu işe
tahsisat vermiyorlardı) İslam ahali iptidai tahsil işini vakıf mektepleri, ço
cuklardan haftalık almak suretiyle idare olunan hususi mektepler, gayri
müsiim cemaatler de dini müesseselerine merbut mektepler -yani kilise
mektepleri- vasıtasıyla görüyorlardı. Yalnız 10 kadar Rüşdiye mektebin
de birer de iptidai kısmı tesis olunmuştu. Yeni devir mezkûr tahsili bu
haldebırakmanın caiz olamıyacağını düşündü. Binaenaleyh Maarif bütçe
sinden iptidai tahsil için bir hisse ayırdı ki 1910 senesi için 100.000 ve
1911 senesi için de 160.000 lira raddesindedlr.""

İlköğretim meselesi, samimi bir surette öğretmen yetiştirilmesine,
yani muallim mekteplerine bağlı bir keyfiyettir. İlköğretim her şeyden
önce biröğretmen meselesidir. Öğretmen olmayınca ve öğretmenler mak
sada uygun şekilde yetiştirilmeyince bu alanda olumlu hiç bir şey yapma
ya imkan yoktur. Bu dönemde ilköğretimdeki ikinci önemli mesele ol^
öğretmen yetiştirilmesi ve temini ise İttihat ve Terakki Cemiyeti'nin
Hakkı Paşa Kabinesi ile Maarif Nezaretine gelen Emrullah Efendi'nin ça
lışmaları ve İstanbul Muallim Mektebinde Satı Bey'in yaptığı ıslahat ile
başlar. Emrullah Efendi öğretmen yokluğunu, bu olmayınca da ilköğretim
alanında olumlu iş görmenin mümkün olamıyacağını, modem manalı il
köğretim işinin büyük bir mesele olduğunu iyi anlayanlardan biridir. O,
İstanbul'da bir gazeteye yazmış olduğu beyanatında "...Mekatib-i İbtidai-
ye için bugün 70.000 muallime muhtacız... Yetmiş bin muallim değil, bu
miktann yüzde birini bulabileceğimizi kim iddia edebilir...diyerek öğ
retmen yokluğuna dikkat çekmiş ve İttihat ve terakki'nin işe buradan baş-

74. Emrullah Efendi'nin Hayaü-Göriişleri-Çalışmalan hakkında bkz. Mustafa Ergün,
"Emrullah Efendi Hayatı-Görüşleri-Çalışmalan", Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih-
Coğrafya Fakültesi Dergisi, c.XXX,S.\-2.Ankir^ 1982,8.7-36.

75. Emrullah Efendi. Sabah. No.7362. 21 Mart Efrenci, 1330, s2, Tasanmn geniş bir
değerlendirilmesi içinbkz. Kansu, cÜ, s.39-55.

76. "Mekatib-i Ibtidaye Meselesi Nail Bey ileMülakat", No.7287,23 Kanuniev-
vel 1325-5 Kanunisani Efrcnci 1910.s.l.

77. DJC."Maarifimiz Emnıllah Efendi ile Mülakat", Sabah. No.7341,28 Şubat Efrenci
1910,5.1.
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lamasını sağlamıştır. Satı Bey'® ise muallim mektebinde yapmış olduğu
ıslahatlarla öğretmenliğin bir meslek ve sanat olduğunu ortaya koymuş,

bunun ilmi esaslara göre yapılması gerektiğine inanarak bu yönde çalış

malarda bulunmuştur'^. Muallim mektebinin ıslahı ve Emrullah Efen-
di'nin faaliyetleri ile öğretmen meselesine girişilmesi, ilköğretimin kökle-
şerek dikkat ve ehemmiyete layık bir iş olarak mütalaa olunmasını teşvik

etmiş, ilköğretimin eski şeklinden çıkarılarak ilmi esaslara bağlı bir yol
almasını başlatmıştır. Yani çocuğun tabiat ve kabiliyetine göre ilmi terbi
ye ve tedris usullerinin tatbikini sağlamıştu*. >

1910 yılında Maarif Nazırlığına gelen Emrullah Efendi ile başlayan
işlerin en önemlilerinden birisi de çıkarılması mümkün olmayan Maarif-i
Umumiye Kanunu taslağı idi. Bu, 1869 tarihli Maarif-i Umûmiye Nizam-
namesi'nden sonra ilköğretimi umumi olarak düzenleyen ilk kanun olma
sı sebebiyle önemlidir. Emrullah Efendi bir Maarif-i Umûmiye Kanunu
Layihası hazırlamış, fakat onu geçirtemiyeceğini anlayınca Şura-yı Dev-
let'ten alarak incelemiş ve layihanın ilköğretime ait kısmını yani Tedri-
sat-ı İptidaiye Kanunu'na ait tasanyı Mebusan Meclisi'ne sunmuştur.®®
Tasarı haline getirilerek Mebuslar Meclisi'ne sunulan raporda, ilköğreti

min mecburi ve parasız olması®', öğrenim mükellefiyeti®^, ilköğretimi
gerçekleştirmek için gereken çareler, ilköğretime ait müesseseler, okul
teşkilatı ve okullann denetlenmesi hususlarına ait hükümler yer almaktay
dı. Bu kanunla o zamana kadar iptidai ve Merkez Rüşdiyesi adlanyla
mevcut olan okullar birleştirilmiş ve "Mekatib-i İptidai" admı almıştır.
İlköğretim de 6 yıl olarak tesbit edilmiş ve her biri 2 yıl süreli Devre-i
Ula, Devre-i Mutavassıta, Devre-i Aliye olarak üç devreye aynlmışür.
Programlara Resim-iş, Mûsiki, Beden Terbiyesi gibi dersler konulmuş.
Ziraat, Ev İdaresi, Biçki-dikiş gibi pratik çalışmalara yer verilmiştir. Mo
dem manalı ilköğretim kavramı bu tasan ve onu hazırlayan Emrullah
Efendi'nin açıklamalanyla memleket içerisinde yayılmaya başlamıştır.
Bu tasan bazı değişikliklerden sonra Şükrü Bey'in Nazırlığı zamanında

1913 tarihinde "geçici" adı ile kanunlaşmıştır.®^

11. Meşrutiyet döneminde ilköğretimin amaçlannın daha önceki dö
nemlere göre farklılık kazandığı, özelliklede Devletin eğitim felsefesi ve
dönemin kendi özellikleri yönünde tesbit edildiği idarecilerin uygulama-
lannda ve ileri gelen eğitimcilerinin yazmış olduğu yazılarda görülmekte
dir. Emrullah Efendi ilk Maarif Nazın olduğu zaman maarif memurlanna

78. Satı Bey'in Hayatı-Gorüşleri-Çalışmalan hakkında bkz. Ülken, s.1789-182.
79. Kansu, c.II, s.28-37.
80. Emrullah Efendi. 'Tedrisat-ı İptidaiye", Mülkiye Gazetesi 23-24,1326, s.42-64,32-

50.

81. Emrullah Efendi, 'Tedrisat-ı İptidaiye", s.42; Faik Reşit Unat, Maarif Düsturu,
Milli Matbaa, İstanbul 1927, s.8.

82. Emrullah Efendi, "Tcdrisat-ı İptidaiye", s.43; Unat, MaarifDüsturu, s.8.
83. Unat, MaarifDüsturu. sS-3\.
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yazmış olduğu biryazıda mekteplere ve ilköğretimin amaçlanna dairşun-
lan söylemiştir: "Saadeti atiyemizin temini, meşrutiyeti meşruamızm teş

yidi;ensali vatana terbiye-i ahlakiye ve terbiye-i zihniyelerine terdifen le
vazımı meşrutiyete muvafık bir terbiyeyi ehliyye ve siyasiye temin
eylemek keyfiyetlerine mevkuf olup hususiyle terbiye-i ahlakiyenin bir
sureti müessirede temini de terbiye-i diniyeye itina ve ihtimam ile müyes
ser olacağından mekatipte hissiyat ve tedrisatı diniyenin kemahiye hakki-
ha tenmiye ve terakkisine ve feraizi diniyenin icrasına ihtimam etmekte
terbiye-i etfale memur olanlar için bir vazife teşkil eder.Mekteplerimizde
evladı vatanın buevsafve mezaya ile beraber hayatı şahsiye ve medeniye
cihadında daima galip olacak surette malumatı ameliyye ile mücehhez
olarak yetiştirilmeleri esbabını tehiyye ve temin edecek tedabiri külli
ye..."®^ Yine Emnıllah Efendi ilköğretimin amacını çok daha geniş bir
muhteva ile şu şekilde ifade etmiştir: "Herkesin bilmeye, edinmeye mec
bur olduğu malumatı vermek, bir yandan da dengeli zihin gelişimini sağ

lamak, ortaöğretime hazırlamak ve aynı zamanda hayatta geçimini temin
edecek pratikler kazandırmak, hayati ihtiyaçlara cevap verecek program
lan işlemek".®^

Maarif Nazın Şükrü Bey ise Tedrisat-ı İptidaiye Kanun-u Muvakka-
ti'nin çıkmasından bir süre sonra birgazetede çıkan beyanatında ilköğre

timin hedefi ile ilgili şunlan söylüyordu: "Maarifin memleketimizde git
tikçe ameli bir şekle ifrağ edilmesi lüzumuna kaniim. Şimdilik bu cihete
küçük çocuklardan başlıyacağız. Yani Mekatib-i İptidaiye'den itibaren
evlad-ı vatana daha ciddi malumatı ameliye öğretilecek, hayati ziraiye ve
ticariye veya smaiyeye atıldıklan zaman haiz olmalan lazımgelen mükte-
sebatın daha iyi bir surette kendilerine telkin edilmesine çalışılacak

tır..."®^

1913 tarihli kanunun çıkmasından sonra Sabah Gazetesi'nde yasayı

eleştirmek üzere uzunca bir makale yazmış olan İsmail Hakkı (Baltacıoğ-

lu) da ilköğretimin amaçları konusunda şunlan söylüyordu: "...Amaç: re
alist mektep görüşüyle pratik bilgiler kazandıran okul... Amacımız,

küçük çocuklardan, iptidailerden başlayarak uygulamalı bilgilere ağırlık

vermektir. Çocuklarımızı hayata hazırlayacağız...'"87

n. Meşrutiyet DÖnemi'nde ilköğretimin amaçlan 23 Eylül 1913 yı-

İmda geçici olarak kabul edilen Tedrisat-ı İptidaiye Kanun-u Muvakka-
ti'nin beşinci maddesinde belirtilen "...çocuklann bir surel-i mütevazine-

84. Ergİn,c.in-IV,s.l276'dan naklen.
85. Emnıllah Efendi, *Tedrisat-ı İptidaiye", Mülkiye Gazetesi 23, 1326, s.51. Aynca

bkz. Kansu, c.II, s.47.
86. Şükrü Bey,No. 7362.21 Mart Efrenci, 1330,s.l.
87. İsmail Hakkı, Saia/ı, 15 Aralık Efrenci 1913, s.2.
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de küşayişi ezhanını temin eyleyecek esaslan vazeden ve heıkese lazım
olan malumata müksib olan mekteplerdir"*® şekliyle uygulanmıştır.

1915 tarihli Mekatib-i İptidaiyeyi Umumiye Talimatnamesi'ne göre
ise ilköğretimin amaçlan şöyle tesbit edilmiştir: "İptidai mekteplerin he
defi, mecburiyet-i tahsiliyeye tabi olan çocuklara hayat için en ziyade
lazım olan malumatı kazandırmak ve onlan mütedeyyin, vatanperver,
üstün ve gayur birer insan olarak yetiştirmektir. İptidai mektepler tahsil
ve terbiye hususundaki vazifesini iyi bir tarzda ifa etlikçe memleket
fikir, ahlak ve iktisat cihetleriyle yükselir, bu telakki ise, dini ve milli
varlığımızın muhafazasında en büyük bir amildir. Mektep sıralarındaki
yeni nesil, hem ananat-ı diniyeye ve milliyeyi muhfa^ya, hemde şe
rait ve ihtiyatı hazıra ile telif-i nefse alıştuılmahdır. İptidai mekteple
rin vazifesini bu yolda ifa edebilmesi için tedrisat-ı iptidaiyeyi v^f-ı
vücud edenlerin mesleklerindeki ciddiyet ve azameti idrak etmeleri ve
memleketin hayatı ve atiyesi için ne kadar mühim bir vazife deruhte
etmiş oldukları hatırdan çıkarmamalan lazım gelir. İptidai tedrisat mual
limleri, yalnız milletin istikbaline değil, istikbal-i insaniyyete hakimdir.
Vazife, ne kadar büyük ne derece şerefli ise vicdani mesuliyet de o kadar
ağırdır".®^

Bu kanun, rapor, layiha, makale ve yönetmeliklere göre n. Meşruti-
yet'te ilk mektebin amacı, çocuklara hayat için gerekli pratik bilgileri ver
mek, teori ile pratiği birleştirmek, mesleğe hazırlamak, onlan dinine
bağlı, vatanperver, üstün bir insan olarak yetiştirmektir. Dönemin eğitim
anlayışı çerçevesinde tesbit edilen ilköğretimin amaçlan. Devletin mali
imkanlan, hukuk ve idare anlayışı ile sıkı bağlara sahiptir.

İttihat ve Terakki Fırkası'mn siyasi prograrruran 42. maddesi, bir
eğitim hedefi göstermektedir ve ilk okullarla ilgili kısmı şöyledir:
".. .İlköğretim zorunlu ve genel okullarda parasızdır. Bu okullarda Türkçe
eğitim ve öğretimi zorunlu ders olmakla birlikte heryörenin yerel ana dili
de öğretilecektir. İlköğretim programlan, ileri memleketlerdeki gibi, orta
okul öğretimini de kapsayacak biçimde düzenlenecek, yörenin ihtiyaçlan-
na göre bu programlara ziraat, ticaretsanat bilgi ve beceri dersleri de ko
nulacaktır...**^

1917 senesinde ise ilköğretimin amaçlan öncekilere ^öre muhtevayı
daha dini bir hale getirmeyi öngörmektedir. Tedrisat-ı iptidaiye Kanu-
nu*nun yayınlanmasından 4 yıl sonra MaarifNazın Şükrü Bey ilkokulla-
nn ıslahını yeniden ele aldı, 1917 MaarifBütçesi Meclisi Mebusan'da gö-

88. Vmt, MaarifDüsturu, İ.9.

89. Unat, MaarifDüsturu, s. 279.
90. Ergin,c.in-IV, s.128rden naklen.
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rüşülürken açılan tartışmave bir mebus tarafından ortaya konan iki mese
le sebebiyle Maarif Nazın Şükrü Bey'in hemen bütün maarif konularını

içine alan uzun konuşmasında, ilköğretim meselesine de değinilmiştir.

Şükrü Bey'in bu konuşması sırasında ilköğretimin amaçiannın şu şekilde

tesbit edildiği görülür: "...Tedrisatı îptidaiyenin birinci kademesi hakkın
da lazımgelen tetkikat yapıldıktan sonra asıl iptidai tahsili dediğimiz 7-13
yaş arasındaki çocuklann tahsili için lazım gelen programlar, talimatna
meler ihzar edildi. İşte Hilmi Efendi Hazretlerinin aradıkları nukat bu
programlarda görülür. Eğer bu programlar tetkik edilirse, bunlan takip
edecek olan muallim ve terbiye mecmuaları nazan dikkatten geçirilirse.
Nezaretin hangi gayeyi istihdaf ettiği görülür. Memlekette adam yetiştir

mek, her manasıyla adam yetiştirmek gayesi programlanmızda birinci dü
şündüğümüz nokta oldu. Tam bir adamın nasıl olabileceği meselesi
nazar-ı dikkate alınırsa bence onun dinine merbut, vatanını sever, milli
yetini tanır yani muhtelif namlarla zikrolunan şu vezaifı hüsnü ifaya
gayret eder bir adam olması lazım gelir. îşte biz tam adamı bu suretle
yetiştirmek, dinini sever, riayetkar olur, vatanını sever ve kendisine bir
vahdeti siyasiye veren milletini hisseder bir adam olmak üzere yetiş

tirmek gayesini programlarda takip ettik. Yani iyi bir vazifeşinas, mü
nevver bir vatanperver olacak çocuklar yetiştirmek istiyoruz ki deminki
saydıklarımı bu iki kelime içinde dahil olmak üzere telakki ediyo
rum..."®'

Meşrutiyetin başından itibaren ilköğretimdeki olumlu gelişmelerin

özellikle de ilk mektepler için tesbit edilen hedeflerin, hazırlanan prog
ramları etkilediği görülmektedir. 1913 tarihli kanun ilköğretim program
larını şöyle tesbit etmiştir: Kıraat ve Hat, Lisan-ı Osmani, Hesap, Hende
se, Coğrafya (özellikle Osmanlı Coğrafyası), Tarih (özellikle Osmanlı

Tarihi), Durus-i Eşya, Malumat-ı Tabiiye ve Tatbikatı, Hıfzıssıhha, Malu-
mat-ı Medeniye ve Ahlakiye ve İktisadiye, El-işleri ve Resim, Gına (İlahi
ve Vatani manzumeler), Terbiye-i Bedeniye ve Mektep Oyunları, Talim-i
Askeri, İdare-i Beytiyye ve Dikiş, Kur'an-ı Kerim (müslümanlara) Malu-
mat-ı Diniye (gayri müslimlere).®^

1915 tarihli Mekatib-i İptidaiye-yi Umumiye Talimatnamesi'nde ise
üç devreli ve altı sınıflı ilk mektepler için müfredat programı hazırlanmış

tır. Bu program tamamen Fransız eğitim sisteminin etkisi altında kalına

rak hazırlanmış olduğu iddiası literatürde yaygın olarak ifade edilmiştir.

Mekatib-i îptidaiye-yi Umumiye Talimatnamesi'nde üç devreli ve altı sı
nıflı ilk mektepler için hazırlanmış Mürfredat programı şöyledir: Öğleden

evvel tedris edilecek dersler; Kur'an-ı Kerim, Malumat-ı Diniye, Musaha-

91. Ergin, c.III-IV, s.İ366'dan naklen. Aynca bkz. Ayas, s.197. İttihat ve Terakki'nin
1917 yılı Maarif bütçesi müzakereolurken yapılan tartışmalar İçin bkz. Elgin, c.ni-
İV.s.1361-1376.

92. Unat, Maarif Düsturu, s.12-13.
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bat-ı Ahlakiye, Türkçe,Kıraat, Sarf ve Nahiv, Tarih, Hesap ve Hendese,
Eşya Dersleri. Öğleden sonra tedris edilecek dersler; El İşleri, Ziraat,
Yazı, Resim, MusUci (Gına) Terbiye-i Bedeniyye. Devre-i Ula birinci sı
nıfın Alfabe ve Kur*an-ı Kerim dersi, öğleden evvel ve sonra dahi okutu-
labilir."

n. Meşrutiyet Dönemi'nde ilk mekteplerdeki öğretim metodlanna
gelince; derslerin veriliş metodlan talimatnamede şöyle açıklanmıştır:
"Bir saatte verilecek her dersin mevzuu mahdut ve mükerrer olmalıdır.
Muallimderse girmeden evvel talebesineo derste ne öğreteceği kendisine
tekrar edilmeli ve bu derse ait zemini iyice ihzar ederek ders esnasındaki
bütün iştiğalatını mevzuiın inkişafına ve tamamen anlaşılmasına hazır et
melidir."^ Çocuklara yeni bir şey öğretileceği zaman öğretmen neleröğ
reneceklerini çocuklara söyler. Talebenin bu yeni konu ile ilgili bir şey
bilip bilmediklerini sorar. Daha sonra öğretmen onlann bilgi seviyelerine
göre ve uygun bir dille dersi anlatır. Dersin bitiminde dersin anlaşılıp an
laşılmadığını kontrol için öğrencilere birtakım sorular sorar. Daha sonra
talebenin yanlış anladığı konular ve eksiklikler giderilir. Nihayet ders bir
iki öğrenci tarafmdan tekrar edilerek özetlenir (madde. 26)^^. Her derein
öncesinde bütün sınıflarda bir evvelki derste görülenler tekrar edilir.
Önemli tarihleri, kurallan vb. talebenin her birisi öğreninceye kadar tek
rarlanır (madde: 27)^. Dersin tekran bittikten sonra öğretmen öğrenciler
le tek tek ilgilenmeyip, bütün sınıfın dikkati çekmek için suallerini ve
sözlerini bütün sınıfa yöneltmelidir (madde: 21)?^ "Bütün sınıflarda dua
lar, sureler, manzumeler ve şarkılar ile tarihler isimler ve kaidelerin" dı
şında hiç bir şey ezberletilmemelidir. "Tarih, Coğrafya ve Eşya Dersi,Zi
raat ve Hendese gibi derslerde aynen ibare ezberletmek caiz değildir",
(madde: 30) "Talebenin ellerinde bulunan ders kitapları gerek muallimin
takriri gerek dersin tekran esnasında açık bulundurulamaz" (madde: 31).
"Okutulan mevaddın teshil-i tefhimi için icap eden ve mektepte mevcud
veyahut hariçten tedariki mümkün olan eşya, harita vesaire gibi vesait-i
tedrisiyenin muallim tarafından her derste dersaneye getirilmesi lazımdır.
Keza hendese dersinde siyah tahtaya eşkal tersimine mahsus pergel ve
cedvel tahtasının hazır bulundurulması icap eder" (madde: 32).®^

Yukanda açıklanan hedef ve buna göre hazırlanan programlara göre
II. Meşrutiyet Devri'nde ilköğretimde asıl Önemli değişiklik öğretim ve
eğitim metodlannda görülmektedir. Tek tek ve deneme halinde kalmalda
beraber, mekteplere bu dönemde yargılama ve gözlem usulleri g™iş;
vatan, millet ve sanat duygulan gelişmeye başlamış; Resim ve EI-işi öğ-

93. Unal, MaarifDüsturu, s.284. Aynca bkz. R. Özalp-A. Ataünal, Türk Milli Eğitim
SistemindeDüzenleme TefAıVo/ı, İstanbul 1977,s.23.

94. Unal, MaarifDüsturu, s2%6.
95. Ayn> yer.
96. A.g.e.. s. 286-287.
97. A.g.e..s.287.
98. Aynı yer.
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retimi öğretim ve eğitimin ciddi bir parçası haline gelmiştir. Öğretmen sa
dece öğretmekten ve ezberletmekten ibaret olan ödevini bırakmış, bunun
yerini tecrübe ve düşünmeye dayanan bir eğitim ananesi almaya başla

mıştır.

Bu dönemde ilköğretimdeki olumlu gelişmelerin yanısıra özellikle
yapılan uygulamalarla çelişki gösteren durumlar da vardır. II. Meşruti-

yet'te o zamana kadar İptidai ve Merkez Rüşdiyesi adlarıyla mevcut olan
okullar birleştirilmiş ve Mekatib-i İptidai adını alarak, ilköğretimin 6 yıl
olarak tesbit edilmiş olmasına rağmen, diğer taraftan gerek kız. gerekse
erkek Sultanilerine bağlı olarak açılan ve ödeneği genel bütçeden karşıla

nan ilk kısımlar için bu devre sistemi dışında 5 yıllık bir öğrenim bütünü
kabul edilmiş ve böylece diğer 6 yıllık iUcokullarladenk tutulan ikinci bir
ilkokul tipi ortaya çıkmıştır.^

Bu dönemde iki ilkokul tipi ortaya çıkmasına rağmen, bu mekteple
rin bir elden yönetilmesi açısından da olumlu gelişmeler kaydedilmiştir.

Önceleri Sıbyan, Tanzimat'tan sonra iptidai adlannı alan ilk mektepler
öğretmenlerinin maaşlan yine Evkafça verilmek üzere I. Meşrutiyet

Devri'nde maarife devredilmiş, kütüphanelerde yine bu şartlarla maarife
geçmiş ve Maarifçe de çoğunun fihristleri yaptırılıp bastınimıştır. 1908
inkılabından sonra 1913'de 25'i iptidai olan mektep tekrar evkafa devre
dilmiştir. Evkaf devrelaldığı bu mektepleri bina, ders araçlan ve muallim
leri açısından yenilemiştir. Evkaf yalnız İstanbul'da faaliyet gösterdiği
için maarife göre mekteplerde daha iyi sonuçlar almıştır. Vİcıf mekteple
rinde esas itibariyle Tedrisat-ı İptidaiye Kanun-u Muvakkati'de öngörü
len ders programı takip olunmuştur'®^. Ancakbu mektepler bir "hissi din-
dari ile vücuda getirilmiş olduğundan vakıfların arzusunu tebcilen gayei
diniyye ve milliyeye"'®' daha çok önem vermişlerdir. İttihat ve Terakki
Fırkası'nm Umumi Heyeti 1916'da toplandığı zaman memleketin maarifi
hakkında da önemli kararlar vermiştir. Maarifle ilgili kararların en başın

da Evkafın maarifle ilişkisini kesmek gelir. Kongrede okunan umumi ra
porda "Terbiyeyi İptidaiye'de vahdet en tabii bir kaide olduğu cihetle
Evkaf Nezareti tarafından Mekâlib-i Umumiye küşat ve idaresi bu kaide
ye münafı" sayılnuş ve "Evkaf Nezareti'ne merbut bulunan Mekatib-i
Umumiye'nin masarifi devlet bütçesinden tesviye olunmak üzere Maarif
Nezaretine nakline" karar verilmiştir. Aynı zamanda "doğrudan doğruya

mütevellileri tarafından idare olunan Mekatib-i Vakfiye Mekatib-i Husu-
siye'den madut olmakla bu hükümden müstesna'"®^ tutulmuştur. İşte bu
Tevhid-i Tedrisat'a doğru atılmış ilk adımdır.

99. Unat, Türk Eğilim Sisteminin GelinmesineTarihi Bir Bakın, s.40.
100. İsmail Hakkı, "Hayatım", Yeni Adam, S305. Vakıf mektepleri daha çok iptidailer

den oluşmaktaydı. Evkafa bağlı bu mekteplerdeki gelişmeler için bkz. Ergin, c TTI-
IV,s.l283-1285.

101. Ergin,cJIMV.s.1285.
102. Ergin, c.lIMV, s. 1340. İttihat veTerakki Fırkası'nın aldığı kararlann açıklanması

ve müdafaası ile ilgili olarak Gökalp'in yazısı için bkz. Tanİn, No. 2796, 24 Eylül
1332, s.l.
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Yukardaki incelemelerin sonucu ilköğretimdeki din eğitimi ile ilgili
şunlar söylenebilir: E. Meşrutiyet döneminde de en çok eleştirilen ve
gerek Öğretmen, bina, araç-gereç gerekse müfredat açısından en çok ısla
hat yapılan ilköğretim olmuştur. Bu dönemde ilköğretimin sık sık değişti

rilen bütün müfredatlannda din derslerine yer verilmiştir'®^. Aynca ilköğ
retimin amaçlan içinde de yetiştirilecek bireylerde hem ahlaki hem de
dini yönlerinin gelişmelerine ağırlık verileceği belirtilmiştir'®^;

C-n. MEŞRUTİYETDÖNEMİNDEORTA ÖĞRETİM

Cumhuriyet devrine kadar memleketimizde Orta Öğretim basama
ğında yer alan okul tiplerinin başlıca şu üç isim altında gelişip müessese-
leştiğini görmekteyiz: 1-Rüşdiye 2-İdadiye 3-Sultaniye.

Yine E. Meşrutiyetin başında Orta derecede eğitim-öğretim veren
müesseseler verdikleri eğitim açısından iki tür sımflandınlmaya tabi tu
tulmuşlardır: 1- Umumi ve edebi bir tahsil veren mektepler 2- Mesleki
tahsil veren mektepler.'®^ Bu araştırmada ise birinci tip sımflanduılmaya
göre Orta öğretim incelenmeye çalışılmıştu*.

a- Rüşdiyeler
Rüşdiye Mektepleri'nin Türk Maarif Tarihindeki yeri sık sık kan-

şıklıklara .sebep olmuştur. Eğitim Tarihçilerinin bir kısmı Rüşdiyeleri ilk
öğretime; diğer bir kısmı iseorta Öğretime dahil etmişlerdir.'®^ Bunun se
bebi, Maarif Tarihçilerinin Rüşdiyeleri, ilk zamanlarda Sıbyan Mekteble-
ri'nin üstünde bir hazırlık mektebi, daha sonralan ise Orta mektep hüvi
yetine sahip bir öğretim derecesi olarak görmeleridir. Bu mektepler
başlangıçta Daıülfünun'a, daha sonralan İdadilere basamak teşkil etmele
ri ve E. Meşrutiyetin başında da genel olarak bu özelliklerini devam ettir-

103. 1910-1911 programı için, Sabah, 14 Ekim Efrenci 1911, s.3-4; 1913 programı için,
"Tedrisat-ı Ibtidaiye Kanun-i Muvakkati", Düstur. 2I\, s.804^823; Unat, Maar^
Düsturu.. cJ, S.278 vd; Maarif-i Umumiye Nezareti, Mekatib-i İbtidaiye DersMüf
redatı {Bir ve İki Muallim ve Dershaneli Mekteplere Mahsus). İstanbul 1329. 1914
ve 1915 program için de bkz. Maarif-i Umumiye Nezareti, Mekatib-i İbtidaiye Ders
Müfredatı (6,5,4.3 dershane ve maullimli mekteblere mahsus), İstanbul 13^, Mat-
baa-i Amire, sJ vd.

104. 1918'lerde dinİ terbiye meselesi bir terbiye-i ibtidaiye meselesi olarak görülür. Sul-
tanilerdeki fen derslerinde talebenin başarılı olabilmesinin ve bir çaüşmaya girme
mesinin çaresi olarak ilköğreümde iyi din öğretiminin yapılması gerektiği üzerinde
ısrarla durulur. Bkz."Dini Terbiye Nasıl Verilmeli", İkdam, No. 7553,7 Ceraaziye-
levvel 1336-19 Şubat 1918. Yine 1918'lerde mekteplerdeki ahlak buhranına özellik
le de kız mekteplerindeki ahlak terbiyesinineksikliğinden sık sık şikayet edilmekte
dir. Bkz. "Kızlanmızın Terbiyesi", İkdam, No.7518, 1 Rebiülahir 1336-15
Kanunisani 1918.

105. Kansu,cJl, s.9; Unat, Türkiye Eğitim Sisteminin Gelişmesine TarihiBir Bakış, s.80
vd.; Ergin.C.III-IV, s.1485 vd; Koçer, Türkiye'de Modem Eğitimin Doğuşu, s.211
vd.

106. MeselaFaik Reşit Unat.HasanAli Yücel Rüşdiyeleri Orta öğretim seviyesinde zik
rederken, Osman Ergin, Nafı Atuf Kansu gibi eğitim tarihçileri ilköğretim basama
ğında değerlendirmişlerdir. Bu konuda bkz. Kansu, cJI, s.12; Unat, Türkiye Eğitim
Sisteminin Gelişmesine TarihiBir Bakış, s.42; Elgin,cJ-II, s384; Hasan Ali Yücel,
Türkiye'de Orta Öğretim. 1.Baskı, İstanbul Devlet Basımevi, İstanbul 1938, s.4;
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meleri sebebiyle, bu araştırmada da ortaöğretim derecesinde birer öğretim
kurumu olarak incelenmişlerdir.

Açıldıklan zaman üç yıl süreli olan Mekteb-i Rüşdiye, Mekteb-i îpti-
daiyeler üzerine dayalı olan okullar idiler. Bu mekteplerde II.Meşrutiyete
kadar öğretim Kur'an Okuma, Din Bilgisi, Türkçe, Arapça, Hesap, Coğ
rafya, Türk ve İslam Tarihi, Güzel Yazı, Tanm vb. gibi derslere dayanı
yordu. Farsça, Resim, Geometri ve Sağlık Bilgisi dersleri de bunlara ekle
niyordu.'"' 13 Haziran 1892 tarihinde 4 yıllık olan Rüşdiyeler 3 yıla

indirilmişti.'"®

U. Meşrutiyetin başlannda ise yine Rüşdiyeler İptidai mekteplerin
üstünde 3 senelik mekteplerdi. Aynı zamanda 7 senelik İdadilerin ilk 3
senesini de Rüşdiyeler oluşturuyordu. Bu mekteplerin maaş ve masrafla-
n Maarif Nezareti tarafından ödenirdi.'"' Programlan ise şöyle idi:
Tecvit, Kur'an, Din dersleri, Türkçe, Arabi, Farisi, Hesap, Hendese, Coğ
rafya, Tarih, Malumat-ı Nafıa, Hüsn-ü Hat, Resim ve son sınıfta Fran
sızca. Kız Rüşdiyeleri'nde bu derslerden başka; İdare-i Beytiyye,
Ahlak, Hıfzıssıhha ve El Hünerleri dersi verilirdi. İstanbul ve diğer vila
yetlerde bulunan Rüşdiyelerin program ve talimatnamelerinde farklılıklar

vardı.""

İptidai mekteplerine göre Rü^İyelerde ö^tim ve metodu daha dü
zenli ve verimli idi. Bunun sebebi, Rüşdiyelerin bir merkeze bağlı oluşu

ve denetlenmeleri idi.'"

Bu öğretim kademesi, Sıbyan Mekteplerinin verdiği bilgileri tamam-.
1^ ve öğrencileri orta öğretime hazırlardı. İptidailer ile İdadiler arasında

bir geçiş dönemi oluşturuyordu. Daha sonra Sıbyan Mekteplerinin bilgisi
ni tamamlamak üzere kullanılan bu mekteplere Sunuf-u Mütemmime de
denilmiştir."^ Emrullah Efendi özellikle ilk mekteplerde öğretmenlerin
çoğalabilmesi için buraları birleştirmek istemiş fakat yukarıda anlatıldığı

üzere bu 1913 tarihli geçici kanunla daha sonra gerçekleşebilmiştir.

Ancak onun Maarif Nazu-lığı sırasında Rüşdiye öğretmeni yetiştirecek

okullar tesis edilerek bu mekteplerdeki öğretim ıslah edilmeye çalışılmış-

107. Bkz. Mahmud Cevad, s.26. 131, 157; Salname-i Vilayet-i Suriye. 1301, s.112;
Kansu, c.I, s.60,104;Unat, Türkiye Eğilim Sisteminin Gelişmesine Tarihi Bir Bakış,
S.42; Ergin, cJ-II, s.384.

108. Ünal,a.g.e.,S.44; Yücel,s.ll.
,109. Kansu, c.n, s.10,12.
110. 1909 ve 1911 programlan için bkz. Saü, "Ne Vakte Kadar Bu Halde Kalacak"

Tanin, No. 188, 8 Şubat Efrenci 1909, s.4;S'flftaA, No.6821.14 Ekim Efrenci 1911.
Aynca bkz. Kansu, cJI, s.12,13.

111. Kansu, c.II,s.İ2.
112. Meclis-i Mebusan Zabıt Ceridesi, 27 Kanunievvel 1326, s.625; Emrullah, 'Tedri-

sat-ı lbtidaiye",A/ü/iÜ>e,No.23,1326,8.57.
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tır.*'^ 1913 Tarihli Tedrisat-ı İptidaiye Kanun-ı Muvakkati, Rüşdiyeleri
Mekatib-i İbtidaiye-yi Umumiye adı altında ilk mekteplerle birleştirip on-
lan orta öğretimden almıştır''^. Bu okullar o tarihte ortadan kalkmış sayıl

maktadır. Fakat Nümune Rüşdiyeleri adıyla tesis edilenleri Cumhuriyet
yıllanna kadar yaşamıştır."^

Yukandaki açıklamalardanda anlaşıldığı üzere İT. Meşrutiyet Döne-
mi'nde 1913 tarihli Tedrisal-ı İptidaiye Kanun-u Muvakkati ile Rüşdiye-
lerin İlk Mekteplerle birleştirilmesi aynca Nümune Rüşdiyeleri adı ile de
başkalannm açılmasıyla bu mektebin iki türü ortaya çıkmış oldu.

n. Meşrutiyet Dönemi'nde Rüşdiyelerde daha önceki durumlanna
göre bir ilerleme değil aksine bir gerilemegörülmektedir."^ Kız Rüşdiye

leri içinde aynı durum söz konusudur"^. Bununsebebi, Rüşdiyelere mah
sus birçok Vakıf mektebini Evkaf Nezareti'nin Maariften almış olması,

bütçe darlığı dolayısıyla yeni mektep binalarının yapılmaması,"® yine
bütçe darlığı, daha doğrusu ilk tahsile devlet bütçesinden para verilip ve
rilmemesinin münakaşa edilegelmesi ve en önemli olarak da bu mektep
ler için hazırlanan Tedrisat-ı iptidaiye Kanunu'nun senelerce kesinlik ka-
zanamayışıdır."' Bu sebepler Rüşdiye Mekteplerinin kötü durumda
kalmalanna sebep olmuştur. II. Meşrutiyet Devri'nde Rüşdiyelerdeki en
iyi gelişme programlanna Tarih, Yurt Bilgisi, Medeni Malumat gibi yeni
dersler eklenmesidir.'^ Tedrisat-ı İptidaiye Kanunu bu müesseselerin du
rumlarının daha iyiye gitmesini sağlamış aynı zamanda bir birlik meyda
na getirmiştir.

113. Bkz.Ergün.s.19.
114. MaarifDüsturu, ^.\2.
115. Ergin, c.IlI-IV, s.1416; Koçer, Türkiye'de Modem Eğirimin Doğuşu, s.195; Akyüz,

Türk Eğitim Tarihi, s233.
116. Rüşdiye mekteplerinin 11. Meşrutiyet'ien önceki tarihi gelişimleri, programlan, mali

kaynaklan, öğretmenleri, öğrencileri, binalan, öğretim usulleri vb. hakkında bkz.
Salname-iMaarif-i Umumiye, 1317,s.22-24; Sait Paşa, Hatırat, İstanbul 1328,cJ,
C.156, 387-388, 393-395; Uıfa Mebusu Refet, 'Türkiye'de Maarif-i İptidai I-rT
Türk Yurdu, cJI, No.7-8, Nisan 1341-Mayıs 1341, s.38-41/141-142; Mahmud
Cevad,s.8-12, 25-26, 30.38-39, 101, 159-160,219-225,262-263,344-366; Berker,
s. 8; Ayas, s.229 vd, 379; Karal, OsmanJı Tarihi, Türk Tarih Kurumu Basımevi, 1.
Baskı, Ankara 1954, c.Vl, s. 172-173; Karal Osmanlı Tarihi, 5. Baskı, c.VÜ, Ankara
1995, s200-201: Unat, Türkiye Eğitim Sisteminin Gelişmesine Tarihi Bir Bakış, s.41
vd.; Parmaksızoğlu, s.12 vd.; Szylİowicz, s.140-141; Ergin. c.I-II, s.383 vd., 440,
'457,501; Ergin. c.III-lV, s.907 vd., 915; Bilim, s.45-50; Koçer, Türkiye'de Modem
EğitiminDoğuşu,s.AOv<i.,66-61,129; Kodaman, s.91-114; Yücel, s.4,11.

117. Ergin, c-III-IV, s.1417. 1909 senesinde Anadolu'daki Rüşdiye Mekteplerinin binala-
n, öğrencileri, muallimleri, bütçeleri ve öğretim durrnlan ile ilgili olarak bkz.
Ahmet Şerif, s.53.65.78,108-109.121.288 vb.

118. Bkz. Hüseyin Cahid, "Maarifin Hali", Tanin, No. 781. 4 Teşrinisani Efrenci 1910,
S.3.n. Meşrutiyet'inhemen öncesinde Rüşdiye Mekteplerinin sayısı,öğrenci sayıla-

n, bütçe ve masraflan için bkz. Kansu.c.II, s. 13; Ergin, c.in-IV,s.l279.
119. Krş. Ergin. c.in-IV,s.l416.
120. Aynı yer.
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Emnıllah Efendi Tedrisat-ı İptidaiye ve Layihasının esbab-ı mücibe-
sinde Rüşdiyeleri ilk tahsili vermekle görevli müesseseler arasında say
mıştır. Müddetleri ise 3 senedir. Bu konuda o şöyle demektedir: "Rüşdiye
mektepleri orta tedrisat müesseselerine talebe hazırlayacağı için orta mek
teplere gitmeyecek olan Sıbyan mektepleri talebesinin malumatını ta
mamlamak için -mahalli ihtiyaç ve istidada göre- sıbyan mekteplerine
mülhak olmak üzere bir veya iki sınıf Rüşdiye teşkil olunabilir ki bunlara
mütemmim sınıflardenir"'^'.

II. Meşrutiyet Devri'nde artık ilk mektep olarak eğitim tarihindeki
yerini alan bu müesseselerdeki amaç da Tedrisat-ı İptidaiye Kanun-u Mu-
vakkati'de ifadesini bulan "...hayat için en ziyade lazım olan malumatı

kazandırmak ve onlan mütedeyyin, vatanperver, mukdim ve gayur birer
insan olarak yetiştirmektedir..."'^dir. Zaten bu kanuna göre 1913'lerde
bütün mekteplerdeki ders programlan bu hedefe paralel olarak şu dört
esasa dayanmaktaydı:

1-Özellikle dini veahlaki öğrenime önem vermek,

2- Osmanlı eğitimine önem vermek,'^

3- Zihnin gereksinmelerine göre faydah bilgiler vermek,'"

4- îbtidai veRüşdiyelerde askeri talimler yaptırmak.'"

Nümune Rüşdiyelerine gelince; 1908'de Türkiye'de hükümet şekli

nin değişmesi o zamana kadar temenni, gıpta ve hayal sahasında kalmış

olan ameli tedris meselesini canlandırmış ve o sırada hükümetin idare
makinesinin her parçasmda yapılmak istenilen yeniliklerden birisi de Ma
arif sahasında bu tarzda mektep açılması olmuştur. Emrullah Efendi de
MaarifNazırlığı sırasında İptidailerle beraber bu okulların da programla-
nnda, yörelere göre çeşitli değişikliklerin olmasını istiyordu.Nihayet
bu düşüncelerin bir sonucu olarak o zaman Rüşdiye denilen mekteplerde
gayri müslimlere Türkçe, Türklere Fransızca öğretmek, bu arada fen bil
gileri ve bazı beceriler kazandırmak fikriyle Nümune Rüşdiyesi adıyla İs

tanbul'da üç yerde açılmıştır. Daha sonra bunlann sayısı 2re ulaşmıştır.

Diğerlerine göre nisbeten en güzel binalarda, en iyi hocaların idaresinde
bulunan ve en çok öğretim araç ve gereçlerine sahip olan bu mekteplerin

121. Emrullah Efendi, 'Tedrisat,! İptidaiye", Mülkiye Gazetesi 23, 1326, s.51vd. Aynca
bkz. Kansu, cJl, s.47.

122. \Jnat, MaarifDüsturu, &.9,279.
123. Emrullah Efendi. 'Tcdrisat-ı iptidaiye I", s33-34; Unat, MaarifDüsturu, s.279.
124. Unat, Maarif Düsturu, s.12, 29. 11. Meşrutiyetin başlannda özellikle Osmanlıcılık

politikası revaçtadır. Bu sebeple bu akım, maariftede başlangıçta etkili olmuştur.
125. Emrullah Efendi. 'Tedrisat-ı iptidaiye I", s32; Unat, MaarifDüsturu, s.9,279;
126. Unat, MaarifDüsturu, s.l3. Bu konuda aynca bkz. Ergün, s.17.
127. Emrullah Efendi,"Tedrisat-ı İptidaiye l'',s37.
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imtihanlan ve tedrisattan öncelcilerden oldulcça farklıydı.'^ Ancak bu tür
çabalann da bu mekteplerin istenilen düzeye gelmelerinde yeterli olma
ması sebebiyle Rüşdiyeleri kurtaramadığı görülür.

1915'de yapılmış olan Mekatib-i Iptidaiye-i Umumiye Talimatname-
si'nde Nümune Mektepleri için ötekilerden fazla olarak şu kayıtlara rast
lanmaktadır: "Nümune iptidaileri altı dersaneli mekteplerdir. Bu iptidai
lerde altı daimi muallimden başka Resim, El İşleri, Terbiyeyi Bedeniye,
Musiki, Gına, Endaht, Askerlik Talimleri, Yabancı Dil, Biçki, Dikiş ve
tebahat için azami beş seyyar muallim istihdam olunabilir. Nümune mek
teplerinin baş muallimine müdür denilir. Müdürün dersleri haftada 12
saati geçmez. Mektep müdürü kalan zamanlannda muallimlerin dersleri
ne girerek terbiye ve tedris işlerinde gördüğü noksanlara dair muallimle
rin dikkatlerini o işler üzerine çeker ve mektebin terbiye ve tedrisatının

terakkisine çalışır. Talebesi fazla olan mekteplerde müdüre bir de muavin
verilir. Nümune mekteplerinde bir muallimler meclisi, bir de inzibat mec
lisi kurulur."'^'

b- İdadîyeler

Orta öğretim seviyesinde umumi ve edebi tahsil veren mekteplerden
birisi de İdadilerdir, ü. Meşrutiyetten Önce açılması 1869 Nizamnamesine
göre kararlaştırılıp fakat açılamayan Sultanilerin yerine kurulmaya başla

nan İdadiler yeni bir tiptir. Buralara 3 veya 4 sene süren ilk tahsilini bitir
miş olan talebe kabul edilirdi. Bu İdadilerin tahsil müddeti 7 seneden iba
retti. Bunun üç senesi Rüşdiye 4 senesi de İdadiye sayılırdı. Yani bunlar o
zaman mevcut olan Rüşdiye ile bir orta mektebin bileşimi idi. Bunun dı

şında bir de 5 yıllık Öğretim süresi olan Sancak İdadileri vardı.

Meşrutiyet başlannda ü. Abdulhamid döneminde bütün ülkeye yayı

lan İdadilerin öğretim düzeyleri oldukça düşük idi.'̂ ' İdadilerin öğret
menleri Özellikle maaş yönünden kötü, tam bir keşmekeş içerisinde idiler.
Her öğretmen okuttuğu dersin adına göre değişik bir maaş alıyordu. Buna
bir de tensikat sırasında yapılan karışıklıklar ekleniyordu.'^^ Mekteplerin

128. Ergin. c.in-IV, s.1420; Ergün, s.19.
129. Ünal, A/aarı/Düj/uru,s280.
130. n. Meşnıliyet'ten Önce İdadi mekteplerinin tarihi gelişimi, öğrencileri, muallimleri,

programlan, öğretim yöntemleri, bütçeleri, sayüan vb. hakkında bkz. Salname-i Vi-
layet-i Beyrut, 1312, s234; Sait Paşa, Hatırat, cJ, s.156-157; Mahmud Cevad, s.40
vd., 138, 155, 256-257, 259-260. 264-265, 336, 341-343. 404-407, 467-468, 477-
478; Kansu, c.l, s.128, 136, 170, 173; Ayas, s233-234; Unat, Türkiye Eğitim Siste
minin Gelişmesine Tarihi Bir Bakış, s. 45-4<5, 93, 102; Parmaksızoğlu, s.15; Ergin,
C.I-II, s.495-500, c.lII-IV, s.923-934; Bilim, s.63-66; Koçer, Tüı^iye'de Modern
Eğitimin Doğı^u, s.lOl-102,130-131; Kodaman, s.l 14-133; Yücel. s.ll.

131. II. Meşrutiyetin başlannda İdadi Mekteplerinin durumu ve bu mekteplerin nasıl ol-
malan gerektiği ile ilgili olarak İsmail Hakkı (Baltacıoğlu) bir yazı yazmıştır. Bu
konuda bkz. Elgin, C.III-IV,s.1423-1426. Aynca bkz. Kansu, cİl, $.9-10.

132. Ergün, s20.
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gerçek maksatlannın ne olduğu kesin olarak tayin edilmemişti. II. Meşru
tiyetin ilanından sonra alınan bazı önlemlere rağmen, 1910 yılında da
durum pek parlak değildi.Bu ilk yapılan ıslahatın pek başarılı olmadı
ğını Satı şöyle ifade etmektedir: "...1909 yılında İdadi programlannm ta
dili düşünüldü; bir komisyon teşkil olundu; bu komisyon lalettayin tertip
olunmuş bir tevzii dürus cetveline göre bir müfredat programı hazırla

makla iktifa etti. Hiç bir terbiyevi endişe ile hareket olunmuyordu..

Bü devirde ortaöğretim de ilk olarak Maarif-i Umumiye Kanun Layı-

hası'nın bütünlüğü içinde ele alınmış, fakat bu yolda yürümek mümkün
olmayınca, ilk öğretimde olduğu gibi problemi parça parça halletme yo
luna gidilmiştir. 11. Meşrutiyet döneminde ortaöğretim alanında yenilik ve
değişiklikler özellikle idadilerde olmuştur. Islahat hareketleri arasmda or
taöğretim alanının ilk safhada temel konusu 7 senelik İdadilerin Sultani
halinde yeni bir program ve hüviyetle teşkilatlandırılması olmuş, ancak
bu işler tamamlandıktan sonra sancak merkezlerindeki 5 yıllık İdadilere
de yeni bir şekil vermek konusu ele alınmıştır.

İlköğretimde olduğu gibi, İdadi konusundaki ıslahat çalışmaları da
EmruHah Efendi'nin Maarif Nazırlığı zamanında başlamıştır. Emrullah
Efendi yukanda anlatıldığı üzere ilköğretim Kanun Layihasını Meclisten
çıkaramadığı için bu alanda ilk Öğretmen Mekteplerindeki Islahattan,
Konya, Ankara, Diyarbakır, Üsküp'te birer Rüşdiye Darülmuallimini aç
maktan, İlk Mektep programlarında bazı değişiklikten, Nümune Rüşdiye-
leri açılmasından başka bir iş yapamadı. Ancak o zaman Galatasaray Sul
tanisi ile viiayetlerdeki İdadilerden ibaret olan ortaöğretim müesseseleri
üzerinde geniş ölçüde ıslahata girişti.

Emrullah Efendi İdadileri Avrupalılar'ın ilk Mektepleri seviyesinde
gördüğü için ıslah çalışmalanna bu noktadan başlamıştır.'^ Emrullah
Efendi, İdadilerin parasız öğretim kısmını savunurken: "...biz şimdiki
halde Mekatib-i İptidaiye'de veremediğimiz t^sili hiç olmazsa Mekatib-i
İdadiyede verebilmek için, yani Mekatib-i İdadiye tahsilini biraz daha
tevsi ediyoruz...'"" diyor, bu mekteplerin öğretim düzeyini yükseltmek
için bazı önlemler almaya başlamak için çalışmalar yapıyordu. '

İdadi öğretmenleri meselesi Emrullah Efendi'den önce seyyar öğret
menlik kurularak bir parça çözümlenmeye başlamıştı. Emrullah Efendi

133. Ergün.s.l9.
134. Saü, "Meşrutiyetten Sonra MaarifTarihi", Muallim, s.660.
135. Meclis-I Mebusan Zabıt Ceridesi, 17 Şubat 1325, sJ19. Aynca bkz. Kansu, cJI,

s39; Unat, TürkiyeEğitim Sisteminin Gelişimine Tarihi Bir Bakış, s.48.
136. Meclis-i Mebusan Zabıt Ceridesi, 17 Şubat 1325, sJl9-560; Meciis-i Ayan Zabıt

Ceridesi, 2 Mart 1326, s.128-129 (Zabıt ceridelerine Mustafa Ergün vasıtasıyla ula
şılmıştır).

137. Meclis-i Ayan Zabıt Ceridesi,2 Mart 1326,s.128-129.

/.
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İse, maaş sistemini ders adına göre değil de öğretmenin mezun olduğu

okula göre düzenlemiş, daha çok para vererek daha kaliteli öğretmen

bulma ve yetiştirme yoluna gitmiştir.'^®

Emrullah Efendi, yüze yakın İdadideki öğretim düzeyinin yükseltile
bilmesi için. Vilayet İdadilerinden 10 tanesini Sultani haline getirmek ge
rektiğini söylemiş ve uygulamıştır. Onun tasansma göre bu yeni Sultani
ler yüksek öğretime öğrenci hazırlayacaklar, kalan İdadiler ise ameli
adamlar yetiştirecekti.'^' Bu mekteplerin son sınıflanndaki tabii bilimler
ve riyaziye dersleri Fransızca okutulacağından, öğrenciler daha iyi dil öğ
reneceklerdi. Bu şekilde yetişen öğrenciler yabancı ülkelere gönderildik
lerinde zorlukla karşılaşmayacaklardı. Bu mekteplerin müdür muavinleri
ve bazı öğretmenleri Fransa'dan getirtilecekti. Bu mekteplerin dışında

kalan gündüzlü İdadiler de Fransa'daki "lycee mederne"\eT seviyesinde
bir program uygulayacaktı.'"^ Satı Bey,MaarifNazın'nın bu girişiminden

asıl maksadın, yabancı ve gayrimüslim öğrencileri de Türk okullanna
çekmek Olduğunu söylemektedir'*" ki, bu Meşrutiyetin başındaki Osman
lıcılık politikasına uygundur.

Aşağıda Sultaniler kısmında anlatıldığı gibi, Emrullah Efendi'nin
bazı vilayetlerde Vilayet İdadileri yerine tesis eylediği Sultanilerler 3 bi
rinci devre, 3 ikincidevre sınıflarını ihtiva etmek üzere6 senelik idi. Rüş-
diye üzerinde olan bu mekteplerin ilk düzenlemesinde fen ve edebiyat
ayırımı yoktu, fakat daha sonra ikinci devresi fen ve edebiyat kollarına

ayrılan bir bünye verilmiştir. Muallimi, programı^ kitaplan iyice hazırlan-

maksızın yapılan bu değişiklik, yani bazı Vilayet idadilerinin Sultani hali
ne getirilmesi, o zaman birçok tenkitlere maruz kalmıştır. Tenkitlerin bir
kısmı Sultanilerin açılmış olmasına bir kısmı da programlann mazbut ve
ahenktar hazırlanmamış bulunmasınadır.'"*^

Livalardaki 5 yıllık İdadi ıslahatına gelince; uygulanmasına başlanan
programa göre İdadi adı altında faaliyetlerine devam eden bu mektepler,
o su^da Rüşdiyeler kaldırılarak altı yıla çıkarılan yeni ilk mekteplere da
yanacak ve çeşitli amaçlarla teşkilatlandırılan mektepler haline getirile
cekti. Fransızlann yüksek ilk mekteplerine benzetilerek düzenlenen bu

138. Ergün, s.20.
139. D.K. "Maarifimiz (Emrullah Efendi İle Mülakat)", Sabah, No.7341,15 Şubat 1325-

28 Şubat Efrenci 1910, s.l; Meclİs-i Mebusan Zabıt Ceridesi, "Maarif Nezareti
Bütçe Konuşması", 25 Mayıs 1326, s.2107-2109.

140. D.K.,"Maarifimiz (Emrullah Efendi ile Mülakat)",5aha/ı, 28 Şubat 1910. s.l; Maa
rif Nezaretinin İcraatından, "Lise Teşkilatı", Tanin, No.805. 28 Teşrinisani Efrenci
1910, s.1-2. Lise teşkilatının tenkidi ile ilgili olarak bkz. Maarif Nezaretinin İcraa
tından I, "Darülmuallimin-i Rüşdiyeler Teşkilatı", Tanİn, No.807,30 Teşrinisani Ef
renci 1910, s.1-2.

141. Satı, "Meşrutiyetten Sonra Maarif Tarihi", Muallim, s.660-661.
142. "Lise Teşkilatı", Tanin, No. 805, s.2; Hüseyin Cahid. "Maarif Derdi", Tanin, No.

800, 23 Teşrinisani Efrenci 1910,s.l. Aynca bkz. Kansu,c.II. s.59 vd.; Unal, Türki
ye Eğilim Sisteminin Gelişmesine Tarihi Bir Bakış, s.48. Yücel, s. 15.
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mektepler, yayınlanan programa göre, ilk sınıfta hazırlayıcı temel dersleri
bir arada görecek olan öğrenciler, sonraki iki sınıfta bir kısım esas dersler
bir arada görülmek suretiyle Umumi, Ziraat, Ticaret ve Sanat kollanna
aynlacaklar ve devam ettikleri bu şubelere göre diploma alacaklardı.

Fakat bu düşünce tam olarak gerçekleştirilememiştir. Yalnızca İdadi

programlarına fen ve sanayi dersleri dahil edilmiş, her İdadi, biri ticaret
diğeri ziraat olmak üzere iki kısma aynimıştır. Gerçi bu mektepler nazari
olarak bu yeni programla faaliyetlerine başlamışlarsa da I. Dünya Savaşı

sebebiyle mesleğe yönelik şubelerinin açılması pek az yerde mümkün
olabilmişti. Ancak amaçlan kültürlü, ziraat, sanat ve ticarete vakıf adam
yetiştirmek olan bu İdadiler, mezunlannı mahreç alacak müesseseler ol
madığı için önleri kapalı, mezunlan sadece imtihanla Sultanilere kabul
edilen bir ortaöğretim seviyesi olarak varlıklarım Cumhuriyetin ilk yılla-

nna kadar devam ettirmişlerdir.'*^

İlköğretimde olduğu gibi, ortaöğretim için de 1912 yılında birTedri-
sat-ı Taliye Kanun Layihası hazırlanmış ve bastınlmışsa da bu layiha hiç
olmazsa ilköğretimde olduğu gibi, geçici kaydıyla dahi kanun halini ala
mamıştır'*".

1892 de 1882 yılındaki çıkanlan resmi tebliğdeki eksiklikleri gider
mek üzere öğretim derecelerinde uygulanan programlarla bağlantı sağla

mak için özel bir komisyon teşkil edilmiştir.'**^ Düzenlenen programda
din ve ahlak derslerine bütün sınıflarda yer verilmiştir.'**^ İşte 1908 sene
sinde uygulanan İdadi programı 1892 senesinde hazırlanan programına
benzemektedir. Ancak Din Bilgisi ve Ahlak Dersleri birleştirilerek tek
ders haline getirilmiştir.'*'

n. Meşrutiyet döneminde bu mekteplerde din derslerine hemen
hemen her sınıfta müfredat programlarında yer verilmiştir.'**® Bu dö
nemde, orta dereceli okullarda din eğitiminin uygulanmasmda, ilk sınıf

larda dini bilgilere daha yüksek bir oranda yer verildiği halde son sınıfla

ra doğru bu derslerin azaldığı görülmektedir. Yalnız 1911 yılında

müfredatında dini eğitime daha yüksek bir imkan tanındığı görülmekte
dir.'*''

143. Unat,a.g.e., s.46; Koçer,a.g.e., s.l95; Yücel, s.l5.
144. Emniiİah Efendi, 'Tasan Metni", Hakk,20 Temmuz Efrenci 1912, s.1-2, s.1-2. Ay-

nca bkz. Kansu, c.II, s.59; Ayas, s226-228; Koçer, a.g.e., S.19S.
145. Unat, a.g£., S.45.
146. MahmudCevad,s.405-407.
147. Ergin, c.III-IV, s.930. Aynca bkz. Unat, a.g.e., s.48.
148. Programlan için bkz. Yücel, s.147-153.
149. Yücel, s. 154. II. Meşrutiyetin başlannda ve sonlanndaki İdadi mekteplerinin

sayılan için bkz. Kansu, c. II, s. 10; Ergin, c. III-IV, s. 1425-1426; Ergün.
s20;
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c- Sıütaniyeler

Bu isim memlekette Galatasaray'da kurulan ilk liseye verilmiş olan
Mekteb-i Sultani adıyla ortaya çıkmıştır.'^ 1869 tarihli Nizamname'de
de ortaöğretim basamağının üst sınıflarını teşkil etmek üzere vilayet mer
kezlerinde açılması düşünülen mekteplere de "Sultaniye" ismi verilmiş

tir.'̂ ' 1869 tarihli Maarif-i Umumiye Nizamnamesi'ni yapanlar tedricen
her vilayet merkezinde birer Sultani açılmasını düşünmüşlerdi. Fakat,
araya Rus harbi girdiğinden ve idarenin başına başka yöneticiler geldiğin

den bu plan uygulamaya konulamamış bunun yerine sonradan kurulan ve
Rüşdiye ile birlikte 7 senelik Öğrenim yapan İdadiler, ü. Meşrutiyet dev
rine kadar 1869 tarihli Nizamnamenin Mekatib-i Sultaniye'den beklediği

hizmeti görmeye çalışmışlardır.

Meşrutiyetin ilanından sonra ortaöğretim alanında yapılmak ihtiyacı

duyulan ıslahatın başında vilayet merkezlerindeki bir kısım idadilerin
Sultani haline getirilmesi ve programiannın buna göre düzenlenmesi
gelir. Yukanda İdadi kısımında anlatıldığı üzere, bu ıslahata da Emrullah
Efendi'nin Maarif Nazırlığı zamanında 1910 tarihinde başlanmış, 1910
Eylül'ünde ilki İstanbul'da ve bazı büyük şehirlerde olmak üzere Sulta-
ni'ye dönüştürülen 10 İdadiye, Rüşdiye üzerinde iki devreli ve altı yıllık
öğrenim süresi olan ve ikinci devresi fen ve edebiyat kollanna aynlan bir
bünye verilerek açılnuştır. İlk açılışlarında bu mekteplere "lise" adı veril
di. Bu mekteplerin açılışlanndan üç hafta sonra üzerinde "Liselerin Tan
zim ve İdarelerine ve Tedrisatına Müteallik" diye yazan örgüt, program
ve yönetmelik ortaya konuldu. Bu yönetmelikte yer alan yeni programa
göre tabiat bilimlerine aynlan ders saatleri azaltılmış, buna karşın dil
dersleri ve matematik bilimlerinin saatleri ise artırılmıştı. Bu programın

çok kusurlu bulunması sebebiyle o zaman ve daha sonr^an hacında bir
çok tenkitler yapılmıştır.

1913 tarihinde bu ıslahatın alanı daha genişletilerek beş yıllık kendi
iptidai kısmına veya altı yıllık umumi ilk mektebe dayanmak üzere dört

150. Galatasaray Sultanisinin tarihi gelişimi, programı, öğrencileri, öğretmenleri, binalan
vb. için bkz. İhsan Sungu, "Galatasaray Lisesinin Kuruluşu", Belleten, c.VH, S.28,
1943, S.315-348; Fethi Isfendiyaroğlu, Galatasaray Tarihi, İstanbul 1952, çeşitli bö
lümler; Muhittin Sandıkçıoğlü-Ferruhzat Tıraç-Vefa Semenderoğlu, Galatasaray Li
sesi: Mekteb-i Sultani 1868-1968, İstanbul 1974, s. 16 vd.; Ahmet Şişman, Galata
saray Mekteb-i Sultanisinin Kurulumu {1868-1871), İstanbul 1989, çeşitli bölümler.
Aynca bkz. Salname-iMaarif-i Umumiye, 1316,s. 603; Salname-iMaarif-i Umumi
ye, 1321, s. 108, 115, 117-119; Edvard Engelhard; Türkiye ve Tanzimat: Devlet-i
Osmani'nin Islahı, A\\ Reşad, İstanbul 1328, s.228-231; SaitPaşa,//a«rfl/. cJI,
s.399-400; Mahmud Cevad, s.95,268-269,342 vd.; Kansu.c.I, s.93,116-120;Ayas,
S.232; Unat, a.g.e., s.47; Kazamias, s.64-67; Sczyliovvicz,s.143 vd.; Berkes, s. 213-
215;Ergin,c.I-D,s.881-886; c.ID-IV, s.917-922; Bilim,s.53-58; Koçer,a.g.e..s.80-
82; Kodaman,S.I33-144; Yücel.s. 6,15,204-212.

151. MahmudCevad, s.479. Aynca bkz. Unat,a.g.e., s.47-48.
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yıllık birinci. Fen ve Edebiyat şubelerine aynimış üç yıllık ikinci devresi
bulunun ve bütünüyle öğrenim süresi oniki yıla çıkan Sultaniyeler hemen
bütün vilayet merkezlerinde, evvelce mevcut İdadilerin yerlerini almışlar
dır.'"

İstanbul'da ve bazı bağımsız sancak merkezlerinde de yalnız birinci
devresi bulunan Sultaniler açmakla yetinilmiş, sonradan bunların ikinci
devrelerinin kurulduğu görülmüştür.

İlk Kız Sultanisi 19irde açılan ilk kız idadisinin 1913-1914 öğretim
yılında 5 senelik ilk kısım üzerine 5 sene de ortaöğretim vermek üzere
öğretim müddeti 10 seneden ibaret olan İstanbul İnas Sultanisi adını al
ması ile açılmıştır. Bu mektep 1915 senesinde Bezm-i Alem Sultanisi
adını almıştır. Sonradan ders programlannda epeyce değişiklik olmuş

olan mektebin ilk öğretim yılında Din dersleri. Dil dersleri, çeşitli Fen
dersleri ve diğer bir dizi dersin yanında kızlara mahsus bazı dersler oku-
tulmuştur. Açılan Kız Sultanileri yalnız İstanbul ile sınırlı kalmıştır.'"

n. Meşrutiyetdöneminde bütün Sultanilerde Ulum-u Diniye dersleri
ne programlarda yer verilmiştir. Din derslerinin yanısıra programlarda Dil
derslerine Fen derslerine ve bir dizi erkeklere ve kızlara mahsus derslere
de programlarda yer almıştır.'" II. Meşrutiyete kadar düşünülmüş ve ter
tip olunmuş maarif programlanma en derli toplusu yine Saffet Paşa'nın

Maarif-i Umumiye Nizamnamesi ile ortaya koymuş olduğu idi. Emhıllah
Efendi, kendisine bu Nizamnameyi esas aldı. Sultani teşkilatını ona ilham
eden bu Nizamnamedir. Nitekim 1910 senesinde yapılan Sultani teşkilatı,
çocuklanmızm ecnebi mekteplerine müracata mecbur kalmayıp yeni açı

lacak Sultanilerle gayrimüslim ve ecnebi çocuklanm da alabilecek mek
teplerin tesisini gaye edinmişti.'^' 1910 yılında neşredilen ve "Liselerin
Tanzim ve İdarelerine ve Tedrisatına Müteallik" başlıklı talimatnamenin
öğretime dair 7. maddesi, ders cetvelleri, sınıfların tertip ve tensiki husus-
lannı içeriyordu.'"

1910 tarihli talimatnameden öğretim metodlan ile ilgili olarak şu ne
ticeler çıkanlabilmektedir: "Derslere müteallik vesaya kısmında Ulum-u
Tabiiyenin birinci devrede ameli ve tecrübi, ikinci devrede nazari ve tec-
rübi olarak gösterileceği hükmü ile ziraate, sanayie, hıfzıssıhhaya tatbikat
icra olunacaktır"'" denilmesi bu tür mekteplerde de ezberlemeden ibaret
olan yöntemin terkedilip, bunun yerine tecrübe ve düşünmeye dayanan

152. Unat,a.g.e.,s.48; Yücel,s.l5.
153. Kansu, c.II,s.83 vd.; Unat, a.g.e.,s.48.
154. Programlar için bkz. Yücel, s.15^161.
155. Salı, "Meşrutiyetten Sonra Maarif Tarihi", s.660.
156. Ders dağılımı için bkz. Yücel, s.l52-153.
157. Yücel, s.184-185.
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bir eğitim geleneğinin gelmeye başladığına işaret etmektedir. Edebiyat
dersinin ise "zihni tenvirden başka kalbi tehzip, ahlakı tahsin, insani, dini,
ve vatani hislerin itilasına" yardım edecek surette okutturulacak denilme
si de vatan, millet ve din duygulannın geliştirilmesinin programlarda esas
alındığını göstermektedir.

I912'de tertip olunan ve "İstanbul Mektebi Sultanisi Ders Progra
mı" adıyla neşredilen program ise öncekilerine göre daha iyiydi. Burada
1902 Fransız Liseleri örnek alınmıştır. Bu programla bu mekteplere yeni
dersler girmiş veen önemlisi Türkçe'ye müfredatta yer verilmiştir.'^®

1913 senesi için hazırlanan programda ise evvelki programlara naza
ran Din derslerinin ve Arapça'nın hissedilir derecede artması buna karşı

lık ecnebi lisanının ders saatlerinin azalması dikkati çekmektedir. Hatta
1913-194 ders yılı içerisinde Beyrut, Şam ve Kudüs'te öğretim dili Arap
çaolan birer Sultani açılmıştır.'^' 1913 tarihli Tedrisat-ı İptidaiye Kanun-
u Muvakkati'nin 25. maddesinde ilköğretimdeTürkçe'nin mecburi olma
sına'®' rağmen, bu açılan mekteplerde mahalli lisan ile öğretime izin ve
rilmesi, Osmanlıcılık politikasının zayıflaması İslamcılığın ise değer ka
zanmasının bir sonucudur. Bundan sonra ise İttihat ve Terakki'nin üç
fikir akımı olan İslamcılık, Türkçülük ve Garpçılık arasında genelliklebir
uzlaşma siyasati takip ederek programlan buna göre hazırladığı ve bu su
retle amaçlanna varmak istediği görülür.

n. Meşrutiyetdöneminin ilk yıllarında Sultani Mekteplerinde yetişti

rilmek istenen insan tipinin ise Osmanlıcılık politikası yönünde olduğu

görülür. Milliyetçilik fikirleri esaslı bir şekilde terbiye örgütüne girmiş

değildi. Emrullah Efendi'nin Mecliste, hakkında Sultanilerdeki uygula-
malanndan dolayı soru önergesi verilmesi üzerine kendini savunurken
söylediği "Osmanlı birliğini sağlamaya çalışıyoruz, bütün Osmanlı fertle
rinin bir okulda öğretim görmelerini sağlıyoruz"'^' ifadeleri bu anlayışı
en iyi şekilde yansıtmaktadır. 1912 tarihinde de aynı anlayışın devam etti
ği görülüyor. Nitekim aynı tarihte yayınlanan Mekteb-i Sultani Talimat-
namesi'nde "Şübbanı memlekete mükemmel bir Osmanlı terbiyesi veril
mesi"'" tavsiye ve emrediliyordu. 1917 tarihinden itibaren ise
Osmanlıcılığın Balkan Harbi'nden sonra eski iiibannı kaybetmesi üzerine
yetiştirilmek istenen insan tipinde diğer üç fikir akımının birleşimi olan
bir anlayış benimsenmeye başlanmıştır. Özellikle Partinin fikir babası
olan Ziya Gökalp'in 1917 Kongresindeki etkileri bunda büyük rol oyna
mıştır.'"

158. Yücel,s.l85.
159. Ayas,s.227; Yücel,s.184-185.
160. \Jt\3X, MaarifDüsturu,sA'i.
161. Meclis-i Mebusan Zabıt Ceridesi, 27 Kanunievvel 1326,s.637.
162. Yücel. 1994,s.l5-16.
163. Ziya Gökalp, Tanin, No. 2796, 24 Eylül 1332, s.l. Ayrıca bkz. Ergin, cJII-IV,

s.1343-1344,1351-1353,1359,1361.
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Meşnıtiyetdevrinde maarif, ortaöğretim bakımından birçok çalışma

lar yapılmış ve bununsonucunda da bir çok değişiklikler geçirmiş olması

na rağmen, umumi harp mekteplerde talebe bırakmamıştı. Bilhassa Sulta
nilerin ikinci devrelerinde bir, iki talebeli sınıflar bulunuyordu. Harbin
genç nesli cephelere çekmesi, daha küçüklerin ekonomik buhran ve sıkın

tı sebebiyle aileleri tarafından tahsil yaptınlamamalan bunda büyük bir
etken olmuştu.'^

D- YÜKSEK ÖĞRETİM

n. Meşrutiyette İttihat ve Terakki yönetiminde, bütün yükseköğretim
kurumlarında önemli gelişmeler olmuştur. Bu değişme ve gelişmelerden

en çok etkilenen Darülfünun olduğu için burada sadece bu konuya yer ve
rilmiştir.

İlk defa olarak I846'da kurulması kararlaştınlıp'" 1863 yılında eği-

tim-öğretime başlayan'", birkaç defa açılıp çeşitli nedenlerden dolayı ka
panmış olan bu müessese'®^, İÇKK) tarihinden itibaren yeni bir düzenleme
ile Darülfünun-ı Şahane adı'" ile II. Meşrutiyetin ilanına kadarfaaliyeti
ne aralıksız devam etmiştir. 11. Meşrutiyet dönemin ilk yıllarında Darülfü-
nu-ı Osmani diye anılmaya başlamış adı daha sonralan özellikle 1913 yı

lından itibaren devrin maarif ıslahatı arasında ve bağımsız bir kuruluş

halinde Tıp ve Hukuk şubelerine de topluluğuna katmak suretiyle beş şu

beli bir halde İstanbul Darülfünunu adı allında yeniden teşkilatlandınl-

mıştu-.'" Darülfünun-ı Osmani'nin Edebiyat, Diniyat ve Fünun (tabiiye

164. 1917 ve 1918 yılında orta mekteplerin durumları ile ilgili olarak bkz. Hasan Kadri
"Mekteplerimiz, Talebe ve Muallimlerimiz Hakkında", ikdam. No. 7219, 17 Mart
Efrenci 1917; "Maarif: Eski ve Yeni Mekteplerimiz",ikdam, No.7737. 18 Zilkade
1336-25 Ağustos 1918; M.A., "Sultanilerimiz". Tanin, No.3300, 17 Şubat 1334-
1918,S.3.

165. Mahmut Cevad, s.27-32; Karal, Osmanlı Tarihi, c.Vl, s.173; Karal, Osmanlı Tarihi,
c.VII, s. 204-205; Unat, Türk eğitim Sisteminin Gelinmesine TarihiBir Bakış, s. 49,
%-91; Kenan Akyüz, Encümcn-ı Daniş, Ankara 1975, s. 32-35,40-41; Ekmeleddin
îhsanoğlu, "Darülfünun Tarihçesine Giriş", Belleten, LIV, S.210. Ankara 1990, s.
701-702.

166. Karal.Osmanlı Tarihi, c.VII, s.205;Unat a.g.e., s.50; Îhsanoğlu, "Darülfünuun Ta
rihçesineGiriş", Belleten,s.704-710;Akyüz,Encümen-iDaniş, s.29.44.65.

167. Darülfunun'da II. Meşruüyet'ten önceki tarihi gelişmeler, programlar, öğrenciler vb.
gelişmeler için bkz. "Maarif-i Umumiye Nizamnamesi". Düstur, I/h, s. 184-219;
"Darülfünun-ı Şahane Nizamnamesi", Düstur, l/VH,s.659-664; Sait Paşa. Hatırat,

cJ, S.204 vd; Mehmet Ali Ayni, Darülfiinun Tarihi, İstanbul 1927. çeşitli bölümler;
Kansu, c.I, s.141-143; Ayas, s.264-273; Karal. Osmanlı Tarihi, c. VI, s.173-174;
Karal Osmanlı Tarihi, c.VII, s.204-205. 393-394; Unat, Türkiye Eğitim Sisteminin
Gelişmesine Tarihi Bir Bakış, s.49-54; Berkes, s.203, 210-213; Ergin, c.niI-IV,
s.1209-1224; Koçer, Türkiye'de Modem Eğitimin Doğuşu, s.74-76, 104-107, 141-
144; îhsanoğlu, "Damlfünün Tarihçisine Giriş". Belleten, 669-738; Abdurrahman
Siler. Türk Yüksek Öğretiminde Darülfiinun (1863-1933), Hacettepe Üniversitesi
Sosyal Bilimler Enstitüsü Ankara 1992 (Basılmamış Doktora tezi),çeşitli bölümler,
Ekmeleddin îhsanoğlu, "Darülfünun Tarihçesine Giriş 11. Üçüncü Teşebbüs: DarUl-
fünun-ı Sultani". Öe/Ze/en,c. LVII.S. 218, Ankara 1993, s.2()2 vd.

168. "Darülfunun-ı Şahane Nizamnamesi". Düstur, lA'U, s.659-664. madde:2.
169. Unat. a.ge., s.54; Ergin, c.ni-IV, s.1215-1219; Siler, s.77.89. 105.
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ve riyaziye) olmak üzere üç şubesi vardı. Bu şubelerin idaresi Mülkiye
Mektebi ile-birleştirilmiş ve müdürlüğü Müllaye Müdürü olan Recai
Bey'in emrine verilmişti. Dönemin başlannda Darülfünun'un programlan
geliştirildi, o zamana kadar programa alınmayan Tarih, Edebiyat ve Fel
sefe dersleri kondu. Öğrencilerden ücret alınmaktan vazgeçildi. Kayıtlar
daki sınırlandırmalarda kaldınldı.

1908 tarihinde Darülfünunun Ulum-u Aliye-i Diniye Şubesi ile
Hukuk'ta öğrenim süresi dört. Edebiyat şubesi ile Ulum-u Tabiiye ve
Ulum-u Riyaziye adı altında iki daha bölünmüş olan Fünun şubesinde ise
öğrenim süresi üç yıl idi.''®

Emrullah Efendi 1 Kanun-i Sani 1912 senesindeki ikinci defaki ne

zaretinde daha yüklü bir programla işbaşına gelmiştir.'" Memleketin
gerek Balkan savaşları gerekse diğer milli meselelerle çalkalandığı bir za
manda Darülfünun'u bir mesele olarak ele almış ve ıslahına çalışmıştır.

1912 tarihli Darülfünun nizamnamesinin esbab-ı mücibesindeki açıkla-

malan Emrullah Efendi'nin Darülfünun'u niçin bir mesele olarak ele
almış olduğunu açık olarak göstermektedir. Emrullah Efendi bu konuda
şöyle demektedir: "Darülfünun değimiz yüksek müesseseler, ilimlerin ve
fenlerin hem neşrine hem terakkisine hizmet eder. Bu iki hizmet birbirin
den ayrıdır. İlinıleri ve fenleri neşretmek malum olduğu üzere halk arası
na yaymak ve dağıtmak demektir. Bu cihetle Darülfünunlar yüksek tedri
sata mahsus mektepler vazifesini ifa ederler ve bu bakımdan maarifin en
yüksek intişar merkezi olmakla beraber tali ve iptidai mekteplerinin te
rakki ve tekamülünün de vasıtasıdırlar. Darülfünunlar'ı mükemmel olan
memleketlerin tali ve iptidai mektepleri de o nisbette mükemmel olur.
...Darülfununlanh ikinci vazifesi ise ilmin hareket ve terakkisine hizmet
tir. Bu müesseseler yalnız ilmi neşir ile iktifa etmez, timi yaymaya, iler
letmeyede hizmeteder""^

Darülfünun'da da esas teşkilatlanma yine bu zamanda onun tarafın

dan yayınlanan bir talimatname"^ ile olmuştur. Bu talimatnameye göre
İstanbul Darülfünun'u 1-Ulum-ı Şer'iye 2- Ulum-ı Hukukiye 3- Ulum-ı
Tibbiye 4- Fünun 5- Ulum-ı Edebiye olmak üzere beş şubeye aynlıyordu.

170. /Jfcdofli, No. 5234,21 Kasım Efrenci 1908,s.2-3. Ayncabkz. Unat.a.g.e.,s.55.
171. Emrullah Efendi'nin 1912'den önceki Darülfünun'daki ıslah çalışmaları için bkz.

"Darülfünun Teşkiiat-ı Esasiye ve İdareyesine Mütaellik Nizamname Layihası",
Hakk, No. 8. 9. 10, 21, 22, 23 Mart Efrenci 1912; "Mülazemet Rüusu İmtihanma
Dair Nizamname", Düstur, II/V. s.498-501; *Tedrisat-i Aliye Layiha-ı Kanuniyesi",
Sabah. 1 Temmuz Efrenci 1912, s.2-3. Ayncabkz. Ergün.s.22-26.

172. Emrullah Efendi, "Darülfünunun Teşkiİat-ı Esasiye ve İdareyesine Müteallik Ni
zamname Layihası", Hakk, No. 8,9,10,21,22,23, Mart Efrenci 1912, sJ2, 3. Ayrı
ca bkz. Unat, a.g.e., s.66.

173. İstanbul Darülfünun Talimatı, İstanbul 1329; Unat, MaarifDüsturu, "İstanbul Da
rülfünunu Talimatnamesi", s.188-197. Krş. Ayni, s.35.
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Eczacı ve Dişçi Mekteb-i Alileri Ulum-ı Tibbiye şubesine, vilayetlerdeki
Tıbbiye ve Hukuk Mektepleri İstanbul Darülfünun'una bağlanıyordu.
Fünun şubesi Ulum-ı Riyaziye ve Ulum-ı Tabiiye kısımlarına ayrıldığı

gibi Ulum-ı Edebiye şubesi de 1-Felsefe 2- Tarih ve Coğrafya 3- Ulum-ı

içtimaiye 4- Edebiyat 5- Elsine kısımlanna bölünüyordu. Öğrenim süresi
Tıpta 6, Hukukta 4, diğer şubelerle Eczacı ve Dişçi mekteplerinde üçer
sene olarak kabul ediliyordu. Daha önce Darülfünun'un özerkliğinden

yana tavır koyan Emrullah Efendi'̂ "* burada o davranışını terk etmiş gibi
görünüyor. Burada özerklikten hiç bahsedilmiyor, Darülfünun tamamen
Maarif nezaretinin emri altına sokuluyordu.

Emrullah Efendi tarafındandan hazu'lanan 1912 tarihli Nizamname

ile n. Meşrutiyetin hürriyet ortamında öğrencilerin siyasi faaliyetlerde
yoğun bir şekilde yer almalanna engel olmak ve disiplin bozukluğunun

önüne geçmek için''^ Darülfünun disiplin işleri "Darülfünun ve Şuabatı-

ntn İnzibatına Dair Nizamname"^^^ ile bir müeyyideye bağlanmıştu*. Şu

beler fakülte adını almış, o tarihe kadar ayn bulunan Tıp fakültesi de sözü
geçen nizamname ile Darülfünun camiasına katılmış olduğundan ayn bir
nizamname ile de teşkilatı düzenlenmiştir'^'.

1912 tarihinde yürürlüğe giren İstanbul Darülfünunu Talimatnamesi
1919 yılına kadar yürürlükte kaldı. Ancak, ileride medreseler kısmında

anlatıldığı üzere Şeyhülislam Hayri Efendi'nin (1866-1921) başlattığı

medreseler ıslahatı cümlesinden olarak teşkil edilen "Medresetü'l Müte-
hassisin"'m 1914'de açılması ve medreselerin Darülhilafetü'l Aliyye adıy

la reforme edilmesi üzerine bir fonksiyonu kalmadığı düşünülerek Darül
fünun'un Ulum-ı Şer'iye Şubesi kaldınlmıştır. Böylece Darülfünun'daki
fakülte sayısı dörde inmiştir. İsmail Hakkı Baltacıoğlu, "Darülfünun'dan
İlahiyat Şubesinin ilgası gayet yanlış bir harekettir. İlahiyat Darülfü
nun'un en bünyevi bir kısmıdır.""® diyerek yapılan bu işin yanlış olduğu

nu ifade etmiştir.

1912 yılında Ulum-ı Şer'iye Şubesinin ders programlan şöyleydi:

Tefsir-i Şerif, Hadis-i Şerif, îlm-i Ahlak-ı Şer'iye ve Tasavvuf, Usul-ı
Fıkıh, İlm-i Kelam, Siyer-i Nebevi, Tarih-i Din-i İslam ve Tarih-i Edyan,
Edebiyat-ı Arabiye, Hikmet-i Teşrih, Tarih-i İlm-i Fıkıh, Tarih-i İlm-i

Kelam, Arap Felsefesi, Felsefe veTarihFelsefesi, İlm-i Hilaf.'"

174. Meclis-i Mebusan Zabıt Ceridesi, 26 Mayıs, 1326, s.2142.
175. Emrullah Efendi, "Daıiiininun'da İnzibat", Tanin, No. 1262, 7 Mart Efrenci 1912,

S.4.
176. "DarUIfİinun ve Şuabatmın İnzibatına Dair Nizamname", Düstur, II/TV, s. 460-463;

"Darülfünun ve Şuubatının İnzibatına Dair Nizamname Layıhasıdır", Tanin, No.
1263,8MartEfrenci 1912.S.4.

177. Düjmr.IIA'IIl.s.441.
178. Ergin, c.lll-rv, s.l235'ten naklen.
179. İstanbul DarülfUnun'u Talimatnamesi, madde:8, Aynca bkz. Unat, Maarif Düsturu,

S. 190.
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İstanbul Darülflinun'unda Meşrutiyet döneminin Emrullah sonraki
önemli ıslahatı, I. Dünya Savaşı yıllanna rastlayan ve öğretim kadrosu
nun, Tıp Fakültesi hariç olmak üzere, yabancı proföserlerle geniş ölçüde
takviyesi suretiyle başlayan Nazu* Şükrü Bey'in zamanındaki teşkilatlan

mada görülür. Bu dönemde Darülfünun'un I913'den itibaren daha iyi bir
müessese haline getirilmesi ile ilgili ortaya atılan çeşitli fikirlerin de bir
sonucu olarak bir Yüksek Okul hüviyetinden uzaklaşarak modem bir üni
versitenin fonksiyonunu benimsenmeye başladığı müşahade edilir. Şube
ler fakülte, profesörler müderris ünvanını almışlar, "Darülmesai" adı al
tında birçok araştırma enstitüleri tesis edilmiştir. Bu dönemde
Darülfünundun esaslı bir şekilde bir ilmi yayın faaliyetine giriştiği görü
lür.'^ I. Dünya savaşında Almanlar'la girilen siyasi ve askeri alandaki iş
birliği eğitim-öğretim alanında da kendisini hissettirmiştir. Darülfünun
gelişirken, en fazla ihtiyaç duyulan konu yeterli sayı ve seviyede öğretim

üyesinin temini olduğu için Almanya'dan hocalar getirtilmiştir.'®' Ancak
bütün bu olumlu gelişmelere rağmen. Darülfünun istenilen düzeye gele
memiştir. 1913-1914'den sonra Darülfünun'a Alman müdderisler getirt
mek, laboraluvarlar, enstitüler kurmak, sınıf usulü bırakılarak, sömestire
usülü kabul ve tatbik edilmekle beraber, bu en yüksek ilim kurumumuzun
niçin ilerliyeyemiş olmasının sebeplerini İsmail Hakkı Baltacıoğlu şöyle
izah etmektedir: "...Darülfünun'a Almanya'dan getirilen profesörler te
ferruat ve zevahirle meşgul oldular. Öğretim düzeyi acınır durumdaydı.
Ders kitaplan orta okul düzeyinden farksızdı. Araştırma ve bilim sözleri
kullanılıyordu, f^at ortada bunlardan eser yoktu. Fikirler dışarı yayıla-

madı, kendisi de dışardaki akımlardan habersiz kaldı..."'®^

Baltacıoğlu'nun açıkladığı sebeplere ilave olarak birçok gencin I.
Dünya savaşı sebebiyle silah altına alınması, Almanya'dan getirtilen ho-
calann Türkçe bilmemeleri ve diğer bazı sebepler bunda etkili oldu.'®^
Hatta 1915 yılında eğitim-öğretim dahi yapılamamıştır. Bununla beraber
Darülfünun'da ilmi özerkliğe sahip olma istekleri de bu dönemde duyul
muştur. Özerk Darülfünun'un kurulması ile ilgili ilk ciddi çabalann Em
rullah Efendi ile başladığı görülür. Daha sonra ise Edebiyat Fakültesi bo
calan Ziya Gökalp ile İsmail Hakkı Baltacıoğlu, ilmin ancak, ilim
adamlarına hür bir ortamın sağlanmasıyla ortaya çıkacağını savunarak bu
koBuda önemli katkılar sağlamışlardır.'®^ Meclis-i Müderrislerin kendi fa-

180. Ayas, s.274; Unat, Türkiye Eğitim Sisteminin Gelinmesine Tarihi Bir Bakış, s56;
Siier.s.132-134. 137,161.

181. Horst Widmann, Atatürk Üniversitesi Reformu, çev: Aykut Kazancıgil-Serpil Boz-
kurt, İstanbul 1981,S.2S-26. Almanya'dan profesörlerin getirtilmesi hemTürk bası
nında hem de Almanlar arasında bazı eleştirilere manız kalmıştır. Bu konuda bkz.
Klaus Kreiser,"Die Anfaengc der deutcsh-türkischen Hochschulbeziehungen",Be/f-
raege Hochschulforschung, No. 1-2,1990, s.13.

182. İsmail Hakkı, Afoûrı/re S/r İstanbul 1335, s.70-73.
183. Unat, Türkiye Eğitim Sisteminin Gelişmesine Tarihi Bir Bakış, s56; Siler, s.139-

141,154.161.
184 Siler, s.91-92,132-134.
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kültelerine ait meselelerle meşgul olmalarına, Darülfünun'un müşterek iş
lerini ve ilmi hayatmı düzenleyecek bir "Darülfünun Divanı" kurulması
na ve bu konuda ilk hazırlıklara da bu tarihlerde başlanılmış bulunulmak
tadır.'®^

1915 yılına kadar Darülfünun'a sadece erkek öğrenciler devam ede
biliyordu. n. Meşrutiyetin başlannda kızlann da okuyabileceği bir Darül
fünun açılması fikri basında sıkça görülmeye başlandı. Nihayet 1915 se
nesi Kanun-u Sani'sinde kızlar için İstanbul Dariilfünun'unda düzenli
dersler açılmıştır.'®^ Dersler haftada dört gün Darülfiinun'un konferans
salonunda veriliyordu. Bu, kızlar için yüksek tahsilden sayılmıştu*.'®^
Ancak kız orta mektepleri ve muallim mektepleri arttıkça bunlara kadın
muallim bulmak gerektiğinden, bu dersler bir müddet devam ettikten
sonra kaldınimıştır. Kız İdadilerini bitirerek yüksek tahsil görmek isteyen
kızlann Maarif Nezaretine müracaatları üzerine İstanbul Darülfünunu içe
risinde 1915 senesinde "İnas Darülfününu"^^^ adı ile bir kısım açılmıştır.
Bu Darülfünundun 3 şubesi vardı. Her şubenin tahsil müddeti 3 sene idi.
Bu şubeler: Edebiyat, Riyaziyat, Tabiiyat'tır. Programlarında Din dersle
rine yer verilmemiştir.'®^ İnas Darülfünunu ilk mezunlannı 1916-1917
öğretim yılında vermiştir.'^

Darülfünun'un yeniden derlenip toplanması ve kendisine ilmi özerk
liğin hükümetçe tanmması, II Ekim 1919 tarihli "DarülfUn-ı OsmaniNi-
zamnamesi"^^^ ile gerçekleşebildi.

E- ÖĞRETMEN MEKTEPLERİ

n. Meşrutiyet Dönemi öğretmen yetiştirme konusunda yeni görüşle

rin ortaya atıldığı, tartışıldığı hatta bir kısmmın uygulanmaya'̂ konuldu
ğu devirdir.

185. Unat,a.g.e, s56. Darülfünunun 1918'lerdeki durumu içinbkz."Darülfünun Hakkın
da", Tanm. No.3324.13 Mart 1334-1918, s3.

186. Kansu,c.n, s. 83-84; Ergin.cJII-IV, s.l553-1555; Koçer,Türkiye'de ModemEğiti'
min Doğuşu. s.203. Programlan İçin bkz. Kansu, c.n, s.83-84; Ergin, cJII-IV,
S.1554.

187. Ahmed Sadi, "Maarif Nazınmızla Mülakat", ikdam. No. 6822, 6 Rebiülahir 1334-
15 Şubat Efrenci 1916.

188. "İnas Darülfünununda", Tanin, No. 2191, 24 Kanuni&ani Efrenci 1915, s.3. A^ca
bkz. Kansu, cJI, s.85; Unat, Türkiye Eğilim Sisteminin Gelişmesine Tarihi Bir
Bakış.s51-. Ergin,c.ni-IV, s.l555; Koçer,a.g.e., s.203.

189. Programlariçin bkz. Kansu,cJI,s.85-86; Ergin,c.in-IV, s.1556.
190. Muallim, S.15, 15 Teşrinievvel 1333, 8352; Muallim, S.20, 15 Mart 1334, s.726-

727. 1918'deki durumu ile ilgili olarak bkz. M.A., "Darulmuallimin-İ Aliye ve tnas
Darülfünunu", Tanin, No,3319,8 Mart 1334-1918, s3.

191. Döjmr,II/XI,s.401-409.
192. II. Meşrutiyet döneminde öğretmen yetiştirme ile ilgili gayretler yine Emrullah

Efendi'den gelmiştir. Bu konuda bkz. Emrullah Efendi, "Tedrisata iptidaiye". Mül
kiye Dergisi 23, 1326, s.63 vd; D.K."Maarifimiz", Sabah, No. 7341, 28 Şubat Ef
renci 1910, s.l. Aynca bkz. Ergün,s.28-30.

193. Öğretmen Mekteplerinin n. Meşrutiyetten önceki tarihi gelişmeleri, öğrencileri,
programlan vb. hususlarda bkz. Muallim Cevdet, "Darülmuallimin-i Rüşdiye
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n. Meşrutiyetin başında Yüksek Muallim Mektebi olarak Darülmu-
allimin-i Aliye vardı. İlk Öğretmen Mektebi olarak ise, Darülmualli-
min'den daha önce aynimış ve ayn bir müdürün idaresine verilmiş olan
İptidaiye şubesi vardı. Meşrutiyetin devir almış olduğu İlköğretime öğret
men yetiştiren İstanbul Erkek Muallim Mektebi çok kötü bir halde idi.
Vilayetlerdeki Sıbyan Muallim Mektepleri ise buradan daha acıklı bir du
rumda idi.'^

Darülmuallimin'in İptidaiye şubesine çok öğretmen yetiştirme dü
şüncesiyle 900 medrese öğrencisi hiçbir imtihana tabii tutulmaksızın alın
mıştı. Öğrenciler sırası dahi bulunmayan dershanelerde hasır üstünde otu
rarak ders görüyorlar ve yine medrese binalannda yatıp kalkıyorlar,
imarethanelerde yiyip içiyorlardı. I909'dan itibaren bu ilkel yapıya İpti
daiye şubesi Rüşdiye ve Aliye kısımlanyla birlikte tek bir idare altında
birleştirilerek son verilmek istenmiş ve başına da devrin meşhur eğitimci

si Satı Bey getirilmiştir. Satı Bey ilk olars^ mektebi perişanlıktan kurtar
mış, öğrencilerin arasinda bir seçme yaparak 150'ye indirmiştir. Mektebi
başka bir binaya nakletmiş ve eksikliklerini tamamlayarak, eğitim-
öğretim hayatını çağdaş yatılı bir mektep haline getirmiştir. Öğretim süre
sini üç yıla yükseltmiş ve her türlü uygulamalann yapılabileceği bir de
uygulama mektebi kurmuştur.''^

Usul-ii Tedris Konması Hakkında", Tedrisat Mecmuası, istanbul 1332, S.32; Mah-
mud Ccvad.s39,99,115,121,129,131-132,134-135,157-160,185,204.-223,224,
234-238, 255. 269. 481-485, 146-149; Süleyman Şevket, "Dariilmuallimat", Mual
limler Mecmuası, VIII, 15 Ramazan 1341, s.155-163; Kansu, c.I. s.111-114, 132;
Yücel, s.9-10. Berker, s.l 15-120,138-147; Ayas, s376-391; Karal, Osmanlı Tarihi,
c.VI, s.175; Karal, Osmanlı Tarihi, c.VII. s.2()9; Karal, Osmanlı Tarihi, c.VlII,
s379; Unat, Türkiye Eğilim Sisteminin Gelinmesine Tarihi Bir Bakın, s30-35;
Koçer, Türkiye'de Öğretmen Yetiniirme Problemi, çeşiüi bölümler; Berkes, s.203;
Ergin, c.I-n, s371-583,668-677; Akyüz, Türkiye'de Öğretmenlerin Toplumsal De
ğinmedeki Etkileri, s33-43, 52-59;Bilim,s.67-76; Koçer, Türkiye'de Modern Eğiti
min Doğunu, s.78-79, 11-114; Mustafa Ergün, "Türkiye'de Öğretmen Yetiştirme
Çabalan'mn Gelişmesi", Çağdan Gelişmeler Işığında Türkiye'de Eğilim Fakülteleri
nin Yeri veRolü Uluslararası Sempozyumu. Hacettepe Üniversitesi Eğitim Fakültesi
Dergisi,S.2, Ankara 1987; Kodaman, s.145-162; Tayyip Duman, Türkiye'de Orta
öğretime Öğretmen Yetiştirme (Tarihi Gelişim), Milli Eğitim Basımevi, istanbul
1991, s.l1-17; Hüseyin Dilaver. Türkiye'de Öğretmen Yetiştirme ve istihdam Şartla
rı. MilliEğitim Basımevi, istanbul 1994, s.29-31.40-41.

194. Satı, "Meşrutiyetten Sonra Maarif Tarihi", Muallim, s.657. Aynca bkz.Kansu, C-II,
S.9; Satı, "DarülmualliminProgramlan Hakkında", Tanin, No.94,9 Şevval 1327-22
Teşrinievvel 1324-4 Teşrinisani 1908.

195. Satı, "Darülmuallimin I^gramlan Hakkında", Tanin, No. 154,3 Kanunisani Efren-
ci 1909, s.2; Satı. Ne Vakte Kadar Bu halde kalacak", Tanin, No.188,8 Şubat Efren-
ci 1909,S.4; Satı, "Darülmuallimin Mesleği", Tedrisat-ı iptidaiye Mecmuası, Sene
l,No.6,15 Temmuz 1326,s.l87 vd; Satı, "Meşrutiyetten Sonra Maarif Tarihi, Afu-
allim, S.659; Muallim Cevdet, Tedrisat Mecmuası, S.32. s.192; Muallim Cevdet,
"Darülmualliminin70. Sene-i Devriyesi...", Tedrisat Mecmuası, Mart 1331, No.31-
6. c.V, s.198-200. Aynca bkz. Unat, Türkiye Eğitim Sisteminin Gelişmesine Tarihi
Bir Bakış, s33-34; Koçer, Türkiye'de Öğretmen Yetiştirme Problemi. s31; Ergin,
cJ-U, s383-585; Koçer,Türkiye'de Modern Eğitimin Doğuşu, s.204-205.
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n. Meşrutiyet başlannda orta derecede tahsil veren mesleki orta
mektepler arasında Muallim Mektepleri de vardı. 1907-1908 istatistiğine

göre bu tür Muallim Mekteplerinin sayısı 23, tabelesi ise 541 dir. Bu 23
MuallimMektebi'nde 60 Muallim bulunuyordu'^. Muallimleri çoğunluk
la İstanbul Muallim Mektebi mezunlanndan olan bu mekteplerin talebesi
hemen hemen medrese mensupları idi. Öğretim müddetleri iki sene idi.
Programlannda pedagojiye ait bir ders de yoktu. Bunlar birer meslek
mektebi olmaktan çok devam eden öğrencilerin genel bilgilerini bir mik
tar arttırmaya yarayan aşağı derecedeki birer Rüşdiye mektebi halinde
idiler. Nitekim bu mekteplere mahsus olan talimatnamede ders program
lan şöyle idi: Tecvit, Kur'an, Arabi, Farisi, Türkçe, Kavait, İmla, Hesap,
Tarih, Coğrafya ve Hat idi. Mektebe kabul şartıysa, "yirmi yaşından

aşağı olmamak" ve "Türkçe serbest okuyup yazmayı bilmek" idi. Kadın
muallimleri yetiştirmek için ise yalnız İstanbul'da bir Darülmuallimat
(Kız Muallim Mektebi) vaıdı.'"

n. Meşrutiyetdöneminde hem nitelikli hem de çok sayıda öğretmen

yetiştirilmesi fikri de önem kazanmıştı. Yukanda söylenildiği gibi Mart
1909'da Darülmuallimin'e müdür olarak atanan Satı Bey burada kötü ısla

hatlara girişti.'^® Öğrencileri sınavdan geçirmiş okul dışında görevli öğ
retmenleri uzaklaştırmış, öğretmen aiamaİannda bazı esaslar getirmiş ve
bir Öğretim Kurulu meydana getirmişti.Satı Bey Darülmualliminler'de
konferanslar verdirdi. Usul-i Tekşifi ve Tedris-i Ayani denen yöntemleri
bu kuruma sokarak yetiştirdiği öğretmenlerle yaymaya çalıştı. Mesela
Eşya Dersinde maddi şeyler, örnekler göstermek tedris-i ayanİ yöntemi
idi. Bu önceki dönemlere göre büyük bir gelişme idi.^ İstanbul Erkek
Muallim Mektebi'nde yapılan ıslahat daha sonra vilayetlerde açılmaya

başlananlara örnek teşlal etmiş, pedagojinin memlekette bir ilim ve sanat
olarak yayılmasına hizmet etmiştir. Bu sebeple, bu mektebin tarihi bir
özelliği vardır.^®' Satı Bey'in müdürlüğü ile başlayan bu ıslahatın esasla-
nnı onun Darülmuallimin'de verdiği bir konferansından şu şekilde özetle
yebiliriz:

"Darülmuallimin, muallim ve mürebbi yetiştirmek maksadıyla tesis
edilmiştir. Bu sebeple, onun bütün teşkilat ve tedrisatını bu maksada tev-
fık, bu gayeye tevcih eylemek lazımdı. Muallimlik her şeyden evvel mü-
rebbilik demektir. Mürebbilik ise bir hünerdir, bir sanattır. Bu sanatın hu-

196. Muallim mekteplerinin 1908 tarihinden sonraki mektep, öğrenci ve öğretmen sayıla-

n hakkında bkz. A/Mûi/jm, 15 Kanunievvci 1332, c.I. S.6. s.185-189; 1329-1330 Se
nesine MahsusMaarif-i Umumiye fhsaiyat Mecmuası, İstanbul 1336, s.2-4. Aynca
bkz.Akyüz,Türkiye'de Öğretmenlerin Toplumsal Değişmedeki Etkileri, s.75-76.

197. Kansu.c.II.s.lO-U.
198. Yahya Akyüz, "Öğretmen Yetiştirme Tarihimizde Nitelik Arayışına İki Örnek",

Eğitimde Nitelik Geliştirme, İstanbul 1991, s.222-227.
199. A. Cevat Emre.rarıW. İstanbul 1960, s.147-148.
200. İsmail Hakkı Baltacıoğiu, "Hayatım", Yeni Adam, No.60,64,66, Eylül 1936.
201. Kansu,c.II,s.26.
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susi usulleri, hususi kaideleri vardır. Muallim olmak için yalnız malumat
sahibi olmak kafi değil, aynı zamanda bu usul ve kaidelere vakıf olmak,
mürebbilik sanat ve mesleki için hazırlanmış bulunmak da lazımdır.

Bunun için Darülmuallimin'de umumi terbiye ve malumatın da temini la
zımdır. Bu maksatla programlarda Fenn-i Terbiye (pedagoji) ve Usul-i
Tedris bahislerine mühim bir mevki tefrik ve tahsis edildi.

Programlara ilave edilmiş olduğu söylenen bu pedagoji dersleri ter
biyeye tatbik edilmiş ruhiyattı. Nitekim Satı Bey'in iki cilt olarak çıkar

mış olduğu ve Meşrutiyetin başlannda bütün muallim mekteplerinde oku
tulan Fenn-i Terbiye kitabı böyle bir kitaptı. Bu eser terbiyeyi, ruhi ve
ferdi bir hadise olarak kabul eder. İnsanı ruhtan ve bedenden mürekkep
olarak gören bu anlayışa göre terbiye, fikri, ahlaki, iradi, bedeni diye çe
şitli kısımlara ayrılır. Fransız ruhiyatçı pedagogların tesirleri ile yazılmış

bir eserdirSatı Bey'in bu terbiye anlayışında ilk zamanlarda içtimai ve
milli bir müessese olarak terbiyeden hiç bahsedilmez. Peki Satı Bey bu
eseri ile diğer eğitimcilerden ne yönü ile aynlıyordu? Bunu şöyle izah
edebiliriz: 11. Meşrutiyet ilan edildiği sırada memlekette elbette bir terbi
ye ve pedagoji faaliyeti vardı. Bu Satı Bey'in ifadesi İle "mekteplerde
muallimlerin pek tembel bir surette vakit öldürmeye çalıştığını, talebele
rinden miskin bir inkiyat ve mütevaat istediğini, dersleri harfi harfine ez
berlettiğini, kitaplann hepsinde kükümdar hakkında bir çok medhiyyat
bulunduğunu ve fakat hürriyet, vatan, hak ve fikir kelimelerinden eser
bile görülmediği"^ bir terbiye ve pedagoji anlayışı idi. Bu terbiye Ab-
durrahman Şeref Beyin İlm-i Ahlak eserinde de tarifini yaptığı şöyle bir
pedagoji telakkisine dayanıyordu: 'Terbiye, dini selamet, dünyevi saadet,
ahlaki mahasin kazanmak için çocuklara ilerdeki meslekini tayin ve talim
etmektir."^^ İyi bir muallim olmak için pedagoji ve usul-i tedrisin nazari
esaslarını ve pratik kaidelerini bilmek yetmezdi. Aynı zamanda bu esasla-
nn tatbiki de gerekirdi. Bu melekenin mektep bitirilmezden önce de kaza
nılması gerekirdi. Bu sebeple, bir tatbikat mektebi de açıldı. Bunlardan
başka programlar da baştan başa değiştirildi. Muallim adaylannı ilmi bil
gilerle donatacak derslere önem verildi. Özellikle İlk Mektep muallimle
rinin asnn icap ettirdiği şekilde vazife yapabilmeleri için programlara
Elişleri, Beden Terbiyesi, Musiki gibi dersler ilave edildi.^

202. Kansu, cJI, s.27'den naklen. Hıfzırrahman Raşit (^men'e göre Saü Bey'in gerçek
leştirdiği yenilikler sayesinde İstanbul Dariilmuallimini o zamanki Avrupa öğretmen
okullannın pek çoğundan daha ileri durumda idi. Bu konuda bkz. Hıfzırrahman

Raşit Öymen, "Muallim Mekteplerinin 100. Yılı", Bilgi, 1 Haziran 1943,S.13,cJI,
s.14-15.

203. Kansu, c.n.s.27.
204. Satı. "Mekteplere Dair", Tanin, No.83, 9 Teşrinievvel 1324, s.5-6. (Satı bu yazısın

da kendisindenönceki eğitim anlayışım tenkitederken ahlak telakkisinide "terbiye-
i ahlakiyenin gayesi de talebeyi hemen tamamen faaliyetsiz bir hale getirerek mis-
kinleştirmek"lir diye tenkit eder.) Saü, Fenn-i Terbiye. s.2ü. 242.

205. Abdurrahman Şeref, İlm-i Ahlak, İstanbul 1319, s32.
206. Satı, Tedrisai-ı İptidaiye Mecmuası, No.6,s.l90 vd. Aynca bkz. Kansu,cJl,s.32.
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İstanbul Darülmuallimin'i 1915 Nizamnamesi'ne göre şöyleydi: Adı
İstanbul Dariilmuallimin-i Aliyesi ve yatılı idi. İptidai, İhzari ve Ali kı-
sımlanndan oluşuyordu. İptidai kısmın süresi dört yıldı ve ilk mekteplere
öğretmen yetiştiriyordu, ihzari kısmınınki iki yıldı ve Darülmuallimin-i
iptidailere öğretmen veya ilköğretim müfettişi yetiştiriyordu. Öğrenim sü
resi dört yıl olan Ali kısmının Edebiyat, Tabiiyat, Riyaziyat adıyla üç şu

besi vardı ve buralardan çıkanlar orta ve yüksek dereceli mekteplere öğ

retmen oluyordu

İstanbul Darülmuallimin-i Aliyenin 1915 tarihli Nizamnamesi'ne
göre Kur'an-ı Kerim ve Tecvit, İbadat ve Siret-i Nebeviye kısımlanndan

oluşan Malumat-ı Diniyedersine programlannda yer verilmiştir.^

İstanbul Kız Muallim Mektebi'nin geliştirilmesi ile ilgili bir ıslahat
19irde yapılmaya çalışılmıştır. Fakat bu, mektebin durumunda pek bir
değişiklik yapmamış sadece öğretim araçlan çoğaltılmış, programlannda
daha esaslı bir değişikliğe gidilmeye çalışılmıştır.^

25 Eylül 1913 tarihli ilk Tedrisat Kanunu hükümlerine göre 5 senelik
Kız Muallim Mektepleri açılmaya başlanmıştu-.^'®

Satı Bey öğretmen konusunda çok iyi işler başarmış olmasına rağ

men, gerek taşra gerek İstanbul öğretmen mekteplerinden toplumu etkile
yip ileriye götürecek kadar yeteri derecede ö^etmenler yetişmiyordu.
Bunun sebebini İsmail Hakkı, mektep programlınm gerek derslerdeki
metod gerekse öğretim muhtevası açısından da önemli bilgiler vermek su
retiyle eleştirerek şöyle açıklamaktadır: "Darülmualliminlerde diniyat
dersleri dinin mevcut muhitine değil, din aliminin elzem gördüğü bir mu
hite tetabuk ediyor. Ahlakiyat nazari lakin milli bir mahiyeti haiz değil.

Milli bediiyat yok gibi. Musiki ya ecnebi musikisi, yahut milli musikinin
ölü parçalan. Bir mimari terbiyesi mefkud gibi. Mekteplerin ne binalan
ne mobilyalan henüz millileşmiş değil. Tezyinat ve tefrişat itibariyle hep
yabancı. Milli oyunlara, milli rasklara malik değiliz, Elişi tedrisatı da
milli istikameti takip etmiyor, resim pek az kere milli mevzulara düşüyor.

Edebiyat, milli inşad, milli sahne, milli üslup şeklinde pek zayıf olarak
tecelli ediyor. Hukukiyata gelince, bu ders yegane milli ders, yeni
va'zlanyla milli hukuku temsil ediyor... İçtimai muhitin ve miliyetimizin
en canlı malumatını teşkil etmesi lazım gelen, içtimai, beşeri coğrafya

hakkıyla tedris edilmiyor. Talebe memleketi hakkında daha ziyade siyasi
ve mülki fikirler alıyor. Fakat, yollan, binaları, maişetleri, kıyafetleri...

207. Unat, Maarif Düsturu. "DarülmualUmin ve DarülmualUmat Nizamnamesi", s.l48-
158.

208. Unal.a.g.e..s.l53-155.
209. Muallim. 15 Şubat 1334. Aynca bkz. Kansu, c.II, s.72-73. Mektebin daha önceki du

rumu ile ilgili olarak ve kadınların eğitimi konusunda bkz. Kansu, c.II, s.68-72.
210. Unat,a.g.c.,s.l7-18,29.
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bunlann coğrafyasını tahsil etmiyor. Onun için bu tedrisat daha içtimai
bir tedrisat kadar muallimleri memleketlerinin muhitine hazırlayamı-

yor..."2" .

n. Meşrituyetdöneminde Dariilmualliminler'in niçin başanlı olama-
madığı ile ilgili olarak yine İsmail Hakkı MaarifNezaretine bir raporver
miş ve orada bu kurumlan özellikle milli olmamalan açısından eleştiril

miştir. O, raporunda bu mekteplerin muallim yetiştirmekten ziyade
münevver yetişdirdiklerini, köy ve millet ruhu ile ruhlanmadıklanm

ifade etmektedir. Dariilmualliminler'in amacı ilmi olmaktan çok milli
kültür kazandıncı olmalıdır, ilk mektep muallimleri okuyup yazma öğret

mekten çok millileştirmek, harsileştirmek zorundadırlar. Bu mekteplerde
Din, Edebiyat, Ahlak, Musiki gibi maneviyat derslerine çok önem veril
melidir. Darülmualliminler her mektepten çok mefkure mektepleridir-
ler.2'2

Temmuz 1908'den hemen sonra taşrada 30 Darülmualimin birden
açılmıştır. Bu kurumlann açılışı önceden hazırlanmış bir program dahilin
de düşünülmediği için buralara muallimler bulunamadı.^'^ Bu kurumlann
öğretim düzeyleri 1914'lere kadar oldukça yüzeyseldi. Fenn-i Terbiye
dersi dahi bilinmiyordu. Yukarıda söylenilen bütün eleştirilere rağmen,

Satı Bey'in yetişdirdiği öğrenciler buralara müdür tayın edilmeye başla

nınca buralarda bir canlanma görülmüştür.

Kızlar için Rüşdiyeler'in üstünde öğretim yapan mektepler, Meşruti
yet döneminden sonra kurulabildikleri içindir İu, daha önce Yüksek Öğ
retmen Mektepleri için kadın öğretmen yetiştirilmesi düşünülmemişti.

Fakat Meşrutiyet devrindeki gelişmeler bunu gerektirince İstanbul
Öğretmen Mektebi bu dönenıde Darülmuallimat-ı Aliye adını almış ve
Darülmuallimin-i Aliye gibi, İptidai. İhzari ve Aliye adlanyla üç şubeye
aynimıştır. Metep paralı ve yatılı olmakla beraber gündüzlü ö^nci de
kabul «diyordu, iptidai kısmının öğretim süresi beş yıl idi ve mezunlan
ilk mekteplere muallime oluyordu. Öğretimi iki yıl olan i^ari kısmı me
zunlan ise Darülmuallimat-ı İptidaiyeler'e muallime ve İlköğretim Mü
fettişi oluyorlardı. Ali kısmı ise üç yıldı ve Edebiyat, Riyaziyat şubelerine

bölünmüştü. Mezunlan orta ve yüksek dereceli mekteplere muallime ola
rak gidiyorlardı.^'^ Buralardaki öğretmenlerin yaşlı ve çirkin olmasına
yine bu dönemden önce olduğu gibi dikkat gösterilmiş, hatta maalesef
müdürün dahi mektebe ayak basması yasaklanmıştır, ü. Meşrutiyetdöne
minde kadının eğitiminin önem kazanmasına rağmen, hala bazı olumsuz

211. İsmail Hakkı, Talim ve Terbiyede inkılap, İstanbul 1927,s.38-39. Adı geçen kitap
sadeleştirilmiştir. Bkz. Ismayıl Hakkı Baltacıoğlu. Talim ve Terbiyede İnkılap, haz.
Rıdvan Canım-Remzi Yavaş Kıncal, Milli Eğitim Basımevi, İstanbul 1995.

212. İsmail Hakkı Baltacıoğlu, A/öûrı///aiücın</a Layihalar. İstanbul 1339,s.86-87.
213. Salı, "Meşrutiyetten Sonra MaarifTarihi". Muallim, s.659.
214. Unat, MaarifDüsturu, s.148 vd.
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uygulamalann da olduğu görülmektedir. Bu hususla ilgili olarak dev
rin eğitimcilerinden Satı şöyle demektedir: "...Vesait-i tedrisiyyesi ço
ğaltılmak, programlannda daha esaslı tadilat yapılmak suretiyle Darülmu-
^limat hayatında bir tahavvül oldu. Fakat Nezaret yine korkarak hareket
ediyordu. Hatta o kadar ki, bu defa bir emirle müdürün dahi Darülmualli-
mat'ın içerisine girmesi birdenbire menolunmuştu. Müdür asıl mektep bi
nasından ayrı dairede, yalnız mektebin mübayaatı ve harici işleri ile meş

gul olacaktı. Muallimler de o dairede bulunacaklar, binaya yalnız ders
için gireceklerdi. Muallim binanın kapısından girince kendisine bir mu
bassıra refakat ediyordu. Muallim dersinden çıkar çıkmaz yine bu mubas-
sıranın kapıya kadarrefakatıyla binayı terkediyordu." '̂̂

n. Meşrutiyet döneminde ilk ve Ortaöğretim kademelerinde Din ve
Ahlak Derslerine programlannda yer verildiği için öğretmen mektepleri
nin programlannda da Din Derslerine yer verilmiştir.

Öğretmen mekteplerinde ilk yıllarda görülen ilerlemeler I. Dünya
Savaşı sırasında gevşemiş, maddi sıkıntılar başlamış, öğretmen buluna
mamış vebirçoklan kapanmak zorunda kalmıştır.-'^

Darülmuallimin'i medresinin etkisinden kurtarmak, öğretmenin kali
tesini yükseltmek için önemli girişimlerde bulunulmuş, müfredat prog
ramlan yeniden düzenlenmiş, programına Resim ve El-işleri gibi dersler
konmuştur. Öğrencilerin uygulama yapması için mektep içerisinde bir uy
gulama okulu kurulmuştur. îlk Mektep öğretmenlerinin sayı problemini
çözmek için "ehliyetnamen öğretmen"\'ıV}^'' uygulaması getirilmiştir. Yu-
kanda anlatılan öğretmen mekteplerine ilişkin uygulama ve teşebbüslerin

yanısıra, yine bu dönemde öğretmenlik mesleği ve yetiştirilmesi konusun
da bazı önemli görüşler de ortaya atılmıştır. Türkiye'yi kutaracak eğitim

dir. '̂® Eğitimin öncüsü ise öğretmenlerdir. Öğretmenlik öncelikle eğitim
cilik demektir. Eğitimcilik ise bir hünerdir; bir sanattır.^'^ Bu sanatın özel
metodlan ve kurallan vardır. Öğretmenin bunlan bilmesi; bunun sağlan
ması için de, yetiştirilmeleri sırasında kendilerine kazandıniması gerek
mektedir. Öğretmen okullarının tekamacı öğretmen yetiştirmek olmalı ve
buna hizmet etmelidir. Köyler için özel biçimde öğretmen yetiştirilmeli

dir.^ Öğretmenlikmesliğinin itibarının yükseltilmesi, iyi öğretmen sağ-

215. Satı, "Meşrutiyetten Sonra Maarif Tarihi". Muallim, s.662.
216. Satı, a.g.m., S.664.
217. Mekatib-i İptidaiyyede Muallimlik veMuallim Muavinliği imtihanlarına veEyyam'i

Tatiliyede Küfad Edilecek Derslere Dair Talimatname, istanbul 1332, s.8.
218. Hilmi, A/ır'ûM Maarif, 8 Safcr 1327, sJ3.
219. Salı, Fenn-i Terbiye, c.I,s.8.
220. İsmail Hakkı, MaarifteBir S«>'ûjer,.s.41-42; Aynı yazar.Maarif Hakkında Layiha-

/ûr,cj,s.87.
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lamak için gereklidir.^' Görüldüğü gibi yapılan uygulamalar bazı açılar*
dan eleştirilmiştir, fakat ülkenin içinde bulunduğu savaş şartlanna ve
onun getirdiği sosyal ekonomik ve siyasi problemlere rağmen eğitim me
seleleri ve bu meseleler içinde yer alan öğretmen yetiştirme meselesi ele
alınmış; bunun da ötesinde bir çoğu Cumhuriyet döneminde uygulamaya
konan görüşler ortaya konmuştur.

Bu dönemin en önemli özelliklerinden birisi profesyonel öğretmen

tipinin gelişmesi olmuştur. İlk kez olarak toplum içinde muallim bir mes
lek adamı, bir yetiştirme uzmanı olarak tanınmaya başladı. Subay, doktor,
hakim gibi muallim de bir fennin, sanatın uygulayıcısı olacaktı. Öğretme
nin görevi sadece okutmak ve ezberletmek, dayak atmak olmayacaktı.Fi
kirce, ahlakça, sanat ve hareketlilik açısından yetişeceklere model olacak
bir eğitimci olacaktı. Elişi, Oyun, Beden Eğitimi, Müzik, yürüyüş okulla
ra ilk kez bu suretle girmeye başladı. Ancak bu tip görev yapan öğret

menler sayı itibariyle Satı Bey'in Fenn-i Terbiyesi'ne göre yetişmiş öğ

retmenlerden daha çok 1908 İnkılabı'nın özgürleştirdiği tiplerden
olanlardı. '

Satı Bey'in ıslaha çalıştığı İstanbul Darülmuallimin'in en büyük ba-
şansı, arzu edilen seviyede olması bile, yeni bir eğitim görüşüne sahip
öğretmenleryetiştirmiş olmasıdır. "Bu müesseseden yeni görüş ve metod-
la yetişmiş bir eğitimci neslin Meşrutiyet devrinde memleketin her köşe

sine yayılarak oradaki meslekdaşlanyla el ele vermek suretiyle milli eği

timhayatımıza yeni bir ruh verdikleri görülmüştür."^^

Sonuç olarak, öğretmen yetiştiren mektepler, öğretmen sayısı, genç
öğretmen, onun için meslek yayınlan da bu dönemin yenilikleri arasında

dır. Bütün bu olumlu gelişmelere rağmen. Fen dersi öğretmenleri ile Din
dersi öğretmenlerinin yetişmeleri, hayat görüşleri^^^ bakımından farklı ol-
malan, orta dereceli mekteplerde öğrencilerin zihni yetenekleri gelişmiş

olduğu için, din dersleri okutan öğretmenlerle. Fizik, Kimya gibi müspet
bilimler okutan öğretmenlerin sözleri arasındaki çelişkileri görmeye baş-

lamalan^^^ ve diğer bazı sebeplerden dolayı bu iki grup arasında istenilen
iletişim elde edilememiş, bundan ise zarar gören öğrenciler olmuştur

221. Salı, "MeşnJüyetten Sonra Maarif Tarihi", Mtdallim, s.659; Muallim Cevdet, "Ço
cukluk ve Hocalık Hatıralan". Yeni Nesil. 7 Temmuz 1337, No.l 1, s.4.

222. Unat, Türkiye Eğitim Sisteminin Gelişmesine Tarihi Bir Bakış, s.34. Bu konuda ajm-
ca bkz. Süleyman Edip Balkır, EskiBir Öğretmenin Anılan (1908-1940), İstanbul
1968,S.7.

223. Muallim Cevdet, Mektep ve Medrese, haz: Erdoğan Erüz, İstanbul 1978, s.127-129;
Akyüz, Türkiye'de Öğretmenlerin Toplumsal Değişmedeki Etkileri, s.122-125; Bil
gin, s.67.

224. Mehmet Emin (Erişirgil), "Dini, Terbiye. Dini Tedrisat", Milli Talimve TerbiyeCe
miyetiMecmuası, Mart 1334, No.3, s.l3.

225. İttihat ve Terakki Kongresi VIII,Tanin, No.2814.14 Teşrinievvel 1916. s.l.
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F- n. MEŞRUTİYETDÖNEMİNDEMEDRESELERİNISLA
HI ÇALIŞMALARI

Kuruluştanndan itibaren Doğu İslam uygarlığının yükselmesin
de bir çok hizmetler veren, İslam dünyasının altın çağının yegane
eğitim kurumu olan medreseler, XVI. yüzyıldan itibaren bozulmağa

ve gerilemeye^^ başladılar. İlk defa lü. Mehmed devrinde ıslahına

çalışılan^^' medrese bir türlü kendisini yenileyemeden yoluna devam
etti. Tanzimat'tan itibaren ise idarecilerin yenileşmeyi tamamen Batı

örneğinde, medreseye alternatif olarak açılan mekteplerden beklemesi
ile medrese iyice kendi haline bırakıldı. Bu da memleket içinde her
alanda garip ve anlamsız bir ikiliğe sebep oldu.^^ Ülkenin 600 yıl
lık örgütleri olan bu kurumlar, kendi hallerine terkedilip, ihmal edildi
ler; ne ortadan kaldınldüar, ne de ıslah edildiler.^^ H. Abdülha-

226. Medreselerin gerileyiş sebepleri ileri ilgili olarak bkz. Kaiip Çelebi. Mizanü'l-Hakk
Fi İhtiyari'l-Ahakk, İstanbul 1286. s.9-10; Mehmet Emin. "Tarihçe-i Tedris", ilmiye
Salnamesi, İstanbul 13.^. s.642-652; Kansu, c.I, s21-26; İhsan Sungu,"Tevhidi
Tedrisat", Belleten. 1938, c.Il, s.410-416; Unat, Türkiye Eğilim Sisteminin Gelişme

sine Tarihi Bir Bakış, s.6, 80; Parmaksızoğlu, s.9-10; Şebabettin Tekindağ, "M^re-
se Dönemi", Cumhuriyetin 50. Yılında İstanbul Üniversitesi. İstanbul 1973, s.3-54;
Mustafa Akdağ, Türkiye'nin İçtimai veİktisadi Tarihi, İstanbul 1974, c.II, s.468 vd;
Mustafa Akdağ, Türk Halkının Dirlik ve Düzenlik Kavgası, Ankara 1975, s. 153-281;
Cahit Baltacı, XV-XVI. Asırlarda Osmanlı Medreseleri, İrfan Matbaası, İstanbul
1976,S.61 vd; Ergin, c.I-II, s.101-117; Aydın Yalçın, Türkiye İktisat Tarihi, Ankara
1979, S.404 vd; Hüseyin Atay, Osmanlılarda Yüksek Din Eğitimi, Dergah yayınlan,

İstanbul 1983. s.133-154; Koçi Bey Risalesi, Sad: Zuhuri Danışman, Ank^ 1985,
sJO-56; Koçer, Türkiye'de Modern Eğitimin Doğuşu, s.12-13; Muhammed Şevki

Aydın, "Medreselerin Gerileyiş Sebepleri Üzerine", Erciyes Üniversitesi İlahiyat
Fakültesi Dergisi, S.4, Kayseri 1987, s.321-336; İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Osm^ı
Devletinin İlmiye Teşkilatı, 3. Baskı, Türk Tarih Kurumu Basımevi, Ankara 1988,
s.67-75; Kodaman, s. Griş X; Akyüz, Türk Eğitim Tarihi, s.67-71.

227. Atay, s.174-175; Uzunç^ıh, İlmiye Teşkilatı, s.243. Tanzimat'a kadar devam eden
ıslah çalışmalan ile ilgili olarak bkz. Atay, s.175-184; Uzunçarşılı, a.g.e., s.241-260.

228. Tanzimat döneminde medrese eğitim-öğretimi ile ilgili olarak bkz. Cevdet Paşa. Te-
zakir, Yay: Cavid Baysun, Ankara 1967, c.IV, s.3vd; Nesimi Yazıcı, 'Tanzimat ve
Abdulhamid Döneminde Din Görevlilerinin Yetişme Ortamı", Diyanetİlmi Dergi,
Ankara 1994, cJÖ(X, S.2, s.33-36. Tanzimat'ta llmiyye sınıfının İleri gelenlerinden
oluşan onbeş kişilik bir grubun hazırladığı bir Rapor bu dönemde medrese ile ilgili

, tek teşebbüs olarak görünmektedir. 'Tarik-i Tedrisin Ber Vech-i Ati Islah ve Tavsi
yesine İhtiyacın Sebebi Beyanındadır" ismiyle bir Giriş, Sekiz madde ve bir
Sonuç'tan oluşan Rapor, 1867 tarihlidir ve Meşihat makamına sunulmuştur. Bkz.
Beyanu'l-Hak, *Tedrisat-ı Medarisin Islah ve İntizamına Mukaddime Olmak Üzere
1284 Senesinde Teşekkül Eden Bir Hey'et-i llmiyye Tarafından Tertib Edilmiş
Olan Program". c.I Aded 15,18 Zilhicce 1326,s322-324. Raporun değerlendirilme

si konusunda bkz. Ergin, cJ-II, s.106-108; Atay, s.189-195; Nesimi Yazıcı, Osman
lıların Son Döneminde DinGörevlisi Yeüştirme Çabalan Üzerine Bazı Gözlemler",
Diyanet Dergisi. Ankara 1991, sXXVII, S.4, s.63-64.

229. Mustafa Ergün,"11. Meşrutiyet Döneminde Medreselerin Durumu ve IslahÇalışma

lan". Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih Coğrafya Fakültesi Dergisi. Ankara 1982,
cXXX, S.1-2, s39; Mustafa Ergün, 11. Meşrutiyet Devrinde Eğitim Hareketleri
{1908-1914), Ocak Yayınlan, Ankara 1996, s.324; Yazıcı, "Osmanİılann Son Döne
minde Din Görevlisi Yetişürme Çabalan Üzerine Bazı Gözlemler", Diyanet Dergi
si. s.62-63.
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mid^ döneminde medreselilerin askerlikten muaf tutulmalan, bu kurum
ların asker kaçaklan ile dolmalanna yol açtı. Bu durum ise, medreselerin
bozulmalannı ve öğretim seviyelerinin düşmesini iyice hızlandırdı.^' Yö
neticilerin sürekli olarak yeni açtıkları mekteplere önem vermeleri ve
medreselerle ilgilenmemeleri sebebiyle, bu kurumlar halkın bilgisizliğin

den de yararlanarak taassup ve yalanı artırdılar, kamuoyunu yenilik aley
hine çevirdiler

Bütün olumsuz gelişmelere rağmen, bir eğitim kurumu olarak med
rese, XX. asır Osmanlı toplumunda çok önemli bir etkinliğe sahip idi.
Yönetim organlannın bir çoğuna hala medrese çıkışlılar giriyordu. Batı

örneğine göre açılan mekteplerde bile medrese çıkışlı birçok öğrenci öğ

renim görüyor, öğretmen görev yapıyordu.^^^ İhmal edilmesine rağmen
Devletin hala ülke genelinde en yaygın ve en etkili kurumu medreselerdi.
Ama ne kadar etkili ve yaygın olurlarsa olsunlar bu kurumlann çökmekte
oiduklan meydanda idi.

1908 İnkılabı'ndan sonra medreselerin ıslahı meselesi gündeme
geldi. Meşrutiyet'in ilanı ile bir fikir ve tartışma hürriyetinin doğması,

medreselerin ıslahı konusunda da birçok kimsenin fikir ileri sürmelerini
sağladı. İslam uygarlığım yükselişinde olduğu gibi, çöküşünde de önder
lik etmiş olan bu kurumlar hakkında tüm aydınların söyleyecekleri bir
şeyler vardı. Artık medreselerin işe yarar kurumlar olmaktan çıktıklan,

medreseler ve medrese zihniyeti herkesçe, hatta medreselilerce bile eleşti

riliyordu. Konuyla ilgilenenler düzeltilmezlerse medreselerin, kendiliğin
den silineceklerini ifade ediyorlardı. Bazı kimseler ise, medreselerin ıslah

edilemiyeceğini,Fransada'ki Cezvit okulları gibi kapatılmalan gerektiği

ni çekinmeden ileri sürüyorlardı.^^'^

Medreselerde, varlıklanm koruduklan 600 yıl boyunca en önemli de
ğişmeler n. Meşrutiyetdöneminde gerçekleştirilebilmiştir.Bunun sebebi,
yukanda da kısaca değinildiği üzere bu dönemde fikir özgürlüğünün ver-

230. II. Abdülhamid döneminde medreselerin durumu Ue ilgili olarak bkz. Şeyh ali-zade
Muhyiddin, Medreselerin Islahı, (Basım yeri ve yılı yok), s.1-32. Bu aym zamanda
bu dönemdeki gayr-i resmi bir teşebbüstür. Aynca bkz. Yazıcı, 'Tanzimat ve Ab
dülhamid Döneminde Din Görevlilerinin Yetlşnae Ortamı", Diyanet ilmi Dergi,
s.36-37.

231. Mustafa Akdag, Türkiye'nin içtimai ve iktisadi Tarihi, c.II, s.468;Ergün,"O. Meş
rutiyet Döneminde Medreselerin Durumu ve Islah Çalışmalan", s.60; Yazıcı, "Tan
zimat ve Abdülhamid Döneminde Din Görevlilerinin Yetişme Ortamı", s.36-37.

232. &gün, "ü. Meşrutiyet Döneminde Medreselerin Durumu ve Islah Çalışmalan",

Sİ9.

233. Satı, "Meşrutiyetten Sonra Maarif Tarihi", Muallim, s.657; Kansu, cJ, s.157-158;
Akyüz,Türkiye 'de öğretmenlerin Toplumsal Değişmedeki Etkileri, sJ5.

234. Hemedanizade Ali Naci, Softalar ve Medreseler, İstanbul 1325; Eşref Efendizade
Şevketi, Medaris-i Islamiye IslahatProgramı, İstanbul 1329; Mustafa Safvet, 'Tale
plerin Medreselerden Şikayeti. Medreselerimiz Hala Bir Yoluna Konmadı", Sebi-
lurreşad, c2-9, Aded 29-211, 7 Şevval 1330-6 Eylül 1328, s.53-54; Abidullah,
"Medreselerimizin Islahı", Yeni Tasvir-i Efkar Gazetesi. 18 Haziran 1909, s.2-3.
Aynca bu konularda daha geniş bilgi için bkz. Ergün, "II. Meşrutiyet Döneminde
Medreselerin Durumu ve Islah Çalışmalan", s.60-61; Atay, s.214-231; M. Şevki

Aydın, "II.Meşrutiyet Dönemi Din Öğretimi-Genel Manzarası, Erciyes Üniversitesi
İlahiyat Fakültesi Dergisi, S.6, Kayseri 1989,s.293-294.
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diği bir hava ile medreselerle ilgili ıslahat düşünceleri ve çözüm arayışla-
nnın basın-yayında sıkça tartışılması ve medreselerle ilgili olarak herkes,
kendi tesbitlerine göre bozulduğunu gördüğü veya eksikliğini duydu
ğu medrese kavramı^^^, medresenin kuruluş sistemi,^^ medrese kayıt-
kabul,^^^ medrese öğretim programlan,^^® öğretim metodu ders kitapla
rı,sınavlar^'*', medreseden çıkış sonrası haklar '̂*^, medrese öğrencile

ri^*^ ve müderrisleri^** gibi bazı hususlarda değişiklikler getirilmesini isti-
235. Ziya Gökalp, "Medreseler", Makaleler /, Haz; Şevket Beysanoğlu, İstanbul 1976,

S.81; Hilmi (Gürünlü), "Islah-ı Medaris Hakkında Bir Mütala'a", Sırat-ı Müstakim,
c. nİ, aded 65, 19 Zilkade 327-19 Teşrinisani 325, s200-204: Halim Sabit (Kazan-
lı), "Islah-ı Medaris Münasebetiyle", Sırai-ı Müstakim. c.V, Aded 124, 17 Muhar-
rem-5 Kanunisani 326, s.324-336; Ahmed Zaid, "Islah-ı Medaris Bugün Ne Suretle
Kabil Olabilir?", Sırat-ı Müstakim. c.V, Aded 128, 16 Safer-3 Şubat 326, s.390-392.
Aynca bkz. Ergün, "11. Meşrutiyet Döneminde Medreselerin Durumu ve Islah Çalış-

malan", s.61-62; Zeki Salih Zengin, II. Meşrutiyet Döneminde Medreselerin Islahı

Hareketleri ve Din Eğitimi 1908-1918, Erciyes Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitü
sü, Kayseri 1993(B^ılmamış Yüksek Lisanstezi), s22-30.

236. Şevketi, Medaris-i İslamiyye, s.17, 19. 60-63. Aynca bkz. Ergün, "11. Meşrutiyet
Döneminde Medreselerin Durumu ve Islah Çalışmalan", s.62-63.

237. "Islah-ı Tedris Hakkında". Beyanü't-Hak, Aded 13, 4 Zilhicce 1326, sZ74-276;
(Gürünlü) Hilmi, "Islah-ı Medaris Hakkında Bir Mütala'a", Sırat-ı Müstakim, s.202;
Ahmed ^id, "Islah-ı Medaris Bugün Ne Suretle Kabil Olabilir?", Sırat-t Müstakim,
S.39I; Şevketi, s.3l35; Müftizade Mehmet Es'ad,"İstanbul MedreselerU", Sebilur-
reşad, c.XXI, Aded 540-541,6 1339, s.160-163; Müftizade Mehmed Es'ad. "İstan
bul Medreseleri 11", Sehilurreşad, cJ(XI, aded 542-543, 7 1339, s.174-177. Aynca
bkz. Ergün. a.g.m., s.63; Zengin, s.l 17-120.

238. Mustafa Safvet, "Medreselerimiz", Beyanü'l-Hak, Aded 89. 17 21iİhicce 1326,
s.1678-1680; (Gürünlü) Hilmi, "Islah-ı Medaris Hakkında Bir Mütala'a", Sırat-ı

Müstakim, s.201-203; Ahmed ^id, "Islah-ı Medaris Bugün Ne Suretle Kabil Olabi
lir?", Sırat-ı Müstakim, s.390-391; (Kazanlı) Halim Sabit, "Islah-ı Medaris Münase
betiyle", Sırat-ı Müstakim, s.335-336; Şevketi, 8-15, 55-65; M. Salih Vecdi, "Med
reselerin Avamİl-i İnhitatından Rağbetsizlik (Talebe-iUlumda Hareket-i Fıkriyye)*,
Sehilurreşad, c3QI, Aded 287, 2 1329, s.12-13; Gökalp, "Medreseler", s.81. Aynca
bkz. Ergün, a.g.m., s.63-67; Zengin, s.44-65.

239. Şevketi, s.29.43; (Kazanlı) Halim Sabit. "Islah-ı Medaris Münasebetiyle", Sırat-ı
Müstakim, s328; Ahmet Vasfı, "Mesalik-i timiyye", Sehilurreşad, Aded243,2 Ce-

. maziyelahir 1331, s.l46; Gökalp. "Medreseler", s.82. Aynca bkz. Ergün, a.g.m.,
S.67; Zengin, s.70-77.

240. 'Tedrisat-ı Medarisin", Beyanü'l-Hak, s.322; (Kazanlı) Halim Sabit, "Islah-ı Meda
ris Münasebetiyle", s.328; Haşim, "Terbiye ve Talim: Talebe-i Ulumda Hareket-i
Fikriye: Islah-ı Medaris ve Esbab-ı İnhitatımız", Sehilurreşad, c3C, Aded 254, 7
1329, s32l-322; Gökalp, "Medreseler", s.82. Aynca bkz. Ergün, a.g.m., s. 67-69;
Zengin, s.78-82.

241. Mehmet Fatin,'Tedrisat ve Medaristen", Aded 16,25 Zilhicce 1326,
s.360-361; (Gürünlü) Hilmi, "Islah-ı Medaris Hakkında Bir Mütala'a", Sırat-ı Müs
takim, s. 202; Must^a Safvet, "Rüus intihanı". Beyanü'l-Hak, Aded 117, 6 Recep
1328, s.2139-2141; Şevketi, s.32. 36-37. Aynca bİcz. Ergün, a.g.m., s.69-70; Zen
gin, s.89-95.

242. (Gürünlü) Hilmi, "Islah-ı Medaris Münasebetiyle", Sırat-t Müstakim, s.200, 204;
Ahmet Zaid, "Islah-ı Medaris Bugün Ne Suretle Kabil Olabilir?", Sırat-ı Müstakim,
S.391; Şevketi, s32-35. Aynca bkz. Ergün,a.g.m.,s.70-7I; Zengin, s.l31-134.

243. Şevketi, s.38-40; Ethem Ruhi, "Terbiye ve Talim: Talebe-i Ulumda Hareket-İ Fikri
ye: Dertlerimiz-Cercilik", Sebİlurreş^, cJİ, Aded 248, 5 1329, s.230-232. Aynca
bkz. Ergün, a.g.m.,s.71-72.

244. (Gürünlü) Hilmi, "Islahat-ı Medaris münasebetiyle", Sırat-ı Müstakim, s.204; Şev-
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yorlardı. Diğer taraftan İttihat ve Terakki'nin Türkçülük, Batıcılık ve İs
lamlığı uzlaştıran bir siyasi anlayışı öngörmesi, medreseye karşı tutumlar
da da değişme getirmiştir. Aynca bu, Batılılaşmanın yaklaşık yüzyıl
sonra geleneksel sistemi etkileyebilecek bir güce erişmesi olarak da yo
rumlanabilir. İşte bütün bunların sonunda medreselerdeki ilk resmi dü
zenleme, Şeyhülislam Hüseyin Hüsnü Efendi""*^ zamanında Şubat 1910
tarihli Medaris-i İlmiye Nizamnamesi^^ ile gerçekleşmiştir. Gerçi bu ni
zamnamenin yayınlandığı tarihten önce medreselerin ıslahı konusunda
her ne kadar hazırlıklar başlamış, hatta medreselerin birtakım kısımlara
ayniması ve ders programlan dahi hazırlanmış ve bazı medreselerde de
uygulanmaya koyulmuşsa da '̂'̂ bunlar müderrisler için ödenek aynlma-
ması^'*®, programa yeni ilave olunan derslerin öğretiminde gerekli alt ya
pının hazırlanmaması, bina meselesi^ '̂ gibi nedenlerden dolayı dar kap
samlı çalışmalar olarak kalmıştır. Ancak medreselerin ıslahına yönelik bu
faaliyetler, medreselerin düzeltilmesi konusundaki genel isteği gösterme
si, ıslahata bir başlangıç ve ileriye yönelik ilk adımlar olmalan açısından

önemlidir.^
Genelde günümüzde din görevlisi diye isimlendirdiğimiz kadrolarla,

kendilerine müderris, ders-i am ve kısmen de kütüphanelere, vakıflara

memur yetiştiren kurumlar halini almış olan medreselerle-'" ilgili bu ni
zamname ve bu dönemde medreseler konusunda yapılan diğer ıslah çalış-
malan ayrıntılı olarak incelenmemiştir. Çünkü bu araştırma II. meşruti-
yet'teki genel eğitim-öğretim içinde din eğitim-öğretiminin yerinin ne
olduğunu genel hatlanyla belirlemeye çalışmak ve Cumhuriyet dönemi
öncesindeki gelişmelerin ne kadannın daha Önce tartışıldığı, uygulamaya
koyulduğu ve bunlann Cumhuriyet dönemine ne şekilde intikal ettiği
veya etkilediğine bir zemin hazırlamaktır,

a- Medaris-i İlmiye Nizamnamesi
Medaris-i İlmiye Nizamnamesi; Medarisin Suret-i İdaresi, Talebenin

Keyfıyet-i Talim ve İmtihanı ve Müteferrikat olmak üzere üç bölüm ha-
keti, 42-44, 54-56; "İtiraf vc tşhad (Beyazıt Dersiam Müderrisleri)", Sebilurreşad.
c.2-9, Aded 51-233,2 1328, s.429-430. Aynca bkz. Ergün, a.g.m., s.72-73; Zengin,
s.96-117.

245. Şeyhülislam Hüseyin Hüsnü Efendi hakkında bkz. Abdulkadir Altmsu, Osmanlı
Şeyhülislamları, Ankara 1972, s.230-232.

246. "Medaris-i Ilmiyye Nizamnamesi", Düstur, n/2, s.127-138; Beyanü'l-Hak, S.64, 5
Cemaziyelahir 1328, s.1285-1288; Beyanü'l-Hak, S.65, 12 Cemaziyelahir 1328,
s.l3(K)-1303

247. H. "Medrcsetü'l-Vaizin (Terbiye ve Talim)', Sebilurreşad, c.XI,Adet273,11 1329,
s.194-195; "Medreseleriıniz".Beyam«77-//ûil:, Aded 51,2 Rebiülevvci 1328, s.1078-
1080. Aynca bkz. Ergün, a.g.m., s.77.

248. Ergün,a.g.m.,s.80-81.
249. Ergin,cJ-lI.s.122.
250. (Kazanh) Halim Sabit, "Islah-ı Medaris Münasebetiyle", Sırat-ı Müstakim. s324-

336. Bu konuda aynca bkz. "Hayat-ı Ilmiyye ve İlk Hatve-i Cuyane", BeyanüT-
//ok. Aded 47,4 Safer 1328.S. 11-13; Ergin,c.I-II,s.l21.

251. Yazıcı, "Osmanhlann Son Döneminde Din Görevlisi Yetiştirme Çabalan Üzerine
Bazı Gözlemler", S.66; Zengin, s.l37.
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linde 48 maddeden oluşmaktadır. Nizamnamenin birinci kısmı medresele
rin idaresi ve müderrislerin vazifeleri ile ilgili hükümleri ihtiva ediyor.
Buna göre, İstanbul'da ve taşrada bulunan her medresenin birer tasdikli
defteri olacak, bu defterin baş tarafına medresenin adı, vakıfı, vakıf şart

lan ve ne çeşit vakıflardan olduğu yazılacaktı. Müderris, medresede gö
revli bulunanlar ve öğrenciler bu defterekaydedilecekti.^^

Nizamnamede müderrislerde bulunması gereken vasıflara da yer ve
rilmiştir. Bunun sebebi şu olabilir; medreseler yapı olarak sadece öğreni

me özgü olmayıp özellikle öğrencilerin her türlü ihtiyaçlarının karşılandı

ğı birer kampüs gibiydiler. Bu sebeple, "Müderrislerin mijceyyiz ders-i
amlardan ve ahval-i medaris ve talebeye vakıf erbab-ı ehliyetten..." ol
ması, bugünkü tabirle icazet verme yetkisine sahip ders-i amlardan ve öğ

renci psikolojisinden anlayan, aynı zamanda medrese hayatmı tanıma

vasfına sahip kişiler olmaları aranmaktaydı.^^ Boşalan öğrenci odalarını
vakfiye şartlarına göre, yararlanma hakkı olan yeni öğrencilere verme gö
revi de müderrislere verilmişti.-*"' Müderris medrese yönetiminde geniş

yetki sahibi idi. Kendisine "bevvab" denilen görevliler ve "kemer" adı

verilen öğrenci temsilcilerinin görevlerini düzenleyen kurullar yardım

edeceklerdi."^ Medreseye öğrenci olarak kabul için yaş sının 15-30
idi."® Aynca, medreseye öğrenci olabilmek için bir "mekteb şehadetna-
mesi" veya "o derecede olmak üzere bir ehliyetname" gösterilmesi gere
kiyordu."^Eğer aday, bu belgelere sahip değilse, şehadetname ve ehliyet
name yerine geçmek üzere Kur'an-ı Kerim okuma ve İlmihal bilgisini
ölçmekten ibaret olan bir "kabul imtihanı"nda.ngeçirilecekti. Yine aday,
askerlik yaşına yaklaşmış ise, kendisinde Türki, Arabi, Kıraat, tim-i
Hesap ile Sarf ve Nahiv gibi konularda da bilgi aranacaktı. Yaş sınırlan

bakımından, özel durumlara göre bazı hafifletici kurallar da getirilmiş

ti."^ Medrese odalannın nasıl tahsis edileceği ve kullanılacağı da aynntılı

olarakdüzenlenmişti."®

Medresede öğretim süresi 12 sene idi ve her ders yılı 9 ay olacaktı.

Recep ayının başından Şevval'in onbeşine kadar medreseler tatil edile
cekti. Aynca, Kurban Bayramı sırasında on gün, hasat zamanında da bir
ay kadar tatil yapılacaktı. Cuma hariç haftada altı gün, sabah üçer ders ya
pılacak, aynca eskiden olduğu gibi, sabah-akşam cami derslerine devam
edilecekti. Yeni konulan dersler öğleden önce ve sonra uygun saatlerde

252. Düstur, n/2, s.128-129, madde: 1-4.
253. Düstur, n/2, s.129, madde:5.
254. Düstur, n/2, s.129, madde:8-9.
255. Düstur. II/2, s.129, maddeiö.
256. Düstur, n/2, S.130. madde: 14.
257. Düstur, II/2, s.130, madde: 15. \
258. Düstur,II/2,s.l30-131.madde: 16.
259. Düstur,II/2,sl31-132,madde;17-24.
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yapılacaktı?®' Medrese programına geleneksel derslerin yanma Hesap,
Hendese, Coğrafya, Tarih, Kozmografya gibi yeni dersler de eklenmiş

ti?^' Genel tatilin hemen öncesinde o yıl görülen ulum ve fünun derslerin
den imtihanlan yapılacaktı ve başaranlara "teıfi-i smıf eylediklerini" gös
terir bir tasdikname verilecekti. Bu imtihanlarda iki dersten başan
gösteremeyen talebe sınıfta kalmış olacaktı. Üç yıl arka arkaya sınıfta
kalan öğrencinin ise kaydı silinecekti."^"

Nizamnamenin ikinci bölüm ikinci kısmındamüderrislik, selatin ca
mileri imamlığı, müftülük, alay müftülüğü ve tabur imamlığı imtihanlan-
nın nasıl yapılacağı da düzenlenmiştirAynca huzurderslerine çıkacak
müderrislerin seçimi, medreselerin vakfiye şartlarmın gözönüne alınarak
görevlerin verilmesi, öğrencilerin askerliklerinin tecili konulanna ilişkin

hususlar da nizamnamede en son maddede yer almıştır.^ Bu, medrese
öğrencilerinin artık askerlikten muaftutulmadıklanm göstermektedir.

II. Meşrutiyet'in ilk yıllarında hazırlanan bu nizamname genelolarak
incelendiği zaman, getirilen yenilik ve düzenlemeler arasında en önemli
lerinin; mezunlannın daha yeterli elemanlar olarak hayata hazırlanmalan-

n?*^^ sağlamak amacıyla programlara daha önce medreselerde öğretimi
yapılmayan bir kısım fen dersleri de ilave edilmiştir. Medrese ile ilgili dö-
kümanlann düzenli tutulması ve bütün bilgilerin dosyalama sistemi içeri
sinde elde bulundurulması temin edilmeye çalışılmıştu^. Bunun yanında
talebelerin medreselere kabul şartlan ve öğrenimleri sırasında da bazı im
tihanlara tabi tutulmalan, mezunlannın hangi görevlere ne gibi sınavlar
dan sonra girebileceklerinin nizamnamede düzenlemesi de önemli bir ye
nilikti. Fakat medreselerin kuruluş yapılan ve idari teşkilatı konusunda
göze çarpan belirgin bir yenilik görülmemektedir.

1910 tarihli nizamnamede belirlenen program tatbik edilmiş ve fay
dası görülmüş müdür? Program kaç medresede uygulanmıştır? Bu kadar
derse nasıl hoca bulunmuştur? Para nereden temin edilmiştir? gibi sorula-
nn cevaplan billi değildir.^^ Bu nizamname ile medreselerin büyük bir

260. Düstur,n/2,s.133,madde: 29-31.
261. Programlar için bkz. Düstur, II/2,8.134-135. madde: 31.maddeye eklicedvel.
262. Düstur, II/2, s.l 35-136, madde:32-36.
263. Düstur, 11/2, s.l36,madde:37-42.
264. Düstur, II/2, s.136-138, maddc:43-48.
265. Yazıcı, a.g.m.,s.66.
266. Tanin Gazetesi 1911 tarihinde konu ile ilgili bizzat medrese öğrenci ve öğretmenle

rinden aldığı bir seriyazıyı yayınlamıştır. Buyazılarda medreselerin mevcut durum
ları yollan ıslahatın sonuçlan vekaldınlmasından veya yeni birıslahın nasıl olması
gerektiğine kadar birçok fikirlere rastlamak mümkündür. Mesela bkz. "Islah-ı Me-
daris", Tanin, No.848, 13 Kanunisani Efrenci 1911, s.l; "Islah-ı Medaris", Tanin,
No.849, 14 Kanunisani 1911, s.l; Dersiamlardan Halü Nasuhi, "Islah-ı Medans",
Tanin. No.850.15 Kanunisani 1911, s3; BursaCami-iKebirMücazlanndan Ahmed
Feyzi, "Islah-ı Medaris", Tanin, No.851. 16 Kanunisani Efrenci 1911, s.3; "Isl^-ı
Medaris". Tanin, No. 853. 18 Kanunisani Efrenci 1911, s.3; "Islah-ı Medaris",
Tanin, No.856,21 Kanunisani Efrenci 1911. s.l; *İslah-ı Medaris", Tanin. No.861,
26 Kanunisani Efrenci 1911,s.l.
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atılım gerçekleştirmedikleri de doğrudur. Fakat, hiç yaran olmamıştır

demek de yanlış olur. Bu nizamname ile zaten ıslahı gündemde olan med
rese ıslahatı iyice kamuoyunun gündemini oluşturmuş, daha sonra yapıla

cak ara bir zemin hazırlanmış ve esaslı bir ıslahatın da temeli oluşturul

muş denilebilir.^^

b- Islah-i Medaris Nizamnamesi

n. Meşrutiyet döneminde Medaris-i llmiyye Nizamnamesi'nden
sonra medreselerle ilgili devam eden düzenleme ve iyileştirme gayretleri
nin^^ en Önemlisi ve kalıcısı Şer'iye ve Evkaf Nazın Hayri Efendi^^ za
manında Ekim 1914 tarihinde hazırlanan Islah-ı Medaris Nizamname-

j/27o»dir. Bu nizamname ile bütün İstanbul medreseleri Daru'l-Hilafeti'l-
Aliyye Medresesi adı altında tek medrese olarak orta ve yüksek derecelere
ayrılmıştır^". Nizamname, Merkeze Ait Kısım, Müderrisin, Talebe ve
Suret-i İdare başhklan altında 24 maddeden oluşmaktadır. Darü'l-
Hilafeti'l-Aliyye Medresesi, Tali ve Ali kısımlara aynimakta ve Tali
Kısmı da kendi içerisinde birinci ve ikinci kısımlara aynlıyordu. Tali
Kısım, Kısm-ı Evvel ve Kısm-ı Sani'nin her bölümü dörder yıl olmak
üzere toplam sekiz yıldır. Ali Kısım da dört yıldır. Böylece öğretim süresi
daha önce Nizamnamenin esbab-ı mücibesinde belirtildiği üzere ulum-ı

Aliye ve Aliye'nin hakkıyla öğrenilebilmesi için '̂̂ oniki senede tamam
lanmak üzere oniki sınıf olarak tesbit edilmişti. Her sınıfın da dört şubesi

vardı.^^' Tali kısımlara 2080 öğrenci kabul edilecek, sınıflar 260, herbir
şube de 65 öğrenciden teşkil edilecektiDarü'l-Hilafeti'l-AIiye Medre-
sesi'nin her kısmında birer tane Müdir-i Umumi, sınıf şubelerinde de
birer müdür bulunacak ve bunlar aşamalı bir sırayla bir üsttekine ve
müdir-i umumiler de Meşihat'a bağlı Ders Vekaleti'ne bağlı olacaklar
dı.^^® Darü'l-Hilafeti'l-Aliye Medresesi'nde öğretimi yapılacak dersler de
Nizamnamedeki cedvelde gösterilmektedir.^" Elde edilecek sonuçlara

267. Medaris-i llmiyye Nizamnamesi'nin çeşidi yorumlan ve niçin başanlı olunamadığı
hususlannda bkz. Ergin, cJ-II, s.124; Ergün, a.g.m., s.81-84; Yazıcı, a.gm., s.70;
Zengin, s.141-142.

268. Medaris-i llmiyye Nizamnamesi'nden sonraki çalışmalar için bkz. Ünal, Türkiye
Eğitim sisteminin Gelişmesine Tarihi Bir Bakış, s.80 vd; Yazıcı, a.g.m., s.74-75.

269. Hayri Efendi hakkında bkz. llmiyye Salnamesi, İstanbul 1334,s.636-641; Altınsu,
s.243-249.

270. "Islah-ı Medaris Nizamnamesi", Düstur. II/6, s.1325-1330; llmiyye Salnamesi,
s.657-660; "Islah-ı Medaris Nüsha-t Fevkaladesi", Ceride-i llmiyye, 20 Zilkade
1332, s.249-252. Aynca bkz. "Darü'l-Hilafeti'l-AIiye Medresesi", Tanin, No. 2090,
17 Teşrinievvel Efrenci 1914, s.3.

271. Düstur.II/6.s.l325,madde:l-2.
272. Yazıcı, a.g.m., S.75.
273. Düstur,n/6,s.l325,madde:2.
274. Düstur, 11/6, s.l325.madde:3.
275. Düstur, II/6, s.1325,, madde:4.
276. Düstur, 11/6, s.1325, madde:5.
277. Öğretimi yapılacak dersler için bkz.Düstur, II/6,s.1329-1330.
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göre derslerin artıniması veya değiştirilmesi, Meşihat makamının medre
se müdür ve muallimlerinden seçeceği en az otuz kişiden oluşacak bir En-
cümen-i Mahsus'da Ders Vekili'nin gözetiminde yapılabilecekti. Nizam
namedeki program cedvelİ incelenecek olursa geleneksel derslerin yamna
1910 Nizamnamesine göre, birçok fen ve kültür derslerinin ilave edildiği

görülür. Medresenin Tali Kısımları Cumhuriyet döneminde açılacak olan
Imam-Hatip Okullan'nın programını Ali Kısım ise Darülfünun bünyesin
de açılmış olan İlahiyat Fakültesi'nin müfredat programını anımsatmakta
dır. Fakat, Maarife değil. Meşihatlabağlanmasürecindedir.

DaruM-HilafetiM-Aliye Medresesi'nin ilk sınıfına yeni öğrenci alına

bilmesi için, bu öğrencilerin altı yıllık öğrenim görmüş olmalan şartı ara
nacaktı^^*. Tali Kısımlan bitirenlere "şehadetname", Ali Kısmı bitiren
öğrencilere ise. Meşihatça tasdikli "İcazetname" verilecek ve icazetname
alanlar müderris ünvanını kazanacak, İstanbul Ruus-i Hümayunu'na nail
olacaklardı.^^' Demek oluyor ki, oniki yıllık öğrenimi bitirenler doktora
öğrenimini de tamamlamış olacaklardı.

Müderrislerin verecekleri dersler ihtisaslarına göre ayarlanmış, fen
derslerini vermek üzere medrese dışında öğretmenler görevlendirilmişti.

Görevlendirilen müderrislerin ücretlerinde de iyileştirme yapılmıştı.^*®
Bu nizamname, yalnızca Darü'l-Hilafeti'l-Aliye Medresesi'ni düzenle
mekte, diğer medreseler için bir talimatname çıkanlacağı belirtilmekte
dir.^' Nizamname, Darü'l-Hilafeti'l-Aliye Medresesi'nin Ali Kısmı üs
tünde aynca bu medreseyi bitirenler veya dışandan imtihan vererek bu
seviyeye geldiğini isbat edenler için de ihtisas yapma imkanını sağlaya

cak olan Medresetü'l-Mütehassisin'e de yer vermektedir.^*^ Aşağıda ilgili
kısımda incelendiği için burada bu konuda daha fazla bilgi verilmemiş

tir.

1914 tarihli Nizamname incelendiğinde görülecektir ki, 1910 tarihin
de hazırlanan Medaris-i İlmiye Nizamnamesi'nin, alınan kararlar, edini
len tecrübeler çerçevesinde değiştirilebileceği*^ ifadesinin bir sonucu
olarak daha geliştirilmiş bir şekli olduğu görülür. İki nizamname karşılaş
tırıldığında ise, 1914 nizamnamesi ile özellikle ders programlannın yanı-

sıra medresenin kuruluş yapısında da önemli yenilikler getirdiği görülür.
Medreseler çeşidi kısımlara ayrılmış, belirli alanlarda uzmanlaşacaklar

için bir ihtisas medresesi açılması öngörülmüştür. Yine okutulacak prog
ram oldukça aynntılı düzenlenmiştir. Her dersin her sınıfta haftada kaç

278. Düstur, n/6, s.1326-1327. madde: 10.
279. Düstur, II/6, s.1327. madde:13. Ali kısmı biürenlerin İstanbul Ruusu'na nail olmala-

n esası Eylül 1916'da kaldınimıştır. Bkz. Yazıcı, a.gjn.,s.77'deki 34. dipnot.
280. Düstur, Iİ/6, s.1326. madde:8-9.
281. Düstur,n/6,s.l328,madde:18.
282. Düstur.II/6.s.l328.madde: 19-21.
283. "Medahs-i timiyyeNizamnamesi", Düstur, n/2, s.137,madde:46.
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saat okutulacağı ve nizamnamedeki hükümlerin uygulanmasına da açıklık
getirmek amacıyla daha sonra bir talimatname hazırlanmıştır.^^ Bu tali
matnameye göre eskisi gibi programda dersler kitap adlanna göre değil,
ihtiva ettiği bilimlerin adlanna göre tesbit edilmiştir. Islah-ı Medaris Ni
zamnamesi bu düzenlemelerle geleneksel mederese kuruluş yapısı ve ders
programlan konusunda köklü ve düzenli yenilikler getirmiştir. Hayri
Efendi Nizamname ile diz sıra ortaya çıkan Evkaf-Meşihat çatışmasını
Nizamnamenin 14. maddesi ile bir uzlaşma içerisine sokmaktadır. Ancak,
daha sonralan Meşihat'a bağlı Ders Vekaleti'nden başka bir de Evkafa
bağlı Müessesat-ı Ilmiyye Müdürlüğü'nün bulunması medreseler alanın
da Maarif-Meşihat-Efkaf üçlü çekişmesini de beraberinde getirmekte
dir.^^

1914 tarihli Nizamname ile medresenin bir ölçüde bağlı olduklan
makam hariç tutulursa mektepleşmeye başladığı kabul edilebilir. Yukan-
da da söylenildiği üzere bu, Batılılaşmanın yaklaşık yüzyıl sonra gelenek
sel sistemi etkileyecek duruma geldiğinin de bir göstergesi olarak değer
lendirilebilir.

c- Medaris-i İlmiyye Hakkında Kanun

n. Meşrutiyetdöneminde medreselerle ilgili son düzenleme Şeyhü
lislamlık makamına ikinci kez atanan Musa Kazım Efendi'nin zamanında
yayınlanan "Medaris-i Ilmiyye Hakkında Kanun"^^ ile gerçekleştirilmiş
tir. Musa Kazım Efendi bu Kanun'dan önce 1914 tarihli Islah-ı Medaris
Nizamnamesinin 13. maddesindeki "...İcazetname alanlar müderrislik
ünvanını ihraz ederek İstanbul Ruus-ı Hümayununa nail olurlar" ifadesini
kaldırdı.^' Böylece medresenin Ali Kısmı'ndan icazetname almakla mü
derris ünvanı âlınamıyacaktı. Bu,medrese öğreniminin doktoraya değil li
sans öğrenimine eşit olduğu anlamına gelir.

284. Darü'l-Hilafeti'i-Aliye Medresesi Nizamname Ders Cedveli Surei-i Tedris Kitaplar
ve Talimatname. İstanbul 1330, s.24-35; "Daril'l-Hilafeti'l-Aliye Medresesi Hey'et-
i Teftişiyesine Mahsus Talimatname", Ceride-İIlmiyye, Sene 2.aded 12, Cemaziye-
Iahirl333.s.713-715.

285. Bu konuda bkz. Hüseyin Hatemİ, "19. Yüzyılda Medreseler", Tanzimat'tan Cumhu-
riyet'e Türkiye Ansiklopedisi, İletişim yayıncılık, İstanbul 1985, c.II, s.506-507.

286. "Medaris-i İlmiyye Hakkında Kanun", Düstur. 11/9, s.598-6(X). Medreselerin tekrar
ıslah edileceği haberi yayılınca bunun isabetli olacağı çünkü, yapılanların yeterli ol
madığı, halaHalebi ve Mültcka okunarak icazetname alındığı, diyanet-i ahlakiye ve
içtimaiyeye dair birşey öğrelilmediği gibi, hayatta başan için zaruri olan fenlerin
basitbilgilerinin dahi medreselerde okutulmadığı, ve medrese programın iyi alimler
yetişebilmesi içinyeniden düzenlenmesi gerektiğine dairhaberlere zamanın basının
da sık sık rastlamak mümkündür. Mesela bkz. M. Şemseddin, "Medrese Programlan
Hakkında", İkdam, No.7051. 18 Eylül 1916. Yine medrese programlan düzenlenir
ken dikkatedilmesi gerektiği söylenilen hususlardan birisi de hürdüşünebilen alim
lerin yetişebilmesine imkan vermesidir. Bkz. M. Şemseddin, "Medrese Programlan
Hakkında",//tdam. No.7042,21 Zilkade 1334-19 Eylül Efrenci 1916.

287. Yazıcı, a.gjn.,s.91.
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Yeni kanunla yapılan değişiklik özde değil, şekilde bir değişikliği

yansıtmaktadır. Kanunun birinci maddesi memleketteki bütün medresele
ri Meşihata bağlamış ve gerek görülen yerlerde medrese tesisi görevini
sadece kendisi üstlenmişti.^® Daha sonra ise, 1914 ıslahatı, "İstanbul
şehri dahilinde bulunan medaris-i ilmiyye Darü'l-Hilafeti'l-îlmiyye Med
resesi namı altında birleştirilmiştir"^^ ifadesi ile daha kesin bir şekilde
tekrarlanmıştır. Kanun 1914 Nizamnamesinin aksine "kısım" adlarını de
ğiştirerek geleneksel medreseler için kullanılan terimlere yer vermiştir.

Medrese "İbîida-i Hariç", "İbtida-i Dahil" ve "Sahn" olmak üzere üç
kısma ayrılıyordu. Aynca bu kısımlann üzerinde Medresetül Mütehassi-
sin'in karşılığı olarak "Medrese-i Süleymaniye" yeralıyordu.^^

Bütün kısımlann öğrenim süreleri üçer yıl olarak tesbit ediliyordu.
Ders programlan ve taşra medreselerinin bu üç derece esas alınarak dü
zenlenmeleri iseMakam-ı Meşihat'a bırakılıyordu. îlk yıl için İstanbul'da
yatılı medrese öğrenci sayısı 1350 ile sınırlandınimış ve sınıflardaki öğ

renci sayısı 50'ye indirilmiştir. Medrese-i Süleymaniye'de Tefsir ve
Hadis, Fıkıh, Kelam ve Hikmet, Edebiyat şubeleri bulunacak. Meşihat

makamı gerekli gördüğü takdirde başka şubeler açılabilecekti. Buralarda
herşubenin öğrenci sayısı 60 ile smırlandınlmıştı.^'

Öğretim üyelerinin mali haklan kanunla düzenlenmiş, öğrencilerin
yiyecekleri Evkaf, giyecekleri Maliye hazinesince karşılanacak aynca
Maliye hazinesinden öğrencilere 150 kuruş aylık verilecektiKanunda
taşra medreseleri öğrencilerinden söz edilmediğine göre bunlann herhal
de durumu Vakfiyelere ve Evkaf Nezareti mevzuatına bırakılmıştı.

Medrese-i Süleymaniye'den mezun olanlara İcazetname ve İstanbul
Ruus-ı Hümayunu, Sahn'dan mezun olanlara Ehliyetname ile Taşra
Ruus-ı Hümayunu, İbtida-ı Hariç ve Dahil'den mezun olanlarada derece
sine göre sadece Elhiyetname verilecekti. '̂̂ 1914 Nizamnamesi'nde me
zunların görev alacaklan alanlar çok açık bir şekilde belirtilmemişken,
burada Darü'l-Hilafeti'l-Aliye taşra medreselerinin yönetim şekilleri ve
mezunlarının elde edecekleri haklar ve kanunun nasıl yürütüleceği daha
sonra çıkanlacak nizamnamelerle esaslara bağlanacaktı.^'^ Ancak, medre
selerin artık günümüz din görevlilerini yetiştiren birer kurum haline gel
dikleri belli idi. Nitekim bu, Ekim 1917 tarihli "Darü'l-Hilafeti'l-Aliye
Medresesiyle Taşra Medarisi Hakkında Nizamname"^^^ ile açıklığa ka
vuşturulmuştur.

288. Düstur, 11/9,8.598,madde:!.
289. Düstur, 11/9,8-598, madde:2.
290. Düstur, II/9. s398, madde:3.
29!. Düstur,n/9,s398-599,madde:4-7.
292. Düstur,11/9,s.599,madde: 8-11.
293. Düstur,II/9.s.599-600,madde:12.
294. Düstur, II/9,s.600, madde; 14.
295. "Darü'l-Hilafeti'l-Aliye Medr^esiyle Taşra Medarisi Hakkında Nizamname", Düs

tur. II/9,s.745-753.

(
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Bu nizamname ile daha önceki kanunla düzenlenen yeniliklere bir
açıklık getirilmiş, öncekinegöre daha fazla geliştirilmiş ve düzeltilmiştir.

Nizamnamenin maddelerini burada tahlile girişmek araştırmanın sınınni

çok fazla aşacağı için 1914 Nizamnamesi'nden farklı olan yönlerine deği

nilerek verilmeye çalışıldı. îlk önce bu ıslahat belirtildiği üzere medrese
lerin kısımlanna verilen adların değiştirilmesinde olduğu gibi esasta
değil, şekilde bir değişiklik getirmiştir. Fakat daha önceki ıslahat tecrübe
sinin bir sonucu olarak bazı yenilikler de getirmemiş değildir. Mesela,
medreselerin kuruluşu hususunda getirilen bir yenilik olarak, medrese öğ
retiminin ilk aşamasına hazırlık sınıflarının konulmasının hükme bağlan

masıdır.^^ Yine medreselerin idaresi konusunda da memlekette yeni
medreseler tesis hakkının ve bütün medreselerin idaresinin tamamen Me-
şihat'a ait olduğu hükmü getirilmiş, böylece medreselerde idari açıdan bir
birliğin sağlanması yoluna gidilmiştir. Fakat bu, memleketteki Maarif-
Evkaf-Meşihat üçlemini halletmeye yetmemiştir. Diğer bir yenilik olarak
ise, taşrada Darüİ-Hilafetil-Aliye Medresesi tarzında medreselerin kurul
masının kararlaştırılmasıdır.^^' Birdiğeri ise, Medrese-i Süleymaniye ida
resinde müderrislerden kurulu bir meclise yetki verilmesinin öngörülme-
sidir.'̂ '̂ Aynı zamanda Osmanlı Devleti zamanında yapılan medreseler
konusundaki son ıslahat hareketi olması açısından da önemlidir.

n. Meşrutiyet döneminde medreselerin ıslahı çalışmaları ile ilgili
olarak burada geniş bir tahlil yapılmamıştır. Çünkü, ^lirtildiği üzere
araştırmanın esas hedefi de bu değildir. Ancak, bazı hususlan belirtmekte
de fayda vardır. Birincisi, özellikle Tanzimat'ta etkisini daha da hissettir
meye başlayan Batılılaşmanın bir sonucu olarak idarecilerin Batı tarzında

açılmaya başlanan mektep lehine medreseye gereken önemin verilmeme-
sidir. Özellikle, 11. Abdülhamİd döneminde medreselerden sınaviann kal-
dınlmasının sonucu olarak medrese asker kaçaklan ile doldu. Medrese de
okutulan kitaplar yüzyıllar öncesinin kitaplan idi. Öğretim metodu adına
en ufak birşey izlenmiyordu. Bu hususta müderrisin kendi kabiliyeti ön
planda idi. Avrupa medeniyetinin esası olan çağdaş doğa bilimleri medre
selerde hiç okutulmuyordu. Çoğu müderrisler bu işi boş zamanlarındaki

bir meşguliyet olarak yapıyorlardı. Öğrencilerin durumu ise daha perişan

bir halde idi. Fakat yine de memleketin en önemli kurumu olan medrese
n. Meşrutiyet döneminde önceki dönemlerin aksine hakkında anlatılan

olumsuzluklardan dolayı ıslahı veya katapılması istenen ve bu hususlarda
hakkında en çok konuşulan ve yazılan konu haline gelmişti.^

İkincisi, anlatılanlann bir sonucu olarak medresede ıslah çalışmalan
yapıldı. Böylece, Osmanlı Devletinin kuruluşundan yıkılışına kadarDev-
296. Düstur, n/Ç, s.748,madde:20.
297. Düstur, II/9,s.747,m9dde; 16-19.
298. Düstur, II/9,s.747,madde:5.
299. Mesela bkz. Abdullah Cevdet. 'Tekmile",s.717., (R(eİnhard) Dozy, Tarih-i tslami-

yel (Essai SurL'Histoire De L'Islamisme) çev.Doktor Abdullah Cevdet, Kütüpha-
ne-i İçtihad Aded 15, Matbaa-i İçtihad, Mısır 1908 içinde); Celal Nuri, Tarih-i Te-
denniyat-ı Osmaniye Mukadderat-ı Tarihiye, 2. Baskı, Yeni Osmanlı Matbaa ve
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letin en önemli eğitim-öğretim kurumu olan medreseler, en köklü ıslahat

ve düzenlemeye bu dönemde uğramıştır.

Üçüncüsü yapılan ıslahatlarda eleştirilen hususlar düzeltilmeye çalı
şıldı. Her teşebbüste bir öncekinden daha iyi bir düzenleme getirilmeye
çalışıldı. Ancak Devletin tek ıslahı gereken kurumu medrese değildi.

Hemen hemen bütün devlet yapısında genelde bir çökme var idi. Bu hu
suslarda da ıslahat yapılmaya çalışılıyordu. Bütün bunlar para gerektiri
yordu. Diğer taraftan, Balkan Savaşı ve nihayet I. Dünya Harbi yapılan

ıslahatın tam olarak gerçekleşmesine engel oluyordu. Çünkü, mezunların
yapılan ıslahata göre yetişip yetişmedikleri, ıslahatın faydalı olup olmadı

ğı dahi anlaşılamadan cepheye gittikleri görülür.

Dördüncüsü, medrese artık eskisi gibi devletin bütün ihtiyaç duydu
ğu elemanı yetiştiren bir kurum değil, bilakis günümüz din görevlileri
diye adlandırdığımız meslek erbabını yetiştiren kurumlar haline gelmiş

lerdir. Hatta en önemlisi vazifesi olan kadı yetiştirme görevini bile kay
betmişti. Fakat onun bu durumunun farkına varması artık din görevlisi
olarak yetişeceklerde bulunması gereken vasıflara göre eleman yetiştire

cek programlar yapmasını, bununla ilgili yeni medreseler açmasını sağla

mıştır. Bir anlamda Cumhuriyet döneminde daha radikal bir şekilde yapı

lan ıslahatın temeli oluşturulmuştur.

Beşincisi Tanzimat'tan beri devam eden ikiliğin bu dönemde de sür
düğü görülür. Hatta bu ikilem bazan Meşihat-Evkaf-Maarif üçiemine dö
nüşmüş ve Cumhuriyete kalan problemlerden biri olmuştur.

Altıncısı, asırlardır süregelen geleneksel medrese eğitim sistemi yeri
ne, dönemin gelişme ve ihtiyaçlan doğrultusundadaha gerçekçi ve fonk
siyonel ve yapılanmaya doğru gidilerek geleneksel medrese sisteminin
terkedildiği yönde bir eğilim görülür. Mesela, programlarda yapılan deği

şiklikler, kısımlardaki derecelenme, kitaplar vb. çalışmalar bunlardandır.

Bu, bazan medresenin mektepieşmesi olarak nitelendirilmiştir. Kısacası

medreselerin artık üstlendikleri din görevlisi yetiştirmesi görevi bu za
manda bizzat medrese nizamnamelerinde de onaylanmıştır. Medresenin
bu görevini daha iyi yapabilmesi için bazı ıslah çalışmaları yapılmıştır.

Bunlar çok önemli ve ciddi gayretler idi ve sonrası için de örnek oluşturu

yordu. Ancak, yapılan çalışmalar, çıkarılan nizamnameler, devletin siya
si, ekonomik ve askeri açıdan kötü bir durumu düştüğü ve süratle dağıl

maya başladığı bir döneme rastlamış, yapılan ıslahatın sonuçlan dahi
almamadan tarihe malolmuşlardu*.

Kütüphanesi, istanbul 1331, s.194-195: Kılıçzade Hakkı, t(ikadat-ı Batılıya Uan-ı
Harp, 1. Tabı, Sancakçıyan Matbaası. İstanbul 1329, s.30; Halil Nasuhi, "Islah-ı
Medâis", Tanin, No.8.^. 15 Kanunisani 1911, s.3, K^. Celal Nuri. Ittihad-ı İslam
İslam'ın Mazisi, Hali İstikbali, Yeni Osmanlı Matbaası, istanbul 1331, s316-318;
Hüseyin Cahid. 'Talebc-i Ulum", Tanin, No.614, 18 Mayıs 1910, s.l; Hüseyin
Cahid,"Medreseler", Tanin, No.874,8 Şubat 1911,s.l.
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G- n. MEŞRUTİYETDÖNEMİNDEYENİ MEDRESE KURU
LUŞLARI

Yukanda da değinildiği üzere, çeşitli kademelerdeki din görevlileri
nin medreseden yetiştirileceğinin artık bizzat medrese nizamname ve ka
nunlarında da yer almasıyla bu kurumlar, din görevlilerini yetiştiren birer
kaynak olmuşlardı. Bu durum, genel medreseler yanında veya içerisinde,
alanında nitelikli din görevlileri yetiştirecek yeni bazı medreselerin kurul
masına da yolaçmıştır. Bu nedenle, 11. Meşrutiyet genel medrese ıslahatı

açısından olduğu kadar, din görevlisi yetiştiren yeni kurumların açıldığı

bir dönem olarak da önemlidir. Fakat aşağıda Mulallimhane-i Nüvvab ör
neğinde görüleceği üzere onun tam aksine yeni açılan medreseler, günü
müz diyanet organizasyonu içerisinde de görev yapmakta olan iki önemli
grubu; İmam-hatip, müezzin ve vaizleri yetiştirmeyi hedeflemiştir.^ Ay
rıca yeni öğretim kurumlan Makam-ı Meşihat'c değil, imam-hatip, müez
zin ve vaizlere geniş istihdam alanlan sağlayan Evkaf-ı Hümayun Neza-
reti'ne bağlıdırlar.^' 11. Meşrutiyet döneminde açılmış olan bu kurumlar;
"Medresetü'l-Vaizin", "Medresetü'l Eimme ve'l Huteba", "Medresetü'l
Mütehassisin" ve "Medresetü'l-İrşad"tır. Bu kısımda genel medrese içeri
sinde ortaya çıkan bu kurumlann ilki ve en devamlısı olması sebebiyle
"Medresetü'l-Kuzat"sL da yer verilmiştir.

a- MedresetüU-Kuzat

Şer'i mahkemelere eleman yetiştirmek üzere açılan bu medrese, II.
Meşrutiyet'ten önce kurulmuştur.^ Medresetü'l-Kuzat'ın doğrudan din
eğitim-öğretimi ile ilgisi yoktur. Ancak, 11. Meşrutiyet döneminde medre
selerin ıslahı kapsamına dahil edilen ve yeni bir ruh verilmeye çalışılan^^

bir kurum olarak önemli olduğu için burada incelenmiştir. Medrese, Tan
zimat'ın hukuk alanına getirdiği ikiliğin uygulanabilmesi için, şeriatla il
gili bazı davalara bakmak, yeni kadı ve naibleri yetiştirmek üzere^ ilk
olarak 1854 tarihinde açılmıştı. Aynı zamanda Mekteb-i Hukuk tesis edi
linceye kadarda Nizamiye Mahkemeleri'ne^^ de hakim yetiştirmiştir. îlk

300. Yazıcı, a.g.m., S.65.
•30t. İttihat Terakki'nin 1916 Kongresi'nin zabıttan incelendiği zaman bunun tam aksi

bir durum ortaya çıkmaktadır. Kongre'de Evkaf Nezareti'nin bir çeşit Maliye Neza
reti olduğu için cami, medrese ve tekke gibi kurumlan yalnız maddi ve mali yönler
den düzenleyebildiği, ilim ve eğitim açısından ise ihmal ettiği ifade edilmişti. Bu
yetkilerin vaktiyle Meşihat-ı İslamiyc'ye verilmemesinden bir çok zararlı sonuçlar
ortaya çıktığı söylenilmiştir. Bu sebeple, bu kurumlann Evkaftan alınıp Meşihat-ı

İslamiyc'yeverilmesinin diyanet işlerinin iyice idare edilebilmesi içingerekli oldu
ğu İfade edilmiştir. Bu konuda bkz. "İttihat veTerakki Umumi Kongresi III",Tanin,
No.2809,7 Teşrinievvel 1916, s.1-2.

302. Medresetü'l-Kuzat'ın II. Meşrutiyet'ten önceki tarihi gelişimi için bkz. Ergin,cJ-II,
s.157-159; Uzunçarşılı, İlmiye Teşkilatı, sJ268-269.

303. Ergin, C.I-1I.S.157.
304. Ergün, a.g.m., S.84.
305. Bu konuch bkz. Karal, Osmanlı Tarihi, c.VII, s.167-169.
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açıldığı zaman ismi "Muallimhane-i Nüvvab" idi.^ Daha sonra 1884 ta
rihinde "Mekteb-i Nüvvab" adını alan mektep, 1913 yılında yayınlanan

nizamname^^ ile "Medresetü'lKuzat" adını alarak yeniden ıslah edilmiş
tir. Bu nizamname ve arkasından yayınlanan başka bir talimatname ile
medrese, hem program hem talebe kabul şartlan, imtihanlar ve idari ba
kımdan yeniden düzenlenmiştir.^®

1913 tarihli Nizamname Umur-ı İdare, Hey'et-i Talimiye, Medrese
ye Kabul Edilecek Talebenin Şerait ve Evsafı ve Vezaifı, Derslerin Envai
ve İmtihanlann Suret-i İcrası kısımlan olmak üzere 23 maddeden oluş
maktadır. Nizamnamenin birinci maddesi gereğince Medresetü'l-Kuzat
Makam-ı Meşihat'e bağlıdır ve "İrade-i Seniyye" ile tayin edilen bir
müdür tarafından idare olunacaktı.^ Medrese muallimleri Meşihat tara
fından tayin edilecekti Öğrencilerin medreseye kabulü için 20-35 yaş
sının kabul edilmiş ve sabıkası olmayan, iyi ahl^ı kişilerden sınavla öğ
renci alınacaktı. Diğer tarafan sınavını kazanma şartı da getirilmiştir.

Sınav konulan Sarf, Nahiv, Vaz'-ı Mantık, Belağat, Usul-ı Fıkıh, Akaid,
Kelam gibi medrese derslerinin yamsıra Hüsn-i Hat, Kitabet, İslam ve
Osmanlı Tarihi, Osmanlı Coğrafyası ve Hesap gibi derslerdi.^" Daha
önce sadece İslam Hukuku ile ilgili derslerin öğretiminin yapıldığı^'^
medresenin programında Batı hukuk sistemine göre düzenlenen kanunla-
nn öğretimine de yer verilmiştir.^'^ Demek oluyor ki, medreselerin artık

Hukuk Mektebi görevleri kalmamıştır. Hukuk Mektebi'nden ayn olarak
Mekteb-i Nüvvab veya Medresetü'l-Kuzat'ın da tesisi ile medreselerin ıs

lahı düşünceleri kısmen ve Tanzimatçı bir yöntemle gerçekleştirilmiş olu
yordu. '̂"*

1914 tarihinde yeniden düzenlenen müfredat programında, dersler
den daha çok haftalık ders saatlerinin değiştirildiği görülür.^'^ Medrese
nin öğretim süresi dört yıl idi. Her ders yılı sonunda talebeler, dersin mu
allimi ve müdür tarafından seçilecek seçkin uzmanlardan olan iki kişi

tarafından yazılı ve sözlü imtihanlara tabi tutulacaklardı. 1,2, ve 3. yıllar

da bazı özel derslerin sınavlarında çok yüksek numara alanlar, dördüncü
yılı okumadan, çeşitli derecelerle mezun olabileceklerdi. İki yıl üst üste
kalan öğrencinin kaydı silinecekti. '̂®

306. Ergin,cJ-n,s.l57.
307. "Medresetü'l-Kuzat Niamnamesi", Düstur, n/6, s.146-150; llmiyye Salnamesi.

s.674-678.
308. Medresetü'l-Kuzai Nizamname veTalimatnamesi,istımbul 1332,s.9-IO.
309. Düstur. 11/6,s.146,madde:!.
310. Düstur,II/6,s.l46,madde:4.
311. Düstur. II/6. s.147-149, madde: 7,10.
312. Ergin,c.MI.s.l59.
313. Medresetü'l-Kuzat Nizamname ve Talimatnamesi, s.14-16.
314. Bu konu^ aynca bkz. Hatemi.S.505; Atay,s.305.
315. Ceride-i İlmiyye. Sene 1, Aded4, A^stos I914,s.l93.
316. Düy/ur. 11/6,5.148-150, madde: 12-21.
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Yine 1914 tarihinde Medresetü'l-Kuzat içinde, şer'i mahkemelerin
yazı ve idari işlerinde istihdam edilmek üzere "Sınıf-ı Mahsus" adı veri
len bir bölümün kurulduğu görülür.^'' Öğretim süresi şimdilik iki yıl olan
bu sınıfın, müfredat programı ile tayin edilen muallimleri daha sonra be
lirlenmiştir.^'® Programda İslam Hukuku ile ilgili derslerin yanı su"a Batı
Hukuku'na göre hazırlanmış ve halen yürürlükte olan kanunlarla ilgili
derslere de yer verilmişir. Meşihat'a bağlı olan bu medresenin Mekteb-i
Hukuka yakın bir program takip etmesi, onun devrin ilim ve hukuk anla
yışına intibak etmeye çalıştığının ve böylelikle devrin ihtiyaçlanna cevap
verme temayülü içerisinde olduğunun bir işaretidir.^'^ Kadı yetiştiren özel
bir medresenin açılmış olması, ileride vaiz, imam, müezzin gibi din gö
revlilerini yetiştirmeyi amaçlayacak yeni medreselerin açılmasına öncü
lük ve önderlik etmiştir

b- Medresetü'I-Vaizin

n. Meşrutiyet döneminde medrese adı ile tesis edilen özel öğretim

kurumianndan birisi de Muallimhane-i Nüvvab'tan yanm asır sonra yeni
bir tarzda tesis edilen "Medresetü'l-Vaizin" dir. Vaizliğin, belirli kuralla
ra uygun olarak yapılması ve vaizlerin iyi olarak yetişmiş olmalan, halkın
dini konularda aydınlatılması bakımından önemlidir. Bu kısımda çok eski
dönemlerden itibaren vaaz ve vaizliğin nasıl bir tarihi gelişim izlediğini

incelemek araştırmanın sınırlarım aşmak olacaktır

II. Meşrutiyet döneminde îslam Dini'nin halka en doğru bir şekilde
anlatılması görevini üstlenmiş olan vaizler, bu vazifelerini tam olarak ya
pamadıkları için basın-yayında tenkitlere uğramış'^^, vaazlanndaki aksak-
lıklann giderilmesi amacı ile nasıl yapmalan gerektiği ile ilgili fıkirler^^

ileri sürülmüştür.

Bu dönemde vaizlerin vaazlannda dikkat etmeleri gerekli hususlarla
ilgili yazılann yazılardan biri Medresetü'l-Vaizin hatta yeni medreselerin

317. "Medresetü'l-Kuzat Nizamnamesine Müzeyyel Nizamname". Düstur, II/6, s.1255-
1256. Aynca bkz. "Medresetü'l-Kuzat", Sabah, 10 Temmuz Efrenci 1914,22 Ekim
Efrenci 1914.s.23.

318. Ceride-i llmiyye.Sene l,Aded5,Eylül I914,s341-242.
319. Alay.s.305.
320. Bu konuda aynca bkz. Yazıcı, a.g.m., s.65.
321. Bu konuda geniş bilgi için bkz. Günay Tümer, "Vaazda Takip Edilecek Metod I",

Diyanet Dergisi, c.XVII, S.l, Ocak-Şubat 1978, s3-22; Aynı yazar, "Vaazda Takip
Edilecek Metod 11", Diyanet Dergisi. c.XVII, S.2, Mart-Nİsan 1978, s.110-127;
Aynı yazar, "Vaazda Takip Edilecek Metod IH". Diyanet Dergisi, c.XVn, S.6,
Kasım-Aralık 1978,s334-343.

322. Bu konuda bkz. Mustafa Hakkı. "Ulema-i İslamiye İle Hasbihal". Beyanü'l-Hak,
aded 34, 2 Recep 1327, s.795-796; Ahmet Necati, "Ulema-i Kiramdan Bir Rica",
Beyanü l-Hak, Aded 171,28 Şaban 1330, s.3009-3010.

323. Mustafa Hakkı, "Vaizin-i Kiram İçin Vazifc-i Mühimme", Beyanü'l-Hak. aded 37,
23 Recep 1327, s.854-857; "Vaizlere İhtar", Beyanü'l-Hak, Aded 39,7 Şaban 1327,
s.877-879.
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kuruluşlan ile ilgili sebeplerden birisini açıklaması açısından önemlidir.
Bu, Mustafa Sabri'nin taşraya gidecek talebe-i ulumdan vaazlarında dik
katli davranmalarını tavsiye ederken, Meşrutietin faziletlerini deanlatma-
lannı istemesidir.^^ Yine Hüseyin Cahid'in ta Meşrutiyetin başında ilmin
köylere kadar yayılabilmesi için medreselerden yararlanılması gerektiği

ile ilgili görüşleri de bu açıdan önemlidir ve bu tür fikirlerin hiç de yeni
olmadığını göstermektedir.^^ Bu durum, din adamlarından siyasi propa
gandada yararlanmak amacıyla da yeni medreselerin tesis edildiği fikrini
akla getirmektedir.

n. Meşrutiyet döneminde vaizlere yönelik eleştiriler, vaizlerin iyi ye
tiştirilmesi ve her isteyenin kürsüye çıkmasının önlenmesi yönünde ted
birlerin alınması gerçeğini ortaya koyuyordu. Diğer taraftan süreli yayın

larda örnek vaazlar yayınlanmak suretiyle bu görevin daha iyi
yapılabilmesine çalışılıyordu.^^

işte bütün bunlann sonucunda vaizlerin daha iyi yetiştirilmeleri için
yeni bir öğretim kurumunun tesisi gündeme geldi. Aslında JI. Meşrutiye
tin başlarında Medrese ıslahatları çerçevesinde vaizlerin yetişebileceği bir
"Vaizin ve Mürşidin" şubesinin açılması kararlaştırılmış, hatta programı

dahi yapılmış olmasına rağmen bu gerçekleştirilememişti.^^^ Bunun üzeri
ne Evkaf Nezareti, zaten hazırlanmış olan programı gözden geçirerek^^
uygulanmak üzere 1912 yılında kendisine bağlı Medresetü'l-Vaizin'i
"Ahkam-ı aliye-i Kur'aniye ve sünnet-i seniyye-i nebeviye dairesinde
meyaiz-i hasene-i içtimaiye icrasıyla din-i mübin-i tslamın müessis-i me
deniyet ve fazilet olduğunu cihan-ı insaniye neşr edebilecek erbab-ı ke
mali yetiştirmek maksadıyla"^^ açtı. Medresetü'l-Vaizin'in açılması,

genel medresenin mevcut durumunun, yaşadığı asra ve gelişen topluma
yeterli gelmediğini kabul etmesi ve batılılaşmanın özellikle din alanında

da aydınlanmayı gerektirdiğinin etkili olmasının artık iyice hissedildiğiin

ve İslam dininin mani-i terakki olmadığına dair düşüncenin bizzat tabana
da yayılması gerektiğine dair bir düşüncenin artık medreselilerce de be
nimsendiğinin anlamına gelebilir.^^ Medresetül-Vaizin sınavla 20-35

324. Mustafa Sabri, 'Talebe-i Uluma", Beyanü 't-Hak. Aded 33;23 Cemaziyclahir 1327,
s.764-768.

325. Hüseyin Cahid, 'Talebe-i Ulum", Tanin, No.614. 18 Mayıs 1910, s.l; Hüseyin
Cahid, "Din", Tanin, No.29!, 24 Haziran Efrenci 1909,s.l.

326. Zdimanın dergileri Beyanü'l-Hak, Sebilu'r-Reşad ve Mcşihat'ın yaym organı olan
Ceride-i timiyye'de birçokörnek vaazlara rastlanabilir.

327. H. "Medresetü'l-Vaizin (Terbiye ve Talim)", Sebiiurresad. cJCI, Aded 273, 11
1329.S.194-195.

328. H. "Medresetü'l-Vaizin", Sebilurreşad, s.194-195. Bu konuda aynca bkz. Ergün,
a.g.m., S.86; Yazıcı. a.g.m., s.l06.

329. "Medresetü'l-Vaizin". 29 Aralık Efrenci, 1912, s3. Bu tarihten önceki geliş

meler için bkz. "Medresetü'l-Vaizin", Tanin, No.1193, 29 Kanunievvel Efrenci
1911,5.2.

330. Atay,s.302.
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yaşlan arasındaki öğrencileri kabul ediyordu. Ancak medrese ilk iki yıl
başarılı bir eğitim-öğretim veremedi. Bu başansızlığın sebepleri, medre
seye kabul edilen öğrencilerin seviyesinin üzerinde daha yüksek bir prog
ram hazırlanıp uygulanması, idareci ve öğretim kadrosunun yetersizliği,

disiplinin sağlanamamış olması vb.dir.^ '̂
Nihayet, Mustafa Hayri Efendi memleketin ihtiyaçduyduğu nitelikli

vaizleri yetiştirmek üzere Medresetü'l-Vaizin Nizamnamesini^^^ hazırla
mıştır. Daha sonra yayınlanan bir talimatname ile de nizamnamede belir
tilen hükümlere açıklık getirilmiştir.^^^

Yine Mustafa Hayri, vaizlerle ilgili düzenlemeleri içeren bir nizam
name^^" yayınlayarak konuya verdiği önemi göstermiştir. Altı maddeden
oluşan Nizamnamede "Cevami ve mesacid-i şerifede vaaz ve nasihat ede
cek ulemanın merkez-i saltanat-ı seniyyede Meşihat-ı İlmiyye Ders Veka
leti canibinden ve taşralarda mahalleri kadı ve müftileri tarafından

me'zuniyeti havi birer vesika-i resmiyyeye haiz olmaları""^nın gerektiği,

buna uymayanlann ise cezalandırılacakları bildirilmektedir.^^^ Yine ni
zamnamede resmi bölgeye sahip olup da, vaaz esnasında "...ahkam-ı esa-
siye-i şer'iyeye müğayir ve eimme-i din ve eazim-i islamiyyeye müzeyyif
ve beynel müslimin şikak ve nifakı müeddi beyanında bulunanlan"n"^ da
cezalandırılacağı ifade edilmektedir.

1914 tarihli Medresetü'l-Vaizin Nizamnamesi; Mevad-ı Esasiye,
Umur-i İdare ve Talimiye, Şerait-i Kabul, Fuyuzat başlıklan adı altında
12 maddeden oluşmaktadır. Nizamnamenin birinci maddesinde medrese
nin kuruluş amacı, "Ahkam-ı aliye-i Kur'aniye ve sünen-i seniyye-i Ne-
beviyye dairesinde mekarim-i ahlakiyeyi ve din-i mübin-i İslam'm terak-
kiyat-ı medeniyyeye hadim hükm-i celile ve mevaiz-i hasene-i
ictimaiyesini neşr ve tamim edecek erbab-ı irşad ve düat yetiştirmek mak
sadıyla..."^^® diye ifade edilmektedir. Diğer taraftan medresenin bağlı ol
duğu makam da "...Evkaf-ı Hümayun Nezaret-i müessesat-ı İlmiyye mü-
dürriyetine merbut olmak üzere...olarak belirtilmektedir. Bu kurum,
o sırada Evkaf Nazın olan fakat bu nizamnamenin yayınlanmasından bir
ay sonra Şeyhülislam olan Hayri Efendi'nin başında olduğu bir makama
bağlanmakla beraber, o dönemde Meşihat-Evkaf alt-çelişkisinde Evkaf
Nezareti daha uygun görülerek Evkaf Nezareti'ne bağlı bir biçimde ku
rulmuş idi.

331. "Medreselü'l-Vaizln",5^bı/arrcfö4, s.194-195.
332. "Medreselü'l-Vaizin Nizamnamesi", DiiıfMr, II/6, s.212-215.
333. Medresetü'l-Vaizin Nizamname ve Talimatnamesi, İstanbul, 1332, s.7-13.
334. "Cevami" ve Mesacid-i Şerifede Vaaz ve Nasihat Edecek Ulema Hakkında Nizam

name", Düstur, II/6, s375.
335. Düstur,II/6,s.375,madde:l.
336. Düstur, 11/6, s.375,madde:2.
337. Düstur, II/6, s.375, madde:3.
338. Düstur,II/6,s.212,madde:l.
339. Düstur, II/6, s.212, madde: 1.
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Medresetül-Vaizin'in öğretim süresi dört yıl idi.^ Yüksek dereceli
bir medrese olarak tesis edilmişti. Öğrenciye Tefsir-Şerif, Hadis-Şerif,

Hm-ı Kelam, Ilm-i Fıkıh, îlm-i Usul-i Fıkıh, Feraiz, Siyer-i Nebi, Tarih,
Coğrafya, Türk-Arap-Fars Edebiyatı, Riyazat, tim-i Hey'et (ameli). Tabi
at Bilgisi ve Kimya, Felsefe (mantık, ruhbilim, ahlak, metafizik, felsefe
ve islam felsefesi tarihi). Toplum ve Eğitim Bilgisi, Hukuki Bilgiler, İkti

sat ve Maliye, Sağlık Bilgisi, Beden Eğitimi, Hitabet ve Mev'ize dersleri
nin '̂ Öğretimi yapılacaktı. Medrese müdür ve öğretmenlerini Evkaf Ne-
preti tayin edecekti.^^ 20-30 idi. Sınav
ile öğrenci alınacaktı. Öğrencinin sağlık durumu yerinde olmalı, aynca
azasında noksanı olmayıp, kekelemede olmayacaktı. Öğrenci, medreseyi
bitirdikten sonra EvkaTın gösterdiği hizmeti 4 yıl yapacağını taahhüt ede-
cekti.^^ Buradan, öğrenciye bir çeşit kurs verildiğinden karşılığında mec
buri hizmet istendiği anlaşılmaktadır.

Bitirme sınavlarında Makam-ı Meşihat ve Harbiye Nezareti'nden
seçilmiş ikişer mümeyyiz de hazır bulunacak, sınavı verenlere asker
imamlığı, vaizlik gibi görevler aynca sınav yapılmaksızm tercihan verile
cekti. '̂" Nitekim, bu durum daha sonra yayınlanan, askeri birliklerde gö
revlendirilecek din görevlileri hakkındaki nizamnamede de belirtilmiş

tir."^ Vaizlik gibi görevler, vakfiyelerle düzenlenen "dhet"\cr olduklan
için. Evkaf Nezareti bu cihetlerin tevcih edileceği kişileri kendisine bağlı

bir kurumda yetiştirmek istemiş, bu alanı Meşihat'a bırakmamıştır."^

1915 yılında hazırlanan programda ise, nizamnamede belirtilen ders
lerin hangi sınıflarda kaç saat ve hangi muallimler tarafından okutulacağı

hususlanna yer verilmiştir."'

II. Meşrutiyet döneminde nizamnamede de belirtildiği üzere nitelikli
vaiz yetiştirmek üzere tesis edilen Medresetü'I-Vaizin kendisinden bekle
nen görevleri acaba yerine getirebilmiş midir? Bu sorunun cevabı ne evet
ne hayır olabilir. Çünkü, medresenin açılışı ve gelişmesi için çıkanlan ni-
^mname ve talimatnamelerin istenilen sonucu verebilmeleri memleketin
içinde bulunduğu savaş sebebi ile pek mümkün değildi. Nizamnamede
medreseye azami kırk talebe alınacağı"^ bildiriliyor. Bütün bu öğrencile-

340. Düstur, n/6, s.212,madde:2.
341. Düstur, II/6, s.2I4, Medresetü'l-Valzin'de Tedris Olunacak Ulum ve Fünunu Havi

Cedvel.
342. Düstur, n/6, s.213.madde:6-7.
343. Düstur, 11/6, s.213,madde:9.
344. Düstur.II/6.s.213-214.madde:ll.
345. Alay ve Tabur İmamlannın Vezaİf-i Tednsiyeleri Hakkında Nizamname". Düstur.

n/6, S332-333, madde;6.
346. Halemi, s.508. Cihetler hakkındaki nizamname için bkz. 'Tevcih-i Cihat Nizamna

mesi", Düitur. II/S, s.607-617.
347. Ceride-i Ilmiyye. Sene 1.Aded 9.Ocak 1915, s573-576.
348. Dös/Mr,II/6, S.212. madde:2.
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rin görev aldıklan düşünülse bile bu sayının yetersizliği ortadadır. Diğer

taraftan, nizamname zaten mezunlannın görev alacaklan yerleri sınırlan

dırmış idi. Savaşın getirdiği olumsuz tablo ve diğer sebepler medreseye
olan talebi de azaltmıştır.^' Ancak,yapılan çalışmalar daha sonraki çalış
malara başlangıç olması ve ömeklik etmesi açısından önemlidir. İslam

Dini hakkında halkı aydınlatmakla görevli olan kişilerin mesleki, genel
kültür ve pedagojik yönden belli bir eğitim sürecinden geçmeleri gerekti
ği açık bir şekilde anlaşılmış ve teşebbüslerde bulunulmuştur.

c- MedresetüM-Eimme ve'l-Huteba

İslam ve Osmanlı teşkilatında mahalle imamlanna devlet tarafından
idari, bedeli ve dini birçok görevler verilmiştir. Bu sebeple, imamlar sa
dece beş vakit namazı kıldıran kişiler değil, aynı zamanda, bulundukları
bölgede ahlak zabıtasına bakmak, nüfus ve tabu kayıdlannı tutmak, ev
lenme ve boşanma işlerini idare etmek ve hükümet ile halk arasındaki bir
çok işe aracılık etmekle görevlendirilmişlerdi. Bu özelliklerinden dolayı

imamlara görevde bulundukları süre içinde vergi muafiyeti dahi sağlan

mıştır.^^ Hatta bu görevlerine ilave olarak muallimi olmayanköylerde bu
vazifeyi bile üstlenmişlerdir.^^'

Hatipler ise. Cuma günleri ve bayram namazlannda halka hutbe^^^
vermek suretiyle halkı dünya ve ahiret konulannda aydınlatmak görevi
ile mükelleftirler. Devlet, hatiplerin seçimine ve tayinine önem verir ve
bu iş için ellerine birer "berat" verirdi. Bu belgeye sahip olmadıkça veya
izin almadıkça kimse bu görevi ifa edemezdi.^^^

Fakat ne imam ne hatibin yetişme tarzlan, bu vazifeleri kendilerin
den beklendiği gibi yapmalanna uygun değildi. Medresenin belirli bir ka
demesinden ayrılmış olanlar bu görevleri üstleniyorlardı. Hatiplik, imam
lığa göre daha iyi bir eğitimi gerektiriyordu. Çünkü her hafta değişik

konularda Arapça hutbe okumak oldukça yüksek bir tahsili gerektiriyor
du. Fakat biraz gür ve güzel sesi olan kimseler, Arapça hutbeleri ezberler
ler o şekilde ifa ederlerdi. Yine aldıkları aylıklar, görevlerinin diğerlerine

göre daha hafif görülmesi sebebiyle geçimlerini sağlamaya yetmiyordu.

349. Aynca bkz. Yazıcı, a.g.nı., s.l 12; Zengin, s.283-284.
350. Bu konularda bkz. Ergin, c.I-II, s.162-163; Ziya Kazıcı-Mchmet Şeker, İslam-Türk

Medeniyeti Tarihi, İstanbul 1982, s.164-169; Yazıcı, a.gjn., s.l 12-114. İmara ve
Hatipliğin ü. Meşrutiyet öncesi tarihi gelişimi için bkz. Ramazan Buyrukçu, Din
Görevlisinin Mesleğini Temsil Gücü, Türkiye Diyanet Vakfı, Ankara 1995, s.28-35.

351. Kodaman, s.154. Aynca bkz. Berker, s.28-35; Akyüz, Türkiye'de Öğretmenlerin
Toplumsal DeğişmedekiEtkileri, s.34-35.

352. Bu konuda bkz. Jons Pedersen, "Mescid", İslam Ansiklopedisi. İstanbul 1960,
c.VTÎI, s.81-83. aynca bkz. Mehmet Yaşar, Günümüz Cuma Hutbelerinin Din Eğiti

miAçısından Değerlendirilmesi. Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler.Enstitüsü, An
kara 1995 (Basılmamış Yüksek Lisans Tezi), s.13-50.

353. Ergin, c.l-ll,s.l62.
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Bu da imam ve hatipleri geçimlerini sağlamak için görevleri ile uyuşma

yan işler yapmaya sevkediyordu. Bu ise, onlan halkın gözünde düşürü

yordu.^^ Medresetü'l-Vaizin'in açılması, genel medresenin mevcut duru
munun, yaşadığı asra ve gelişen topluma yeterli gelmediğini kabul etmesi
anlamına gelebilir.

n. Meşrutiyetdöneminin başlarında da imam ve hatipler vazifelerini
ifa edebilecek bir eğitim sürecinden geçmiyorlardı. Hatta birçok kasaba
ve köylerde imam ve hatip dahi yoktu.^^^ İşte n. Meşrutiyet döneminde
medreselerin ıslahı gündeme geldiğinde, "bu dertlere çare bulacak mukte
dir imam ve hatip yetiştirecek, onlan doyuracak aylıJdar verecek ve neti
ce olarak da halka hizmet ve dine hürmet telkin eyleyecek"^^^ bir medre
senin ihtiyacı duyuldu. Bütün bunlann bir sonucu ol^^ 1913'te
Medresetü'l-Eimme ve ve'I-Huteba kurulmuştur. Medrese, "İmam ve Ha
tipler" ile "Ezan ve İlahi" olmak üzere iki kısımdan oluşuyordu. Progra
mı şu şekilde idi: îmam ve Hatipler Kısmı: Kur'an-ı Kerim Nazariyatı,
Kur'an-ı Kerim Tatbikatı, Malumat-ı Kanuniye, İlm-i Kelam, Ahkam-ı
Nikah ve Talak, Hitabet-i Arabiye Nazariyat ve Tatbikatı, Türkçe Hita
bet, Ahkam-ı İbadet. Ezan ve İlahi Kısmı: Kur'an-ı Kerim Tatbikatı ve
Nazariyatı, Ezanve İlahi Nazariyatı ve Tatbikatı.^^'

MedresetüT-Eimme ve'l-Huteba ders programına göre bir medrese
den daha çok bir kursa benzemektedir.^^® 1916 Kongresi'nde bir Medre
setüT-Eimme veT Huteba'nın kurulmasının istenmesi^^' de bunu doğrula
maktadır. 1919 yılında toplam dokuz talebenin tahsil gördüğü, bunlardan
dördünün her iki şubeye de devam ettiği anlaşılmaktadır.^ Yine aynı ta
rihte Ramazan ayındaki irşad faaliyeti ile ilgili olarak "Eimme-i Kuranın
ekserisinin iktidarsızlığından"^^ sözedilmektedir. Bunlar, medresenin
memleketin ihtiyaçlanna uygun olarak tesis edilmediğini veya en azından

kendisinden beldeneni veremediğini göstermektedir.^^

Evkaf-ı Hümayun Nezareti'ne bağlı olarak açılmış olan Medrese-
tüT Vaizin ve MedresetüT-Eimme veT-Huteba 1919 senesinde yine
aynı adlarla iki şube olarak "Medresetü'l-İrşad" adı altında birleştiril
miştir. Yönetimi ise Makam-ı Meşihat'e bağlı olan DarüT-HikmetiT-
İslamiyyeye*ye bırakılmıştır.^®^

354. Ergin, cJ-n,s.l62-163.
355. Yazıcı, a.gjn.,s.l 14.
356. Ergin, cJ-n.s.l63.
357. Ergin, cJ-n,s.l63.
358. Yazıcı, a.g.m., s.l 14, Krş. Zengin, s286-2S7.
359. Tanin. 14 Ekim Efrenci 1916, s3.
360. Ceride-i îlmiyye.Sene5, Aded48,Temmuz 1919, s.1515.
361. Yazıcı, a.g.m., s.l 14'den naklen.
362. Bu konudaaynca bkz.Atay,sJ14-315; Yazıcı, a.g.m.,s.l 14;Zengin,s.287.
363. Ceride-İ Ilmiyye,Sene 5, Aded 51, Kasım 1919,s.1239.
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d- Medresetü'l-Mütehassisin

1914 tarihli Islah-ı Medaris Nizamnamesi'ne göre DariiM-Hilafeti'l-
Aliye Medresesi'nin Yüksek Kısmı'nın da üzerinde uzmanlar yetiştir

mek üzere bir Medresetü'l-Mütehassisin'in kurulması öngörülmüştü.^

Meşihat, burada gerek duyacağı şubeleri açacaktı ve medresenin öğre

tim süresi iki yıl olacaktı. Medresede öğrenim görecek talebenin Darü'l-
Hilafeti'I-Aliye Medresesi'ni bitirenler kadar bilgili olmalan istenecek-

1914 Nizamnamesi'nde öngörülen Medreselü'l-Mütehassisin ancak
1915 yılında açılabilmiştir. Daha önce şubelerinin, açıldığmda tesbit edi
leceği karara bağlanan^" medresenin 1915 de hazırlanan programında
"Tefsir-Hadis", "Fıkıh ve Kelam", "Tasavvuf-Felsefe" olmak üzere üç
şubeye ayrıldığı görülür.^' Her şubede sadece belirtilen alanlarla ilgili bi
limlerin öğretiminin yapıldığı bu medresenin kuruluş amacı "ulum vefii-
nunda mütehassıs yetiştirmek"^ idi.

1917 yılında hazırlanan kanun ve nizamnamede, Medresetü'l-
Mütehassisin ile ilgili bazı yeni düzenlemeler getirilmiştir. Özellikle med
resenin adı "Medrese-i Süleymaniye" olarak değiştirilerek Öğretim süresi
üç yıla çıkarılmıştır. Diğer taraftan şube sayısı dörde çıkanlarak "Tefsir-
Hadis", "Fıkıh", "Kelam-Hikmet" ve "Edebiyat" şubeleri adı ile yeni
den düzenlenmiş ve her şube için kürsü sayılan da tesbit edilmiştir.^

Daha sonra yeni bir düzenleme ile şubeler "Tefsir-Hadis", "Fıkıh-Fıkıh

Usulü", "Kelam-Hikmet" şubeleri olarak yeniden düzenlenerek sayısı

üçe indirilmiştir."®

Tevhid-i Tedrisat Kanunu'nun neşriyle medreselerin kaldu'ilmast so
nucu bu ihtisas medresesi Darülfünun içinde İlahiyat Fakültesi adını

almış veonun da lağvından sonra îslami Tetkikler Enstitüsü olmuştur."'

n. Meşrutiyet döneminde yukanda anlatılanlar dışında Meşihat ma
kamının yeni fenleri okutmak için diğer bazı medrese kurma teşebbüsleri

de olmuştur. Ancak, bu girişimlerden olumlu bir sonuç alınamamıştır.

Bunun yanı sıra yine çeşitli amaçlarla bazı yeni medrese kurma teşebbüs

leri de olmuştur. Evkafa bağlı olarak kurulmalan kararlaştınlan "Medine
Medresetü'l-Külliyesi"Beyrut'ta tesisi düşünülen "Selahaddin Eyyübi

364. Düstur, II/6,s.l328, madde: 19-24.
365. Düstur.II/6.s.l328,madde:21.
366. Döstur,Iiy6,s.l328,madde: 19.
367. Ceride-itlnıiyye.Sene2,Aded 14.Haziran 1915,s.91.
368. Düstur,11/6,8.1328,madde: 19.
369. Düstur, II/9, s.598. madde: 3,7.
370. Zengin, s.220.
371. Ergin, c.I-II,s.l66.
372. Hazırlanmış olan nizamnamesi için bkz. "Medinedeki Darü'l-Ulum Hakkında Ni

zamname", Düsiur, 11/5, s.319-322.
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Külliyesi İslamiyesi"arapça olarak öğretim yapacak ve vaiz yetiştire
cek olan "Medrese-i Kebir-i İslamiye ve Bağdat'da İslam misyonerleri
yetiştirmek amacıyla kurulması kararlaştınlan Darü'd Dâvah ve'l-
İrşad"^^^ bunlardandır.

n. Meşrutiyetdöneminde doğrudan ilgili olmasa dahi din eğitimi sı
nırlan içerisinde değerlendirilebilecek bazı girişimler de olmuştur. Bun
lardan birisi 1918 tarihli bir kanunla tesis edilen "Darü'l-Hikmeti'l-
İslamiye"^^^'Ğ\T.Kuruluş amacı, islami hayatı düzenlemek, problemlerine
cevap vermek üzere islami neşriyat yapmak olan bu kurum, medreseden
ziyade bir enstitü hatta akademi olarak nitelendirilebilir. Yine tekke ve
zaviyelere verilmek İstenen yeni düzen de bu dönemde yapılan faaliyetler
arasındadır.^^®

Görüldüğü üzere ü. Meşrutiyetdönemi gerek medrese ıslahatı, gerek
yeni medreselerin açılması veya teşebbüsü, halkın aydınlatılmasına yöne
lik dini yayınlar, din eğitimi ve öğretiminin geniş bir şekilde hem basında

hem parlementoda tartışılması ve fikirler üretilmeye çalışılması, medrese
lerin statülerinin belirlenmesi, ihtisaslaşmanın gerekliliği, din görevlileri
nin problemleri ve daha bir çok konunun tartışıldığı ve fikir üretildiği
zengin bir dönemdir. Ancak, yapılmak istenenler savaş, mali imkansızlık,

alt yapıdan yoksunluk vb. sel^plerden dolayı arzulanan seviyede gerçek
leştirilememiştir. Bununla beraber, din eğitimi ve öğretimi alanında eski
dönemlere oranla birçok faaliyet gerçekleştirilmiştir. Hatta Cumhuriyet'te
gerçekleştirilenler bu dönemin tartışma, uygulama ve tecrübelerinin bir
sonucudur. Fakat, bu dönemde tartışılan ve uygulamaya konulanların.

Cumhuriyet müesseseleri üzerinde ne kadar etkili olduğu müstakil bir
araştırma konusudur ve bu araştırma da zaten buna zemin hazırlamayı he
deflemiştir.

SONUÇ

n. Meşrutiyetdevri, Tanzimat ve I. Meşrutiyet dönemlerine göre çok
daha kısa ve birçok problemlerle dolu olmasına rağmen manevi gelişme
ve fikir mahsulleri bakımından o zamana kadar görülmeyen bir zenginlik
ve derinlik arzeder. Sırf bu döneme has fikir hürriyeti sayesinde, toplum
da mevcut toplumsal temayüller, kanaat ve telakkiler, müphem arzu ve te
menniler, birbiriyle çarpışmak suretiyle birer fikir cereyanı haline ortaya
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376. Tekkelerdeki düzenleme hakkında geniş bilgi için bkz. Mustafa Kara, Dini Hayat
Sanat Açısından Tekkeler ve Zaviyeler. İstanbul 1977.
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çıkmışlardır. Bu sebeple daha sonraki dönemlerde kabul edilmiş hiç bir
mesele yoktur ki 11. Meşrutiyet döneminde konuşulmamış, yazılmamış ve
tartışılmamış olsun. îşte bu ortamda eğitim, hatta ulusal eğitim sesleri de
çokça duyuldu ve dönemin sloganı da "devletin yıkılışını ancak eğilim
kurtanr" olmuş ve Hace-i Evvel Ahmed Mithat Efendi'nin, 1870'lerdeki
"Bırakınız milletin gözü açılsın!" dileği de bu yıllarda bir ölçüde müm
kün olabilmiştir. Ama bu yargı, yıkılma süreciyle çakıştığından sonuç
hüsrandı.

Bu kısa dönemin düşlediği okul tipi, -Gökalp'lerin, Emrullah Efen
dilerin, Satı, Baltacı,Edhem Nejat Bey'lerin ve öteki kuramcılîuın öngö
rüleri ile- Avrupa'da, daha 17. yüzyıl ortalarında revaç bulan, İlk devre
sinde dile, ikinci devresinde bilgiye (felsefe, mantık, ilahiyat da dahil)
öncelik veren, insan doğasını mükemmelleştirmeyi, ulusal ekonomiyi ge
liştirmeyi, işletmecilik becerisini, devletin ilerlemesine katkıyı amaç edi
nen okul tipi schola pansophica'yı çağnştınr. Ancak dönemin özellikleri
ve savaşlar istenilene ulaşmayı engellemiştir. Bununla birlikte, II. Meşru
tiyet devrinin eğilim alanında gerçekleştirdiği işler arasında Satı Bey'in
idaresinde İstabul Öğretmen Okulunun Islah edilmesini. Yeni Alman pro
fesörler getirilerek üniversitenin kuvvetlendirilmesini, kadınlara yüksek
öğrenim kapısını açan İnas Darülfünun'un kurulmasını bazı ilkokulların
Evkaf Bakanlığının emrinden alınarak Maarif Bakanlığına bağlanmasını

söyleyebiliriz. Fakat II. Meşrutiyet devrinde asıl önemli değişiklik eği-

tim-öğretim metodlannda görülmektedir. Tek tek ve deneme halinde kal
makla beraber, okullara bu dönemde eğitim metodlannın ezberci alışkan

lıklardan kurtarılıp o günkü deyim ile "tekşifı ve a'yani" (gözleme ve
araştırmaya dayalı) kılınması sağlanmış, vatan millet ve sanat duyguları

gelişmeye başlamıştır; karma eğitim denemelerine girişilmiş, programlar
yenilenmiş, okullara ilk kez siyasal konulan da içeren dersler konulmuş

ve resim ve elişi öğretimi, eğitim-öğretimin ciddi bir parçası haline gel
miştir.

Öğretmen sadece öğretmekten ve ezberletmekten ibaret olan ödevini
bırakmış, bunun yerini tecrübe ve düşünmeye dayanan ve öğretmenin fi
kirce, ahlakça, sanat ve hareketlilik açısından yetişeceklere model olacağı

bir eğitim ananesi almaya başlamıştır. Bu, Tanzimat döneminin maarif
anlayışından farklı bir terbiye anlayışının yerleşmeye başlamasınm bir so
nucudur. Bu anlamda başta gelen yenilik Tanzimat'ın aydınlatıcı münev
ver tipinden farklı olarak, profesyonel öğretmen tipinin yerleşmesi olmuş

tur. ilk kez olarak toplum içinde öğretmen bir meslek adamı, bir
yetiştirme uzmanı olarak tanınmaya başlamıştır. Subay, doktor, hakim,
ebegibi öğretmen de bir fennin uygulayıcısı olacaktı. Öğretmen yetiştiren
okullar, öğretmen sayısı, genç öğretmen, onun için meslek yayınlan bu
dönemin önemli yeniliklerindendir.

Bütün bu genel eğitim-öğretim faaliyetleri ve uygulamalan çerçeve
sinde din eğitim-öğretimi de tartışılmış ilk ve oıta dereceli okullarda din
dersleri aklileştirilmeye ve laik bir ahlakın temeli atılmaya çalışılmıştır.
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Ancak ilk ve orta dereceli okullarda öğretimi yapılan din derslerinin
gerek program, metod vb. yönlerden gerekse öğretmenlerinin yetiştiril
meleri açısından ne derece bu yeni gelişmelerden etkilendiği veya bu
yönde ilerleme kaydettiği dikkatle düşünülmesi gereken bir husustur.
Fakat bu döneme kadar varlıklanna ve sistemlerine ilişilmeyen medrese
lerde ıslah düşüncesi, İttihat ve Terakki'nin, ulusçuluk, çağdaşlık ideolo
jisini islamlık ilkeleriyle bağdaştırma yaklaşımının bir gereği olarak gün
deme gelmiştir.

Yine Osmanlı geleneğinde medrese bir din kurulu değil, bir devlet
kuruluydu ve başlıca görevi hukuk eğitimi vermekti. Halbuki bu döneın-
de din aydınlanması düşüncesi iyice kendini hissettirince bu medreselerin
de modem okullar gibi modernleştirilmesi fikrine yol açmıştı. Medresele
rin eğitiminin içine modem bilimlerin konmasıyla bu kurumlar gelenekçi
bir kuml olmaktan çıkarılabilecek, İslamlığın bir akıl ve tabiat dini oluşu
fikri de gerçekleştirilmiş olacaktı.

Farklı düşüncelerden gelen bu paylaşık görüşün etkisi altında yukarı
da da anlatıldığı üzere 1909'dan başlayarak medreseleri modernleştirme
işine girişilmiştir. Hatta medreselerin aleyhinde olan ve şiddetle kaldınl-
malan gerektiğini söyleyenler bile yayınlarını bir süre durdurmuşlardır.^^
Bu çerçevede ilkin tabii bilimler ve akli yaklaşımlar öğretim programlan-
na eklendi. Okutulagelen bazı şerh ve haşiyelerin değiştirilmesi, medreM
öğretiminin 5 yıllık aşamalı bir süreçten geçirilerek ıslahı öngörüldü, ipti
dai mezunlarının alınacağı medreselerin 12 yıl olması. Klasik derslerin
yanında imla, hat, hesap, sarf-ı osmani, inşa, hendese, tercüme, kozmog-
rafya, tarih-i islam, kimya, mevalid, cebir, kitabet vs. de programa eklen
di. Ancak hoca yetersizliği gibi sebeplerden dolayı 1909'daki bu ıslahat
tan istenilen sonuç alınamamıştır. Bu teşebbüsün arkasından medrese adı
verilen yeni okullar açılmış, 19l4'de İstanbul'daki tüm medreseler birleş
tirilmiş ancak savaş, mali yetersizlik, hoca eksikliği gibi sebeplerden do
layı yine istenilenler pekelde edilememiştir.

1916 İttihat ve Terakki Kongresi'nde partinin fikir babası olan Ziya
Gökalp ve öteki aydınlann yazılanndan eğitimde -eleştirilerine rağmen-
dinin önemine ve dinle irtibatlandınlan bir ahlak eğitiminden yana olduk
ları anlaşılmaktadır. Gökalp 1917 Kongresinde de eğitimde ulusçuluğu
gündeme getirmekle beraber din eğitim-öğretiminin de önemini vurgula
maktadır.

Medreselerin ıslahı girişimlerinde siyasal ve ideolojik yaklaşımların
yanında. Şeyhülislamlık makamına getirilen Hayri ve Musa K^ım Efen-
diler'in de etkili olduğu görülmektedir. Örneğin, Hayri Efendi, şeyhülis
lamlıktan ayrılınca, yerine gelen Musa Kazım Efendi, I916'da ilkin bir ni
zamname ile Islah-ı Medaris Nizamnamesi'nin birçok maddelerini
değiştirmiş, 1917'de de sözkonusu tüzüğü tümüyle yürürlükten kaldırarak

377. Hatta lehte yazılara yer verilmiştir. Mesela bkz. "Cami Derslerinin İntizam ve Tev
sii", Tanın. No.415.29 Teşrinievvel 1909,s3.
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Medaris-i timiyye Hakkında Kanun'un çıkarılmasını sağlamıştır. Medre
selerin Meşihatla bağlanması bu yasa ile olmuştur.

Bütün yönleriyle eğitimin tartışıldığı bir dönemde genel eğitim-

öğretim içerisinde din eğitimi ve öğretiminin yerini gerektiği kadar tartı

şılmadığı, meselenin sadece bir din aydınlanması olarak ele alındığı gö
rülmektedir."^ Tabii ki bu doğrudur. Ancak buna ulaşabilmenin yolu
nedir? Bu düşünülmüyordu. Halbuki din eğitim-öğretimi genel eğitim-

öğretimden ayn değil bilakis onun olmazsa olmaz şartıdır. Bir taraf din
eğitimini yetiştirmek istediği insan tipinin oluşmasında etkili kılmaz iste
mezken, diğer bir taraf da onu tamamen merkez yapmak iskemektedir.
Bu ikisinin ortasında bir yol izleyip sadece program veya yönetim deği
şikliği ile bu işi yürütmek isteyenler ise diğer iki gruba göre daha da işi

kanşık bir hale getirmişlerdir. Kanaatimizce eğer bu renkli tartışmalar

içinde din eğitim-öğretimi bütün ideolojik fikir ve uygulamaların dışında

tutularak yetiştirilecek bireyde din ve ahlak öğretiminin gerçekten yer al
ması gerektiği ile ilgili eğitimsel bir kaygı ile yola çıkılarak ve bu yönde
yetiştirilmek istenen yeni insan prototipi belirlenerek, bu prototipe din ve
ahl^ öğretiminin hangi yönlerden etki edeceği, eğitim ortamlan hazırla
nırken bu açıdan nelere dikkat edileceği, din öğretmeninin yetiştirilmesi

için nelerin gerekli olduğu, ders kitaplannın hazırlanmasında dikkat edi
lecek hususlann neler olduğu, öğretimin daha etkili hale getirilmesinde
hangi yöntem ve tekniklerin kullanılması gerektiği ile ilgili daha pek çok
sorular ve çözüm önerileri ön plana çıkarılmış olsa idi, din eğitim-

öğretimi genel eğitim içindeki yerini hem bu dönemde hem de sonraki
dönemlerde daha ilmi ve sağlam bir şekilde alabilirdi. Tabii ki, bu dö
nemde yukandaki cümlelerde anlatılmaya çalışılan anlamda düşünenler

ve bu yönde çözümler sunanlar vardır. Bütün bunlann incelikleri ile orta
ya çıkarılabilmesi ise dönemin konu ile ilgilenmiş bütün fikir adamlannın
görüşlerinin araştırılması ve yine devrin yayın organlarının tek tek ince
lenmesi ile mümkün olabilecektir. Zaten bu araştırmanın amacının da bu
dönemin önemine dikkat çekerek bu tür araştırmalara bir genel zemin ha
zırlamak olduğu ifade edildi. Bu cümleden olarak bu araştırmada bazan
geniş bir şekilde bazan daha kısa olarak incelenmeye çalışılan veya hiç
değinilmeyen konular din eğitim-öğretimi açısından airaştuılmayı bekle
mektedir.

378. Mesela 1916'da medreselerle ilgili olarak arzu edilen ve bizim de katıldığırmz şu
görüş bunu yansıtmaktadır. An<^ bu ulaşılması gerekendir. Mesele buna nasıl ula
şılabileceğidir. Yani ara hedeflerin tesbit edilmesidir. "Ananat-ı asriyenin esliha-i
asriye ile teçhizi... Biz öyle medaris arzu ederiz ki orada bize tatlı ve münis gelen
kelimat-ı islamiye ile aray-ı zamaniye öğretilsin. Besmele ile İbtida eden bir kitapta
felsefe-i asriyenin muhakeme ve münakaşasını bulalım. Öyle mesacid ve cevamia
arz-ı iftikar ^eriz ki minber ve kürsilerindcn en canlı, en hakiki, en yeni hutbe ve
vaazlarişitilsin. Öylehoş cihan-ı imam ve müezzinlere ihtiyacımız vardır ki onlann
zİhalvet sesleri bizi süfliyattan ayınp alem-i maddinin biraz fevkine isal ve is'ad
elsin." Bkz."Tekemmülat-ı Diniye", İkdam, No. 7058,7 Zilhicce 1334-5 Teşriniev
vel 1916.
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ŞEYH BEDREDDİN'İN VARİDÂT'I ve ŞEYH
MUHYİDDİN YAVSÎ'NİN ŞERHİ ÜZERİNE BİR

DEĞERLENDİRME*

Dr. Mustafa AŞKAR

Bilindiğigibi bu eserin astı olan Varidâtgerek kültürtarihimizde ge
rekse tasavvuf tarihinde üzerinde en çok tartışılan eserler arasında olup,
eserin, Osmanlı Devletinin Fetret Dönemi yaşadığı bir zamanda isyan ter
tip eden ve sonuçta idam edilen Simavna Kadısioğlu Şeyh Bedreddin (ö.
823/1420)'e ait olduğu kabul edilir'. Maalesef günümüzde bazı çevreler
de, bu eser adeta sömürülmüş, ilmî-akademik yaklaşımdan uzak bir şekil
de tüketilmiştir^. Gerçekten Şeyh Bedreddin adı bir takım imajlar ve ön
yargılar eşliğinde anılmaktadıri. Ülkemizde Ahmet Yaşar Ocak'ın da
ifade ettiği gibi Şeyh Bedreddin ve İsyanı hakkında oldukça fazla sayıda
araştırmalar yapılmıştır*. Ancak bizim de burada yararlandığımız ve ilmî
anlamda ciddi bulduğumuz eserlerin dışındaki çalışmalar maksatlı ve ide
olojik gözükmektedir.

♦ Bu çalışma geniş olarak "İskilipli'Şeyh Muhyiddin Yavsî Hayatı, Eserleri ve Tasav
vufAnlayışı" adıyla kitap halinde yayınlantruşür. Bkz. Mustafa Aşkar, İskilipli Şeyh
Muhyiddin Yavsİ Hayan, Eserleri ve Tasavvuf Anlayışı, (Verâ Yayınlan) Ankara
1996.

1 Şeyh Bedreddin'in hayatı ve isyam konusunda geniş bilgi için bkz. Alî. Mustafabin
Ahmed, Künhü'l-Ahbâr, c. V, (Dâru'l-Tıbâati'l-Amirc) İstanbul 1277, ss. 142-
144; el-Lckvenî, Kilâbu't-Ta'lîkâti's-Seniyye (el-Fevâidu's-Behiyye fî Terâclmi'l-
Hanefıyye İçinde aynı müellifin eki). (Matbaalü's-Saadc) Kahire 1324,ss. 127-128;
M. Şeı^eddin Yaltkaya, Simavna Kadısioğlu Şeyh Bedreddin, (Evkâf-ı tslâmiyye
Matbaası) İstanbul 1924/1330; Bilâl Dindar, Şeyh Badr al-Din Mahmud et Ses
V/aridât, (Kültür Bakanlığı Yayınlan) Ankara 1990; Mustafa Aşkar, Molla Fenart
ve Vahdet-i Vücûd Anlayışı, (Muradiye Kültür Vakfı Yayınlan) Ankara 1992, ss.
62-63.

2 Bkz. İsmet Zeki Eyüboğlu, Şehy Bedreddin Varidât. (Der Yayınlan) İstanbul 1991,
Vecihi Timuroğlu, Simavna Kadısioğlu Şeyh Bedreddin ve Varidât, (Yazko) İstan
bul 1982; Cemil Yener, Şeyh Bedreddin Varidât, (Elif Yayınlan) İstanbul 1970;
Çetin Yeücin, Türk Halk Hareketleri ve Devrimler, (Say) İstanbul 1984.

3 Bu yorumlarla ilgili olarak bkz. Müfit Yüksel, "Simavna Kadısioğlu Şeyh Bedred
din". Tezkire(Bahar-Yaz), İstanbul 1994,s.57.

4 Ahmet Yaşar Ocak. Osmanlı İmparatorluğunda Marjinal Sûfilik: Kalenderîlik (XIV
ve XVII. Yüzyıllar). (TTK Basımevi) Ankara 1992, s. 130, dipnot 293. Aynca aynı
dipnotta Ahmet Yaşar Ocak, Şeyh Bedreddin ve fikirleri, daha sonraki devirlerde
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Ayrıca bu eserin aslının olup-olmadığı, başka bir deyişle Şeyh Bed-
reddin'e aidiyeti halen tartışılmaktadır. Bu eser hakkında akademik çalış-

malannı sürdüren Ahmet Yaşar Ocak'tan aldığımız bilgilere göre şu anda
vardığı nokta: Bu eserin Şeyh Bedreddin'e aidiyeti tartışılır haldedir.
Ocak'ın bu tezini ileri sürerken dayandığı ilmî gerekçeler şunlardır: Birin
cisi; Şeyh Bedreddin'in 823/I420'de vefat ettiği gözönüne alınırsa,

Varidâl'a ait ilk yazmalar XVI. yüzyıldan geriye gitmemektedir. İkincisi;

Ocak'ın tesbitlerine göre eserin mahiyeti ve tabiatı müellifin diğer kendi
eserlerinde kullandığı üslûba uymamaktadır. Diğer bir gerekçe de; eser,
bir dönem XVI. yüzyılda toplatılıp, yaktırılmıştır.

Bizim kaynaklarda rastladığımız yakma olayıyla ilgili bilgiyi Ahmed
Cevdet Pa^a'mn (ö. 1313/1895) verdiğini görüyoruz. Konuyla ilgili ola
rak Ahmed Cevdet Paşa: "Bedreddin'in ilm-i tasavvuftan Varidât'ı dahî
meşhûddur. Fakat İstanbul'da nüshası nâyabdır (bulunmaz). Zira asrı

mızda Şeyhülislâm olan meşhur Arif Hikmet Beyefendi (ö. 1855/1270)^,
bu kitabı nerede bulursa ucuz-pahalı demez alır ve hasbî olarak yakıp,

imhâ ederdi. Binâenaleyh İstanbul'da nüshası nâyab'dır. Fakir, onu
mu'tekid olan bir zâtta bulup, mütaâlâ etmiştim.^" şeklinde bilgi verir.
Ahmed Cevdet Paşa'nın verdiği bu bilgiler esas alındığı takdirde,
Varidât'ın nüshalanm İstanbul'un dışında aramak gerekir.

Ancak Bilâl Dindar'ın Varidât'lar üzerine yaptığı çalışmada esas al
dığı dört nüsha ve baktığı diğer altı nüshanın tamamını istanbul Süleyma-
niye Kütüphanesi'nden almış olması hayli ilginçtiri. Demek ki, Varidât'a
karşı yakarak yoketme gayreti içinde olan ArifHikmet Efendi Kütüphane
kayıtlanna ulaşamamış veya buna gücü yetmemiştir. Özetle hangi kitap
olursa olsun bu yolla yok etmek ilmî açıdan doğru görünmemektedir.
Belki yapılacak tek şey böyle kitapları anlamayacak seviyede olanlardan
esirgemek veya ilmî olarak reddiye yazarak fikirleri çürütmektedir. Öyle
anlaşılıyor ki bu hususta Şeyhülislâm'ın en kolay yolu seçtiği ortadadır.

Bu konuda daha önceden eserler vermiş Abdülbaki Gölpınarlı'ya

göre Varidât, Şeyh Bedreddin tarafından kendisine sorulan farklı sorulara
sohbetler esnasında verilen cevaplann başkalan tarafından kaleme alın

mış şeklidir". Yine Bilâl Dindar, Şehy Bedreddin'e ait olduğu bilinen
Varidât'ın dört farklı nüshası üzerinde yaptığı ve Fransızca'ya tercüme

Osmanlı Düşünce Hayatındaki etkilen konusunda. Osmanlı Imparatorluğu'nda

Resmî İdeoloji veBuna Muhalefet Meselesi (XV.-XVIl. Yüzyıllar) ismiyle yayınlan
mak üzere monografık bir çalışma yaptığı bilinmektedir.

5 Hayatı için bkz. Müstakîmzâde, Devhaiü'l-Meşâyih, (Çagn Yayınlan) İstanbul
1978,ss. 129-131.

6 Ahmed Cevdet Paşa, Kısâs-ı Enbiyâ ve Tevârih-i Hulefâ, c. 11, (BedirYayınevi) İs
tanbul 1977, s. 661; Yaltkaya,5ımav/ıa Kadısioğlu Şeyh Bedreddin, ss. 69-70 (dip
not).

7 Dindar, a.g.e., s. 60.
8 Gölptnarlı-Sungurbey, Simavna Kadısioğlu Şeyh Bedreddin. (Eli Yayınlan) İstanbul

1966,5.30.
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ettiği çalışmada Varidâtla ilgili olarak şu bilgileri verir': "Şeyh Bedreddin
tarafından gözden geçirilmiş ve düzeltilmiş bir el yazması içinde pek çok
çelişki bulunmakla birlikte Varidatların Şeyh Bedreddin gibi bir din bilgi
ninin elinden çıkmış olması kabul edilemez"

Bütün bu çerçevede Bilâl Dindar'm ifadelerinden de anlaşıldığı gibi
Varidât'ın Şeyh Bedreddin'e ait olması meselesi oldukça şüphelidir.

Ancak ilk Osmanlı Tarihi kaynaklanndan Künhü'l-Ahbâr^^'Ğsı Şeyh Bed-
reddin'in eserleri arasında "Tasavvufa müteallik Varidât"^^ adlı eseri var
dır ifadesi ve ayrıca meşhur Osmanlı Biyografıcisi Taşköprüzâde'nin

Şeyh Bedreddin'in eserleri arasında Varidât'dan bahsetmesi hayli düşün

dürücüdür'^.
Öyle ki. Şeyh Bedreddin'in bu eseri hakkında Osmanlı toplumunda

oluşan tepki, menkabelere, olaylara yansımış görünmektedir. Şerafeddin

Yaltkaya (ö. 1946)'nın Taşköprüzâde'dan naklederek aldığı şu olay bunu
anlatması açısından ilginçtir: Fatih dönemi âlim-mutasavvıflanndanAla-
addin Ali el-Arabî bir yaz mevsiminde Manisa dışında ikamet ederken,
çevre köylerden birinin imamı kendisini ziyarete gelir. Şeyh, imamdan
kendisine kötü bir koku geldiğini ima eder. imam kalkıp, elbisesini kont
rol ettikten sonra bir şey göremeyince tekrar oturur. Bu esnada cebinden
bir risâle düşer. Şeyh risâleyi görünce, eline alıp inceler ve içinde icmaya
aykın fikirler olduğunu belirterek kötü kokunun bundan gelmiş olabilece
ğini spyIer. Arkasından imama risâleyi yakmasını söyler. İmam bu teklifi
kabul etmez. Bu esnada uzaktan bir yangın yayılır. Anlaşılır ki, risâleyi
yakmayı kabul etmeyen imamın evi yanmaktadır'^ Olayın gelişiminden

anlaşılmaktadır ki daha ilk dönemlerde bu eser tartışılmakta ve içeriğine

tepki gösterilmekteydi. Aynca, burada görüldüğü gibi -olayın sıhhati bir
tarafa- risâleyi yakmayı kabul etmeyen imamın cezası, evinin yansıması

olmuştur.

Yine daha sonra XVn. yüzyıl Osmanlı mutasavvıflanndan Aziz
Mahmûd Hüdayî (ö. 1038/1623), Şeyh Bedreddin ve taraftarlan hakkında

dönemin padişahı ü. Murad'a bir mektup gönderir. Bu mektubda: "... ol
emr de oldur ki, merhum ve mağfurun leh Yıldırım Bayezid zamanında

Şeyh Bedreddin el-mablûb indallâhi'l-mağdûb bir şeyh zuhûr edip
Varidât adlı bir kitap te'lîf edip içinde haşr-ı ecsâdı irıkâr edip ilhâd ve
ibahat üzerine olup..."^* şeklinde ifadeler kullanarak Şeyh Bedreddin'i

9 Dindar, Şeyh Badr al-Din Mahmud et Ses Waridâi, s. 49. Dindar'ın çalışmasında bu
görüşü şu şekilde kaydedilmektedir: ".Jl h'est pas acceptable que tes Waridât soi-
eni sorties de la main d'un savanı religieux comme Sayh Badr al-din ou bien gu'İt y
ait tant de contradictions dans un manuscril revü et corrigee par lui..." Bkz. Din
dar, aynı yer.

10 Franz Babinger, Osmanlı Tarih Yazarları ve Eserleri, çev. Coşkun Üçok, (Kültür
Bakanlığı Yayınlan) Ankara 1992, ss. 141-144.

11 Arı,Künhü'l-Ahbâr.c.\,s.m.

12 Taşköprüzâde, eş-Şekâiku'n-Nu'mâniyye, (Dersaadet) İstanbul tarihsiz, s. 34.
13 Yaltkaya. a.g.e., s. 70 (dipnot); aynca bkz. Taşköprüzâde, a.g.e., s. 93.
14. Aziz Mahmûd Hüdayî, Tezâkir-i Hüdayî. Süleymaniye Kütüphanesi (Faüh Bölü

mü), no: 2572, vv. 88b-91a; H. Kamil Yılmaz,/tzîz Hüdayî Hayan, Eserleri, Tarika-
n. (&-kam Yayınlan) İstanbul 1991, s. 98;Yaikaya. a.g.e., ss. 72-74.
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ağır bir dille itham eder. Kanaatimizce Aziz Mahmûd Hüdayî'nin bu şe

kilde Şeyh Bedreddin hakkında ağır bir dil kullanmasında Varidât'ındaki

fikirlerinden daha çok, XV ve XVT[. yüzyıllarda Osmanlı Devletinin başı

nı ağırtmış olan Şeyh Cüneyd (ö. 864/1460)'in ve Safevî hareketinin etW-
si vardır. Çünkü Şeyh Cüneyd, şiî ve rafizî fikirlere sığınarak, hedefine
giden yolda Anadolu'da bulunan Şeyh Bedreddin tarafiarını etrafına

topIamıştı'\ Aynca Azîz Mahmûd Hüdayî'nin III. Murad döneminde
-Padişahı Safevîlere karşı onlan yola getirmesi için teşvik ettiğinden do
layı olsa gerektir- açılan Tebriz Seferi'ne (993/1585)'® bizzat katılmış ol
ması bu görüşümüzü destekler mahiyettedir".

Netice olarak öyle görünüyor ki, bu mesele eskiden olduğu gibi gü
nümüzde de tartışılmaya devam edecektir. Ancak biz aksi kesin olarak
isbat edilene kadar eserin Şeyh Bedreddin'e ait olduğu kabulüyle ve bu
konudaki tartışmayı etüdümüzün dışında kabul ederek. Şeyh Muhyiddin-
Kavsf'nin (ö. 920/1524)'* esere yazmış olduğu şerhi de tahlil ederek de
ğerlendirmemizi yapacağız.

Bu eser bizim de bu çalışmamızda esas aldığımız Şeyh Bedreddin'e
ait olduğu kabul edilen Varidâl^'ın şerhidir. Farklı isimlerde karşımıza

çıkan bu eserin Süleymaniye Kütüphanesi nüshasının ilk sayfasında "e§-
Şerh el-Müsemmâ li Muhyiddın ale'l-Vâridâti'l-Bedriyye mine'l-
Hikmeti'l-İşrâk" ve "el-Müsemmâ bi Hakikati'l-Hakâik Jf Keşfi Esrârî'd-
Dekâik" notlan bulunmaktadır®. Aynı şekilde şârih, eserin 2a varağında

bu şerhi Hakîkatü'l-Hakâik fi Keşfi Esrâri'd-Dekâik olarak isimlendirdi
ğini kendisi ifadeeder '̂. Eserin Ib varağında giriş kısmında Şeyh Bedred-
din'den "Sultanu-Alemû'r-Rasihîn" şeklinde bahseden müellif, aynı

yerde kendisinden bazı dostlannın Varidât üzerine bir şerh yazmasmı is
tirham ettiklerini belirterek, isim vermeden kendisinden "Fakir" tabiriyle
bahseder".

15 Gölpjnarlı, "Kızılbaş". İslâm Ansiklopedisi, c. VIl, (Milli Eğitim Basımevi) tstan^
bul 1965,8.789.

16 Geniş bilgi için bkz. Peçevî İbrahim Efendi, Peçevt Tarihi, hz.Bekir Sıtkı Baykal, c.
n, (Kültür ve Turizm Bakanlığı Yayınlan) Ankara 1982, ss. 90-98; Solakzâde Meh-
med HemdemîÇelebi, Solakzâde Tarihi, c. II, (Kültür Bakanlığı Yayınlan) Ankara
1989, s. 346.

17 Yılmaz, a.g.e., s. 52.
18 Hayatı veTasavvufî Görüşleri için bkz. Aişk&r, iskilipli Şeyh Muhyiddin Yavsî Haya

tı, Eserleri ve TasavvufAnlayışı, ss. 75-100.
19 Taşköprüzâde, a.g.e., s. 34; KöstendilU, Bahru'l-Velâye, Berlin Kütüphanesi, no:

1683,v.152b.
20 Şeyh Muhyiddin Yavsî, Şerhu'l-Varidât, Süleymaniye Kütüphanesi (Nafiz Ef.

Böl.), no: 431, v. la. İSAM'ın kurduğu Bilgisayar ağına bağlı Türkiye'deki 69kü
tüphanenin mevcut yüklenmiş kataloglannı taradığımızda bizim bu makalede kul
landığımız Süleymaniye nüshasından başka bir nüshası bulunamamıştır.

21 Şeyh Muhyiddin, a.g.e., V. 2a
22 Şeyh Muhyiddin, a.g.e., v. 1b.
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Aym şekilde şarih veya -eğer bir müstensih tarafından istinsah edil
mişse, müstensih- eserin sonundaki hatimede kendisiyle ve eserin bitiş ta
rihiyle -ya da istinsah tarihiyle- ilgili hiç bir not kaydetmemiştir. Bu da
tabiî olarak bizim bu husustaki işimizi zorlaştumaktadır. Ancak yazıldığı

hattın oldukça gelişmiş ve düzgün olduğu gözönüne alınırsa eserin ilk ba
kışta Şeyh Muhyiddin Yavsî'den sonra bir dönemde istinsah yapıldığı in
tibaını bırakmaktadır. Bütün bunlarla birlikte eserin aslının Şeyh

Yavsî'ye ait olduğu hususu çok büyük bir ihtimalle doğrudur".

Yine ilk varakta, Mehmed Şerafeddin^ adında birisi, bu eserin Ebus-
suûd Efendi'nin babası Muhammed bin Mustafa'ya ait olduğunu ve Or-
yantalistlerder Babinger'in, Kutbuddin el-Mekkî'nin Müntehabu't-Tarîh
isimli kitabında "Varidât'ın şerhi zamanımız müftüsünün babası Musli-
hiddin eUYavsî'ye aittir" ibaresinin varolduğunu, yine Ebussuud Efendiy
le Kutbuddin el-Mekkî'nin çağdaş olduklan için Kutbuddin'in
Mekke'den İstanbul'a yaptığı gezide onunla karşılaştıklanm şeklinde
bilgi verir. Aynı şekilde Mehmed Şerafeddin'in ara ara eserin kenanna
bazı açıklayıcı notlar düştüğünü görüyoruz". Eser 119 varaktan müteşek
kil olup, ta'lîk hattıyla yazılmış ve Varidât'ın asıl metninin altı çizilmiş

görülmektedir.

Değerlendirme

Yaptığımız çalışmalar ve tahliller bize. Şeyh Muhyiddin Yavsî'nin
Şeyh B^reddin çizgisinde vaHdet-i vücûdcu bir tasavvuf anlayışına sahip
âlim-mutasavvıf bir zât olduğunu göstermektedir. Aynca burada şunu da
ilave etmek gerekir ki: Osmanlı Devletinin altı asır gibi uzun bir müddet
yaşadığındanbahisle, bunu altında yatan sımn ne olduğu sık sık tartışılır.

Kanaatimizce bu sır. Devletin kuruluş temelindeki sağlamlıkta yatm^ta-
dır. İşte, Davûd-ı Kayseri, Molla Fenarî ve Şeyh Hamid-i Veli gibi ilim
ve maneviyyat Önderleriyle başlayan maneviyat önderliği, tarihî yönden
"Yükseliş Dönemi" diyebileceğimiz XVI. yüzyılda. Şeyh Muhyiddin
Yavsî ile devam etmiştir.

Diğer taraftan bu zatlar bu temele fikir ve ruh aşılamakla en büyük
katkıyı yapmışlardır.Özetle, Osmanlının uzun asırlar yaşamasının espiri-
si ve bu uzun ömrün manevî dinamiği, Kur'an ve Sünnet'ten ışığını alan
sağlıklı tasavvuf anlayışı ve mutasavvıflar olmuşlardır.

23 Bizim böyle bir makaleçerçevesindeŞeyh Yavsî'ye ait başka bir eserinin orijinalini
bulup, bu eserin hattıyla karşılaştırma imkanınuz olmamışür. Ancakelimizdeki veri
lere göre eserin Şeyh Yavsî'ye ait olduğunu rahaüıkla söyleyebiliriz.

24 Bu yazma eserin la varağında sonradan yazıldığı belli olan ve 1339/1920 tarih
kaydı bulunan bu notun sî^ibi tahminimizce Simavna Kadısioğlu Şeyh Bedreddin
kitîdîinın müellifi zamanının Daru'l-Fünûn llâhiyatFakültesi Kelâm TarihiMüderri
si Ord. Prof. Mehmed Şerafeddin Yaltkaya {1879-1946) olsa gerektir. Çünkü bu not
Soyadı Kanunundan önce yazıldığı için sadece Mehmed Şerafeddin adı kullamlmış-

tır.

25 Bkz. Şeyh Muhyiddin,a.g.e., v. 2a, V. 3a, 3b, 4b.
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ÇUVAŞLARIN DİNİ*

Andras Rona -TAS
Çeviren: DurmuşARIK**

Yaklaşık ikimilyon Çuvaş halkı Rusya Federasyonuna bağlı Çuvaşis-

tan.Tataristan ve Başkırdistan Özerk Cumhuriyetlerinde yerleşmiştir. Çu-
vaşlar, geleneksel yerli dinlerini farklı derecelerde etkilemiş olan IslamMa
ve Hıristiyanlık'la uzun bir tarihi ilişki içinde bulunmuştur.

M.Ö. İlk birkaç yüzyılda Türk dil ailesi iki gruba ayrılmıştır: İlk
gruba Türkiye'de konuşulan Türkçe ve (eski) Sovyetler Birliği'nde, Po
lonya'da. İran'da, Afganistan'da ve Çin'de konuşulan Türk lehçeleri
dahil olmuştur. İkinci grup ise, Orta Çağlarda sönmeye yüztutana kadar
Bulgar ve Haz^ lehçeleri ki, şimdiki haliyle Çuvaşça olmuştur. Bu ne
denle Çuvaş dili ve Çuvaş halkı günümüzde,eski Türk dini hakkında bili
nenlerin çoğunu, yeniden değerlendirmek için anahtar rolü oynar.

Vn. yüzyılda Çuvaşlar güneyden orta İdil (Volga) bölgesine hareket
etmişler, orada Hazar idaresine giren İdil Bulgar Devleti'nin önemli kıs

mını oluşturmuşlardu". Horezm bölgesinden gelen tedricî İslamlaşma sü
reci, İdil Bulgar Hükümdarlannı 922'de, Bağdattaki Halifenin dînî otori
tesini kabul etmeye sevketmiştir. İdil Bulgar Devleti Moğol İstilasına

(1236) kadar gelişmiştir. Çuvaşlar bu dönemde Orta İdil'in sağ sahilinde
ki ormanlık bölgelerde sığınacak bir yer bulmuşlar ve belli dereceye
kadar özerklik elde etmişlerdir. Bununla birlikte Kazan bölgesinin Kıp-

çaklan Çuvaşlar arasında İslam'ı yaymaya çalışmışlardır. XVI. yüzyılın

ortalanna doğru Çuvaş bölgesine Rus kolonisi ulaşmıştır. Ruslar Kazan'ı

işgal ettikten sonra, İdil ve Ural arasındaki topraklara gitmek suretiyle
dinlerini değiştirmekten kaçınmaya çalışan Çuvaşlar'ı, Hristiyanlaştırma

çabal^na başlamışlardır. XVin. yüzyılda Ruslar'a karşı, Müslüman Ta-
tarlar'ın ve Başkırtlar'ın gerçekleştirdiği başansız birkaç ayaklanmaya
Çuvaşlar da katılmıştır. 1860'larda çok sayıda Çuvaş İslam'ı kabul etme
ye yönelmiş, fakat onların bu yöndeki gayretleri Ruslar'ın çeşitli faaliyet
leri neticesinde engellenmiştir. Ruslar'ın engellemeleri, Kitab-ı Mukad-

* Andras Rona-Tas, "CAmvot/j Religion", "The Encyl<M>edia of Religion, Ed. Mircea
Eliade, New York 1987, C. m, s. 495-498.

•* DinlerTarihiAnabilim Dalı Araştırma Görevlisi.
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des'i ve Rus Ortodoks din kitaplarını Çuvaş diline çevirme ve tamamiyle
dini yapılanma programlan uygulayan, Çuvaşlar'a yönelik özel okullar
açılması şeklinde olmuştur. XIX. yüzyılın sonuna kadar Çuvaşlar arasın

da elliden fazla bu tür okul açılmıştır. Birçok Çuvaşın sonuçta din değiş

tirmiş olmasına rağmen, yerli gelenekler, bazı Hıristiyan ve Islamî unsur
larla kanşarak, XX. yüzyıla kadar varlığını sürdürmüştür.

Çuvaş halk dini, önemli miktarda tslamî etkileşimin yeraldığı ve yü
zeysel olmasına rağmen belli ölçüde, Rus ortodoks Hıristiyanlığının etki
sinin bulunduğu, geleneksel unsurlan ihtiva etmektedir. Geleneksel dinin
özünde, "Eski Türk Dini" nin özellikleri korunmaktadır.

Çuvaş panteonunun merkezinde "Tra" yer almaktadu*. Bu isim eski
Türkçe'de ilahlığı ifade eden "Tangri" (Tengri) sözünden türemiş Çuvaş

ça bir kelimedir. "Tura" adı Müslüman ve Hıristiyan Çuvaşlar tarafından

Tann'yı ifade için kullanılmaktadır. Kitab-ı Mukaddes'in Çuvaşça'ya ya
pılan çevirilerinde de Tann'yı ifade için bu kelime (Tura) kullanılmıştır.

Eski Türkçe isim olan Tangri Türkler arasında hem 'Tann"yı hem de
"gökyüzünü" ifade etmiştir. Bunlardan ikinci mana Çuvaşça'da artık yay
gın olarak kullanılmamaktadır. Bu adın ilk dönemlerde gökyüzünü ifade
etmek için kullanılması anlaşılabilir olmakla beraber, artık onun doğru

dan "göğü" ifade etmemesi Çuvaş inanışlannın, İslam ve Hıristiyanlığın
etkisiyle şekil değiştirmiş olma özelliğiyle izah edilebilmektedir. Çuvaş
lar arasında bu kavramın ikinci anlamı ile hala sınırlı ölçüde de olsa karşı

laşılmaktadır; mesela "gökgürlemesi" Çuvaşçada "Tura asatat" deyimiy
le ifade edilmektedir. Bu kelimedeki "asa" orijinal anlam olarak "baba,
büyükbaba, Tann baba, gökgürlemesi" gibi anlamlan taşımaktadır. Hris-
tiyanlık ve İslam'la ilişki kurulmadan önce Tangri gibi "Tura" da yaratı
cı, -Suratakan- olarak nitelendirilmektedir.

Çuvaş hekimi ve din adamı "yumsa" şeklinde isimlendirilir. Yumsa-
1ar erkek veya kadın olabilir. Yumsalar farklı tipteki hastalıklan iyileşti

rir, özel ayinleri icra eder, kaybolan veya çalınan hayvanlann izini bulur,
düğün törenlerine katılır ve doğum esnasında yardımcı olurlar. Bazı araş

tırmacılar yumsalan şamanlar olarak belirlemektedir, fakat bu hipotez
kabul edilemez niteliktedir. Çünkü yumsalann özellikleri, şamanlann

göze çarpan trans haline geçmek, başka dünyalara yolculuk etmek, özel
bir elbise giymek ve kutsal davul kullanmak gibi... özellikleri ile uyuşma

maktadır. Buna ilave olarak eğer "yumsa" gerçekten şaman olarak belirle
necek olsaydı, etimolojik olarak bu terimin kendisinin Türkçe "kam",
(şaman) kelimesiyle belirlenmesi gerekirdi. Szalontai Dimitrieva bu belir
lemenin zorluklanna işaret etmekte ve Moğolca'da "domci" (büyücü, te
davi edici insan) kelimesine benzeyen eski Türkçe "yumci" şeklinde izi
olan. Tatarca bir terim olabileceğini belirtmektedir. Başka önemli bir
Çuvaş figürü, farklı bir büyücü tipi, "tuhatmas"tır. Şüphesiz tuhatmas
kavramı ve "tuhatmas"ların rolü ödünç alınmıştır. Bu kelimenin yapı ba-
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kımından Arapça "dua" kelimesi ile benzerlik taşıdığı görülmektedir. Çu
vaşça "tuha tu" -veya "tuhat"- kelimesi "büyülemek veya sihir yapmak"
fiillerini ifade eder ki, bu durumda tuhatmaslar büyü yapan kimseler ola
rak ortaya çıkmaktadır. Bu terim dil yapısı (linguistik) bakımından ince
lendiğinde, belki de onun güney Başkırdistan'dan son zamanlarda ödünç
alındığı görülecektir.

Eski Çuvaş Dini'nin bazı özellikleri yalnızca başka diğer kaynakla-
nn yardımıylayeniden ele alınabilmektedir.Büyücünün diğer bir tip "bö-
güci" (eski Türkçe'de bögüci) Çuvaşlar arasında artık mevcut değildir,

fakat büyük ihtimalle bu kelime, eski Çuvaş kültürünün bir parçasıdır.

Bunun delili, büyücü (bögüci) kavramını ve büyücü rolünü, VI. yüzyıldan
IX. yüzyıla kadar yakın ilişkide olduklan Çuvaşlardan almış ve muhafaza
etmiş olan Macarlar'dan gelir.

Diğer etkiler Fin-Uygur Mari (Çeremis) halkı arasında görülebilmek
tedir. Onların "günah" için kullandıkları kelime (sulak) Çuvaşça "si-
lakh"dan türemiştir. Hıristiyan Tatarlar ibadet için kullandıkları "kelau"
kelimesini Orta Çuvaşlar'dan almışlardır. Çuvaşlar aynı zamanda diğer

insanlarla ilişkilerinden bazı kelimeleri ödünç almışlardır. Onların insan
lık için kullandıklan kelime (sin), Orta İran'dan "jan" (soul) kelimesin
den alınmıştır. Daha sonra, aynı Iran terim Yeni Farisi kelime olarak Çu
vaşça'ya ikinci kez Tatar yoluyla "cun" şeklinde geçmiş ve "ruh" (soul)
manasını korumuştur.

Sadece karşılaştırmalı dilbilimler (linguistic) değil aynı zamanda
Çuvaş Halk uygulamalan da "geleneksel Çuvaş dini"ni ortaya koymada
bir kaynak olarak hizmet etmektedir. Hasta bir lamseye "yumsa"nın yap
tığı sihir dünyasının ortasında duran bir direği göstermekte ve güneş ve
ayla birlikte gökyüzünü her iki yandan desteklemektedir. Gökyüzü için,
göçebelerin çadınnın (yurt) tavanına benzediği ve bu çadınn çatı kapağı

nın ise bir halka ile kapalı olduğu söylenmektedir. Her ne kadar Çuvaşlar
çadırlannda 700 yıldan daha fazla bir süre yaşamamışlarsa da bu, bir
"yurt" tasvirine uymaktadır. Bunun yanında, yer altı dünyasının, erken
dönem göçebe Çuvaşların stepleri olduğu söylenmiyor. Aksine, bu dün
yanın dört tip ormandan ibaret olduğu söylenmektedir: Yapraklı ağaçlar

dan oluşan "kara orman", "ladin (spruce) ormanı", "kavak ormanı" ve
"ardıç ormanı". Bu nedenle Fin-Uygur kavimlerinin tipik "ormanlı

dünya" imajı ile iç Asya'daki dört ana cihetli dünya kavranu arasında bir
iliş^ olduğu ileri sürülebilmektedir.

Bununla birlikte çağdaş Çuvaş halk dininin hakim öğeleri, gelenek
sel Çuvaş dinine değil, İslam menşeine dayanmaktadır. Bazı yerlerde
Çuvaş köylüleri "Harpan" adındaki bir varlığa tazim etmekte ve onlar,
bu varlığa beyaz bir koç kurban sunmaktadırlar. Bu varlığın rolünün, en
azından onun isminin îslamdaki Arapça "kurban" kelimesinden etkilendi-
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ği düşünülmektedir. Koyunları koruyan ve kurtlann efendisi, "Piham-
par" olarak tazim edilmektedir. Bu isim Farsça "peygamber"den türemiş

tir. Çuvaşlar, Arapça "şeytan" kelimesinden türeyen "Şuytan" şeklinde

isimlendirdikleri, kötü bir ruhu da tanımaktadırlar.

Çuvaşlar arasında bütün ruhların en çok saygı göreni "kiremet"tır.

Kiremet, ölen kimsenin ruhudur. Bazı Çuvaş grupları bunu zayıf, kötü
veya şiddetli bir hastalıktan ölen kimsenin ruhuna tahsis ederler. Kiremet-
lerin toprağın altında ikamet ettiği düşünülür, aynca bütün bölgelerin
kendi kiremetleri olduğu kabul edilir. Birçok bölgede açık ormanlar, ça
yırlar, mezarlıklar, tepeler veya küçük nehirler kiremetler olarak tazim
edilebilir; bu kelime Arapça aynı kökten gelen "keramat" kelimesiyle
benzerlik taşımaktadır. Genellikle bu tür yerler tahta perde ile çevrilir ve
burada toprak sürülmez veya dinî olmayan (seküler) amaçlar için kulla
nılmaz. Periyodik olarak bu alanlarda kurbanlar takdim edilir. Kuzey Çu-
vaşistan'ın bazı yerlerinde kiremetlerin ağaçlarda oturduğuna ve onların

özel bekçilerinin 'kiremet ketusi) bulunduğuna inanılır. Bütün bunlar
kuzey Çuvaşistan'da göçebe olmayan orman kavimleri üzerinde göçebe
çoban kavimlerinin etkisi olduğunu göstennektedir.

Çuvaşlarölüm meleği tasavvurunu da İslam'dan almışlardır. O, hem
Esrel (arapça Azrail) hem de Masar E\ıse (ruler of the cemetery- mezarlık

hakimi) -Arapça mezar- olarak bilinir. Bununla birlikte ibadet esnasında
ki merkezi yönelim Mekke'ye doğru değil,Türk geleneğinindevamı nite
liğinde, Doğu'ya doğrudur. İbadet esnasında veya kurban sırasında Çu
vaşlar Doğu'ya yönelir. Mezara konulan kimsenin başı Batı'ya

konulmalıdır ki Doğu'ya doğru bakabilsin. Ölünün gözleri ve bazen
bumu, ağzı ve kulaklan küçük keten parçalan ile örtülür. İdil bölgesinde
ki ve Macaristan'daki kazılarda, IX. yüzyıla kadar gelen tarihte benzer
ölü gömme adetleri görülmektedir. Son zamanlara kadar Çuvaşlarmezar
lara para ve yiyecek bırakmışlar ve bazan da eyer, koşu takımı ve doğal

olarak atın çeşitli uzuvlannı koymuşlardır. Bu uygulamalar, VIII. ve X.
yüzyıllar arasında Macaristan ve Güney Rusya'da rastlanan ölü gömme
adetlerinin izlerini taşıyor olabilir. Güney Çuvâşistan'm bazı bölgelerinde
cenaze tören yemeği ölümden sonra 7. haftanın Cuma gününe kadar veril
memektedir.

Kuzey Çuvaşistan'da cenaze törenlerinde masa ye sandalye arasına

"köprü" olarak görev yapacak bir tahta yerleştirilir. Ölünün ruhu sandal
yeden, köprü üzerinden masaya ve oradan da Tann'ya yolculuk etmelidir.
Tören "Mez^ Yeri Bayramı" olarak isimlendirilir ve bu törenin îslam
veya erken İran dininden geçmiş veya türemiş olabileceği düşünülür.
Çuvaş halk dinine iştirak eden değişik unsurlar çeşitli Çuvaş uygulamala-
nnda açıkça yer almaktadır. Bu dinin pekçok yönü araştırmacılar tarafın

dan sistematik olarak çalışmayı beklemektedir.
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İLK HARİCİDEVLET: RÜSTEMÎLER
(160-297/777-909)

M.Mahfuz SÖYLEMEZ

Giriş

Kuzey Afrika'da ilk Harici/İbâdî devleti kuran İbâdîlerin tarihi
ni işlerken, bu mezhebin ortaya çıkışı ile ilgili özet bilgi vermemiz
yerinde olacaktır. Hz. Osman bir talam icraatlanndan dolayı eleştiri

lip, 35/655 tarihinde Küfe, Basra ve Mısır'dan gelen muhalif gurupr
lar tarafından uzun sayılabilecek bir muhasara döneminden sonra, Medi-
neliler'in gözleri önünde öldürüldü. Hz. Osman'ın öldürülmesiyle
boşalan hilafet makamına, Medine'de bulunan muhalif guruplardan Mı

sırlılar Hz. Ali'yi, Basralılar Talha'yı, Kûfeliler ise Zübeyr'i getirmek is
tiyorlardı. Talha ve Zübeyr'in hilafeti kabul etmemeleri üzerine, Hz. Ali,
Medine'de bulunan muhalifler ve Ashabın ortak karanyla hilafete getiril
di.

Hz. Ali'nin hilafete getirilişinden kısa bir süre sonra, hilafetini
onaylamayan ve onu Hz. Osman'ın öldürülmesinin sorumlusu olarak
görenler Mekke'de toplanarak muhalefete başladılar. Başını Hz. Âişe'nin
çektiği bu gurubun içinde' Talha ve Zübeyr gibi daha önce Hz.
Ali'ye biat etmiş olan şahıslar da bulunuyordu. Teçhizatının büyük bir
kısmı^ Hz. Osman'ın Yemen Valisi Ya'la b. Münye ve Basra valisi
Ebû Âmir tarafından sağlanan bir ordu oluşturuldu. Oluşturulan bu ordu
ile Hz. Ali arasında Basra yakınlannda meydana gelen Cemel Savaşında

Hz. Âişe'nin ordusu dağıldı, Talha ve Zübeyr öldürüldü. Basra'ya giren
Hz. Ali, kısa bir süre sonra, Kûfe'ye geçti ve burayı hükümet merkezi
yaptı.

Bu arada Hz. Ali tarafmdan görevden alınan Hz. Osman'ın Şam

valisi Muaviye, Hz. Ali'ye biat etmediği gibi, Hz. Osman'a yakınlığını

ileri sürüp, onun katillerinin kendisine verilmesini istedi. Hz. Ali, ka
tillerin cezalandınimasını zamana bıraktığı için bu teklifi kabul etmedi.
Başından beri gözü hilafette olan ve Hz. Osman'ın katlini -emeline ulaş-
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mak için- fırsat olarak değerlendiren Muaviye, Hz. Ali'ye karşı muhale
fet bayrağı açtı. Uzun banş müzakerelerinin sonuç vermemesi üzerine
savaş kaçınılmaz olunca, iki ordu Sıjfin'öe karşı karşıya geldi. Muaviye,
Amr b. As'm tarihi hilesi ile yenilmekten kurtularak, Hz. Ali'yle eşit ko
şullarda müzakere masasına oturdu. "Tahkim" olarak da bilinen bu olay,
Hz. Ali ile Muaviye arasındaki ihtilafı gidermediği gibi, "Hüküm ancak
Allah'ındır" diyerek, hükmü belli olan bir konuda hakemlere baş vurma
nın küfür olduğu iddiasıyla Tahkim'e karşı çıkan ve adına Haricîler denen
üçüncübir gurubun ortaya çıkmasına da sebep oldu.

Kûfeliler arasında ortaya çıkan bu guruba karşı Hz. Ali, Nah-
revân ve diğer savaşlarda önemli başanlar elde ettiyse de, bu muhalif
gurubu tümüyle ortadan kaldırmaya muvaffak olamadı. Hz. Ali'nin,
Haricîlere mensup olan İbn Mülcem tarafından şehid edilmesiyle.
Haricîler için yeni bir dönem başlamış oldu. Bu yeni dönemde Haricîler,
bir taraftan onları iktidarı Enievîler'e kaptıımalannın müsebbibi ve aynı
zamanda Hz. Ali'nin katilleri olarak gören Kûfelilerle, diğer taraftan ken
dilerini sindirmeye çalışan Emevîler ile mücadele etmek durumunda kal
dılar. Bunun sonucu olarak Küfe, Haricîliğin merkezi olma vasfını
Basra'ya devretti. Yezîd b. Muaviye'ye karşı Mekke'de muhalefet bayra
ğı açan Abdullah b. Zübeyr'in yanında Emevîler'e karşı savaşan
Haricîler, Basra'ya dönüşlerinde aralannda çıkan ihtilaf üzerine bir kaç
kola aynidılar. Bunlann en önemlileri; Ezârika, Necedât, Îbâdîye ve Suf-
riye'dır.

Basra'yı karargah edinen Haricîler, Emevî valilerinden Ubeydullah
b. Ziyâd, Haccac b. Yusuf ve daha sonraki valiler döneminde devle
tin daha uç bölgelerine; Horasan, Yemen ve Ummân'a yerleştiler.
Haricîlerden Horasan yöresinde bulunanlar, Emeviler'in son dönemlerin
de izlenen sert politikalar sonucunda buralardan ayrılmak zorunda kaldı
lar. Bu yörelerden aynlan Haricîlerin büyük bir kısmı devletin hakimiye
tinin henüz tam pekişmediği, nisbeten daha sakin Kuzey Afrika'ya
yerleştiler'. Emevî devletinin izlemiş olduğu Arapçılık politikasının da
buralarda muhalif gurupların gelişmesinde katkısının olduğu düşünülebi
lir.

1. îslam dini; Kuzey Afrika'ya Hz. Ömer tarafından görevlendirilen Atnr b. As'ın
Mısır'ı 21/641 tarihinde felhetmesiyle girmiştir. Afrika'nın asıl fethi Hz. Osman ta
rafından görevlendirilen Abdullah b. Sa'd tarafından gerçekleştirilmiştir. O, Trab
lus'tan, bugünkü Tunus civarına kadar olan bölgeyi fethederek, Kuzey Afrika'nın
İslâmlaşmasında önemli rol oynadı. Daha sonra Ifrikiyye başkomutanlığına getirilen
Ukbe b. Nâfı' Kuzey Afrika'yı baştan başa fethederek Kayrevân şehrini kurdu ve
Berberi kabilelerin İslâm'ı kabul etmelerinde büyük gayretler sarfclli. Bu fetihler so
nucunda Müslümanlar, Atlantik kıyılanna kadar ilerleyerek Kuzey Afrika'ya hakim
oldular.
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IbâdiJîğin Kuzey Afrika'ya Girişi

Haricîliğin bir kolu olan İbâdîliğin^, Kuze^ Afrika'ya, Haricîlerin
önde gelen bilginlerinden Seleme b. Said^ ve Ibn Abbas'ın mevlası İk-

rime'nin* faaliyetleri sonucu, hicrî ü. asırda girdiği rivayet edilmekte
dir'. Seleme b. Said'in gayretleri sonucu Îbadîliği benimseyen Ber-
berîlerden bazıları Basra Ibâdilerinin reisi olan Ebû Ubeyde'nin ders
halkasına katılmak üzere Basra'ya gittiler. Burada eğitim gören Ber-
berîler, İbâdiliği yaymak için ülkelerine geri dönüp, orada birer dâi ola
rak faaliyetlerine devam ettiler. Bunlardan beşi Hameletu'l-İlm olarak
tanınmaktadır^. Bunlar: Ebû'l-Hattâb Abdu'l-A'lâ b. Semh el-Meafırf,

2. tbâdîier; Abdullah b. İbâd et-Temîmî'ye nisbet edilen Haricî fu^kadır. Bufırkanın en
ünlü İmamı Câbir b. Zeyd el-Ezdî cl-Ummânî'dir. Câblr, İbâcfîllğin asıl kurucusu
olarak da kabul edilmektedir. Câbir, halkı Hulefa-I Raşidin dönemindeki şûra siste
mi. adalet ve eşitliğe çağırmaktaydı. Bu görüşlerinden dolayı Emevîler tarafından

Ummân'a sürgüne gönderildi. Burada fikirlerini yaymak için mücadele etti. Oradan
Basra'ya geri döndü ve burada da h. 93'de öldü. Onun ölümüyle İhâdîlerin imamlı

ğına Ebû Ubeydc b. Kerime seçildi. Câbir'in öğretilerine sıkı sıkıya bağlı olan Ebû
Ubeyde, İrak valisi Haccâc tarafından bu fikirlerinden ötürü bir süre hapsedildi.
Emevî halifesi Süleyman b. Abdülmelik tarafından hapisten çıkanlan Ebû Ubeyde.
İbâdîliğin Kuzey Afrika'ya yayılmasında önemli pay sahibidir. Konu ile ilgili geniş
bilgi için bkz. tbn Kuteybe,e/-A/eâr«/, (thk. Servet Ukkaşe, Kahire, 1991) 622; Şeh-
rislanî, el-Milel ve'n-Nihal, (I-III, Mısır, 1317) I, 180; Reşîd Abdullah el-Cemîlî,
"er-Rüstemiyyûn fı Tahert 162-297 h. Intişâru'l-lbâdîye fı'l-Mağrib ve Eseruhu fi
Kıyami'd-Devleti'r-Rüstemiyye", MeceUetu'l-Müerrihi'l-Arabiyyi, (Bağdat, 1987),
XXXIV, 200,186

3. Seleme b. Sa'd b. Ali b. Esedel-Hadremî'nin,Sufriye mezhebine mensup olduğu

ve Kuzey Afrika'daSuMliğin yayılması İçin faaliyet gösterdiği ile ilgilifarklı kana
atler de mevcuttur.

4. İkrime el-Berberî; Hz. Ali, Hz. Aişe, Tbn Abbas, Ebû Hureyre, Ukbe b. Âmir ve
Ebû Saîd'den rivayetlerde bulunmaktadır. Katâde, onun tefsir konusunda insanların

en bilginlerinden olduğunu söylemektedir. Hadisleri Ahmed b. Hanbcl, Yahya b.
Main ve Buharı tarafından kullanılmıştır, h. 105 veya 106 yılında Medine'de vefat
etli. Bkz. Ebû Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Abdulhâdi ed-Dımeşkî (ö.h. 744),
Tabakâtu'l-Ulemâi'l- Hadîs, (I-III, thk. Ekremel-Buşî, Beyrut, 1979,)1.167-168.

5. Ebû Zekeriyyâ Yahya b. Ebîbckr el-Vcrcilânî, (ö. 450 ile 500 arası), Kitâbu's-Sire
ve Ahbâru'l-Eimme, (thk. Abdurrahman Eyûb, Tunus, 1985) 42; Ebû'l-Abbas
Ahmed b. Said ed-Dercînî, (ö. 670), Kitâbu Tabakâti'l-Meşayih hi'l-Mağrib, (I-II,
thk. İbrahim Tallaî, Cezayir, ?) 1,11; Âmir Neccâr, el-Havâric -Akideten ve Fikren
ve Felsefeten-, Beyrut, 1986, 87; R;eşîd Abdullah el-Ccmîlî, 186; Adnan Demircan,
Haricîlerin SiyasiFaaliyetleri, (S.Ü.S.BE. Basılmamış Doktora Tezi, Urfa), 1993,
157.

6. ed-Dercînî. 1,19
7. Ebû'l-Hattâb Abdu'l-A'lâ b. es-Semh el-Meâfîrî el-Himyerî el-Vemenî: Dört ar-

kad^ı ile beraber Basra'da beş yıl kalarak Haricî alim Ebû Ubeyde Müslim b. Ebî
Kerime'den dersler aldı. İbâdîliği yaymak için Kuzey Afrika'ya geridöndü. Bues
nada arkadaşlan laralindan imam seçildi. Hicri 144tarihindeAbbasîlerin Kuzey Af
rika valisi İbn Eş'as tarafından önemli sayıdaki tbâdî ileberaber öldürüldü. Bkz. İbn
Sağir el-Malikî, (ö.h. 3 yüzyıl), Ahhâru'l-Eimmeti'r-Rüstemiyyin, (thk. Hasan Ali
Hasan, Kahire, 1984) 240; İbnu'l-Izârî el-Mcrakkuşî (Ö. 695/1295), Kitabu
Beyâni'l-Muğrib fi Ahbâri'l Endelus ve'l-Mağrih, (I-II, Leiden 1948), I, 81-82; el-
Vcrcilânî, 57; ed-Dercinî, 1,22 vd.; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 187
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Abdurrahman b. Rüstem^ Asım es-Sidrâtf, İsmail b. Durâr el Ğadâmisı'"
ve Ebû Dâvud el-KâbiIî'dirler.

Ebû Ubeyde'nin ders halkasında eğitimlerini tamamlayıp memleket
lerine dönme hazırlığı yapan bu şahıslar, hocalannın içlerinden birini
imam seçmeleri gerektiğini söylemesi ve Ebû'l-Hattâb'ı işaret etmesi
üzerine onu kendilerine imam seçtiler".

Kuzey Afrika'ya dönen ve burada İbâdiliği yaymaya çalışan Ebû'l-
Hattâb'ın imamlığım Trablus'daki Hevvâre ve Zenâte Kabilelerine men
sup İbâdî Berberîler de kabul ettiler ve ona biat ederek etrafında toplandı
lar". Onun etrafında toplanan bu kabileler bölgede önemli bir güç meyda
na getirdiler. Ebî'l-Hattâb komutasındaki Ibâdîler 141/758 tarihinde
Abbasîler'in kontrolündeki Trablus üzerine yürüyüp şehri kuşattılar.
Trablus valisi, Îbadîler karşısında dayanamayacağını anlayınca hayatının
bağışlanması karşılığında anlaşma imzalamak zorunda kaldı ve beytü'l-
malm anahtarını da vererek teslim oldu, anlaşma gereğince serbest bırakı
larak doğuya gitmesine izİn verildi". Trablus'u ele geçiren Ebû'l-Hattâb,
8. Abdurrahman b. Rüstem (160-170/776-786): Abdurrahman b. Rüstem'in Fars kö

kenli olduğu hakkında kaynaklarımız ittifak halindedir. Yakubî Buldan adlı eserin
de,"Tahert'e egemen olan aileye, İran kökenli olupkendilerine Muhammcd b. Eflah
b. Abdulvahhab b. Abdurrahman b. Rüstem el-Farîsî ailesi denmekte" olduğunu
söylemekledir. (Bkz. el-Buldân, nşr. De Gocje 1881, Uiden, 516). Fakat Rüstem'in
babasıyla ilgili olarak kaynaklanmızda ihtilaf mevcuttur, tbn Haldun. Rüstem'in
Kadisiye savaşına katılan İran ordusunun komutanlarından biri olduğunu belittir.
İbnu'l-Izâri ise Rüstem'in Hz. Osman'ın mevlası olduğunu iddia eder. Ancak Ab
durrahman ve Babası Rüstem'in yaşlan göz önüne alındığı zaman bunun mümkün
olmadığı görülecektir. Çünkü Kadisiye savaşı 15/639 yılında meydana gelmiştir.
Abdurrahman ise 171/787 yılında öldüğüne göre, bir buçuk asır yaşamış olması ge
rekir ki bu da mümkün görünmemektedir. Rüstem'in. Behram b. Kisra el-Mcliku 1-
Fâris (İran KisrasO'mn oğlu olduğu kaynaklarda belirtilmektedir. Vercilânî'nin ak
tardığına göre Abdunahman'ın annesi küçük yaştaki oğlu ile beraber Mete'ye git
miş, orada Kayrcvânh bir adamla evlenmiş ve onunla beraber Kuzey Afrika'ya git
miştir. Abdurrahman burada büyümüştür. Kayrevân'da tbâdîlerin ilim meclislerine
devam ettikten kısa bir süre sonra Basra'ya gidip Ebû Ubeyde'nin ders halkasına bir
müddet devam etmiş ve onun tarafından Kuzey Afrika'ya hamaletiu'l-ilm olarak
gönderilmiştir. Doğum tarihi ile ilgili sağlıklı birbilgiye sahip olamadığımız Abdur-
rahman'ın vefat tarihi 170/786 dır. tbnu'l-lzâri, I. 197; Şihâbuddin Ebî Abdullah
Ya'kut b. Abdullah el-Hamevî (Ö. 626/1229), Mu'cemu'l-Buldan. (I-V, Beyrut, ?)
n. 9; aynca bkz. el-Vercilânî. 47. 48, 58; ed-Dercînî, I, 1? vd; tbn Haldun, EbÛ
Zeyd Abdurrahman b. Ebîbekr Muhammed el-Hadramî (Ö. 808/1405), Kiiâbu l-
îber ve Divânu'l-Mubtede ve'l-Haberfi Eyyâmi'i-Arab ve'I-Acem ve'l-Berber ve
min Asârihim min Zevi's-Sultâni'l-Ekber, (I-VII, Mısır, 1284) VI, 112; Jamil M.
Abun-Nasr, A. History of ihe Magrib in the Islamic Period. Cambridge, 1987, 43;
Muhammed Ali el-Harirî. ed-Devletu'l-Rustemiyye bi'l-Mağribîl-tslamiyye. (Ku
veyt, 1987) 108; Muhammed Vulid Dâdâh,. Mefhumu'İ-Muiki fi'l-Mağrib, (Kahire.
?), 25; el-Vercilânî. 43. 58; Sabri Hizmetli. "Abdurrahman b. Rüstem". TB.VJA.
İstanbul, 1988,1,170,171

9. Ebû'l-Hattâb ile beraber Trablus'un fethinde bulundu. Kayrevân kuşatması esnasın
da öldürüldü. el-Vercilânî. 58; ed-Dercînî, 1,28.

10. Ebû'i-Munîb İsmail b. Durâr el-Gadâmisî; Basra İbâdîlerinin lideri olan EbÛ
Ubcyde tarafından Kuzey Afrika'ya kadı olarak gönderildi. el-Vercilânî, 58

11. Vercilânî,60; Reşîd Abdullahcl-Cemîlî, 186
12. Vercilânî62; ed-Dercînî,1,23; Reşîd Abdullahel-Ccmîlî, 186
13. Vercilânî, 64-65; ed-Dercînî, 1,26
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burayı kendisine merkez yaptı'*. Trablus alındıktan sonra Kayrevânlı

tbâdîlerin isteği üzerine bu kez 6000 kişilik bir kuvvetle Kayrevân üzeri
ne yürüdü ve burayı da ele geçi^di'^ Kısa bir süre sonra Kâbis ve Nefzâva
da'\ İbâdîlerinelinegeçti". Böylece bugünkü Libya Devleti'nin bulundu
ğu coğrafya üzerinde bir İbâdî yönetimi kurulmuş oldu.

Ebû'I-Haltâb, Kayrevân'ın fethinden sonra şehri tahrip etmemeleri,
ziraat ve ağaçlara zarar vermemeleri hususunda ordusunu uyardı ve aslen
İranlı olan Abdurrahman b. Rüstem'i vali olarak atadı". O, şehirde genel
af ilan etti. Taraftarlanna, kaçanları kovalamamalanm, yaralılara kötü
muamelede bulunmamalannıemretmesinin yanı sıra yağma yapılmasına

da müsaade etmedi". Bunun ardından da Sufriler'in elinde bulunan Sicil-
mase'ye^ yöneldi^'.

Kayrevân'ın düştüğü haberini alan Abbasî Halifesi Ebû Cafer Man-
sur, Muhammed b. el-Eş'as el-Huzâî'yi 50.000 veya 70.000 kişilik bir
kuvvetin başında Ebû'l-Hattâb'ın üzerine gönderdi. Muhammed b. Eş'as

Mısır'a geldiği zaman Ebû'l Hattâb ile ilgili bilgi toplamak üzere Kay
revân taraflanna casuslar gönderdi. Casuslar Ebû'l-Hattâb'ın gece âbid,
gündüz ise mücahit bir şahıs olduğunu, ordusunda hırsızlık yapanlann eli
nin kesildiği, zina yapanlann recm edildiklerini, Muhammed b. Eş'as'la

karşılaşmaktan çekinmediklerini, ölümü iştiyakla beklediklerini haber ve
rince, Muhammed b. Eş'as'ın ordusunda bir tedirginlik yaşandı. Hatta
bazı komutanlar geri dönmek istediler. Ancak Muhammed b. Eş'as hali
feden sefere devam etmeleri gerektiğini bildiren bir mektup aldığını söy
leyince ordu Kuzey Afrika'ya doğru seferine devam ettP.

Abbasî kuvvetlerinin gelmekte olduğu haberim alan Ebû'l-Hattâb,
onlarla savaşma karan aldı. Uzun bir kovalamacadan sonra iki ordu ara
sında 144/761 yılının Safer ayında^^ Sicilmâse yakınlannda çıkan kanlı
savaşta Ebû-1 Hattâb ileberaber çok sayıda Îbâdî öldürüldü".

14. ed-Dercînî, 1,26; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 186
15. Vercilânî,66 vd; ed-Dercînî, 1,26,27; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 186.
16. RUstemî Devleti'nin önemli kentlerinden biri olan Nefzâva kenti çöle yakındı. Bkz.

Ebû Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Makdisî, (ö. 3SZ/9SS), Ahsenu'l-Tek^im,
(l-II, Farsçaya trc. Ali Nâki Münzevî, Tahran, ?,) 1,328.

17. Vercilânî, 67; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 186
18. Vercilânî, 69; ed-Dercânî, 1.29
19. Vercilânî. 70; ed-Dercînî,1,30,31
20. Kuzey Afrika'nın önemli kentlerinden biriydi. Bkz. Makdisî, 1,330.
21. Bu olay 140/757 decereyan etmiştir. Bkz. îbn Selam el-tbâdî (ö.273/882), Kitabun

fihi Bedu'l-İslâm ve Şerâidud-Din, (Thk. Şeyh Sâlim b. Yakub, 1986, Beyrut.) 127.
22. Vercilânî, 71-72; ed-Dercînî, 1,32; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 187.
23. Reşîd Abdullah el-Cemîlî,) 87
24. îbn Sellâm el-İbâdî, 39; Ya'kubî, (ö. 292/905), Tarihu Ya'kubi, (I-II, Beyrut. 1992),

II, 386; Vercilânî, 7lvd.; ed-Dercînî, I, 34; îbn Haldun, VI, 211; Muhammed Nâcî,
Tarihu Trablusi l-Garb, (Arapçaya trc. Abdusselâm Edhem, Muhammed üstâ,
Libya, 1970), 133; Reşîd Abdullah cl-Cemîlî, 187; Ethem Ruhi Fıglah, İbâdîyenin
Doğuşu ve Görüşleri, (Ankara. 1983), 101.
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Ebûl-Hattâb'ındaha önce yaptığı yardım çağnsı üzerine yola çıkan

Kayrevân valisi Abdurrahman b. Rüstem, Kâbis kentine vardığında

Ebû'l-Hattâb'ın ve beraberindeki Îbâdîlerin ölüm haberini aldı^. Bunun
üzerine yanındaki askerleri dağıldılar. Rivayetlere göre kendisi, oğlu Ab-
dulvahhab ve hizmetçisi ile yalnız kaldı^. Gizlice Kayrevân'a giren Ab
durrahman burada fazla kalmayarak oğlu ve hizmetçisi ile yine gizlice şe

hirden çıktı", önemli sayıda İbâdînin yaşamakta olduğu Sufcec dağlanna
sığındı. İbn Eş'as ile yapılan savaştan kurtulabilenlerin bir kısmı da gelip
ona katıldılar. Abdurrahman ile beraber daha iç taraflara, sarp, geçit ver
meyen Cebel-i Cezzula'ya çekildiler*. Abbasî kuvvetleri buradaki
İbâdîleri yok etmek için saldınlarda bulundularsa da bunda başanlı olma
yıp, Kayrevân'a geri dönmek zorunda kaldılar^'.

Trablus ve çevresinde kalan diğer İbâdîler ise, Hbû'l-Hâtem Ya'kub
b. Lebîd el-Melzûzî'nin etrafında toplandılar^. Ebû'l-Hâtem'in etrafında
toplanan bu İbâdîler, tekrar Abbasîlerin egemenliğine geçen Trablus üze
rine yürüyüp burayı ele geçirdiler ve şehirde bulunanların bir çoğunu öl
dürdüler".

Ebû'l-Hâtem komutasındaki İbâdîler, daha sonra Kayrevân üzerine
yürüyüp, şehri kuşattılar. Bir yıl süren bu kuşatmaya dayanamayan halk,
şehri Ebû'l-Hâtem'e teslim etmek zorunda kaldı". Kayrevân'm yeniden
el değiştirdiği haberini alan Abbasî Halifesi Mansur, Ömerb. Hafs komu
tasında büyük bir orduyu Kuzey Afrika'ya gönderdi. Ebû'l-Hâtem komu
tasındaki ibâdîler bu orduyu 154/770 yılında Trablus'un doğusunda,

Mağmadis denilen yerde büyük bir hezimete uğrattılar ve Ömer b. Hafs'ı
öldürdüleri\ Bunun üzerine Abbasî Halifesi Mansur, Kuzey Afrika'ya
Yezîd b. Hâtem el-Ezdî komutasında yeni bir ordu sevk etti". Trablus ya
kınlarına gelip konan bu orduya bazı Berberi kabileler de destek verdiler.
Ebûl-Hâtem'in ordusu ile Yezîd b. Hâtem'in ordusu 155/771 yılının

Rebiu'l-evvel ayında karşı karşıya geldiler. Ebu'l-Hatem'in ordusu büyük
bir hezimete uğradı, Ebû'l-Hâtem ve beraberindekilerin bir çoğu kılıçtan

geçirildP^.

RüstemîDevleti'nin Kuruluşu:

Abdurrahman b. Rüstem'in Ebû'l-Hattâb'ın öldürülmesinden sonra
Cebel-i Cezzula'ya sığındığını yukanda bildirmiştik.Abdurrahman, bura-

25. Vcrcilânî,75; ed-Dercînî, 1,35; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 187
26. Vercilânî,75; ed-Dercînî,1,35
27. Vercİlânî,76
28. Yakût, II, 9; İbnu'l-lzârî I, 196; ed-Dercînî, I, 36; Muhammed Vulid Dâdâh, 25;

Reşîd Abdullah el-Cemîlt, 187
29. Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 187
30. Vcrcilânî. 78-79; ed-Dercînî, 1,36; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 189
31. Vercİlânî,79; ed-Dcrcînî, I, 36-37
32. Vcrcilânî, 80; ed-Dercînî, 1,38
33. Vercİlânî, 79; ed-Dercînî, 1.38,39; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 189
34. Vercİlânî, 83; ed-Dercînî. 1,39; Reşîd Abdullah el-Ccmîlî, 189
35. Vercİlânî, 79; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 189
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da Îbâdî alimler ile biraraya gelmiş, onlarla birlikte tbâdiliğin bu bölgede
yayılması için önemli faaliyetlerde bulunmuştur^. Ebu'l-Hâtem'in öldü
rülmesinden sonra savaştan sağ olarak kurtulabilen İbâdîlerin de gelip
Abdurrahman'a katılmış olmalan muhtemeldir.

Abbasîler ile sürekli olarak yapılan savaşlarda kalıcı bir başarıya ula
şılmasının mümkün olmayacağı kanaatine varan Îbâdîler, daha güvenli
bir yere çekilmeye ve burada hazırlık yaparak Abbasîler ile mücadeleyi
sürdürmeye karar verdiler. Mücadelelerine merkez olacak bir yer tesbit
etmek amacıyla araştırmalara başladılar. Uzun araştırmalar sonucunda
eski Bizans kenti Tiart'e 10 km. uzaklıkta olan bir yerde Tahert şehrini
kurarak burayı merkez yaptılar!^

İbâdîlerin Tahert'i merkez olarak seçmelerinin arkasında; buranın,
Abbasîlerin sık sık akınlanna maruz kalmayacak yükseklikte olması,

geniş tanm alanlanna sahip, sahil ile sahra arasındaki ticaret yolunu kont
rol edebilir bir noktada bulunması gibi sebeplerin rol oynamış olması
muhtemeldir.

Tahert'in kuruluşu ile ilgili olarak anlatılanlar İbnu'l-tzarî'nin Kay-
revân'ın kuruluşu için anlattığı efsaneyi'" andırmaktadır. Bu efsaneye
göre "Tahert şehrinin kurulacağı yer bir çok yırtıcı vesürüngen hayvanın
yaşadığı ormanlık bir yerdi. Keramet ehli bir zat bu hayvanlara; "Bura
larda bir kent kurulacağını, dolayısıyla buraları terk etmeleri gerektiğini
söyleyince orada yaşayan tüm hayvanlar yavrularını alarak uzaklaştı
lar". Orman yakılarak yerine ilk olarak cami yapıldı, akabinde yerleşim
birimleri inşa edildi"*. Şehrin inşasında Kayrevân örnek alındı"". Havası
güzel, suyu bol"*', üç tarafında nehirler akan güzel bir yerdi^^.
Şemmâhî'nin tabiriyle bu yer Îbâdîieri düşmanlanndan koruyan sığınak
ve ilim-irfan şehri olmuştur^'. Şehrin kuruluşundan sonra Abdurrah-
man'ın etrafında Hevvâre, Levâte, Miknâse, Mezâte, Lemâya, Zenâte ve
Nefzâvâ Berberi kabileleri toplandılar**. Abdurrahman b. Rüstem Ta-

36. ed-Dercînî, I, 36; Cemaletlin Erdemci,thn Sellâm el-tbâdî veİıikâdî Görüşleri, Ba
sılmamış Yüksek Lisans Tezi, Van, 1996,47

37. Tahert'in kuruluş tarihi hakkında kaynaklanmızdaki bilgiler çelişkilidir. Kimi kay
naklar,Tahert'in 160/776 tarihinde kurulduğunu söylerken (bkz. ed-Dercînî. I, 43;
Vercilânî, 8.S; İbnu'l-İzârî, I, 196; Behhâz ibrahim Bekîr, M); Muhammed Vulid
Dâdâh ise bu tarihin 144/761 tarihi olduğu kanaatindedir. Bkz. Dâdâh,25

38. İbnu'l-lzânM, 196.
39. Yakût, II, 9; Vercilânî, 86-87; ed-Dercînî, I, 14; Behhâz İbrahim Bekîr, 86-87;

Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 187
40. el-Makdisî, I, 325, 326; Georges Marcais, 'Tahert", İslam Ansiklopedisi, Ankara,

1993, XI, 630
41. Zckeriyya b. Muhammed b. Mahmud el-Kazvinî {6S2/\2Z6), Âsâru'l-Bilâd, (Bey

rut,?,) 169.
42. el-Makdisî,1,325,326. YakÛt, H, 8,9. İbnu'l-lzârî,1,196.
43. Behhâz İbrahim Bekîr, 86.
44. Vercilânî, 87; ed-Dercînî, I, 42; Reşîd Abdullah el-Ccmîlî, 187; Georges Marccis,

XI, 630
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hert'e yerleştikten sonra Emirel-Mü'minin diye isimlendirildi^. Böylece,
Îbâdîliği benimsemiş olan Berberi kabilelerin hemen hemen tamamı ilk
defa bir liderin etrafında toplanmış oldular.

îbn Sağîr ve Vercilânî, Abdurrahman'ın imamete seçilişi ile ilgili
olarak bize şu bilgileri sunmaktadırlar. "İbâdîler Tahert'in kurulacağı
yere gelip burada bir şehir inşa etmeye karar verdikleri zaman, liderleri
bir araya geldiler ve "Biliyorsunuz ki bizim bu işimiz, sorunlarımızı ken
disine götüreceğimiz, bizden olan, mazlumun hakkını zalimden alacak,
namazlarımızı kıldıracak, zekatlarımızı toplayacak vefeyimizi aramızda
taksim edecek bir imam olmadan yürüyemez" dediler. Bunun üzerine her
kabile aralarından bir veya iki imam adayı belirlediler. Sonra bu kabile
reisleri bir araya gelerek "kabilelerin belirlemiş olduğu bu şahısların ka
bilelerini kayırabilecekleri hususundaki endişelerini izhar ederek, toplum
içinde saygın bir yere sahip olan, kayırabileceği bir kabileside bulunma
yan, aynı zamanda imam Ebul-Hattâb tarafından kendisine görev veril
miş, haksızlık yapması durumunda da çok rahat bir şekilde imametten
'alabileceğimiz Abdurrahman'ı seçelim" dediler^. îbn Sağîr'in aktardıkla
rından da anlaşılacağı gibİ Rüstemî devleti bir çok kabilenin bir araya ge
lerek kurduğu bir kabileler federasyonu idi. Bu kabilelerden hiç biri diğer
kabilenin hakimiyetini benimsemediği için kendileriyle aynı değerleri
paylaşan, ancak soy olarak kendilerinden olmayan bir şahsı imam seçti
ler. Bunun farkında olan Abdurrahman da her kabileye yakınlık göstere
rek bütün kabilelerin takdirini kazandı. Bu tavn ona diğer bölgelerde ya
şayan İbâdîler arasında da saygın bir yer kazandırdı. İbâdî tarihçilerin
aktardığına göre bölge dışındaki İbâdîler -özellikle Basra'dakiler- yeni
kurulan bu devlete destek olmak için yardım toplayıp gönderdiler. Gön
derilen bu yardımlar, getiren heyet huzurunda ihtiyaç sahiplerine dağıtıl-
dı*\ Bu durum, Rüstemî devleti ve İmam Abdurrahman'ın ününü daha da
arttırdı. Bulunduklan bölgelerde sıkıntı içinde yaşayan, zulüm gören, ezi
len İbâdîler Tahert'e toplanmaya başladılar^. Gelen bu insanlarm arasın
da ilim adamlan olduğu gibi, zanaatkârlar da bulunuyordu*'. Tahert'in
içinde Kûfelîler, Basralılar ve Kayrevânlılar'm müstakil mahalleleri, çar-
şılan ve mescitleri oluştu'®. Devletin inşasında önemli roller üstlenmiş
olaı dışardan gelen bu şahıslar Rüstemîdevletinin Kuzey Afrika'da ilim-
irfan ve ticaret merkezi olmasına önemli katkılarda bulundular. Kuzey
Afrika'da İbâdîler tarafından kurulan bu devlete diğer Haricîlerin sahip
çıkmalan ve bu devletin imamlanm kendi imamlan olarak kabul etmele
rinin", aşırı Haricîliğin yok olmasında büyük rol oynadığı düşünülebilir.

45. ZâhirRiyâd, Şimâlu İfrikiyyefi Vsûri'l-Vustâ, (Kahire, 1981), 55.
46. îbn Sağır, 237-240; Vercilânî, 87; Rcşîd Abdullah el-Cemîlî, 187.
47. îbn Sağîr, 241 -242; Vercilânî, 88; ed-Dercînî, 1,46.
48. tbn Sağîr. 243-244.
49. îbn Sağîr, 243-244; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 188.
50. îbn Sağîr, 244;Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 188.
51. Vercilânî,88.
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Tahert'te on bir yıl imamlık yapan Abdurrahman'ın imamet dönemi
oldukça sakin geçti. Onun son derece âdil. Kitap ve Sünnete bağlı, iyiliği
emredip kötülükten sakındıran, züht sahibi bir zat olduğu" ve oldukça
sade bir hayat sürdüğü rivayet edilmektedir. Kaynaklanmızın aktardığına
göre Basra'dan RüstemîDevletine yardım getiren heyet onu kendi evinin
inşaatında hizmetçisiyle beraber çalışırken bulmuşlardı". Onun bu özelli
ği halk tarafından sevilmesine ve kendisine itaat edilmesine vesile olmuş
tur. Abdunahman b. Rüstem'İn günümüze intikal etmeyen bir tefsiri ve
hutbelerinin toplandığı bir mecmuası olduğu rivayet edilmektedir^. Onun
dönemi Tahert İbâdîleri'nin en parlak dönemidiri\ Adaleti ile tanınan
İmam Abdurrahman Hz. Ömer'e uyarak ölmeden önce yerine geçecek
imamı seçmek üzere altı kişilik bir şûra heyeti tesbitetti".

Ehlu'l-hal ve'l akd konumunda olan bu altı kişilik şûra heyeti Ab
durrahman'ın oğlu Abdulvahhab'ı (170-208/786-823) imam olarak
seçti". Bu şûra heyetinde bulunanlardan biri olan Yezîd b. Fendin, Ab-
dulvahhab'a biat derken "Biz sana yapacağın icraatlerin hiç birini bu
altı kişilik şûraya danışmadan yapmaman şartıyla biat ediyoruz"^*" diye
rek şartlı olarak biat etmiş ancak, orada bulunan şûranın diğer üyeleri
Yezîd b. Fendin'in bu şartına itiraz etmiş bunun üzerine, Yezîd hiç bir
şart ileri sürmeden Abdulvahhab'a biat etmiştir^'.

îmam Abdulvahhab'ın kendilerini değil de başkalarım iş başına ge
tirdiğini gören Yezîd b. Fendin ve taraftarları, Abdulvahhab'ın bazı vali
ve kadılan kendilerine danışmadan, yöre halkının isteğini dikkate alarak
atamasını bahane ettiler ve bir süre sonra efdalin bulunduğu yerde mef-
dulûn imamete gelmesinin caiz olmadığını ileri sürdüler. Yezid b. Fen
din'in başını çektiği bu grup îmam Abdulvahhab'a muhalefet bayrağı
açarak onun imametinin şartlı olduğunu, yaptığı tüm icraatlan şûraya da
nışması gerektiğini söyleyerek imametini reddedip ondan ayrıldılar". Bu
ayrılanlara en-Nukkâriye adı verilmektedir®'. Nukkâriye fırkası Abdulvah
hab'ı imameti gasp eden kişi olarak nitelendirerek onu öldürme teşebbü

sünde bulundu®^. Bunu başaramayınca da diğer tüm İbâdîlere karşı savaş
ilan etti®^ Nukkâriler Abdulvahhab'ınTrablus seferi esnasında Tahert'e

52. İbn Sağîr, 241 Ethem Ruhi Fığlalı, tbâdîyenin Doğuşu veGörüşleri. 101.
53. İbn Sağîr, 242;verciiânî, 86.
54. Sabri Hizmetli,!, 171.
55. İbn Sağîr, 248-249; Verciiânî,89.
56. Bu allı kişilik şûra heyeti şu isimlerden oluşuyordu; Mesûd el-Endelûsî, Ebû

Kudâme Yezid b. Fendin el-Ycfrenî, Sa'dûs b. Atiyye, Mervânel-Endelûsî, Abdul-
vahhab b. Abdurrahman, Şükr b. Salih el-Kutâmî; ed-Dercînî, 1,46.

57. ed-Dercînî, 1,46; Elhem Ruhi Pığlaiı, îbâdiyenin Doğuşu veGörüşleri, 101.
58. Verciiânî, 90; ed-Dercînî, 1,47.
59. İbn Sağir, 252;Verciiânî, 90; ed-Dercînî, 1,47.
60. Verciiânî, 92-93; ed-Dercînî, 1,48.
61. tbn Sâğîr, 250; Ahmet Ağırakça, "Abdulvahhab b. Abdurrahman", TX>.VJA. istan

bul, 1988, I, 285; Bunlara Abdulvahhab'ın imametini inkar edenler anlamında
Nukkâriyyedenmiştir. Bkz. Vercîlânî,95; ed-Dercînî,1,51.

62. Verciiânî, 98; ed-Dercînî, 1,54.
63. Verciiânî, 98-99.
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saldırdılarsa da Abdulvahhab'ın Tahert'te yerine vekil olarak bıraktığı

oğlu Eflah'm üstün başarısıyla geri püskürtüldüleı^. Böylece İmam Ab-
durrahman döneminde kurulan devlet ilk defa ciddi bir sarsıntı yaşamış

oldu. Abdulvahhab dönemi iç çekişmelerle geçti. Ancak güçlü bir devlet
adamı olan Abdulvahhab, duruma hakim olmayı başardı. Kendilerinden
kopanNukkâriye grubu ile savaşarak, İbn Fendin'i öldürdü, taraftarlanmn
bir kısmını sürdü". Fakat bununla işler bitmedi, zira bundan sonra Bağ

dat'ta tutunamayarak Kuzey Afrika'ya geçen ve Rüstemî devletinde yaşa

yan Mu'tezîliler^ isyanettiler". Abdulvahhab bunlarlaolan problemlerini
barış yolu ile halletmek için, bir toplantı düzenledi". Fakat tartışmalı

geçen bu toplantı problemi ortadan kaldırmadı ve iki kuvvet savaş mey
danında karşı karşıya geldi. Bu savaşta Mu'tezîli taraftarlar büyük bir he
zimete uğradılar^''. Abdulvahhab iç barışı sağladıktan sonra, bu iç çekiş

meler esnasında kendilerinden toprak koparmaya çalışan komşu

devletlere yöneldi.

Abbasîlerin îfrikiye emiri İbrahim b. Ağleb'in oğlu Abdullah'ın
Trablus valiliği döneminde, içlerinde Havvâre kabilesinin de bulunduğu

bazı İbâdî kabilelerin isyan etmesi^" üzerine Ağlebî kuvvetleri ayaklan
mayı bastırmış, İbâdîlerden önemli sayıda adam öldürmüşlerdi". Bunun
üzerine İma.m Abdulvahhab, Trablus üzerine yürüdü, şehri kuşattı". Kay-
revân'dan İbrahim b. Ağleb'in ölüm haberi gelince Abdulvahhab'la
Ağlebîlerin yeni emiri Ebû Abbas Abdullah b. İbrahim b. Ağleb arasında

bir anlaşma imzalandı". Bu anlaşmaya göre Trablus yöresinin sahil ke
simleri Ağlebî Devleti'nde kaldı, iç kısımlar Rüstemîlere bırakıldı".

İmam Abdulvahhab'ın Trablus İbâdîlerine destek vermek için çıktığı bu
seferi, Rüstemîler'in Ağlebîler'e karşı bir isyanı şeklinde değerlendirme

ler varsa da" yukarda belirtmeye çalıştığımız gibi o tarihlerde Rüs-
temîlerin zaten bağımsız bir devletlerinin olması bu görüşe katılmamızı

güçleştirmektedir, imam Abdulvahhab, Trablus'u ele geçirdikten sonra

64. ed-Dercînî. 1,54.
65. Vercilânî, 100-103; ed-Dercînî,1,54.
66. Vercilânî. Bunlara Vâsıl b. Ata'ya nisbetle Vâsiliyye demektedir. Bkz. Vercilânî,

104.
67. Vercilânî, 104; ed-Dercînî. 1,57.
68. Vercilânî, 105-106; ed-Dercînî, 1.57-64.
69. Vercîlânî, 104-114.
70. Geniş bilgi için bkz. Muhammed Nâcî, 134; Muhammed İsmail, el-Egâlibe, (Fas,

1978), 105; Reşîd Abdullah Gemili, 192.
71. İbnu'l-Esir (ö. 630), et-Kâmil, (I-XII, Trc. Ahmet Eğirakça, İstanbul, 1986), VI,

237;Muhammed İsmail, 105; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 192.
72. İbn Sağir, 254; Vercilânî, 116, 119; tbnu'l-Esîr, VI, 238; ed-Dercînî, I, 67; Reşîd

Abdullah el-Cemîlî, 192.
73. İbnu'l-Esîr, VI, 238; İbn Haldun. VI, 113; Muhammed İsmail, 106; Reşîd Abdullah

el-Cemîlî, 192.
74. İbnu'l-Esîr, VI, 238; Behhâz İbrahim Bekîr, 118; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 192;

Ahmet Ağırakça, "Abdulvahhab b. Abdurrahman", TD.VJA. İstanbul, 1988.
75. AbduUuîrim Özaydın,"Ağlcbîler", TD.VJa. İstanbul, 1988.
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Trabluslular'ın isteğine uyarak^ vezirlerinden ilk İmam Ebu'l-Hattâb'm
oğlu, Semh b. Ebû'l-A'lâ b. es-Semh el-Meâfırî'yi vali olarak atadı'^
Semh,yöre halkı tarafından sevilen,âdil bir devlet adamı idi. Semh'in ani
ölümü üzerine halk, Abdulvahhab'a haber vermeden, şehrin ileri gelenle
rinin itirazlarına rağmen, es-Semh'in oğlu Halef b. es-Semh'i vali olarak
seçti". Ancak İmam Abduivahhab bu seçimi onaylamadı ve Trablus'un
ileri gelenlerinin görüşlerini aldıktan sonra Ebû Ubeyde Abdulhamid'i
valiliğe atadf*. Halef b. es-Semh ve taraftarlan, Abdulvahhab'ın emrini
hiçe sayarak" ona karşı asker toplamaya başladılar. O dönemde yaşamış
olan İbn Sellâm el-îbâdî'nin bize aktardığı bir belge, Abdulvahhab'ın bu
isyandan ne kadar rahatsız olduğunu ortaya koymaktadır*®. İmam Abdul-

76. Vcrcilânî, 119; ed-Dercînî, 1,67
77. Vercüânî, 120; ed-Dercînî, 1,68
78. Verciîânî, 124; ed-Dcrcînî, 1,70
79. Verciîânî, 1227İ23; ed-Dercânî, 1,70
80. İbn Sellâm el-İbâdî tarafından bize aktarılan, Abduivahhab tarafındanTrabluslular'a

yazılmış bir mektupolan belgenin metni şöyledir:
"Bismillahi'r-Rahmani'r-Rahim. Allah'ın Resulüne ve onun âline selam olsun. Bu

Tahert İmamı Abduivahhab b. Abdurrahraan'ın Trablus ehline yazdığı mek
tuptur. Muhakkak ki İslam; Allah'tan başka ilahın olmadığına ve Muhammed'in
onun kulu ve resulü olduğuna şehadet, Allah'ın indirdiklerine iman, emri bi'l-
ma'ruf ve nehyi ani'l-munker, namaz kılmak, zekat vermek, ramazan orucunu tutup,
güçyetirince haccagitmek,anneye ve babaya, yetime, fakire, düşküne, yoldakalmı
şa, köleye iyilikyapmak, harama bakmamak, zinayapmamak. Allah'ın örtmesini is
tediği yeri örtmek,bir eve girmek islendiği zaman izinistemek, nzası ileolan nikah
takızın velisinin izni farz olup nikahta hayızlı veya cünüp olmayan güvenilir ve adil
olan şahitler bulundurmaktır. İslâm, bunlardan başka, bir hayvan kestiğiniz zaman
Allah'ın adını anmanız, ister mümin olsun ister facir olsun emaneti ehline vermeniz,
hükmettiğiniz zaman atletle hükmetmeniz, İyilikte, takvada ve fuhşu, munkeri, gü
nahı, düşmanlığı engellemede yardımlaşmanız, günahlardan tövbe etmeniz,hidayet
ehli olanın hidayet ehli olduğuna şehadet ediponlan sevmeniz, dalâletehli olanın da
dalâlet ehli olduğunu söyleyip onlardan beraet etmenizdir.

Kim bunları ikrar ederse onu sevmek, onun için bağışlanma dilemek vacip olup bu
kişi, müslümanlann velayeti dışına çıkaran bİr bidat işlemedikçe onun hakkı (diğer
müslümanlara) vacipolur. Müslümanlar bir şahsın bidatine bakarlar, eğer işlediği bu
bidat, Allah'ı ve Resulünü inkar eden bir bidat ise bu kişi iman ettiği ve şehadet ge
tirdiği İslam'dan çıkıp müşrik olur. Bu yüzden kanı ve malı diğer müslümanlara
helal olup onunla evlenmek, ona mirasçı olmak haram olur. Onun hürmeti kalkar,
sonradan dahil olduğu ister Yahudi, ister Hıristiyan, isterse Mecusi milleti olsun,
hangisi olursa olsun onlann isimleriyle anılır. Ancak, eğer Kuran'ı ikrar ettiği, ha-
ramlannı din edindiği ve hükümlerini kabul etliği halde, ateşi gerekli kılan bir
ma'siyet (günah) bidati işlerse bu şahsın velayeti düşer ve günahı oranında ceza
görür. Bu şanıs tövbe ederse tövbesi kabul edilir. Tövl:« etmeden ölürse müslüman-

- lar kendisindenberidirler.Şayet şüpheli bİr bidati işler ya da şüpheli şeyin yorumun
da bulunursa bu durumda bâği olur ve kendisiyle Allah'ın emnne gelinceye kadar
savaşılır. Fakat Kur'ân'ı ve Peygamberi ikrar ettiği sürece kendisine zulüm edile
mez. mallan ganimet olarak alınamaz, çocuklan esîr edilemez ve eşiyle evlenile-
mez. Çünkü te'vil ile inkar eden, alenen Kur'ân'ı ve Peygamber'i inkar eden gibi
değildir. Eğer (o kimse doğrudan doğruya Allah, Resulü ve Kur'ân'ı inkar ederse)
İslâm Dini'nden çıkar. Onun hükmü Peygamber'in müşrik veyalancılara karşı ver
diği hükmün aynısı olup onlara karşı takınılacak tavır Peygamber'in müşrik Arapla
ra karşı takındığı tavnn aynısıdır. Allah onların mallanm, canlannı ve onlarla sava-
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vahhab bu meseleyi halledemeden ölünce®', kendisinden sonra imamlığa

seçilen Eflah b. Abdulvahhab da bu isyan ile uğraşmak zorunda kalacak
tır.

imam Abdulvahhab döneminde Rüstemîler hem içte, hem de dışta

kudretli bir devlet haline geldiler. Bu dönemde Rüstemîler, Abbasî karşıtı

bir siyaset izlediler ancak Endülüs Emevi Devleti'yle iyi ilişkiler kurdu
lar®^. Ortak düşmanlan olan Abbasîlere karşı dayanışma içinde oldular ve
ticarî ilişkilerle de bunu güçlendirdiler. Abdulvahhab 208/823 yılında

ölünce yerine oğlu Eflahgeçti.

Rüstemî Devletinin Yükselişi

İmam Abdulvahhab döneminde isyan eden Halef b. es-Semh, yeni
imam Ebû Said el Eflah b. Abdulvahhab'ın (208-258/823-871) imametini
kabul etmediği gibi onunla mücadele etmek için etrafına asker toplamaya
başladı. Trablus valisi Ebû Ubeyde'ye haber göndererek Eflah'ın imame
tini kabul etmemesini, kendisini imam olarak tanımasını istedi. Ancak
Ebû Ubeyde, gerek Abdulvahhab'ın yukarıda tercümesini verdiğimiz

mektupda bunları bidatçi olarak değerlendirmesi ve onlarla savaşılması

gerekliliğini önemle vurgulamış olması, gerekse de Eflah'ın bir devlet
adamı olarak kendisini daha önce kanıtlamış olması nedeniyle Halefsin
bu önerisini kabul etmedi", veonunla mücadele etmek için hazırlandı. îki
ordu 221/835 tarihinde karşı karşıya geldi. Ebû Ubeyde, Halefi büyük
bir hezimel'e uğrattı".

Halefin dağılan ordusunun önemli bir bölümü Ebû Ubeyde'nin or
dusuna katıldı. Vercilânî, bu yenilgi ile prestij kaybına uğrayan Halef b.

şılmasını Mescid-i Hâram'a alınmaınaiarını helal, onlarla evlenmeyi, onlara varis ol
mayı, kestiklerini yemeyi harara kılmıştır. Bunlardinleri üzere bırakılamazlar, ken
dilerinden cizye alınmaz, ya müslüman olurlar veya öldürülürler.
Eğer bu kimseler Yahudi veya Hıristiyan yada Sabit iseler ve kendileriyle daha

önce bir cizye anlaşması yapılmışsa onların kanlan ve malları emniyette olup evlat-
lanesîredilemediği gibi kestikleri yenir, kadınlanyla evlenilebilir. Fakat müslüman-
larla savaşırlarsa zimmetleri düşer, canlanna ve mallannakasdetmek caiz olur. Bu
durumda kadınlarıyla evlenmek caiz olmaz. Ziraesîr edilmesi caiz olan kimselerin
nikahlanması haramdır. Mecusîlerle cizye anlaşması yapılmışsa, canlan ve mallan
emniyette olur. Ancak kestikleri yenemez, kadınlarıyla evlenilemez. Bu, Resulul-
lah ın tüm müşriklere yapuğı uygulama olup onlardan her kim müslüman olursa o
da müslümanlann sahip olduğu tümhaklara sahiptir.

Bizim bu dinimiz, Allah'ın, Adem'den Hz. Muhammed'e kadar var kıldığı, Ken-
disi'nin resullerinin, meleklerin, sahabenin, ensann, muhacirinin ve tabiinden olan
ihsan sahibi (Allah'ın Dininden) şüphe etmeyen, bidat sahibi olmayan seleflerimizin
ve şûra ehli Müslümanlann dinidir.

"Onlann işleri aralanndaşûra iledir. (Şura 1).
Her kim tüm bu şeriat üzere raüslümanlvca seçilen İmama biat eder veona

uyarsa onlardandu-,.. İbnu's-Sellâm el-İbâdi, 93.
81. Vercilânî, 128; ed-Dercînî, 1,71.
82. Muhammed İsmail, 107; Ahmet Agırakça, 1,285.
83. Vercilânî, 131-132; ed-Dercînî,1,74.
84. Vercilânî, 134; ed-Dercînî, 1,76.
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es-Semh'in bundan sonra hiç bir isyan teşebbüsünde bulunmadığını be
lirtmektedir®'.

Eflah dönemi Rüstemîler için bir güç ve kuvvet dönemidir. O, baba
sının siyasetinin aynen takipçisi oldu, devleti daha da güçlendirerek te
mellerini sağlamlaştırdı. Eflah, siyasi nüfuzunu bazen devleti oluşturan

kabileleri birbirine düşürerek kendisine muhtaç hale getirmek gibi hileler
le, bazen de güç ve kuvvet ile sürekli hissettirdi.

Eflah'm imameti döneminde siyasi fikirleriyle toplumun bütünlüğü

nü bozmaya çalışan Nefîâs b. Nasr en-Neffûsî sert önlemlerle bertaraf
edildi". Neffâs Abbasîlere sığınmak zorunda kaldı®'.

Eflah b. Abdulvahhab b. Abdurrahman b. Rüstem döneminde Endü

lüs Emevileri ile iyi ilişkiler kuruldu. Ağlebîler, 239/853 yılında Endülüs
Emevi devleti ile Rüstemîlerin yakınlaşmasını görünce bu yakınlaşmanın

önüne geçmek, politikalanndan zamanında haberdar olmak ve Rüs-
temîler'in muhtemel akınlarına ertgel olmak amacıyla Başkent Tahert'e
yakın bir yerde Abbasıyye kentini kurdular. Rüstemîler, bu kentin kurulu
şunu kendilerine yönelik bir dış saldın olarak kabul ettikleri için Eflâh,
buraya saldırdı, şehri yerle bir elti®®. Bu hareket, Endülüs Emevî devletin
ce desteklenerek Eflah'a değerli hediyeler gönderildi®'. Eflah'm
Abbâsiyye kentini yıkmasına rağmen Ağlebîler'in hiç bir askeri harekatta
bulunmaması,Rüstemîler'in gücünü ortaya koymaktadır'".

İbn Sağir, onun döneminin refah ve bolluk dönemi olduğunu bildir
mektedir". Vercilânî de "Büyük bir ilim adamı olan Eflah, ilim adamlan-
na büyük değer verir, onlarla bir araya gelerek ilmi sohbetlerde bulunur
du" demektedir".

Eflah 258/872 yılında öldüğünde oğlu Ebû Bekir'e içeride ve dışan-

da güçlü ve itibarlı bir devlet bıraktı.

Ebû Bekir b. Eflah (258-....7/871....?) dönemi Rüstemî Devleti'nin
zayıflama dönemi olarak kabul edilmektedir. İmam Ebû Bekir'in atalan
büyük bir ferasetle, devleti oluşturan Berberi kabileleri bir arada tutmayı

başardıktan halde, İmam Ebû Bekir onlan banş içinde bir arada tutama
mış ve onları yeterince kontrol edememiştir. Şemmahî onun zayıf karak
terli olduğunu, ileri görüşlü olmadığını l^lirtmektedir". Zevk ve eğlence
düşkünü olan İmam Ebû Bekir ve dönemine tbadî kaynaklar fazla yer
vermemektedirleı^.

85. Vercilânî. 135.
86. Vercilânî, 137-143; ed-Dercînî, 1.78; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 190.
87. ed-Dercînî, 1,80; Reşîd Abdullah el-CemîIî, 190.
88. İbnu'l-Esîr, VI,455; Muhammedİsmail, 108;Reşîd Abdullahel-Cemîlî, 192.
89. İbnu'l-Esîr, VI. 455;Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 192.
90. Reşîd Abdullah el-Cemîlî. 192.
91. İbn Sağîr,267.
92. Vercilânî. 135.
93. Şemmahi, Kitabus-Styer, s. 26danBehhâz İbrahim Bekir, 123.
94. Vercilânî,onun dönemini üç satır ile geçiştirmektedir bkz. Vercilânî, 143.
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Ebû Bekir döneminin en önemli olayı İbnu'l-Urfe isyanıdır. Zengin
ve güçlü bir şahsiyet olan İbnu'l-Urfe, tmam £bû Bekîr ile sıhrî bağ kura
rak onun zayıf kişiliğinden istifade etti. Görünürde devlet başkanı Ebû
Bekîr olmakla beraber aslında devlet İbn Urfe tarafından idare edilmek
teydi^.

Öte yandan Hacc amacıyla Mekke'ye giden ve orada esir edilerek
Bağdat'ta uzun yıllar hapsedilen^ Muhammed b. Eflah, kardeşi Ebû
Bekîr'in imamete getirilişini devletin çıkarları açısından olumlu bulma
mış olmasına rağmen, ülkesine geri döndüğünde hiç bir isyan girişiminde
bulunmadı^'.

Ancak yurda döndükten sonra devlet işleriyle ilgilenmeye başladı.
Muhtemelen bu nedenle İmam Ebû Bekîr ile İbnu'l-Urfe'nin arası açıldı.
Ancak Ebû Bekîr İbn Urfe'yi değil kardeşini tercih edip, onu öldürttü.
Rüstemî Devletinde ilk siyasi kati olan İbn Urfe'nin öldürülmesi, bu katli
destekleyen ve karşı olan kabileler arasında savaşlara varan bir mücadele
başlattı. Tahert'e hakim olmak isteyen kabileler arasında -özellikle Lev-
vate ile Hevvare kabileleri arasında- kanlı savaşlar meydana geldi ve
daha sonra Araplar ile Arap olmayanlar arasındaki bir savaşa dönüşmüş
oldu'®. Bu savaşlara Ağlebîler de bazı muhalif gurupları destekleyerek
müdahil oldular". Savaşlardan yorgun düşen halk, Ebû Bekîr b. Eflah'ı
görevden alarak, 261/874 yılında Rüstemî ailesinden Eflah'ın oğlu Mu
hammed b. Eflah'a giderek onu imam seçtilerve biat ettiler'"'

Ebû Bekîr'in hallinden sonra kendisine 261/874'de biat edilen Ebû'l-
Yakzân Muhammed b. el-Eflah (261-281/874-894), tabiri caiz ise bir
enkaz devralmıştı. Başkent Tahert isyancıların eline geçmişti. Devleti
oluşturan kabilelerin birbirleriyle savaşlan devam ettiği gibi bunların bir
çoğu da yeni imamı tanımıyorlardı. İç barışı sağlamak için bu kabileler
ileuğraşmak gerekiyordu, tmam Ebû'l-Y^ân, duruma uzun uğraşlar so
nunda ancak yedi yılda hakim olabildi"". İsyanlar bastırıldı. Ülkede genel
af ilan edildi. Devleti oluşturan kabilelerin yeniden devlete bağlanmaları
sağlandı. Bu kabilelerin hepsiyle anlaşmalar yapıldı. İmam, 268/881 yı
lında, yani imamete getirilişinin üzerinden yedi yıl geçtikten sonradevle
tin başkenti Tahert'e girebildi'"^.

95. lbnSağîr,276.
96. Ebû'l-Yakzân Muhammed b. Eflah hacca gitmek amacıyla Kuzey Afrika'dan aynl-

dı, Mekke'de Abbasî halifesi Vâsıkbillah'ın Mekke valisi tarafından tutuklanarak
Bağdat'a gönderildi ve hapsedildi. Uzun süre hapiste kaldıktan sonra salı verilince
ülkesine geri döndü. Bkz. Vcrcilânî, 143; ed-Eİercînî, I, 83; Reşîd Abdullah el-
Cemîlî, 190.

97. Vercilânî, 144.
98. İbn Sağîr, 282.
99. Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 193.
100. ibn Sağîr, 28.5; ed-Dercînî, 1,83.
101. îbnSagîr,285.
102. İbn Sağîr, 286.
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Ebû'I-Yakzân, Tahert'e girdikten sonra ilk icraat olarak tüm kabile
lerin üzerinde ittifak ettikleri Ebû Abdullah Muhammed b. Abdullah b.
Ebî Şeyh'i kadılık görevine atadı. Böylece bütün kabileleri yeniden dev
let yönetimine katmış oldu. Onun savaşan kabileleri affetmesi, onlan mu
aheze etmemesi ve atamalarda onlara danışarak devletin iç banşını koru
maya çalışması halk arasında büyük bir memnunluk yarattı"'^ Devlet
yeniden güçlü ve yekpare bir hale getirildi. Azledilen eski İmam Ebû
Bekîr ise hiç bir isyan teşebbüsüne başvurmaksızın hayatının geri kalan
günlerini kardeşi -yeni imam- Ebû'l-Yakzân'ın yönetimindeki Tahert'te
geçirdi. Ebû'l-Yakzân'ın imamet günleri devletin kurucusu Abdurrah-
man'ın imamet günlerini andırmaktadır"^. Ebû Yekzân'ın yirmi yıllık

imamet dönemi bir çok başarının yaşandığı bir dönemdir. İbn Sağir onun
imametine yetiştiğini, onu gördüğünü söylemekte ve onun son derece
adil, muttaki ve zahid bir yönetici olduğunu bildirmektedir"".

Vercilânî ve ed-Dercinî, "Büyük bir alim olan Ebû'l-Yakzân Mu
hammed b. Eflak'ın muhtelif alanlarda yazılmış çokça eseri mevcuttur"
demekte ancak bu eserlerin isimlerini ve hangi alanda yazıldıklarını be-
lirtmemektedirler"*.

Bu dönemde Rüstemîler, kuzeydeki Ağlebîler'e ve batıdaki Tolono-
ğullanna kendilerini kabul ettirdiler. Ağlebî devletindeki kimi muhalif
guruplan destekleyerek isyanlar çıkardılar. Böylece onlann kendi devlet
lerinin iç işlerine müdahale etmelerini engellediler. Sınır bölgelerine
akınlar düzenleyen Tolonoğullarma karşı da mücadele ederek onlan
uzaklaştırmayı başardılar'"'. Endülüs Emevî Devleti ile ilişkiler daha da
geliştirildi. İbn İzâri, Ebû'l-Yakzân'm yaptığı tüm işlerle ilgili olarak En
dülüs Emevî Halifesi Muhammed b. AMurrahman b. el-Hâkem'e bilgi
verdiğini bildirmektedir'"*.

Ebû Yakzân'ın, Künyesi Ebû Hâtem olan Yusuf, Ebû Hâlid, Abdul-
vehhab ve Vehb adında oğullan vardı'"'. 281/294 yılında ölen Ebû
Yakzân'ın yerine oğlu Ebû Hâtem Yusuf geçti"".

Ebû Yakzân ölünce halk tabakası, zanaatkarlar ve onlan destekle
yenler bir araya gelerek, kabile reislerine danışmadan, küçük yaşta olan
oğlu Ebû Hâtem Yusuf b. Ebû'l-Yakzân Muhammed'i (281-2947.894-
906) imam ilan ettiler. Ebû Hâtem küçük yaşta olması nedeniyle devleti
yönetecek konumda değildi. Devlet, Gazzale adındaki annesi tarafından

yönetilmeye başlandı'".

103. İbn Sagîr.286-287.
104. Vercilânî. 144; ed-Dercînî, 1,83.
105. İbn Sağîr, 289; Vercilânî, 144.
106. Bkz. Vercilânî. 144; ed-Dercînî, 1,84.
107. Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 193.
108. Ibnu'l-lzârî,1,75; Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 195
109. İbn Sağîr, 297.
110. İbn Sağîr, 298;Vercilânî, 145;ed-Dercînî, 1,84.
111. İbn Sağîr, 298.



472 M. MAHFUZ SÖYLEMEZ

Rüstemî Devletinin Yıkılışı

Ebû Yakzân'ın ölümünden sonra Rüstemî Devleti'ni, îbn Haldun*un,
devletleri de bireylere benzetip "doğarlar, gelişirler, yaşlanırlar ve Ölür
ler" şeklindeki özdeyişi ile formüle edersek bu dönemin Rüstemîler'in
yaşlılık dönemi olduğunu söylememiz gerekecektir. Çünkü Rüstemî Dev-
leti'nde de, yok olup giden bir çok devlette olduğu gibi, hükümdar aile
fertleri arasında iktidar mücadelesi başladı. Bu mücadele devletin gerile
me sürecine girmesine neden oldu. Ebû Hâtem'in on iki yıllık iktidarı
müddetince kendisiyle amcası Yakub arasında sürekli iktidar kavgası ya
şandı. Yakub^ Ebû Hâtem'e isyan etti, aralarında çıkan savaş sonucunda
Yakup, Tahert'e hakim oldu"^ bu hakimiyeti yaklaşık olarak dört yıl
kadar sürdü. Ebû Hâtem ise Tahert'i terk edip kuzeye çekilmek zorunda
kaldı"\ Yakup 286/899 yılında ancak duruma hakim olabildi. Bu çekiş
me beraberinde Tahert'teki diğer kabileler üzerinde bir iktidar boşluğu
yaratarak onların da birbirleriyle sürtüşmelerine sebep oldu"*. Devletin
bünyesinde barınan Gayri Müslimler ve Maliki, Şii, Mu'tezile, Nukkari-
ye, Vehbiye'" Halefıye"^ ve Sufriye gibi mezhepler birbirleriyle mücade
le etmeye, hatta savaşmaya başladılar"\ Devletin kuruluşunda ve gelişi
minde önemli rol oynayan Iraklı Haricîler -özellikle Kûfeliler-
Rüstemîlerden ümitlerini kesmiş olmalılar ki Abbasîler'e destek verdiler,
onlarla ittifak kurdular ve Rüstemîler'e karşı mücadele ettiler"®.

Ebû Hâtem, duruma hakim olmasından kısa bir süre sonra, kardeşi
Yakzân b. Ebû'l-Yakzân'ın oğullanndan biri tarafından öldürüldü. Tahta
geçen Yekzân b. Ebi'l-YakzânTn imam Ebû Hâtem'i öldüren oğlunu ce
zalandırmadan, onun tahtına oturmasını, tbâdiler gasp olarak değerlendir
diler ve onun yanında yer almayı suçuna iştirak olarak algıladılar.

tktidan ele alan maktul imamın kardeşi Yakzân b. Ebi'l-Yakzân (..7
297) devleti toparlayamadı. Bu esnada, yani 296/909 yılında Tahert ve
yöresinde Şiî dailer görülmeye başladı. Kısa bir süre sonra da önemli bir
kuvvetin başında Ebû Abdullah eş-Şiî, Tahert'in dışında konaklayarak,
Yakzân'ın ailesiyle beraber yanına gelmesini istedi. Kurtulurum ümidiyle
ailesiyle beraber Ebû Abdullah'a giden Yakzân, Ebû Abdullah'ın emriyle
öldürüldü. Tahert'e giren Şiîler şehri yakıp yıktılar, ekinleri, tahrip ettiler,
insanlan öldürdüler. Kaynaklanmızın belirttiğine göre Tahert'ten kaçıp
kurtulanlar müstesna hiç kimse sağ bırakılmadı. Ma'sume Kütüphanesin
den matematik, astronomi dair bazı eserler alındıktan sonra kütüphane ya-

112. İbn Sağîr. 303-304.
113. Ibn Sağîr. 306.
114. Bkz. İbn Haldun. 114 118.
115. Yezid b. Fendin ile İmam Abdulvahhab arasındaki mücadelede İmam Abdulvah-

hab*ın tarafını tutanlara da bu isim verildi. Bkz. Ahmet Ağırakça, 1,284.
116. Halefb. Semh'in taraftarları olup tbâdîlerin bir koludur.
117. İbn Sağîr. 299-304.
118. Reşîd Abdullah el-Cemîtî, 190.
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kıldı. Şiîler muhtemelen bu davranışlarıyla Hz. Ali'nin katilleri olarak
gördülderi Haricîlerden onun intikamını almış olduklarına inanmaktaydı

lar.

Şiîler devletin sımrlannda görüldükleri zaman İbadîler Yakzân b.
Ebi'l-Yakzân'la beraber hareket etmeyerek onu yalnız bıraktılar.

Yakzân'ın Ebû Abdullah'a gidip teslim olmasının altında iktidannı koru
ma gayreti olduğu kadar İbadîler tarafından kendisine uygulanan bu bera-
a/m'" de azımsanamayacak kadar önemli etkisi vardır. Ibâdîlerce yalnız

bırakılan ve destekten mahrum edilen Yekzân iktidanndan olduğu gibi
Rüstemîler de tarihe kanşmış oldu.

Böylece, Rüstemî Devleti yüz otuz yıl yaşadıktan'^ sonra Fatımî ha
lifeliğini kuracak olan Ebû Abdullah eş-Şîî tarafından yıkıldı'^'.

Rüstemîler Devletinde Kültür ve Medeniyet

Ticaret: Tahert'in kurulmasındansonra yerli ve yabancı tacirlere ve
rilen imtiyazlarla Rüstemîler, Kuzey Afrika'nın ticaret merkezi haline
geldiler. Rüstemîler'in, başta komşulan İdrisîler, Ağlebîler'", Midarîler'"
olmak üzere bir çok ülke ile ticarî anlaşmalar yaptığına dair kaynaklan-
mızda bilgiler mevcuttur. Sahil ile Orta Afrika'nın ticaret yolu üzerinde
olan Rüstemî Devletine'^* Sudan, Endülüs, Fas, Kayrevân ve Si-
cilmâse'den ticarî kafileler gelir, burada mallannı satar, ihtiyaç duydukla-
n mallan satın alırlardı'".

Rüstemî tacirler Endülüs'ten şeker kamışı, keten, pamuk ithal eder
lerken, Orta Afrika'ya keten, yün ve ipek elbiseler, cam mamulleri, porse
len ev eşyalan, ıtriyat çeşitleri satarlardı. Sudan ve Gana'dan daha çok
altın, deri ve köle getirirlerdi'". Güney ticaretinin merkezi Rüstemîlerin
Vercilân kenti idi'^. Bu kent aynı zamanda Rüstemî Devletinin de en
önemli ekonomi merkezi idi.îbn Sellâm el-İbâdî'nin anlattıklan ışığında
Rüstemî tacirlerin kültür ve irfan merkezi olarak kabul ettikleri Basra

119. İbâdîİcrdeki Beraatin ne kadar etkili olduğuna dair Bkz. Sabri Hizmetli, "tbâdîlerde
Velayet veBeraet", A.ÜJFJ). Sayı 28.

120. Yakut. n. 8.
121. ed-Dercînî. 1,44
122. Ağlebîler ile Rüstemîler arasında ciddi anlaşmazlıklar ve savaşlar meydana gelmiş

olmasına rağmen Kayrevân ile Tahert arasında ticarî ilişkiler devam etmekteydi.
Bkz. Behhâz İbrahim Bekîr, 190

123. Sufrîyye mezhebine mensup olan Midrârîler ile Rüstemîler arasında iyi ilişkiler
mevcuttu. Bu ilişkinin temelinde iki devletyöneticileri arasında kurulan sihribağ da
etkili olmuş olmalıdır. Zira Abdurrahman b. Rüstem'in kızı Midrariler'in im^ı el-
Yesu.b. Ebû'l-Kasım'ınoğlu ile evliydi. Bkz. Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 195.

124. Reşid Abdullah el-Cemîlî, 188.
125. Seyyid Abdulaziz Sâlim, 491;Behhâz İbrahim Bekîr, 224,227, Cemalettin Erdem-

ci,62.
126. Seyyid Abdulaziz Sâlim, 491;Behhâz İbrahim Bekîr, 204.
127. SeyyidAbdulazizSâlim,491.
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Hicaz ve Mısır'a gidip geldiklerini ve buralarla sadece ticârî değil, kültü
rel bir takım ilişkilerin de kurulup sürdürülmesinde rol oynadıklanm söy
leyebiliriz'^®.

Endülüs Emevî Devleti, Şiî İdrisîler ile Abbasîlere bağlı bir devlet
olan Ağlebîler arasında anlaşmazlık bulunduğu için Rüstemîler ile daha
iyi ilişkiler kurma gereği hissetmiştir. Bundan dolayı Rüstemîler de,
Midrârîler hariç, yöredeki diğer devletler ile iyi ilişkiler kuramadıkları

için Endülüs Emevî devleti ile dostane ilişkiler kurmuşlardır. Endülüslü
tacirler ülkelerinden bir takım mallar getirir ve buralarda satarlardı. Buna
mukabil, buradan zeytin, zeytin yağı, küçük ve büyük baş hayvan, Sudan
ve Gana'da üretilen tekstil, altın, fildişi, deri vb. ticari eşyayı Endülüs'e
götürürlerdi'^'. Tahert'in dört kapısından birinin adının Bâbu'l-Endelüs
(Endülüs Kapısı) olması da bu iki devletin iyi ilişkilerine işaret etmekte
dir'^.

Devlet gelirlerinin önemli bir kısmını da tanm gelirleri oluşturmak

taydı. Kuzey Afrika'nın bu bölgesinde bulunan vadiler'" ve vahalar, Van
dallar ve Bizans döneminden beri birer tahıl amban idi'". Tahert kentinin
kurulduğu bölge, geniş otlaklara ve sulak arazilere sahip olmasından do
layı hayvancılığa ve tarıma son derece elverişli bir bölge idi'". Burada
yetişen tarımsal ve hayvansal ürünler bölge dışına da pazarlanmaktaydı.

Endülüs Emevî Devletine bu ürünlerden başta zeytin ve zeytin yağı

olmak üzere küçük ve büyük baş hayvan ihraç edilmekteydi'^.
Tahert, kuzey Afrika'daki küçük sanayinin merkezlerinden biriydi.

Burada kılıç, ok, yay, zırh gibi silahlar, deri mamulleri, dokuma, kumaş
boyayan atölyeler mevcuttu'". Bu atölyelerin bir çoğu Irak, Kayrevân ve
Endülüslü zanaatkarlara aitti'". Ticarete önem veren Rüstemîler'de tüccar
ve zanaatkarlar söz sahibi idiler. Yukanda da belirttiğimiz gibi îbn Sağîr

bunların İmam Ebû'l-Hattâb'ı ZSl'de imamete getirdiklerini ifade etmek
tedir'".

128. Behhâz İbrahim Bekîr, 199.
129. Rcşîd Abdullah el-Cemîlî, 195; Seyyİd Abdulaziz Sâlim, 491; Behhâz İbrahim

Bekîr, 198,199,213.224.
130. ed-Dercînî, 1,42; Rcşîd Abdullah el-Cemîlî, 195.
131. Bu vadilerin en ünlüleri şunlardır: Tahert'in güney tarafındaki Vadiu'l-Şelef,

Vadiu'l-Mina; Sufcec Dağının etegindeki Vadiu Ayni Sufcec; bu vadi, Sufcec dağı

nın eteğinden başlıyarak doğuya doğru uzanmakta, Vadi'ul-Fer'a ile birleşmekteydi.

Kansa Vadisi, Vadiyu Vahş. Bu vadilerin yanı sıra çölün orta.sında vahalar da mev
cuttur. Bu vahaların en ünlüsü ise hurması ve zeytini ile ünlü olan Vercilân vahast-
dır. Bu vadi ve vahalarında hububatekimininyanı sıra bol miktardameyve de yetiş

mekteydi. Bu meyvelerden özellikle ayva ve hurma yörede ün sahibiydi.Geniş bilgi
için bl«. Seyyid AbdulazizSâlim, Tarihu'l-Mağribfi'l-Usuri'l İslânü, iskenderiye,
1982),490.

132. Behhâz İbrahim Bekîr, 142.
133. ed-Dercîni, 1,42; Behhâz İbrahim Bekîr, 144.
134. Behhâz İbrahim Bekîr, 163,165,198; CemaJettin Enlemci,62.
135. Kumaş twyama işleri Yahudilertarafından yapılmaktaydı. Bkz. ed-Dercînî,11,303.
136. Behhâz İbrahim Bekîr, 165.
137. İbn Sağîr, 299.
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ilim: Rüstemîler'in başında bulunan imamlar aynı zamanda devletin
ileri gelen alimleri idiler''*. İmamların alim olmalan Tahert'in önemli bir
ilim merkezi haline gelmesini ve halkın ilme ilgi duymasını sağlamıştır.

Halk, genelde camilerde kurulmakta olan ilim meclislerine katılmakta,

ilim tahsil etmeleri için imamlardan sürekli teşvik görmekteydi. Bunun
yanı sıra o dönemde eşine ender rastlanan ilim kurumlan da vardı. Örne
ğin İbn Sellâm el-İbadî'nin aktardığına göreTahert'te 500 öğrenciye ders
veren bir medrese mevcuttu'". Gerek mescitlerde gerekse bu medreseler
de sadece dini ilimler okutulmaz, pozitif ilimler de okutulurdu.

Bu imamlardan ilki olan Abdurrahman b. Rüstem, döneminin en
büyük alimlerinden biri idi. Dini ilimler, dil ve astronomi ilimlerinde
derin bir bilgiye sahip olan Abdurrahman'ın, tefsir alanında yazılmış, gü
nümüze gelmeyen bir eseri de mevcuttur"". Kendisinden sonra imamete
geçen İmam Abdulvahhab döneminde Tahert'te büyük bir kütüphane ku
ruldu, Abdulvahhab, Irak yöresine görevliler göndererek kitaplar satın al
dırdı'"". Bu kitaplar ülkedeki kütüphaneler aracılığıyla halkın istifadesine
sunuldu. Daha çok hukuk konularına ilgisi bulunan İmam Abdulvahhab,
Kuzey Afrikalı alimlerin fetvalarını içeren Mesâilu Nefusa adında bir de
eser yazdı'"'. Aynı zamanda döneminin büyük şairlerinden biri olan imam
Eflah ise dini ilimlerin yanı sıra matematik ve astronomiye ilgi duymak
taydı'"'. Dolayısıylabu devlette dini ilimler kadar pozitif ilimler de yayıl

dı'"".

Bu faaliyetlerin sonucunda Tahert büyük bir ilim meıicezi haline
geldi. Tahert'teki Ma'sume kütüphanesinde 300.000 cilt dolayında kitap
bulunduğu rivayet edilmektedir. Tahert kütüphanesi sahip olduğu bu ki
taplarla gerek doğudaki, gerekse de batıdaki bir çok büyük ilim merkezin
de bulunan kütüphaneleri geride bırakmaktaydı. Ülkenin diğer kentlerin
de de kütüphaneler mevcuttu; Şurus kentinde binlerce cilt kitaba sahip bir
kütüphanenin bulunduğu rivayet edilmektedir'"'. Bu kütüphaneler Kuzey
Afrika'yı kasıp kavuran Fatımî istilası esnasında yok edildi. Kütüphane
lerden astronomi, matematik gibi pozitif bilimlere ait bazı kitaplar alındı,

geri kalan kitaplar ise yakıldı'"^.

138. ed-Dercînî. I, S6;Seyyİd Abdulaziz Sâliro,488;BehhâzibrahimBekîr,265 vd.
139. tbn Sellâm, el-Ibâdî, 134.
140. Behhâz İbrahim Bekîr, 265.
141. ed-Dercînî, f, 56; Vercîlânî ise Basra Haricîlerinin Kuzey Afrikalı kardeşleri tarafın

dan gönderilen bu paralar ile kalem, divit, kağıt gibi yazı malzemeleri aldıklarım ve
gerekli gördükleri kitaplan istinsah ederek Kuzey Afrika'ya gönderdiklerini bildir
mektedir. Bkz. Vercilânî, 65.

142. İbn Sağîr,255; Abdulaziz Sâlim,488; Behhâz İbrahim Bekîr,267.
143. Ed-Dercînî, 1.83; Behhâz .İbrahim Bekir, 269.
144. Tahert ve yöresinde ün yapmış olan bu bilginler için ed-Dercînî'nİn T^akat'ına ba

kınız. O. bu eserinde bunların biyografileri ile İlgili bilgiler sunmaktadır.
145. Bahhâz İbrahim Bekîr, 289.
146. Abdulaziz Sâlim, 490; Behhâz İbrahim Bekîr, 289.
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Tahert*in -özellikle pozitif bilimlerde- böylesi büyük bir ilim merke
zi haline gelmesinde Endülüs Emevî Devleti ile kurduğu iyi ilişkilerin
önemli etkisi olmuştur. Rüstemî Devletinden bazı ilim adamlan Endü
lüs'e gidip geldikleri gibi, Endülüs'ten de bazı İlim adamlan da Tahert'e
gelirlerdi'**'. Tahert, adeta Doğu kültürü ile Batı kültürünün birleştiği bir
yoldu. Muhtemelen Endülüslü bilginlerin bir kısmı doğuda yazılmış ki
taptan buradan tedarik etmekteydiler. Tahert'teki Ma'sume kütüphane
sindeki pozitif bilimler ile ilgili eserlerin bir çoğu da Endülüs'ten getirtil
miş olmalıdır.

Bir çok mezhep mensubunun yaşamakta olduğu Rüstemîlerin'baş
kenti Tahert'te, o dönemde doğu ile mukayese edildiğinde mezhep kavga-
lannın ciddi bir şekilde yaşanmadığı görülecektir'*". Hatta bazen bu mez
heplere mensup olan bilginler bir araya gelir, halka açık tartışmalar
yapılırdı'*'. Bu tartışmalarla kimin haklı olduğunun belirlenmesinden zi
yade kimin ne iddia ettiğinin ortaya çıkması hedefleniyordu.Tartışma so
nunda kimse kimseyi suçlamadan oradan ayrılabiliyordu. Sünni bir tarih
çi olan ve o dönemde yaşayan İbn Sağir, İbâdîler ile Mü'tezîle arasındaki
böylesi bir tartışmayı bize aktarmaktadır'^. Mezhepler arasındaki ihtilafın
fazla derin olmadığını, yüzeysel olduğunu bize gösteren bir başka olay da
mezhebine bakılmaksızm alim olarak kabul edilen şahıslardan, her mez
hep mensubunun dersler alması ve fetvalanna baş vurmasıdır'". Bu
durum Rüstemî devletinin farklı fikir ve görüşlere karşı uyguladığı hoş
görüyü göstermektedir.

Kurumlar

İmamet: Devlet başkanı olarak imam, "Emiru'l-Mü'minin" olduğu
gibi, ordu komutanı, ülkenin yöneticisi, beytü'l-malda tasarruf yetkisine
sahip, en büyük kadı ve en büyük muhtesib idi. O, devleti ve vatandaşları
Allah'ın emirleri doğrultusunda idare etmekle mükellef idi'".

Devletin ilk dönemlerinde ve Ebû Yakzân devrinde imam, devlet iş
lerinden yalnız başma sorumlu olmakla beraber, devleti ilgilendiren her
konuda halka danışır, öyle karar verirdi. Halk, namaz zamanında mescid-
de toplanır, namazdan sonra dağılmaz, devlet işlerini dinler, fikirlerini
beyan ederdi'". Ancak bu gelenek devletin sonlanna doğru bozulmuş,
halk yönetime katılamaz olmuştur.

Danı'd-Duyûf: Bu kurumlarda dışarıdan gelmiş olan yabancılar
ağırlanır, ihtiyaçlan giderilirdi. Devletin kontrolündeki Daru'd-Duyûfla-

147. Reşîd Abdullah el-Cemîlî, 195.
148. Bkz. ed-Dcrcînî, 1,43.
149. tbnSagîr.292.
150. Bkz.İbn Sağîr, 290;ed-Dercînî, 1,57-64.
151. tbn Sağîr, 292-293.
152. Muhammed Vulİd Dâdâh,. 26.
153. Ibo Sağir. 240-242.
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nn korunması, bakımı ve masrafları devlet tarafından karşılanırdı. Mahal
lelerde bulunan, kabilelere ait daru'd-duyûflar ise bu kabileler veya ma
halle sakinleri tarafından korunup gözetilmekteydi'̂ . Muhtemelen bu ge
lenek Kûfe'den buraya göçen Ibâdîler tarafından Kuzey Afrika'ya
taşınmıştır'".

Daru'z Zekatlar: Doğuda görmediğimiz bu kurum beytu'l-malden
farklı bir işleve sahipti. Düzenli olarak toplanan zekatlar burada korunur
du, devlet giderlerine harcanmaz, ihtiyaç sahiplerine dağıtılırdı'". Fey,
ganimet, haraç, uşûr gibİ gelirler ise beytu'l-mâlde toplanır ve devlet gi
derleri için harcanırdı'". Devlet reisi beytu'l-maldan kendisi ve ailesi için
harcamada bulunamazdı'".

Hisbe Teşkilatı: Rüstemî devletinin en düzenli kurumlarından biri
olan Hisbe teşkilatının, tam olarak ne zaman kurulduğu bilinmemekle be
raber İmam Ebû Bekir'in imameti döneminde kardeşi Ebû'l-Yakzân Mu-
hammed b. Eflah bu kurumu yeniden düzenlemiş ve işlerlik kazandırmış
tır. Bağdat'ta uzun yıllar esir olarak kalmış olan ve oradaki devlet düzeni
ve işleyişi hakkında bilgiler edinen Ebû'l-Yakzân b. Muhammed. muhte
melen bu kurumu yeniden düzenlerken Bağdat'taki Hisbe teşkilatının iş
leyişini örnek almıştır. Ebû'l-Yakzân'ın kurumu yeniden yapılandırma
sından hareket eden bazı çağdaş araştırmacılar bu kurumun Ebû'l-Yakzân
Muhammed b. Eflah tarafından kurulduğu sonucuna varmışlardır'".
Ancak ticarete bu kadar önem veren bir devletin ticaret ile yakından iliş
kisi bulunan böyle bir kurumu devletin son yıllannda kurmuş olma ihti
mali zayıf görünmektedir.

Muhtesibin Tahert çarşısı içinde konağı bulunur, bs^ta çarşıdaki ölçü
ve tartılar olmak üzere, çarşının düzeni ve işleyişi ile ilgilenirdi'". Muhte-
sib doğrudan imama karşı sorumlu idi. Kendisine bağlı olarak görev
yapan kurumun en üst sorumlusu idi"'.

SODUÇ

Haricîler, Hz. Ali ve Emeviler döneminde kendilerine karşı t^ip
edilen sert siyaset nedeniyle doğuda tutunamayarak devlet otoritesinin
tam kurulamadığı Kuzey Afrika'ya -bugünkü Libya'ya- geçerek burada
ilk Haricî devlet olan Rüstemîleri kurdular.

154. tbnSağir,293;Vercilânî.l08.
155. KÛfe'deki Danı'd-duyuflar ile ilgili olarak bkz. M. Mahfuz Söylemez, Kuruluşun

dan Emevîlerin Sonunda Kadar Küfe Şehri'nin Siyasi Tarihi, Basılmamış Yüksek
Lisans Tezi, Ankara, 1995,25.

156. tbnSağîr.248.
157. Behhâz forahim Bekîr,243.
158. Behhâz İbrahim Bekîr, 244.
159. Bkz. Behhâz İbrahim Bekîr, 247.
160. Behhâz İbrahim Bekîr. 196.
161. lbnSağîr,288.
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Rüstemîler'in resmi mezhebi olan İbâdîlik Haricîliğin en ılımlı kolu
nu oluşturmaktaydı. Rüstemî ibâdîliği kendileri dışındaki müslümanları
tekfir etmemeye çalışan nadir Haricî fırkalardan biridir'". Bu fırkanm
başta Irak, Hicâz, Hadramevt, Yemen, Ummân, İran, Mısır ve Kuzey Af
rika olmak üzere, İslam aleminin bir çok yerinde taraftarı mevcuttu'".
Hattadevlette zuhureden ve çözümünde güçlükçekilen bir takım mesele
lerin çözümü için bu bölgelerde yaşayan alimlere başvurulurdu'". Bu
durum bunlann diğer İbâdîler ile sürekli ilişkide olduklannı göster
mektedir. Rüstemî ibâdiler bu fikirleriyle Haricîlerin diğer fırkalarından
-özellikle Necadât ve Ezarîka gibi katı Haricî mezheplerden- aynlmakta-
dır.

Bir çok etnik unsurdan oluşan Rüstemî devletinin vatandaşları, kabi
leler halinde yaşamaktaydı. Hatta Doğudan buraya gelen Araplar ve İran
lılar ile Kayrevân taraflarından gelen Berberîler de bu özelliklerini koru
dular. Kendilerine özgü mahalleler, çarşılar ve mescitler inşa ettiler.
Doğudaki tüm geleneklerini burada da sürdürdüler'". Bu kabileler arasın
da sürekli barış hakim olmamış, zaman zaman sürtüşmeler ve savaşlar da
yaşanmıştır.

Endülüs ile doğu arasında köprü görevi görmüş olan Rustemîler, bu
rada yazılmış olan eserlerin doğuya, orada yazılan eserlerin de Endülüse
geçmesine aracılık yaparak, doğuda pozitif bilimlerin, Endülüste ise dini
ilimlerin gelişmesinde önemli rol oynadılar.

Sahil ve sahra ticaret yolu üzerinde kurulmuş olan Rüstemîler,
Kuzey Afrika ticaretinin önemlibir bölümünü ellerindetuttular.

Rüstemî Devleti'nin Fatimîler tarafından yıkılmasından sonrada
Îbâdîler varlıklanni günümüze kadar devam ettirmeyi başardılar. Bugün
Cezayir, Libya, Tunus ve Fas'ta önemli sayıda Îbâdînin yaşadığı bilin
mektedir.

162. Muhammed Vulid Dâdâh,26.
163. Muhammed Vulid Dâdâh,26; Reşld Abdullahel-Cemîlî, 188.
164. Bkz.İbnSağîr,255.
165. Reşîd Abdullahel-Cemîlî, 188.
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