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Ozneyi Anlamak ve Karakteri Egitmek: Kant Diisiincesinde
Ozgiir Ahlaki Bir Varlik Olarak Insan

Eyiip Aktiirk”

Atif: Aktiirk, Eytip, Ozneyi Anlamak ve Karakteri Egitmek: Kant Diisiincesinde Ozgﬁr ve Ahlaki Bir Varlik
Olarak Insan, Artuklu Akademi, 2022/9 (2), 207-222.

Oz: Kisinin kendisini ahlakli hale getirmekle yiikiimlii oldugu diigiincesi Kant felsefesinde onemli bir yer
edinmektedir. Bunun yolu da kisinin rasyonel-6zerk bir birey olmasindan; yani 6zgiirligtinii kullanmasmdan
gecmektedir. Kisinin kendisine kars1 ahlaki 6devleri vardir ve kisi ancak bu 6devlere uygun yasarsa ahlaki bir
6zne olabilir. Ancak, bazen kusurlu yapis: geregi bazen de kasith bir sekilde, kisinin bu dogrultuda eylemde
bulunmadig1 goriilmektedir. Bu durum kisinin iradesinin ahlak yasasi tarafindan mi yoksa kendi cikarimi
diistinme ilkesi tarafindan mu belirlendigiyle ilgilidir. Kant, insanlarin 6zgiirliik fikrine gore hareket etmeleri
gerektigini ve iradelerinin duy(g)usal egilimler veya dissal unsurlar tarafindan degil de ahlak yasas1 tarafindan
belirlenmesi gerektigini sdyler. Kant'in sozii edilen ahlak felsefesi ile egitime yonelik yaklasimi arasinda dogrusal
bir iliski vardir. Insanin ahlaki karakterinin nasil gelisecegine yonelik bir arayis egitsel agidan son derece
o6nemlidir. O nedenle Kant, akademik yasaminin temel amacinin iyi karakterler yetistirmek oldugunu belirtir.
Kant'm bu konudaki yaklasimi bu makalenin temel tartisma alanini olusturmaktadir. Bu ¢alisma, Kantc1 bir
perspektiften hareketle sorunu irdelemeyi hedeflemektedir.

Anahtar Kelimeler: Kant, Ahlaki Yasa, Ozerklik, Ahlaki Ozne, Egitim, Ahlaki Karakter

Understanding Agency and Educating Character: Man as a Free Moral Being in
Kant's Thought

Citation: Aktiirk, Eyiip, Understanding Agency and Educating Character: Man as a Free Moral Being in
Kant's Thought, Artuklu Akademi, 2022/9 (2), 207-222.

Abstract: The idea that a person is obliged to make himself/herself moral has an important place in Kant's
philosophy. The way to this is that the person is a rational-autonomous individual; that is, it is based on the
practice of freedom. One has moral duties to oneself; and one can be a moral agent only if he lives in accordance
with these duties. However, sometimes due to his faulty nature and sometimes on purpose, it is seen that the
person does not act in this direction. This is about whether one's will is determined by the moral law or by the
principle of self-love. Kant says that people should act according to the idea of freedom and that their will should
be determined by the moral law, not by sensual disposition or external factors. There is a linear relationship
between Kant's moral philosophy and his approach to education. A search for how to develop a person's moral
character is extremely important from an educational point of view. Therefore, Kant states that the main purpose
of his academic life is to raise good characters. Kant's approach to this issue constitutes the main discussion area
of this article. This study aims to examine the problem with a Kantian perspective.

Key words: Kant, Moral Law, Autonomy, Moral Agent, Education, Moral Character
Giris

Ahlaki anlamda miikemmellesmek insan icin temel bir amag¢ olabilir mi? S6z konusu
miitkemmellik nasil aranir; egitim ile mi yoksa baska bir yolla mi? Insan onurunu ve sayginligin
korumak ile onun ahlaki 6zerkligini saglamak arasinda ne tiir bir iliski vardir? Egitimde salt disa dontik
basar1 beklentisinden ziyade ortak insani degerlere odaklanmaya yonelik bir beklenti olmali midir?
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Ahlaki bir karakterin gelisiminde egitimin roli ne olmalidir; bu karakter ne tiir ilkelere dayanmalidir?
Bu calisma, Kantg1 bir perspektiften hareketle bu tiir sorulara yanitlar aramay1 hedeflemektedir.

Kant, “ahlaki miikemmelligi nasil arayacagiz ve bunu nerede bulmay1 umacagiz?’ diye sormakta
ve bu soruyu da ‘egitimden baska hicbir yerde” seklinde yamitlamaktadir. Kant’a gore ahlaki anlamda
mitkemmellesmek insan igin temel bir amagtir. Egitim ise s6z konusu bu amaca erismek icin kullanilan
tek aractir. Insanin 6zsel degerine iliskin bir analiz yapildiginda ona anlam katan tek seyin ahlak oldugu
goriilecektir. Kant'a gore, insan agisindan varolussal bir deger tasiyan ahlak ancak egitim ¢abalarina
temel bir ‘gaye’ katabilir. Egitimi anlamli bir cabaya doniistiiren bu ‘gaye’ gecici kazanimlardan
hareketle tanimlanacak bir sey degildir. Egitim cabalarini degerli kilan sey daha temel, daha kalici
hedeflere yaklasma diizeyidir. Insanlik fikrini ve misyonunu egitimin temeli haline getirmekle bu
diistinceyi egemen kilmak miimkiin olabilir.! Boylece, egitimle daha iyi bir ‘insani’ durumun ortaya
¢ikmasmi saglamak hedeflenmelidir. Bu da insan igin zorunlu olan ahlaki miikemmelligi
hedeflemekten bagimsiz degildir. O halde, bu miikemmelligi nasil arayacagiz ve nereden umacagiz?
Kant’a gore ahlaki miikemmellik egitimden baska hicbir yerden aranmaz.?

Insan salt biyolojik yapisi tizerinden tamimlanabilecek bir varlik degildir. Ciinkii onun degerini
belirleyen sey onun biyolojik yapisi degildir; bu boyutuyla insan siradan bir varliktir. Fakat bir “kisi’
olarak, yani ahlaki agidan pratik bir aklin 6znesi olarak goriilen insan, her ttirlii degerin tizerindedir.
Bu boyutuyla insan, yalnizca bagkalarinin amaglarma (hatta kendi amaclarina) yonelik bir arag olarak
degil, kendi icinde bir amag olarak degerlendirilmelidir. Ciinkii insan, diinyadaki diger tiim rasyonel
varliklarin kendisine saygi duymak zorunda oldugu bir onura/sayginhiga (dignity); mutlak bir i¢sel
degere sahiptir.? Insan(in) egitimi, onun bu 6zsel yapisindan bagimsiz diistiniilemez; ve insanin salt
teknik ve/veya pragmatik egilimlerini gelistirerek ‘insanlik fikri" gelistirilemez. Bunun i¢in insanlarin
ozerk/ozgiir ahlaki varliklar olarak yetistirilmeleri son derece dnemlidir.* Ciinkii insani gelisim sadece
yetenekli bireylerin varligina dayanmaz; ayni zamanda bu tiirden bireylerin varligina dayanir.

Boylece, egitim araciligtyla bireye iyi amaclardan baska hicbir secmeme egilimini kazandirmak;
onun karakterini iyi amaglar disinda higbir sey se¢meyecek sekilde egitmek egitimden beklenen temel
hedef olmalidir. Kant iyi amaglar1 da ‘mutlaka herkes tarafindan onaylanan ve herkesin eszamanh
amaci olabilecek seyler’ olarak tanmimlamaktadir.> Nitekim ahlak, kisiye iyi amaglardan baska bir sey
segmeme egilimini kazandirmay1 amaglar. {lkelere dayandi siirece ahlaki tutumun bu agsamasi ortaya
cikar. Bu, sadece ahlaki 6zellikleri dogru bir sekilde yargilama ve dogru bir sekilde anlama kapasitesini
degil, ayn1 zamanda daima bu tiir yargilara gore hareket etmek i¢in bir karakter edinmeyi gerektirir.°
Erdemli bir karakter olusumu igin kisinin iradesi degismez ilkelere, yani evrensel olan bir yasaya
dayanmalidir; kisi bunlardan hareketle eylemde bulunmalidir. Bu itibarla, kisi ancak evrensel ahlaki
ilkelere bagl kalarak ahlaki bir karaktere sahip olabilir.

Iyi amaglardan baska bir sey secmeme egilimi en yiiksek iyiye atifta bulunur. En yiiksek iyiligin
varlig1 herkesin ahlak yasasina gore hareket etmesine baglidir. Ahlak yasasi insanlarin en ytiksek iyiyi
hedeflemelerini zorunlu kilar; ve nihai bir amag olarak en yiiksek iyiyi takip etmek onlar i¢in zorunlu
bir gorevdir. Bu kosulsuz buyrugun muhatab: olarak insanlar, diinyadaki en yiiksek iyiligi saglamak
icin ellerinden gelen her seyi yapmakla yiikimltidiirler. Ciinkii diinyadaki en yiiksek iyinin tiretimi,
ahlak yasas1 tarafindan belirlenebilen bir iradenin zorunlu hedefidir; bu irade aracihigiyla en ytiksek
iyiyi tiretmek a priori (ahlaki olarak) zorunludur. Ahlaki olarak belirlenmis bir iradenin zorunlu en

1 Immanuel Kant, “Lectures on Pedagogy”, Translated by Robert B. Louden, Anthropology, History, and Education, ed. Gunter Zoller, Robert B.
Louden (Cambridge: Cambridge University Press, 2007), 442; R. O. Roseler, “Principles of Kant's Educational Theory”, Monatshefte, Vol. 40, No.
5 (May, 1948), 282.

2 Klas Roth, “Unifying Ourselves As Efficacious, Autonomous and Creative Beings-Kant on Moral Education As a Process Without Fixed Ends”,

International Handbook of Philosophy of Education, ed. Paul Smeyers (Springer International Publishing, 2018), 235.

Immanuel Kant, The Metaphysics of Morals, Trans. Mary Gregor (Cambridge: Cambridge University Press, 1991), 230.

Kant, The Metaphysics of Morals, 99.

Kant, “Lectures on Pedagogy”, 444.

Paul Formosa, “From Discipline to Autonomy: Kant’s Theory of Moral Development”, Kant and Education, ed. Klas Roth and Chris W. Surprenant

(New York: Routledge, 2012), 169.
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yiiksek hedefi olabilen en ytiiksek iyiyi aramak bu anlamda, kaginilmazdir.” Kant’a gore, en ytiiksek iyiyi
yapmak ya da tesvik etmek icin yalnizca ahlak yasasi zemin olarak goriilmelidir. Eger kisi ‘iyi” ad1
altinda herhangi bir seyi iradenin belirleyici bir zemini olarak ahlak yasasindan 6nce kabul ederse ve
ondan en ytiksek ahlaki ilkeyi tiiretirse, bu her zaman bir bagimlilikla ile sonuglanacak ve ahlaki ilkenin
yerini alacaktir.® Oysa Kant agisindan en yiiksek iyiyi amacimiz yapma gorevi kosulsuz bir gorevdir.
Insanlar en yiksek iyiyi desteklemek icin kendilerini gelistirmeli ve ahlaki miikemmelligi nihai
hedefleri haline getirmelidirler.

Gortlduigii tizere en yiiksek iyinin ilk zorunlu ve en tist kosulu ahlaktir ve onun tizerinde baska
bir kosul yoktur. Ahlak en ytiksek iyilik oldugu igin, diyor Kant, ahlak yasasina gore hareket edilerek
ancak en ytiksek iyiye ulasilabilir.” Ahlak yasasinin nihai gayesi haline gelen en yiiksek iyi ile erdemle
orantili genel mutlulugun varlig1 arasinda dogrusal bir iliski sz konusudur. Salt kisisel mutluluktan
ziyade genel mutlulugun tesvik edilmesiyle diinyadaki en yiiksek iyiligin gelistirilmesi mtimkiin
olacaktir. Yani, mutluluk ve o&zellikle erdemli kisilerin genel mutlulugu ahlak yasasinin
uygulanmasmin sonucudur. O halde, baskalarmin mutlulugunu, onlarin sectikleri amaglarini
desteklemek ve genel olarak en yiiksek iyiyi hedeflemek bizim gorevimizdir.!* Bu nedenle, diyor Kant,
insanlar, iradelerinin duy(g)usal egilimler tarafindan belirlenmesine izin vermemeli ve yalnizca kendi
kisisel amagclarini tatmin etmeye ¢alismamalidirlar. Bunun yerine, ahlaki yasaya gore hareket etmeye
ve bu yasa tarafindan motive edilmeye calismali ve bunu yapabilmek icin karakterlerini/erdemlerini
gelistirmelidirler. Bu ise, kisisel kazanimlardan ziyade tiim insan eylemlerinin ortak bir nihai amag 209
isiginda degerlendirildigi daha genis bir perspektifi gerektirmektedir.!! Boylece deger-veren (value-
conferring) olarak insanlar, kendilerine deger verdikleri gibi kendi disindakilere de deger vermek
durumundalar. Bu bakis acisi, baskalarimin kendi amaglarimi belirleme konusundaki 6zgiirliiklerini
korumay1 ve onlarin (ahlaki olarak izin verilen) kendi amaglarini gergeklestirmelerini desteklemeyi
gerektirmektedir.’? Basitce sdylemek gerekirse, genel mutluluk salt kisisel mutluluk degildir; onun
varlig1 herkesin mutlulugunun varligina baghdir.

O halde insan(l1g)a uygun egitimin ne oldugunu belirlemek i¢in insanin dogasina, onun varliksal
degerine yonelik dogru bir aciklama yapmak kac¢milmazdir. Ciinkti 6ncelikli olarak insanin
kendisinden istenileni bagarabilecek durumda olup olmadigim bilmek gerekir. Oyle ki yapilmast
gerekenler hakkinda konusmak bir seydir, s6z konusu edilen seylerin yapilip yapilamayacagin
konusmak baska bir seydir.’® Bundan hareketle Kant, antropoloji olmadan ahlakin var olamayacagini
soyler. Clinkii kisinin 6nce kendisinden istenileni yerine getirebilecek durumda olup olmadigin tespit
etmek gerekmektedir.’* Yapmakla yiikiimlii olunan seyin yapilabilir tiirden olmas1 gerektigi gibi,
yapmakla ytikiimlt kilinan kisinin de o ytkumliiltigli yerine getirebilecek imkana/dogaya sahip
olmasi gerekir.’> Munzel’e gore Kant, erken modern felsefenin insan dogasi anlayisini sorunlu-geliskili
gormekte; koruma yasasimin (preservation) insanlig1 ve egitim kurumlarin sekillendirmede belirleyici
bir referans olarak goriilmesine karsi ¢ikmaktadir. Kant, kendini koruma ve kisisel ¢ikar gibi hususlarin
insan dogasinin belirleyici unsurlar1 oldugu fikri yerine, ahlaki dogasi olan bir insan anlayisini temel
almaktadir. Daha spesifik olarak, Kant insamu salt fiziksel/biyolojik ilkeler agisindan tanimlamaya

7 Immanuel Kant, Critique of Practical Reason, Trans. and Ed. Mary Gregor (Cambridge: Cambridge University Press, 2015), 92-94, 98-99. Kant
diistincesinde, en yiiksek iyiyi gercek bir olasilik olarak tasavvur edebilmek icin ruhun &liimsiizliigiinii ve evrenin ahlaki bir yaraticis1 olarak
Tanri'nin varligini kabul etmek gerekir. Tanri, ahlaki amaglarin olasihgini desteklemek igin doga yasalarini diizenledi; ve O'nun varlig1 ahlaki
acidan zorunludur. Boylece, saf pratik akil ihtiyaci, Tanri'min varligim ve ruhun oliimsiizliigiinti varsaymay: kaginilmaz kilmaktadir. Fakat
Kant'm bu konudaki yaklasimini irdelemek bu ¢alismanin kapsaminin gok tesindedir. Ugili tartismalar icin bkz. Kant, Critique of Practical
Reason; Eytip Aktiirk, Ahlaktan Tanri'ya: Ahlak Kamti Uzerine Bir Inceleme (Ankara: {lahiyat Yayinlari, 2016).

8 Kant, Critique of Practical Reason, 88-89.

9 Kant, Critique of Practical Reason, 90.

10 Klas Roth-Chris W. Surprenant, “The Highest Good —the Moral Endeavor of Education”, Kant and Education, ed. Klas Roth and Chris W.
Surprenant (New York: Routledge, 2012), x-xii.

11 Roth-Surprenant, “The Highest Good —the Moral Endeavor of Education”, xiii.

12 Roth-Surprenant, “The Highest Good — the Moral Endeavor of Education”, xiii.

13 Immanuel Kant, Lectures on Ethics, ed. Peter Heath and ].B. Schneewind (Cambridge: Cambridge University Press, 1997), 42.

14 Inder S. Marwah, “Bridging Nature and Freedom? Kant, Culture, and Cultivation”, Social Theory and Practice 38/3 (July 2012), 385

15 Robert Merrihew Adams, “Moral Arguments for Theistic Belief”, Readings in the Philosophy of Religion, ed. Kelly James Clark (Toronto: Broadview
Readings in Philosophy, 2008), 102.
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yonelik erken modern girisimleri reddeder. Ciinkii bu tiir ilkeler insanin fiziksel ve ahlaki buttinltgiinti
hesaba katmazlar. Oysa Kant insan1 hem mutluluk arzusu tarafindan motive edilen fiziksel bir varlik
hem de insanligin mitkemmellesmesi ile ilgilenen ahlaki bir varlik olarak gormektedir.1® Pekald, insan
dogas1 geregi ahlaki olarak iyi midir, yoksa kotti mudur?

Kant agisindan insan bu anlamda ne iyi ne de kotii olarak tanimlanabilir. Ona gore, insan dogast
geregi ahlaki bir varlik degildir; kendi akli onu 6dev ve yasa fikrine ytiikselttiginde o “biri" olur."”
Insanda gelismeyi bekleyen derin bir potansiyel veya ahlaki tohumlar (moral germs) vardir. Sozgelimi,
nasil ki bitkilerde dogal olarak bulunan-yerlestirilen tohumlarin gelisimi dogru bir ekim ve dikime bagh
ise, insanda bulunan ahlaki tohumlarin gelisimi de dogru bir egitime bagldir. O nedenle, insanlig1 bu
ahlaki tohumlarindan yesertmek ve insanin varolussal misyonuna ulasmasm saglamak
gerekmektedir.’® Kant'a gore bu diizlemde bir ilerleme kaydedebilmek i¢in egitimin 6nemini kavramak
kacimmilmazdir. Nitekim insan dogasinda bulunan ‘ahlaki tohumlar’ ancak egitim yoluyla
gelistirilebilir.’ O halde dogal olarak sahip olunan bu potansiyelin gereken oranda gelisimi son derece
onemlidir. Kant’a gore bunu basarmak icin caba gostermek insandan beklenen bir durumdur. Fakat
bunun basarilabilmesi i¢in insanin kendi misyonuna veya varliksal degerine iliskin bir fikre sahip
olmas: gerekmektedir.?? O nedenle, diyor Kant, egitim insanligin misyonunu (Bestimmung des Menschen)
tamamlamak icin zihnin yetistirilmesinden daha azin1 hedeflemez. Aksi takdirde insanin kendi gergek
tabiatini; yani kendi varolussal degerini idrak etmesi s6z konusu olmayacaktir.?! O halde egitim ya
mevcut gidisatin devamliligina katkida bulunacak bir yerde konumlanacak ya da insan dogasinda var
olan ahlaki tohumlarin gelisimine aracilik edecek sekilde yeniden tanimlanacaktir. Kald1 ki insanda
bulunan dogal yatkinliklarin gelisimi kendiliginden gerceklesmedigi icin egitime yiiklenilen (bu) anlam
anlasilir bir durumdur.

Insanin ahlaki bir dogaya sahip olmasi ile onun ahlaki yiikiimliikleri kavramasi arasinda 6zsel
bir iliski vardir. Insan dogasinda var olan bu ahlaki potansiyel olmamis olsayd: telkin yoluyla bir yasay1
kisiye vermek ve bunu ahlaki davranisla sonu¢landirmak miimkiin olmazdi. Bu durum ayni zamanda
antropoloji ile ahlak arasindaki iliskinin degerini ortaya koymaktadir. Insandan talep edilen bir
buyrugun yerine getirilip getirilemeyecegi insan dogasinin igsel kapasitelerine baghdir. Insan
dogasinda bulunan s6z konusu potansiyeller veya imkanlar egitim aracilifiyla gelistirildiginde bu
stireci onun dogasina kars1 degil de dogasiyla birlikte yapmak son derece énemlidir. Ctinkii insanin
kendi varolussal misyonunu gerceklestirmesi kendi dogal yatkinliklarinin varligma baghdir. Bu
nedenle, (i) insanin dogal egilimlerini kullanarak ahlaki saygmligimin farkina varmasini saglamak ve
(if) onu ahlaki yasadan uzaklastiran isteklerden arindirmak egitimden/egitimciden 6ncelikli olarak
beklenmektedir.?? Nihayetinde insani egitim araciligiyla daha yiiksek amaclara karsi duyarl hale
getirmek onemlidir. O halde, insanin tiim dogal yeteneklerini gelistiren ve ilkesi insanlik olan bir egitim
anlayisini temele almak gerekmektedir.?? Ahlaki mitkemmellik, bu baglamda, yalnizca insanun dogasi
geregi sahip oldugu iyilik tohumlarinin gelisimi olarak anlasilabilir. Boylece, egitim araciligryla insanin
ahlaki dogasini gelistirerek onu 6dev fikrine yonlendirmek miuimkiin olabilir.

Anlasilan o ki, insandan beklenen iyiye yonelik yatkinhigin gelistirmesidir. Kald1 ki Tanr1 s6z
konusu iyiligi ‘tamamlanmig’ bir sekilde insana yerlestirmedi; sadece bir yatkinlik olarak verdi.?# insan
dogal (innate) kotultige yonelik egilimine karsi ¢ikmak ve kendisini ahlaki acidan miikemmellestirmek

16 Samuel A. Stoner, “Thinking Through Kant’s Conception of Pedagogy” Studies in Philosophy and Education, https://doi.org/10.1007/s11217-
018-9641-4, Springer Nature B.V. 2018, 1-2.

17 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 479.

18 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 440.

19 G. Felicitas Munzel, “Indispensable education of the being of reason and speech”, Kant’s Lectures on Anthropology, ed. Alix Cohen (Cambridge:
Cambridge University Press, 2014), 185-186.

20 Roseler, “Principles of Kant's Educational Theory”, 280.

21 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 437-439; Stoner, “Thinking Through Kant’s Conception of Pedagogy”, 2.

2 Alix Cohen, “Enabling the Realization of Humanity: The Anthropological Dimension of Education”, Kant and Education, ed. Klas Roth and Chris
W. Surprenant (New York: Routledge, 2012), 154-157.

2 G. Felicitas Munzel, “Kant on Moral Education, or "Enlightenment" and the Liberal Arts”, The Review of Metaphysics 57/1 (Sep., 2003), 60.

2 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 441.
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icin ahlaki karakterini etkin bir sekilde gelistirmelidir. Bunu da ancak ahlak yasasma uyarak ve
diinyadaki en yiiksek iyiligi hedefleyerek yapabilir. Insanin bu tiirden bir siirecin icine dahil olmasini
saglayan bir egitimin varlif1 fazlasiyla 6nemlidir.?> Bu agidan egitim, insanin karsilasacag: en biiyiik,
en zor ve en sorunlu siirectir. Egitim yavas yavas ve adim adim ilerleyen bir siire¢ oldugu icin, ancak
her nesil kendi deneyimini ve bilgisini bir sonrakine aktarmay1 basarabilirse dogru bir egitim pratigi
ortaya cikabilir. Pekala, mekanik bir egitim anlayisi m1 yoksa rasyonel-mantiksal bir egitim anlayis: mu
temel alinmalidir? Salt mekanik olan bir egitim anlayisinin birgok hatayi/kusuru igermesi
kacimlmazdir. Insanin kendi varliksal degerinin farkina varmasi i¢in egitimin rasyonel-mantiksal hale
getirilmesi gerekir. S6z konusu mantiksal zemin insanin kendi dogasini gelistirmesi icin gereklidir.
Egitim siireci boyle bir temele dayanmadig1 stirece onun tutarli bir cabaya dontismesi soz konusu
olmayacaktir.?

Bu acidan bakildiginda, Kant’a gore, egitime gereksinim duyan tek varlik insandir. Ciinkii insan
ancak egitim araciligiyla ‘insan’ olur. Egitimin ondan var ettigi seyler disinda o bir higtir. Insan ancak
egitimle insan olabilir; béylece insan egitimin basardig: kadar insandir. Egitim, hayvan dogasini insan
dogasina doniistiiriir; egitim araciligiyla insanin hayvani dogasinin iistesinden gelinebilir. Hayvani
dogasina uygun hareket eden insanin kendi gercek tabiatin1 kavramasi, kendi varolussal degerinin
farkina varmasi beklenemez. Bir hayvan i¢giidiisii sayesinde sahip olduklarindan baska bir sey degildir;
onun bu durumu da kendisine dissal bir neden/ zeka tarafindan verilmistir. Ornegin, yumurtalarindan
daha yeni disar1 ¢ikan ve hala kor olan geng kirlangiclar yine de kendi diskilarimi yuvalarindan nasil
duistireceklerini bilirler. Fakat insanin kendi zekasina ihtiyaci vardir. O, i¢gtidiiden ziyade bilingli bir
sekilde kendi davranislarini planlar. Biitiin bunlar, insan eylemlerinin maksatli/bilingli bir karar verme
stirecine baglh olarak meydana geldigini gostermektedir. Ancak insan bunu hemen yapacak durumda 1
olmadigindan, diinyaya geldiginde ham bir durumda oldugu icin, bagkalar1 onun icin bunu
yapmalidir.?” Bu boyutuyla da insanin egitime ihtiya¢ duymasi da kagmilmazdir. Egitim 6nemlidir;
fakat Kant'a gore en 6nemli sey ahlaka hizmet eden egitimdir. Insan ancak iyilik igin egitilerek bu
anlamdaki misyonunu tam anlamiyla yerine getirebilir. Bu tiirden bir egitim de karakterin
kazanilmasiyla yakindan iliskilidir.?®

O halde, egitimin nihai amaci ahlaki bir karakter olusturmak olmalidir. Bir insan1 gidebilecegi
son noktaya kadar egitebiliriz, o ¢ok iyi egitilmis bir birey olabilir, ama eger ahlaki bir karakterden
yoksun ise o kotli bir insan olacaktir.?? Ahlaki bir karakteri hedeflemeyen egitim Kant tarafindan
tehlikeli bir ugras olarak goriilmektedir. Clinkti bdyle bir egitimin kisiyi kibirli, kaba ve insanlik dis1
yapma olasilig1 cok ytiiksektir.®? Pekald, nasil bir karakter? Egitim araciligiyla insasina niyetlenilen
karakterin, stzgelimi, soziinde durmak, onurlu/saygmn bir bicimde hareket etmek, salt c¢ikarim
dustinmemek, baskalarinin haklarina saygi duymak gibi unsurlara dayanmas: gerekmektedir. Bu
turden bir karakter gelisimi i¢cin Kant birtakim 6nerilerde bulunmaktadir: (i) Kisi/cocuk, makulltigiinii
veya rasyonelligini kendisinin de gorebildigi ilkelere gore hareket etmeyi 6grenmelidir. Kisi bir ilkeye
gore hareket ettiginde bu eyleminin baskalar1 igin genel-gecer bir yasa olacagimn bilincinde olarak
eylemde bulunmalidir. (ii) Saygin bir karakterin en temel 6zelliklerinden biri dogruluktur (truthfulness).
Dogruluk kisinin karakterinin 6zsel bir parcasi olmalidir; dogru/diirtist olmayan kisinin karakterden
yoksun olmasi kaginilmazdir. Stzgelimi, yalani aliskanlik haline getiren bir kisi, kendi ilkelerini takip
edemeyen bir kisi gibidir. Bu tiirden karakterleri anlamak miimkiin olmadig1 gibi onlarin gercekten
yapmak istedikleri seyleri anlamak da miimkiin degildir. (iii) Cocugun karakterindeki tictincti bir
ozellik ise sosyalliktir. Bir ¢cocuk diger cocuklarla arkadaslik kurmali ve her zaman kendi basina
olmamalidir. Sosyallik, kisinin baskalarini tamima kapasitesini gelistirir ve onlara kars:

% Roth, “Unifying Ourselves As Efficacious, Autonomous and Creative Beings-Kant on Moral Education As a Process Without Fixed Ends”, 238.
% Kant, “Lectures on Pedagogy”, 441-442.

2 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 437-439.

28 Kuehn, “Kant on Education, Anthropology, and Ethics”, 57.

% Immanuel Kant, Egitim Uzerine, cev. Ahmet Aydogan (istanbul, Say Yay., 2017), 87

30 Munzel, “Kant on Moral Education, or "Enlightenment" and the Liberal Arts”, 56.
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sorumluluklarinin bilincine varmasim saglar.®® Boylece bagkalarmin haklarma saygi duymay:
Ogrenerek kendi davramis ve duygularini ona gore diizenler. Cunkii ahlak, baskalarmin haklarini,
ihtiyaglariny, isteklerini ve ¢ikarlarini anlamayi ve bunlar: kendininki ile iliskilendirmeyi gerektirir.

1. Ahlaki Ozerklik ve Ozgiirliik i¢in Egitim

Kant ahlak metafiziginde insan temelde rasyonel-6zerk karaktere sahip olan bir varlik olarak
tanimlanmaktadir. Ciinkii ahlak yasasi hakkinda bilgi sahibi olmak ve ahlaki anlamak igin bu tiirden
bir karaktere sahip olmak zorunludur. Baska bir deyisle, ancak rasyonel 6zerk varliklar ahlak yasasi
hakkinda bilgi sahibi olabilirler, ahlaki anlayabilirler. Bu baglamda kisinin karakteri ancak rasyonellik
ve ozerklik ile iliskilendirilerek aciklanabilir. Dolaysiyla bu tiirden bir karakterin egitim araciligtyla
insas1 Kant diistincesinde nihai bir hedefe doniismektedir. Pekala, bu ahlaki karakterin dayandig: temel
ilkeler nelerdir?

Karakter gelisimi belirli kurallara uymay1 gerektirmekle birlikte kisinin 6zgtirltigiinti makul bir
sekilde kullanmasimi gerektirir. Bagkalarinin 6zgiirliigiine miidahale etmeyecek sekilde davranmak
sartiyla kisiye ilk cocuklugundan itibaren her bakimdan miitkemmel bir 6zgtirliik taninmalidir. Ctinkii
kisinin kendi ozgurltigiintin 6n kosulu, onun baskalarinin ozgirliigiine gosterdigi saygudir.
Ozgiirligin varhig kisinin karakteri ve onuru/saygmlig igin esastir. Kisiler ahlaki ozerklik
kapasitelerini gelistirerek ancak kendi sayginliklarini koruyabilirler. Ciinkiti verdigi s6zleri tutabilecek
ve yaptiklarindan sorumlu tutulabilecek olan kisinin ‘6zerk” bir kisi olmasi zorunludur. Ancak boyle
bir varlik makul bir sekilde ahlaki taleplerde bulunabilir. Cocuklarin karakterleri olusturulurken bu
gerceklikten hareket etmek gerekmektedir. Ancak rasyonel-6zerk bir varlik belirli kurallar belirleyerek
bu kurallara uyabilir. Kisinin sorumlu bir varlik olarak tanimlanmas: da boyle bir karaktere sahip
olmanin bir sonucudur.®? Kisinin ahlaki yarg: kapasitesinin keskinlestirilmesiyle onun ahlak yasasina
yonelik farkindalif1 ve yasaya saygi duygusu gelisir. Bu eksende gelistirilen bir karakterin 6devden
dolay1 hareket etmesi beklenir. Sadece rasyonel-6zerk bir birey egitimin hedefledigi ahlaki stirece dahil
olabilir.33 Dolayisiyla Kant acisindan karakter, bir bireyin (ahlaki ilkeleri belirlemek ve benimsemek
i¢in) aklin1 6zgtirce kullanmasini ve ardindan ahlak yasasina saygi duyarak bu ilkelere gore hareket
etmesini gerektirir.3

Acikca goruldugi tizere rasyonel-6zerk bir varlik olarak insanin kendisini ahlakilestirme gibi bir
sorumlulugu vardir. O nedenle, bir insanin kendisini, dogasinin kaba/ilkel durumundan kurtararak
‘insan olma’ gibi bir gorevi vardir. Ciinki insan cehaletini egitimle azaltmak ve hatalarimi diizeltmekle
yiiktimliidiir. Oyle ki pratik akil bunu kisiye daha sonraki amaglari icin bir arag olarak yapmasini
tavsiye etmez; bunu mutlak olarak emreder ve insanliga layik olabilmesi icin bu amaci kisiye gorev
kilar. Bu nedenle, insan biitiinsel olarak hareket etmeli ve sadece belirli amaglar belirleyip onlarin
pesinden kosan biri olarak degil; ayn1 zamanda kendisini diinyadaki en ytiiksek iyiligin pesinden
kosmay1 hedefleyen rasyonel bir varlik olarak gormelidir. Arzulanan belirli amaglara ve belirli
zevklerin tatminine yonelik ortaya ¢ikan egilimlere/isteklere daha yiiksek bir deger yiiklenemez.
Nitekim s6z konusu bu yonelimler ile en ytiksek iyinin pesinde kosmak arasinda paradoksal bir durum
s6z konusudur.® Bu durumda ahlak yasasina gore hareket etmek icin insanlarin ahlaki karakterlerini
gelistirmeleri ve buna imkan taniyan bir egitim anlayis1 var etmeleri zorunludur.

Kant'in ahlaki karakteri dogal arzulara dayanmaz; yalnizca rasyonel nedenlere dayanir. Ciinkii
o, ahlakin ancak akil tarafindan ortaya konan bir yasaya dayanacagini; gegici olma ve degisme gibi
karakterler iceren duy(g)ulara dayandirilamayacagini sdylemektedir. Duygular ahlaki nedenler

31 Gary B. Herbert, “Bringing Morality to Appearances: Kant’s Theory of Education” Kant and Education, ed. Klas Roth and Chris W. Surprenant
(New York: Routledge, 2012), 91-92; Formosa, “From Discipline to Autonomy: Kant’s Theory of Moral Development”, 170.

32 Herbert, “Bringing Morality to Appearances: Kant’s Theory of Education”, 91-92.

33 Cohen, “Enabling the Realization of Humanity: The Anthropological Dimension of Education”, 157-158.

3 Chris W. Surprenant, “Kant’s Contribution to Moral Education”, Kant and Education, ed. Klas Roth and Chris W. Surprenant (New York:
Routledge, 2012), 5.

35 Roth, “Unifying Ourselves As Efficacious, Autonomous and Creative Beings-Kant on Moral Education As a Process Without Fixed Ends”, 237.
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olamaz, ¢linkii onlar gtivenilmez ve degiskendirler. Boylece, 6zerk olmak ayni zamanda duygulardan
hareket etmemeyi gerektirir. Kant'a gore, 6dev ahlaki akildan kaynaklandig: igin eylemlerin nedeni
olarak onu temel almak daha uygunudur.? O nedenle Kant diistincesinde ahlaki ilkeler, aklin kendi
kendine koydugu ahlak yasasindan hareketle tiiretilir. Kisinin kendi aklindan hareketle kendisini
baglayacak ahlaki ilkeleri ortaya koymasi onun 6zerk bir varlik olmasinin bir sonucudur. Kant, kisinin
kendisine buyurdugu ve ondan hareketle eylemde bulundugu bu ilkeye ‘maxim” demektedir. Kant'a
gore, kisi ancak evrensel bir yasa olmasini isteyebilecegi bir maksime gore hareket etmelidir. Evrensel
bir karakter icermedigi stirece kisi bu ilkeden hareketle eylemde bulunmamalidir.?” Maksimdeki ahlaki
olguya kavramsal igerik kazandiran sey kisinin aklidir; ahlaki olgu kisinin rasyonalitesinden bagimsiz
degildir. Kant¢1 anlamda bir kisinin ahlaki bir 6zne olmasi ile onun akil yiirtitme bi¢imi arasinda 6zsel
bir baglant: vardir. Ciinkii sadece tanimlanan akil yiiriitme bicimine uygun davranislar ahlaki olarak
kabul edilmektedir.

O halde iradenin 6zerkligi ahlak yasasinin ve buna uygun 6devlerin kosulsuz ilkesidir. Kisinin
duygularindan veya egilimlerden (inclinations) yola ¢ikarak hareket etmesi, onun yaptiklarinin kendi
isteginden baska bir sey tarafindan yonetilmesi anlamina gelecektir. Bu tiiren bagimh (heteronomy) bir
irade herhangi bir ahlaki yukiimliiltigti temellendirmekten yoksun oldugu gibi (s6z konusu béyle bir
irade) ytiktimliiliik ilkesine ve irade ahlakina karsit bir anlam icermektedir. Ciinkii baska bir seyin
egemenligine gore hareket etmek demek, iradenin baska bir etkene bagli olmasi demektir. Rasyonel bir
birey olarak kisinin var ettigi (ve kendine buyurdugu) ahlak yasasina gore hareket etmesi onu 6zerk
kilacaktir.3 Bagimh bir varlik, iradesini belirli digsal amaglarin pesinde kosmakla sinrlar. Boyle bir
varlik, bu mitkemmellige ulasmak i¢in caba gostermez ve bunu baskalarinda da gelistirmek icin elinden
geleni yapmaz. Sadece seyleri oldugu gibi alir ve onlar1 oldugu gibi tutmaya calisir.3? Ote yandan, 213
kendini ahlaki agidan miikemmellestirmek isteyen biri, kendi rasyonel kapasitesine, ahlaki yasaya ve
ozerklik ilkesine deger vermek zorundadir. Nitekim kisi ancak kendi 6zgtirltigiinti kullanarak kendini
digerlerinin tahakkiimiinden ve kendi tutkularinin kélesi olmaktan kurtarabilir.

Gortldugii tizere, ahlak yasasina gore hareket etmenin zorunlu 6n-kosulu kisinin rasyonel-6zerk
varlik olmasidir. Ahlaki davranma motivasyonu 6zerk bir irade tarafindan saglanmalidir; s6z konusu
motivasyon digsal bir nedenin sonucu olmamalidir. Kant'in ahlaki motivasyonun heteronomik/dissal
olamayacagina yonelik bu tespiti onu diger bircok etik teorisyenden de farkli kilmaktadir.40
Duygulardan veya egilimlerden hareketle eylemde bulunan bir kisinin sozgelimi, kendini/¢ikarin
diistinme (self-love) gibi bir ilkeyi temel motivasyon kaynag: olarak belirlemesi miimkiindiir. Kisinin
salt yararini hedefleyen bu ttirden bir ilkenin ahlak yasasinin kosulu haline getirilmesi ahlak yasasin
gecersiz kilarak her seyi mahvedecektir.

Ahlakin saygimligimin her seyin tistiinde tutulmadig: bir yerde biitiin eylemlerin salt pragmatik
ilkelere gore belirlenmesi s6z konusudur. Boyle bir durumda insan kendi yticeligini (nobility) yitirecegi
icin, onun bastan ¢ikarici tekliflere yenilmesi ve belli bir maliyetle satin alinmasi miimkiindiir.4! O
halde, eylemlerimizin nedeni kendi ¢ikarimiz m1 yoksa ahlak yasast mi1 olacak? Kisi bir irade zayiflig:
gostererek belki de yapmak istemedigi seyleri yapan birisi mi olacak, yoksa ahlak yasasini temel alan
bir irade mi ortaya koyacaktir? Bu iki ilke arasindaki se¢imimiz bizi/karakterimizi iyi veya kot
yapacaktir. Kald: ki, ilk durumu tercih eden kisinin kendi tutkularinin esiri olmas1 kaginilmazdir.
Kendisinden hareketle eylemde bulundugumuz ilke bizim kimligimizin igerigini belirlemektedir.
[lkeleri, kisinin diinyada nasil biri oldugunu, baskalariyla iliskilerinde nasil bir durus sergiledigini,

36 Justin Oakley, “A Critique of Kantian Arguments against Emotions as Moral Motives”, History of Philosophy Quarterly 7/4 (Oct., 1990), 443.

37 Bkz. Immanuel Kant, Groundwork of the Metaphysics of Morals, Trans. Mary Gregor, Christine M. Korsgaard (Cambridge: Cambridge University
Press, 1997), 14.

3 Kant, Critique of Practical Reason, 30; Thomas Wren, “Philosophical Moorings”, Handbook of Moral and Character Education, ed. Larry P. Nucci,
Darcia Narvaez (New York: Routledge, 2008), 24.

39 Roth, “Unifying Ourselves As Efficacious, Autonomous and Creative Beings-Kant on Moral Education As a Process Without Fixed Ends”, 227.

40 Christine M. Korsgaard, Creating the Kingdom of Ends (Cambridge: Cambridge University Press, 1996), 22.

4 Kant, The Metaphysics of Morals, s. 271; Roth, “Unifying Ourselves As Efficacious, Autonomous and Creative Beings-Kant on Moral Education
As a Process Without Fixed Ends”, 231.
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kisinin kendisine kars1 nasil bir tavir takindigin1 gosterir. Buna gore nasil bir kisi olmak istedigimiz ile
hangi ilkeyi temel aldig1miz arasinda siki bir iliski vardir. Ciinkii olmak istedigimiz sey, tercih ettigimiz
ilkeler tarafindan belirlenmektedir.

Kant'mn biittin 1srar1 ancak rasyonel-6zerk olan bir 6znenin ahlaki benlik olacagina yoneliktir.
Ahlaki benlik nedensel zorunluluklar tarafindan smirlanmayan ve rasyonel isteme yeterliligine sahip
olan numenal bir 6znedir. Salt numenal ahlaki 6zne tutkularin/ihtiraslarin etkisinden ve nedensellik
yasalarinin determinizminden tamamen bagimsiz olabilir. Kant’a gore bedensel tutkular/ihtiraslar akli
olumsuz yonde etkiledikleri i¢in somutlasma/cisimlesme baskilayici ahlaki bir soruna dontismektedir.
Ahlaki anlamda temel bir soruna kaynaklik eden bu somutlasmadan kurtulmak igin, kisi fenomenal
karakterine ait olan her seyden soyutlanmalidir. Ciinkii fenomenal 6zne ampirik yasalar tarafindan
sinirlandig1 halde numenal 6zne igin boyle bir sinirlamadan soz edilemez.#2 Goriildiigi tizere, Kant
benligi fenomenal ve numenal olmak tizere iki kategori altinda ele almaktadir. Fenomenal benlik nedensel
yasalar tarafindan belirlenen ve kendisi hakkinda kesin bilgi sahibi oldugumuz benliktir. Numenal
benlik ise kendisi hakkinda yeterince bilgi sahibi olamadigimiz ve nedensel yasalara tabi olmayan
benliktir. Buna gore insan nedensel yasalar tarafindan belirlenmis fenomenal alemde var oldugu gibi
ozerk bir 6zne olarak numen alemde de var olmaktadir. Kant'a gore insan1 tek ve ayn1 anlama gelecek
sekilde tanimlamak dogru degildir. Ancak iki farkli anlamda ele alinarak insanin kendisine kars: bir
odevinin oldugu kabul edilebilir.#* Kant, ahlaki benligi, bedensel tutkularin, arzularin ve giidiilerin
yozlastirici olumsalliklarindan gtivenli bir sekilde uzak olan askin bir metafizik alanda
konumlandirmaktadir. Ciinkii doga yasalar1 tarafindan belirlenen bir irade 6zgiir bir irade degildir.
Ancak ahlak yasasi tarafindan yonetilen bir irade 6zgtir bir irade olabilir.

Pekala, insan iradesinin 6zgiir olduguna neden inanmaliy1z? irade kendi ilkesini se¢gmekte
ozgiirse, neden ahlaki kanun kapsaminda olsun? En ytiksek iyi, ahlak yasasi tarafindan tanimlanan bir
amag oldugu igin, onun saglanmasi 6zerkligin varligina baghdir. Kant, rasyonel varliklar olarak
ozgiirliik fikri altinda hareket etmemiz gerektigini sdylemekte; rasyonel tercihler-kararlar verdigimizde
kendimizi 6zgiir olarak distinmemiz gerektigini dile getirmektedir. Kant'a gore 6zgtir iradenin neden
ahlak yasas1 altinda oldugunu anlamak icin sorunu 6zgtir bir rasyonel irade perspektifinden diistinmek
gerekiyor. Rasyonel bir irade ilkelere dayanan iradedir; ilkelerden hareketle bir irade ortaya koymak
rasyonel olmanin bir geregidir. O nedenle rasyonel bir irade ahlak yasasina bagli hareket eden iradedir.
Ahlak yasasimna (kategorik emre) riayet etmek kisiyi 6zerk kilacagi igin, ancak ahlak yasasi tarafindan
yonetilen bir irade 6zgiir bir irade olabilir. Ctinkii 6zgtirliik hicbir ilkeye dayanmaksizin istedigin her
seyi yapmak olarak anlasilamaz. O halde kisinin her zaman ‘en ¢ok istedigi’ seyi yapmas1 onun 6zgiir
olmas! anlamina gelmez.4 O nedenle, diyor Kant, “bir irade dogal bir egilim tarafindan degil, [ahlak-
yiiklii] pratik akil ve onun ilkeleri tarafindan yonetilirse, bir iyi niyet, bir ‘iyi isteme’ olur.”4 Ozgiirliik,
kisinin aklmi kullanarak arzularini ve egilimlerini denetim altina almasini gerektirmektedir. Bu ttirden
bir dzgtirliik tanimi ancak insan icin miimkiindiir. Rasyonel bir varlik olarak insan kendi eylemlerini
yoneten ilkelerin farkindadir ve bu nedenle onlarin kontroliinde hareket etmektedir. Bu da 6zgtirliigiin
ancak ahlaki anlamda kullarilabileceginin bir gostergesidir.

O halde 6zgiirliik fikri Kant felsefesinin en 6nemli sorunudur. Ahlaki bir buyrugun kisi agisindan
bir anlam tasimasi; yani, kisinin kosulsuz bir buyruga muhatap olmasi i¢in onun 6zgtir bir birey olmasi
zorunludur. Irade etmede 6zgiir olmayan bir bireyin ahlaki buyruklarin muhatabi olmasi s6z konusu
olmayacaktir. Iradesinde ozgiir olan ve ‘yapmalisin’ buyruguna goére hareket edebilen bir varligin
olmasi bu anlamda, kaginilmazdir. Ciinkii 6zgiirlitk ayni zamanda ahlak yasasinin varlik nedeni veya

42 Daniel K. Lapsley, “Moral Self-Identity as the Aim of Education”, Handbook of Moral and Character Education, ed. Larry P. Nucci, Darcia Narvaez
(New York: Routledge, 2008), 31-32.

4 Kant, The Metaphysics of Morals, 215; Adam B.Dickerson, “Immanuel Kant, 1724-1804", Fifty Major Thinkers on Education: From Confucius to Dewey,
ed. Joy A. Palmer (London and New York, Routledge: 2001), 67.

44 Kant, Groundwork of the Metaphysics of Morals, 14; Korsgaard, Creating the Kingdom of Ends, 25-26.

45 Heinz Heimsoeth, Kant'in Felsefesi, gev. Takiyettin Mengiisoglu (Ankara: Dogu Bat1 Yay., 2019), 119.
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asil gerekgesidir.* Ozgiirliigiin insan agisindan tagidig1 bu varolussal degerden hareketle Kant, egitim
fikrini ‘6zgtirliik icin egitim” olarak ifade etmektedir. Elbette Kant'm bu anlamda 6zgiirliige ne tiir bir
anlam ytikledigi son derece 6nemlidir. O ozgiirlige, ‘(i) kisisel ¢ikarlarin egemenliginden 6zgiirliik, (ii)
kisiyi ahlaki cagriya kars1 kor eden diistince bicimlerinden 6zguirlik, (iii) 6zerk diistince ve iyi bir yarg:
icin ozgtirliik, (iv) rasyonel varliklar olarak onurumuzu/saygmligimizi koruma olasilig1 igin 6zgiirlik’
olarak bakmaktadir.#” Goriildiigi tizere, Kantg1 6zgiirliik anlayisi, yalnizca bagkalarina degil, aym
zamanda kisinin kendi arzularina, egilimlerine olan bir bagimlilig1 da dislamaktadir. Ahlaki eylem igin
bireyin buna rasyonel bir diistincenin sonucunda ulagsmasi ve bunu kendi 6zgtir iradesiyle tercih etmesi
gerekir. Bu da akil, 6zgiir irade ve ahlaki eylem arasindaki zorunlu iliskiyi ortaya koymaktadir.

Kant, ahlakin zorunlu bir sarti olarak rasyonelligi temel aldig1 icin g¢ocugun dogal olarak
(dogustan) ne iyi ne de kétii oldugunu diisiiniir. Cocuk dogal olarak rasyonel olmadig1 icin onun dogal
olarak ahlaki olmasindan da s6z edilemez. Cocuk hayata tam anlamiyla rasyonel 6zerklikle baglamadig:
i¢in egitim stirecinde onun (bu) kapasitesini gelistirmek ve bu dogrultuda onu yénlendirmek gerekir.
Bununla bu stirecin sonucunda cocugun ahlaki eylemlerde bulunabilecek rasyonel-6zerk bir birey
olarak yetismesi amaglanmaktadir. Kisi rasyonel oldugu siirece 6zerk bir 6zne olur; ve 6zerk oldugu
stirece de O0devden dolay1 ahlakin gerektirildigi sekilde eylemde bulunur.®® O nedenle, insan
varolusunun rasyonel ve 6zerk zeminden hareketle degerlendirilmesi; insanin ahlaki dogasinin bu iki
kavramdan bagimsiz ele alinmamasi Kant acisindan bir zorunluluktur. Insan dogasina yonelik bu
yaklagimin egitime dahil edilmesi bakimindan Kant belki de bir déniim noktasidir. Kant'in nihai hedefi
ahlaki davranisin rasyonel davranis oldugunu gostermektir. Kant, ahlaki iyilik ile rasyonel-6zerklik
arasindaki dogrusal bag1 gostermeye galismaktadir. O nedenle ¢ocuklarin akillarini ve 6zgiirliiklerini
dogru bir sekilde kullanmalari; insanlik misyonunu gerceklestirmek i¢in eylemde bulunmalar1 egitimin 215
ahlaki boyutu olarak tanimlanmaktadir.#’ Dolayisiyla kisinin iradesinin dogal egilimler tarafindan
belirlenmesine mani olabilen; onun iradesinin aklin ilkelerine uygun yetistirilmesine imkan taniyan bir
egitim ancak kusursuz bir egitim olabilir.>

2. Ozgiirliik-Disiplin Iliskisi/Dengesi: Bir Catisma mi, Bir Gereklilik mi?

Kisinin 6zgtirltigtinti kullanma kapasitesini gelistirmek ve ona belirli tiirden bir disiplin vermek;
her ikisi birden mtimkiin mudur? Elbette disiplin gereklidir. Pekala, kisitlama altinda bulunan bir
ozgiirliik nasil gelistirilebilir?

Egitimden 6ncelikli olarak beklenen bireylerin rasyonel-6zerk bir karaktere sahip olacak sekilde
yetismeleridir. Fakat 6zgtirliik-disiplin dengesinin de o diizeyde bir degere sahip oldugu rahatlikla
sOylenebilir. Ciinkii egitim araciligiyla belli bir disiplin kazanmak son derece énemlidir. Kant’a gore
“kotiliik sadece denetim altina alinmamus [disipline edilmemis] tabiatin bir sonucudur.”>! Bu nedenle
egitimin negatif bir boyutu vardir; yani egitim, insanin vahsilige/yabanilige (savagery) olan egilimini
ortadan kaldirma gorevi gormektedir. Disiplin, insanin hayvani (animality) dirtilerinden dolay:
insanliktan sapmasini engeller; 6rnegin disiplin, kisinin kendisini ¢ilginca ve diistincesizce tehlikeye
atmamasi icin onu sinirlamaktadir. Nitekim vahsilik kisinin yasalardan bagimsiz hareket etmesinin,
kanun tammazhgmin gostergesidir. Disiplin araciligiyla insan belirli kisitlamalarla karsilasarak
insanligin ortak degerleri olarak ifade edilebilecek yasalar altinda yasamay1 6grenir.> insanda bulunan
kotii egilimlerin denetim altina alinmasi ve kusurlu bir biiytimenin 6niine gecilmesi disiplinle saglanur.
Kisinin kendi davranislar1 tizerindeki duy(g)usal egilimlerden kurtulma bilincine varabilmesi i¢in

46 Heimsoeth, Kant'in Felsefesi, 134-135.

47 Stoner, “Thinking Through Kant’s Conception of Pedagogy”, 2.

48 Barbara Herman, “Training to Autonomy: Kant and the Question of Moral Education”, Philosophers on Education, ed. Amélie Oksenberg Rorty
(London and New York: Routledge, 2005), 254.

49 Cohen, “Enabling the Realization of Humanity:The Anthropological Dimension of Education”, 152.

5 Ahmet Yayla, “Kant'in Ahlak Egitimi Anlayis1”, Ankara Universitesi E§itim Bilimleri Fakiiltesi Dergisi 38/1 (2005), 78.

51 Kant, Egitim Uzerine, 41.

52 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 438.
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duy(g)u temelli egilimlerini sinirlandirmay1 basarmasi gerekiyor. Ciinkii bu tiirden egilimlerden
hareketle eylemde bulunmanin ahlaki-olmayan sonugclar: vardir. Kant'in olumsuz 6zgiirliik dedigi
budur.5® Boylece kisi edindigi bu disiplin veya kisitlama kabiliyeti sayesinde vahsiligini (wildness)
denetim altina alarak insanlhigin gelisimine katkida bulunmaktadir. Insanin bu vahsilikten hareketle
bireye ve topluma zarar vermesini disiplinle engellemek miimkiindiir. Bu nedenle disiplin vahsiligin
ehlilestirilmesi (taming) olarak anlasilabilir.5* Insan disiplinle kotii olan taleplerinin kontroliinii
saglayarak bunlardan kurtulabilir, bunlarla basa cikabilir.

[nsanin erken donemlerde disiplinle tanismasi ve kendisini aklin ilkelerine tabi tutmaya
erkenden alistirmasi kritik bir degere sahiptir. Bu konuda insan belli bir disiplin edinmezse onun
yasamu siiresince belli bir vahsiligi stirdiirmesi yiiksek olasiliklidir. Erken donemlerde kiilttir ve disiplin
agisindan ihmal edilmis bireyler bunu ileriki dénemlerde ¢ok daha agik bir sekilde fark etmektedirler.
Bu acidan, diyor Kant, kiiltiirstiz olan ¢igdir; disiplinsiz olan ise vahsidir. Disiplini ihmal etmek,
kiiltiirtin ihmalinden daha biiytik bir kotiiliiktiir. Ctinkii ikincisi yasamin ilerleyen donemlerinde telafi
edilebilir; ama vahsilik ortadan kaldirilamaz ve disiplindeki ihmal asla diizeltilemez.5®> Boylece dogasi
geregi ham ve vahsi olan insanun belirli bir disiplinle terbiye edilmesi hayati 6nem tagimaktadir. Sadece
disiplin insan1 ‘vahsi” olmaktan ‘6zgtir’ olmaya dontistiiriir.5¢ Bu ttirden bir disiplin bireyin 6zerkligini
tahrip etmekten ziyade ona 6zerk bir karakter kazandirmaktadir. O halde egitim stireclerinde bireylerin
belirli ttirden bir disiplinden gecmeleri ¢ok 6nemlidir. Ancak boyle bir disiplinden gegen kisi/ler kendi
tutkulartyla miicadele etmeyi ve duy(gu)larini kontrol etmeyi 6grenir/ler. Bu yolla kisilerin kendilerine
hakim olma, kendilerini kontrol etme kapasiteleri gelistigi icin onlarin 6zgtirliikleri de korunmus olur.

Disiplinin ahlaki gelisim ve karakter olusumuna katkis1 bir seydir; onun nasil ve ne diizeyde
kullanilmasi gerektigi bagka bir seydir. Oyle ki ahlaki karakter 6ncelikli olarak disipline degil, ilkelere
dayanmalidir. Birincisi kotti aliskanliklar: engeller, ikincisi diisiinme big¢imini olusturur. Cocugun
belirli tesviklere/primlere (incentives) gore hareket etmesinden ziyade ilkelere gore hareket etmeye
alismasi daha onemlidir. Cocuk, icerigini veya nedenini kendisinin anladig ilkelere gore hareket etmeyi
ogrenmelidir. Bunu ¢ocuklarda tam anlamiyla birtakim zorluklar: vardir. Kant'a gore, ahlak o kadar
kutsal ve ytice bir seydir ki, onu salt disiplinle saglamaya calismak dogru degildir. Ahlak egitiminde ilk
caba, ilkelere gore hareket edebilen bir karakterin olusturulmasi olmalidir.” Bu nedenle, rasyonelligin
gelisimi i¢in arzularin siurlandirilmasi onemlidir, fakat bunu dengede tutmak daha da onemlidir.
Disiplin her ne kadar bir zorlamay1 gerektirse de bu zorlamanin kisinin 6zerkligini tahrip etmeyecek
sekilde uygulanmas1 kaginilmazdir. Kisinin 6zerkliginin tahrip edildigi bir yerde (benzer bicimde)
kisinin ahlaki karakteri de tahrip edilir. Kisiye yonelik ‘ahlaki olma” beklentisi kisiye verilen/taninan
ozerklikle ilintilidir. Kisinin 6zerkligini ortadan kaldirarak ondan ahlaki bir 6zne olmasini beklemek
tutarsizhiktir.

O nedenle Kant, disipline rehberlik etmesi gereken {i¢ ilkeden sdz eder. (i) Baskalarinin
ozglrligunin ontine gecmedigi siirece, ¢cocuklarin en erken dénemden itibaren her konuda 6zgtir
olmalarina izin verilmelidir. (ii) Baskalarinin kendi hedeflerine ulasmasina izin verdigi miiddetge onun
da kendi hedefine ulasacag1 cocuga gosterilmelidir. Bu sekilde cocuk, baskalarmin 6zgurltugtint kendi
ozgirliigu tizerinde bir kisitlama olarak gérmeyi 6grenir. (iii) Cocuk daha da biiyiidigiinde ana-
babanin ¢ocuga, kendi ozgiirligini kullanmas: icin kendisine sinirlama getirildigini kanitlamasi
gerekir. Bu tglincti nokta, ¢ocugun kavrayacagi son noktadir. Baslangicta ¢ocugun kendisine ve
bagkalarina zarar vermesi mekanik olarak engellenir. Daha sonra, bagkalarimin 6zgtirliigiine miidahale
ettigi olctide kendi ozgiirliiguniin siirlandirilmasimi kabul eder. Sonunda 6zgtirliigiiniin neden bu

5 Roth, Surprenant, “The Highest Good-the Moral Endeavor of Education”, xvi.

54 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 444.

55 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 438-439.

% Manfred Kuehn, “Kant on Education, Anthropology, and Ethics”, Kant and Education, ed. Klas Roth and Chris W. Surprenant (New York:
Routledge, 2012), 56-57.

57 Kant, “Lectures on Pedagogy”. 468-469.
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sekilde kisitlandigini anlamaya yonlendirilir.?® Boylece baskalarinin ozgiirltigiine aykir1 olmadig:
stirece cocugun her konuda 6zgiir olmasimna izin verilmelidir. Cocuga bu tiirden bir 6zgtirligi ilk
yillarindan itibaren saglamak onemlidir. Diger taraftan, baskalarinin hedeflerine yonelik olarak
cocugun oOzglrliik¢li bir perspektifle yetismesi gerekir. Cocuk, baskalarinin kendi hedeflerine
ulasmasina izin verdigi siirece kendi hedefine ulagabilecegini 6grenmelidir. Ciinkii ahlaki bir yasadan
hareket etmek ayn1 zamanda biittin rasyonel varliklarin 6zerkligine sayg: duymay1 ve onlar: olduklar:
gibi kabul etmeyi gerektirmektedir. Oyle ki kisilere saygi, onlarin 6zgiirliiklerine saygiy1 igerir. Cinkii
bir kisiye saygi duymak ya da onun insan onuruna sahip oldugunu diistinmek, onu potansiyel bir iddia
sahibi olarak diistinmektir.? Bireyin onurunu korumayi ahlaki bir zorunluluk olarak géren Kant, bu
durumu “onur sevgisi erdemin stirekli yoldasidir"® seklinde ifade etmektedir.

Gorildugi tizere, burada kisiye saygi duyma ile ahlaki yasaya saygi duyma arasinda bir 6zdeslik
s6z konusudur. Ciinkii kisi, rasyonel-6zerk varlik olarak yasaya tasiyiciik yapmaktadir. Kisinin
kendisine kars1 odevleri oldugu gibi baskalarina kars: da 6devleri, sorumluluklar1 vardir. Kendisine
kars1 olan 6devlerine uygun davranan kisi, bagskalarina kars: da uygun davranacaktir. Ctinkii kisinin
baskalarina karsi odevlerinin olmasi aym: zamanda kisinin kendisine karsi bu odevlerinin bir
sonucudur. Bu tiir 6devler olmasaydi, baskalarma kars: ytiktimliiliikler olmazdi. O nedenle, diyor Kant,
“bagkalarma kars: ytikiimlii oldugumu, ancak ayni zamanda kendimi ytiktimliiliik altina soktugum
stirece kabul edebilirim.”¢! Buna gore, ahlaki 6zneler olmak icin insanlarin her seyden ¢nce kendi
iglerindeki ahlak yasasini tanimalari gerekiyor. Insanlar ancak kendilerine (yani kendi iclerindeki ahlaki
yasaya) saygl duyarak baskalarima saygr gostermenin zorunlulugunu gorebilirler. Ctinkii baskalarma
kars1 olan ddevlerin kaynag kisinin kendisiyle/benligiyle kurmus oldugu iliskiye dayamniyor. Bu
nedenle, kisilerin kendileriyle uygun bir iliski kurmalar1 onlarin birincil 8devleri olarak goriilebilir.6? 217

Ozetle Kant agisindan diinyada bagkalarinin haklarindan daha kutsal hicbir sey yoktur; soz
konusu haklar ihlal edilemez, ¢cignenemez haklardir. Baskasinin hakkini ihlal edip onu ayaklar altina
alanin vay haline! Onun hakki, gtivenligi olmalidir; herhangi bir kalkandan veya kaleden daha giicli
olmalidir. Kutsal bir hiikiimdarimiz var ve onun bize armaganlarindan en kutsal olani insan
haklaridir.®® Cocuklarin bagkalarmin haklarmna derin bir saygi duymay1r 6grenmeleri ve onlarin
davranislarinda bu saygimin gerceklesip gerceklesemediginin takibi yasamsal degerdedir. Baskalarinin
haklarmna yonelik bu 6zgtirlikk¢ti bakis agis1 insan onurunu/saygmligini korumanin zorunlu bir
sonucudur. O halde bireylerin gelecekte kendi 6zgiirliiklerini makul bir sekilde kullanmalarim
saglamak icin onlarin 6zgtirliiklerine belirli kisitlamalar getirmek; bu kisitlamalara da onlarin anlayis
gostermelerini saglamak onemlidir. Disiplinle amaglanan seyin temelde bu oldugunu sodylemek
miimkiindiir. Nitekim irade disiplininden yoksun ¢ocuklarin her tiirlii heveslerinin takipgisi olmalari;
akillarina gelen her tiirlii fikri aninda uygulamalar yiiksek olasiliklidir. Kanunlara ve makul taleplere
dayanmayan bir 6zgtirliigiin disiplinle kisitlanmast anlasilir bir durumdur. Bu nedenle ¢ocuga verilen
disiplin egitimi onun insani olan bir dogaya dontistimiine katki saglayacaktir. Disiplin egitimi
araciligiyla kisinin iradesi kendi arzularinin dayatmalarindan kurtulabilir.®

O halde egitim araciligiyla bireyin 6zerk bir karaktere sahip olmasi temel bir yaklasim oldugu
gibi belirli ttirden bir disiplin de kaginilmazdir. Fakat cocugun 6zgiir iradesini kisitlama ile gerekli olan
ozglirliigu saglama arasindaki denge oldukca kritiktir; ve bu problemi dogru tanimlamak egitimin en
buyiik sorunlarindan biridir. Ciinkii, ‘kisitlamaya ragmen ozgtirlitk nasil gelistirilebilir?” sorusu
cevaplanmaya ihtiyag¢ duymaktadir. Kant’a gore, cocuklar1 kendi ozgiirliiklerinin kisitlanmasina
tahammiil etmeye alistirmak; kendi ozgtirliiklerini dogru kullanmalar: igin onlara rehberlik etmek

5  Formosa, “From Discipline to Autonomy: Kant’s Theory of Moral Development”, 166.

% Johannes Giesinger, “Kant on Dignity and Education”, Educational Theory, 62/6 (2012), 610.

60 Immanuel Kant, “Anthropology from a Pragmatic Point of View", Translated by Robert B. Louden, Anthropology, History, and Education, ed.
Gunter Zoller, Robert B. Louden (Cambridge: Cambridge University Press, 2007), 359.

61 Kant, The Metaphysics of Morals, 214.

62 Giesinger, “Kant on Dignity and Education”, 615.

6 Richard Norman, The Moral Philosophers (Oxford: Oxford University Press, 1998), 90.

6 Formosa, “From Discipline to Autonomy: Kant’s Theory of Moral Development”, 166-167.
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hayati bir deger tasimaktadir. Bu olmadan tim egitim yalmzca mekanik olacaktir. Egitimi sona
erdiginde ¢ocuk hicbir zaman gerektigi gibi 6zguirliigtinii kullanamayacaktir.®> O halde disiplin
cocuklarin kendi ozgiirliiklerinin farkina varmalarini saglamali ve duy(g)usal egilimlerden bagimsiz
olarak kendilerini belirleyebilmelerine/yonetebilmelerine araci olmalidir. Belki egitim, bu yolla gittikce
daha iyi olacak ve her nesil insanligin miikemmelligine bir adim daha yaklasacaktir. Ciinkii egitimin
ardinda insan dogasinin miikkemmelliginin biiytik sirr1 yatmaktadir. O nedenle, diyor Kant, insan
dogasinin egitimle gittikce daha iyi gelistirilecegini ve bunun insanlig1 uygun bir forma getirebilecegini
hayal etmek keyif vericidir.®® Bu da bize, gelecek zaman dilimlerinde daha karakterli bir insan
tipolojisinin varliginin imkan dahlinde oldugunu gostermektedir.

Sonug¢

Insan dogasina yonelik bir ¢oztimleme yapildiginda onun ahlaki agcidan mitkemmellesme gibi bir
sorumluluk altinda oldugu rahatlikla anlasilacaktir. Bu tiirden bir birey olmanin egitimle iliskili oldugu
rahatlikla soylenebilir. Kisiye ahlaki bir karakter kazandiracak ve insanlik misyonunu/fikrini
onceleyecek bir egitimin varlig1 son derece 6nemlidir. Kant’a gore insan ancak aldig1 egitim sonucunda
rasyonel-6zerk bir ahlaki 6zne olur. O nedenle egitim ¢ncelikli olarak bireyin ahlaki karakterini
hedeflemeli ve insanligin mitkemmellesmesine aracilik etmelidir. Bireyin egitim yoluyla ahlakin ‘insan
olma’ siirecine yonelik kosulsuz degerini anlamasi; dogru nedenlerden hareketle dogru eylemlerde
bulunmasi tartismasiz bir degere sahiptir. Burada dogru davranis i¢in engelleyici/yasaklayici bir
yontemi tercih etmek yerine ‘iyi’ olani anlayacak/kavrayacak bir bakis agisini kisiye kazandirmak tercih
edilmelidir. Kisi tercihte bulundugu eylemin nedenini kavramali; bunu neden tercih ettigini bilerek
eylemde bulunmalidir. Ciinkii kisinin rasyonel-6zerkligi tam da bunu gerektirmektedir. O halde, egitim
bireyi mekaniklestirmemeli; onu derin diisinmeye ve rasyonel-6zerkligini kullanmaya
yonlendirmelidir. Ancak bu yolla 6zerk yarg: ve eylem yetenegine sahip bir karakter insa edilebilir.®”
Bu tiirden bir karaktere sahip bir bireyin kendi varolussal amacina veya insanlik misyonuna uygun
eylemlerde bulunmasi daha olasidir.

Kaldi ki insanin onurlu ve saygin bir varlik olmasinin temel nedeni onun rasyonel ve dzgiir bir
kapasiteye sahip olmasidir. Bu 6zsel yapisindan dolay: insan nesne degil, ‘kisi’ olarak kabul edilir.%8
Kisinin rasyonel ve 6zerk yapist onun ahlak yasasinin (kategorik zorunlulugun) muhatab: olmasin
miimkin kilmaktadir. Bir nesneye veya nesnelestirilen bir varliga sozgelimi, “insanliga ister kendi
sahsinizda ister bagkasininkinde olsun, asla sadece bir arag olarak degil, her zaman bir amag olarak
davranin”® buyrugu uygulanamaz. Egitime temel olabilecek bu ilkeye gore yetisen ¢ocuklar ‘kendi
baslarma bir amag” olarak yetistirilmelidir; baskalarinin amaci haline gelmemelidir. Ancak bu tiirden
bir bakis1 acis1 ¢ocuklarin onurlarini, sayginliklarimi teminat altina alabilir. Boylece cocuklarin
onurlari/sayginliklar: icin egitilmeleri gerektigi Kant agisindan temel bir yaklasimdir. Ona gore, (i)
cocuklar, ahlaki 6zerklik kapasitelerini gelistirerek onurlariin farkina varirlar. (ii) Bu kapasite, ancak
cocuklarm kendi onurlarina iligkin 6z-sayg1 gibi duygular: uyandirilirsa gelisebilir. O nedenle, diyor
Kant, ¢ocuklar1 egitmek, onlarin kendileriyle dogru bir iliski gelistirmelerine ve dolayisiyla ahlaki
kisiler olmalarmna yardimci olmak demektir.”? Bireylerin kendi onurlarimin/sayginliklarimin farkina
varmalarini saglamak egitimden 6ncelikli olarak beklenen bir durum olmalidir. Bu nedenle egitimci,
ozsaygl duygularinmi uyandirmaya calismali ve boylece sayginliklarim gerceklestirmek igcin motivasyon
yaratmalidir.

Her ne kadar ‘insan’ sifatina sahip olmak belli tiirden bir sayginhgi gerektirse de kisinin
saygmligi onun erdem-temelli eylemlerde bulunmasma baghdir. Ahlaki acidan uygun olmayan

6 Herbert, “Bringing Morality to Appearances: Kant’s Theory of Education”, 82.
6 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 439-440.

&7 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 446.

6 Kant, The Metaphysics of Morals, 98-99.

6 Kant, Groundwork of the Metaphysics of Morals, 38.

70 Giesinger, “Kant on Dignity and Education”, 609.
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eylemlerde bulunan kisi insanlik onurunu zedeledigi icin o, kendine 6zgii yiiksek ontolojik degerini
yitirmektedir. Sozgelimi, kisi yalan soyleyerek insanlik onurunu korumaya devam edemez. Yalan
soylemek, insani evrensel bir asagilama nesnesi haline getirerek herkesin sahip olmasi gereken saygiy1
ve giivenilirligi yok eder. O nedenle yalan sdyleyen kisi oncelikli olarak kendisine kars1 olan 6devini
ihlal etmektedir.” Kald1 ki ahlaki varlik olmanin bir geregi olarak insan, kendisine kars1 diiriist olmakla
yiktimlidir. Yalana eslik eden onursuzluk (ahlaki bir asagilama nesnesi olarak) yalan soyleyeni
golgesi gibi takip edecektir. Yalan soylemek insanin kendi sahsina kars: isledigi bir suctur; ve kisi kendi
goziinde kendisine olan saygisiu yitirmektedir. Dolaysiyla yalan soylemek, diyor Kant, insanin
kendisine kars1 olan 6devinin en biiyiik ihlalidir.”2 Kisinin 6z-saygisini korumas: onun kendisine kars:
olan bir 6devidir. Ahlaki bir varlik olarak kisi, kendisini salt bir ara¢ (veya konusan bir makine) olarak
gormemelidir. O, kendi dogal varliginin deruni/icsel bir amaca bagh oldugunun bilincinde olarak
eylemde bulunmalidir.” Kendisine kars1 olan 6devini ihlal eden kisi 6ncelikli olarak kendi onurunu ve
itibarimi kaybedecektir. Kisinin bu anlamdaki sayginligini koruma/ma/s1 kisinin kendi davranislarina
baghdir. Bu nedenle, onuru ve saygiy: temellendiren seyin ahlaki deger/ler oldugu rahatlikla
sOylenebilir.

Diger taraftan insan icin bir onurdan/itibardan s6z edebilmek icin onun ozgiirliiginiin
degerinden de s6z etmek gerekiyor. Ozgiir bir iradeye sahip olmayan bireylerin kendi insani itibarlarini
korumalar1 miimkiin degildir. Insan onurunu ve saygmligim korumanin ilk kosulu ahlaki 6zerkligi
saglamaktan ge¢mektedir. Ciinkii ancak ahlaki 6zerklik gelistirilerek insan onuru teminat altina
almabilir. Insan ancak 6zerk bir statiiye kavusarak kendi varolussal degerinin bilincine varabilir.
Boylece egitim aracilifiyla insanlarin kendi (insani) saygimnliklarinin farkina varmalari saglanmalidir.
Kant’in, ‘insan ancak egitim yoluyla insan olabilir. O, egitimin onu yaptigindan baska bir sey degildir’ 219
yaklagimi egitimin bu anlamdaki degerine isaret etmektedir. O nedenle ¢ocugun ahlaki bir 6zne olmasi
icin onun ozerkligi de egitim yoluyla desteklenmelidir. Insan onurunu/saygmligini teminat altina
almay1 oncelemeyen bir egitim anlayisinin insani gelisim agisindan basarili olmasi beklenmez.
Onurlu/saygin bireylerin varligin1 hedeflemekle 6zerk bireylerin varligini hedeflemek birbirinden
bagimsiz diistiniilemez. Insanin ahlaki 6zerkligi korunarak insanin sayginlig1 korunabilir. Egitimin bu
paralelligi icerecek sekilde diizenlenmesi; yani, insanin 6zerklik kapasitesinin gelisimini destekleyerek
insan onurunu korumay1 hedeflemesi hayati bir degere sahiptir.

Insanin varolug amacina daha uygun bir egitim planlamak bu anlamda 6nemlidir. insanin ahlaki
dogasmin dogru bir sekilde islenmesiyle s6z konusu misyona ulasmak miimkiin olabilir. Bagka bir
deyisle, insan dogasinda ahlaki tohumlar vardir; egitim araciligiyla bunlari gelistirerek insanin
varolussal misyonuna erisimi saglanabilir. O nedenle, cocuklar salt gecici kazanimlara gore degil,
gelecekte insan(lig)in daha iyi durumda olmasi igin egitilmelidir. Ctinkti diinyadaki biittin iyilikler
ancak insanlik fikrini temel alan bir egitimle ortaya cikabilir. Bu da ¢ocugun insanlik fikrine/ misyonuna
gore egitilmesini; insanligin gelisimine yonelik bir bilince sahip olmasini gerektirir.7# Oyle ki sadece
akademik/mesleki anlamda yetenekli bireylerin varligini hedefleyerek insani gelisimi saglamak
miimkiin degildir.”> Insam sadece yetenek acisindan gelistirilmesi gereken bir varlik olarak goren bir
egitim anlayisi eksiktir. Insanlar egitim aracihiiyla en yiiksek iyiyi desteklemek igin kendilerini
gelistirmeli; ahlaki miikemmelligi nihai gayeleri haline getirmelidirler.”> Kant agisindan bu, insan
irkinin ulasabilecegi nihai amag ve en yiiksek ahlaki miitkemmelliktir.”” Kisacasi, ¢cocuklar1 egitmek,
onlarin kendileriyle dogru bir iligki gelistirmelerine ve dolayisiyla ahlaki kisiler olmalarina yardimci
olmak demektir. Ciinkii insanligin gelisimi ahlaki bir karaktere sahip bireylerin varligia baglidir.

71 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 476.

72 Kant, The Metaphysics of Morals, 225-227.

73 Kant, The Metaphysics of Morals, 225, 230.

74 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 440-442.

75 Klas Roth and Chris W. Surprenant, “The Highest Good-the Moral Endeavor of Education”, x.

76 Roth-Surprenant, “The Highest Good-the Moral Endeavor of Education”, x.

77 Immanuel Kant, “General Introduction”, Translated by Robert B. Louden, Anthropology, History, and Education, ed. Gunter Zoller, Robert B.
Louden (Cambridge: Cambridge University Press, 2007), 17.
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Kant'a gore insani ahlaki anlamda miikemmellestirmeyi hedefleyen bir egitim, otoriteye veya
baskiya degil, ilkelere (maksim) dayanir. Oyle ki bu tiirden bir egitim tehdit ve ceza gibi unsurlardan
hareketle temellendirilirse her sey darmadagin olacaktir. Ogrenci, aliskanliklardan hareketle eylemde
bulunmak yerine ilkelerden hareketle eylemlerde bulunmalidir. Ahlaki bir eylemde bulunan kisi bu
eyleminin temelini kavramali ve bunun 6devden tiiretildiginin bilincinde olmalidir.”8 Oysa mevcut
egitim anlayislarindan hareketle insanin varliksal degerini kavramak kolay degildir. fnsanhga yonelik
bakisimizi dontistiirmesi gereken egitim, bugiin 6nemli oranda kisisel c¢ikar1 koruyacak sekilde
kurgulanmistir. Bu mevcut kurgunun kisiyi deruni/ruhsal (inner) agidan gelistirmesi olas1 degildir.”
Boylece Kant, diger alanlardaki belirgin basarilara ragmen, ahlaki gelisim konusunda heniiz ‘neredeyse
hicbir sey yapmadik’ uyarisinda bulunmaktadir.8? O nedenle insanlik misyonunu, onun varolussal
yapisini amag edinen bir egitim anlayisina fazlasiyla ihtiyag vardir. Bu anlayista, insan kendisini sadece
belirli amaglarin pesinden kosan bir varlik olarak gormemeli; kendisini en yiiksek iyiligi hedefleyen
rasyonel-6zerk bir ahlaki varlik olarak gormelidir. Tyiligi hedeflemek ve gerceklestirmek insanin varlik
nedenidir. Ciinkdi insan, iyiyi gergeklestirsin diye vardir. Kisacasi insan varliginin anlami, iyinin
gerceklesmesinde ortaya ¢ikar.8! Diinyadaki biitiin iyilikler de bu tiirden bir insan anlayisini hedefleyen
bir egitimle ortaya ¢ikabilir.

Kaynakca

Adams, Robert Merrihew. “Moral Arguments for Theistic Belief”, Readings in the Philosophy of Religion.
ed. Kelly James Clark. Toronto: Broadview Readings in Philosophy, 2008.

Aktiirk, Eytip. Ahlaktan Tanri'ya: Ahlak Kanit: Uzerine Bir Inceleme. Ankara: flahiyat Yayinlari, 2016.

Cohen, Alix. “Enabling the Realization of Humanity: The Anthropological Dimension of Education”.
Kant and Education. ed. Klas Roth and Chris W. Surprenant. 152-162. New York: Routledge,
2012.

Dickerson, Adam B. “Immanuel Kant, 1724-1804". Fifty Major Thinkers on Education: From Confucius to
Dewey. ed. Joy A. Palmer. London and New York: Routledge, 2001.

Formosa, Paul. “From Discipline to Autonomy: Kant’s Theory of Moral Development”. Kant and
Education. ed. Klas Roth and Chris W. Surprenant. 163-176. New York: Routledge, 2012.

Giesinger, Johannes. “Kant on Dignity and Education”. Educational Theory 62/6 (2012), 609-620.

Herbert, Gary B. “Bringing Morality to Appearances: Kant’s Theory of Education”. Kant and Education.
ed. Klas Roth and Chris W. Surprenant. 81-93. New York: Routledge, 2012.

Heimsoeth, Heinz. Kantin Felsefesi. cev. Takiyettin Mengtisoglu. Ankara: Dogu Bat1 Yay., 2019.

Herman, Barbara. “Training to Autonomy: Kant and the Question of Moral Education”. Philosophers On
Education. ed. Amélie Oksenberg Rorty. London and New York: Routledge, 2005.

Kant, Immanuel. The Metaphysics of Morals. Trans. Mary Gregor. Cambridge: Cambridge University
Press, 1991.

Kant, Immanuel. Groundwork of the Metaphysics of Morals. Trans. Mary Gregor, Christine M. Korsgaard.
Cambridge: Cambridge University Press, 1997.

Kant, Immanuel. Lectures on Ethics. ed. Peter Heath and ].B. Schneewind. Cambridge: Cambridge
University Press, 1997.

Kant, Immanuel. “Lectures on Pedagogy”. Translated by Robert B. Louden. Anthropology, History, and
Education. ed. Gunter Zoller, Robert B. Louden. Cambridge: Cambridge University Press,
2007.

78 Kant, “Lectures on Pedagogy”, 464.

79 Shane Moran, “Kant’s conception of pedagogy”, South African Journal of Philosophy, 34/1 (2015), 30.
80 Kant, “General Introduction”, 17.

81 Heimsoeth, Kant'in Felsefesi, 172.



Eyiip Aktiirk | Ozneyi Anlamak ve Karakteri E§itmek: Kant Diisiincesinde Ozgiir Ahlaki Bir Varlik Olarak insan

Kant, Immanuel. "Anthropology from a Pragmatic Point of View". Translated by Robert B. Louden.
Anthropology, History, and Education. ed. Gunter Zoller, Robert B. Louden. Cambridge:
Cambridge University Press, 2007.

Kant, Immanuel. “General Introduction”. Translated by Robert B. Louden, Anthropology, History, and
Education. ed. Gunter Zoller, Robert B. Louden. Cambridge: Cambridge University Press,
2007.

Kant, Immanuel. Critique of Practical Reason. Trans. and ed. Mary Gregor. Cambridge: Cambridge
University Press, 2015.

Kant, Immanuel. Egitim Uzerine. cev. Ahmet Aydogan. Istanbul, Say Yay., 2017.
Korsgaard, Christine M. Creating the Kingdom of Ends. Cambridge: Cambridge University Press, 1996.

Kuehn, Manfred. “Kant on Education, Anthropology, and Ethics”. Kant and Education. ed. Klas Roth and
Chris W. Surprenant. 55-69. New York: Routledge, 2012.

Lapsley, Daniel K. “Moral Self-Identity as the Aim of Education”. Handbook of Moral and Character
Education. ed. Larry P. Nucci, Darcia Narvaez. New York: Routledge, 2008.

Marwah, Inder S. “Bridging Nature and Freedom? Kant, Culture, and Cultivation”. Social Theory and
Practice 38/3 (July 2012), 385-406.

Moran, Shane. “Kant’s conception of pedagogy”. South African Journal of Philosophy 34(1) (2015), 29-37.

Munzel, G. Felicitas. “Indispensable education of the being of reason and speech”. Kant’s Lectures on
Anthropology. ed. Alix Cohen. 172-190. Cambridge: Cambridge University Press, 2014.

Munzel, G. Felicitas. “Kant on Moral Education, or "Enlightenment" and the Liberal Arts”. The Review
of Metaphysics 57/1 (Sep., 2003), 43-73.

Norman, Richard. The Moral Philosophers. Oxford: Oxford University Press, 1998.

Oakley, Justin. “A Critique of Kantian Arguments against Emotions as Moral Motives”. History of 221

Philosophy Quarterly 7/4 (Oct., 1990), 441-459.

Roth, Klas. “Unifying Ourselves As Efficacious, Autonomous and Creative Beings -Kant on Moral
Education As a Process Without Fixed Ends”. International Handbook of Philosophy of Education.
ed. Paul Smeyers. 225-242. Springer International Publishing, 2018.

Roth, Klas, Surprenant, Chris W. “The Highest Good —the Moral Endeavor of Education”. Kant and
Education. ed. Klas Roth and Chris W. Surprenant. New York: Routledge, 2012.

Roseler, R. O. “Principles of Kant's Educational Theory”. Monatshefte 40/5 (May, 1948), 279-289.

Stoner, Samuel A. “Thinking Through Kant’s Conception of Pedagogy”. Studies in Philosophy and
Education. Springer Nature B.V. (2018). https:/ /doi.org/10.1007 /s11217-018-9641-4.

Surprenant, Chris W. “Kant’s Contribution to Moral Education”. Kant and Education. ed. Klas Roth and
Chris W. Surprenant. 1-12. New York: Routledge, 2012.

Wren, Thomas. “Philosophical Moorings”. Handbook of Moral and Character Education. ed. Larry P. Nucci,
Darcia Narvaez. New York: Routledge, 2008.

Yayla, Ahmet. “Kant'mn Ahlak Egitimi Anlayis)”. Ankara Universitesi E§itim Bilimleri Fakiiltesi Dergisi
38/1 (2005), 73-86.


https://doi.org/10.1007/s11217-018-9641-4

222

Artuklu Akademi | 9(2) 2022

Doi: 10.34247/artukluakademi.1143092 | Arastirma Makalesi
Eytip Aktiirk
Understanding Agency and Educating Character: Man as a Free Moral Being in Kant's Thought

Citation: Aktiirk, Eyiip, Understanding Agency and Educating Character: Man as a Free Moral Being in
Kant's Thought, Artuklu Akademi, 2022/9 (2), 207-222.

Extended Abstract

The human being is not a being that can be defined purely through his biological structure. Because what
determines its value is not its biological structure. Defining humanbeing on a purely biological basis will make
people ordinary. But as a 'person’, that is, as the subject of a morally practical reason, man is above all values.
With this dimension, the man should be evaluated not only as a means to the ends of others (even his own) but
also as an end in himself. Because the human being has a dignity, an absolute intrinsic value that all other rational
beings in the world must respect. The education of the man cannot be thought of independently of this essential
structure; and the 'idea of humanity' cannot be developed simply by developing human's technical and/or
pragmatic tendencies. Therefore, moral perfection is deemed a fundamental goal for man. Education is the only
tool used to achieve this aim. Ultimately, it is important to sensitize people to higher goals through education.
Moral perfection, then, is a fundamental goal for human beings. Education is the only tool used to achieve this
aim. Ultimately, it is important to sensitize human beings to higher goals through education. It is inevitable to
base an understanding whose principle is humanity as a basis for education. Man must actively develop his moral
character in order to counteract his natural inclination towards evil and to perfect himself morally. It can only do
this by following the moral law and aiming for the highest good in the world. The existence of an education that
enables people to be involved in such a process is extremely important. From this point of view, according to
Kant, the only being that needs education is human. Because a person becomes 'human' only through education.
He is nothing except what education brings from him. A person can only become a human being through
education; Thus, man is only human as much as education succeeds. Education transforms animal nature into
human nature. It cannot be expected that people who act in accordance with their animal nature will realize their
true nature and realize their existential value. The ultimate aim of education, then, should be to establish a moral
character. We can train a person as far as he can go. He may even be a very well-educated individual, but if he
lacks moral character he will be a bad person. In Kant's moral metaphysics, human is basically defined as a
rational-autonomous being. Because it is necessary to have such a character in order to have knowledge about
moral law and to understand morality. In other words, only rational autonomous beings can have knowledge of
moral law and understand morality. In this context, one's character can only be explained by relating it to
rationality and autonomy. Therefore, the construction of such a character through education turns into a final
goal in Kant's thought. Character development requires following certain rules, but it also requires the judicious
use of one's freedom. A perfect freedom in all respects should be given to the person from the first childhood,
provided that he behaves in a way that does not interfere with the freedom of others. The existence of freedom is
essential to one's character and dignity. People can only protect their own dignity by developing their moral
autonomy capacity. Because the person who can keep his promises and be held accountable for his actions must
be an 'autonomous' person. Only such an entity can reasonably make moral demands. As it is clearly seen, man,
as a rational-autonomous being, has a responsibility to moralize himself. Therefore, a person has a duty to
'become human' by freeing himself from the crude/primitive state of his nature. Because people are responsible
for reducing their ignorance with education and correcting their mistakes. So much so that the moral law does
not advise one to do so as a means to one's later ends; He commands it absolutely and makes this purpose a duty
to the person in order to be worthy of humanity. Therefore, human beings should see themselves as a rational
being who aims to pursue the highest good in the world. Because Kant's moral character is not based on natural
desires; based only on rational reasons. He said that morality would only be based on a law set forth by reason;
he says that it cannot be based on feelings (emotions) containing characters such as being temporary and
changing. Emotions cannot be moral reasons because they are unreliable and volatile. Thus, being autonomous
also requires not being driven by emotions. The autonomy of the will, then, is the unconditional principle of the
moral law and corresponding duties. In conclusion, it can be said that the idea of freedom is the most important
problem of Kant's philosophy. For a moral imperative to have any meaning for a person, he must be a free
individual. An individual who is not free to will will not be the addressee of moral imperatives. In this sense, it
is inevitable that there should be a being who is free in his will and can act according to the command you must.
Because freedom is also the real reason for the moral law. Based on this existential value of freedom for human
beings, Kant expresses the idea of education as 'education for freedom'.
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Oz: Sivil din ve politik din kavramlar literatiirde ayr1 olarak ele alinsalar da birbirleri arasindaki iliskiye odaklanan gok
sayida calisma bulunmamaktadir. Bu ¢alismada politik-teoloji ve teoloji-politik kavramlarmin sivil din ve politik din
olusumlarindaki etkisi degerlendirilmis, Rousseau, Durkheim ve Bellah'in diisiinceleri dogrultusunda irdelenen sivil
dinin politik dine gecisin zemini olup olmayacag tartisilmis, politik din farkli yaklasimlar cercevesinde ortaya konularak
sivil din ve politik din arasindaki iligki aciklanmaya calisilmistir. Fenomenoloji yontemiyle kavramlarin kendilerine
gidilmis ve 6rnekler tizerinden degerlendirmelere yer verilmistir. Elde edilen bulgular dogrultusunda politik-teoloji ve
teoloji-politik dontistimlerin sivil din ve politik din olusumlarinda olmasi gerektigi, Rousseau’nun teorisi ve diinyadaki
uygulamalarina bakildiginda sivil din ve politik din arasinda ince bir ¢izginin bulundugu ve aralarinda geciskenligin
karsilikli olarak miimkiin oldugu, sosyalizm temelli politik din olusumlarimin ise yerel politik din formlarina
dontisebildigi ortaya konulmustur. Kiiresellesme gercegi ve onun etkiledigi muhafazakar reflekslerin sivil dinden politik
dine, politik dinden sivil dine yeni doniisiimlere neden olabilecegi éngorilmiistiir.
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Abstract: The relations between concepts of civil religion and political religion aren’t adequately addressed. In this study,
effects of the concepts of political-theology and theology-politics on formation of civil religion and political religion are
evaluated, civil religion has been examined in line with the thoughts of Rousseau, Durkheim and Bellah. Later, it was
discussed whether civil religion would be the basis for the transition to political religion. Finally, political religion has
been put forward within the framework of different approaches and relationship between civil religion and political
religion has been tried to be explained. The phenomenological method was used, and evaluations were given through
examples for a better understanding of the subject. One of the results of study is the necessity of political-theology and
theology-politics transformations in civil religion and political religion formations. Considering Rousseau's theory and
practices in the world, another conclusion reached is that there is a fine line between civil religion and political religion
and that mutual transitivity is possible between them. The study has also revealed that political religion formations based
on socialism can transform into local political religion forms.

Keywords: Political-Theology, Theology-Politics, Civil Religion, Political Religion, Secularization, Totalitarianism

Giris

Modern devlet ile birlikte onu olusturan kurumlarin ve onunla birlikte ortaya ¢ikan kavramlarin
kokenleri her zaman merak edilmis ve arastirilmistir. Bu dogrultuda 20. ytizyilin ilk ceyreginde bu kokenleri
dinde arayan ve dini olanin diinyevilesmesine isaret eden politik-teoloji kavramu ortaya ¢ikmustir. Bu
kavramla baglantilandirilan teoloji-politik kavramu ise politik-teoloji ile kimi zaman aymi anlamda kimi
zamansa farkli anlamlarda kullanilmaktadir. Dolayisiyla burada zaman zaman bir karmasa sdz konusu
olmaktadir.

Ingiliz dtistintir Anthony Ashley Cooper; zorla bir arada tutulan bir kalabaligin tek ve aym kisinin
idaresinde de olsa uygun bir sekilde birlesmedigini, boylesi bir biinyenin halk da olamayacagim
sdylemektedir. Ona gore toplumun tiyelerini bir araya getiren ve bir halkr halk yapan ortak iyi ya da ¢ikar
temelinde kurulmus toplumsal birlik, konfederasyon ve karsilikli rizadir.! Cooper'in 17. yiizyilda dile
getirdigi bu goriise paralel bir kavram olan sivil din kavrami, Jean Jacques Rousseau’nun mucidi oldugu bir
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kavram olmakla birlikte ozellikle giintimiizdeki devletler bakimindan Robert Bellah’mn Amerika Birlesik
Devletleri tizerine yaptig1 calismayla daha ilgi cekici hale gelmistir. [Tk kullanimi en az sivil din kavrami kadar
geriye gotiiriilen politik din kavrami ise yine 20. ytizyilda 6zellikle totaliter devletlerde varligi sorgulanan bir
kavram olarak daha fazla incelenir hale gelmistir. Bununla birlikte gerek politik-teoloji, gerek teoloji-politik
kavrammin ve gerekse sivil din ve politik din kavramlarinin teorik arka planlari ve uygulamadaki
izdtisimlerine bakildiginda birbirleriyle ne gibi bir etkilesim halinde olduklar1 biiyiik 6nem tasir. Bu
kavramlarin tarihsel siireg igerisinde bir devlette ya da toplumdaki goriintimlerinin ne sekilde gerceklestiginin
incelenmesi yararl olabilir.

Bu galismanin konusu sivil din ve politik din kavramlari arasindaki sinirlar ve politik-teolojik ile teoloji-
politik dontistimlerin iki kavramin sinurlar: tizerindeki etkisidir. Calisma ile bir toplumdaki sivil din politik
dine ya da bir toplumdaki politik din sivil dine dontisebilir mi? temel sorusuna cevap aranmaktadir.
Calismanin; farkli teorisyenlerin ortaya koydugu kavramlarin birbirileriyle etkilesimi tizerinde durmas: ve
kavramsal geciskenliklerin orneklerle irdelenmesi bakimindan ¢nem arz ettigi soylenebilir. Calismayla
politik-teoloji ve teoloji-politigin bir devlet ya da toplumda sivil din ve politik dinin olusumundaki etkisini ele
almak; sivil din ve politik din arasinda bir gegiskenligin miimkiin olup olmadigini arastirmak, eger miimkiinse
bu geciskenligin rijitligini tartismak amaclanmaktadir.

Calismanin tizerinde durdugu temel konulara iliskin olarak Tiirkiye’de daha 6nce yazilmis makaleler
bulunmaktadir. Ornegin Mesut Diizce kaleme aldig1 Sivil Din ve Politik Din Kavramlarima Teorik Bir Bakis?
baglikli makalesinde sivil din ve politik din kavramlarimin farklilik ve benzerliklerini ortaya koyarak
karsilastirmali bir ¢alisma yapmis, Sivil Din’in Teorik Temelleri® makalesinde Rousseau ve Durkheim’in sivil
din diistincesine odaklanmistir. Yine bu ¢alismayla baglantili olarak Emile Durkheim’da Bir Sivil Din Olarak
Milliyet¢ilik ve Vatanseverlik* calismasiyla ise dinin yerine ikame edilen bir olgu olarak milliyetciligin
Durkheim’daki sivil din goriintimii ele almistir. Ozgiic Orhan Rousseau’s Civil Religion and the Case of Turkey’
baslikli makalesinde Kemalizm’'in sivil din yorumunu Rousseau’nun sivil din diistincesi gercevesinde
irdelemektedir. Jean-Jacques Rousseau’da Sivil Din Kavrami® baslikli makalesinde ise sivil dine bicilen siyasi rol
tizerinde durmaktadir. Kemal Ataman ve Kitty Vaughan'in When “Civil Religion” Becomes “Political Religion”:
The Special Case of Great Britain’ baslikli makaleleri su anda calisilan konu ile temelde ortiistiyor gibi
goriinmektedir. Ataman ve Vaughan makalelerinde Biiyiik Britanya’da kral/kralicenin aym zamanda
Anglikan Kilisesi'nin de bas1 oldugunu soyleyerek din, siyaset ve devletin Biiytik Britanya’daki birlikteligi
nedeniyle buradaki sivil dinin aslinda politik dine doniisebildigini ileri stirmektedirler. Ama esasinda bu
etmenin toplum tizerinde bir baski unsuru olusturmadig, ortada dayatilan bir ideoloji de olmadig1 g6z 6ntine
almirsa Buiytik Britanya’da ancak politik din boyutuna gecememis bir sivil dinin varligindan s6z edilebilir.

Calismada hedeflenen amaci gerceklestirmek igin literatiir taramasz ile olabildigince ilk ve konuya en
cok katki saglayacak kaynaklardan yararlanmaya galisilmis ve fenomenoloji yontemi kullanilarak kavramlarin
kendilerine gidilmistir. Son baslikta kavramlar arasindaki geciskenligi ortaya koyabilmek ve politik din
kavramini somutlagtirmak adma Mussolini donemi Italya’si, Hitler donemi Almanya’st ve Kuzey Kore
orneklerine yer verilmistir. Ug basliktan olusan bu calismada éncelikli olarak politik-teoloji ve teoloji politik
kavramlar1 genel hatlariyla ele alinmaya calisilacaktir. Ikinci baslikta sivil din kavramina ve onun Rousseau,
Durkheim ve Bellah'taki gortintimiine bakilarak politik din kavramu ile iligkisi degerlendirilecektir. Son
baghkta ise politik din kavrami farkli diistiniirlerin getirdikleri yorumlar ve ornek tilkeler etrafinda ele
almacaktir.

1. Politik-Teoloji ve Teoloji-Politik Kavramlarina Bir Bakis

Mesut Diizce, “Sivil Din ve Politik Din Kavramlarina Teorik Bir Bakis”, Bilimname, 2020/41 (May1s 2020).

Mesut Diizce, “Sivil Dinin Teorik Temelleri”, Yiiziincii Yil Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi 1/35 (2017).

Mesut Diizce, “Emile Durkheim’da Bir Sivil Din Olarak Milliyetgilik ve Vatanseverlik”, Uluslararas: Sosyal Aragtirmalar Dergisi 10/52 (Ekim 2017).

Ozgiic Orhan, “Rousseau’s Civil Religion and the Case of Turkey”, Littera 31 (Aralik 2012).

Ozgii¢ Orhan, “Jean-Jacques Rousseau’da Sivil Din Kavrami”, Ankara Universitesi SBF Dergisi 68/3 (2013).

Kemal Ataman - Kitty Vaughan, “When “Civil Religion” Becomes “Political Religion”: The Special Case of Great Britain”, Ankara Universitesi [lahiyat
Fakiiltesi Dergisi 58/2 (2017).
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Modern devletin, onu teskil eden kurumlarin ve onunla ilgili kavramlarin kaynagma iliskin birgok
goriis ileri suirtilse de genel olarak stireg icerisinde sekiilerizmin bir neticesi oldugu goriisiiniin yaygin oldugu
soylenebilir. Machiavelli sivil hitkiimdarligin halkin ya da biiytiklerin etkisiyle meydana geldigini soylerken,?
Bodin hiikiimeti olusturan toplulugu egemen olarak gérmekte ve egemenligin mutlak ve siirekli oldugunu
ifade etmektedir.® Hobbes ise herkesin herkesle yaptig1 bir toplum sézlesmesi yoluyla toplulugun ayn
kisilikte gercekten birlestigini ve devlet haline geldigini belirtmektedir.l Ug isimde de sekiiler bir siyasal
iktidar kurgusu goriilmektedir. Bu diistincelerin aksine 1922 yilinda yayinladig: eserinde modern devleti
dogrudan dinle iliskilendirerek politik-teoloji ya da baska bir ifadeyle siyasi ilahiyat kavramir ilk ortaya
koyan isim olan Carl Schmitt (1888-1985), modern devlet kuraminin getirdigi btitiin 6nemli kavramlarin
diinyevilestirilmis ilahiyat kavramlar: oldugunu sdylemektedir. Ona gore yalnizca tarihsel gelisimleri
nedeniyle degil, kavramlarin sosyolojik olarak incelenmesi noktasinda anlasilmasi gereken yapilari
bakimindan da diinyevilestirilmislerdir. Ornegin Tanri, her seye kadir kanun koyucu halini almistir.
Olagantistii halin hukuk bakimindan tasidigi anlam ise mucizenin ilahiyat i¢in tasidig1 anlama benzemektedir.
Schmitt, yalnizca bu benzerligin akilda tutulmasiyla bile devlet felsefesine iligkin fikirlerin son asirlarda kat
ettigi gelisimin anlasilabilecegini diistinmektedir. Netice itibariyle modern hukuk devleti diistincesi; deizm,
mucizeyi diinyadan atan ilahiyat ve metafizikle birlikte zaferin sahibi olmustur.® Schmitt; bu goriislerinden
yaklasik 50 yil sonra 1970 yilinda yayinlanan kitabinda politik-teolojisinin tematik gelisiminin 1922’den
itibaren 16. ytizyilin reform hakkindan ayrilan genel bir yon aldigini, Hegel’de doruga ulastigini ve bugtin
politik-teolojiden politik-kristolojiye kadar her yerde asikar oldugunu soylemektedir.1?

Gauchet,® eskiden iktidarin insani asan bir seyi temsil ettigini, simdiyse insanin isteklerinin temsilcisi 225
oldugunu ifade etmektedir. Schmitt’in politik-teoloji kavramina yakin bir goriis ortaya koyan Gauchet’e gore,
“Tannlar cagina ait tecessiim yoluyla temsil ile Egitler ¢cagina ait delegeler yoluyla temsilde aym dgeler is basindadir,
ama bu ogeler farkly sunulurlar, oranlari da farkhdir.” Leo Strauss'* politika felsefesi ve politik-teolojinin
birbirinden ayirt edilmesi zorunluluguna vurgu yaparak; politik-teoloji ile ilahi vahye dayanan politik
Ogretilerin anlasilmasi gerektigini, politika felsefesinin ise tek basina insan zihninin ulasabilecekleri ile sinirl
oldugu ayrmmim getirmektedir. Strauss’'un Schmitt'in aksine politik-teoloji kavramimi modern devlet
kuramlar1 baglamindan ziyade daha genis bir acidan ele aldig1 goriilmektedir. Newman ise® farkl: bir bakis
agis1 getirerek politik-teoloji kavramini Schmitt’e degil Rus anarsist Mikhail Bakunin'e dayandirmakta,
Bakunin'in bunu anti-politik-teolojiyi gelistirerek 19. ytizyilda ortaya koydugunu ileri stirmektedir. Bu goriise
gore Bakunin;'® ister dini, ister politik isterse felsefi tiirde olsun idealistlerin ahlaki ilkeleri hayatin
maddiliginden soyutlayan, onlar1 sanki yerytiztiniin tistlindenmis gibi toplumun canli gii¢lerinin tizerinde
konumlandiran goriislere karst durmaktadir. Onun agisindan dinin genellikle devletin yaninda olmasinin,
ilahiyatginin ayn1 zamanda politik bir mutlakiyet¢i olmasinin ve egemenligin kendisini dini ideolojinin
arkasina saklamasiin nedeni budur. Tanr1'nin diinyay1 ve dogay1 asmasi gibi, devlet de toplumu asarak onun
tizerinde durmaktadir. Dini idealistler ve politik mutlakiyetcilerin ayni sonuglara varmalarinin nedeni onlar:
“melankolik yazgrya” gotiiren ilk giinah doktrininden hareket etmeleri, insana giivenmemeleri ve bu nedenle
ahlaki otoriteye ihtiya¢ duymalaridir. Newman’a gore!” Schmitt, politik-teolojik aygiti1 ve istisna hali teorisini

8  Niccolo Machiavelli, Hiikiimdar, cev. Yusuf Adil Egeli (Ankara: Y1ldiz Matbaas, 1955), 37.

9 Jean Bodin, “Book I, Chapter 8”, gev. Julian H. Franklin, On Sovereignty: Four Chapters From The Six Books of the Commonwealth, ed. Julian H. Franklin
(Cambridge: Cambridge University Press, 2010), 1.

10 Thomas Hobbes, Leviathan, cev. Semih Lim (istanbul: Yap: Kredi Yayinlari, 2007), 130.

1 Carl Schmitt, Siyasi [lahiyat, cev. Emre Zeybekoglu (Ankara: Dost Kitabevi Yayinlari, 2005), 41.

12 Carl Schmitt, Political Theology II: The Myth of the Closure of any Political Theology, cev. Michael Hoelzl ve Graham Ward (New Jersey: John Wiley & Sons,
2008), 32-33.

13 Marcel Gauchet, Demokrasi Icinde Din, gev. Mehmet Emin Ozcan (Ankara: Dost Kitabevi Yayinlari, 2000), 14-15.

14 Leo Strauss, Politika Felsefesi Nedir?, cev. Solmaz Zelyiit Hiinler (Istanbul: Paradigma Yayinlari, 2000), 37.

15 Saul Newman, Political Theology: A Critical Introduction (Cambridge: Polity Press, 2019), 21-22.

16 Newman ayn eserinde goriisiin kaynagt olarak, Bakunin'in 1871 yilinda yayinlanan ‘La théologie politique de Mazzini et 1'Internationale’ isimli
calismasim gostermektedir. Bu calismada Bakunin, ftalyan politikact ve cumhuriyetci Giuseppe Mazzini'yi din ve siyaseti gayrimesru bir sekilde
karistirdig icin kinamaktadir. Ona gore Mazzini'nin talyan devletinin olusumundaki devrimci roliinii Hristiyanlig1 ve dini idealizmi golgelemektedir.
Mazzini, dini, metafizik ve siyasi idealizmin yok olan son basrahibidir (s. 21).

17 Saul Newman, Political Theology: A Critical Introduction, 23.
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Bakunin’in temsil ettigi ateist ve materyalist devrimci siyaset tiirtiniin yaratti1 tehdide kars: gelistirmistir.
Ctinkti Schmitt i¢in Bakunin’in politik-teolojiye yonelik elestirisi biiytik bir endise kaynagidir.

Politik-teoloji ve teoloji-politik kavramlarinin bazi calismalarda birbirlerinin yerine kullanildig ve aym
seyi ifade eden kavramlar olarak goriildiikleri sdylenebilir.’® Ancak Gray,'® Schmitt’i siyasetin teolojik
anlayisini yeterince ciddiye almadigi igin elestirmekte ve politik-teoloji ile teoloji-politik arasinda bir ayrim
oldugunu soylemektedir. Ik kullanimin siyasetin teolojik temellerine, ikinci kullanimin siyasi motivasyonlar
dogrultusunda teolojinin ideolojik kullanimina isaret ettigini belirtmektedir. Aslinda bu bir yoniiyle de dinin
aragsallastirilmas: olarak ifade edilebilir. Ciinkii burada siyasi organizasyona etki giicti bulunan kisilerin
konumlarin: pekistirerek daha etkin kilmak amaciyla ideolojilerini temelde din ve ona bagli kavramlardan da
yararlanarak dini bir kutsalliga kavusturmalari s6z konusudur. Politik-teolojik yaklagimin unsurlar: arasinda
sektilerizmi de sayan Giilbeyaz Karakus, Critchley’nin iddiasindan hareketle sekiilerlesme ile bir “yeniden-
teolojiklestirme” gerceklestigi fikrini benimsemekte ve dini olanin sekiiler olani, sekiiler olanin da kutsali
kapsadigin1 aktarmaktadir.?0 Critchley’e gore modern siyasetle 6zdes hale gelen sekiilerlesme,
kutsallastirmanin bir baskalasimidir.?! Bu yoniiyle sekiilerlesme, teoloji-politigin bir unsuru olarak da
goriilebilir. Gentile de siyasetin kutsallastirilmasi kavramini, siyasete geleneksel dini kurumlardan farkli ve
bagimsiz bir dini boyut eklenmesi olarak tanimlamakta, onu kiiltiiriin de devletin de sekiilerleserek geleneksel
dinden koptugu ve daha sonra siyasetin sahici bir dini boyut kazandig1 anlarda goriilen modern bir olgu
olarak ifade etmektedir.22 Bu tanimlamanin da sekiilerizmin yeniden-teolojiklestirmeyi sagladigini gosteren
orneklerden birisi oldugu soylenebilir. Politik-teolojik déntistimlerin modern toplumlarda yeni bir sivil din
ya da politik dinin olusumunda 6nemli bir role sahip oldugu, olusan sivil din ya da politik dinin “din”
boyutunun ortaya ¢ikmasinda ise teoloji-politigin ve bazen de dinin mesrulastiric: gictintin kullanildigy ifade
edilebilir. Bu baglamda giriste ifade edilen ¢alismanin temel sorusunu cevaplayabilmek i¢in ilk bslimde ele
aliman konular 6nemli goriilmektedir.

2. Sivil Din Kavrami ve Sivil Dinin Bittigi Politik Dinin Basladig: Yer

Turkiye’de sivil dine yonelik ilk ve en 6nemli ¢alismalardan birisini hayata geciren Kemal Ataman,
kavramin kokeninin Yunan ve Roma kiiltiirlerinde aranmasi gerektigini diistinmektedir. Bunun nedeni
olaraksa, dinin Greko-Romen toplumlardaki anlaminin bireyin kutsali i¢sel bir deneyimle hissetmesi degil;
bireyin toplumun tizerine insa edildigi davranis bigimleri, rittieller, ahlaki degerler ve kanunlara saygi
gostermesini gerekli kilan toplumsal hususlarin varligini gostermektedir. Bu tarz toplumlarda bireyin deruni
diinyasindaki din, devletin siyasi dini ile catismadig1 miiddetce var olabilmektedir.?

Sivil din kavramim ilk olarak Toplum Sozlesmesi isimli kitabinin son béliimiinde Jean Jacques
Rousseau (1712-1778) kullanmustir. Rousseau; insanlarin baslangicta tanrilarindan baska krallari, dine dayali
yonetimden baska da yonetimleri olmadigini belirtmektedir. Insanlarin kendi benzerlerini efendi
edinebilmeleri ve bunun yararli olabilecegini diistinmeleri ise uzun bir degisikligin eseridir.2* Ona gore
temelinde din olmadan higbir devlet kurulamaz.? Yani din, devlet mekanizmasi igin gerekli bir kurumdur.
Bu gereklilikle birlikte devletler arasinda hatta devletlerin kendi icinde din savaslarmin yasanip
yasanmayacagi sorusu sorulabilir. Rousseau, Paganligin yaygin oldugu donemde her devletin kendisine 6zgii
bir dini ve tanris1 olmasina karsin herhangi bir din savas: yasanmadigini; bunun nedeninin ise tanrilarin etki
alanlarinin uluslarin disina tasmamasi oldugunu sdylemektedir. Paganlarin tanrilar1 kiskang degildir ve
diinyanin egemenligini aralarinda paylasmaktadirlar. Her din onu kabul eden devletin yalnizca kanunlarina

18 Ornegin Ertan Kardes, “Schmittle Birlikte Schmitt’e Kars1: Politik Felsefe Agisindan Carl Schmitt ve Diisiincesi” isimli kitabinda kavrami “politik-teoloji”
olarak degil “teoloji-politik” olarak kullanmaktadir.

19 Phillip W. Gray, “Political Theology and the Theology of Politics: Carl Schmitt and Medieval Christian Political Thought”, Humanitas 20/1-2 (Ocak 2007),
176-177.

2 Giilbeyaz Karakus, Cumhuriyet'in Politik-Teolojisi: Tiirkiye'de Kurucu Ideolojinin Sivil Din Ihdas: (Ankara: Cedit Nesriyat, 2018), 35.

2 Simon Critchley, The Faith of the Faithless: Experiments in Political Theology (London: Verso, 2012), 10.

2 Emilio Gentile, “Siyasetin Kutsallastirilmasi: Sekiiler Din ve Totalitaryanizm Meselesine Hiskin Tanimlar, Yorumlar ve Diisiinceler”, gev. fsmail Ilgar,
Karsilagtirmal Fasizm Caligmalart, der. Constantin Tordachi (istanbul: fletisim Yayinlari, 2015), 419-420.

2 Kemal Ataman, Ulus Olmanin Kutsal Temeli: Sivil Din (Bursa: Sentez Yayincilik, 2020), 17.

2 Jean Jacques Rousseau, Toplum Sozlesmesi, cev. Vedat Giinyol (Istanbul: Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir Yayinlari, 2012), 124.

% Rousseau, Toplum Sozlesmesi, 129.
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baghdir. Bu nedenle bir ulusa dinini terk ettirebilmenin tek yéntemi onu boyunduruk altina almaktir. Dinin
rahipleri fatihlerdir. O donemde insanlar tanrilar igin degil, tanrilar insanlar i¢in savasmaktadirlar. Rousseau
agisindan her seyi degistiren gelisme, din sistemini politik sistemden ayirarak devleti yegane gii¢ olmaktan
¢ikaran monoteist Hristiyan dininin gii¢ kazanmasidir.?

Rousseau dinin gerekliligini ortaya koyduktan sonra toplum ve devlet icin en ideal dini aramaya
koyulmakta, dinleri tek tek incelemekte ve insanin dini, yurttasin dini ve papazin dini seklinde bir ayrim
yapmaktadir. insamin dininin bir ibadethanesi, sunag1 ve torenleri yoktur. Tanr1’ya sade ve igten bir tapinustir.
Yiiksek ahlak 6devleriyle sinirlidir. Incil'in esinlendigi temiz ve sade din, gercek tanricilik bu dindir. Yurttasin
dini ise yalnizca bir memlekette bulunur ve o memleketin tanrilarini, erenlerini ve koruyucu meleklerini
saglar. Kendine has dogmalari, ayinleri ve yasalarda belirtilen térenleri vardir. inananlarina bunlarla ve diinya
goriisiiyle sivil itaat fikri kazandirir. Bunun disindaki tiim dinler ya barbarcadir ya isyankar karakterlidir.
Rousseau bu dine toplumsal ya da pozitif din hukuku denilebilecegini belirtmektedir. Ona gore toplumsal
biittinligti bozan her sey kottidiir. Yurttashik dini Tanr1 sevgisini kanun sevgisiyle birlestirerek yurttaslara
memlekete karsi yiiksek bir hayranlik asilamaktadir. Bu yontiyle devlete hizmette bulunmanin devletin
koruyucusu olan tanriya hizmet oldugunu 6gretmektedir. Ama bu dinin de birgok kotii yani vardir. insanlari
aldatir, hemen kandirilan kor inanch kisiler haline getirir. Tekelcilige ve zorbaliga neden olur. Toplumu
hosgoriistiz ve asip kesmekten baska bir sey diisiinmeyen topluma doniistiiriir. Onlar1 tanrilara
inanmayanlar1 6ld tirmenin kutsal olduguna inandirir. Bu da milleti karsi milletlerle dogal bir savas durumuna
sokar. Ugiinctii din olan papazin dini insanlara iki gesit kanun, iki bas ve iki memleket vermekte, birbirine karsi
odevler yiiklemekte ve hem dindar hem de yurttas olmalarini engellemektedir. Roma Katolikligi ve Budizm
boyle dinlerdir. Bunlardan karma ve toplum yasamina uygun olmayan bir hukuk dogmaktadir. Rousseau’ya
gore papazin dini kétii bir dindir. Kendisine inanmayanlara kars1 savasi tesvik etmektedir.?”

Rousseau bu ti¢ dinin de ise yaramadigini sebepleriyle birlikte ortaya koyduktan sonra toplum 227

sozlesmesi etrafinda bir araya gelerek bir devlet olusturan her yurttasin kendisine toplum igindeki gorevini
sevdirecek bir dini olmasi gerekliliginden bahseder. Bununla birlikte herkes istedigi goriisii benimsemekte
ozgiirdiir. Onemli olan insanlari bir araya getiren ve anlagmalarini saglayan duygularin ortaya konulmasidar.
Ctinkti bunlar olmadan iyi ve sadik bir yurttas olunamaz. Egemen, kimseyi bu duygulara inanmaya
zorlayamaz ama inanmayanlar1 devlet disina atabilir. Bunun nedeni ilgili yurttaslarin dinsiz olmas1 degil;
toplum halinde yasamaya uygun olmamalari, yasalar1 ve dogrulugu ytiirekten sevecek ve gerekirse ddev
ugrunda camini feda edecek bir yeterliliklerinin bulunmamasidir. Bu dogmalari tiim toplumun 6niinde kabul
edip daha sonra inanmiyormus gibi davrananlar yasalara karst yalan soyleyerek suglarin en biiytgini
isledikleri i¢in oltimle cezalandirilmalidir. Sivil dinin kurallar1 sade, az sayida, farkli yorumlara sebep
olmayacak kadar acik olmalidir. Her seye kadir, akilly, iyiliksever, her seyi 6nceden bilen ve yardimsever bir
tanris1 olmalidir. Dogrular mutlu olmali, kétiiler cezalandirilmali, toplum sodzlesmesi ve yasalar kutsal
olmalidir.?® Goriildiigi gibi Rousseau, toplumun bir arada yasamasi i¢in kendi bakis acisiyla ele aldig diger
dinlerin ise yaramayacagin belirttikten sonra toplum sozlesmesiyle bir sivil din insa edilmesi gerektigini
soylemekte, bu sivil dinin prototipini ortaya koymakta ve genel hatlarini belirlemektedir.

Unlii Fransiz sosyolog Emile Durkheim (1858-1917), sivil din kavramini kullanmasa da toplumu bir
arada tutacak bir dinin gerekli oldugunu diistinmektedir. Ona gore din ve ahlak tarih boyunca birbirilerine
siki sikiya baglanmus ve ig ice gegmistir. Onceki dénemlerde dini hayatin merkezinde yer alan Tanri, ahlaki
diizenin de en yiice garantorii durumundadir. Hem dini gorevler hem de ahlaki gorevler birer gorev
niteliginde olduklar icin insanlarmn her tiirlti ytikiimliiltgtin tek bir kaynag: oldugunu distinmeleri garip
degildir. Bu iki sistemin kimi unsurlar1 birbirlerine karisip tek bir biitiin olarak algilanmislardir. Kimi ahlaki
diistinceler kimi dini diistincelerin iginde kaybolup gitmislerdir ve varliklar: dine bagimli hale gelmistir.?” Din
ve ahlakin i¢ ice ge¢misliginden ve birlikteliginden bahseden Durkheim, kutsal ve profan arasinda ise mutlak

2% Rousseau, Toplum Sozlesmesi, 125-127.
27 Rousseau, Toplum Sézlesmesi, 129-130.
2 Rousseau, Toplum Sézlesmesi, 133-134.
2 Emile Durkheim, Ahlak Egitimi, cev. Oguz Adamr (izmir: 9 Eyliil Yaymlari, 2004), 24-25.
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bir ayrisiklik oldugunu soylemektedir. Oyle ki insanligin diistince tarihinde birbirinden bu kadar derin bir
sekilde farkli ya da birbirine bu kadar zit iki kategorinin baska bir 6rnegi bulunmamaktadir. 1yi ve kot
arasindaki zitlik bile bunun yaninda hi¢ kalmaktadir. Kutsal ve profan insan zihni tarafindan her zaman ve
her yerde iki farkli sinif ve iki ayr1 diinya olarak diistintilmektedirler.’® Bu ayrimin sivil din ifadesini anlama
noktasinda yardimci oldugunu séyleyen Ataman’a gore; eger kutsal, bireyin yasamindan ayr1 tutuluyorsa bu
onun bireyi asan bir konuma sahip olduguna isaret etmektedir. Boylelikle birey her tiirlii ahlaki ve dini
olgunun kutsal 6zelliklerinin her yénden kendisinden {istiin oldugunu bizzat deneyimlemektedir. Bu, dini
olanlar da dahil her tiirlii ahlaki deger ve kuralin o6ziinde otoriter bir 6zellige sahip oldugu anlamina
gelmektedir.3! Otorite, her tiirlii ahlaki, dini ve sosyal giictin insan tizerindeki etkisidir. Bireyler istenildigi
sekilde davranmak hoslarma gittigi icin degil, bu etki nedeniyle kendilerine soylenenlere uygun hareket
etmektedirler.3?

Durkheim dini degerler, semboller ve pratiklere toplum hayati agisindan 6nem vermektedir. Ona gore
bunlar olmazsa toplumsal hisler sadece degisken bir varliga sahip olurlardi. Bu hisler bir arada olduklar:
stirece gugliidiirler. Rittieller daimi bir hale getirilebilirse toplumsal hisleri her defasinda ilk kez meydana
getiren bir etkide bulunmaktadirlar. Toplum bilincinin devam etmesi i¢in dini degerler, semboller ve ritiieller
vazgecilmez unsurlar olarak goriilmektedir.33 Dinde, dini diistincenin i¢cinde yasam bulan ve biitiin semboller
yok olduktan sonra dahi var olmayi stirdiiren ebedi bir 6z oldugunu séyleyen Durkheim, biittinliigi saglayan
ve sahsiyeti meydana getiren ortak his ve dustinceleri diizenli olarak onaylama ve dogrulama ihtiyaci
duymayan hicbir toplum olamayacagim sdylemektedir. Bu yeniden canlandirma ortak degerlerin
tekrarlandig1 toplantilar ve ritiieller sayesinde gerceklesmektedir. Bunlar dini bir orgiit olmaksizin
gerceklestirilemezler. Bu noktada isin icine giren seremoniler hem hedefleri hem ortaya ¢ikardiklari sonuglari
hem de bu sonuglara ulasma amaciyla kullandiklar1 yontemler agisindan dini seremonilerden farkl
degillerdir. Bu baglamda Hz. Isa’nin hayatindaki 6nemli bir giinti kutlayan Hristiyanlarla, Misir’dan
cikislarini ya da On Emir’in verilisini kutlayan Museviler, yeni bir moral/hukuki diizenin ortaya gikisini
kutlayan topluluk ve herhangi bir milletin hayatindaki 6nemli bir olay1 kutlamasi arasinda bir fark
bulunmamaktadir.?* Buradan da anlasilacag: {izere Durkheim icin 6nemli olanin din ya da din benzeri
olusumlarin toplum hayatindaki fonksiyonu oldugu soylenebilir. Rittiellerin ise ister modern isterse ilkel
toplumda olsun ayn1 fonksiyonu icra ettikleri goriilmektedir. Ataman,® Durkheim’in Tanr1 ve toplumun ayni
sey oldugu ve klanin bu ikisini sembolize ettigi tezinden yola ¢ikarak farkli bigcimlerde de olsa din ya da dinin
fonksiyonel karsilig1 olan seylerin biitiin topluluklarin en kalic1 6zelliklerinden birisi oldugunu séylemektedir.
Bu acidan Durkheim kokleri derinlere uzanan bir sivil dinden bahsetmektedir denilebilir. Rousseau ise toplum
sozlesmesi ile yeni bir sivil din insa edilmesinin gerekli oldugu gortistindedir.

1967 yilinda “Amerika’da Sivil Din” isimli bir makale yayinlayan Robert N. Bellah, sivil din kavramimn
var olan bir toplum tizerinden okuyan ve teoriyi mevcut olana uygulama girisimi olarak ifade edilebilecek bir
calisma ortaya koymus ve kavrami yeniden giindeme tasimustir. Bellah’a gore sivil din, her toplumun
yasaminda bulunan ve o toplumun tarihsel tecriibesini askin gercekligin 1s1§inda yorumladig dini boyuttur.3¢
Bu tanimdan yola ¢ikarak Bellah'in her toplumda bir sivil dinin varligini zaruri gordiigu soylenebilir. Zaruri
gordiigii bu sivil dini Amerika Birlesik Devletleri'nde de aramakta ve Baskan Jefferson’in;

“Atalarimizi kadim Israil’de oldugu gibi ana yurtlarindan cikaran ve onlar1 hayatin tiim
ihtiyaglarmin ve konforunun karsilandig bir tilkeye yerlestiren, ellerinde oldugumuz Yiice Varlik'm
lutfuna muhtacim. Avrupa Misir'dir, Amerika, vaat edilen topraklar. Tanri, halkini, tim uluslara 1s1k
olacak yeni bir tiir sosyal diizen kurmaya yonlendirdi.”3?

3 Emile Durkheim, Dini Hayatin Ilkel Bigimleri, cev. Fuat Aydin (istanbul: Atag Yayinlari, 2005), 58.

31 Ataman, Sivil Din, 38.

32 Durkheim, Ahlak Egitimi, cev. Oguz Adanir, 44.

3 Durkheim, Dini Hayatin Ilkel Bigimleri, 280.

3 Durkheim, Dini Hayatin Ilkel Bigimleri, 500.

35 Ataman, Sivil Din, 40.

3  Robert N. Bellah, The Broken Covenant: American Civil Religion in Time of Trial (Chicago: The University of Chicago Press, 1992), 3.
37 Robert N. Bellah, “Civil Religion in America”, Daedalus: Journal of the American Academy of Arts and Sciences 134/4 (2005), 45-46.
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sozlerine atifta bulunarak Amerika nin tipki Israilogullari gibi Tanr1 tarafindan secildigine ve her tiirli bolluga
sahip kutsal topraklara yerlestirildigine vurgu yapmaktadir. Dini duygularin sadece Baskan’in kisisel ifadesi
olarak kalmadigimi kaydeden Bellah, ABD Kongresi'nin her iki kanadinin da talebi tizerine George
Washington’in 26 Kasim giiniinii Stikran ve Dua Giinii olarak ilan ettigini soylemektedir.®® Bu da toplumu bir
araya getiren ritiiellerden birisi olarak gosterilebilir. Bellah, Amerikan Bagimsizlik Bildirgesi'nde Tanr1’'ya
yonelik dort referans bulundugunu belirterek bildirgenin daha yakindan incelenmesi gerektigini
kaydetmektedir. Bu vurgular doganin Tanri'sy, yaratici, en yiiksek yargic ve esirgeyen vurgularidir.? Soz
konusu dort Tanr1 vurgusundan hareketle Amerikan Bagimsizlik Bildirgesi'nde dinin mesrulastirici giictiniin
teoloji-politik anlamda kullanildig: soylenebilir. Ciinkii din ve unsurlart bir ara¢ haline getirilerek metnin
temelindeki siyasi diistinceyi kutsallastirmak i¢in kullanilmaktadir.

Bellah, Amerikan sivil dininin i¢ savasa kadar Avrupa’daki eski topraklardan ¢ikisin son eylemi olarak
goriilen devrime odaklandigini, Bagimsizlik Bildirgesi ve Amerikan Anayasasi'nin kutsal metinler, George
Washington’in halkini tiranligin elinden kurtaran ilahi olarak atanmis bir Musa ve Amerikan i¢ savasinin sivil
dine etki eden en 6nemli ikinci gelisme oldugunu vurgulamaktadir. I¢ savas yalnizca kardesler arasindaki
¢ekismenin trajik bir yogunlugu degil ayn1 zamanda 19. yiizyilin en kanli savaslarindan birisiydi ve Amerikan
toplumu icin gercek bir testti. Bellah Amerikan toplumunun bu testi gectigini ve i¢ savasin ardindan sivil dine
yeni bir oliim, fedakarlik ve yeni dogus temasimin girdigini sdylemektedir. Bu tema Abraham Lincoln’tin
yasamu ve Oliimii ile sembolize edilmektedir.4’ Bellah'in ilk olarak Rousseau tarafindan kullanilan sivil din
kavramini kendi toplumuna uygulayarak kavramin somut bir goriintime kavusmasmi sagladig:
duistintilebilir. Farkli boyutlari ele alarak kavrami gelistirdigi ve sivil dinin badireler atlatarak gticlenebilecegi
ve kadim bir dini anlayisin anlatisina dayanabilecegi goriislerini ortaya koyarak o¢zgiin bir yaklasim
gelistirdigi ifade edilebilir.#! &

Tiim bu teorik arka plana ragmen sivil din ve politik din birbirleriyle karistirilabilmektedir. Bu nedenle
iki kavramin ayirt edici noktalar1 tizerinde duran aragtirmacilar bulunmaktadir. Ornegin Christel Lane4? gerek
sivil din gerekse politik din s6z konusu oldugunda mesruiyeti artirmak icin siyaset alanina dini bir boyutun
sokuldugunu ancak dini unsurun iki kavramda onemli olctide farklilik gosterdigini one stirmektedir. Ona
gore politik dinde dini unsur mevcut siyasi diizenin kutsallastirilmasi igin kullanilirken, sivil dinde ise bu
diizen toplumda kabul edilen cesitli dini inanglarin temelini olusturan geleneksel dinden tiiretilen askin bir
giicle baglamr. Tkinci olarak ise politik din bir toplumun yalnizca siyasi meseleleri tizerinde degil, toplumsal
hayat1 {izerinde de otorite iddiasinda bulunur. Buna karsin sivil din kendisini sadece siyasi meselelerle
smirlar. Netice itibariyle Lane, politik dinin bir 6zgtil degerler ve normlar sistemine sahip oldugu, sivil dinin
iceriginin ise yiiksek genellik diizeyiyle ne geleneksel inanclar ne de siyasi norm ve degerlerle celismedigi
gortistindedir. Iki kavram arasindaki farklar tizerinde duran bir diger isim Carsten Bagge Laustsen,% her iki
kavramin da devleti kutsallagtiran bir dindarlik bicimi oldugunu soylemektedir. Ikisinin de devletin
kurulusuyla, yani siyasi bir toplulugun olusumuyla ilgilendigi iddiasindadir. Ancak Laustsen’e gore sivil din
yerlesik bir dinle irtibatlandirilabilirken politik din devlet tarafindan icat edilmis bir dine atifta bulunur. Sivil
din genellikle ¢ogulculuga izin veren ve eylemleri dogrudan dikte etmeyen bir yapiya sahiptir. Oysa politik
din totaliter ve belirli eylem bicimlerini talep etmektedir. Laustsen’in tizerinde durdugu son farklilik ise sivil
dinin milliyetciligi askin bir seye baglamasi, politik dinin ise ickin olmasidir. Gentile politik dini; kars:
konulmaz bir giic tekeli, ideolojik monizm ve bireyin ve kolektifin “‘onun’ buyruklarma zorunlu ve kosulsuz
tabi kilinmas: tizerine kurulmus bir siyasal sistemin kutsallagtirilmasi olarak tanimlamaktadir. Ona gore sivil
din ise; fikirlerin ¢oklugunu, iktidara ulasmada serbest rekabeti ve yonetilenlerin hiikiimetlerini bariscil ve

3 Bellah, “Civil Religion in America”, 45.

3 Bellah, “Civil Religion in America”, 44.

40 Bellah, “Civil Religion in America”, 47-48.

4 Bellah, “Amerika’da Sivil Din” isimli ¢alismasinda Amerikan sivil dininin kutsal mekéanlar1 olan Gettysburg Ulusal Mezarlig1 ve Arlington Ulusal
Mezarlig (s.48) ile kutsal zamanlar olan Hatirlama Giinii, Bagimsizlik Giinii, Gaziler Giinii ve Washington ile Lincoln’iin dogum giinlerinden (s.49) de
bahsetmektedir.

42 Christel Lane, The Rites of Rulers: Ritual in Industrial Society - The Soviet Case (Cambridge: Cambridge University Press, 1981), 42.

4 Carsten Bagge Laustsen, “Studying Politics and Religion: How to Distinguish Religious Politics, Civil Religion, Political Religion, and Political Theology”,
Journal of Religion in Europe 6/4 (2013), 445.
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hukuki yontemlerle gérevden alabilmesini garanti eden bir siyasi sistemin kutsallastirilmasin ifade eden bir
kavramdir. Sivil din bu yonleri nedeniyle bireysel c¢zgiirlige ve farkli ideolojilere saygi duymaktadir.
Emirlerine ise mecburi ve kosulsuz bir destegi zorunlu kilmamaktadir.#* Ancak Rousseau; kamu kararinin
biitiin uyruklar1 egemene karsi bor¢ altina sokabildigini ve egemenin bozamayacagi bir yasamin altina
girmesinin siyasi biitiiniin 6ziine aykir1 diistiigtinii sdylemektedir. Toplum s6zlesmesiyle olusturulan devlette
herkesin birey olarak sahip olabilecegi 6zel istemin yurttas olarak sahip oldugu genel isteme aykir1 ya da karsi
olamayacagini vurgulamaktadir.®> Ayrica Rousseau, toplum sozlesmesiyle olusan sivil dine verdigi sozii
tutmayarak aykir1 hareket eden yurttaglarin 6ldiirtilmesi gerektigini ifade etmektedir. Bu yonleriyle politik-
teolojik dontisiimler sonucunda modern toplum icerisinde kutsal hale gelen egemen, Bellah’in Amerika’da
oldugunu soyledigi sivil dindeki George Washington ¢rnegi gibi tanrisal bir boyuta yiikseltilebilmektedir.
Rousseau tarafindan egemene atfedilen 6nem ise insa edilen sivil dinin yeni sembol, deger ve ritiiellerinin
egemenin kontrolii altinda teoloji-politik olarak keskin bir sekilde kutsallastirilmasina neden olabilir. Bu
kutsallastirmaya ve yeni kutsallara kars: ¢ikanlar ise sivil dine verilen sdzii yerine getirmedikleri nedeniyle
cezalandirilabilir. Boylelikle 6zgtirliik¢li ve miisamahakar sivil dinden sorgulanamaz bir politik dine gegis
miimkin olabilir. Calismanin temel sorusunun cevabimi bulmak igin goz atilacak son kavram politik din
kavrami olacaktir. Daha sonra ¢rnekler tizerinden kavramlarin birbiriyle iliskisi degerlendirilecektir.

3. Politik Din Kavrami ve Politik Dinin Sivil Dine Doniisebilirligi

Sekiiler din kavraminin totaliter rejimlerin siyasi kiiltler olusturdugu 1930’lu yillarda kullanilan bir
kavram oldugunu belirten Gentile,* politik din kavraminin ise 1938 yilinda ‘Politik Dinler’ calismasini
yayinlayan filozof Eric Voegelin'e atfedildigini ifade etmektedir. Ancak o, terimin Voegelin’den 6nce Marquis
de Condorcet tarafindan Fransiz Ihtilali esnasinda kullamldig1 séylemektedir. Bunlarin disinda Abraham
Lincoln, Amerikan Anayasas1 ve Bagimsizlik Bildirgesi tarafindan telkin edilen kanunlara saygiy1 ulusun
politik dini olarak tanimlamaktadir. Fasizm 1920’li yillardan itibaren politik din kavramini inancin akildan
bagimsiz ve belli gerceklere ulasmada ondan {istiin oldugunu savunan goriisiinii ve totaliter siyasetini
tanimlamak i¢in kullanmustir. Avusturyali tarihgi Karl Polanyi nasyonal-sosyalizmin politik bir din olusturma
egilimini incelerken, Amerikali ilahiyatci Reinhold Niebuhr ise Marksizm ve komiinizmi betimlerken politik
din kavramina bagvurmuslardir.

Gentile, politik dinin sekiiler bir varlig1 tanrilastirdigin ve totaliter bir siyasi hareketi ya da ideolojiyi
kutsallastirdigini belirtmektedir. Politik din diger ideolojiler ve siyasi hareketlerle bir arada yasamay1 kabul
etmemektedir. Siddeti bir tazelenme araci ve kafirlere kars1 verilen savasta kutsal bir silah olarak goriir.
Bireyin toplumdan bagimsiz olamayacagini ve dnceligin toplumda oldugunu vurgular. Siyasal bir tapinmay1
zorunlu kilar. Emirlerinin zorla takip edilmesini talep eder. Geleneksel dine karsi diismanca bir tutum
sergileyebilir, onu kendi sistemi biinyesine déhil etmeyi hedefleyebilir ya da belirli amaclar1 dogrultusunda
aragsallastirabilir.4”

Cristi; sivil dini modern sanayilesmis toplumlarin bir ifadesi olarak goren ve politik dinin Ugtincii
Diinya'da bulunan komiinist rejimlere veya diktatorliiklere ait oldugunu iddia eden gortisleri reddetmektedir.
Totaliter rejimlerin politik dinlerinin sivil dinler olmadigini 6ne stirenlere de katilmadigini belirtmektedir.*
Onun agisindan hem siyasi hem de teolojik modeller, birincil rolleri devleti giiclendirmek veya belirli bir siyasi
diizeni mesrulastirmak oldugu miiddetce politik dini temsil etmektedirler. Boyle bir durumda onlar
Rousseau'nun ifade ettigi sivil dinlerdir.** Bununla birlikte Cristi sivil dinin kendini biri kiilttirel ve sosyolojik
digeri siyasi ve ideolojik olmak tizere iki sekilde gosteren bir olgu oldugunu séylemektedir. Ancak bu formlar
birbirinin zitt1 degil bir stirekliligin parcalaridir. Ona gore bu sekilde ifade edilen sivil din ya belirli bir grubun
tiyelerinin igsel inancin ifade eden bir fenomen ya da mevcut bir siyasi diizeni desteklemek i¢in kullanilan

4 Emilio Gentile, Politics as Religion, cev. George Staunton (New Jersey: Princeton University Press, 2006), xv.

45 Rousseau, Toplum Sozlesmesi, cev. Vedat Giinyol, 16-17.

46 Gentile, Politics as Religion, gev. George Staunton, 2.

47 Gentile, “Siyasetin Kutsallastirilmas1”, 423.

48 Marcela Cristi, From Civil to Political Religion: The Intersection of Culture, Religion and Politics (Waterloo, Ontario: Wilfrid Laurier University Press, 2001), 6.
49 Cristi, From Civil to Political Religion, 61.
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dis zorlama veya gii¢ bicimi olarak goriilebilir.5® Boylelikle Cristi, sivil dinin Rousseaucu olan siyasi ve
ideolojik yoniiniin devleti giiclendirme ya da siyasi diizeni mesrulastirma roliine sahip oldugunu diistinerek
politik din gibi degerlendirmektedir. Sivil dinin kiiltiirel ve sosyolojik olarak niteledigi Durkheimec1 yoniinii
ise politik dinden ayr1 tutmaktadir.

Voegelin,® Schmitt’e yakin bir bakis agisiyla devlet ve laik ruhun Orta Cag'in kutsal imparatorluguna
kars1 siddetli savasta kendi gii¢ alanlarini fethettigini ve bu miicadele esnasinda gercegi yansitmasa da karsit
konumlar1 ele gecirmeye calisan dilsel sembollerin gelistigini belirtmektedir. Komiinizm, fasizm ya da
nasyonal-sosyalizmin kendilerini dogal, tarihsel ya da toplumsal bilimlerin diliyle stisledigini soyleyen
Voegelin, politik din kavraminin tarih felsefesiyle yakin bir iliskiye sahip oldugunu vurgulamaktadir. Ona
gore modern politik dinler, kendisinin ¢okiis olarak gordiigii bir sekiilerlesmenin kaginilmaz nihai sonucu
olarak ortaya ¢ikmislardir. Insan ve insanlik fikri nasyonal-sosyalizm gibi Hristiyanlik karsit1 dini hareketlerin
ortaya ¢ikip biiytiyebildigi bir toprak yaratmistir. Kisaca egemenligin kaynagi insani bir zemine tasinmigtir.52
Yine de onun agisindan politik dinlerin yeterli sekilde anlasilmasi igin din kavrami sadece kurtarict dinleri
degil, dinsel nitelikte olduguna inamilan devletlerin gelisimine eslik eden diger tim fenomenleri de
kapsayacak sekilde genisletilmelidir. Bunun yaninda devlet kavraminin da gercekten dini alanla higbir iliskisi
olmayan sekiiler insan ve orgtitsel iliskilerle simirli olup olmadig sorgulanmalidir.3

Maier, politik dine sahip bir imparatorlugun tanrilarinin insanlar oldugunu ve askinliga yapilan tim
referanslarin bu diinyada kayboldugunu vurgulamaktadir. Bu yiizden dindar bireylerin modern totaliter
sistemleri din ya da politik din olarak kabul etmemeleri anlasilir bir seydir. Giintimtizde komiinizm, fagizm
ve nasyonal-sosyalizm hakkinda c¢ok sey bilinmekle birlikte artik iyi bilinen kavramlar daha ¢ok totalitarizm
ve politik din kavramlari olmustur. Totalitarizm kavrami her seyi kapsamaktadir. Otoriter yonetimin ya da
diktatorliiklerin sinirlarini asan tiim rejimlere kalic1 bir giic uygulamaktadir. Politik din kavrami ise modern 231
despotizmlerin mesrulastirilmas1 mantigindan yararlanarak onlar:1 din psikolojisi ve sosyolojinin yardimiyla
daha anlasilir hale getirmeye galismaktadir.>*

Politik din kavramina iliskin farkl goriislerin ortaya konulmasinin ardindan politik dine sahip oldugu
sOylenen, ona drnek gosterilen ve belki de tanimlanmasinda etkili olan fasizm ve nasyonal-sosyalizm ile hala
disa kapali olarak devamliligini siirdiiren Kuzey Kore'nin ele alinmasmin kavramlar arasindaki
geciskenliklerin somut olarak ortaya konulmasi bakimindan énem arz ettigi diistintilmektedir.

Sivil din arayisinin Italya’nin birlesmesinden itibaren Italyan siyasi kiiltirinde mevcut oldugunu
soyleyen Gentile, tiim romantik milliyetcilikler gibi italyan milliyetciliginin de ulus fikrine kutsal bir anlam
vererek kendi sembollerini ortaya cikardigini belirtmektedir. Italya’da ulusal bir dinin insas1 siirecindeki ilk
unsurlar ise Jakobenler, Masonluk ve diger gizli topluluklardan tiiretilmistir. Gentile, 1920°li yillarin
baslarinda bazi arastirmacilarin fasizmin ritiielleri ve sembollerine odaklanarak bunlarin sekiiler bir
dindarligin 6rnekleri oldugunu iddia ettiklerini; 1929'da Schneider ve Clough gibi isimlerin fasizmin yeni bir
dinin temellerine sahip oldugu goriisiind ileri stirdiiklerini bu yeni kiiltiin bir 6lciide Italyanlarin kalbini ve
hayal gtictinti ele gecirdigi goriisiinde olduklarmni aktarmaktadir.®® Benito Mussolini 1932 yilinda yaptig:
agiklamada fasist devletin Robespierre’in yaptig1 gibi kendi Tanr1'sin1 yaratmadiging; ¢ile ¢ekenlerin, azizlerin
ve kahramanlarmn Tanr1’s1 ile ayni1 zamanda ilkel ve gercek kalbin gordiigii ve taptig1 Tanrr'y1 tanudigin ilan
etmistir. Fasist devletin kendi teolojisine sahip olmadig1 halde kendi ahlakina sahip oldugunu vurgulamistir.5

Totaliter teori ve politik din teorilerinin birbirilerini tamamladiklarmi belirten Steigmann-Gall,
totalitarizmin 20. ytizy1l diktatorliiklerinde seklin igerikten daha 6nemli oldugunu savundugunu ve 6zden
¢ok tarzi 6n plana c¢ikardigini soylemektedir. Toplum askerilestirilmistir, devlet tek partilidir. Kamusal alan
baski altindadir ve karizma sahibi tapilan bir lider vardir. Cemaat atomlarina boliinerek kitlesel insan

50 Cristi, From Civil to Political Religion, 4.

51 Eric Voegelin, “The Political Religions”, cev. Virginia Ann Schildhauer, Modernity Without Restraint, ed. Manfred Henningsen (Columbia: University of
Missouri Press, 2000), 5/27.

52 Philippe Burrin, “Political Religion: The Relevance of a Concept”, History and Memory 9/1-2 (1997), 324.

5 Voegelin, “The Political Religions”, 5/27-28.

54 Hans Maier, “Political Religion: a Concept and its Limitations”, cev. Jodi Bruhn. Totalitarian Movements and Political Religions 8/1 (Subat 2007), 14-15.

55 Emilio Gentile, “Fascism as Political Religion”, Journal of Contemporary History 25/2-3 (May1s-Haziran 1990), 231.

% Gentile, “Fascism as Political Religion”, 229.
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toplumsuz ve ahlaki yonlendirmeden yoksun kalmistir. Politik din teorisinin de 6nemini vurguladig: koksiiz
kitlesel insan, Nietzscheci bir 6ltim tanrisinin ellerinde iskence ¢ekerek Hristiyanliktan uzaklastirilmis ve bos
heveslere siiriiklenmistir. Steigmann-Gall’a gore totaliter din teorisinde oldugu gibi politik din teorisi de
Nazizmin igerigini degil bigimini vurgulamaktadir. Bu diistincenin temsilcileri Nazizmin aslinda
Aydinlanma’nin meydana getirdigi ahlaki bir hastalik oldugunu ve ilacinin Hristiyanlik degerlerine doniis
oldugunu dustinen Eric Voegelin ve Gerhard Putter’dir. S6z konusu tez Hitler'i Alman tarihindeki bir sapma
olarak gormektedir.” Akademik cevreler disinda da popiiler olan bu teze karsin donemin entelektiiellerinden
Hannah Arendt, Nazizmin; Almanlikla, Katoliklikle, Protestanlikla, Hristiyanlikla, Yunanlilikla, Romalilikla
ve Bati1 gelenegiyle hicbir baglantisi bulunmadigini ifade etmektedir. Nazizm, ideolojik agidan ise hicbir
geleneksel temelden hareket etmemekte ve her tiirlii gelenegi radikal bir sekilde reddetmektedir. Bunun
ortaya ¢ikardig1 tehlikenin farkinda olunmalidir.® Nazizmde dinsel bir boyut bulunmaktadir. Hitler,
Nazilerin gece mitinglerinin kaynagini kendi Katolik egitiminden aldigin agikca kabul etmistir.>

Carl Schmitt; yasama, ytiiriitme ve yargl organlarindan miitesekkil devlet, halkin tiim kesimlerinin
bulundugu ancak kat1 bir yapisi ve sikiyonetim gerektirdigi icin kendi icine kapali ve hiyerarsik diizeni
bulunan; devlet ile halki tasiyan parti ve 6zyonetimine birakilmis halkin yer aldig: {i¢ diizen dizisinden
bahsetmektedir. Ona gore Alman Nasyonal Sosyalist Hareketi'nin devletinde 20. ytizyilin devleti igin
bittintiyle belirleyici olan bu ti¢ bicimli biitiinsel resim taninmalidir. Bu ti¢ yapililik yalmizca liberal
demokratik sistemin maglup oldugu ve 20. ytizyilin yeni toplumsal ve siyasal gercekligine uygun sekilde
devletin elde tutulmaya gayret gosterildigi yerlerde goriinmemektedir. Bu tiglii yap1 Hegel’in temellerini atti1
biiytik Alman devleti diistincesiyle de ¢rtiismektedir. Bu diistince 1850'lerden sonra yabanci liberal teorisyen
ve yazarlarin etkisiyle Alman halkinin zihninden uzaklastirilsa da Nazi devlet yapisinin ilk gortintir belirtisi
olarak her yerde parlamasi gerekmektedir.®0 Goriildiigii tizere Schmitt, Steigmann-Gall ve Arendt’in ileri
strdiiklerinin aksine halkin ti¢ temelden birisi olarak kabul edildigi, koklerini Hegel'den alan bir Nazizm
portresi ¢cizmektedir.

Armstrong, Kore Demokratik Halk Cumhuriyeti'ni ele aldi1g1 calismasinda tilkenin egemen ideolojisinin
Marksist-Leninist sosyalizmden dogdugunu ve onun Stalinist ve Maoist varyantlarindan etkilendigini
soylemektedir.®! 1940’larin sonlarinda Kuzey Kore rejiminin kurulmasi ve 1960’larin sonlarindan itibaren
giderek gii¢ kazanmasiyla, ideoloji agirlikli olarak Dogu Asya ile olan aile iligkileri araciligiyla ifade edilmeye
baslanmustir. Bu ana babaya baghligin ve anne sevgisinin Konfiigyiiscti yankilar1 olarak ifade edilebilir.
1960’'lardan itibaren juche ve 6zgtivenin ortaya ¢ikmastyla aile birimi neredeyse tamamen Kuzey Kore ulusuna
kaymis, Kim Il Sung baba olarak temsil edilmis ve ulus gekirdek ailenin kolektif bir ifadesi sekline
burtinmisttir. Kuzey Kore ailesel milliyetciligi, sosyalizmin dilini daha kolay ve anlasilir ailevi baglanti, sevgi
ve yukumliiliik diliyle degistirmistir. Marksizm-Leninizm’in bir neticesi olarak onun yerini almistir.62 Kuzey
Kore’de akrabalik kavrami disa dogru genislemis, aile metaforlar1 somut bir gerceklik halini alana kadar
rutinlestirilmistir. Babasi 6rnek bir devrimci, amcas: ve iki erkek kardesi Japon karsit1 aktivist, annesi ise fakir
bir kdyli kiz olarak sunulan Kim Il Sung; kusursuz aile ortami nedeniyle evrensel ata ilan edilmistir.®> Kore
Demokratik Halk Cumhuriyeti; yayilmaci olmayan kapali yapisi, evrensel ataya dayanan aile odakl
uluslasmasi ve Leninist-Marksist sosyalizmden ¢ikarak kendine 6zgii bir politik din olusturmasiyla diger
orneklerden farkl 6zellikler gostermektedir.

S6z konusu orneklere bakildiginda Italya’da fagizmin iktidara gelmesinin demokratik bir usulle
olmadig1 ancak 6nceki sivil dinin yetersizligi tizerinden kademe kademe teoloji-politik olarak fasist ideolojinin
kutsallastirilmasiyla bir politik din ortaya ¢iktig1 sdylenebilir. Almanya’da Nazilerin iktidar: ele gegirmesi
demokratik yontemlerle olmustur. Mevcut sivil dinin ise savas sonras1 dayatmalarin etkisiyle asir1 milliyetci

57 Richard Steigmann-Gall, “Nazizm ve Siyasal Din Teorisinin Dirilisi”, cev. Ismail llgar, Karsilastirmali Fagizm Calismalari, der. Constantin Iordachi (istanbul:
[letisim Yaynlari, 2015), 472-473.

58 Hannah Arendt, “Approaches to the “German Problem””, Partisan Review 12/1 (Kis 1945), 95.

%  Steigmann-Gall, Nazizm ve Siyasal Din Teorisinin Dirilisi”, 476.

6 Carl Schmitt, “Siyasal Birligin Uglii Yapist”, cev. Toros Giines Esgiin, ViraVerita E-Dergi (Erisim 9 Ocak 2022).

61 Charles K. Armstrong, “Familism, Socialism and Political Religion in North Korea” Totalitarian Movements and Political Religions 6/3 (Aralik 2005), 383.

62 Armstrong, “Familism, Socialism and Political Religion in North Korea”, 383-384.

6 Armstrong, “Familism, Socialism and Political Religion in North Korea”, 388-389.
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bir sekilde politik din halini aldig1 ifade edilebilir. Kore Demokratik Halk Cumhuriyeti'nde goriilen
dontisimiin ise ithal politik dinin yerel politik dine dontistiiriilmesi olarak diisiintilebilir. Bunlarin yan sira
[talya ve Almanya basta olmak tizere totaliter yapisiyla 6n plana gikan politik dine sahip devletlerin 6nemli
bir kisminin ciddi yumusamalar yasayarak sivil din devleti haline geldikleri soylenebilir. Kuzey Kore lideri
Kim Jong-Un'un ABD Baskani Donald Trump ve Giiney Kore Cumhurbaskant Moon Jae-in ile yaptigt
goriismeler ve zaman zaman verilen yumusama mesajlar1 diinyanin en kapal: iilkesinde bile ilerleyen yillarda
politik dinden sivil dine bir gecisin olabilecegine yonelik isaretler vermektedir. Kisaca ifade etmek gerekirse
su anda bir sivil dine sahip ve medeni olarak gosterilen tilkeler politik dine bir gegis yasayabilecegi gibi, politik
dine sahip en kat tilkeler de sivil dine bir gecis gerceklestirebilir.

Sonug

Politik-teoloji ve teoloji-politik kavramlar: birbirleriyle ayni anlamda kullanilsalar da net bir sekilde
tanimlamak gerekirse, politik-teoloji dini olamin diinyevilesmesine; teoloji-politik diinyevi olanin
dinilesmesine isaret etmektedir denilebilir. Bununla birlikte din, teoloji-politik dontisiimlerde mesrulastirici
glictiyle bir arac¢ olarak kullamilabilir. Bir devlette ya da toplumda sivil dinin olusmasi i¢in 6ncelikli olarak
tanriin, askinin ya da her seyin tistiindeki ilahi giictin diinyevilesmesi gerekmektedir. Ciinkii Rousseau’ya
gore sozlesmeyle kurulacak devlette egemenligin el degistirmesi durumu s6z konusudur. Bununla birlikte
modern devletin birgok kavraminin gticlit bir boyutta oturmas: icin dini olan diinyevilesmektedir.
Olusturulan sivil dinin bir din haline gelebilmesi icinse onun diinyevi olarak getirdiklerinin kutsallastirilmasi
gerekmektedir. Bu baglamda gerek politik-teolojik dontistimlerin, gerekse teoloji-politik dontistimlerin sivil
din ihdas: i¢in gerekli oldugu ifade edilebilir. Aymi sekilde daha ¢ok bir ideolojinin tahakkiim ettirilmesine
dayansa da politik dinin olusumunda da bu doniisiimlerin belki de farkli formlar tizerinde ama yine
yasanmasi gerekmektedir denilebilir. Politik-teoloji ve teoloji-politigin buradaki etkisine bakacak olursak;
ilkinin sivil dinin kurulmasz, ikincisinin kuvvetlendirilmesi noktasinda etkisi gortilmektedir.

Rousseau’ya gore toplum sdzlesmesinin iiriinii olan, Durkheim’a gore kendiliginden ortaya ¢ikan sivil 233

dinin esas niteliginin toplumun birligini saglamak oldugu anlasiimaktadir. Bellah, her devletin bir sivil dini
oldugu gortistindedir. Bir sivil dinin insasinda yeni kavramlar, yeni mekanlar, yeni kurallar, yeni semboller
ve toplumsal bttunltigt pekistiren yeni ritiieller ortaya c¢ikmakta; bunlara zamanla bir kutsiyet
kazandirilmaktadir. Sivil dinden politik dine gecisin ise aslinda ¢ok da zor olmadigi, aralarinda ince bir
¢izginin oldugu goriilmektedir. Nitekim Rousseau’nun biittin yurttaslar: kamu karariyla egemene karsi borg
altina sokabilmesi, egemenin siyasi buitlintin 6zii geregi bozamayacag bir yasanin altina giremeyecegi
degerlendirmesi, bireylerin 6zel isteminin genel isteme aykir1 olamayacag1 ve sivil dine itaat etmeyenlerin
stirgiin edilebilecegi ya da oliim cezasiyla cezalandirilabilecegi diistinceleri 6zellikle modern devletler ele
alindiginda hem keyfiyete hem de sivil dinin gereginden fazla kutsallasmasina neden olmaktadir denilebilir.
Bu ise sivil dinin politik dine doniistimiine kap1 aralamaktadir. Nazilerin basa gelerek Almanya’y1 nasyonal
sosyalist bir ¢izgiye tasimalar1 bu doniistimiin en 6nemli 6rneklerinden birisi olarak gosterilebilir. Karizmatik
bir lider ve milliyetcilik bu gecisin temel aktorleri olarak ifade edilebilir.

Sivil dinden politik dine gecis oldugu gibi, politik dinden sivil dine gegislerin oldugu da soylenebilir.
Rijitleserek politik din haline gelen bir sivil dinin bazen yeni sembol ve kavramlarla bazen de ideolojinin
ortadan kalkmasi ya da dontisiim yasayarak yumusak bir kutsallik zeminine oturmasiyla sivil dine gecis
yagsandig1 soylenebilir. Buna 6rnek olarak Fasist Italya’daki ya da Franco'nun Ispanya’sindaki politik dinin
yerini sivil dine birakmasi gosterilebilir. Sivil din ve politik din kavramlarmin bu geciskenlikle tarihsel stireg
icerisinde dongiisel bir hale gelecegi devlet ya da toplumlar olacag1 éngoriisii yapilabilir. Ozellikle evrensel
bir ideoloji olarak ortaya ¢ikan sosyalizmin goriildigii tilkelerde ise ideolojisini de beraberinde getiren bu
evrensel politik dinin zamanla o devlete 6zgii bir hale geldigi goriilmektedir. Yani ithal politik din yerel politik
din halini almaktadir. Bunun 6rnegi olarak Kore Demokratik Halk Cumhuriyeti ve Cin Halk Cumhuriyeti gibi
tilkeler gosterilebilir. Nitekim Kuzey Kore’de meshur orak ¢ekic sembolleri bile i¢sellestirilerek orak, ¢ekig ve
kalem haline dontismiistiir. Kiiresellesmenin bir gercek haline geldigi ancak bununla birlikte toplumlarin
ozlerini korumak adina muhafazakar refleksler gosterdigi, bir yandan ¢zellikle Dogu Blogu'nun ¢okmesi
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sonucu olusan bos alanlarda gatismalarin devam ettigi ve yeni catisma alanlarinin ortaya ¢iktig1 diinyada sivil
dinden politik dine, politik dinden ise sivil dine gegislerin goriilebilecegi ifade edilebilir. Ozellikle kiiresel
kapitalist sisteme uyum saglamak icin diinyaya agilan ve reformlarla gevseyen toplumlarda sivil dinin giig
kazanmasi, goclerle ya da kiiresellesmenin etkileriyle milli kimligi asinan ve buna muhafazakar bir tepki
gosteren toplumlarda ise politik dini miimkiin kilacak gelismelerin yasanacagi ongoriilebilir.
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Extended Abstract

The concept of civil religion was first introduced by Rousseau. According to him, people came together with a social
contract and established the state, and there is a need for a religion that will make them love their duties in society.
However, this religion should be a religion that will keep citizens together, increase their loyalty to the state and not cause
conflict. According to Rousseau, this religion is not one of the heavenly religions or other religions in the world, but a
citizenship religion that needs to be constructed. Carl Schmitt argues that the concepts of the modern nation-state, whose
secular structure is emphasized with the concept of political-theology, are concepts of secularized theology. It can be said
that the theologization of newly produced or imported worldly concepts is as important as the secularization of
theological concepts in the formation of civil religion, which Rousseau deems necessary for a state. This can be expressed
with the concept of theology-politics. As a matter of fact, Robert Bellah, in his work titled "Civil Religion in America",
states that the United States society, which consists of people from many different nationalities and religions, creates a
social unity with a fictionalized civil religion. Giilbeyaz Karakus, who conducted a study similar to Bellah's, investigated
whether a civil religion was built in Turkey after the proclamation of the republic. When the aforementioned studies are
examined, it is seen that theological-political transformations have taken place as well as political-theological
transformations.

In the 20th century, new economic and social orders, shaped by the development of technology and the influence of
colonial racing, paved the way for the emergence of totalitarian state structures. In such radical structures, there is a need
for a religion that will turn the society into individuals who are passionate defenders of the official ideology, beyond
uniting the society around a civil religion that is loyal to the state, knows its duties and prevents turmoil. Although this
religion needs the instruments that make up the civil religion, it should be more rigid, denser and more homogeneous in
terms of sub-belief layers. The concept of political religion, which was first used by Condorcet in the 18th century and
later discussed in more detail by names such as Voegelin and Gentile, can be expressed as a concept that fully corresponds
to the needs of totalitarian states. Ideologies such as fascism in Italy, national-socialism in Germany, Leninism in the
Union of Soviet Socialist Republics, Juche in North Korea can be shown as the foundations on which political religions in
these societies rise. Political-theology and theology-politics can be considered as processes with many different
dimensions that build civil religion and political religion. Depending on the nature and purpose of these processes, civil
religion and political religion take shape. As a matter of fact, civil religion can create flexible and liberal social structures,
but this cannot be expected from political religion. Different balances are formed in the world every day for various
reasons. While habits change with developments, societies also need different motivations to organize or come together.
While Rousseau talks about the necessity of a civil religion that will keep society together and Durkheim talks about the
necessity of a civil religion that will ensure the continuity of society, it can be claimable that these concepts will be
important and determining concepts for today and future. It can even be said that they are constantly active. Because in
the flowing world, civil and political religions also need to be renewed and develop new concepts and rituals. This is
necessary in order to keep the renewed generations as a society under the roof of the state with the same devotion.

The aim of this study is to discuss whether the concepts of political-theology and theology-politics have an impact on the
formation of civil religion and political religion, and to reveal whether it is possible to realize transition from civil religion
to political religion or vice versa. In the study, firstly, the concepts of political-theology and theology-politics were
discussed, and their effects on the formation of civil religion and political religion were evaluated. As for civil religion, it
has been studied in line with the thoughts of Rousseau, Durkheim and Bellah. Later, it was discussed whether civil
religion would be the basis for the transition to political religion. Finally, political religion has been put forward within
the framework of different approaches and the relationship between civil religion and political religion has been tried to
be explained. For this, a literature review was made, the phenomenological method was used, and in the last title,
evaluations were given through examples for a better understanding of the subject. One of the results of the study is the
necessity of political-theology and theology-politics transformations in civil religion and political religion formations.
Considering Rousseau's theory and the practices in the world, another conclusion reached is that there is a fine line
between civil religion and political religion and that mutual transitivity is possible between them. The study also revealed
that political religion formations based on socialism can transform into local political religion forms. It has been predicted
that globalization and the conservative reflexes that developed in response to it may lead to new transformations from
civil religion to political religion, from political religion to civil religion.
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Abstract: This research explores German multiculturalism departing from the debate on failing to build a multicultural
society. It demonstrates examples of lived experiences and voices of migrant children once objects become active
subjects in breaking stereotypes and misconceptions. Multiculturalism in Germany is associated with immigration and
non-European guest workers. Immigration and the “foreigner” problem started with the settlement of guest workers,
who were invited as a need to fill the lack of labor force, in the West-Germany, after the Second World War. The request
for a labor force did not intend to create immigrant communities with cultural differences to settle into the society.
Thus, integration into German society became essential to prevent problems seemingly coming from migrant
communities. “Leitkultur” [leading culture], embodying notions of monocultural German society and cultural
identification of “Germanity,” influenced educational approach, recognition of diversity, and social equality towards
immigrant children. Nevertheless, migrant children found ways to deal with multicultural issues and empower
themselves to build a multicultural society in their understanding.

Keywords: Multiculturalism, Turkish Migrants, German Education, Integration, Identity, Guest Workers
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Cok Kiiltiirliliik ve Tiirk Misafir Is¢i Cocuklarinin Basarisiz olan Projeye dair
Goriisleri

Atif: Yasar, H. Nur, Iki Kiiltiir Arasinda: Cok Kiiltiirliiliik ve Tiirk Misafir Isci Cocuklarinin Basarisiz olan Projeye
dair Goriisleri, Artuklu Akademi, 2022/9 (2), 237-253.

Oz: Bu calisma Alman gokkiltirliliginiin cokkiltiirlii bir toplumun insasinda basarisiz olundugu tartismasina
deginerek, bu siirece maruz kalan gé¢gmen ¢ocuklarimin stereotipleri ve gé¢menlere dair yanhs kamlart yikmakta aktif
dzne haline gelmelerini yasanmis deneyimler ve duruma dair goriisleri tizerinden incelemektedir. Ikinci Diinya Savast
sonrasinda, Bati Almanya'nin is giicii eksikligi sebebiyle davet ettigi misafir iscilerin yerlesmesi ile go¢men ve yabanct
sorunlar1 baslamistir. En bastan beri farkli kiilttirden gelen misafir iscilerin olusturdugu bir gogmen toplulugunun
yerlesmesi diistincesi kabul gormemistir. Bunun sonucu go¢men topluluklarindan gelebilecek olasi sorunlarin
dnlenmesi igin entegrasyon ve cokkiiltiirliiliik politikalar1 énem arz etmeye baglamstir. Ozellikle egitim {izerinden
misafir iscilerinin cocuklar1 Alman toplumuna adapte edilmeye calisilmus, fakat pedagojik yaklasim olarak
cokkiiltiirliiliik unsurlarindan farkl: olarak Alman kiiltiirii degerlerini temel alan Leitkultur [yoneten kiiltiir] etkisinden
uzaklasilamamistir. Alman toplumundan izole ve ayr: bir sekilde iki kiiltiir arasinda kalan gd¢cmen ¢ocuklar: ise bu
stirecte toplumda yer edinmenin yollarini aramakta olup cokkiiltiirlii bir toplum olusumu igin aktif olarak faaliyetlerde
bulunmaktadirlar.

Anahtar Kelimeler: Cok kiiltiirliiliik, Tuirk Kokenli Gogmenler, Alman Egitimi, Entegrasyon, Kimlik, Misafir Isci

Introduction

Multiculturalism refers to the public acceptance of migrants and minority groups that are
distinguishable in terms of language, culture, and social behavior from the majority of the population.! As a
term first attested in the 1960s, multiculturalism is characterized by the “preservation of different cultures or
cultural identities within a unified society, as state or nation.” Multicultural education, accepted as a
synonym for multiculturalism, aims to recognize commonalities and differences between two or more

*
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1 Stephen Castles, “Migration, Citizenship, and Education”, Diversity and Citizenship Education, ed. James A.  Banks (San Francisco CA: Jossey-Bass,
2004), 17-48.
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cultures.? It features the notion that all students should have an equal opportunity to learn regardless of their
ethnic, socio-cultural, and religious backgrounds. Furthermore, multicultural education should improve
tolerance, respect, awareness, and acceptance of self and others in a multicultural environment.?

According to Muchowiecka 4, multiculturalism varies in terms of the way it is encountered. She
differs it as “state measures introduced to cope with diversity” and “lived experience of multiculturalism,”
which are substantial changes in some Western countries resulting in more ethnic and cultural diversity.
Muchowieka claims that taking multiculturalism in a normative sense enabled conservative politicians to
question it as a “crisis” or “failure.” In other words, the politicians doubted policies based on the philosophy
of multiculturalism. This criticism focus on multiculturalism as “a state of being of diverse populations”
against immigration and immigrants, particularly Muslims.> Having said that, in 2010, the statement of
German Chancellor Angela Merkel that Germany “utterly failed” to create a multicultural society can be
considered in this context.® Germany did not intend to become a multicultural society but inviting a labor
force resulted in the immigration of diverse populations.

Following the aftermath of the Second World War, a need for a labor force made the European
countries encounter labor immigration, bringing its challenges defined as multiculturalism. Germany, one of
the destinations, mainly welcomed people from different European countries as guest workers. An
exceptional agreement was made to accept “Gastarbeiter” [guest worker]| from Turkey despite aiming to
receive a labor force only within Europe.” This bilateral agreement between Germany and Turkey (October
31, 1961) was an important milestone$ for both countries. However, the agreement did not aim to establish a
settling ground for immigrant communities. Guest workers were expected to work for a short term. Even
though some aimed for a long-term stay, conditions were prepared for the supposed return to their
homeland. One of the visible features was how immigrants’ children were included in German schools.

German School System prepared the guestworkers’ children for a possible return to their country of
origin.9 Nevertheless, the expectations were not met, and guest workers started to settle with their families.
Germany faced an unpredicted obstacle, “Gastarbeiter und deren Kinder,” the integration of immigrants and
their children into German society. Consequently, it developed its own integration system involving
education, employment, and language.!® Since schooling is compulsory from the age of 6, the children of so-
called “guest workers” started attending school in West Germany. It updated the pedagogy dealing with
immigration issues of “needed but not wanted” people. The “foreigners” pedagogy (Auslaenderpaedagogik)
was based on the idea of “otherness,” considering the migrants as a homogenous group of people.!!

Martin Sokefeld argues that the struggle started when Germany perceived immigrants as a “problem”
rather than once called a “solution to a problem” such as a lack of labor supply. He continues that Germany
did not seek for non-European guest workers. However, they reached an agreement under particular

2 Georgeta Ratd, “Bi-, Cross-, Inter-, Multi-, Pluri-, or Trans-Cultural Education?”, Multicultural Education: From Theory to Practice, ed. Hasan Arslan and
Georgeta Ratd (UK: Cambridge Scholars, 2013), pp. 7-8.

3 Hasan Arslan, “Multicultural Education: Approaches, Dimensions and Principles”, Multicultural Education: From Theory to Practice, ed. Hasan Arslan
and Georgeta Ratd (UK: Cambridge Scholars, 2013).

4 Laura Muchowiecka, “ The End of Multiculturalism? Immigration and Integration in Germany and the United Kingdom”. Inquiries Journal/Student
Pulse, (2013) 5: 6, pp. 1-40, (Accessed, 8 October 2022).

5  Muchowieka, “The End of Multiculturalism?”, 1-3.

6 Spiegel, “Merkel erklart Multikulti fiir gescheitert” (16 October 2010), 1.

7 Martin Sokefeld, “Das Paradigma kultureller Differenz: Zur Forschung und Diskussion iiber Migranten aus der Tiirkei in Deutschland.”, Jenseits des
Paradigmas kultureller Differenz: Neue Perspektiven auf Einwanderer aus der Tiirkei. Kultur und soziale praxis, ed. Martin Sokefeld (Bielefeld, Germany:
Transcript Verlag, 2004), 9-34.

8  Faruk Sen “The Historical Situation of Turkish Migrants in Germany, Immigrants & Minorities”, (2003) 22:2-3, pp. 208-227.

9  Daniel Faas, “The Europeanisation of German ethnic identities: the case of German and Turkish students in two Stuttgart Secondary Schools”,
International Studies in Sociology of Education 17/1 (June 2007), 45-62.

10 Marat Zufarovich Galiullin, Evgenievich Tumanin, V., Kimovich Kalimonov, I., Kimovich Kalimonov, I., Imbelevna Kamaletdinova, E. y Vasilievich
Pokudov, Z., “The Crisis of Multiculturalism in Modern Germany”, Propésitos y Representaciones. 9, SPE2 (mar. 2021), pp. 1-7.

11 Frauke Miera, “German Education Policy and the Challenge of Migration”, EUV Frankfurt (Oder) Paper prepared for the EMILIE project, (December
2007), pp.1-44.
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conditions (e.g., no family unification) lifted in the following years. Nevertheless, German perceptions in
politics, migration studies, and pedagogical approaches considered immigrants as a “problem” based on
being from different cultures. The solution to this “problem” was the integration of immigrants to be able to
control conflicts. This approach built a basis of “othering” and brought issues of integration/assimilation to

German society.12

German multiculturalism policies aimed to solve the immigrants’ integration problem in this relation.
Therefore, the integration of migrant children through multicultural education was linked with the aspects
of “Leitkultur” [leading culture] [leading culture] rather than recognition of diverse populations. According
to “Leitkultur” [leading culture], immigrants are expected to adapt to an existing culture based on German
cultural values. Perceptions of homogeneity and “monoculturalism” in German society influence debates on
cultural identity and “Germanity.”?® This “Leitkultur” [leading culture] approach applied to the education
and integration of migrants caused separation and incapacitation.* The immigrant children were placed in
schools where the educational system targeting immigrant youth was in disorder. As a result, the immigrant
children faced problems of intolerance, lack of awareness, recognition, and isolation at school and in
socie’cy.15 The most disadvantaged groups were the children of Turkish immigrants.’® Most of them
attending the least prestigious school Hauptschule, were not given a promising school career and would not
be able to contribute positively to the economy and society. 7

On October 16, 2010, the German Chancellor made a remarkable declaration accepting the crisis of
Germany’s multicultural system.'® Merkel’s statement was based on the book published by Thilo Sarrazin, a
former member of the Executive Board of the Deutsche Bundesbank. Sarrazin accused Muslim immigrants
(majority of Turkish and Arab origins) of lowering the intelligence of German society. His anti-Muslim
immigrant views triggered discussions of failed multicultural policies among European politicians.!® Merkel
stated, in her speech to a meeting of young members of her Christian Democratic Union party (CDU), that
239  the idea of people with different cultural backgrounds living well “side by side” did not work.?0 Her
declaration emphasized that Germany failed to implement the “project of Multiculturalism.”?* As a public
policy, multiculturalism had failed to give a promising school career and precondition for economic and

social participation in Germany.22

Departing from Chancellor Merkel’s statement “the failed multiculturalism project” mainly related to
Turkish immigrants’ settlement, this study discusses multiculturalism, education, diversity, recognition, and
social equality in Germany from the perspective of Turkish guest workers” children. It draws from Stephen
Castles” definition of multiculturalism as a public policy and Martin Sokefeld’s discussion on the case of
Turkish immigrants, cultural differences, and integration in Germany. In this way, it explores “failed”
German multiculturalism in the scope of building a multicultural society and education. For insight, it refers
to interviews of migrant children as a base of lived experiences of the objects of multiculturalism. Also, it
demonstrates video contents of Datteltiter to reveal cases of migrant children shifting from passive to active
roles in a multicultural society.

The paper argues that German multiculturalism is based on expectations of integration into German
culture and values-based society, where migrants are subjects of “othering.” As a result, they are perceived

12 Spkefeld, “Das Paradigma kultureller Differenz”, 11.

13 Wolfgang Mitter, “Educational Issues in the Multicultural Society of Germany” - In: Ray, Douglas [Hrsg.]; Poonwassie, Deo H. [Hrsg.]: Education and
Cultural Differences. New Perspectives. (New York; London: Garland Publishing, 1992), pp. 429-447.

14 Miera, “German Education Policy and the Challenge of Migration”.

15 Castles, “Migration, Citizenship, and Education”, 32-35.

16 Serhat Giiney, Biilent Kabas, and Fatih Cémlekgi, “A Place for Immigrants in the Ghetto: The Rise and Fall of the NaunynRitze Youth Centre”, Space and
Culture, (2018) 22(4), pp. 1-18.

17 Giiney et al., “A Place for Immigrants in the Ghetto: The Rise and Fall of the NaunynRitze Youth Centre”, 1-2.

18 Galiullin Zufarovich et.al, “The Crisis of Multiculturalism in Modern Germany”.

19 Muchowieka, “The End of Multiculturalism?”.

20 Guardian, “ Angela Merkel: German multiculturalism has 'utterly failed'” (17 October 2010), 1.

2 Molly Wolf, "Is Multiculturalism Really Dead?: A Closer Look at the Multiculturalism Debate within the Context of Berlin’s District of Kreuzberg"
Honors Projects 67 (2011), 2-4. (Accessed, 9 June 2022).

2 Sigrid Luchtenberg, “Multicultural Education: Challenges and Responses”, JSSE-Journal of Social Science Education 4/1 (2005), 31-55.
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as “foreigners” rather than being recognized as a part of a diverse society. Nevertheless, the second
generations, once objects of multicultural education, are becoming subjects and empowering migrant youth
via media content production. They share their experiences and opinions on inequality, exclusion, and
multiculturalism in Germany. In other words, they are active agents in making meaning of their lives,
negotiating cultural identities, and ways of reconciling their immigrant parental culture with the culture of
the society they live. Furthermore, they demonstrate the ways they engage in recognition of diversity and
social equality by sharing their own experiences through creative content.

Firstly, this study refers to interviews performed in 2013 and 2015 for a study on multicultural
education in Germany, for building a basis of lived experiences of Turkish second generations who felt not
part of multiculturalism but found individual solutions to adapt to their circumstances. Secondly, it
examines YouTube video content and comments concerning the interviews to demonstrate the shift of
migrant youth becoming active agents in creating a multicultural society. The interview results include
Turkish second and third generations’ views and experiences on multiculturalism, multicultural education,
and lives in Germany. The YouTube video contents and comments belong to Datteltdter, a group of young
Muslims from Berlin, an example of youth being active and empowering to break stereotypes and
prejudices.? The usage of interviews and video content data reveals that lived experiences and problems of
young migrant generations faced ten years ago or nowadays did not change dramatically. However, in the
video content, through social media, they create a space to explain and share their experiences and express
their understanding of multiculturalism and inclusion. Moreover, they negotiate and form their identities.?

The semi-structured interviews were conducted with three female and two male university students
aged 20~25, born into German society with Turkish backgrounds, and studied in different departments.
Interviewees were introduced by acquaintances residing in Germany. The interviews were conducted
between 2013 and 2015 by E-mail due to the distance. The questions were asked in English, yet answers were
received in English and Turkish. Secondly, data for this study is obtained through YouTube videos
produced by Datteltdter, a group of young Muslims from Berlin who aim to build ‘Satire-Kalifat" on
YouTube.?> Datteltdter defines itself as;

“A team of diverse, incredibly good-looking, multi-religious, multi-ethnic creatives who strive to
change the mainstream narratives surrounding Muslim and migrant communities. In short, we are
YouTubers, a production company, workshop leaders, stage acts, and most recently, we founded a non-
profit association.”26

They aim to talk about their own experiences to inspire other Muslims and people with migrant
backgrounds to fill the lack of Muslim voices in the media. Regarding Datteltiter’s chosen videos, the focus
is on video content in which they talk about main issues such as “Leitkultur” [leading culture] [leading
culture], multiculturalism, and people with a Turkish background. It is expected to contribute to the
scholarship on young generations with an immigrant background becoming visible and active in pointing
out problematic issues regarding multiculturalism, recognition, diversity, and identity in multicultural
Germany.

1. Multiculturalism and its Dimensions

Multiculturalism is the preservation of different cultures or cultural identities within a unified society,
as a state or nation, and/or the policy of maintaining a diversity of ethnic cultures within a
community.’Another definition is that multiculturalism emphasizes protecting the rights of minority
groups or immigrants to increase a sense of recognition and belonging in society. Its essential argument is
that the practice and recognition of cultural traditions, language, and religion are vital to individual and

2 Charlie Winter and Johanna Fiirst, “Challenging Hate: Counter-speech Practices in Europe”, ICSR (2017), pp.1-44.

2 Sonja de Leeuw and Ingegerd Rydin, “Migrant Children's Digital Stories: Identity Formation And Self-Representation Through Media Production”,
European Journal of Cultural Studies, (2007) 10(4),pp. 317-326.

% Katharina Pfannkuch, “, Datteltidter” - Ein deutsch-muslimisches Emporium”, Die Welt (14 July 2015), 1-4.

% Datteltiter, “About Datteltiter”, (18 August 2021).

27 Wolf, "Is Multiculturalism Really Dead?”, 5-8.
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group identity. A precondition is successfully integrating into all other spheres of life and society.? In the
process of public acceptance of immigrants and minority groups, governments mostly use multiculturalism
as a public policy to help them integrate into society and live side-by-side with the members of the host
country. In the act of public policy, multiculturalism has two dimensions; recognition of cultural diversity
and social equality for members of minorities.?

Recognition of diversity means that the majority and minority of the population agree on being not
monocultural but instead made up of groups with differing languages, religions, and cultural values and
practices. A society where the majority defines themselves as relatively homogeneous, yet with a lack of
interaction with different faiths and lifestyles, would have difficulties recognizing the religious and cultural
practices of the immigrants, which is their self-defined identity. On the other hand, immigrants might think
that the host society lacks respect. Historical experiences of conflict might also contribute to cultural clashes,
especially between different religions. Social spaces need to be developed to resolve such intercultural
communication and accommodation issues.3

Social equality for a member of minorities is mainly considered as the action by the state to
guarantee that members of minorities have equal opportunities for participation in all fields of society. The
most important fields are education and the labor market, considering that access to economic opportunities
is connected to social and cultural outcomes. The state action here could be divided into negative and
positive measures. The negative measure includes reducing discrimination and racism; on the other hand,
the positive measure is increasing minority members® capacities and opportunities to participate. For

instance, to provide immigrants language courses to learn the official language of the host socie’fy.31

Both dimensions of multiculturalism are public policies that western governments often implement.

If a society faces multiculturalism, a beneficial way for immigrants and the host community would be to

search for reasons for conflicts that are primarily hidden in these dimensions. In the German context,

241 multicultural policies were implemented due to the absence of solid policies on minorities. The Turkish and

other migrant groups were regarded as foreigners who had the right to maintain their culture but harder to

preserve the right to citizenship. This attitude has isolated them from mainstream society.3? In this relation,

the concept of “Leitkultur” [leading culture] plays a significant role in discouraging the integration of
immigrants into German society.

The “Leitkultur” [leading culture] concept argues that migrants should adapt to the existing culture.
The conservatives mainly forced this notion in terms of immigration law in Germany. Luchtenberg claims,
“The concept of “Leitkultur” [leading culture] hinders the acceptance of diversity within a democratic frame
and demands assimilation.” He adds that actually, this understanding contrasts with the reality of diverse
German culture.?® Sokefeld* asserts that the “Leitkultur” [leading culture] concept is closely related to the
perception of “culture conflict.” In other words, the problem is that the “Heimatkultur” [home culture] of
non-European Turkish immigrants is different from German culture. The multicultural project, in this
context, was to integrate/assimilate Turkish immigrants into German culture rather than the society. The
“Leitkultur” [leading culture] concept was left in discussions long ago. Nevertheless, the understanding of
immigrants” cultural conflict arises from their contradicting experiences of two cultures, one of their parents
and the culture of the host society takes effect in the present day. It harms the processes of integration,
multicultural education, and happily living side by side with immigrants.

28 Thomas Faist, “The Blind Spot of Multiculturalism: From Heterogeneities to Social (In)Equalities”, Center on Migration, Citizenship and Development
(COMCAD)-Working Papers 108 (2012), 1-31.

2 Castles, “Migration, Citizenship, and Education”, 24-25.

30 Castles, “Migration, Citizenship, and Education”, 25.

31 Castles, “Migration, Citizenship, and Education”, 24-25.

32 Muchowieka, “The End of Multiculturalism?”

3 Sigfrid Luchtenberg, “Migration, Citizenship, and Education”, Diversity and Citizenship Education ed. J. A. Banks (San Francisco, CA :Jossey-Bass, 2004),
260-261.

3 Sokefeld, “Das Paradigma kultureller Differenz”.
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2. Accommodating Children of Turkish Guest Workers in German Schools
21. Contemporary History of German Education

Germany found its well-known education system when various European countries had to rise from
the ashes of the Second World War. The German education system foundation had two phases; post-1945
and post-1989 education systems.35 After the Second World War (1945), Germany was divided into West and
East Germany. The victorious Allied powers occupied the western part, and the eastern part was under the
influence of the Soviet Union. The division did form not only the borders but also the German people,
policies applied, education, and curricula. For instance, West Germany claimed to be the only legitimate
successor state to the Third Reich, which had consequences of totalitarianism in school curricula and
ensured that the Nazi period remained firmly in the German collective memory as a lesson from the past. On
the other hand, East Germany blamed Hitler and his acts because of capitalism and was not accepting any
relation to the Nazi period. The influence of the Soviet Union was visible in every part of East Germany and

on each page of books in school %

In the post-1945 period, the opposite political movements highly affected both divided territories.
The western part was under the influence of Allied powers, mainly the Americans, which also formed the
school system. It was not an easy debate to form the new school system. Not only the guilt of Nazism and
lack of teachers but also the Lander (federal subdivisions of Germany) were not shaking hands quickly.
Finally, after long debates, in 1955, the Lander agreed on a tripartite secondary-school structure. Four years
of compulsory primary schooling were followed by a Hauptschule (five additional years), a Realschule (six
additional years), or a Gymnasium (nine additional years), which was a requirement to graduate and enter

university.37 (Refer to figure 1).

Figure 1 German Education System (simplified view)

Universitat; Fachhachschuls
(university; university of

applied scences)

compulsery education

Kindergarten

Kindertagessidtte, Hort, Krippe
(daycare faciity for children)

Source: Statistical Report on the Education of Children with an Immigration Background in Hessen
(2011-2012), Ministry of Justice for Integration and Europe of the State of Hessen.

After constructing the school structure, another complex matter emerged as “civic education” in the
1960s. With the deep marks of the Holocaust, West Germany was determined to have a “civic education” in
schools so that any ideology would not appropriate schools. While the West was dealing with these issues,
the Soviet zone that occupied East Germany had a school system with a standard structure and teaching
materials imposed by the Soviet military.38 During the Cold War, the differences between East and West
German schools became increasingly stressed, and a re-definition of class and class differences in German

35 Sonja Grimm, “Germany's Post-1945 and Post-1989 Education Systems”, World Development Report 2011 Background Papers (2010), 1-9.

3% John Borneman, “State, Territory, and National Identity Formation in the two Berlins, 1945-1995”, Culture, Power, Place: Explorations in Critical
Anthropology, ed. Akhil Gupta-James Ferguson (Durham-London: Duke University Press, 1997), 93-117. Sonja Grimm, “Germany's Post-1945 and Post-
1989 Education Systems”, 1-9.

37 Sonja Grimm, “Germany's Post-1945 and Post-1989 Education Systems”, 1-3.

3 Sonja Grimm, “Germany's Post-1945 and Post-1989 Education Systems”, 2-4.
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society had to be made. Political and cultural repression, together with economic hardship, caused the rise of

a spectacular phenomenon called the “Berlin Wall’ (1961—1989).39

The post-1989 period is after the fall of the Berlin Wall and the unification of East and West
Germany. It was a spectacular phenomenon when the Wall fell at its start. However, the excitement and
happiness soon left itself to worry. It was a new beginning for both sides and brought an orientation
challenge of differentiated societies. The orientation started with education, where the West region was more
dominant than the East, and the Eastern part had to adopt it. %% After the unification, the tripartite schooling
system was adopted in every region of Germany. The Turkish guest workers had arrived in a divided
Germany but they, positioned as “foreigners,” experienced the unification and orientation process along
with German society.

2.2. Educating Children of Turkish Guest Workers in German Schools

The Turkish guest workers came to West Germany in the late first phase when the Berlin Wall was
built (1961). The reason for inviting guest workers was to cover the labor shortage, as the population
decreased because of the War and the separation of the German population into East and West. In 1961,
when the Wall was built, the bilateral agreement between Germany and Turkey was signecl.41 From that
year on, Turkish workers left families behind and entered for the first time West Germany as “Gastarbeiter,”
referred Turkish Guest workers. They expected to build a new life in a foreign society full of opportunities.

After a while, the restrictions on unifying with family members were lifted, and Turkish guest
workers invited their families and children to settle. Parallel to this, Germany accepted a two-pronged
educational policy concerning the guest workers’ children. This kind of education aimed to integrate into the
German education system and assist in learning German, as well as re-integration into the educational
system of the country of origin and supplementary instruction in the mother tongue. Even though the
families reunited, the host country did not intend to become a country of immigration. Although the
expectations were temporary settlement of Turkish immigrants, a change in the situation foregrounded the

first aim ever since in educating children of immigrants.42

The education type applied to children of guest workers was “exclusionary education.” It was based
on the notions of differential exclusion as a way of controlling differences.*® Germany was accepted as not a
country of immigrants.44 The guest workers were temporal subsystems of society necessary for their
economic role: the labor market, basic accommodation, work-related healthcare, and welfare. Germany
supported Turkish guest workers’ children with German and mother tongue classes for temporary
integration.45 Mother tongue tuition had improved in Germany since the 1970s when it was mainly regarded
as a support for remigration to the countries of origin. The children could at school choose their mother

tongue language as a second language, which was primarily Turkish.*

Furthermore, in the 1970s, cultural conflict was applied as an approach to explain the problematic
immigrants. In the beginning, children of Turkish guest workers were not involved with German education
but more a part of a dual strategy concept. To be seen as temporary, it was more important to prepare them
for their return rather than integration into society. However, since Turkish immigrants started settling,
remigration had to be put on ice, and integration became a primary challenge for Germany. Nevertheless,
the unification of East and West Germany added to the challenge of re-educating East Germans and the

39 Volker Berghan- Uta Poiger (ed.), “Occupation and the Emergence of Two States (1945-1961)”, The Berlin Ultimatum (November 27, 1958), pp. 1-17, in
German History in Documents and Images (GHDI) 8, German Historical Institute. (Accessed, 05 April 2022).

40 Sonja Grimm, “Germany's Post-1945 and Post-1989 Education Systems”, 1-9.

4 Faruk Sen, “The Historical Situation of Turkish Migrants in Germany”, 208-212.

42 Peter Broeder - Guus Extra, "Integration", Immigrant Policy for a Multicultural Society, A comparative study of integration, language, and religious policy in five
Western European Countries, ed. Hans Vermeulen (Brussels: Migration Policy Group, 1997), 15-35.

4 Castle, “Migration, Citizenship, and Education”, 32.

4 Luchtenberg, “Migration, Citizenship, and Education”,32-33. Wolf, "Is Multiculturalism Really Dead?”, 10.

4 Castle, “Migration, Citizenship, and Education”, 34.

46 Luchtenberg, “Migration, Citizenship, and Education”, 252.
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children of immigrants of non-European origin. Furthermore, Germany struggled with a lack of solid
policies on minorities, which became another challenge to overcome through multicultural policies.

3. Multiculturalism Through Lived Experiences and Voices of Migrant Youths in
Germany
3.1.  Multicultural Education at Schools
Turkish immigrants, seen as “the other” due to non-European origin and cultural differences, have been

facing prejudices about not being able to integrate well into German society.#” They were not perceived as a
part of society from the beginning. Nevertheless, they were considered foreigners invited for the time being
due to the lack of a labor force. The isolation of Turkish and other migrants from the mainstream caused a
lack of mutual understanding. Immigrants have been challenged with recognition of their cultural roots,
identity, and rights to practice hybrid culture. German Chancellor Merkel started the discussion by
questioning multiculturalism in a normative sense and claimed the ‘failure’ of building a multicultural
society. She based her argument on Sarrazin’s accusation towards Muslim immigrants, in majority Turkish
and Arabs, who are the reason for falling behind because they lack the intelligence to integrate into the host
society. It was a long-awaited acknowledgment for the majority of the Turkish immigrants whose children
were mainly affected by this crisis, especially in terms of education. According to the interview results,
interviewees were not surprised by the statement “failed project.” Some have stated that it is good to see that
German authorities acknowledged the failure because multicultural policies did not aim for a multicultural
society since the beginning.

Interviewees emphasized that multiculturalism or a multicultural education was not present in
recognizing minorities and social equality. Diversity notions in school environments were mainly focused on
German cultural values. They shared their own or witnessed experiences of feeling excluded, discriminated
against, looked down or not valuable, mostly related to the difference in their cultural-religious identity.

“It is a correct statement. As long as we are not facing an understanding of Merkel’s project of
multiculturalism, this (her) project of multiculturalism will fail.” (Interview, 11.12.2013)

“She (Merkel) is right; at least they accept it. I think it was a different historical thing. They thought
of the new coming people as “guest workers,” but they stayed, they made roots, and their kids
accepted this place as home. And so, they failed, but I hope this declaration will be the beginning of
new basics.” (Interview, 08.03.2015)

“I do agree. However, it is a bit ridiculous to hear this from Merkel herself. I think this statement is
not sincere and does not aim to produce solutions.” (Interview, 08.03.2015)

Multicultural education focuses on integration and rejects assimilation;*® however, it is said that
German authorities used the concept of integration more as an assimilation concept and insisted on the

unilateral perfect knowledge of the German language.49 Language as an essential factor of identity and

mother tongue regarding a self-definition™ already caused children of immigrants to question their cultural
belonging.

“Yes, I heard about it (multicultural education). I think it is a good and productive approach to a
better and more valuable education for children with immigrant backgrounds. However, this might
fail in a disaster because the (German) government would not permit educating the children in
their origin culture.” (Interview,11.12.2013) (Brackets added for clarification)

“Multicultural education is an attempt to educate a group of people belonging to different cultures
the way you want them to be. In the end, the people who have been educated have to share the
same values most widely so that the aim of a society living in peace can be achieved. There cannot

47 Catherine J. Ross, "Perennial outsiders: The educational experience of Turkish youth in Germany." American University International Law Review, 24/5
(2009), 685-710.

48 Luchtenberg, “Migration, Citizenship, and Education”, 251-253.

49 Nermin Abadan-Unat, “Modernity and Transnationalism: The Turkish Optic”, Center on Migration, Citizenship and Development (COMCAD) Working
Papers 107 (2012), 1-14.

50 Sigrid Luchtenberg, “Identity Education in Multicultural Germany”, Journal of Multilingual and Multicultural Development, 19/1 (1998), 51-63.
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be any tolerance for individuals who do not share the same values, ideology, or worldview. As a
Muslim, I have my values and worldview and cannot accept adapting to others” ideologies. I want
to be accepted the way I am. In my opinion, it is indeed possible for a society to live in peace,
without having all individuals referring to the same values.” (Interview, 12.12.2013)

“Multicultural education to me is when teachers accept diversity and treat all students the same.
Especially international students sometimes have some lacks which the teachers and the school
system should accept and treat preventively. This needs a lot of training. I witnessed in person and
at my university now from friends who study to become teachers very few classes in psychology or
strategic preparation for migration. Migration is a fact in Germany. Especially the divide after the 4.
grade is mostly very unfair. Since the German school system does not catch these wisely.”
(Interview, 08.03.2015)

Considering the interviews, the experiences of the second and coming generations at school differ
from the definition of a multicultural environment focused on diversity. Instead, interviewees stated that
stress on Germanness, language, and cultural values, is the focus. In the present day, these sensitive topics
are the main debate subjects. Datteltdter highlights issues of racism, discrimination, invalidation, and
ignorance in various video contents. They dealt with these issues in irony under a subject named “Wenn
Rassismus ehrlich wire [When racism was honest].” A video named ‘When racism was honest-School” was
created through numerous requests from followers. The video demonstrates how it would be if German
teachers would honestly talk to their students from multicultural backgrounds. It starts with a German
teacher entering the classroom, putting his bag on the table, and looking at his students while saying these

words:>!

“Thank you, Merkel! I will probably not experience a pure German class until my end, but instead,
I will have to struggle with Mohammeds or Bumbas. Well, we cannot do anything; this should be
the ‘new’ Germany. I am not someone who will applaud you at the train station.” (Datteltiter,
19.01.2018)

Interviewees’ feelings and experiences of exclusion, discrimination, lack of value, and respect towards
young generations with an immigrant background are still valid and reflected in the video content. As one of
the interviewees mentioned, migration is a fact of Germany, yet the way immigrants and integration have
been dealt with shows that authority circles and pedagogical approaches have ignored this fact. Perceiving a
German society as monocultural pushes immigrants to the side as a homogenous group of people with
cultural differences. In this way, stereotypical images and prejudices of “foreigners” or “the other” remain
but change forms influenced by the social agenda.

3.2.  Struggle for Recognition and German Identity

Recognition of diversity means that the majority and minority of the population agree on being
multicultural. It might not have been easy in terms of a homogeneous society, but Germany is defined as
heterogerli(:.52 If the host society, defined as homogenous, encounters a distinct culture, they might see it as
strange, unacceptable, or a threat to ‘the other.” Although Germany consists of different “Bundeslinder”
[sovereign federated states] with their own cultural remarks, Turkish culture is seen as ‘the other.” Some
reasons are based on the marks of history, the ongoing conflict between Christianity and Islam based on
prejudice. Also, the way Turkish immigrants were perceived from the beginning of their settlement, such as
short-term workers, determines hardships in accepting them into society.

“I was thinking that I'm wholly accepted (integrated) in the school, but some situations showed me
the other side of the coin.” (Interview, 11.12.2013)

“It was most intensively depending on which teachers I head. Some teachers were very tolerant of
my identity, especially in elementary school. Other teachers, primarily those at my grammar
school, were rather intolerant. Some teachers even considered that people of Turkish origin shall

51 Datteltaeter, “Wenn Rassismus Ehrlich Wére Schule” YouTube (19 January 2018), 00:00:30-00:01:00. Translation by author.
52 Castle, “Migration, Citizenship, and Education”, 26-27.
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change their surnames into German names because the pronunciation was difficult sometimes.”
(Interview, 12.12.2013)
“Yes, I felt accepted and understood. However, I do not know if I am a typical example of this or
more of an exception. Since I was raised bilingual, I did not have difficulties with education or so.
But regarding religion, it was quite hard for the teachers to accept me wearing a headscarf.”
(Interview, 08.03.2015)

As stated in the interviews, we can argue that there is an emphasis on ethnic, and cultural-religious
differences regarding acknowledgment. Some interviewees have German roots, such as a German
grandmother or a mother with one German parent. Even in their cases, cultural-religious symbols such as
the headscarf make inclusion difficult. Furthermore, recognition brings up another topic to question, which
is identity.

Identity is complex in terms of defining one’s self, as it can be multiple and being acknowledged
under the identity definition of society. Migration and unification of East-West Germany started discussions
of “German” identity. Views of the German government and conservative Germans were that Germany was
not a country of immigration, which was far from reality.5® Although German identity is based on a state-
nation building process, the Bundestag-German Parliament’s entrance is written in capital letters “Dem
Deutschen Volk” [to the German nation]. This point brings us back to how German, aka Germaneness, is
defined.

According to the law jus sanguinis, a German is someone born (blood-related) to a German parent.
Therefore, there is no discrete definition of German identity. The Germans are confused and sensitive in
matters concerning German national identity due to their heterogeneous composition and dark part of
history. However, immigrants feel the pressure of a ‘German’ identity based on German values rather than a
multicultural identity.

“I think the Germans failed to create a new “German identity,” under which other cultures could
have been subordinated and aggregated. Though they somehow managed to build the common
basis of values and perceptions, the distinct cultural groups can refer to them (...) I do not only feel
Turkish; I am Turkish. I should emphasize that for me being “German” or being “Turkish” is not
associated with ethnic roots but rather is the manifestation of a worldview. Hence my identity as a
“Turk” is an issue of topmost importance. Further, I think that the Germans still struggle to create
their own worldview (since the end of WWII).” (Interview, 12.12.2013)

“I feel for sure both. When they ask me, I say “Deutschtiirkin” (German-Turkish), so I think I
welcome both nationalities and try to take the positives from both. As being in a binational
partnership, I accept diversity and look at it as something beautiful and the future.” (Interview,
08.03.2015)

“Both are of value to me. However, I can never identify myself as a German. That is why I could
identify myself as Turkish, yet this does not mean that I am not German.” (Interview, 09.03.2015)

According to the interviews, second and third generations-of Turkish immigrants have different
definitions of “German” identity and belonging. They have a more hybrid understanding. On one side, they
feel connected to their parents’ culture through ethnical, cultural-religious bonds; on the other, they do not
deny Germanness from a broader understanding. One clear point is that interviewees agree with the
incomprehensibility of national identity in German society. This dilemma of feeling part of two cultures
and understanding multiple identities is illustrated in videos created by Datteltéter.

In Datteltiter’s videos, identity issues are approached in terms of Kanak% vs. Alman subjects. The
video demonstrates how most young immigrants feel about having multicultural identities. The
interviewees highlighted carrying both cultural influences. For example, the video “Wenn Tiirken zu
Almans werden - Kanak Light [If Turkish become Germans- Kanak Light]” shows how it would be when

5 Luchtenberg, “Identity Education in Multicultural Germany”, 51-53.

Kanak is a slang word used by Germans for Turkish migrants. However, the word underwent a semantic shift within time to a new and different
“German-ness”. For details refer to Tulay Ozbek, “Living in Germany as a Kanak: Some Thoughts About Nonbelonging”, Psychoanal Rev. 104/6
(December 2017), 707-721.
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someone with a Kanak appearance is German inside, and if that is possible. In the video, Ali (31 years old) is
accompanied by Hamzi Ibrahim to see how a day of Kanak light is. He complains to Hamzi Ibrahim that he
does not understand why people do not take his habits coherently.>

“Wearing a bicycle helmet, using the grammar correctly, reserving hand towels is not German to
me. It is as a matter of course.”

“The food is delicious, Zeynep. Can you give me the recipe for it? (...) I do not want to define her
purely in terms of motherhood.” (Datteltiter, 14.03.2021)

In the video, Ali's character behaves like a German and is treated as awkward. They point
humorously to critical problems such as “what is German-ness” and how far a ‘new’ German identity is
accepted. Although it is more of a heterogenic society, dealing with the Muslim-Turkish community in terms
of conservative Germans is not easy.®® However, the social reality does not exist only in conservative
Germans’ views. Younger generations of Germans share similar views with their friends from immigrant
backgrounds. In Datteltdter projects, Germans actively participate in questioning political and social
discourses.

4. Efforts for Social Equality and Space for Cultural Practices

Social equality, a dimension of multiculturalism, is essential in education and labor markets. The
German school system was training the guest workers for a possible return. From the beginning, the guiding
principle of education was ‘foreigner pedagogy’ [Auslaenderpaedagogik], especially in the 1960s and
1970s.>" As a result of the German school system, Turkish immigrants” children followed high attendance in
Hauptschule. Where else Gymnasium, the path to the university was more a dream for many guest workers’
children.®® Through education, the chance to find a “good job” in the labor market is harder for the guest
workers’ children.® Nevertheless, it seems not becoming easier if one has better grades and education in job

247 recruitment.

“I feel treated equally at school and university. I have not had any problems till now.” (Interview,
11.12.2013)

“The treatment seemed to be equal in general, but this proves it to be erroneous regarding grading.
Unfortunately, some teachers made it very difficult for me to get better grades than other (mostly
German) students, who were not at the same level as me but still got better grades. Due to my
ambition and performance, this did not happen too much, but it still happened.” (Interview,
12.12.2013)

“Totally. Even later with my hijab, I did not have problems in getting the part-time jobs I wanted.
In this case, I think it depends on education and how you introduce yourself.” (Interview,
08.03.2015)

“Although some behave differently, if you are successful at school no one says anything because
grades speak instead. However, it is very difficult to enter a job, especially for a Turkish or Muslim,
to find a job at a higher level. And if a woman veils, it becomes harder.” (Interview, 08.03.2015)

The interviewees agreed on the significance of individual performance at school and how it would
help them succeed despite the discrimination. However, it requires more than individual success in terms of
the labor market. Women with veils encounter a higher exclusion due to visible symbols of one’s religious
view that is not seen as German-ness. Gulcan Cetin (30 y.o.), a medicine student, is a Youtuber and also a
cast in Datteltédter videos who moved to Berlin four years ago. She shares her school and work experiences,
struggles, and challenges as a veiled woman with a Turkish background. In her video “A Doctor with a

% Datteltaeter, “Wenn Tiirken zu Almans werden - Kanak Light”, YouTube (14 March 2021).

5% Sarah Thomson Vierra, “At Home in Almanya? Turkish-German Spaces of Belonging in West Germany, 1961-1990”, Bulletin of the German Historical
Institute(GHI) 52 (Spring 2013), 55-73. Faas, “The Europeanisation of German ethnic identities”, 47-50. (Acccessed, 9 June 2022).

57 Gerd R. Hoff, Gerd, “Multicultural education in Germany: Historical development and current status”, Handbook of research on multicultural education,
ed. James A. Banks (New York:Macmillan, 1995), 821-838.

58 Catherine J. Ross, "Perennial outsiders”.

%  Susanne Worbs, “The Second Generation in Germany: Between School and Labor Market”, IMR Volume (Winter 2003) 37: 4, pp. 1011-1038.
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Headscarf? Giilcan vs. Prejudices 1 Time Machine”,%0 she demonstrates her struggles and how she tries to
overcome them. Through the video content, she encounters cultural and gender discrimination and her
dilemma of being herself or what is asked of a part of the community.

In another video named “Das Kopftuchverbot und was es fiir mich bedeutet! [The Hijab Ban, and
what if means to me!]”, she shares her thoughts, experiences, and realities. It concerns being confronted as a
veiled female medical student and what it means to her and others. The video is about her experience
working as an operating technician assistant (OTA) before starting her medical studies. In begins by
introducing herself before she starts her ward, and she is wearing surgical clothes.®

“Hello, I am the OTA, and I will work here the day after tomorrow. And they said, sure, no
problem. Then I left. I had to put on my blue clothes on like everyone else, but I had of course my
headscarf on because you cannot go to the ward with surgical clothes. I sat at the service hand over,
the grin on my face, waiting with full excitement of it. So excited, in the station, I will learn a lot.
Everyone gathers, everyone looks at each other and sits down. And then the nurse sitting next to
me said:

“Since when is the Putzfrau [cleaning lady] service hand over together?”

And I think and look around, huh? There is no cleaning lady here around?! Guys! I did not get it
that they meant me! I was stunned and did not know what to say. I introduced myself two days
ago to everyone, and she took me for the cleaning lady. Why? Just because I wear a headscarf?! I do
not know which cleaning lady you mean but I am the OTA student. I introduced myself two days
ago to you. She said:

“Eh? How? With headscarf?”

I said, “Yes,” and she said:

“Nope, with a headscarf, you cannot work here.”

Ok, call my school and clarify with my teacher. I do not want to be involved in this. And they were
really angry and called my school.” (Datteltater, 25.07.2021)

When they called the school, her teacher supported Gulcan, and they managed to keep her at the
training. However, she continues to share that her hard time has just started. What Gulcan experienced
demonstrates what was mentioned in the interviews with female participants. A decade has passed since the
statement of failed multiculturalism project, yet younger generations are challenged with its consequences
and problems in the present time. Although younger generations of migrants define themselves as German,
they are not acknowledged due to their appearance or multicultural background. The struggle to receive a
good education shifted to the need for recognition for one’s education and professionality regardless of
cultural background. Nevertheless, the consequences of a failed project, the incomprehensibility of a shared
identity definition, and meeting at a common ground will require more debates, active participation, and
various voices to come to a solution.

Conclusion

This study departs from the statement that Germany has failed to build a multicultural society and
examines multiculturalism and Turkish immigrants” integration in the German context. It also demonstrates
the opinions of children of guest workers and younger generations on multiculturalism, their experiences,
and how they stand up for their own voices. The research refers to interviews as a basis of lived experiences.
In addition, it examines video contents of a young group with migrant backgrounds named Datteltéter, who
criticize and question social issues and multiculturalism and tries to break prejudices on immigrants and
minorities in Germany.

Immigration to Germany started with the lack of a labor force and was perceived as a short-term
existence of foreigners as guest workers. When the non-European immigrants settled for the long term,
Germany faced problems dealing with a group of minorities with different cultural backgrounds. Having a
different cultural background, meaning non-European origin, was perceived as a “problem.” The definition

0 Datteltaeter, “A Doctor with a Headscarf? Giilcan vs. Prejudices 1 Time Machine”, YouTube (19 July 2020).
61 Datteltaeter, “Das Kopftuchverbot und was es fiir mich bedeutet!”, YouTube (25 July 2021).
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of Turkish migrants as a “problem” categorized them as “the other” and isolated them from the mainstream.
This perception reflected the multicultural policies aimed to integrate second and third generations of
migrants to prevent causing trouble. Multiculturalism was used as a public policy in Germany, which was
mainly based on German norms and values. Turkish guest laborers of non-European origin were hardly an
issue of inclusion since the beginning of the guest labor agreement. Change of expectations and guest labors
shifted social position to migrants were objects of cultural conflicts and multiculturalism. Along with the
“Leitkultur” [leading culture] discourse, it influenced the attitude and educational approach to migrants.

Merkel’s statement that “multiculturalism utterly failed” refers to the dilemma of the perception of
conservative German politicians. From their point of view, the policies were unsuccessful in building a
multicultural society because the Turkish immigrants were not following expectations due to their low
ability in intelligence. In fact, the “foreigner” status, categorization, and giving limited social space has been
hindering migrants from contributing to society. As foreigners, they had a right to keep their cultures, yet,
for inclusion, they had to integrate through adaptation of German norms and values. According to the
interviews and video contents, the “Leitkultur” [leading culture] influenced German approaches towards
second and third generations of immigrants, in which they felt like outsiders despite being born or growing
up in German society. The second and third generations are situated to choose between keeping the ethnic,
cultural-religious identity or blending into German society. However, they refuse to choose sides, accept
their multicultural identities, and form a hybrid German identity through the richness of different cultural
backgrounds.

As discussed, German education, founded during the post-1949 period, is more German history-
oriented and coincides with the East German education system. German education did not aim to include
children of Turkish immigrants. Teaching their own language to children of immigrants was not aimed at
diversity and recognition in German society. Considered as foreigners, they could practice their culture in
their close environment but adopt the host country’s culture in a broader society. However, they did not
know that the society was, in fact, still in chaos and welcomed them temporarily due to a shortage of labor
force. The situation became complex when the Berlin Wall fell and East-West Germany united. West
Germany hoped that the brothers from the East would help them take over the guest workers” labor work,
but that was not the case. The brothers from the Eastside were also different in terms of mindset and
culture.%? After the Turkish migrants moved to Germany as guest workers and settled, the next generations
positioned themselves between the two cultures; immigrant backgrounds and the culture of the residing
society.

Not to mention the significant cultural and social identity difference between West and East Germans,
one questions the inclusion of Turkish immigrants in German-ness. If the Germans are confused about
identifying themselves, should it be expected from generations with an immigrant background to define a
pure “German” identity? In the interviews, almost all participants emphasized that Turkishness is significant
to them regarding cultural-religious bonds, but they did not deny Germanness. Datteltdter uses the
transformed word ‘Kanak” as new German-ness and demonstrates diverse faces and voices to give German-
ness a more comprehensive definition rather than based on pureblood. In the interviews and Datteltéter
videos, young generations share their opinions of discrimination, exclusion, and hardship for new
Germanness recognition. They break the one-dimensional notions and claim that individuals can have
multiple influences and diverse identity traits —for example, Turkish-German or Muslim-German.

A critical point of multiculturalism is to give space for everyone to be able to identify themselves
culturally. The prejudices against Turkish people are not impressions Germans became through encounters,
but stereotyped images of Turkish immigrants were given as examples in textbooks or educational materials.
Mostly, the images are people from the country side and described as not well educated.®® The Turkish labor
flow was diverse from cities and rural areas of Turkey. The first generations of immigrants, known as guest

62 John Borneman, “State, Territory, and National Identity Formation in the Two Berlins, 1945-1995”, 93-100.
6 Luchtenberg, “Identity Education in Multicultural Germany”, pp.52-53.
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laborers, worked in skill-full or less-skill-full jobs. However, this changed through the generations receiving
German education and adapting to German society. Despite this transformation, stereotyped images stayed,
unfortunately, in German minds. Such as, in Gulcan’s case, they first recognize her headscarf and label her
as a cleaning lady. Similarly, the German teacher generalized all male students calling them “Mohammad.”
The main problem is not cultural clashes but recognition of a non-European cultural-religious identity
connected to historical events between Europe and Islamic world.

Finally, the multiculturalism failure needs to be considered on the policy and power level of the
conservative German expectations. If Germany is heterogenic, then the question is for whom and in what
way did multiculturalism fail. Firstly, multiculturalism was not successful since the beginning from the
perspective of migrant communities. The German authorities expressed the crisis due to the failure to fulfill
the host country’s expectations. The integration intended to eliminate the cultural clash and how immigrants
were positioned as ‘the other.” In the Turkish-German case, it seems to be historical memories of conflicts

belonging to non-European origin, different cultures, and religions.64

Multiculturalism, the preservation of different cultures or cultural identities within a unified society,
has existed in German history. Historically, societies were not viewed as majority and minority but as the
plurality of cultural groups.®® However, the young migrant generations highlight forming a collective
identity based on the love of the country, where some are born or put much effort into the settlement. They
aim to represent their families, who worked hard for German society, such as the Turkish immigrants. Also,
they demonstrate themselves and the following young generations who feel at home and work hard for
economic, social, and cultural wealth of Germany, the country they feel is home.

The free voices from German society mainly emphasize one of the famous districts of Berlin named
Kreuzberg, which is well known for its reputation for being culturally diverse, creative, and liveliness. A
substantial Turkish immigrant population lives in Berlin Kreuzberg, also known as “Little Istanbul.” Places
such as “Little Istanbul” has produced new creative generations with immigrant backgrounds who can
speak for themselves as subjects of the multicultural society. For instance, members of Datteltdter. Although
the multicultural policies did not form the basis for recognizing diversity, inclusion, and social equality, the
younger generations of immigrants challenge notions of multiculturalism, multiple identities, recognition,
and inclusion. They create awareness and build a multicultural society by sharing their experiences and
ideas in creative video content and social media platforms. They give voices to all, hoping for recognition
and a better diverse, multicultural society.

References

Abadan-Unat, Nermin. “Modernity and Transnationalism: The Turkish Optic,” Center on Migration,
Citizenship, and Development (COMCAD) Working Papers 107 (2012).

Arslan, Hasan. “Multicultural Education: Approaches, Dimensions and Principles”, Multicultural Education:
From Theory to Practice, ed. Hasan Arslan and Georgeta Ratd pp. 15-34, UK: Cambridge Scholars,
2013.

Berghan, Volker - Uta Poiger (ed.), “Occupation and the Emergence of Two States (1945-1961)”, The Berlin
Ultimatum (November 27, 1958), German History in Documents and Images (GHDI) 8, German
Historical Institute. (Accessed, 05 April 2022). https://germanhistorydocs.ghi-dc.org/

Borneman, John. “State, Territory, and National Identity Formation in the two Berlins, 1945-1995”, Culture,
Power, Place: Explorations in Critical Anthropology, ed. Akhil Gupta-James Ferguson. Durham-
London: Duke University Press, 1997.

64 Abadan-Unat, “Modernity and Transnationalism”, 9-12. M. Kate Gaebel, “The Failed Project of Multiculturalism: The Case of Turkish Immigrants
and/in German Education”, The Journal of Multiculturalism in Education 7 (December 2011), 1-26.

65 Wolf, “Is Multiculturalism Really Dead?, p.8.

6 Wolf, “Is Multiculturalism Really Dead?, p. 2.

250


https://germanhistorydocs.ghi-dc.org/

H. Nur Yasar | Between Two Cultures: Multiculturalism and Voices of Children of Turkish Guset Workers on the Failed Project
______________________________________________________________________

Broeder, Peter - Guus Extra, “Integration”, Immigrant Policy for a Multicultural Society, A comparative study of
integration, language, and religious policy in five Western European Countries, ed. Hans Vermeulen.57-
100. Brussels: Migration Policy Group, 1997.

Castles, Stephen. “Migration, Citizenship, and Education,” Diversity and Citizenship Education, ed. James A.
Banks.17-48. San Francisco CA: Jossey-Bass, 2004.

Datteltédter, “A Doctor with a Headscarf? Giilcan vs. Prejudices 1 Time Machine”, YouTube (July 19, 2020).
https:/ /www.youtube.com/watch?v=uT{fb86whDoY

Datteltiter, “DAS KOPFTUCHVERBOT und was es fiir mich bedeutet!”, YouTube (25 July 2021).
https:/ /www.youtube.com/watch?v=-bj-ywPegGZA

Datteltédter, “Wenn RASSISMUS EHRLICH wire 1 SCHULE” YouTube (19 January 2018), 00:00:30-00:01:00.
https:/ /www.youtube.com/watch?v=NHKPREtHYDE

Datteltiter, “Wenn Tiirken zu Almans werden - Kanak Light”, YouTube (14 March 2021).
https:/ /www.youtube.com/watch?v=Wvbn9SGEbbo

Datteltdter, “ About Datteltdter”, (18 August 2021). https://www.datteltaeter.de/en/about/

De Leeuw Sonja and Ingegerd Rydin. “Migrant Children’s Digital Stories: Identity Formation And Self-
Representation Through Media Production”, European Journal of Cultural Studies, (2007) 10(4),pp.
317-326. (Accessed, 12 February 2022).

El Tayeb, Fatima., Kanak Attak! HipHop und (Anti-)Identitdtsmodelle der ,, Zweiten Generation”, Jenseits des
Paradigmas kultureller Differenz: Neue Perspektiven auf Einwanderer aus der Tiirkei. Kultur und soziale
praxis, ed. Martin Sokefeld. 95-110. Bielefeld, Germany: Transcript Verlag, 2004.

Faas, Daniel. “The Europeanisation of German ethnic identities: the case of German and Turkish students in
two Stuttgart Secondary Schools”, International Studies in Sociology of Education 17/1 (June 2007),
45-62.

21 Faist, Thomas. “The Blind Spot of Multiculturalism: From Heterogeneities to Social (In)Equalities”, Center on

Migration, Citizenship and Development (COMCAD)-Working Papers 108 (2012). 1-31.

Gaebel, M. Kate. “The Failed Project of Multiculturalism: The Case of Turkish Immigrants and / in German
Education”, The Journal of Multiculturalism in Education 7 (December 2011).

Grimm, Sonja. “Germany’s Post-1945 and Post-1989 Education Systems”, World Development Report 2011
Background Papers (2010).

Guardian, “Angela Merkel: German multiculturalism has ‘utterly failed””, (17 October 2010).
https:/ /www.theguardian.com/world /2010/oct/17 / angela-merkel-german-multiculturalism-
failed

Giiney, Serhat, Biilent Kabas, and Fatih Comlekci, “A Place for Immigrants in the Ghetto: The Rise and Fall
of the NaunynRitze Youth Centre”, Space and Culture, (2018) 22(4), pp. 1-18.

Hoff, Gerd R. “Multicultural education in Germany: Historical development and current status”, Handbook of
research on multicultural education, ed. James A. Banks. 821-838. New York: Macmillan, 1995.

Luchtenberg, Sigfrid. “Migration, Citizenship, and Education”, Diversity and Citizenship Education, ed. ]J. A.
Banks. 245-272. San Francisco, CA: Jossey-Bass, 2004.

Luchtenberg, Sigrid. “Identity Education in Multicultural Germany”, Journal of Multilingual and Multicultural
Development, 19/1 (1998), 51-63.

Luchtenberg, Sigrid. “Multicultural Education: Challenges and Responses”, JSSE-Journal of Social Science
Education 4/1 (2005).31-55.

Miera, Frauke. “German Education Policy and the Challenge of Migration”, EUV Frankfurt (Oder) Paper
prepared for the EMILIE project, (December 2007), pp.1-44.


https://www.youtube.com/watch?v=uTfb86whDoY
https://www.youtube.com/watch?v=-bj-ywPgGZA
https://www.youtube.com/watch?v=NHKPREtHYDE
https://www.youtube.com/watch?v=Wvbn9SGEbbo
https://www.datteltaeter.de/en/about/
https://www.theguardian.com/world/2010/oct/17/angela-merkel-german-multiculturalism-failed
https://www.theguardian.com/world/2010/oct/17/angela-merkel-german-multiculturalism-failed

Artuklu Akademi | 9(2) 2022

Mitter, Wolfgang. “Educational Issues in the Multicultural Society of Germany”-In: Ray, Douglas [Hrsg.];
Poonwassie, Deo H. [Hrsg.]: Education and Cultural Differences. New Perspectives. (New York;
London :Garland Publishing, 1992), pp. 429-447.

Muchowiecka, Laura. “ The End of Multiculturalism? Immigration and Integration in Germany and the
United Kingdom”. Inquiries Journal/Student Pulse, (2013) 5: 6, 1-40. (Accessed, 8 October 2022).

Ozbek, Tulay. “Living in Germany as a Kanak: Some Thoughts About Nonbelonging”, Psychoanal Rev.
104/6 (December 2017), 707-721.

Pfannkuch, Katharina. “, Datteltdter” - Ein deutsch-muslimisches Emporium”, Die Welt (14 July 2015), 1-4.

Rata, Georgeta. “Bi-, Cross-, Inter-, Multi-, Pluri-, or Trans-Cultural Education?”, Multicultural Education:
From Theory to Practice, ed. Hasan Arslan and Georgeta Rata pp. 3-14. UK: Cambridge Scholars,
2013.

Ross, Catherine J. “Perennial outsiders: The educational experience of Turkish youth in Germany.” American
University International Law Review, 24/5 (2008).

Sen, Faruk - Andreas Goldberg, Tiirken in Deutschland: Leben zwischen zwei Kulturen (Turks in Germany: life
between two cultures). Miinchen: Verlag C. H. Beck, 1994.

Sokefeld, Martin. “Das Paradigma kultureller Differenz: Zur Forschung und Diskussion iiber Migranten aus
der Turkei in Deutschland.”, Jenseits des Paradigmas kultureller Differenz: Neue Perspektiven auf
Einwanderer aus der Tiirkei. Kultur und soziale praxis, ed. Martin Sokefeld.9-34. Bielefeld, Germany:
Transcript Verlag, 2004.

Spiegel, “Merkel erklart Multikulti fuir gescheitert”, (16 October 2010), 1.
https:/ /www.spiegel.de/politik / deutschland /integration-merkel-erklaert-multikulti-fuer-
gescheitert-a-723532.html

Vierra, Sarah Thomson. “At Home in Almanya? Turkish-German Spaces of Belonging in West Germany,
1961-1990”, Bulletin of the German Historical Institute (GHI) 52 (Spring 2013). (Acccessed, 9 June
2022). https:/ / germanhistorydocs.ghi-dc.org/

Wilkens, Ingrid- Kathrin Bohm et al. Statistical Report on the Education of Children with an Immigration
Background in Hessen: Preschool, Primary, and Secondary Education 2011-2012. Ministry of Justice, for
Integration and Europe of the State of Hessen, 2013. (Accessed, 27 May 2022)
https:/ /ec.europa.eu/migrant-integration/?action=media.download&uuid=FC555151-BFOE-BE84-
AOQE333F2CCE5D5BC

Winter Charlie and Johanna Fiirst, “Challenging Hate: Counter-speech Practices

in  Europe”, ICSR (2017), pp.1-44. (Accessed, 27 May  2022). https://icsr.info/wp-
content/uploads/2018/03/ICSR-Report-Challenging-Hate-Counter-speech-Practices-in-
Europe.pdf

Wolf, Molly. “Is Multiculturalism Really Dead? : A Closer Look at the Multiculturalism Debate within the
Context of Berlin’s District of Kreuzberg” Honors Projects 67 (2011), 1-29. (Accessed, 27 May 2022).
http:/ /scholarworks.gvsu.edu/honorsprojects /67

Worbs, Susanne. “The Second Generation in Germany: Between School and Labor Market”, IMR Volume
(Winter 2003) 37: 4, pp. 1011-1038.

Zufarovich, Galiullin, M., Evgenievich Tumanin, V., Kimovich Kalimonov, 1., Kimovich Kalimonov, I,
Imbelevna Kamaletdinova, E. y Vasilievich Pokudov, Z., “The Crisis of Multiculturalism in Modern
Germany”, Propdsitos y Representaciones. 9, SPE2 (mar. 2021), pp. 1-7.

252



https://www.spiegel.de/politik/deutschland/integration-merkel-erklaert-multikulti-fuer-gescheitert-a-723532.html
https://www.spiegel.de/politik/deutschland/integration-merkel-erklaert-multikulti-fuer-gescheitert-a-723532.html
https://germanhistorydocs.ghi-dc.org/
https://ec.europa.eu/migrant-integration/?action=media.download&uuid=FC555151-BF0E-BE84-A0E333F2CCE5D5BC
https://ec.europa.eu/migrant-integration/?action=media.download&uuid=FC555151-BF0E-BE84-A0E333F2CCE5D5BC
https://icsr.info/wp-content/uploads/2018/03/ICSR-Report-Challenging-Hate-Counter-speech-Practices-in-Europe.pdf
https://icsr.info/wp-content/uploads/2018/03/ICSR-Report-Challenging-Hate-Counter-speech-Practices-in-Europe.pdf
https://icsr.info/wp-content/uploads/2018/03/ICSR-Report-Challenging-Hate-Counter-speech-Practices-in-Europe.pdf
http://scholarworks.gvsu.edu/honorsprojects/67

253

H. Nur Yasar | Between Two Cultures: Multiculturalism and Voices of Children of Turkish Guset Workers on the Failed Project
______________________________________________________________________

Doi: 10.34247/artukluakademi.994059 | Arastirma Makalesi
H. Nur Yasar

.iki Kiiltiir Arasinda:
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Bu calisma, basarisiz olan Alman ¢ok kiiltiirliiliik projesini ve projenin etkilerini, Tiirk misafir is¢i cocuklarmin bakis
agisindan degerlendirmektedir. Almanya'daki en yiiksek gogmen niifusu %13’liik oran ile Tiirklere aittir. Tiirk misafir
is¢ilerin seriiveni, 1960'l yillarda Almanya ile imzalanan ikili anlasma ile baglamustir. ikili anlasmadaki bir kosula gore
Tiirk iscileri gecici olarak Almanya’da calistiktan sonra tilkelerine dénmeleri gerekmektedir. Anlasmanin kosullar
geregi, Avrupa kokenli olmayan bu iscilerin {tilkelerine geri donmeleri 6ngoriiliirken, beklenmedik bir sekilde bu
misafir iscilerin bir kismi Almanya’ya yerlesme karar1 alir ve bu kosul etkisiz hale gelir. Boylece Almanya “Go¢men
Problemi” olgusuyla karsi karsiya kalir. Bu siireci yonetebilmek adina, “kiiltiir catismasi” modeli merkezinde bir
entegrasyon politikas: gelistirilmistir. Bu stirecte dzellikle sosyal bilimler alaninda, kiiltiir bakimindan farklilik gosteren
gocmenleri “kiiltiir catismast” modeliyle aciklamaya calismislardir. Avrupa kékenli olmayan gégmenlerin Alman dili,
normlar1 ve kiiltiirii temelinde entegrasyonu, bu sorunun ¢6ziim olarak kabul gérmiistiir. Bu baglamda ¢ok kiiltiirltilik
kamu politikasinin bir parcast olmus ve uygulanmistir. Cok kiiltiirliiliik kavrami temelde, gé¢menlerin ve azinlik
gruplarinin, cesitliliklerinden vazge¢meden, toplumun her alaninda esit haklara sahip ve farklhiliklariyla kabul
edilmesini onermektedir. Ancak kavramin ortaya koydugu ilkelerin aksine, kamu politikasiyla iligkili olarak Tiirk
gocmenler Alman toplumunun bircok alaninda sosyal ve kiiltiirel ayrimcilik ve dislanmaya maruz kaldiklar: tespit
edilmistir. Go¢gmen kokenli ikinci ve tictincii kusaklar Almanya’da dogmasina ragmen hala ayrimcilik, dislanma, kimlik
tartismalari ve aidiyet gibi gtindem maddeleriyle miicadeleye devam etmektedirler. Almanya Sansclyesi Merkel'in 2010
yilindaki “Almanya'da ¢ok kiiltiirliiliik projesi basarisiz olmustur” agiklamasiyla, muhafazakar Almanlarin politik
soylemi olan '"Leitkultur" (oncti kiiltiir) kavramim ve cok kiiltiirlilitk sorunu ile tekrar giindeme tasimistir.
Muhafazakar Almanlar, basarili bir entegrasyon siirecinin miimkiin olabilmesi i¢in go¢menlerin Alman norm ve
degerlerine dayanan mevcut kiiltiirii benimsemeleri gerektigini savunmustur. Kamu politikas1 olarak tanimlanan ¢ok
kiiltiirliilitk projesi de bu soylemden etkilenmistir. Ayrica, yillar icinde koklenerek Tiirk gocmenlerin kiiltiirel-dini
farkliliklarma dair gelistirilen stereotipler, onyargilar ve otekilestirilme ¢ok kiiltiirliilitk projesinin basarisizligini
beslemistir. Bu projenin basarisizliina neden olan bir baska politika da go¢men kokenli ¢cocuklara yonelik yiiriitiilen
Alman egitim politikasidir. Projenin bir parcasi olarak, farkliliklar1 ve cesitliligi destekleyen cok kiiltiirlii bir egitim
modelini takip etmekten ziyade farkliliklar1 kontrol etmeye yonelik “farkliliklar: dislama” kavramina dayali bir politika
benimsenmistir. Bununun neticesi olarak, Hauptschule gibi egitim sisteminde daha diisiik seviyede olan okullara
gocmen cocuklarmin yiiksek payda katilimi gerceklesmistir. Bunun akabinde de Alman toplumunun ekonomik ve
sosyal refahina daha az katkida bulunmasi olgusu ortaya ¢ikmustir. Cok kiiltiirliilitk projesinin basarisiz olusun bir
baska nedeni olarak Tiirk go¢menlerin entegrasyona kars1 direnisi gosterilmistir. Glintimiizde ise devam etmekte olan
Tiirk go¢menlerin entegrasyon ve kimlik miizakereleri siirecine ikinci ve tigtincii kusaklar da dahil olmuslardir. Bu
kusaktaki gencler sosyal medya araciligiyla kendi deneyimlerini, goriislerini paylasmakla kalmayip, Miisliman ve
gocmenlerin seslerinin eksikligini gidermek icin aktif olarak projeler de tiretmektedirler. Bir zamanlar Tiirk gécmenlere
hakaret amaclhi kullanilan “Kanaks” ifadesinin arttk “yeni Alman” kimligini ifade eden bir kavrama dontistiigiini
goriilmektedir. Bu calisma, “cok kiiltiirliiliik basarisiz oldu” agiklamasi merkezinde Almanya'da ¢ok kiiltuirlilugi ve
cok kiiltiirliiligiin boyutlarini geng Tiirk gocmenlerin bakis acisindan ele almaktadir. Arastirma hem ikinci ve sonraki
nesil Tiirk go¢menlerle yapilan roportajlar1 icermekte hem de Datteltidter rumuzuyla sosyal medyada ¢ok kiiltiirliiliik,
gocmenler ve Almanya'daki entegrasyon igerikleri videolar iireten bir sosyal medya hesabim incelemektedir.
Datteltater, Miisliiman ve go¢men topluluklar1 cevreleyen ana akim anlatilar1 degistirmeye calisan ¢ok dinli ve farkli
etnik kokenli bireylerden olusan kreatif bir gen¢ gruptur. Roportaj sonuglart dikkate alindiginda, karsilasilan
miicadeleler, sorunlar, zorluklar ve gercekler Datteltdter video icerikleriyle ortiismektedir. Tirk oldugu icin hor
goriilme, Tiirk ismine sahip olma, basortiisii takma ve benzeri nedenlerden dolay1 kotii muamele, ayrimcilik, dislanma
goriilmesi 6rnek olarak gosterilebilir. Burada dikkate deger olan bir husus, go¢men kokenli geng nesillerin cesitli online
platformlar (YouTube, Instagram vb.) araciligiyla kendilerini anlatmaya istekli olmalar1 ve bunun icin bir alan
yaratmalaridir. Urettikleri videolarda sadece kendi deneyimlerini degil, ayn1 zamanda gcmen kokenli daha genis bir
cercevede geng nesillerin yorumlarmi ve taleplerini dikkate alarak onlarn da deneyimlerini paylasmaktadirlar.
Urettikleri video ve projeler, cesitli etnik ve din kokenli gruplar tarafindan da kabul gormektedir. Basarisiz olan gok
kilttirlilik projesinin sonuglar: gégmenlerin ¢ocuklar: ve gogmen kokenli kusaklar: dogrudan etkiledigini soylemek
miimkiin. Ancak bu genclerin konuyla ilgili gortis ve deneyimlerini dile getirebilecekleri mecralar oldukca simirh
oldugunu soylemek gerekir. Bu calisma, konuyu ikinci ve tgtincti kusak Tirk gogmenleri goriis ve deneyimleri
tizerinden degerlendirmeyi amaclamaktadir. Dogrudan etkilenen bu kusaklarin bu deneyimlerini paylasarak sorunlara
parmak basmak ve alternatif ¢oztim arayislarmn imkanini sorgulamaktadir.
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Oz: Temelde Heidegger'in tarihsellik meselesinde sorusturdugu sey gecmis olaylarin ve durumlarin bizim igin
anlamli oldugu a priori kosullardir. Bu baglamda Heidegger meseleyi Dasein’in eksistensiyal analitiginin
biitiinltigii acisindan ortaya koyar. Sorusturmaya konu edilen sey dogumla baslayan ve oliimle nihayetlenen
biitiinsellik ve bu iki u¢ arasindaki varolustur. Mesele ge¢miste, simdi ve gelecekte farkli yasamsal deneyimlere
sahip Dasein’in, farkli zaman kiplerinde yasadig1 bu deneyimlerde kendini nasil olup da ayni ben/kendilik olarak
anladig1 ve gecmis olaylar1 bugiinle ve gelecekle; gelecek olaylar1 da bugiinle ve gecmisle iliskilendirebildigidir.
Heidegger’e gore Dasein varolussal bir kesinsizlik ile dogumu ve 6liimii arasinda uzanmaktadir/ gerilmektedir. Dasein
yalitilmis ve duragan bir 6znenin anlik tecriibelerinin toplami degildir. O, 6liimii ile 6ncesel karsilasmasi sayesinde miras
aldig1 imkanlar icinde dogumuna déner (yani tarihine) bu imkanlardan birini secer ve boylece Dasein kendi varolusunu
gergeklestirir. Bu imkan Dasein’in kaderidir. Yazgi ise diger insanlarla birlikte, bireysel kaderlerimizin, ortak tarihimizde
ortak bir diinya icindeki etkilesimimiz tarafindan tek bir yazg icinde diizenlenmesidir.

Anahtar Kelimeler: Tarihsellik, Kader, Yazgi, Miras, Zamansallik, Ekstatik

The Question of Historicity in Martin Heidegger's Thought

Citation: Urlu Unalds, Niliifer , The Question of Historicity in Martin Heidegger's Thought, Artuklu Akademi, 2022/9
(2), 255-271.

Abstract: Fundamentally, what Heidegger is investigating in the question of historicity is the a priori conditions under
which past events and situations are meaningful to us. In this context, Heidegger poses the issue in terms of the integrity
of Dasein's existential analytics. The subject of the investigation is this integrity that begins with birth and ends with
death, and the existence between these two extremes. The issue is how Dasein, who has different vital experiences in the
past, present and future, understands himself as the same self in these experiences in different tenses, and how the past
events are related to the present and the future; He is able to relate future events to the present and the past. According
to Heidegger, Dasein lies/stretches between an existential uncertainty and birth and death. Dasein is not the sum of the
momentary experiences of an isolated and static subject. It returns to its birth (i.e., to its history) within the possibilities it
inherited through its prior encounter with death, and thus chooses one of these possibilities, and thus Dasein realizes its
own existence. This possibility is Dasein's fate. Destiny, on the other hand, is that our individual destinies, together with
other people, are regulated in a single destiny by our interaction in a common world in our common history.

Keywords: Historicity, Destiny, Fate, Heritage, Temporality, Ecstatic.
Giris

Heidegger Varlik ve Zaman’in Ikinci Bslimii'niin Besinci kismi olan “Zamansallik ve Tarihsellik”
baslig1 altinda tarihsellik meselesini ve onun Dasein’in zamansal yapist ile iliskili yapisini tartisir. Bu
boltiimde Heidegger 19. ytizy1l Almanya’sinda ¢ok ilerleme gosteren bir disiplin olan tarih ilmini ve onun
ontolojik temellerini arastirmaktadir. 19. ytizyilin ortalarindan 20. yiizyilin ortalarina kadar olan Alman
diistincesinin belirleyici 6zelligi Alman felsefesine ve siyasetine niifuz eden kriz duygusudur. Hemen her
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yazar “modernligin krizi” ile “tarihselciligin krizi” arasindaki iligkiye odaklanir. Heidegger de bu krizleri
asma cabasi ile hareket eder.!

Hegel'in (1170-1831) tarih¢iligi diinya tarihinin bir panoramasini sunar. Onun klasik tarihgiligi temelde
teleolojiktir ve tarihi “bir yon ve amag anlatis1” olarak goriir. Hegel'in “diinya tarihi, 6zgtirliik bilincinin
ilerlemesinden baska bir sey degildir” iddiasi, son tahlilde klasik tarihselciligin metafizik bakis agisi ile
eklemlenmesi anlamina gelmektedir. Leslie Paul Thiele’nin anlattigina gore tarihe iliskin s6z edilen teleolojik
yaklagim 1880 ile 1930 arasinda ¢oker. Bundan sonra rolativizme kap1 acacak olan daha siipheci yaklasimlar
glindeme gelir. Goreceli tarihselciligin biraz daha 1liml1 olanlari, inanglarin ve yasamsal pratiklerin en iyi
bicimde ait olduklari ¢ag baglaminda anlasilabilecegini soylerken radikal bicimleri, farkli donemlerin
inanglarinin ve yasam pratiklerinin ait oldugu toplumlarin epistemolojik ufkunu belirledigini iddia ederler.
Her iki durumda da tarih, birbiriyle kopuk pargalardan olusan bir yap1 goriintimii kazanir.?

Beri taraftan on dokuzuncu ytizyilin ikinci yarisi; Alman tiniversitelerinde doga bilimleri
metodolojisinin genisledigi bir donem olarak karsimiza ¢ikar. Ancak mesele derinlesir ¢linkii bu egilim, doga
bilimlerinin matematiksel smirlar1 ile rélativizmin derin ugurumu arasinda umutsuzca yalpalar. Doga
bilimlerinin ytiikselisiyle birlikte tarih ¢alismalar1 on dokuzuncu yiizyildan itibaren bir tiir yeniden dogus
yasar. Wilhelm von Humboldt ve Barthold Niebuhr ile baslayan bu dénem deneysel ayrintilara daha fazla
vurgu yapmak gerektigi diisiincesine dayanir. Daha sonra Leopold von Ranke, her cagin kendine 6zgi
benzersiz 6zellikleri oldugunu ve zamansal akisin ortasinda insan tarihi anlayisinin simirlar1 oldugunu kabul
ederek s6z konusu yaklasimi benimser. Ranke, her tarihsel dénemin biricikligini vurgulasa da tarihte ilahi
irade tarafindan stirdiiriilen nesnel bir tutarlilik oldugunu savunarak gorecelikten kaginmaya calisir. Klasik
tarihcilik, 19. ytizy1l Alman tarihgileri tizerindeki teleolojik hakimiyetini kaybeder ancak savasmadan da
teslim olmaz.3

Neo-Kantgi filozoflar ise tarihe iliskin metafizik ve teolojik agiklamalar1 reddederler, ancak gorecelige
diismekten de sakinmaya ¢alisirlar. Bunun igin tarihsel bilgiyi bizim i¢in miimkiin kilan, aklin temel islevlerini
yoneten diizenleyici ilkeleri kesfetme cabasi i¢cindedirler. Niyetleri, tarih ¢alismasma bicimsel bir diizen ve
epistemolojik bir kesinlik getirmektir. Hermann Cohen, Paul Natorp, Wilhelm Windelban ve 6grencisi
Heinrich Rickert gibi Neo-Kantcilar, beseri bilimlerin ihitiyaclarimi karsilamak icin doga bilimlerinin
varsaymmlarini uyarlamak ve degistirmek igin yola ¢ikarlar. Windelband tarihin bireysel psiselerin kendine
ozgii isleyisine indirgenmemesi icin Neo-Kantc1 bir degerler teorisi kullanir. Aslinda amaci aklin nesnelligini
baltalayacak olan gorecelikten bir sekilde uzak dururken aymi zamanda bilimciligin, pozitivizmin ve
nattiralizmin deterministik asiriliklarindan kaginmaktir. Rickert'e gore ise tarihselcilik, nihilizme yol acan bir
rolativizm bi¢imidir. Bundan kaginmanin yolu tarihsel bilginin degisen maddi iceriginden ziyade kalici
kavramsal ilkelerine odaklanarak nihilist egilimlerle savasabilen askin felsefedir.*

Edmund Husserl (1859-1938) de neo-Kantcilar gibi felsefenin bilimleri temel almasi gerektigine inarnur.
Bu sebeple tarihselciligi elestirir ve tecriibenin doga yasalarinin epifenomeni olarak natiiralist tanimina bir
alternatif kesfetmeye calisir. Psikolojizme hig ytiz vermeyerek bilincin yonelimselliginde bir anlam zemininin
ickin oldugunu one stirer. Aslinda amaci, yasam diinyasinn temel yapilarinin kavram oncesi olusumunun
haritasini ¢ikarmaktir. Seylerin kendilerine erismenin imkanimnin bilissel {ist tiste bindirmeler ve paranteze
alindiginda ulasilabilecegine inanir. Bu fenomenolojik indirgemeyi daha sonra beseri bilimleri
temellendirmek icin kullanabilecegimizi diisiinmekle Husserl, nihai anlamda fenomenolojik bir temelcilik
onermektedir.5
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Heidegger, ayni zamanda bir kiiltiir tarihcisi olan ve Kant'in doga bilimleri i¢in yaptigini tarih i¢in
yaparak, tarih ¢alismalarin1 miimkiin kilan temel a priori sartlar1 arastiran Wilhelm Dilthey’dan (1833 -
1911) etkilense® de arada derin farklar vardir. Wilhelm Dilthey, Husserl'in ¢abasini degismez olan icin
Platonik bir arayis olarak niteler ki Heidegger’de bu elestiriyi aynen benimseyecektir. Ayrica Dilthey, aklin
gercekligi bir biitiin olarak kavrayabilecegi seklindeki Hegelci onciilii de reddeder, her diinya goriisiiniin
tarihsel olarak sartlandirildig1 ve dolayistyla sinirli ve goreli oldugu konusunda israrcidir. Dilthey neo-Kantci
koklerinden biitiin biitiin vazge¢meksizin, felsefe calismasinin bizatihi bizim i¢in yalnizca baglamsal olarak
mevcut olan tarihsel bir mesele oldugunu savunur.”

Dilthey’e gore anlama, diistinmeyi, istemeyi ve hissetmeyi iceren “yasam deneyimine” (Erlebnis)
dayanir. Ona gore tarihi anliyoruz ¢tinkii onun bir parcasiyiz: "Tarih biliminin olanagmnin ilk kosulu, benim
tarihsel bir varlik olmam, tarihi arastiranla tarihi yapanin ayni sey olmasi olgusudur”. Dilthey’e gore
diistincenin kendisi, yasamin bir ifadesidir, bu sebeple diisiincenin dogasini nesnel bicimde degerlendirmek
i¢in yasamin arkasina gecemez. Ayni zamanda diger insanlar1 anlayabiliriz ve kendimize iliskin anlayisimiz
temelinde onlarin eylemlerini ve ifadelerini anlamlandirmay1 6grenebiliriz.8

Heidegger, Dilthey'i 1914 gibi erken bir tarihte okur. Dilthey gibi Heidegger de tarih dis1 bakis acilarina
basvurmay1 reddeder. Diistinmenin her zaman yalnizca kendisine konulan simirlar iginde isledigini ve bu
sinirlarin temelde tarihsel oldugunu savunur. Dilthey gibi Heidegger de tarihsel olumsallik ve sonluluk
deneyiminin insani tanimladigmi savunur, tarihsel bi¢cimciligi reddeder ve neo-Kantcilari bilissel bir zaman
kavrami gelistirdikleri, ancak Dilthey'in "yasam deneyimi" olarak adlandirdigi, yasanmis tarih kavram
gelistir(e)medikleri igin elestirir. Neo-Kantcilarin temel sorunu, 6znelcilik tehdidinden ka¢cmaya galisirken
dolayh olarak nesnelcilige savrulmalaridir. Halbuki Heidegger, 6znelciligin ve nesnelciligin birlikte hareket
ettigini belirttir ve ikisinden de kaginmaya imkén verecek bir yol arastirmaya koyulur. Ona gore dznelcilikten

257  kaginmak igin nesnelciligin cazibesine karsi direnmek gerekir. Heidegger'e gore tarih dis1 bir diisiinceye

ka¢maya yonelik herhangi bir caba beyhudedir, ¢tinkii bu kisinin kendi gélgesinin tizerinden atlamasi gibi bir
seydir. Tarihsel olarak konumlanmis varligimiz, arastirmak igin bir kenara birakabilecegimiz bir nitelik
degildir.?

Dilthey, neo-Kantgilarla olan tartismasina ragmen neo-Kantcilar gibi o da tarihsel bir anlama/anlay1s
icin spekiilatif metafizikten ve natiiralist yasalardan kurtulmus, saglam bir epistemolojik temel olusturmay1
umar. Heidegger'in amaci ise aksine, tarihin anlamin1 “epistemolojik kesinligin, mantiksal yontemin veya
bilimsel arastirmanin bir nesnesi olarak degil, insan deneyiminin fenomenoloik bir kategorisi olarak
kesfetmektir.” Ustelik Dilthey baslangicta psikolojiyi tarihsel anlayisin temeli olarak vurgular, buna karsilik
Heidegger, Husserl'i izleyerek psikolojiyi buitiintiyle reddeder. O, fundemental ontoloji ile temellendirecegi
bir tarihsellik anlayisim gelistirir. Dilthey, tarihi metafizigin kiskacindan kurtarmaya calisir ve bunu
metodolojiye dayali epistemolojik bir devrim cercevesinde yaparken Heidegger, Dilthey’in devrimci
epitemolojisi de dahil tiim eski epistemolojilerin 6znelci-nesnelci kiskacina duistiiguinii belirterek radikal bir
adimla bu epistemolojik bagliliklarla iliskisini ttimiiyle koparir. Onun yerine ontolojik bir zemin sunar’ ve
tarihselciligin ikiz bilesenleri olan rélativizm ve determinizme kars1 miicadelesini stirdiirtir.

Heidegger rolativizme kars: gelistirilen {i¢ ttir yaklasimdan s6z eder. Bunlardan ilki Spranger’e
aittir. Buna gore ge¢misteki hicbir seyin tarih tizeri bir objektifligi bulunmaz. Digeri, tarihi biitiiniiyle
yadsimadan, tarihin degisik baglamlarindan ebedi gercekleri ve degerleri ¢ikaran Platonizmdir. Ugiincii
¢oziim ise bu ikisi arasinda bir uzlasmay1 ongoriir. George Simmel’e (1858-1918) atfedilen goriise gore
mutlak degerler kabul edilir, ancak onlar sadece goreceli bir formda tarihsel baglam icinde aciga cikarlar.
Heidegger bu ¢éztimlerin hicbirini kabul etmez. Insanin tarihsel baglamini goz ardi eden gergekler de
mevcut degildir. Ona gore Husserl'in “gergeklere dayanma” ve “gecerlilik” arasinda yaptig1 ayrim da

Michael Inwood, Heidegger, cev. Nursu C")rge (Ankara: Dost, 2014), 229-230.
Thiele, “Heidegger, Historie, and Hermeneutics”, 538.

Thiele, “Heidegger, Historie, and Hermeneutics”, 538-539.

Thiele, “Heidegger, Historie, and Hermeneutics”, 539.

10 Thiele, “Heidegger, Historie, and Hermeneutics”, 540.
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“siradan Platonizm”den baska bir sey degildir,! ¢iinkii “yapmakta oldugumuz dogrular: ayirt ettigimiz
su andaki durumumuzun, tarihsel gelenekte bekletildigi olgusu yadsinmaktadir. Tarih olmus ve
gitmemistir, tarih bizim ne oldugumuzdur.”12

Heidegger’e gore tarihe iliskin yukarida saydigimiz ii¢ yaklasim da geg¢misin guniimiiz ile
baglantisin1 kuramamustir, ¢iinkii Dasein’t ve onun tarihselligini goz ardi etmektedirler. Halbuki tarih,
Dasein’in ve diinyasimin tarihidir.’® Tarihsel bir varlik olarak insan her zaman ge¢misten gelir, gelecegi
bekler ve simdi de karar verir. Insan kendi varolusunda gegmisin, simdinin ve gelecegin tizerine “gerilir”.
Tarihsellik ve zamansallik onun varliginin temelini olusturur.*

Tarihsellestirme, Heideggerci diisiincede bir soruna yanit olarak ortaya ¢ikar. Dasein’in deneyimlerinin
¢ok yonlii gesitliligi boyunca ayni kendilige sahip olmas: boyle bir tarihsellistirmeyi zorunlu kilar. Boylece
tarihin yeri ge¢cmis nesnelerden, sanat eserlerinden ve olaylardan Dasein’in varolusuna kayar, zira yalnizca
insan dogum ile 6liim arasinda gerilen bir bicimde varolabildigi icin ge¢mis yasamindaki olgu ve olaylarin
iliskili ve anlaml kilindig tarihsel bir anlayisa sahip olabilmektedir. Eger tarih diye bir sey varsa onu miimkiin
kilan ontolojik-eksistensiyal bir zeminin de olmasi gerekir. Heidegger bu zeminin fenomenolojik bir analizinin
pesindedir.1>

Heidegger tarihselligin temelinin zamansallik oldugunu belirtir. Daha dogru bir soyleyisle tarihsellik
zamansallik olarak tamimlanir,’® nitekim “(...) tarihselliin yorumu, zamansallifin somut bicimde
calisilmasindan baska bir sey olmayacaktir.”1” der. Heidegger'in baslangicta iki noktada kaygis1 vardir:
Birincisi tarihin kamusal bir fenomen olarak distiniiltisii (tarih herkesin tarihidir), ikincisi ise ge¢misin
gelecekle olan iligkisinden koparilarak tarihsel diistincenin saf bir geriye bakis olarak olusturulmasidir.
Heidegger, birinci yaklasim karsisinda “olgusal” (faktikal) Daseinlarin her birine 6zgii tarihselligin diinya
tarihi hakkindaki arastirmalara tistiinltigtinii ¢ikarir: “Dasein her seferinde olgusal bakimdan kendi tarihine
sahiptir ve tarihsellik varligini olusturdugu icin tarih gibi bir seye sahip olabilir.”18 Ikinci yaklagima ise ekstatik
dedigi asli zamansallik tanimlamasi ile karst durur. Ekstatik zaman ge¢mis, simdi ve gelecek arasinda bir
gerilmeye sahiptir ve 1i¢ ekstaz karsilikli olarak birbirini dogururlar, ancak gelecek esitler arasinda birincidir.?
Boylece ge¢mis ile gelecek arasindaki agiklik ortadan kaldirilir.

Sonug itibari ile tarihsellik meselesinde Heidegger tarihi olaylar ve nesnelerden ziyade insana ve onun
diinyasina odaklanir ve tiim tarihsel nesneler ve olaylar ancak ve sadece Dasein ve onun diinyast ile iliskisi
baglaminda ¢nemli ve anlamlidirlar. Bu durumda mesele Dasein’in zamansal yapisina ve zamansalligin
ekstatik anlamina odaklanmalidir. Nihayetinde yukarida da belirttigimiz tizere, Heidegger tarihselligi
zamansalligin somut bicimde calisilmasi olarak anlar. Tam da bu sebeple ve bu yazinin amacina hizmet
edecegi diistincesiyle 6nce asli zamansalligin ekstatik karakterinden s6z etmek kacinilmaz goriintiyor.

1. Dasein’in Zamansallig1 ve Ekstatik Zaman

Heidegger zaman anlayisini Dasein’in tiim eksistensiyalleri igin basat bir islevde konumlar. Onun sert
bicimde elestirdigi konulardan biri geleneksel zaman anlayisidir. Buna gore zaman, sirali simdilerin bir dizisi
olarak anlasilir, gecmis artik-degil-simdi; gelecek ise hentiz-degil-simdi’dir. Zamana iliskin bu yaklasim, ona
gore Dasein’in biitiinliigiinti kurmaya imkan vermez, ¢iinkii sozii edilen zaman anlayisinda ge¢mis, simdi ve
gelecek birbirinden kopuk olarak algilanmakta, yalnizca simdi’ye odaklanilmakta, insan artik olmayan
gecmis, hentiz gelmemis olan gelecek ve simdi de dagimakta, parcalanmaktadir. Halbuki durum
fenomenolojik olarak hi¢ de boyle degildir. Kendimizi ge¢miste, simdi ve gelecekte aym kendilik/benlik
olarak anliyoruz. O zaman, Heidegger'e gore bu siradan (gayrisahih) zamanin, daha asli bir zamansalligin

11 Inwood, Heidegger, 230.

12 Inwood, Heidegger, Inwood Heidegger'den aktariyor, 231.

13 Inwood, Heidegger, 232.

14 Calvin Schrag, “Heidegger Felsefesinde Fenomenoloji, Varlikbilim ve Tarih”, gev. Serdar Sen, CTTAD, V/12, (2006), 210.
15 Michael Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time (Illinois: Northern Illinois University Press, 1989), 203-204.
16 Richard Polt, Heidegger: An Introduction, cev. Kadir Ciigen (New York: Cornell University Press, 1999), 220.

17 Martin Heidegger, Varlik ve Zaman, cev. Kaan H. Okten (Istanbul: Alfa Yayinlari, 2018), 382/563.

18 Heidegger, Varlik ve Zaman, 382/563.

19 Paul Ricoeur, Zaman ve Anlati 4, cev. Umut Oksiizan, Atakan Altinors (istanbul: YKY, 2008), 126.
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icinde koklendigini ve giindelik tecriibemizde anladigimiz siradan zamanin asli zamansalliin
“dtizlestirilmesinden” baska bir sey olmadigini ortaya koymak gerekir.20

Heidegger’in asli/sahih zaman olarak tanimladif1 zamansallik ekstatiktir; gegmis, gelecek ve simdi
zamansalligin ekstazlarini olustururlar. Ekstazlar Dasein’in “kendinin disindaligi”mi?! kurarlar. Zamansalligin
ekstazlar1 oncelik sirasina gore soyle siralanir: Zukunft Almancada zamanin gelecek kipi i¢in kullanilan
terimdir, ekstatik anlami1 gelmekte-olan’dur; ikinci siray1 ge¢misi ifade eden Gewesen/Gewesenheit kavrami alir
ki “olmusluk/oldum-olasilik” anlamu ile gegmisin bugtinde diiriilii oldugunu ifade eder; son olarak Gegenwart
terimi “halihazirda” olan ve Gegewartigen “hélihazirda kilis” manasina gelir ve giinlitk yasamimiz icinde
karsilastigimiz nesneleri bizim icin hazir kilan aktif bir stireci ifade etmek icin kullanilir.22

“Bu ti¢ zaman kipi birlikte zamansallasirlar. Zamansallastirma ise ekstazlarin “pes pese gelmesi”
demek degildir. Gelecek oldum-olasiliktan daha sonra degildir, oldum-olasilik ise simdiden daha
once degildir. Zamansallik  kendini  oldum-olasi-simdilestirici gelecek  olarak
zamanlastirmaktadir.”2

Asli zamansallik, yukaridaki alintidan da anlasilacag: tizere, gecisli bir karaktere sahiptir, her bir
zaman kipi birbiri i¢ine ge¢mistir ve birbirini dogurmaktadir. Ekstatik karakterdeki bu yapinin anlami
Dasein’in gelecege ve ge¢mise dogru gerildigini ima etmesidir. Zamansalligin ti¢ ekstazin birliginden
olusan yapisi ihtimam-gosterme yapisinin da birligini kurar. Bu zamansal yapz ile Dasein kendi disindadir,
agkindir, ¢linki bu zamansallik ile Dasein’in hafizada tutarak gecmise, tasarlayarak gelecege dogru
uzanacag bir aciklik miimkiin hale gelir.

Heidegger’in 6zellikle tarihsellik meselesi agisindan dikkatimizi yonelttigi zaman kipi gegmis’tir yani
oldum-olasilik. Ekstatik zamansallikda ge¢mis olmus bitmis bir sey olarak anlasilmaz, aksine ge¢misi,
iligkili ve ilgili oldugumuz gelecekten ele geciririz, bunun anlami sudur: gelecege iliskin kendilik
tasarimlarimiz degistikce gecmisteki oldum-olasiligimiz da degismektedir. Soyle bir 6rnek belki meselenin
anlasilmasina yardimei olabilir: hayatimin bir yerinde akademiye girmeye karar vermissem, geri doniip
gecmisimin biitiintinde aslinda bugiin de akademisyen olmami miimkiin kilan entelektiiel yeteneklerimin
varligini gormeye, fark etmeye baslarim, daha 6nce tistii 6rtiilii olan bu 6zelliklerim benim i¢in gegmisimin
olusmasinda 6nemli bir durum olarak belirir. Kendimi yeniden tasarlarken - bir akademisyen olarak-
gecmisimi de yeniden olustururum. Heidegger'in gecmiste kendimizi yinelemek, tekrar tekrar ele
gecirmekten soz edisini bu baglamda diistinebiliriz. Boylece gecmiste neyin 6nemli oldugu gelecekte neyi
onemsedigimiz veya kendimizi ne/kim olarak tasarladigimiza baghdir. Kendimizi gelecege sahih bicimde
tasarlarsak -oliimle ytizleserek- ge¢cmisimizi de bu yeni tasarimlara bagl olarak dontistiiriir ve yeniden ele
gegiririz. %

“Insan ancak kendi oliimiinden kagcabilirse kendini oldum-olasiliktan kurtarabilir.(...) Dasein
varoldugu stirece daima ve zaten olmusluktur. Agik¢a ya da degil, kendini 6zsel kendi olma
kapasitesine yonelik bir hél icinde tutan ve daima bir kendilik olanagindan kendine dogru gelen
Dasein, kendi oldum-olasiligina geri gelir. Oldum-olasilikta, eksistensiyal olarak ge¢mis, asli anlamu
icinde esit bir aslilikle gelecege aittir. Gelecek ve halihazirda olus/simdi ile birlikte oldum-olasilik,
ilksel olarak varolusu miimkiin kilarlar.”25

Geg¢mis/oldum-olasilik ve gelecekten sonra zamansalligin ti¢iincii kipi olan “hélihazirdalik”da Dasein
el-altinda-olanlarla (Zuhanden)? karsilasir: “Beklenmekte olan bir olanak olarak Dasein, daima halihazirda

20 Heidegger, Varlik ve Zaman, 329/487.

21 Heidegger, Varlik ve Zaman, 329/487.

2 Carol J. White, Time and Death ( Aldershot: Ashgate, 2005), 96.

2 Heidegger, Varlik ve Zaman, 350/517.

24 White, Time and Death, 99.

%5 Martin Heidegger, The Basic Problems of Phenomenology, cev. Albert Hofstadter (USA: Indiana University Press, 1982), 265. Bundan sonra BPP olarak
anulacaktir.

% Heidegger varolanlarla insan iliskisini anlatirken iki kavram kullanur: el-altinda-olmaklik (Zuhandenheit) ve mevcut olmaklik (Vorhandenheit). Aslinda
iki kavram da seyleri ifade etmek igin kullanilir. Ancak Zuhanden kavrami esyayla biling diizeyinde gerceklesmeyen, farkindasiz bir anlamay1 ve asinalig1
ifade ederken; Vorhanden onlar1 nesne olarak algiladigimiz ve mantiksal kategorilerin altina soktugumuz bir diizlemi ifade igin kullanilir. Siralama
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kilic1 bicimde, el-altinda-olan bir seye dogru yonelmis bulunmakta ve mevcut varolani halihazirda bir sey
olarak tutmaktadir”? Bu li¢ zaman kipinin gegisli yapis1 Dasein’in ge¢mis, gelecek ve simdi de bir zaman-
uzami (Zeitraum) icinde uzanmasina, gerilmesine imkan tanir. Bu {i¢ zaman kipinden tarihsellik acisindan
dikkate deger olan ge¢mis/oldum-olasiliktir. Bunun anlami, Dasein’in dogumunun da tipki dlumii gibi
dikkatlere tasinmasi ve Dasein’in biitiinselliginin kurulmasinin imkéani olarak diistiniilmesidir. Bundan s6z
edecegiz.

2. Tarihsel Olan Dasein’dir

Tarih kelimesinin ¢ift yonlii bir anlami1 vardir. Bir yandan ge¢misteki olaylara atif yaparken diger
taraftan, s6z konusu olaylarin incelenmesini ya da anlatilmasin ifade etmek icin kullamilir. Inwood
Almanca’da tarih ile ilgili iki kelimeden soz eder: Historie ve Geschichte. Heidegger Historie kelimesini
gecmis olaylarin incelenmesi anlaminda tarih yazicilig1 ya da bilimini ifade etmek i¢in kullanirken, diger
yandan Geschichte ise tarih bilimi tarafindan incelenen ya da anlatilan tarih icin kullanilir. Tarihsel
(geschichtlich) ve tarihsellik (Geschichlictkeit) kelimeleri Geschichte’ den tiiremistir. Bununla baglantili diger
iki kavram, Shicksal “kader” ve Geschick “yazg1” terimleridir. Bu iki kelime de tipki Geschichte gibi
geschehen’den tiiremislerdir ki anlami “olmak”, “ortaya ¢cikmak” tir.28 Heidegger bu sozciiklerle “ge¢misin
simdiki varolusumuza sarili bicimde var oldugunu” 2 anlatmak ister.

Heidegger’in tarih konusunu ele alirken amaci politik olaylari, savaslari, devrimleri giindeme
tasimak degildir. Aslinda o bunlarin higbiriyle ilgilenmez, onun asil hedefi, insan varolusunun tarihsel
dogasidir:30 “Dasein fiilen hep kendi tarihine sahiptir. Dasein’in tarihe sahip olabilmesi, bu varolanin
varliginmin tarihsellikle tesis edilmis olmasindan ileri gelmektedir.”3!

Heidegger tarihsellik konusundaki yiizyilin baslarinda aralarinda Dilthey’in de bulundugu bircok
duistuntirde karsilastigimiz “yasamin birligi” (Zusammenhang des Lebens) kavramina ve onun ¢agrisimlarina da
kars1 ¢ikar,®? ctinkii kavram yasamin biitiinliginti “zaman iginde” gerceklesen bir dizi olaymn art arda
siralanmasi olarak anlar, buna gore tiim bu olup-bitenler zaman-iginde meydana gelmektedir. Boyle bir
yasamsal btittinliik tasavvuru acikca ya da degil zamani, pes pese siralanan bir simdiler dizisi olarak anlamak
tizerine temellenir. Buna gore bu yasant: dizisi iginde yalnizca hélihazirdaki simdi de gergeklesen yasant:
“gercekten vardir. Gegmis ve gelecek yasantilar ise hentiz ve artik gercek degildir.”33 Bu bakis sadece insanun
birligini ve hayatin akisin degil, ayrica degisimi ve degismeden kalani da basit bir ardisiklik seviyesine irca
eder. Boylece dogum artik ge¢mis gitmis var olmayan bir olaya, olim hentiz gerceklesmemis bir olaya
dontistirken yasamin birligi de “geriye kalan zamanin kapsadigt bir zaman dilimine dontstir.”3* Bu ise
Dasein’1 bir mevcut-olan olarak yani bir nesne diizlemine tasimak manasina gelir® ve Dasein’mn buitiinltigiini
kuramaz.

Temelde Heidegger’in tarihsellik meselesinde sorusturdugu sey ge¢mis olaylarin ve durumlarin
bizim i¢in anlaml1 oldugu a priori kosullardir.3¢ Bu baglamda Heidegger meseleyi Dasein’in eksistensiyal
analitiginin biitiinligu agisindan ortaya koyar. Sorusturmaya konu edilen sey, dogumla baslayan ve
olimle nihayetlenen bu biitlinsellik ve bu iki u¢ arasindaki varolustur. Mesele ge¢miste, simdi ve
gelecekte farkli yasamsal deneyimlere sahip Dasein’in, farkli zaman kiplerinde yasadigi bu deneyimlerde
kendini nasil olup da ayn1 ben/kendilik olarak anladig1 ve gecmis olaylar1 bugiinle ve gelecekle; gelecek
olaylar1 da bugiinle ve ge¢misle iliskilendirebildigidir. O zaman iki temel sorunun cevabini arryoruz

soyledir: Once bir gereci, gereg karakteriyle, bizim igin onemli olan islevi tizerinden “anlar” ve kullaniriz. Onu mantiksal diizlemdeki bir biling islemine
gore “bilme” ise daha sonra gerceklesir.

27 Heidegger, BPP, 266.

2 Inwood, Heidegger, 232.

2 Patricia Altenbernd Johnson, Heidegger Uzerine, gev. Adnan Esenyel (Ankara: Sentez, 2013), 58.

3 Richard Polt, “Tarih Kalitim ve Yazg1”, Heidegger: An Introduction (New York: Cornell University Press, 1999), 100-109 (Kadir Ciicen, Martin Heidegger:
Varlik ve Zaman iginde, 219).

31 Heidegger, Varlik ve Zaman, 382/563.

32 Heidegger, Varlik ve Zaman, 373 /551; Ricoeur, Zaman ve Anlat1 4, 123.

3 Heidegger, Varlik ve Zaman, 373 /551.

34 Ricoeur, Zaman ve Anlati 4, 123.

35 Heidegger, Varlik ve Zaman, 374/552.

3 Michael Wheeler, “Heidegger”, Stanford Encyclopedia of Philosophy (Erisim: 6 Agustos 2022).
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demektir: Ik soru Dasein’in biitiin olma olanagidir? “Dasein’in sahih varlik-biitiinii olarak gercekten de
eksistensiyal analizimizin n-sahip-olmakligina tasinmis midir?”%” Heidegger bu soruya insanin dogumunun
da olumii kadar 6nemli oldugunu ve dikkatlere taginmasi gerektigini soyleyerek yamit verir. Varlik ve
Zaman'in dnceki bolumlerinde Heidegger sahih bir varolusun olanagi olarak 8liim meselesi tizerinde ayrintili
olarak durmustu. Dasein'in fenomenolojik olarak en vurucu belirlenimlerinden birisi, tartismasiz onun
olume-dogru-varlik (Sein-zum-Tode) olarak anlasilmasi ve eksistensiyal olarak bu belirlenimin, farkinda olarak
ya da degil Dasein’in tiim varolusunun odak noktasinda durdugunun ortaya konulmasidir. Ancak eger
Dasein’in biittinltigiinii ariyorsak, o zaman, onun baslangicini/dogumunu da resmin icine dahil etmek
kacinilmazdir. Heidegger tarihsellik alt baslig: altinda ilk olarak bunu yapar.38

Ikinci soru dogum ile 6liim arasinda “yasamin iliski biitiiniiniin”3 nasil olanakli oldugudur. Nasil
oluyor da ge¢miste, simdi ve gelecekte degisik tecriibeler yasadigimiz halde kendimizi ayn1 benlik/kendilik
olarak anliyoruz? Bu sorunun cevabi, Heidegger'e gore, bir dizi yasantinin art arda siralanmas: seklinde
verilemez, ¢linkii boyle bir yaklasima gore yalnizca “simdi”de mevcut olan bir yasanti gercekten vardir,
gecmis yasantilar artik-olmadig1 ve gelecek olanlar da hentiz-olmadig i¢in “gercek” degildirler. Dasein
dogum ile 6ltiim arasindaki “6mrii”nii yasarken yalnizca simdi’de gergekten varolmakta “kendi zamaninin
simdiler silsilesini ise adeta atlayarak katetmekedir.”40 Boylece yasam stirekli degistigi halde benlik kendini
ayni kendilik i¢inde tutabilmektedir. Bu, Heidegger'in gayrisahih buldugu hergtinkiiliikten devsirilen bir
yaklasimdir. Cunkii bir yandan insanin ihtimam-gosterme (Sorge) yapisimi dikkate almamaktadir, diger
yandan zamani gelip gecen simdilerin bir dizisi olarak anlamaktadir. Nitekim “Dasein” der Heidegger, “pes
pese gelip giden yasantilardan olusan anlik gercekliklerin toplam1 olarak varolmamaktadir, aksine Dasein’in
kendisi bizatihi uzayip gitmektedir.” 41

261 Dasein’in 6liime-dogru-varlik olarak tezahiir edisi onun sahih varolusunun olanak kosuludur ve

ancak zamansallik sayesinde miimkiin olur. Burada yukarida anlatmaya calstigimiz ekstatik
zamansalligin gecisli yapisina dikkat etmek gerekir, ¢tinkii Dasein tasarimlari ile gelecege uzanir ve o,
kendini gelecege tasarlayabildigi icin kendi 6lumiiyle hentiz gelmeden 6nce karsilasir, kendi sonlu
varolusuyla yiizlesir. Ayni sekilde insan ge¢misine dogru da geri gider; sayet insan varolusunun
biittinselligi s6z konusu olacaksa, o zaman onun dogumunun da olimi kadar 6nemli oldugunu
dustinmeliyiz: “Fakat oliim, Dasein'mn yalmizca bitisidir. Formel olarak ele alinacak olursa: Dasein’in
butunltigint kapsayan uclardan yalmzca biridir. Zira oteki “u¢” “baslangic”tir, “dogum”dur. Keza
aradigimiz buttinliigt temsil eden tam da dogum ile 6liim “arasindaki” varolandir.”42 Heidegger dogum ile
olum arasindaki gerilmenin/esnemenin mahiyetini ortaya koyar.+3

Dasein'in dogumu ile olimi arasindaki birlik, ihtimam-gosterme yapisi tizerinden temellenir.
Tarihsellik baglamindaki temel soru belirttigimiz tizere, nasil olup da kendimizi tiim zaman kiplerinde ayni
kendilik olarak anladigimiz meselesidir. Heidegger bu sorunun cevabini ihtimam-gosterme olarak zaten
tarihsellik meselesini ele almadan &nce vermisti. Thtimam-gosterme yapisi Dasein’in kendi varolusu, diger
Dasein’lar ve esyaya ilgisini ve bu ilginin onun eksistensiyal-ontolojik yapisina ait oldugunu ifade eder. Bir
taraftan Dasein daima kendini 6nceler, kendisiyle ilgilidir ve daima-kendinin-oniindedir (gelecek ekstazi), bu
sayede gelecek zaman kipi insanun bir imkan varlig1 olarak kendi varolusunu devsirecegi olanaklar alanina
yani gelecege dogru uzanmasi/gerilmesi/sarkmasi anlamina gelir. Diger yandan insan ayni zamanda
firlatildig bir diinyay1 hazir bulur, bu onun oldum-olasiligidir (ge¢mis) ve o, daima diinya-icindeki varliklarla
birliktedir, simdi’dedir/halihazirdadir. Insanin kendisine, diger insanlara ve cevresindeki esyaya yonelik bu
ilgisi, hem Dasein’in ge¢mis, simdi ve gelecege uzanmasini/gerilmesini olanakli kilmak anlaminda hem de
Dasein’in zaman kipleri icinde sagilmasimi engelleyerek onun kendini bir biitiin olarak anlamasini saglamak

37 Heidegger, Varlik ve Zaman, 373 /550.
38 Heidegger, Varlik ve Zaman, 373 /550.
3  Heidegger, Varlik ve Zaman, 373 /551.
40 Heidegger, Varlik ve Zaman, 373 /551.
4 Heidegger, Varlik ve Zaman, 377 /552.
42 Heidegger, Varlik ve Zaman, 373 /550.
43 Ricoeur, Zaman ve Anlatt 4, 123.
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anlaminda zamansallik tizerine kurulmaktadir: “Ihtimam-gosterme yapisimn asli birligi zamansallikta
yatmaktadir.”#

Boylece yasam birbirinden ayri iki ug¢ nokta arasindaki bosluk olarak belirmez,% yasamin iligkisi de
zamanigre tecriibelerin toplamu olarak tezahiir etmedigi i¢in* Dasein bir zaman araliginmi dolduruyor degildir.
Dasein dogum ile 6liim arasinda bir gerilme/esneme olarak diistiniilmelidir. Eksistensiyal olarak dogum
olmus-bitmis bir olay olmadig1 gibi 6ltiim de hentiz gerceklesmemis basa gelecek bir “noksanlik” olarak
anlasilamaz. Dasein varoldugu siirece hem s6z konusu iki u¢ hem de onlarin “arasindalig1” daima vardir.#
Tarihselllik, o halde “Dasein’n dogumundan 6liimiine dogru uzandig, gerildigi” yoldur. Dasein tarihsel
oldugu icin yasamin dogumdan baslayan ve oliime dogru uzanan “hikdye ve dramlar1 miimkiin
olmaktadir.”#® Dasein’mn dogum ile 6liim arasmndaki birligini saglamanin bir yolu olarak onun tozselligini
varsaymak ya da onun dznelligine siginmak gerekmez.* Onun ¢liim ile dogum arasinda uzayip gittigini,
gerildigini anlamak yeterlidir.

Dasein’in biittinselligini/birligini saglayan ihtimam-gosterme yapisi zamansallik tizerine temellenir,
Dasein’in zamansal olarak gerilmesi, onun tarihinin birligi, sahih zamansalligin gelecege dogru yani kendine
dogru gidebilmesi ve geri ge¢misine doniip kendini tekrar ele gecirmesi ile miimkiin olur. Dasein sahih
zamansalligin ekstazlarimin karsilikl etkilesimi sayesinde:

“(...) bagka bir deyisle, yalnizca miistakbel bir varolan olarak esit derecede asli anlamda oldum-olas1
olabilen bir varolan, miras aldig1 olanaklar: kendine aktararak kendi firlatilmigligini devralabilmekte
ve kendi zamani bakimindan i¢inde-bulunulan-ana-dair olabilmektedir. Kader gibisinden yani sahih
tarihsellik gibisinden bir seyi miimkiin kilan, hem sahih hem sonlu olan zamansalliktir yalnizca.” 50

3. Eksistensiyal/Sahih Tarihsellik

Tarihsellige iliskin gayrisahih anlayis, Heidegger'in hergiinkiilik dedigi kamusal yorum iginde
sekillenir. Otantik olmayan bu yaklasima gore zaman, icindeki imkanlar1 ortaya ¢ikaran bir vasat olarak
anlasilir. Heidegger’e gore bu yorumlar zamani artik-mevcut-olmayan (ge¢mis), sonra bir an i¢in mevcut-olan
(simdi) ve hentiz-mevcut-olmayan (gelecek) yalitilmis bir sirali simdiler dizisi olarak anlar. Yukarida da
belirttigimiz tizere bdyle bir yorumun en énemli sorunu insanin gegmis, gelecek ve simdi de sagilmus olarak
goriinmesi, bir yandan kendiligin stirekliligini ve birlikteligini, diger taraftan degisimin dogasini acgiklama
olanagina sahip olmamasidir. Bu yaklasim ge¢mis olay ve nesnelere iliskin yorumunda da gegmis bir olay1
artik olmus bitmis, geri donemeyecek bigimde kayip sayar. Bir zamanlar el-altinda-olan tarihsel bir varlik,
artik el-altinda-degildir. Tarihsel bir olaymn glintimtiz olaylar1 tizerinde etkide bulundugu durumlarda bile
s6z konusu olay, simdiki ana etkisi olan ge¢misin bir parcasi olarak degerlendirilir.

Diger yandan gec¢mis-olan, eski zamana ait olan anlamina gelirken, Heidegger'in 6rnegi ile mesela
Yunan tapinak kalintilar1 gibi ayni zamanda “simdi”de mevcut olani yani ge¢misin mevcut-olmakligini hala
stirdiiren bir parcas gibi dustintilmektedir. Béylece “bir parca gecmis hala ‘simdide” yer almaktadir.”52 Peki
bu eski eserler “ge¢mis bir zamana” ait olduklar1 halde nasil “simdi”de, burada mevcut olabiliyorlar? Eger
gecip-gitmemislerse bunlara tarihsel deme hakkini nereden aliyoruz? Bu nesneler hélihazirda da kullanilirlar,
mesela aile yadigar bir tepsi, ozel giinlerde kullanilir ya da en azindan kullarilabilirdir. Ancak bunlar
kullanilsin ya da kullanilmasin eskiden olduklar: gibi degildirler. Yani hem el-altinda bir esya olarak var
olurken ayni zamanda bugiin bizim elimizde bulunan bir tepsiden farklidirlar; ya da gezip-gordiigiimiiz sehir
kalintilari, bunlar bugiin i¢inde yasadigimiz sehirlerden ayr1 bir anlama sahiptir. Ge¢miste kullanilan, ancak
glintimiizde de var olan, mesela sergilenen yahut duvarlarimizi, vitrinlerimizi stisleyen bu esyalara bir el-

44 Heidegger, Varlik ve Zaman, 327 /484.

45 Ricoeur, Zaman ve Anlat1 4,124.

4 Frangois Dastur, Heidegger and Question of Time, cev. Francois Raffould, David Pettigrew (Paris: Humanity Books, 1990), 43.
47 Heidegger, Varlik ve Zaman, 374/553.

48 Polt, “Tarih, Kaliim ve Yazg1”, 220.

49 Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time, 203.

50 Heidegger, Varlik ve Zaman, 385/567.

51 Stephen Mulhall, Heidegger ve Varlk ve Zaman, cev. Kaan Okten (Istanbul: Sarmal, 1998), 227-228.

52 Heidegger, Varlik ve Zaman, 378 /558.
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altinda-olan olarak anlami oldugu icin tarihsel diyoruz. Ekipmanin bugiin hala var olmas: onun tarihsel
olusunu ortadan kaldirmaz. Bunun anlamu tarihsel olanin basit bir mevcut-olan (nesne) olmadigi, diinyaya
eksistensiyal bir katilim oldugudur. Bizim icin ge¢misin bir parcas: olan esyanin anlamh ve énemli olmasi,
insanin diinyasini ifsa etmesi ile ilgilidir. Bunlarda ifsa olan da gecip giden de Dasein’in diinyasidir. Burada
diinyanin eksistensiyal anlamini hatirlamaliy1z. Dasein’dan ayr1 karsisina alip bildigi bir diinya yoktur,
diinya, en 6nemli fenomenolojik belirlenimi diinya-da-varlik (In-der-Welt-Sein) olan Dasein ile birlikte varolur
ve Dasein biitiin bu nesnelerle birer el-altinda-olarak, ilk elden islevleri iizerinden karsilasir. Dasein kendisine
varolusu i¢inde diinyalar acar/kurar. Dolayistyla gecmis eserler Dasein’in ge¢mis diinyasini ele verdikleri i¢in
onemli hale gelirler. Baktigimiz, gordiigumiiz, etkilendigimiz, korumaya calistigimiz sey Dasein’in
diinyasidir, yani Dasein’dir: “(...) diinya, yalnizca varolus i¢cindeki Dasein minvali i¢inde var olabilmektedir
ki o Dasein diinya-icinde-varolan olarak fiilen var olmaktadir.”® Oyleyse biitiin bu nesnelerin bugiinkii
tarihsellik karakteri Dasein’in “ge¢misi” tizerine kuruludur, tarihsel olan biitiin bu nesneler degil Dasein’dur.
Ama ge¢mis nedir ki? Olmus bitmis bir sey mi? Heidegger'in zamansallik anlayisi gitindelik zaman
tecriibemizde ge¢mis-gitmis olarak anlasilanin, aslinda gegip gitmedigini haber verir. Ctinkii Dasein bir nesne
degildir, o varolustur ve onun ge¢misi oldum-olasilik olarak tezahtir eder, yani Dasein olmus ve gegcmemistir,
artik varolus iginde olmasa bile bu boyledir. Oyleyse tiim tarihsel malzemeler oldum-olast bir Dasein’mn
diinyasina ait olmalar1 bakimindan tarihseldirler: “Halen mevcut olan eski eserlerin “ge¢mis” ve tarihsel olma
karakteri, oldum-olasiydi bir Dasein’in oldum-olas:1 diinyasina malzemesel olarak ait olmasi ve oradan
gelmesi ytiztindendir.” 5

“Bir malzeme iliskisine ait olup da el-altinda-olan olarak karsilasilan ve diinya-icinde-varolan
ilgilenici Dasen tarafindan kullanilan diinyadir ge¢mis olan. Diinya artik var degildir. Fakat o
diinyanin daha 6nceki diinya-igindeligi ise hala mevcuttur. Diinyaya-ait-olan malzeme olarak su

263 anda hala mevcut olan sey yine de “gecmise” ait olabilmektedir. Peki ama diinyanin artik-var-
olmamas1 neyi imlemektedir? Zira diinya yalnizca varolus icindeki Dasein minvali i¢inde var
olabilmektedir ki o Dasein diinya-i¢cinde-varolan olarak fiilen var olmaktadir.”55

Tarihsel bir nesnenin mevcut olma imkani, o halde ilk olarak ait oldugu diinyanin ge¢miste var
olmasidir. Boyle bir diinyanin miimkiin olmas: ise ancak diinya-da-varlik olarak Dasein’in gegmiste varolmasi
ile mimkiindiir. Dolayisiyla nesnelerin ve olaylarin tarihselligi, Dasein’in tarihselliginin ttirevidir. Birincil
olarak tarihsel olan Dasein’dir. Gegmis Dasein, ne bir mevcut-olan (Vorhanden) olarak anlagilmalidir ne de el-
altinda-olan (Zuhanden) olarak. Onun varlik minvali varolustur, bu nedenle insanlarin tarihsel olmalar1 artik
varolamamalari ile ilgili olmay1p, ekstatik zamansalligin tiglii birliginde oldum-olas: olarak (ge¢mis) simdiyi
olusturan, her daim varolmus bir varolan olarak geleceksel/futural olusudur.® Tasarimlariyla gelecege dogru
gerilen, geri ge¢misine dogru esneyen ve onu tekrar tekrar ele geciren ve ikisinin birliginde simdisini kuran
bir varolan olarak Dasein tarihseldir.

4. Kader, Miras ve Yazg

Heidegger sahih tarihsellik anlatmak igin ti¢ kavram kullanir: kader, miras ve yazgi. Bunlar1 agiklamak
i¢cin Dasein’in sahih varolusundan s6z etmeliyiz. Dasein’in sahih varolusunun kosulu kararli bir bicimde kendi
olimiint devralmaktir. Insan 6liime-dogru-varlik’tir ve zamansal olarak gelecege gerilebildigi/uzanabildigi
icin kendi Slimiiyle karsilasir. Kararlilik (Entschlossenheit) ise insanin “kendini sessizce ve kaygiya hazir
bicimde kendi suglu/borclu olmakligina tasarlamasi”dir. Sahih varolus, oliimii 6ncelemek i¢in kararlilik
gostererek oOliimle hentiz dlmeden o6nce karsilasmak, “oliimle gtz goze gelmek”, bu sayede kendimizi
firlatilmishigimiz icinde biitiintiyle devralmak almak olarak tanimlanmisti. Kararlilik Dasein’t herkes
zemininin baskinligindan 6zgtir kilar ve kendini bizatihi kendi en zati olma potansiyelinden devralmak/ele

5 Heidegger, Varlik ve Zaman, 380/560.
54 Heidegger, Varlik ve Zaman, 380/560.
55 Heidegger, Varlik ve Zaman, 380/560.
5 Mulhall, Heidegger ve Varlik ve Zaman, 229-230.
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gecirmek zorunda oldugunu anlar.”” Dasein'mm olimii oncelemesi ve onunla heniiz gelmeden o6nce
karsilasmasi, onun sahih kararliligini ve buittinltigtinti miimkiin kilar ancak Dasein’in varolus imkénlarini ona
agmaz. Dasein kendi varolus imkanlarimi diinya-da-varlik olarak 6ncelikle ve ¢ogunlukla herkesin onun icin
belirledigi olanaklar igcinden seger ve igine firlatildig1 diinyadan ve birlikte-varolan (Mitsein) olarak ortalama
kamusal yorumdan devsirir, bu, gayrisahih bir varolustur ve ortaya ¢ikan gayrisahih tarihselliktir. Ancak
Dasein’in sahih varolusunda kendini herkes zemininden kurtarmasi beklenir, ¢tinkii diinya-da-varligin her
bicimi tarihsel olarak anlaml sayilmaz. Sayet tarihin 6zii Dasein’in varolusuysa onun sahihligi 6nemli hale
gelir. Gayrisahih Dasein’in tarihselligi kisinin kendisine ait bir tarihsellik olamadig1 ve dolayisiyla tarihsel
olarak bir anlam ifade etmedigi i¢in resmin icine girmez.5

Oyleyse firlatilmis olan ve firlatlmighgl yasami boyunca devam eden Dasein, kendi varolus
imkanlarmi, “kararlilikla” “Dasein olarak devraldigi mirastan temin edip agimlamali”®dir. Kararhilik,
Heidegger’in miras olarak adlandirdig: belirsiz bir imkanlar yelpazesini Dasein’in 6niine serer. Dasein bunlar:
hem devralir hem de seger. Dasein’in mirasi, onun olanaklarinin belirisizligine sahiptir. Dolayisiyla Dasein’in
karsilastig1 imkéanlar mevcut birtakim hazir imkanlar degildir:®® “Durumun agimlanabilmesi (disclosed)
ozgiir, pesinen belirlenmemis fakat belirlenmislige acik bir kendi kararina-varma (6zkararlilik) gereklidir.”¢
Boylece kararlilik miras alinan varolus imkéanlarinin bir yinelenisi olarak belirir.®? Dasein ne kadar sahih
kararlilik iginde olursa kendi varolugsal varlik olanaklarim1 da o kadar rastlantidan ve tereddiitten uzak
bulabilir.

“Dasein ne kadar sahih-kapaliligi-agma-kararlilig1 icinde olursa yani kendi en zati ve miistesna
olanaklarini 6liimii 6ne-kosma icerisinden ve yanlis anlamaya yer vermeksizin anliyorsa, kendi
varolusuna dair aradig1 olanag1 bulmas: da o kadar rastlantidan ve ikircilikten uzak olacaktir.”63

Dasein dogumu ile birlikte firlatildig1 zemini a priori olarak anlar, zira dogum/baslangic sz konusu
anlasilirhigin altinda yatan a priori yapinin gegerli oldugu bir kiilttirlenme am olarak anlasilabilir. Dasein'in
icine dogdugu bu diinyalar onun mirasidir.** Dolayisiyla Dasein kararlilikla firlatildigi olanaklar: ele
gecirirken, kiilttirel olarak ona aktarilmis olan bu miras1 kullanir, béylece Dasein varolusuna dair en “zati ve
miistesna” imkéanlar1 yanlis anlamaksizin ve tereddiite yer kalmadan anlar. Bu varlik minvalinde imkéanlar
“hafife alinamaz ve sakli kalmaz ve Dasein’1 kaderinin yalinligina tasir.” % Heidegger'in Dasein’1 firlatilmus bir
varolus olarak tanimlamasi ve onun hergiinkiiltigti konusundaki uzun analizleri zaten bu varolanin
imkanlarimi 6zgtirce tiretmedigini bir miras olarak hazir buldugunu isaret etmektedir. Firlatilmis bir varolan
olarak Dasein devralmayi sectigi mirasa dayanarak olgusal imkéanlarini ifsa etmelidir. Dasein bir yandan miras
aldig1 ama yine de kendisinin sectigi imkanla kendini 6zgtirce 6liime havale eder.%®

Dasein’in sahih tarihselligi “kader” (fate) olarak tanimlanir. Ancak burada kavram geleneksel anlayisin
“kaderci” determinizmi ile iliskili olarak diisiintilmemelidir, daha ziyade varligin Dasein’a gonderilme sekli
olarak anlasilmalidir. Aslinda kader, daha ziyade kisinin kendi sonlulugunun farkinda olmasidir. Dasein’in
tarihselliginin kader, miras ve yazg: gibi 6zelliklerinden en 6nemlisi kaderdir. Insanin sonlulugunun farkinda
olmasi olarak kader, kisinin sinurli olanaklarinin farkina varmasi ve bu imkénlarin icinde yaptig1 secimlerin
ve kararlariin ortaya ¢tkan sonugclar: ve anlamlaridir. Kisi boylece imkanlarinin ortasindadir, kararlhilikla
kaderseldir ve bu kararlilik tarihsel acidan 6nemlidir.¢”

Firlatilmis bir varolan olarak Dasein, bellli bir topluma ve kiiltiirel yapiya dogar. Bu durumda Dasein
kendi 6ntinde uzanan bir dizi imkani hazir bulur, ancak bazilarini da kagirmistir. Dolayisiyla kisinin icine

57 Dastur, Heidegger and Question of Time, 44-45.

58 Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time, 205-206.
% Heidegger, Varlik ve Zaman, 383 /565.

60 White, Time and Death, 122.

61 Heidegger, Varlik ve Zaman, 307 /456.

62 Heidegger, Varlik ve Zaman, 385/567.

6 Heidegger, Varlik ve Zaman, 384/565.

64 Wheeler, “Heidegger”.

6  Heidegger, Varlik ve Zaman, 384 /565.

6 Heidegger, Varlik ve Zaman, 384/565.

67 Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time, 206-207.
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firlatildig1 ve onun halihazirdaki durumunu olusturan sosyal, kiiltiirel ve kisisel olgular, kisinin kendisi igin
bir gelecek tasarlamas: icin kavramak zorunda oldugu mirasidir. Bu miras bize kendi varolussal
olanaklarimizin kapisini agar.%® Ricouer’e gore “aktarilmis ve benimsenmis miras kavrami” Dasein’in tiim
geriye/gecmise dontislerinin nihayetinde 6zt itibariyle ileriye donitik bir karardan neset ettigini fark etmeyi
saglar.®

Dasein igine firlatildig1 ve devraldig: bu olanaklar1 yine de secer. Heidegger Dasein’in tarihinin ve
dolayisiyla onun kararlarinin kendi varlik anlayisinin yaratici katkisiyla belirlendigine inanir. Kiiltiirel
pratikler araciligiyla agikca ifade edilmeden kendisine teklif edilen bu imkénlar1 almak, Dasein igin pasif bir
belirlenmislik degildir, Dasein bunlara kendi varolusunun bir parcas: yapmak suretiyle etkili bir karsilik verir.
Dasein’in miras aldi1 tarihsel bir Dasein diinyasinin varolma imkanini kendine ornek almasi, onu
kendilestirmesi olarak anlasilabilir. Yukarida anlattigimiz tarihsel olanin esyalar degil Dasein’in “diinyas1”
olduguna iliskin ¢ikarimi da bu baglamda diisiinmek gerekir. Dasein varolmasa bile onun diinyas: sonraki
nesillere miras kalir ve sonraki nesiller sectikleri kahramanlariyla konusarak, onun varolusundan kendi
varolusuna dair/icin bir hikaye devsirir, onu icsellestirir. Paradoksal olarak imkanlar1 hem devralmak hem
de segiyor olmak bu manaya gelir. Oyleyse kisinin kaderi nihayetinde simdiki kararlarina ve eylemlerine
baghdir. Boylece kader bizi hem “zamanin cocugu” yapar hem de “zamanin 6tesine” tagir.”

O halde kisinin mirasi, kendi geleneginin varolussal farkindaligini yakalamak, icine firlatildigimiz
“diinya”nin yapisini, diinya-da-varlik olarak anlamli bigimde kendimize mal etmek olarak diistintilmelidir.”
Kisinin mirasi, firlatilmishgima “geri dondiigi” bir mirastir. Sonug olarak birinin mirasi onun kendine iliskin
anlayisini dogrudan etkileyecek bicimde ge¢misteki olaylar1 ve durumlari anlamas: ve bunlarin onun gelecege
yonelik kararlarinda belirleyici olmasidir. $Soyle bir 6rnek belki durumun anlasilmasina yardim edebilir:

265 Bugiin yasayan bir kisi olarak Canakkale savasinda gosterilen kahramanligi, onun imledigi degerleri -mesela
vatan sevgisi, 6zgtirliik- kendi kisisel anlamimin bir parcasi olarak gorebilirim. Burada mesele kronolojik bir
siralama ile yapilanlarin aktarilmasi ve bilinmesi degildir, mesele oradaki ruhun, cesaretin, onurun, serefin
anlasilmasi ve sahiplenilmesidir. Mesele, Gelven'in deyimiyle “bu tarihin gerceklesimini saglayan kararlarin
degerinin, verilen yargilarin, zayifliklarinin ve giiglii taraflarinin ve gururunun anlamini kavramak ve kararl
bir bicimde 6zgtirce bunu devralmaktadir.”

Ozetlemek gerekirse Dasein varolugsal bir kesinsizlik ile dogumu ve 6liimii arasinda
uzanmaktadir/ gerilmektedir. Dasein yalitilmis ve duragan bir 6znenin anlik tecrtibelerinin toplami degildir.
O olumti ile oncesel karsilasmasi sayesinde miras aldig1 imkénlar icinde “rahatlik, kaytarma ve olaylar1 hafife
almanin”73 saf dis1 oldugu bir varolus biciminde, dogumuna doner (yani tarihine) bu imkénlardan birini secer
ve boylece Dasein kendi varolusunu gergeklestirir. Bu imkan Dasein’in kaderidir.

Yazgi terimi ise Dasein’in birlikte-varlik (Mitsein) olusu tizerine temellenir, ¢tinkii burada Heidegger
toplumlarin yazgisindan s6z etmektedir. Birliktelik Dasein’in bir eksistensiyalidir. Bunun anlami1 sudur: insan
salt ihtiyaclarini karsilamak icin bir araya gelmemektedir, birlikte olmak onun zati 6zelligidir. Ancak yazg1
basit bigimde, birbirinden yalitilmis bireylerin kaderlerinin toplami olmayip, kaderlerimizin, ortak
tarihimizde ortak bir diinya icindeki etkilesimimiz tarafindan tek bir yazgi i¢inde diizenlenmesidir. Boylece
Heidegger asir1 bireysellik ile herkes zemininde tamamen kendiligi yok olan birey arasinda bir orta yol
bulmay1 dener.” “Kaderin kudreti bildirim ve kavga icinde serbest kalabilmektedir ancak. Dasein’in kendi
nesli icinde ve onunla kadersel tecellisi, Dasein’in tam ve sahih vukubulusunu olusturmaktadir.”7>

Dasein diinya-da-varlik ve birlikte-varlik oldugu igin onun sahih tarihselligi “birlikte tarihsellige”
dontistir. Peki bu ne anlama gelmektedir? Dasein’in miras aldig1 diinya ortak, kiiltiirel ve toplumsal bir

68 Mulhall, Heidegger ve Varlik ve Zaman, 231.

69 Ricouer, Zaman ve Anlat1 4, 125.

70 Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time, 208.
71 Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time, 206.
72 Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time, 206.
73 Heidegger, Varlik ve Zaman, 384 /565.

7+ Inwood, Heidegger, 233.

75 Heidegger, Varlik ve Zaman, 384 /566.
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diinyadir. Dasein ‘in diinyadan devsirdigi imkanlar bu toplumsal ve kiiltiirel yapilar aracilig: ile aktarilir. Bu
olanaklar insanlar kendilerini onlara teslim etmeyi stirdiirdiikleri stirece devam eder.” Yazgi ise yalnizca
halklara ve milletlere uygulanir. Heidegger bir milletin yazgisindan bahsetmeyi tercih eder. Miras ve kader
gibi yazg1 da sahih tarihsel varolusun bir 6zelligidir ve o olmaksizin tarihsellik ortaya ¢ikmaz. Yazgi, kisinin
ait oldugu grubun, milletin, halkin veya dinin tarihin akisinda ortaya koyabilecegi yazgmin farkinda
olmasidir.”

Tarihselligin eksistansiyal zeminini ifade ederken miras, kader ve yazgi icin Heidegger kader kavramini
kullamir. Nihai anlamda Dastur'un ifadelendirdigi gibi Dasein “efendisi” olmadig1 sonlu bir 6zgiirliikle
hareket eder ve onun {istin giicti firlatilmisliginin ve terk edilmigliginin giigsiizligiinii devralmaktan
ibarettir.”8 Giigstizdiir, ¢iinkii kendi sonlulugunun degistirilemez gercekligine baglidir. Ayn1 zamanda insan
mirasinin verili olanaklar1 i¢ginde zamansal olarak hareket etmek zorunda oldugu icin de gtigstizdiir.” Dasein
nasil yasayacagina ve kim olacagina karar vermelidir ve bunu yapabilir. Ama bu kapasiteye sahip olmay1
secemez ve aym zamanda kendisinin olusturmadig: ve belirlemedigi hazir buldugu imkanlar i¢inde bunlar:
gerceklestirmek zorunda kalir.80 Ancak o, aymi zamanda {isttin bir glictiir, c¢tnkii kendini 6lum ve
sugluluk/borgluluk iginde kararli bir bicimde 6zgtir olarak 6ne stirebilir, kendini varolusuna firlatabilir ve
kendi firlatilmighgini devralabilir. Ancak burada insanin tiim sinirlamalardan/mirasindan kurtulmasi -zaten
boyle bir sey miimkiin de degildir- , bu siirlamalar1 ortadan kaldirmasi ya da asmasi bekleniyor degildir.
Dasein’dan umulan, onlar1 olduklar: gibi kararhlikla kabul etmek ve “kendi durumumuzun zorunluluk ve
ariziliklerinin akibetimizi olusturdugunu agikga”® bilmektir. Insanin diinya-da-varlik olarak anlami kader-
miras-yazg1 perpektifinden gerceklestirilebilir ve bu kavrayistan sahih tarihsellige erisir.8?

Bu baglamda Heidegger'in nemle ve dikkatle iizerinde durdugu, Kaan Okten’in “yineleme”83 olarak
terctime ettigi Wiederholung kavramina dikkat etmek gerekir. “Yinelenis” der Heidegger, “agik hale gelmis
aktarimdir yani oldum-olasi olan Daseinin kendi olanaklarina geri donmesidir.”$ Bu kavram,
ge¢misin/mirasimizin tekrarlanmasi anlamina gelmez ne de toplumun gecmisindeki kiiltiirel yasam
bicimlerinin taklit edilmesidir, zaten boyle bir sey miimkiin de degildir, yukarida da belirttigimiz {tizere
gecmisi “ozgiirce ve yaratici olarak kendine uydurmaktir.”8> Peki bunun nasil yapabiliriz, kendi mirasimiza
sahip ¢ikmak sahih bir simdiki gorii an'mdan hareketle gelecege yonelik kararl: bir tasarlamadan neset eder.
Bunu ge¢misteki bir varolussal imkéanla karsilikli “yeniden konusma”, olarak diistinebiliriz: “gecmis ile

”oa

simdiki an arasinda bir diyalog” “ge¢misteki s6z konusu olasilik {izerinde yaratict bir yeniden ¢alisma.”8¢
Nihayetinde tekrar/yineleme ne ge¢mise gidip ge¢miste yasananlarin deneyimledigi sekilde imkanlari
deneyimlemektir ne de ge¢misi degismeden bugtine tasimaktir; yineleme, gecmisin olanagmi kendi
varolusum icin bir imkéan haline getirmek,¥ yaratici bicimde kendimi ge¢mis eylemlere tasarlayabilecegim
boylece onlar1 sahiplenebilecegim ve kendime ait kilabilecegim sablonlar olarak gormek anlamina gelir.8
Heidegger'in soyleyisiyle “(...) yineleme, oldum-olast varolusun olanaklarma karsihik vermedir.”#
Yineleme/ tekrar teriminin anlami Dasein’in gerilmesini ifade eden belirli bir hareketi karakterize etmesidir ki
bu da Dasein’in tarihsellesmesidir. Tarihsellesme ihtimam-gosterme olarak Dasein’imn varliginin a priori
yapisidir ve tam olarak Dasein’in bir varolan olarak dogumu ile 6liimii arasindaki yani kiilttirlenme ile

sonluluk arasindaki gerilmeyi ifade eder. %

76 Mulhall, Heidegger ve Varlik ve Zaman, 232.

77 Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time, 207.
78 Dastur, Heidegger and Question of Time, 45.

7 Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time, 207.
80 Mulhall, Heidegger ve Varlik ve Zaman, 233.

81 Mulhall, Heidegger ve Varlik ve Zaman, 233.

82 Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time, 207.
83 Biz buraya kadar tekrar olarak kullandik, bu boliimden sonra ikisini de kullanmayn tercih ettik.
8¢ Heidegger, Varlik ve Zaman, 385/567.

85 Polt, “Tarih, Kalitim ve Yazg1”, 221.

86 Mulhall, Heidegger ve Varlik ve Zaman, 234-235.

87 Johnson, Heidegger Uzerine, 58.

8  Wheeler, “Heidegger”.

8  Heidegger, Varlik ve Zaman, 386/568.

%  Wheeler, “Heidegger”.
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Heidegger kaderi varolussal olarak tarihselligin temeli olarak tanimladiktan sonra bir sonraki asamada
kaderin bizatihi Dasein’in zamansalliginda temellendigini soyler. Dasein’in kaderi dolayisiyla tarihselligi,
varolusun ekstatik zemini nedeniyle miimkiindiir.

“Yalnizca kendi varlig icinde miistakbel olarak var olabilen bir varolan yani kendi 8liimiine 6zgtir
kalmak suretiyle tuz buz olup yine kendi fiili suradaligina kendini geri firlatabilen bir varolan, baska
bir deyisle, yalnizca miistakbel bir varolan olarak esit derecede asli anlamda oldum-olas1 olabilen bir
varolan, miras aldig olanaklar1 kendine aktararak kendi firlatilmisligini devralabilmekte ve ‘kendi
zamant’ bakimindan iginde-bulunulan-ana-dair olabilmektedir. Kader gibisinden yani sahih
tarihsellik gibisinden bir seyi miimkiin kilan, hem sahih hem de sonlu olan zamansalliktir
yalnizca.”91

Dasein’in tarihselligi, yukarida anlattigimiz zamansalligin ge¢mis, gelecek ve simdinin i¢ ice ge¢mis
yapisinda “yankilanir”, zamansalli§in i¢ ekstazinin gelecekten hareketle karsilikli olarak birbirini dogurmasi
yinelemenin/tekrarin taslagimi olusturur, boylece gecmis, Dasein’in mirasi olarak, onun gelecege iliskin
eylemleri i¢in bir dizi imkan olarak simdi’de yasar hale gelir. Mirastan s6z etmek oldum-olasiligin 6ne gikmasi
onceleyici kararhiligin ustunligtinii ge¢miste kalmis olanin, artik olmayanin merkezinde tesis etmek
tekrarlama kavraminin temel islevidir. Boylece yineleme sayesinde ge¢miste farkina varilmamus, sonuca
ulagsmamis veya bastirilmis imkanlar aciga ¢ikar, boylece yineleme gecmisi gelecege tekrar acar. Ricoeur’e gore
Heidegger yineleme kavramu ile aktarim ve kararlilik arasindaki bagi miihiirler” ve boylece hem gelecegin
ustiinltigtinii hem de oldum-olasilik yontine ilerleyisi birlikte korumay1 basarir.?? Ricoeuer soyle devam eder:

“Tekrarlama daha fazlasini da yapar: Tarihsellige iliskin olusturucu kavramlar zincirinin biittintine
(miras, aktarim, tekrar ele alma -tarih, ortak tarih, yazg: ve gelecek-) zamansalligin miihriinii basar
ve tarihselligi zamansalliktaki kokenine geri gotiiriir.”%3

Sonug olarak kader ve yazg terimleri 6zgurlugiimiiziin sorumlulukla dusiintilebilecegini ve diger
yandan secimlerimizin sinirlt oldugunu séylemektedir. Aslinda kader sahih varolusun diger adidir. Dasein
ozgirdiir ancak ozgurlugii smirhdir; sececegi imkanlar miras aldig1 gelenekten devsirilir ve daha fazla
imkanin olmadig1 durumlarla hep kars: karsiyadir. Yazgi ise bir toplumun paylasilan ortak tarihselligidir,
ortak gelenegin ¢izildigi ve ortak kaderin ortaya ¢iktig1 yoldur, “(...) yazg, bireysel kaderlerin toplamindan
meydana geliyor degildir.”%

5. Tarihsellik ve Diinya Tarihi

Bu boliimde Heidegger su sorularin cevabini arar: Tarihi sadece gercek olaylar dizisi tizerine insa etmek
neden miimkiin degildir? Tarihi miras, kader ve yazg: gibi varolussal terimlerle agiklamak neden zorunlu
olsun? Heidegger'in cevab: tarihin herhangi bir dizide yer alan sirali olaylar olarak anlasilamayacagi,
Dasein’in kararlilikla a¢tig1/kurdugu diinyalar ile ilgili oldugu seklindedir. Dolayisiyla tarihsellik ne 6znenin
tecriibelerinin bir dizisi, ne nesnenin hareketlerindeki devinim ne de 6zne ve nesnenin birbirine bagh
hareketidir, Dasein ile olan esasli birlikteligi icinde diinyanun tarihsellestirilmesidir ki Heidegger buna diinya-
tarihi der. Diinya-icindeki var olanlarin tarihselligi de diinya-tarihinin bir parcasidir.

Heidegger tarihin bir gercekler dizisi olarak anlasilamayacagin sdyler. Kisinin bir¢ok farkli deneyimine
birlik ilkesini saglayan ve onu ge¢misin, gelecegin ve simdinin sacilmishigindan kurtaran 6zne degildir.
Nitekim “(...) tarih” der Heidegger, “ne objelerdeki degisimin hareket iliskisidir, ne de 6znelerin askidaki
yasanti akiglaridir.”% Ozne tizerinden bir dizi deneyimin birligini olusturmak icin daha bastan 6zne-nesne
ayrimini ve bunlar arasindaki iliskinin mahiyetini ortaya koymak gerekir. Aslinda bir 6zne-nesne iliskisi,
oznenin ve nesnenin birbirini referans aldig1 bir diinyay1 varsayar. Halbuki Heidegger'e gore ne diinyadan

91 Heidegger, Varlik ve Zaman, 385/567.
92 Ricouer, Zaman ve Anlat1 4, 130.
9% Ricouer, Zaman ve Anlat1 4, 131.
9  Heidegger, Varlik ve Zaman, 384 /566.
% Heidegger, Varlik ve Zaman, 388/571.
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yalitilmig bir 6zne vardir ne de olgu ya da nesne. Hem bilen konumundaki 6zne hem de bilinen nesne
halihazirda var olan bir diinyada meydana gelir. Bu nedenle asli anlamda tarihsel olan ne 6zne ne de nesnedir,
ozne-nesne iliskisini miimkiin kilan anlam arka planidir. Bu arka plana diinya denir.%

Heidegger diinya-tarihi kavramlastirmasini Dasein’in gayrisahih varolusunun tizerinden, Dasein’in
diinya ile diismisliik iliskisi baglaminda kurar. Dasein her seyden 6nce kendini, en yakin diinyasinda
karsilastiklar1 ve ilgilendikleri, bir amagcla baktiklar1 ve anladiklari tizerinden anlar. Burada anlama
kavramimin Heideggerci manasina dikkat etmek gerekir: anlamak kendini imkénlara tasarlamak, bir imkan
olarak var olmaktir. Bunu bir biling eylemi olarak diisiinmemek gerekir. Boylece Dasein bu anladig1 ve
kendisine herkes tarafindan sunulan olanaklar tarafindan adeta hapsedilir. Dasein kendine iliskin bu
gayrisahih yorum icinde kendini 6ncelikle herkesin ona teklif ettikleri tizerinden anlar ve onlarin sundugu
imkanlarla kendini var eder. Bu gayrisahih varolusta da karsilasilan seyler yalnizca nesneler degildir ayni
zamanda onlar vasitasiyla gerceklesen olaylardir.%”

Heidegger “diinya tarihi” kavraminin iki seyi imledigini dile getirir: birincisi diinyanin Dasein’la 6zsel
ve varolussal birlikteligine isaret eder. Hatirlayalim diinya Dasein ile var olur/acilir. ikincisi ise el-altinda-
olanlarin ve mevcut-olanlarin mevcudiyetleri imlenmektedir; nihayetinde bunlar Dasein ile birlikte kurulan
diinyayla zaten kesfedilirler. Heidegger bunlara diinya-tarihsel der. Dasein'in gayrisahih hergiinkii anlayisi
icinde kendini anlamasi da karsilastig1 bu nesneler tizerinden oldugu igin yani Dasein bu esyalar tarafindan
“soguruldugu” icin, kendi tarihini esyanmin tarihi gibi anlamaktadir.”®® Sonrasinda da kendi tarihini bu
gayrisahih anlayis icinde bir mevcut olanin/nesnenin tarihi gibi konumlar: énce mevcut-olan ve sonra
gecmiste kalmis anlarin art ardaligi olarak.

“Hergtinkii Dasein, giindelik hayatta “olup biten” pek cok sey icine sagilmustir. flgilenmenin pesinen
“taktik” olarak beklentilendirdigi olanak ve durumlar, “kaderi” meydana getirir olmaktadur.
Gayrisahih varolan Dasein, ilgilendirdiklerinden hareket ederek kendi tarihinin hesabini ¢ikarir.
Oysa Dasein kendine ulasabilmek igin kendi “islerinin” kosusturmalarindan, su anda “olup-biten”
sacilmishig ve iliskisizliginden siyrilip kendine gelmesi gerektigi i¢in, gayrisahih tarihselligin anlam
ufkundan Dasein’in anlam bahseden “iliskisine” dair soru dogabilmektedir.”9

Ancak Tarihin gergeklesimi/vukubulusu nihayetinde diinya-da-varolma olarak Dasein’in
varolusudur. Dasein’in tarihselligi ¢zt itibariyle diinyanin tarihselligidir ve ekstatik-ufuksal zamansallik
zemininde onun simdilestirilmesi ile gerceklesir.’® Dasein varoldugu siirece diinya-igindeki nesnelerle
karsilasir ve bu esyalar (el-altinda ya da mevcut-olanlar) “(...) tarihsel diinya-da-varligin varolusuyla diinya
tarihine dahil olurlar.”1* Dolayisiyla Heidegger'e gore Dasein’in varolusuyla birlikte karsilasilan nesneler
diinyanin tarihinin parcas: haline gelirler. Ancak Dasein cevreleyen diinyasindaki nesneler tarafindan
massolundugu icin kendi tarihini diinya tarihi olarak anlar. O zaman sacilmis, dagilmis, kararsiz Dasein’in
kendisini bir birlik olarak tasarlamas: umulur. Dasein’in sa¢ilmisligin stirekli olmayisina karsin dogumu ile
olumi arasinda gerilen/uzayip giden varolusunu kararli bir bigimde devralmas: beklenir. Zaten ancak bunu
yaparak kendini bir biitiin ve birlik olarak anlayabilir. Heidegger’'e gore Dasein’in kendini bir biitiin olarak
anladig: stireklilik simdilerin pes pese siralanmasi ile olusmaz. Siireklilik mistakbel/futural oldum-olas:
yinelemenin uzayip gitmekte olan zamansalligindan kaynaklanir. 102

“Sacilmishgin stirekli olmayisligina karst benligimizin kapaliligi-agma-kararliligi, Dasein’in bir
kader olarak dogum ile 6ltiimii ve onun “arasindakini” kendi “varolusuna” katarak tuttugu uzayip

%  Gelven, A Commentary on Heidegger’s Being and Time, 208-209.
97 Heidegger, Varlik ve Zaman, 388/570.
9%  Heidegger, Varlik ve Zaman, 389/573.
9 Heidegger, Varlik ve Zaman, 389/573.
100 Heidegger, Varlik ve Zaman, 388/571.
101 Heidegger, Varlik ve Zaman, 388/571.
102 Heidegger, Varlik ve Zaman, 391/574.

268



Niliifer Urlu Unaldi | Martin Heidegger D iistincesinde Tarihsellik Meselesi

giden stirekli olustur. Oyle ki s6z konusu siireklilik icindeyken, iginde bulundugu durumun diinya-
tarihsel-olan bakimindan i¢inde-bulunulan-an halindedir o0.”103

Biitiin bunlar Dasein ekstatik-ufuksal zamansallik ile eyledigi icin ve zamarm art arda gelen sirali
simdiler olarak anlamadig: icin miimkiin olmaktadir. Boylece gelecek ile gecmis arasinda ¢ok siki bir bag
kurulur. Dasein ekstatik zamansalligin gecisli yapist sayesinde kendini aktarilan yinelenen
imkanlarma/mirasina geri tasir. Dasein’in mirasi her seyden énce onun 6ltiimlii olusudur, kaginamayacag: bu
imkéan tstlenerek kendine geri gelmesi umulur. Boylece kendi firlatilmishigini kabul eder ve sahih bir
varolusu gerceklestirebilir. Kararlilik ile Dasein kendi benligine sadik kalir, béylece bir al-altinda-olan yahut
bir mevcut-olan olarak degil bir insan olarak varolur.

Sonug
Heidegger’in tarihsellik meselesi ile sorusturdugu sey insanin farkli zamanlarda yasadig1 deneyimlerin
nasil olup ta bir sacilmaya/dagilmaya sebep olmadan bir birlik icinde algilandigidir. Nihayetinde hepimiz
bircok deneyim yastyoruz ancak kendimizi hep aym kendilik olarak anliyoruz. Ustelik gecmiste yasadigimiz
bu deneyimler bugiin ile de son derece iliskili, dahasi gelecekle de iligkili. Ge¢gmisten kalmis nesneleri,
kalintilar1 bir yadigar olarak sakliyoruz, koruyoruz; ¢tinkii buitiin bu kalintilar, tarihi eserler bir diinyayi,
Dasein’in diinyasin1 bize agiyor. Oyleyse tarihsel olan Dasein’in diinyasidir, ancak diinya Dasein ile birlikte
var olur, bu durumda tarihsel olan Dasein’dir. Tarihsellik zamanin ekstatik-ufuksal yorumu ile olanakl
olabilir. Buna gore zaman, pes pese gelen sirali simdiler dizisi degildir, zaman ekstatiktir; ge¢misin, gelecegin
ve simdinin i¢ ige gectigi, birbirini dogurdugu ve birlikte zamansallastig1 bir yapidir. Bu durumda ne gelecek
gecmisten dncedir ne de gecmis olmus bitmis bir seydir. Ge¢mis stirer ve gelecekten dogar; gelecek hentiz
gelmemis bir simdi degildir, o olmustur ya da olmaktadir; simdi ise gegmisin ve gelecegin bu birbirini doguran
269  yapisinda varliklarla karsilagtiimiz bir gorti ani olarak tezahiir eder. Heidegger'in zamansallik diistincesi
mesakkatli bir diistincedir, ancak sunu bilmeliyiz: gecmis, gelecek ve simdi birbirine ontolojik olarak baghdar.
Bu bize tarihsellik meselesinde kendimizi ve tarihimizi bir biitiin ve birlik olarak anlama olanag1 saglar. Sayet
zaman ge¢mis, gelecek ve simdi olarak ortaya cikiyor olsaydi - Heidegger’in iddias1 odur ki zamani bu sekilde
anlayisimiz kokeninde orijinal zamanin diizlestirilmesidir- insan bu zamansal cokluk icinde dagilirdi. Ustelik
kendi tarihimizi bir biitiin olarak anlayip bugiine ve gelecege baglama olanagimiz da olmazdi.

Heidegger’in tarihsellik kavramu, tarihgilik ve tarihsel gorecelik tizerine bir¢ok onemli soruyu aciga
cikarir. Insanlar kendi tarihselliklerini sayet devraldiklari kiiltiirel ve toplumsal yap1 tizerinden olusturuyorsa
bu durumda “dogru”nun ne oldugu tartismali hale gelir. Buna gore dogru farkli zamanlarda milletler ve farkl
insanlar igin farkli anlamlara gelecektir, ciinkii farkli geleneklerden ve miraslardan devsirilmislerdir. Oyleyse
rolativizmin kaginilmaz oldugunu mu diistinmeliyiz? Aslinda Heidegger’in her gortiisti ve bakis agisi1 dogru
buldugunu sdylemek miimkiin degildir, ¢tinkii o daima sahih bir varolusun pesindedir. Ontolojik bir temelle
tarihselligi kurma amaci, 6zellikle ilk donem yazilar1 icin dogal olarak onu insanin eksistensiyal yapisina
getirir.

Heidegger Dasein’in tarihsel varolusundan kalkarak gercekleri ele gecirmek ister. Heidegger insani
dogay1 anladigimiz kategorilerle anlayamayacagimizi ileri siirer, insan icin eksistensiyallerden s6z eder. O
zaman yapilmas: gereken bu ontolojik yapilarin ortaya konulmasidir. Eksistensiyaller “tarihsel varolusun
formel kosullarini saglar ve onun kavramsal olarak agik kilinmasini olanakl kilar”.1% S6z konusu yapilar Paul
Tillich’in ifadesiyle “nesnellestirmeyen kavramlardir, insani seylere dontistiirmezler, ama ayni zamanda
yalmizca 6znel degildirler. Onlarin ruhbilimsel bir karakteri vardir ve ontolojik bir anlam tasirlar.”105
Eksistensiyaller insan varolusunun temel yapilar1 ve evrensel belirleyicileridir. Heidegger'in kullandig1 bir
diger kavram Exiztenzielle kavramidir. Exiztezialen ve Exiztenzielle kavramlar1 arasindaki derin bag
onemlidir. Eksiztenziyel kavrami Dasein’in somut varolusuna isaret ederken, eksistensiyal kavrami giindelik

103 Heidegger, Varlik ve Zaman, 391/574.
104 Schrag, “Heidegger Felsefesinde Fenomenoloji, Varlikbilim ve Tarih”, 211.
105 Schrag, “Heidegger Felsefesinde Fenomenoloji, Varlikbilim ve Tarih”, 212.
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yasam i¢indeki somut varolus ediminin evrensel kosullarini ortaya koyar. Eksistensiyaller evrensel ve
ontolojik olan1 agiga ¢ikarirlar yani “somut olanin evrensel kosullaridir.”1% Bunlar a priori ve askinsaldirlar.1%”
Ancak burada a priori kavrami zihnin a priori yapisina isaret etmez ne de eksistensiyaller somut tarihsel
deneyimimiz oncesinde bilinirler. Somut deneyimi miimkiin kilan ancak her tikel somut deneyimimizin
Otesinde duran yapilardir. Varolusa katilir ve onun icinde ortaya c¢ikarlar.’® Bu eksistensiyaller tarihsel
degildir, ontolojiktir.1%

Heidegger eksistensiyaller ile nihayetinde zamansal olan Dasein’in tarihsel gorelilige diismeden
varolmasinin yollarin1 aramaktadir. Heidegger Schrag’a gore Dilthey’in tarihsellik gortisiine katilmis ancak
onun Erlebnis kavramina ontolojik yap1 kazandirmis ve bu sayede Dilthey’in asmay1 basaramadig: tarihsel
goreliligi asmistir. Heidegger tarihsel olanin kendisinin kabulii ve analizi tizerinden tarihsel goreliligin
tistesinden, insanin tarihsel somut yasamini olusturan evrensel kosullarin gosterilmesi ile gelmeye
cabalamugtir.110
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Extended Abstract

The issue of historicity appears as a problem that the deep crisis in German thought, which lasted from the mid-19th
century to the mid-20th century, tried to overcome. The crisis period, in which the approach to the science of history and
its ontological foundations are investigated, is a process in which different approaches are put forward. In this period, a
series of approaches are put forward, from Hegel's teleological historiography to relativism and the neo-Kantian efforts
to find an ontological basis for history. Heidegger discovered Wilhelm Dilthey, one of the most important figures of the
period, at a very early time. Dilthey does what Kant did for the natural sciences, exploring the basic a priori structures
that make possible the study of history. According to Dilthey, understanding is based on "life experiences" (Erlebnis). We
understand history because we are part of it. Like Dilthey, Heidegger refuses to appeal to ahistorical perspectives. He
argues that thinking always operates only within the limits set for it, and that these limits are fundamentally historical.
Like Dilthey, Heidegger states that the experience of historical contingency and finitude defines human and rejects
historical formalism. While trying to escape the threat of subjectivism, Heidegger also criticizes the indirect drift of the
Neo-Kantian toward objectivism. According to him, subjectivism and objectivism ultimately act together. According to
Heidegger, any attempt to escape an ahistorical idea is futile because it is like jumping over one's own shadow. Our
historically located existence is not a quality we can set aside to investigate. What Dilthey sought to do for history was
ultimately to establish an epistemological basis for historical understanding, freed from metaphysics and naturalistic
laws. Heidegger, on the other hand, seeks to discover the meaning of history as a phenomenological category of human
experience. For this, he develops an understanding of historicity that he will basis ontologically, breaks the
epistemological commitments that occur with subjectivist-objectivist approaches with a radical step and continues his
struggle against determinism and relativism, the twin components of historicism, by offering an ontological ground to

271 history.

While dealing with history, Heidegger's aim is not to bring political events, wars and revolutions to the agenda, his main
goal is above all the historical nature of human existence. These are the a priori conditions in which the investigated past
events and situations are meaningful to man. In this context, Heidegger poses the issue in terms of the integrity of Dasein's
existential analytics. The subject of the investigation is this integrity that begins with birth and ends with death, and the
existence between these two extremes. The issue is how Dasein, who has different vital experiences in the past, present
and future, understands itself as the same self in these experiences in different tenses. For him, Dasein stretches between
existential uncertainty and its birth and death. Thus, life does not appear as the gap between two separate extremes, nor
does Dasein fill a time gap, since the relationship of life does not manifest itself as the sum of experiences over time.
Existentially, birth is not an event that has already happened and death cannot be understood as a deficiency that has not
yet occurred. As long as Dasein exists, there are always both the extremes and their in-between. Historicity, then, is how
"Dasein stretches from birth to death." Because Dasein is historical, "stories and dramas of life are possible," starting from
birth and extending to death. Dasein is not the sum of the momentary experiences of an isolated and static subject. It
returns to its birth (i.e., to its history) within the possibilities it has inherited through its prior encounter with death,
choosing one of these possibilities, and thus, Dasein realizes its own existence. This possibility is Dasein's destiny. Fate,
on the other hand, is that our individual destinies, with other people, are regulated in a single destiny by our interaction
in a common world in our common history. The possibility that a historical object to exists is that the world to which it
belongs first existed in the past. Such a world is possible only if Dasein exists in the past as being-in-the-world. Thus, the
historicity of objects and events is derivative of Dasein's historicity. Primarily historical is Dasein. Past Dasein is not to be
understood as a present (Vorhanden) or as present-at-hand (Zuhanden). Its mode of being is existence. Dasein is historical
as an entity that stretches toward the future with its designs, stretches back to its past and seizes it repeatedly, and
establishes it's present in the union of the two.
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Oz: Hadis ve siyer rivayet kiiltiiriinde bilginin isnadlarla aktarim sistemli bir yap: olustursa da miielliflerin zaman
zaman isnadlarda telfike bagvurduklar: goriilmektedir. Umumiyetle hadis alaninda tartismaya acilan isnadlarin telfiki,
bu makalede siyer edebiyatimin temel metinlerinden olan Ibn Sa‘d'm (6. 230/845) Kitdbii't-Tabakdti'l kebir isimli eserinin
siyer boliimiindeki rivayetler kapsaminda ele almacaktir. Oncelikle kavramsal gergeve ve konu hakkindaki tartismalara
yer verilecek, ardindan fbn Sa’d’in eserinde siyer boléimiinde yer alan bu rivayetlerin isnad kaliplar1 ve metin yoniiyle
kurgular1 incelenerek miellifin belli bir usul gozetip gozetmedigi sorgulanacaktir. Ayrica siyer calismalar1 agisindan
klasik dénem teliflerinde karsilasilan bu yéntemin modern dénem arastirmacilari igin ne tiir imkanlari barindirdig ve
hangi zorluklar1 dogurdugu okurun dikkatine sunulmaya calisilacaktir.

Anahtar Kelimeler: Siyer, Hadis, Ibn Sa’d, Tabakat, Birlesik Isnad, Isnad Telfiki
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Abstract: Although the transmission of knowledge with isnads in the culture of hadith and sirah narration creates a
systematic structure, it is seen that the authors sometimes practice talfiq in isnads. In this article, the talfiq will be
discussed within the scope of the narrations in the sirah section of Ibn Sa'd's (d. 230/845) Kitab at-Tabaqat al-kabir, one
of the main texts of the sirah literature. First of all, the conceptual framework will be discussed about the subject, and
then the isnad patterns and textual fictions of these narrations in the sirah section of Ibn Sa'd's work will be examined
and it will be questioned whether the author observes a certain standard. In addition, the paper endevaours to present
advantages and pitfalls of this method in relation that is available in treatises of the classical period, to the attention of
modern researchers.

Keywords: Sirah, Hadith, Ibn Sa’d, Tabaqat, Isnad, Talfiq of Isnads

Giris

Isnadlarim telfiki, siyer ve hadis rivayet kiilttirtiniin 6nemli bir unsuru olarak tartismaya acilmis bir
problemdir. Hususen hadis alaninda klasik literatiirde yapilan gesitli degerlendirmeler ve modern dénemde
hadis ve siyer telifleri baglaminda yapilan calismalarda bu tartismalarin izini stirmek miimkiindiir.! Bu
makalede klasik dénem siyer teliflerinden Ibn Sa’d’in (6. 230/845) Kitdbii't-Tabakati'l kebir isimli eserinin? ilk
iki cildini olusturan siyer boltimiindeki telfikli rivayetler ele alinacaktir. Makaleye bir cerceve teskil etmesi
acisindan oncelikle telfik kavrami tizerinde durulacak ve mevcut literatiirdeki tartismalar zikredilecek,
ardindan Ibn Sa’d'in telfikte bulundugu siyer rivayetleri isnad ve metin ozellikleriyle ele almacaktir. Son
olarak rivayet kiiltiirti ve siyer arastirmalari agisindan bu rivayet grubu ile ilgili degerlendirmelere yer
verilecektir.

Bu makale, “Ibn Sa’d'in (6. 230/845) Siyer Rivayet Aglar1” baghikli devam etmekte olan doktora tezime dayanmaktadur.
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2 Makale boyunca esere atiflarda Ali Muhammed Omer (Kahire: Mektebetti’l-Hanci, 2022) tahkiki kullanilacaktir.

Gonderim Tarihi: 12.08.2022 Kabul Tarihi: 25.11.2022 Yayin Tarihi: 30.12.2022


https://orcid.org/0000-0002-3805-4034

Artuklu Akademi | 9(2)2022

Telfik, kelime anlanu itibariyle bir parcay1 digerine birlestirmek anlamina gelen “ 34" kokiinden gelir3
ve iki seyin arasim diizeltmeye, 1slah etmeye, birbirine uygun hale getirmeye delalet eder.* Istilahi anlamlar1
bakimindan iki farkli kullanima sahiptir. Fikih usali agisindan telfik, “bir meselenin hitkmiinii birden fazla
mezhepten secilen unsurlardan yararlanarak olusturmak” demektir.> Kavram hadisgiler nezdinde aym
konuda, tahammiil yollar1 ve muhtevalar: farkli olan hadislerin, farkliliklarina isaret edilmeksizin tek bir
metin gibi rivayet edilmesi® olarak tanimlanmistir. Aym sahada kullanilan “goriintiste birbirlerine zit olan
hadisleri, her biriyle amel edilecek sekilde uzlastirma” tanimi” ise telfikin muhtelefii’l-hadisin bir meselesi
olarak belirli bir anlamda hadis usuliinde kullanilmasina isaret etmekte,® dolayisiyla makale kapsami
disinda kalmaktadir. Asagida giintimiize kadar yapilan ¢alismalarda, hadis terminolojisinde zikredilen ilk
kullanimi baglaminda telfik konusunda siirdiiriilen tartismalara yer verilecektir. Rivayet kiiltiirtiniin bir
parcas: olarak telfik uygulamasi yapisal ozellikleri ve telfike basvuran kisiler cercevesinde ortaya
koyulacaktir.

1. Telfik Meselesi Ekseninde Bazi Tespit ve Tartigmalar

Telfikli rivayetlerin yapisal 6zellikleri, telfik bicimlerinin neler oldugu, telfikin fayda ve zararlari, caiz
olup olmadigy, kimler tarafindan kullanildig1 ve bu kisilere ne tiir elestiriler getirildigi konusunda literatiirde
cesitli degerlendirmeler mevcuttur. Asagida oncelikle telfikli rivayetlerin yapisi ve bu gercevedeki elestiriler
ele alinacak ardindan telfik uygulamasinin tarihi seyri kimlerin telfikte bulunduguna dair tespitlerle
degerlendirilecektir.

1.1.  Telfikli Rivayetlerin Yapis1 ve Buna Dayal1 Elestiriler

Telfikli bir rivayetin sahip oldugu birtakim unsurlar vardir. Bunlar senedler, metne gegcis ifadeleri,
metin ve ek bilgiler seklindedir.® Senedin birlestirilmesinde en az iki senedin veya asagida 6rneklendirildigi
sekilde kimi zaman onu, yirmiyi asan ¢ok sayida senedin bir araya getirilmesi stz konusudur. Metne gegis
ifadeleri her zaman kullanilmasa da igerikleri itibariyle telfikin ne suretle yapildiginin izlerini tasimaktadir.
Metinlerin telfiki ise miiellifin maksadina gore farkl sekillerde olabilmektedir.

Telfikin ne surette yapildig1 hususunda dort yontemden bahsedilmektedir. Birincisi, birkac seyhten
dinlenen, isnddi ve igerigi aymni olan bir hadisin bir musannif tarafindan birlestirilerek rivayetler arasinda
tercih edilen metni, rivayetin kaynagina (ravisine) isaret etmek suretiyle vermesidir. Ikincisi, isnad ve
metinler bir araya getirilerek rivayet icerisinde lafiz farklarina ve bunlarin kimlerden kaynaklandigina isaret
edilmesidir. Uciinciisti, isndd ve metinleri herhangi bir lafiz veya ravi farkina isaret etmeksizin
birlestirmektir. Dordiinciisti ise musannifin birkag seyhten alinan rivayetin metinlerinin ortiisttigtint ifade
ederek manay1 kendi lafizlariyla rivayet etmesidir.1

Telfik konusunda literatiirde yer alan bir diger mesele bu uygulamada maksadin ne oldugudur.
A’zami, Urve'nin telfike basvurmaktaki maksadinin biittinliiklti bir aktarim ortaya koymak oldugunu
zikretmektedir.!! Rivayet kiiltiirti agisindan telfikin ne ttir bir islevi ve maksadi olduguna dair Vakidi'nin
talebeleriyle arasinda gecen bir diyalog da oldukca dikkat gekicidir. Talebeleri isnad birlestirerek rivayeti
aktarmak yerine her bir isndd ve metni miistakil olarak kendisinden almay1 talep etmisler, Vakidi'nin bunun
haber naklini uzatacagini soylemesine ragmen bu taleplerinde israr etmislerdir. Bir miiddet sonra Uhud
Gazvesi hakkinda 20 ciltlik bir yek(in tutan rivayetle karsilarina ¢iktiginda ise eski ustllerine dénmek
istemislerdir.’? Uhud savast ile ilgili rivayetlerde Ibn Ishak’in da benzer bir maksatla telfikte bulundugu

3 [bn Manzari Ebu'l-Fadl Cemalu'd-din Muhammed b. el-izz b. el-Miikerrem, Lisdnii’l-Arab, (Beyrut: Daru’s-Sadr, ts.), 10/330.

4 [bn Faris, Ahmed b. Zekeriyya Ebu’l-Hiiseyn, Mu'cemii mekdyisi’l-liiga (Amman: Daru’l-Fikr, 1979), 5/257.

5 Eyyiip Said Kaya, “Telfik”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islim Ansiklopedisi (Istanbul: TDV Yayinlari, 2011), 40/401.

6 Abdullah Aydinli, Hadis Istilahlar: Sozligii (Istanbul: Timas Yayinlari, 1987), 316.

7 Aydinly, Hadis Istilahlar: Sozligii, 316.

8 Doganay, “Hadiste Telfik: Metin Eksenli Bir Arastirma”, 29.

9 Apaydin, Muhammed b. Omer el-Vikidi'nin Hayati, Eserleri ve Hadisleri Birlestirme Metodu, 43.

10 Erul, “Telfik”, 40/400.

11 Muhammed Mustafa el-A’zami, Dirdst fi'l-hadisi‘n-nebevi ve tdrihi tedvinihi (Mektebetir'l-Islami, 1980), 1/159.

12 Oz, bu olay1 aktarirken farkli kaynaklarda verilen ve abartili gériinen rakamlari da ele alir. Bkz. Saban Oz, [lk Siyer Kaynaklar: ve Miiellifleri (Istanbul:
islam Tarih, Sanat ve Kiiltiirtinii Aragtirma Vakfi [iSAR], 2008), 322.
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tespit edilmistir.’® Bu bilgiler, telfikin maksadi/maksatlarindan biri olan isnad ve metin tekrarini ortadan
kaldirma istegini gostermesi bakimindan dikkate degerdir. Ayrica hadis tedrisi acisindan da telfikin bir
yontem olarak kullanildigini diistindiirmektedir. Metnin siirekliligini temin etmek, tekrarlardan kurtulmak
ve haberi senedlerle bolmemek de telfike miiracaat maksatlar1 arasinda degerlendirilmektedir.1+

Telfik uygulamalarinin faydali taraflar1 arasinda ihtisar, miitdbaat, tesebbiit ve unutulan metin
kisimlarmin tamamlanmasi gibi unsurlar zikredilmektedir.’> Ancak telfikin caiziyeti de tartismaya acilmis
bir konudur. Bu husustaki goriisler farklilik arz etmektedir. Telfik, hadis usulii kitaplarinda miistakil olarak
yer almamis’® olsa dahi ulemadan bu konuda goriis serdedenler olmustur. Sika olan ve rivayet isini iyi bilen
kisilerin telfike basvurmasinda hicri II. ytizyildan sonraki ulemanin sakinca gormedigi aktarilmaktadir.
Ornegin, Ahmed b. Hanbel (6. 241/855), Buhari (6. 256/870) ve Miislim (6. 261/875) bu yéntemi kabul
etmisler ve telfiki kendi eserlerinde kullanmislardir.?”

Ulemadan bazis1 ise telfikte ittisalin olmadigi tariklerin muttasil senedlerle karismasi, lafiz
farkliliklarmin gozetilmemesi, tahammiil yollar1 farkli olan hadislerin ayni usulde alinmis gibi goriilmesi
ihtimaline kars: telfiki caiz gormemislerdir. Erul, telfik konusunda fikir beyan eden kisilerden birinin Imam
Malik (6. 179/795) oldugundan bahseder. Onun, Hz. Peygamber’e ait sozlerin naklinde telfiki hos
karsilamadigini, baskalarinin beyanlar1 hakkinda bunun caiz oldugunu diisindiigiinti aktarir. Ona gore
ulemanin telfike sicak bakmamasinin bir nedeni de bu kap1 agik tutulursa, telfiki iyi yapamayanlarin buna
tesebbiis etmesi durumunda hadisleri korumada zorluk ¢ekilecek olmasidir.18

1.2. Telfik Uygulamasinin Tarihi Seyri
Hadis ve siyer rivayetlerinde telfike basvuran kisilerin kimler olduguna dair cesitli tespitler
yapilmustir. Telfiki baslatan kisinin Ziihri (6. 124/741) oldugu soylenmektedir.!® Ancak onun 6ncesinde Urve
b. Ziibeyr (6. 94/713),2° Said b. Miiseyyeb (6. 94/713), Ubeydullah b. Abdullah (6. 98/716), Hasan-1 Basri (6.
110/728), Ata b. Ebi Rebah (6. 114/732)?! da rivayet aktariminda telfike miiracaat ettigi kabul edilen
275  Kkisilerdir. Urve'nin telfiklerinin yalnizca sahabe neslinden iki kaynag: iceren basit bir yontemi oldugu tespit
edilmistir.?2 Ayrica 6zellikle tarihle ilgili nakillerinde telfike basvurmasi, isnddin hentiz son halini almadigt
bir donemde yasamis olmasiyla agiklanmaktadir.?? Ziihri’'nin isndd ve metin telfiki yaptig1 rivayetlerin ise
daha ziyade tarih konulsarinda oldugu, bunun da hadis ve siyer tedvininin farkli usullerde olmasindan
kaynaklandig1 diistintilmektedir.?* Ancak Ziihri'nin helal ve haramin karistirilmamasi kaydiyla hadislerde
takdim tehiri caiz goren bir ravi oldugu ve hem tarih hem hadis rivayetlerinde telfike basvurdugu tespit
edilmistir.?> Onun, olaylar hakkinda konu biittinltigtinti saglamak ve sebep sonug iliskisine gore hadiseleri
insa etmek igin telfike basvurdugu dustintilmektedir.?¢ Siyer rivayetlerinde Urve ve Ziihri disinda telfike
basvuran kisiler Ibn Ishak (6. 151/768), Ebtt Ma'ser (6. 170/787), Vakidi (6. 207/823), Ibn Hisam (6. 218/833)

13 Mithat Eser, Siyerin Onciileri: Ibn Ishik (istanbul: Siyer Yayinlari, 2021), 97.

14 Apaydin, Muhammed b. Omer el-Vikidi'nin Hayati, Eserleri ve Hadisleri Birlestirme Metodu, 53-56; Oz, Ilk Siyer Kaynaklar: ve Miiellifleri, 333.

15 Erul, “Telfik”, 40/400.

16 Apaydin, Muhammed b. Omer el-Vikidi'nin Hayati, Eserleri ve Hadisleri Birlestirme Metodu, 57.

17 Erul, “Telfik”, 40/401.

18 Erul, “Telfik”, 40/400-401.

19 Ramazan Sesen, Miisliimanlarda Tarih-Cografya Yazicihgr: Baslangictan XIX. Yiizyilin Sonuna Kadar (Istanbul: Islam Tarih, Sanat ve Kiiltiirtinti Aragtirma
Vakfi [ISAR], 1998), 25. Sesen burada Ziihri'nin telfiklerini degerlendirirken “O [ez-Ziihri] bir olaya dair cesitli rivayetleri biraraya toplayip tek bir
metin halinde veren ilk kisidir. Bu metod tarihgilikte ileri bir merhaledir” der.’

20 el-A’zami, Dirdsdt fi’l-hadisi’'n-nebevi ve tarihi tedvinihi,1/159.

2t Erul, “Telfik”, 40/400.

2 Qg, [k Siyer Kaynaklar: ve Miiellifleri, 128; Urve'nin isnad kullanimu konusundaki tartismalar ve bazi tespitler icin bkz.: Fikret Ozgelik, Urve b. ez-Ziibeyr
ve Hadis Ilmindeki Yeri (Erzurum: Atatiirk Universitesi, Yiiksek Lisans, 2012), 60-65.

23 Adnan Demircan, “Ilk Siyercilerden Urve b. ez-Ziibeyr ve Tarihgiligi”, Hicri Birinci Asirda Islami Tlimler -II- (istanbul: Ensar Nesriyat, 2020), 2/658;
Abdiilaziz ed-Dari, “Medine Tarih Ekoliintin Ilk Temsilcisi: Urve b. Ziibeyr”, cev. Selahattin Polatoglu, Islimi Arastirmalar 29/1 (2018), 138; Urve'nin
hicret konusunda, metin telfikine 6rnek bir rivayeti hakkinda detayli bir analiz i¢in bkz.: Andreas Gorke, Gregor Schoeler, “En Erken Siyer Metinlerinin
Yeniden insast: “Urve b. ez-Ziibeyr Kiilliyatinda Hicret”, cev. Oznur Ozdemir, Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 56/2 (2015), 170-177.

2% Kasim Sulul, Muhammed b. Omer el-Vikidi Hayati, Eserleri, Tarihgiligi ve Etkileri (istanbul: Siyer Yaynlari, 2020), 82.

% Halit Ozkan, “Tedvin Tarihinde Emevi Saray1 ve Ziihri'nin Mirasina Bir Ornek: Suayb b. Ebti Hamza Niishas1”, Divin: Disiplinler Arasi Caligmalar
Dergisi 17/32 (2012), 20-21.

2% Mahmut Kelpetin, “Ibn Sihéab ez-Ziihri ve Tarihgiligi”, Hicri Birinci Asirda Islamt Ilimler -II- (istanbul: Ensar Nesriyat, 2020), 673.
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ve Ibn Sa’d’dir. Hammad b. Seleme (6. 167/784), Asim b. Omer (6. 120/737), Abdullah b. Ebi Bekr'in (6.
135/752) de telfike basvurduklar: zikredilmektedir.?”

Urve ve Ziihri gibi erken donem siyer alimlerinden sonra gelen siyer miielliflerinden ibn Ishak’'in
telfiklerine bakildiginda, kendi tercihleri kadar hocasmin da telfike miiracaatinin etkili oldugu kabul
edilmektedir.28 Miellif, rivayet aktariminda telfike basvurdugu icin elestirilmistir. Tbn Ishak’in telfik
yapmasini gerekce gostererek, Ahmed b. Hanbel'in onun miinferid oldugu hadisleri almadig:
bilinmektedir.? Tbn Seyyidiinnas ise Ahmed b. Hanbel'e telfikte rivayetlerin lafzen degil mana itibariyle
birlestirilmis olmasi gerekgesiyle itiraz etmektedir. Mana rivayeti hususunda Ibn Sirin’in “on kisiden bir
hadis dinledim, lafizlar1 farkli manalar1 birdir” dedigini delil olarak sunmaktadir.3 ibn ishak’in, telfik
uygulamasinin bir neticesi olan tedlis nedeniyle de elestirildigi kaydedilmekte, ancak Ahmed b. Hanbel
tarafindan yoneltilen bu elestirinin kisisel sebeplere dayanmis olma ihtimali vurgulanmaktadir.3

Tasnif ve telif donemi siyer miielliflerinden Ebti Ma‘ser’in eserleri giiniimiize ulasmamus olsa da onun
isnad telfiki yaptig1 rivayetlerin bir kismina, Ibn Sa’d'in Kitdbii't-Tabakéti'l-kebir eserinin siyer boliimiinden
erismek miimkiindiir. Ebti Ma‘ser’in eserin bu boltiimiindeki 26 rivayetinden3? 6’sinin isnad telfiki ile eserde
yer aldig1 goriilir. Bu rivayetlerin isnadlar1 incelendiginde telfikte bulunan kisinin Ebtit Ma‘ser oldugunu
soylemek miimkiindiir. Ibn Sa’d’in bu rivayetlerin besini Ali b. Muhammed el-Kuresi (6. 224/239), birini
Hasim b. Kasim el-Kinani (6. 207/823) yoluyla aldig1 goriilmektedir.3

Siyer-megazi alaninin 6nemli miielliflerinden olan Vakidi de bir¢ok rivayetinde telfike bagvurmus ve
kendisinden 6ncekiler gibi elestiriye maruz kalmistir. Ahmed b. Hanbel, tipki Ibn Ishak’i isnadlar telfik
ettigi icin elestirdigi gibi Vakidi'yi de isnaddlar1 birlestirmesi ve tek bir metin aktarmas: dolayisiyla
elestirmektedir. Ibrahim el-Harbi bu elestirilere, Vakidi’den ¢nce Ibn Ishak ve Ziihri'nin de bu yontemi
kullanmus olmasini gerekge gostererek itiraz etmektedir.?® Vakidi'nin biitiin eserlerinin baslangicinda toplu
isndda basvurarak ana kaynagini zikretmesi siyer yaziciliginda oldukca 6nemli bir gelisme olarak kabul
edilmektedir. Buna ek olarak telfikli isnddlara ¢ok sik basvurmasi da siyer yaziciliginda “isnddin énemini
yitirmeye baslamasi olarak” degerlendirilmektedir.3¢

Vakidi'nin isnad telfikinde daha onceki ulemadan farkli olarak bu uygulamaya bir sistem
kazandirdigr distintilmektedir. Kendisinden once hadislerin derlenmesiyle sinirli kabul edilen telfik
uygulamasma Vakidi'nin karsilastirma, imadu’l-hadis se¢imi®” ve birlestirme unsurlarimi ekledigi ifade
edilmektedir.3® Ancak bu unsurlarin daha 6nceki telfik uygulamalarinda olmadigini séylemek kanaatimize
gore giictiir. Nitekim hadisleri derleme ve birlestirme telfikin ana unsurlaridir ve kendisinden ©nceki
uygulamalarda da goriilmektedir. Kargilagstirma ise daha 6ncesinde de kullanilan bir yéntemdir. Ornegin
Zithri'nin Ifk hadisesi konusundaki haberlerin telfikinde kendisine ulasan rivayetleri mukayese ettigini
beyan eden ifadeleri mevcuttur.®® Buradan hareketle, Ziihri'nin, rivayetlerin birbirini tamamlamas: ve
dogrulamasi temeline dayali bir telfik yontemi oldugu tespit edilmistir.%0 Bununla birlikte Vakidi'nin elinde

27 Qg, [ik Siyer Kaynaklar ve Miiellifleri, 320.

3 Oz, llk Siyer Kaynaklar: ve Miiellifleri, 257.

2 Semseddin Muhammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebi, Siyeru a’limi'n-niibeld (Beyrut: Miiessesetii'r-Riséle, 1982), 7/46.

30 Ebu’l-Feth Fethuddin Muhammed b. Muhammed b. Muhammed el-Ya'meri ibn Seyyidiinnas, Uyiinu'l-eser fi-fiiniini’l-megizi ve’s-semdil ve’s-siyer, thk.
Muhammed el-idii’l-Hatravi, Muhyiddin Miista (Medine: Mektebetii Darii't-Tiiras, ts.), 1/64.

31 Mehmet Azimli, Fahrettin Haliloglu, “Siyerin Onciileri: Ibn Ishak (6. 151/768)", Hicri Ikinci Asirda Islami Ilimler -5 (Ankara: Tksad Uluslararasi Yayinevi,
2022), 49; Abdullah Unalan, “Ibn Ishak ve Hadis Rivayetindeki Yeri”, Sarkiyat [lmi Arastirmalar Dergisi 1/2 (2009), 107-108.

3 Daha 6nce Ibn Sa’d hakkinda yayilanan bir alismamizda Eba Ma’ser’in Kitdbii't-Tabakati’l-kebir'in siyer boliimiindeki rivayet say1s1 sehven 34 olarak
verilmistir. Birlesik isnadlar dikkate alindiginda onun 32 yerde adi geger. Tuba Nur Saracoglu, Siyerin Onciileri: Ibn Sa’d (Istanbul: Siyer Yayinlari, 2022),
59.

% bn Sa’d, Ebtt Abdullah Muhammed, Kitdbii't-Tabakati’l-kebir (Kahire: Mektebetii’l-Hanci, 2012), 1/138 (iki rivayet); Tabakat, 2012, 1/158; Tabakat, 2012,
1/242; Tabakdt, 2012, 1/300; Tabakdt, 2012, 2/276.

3 Og, Ik Siyer Kaynaklar: ve Miiellifleri, 320; Sulul, Muhammed b. Omer el-Vikidi Hayati, Eserleri, Tarihgiligi ve Etkileri, 463.

35 bn Seyyidiinnas, Uyiinu l-eser, 1/70.

3 Qg, Ilk Siyer Kaynaklar: ve Miiellifleri, 332-333.

37 Vakidi'nin isnad telfikinde dogrudan kullandig1 bu ifadesi “birden fazla hadis tarikini tek bir metin haline getirebilmek igin temel olarak alinan,
kapsamli ve saglam hadis metni” olarak tamimlanmaktadir. Bkz. Apaydin, Muhammed b. Omer el-Vakidi'nin Hayat, Eserleri ve Hadisleri Birlestirme
Metodu, 70.

38 Apaydin, Muhammed b. Omer el-Vikidi'nin Hayati, Eserleri ve Hadisleri Birlestirme Metodu, 65.

% fbn Sihab ez-Ziihri, Muhammed b. Miislim b. Ubeydullah, el-Megizi en-Nebeviyye, thk. Tahkik: Ziiheyl Zekkar (Suriye: Daru’l-Fikr, 1981), 116.

40 Oz, Ilk Siyer Kaynaklar: ve Miiellifleri, 181; Stileyman Doganay, “Hadiste Telfik: Metin Eksenli Bir Aragtirma”, 31-32.
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bulunan rivayet hacminin genis olmasi dolayisiyla zikredilen unsurlar1 gelistirdigini ve daha fazla rivayete
uyguladigini soylemek miimkiindiir.

Vakidi'nin telfiklerinde karsilasilan bir unsur olan imadu’l-hadis ifadesi, onun telfikte esas aldig1
metni ve onceledigi tariki ifade etme cabas1 olarak goriilebilecek olsa da yalmzca iki yerde*' karsilagilan bu
ifadenin yeterince acitk bir yapr sundugunu soylemek giictiir. Vakidi'nin imadu’l-hadis ibaresiyle
kavramsallastirdigi metin tercihini, agik¢a beyan etmeseler de diger miielliflerin de kullandig:
dustuntilmektedir.#? Telfikli rivayette belli tariklerin “tercih” edilmesi durumu, hadis teliflerinde yer alan
telfikli isnadlarin yapisinda da goriilmektedir. Ortak isnddi ve tercih edilen metni veren tiirdeki telfikli
hadislere Miislim’in (6. 261/875), “Bana Ebt Bekir b. Ebi Seybe ve EbtG Kureyb rivayet etti, lafiz Ebt
Kureyb’indir, dediler ki...” diye baslayan, tercihini belirttigi hadis 6rnek verilmektedir.#?> Vakidi'nin
imadu’l-hadis ifadesi ise kullanildig1 rneklerde bu kadar net bir metin tercihini ifade etmemektedir. Vakidi
ve Miislim’in telfik tarzlarindaki bu farkliligi hadis ve siyer sahasimin isndd ve metin kurgusu ile ilgili
farkliliklarin etkisi olarak gormek miimkiindiir. Ayrica Urve ile baslayan isnad telfikinin Miislim'in
donemine gelinceye kadar sistemli bir hale geldigi seklinde yorumlamak da miimkiindiir. Ancak telfik
ifadeleri konusunda daha dakik arastirmalar yapilmadan bu konuda net bir kanaate varmak zordur.

Vakidi'nin talebesi olan ibn Sa’d’m isnad ve metin telfik yontemi asagida ele alinacaktir. Onun
muasiri olan Ali b. Muahmmed el-Medaini (6. 225/840) ve sonrasinda Buhari (6. 256/870) ve Miislim’in de
hadis telfiki yaptiklar1 bilinmektedir.#* Hadis ustlii kitaplarinda tartisilmayan bu yontemin bu ustliin
gelismesinden sonra terk edildigi ve telifler asrindan sonra devam ettirilmedigi anlagilmaktadir.*

2. Ibn Sa’d’in Telfik Usialii
Bu baslikta Ibn Sa‘d’in isnadlar1 telfik yontemi, kendisinden ¢nce birlesik isndda miiracaat eden
raviler ve metinlerde telfikin ne surette yapildig1 ortaya koyulacaktir. Kitdbii't-Tabakiti'l-kebir'in siyer
boliimiinde 2450 civarinda rivayet bulunmaktadir. Bunlardan 2240 civarinda rivayetin isnad ile aktarildigs,
277 bunlar arasinda da 368 rivayette birlesik isnad kullamldigi goriilmektedir. Temelde bir olay &rgiisii

olusturmak veya bir konuda birden fazla kaynaktan aktarilan aym bilgi igin isnadlarin birlestirildigi
anlasilmaktadir. Ibn Sa’d’in ‘kendisinden onceki siyer literatiirtinii elinde toplamasi” birlesik isnad
kullanmasindaki en onemli etken olarak zikredilmektedir.#¢ Birlesik isnddlarla aktardigi rivayetlerde,
isnadlar veya metinlerle ilgili kimi tashihlerini not diisse de bilginin kaynagini tespit edebilmek noktasinda
bu tiir miidahalelerin faydali bir yontem oldugunu diisiinmek giictiir.#” Ancak onun isnad telfikinin bir
takim hususiyetleri vardir. Kullandig1 yonteme gecmeden once telfikli rivayetlerinin yapisina deginmek
anlamli olacaktir.

Kitabii't-Tabakati'l-kebir'in siyer boliimiinde telfike bagvuran kisinin biiyiik oranda Ibn Sa‘’d oldugunu
soylemek mumkiindiir. Bazi durumlarda mielliften 6nceki donemlerde isnddlarin telfik edilmis olma
ihtimalini g6z oniinde bulundurmak gerekmektedir. Asagida ele alinacak olan hocas: Véakidi'nin isminin
gectigi 60 telfikli rivayet, Ibnii'l-Kelbi’nin isminin gectigi 9 telfikli rivayet ve kendisinden énceki raviler
tarafindan birlesik isnadla aktarildig: diistiniilebilecek 35 rivayetin tamaminin bu kisilere ait oldugu kabul
edilecek olsa dahi, 368 rivayetin 264 tniin ibn Sa‘d tarafindan telfikli olarak aktarilmis olmasi kuvvetle
muhtemeldir.

Kendisinden 6nceki nesillerde rivayetin bu usulle tedvin edilmis oldugu telfik uygulamasinn tarihi
seyrinde zikredilmistir. Onun kitabinda hocast Vakidi’den aktarilan bazi rivayetlerin isnddlarinda
digerlerinden farkli bir yap1 kullanmis olmast bu agidan dikkat cekicidir. ibn Sa’d’mn Vakidi’den aktardig
birlesik isnadl bir rivayette su sekilde bir telfik goriilmektedir: “Bize Muhammed b. Omer haber verdi, [dedi

4 el-Vakidi, Eba Abdullah Muhammed b. Omer b. Vakid el-Eslemi, Megizi, thk. Marsden Jones (Beyrut: Alemr'1-Kiitiib, 1989), 1/340; 2/435.
4 Mehmet Apaydun, Siyerin Onciileri: Vikidi (Istanbul: Siyer Yaymnlari, 2021), 74.

4 Doganay, “Hadiste Telfik: Metin Eksenli Bir Aragtirma”, 30.

44 Apaydin, Muhammed b. Omer el-Vikidi'nin Hayati, Eserleri ve Hadisleri Birlestirme Metodu, 51-52.

45 [stemi, Hicret Baglaminda Tarih ve Hadis Metodolojileri, 133.

4 Qg, Ik Siyer Kaynaklar: ve Miiellifleri, 374.

47 Oz, Ilk Siyer Kaynaklar: ve Miiellifleri, 375.
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ki] bize Ebtt Ma’ser, Muhammed b. Kays’tan aktararak haber verdi; Muhammed b. Omer dedi ki: bize ayrica
Abdulldh b. Muhammed b. Omer b. Ali haber verdi, o babasindan o da dedesinden aktardi ve soyle
dedi:..” 48 Ibn Sa’d’m Vakidi’den aldig1 diger birlesik isnadli rivayetlerden farkli olarak bu isnadda, ikinci
isnada gegilirken Muhammed b. Omer’in (Vakidi) “bize ayrica haber verdi..” dedigi aktarilmaktadir. Siklikla
kullanilmis olmasa da bu isnad yazim sekli, telfikte bulunan ismin Vakidi oldugunu diistindtirmektedir.*°

fbn Sa’d’in telfikli isnadlarmin yapisal ozellikleri konusunda deginilmesi gereken bir diger husus da
telfik ifadeleridir. Rivayet telfik usuliiniin 6nemli unsurlarindan birinin telfik edilmis isnddlardan sonra
metne gegciste kullamilan ifade kaliplar1 oldugu yukarida zikredilmistir. Bu ifadelerle ilgili bir standart
oldugunu sdylemek giictiir. Biitiin telfiklerde bu ifade kaliplar1 kullanilmadig1 gibi her miiellif tarafindan
farkli ciimleler kullanilmaktadir. Bu ifade kaliplari, telfikin ne suretle yapildig1 hususunda ipucu vermesi
bakimindan onemlidir. Urve’den Kiitib-i Sitte miielliflerine kadar gecen genis zaman diliminde {iretilen
teliflerde, telfik ifadeleri ile ilgili yapilacak detayli bir inceleme ile gelisim stireclerini takip etmek miimkiin
olabilir. Ancak burada makalenin hacmi geregi arastirmaya konu olan ibn Sa’d’in kullandig1 metne gegis
ifadeleri tizerinde durulacaktr.

fbn Sa’d’'mn telif tarzinda birlesik isnadlardan rivayete geciste standart bir kullanim yoktur. Cogu
durumda isnadlar1 “bize ayrica haber verdi/ U_als” ifadesi ile birbirinden ayirarak, zikrettigi isnaddlardan
sonra dogrudan metne gegmektedir. fbn Sa’d’imn ikili rivayet telfiklerinde herhangi bir ifade kullanmaksizin
metne gectigi goriilmektedir. Baz1 durumlarda da yalnizca “dediler ki/ 16" ifadesi ile isndddan metne gecis
yapar.’0 Umumiyetle ii¢ veya daha fazla birlesik isnaddli rivayetlerinde ise “Hadisleri birbirine eklendi ve
dediler ki:/ s R Gwa s wydes ga3751 “ayrica bunlardan baskalar: da bu hadislerin bir kismini bana
haber verdiler ve dediler ki/ 156 ccusll 1% (min 832 3 Wl oV 52 :067;52 “Topluca dediler kir.. / s 11875
seklindeki ifadeleri kullandig1 goriilmektedir. Bazi durumlarda ise bu ifadeleri kullanmas: kaynag: daha da
belirsizlestirmektedir. Ornegin o telfikli bir isnadin sonunda “bana ayrica baskalar1 da tahdis etti ve dediler
ki:/ 8 3 il 28 2 57, “bana bagkalar1 da dediler ki: / V58 s e 7 ifadesini kullanmakta ve isnddda yer
vermedigi kaynaklarina muglak bir ifadeyle isaret etmektedir.5* “dediler ki/ \i&” ifadesi disindaki gecis
ifadelerini umumiyetle uzun anlatilar1 birlestirdigi metinlerden ©nce kullanmaktadir. Bu ifadelere,
metinlerde bir olay orgiistintiniin anlatilmast ve konu bittinltiglintin saglamas1 icin basvuruldugu
diistiniilebilir.

Son olarak ibn Sa’d’in telfiklerinde kullandig1 “hadisleri birbirine eklendi ve dediler ki:/ i agmis s das
A =35 &wa” ve “ayrica bunlardan bagkalar: da bu hadislerin bir kismini bana haber verdiler ve dediler ki/ :Js
6 ccuasll 1 iy B8 B L oW 527 ifadelerinin Vakadi ve Ibn Sa‘d arasinda ortak oldugunu da zikretmek
gerekecektir.>®> Bu ifadeler hoca-talebe iliskisinin bir tirtinti olarak bazi yontemlerin tekrar ettiine ve mana
ile rivayetin kullamimina isaret etmesi bakimindan dikkat ¢ekicidir.

2.1. Ibn Sa’d’in Isnadlarda Telfik Uygulama Yéntemi

Isnadlarm telfikinin rivayet kiiltiirtinde elestirilen hususlardan birisi olduguna yukarida deginilmisti.
Hicri ikinci asirdan sonraki alimlerce telfikte bulunan ravinin yetkin olmasi bu uygulamaya mesruiyet
kazandirsa da bazi alimler tarafindan reddedilmesi gereken bir tutum olarak degerlendirilmektedir.
Isnadlarin telfik edilmesi, hadis usulii alimlerince elestirilmesine ragmen erken doénem teliflerinde yerini
alan bir uygulamadir. Isnad telfiki ayn1 zamanda metin telfikini dogurmaktadir. Bu nedenle metin
kurgusunun 6n planda oldugu siyer-tarih rivayetlerinde sikca miiracaat edilen bir yontem olarak

48 ibn Sa’d, Tabakat, 2012, 2/183.

49 S5z konusu isnadlar icin bkz: Ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 1/69; 1/182; 2/161,2/183;2/197; 2/199; 2/246; 2/248; 2/266.

50 fbn Sa‘d, Tabakdt, 2012, 1/99.

51 fbn Sa’d, Tabakdt, 2012, 1/81-82;1/171; 1/185; 1/188; 1/193; 1/222, 1/227; 1/300.

52 [bn Sa‘d, Tabakat, 2012, 1/104; 1/174.

5 [bn Sa’d, Tabakdt, 2012, 1/81, 2/184; 2/269; 2/270.

5 [bn Sa’d, Tabakat, 2012, 1/66,1/158;1/159; 1/182;1/184.

5 ibn Sa’d'in eserinde yer alan ancak Vakidi'ye ait oldugu anlasilan bir birlesik isnadda bu ifadenin kullanimi igin bkz. ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 1/182.
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kullanilmaktadir. Ibn Sa’d’in telfikte bulundugu rivayetlerde metinlerin yapisal olarak ne sekilde telfik
edildigi bahsine gegmeden tnce bu baslikta isnadlardaki telfik yontemi incelenecektir.

Ibn Sa’d’in Kitdbii't-Tabakati'l-kebir'in siyer boliimiinde isnadlari birlestirirken takip ettigi tic yontem
goze carpmaktadir. Birincisi farkli tariklerle gelen ayni konudaki rivayetin isnadlar1 ortak isimler igeriyorsa
isnadlar1 bu isimlerde birlestirecek sekilde aktarmak; ikincisi birbirinden farkli isimler iceren isnadlar1 ard
arda zikretmek; tiglinctisti ise her iki yontemi birlikte kullanmak seklindedir. Birinci yontemle birlestirdigi
isnadlarda farkli usuller goriilmektedir. Buna gore hocalari neslinde farkli olup oncesinde ayni isimleri
iceren isnadlar; hocalar1 neslinde ayni olup onlarin farklh tariklerle aldig: isnadlar; hocalar1 ve hocalarinin
hocalar1 ayni olan ancak bir noktada catallasip yeniden ortak tarike ulasan isnadlardir. Buna gore birinci
yontem ti¢ farkli yapida (1a, 1b, 1c), ikinci ve tigtincii yontem birer drnekle asagida izah edilecektir. Her iig
yontemin de rivayet tahkiki agisindan doguracag: gesitli problemler vardir. Asagida bu yontemler 6rneklerle
izah edilerek ortaya ¢ikan problemler ele almacaktir.

1. Yontem

la. Isimleri aymi olan isnadlari birlestirme yonteminde en ¢ok kullandigi usul, farkli en az iki
hocasindan aldig1 ayru tarikle gelen rivayetleri bir isnadla aktarmaktir. Bunlarda hocalarindan geriye dogru
isnadlarda en az iki, en fazla bes ravi bulunmaktadir. Bu tiir telfiklerinde rivayetin ana kaynag: olan ravi
veya ravi silsilesinin ortaya ¢iktig1 goriilmektedir. Bu tiir isnddlarda ravilerin yerlerini harflerle eslestirerek
bir kalipla ifade etmek onun usuliinii anlama kolaylig1 saglayacaktir. Rivayet lafizlar1 ve ravi adlar1 degisse
de kullandig1 isnad kalibi1 umumiyetle su sekildedir: 5 Bana A ve B haber verdi, o ikisi dediler ki; bana C
haber verdi, o bana D haber verdi dedi, o E'den, o da F'den aktarda.
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Farkli hocalarindan aldigi ve hocalarmmin hocalarmin da farkli oldugu tarikler birlestirilirken de
temelde ayn1 mantiga dayali bir kullanima rastlanmaktadir. Bana A haber verdi, o B'den aktard:; bana
ayrica C haber verdi, o D’den aktardsi; hepsi birlikte, bu ikisi [iki hocasi] dediler ki bize E haber verdi, o
F'den, o G'den, o da H den aktarda.
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el-Fadl b. Ditkeyn Seyban Yahya b. Ebi Kesir | Ebti Kilabe Abdurrahman b. Seybe Aige
Miislim b. Ibrahim Eban b. Yezid el-Attar | Yahya b. Ebi Kesir | Ebt Kilabe Abdurrahman b. Seybe Aige

1b. Hocalar1 neslinde ayni kisiden aldig: rivayetlerde ise isnad en az bir en ¢ok {i¢ isme kadar ortaktir,
isnadin miintehdsindaki kisiler degismektedir. Yalnizca kendi hocalarinin ayni oldugu geriye dogru isnadin
farklilastig1 6rneklerin sinirl sayida oldugu goriilmektedir. Vakidi'den aldig1 rivayetler disinda, umumiyetle
[bnii'I-Kelbi’den aldig1 rivayetlerde bu durum gozlenmektedir. Bu isnadlarda telfikte bulunan ismin ibnii’l
Kelbi olmasi da ihtimal dahilindedir. Bunun disinda kendisinden 6nceki iki veya {i¢ tabakaya kadar isnadin
ortak oldugu, fakat ana kaynagn farklilastig: rivayetler de bu smiftan kabul edilebilir.

5 Bu kaliplar olusturulurken 6rnek olarak verilen isnadlardaki ifadeler esas alinmustir. Ravi adlar1 ve rivayet lafizlar1 degisebilir.
57 bn Sa’d, Tabakit, 2012, 1/102.
58 ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 2/184.
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Ibnii’l-Kelbi'nin bir rivayetine gore Ibn Sa’d’in kullandig1 isnad kalibi su sekildedir: Bana A haber
verdi, ona B ve C haber verdiler:

VB a3l v 8 5 oo S AT kDl Calal o ke ¢ alia Al
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A BveC

Hisdm b. Muhammed b. es-Séib el-Kelbi Ebt Miskin

Hisam b. Muhammed b. es-Saib el-Kelbi Ebt Abdurrahman el-Aclani

Hocalar1 neslinden itibaren birden fazla ortak isimle devam eden, fakat ana kaynag farklilasan rivayet
kaliplar1 da benzer sekildedir:

60918 diile g cLubie ol oo ) dae ) ae e el e o Aagll )SJU,_‘\ o ¢ olaall faasll ae  aall e sl

A B C D EveF
Abdiillhamid el-Himmani Ebubekir el-Huzeli ez-Zithri | Ubeydullah b. Abdullah b. Utbe Ibn Abbas
Abdiilhamid el-Himmani Ebubekir el-Huzeli ez-Zithri | Ubeydullah b. Abdullah b. Utbe Aige

1c. Isimlerin aym olmasi dolayisiyla birlestirilen isnadlarin tigiincii grubu, isnadin baginda ve sonunda
isimlerin ayni, ortasinda farkli oldugu isnadlardir. Bunlar i¢in kullanilan isnad telfiki yontemi kismen
karisiktir. Bir 6rnegi asagidaki sekildedir.

Bana A haber verdi, [A dedi ki] bana B haber verdi, [B dedi ki] bana C ve D haber verdi, onlar E’'den, o
F'den, o da G’den aktardi.
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Affan b. Miislim | Hammad b. Seleme Katade el-Hasan Hittan b. Abdullah el-Rakkasi UbAde b. es-Samit

Affan b. Miislim | Hammad b. Seleme Humeyd et-Tavil el-Hasan Hittan b. Abdullah el-Rakkasi | Ubade b. es-Samit

Benzer bir mantikla isnddin ortasinda farklilasan isimlere isaret eden ve daha erken kaynaklarin farkl
bir formla zikreden bir kullanim sekli ise su sekildedir. Bana A haber verdi, ona B haber verdi; [dedi ki:]
bana C ve D haber verdi, o ikisi dediler ki bize E haber verdi, hepsi F'den o da G’den aktard:.
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Maan b. Isa el-Escai Abdullah b. Mesleme b.

el-Kazzaz Malik b. Enes | Ka'neb el-Harisi Siileyman b. Bilal | Cafer b. Muhammed | Muhammed b. Ali
Maan b. Isa el-Escai Ebubekir b. Abdullah b.

el-Kazzaz Malik b. Enes | Ebi Uveys el-Medeni Stileyman b. Bilal | Cafer b. Muhammed | Muhammed b. Ali

Ele alinan isnad kaliplarindan 1b ve 1c seklindeki kullanimlarda isnadlarda Ibn Sa’d’a yakin olan
kisimda isimler ortak baglamakta sonra degisime ugramaktadir. Bu tiir isndd kaliplarmin ayni zamanda
miielliften 6nceki donemdeki telfiklerin izini siirmek bakimindan faydal olacagi kanaatindeyiz. Ornegin,
zikredilen son isnddda telfikte bulunanin Malik b. Enes oldugu distiniilebilir. Bu sekilde tespit edilen
isimler ekler kisminda Ibn Sa’d 6ncesinde telfik yapmis olmast muhtemel isimler olarak verilmektedir.

Ibn Sa’d’in isnad telfiklerinde isim tekrarlarini en aza indirmeye c¢alisan, kimi zaman anlasilmasi zor
bir yap: kurdugunu sdylemek miimkiindiir. Orneklerde goriildiigii gibi bu ayni zamanda rivayetin farkl

5 ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 1/252.
60 ibn Sa’d, Tabakat, 2012, 1/325.
61 bn Sa’d, Tabakat, 2012, 1/167.
62 ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 2/240.
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tariklerindeki rivayet lafizlarinin bir tek tarikteki kullanima indirgenmesi problemini dogurmaktadir. Her ne
kadar tabakat miiellifi ve rical 4limi olan Ibn Sa’d’in bu telfiklerinde hoca-talebe iliskilerini gozetmis olmasi
muhtemel ise de rivayetin tahammiiliinii ifade eden rivayet sigalar1 konusunda tatmin edici bir yontem
sundugunu soylemek giictiir. Ozellikle birinci yontemi kullandig1 isnad telfiklerinden rivayetin tariki
hakkinda bir fikir elde edilebilse dahi bunun hangi formda gerceklestigi belirsizlesmekte ve problemli bir
yap1 arz etmektedir.

2. Yontem

Birbirinden farkli isimler iceren isnadlarin bilestirilmesi umumiyetle isnadlarin ard arda yazilarak
“ayrica bize haber verdi- tahdis etti/ =5 /Uals” gibi rivayet lafizlariyla birbirinden ayrilmasi suretiyle
insa edilmistir. Bu tiir isnddlarda kisa bir rivayetin farkli tariklerinin tek bir isnddda birlestirilmesi
hedeflenmistir. Aynm1 zamanda metin kurgusu bakimindan birbirini tamamlayan rivayetlerin isnadlar1
birlestirilerek metin icerisinde isnddda yer alan ravilerin farkliliklarina isaret edilmistir. Bu tiir isnadlar
sayica digerlerinden az olmakla birlikte rivayetin kaynaginin tespiti agisindan problem teskil etmektedir.

Bunun i¢in kullanilan kalip su sekildedir: Bana A haber verdi, [o dedi ki] bana B haber verdi, o da
C’den aktardy, bana ayrica D tahdis etti, o E’den nakletti; bana ayrica F tahdis etti, o G'den aktardi, bana
ayrica H tahdjis etti, o I'dan, o da I"den aktards, sozleri birbirine eklendi ve dediler ki:
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Muhammed b. Omer Muhammed b. Abdullah ez-Ziihri
Muhammed b. Salih Asim b. Omer b. Katade
Abdurrahmén b. Abdiilaziz Abdullah b. Ebi Bekir b. Hazm
Hasim b. Asim el-Eslemi Babasindan Ibn Abbas

Bu tiir isnadlarda isimler net bir sekilde birbirlerinden ayr1 kullanilsa da rivayetler, ana kaynag: belli
olmayacak sekilde tek bir rivayet halinde aktarilmistir. Yukarida verilen son rivayet Hz. Peygamber’in
annesi Hz. Amine'nin vefat ile ilgili bir rivayettir. Bu konu bagliginda Ibn Sa’d, ilki yukarida isnad1 verilen
rivayet olmak tiizere {i¢ rivayet aktarmaktadir. {lk rivayette uzun bir birlesik isnad ile Hz. Peygamber ve
annesinin seyahatinden, onun (daha sonraki yillarda) o giinlere dair hatiralarindan, Mekke'ye doniis
yolunda Ebvad'da vefat ettifinden ve kabrinin burada oldugundan bahsedilmektedir. Ardindan Hz.
Peygamber’in Hudeybiye umresi sirasinda Ebva’dan gegerken annesini ziyareti zikredilmektedir. ikinci
rivayette Hz. Peygamber’in annesi icin magfiret dilediginden ama kabul edilmediginden s6z edilmektedir.
Uciincii rivayette ise Hz. Peygamber'in Mekke fethinde bir kabrin bagina gelip agladigma ve bu kabrin
annesinin kabri olduguna isaret edilmektedir. Ancak Ibn Sa’d bu rivayetin sahih olmadigim ciinkii
annesinin kabrinin Ebva’da oldugunu ekleyerek bu baslig: sonlandirmaktadir.t

Birlesik isnadli ilk rivayette Ibn Sa’d’in, Hz. Peygamber ve annesi Amine’nin yolculuklarmi basindan
sonuna kadar anlatarak Hz. Peygamber’in ayn1 yere tekrar gidisiyle biten biitiinciil bir aktarimi tercih ettigi
goriilmektedir. Bu durumu onun telif usuliintin bir yansimast olarak gormek miimkiindiir. Ikinci tiir birlesik
isnadli rivayetlerde ¢cogunlukla bu amacin hedeflendigini soylemek miimkiindiir.

3. Yontem

Isnadlari birlestirme metodunda yukarida ele alinan iki yontemin birlikte kullamildig1 yapilar da s6z
konusudur. ibn Sa‘d, birden fazla isnadi hem ortak isimleri birlestirerek hem de ortak olmayan isimlere
sahip isnadlar1 miistakil zikrederek eserinde kullanmaktadir. Bu sekilde kullandig1 isnadlara en garpici

6 bn Sa’d, Tabakat, 2012, 1/94.
64 ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 1/96.
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ornek onun 23 isnadi birlestirerek aktardig1 Hz. Peygamber’in vefat yast ile ilgili rivayettir.¢> ibn Sa’d, “Vefat
Ettiginde Hz. Peygamber’in Yas1” bashiginda 9 rivayet aktarmustir. Bu rivayetlerin her birinde farkl: bir yas
zikredilmistir. Hz. Peygamber’in vefat ettigi sirada 63 yasinda oldugunu bildiren rivayeti ise 23 farkl: tarikle
zikrederek bu basliga almis ardindan “Insallah sahih olani1 budur” diyerek bu konudaki rivayet tercihini
beyan etmistir.%
Bu tur isnddlarda yukarida kullanilan isndd birlestirme kaliplari (bir ve ikinci tiir) ayni anda
kullanilmaktadir. Bu rivayetin isnad1 asagida metin ve sema olarak verilmistir.
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1 Ravh b. Ubade Zekeriyya b. Ishak Amr b. Dinar ibn Abbas
2 | Ravhb. Ubade Hisam b. Hassan Tkrime Ibn Abbas
3 Kesir b. Hisam Hammad b. Seleme Ebt Cemre Ibn Abbas
4 Misa b. Ismail et- Hammad b. Seleme Ebt Cemre ibn Abbas
Tebtizeki
5 Ishak b. Tsa Hammad b. Seleme Ebt Cemre Ibn Abbas
6 el-Haccac b. el-Minhal | Hammad b. Seleme Ebt Cemre ibn Abbas
7 Yezid b. Hartin Yahya b. Said el-Ensari | Said b. el-Miiseyyeb
8 Enes b. Tyad Yahya b. Said el-Ensari | Said b. el-Miiseyyeb
9 Abdullah b. Ntimeyr el- Yahya b. Said el-Ensari | Said b. el-Miiseyyeb
Hemdani
10 Ebt Be}(ir b. Abdullah Ytnus b. Yezid ez-Ziihrl Urve Ai@e
b. Ebi Uveys
11 | el-Fadl b. Diikeyn Yanus b. Ebi [shak Eb( es-Sefer Amir b. Sa’d el-Beceli | Cerir b. Muéviye b.
Abdullah | Ebi Siifyan
12 | Vehb b. Cerir b. Hazim | Su’be b. el-Haccac Eba Ishak Amir b. Sa’d el-Beceli Cerir b. Muaviye b.
Abdullah | Ebi Stifyan
13 | el-Fadl b. Diikeyn Israil Cabir b. Yezid Muhammed b. Ali
14 |Ubeydullahb. Masa el- | jo 4y Said b. Mesrtk Miislim b. Subayh
Absi
15 | Mutarrif b. Abdullah Abdiilaziz b. Ebi Muhammed b. ez-Ziihri Urve Aise
el-Yesari Hazim Abdullah b. Miislim
16 | Mutarrif b. Abdullah Abdiilaziz b. Ebi Muhammed b. ez-Ziihri Said b. el-
el-Yesari Hazim Abdullah b. Miislim Miiseyyeb

6 bn Sa’d, Tabakat, 2012, 2/268-269.
66 Ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 2/269.
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17 | el-Fadl b. Ditkkeyn Ziiheyr b. Muaviye Eba Ishak Ubeydullahb.
Abdullah b. Utbe

18 | el-Fadl b. Diikeyn Serik b. Abdullah Eba Ishak

19 |el-Mualla b. Esed Viiheyb Davad b. Ebi Hind | Amir es-Sa’bi

20 | Nasr b. Bab el-Horéasani | Davad b. Ebi Hind Amir eg-Sa’bi

21 | Muhammed b, Omer Abdullah b. Omer b. Abdurrahman b. el- | Abdurrahman b. el-
Hafs Kéasim Kéasim.B

22 | Muhammed b. Omer | Utbe b. Miislim Ali b. Hiiseyn

23 | Siileyman b. Bilal Utbe b. Miislim Ali b. Hiiseyn

Tespit edebildigimiz kadariyla bu rivayet, burada kullanldig: sekli ile miistakil olarak baska bir
kaynakta gecmemektedir. Ancak Ibn Kesir'in (6. 774/1373) bu konuda Hz. Aise (6. 58/678), ibn Abbas (6.
68/687-88), Muaviye (6. 60/680) ve Enes b. Malik'e (6. 93/711-12) ait ondan fazla rivayeti ele aldig1 ve
isnadlarin1 degerlendirdigi goriiltir.#” Ibn Sa’d’m bu isnaddaki telfik uygulamasinda ise tizerinde ittifak
edilen bilginin farkli kaynaklarini ortaya koyma maksadi agikga goriilmektedir.

2.2. Ibn Sa’d’in Metinlerde Telfik Uygulama Yontemi

Kitabii't-Tabakdti’l-kebir'in siyer boliimiindeki birlesik isnddh rivayetlerin metin yapisi agisindan da
dikkat cekici 6zellikleri vardir. Ibn Sa‘d eserinin siyer boliimiinde ilk rivayetine birlesik isnad kullanarak
baslamaktadir. Burada “Ben Adem neslinin efendisiyim” hadisi iki farkli tarikle zikredilmektedir.
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Bu rivayette® oldugu gibi Ibn Sa’d’m iki isnadi ard arda zikrederek dogrudan rivayeti zikrettigi
anlasilmaktadir. Ancak bircok rivayetinde ti¢ ve daha fazla isnadi birlestirmekte, dolayisiyla birkag farkh
metni bir araya getirmektedir. Bu baglamda birlesik isnadli rivayetlerin metinlerinde de ti¢ yontem takip
ettigi gorulmektedir. Birincisi isnddlari ikili olarak birlestirdigi umumiyetle kisa metinlerden olusan
rivayetler ile ic veya daha fazla isnadi birlestirerek nisbeten uzun metin aktarimi yaptigl; ancak metin
icerisinde herhangi bir ekleme yapmadig1 rivayetlerdir.” fkincisi, tic veya daha fazla isnad1 birlestirerek
ortak metin aktarip, aktardig1 metin icerisinde birlesik isnaddaki bir isme atif yaparak metin farkliliklarinin
kaynagmi zikrettigi rivayetlerdir. Ugiinciisii ise ti¢ veya daha fazla isnadi birlestirip bu isnadlarla gelen
rivayetleri bir kurgu igerisinde aktarmak ve bu sirada olay orgiistinii tamamlayan baska isnadli rivayetleri
aralara almak seklindedir. Birinci tiir rivayetler dogrudan metin aktariminin yapildig: rivayetlerdir. Telfik
uygulamasmin metnin kurgusunu ve rivayetin yapisini etkilemesi bakimindan dikkat cekici olan ikinci ve
ticincti ttirdeki rivayet birlestirme sekilleridir. Birinci yontemle birlestirdigi metinlerde mana ile rivayet
aktarmis olmas1 muhtemeldir, metnin yapisinda bir degisiklik olup olmadig: tek tek tahriclerinin yapilmasi
yoluyla tespit edilebilir. Ikinci tiir rivayet birlestirme yontemine, Hz. Peygamber’in Beytii'l-Makdis’e
goturildugi gece ile ilgili bir rivayet; ictincii tiir rivayet birlestirme yontemine, Hz. Peygamber ve Hz.
Ebubekir’in hicretinin anlatimi 6rnek olarak verilebilir.

Ibn Sa’d eserinin siyer bolimiinde Isra hadisesine miistakil baslikla yer vererek iki rivayet
aktarmaktadir.”? Bunlardan ilkinde bes isnddin birlestirilip ard arda sayilmasindan sonra “bana ayrica

67 Ibn Kesir, Ebu’l-Fida Ismail b. Omer b. Kesir ed-Dimeski, el-Biddye ve'n-Nihdye, thk. Abdullah b. Abdiilmuhsin et-Tiirki (Cize: Hicr li’t-Tibaa ve'n-Nesr,
1997), 5/278. Bu eserdeki rivayetlerde bu ifade miistakil degildir, Hz. EbGibekir’in vefat yasiyla birlikte verilmistir.

6 ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 1/4.

6 Bu rivayet Kiitiib-i Sitte’deki 5 versiyorununda tamamlayic1 bagka ifadelerle ve Tirmizi’'de oldugu gibi rivayetle ilgili bir kissanin da eklenmesi suretiyle
yer almaktadir. Miislim, "Fedail", 2278; et-Tirmizi, "Tefsiru'l-Kur'an", 18 ve "Menakib", 3; ibn Mace, "Ziihd", 4308; Ebu Davud, "Kitabii's-Siinne", 14.

70 Ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 1/36,1/98,1/184,1/196, 1/227,2/238, 2/240, 2/269, 2/270, 2/273.

7t ibn Sa‘d, Tabakat, 2012, 1/182-184.
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bagkalar1 da tahdis etti ve dediler ki:/ Gu:a % e 223", ve “hadisleri birbirine eklendi ve dediler ki:/ Jas
A EO ERUIEEN VRS & ¢uas” ibareleri ile metne gecis yapilmaktadir.”?

Hz. Peygamber’in hicretten bir sene o©nce Rebitievvel aymin on yedinci gecesi Ebt Talib
Mahallesi'nden Beytii'l-Makdis’e gotiiriildiigtinii ifade ettikten sonra onun dilinden Isra hadisesinin nasil

Iz

yasandigina kisaca yer verilmektedir. Ardindan “ve bazilar1 der ki /:aas J&5” ifadesi ile o gece Hz.

Peygamber’in kaybolduguna, Abbéas b. Abdilmuttalib’in onu aradigmna ve onunla karsilastign vakit,
yaptiklar1 konusmaya dair bilgilere gecilmektedir. Daha sonra birlesik isndda atif yapilarak dordiincii
siradaki isnddin ana kaynagi olan Ummii Hani zikredilmekte ve “Ebt Talib’in kizt Ummii Hani dedi ki:/
Gl u_d ax & r,,\ &ld5” ibaresinden sonra “Resulullah bizim evden Beytii'l-Makdis’e gotiiriildii” ifadesi ile
baglayan bir rivayetle onun dilinden Isra gecesi yasananlar anlatiimaktadir. Ardindan Hz. Peygamber'in
Cibril’e o gece olanlar1 insanlara anlatmak istediginde onu yalanlayacaklarini soyledigi, onun da “Ebubekir
seni tasdik edecektir o siddiktir” dedigi nakledilmektedir. Sonrasinda ise yine Hz. Peygamber’in dilinden
hadiseyi insanlara anlatmak tizere Hicr'e gittigi, orada kendisine hayalen Beytii'l-Makdis'in gortindiigii ve
insanlarin sorular1 tizerine detayl bilgiler vererek orayi tarif ettigi ve “Sana gosterdiklerimizi ve Kur’an'da
lanetlenen agaci ancak insanlari smamak igin meydana getirdik” mealindeki Isra suresi 60. ayetin nazil
oldugu zikredilmektedir. “Isra hadisesi Hz. Peygamber’in gozleriyle gordtigti gercek bir riiya idi” ifadesiyle
rivayet sona ermektedir.”

[sra hadisesine dair bu rivayet, hadisenin yasandigi zaman, mekéan, o gece mucizevi olarak Hz.
Peygamber’e yasatilanlar, dontip kavmine bunu anlattiginda aldig tepkiler ve ayetin niizulii kismen bir olay
orgusii olusturmaktadir. Ancak rivayette yer alan bazi bilgilerin kaynagmin tespiti bakimindan da
problemler oldugu goriilmektedir. Ornegin Hz. Peygamber'in o gece kayboldugunun diisiiniilmesi ve
Abbés b. Abdiilmuttalib’in onu aradigina dair bilginin kaynagim tespit etmek ancak rivayetin baska
eserlerdeki varyantlarinin tespiti ve karsilastirilmasiyla mtimkiin olacaktir.

Hz. Peygamber ve Hz. Ebubekir’in hicretinin anlatildig baslikta isndd ve rivayet birlestirme yontemi
biraz daha karmasik bir yapidadir. Bu hadiseye Ibn Sa’d miistakil bir baglik ayirmakta ve burada 12 rivayete
yer vermektedir.” Bu rivayetlerden ilkinde bes isnad1 birlestirmektedir. Ancak bu baslikta birlesik isnadl1 bu
rivayeti bolen 11 isnadli bagka bir rivayet vardir ve her birinden sonra “hadis basa dondii/ «Ji¥ i) dusll 335 &
256" ifadesi ile ilk isndda atif yapmaktadir.”> Dolayisiyla bu kisimlarda verdigi bilginin kaynagim tespit
etmek gtigtiir.

Hicret hadisesi Hz. Peygamber ve Hz. Ebubekir icin mitisrikler tarafindan hazirlanan suikast plani, Hz.
Peygamber’in, Allah’'in hicret etme hususunda kendisine izin verildigini sdylemesi, Hz. Ebubekir’i hicrete
davet etmesi ve ardindan birlikte miisrik toplulugun arasindan gecerek yola ¢ikmalar: ile baslamaktadir.
Yolculuklar: sirasinda Sevr dagindaki magarada driimcegin yuva yapmasi hadisesine kadar ilk isnadda dayali
olarak bilgi aktarilmaktadir. Ardindan kismen detayl1 bir baska rivayet isnadi ile verilerek, ilk isndda dayali
anlatima ekleme yapilmakta ve magaranin 6niinde oriimcegin ag yapmasi, giivercinlerin yuva yapmasi ve
misriklerin yollarini degistirmek zorunda kalmalar: zikredilmektedir. Bu rivayetten sonra “sonra hadis basa
dondii/ 6 (g ) dwsld za5 & 7 ibaresi ile ilk birlesik isnada ve rivayet toplamina geri doniilerek olay
anlatimina devam edilmektedir. Bu sekilde birlesik isnadl ilk rivayete, isnadli bagka rivayetlerin eklenmesi
suretiyle olayin kronolojik anlatimi1 tamamlanacak sekilde hicret hadisesi aktarilmaktadir. Bu baslikta olay
orgiistiniin olusturulmas: saglansa da ilk isndda atif yapilan bilgilerin kaynagmin tespiti yine miimkiin
goriinmemektedir. Dolayisiyla metin kurgusu acisindan bir ¢oziim tiiretme gabasi, bilginin kaynagim
golgeleyen bir probleme dontismiis durumdadir.

72 ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 1/182.
73 ibn Sa’d, Tabakat, 2012, 1/183.
74 ibn Sa’d, Tabakat, 2012, 1/193-204.
75 ibn Sa’d, Tabakdt, 2012, 1/199.
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Sonug

Siyer ve hadis rivayet kiilttirtintin ilk donem metinlerinde goriilen telfik yontemi Urve ile baslamus,
Kiitiib-i Sitte mielliflerine kadar devam etmistir. Giintiimiize kadar yapilan arastirmalar 1s1ginda telfikin
miidevvin ve musannifler tarafindan uygulandig gortlmiistiir. Ibn Sa’d’in siyer isnadlarindaki telfiklere
gore olusturulan muhtemel ravi listesinde de (bkz. Ekler) zikredilen isimlerin vefaat tarihlerinin iki istisna
disinda, tedvin asrinin baslangici kabul edilen Ziihri’den sonraya tekabiil ettigi goriilmektedir. Bu baglamda
telfikin bir rivayet probleminden ziyade bir tedvin/telif usulii oldugunu diistinmek miimkiindiir. Ancak
hadislerin hiticcet degeri olmas1 dolayisiyla, cerh ve tadil yoniiyle inceleme ve metin analizleri sz konusu
oldugunda telfik sorun teskil edeceginden elestiri konusu olmus ve hadis otoriteleri tarafindan caiziyeti
tartistlmistir. Telfikin bazi durumlarda caiz goriilmesi bunu yapan kimselerin adalet ve zabt yoniinden sika
olmasina baglanmistir.”® Her ne kadar bugiine kadarki arastirmalarda hadis ve siyer sahasinda cogunlukla
bu sifata sahip otorite isimler tarafindan bu yéntemin uygulandig1 goriilse de telfikin nasil uygulanacag:
konusunda bir standardin olustugunu sdylemek gtictiir. Farkli amaglarla isnddlar1 telfik edilen rivayetler,
her miiellifin kendine has uslubuyla teliflere dahil olmustur. Temelde telfik unsurlar: ayni olsa da amac ve
yontemleri farklilasmistir. Bu da konunun her miiellif 6zelinde incelenmesini gerekli kilmaktadir.

Siyer yaziciliginda ilk donemin zirvesi kabul edilen Ibn Sa’d’m yukarida yapisal olarak ele alman
telfik ustliinde kendi icerisinde bir sistem gelistirdigi gortilmustiir. Bu anlamda hocas:t Vakidi’den metin
insasi ve metne gecis ifadelerinde etkilendigi ve onun yontemini tekrar ettigi gortilmektedir. Vakidi
disindaki hocalarinin da rivayetlerini telfik etmesi bunu bir telif tarzi olarak benimsedigini gostermektedir.
Eserinin siyer boliimiinde hocasinin telfikli rivayetlerine yer veren mdtiellif, kendi telfikleriyle de metnin
kurgusunu agirlastiracak yogun isnadd ve metin tekrarlarini terk etmistir.

Metin telfiklerinde kullandigr birinci yontem hadislerin farkli tariklerinin tek bir metnin kaynag:
olarak zikredilmesi ve dolayisiyla bilginin farkli kaynaklarim bir arada gormek acisindan dikkate degerdir.
Ancak metnin bu tariklerden hangisine ait oldugunun her zaman belirtilmemesi mana ile rivayeti esas

285 aldigini ve nihai olarak metinleri kendi ifadeleri ile aktardigini diistindiirmektedir.

Metin telfikinde olay biittinltigiint ve tekrara diismemeyi esas aldig1 goriilmektedir. Yukarida 6rnegi
verilen hicret anlatisinda oldugu gibi olay akisi sirasinda isnadlar zikredilmeden biittinciil bir metin
kurgulanmaya calhisilmistir. Ibn Sa‘d yalmizca olay orgiisiinti tamamlamak maksadiyla degil, rivayet
tekrarindan sakinmak maksadiyla da isnad telfikinde bulunmustur. Hz. Peygamber’in vefat yasi ile ilgili
rivayetinde oldugu gibi ayni ifadeyi 23 defa tekrar etmek yerine isnad telfikine gitmistir.

Modern donem arastirmacilari agisindan rivayetin kaynagini tespit etmede zorlayici bir unsur olsa da
miiellifin, rivayetin sthhatini dogrudan tehlikeye diistirmemek icin belli bir sistemle isnddlar: teflik etmesi
bir telif tarzi olarak tebariiz etmektedir. Bu kendisinden onceki siyer ulemasmmin da takip ettigi bir
yontemdir. Eserinde bunu hayli yiiksek rakamda rivayette (368) kullanmis olmasini, kendi dénemine kadar
gelisme gosteren siyer telif mantiginin dogal bir sonucu seklinde gormek miimkiindiir. Siyer teliflerinin
gelisimi acisindan metnin giderek ¢n planda tutuldugu bir devirde bu yontemin anlaml bir karsiliga sahip
olmast da ihtimal dahilindedir. Ibn Sa‘d cok saylda isnadda telfike basvurmus olmasina ragmen hakkinda
bu konuda cerh ve ta’dil alimlerince yoneltilen bir elestiri bulunmamaktadir. Kendisiyle ilgili sinirh sayida
biyografik bilgilerin yer aldigi metinlerde bu tiir bir elestiri olmamasi, onun eserlerindeki diger unsurlarin
on plana almmasimin bu hususu golgede birakmasiyla agiklanabilir. Ayni1 zamanda bir rical alimi ve alanin
otoritelerinden biri olmasi dolayisiyla da telfiklerine yonelik bir elestiriye maruz kalmamis olmasi
muhtemeldir. Nitekim, onun 368 rivayeti (en az 264’11 kendisine ait olmak tizere) telfikli isnadla aktarmasina
ragmen, birka¢ temel unsura indirgenebilecek bir yonteme sahip olmasi bu konuda sistemli oldugunu
gostermektedir.

Hadis ve siyer sahalarmin ortak meselelerinden biri olan telfik konusunda 6nemli tartisma ve tespitler
yapilmistir. Ancak modern dénem arastirmalar: agisindan o6zellikle metnin kaynaginin tespiti baglaminda
telfik, tizerinde durulmasi gereken 6nemli bir problemdir. Her iki alanin otorite isimlerinin telfike miiracaat

76 Erul, “Telfik”, 40/400.
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ettigi bilinmektedir. Dolayisiyla bu konuda yapilacak miistakil calismalar hem her bir miiellifin kendine has
tslubunu ortaya ¢ikarmaya yarayacak hem de hadis ve siyer sahasindaki ortaklik ve farkliliklar1 anlama

noktasinda ufuk agic1 olacaktr.

EK: Ibn Sa’d’dan OnceTelfiki Uygulamig Olmas1 Muhtemel Raviler

Vefaat1 | Rivayet | Cilt/sayfa*
Ravi Ad1 (hicri) |Sayis1
Abdulldh b. el-Miibarek 181 6 2/192-193; 2/201; 2/205; 2/232; 2/235
Abdullah b. Hassan 1 1/274
Ebi Ishak 126 1 2/166
Ebili Ma’ser 170 5 1/138 (2 rivayet); 1/158; 1/242; 1/300
Ebii Seleme 94 1 2/232
Ebil Zekeriyva el-Aclani 1 1/155-56
el-Ahves b. Hakim 2 1/332; 1/370
el-Fadl b. Diikeyn 218 1 2/73
el-Mestidi 160 1 1/386
ez-Zithrl 124 4 1/192; 2/177; 2/179; 2/237
Hammad b. Seleme 167 1 1/167
Hammad b. Zeyd 179 1 1/23
Ibn Ciireyc 150 1 2/189
Malik b. Enes 179 1 2/240
Muhammed b. Amr 145 1 2/254; 2/257
Muhammed b. Ishak 150 1 1/300
Nafi 117 1 2/257
Said b. Ebl Eyytib 161 2 1/17; 1/36
Siifyan es-Sevri 161 1 1/380
Su’be b. el-Haccac 160 1 1/154
Ubeydullah b. Abdullah b. Utbe 94 1 2/226

*Ali Muhammed Omer negri (Kahire: Mektebetii'l-Hanci,
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Extended Abstract

Although the transmission of knowledge through isnads creates a systematic structure in the hadith and sirah narration
culture, it is seen that the authors sometimes apply to talfiq in isnads. In this article, the talfiq of isnads, which is open to
discussion in the field of hadith, is discussed within the scope of the narrations in the sirah section of Ibn Sa'd's
(230/845) Kitab at-Tabaqat al-kabir, which is one of the main texts of the sirah literature. For this, first of all, the definition
of the concept of talfiq and its terminological senses are given, then the structure of talfiq narrations is discussed. Due to
some problems arising from these structural features, discussions of Islamic scholars are also included. According to
these discussions, it is understood that talfiq is used in isnads and texts for reasons such as the desire to mention
holistically the events that are related to the events that are scattered in different texts; the need to avoid the repetitions
the isnads in the text and the convenience in teaching activities. While it is permissible in some cases for the authorities
of hadith and sirah to make talfiq, it has been severely criticized by some scholars. When the historical course of the
talfiq is examined, it is seen that it started with Urwa in the early periods when the isnad did not take its final form and
Zuhri, Asim b. Umar, Abdulldh b. Abu Bakr, Ibn Ishaq, Abu Ma'sher, Hammad b. Salama, Wagqidi, Ibn Hisham, Ibn
Sa'd, Ali b. Muhammad al-Madaini, Bukhari, and Muslim used this method in their works. There are a very limited
number of independent studies on the talfiq method of these people. However, it is understood that this method is
mostly used in historical narrations.

In the first two volumes of Ibn Sa'd's Kitab at-Tabaqat al-kabir, it was determined that talfiq of isnads and texts were made
in 368 narrations. It is possible to trace the previous talfigs in his work (see Appendix for a list on this subject).
However, he utilised his own talfiq method in 264 narrations. Although not systematically, he used some expressions
such as 1508 «uasll B Gy (B3 8 LAl V5 D5 08 I8 Gk cun 8 peenki wi/ties A3 S 8 Al a2 5 while
passing from isnads to texts. There are three methods of talfiq that Ibn Sa’d utilize in texts and isnads in the sirah part of 288
Kitab at-Tabaqat al-kabir. In the talfiq of isnads 1) he made by combining the same names, 2) he listed the isnads one after
the other, and 3) he used both methods. It has been determined that in the first type of talfiq he combines the identical
nouns la) at the beginning or 1b) at the end or 1c) both at the beginning and at the end of isnads. The three methods of
textual narration are 1) to convey the same narration with different isnads, 2) to cite a few isnads and tell the plot, and
to cite the source of that part of the narration by referring to the names in the isnads mentioned in, 3) to combine several
isnads and citing this first isnad in the plot, making additions that divide the text with another isnad when necessary,
and then returning to the first isnad with the expression that is “) 508 I3 & &l &5 &, Tt is understood that he used
this method to show the different sources of narration or to create a plot from all the narrations he had about a subject.
It is understood that although isnad is meticulous like a hadithist in his preferences and talfiq, as a historian in writing
the text, he brings fiction to the fore. Although Ibn Sa’d utilized the talfiq in many narrations, he was not criticized like
the previous authors of sirah. The fact that he as the author of tabaqat was meticulous while using this method may
have been effective in this. Because although he used this method in 368 narrations, it is possible to reveal his method in
the few categories mentioned. It has also been observed that he added various explanations in isnads or texts on issues
that may cause problems. Therefore, he must have established trust in the century and afterward.

In terms of modern period research, talfiq provides the opportunity to reach different isnad versions of a narration.
However, he also revealed some uncertainties that he criticized in the ulema. Not being able to determine the main
source of the narration precisely and not having complete knowledge about the words of the narration in the combined
parts are the factors that can cause difficulties in research. It is seen that this method, which started with Urwa and was
determined to be used in the period until the authors of Kutub-i Sitte, started to be applied generally after Zuhri. It is
understood that this practice, which emerged after the tadwen century, was applied by each scholar in a style unique to
them. However, there is a need for more detailed studies on the works of the ulama using this method to better
understand this subject, which has been dealt with in a very limited number of studies so far.
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Oz: Sanlwurfa ili merkez ilge ve koylerinin yami sira Harran ve Akcakale ilgelerinin tamaminda, Virangehir ve
Ceylanpmar’'in biiytik bir kisminda, Siverek, Birecik ve Hilvan'in bazi koylerinde yasayan Arap asilli Tiirkiye
Cumbhuriyeti vatandaslar1 giinliik konusmalarmda yerel Arap diyalekti kullanmaktadirlar. Bu diyalekt, klasik
lehgelerde goriilen keskese, istintd, teltele, imale, ‘an’ane, ekeltini'l-beragis gibi bircok ozelligi aynen yansitmaktadir.
Harran Arap diyalekti, Arap kabilelerinin bolgeye yerlestigi donemden itibaren nesiller arasinda sozlii olarak aktarilmis
ve giintimiize kadar ulasmustir. Bu siire¢ icerisinde diyalektte dogal olarak birtakim degisiklikler meydana gelmistir.
Zamanla kelimelerin asli sekillerinde baz1 degisimler meydana gelmistir. Bu degisimler baz1 seslerin telaffuzu, hece
diizeni, kelimelerin anlam delaleti ve alternatif bazi kelime tiretimi gibi hususlarda goriilmektedir. Bu arastirmada
Harran Arap diyalektinde kullanilan kelimelerde meydana gelen anlam genislemesi, anlam daralmasi, anlam kaymast
gibi degisikliklerin yol actig1 delaletle ilgili hususlar ele alinmistir. Bunun yam sira Modern Standart Arapgada bir
manay1 ifade etmek igin kullanilan kelimelerin yerine bu diyalektte alternatif kelimelerin kullanilmasi mukayeseli
olarak incelenmistir.

Anahtar Kelimeler: Arap Dili ve Belagati, Lehce, Diyalekt, Sanliurfa, Harran, Harran Arap Diyalekti, Anlam Degisimi

Some Semantic Shifts and Neologisms in Word Semantics of Arabic Dialect in Harran Region

Citation: Onel, Abdulhakim, Some Semantic Shifts and Neologisms in Word Semantics of Arabic Dialect in Harran
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Abstract: Citizens of the Republic of Turkey of Arab origin living in the central districts and villages of Sanliurfa, as
well as in all Harran and Akgakale districts, most of Viransehir and Ceylanpinar, and some villages of Siverek, Birecik
and Hilvan, use the local Arabic dialect in their daily conversations. This dialect exactly reflects many features seen in
classical dialects such as kashkasha, istinta, taltala, imala, anana, akaluni'l-baraghis. The Harran Arabic dialect has been
transmitted orally between generations since the era of Arab tribes” settlement in the region and has survived to the
present day. Naturally, some changes occurred in the dialect between these periods. There existed some changes also in
the original form of words over time. These changes are seen in the pronunciation of some sounds, syllable order, the
meaning of words and the production of some alternative words. In this study, the issues related to the signification,
such as semantic expansion, semantic contraction, and semantic shift in the words used in the Harran Arabic dialect are
discussed. In addition, the use of alternative words-neologisms- in this dialect instead of the words used to express a
meaning in Modern Standard Arabic is discussed.

Keywords: Arabic Language and Rhetoric, Dialect, Sanliurfa, Harran, Harran Arabic Dialect, Semantic Shift
Giris

Harran bolgesi, tarihte “el-Cezire” veya “el-Ceziretu’l-Furatiyye” adi verilen Dicle ile Firat nehirleri
arasindaki bolgede yer almaktadir.! Bu bolge milattan 6nceki donemden itibaren Arap kabilelerine yurt
olmustur.2 Hatta bolgeye yerlesen Arap kabilelerin isimlerine nispetle bolge ti¢ kisma ayrilmistir. Bunlar,

Bu makale “Harran Bolgesinde Konusulan Arap Diyalektinin Dil Bilimsel Ozellikleri ve Sozlii Edebiyat Malzemeleri” baslikli doktora tezinin (inonii

Univ. SBE, 2022) ‘anlam bilgisi’ boltimi genisletilerek hazirlanmustrr.

Dr. Ogr. Gor. Harran Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Arap Dili ve Belagati Boliimi, ahonel@harran.edu.tr

I Ebu'l-Fezail Safiyytiddin Abdulmiimin b. Abdulhak b. Abdullah el-Bagdadi ibn Abdilhak, Merdsidu’l-ittild’ ‘ald esmai'l-emkineti ve'l-bikd’, thk. Ali
Muhammed el-Bicavi (Beyrut: Daru’l-Ma'rife, 1954), 1/251.

2 Muhammed Céasim Hammadj, el-Ceziretu’l-Furdtiyye ve’l-Miisul (Bagdat, 2011), 127.
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Diyar-1 Rebi’a, Diyar-1 Bekr ve Diyar-1 Mudar’dir.? Diyar-1 Mudar, Harran, Urfa (er-Ruha), Surug (Batna),
Birecik (Birtha), Ceylanpinar (Rasu’l-Ayn), Rakka, Viransehir (Tel-Mevzin), er-Rahba, Samsat (Sumeysat),
Karkisya (el-Busayra) ve Siverek (es-Suveyda) taraflarini ihtiva etmektedir.*

Gilintimuizde Sanliurfa’nin giineyinde Suriye smirina komsu bir ilgesi olan Harran ve gevresinde Arap
asilli vatandaglarimiz yasamakta ve giinlilk konusmalarinda kendine has ozellikler gosteren bir Arap
diyalekti kullanmaktadirlar.> “Harran Bolgesi Arap Diyalekti” ifadesi sadece Harran’da konusulan Arap
diyalektini degil, aksine Harran ovasi® ve cevresinde konusulan diyalekti de ifade etmektedir. Dolayisiyla
Harran Arap diyalekti, basta Harran olmak {izere Akcakale, Sanliurfa Merkez, Viransehir ilgeleri ile
Ceylanpinar, Hilvan, Birecik ve Siverek ilgelerinin bir kisminda konusulan diyalekttir.

Zengin bir kelime yapis1 ve sozlii halk edebiyatina sahip olan bu diyalekt Savi-Bedevi lehce grubuna
ait oldugundan daha c¢ok Rakka, Deyr-i Zor'un kuzey kirsali, Haseke, Musul ve Bagdat'ta konusulan
diyalektlerle biiytik benzerlik gostermektedir.” Harran bolgesi diyalekti incelendiginde bu diyalektin eski
lehgelerde Arap kabileleri arasinda yaygin olan birgok kelimeye sahip oldugu goriilmektir. Bir asr1 askin bir
siireden beri Arap diinyas ile irtibatin kesik olmasi, Harran bélgesinde konusulan diyalektte birtakim
degisimleri de beraberinde getirmistir. Bu degisimler diyalektin gramer yapisinda, telaffuz 6zelliklerinde ve
kelimelerin bicimsel yapisinda goriuldugu gibi kelimelerin kapsadigi anlamlarda da goriilebilmektedir.
Diyalektte standart dile kiyasla meydana gelen degisim, kullanilan kelimelerin anlam delaletinde kendini
daha belirgin bir sekilde gostermektedir. Bu sebeple bu ¢alismamizda Harran bolgesi Arap diyalekti (HAD)
ile Modern standart Arapca’da (MSA) kullanilan kelimelerin anlam kapsamini ve anlam degisimlerini
inceleyecegiz. Bu calismada kullanilan diyalekte dair bilgiler, diyalekte dair yazili bir kaynak olmadigimndan
saha calismasindan elde edilen veriler neticesinde ortaya konulmustur. Bir baska ifadeyle bu calismada
diyalekte dair ele alinan anlam odakl: bilgisel 6zellikler, bu dili konusan kisilerle yapilan miilakatlar sonucu
derlenen malzemelerin incelenmesiyle yapilan ¢ikarimlarim bir 6zetidir.

1. Anlam Degisimleri

Dil tipki insan gibi yasayan bir varliktir. Zira dil insanin bir 6zelligidir. insanin gelisimiyle birlikte
dil de gelisir. Dildeki her bir kelimenin de dogumu, hayat: ve tarihi vardir. Zaman icinde toplumun degisip
gelismesiyle dil de birtakim nedenlere bagli olarak hem bi¢cim hem de anlam bakimindan gelismekte,
dontismekte ve degismektedir. Kullanilan arag ve cihazlardaki gelismeler, inang ve yasam sartlarmin
degismesi, bagka dillerden kelime 6diingleme, go¢ sonucu baska dilleri konusan insanlarla gticlii etkilesimler
dili degisime ugratan etkenlerden bazilaridir. Bu degisim cesitli sekillerde kendini gostermektedir. Dile yeni
kelimelerin girmesi, dildeki kelimelerin seklinin veya telaffuzunun ya da anlammin degismesi dildeki
degisimler baglaminda degerlendirilebilir. Sozciiklerde meydana gelen anlam degismelerini de kisaca,
anlam iyilesmesi, anlam kotiilesmesi, anlam daralmasi, anlam genislemesi ve anlam kaymas: seklinde
siralamak mtmkiind{ir.

Dildeki degisimler aniden meydana gelmeyip uzun siiregler igerisinde fark edilmeden
gerceklesmektedir. Bu degisimi tarih dénemlerinin metinleri arasindaki mukayeselerden ve gtiniimiizdeki
kullanimlarini inceleyerek ¢ikarabilmekteyiz. Kelimenin farkli anlamlar ifade etmesi kullanildigi zaman,
cevre, meslek alami ve metnin siyaki ile de dogrudan ilgilidir. Edimbilimsel 6zellik ve metnin baglami da

3 fzzuddin Ebu Abdullah Muhammed b. Ali ibn Seddad, el-A‘ldku’l-hatira fi zikri umerdi’s-Sam ve'l-Cezire, thk. Yahya Zekeriya ‘Abbara (Sam: Vezaretu's-
Sekafe, 1991), 3/40; Ebt Abdillah Semsiiddin Muhammed b. Ahmed b. Ebi Bekr el-Benna es-Sami el-Makdisi, Ahsenu’t-tekasim fi ma'rifeti’l-ekalim
(Kéhire: Mektebetu Medbali, 1991), 137; ibn ishak ibrahim el-Istahri, Mesdliku l-memalik (Leiden: Brill, 1927), 71.

4 Yakat el-Hamevi, Mu’cemu’l-buldin (Beyrut: Dar Sadir, 1977), 2/235; Semsuddin Ebi “‘Abdillah Muhamed el-Makdisi, Ahsenu’t-tekdsim fi ma’rifeti’l-ekdlim
(Leyden: Brill Matbaasi, 1906), 137-138.

5 Diyalektle ilgili genis bilgi icin bkz. Abdulhakim Onel, “Harran Bélgesinde Konugulan Arap Diyalektinin Dil Bilimsel Ozellikleri ve Sizlii Edebiyat Malzemeleri
(Malatya: inonii Universitesi, Doktora, 2022).

6  Harran Ovasi, kuzeyde Sanliurfa ve Germis Daglari, doguda Tek Tek Daglari, giineyde Akgakale ve Suriye siniri, batida ise Fatik Daglari ile cevrilidir.
Kuzey-giiney yoniinde uzunlugu 65 km olan Harran Ovasi’'mn toplam alan1 yaklasik olarak 225 bin hektar genisliginde olan bolgedir.

7 Otto Jastrow, “Arabic dialects in Turkey — towards a comparative typology”, Workshop on Turkish Dialects (Ttirk Dilleri Aragtirmalari, Istanbul: Kitap
Matbaasi, 2006), 16/154; Otto Jastrow, “ Anatolian Arabic”, Encyclopedia of Arabic Language and Linguistics (Leiden: Brill, 2006), 87.
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kelimelerin anlamini etkiler. Bu sebeple kelimenin ifade ettigi mananin tam olarak anlasilabilmesi icin
metnin tarihi ve ilgili alan bilinmelidir.8

1.1.  Anlam Degisimlerinin Sebepleri

Anlam degisimlerinin gesitli sebepleri vardir. Anlam degisimlerinin sebeplerini ele alan ¢alismalar,
s0z konusu sebepleri genel olarak bizzat dile ait sebepler ve sosyal-toplumsal sebepler seklinde iki baslikta
ele almustir. Ibrahim Enis (6. 1397/1977) ise anlam degisimlerinin sebebini kullamima ait sebepler ve ihtiyagla
ilgili sebepler olmak {tizere iki baslikta incelemistir.” Anlam degisimlerini genel cercevede asagidaki sekilde
siralamak miimkiindiir.

1.1.1. Kelimenin Kullanim Coklugu

Genel mana veya birden ¢ok mana ifade eden bir kelimenin devamli bir sekilde sinirli bir anlamda
kullanilmasi, o kelimenin genel manasinin terkedilip 6zel manasinin yayginlasmasina; dolayisiyla anlam
degisimine ugramasina yol acabilir.’ Bir lafiz, toplum tarafindan ne kadar sik kullanilirsa o derece anlam
degisimine ugrar. Dolayisiyla bir lafzin sik¢a kullanilmas: o lafza degisik anlamlarin yiiklenmesine neden
olur. Bu durum uzun bir stireg icerisinde izlenemeyen bir tarzda ve o dili kullananlarin farkina varmadig:

bir geciste gerceklesir. Ornegin ;> kelimesi bir seyin aslh, bitkinin kékii manasindal! iken dilde kelimenin
asli/kok harfleri i¢in ve matematikte denklemde, bilinmeyenin yerine konuldugunda uygun diisen gercek
ya da bilesik deger i¢in kullanilmaya baslamistir. Ay sekilde yiﬂ\ kelimesi bir seyin en altt manasinda

kullanilir.’? Bu kelime daha sonra bir seyin varliginin dayandig: her sey icin kullanilmaya baslanmistir.’® Bu
kelimelerin sonradan kullanilmaya basladigr anlamlar, ilk anlamlarindan daha yaygmn bir sekilde
kullanilmaya basladigindan artik kelimenin asli anlami1 haline gelmislerdir.14
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1.1.2. Kelimenin Kullanim Azlig1 ve Yanlis Anlama

Kisi daha once duymadig bir sozciikle karsilastiginda ona yanlis bir anlam yiikleyebilir. Bu durum
genelde disa kapal1 toplumlarda yasansa da tiim dillerde mevcut olan bir olgudur. Yanhs anlam yiikleme
genelde sik kullanilmayan kelimelerde daha yaygindir. Zira bu kelimeler cok tekrarlanmadig: i¢in anlamu
degismeye cok elverislidir. Aralarinda hicbir baglant1 olmadig1 halde ayni kelimeyle ifade edilen manalarin

tek aciklamast bu olsa gerektir. Ornegin &.J kelimesinin hem “aslan” hem de “&riimcek” manasinda

kullamilmasi, yine — 3¢ kelimesinin “giinbatim1”, “kovalar” ve “al¢ak araziler” manasinda kullanilmas1 bu

minvaldendir.15

1.1.3. Kelimenin Kapsadig1 Mananin Unutulmasi

Bir kelime nesilden nesle aktarilirken manasi tam olarak aktarilamamis veya kullanim alani tam
olarak anlasilmamuis olabilir. Dolayisiyla tam olarak ne anlama geldigi veya nicin kullanildigi tam olarak
anlasilmayan kelimelerde anlam degisimi meydana gelir. Bir baska deyisle lafzin manas1 gizli kalir veya

kullanim alani unutulursa lafizda anlam degisikligi ortaya cikar. Ornegin 4:* kelimesi “hazir”1¢ manasina

8  Muhammed el-Mubarak, Fikhu'l-lugati ve hasd‘isu’l-‘arabiyye (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1968), 208-209; Ahmed Mahmoud Zakaria Tawfik, “Edimbilimsel
Isaretler ve Tefsirdeki Tezahtirleri, Enfal Suresinden Ornekler”, Dad Journal 2/3 (2021).

9 Ibrahim Enis, Dildletu’l-elfiz (Kahire: Mektebetu'l-Encla el-Misriyye, 1976), 134-151.

10 Ferid Avad Haydar, Tlmu’d-deldle dirdsetun nazariyye ve tatbikiyye (Kahire: Mektebetu’l-adab, 2005), 90.

11 Ahmed Ibn Faris, Mu‘cemu mekayisi’l-luga, thk. Abdiisselam Muhammed Harun (Beyrut: Daru’l-cil, 1991), 2/436-437; Eba Manstr Muhammed b.
Ahmed b. el-Herevi Ezheri, Tehzibu'l-Luga, thk. Muhammed ‘Avd Mir'ab (Beyrut: Daru Ihyai't-Turasi’l-*Arabi, 2001), 11/9.

12 Ebt'l-'Abbas Ahmed b. Muhammed b. 'Ali el-Hamevi Feyytmi, el-Misbahu'l-Munir fi Garibi’s-Serhi’l-Kebir (Beyrut: el-Mektebetu'l- Ilmiyye, ts.), 1/16.

13 Feyyami, el-Misbihu'l-Munir fi Garibi’s-Serhi’l-Kebir, 1/16.

14 Haydar, ‘[lmu’d-deldle dirdsetun nazariyye ve tatbikiyye, 90.

15 Enis, Dilaletu’l-elfiz, 135-136.

16 fbn Manzr, Lisdnu’l-Arab (Beyrut: Dar Sadur, ts.), 3/279.
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gelen bir lafiz iken, manasinin kapaliligi sebebiyle, asil anlami unutulmus ve insanlarin zihninde

“eski”17 veya S “inatci, hakka bilerek muhalefet eden”!8 manasmnda yerlesmistir.® Ayni sekilde a5

B2

kelimesi onceden “deve veya koyunu siitiinii icmek maksadiyla emanet olarak almak”?’ manasinda
kullanilirken “stitii igin deveyi satin almak, baskasina verilen ve siitii olan deve veya koyun” manasinda
kullamilmaya baslamistir.?? HAD’de de bu kelime “sitit veren inek, keci veya koyun” manasinda
kullanilmaktadir.

1.1.4. Yabanci Dil ve Anlam Degisimi
Bir kelime bir dilden baska bir dile gecerken genellikle anlam degisimi meydana gelir. Yabanci
dilden alman seylerde o seyi ifade edecek kavram veya karsilik yoksa genellikle ilgili kelime yabanci dildeki

karsiligmin terciimesi ile {iiretilir. Dolayisiyla kelimede anlam degismesi meydana gelebilir. Ornegin 052

kelimesi Farscadan Arapcaya ge¢mistir. Farscada o J)) iken Arapcaya gegiste harf ibdali meydana gelmistir.

Bunun yan sira Farscada “altin rengi” manasinda iken Arapgaya gegtikten sonra “sarap, tiztim, asma, asma
dali ve kirmizi, kirmizi boya” gibi anlamlarda kullanilir olmustur.?? Ayni sekilde Fransizcada bir bilim ve

A

sanat kolunda ayr1 nitelik ve 6zellikleri bulunan yéntem veya akimi ifade eden "école" kelimesinin karsilig
Arapgada 4w )4» seklinde verilmistir.2? Daha ¢nce “ders yapilan yer, okul, medrese” manasinda iken “ekol,

akim”2¢ manasi da eklenmistir.25

1.1.5. Lehgelerin Cesitliligi

Kelimenin delalet ettigi mana lehceden lehceye farklilik gosterebilmektedir. Bir kelimenin anlami
kabilenin lehgesine gore farkli manalara gelebilmektedir. Ornegin v:j fiili Himyer kabilesinin lehgesinde

“oturmak” anlamina gelirken, Mudar kabilesinin lehcesinde “atlamak” anlaminda kullanilmaktaydi.2

1.1.6. Thtiyac ve Toplumsal Gelisim
Anlam degisimlerinin en 6nemli sebebi stiphesiz kiiltiiriin degismesidir. Bir kelime, delalet ettigi

seyin gelismesi veya degismesine paralel olarak degismektedir. Ornegin (55- kelimesi “miihiirledi,
damgaladi” manasina gelen % kokiinden tiremis bir isimdir. Bir seyin damgalanmasi ve
miihiirlenmesinde kullamlan miihiir mumu manasindaki sl kelimesi de aymi kokten gelir.” Parmaga

takilan halkaya (ytiziige) de, evraklar kendisiyle miihiirlendigi icin (\:— ismi verilmistir.?® Aym sekilde a3

kelimesi arka arkaya sira sira dizilmis develer manasma gelirken® giiniimiizde “tren” manasinda

17 Eba el-Hasan ‘Ali b. Ismail b. Side el-Mursi ibn Side, el-Muhassas, thk. Halil ibrahim Ceffal (Beyrut: Daru Thyai't-Turési’l-* Arabi, 1417), 2/104.

18 Zeyniiddin Muhammed b. Ebi Bekr b. Abdilkadir er-Razi, Muhtiru’s-Sthih (Beyrut: Mektebetu Lubnan, 1986), 219.

19 Abdulgaffar Hamid Hilal, [lmu’I-luga beyne'l-kadim ve’l-hadis (Matbaatu'l-ceblavi, 1986), 216-218.

20 fbn Faris, Mu‘cemu mekdyisi'l-luga, 5/278; Ebti Suleyman Hamd b. Muhammed b. ibrahim b. el-Hattab el-Busti el-Hattabi, Garibu'l-Hadis, thk.
‘Abdulkerim Ibrahim el-‘Azbavi (Dimask: y.y., 1402), 1/729.

2t Muhammed es-Seyyid Ali Belasi, “ Arap Dili Semantigi”, cev. Celalettin Divlekci, Siileyman Demirel Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 4 (1997), 279.

2 Belasi, “Arap Dili Semantigi”, 280; Hilal, {lmu’l-luga beyne'l-kadim ve’l-hadjis, 220.

2 el-Mubarak, Fikhu'l-lugati ve hasd‘isu’l-‘arabiyye, 291-292.

24 Ahmed Muhtar Omer, Mu’cemu’I-lugati’l-’ Arabiyyeti'l-mu’sira (Kahire: " Alemu’l-kutub, 2008), 1/739.

% el-Mubarak, Fikhu’l-lugati ve hasd‘isu’l-"arabiyye, 291-292.

% Celaluddin es-Suyuti, el-Muzhir fi ‘uliimi’l-luga ve envd‘iha, thk. Muhammed Cad - “Ali Muhammed el-Beccavi (Beyrut: el-Mektebetu'l- ‘ Asriyye, 1986),
1/401; Salih Tur, “Arap Dilinde Anlam Benzerligi Olan Sozctiklerin Yapisi, Kaynagi, Onemi ve Retorik Agidan Degerlendirilmesi”, Uluslararas: Asya ve
Kuzey Afrika Caligmalart Kongresi (Ankara: Atatiirk Kiiltiir Merkezi Yayinlari, 2007), 4/1850.

27 Ezheri, Tehzibu’l-Luga, 7/137.

28 Ahmed Muhtar Omer, Mu’cemu'l-lugati’l-’Arabiyyeti'l-mudsira, 1/513.

2 Eb Nasr Ismail b. Hammad el-Cevheri el-Farabi Eba Nasr el-Cevheri, Tacu'l-Luga ve Sthihu’l-‘Arabiyye, thk. Ahmed ‘Abdulgaftr ‘Attar (Beyrut:
Daru'l-'Ilm 1i'l-Melayin, 1407), 2/796.
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kullanilmaktadir.?® Tren vagonlarinin sira sira dizilmis olmasi ile develerin arka arkaya dizilip yiirtimesi
arasinda bir ortak alaka kurulmustur.

Lafizlarin manasimin degismesi toplumun degisimi ve inancinin kokten degismesi ile de dogrudan
baglantiidir. Ornegin Cahiliye déneminde kullanilan birgok kavram 1slamiyet’in gelmesiyle anlam

degisimine ugramistir. Mesela ,5 kelimesi “6rtmek” manasinda iken Islam dininde “inkar etmek”

manasina doniismiistiir.3!

Anlam degismelerinin en 6nemli sebeplerinden biri de ihtiyagtir. Yeni ortaya ¢ikan herhangi bir seye
isim bulma ihtiyact dili bir arayisa sokar. Dil de bu ihtiyact kimi zaman baska dilden kelime alarak
karsilarken ¢ogu zaman kendi i¢ dinamiklerinden yararlanir.?? Dil yararlanmay1 da genellikle benzetme,
aktarma, mecaz vb. yollarla eski sozctige yeni anlam yiikleyerek gerceklestirir. Arap dilinde kelimenin
hakiki anlamdan mecazi anlama aktarilmas: yeni kelime tiiretmede sik¢a basvurulan bir husustur. Yeni bir
seye isim verirken eski bir kelimeyi ilk anlamdan, aralarindaki bir alaka sebebiyle gercek anlami disinda

kullanmak, hakiki anlamdan mecazi anlama aktarimdir.3? ibn-i Cinni bu aktarima “mebni/bina (s / @»)”

kelimesini 6rnek verir. Nahivde kelimenin sekil ve harekesinin degismeyip sabit kalmas1 yani mebni olmasi,
tas ve tuglalardan insa edilen binanin sabit ve hareketsiz olmasi durumuna benzetilmistir.* Dolayisiyla
nahivdeki bina/mebnilik, “bina” kelimesinin mecazi anlamda kullanilmasiyla terimlesmistir.

1.1.7. Psikolojik ve Sosyolojik Sebep

Dili konusan bireyler bazi durumlarda hos olmayan, kotii veya kottimserlik anlamlari iceren veya
acgikca soylendiginde kotii bir manaya delalet eden birtakim kelimeleri degisik anlamlarda kullanarak bu
kelimelerin delalet ettigi manalar1 iyimserlik ifade eden manalarla degistirmek istemis veya degisimine

neden olmustur. Ornegin kor bir kimseye “g6zii goren” manasinda =i, ¢ole de bir insanin ¢olde basina
gelebilecek muhtemel tehlikelerden kurtulmasim timit ederek “kurtulus yeri” manasinda 8)la; L;:‘ (humma

hastalig1) yerine 3%+ denilmistir.® Bunun yam sira miistehcen seylere delalet eden lafizlarda degisim
oldukga hizlidir. Her dilde miistehcen seyleri ifade eden umumun 6niinde kullanilabilen lafizlar oldugu gibi
argo diye tabir edilen ve telaffuzunun hos goriilmedigi lafizlar da mevcuttur. w’V kelimesinin cinsel iligki

manasinda kullanilmasi buna 6rnek olarak zikredilebilir.36

2. Harran Arap Diyalektinde Anlam Degisimine Ugramis Kelimeler

Anlam degisimi, bir kelimenin anlatti§1 kavramdan az ya da ¢ok uzaklasmasi, onunla uzak-yakin
ilgisi bulunan, ya da hig ilgisi bulunmayan yeni bir kavrami yansitir duruma gelmesidir.?” Dolayisiyla
anlam degisimi ayni dil icerisinde bir kelimenin farkli zaman dilimlerinde farkli anlamlar1 yansitmasi
seklinde de gerceklesebilir. Harran Araplari, Standart Arapganin konusuldugu ve yazi dili olarak
kullanildig1 cografyadan uzaklastiklar: icin zaman iginde bu anlam degisimleri meydana gelmistir. Gerek
ayn dil igerisinde ve gerekse baska bir dile gecis stirecinde kelimelerin ugradigi anlam degismelerini tig
baslik altinda ele alinabilir. Bunlar; anlam daralmasi, anlam genislemesi ve baska anlama gegcis ya da anlam
kaymasidir.3

30 Hilal, Ilmu’l—lug“u beyne’l-kadim ve’l-hadis, 233.

31 [bn Manzar, Lisinu’l-Arab, 5/145-146.

3 Kerim Demirci, Tiirkoloji Iin Dilbilim-Konular, Kavramlar, Teoriler (Ankara: Am Yayincilik, 2014), 199.

33 Abdulkahir el-Ciircani, Esrdru’l-beliga (Cidde: Daru’l-Medeni, ts.), 350-351.

3  Ebii’l-Feth Osman Ibn Cinni, el-Hasdis (el-Heyetu'l-Misriyye, ts.), 1/38.

% Enis, Dildletu’l-elfdz, 143; Hilal, flmu’l—lug“u beyne’l-kadim ve’l-hadis, 225; el-Mubarak, Fikhu'l-lugati ve hasd'isu’l-‘arabiyye, 215-216.
36 Enis, Dildletu’l-elfiz, 140-142.

37 Dogan Aksan, Anlambilimi ve Tiirk Anlambilimi (Ankara: A.U.D.T.C.F. Yayinlari, 1978), 118.

38 Aksan, Anlambilimi ve Tiirk Anlambilimi, 118.
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21.  Anlam Daralmasi (JYJl fLs;J\)

Anlam daralmasi, “kelimenin eskiden anlattig1 seyin ancak bir bolimiinii, bir tiirtinti anlatir duruma
gelmesi, ilk sekline gore anlaminda bir daralma gortilmesi” seklinde tanumlanabilir.? Baska bir deyisle vaz’
itibariyla daha genel bir anlam ifade eden kelimenin, sonralar1 kapsam agisindan daha simnirli bir anlama
sahip olmasidir.#0 Harran lehgesinde anlam daralmasi ile kelimenin MSA’da ifade ettigi mananin bir
boliimiinii ifade etmesini kastediyoruz.

Ornegin MSA’da her turlt elbise ve giyecek manasinda kullanilan u\j»\ [ <G . uy/ kelimesi4!

Harran lehgesinde ubi ¢ & j:" (sob/isydb) seklinde kullanilmakta olup daralmaya ugramis ve yalnizca “kadin
elbisesi” manasinda kullanilmaya baglamistir. HAD’de genel manada elbise yani hem erkek hem de

kadinlarin kullandig1 kiyafet kastedildiginde » JNES (thdiim) sdzctigu kullanilir.

Yine A kelimesi MSA’da siit, yogurt, ayran ve bazi bitkilerdeki beyaz sivi manasinda
kullamlirken,2 HAD'de (A (liben) sadece “ayran” manasinda kullanilmaktadir. Siit igin &l (halib), yogurt
icin 3 (hdsir) kullanulir. Dolayisiyla kelime anlam darilmasina ugramustir.

MSA’da 235 fiili “atmak, kovmak, suclamak, firlatmak, savurmak, iftira atmak, kusmak, ¢ikarmak,
kiirekle birseyi suda hareket ettirmek, sandalla gezinmek” gibi manalara gelmektedir.#> Bu kelime HAD'de
kaf ve zal harfinde ibdal sonucu J-b; (cidef) seklinde kullamilip sadece “kustu” manasinda
kullanilmaktadir.4

)3 kelimesi de MSA’da “ev, oda, kabile, bir kavmin bulundugu mevki” gibi manalara gelmektedir.4>

HAD’de ise ,'3 (ddr) kelimesi sadece “oda” manasinda kullanilarak anlam daralmasina ugramustir.

2.2.  Anlam Genislemesi (1Y vs3))

Anlam genislemesi ise, bir varligin bir tiirtinti ya da bir boltiimunt anlatan, kullanilis alanlar1 dar
olan seyleri gosteren kelimelerin zamanla o varligin biittintinii, biitiin tiirlerini birden anlatir duruma
gelmesi, daha genis alanlarda kullanilan seyleri yansitmasi seklinde tanumlanabilir.46 Bagka bir deyisle bir
kelimenin, kapsam agisindan onceleri sinirli bir anlam ifade ederken, sonradan daha genis bir anlama sahip
olmasidir.#” Anlam genislemesi stirecinde kelime, onceki ifade ettigi anlamii da korumakla birlikte
biinyesine kattig1 yeni anlamla beraber daha genis bir anlam ifade etmeye baslar. Harran Arap Diyalektinde
anlam genislemesinden kastimiz, kelimenin MSA’da ifade ettigi bir bolimiini veya tirtinu ifade ettigi
mananin artik biitlintinii veya tiim cesitlerini ifade etmesidir.

Ornegin MSA’da ise f\j‘ﬁ C. f:UP “eski, yamal1 elbise” manasindadir.#8 Harran lehcesinde ise / (,.u

2 jjj‘j (hidim / hdiim) seklinde kullanilmaktadir ve her tiirlii elbise i¢in kullanilir. Boylece bu kelime, sadece

39 Aksan, Anlambilimi ve Tiirk Anlambilimi, 119.

2 Hilal, Ilmu'l-luga beyne’l-kadim ve'l-hadis, 221; el-Mubarak, Fikhu'l-lugati ve hasd‘isu’l-‘arabiyye, 197.

41 Muhammed b. Muhammed b. Abdirrezzak el-Huseyni ez-Zebidi, Tdcu'l-‘ariis min cevdhiri’l-kimis (Kuveyt: Daru’l-hidaye, 1965), 2/109.

4 Halil b. Ahmed el-Ferahidji, Kitdbu’l-'ayn (Beyrut: Daru’l-Kutubi'l- ilmiyye, 2003), 4/68.

4 el-Ferahidi, Kitdbu'l-"ayn, 3/369.

4 Onel, “Harran Bélgesinde Konugulan Arap Diyalektinin Dil Bilimsel Ozellikleri ve Sizlii Edebiyat Malzemeleri, 271-272.

4 bn Faris, Mu'cemu mekayisi’l-luga, 2/311-312; ez-Zebidi, Tdcu'l-‘aris min cevahiri'l-kimis, 11/318; Reinhart Dozy, Tekmiletu’l-me’dcimi’l-’Arabiyye, cev.
Muhammed Selim en-Ne’imi (Bagdat: Daru'r-Resid, 1980), 4/435.

46 Aksan, Anlambilimi ve Tiirk Anlambilimi, 120.

47 Hilal, llmu'l-luga beyne’l-kadim ve'l-hadis, 227; el-Mubarak, Fikhu'l-lugati ve hasd‘isu’l-‘arabiyye, 190.

48 bn Faris, Mu'cemu mekayisi'l-luga, 6/41.
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eski elbiseleri degil yeni elbiseleri de kapsar bir hal almistir. Dolayisiyla bu kelime anlam genislemesine
ugramistir.4

Yine HAD de 3aks" (gutma) “biraz, bir parca” manasinda kullanlir. Bu kelimenin ash muhtemelen
MSA’daki (;14_/5 fillinden gelmektedir. (dz; fiili “kesti, disledi, disiyle bir seyin parcasini alip yedi” gibi
manalara gelir. MSA’da 2515 Kelimesine benzer isimler ks veya is.ks kelimeleridir. A “parca, lokma”

gibi manalara gelir. 4.3 ise “ekmek vb. seylerin kirmtisi, parcasi, tadi degismis siit, bir parca yemek”

manalarina gelmektedir.®® Dolayisiyla bu kelimenin anlami “parga, ekmek kirintis1” vb. manalarda iken
HAD’de anlami genisleyip hem zamanin bir parcasi demek olan “biraz, bir miiddet” manasinda hem de
“her seyin parcasi, biraz1” manasinda kullanilir hale gelmistir.

MSA’da L,»LL fiili “iyi oldu, hos oldu, helal oldu, olgunlasti” manasimndadir. L:L kelimesi ise “hos,

iyi, gtizel, temiz, helal” gibi anlamlara gelir.>® HAD’de ise Sl (tab) fiili “iyi oldu, iyilesti, hastaliktan

-

kurtuldu, saghgina kavustu” gibi anlamlar ifade eder. b (tayyib) ise “iyi, hos, saglikli, hayatta, canli, diri,

W
>

yastyor” gibi anlamlar tasir. Bu kelimede ortak genel mana iyi olmaktir. HAD de “saglikli olma” anlami

v, u

“hastalik illetinden kurtulmus olup iyi bir durumda olma”; “hayatta olma” anlamu ise “6liim afetinden uzak
olup iyi bir durumda olma” halini ifade etmektedir. Bu anlamlar1 drnek ctimleler {izerinden inceleyelim.

“Iyi, giizel” manasinda kullanimi: Bir kimseye “nasilsin?” sorusu HAD'de $35 551 (snonek?) seklinde

sorulur. Buna cevap olarak “iyiyim Allah’a hamd olsun” manasinda & ./xiij-/\ cJ’)I cg_{Ja (tayyib, zén, el-hamdi-
lla) seklinde karsilik verilir.

“Saglikly, iyilesmis” manasinda kullanimi: Birine “hastaniz nasil oldu?” sorusu HAD'de s S }i««\
*}QJU@» (non sdr marzdnkum?) seklinde sorulur. Buna cevap olarak “iyilesti, iyilesti, simdi iyilesmis,

saglikli” manasinda ;,:L j;J\ c;)\Lc C,»\L (tdb, tab, elhaz tayyib) seklinde karsilik verilir.
“Diri, canli, hayatta” manasinda kullanimi: Bir kisiye “baban 6ldii mii yoksa hayatta m1?” sorusu
HAD’de ('u.‘:b :j\ v 4 jﬁ (abtik meyyit elli t ayyib?) seklinde sorulur. Burada ;,:L (tayyib) kelimesi “canli, diri,

hayatta” gibi anlamlarda kullanilmaistir.52

MSA’da (“;-9 “amca”, 4% ise “hala” anlamina gelmektedir. HAD'de ise +& (‘am) hem “amca” hem de

“kaymbaba” manasindadir. 435 (‘ammi) ise hem “hala” hem de “kaynana” manasindadir. Dolayisiyla bu
kelime anlam genislemesine ugramistir.

MSA’da JY5 kelimesi “helal, izin verilmis sey, caiz, mesru” gibi anlamlara sahiptir. HAD’de ise

J>’\> (haldl) kelimesi hem “helal, caiz, mesru” hem de “biiytikbas ve kiictikbas hayvanlar” manasinda
kullamilir. Bu isim, hayvanlarin helal rizik elde etme vesilesi olmasi sebebiyle verilmis olabilir. Ayni
zamanda bu kelime “mal, 6z servet” manasinda da kullanilir. Ornegin L;'J)b- o 1da “bu benim oz

malimdandir” seklinde bir anlam ifade eder.

49 el-Ferahidi, Kitabu’l-'ayn, 3/69.

50 ez-Zebidi, Tacu'l-‘ariis min cevihiri’l-kdmils, 33/289.

51 el-Ferahidi, Kitabu'l-'ayn, 3/69; Ibn Faris, Mu'cemu mekdyisi’l-luga, 3/435.

52 Onel, “Harran Bolgesinde Konugulan Arap Diyalektinin Dil Bilimsel Ozellikleri ve Sozlii Edebiyat Malzemeleri, 272-273.



Artuklu Akademi | 9(2)2022

MSA’da LJ.; kelimesi “kalp, ytirek, akil, bir seyi cevirmek, en serefli, en 6z” gibi anlamlara gelir.5

>

HAD'de ise &5 (galib) kelimesi hem “kalp, ytiirek, insanin i¢i” hem de “karm, karnin i¢ kism1” gibi
anlamlara gelir. Karin manasinda ayrica ks kelimesi de lehgede kullanilmaktadir.
MSA’da :,Jj kelimesi “bas, ug, tepe, kafa, biiyiik topluluk” gibi manalara gelir.> HAD'de ise ’#; (rds)

kelimesi hem “bas, kafa, ug, tepe” gibi anlamlara hem de “sa¢” manasina gelir. '»; kelimesinin “sag¢”
manasinda kullanilmas: biitiiniin zikredilip par¢anin kastedilmesi seklinde bir mecaz-1 miirseldir.

2.3.  Anlam Kaymasi (Y S1>5Y))

Anlam kaymasi, kelimenin eskiden yansitti1 kavramdan tamamen ayri, yeni bir kavrami yansitir
duruma gelmesidir.®® Baska bir ifadeyle bir kelimenin 6nceden kullanildig1 mananin disinda, baska bir
anlamda kullanilmaya baslamasidir. Bu husus Arap dilinde mananin benzerlik alakasi sebebiyle ya istiare ya
da mecaz-1 miirsel seklinde gerceklesir.

Harran lehgesinde anlam kaymasindan kastimiz kelimenin MSA’da ifade ettigi manadan farkh bir
mana ifade etmeye baslamasidir.

Ornegin j;;/ d§3 (tevvin/tevouv) fiili Harran lehgesinde “az once, demin” manasinda kullanilir.

MSA’da ise karsilig: 55/ o}:é | 5 olup “dogrudan, hemen, simdi, aniden, ¢cok ge¢meden” gibi manalara
gelir.> Dolayisiyla bu kelime HAD’de anlam kaymasina ugramustir.

MSA’da jjt::i / 53\ fiili, “istisare etmek, danmismak” manasinda kullanilirken,® bu fiil HAD'de

);Lm'/)jl.w (sdvar/ ysdavir) seklinde kullamilip “kulagina fisildads, fisildastt” manasinda kullanilmaktadir.
Dolayisiyla bu fiilin manasi asil anlamindan uzaklasmustir.

MSA’da L;\/Ab / 25 seklinde olup “vakit gecirdi, hiikiim verdi, bitirdi, tamamlads, bir seyi iyi yapt1”
manasinda kullanilan bu fiil % Harran Arapcasinda Jaf / sﬁai (g1za/y1gz 1y) seklinde kullanilip hem “bitti”
hem de “bitirdi” manasinda kullamlmaktadir. Ornegin .Lf do):U\ (ed-ders giza) ctimlesi “ders bitti”
manasindadar. ;inu Jaf (q1za sukluv) ise “isini bitirdi” manasindadir. MSA’da bu manay: karsilayan
kelimeler ise L;S\ ve Lsé"’l fiilleridir. Dolayisiyla bu kelimede anlam kaymasi meydana gelmistir.

MSA’da s> kelimesi “kaymnbaba” veya “kocanin erkek akrabalari (kardesi, amcasi vb)”
anlamindadir. sU~ ise “kocamin veya karinin annesi” anlamma gelir. % HAD'de ise o> (hami) kelimesi

“kaymbaba” manasinda kullanilmay1p yalnizca “kaymn” manasinda kullamlir. Miiennesi de ol (hamd) olup

“goriimce” manasindadir. “Kaynana” manasinda kullanilmamaktadir. Dolayisiyla bu kelime anlam
daralmasima ugramistir.

5 el-Ferahidi, Kitdbu'l-'ayn, 3/421; Ibn Faris, Mu'cemu mekayisi'l-luga, 5/17-18.

54 el-Ferahidi, Kitdbu’l-"ayn, 2/82; Ibn Faris, Mu'cemu mekayisi’l-luga, 2/471.

55 Aksan, Anlambilimi ve Tiirk Anlambilimi, 121.

56 Kadir Giines (istanbul: Mektep Yayinlari, 2011), “Arapca - Tiirkge Sozliik”, 124.
57 [bn Faris, Mu’cemu mekdyisi'l-luga, 3/227.

58 el-Ferahidi, Kitdbu'l-'ayn, 5/185; Ibn Faris, Mu'cemu mekayisi’l-luga, 5/99-100.

% el-Ferahidi, Kitabu'l-'ayn, 1/361.
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HAD' de byl 3Ls (sif/iysif) “gordi” manasindaki bu fiill MSA’da :ﬁ;ié | Ol seklinde olup

“bakti, gozetledi, yiiksek bir yere cikip bakindi, bir seyi acti, ortaya ¢ikti, zuhur etti” gibi manalara
gelmektedir.®® Dolayisiyla ash “bakti, gozetledi” olan fiil anlam kaymasma ugrayarak HAD’de sadece
“gordii” manasinda kullanilir olmustur.

HAD'de V““gi/ w25 (kisem/yiksim) fiili “yirtts, ikiye ayirdi” gibi manalara gelir. ‘Sjﬂ w25 (kisem el-
ivriga) ciimlesi “kagidi yirth” manasma gelir. Ornegin txieiS” Cad w25 (kisem e-rkif kismitén) ctimlesi
“ekmegi iki parcaya ayirdi” manasindadir. Ayrica 4z <y Vi«f (kessem/iykessim) fiili de “yirtarak parcalads,
paramparca etti” manasinda kullanilir. Ornegin u\.:gf\ (.—:5 (kessem el-iktab) ctimlesi “kitab1 parcalad:i”

anlamina gelir. MSA’da ise W& (2.«/25 ifadesi “burnunu kokiinden kesti” manasinda, ;33 jt AtH] v-wf ifadesi de

“salatalik veya havucu sertce yedi” manasindadir.®! Dolayistyla MSA’da “kesti ve yedi” manasindayken
HAD'de asil anlamindan uzaklasmustir.

MSA’da ash ,;-\ olup “ertele, geride birak, sonraya al” manasinda kullanilan emir fiil %2, HAD’de 3

(vahhir) seklinde “cekil, uzaklas” manasindadir. Dolayisiyla bu fiil aslindan uzaklasmis olup anlam
kaymasina ugramustir.

HADde ,L-.a-ﬁ/ /Ja,a (sitar/yustur) “tokatlad’” manasindadir. Z}L.ia ise “tokat” manasinda isim bir
kelimedir. Bu kelimenin MSA’daki “dizilme, saf olma, yazma” manasin: ifade eden ;L-w fiilinden gelmis
297 olmasi1 muhtemeldir.®* MSA’da 3}3.6 jzw ifadesi “diismanini devirdi, yere serdi, satir ¢izer gibi kafasin

ugurdu”, Caldl s 2l bl ifadesi de “bir seyi kiligla kesti” manalarina gelir. ¢ Dolayisiyla fiil, HAD'de asil

manasindan uzaklasmustir.

n . . . . oy . e
MSA’da &> kelimesi “genizden gelen ses” manasindadir.®® HAD’de ise «> (hunni) “stumik”

manasindadir. Dolayisiyla bu kelime anlam kaymasina ugramistir.

MSA’da 225 kelimesi “kahkaiil, sag liilesi, percem, alin tizerindeki killar” anlamlarina gelir.®® HAD’de

. o @ = . . oo g os . s
ise 425 (qussa) “alin” manasindadir. Burada parcamin ismi biitiine verilerek mecaz-1 miirsel yapilmis ve asil

anlam unutulmustur.

HAD' de s (mat ga) kelimesi “Opiiciik, sertce opme, dudaklar1 patlatarak 6pme” manasinda

kullanilir. MSA’da ise adlos ismi veya &L-C fiili “bir seyin tadina varmak icin dudak ve dille ¢ikarilan ses, dilin

60  bn Faris, Mu‘cemu mekayisi'l-luga, 3/228-229; ibn Manzar, Lisanu’l-Arab, 9 /184-185; Luvis Ma’'laf el-Yesti, el-Muncid fi'l-luga (Beyrut: Daru’l-Mesrik, ts.),
408.

61 Ibn Faris, Mu'cemu mekdyisi’l-luga, 5/182; Ibn Manzar, Lisinu'l-Arab, 12/519; el-Yest, el-Muncid fi'l-luga, 687.

62 ez-Zebidi, Ticu'l-"ariis min cevahiri’l-kamiis, 10/32.

63 [bn Faris, Mu‘cemu mekayisi'l-luga, 3/72-73.

64 Tbn Manzar, Lisinu’l-Arab, 4/363.

65 el-Ferahidi, Kitibu'l-'ayn, 4/142.

6  [bn Manzar, Lisinu’l-Arab, 7/73.
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0/@ T 'R
tist damaga temas ettirilmesiyle ¢ikan ses” manasindadir.” HAD’de de &Ja—f, (ttmattag) fiili bu manada

kullanilmaktadir. Ancak Lls (mat ga) kelimesi anlam kaymasina ugramustir.

(Jga\ (mhizem) fiili HAD’de “kact1” manasinda kullanilan mazi bir fiildir. 4;/; (hezimi) ise “kagmalk,
kacis” manasinda bir mastardir. MSA’da ise (jtsl fiili “yenilgiye ugradi, kaybetti, maglup oldu, asa vb. igin

ikiye ayrildi, kirildi” manasindadir.®8 43} ise “maglubiyet, bozgun, yenilgi” manasindadir.®® Muhtemelen

savasta maglup olan kacip gittiginden “hezimet” kelimesine “kagis” anlami yiiklenmistir.

HAD'de ,/<ﬁ (fagir) kelimesi “bela, musibet, dert” manasinda kullanilmaktadir. Bu kelimenin ash
MSA’da ,u kelimesidir. ,5-; “fakirlik, yoksulluk, eksiklik” manasina gelir. pde ise omurga kemigi kirilmis kisi

icin kullamilir. “Yoksul, muhtac” anlamindaki n%* kelimesi de bu kelimenin mecazidir.”0 HAD de s Jis
(fagriy) “basimin belasi, derdim, musibetim” gibi anlamlara gelir. Burada da fakirligin dert vesilesi olmasina

atifta bulunularak her dert i¢in fagir kelimesi kullanilmaya baslamustir.

o, G,

Caik (sennef) kelimesi HAD'de “burnu havaya kalkt, kibirlendi” manasinda bir mazi fiildir. MSA’da
ise O3 fiili “kulagina kiipe takti, sesiyle eglendirdi, sesi kulaga hos geldi” gibi manalara gelmektedir.” Yine
Sk [ Uik | Guld kelimesi “bugz, otke” manasinu ifade eder. 72 Halil b. Ahmed (6. 175/791) de bu

kelimenin “siddetli 6fke” manasina geldigini ifade ederek C(ixs kelimesinin “ofkelendi” manasinda

oldugunu belirtir.”? HAD'de kullamilan kelimenin bununla yakinligi daha fazla goziikmektedir. Ofkelenen
birinin ytiz cevirmesinden hareketle boyle bir mana elde edilmis olabilir. Her iki durumda da kelime asil

manasindan uzaklasmustir.

55}5 C (bakira) kelimesi HAD’de “baston” manasinda kullanilir. MSA’da ise oj;f L “bir seyin ilki, ilk

meyve, tan, dogus, ilk netice” manasindadir.”* Muhtemelen baston yaslilik ve dlimiin ilk habercisi olarak

goriildiigiinden ona bu isim verilmistir.”

MSA’da 74 veya 5% fiili “yikti, devirdi, vadiye diistii” manasma gelir. & veya )}:5 ise “yikildi,
devrildi”, kis veya gece i¢in kullanildiginda “cogu gecti, sogugu, karanhgr kirildi”, konusma igin

kullanildiginda “diisiinmeden, aldiris etmeden konustu” gibi anlamlara gelir.”6 HAD'de ise’<® “cagirds,

davet etti, gitmeyi teklif etti” gibi anlamlara gelirse & ise “hazirlandi, gitmeye niyetlendi” gibi anlamlar

ifade eder. Dolayisiyla bu kelime anlam kaymasina ugramustir.

67 Ibn Faris, Mu'cemu mekdyisi’l-luga, 5/333.

68 el-Yesti, el-Muncid fi'l-luga, 865-866.

6 [bn Faris, Mu‘cemu mekayisi'l-luga, 6/51.

70 bn Faris, Mu’cemu mekdyisi'l-luga, 4/443-444.

7t Giines, “Arapga - Tiirkce Sozliik”, 647; Tbn Manzar, Lisanu'l-Arab, 9/183.

72 fbn Faris, Mu‘cemu mekdyisi’l-luga, 3/219.

73 el-Ferahidi, Kitabu'l-'ayn, 6/267.

74 el-Ferahidi, Kitdbu'l-'ayn, 5/365; {bn Manztwr, Lisinu’l-Arab, 4/77.

75 Onel, “Harran Bolgesinde Konugulan Arap Diyalektinin Dil Bilimsel Ozellikleri ve Sozlii Edebiyat Malzemeleri, 274-276.
76 [bn Manzar, Lisinu’l-Arab, 5/268.
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MSA’da f* fiili “meydana geldi, aklina geldi, hatirlads, yiiriiytisiinde yalpaladi” gibi manalarda
kullanilir.” HAD de ise s (lutar) fiili “misafir oldu, misafirlige gitti, misafir olarak ugradi” gibi manalara

gelir. Bu fiil “misafir” manasima gelen ,iab- (hdtir) ismiyle ayn1 kokten gelmektedir. “Hatirlamak, aklina
gelmek” manalar: ile “misafir olmak” manasi arasinda aslinda bir baglanti vardir. Zira hatirlanan gidip
ziyaret edilir ve ona misafir olunur. Muhtemelen bu baglanti nedeniyle kelimeye béyle bir anlam
yiiklenmistir. Ancak zamanla asil anlam unutulmustur.

MSA’da /Cj; fiili “mezun oldu, 6grenimi tamamladyi, ilmi 6grendi” gibi manalara gelir.”® HAD’de ise

Cj% (tiharrac) kelimesi “aligveris yapty, ihtiyaclarini satin aldi” manasinda kullanilmaktadir.

MSA’da u‘<"' fiili “anlatti, nakletti, vasfetti, benzerini getirdi, konustu” gibi anlamlara gelir.”
HAD'de ise &> (hice) seklinde kullanilan fiil, “kiiftir etti, kotii soz soyledi”, s> (haciy) seklindeki mastari
da “kiifiir, kiifretmek ve kotii s6z” manasindadir. Mastar1 “konusma” manasinda da kullanilmaktadar.

MSA’da (3,/9 fiili “azmetti, karar verdi, kesin bir sekilde kararli oldu, niyet etti, sabretti, ciddi ve
srarct oldu, yemin etti, rukye amaciyla Kur'an'dan ayetler okudu” gibi anlamlar tasir.8 3—5& kelimesi ise

299 “kesin karar, azim, kararlilik, muska, biiyt, sihir, istek ve farz” gibi manalara gelir.8! HAD’de ise @-9 (‘izem)

fiili “davet verdi, davete cagird1” gibi anlamlar tasir. 4 (‘azimi) ise “davet, ziyafet, davet yemegi” gibi

manalar ifade eder. Reinhart Dozy de bu kelimenin bu anlamda kullanilabilecegine isaret etmistir.8>

Kanaatimizce bu anlam ‘Ammice’den alinmistr.
MSA’da ’C}L fiili “att1, firlatti, savurdu, yere birakti, indirdi” gibi anlamlara sahiptir.83 HAD’de ise

C}lf (t1rah) fiili “bayiltti” manasindadir. MSA’da C)@\ fiili ise “savruldu, atildi, kendini savurup yere atti,

diistit” gibi anlamlara sahiptir.8 HAD'de ise C}}M (intirah) fiili “bayild1” manasinda kullanilir. Bayiltmak

“kisiyi yere atmak, yere diismesine sebep olmak” gibi anlamlar1 da igerir. Bayilmak ise “yere diismek” gibi
bir anlam da tasir. Dolayisiyla anlam kaymasi olmakla beraber asil mana ile de bir baglant1 mevcuttur.

MSA’da J»l> kelimesi “bilgisiz, ilimsiz, bilgi ve gorgiiden yoksun” manasinda kullamlir.8> HAD de

ise J»l> (cihil) kelimesi “bekar” manasinda kullamilmaktadir. Bu kelimede evlilik ile zihni olgunluk

arasmda bir bag kurularak bekar olanin heniiz tam bir olgunluga erismedigine isaret edilmektedir.

77 bn Faris, Mu'cemu mekdyisi’l-luga, 2/199; er-Razi, Muhtdru’s-Sthih, 76.

78 Ahmed Muhtar Omer, Mu’cemu’l-lugati’l-' Arabiyyeti'l-mu’dsira, 626.

7 el-Yestd, el-Muncid fi'l-luga, 146.

8 Ahmed Muhtar Omer, Mu cemu’l-lugati’l-’Arabiyyeti’l-mu’dsira, 2/497; Tbn Faris, Mu’cemu mekdyisi'l-luga, 4/308-309; ez-Zebidi, Tacu’'l-‘arils min cevahiri’l-
kamils, 33/ 89.

81 Ahmed Muhtar Omer, Mu’cemu’l-lugati’l-’ Arabiyyeti’l-mu’dsira, 2/ 495; ez-Zebidi, Tacu’l-‘arils min cevihiri’l-kamils, 33 /89.

82 Dozy, Tekmiletu’l-me’dcimi’l-’Arabiyye, 7/203.

8 Ibn Faris, Mu'cemu mekdyisi’l-luga, 3/455.

8 Dozy, Tekmiletu'l-me’acimi’l-’Arabiyye, 7/32; Ahmed Muhtar Omer, Mu cemu’l-lugati’l-' Arabiyyeti'l-mu’dsira, 2/1393.

85 ez-Zebidi, Ticu'l-"arils min cevdhiri’l-kamiis, 28 /256.
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3. Harran Arap Diyalektinde Alternatif Kelime Kullanimlar1
HAD’de kullanilan kelimeler MSA’da kullanilan kelimelerle biiyiik oranda ortiismektedir. Bunun
yani sira MSA’da yaygmn olarak kullanilan kelimeler yerine HAD’de alternatif kelimeler kullanildig:

goriilmektedir. Ornegin MSA’da “cald1” manasindaki fiil icin genellikle 35 kelimesi kullanilir. ism-i faili de
&)L “calan” seklindedir. Ancak Harran lehgesinde “cald1” kelimesi igin Y4 (bag) - f;ﬁw (ybiig) fiili

kullanhr. fsm-i faili de 5% (bevodg) veya &0 (bdyic) seklindedir. Bu fiil Klasik sozliiklerde (53 —3s% —3b)

seklinde gecer. Bu kelime “herhangi bir insanin hakkina hukukuna tecaviiz etmek, batil bir haber iletmek,
yalan soylemek, batil” gibi anlamlara gelir.86 fbn Abbad bu kelimeye “calmak, hirsizlik yapmak” manasini

da vermektedir.’” HAD'de 35 yerine 36 (bag) fiili kullarlarak alternatif kelime tercihine gidilmistir.
MSA’da “girdi” manasmdaki fiil i¢in genellikle (|53 kelimesi kullanilir. Ancak Harran lehgesinde
“girdi” kelimesi igin 25 (hag) - X (yhus) fiili kullanilir. Bu fiil Arapca sozliiklerde de ayni anlamda ( ffé-

Y22 — ¥ ) seklinde gecer® Boylece HAD'de 55 yerine alternatif kelime olarak i3 (has)
kullanmilmaktadir.

MSA’da “stislenmek” manasinda genellikle ’C}J - 55 - sz fiilleri kullanilmaktadir. HAD'de ise

“stislenmek” manasinda é@m (tisanna’) - ééa-g~ (iytisanna’) kullanilmaktadir. Bunun yani sira 55 (tizeyyen)
fiili de HAD’de “tras oldu” manasinda kullanilir.

HAD'de JiS (dessen) - u:a-b\ (ydessin) “baslad1’” manasinda kullanilir. MSA’da ise bu fiil “sundu,
acilis yapti, ise basladi, ise baslatt1” gibi manalara sahip olmakla birlikte “baslad1” manasini ifade etmek igin
daha ¢ok \JJ ve diger sur®’ fiilleri kullanilir. Ancak HAD'de Uu yerine alternatif kelime olarak u:“’ (dessen)

kullanilmaktadir.8?

Asagidaki kelimeler de MSA’daki yaygin kelimeler yerine alternatif olarak kullanilmaktadir:

Anlami HAD’de Yaygin Kullanim MSA’da Yaygin Kullanim
Pencere (tdga) ¥ HEY
Halu (1t 3f/ifrds)* i | wskS 55 3l (bl

Digarida, disinda (barra) & o

Iceride, altinda (cevva) ¥ dsis 2
Altinda, asagida (esfel) af v

Isci, calisan (sakil) J e ibge ¢ Ll
Koydu, girdirdi, soktu s [ bs [ pRa HEsy

(hasseg/h.at /dih as)

Cikard (tila'/itla’) dby | ' ale &
Gonderdi (darrab) &35 desf

Dinledi, kulak verdi (tisannet) 22 fone) ol

86 Ezherd, Tehzibu'l-Luga, 9/262.

87 ez-Zebidi, Ticu'l-‘arils min cevdhiri'l-kimiis, 25/107.

8 Mahmud b. Omer ez-Zemabhseri, el-Fiik fi garibi’l-hadis, thk. Muhammed “Ali el-Beccavi - Muhammed Ebt’l-Fadl ibrahim (Beyrut: Daru’l-kutub, 1971),
3/134; ez-Zebidi, Tacu'l-‘arils min cevdhiri’l-kamils, 17 /184.

8 Onel, “Harran Bolgesinde Konugulan Arap Diyalektinin Dil Bilimsel Ozellikleri ve Sozlii Edebiyat Malzemeleri, 277-278.

% “fris” kelimesi HAD'de ayrica dosek, yaygy, silte, yatak, minder, sergi gibi manalara gelir.

91 &k hem “cikti” hem de “¢ikardl” manasmda kullanilmaktadir.
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Cocuk, ogul (‘aciy) ;= Wy Jib
AQ’[I (fak) UH =
Sonra (‘ugub) & dxy
Hasta Jus ) Bl | Sass JUCT PN

(vec’dn/marz.an/mii "adil)

Uyand: W/ ot [ 3E #6 Lozl
(gi’ad/is hiy/giam)
Orada (kadiy) [ 6 s
Gordi (sdf) & sh
Bakt1 (dahhag/dah hac) 55 | Z&3 P
Gecikti (ti'avvag) S £k
Atty, firlatt (zet/tavvah) +% | &5 i
Siiptirge (migesgi) 3% e
... yerine (b-arz) B e Y%
Kedi (bis) o Ls
Yaz (géz) &5 G
Adam (izlimi) w5 J)
Kadin/lar (hurma/harim) >/ %% sl /30
Biber% (s.0t) &5 JuE
Sahip (rd'iy) b B el

Alternatif kelime kullanimlarina dair drnekleri ¢ogaltmak muimkiindiir. Bir asirdan daha uzun bir
301  stiredir Arap diinyasindan kopuk olan Harran bélgesinde kadim kelime kullamimlarma da rastlanmaktadur.
Harran bolgesinde klasik sozliiklerde bulunan ancak standart Arapcada pek kullanilmayan kelimelerin
kullanimu alternatif kelime kullanimlarinda daha sik karsimiza ¢itkmaktadar.

Sonug

Harran bolgesinde konusulan Arapca diyalekt bigimsel o6zellikler acisndan Modern Standart
Arapcaya biiytik oranda paralel 6zelliklere sahip oldugu gibi, sozctiklerin delalet ettigi anlamlar bakimindan
da ¢ok biiyiik oranda paralellik bulunmaktadir. HAD'de kullanulan Arapga sozciiklerin ¢cogu MSA’daki
anlamini yansitmaktadir. Ne var ki telaffuzla ilgili birtakim farkliliklar bulunmakta, harflerde ibdal ve kalb
gibi hususlar olmaktadir. Bunun yam sira Harran bélgesinde konusulan diyalektin biinyesindeki bazi
kelimeler zaman i¢inde anlam degisimlerine ugramustir. Arap diinyasindan uzaklasan ve kopan bu bolgede
stire¢ igerisinde bu degisimin olmasi dogaldir. Zira bolgedeki Araplar yiiz yildan bu yana Tiirkiye
Cumbhuriyeti smirlar1 iginde, Rakka, Halep, Sam gibi civarindaki Arap kentlerle baglantis1i kopuk ve
Araplardan uzak sekilde yasamaktadir. Bu stirecte dilin degismesi, dildeki sozciiklerin gostergelerinde
farklilasmanin meydana gelmesi kaginilmazdir. Bu anlamsal degisim, kelimenin ifade ettigi genis mananin
daralmasi, dar mananin genislemesi veya tamamen degismesi seklinde karsimiza ¢ikmaktadir.

HAD’de dikkat ¢eken hususlardan biri de ¢okga alternatif kelime kullanimlarina basvurmaktir.
MSA’da bir seyi ifade etmek icin kullamilan yaygin kelimeler yerine bagka kelimeler kullanilmaktadir.
Diyalektte kullanilan bu kelimeler, ¢cogu klasik Arapcada bulunan ve kadim dénemlerde ayni veya yakin
anlamlarda kullanilan kelimelerdir. HAD’de alternatif kelimelerin yam sira klasik Arapgada kullanilmayan
bazi garib kelime kullanimina da rastlanmaktadir. Arapga sozliiklerde bulunmayan bu kelimelerin kadim

92 Bu kelimenin MSA’daki asli = seklinde olup kalb-1 mekani’ye ugramustir.
9 Karabibere HAD'de de ;14 (filfil) adi verilir. Ancak yesil biber veya toz biber i¢in &% (s.6t) kullanilir.
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sami dillerinden kalmis olmasi veya yabanci dillerden lehceye girmis olmast muhtemeldir. Harran diyalekti
bir biitiin olarak incelendiginde kelimelerdeki anlam degisiminin en yogun oldugu yerin anlam kaymasi
kismu oldugu ortaya cikmaktadir. Bu calismanin ortaya koydugu onemli neticelerden birisi giiniimiiz
diyalektleri i¢in yapilacak dil sozliiklerinde anlam farkliliklar1 ve incelikleri konusunda yeni ve dikkatli
yaklagim usullerine biiyiik ihtiyag duyuldugudur.
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Extended Abstract

Harran is a city located in the Diyar Mudar section of the al-Jazeera region in history and a region where Arabs have
settled since ancient times. When the al-Jazeera region was shared between Turkey, Iraq and Syria after the First World
War; Urfa, Samsat, Harran, Ras al-Ayn (Ceylanpmar), Nusaybin (Nisibis or Nesbin), Cizre (Gazarta), Mardin,
Diyarbakir, Hasankeyf, Silvan were left within Turkey; Mosul and Sinjar were in Iraq, Raqqa and Ja'ber remained
within the borders of Syria. Before the borders were drawn, Harran had a strong connection with the Euphrates region,
especially Raqqa. Most of the Arab tribes in Harran have relatives across the border. Some of the tribes remained on the
borders of Turkey, while others remained on the borders of Iraq and Syria. Therefore, the culture and language of this
region, which includes the cities of Mosul, Harran, Raqqa, Hasakah and Deir-i Zor, is so close to each other that it can be
said to be common. Today, Harran is a district of Sanliurfa province. Harran is 44 km away from Sanliurfa and is on the
Syrian border in the south. All people of the region are of Arab origin. These Arabs use an Arabic dialect of the
Bedouin-Shawi group in their daily conversations. Harran Arabic dialect refer not only to the Arabic spoken in the
district of Harran, but also to the Arabic spoken throughout Sanliurfa and its districts. Therefore, Harran Arabic Dialect
(HAD) is a dialect spoken in the center of Sanliurfa and its surroundings, especially in Harran and Akcakale districts, in
Virangehir, Ceylanpimnar districts and in Arabic villages in districts such as Siverek, Hilvan, Bozova and Birecik. The
difference in speech between these regions is very limited. Except for a few pronunciations and use of words, the dialect
is common. Almost all of the words used in the Harran Arabic Dialect are common with the words used in fasih Arabic.
However, in some words, pronunciation differences have occurred due to sound changes. For example, the letter qaf (s)

is associated with the letter g (=) or jim (¢) in the dialect. In addition, the Harran Arabic dialect was also influenced by

Turkish. Turkish words were either used directly in the dialect or were taken by putting them in Arabic patterns and
meters. Some of the words used in the Harran Arabic Dialect have acquired a different meaning from the meaning used
in modern standard Arabic. As the Harran Arabs moved away from the geography where Standard Arabic is spoken
and used as a written language, these meaning changes have occurred over time. The meaning changes of words both
in the same language and during the transition to another language can be discussed under three headings. These;
semantic narrowing, semantic enlargement and transition to another meaning or semantic shift. The narrowing of
meaning is when the word becomes part of what it used to describe, a variant of it. Here, there is a narrowing of
meaning according to the first form of the word. In other words, the word, which had a more general meaning when it
first appeared, later becomes more limited in scope. For example, when the Word 5 / o - _3was first introduced in
MSA, it was used to mean all kinds of clothes and clothing. However, in the Harran Arabic dialect, the word G- Oy
(s6b - isyiab) began to be used only in the sense of "'women's dress". Therefore, there has been a narrowing in the meaning
of the word. Construction of meaning is when the word expresses only a part or a type of what it describes and is seen
as a contraction in its meaning relative to its original form. In other words, a word has a limited meaning in terms of
scope at first, but has a wider meaning later on. In the process of semantic expansion, the word starts to express a wider
meaning with the new meaning it adds to its structure, although it also preserves its previous meaning. For example, in
Modern Standart Arabic (MSA), it is ¢ .ismeans “old, patched dress”. In the Harran dialect, it is used as 3% - 3.
(hidim - ihdum) and is used for all kinds of clothes. Thus, this word has become to include not only old clothes but also
new clothes. Therefore, this word has undergone an expansion of meaning. On the other hand, semantic shift is when
the word becomes a reflection of a new concept that is completely different from the concept it used to reflect. In other
words, it is the beginning of a word to be used in a different sense than the one in which it was used before. This issue
takes place either in the form of majaz-1 mursal (metonymy) or istiara (figure of Speech), due to the similarity of
meaning in the Arabic language. For example, the verb ;;$i\(inhizem) is a past tense verb used to mean "escaped" in HAD.
“oys(hezimi) is an infinitive word meaning "escape". The verb ##1in MSA is “defeated, lost the war, defeated, scepter etc.
It means “split in two, broken”. i;smeans "defeat". Therefore, there has been a shift in meaning. The word "defeat" in
the Harran dialect is probably given the meaning of "escape" because the defeated in the war fled. One of the striking
points in the use of HAD words is the use of alternative words. In MSA, other words are used instead of common
words used to express something. These words used in the mouth are the words found in Arabic and used in ancient
times. For example, the verb ;ssis commonly used in MSA to mean "input". However, the verb  :s(has) -  :&3(yhus) is
widely used for the word "input" in the Harran dialect. This verb is used with the same meaning in Arabic dictionaries
((x# = l:4s— 2#). For this reason, (:+(has) is preferred as an alternative word instead of J+in the dialect. Examples of this

are many.
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Giris

Bir hadisin sahih kabul edilebilmesi icin muhaddislerce birtakim sartlar 6ne siiriilmiistiir. Bu
sartlardan biri hadisin senedinin muttasil olmasidir. Dolayisiyla hadisin senedi muttasil olmadig1 takdirde
hadis sahih olma vasfin yitirir. Senedinde inkitd olmasi hasebiyle miirsel hadis de muhaddislerce zayif
kabul edilmistir.

Miirsel hadisin zayif kabul edilmesi, senedinden diisen/dustiriilen ravinin kim oldugunun
bilinmemesinden kaynaklanmaktadir. Dolayisiyla senedden diisiiriilen ravi, sahabe olabilecegi gibi tabii de
olabilir. Zaten miirselin muhaddislerce hiiccet olarak kabul edilmemesi, senedinden sahabeyle beraber bir
veya birkag tabiinin diisme ihtimaline binaendir. Bu ihtimal g6z ontinde bulunduruldugunda diisen ravinin
kim oldugu bilinmemekte ve zayif bir kimse olma ihtimali ortaya ¢ikmaktadir. Hadisciler, ismi bilinse bile
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cehalet sebebiyle ravinin hadisini kabul etmezler. Burada ise ravi i¢in hem cehaletu’l-hal hem de cehaletu’l-
ayn soz konusudur. Dolayisiyla onlara gore miirsel hadis 6ncelikli olarak reddedilmelidir.

Usl alimlerinin miirsel hadis anlayisiyla ilgili miistakil calismalar bulunmamaktadir. Bu nedenle de
calismamizda $afii ve Hanbeli temel ustl eserlerinden hareketle ustil alimlerinin miirsel hadis yaklasimi ana
hatlartyla ortaya konulacak ve miirsel hadisin hiiccet olarak alinabilmesi icin 6ne siiriilen kriterler tespit
edilecektir.

1. imam Safii Miirsel Hadis Yaklagim1

Safil usulctilerin miirsel hadis yaklasimina deginmeden o6nce Safii'nin (204/820) bu konudaki
yaklasimi ele alinmalidir. Zira Safii'nin miirsel hadise farkli bir yaklasimi séz konusudur. Oncelikle sunu
belirtmeliyiz ki; Safii bir hadisin hiiccet olarak kabul edilebilmesi i¢in baz1 sartlar 6ne stirmektedir. Hadisin
sthhatine isaret eden bu sartlardan biri, hadisin senedinde bastan sona bir kopuklugun olmamasi
gerektigidir.2 Dolayisiyla senedinde kopukluk bulunan hadisler dogal olarak zayif kabul edilmistir. Bu
nedenle $afil, miirsel hadisin hiiccet olamayacagmi soylemis ve miirsel hadisle amel edilebilmesi icin
birtakim sartlar 6ne stirmiistiir.? Safii senedinde inkita bulunan miirsel hadisle ilgili goriistinti er-Risdle isimli
eserinde dile getirmistir.* Ona gore tabiinden, Hz. Peygamber’in ashabim goriip hadisi miirsel olarak
aktaran kimselerin bu tiir rivayetlerinin hiiccet olarak kabul edilebilmesi icin birtakim sartlarin bulunmas:
gerekmektedir.> S6z konusu sartlar su sekilde siralanabilir.

a) Hadisin miisned tariklerle desteklenmesi: Ravinin rivayet ettigi hadise bakilir; rivayet ettigi hadisi
anlam bakimindan birebir karsilayan miisned rivayetleri giivenilir hafizlarca rivayet edilmisse s6z konusu
durum miirsel hadisin sthhatine yorumlanir.°

b) Miirsel rivayetin farkl bir tarikle rivayet edilmis baska bir miirsel hadisle takviye edilmesi: Ravinin
miirsel rivayetini destekleyen miisned rivayetler yoksa ve ravi irsalde yalnz kalmissa o zaman hadisin farkl
bir tarikle gelen bir baska miirsel rivayetinin olup olmadig1 arastirilir. Sayet hadisin farkl: tarikle rivayet
edilmis miirsel bir rivayeti bulunursa bu, miirsel rivayete olan giiveni artirir. Boylece baska bir miirsel
tarikle desteklenen bu hadis hiiccet kabul edilir. Fakat miisned tarikle desteklenmis olan miirsel hadisten
daha diistik mertebede yer alir.”

c) Miirsel hadise muvafik bir sahabe kavlinin olmasi: Miirsel hadisi destekleyen bir baska (tarikle
rivayet edilmis) miirsel rivayet yoksa hadisin igerigine uygun bir sahabe kavlinin olup olmadig: arastirilir.
Sayet ona muvafik bir sahabe kavline rastlanirsa bu, miirsel hadisin sahih bir aslinin olduguna isaret sayilir.8
Buna gore sahabe kavliyle desteklenmis olan miirsel hadisle amel edilebilir.

d) ilim ehlinin ¢ogunlugu tarafindan hadisin igerigini destekleyecek yonde fetva verilmis olmasi:
Hadisin icerigini destekler nitelikte alimler tarafindan fetva verilmis olmasi, miirsel hadise olan giiveni
arttirmakta ve aym sekilde bir aslinin olabilecegine isaret sayilmaktadir.®

e) Rivayette bulundugu kimselerin mechul yahut hadis alma konusunda kendisinden sakinilan bir
kimse olmamas:: Ravinin rivayette bulundugu sahislarin sika ve giivenilir kimseler olmas1 irsalde
bulundugu kisinin de sika olmas: ihtimalini giiclendirmektedir. Bu da hadisin mahrecinin sihhatine isaret
sayllmistir. Ayrica irsalde bulunan ravi, hadisi aldig1 kaynag: acikladiginda, verdigi kaynak mechul veya
hadisleri kabul edilmeyen biri degilse, bu durum miirsel olarak rivayet ettigi hadisin sahih olabilecegine
yorumlanir.10

1 Ebu’l-Fazl Celaluddin Abdurrahman b. Ebi Bekr b. Muhammed el-Hudayri es-Suyati es-Safii, Tedribu'r-rdvi fi serhi takribi'n-Nevevi, thk. Muhammed
Eymen b. Abdillah es-Sebravi (Kahire: Daru’l-Hadis, 2004), 161.

Eba Abdillah Muhammed b. Idris es-Safii, er-Er-Risdle, thk. Ahmed Sakir (Misir: Mektebetu’l-Halebi, 1940), 371-372.

Ahmed b. Ali b. Sabit el-Hatib el-Bagdady, el-Kifdye fi ilmi’r-riviye. thk. Mahir Yasin el-Fahl (Dammam: Déru bni'l-Cevzi, 2011), 2/215-216.
Bilgi icin bk. Fuat Istemi, Bir Hadis Usulii Kaynag: Olarak er-Er-Risdle ~Hadis [limleri Agisindan Bir Inceleme (Ankara: Fecr Yayinlari, 2019), 148.
Safii, er-Risile, 460.

Safii, er-Risile, 462.

Safii, er-Risile, 462.

Safil, er-Risile, 462-463.

Safii, er-Risile, 463.

10 Safii, er-Risile, 463.
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f) Sika kimselere muhalif rivayette bulunmamasi: Ravinin diger ravilerle ortaklasa rivayet ettigi
hadislerde, rivayetinin diger sika kimselerin rivayetine muhalif olmamas: gerekir. Muhalefetin olmamasi,
ravinin rivayetine ve mahrecinin sihhatine olan giiveni arttirmaktadir.’

Miirsel olarak rivayet edilmis bir hadiste, zikretmis oldugumuz hususlarin bulunmas1 durumunda
hadisin kabulii Safii tarafindan hos karsilanmistir. Bu sartlar1 tasimayan miirsel rivayetlerin kabulii ise caiz
goriilmemistir. Fakat gerekli sartlar1 tasiyan miirsel hadisler her ne kadar hiiccet olarak kabul edilse de
muttasil hadisin hiiccet olma degerine erisememektedir.!2

Séfii'nin, yukarida siralamis oldugumuz sartlar1 kibar-1 tabiinin miirselleri icin zikrettigi
anlasilmaktadir. Zira o, s6z konusu sartlar1 zikrettikten sonra, kibar-1 tabiinden sonra gelen ve Hz.
Peygamber’in sahabilerinden birkagct ile goriismiis olan sigar-1 tabiinin rivayetlerini kabul eden hi¢ kimseyi
tanimadigini belirtmistir. 13

Safii'nin er-Risdle isimli eserindeki goriisleri goz oniine alindiginda, onun, yalnizca kibar-1 tabiinin
miirsel rivayetlerini, belirli kriterleri haiz oldugu takdirde kabul ettigi anlasiimaktadir.’ Sigar-1 tabiinin ve
sonraki nesillerin miirsel rivayetlerini ise kabul etmeyen Safii, bu hususu su sekilde dile getirmektedir:
“Hadis/ustl ilmini piir dikkat ve ilmi deneyimle inceleyen kimse, miirsel rivayetlerle ilgili acik delillere
dayanarak -konumsal olarak- kibar-i tabiinin altinda bulunan herkesin mdirsel rivayetlerini terkedecektir.”1>
Safii, tabitnin biiytiklerinden sonra gelen ravilerin miirsel rivayetlerinin kabul edilmeme nedenlerine 6rnek
olarak su hususlari zikretmistir:

e Rivayette bulunduklar: kimseler hususunda, siki degil gevsek davranmalar1
e Mirsel olarak rivayet ettikleri hadislerin kaynagmin zayifligina isaret eden delillerin
bulunmasi
¢ Kibéar-1 tabiinden sonraki donemlerde ravilerin ¢ogalmas: ve sened zincirinin uzamasimdan
dolay1 hadisin, zayif ravilerden nakledilme ihtimalinin artmis olmasi1'
Zikretmis oldugu bu hususlardan hareketle onun arastirma neticesinde bdyle bir kanaate vardig:
sOylenebilir.’”

Imam Safiinin miirsel rivayetlerin kabulti icin siralamis oldugu sartlarla ilgili cesitli elestiriler
mevcuttur. Ornegin Hanefiler, miirsel hadisin miisned bir hadisle desteklenmesi durumunda miisned
hadisle amel edilecegi i¢in miirsel hadisin gereksiz olup devre dis1 kalacagin belirtmislerdir.’® Bu elestiriye,
isnadinda kusur bulunup tek basma delil olmaya elverisli olmayan miisned bir hadisin kast edilmis
olabilecegi seklinde cevap verilmistir. Boylelikle her ikisinin bir araya gelerek birbirini takviye ettigi
aktarilmistir.!® Fahreddin er-Razi (606/1210) s6z konusu elestirileri siraladiktan sonra $Safii'nin bu sartlardan
kastettigi seyi agiklamaya calismustir. Safit'nin bu sartlardan kastinin, senedinden diisiiriilen ravinin
bilinmemesinden dolay1 rivayete karsi bir giivensizligin meydana geldigi, s6z konusu sartlarin
bulunmasiyla rivayete giivenin arttif1 ve dogru olma cihetinin agirlik kazandigr yontindedir.? Dolayisiyla
s6z konusu destekleyici unsurlarin bulunmasi, miirsel rivayeti kuvvetlendirmekte ve amel edilebilir
seviyeye ytikseltmektedir.

ibn Hacer (852/1449), Niizhetii'n-nazar isimli eserinde $afii'nin, miirsel hadisi, miisned veya miirsel
olan bir baska tarikle desteklenmesi durumunda kabul ettigini belirtmistir. Ona gore, hadisin s6z konusu
sekilde desteklenmesi, senedinden hazfedilen ravinin sika olma ihtimalini gticlendirmektedir.?!

11 Safii, er-Risile, 463.

12 Safii, er-Risdle, 463-464; ayrica bk. Mansur Koginkag, “Imam Safii'nin Miirsel Hadis Anlayist”, Journal of Intercultural and Religious Studies Dergisi 7,
(2014), 61-80.

13 Safii, er-Risdle, 465; Hatib el-Bagdadi, Kifdye, 2/216.

14 Fuat Istemi, “imam Safii'nin Kullandig1 Hadis Kaynaklari (er-Risale Ornegi)”, Sarkiyat llmi Arastirmalar Dergisi, 8/2 (16) (2016), 653.

15 Gafil, er-Risile, 467.

16 Safii, er-Risdle, 465; Hatib el-Bagdadi, Kifiye, 2/216.

17 Ayrintil bilgi icin ayrica bk. Safii, er-Risile, 465-471.

18 Muhammed b. Omer b. Hiiseyn et-Teymi er-Razi, el-Mahsil fi ilmi usili’l-fikh, thk. Taha Cabir Feyyaz el-Alvani (b.y.: Miiessesetii'r-Risale, 1997), 4/462.

19 Muhammed Salih b. Ahmed el-Xursi, en-Nuketu'l-gurer (Dimesk: Daru’l-Kadiri, 2008), 222-223.

20 Razi, el-Mahsiil, 4/462-463.

21 Ahmed b. Ali b. Muhammed b. Hacer el-Askalani, Niizhetii'n-nazar fi tavzihi nuhbeti’l-fiker (Kahire: Daru’l-Asar, 2002), 30.
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2. Safii Ustil Alimlerinin Miirsel Hadis Yaklasim1

Ustlctilerin miirsel hadis anlayisi, $afii’nin miirsel hadis yaklasimiyla paralellik arz etmektedir. Zira
Safii ustlciilerin biiyiik bir cogunlugu, miirsel hadisi hiiccet olarak kabul etmemektedir. Safil ustlciilerden
Cuiveyni (478/1085), “bizde miirsel hadis hiiccet degildir” demistir.?? Fakat o bu gortiislerinin aksine, el-
Burhin adli eserinde, hadisi rivayet eden ravinin sika olmasi ve sika kimselerden irsadlde bulundugunu
agiklamasi halinde rivayetlerinin kabul edilebilecegini ve bu goriisii tercih ettigini belirtmistir.?

Nevevi (676/1277), “Uiie 4 a3 ¥ Jujdl &ual diyerek Safii usdlciilerince miirsel hadisin kabul
edilmedigini ifade etmistir. Nevevi miirsel hadisin kabul edilmeme nedenini ise su sekilde aciklamistir:
“Ismi agiklanip birkag kisinin kendisinden rivayette bulundugu, fakat cerh ve ta‘dil yoniinden durumu
bilinmedigi i¢in mechul sayilan kimsenin rivayeti kabul edilmiyorsa; miirsel olarak aktarilan dolayisiyla
senedden dusuruldugi icin hem hali hem de sahsi bilinmeyen kimselerin rivayetleri oncelikli olarak
reddedilmelidir.” 2

Buna gore onun, miirsel hadisi, hem senedinden diisiiriilen ravinin meghtlu’l-hal olmasi yani cerh ve
ta’'dil yontinden durumunun bilinmemesi hem de mechalu’l-ayn olmasindan dolayr reddettigi
anlasilmaktadar.

Beyhaki (458/1066), eserinin basinda miirsel hadisin kabul sartlarimi siralamis? ve mdiirsel hadisin
desteklenmeyip tek basina kaldigi durumlarda hiiccet olarak kabul edilmeyecegini aciklamistir.?6 Keza
Cuiveyni de “bizde miirsel hadis hiiccet degildir” demistir.?

Gazzali (505/1111), Safii'nin miirsel hadisleri merdud kabul ettigini belirtip?® sahs1 bilinmeyen birinin
adaletinin tespit edilemeyecegini soylemistir. O, irsalde bulunan ravinin adil olmasmin da bu durumu
degistirmeyecegini ifade etmistir.?® Safii fakihlerinden Taceddin es-Subki (771/1370) de miirsel hadislerin
kabul edilmedigini bildirmistir.3" Ayrica baska kaynaklarda da miirsel hadisin kabul edilmemesi gerektigi
aktarilmastir.3!

Bir hadisin kabul edilebilmesi i¢in ravisinin adil oldugunun bilinmesi gerekmektedir. Miirsel hadiste
ise diisen ravinin kim oldugu bilinmemektedir. Bu nedenle de reddedilmesi gerektigi belirtilmistir.3? Ctinkii
isnadsiz hadisin kabul edilmesi durumunda dinin ifsad olacagindan endise edilmistir.

Ravinin irsdlde bulundugu kimseyi sika olarak gormesi de durumu degistirmemektedir. Zira birinin
sika kabul ettigini bir baskasi zayif kabul edebilir. Bir ravinin cerh ve ta’dili hususunda kimi zaman
ulemanin farkli kanaat ve goriisleri oldugu ehlince malumdur. Ornegin Ebt Hanife'nin (150/767); “Cabir el-
Cu'fi’ den (128/746) daha yalancisini gormedim.” dedigi kaynaklarda aktarilmaktadir. Baska alimler ise
onun, hadiste giivenilir biri oldugunu belirtmislerdir.?® Ayni sekilde Ebt Hanife'nin; “Haris el-A’ver
(65/684) ve Ata el-Horasani’den (135/752) daha dogru sozlistinti géormedim” dedigi nakledilmistir. Fakat
bu iki ravi bazi alimlerce zayif kabul edilmislerdir.3

2 mamu’l-Haremeyn Abdiilmelik b. Abdillah el-Ciiveyni, Kitabu't-telhis fi usili’l-fikh, thk. Abdullah Cevlem en-Nibali-Besir Ahmed el-Umeri (Beyrut:
Daru'l-Besairi'l-Islamiyye, 1996), 2/135.

% imamu’l-Haremeyn Ebu’l-Meali Abdiilmelik b. Abdillah b. Yasuf el-Ciiveyni, el-Burhin fi usiili’l-fikh, thk. Salih b. Muhammed b. Uveyde (Beyrut:
Daru’1-Kiitiibi’l-iimiyye, 1997), 1/244-246.

24 Ebt Zekeriyya Yahya b. Seref en-Nevevi, el-Mecmii ‘serhu’l-miihezzeb, thk. Muhammed Necib el-Mutii (Cidde: Mektebetu'l-Irsad, ts.), 1/100.

%5 Ebt Bekr Ahmed b. el-Huseyn el-Beyhaki, Marifetu’s-siinen ve'l-dsir, thk. Abdulmuti Emin Kal‘aci (Kahire: Daru’l-Vefa, 1991), 1/163-164.

2% Beyhaki, Marifetu’s-siinen, 1/402.

2 el-Ciiveyni, Kitabu't-Telhis fi Usili’l-Fikh, 2/135.

2 Ebtt Himid Muhammed b. Muhammed el-Gazzali et-Tasi, el-Menhul min talikdti’l-usil, thk. Muhammed Hasan Heyto (Dimesk: Daru’l-Fikr, 1998), 364.

2 Ebt Hamid Muhammed b. Muhammed el-Gazzali et-Ttsi, el-Mustasfa fi ilmi’l-usil, thk. Muhammed b. Siileyman el-Eskar (Beyrut: Miiessesetii'r-Riséle,
1997),1/318.

30 Takiyyiiddin Ali b. Abdilkafi es-Subki - Tactiddin Abdulvehhab b. Ali es-Subki, el-ibhic fi serhi’l-minhic (Beyrut: Daru’1-Kiitiibi'l-ilmiyye, 1995), 2/339.

31 Osman b. Abdirrahmén es-Sehrezari, Uliimu’l-hadis, thk. Nureddin Itr (Beyrut: Daru’l-Fikri'l-Muasr, 1986), 55.

3 Cemaltiddin Abdurrahim b. el-Hasen el-Isnevi, Nihdyetu's-sill fi serhi minhdci’l-usil (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi'l-Ilmiyye, 1999), 277.

3  Muhammed b. Ahmed b. Osman ez-Zehebi, Tarihu’l-islim ve vefeyitu’'l-mesdhir ve’l-a’lim, thk. Besar Avvad Ma'ruf (Beyrut: Daru’l-Garbi’l-Islami, 2003),
3/385.

3 Eba Ca’fer Muhammed b. Amr b. Masa el-Ukayli el-Mekki, ed-Duafdu’l-kebir, thk. Abdulmuti Emin Kal‘aci (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi'l-{lmiyye, 1984),
3/405-407; Ebt Ahmed b. Adi b. Abdillah el-Ciircani, el-Kamil fi duafii’r-ricdl, thk. Adil Ahmed Abdulmevcud vd. (Liibnan: Daru’1-Kiitiibi'l-[lmiyye,
1997), 2/449.
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Yukarida belirttigimiz nedenlerden dolay1 ravinin, ismini zikretmedigi kimseyi sika olarak nitelemesi
yeterli goriilmemis ve bu husustaki sahitligi kabul edilmemistir. Bu nedenle ancak irsalde bulunulan
kimsenin ismi zikredilip hali arastirildiktan sonra rivayetinin kabul edilebilecegi sdylenmistir.3>

Safii fakihleri arasinda farkli goriiste olan alimler de bulunmaktadir. Ornegin Amidi (631/1233), adil
kimselerin miirsel rivayetlerinin kabulii yontindeki goriisii, tercihe sayan bulmustur.3

Sonug olarak, Safii mezhebinin biiytik bir cogunlugunun, miirsel hadisi hiiccet olarak kabul etmedigi,
yukarida sayilmis olan kriterlerin bulunmasi durumunda ise miirsel hadisin hticcet olarak kabul edildigi
ortaya ¢tkmaktadir.

3. Safii’nin Said b. el-Museyyeb’in Miirsel Rivayetlerine Yaklasimi
Safii'nin, Said b. el-Miiseyyeb’in®” miirsel rivayetlerine ayr1 bir deger verdigi bilinmektedir. Konuyla
ilgili olarak onun soyle dedigi nakledilmistir: “Bize gore ibm’i’l—Miiseyyeb'in miirselleri hasendir.”38

Safii'nin meshur talebelerinden Miizeni'nin (264/878) aktarmus oldugu bu bilgi, birgok Safii fakihi
tarafindan da dile getirilmistir. Safii'nin, Said b. el-Miiseyyeb’in miinkat1’” rivayetlerini, diger miinkat’
rivayetlerden ayr tuttugu da kendisinden nakledilmistir.3® Hatta onun, Said b. el-Miiseyyeb’in miirsellerini
arastirdigt ve baska tariklerden miisned oldugunu tespit ettigi soylenmistir.#® Kaynaklarda en sahih
miirsellerin ona ait oldugu hususunda ittifak edildigi zikredilmektedir.# Ahmed b. Hanbel ve Yahya b.
Main gibi meshur hadis alimleri de bu gortistedirler.42 Onun Medineli meshur yedi fakihten biri olmas1 ve
alimler tarafindan nice 6vgtilere mazhar olmas: da miirsellerinin ayr1 bir deger gérmesine vesile olmustur.4
Hakim en-Nisabtri (405/1014) en sahih miirsel rivayetlerin Said b. el-Miiseyyeb’e ait oldugunu dile
getirerek onun mirsellerinin sahih goriilmesinin delillerini su sekilde siralar:

1. Sahabe evladi olmasi. Zira babasi Miiseyyeb b. Hazn, Bey’atu'r-Ridvan’a katilan sahabilerdendir.

2. Said b. el-Miiseyyeb’in, cennetle miijdelenen on sahabiye erismis olmasi; nitekim Said b. el-

Miiseyyeb ve Kays b. Hazim disinda tabiinden hi¢ kimsenin onlara erisip hadis isitmedigi
belirtilmistir.

3. Hicaz bolgesinin en 6nde gelen fakihlerinden olmas:.

4. Mutekaddim alimlerin incelemesi sonucunda Ibnu’l-Miiseyyeb’in miirsel rivayetlerinin sahih

isnadlarinin bulunmas1.*

Safii'nin, Said b. el-Miiseyyeb'in miirsel rivayetlerini iyi ve giizel bulmasi yani "&ua Giie cidll o3 O
soztinden* ne kast etmis olabilecegi fakihler tarafindan tartisilmistir. Kimileri, Safii'nin kavl-i kadimi esas
alindiginda, Ibnu’l-Miiseyyeb’in miirsel rivayetlerinin tek basina hiiccet kabul edildigini belirtmislerdir. Zira
rivayetlerinin, arastirma sonucu bagka tariklerden miisned olduklarmin tespit edildigi soylenmis; ayrica
rivayetlerinin farkl tariklerle desteklendigi belirtilmistir. Kayimnpederi Ebt Hureyre (58/678) ile aralarinda
bulunan akrabalik sebebiyle, miirsel olarak rivayet ettigi haberlerin ondan alindigi varsayimmi kuvvet
kazanmus, bu nedenle de miirsel olarak rivayet ettigi hadisler miisned muamelesi gormdisttir. Safii'nin kavl-i
cedidinde ise miirsel hadislerin kabulii i¢in saymis oldugu kriterlerin bulunmast durumunda, Said b. el-
Miiseyyeb ile bagkalarmin miirselleri arasinda bir fark gozetmedigi anlasiimaktadir. Said b. el-Miiseyyeb’in
miirsellerini hasen gérmesi de bu kriterlerin varligin bizzat miisahede ettiginden dolayidir.46

%  Bedruddin Muhammed b. Bahadir ez-Zerkesi, el-Bahru’l-mubhit fi usili’l-fikh (Kahire: Daru’l-Ketbi, 1994), 6/341.

36 Al b. Ahmed b. Said b. Hazm el-Endeliisi, el-ihkim St usiili’l-ahkdm, thk. Ahmed Muhammed Sakir (Beyrut: Daru’l-Afaki’l-Cedide, 1983), 2/123.

% Hadis ilmindeki yeri icin bk. Recep Bilgin, “Said b. Miiseyyeb’in Hayati, Kisiligi ve Hadis ilmindeki Yeri”, Kilis 7 Aralik Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 5/9 (2018/2), 550-559.

38 Ebf [brahim Ismail b. Yahya b. ismail el-Muzeni, el-Muhtasar (Beyrut: Daru’l-Ma'rife, 1990), 8/176.

3 Eba Bekr Ahmed b. el-Huseyn el-Beyhaki, Menikibu's-sifii, thk. Ahmed Sakr (Kahire: Mektebetu Dari't-Turas, 1970), 2/30.

40 Ciiveyni, el-Burhdn, 1/245.

4 Ahmed b. Ali b. Muhammed b. Hacer el-Askalani, Takribu’t-tehzib, thk. Muhammed Avvame (Suriye: Daru’r-Resid, 1986), 241.

42 Eba Said Salahuddin Halil b. Keykeldi el-Alai, Camiu t-tahsil fi ahkdmi’l-merdsil, thk. Hamdi Abdulmecid es-Selefi (Beyrut: Alemu’l-Kiitiib, 1986), 47.

4 Muhammed b. Sa’d b. Meni" el-Basri, et-Tabakdtu'l-kiibrd, thk. Muhammed Abdulkadir Ata (Beyrut: Dé\ru’l—Kﬁtﬁbi'l—Hmiyye, 1990), 3/289-293.

#  Muhammed b. Abdillah el-Hakim en-Nisabari, Marifetu uliimi’l-hadis, thk. Seyyid Muazzam Hiiseyn (Beyrut: Daru’l-Kiitiibi'l-[lmiyye, 1977), 25-26;
Osman b. Said ed-Dani, Kitabun fi ilmi’l-hadis, thk. Ali b. Muhammed el-Kindi (Ebti Dabi: Miiessesetii Beynune, 2006), 33.

45 Muzeni, el-Muhtasar, 8/176.

46 Ebu’l-Hasen Ali b. Muhammed b. Muhammed b. Habib el-Basri el-Maverdi, el-Hévi'l-kebir, thk. Ali Muhammed Muavvaz-Adil Ahmed Abdulmevcad
(Beyrut: DaruI-Kiitiibi'l-ilmiyye, 1999), 5/158.



Artuklu Akademi | 9(2)2022

Nevevi, soz konusu ihtilafa deginmekte ve bu konuda iki ana goriisiin oldugunu belirtmektedir.
Birinci goriis; [bnu’l-Miiseyyeb’in miirsellerinin iyi/hasen olmasindan kasit, hiiccet oldugudur. Onlara gore
yalnizca Said b. el-Miiseyyeb’in miirselleri hiiccet olup bagkalarinin miirsel rivayetleri hiiccet degildir. Zira
[bnu’l-Miiseyyeb’in miirsel rivayetlerinin, arastirma neticesinde miisned olduklarin gorildagi
soylenmistir. Ikinci gortise gore ise Said b. el-Miiseyyeb’in miirsel rivayetleri ile bagkalarmin miirsel
rivayetleri arasinda herhangi bir fark soz konusu degildir. Miirsel rivayetlerinin hasen oldugu soziinden,
Said b. el-Miiseyyeb’in miirsellerinin baskalarinin miirsel rivayetlerine tercih edildigi anlasilmalidir.#
[bnu’s-Salah (643/1245), baska bir tarikle sahih oldugu tespit edilmeyen miirsel hadislerin zayif kabul
edildigini dile getirir. Safii'nin, Said b. el-Miiseyyeb’in miirsel rivayetleriyle ihticac etmesini ise, miisned
olarak farkli tariklerle desteklenmis olmasina baglamaktadir. ibnu’s-Salah, bu durumun yalmzca Said b. el-
Miiseyyeb’in miirsellerine has olmayip farkl: tariklerle miisned olduklar: tespit edilen diger rivayetler icin
de gecerli olduguna dikkat gekmistir.*8

Hatib Bagdadi (463/1071) , yukarida zikretmis oldugumuz ihtilaflara degindikten sonra ikinci goriisi
tercih ettigini belirtmekte ve Said b. el-Miiseyyeb’in miirselleri arasinda, miisned oldugu tespit edilemeyen
rivayetlerin de bulunduguna dikkat ¢ekmektedir. Bu nedenle o, kibar-1 tabiinin miirsellerinin, S$afit
tarafindan diger miirsellerden {istiin tutuldugunu ve bu miirseller arasindan da Said b. el-Miiseyyeb’in
miirsellerinin digerlerine nazaran tercihe sayan goriildiigiinii dile getirmektedir.+

Beyhaki de Safii'nin, kibar-1 tabiinin miirsellerini, sthhatine delalet edecek takviye edici unsurlarin
bulunmasi durumunda kabul ettigini ifade etmistir. Yani Safii’'nin miirsel hadisin kabulii igin 6ne stirdiigi
sartlarin mevcut olmast durumunda kibar-1 tabiinin mdiirsellerini kabul ettigi anlasilmaktadir. Bu sartlarin
bulunmamasi halinde kimden geldigine bakilmaksizin Imam Safii tarafindan miirsel rivayetlerin kabul
edilmedigi belirtilmistir. Ctinkti Said b. el-Miiseyyeb’in gerekli sartlar1 tasimayan bazi miirsel rivayetleri
Safii tarafindan kabul edilmezken s6z konusu sartlar: haiz baska kimselerin miirsellerinin ise kabul edildigi
goriilmektedir.>0

Safii'nin baz1 meziyetlerden dolay: 6zellikle Said b. el-Miiseyyeb’in miirsellerini vurguladig1 ve onun
miirsellerini baska kimselerin miirsel rivayetlerine tercih ettigini diistiniiyoruz. Zira bizzat kendisi er-Risdle
adli eserinde “Ravinin miirsel olarak aktardigi hadisin sihhatine isaret eden ozelliklerin bulunmasi
durumunda onun miirsel rivayetini kabul edebiliriz.”diyerek> gerekli sartlar1 tasiyan miirsel hadislerin
kabuliintin kendisi tarafindan hos karsilandigini belirtmistir. Boylece s6z konusu durumun sadece Said b. el-
Miiseyyeb’in miirselllerine has olmay1p gerekli sartlar1 tasiyan diger miirsel rivayetler igin de gegerli oldugu
ortaya cikmaktadir. Sonug olarak biz de Séfii'nin ifadelerinden hareketle yukarida zikrettigimiz ikinci
goriisiin daha isabetli oldugunu diistinmekteyiz. Bu nedenle s6z konusu durum sadece onun mdirsellerine
has olmayip farkl tariklerle miisned olduklari tespit edilen diger rivayetler igin de gecerlidir. Dolayisiyla
miirsel olarak rivayet edilen hadisin sithhatine delalet edecek takviye edici unsurlarin bulunmasi
durumunda, miirsel hadis kabul edilmektedir. Fakat miirsel rivayetler arasindan da Said b. el-Museyyeb’in
miirselleri onun tasimis oldugu bazi meziyetlerinden® dolayr baskalarnin miirsel rivayetlerine tercih
edildigi de unutulmamalidir.

4. Miirselin Kabulii Hususunda Safii'nin Icma‘a Muhalefet Ettigi iddias:

Miirselin kabulii hususunda, icmédin var oldugu ve Safii’'nin icmaa muhalefet ederek miirsel hadisi
reddettigi iddia edilmistir. Konuyla ilgili olarak Ebt Davad (275/889) su aciklamay1 yapmaktadir: “Séfii bu
hususta goriis bildirene kadar miirsel hadisler, Siifyan es-Sevri, Malik b. Enes ve el-Evzai gibi alimler basta
olmak tizere ge¢mis alimlerce hiiccet olarak kabul edilmekteydi.”

47 Nevevi, Mecmii’, 1/101.

48 {bnu’s-Salah, Uldmu’l-hadis, 53-54.

49 Hatib el-Bagdadi, Kifiye, 2/215.

50 Beyhaki, Menakibu's-sifii, 2/32.

51 Safil, er-Risile, 464.

52 Hakim en-Nisaburi, Marifetu uliimi’l-hadis, 25-26.
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Ebti David’un bu agiklamasindan da miirsel hadislerin ¢nceleri hiiccet olarak kabul edildigi ve ilk
itirazin Safii tarafindan yapildig: anlasilmaktadir. Nitekim Ebi Daviid, bu s6ziin devaminda basta Ahmed b.
Hanbel olmak tizere daha sonra gelen alimlerin bu konuda Séfii’ye tabi olduklarini zikretmistir.5

fbn Abdilberr (463/1071) byle bir iddianin, Muhammed b. Cerir et-Taberi (310/923) tarafindan dile
getirildigini aktarmustir. Taberi'nin miirsel hadisle ilgili yaklasimina deginen Ibn Abdilberr, onun, miirsel
hadisle hiicciyyeti vacip gordiigiinti belirtmistir. Ayrica onun, hiiccet olma noktasinda miirselle miisned
arasinda bir ayrim gozetmedigine deginmis daha sonra icma ile ilgili olarak ibn Abdilberr su agiklamay1
yapmistir:

“Taberi, miirsel hadislerin kabulii noktasinda biitiin tabiilerin icmé ettiklerini ileri siirmiistiir.
Ayrica hicri 200'1i yillarin baslarina kadar ne tabiilerin ne de onlardan sonra gelen kimselerin, bu
durumu inkar ettigini de belirtmistir. Sanki o bu soziiyle, miirsel hadisi ilk inkar edenin Safii
oldugunu kastetmektedir.”54

fbn Abdilberr’in s6z konusu hususu agiklarken kullanmis oldugu "s_:hll o= 3" ifadesi bu goriisti zayif
bulduguna isaret sayilabilir. Clinkti "= " fiili iddia ve zan anlami igermektedir. Séylenilen hususun dogru
veya yanlis oldugunun net bilinmemesi de bu sozciikten anlasilabilir. Zira Araplarin emin olduklar:
hususlar icin "(M 83 tabirini, yalan veya batil oldugu hususunda siiphe duyduklari durumlarda ise
genellikle "& a23" tabirini kullandiklari nakledilmistir. Ayrica bu tabirin zem edilen goriisler icin
kullamildig: da bilinmelidir. % Bu nedenle $afii'nin icmda mubhalefet ettigi iddiasina ibn Abdilberr’in
stipheyle yaklastigini séylemek miimkiindiir.

Ebt David ve Taberi tarafindan dile getirilen bu iddianin pek de isabetli oldugu soylenemez. Zira
Safii oncesinde de miirsel rivayetlere itiraz edildigi miisahede edilmektedir. Ornek olarak Miislim’in, Sahih
adli eserinin mukaddimesinde Ibn Abbas’tan nakletmis oldugu su rivayet verilebilir:

311 “Buseyr el-Adevi (81-90/701-709), Ibn Abbas’a gelip ‘Rastilullah s6yle buyurdu, Rastlullah boyle
buyurdu’ diyerek hadis rivayet etmeye koyuldu. Ibn Abbas ise kendisine iltifat etmeyip
konusmasina kulak vermedi. Bunun {izerine Buseyr el-Adevi: ‘Ey Ibn Abbas! Hz. Peygamber’den
hadis nakletmeme ragmen neden beni dinlemezsin?’ diyerek bunun gerekgesini sordu. Ibn Abbas,
‘onceleri Hz. Peygamber soyle buyurdu diyen birini duydugumuzda gozlerimizi dort agar
soylediklerine kulak kesilirdik. Fakat insanlar -hir¢in uysal fark etmeksizin- her 6niine gelen binege
binmeye baslayinca (yani insanlar farkli farkli yollara sapinca) biz de sadece bildigimiz hadisleri
alir olduk’ diye cevap verdi.”56

Bu 6rnekte hadis naklettigini sdyleyen kisi, tabiinden sika bir kimse olmasina ragmen onun Js) J&"
malls 4dle &l o 4 diyerek rivayet etmis oldugu hadisin ibn Abbas tarafindan dinlenmedigi goriilmektedir.

Bir diger ornek ise Ibn Sirin’den (110/729) aktarilan su rivayettir: “Onceleri isnad sorulmazdi. Ne
zaman ki fitne vuka buldu, ‘ravilerinizin isimlerini bize soyleyin” demeye basladilar. Boylece ravilere bakalir;
ehl-i siinnetten ise hadisleri alinir, ehl-i bidattan ise alinmazdi.”57

Bu rivayetlerden hareketle Safii’'den once de miirsel yani miinkati” rivayetlerin kabul edilmedigi
ortaya cikmaktadir. Ayrica kaynaklarda, Ibn Sihab ez-Ziihrinin (124/742), miirsel hadis rivayetinde
bulunan Ishak b. Ebi Ferve'ye, aktardigi hadisleri, ravilerin adlarimi zikredecek sekilde miisned olarak
aktarmasimi ve ipsiz sapsiz rivayetlerde bulunmamasim tembihledigi, bu konuda onu azarlayip uyardig:
aktarilmaktadir.?® Abdullah b. el-Miibarek (181/797) ise “Sayet isnad olmasayd1 dileyen diledigini s6ylerdi”
soziiyle hadislerin miisned olarak rivayet edilmesi gerektigine dikkat cekmektedir.>® Safii’den 6nce yasayan

5 Eba Davad Suleymén b. el-Esas el-Ezdi es-Sicistani, er-Risaletu Ebi Ddviid ild ehli Mekke fi vasfi stinenihi, thk. Muhammed b. Lutfi es-Sabbag (Beyrut: el-
Mektebetii'l-islami, 1984), 25.

54 Yasuf b. Abdillah b. Muhammed b. Abdilberr en-Nemeri, et-Temhid lima fi'l-Muvatta mine’l-Medini ve'l-Esdnid, thk. Mustafa b. Ahmed el-Alevi -
Muhammed Abdulkebir el-Bekri (Magrib: Vizaretu Umumi'l-Evkaf ve’s-Sutinil-Islamiyye, 1967), 1/4.

% Ebu'l-Feyz Muhammed Murtaza el-Hiiseyni ez-Zebidi, Tdcul-aris min cevihiri’l-kdmils (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1994), 16/316.

% Ebu'l-Hiiseyn Muslim b. el-Haccéc el-Kuseyri, el-Camiu’s-sahih, thk. Muhammed Fuad Abdulbaki (Beyrut: Daru ihyai't—Turasi’I—Arabi, ts.), 1/13.

57 Muslim Sahih, 1/15.

58 Ukayli, Duafi'l-kebir, 1/102.

59  Muslim Sahih, 1/15.
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ve miirsel hadisleri kabul etmeyip elestiren bir diger alim ise Yahya b. Said el-Kattan'dir (198/813). O, Ziihri
(124/742) ve Katdde'nin (117/735) miirsel rivayetlerinin higbir degerinin olmadigini belirtmistir.0
Kaynaklarda, Su‘be (160/776), Evzai (157/774), Leys b. Sa’d (175/791) ve Abdurrahman b. Mehdi (198/813-
14) gibi alimlerin de miirsel hadisi kabul etmedigi aktarilmistir.®? Bu alimlerin Safii’den once yasamis
olmalari, Taberi'nin s6z konusu iddiasinin yerinde olmadigini ortaya koymus bulunmaktadir.62 Zerkesi
(794/1392) de gerekli delilleri siraladiktan sonra, bir icmadan s6z edilemeyecegini, dolayisiyla Taberi'nin s6z
konusu iddiasinda yanildigini séylemektedir.63

Gortlduigli tizere miirsel rivayetleri elestirip ona karsi ¢ikan alimler de bulunmaktadir. Miirsel
rivayetlere karsi ¢ikan ve miisned rivayetleri tesvik eden yukarida isimlerini zikrettigimiz alimler, Safii’den
once yasamus ve ikiytizlii yillara varmadan 6nce vefat etmislerdir. Her ne kadar bu dénemlerde miirsel hadis
rivayeti yaygin olarak goriilse de Taberi ve Ebti Dav(id tarafindan dile getirilen s6z konusu iddianin yerinde
olmadigini ve bir icmanin varligindan soz etmenin gercekle bagdasmadigini belirtmeliyiz.

5. Ahmet b. Hanbel’in Miirsel Hadis Yaklasim1

Ahmed b. Hanbel'in (241/855) miirsel hadise yaklasimi ile ilgili kendisinden iki farkli goriis
aktarilmistir. Bu gortislerden ilki miirsel hadisin kabulii ve hiticcet oldugu yontindedir.®* Meshur olan goriis
de budur. %

Miirsel hadisin hiiccet oldugu yoniindeki goriis, Esrem’in (261/874-75)% nakletmis oldugu bir
rivayete dayandirilmaktir. Rivayete gore Ahmed b. Hanbel soyle demistir: “Tabiin’den biri isim
belirtmeksizin ‘Bana Hz. Peygamber’in sahabilerinden biri rivayet etti’ derse bu hadis sahihtir.”¢”

Meymini'nin (274/888)% Ahmed b. Hanbel den aktardig: bir rivayette ise onun, sirf senedi muttasil
oldugu icin miisned hadisi yazip da miinkati” hadisleri terk edenlere sasirdig1 aktarilmistir.®® Ona gore
miinkat1” hadisin miisned hadisten daha saglam oldugu durumlar olabilir.”0 Zira sened muttasil olsa bile
hadis haddizatinda zayif olabilmektedir. Ayrica o bazen miinkati” hadisin senedinin muttasil hadisin
senedinden daha saglam olabilecegini de belirtmektedir.”? Ebt Ya‘la (458/1066), adil kimselerin mdiirsel
rivayetlerinin kabul edilmesi gerektigini ortaya koyduktan sonra Ahmed b. Hanbel'in s6zlerinden onun,
tabiin, tebe-i tabiin ve daha sonraki nesillerin miirsel rivayetlerini de kabul ettigini ¢ikarmistir.”2 Ibn Akil
(513/1119) de bu konuda Eba Ya'la ile hemfikirdir.”® Fakat ibn Teymiyye, Ebti Ya'la ve Ibn Akil'in soz
konusu ¢ikarimmini yanlis bulmus ve bunun Ahmed b. Hanbel’in gortistinii yansitmadigini belirtmistir.
Ayrica Ibn Teymiyye onun, kendisine ¢agdas olan muhaddislerin miirsel rivayetlerini bile hiiccet olarak
kabul etmeyip onlardan isnad talebinde bulundugunun altini ¢izmistir.”

60 Bedriiddin Muhammed b. Bahadur ez-Zerkesi, en-Nuket ald mukaddimeti [bni’s-Saléh, thk. Zeynelabidin b. Muhammed b. Belaferic (Riyad: Edvau’s-Selef,
1998), 1/494.

61 Alai, Camiu't-tahsil, 70.

62 Alai, Camiu't-tahsil, 70.

6 Zerkesi, Bahru’'l-muhit, 6/345; Selahattin Polat, Miirsel Hadisler ve Delil Olma Yoniinden Degeri, (Ankara: TDV Yayinlari, 2010), 118-121.

6 Ebt Ya’'la Muhammed b. el-Huseyn el-Ferrd’, el-Udde fi usiili’l-fikh, thk. Ahmed b. Ali Seyr el-Miibareki (Riyad: y.y., 1990), 3/906-908; Mahftz b. Ahmed
b. el-Hasen el-Kelvezani, et-Temhid fi usili’l-fikh, thk. Muhammed b. Ali b. ibrahim (Cidde: Daru’l-Medeni 1985), 3/130-131; Ebu’l-Berekat Abdusselam
b. Abdillah b. el-Hadir el-Harrani vd., el-Miisevvede fi usilli’l-fikh, thk. Muhammed Hasan Muhammed Hasan Ismail (Beyrut: Daru’I-Kiitiibi'l-Ilmiyye,
2007), 240-241; Muhammed b. Abdillah ez-Zerkesi el-Misri, Serhu'z-Zerkest ald muhtasari’l-luraki, thk. Abdulmunim Halil Ibrahim Beyrut: (Daru'l-
Kitiibi'l-ilmiyye, 2002), 1/360; Ebu’l-Fida’ Ismail b. Omer b. Kesir ed-Dimaski, [htisdru uliimi’l-hadis, thk. Mahir Yasin Fahl (Riyad: Daru’l-Meyman,
2013), 138; Muhammed b. Abdirrahman b. Muhammed es-Sehavi, Fethu'l-mugis bi-serhi elfiyyeti’l-hadis li’l-Irdki, thk. Ali Hiiseyn Ali (Misir: Mektebetii’s-
Siinne, 2003), 1/175; Mahmud et-Tahhan, Teysiru Mustalahi’l-Hadis (Kahire: Mektebetu’l-Ma’arif, 2010), 89.

6 Alauddin Ali b. Stileyman b. Ahmed el-Merdavi, et-Tahbir fi serhi’t-tahrir, Tkh. Abdurrahman b. Abdillah el-Cibrin, Ivaz b. Muhammed el-Karani,
Ahmed b. Muhammed b. Salih es-Serrah (Riyad: Mektebetu'r-Rusd, 2000), 5/2140; Suyti, Tedribu'r-ravi, 161; Zerkesi, Bahru’l-muhit, 6/340.

6 Tam adi EbG Bekr Ahmed b. Muhammed b. Hani el-Esrem (261/874-75 [?]) olup Ahmed b. Hanbel'in grencilerindendir. bk. Ebu’l-Haccac Cemaluddin
Ytsuf el-Mizzi, Tehzibu'l-kemal fi esmdi’r-ricil, thk. Bessar Avvad Maruf (Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 1980), 1/476-480; Muhammed b. Ahmed b. Osman
ez-Zehebi, Siyeru a’limi’n-niibeld (Kahire: Daru’l-Hadis, 2006), 10/212.

67 Eba Ya‘la, Udde, 3/906.

6 Tam adi Ebu’l-Hasan Abdulmelik b. Abdulhamid el-Meymini (274/888) olup Ahmed b. Hanbel’in talebelerindendir. bk. Muhammed b. Ahmed b.
Osmén ez-Zehebi, Tezkiretu'l-huffiz (Beyrut: Daru’l- Kiitiibi'l-Ilmiyye, 1998), 2/134-135; Zehebi, Siyeru a’lami'n-niibeld;, 10/265.

6  Ahmed b. Ali b. Sabit el-Hatib el-Bagdadi, el-Cami li-ahliki'r-rdvi ve addbi’s-sdmi, thk. Mahmud Tahhéan (Riyad: Mektebetu'l-Mearif, 1983), 2/191.

70 Ebu’l-Vefa Ali b. Akil b. Muhammed b. Akil el-Bagdadi, el-Vadih fi usiili’l-fikh, Abdullah b. Abdulmuhsin et-Tiirki (Beyrut: Miiessesetii'r-Risale, 1999),
4/421.

71 Eba Ya‘la, Udde, 3/906-907; Zerkesi, Nuket, 1/492.

72 Eba Ya'la, Udde, 3/916-918.

7 Ibn AKil, Vidih, 4/431.

74 ibn Teymiyye, Musevvede, 242.
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Miirsel hadisin hiicciyyeti ile ilgili delil olarak getirilen bir diger rivayet ise ibn Ciireyc’in (150/767),
Amr b. Dinar (150/767) ve ibn Ebi Miileyke’den (117/735) abik (firari/kacak) kolelerle ilgili rivayet etmis
oldugu hadistir.”> Bu hadisi Amr b. Dinar ve Ibn Ebi Miileyke Hz. Peygamber'den rivayet etmislerdir.
Ahmed b. Hanbel bu hadisin hiiccet olarak kabul edilmesi gerektigini belirtmistir.” Hem Amr b. Dinar hem
de Ibn Ebi Miileyke tabii olup Hz. Peygamber’i gérmemislerdir. Dolayisiyla sened zincirinden sahabe
dusuriilerek aktarilan bu rivayet miirseldir. Ahmed b. Hanbel'in bu hadisi kabul edip hiiccet olarak almasi,
onun miirsel hadisi delil olarak aldigina yorumlanmistir.”? Ahmed b. Hanbel’in bu hadisi hiiccet olarak
kabul edip onunla amel etmesinin, Amr b. Dinar'in sika bir kimse olmasindan kaynaklandigimni
diisinmekteyiz. Ciinkii Ahmed b. Hanbel, “Amr b. Dinar'in mdirsellerini begenirim; zira o, yalnizca sika
kimselerden rivayette bulunur”’8 demektedir.

Ahmed b. Hanbel’in “4&) ;a1 ve “dxe U, S04l gibi ifadelerle rivayet edilen hadisleri de miirsel
kategorisinde degerlendirdigi nakledilmistir.” Kaynaklar incelendiginde Ahmed b. Hanbel’in, her 6niine
gelen miirsel hadisi hiiccet olarak kabul etmedigi anlasiimaktadir. O, giivenip itimad ettigi sika kimselerin
miirsel hadislerini kabul etmis ve adil birinin bir baskasindan rivayette bulunmasini, o kimse icin ta‘dil
addetmistir. Zira o, “Abdurrahman b. Mehdi'nin (198/813-14) “Ja, (=" diyerek rivayet ettigi hadisler
hiiccettir.” demektedir. Ayni sekilde onun, “Malik b. Enes’in (179/795) maruf olmayan birinden rivayeti
hiiccettir.” dedigi de kaynaklarda aktarilmistir.80 Burada zikredilen 6rnekler de onun, adil kimselerin miirsel
rivayetlerini kabul ettigini teyid etmektedir. Zira bu misallerde Ahmed b. Hanbel’in, isimlerini zikrettigi
Malik b. Enes ve Abdurrahman b. Mehdi, hadis ve fikih alaminda tammmus giivenilir sahsiyetlerdir.
Kanaatimizce Ahmed b. Hanbel, onlara duydugu itimad nedeniyle bu rivayetleri kabul etmistir.

Ahmed b. Hanbel'den aktarilan ikinci goriis ise miirsel hadisin kabul edilmemesi gerektigi
yontindedir.8! Kaynaklarda Ahmed b. Hanbel’e, “Hz. Peygamber’den saglam ve giivenilir ravilerce rivayet
edilen miirsel hadis mi yahut sahabeden (mevkaf olarak) saglam ve giivenilir ravilerce aktarilan muttasil
hadis mi daha sevimlidir?” diye soruldugu, onun da cevap olarak sahabeden gelen rivayeti daha hos

313 Kkarsiladigini belirttigi aktarilmistir. Onun sahabe sdziinii, Hz. Peygamber’den merfi olarak aktarilan miirsel

hadislere 6ncelemesi, miirseli hiiccet olarak kabul etmedigine yorumlanmistir. Zira miirsel hadisi kabul
edenlerin onu sahabe s6ziine tnceledikleri belirtilmistir.82

Sozii edilen yorum Ebti Ya‘la’ya aittir. Ebi Ya’'la'nin bu yorumunun isabetli olmadig1 kanaatindeyiz.
Ctnktt Ahmed b. Hanbel'in fikhi dayanaklarmin ilk etapta kitap ve stinnet oldugu bilinmektedir. Bir
konuda kitap ve siinnetten bir nas bulunmaz ise sahabe fetvasina basvurulmaktaydi. Sahabe fetvasmin
olmadig1 durumlarda ise zayif ve miirsel hadisler, muarizi olmamak kaydiyla hticcet olarak kabul edilip
onlarla amel edilmekteydi.#3 Ayrica onun, muarizi olmayan miirsel ve zayif hadisleri kiyasa ¢nceledigi de
kaynaklarda aktarilmaktadir.8* Dolayisiyla Ahmed b. Hanbel’in iki rivayet arasinda tercihte bulunmas: veya
birini digerine 6ncelemesi, diger rivayeti hticcet olarak kabul etmedigi anlamina gelmemelidir.

fbn Teymiyye, Ebti Ya'la’nin tam tersi bir ¢cikarimda bulunmustur. Ona gore, yukarida aktarilan soz
konusu rivayetten, miirselin hticcet oldugu anlasilmaktadir. Zira celiski aninda aralarinda tercih imkani
yapilabilmektedir. Bu da her ikisinin miinferiden birer delil olduklarma delalet etmektedir.8> Ahmed b.
Hanbel’in miirsel hadisi hiiccet olarak kabul etmedigine dair bir diger delil ise Miithenna® tarafindan

75 Ebt Bekr Abdullah b. Muhammed b. Ebi Seybe ibrahim el-Absi, el-Musannef fi'l-Ehidis ve'l-Asir, thk. Kemal Yusuf el-Hat (Riyad: Mektebetu'r-Rusd,
1989), 4/442.

76 Eba Ya'la, Udde, 3/908.

77 Ibn Akil, Védih, 4/437.

78 Ibn Akil, Vadih, 4/437.

79 Eba Ya'la, Udde, 3/906; ibn Akil, Vadih, 4/421.

80 ibn AKkil, Vidih, 4/424-425.

81 Eba Ya'la, Udde, 3/909; Kelvezani, Temhid, 3/131; ibn Teymiyye, Miisevvede, 241.

82 Ebt Ya'la, Udde, 3/909.

8  Manstr b. Ytnus b. Salahiddin el-Buhati, el-Minehus-sifiyit, thk. Abdullah b. Muhammed (Suudi Arabistan: Daru Kiinuzi Isbilya, 2006), 1/26.

8¢ Muhammed b. Ebi Bekr b. Eyytb el-Hanbeli, [1amu’l-muvakkiin an Rabbi'l-dlemin, thk. EbG Ubeyde Meshtir b. Hasan Alu Selman (Suudi Arabistan: Daru
ibni'l-Cevzi, 2002), 1/22; Abdulkadir b. Bedran ed-Dimaski, el-Medhal ild mezhebi’l-imém Ahmed b. Hanbel, thk. Muhammed Emin Denavi (Beyrut:
Daru’l-Kiitiibi'l-[lmiyye, 1996), 50.

8  bn Teymiyye, Miisevvede, 241.

8 Tam adi Eba Abdillih Muhammed b. Yahya es-Sami’dir. Ahmed b. Hanbel'in ashabindan olup 251-260/865-873 yillar1 arasinda vefat ettigi
nakledilmistir. bk. Zehebi, Tarihu'l-Islam, 6/217.
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aktarilan bir rivayete dayandirilmaktadir. Mithenna soyle demistir: “Ahmed b. Hanbel’e, Sevban b.
Bucdud’'un (54/674) “istikamet tizere olduklar1 miiddetce Kureys'e itaat edin” hadisini sordum. Ahmed b.
Hanbel, “Bu hadis sahih degildir; zira Salim b. Ebi'l-Ca’d, Sevban® ile karsilasmamuistir” dedi.”$8 Eba Ya'la,
bu rivayetten hareketle Ahmed b. Hanbel'in miirsel oldugu igin hadisin batil oldugu yoniinde hiikiim
verdigini belirterek, onun bu s6zitinii miirsel hadisi hiiccet olarak kabul etmedigine yorumlamistir.8® Ebti
Ya‘ld'nin bu goriisiiniin elestiriye acik oldugunu belirtmeliyiz. Zira Ahmed b. Hanbel'in soziinden, onun,
miirsel hadisi kesin bir sekilde hiticcet olarak kabul etmedigi anlasilmamaktadir. Nitekim yukarida onun
baz1 durumlarda miirsel ve zayif hadisleri hiiccet olarak kabul ettigini ve kiyasa onceledigini aktarmistik.
Ibn Teymiyye, bu sézden miirsel hadisin hiiccet olmadiginin anlasilmamasi gerektigini sdylemistir. Ciinkii
ona gore bir hadisin sahih olmamasindan, onun hiiccet de olmadig1 anlami ¢ikmayacag: gibi bir hadisin
miirsel olmasi hiiccet olmasina da engel teskil etmez.”

6. Hanbeli Ustil Alimlerinin Miirsel Hadis Yaklasimi

Ahmed b. Hanbel'in miirsel hadis yaklasimi ele alinirken ustl alimlerinin bu konudaki gortislerine
yukarida kismen deginildi. Hanbeli ustl alimleri miirsel hadisi hiiccet olarak kabul edip onunla amel
edilmesi gerektigi goriistindedirler.”t EbGi Ya’la miirselin hiiccet oldugu gortisiinii dile getirdikten sonra
onun hiicciyyetini ispat i¢in pek ¢ok delil siralamaktadir.?? O, bu delillerin hemen akabinde “miirsel hadisin
hiiccet oldugu ispat edildikten sonra cagdaslarimizin miirsel rivayetleriyle daha oncekilerin miirsel
rivayetleri arasinda bir fark yoktur” demektedir.®* Ona gore sika birinin irsdlde bulunmasi, irsalde
bulundugu kimse igin ta’dil anlami tasimaktadir. Ayrica hadisi aktaran kimsenin adaleti tespit edildikten
sonra ilk asirdan bir kimse olup olmadigina bakilmaksizin rivayet kabul edilmektedir. Bu nedenle adaleti
tespit edilen kimsenin hangi asirda yasadigmna bakilmaksizin miirsel rivayetleri de ayni sekilde kabul
edilmelidir.%

Kelvezani (510/1116), “miirseller hususunda asirlar arasinda bir fark yoktur” diyerek, miirselin
kabulti hususunda, ilk ti¢ asirda yasayanlarla daha sonraki asirlarda yasayanlar arasinda bir fark
gozetilmedigini dile getirmistir. Nasil ki miisnedin kabultinde ravi adil ise ve asir farki gozetilmeksizin
rivayet kabul ediliyorsa ayni sekilde miirsel hadiste de ravi adil olduktan sonra kabul hususunda bir fark
gozetilmemelidir.®

Hanbeli alimlerinden Ibn Akil, miirsel hadisin hiiccet oldugunu ve onunla amel edilmesi gerektigini
sOylemistir. Miirsel hadisin kabulti hususunda onun da onceki ve sonraki asirlarin miirsel rivayetleri
arasinda bir fark gozetmedigi goriilmektedir.®® Ancak onceki asirlarin miirsellerinin daha sonraki asirlarin
miirsel rivayetlerine oncelenebilecegini veya tercih sebebi olabilecegini de belirtir.®” Hanbeli ustlciilerinden
[bn Kudame (620/1223), miirsel rivayetlerin kabul edildigini belirtmistir.% Zira adil bir ravinin, irsalde
bulundugu kisinin gitivenilir olduguna emin olmadan, hadisi Hz. Peygamber’e nispet etmesi diistiniilemez.%
Aksi halde Hz. Peygamber’e yalan nispet etme tehlikesiyle kars1 karsiya kalacaktir.100

[bn Kayyim el-Cevziyye (751/1350), miirsel ve zayif hadisle, ancak kendilerine muhalif bir nas, sahabe
sozil veya aksine bir icmain olmadig1 durumlarda amel edilip kiyasa 6ncelenecegini nakletmistir.10t Diger
bir Hanbeli fakihi olan Ibn Muflih (763/1362), Ahmed b. Hanbel'in, miirsel hadisi hiiccet olarak kabul

8 Ismi Rafii’ el-Escai olan Salim b. Ebi'l-Ca’d'in (98-101/717-720) tarihleri arasinda vefat ettigi aktarilmistir. Ahmed b. Hanbel, onun Sevban’dan hadis
isitmedigini ve onunla karsilasmadigini belirtmistir. bk. Mizzi, Tehzibu'l-kemal, 10/130.

88 Eba Ya‘la, Udde, 3/909.

8 Eba Ya'la, Udde, 3/909.

% Ibn Teymiyye, Miisevvede, 241.

91 Eba Ya‘la, Udde, 3/906; Kelvezani, Temhid, 3/130.

92 Eba Ya‘la, Udde, 3/910-917.

% Eba Ya‘la, Udde, 3/917.

% Eba Ya'la, Udde, 3/919.

%  Kelvezani, Temhid, 3/143-144.

9 ibn Akil, Vidih, 4/431.

97 ibn AKil, Vidih, 4/433.

%  Muvaffakuddin Abdullah b. Ahmed b. Kudame el-Makdisi, Ravzatu n-ndzir ve ciinnetu’l-mundzir (Beyrut: Miiessesetii’r-Reyyén, 2002), 1/365.

99 Kelvezani, Temhid, 3/131-132.

100 fbn Kudame, Ravzatu'n-nizir, 1 /367; Eba Ya'la, Udde, 3/911.

101 {bn Kayyim el-Cevziyye, [{amu’l-muvakkiin, 2/55.
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ettigini aktarmistir. Ardindan Ahmed b. Hanbel den aktarilan en sahih goriisiin, miirselin kabulii yoniinde
oldugunu ve Ahmed b. Hanbel'in ashabimin da bu goriisiit benimsedigini belirtmistir.192 Hanbeli
fakihlerinden Merdavi de (885/1480) miirsel hadisin her ti¢c mezhep imami (Hanefi, Maliki ve Hanbeli) ve
kendilerine tabi olan fakihlerce hiiccet olarak alindigini dile getirmistir.19

Sonug olarak Ahmed b. Hanbel’den gelen farkli rivayetler olmasina ragmen onun, belirli kriterleri
tasiyan miirsel rivayetleri kabul ettigi soylenebilir. Ayrica miirsel hakkinda ilk elestirilerin $Safii’den geldigi,
daha sonra Ahmed b. Hanbel ve diger alimlerin de ona tabi oldugu Ebti David tarafindan dile getirilmisti.04
Ebti Davtd'un sézlerinden, her ne kadar Safii’den itibaren miirsel hadise farkli yaklasimlarin ortaya ciktigi
anlasilsa da miirsel hadisi mutlak manada kabul etmedikleri anlasilmamalidir. Nitekim asagida
getirecegimiz delillerde Ahmed b. Hanbel'in miirsel hadisi hiiccet olarak kabul ettigi goriilecektir. Zira
Ahmed b. Hanbel'in, muarizi olmayan mdiirsel hadisleri kabul ettigi bilinmektedir.'%> Ayrica bazi miirsel
rivayetlerle ilgili yapmis oldugu degerlendirmeler de bunu destekler mahiyettedir. Konuyla ilgili
kendisinden aktarilan su rivayetler érnek olarak verilebilir: “Said b. el-Miiseyyeb’in biitiin miirsel rivayetleri
sahihtir. Onun mirsellerinden daha sahih olanmni gormedik. Hasan ve Ata b. Ebi Rebah’in miirsel
rivayetlerine gelince onlar son derece zayiftir. Zira o ikisi -zayif sika ayrimi yapmadan- herkesten rivayette
bulunur.”100

Bagka bir rivayette ise kendisine: “Miicdhid’in mdiirsel rivayetlerini mi yoksa Atd’'min miirsel
rivayetlerini mi begenirsin?” diye sorulmus ve Ahmed b. Hanbel: “Miicahid’in miirsel rivayetlerini
begenirim. Zira Miicahid kendisinden daha diisiik seviyede bulunan kimseden rivayette bulunmazdi. Ata
ise kendisinden daha diisiik seviyede bulunan kimselerden de rivayette bulunurdu.” cevabini vermistir.19”

Bir diger rivayette ise kendisine: “Ismail b. Ebi Halid’in miirselleri mi yoksa Amr b. Dinar'm
miirselleri mi daha sevimlidir” diye sorulmustur. Ahmed b. Hanbel cevaben: “Ismail b. Ebi Halid kimden
rivayette bulunduguna dikkat etmez. Es'as b. Sevvar'dan da Miicalid’den de rivayette bulunur.’® Amr b.
Dinar ise yalmzca sika kimselerden rivayette bulunur. Bu nedenle Amr'in miirsel rivayetlerini daha gok

315 Dbegenirim.” demistir.1® Ayrica Mithenna’'nin kendisine sordugu “A‘mes’in miirsel rivayetlerinden neden

hoslanmazsin?” sorusuna “Zira o kimden hadis aldigina dikkat etmez” diyerek cevap vermistir. Ahmed b.
Hanbel'in, “Yahya b. Ebi Kesir'in miirsel rivayetlerini begenmiyorum. Zira o zayif kimselerden rivayette
bulunur” dedigi de kaynaklarda aktarilmistir.110

Verilen 6rneklerden hareketle Ahmed b. Hanbel'in, miirsel rivayetleri kabul ettigi ve aralarinda bir
tercihte bulundugu anlasilmaktadir. Ahmed b. Hanbel'in yalnizca sika kimselerden rivayette bulunanlarin
miirsel rivayetlerine ayr1 bir deger verdigi de goriilmektedir. Ayrica o, zayif kimselerden veya her oniine
gelenden rivayette bulunanlarin miirsel rivayetlerine ise ihtiyatli yaklasmistir. Bir konuda kitab ve stinnetten
bir dayanak bulamazsa; sahabe fetvasina basvurmus, sahabe fetvasmin olmadig durumlarda ise muarizi
olmamak kaydiyla miirsel hadislerle ihticac etmistir. Bununla beraber miirsel rivayetlerle ihticac ederken
irsalde bulunan ravinin sika ve giivenilir olmasina da 6zen gostermistir. Hatta kendisinin, miirsel rivayetler
hususunda; bir beldenin sakini olan yani mukim olan ravinin miirsellerini mukim olmayanin miirsel
rivayetlerine tercih ettigi de zikredilmektedir.1! Dolayistyla irsalde bulunan ravinin hali yani cerh ve ta’dil
durumunun miirsel rivayetlerde goz ontine alindig1 ortaya ¢ikmaktadir.

Ibn Receb el-Hanbeli (795/1393), fakihlerin biiytik cogunlugunun miirsel hadisi delil olarak kabul
ettigini dile getirdikten sonra Hanbeli ashabmin sahih buldugu goriise gore Ahmed b. Hanbel'in de miirsel

102 Muhammed b. Muflih b. Muhammed el-Makdisi, Usiilu'l-fikh, thk. Fehd b. Muhammed es-Sedhan (Riyad: Mektebetu'l-Abikéan, 1999), 2/635; Merdavi,
Tahbir, 5/2140.

103 Alatiddin Al b. Suleyman b. Ahmed el-Merdavi, Tahriru’l-menkil ve tehzibu ilmi’l-usiil, thk. Abdullah Hasim, Hisam el-Arabi, (Katar: Vizaretul Evkaf ve
Sutnil Islamiyye, 2013), 190.

104 Ebt Davad, er-Risdle, 25.

105 Abdulkadir Bedran, Medhal, 33,85.

106 Ebti Ya'la, Udde, 3/907; Ibn Teymiyye, Miisevvede, 243.

107 fbn Akil, Vadih, 4/431.

108 Bu sahislarin zayif oldugu belirtilmistir. bk. Eba Abdirrahman Ahmed b. Suayb en-Nesai, ed-Duafi’ ve’l-metritkiin, Tkh. Mahmad ibrahim Zayed (Halep:

Daru’l-Vai, 1976), 20; Mizzi, Tehzibu'l-kemal, 3 /264-269.

bn AKil, Vadih, 4/436-437.

bn AKil, Viadih, 4/437.

ibn AKil, Vidih, 4/437.
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hadisi delil olarak kabul ettigini belirtmistir.1’2 Hanbeli fakihlerin miirsel hadis yaklasimlariyla ilgili
yukarida aktarmis oldugumuz bilgilerden hareketle, biiytik bir ¢ogunlugunun miirsel rivayetleri hiiccet
olarak kabul ettikleri anlagilmaktadar.

Sonug¢

Fikih usuliine dair kaleme alinan eserler incelendiginde hadisle ilgili bircok meselenin belirli basliklar
altinda ele alinip incelendigi goriilmektedir. Safii’'nin miirsel hadis yaklasimina bakildiginda onun sadece
tabilnin miirsel rivayetlerini belirli sartlar1 tasimasi halinde kabul ettigi sonucuna ulasiimaktadir. Sigar-1
tabiinin ve sonraki nesillerin miirsel rivayetlerini ise kabul etmeyen $afii, bu hususa gerekge olarak onlarin;
rivayette bulunduklar1 kimseler hususunda siki degil gevsek davrandiklari, miirsel olarak rivayet ettikleri
hadislerin kaynaginin zayifligina isaret eden delillerin bulunmasi, kibar-1 tabiinden sonraki donemlerde
ravilerin ¢ogalmasi ve sened zincirinin uzamasindan dolay1 hadisin, zayif ravilerden nakledilme ihtimalinin
artmis olmasi gibi nedenleri siralamustir.

Safii'nin, Said b. el-Miiseyyeb’in miirsel rivayetlerine ayri bir deger verdigi “Bize gore Ibnii'l-
Miiseyyeb’in miirselleri hasendir” stziinden acik¢a anlasilmaktadir. Onun miirsel rivayetlerine Imam Safii
disinda diger alimlerin de ayr1 bir deger atfettigi goriilmektedir. Kanaatimizce kayinpederi Ebt Hureyre
(58/678) ile aralarinda bulunan akrabalik sebebiyle miirsel olarak rivayet ettigi haberlerin ondan alindig:
varsayimi da bu hususta etkili olmustur. Ayrica onun sahabe evladi olmasi, cennetle miijdelenen on
sahabiye de erismis olmasi, Hicaz bolgesinin ¢nde gelen fakihlerinden olmasi, miitekaddim &limlerin
incelemesi sonucunda Ibnii’l-Miiseyyeb’in miirsel rivayetlerinin sahih isnadlarinin bulunmasi gibi
nedenlerden dolay1 miirsel rivayetlerine 6ncelik tanindig1 anlasilmaktadir. Safii'nin, Said b. el-Miiseyyeb’in
miirsel rivayetlerini iyi ve gtizel bulmasi ve onun bu sdzden ne kast etmis olabilecegi de tartisilmustir.
Kimileri onun yalnizca Said b. el-Miiseyyeb’in miirsel rivayetlerini kabul ettigi diger miirsel rivayetleri ise
hiiccet olarak almadigini sdylemislerdir. $afii'nin bazi meziyetlerden dolay: 6zellikle Said b. el-Mtiseyyeb’in
miirsellerini vurguladigt ve onun miirsellerini baska kimselerin miirsel rivayetlerine tercih ettigini
diistintiyoruz. Zira bizzat kendisi er-Risile adli eserinde "4lu e Ji&i of Linal Ciiay Lay 4ias daay JiVall o 13"
(Ravinin miirsel olarak aktardigi hadisin sthhatine isaret eden o6zelliklerin bulunmasi durumunda onun
miirsel rivayetini kabul edebiliriz) diyerek gerekli sartlari tasiyan miirsel hadislerin kabuliintin kendisi
tarafindan hos karsilandigini belirtmistir. Boylece s6z konusu durumun sadece Said b. el-Miiseyyeb’in
miirsellerine has olmayip gerekli sartlari tasiyan diger miirsel rivayetler icin de gecerli oldugu ortaya
cikmaktadir. Nitekim Beyhaki, Said b. el-Miiseyyeb’in gerekli sartlar1 tasimayan bazi miirsel rivayetlerinin
Séfil tarafindan kabul edilmedigini, soz konusu sartlar1 haiz baska kimselerin miirsellerinin ise kabul
edildigini belirtmektedir. Bu da yukarida zikrettigimiz hususu destekler mahiyettedir.

Ebt Davud ve Taberi, miirsel hadislere karg1 ilk itirazin $afii tarafindan dile getirildigini belirterek
onun icmda muhalefet ettigini iddia etmislerdir. Yaptigimiz arastirma neticesinde $afii’den daha ©nce
yasamis bazi alimlerin de miirsel hadisleri kabul etmedigi tespit edilmistir. Dolayisiyla s6z konusu iddianin
yerinde olmadig1 ve bir icmain varhigindan s6z etmenin gercekle bagdasmadigini belirtmeliyiz.

Sonug olarak Safil fakihleri arasinda Seyfiiddin el-Amidi (631/1233) gibi, adil kimselerin miirsel
rivayetlerinin kabulii yoniinde goriis beyan eden alimler var olmakla beraber Safii ustlciilerin biiytik bir
¢ogunlugu konuyla ilgili olarak Safii'yle benzer bir yaklasim sergilemektedirler. Zira onlar da ancak gerekli
kriterleri biinyesinde barindiran miirsel hadislerin hiiccet olarak kabul edilebilecegini belirtmektedirler.

Ahmet b. Hanbel'in miirsel hadisi kabul edip etmedigine dair Hanbeli ustlciiler tarafindan farkl
rivayetler aktarilmistir. Ahmet b. Hanbel’in miirsel hadis yaklasimi incelendiginde onun yalnizca sika
kimselerden rivayette bulunanlarin miirsel rivayetlerine ayr1 bir deger verdigi gortilmektedir. Sonug olarak
onun miirsel rivayetleri kabul ettigi ve aralarinda bir tercihte bulundugu anlasilmaktadir. Ayrica o zayif
kimselerden veya her 6niine gelenden rivayette bulunanlarin miirsel rivayetlerine ihtiyatl yaklasmistir. Bir
konuda kitap ve siinnetten bir dayanak bulamazsa sahabe fetvasina basvurmus, sahabe fetvasinin olmadig1

112 Abdurrahman b. Ahmed b. Receb ed-Dimasgki, Serhu ileli’t-Tirmizi, thk. Hemmam Abdurrahim Said (Urdiin: Mektebetu'l-Menar, 1987), 1/187.
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durumlarda ise muarizi olmamak kaydiyla miirsel hadislerle ihticac etmistir. Bununla beraber miirsel
rivayetlerle ihticac ederken irsdlde bulunan ravinin sika ve giivenilir olmasina da 6zen gostermistir.
Dolayisiyla Ahmet b. Hanbel in miirsel hadisler hususunda irsalde bulunan ravinin halini yani cerh ve ta’dil
durumunu goz 6ntinde bulundurarak bir tercihte bulundugu soylenilebilir.

Adil bir ravinin irsalde bulundugu kisinin giivenilir olduguna emin olmadan hadisi Hz. Peygamber’e
nispet etmesi diistiniilemez distincesinden hareketle Hanbeli ustlciiler, sika olan ravinin miirsel olarak
aktardig1 rivayetlerin kabul edilebilecegini soylemektedirler. Ayrica onlarin miirsel hadisin kabulii
hususunda, 6nceki ve sonraki asirlarin miirsel rivayetleri arasinda bir fark gozetmedikleri anlasiimaktadar.
Fakat onlar onceki asirlarin miirsellerinin daha sonraki asirlarin miirsel rivayetlerine 6ncelenebilecegini veya
tercih sebebi olabilecegini de belirtirler. Sonu¢ olarak Hanbeli ustl alimlerinin biiyiik bir ¢cogunlugunun
miirsel rivayetleri hticcet olarak kabul ettikleri anlasiimaktadir. Miirsel hadisin kabulii hususunda Hanbeli
mezhebinin yaklasim olarak Maliki ve Hanefl mezhebine daha yakin oldugu da alt1 ¢izilmesi gereken 6nemli
bir husustur.
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Extended Abstract

Mursal hadith in the eyes of hadith scholars has been defined as the hadith transmitted by tabi'un from the Prophet.
Usul scholars, on the other hand, used the term mursal for all kinds of hadiths that have interruption in their narration
chain, unlike the hadithists. Therefore, considering their definition, it is understood that the term mursal is used in the
sense of munqati. When the Usul works are examined, it is seen that the scholars of the methodology exhibit a
completely different point of view from the hadith scholars, from the definition of the mursal hadith to its value as
evidence. For this reason, in our study, the basic approaches of the scholars of methodology on this issue were
discussed and examined. In our study, first of all, Imam Shafii's (204/820) mursal hadith approach is discussed. Because
he puts forward some conditions for a hadith to be accepted as a proof. At the same time, one of these conditions that
point to the soundness of the hadith is that there is no interruption (ingita) in the hadith. For this reason, the mursal
hadith was naturally accepted as weak by Imam Shafii and it was said that it could not be used as evidence. As a matter
of fact, when examining the mursal hadith approach of Imam Shafii, it is seen that unlike other scholars, he put forward
some extra criteria for the acceptance of the mursal hadith. In our study, it has been tried to determine what the said
criteria are, based on his work called ar-Risala. Again, based on his work ar-Risala, it has been tried to examine together
with the reasons why the narrations of the narrators, who came after the greats of the tabi'un, were not accepted by
Imam Shafii. Although it has been claimed that Imam Shafii did not take the mursal hadith into consideration as
evidence, it should be noted that he accepted the mursal hadiths within his framework of the necessary criteria. When
the sources are examined, it is stated that mursal hadiths were accepted before Imam Shafii, but such narrations began
to be rejected with Imam Shafii, and it was claimed that he opposed the consensus about the validity of the mursal
hadith. Although it has been claimed that Imam Shafii did not take the mursal hadith into consideration as evidence, it
should be noted that he accepted the mursal hadiths within his framework of the necessary criteria. When the sources 320
are examined, it is stated that mursal hadiths were accepted before Imam Shafii, but such narrations began to be
rejected with Imam Shafii. It has also been claimed that he opposed the consensus (al-ljma') that is said to exist
regarding the authority of the mursal hadith. The claim in question was made by Abu Davud as-Sijistani (275/889) and
it was expressed by at-Tabari(310/923). For this reason, in our study, the claim that Imam Shafii opposed the consensus
(al-Ijma') was investigated and the consistency of this claim was tried to be determined based on the views of the
scholars preceding Imam Shafii on mursal hadiths.

In addition, Imam Shafii's approach to mursal hadiths of Said b. al-Museyyeb (94/713) is also examined in our study.
Because some scholars claimed that Imam Shafii only accepted the mursal hadiths of Said b. al-Musayyab. Others stated
that Imam Shafii accepted other mursal narrations that met the necessary conditions in addition to Said b al-Musayyab's
mursals. In practice, which of these claims is true, we have tried to determine in our study by taking into consideration
Imam Shafii's book ar-Risala. In addition, it is known that other scholars as well as Imam Shafii attributed a special
value to the mursal narrations of Said b. al-Musayyab and preferred it to the mursal narrations of other people. The
reason why his mursal narrations are subject to such a privilege in the eyes of scholars is among the issues discussed in
our study. When the sources are examined, it is seen that Said b. al-Musayyab's mursal rumors were given priority
because he was a son of the Companions, he had reached ten companions who were heralded with heaven, and he was
one of the leading jurists of the Hejaz region. In addition, the fact that the narrations he narrated as mursea had sound
isnads was also effective in this regard. The way Shafi'i scholars followed in relation to mursal hadith was questioned
by considering the basic works written in the Shafi'i sect. In our study, the mursal hadith approach of Hanbali scholars,
especially Ahmed b. Hanbal (241/855), was questioned and two different narrations about whether Ahmet b. Hanbal
accepted the mursal hadith or not were examined. In our study, the evaluations of Hanbali method scholars about these
narrations are included. Afterwards, it was tried to determine which of the claims in these narrations was true by
referring to Ahmed b Hanbal's views and evaluations on mursal hadiths. It has been tried to determine the approaches
of Hanbali scholars about mursal hadith, based on the basic works written in the Hanbali figh method.
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XIX. yiizyihn sonlar1 ile XX. ytzyilin baslarinda Misir’da Islami uyanis ve islahat hareketleri
kapsaminda bir¢ok calisma yapildi. Bu donemde modernitenin getirilerini géz ardi etmeden gelenege sahip
cikmanin, islam Medeniyeti'nin zengin seriiveninin devamlilig1 icin elzem oldugunun idrakinde olan baz
distintir ve alimler yetisti. Bu baglamda yenilik hareketlerini gtz ardi etmeyen ancak gelenegin
zenginliginin de farkinda olan Muhammed Abduh (6. 1905) ve Resid Riza (6l. 1935) unutulmaya ytiz tutan
Abdiilkahir el-Ciircani'nin (6l. 471/1078-79) Deld’ilii’l-i’cdz ve Esrdrii’l-beldga eserlerini nesrettiler.! Bunlarin
yant sira Seyyid b. Ali el-Mersafi (61. 1931) de Miiberred’in (6l. 296/900) el-Kdmil fi’l-luga ve’l-edeb’e yazdig1
sekiz ciltlik Ragbetii’l-dmil min kitdbi'l-Kamil serhini yayimladi. Gelenegi ihya etme cabasma matuf olarak
yapilan bu ve buna benzer ¢alismalar, Mustafa Sadik er-Rafii (61. 1937) ve Mahmtid Muhammed Sakir (61.
1997) basta olmak iizere glintimtizde etkileri devam etmekte olan 6nemli edebiyatcilarin yetismesinde etkili
oldu. Son yillarda artan akademik calismalarin ¢nemli bir pargasii olusturan siir elestirisi (tenkit) ve
i‘cazti’l-Kur’an disiplinlerinde c¢alismalarimi stirdiiren arastirmacilarin miustagni kalamadiklar: bu isimler,
gelenegi hedef alan ve Islam Medeniyeti'nin erken dénem eserlerinin ilmi degerini sekteye ugratan
arastirma metotlarina karsin 6zgiin calismalarin ortaya ¢ikmasma katkida bulundular.

Cahiliye siiri, siir elestirisi ve i‘cazii’l-Kur’an disiplinlerinde telif ettikleri eserlerle gelenege -ilmi usul
ve esaslar1 gozeterek- siki sikiya bagh olduklarini gosteren Réfii ve Sakir'den etkilenen giintimiiz isimlerinin
basinda Muhammed Muhammed Ebt Mtsa (d. 1937-) gelir. Mekke’de Ummii'l-Kura ve Misir’da el-Ezher
gibi Islam diinyasindaki ilmin negviinema buldugu onemli ilim merkezlerinde ders veren Ebt Misa,
hayatin1 islam Medeniyeti'nin zenginligini aciga ¢ikarmaya vakfetmis alimlerden biri kabul edilir. Ozellikle
Kur'an'in edebi ve belagi inceliklerinin argiiman niteliginde olan Cahiliye siiri ve siir elestirisi alanindaki
eserleri biiytik bir okur kitlesine ulasmustir. Bir¢ok tiniversitede ders vermesi, velut bir kaleme sahip olmasi
ile gelenege bagl biri olarak bilinmesi, Ebtt M@isa'nin, Islam diinyasinin dort bir yanindan dgrencilerinin
olmasin1 ve buna bagl olarak tanmirliginin artmasini saglamustir.

Bu agiklamalardan hareketle alaninda uzman bir grup akademisyen tarafindan kaleme alinan Seyhi’l-
belagiyyin Muhammed Ebii Misd (Buhiisiin miihdatiin li-faziletihi bi-miindsebeti teciviizihi es-semdnin) adli eser,
Ebti Miisd'nin yukarida bahsi gecen disiplinler basta olmak {iizere cgesitli alanlardaki calismalarina,
goriislerine, calisma disiplinine ve metoduna dair makale niteligindeki kapsaml yazilardan olusmaktadir.
Aralarinda Hasan es-Safii, Ibrahim el-Hiidhiid, Mahmad Tevfik Sa’d, Mahmtd Hasan Mahlaf, Kemal
Abdiilbaki Lasin, Halid Fehmi ve Selame David gibi akademik egilimde iz birakan ilim adamlarmin
bulundugu heyet tarafindan birbirinden zengin 23 baslik iceren eser, agirlikli olarak Ebtt Misd'nin siir ve
beldgat disiplinlerindeki yetkinligi, metin tahlilinde benimsedigi metot ve Aalimlerin aciklamalarim
yorumlama bicimi tizerinde durmaktadir (s.55, 57, 153, 343, 497, 775). Bu bakimdan eser, bir alimin metinleri

1 Muhammed Abduh ve Resid Rizd'nin gelenege yaklasimlar: ile Mustafa Sadik er-Rafii ve Mahmtid Muhammed
Séakir'in gelenege yaklasimlar: arasinda ciddi farkliliklar bulunmaktadir. Abduh ve Rizad’ya burada yer verilmesinin
sebebi, Abdiilkéhir el-Ciircani eksenli ¢calismalarin Misir’daki ilk halkasini olusturmalarindan kaynaklidir.
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tahlil etmede ve alimlerin zihin diinyalarina ulasmada edindigi tecriibeleri ilmi bir tslupla okuyucuya
sunmaktadir.

Kahir ekseriyeti Ebi Misa'min talebelerinden olusan yazarlar tarafindan telif edilen eser, onun
hayatina dair anekdotlarin yan1 sira yayimlanmis galismalarini iceren bir listenin yer aldig1 veciz bir takdim
yazistyla baglamaktadir (s. 3-16). Talebesi ve ayni zamanda Ezher Universitesi'nin sabik rektorii Ibrahim el-
Hiuidhiid tarafindan kaleme alinan takdimde Ebt Mtisa'nin; iizerine bir¢cok ¢alisma yaptigi Abdiilkahir el-
Ciircani’nin yani sira Zemahseri’den (61. 538/1144), Evdahu’l-mesdlik eseri zelinde Ibn Hisam en-Nahvi’den
(6. 761/1360), Usmaninin (61. 918/1513) isabetli aciklamalarindan, el-Muhtasar ve el-Mutavvel eserleri
ozelinde Teftazani'den (6l. 792/1390) etkilendigi ifade edilmektedir. Modern donemde etkilendigi isimlerin
basinda ise tahkik ve telif calismalarinda benimsedigi tezevvuk metoduyla 6zdeslesen Mahmtd M. Sakir
gelmektedir (s. 9-10).

Ebti Mtsa’'nin gelenege (tiirds) yonelik saldirilara karsi koyan biri olarak tanitildigi eserde,
interdisipliner 6zelligi haiz calismalarinda 6n plana ¢ikan bi¢im ve muhteva 6zelliklerinin giintimiiz belagat
arastirmalarini isim ve igerik yoniiyle etkiledigi aktarilmaktadir (s. 59). Buna gore Ebt Misa'min Arap dilinin
gramatik formundan kaynaklanan incelikleri ele aldig1 Hasdisti't-terakib ve Deldlatii’l-t-terdkib eserleri, soziin
arka planina ulasmaya calistig1 et-Tasviri’l-beyini eseri, segili strelerden hareketle Kur'an'in ifade gicii
tizerinde durdugu ve birbirini tamamlayan eserlerden olusan Min Esrdri’t-ta’biri’l-Kur'ani dizisi, yiiksek
lisans ve doktora diizeyindeki calismalarin bashklarmin sekillenmesinde rol oynamaktadir (s.64-88). Aymi
sekilde onun siir elestirisi, belagat ve i'cazii'l-Kur’an alanindaki eserleri de miistakil bir sekilde kaleme
alman calismalarin muhtevasina biiytik 6lgiide yon vermektedir. Uzman arastirmacilar tarafindan kaleme
alian onlarca eserin titizlikle taranmas1 sonucunda ulasilan bulgulardan hareketle Ebti Mtisa'min eserleri,
s0z konusu arastirmacilarin eserlerinde azimsanmayacak sekilde kendine yer bulmustur. (s.92-103) Bu ise
onun, klasik donemin merkeze alindig1 beldgat calismalarii derinden etkiledigini; gelenegin tadilmasi,
diger bir anlatimla tezevvuk edilerek okunmasi hususunda arastirmacilar: besledigi ve onlara ufuk acici
bilgiler sundugunu gostermektedir.

Ebti Mtisd'nin hiinerini sergiledigi alanlarin basinda, eserde etrafli bir sekilde degerlendirilen metin
tahlili gelmektedir. Bu hususta Abdiilkahir el-Ciircani'nin nazim teorisinden ve bu teorinin uzantist olan
Sakir'in tezevvuk metodundan esinlenmis; kaleme aldig1 eserlerde adi gegen iki alimin metinleri anlama ve
anlamlandirma metotlarin1 sentezleyerek kullanmustir. Bati menseli giintimiiz metotlarinin gelenegi
okumada doyurucu ve ikna edici bilgiler sunmadig1 kanaatinde olan Ebt Musa’'ya gore metinlerin tahlil
edilmesinde esas alinmasi gereken metot, bizzat gelenegin icinden neset eden, gelenekle barisik olan ve
I[slam Medeniyeti'nin gorkemli literatiiriinti ilmi gercevede ortaya koyan bir metot olmalidir (s. 344-348).
Eserin bir¢ok bolimiinde Ebti Mtisd'nin bu miitalaas: ve diisiincesi iizerinde durulmakta, hatta konuyla
ilgili 6zel basliklar altinda kaleme alinmus yazilara yer verilmektedir (s.343, 617, 775 ve 1033). Onun, 6zellikle
gelenegin onemli bir halkasii teskil etmekle birlikte giintimiiz arastirmacilarinin goguna miiphem,
anlasilmasi giic ve karisik gelen Cahiliye siirini tahlil etme metodu detaylica kritik edilmektedir. (5.343).

Soziin ifade sekillerini tespit etmek, terkiplerde yer alan inceliklerin ardina diismek ve kelimelerin
perde arkasindaki sakli bilgiler tizerinde durmak gibi bircok 6geye sahip bu metodu Ebti Mtisa’dan 6nce
Rafit ve Sakir de benimsemistir (s.346-347). Yazara gore EbG Misa, soz konusu isimlerin yaptig1 gibi
gelenegi okumanin, baskalarmin calismalarindan alinti yapmak tizerine insa edilmemesi gerektigi
diistincesindedir. Gelenek, ancak kendi zatindaki birincil unsurlarin istinbat edilmesiyle okunmalidir.
(s.351). Bu konuda Sékir'in, tezevvuk metodu araciligtyla Semmah b. Dirar'in (61. 30/650 [?]) kasidesini
okuma ve yorumlama metoduna atif yapilmakta, Ebtt Misd'nin s6z konusu okuma metodundan bariz bir
sekilde etkilendigine dikkat ¢ekilmektedir.

Ebti Mtisd'nin derin okumanin zarureti, alimlerin -ilk bakista- miiphem goriilen ifadelerinin kapsaml
fikir yurtitmeyle izah edilmesi, siir ve siir elestirisinin icinden ¢ikilamaz meselelerinin tedebbiir ve ¢okca
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diisiinmekle ¢oziimlenmesine yonelik vurgularmin genis yer buldugu bu kolektif calismada Islam
Medeniyeti geleneginin ihya edilmesinde uygulanmasini zorunlu buldugu ilkeler de ayrica tartisiimaktadir.
Buna gére Ebti Mtsa; 1. Islam kiiltiirii mirasinin yeni bir formla giintimiiz nesline sunulmasi, II. siir ve
nesirde gecen terkip ve kaliplarin alimlerin tahlilleriyle beraber kavranmasi, III. gelenek merkezli fikriyat
tizerine yeni fikirlerin insa edilmesi, IV. kurucu kimlige sahip kitaplar1 okuma yontemi ile bu kitaplar
tizerine yazilan serhleri okuma yodnteminin bir tutulmamasi, V. miicmel, kapali ve girift agiklamalarin
tizerine gidilerek onlardan bilgi ve hiikiimler ¢ikaran alimlerin zihin diinyalarinin tizerinde durulmasi, VI.
gelenekte sakli olan, fikir tiretmeye ve metinleri yorumlamaya tesvik eden ictihat diisiincesinin tekrar
giindeme alinmasi, VII. Arapca dil ilimlerinin esas alindig1 ve Islam Medeniyeti ile barisik 6zgiin bir
arastirma metodunun insa edilmesi gibi zorunluluklarin, Islam Medeniyeti'nin 6zellikle i‘cAz1 esas alan
belagi yont ile siir elegtirisini kapsayan edebi yoniiniin yenilenmesine olanak saglayacagim
vurgulamaktadir. (5.649-651).

Ebti Maisd’ya gore gelenegin saglikli bir sekilde anlasilmasi i¢in gelenegi olusturan metinler biittinciil
bir metotla okunmalidir. O, gerek siir gerekse alimlerin agiklamalari olsun metinlerin, bilingli okumanin yap1
taslarindan biri olan -dili gramatik yapis: dahilinde derinlemesine diisiinmek- ilkesine baglh kalinarak okunmasini
talep etmektedir (s. 673). Uzerinde diisiiniilen meselenin aslinin kaynagma gidilerek dikkatle arastirilmasi
(istiksd), kiinhii malum olmayan meselenin malumdan yola ¢ikarak tespit edilmesi (kiyas) ve iginde kayda
deger bilgi bulunmadig izlenimi veren metinler tizerinde dakik bir sekilde durarak ve kelimeleri tetkik
ederek sonuca ulasilmasi (istinbit) ilkeleri, Ebt Mtsa’nin tezevvuk eksenli okuma ve anlama metodunu
olusturan baslica unsurlardir (s. 675-678). Ayrica metinlerin biitiinciil ve siimullii bir sekilde okunmasi,
ihtiva ettikleri bilgilerin aciga c¢ikarilmasina da yardimci olmaktadir. Ebtit Mtisd'ya gore stimullii bir okuma,
Sekkaki sonras1 donemde belagat disiplini ekseninde artan serh ve hasiye geleneginin klasik dénem belagat
eserlerine nazaran ince dil zevkinden mahrum kaldig1 ve beyana/ifade giiciine delalet eden tezevvuki
unsurlar barindirmadig1 yontindeki elestirileri de bertaraf edecegi kanaatindedir. Soz konusu eserler
okuyucuya nasil diistinmesi, nasil tartismasi, aklin ilmi meselelerin derinliginde nasil harekete gecirilmesi ve
icinde sakl bilgilere nasil ulasmasi gerektigini 6gretmektedir (s.807-808).

Muhammed Ebti Misa'nin 80 yasini doldurmasi iizerine kendisine armagan edilen bu eser, hayatta
olan bir alimin amnilarimi igermesinin yam sira kendisi ve calismalari hakkinda yazilanlar1 ihtiva etmesi
yonitiyle Arap edebiyat1 ve belagati alaninda ¢alismalar ytiriiten arastirmacilar icin basucu kitab: niteliginde
oldugu soylenebilir. Cogunlugu talebeleri tarafindan yazilan eserin bazi bolimlerinde ilmi ve akademik
tslubun disina cikilarak EbG Masa'nin oviildigu ve yticeltildigi goze carpmaktadir. Ancak bu takrizlerin,
hoca-talebe arasindaki bagdan ziyade gelenegin kaybolmaya yiiz tutan dakik arastirma ve inceleme
ilkelerini, modern dénemin arastirma metotlarinda miilahaza edilen spektrumuna karsin, akademik bir
uslupla giintimtize aktaran bir alimin calismalarmma deger bigmekten ibaret oldugu goz oniinde
bulundurulmalidar.

Son olarak eserin iislubundan ve muhtemel kazanimlarindan bahsetmek isteriz. 23 basliktan olusan
eserde mdiielliflerin basvurduklari ana kaynaklar, daha ¢ok Ebti Mtsa'nin eserleri olmustur. Farkli
yazarlardan olusmasina ragmen yaziar dil ve tislup yoniiyle bir insicama sahiptir. Yeri geldiginde
anlatilmak istenenlerin maddeler veya tablolar halinde ozetlenmesinin, okuyucuya kolaylik sagladig:
distintilmektedir. Eser, 6zellikle klasik metinlere nasil yaklasilmas: gerektigini farkli yonlerden ele almasi
bakimindan o6nemli bir boslugu doldurmaktadir. Cahiliye siiri, erken donem edebiyat ve belagat
metinlerinin tahlil edilmesinde g6z oniinde bulundurulmas: gereken hususlari bir alimin tecriibeleri
iizerinden sunan eser, bir hatirat olmasinin 6tesinde klasik eserlerin tezevvuk edilerek okunmasi konusunda
kilavuz niteligi tasimaktadir. Bu yoniiyle eser, bir monografiden ziyade birbiriyle ilintili disiplinlere dair
yonlendirici bir ozellige sahiptir. Bununla beraber EbG Mfsa'min gelenege katkismin bircok agidan
incelendigi eserde, -alimi besleyen temel kaynaklarin hangileri oldugunun daha kapsamli anlasilabilmesi
adma- onun onerilerinden olusan ve giuiniimiiz arastirmacilarina hitap eden bir okuma listesinin yer
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almamasi, -bize gore- dizin ve kaynakgast bulunmayan eserin en o6nemli noksanliklarinin basinda
gelmektedir. Sonraki baskilarda s6z konusu noksanliklarin giderilmesi durumunda eserin halihazirda
oldugu gibi; metot, tecriibe, birikim, gelenege sadik kalmak ve ayni zamanda sahip ¢ikmak, alimlerin
serzeniglerine kulak vermek, metinleri geregi gibi tetkik etmek gibi bircok konuda nazaritibara alinmaya
deger olacagi muhakkaktir.

Ars. Gor. Ismail Araz
Marmara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi

Arap Dili ve Belagati Anabilim Dali
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Muhammet Ali Tekin, Hanefi Hadisciligi -Zater Ahmed Tanevi Ornegi
TDV Yayinlari, Ankara, 2020, 367 s.

Muhammed Ali Tekin'in Hanefi Hadisciligi-Zater Ahmet Tanevi Ornegi- isimli eser, giris ve
iki temel boliimden olusmaktadir. Yazar birinci boliimde Tanevi'nin (6. 1974) hayat1 ve ilmi sahsiyeti
tizerinde durur. fkinci bslimde ise hadisciligini islemektedir. Aslinda kitabin baghgmi yansitan
amacm bu bolim oldugu anlasilmaktadir. Hint alt kitasinin batililar tarafindan istilaya maruz
kaldigimi ifade eden yazar, dindeki problemlerin kaynagimin hadisler oldugu dolayisiyla dinin tek
kaynagmin Kur’an oldugu fikrinin ortaya ¢iktigini belirtir. Bolgedeki bu tiir olumsuzluklara ragmen
bir grup geng alim tarafindan Diyobend kasabasinda medrese agildigini ve Tanevi'nin bu medresenin
alimlerinden oldugunu soyler. Yazar, Hint Yarimadasi'ndaki hadis faaliyetlerinin, islam aleminde
hadisle kopmus olan bagin yeniden saglanmasinda etkili oldugunu belirtir. Bunun bir gostergesi
olarak tilkemizde bu bolgeye ait yapilan calismalar1 zikreder. Tekin, Tanevi'nin yasadig1 donemde
sosyal ve siyasal meselelere uzak olmayip aktif sekilde tavir takindigini ve ayrica timmeti ilgilendiren
meselelerde de derdini anlattigini belirtir (s. 42).

Hint alt kitasinda o donemde ortaya ¢ikan Aligarh, Kur’aniyytn, Ehl-i hadis ve Diyobend
ekollerine deginen yazar bu hususta bilgiler verir. Aligarh ekoliintin kurucusu Seyit Ahmet Han'mn
1ngiliz yonetimi ve Misliimanlar arasindaki iliskiyi iyilestirmeye calistigini ve kismen basarili
oldugunu nakleder. Onceleri stinnete dair miispet goriisleri olan Seyit Ahmet daha sonra Muir'den
etkilenerek hadisin Kur’dn’dan daha az 6nemli oldugu fikrini benimsemistir (s. 53). Tekin, Kur’an'a
dontis tezi ile ortaya c¢ikan Seyit Ahmet Han'in alt yapisini olusturdugu Kur’aniyytn ekoltintin,
hadisleri reddeden ve dinin tek kaynagimin Kur’an oldugunu iddia eden bir yapisi oldugunu ifade
eder. Ayrica Tekin, Cekralevi tarafindan kurulan bu ekoltin, Misliimanlarin geri kalmasmin asil
nedeni hadisler oldugu dolayisiyla Kur’an ile yetinilmesi gerektigi fikrini savundugunu belirtir.
Donemin 6nemli ekollerinden Ehl-i hadisin temel diisiincesinin Kur’an ve siinnetin nassini esas almak
suretiyle Miislimanlarin problemlerine ¢6ziim getirmek oldugunu ifade eden yazar, ekoliin Seyyid
Nezir Hiiseyin Dihlevi ve Siddik Hasan Han tarafindan kuruldugunu belirtir (s. 62). Tekin, Ehl-i
hadisin resmi hiiviyete kavusmasmin Nezir Hiiseyin'in dgrencisi olan Muhammed Hiiseyin
Dihlevi'nin ¢abalari ile gergeklestigini soyler. Yazar, Diyobend ekoliiniin ise ingilizlerin tilkeye hakim
olmasini ve Miislimanlarin zayiflamasin igine sindiremeyen bir grup geng¢ alimin Delhi'ye yakin
Diyobend kasabasinda medrese agmaya karar vermesiyle basladigin belirtir. Bu kurum medreseden
(Daru’l-ultm) tiniversiteye dontismiis, sonrasinda tilke genelinde Daru’l-ultmi Diyobend’in birer
subesi olarak pek ¢ok Daru’l-ultm ve medrese acilmistir. Diyobendi ekolde énemle tizerinde durulan
husus, Islamiyet’in biitiin yabanct unsurlardan arindirilmasidir. Bu yapinin referanst Kur’an ve stinnet
olmakla birlikte kaynaklarin yorumlanmasinda Hanefilik esastir. Yazar Hint alt kitasindaki ilmi
ortamu genel olarak bu sekilde agikladiktan sonra bolgede yetmismis ve Diyobend ekoliine mensup
olan Zafer Ahmed’in hayatini ve ilmi sahsiyetini tanitmaya baslar. 1892-1976 yillar1 arasinda yasayan
Zafer Ahmed’in cok yonld ilmi bir hayatiin oldugunu belirten Tekin, //4ii’s-Siinen’in ortaya
¢ikmasinda emegi gecen Esref Ali Tanevi basta olmak {izere bircok 6nemli hocadan ders aldiginm
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aktarir. Onun ilmi ¢alismalarini zikreden yazar tefsir, fikih, tasavvuf, fezail, siret, tarih, biyografi ve
siyasetle ilgili eserlerinden bahseder.

Yazar eserin ikinci bolumiinti Zafer Ahmed’in hadisle ilgili calismalarina ve hadisgiligine
ayrrmustir. Bu hususta oncelikle Zafer Ahmed’in hadisle ilgili egitimine deginmektedir. Islami
ilimlerin yamn1 sira Hanefi medreselerinde devam eden “Devre-i hadis” programiyla kiitiib-i sitte’yi
okuyan Zafer Ahmed’'in Miskatii’l-mesabih ve Muvattai da bitirdigi zikredilir (s. 145). Akabinde
medreselerde bu eserleri okutmakla mesgul olmustur. Zafer Ahmed’in hadisle ilgili ¢alismalariyla
ilgili bilgi veren yazar, Miinzirinin Zergib ve’t-terhilini ve Ibn Ebi Cemre'nin Cemu’n-nihaye fi
bedi’I-hayri ve’l-gdye eserindeki ilk ytiz hadis ve serhini Urduca’ya terciime ettigini zikreder. Bu
calismalarin yaninda Zafer Ahmed’in hadis inkarcilarina yonelik yazdigi bazi makaleleri zikreden
Tekin, bu bolimiin biytik kismini [l4ii’s-stinen( e ayirmaktadir. Yazar, Zafer Ahmed’in en hacimli
calismast olan //4ii’s-stinerf den yola ¢ikarak hadisciligini ve Hanefi hadis anlayisini ortaya koymak
istemektedir. Nitekim bu eserde pratikte Hanefilerin delil olarak kullandig: ve ictihatlarinin mesnedi
olan hadisler dirayet ve rivayet agisindan ele almarak derli toplu olarak zikredilmektedir.

[lati’s-stiner{in telif sebebi ve siireci yazarmn degindigi konulardandir. Buna gore Hind alt
kitasindaki ehl-i hadisin, Hanefi mezhebinin hadislere mubhalif oldugu ve Ebu Hanife'nin hadis
bilmedigi iddialar1 iizerine kaleme alindigini aktarir. Tekin, //4ti’s-stinen/in yazilis siirecini ise soyle
aktarir: Esref Ali Tanevi, [byaiifs—siinen adiyla Ebu Hanife'nin fikihta kullandigi sahih hadisleri
toplamis ancak basimindan ¢nce bu calismasi kaybolmustur. Akabinde bunun gibi bir calismay:
tekrardan yapmay1 arzulamis ve bu gorevi Ahmet Hasan Senbehli’ye tevdi etmistir. Senbehli’nin
¢alismasindan memnun olmayan Esref Ali Téanevi, bu ¢alismanin ikmal ve tashihini yegeni Zafer
Ahmed’e verir. Zafer Ahmed’in calismasindan memnun olan Esref Ali Tanevi ona bu calismay:
yeniden telif etmesini soyler. Zafer Ahmed de kitab1 //4ti’s-siinen adiyla on alt1 ciltte tasnif etmistir (s.
156-159). Yazara gore [/4ii’s-Siinen sadece Zafer Ahmed’in kaleminden ¢ikmis bir eser degildir.
Nitekim Zafer Ahmed’in arkadasi Habib Ahmed Keyranevi'nin Muamelat boliimiine ve eserin
sonuna kadar onemli katkilar1 olmustur. Dolayisiyla Tekin'e gore eserin kapaginda Esref Ali Tanevi
ve Zafer Ahmed’in isimleri gectigi gibi Ahmed Keyranevi'nin de ismi gegmeliydi.

Tekin, eserin muhtevasimnin fikih bablarina gore taharet konusuyla basladigini, ancak farklh
olarak Kitabii’l-edeb e’t-tasavvuf ve’l-ithsan'la sona erdigini belirtir. Zafer Ahmed’in hadisleri serh
ederken rivayetlerin delaletlerini ele aldiktan sonra, cerh-tadil tiirti kaynaklardan istifade ederek ravi
degerlendirmelerinde bulundugunu ve rivayetlerin sihhatine yonelik aciklamalar yaptigin soyler. (s.
165-167) Ayrica Yazar, Zafer Ahmed’in gerek metin gerekse serhte yer verdigi rivayetlerin anlasilmasi
ve yorumlanmasinda kendi tecriibe ve birikimine yer verdigi gibi gerekli yerlerde bilimsel
agiklamalardan da istifade ederek eserini zenginlestirdigini soyler (s. 168). [/4ii’s-siinerfin bir fikth m1
yoksa hadis eseri mi oldugu yontindeki ihtilaflara deginen yazar kendi kanaatini soyle dile getirir:
Ozellikle metin kisminda Hanefi mezhebini teyit eden ve serh kisminda ise cogu zaman muarizlariyla
ele alinan rivayetlerin degerlendirilmesinde fikhi agiklamalar ve tartismalarin agirlig1 yaninda rivayet
ve dirayet ilimlerinin gozetildigi bir hadis eseridir. Yazarin tespitine gore /[aii’s-siiner/de iig
mukaddime vardir. Bunlardan ilki Zafer Ahmed’e ait olan Inhau’s-seken ila men yutaliu {1ati’s-Siinen
adli mukaddimedir. Bu mukaddime Abdiilfettah Ebu Gudde tarafindan Kavaid fi ‘ulumi’l-hadis
adiyla miistakil olarak da nesredilmistir. Ikincisi Ahmed Keyranevi'ye ait olan ve fikih ve hadis
konularin iceren el-Fevaid £i ‘ultimi’l-fikilf tir. Uctincti mukaddime ise, Zafer Ahmed’in Incaii’l-vatan
‘ani’l-izdirai bi-Imdmi’z-zemen olarak isimlendirilen ve daha sonra Ebu Hanife ve Ashabii’l-
Muhaddisun olarak hem flaii’s-siinen icinde hem de miistakil olarak nesredilen calismadir. f/4ii’s-
stiner/in kaynaklarma dair de bilgi veren yazar, Zafer Ahmed’in Hanefi mezhebinin goriislerinin
hadis temelli oldugunu ispat etmek ve tamamen re’ye ve kiyasa dayanmadiklarimi gostermek
amaciyla Islami ilimlerin biitiin sahalarinda yapilmig caligmalara miiracaat ettigini ifade eder (s. 189).
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Yazar “serh metodu” bashgl altinda Zafer Ahmed’in, Il4ii’s-siinen’de metin ve serh
kisimlarindaki rivayetlerle ilgili isnada ve metne yonelik degerlendirmelere yer verir. Zafer Ahmed’in
hadislerin sihhatine yonelik verdigi hiikiimler sadece senetle ilgili degil, bilakis cogunlukla metinle
ilgilidir. Bir hadis metninin senedi bulunamasa veya senedine zayif hiikmii verilse bu rivayet miitabi
veya sahidinin bulunmasiyla makbul ve amel edilebilir olacaktir. Zaten Zafer Ahmed daha c¢ok
rivayetlerin metinleriyle ilgilenmistir. Tekin, bu konuda Zafer Ahmed’in bir fakih gibi davrandigim
ifade ederek senet konusundaki muhaddislerin hassasiyetini fakihlerden beklemenin dogru
olmayacagini sdyler.

Tekin, Zafer Ahmed’in genel olarak Hanefilerin 6nde gelen Aalimlerini takip ettigini ve
onlardan ¢ogu zaman ciddi olarak yararlandigini ancak yeri geldikge onlara muhalefet ettigini ve
onlarin yanilgilarini ortaya koydugunu belirtir ve bunu 6rneklerle destekleyerek zikreder. Ayrica
Zafer Ahmed’in Hanefi mezhebinin rivayetlerle desteklenmis oldugunu ve mezhep goriislerinin bu
rivayetlere dayandigini gosterme cabasinda oldugunu belirtir. Ayrica onun bu rivayetlerin kabul
edilip edilmemesi hususundaki gerekgeleri de zikrettigini belirtir. Bu gerekgeler yazara gore oldukca
degerlidir. Zafer Ahmed’in esas aldig1 metnin kabul veya reddini gerektiren tercih sebeplerini
orneklerle aciklayan yazar, bu gerekgeleri; hadisin kavli veya fiill olmasi, umum-i belvada
(kacinilmast mimkiin olmayan durum) gerceklesmesi, &limlerin telakki bi'l-kabtali (kabulle
karsilamak), kiyasa uygun olmasi, rivayette ilgili meselenin Hz. Peygamber’e has olmasi1 ya da talim
amacli olmasi veya cevazinin beyani niteliginde goriilmesi seklinde zikreder (s. 235). Zafer Ahmed’in
rivayetlerin anlasilmas: ve yorumlanmasinda gelenegi takip ettigini belirten yazar, ayrica onun
metinleri aciklarken ayetlerden, hadislerden, Arap dilinden, bilimsel tecriibelerden istifade ettigini,
kelime ve gramer agiklamalarinin yam sira tasavvufi degerlendirmelerde de bulundugunu nakleder.

Yazar son kisimda Zafer Ahmed’in bazi hadis meselelerine dair goriislerini aktarmak suretiyle
onun hadisciligini anlamaya cabalamaktadir. Bu minvalde Zafer Ahmed’in, Ebu Hanife'nin hadis 327
bilgisine dair goriislerini vermistir. Bu hususta Zafer Ahmed Ebu Hanife'nin hadis bilgisinin kuvvetli
olmadigini soyleyenlere karsi, onun miiksirundan oldugunu, bircok hadisi rivayet ederek cemettigini
soyler. Buna delil olarak ise doneminin bazi biiyiik muhaddislerinin itiraflarini ve hiisn-i sehadetlerini
serdeder. Ayrica Zafer Ahmed Ebu Hanife'nin hadis bilgisinin az oldugunu ifade eden kalilu’l-hadis
tabirinin, kalilu't-tahdis az rivayet eden manasina geldigini soylemistir (s. 286). Zafer Ahmed Ebu
Hanife'nin sahabilerden bazilarmi gordiigiinii ve bu husustaki rivayetlerin itimat edilecek sekilde
sabit oldugunu savunarak onun tabiinden oldugunu vurgulamaya calisir. O, ayrica Ebu Hanife'nin
yasadigl donemde alim olmanin, Kur’an ve siinnet bilgisine sahip olmak demek olduguna dikkat
cekmistir. Yazar Zafer Ahmed’in “stinnet” kelimesini ise adet, davrarus gibi liigat manasina yakin bir
anlamda degerlendirdigini, farz veya vacibin mukabili olarak degil, miistehap ya da mendup olarak
“dinde takip edilen yol” seklinde taniumladigini belirtir.

Zafer Ahmed bir rivayetin miitevatir olarak nitelenmesiyle ilgili onun stibutu noktasinda ilim
ifade edecegi ancak muhtevasinin miikellef acisindan her zaman tek basina yeterli olmayacagi ve farz
kabul edilmesini gerektirmedigi goriistindedir. Nitekim ona gore delaleti katilik ifade etmiyorsa zanni
bir delil olur ve ahad ile tahsisi miimkiin olur. Yazar Zafer Ahmed’in ¢ogu zaman miitevatir ifadesini
¢ok yaygin ve sohret bulmus, timmetin kabuliine mazhar olmus haber anlaminda kullandigini séyler.
Hanefilerin kullandiklar1 hadislerin zayif oldugu iddiasmna karsi Zafer Ahmed, Hanefilerin
kendilerine has kaidelerinin olduguna dikkat gekerek meselenin ictihadiligine vurgu yapmustir (s.
323). Ayrica ilk donemlerde hasen hadis kavraminin heniiz ortaya g¢ikmadig dolayisiyla onceki
alimlerin kullandig1 zayif hadislerin sonraki muhaddislerin 1stilahinda hasene tekabiil ettigini belirtir.
Yazar, Zafer Ahmed’in rivayet metninin kabultinde ravinin fakih olmasini gozettigini, hadisleri tashih
ve tazif (zayifligmma hiikmetmek) etmenin ictihadiligine dikkat cekerek muhaddislerin kendi



328

Artuklu Akademi | 9(2) 2022

ictihatlarina dayali degerlendirmeleri varsa hadis ve fikhi bir arada degerlendirebilecek giigteki
miictehitlerin de degerlendirmelerinin olacagini ifade ettigini aktarir.

Netice olarak Tekin, “Hanefi Hadis¢iligi” adli eserinde, Zafer Ahmed’in hareketli bir bolgede
diinyaya geldigini, Esref Ali Tanevi ve Habib Ahmed Keyranevi gibi isimlerin katkis1 oldugu //4ii’s-
stinen adli telifinde Hanefi fakihlerin rivayetler karsisindaki tutumlarinin goriildiigiini, Ehl-i hadis ve
Ehl-i Kur'an’a karsi Hanefi mezhebini savundugunu, hadislerin senet ve metinlerine yonelik
Hanefilerin de kendilerine has kriterlerinin oldugunu, onun Hanefi fakih bir muhaddis olarak tarihe
gectigini belirtir.
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