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0z

Bilindigi gibi Gazali, Messal filozoflar1 yirmi konuda elestirmis, bunlardan ti¢linde kiifre dustiiklerini
sdylemistir. S6z konusu elestirilerin islam diinyasinda olusmas1 miimkiin olan felsefe ve bilimin éniinii
kestigi seklinde yorumlanmistir. Acaba felsefi diisiincenin motor giicii olan elestirinin felsefenin 6niinii
kestigini soylemek miimkiin mudir? Eger gercekten bu elestiriler, felsefenin 6niinii kesmisse benzer
sekildeki elestiriler, Bati1 diistincesinde felsefenin dniinii nasil agmistir? Kuskusuz bu sorularin bircok
farkli cevabi olabilir. Biz bu makalede Gazali'nin felsefeye yoénelik elestirilerini, Islam diisiincesindeki
islevleri ve sonuclar1 agisindan degerlendirmeye ¢alisacagiz.

Anahtar Kelimeler: Messai Felsefe, Elestiri, Yontem, Zorunlu Dogru, Metafiziksel Bilgi

On Ghazali's critiques of philosophy

Abstract

As it is known, Ghazali criticized Peripatetic philosophers in twenty subjects and said that they fell into
disbelief in three of them. These criticisms have been interpreted as blocking philosophy and science,
which is possible in the Islamic world. Is it possible to say that criticism, which is the motor power of
philosophical thought, blocks philosophy? If these criticisms really blocked the way of philosophy, how
did similar criticisms pave the way for philosophy in Western thought? Undoubtedly, these questions can
have many different answers. In this article, we will try to evaluate al-Ghazali's criticisms of philosophy in
terms of its functions and results in Islamic thought.

Key words: Peripatetic Philosophy, Criticism, Method, Necessary Truth, Metaphysical Knowledge
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Giris

Bilindigi gibi Gazali once filozoflarin goriislerini ortaya koymak icin Mekasidii'l
Felasife, daha sonra onlarin gorislerinin tutarsizligini ortaya koymak i¢in “Tehaftiti’l
Felasife” adli eserleri yazmistir. ikinci eserin girisinde, felsefe ile birlikte zikredilen
matematik ve mantik gibi ilimlerin Islam diisiincesinde de oldugunu sdyleyerek, bu
ilimleri kabul etmis, metafizikle ve onunla i¢ ice olan fizigi kabul etmeyerek,
elestirmistir. Azimsanmayacak bir kesim, Gazali'nin bu elestirilerinin felsefi diisiincenin
oniinii kestigini, bu nedenle Islam diisiincesindeki felsefi diisiincenin Kindi ve Farabi gibi
akila filozoflarla baslayip, Ibn-i Sina ve Ibn-i Riisd’le devam ettigini; ancak Gazali’nin
“Tehafiitii’l Felasife” adli eserindeki elestirilerle sona erdigini sdylemektedirler. Bazilari
da Gazali'nin felsefeye bir kelamc olarak karsi koydugu ve felsefeyi dini dogmalarla
vurdugu gorisini one ¢ikarmaktadir. Acaba durum boyle midir? Gazali'nin elestirileri,
biitlin bir felsefi diisiinceye mi yoksa belli bir felsefeye mi karsidir? Ayrica bu elestiriler,
biitiin metafizik diistinceleri mi yoksa dénemindeki felsefecilerin metafizik karakterli
diisiincelerine giydirdikleri “akll zorunluluk” niteligini mi hedef almaktadir?

Ayrica Gazali'nin elestirirlerinin, felsefenin yaninda bilimin de o6niini kestigi
soylenmektedir. Acaba Gazali, genel olarak bilimi mi, yoksa yasadigi donemde gecerli
olan Aristocu bilimleri mi elestirmistir? Bunun yaninda Gazali, bu elestirileriyle, sistemli
ve tutarli diisiincelerin tiimiinii mii yoksa sadece massai felsefeyi mi hedef almistir?

Kanaatimizce, Gazali'nin felsefe ve bilim elestirisine karsi ortaya konulan
yorumlar, hem yontem hem de icerik agisindan bir takim sorunlar nedeniyle isabetli
sonuglar doguramamistir. Yontem sorunlari, bir tarihsel olay olan bu meselenin kaba bir
indirgemecilikle Batidaki benzerleriyle 6zdeslestirilmesidir. Icerikle ilgili sorunlardan
biri, s6z konusu elestirilerin Gazali'nin elestirdigi felsefe ve bilimin ne oldugunun tam
olarak ortaya konulmadan yapilmasidir. ikincisi ise Gazali'nin elestirilerinin séz konusu
felsefe ve bilimin dayandig1 temel yontemlerini, hem form hem de icerik agisindan ve
mantik ilminin kurallari ¢cercevesinde yaptiginin cogunlukla goz ardi edilmesidir.

Gazali'nin Elestirilerini Degerlendirmede Yontemsel Sorunlar

Bilinmektedir ki, tarihsel varlik alani, mahiyet itibariyle dogal varlik alanindan
farkl bir varlik alanidir. Dogal varlik bu alanini idare eden ilkeler, tarihsel varlik alani
icinde kismen gecerli olsa da s6z konusu ilkeler her iki varlik alaninda ayni isleve sahip
degildirler. Ornegin tarihsel varlik alaninda da bir karsilikh etki iliskisi, nedensellik,
zaman- mekan, olus ve siireklilik gibi ilkeler bulunmaktadir. Biitiin bu ilkeler, tarihsel
varlik alaninda degismis belirlenimleriyle ve bu alana 06zgi yapilariyla islev
gormektedir.!

Nitekim insanlik tarihini, dogal varlik alan1 gibi tek bir belirlenimle agiklamaya
calisan felsefi diisiinceler, tarihsel fenomenlere uygun aciklama ortaya koyamamis,
aksine tarihsel fenomenleri zorla kendi kurgusal ilkelerine uydurmak durumunda

1 Takiyettin Mengiisoglu, Felsefeye Giris, Remzi Kitabevi, istanbul 1992, s. 160.
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kalmiglardir. Ciinkii tarihsel varlik alani ne sadece bir anlam ne de sadece bir
nedensellik belirleniminin trtiniidiir. Aksine o bir ilkeler ¢oklugunun yonetimindedir.2

Tarihsel varligl yoneten ilkeler zaman, mekan, kalittm ozellikleri (cevre ve
kultirin etkileri), 6nceden géorme ve yon vermeye dayanan nedensellik, dinamik
etkilesim, goriis tarzi, egitim, degerler, gelenek ve olus gibi kategoriler tarafindan
yonetilmektedir.? Bu kategoriler géz oniinde bulundurulmadan tarihsel olaylar, dogal
olaylar1 idare eden ilkelerle degerlendirildiginde ¢ogunlukla yanlis sonuglar
dogurmaktadir.

Bu nedenle ayni adi tasiyan fiziki olaylar arasinda oOzdeslik bagintisi
kurulabilirken, sosyal olaylar arasinda ise benzerlik bagintis1 kurulabilmektedir. Ciinkii
belli bir mekadn ve zamandaki fiziki olayla diger bir yer ve zamandaki fiziki olay ayni
ilkeye uyarken, ayni sekildeki iki sosyal olay ayni ilkeye uymamaktadirlar. Ciinkii sosyal
olaylar bir defaya mahsus olup biterler; onlari laboratuar ortaminda yeniden tiiretmek
de miimkiin degildir. Bu nedenle belli bir zaman ve mekanda olup biten bir sosyal olay1
diger bir zaman ve mekdnda olan sosyal olayla 6zdeslestirerek ayni kategoride
degerlendiremeyiz.

Hatta ayn1 anda ama farkli mekanlarda, ayn1 mekanda ama farkli zamanlarda olan
sosyal olaylar arasinda bile 6zdeslik bagintis1 kurmak zordur. Clinki her iki olay
arasinda farkli cevre faktorleri, etkilesim, degerler, olus ve gelenek kategorileri
bulunmaktadir. Ornegin 1453 yilindaki Istanbul’un fethi ile ayin padisah déneminde
yapilan 1460 yilindaki Mora'nin fethi, ayn1 adi tasimlarina ragmen ayni kategoride
degerlendirilemezler. Clnki birsinin cevre, olus ve etkilesim kategorileri digerine
uymamaktadir.

Tarihsel olaylar1 idare eden ilkelerin, her olay i¢in farkl bir sekilde tahakkuk
etmesi nedeniyle iki tarihsel olay arasinda ancak sinirli benzerlikler bulmak miimkiin
olmaktadir. Bu sinirli benzerlikten dolay: bir tarihsel olay hakkindaki hiikmii digerine
aynen ya da kismen vererek bir ¢ikarimda bulunmak, adina temsil ya da tesbih denilen
zayif bir cikarim yapmaktadir. Ornegin, eylemlerindeki cesaret acisindan aslana
benzeyen insana, “Aslan gibidir” diyebiliriz. Ancak bu yargimiz, insanin tamamen aslan
oldugu fikrini dogurmaz.

Toplumlarin tarihlerinde yasadiklar kiiltiirel degisimler de sosyal olaylar olarak,
belli bir zamanda ve mekinda olup bitmektedirler. Ornegin Ortagag skolastik
doneminden Ronesansa gecis, Bati medeniyetine ait bir kiiltiirel degisimdir. Bunun gibi
Abbasiler doneminde, Yunan felsefesinin terciimesiyle baslayan diisiinsel degisim,
Osmanlida Tanzimat'la birlikte baslayan kiiltiirel degisim de birer sosyal olaydir.
Bunlarin igerisinde barindirdiklar: kiiltiirel, diisiinsel, bilimsel ve dini degisimler ortak
adlar1 tasimalar1 ve bir takim ortak niteliklere sahip olmalar1 bakimindan birbirine
benzemektedirler; ancak birbirleriyle 6zdes degildirler. Clinkii bunlardan bir kism

2 Mengiisogluy, age, s. 161.
3 Mengiisogluy, age, s. 161- 158.
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“serbest kultlir degisimi”, bir kism1 “zorlanmis kiiltiir degisimi”, bir kismi ise “giidiili ve
planl kultir degisimi”4 kategorisine girmektedir. Buradaki ti¢ kiltiirel degisim de temel
nitelikleri agisindan birbirinden farkhidir. Ornegin Osmanh déneminde Tanzimat'la
birlikte yasanan kiltiirel degisim “zorlanmis kiiltiirel degisim”, Abbasiler doneminde
yasanan Kkiultiirel degisimle Ronesans’la birlikte Batida yasanan kultiirel degisim
“gudimli ve planh kiiltiirel degisimler” olarak kabul edersek, son ikisinin birbirine daha
cok benzedigini soyleyebiliriz. Durum bdyleyken bu iki kiltirel degisimi dahi kendi
tarihsel sartlarindan ayirarak 6zdes kilmak ve ayni kategoride degerlendirmek miimkiin
degildir.

Adlar1 ayni1 olan iki dogal olay, 6rnegin “tasin diismesi” ve “suyun kaynamas1” gibi
olaylar, hangi zaman ve mekanda olursa olsun ayn1 kanuna tabidir. Ancak adlar1 ayn
olan iki sosyal olay, 6rnegin “dinin algilanma ve yasanma bi¢imi”, nerde ve ne zaman
olursa olsun ayni kanuna tabi degildir. Hatta iki sosyal olay, ayni insandan sadir olsa bile
farkli yer ve zamanlarda farkl sekillerde ortaya c¢ikabilir. Clinkii sosyal olaylar,
kendilerini meydana getiren insanlarin icerisinde bulundugu kalitsal 6zellikler, goris
tarzi, egitim ve degerler gibi kategorilerden bagimsiz degildirler.

Sosyal olaylari, dogal olaylar gibi degismez kanunlara tabi kilmak ve buna gore
degerlendirmek, 19. ylzyil pozitivizmin indirgemeci anlayisini bir sonucu olarak ortay
cikmistir. Aydinlamanin dogurdugu 19. ylzyildaki sanayi devrimi ve teknolojinin
gelismesiyle birlikte modern bilimin 6ni acilmistir. Bilimin teknolojiye uygulanmasi
sonucu ortaya ¢ikan bas dondiirtiicii gelismeler, bilimin her derde dava olabilecegi gibi
bir diisiincenin dogmasina da neden olmustur. Bu doneme damgasini vuran pozitivizm
ve olguculuk akimi, bilimin ilerlemesini saglayan bilimsel yontemin sadece doga
alaninda degil, diger tiim varlik alanlarinda da gegerli olmasi gerektigini soyleyerek, s6z
konusu yontemi diisiinsel, kiiltiirel ve ruhsal tiim varlik alanlarina yaymaya baslamiglar.
Bu diisiincenin mimari diyebilecegimiz Auguste Comte sosyal, ruhsal ya da olgusal biitiin
realitenin, olgularin kanunlarina indirgenip bu tabanda incelenmesi gerektigi
disiincesindedir.>

Bu indirgemeyle bitlin tarihsel-sosyal ve ruhsal bilimler olgusal-doga
bilimlerinin kanun, kural ve yontemleriyle kurulmaya ¢ahisilir. Ornegin Auguste Comte,
biitiin insanlik tarihini basitten miikemmele dogru ilerleyen i¢ evreye ayirarak bun
meshur “Ug¢ hal kanunu” ile aciklamaya ¢alismistir.

Soz konusu ilerleme fikri, Darvin tarafindan canlilar alemine uygulanir. Buna gore
canlilar da belli bir ilke tizerinde basitten miikemmele dogru ilerlemektedir. Charles
Darwin’in bu fikrini daha sonra Herbert Spencer, tarihten sosyal hayat, oradan ruhi ve
canli hayata kadar biitiin varlik alanlarina uygulamaktadir.

Sosyal olaylarin metot ve mantik yapilariyla iliskin diistinceler, ancak 19. yiizyilda
ortaya ¢ikmis ve bu ylzyilin sonunda bir bilgi (epistemoloji) problemi olarak ele

+ Mahmut Tezcan, Kiiltiirel Antropoloji, Kiiltiir Bakanlig1 Yayinlari, Ankara 1991, s. 205.
5 Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, Istanbul 1980, s. 468, 469.
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alinmistir. Wilhelm Windelband, sosyal-manevi ilimlerin tabiat bilimlerinden ayr1 bir
metot gerektirdigini kabul etmis ve biitiin bilim dallan icin gegerli olan evrensel bir
metodun varhigin1 kabul etme fikrini elestirmistir. Dilthey ise tabiat bilimlerindeki
aciklama metoduna karsilik sosyal-manevi bilimler i¢in anlam metodunu 6nermistir.
Ona gore, tabiat1 aciklar, ruhu anlariz. Bundan dolay: sosyal-manevi bilimler, aciklama
metoduna degil anlama metoduna dayanmak durumundadir.

Biitiin bunlara ragmen, Batida yasanmis bir sosyal olay olan din- bilim iliskisini,
sadece ad benzerliginden dolay1 Gazali donemindeki din- bilim iliskisiyle 6zdes saymak
ve biri hakkindaki hiilkmu aynen digerine de aktarmak, yukarida da belirttigimiz gibi,
yontembilimin kurallarina uyamamaktir. Bunun yaninda mantik ilminin kanunlarina
gore de, aralarinda ad benzerligi (essesli) olan ancak delalet ettikleri seyler birbirinden
farkli olan iki kavram ne tam olarak tanimlanabilmekte ne de tanimda
kullanilabilmektedir. Sosyal olaylar ise adlar1 ayn1 oldugu halde delalet ettikleri seyler
birbirinden olduk¢a farkhdir. Ornegin din kavrami icerisine giren tiirler olarak
Yahudilik, Hiristiyanlik ve Islam dini gibi dinler, Hindu dini ve Konfiigyiis dini gibi
dinlerden oldukga farkli oldugu i¢in birincilere “semavi dinler” ikincilere “beseri dinler”
denilmistir. Ancak semavi dinler olan Yahudilik, Hiristiyanlik ve Islam dini arasinda bile
oldukga farkli nitelikler bulunmaktadir. Ortak yonleri “semavi din” olma 6zelligi olan bu
dinlerin Tann anlayislar1 bile oldukga farkhdir. Arlarindaki fark bu kadar derinlere
giden dinleri 6zdes saymak soyle dursun benzerlikleri bile tartisma konusu olacaktir. Bu
nedenle Gazali'nin elestirilerinde s6z konusu olan dinin ve onun karsi ¢iktig1 bilim ve
felsefenin mahiyeti ortaya konulmadan, aralarindaki sinirli benzerliklere dayanarak Bati
diistincesinde yasanan felsefe- din iliskileriyle 6zdes ya da tamamen benzer saymalk,
sayisiz hatalara neden olacaktir.

Kanaatimizce bu yanlislardan kurtulmak i¢in éncelikle Islam cografyasindaki dini,
felsefi ve bilimsel diislincelerin mahiyetlerini kendi sartlar icerisinde ortaya koymak ve
Batida ya da diinyanin diger bir yerindeki benzerleriyle karistirmamak gerekmektedir.
Ornegin Islam’daki Tanri, insan, varlik ve bilgi telakkisi ile Hiristiyanlk ve Yahudilikteki
Tanr, insan, varlik ve bilgi telakkisi; ayrica Modern diisiinceye kaynaklik yapan antik
Yunan’daki Tanri, insan, varlik ve bilgi telakkisinin ortaya konulmadan bu diisiince
ortamlarinda ortaya c¢ikan kiiltiirel degisimleri birbirinin benzeri saymak bir takim
yanlislara neden olacaktir. Bu anlamda Olimpos daginin Tanrilari, Ksenofenes’i
degimiyle lzerinde biitiin koti nitelikleri toplayan, mutlak giiclii ama bir o kadar da
sorumsuz Tanrilar iken Islam’in Tann telakkisi bundan tamamen farkl, biitiin iyi
nitelikleri toplayan ve varligin tiimiine merhametiyle varlik veren Tanr1’dir. Bunun gibi
islam’in Tann telakkisiyle Yahudi dininin Tanrn telakkisi de olduk¢a farkhdir. Bu
farkliklilar, dogal olarak varlik, bilgi ve deger anlayisinda da 6nemli farkliliklar meydana
getirmektedir.

Ayrica sosyal olaylar hem bir defada olup biten hem de kendi biitiinligi ve
sartlari igerisinde anlasilabilen olaylardir. Bu baglamda bir sosyal olay pargalanarak ya
da sartlar1 goz ardi edilerek anlasilamaz. Ornegin bir sosyal olay olan Fransiz devrimi,

5
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kendi icerisinde bir biitiindir. Bu biitiinii parcalarindan, ya da pargalarini biitiinden ayr1
diistinmek miimkiin degildir.

Genelde Gazali diislincesini 6zeldeyse felsefe elestirisini degerlendirenler, onu ait
oldugu diisiince stlirecinden kopararak anlamaya calismaktadirlar. Halbuki Gazali, hem
tedvin donemiyle olusmaya baslayan dini diisiincenin hem Hasan el- Basri ve Cafer-i
Sadikla baslayan tasavvufi diisiincenin hem de Yunan felsefesinin nakli ile baslayan
felsefi ve bilimsel diisiincenin halkalarindan biridir. Ornegin onu felsefede ve mantikta
Farabi ve Ibn-i Sina’dan ayn diisiinmek miimkiin degildir. Ciinkii Ibn-i Sina’min
anlagilmasi icin Farabi’nin, Gazali'nin anlasilmasi i¢in Ibn-i Sina’nmin bilinmesi
gerekmektedir. Gazali, Ibn-i Sina’min miimkiin- vacip ayrimin dikkate alarak felsefi
diigiincesini imkan iizerine kurmus; Ibn-i Sina ise Farabi’nin kavramlastirdig1 felsefeyi
islemistir.

Bu siire¢ elestirileri ve benzer goriisleriyle de bir biitiindiir. Ornegin Gazali,
mantikta Ibn-i Sina’yi, ibn-i Sina’da Farabi'yi izlemektedir. Bu, onlarin birbirini tekrar
ettigini gostermez. Ciinkii Ibn-i Sina’y1 izleyen Gazali iistadinin felsefesini de elestirerek
farkli bir alana ¢ikarmakta, mantigim elestirerek olgunlastirmaktadir. Bu nedenle islam
felsefesinin Yunan felsefesinin Islam diisiincesine nakli ile baslayip, Gazali’nin
elestirileriyle inkiraza ugrayarak bittigini sdylemek oldukc¢a problemli bir hiikiimdir.
Cinkii bu hiikiimle hem Gazali bu siirecten ayr1 tutulmakta hem de siireg
parcalanmaktadir. Halbuki Bati diisiincesindeki elestiriler, diistincenin gelisimi icin birer
firsat olarak gorilmiistiir.

Islam cografyasindaki felsefi diisiincenin, Yunan felsefesinin nakli ile baslayip,
Gazali'nin elestirileriyle inkiraza ugrayarak bittigini sdylemenin bir bagka nedeni de Bati
diistincesinin her yerde kendi izlerini siirmesinden kaynaklandigini sdyleyebiliriz.
Clinkt Bat1 diisiincesi, ronesansla birlikte tarihi yeniden insa ederek, insanligin tarih
cizgisini kendi anlayis1 dogrultusunda ¢aglara ayirmis, diisiincenin seyrini ilerlemeci bir
anlayisla belli donemler bolmiis ve biitlin insanlik diisiincesini akilci bir ¢izgi iizerine
bina etmistir. Bunun geregi olarak Bati, her yerde kendi ¢izgisini aramis, bu ¢izginin
gectigi donmeleri felsefi diisiincenin oldugu alanlar olarak gostermis, gecmedigi
donemleri ise felsefenin olmadig1 karanlik donemler olarak isimlendirmistir.

Ornegin, Farabi ve Ibn-i Sina gibi filozoflarin eserlerinde Aristoteles’in izlerini
aramiglar, onlarin Aristoteles’i asan yonlerini gérmezlikten gelmislerdir. Farabi'nin
ozellikle mantik ilmini Islam diisiincesinde yeniden insa etmesini ve ibn-i Sina’nin bu
ilmi metafizik iceriginden soyutlayarak formel hale getirmesini, bu islem yeni ve 6zgiin
konular eklemesini dikkate almamislardir. Ornegin Farabi, mantigin Kkonusu
tiimellerdir, diyerek onu metafizikten ayirirken, ibn-i Sina tiimellerin dis diinyadaki
varliklarini kabul etmemis’, mantik ilmini metafizik icerikten ayr1 diisiinerek formel
hale getirmis, kategorileri formel mantik icin gerekli gormemis®, delalet konusunu

6 Farabi, el- ibare, Daru’l Kiitiib, Misir, 1976, s. 22, 23.
7 ibn-i Sina, Sifa el- Mantik el- Makulat, Matbbatii’'l Emiriyye, Kahire 1952, s. 57.
8 ibn-i Sina, age, s. 3- 5.
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mantik ilmine ekleyerek dil- mantik iliskisi ile ilgili gerilime ¢6ziim bulmustur. Biitlin
bunlar, Aristoteles mantigindan ayr1 ve ézgiin bir ilim olan Islam mantik gelenegini
olusturan siirecin temel unsurlar1 iken hem dikkate alinmamis hem de birbirinden
tamamen ayr1 seyler olarak kabul edilmistir.

Yukarida da belirttigimiz gibi, Islam felsefe ve mantik gelenegini olusturan Farabi,
ibn-i Sina ve Gazali'nin arasi acilmis, Gazali felsefede tamamen mantikta kismen
digerlerinden ayr kabul edilmistir. Halbuki, Gazali dogru diisiince i¢in gerekli bir bilim
olarak kabul ettigi mantik ilminde gizlenmeyecek derecede Ibn-i Sina’y1 izlemektedir. Bu
durum, Gazali'nin Ibn-i Sina’y1 tekrar ettigi anlamina da gelmemektedir. Ciinkii bu, bir
ilmi gelenegin olusum siirecidir. Bu ilmi gelenek, Farabi ile kavramlasmis, ibn-i Sina ile
islam diisiincesine ait 6zgiin bir ilim haline gelmis, Gazali ile Islam diisiincesine
uygulanmistir. Bazilar1 bu olusum siirecini géz ardi etmek veya yok saymak icin
parg¢alamis, temel unsurlari birbirine karsi olarak gostermistir.

Ornegin, Ibn-i Sina’nin mantiktaki kategorilerin sayisini Aristoteles’te oldugu gibi
on degil de farkh sayilarda da olabilecegini soylemesi®, Aristoteles’te olmayan varlik-
mahiyet ve tasavvur- tasdik ayrimi yapmasi, Gazali'nin 6nerme ve Kkiyasin maddesine
yonelik elestirileri, Ibn-i Sina’y1 izleyerek varlikta miimkiin -zorunlu ayrimi yapmasi
bilimsel diisiincenin olgunlasarak devam etmesidir. Hatta mantik ilmine reddiye yazan
ibn-i Teymiyye’nin elestirileril® bile s6z konusu ilmin gelismesi icin énemli katkilardir.
Ancak bu elestiriler ve 6zgiin buluslar, Bat1 diisiincesinde modern mantigin dogusu i¢in
zemin hazirlayan cok énemli diisiinceler olarak kabul edilmisken islam diisiincesinde
bilimsel gelismenin 6niini kesen distinceler olarak kabul edilmistir.

Batinin kendi medeniyetini insa ederken merkeze kendisini koyarak bu noktadan
ileriye dogru bir c¢izgi ¢cekmesi, kendi konumu acisindan dogal bir durum olabilir. Ciinkii
onlarin amaci, Ronesans’la ortaya ¢ikan yeni diistinceye Ortacagi atlayarak bir referans
noktast bulmak, bu noktadan hareketle tarihi, toplumu ve diisiinceyi yeniden insa
etmektir.

Bunun icin Jean Bodin tarihi ¢aglara ayirmis, Voltaire’den Herder'e Hegel ve
Kant’a kadar biitiin tarih felsefecileri, yeni bir diistincenin insasi i¢in tarihin ilerlemeci-
akilal temelde yeniden yorumlanmasi gerektigi sdylenmislerdir. Bu proje geregince
felsefenin M.0. 600 y1linda eski Yunan’da basladig kabul edilmis, s6z konusu dénemdeki
diger tiim kadim diisiince yapilar1 paranteze alinmistir. Orta Cag karanlik donem olarak
atlanmis, Ronesans ve reformlardan sonra 17 yiizyill akil cagina oradan 18 yiizyil
aydinlanmasina ulasilmis, bu ¢izgi 19 ytlizyil pozitivizmi ile devam ettirilmistir.

Bu siire¢ baslangi¢c noktasi, gecirdigi evreler, karsilastigi engeller, kullandigi
araclar ve ulasmak istedigi sonuglar agisindan kendi sahsina 6zgii bir siirectir. Bu
stirecin baslangic noktasi olan Antik Yunan felsefesi, din adina Olimpos daginin

9 ibn-i Sina, Sifa el- Mantik el- Makulat, s. 3- 5.
10Bkz: ibn-i Teymiyye, "Kitabu'l mantik”, Mecmuu’l Fetava, Dar’ul Kiitiibi’l ilmiyye Beyrut, 1988, IX, 86-99.
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Tanrilarinin kontrol edilemez libidolariyla ortaya koyduklari mitolojiyle miicadele
etmistir. Bu cagda felsefe, Homeros ve Hesiedos gibi teologlarin Olimpos daginin
Tanrilarinin miicadelesinden dogan mitolojiyle evreni a¢giklayan “teogoni”lerle miicadele
etmis, bunlar aklilestirmistir.1? Daha sonra Orta Cag’da felsefe tamamen dinin emrine
girmistir. Ancak buradaki din, M. 325 yilinda Bizans imparatorlugunun resmi din olarak
kabul ettigi zamana kadar siiren saf Hiristiyanlik degil, Bizans'in kabuliinden sonra
olusan kurumsal din ve onun temsilcisi olan Kilisedir. Bu Kilisenin, 6zellikle Katolik
mezhebini temsil eden kilise oldugunu da belirtmemiz gerekmektedir. Ciinki
Ronesans’la birlikte baslayan yeni diisiince ve reformlara karsi koyan Ortodoks
kilisesinden ¢ok Katolik kilisesidir, diyebiliriz. Ciinkii s6z konusu déonemde daha gii¢lii
olan, bu kilisedir. Ayrica Modern diisiincenin Hiristiyanligin diger bir mezhebi olan
Protestanlikla bir sorunu olmadigini da belirtmek gerekmektedir. Ciinkii bu Kkilise
Ronesans doneminde, reformlardan sonra 16. Yiizyilda ortaya ¢ikmis ve bir miiddet
skolastik felsefeyle miicadele etmistir.

Bu stirecte felsefenin karsilastigi dini nitelikli diisiince, Katolik kilisesinin ortaya
koydugu Skolastik felsefedir. Bu felsefenin tlizerine bina edildigi temel de biiyiik bir
boliimii Kilise tarafindan kutsanan Platon ve Aristo felsefesi, bir boliimii de Incil’in kilise
tarafindan yapilan yorumudur. Nitekim s6z konusu felsefenin Platon’un idealizmi,
Aristoteles’in akilailigl, stoaciligin tabiatgiliginin Incil'in yorumlarina adapte edilmis
sekli oldugunu sdylemek miimkiindir. Adina Skolastik rasyonalizm de diyebilecegimiz
bu felsefe, Origenes’'un (186- 232) teslis inanciyla Platon’in felsefesini uzlastirarak
olusturdugu skolastik rasyonalizminle Aurellus Augustinus’'un (354- 430) akil- iman
0zdesligi fikrine dayanmaktadir. Scottus Eurigina (810- 887) ve Anselmus’un (1033-
1109) gelistirdigi Skolastik Platonculuga (Platoncu realizme) gore, Katolik Kkilisesi
Platon’un ideal devletinde oldugu gibi ferde iistiin olan bir tiimel ideadir. Bu idea,
tekiller olan fertlerden dnce gelen ve onlara hakim olan en yiiksek realitedir. Kilisenin
temsil ettigi ideal devletin realitesi, Platon’'un idealarinin realitesine dayanmaktadir.
Skolastik diistincenin dayandigi, (Platoncu anlamda) akil ile din arasindaki uygunlu fikri
13. ylizyihn baslarinda zayiflamaya baslar. Bu yiizyillda, daha 6nce sadece mantikei
olarak bilinen Aristoteles’in eserleri terciime edilir. Platonculugu resmi diisiince olarak
benimseyen Kkilise, dnceleri Aristoteles’e karsi ¢ikar ve onun Fizik adli eserini 1209 da,
Metafizik adli eserini ise 1215 de yasaklar. Bu yasaklamalara ragmen Kilise, 13 yiizyilin
ortalarina dogru fikir degistirerek, Aristoteles diislincesini kabul eder. Aristoteles
diistincesinin kabuliinden 6nce hakim olan Platon felsefesinin amaci, Hiristiyan inanci ile
tabii akil arasindaki uygunlugu ispat etmek; Aristoteles’in kabullinden sonraki amag ise
Hiristiyan inanci ile Aristocu aklin uygunlugunu ispat etmektir.

Bu siirecte s6z konusu olan ve Kilisenin tarafindan kutsanan bilim de Aristocu
bilimdir. 13. Yiizyilin ortalarina dogru kabul edilen Aristo felsefesi ile birlikte Aristocu
fizik ve Astronomi gibi ilimler de kabul edilmis, Orta Cag boyunca hatta Ronesans
slirecinde bile bu bilimlere karsi ¢ikanlar 6lime mahkim edilmistir. Nitekim Kopernik
(1473/ 1543), Kilisenin resmi goriisii olan ve Aristo'nun evren tasarimina dayanan,

11 Ahmet Arslan, flkcag Felsefe Tarihi, Ege Universitesi Basimevi izmir, 1995, S. 15.
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diinya merkezli (geosentrik) evren anlayisi yerine giines merkezli (heliosentrik) evren
anlayisin1 getirmistir. Ronesans’in doga anlayisinin kurucusu olan Giardano Bruno
(1548/ 1600) Bruno, skolastik dustincenin kabul ettigi Aristo'nun doga anlayisin
tamamen reddettigi icin Bruno, skolastik diisiinceyi reddettigi i¢in takibata ugramis ve
1600 yilinda, Roma’da diri diri yakilmistir. Galile (1564- 1642), kendisinden 6nceki
Kopernik ve Kepler’'in sitemlerini savunarak diinyanin déndiigiinii soyledigi i¢in 6liime
mahklm edilmistir.

Bu noktada diyebiliriz ki, sadece batidaki din- bilim catismasiyla islam
cografyasindaki din -bilim catismasini degil, Ronesans doénemindeki din- bilim
catismasini bile genel anlamda Hiristiyanlik- bilim ¢atismasi olarak sunmak bile bir¢ok
yanlisa neden olabilir. Ciinkii Hiristiyanligin ilk déneminin bir bilim sorunu olmadig:
gibi, bir Hiristiyan mezhebi olan Protestanlik da s6z konu donemde heniiz yoktur.

Bat1 diisiincesinde durum bdyleyken, Gazali'nin ait oldugu dinin basta Tanri
telakkisi olmak tzere, varlik, insan ve bilgi tasavvuru géz oniinde bulundurulmadan,
onun karsi ¢iktig1 felsefenin mahiyeti ortaya konulmadan, felsefeye karsi ¢ikis yontemi
belirlenmeden, “Gazali din adina felsefeyi elestirerek felsefenin 6niinti kesmistir” demek,
oldukga problemli bir hiikiim olacaktir. Bu anlamda Gazali'nin felsefecileri elestirisini bir
kelamcinin din cephesinden felsefeye karsi koymasi olarak sunmak da yanlis olacaktir.
Cuinkii Gazali bir mantikgi, fikih¢1 ve mutasavvif oldugu gibi ayni zamanda bir kelamci da
olabilir. Ancak onun felsefeye karsi durusu ve kullandig1 yontem, klasik bir kelamci
oldugu kanaatini ispatlamaya yeterli degildir.

Biitin bunlara ragmen Gazali'nin elestirisiyle islam diinyasinda felsefi
diislincenin bittigi kanaati, zamanla genel kabul haline gelmistir. S6z konusu hiikmiin
gercege degil genel kabule dayanan bir 6nerme (meshurat) oldugu anlasilabilmesi i¢in
Gazali'nin karsi ¢iktig1 felsefe ve bilimin mahiyetinin ortaya konulmasiyla birlikte karsi
cikis yontemin de iyice incelenmesi gerekmektedir. Ciinkii Gazali'nin, 6zellikle Tehaftiti’l
Felasife adli eserinde felsefeye getirdigi elestiriler, dini bir tavirdan 6te derin bir felsefi
sorgulama gibi goriinmektedir. Hatta diyebiliriz ki, Gazali bu elestirilerinde diisiince
tarihinde tek degil belki ilktir.

Ornegin Gazali'den daha once bircok Islam bilgini Aristocu evren anlayisina
dayanan Batlamyus astronomisini elestirmislerdir. Bunlar Battani (61: 925), ibn-i Yunus
(61: 1009), ibn-i Heysem (61: 1039) ve Biruni (61: 1050) gibi bilim adamlaridir. Gazali ise
basta Aristo fizigi olmak tlzere Aristocu doga bilimlerini ve Aristo metafizigini
dayandiklar deliller agisindan elestirmistir. Gazali’'nin elestirerek karsi ¢iktig1 Aristocu
bilime, ondan asirlar sonra Batili diistiniirler de karsi ¢ikmislardir. Bunlar, Nikolaus
Kopernik (1473/ 1543), Giardano Bruno (1548/ 1600), Johannes Kepler (1571- 1630),
Galileo Galilei (1564- 1642) ve Francis Bacon (1561- 1626) gibi distintrlerdir. Ancak
Gazali'nin farki, sadece bu bilimleri degil onlarin dayandigi delillerin saglamligini da
elestiri konusu yapmaktir. Bu durum, onun ayni zamanda bir akil elestirisi yaptigini
ortaya koymaktadir.
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Gazali'nin bu elestirileri, sadece dini kaygilarla ortaya konulan elestiriler
olmadigini, Ibn-i Riisd ile Gazali'yi filozof olmalar1 bakimindan karsilastiran Mubahat
Kiiyel soyle belirtmektedir: “Eger simdiye kadar yasamis olsalardi, Gazali
endeterminizmi ve ihtimaliyat mantigim kolaylikla benimser, ibn-i Riisd ise Laplace’in
listiin zekA misalini tasvip ederek mutlak determinizmin tarafim tutardi Ibn-i Risd
savundugu zorunlu determinizm i¢in Gazali'nin istedigi akli delil yerine bir ayetle cevap
vererek filozof degil bir din adami1 oldugunu ortaya koymustur. Durumu, bir din adami
oldugu séylenen Gazali felsefi planda, bir filozof oldugu séylenen ibni Riisd dini planda
incelemektedir”.12

Gazali'yi felsefeye karsi gelmekle ve dini dogmalari felsefeye tercih etmekle
sucglayanlar, Gazali'nin saglam delillerle filozoflarin karsisina ¢iktigini goriince bu defa
Gazali’'nin felsefi metodu kullanma hakkinin da olmadigini sdéylemektedirler. Halbuki
felsefe ve onun elestirel yontemi, ne sadece belli bir zlimrenin tekelindedir ne de felsefe
sadece Aristoteles ve onun izleyicilerinin diisiincelerinden ibarettir. Nitekim Gazali’de
sadece Aristocu filozoflara degil, genel anlamda filozoflarin kullandiklar: delillere “genel-
zorunlu-dogru” demelerine karsi ¢ikmakta ve bunun hesabini sormaktadir. Cilinku
Gazali, akla ya da aklin ortaya koydugu felsefi diisiincelere degil, “akil icin miimkiin
modellerden biri”13 olan messai felsefeye ait diistincelerin, “genel- zorunlu- dogrular”
olarak sunulmasina karsidir.

Gazali’'nin Elestirilerinin Degerlendirilmesinde Ortaya Cikan icerik Sorunlari

Gazali'nin elestirilerinin degerlendirilmesinde ortaya c¢ikan icerik yanhslarini iki
kategoride degerlendirebiliriz. Bunlardan birincisi onun elestirilerinin icerigi (maddesi)
ile ilgili sorunlardir ki, bu belli olmadiginda s6z konusu elestirilerin mantik formundaki
deliller degil dini dogmalar oldugu vehmi ortaya ¢ikabilmektedir. Bu baglamda
Gazali'nin filozoflarn elestirirken oncelikli amaci onlarin delillerinin icerik agisindan
bozuklugunu (sahih degil fasit olmasini) ortaya koymaktir. Bu da mantik ilmi
cercevesinde oOnermelerin konusuna uygunlugu sorunudur ki, bunun sonucunda
onermeler ya yakini olur ya da olmaz.

Ikinci nokta ise onun elestirilerinin filozoflarin delillerin kaynagina yonelik
olmasidir. Bu baglamda o, delillerinin kaynaginin akil degil vehim ve hayal oldugunu
ortaya koymaya calismaktadir. Bu elestiriler ilk bakista dénermelerin igerigi ile ilgili
elestiriler gibi gortinse de aslinda Gazali’nin yapmak istedigi sey, delilleri elde eden aklin
miifekkireye mi, yoksa vehim ya da muhayyileye mi dayandigidir? Bu tli¢ nokta dikkate
alinmadiginda hem Gazali'nin felsefi konumu belirsiz hale gelmekte, hem de elestirilerin
mabhiyeti anlagilmaktadir.

Gazali'nin Filozoflarin Delillerine Yonelik Mantiksal/ Formel Elestirileri

Gazali elestirilerinde Oncelikle filozoflarin kullandiklar1 delillerin dogruluk
degerini hedef almaktadir. Ayrica bu delillerin metafizik karakterli evrensel- tiimel-

12 Miibahat Kiiyel, U¢ Tehafiit Bakimindan Felsefe Din Miinasebetleri, Ankara 1956, s. 81.
13 Kiiyel, age, s. 39.
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zorunlu dogrular oldugu iddiasini zorunlu dogrular oldugu seklideki dogruluk iddiasina,
bunlarin metafizik

Diyebiliriz ki, Gazali'nin, Aristocu filozoflara karsi c¢ikisi, onlarin evrenle ilgili
aciklamalarina degil kullandiklari delilerin bozukluguna ve bu delilleri haksiz bir
bicimde, “genel- zorunlu- dogru” olarak kabul etmelerine yoneliktir. Nitekim o, Aristocu
filozoflarin kabul ettigini soyledigi “alemin kidemi” meselesine karsi ¢cikarken, onlarin
kullandiklar delile giydirdikleri “genel- zorunlu- dogru” niteligine kars:1 ¢ikarak soyle
demektedir: Kadim bir iradenin yoktan var etmesine karsi ¢ikarak bunun muhal
oldugunu sodylemeniz akli bir zorunluluk mudur, yoksa nazari bir bilgi midir? Yani
(mantiktaki tanima gore soyleyecek olursak), siz bu yargiya bedihi olarak, hicbir delile
ihtiya¢c duymadan mi1 kabul ediyorsunuz; yoksa nazari olarak bir orta terim araciligl ile
cikarim yaparak mi kabul ediyorsunuz? Eger nazari olarak ve bir orta terimle
ulasiyorsaniz, buna nasil ulastiginizi, (yani yaptiginiz kiyasin unsurlarini) ortaya
koymaniz gerekmektedir. Eger bunu akli zorunluluk olarak, yani bedihi bir sekilde,
herhangi bir orta terime ihtiya¢c duymadan bildiginizi soyliiyorsaniz, (“buitiin par¢cadan
biiyiiktiir” 6nermesinde oldugu gibi) size karsi ¢ikanlarda dahil herkesin pesinen kabul
etmesi gerekir. Halbuki bu dlemin kadim bir irade tarafindan yaratildigini savunarak
size karsi cikanlar, sayllamayacak kadar coktur. O halde “dlemin kadim bir irade
tarafindan yaratilmasinin muhal oldugu” hiikmiine mantik kurallarina uygun bir
burhani delil bulmaniz gerekmektedir. Ciinkii sizin delil diye ortaya koyduklariniz,
insanlar iradesine dayali temsil ve soyutlamadan (tenzih- uzaklastirma) baska bir sey
degildir.14

Goruldugu gibi, burada Gazali, filozoflarin iddialarina karsi bir ayetle ya da dini
bir hikiimle degil, onlarin dayandiklar1 delilin mantik ilmi agisindan degerini ortaya
koyarak karsilik vermektedir. Buna gore, filozoflarin alemin kidemi ile ilgili delillerinin
yetersizligi, Allah hakkindaki tenzihi dilden ve Allah’la ilgili olarak bir c¢ikarimda
bulunurken temsili (anolojiyi) kullanmalarindan kaynaklanmaktadir. Clinkii tenzihi dille
ortaya konulan 6nermeler, akil icin zorunlu dogrular olan ve aklin hicbir delile ihtiyag
duymadan kabul edebilecegi yakiniyyat cinsinden énermeler degildir. Bu 6nermelerde
konu ile ylklem arasindaki iliski belli bir yonden benzerlik iliskisidir. Adina vehmi
hiikiimler de denilen bu 6nermeler, vehmin idrak edemedigi tiimelleri idrak edebildigi
tikellere (cliziyata) kiyas yaparak ortaya cikarilan 6nermelerdir. Temsilin dnciilleri olan
bu onermeler, sonucu ispatlamaya yetmemekte, dolayisiyla sonu¢ kesin degil zanni
olmaktadir.

Gazali, filozoflarin Allah ile alem arasindaki oncelik sonralik meselesini izah
ederken ortaya koyduklar1 delillerin de akli zorunluluk degil muhayyilemizin kabul
ettigi muhayyilat tiiriinden 6nermeler oldugunu soyle izah etmektedir: Filozoflara gore,
“Allah vardi, alem yoktu” dersek yanlis olur. Ciinkii “vard1” s6zii ancak ge¢mis i¢in
soylenir ve bunun kaplaminda “ge¢mis” kavrami da bulunmaktadir. Gazali bunun, akli

14 Gazali, Tehafiitii’l Felasife, Daru’l Mesrik, Beyrut 1990, s. 52, 53.
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zorunluluk degil de muhayyile triint bir kabul oldugunu sdyle agiklamaktadir: “Allah
vardi alem yoktu” ifadesinden anlasilan sey, bir zatin varligi digerinin yoklugudur.
Gegmisle ilgili olarak bir sey icin var digeri icin yok demek ve bu iki terimin arasini
ayirmak bizim kabul ettigimiz bir durumdur. $Séyle ki, biz alemin gelecekte yok olacagini
ve daha sonra yeniden var olacagini var sayarsak, birinci durumda oldugu gibi, “Allah
vardi alem yoktu” diyebiliriz. Gazali der ki, buradaki 6ncelik sonralik bize ait bir
nispettir. Clinkii bir giin gelecek de aynen ge¢mis olabilir ve on da “ge¢mis” denilebilir.
insanlarin varliklara ge¢mis ve gelecek gibi durumlari nispet etmeleri, vehmin bir
oncelik kabul etmeden baslangicin varligini anlamaktan aciz kalmasidir. Gazali,
insanlarin bu durumu anlamaktan aciz kaldiklarini1 su 6rnekle pekistirmektedir: Zihin
alemin otesinde dolu ya da bos bir mekan varsayabilir. Ama ona “alemin ytizeyinin
istiinde bir Uist, onun 6tesinde bir boyut yoktur”, denildiginde, tipki dlemin varligindan
once kesinlesmis bir varlik olan 6ncelik yoktur dedigi gibi, bunu da kabul etmez.15

Gazali bu tip metafizik kabullerin vehmin {irtinii oldugunu ayni anda hem dogru
hem de yanlis olabileceklerini su sekilde agiklamaktadir: Ornegin alemin iistiinde bir
bosluk oldugunu kabul etsek vehim bu konuda da yanilmaktadir. Ciinkii bu tip
faraziyeler, sonu gelmez kabullerdir. Yanilan vehim icin sdyle denilebilir: Bosluk
kendiliginden anlasilmaz, sonralik ise ararlinda mesafe olan (¢ap1 birbirinden
uzaklasan) cisimler icin gecerlidir. Eger cisim sonlu ise ondan sonra gelen sonralik da
sonlu olur. Oyleyse bosluk ve doluluk (sonu gelmez kabuller zincirinden olustugu icin)
anlasilmaz. Bu nedenle alemin 6tesinde boslukta dolulukta bulunmaz, denildiginde
vehim bunu da kabule yanasmaz. Sonucta vehim, kendisi lizerinde bir list bulunmayan
nihai Ust kabuliinli uygun (caiz) gorerek bu faraziyeyi kabul edecektir.16 Gazali der ki,
filozoflarin devir ve teselsiile diismemek i¢in kabul ettikleri bu durum akli zorunluluk
degil, hayalen ve vehim sayesinde uygun goriilmis ve lizerinde uzlasilmis bir durumdur.
Ciinkii vehim, sonradan olusan bir seyin ancak baska bir seyden sonra olacagina veya
havanin boslukla birlikte olabilecegine alismistir. Bu nedenle 6ncesi olmayan bir
sonradan olanin kabuliine yanasmamaktadir. Iste yanhsin (galatin) nedeni de budur.1?

Gazali, mantikta onermelerin Kkipligi olarak bilinen miimkiin, miimteni ve
zorunlulugunda birer akli kabul oldugunu sdylemekte ve bu durumu sdyle
aciklamaktadir: imkan, zorunluluk ve imtina gibi ii¢c seye gelince imtina kendisiyle
nitelenecegi bir konuyu gerektiren niteliktir ki, bu iki ziddin bir konuda birlesmesi
demektir. Ornegin bir yer beyaz iken ayni zamanda siyah olmasi1 miimtenidir. Oyleyse
itminanin olabilmesi i¢in bir nitelikle nitelenen konunun olmas1 gerekmektedir. Oyleyse
imtina kendisiyle nitelenebilecegi bir konu ile kaim olan bir niteliktir. Zorunluluk (vacip)
de aynen miimteni gibi, bir niteliktir ve niteleyebilecegi zorunlu varligin varlig ile
kaimdir.18

15 Gazali, Tehafiitii’l Felasife, Daru’l Mesrik, Beyrut 1990, s. 66, 67.
16 Gazali, Tehafiitii’l Felasife, Daru’l Mesrik, Beyrut 1990, s. 67.

17 Gazali, age, s.70.

18 Gazali, age, s. 77.
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Gazali, tiimel kavramlarin saf akli kavramlar olarak tikellerden soyutlandigini ve
ancak izafe edildikleri tekiller sayesinde var olabileceklerini séyleyerek, onlarin tek
basina birer kabul oldugunu, onlarla ilgili saf yargilarin da ayni anda dogru ve yanlis
olabilecegini sdylemektedir. Ciinkii insanlarin nesnelerle ilgili hiikiimleri gézlemlere
dayanmaktadir. Gozlemlerse kesin dogrular1 degil yaklasik dogrular1 verebilmektedir.
Ornegin, filozoflar géksel cisimlerin olus ve bozulusa tabi olmadiklarin1 séylemekte ve
Galinus, “binlerce yildir devam eden go6zlemler glinesin miktarinin ancak bu kadar
oldugunu gostermektedir” demektedir. Filozoflar giinesle ilgili olarak “giines bozulursa
mutlaka onda zayiflama durumu ortaya ¢ikar” sekline bir sartli 6nerme ortaya koymakta
ve giines bozulmadigina gore onda zayiflama da olmadigin1 sdylemektedirler. Gazali der
ki, “glines bozulursa” seklindeki mukaddem ve “onda zayiflama olur” seklindeki taliden
olusan bu bitisik sarth 6nermeden iddia edilen sonug¢ ¢ikmaz. Ciinkii “giines bozulursa”
sartl, glinesin bozulmayacag1 kabuliine baglanmaktadir ki, bir seyin en olgun halde bile
aniden bozulmas1 miimkiindir. Ayrica giinesin bozulmasinin ancak zayiflamayla olacagi
kabul edilse bile “giineste zayiflamanin olamayacagl” seklindeki bilgi nerden
gelmektedir? Eger bu gozlemlerden elde edilmisse, gozlemler ilizerine ittifak etmek
mubhaldir. Ciinki gozlemler bize yaklasik sonuglar: verirler. Ayrica diinyadan 170 kat
veya daha fazla buyiik oldugu séylenen giinesten, bire dag kadar bir sey eksilse bunu
duyular algilayamazlar. Gazali der ki, beklide giineste bir zayiflama vardir ve bir dag
kadar zayiflamam olmustur; ancak duyularla bu kavranamamistir. Ciinki gézlem ilmi
(menazir) bu durumu yaklasik olarak bilmektedir. Gazali'ye gore, filozoflarin akil
tarafindan kabul edilmeyecek daha bircok delilleri var; ancak onlar1 tek tek vermeye
gerek yoktur.1?

Gazali’nin burada 6rnegini verdigi sarth énermede sart olan mukaddemle sartin
sonucu olan tali arasindaki iliski gercek bir nedene bagl olursa bu tip sarth 6nermeye
“hakikiye” denilir ki, bu o©nermede mukaddem ve tali birbirini gercekten
gerektirdiginden dolayi, dogrudan c¢ikarim denilen doéndirme de olabilir. Yani
mukaddem tali yerine konulabilir. Ancak s6z konusu 6nermenin iki unsuru arasindaki
bag, gercek bir nedene degil de tesadiife bagliysa bu tip 6nermeye “ittifakiye” denilir ki,
bunun déndirmesiyle ortaya cikan sonuc¢ da tesadiife bagh olur. Gazali, Galen’in gok
cisimlerini olus ve bozulusa tabi olmadiklar1 goriisiinden hareketle giinesin de
bozulmayacagini soylemesi ve bunu bir gozleme dayanarak delillendirmesini mantik
ilmi acisindan yeterli bulmamaktadir. Ciinkii mantik kurallari, bitisik sartli 6nermenin
sart1 ile sonucunu birbirine baglayan nedenin kabule ya da eksik gozlemlere degil,
“yagmur yagarsa sokalar islanir” dnermesinde oldugu gibi, gercek bir neden bagh
olmasi istemektedir.

Gazali, filozoflarin gok cisimlerinin olus bozulusa tabi olmadiklarina ve onlarin
nefislerinin bu alemde ortaya ¢ikan biitiin tekilleri bildigine dair delillerinin de benzer
sekilde yetersiz oldugunu soylemektedir. Filozoflar, gok cisimlerinin nefislerinin insan
nefsinde oldugu gibi, sehvet, gazap, kini kiskanc¢lk, aclik ve ac1 gibi niteliklerden uzak

19 Gazali, Tehafiitii’l Felasife, Daru’l Mesrik, Beyrut 1990, s. 82, 83.
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oldugunu bu nedenle onlarin biitiin tekilleri bilebildiklerini sdylemektedirler. Gazali'nin
itiraz1 sudur: Siz gok cisimlerinin nefislerini mesgul eden hic¢bir sey olmadigini nereden
bildiniz? Ayrica gok cisimleriyle ilgili diger bir kabul olan “onlarin ibadetinin Evvel'e
duyduklar: arzu ve istiyak oldugu” seklindeki kabult de dikkate alarak Gazali der ki, bu
arzu ve istiyak onlarin nefislerini tekilleri bilmekten alikoymaz mi? Gazali bu sorular
cocuk O6rnegi ile agiklamaktadir. Akil sahibi olan insanlarin baskanlik gibi 6nemli isleri
vardir ki, cocuklar icin bunlar1 distinmek mimkiin degildir. Cocuklar bu gibi seyleri
mesgul olmadiklar1 gibi, bunlar birer engel de degildir. Bu 6rnekte oldugu gibi bizim
nefislerimizi mesgul ettigi halde feleklerin nefislerini mesgul etmeyen bir takim farkl
istek ve arzularin olmadigin nerden biliyorsunuz?20

Dikkat edilirse burada Gazali'nin karsi ¢iktif1 sey, dogrudan bir gozlem ya da
deney olmadig: halde sirf goriinene (insana) kiyasla goériinmeyenler (felekler) hakkinda
hiikiim vermenin yanlis olacag1 meselesidir. Clinki bilinen olarak temele konulan insan
nefsinin dahi her yasta farkli istekleri ve mesgaleleri vardir. Bu farklar1 da dikkate
alamdan genel bir istek ve arzu kabuli ile insan nefsinde olan durumlarn feleklerin
nefislerine aktarmak kiyas kurallarina uyar mi? Kiyas kurallari, iki sey arasinda kiyas
yapabilmek icin onlarin bir orta terimde birlesmelerini gerekli gormektedir. Bu orta
terim nefis ise insanin nefsi ile felegin nefsinin esit istek ve arzularla dolu oldugunu
nereden biliyoruz?

Bu noktada Gazali'nin metafizige degil, metafizigin 6nermelerinin dogruluk
degerine karsi ¢ciktigini soyleyebiliriz. Ciinkii bunlar, onun tespitiyle sdyleyecek olursak,
vehmiyat ve muhayyilat ya da meghurat cinsinden dnermelerdir. Vehmiyat gercekte
olmayan bir seyi varmis gibi kabul ederek hiikiim vermek, muhayyilat hayal gliciine
dayali hiikiimler, meshurat ise ya ¢ogunluk ya a belli bir kisim insanlar tarafindan dogru
kabul edilen durumlar tzerine verilen hiikiimlerdir. Bunlarin hicbir de kesin dogru
sonuglar vermemektedir. Gazali'nin metafizik yargilar konusunda ortaya koydugu bu
tavir daha sonra basta Kant olmak iizere bircok filozof tarafindan da paylasilacaktir.

Gazali’'nin Filozoflarin Delillerin Icerigine Yonelik Elestirileri

Gazali, donemindeki filozoflarin kabul ettigi doga bilimlerine de ayni sekilde,
kullanilan delillerin dogruluk degeri agisindan karsi ¢ikmaktadir. Ornegin o, filozoflarin
gok cisimlerinin dairesel hareketleri ile Allah’a ibadette bulunan ve canl cisimler oldugu
seklindeki diisiincelerini miimkiin oldugunu kabul etmekte ancak bunlarin akli bir
delille bilinemeyecegini sOylemektedir. Gazali der ki, bu goriisler inkdr1 miimkiin
olmayan hususlardir. Ancak filozoflarin delil olarak ortaya koyduklar sey zandan 6teye
bir sey ifade etmedigi gibi kesinlik asal ifade etmemektedir. Ornegin filozoflar, hareketin
ya zorunlu ya tabii ya da iradi hareket edebilecegini soylemektedirler. Gazali, tasin
yukar firlatildigindaki hareketine benzer sekilde zorunlu hareket icin hareket ettiren
bir irade ya da zorunlu harekete neden olan baska bir cisim gerekmektedir. Gazali'ye
gore, gok cisimlerinin zorunlu hareketini aracisiz olarak saglayanin Allah oldugunu
kabul etmek miimkiin degildir. Ciinkii gok cisimleri sadece Allah’in yaratig1 cisimler

20 Gazali, age, s. 188.
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olduklarindan dolay1 hareket etmis olsalard: biitiin cisimler hareket ederdi. Ya da bu
cisimleri digerlerinden ayiran 6zel bir nitelik olmas1 gerekirdi ki, bu da irade ya da
tabiattir. Bu iradenin Allah’in iradesi oldugunu kabul etmek mimkiin degildir. Cinku
Allah'in iradesi biitiin cisimler i¢in aynidir. Neden Allah digerlerini degil de sadece gok
cisimlerini hareket ettirmis olsun? 21

Gazali, gok cisimlerinin kendi tabiatlarindan kaynaklanan bir nitelikten dolay:
hareket ettiklerini de kabul etmemektedir. Clinkii Gazali’ye gore, tabiat tek basina asla
hareketin nedeni degildir. Clinkl hareketin nedeni bir mekandan ka¢ip baska bir mekan
aramaktir. Cismin icerisinde bulunan mekan, ona uygun ise s6z konusu mekandan
ayrilip hareket etmez. Ornegin su iizerindeki ici hava dolu bir tulum suyun dibine dogru
hareket etmez. Suya daldirildig1 zaman bile suyun yiizeyine dogru hareket eder. Ciinkii
kendisine/ tabiatina uygun mekani arar ve bulur. Ancak uygun olmayan bir mekana
nakledildiginde uygun olana dogru kacar. Bunun 6rnegi, hava ile dolu olan bir seyin
suyun yiizeyine ¢ikmasidir.

Gazali derki, gok cisimlerinin dairesel hareketinin bu sekilde tabii olmasi da
mumkiin degildir. Ciinkii dairesel hareket eden cisim, kendisinden kac¢tigi mekana
yeniden doner. Gazali, filozoflarin igerisine diistiikleri bu durumun, goék cisimlerine
baska cisimlerden ayr1 o6zellikler vermelerinden kaynaklandigini belirterek soyle
demektedir: Diger cisimlerden farki olmayan gok cisimleri neden baskalarindan farkh
niteliklere sahip olsun? Cilinki tas gibi gokteki cisimler de hareketlerinin suurunda
degildir. Ayrica cisim tek oldugu gibi dairesel harekette tektir. Cisimlerdeki hareket, bir
yeri arzu etmek ya da bir yerden kagmak degildir.22

Burada Gazali'nin karsi ¢iktig1 hareket, Aristocu fizikte kabul edilen “zorunlu ve
secmeli” hareketle gok cisimleri icin s6z konusu olan dairesel hareketlerdir ki, bu
cisimler hem canli hem de hareketlerinin suurunda olan cisimler olarak digerlerinden
farkhidir. Nitekim cisimlerde oldugu kabul edilen bu farklilik nedeniyle Aristoteles
evreni ayalti ve ayltistii evren olarak ikiye ayiris, ayalti evrenin kanunlar ile aytsti
evrenin kanunlarinin farkli oldugu séylemistir. Gazali, hem hareketin hem de cisimlerin
tek yapida oldugunu, bu nedenle biitiin cisimlerin ayni sekilde hareket ettigini, hareketin
de Aristocu anlamda, cismin bir yerden kacisi ya da bir yere varmak istemesi sonucu
olmadigini, ayrica bitiin cisimlerin de tas gibi yaptiklarinin suurunda olmadiklarin
soylemektedir. Gazali'nin Aristo fizigine ve onun dayandigi evren anlayisina getirdigi bu
elestirileri, ondan yiizyilllar sonra Batida, Ronesans donemi diisiinlirlerinde gérmek
miimkiindiir. Ornegin, basta skolastik dénemin kutsadig1 Aristocu evren anlayisindan
Ronesans’in evren anlayisina gecisi saglayan Nicolaus Cusanus, Paracelsu ve Telesius
gibi dusiiniirler olmak tizere Bruno, Kopernik, Galile, Kepler, Tycho Brahe gibi
distintrler de karsi ¢cikmiglardir.

21Gazali, Tehafiitii’l Felasife, Daru’l Mesrik, Beyrut 1990, s. 174.
22Gazali, Tehafiitii’l Felasife, Daru’l Mesrik, Beyrut 1990, s. 175, 176.
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Gazali, filozoflarin, gok cisimlerinin nefislerinin bu alemde ortaya c¢ikan tikel
olaylar1 bildiklerini soylemelerine karsi c¢ikarken insan bilgisinin sinirlarina dikkat
cekmektedir. Gazali derki, biz gelecekte olacak seyleri, sebeplerini bilmedigimizden
dolay1 bilemiyoruz. Eger soz konusu olaylarin biitiin nedenlerini bilseydik sonuglarini da
bilirdik. Ornegin biz, atesin pamuga degecegini bilseydik pamugun yanacagin da
bilirdik. Bir kisinin yiyecegini bilirsek doyacagin1 da biliriz. Ne var ki, biz nedenlerin
timunu degil, bir kismini bilebiliriz. Bu nedenle sebeplerin sonuclarina iliskin olarak
bildigimiz sey tahmindir. Eger nedenlerin ¢ogunu ve 6nemli olanlarimi bilecek olsak
sonuclarin olmasi konusunda a¢ik bir zannimiz olabilir. Nedenlerin tiimiini bilirsek
sonuglarin timiini biliriz. Ne var ki, nedenlerin timiini bilmek insan giiclinii asan bir
durumdur.23

Gazali burada, filozoflarin sinirli bilgileriyle metafizik konularda kesin hiikiimler
vermelerini, aklin idrak alan1 disina ¢ikmak olarak degerlendirmekte ve bir anlamda
akla smir c¢izmektedir. Ciinkii ona gore, metafizik konular aklin degil inancin
konusudur.24 Gazali'nin bu gibi konularda akl degil de inanc1 tercih etmesini, bazilari
“akil karsisinda dini tercih etmek” olarak yorumlamakta ve bununla aklin 6niiniin
kesildigini soylemektedirler. Halbuki ayn1 sekilde Kant, dncelikle insan aklinin Tanrisal
aklin bir pargast olarak tasarlanamayacagini sdylemekte ve Tanrisal akh da
diyebilecegimiz, intellectus finitus ile insan akli da diyebilecegimiz intellectus infinitusu
birbirinden ayirmaktadir. Ona gore, ikisi arasindaki fark, salt kapsam bakimindan bir
fark degil, yapisal bir farktir (tabii ikincisinin hi¢ olmazsa miimkiin oldugunu
varsayarsak). Ciunki entelektiiel bir goru tirine [Anshauung] sahip olmasi gereken
Tanrr’ya karsilik, insanin sahip oldugu gort cinsi duyusaldir [Esinnlich]. Bunun anlamj,
insana gorude verilen seyin salt ¢okluk oldugudur. Ona, bu c¢okluk disinda, higbir
baglanti goriide verilemez. Dolayisiyla onun seyler arasindaki nedensel baglantiy1
gormesi beklenemez.2>

Sonug¢

Bu diisiinceleriyle Gazali, hem Aristocu fizik anlayisin1 yikmakta hem de bu fizigin
evren hakkinda bir ¢esit vehmi yargilar biitiinii oldugunu séylemektedir. Gazali'nin bu
c¢ikisi, ondan dort yiiz yil sonra G. Bruno soyleyince devrim niteliginde bir degisim olarak
kabul edilmis ve Kilise tarafindan, Roma’da diri diri yakilmistir. Konumuz Bruno’nun
elestirilerini tahlil etmek degildir. Ancak Gazali’'nin elestirilerine baktigimizda sadece bir
anlayisa karsi ¢ikis degil, hem o anlayisin kullandig: delillerin mantik ilmi bakimindan
degerlendirilmesi, hem de akli zorunluluk denilen ve burhani delil ad1 verilen delillerin
epistemolojik sorusturmasidir. Gazali'nin bu elestirileri, bir yoniiyle saf akla dayanan
felsefenin, diger bir yoniiyle saf aklin 6énermelerinin elestirisidir. Bu durum, saf aklin
gliclinlin ve sinirlarinin belirlenmesidir. Gazali'nin 11. Yizyilda yaptig1 bu elestiriyi D.
Hume ve Kant 18. Yiizyilda yapabilmistir.

23 Gazali, Tehafiitii’'l Felasife, Daru’l Mesrik, Beyrut 1990, s. 184.
24 Gazali, age, s. 185.
25 Gokberk, age.s.355
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Ancak bu noktada kabul etmemiz gerekir ki, Gazali'nin bu elestirilerinin felsefi
icerigi bir kenara birakilarak sadece onun messal filozoflarin kiifriine hiikmettigi
climleleri dikkate alinmis ve bu hiikiim asirlardir etkisini stirdirmistiir. Gazali'nin
Tehafiitii’'l Felasife adli eseri nerdeyse bu hiikiimden ibaret sayilmistir.

Biitiin bunlara ilaveten denilebilir ki, Islam kiiltiir diinyasinda akil ve onun
trettigi felsefi- bilimsel bilgiye karsi olusan Selefi durus, akla ve onun iirettigi felsefeye
karsi yapilan her elestiriyi, aklin gereksizligi disiincesini besleyen malzeme olarak
gormustir. Halk tabaninda her zaman kolayca destek bulan bu anlayis, Gazali'inin
elestirilerindeki rasyonel bilgiye kolayca yok sayabilmistir. Ornegin Gazali’nin en fazla
okunan kitaplarindan biri olan Thya adli kitabin ilim bahsi ve bu béliimde ortaya
koydugu ilmi degerlendirmeler gérmezden gelinerek diger bahislere atlanmistir. Bunun
gibi, Gazali'nin el- Munkiz adli kitabinda gecirdigi kusku evrelerini anlatirken
nihayetinde aklindan da kusku duyarak kesf ve ilham alaninda karar kildigini
soylemistir. Ancak hemen devaminda “bundan sonra Allah kalbime bir nur- 151k sagti
artik aklimdan da kusku duymadim” seklindeki ifadesi hi¢ dikkate alinmamistir. Bu
durum da gostermektedir ki, bilim ve felsefe elestirisi, bu elestirilerin yankilandigi
kiltirel yapinin niteligine gore islev gormektedir.
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Oz

Rabita sozlikte bir seyi ikinci bir seye baglayan soz, fiil, eylem gibi anlamlara gelmektedir. Tasavvuf
literatliriinde ise “seyri stltke yeni baslayan miiridin 6nce miirsidine sonra Hz. Peygamber (s.a.v.)’e
ondan sonra da Allah Teald’ya muhabbet ile gonil baglamas1” olarak tarif edilmektedir. Arastirmalar
bugiinkii anlamiyla bir rabitanin Bahauddin Naksibend (6. 791/1389) ile basladig1 gostermektedir. Bu
calismada Naksibendiyye tarikatinin meshur seyhlerinden Ubeydullah Ahrarin (6. 895/1490) rabita
hakkindaki gorisleri ele alinacaktir. Ubeydullah Ahrar'dan sonra bu konuda eser yazan miiellifler rabita
hakkinda ilk genis bilgilerin Ubeydullah Ahrar’da rastlandigini éne stirmektedirler. Ubeydullah Ahrar'in
rabita hakkindaki goriisleri kendisi kaleme aldig1 kabul edilen Fikarat isimli eserinde, sohbetlerinden
derlenerek 6grencileri tarafindan yazilan Melflizat isimli eserde ve meshur halifelerinden Ali b. Hiiseyin
es-Safiytiddin (6. 939/1532) tarafindan kaleme alinan Resahat adli eserde yer almaktadir. Zikredilen
eserlerin her iciiniin de Fars¢a olup bu calismada Tiirkge terciimeleri kullanilmistir. Arastirmada elde
edilen bilgilerden, dnce rabitanin tasavvuf literatiirindeki anlami ve 6nemi agiklanmistir. Ardindan da
Ubeydullah Ahrar’'in rabita hakkindaki gorisleri hakkinda genel bilgilere ve seyrii siilik yolunda rabitanin
yeri ve 6nemi ile ilgili yorumlarina yer verilmistir. Ozellikle seyrii siilik eden miiridin asil amaci olan Allah
huzuruna ulagsmada rabitanin en etkili ve kisa yol olduguna dikkat ¢cekilmistir.

Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, Ubeydullah Ahrar, Rabita, Muhabbet, Miirsid, Miirid

Ubaydullah Ahrar’s Views on Rabita

Abstract

In the dictionary, rabita means a word, verb, action that connects one thing to a second thing. In the Sufi
literature, it is defined as “the attachment of the disciple, who has just begun his journey, first to his
murshid, then to the Prophet (s.a.w.), and then to Allah with love”. Research shows that rabita in its
present sense began with Bahauddin Nagshband (d. 791/1389). In this study, the views of Ubaydullah
Ahrar (d. 895/1490), one of the famous sheikhs of the Nagshbandiyya order, on rabita will be discussed.
The authors who wrote works on this subject after Ubaydullah Ahrar claim that the first extensive
information about rabita is found in Ubaydullah Ahrar. Ubaydullah Ahrar’s views on rabita can be found in
his work entitled Figarat, which is accepted to have been written by him, in the work entitled Melfuzat,
which was compiled from his conversations and written by his students, and in the work entitled
Rashahat, which was written by Ali b. Husayn al-Safiyaddin (d. 939/1532), one of his famous caliphs. All
three of these works are in Persian and their Turkish translations were used in this study. From the
information obtained in the research, the meaning and importance of rabita in Sufi literature were first
explained. Then, general information about Ubaydullah Ahrar’s views on rabita and his comments on the
place and importance of rabita in the path of spiritual progress are given. In particular, it has been pointed
out that rabita is the most effective and shortest way to reach the peace of Allah, which is the main
purpose of the disciple who is on the way of travelling.
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Giris

Nasiriiddin Ubeydullah Ahrar b. Mahmud Sihabuddin es-Sasi es-Semerkandyi,
Tasavvuf tarihinde Naksibendiyye stfilerinden Hace Ubeydullah Ahrar veya Hace Ahrar
olarak taninmaktadir. 806/1404 yilinin ramazan ayinda Sas sehrinin Bagistan kdyiinde
diinyaya gelmistir. Kiiciik yaslardan itibaren okul egitiminin yani sira dayis1 Hace
ibrahim’den ézel dersler almistir. Derslerin disinda ziraatla ugrasan babasina yardim
etmek ve yasadig1 cevredeki evliyaullahin kabirlerini ziyaret etmekle mesgul olmustur.
Ozellikle 22 yasindan 29 yasina kadar basta Taskent, Semerkant ve Herat olmak iizere
Maveraiinnehir'in sehir ve kéylerini dolasarak NizAmuddin Hamis, Behduddin Omer,
Seyyid Kasim Envar, Zeyniiddin Hafi ve Yakub Cerhi gibi o doénemin meshur
seyhlerinden sohbetine katilmis ve ilim almistir. 29 yasinda Taskent’e donerek irsat
faaliyetlerine devam ederken bir yandan da ziraat ve ticaretle mesgul olmustur. iki
oglunun da dahil oldugu onlarca halifesinden 6nde gelenleri Abdullah [lahi, Mir
Abdiilevvel, Muhammed Zahid Vahsivarl, Muhammed Kadi-yi Semerkandi ve
Muhammed Zahid'dir. Tagskent'te 20 yil kaldiktan sonra Semerkand sehrine gitmis ve
895/1490 yilinda vefat etmistir. Ubeydullah Ahrar IX/XV. asirda Maveralinnehir’de
yasamis Naksibendiyye tarikatinin en meshur seyhlerinden biridir. Kii¢iik yaslarda
meyilli oldugu batini ilimler, biiytidiik¢e onu zahiri ilimlerden daha ¢ok 6nem vermesine
sebep olmustur. Tarikat egitimini de Bahauddin Naksibend’in meshur 6grencilerinden
biri olan Yakub Cerhi’den icazet alarak tamamlamistir. Ubeydullah Ahrar ve onun
yetistirdigi talebeleri vesilesiyle Naksibendiyye tarikati Maveraiinnehir'de meshur
olmakla birlikte biitiin Islam cografyasina yayilmistir.

Hace Ubeydullah Ahrar, seyr-u siiliikte miridin kabiliyet ve isteklerine uygun
olarak zikir ve sohbete devam etmenin yani sira rabita yapmanin da etkili oldugunu
belirtmistir. Rabita hakkindaki goriislerine dair diger bircok arastirmacinin da atifta
bulundugu teferruath bilgi, halifesi Ali b. Hiiseyin es-Safiytiddin tarafindan kaleme
alinan Resahat adli eserinde yer almaktadir. Bunun disinda kendisinin kaleme aldig1
kabul edilen Fikarat adli eserinde ve kiiciik capl risalelerinde rabita ile ilgili fikirleri
beyan edilmektedir. Halifeleri tarafindan sohbetlerinden derlenerek ve ilaveler
yapilarak telif edilen, ancak muhteva ve telif yoniinden kendine nispet edilen Melfizat
adli eserinde de rabata ile ilgili bilgiler bulunmaktadir. Ayrica sohbetlerinde miiridlerine
tarikat usullerini O6gretirken, kendi seyhlerinden nakiller yapmis, diger meshur
mutasavviflarin fikirlerinden de onlara bahsetmistir. Bu durum telif edilen sohbetleriyle
birlikte kendi eserlerinde de goriilmektedir.

Konu ile ilgili ¢cagdas arastirmalara baktigimizda dogrudan rabita konusunu ele
alan veya rabaita ile ilgili konularda yazilan makalelerde, tezlerde, kitaplarda ve kitap
boliimlerinde Ubeydullah Ahrar'in rabita hakkindaki goriislerine de g¢ogunlukla yer
verilmektedir. Ancak bu arastirmalarda verilen bilgilerin tamamina yakin1 Resahat'ta
zikredilen bilgiler ile sinirli kalmistir. Biz bu arastirmada Ubeydullah Ahrar’a ait denilen
veya ona nispet edilen diger eserlerden ve giincel kaynaklardan da elimizden geldigince
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istifade etmeye gayret ettik. Bu baglamda Ubeydullah Ahrar’in rabita ile ilgili gorisleri
hakkinda genis ve detayl bilgi vermeye ¢alistik.

Ubeydullah Ahrar hakkinda en genis ve kapsamli bilgi veren arastirma Elif
Dindar'in “Ubeydullah Ahrar: Hayati, Eserleri, Fikirleri” konulu yiiksek lisans tezidir.
Ubeydullah Ahrar'in hayati, eserleri ve fikirleri agisindan ¢ok degerli bir ¢alismadir.
Ancak tez konusu ¢ok genis oldugu icin Ubeydullah Ahrar'in rabita hakkindaki gortsleri
tanimlarla sinirhh kalmistir. Rabita hakkinda yazilan diger makale, tez ve kitaplarda
verilen bilgilerin tizerinde bir bilgi icermemektedir.

Rabita Kavrami

Rabita kelimesi sozliikte baglamak, sabit hale getirmek, bir seyi baska bir seye
baglamak anlamina gelen x5 fiilinden ismi fail olarak gelmektedir. Rabita iki seyin
arasindaki bag, alaka, vuslat, miinasebet, ilgi ve sevgi ile mensubiyet anlamlarina gelen
iki parcadan birini digerine baglayan kelime, climle veya fiile verilen isimdir. Ayni
kokten gelen U-Lgb kelimesi Kur’an1 Kerim’de cihat i¢in hazirlikli olmak ve sinirda nobet
tutmak manalarinda zikredilmistir.

Tasavvuf 1stilah1 olarak rabita aslinda miiridin edep ve ihlasla kalbini Allah’a
baglamasidir. Yani her an O'nun huzurunda oldugunun farkinda olmasidir. Aym sekilde
rabita miridin Hz. Peygamber (s.a.v.)’e veya kamil mirsid olan evliyanin
huzurundaymis gibi ona kalbini baglamasi olarak da tarif edilmistir. Ancak zikredilen
asil rabitaya varincaya kadar miiridin zihni olarak, tefekkiir ve muhayyile giiciini
kullanarak miirsidiyle beraberlik halinde olmasina rabita denilmistir. Rabita hakkinda
yapilan tanimlar donem ve mutasavvuflara gore farklilik géstermektedir. Yaygin olan
tanimlarda miirid, seyin slretini ve siretini diisiinerek ondan feyz almasi diye tarif
edilen tanimlar rabitanin baslangic merhalesi olan miirsid rabitasini ifade etmektedir.

Mevlana Halid Bagdadi'ye gore rabita, fena fillah makamina ermis kamil bir
seyhin ruhaniyetinden medet istenmesidir. Mirid her an seyhin siiretini ve siretini
diisiinerek onun huzurunda ve giyabinda edep iizere ayni halde olmasini, seyhinin
ruhaniyetinden feyz almasini saglar. Rabita sebebiyle miirid 6nemsiz ve bos islerden
uzaklasir. Abdiilhakim Arvasi de rabitayr soyle tarif etmistir: “Ilahi-Zati sifatlarla
tahakkuk etmis ve miisahede makamina varmis bir kamil ve miikemmele kalb baglayip,
huzur ve giyabinda o zatin suretini hayal hazinesinde muhafaza etmekten ibarettir.”

Sifiler tarafindan yapilan rabitanin istilahl tanimlarinin tamamina yakin1 Naksi
seyhleri veya halifeleri tarafindan yapilmistir. Biitiin tanimlarin muhtevasina gore
rabitanin tarikat egitiminde fena fillah makamina ulasmak icin bir baslangi¢ usiil
olmasidir. Miirid, fena fillaha varmis kamil bir seyhe kalbini bagladigi, seyhin huzurunda
ve giyabinda her zaman ona karsi edebini korudugu ve ondan feyiz aldig1 hissine sahip
olmalidir. Bu hal {lizereyken miirid nahos ve gereksiz islerle mesgul olmaktan da
korunmus olur.
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VI (XII) ve VII. (XIII) ylizyillarda basit bir uygulama olarak ortaya ¢ikan rabita ilk
zamanlarda seyhe muhabbet etmek, onun davranislarini taklit etmek ve kalbini ona
baglamakla ondan feyiz almak olarak ifade edilirken zamanla bunlar seyhin siiretini ve
siretini diisiinmek olarak algilanmaya baslamistir. Rabita ile ilgili arastirmalara gore
muhabbet rabitasi olarak tarif edilen bu uygulama, sahabe, tabiin ve tabe-i tabiin
doneminde tabii olarak kendinden meydana geliyordu. Zamanla asr-1 saadetten
uzaklastikca insanlarin gereksiz seylerle mesguliyetlerden dolay1 kalplerinde bu sevgi
azalmistir. Tarikat ehli de bu duruma kayitsiz kalmayip miiritlerin kalplerini Allah’a
bag-lamak maksadiyla kdmil seyhlere rabitay1 tarikat egitiminde bir ustl olarak
belirlemislerdir. Bu bilgiler bize rabitanin ilk donemdeki mahiyetin agiklarken ayni
zamanda seyhe yapilan rabitanin tarihi gelisimi hakkinda da bilgi vermektedir.

Rabita hakkinda eser yazanlar arasinda uygulama olarak rabitanin Hz.
Peygamber (s.a.v.) donemine kadar dayandigini savunanlar da bulunmaktadir. Ancak
arastirmalar bu giinkii anlamiyla terim ve uygulama olarak rabitanin Muhammed
Bahauddin Naksibend’e isnat edildigini gostermektedir. Arastirmacilar rabita hakkinda
ilk genis bilgilerin Bahauddin Naksibend’in en meshur talebesi Yakub Cerhi’'nin halifesi
Ubeydullah Ahrar’da rastlandigini 6nemle arz etmektedirler. Ubeydullah Ahrar
Naksibendiyye tarikatinin Maveraiinnehir'de en énemli tarikat olmasini ve biitiin islam
cografyasina yayllmasini saglamistir.

Tasavvufta kalbin baglandigi sey acisindan rabita ti¢ kisma ayrilmaktadir.

Tabii rabita: Insanin ailesi, evladi veya yakinlarina kars1 duydugu normal sevgi
bagi olan rabata.

Bayag1 Rabita: Dini acidan hos karsilanmayan veya kerih gortilen bir sevgi
bagidir. Bu herhangi bir insana asir1 hayranlik, nefse ¢ekici gelen diinyevi islerde karsi
duyulan sevgi bagidir.

Ulvi rabita: Allah’a, Peygamber’e veya Allah’in salih kullarina olan sevgi bagidir.
Ozellikle Allah’in yapilmasini hos gordigii ve emrettigi seyler kalbin muhabbet ile
baslanmasidir. Buna muhabbet rabitasi veya mukaddes rabita da denilmektedir.
Tasavvuf egitiminde rabitanin bu kismindan s6z edilmektedir.

Ubeydullah Ahrar'in Rabita Hakkindaki Gortisleri

Ubeydullah Ahrar'a gore insanin iradesi disinda aklina gelen her tiirli
distinceleri reddetmenin ve nefsin isteklerinden kurtulmanin ti¢ yolu vardir. Ali bin
Hiiseyin es-Safiyiiddin Resahat-1 Aynii’l Hayat adli eserinde zikrettigine gore seyhi
Ubeydullah Ahrar onlari su sekilde agiklamistir:

Birincisi: Miirid riyazet yolunu tercih ederek tarikat ehlinin 6nem verdigi hayirh
amellerden biriyle mesgul olmayi siirdiirmelidir.
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Ikincisi: Miirid bu halden kurtulmak icin kendi acizligini kabul ederek iizgiin bir
halde, yalvararak siirekli Allah’a yonelmelidir.

Uciinciisii: Miirid miirsidin ruhaniyetinden yardim talep ederek onu Allah’a
ulasmaya vesile etmelidir.

Ubeydullah Ahrar bu ii¢ yoldan en iyisinin miirsidin ruhaniyetinden yardim talep
ederek ona yonelmek oldugunu soylemistir. Ciinkii bu durumda mirid Allah’a
yonelmekten aciz oldugunu anlayarak miirsidini O'na yonelmeye bir vesile yapmis olur.
Bu yolda miirid, miirsidinin ruhaniyetinden faydalandig icin muradina tez ulasir.

Rabita Naksibendi tarikatinin 6nemli esaslarindan biri olup diger tasavvuf
okullarinda ismen olmasa da uygulama olarak mevcuttur. Bu hususta bazi
mutasavvuflar, rabitay1 Allah’a vasil olmada Kur’ant Kerim ve Hz. Peygamber’in (s.a.v.)
sinnet-i seniyesine simsiki sarilmaktan sonraki en biiyiik sebeplerden biri oldugunu
soylemislerdir. Rabita hakkinda ilk ayrintili bilgiler veren Ubeydullah Ahrar’a gore
mirid rabitada seyhin iki kasinin arasini diistinmesi gerekir, ¢linkii orasi feyiz mahalli
olarak telakki edilmistir. Ubeydullah Ahrar oglu Muhammed Yahya’ya da rabitay:
tavsiye etmistir. Ondan sonra sohbet meclislerinin birinde Muhammed Yahya rabitada
seyhin yiiziine mi yoksa goziine mi tevecciith etmeliyim diye diisiintirken Ubeydullah
Ahrar ona bakip isaret parmag: ile iki kasi arasini gostermistir. Meclis bitince de
kendisine rabitada seyhin iki kasi arasini diisiinmek gerektigini acikc¢a ifade etmistir.

Ubeydullah Ahrar sohbet meclislerinin birinde miiridin seyhinin iki kasinin
arasina bakmasi ve onun her zaman kendi halinden haberdar oldugunu bilmesi
gerektigini sOylemistir. Miiridin bu hali seyhinin tasarrufu altinda olup, onun huzurunda
uygun olmayan seyler gonliinden kaybolana kadar devam etmelidir. Miirid bu hali
seyhin biitlin arzu ve istekleri hatta tiim hali kendine yansiyana kadar korumaya 6zen
gostermelidir.

Naksibendi seyhlerinden ve rabita konusunda ilk miistakil eser yazan Halid-i
Bagdadi'ye gore de miirid once feyiz kaynagl olarak miirsidin iki gozii arasina
bakmalidir. Sonra miirsidinin hayal hazinesine girdigini ve devaminda da kalbinin
derinlerine indigini, kendini de onun pesinden akarak gittigini diistinmelidir. Yani miirid
kendini kaybedene kadar miirsidini hayal goziinden kaybetmemelidir. Ciinkii seyr-i ilahi
kalpten hasil olur, kalbin derinliginin de sonu yoktur.

Miiridin gonliine mirsidin gonliinden feyz ge¢mesi i¢cin miirid miirsidine karsi
“Bu benim Allah'imin dostudur” inancinda olmalidir ve ona tam olarak tevecciih
etmelidir. Miirid bu inang¢la kamil bir miirside goniil verdigi zaman onda ne kadar huz,
hus(, ziihd, takva, giizel ahlak ve huzur varsa hepsi miiride aksetmeye baslar. Miirsid
Allah’tan aldigin1 miiridine aktarmis olur. Miirid rabita ettigi siirece ona feyz yavas yavas
akmaya baslar ve miirsidin kalbindeki nur miiridin kalbine akseder. Miirsidin kalbinden
gelen nurun devam etmesiyle miiridin iman1 hakikate erer. Burada miirsid Allah’in
tecellilerini miridlerine aksettiren bir vesile konumundadir.
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Ali bin Hiiseyin es-Safiyiiddin Resahat’ta zikrettigine gore seyhi Ubeydullah Ahrar
ona rabitanin adabini 6gretirken su beyti okumustur:

Ey gonil! Gayretle yer et Allah dostlarinin gonliinde,
Baska lezzetler diisiinen akl birak, sevgilinle ol birlikte.

Devaminda da kamil mirsidin gonliinde yer tutmak i¢in miiridin biitiin varligiyla
ona yonelmesi ve baska seyleri diisinmemesi gerektigini sdylemistir. Clinkii Hacegan
tarikatinin esaslarindan biri de miridin, seyhinin gonlini kiracak herhangi bir hatasi
kalmayana kadar her anini1 korumasidir. Yani miirid fena fis-seyh makamina vasil olana
kadar bu hususa ¢ok dikkat etmesi gerekmektedir. Miiridin her anin1 korumaya gayret
etmesi neticesinde mutlulugun ve saadetin zirvesi olan fena fillah makamiyla miiserref
olur.

Ubeydullah Ahrar’a gore, seyhin sozi, fiilleri ve her hali ddima miiride sevimli
olmalidir. Eger seyhin sdyledigi bir sdz veya yaptig1 bir is miride sevimsiz gelirse hemen
istigfar etmelidir. Miirid kendi tarafindan begenilmeyen seylerde bir sir ve hikmet
oldugunu dusiinmelidir. Bu dustince ile sevimsiz gelen seyler giderilerek miiridin
seyhinden aldig1 feyiz akisinin devamliligi saglanmalidir. Bundan dolay1 seyh her zaman
miridin goziinde sevgili olarak kalmaya gayret etmelidir. Clinkli miiridin seyhine karsi
muhabbeti onlarin arasinda gontl bagi olusturmaktadir. Eger miritte seyhine karsi bir
hoslanmama duygusu baslarsa muhabbet ortadan kalkar, muhabbet olmayinca goniil
bagi da yok olur.

Ubeydullah Ahrar bu hususta yine sohbetlerinde ve eserlerinde fikirlerinden
cokca bahsettigi Seyh Muhyiddin Ibnii-l Arabi’nin su sézlerini de nakletmistir: “Eger
miirid, seyhinde bir eksiklik ve ayip miisahede ederek bunlar1 onda noksanlik zannedip
buna ragmen yine de seyhin huzuruna giderse o mirid miinafiktir. Seyhinde kemalin
disinda hicbir sey gérmemelidir.” Ona gore miirid seyhinin muradi disinda biitiin
iradelerden hali olan kimsedir. Ubeydullah Ahrar'a gore aslinda mirid kelimesinin
tlirevi ve liigat acisindan kendisinde irade olan kimse oldugunu ancak sifilerin
biiytikleri iradesinden hali olan kimseyi miirid dediklerini sdylemistir. Baska bir
sohbetinde de miiridin, seyhin huzurunda iken hicbir sekilde varlik belirtisi
gostermemesi ve biitiin gayretini kendisinin fena ve yokluk makaminda olmasina sarf
etmesini miridin edebi oldugunu sdylemistir.

Rabita hakkinda yazilan eserlerde ve yapilan arastirmalarda rabitaya delil olarak
Kur’an’t Kerim’den “Ey iman edenler! Allah’a karsi gelmekten sakinin ve sadiklarla
beraber olun.” mealindeki ayeti getirmektedirler. Ubeydullah Ahrar bu ayette emredilen
sadiklarla beraber olmanin iki tiirlii oldugunu agiklamistir. Birincisi hakiki beraberlik,
yani kalb huzuru ile sadiklarla ayn1 mecliste fiziki bir ortamda beraber olmaktir. ikincisi
de hiikkmi veya manevi beraberlik denilmektedir. Manevi beraberlik, bu yolda irsad
etmis kamil bir seyhe kalbin baglanmasidir. Miiridin seyhi ile hep ayni mecliste
olmaktan ve zahir goziiyle seyretmenin yerine daimi beraberligin keyfiyetini elde
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etmeye calismaldir. Bu durum 6zenle devam edildigi zaman miirid seyhini goniil
goziiyle seyretmeye baslar ve devaminda da fena fis-seyh makamina ulasarak miirsid
rabitasi gayesine ulasir.

Zikredilen ayeti Naksibendi seyhlerinden Muhammed Esad Erbill su manada
yorumlamistir: Allah Tedld kullarina gii¢ yetiremeyecekleri seylerden sorumlu
tutmayacagin1 buyurdugu halde biitiin iman edenlere sadiklarla beraber olmay:
emretmektedir. Yani biitiin miisliimanlara Hz. Peygamber (s.a.v.)’in varisleri olmaya
miinasip sadiklarla beraber olmaktan sorumlu olmaktadirlar. Bu emir ve ifadelerden
anlasilacag1 lzere Allah Tedld her zaman ve her donemde sadik kullarin olacagini,
onlarin da diger kullara tanitacagin bildirmistir.

Resahat’ta zikredildigine gore Ya’kub Cerhi miiridi Ubeydullah Ahrar’a Hacegan
tarikatinin esaslarini  Ogretirken sira rabitaya geldiginde “Bunu 0gretmekten
cekinmeyesin, taliplere 06gret” buyurmustur. Baska kaynaklarda ise Naksibendi
tarikatinin usullerini 6gretirken rabitanin sadece kabiliyetli talebelere 6gretmesi
gerektigini soylemistir. Yani kabiliyet ve istegi olmayan talebelerin rabitadan fayda
alamayacagi ifade edilmistir.

Rabitanin Amaci

Tasavvufta rabitanin asil amacit “huzur rabitas1”dir yani miridin her an ilahi
huzurda oldugu duygusunu saglamaktir. Ancak Allah miisahhas bir varlik olmadigi icin
her an O'nu goriiyormus gibi yasamak ¢ok zor belki de imkansizdir. Miiridin bu zorlugu
asabilmesini, fena fillah’a ulasmasini kolaylastiran miisahhas bir varliga ihtiyaci vardir.
Bu miisahhas ve Allah’in en miikemmel tecellisinin mahzari olan kamil insan vasiflarina
sahip seyhtir. Bu usule gore miirid 6nce kamil insan olan seyhine, sonra da Hz.
Peygamber (s.a.v.)’e, ardindan da Allah’a kalbini rabt ederek huzur-u kalb ve fena fillah’a
ulasir.

Ubeydullah Ahrar Fikarat'ta fena fillah’a ulasmanin yollarini tafsilath bir sekilde
beyan etmistir. Ona gore tevhidin hakikatine vasil olmak ya zikir ya cezbenin tistlinliigii
ya da kalbinde Hak’tan baskaya yer vermeyen (cemiyyet ehli) kimselerin tasarruflari
vasitasiyla kalbi diinya ve ahirete dair her seyden arindirmadan miimkiin degildir.
Zikredilen vasitalarin en etkili olani cemiyyet ehli kimselere rabita yapmak ve
sohbetlerinde kendinden fani olmaktir. Miirid bu usulle mesgul olmadan 6nce Hakiki
saadeti tahsil etmede yapilacak amellerden alikoyan seylerden uzak durmalidir. Miiridin
bu yolda muvaffak olabilmesi icin biitiin bu zikredilen usuller, akideyi Ehli Stinnet ve’l-
Cemaat itikad1 tizerine tashih ettikten ve bidatlerden kagindiktan sonra yapmalidir.

Ubeydullah Ahrar’in agikladigina gore rabita aslinda zikir, tevecciih ve murakabe
gibi kalbin temizlenmesi icin birer yoldur. Bundan dolay1 evliyanin biiyiikleri herkesin
kendi yetenek ve o6zelliklerine gore bir is buyurmuslardir. Clinkii baz1 kimselerin
yetenek ve oOzelliklerine gore kalbin temizlenmesinde rabita daha tesirli gorildigi icin
onlarin bu yolda devam etmeleri buyurulmustur.
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Ubeydullah Ahrar’a goére hakiki saadete vasil olmanin yolu kendinden ve
arzularindan kurtulmaktir. Hakiki saadet de Allah’1 sevilen ve 6viilen vasiflariyla her an
kalpte bulundurmaktir. Bu hali hatirda tutmanin tesiriyle kalpte Allah’tan baska hicbir
seye muhabbet, nazarda da higbir seyin kiymeti ve varligi kalmaz. Eger miirid herhangi
bir zikirle mesgul olmadan bu dereceye vasil olursa o zaman bu yolda devam etmesi
saadetin kemalidir. Sayet bu yolla vasil olamaz ise Allah’in sevdigi kullarindan vesile
olmaya layik bir miirsid ile rabitay1 muhafaza etmeli ve bir zikirle mesgul olmalidir. Bu
rabita sebebiyle miirsidin muradina fani olmak ve arzularini onun arzularinda fani
kilmak, dolayisiyla fenanin hakikati olan Hak'ta fani olmak nisbeti ve kalpte hazir
bulundurmaya zahmet olmaksizin Hakk’t miisdhede etmeye miiyesser olur. Miisahede
makaminda miiridin gonliinde hasil olan dinginlik ve sakinlik halinin muhafazasi
neticesinde eger Hakk’i her an hazir gormekle miiserref olursa onun biitiin hali saadet
ve ferahlik olur. Bu vasfin kuvvetli olmasiyla imanin hakikati olan ihsanin siireti miiridin
kalbinin ayrilmaz hallerinden olur.

Ubeydullah Ahrar rabita ve muhabbetin asil amacinin insanin gonliinii gereksiz
alaka ve diisiincelerden kurtarmak ve temizlemek oldugunu beyan etmistir. Ciinki
muhabbet kemale ulastiginda seven ile sevilenin birligi meydana gelir, yani 6zdeslesir.
Bundan sonra sevilenin muradi olan her sey sevenin istek ve muradi haline gelir. Yani
kalbin diger isteklerden arindirilmasi ile insanda bir kabiliyet olusur ve o kabiliyet
sebebi ile aynilesmenin manasini anlayabilir.

Bu yolda Allah’a vasil olmak, kdmil miirside olan muhabbet ve rabitaya baghdir.
Oncelikle miirsidin kendisinin bu yollardan ge¢mis olmasi sart kosulmaktadir. Miiridin
ise mirsidinden Hz. Peygamber (s.a.v.)’e kadar olan zatlara 6ncelikle seriat yollar1 basta
olmak lizere tam manasiyla tabi olmasi ve manevi olarak da seyhine bagl olmasi sarttir.
Ciinkii mirsidin kalbinden gelen ilahi feyz miiridin kalbine ihlas ve muhabbeti kadar
iner. Insan tabiatinin sevmeye ve goniil baglamaya meyilli oldugu dikkate alinirsa her
insan rabita yapiyor demektir. Onemli olan insan gonliiniin kime baglandigidir. Tasavvuf
egitiminde bu manevi yolda ilerlemek de miiridin seyhine olan muhabbet rabitasina
baghdir. Yani miirid seyhine olan muhabbeti vasitasiyla fena fis-seyh makamina vasil
olur.

Rabita ve Muhabbet

Mutasavvuflarin ittifakiyla rabitanin asli muhabbettir. Yani miiridin Allah’1, Allah
Resuliinii ve onlar tarafindan sevildigine hiisnii zan ettigi insanlar1 sevmesidir. Miirid
iman ve amellerinde kemale erebilmesi bu muhabbete baghdir. Miirid bu sevgi
vasitasiyla Allah Resuliine, ona tam manasiyla uyan sahablerine ve Allah’in veli kullarina
benzemeye, onlar gibi Allah’a kulluk etmeye ¢alisir. Bu vesile ile yanlislardan kag¢inarak
dogru olanin pesinden kosmaya baglar.

Rabitanin tarihi gegmisine ve tanimlarina baktigimizda zaten manevi olarak bir
bag oldugu agiktir. Rabitanin yapilis sartlar1 ve ondan fayda alabilmek icin de gii¢lii bir
muhabbetin olmasi gerektigi s6z konusudur. Bunun i¢in yukarida da zikredildigi tizere
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oncelikle dogru bir inancla kabul etmek ile birlikte samimi bir muhabbet baginin da
olmasi gerekmektedir. Allah’t seven kdmil miirsidi Allah i¢in sevmek, miirid ve miirsidin
arasinda muhabbet olusturur, yani mirsidin kalbinden miiridin kalbine Allah’in
sevgisini gotliren manevi bir bagin olusumunu saglar. Bu durum mutasavviflarin ittifak
ettigi ifade ile “miirsidinde fani olmak Allah’ta fani olmanin baslangicidir”. Burada dikkat
edilmesi gereken ve mutasavvuflarin séziinden de anlasildigl lizere miirside olan
muhabbet sadece bu egitim sirasinda bir gecici unsur veya vesiledir, asil muhabbetin
muhatabi Allah’tir. Allah’in muhabbeti i¢in kalbin temizlenmesi siirecinde vesile edilen
seylere dikkat edilmesi gerekir. Bu sirada kamil miirsid, kendisine karsi miiridin asiri
muhabbet duygusunu kontrol edebilecek konumda olmalidir. Ubeydullah Ahrar
muhabbetin 6nemini su sozlerle agiklamistir: “Enbiya ve evliyanin yollarindan
nasiplenmek, muhabbet erbabi i¢cindir. Muhabbet olmaksizin ve zahiri ve batini edeplere
riayet etmeksizin nasibe ulasilmaz.”

Ubeydullah Ahrar’a gore tasavvuf egitimine yeni baslayan kisi gercek saadete en
kisa zamanda vasil olmak icin Hz. Peygamber (s.a.v.)’e zahiri ve batini olarak tam
manasiyla uyan, kemale ermis kimse ile sohbet etmelidir. Clinkii yukarida da zikredildigi
lizere insan kalbi etkilenme 6zelligine de sahip oldugu icin kiminle sohbet ederse onun
sohbetinden etkilenir. Miirid evliyaullahin sohbetinde bulundugu zaman manevi olarak
o velinin ruhaniyetinden etkilenir ve kendisinde Hakk’a yonelis hasil olur. Hakk’a
yonelisin derecesine gore miirid masivadan arinir ve arinma 6l¢listinde de meyli artar.
Sonunda da Hakk'in disinda higbir sey ile ilgisi kalmadig1 zaman Allah’a yonelmenin
kemaline ermis olur. Baz1 kimseler evliyaullahin sohbetine bir kere katilarak bir anlik
muhabbet ile masivadan uzaklasir ve tamamen Hakk’a yonelir. Zira kalbin baglari
masivadan kesilince baghlik yalnizca Hak’la olur.

Miirid kalbin masivaya diismemesi icin zahiri ve batini olarak evliyaullahin
sohbetlerine devam etmelidir. Elde ettigi hallerden mahrum kalmamak ve miirsidin
gonliinden uzak diismemek icin ona karsi edebini korumalidir. Bu sartlar yerine
getirildigi halde, mirid rabita vasitasiyla mirsidin kalbinden aldig1 halin devamlhiligini
korumus olur. Zira miiritlerin pek ¢ogu seyhin sohbetinden zevk almalarina ragmen bu
hali koruyamamaislardir.

Rabita Ac¢isindan Seyh ve Miirid

Islam’da gerek zahiri gerekse manevi acidan gercek kamil insan Hz. Muhammed
(s.a.v.)’dir. Tasavvuf agisindan miirsid veya seyh, gercek miirsid olan Hz. Muhammed
(s.a.v.)’'in manevi mirasini elde etmeye muvaffak olan insanlardir. Tasavvufta seyh, eren,
pir diye adlandirilan miirsid: dogru yolu gésteren, uyaran ve ayni zamanda tarikat lideri
anlamina da gelir. Mirsidin en azindan fend makamina ulasmis olmasi sarttir. Her
miirsid kamil olmayabilir ama dogrusu hem kendisi olgun hem de baskalarini
olgunlastiran miirsid olmasidir.

Tasavvufta bu egitime yeni baslayan miiridde goniil bag1 kuvvetlenip sabit hale
gelene kadar seyhi onunla ilgilenmeyi siirdiirmelidir. Bu siirede seyhi miiridden c¢ikan
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kusur ve hos olmayan davranislarindan dolay1 sorgulamamali ve sabretmelidir. Goniil
bagi kuvvetlendikten sonra sabretme sirasi miuride gelir. Bundan sonra miirid her an
kendini kontrol etmelidir, goniil kirliligine sebep olacak seylerden uzak durmalidir. Eger
bundan sonra miiridde hos olmayan bir davranis olursa seyhi onu sorgulamal ve
azarlamalidir.

Ubeydullah Ahrar’a gore miirsid, kendisinde Hz. Peygamber (s.a.v.)’'in razi
olmadig1 bir seyin bulunmadigi ve O’'nda olmayan bir seyin kalmadig1 kimsedir. Miirsid
hatta kendi arzu ve isteklerinden de ayrilarak sadece nebevi ahlak ve vasiflara sahip
olan kimsedir. Bu makama vasil olan miirsid nebevi vasiflara sahip oldugundan dolay1
Allah’in tasarrufuna kavusur. Mirsid ilahi tasarrufla manevi cihetten o tasarrufa hazir
hale gelerek tasarruf sahibi olur. Boylece kendinden tamamen kurtularak fena fillah
makamina ulasir. Miirid ise teslimiyet ve baglilig1 sebebiyle nefsinin arzular1 yok olmus,
irade ve istek adina higbir seyi olmayan kimsedir. Miirid seyr-u siillike engel olacak ve
hos karsilanmayan kalbin arzu ve isteklerinden yiiz ¢evirerek tamamen miirsidinin
cemaline yonelmelidir. Miirsidine baghligr hususunda kararl olarak kendini her tiirli
engelden kurtarmali ve kendi saadetini mirsidin kabuliinde, tiziintii ve hiiznini ise
reddinde oldugunu bilmelidir.

Tasavvuf egitiminde olgunlasmanin ikinci merhalesinde olan miirid gerek zahiri
gerek batini hususlarda seyhinin iradesi altinda olan, seyhine karsi diliyle veya kalbiyle
hicbir sekilde itirazda bulunmayan ve Allah’a vuslat1 arzu eden kimsedir. Aslinda miirsid
rabitasi diye tanimlanan, miiridin kendi isteklerini seyhinin isteklerine fani kilan bu
egitim, kulu Allah’in iradesine teslim olmaya hazirlar. Ubeydullah Ahrar’in hocalarinda
biri Nizamuddin Hamis’'a gore de kamil mirsid muhabbet vasfiyla miiridin
ruhaniyetinde tasarruf edebilir halde olmahdir. Miirsid bu halde olmadig1 zaman
miridin vasiflarinin degismesi ve ahlakinin doéntismesi zor olur. Seyh ve miiridin
ortasinda rabitanin saglam olmasi icin de seyh miiridine giizel gériinmelidir. Bundan
dolay1 seyh dis goriiniimiinde de siinnete uymaya dikkat etmesi gerekir.

Ubeydullah Ahrar’in naklettigine gore biitiin seyhler, iki seyhin miiridlerinin bir
arada oturmamalar1 hususunda ittifak etmislerdir. Ciinkii miridlerin kabiliyet ve
yeteneklerinin farklihig1 dikkate alinarak, onlarin her birinde baska bir istegin oldugu
akla gelir. Bir seyhin emir buyurdugu sey kendi miiridinin istek ve meyline uygun
olmadig1 halde baska bir seyhin miiridine uygun ve sevimli gelebilir. Bu halde bir seyhin
emirleri baska bir miiride sevimli gelir, gonliine girer ise o miiridin gonlii bu seyhe
baglanmaya baslar, kendi seyhine de muhabbeti azalir ve bu durum seyhinden
vazgecmeye kadar gidebilir. Bundan dolay: biitiin seyhler bir seyhin miiridiyle baska bir
seyhin miiridinin birlikte olmasini yasaklamislardir.

Ubeydullah Ahrar sadik bir miridin kendi seyhinden daha iistiin mertebede bir
seyhle karsilastigi zaman, kendi seyhinden ayrilip ona baglanabilecegini soylemistir.
Miirid kendi seyhine goniil bagladiginda aldig: feyzi diger seyhlerin sohbetlerinden de
alabilir. Onemli olan bu feyzin kendi seyhinden oldugunu bilmelidir. Zaten miirid kendi
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seyhinden daha tstiin bir seyh ile karsilasip da onun sohbetlerine katilmak istese de bu
ancak mirsidin izni ve tasarrufu ile olacaktir. Bundan dolayr miiridin mirsid
degistirmesinde bir sakinca s6z konusu olmamistir.

Sonu¢

Rabita Naksibendiyye tarikatinin en 6nemli esaslarindan biri olarak kabul
edilmistir. Diger tarikatlarda ismen olmasa da wuygulama olarak mevcuttur.
Mutasavvuflar arasinda rabita konusunun Islam’in ilk c¢aglarina kadar uzandigini
savunanlar da olmustur. Ancak arastirmalar bu giinkii anlamiyla rabitanin Bahauddin
Naksibend’den itibaren ortaya ¢iktigini gostermektedir. Arastirmalara gore rabita
hakkinda ilk genis bilgiler Ubeydullah Ahrar’da rastlanmaktadir. Ubeydullah Ahrar’in
rabita hakkindaki goriisleri kendi eserlerinde, kendine nispet edilen eserlerde ve
talebeleri tarafindan kaleme alinan eserlerde yer aldig1 goriilmektedir. Bu eserleri daha
sonraki rabita hakkinda yazilan kitaplara kaynak da olmustur. Daha sonra rabita
aleyhine yazilan kitaplara cevaben rabita lehine kitaplar yazilarak konu tartismali bir
haline geldigi 6ne siiriilmektedir. Aslinda rabitanin Islam’mn ilk ¢cagina kadar uzandigin
savunanlar onun muhabbet olarak agiklamislardir. Rabitay1 kavram olarak tanimlayan
mutasavvuflarin bazilar1 da onu muhabbetin elde edilmesi i¢in bir ara¢ oldugunu
soylemistir. Aslinda baslangic donemindeki anlamina uygun olarak bu giinkii literatiirde
de rabita her yoni ile bir muhabbet bag1 olarak anlasilmaktadir. Rabitayr her zaman
muhabbet ile iligkili bir kavram oldugunu belirten mutasavviflardan biri de siiphesiz
Ubeydullah Ahrar olmustur.

Ubeydullah Ahrar’in tasavvufi goriislerinde de rabita ve muhabbetin ayn1 amacin
birer pargasi olarak degerlendirdigini gormek miimkiindiir. Ubeydullah Ahrar'a gore
zikir, sohbet ve ibadet gibi rabita da Allah’a ulagsmaya birer vesile konumundadir. Ona
gore Allah’a muhabbetin elde edilmesi i¢in en kisa yol rabitadir. Ayn1 zamanda miirid
rabita yaparak muhabbetin kemaline ulasacagi belirtilmistir. Yani miirid miirsid rabitasi
ve muhabbet ile aynilesme kabiliyeti edinmektedir. Bu baglamda tarikat egitimine yeni
baslayan miiridin iman ve ibadetinde ihsan derecesine ulasarak dogrudan Allah
goriiyormus gibi ibadet etme yetenegini elde etmesi icin fena fi's-seyh ve fena fi'r-Restil
makamlar1 birer merdivendir. Fena fillah’a ulasmada bu iki makam miiridin kendi
halinden fani olmaya uyum saglamasi olarak degerlendirilmistir. Batini acidan miridin
o6nce mirsid sonra da Hz. Peygamber (s.a.v.) vasitasi ile Allah’tan feyz alirken zahiri
acidan mirsidinden Hz. Peygamber (s.a.v.)’in varisi olarak Allah’in emir ve yasaklarini
tam manasiyla yerine getirmeyi 6grendigini soylemek miimkiindiir. Zira Hz. Peygamber
(s.a.v.)’in getirdigi dini hem zahiri hem de batini agidan tam manasiyla yasayan insana
kdmil miirsid denilmistir. Miiridin de bu yol lizere kemale ermesi icin miirsidine tam
manasliyla uymasi ve muhabbet ile kalbini ona baglanmasi gerektigi istenmistir.
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Mirid, mirsid rabitasinda kemale ulasinca bir sonraki basamak olarak Hz.
Peygamber (s.a.v.)’e gonul baglar. Onun semailini diisiinerek hayatinin her anini onun
huzurundaymis gibi yasamaya baslar. Bu mertebede fena fi'r-resiile daha kolay ulasmak
icin Hz. Peygamber (s.a.v.)’in siinnetine tam olarak riayet etmesi ve ¢okc¢a selat-u selam
gondermesi gerektigi tavsiye edilmistir. Fena fi'r-resiile ulasan bir miirid bu egitimin asil
amact olan fena fillah makamina ulasmaya c¢alisacaktir. Bu arada miiridin her bir
makama ulastifinda eski halini terk etmesi miirsidi tarafindan uyarilacagi hakkinda
fikirler daha yaygindir. Mutasavvuflarin belirttigine gore seyrii siliike egitimine
baslayan bir insan bu yolun her bir makaminda ulasmis oldugu hali korumaya ¢ok
dikkat etmelidir. Ciinkii ulastigi hali muhafaza etmek ona ulasmaktan daha zor bir
miicadele gerektirecektir.

Kabiliyet olan miiridlerin dogrudan Allah’a goniil baglamas1 uygun gorilmiistiir.
Ancak her ne kadar bu egitimin sonunda Allah’1 gériiyormus gibi ibadet etmeye ulasmak
amag¢ olmus olsa da insanin diinyada Allah’t gérmesi miimkiin olmadigi bilinmektedir.
Bundan dolay1 tarikat egitimine yani baslayan insanlara hem dini hayati daha iyi
yasamasl hem de ihsan makamina daha kolay ve dogru bir sekilde ulasmasi icin 6rnek
olarak kamil miirside goniil baglamasi ve onu taklit etmesi uygun goriilmistiir. Bu arada
rabita yapilacak miirsid de bu yoldan ge¢mis bir insan olmasi sart kosulmustur.

Ubeydullah Ahrar'in da seyhi Ya’kub Cerhi’nin tavsiye ettigi lizere rabitayi istekli
ve uygun goriilen mirsidlere 68retilmesini dogru kabul ettigi goriilmektedir. Rabita
yapmaya istegi olmayan veya tabiati uygun olmayan miiridlerin bundan fayda
alamayacaklari belirtilmistir. Rabita yapmadan ihsan makamina ulasabilecek kabiliyette
olan miiridler de murakabe dersleri ile yetinmislerdir. Bu konuda Ubeydullah Ahrar’in
yasadigl donemin diger meshur sifileri de benzer goriisler beyan etmislerdir.

Sonu¢ olarak rabita hakkinda yapilan c¢alismalarda Ubeydullah Ahrar’in bu
konudaki goriisleri Resahat’ta verilen bilgilerle sinirhh kaldigi goriilmiistiir. Hem bu
sebeple hem de bu ¢alisma Ubeydullah Ahrar’'in sadece rabita hakkindaki goriislerini
icermesi nedeni ile arastirmada Resahat’in ile birlikte daha ¢ok Ubeydullah Ahrar'in
kendine ait denilen veya ona nispet edilen Melftizat ve Fikarat isimli eserlerden istifade
edilmeye calisilistir.
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Islam dininin ikinci temel kaynagi Hz. Peygamber’in sahih siinnetidir. Bu konuda tiim islam alimleri
hemfikirdir. Siinnet, gii¢ ve giivenirliligi acisindan kendi icerisinde farkli gruplara ayrilmistir. Miitevatir
siinnetin itikatta ve amelde delil olusu konusunda Islam alimleri arasinda bir ihtilaf yoktur. Sahih olan
ahad haberlerin fikhi konularda delil olusu hususunda yine bir ihtilaf yokken onun itikadi konularda delil
olmas1 hususunda islAm alimleri arasinda bazi ihtilaflar vardir. Hanefi ve Maliki mezhepleri ahad
haberleri, ameli konularda kabul i¢in bir takim sartlar dne siirmiislerdir. Bunlar, ravinin rivayetinin
herkesin bildigi bir olay veya bilgiye aykir1 olmamasi, ravinin kendi rivayetine aykiri davranmamasi,
rivayetin Islam hukukunun temel ilke ve amaglarina aykiri olmamasi ve rivayetin Medine halkinin
uygulamalarina aykirt olmamasi gibi sartlardir. Safii ve Hanbeli mezheplerinin de aralarinda bulundugu
bir grup Islam alimi, hadisin sahih olmasini, onu kabul i¢in yeterli gérmiislerdir. Bu makalemizde islam
fakihlerinin ahad haberleri kabul konusundaki goriislerini, onu kabul konusundaki 6n sartlarini inceledik.
Calismanin sonunda da bir degerlendirme ve tercihte bulunduk.

Anahtar Kelimeler: Ahad Haber, Ahad Hadis, Stinnet, islam Hukuku, Fikih

Dealing With Ahad News In Islamic Law

Abstract

The second main source of the religion of Islam is the true Sunnah of the Prophet. All Islamic scholars
agree on this master. Sunnah is divided into different groups in terms of its power and reliability. There is
no disagreement among Islamic scholars that mutawatir sunnah is evidence in religious and practical
religious services. While there is no disagreement about the correct ahad news being evidence in figh
issues, there are some disagreements among Islamic scholars When the matter comes to faith. Hanafi and
Maliki sects have put forward a number of conditions for accepting ahad news regarding practical
religious services and worship. They set conditions whereby the narrator's narration should not
contradict any event or information that everyone knows, the narrator should not act against his own
narration, the narration should not be contrary to the basic principles and purposes of Islamic law, and
the narration should not contradict the practices of the people of Madinah. A group of Islamic scholars,
including the Shafi'i and Hanbali sects, considered the hadith to be accurate and reliable enough for
them.to accept it. In this article, we examined the views of Islamic scholars on accepting the news of ahad
and the prerequisites for accepting it. At the end of the study, we made an evaluation and expressed our
choice.
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Giris
AhAd haber: Ahad, sozliikte, "bir/tek" manasina gelen "ehad" ve "vahid"
kelimelerinin ¢oguludur. Haber, bir sey veya mesele ile alakali olarak nakledilen bilgidir.
Ahad haber, hadis ilminde genel olarak Hz. Peygamber'in kavli, fiili ve takriri
stinnetlerinin so6zle ifadesi demek olan "hadis" kelimesinin es anlamlisi olarak kullanilir.
Bu sebeple "ahad hadis" yerine "ahad haber veya haber-i vahit" terimleri yaygin bir
sekilde kullanilir.

Sozlik anlami soz, yeni sey, yaratilis, modern anlamlarina gelen hadis, Hadis
bilimi literatiiriinde daha ¢ok Hz. Peygambere atfedilen sozlerin, fiillerin ve takrirlerin
yer aldig1 haber metinlerine denir. Meshur bir¢ok hadis kitab1 vardir. Ancak bir¢cok
kisinin zannettigi gibi bu eserlerdeki hadis denen metinler sadece Hz. Peygambere ait
soz ve fiiller degildir. Bu eserlerde Hz. Peygamber ile beraber sahabe ve tabii alimlerine
ait sozler, fiiller, olaylar ve fetvalar da mevcuttur. O eserlerdeki bilgi ve haber degeri
tasiyan metinlerinin hepsine hadis dense bu haberler soziin kaynagina gore farkl
isimlendirmelere tabi tutulmustur. Mesela Hz. Peygambere ait soz, fiil veya takrir
aktarimlarina Merf(i hadis, sahabeye ait soz, fiil, fetva veya olay aktarimlarina Mevkuf
hadis, sahabeden sonraki donemde yasamis olan tabii alimlere ait soz, fiil, fetva veya
olay aktarimlara ise Maktu’ hadis denmistir.

Siinnet, sozliikk itibari ile tutulan yol, davranis bicimi, adet, usul alanlarina
gelmekte olup dini literatiirde farkli sekillerde tanimlanmistir. Mesela hadis ilminde
stnnet: “Hz. Peygamber’in soz fiil ve takrirleridir” seklinde tanimlanirken, fikih ilminde
“Hz. Peygamber'in farz ve vacip kapsami disinda kalan yani kesin ve baglayici olmaksizin
tavsiye ve oOrnek olma niteligini tasiyan soz, fiil ve takrirleridir’,  seklinde
tanimlanmistir.

Hadis ve siinnet zaman zaman birbirinin yerine kullanilabilmektedir. Oysa
hadisler/ahad haberler stinnetin s6z ile anlatimidir. Bu yiizden her siinnet bir hadis
olarak degerlendirilebilir ancak her hadis siinnet anlamina gelmez.

Hz. Peygamber'den, Sahabe'den ve Tabil donemi alimlerinden nakledilen
haberler, onlar1 nakleden ravilerin sayilar1 acisindan degisik isimler almiglardir. Eger bir
haber, ilk kaynagindan itibaren her nesilde yalan tlzere birlesmeleri aklen miimkiin
olmayan kalabalik bir topluluk tarafindan rivayet edilmisse buna "miitevatir
haber/hadis" denir. Eger herhangi bir nesilde haberin ravi sayisi en az tlige diiserse veya
tevatiir derecesine erismezse "meshir" veya "mistefiz"; ikiye diiserse "aziz"; bire
diserse "garib" adini alir. Ravi sayis1 bakimindan miitevatir derecesine ulasmamis
haber/hadis haber ¢esitlerinin hepsine "ahad haber" denir.

Miitevatir rivayetlerin gerek itikadi gerekse ameli konularda delil olduguna dair
islam alimleri arasinda herhangi bir ihtilaf yoktur. Ancak ahad haberlerin kesin bilgi
ifade edip-etmedigi, itikadi ve ameli konularda ser’t delil olarak kabul edilip
edilemeyecegi hususunda farkl goriisler vardir. Alimlerden bir kismi onu her konuda
teredditsiiz kabul ederken cogunluk itikadi konularda ahad haberleri hiiccet gormez
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onu fikhi konularda da bir takim 6n sartlarla onu kabul eder. Ancak miictehid alimlerin
ahad haberlerin kabulii konusundaki 6n sartlara ge¢meden o6nce adhad haberler
konusunda ittifak ettikleri noktalar1 vermek yerinde olacaktir.

A. Miictehid Alimlerinin Ahad Haberle Amel Etmedeki ittifak Noktalari

1. Ahad haberler, islam hukukunun kaynaklarindan oldugu ve onunla amelin vacip
oldugu konusunda sahabe, tadbilin doénemi ve sonraki alimler goriis birligi
icerisindedirler.

2. Ahad haberin ravisinin akli melekeleri yerinde ve balig olmasi gerekir.
3. Ravinin, Miisliiman olmasi gerekir.

4. Ravinin adalet sahibi olmas1 gerekir. Buradaki adalet kavrami, ravinin takva,
istikamet ve sahsiyet sahibi olmasi, islam’in emirlerini yapiyor, yasaklarindan kac¢iniyor
olmasini ifade eder. Nitekim, adil olmayan Kkisinin, yani fasik ve facirin hi¢bir rivayeti
kabul edilmez.

5. Ravinin zabt sahibi olmasi gerekir. Yani ravinin saghkli bir rivayet
gerceklestirebilmesi icin gerekli akli ve bedensel sihhatinin yerinde olmasi gerekir. Ravi,
rivayeti iyi isitip, manasini tam olarak kavramali ve onu baskasina nakledinceye kadar
hafizasinda saglam bir sekilde koruyabilmelidir. Sagir, kor, sefih, bunak, zeka o6zirlu
olmamalidir.

Adalet ve zapt yoni tam olan ergen Miisliimana siga denir ve onun rivayeti
makbuldiir. Sahabe, fikih mezhepleri ve bazi ilim ehli kendilerince ahad haberlerle amel
edilebilmesi i¢in yukaridaki ittifak edilen noktalara ek olarak birtakim sartlar daha ileri
stirmis, uygulama konusunda farkl tutumlar icerisinde bulunmuslardir. Bunlari soyle
verebiliriz.

B. Sahabenin Ahad Haber Konusundaki Tutumu ve Sartlar:

Sahabenin siinnete olan diiskiinliigi, birbirine olan giiveni, saygisi bilinen bir
gercektir. Sahabenin dhad haberlerle amel ettigine dair bir¢ok 6rnek uygulama teskil
eden hadise olmustur. Mesela bir grup sahabe Kuba'da sabah namazim kilarken bir
sahabi gelmis onlara kiblenin degistigine dair yeni ayetin geldigini ve dolayisiyla
Mescid-i Aksa’ya degil, Mescid-i Haram’a dogru yonelerek namazlarin1 kilmalari
gerektigini bildirmistir. Orada bulunan sahabiler de o tek bir sahabinin verdigi bilgi ile
amel etmislerdir. Yine ickinin tamamen haram edildigine dair ayet geldiginde sahabiler
bu haberi diger sahabilere ulastirmis ve kendilerine bilgi ulasan sahabeler tereddiit
etmeden tek bir kisinin haberiyle ickiye son vermistir. Hz. Peygamber, Muaz b. Cebel’i
Yemen'e muallim, sadaka ve zekat tahsildar1 olarak gondermis, gittikten sonra
oradakilere itikadi ameli bilgiler vermistir. Muaz b. Cebel, glivenilir tek bir sahabidir.
Onun sozleri de ahad haber niteligindedir. Buna benzer daha bir¢ok 6rnegi sunabilir.
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Hz. Peygamber’in vefatindan sonra sahabiler, Peygamberden gelen rivayetler
konusunda son derece titiz davranmislar, kendilerince koyduklar1 bazi ilkeler
neticesinde rivayetin sihhati konusunda emin olduktan sonra onunla amel etmislerdir.
Onlarin ahad haber konusundaki yaklasimini ve 6n sartlarini su basliklar altinda
orneklendirebiliriz.

1. Aralarinda Hz. Ebu Bekir ve Hz. Omer gibi 6nde gelen isimlerin bulundugu bazi
sahabiler 4had haberleri iki kisinin sahitlii sonucunda kabul etmislerdir. Mesela Imam
Buhari’nin rivayetine gére Hz. Omer bir giin Ebu Musa el Es’ari’yi evine cagirmists. 0’da
Hz. Omer’in evine gelip kapisin ii¢ defa ¢almis, icerden herhangi bir ses duymadig icin
de geri donmiistii. Ebu Musa’'nin gidisini goren Hz. Omer, bir adamini onun pesine
gondererek geri cagirmist. Ebu Musa geri geldiginde Hz. Omer ona, neden geri gittigini
sordu. Bunun iizerine Ebu Musa, ben kapinin éniine geldim. U¢ defa kapiy1 caldim. Selam
verdim. Icerden ses gelmeyince ben de Hz. Peygamber’in “Sizden biriniz ii¢ defa
miisaade isteyip kendisine miisaade verilmezse geri donsiin” soziiyle amel ederek
kapidan ayrildim, dedi. Bunun iizerine Hz. Omer, Ebu Musa’dan bu séziiniin dogru olup
olmadigini bir sahitle ispat etmesini istedi. Bunun iizerine o, arkadaslarinin yanina
donerek olay1 anlattl. Onlardan bu konuda kendisine yardimci olmalarini istedi. Bunun
tizerine oradakilerden birisi bunu herkes bilir, aramizdaki en kii¢iik olan gitsin sahitlik
yapsin dedi. Oradaki geng¢ sahabilerden biri olan Ebu Sald el-Hudri, Ebu Musa ile birlikte
Hz. Omer’in evine gitti ve onun lehine sahitlik yapti. Bu sahitligin akabinde de Hz. Omer.
Ebu Musa’ya “Ben sana giivenmedigim i¢in bunu istemis degilim. Fakat s6z konusu olan
Rasulullah’tan bir rivayet oldugu i¢in boyle istedim,” demistir.

2. Ahad haberlerin kabulii konusunda bazi sahabiler, rivayette bulunan raviden
yemin etmesini istiyordu. Ravi yemin ettigi takdirde o hadisi kabul edip onunla amel
ediyorlardi. Mesela Amidi’nin naklettigine gore Hz. Ali, bir sahabinin Peygamberden bir
hadis naklettigini gériince ondan yemin etmesini istiyor, sahabi de yemin edince Hz. Alj,
o hadisi kabul ediyordu.

3. Bazen de sahabiler, rivayet konusunda en ufak bir kuskuya diistiikleri zaman
onunla amel etmiyorlardi. Mesela bir giin Abdullah b. Mes’ud’a, mehri belirlenmeden
evlenmis ve kocasi zifafa girmeden 6nce 6lmis kadinin, kocasinin malina mirasgi olup
olamayacag1 soruldu. Abdullah b. Mes'ud bu soru lizerine uzunca diisiindii, endiseler
yasadi, sonunda kendisi bir i¢tihatta bulunarak bdyle bir kadinin ne eksik ne fazla kendi
emsali kadinlar icin takdir edilen mihr-i misli hak edecegini, iddet beklemesi gerektigini
ve boylece kocasina da mirasci olabilecegini ifade etti. Onun bu ictihadindan sonra
orada bulunan Ma’kil b. Sinan el-Escai kalkip “Hz. Peygamber’in Buru’ bintii Vasik el-
Escaiyye’ye hiikmettigi gibi hiikmettin”, dedi. Abdullah b. Mes'ud duydugu bir rivayetten
dolay1 ¢ok sevindi. Ancak Hz. Ali rivayetin dogrulugu konusunda siiphe duyarak
“Topuguna iseyen bir bedevinin sdziine dayanarak Rabbimizin kitabin1 bir yana
birakamayiz” diyerek o rivayeti reddetti. Ciinkii Hz. Ali bu rivayetin, Bakara suresindeki
“Kadinlar1 bosarsaniz, onlarla birlesmemis ve mehir de belirlememis olursaniz mali bir
sorumlulugunuz yoktur. Zengin giicii yettigi kadar, eli darda olan da giicii yettigi kadar
olmak tlizere, onlara makul, gontl alic1 bir seyler (miit’a) verin; iyiler icin bu bir borgtur,
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”

ayetiyle zithik icerisinde oldugunu dusiiniiyordu. Hz. Ali bu ayetten yola ¢ikarak
zifafdan O6nce vefat sebebiyle olusan ayriligl, zifafdan énce bosanma sebebiyle ayriliga
kiyas ediyor ve raviye giivenmedigi icin de kiyasi bu ahad habere tercih ediyordu.

4. Bazen de sahabe, birbiriyle c¢elisen iki hadis konusunda nesih-mensuh
kurallarina basvuruyor, tarihi sonra olan rivayeti onceki rivayete tercih ediyordu.
Mesela Abdullah b. Mes'ud, Rasulullah’tan gordiigii tuizere riku yaparken ellerini
bacaklarinin arasina kistirarak namazini kiliyordu. Fakat sahabeden Sa’d b. Eb1 Vakkas,
Hz. Peygamberlerin 6nceki donemlerde riiku yaparken ellerini bacaklarinin arasina
kistirdigini fakat daha sonra bu uygulamanin zorlugundan dolayi terk ettigini ve ellerini
dizlerinin tUzerine koydugunu iddia ederek o sekilde namaz kildigin1 belirtmistir. Her ne
kadar Abdullah b. Mes’'ud, kendi uygulamasindan vazge¢mese de ¢ogu sahabe Sa’d b. Ebi
Vakkas’in rivayetinin daha sonraki doneme tekabiil ettigini kabul ederek onunla amel
etmeye devam etmislerdir.

5. Yine Sahabiler, kanaatlerine gore gii¢clii olduguna inandiklar rivayeti daha az
glice sahip olan rivayete tercih ediyorlardi. Mesela Ebu Hiireyre, cenaze tasiyan
kimselerin abdestlerinin bozulacagina ve yeniden abdest almalar1 gerektigine
inaniyordu. Bunu da Hz. Peygamber’in “Kim bir cenaze tasiyorsa abdest alsin”
rivayetine dayandiriyordu. Ancak Abdullah b. Abbas, cenaze tagimanin abdesti bozacak
bir durum teskil etmedigini, birka¢ kuru tahtay1 tasimakla abdestin bozulmayacagini
ifade ederek Ebu Hiireyre'nin rivayetine itibar etmemistir. Diger sahabiler ise fakih
olduguna inandiklar1 Abdullah b. Abbas’in s6ziine itibar ederek onunla amel etmislerdir.

Iste yukaridaki orneklerden de anlasildigi gibi sahabiler, sahih olduguna
inandiklar1 ahad haberlerle amel etmislerdir. Ancak rivayet konusunda kalplerinin
mutmain olabilmesi icin onlardan bazilari, rivayetin kabulii i¢in sahit istemis, bazilar
ravinin yemin etmesini istemis, bazilar1 daha gii¢lii gérdiigii bir rivayeti zayif gérdigi
diger rivayete tercih etmistir. Bazilar1 da agik ve sahih kiyasa aykiri1 bulduklar1 dhad
haberi reddetmislerdir.

C. Ehl-i Siinnet Fikih Mezheplerinin Ahad Haberlere Bakisi ve Amel Konusundaki
On Sartlan

a. Hanefiler

Basta Ebu Hanife olmak tlizere Hanefl mezhebi fakihleri ahad haberle amel
konusunda li¢ 6nemli sart 6ne siirmiislerdir. Fitnenin yayginligi, siyasi cikar ve emeller,
irksal veya mezhepsel tarafgirligin yaygin olmasi gibi sebeplerle Ebu Hanife'nin yasadigi
dénemde hadis uydurmalar1 ¢ok olmustur. Islam inang ve ilkelerini korumak amaciyla
ahad haber konusunda Ebu Hanife ve arkadaslari titiz davranmiglar bu tiir haberlerin
kabulii konusunda bazi 6n kabul sartlari ileri siirmiislerdir. Ebu Hanife’'nin hadis
kiltirinin zayif oldugu, kiyas1 ahad hadise tercih ettigine dair bazi iddialar ise dogru
degildir. Bu iddialar, onun fikihtaki istidlal metodunu bilmedigini gostermektedir.
Halbuki Ebu Hanife, Basra, Mekke, Medine, Kufe’de devrin bir¢ok hadis aliminden ders
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aldig1 gibi aralarinda Enes b . Malik (93/712), Abdullah b. Haris b. Cez ez-Ziibeydi
(86/705), Abdullah b. Ebu Evfa (87/706) ve Vasila b. el-Aska (831702)'nin da
bulundugu bazi sahabeden dogrudan hadis almistir. Hanefi mezhebi 6zellikle dort
biiyiik halife gibi dinde bilgisi ile meshur sahabilerin rivayetlerini reddetmemistir.
Onlarin ahad haberlerle amel ettigine dair bir¢ok 6rnek vardir. Bunlardan birkag
tanesini burada nakletmek yerinde olacaktir.

Mesala Kur'an-1 Kerim’'in miicmel biraktigi konulardan bir tanesi de abdest
alirken basin ne kadarinin mesh edilecegi konusudur. Nitekim Ayet-i Kerim’e de
abdestin farzlar1 sayarken basin mesh edilmesi de zikredilmistir. Ancak basin neresinin
ve ne kadarinin mesh edilmesi gerektigine deginilmemistir. Bu yiizden meshin yeri ve
miktar1 konusunda mezhepler arasinda farkli yorumlar meydana gelmistir. Hanefiler bu
konuda Mugira b. Su’be’den ahad olarak gelen “Rasulullah (sav) abdest aldi, nasiyesinin
ve mestlerinin tizerine meshetti,” hadisi ile amel ederek mesh miktarinin dortte bir
kadar oldugunu ve mesh mekaninin basinin 6n tarafi oldugunu ifade etmislerdir.

Ebu Hanife’nin ahad hadisi kabul ettigi hatta onu kiyasa dahi tercih ettigine dair
su ornegi de vermek yerinde olacaktir. Ebu Hanife, Ebu Hiireyre ve Enes b. Malik
tarafindan nakledilen, ramazan giinii unutarak yiyip i¢cenin orucunun bozulmayacagini
ifade eden rivayeti kabul ederek ona gore hiikiim vermistir. Oysa riiknii tamam olmayan
herhangi bir ibadet islam fikhina gore gecerli degildir. Bu durum oruglu iken unutarak
bir sey yiyip icen kimseye de uygulanmasi gerekir. Ciinkii oructa rikin, imsaktir. Yani
fecri sadiktan aksam namazi vaktine kadar yememek, icmemek ve cinsel iliskiden uzak
kalmaktir. Ebu Hureyre'nin, Hz. Peygamberden yapmis oldugu “Orug tutarken kim bir
sey yer ve icerse orucunu tamamlasin. Ger¢ekte o unutarak yiyip ictiginde onu yediren
iciren Allah’tir.” hadis, Ebu Hanife’nin unutma sonucu kesintiye ugrayan orucun gegerli
oldugunu kabul etmesine yol agmistir. Ebu Hanife bu konuyla alakali olarak “Béyle bir
hadis olmasaydi kiyasa dayanarak hiikiim verecektim,” demistir. Bu da onun sahih ahad
hadisi kiyasa tercih ettigini gostermektedir. Eger Ebu Hanife, kiyasa gore hareket edecek
olsaydi hata yoluyla da olsa orucun bozulmasi gerektigini soyleyecekti.

Yine Ebu Hanife, kendisine “Sen dedem Muhammed’'in hadislerine muhalefet
ediyor mussun, kiyasa gore hareket ediyormussun diyen Muhammed el-Bakir'a, o,
“Kadin zayiftir, erkek giicliidiir, kadin miras hukukunda erkegin yarisi1 kadar alir. Eger
ben sadece kiyas ile hareket etmis olsaydim zayifi korur ve onun mirastaki payini
artirdim. Namaz oructan efdaldir. Eger ben sadece kiyasa gore hareket etmis olsaydim
namazi bu eftalliine binaen hareket edip kadinin hayizli zamanlarinda kilamadiklari
namazlarin kaza etmemelerini isterdim. Insanin idrar1 mi1 pistir, yoksa menisi mi?
Elbette idrar1 daha pistir. Eger kiyasa gore hareket etmis olsaydim, idrar yapanin gusiil
abdesti almasi gerektigine dair hilkmederdim. Ben Hz. Peygamber’in gorisiini alirim,
ona aykin bir goriis ileri siirmekten Allah’a siginirim,” demistir. Bunun iizerine
Muhammed el-Bakir ayaga kalkarak Ebu Hanife'nin alnindan 6pmiistir.

Hanefiler ahad haberle amel konusunda yukarida bahsi gegen ittifakli sartlarla
beraber ek olarak ti¢ sart daha ileri siirmiislerdir:
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1. Ravi, rivayetine aykirt amel yapmis veya fetva vermis olmamalidir.

Bir kisinin, kendi sdylediginin tersini yapmasi veya aksi yonde fetva vermesi
soziiniin glclinl ve inandiriciligini kaybettirir. Bu durumda ravinin rivayeti degil ameli
esas alinir. Muhalif amelinin, rivayet ettigi hadisi nesheden bir delile dayandig
distiniiliir. Aksi takdirde ravinin bu davranisi, onun “adalet” vasfini zedeler, boylece o,
siga ravi olmaktan cikar. Bu gerekceyle Hanefiler, ahad haberle gelen bir¢ok hadisle
amel etmemislerdir. Mesela Ebu Hureyre’'nin rivayet ettigi “Eger bir kopek sizin kabinizi
yalarsa, kabi (n i¢cindekini) dokiin. Kabi, bir seferinde toprakla ovarak yedi defa yikayin.”
hadisiyle amel etmemislerdir. Ciinkii Ebu Hiireyre, o rivayeti yaptig1 halde kendisi
kopegin yaladig kabi ti¢ defa yikamakla yetiniyor ve bu yonde fetva veriyordu. Malikiler
ise bu hadisi Kur’an’a aykir1 gorerek amel etmemislerdir.

Yine Hz. Ayse’den rivayet edilen bir ahad hadiste Hz. Peygamber “Veli ve iki
givenilir sahit olmadan nikah olmaz. Bu sekilde kiyilmayan ni-kah ba-tildir.
Anlasamaz-larsa sultan, velisi olmayanin velisidir.” buyurmustur. Bu hadisten yola
cikarak Safiller ve Hanbeliler veli olmadan bir kizin nikah yapmasinin miimkiin
olmayacagini, boyle yapilan bir nikahin gecersiz olacagini ifade etmislerdir. Ancak
Hanefiler bu hadisi rivayet eden Hz. Ayse'nin kendi kardesi Abdurrahman’in kizini o
yokken evlendirmesini gerekce gostererek bu hadiste amel etmemislerdir. Ciinki veli
olmadan kiyilan nikah gercekten kabul olmasaydi Hz. Ayse boyle bir sey yapmazdi.
Dolayisiyla o, kendi rivayetine aykir1 davrandig i¢in bu hadis, Hanefllerce ya mensuh ya
da zayif bir delil olarak kabul edilmemistir.

2. Rivayetin konusu “umiimu’l-belva” olmamalidir.

Sayet hadis ¢okca gerceklesen ve herkesin bilebilecegi, gorebilecegi bir konuyla
alakali olursa, bir kisi tarafindan degil, ¢cok sayida kisi tarafindan rivayet edilmesi,
dolayisiyla boyle bir rivayetin miitevatir veya en azindan meshur olmasi gerekir.
Umilmu’l-belvanin dhad haber olarak rivayeti, o hadisin sihhatinde siiphelere sebep
olur. Bu sebeple Hanefiler, Ibn Omer’in rukiya egilirken ve riikiidan dogrulurken ellerin
kaldirilmas1 gerektigini belirten ahad haberle amel etmemislerdir. Ciinkii namaz ve
onun icrasi, aleni olarak ¢ok tekrarlanan ve herkesin hiikkmiinii bilmesinin s6z konusu
oldugu bir ibadettir. Sayet bu hususta bir siinnet sabit olsaydi, bunu herkes bilir ve bu
genel olarak uygulanir ve ¢ok sayida ravi tarafindan rivayet olunurdu. Ayrica Miicahid,
ibn Omer'le yillarca arkadashk yaptigini, onun iftitah tekbiri hari¢, namazda ellerini
kaldirdigini gormedigini soylemesi de Hanefilerin ilgili rivayet ile alakali vardigj,
sonucun sthhatine katki saglamaktadir.

3. Hadisi rivayet eden ravi fakih degilse, Ghad hadis kiyasa ve ser’f esaslara, Islam
hukukunun genel kurallarina aykirt olmamalidir.

Bu sart1 ilk defa Hanefi fakihlerinin énde gelenlerinden olan Isa b. Eban ileri
siirmiis daha sonra da fakihlerin ¢ogunlugu benimsemistir. Clinkii Hz. Peygamber’den
rivayet edilin bir hadisin, Hz. Peygamberin ifade ettigi lafizlarla rivayetinin miimkiin
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oldugu gibi, bir hadisin mana ile rivayeti de miimkiindiir, hem de bu durum oldukca
yaygindir. Bu durumda eger ravi fikhin temel ilkelerini iyi bilmiyorsa, ictihad ehliyetine
sahip degilse, Hz. Peygamber’in kullandig1 kelimenin yerine baska bir kelime kullanmasi
durumunda, bunun Hz. Peygamber’in kullandig1 kelime ile ayn1 manay1 tasidigindan
emin olunamayabilir. Farkina varmadan goézden kagirdig1 bir seyler olabilir. Bu halde,
onun rivayet ettigi hadise gore degil, kiyasa ve Islim hukukunun temel prensiplerine
gore hiikiim verilir.

Iste bu sarta bagh olarak Hanefiler, fakih sahabilerden gérmedikleri Ebi
Hureyre’den rivayet edilen ve “musarrah” hadisi diye bilinen hadisle amel
etmemislerdir. Musarrah hadisi soyledir: Develerin ve koyunlarin memelerinde siiti
biriktirerek oldugundan fazla verimli gostermeye ¢alismayin. Birisi bu durumda bir
hayvani satin almigsa ve siitiinii sagmissa, iki seyden birini se¢cmekte serbesttir: Kisi bu
duruma razi olursa hayvani kendisinde tutar. (Sozlesme, oldugu sekilde kalir) Eger azi
olmazsa hayvani iade eder ve iade ederken ayrica bir sa’ hurma verir.” Hanefiler bu
ahad hadisle iki gerekceyle amel etmemislerdir:

Birincisi, bu hadis Islam hukukunun, “Tazmin, misli mallarda misliyle, kiyemi
mallarda kiymetiyle olur” temel kuralina aykiridir. Ciinkii hadis, miisterinin hayvandan
aldig sttiin karsiliginda bir sa’ hurma vermesini 6ngérmektedir. Halbuki hurma siitiin
ne mislidir, ne de kiymetidir. ikincisi, bu hadis ayn1 zamanda Hz. Peygamber’in (sav)
sunnetiyle belirlenmis olan “Gelir, tazminat yukimliligiu karsiligindadir.” hadisi
dayanaklh genel kuralina da uymamaktadir. Bu kurala gore, bir seyin tazmin
sorumlulugu kim aitse, o seyin geliri de ona ait olur. Buna gore, miisterinin sagdig siit,
herhangi bir bedel 6demeksizin kendisine ait olur. Ciinkii hayvani saticidan teslim
almasindan itibaren ona gelecek olan zarar kendisi ¢ekmek durumundadir. Hayvanin
karsilig1 para, sttiin karsilig1 hurma ise hayvanin yedigi yem ve otun karsilig1 nerededir?

b. Malikiler

Imam Malik, ahad haberlerle amel etme konusunda, Hanefilere benzer bir tutum
sergilerken Hanefllerin sartlarina ilaveten iki sart daha 6ne siirmektedirler. Bu iki sart
kisaca soyledir.

1. Haber-i vahid, Medine ehlinin ameline aykirt olmamalidir.

Imam Malik Medine halkinin ameline son derece énem vermektedir. Onlarin
slinnet lizere bir yasam icinde olduklarim1 diisiinmektedir. Herhangi bir konuda ayet
veya sahih hadis bulunmamasi durumunda Medine halkinin amelini esas almaktadir.
Cinkii Medine toplumunun yasantisiyla amel etmek, bireylerin rivayetleriyle amel
etmekten daha dogru ve isabetlidir. Malikiler, bu sarttan dolayi, Medine ehlinin icmasina
aykir1 oldugu gerekcesiyle meclis muhayyerligine isaret eden “Alici ve satic
birbirlerinden (akit yaptiklar1 meclisten) ayrilincaya kadar (alis veristen vazgecip
gecmeme hususunda) muhayyerdirler” seklindeki hadisle amel etmemislerdir. imam
Malik “Bizde bu muhayyerlik i¢in tayin edilmis bir miiddet, sinir yoktur. Ayni zamanda,
bunun uygulandig bir is de mevcut degildir,” diyerek o ahad rivayetle amel etmemistir.
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2. Ahad haberin kesin ser’i esaslara aykirilik tasismamalidir.

IslAm hukukunun temel ilkelerine aykir1 Ahadd haberlerle amel edilemez. Ciinkii
temel ilkeler kat'f, ahdd haber zannidir. Bu gerekceyle, Malikiler, Hanefiler gibi yukarida
zikri gecen “musarrah” hadisiyle amel etmemislerdir. Onlar da bu hadisi, Hanefilerin
degerlendirdigi gibi degerlendirmislerdir.

c. Safiiler

Imam $afii, 4had siinnetle amel yapilabilmesi icin sadece senedin sahih ve
kesintisiz (muttasil) olmasini ilke olarak koymustur. Genel olarak Imam $afii, miirsel
hadisle amel etmez. Ancak o, su bes sarttan birisinin bulunmasi durumunda miirsel
hadisle amel edilebilecegini sdylemistir. Bunlar soyledir.

1. Miirsel hadis, eger Said b. el-Miiseyyeb, Ziihri, Hasan-1 Basri, Sa’bi, Ibn Strin gibi
tabiin déneminin énde gelen muhaddisleri tarafindan rivayet edilmisse kabul edilir ve
geregince amel edilir. Mesela Safii, Ziihri'nin Said b. el-Miiseyyeb’ten miirsel olarak
rivayet ettigi “(Rehin birakan kisi borcunu 6demeyince) rehnedilen sey rehin birakanin
miilki olmaktan cikmaz. Rehnedilen seyin gerek menfaat gerek hasari rehnedene aittir,”
hadisi ile amel etmis ve rehin birakan kisinin borcunu 6deyememesi halinde, rehin
alanin rehnedilen seye malik olamayacag1 sonucuna varmistir. Ayrica rehin, rehin alanin
nezdinde bir emanet olacagini da séylemistir.

2. Bir miisned hadis, baska bir miirsel hadis tarafindan teyit edilirse kabul edilir.

3. Alimlerce makbul sayilan baska bir hadisle miirsel hadis desteklenmisse kabul
edilir. Boylece iki rivayet birbirini kuvvetlendirmis olur.

4. Miirsel hadisi, sahabi kavli teyit etmelidir. Bu suretle Hz. Peygamber’e ulasmis
sayulir.

5. Alimlerin ¢ogunlugunun fetvalariyla hadis desteklenmis olmalidir.

Safil, bu sartlar1 tasimayan miirsel hadisle amel edilemeyecegi seklindeki
goriisiinii soyle ifade eder: Rivayetin kabul edilmesi, ravinin adalet vasfi tasimasi sartina
baghdir. Miirsel hadiste ravi bilinmedigi icin adalet vasfi yok demektir. Boyle olunca da
mirsel hadisin kabul edilmemesi gerekir. Ancak yukarida sayilan bes sarttan birisi
bulundugunda, ravinin dogru so6zlii olma ihtimali tercih edilerek miirsel hadisle amel
edilir.

Safil mezhebi alimlerinden Imam Cuveyni 4had haberler konusunda onun her
hangi bir siipheye maruz kalmasi durumunda Kur’an’a arz edilmesinin dogru olacagini
beyan etmistir.

d. Hanbeliler
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Ahmed b. Hanbel, imam S$afii gibi, haber-i vahid ile amel i¢in senedin sahih
olmasini yeterli gormiustiir. Ayrica o, mursel hadisi kiyasa tercih etmistir. Buradan yola
cikarak hadisle amel etme konusunda en genis kabule sahip mezhebin Hanbeli mezhebi
oldugunu sdyleyebiliriz. Hatta Oyle ki ahad haberleri itikadi konularda bile
kullanmiglardir.

D. Diger Bazi Alimlerinin Ahad Haberlere Bakisi

Mu’tezilenin 6nemli fakih ve kelamcilarindan olan Ebu'l-Hiiseyn el-Basri'nin
naklettigine gore Mu’tezill alimler arasinda konuyla ilgili farkli goriisler olmakla beraber
Nazzam hari¢ ¢ogunluk ahad haberi itikadi konularda delil kabul etmezler. Fikhi
hiikkiimlerde ise Safillerden daha ¢ok Hanefllerin goriisleriyle paralellik arz ettigi
anlasilmaktadir.

Amidi, Muhammed b. Omer el-Hiiseyin er-Razi, Muhammmed Nasiruddin el-
Bani, Ibn Teymiyye, ibn Kayyim el-Cevziyye 4hAd hadisleri her alanda hiiccet olarak
gormektedirler.

Aralarinda Ibn Hacer, Ibn battal, ibn Hazm, el-Hatib el-Bagdadi, ibn Abdilber,
Hafiz Ibn Salah, Ibn Kesir ve Ibn Kayyim gibi Selefiye’'nin siklikla kendilerinden
atiflarda bulundugu alimler de yine ahad haberleri itikadi ve fikhl konularda hiiccet
olarak gormektedirler.

Bu alimler iddialarina genelde “Peygamber size ne vermisse onu alin ve size neyi
yasaklamissa ondan kac¢inin. Allah’a kars1 saygisizlik etmekten sakinin. Kuskusuz Allah
cezalandirmada ¢ok ¢etindir. ; “Onlarin her kesiminden bir grup dinde yeterli bilgi sahibi
olmaya calismak ve seferden dénen topluluklarini uyarmak iizere geride kalmalidir.
Umulur ki sakinirlar.” ; "Ey inananlar size fasik (yoldan ¢ikmis) bir adam haber getirirse
onun dogrulugunu arastirin." 13 ayetini ve “Her kime bir bilgi soruldugunda o bunu
gizlerse ahirette onu agzina atesten bir gem vurulur, hadisiyle beraber, sahabenin ahad
haberlerle amel edislerini, birbirlerine giivenerek her konuda bilgi alisverisi
yapmalarini, Medine haricindeki beldelere 6gretmen ve el¢i gondermelerini, o elgilerin
ifade ettiklerine itibar etmelerini, Kur’an1 tefsir eden rivayetlerin ¢ogunun ahad
olmasini delil gostermektedirler.

Tarihi sahsiyetlerden Gazali, yakin tarihimizin simalarindan Nureddin Itr, Accac
Hatib, Hayreddin Karaman, Talat Kocyigit, Bekir Topaloglu Ferhat Koca, ve daha
niceleri ahad haberler konusunda Hanefilere yakin bir ¢izgide durmaktadirlar.

Sonug

Islam alimlerinin tiimii siinnetin IslAm hukukunun ikinci temel kaynag: oldugu
konusunda hi¢ bir zaman goris ayriligina diismemislerdir. Sadece en ihtiyath ve kitap ile
siinnet arasindaki uyumun saglanmasi konusunda en uygun metodun belirlenmesi
acisindan farkh goruslere sahip olmuslardir. Dini korumak, dogru hiikiimleri ortaya
koymak, insanlarin diinya ve ahiret saadetine katki saglamak amaciyla ahad
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haberler/hadisler konusunda titiz davranmiglar, onlarla amel konusunda bir takim 6n
sartlar koymuslardir.

Hanefiler, ahad hadislerin kabulii konusunda ravinin rivayet ettigi hadislere
aykir1 davranmamasini, zit yonde fetva vermemesini, rivayet edilen hadisin herkesin
rahatlikla gorebilecegi, bilebilecegi durumlara aykir1 olmamasi gerektigini, rivayet
edilen 4had hadisin islam dininin temel amaclarina, temel ilkelerine ve a¢ik kiyasa aykiri
olmamasi gerektigini ileri stirerken, Malikiler, bunlara ek olarak dhad hadisin Medine
ehlinin ameline aykir1 olmamasi gerektigini sart kosmuslardir. Safii ve Hanbell
mezhepleri ahad hadisleri kabul konusunda daha genis bir tavir sergilemisler ve
ravilerin adil, giivenilir ve hadisin senedinin kesintisiz olarak Peygambere ulasmasi
sartiyla 4had hadisleri kabul ederek onlarla dogrudan amel etmislerdir. Aralarinda ibn
Teymiyye, ibn Kayyim, Ibn Hazm gibi bir¢ok alimin de bulundugu Hanbeli mezhebi diger
li¢ stinni fikith mezheplerinin aksine ahad haberler ile amel etmis, onlar1 hem itikatta
hem de fikh1 konularda delil olarak kabul etmislerdir.

Ahad haberler konusunda Hz. Peygamberin ashabi da farkli tutumlar
sergilemislerdir. Onlar sahih olduguna inandiklar1 dhad haberlerle amel etmislerdir.
Ancak herhangi bir rivayet konusunda en ufak siipheye diistiikleri durumlarda onlardan
bazilar1 raviden rivayeti destekleyen sahit getirmesini istemis, bazilar1 ravinin yemin
etmesi durumunda hadisi kabul etmis, bazilar1 da giigli gordiigii bir rivayeti zayif
gordiigl rivayete tercih etmistir. Bazilar1 da acgik ve sahih kiyasa aykir1 bulduklar1 ahad
haberleri reddetmislerdir.

Islam miictehitlerinin coguna gore ahad haberler kat'iyet ifade etmezler, zan ifade
ederler. Bu haberler fikhi ve ahlaki konularda amel edilen haberlerdir. Dolayisiyla iman
ve kiifiir gibi itikadi konularda delil olmazlar. Onlara gore itikadi konularda delil sadece
Kur'an-1 Kerim ve miitevatir siinnettir. Islim alimlerinin hadis konusundaki titiz
davranmalar1 inancin, ibadetin ve ahlakin korunmasi ve bu degerlerin sahih bir halde
yasanmasl amacini giitmektedir.

Sahih hadisin hem itikadi hem de ameli konularda delil oldugunu iddia edenlerin
sunmus olduklar1 deliller genelde siinnetin dindeki degeri, IslAmi hiikiimlerde delil
oluslan tizerinde dontiyor. Halbuki bu konuda zaten itiraz eden yok. Mesele o siinnetin
bize nasil ve hangi yollarla ulastig1 konusudur. Uygulamadaki 6n sartlar bu gerekcelerle
konulmustur.
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Dijitallesen Diinya’da Din Antropolojisini Yeniden Diisiinmek
fthsan CAPCIOGLU *

Oz

Antropoloji bilimi; arkeolojik antropoloji, linguistik antropoloji, biyolojik/fiziksel antropoloji ve kiiltlirel antropoloji
olmak tizere belli bash alt disiplinlere ayrilir. Bunlar arasinda din antropolojisinin baglh oldugu disiplin olarak kiiltiirel
antropoloji, ge¢mis kiiltiirlerin kalintilarindan hareketle insan davranisini agiklamaya ¢alisan arkeologlari, kiiltiirt
koruyan ve gelecek kusaklara aktaran bir ara¢ olarak dili inceleyen filologlar1 ve incelenen kiiltiirler tizerinde
yogunlasan etnologlarin birikimlerini icine alan zengin bir ¢esitlilige sahiptir. Din-kiiltiir iligskisinin boyutlarina
odaklanan din antropolojisi ise, kiltiirlere gore bicimi ve icerigi farkllasan dini inang, pratik ve sembollerdeki
cesitliligin toplumsal sonuglarini inceler. Insani-kiiltiirel cesitliligin belli bash dini sistemlerdeki goriiniimlerini
anlamaya ve ag¢iklamaya calisir. Din antropolojisi calismalarinda, dini diisiince ve davranislarin kokenleri ile
sosyokiiltiirel ve ideolojik islevleri zaman ve mekan parametrelerine bagh degisimler ¢ercevesinde ele alinir. Bu
calismalarda tarihsel ve toplumsal baglamlarin 6zgiin niteliklerine dikkat gekilerek toplumlarin dini diisiince ve
davranislarini belirleyen insani, kiiltiirel ve toplumsal etmenler karsilastirmali bir yaklasimla tartisilir. Bununla
birlikte 21. ytizyilin basdéndiiriicii bir hizla degisen diinyasinda din antropolojisi de inceleme alanina giren konularda
cesitli degisimlere sahne olmaktadir. Bu degisimlerin aktorii olan dijitallesme siireci, din ve kiiltiir etkilesimde yeni
yaklasimlarin habercisi ve hazirlayicisi durumundadir. Dijitallesen diinyanin yeni imkanlari, zaman ve mekan engelini
ortadan kaldirarak insanlar arasindaki kiiltiirel etkilesimlere akiskan bir nitelik ve yeni boyutlar kazandirmaktadir.
Yeni Kkiiltiirtin beraberinde getirdigi yeni insana iliskin tartismalar ise insan, kiiltiir ve din iligskisinin yeni dogasin
anlamay1 gerektirmektedir. Bu makalede, dijital kiiltiir ortaminda din antropolojisinin imkani ¢esitli boyutlariyla
tartismaya acgilmaktadir.

Anahtar Kelimeler: Din antropolojisi, kiiltiir, inang, ritiiel, sembol, dijitallesme, yeni insan.
Rethinking the Anthropology of Religion in a Digitalized World

Abstract

The science of anthropology is divided into certain sub-disciplines: archaeological anthropology, linguistic
anthropology, biological /physical anthropology and cultural anthropology. Among these, cultural anthropology, as the
discipline to which the anthropology of religion belongs, has a rich diversity that includes the knowledge of
archaeologists who try to explain human behavior based on the remains of past cultures, philologists who study
language as a tool that preserves culture and transmits it to future generations, and ethnologists who focus on the
cultures studied. The anthropology of religion, which focuses on the dimensions of the relationship between religion
and culture, examines the social consequences of the diversity in religious beliefs, practices and symbols that differ in
form and content according to cultures. It tries to understand and explain the manifestations of human-cultural
diversity in major religious systems. In anthropological studies of religion, the origins of religious thought and
behavior and their sociocultural and ideological functions are examined within the framework of changes depending
on time and space parameters. In these studies, attention is drawn to the unique characteristics of historical and social
contexts and the human, cultural and social factors that determine the religious thoughts and behaviors of societies
are discussed with a comparative approach. However, in the rapidly changing world of the 21st century, the
anthropology of religion is also witnessing various changes in its field of study. The digitalization process, which is the
actor of these changes, is the harbinger and preparer of new approaches in the interaction of religion and culture. The
new possibilities of the digitalized world eliminate the barriers of time and space, giving cultural interactions between
people a fluid quality and new dimensions. Discussions about the new human being brought about by the new culture
require understanding the new nature of the relationship between human, culture and religion. In this paper, the
possibility of anthropology of religion in the digital cultural environment is discussed in various dimensions.

Key words: Anthropology of religion, culture, belief, ritual, symbol, digitalization, new human
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Giris

Diinya o6lceginde kiltiirler yapay zekanin, makine 0grenmesinin ve biligsel
programlamanin vaatleri ve imkanlar: tarafindan tarihte hi¢ olmadig1 kadar kusatilmis
durumdadir. Siyasi, ekonomik, teknik, toplumsal ve ¢evresel sistemlerin iist liste bindigi
diinyamizda, insanlarin ve toplumlarin hayati1 her gecen giin ge¢miste hi¢ olmadig kadar
birbirine bagli/bagimli hale gelmektedir. I¢inde yasadigimiz diinyay1 anlamlandirmada
insan faktoriiniin en 6nemli etken oldugunu kendimize ve kiiltiirlimiize bir an 6nce
hatirlatmak durumundayiz. Insami Kkiiltiirel ortaminda inceleyen bir alan olarak
antropoloji, gézlem, empati ve icgozlemsel koklere dayanan modern bir sosyal bilim
dalidir. Antropoloji biliminde tarihsel olarak iki ana diisiince okulu/ekoli vardir.
Bunlardan Kuzey Amerika gelenegi, arkeoloji, dil bilimi, maddi/biyolojik antropoloji
olmak iizere doért ana unsurdan olusur. Britanya/Avrupa antropoloji arastirmalari tarihi,
daha c¢ok sosyal ve kiiltiirel ¢calisma alanlariyla sinirlidir. Britanya diisiince okulu 19. ve
20. yuzyilda baslica Avrupa devletlerinin miistemlekeci projelerinden dogmustur. Genel
olarak antropoloji ¢alismalar1 tek yonlidiir. Bu ¢alismalarda Kiiresel Kuzey iilkeleri,
Kiresel Giiney tilkelerini tistlene gelmistir.

Antropolojinin bagimsiz bir disiplin olarak ortaya c¢ikist 1920’ler ile
tarihlendirilmektedir. Kaynagin1 doga bilgisinden alan antropoloji, zamanla kiiltiirel
ayrintilara odaklanmasiyla farklilagsir. Bu ise genellikle “6teki” olarak tanimlanan
toplumlarin daha kii¢iik ve marjinal topluluklar bi¢ciminde ve karsilastirmali olarak
incelenmesi yoluyla gerceklestirilir. Dijital devrimin baslangici olarak kabul edilen
1980’lere kadar antropolojik calismalar s6z konusu kiiltiirlerle iligkili olarak yapilmaya
devam etmistir. Bilgisayarlarin insan toplumlar: icin ortak alan olmaya ve ilk mobil
telefonlarin ticari olarak kullanilmaya baslanmasi ile birlikte “dijital teknolojiler”,
glindelik hayatin 6nemli bir parcasi olarak islev gormeye baslar. 1990’lardan itibaren
antropologlar dijital platformlarda arastirmalar yapmaya ve mesleklerinde dijital
arastirma yontemlerini kullanma egilimi gosterir. Biiyiik beri (big data) ve veri bilimi
devriminin baslangici kabul edilen 2000’lerin ortasindan sonuna kadar diinya capinda
verinin 6zgiirce dolasimi diinyamizi doniistiirmeye baslar (Sahin ve Capcioglu, 2021:
684-696). Bu donemde antropologlar arasinda veri bilim ve biiyiik veri analizi yiikselise

gecer.
Antropolojide Dijitallesme

Biiylik veri analizi, incelenen konunun biitiinlinii gérme imkani sagladig1 icin
2016 yilindan itibaren popiiler istihdam alanlar1 arasinda “veri bilimci” ilk siralarda yer
almaktadir. 2010’lardan itibaren antropolojik ¢alismalarda “dijitalin antropolojik
yapilandirilmast” olarak adlandirabilecegimiz bir alana gecilirr Bu doénemde
antropologlar veri bilimi ile kiiresel 6lcekte neyin kaybedildigini sorgulamaya baslar:
kiiltiirel bilgi mi, empati mi, insan sezgisi mi? Biiylik veriye antropolojik cevap olarak
yogun veri akisi, veri analizine zengin insan c¢esitliligini entegre eder. 2020’lerin basi
itibariyle ise antropolojide harmanlanmis dijital yenilik ¢agina gecilir. Bugiin dijitalin
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antropolojik  olarak yapilandirilmas1 ile antropolojinin dijitallestirilmesinin
harmanlanmasina y6nelik ¢abalar devam etmektedir.

Sekil 1: Antropolojinin Dijitallestirilmesi
Dijital Etnografi: Dijital ve dijital-olmayan
topluluklarin, kiiltiirlerin ve davranislarin
/ dijital arastirma yontemleriyle incelenmesidir.
Netnografi, dijital etnografiye benzer ancak
yalnizca ¢evrimici alanlara odaklanmistir. Veri

kazima (data  scraping) gibi daha
hesaplamali/sayisal yaklasimlara dayanir.

Yogun Veri, dijital etnografinin 6l¢cekli halidir.

Sosyal aglardaki insan gorisleri ve verilerini
toplayan yazilimlarin kullanilmasiyla
olusturulur.

Antropolojinin dijitallestirilmesi, antropolojik uygulamalarin dijital ortamlara dijital
araclar kullanilarak tasinmasini ifade eder. Dijital platformlar, “insan olmak” ile ilgili
olarak bize ne(ler) 6gretebilir, dijital teknolojilerle insanlar arasindaki simbiyotik iliski
nedir?

Sekil 2: Dijitalin Antropolojik Yapilandirilmasi

Yapay zekd ve veri ahlaki, yapay zeka,
algoritmalar ve  veri  analizleri  gibi
teknolojilerin insani etkilerinin g¢alisilmasin
icerir.

Yogun veriyi iceren veri bilimi, antropolojik
yontemlerle toplanan yigin niteliksel verilerin
islenmesinde algoritmalara dayali yazilimlarin
kullanilmasini igerir.

Nicel antropoloji, nicel veri toplamak icin

antropolojik  analiz  ve veri isleme

yontemlerinin kullanilmasini igerir.

Dijitalin antropolojik olarak yapilandirilmasi, “dijital” olana y6nelik kiiresel hayranligin
ya da bagimhligin, antropolojik yontem ve teknikler kullanilarak arastirilmasidir.
Algoritmalarin i¢cindeki sapmalar nelerdir, sosyal medyanin mahremiyete etkileri, biiyiik
veri analizleri siirecleriyle kaybedilenler nelerdir gibi soru ve sorunlar bu gercevedeki
oncelikli arastirma konularidir.
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Kesisimdeki Yenilikler Alani

Insani Dijitallestirme Dijitali Insanlastirma

Veri, Etik
Yogun Veri
Iceren
Veri Bilimi
Nicel
Antropoloji

Sekil 3: Kesisimdeki Yenilik Alanm

Insam dijitallestirme ve dijitali insanilestirme arasindaki kesisim alani, en
heyecan verici ve ileri dustinceli dijital yeniliklerin bulustugu alandir. Cinki din
antropolojisi ¢alisan bilim insanlari, dijitallesmenin insan olmanin ne anlama geldigi
lizerine diisiinmek i¢in son derece etkili bir ara¢ ve imkan olarak kullanilabilecegine
dikkat cekmektedir (Miller & Horst, 2012: 3). Genel olarak dijital kiilttir, 6zelde ise dijital
dini (motifli) kiltiir diinyasi, yeni kesiflerin yol actig1 yogun enformasyon sebebiyle
hacmi giin gectikce genisleyen ve fiziksel mekani olmayan bir ag toplum yapisindan
olusmaktadir.

Modern giindelik hayatta sade bir vatandasin giinliik rutinleri icinde nelerle
mesgul oldugunu diisiindiigiimizde dijitallesmenin boyutlarini daha yakindan gérmis
oluruz. Bugiin “akilli telefonlarin ya da saatlerin alarmiyla giine baslamaktan tutun da
mobil cihazlardaki uygulamalar: kullanarak hava durumunu, en kisa yol giizergahini, en
yakin bankamatigin nerede oldugunu ya da trafik durumunu 6grenmeye, kredi kartiyla
alisveristen mobil uygulamalardan taksi ¢agirmaya, c¢evrimigi platformlarda egitim
almaktan cesitli anlarini sosyal medya lizerinden diinyanin doért bir yanindaki bireylerle
paylasmaya, bos zamani podcast dinleyerek ya da dijital oyunlar oynayarak gecirmekten
tek tikla eve yemek siparisi vermeye kadar bircok farkli eylemi dijital teknolojiler
sayesinde” gerceklestiriyoruz (Kog, 2022: 501).

Din antropolojisinin bagh oldugu disiplin olarak kiiltiirel antropoloji, gecmis
kiltirlerin kalintilarindan hareketle insan davranisini agiklamaya calisan arkeologlari,
kultird koruyan ve gelecek kusaklara aktaran bir arag olarak dili inceleyen filologlar1 ve
incelenen kiiltiirler lizerinde yogunlasan etnologlarin birikimlerini icine alan zengin bir
cesitlilige sahiptir. Din-kiiltiir iliskisinin boyutlarina odaklanan din antropolojisi ise,
kiltlrlere gore bicimi ve icerigi farklilasan dini inang, pratik ve sembollerdeki
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cesitliligin toplumsal sonuclarini inceler. Insani-kiiltiirel cesitliligin belli bash dini
sistemlerdeki goriinimlerini anlamaya ve ac¢iklamaya c¢alisir. Din antropolojisi
calismalarinda, dini disiince ve davranislarin kékenleri ile sosyokiiltiirel ve ideolojik
islevleri zaman ve mekan parametrelerine bagh degisimler ¢ercevesinde ele alinir. Bu
calismalarda tarihsel ve toplumsal baglamlarin 6zgiin niteliklerine dikkat ¢ekilerek
toplumlarin dini diisiince ve davraniglarin1 belirleyen insani, kiiltiirel ve toplumsal
etmenler Kkarsilastirmali bir yaklasimla tartisiir. Bununla birlikte 21. yilizyilin
basdéndiiriicii bir hizla degisen diinyasinda din antropolojisi de inceleme alanina giren
konularda ¢esitli degisimlere sahne olmaktadir.

Bu degisimlerin aktori olan dijitallesme stireci, din ve kultir etkilesimde yeni
yaklasimlarin habercisi ve hazirlayicisi durumundadir. Dijitallesen diinyanin yeni
imkanlari, zaman ve mekan engelini ortadan kaldirarak insanlar arasindaki kiiltiirel
etkilesimlere akiskan bir nitelik ve yeni boyutlar kazandirmaktadir. Yeni Kkiiltiiriin
beraberinde getirdigi yeni insana iligkin tartismalar insan, kiiltiir ve din iliskisinin yeni
dogasini anlamayi gerektirmektedir. Dijital kiiltiir ortaminda din antropolojisini yeniden
diistinmenin imkaninin tartisilmasi gerekir. Serrano ve De Cesaris, dijitallesme ¢aginda
din antropolojisinin imkanini tartistiklar1 makalelerinde insan sonluluguna dikkat
cekerek, fani insan hayatinin bedensellik-maddesellik, icsellik-icsel yasam ve dtekilik
olmak iizere li¢ temel yontline odaklanmaktadir.

Dijital  kiltiirlin sadece post-dini ve post-spiritiiel bir perspektifle
anlamlandirilabilecegi ve aciklanabilecegi yoniindeki sinirlandirici goriise itiraz eden
yazarlar, “insani anlamanin teorik bir yolu olarak teolojik antropolojinin, dijital kiilttr
hakkinda o0zgiin ve gecerli bir perspektif kazanmamiza yardimci olabilecegini”
savunmaktadir. Onlara gore “teknoloji; sadece bilimsel bilginin uygulanmasi degil, daha
ziyade ve ¢ok daha derinlerde, diinyayla ve baskalariyla etkilesime ge¢cmemizi saglayan
bilgi ve uzmanlk tiridir. Teknolojik nesneler bu tiir bir becerinin somutlasmis hali
olarak gortlebilir. Dolayisiyla birbirimizle ve g¢evreyle iliskiler kurmamizi miimkiin
kilarlar” (Serrano ve De Cesaris, 2021: 336-337). Bu ¢ergevede insani esas alan teolojik-
antropolojik bakis acisinin ayirt edici iki 6zelligi olan sonluluk ve aciklik ilkeleri
lizerinde durmak gerekir.

Din Antropolojisinde Dijitallesme

Insan bedeni yaratilmis oldugu icin zaman ona damgasimi vurmustur. Bunun
sonucunda insan élimlidir, duyusaldir ve diisiinendir. Bedenin ve onun
duygulanimlarinin karmasik dinamikleri, insan olma bicimlerimizi belirler. Insan
sonlulugunun o6zgiinliigiinii belirleyen ise acikliktir. Gelenegin bir kismi, acikligl bir
askinlik bicimi olarak, yani “diinyanin étesindeki diinya” ya da “siiper diinya”ya
gonderme yaparak yorumlamistir. Sonluluk ile sonsuz, parca ile biitiin, gorecelik ile
mutlaklik, bedensellik ile maneviyat, ig¢sellik ile diinya arasindaki gerilim, diinya
lizerinde yasama bi¢cimimizin esasim olusturur. insanlik ancak bu gerilim sayesinde
ayakta kalabilir; diistinme, inanma ve arzulama bigimleriyle yasayabilir: A¢iklik bu tir
deneyimler icin gerekli bir kosuldur. Sonlulugu bir tiir yokluk olarak anlamak, insanlk
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durumunu anlamlandirma c¢abalarindan yalnizca biridir. Bir baska yol da, sonlulugu
insanin 6zgil - olumlu - belirleyici 6zelligi ya da bir nimet olarak anlamaktir. Sonlulugu
anlamanin bu iki (olumlu ve olumsuz) yolu, ayn1 zamanda teknolojinin iki farkl niteligi
ve dolayisiyla teknolojiye karsi iki zit tutumun temelini olusturur.

Serrano ve De Cesaris insanin sonlulugu konusundaki bu iki yaklasimi, bir nevi
Prometheus ve Epimetheus durusu olarak adlandirmaktadir. Buna gore Epimetheuscu
tutumu, “sonlulugu benimseme” yoniindeki bir teknoloji anlayisiyla iliskilendirebiliriz.
Insanlar kendi sonluluklarini tecriibe ederler; sonluluk, insan eylemlerinin ve
varliklarinin alanim1 belirler. Teknoloji; insanlarin, bu sonluluk alanini nasil
sekillendirdiklerini ve bu alan iginde nasil yasadiklarini belirleyen temel unsurdur.
Teknoloji, insan sonlulugunun 6zgiil gercekligidir. Prometheus figiirtu ise teknoloji ile
sonluluk arasindaki gerilimi vurgular. Buna gore teknoloji “sonlulugun/éliimiin asiimast”
ve ona bir “¢éziim” olarak anlasilir. “Dijital déntis” ya da “devrim” olarak bilinen mevcut
gecisin, teknoloji ile sonluluk diisiincesini nasil doniistiirdiigli son derece aciktir. Trans-
hiimanizm baglaminda doruk noktasina ulasan egemen bakis acisi, dijital teknolojileri
insan tiirtiniin bazi kusurlarini diizeltmek icin yeni bir sans olarak gormektedir.

Epimetheuscu ve Prometheuscu tutum arasindaki ayrimi siirekli ve silireksiz
duruslar arasindaki ayrima baglamak miimkiindiir. Prometheus merceginden
bakildiginda, dijital doniis, insan dogasini sonsuza kadar degistirebilecek bir devrim
olarak goriinmektedir. Bununla birlikte Epimetheuscu yaklasimi savunmak daha
gercekci goriinmektedir. Ciinkii spesifik o6zelliklerine, vaatlerine ve potansiyellerine
ragmen dijital dlinya, dijital 6ncesi diinyadan kokten farkli degildir. Sadece yeni bir
yasam bicimini kendi ¢ergevesi icinde ortaya koyar. Boylece diinyada olmanin ve kendi
insanlik durumumuzla iliski kurmanin yeni yollarini ya da bigimlerini sunar. Bu noktada
sorulmasi gereken soru sudur: Dijitallesme, sunulan insanlik durumunun yapisini nasil
etkilemekte ve sekillendirmektedir? Bu soruya, insani olusturan ii¢ unsuru ele alarak
cevap verecegiz: bedensellik-maddesellik (corporeality), i¢sellik-igsel yasam (inner life)
ve otekilik (otherness).

Dijitallesme arastirmalarinda antropologlar, insanlik tarihi i¢in temel teskil eden
¢ unsura odaklanmiglardir. Her ¢agda hiikiim siiren ve insanin diinyaya gelis
seriiveninin merkezini olusturan bu unsurlardan birincisi gérme, 6zellikle de el ile goz
arasindaki iliskidir. ikinci olarak ses ve isitme ve dolayisiyla kabile ritimlerinden dile
kadar topluluga ait ses ve linguistik ortintiiler yer almaktadir. Son olarak ise ten veya
cevreyle kurulan dokunsal etkilesimlerle olusturdugumuz moda ve mimari bir¢cok unsur
bulunmaktadir. Modernite, gorme eyleminin fazlasiyla egemen oldugu bir ¢ag olmustur.
Dijital ¢agla birlikte ise, yasam deneyimimizin merkezine dokunmayi koyan duyularimiz,
her gecen giin yeniden yapilandirilmaktadir. Bugiin dokunsal zeka, sanal gerceklikle
iligkili olarak incelenirken, teknoloji giyilebilir ve dokunulabilir bir boyut kazanmaktadir
(Lanier, 2018’den akt. Serrano ve De Cesaris, 2021: 340-341).
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Dijital cihazlarla el ele yasayan bedenimizi ve benligimizi kesfetmemiz; fizyolojik,
kardiyak, sindirim ve duygusal olaylara asir1 odaklanmamizi saglar. Dijital ortam,
iskeletimiz ve kanimizla birlikte kendi bedenimizin bir pargasi haline gelmistir. Hatta
sahip oldugumuz ikinci bir cilt (ten) olarak islev gorebilir. Uzun zaman 6nce medya
arastirmalari, sehri ve evi kendi tenimizin uzantilar1 olarak tanimlamis ve bunlarin -
vicut 1sisinin duzenlenmesi, diismanlardan ve hava kosullarindan korunma gibi -
dokunsal islevlerini vurgulamistir. Bununla birlikte, hipermodern dénem o6ncesinde bu
ikinci ten, bir dizi esmerkezli alan olarak yapilandirilmisti: Biliyiidiigiimiiz oda, evimiz,
mahallemiz, sehrimiz. Bugiin bu ayrim artik ortadan kalkmistir ve dijital ortam, bireysel
bedenle bir tiir “simbiyoz” iliskisi icine girmistir. Viicudumuzun dogal ritimlerine erisim,
cihazlarimizla nasil bir arada var olacagimiz1 6grendigimiz yavas ve zahmetsiz egitim,
tim bunlar tamamen dijitallestirilmis ortamlarimizda evde hissetme deneyimine, bir
zamanlar ne oldugunun mutlak kontroli ve bilgisinin trettigi bir konfor ve giivenlik
deneyimine katkida bulunmaktadir. Bununla birlikte bu deneyim, 6zel ve kamusal
arasindaki ayrimi ortadan kaldirarak bedenin diizenlendigi, ol¢iildigl, degistirildigi
yeknesak bir alani da yaratmaktadir. Dijital ortam; is, eglence, dinlenme, uyku
arasindaki farki goz ardi ederek viicudun var oldugu her an ritimlerini ve mimiklerini
belirlemektedir. Varligimizin “veri haline getirilmesindeki” ana etken budur. Tim
bunlar, tamamen dijitallestirilmis ortamlarda kendimizi evimizde hissetme deneyimine,
bir zamanlar gizli olanin kontrol altina alinmasina ve bunun bilgisinin yarattigi konfor
ve giivenlik deneyimine katkida bulunmaktadir.

Sinirlart muglak zamanlarda yasadigimiz gercegi; dijital ¢cagin sagduyu eksikligi,
tam da kamusal ve 0zel, toplumsal ve bireysel arasindaki ugurumu saglayan zamansal ve
mekansal sinirlarin yoklugunu kamg¢ilamaktadir. Nasil ki i¢ diinyamiz sosyal hayatla
hemen 6zdeslesiyorsa, bos bir zamanda beden de teknolojinin dikte ettigi zamansalliga
tabi olma yolunda ilerlemektedir. Igsellik-icsel yasam paradigmasi, kimlikler ve
avatarlar seklinde elimizdeki ¢ok cesitli maskelerle kendini gosterir. Selfie’nin
otobiyografik pratiginden baslayarak, paylasilan iletisim ve icerik liretiminin pek ¢ok
bicimine kadar kendimizi web’de anlatmanin bir¢cok farkl yolu vardir. Cok y6nlii ve cok
katmanl bir benlik kavrami, dijital cagin bir yeniligi degildir. Aksine, modernite kendi
temel yapisini, evde baba ve es, iste profesyonel gibi inanan her bireyin bircok
kimliginin farklilasmasinda bulmustur. Ancak dijital ¢agda, bu farkli kimlikleri ayr1 tutan
sinirlamalar eriyip gitmekte ve BEN’in ¢ok yonli kimligi, modernitenin geleneksel
ayrimlarinin Ustesinden gelerek, her seyin bir arada tutuldugu platformlarda kendini
“dijital kullanicl, tiretici ve tiiketici, izleyici ve yaratici, gézlemci ve gézlemlenen, ézel ve
kamusal” olarak ifade etmektedir.

Sonug
Dijital yasam, 6zel ve kamusal boyut arasinda yeni bir 6zel biitiinlesmeyi
gerektirir. Hayatin her yoni, hi¢ bitmeyen bir kendini anlatma pratigi tarafindan istila
edilmistir. Her an kendi hikayemizi tlireterek, secerek, degistirerek, kelimenin tam
anlamiyla kendimizi ayni seyi yapan insanlardan olusan bir halka anlatarak
kendiligimize tanik olmaktayiz. Bu 0z-anlatilar, goriiniir olma arzumuzla, seffaflik
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kuraliyla ve ozgiinliik arzusuyla isaretlenir. Bu, bagkalar1 tarafindan goriilme, onlar
gormek ve izlerini stirme istegidir. Dijitallesmenin insanlik durumunuza etkisine iliskin
uciincu alan “otekilik”tir. Dijital cagda kendimizi otekine ag¢mak icin gostermemiz
gereken cabalar bir sekilde kodlara devredilir. Algoritmalar, gériinmez ve zor olani
seffaf ve basit bir seye dontistliirmek icin calisir. Bu yeni ortamda, beklenmeyenlere artik
yer yoktur. i¢ gézlem bizim i¢in bir makine tarafindan yapilir ve benligin karmasiklig1 bir
profile dontstiiriiliir. Bundan sonra, sosyal alanimiz bu profile uyacak sekilde, bizimle
bizim disimizda olan herhangi bir istenmeyen temasi 6nlemek i¢in tasarlanmistir. Bu
ortamda s6z, kisinin sadece kendisiyle ortlisen inang veya goriislerle karsilastigi, boylece
var olan gorislerinin pekistirildigi ve alternatif fikirlerin dikkate alinmadig1 bir ortam
olan yanki odalarina devredilir. Hiper-modern toplumun bir baska paradoksu, bu kiime
ne kadar genis olursa olsun, 6nceden belirlenmis bir dizi secenek arasindan se¢im
yapmasina izin vererek bireyi siirekli olarak “benzersiz” olmaya itmesidir. Otekilik,
yalnizca olas1 bir secenek olarak algilandig1 stirece tolere edilir: Taninamayan ve
endekslenemeyen sey hos karsilanmaz. Gergek o6tekilik, 6tekiyle tanismak icin kendimizi
gercekten degistirmemizi ve varligimizin temel direklerini yeni bir toplumsal baglamda
yeniden insa etmek icin tekrar tartismaya agmamizi gerektiren sey, bir tehlike olarak
algilanir. Sonug¢ olarak dijital kiiltiirtin geldigi noktada dijitallesen din antropolojisi
acisindan sorulmasi gereken temel soru, dinin kaderiyle ilgili degil; insanligin kaderiyle
ilgilidir. Bu soruya cevaplar bulabilmek icin dijital teknolojilerin soyagacini ve insan
sonluluguyla baglantisin1 yeniden tartismak ve sadece ge¢cmise bakmak yetmez. Ayni
zamanda, insanlar ve teknolojik gelismeler arasindaki etkilesimin muhtemel yeni
bicimlerini ve mevcut dijital imkadnlarimizla insan sonlulugunu ifade etmenin yeni
yollarini hayal ederek gelecege de bakmak/projeksiyon tutmak gerekir.
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