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DiN TAHRIFi VE iSTISMARI

Prof. Dr. Ali Osman ATES"

Kiiltiiriimiizde, Dinci, Din Simsari, Din Bezirgam, Din Istismari, Din
Ticareti, Dini Siyasete Alet Etmek, Din Somiiriiciisii gibi bir takim kelimeler vardir
ki, dini kendi ¢ikari i¢in kullanma, dinden kendi menfaati i¢in yararlanma, dinden
faydalanarak c¢esitli sekillerde kazang temin etme anlamlarimi cagristiran bu
sozciikler ¢ocuklugumuzdan beri bizleri rahatsiz eder ve i¢ diinyamizda tiksinti
uyandirir. Insanlara, fedakarlig, sadece AllAh’in rizAsim gdzetmeyi, Yiice Yarati-
cinin hognutlugunu her tiirlii menfaatten onde tutmayi, yaptiklarmin karsiligini
yalmzca O’ndan beklemeyi emreden dinin bir takim ¢ikarlara alet edilmesi insanin
temiz fitratma aykir1 diiser ve goniillerde nefretle karisik duygulara yol acar. Ote
yandan bu kelimelerin yerli yersiz kullanimi1 da, samimi dindarlar1 rahatsiz eder,
¢ocukluk caglarimizda bir arkadagimizin bir kabahatinden dolay: babasi tarafindan

yanimizda siddetle tokatlanmasi gibi, inanan insanlarin vicdaninda yaralar agar.

Istismarin z1dd1, ihlds ve samimiyettir. Anlam itibariyle, igten, candan, kalb,
art niyetsiz, menfaatsiz ve riyasiz olma haline samimiyet denilmektedir.' Samimi-
yetin dini literatiirdeki karsilign ihlas kelimesi ile ifade edilmektedir. hlas da,
riyAnin, iki ylzLiliiglin, gosterisin ve samimiyetsizligin terkedilmesi, dine igten
baglamilmast, dinin buyruklarimnmn sirf Alldh rizasi igin yerine getirilmesi demektir.’
Islam’da ihlas o kadar 6nemlidir ki, Kuran’in, tevhid akidesinin en 6zlii ve anlaml1

olarak anlatildig1 boliimiine, Ihlds siresi adi verilmistir. Buna gore samimiyet,

" Cukurova Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Hadis Anabilim Dali.
! Dogan, D. Mehmet, Biiyiik Tiirkge Sozliik, (Rehber Yayinlari, 9. Baski, Ankara tarihsiz), s. 961.
2 ibn Manzir, Lisdnu I-Arab, (Daru Sadir, Beyrut 1410/ 1990), VI, 56.



Din Tahrifi ve Istismart

kisinin, igte, digta ve goriintiide ayn: olmast ya da ferdin, duygu, diigiince ve
fiillerinde birlik ve biitiinliik icinde bulunmas1 demektir. Duygulardan yon alan ve
davraniglarla tezahiir eden samimiyet, oncelikle kisinin kendi igerisinde tutarli
olmasini gerektirir. Bu durum, aym zamanda onun kendisiyle ve bagkalariyla
iletisimini de kolaylastirmaktadir. Ciinkii samimiyet, ferdin kendisiyle, ¢evresiyle
ve kutsal kabul ettigi varlikla iletisiminin 6n sartini olugturmaktadir. Kigi, samimi
davrandig: siirece hem kendisiyle, hem de diger varliklarla olumlu iliskiler kura-
bilmektedir. Bu durumda kisinin samimi olmasini, i¢ten gelen goniil egilimlerine

bagh olarak hareket etmesi seklinde tammlamak miimkiindiir. >

Burada yapmamiz gereken 6nemli bir tesbit sudur ki, lilkemizde giindemi-
mizi ¢ok stk mesgul eden laiklik, insanligin giindemine ilk gelisi itibariyle din ile
bir miicadele siirecinde olusmus olup, dini akim ve ideolojilere karsi kendisini
koruma konusunda dogal olarak bir takim 6nlemlere basvurmustur. Bu tedbirlerin
igerisinde en belirgin olani ise, dinin vicdani bir boyutta ele alinmasidir. Yine tarih
icerisinde laiklige karsi ortaya ¢ikan dini eylemler tasvip gérmemis, bu yiizden
laikligi savunan aydin kesim, laiklige zarar verebilecek olan dini gruplari din istis-
marciligiyla suclayagelmistir. Buna karsilik dini gruplar da, laik kesimlerin din
diismanhig yaptigim ileri siirmeye devam edip durmuslardir. Burada, karsilikli
olarak yapilan ve zaman zaman toplum giindemini mesgul eden bu suglamalarin
dogrulugunu tesbitte temel 6l¢li nedir? sorusu karsimiza ¢ikmaktadir. Kaydetmek
gerekir ki, merkezi tutumu dindarlik olmak {izere sekillenen bir insanin yaptigi
davraniglarinin higbiri, istismar kapsaminda degerlendirilemez. Bir baska deyisle,

ice doniik dindarlarin’ tutumlarinda din merkezi bir yer tasir ve bu kimseler

> Yapici, Asim, Isldm’da Tévbe ve Dini Yasayistaki Rolii, (Beyan Yaymlari, istanbul 1997),

s.183; (Lacroix, Jean, Les Sentiments et La Vie Morale, Paris 1952, s.53-54, 57°den naklen).

" Ige ve disa dniik dindarlik bigimi: Bireyin kisilik 6zelliklerinin dini yagantisini etkiledigi ya da
etkileyebilecegi goriisiinden hareketle dini davranislari itibariyle igten giidiilenenlerin ige
doniik, distan giidiilenenlerin ise disa doniik bir dindarlik yasadig ileri siiriilmektedir. Ozellikle
Gordon W. Allport tarafindan 6n plana ¢ikarilan bu yaklagima gore ice doniik dindarlar i¢in din
bir amactir. Bu sebeple onlar inandiklar1 dini samimiyetle yasarlar. Disa doniik dindarlar ise
inandiklar1 dini kullanma egilimindedirler. Daha fazla bilgi icin, bk. Hokelekli, Hayati, Din
Psikolojisi, TDV Yayinlari, Ankara 1993, s. 76-77; Kayiklik, Hasan, Dini Yasayis Bigimleri:
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Prof. Dr. Ali Osman ATES

genellikle samimi olup istismarci degildir. Bu husus, insanin i¢ diinyasiyla alakali
igsel bir durumdur. Ayrica Kur’an-1 Kerim’de takvd kelimesiyle ortaya konulan
objektif iistlinliik kriteri de, birey acgisindan subjektif bir yap1 arzetmekte olup bu
nitelige sahip kisiler (miittakiler) istismarci degildir. Fakat merkezi tutumu”
dindarlik iizerine kurulmayan bir kisi, yerine ve durumuna gore dindar bir hayat
yasama yoluna gidiyorsa, burada istismar s6z konusu olabilir. Kisacasi, disa doniik
dindar goriinen kisiler stk sik din istismarma diigebilir. Yine, din istismarinin
rasyonel, objektif bir dig kriteri yoktur. Nitekim bunun i¢in Hz.Peygamber, bir
savasta maglup ettigi bir diigman askerini, gercekten degil de 6lim korkusuyla
iman ettigi gerekcesiyle, serbest birakmayarak oldiiren bir sahabisini, agip da
kalbini baktin m1? diye ¢ok siddetli bir sekilde azarlamlstlr.4 Burada kaydetmeliyiz
ki, dini buyruklart ortaya konulus gayesinden saptirip tahrif etmeden istismar
etmek miimkiin gozilkmemektedir. Tarih boyu tim istismarcilar, gayelerine
erisebilmek i¢in bir sekilde dini tahrif etmislerdir. Bu yiizden din istismari ile din
tahrifi, din istismarcisi ile din tahrifcisi birbirinden ayrilmaz ikili konumundadir.
Cogunlukla da tahrifcilerle istismarcilar ayni kisi veya gruplar olagelmistir.

Surast bir gergektir ki, insanliga huzur ve mutluluk getirmek gayesiyle
gonderilen din, bir giigtiir ve bu giiciin liyakatsiz ellerde bulunmas1 veya art niyetli

kimselerce olumsuz sekillerde kullanilarak istismar edilmesi Allah’in rizasina

Psikolojik Temelleri A¢isindan Bir Degerlendirme, Yayimlanmanus Doktora Tezi, Izmir 2000,
s. 41-48; Yapici, Asim, “Dini Yasayisin Farkli Goriintiileri ve Dogmatik Dindarik”, C. U.
Tlahiyat Fakiiltesi Dergisi 2 / 2, Adana 2002, s. 93-94.

** Tutum ve merkezi tutum: Bir bireye atfedilen ve onun psikolojik bir obje ile ilgili olarak duygu
diistince ve davramislarinin diizenleyen egilime tutum adi verilmektedir. Bk. Kagitcibasi,
Cigdem, Insan ve Insanlar, Evrim Yaymlari, Istanbul, 1988, s. 88-89; Birey giindelik hayat
igerisinde dini, ahlaki, siyasi, sosyal, estetik, ekonomik vb. davraniglarini1 yonlendiren pek ¢ok
tutuma sahiptir. Bunlardan bazilar1 merkezi bazilar1 da tali olabilir. Buna gore merkezi
tutumunu din olusturan bireyler davramislarii temelde dini bir gaye ile yaparlar. Merkezi
tutumunu ekonomi, siyaset ya da estetik degerler olusturan bireyler ise davraniglarini genelde
bu cercevede gosterirler. Bu sebeple soz konusu davranislart igerisinde din belirleyici bir
degere sahip degildir. Bkz. Yapici, Asim, “Dini Yasayisin Farkli Goriintiileri ve Dogmatik
Dindarhik”, C. U. llahiyat Fakiiltesi Dergisi 2 / 2, Adana 2002, s. 102. Kaya, Mevliit, Din
Egitiminde Iletigim ve Dini Tutum, Etiit Yayinlar1, Samsun, 1998, s. 54-59.

* Miislim, fmdn, 41 / 158-160; Ebii Davud, Cikdd, 95; ibn Mace, Fiten, 1.
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AAAAA

ilahl buyruklarm goénderilis gayesinin ortadan kaldirilmasi s6z konusudur. Bir
diger deyisle, ¢ikarimi gozeten insanlardan bir kisminin kendini ilahlagtirarak
Yaraticinin yerine koymasidir. Dinin yukarda s6ziinii ettigimiz giicii, dogru kulla-
nildiginda topluma huzur ve mutluluk getirir, insanin diinya ve ahiret mutlulugunu
temin eder, onu olgunlastirarak en ylice noktalara ulastirir. Fakat bu giig, tahrif ve
istismar edilerek insanin gesitli ¢ikarlarma alet edildiginde, toplumda bir ¢atigma
ve kavga araci haline gelir. Dini, Alldh’1n rizasina uygun olarak degil de, kendi
¢ikarlart dogrultusunda yorumlayan ve ondan yararlanmaya kalkisanlar ise, dinin
gonderilis gayesi olan dogru yola erisip, olgunluga ulasamaz, yiice noktalara
¢ikamazlar. Aksine sapitir, sonugta kendisine ve bagkalarina zulmederek yoldan

¢ikar, Kur’an’in isaret ettigi asag1 derecelere diiserler:

“Incire, zeytine, Sina dagina ve su emin beldeye yemin ederim ki, Biz insani

en giizel bigimde yarattik. Sonra onu asagilarin asagisina indirdik.””

Insanligin uzun tarihi deneyimi gostermektedir ki, Peygamberlerin ve onlara
iman eden samimi dindarlarin elinde insanlig1 cehalet karanliklarindan aydinliga,
zuliim ve vahgetten adalet ve medeniyete, kisacasi insanligin ulasmayi arzuladigi
yiiceliklere ulastiran din, samimiyetsiz ellerde de ¢esitli ¢ikarlara alet edilmistir.
Kimi ondan yararlanarak siyasi gii¢ ve iktidar pesinde kogmus, kimisi onu araci
edinerek maddi ¢ikar saglamus, kimi de insanligi yiicelten alimleri susturmustur.
Kendisine dayanilarak imparatorluklar kurulan, tahta ¢ikilan din, iktidar sahip-
lerinin hakli haksiz icraatlarri mesrulastirmakta da kullanilmigtir. Saltanat
sahipleri ona dayanarak kardes katlini gergeklestirmis, tahttan indirilenlerin ve
devlet adamlarmin iddmini temin etmistir. Kilise, insanliga, okumayi, ilmi ve aras-
tirmay1 emretmesi gereken dine dayanarak, tiim Orta Cag boyunca arastirmalarinin
sonuglar1 incillerle veya kendi dgretileriyle uyusmadig gerekgesiyle ilim ve fikir
adamlarinin agzin1 kapatmig, bagka goriis, mezhep ve din sahiplerini susturmustur.
Galile, Bruno, Michel Servetus, Richard Norman, John Cladion, John Badbi

595, Tin, 1-5.
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bunlardandir. Kaydedildigine gore, Kilise’nin bilim adamlarina yonelik baskisi
sonucu, Engizisyon mahkemelerinde biiyiiciiliik ve sihirbazlikla suglanarak bir¢ok
bilgin yok edilmistir. Bu mahkemelerce uygulanan iskencelerde 43 bin kisi 6lmiis,
33 bin kisi yakilarak idam edilmis, 18 bin kisinin mezarlar1 agilarak cesetleri
yakilmis, magdurlarin sayis1 5 milyona ulasmustir.® Kisaca belirtmek gerekirse,
tiim Orta ve Yakin Cag boyunca Kilise’nin elinde din, gonderilis gayesinin aksine
din ve vicdan hiirriyetinin, ilmin ve arastirmanin Oniindeki en biiyiik engeli
olusturmugtur. Bugiin, Astronomi, Cografya, Tip ve benzeri ilimlerin geliserek
Batt medeniyetinin yiikselmesi, toplumun Kilise’nin baskisindan kurtulmasi

sonucunda gerceklesmis goziikmektedir.

Tarihte Din Tahrifi ve Somiiriisii Olgusu :
1. islAm Oncesi Dénemlerde Durum:

Surasi liziilerek belirtilmesi gereken bir husustur ki, ge¢gmiste din istismari
yapilmistir, bu husus, giinlimiizde oldugu gibi gelecekte de varligimi siirdiirecek
bir olgudur. Insanoglu, dinin buyruklarma ihlas ve samimiyetle sarilip kendisini
degistirip gelistirecegi, boylece her iki dlemdeki hayatinda da mutlulugunu temin
edecegi yerde, gegici diinya menfaatleri i¢in dini tahrif ederek istismara yonel-
mistir. Halbuki Allah, Islim’dan 6nce de insanli§a Peygamberleri araciligiyla bu
konudaki buyruklarin1 gondererek, kullarmin ihlasli ve samimi olmalarimi

emretmistir. Nitekim Kur’an-1 Kerim’de bu hususta s6yle buyurulmaktadir:

“Halbuki onlara ancak, dini yalniz O’na has kilarak ve hanifler olarak

Allah’a kulluk etmeleri, namaz kilmalar: ve zekat vermeleri emrolunmustu. Saglam
din de budur.””’

Burada kaydetmek gerekir ki, insanlik tarihi din tahrifi ve istismarinin
ornekeriyle doludur. Cesitli dinlerin tarihi seyri ile ilgili olarak yapilacak arastir-

malar, baz1 sahis ve ziimrelerin kendi ¢ikarlari igin, yiice Alldh’in insanogluna

6 Bu konuda genis bilgi i¢in bkz. A.Adnan Adivar, Bilim ve Din (Ilim ve Din), Remzi Kitabevi,
Istanbul 1980, s.113 vd.
798, Beyyine, 5.
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gondermis oldugu buyruklarda tahrifat yaptigini ortaya koyacaktir. Bu kimseler
arasmda bazi Yahudi din adamlar1 da vardir. Kur’an-1 Kerim, onlarin kelime ve
climlelerin yerlerini degistirip, anlamlarini saptirarak, gergekleri gizlemek suretiyle
yapmis olduklari bu tahrifati haber vermektedir.® Bir fikir vermesi agisindan
konuyla ilgili bir ayeti agsagida kaydetmek istiyoruz:

“..0ysa ki, onlardan bir ziimre, Alldh’in keldmni isitirler de iyice anladik-

tan sonra, bile bile onu tahrif ederlerdi.””’

Kuran-1 Kerim’in haber verdigi gibi bu tahrifat, ya mevcut dini uygulamalar1
aslindan saptirma ya da dini uygulamalarin arasma dinden olmayan seylerin
sokusturulmasi seklinde yapilmigtir. Ayrica, tahrifati yapan ziimrelerin, maddi
¢ikarlari i¢in uydurduklar: bu hususlara dini mahiyet vermeye gayret ettikleri, hile-
i ser’iyyeler ortaya atmaya cahstiklari goriilmektedir.' Bu ziimre ve sahislara
ornek olarak Yahudilerde din adamlar1 simifinin (Kéhinler) mensup oldugu
Levililer’i,'" Hristiyanlik’ta Hz.isd’nin getirdigi dinin ashim tahrif ederek, halka
kilisenin yamlmazligmi ve kutsalligin1 kabul ettiren din adamlarint verebiliriz.
Cahiliye déneminde ise, hums uygulamasimi'> icdd eden Arap putperestlerini,
Hz.Ibrahim’in Hanif dinini tahrif ederek, Mekke’ye putlar1 getiren, Bahira, Saibe,
Hami, Vasile gibi uygulamalar1 ortaya atan Amr b. Luhay gibi miisrik Arap
onderlerini sayabiliriz.13 Kur’an-1 Kerim, bu ziimre ve sahislarin, dinin aslindan ol-
mayan hususlar1 uydurmalarindan dolay: “Alldh’a kars1 yalan soyleyip, iftira ettik-

lerini,”"* bu tutumlari ile “kendilerinin saptiklarini, kendilerine uyan birgok kim-

8 4. Nisa, 46; 5. Maide, 13, 41.

% 2. Bakara, 75.

1 Ali Osman Ates, Isldm’a Gére Cahiliye ve Ehl-i Kitdb Orf ve Adetleri, s. 407.

' Ates, age, s. 207, 485-486.

12 Ates, age, 5.148-149.

13 Buhari, Sahih, IV, 160; V, 191; Miislim, Sahih, IV, 2192; Nesai, Siinen, 111, 131-132; Ahmed b.
Hanbel, Miisned, 111, 336; fbnii’l-Kelbi, Kitdbu’l-Asndm, s. 7; Ton Hisam, Sire, I, 91-92; ibn
Habib, Muhabber, 5.330-331; Ibnii’l-Esir, en-Nihdye, 1, 100; 1I, 431; Ayni, Umdetu’l-Kdri,
XV, 91; Ates, age, s. 234-237.

4 6. En’am, 21.
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seyi de saptirdiklarr™’’ haber vermektedir. Yine Kur’an-1 Kerim, Ehl-i Kitib’dan
bir takim kimselerin maddi ¢ikarlari i¢in Alldh’in kendilerine indirmis oldugu

buyruklar tahrif ettiklerini haber vermektedir:

“Elleriyle bir kitap yazip sonra onu az bir bedel karsiliginda satmak igin,
‘Bu Allah katindandwr’ diyenlere yaziklar olsun! Elleriyle yazdiklarindan étiirii vay

. e . 16
onlarn haline! Ve kazandiklarindan otiirii vay onlarin haline ! *°

“Alldh, kendilerine kitap verilenlerden, ‘Onu mutlaka insanlara agiklaya-
caksmniz, onu gizlemeyeceksiniz’ diyerek soz almisti. Onlar ise bunu kulak ardi etti-
ler, onu az bir diinyaliga degistiler. Yaptiklar: alig-veris ne kadar kétii! 17

Yine Kur’an-1 Kerim, miisriklerin de, Allah’in ayetlerine karsilik az bir
degeri / diinya mali ve bir takim nefsani istekleri satin alarak, insanlar1 Allah
yolundan menettiklerini bildirmektedir."®

Simdi de IslAm &ncesi toplumlarda, din istismar1 olarak nitelendirilebilecek
olan ve ortaya ¢ikmasinda maddi ¢ikarlarin rol oynadigi bazi uygulamalara isaret
etmek istiyoruz:

Kitab-1 Mukaddes’i inceledigimizde, Yahudiler arasinda faizin kesin olarak
yasaklandigini gérmekteyiz.'® Fakat daha sonralar1 Yahudi din adamlari tarafindan
ikinci defa, yeniden yazildigi anlasilan ve i¢inde Hz. Miisa’nin 6liimii, defni gibi
olaylarin nakledildigi Tesniye béliimiinde™ Yahudilerin kendilerinden olmayanlara
faizle odiing vermelerinin serbest birakildigini gormekteyiz.”' Kur’an-1 Kerim,

Yahudilerin bu konudaki tutumunu su sekilde haber vermektedir:

15 5. Maide, 77; 7. A’raf, 38.

16 2. Bakara, 79.

173, Al Imrén, 187.

9. Tevbe, 9.

19 Cikis, 22/ 25.

 Tiimer, Giinay-Kiigiik, Abdurrahman, Dinler Tarihi (Ankara 1988), s. 121-122.
! Tesniye, 23 / 19-20.
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“Yahudilerin haksizliklarindan, ¢oklarim Allah yolundan menetmelerinden,
yasak edilmisken faiz almalart ve insanlarmm mallarimi haksizlikla yemelerinden

otiirii, kendilerine heldl kilinan temiz geyleri onlara haram kildik.” 2

Kur’an-1 Kerim’in bu haberi, Yahudilerin, dinlerini istismar ederek, kutsal
kitaplar1 Tevrat’in faiz konusundaki yasagim ¢ikarlar1 dogrultusunda tahrif ettik-
lerini acik¢a ortaya koymaktadir. Yine kaynaklarda yer alan haberlerden, Cahiliye
devri Araplarmin da, Hz. Ibrahim’in getirdigi dinde de yasak oldugu anlagilan faizi
helal saydiklarini 6grenmekteyiz.23 Yine elde mevcut bazi bilgilerden, Kitib-1
Mukaddes’te, Yahudi din adamlar1 olan kdhinlerin mensup oldugu Levililer lehine
bazi diizenlemelerin yapildigin1 gérmekteyiz. Bu diizenlemelerden birisi, gayr-1
menkdllerin satigt konusunda yapilmustir. Yahudilik’te gayr-1 menkillerin satisi
yasak 01up,24 bunlarin satigi, satilan miilkiin tekrar geri alinmasi sartiyla miimkiin
olabilirdi. Elli yilda bir gelen “Jiibile” senesinde biitiin satiglar feshedilerek,
herkesin kendi miilkiine donmesi saglanmaktaydi. S6z konusu kural, surlu sehirler
icin gecerli olmayip, buralardaki evlerin geri alinmasi i¢in bir yillik siire taninmusti.
Satilan ev, bu siire icerisinde geri alinmamuigsa, yapilan satigin feshi imkansiz hale
gelmekteydi.25 Fakat Levililer, sehirlerde satmis olduklar1 evlerini geri almak igin,
bu konuda taninmig olan bir yillik siireden muaf tutulmusglardi. Onlar sattiklari
mallarini geri almak igin her zaman fidye 6deyebilirlerdi.”® Bu hiikiimlerin agik¢a
Yahudi din adamlar1 siifinin mensup oldugu Levililer’i kayirmasi, onlara diger
Yahudilerden farkli olarak imtiyazli bir durum tanimasi, Tevrat'in ilgili hitkiim-
lerinin Levililer’e mensup bazi din adamlari tarafindan kaleme alindigim hatira

getirtmektedir. Kitdb-1 Mukaddes tizerinde yapilacak kisa bir inceleme, Levililer

*2 4. Nisa, 160-161.

2 Malik b. Enes, el- Muvatta’, Buy@’, 39 / 83; Ebﬁ Davud, Buyii’, 5 / 3334; Ibn Hisam, es-
Siretii'n-Nebeviyye, (Tahkik: Mustafa es-Sakka-Ibrahim el-Ebyari-Abdiilhafiz Selebi, 2.baski,
Beyrut 1391 / 1971), IV, 250-251; el- Ayni, Umdetii’l-Karf li Serhi Sahihi’l-Buhari, (Beyrut,
tarihsiz), XI, 201; Yazir, Hak Dini Kurdn Dili, (Istanbul 1979), II, 952-953.

* Levililer, 25/ 23.

3 Levililer, 25 / 10-14, 25, 34; Mahmud Es’ad Seydisehri, Tarih-i [Im-i Hukitk (Medhal),
(Dersaadet 1327-1328), 5.195-196.

* Levililer, 25 / 25-34.
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lehine yapilan diger bazi gelir getirici diizenlemeler hakkinda bir fikir verebilir.
Nitekim Tesniye boliimiinde, ondaliklarin ilk 6nce Levililer’e verilmesi emredil-
mistir.”” Yine, ganimet mallar1 ve esirlerden, savasa katilan askerlerin payina
diisenden besyiizde biri Rab i¢in vergi olarak alinacak ve kahine kaldirma takdime-
si olarak verilecektir. Savaga katilmayan Israilogullarina diisen ganimetin diger
yarisindan da, esirler ve hayvanlardan hangisi olursa olsun, ellide biri vergi olarak
almacak ve Rabbin meskenini bekgiligini yapan Levililer’e verilecektir.”” Yukarida
isaret edilen diizenlemelere kurbanlar da dahil edilmis ve kurbanlarin dosleriyle
butlarmin ebedi olarak kahinlere ait oldugu bildirilmistir.”’ Kurbanlarin derileri de
kahinlere ait olup,” su¢ kurbanlarimn tamamu da kahinlere tahsis edilmistir.”
Kurbanlarin tamaminin veya butlar1 ile doslerinin, derilerinin kahinlere ayrilmasi,
ilgili hitkiimlerde baz1 yahudi din adamlari tarafindan ekonomik ¢ikarlar ugruna bir
takim diizenlemelerin yapilmis olmasi ihtimalini hatira getirmektedir. Kahinlerin,
evlenmeleri konusunda da gerekli diizenlemelerde bulunulmus, kendilerinin baki-
relerle evlenmeleri kural haline getirilmistir: “Fahise yahut bozuk kadin almaya-
caklar ve kocasindan bogsanmis kadin almayacaklar, ¢iinkii kahin Allah ia mukad-
destir. Ve alacagi kadin kiz olacaktir. Dul, yahut bogsanmuis, yahut bozuk kadin

almayacak, ancak kart olmak iizere kendi kavminden bir kiz alacaktir.” 32

Yahudilik’te, lesin yenilmesi yasak olmasina ragmen,” bunun Yahudi
olmayanlara satilmasina izin Verilmistir.34 Bu durum, Yahudilerin bu yasagi maddi
¢ikarlar igin tahrif ettiklerini ortaya koymaktadir. Bu tutumun bir benzerini i¢

yaglar1 konusunda da gdrmekteyiz. Yahudilere i¢ yag yemeleri yasaklanmus,™

%7 Tesniye, 14 /29, 26/ 12.

% Sayilar, 31/ 25-30.

» Levililer, 7/ 31-34.

3 Levililer, 7/ 8.

! Sayilar, 5/ 6-9.

32 Levililer, 21/ 7-15.

3 Cikas, 22/ 31; Levililer, 22/ 8.
3 Tesniye, 14 /21.

3 Levililer, 7/ 22
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fakat i¢ yagin1 yeme diginda her is icin kullanabilmelerine de izin Verilmistir.36 Hz.
Peygamber, Yahudilerin i¢ yagi konusundaki yasag: ihlal ederek, bunu eriterek
sattiklarmi haber vermistir.”” Hz. Peygamber’den gelen bu hadisin 1s13inda,
Tevrat’in i¢ yaglar1 konusundaki yasaginin ekonomik ¢ikarlar dogrultusunda tahrif
edildigi ortaya c¢ikmaktadir. Diger bir husus da sudur ki, icki murdar olarak
vasiflandirilarak Yahudilere yasaklanmustir.”® Fakat 6te yandan bu yasak tahrif
edilerek, ickiye cevaz verilmistir.”’ Bu durum bize, Tevrat’in ickiye cevaz veren
satirlarimin sonradan ilave edildigini, bir takim zevk ve ¢ikarlar ugruna igkiyi
yasaklayan hiikiimlerinin tahrif edildigini diisiindiirtmektedir.

Burada kaydedilmesi gereken diger bir husus da sudur ki, Tevrat’in kdlelikle
ilgili bir kisim hiikiimleri, kéle sahiplerinin lehine olarak degistirilmistir. Tevrat,
Ibrani asilli kolelerin yedinci yilda, olmadigi takdirde jiibile senesinde azad
edilmelerini emretmistir.m Ancak, efendisi tarafindan evlendirilen kolelerin, dzad
edildikleri zaman, karilarin1 ve ¢ocuklarini terkederek glkrnalarl,“ aksi takdirde
ebediyyen kolelige mahkiim edilmeleri hiikme baglanmistir.”” Insanin ¢ok sevdigi,
karis1 ve ¢ocuklarim geride birakarak, yalniz basina azad edilip gitmeyi istemeye-
cegi agiktir. Bu agidan Tevrat’m ilgili kismi, yedinci yilda veya jiibile senesinde
Ibrani asilli kolelerin 4zad edilmeleri mecburiyetine karsi, koleligin devanini
isteyen kole sahiplerinin menfaati gozetilerek kaleme alinmus izlenimi uyandir-
maktadir.

Yahudilerin yukarida isaret ettigimiz tutumlarimi diyet konusunda da
gormekteyiz. Tevrat, kisasin diyete ¢evrilmesini kesinlikle reddetmektedir.”’ Fakat

sonralar1 Yahudilerin bu buyruga uymadiklari anlagilmaktadir. Nitekim Hz.

3 Levililer, 7 / 22-25.

%7 Buhéri, Buyii’, 103; Enbiyd, 50; Miislim, Miisdkdat, 13 / 71-72.
3 Levililer, 10/ 8-10; Sayilar, 6 / 1-3.

¥ Sayilar, 6 /20, 15/ 7, 10.

0 Levililer, 25 / 39-42.

4 Cikis, 21/ 2-4.

“ Cikis, 21/ 5-6; Tesniye, 15/ 16-17.

“ Sayilar, 35/ 31.
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Peygamber déneminde Medine‘de yasayan Yahudi kabileleri arasinda durum bu
sekildeydi. Onlardan giiclii taraf olan Beni Kureyza, katil kendisinden olursa, daha
zay1f durumda olan magdur Beni Nadr’1 diyet almak zorunda birakiyor, katil karst

taraftan oldugu zaman da kisas yaparak katili éildﬁriiyordu.44

Yahudilerde, miras hirs1 ile kadinlarin aleyhine olarak bazi gelenek ve
uygulamalarin yerlesmis oldugunu da gérmekteyiz. Nitekim, Hz. Mtisd’dan dnce
kiz gocuklarma mirastan pay verilmemisti.** Bu uygulama, Tselofhad adli bir
yahudinin kizlar1 olan Mahla, Noa, Hogla, Milka ve Tirtsa’nin babalarinin
mirasindan pay almak i¢in direnmeleri sonucu Hz. Misa zamaninda degismistir.46
Yahudiler, mirasin bagka boylara gegmesini Onlemek igin, kizlar1 kendi
smtlarmdan* olan erkeklerle evlenmek zorunda blrakmlslardl.47 Ayrica Cahiliye
Araplarmin yaptig1 gibi, kameri takvim kullanan Yahudilerin de nesi uygulama-
sia bagvurduklarini, bunu da Pesah bayramini yilin uygun bir zamanina denk
getirmek i¢in yaptiklarini kaydetmemiz yerinde olacaktir.”

Hristiyanlarda da, bazi dini geleneklerin yerlesmesinde maddi ¢ikarlarin rol
oynadigim gormekteyiz. Nitekim eski Ingiliz parlamentosu, VI. Edward ile I.
James zamaninda ¢ikardigi kararla, oru¢ giinlerinde et yememe mecburiyeti
koymus, balik avi ve deniz ticaretinin tesvik edilmesi gerektigi hususunu buna

sebeb gostermisti.”” Bu konudaki benzer bir tutumu domuz eti konusunda da

“ Ebt Davud, Diydt, 1/ 4494; en-Nesi, Kasdme, 7-9 / 4729-4730.

* Tekvin, 31/ 14-15.

* Sayilar, 27/ 1-8; 36 / 1-12.

" Hz. Ya’kiib’un on iki oglundan tiireyen her bir Yahudi kabilesine Sibt denilmektedir. Krs.
Kur’an-1 Kerim, 7.A’raf, 160.

47 Sayilar, 36/ 1-12.

" Cahiliye Araplarimn, kullanmg olduklari ay takvimini ticaret vs. maksatlarla giines takvimine
uydurmak i¢in, seneye bos bir ay ekleyip aylarin asil yerini ve haccin mevsimini degistirerek
yaptiklar1 diizenlemeye Nesi’ denilmektedir. Bu uygulama Kur’an-1 Kerim tarafindan siddetle
yasaklanmistir. Krs. 9.Tevbe, 36-37, fazla bilgi icin bkz. Ates, Islam’a Gore Cahiliye ve Ehl-i
Kitdb Orfve Adetleri, s. 178 vd.

* Ors, Hayrullah, Musa ve Yahudilik, (Remzi Kitabevi, Istanbul 1966) s.408; Moberg, A., MEB.
Islam Ansiklopedisi, Nesi Maddesi, (Istanbul 1970 ), IX, 202.

“Heaton, Herbert, Avrupa Iktisat Tarihi, (Ankara 1985), 1, 314; Nedvi, Ebu’l-Hasen Ali Hasent,
Dort Riikiin, (Terciime: Ismet Ersoz, Konya 1969), s. 191.
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gormekteyiz. Hristiyanhigin da kutsal kabul ettigi Tevrat’ta yasaklanmis olmasma’

ve elde mevcut incillerde de helal olduguna dair bir kayda rastlaniimamasina
ragmen, domuz eti, sonralar1 Hristiyanlarca helal sayilmistir. Halbuki ilk Hristi-
yanlar da domuz etini haram saymaktaydilar.”’ Hristiyan azizlerinden Petrus’un da
daha onceleri, Musa seriatinda yasaklanmis olan seyleri yemeyip, murdar kabul
ettigini 6grenmekteyiz.52 Ancak sonralari, Pavlus ve Petrus gibi kimseler tarafin-
dan domuz etinin helal sayilarak yenilmesine cevaz verilmistir.”> Bu durum,
Kilisenin, daha 6nce domuz eti yeme aligkanligt olan ve bu sebeple domuz besle-
yen toplumlarin ¢ikarlarini gozeterek, Hristiyanlig1 kabul etmeleri i¢in bu konuda
onlara taviz verdigini, onlarin bu adetlerine dinen mesruiyet kazandirdigim hatira

getirmektedir.

Hristiyanligin domuz eti hakkindaki tutumunun bir benzerini i¢ki konusunda
gormekteyiz. Hz. Isa’nin getirdigi buyruklarda ickinin yasak oldugu anlasilmak-
tadir.”* Ancak daha sonralari, Hristiyanlik’ta bu yasak cesitli sebeplerden dolay:
tahrif edilerek, ickiye cevaz verilmistir.” Hristiyanlik’ta ickiye cevaz verilme
sebepleri arasinda, bu dinin yayildig1 iilkelerde igkinin yaygin olarak kullanilmasi,
gecimini icki liretimine baglayan kimselerin bu konuda verilen tavizle hristiyan
olmalarimin saglanmasi gibi hususlarin bulundugu diistiniilmektedir.

Cahiliye doneminde de ¢esitli din tahrifi ve istismar1 Orneklerine rastla-
maktayiz. Bu devirde, Hz. Ibrahim’in dinini tahrif eden miisrik Arap toplumunun
temsilcisi ve lideri olarak Amr b. Amir b. Luhay el-Huzai karsimiza ¢ikmaktadir.
Bu sahis, Bahira, Saibe, Hami ve Vasile adaklarini ortaya atmis olup, Hz. Peygam-

ber, onun Hz. Ibrahim’in dininin tahrif edilmesinde nciiliik yapanlardan oldugunu

0 Levililer, 11/ 7-8; Tesniye, 14/ 8.

*! Barnabas, The Gospel of Barnabas, (Karachi 1974), s. 2.

52 Resullerin Isleri, 10/ 14, 11/ 8.

53 Resullerin Isleri, 10/ 9-16; 11 / 5-9; L. Korintoslular, 10 / 25-26; Romalilara Mektup, 14 / 14,
20.

¥ Luka, 1/ 13-15; Efesoslulara Mektup, 5 / 18; Romalilara Mektup, 13 / 13; 14/ 21.

55 Yuhanna, 21./ 1-11; Matta, 27 / 33-34; Challaye, Felicien, Dinler Tarihi, (Terciime: Samih
Tiryakioglu, Istanbul 1960), s. 205-206.
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haber vermistir.”® Mekke nin yonetimini elinde bulunduran Amr b. Luhay’m,
Suriye’deki Balka mevkiinde gordiigii putlari Mekke’ye getirerek Ka’be’nin
cevresine diken ilk kimse oldugu kaydedilmektedir.”” Cahiliye Araplari, Amr b.
Luhay’m actig1 ¢igirdan yiiriiyerek, isi daha da ilerletmisler, diger kabilelerin
Mekke’ye bagliliklarini ve Ka’be’ye ziyarete gelmelerini saglamak maksadiyla her
kabile i¢in oraya bir put dikmislerdi. Putperestligin, Cahiliye Araplarmna bir takim
maddi ¢ikarlar sagladigim gérmekteyiz. Bu ylizdendir ki, putlari terketmelerini
isteyen Hz.Peygamber’e siddetle kars1 ¢ikmusglar, halkin Mekke’ye ziyarete gelme-
yecegini ve bu sebeble de gegimlerinin bozulacagii sanmuslardi. Putperestligin
tabii bir sonucu olarak, Mekke’de put imali ve ticareti ile ugrasan bir ig kolu
gelismisti. Hz. Peygamber, Mekke’yi fethettigi zaman Ka’be ve civarinda bulunan

putlari imha etmis, put imalini ve satisini yasaklamust1.”®

Cahiliye Araplar1 putlar vasitasiyla baska g¢ikarlar da temin etmislerdi. Bu
donemde Ka’be’nin oniindeki Hiibel adli putun yaninda, bir memur tarafindan
cantada tasinan, tzerinde Evet, Hayir, Bekle gibi kelimeler yazili bulunan ve
Ezldm denilen birtakim oklar vardi. Araplar birsey yapmak istedikleri zaman, bu
oklarla ilgili memura basvurur ve para karsiliginda bu mukaddes fal oklarimi
¢ekerlerdi.”” Cahiliye Araplarinin, Hz. ibrahim’in dinine aykiri olarak uydurup
maddi ¢ikar temin ettikleri fal oklarina kudsiyet vasfi yiiklemeleri, insanoglunun
maddi ¢ikarlarina dini kisve giydirebilmesi noktasindan ¢ok diislindiiriiciidiir.

fslam bu uygulamay kesin olarak yasaklamstir.”’

56 Buhari, Mendkib, 9-10; Tefsiru’l-Kur’dn, (Mdide), 13; Mislim, Kusif, 1 / 3; Cennet, 51; en-
Nesai, Kusif, 11/ 1470; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 111, 366.

57 fbnir’1-Kelbi, Kitdbu’l-Asndm, (Metin ve terciime birlikte nesir, terciime: Beyza Diisiingen,
Ankara 1969) s. 7; Terciime: Putlar Kitabi, s. 27-28.

58 Buhari, Buyii’, 113; Miislim, Miisdkdt, 13 / 71; Eba Davud, Buyii’, 64 / 3486; Tirmizi, Buyi’,
61/ 1297; Ibn Mace, Ticdrdt, 11 /2167.

%9 Bzraki, Ahbdru Mekke, (Tahkik: Riigdi Salih Melhas, 3.baski, Mekke 1399/ 1979), I, 117-119.

'5. Maide, 90.
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Cabhiliye Araplarmin bu dogrultuda yapmis olduklar1 bir tahrifi de, kan yeme
konusunda gérmekteyiz. Kan yemek, Tevrat’ta ve Kur’an’da yasaklanmustir.”” Bu
noktadan hareketle kan yemenin Hz. Ibrahim’in dininde de yasaklanmis oldugu
tahmin edilebilir. Fakat Cahiliye Araplar1 bunu yasak saymayarak, aciktiklarinda
yaraladiklar1 hayvanin kanmini i¢misler, kani bagirsaklara doldurup kizartarak
yemislerdir.62 Kandan, Bacca adi verilen bir sucuk ﬁretmislerdi.“ Meytenin (les)
yenilmesi de, Hz. Ibrahim’in dininde haram kilinan hususlardandi.®” Fakat Cahiliye
Araplarmin meyte c¢esitlerini yediklerini 6grenmekteyiz.65 Bu hususta Cahiliye
Araplarmin maddi ¢ikarlarinin rol oynadigi anlasilmaktadir. Nitekim onlarin mey-

tenin satigini yaptiklarini da bilmekteyiz.”

Burada kaydedilmesi gereken diger bir husus da sudur ki, Cahiliye Araplar1
maddi ¢ikarlarma ters diistiigii icin kizlara ve kadinlara mirastan pay vermemek-
teydi.67 Bu yiizden 6len kimselerin dul kalan esleri miras¢1 olamazlar, esya gibi
veraset yoluyla intikal ederlerdi. Kendileri de terikeden sayilirlardi.®® Cahiliye
devrinde, bir kimsenin, babasi 61diigii zaman {ivey anastyla evlenme adeti de vardi.
Bu tiir nikaha Makt, livey anasimi almig olanlara Dayzen denilmekteydi. Bu do-

nemde, bir kimse 6ldiigli zaman biiyiik oglu livey anasini mehirsiz alma hakkina

81 1 evililer, 7/ 26-27, 17 / 10-14, 19/ 26; Tesniye, 12 / 16, 23-25; 2. Bakara, 173; 5. Maide, 3; 6.
En’am, 145; 16. Nahl, 115.

2 Ahmed b. Hanbel, Miisned, IV, 200; Beydavi, Envdru’t-Tenzil, (Mecmau’t- Tefasir icinde,
Istanbul 1399 / 1979), II, 227; Hazin, Liibdbii’'t-Te vil, (Mecmau’t-Tefasir icinde), II, 227;
Yazr, Hak Dini Kur’dn Dili (Istanbul 1979), 111, 1557.

8 fbnii’1-Kelbi, age, s.3; ibnii’1-Esir, en-Nihdye fi Garibi I-Hadis, (Tahkik: Tahir Ahmed ez-Zavi-
Mahmid Muhammed et-Tanahi, Beyrut tarihsiz), I, 96; 11, 342.

 Siiheyli, Ravdu’l-Unuf, (Tahkik: Abdurrahman el-Vekil, Kahire 1387 / 1967), II, 362;
Kastallani, frgddii’s-Sari, (Kahire 1326), VII, 427; VIII, 265; Ibn Hacer, Fethu’l-Bdri, (Beyrut
tarihsiz), VII, 109.

85 en-Nesai, Dahdyd, 40 / 4434, V11, 237; Taberl, Cdmiu l-Beyan, (2. baski, Misir 1373 / 1954 ),
VI, 68, 72; VIII, 16; Hazin, age, 11, 227; Yazr, age, 111, 1557-1558.

5 Buhari, Buyii’, 103, 112; Miislim, Miisdkat, 13 / 71-74; Ebt Davud, Buyii’, 64 / 3485-3486;
Tirmizi, Buyi’, 59/ 1295; 61/ 1297; Ibn Mace, Ticdrdt, 11/ 2167.

8 Eba Davud, Ferdiz, 4 / 2891; Tirmiz, Ferdiz, 3 / 2092; Ibn Mace, Ferdiz, 2 / 2720; Raz,
Mefitihu I-Gayb, ( 2. baski, Tahran tarihsiz), IX, 203.

88 Darimi, Siinen, (Dimagk 1349), 11, 349-350; Cessas, Ahkdmii’l-Kur’an, (Tahkik: Muhammed
Sadik Kamhavi, 2. Baski, Kahire tarihsiz ), II, 367.
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sahipti. Kendisi livey anasini almazsa, mehirini alarak bir baskasina nikahlayabi-
lirdi. Cahiliye Araplar1 bu girkin fiili miras hirsiyla yapmaktaydilar.” Yine aym
miras hirsindan dolayi, kadina, 6ldiiriilen kocasinin diyeti iizerinde hi¢ bir hak
tanmmuyordu.”” Kur’4n-1 Kerim’den, Cahiliye déneminde kadinm, mehirini geri
vermek suretiyle talakini satin almak zorunda kaldigim1 6grenmekteyiz. Bu devirde
kocalar, bosadiklar1 karilarmi verdikleri mehiri geri alabilmek icin sikistiriyor-

lardr.”’

Zind ve fuhus, Allah tarafindan gonderilen tiim dinlerde yasak oldugu
halde’”” Cahiliye Araplar1 bu yasagi tanimamuslar ve bu yolla maddi ¢ikar temini
yoluna gitmislerdi. Ellerinde mevcut cariyelerini para karsihiginda erkeklere
pazarliyorlardi. Nitekim Islam geldigi sirada, Medine’de miinafiklarn lideri olan
Abdulléh b. Ubey, Miiseyke ve Umeyme adli miisliiman cariyelerini zind yaparak
para kazanmaya zorlamig, onlar da kendisini Hz. Peygamber’e sikayet etmislerdi.”
Bir taraftan Allah’in Elgisi’nin arkasinda namaz kilip, diger taraftan miisliiman
olmus zavalli cariyelerini para kazanmalari i¢in fuhsa zorlayan Abdullah b.
Ubey’in durumu, nifak olgusu ile din istismarimn ayrilmaz birlikteligini sergileyen
tipik bir ornektir.

Cahiliye Araplarinin ticari g¢ikarlarini gozeterek el attiklart bir husus da,
takvim konusu idi. Onlar, nesi uygulamasina bagvurarak, aylarin yerini degistir-
mekteydiler. O devirde bu isle gorevli kimseye Kalemmes veya Kalanbas deni-
yordu.”* Burada kaydetmek gerekirse, ay takvimine gore yapilan Islam’dan 6nceki
hac ile yildan yila yapilan panayirlarin arasinda siki bir bag vardi. Bu yiizden Cahi-
liye Araplari, hacci, katildiklart diger panayirlarin kuruldugu vakitle cakismayacak

59 4. Nisa, 22; Eba Davud, Hudiid, 26 / 4456-4457; en-Nesai, Nikdh, 58 / 3329-3330; ibn Habib,
Kitabu’I-Muhabber, (Beyrut tarihsiz ), 5.325-326; Taberi, age, 1V, 304, 307; Yazr, age, 1l,
1321; Miras, Tecrid-i Sarih Tercemesi, (D.1.B. Yayinlari, 4. baski, Ankara 1976), XI, 304-307.

" Tirmizi, Diydt, 18 / 1415; ibn Méace, Diydt, 12 / 2642.

! 4. Nisa, 19-20; Taberi, age, IV, 309.

2 Krs. Levililer, 20/ 10-12; 22 / 21-26; Tesniye, 22 / 22; Matta, 5/ 27-30.

3 24. Nir, 33; Miislim, Tefsir, 3 / 3029 (26-27); Ebti Davud, Taldk, 50 / 2311.

™ Ezraki, age, 1, 183.
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sekilde, senenin belli bir devresine rastlatmak istemislerdi. Bu sekilde hac zamani,
daima yilin ayn1 mevsimine denk gelecek, Mekke’li tiiccarlar da hem Mekke’ye
gelecek hacilart, hem de diger yerlerde kurulan ticari amach fuarlari kagirmamis
olacaklardi.” islam, Cahiliye Araplarimin bu tahrifini kiifiirde ileri gitmek olarak

nitelendirmistir. 76

Cahiliye devri Araplarmin maddi ¢ikarlart i¢in yaptiklart tahriflerden birisi
de, hac ile umre ibadetinin birlikte yapilmasini yasaklamalartydi. Bu donemde
miigrikler, hac aylarinda umre yapmay: yeryiiziinde islenen giindhlarin en biiyiik-
lerinden sayarlardi.”” Onlarin bu tutumlar1 ekonomik sebeplere dayanmaktaydi.
Bununla, hac i¢in gelen kimselerin memleketlerine dondiikten sonra, umre yapmak
icin tekrar Mekke’ye gelmelerinin saglanmasinin hedeflendigi agiktir. Boylece, hac
aylarinda umre yapmak yasak oldugu i¢in, bagka bir vakitte umre yapmak i¢in
tekrar gelen kimseler sayesinde Mekke’nin ticari hayatinin canlanmasi istenilmek-
teydi. Bu uygulama, Cahiliye devrinde Kureys miisriklerinin ekonomik ¢ikarlarina
nasil dini bir maske takip halka kabul ettirdiklerine, boylece Hz. Ibrahim’in Tevhid
dinini ticarl maksatlarla nasil dejenere ettiklerine ¢arpici bir 6rnektir.

Cahiliye doneminde din istismarmin diger bir ornegi de, Hums® uygula-
mastydi. Giiglii Kinane, Huza’a ve Kureys kabileleri kendilerine Hums lakab taka-
rak, ortaya attiklar1 bir takim uygulamalarla Hz. [brahim’in dinini tahrif etmislerdi.
Bunlarin din adina yaptiklari uygulamalarda bazi menfaatler bulunmaktaydi.
Hums’a mensup olanlar, halki keyfi bir takim davramiglar1 yapmaya zorlayarak,

kendilerini saydirmak ve kabileler arasinda dnem kazanmak istiyorlardi. Bunlar,

” Krs. Moberg, MEB Islam Ansiklopedisi, Nesi Maddesi, IX, 201; Hamidullah, Isldim
Peygamberi, (Terciime: Salih Tug, Irfan Yaymevi, 4. Baski, Istanbul 1980 / 1400), 11, 905.

9. Tevbe, 37; Buhani, Bedii’l-Halk, 2; Megazi, 77; Miislim, Kasdme, 9 / 1679 (29); Ebi Davud,
Mendsik, 66-67 / 1940, 1947.

77 Buhéri, Hac, 34; Miislim, Hac, 31/ 1240 ( 198).

° Cahiliye déneminde, kendilerince din islerinde saldbet ve hamaset gosterdiklerini ileri siiren
Kureys, Huzaa, Kinane ve Cedile ile bunlara tabi olan kabilelere Hums denilmektedir. Bunlar
kendilerini diger Araplardan ayricalikli ve istlin tutar, dini bazi yilikiimliiliiklerden muaf
olduklarini 6ne siirerlerdi. Bkz. Ates, age, s. 148 vd.
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hac mevsiminde Harem’den digar1 ¢ikmazlar, Miizdelife’den ileriye gitmezlerdi.78
Hums’a mensup olanlarin, Hz. Ibrahim’in dininde mevcut vakfe uygulamalarini da
tahrif ettiklerini bilmekteyiz. Bunlar, Arafat’a ¢ikmayarak Miizdelife’de vakfe
yaparlar, buna gerekge olarak da, “Biz Ibrdhim’in eviddiyiz. Ka’be nin sahibiyiz.
Mekke 'liyiz. Arap kabilelerinin hi¢ biri, bizim serefimize sahip degildir. Bundan
sonra biitiin hiirmetimizi Harem icerisine hasretmeliyiz. Arafdt’ta halkla birlikte
vakfe yapmak bizim kadrimizi diigiiriiyor” derlerdi.” Bu davramslarmmn asil sebebi
ise, hacilarin yapacagi alig-verisi kacirmamakti. Hac mevsiminde diikkanint kapat-
mamak i¢in Miizdelife’den ileriye gitmeyip, Harem’i terketmek istemeyen, Ara-
fat’a vakfeye ¢ikmayan bu Cahiliye donemi insanin, ¢ikarina ve maddeye diiskiin
olusunu Kur’an-1 Kerim haber vermis ve mii’minleri bu durumlara diismemeleri
konusunda uyarmugtir.*

Hums’a mensup miisrikler, hac ve umre icin ‘disaridan Mekke’ye gelen
halkin beraberlerinde getirdikleri yiyecekleri Harem i¢inde yemeleri caiz degildir’,
demekteydiler.gl Kur’an’in yasaklamig oldugu82 bu miisrik uygulamasinin sebebi
de, gelen hacilara yiyecek maddesi satmaktan bagka bir sey degildi. Yine bu
miigrikler, halka, disardan gelen hacilarin ticaret yapmasinin giinadh oldugunu da
kabul ettirmiglerdi. Hacilarin nafakasini yaninda bulundurmast yahut ticaret igin
mal getirmesi caiz goriilmezdi. Bu da, Mekke tiiccariyla esnafinin fazla miktarda
alig-veris yaparak para kazanmasma sebeb olurdu.*> Bu davramslardan ortaya
¢ikan sudur ki, Hums’a mensup miisrikler, Allah’in helal kildig seyleri84 din

kisvesi giydirmek suretiyle maddi ¢ikarlari i¢in tahrif etmislerdir.

78 jbn ishak, es-Siretii'n-Nebeviyye, (Tahkik: M. Hamidullah, Konya 1981 / 1401), s. 100; bn
Habib, age, s.319; Ibn Mace, Mendsik, 58 / 3018.

" ibn Ishak, age, s. 80; ibn Hisam, age, I, 211-212; Miras, age, X1, 56.

%070, Metric, 19 vd.

8 {bn ishak, age, s.81; Ezraki, age, I, 177.

82, Bakara, 197.

% Buhéri, Hac, 151; Ebii Davud, Mendsik, 4 / 1731, 6 / 1733-1735.

8 2. Bakara, 198.
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Cahiliye déneminde Hums’a mensup miisriklerin Hz. Ibrahim’in dininde
yaptiklari en ¢irkin istismar ve tahriflerden birisi de, Ka’be’nin tavafi konusunda
olmustur. Bu dénemde Hums’a mensup olanlar her zaman kendi elbiseleriyle tavaf
yapabilirlerdi. Ancak diger hacilar, kiralayarak ya da satin alarak, i¢inde tavaf
yapacaklar1 bir Hums’lu elbisesi bulmak zorundaydilar. Aksi takdirde, kadin veya
erkek olduguna bakilmaksizin bu kimseler ¢iplak tavaf yapmak mecburiyetinde
kaliyordu. Bu durum, bir taraftan hac i¢in Mekke’ye gelen kadinlarin erkeklerin
nefsani arzularina alet edilmesine, 6te yandan da Mekke’lilerin disardan gelen
hacilara elbise satmasina sebep olurdu. Hums’lu miisrikler, hacilara, “I¢inde giinah
islediginiz elbiselerle tavdf yapmaniz caiz degildir” diyerek, Kur’an’mn yasak-
ladizi™ bu igreng davramslariyla bayagi maddi ¢ikarlarina kilif hazirlamaktaydilar.
Bunun i¢in, ¢iplak kalmak istemeyerek kendi elbisesiyle tavaf eden kimseler,
elbiselerini Isaf ve Naile adli putlarin arasma atmak zorundaydilar.*® Buraya kadar
bazi érnekler vermeye ¢alistigimiz Hums uygulamalari, Mekke’de oturan Cahiliye
Araplarmin, ekonomik ve siyasi ¢ikarlari ugruna Hz. ibrahim’in dinini nasil tahrif

ettiklerini ortaya koymaktadir.

2. Islam Tarihi Boyunca Durum:

Dini inanglarmi maddi ¢ikarlar1 ugruna tahrif edebilecek karakter ve ruh
yapisina sahip olanlar her devirde bulunabildigi gibi, islim déneminde de mevcut
olagelmistir. Hz. Peygamber’in vefatindan sonra da bu tiir kimseler eliyle, Kur’an
ve Siinnet’in tahrifi ve bu yiice dini bozma tesebbiisleri ortaya ¢ikmustir. Islam
mubhalifleri bu konuda bos durmamuslar, bir taraftan Kuran’i tahrif i¢in anlam
kaydirmalar1 yaparak Allah’in buyruklarini gegersiz kilmaya gayret etmisler, diger
yandan da hadis uydurarak, Hz. Peygamber’in Siinnet’ini iptal etmeye yelten-
mislerdir. Hadis Tarihine goz attigimizda, bu tiir kimselerin maddi ¢ikar temini i¢in

nelere tesebbiis ettiklerini tiim berrakligiyla gorebiliriz. Bunlarin gesitli ¢ikarlar

7. A'raf, 31.
% ibn ishak, age, s. 75-76; Ezraki, age, 1, 178; ibn Hisam, age, I, 215; Buhari, Hac, 91; Miislim,
Hac, 21/ 152; Tirmizi, Hac, 44 / 871; en-Neséi, Hac, 161 / 2954-2956.
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dogrultusunda hadis diye uydurduklar1 rivayetlerin tesbit ve reddi maksadiyla hadis
alimleri tarafindan tasnif edilmis MevzGat Kitaplar1 bu konuda yeterli malzemeyi
verecektir. Islaim alimleri, bu konuda kendilerine diisen vazifeyi yaparak bu tiir
kotii niyetli kimselerle miicadele etmigler, bunlarin yapabilecekleri tahrip ve tah-
riflere izin vermemislerdir. Burada hemen kaydedelim ki, Islam alimleri Kur’an’1
tarif ederek, onun miitevatir bir haber oldugunu bildirmisler, gerek lafzina, gerekse
manadsina yonelebilecek tahrif tesebbiislerini Onlemeye gallsmlslardlr.87 Ote
yandan, hadis uydurma faaliyetleriyle miicadeleye giriserek, Islim diismanlarmin
Siinnet’i tahrif tesebbiislerinin 6niine gegmislerdir. Yine, bu tiir kimselerin Islam’a
zarar vermek maksadiyla uydurarak, halkin arasmna yaydiklar rivayetleri tesbit
ederek ayiklamislar, bu sahislar1 tesbit ve teshir ederek, bunlarin zararlarindan
miislimanlari korumaya ¢alismuslardir.®® Islam tarihi boyunca din istismar1 yapan,
dini gesitli menfaatlerine alet eden ve bu maksatla hadis uyduran ¢esitli ¢ikar

gruplar1 vardir. Bunlar baslica su sekilde siralanabilir:

a. Iktidar veya Siyasi Cikar Pesinde Kosanlar:

Iktidar ve gii¢lii olma hurs, tarihin her doneminde rastlanilan ve insamn vaz-
gecemedigi, ugrunda kan dokiip, canlar feda ettigi bir olgudur. Iktidar hirslisi
kimseler Islam tarihinde de sik sik boy gdstermisler ve emellerine ulasmak igin,
etkili bir gii¢c olan dinden, 6zellikle Hz. Peygamber’in otoritesinden yararlanmak
istemislerdir. Bu gayeyle ya mevcut hadisleri hedefleri dogrultusunda istismar
etmigler veya bu konuda hadis uydurmuslardir. Ehl-i Beyt, Hagsimogullari, Kureys,
Emeviler ve Abbasiler hakkinda lehte veya aleyhte uydurularak giiniimiize intikal
etmis yiginla hadis, bu iiziicii faaliyetlerin sonucu olarak karsimizda durmaktadir.
Hilafet davasina kalkismis, fakat basarili olamamis Muhtdru’s-Sekafi ile hadisci

gecinen bir ¢ikarci arasindaki pazarlik bu konuda ¢ok g¢arpict bir 6rnek olustur-

87 Cerrahoglu, ismail, Tefsir Usilii, (AUIF Yaymlan, ikinci baski, Ankara 1976 ), s. 33 vd.

% Bu konuda ayrmtili bilgi i¢in bkz. Kandemir, M. Yasar, Mevzii Hadisler, (Diyanet sleri
Bagkanlhig1 Yayinlari, Ankara 1975); Cihan, Sadik, Uydurma Hadislerin Dogusu Siyasi ve
Sosyo-Politik Olaylarla Iigisi, (Samsun 1997).
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maktadir. Muhtar bu sahistan, “Kendisinin, Hz. Peygamber’den sonra, O nun evld-
dmn intikamini almak isteyen bir halife oldugunu” bildiren bir hadis uydurmasini
istemis ve karsiliginda on bin dirthem, bir hil’at, bir binit, bir de hizmetci vermeyi

teklif etmistir.*

b. Maddi Cikar Pesinde Kosanlar:

Devlet Adamlarina Yaranmak Isteyenler: Siifli ¢ikarlar1 i¢in ulvi methumlar
alet etmekte bir sakinca gérmeyen ve diinyalik pesinde kosan bazi menfaatperest
kimseler, niifiz ve idare sahibi bir takim kimselerin arzu ve yasayislaria uygun
hadisler imal ederek, onlara yaranmak ve bol bol bahsis toplamak maksadi giitmiis-
lerdir. Yaptiklar: uygunsuz isleri dini bir temele dayandirmak suretiyle, halk naza-
rindaki prestijlerini kaybetmek istemeyenler de, bunlara hiisn-i kabul gdstermis-
lerdir. Nitekim Halife Mehdi’nin giivercin yarigtirdigimi gorerek, ona yaranmak
icin Hz. Peygamber’in bu konudaki hadisini tahrif eden ve giivercini de hadise
dahil eden Giyas b. Ibrahim’in tutumu bu konuda carpici bir ornektir.”’ Yine Halife
Mehdi ile ilgili olarak nakledilen bir haber, yoneticilere yaranmak ve iltifatlarina
nail olmak i¢in alimlerden bile bu ise yeltenenler bulundugunu goéstermektedir.
Nitekim es-Suyfiti’nin nakline gére meshur miifessir Mukatil b. Siileyman (v. 150 /
767) Halife Mehdi’ye gelerek, “Eger istersen, senin icin Abbds hakkinda hadisler
uydurayim” demis, fakat Mehdi, onun bu teklifini reddetmistir.gl Bu olay,
Emeviler ve Abbasiler zamaninda hadis uyduranlardan bir kisminin bu isi sirf
diinyalik temini i¢in yaptiklarini géstermektedir.

Kissacilar: Tslam tarihinde, agik¢a din istismari olarak nitelendirilecek
faaliyetleriyle karsimiza ¢ikan bir grup da kissacilardir.”” Vaktiyle halki egiterek,

dini duygularim gelistirmek maksadiyla ge¢mis milletlerin hikdyelerini anlatan

¥ fbnw’l-Cevz, Kitdbu'l-Mevdiit, (Tahkik: Abdurrahman Muhammed Osman, Daru’l-Fikr, 2.
Baski, 1403/ 1983), 1, 39; Kandemir, age, s. 62, 238 no’lu agiklama.

% jbnu’l-Cevz, age, 1, 42; Suylti, Tedribii r-Ravi, (Tahkik: Abdii’l-Vehhab Abdii’l-Latif, el-
Mektebetii’l-Ilmiyye, Medine 1379 / 1959), s. 187; Kandemir, age, s. 61.

ot Suyiti, age, s.187; Kandemir, age, s. 62.

92 K1ssac1h}< hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Ugur, Miictebd, Va’z, Kissacilik ve Hadiste Kussas,
Ankara Universitesi [lahiyat Fakdiltesi Dergisi, Ankara 1986, XXVIII, 291-326.
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Ao

vaizlere, “Kas” veya “Kassas” (cogulu Kussas) denilirdi. Hz. Peygamber, Hz. Ebii
Bekir ve Omer dénemlerinde kissacilik mevcut olmadigi gibi, Abdullah b. Omer
ve Enes b. Malik gibi biiyiik sahébilerin bildirdigine gore, Restilullah’in kendisi de
kissa anlatmamuslardir. %3

Kissacilar, hi¢ bir sekilde Allah’in rizdsim hesaba katmayarak, ellerine
gececek birkag kurus veya bayagi bir takim diinya menfaatleri ugruna Islim’in
temellerini dinamitlemekten ¢ekinmeyen ¢ikarci insanlardi. Bunlar, naklettikleri
akil almaz masallartyla, asil gayeleri halki memnun ederek, onlardan para
sizdirmak olan efsane ticaretgileri konumuna diismiislerdir. Bu hedeflerine varmak
icin de, bu hikayelerden binlercesini uydurup Hz. Peygamber’e isnidd ederek,
halkin cahil kesimlerine anlatmislardir. Kissacilarin en belirgin 6zelligi, miibala-
gaci oluslariydi. Bunlarin en sadik miisterileri de, zihni ve fikrl agidan gelismemis
olan avam tabakasiydi. Bu kimseler, aklin kabul edemeyecegi derecede dlgiisiiz
masallar uydurarak,94 cahil miisterilerini memnun etmeye ¢alismislardir. Cennet ve
Cehennem konusu, bunlarin en ¢ok el attig1 konularin basinda gelmekteydi. Bunlar
bu tutumlariyla, toplumun inang konusundaki dengesini bozmuslardir. Zaten
kendileri Islami ilimlerden, hadis ve rivayet inceliklerinden haberi olmayan cahil
kimseler olup, Islam’in ruhuna vakif olamayislar1 yiiziinden de Kur’an-1 Kerim’e
aykir1 haberler nakletmislerdir. ° Burada iiziicii bir tesbit yapmak gerekirse, islam
tarihi boyunca halk, gercek Islam alimleri ile sahtesini birbirinden ayiramanus ve
cogu kere, aklin kabul etmedigi acaib hikayeler anlatan, kalbi rikkate getirip goz

yaslar1 doktiiren bu sarlatan ve din istismarcisi kissacilarin tarafini tutmustur.%

% Cihan, age, 62-63; Kandemir, age, s.83.

% Cihan, age, .60 vd.

% Kandemir, age, s. 84-85.

% fbnu’l-Cevzi, age, 1, 44 vd; Kandemir, age, 87-91; Cihan, age, s. 66 vd.
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c. Manevi Niifliz Ticareti Yapanlar :

Islam tarihi boyunca manevi niifiiz ticareti pesinde kosarak, dini istismar
eden, her yerde kendisine saygi gosterilen bir alim konumuna gelmek i¢in hadis
uyduranlar da olmustur. Sohret hirslis1 bu kimseler, kendilerine sorulan sorulara
verdikleri cevaplar1 takviye etmek igin bile hadis uydurmuslardir. Boylece, hem
karsisindakileri susturmayi, hem de iistadlik vasfini kaybetmemeyi hedeflemis-
lerdir. Nitekim Abdiilaziz b. el-Haris et-Temimi, Muhammed b. Ukkase, Me’min
el-Herevi gibi kimselerin bunlardan oldugu kaydedilmektedir. Muhaddis olarak
gecinen bazi ¢ikarci kimselerin de, aranan bir hadis¢i konumuna gelmek diisiince-
siyle hadislerin sened ve metinleriyle oynayarak, bunlar1 tahrif ettikleri haber
verilmektedir. Ayrica belirtmek gerekir ki, Hz. Peygamber’den yiizyillar sonra
ortaya ¢ikarak, kendilerinin uzun 6miirli olduklarim ve sagliginda Restlullah’la
goriistiiklerini, O’nun ashabindan olduklarmi ileri sﬁrerek,97 cahil halki kandiran
Mu’ammerin da, Islam tarihinde ortaya ¢iknus diinyalik ve sohret pesinde kosan

e . 98
din istismarcisi sahtekarlardir.

Burada sonug olarak kaydetmek gerekir ki, uydurma rivayetlerle, bunlardan
kaynaklanan ve hayata uygunluk kabiliyeti tasimayan birtakim fetvalarla Islam,
fitrata uygun, yasanabilir O6zelliklerinden uzaklastirilmaya calistlmistir. Giiya
Islam’1 giinliik hayata intibak ettirmek igin, sonradan bir gare olarak (!) ortaya
atilmug hile-i seriyyeler, Alldh ve Resiilii’niin rizasina uygun olmayan bir nevi din
tahrifi ve istismar1 degil de nedir? Kur’an’in buyurdugu gibi, bu giiniin miisliima-
nina diisen, gegmisi dogru veya yanlis tiim yonleriyle yiiceltmeye c¢alismak ve bir
nevi tabu haline getirmek degil, dogrular1 alarak yanlislar1 sorgulamak ve birak-

maktir:

%7 Sahte sahabiler ve uydurduklari hadisler hakkinda genis bilgi icin bkz. Asik, Nevzat, Sahte
Sahabiler: Meklebe Ibn Melkdn, DEUIFD Izmir 1989, say1: V, s. 209-224; Sahte Sahdbi Ca 'fer
Ibn Nastiir ve Sahifesi, DEUIFD, say1: VI, s. 405-414; Hicri VI. Aswrda Sahdbi Oldugunu Iddia
Eden Reten el-Hindi ve Uydurdugu Hadisler, DEUIFD Izmir 1992, say1: VII, s. 47-65.

% Kandemir, age, s. 63-64.
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“Onlar ki sozii dinlerler ve en giizeline uyarlar. Iste onlar, Allah’in

kendilerini dogru yola ilettigi, gercek akil sahibi kimselerdir.” %

Din Istismarimn Tasidig1 Cirkinlik ve Kaotiiliikler:

Din istismarinin biinyesinde tasidigi bircok kotiiliik ve cirkinlikler vardir.
Bunlar, kisi ve toplum hayatimi tahrip eden bir takim hususlar olup, yiice Allah
tarafindan siddetle yasaklanmugtir. Bunlardan bazilarim asagida kaydetmek

istiyoruz:

a. Din Istismar ve Sirk Olgusu:

Kur’an-1 Kerim’de yer alan bazi &yetlerden hareketle biraz diisiindiigii-
miizde, din istismari ile sirk arasinda bir ilgi oldugunu goérmekteyiz. Sirkte, ilah
olarak sadece Alldh’1t tamimama, kullugunu ve ibadetlerini yalnizca O’nun igin
yapmama, dini hayati sadece herseyin yaraticist olan Alldh’in rizasi i¢in yasa-
mama, bu konuda baska varliklar1 ve baska menfaatleri araya sokma anlamlar1
vardir. Bu sebeble de dinin istismar edilmesinde agik veya gizli, dolayli veya
dogrudan bir sirk olgusu giindeme gelmektedir. Kur’an- Kerim’de yiice Allah,
dinin, sadece kendisinin rizdsim kazanmak i¢in yasanmasini, ibadetlerin yalmzca
kendisinin hosnutlugunun temini gayesiyle yapilmasimi emretmis, kendisine sirk
kosulmasim siddetle yasaklamigtir. Konuyla ilgili bir ayette bu hususa soyle isaret
edilmektedir:

“Dikkat et, hdlis din yalmiz Alldh indir. O’nu birakip kendilerine bir takim
dostlar edinenler: Onlara, bizi sadece Alldh’a yaklastirsinlar diye kulluk ediyoruz,
derler. Dogrusu Allah, ayrihiga diistiikleri seylerde aralarimda hiikiim verecektir.

Siiphesiz Allah yalanci ve inkdrci kimseyi dogru yola iletmez.”"*

Yukarida da isaret edildigi tizere, dinin tevhid esaslarmin 6zlii ve anlamli bir
sekilde ortaya konuldugu stireye ihlas adi verilmesi, iizerinde diisliniildiigiinde

tevhid, ihlas, ve sirk arasinda kopmaz bir ilginin mevcut oldugunu ortaya

939, Ziimer, 18.
1039, Ziimer, 3.
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koymaktadir. Buna gore, ihlas ve samimiyet olmadan sirkten kurtulmaya, tevhid

esaslar1 lizere yagamaya imkan yoktur.

b. Din Istismar:1 ve Miinafiklik:

Dinde ihlasli ve samimi olmanin ziddi, nifdktir. Dininde samimi olmayarak,
cesitli ¢ikarlari i¢in inanmig goziiken kimseleri Kur’an-1 Kerim, miinafik olarak
adlandirmaktadir. Bu durumda miindfiklarin, din istismarcist veya din istismar-
cilarimn miinafik kimseler oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Yiice Alldh, miinafiklarin bu
davraniglarindan hoslanmadigini, dhirette onlar1 siddetle cezalandiracagimi Kur’an-

1 Kerim’de su sekilde haber vermektedir:

“Stiphe yok ki miindfiklar Cehennem’in en alt katindadirlar. Artik onlara
asla bir yardimct bulamazsin. Ancak tevbe edip hallerini diizeltenler, Alldh n buy-
ruklarina simsiki sarilip, dinlerini (ibadetlerini) yalniz O’nun igin yapanlar bas-
kadur. Iste bunlar gercek mii’minlerle beraberdirler ve Allah mii’minlere yakinda

biiyiik miikdfat verecektir.”'"'

Yukarda kaydettigimiz ayetten de anlasilacagi gibi Kur’an-1 Kerim, dinin
samimi baglilar1 yaminda, ¢esitli menfaatleri i¢in inanmig goriinen, durumu kurtar-
mak i¢cin mii’minlerin yaninda bulunan kimselerin varligindan s6z etmektedir.
Bunlar, sadece Allah’in rizasimi kazanmak i¢in degil, insanlarin hosnutlugu ve
onlardan c¢esitli diinya menfaatleri temin etmek i¢in dini yasantilarim diizenlerler,
bunun i¢in ibadet ederler. Bu davranis ise, gergek bir din istismarindan bagka bir
sey degildir.

Burada kaydetmek gerekir ki, nifakin sebepleri arasinda ¢ikarcilik 6n planda
gelmektedir. I¢inden inanmadig: halde, bu durumunu gizleyen miinafigin dav-
ramsinda da ¢ikarimi korumak esastir ve bu tiir kimseler ancak ¢ikar1 kadar din-

102
dardir.

"4, Nisa, 145-146.
102 Bu konuda bkz. Yildiz, Abdullah, Hadislerde Hz. Peygamber ve Gizli Diismanlar: Miindfiklar,
Iz Yaymcilik, Istanbul 2000, s.45-47.
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c. Iki Yiizliiliik, Riyakarlik ve Din Istismar::

Gerek sirk olgusuyla ilgili olarak yukarda kaydettigimizden, gerekse
konuyla ilgili diger ayetlerden anladigimiza gore, din istismarinda riyakarlik, iki
yiizlitlik, samimiyetsizlik, gizli inkarcilik ve sapiklik gibi hususlarin mevcut
oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Ayn1 zamanda bir nifak belirtisi olan riya, kiigiik / gizli
sirk kapsamina girmektedir ki, Kur’an’da bu davranis, “Onlarin ¢ogu, Alldh’a
ortak kosmadan inanmazlar” dyetiyle ifade edilmektedir.'™ Hz. Peygamber de,
sitk oldugunu bildirerek riyadan sakindirmustir.'™ Yiice Allah’mn, buyruklarim
gecici diinya menfaatleri i¢in istismar eden iki yiizli ink&rcilart dogru yola

iletmeyecegi acik bir husustur.

d. Din Istismari, Sapikhk, inkarcilik ve Sahte Dindarhigin Gostergesidir:

Din istismar1, Allah’in buyruklarina kulak asmayarak, Peygamberlerin dave-
tinden yiliz ¢evirmektir. Kisacasi, insanin yiice Rabbine ve kendisine ihaneti olup,
sonug itibariyle sapiklik ve inkarciliktir. Pek tabiidir ki, Hz. Peygamber zama-
nindaki deyimiyle miinafiklar, sonraki donemler itibariyle kiifrii i¢inde gizleyerek
miisliiman gdziikken zindiklar, Islim tarihi boyunca din istismarina yeltenen
kimseler olarak zaman zaman karsimiza ¢ikmuslardir. Bunlar, Islam dinini bozmak
ve dinle alay etmek, Islim ahlakini sarsmak, boliiciilik yapmak, harami helal,
helal haram gostermek, inanglara siiphe ve tereddiid sokmak, halki IslAm’dan

uzaklastirmak yoniinde faaliyette bulunmuslardir.'®

Din Istismariin Kapsan:
Tarih boyunca din istismarinin ni¢in yapilageldigini inceledigimizde, bunun;
1. Siyasi gii¢ ve iktidar temini,

2. Iktidar sahiplerine yaklasma ve onlara yaranma arzusu,

1% 12, Yasuf, 106.

"% Tirmizi, Niizir, 9; Tbn Méce, Fiten, 16; Ahmed b. Hanbel, Miisned, V, 428.

1% fbnu’l-Cev, age, 1, 37-38; .Cihan, Sadik, “Zindiklarin Uydurma Hadislerle Miindsebeti”,
Ondokuz Mayis Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Dergisi, (Samsun 1990), IV,40; Toksari, Ali,
Delil Olma Yéniinden Siinnet, (Kayseri 1994), s. 123.
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3. Kigsisel veya toplumsal a¢idan maddi ¢ikar saglama, hayat standardini
yiikseltme gayesi,
4. Toplum iginde itibar kazanma ve diisiik sosyal statiiyii yiikseltme hevesi,

gibi konular1 kapsamina aldigin1 gérmekteyiz.

Din IstismArimn Zararlar::

Gegmise ve giinlimiize baktigimizda din istismarimin kisi ve toplum
acisindan bir ¢ok zararlar1 oldugunu gérmekteyiz. Bunlardan ilk planda karsimiza
¢ikanlarim asagida kaydetmek istiyoruz. Buna gore din istismari,

1. Dinin dogru bir sekilde anlasiimasina mani olur,

2. Insanlar nefret ettirerek, dinin tebligine engel olur,

3. Kisi veya toplumlar: sapikliga siiriikler,

4. Insamin karekter ve ruhsal yapisim tahrip ederek, toplumda yalanciligi,

riyakariik ve iki yiizliiliigii yerlestirir,

5. Gergek dindarligi ortadan kaldirir, samimi dinddrlarin zarar gérmesine

sebeb olur,

6. Toplumda giiven bunalimi yaratarak toplumsal ¢éziilmeye neden olur,

7. Toplumun huzurunu ve i¢ barisi ortadan kaldirr.

Yiice Dinimiz islAm’in Din Somiiriisiine Karsi Tutumu:

a. Kur’an-1 Kerim’in Konuya Yaklasim:

Gergek sudur ki, Allah katindan gonderilmis olan biitiin semavi dinler
inananlarina ihlds ve samimiyeti emretmis, buna karsilik din sOmiiriisiinii
yasaklamistir. Yiice Alldh katindan gonderilen son din Islim’da da bu husus
onemle vurgulanmistir. Gerek Kur’an-1 Kerim, gerekse Hz.Peygamber’in 6rnek
hayati, din istismarina asla gecit vermeyecek buyruklar ihtiva etmektedir. Kur’an-1
Kerim’in bir ¢ok dyetinde dinde ihlas ve samimiyetin énemi vurgulanmis, ihlash
olmanin, Peygamberlerin, seckin, iyi kullarin 6zelligi oldugu bildirilmistir.

Nitekim konuyla ilgili baz1 dyetlerde soyle buyurulmaktadir:
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“(Ey Muhammed!) Kuvvetli ve basiretli kullarimiz Ibrahim, Ishik ve
Ya’kib'u da an. Biz onlari ézellikle dhiret yurdunu diisiinen ihldsh kimseler kildik.

Dogrusu onlar Bizim katimizda seckin iyi kimselerdendir.”*

A Ay

“(Resuliim!) Kitap’ta Miisd’yr da an. Gergekten o ihlas sahibi idi ve hem
Resiil, hem de nebi idi.” """

Yine, buraya kadar kaydetmis oldugumuz ayetlerde, ihlaslh, seckin, iyi kul-
larin 6nemli bir 6zelligine igaret edilmekte ve onlarin gegici diinya hayatim ve
onun menfaatlerini degil, fakat ebedi olan &hiret hayatin1 6n planda tuttuklar:
bildirilmekte ve kendilerinin bu tutumunun yiice Allah tarafindan begenildigi haber
verilmektedir. Iste burada, Allah katindan birer 1slahat¢1 ve giizel ahlak onderi
olarak secilip gonderilen Peygamberlerin ve onlara iman eden seckin iyi kim-
selerin, hayatlar1 boyunca asla din istismarma yeltenmedikleri ger¢egi karsimiza
¢ikmaktadir. Yine, Peygamberlerin miicadele ettikleri konularin basinda din istis-
marmin geldigi hususu da dikkat ¢ekici bir sekilde karsimizda durmaktadir.

Kur’an-1 Kerim’de, Hz.Ibrahim, Hz.Ishak ve Ya’kib gibi énceki Peygam-
berlerin ihlasli, seckin kimseler oldugunu haber veren yiice Allah, bununla yetin-
memis ve Son Peygamber’i Hz.Muhammed’e de ihlasli olmasini emretmistir:

“Resuliim! Siiphesiz ki Kitdb'1 sana hak olarak indirdik. O halde sen de dini
Alléh’a has kalarak (ihlés ile) kulluk et.”""

“De ki: Bana, dini Allah’a halis kilarak O 'na kulluk etmem emrolundu.” 109
“De ki: Ben dinimde ihlas ile ancak Allah’a ibadet ederim.”'"’

Cenab-1 Hakk’in, dinde ihlasli olma konusunda yukarida kaydetmis
oldugumuz buyrugunun sadece Hz.Peygamber’e ait olmadigl, onun iimmetini de

kapsamina aldig1 anlagilmaktadir:

106 38. Sad, 45-47.
19719, Meryem, 51.
108 38, Ziimer, 2.
10938, Ziimer, 11.
1038 Ziimer, 14.
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“De ki: Rabbim bana addleti emretti. Her secde ettiginizde yiizlerinizi O 'na
cevirin ve dini yalniz Allah’a has kilarak O’na yalvarm. Ilkin sizi yaratug gibi
(vine O ’na) doneceksiniz.” m

Bu sebeble, her miisliimanin bu konuda en iist seviyede titizlik gostermesi
gerektigi ve din istismari1 olarak algilanabilecek en kiigiik davraniglardan bile
sakinmasi gerektigi agiktir. Dinde ihlasli olmak, bir anlamda Alldh’a ve O’nun
yiice buyruklarina goniilden baglanmak demektir. Nitekim bu hususa bir ayette su

sekilde isaret edilmektedir:

“De ki: Allah bizim de Rabbimiz, sizin de Rabbiniz oldugu halde, O nun
hakkinda bizimle tartismaya mi girisiyorsunuz? Bizim yaptiklarimiz bize, sizin yap-

tklariniz da size aittir. Biz O’na goniilden baglananlariz.” '

Burada kaydetmemiz gereken diger bir husus da sudur ki, Cendb-1 Hak, bir
beld ve sikintt gelip cattigi zaman kendisini kurtarmasi i¢in candan yalvarip
yakaran, sikintidan kurtulunca da higbir sey olmamis gibi haksiz yere tagkinlik
yapan bir kisim insanlarin samimiyetsizlik ve tutarsizliklarini Kur’an-1 Kerim’de
elestirerek kinamaktadir. 13

bize de kitap indirilseydi, bizde ihlasli kullardan olurduk, dediklerini, fakat

Yine Alldh, miigriklerin, eger oncekilere verildigi gibi,

kendilerine Kur’an-1 Kerim gonderildigi zaman da onu inkar ettiklerini bildirerek,
onlarm iki yiizliiliiklerini haber vermektedir. Konuyla ilgili ayetlerin incelenmesi
bize, yiice Allah’in, kullarinin dini yasayis ve davranislarinda daima ihlas ve
samimiyet lizere bulunarak tutarli olmalarmi istedigini anlatmaktadir. Beld ve
sikintiya distiigiinde ihlas postuna biiriinerek dindarlasan, sikintiy1 savdiginda da
Onceki davramisim unutarak canavar kesilen bir insan, igtenlikten uzak bu tutu-
muyla elbette bir din istismarcisi konumuna diismektedir. Ciinkii Cenab-1 Hak,
gecici diinya menfaatlerini elde edinceye veya belayr savuncaya kadar degil,

“Allah i¢in dindar ve ihlash olarak” kendisine dua edilmesini emretmektedir:'’*

U7 Araf, 29.

125 Bakara, 139.

13 Bkz. 10. Yinus, 22-23; 29. Ankebit, 65; 31.Lokman, 32.
14 40. Mi’min, 14.
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“O daima diridir; O’ndan baska hi¢cbir tanri yoktur. O halde dinde ihldsli ve
samimi kisiler olarak O’na dud edin. Her tirlii ovgii dlemlerin Rabbi Alldh’a

115
mahsustur.”

Yine Kur’an-1 Kerim’den anladigimiza gore, dinde ihlds ve samimiyet sahibi
olmak, insam, seytdnin koti telkin ve vesveselerine, hile ve tuzaklarina
kapilmaktan, dogru yoldan ¢ikarak azmaktan, yiice Alldh’a isyan edip, O’nun
yasaklarmi gignemekten koruyan bir silahtir. Nitekim Iblis’in, Cenab-1 Hakk’in
huzurundan kovulmasini anlatan ayetlerde, onun ancak ihlash kimseleri azdira-

mayacag1 haber verilmektedir:

“(Iblis) dedi ki: Rabbim! Beni azdirmana karsilik ben de yeryiiziinde onlara

(giindhlary) siisleyecegim ve onlarin hepsini mutlaka azdiracagim! Ancak onlardan
ihldsh kullarin miistesnd. ”""°

“Iblis: Senin mutlak kudretine andolsun kionlardan ihldsa erdirilmis ku-
llarin bir yana, hepsini mutlaka azdiracagim, dedi.” '’

Yine Kur’an-1 Kerim, Cenab-1 Hakk’in ihlds sahibi kullarmi cezalan-
dirmayacagini, bu kimseler igin ¢esitli miikafatlar vadettigini bildirmektedir:

“(Bu azdaptan) Ancak Alldh’wm hadlis kullary istisnd edilecek. Bunlar igin
bilinen bir rzik, tiirlii meyveler vardir. Naim cennetlerinde karsilikli koltuklar

tizerine kurulmus olduklart halde kendilerine ikrdm edilir.” s

“Andolsun ki, onlardan énce eski milletlerin ¢ogu daldlete diistii. Kuskusuz

biz onlara uyaricilar gondermistik. Uyarilanlarin dkibetinin ne olduguna bir bak!

Allah i ihlash kullari miistesnd.” '’

“Bunun iizerine Ilyds’t yalanladilar. Onun icin Allaéh’in ihlash kullar: miis-

tesnd, onlarin hepsi (Cehennem’e) gétiiriileceklerdir. '’

15 40. Mi’min, 65.

16 15, Hicr, 39-40.

11738, Sad, 82-83.

118 37 Saffat, 40-44; bu konu ayrica bkz. 37.Saffit, 160.
1937 Saffat, 71-74.

120 37 Saffat, 127-128.
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Kur’an-1 Kerim’de, harama yonelerek yakisiklilik ve gengligini istismar
etmeyen, mevki sahibi, zengin ve giizel ev sahibesinin zind istegini geri ¢eviren
Hz. Ytsuf’tan bahsedilmekte, onun ihlés sahibi bir kul oldugu bildirilerek, bizlere

ornek gosterilmektedir:

“Yisuf’un evinde kaldigi kadin, onun nefsinden murad almak istedi ve
kapilart kilitleyip: ‘Haydi gelsene!’ dedi. Yusuf: ‘Allah’a sigimirim, efendim bana
giizel bakti, (ben onun iyiligine karsi nasiul hiyanet ederim), zalimler iflah olmazlar’
dedi. Andolsun, kadin onu arzu etmisti, eger Rabbin dogruyu gésteren delilini gér-
meseydi Yiusuf da onu arzu etmigsti. Boylece Biz kétiiliigii ve fuhsu ondan ¢evirmek

istedik; ¢iinkii o ihlasa erdirilmis (seckin) kullarimizdandir.” 121

Kur’an-1 Kerim’in bu ayetlerinden, istismar konular1 arasinda cinselligin de
bulundugunu ve Cenab-1 Hakk’in bunu yasakladigini, samimi, ihlas sahibi bir
mii’minin, gizli ve agikta kendisini goriip gézeten Yaratici’sindan utanarak, eline

bu konuda firsat gegse bile bu davraniglardan kaginmasi gerektigini anlamaktayiz.

b. Hz. Peygamber’in Siinnet’i Din Istismarina Asla Gegit Vermez:

Yiice Alldh tarafindan, yasayisi miisliimanlara giizel bir ornek olarak
gosterilmis, kendisine itaat emredilerek, Siinnet’i dinin ikinci temel kaynagi kilin-
mig olan Hz. Peygamber’in hayatinda en ufak bir istismar unsuru yoktur. O (sav),
basindan sonuna kadar tiim hayatimi biitiiniiyle bir ihlas ve samimiyet abidesi
halinde gecirmistir. Insanlarin yaninda baska, yalniz basina kaldigi zaman farkli
sekilde davranmamistir. Ailesi igerisinde ve toplumda degisik tutum ve
davraniglara girerek, ¢eligkiye diigmemistir. Oldugu gibi goriinmiis, goriindiigi gibi
olmus, inandigint soylemis, sdylediklerini de yasamustir. Tarih boyunca ve giinii-
miizde bazi insanlarin yaptigi gibi, farkli yer ve konumlarda degisik cehrelerle
dolagsmamus, ger¢ek kimligini gizleyerek tabir caizse, asla yliziinii maskenin arka-

sina gizlememistir. Clinkii o, yasayan bir Kuran’d1 ve Kur’an; “Ey imdn edenler!

12112, Yasuf, 23-24.
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Yapmayacaginiz seyleri nigin soyliiyorsunuz ? Yapmayacaginiz seyleri séylemeniz,
Allah katinda biiyiik bir nefretle karsilanwr w122 buyurmaktaydi.

Tarihte her bilyiikk insanin diigsmani oldugu gibi, kendisinin de bir¢ok
muhalifi ve diisman1 olmus, fakat onlar Hz. Peygamber’i hicbir sekilde samimi-
yetsizlikle, iki yiizliliikle, ¢ikar pesinde kosmakla, istismarcilikla suglamamis-
lardir. Mekke doneminde, kendisini Peygamberlik gorevini yerine getirmekten
vazgecirmeye calisan miisriklerin ileri gelenleri, amcast Ebli Talib’e bagvurarak,
riigvet cinsinden cesitli tekliflerde bulunmuslardi. Kureys ileri gelenlerinin Hz.
Peygamber’e sunduklar1 bu teklifler, Mekke’nin liderligi, istedigi kadar servet ve
mal, Mekke’nin en gilizel kadin ve kizlartyla evlenme gibi hususlar1 ihtiva
ediyordu. Kendisine sunulan bu tekliflere Hz. Peygamber’in vermis oldugu cevap

¢ok carpict olup, her da’va adamuim iliklerine kadar titretecek niteliktedir:

“Ey amca ! Nefsimi kudret elinde tutan Alldh’a yemin ederim ki, su ildhi
teblig vazifemi birakayim diye giinesi sag elime, ayi da sol elime koysalar, sen bile

beni terkedip birakmus olsan, onlarin bu dediklerini asla yapmam!” >

Bu olay, Hz. Peygamber’in dinini teblig ve yasamadaki azim ve kararliligini,
giiclii iradesini, ihlds ve samimiyetini gosteren giizel bir 6rnektir. Miisriklerin Hz.
Peygamber’e Islam davasindan vazgecmesi karsiliginda riisvet olarak sunduklari
seyler bize, dinin neler i¢in istismar edilebilecegini, bir insanin neler karsiliginda
davasindan vaz gecip satin alinabilecegini gostermektedir ki, gegmiste oldugu gibi,
giiniimiizde ve gelecekte de insanoglunun bunlara karsi zaafi ortadan kalkma-
yacaktir: Liderlik, servet / mal ve kadin. Bunlar, ihlas ve samimiyet sahibi olma-
yanlarin, kalblerine iman nuru yerlesmemis bulunanlarin, gegici diinya nimetlerine
zaafi olanlarin, kisacast pesin olani sevip, ebedi saddeti arkaya atanlarin avlana-

bilecekleri konular1 olusturmaktadir.

Hz. Peygamber’in tiim insanlik i¢in 6rnek olusturan hayatinin incelenmesi

su hususu ortaya koymaktadir ki, O, tiim hayat1 boyunca ne kendisi, ne ailesi, ne de

122.61. es-Saff, 2-3.
123 bn Hisam, es-Sire, I, 285; Krs. Hamidullah, Isldm Peygamberi, 1, 109.
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akraba ve dostlar1 yararina, sahip oldugu, hiikkmedip tasarruf edebildigi hi¢ bir seyi
istismar etmemis, edilmesine izin vermemistir. Kur’an-1 Kerim’de de isaret edildigi
iizere, herkes gibi kendisinin de bir insan oldugunu sdylemekten asla ¢ekinmemis,
kendisini insaniistii boyutlara ¢ikarmak isteyenlere hicbir sekilde miisaade etme-
mistir.124 Caginda yasayan bir ¢ok devlet bagkanina yapildigr gibi, kendisinin de
ayricalik ifade eden bir takim iinvanlarla anilmasma izin vermemis, sadece
“Resululldh=Alldh in El¢isi” olarak anilmay1 yeterli gormiistiir. Kendisini gereksiz
yere Overek dalkavukluk yapmak isteyenlere, yagcilik yaparak cesitli ¢ikarlar
saglamak isteyenlere asla izin vermemistir. Burada konuyla ilgili iki hadisi

kaydetmenin yerinde olacagini diisiinmekteyiz:

Mutarrif b. Abdillah’dan nakledildigine gore, iclerinde Mutarrif’in babasiin
da bulundugu Beni Amir heyeti Hz. Peygamber’e ziyarete gitmisti. Hz.
Peygamber’in huzuruna varinca, ‘Sen bizim ulumuzsun’ dediler. Hz. Peygamber
de, ‘Ulu olan ancak Allah tir’ buyurdu. Heyettekiler, ‘Sen bizim fazilette en efda-
limiz, gii¢ bakimindan da en kudretlimizsin’ dediler. Bunun iizerine Hz. Peygam-
ber, ‘Soziiniizii siyleyin, fakat seytana alet olmaymn™* buyurdu.

Konuyla ilgili olarak Enes’den (ra) nakledildigine gore, birgiin bir kimse Hz.
Peygamber’e gelerek: “Ey Muhammed! Ey en haywrlimiz! Ey en haywlimizin oglu!
Ey Efendimiz! Ey Efendimizin oglu! > diye hitap etmisti. Hz. Peygamber bu
davranigt tasvib etmeyerek, “Soyleyeceginiz sozii sdyleyin, ancak seytan icinizde
barinmaswin. Ben, Allah’in Elgisi ve Abdulldah’in ogluyum” veya “Ben Allah’in kulu
ve Elcisi Muhammed’im” dedikten sonra, “Beni Allah’in lutfetmis oldugu bu ma-
kamun iistiine yiikseltmenizden hoslanmiyorum” '*° buyurdu. Yine Hz. Omer’den
nakledildigine gore Hz. Peygamber bu konuda sdyle soylemislerdir: “Hiristiyan-
larin Meryem oglu Isd’yi 6gmekte asirt gidip, Ona Allah’in oglu dedikleri gibi,

124 18. Kehf, 110.
125 Ebfi Davud, Edeb, 10/ 4806; Krs. Ahmed b. Hanbel, Miisned, IV, 25.
126 Ahmed b. Hanbel, Miisned, 111, 153, 249.
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sakin sizler de beni medhetmekte aswri gitmeyiniz. Siiphesiz ki ben, sadece bir

kulum. Onun icin bana, Alldh in kulu ve Resiilii deyin”]N buyurmuglardir.

Sahip bulundugu Peygamberlik makamini, devlet baskanligini insanlara
kars1 bir iistiinliik, bir ayricalik olarak gérmemis, karsisinda heybetinden korkarak,
titreyen bir kimseye, ‘Sakin ol! Ben bir kral degilim, ben giineste kurutulmus et
yiyen bir kadimin ogluyum!” deme tevazusunu gostererek, ¢ok sevdigi iimmetinin
yoneticilerine drnek olmustur.””* O (sav), hayatinin biitiin sathalarinda kendisine
herhangi bir ayricalik tanimamus, ¢evresinden de, normal bir insana gostermeleri
gerekenden farkli bir davranis icine girmemelerini istemistir. Nitekim bir sefer
esnasinda ashabimin bir koyun keserek yemek hazirligt igin is bolimii yaptigin
gordiiklerinde bir kenara ¢ekilip oturmamus, ‘Oyleyse odun toplamasi da benden’
buyurmustu. Ashabimin, siz zahmet buyurmayin, seklindeki ricalarina karsilik
iizerinde ¢ok diisiiniilmesi gereken su dliimsiiz sdzleri sdyleyerek insanliga dnemli
bir ders vermistir:

“Sizin her isi yapacaginiza inaniyorum. Fakat sizlere karsi imtiyazli biri
durumunda bulunmaktan hoglanmiyorum. Ciinkii Cendb-1 Hak, kulunu arkadagslar
arasinda imtiyazli olarak gérmekten hoslanmaz! "%

Giizel ahlaki tamamlamak {izere gonderilen son Peygamber, kimseye yiik
olmak istemez, yakinlarinin karsi ¢ikmasina ragmen kendi iglerini bizzat yapmak-
tan hoslanirdi. Nitekim Hz. Aise’den gelen baz1 bilgilere dayanarak Resillah’in
(sav) evinde neler yaptigim soylece 6zetlemek miimkiindiir:

“Swradan bir erkek evinde ne ile mesgul olursa, Resulullih da onlarla

mesgul olur, evinin kirik dokiigiinii elden gecirir, elbisesini yamar, diigmesini

**" Buhari, Enbiyd, 48; Dérimi, Rikdk, 68; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 1, 23,24, 47, 55; Krs. Ali
Yardim, Peygamberimiz’in Semdili, (Damla Yaynevi, Istanbul 1997 ), s.410.

128 fon Méace, Et ime, 30/ 3312.

12 Yardim, age, s. 406-407, (Ali el-Kari, Cem u’l-Vesdil fi Serhi’s-Semdil, istanbul 1290,
s.463’den naklen).
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diker, pabucunu tamir eder, kendisine ait ozel islerini gériir, evi stiptiriir, hayvan-

130
larmi yemlerdi...”

O (sav), Peygamberligini veya devlet baskanligim uzak veya yakin ¢evresine
kars1 asla bir istismar araci olarak kullanmamustir. Insanlar birbirlerine bdr (yiik)
olmak yerine ydr olmalidir, nezaketini 6greten O’dur. Nitekim bu konuda,
“Esyasin kendisi tasiyan kimse, kibirden armngtlr”m buyurmuslardir. Carsidan
pazardan aldig1 esyalarim bizzat kendileri tagimiglar, elinden esyasini alip tagimak
isteyenlere de: “Herkesin, kendi esyasint kendisinin tasimasi daha uygundur. Sayet
onu tastyamayacak kadar halsiz ise, o zaman mii’'min kardesi ona yardim eder”¥?
demislerdir. Kendisinin ve ailesinin kimseye yiik olmasina izin vermemislerdir.
Nitekim O’nun terbiyesinde yetisen bazi kimseler, yere diisen kamgilarii bile
yamindakinden istemezler, bineklerinden inerek kendileri alirlardi.”*’ Yine, bir
defasinda, o zamanki tas degirmende arpa 6gilitmekten yorulup bunalan, elleri nasir
baglayan sevgili kizi Hz. Fatima’nin, kendisine bir yardimc1 vermesi istegini kabul

etmemisti.”"

Emrinde binit develeri, soylu atlari, segkin katirlar1 olmasina ragmen,
yular1 ve palani hurma lifinden 6riilmiis esege ya da palansiz ¢iplak bir hayvana
binmekten ¢ekinmemislerdir. Yaya olarak uzak mahallelerde oturan fakir dostlarini
ziyaret eder, bir kenara itilip, kendileriyle birlikte olunmaktan ¢ekinilen fukara
takimiyla, sosyal mevkii diisiik insanlarla birlikte olur, onlarin hatirmi sorar,
bulunduklar1 sofraya oturur, onlarla birlikte yolda yiiriirdii. Insanliga, alcak

goniilliiliigiin, blyiigin kiiclige, zenginin fakire, alimin cahile, kisacast varlik

130 o|-Buhdr, el-Edebii’l-Miifred, (Tahkik: M. Fuad Abdii’l-Baki, 2.baski, Kéhire 1379), 5.190,
bab: 247 / 538-541; Ahlak Hadisleri, (Terciime ve Serh: A. Fikri Yavuz, Sonmez Nesriyat,
Istanbul 1979), 1, 546-548; Yardim, age, s. 408.

Bl el-Kuza, Sihdbu’l-Ahbar, (Tahkik, tahric ve terciime ile nesreden: Prof. Dr. Ali Yardim,
Damla Yayinevi, Istanbul 1999), metin: s. 41; Terciime: $ihdb iil-Ahbdr Terciimesi, s. 98, hadis
n0:285;Yardim, Peygamberimiz ’in Semdili, s. 408.

B2 Suyiti, el-Cdmiu’s-Sagir, (4. Baski, Kahire 1373 / 1954 ), I, 43; Krs. Yardim,
Peygamberimiz’in Semdili, s.408.

133 Miislim, Zekdt, 108; Ebi Davud, Zekdt, 27; ibn Mace, Cihdd, 41.

3% fbn Sa’d, age, VI, 25; Buhéri, Farzu'l-Humus, 6; Eba Davud, Edeb, 100 / 5062-5063;
Ahmed b. Hanbel, Miisned, 1, 95-96, 106, 153.
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icindekinin yokluk igindekine karsi takinmasi gereken yiice bir davranig bigimi

oldugunu gosteren O’dur. %’

Allah’in gonderdigi son Peygamber olarak liikks ve gosteristen uzak, samimi
ve sade bir hayat siirmiis ve tim Omrii boyunca bu sade yasayis tarzim
degistirmemistir. Vefat ettigi sirada smirlart Arabistan kitasini kucaklamig olan bir
devletin bagkani olarak, bu konumunu istismar ederek farkl: bir hayat standardinda
yasamamuig, ailesini de yasatmamustir. Eslerinin, diger varlikli miislimanlarin
hanimlar1 gibi zengin bir hayat siirme konusundaki isteklerine siddetle kars:
durmus, onlari, sade bir yasayis siiren Peygamber hanimlari olarak kalma ya da
kendisinden ayrilma konusunda serbest birakmustir. Nitekim Kur’an-1 Kerim bu
hususu soyle haber veriyor:

“Ey Peygamber! Eslerine séyle, eger diinya dirligini ve siisiinii (refahiny)
istiyorsaniz, gelin bosanma bedellerinizi vereyim de, sizi giizellikle salvereyim.
Eger Allah 1, Peygamberini ve dhiret yurdunu diliyorsaniz, bilin ki Alldh, iginizden

giizel davrananlar igin biiyiik bir miikafat hazurlamigir. >

Hz. Peygamber’in kendi hayat standardimi degistirmeyen, yasayisindaki
sadeligi bozmayan bu tavri, kendisi ve ailesinin yoksul bir hayat siirmesi sonucunu
dogurmustur. Burada kaydetmek gerekir ki, Restlullah’in gegim sikintis1 ¢gekmesi,
ihtiyari (kendi tercihi) olan bir fakirligin sonucu olup, 1ztirdri (zorunlu ) bir
yoksulluktan kaynaklanmamaktaydi. Onun bu tutumu, “muvdsdr” kelimesiyle ifade
edilmistir. Muvasat, bir kimsenin sadece kendisine yetecek kadar mali oldugu
halde, eli darda olan kimseye ondan vermesi anlamia gelir ki, Hz. Peygamber
devamli bir sekilde boyle yagamugtir. Hz. Peygamber’in sofrasinda uzun miiddet su
ve hurmadan baska bir sey bulunmayisimin ve kendilerinin ¢ogu zaman aglik
¢ekmelerinin sebebi, yokluktan degil, etrafindaki muhtaglarin ¢oklugundan

137

kaynaklanmaktaydi. ** Konuyla ilgili olarak bize ulasan bilgiler, durumu net bir

135 Yardim, age, s. 408-409.
13033, Ahzab, 28.
137 Bu konuda genis bilgi igin bkz. Yardim, age, s. 437 vd.
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sekilde ortaya koymaktadir. Nitekim Ibn Sa’d’1n nakline gore, birgiin Ebt Hureyre,
Hz. Peygamber de aglik ¢ekerdi, diye anlatmaya baglamisti. Kendisine, Bu nasil bir
achiktir? diye soruldugunda, durumu soyle agiklamigti:

‘Neden olacak! Hz. Peygamber’in etrafim saran ag¢ insanlarin ve
misafirlerin ¢oklugundan. O kadar ki, bir grup insan, Resilullah’in yanindan hi¢
ayrilmazdi. Onun yalniz basina yemek yedigi hemen hemen hi¢ olmamuistir.
Ashdabindan bir kismi daima sofrasinda yer alir ve Mescid’'de kalan ihtiyag

sahipleri devaml olarak yemek isteginde bulunurlardi... 138

Simdi de, Hz. Peygamber’in hayat standard: konusundaki bazi belgeleri
burada kaydetmenin uygun olacagim diisiinmekteyiz. Hz. Peygamber doneminde,
bugday gibi baz1 temel gida maddeleri konusunda yokluk ve sikintt mevcuttu. Arpa
ekmegi bile giic sartlarda bulunabilmekteydi. ibn Sa’d’in kaydettigine gore,
Peygamberimizin sevgili kizi Hz. Fatima, bir miktar arpa unu bularak, ekmek
yapmis ve birazini da babasina gotlirmiistii. Kizinin elindeki bu ekmegi goren
Restlullah (sav); “Haywrdir ya Fatima! Bu bir par¢a ekmegi nereden buldun?” diye
sormuglardi. Hz. Fatima; “Babacigim, bunu kendim pisirdim. Fakat sensiz boga-
zimdan ge¢medi, birazini da sana getirdim” deyince Hz. Peygamber; “Kizim, inan
ki, ti¢ giindiir babamin midesine giren ilk lokma bu olmustur” diyerek alip

yemislerdir. '**

Yine ibn Sa’d’m kaydettigine gore, halkin etraftan gelen aglik feryatlarma
kars1 Hz. Peygamber soyle bir konugma yapmislardir:

“Yemin ederek soyliiyorum ki, dokuz hane olmasina ragmen, Muhammed'in
aile efradinin evinde, aksamdan sabaha bir kab yemek gecelemez. Ve yine yeminle
ifade ediyorum ki, o bu sézii, Allah’'in verdigi rizki azimsadigi icin degil, surf

timmetini teselli ve sabretmeye tesvik icin soylemis bulunmaktadur”™*

138 fbn Sa’d, et-Tabakdtii'I-Kiibrd, Beyrut 1388 / 1968, 1, 409; Krs. Yardim, age, s. 444.
139 jbn Sa’d, age, I, 400; Krs. Yardim, age, s. 439.
0 fbon Sa’d, age, I, 402; Krs. Yardim, age, s.443.
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Téabitn nesline mensup bir kimse olan Imrdn b. Zeyd el-Medeni’nin
babasindan naklettigi su rivayet de, konumuzla ilgili ¢ok ¢arpici mesajlar ihtiva
etmekte ve Hz. Peygamber’in Kiydmet’e kadar 6rnek olacak tutumu hakkinda

bizlere fikir vermektedir:

“Bir giin biz Hz.Aise annemizin ziyaretine gitmistik. Huzuruna varinca;
“Selamiin aleykiim annecigim” dedik. Ve aleykiim selam, diye selamimizi aldi ve
bizleri goriince aglamaya basladi. Annecigim nigin agladiniz? diye sorunca soyle
cevap verdi: ‘Bana ulasan haberlere gére sizler, ¢esit gesit yemekleri yiyor; sonra
da onlart sindirebilmek igin ila¢ arwyormussunuz. Sizin bu haliniz bana,
Peygamberimizi hatirlatti da ondan agladim. Ciinkii O bu diinyadan geldi gecti de,
bir giinde iki ogiin yemek yemedi. Birgiin hurma bulsa ekmek bulamazdi, ekmek

bulsa hurma bulamazdi. Iste beni aglatan budur. ™"

Yine Hz. Aise’nin bildirdigine gore, kendileri diinyadan ayrilincaya kadar,
ne Hz. Peygamber, ne de ailesi pespese iki giin arpa ekmegine, pespese ili¢ gilin
bugday ekmegine doymamislardir. Restlullah’in, et ve ekmekle giinde iki sefer

142 L. . ..
Kendisinin ve ailesinin

karn1 doymadig1 gibi, yarin i¢in de bir sey saklamazdi.
yasayist ¢ok sade olup, evinde kullandigi esyalar da son derece miitevazi, ancak
¢ok yoksul miisliimanlarin evinde bulunabilecek tiirden seylerdi. Nitekim birgilin
Ensar’dan bir hamim Hz. Aise’nin evini ziyaret etmis ve bu sirada Restlullah’m,
tabaklanmig deriden yapilmus, i¢i hurma yapraklariyla dolu yatagini gorerek bunu
O’na layik gérmemisti. Bu kadin evine doniince, Hz. Peygamber’e hediye olarak
bir ylin dosek gondermisti. Durumu &grenen Hz. Peygamber, yatagin geri
gonderilmesini istedi. Fakat Hz. Aise geri gondermek istemeyince, tekrar geri

gondermesini emrettikten sonra sdyle buyurdu:

“Ya Aise! Vallahi, degil bu gibi seyleri, eger istesem Alldh, altin ve giimiis

daglarini benim pesime takar!”'*

! fbn Sa’d, age, I, 406; Krs. Yardim, age, s. 450.

2 Tirmiz, Ziihd, 38 / 2356-2362.

3 ibn Sa’d, age, 1, 465; Krs. Yardim, age, s.347-348; Restlullah’in yatag hk.de ayrica bkz.
Buhari, Rikdk, 17; Mislim, Libds, 6 / 37-38; Tirmizi, Libds, 27/ 1761.
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O (sav), bu yasayis bicimini se¢gmekle, toplumun en alt gelir diizeyine sahip
kimselerinin hayat standardinda yasamus, zengin ve miireffeh bir hayat siirerek,
yoksullarin ¢ektigi acilara duyarsiz kalmamus, o fakir hayati ailesiyle birlikte bizzat
yasamayi tercih etmis, sonraki asirlarda, sokaklarda, ekmek istiyoruz, aciz diye
bagiran yoksul halka, ekmek bulamazlarsa pasta yesinler diyen imparatorlarin
konumuna asla diismemistir. Nitekim bir giin kendisini ziyarete gelen Hz. Omer,
Restlullah’in (sav), ¢iplak bir hasir {izerine uzandigini, hasirin da viicudunda iz
biraktigim gorerek bu manzara karsisinda duygulanip aglamaya baglamisti. Hz.
Peygamber’in ni¢in agladiginmi sormasi lizerine de, “Ya Rasulallah! Sizi bu halde
goriince, altin tahtlar iizerinde oturup, ipekler, iprisimler, atlaslar, kadifeler giyen
Iran ve Bizans Imparatorlarini hatirladim da!” demisti. Hz. Peygamber de aslo-

lanin ebedi Ahiret hayati oldugunu sdyleyerek kendisini teselli etmisti.'**

Burada onemle kaydetmek gerekir ki, yerine halife birakmamus,’*

Peygamberlik makaminin ve Peygamber ailesi / Ehl-i Beyt olma ayricaliginin istis-
mar vasitasi yapilarak, siyasi ¢ikara doniistiiriilmesine firsat tanimamustir. Sahip
oldugu yiice mevkiin, saglhiginda ve kendisinden sonra bir takim maddi menfaatlere
alet edilmesini de asla istememistir. Yukarda kaydettigimiz bilgilerden de
anlasilacagi gibi, bu hususu ciddiyet ve titizlikle takip etmis, halki ve devleti
soymak niyetinde olanlarin, ailesine ve yakinlarina niifiz etmelerine izin verme-
migtir. Nitekim vefat ettigi zaman, dinar, dirhem, kdole, cariye, koyun, ke¢i, va-
styyet birakmamistir. Kendisinden geriye sadece, silahi, beyaz katir1, yakinlar1 i¢in

ayirdigi bir tarla kalmstir.”*

Halkin elindeki ve avucundakine géz dikmemis, bu
konuda “Insanlarin ellerindeki mala diiskiinliik gaosterme ki, halk seni sevsin”

buyurarak, tebligcilerine ve yoneticilerine yol gostermistir.’*” IImin, ézellikle din

" fbn Sa’d, age, I, 466; Buhard, Tefsiru I-Kur 'dn, 66 (Tahrim) / 2.

'* Bkz. Hatiboglu, Mehmed Said, “Isidm’da flk = Siydsi Kavmiyetcilik Hildfetin Kureysliligi”,
AUIFD, Ankara 1978, XXIII, 121-209.

16 Buhani, Vasdyd, 1; Cihdd, 61,86; Humus, 3; Megdzi, 83; Miislim, Vasiyyet, 18 / 1635; Ebii
Davud, Vasaya, 1/2863.

7 fbn Méce, Ziihd, 1.
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ilimlerinin her hangi bir diinyevi ¢ikara alet edilmesini yasaklamig, bunlarin sadece

Alldh rizas1 igin 6grenilmesini emretmistir.’**

Dinin maddi ¢ikarlara alet edilmesine, cahil ve sahte dindarlarca gecim
vasitasi yapilmasina, dilencilige, islim tebliginin yozlastirilarak tesirsiz hale ko-
nulmasina siddetle karsi ¢ikmug, meslek sahibi olmayi ve genglere meslek &gre-
tilmesini tesvik etmistir. Nitekim bu konuda; “Insanlarmn en serlisi, ‘Alldh rizds:
icin’ diyerek dilenip de istedigi verilmeyen kimsedir” buyurmuslardlr.Mg Diger bazi
hadislerinde de yiice dinimiz Isldm’in, bedbaht bazi kimselerce, cesitli diinya
menfaatlerine alet edilerek bir takim cikarlar karsiligi satilabilecegine dikkat
gekmislerdir.”o Mal-miilk, seref ve mevki hirsinin, kisinin dinine zararl oldugunu

bildirerek bu konuda soyle buyurmuslardir:

“Bir koyun siiriisiiniin iizerine saliverilen iki a¢ kurdun bunlara verdigi
zarar, kiginin mal ve seref konusundaki hirsinin dinine verdigi zarardan daha fazla
degildir.” 1!

Sonug olarak, din istismari, diin oldugu gibi bugiin de ¢ok sik giindeme
gelen bir konudur. Bu olgu, diin oldugu gibi bugiin de inan¢ diinyamizi kemiren,
onun can damarlarmi kurutmaya c¢alisan potansiyel bir tehlike olarak kargimizda
durmaktadir. Bunun i¢in Hz. Peygamber, Islim oncesi toplumlarda ortaya c¢ikan
din tahrifi ve istismari tesebbiislerinin, kendisinin vefitindan sonra meydana
gelmemesi i¢in miislimanlarin dikkatini ¢ekmis, onlarin bu konuda uyamk

olmalarim emrederek sdyle buyurmustur:

“Ben sizin, benden sonra girke doneceginizden endise etmiyorum. Fakat ben

- 152
sizin maddeperest olmanizdan korkuyorum.

18 {bn Mace, Mukaddime 23 / 252-260.

1499 en-Nesal, Zekat, 75 / 2560.

1 Miislim, fmdn, 51 / 186; Tirmizi, Fiten, 30 / 2195-2197; Ziihd, 60 / 2404; Kiyimet, 17 / 2448.

B! Tirmiz, Ziihd, 43 / 2376; Darimi, Rikdk, 21; Ahmed b. Hanbel, Miisned, 111, 456, 460.

152 Buhari, Mendkub, 25; Megdzi, 17; Miislim, Feddil, 9 / 30 (2296); Ahmed b. Hanbel, Miisned,
IV, 149.
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C. U. Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt 4, Sayr 1, Ocak-Haziran 2004

HADIS iLMINDE iSNADIN OTORITESi VEYA AKLA RAGMEN
HADIiS OKUYUCULUGUNUN CAGDAS BiR ORNEGI “RECM
CEZASI” CALISMASINA ELESTIREL BiR BAKIS

Do¢. Dr. Ahmet KELES®

“Hadis ilmi akil ilmi degil, nakil ilmidir.”
A. Fettah Ebii Gudde

Giris

Bu caligma, Hadis gelenegimizdeki “isnad”in otoritesinin, rivayetleri okuma ve
nakletmede akli ihmal edecek derecede etkili oldugunu, 6zel bir ¢alismanin elestirisi
baglaminda gostermeyi amaglamaktadir. S6z konusu ¢alisma; “Recm Cezasi” adiyla
yapilmis olan bir dogentlik tezi calismasidir. Eser, Islam Dini’nde (Islam Hukd-
kunda) zina suguna verilen recm cezasinin, Hz. Peygamber’in (a.s.) uygulamalarinda
olup olmadigim tespit edebilmek igin temel Hadis kaynaklarimizda konuyla ilgili
varid olan rivayetleri incelemeyi amaglamustir. Yazar, rivayetlerin/ Hadislerin Islam
Hukiiku agisindan ne gibi hukiki sonuglar dogurdugunu da ¢aligma alaninin igine
almustir. Ayrica konuyla dogrudan iligkisi nedeniyle, “Recm Ayeti” olarak rivayet
edilen “Zina eden yash erkek ve kadint taglaymn > mealindeki ayet ile ilgili rivayetleri

de incelemistir."

" Dicle Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Hadis Anabilim Dali.



“Recm Cezast” Calismasina Elestirel Bir Bakis

Eser, ii¢ boliimden olusmaktadir. Birinci bolimde; Kur’an’da zina cezasi ile
ilgili ayetler ve ilgili yorumlar, ikinci boliimde; ¢alismanin asil amaci olan Siinnet’te
recm uygulamasinin oldugunu gosteren rivayetler, ii¢lincii boliimde ise; zinaya
benzeyen fiiller konusundaki rivayetler iizerinde durulmustur. Miiellif, Hz. Peygam-
ber’in recm cezasini uyguladigina dair rivayetleri senetleri bakimindan incelemis ve
rivayetlerin sonunda, kendi kanaat ve goriislerini de belirtmistir.

Miiellif, Hz. Peygamber’in dort ayri recm uygulamasi yaptigini belirtmistir.
Birinci uygulama; iki YahQdi’nin, ikincisi Maiz b. Malik’in, di¢iinciisii Cliheyneli bir
kadinin, dérdiinciisii ise bir is¢inin recm edilmesi (Asif olay1 olarak nakledilmektedir)
ile ilgili rivayettir.

Biz bu calismada s6z konusu eserde nakledilen Maiz b. Malik’in recm
edilmesiyle ilgili rivayetlerin metinlerini ve miiellifin bu metinleri okuyus tarzini
elestirmeye calisacagiz. Eserin, yukarida belirtmis oldugumuz recm uygulamalarina
iliskin olarak inceledigi rivayetlerin biitiinlinii elestirmek gibi bir amacimiz yoktur.
Ciinkii buna bir makalenin hacmi izin vermez. Ancak iizerinde durmayi diisiin-
diigiimiiz 6rnek olay (rivayet), eserin biitiiniine hakim olan rivayetlere bakis agisin1 ve
degerlendirme mantigin1 géstermeye yetecek niteliktedir. Bu nedenle, elestirimizi bir
ornek ile siirh tutmayr yegledik. Ancak elestirimiz, bir ornekten hareketle riva-
yetlerin biitliniinedir. Burada su noktay1 da belirtmemiz gerekir: Makalemizin elestir-
digi sey, eserin bizzat kendisi degil, eserin rivayetleri degerlendirme yontemidir.

Belirtmeye ¢alistigimiz ¢ergevede konuyu ele almaya gegmeden 6nce, konunun
daha iyi anlagilmasini saglamasi bakimindan geleneksel bakis agisin1 yansitan benzer
bir hadis okuyusundan kisaca bahsetmek istiyoruz. Cagdas bir hadis¢i olan Ebi
Gudde, “Hadis IImi” ile ilgili bir sdyleside, Hadis gelenegimize hakim olan anlayist
su sekilde ifade etmistir:

' Bu ayet ile ilgili genis bilgi i¢in miiellifin eserine bakilmalidir. Yusuf Ziya Keskin, Recm Cezast,
Beyan Y., Istanbul, 2001, s. 93-111. Bu konuda daha genis bilgi ve farkl gorisler igin bkz: Saban
Karatas, Sia 'da ve Siinni Kaynaklarda Kuran Tarihi, Istanbul, 1996, s. 190-96.
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“M. Gormez: Asrimizda hadis ile ilgili en ¢ok kullanilan bir ifade var *“ Metin
Tenkidi”. Metin tenkidini isnad tenkidinin 6niine almak isteyen ilmi ¢evrelerimiz var.
Kisaca metin tenkidi konusunda neler diisiiniiyorsunuz?

Ebl Gudde: Eger metin tenkidinden, hadis metninin saz ve muallel olmamasini
anliyorsaniz, bu, ilk asirlardan beri var olagelmistir. Ancak, metin tenkidinden, akilct
bir siizgegten gecirmeyi kastediyorsaniz ben derim ki, metin tenkidinden 6nce bu yeni
akilciligr tenkid edelim. Hadis ilminde asil olan isnada bakmaktir. Zira isnad, hadisi
bize ulastiran yoldur. Eger isnaddan siiphe ediyorsak elestirmemizde hi¢ bir beis
yoktur. Ancak biitiin raviler sika ise, hem tahammiil hem de eda bakimindan zabit ve
giiclii iseler neden onlar1 itham altinda birakayim? Hadisin yorumu farkli olabilir.”

Muhammed Gazali’nin® rivayetlere akilci yaklagim ile ilgili sorulan bir soru
sadedinde ise sdyle demistir:

“Ustaz Gazali, alim, fazil, ihlash biiyiik bir davet adamu idi. Ancak bir ¢ok
konuda, Misirlilarin kendi ifadesiyle Mahhahi (akilci ) davranmugtir. Herseyi akildan
konusmustur. Oysa, hadis ilmi akil ilmi degil, nakil ilmidir. "4

M. Gormez’in, Aise’nin (58/680) bir kisim sahabenin rivayetlerine olan itiraz-
larimi nasil degerlendirdigini sormasi iizerine ise, Ebi Gudde su cevabi vermistir:

“Hz. Aise’nin bir itirazim ele alalim. Hz. EbG Hureyre’nin (57/679) rivayet
ettigi, ‘Uc sey ugursuzdur: Kadin, ev, at’ haberini duydugu zaman hemen buna kars1
¢tkmis ve EbG Hureyre’nin hata ettigini soylemistir. Hz. Aise’ye gore, Hz. Peygam-
ber, soziin baginda Yahudilerin boyle dedigini sdylemis, ancak Ebi Hureyre bu kismu
isitmedigi i¢in boylesi bir so6zii Hz. Peygambere izafe etmistir. Bu o hadisi eksik

isittigini gosterir yoksa uydurdugunu degil.”

2 Mehmet Gormez, Abdulfettah Ebii Gudde Ile Siinnet ve Hadis Uzerine Bir Séylesi, islami
Arastirmalar Hadis Siinnet Ozel Say1, C. 10, Say1, 1-2-3, 1997, s. 139.

? 1917 yilinda Misir’da dogan M. Gazali 1941 yilinda Ezher’den mezun olmustur. Hem yazar hem de
davet¢i olarak faaliyet gostermistir. Pek ¢ok eser veren M. Gazéli’nin Tirk¢eye kazandirilan
eserleri ise sunlardir: Fikhu’s-Sire Risale Yaymlari’nda, Miisliiman Ahlaki Ribat Yayinlari,
Nebevi Siinnet adli eseri de Islami Aragtirmalar tarafindan nesredilmistir.

* Gormez, a.g.d, s. 138.
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Ebl Gudde’ye gore, Aige hadisi tam isitmistir. Eb Hureyre ise bag kismini
duymadan nakletmigtir. Dolayisiyla burada bir problem yoktur. Ciinkii Ebi Hureyre

hadisi eksik nakletmistir, uydurmamustir.

Bu bakis agisi, her iki rivayeti de kabul eden geleneksel bakis acisidir. Bu
anlayisa gore, isnadi giivenilir olarak gelen her iki rivayeti de kabul etmek gereklidir.
Nitekim dyle de olmus ve her iki rivayet de literatiire ge¢mistir. Her iki rivayetin
(ihtiva ettikleri anlam bakimindan) birinin tam, digerinin de eksik olarak sahih
isnadlar ile nakledilmesi, tam anlamiyla akla ragmen bir okuyus &rnegi ve “Isnad”in
otoritesinin bir tezahiiriidiir. Ciinkii, eksik haliyle nakledilen hadis dinin temel ilke-
leriyle c¢elistigi i¢in salt aklm bu hadisin rivayet edilmesine ve hadis kiilliyati
icerisinde yer almasina izin vermemesi gerekirdi. Boylece hadis literatiiriinde sadece
tam olan hadisin nakledilmesi miimkiin olurdu. Salt aklin geregi budur. Fakat, isnadci
okuyus ve nakilcilik bu akilci bakis1 engellemis ve bu sayede her iki rivayet de hadis
mecmualarma girebilmistir. Hatta gariptir ki, eksik olan rivayet en miiteber hadis
kitaplarinda, tam olami ise ikinci dereceden veya daha asagi tabakadaki eserlerde
nakledilmistir.” Aklin icab1 yerine getirilmemis ve isnadin tartisilmaz otoritesi metnin
oldugu haliyle kabuliinii dayatmustir. Béylece Ebi Hiireyre’nin rivayeti® hadis mec-
mualarinda yer almustir.

Isnadin dogurdugu bu olumsuz durum, Islam’1 dogru anlamak niyetinde olma-
yanlara ¢ok Onemli bir malzeme saglamig ve bu gibi rivayetleri dinin aleyhinde,

propaganda araci yapmuslardir. {lhan Arsel’in “Seriat ve Kadin” isimli eseri, bu

Ugursuzlugun ii¢ seyde oldugunu bildiren eksik rivayet su kaynaklarda sahih isnadlar ile
nakledilmistir: Buhari, Ebd Abdillah b. Ismail, Sahihu I-Buhdri, Istanbul, 1979, T1b, 43,54 ; Cihad,
47; Nikah, 17 ; Miislim, Ebu’l-Hiiseyn Miislim b. Haccac el-Kuresi, Sahihu Muslim, yy., tsz.,
Selam, 115,120; Ebt David, Siileyman b. el-Es’as es-Sicistani el-Ezdi, Siinen, Humus, 1969, Tib,
24; Tirmizi, Eb isd Muhammed b. 1s4, Siinen, Beyrut, tsz., Edeb, 58 ; Nesai, Ebd Abdirrahman
Ahmed b. Suayb b. Ali, Siinen, Beyrut, tsz., Hiyel, 5; Ibn Mace, Ebii Abdillah Muhammed b.
Yezid el-Kazvini, Siinen, yy., 1975, Nikah, 55 ; Malik, ibn Enes, el-Muvattd, Beyrut, 1989,
Istizan, 22; Ibn Hanbel, Ahmed, Miisnedii Ahmed b. Hanbel, Beyrut, tsz., 11, 8, 26, 115, 126.

% Bu konudaki rivayetler sadece Ebfi Hiireyre’den gelmemektedir. Ayrica, ibn Omer, Sehl b. Sa’d
gibi daha pek ¢ok sahabiden gelmektedir. Yukarida vermis oldugumuz kaynaklara bakilabilir.
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konudaki hassasiyetimizde ne derece hakli oldugumuzu gostermeye yetecek ornek-

e e T
lerden birisidir.

Ebl Gudde’ye ait olan yukaridaki ifadeler, geleneksel Hadis okuyuculugunu ve
hadiscilerin rivayetler karsisindaki tutumlarini gayet giizel bir sekilde gostermektedir.
Gergekten de Hadis Ilmi isnad merkezli ve isnadin otoritesi {izerine kurulmus bir
ilimdir. Bunun nedenini, ilk devir Hadis faaliyetlerinin tarihsel sartlarinda aramak
gerekir. Cilinkii Hadislerin tedvin devrinde hadisgiler i¢in asil olan giivenilir raviler-
den hadislerin toplanmast idi. Oncelikli olan bu gaye, Hadis ilmini isnad merkezli bir
ilim haline getirmistir.

Isnadin bu derece dnem kazanmasinin nedeni kuskusuz “giiven” problemidir.
Ibn Sirin’in (110/732) ifadesiyle, insanlarmn birbirlerine giivendikleri devirde, ne
isnad, ne de giiven problemi vardi. Fitnelerin zuhuru ve giiven ortaminin bozul-
masiyla; “Kale Rastlullah/ Rastilullah buyurdu” diyen bir kimseye, “bunu kimden
duydun?” diye sorma zorunlulugu dogmustur.® Ibn Miibarek (181/803) ve diger bir
¢ok alimin goriisiine gore bu tutum, insanlarmn diledikleri gibi hadis rivayet etmelerini
engellemek igin benimsenmistir.9

Goriildiigli gibi, isnadin Hadis ilminde ortaya ¢ikisini hazirlayan ve zorunlu
kilan tarihsel bir ortam vardir. Yani isnad, alimlerin masa basinda gelistirmis
olduklar1 bir yontem degil, rivayetleri korumak i¢in bas vurulmus tarihi bir ¢aredir.
Hadisin sihhatini tespit i¢in daha sonra ortaya konulacak olan diger sartlar -ravinin

adaleti, zabti, isnadin ittisali vs.- da ayn1 maksatla gelistirilmistir. Bu maksadi bir kez

lhan Arsel, Seriat ve Kadin. Bu eser, tamamen yukarida ifadeye ¢alistigimiz ve makalenin
biitiiniinde ifadeye calisacagimiz isnadin otoritesi sayesinde nakledilen problemli rivayetlerden
olusmus anti-Islam propagandalar igeren bir kitaptir. Ancak, itiraf edelim ki, miiellifin eline
verilen rivayetlerin sorumlular1 isnadci Hadis gelenegimizin miiellifleridir. “Hadis ilmi isnad
ilmidir” seklindeki inang, bu gibi eserlerin dogmasina imkan hazirlanustir. Bkz: ilhan Arsel, Seriat
ve Kadin, Kaynak Yay., Istanbul, 1997.

® Miislim, Mukaddime, 15.

o Miislim, Mukaddime, 15. ibn Miibarek burada;  Isnad dindendir. O olmasaydi, dileyen diledigini
soylerdi” demektedir. Ibn Sirin de; “Bu ilim (hadis) dindir. Dininizi kimden aldiginiza dikkat
edin.” demistir.
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daha ifade etmemiz gerekirse o; hadisleri nakleden ravilerle ilgili “giiven” problemini

¢6zebilmektir.

Acaba getirilen bu sartlar, kendilerinden beklenilen maksadi hasil edebilmisler
midir? Gerekli gliven saglanabilmis midir? Hadis tarihinde, bu sorularin cevabi
sayilacak yiizlerce cilt kitap telif edilmistir. Hala da edilmektedir. Bu konuda yakin
zamanda yazilmig, olduk¢a kapsamlt bir ¢alisma oldugunu belirtmemiz gereken M.
Hayri Kirbasoglu’nun “Islam Diisiincesinde Hadis Metodolojisi”*® adli eseri, yukarida
sormus oldugumuz sorularin cevaplarini bulmaya ¢aligmaktadir. Ayrica tarafimizdan
yapilan ve heniiz yayinlanmamis olan “Sahih Hadisin Tanimi” adli ¢aligmamiz da
ayni problemleri ele almaktadir. Bu problemin halen {izerinde ¢alisgiliyor olmasi isnad
sisteminin, hadislerin sihhatinin tespitinde yeterli bir kriter olmadigini gostermektedir.
Ancak, buradaki “yeterli olmamak” ifadesinin, “gerekli olmamak” anlamina
gelmedigini belirtmeliyiz.

Calismamizda elbette yukaridaki sorularin cevabim bulmayi amaglamiyoruz.
Ciinkii amacimiz bu degildir. Burada, isnadc1 hadis okuyuculugunun tarihimizde nasil
“akla ragmen” bir konuma geldigini, bunun da beraberinde nasil ddeta « akilsiz ” !
bir okuyuculugu ve nakilciligi dogurdugunu gostermek istiyoruz. Iste bu durum
nedeniyledir ki, hadis mecmualarimiz ihtilafli rivayetler, ¢eliskili nakiller ile dolmus
ve tasmustir. Isnadin hegemonyas1 ve otoritesi aklin bu geliski ve tezatlar1 goriip dile
getirmesine izin vermemis, aksine gormemesini saglamustir. Hadis tarihimizdeki
“aklin” hemen hemen biricik gérevi, “isnad” sistemiyle elde edilen geligkili rivayet-
lerin cem ve te’villerini yapmak, miiellifi ve raviyi hakli ¢ikarmanin formiillerini icad
etmekle simirli kalmistir. Halen elimizde bulunan hadis serhlerini okudugumuzda, bu
soylediklerimizin pek ¢ok orneklerini gérebilmemiz miimkiindiir. S6z konusu eser-

lerin gergekten zeki/akilli miiellifleri, isnad sisteminin bu agir baskisi altinda dylesine

1% Kirbagoglu’nun bu eserinin 6zellikle ‘isnad’ ile ilgili kismu konumuz agisindan son derece dnem
arz etmektedir. Ifadeye ¢alistiginuz tezimizin daha iyi anlasilmasi i¢in bu kisma bakilmasinda
yarar vardir. M. Hayri Kirbasoglu, Islam Diisiincesinde Hadis Metodolojisi, Ankara Okulu Yay.,
Ankara, 1999, s. 38-53.

' Buradaki akilsiz tabirinden giindelik dildeki kullanimim degil, akl: dikkate almadan yapilan okuma
tarzi kastedilmektedir.
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akla ragmen bir okuma Ornegi vermislerdir ki, bu tiir bir okuyus ancak Hadis
gelenegimizde vardir, diyebiliriz. Gergi isnad sistemi o devir IslAmi flimlerin hemen
hepsinin ortak bir metodolojisini olusturdugu da bir gergektir. Ancak, hadis ilmindeki

yeri tam anlamiyla otoriterdir.

Isnad sisteminin haiz oldugu otorite, tedvin doneminden itibaren metedolojik
bir “paradigma”ya déniismiistiir. “/snad Paradigmasi” diyebilecegimiz bu durumun

¢ok kisa bir felsefi tahlilini yapmak istiyoruz.

M. Abid el-Cabiri, ¢agdas filozoflardan Lalande’den naklen “akil” ile ilgili
onemli bir ayirimdan bahsetmektedir. Akil; biri “ Olusturucu — el-Aklu’l-Miikevvin”
digeri de “Olusturulmus — el-Aklu’l-Miikevven” olarak iki kisimdir. Olusturucu Akil,
“ Her insanin esyanin iligkilerini kavramak suretiyle biitiin insanlar tarafindan
degismez olarak kabul edilen temel ve determinist ilkeler ¢ikarsayabilme meleke-
sidir.” Olusturulmug Akil ise; “Cikarsamalarimizda dayandigimiz kural ve ilkelerin
toplamudir.” Diger bir ifadeyle; “Herhangi bir donemde onaylanan ve genel kabul
goren kurallar manzumesi olup o donemde kendisine mutlak deger izafe edilen bir

olgudur.”"?

Cabiri’nin akla iligkin yapmis oldugu bu taksimden hareketle, olusturulmus
aklin, olusturucu aklin bir Urlini ama, “Paradigma” haline gelmesiyle de kendi
otoritesini dayatan bir akli siire¢ oldugunu sdylememiz miimkiindiir. Bu siiregte
olusturulmus akil/paradigma tam anlammyla otoriterdir. Hadis ilmi gelenegindeki
isnad sistemi, tarihsel kosullarin zorlamasiyla, olusturucu aklin icad ettigi bir sis-
temdir. Isnad ile ilgili tiim kurallar da bu aklin bir {irtiniidiir.”> Bu siire¢ olusturucu

aklin, ¢ikarsama devresidir. Akil bu devrede kurallar1 belirler. Daha sonraki siirec ise

12 M.Abid el-Cabiri, Arap- Islam Aklinin Olusumu, (terc. Ibrahim Akbaba), Kitabevi Yay., Istanbul,
2000, s. 15.

1 Gergekten de Hadis tarihimizin bu alanda yapilmis gok zengin bir birikimi vardir. Ozellikle
ravilerin biyografileri alaninda yapilan ¢alismalar her tiirlii taktirin fevkindedir. Rical edebiyati,
Tabakat kitaplari, Cerh ve Ta’dil eserleri, isnad sisteminin saglikli sonuglar vermesini saglamak
icin meydana getirilmis biiylik caligmalardir. Bu c¢alismalarin gliniimiiz teknolojisinden de
yararlanilarak daha miitekamil hale doniistiiriilmesi gerekmektedir. Bu hususta genis bilgi i¢in bkz:
M. Hayri Kirbasoglu, Islam Diisiincesinde Hadis Metodolojisi, s. 50-53.
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bu kurallarin paradigmaya doniismesi, yani olusturulmus akla intikali siirecidir.
Tarihimizde ¢ok uzun bir siire bu “Isnad Paradigmasi” Miisliman alimlerin olus-

turulmus aklini ifade etmistir.

Olusturulmus Aklin/Paradigmanin en 6nemli 6zelligi yeni bir paradigmaya izin
vermeyen otoriter tutumudur. Paradigmanin bu o6zelligi nedeniyledir ki, tarihi
gelenegimizde yeni bir paradigma ¢ok uzun bir siiredir olugamamugtir. Ancak, her
paradigmanin yine olusturucu aklin sayesinde yeni bir paradigmay: dogurdugu da
tarihi bir gergektir. 14 Bugiin hadis ilmi alaninda yapilan birgok kiymetli ¢calisma -ki
bunlar gegmis paradigmayi sorgulayan calismalardir- Islami ilimler icin yeni bir
metodolojinin dogacaginin isaretlerini vermektedir. Zira Olusturucu Akil ile Olustu-

rulmus Aklin tarihi devinimleri bunu gerektirmektedir.

Isnad sisteminin, ravilerin giivenilirliklerini tespit esasina dayanan yontemine
kars1 bugiin, metnin anlamini ve anlamayi 6n plana ¢ikaran hermenétik (yorum bilim)
yontemleri, hadis ilminde kullanilabilecek daha saglikli bir metodolojiyi gelistirmeye
imkan saglamaktadir. Gelenegimizdeki hadis c¢aligmalarinda, isnadin golgesinde
kalarak gbz ardi edilmis olan hadis metinleri, gelistirilmeye calisilan yeni metodo-
lojide merkezi bir konum kazanacaktir. Bunun anlami; “isnad sistemi ile elde edilen
sonuglarin hi¢ 6nemi yoktur”, demek degildir. Ancak, yeni bir dengenin (isnad/metin
dengesi) kurulmasi gerektigi ise asikardir. Metnin, 6zellikle yazili metinlerin, ¢agdas
yorum bilimdeki bu 6nemi nedeniyle P. Ricoeur’un konumuzla ilgili bir agiklamasini
iktibas etmek istiyoruz:

“Sozli soylemde, konusan kimsenin 6znel niyeti ile soylemin anlami dylesine
ortiisiir ki konugmacinin ne demek istedigiyle, sdylemin ne anlama geldigini anlamak
ayni sey olur. Yazili sdylemde ise, yazarin kast ettigi zihinsel niyet ile kaydedilen
metnin anlami ayrismistir. Metnin séyledigi sey, yazarin séylemek istedigi seyden
daha 6nemli hale gelmistir. Cilinkii yazida, sdylemin anlagilmak i¢in yardim aldigi
sozel olmayan siiregler (tonlama, konugma tarzi, mimikler, jestler) kaydedilmemistir.

Metnin bu 6zelligi nedeniyle artik yazarin fiziksel ve psikolojik varliginin bir anlamu

“Omer Demir, Bilim Felsefesi, Aga¢ Yay., Istanbul, 1992, s. 55-57.
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kalmamustir. Anlami ancak anlam kurtaracaktir. Yazarin niyeti ne olursa olsun artik
anlami anlamin kurtaracagini sdylemek, artik sdylemin bu zayifligini ancak yorum

kurtarabilir demektir.”"

Ricoeur’a gore, sdyleyen ile anlayan ayni zamanda/zeminde iseler anlama
problemi ¢ok fazla degildir. Ama, sdyleyen kendisini yazili bir metin araciligiyla
muhatabina anlatmak durumunda ise, yazili metnin kendisi, anlayan 0zne igin o
metnin yazarindan daha 6nemli hale gelmistir. Iste bir yazili metin i¢in anlayan &zne
bu derece onem kazanminca; isnad sistemi ile ve ¢ogu da mana ile rivayet edilen

hadislerin anlagilmasinda, metnin ne kadar énemli oldugu daha iyi anlagilmaktadir.

Hadis mecmualarinda tahri¢ edilen (nakledilen) rivayetlerin biiyiik bir ¢ogun-
lugu, ihtiva ettikleri anlamlarm ortaya ¢iktigi baglami, sebeb-i viirGdu (séziin
sOylenmesine neden olan durum), anlamin anlagilmasini kolaylagtiran jest ve mimik-
leri ihtiva etmezler. Halbuki bunlar, dogru bir anlama i¢in son derece 6nemlidirler.
Rivayetlerde mevcut olan bu eksikligin giderilebilmesi, metnin yeniden kurulmasi ve
sOzii edilen yan unsurlarin (anlamayir kolaylastiran unsurlar) kismen yeniden
olusturulmasiyla miimkiin olabilmektedir. Cagdas yorum bilim ve Hermendtik yon-
tem, bu alanda bize yardimc1 olmaktadir. izaha ¢alistigimiz hususlar, asagida eles-
tirecegimiz hadis metinlerinde ve onlarla ilgili yorumlarda, daha acik bir sekilde

goriilecektir.

Rivayetleri okuyus yontemini elestirmeyi amacgladigimiz s6z konusu eserin
(Recm Cezast), Hadis Ilmi gelenegine hakim olan bir yontemin etkisi altinda hadisleri
degerlendirmis oldugunu daha iyi gorebilmemiz agisindan yapmis oldugumuz bu
giristen sonra, asil iizerinde durmak istedigimiz rivayetin elestirisine gegebiliriz. Biz,
Maiz b. Malik ile ilgili rivayetleri tamamen aktarip her bir rivayetin hemen ardindan
metin tenkidini yapacagiz. Boylece, rivayetlerin biitiiniinden hareketle ulasacagimiz
sonug, daha saglikli olabilecektir. Baz1 rivayetleri kisaltabilir, hatta hi¢ vermeye
bilirdik. Ancak, okuyucunun; aktarilmayan rivayetlerde ne olduguna iliskin bir kugku-

sunun kalmamasi i¢in, rivayetleri tamam olarak naklettik.

1% Erol Géka- Abdullah Topguoglu- Yasin Aktay, Once Sz Vard:, Vadi Yay., Ankara, 1996, s.76-77.
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Maiz b. Malik’e Verilen Recm Cezas1 Ile Tlgili Rivayetler

Maiz b. Malik’in recm edilmesi ile ilgili rivayetler, ikisi me¢hul (bilinmeyen)
on bes sahdbeden gelmistir. Simdi bunlar1 sirasiyla gorelim. Burada naklettigimiz
rivayetler, miiellifin eserinden aynen onun terciimeleriyle almmuistir. Her rivayetin
sonunda belirtilen; “Sahih, Hasen, Zayif” hiikkiimleri mdiellife aittir. Her rivayetin

ardindan yapilan elestiriler ise bize aittir.

1- Nuaym b. Hezzal Rivayeti'’

Nuaym dedi ki; “Maiz b. Malik, babamin himayesinde idi. Kabileye it bir
cariye'’ ile zina etti. Maiz durumu Hezzal’e haber verince, babam ona: “Haydi
Rastlullah’a git anlat, belki senin icin magfiret diler”, dedi. Babam bununla
Rastlullah’in ona bir ¢ikis yolu bulacagimi diigiiniiyordu. Maiz Rasilullah’a gelip:
“Ya Rastlullah! Ben zina ettim, bana Allah’m kitabini uygula”, dedi. Rastlullah
yiizlinii ¢evirdi. Maiz tekrar geldi ve zina ettigini dort defa tekrarladi. Dordiincii defa
gelince: “Ya Rasilullah! Ben zina ettim, bana Allah’in kitabini1 uygula”, dedi. Hz.
Peygamber: “Zina ettigini dort defa sdyledin degil mi? Oyleyse kiminle zina ettin”,
diye sordu. Maiz: “Falanca kadin ile”, diye cevap verdi. Hz. Peygamber: “O kadin ile
aym yatakta yattin m1?”, dedi. Maiz : “Evet”, dedi. “Tenin tenine degdi mi”, diye
sordu. Maiz: “Evet”, dedi. “Onunla cinsi miinasebette bulundun mu?”, deyince ona
da; “evet”, dedi. Bunun {iizerine Rasilullah, Maiz’in recmedilmesi i¢in emir verdi.
Maiz Harre denilen yere gotiiriildi. Tagslar atilinca kagmaya basladi. Abdullah b.
Ubeys onu karsiladi. Ardindan diger arkadaslar geldi. Abdullah, Maiz’e yiik
devesinin incik kemigini att1 ve onu 6ldiirdi. Sonra Nebi’ye gelip durum anlatilinca,
Rasilullah soyle buyurdu: “Onu biraksaydiniz ya! Belki tevbe eder de Allah tovbesini
kabul ederdi. Ya Hezzal onu elbisenle ortseydin, bu, yaptigin seyden daha hayirl

' {bn Sa’d’mn verdigi bilgiye gore, Méiz’in babasi onu Hezzal b. Yezid’den istemis, o da bunu kabul
etmis ve Maiz onun yaninda yetigmistir. Maiz zina ettiginde de bunu Hezzal’ e sdylemis o da bunu
gidip Hz. Peygamber’e (a.s.) sdylemesini tavsiye etmistir. Iste hadisin ravisi olan Nuaym, bu
Hezzal’in ogludur. Bu konuda bkz: ibn Sa’d, Muhammed b. Sa’d b. Ez-Ziihri, et-Tabakatii’l-
Kiibrd, Beyrut, 1968, IV, 323.

17 Misellifin vermis oldugu bilgiye gore bu cariyenin adi Fatima’dir. Hezzal’in cariyesi oldugu da
bazi rivayetlerde tasrih edilmistir. Genis bilgi i¢in bkz: Yusuf Ziya Keskin, a.g.e, 179.
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olurdu.” (Burada elbise ile drtmekten maksadin olay1 gizlemek oldugu seklinde bazi

yorumlar da yapildig1 kaydedilmektedir.) ' Bu hadis miiellifin tespitine gore sahihtir.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

Ravi, “Maiz tekrar geldi ve zina ettigini dort defa tekrarladi”, dedikten hemen
sonra; “ Dérdiincii defa geldiginde...” demektedir. ilk ifade, defaten dort kere
sOyledigini gosterir, ancak metinden, Maiz’in birkag defa gidip geldigi anlasilirken;

b

“Dordiincti kez geldiginde...” ifadesinden ise, ayr1 ayr1 zamanlarda tekrar geldigi
anlasilmaktadir. Bu ifade ile, bir defa gelisinde dort kez itirafta bulundugu anlamina
gelen yukaridaki ifadeler ¢elismektedir.

Rivayete gore Maiz Ras(lullah’a, “Bana Allah’in kitabin1 uygula!” demistir.
Bu ifade, Maiz’in isledigi suca karsilik kendisine nasil bir cezanin uygulanacagim
bildigini ima etmektedir. Ancak rivayetin girisinde, Maiz’i Hz. Peygamber’e
gonderen Hezzal, ona sdyle soylemektedir: “ Haydi Rasilullah’a git anlat, belki senin
icin magfiret diler.” Ravi bu ifadeyi miiteakiben; “babam bununla Rasilullah’mn ona
bir ¢ikis yolu bulacagim diisliniiyordu”, demektedir. Ravinin ifadesi ve rivayetin
sonundaki; Hz. Peygamber’in Hezzal’e sdyledigi: “Ya Hezzal onu elbisenle
ortseydin, bu yaptigin seyden (yani Maiz’i bana gondermenden) daha iyi olurdu”
buyurmasi, zina suguyla ilgili bir cezanin o giinlerde belli olmadigini, dolayisiyla da
hem Hezzal’in, hem de Maiz’in belirli bir cezadan haberlerinin olmadigim gos-
termektedir.

Rivayetteki Rastlullah’a ait olan; “Belki tovbe ederdi de Allah tévbesini kabul

ederdi” ifadesi, Hz. Peygamber’in Maiz’in tovbesi konusunda herhangi bir kanaatinin

'8 Bu konuda genis bilgi icin bkz: Keskin, a.g.e., 181. Bu rivayetin kaynaklar igin bkz: ibn Ebi
Seybe, Ebi Bekir el-Kifi el-‘Absi, el-Musannef, Bombay, 1983, X, 78-79 ; Ibn Hanbel, Miisned,
V, 127, 216-17; EbG David ,Siinen, Hudld, 7, 23; Hakim, Miistedrek, IV, 363; Yukaridaki
metinde Hz. Peygamber’in Hezzal’e sOyledigi sz, Said b. Miiseyyeb kanaliyla miirsel olarak
Malik’in Muvattd’indan almmustir. Malik, Muvattda, Hudad, 3; Ayrica Ibn Sa’d’dan gelen bir
rivayette ise, Hezzal’in; “ Bu iste bir ¢ikis yolu oldugunu ( yani gizlemede bir sakinca olmadigini )
bilmiyordum. Dedigi rivayet edilmektedir. Bkz: fbn Sa’d, a.g.e, IV, 324. Abdurrezzak b.
Hemmam, es-Sanani, e/-Musannef, Beyrut, 1983, VII, 323; Beyhaki, Ebli Bekir Ahmed b. Hiiseyn
b. Ali, es-Siinenii’I-Kiibra, Beyrut, tsz., VIII, 219,228.
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olmadigimni gostermektedir. Hatta bu ifadeden, Maiz’in tévbe etmemis oldugunun ima
edildigini bile anlamak miimkiindiir. Ancak, asagida gelecek olan rivayetlerde goriile-
cegi iizere Rasilullah, Méiz’in ¢ok biiylik/makbul bir tovbe ettigini, yiiceltici ifade-

lerle 6vmektedir. Bu agik ¢eliski lizerinde, yeri gelince ayrica durulacaktir.

2- Nasr b. Dehr el-Eslemi’nin Rivayeti
Nasr dedi ki: Bizim kabileden olan Maiz b. Halid b. Malik, Rastlullah’a geldi

ve nefsi aleyhine zina itirafinda bulundu. Bunun {izerine Rastlullah bize onu recm
etmemizi emretti. Ben Maiz’i recm edenler arasinda idim. Benl Niyar’in Harre’sine
gittik ve onu recm ettik. Maiz taglarin acisint hissedince siddetli bir sekilde feryat ve
figan etti. Maiz’i oldiirlince Rastlullah’a gelip onun feryadini haber verdik. Bunun

'”1

iizerine sdyle buyurdu: “Onu biraksaydiniz ya!”" Bu hadis, miiellifin tespitine gore

zayiftir.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

Nasr b. Dehr el-Eslemi’nin rivayetinde, Maiz’in gelerek sadece itiraf ettigi ve
bunun {izerine kendisine recm cezasinin uygulandigi bildirilmektedir. Ancak, ne
itirafin adedinden, ne de Rasilullah’in Maiz’e sordugu diger suallerden ve Maiz’in
verdigi cevaplardan bahsedilmektedir. Ayrica ravi kendisini, olayin miisahidi olarak
gostermektedir. Bunun anlami, Maiz’in Rastlullah’a gelmesi, itiraf etmesi, recmine
karar verilip uygulanmasinin bir celsede oldugudur. Yani, gidip gelmeler vs. olma-
mustir. Ravi, rivayette ihtisar diisiincesiyle bunu yapmis olabilir. Fakat bu haliyle
hadis, diger rivayetlerden oldukca farklidir.

3- Ebii Berze el-Eslemi‘nin Rivayeti

Miisavir b. Ubeyd dedi ki, Ebi Berze’ye gelip; Rastlullah recm etti mi, diye
sordum. Ebu Berze soyle dedi: Evet. Bizim kabileden Maiz b. Malik adindaki bir

' ibn Hanbel, III, 431 ; ibn Ebi Seybe, X, 77-78 ; Darimi, Eba Muhammed Abdullah b.
Abdurrahman b. El-Fazl, Siinen, yy., tsz., Huddd, 13 .
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adamu recmetti. Ras(lullah, Maiz b. Malik iizerine cenaze namazi kilmad: ve onun

iizerine kilnmasim da yasaklamadi.*® Bu hadis, miiellifin tespitine gore zayiftir.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

Ebi Berze el-Eslemi’nin rivayeti konuyla ilgili yapilmis en muhtasar rivayettir.
Cilinkii, sadece olayin vaki oldugunu bildiren bir rivayettir. Bizce, metin bakimindan
celiski igermeyen tek tutarlt rivayet budur. Sadece bir ciimleden; “Rastlullah Méiz’i
recmetti’den, ibarettir. Bu ciimleden fazlasimi igeren diger rivayetler, asagida da
goriilecegi lizere tutarsizliklardan ve geliskilerden kurtulamamistir. Rivayet, Maiz’in
cenaze namazinin kilinmadigini vurgulamaktadir. Hadisin bu noktay1 vurgulamak i¢in

nakledilmis oldugu diisiiniilebilir.

4- Ebii Malik el- Eslemi’nin Rivayeti

Ebl Malik dedi ki: Nebi, Maiz b. Malik’i ii¢ defa geri ¢evirdi. Maiz dordiincii
defa gelince, emretti de Maiz recm edildi.”’ Bu hadis, miiellifin tespitine gore
sahihtir.

Bu rivayet, sucun itiraf edilmesi durumunda, itirafin ka¢ defa olmasi gerek-

tigine vurgu yapmaktadir.

5-Biireyde b. el-Husayb’in Rivayeti

Biireyde dedi ki: Ben Rastilullah’in yaninda oturuyordum. Maiz b. Malik,
Nebi’ye gelip: “Ya Rastlallah! Beni temizle”, dedi. Peygamber: “Vah yazik! Don,
Allah’a tovbe ve istigfar et”, buyurdu. Maiz ¢ok uzak olmayan bir yere gitti, sonra
yine gelip: “Ya Rasilullah! Beni temizle”, dedi. Peygamber yine: “Vah yazik ! Don
Allah’a tovbe ve istigfar et” dedi. Maiz yine ¢ok uzak olmayan bir yere gitti, sonra
gelip: “Ya Rasilullah beni temizle”, dedi. Nebi de ayni seyi sOyledi. Maiz dordiincii
defa tekrar edince, Hz. Peygamber ona: “Seni hangi hususta temizleyeyim”, diye

sordu. Maiz: “Zinadan”, dedi. Bunun iizerine Rastlullah (kabilesine ): “Maiz’de bir

2 Ebi David, Cenaiz, 47; ibn Ebi Seybe, X, 78; ibn Hanbel, IV, 423; Heysemi, Nureddin Ali b. Ebi
Bekir, Mecmau ’z-Zeviid, Kahire, 1319, VI, 268.
2! fbn Hanbel, II, 286.
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delilik var midir”, diye sordu. Kendisine Maiz’in deli olmadig1 haber verildi. “Tekrar
sarap icti mi?” diye sordu. Sonra bir adam kalktt ve onun agzini kokladi. Fakat
agzinda sarap kokusu bulamadi. Ardindan Rastlullah: “Sen zina ettin mi?”, diye
sordu. Maiz: “Evet”, dedi. Evli misin? diye sorunca, Maiz ona da: “Evet”, dedi.
Bunun iizerine Rastlullah onun i¢in bir ¢ukur kazdirdi. Maiz gogsiine kadar ¢ukurun
icine konuldu, sonra insanlara emretti de Maiz recm edildi.

Halk Maiz hakkinda iki firkaya ayrilmisti. Bir kismi: “Yemin olsun ki Maiz’in
giinah1 kendisini sardi da helak oldu”, dedi. Diger kismu da soyle dedi: “Maiz’in
tovbesinden daha faziletli tovbe olamaz. Ciinkii o Rastilullah’a geldi, elini onun elinin
icine koyduktan sonra: “Beni taglarla 6ldiir”, dedi.

Boylece iki yahut ii¢ giin ge¢misti. Sonra Ras(ilullah, sahabiler oturur halde
iken yanlarma geldi ve onlara selam verip oturdu: “Maiz b. Malik i¢in istigfar ediniz”,
buyurdu. Onlar: “Allah Maiz b. Malik’i magfiret etsin”, dediler. Bunun {izerine
Rasilullah: “Maiz oyle bir tevbe etti ki, eger bir iimmet arasinda taksim edilseydi,
onlarin hepsini kaplardi ( yeter artardi)”, buyurdu.

Biireyde soyle devam etti: “Biz Nebi’nin ashabi, aramizda sdyle konusurduk:
Eger Maiz b.Malik ii¢ defa itirafindan sonra evinde otursa idi, Rastilullah onu recm
etmezdi. Onu dérdiincii defa itirafi nedeniyle recmetti.”* Bu hadis, miiellifin tespitine

gore sahihtir.

Rivayetin degerlendirilmesi:

Biireyde b. el-Husayb’in rivayeti, konuyla ilgili nakledilen en kapsamli
rivayettir, denebilir. Kapsamli olusu, beraberinde bir¢ok metin problemini de
getirmistir. Simdi bu problemler iizerinde durmaya c¢alisalim. ilk &nce, Maiz ile

Rasilullah arasinda gegen diyalogdaki sozler lizerinde durmak istiyoruz.

2 Miislim, Hudfid, 22, 23; ibn Ebi Seybe, X, 73-74; ibn Hanbel, V, 347; Darimi, Hudtd, 14; Eba
David, Huddd, 14; Darekutni, Ebu’l-Hasen Ali b. Omer, Siinen, Medine, 1966, III, 91-92; Hakim,
Ebi Abdillah Muhammed b. Abdillah en-Nisaburi, e/-Miistedrek ale’s-Sahihayn, Beyrut, 1990, 1,
362; Beyhaki, VIII, 214, 221, 226.
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Maiz Rastlullah’a gelip; “Ya Rasilullah beni temizle”, diyor. Rasilullah da
karsilik olarak; “Vah yazik, don Allah’a tovbe ve istigfar et”, buyuruyor. Maiz
dordiincli kez gelip ayni sekilde “Beni temizle” dediginde ise, “Seni neden temiz-
leyecegim?”, diye soruyor. Bu soru, Rasfilullah’in Méiz’in ne sug islemis oldugundan
haberinin olmadiginm gostermektedir. Bu durumda; Rastilullah’in kendisine gelen bir
kisinin ne sug¢/giinah iglemis oldugunu anlamaksizin ona ilk once; “Vah yazik! Git
tovbe et...” buyurmas1 anlamli degildir. Halbuki RasGlullah’in, Maiz’in son gelisinde
ona sordugu; “Seni neden temizleyeyim?” sorusunu, Maiz’e ilk gelisinde sormaliydi.
Bu durumda Maiz; zina ettigini ve bu giinahindan temizlenmek istedigini sdyleyince
Rasilullah’in; “vah yazik, git tovbe et...” buyurmasi, hem anlamli, hem de irsad
yontemine daha uygun olurdu. Halbuki rivayetteki diyalog, Hz. Peygamber’in (a.s.)
bilinen iislubuna uygun degildir.

Metnin ihtiva ettigi diger bir problem de, Maiz’in Rastlullah’a gelis amaci ile
ilgilidir. Bir numarali hadiste nakledildigine gore Maiz Rastlullah’a, bir kurtulus
iimidi, bir tavsiye veya bir dua beklentisi ile gelmistir. Boyle bir niyet ile gelen
kisinin, kendisine *“ git tovbe et” denildiginde derhal oradan ayrilip giinahlarina tovbe
ve istigfar etmesi gerekirdi. Ciinkii, gelis amact budur. Ancak rivayete gore Maiz,
ellerini Rastlullah’in elleri arasina koyarak; “Beni taslarla 6ldiir” demektedir. Birinci
hadiste belirtilen amacgla Rasilullah’a gelen bir kisinin, bu sekilde bir talepte
bulunmasi kabul edilemez.

Ayrica diyalogda zikredilen, Maiz’in; “ellerini Rasilullah’in elleri arasina
koyarak, beni taglarla 6ldiir” demis olmasini, bu konuda rivayet edilen diger hadisler
ile (6zellikle 5 numarali hadis), anlam bakimindan uzlastirmak miimkiin degildir.
Besinci hadiste gelecegi lizere Maiz, taglaninca kagmaya baslamig ve imdat ¢agrisinda
bulunarak; “Cemaat beni kurtarin, kavmin beni Oldiiriiyor. Bana, Rastlullah seni
6ldiirmez demislerdi” demektedir. Bu s6zlerin sahibi olan Maiz, yukaridaki diyalogda
gectigi sekilde Rastllullah’a; “beni taglarla 6ldiir” demis olamaz. Sayet demis ise,
besinci hadisteki feryadim ve kavmini suglamasini kabul ve izah edemeyiz. Her iki

rivayetteki beyanlardan birinin digeri ile ¢elistigi agiktir.
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Metnin bir bagka problemi de, RasGlullah’in Maiz’in tovbesi hakkindaki
ifadeleridir. Bu rivayette zikredilenler ile diger rivayetlerde belirtilen ifadeler bir
birlerine tam anlamiyla zittirlar. Bu rivayette Maiz’in tovbesi oviiliirken, birinci
hadiste Maiz’in taslanma esnasinda kactifi, fakat yakalanarak oldiiriildigii
Rasiilullah’a haber verildiginde; “Keske biraksaydiniz. Belki tovbe ederdi”, buyur-
mustur. Rastlullah’m bu ifadesinden, Maiz’in tdvbe edip etmedigine iliskin her hangi
bir kanaatinin olmadig1 anlasilirken, bu rivayette Maiz’in tovbesi miibalagali bir

sekilde 6viilmektedir. Metinlerindeki celiski son derece agiktir.

Hadislerde yer alan Maiz’in tdvbesiyle ilgili ifadeleri, ¢eliskili ve problemli
hale getiren bir diger husus da sudur: Ileride gelecek olan bazi rivayetlerde Maiz’in
zinasi, savasa giden gazilerin eslerine yonelik son derece ahlaksiz bir davranig olarak
gosterilmektedir. Bu nedenle de Rastilullah Maiz’i recmeddikten sonra insanlara bir
konusma yaparak; boyle asagi bir hareketin cezasmin bu sekilde taglanarak 6lmek
oldugunu, sdylemektedir. Hz. Peygamber’in ibret-i alem igin verdigi bir cezanin
ardindan, bu cezaya carptirilan birini, tOvbesi bir iimmeti kurtaracak kisi olarak
gostermesi diislinlilemeyecegi gibi, bu tutarsizligin Rastlullah’a isandi da kabul
edilemez.

Rivayetteki bir bagka problem de Bureyde’nin su sozleridir: “Biz Rasilullah’in
ashabi aramizda soyle konusurduk: Eger Maiz b. Malik ii¢ defa itirafindan sonra
evinde otursa idi, Rastilullah onu recm etmezdi.” Biireyde nin bu sdzleri; Islam’in
recm cezasi ile ilgili hilkkmiiniin o gilinlerde detaylartyla birlikte biliniyor oldugunu
ima etmektedir. Bu durumda s6z konusu hiikkmiin (cezanin); hem Maiz, hem de onu
Rasilullah’a, bir ¢ikar yol bulmak veya bir istigfar talep etmek iizere gonderen
Hezzal tarafindan bilinmesi gerekirdi. Fakat bir numarali rivayetteki Hezzal’in
ifadelerinden, onun recm cezasi konusunda bir sey bilmedigi anlagilmaktadir. Cilinkii
Hezzal boyle herkesce bilinen bir cezadan haberi olsaydi, Maiz’i Rasilullah’a bir ¢are
bulmak umuduyla degil, belli olan cezanin uygulanmasi i¢in gonderirdi. Goriilecegi
iizere rivayet, bir ¢cok ydnden problemlidir. Hadis, (miiellife gore) senet bakimindan

sahih oldugu halde, metin bakimindan bu mevzuda nakledilmis en problemli hadistir.
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6- Cabir b. Abdillah’in Rivayeti

Cabir dedi ki: Eslem kabilesinden (M4iz adindaki) bir adam, Nebi’ye gelip zina
itirafinda bulundu. Nebi ondan yiiz ¢evirdi. Maiz, Peygamber’in yiizlini ¢evirdigi
tarafa gecti ve tekrar itiraf etti. Rasfilullah yine yiiz c¢evirdi. Nihayet (Maiz zina
ettigine dair) kendi nefsi aleyhinde dort defa sahitlik etti. Peygamber: “Sende delilik
var mi1?”, diye sordu. Maiz: “Haywr”, dedi. “Evlendin mi?”, diye sorunca; “evet
evlendim”, dedi. Bunun {izerine Hz. Peygamber emretti de (M4aiz) musallada recm
edildi. Kendisi tag atti, biz de attik. Taslar ona isabet edip (canini) acitinca kagti.
Maiz: “Ey cemaat! Beni Rastlullah’a gotiiriiniiz. Beni kavmim o&ldiiriiyor. Beni
kandirdilar. Bana; Rastlullah seni 6ldiirmez demiglerdi”, dedi. Ancak yakalanip Harre
denilen yerde recm edildi ve nihayet 6ldii. Maiz’in sozleri Rastlullah’a aktarilinca;
“Onu brrakip bana getirseydiniz ya!”, dedi. Sonra Rastlullah onu hayirla yad etti.

Fakat iizerine cenaze namazi kilmadi.” Bu rivayet, miiellifin tespitine gore sahihtir.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

Cabir b. Abdillah’in rivayeti, diger rivayetlerin anlagilmasini daha da miigkil
hale getirmektedir. Rivayette 6zellikle dort defa itirafa vurgu yapilmakta ve Maiz’in
itiraflarmin tamam Cabir’in gozii Onilinde bir celsede cereyan etmis oldugu ifade
edilmektedir. Eger bu rivayeti sahih kabul edersek, ki miiellif bu rivayeti sahih
saymaktadir, bu taktirde diger rivayetlerde gormiis oldugumuz “git-gel” ifadelerini,
yani Maiz’in gonderilip onun da 1srarla tekrar tekrar gelmesini izah edebilmemiz ¢ok
zordur. Ciinkii bu rivayet, dogrudan bir miisahedeyi ifade etmekte ve adeta konuyu bir
mahkeme salonundaki durugma ve karar isleminin tasviri gibi nakletmektedir. Ayrica
cezanin da, kararin hemen akabinde infaz edildigini belirtmektedir.

Céabir‘in rivayetinde, recm cezasinin infazi ile ilgili, diger rivayetlerde zikre-
dilmeyen 6nemli bir ayrint1 vardir. Ravinin olay1 tasvirinden anlasildigina gore, infaz

isleminde ilk tas1 Hz. Peygamber atmustir. Bu rivayeti sahih kabul ettigimiz takdirde; -

2 Abdurrezzak, VII, 320; ibn Ebi Seybe, X, 71; Ibn Hanbel, III, 323, 381; Darmi, Huddd, 12; Buhari,
Huddd, 21, 25, Talak, 11; Eba David, Huddd, 23; Tirmizi, Huddd, 5; Nesai, Cenaiz, 63;
Darekutni, 111, 127-28; Beyhaki, VIII, 218, 225.
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milellifin tespitine gore sahihtir- diger rivayetlerde bu 6nemli noktanin neden
zikredilmedigini a¢iklamak oldukga zordur. Ciinkii, bir recm cezasmin infazinda Hz.
Peygamber’in tas atmasi, siradan bir insanin tas atmasi gibi degildir. Onun tag atmasi,
bir ¢ok hukiki diizenlemeye neden olacaktir. Dolayisiyla, Rastlullah’in fiillerinin
(Stinnetinin) bu &zelligini ¢ok iyi bilen sahabenin, naklettikleri rivayetlerde, boyle

6nemli bir noktay1 atlamis olmalar1 kabul edilebilir bir durum olamaz.

Taslama isine Hz. Peygamber’in istirak ettigini belirten rivayetin bir baska
problemi de sdyledir: Diger rivayetlerde ve Cabir’in naklettigi bu rivayette, Maiz’in
taglama esnasinda kagtigit Hz. Peygamber’e haber verilince, liziilerek; “Keske birak-
saydiniz veya bana getirseydiniz” buyurdugu nakledilmektedir. Sayet taglama isine
Rasilullah bizzat istirak etmis ise, Maiz’in kagtigini kendisinin gérmesi ve “Birakin
taglamayin, bana getirin”, buyurmasi gerekirdi. Oysa rivayetlerde bdyle bir durum
zikredilmemektedir. Burada; Rastlullah’in ilk tagi attiktan sonra gitmis ve diger
olaylar1 géormemis oldugu seklinde bir yorum yapilabilir. Ancak bu yeterince ikna
edici bir yorum kabul edilemez. Ciinkii infaz yapilan yer Mescid-i Nebi’nin oniidiir.
(Musallada recm edildigi sdyleniyor) Ilk tasi attiktan sonra oradan hemen ayrildigim
kabul etsek bile, oradan ayrilali ¢ok olmamig olmasi gerekir. Dolayistyla, Méiz’in
feryadini duymasi miimkiindiir veya ¢ikan arbedeyi merak ederek sorabilir... Bu
anlamda konuyla ilgili birgok kusku ifade edilebilir. Hadis metnindeki bu ayrinti
onemli bir metin problemidir.

Metinde problem olarak iizerinde durulmasi gereken bir bagka husus da,
Maiz’in taglandig1 esnada; “Ey cemaat! Beni kurtarin, kavmim beni 6ldiiriiyor” diye
imdat ¢agrisinda bulunmasidir. Bu ifade son derece Onemli bazi noktalara 1sik
tutmaktadir. Cilinkii rivayetlerin genelinden anlagilan; Maiz’in recm edilmesine karar
verildiginde, onu, o anda orada hazir bulunan sahabenin recm etmis olduklaridir.
Halbuki bu rivayette, ozellikle vurgulanan Maiz’in sozlerinden, onu kavminin
oldiirdiigii, hatta recm olayindan Rasilullah’in haberinin bile olmadigi anlagilmak-
tadir. Clinkii biitiin rivayetlerde, recm kararini bizzat Hz. Peygamber Maiz’in yiiziine
kars1 vermis ve gotiiriiliip cezanin infaz edilmesini emretmis oldugu belirtilmektedir.

Sayet durum gercekten boyle ise, bu hadiste Maiz neden; “Beni Rastilullah’a gotiiriin,
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kavmim beni 6ldiiriiyor”, desin? Ciinkii, verilen cezadan (yiiziine kargit soylenmistir)
bizzat kendisi haberdardir. Rivayetteki bu ifadeyi sahih kabul ettigimiz takdirde,
konuyla ilgili tiim rivayetlerden kuskulanmamiz i¢in yeterli nedenlerimiz var
demektir. Maiz’e ait bu sozler, diger rivayetlerle birlikte diisiiniildiigiinde, olayin

izahi neredeyse imkansiz bir hale gelmektedir.

7-Cabir b. Semure’nin Rivayeti

Cabir b. Semure dedi ki: Hz. Peygamber’e, kisa boylu, sa¢t basi daginik,
adaleleri iri bir adam olan Méiz b. Malik, iizerinde rida ( gdmlek ) olmadig: halde bir
pestemala sarimus vaziyette getirildi. Rastilullah o sirada bir yastiga sol tarafi iizerine
yaslanmugt1. Rastilullah onunla konustu. Ancak uzakta oldugum i¢in ne konustugunu
anlamiyordum. Benimle onun arasinda bir topluluk vardi. Rastilullah: “Bunu gotii-
riin”, buyurdu. Ardindan: “Getirin”, dedi. Arammuzda bir topluluk vardi; ancak ben bu
sefer onun konugsmasini duydum. Hz. Peygamber: “Bunu gétiiriip recm edin”, dedi.
Maiz recm edilince gelip kendisine haber verildi. Ardindan Rasiilullah ayaga kalkip
sOyle hitap etti: “Bir takim adamlara ne oluyor ki, biz Allah yolunda savasa
gittigimizde onlardan biri bizimle birlikte savaga gelmekten geri kaliyor. Tekenin,
(disisine atlayip ciftlesirken) ¢ikardigi ses gibi sesi olan o kimse, (Kocalar1 uzakta
olan) kadinlardan birine azicik siit veriyor (ve bdylece onu kandiriyor). Vallahi,
vallahi, eger bdyle birini yakalarsam muhakkak surette onu aleme ibret olacak sekilde

24 . v 1q: .. . .
cezalandiririm.””” Bu hadis, miiellifin tespitine gore hasendir.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

Cabir b. Semure’nin rivayetinde, diger rivayetlerde nakledilenlerden farkli bir
ka¢ husus bulunmaktadir. Bunlardan biri, rivayette hem Rasilullah’in, hem de
Maiz’in karsilastiklar ortamin ve durumlarinin tasvir edilmesidir. Bir bagka husus da;
diger rivayetlerin hepsinde Maiz’in kendiliginden gelip itirafta bulundugu
nakledilirken, bu rivayette Maiz’in “getirildigi” bildirilmektedir. Bu durum, diger

rivayetler ile 6nemli bir ¢eliski arz etmektedir. Zira; “getirilmek” ile “itiraf” etmek

2 Abdurrezzak, VIL, 324; Ibn Ebi Seybe, X, 73; Ibn Hanbel, V, 86,87, 91,92,95,99,102,103; Darmi,
Huddd, 12; Miislim, Hudidd, 17,18; Eba David, Huddd, 23; Beyhaki, VIIL, 212.

59



“Recm Cezast” Calismasina Elestirel Bir Bakis

birbirlerinden tamamen ayr1 olan eylemlerdir. Birbirine zit iki eylemi, ayn1 kisinin,
yine aym olayda yapabilecegini kabul etmek mantiken miimkiin degildir. Ciinki

zitlarin cemi imkansizdir.

Bu rivayette zikredilip de diger rivayetlerde bulunmayan bir diger problem de,
Maiz’in zina olaymni, savasa giden gazilerin eslerine yonelik ¢irkin bir olay ile
iligkilendirmesidir. Rivayet bu yoniiyle, diger rivayetlerdeki pek ¢ok ifade ile tam bir
tezat teskil etmektedir. Halbuki Méiz’in zina ettigi kadin hiir bir hamim olmayip
cariye oldugu daha dnce gegen bazi rivayetlerde belirtilmis ve miiellif de bunu tercih
etmistir. Maiz’in zina hadisesini, savasa giden gazilerin eslerine yonelik ¢irkin bir
durum ile irtibatlandiran bu rivayet, konuyu ¢ok daha ciddi metin problemine maruz
kilmigtir. Zinanin bir cariye ile iglenmesiyle, savasa giden gazilerin yalniz eslerini
bastan ¢ikarmak seklinde tezahiir eden son derece gayr-i ahlaki bir durum ile elbette
aym kabul edilemez. Rivayetlerin ekseriyetinde zikredilen Maiz’in zinasi, ferdi bir
durum iken, bu hadiste Hz. Peygamber’in sert bir usliip ile dile getirip kinadig
durum, ¢ok daha 6nemli toplumsal, ahlaki bir problemdir. Rivayette de genel ifadeler
kullanilmustir.

Ayrica, sadece bu rivayette yer alan; “ azicik siit vererek zina etmek ...” ifadesi
de, son derece elestirilmeye agiktir. Ciinkii, bu rivayete gore zina edilen kadin gazi
eslerindendir. Gazi eslerinin “az bir siit” karsihigi zina edebilmeleri igin ¢ok ciddi bir
sosyal stkintinin, kitlik vs.’nin olmast gerekir. Boyle bir sikintiya neden olacak kadar
uzun bir sefer, Medine devrinde yapilmamustir. Boyle bir seferden siyer, magazi ve
tarih kitaplarinda bahsedilmemektedir. Az miktar siit ile kandirilarak zina edilecek
kadinin cariye olmasi miimkiindiir. Bir kdle (o giinkii sartlarda) boyle basit seylere
ihtiya¢ duyabilir ve bunun i¢in zina edebilir. Sayet olay1 bu sekilde yorumlayacak
olursak -ki kabul edilebilir olan da budur- bu takdirde; “gazi eslerine yénelik”
olduguna vurgu yapan ifadeyi kabul edemeyiz. Ciinkii boyle bir durumun kabul
edilebilir bir agiklamas1 yoktur.

Maiz’in zina olayini, siradan bir cariye ile yapilan sug/giinah olmaktan ¢ikarip,

savasa giden insanlarin ailelerine karst yapilan daha ciddi bir sug¢/glinah olan
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ahlaksizlik ile irtibatlandiran bu rivayet kabul edilirse, bu durumda; Hz. Peygamber’in
Maiz i¢in sdyledigi sozler tam anlamiyla ¢eligkiler yumagma donecektir. Bir kisim
rivayetlere gore; Maiz’e aciyip, taslayanlarin onu birakmis olmalarinmi arzu ettigi
belirtilirken, digerinde ayn1 kigiye verilen recm cezasi, topluma verilen bir gézdag: ve
ibret olarak gosterilmektedir. Yine, Maiz’in zinasim rivayette ifade edildigi gibi,
gazilerin eslerine yonelik yapilan bir su¢ olarak kabul ettigimizde, diger
rivayetlerdeki Maiz’in tovbesi ile ilgili oviicii ifadeleri agiklamak imkansiz hale gelir.
Hz. Peygamber’in, gayr-i ahlaki bir davranis sonucu aleme ibret i¢in cezalandirdig

bir kisiyi, tovbesi bir iimmete yetecek kisi olarak 6vmesi diisiiniilemez.

8-Ebii Said el-Hudri’nin Rivayeti

Ebt Said dedi ki: Eslem kabilesinden Maiz b. Malik adindaki biri Rastlullah’a
geldi ve : “Ben zina ettim. Bana zina cezasim tatbik et”, dedi. Nebi onu bir ka¢ defa
geri ¢evirdi. Sonra kabilesine ( Maiz’in deli olup olmadigini ) sordu. Onlar: “Maiz’de
bir delilik hali bilmiyoruz. Su kadar var ki, o bir giinah islemistir ve kendisine ceza
tatbik edilmesinden baska hi¢ bir seyin onu bu giinahtan c¢ikaramayacagina
inanmaktadir”, dediler. Maiz tekrar Peygamber’in yanina geldi. Bunun {izerine
Peygamber bizlere, onu recm etmemizi emretti. Biz de onu Bakiu’l-Garkad’a
gotlirdiik. Maiz’i ne bagladik ne de onun i¢in ¢ukur kazdik. Onu kemik, kesek denilen
kuru balgik ve ¢anak ¢omlek kiriklar ile tasladik. Maiz acimin siddetinden kagmaya
basladi. Biz de arkasindan kostuk. El-Harre kenarina kadar geldi ve orada dikiliverdi.
Biz de onu el-Harre’nin iri taglar ile tasladik. Nihayet sukut edip (diisiip) 6ldii. Sonra
Rastlullah aksamleyin ayaga kalkip soyle hitap etti: “Allah yolunda gaziler olarak
sefere ¢iktigimizda, tekenin disisine atlarken ¢ikardigi sehvet sesi gibi siddetli sehvet
sesi olan biri, seferden geri durup ¢oluk ¢ocuklarimiz arasinda kalir. Bu zina fiilini
yapmig bir kimse bana getirilirse onu bagkalarina ibret olacak sekilde cezalandirmam
benim iizerime bir vecibedir.” Ravi, Peygamber onun i¢in ne istigfarda bulundu, ne de

ona sovdii, dedi.” Bu hadis, miiellifin tespitine gore sahihtir.

5 Miislim, Huddd, 20, 21; ibn Ebi Seybe, X, 74, 75; Ibn Hanbel, III, 2,3, 61, 62; Darimi, Huddd, 14;
Ebt Daviid, Hudad, 23; Hakim, IV, 362; Beyhaki, VIII, 218, 220-21, 227.
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Rivayetin Degerlendirilmesi:

Eb( Said el-Hudri’nin rivayeti de Maiz’in zinasini, gazilerin esleri ile yapilmis
bir zina olarak gdstermesi yOniiyle problemlidir. Ayrica, recm infazi igin gerekli
diizenlemeleri de siralamaktadir. Soyle ki;

1- Recm 6ncesi itiraf¢inin sorgulanmas,

2- Recm yapilacak mahallin belirlenmesi,

3- Recm edilecek kisinin baglanip baglanmayacagi,

4- kendisine ¢ukur kazilip kazilmayacag,

5- Recmin ne gibi maddeler kullanilarak yapilacagi, (Tas, tezek, kesek, kemik
vs.)

6- Recm edilen kisi kagtiginda ne yapilacagi, gibi tam anlamiyla bir recm
cezasimn uygulanmasi i¢in gerekli biitiin sartlar dile getirilmektedir.

Ayrica, rivayette yer alan “cukur kazilmamasi” ile ilgili ifadenin iizerinde
durmamiz gerekiyor. Biireyde b. el-Husayb’in rivayetinde (4. Hadis) Rastlullah’in
Maiz i¢in cukur kazdirdigr ve gdgsiine kadar bu ¢ukura gomiildiikten sonra recm
edildigi ifade edilirken, bu rivayette ise hem ¢ukurun kazilmadigi, hem de
gdmiilmedigi/baglanmadig1 acik bir sekilde ifade edilmektedir. ikisi de sahih olarak
kabul edilen bu rivayetler arasindaki ¢eliskiyi izah etmek neredeyse imkansizdir.

Miiellifin, Abdullah Aydinli’dan aktararak yapmis oldugu izah ise tatminden
uzaktir. Ciinkii Aydinli, bu izahinda s6yle demektedir:

“Bu ¢ukurun ag¢ilmasindan Ebd Said’in haberi olmamisti. O yukaridaki
agiklamasini da, Maiz recm edilirken goérmiis olmasi gereken cukur, igindekini
hareketsiz birakacak sekilde dar olmadigi, yani kendisine gore ¢ukur sayilmadigi igin

yapmus olmalidir.” *°

Hadis metninde; “g6gsiine kadar gomiildii” ifadesiyle 6zellikle belirtilen bir
gukurun, fark edilemeyecek bir ¢ukur olmadigindan hareketle, bu yorumun kabul

edilebilir bir yorum olmadigini belirtmemiz gerekir. Ayrica rivayetin, Rasilullah’in

% Abdullah Aydinl, Siinen-i Dérimi Terciimesi, istanbul, 1994, V,150.
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Maiz igin her hangi bir 6vgii ya da yergi ifadesi kullanmadigini 6zellikle belirtmesi,
bu rivayeti digerlerinden ayiran 6nemli bir noktadir. Diger sahih isnadli rivayetlerde

Maiz’in tovbesi ile ilgili dvgiiler oldugu bilinmektedir.

9-Ebii Hureyre’nin Rivayeti

Ebl Hureyre dedi ki: Rasilullah mescidde iken, Miislimanlardan (Maiz
adindaki) bir adam yanina geldi ve soyle seslendi: “Ya Rastlallah! Ben zina ettim.”
Nebi ondan yiiz c¢evirdi. Nihayet adam bunu kendi aleyhine dort defa tekrar etti.
Adam kendi nefsi aleyhinde dort defa sehadette bulununca, Ras@lullah onu ¢agirip:
“Sende delilik var m1?”, diye sordu. Adam: “Hayir”, dedi. Hz. Peygamber: “Evlilik
yaptin m1?”, diye sordu. Adam: “Evet”, dedi. Bunun iizerine Rasflullah: “Bunu
gotlirlip recm ediniz”, dedi. Taslar ona degince arkasim doniip kagmaya bagladi.
Elinde devenin ¢ene kemigi olan bir adam onu karsiladi. (Kemigi) Maiz’e vurup onu
o6ldiirdii. Taglarm isabetinden dolay1r Méiz’in kagmasi haber verilince Hz. Peygamber;
“Onu biraksaydiniz ya!” buyurdu.27 Bu hadis, miiellifin tespitine gore, sahihtir.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

Ebl Hiireyre’nin rivayeti, onun kendi miisahedesi olmayip diger sahabilerden
dinlemeye istinad eden bir rivayettir. Ciinkii, miiellifin tercihine gére bu olay hicretin
altinct yillart civarinda olmustur. Daha erken olabilir, ama daha ge¢ olamaz. Buna
gore olay Ebii Hiireyre’nin hem Islam’a girmesinden, hem de Medine’ye gelmesinden

once vuku bulmus olmalidir.

10- Hz. Ebi Bekir’nin Rivayeti

Hz.Ebi Bekir dedi ki: Ben, Nebi’nin yaninda otururken Maiz b. Malik geldi ve
O’nun yaninda zina itirafinda bulundu. Rastlullah onu reddetti. Maiz tekrar geldi ve
yaninda ikinci defa itirafta bulundu. Peygamber onu yine reddetti. Sonra Maiz gelip
iiciincli defa Rastlullah’in yaninda itirafta bulundu. Rastlullah yine onu reddetti. Ben

Maiz’e: “Eger sen dordiincii defa itirafta bulunursan, O seni recm eder”, dedim. Maiz

7 fbn Ebi Seybe, X, 72; ibn Hanbel, II, 450, 453; Buhari, Huddd, 22, 29; Ahkam, 19, Talak, 11;
Miislim, Huddd, 16; Ibn Mace, Hudlid, 9; Tirmizi, Huddd, 5; Hakim, IV, 363; Beyhaki, VIII, 213-
14, 219, 225, 228.
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dordiincii defa itirafta bulundu. Bunun {izerine Rasiilullah onu hapsetti. Sonra Méiz’in
akli durumunu sordu. Onun hakkinda ancak hayir biliriz dediler. Bunun {iizerine

Rasilullah onun recm edilmesini emretti.”® Bu hadis, miiellifin tespitine gore, zayiftwr.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

Hz. Ebl Bekr’in rivayetinde diger rivayetlerde géremedigimiz bazi onemli
farkliliklar vardir. Birincisi: Maiz’in gelmesi ve geri ¢evrilmesi durumlarma sahitlik
eden Hz. Ebi Bekir, dordiincii defa itiraf etmemesi i¢in onu uyarmaktadir. Sayet
dordiincii defa itiraf ederse, Rastilullah’in onu recm edecegini sdylemektedir. Bu ifade
¢ok 6nemlidir. Ciinkii, Cabir ve Hezzal’in rivayetlerinde, Maiz’in kendisinin recm
edilecegini bilmedigini, kavminin onu aldattigini, Rastilullah’in onu bagislayip onun
i¢in istigfar edecegini umdugunu, taslanma esnasinda kagarken ifade etmektedir. Bu
nokta dikkate alindiginda, Hz. Eb{i Bekir’in bu ikaz1 karsisinda Maiz’in, kendisinin
recm edilecegini 6grenmis olmasindan dolayi, bu bilgiden yararlanip oradan ayrilarak
bir daha gelmemesi gerekiyordu. Ciinkii o ( Miz )zina su¢undan aranan biri degil,
itiraf eden bir su¢lu idi. Dolayisiyla tekrar gelmeyince, kimse onu sorusturmaz ve
durumu takibe almmazdi. ikincisi, Maiz’in itirafindan sonra hapsedilmesi durumudur.
Daha once nakletmis oldugumuz rivayetlerde hapsetmeden bahsedilmezken, bu
rivayette Ozellikle belirtiliyor. Bu ayrintimin diger rivayetlerden hazfedilmesini,
“rivayette ihtisar/kisaltma” yaklagimiyla izah etmenin ne kadar isabetli oldugu diisiin-
diiriiciidiir. Ayrica, bu rivayette neden diger ayrintilar ihtisar yapilirken, 6zellikle
hapsedilmenin zikredildigini agiklamak da olduk¢a zordur. Ciinkii ayrintilarin her
biri, hukiki bir hiikmiin istinbatinda (¢ikarilmasinda) delil olarak kullanilmaktadir.
Hadisin senedinde yer alan ravilerin bu durumu ¢ok iyi biliyor olmalar1 gerekir.

S6z konusu metinleri sahih kabul ederek onlar1 delil sayan alimlerin, her biri
bir hukiki hitkkmiin kaynagi olan bu ayrintilarin, neden bir tek metinde degil de ayr1

ayr1 metinlere serpistirildigini, kabul edilebilir gerekgelerle agiklamalar1 gerekir.

% jbn Hanbel, I, 8; ibn Ebi Seybe, X, 72-73; Heysemi, Zevéid, VI, 266; Malik, Hudad, 2;
Abdurrezzak, VII, 323; Beyhaki, VIII, 228.
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11- ibn Omer’in Rivayeti

Ibn Omer dedi ki: Rastlullah Eslem’li adamu ( Maizi ) recm ettikten sonra
kalkt1 ve sdyle buyurdu: “Allah’mn yasakladigr su ¢irkin fiilden ( zinadan ) sakinimz.
Kim boyle bir sey yaparsa, Allah’in ortiisiiyle gizlesin ve Allah’a tévbe etsin. Kim

9529

sugunu ag1ga ¢ikarirsa, biz de ona Allah’in Kitab’ i1 uygulariz.”” Bu hadis, miiellifin

tespitine gore, sahihtir.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

fbn Omer’in rivayeti, zina suguna verilen cezanin Allah’in Kitab’inda oldugunu
belirtmesiyle diger rivayetlerden ayrilmaktadir. Kur’an’it Kerim’de zina edenlerin
recm edilecegine dair bir hiikiim yoktur. Hadiste boyle bir ifadenin yer almasi, ya
recm ayeti oldugu soylenilen; “Zina eden yash erkek ve kadint recm edin” ayetine bir
atiftir veya metne ilave edilmis bir ziyadedir. Her iki durumda da hadis metninde
onemli problemler vardir. RasGlullah bu ayetin hangisi oldugunu belirtmemistir.
Halbuki ¢ogu zaman hem Rastlullah, hem de sahabi verdikleri hiikiimlerden sonra;
“Isterseniz su ayeti okuyun...” diye sozlerini teyit ederlerdi. Bu rivayette ise boyle bir
aciklama yapilmamustir.” Elbette her hadis, ayetle te’kit edilmek zorunda degildir.
Ancak, boyle 6nemli bir cezanin hangi ayete istinat ettiginin belirtilmesi gerekirdi.

Recm cezasinin Kur’an’da bulundugu ifadesi, rivayetlerde olayin tasvir edilis
bicimine de terstir. Diger rivayetlerde cezanin neye dayanilarak verilmis oldugu agik
degildir. Sayet boyle bir hiikiim Kur’an’da bulunsa idi, her Miisliimanin bunu bilmesi
gerekirdi. Bu durumda, Méiz’in taglanmasi esnasinda gosterdigi davranisi, kagmasini,
feryadini, vs. tutarl bir sekilde agiklamak zordur. Bir numarali hadiste Hezzal Maiz’i
Rastlullah’a, durumuna bir ¢are bulmasi i¢in gonderdigi ifade edilmektedir. Kur’-

an’da ac¢ikca hiikkmii bulunan bir konuda, ¢are bulmak amaciyla Ras@lullah’a gonder-

¥ Hakim, Miistedrek, IV, 383; Ayni rivayet, Abdullah b. Dinar’dan miirsel olarak da gelmistir. Bkz:
Abdurrezzak, VII, 320.

% Bu konuda genis bilgi icin bkz: Suat Yildirim, Peygamberimizin Kuran Tefsiri, Istanbul, 1983, «
Hadislerin Kuran’a Arzi Meselesinin Kaynaklari, Ankara, 1972; Ahmet Keles, Hadislerin
Kuran’a Arzi, Istanbul, 1998, s. 14 —36.
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menin hi¢bir mantikli izah1 olamaz. Goriilecegi gibi, rivayetin ihtiva ettigi ayrinti,

ciddi bir probleme neden olmaktadir.

12- ibn Abbas’in Rivayeti

Ibn Abbas dedi ki: Maiz b. Malik, Nebi’ye gelip: (Kendisini kastederek):
“Muhakkak ki o zina etmistir”, dedi. Nebi ondan yiiz ¢cevirdi. Maiz bir kag¢ defa (zina
ettigine dair itirafin1) tekrarladi. Nebi yine (ondan) yiiz ¢evirdi. Ardindan Maiz’in
kabilesine: “O deli midir?”, diye sordu. Kabilesi: “Onda bir beis yoktur”, dediler.
Rasilullah Maiz’e : “Belki Optiin veya yokladin, yahut dokundun”, dedi. Maiz:
“Hayir”, dedi. Hz. Peygamber: “Onunla cinsel iliskiye girdin mi?” diye sordu. Maiz:
“Evet”, dedi. Bunun iizerine Hz. Peygamber onun recm edilmesini emretti. Maiz
gotiiriiliip recm edildi: ancak Nebi onun iizerine cenaze namazi kilmadi.*' Bu hadis,

miiellifin tespitine gore hasendir.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

Ibn Abbas’in rivayeti 6nce rivayet metodu agisindan problemlidir. Eba Hiireyre
hadisinde oldugu gibi bu rivayette de, sahdbi gormedigi bir olayr gérmiis gibi
nakletmistir. Ciinkii Tbn Abbas Rastilullah vefat ettiginde onii¢ yasinda idi.** Buna
gore olayin vaki oldugu yillarda (tahmini olarak) en fazla alt1 yedi yaslarinda olmus
olmalidir. Bu yaglarda bir g¢ocugun bdyle bir olayr metinde gectigi sekliyle
gozlemlemesi ve aktarmasi zordur. Bu agidan rivayet problemlidir. Bu tiir rivayetlerle
ilgili M. Emin Ozafsar’in su yorumunu burada zikretmek istiyoruz:

“Tarihen muttali olmas1 miimkiin olmayan birisine, herhangi bir rivayetin, onun
tanik oldugu ve bizzat miisahede ettigini bildiren tabirler ile nisbeti, o konuda daha

dikkatli olunmasi gerektigini ihtar edecektir.”*®

31 Eba Davad, Huddd, 23; Abdurrezzak, VIL 321, 324; ibn Ebi Seybe, X, 25; Ibn Hanbel, I, 238,
245, 270, 314, 328; Buhari, Hud(d, 28; Miislim, Huddd, 19; Tirmizi, Huddd, 4; Darekutni, III,
121-22; Hakim, IV, 361-62.

32 Zchebi, Ebt Abdillah Semsuddin, Tezkiratii’I-Huffaz, Daru ihyai Turasi’l-Arabi, ts. I, 40.

33 M.Emin Ozafsar, Hadisi Yeniden Diisinmek, Ankara, 1998, s, 197.
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13- Sehl b. Sa’d’1n Rivayeti

Sehl b. Sa’d dedi ki: Rastlullah, Méiz’in recm edilmesini emrettiginde onu
gdrdiim. (Taslar atilinca) kostu. Insanlar da ardindan kosup tashyordu. Nihayet Omer,
el-Cibane’de onunla kargilasti. Maiz’e devenin ¢ene kemigiyle vurdu ve onu

6ldiirdii.>* Bu hadis, miiellifin tespitine gore zayifiir.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

Sehl b. Sa’d’in rivayeti, Maiz’i 6ldiiren kisi olarak Hz. Omer’i gdstermemis
olsayd: bu rivayet gayet muhtasar bir rivayet olarak kabul edilebilirdi. Zira sadece
olayin kendisini hi¢ bir detay i¢ermeksizin nakletmektedir. Zaten detay vermeye
gectiginde, verilen detay hadis igin problem teskil etmistir. Oldiiriicii darbenin Hz.
Omer’e ait oldugunu bildiren detay boyledir. Ciinkii miiellifin de tercihine gore, son

oldiiriicti darbeyi Hz. Omer’in vurdugunu belirten sahih bir haber yoktur.

14- Mechul Sahabinin Rivayeti

Nebi’yi goren sahabi dedi ki: Nebi Mekke ile Medine arasinda bir adamin recm
edilmesini emretti. Taglar adama degince kagtr. Bu durum Rasilullah’a iletilince
sdyle buyurdular: Onu biraksaydiniz ya!* Bu hadis, miiellifin tespitine gore zayifiir-.

Rivayetin Degerlendirilmesi:

Meghul ravilerin rivayetlerine gelince bunlarin hem sthhatleri sabit olmayip,
hem de herhangi farkli bir detay1 sunmadiklari i¢in {izerlerinde durmuyoruz.

Ortak Hadis Metni:

Miiellif nakletmis oldugu rivayetlerin biitiinlinden hareketle ortak bir hadis

metni olusturmustur. Ortak metin, sdziinii ettigimiz problemleri gidermedigi gibi,

3 Tabaréni, Ebu’l-Kasim Silleyman b. Ahmed, el-Mu cemii’l-Kebir, yy., 1984, VI, 153; Heysemt,
Zevdid, V1, 268. Maiz’in Hz. Omer’in darbesiyle 6ldiigiine dair ifade, Ebi Umame’nin miirsel
rivayetinde gecmektedir. Bu konuda bkz: Abdurrezzak, VII, 321.

35 {bn Hanbel, 1V, 60-61, 66, V, 374. Diger bir mechul sahabiden gelen rivayet i¢in bkz: Darimi,
Mukaddime, 11.
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problemleri ayni metnin igine toplamakla konuyu daha da problemli hale getirmistir.

Miiellifin olusturdugu bu metin soyledir:

“Yukarida kaydettigimiz rivayetlerden hareketle Maiz b. Malik olayiyla ilgili

su ortak metni olusturmamiz miimkiindiir:

Rastilullah mescidde bir yastiga sol tarafi iizerine yaslanmug vaziyette iken
Maiz gelip: “Ya Rasiilallah! Ben zina ettim, bana Allah’m Kitab’im uygula ( Veya
bana zina cezasin tatbik et )”, dedi. Rastlullah: “Vah yazik! Don, Allah’a tovbe ve
istigfar et”, buyurarak yiiziini ¢evirdi. Maiz ikinci ve {igiincii defa gelerek yine zina
ettigini soyledi. Hz. Peygamber de her seferinde ondan yiiz ¢eviriyordu. Maiz dordiin-
cli defa gelip yine: “Ya Rasillah, ben zina ettim, bana Allah’in Kitabim1 uygula”,
deyince Hz. Peygamber: “Zina ettigini dort defa sdyledin degil mi? Oyleyse kiminle
zina ettin?”, diye sordu. Maiz: “Falanca kadinla”, diye cevap verdi. Hz. Peygamber:
“0 kadin ile aym yatakta yattin mi1? “, dedi. Maiz: “Evet”, dedi. “Tenin tenine dokun-
du mu?”, diye sordu. Maiz: “Evet”, dedi. Rastlullah: “Belki 6ptiin veya yokladin,
yahut dokundun?”, dedi. Maiz: “Hayir”, dedi. “Onunla cinsi miinasebette bulundun
mu”, deyince, yine: “Evet”, dedi. Rasdlullah: “Evli misin?”, dedi. Maiz ona da;
“evet”, dedi. Rastlullah onun kabilesine: “Maiz’de bir delilik hali var m?”, diye sor-
du. Kabilesi: “Maiz’de bir delilik hali bilmiyoruz. Su kadar var ki, o bir giinah isle-
mistir ve kendisine ceza tatbik edilmesinden baska hi¢ bir seyin onu bu giinahdan
¢ikaramayacagina inanmaktadir”, dediler. Hz. Peygamber bu sefer: “Sarap i¢ti mi?”,
diye sordu. Orada bulunan bir adam kalktt ve agzim1 kokladi. Fakat agzinda sarap

kokusu bulamadi. Bunun tizerine Rastlullah M4iz’in recm edilmesini emretti.

Mdiz Baki'u’l-Garkad’e gotiiriildii. Orada kemik, kesek denen kuru balgik ve
canak ¢omlek kwriklar ile taglanmaya baslaninca feryadu figan ederek Harre'ye
kacti. Insanlar da pesinden kostular. Mdiz kagarken: “Ey cemaat beni Rasilullah’a
gotiiriiniiz. Beni kavmim dldiiriiyor. Beni kandwdilar. Bana Rasulullah seni éldiirmez,
demiglerdi”, dedi. Maiz Harre nin iri taslart ile taslandi. Nihayet Abdullah b. Uneys,
Maiz’i karsiladi. Ardindan da diger arkadagslart geldi. Abdullah, Maiz’e yiik deve-

sinin incik kemigini atti ve onu oldiirdii.
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Hz. Peygamber’e Mdiz’in feryat ettigi haber verilince séyle buyurdu: “Onu
biraksaydiniz ya! Belki tovbe eder de Allah tévbesini kabul ederdi.” Daha sonra
Hezzal’a: “Ya Hezzal! Mdiz’i elbisenle drtseydin bu, yaptigin seyden senin icin daha
haywl olurdu”, dedi. Sonra, Rasilullah onu haywla yad etti. Fakat iizerine cenaze
namazi kilmadi, cenaze namazi kilimmasini da yasaklamad.

Ardindan Rastilullah ayaga kalkip séyle hitap etti: “Allah’in yasakladigr su
¢irkin fiilden (zinadan) sakininiz. Kim béyle bir sey yaparsa, Allah i ortiisiiyle gizle-
sin ve Allah’a tovbe etsin. Kim sucunu agiga ¢ikarwrsa, biz de ona Allah Teala’nin
Kitabint uygulariz. Bir takim adamlara ne oluyor ki, biz Allah yolunda savasa
gittigimizde, onlardan biri bizimle birlikte savasa gitmekten geri kalryor. Tekenin
disisine atlayip ¢iflesirken ¢ikardigi ses gibi sehvet sesi olan o kimse, koca-lart uzakta
olan kadinlardan birine azicik siit veriyor ve bdylece onlart kandwiyor. Vallahi,
vallahi, eger boyle birini yakalarsam, muhakkak surette onu alem ibret olacak sekilde

’

cezalandiririm.’

Halk Mdiz hakkinda iki firkaya ayrimigti. Bir kismi: “Yemin olsun ki, Mdiz 'in
giinahi kendisini sardi da helak oldu”, dedi. Bir kismi da soyle dedi: “Maiz’in tévbe-
sinden daha faziletli bir tovbe olamaz. Ciinkii o, Peygamber’e geldi, elini onun elinin
icine koydukdan sonra: Beni taglarla 6ldiir”, dedi.

Béylece iki yahut ii¢ giin gegti. Sonra Rasulullah, sahabiler oturur haldeyken
yanlarina geldi ve onlara selam verip oturdu. “Maiz b. Mdlik igin istigfar ediniz”,
dedi. Onlar da: “Allah Mdiz b. Malik’i magfiret etsin”, dediler. Bunun iizerine Rasii-
lullah: “Maiz dyle bir tévbe ile tévbe etti ki, eger bir timmet arasinda taksim edil-
seydi, onlarmn hepsini kaplar (yeter artar) di”, buyurdu.”

Ortak Metnin Degerlendirilmesi:

Yukarida vermis oldugumuz metin, rivayetlerin birlestirilmesinden olusmustur.
Bu da metnin ¢eligkiler i¢ermesi sonucunu dogurmustur. Daha oOnce agiklamaya
calistigimiz problemler, ortak metne ayni sekilde yansitilmustir. Miiellif bu metni
olustururken; olayin miimkiinliigiinii, diger bir ifadeyle mantikli bir hadise olarak

kurgulamasini yapmayip, sadece rivayetleri birlestirmistir. Bdylece, ayr1 ayr1 rivayet-
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lerde yer alan geliskiler bir araya gelmistir. Bir konuda nakledilen hadislerin tek bir
metin halinde birlestirilmesi, konunun daha mantikli ve tutarli bir gsekilde anlagil-
masini saglamak i¢indir. Boyle bir sentez, rivayetlerdeki celiskileri biiyiik Slgiide
gidermelidir. Bu metinde ise tam aksi olmustur. Simdi kisaca, bdyle bir metnin tarihi

olmadigini/olamayacagim gostermeye calisacagiz.

Ornegin Maiz Rastlullah’a gelip, “Bana Allah’in Kitab 1 uygula”, “Bana zina
cezaswm tatbik ef” diyor. Bu ifade, onun zina suguna iligkin dinin éngdrmiis oldugu
cezay1 bilmis oldugunu gostermektedir. Ancak bir paragraf agsagida aym sahis, kendi-
sini taglayanlara; “Ey cemaat! Beni Rasulullah’a gétiiriin. Kavmim beni éldiiriiyor.
Bana, Rastilullah seni oldiirmez demislerdi”, demektedir. Bu ifadeler ise, Maiz’in
Rastlullah’a kavminin telkinleri ile gelmis oldugunu, yapmis oldugu fiile ne gibi bir
cezanin terettlip ettigini bilmedigini, sayet bilmis olsaydi muhtemelen de gelmeyecek
oldugunu gostermektedir. Aym sahsa ait bir birine zit bu ifadeler, tam anlamyla
celigkidir. Bu ¢eligkili sozleri, aym olayla ilgili olarak, ancak akli dengesi yerinde
olmayan birisi sOyleyebilir. Fakat ne tuhaftir ki metin igerisinde, Maiz’in akli den-
gesinin de yerinde oldugu belirtilmektedir.

Daha dnce de belirttigimiz gibi, Maiz’in recm edilmesiyle ilgili rivayetlerde bir
karigtirma s6z konusudur. Bagka bir zina olaymin bu olayla karistirildigimi diisiinii-
yoruz. Miiellifin bu durumu tespit ederek, ortak metinde bu iltibas1 gidermesi gerekir-
di. Ancak, aym karigiklik devam ettirilmistir. Bu karigiklik sudur: Rivayetlerin bir
kisminda Maiz zina ettigini itiraf edince, Hz. Peygamber onu recm etmemek i¢in
yogun bir ¢aba sarf etmektedir. Ancak Maiz’in asir1 1srar1 ilizere recm edilmesine
karar vermis ve ardindan onun i¢in Oviicii sozler sdylemistir. Diger rivayetlerde ise
Maiz’in zinasi, Hz. Peygamberi son derece kizdiran bir konuyla irtibatlandirilmisgtir.
Gagzilerin eslerine karsi islenen bu sugca Hz. Peygamber ¢ok kizmig, sonunda Maiz’i
aleme ibret olacak sekilde taslatarak dldiirtmiistiir. Oliimiinden sonra yaptig1 bir ko-
nusmayla da insanlari, benzer sug¢lari islememe konusunda sert bir dille uyarmstir.
Bir birleriyle tam anlamuiyla zit olan bu iki tutumun (Hz. Peygamber’in agiklamalari
ve tavril), ayni sahsin zina sucunda ve recm edilmesi hadisesinde birlestirilmesi

mantiken imkansizdir. Fakat bu imkansiz durum, ortak metinde bir araya getirilmistir.
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Belirtmemiz gereken bir bagka geliski de; miiellifin rivayetlerle ilgili yaptig1
genel degerlendirmedeki su yorumudur: “Maiz, tovbe ile kurtulmasi miimkiin olan bir
giinahtan tam olarak temizlenmek i¢in kendisine ceza uygulanmasini istemistir.”*®
Halbuki miiellifin tespiti ile sahih oldugunu soyledigi (5. Cabir hadisi) hadiste Maiz,
kendisini taglayan topluluga; “Ey cemaat! Beni Rasilullah’a gétiiriin. Kavmim beni
oldiiriiyor. Bana Rastlullah seni 6ldiirmez demislerdi” diye bagirip, feryat ediyor. Bu
ifadeler, miiellifin yorumladig: gibi Maiz’in 6lmek istedigini degil, tam aksine isteme-
digini gostermektedir.

Ortak metinde de bir araya getirilen ¢eligkilerin iizerinde, rivayetlerin teker
teker tahlillerinin yapildig1 yerlerde duruldugu i¢in, burada ayrica tekrarlamiyoruz.
Bizce, s6z konusu rivayetlerden tarihi olarak miimkiin olabilecek bir metin ¢ikarila-
cak ise, sOyle bir metin ¢ikarilabilir:

“Hz. Peygamber’in Medine doneminde, Maiz b. Malik adinda bir gen¢ zina
ettigini iddia ederek peygambere gelmis, asiri israrlarimn sonucunda da recm edil-
mistir.”

Her hangi bir hukuki hiikiim ¢ikarimina mesnet olamayacak boyle bir rivayet,
her tiirlii tarih ve hadis tenkit kritigine agik olarak tespit edilebilir. Daha fazlas1 degil.
Miiellifin de itirafiyla bu metinlerden hareketle, Rastilullah’in recim cezasini; ta’zir
olarak mu, igtihat olarak mu, cahiliye devrinden beri siiregelen 6ldiirme (recm) adeti
nedeniyle mi, Yahidilerin recm edilmesinde oldugu gibi Tevrat’in bir hiikkmii ile mi,

yoksa Kur’an’m bir hilkkmii ile mi verdigi sonucunu ¢ikarmak zordur.

Miiellifin Rivayetleri Degerlendirmesi

Miiellif, nakletmis oldugu biitiin rivayetlerin hemen akabinde senet ve metin
tahlili yapmig olmanin yaninda ayrica bir de genel degerlendirmede bulunmustur. Bu

degerlendirmenin senet ve metin yoniinden dnem arz eden noktalar1 kisaca soyledir.

3 Yusuf Ziya Keskin, a.g.e, 21.
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Hadislerin Senet / isnat Agisindan Degerleri

Maiz b. Malik’in recm edilmesine dair rivayetler, tespit edebildigimiz kadariyla
onbes sahabiden gelmistir. Bu rivayetlerden bazilari, sahabilerden sonraki tabiin ve
tebe-i tabiin tabakalarinda sadece birer kisi tarafindan rivayet edilmistir. Bu sebeple
bazi sahabilerden gelen rivayetler garibdir. Ancak garib hadis, sened incelemesine
gore sahih, hasen ve zayif olabilir.”’ Konuyla ilgili rivayetleri naklettigimiz yerlerde,
miiellifin kanaatlerini, her hadisin sonunda vermis bulunuyoruz.

Miiellifin Rivayetleri Metin Agisindan Degerlendirmesi

Miiellif, recm olayi isnat yoniiyle sahih kabul etmekle birlikte, metinlerde
zina olaymin faillerine iligskin bilginin yeterli olmadigini, ¢iinkii; Maiz’in zina ettigi
kadindan hi¢ bahsedilmedigini, bunun da 6nemli bir metin eksikligi oldugunu kabul
etmektedir™®.

Miiellifin iizerinde durdugu eksiklerden biri de, olayin zamanidir. Ancak ona
gore, bu son derece dnemli noktanin tespiti, mevcut tarihi veriler (nakledilen
rivayetler) 1s1§inda miimkiin degildir’’. Bununla birlikte miiellif, rivayetlerden hare-
ketle tahmini bir zaman tespitinde bulunmustur. Yaptig: tespit, rivayetlerin karakteri
geregi celiskili olmaktan kurtulamamustir. Ciinkii bu metinlerden bir tarih ¢ikarmak
hemen hemen imkansizdir. Iste bu imkansiz durum, miiellifi bir paragraf i¢inde ¢ok
onemli bir ¢eliskiye diigtirmiistiir. Soyle ki;

“Maiz’in ne zaman recm edildigi hususunda ilk devir kaynaklarinda herhangi
bir bilgiye rastlayamadik. Ancak bu olay iki yahiidinin recm edilmesinden sonra
meydana gelmistir. Iki Yahiidinin recmi kanaatimizce Hz. Peygamber’in Medineye
geldigi ilk yilin sonlar1 veya ikinci yilin baslarinda meydana geldigine gore, Maiz’in
recmi bu tarihlerden bir miiddet sonra olmalidir. Tmam Safi’i, insanlarin kendi
aleyhlerine olacak seyi bilmemeleri sebebiyle bu sekilde 1srarla itirafda bulunma-

larindan hareketle bu olaymn Islam’in ilk yillarinda oldugunu belirtir Maiz’in recm

37 Keskin, 221.
38 Keskin, 214.
39 Keskin, 214
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INY
1

olayimin kesin tarihini tespit edememekle birlikte, imam Safi
2 4

nin dedigi gibi bu olay
Islam’in ilk yillarinda meydana gelmis olmalidir.

Miiellifin bu ifadelerinde, “Islam in ilk yullart” ifadesi, “Medine nin ilk yillary”
yerine bir sehiv sonucu yazilmamus ise, ¢ok 6nemli bir ¢eligkiye diisiilmiis demektir.
Bu tahmin ve yorumun kabul edilmesi miimkiin degildir. Ciinkii hem olay Medine’de
cereyan etmistir, hem de Rastlullah’in Mekke devrinde had/ceza uygulayacak sosyal
bir statiisii s6z konusu degildir. Ayrica, “Islam i ilk yullarr” ifadesi literatiiriimiizde,
Mekke dénemi i¢in kullanilir.

Miiellif metinlerde, Maiz’in zina ettigi kadimin hiir mii, cariye mi oldugu
konusunda ihtilaflarin bulundugunu kaydetmekte ve bu kadinin Hezzal’in cariyesi
oldugu yoniindeki rivayetleri tercih ettigini belirtmektedir®' .

3

Hadis metinlerinde gegen Maiz’e ait; “...Bana Allah’in Kitabim1 uygula”,
“Bana zina cezasini tatbik et”, “Zina i¢in bir had / ceza yok mu?”, seklindeki ifade-
lerin, mana ile rivayetten kaynaklandig: belirtilmektedir.**

Yine hadis metinlerinde gecen itiraf etmenin adedi konusundaki ihtilaflar ile
ilgili olarak; uygun ve dogru olanin “dort defa” oldugunu bildiren rivayetler oldugunu
sOylemektedir. Ciinkii miiellife gore bu say1, Kur’an’in sahitlik konusunda istemis
oldugu adede uygundur.®

Miiellif Maiz’e verilen cezanin, siyaseten ve ictihadi olarak verilip uygulanmis
bir ceza oldugu sonucuna ulasmistir.** Ona gore; Maiz’in taglanma esnasinda kactigi
Rastlullah’a haber verilince, “ Biraksaydiniz ya!” buyurmasi, bu sonucu destekleyici

mahiyettedir ve cezanin igtihaden verilmis oldugunu géstermektedir.45
Miiellifin Hadis Metinlerinde Tespit Ettigi Problemler

1- Méiz’in zina ettigi kadindan hi¢ bahsedilmemesi.

0 Keskin, 214.
4 Keskin, 215. Beyhaki, Siinen, VIII, 225-26. “Islam’m ilk yillar” ifadesini Safii’ye nisbet etmistir
*2 Keskin, 217
* Keskin, 217.
* Keskin, 219
3 Keskin, 220.
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2- Hz. Peygamber’in Maiz’in zina ettigi kadini1 da ¢agirmasi ve ona da cezay1
uygulamis olmasi gerekirdi. Bu konuya rivayetlerde hi¢ deginilmemis olmasi,
ravilerin ihmalinden kaynaklanmis olmalidir.

3- Méiz’in recm edilmesi olayini, on yil Rastlullah’a hizmet etmis olan Enes b.
Malik’ten nakledilmemis olmasi.

4- {lk devir hadis kaynaklarindan olan Malik’in eseri Muvattd’da muttasil bir

senetle bu olaymn nakledilmemesi.

Bu noktalar, aklen goriilmemesi miimkiin olmayacak kadar zahir olan
rivayetlerdeki geliski ve problemlerdir.

Miiellif ¢aligmasinda, rivayetler ¢ergevesinde olusmus olan fikhi ictihadlar1 ve
yorumlar1 da kaydetmistir. Konumuz bakimindan 6énemli olan bazi igtihatlar1 burada
zikretmek istiyoruz.

Alimler zina sugunda; ka¢ defa itiraf ile sugun ve cezanin sabit olacagi
konusunda ihtilaf etmislerdir. Ibn Ebi Leyla ve Ebsi Hanife gibi bir kisim hukukgular,
Maiz olayindan hareketle, dort defa itirafin gerekliligi/yeterliligi dogrultusunda goriis
bildirmislerdir. Bir defa itiraf ile de ceza uygulanir diyen alimler, miiellifin ayrica
naklettigi A’sif hadisini (bir iscinin recm edilmesi olay1) delil saynuslardir. Hasan
Basri, Imam Malik, Imam Safii bunlardandir.*

Islam hukukgulari; zina eyleminin taraflarindan birinin itirafta bulunmadig
veya mahkemeye gelmedigi durumda ne olacagi konusunda farkli goriisler ileri
stirmiiglerdir. Serahsi bu hususta sdyle demektedir: “Kiyasa (akla) gore kadin hazir
bulunmadigi halde hakimin huzurunda ikrarda bulunan erkege had/ceza uygulan-
mamasi gerekir. Cilinkii kadinin mahkemeye gelmemesi durumunda nikah iddia edil-
mesi gibi siiphe durumu ortaya ¢ikar. Ancak istihsanen erkege had uygulanir, ¢iinki
Hz. Peygamber Maiz b. Malik’in zina ettigi kadin1 getirmeksizin ona recm cezasi

9547
uygulamustir.

46 Keskin, 229
47 Keskin, 233
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Serahsi’nin agiklamasindan da anlasilacagi gibi, Maiz 6rnegi islam hukuk-
cularimin diigiincelerini ve akli ¢ikarsamalarim (igtihatlarini) olumsuz yonde etki-
lemistir.

Miiellifin Sonu¢ Degerlendirmesi

Miiellif, Maiz b. Malik’in recm edilisi ile ilgili rivayetlerin sonunda su kanaate
varmistir:

“Maiz b. Malik’in recm edilmesi olayi, hadis usilii kéidelerine gore sahih
JJ48

isnadlarla nakledilmistir. Dolayisiyla bu rivayetler hiiccettir.

“Hz. Peygamber iki Yahtdiyi Tevrat’m hilkmiine gore, Maiz b. Malik ve
digerlerini ise kendi ictihadina gore recm etmistir. Evli zanilere recm cezasi ashap
déneminde de devam etmistir. Daha sonra gelen islam alimleri de bu cezani varligini
kabul etmislerdir. Ehl-i bid’at sayilan bazi gruplar1 hari¢ tutarsak, Islam alimleri
arasinda recm cezasi konusunda herhangi bir ihtilaf mevcut degildir. Recm ile ilgili
rivayetlerde pek ¢ok ihtilaf ve farkliliklar mevcuttur. Ayrica hadislerin tamami mana
ile rivayet edilmistir. Rivayetlerdeki ihtilaf ve farkliliklar, ya hadislerin manen veya
ihtisaren rivayetinden, ya ravilerin zabt kusurlarindan, ya da ravilerin rivayetlere
yaptiklar1 eklerden kaynaklanmigtir. Bazi alimler recmin manen miitevatir merte-
besine ulastigini soyleseler de, recm ile ilgili rivayetler meghur olup, miitevatir merte-

. 49
besine ulagmamigtir.”

Sonug:

Miiellif, isnadin sihhati karsisinda geleneksel tutumu benimsemis ve bu
rivayetlerin sahih oldugunu ve hiiccet olduklarini belirtmistir. Yorumlar1 sadedinde
metinler ile ilgili tiim akla ragmen ifadeleri, isnadin otoritesi kargisinda; ya ma’na ile
rivayete, ya da ravilerin ihmal ve zabt kusurlaria baglayarak goz ardi edebilmis ve

bu rivayetlerin hiiccet olduklar1 dogrultusunda goriis bildirmistir. Ulagilan bu goriisiin

* Keskin, 221
49 Keskin, 320
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akla ragmen oldugunu, miiellifin metin tahlillerinin sonunda tespit etmis oldugu

kusurlar1 gormemek i¢in bagvurdugu ifadelerde gérmek miimkiindiir.

Hz. Peygamber’in (a.s.) recm cezasi uyguladigina iliskin yukarida ele aldigimiz
Maiz b. Malik olayina ait rivayetlerden hareketle, islam Dininde recm cezas1 vardir,
diyebilmenin zor oldugu kanaatindeyiz. Ciinkii rivayetler, hem tek tek, hem de
topluca degerlendirildiklerinde, cem ve te’vili miimkiin olmayan celigkiler ihtiva
ettikleri agiktir. Bu celigkileri, miiellifin yapmaya c¢alistig1 gibi; “ma’nad ile rivayet”,

99 GC 99 GG

“muhtasar rivayet”, “ravinin tesahiilii’, “rdvinin zabtindaki kusur” v.s. seklinde 6ne

stirlilecek mazeretler ile giderilemeyecegi kanaatindeyiz.

Rivayetlerin savunulmasi sirasinda miiellifin sik sik basvurdugu yukaridaki
teknik hadis terimleri, s6z konusu rivayetlerin kusurlarmi giderici degil, tam aksine
sahih olmalarini engelleyici birer faktordiirler. Ciinkii en muteber “Sahih Hadis” tani-
mina gore, sika bir ravinin zabt kusurunun bulunmamasi gerekmektedir.”® Miiellif,
hadis metinlerindeki geligkileri gidermek i¢in bagvurdugu mezkir g¢arelerle, “sahih”

diye belirttigi rivayetleri tekrar zayif duruma diigiirmiistiir.

S6z konusu rivayetler, dinin fezail ve nevafil gibi alimlerin genellikle miisa-
mahakar olduklar1 konulara ait olmadiklari igin, miiellifin benimsemis oldugu
yaklagim tarzimi benimseyemiyoruz. Kanaatimizce miiellifi de boyle bir yaklagima
sevk eden husus, rivayetlerin isnat bakimindan saglam oluslaridir. isnadin geleneksel
otoritesi miiellifin rivayetler karsisinda olumlu bir tavir almasini saglamistir. Halbuki
aragtirmaya konu olan rivayetler, Islam Dini’nin en agir cezasini ilgilendirmektedir.
Boyle bir konuda rivayetler, mazeretler bulunarak kabul edilmeye degil, ¢ok siki bir
incelemeye tabi tutularak elestirilmeyi gerektirir. Clinkdi varilacak hitkkmiin sonunda,
insanin Oldiiriilmesi gibi en agir bir ceza s6z konusudur. Boyle 6nemli bir konuda,

nakledilen hadislerin senetlerinin saglam olmasi yeterli degildir. M. Gazali’nin

%% Sahih hadis: ilk ravisinden Hz. Peygamber’e kadar senedi muttasil, ravileri de adil ve zabit olup,
saz ve muallel olmayan hadistir. Bu konuda bkz: Ibn Salah, Ebi Amr Osman b. Abdirrahman es-
Sehrazir’i, Uliimii’l-Hadis, Daru’l-Fiker, Dimesk, 1986,s.11; Ibn Hacer,el-Hafiz Ebu’l-Fazl
Ahmed b. Ali, Niizhetii' n-Nazar Serhu Nuhbeti’l-Fiker, Beyrut, 1989, s. 29-31; Talat Kogyigit,
Hadis Istilahlar, A.U.LF. Yay., No:170, Ankara, 1985, s. 383-84.
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7! Kati delillerin gerek-

ifadesiyle; “senedi sahih, metni ma’lil hadisin kiymeti nedir
tigi bu gibi hukiki konularda, Maiz hadisesindeki gibi haber-i vahidler delil ola-
mazlar.

Islam Fikhinin ilk tesekkiil devrinde, “Ehl-i Rey” olarak bilinen &zellikle
Hanefi hukukgular, rivayetlerin isnadindan ziyade onlarin basta Kur’an olmak iizere
dinin temel ilkelerine ve akla uygun olmalar: sartin1 aramiglardir. Ancak, Safii’nin ve
“Ehl-i Hadis”in miidahalesiyle bu akim akim kalmis ve hadis ilmiyle birlikte Islam
hukukunda, sadece rivayetlerin isnadina ve lafizlarma bakilmistir. M. Hayri Kir-
basoglu’nun bu noktayla ilgili su degerlendirmesini burada aktarmak istiyoruz:

“Iste Safii ‘Yasayan Siinnet’ yerine ‘Hadis’i ikame etmek isterken, Siinnet’in
gerek siibitu gerekse delaleti konusunda akil ve mantigin yogun kullanimini da
simrlamak, bu alanda aklin hareket alanini- Hadis ehlinin genel temayiiliine uygun
olarak- elden geldigince daraltmak istemistir.”...  Ozetle safii din alaninda re’yin —
yani akil, mantik ve serbest yorumu — yogun olarak kullanan Re’y ehline 6zellikle
Hanefilere kars1 aklin alanini daraltmak amaciyla bir yandan Yasayan Siinnet yerine
Hadisleri ikame ederek ““ nascilik™1, diger yandan Hadis metinlerinin lafizlarina agir-
lik vererek “ lafizcilik”1 6n plana ¢ikarmaya (,‘ahsmlstlr.”52

Burada, geleneksel (isnad merkezli) hadis okuyuculugunun ortaya ¢ikardigi bir
baska 6nemli probleme daha isaret etmemiz gerekiyor. Soyle ki; bu rivayetler isnatlar1
saglam olduklar1 i¢in kabul edilecek olurlarsa, ayni sekilde isnadi saglam olarak

rivayet edilen, “Recm Ayeti” ile ilgili rivayetlerin de kabul edilmesi gerekir. Ciinkii

> M. Gazali, Nebevi Siinnet, istanbul, 1992, s. 31.

M. Hayri Kirbasoglu, “ Siinnet ve Islam Kaynaklarinin Modern Anlami”, Islam ve Modernizm
Fazlurrahman Tecriibesi Sempozyumu, 22-23 Subat, 1997, Istanbul B.S.B.K.1ID.B.Y., 1997, s.
286.

> Reem ayeti olarak rivayet edilen ve Hz. Omer’in Kuran’a yazmak istedigi ve Islam alimlerinin
hiikkmii baki lafz1 mensuh diye yorumladiklar: ayet ile ilgili de elestirilmesi gereken ¢ok nokta
vardi. Ancak, makalenin hacminin fazla olacagindan endiseyle bu noktalar {izerinde
durulmamustir. Burada sadece, Nasr Hamid Ebl Zeyd’in kisa bir degerlendirmesini dip not olarak
vermekte fayda goriiyoruz: “ ...Bu anlayisa gore gliya Kuran’da recm ile ilgili bir ayet varmus;
ancak daha sonra bunun tilaveti nesh edilip hitkmii baki kalmis... Goriildiigii gibi, nerede baslayip
nerede bittigini kavrayamadigimiz belirsiz bir helozonun igerisinde doniip duruyoruz.”, Ebli Zeyd,
Iléhi Hitabin Tabiat, Kitabiyat, Ankara, 2001, s. 165. Konuyla ilgili olarak T. Néldeke de soyle
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miiellif; bu ayetle ilgili Hz. Omer, Zeyd b. Sabit ve Ibn Abbas’dan gelen rivayetlerin
sahih olduklarim séylemistir.54 Tabii bdyle bir kabul, zorunlu olarak Kur’an’mn eksik
olmus oldugu sonucun doguracaktir. Bdyle bir sonucu kabul etmek miimkiin
olmadigina gore, isnatlar1 saglam bile olsa bu rivayetler, metinlerinde bulunan kusur-
lar nedeniyle reddedilmistir. Aklin ve mantigin geregi de budur. Ama ayni yaklasim
recm cezasina dair rivayetlere uygulanmamis ve rivayetler isnatlarinin saglam oldugu
gerekeesiyle kabul edilerek, hiiccet (delil) sayilmistir. Bu, tam anlamiyla ¢eligkili bir
tutumdur.

Joseph Schacht, Islam Ansiklopedisi’nin “zina” maddesinde soziinii ettigimiz
recm ayeti ile ilgili s0yle demektedir:

“Halife Omer tarafindan da dogrulandig1 sdylenen ve Kur’an’m orjinal ayet-
lerinden sayilan “Recm” ayeti; Ergin yasta bir erkek (seyh) ve ergin yasta bir kadin
(seyha) zina ettiklerinde Allah’in baskalarina ibret dersi olacak bir cezasi olmak
tizere onlarn ikisini de tasa tutunuz, boyle bir ayetin dogrulugu muhtemel degildir.
Omer’in adiyla birlikte zikredilen bununla ilgili rivayetler agikca maksathdir.
Peygamber’in recm cezas1 uyguladigina dair hikayeler ise inandirict degildir. Islam’a
daha erken bir devirde girmis olan bu ceza, ayrica bir hadiste de belirtildigi gibi
Yahtdi Hukuku'ndan (Tesniye, XXII, 22) alinmis olmalidir.”

Fahri Demir, J. Schacht’in ilgili makalesine yaptigi tetimmede (ekte); recm
cezasinin icma ile sabit oldugunu, dolayisiyla bunu inkar etmenin ve icmadan

ayrilmanin dalalet olacagim soylemistir. Bazi klasik kaynaklara atifta bulunan F.

demektedir: “ Omer gibi kili kirk yaran bir insanin recm ayetinin gergekliginden yana olduguna
inanmak giictiir.” T. Néldeke, Kuran Tarihi, like Y., Istanbul, 1970, s. 24. S. Karatas’in konuyla
ilgili degerlendirmesini de kisaca burada zikretmek istiyoruz: “Prensip olarak Kuran disinda
kaldig1 soylenen, diger bir ifadeyle metin olarak Kuran’da yer almadigi halde hiikmii Kuran
hiikmii gibi degerlendirilen higbir rivayetin Kuran’dan oldugunu isbat miimkiin degildir.” Sia ve
Siinni Kaynaklarda Kuran Tarihi, 197

>* Keskin, a.g.e., 108.

>3 Joseph Schacht, I.A., Zina Mad., M.E.B.Y., Istanbul, C., XIIL, s. 571- 574.
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Demir, recm cezasinin Kur’an’da belirtilen celde (sopa ile dovme) cezasina, Hz.
Peygamber tarafindan getirilmis bir tahsis oldugu kanaatini belirtmektedir.>

F. Demir’in, recm cezasini Kur’an’daki celde ayetine yapilmis bir tahsis olarak
degerlendirmesinin ne derece tutarli oldugunu gostermek bakimindan, ¢ok kisa olarak
tahsis iizerinde durmak istiyoruz. Tahsis: Ammin bazi fertlerine miinhasir kilin-
masidir.”” Daha kapsamli diger bir tarif ise soyledir: Tahsis; dmmin fertlerinin bir
kisminin ¢ikarilmast ve kapsaminin daraltlmasidir®

Bu tanimlardan da anlasildig1 gibi tahsis, amm (genel) olan bir hilkmiin baz1
fertlerine stimuliiniin (kapsamasinin) kaldirilmasi, uygulanmamasidir. Nur Stresi’nde
nazil olan celde cezasinin, kole ve cariyeler i¢in yarisinin uygulanmasini belirten Nisa
25. Ayet ile tahsis edilmesinde oldugu gibi. Nur sGiresinde umumi olan ceza, Nisa
Suresi’ndeki ayet ile; bu hilkkmiin cariye ve kdleler i¢in gegerli olmadigr belirtilerek,
tahsisi yapilmustir. Tahsis budur. Fakat F. Demir’in ifade ettigi recm cezasi, tahsis
degildir. Ciinkii o ayr1 bir hitkiimdiir. Celde olarak tespit edilen cezanin umumi ifadesi
icinde yer alan bir hiikiim degildir. Bu nedenle tahsis s6z konusu olamaz. Eger ayet
genel anlamda; “ Zina eden erkek ve kadinlara yiiz celde vurun veya 6liim cezasina
carptirin” demis, ya da; Kur’an’da &mm (genel) bir hiikiim olarak sadece recm cezasi
bulunmus olsa idi, bu durumda Hz. Peygamber’in celdeyi bekarlara, recm cezasin da
evlilere tahsisi, hukiki anlamda tahsis olurdu. Fakat ayetlerin anlamlar1 bdyle
olmadigt i¢in, bu konuda tahsisten bahsetmek isabetli degildir.

Burada su noktay1 da belirtmeden gecemeyecegiz: Miisliimanlar arasinda Islam
Dini’ne yanli bakigtyla iin salmig olan J. Schacht’in, recm konusundaki rivayetleri,
Kur’an’m giivenilirligine ve miitevatir olusuna aykir1 bularak reddetmesini ve

gosterdigi titizligi, F. Demir’in elestirmis olmasi saslrtlc1d1r.59

3¢ Fahri Demir, L.A., Zina maddesine tetimme, X111, 573-74.

57 Abdulkerim Zeydan, Filah Usilii, ( Terc. Ruhi Ozcan ), Ankara, 1982, s. 400. Ayrica bkz: Ebi
Zehra, Islam Hukuk Metodolojisi, ( Terc: Abdulkadir Sener ) , Ankara, 1981, s. 41; Serahsi, Ebd
Bekir Muhammed b. Ahmed b. Ebi Sehl, Usulii I-Fikh, Istanbul, 1984, s. 124-25.

% Ferhat Koca, Islam Hukuk Metodolojisinde Tahsis, isam Yay., Istanbul, 1996, s. 104

3% . Schacht, hakkinda genis bilgi icin bkz: M.Emin Ozafsar, Oryantalist Yaklasima Itirazlar,
Arastirma Yay., Ankara, 1999, 31-73.
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Isnadlar1; Sahih, Hasen, Zayif olarak Kiitiib-i Sitte gibi onemli hadis kaynak-
larinda yer alan recm cezasi ile ilgili rivayetler, yazili kaynak olarak ilk defa
Abdurrrezzak b. Hemmam’in Musannef’inde ge¢mektedir. Mevkuf ve miirsel
rivayetler ile de, Malik’in Muvatta’inda nakledilmistir. Kiitiib-i Sittenin telif devri ile
bu ilk donem eserleri arasinda bir asirdan daha fazla bir zaman vardir. Bu 6nemli bir
siiredir. Ayrica, bu siirede Islam hukukunun da énemli 6lgiide gelistigini ve belirli
ekollerin ortaya ¢iktigini da dikkate almaliyiz. Ciinkii, bu konuda nakledilen rivayet-
lerin igerikleri, yani ifade bigimleri ile hukukun gelismesinin ve huk{ki problemlerin
tartigtimasimin bir iligki igerisinde oldugunu diisiiniiyoruz.*

Islam hukukundaki recm cezasi ile ilgili ihtilaflar, sz konusu rivayetlerdeki
lafiz ve ifade farkliliklarindan kaynaklanmaktadir. Bu durum, iki agidan konuya
bakabilmeyi miimkiin kilmaktadir. Birincisi, geleneksel bakis agisidir. Bu bakisa go-
re, ihtilaflarin nedeni rivayet edilen metinlerdeki ifade farkliliklaridir. Bu farkliliklar,
farkli igtihatlar1 dogurmustur. Diger bakis agisina gore ise, recm cezasi hukiki olarak
aragtirtlip, belirli kurallara baglanmak istendiginde konunun detaylariyla ilgili
problemler ortaya ¢ikmug ve buna paralel olarak da rivayetler gelismistir.61 Yani,
gerekli ifadeler hadis metinlerinde yer almistir. Hadis metinlerinde yer alan recm
cezastyla ilgili detaylari asagidaki sekilde siraladigimizda, gerekli biitiin hukuki

detaylarin eksiksiz olarak belirlenmis oldugunu gorebiliriz:
Karar Asamasi:
1- Itiraf,
2- ltirafin adedi,
3- itirafcimn akli dengesinin yerinde olup olmadiginin tespiti,

4- Itiraf aminda sarhos olup olmadiginin tespiti,

% Bu konuda genis bilgi i¢in M. Emin Ozafsar’'m Hadisi Yeniden Diisiinmek Fikhi Hadisler
Baglaminda Bir Inceleme adli eserine bakilmalidir. Miiellif Islam Fikhinin gelisimi siirecinde
hadislerin ve siinnettin nasil algilandig1 ve ne gibi bir islevi iistlendigi konusunda olduk¢a dnemli
tespitlerde bulunmustur. Ozellikle bkz.: 43-80.

' Bu konuda genis bilgi i¢in bkz. Fazlurrahman, Islam, (Terc: Mehmet Dag, Mchmet Aydin),
Hadisin Dogusu ve Gelismesi, Selguk Yay., Ankara, 1992, (ikinci Baski ), s. 59-94
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5- Davraniglarinin normal olup olmadiginin ailesinden/kavminden sorulmasi,
6- Sorgulama siiresinde gdozaltina alinmasi,
7- Yeterli sorgulama,

8- Itirafcinin bekar mu, yoksa evli (muhsan) mi oldugunun tespiti,

infaz Asamasr:

1- infazin gergeklestirilecegi mahallin belirlenmesi,

2- Mahkumun baglanip baglanmayacag,

3- Infaz esnasinda ¢ukura gomiiliip gomiilmeyecegi,

4- {lk infaz icrasini, yani ilk tas1 kimin atacag, (Devlet baskanu, vs.)

5- Infazin hangi tiirden maddeler ile yapilacagimin tespiti, (Tas, toprak parcasi,
kesek, tezek, kemik, v.s.)

6- Infaz esnasinda mahkum kagar ise ne yapilacag,

7- Infaz gerceklestikten sonra yapilacak islemler, (Cenaze namazi, onun igin
istigfar etmek ve etmemek gibi.)

Vermis oldugumuz bu detaylar ayr1 ayri rivayetlerde belirtilmistir. Rivayetlerde
zikredilen bu diizenlemeler, bir taraftan recm cezasinda neredeyse hi¢ eksik
birakilmamig, her husus belirtilmis intibain1 verirken, diger taraftan ¢ok dnemli nok-
talar ozellikle goz ardi edilmistir. Ornegin, zina ettigini itiraf eden kisinin sug
ortaginin kim oldugu ve ona ne yapildigi (ceza verildigi) konusunda, en kiigiik bir
bilgi dahi yoktur. Oysa bu husus, hukuk ag¢isindan son derece dnemlidir.

Burada dikkate alinmasi gereken bir noktayr daha belirtmemiz gerekmektedir.
Miiellifin tespitine gore zayif goriilen rivayetler 6z ve detaydan mahrumdur. Raviler
ise, cerh ve ta’dil prensiplerine gore rivayetleri delil olmayacak kisilerden olugmak-
tadir. Bizce recm cezasina iligkin rivayetin 6zii, bu zayif ve delil olmaz rivayetlerdir.

Detaysiz bir sekilde recm olayi bildiren zayif rivayetlerden, hasen ve sahih
rivayetlere gectikce olayin detaylandigini ve hukiki malzeme olabilecek tiim feri
(ayrint1) noktalar1 icermeye basladigim goriiyoruz. Rivayetin sahih olma statiisiine

yiikselmesiyle birlikte, hadisteki detay bilgilerin artmasi arasindaki paralelligi tutarli
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bir sekilde izah etmek oldukg¢a zordur. T. W. Juynbol, bu noktayla ilgili su miitalaada
bulunmaktadir:

“Bununla beraber Islam’da mii’minler igin, peygamberin ve eski Miisliiman
camiasinin siinnetinden baska hakiki bir diistur bulunmayacagi hakkindaki mebde
sim-siki muhafaza edildi. Bu vaziyet ¢ok gecmeden, hadislerin kasden tahrif edil-
mesine saik oldu. Hz. Peygamber (a.s.) kavil ve fiillerini yeni zamanin diislincelerine
uygun sekile soktular ve bu suretle ortaya istihdaf edilen gayeye uygun birgok

hadisler (;1kar11d1.”62

Kanaatimizce Islam hukukgular1 ve Hadisgiler, kendi tarihselliklerinin kosullar
altinda bu cezamin zaten toplumsal® ve eski dini geleneklerdeki siibutundan da
hareketle, zayif rivayetlerin daha giiglii hukuki delillere doniigiimiinii saglamuslardir.
Hadisin/Siinnetin isnadin otoritesi sayesinde hukuki baglayiciliginin zirvesinde
oldugu bir sirada, rivayetler senarize siirecinden ge(;mistir.64 Farkli ekoller, farkli
detaylar1 igeren rivayetleri elde etmislerdir. Boyle bir senaryolastirma faaliyetini
diistiinmedigimiz takdirde, her ikisi de sahih olan rivayetler arasindaki ¢eliski ve ifade
farkliliklarini, sadece ravinin tesahiilii (gevsekligi), ihtisar (rivayeti kisa tutma) diigiin-
cesi vs. gibi gerekeeler ile izah edemeyiz. Recm hiikmiiniin istinbatina (¢ikarilmasina)
elverigli (eksiksiz) hadis metinlerinden ziyade, hiikiimlerin tespitine paralel olarak
gelisen ve olgunlagan (recm cezasi) metinlerden, rivayetlerden bahsetmek daha uy-
gundur.

Yaklagimimuzi teyit etmesi bakimindan, miiellifin esrinde naklettigi Ciiheyneli
bir kadmin recm edilmesiyle ilgili rivayetten, kisaca bahsetmemizde yarar vardir. Bu
rivayetlerde de bir “kadn itirafc” vardir. Olayin kahramani olarak gosterilir ve ayni

sekilde recm edilir. Recm edilisin sonunda ayn1 6vgiiler vs. bu kadin i¢in de sdylen-

62 T.W.Juynbol, 1.A., Hadis maddesi, s. 48. Juynbol bu gdriislerini, 1. Goldziher’den naklederck
belirtmistir.

8 Mahmut Siiked el-Alasi, Ukibatii’l-Arab Fi ’I-Cahiliyye, Tahkik ve Serh: Muhammed Behget el-
Eseri, Mecelletii’l-Mecmai’l-llmi el-Iraki, C.XV, IL Ciiz, s. 32-38. Bu caligma cahiliyye devri
Arab toplumunda zina i¢in 6liim cezasimn olduguna iliskin gerekli bilgiyi ihtiva etmektedir.

%% Bu konuda genis bilgi i¢in bkz: Tilman Nagel, Hadis ya da Tarihin Imhast, Cev: Ali Dere, L.A.D.
C. X, S. 1-2-3, 1997, s. 163-67.
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mektedir. Maiz olayma tamamen benzerlik arz eden bu olayin tek farki kahramanin
kadin olmasidir. Bunun da bdyle olmasi1 gerekiyor. Ciinkii hukiki diizenlemelerin
yapilabilmesi i¢in erkek drneginin yaninda, bir de kadin 6rnegi gerekmektedir. Zira,
zina itirafinda bulunanin kadin olmasi durumunda; isin i¢ine hamilelik, ¢ocugun
dogup dogmayacagi, dogum sonrasi nelerin yapilacagi gibi bir ¢ok hukiki diizen-
lemeler girmektedir. Biitiin bunlar i¢in de bir kadin ornegi gerekmektedir ve
bulunmustur da! Her iki olayin da ortak noktasi, sugun ikinci sahislarinin belir-
tilmemesi ve s6z konusu edilmemesidir. Biitiin bunlar ister istemez bizi, bu olaylarin

gercek tarihi olaylar olmayip, birer kurgu-metin oldugu diigiincesine gotiirmektedir.

Islam hukukgularmin hadislerden hiikiim ¢ikarmada nasil yararlanms olduk-
larn1 daha iyi gorebilmemiz i¢in, M. Emin Ozafsar’m Malik’in Muvatta’indaki
Siinnet — Fikih iligkisine dair yapmig oldugu bir yorum ve degerlendirmeyi aktarmak
istiyoruz:

* Islam fikhimin sistematize edildigi hicri ikinci asirda, hadis-siinnet iliskisine
dair zihniyetin adeta kendisinde kristallestigi Malik’ten, bir diger ifadeyle, el-
Muvatta’dan aktardigimiz 6rnekler ¢ergevesinde su tespiti yapmak miimkiindiir: Her
seyden Once Malik’in diisiincesinde siinnet, fakihin kural olarak kabul ettigi fikhi
muhtevanin adi olarak goziikmektedir. Hadis ise, bu siinnetin elde edilmesine
kaynaklik eden 6nemli bir materyal olarak deger bulmaktadir. Yani, el-Muvatta’da
hadis ile siinnet ayn1 sey degildir. Hadis siinnetin elde edildigi kaynaklardan birisidir.
Ancak, yegane kaynag degildir. Malik’e gore, siinneti belirlerken kullandigi riva-
yetin, merfli, mevkuf, ya da makti’ olmasi, miisned, miirsel veya munkati’ bulunmasi
da son tahlilde 6nemli degildir. Bu bakimdan rivayetler, fikhi degerleri itibariyle esit
etkiye sahiptirler. Bunlar arasinda yapilacak tercihin kriteri fakihin benimsedigi temel
fikhi prensipler ve kendine 6zgii zihin yapisidir. Hatta sinnetin kaynagt her zaman bir
rivayet olmak zorunda da degildir. Bazen siire gelen bir uygulama, bazen toplumun
veya ulemanin ittifaki, bazen kisisel yorum, bazen de kiyas ve igtihat siinnetin
dayanag olabilmektedir. Bu da Malik’in kullaniminda siinnetin statik bir espiri
olmaktan ¢ok, dinamik ve her zaman iiretilebilen canli bir fikih diisiincesi oldugu

anlamina gelir. Kaynagini ise, en genel anlamda dinin teorik kaynagini temsil eden
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materyaller ile o materyallerin uygulama alani olan hayatin pratiginden ve bu ikisi

65
arasinda kurulan dengeden alir.”

Mevcut sekliyle recm cezasinin, Islam hukuku igerisine hangi sebeplerden
dolay1 ve nasil girmis oldugunu tespit etmek, ayri bir arastirma konusudur. Ancak,
Miisliiman hukukgularin ¢ogunun benimsedigi “Fikih Usulii” prensiplerine gore,
haram-helal ve insan haklarina miiteallik; 6ldiirme, kisas vs. de delil olacak bir
hadiste bulunmasi gereken sartlarin, Maiz b. Malikin recmi ile ilgili hadislerde bulun-
madigini sdylemeliyiz. Uygulamalardan anlasilan, tarihi kosullarin belirleyiciligidir.
Yoksa delillerin yeterliligi degildir.

Sonug olarak; recm konusunda nakledilen bu ve benzeri rivayetleri hiiccet
kabul edip, islam Dini’nde recm cezasi1 vardir demek, ancak akla ragmen bir metin

okuyusunun sonucu olabilir.

8 Mehmet Emin Ozafsar, Hadisi Yeniden Diigiinmek, s. 61.
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DIN BILIMLERI ALANINDA YAPILAN EMPIRiK CALISMALARDA
KARSILASILAN METODOLOJIK BiR PROBLEM: OLCEK Mi
OLGUYU, OLGU MU OLCEGIi OLUSTURMAKTA?

Yrd. Dog. Dr. Asim YAPICI"

Ozet

Din ve dindarlik tanimlanmasi ¢ok zor olan olgulardir. Bu sebeple farkli bakis
acilarindan hareketle farkli dindarlik tanimlart yapilmakta, bu g¢ergevede gelistirilen
Olgeklerle de dinsel hayatin Slgiilmesi istenmektedir. Ancak farkli dindarlik 6lgekleriyle
gerceklestirilen caligmalardan elde edilen sonuglar da birbirlerinden ciddi bigimde
farklilagmaktadir. Bu da kullanilan 6lgege bagli olarak dindarlifin tanimlandigi ve
kavramlastirildig1 anlamina gelmektedir. Iste bu makalede ézellikle dini hayat arastirilirken,
olgunun mu dlgegi, dlcegin mi olguyu yarattig1 meselesi tartigilmaktadir.

Anahtar Kelimler: Din, dindarlik, dindarlik 6l¢ekleri, iligkisel analiz

A methodologycal problem met in the ampiric studies on religious sciences:
Does the scale form the fact or does the fact form the scale?

Abstract

The religion and religiousness are facts that are very difficult to define. That's why
there are different religiousness definitions from different point of views. It is wished to
measure the religious life with the scales which are developed according to these
definitions. But the results gained from the studies with different religiousness scales are
seriously had differences from each others. This situation means that the religiousness is
defined and conceptualized according to scale which is used. It is discussed in this article
that especially while the religious life is been studied, does the fact form the scale or vice
versa?

Keywords:Religion, religiousness, religiousness scales, correlational analysis.
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Olgek mi Olguyu, Olgu mu Olgegi Olusturmakta?

Giris

Bilindigi gibi sosyal bilimlerde empirik bir calisma yapilacagi zaman,
genelde betimsel, iliskisel (korelasyonel) ve deneysel olmak iizere birbirinden fark-
I1 li¢ aragtirma sekli kullanilir (Arkonag, 1998: 47-48).

Betimsel arastirmalarda incelenen fenomenin genel anlamda bir fotografi
cekilir. Ozellikle arastirilan konu, iizerinde pek fazla calisma yapilmanus bir
konuysa, hem ilgili olguyu tasvir etmek, hem de sonraki ¢aligsmalara 151k tutacak
bir referans cergevesi olusturmak icin bu tiir bir yontem siklikla tercih edil-
mektedir. Mesela, tilkemizdeki hayat kadinlarinin, gérme ya da isitme engellilerin,
profesyonel sporcularin, sanat¢ilarin, artistlerin vs. din anlayislart ve dini yasama
bicimleri iizerinde bir ¢alisma yapilacaksa, bunlarin tasviri olmast hem daha
isabetli, hem de iglevsel olacaktir. Ciinkii bu tiir konular arastirilmay:1 bekleyen

bakir bir alan tizerinde durmaktadir.

Korelasyonel ¢alismalarda ise temel amag; tutum ve davraniglarin sistemli
bir sekilde baska faktorlerle iligkili olup olmadigimi ortaya ¢ikartmaktir. Mesela;
“Erkekler mi daha dindardwr, yoksa kadinlar mi?” “Kéyliiler mi daha ¢ok dindar-
duwr, sehirliler mi?” gibi bir konu arastirilacaksa, farkli degiskenler dikkate alinarak
ve dindarlik 6l¢ekleri basta olmak tizere gesitli 6lgekler kullanilarak dindarligin
iligkili oldugu diger hususlar arastirilir. Bu baglamda dindarligin cinsiyetle, yerle-
sim birimi ve sosyo-kiiltiirel ¢evreyle iligkisini tespit etmek arastirmacinin s6z
konusu fenomenin ni¢in meydana geldigini anlamasina ve bulmasina yardimci
olabilir. Ancak unutulmamalidir ki, korelasyonel bilgi, bu anlamda nadiren kesin
¢Oziim getirmektedir. Bunu 6rneklerle agiklayacak olursak, dua etme davranisi ile
dindarlik arasinda yakin bir iliski vardir, Ancak dindar olmayanlar, hatta inan-
mayanlar da baska sebeplerle (psikolojik, sosyo-kiiltiirel vs.) dua edebilir. Cenaze
namazi kilmakla dindarlik arasinda bir iligki olup olmadigini da bu anlamda
degerlendirebiliriz. Dindarlar cenaze namazi kilar, ancak her cenaze namazi kilan
dindar degildir. Kisaca korelasyonel c¢aligmalarda elde edilen iliskiler dikkatli
okunmali ve anlagilmalidir. Ciinkii bunlar yaniltic1 olabilir. Esasen bundan dolay1

korelasyonel ¢aligsmalarda sebep-sonug iliskisi aranmamaktadir.
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Deneysel aragtirmalara gelince, burada sebep-sonug iliskisine dair bir bilgiyi
ortaya ¢ikartma amaci s6z konusudur. Genellikle laboratuar ortaminda yapilan bu
tiir ¢aligmalar din bilimleri sahasinda pek kullanilmamaktadir. Ancak dindarligin
duygusal, motivasyonel ve kognitif kaynaklari, kiside dini yargi ve hiikiimlerin olu-
sum ve gelisim stireci, dini gruplar arasi iligkileri belirleyen faktorler, dua ve iba-
det aminda bireyin sinir sistemi ve hormonsal yapisinda ortaya ¢ikan degisiklikler

vs. ile ilgili bir arastirma planlaniyorsa, deneysel yontemden faydalanilabilir.

Gerek yurt diginda gerekse iilkemizde din ve dindarlikla ilgili tecriibi olarak
yapilan sosyolojik, psikolojik ve sosyal psikolojik ¢aligmalarda ¢ogunlukla betim-
sel ve korelasyonel yontemler kullanilmaktadir. Betimsel ¢aligmalarda genellikle
gbzlem, miilakat ve ister agik uglu, isterse kapali uglu hazirlanmig olsun anket tek-
nigi tercih edilmektedir. Korelasyonel ¢alismalarda ise en azindan birisi dindarlikla

ilgili olmak tizere ¢ok ¢esitli 6l¢ekler kullanilmaktadir.

Iste bu galismamizda 6nce kisaca empirik bir arastirmanin nasil planlandigi,
hangi asamalardan gegerek sekillendigi konusu iizerinde durarak, asil konumuz
olan O6l¢ek konusu iizerinde yogunlagsmak ve ister bagimli isterse bagimsiz bir
degisken olarak ele alinsin; sosyolojik, psikolojik ya da sosyal psikolojik aras-
tirmalarda din ve dindarlik konusu incelenirken aragtirmacimin olgudan mu,
Olcekten mi, yoksa her ikisinden mi hareket ettigi meselesini tartigmaya agmak
istiyoruz. Ciinkii eger sadece Olgekten hareket ediliyorsa olgunun c¢arpitilmasi,
dolayistyla yanlis kavramlastirilmasi ve anlagilmasi s6z konusu olabilmektedir.
Sadece olgudan hareket edildigi zaman ise 6l¢egin nasil sekillendirilecegi, bunun
da Otesinde bir Ol¢ek olusturma da karsilasilan giicliiklerin olgudan ne derece
bagimsiz oldugu meselesi de 6nemli bir problem olarak kendisini hissettirmektedir.
Dahas1 6l¢ek temelde olgudan hareket etse bile, ilgili olguyu gergekten Olgilip
Olemedigi meselesi de cevap bekleyen ciddi bir sorun olarak karsimizda durmak-
tadir. Eger arastirmact hem olgudan hem de 6l¢ekten hareket ettigini ya da edece-
gini sOyliiyorsa o, bunu nasil basaracaktir? Daha dogrusu boyle bir iddia ne kadar

isabetli ve bunun gergeklestirilmesi ne kadar miimkiindiir?
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Buradaki sorular1 daha farkli sekillerde de sorabiliriz: Ancak tiim bu
sorularin ortak paydast “dlcek mi olguyu, yoksa olgu mu dlgegi olusturuyor?”

(Moles, 2001) soru climlesinde toplanmaktadir.

Empirik Bir Calismanin Asamalan ve Olgu-Olcek iliskisi
Bilindigi gibi empirik bir ¢aligmada, genel anlamda, sirasiyla su agamalar
izlenir (Vallerand, 1994):
1. Arastirma konusunun, yani problemin belirlenmesi
Konuyla ilgili daha dnce yapilan ¢aligmalarin incelenmesi
Arastirmanin gergeklestirilecegi evren ve drneklemin belirlenmesi

Hipotezlerin formiile edilmesi

2
3
4
5. Uygun bir arastirma metodunun se¢ilmesi ve 6lgegin belirlenmesi
6. Tlgili olgunun &lgiilmesi
7. Verilerin analizi
8. Sonuglarin belli bir kuramla ya da eklektik bir yaklagimla yorumlanmast
ve tartigilmasi

Buradaki her bir maddenin kisa bir agilimini yapacak olursak, bir aragtirmaci
ilk olarak arastirmak istedigi konuyu tespit ederek, bu hususta bir 6n bilgiye sahip
olabilmek i¢in mevcut literatiirii taramalidir. Boylece arastirma konusunun
smirlandirilmasi, problemin iliskili oldugu diger konular ve arastirmada nasil bir
yontemin kullanilacag: ya da kullanilmasi gerektigi hususunda bir kavrayis ortaya
¢ikar (Arseven, 1994: 55). Ancak bu noktada su soruyu da hemen sormak gerekir:
Taranacak bu literatiir hangi Ozelliklere sahip olmalidir? Literatiir incelemesi
yaparken segici bir tavir mi takinilmali, yoksa konuyla ilgili ne varsa bunlarin
hepsi okunmali midir? Elde edilecek bu 6n bilgi arastirmacinin zihinsel kurgusuna
ne oranda tesir edecektir? Bununla birlikte mesela, cinsiyetle dindarlik arasindaki
iliski arastirilirken farkli dinler, mezhepler, kiiltiirler vs. iizerinde yapilan ¢alig-
malarin incelenmesi benzeri bir ¢aligmayi iilkemizin herhangi bir yoresinde ger-

ceklestirmek isteyen bir arastirmaciya ne oranlarda kolaylik saglayacaktir ya da
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onu ne gibi sikintilarla kars: karstya birakacaktir? Cilinkii cinsiyetle dindarlik ara-
sinda bir iliski olup olmadigi hususundaki bulgular1 igeren literatiire bir goz
atilacak olursa; kadinlarin duygu ve ibadet boyutlar1 acisindan dini daha yogun
yasadiklari, erkeklerinse 6zellikle bilgi boyutlarinda daha ¢ok 6n plana g¢iktiklar:
ileri slirilmektedir (Argyle, 1999: 198; Yaparel, 1987a: 40). Bunun da Gtesinde
genelde kadinlarin erkeklerden (Kayiklik, 2003a: 224-225) ya da tam tersine
erkeklerin kadinlardan daha dindar oldugu yoniinde tespitler olsa da (Karaca, 2000:
299; Yildiz, 1998: 97), dinin etkisini hissetme (Yapici & Zengin, 2003b: 96-97) ve
dini degerleri tercih etme agisindan cinsiyetler arasinda anlamlt bir farkliligin
olmadigin ortaya koyan aragtirmalar da mevcuttur (Yapici & Zengin, 2003a: 190-
191). Ayrica kadinlara nispetle dini partikiilarizm diizeyleri daha yiiksek olan
erkeklerin dini inanglar1 ve kimlikleriyle daha fazla 6zdeslestigi yoniinde bulgulara
da rastlanmakatdir (Yapici, 2004: 327). Goriildiigi iizere bu husustaki bulgular tek
boyutlu ve tek yonlii degildir. Bu durumda arastirmacinin yapacagi 6n okumalarin

niteligi ve etkisi kendiliginden ortaya ¢ikmaktadir.

Konu ile ilgili belli bir diizeyde 6n bilgiye sahip olduktan sonra aras-
tirmacinin yapacagi ikinci is uygulama yapacagi evren ve orneklemi belirlemesidir.
Burada ise su sorular énemli bir hale gelmektedir: Aragtirmaci 6rneklemini belir-
lerken temel kriter olarak neyi almaktadir? Nigin boyle bir tercihte bulunmaktadir?
Onu buna iten sebepler nelerdir? Bu sebepler pragmatik bir takim gerekgelere mi
dayanmakta, yoksa sosyo-kiiltiirel yapi, kognitif arka plan ya da suur disindan
beslenen ¢ok ¢esitli faktorler mi onu bdyle bir tercihte bulunmaya itmektedir?
Aragtirmacinin 6n okumalar1 ile 6rneklemini belirlemesi arasinda devreye giren
birincil ve ikincil faktorler nelerdir? Eger orneklem, kolay ulasilabilecegi ve
uygulamanin rahatlikla yapilabilecegi géz Oniinde tutularak segilmisse -metodik
acidan bu dogal bir hareket tarzidir- 6rneklemin spesifik 6zelliklerini ¢ok iyi tespit
etmek gerekir. Eger arastirmaci pragmatik sebeplerin 6tesinde sosyo-kiiltlirel ve
dini gerekgelerle ya da kismen bunlardan beslenen veya bizzat bireysel gerekgelere
dayali olarak suur altindan neset eden sebeplerle ¢alismasim planlamigsa, bu

durumda “neyi aradigi, neyi bulmak istedigi ve nigin bu konuyu calistigi” daha
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o6nemli bir hale gelmektedir. Arastirmacinin farkinda oldugu ya da olmadigi 6n
yargilarinin isin igine en ¢ok Kkaristifi asamalardan birisi de burasidir. Eger
orneklem sec¢iminde farkli sebepler rol oynamigsa, bu durum ister istemez
aragtirmaya, dolayisiyla da bulgulara yansiyacaktir (Gokge, 1992). Mesela dini-
sosyal gruplar arasindaki 6n yargilar konusunda arastirma yapan bir aragtirmact,
eger Slinni ve Alevi gruplarin birbirlerine yonelik bakislarini incelemeyi
planlamissa, bu ¢aligmasim geleneksel Siinni ve Alevi gruplar {izerinde yiiriit-
mesiyle, ¢aligmasini yiiksek tahsil yapan ya da yapmis olan Siinni ve Alevi gruplar
iizerinde gerceklestirmesi onu farkli sonuglara ulastiracaktir. Keza kdy, ilge, sehir,
metropol ya da bir metropoliin varoslarinda yasayan Siinni ve Alevi gruplar
iizerinde gergeklestirilen bir bagka ¢aligmada ise daha farkli sonuglara ulagilabilir.
Aragtirmacinin  dinsel egilimleri, dine ydnelik tutumlari, dini kimligi ile
0zdeslesme diizeyi, Siinni ya da Alevi sosyo-kiiltiirel bir ¢evrede biiylimiis olmasi,
sosyallesme siirecini yasadigi toplumsal yapida var olan otekine yonelik 6n
yargilar ve stereotipler 6rneklemini belirlemesinde az ya da ¢ok etkili olabilir. Bu
siiregte yasanan onemli sorunlardan birisi de 6rneklemin sayisi, nasil secildigi ve
orneklemin evreni temsil yetenegi olup olmadig1 meselesidir. Orneklem seciminde
diisiilecek hatalar, ister istemez, dlgege verilen cevaplari, yani bulgular1 da etki-
leyecektir. Bu sebeple, her ne kadar drneklem se¢iminde hatasiz olmak miimkiin
degilse de, hatalar1 tolere edilebilir bir diizeyde tutmak aragtirmadan elde edilen
sonuglara giivenebilme agisindan olduk¢a 6nemlidir (Arseven, 1994).

Hipotezlerin kurgulanmasinda da benzer problemler ortaya ¢ikmaktadir?
Hipotezler 6n okumalara dayal1 olarak mu sekillenmektedir? On okumalardan aras-
tirmaci ne kadar etkilenmistir? Arastirmact hipotezlerini nesnel bir hareket tarziyla
mi1 formiile etmektedir? Esasen bir arastirmada ne kadar nesnel olunabilir, sorusu
da ayr1 bir dneme sahiptir. Yoksa arastirmaci duygusal olarak bulmayi arzuladigi
sonucu mu hipotez haline getirmektedir?

Tiim bu sorular bir yana, bilindigi iizere, arastirict ya gergekten merak ettigi,
dolayisiyla anlamak ve ¢oziimlemek istedigi bir hususu arastirmaya baglar ya da

aragtiracagl konuyu o giinkii bilimsel paradigmanin etkisiyle belirler. Eger calis-
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masini empirik olarak gergeklestirecekse 6n okuma ve literatiir taramasindan sonra
bir takim hipotezler formiile eder. Hipotezlerin olusturulmasindan sonra ise arag-
tirma konusunun biinyesine uygun olan bir yontemi tercih eder. Bu siirecte veri
toplamada hangi dlceklerin ya da ne tiir dlgeklerin kullanilacaginin belirlenmesi

son derece dnemlidir. Bu agsamada genellikle iki yol takip edilir:

1) Arastirmada kullanilacak 6l¢ekler daha 6nce baska arastirmalarda kulla-
nilarak gegerliligi ve giivenirliligi test edilmis 6lgekler olabilir. Esasen bu o6lgekler
yurt i¢inde gelistirilmis olabilecegi gibi yurt diginda da gelistirilmis olabilir. Aras-
tirtmacinin mensup oldugu sosyo-kiiltiirel ve dini yapi igerisinde gelistirilmis
Olgekler eger Olgek gelistirme standartlarina uygun bir sekilde olusturulmussa
problem daha azdir. Bununla birlikte 6l¢ek gelistirmenin zorluklari, aragtirmacilari,
genelde Avrupa ve Amerika’da gelistirilen 6lgekleri Tiirk¢e’ye cevirerek ve Tiirk
kiiltiiriine uyarlayarak kullanmaya sevk etmektedir. Bu ise temelde ¢ok titiz bir
calismay1 ve dikkatli davranmay1 gerektirir. Ciinkii kiiltiirler aras1 farkliliklar iyice
kavramak ve Olgegin gergekten kiiltiire 6zgili bir sekilde dlgmek istedigi seyi
Olgmesini saglayacak bir hale getirmek sanildigi kadar kolay degildir. Bu tiir
Olgeklerin mutlaka yeniden gegerlilik ve giivenirlilik analizine tabii tutulmasi
gerekir (Yaparel, 1990).

2) Arastirmaci kullanacagi 6lgegi bizzat kendisi gelistirmeyi deneyebilir. Bu
ise 6zel bir uzmanhig gerektirir. Once neyin dlciilecegi, yani olgunun sinirlar1 net
bir sekilde belirlenmeli, sonra olguyla ilgili ¢ok sayida tutum ciimlesi tespit
edilmeli ve 6n uygulama yapilmalidir. Ancak is bununla bitmemektedir. On uygu-
lamanin heterojen bir 6rneklem tizerinde gergeklestirilmesi ve daha sonra hem fak-
tor analizinin hem de madde analizinin yapilmasi gerekir (Onay, 2001; Tezbasaran,
1997). Olgegin neyi 6lctiigii, alt dlgeklerinin olup olmadig, eger alt dlgekler varsa
bunlarin nasil isimlendirilip kavramlastirilabilecegi ise ayri bir sorundur. Daha
sonra farkli istatistiksel tekniklerle dlgegin gecerlik ve giivenirlik analizi yapil-
malidir. Ancak biitliin bu istatistiksel islemler bile yaniltict olabilir. Ciinkii esas

problem bizzat 6lgek maddelerinin nasil ifade edildigi ve 6l¢egin kendilerine uygu-
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landig1 kisilerin bu maddeleri nasil algiladiklari, anladiklar1 ve degerlendirdikleri

meselesi lizerinde yogunlasmaktadir.

Burada su hususu vurgulamamiz gerekir ki, anket ve 6lgek kullanimi insan
bilimlerinin vazgegemeyecegi arastirma teknikleridir. Ancak bu tekniklerin
dayandigi temel varsayimu belli agilardan sorgulamak gerekir. Ciinkii anket ve
6lgek kullanimu aslinda her insanin i¢ diinyasini, duygularini, diisiincelerini, inang-
larmi, deger yargilarmi vs. dil ile ifade edebilecegi varsayimina dayanmaktadir
(Arkonag, 1988: 194). Bununla birlikte dilin bu konuda ne kadar yeterli oldugu da
sorgulanmalidir? Bagka bir deyisle; inanglar, degerler, tutumlar, duygular, diigiin-
celer vs. dil ile dile getirilebilir mi? Her ne kadar Wittengenstein, 6znel yasanti ile
bu 6znel yasantinin dil araciligryla kelimelere dokiilmesi arasinda epistemik bir
kopukluk ve kiriklik olmayacagini sdylese de, bugiin sosyal bilimlerin insan mo-
delini olusturan kartezyen temelli birey ve benlik yasantist bu fikri kabul etme-
mektedir (Arkonag, 1999: 71). Ciinkii dil, duygu ve diislinceleri tam ve eksiksiz
ifade edebilecek bir yapiya sahip degildir. Bu ise biling-beden ikileminden dolay1
bir yandan zihnin kendi iirettigini yeterince anlayamadigindan, 6te yandan zihnin
iirettigi seylerin de bizzat zihni anlamada yetersiz kalmasindan kaynaklanmaktadir.
Bu tiir elestiri ve eksikliklere ragmen su anki mevcut paradigma igerisinde kore-
lasyonel bir ¢alisma planladigimiz zaman 6lgek kullanmaktan bagka ¢ikar bir yol
da goriinmemektedir. Bagka bir deyisle, din bilimleri alaninda yapacagimiz pek
¢ok calismada dlgekler en giivenilir bilgi toplama araglaridir. Burada 6nemli olan
olguya en uygun 6lgegi saptamaktir. Bu 6lgegin de miimkiin oldugu dlgiide evreni
temsil yetenegi olan bir 6rnekleme uygulanmasi hata payim asgari diizeyde tuta-
caktir. Uygulama yapildiktan sonra da verilerin uygun istatistiksel tekniklerle ana-
liz edilmesi s6z konusudur. Sonugta elde edilen verilerin arastirmacinin benimse-
digi belli bir kuram ya da eklektik bir yaklagimla yorumlanma siireci baslar ki, bu

evre aragtirmacinin nesnelligini kaybedebilecegi en dnemli asamalardan birisidir.

Bir bilimsel ¢aligmada hangi asamalarin bulundugu ve bu asamalarda
karsilasilacak genel sikintilar1 ve buradan hareketle 6l¢cegin mi olguyu, olgunun mu

olcegi olusturdugu, meselesi aslinda bir aragtirmanin birbirini takip eden hemen
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her asamasinda karsimiza ¢ikacak ciddi bir problem olarak durmaktadir. Ciinkii bir
yandan konunun ve drneklemin belirlenmesi nasil bir 6lgek secilecegini etkilerken,
6te yandan verilerin analizi ve yorumlanmasi bizzat kullanilan dl¢eklerin yapisina

ve muhtevasina gore sekillenmektedir.

Bu noktada 6zellikle belirtmek gerekir ki, 6l¢giim araglarinin en iyi sekilde
uygulandigr sdylenen fen bilimlerinde bile 6l¢iimiin nesnel bir sekilde yapilama-
dig1 ya da nesnel bir 6l¢limiin olmadigi/olamayacagr sdylenmektedir. Bu durum
sosyal bilimler i¢in daha fazla gegerlidir. Ciinkii her 6l¢iim olgu alanina bir teca-
viizdiir ve olguda degisiklikler yaratmaktadir (Mayring, 2000: 22). Bununla birlikte
gerek fen bilimlerinde gerekse sosyal bilimlerde yapilan 6l¢timlerde gesitli 6lgme
hatalar1 da isin i¢ine karigabilmektedir. Bu tiir hatalar sistematik veya random
(tesadiifi) bir sekilde ortaya ¢ikabilir. Arastirmacinin hi¢bir kusuru ve yanlis deger-
lendirmesi olmadigt halde, kullanilan dlgek olguyu dogru dlgmiiyorsa, sistematik
bir hata s6z konusudur. Baska bir deyisle, 6l¢iim yapan kisi kullanma hatas1 yap-
madig1, sonuglart dogru okuyup algiladigr halde, elindeki dlgegin yanlis Slgiim
yapmasindan dolayi, sonuglar hatali bir sekilde ¢ikmaktadir. Random hatada ise
Olgek hatali olmadig halde aragtirmaci 6lgegi yanlis okudugu ve anlamlandirdigi
i¢in yanlis sonuglara ulasmaktadir (Bk. Arik, 1998: 181). Aslina bakilirsa hata ister
sistematik olsun, yani 6l¢ekten kaynaklansin, isterse random olsun, yani arastirma-
cidan kaynaklansin, olgu elde edilen verilere gore degerlendirildigi icin dlgekten
hareketle olgunun tanimlanmasi s6z konusu olmaktadir.

Ulkemizde din bilimleri alaninda 6lgek ve istatistik kullanma ¢abalarmin
heniiz yeterince olgunlasmamis oldugunu sdylemeliyiz. Ciinkii bu konuda Batida
yapilan caligmalara nispetle heniiz yolun basinda bulunmaktayiz. En azindan
izleyebildigimiz kadartyla gesitli dindarlik lgekleri ve bunlari analizde kullanilan
t-testi, ANOVA, korelasyon basta olmak iizere birkag istatistiksel teknikle calig-
malar sekillendirilmektedir. Ancak burada dikkatten kagan asil husus kullanilan
Ol¢ceklerin yapisinin ve muhtevasimin Olglilmesi istenen olguyu ne oranda 6lgme
yetenegine sahip oldugu meselesidir. Buradan hareketle 6lgegin olam1 mi1, olmasi

gerekeni mi, yoksa olgunun biraz i¢inde, biraz disinda kalan daha farkli seyleri mi
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oletiigli meselesi bagta olmak iizere cok cesitli sorular 6n plana ¢ikarilabilir.
Kuskusuz bir dlgekten beklenen olani oldugu gibi 6lgmesidir. Dolayistyla o, boyle
bir yap1 ve muhtevaya sahip olmalidir. Ancak bir dl¢ek icin bu durum ne kadar
miimkiindiir? Bir kere dlgek neye gore sekillenmektedir? Ayni olguyu baska tiirlii
ve baska sorulardan olusan bir dlgekle dlgmek miimkiin degil midir? Eger bir
olguyla ilgili gelistirilen bir 6lgcek hakkinda bir itiraz varsa ve farkli 6lgek gelig-
tirme denemeleri yapiliyorsa- ki iilkemizde dindarlik dl¢eklerinin gelistirilme ¢aba-
sinda bunu gérmekteyiz- bu durum, ayni olgunun farkli bir bicimde de dSlgiile-
bilecegi anlamina gelmektedir*. Bunun da 6tesinde bir konuda, mesela dindarlik
hususunda, farkli arasgtirmacilar farkli Slgekler kullanmayir tercih ediyorlarsa,
demek ki olguyu farkli sekillerde tanimlamaktadirlar ya da diger 6lgekleri olguyu
Olemede yeterli gérmemektedirler. Bu ise gerek bir Olgegin hazirlanmasinda,
gerekse farkli 6lgekler igerisinden birisinin tercih edilmesinde goreceliligin dev-
reye girdigi seklinde degerlendirilebilir. Bir arastirmacinin olguya kendine gore
bakmasi dogaldir. Ciinkii her arastirmaci kendine has kisiligi ve egilimleri ile biri-
ciktir. O, bireysel ve sosyo-kiiltiirel pek ¢ok faktoriin etkisiyle olguyu kendince al-
gilayabilir. Algilamanin ise duyu organlari ile birlikte zihinsel ve ruhsal yapi
tarafindan bi¢imlendirildigi bilinen bir gergekliktir. Arastirmacimin kisisel tarihi,
beklentileri, korkulari, duygulari, diisiinceleri, istekleri, arzular1 da algilama siire-
cinde isin i¢ine karigmaktadir (Ciiceloglu, 1994: 132-135). Bu anlamda arastir-
macinin ¢alistift olguyu kendince algilayip degerlendirmesi 6znel bir siiregtir.
Ancak bu 6znel siirecin sosyo-kiiltiirel ve dini faktorlerle karsilikli bir etkilesim
igerisinde oldugu da unutulmamalidir, yani algi g¢ergevelerini olusturan zihinsel
semalar, bir yandan arastirmacinin ulastig1 her yeni bilgiyi okumasint ve anlamlan-

dirmasini saglayan izafet ¢ergeveleri olarak islev goriirken, 6te yandan bilgi epis-

’ Dindarligin ¢ok farkli Olgeklerle olgiilmesi, bu konuda heniiz standart bir dlgegin mevcut
olmadiginin acik bir isaretidir. Ger¢i dindarlik gibi kolayca tanimlanamayan kompleks bir
olgunun Ol¢iilmesinde standart bir 6lcek aramamn ne kadar isabetli bir davranis oldugu da
ayrica sorgulanmalidir. Bununla birlikte Yavuz’un da (1986: 179) vurguladig: {izere, 6lgeklerin
sistemli bir bicimde ve Ozenle hazirlanip standartlastirilmasi, elde edilecek sonuglarin
giivenirliligin artmasinda ¢ok 6nemli bir yere sahiptir.
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temik bir cemaat igerisinde (Aslan, 1992) ve sosyal agidan insa oldugu igin
(Gergen, 1985), olgunun bir anlamda nesnel, 6teki anlamda 6znel bir bi¢imde yapi-
lanmas1 s6z konusudur. Iste bu 6znellik ya da nesnellik meselesi din ve dindarlikla
iliskili empirik olarak gerceklestirilen psikolojik, sosyolojik ve sosyal psikolojik
caligmalarda kendisini agik¢a hissettirmektedir. Din psikolojisi ¢aligmalarinda ina-
nan kisi 0ylesine 6znel bir bicimde ele alinmaktadir ki, adeta o, sosyal bir boslukta
degerlendirilmekte, din sosyolojisi alaninda yapilan ¢aligmalarda ise, bu sosyal
bosluk doldurulurken insan bir bagka bosluga itilmekte, adeta duygu ve diigiince-
lerinden soyutlanarak analize tabii tutulmaktadir. Aslinda arastirmacilart boyle bir
tavra gotliren olguyu analiz etme amaciyla kullandiklar: 6lgekleridir. Bu anlamda
bir nevi 6l¢ekten olguya dogru bir gidis sz konusu olmaktadir. Kuskusuz arastir-
maci Olgegi olusturmadan ya da farkli 6lgeklerden birisini tercih etmeden evvel
olgu hakkinda belli diizeyde bir bilgiye sahiptir. Ancak bu, onun olgudan dlgege
sigramasina, oradan da yeniden olguya donmesine imkan verecek bir bilgi degildir.
Ciinkii olgu tek boyutlu degildir, fakat arastirmaci meseleye sadece kendi
perspektifinden baktigi i¢in, olgu da s6z konusu bu tek yonlii bakisla sekillen-
mektedir. Buna itiraz olarak emik ve etik yaklasimin dengeli kullanilmasinin gerek-
li oldugu ileri siiriilebilir. Ancak bunu gerceklestirmek de sanildig1 kadar kolay de-
gildir. Ciinkii arastirmact bir insandir, dolayisiyla nerede, nasil davranacagi konu-
sunda onu programlamak hem ¢ok zordur, hem de bdyle bir tavir bilimsel ve ahlaki
agidan oldukc¢a sakincalidir. Arastirmaci kisisel ve Kkiiltiirel tarihinden kolayca
styrilamayacagina gore mensup olunan dini grubun ya da herhangi bir aidiyet
hissedilmeyen 6teki dini gruplarin dini hayatlarini incelemenin, yani olguyu iger-
den veya disardan analiz siirecinin, ister istemez, arastirmacinin algi ve yargi diize-
yini etkiledigini, bunun da dogal olarak kullanilacak 6lgeklere yansidigini sdyleye-

bilmemiz miimkiindir.

" Bilgiyi islemede sosyo-kognitif kuramu én plana ¢ikaranlar algi, yargi ve degerlendirmelerin
kisinin mevcut semalarma (Deschamps, 1990; Fischer, 1997; Leyens, Yzerbyt & schadron,
1996; Pelletier & Vallerand, 1994; Vallerand & Loiser, 1994), kisisel hipotezlerine (Billig,
1984; Leyens, 1983; Leyens, Yzerbyt & schadron, 1996; Paicheler, 1984) ve sosyal temsillere
(Farr, 1996; Herzlich, 1972; Jodelet, 1996) dayal1 sekillendigini ileri siirmektedirler.
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Gruplar Arasi Iliskilerin Ol¢iilmesinde Olgu-Olcek iliskisi

Farkli yaklagimlara ve Ongoriilere dayanarak gelistirilen farkli lgeklerin
hedeflenen olguyu nasil ve ne diizeyde 6l¢tiigiinii, 6l¢iimiin baska tiirlii de yapilip
yapilamayacag1 meselesini dncelikle gruplar arast iligkilerin iiriinleri olan stereotip,
6n yargt ve ayrimecik hususunda yapilan empirik ¢alismalara dayanarak agikla-
yacak olursak, Adorno ve arkadaslarimin (1950) “yetkeci kisilik” kuramm bu konuda
dikkat ¢ekici bir 6rnek olacaktir. Ciinkii gerek bu caligma gerekse daha sonra bu
konuda yapilan diger ¢aligmalar dlgek-olgu iliskisi agisindan ilging sonuglar iger-
mektedir.

Adorno ve arkadaslar1 (1950) bir Yahudi vakfimin ekonomik destegi ile
antisemit olanlarin ruhsal yapilarini nicel ve nitel analiz yontemlerini birlikte
kullanarak aragtirirlar. Bu konuda ¢esitli 6lgekler gelistirirler ve antisemit tutum
gosterenlerin kisisel tarihlerini incelemeye baglarlar. Davranis¢i psikolojinin yon-
temleriyle psikanalitik psikolojinin kuramsal yaklagimini kabul ederek yola ¢ikan
Adorno ve arkadaslari, sonugta; antisemitlerin baskici bir aile yapis1 igerisinde
yetigtiklerini, bu sebeple benliklerinin rselendigini, asagilik kompleksi g¢ektik-
lerini ve 6z saygilarinin oldukea diisiik oldugunu, kendilerinde gordiikleri yetersiz-
likleri ise adeta glinah kegisi olarak islev géren, masum ama savunmasiz ¢esitli dis
gruplara asagilayici, dislayict ve ayrimer bir tarzda yansittiklarii soylediler (Bk.
Leyens, Yzerbyt & Schadron, 1996: 52-55). Bu sebeple antisemit kisiler ruhsal ve
zihinsel agidan problemli, bununda 6tesinde saplantili ve patolojik bir kisilik
yapisina sahip olan insanlar olarak kavramlastirilmistir. Bu c¢alisma bize sunu
gostermektedir:  1940-1950°1i yillarda gruplar arasi iligkileri analiz ederken
kullanilan temel kuramlardan birisi olan ve psikanalitik bir temele dayali olarak
formiile edilen engellenme-saldirganlik teorisi Adorno ve arkadaglari tarafindan
biraz degistirilerek kabul edilmekte, Yahudi karsitlarinin neden bdyle bir tavir
igerisinde olduklar1 incelenirken bu ¢aligmay1r da Yahudiler finanse etmekte ve
sonugta; “antisemitler ruhsal ve zihinsel agidan hastadir” goriisii ortaya ¢ikmakta-
dir. Anlagildigi kadariyla Adorno ve arkadaslart bu sonuglari yoktan yere var

etmemislerdir. Fasizm, etnosantrizm, antisemitizm basta olmak {izere gelistirdikleri
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¢esitli dlgekleri kullanan arastirmacilar, segtikleri 6rneklem tizerinde ¢aligmalarini
yapmuslardir. Ancak sonug olguya gore degil, 6lgege gore sekillenmistir. Baska bir
deyisle, olgudan olgege degil de Olgekten olguya, yani kullanilan olgeklerden
hareketle antisemitin ruh diinyasinin tammlanmasina gecilmistir. Aslinda sadece
bu caligmada degil, 1945’de Brunswik ve Sanford’un, 1950°de de Jahoda ve
Ackermen’in Dbirlikte gergeklestirdikleri c¢aligmalarda da benzeri sonuglara
ulagilmustir (Bk. Rose, 1951: 37). On yargilarin baskici aile ortaminda biiyiimekten
kaynaklanan kargasalardan, ruhsal rahatsizliklardan, dolayisiyla patolojik bir
kisilik yapisindan kaynaklandig: iizerinde 1srar eden yetkeci kisilik kuramu anti-
semitleri adeta ruhsal agidan hasta kisiler olarak gosterebilmek icin dlgekler
gelistirerek yola ¢ikmustir. Nitekim bu yaklasima Rokeach (1960), Serif (1979),
Pettigrew (1958) ve Tajfel (1969, 1972) basta olmak {izere pek g¢ok kisi itiraz

etmektedir.

Yetkeci kisilik kuramma goére Yahudilere yonelik stereotipik algilar, 6n
yargilt tutum ve davraniglar muhafazakar, sagc1 ve dindar olan kisilerde daha fazla
goriilmektedir. Esasen Adorno ve arkadaslarimmin (1950) g¢alismalarimin teorik
kurgusu ve buradan hareketle ileri siirdiikleri hipotezler ve bunlari test etmek tizere
gelistirdikleri 6lgekler onlar1 boyle bir sonuca tagimistir. Ancak Rokeach (1960) bu
yaklagim elestirmekte ve 6n yargili tutum ve davraniglarla birlikte kligeli algilarin
sadece agir1 sagc1, muhafazakar ve dindar kisilerde olmadigimi, bunlarin asir1 sol,
hatta din karsit1 kisilerde de bulunabilecegini ileri siirmektedir. Ciinkii ona gore
insanlar1 6n yargili olmaya iten temel sebep ideolojiler degil, bizzat onlarin
zihinsel yapilaridir. Bu fikrini desteklemek i¢in, insanlar1 agik ve kapali zihinsel
yapiya sahip olmak iizere, bir nevi Weberci anlamda, iki ideal tip igerisinde ele
alan Rokeach, bir dogmatizm skalasi geligtirmis ve yaptigi c¢aligmalarda kapali
zihinsel yapiya sahip olanlarin hosgoriisiiz, 6n yargili, stereotipik ifadeleri
kullanmaya meyyal ve sosyal diinyay1 kliselerle algilayan kisiler oldugunu soyle-
mistir. Aslina bakilirsa Rokeach, her ne kadar Adorno’yu tenkitle yola ¢ikmissa ve
olgu-6l¢ek iligkisi agisindan nispeten daha isabetli bir tavir igerisine girmisse de,

yine de biiylik oranda, olguyu 6l¢ekten hareketle tanimlamaya gegmistir.
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Serif’in (1979) gruplar aras: iligkileri ve bu baglamda s6z konusu olan ste-
reotipleri, on yargilar1 ve ayrimeilig1 agiklamak iizere gelistirdigi gercekgi catisma
teorisi ise, psikanalitik yaklagimlara ve bu cercevede gelistirilen engellenme-
saldirganlik, otoriter kisilik ve dogmatik kisilik teorisine alternatif bir teori olarak
gortinmektedir. Cilinkii burada sozii edilen diger yaklasimlar olguyu birey iginde
(intra-personel) cereyan eden psisik siireclerle agiklama gayretindeyken, Serif bu
problemi ¢oziimlemeye calisirken bireyden degil, gruptan hareket etmektedir.
Gestaltgr yaklasimin etkisinde kalan ve gruplar arasi iliskileri grup diizeyinde
analiz etmek isteyen Serif, 6n yargilart ve diigmanliklar1 ayn1 hedefe ulagmak i¢in
yarigma ve rekabet ortaminda bulunan farkli gruplarin karsilikli etkilesimciligi ile
aciklamaya ¢aligmaktadir. (Serif & Serif, 1979). Serif’e gore 6n yargilar patolojik
bir hal degildir. Serif’in actig1 yolda, ancak 6zellikle onun kimlik olgusuna pek
fazla vurgu yapmadan pragmatist bir yaklagimla gruplar arasi iliskileri agiklama
gayretinde oldugu itirazlariyla ortaya ¢ikan sosyal kimlik teorisyenlerine gore de
gruplar arasi iliskilerin birer iiriinii olarak ortaya ¢ikan stereotipler ve 6n yargilar
patolojik olgular degildir, aksine bunlar insanin kognitif ve motivasyonel 6zel-
liklerinin dogal yansimalaridir (Tajfel, 1969, 1972). Bu goriisii savunanlar “anti-
semitler ruh hastasidir” diyen yaklasimlar1 ciddi bigimde elestirmektedir. Isin
ilging tarafi sosyal kimlik teorisinin kurucusu da Yahudidir. Ancak o antisemitizmi
ruh hastaligina degil, sosyal kimliklerin dogal yansimalarina baglamistir. Bu teori
ortaya koymustur ki, gruplar arasi iligkilerin niteligi ve bu hususta belirleyici olan
faktorler tizerinde yapilan ¢aligmalarda bir bakig hatasi mevcuttur. Bu hata ise 6nce
6lgek kurgusuna daha sonra da olgunun tanimlanmasina yansimaktadir.

Gruplar arasi iligkilerin ve kalip yargilarin incelendigi bagka ¢aligsmalarda da
Olgekten olguya dogru bir gidis gézlenmektedir. Bogardus (1925) dlgegiyle yapilan
caligmalart buna 6rnek olarak verebiliriz. Ciinkii x gruptan birisiyle (Siinni, Alevi,
Hiristiyan, Yahudi, Budist, Sintoist vs.) evlenmek istemeyen ya da o grubun
iiyeleriyle mekansal bir yakinlik iginde bulunmaktan hoslanmayan bir kisinin bu
tavri acaba bireysel bir tercih midir, yoksa bu durum sosyo-kiiltiirel ve dini sebep-

lerden mi beslenmektedir? Sonra &teki dini gruplarla sosyal iliskiye girmekten
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sakman bir kiginin bu tutumu temelde dinden beslenen sosyo-Kkiiltiirel faktorlerle
sekilleniyorsa, bunlar sosyal agidan filan grubu uzak bir mesafeye yerlestiriyorlar
demek, dlgekten olguya gegmek degil midir? Olgekteki kadar ya da dlgegin izin
verdigi oranda bir sosyal mesafe alani tespit edilmis olmuyor mu? Bagka sorularla
baska bir sonuca ulagmak da miimkiin degil midir? Kanaatimce yukaridaki sorular:
“evet” seklinde cevaplamak gerekir. Ciinkii Bogardus tipi bir dlgekten tespit edilen
sosyal mesafe algilar1 6lgegin izin verdigi sosyal aralikla sinirli olarak ortaya
ctkmaktadir.

Sifat listesi kullanilarak yapilan stereotip ¢alismalarinda da genellikle 6lgek-
ten olguya dogru bir gidis gézlenmektedir. Eger deneklere sunulan sifat listesi ser-
best cagrisim teknigine dayali agik uglu sorulardan hareketle gelistirilmemigse, bu
durumda stereotip olarak deger bulmayan sifatlarin sanal bir sekilde stereotip
oldugu ileri siiriilebilir. Ciinkii mevcut sifatlardan birkag tanesini isaretleyen denek
ilgili gruba yonelik olarak biligsel repertuarinda olmayan sifatlart atfetme
durumunda kalabilir. Bagka bir deyisle, sifat listesi sunmak demek, denegin bilissel
repertuarinda olup olmadigina bakmaksizin aragtirmacinin bilissel repertuarinda
var olan stereotiplerin denek tarafindan isaretlenmeye zorlanmasi anlamina gel-
mektedir. Mesela Siinni bir kisi Siiler hakkinda “diiriist’ ya da “hilekar” seklinde
ifade edilen herhangi bir sifat kullanmiyor olabilir. Bu, onun giinliikk hayat ice-
risinde Siileri yargilarken “diiriistliik-hilekdariik” seklinde ifade edilen bir kate-
goriyi dikkate almadan hareket ettigi ya da onlar1 bu kategorinin diginda kalan
baska kategorilerle degerlendirdigi anlamina gelmektedir (Yapici, 2004: 152).
Burada da goriilecegi iizere, bir bakima olguyu yaratan ol¢eklerdir. Bu sebeple
Bilgin (1996: 112) stereotip ¢aligmalarinda bir yandan diger kiiltiirlere hosgoriisiiz-
Ligii, 6te yandan kiiltiirel goreceliligi koyup manikest, yani iyi-kotii ya da arzu-
lanan-arzulanmayan seklinde bir ayrima gitmenin dogru olmadigini belirtmektedir.
Buna gore bir grubun 6tekine yonelik stereotiplerini arastiran kisi aradigini bul-
may1 degil, olan1 oldugu gibi tespit etmeyi hedeflemelidir. Aksi halde o, kendi
mensup oldugu grubun tarafgirligini yapma durumuna diisebilir. Bu da stereotipleri

incelemeyi hedefleyen bir kiginin daha ilk adimda kisisel ya da grup kaynakli 6n
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yargilarma takilip kaldigi, kalip yargilarinin sansiiriine ugrayarak bilimsel ve ob-

jektif diisiinebilme yetisini kaybedebilecegi anlamina gelebilir (Yapici, 2004: 153).

Dindarhgin Olgiilmesinde Olgu-Ol¢ek iliskisi

Dindarlik olgusunu ve bunu dl¢meyi planlayan dindarlik 6lgeklerini olgu-
olgek iligkisi agisindan degerlendirecek olursak; burada da ilk olarak karsimiza
“dindarlik nedir?”, “dindarligi 6lcmek miimkiin mii?”, “eger miimkiinse bu nasil
gergeklesecektir?” vb. sorular ¢ikmaktadir. Ciinkii Onay’in da (2001: 440) be-
lirttigi {izere, bir dindarlik 6lgeginden elde edilen sonug, dindarligin tanimina ve
esas alman kritere gore degisebilmektedir. Baska bir ifadeyle, “din nedir?”, “din-
dar kimdir?”, “kimler daha ¢ok, kimler daha az dindardw?” ve “dindariik seviye-
sini belirlemede esas alinan kistaslar nelerdir?” sorularma verilecek cevaplar ol-

¢limden elde edilecek sonuglarla dogrudan baglantilidir.

Aslina bakilirsa dindarligr tanimlamak, en azindan, dini tanimlamak kadar
zor bir istir . Ciinkii Fromm’un da (1993: 45) belirttigi gibi, dini ve dindarhg
tanimlarken nasil bir terminolojinin kullanilacagi basta olmak {izere pek cok
stkintiyla karsilagilmaktadir. Arastirmacilar kendi ilgi alanlarina gore farkli
tanimlar ve kavramlar ortaya koymuslardir. Kuskusuz bunlar dini ve dindarlik
olgusunu anlamada islevseldir. Zira her agiklama olgunun bir yoniine 1s1k
tutmakta, dikkatleri meselenin bir yonii iizerinde yogunlastirmaktadir. Ancak bu
gercekligin yeterince agiklandigi anlamina gelmemektedir. Bu sebeple dini ve
dindarlig1 agiklamak tizere ileri siiriilen kavramlastirmalar, tanimlar ve siniflamalar
mevcut olguyu enine-boyuna agiklayabilecek bir kapasiteye sahip degildir.
Dolayisiyla yapilan dindarlik tanimlart ve simiflamalari arastirmacilara kolaylik
saglayan teorik bir ¢er¢eve ve konu hakkinda rahatlikla konugsmaya imkan veren
kognitif bir sema ve kategorizasyon olmaktan oteye gidememektedir (Yapici,
2004: 78). Bununla birlikte Celik’in de (2003: 157) belirttigi gibi, gerek din

" Dinin nasil tammlandig1 meselesi ve farkli din tanimlari igin, bk. Altson (1972), Birand (1959;
1961), De Laubier (1999), Giinay (1998), Meslin (1988), Tiimer (1986), Vergote (1966; 1999),
Vieillard-Baron (1998), Willaime (1995), Yaparel (1987b). Dindarligin tanimlanmasi
hususunda bk. Kayiklik (2000), Mehmedoglu (2004), Yapici (2002), Yildiz (1998, 2001).
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gerekse dindarlik olgusu kuramsal bir ¢esitlilige, bu sebeple goéreceli bir algilanisa
sahip oldugu i¢in, bunlarin belli kategorilerde ele alinmasi da adeta kagimilmaz
olmaktadir. Oyleyse dini hayati analiz ederken dindarhigin farkli boyutlarimn
dikkate alinmasinin olgunun hem daha isabetli hem de daha kusatici bir sekilde
degerlendirilmesine zemin hazirlayacagi kismi bir rahatlikla sdylenebilir. Burada
$6z konusu edilen “kismi” ifadesinin altim o6zellikle ¢izmek gerekir. Cilinkii nasil
bir tavir takiilirsa takiilsin, din ve dindarligi geregi gibi tamimlayarak analiz
etmek pek miimkiin gériinmemektedir. Esasen bu durum din bilimlerinin ¢dziimii
gii¢ sorunlarindan birisidir. Zira din alaninda yapilacak bir ¢aligmada hangi termi-
noloji ya da nasil bir terminoloji kullanilacagi meselesi, ¢ok ciddi ve ¢oziimii giig
metodik bir problem olarak karsimizda durmaktadir (Giinay, 2003: 140).

Bilindigi gibi 1960’11 yillara kadar din konusunda yapilan g¢aligsmalarda
Tanriya inang, dini ibadetlere katilim ve bir dini gruba aidiyet gibi gdstergeler
dindarlik isaretleri olarak kabul edilirken” (Koktas, 1993: 50-51; Yaparel, 1987a:
37; Yapici, 2002: 79), daha sonra Stark ve Glock’un (1969) dini hayati duygu,
inang, ibadet, bilgi ve etki’ olmak iizere bes boyutta ele alarak kavramlastirdig
goriilmektedir . Bu ise dini hayatin artik tek boyutlu degil, ¢ok boyutlu olarak
kavramlastirilmast ve degerlendirilmesi gerektigini ortaya koyan bir yaklasimi
beraberinde getirmis, yapilan ¢alismalarda da s6z konusu bu egilim agik¢a ken-
disini belli etmistir.

Ulkemiz agisindan bakilacak olursa, dini hayatin ¢ok boyutlu olarak ele
almip degerlendirildigi arastirmalarin baginda Yaparel’in (1987a) caligmasi gel-

mektedir. O, bu ¢aligmasinda Glock ve Stark’a dayanarak bir “dini hayat 6l¢iim

" Wach’in (1995) dini tecriibenin teorik, pratik ve sosyolojik olmak iizere ii¢ sekilde ifade buldu-
gunu sdylemesi de bu baglamda degerlendirilebilir.

™ Glock (1959/1982) ilk zamanlar dindarlig1 inang, ibadet, duygu ve etki olarak dort boyutta ele
almisken Fukuyama’nin ‘bilginin de dindarligin bir boyutu olabilecegini’ ifade etmesiyle
birlikte, sonraki ¢alismalarinda bilgiyi de ekleyerek dindarligi bes boyutlu olarak kavramlas-
tirmaya baglamustir (Stark & Glock, 1969).

o Dindarligin boyutlar ile ilgili olarak bk. Glock (1998), Stark & Glock (1969), Giinay (1998),
Hokelekli (1993), Koktas (1993), Mehmetoglu (2004), Onay (2001), Yaparel (1987), Yildiz
(1998, 2001).
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envanteri” gelistirmeye caligmig ve burada kullandigi 6lgeklerle 20-40 yag arasi
bireylerin dini hayatlariyla psiko-sosyal uyumlar: arasindaki iligkiyi incelemeye
girismistir. Yaparel’in kullandigi dini hayat envanterinde dinin inang, ibadet,
duygu ve bilgi diizeyleri &lgiime tabii tutulmustur. Inang boyutu kendi icinde
“vaygin inanglar”, “dini partikiilarizm” ve “ahlakilik” olmak iizere ii¢ kisitmdan
olugsmaktadir. Yaygimn inanglar derken de; Allah’a, Hz. Muhammed’in Allah’in
kulu ve elgisi olduguna, Kur’an-1 Kerim’in Allah tarafindan génderilen son kutsal
kitap olduguna, meleklerin varligina ve Ahiret giiniine imanla ilgili, yani kader
inanct harig, genel inang esaslarini 6lgmeyi amaglayan sorular sorulmus ve denek-
lerin bu hususlar karsisindaki tutumlar incelemeye alinmustir.

Olgekteki Allah’in varlig: ile ilgili bir soruyu analiz edecek olursak, 6lcek-
olgu iligkisi agisindan anlamli bir sonuca ulagsacagimzi diistiniiyorum.

“Allah hakkindaki inancimzi agagidakilerden hangisi en dogru bicimde dile
getirmektedir” (Liitfen sadece bir maddeyi igaretleyiniz).

1. Allah’in varligina kesinlikle inaniyor ve bu konuda hicbir siiphe

duymuyorum.
2. Allah’mn varligina inantyorum, fakat bu konuda ¢6zemedigim hususlar

var.
Her zaman olmamakla beraber kimi zaman Allah’a inandigim oluyor.
Neye inandigimdan pek emin degilim.

Allah’1n varhig1 yoklugu konusuna pek ilgi duymuyorum.

A

Yukaridaki siklardan hi¢ birisi benim Allah konusundaki inancimi
yansitmamaktadir. Bu konudaki benim inancim .............ceceeeveverenenns dir.

Yaparel (1987a) arastirmasinda kullandigi dini hayat envanteri puan

[IPE1}

cetvelinde ilgili sorunun “a” sikkina 1 (bir) puan verilecegini, diger siklara ise
herhangi bir puan takdir edilmedigini belirtmektedir. Bu, sadece “a” sikkini
isaretleyenlerin Allah’a inancinin tam oldugu anlamina gelmektedir. Gergekten de

a” sikki bir Miislimanin Allah inancini ifade ede(bile)n bir yapida kurulmustur.

Ancak “b” sikki da hi¢ yabana atilmayacak derecede bir insanin Allah’a inandigini
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gosterecek mahiyettedir. Ciinkli “Allah’in varligina inanyyorum, fakat bu konuda
¢ozemedigim bazi hususlar var” ifadesi, kanaatimizce bir insani ne Miisliiman-
liktan ¢ikarir ne de onun Allah’a inanmadigimt ortaya koyar. Aksine Allah’in
varligina inanan pek ¢ok Miisliimanin inancini rasyonalize etmeye c¢aligtigl soy-
lenebilir, ancak bdyle bir ¢aba igerisinde olanlarm en azindan bir kisminin
kafasindaki her tiirli soruya cevap buldugu iddia edilemez. Sonra bir insanin
“Allah’la ilgili olarak bazi hususlar: ¢ozemiyorum” demesi, bir arayis dindarligini
(Baston & Ventis, 1982), hatta burada baz1 giipheler varsa, bunlarin da inangsizliga
degil, inanca gotiiriici bir siiphe (Hokelekli, 1993) oldugunu sdyleyebilmek de

mumkiindiir.

[7PE]

Olgekteki bu soruya yeniden donecek olursak, “a” sikkim isaretleyenler,
Allah inancindan bir puan alirken “b” sikkini isaretleyenler herhangi bir puan
almamaktadir. Ancak “b” sikkim isaretledigi halde Allah’a inanan ve Miisliiman
olan kisileri nasil bir kategoride degerlendirecegiz? Iste burada 6lgege ve dlgekten
alan puana gdre olgunun tanimlanmasiyla kars1 karsiya bulunmaktayiz .

Yine aym Ol¢ekte (Yaparel, 1987a) dinin bilgi boyutunu Slgmeye yonelik
sorularda da benzeri bir durum goriilmektedir. “Kur’an okumay: biliyor musunuz?”

9 CC o 9% GG 9

sorusuna “cok iyi”, “iyi”, “orta”, “zayif” ve “hig¢” gibi siklar eklenerek dinin bilgi
boyutu oOl¢iilmek istenmektedir. Dolayistyla Olgekteki soruya gore dini bilgi
olgusuna ulastlmaktadir. Ayrica “asagidakilerden hangileri Kur’an’da adi gegen
peygamberlerdendir’ ve “asagidakilerden hangileri Islamn sartlarindandir” sek-

linde ifade edilen sorularla da yine dinin bilgi boyutu 6l¢iilmek istenmistir.

" Bununla hemen hemen értiigen bir soruyu Koktas’ta da (1993) gérmekteyiz. Yaparel’inkine
(1987a) ilaveten Koktas, Allah inancina yonelik tutumlarin analizinde “kdinatin Allah
tarafindan yaratidigina inaniyorum. Fakat daha sonra onlara miidahale ettigine inanmuyo-
rum” seklinde bir ifade daha kullanmaktadir. Adeta deist bir tanr1 anlayisini ¢agristiran bu soru,
acaba Miisliiman Tiirk toplumu dikkate alinarak olgudan hareketle mi gelistirilmistir, yoksa
iilkemizde de boyle diisiinen insanlar olabilir varsayimindan hareketle kurgusal olarak mu
Olcege yerlestirilmistir? Bu anlamda bu tiir bir ifadeyi ihtiyatla karsilamak gerekir. Bununla
birlikte Koktas’in her bir tutum maddesini ki kare teknigi ile tek tek analiz ettigi, yani bulgu-
larim toplam bir dlgek puamna gore tespit etmedigi dikkate alinirsa, bu ya da buna benzer
ifadeleri kullanmig olmasi pek fazla sikinti olusturmamaktadir.
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Dinin gercekten bir bilgi boyutunun olup olmadig tartigmasi bir yana,
empirik ¢alismalarda kullanilan sorularin dinin duygusal (emotionelle), diisiinsel
(cognitive) ve davranisa egilim (conative) boyutunu, kisaca dini tutumlari Slgmesi
gerekirken, burada dinin temel bilgilerini olusturmayan bir takim bilgiler 6l¢iilmek
istenmekte, boylece dlgekten olguya gegilmektedir. Sonra Onay’mn da (2001: 445)
belirttigi gibi, dindarlik 6l¢iimii derken, 6l¢iime konu olan dindarligin sinirlarinin
cok 1iyi bir sekilde ¢izilmesi gerekir. Bu anlamda dini bilgiye sahip olmak kisinin
dini yasantisiyla su ya da bu sekliyle iligkili olabilir. Ancak bunu, dindarligin bir
boyutu olarak degerlendirmek kanaatimizce tartigmaya agik bir husustur.

Aslinda asil mesele arastirmacilarin dindarligi nasil algilayip tanmimladik-
lartyla alakalidir. Zira yapilan ¢alismalarda nasil bir din ve dindarlik tanimindan
hareket ediliyorsa, buna uygun bir dlgek kullanma egilimi 6n plana ¢ikmaktadir.
Bu da temelde dogal bir hareket tarzidir. Nitekim Yaparel de (1987a) Stark ve
Glock’un (1969) dini hayati ¢ok boyutlu olarak kavramlastirdigi yaklagimi benim-
semig, buna gore gelistirdigi bir 6l¢ekle dindarlik olgusunu analize girismistir.
Buna olduk¢a benzer bir 6lgegi kullanan Koktas’in (1993) ¢alismasinda da 6lgek-
ten hareketle olguyu tanimlamaya dogru bir gidis egilimi goriilmektedir.

Gerek Yaparel’in (1987a), gerekse Koktas’in (1993) aragtirmalari, dini haya-
t1 ¢ok boyutlu kavramlastirma ve degerlendirme agisindan, iilkemizde gergeklesti-
rilen galigmalar igerisinde oncii niteligi tasimalari sebebiyle 6zel bir 6neme sahip-
tir. Bundan dolayi her iki ¢alisma da son derece islevsel ve degerlidir. Nitekim bu
oncii ¢aligmalardan sonra yine ayni gelenegi takip ederek dini hayati ¢ok boyutlu
bir sekilde kavramlastirma kaygisiyla farkli olgeklerin iiretilmeye calisildigini
gorityoruz. Yildiz (1998) Dokuz Eyliil Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Din Psiko-
lojisi 6gretim iiyeleriyle birlikte gelistirdikleri 31°i asil, 66’s1 dolgu toplam 97
maddeden olusan ve inang, duygu, davranig ve bilgi olmak tizere dort boyut igeren
dindarlik o6l¢egiyle tiniversiteli genglerde dini hayat ile 6lim kaygisi arasindaki
iligkiyi aragtirmistir. Yaparel’in (1987a) 6lgeginde oldugu gibi burada da dinin etki
boyutuna yer verilmemistir. Ancak davranig boyutuyla ilgili sorular incelendigi

3

zaman bunlardan “inancimin geregi olan ibadetlerimi yerine getiriyorum” soru
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ciimlesi harig, digerlerinin ibadet boyutunu kapsamadigi, biiyiik oranda dinin
bireysel etkileriyle iliskili oldugu goriilmektedir. Mesela; “dinde yasak edildigi icin

i%)

icki icmemeye Ozen gosteriyorum”, kumar oynamak haram oldugu igin kumar
oynamaktan kaginyyorum”, “evlilik disi cinsel iligki (zina) dinde yasaklandigi icin
bu tiir iliskiden kaginiyorum™ vb. sorular yine dinin birey iizerindeki etkileriyle
iligkilidir. Ger¢i “etki boyutu” tabirini Glock (1982, 1998) ve Stark (& Golck,
1969) genelde dinin sosyal hayata ve beseri iliskilere yonelik etkisi olarak kav-
ramlagtirmiglardir. Ancak Beit-Hallahmi ve Argyle’nin de (1997) belirttigi lizere
dindarligin hem sosyal hem de bireysel hayata yonelik etkileri vardir. Sonra
unutulmamasi gerekir ki dinin etki boyutu dncelikle bireysel olarak hissedilmekte
ve bu etki ile kisi sosyal hayatim diizenlemektedir. Oyleyse her ne kadar Yildiz
(1998) soz konusu ¢alismasinda “dinin etki boyutunu” Olglime konu etmese de
kullandig1 sorularla bunu 6l¢emeye ¢alistigi goriilmektedir. Ancak o buna “dav-
ranis boyutu” demektedir. Dolayisiyla bu dlgekten elde edilen verilerle, yani dinin
etkisini i¢eren sorularla davranig boyutu odlgiilmekte, boylece olgu dlgege gore
sekillenmektedir. Olgegin dinin duygu ve bilgi boyutlartyla ilgili kisminda da
cesitli sikintilar mevcuttur. Ancak bu 6lgek Yaparel (1987a) ve Koktas (1993)
Olceklerine nispetle daha gelismis ve daha sistematik bir goriintii sunmaktadir.
Mehmedoglu’nun (2004) dini hayati ¢ok boyutlu kavramlastirma gelenegi
cergevesinde gelistirdigi ve dindarligin bes boyutunun da faktor analizi ile tespit
edildigini ifade ettigi caligmasinda da olgunun 6lgekten hareketle tanimlanmasi s6z
konusudur. Aragtirmaci Uysal’in (1995) gelistirmeye ¢alistig1 “Islami bir dindarlik
olgegi” lizerinde gesitli degisiklikler ve ilaveler yapmus, neticede 33 soruluk bir
demet haline gelen Olgege faktdr analizi uygulamustir. Ancak kanaatimizce asil
stkint1 da burada ortaya ¢ikmustir. Bir kere faktor analizinin gosterdigi boyutlarin
Glock ve Stark’m ifade ettigi boyutlara gore isimlendirilmesi problemlidir. Ciinkii
“Allah bize emir ve yasaklarini melek (Cebrail) araciligiyla ve vahiy yoluyla bil-
dirir’, “Allah’m emir ve yasaklart Kur’'an ve Siinnette bildirilmistir” gibi inang
esaslartyla ilgili ifadeler dinin tecriibe (duygu) boyutu igerisinde; “Ibadetler

(namaz, orug, hac, zekat) fert ve toplum hayati icin faydali ve birlestirici oldugu
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icin mutlaka yerine getirilmelidir” gibi ibadetin islevlerinden hareketle ibadete
yonelik tutum “etki boyutu” igerisinde, “Kur’an ve Hadis disindaki diger Islami
eserleri ne siklikla okursunuz” gibi bilgi boyutunu da kapsamasi muhtemel bir soru
ibadet boyutu igerisinde degerlendirilmistir. Aslinda benzeri drnekleri gogaltmak
miimkiindiir . Iste burada dlcegi olusturan alt dlgeklerinin isimlendirilmesi siirecin-
de yasanan sikintilar ve buna bagli olarak olusturulan 6lgege gore olgunun ¢dziim-
lenmeye ¢alisiimasi, temelde, dindarlik olgusunun &lgekten hareketle tanimlandig1

anlamina gelmektedir.

Bununla birlikte konumuz agisindan su soruyu sormak da kuskusuz
anlamlidir: Glock (1982, 1989) ve Stark’in (& Golock, 1969) dindarlig1 bes boyut-
ta kavramlastirmas1 Miisliiman Tiirk kiiltiiriine ne kadar uymaktadir? Iste bu prob-
lem ve bunun beraberinde getirdigi ¢ok cesitli endiseler, farkli arastirmacilar
tarafindan yakindan hissedildigi i¢in farkli dindarlik dlgekleri gelistirilmeye ¢ali-
silmistir. Mesela Kayiklik (2003a) kendi ifadesiyle Islam kiiltiiriine uygun bir
sekilde dini hayati iman, ibadet ve ahlak seklinde tiglii bir siniflama igerisinde ele
almig ve bu baglamda bir 6lgek gelistirmeye ¢alismustir. Burada da olgunun g
boyutlu olarak ele alinmasiyla sekillendirilen bir 6lgege gore orta yas ve yaslilarin
dini yasantilarinin incelenmesi yapilmaktadir. Bu arastirmada da gelistirilen 6lgege
gore dindarlik olgusu analize girisilmis, ancak kanaatimizce olgu olgege gore
sekillenmistir. Aynt sekilde Mutlu (1989), Koktas (1993), Bahadir (1999), Uysal

* Bir karsilastirma yapilacak olursa Yildiz'in (1998) 8lgegiyle Mehmedoglu nun (2004) Slgeginde
kullamlan birbirine yakin bazi ifadelerin farkli boyutlarda yer aldigi rahatlikla goriilebilir.
Bununla birlikte yukarida s6z konusu etmedigimiz, ancak 6lgek gelistirmede ¢ok dnemli olan
bir hususun alti1 ¢izmek istiyoruz. Ozellikle Mehmetoglu’nun (2004) dlgeginde kullamlan
maddeler tek bir hedef lizerinde odaklanmamis olup birden ¢ok seyi ihtiva eder bir
goriintiidedir. Mesela “Allah’in emir ve yasaklar: Kur’an ve Siinnette bildirilmistir” ifadesinde
“...Kur’an’da bildirilmistir”, “...Siinnette bildirilmistiv” seklinde iki farkl seyi dlgmektedir.
Keza; “Zorunlu (farz ve vacip) ibadetlerin disinda ne siklikla nafile (zorunlu olmayan) ibadet
ve dua yaparsiniz” soru ciimlesinde de ibadet ve duanin birlikte dlgiilmesi istenmektedir. Olgek
gelistirme kurallar gercevesinde (Tezbasaran, 1997) sdyleyecek olursak, bu tiir bir soru yapisi
ayni anda iki seyi sordugu ya da iki seye cevap aradifi, ancak bunu tek maddede yaptig1 igin
sonuglarin hatali ¢ikmasma sebep olabilir. Esasen boyle bir 6lgekten elde edilen verilerle
dindarlik olgusu tespit edildigi zaman da 6lgegin olguyu sekillendirmesi s6z konusu olabilir.
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(1995, 1996), Kaya (1998), Yildiz (1999), Karaca (2000, 2001a, 2001b), Kayiklik
(2000), Giirses (2001), Onay (2002), Arslan (2002), Yapict (2002, 2003, 2004),
Yapici ve Zengin (2003b), Tas (2003) vb. pek ¢ok arastirmaci da genel anlamda
dindarlig1 ya da dini hayatin farkli boyutlarin ve goriintiilerini (yani inang, ibadet,
popiiler dindarlik, heterodoks dindarlik, dogmatik dindarlik, kisisel dini yonelim
vs.yl) gelistirdikleri ya da uyarladiklari ¢esitli 6lgeklerle dlgmeye ¢alismuglardir.
Bu odlgeklere dayanarak yapilan calismalarda da dindarligin analizi biiylik oranda

Olgekten hareketle yapilmaktadir.

Bu noktada su hususu ozellikle hatirlatmakta fayda vardir ki, ¢ok boyutlu
dindarlik 6lgekleri dini hayatin ige ice gecmis pek ¢ok boyuttan meydana geldigi
diislincesine dayandig i¢in, yalnizca inang ya da ibadet gibi bir boyutu dlgen bir
Olcegin dini yasantiyr eni-konu resmetmesi miimkiin gériinmemektedir (Celik,
2003: 157). Burada Glock ve Stark’in yaklasim bigimlerini kabul etmek bir arag-
tirmaci igin dogal bir hareket tarzidir. Ancak dini yasantinin ka¢ boyuttan meydana
geldigi ve dindarligin ka¢ farkli tiirde ortaya ¢iktig tartismali oldugu igin, yapilan
empirik ¢aligmalarda olgunun 6lgege gore sekillenme durumu ortaya ¢ikmaktadir.
Aslinda bunu da bir yere kadar normal karsilamak gerekir. Ciinkii bir aras-
tirmacinin elinde kuramsal bir yaklagim olmadig1 zaman, nasil bir 6lgek kullanarak
olguyu nasil inceleyecegi meselesi daha karmasik bir hal alabilmektedir. Bu an-
lamda belirli kuramsal yaklasimlar, her ne kadar bazi riskler tasisa da, arastirmaci
icin vazgecilmez bir degere sahiptir.

Olgek-olgu iliskisi agisindan daha farkli 6rnekler de 6n plana ¢ikarilabilir.
Mesela i¢e ve disa doniik dindarlik 6lgegi ile dini partikiilarizm ve dini dogmatizm
Olgeklerini muhteva agisindan degerlendirilecek olursa, arastirmacilarin olguyu
Olcege gore mi, Olgegi olguya gore mi sekillendirdikleri, yoksa hem olguyu hem de
Olcegi birlikte ele alan bir hareket tarzi icerisinde mi olduklar1 rahatlikla an-
lasilabilir.

Allport ve Ross (1967) tarafindan gelistirilen ve gerek Giirses (2001) ge-
rekse Kayiklik (2000) tarafindan, aralarinda bir takim farkliliklar olmakla birlikte,
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birbirlerine yakin ifadelerle kiiltiirlimiize uyarlanan dindarlik 6lgeklerine gore, ice
doniik dindarlar i¢in din bir amag, disa doniikler i¢inse bir ara¢ konumundadir. Bu
sebeple ige doniik dindarlar inandiklari dini samimiyetle yasarlar. Bu tip dindarlar
icin din tamamen kisinin kendisini gerceklestirmesine hizmet eder. Hosgorii, saygi,
baskalarina kars1 iyi niyetli olma ve dinin emir ve yasaklarina riayet basta olmak
lizere dinin pratik ve gozlenebilir etki ve Ozelliklerini benimsemis olan bu tiir
kisilerde dindarlik derunilesmis ve sahsilesmis bir karakter arz etmektedir. Disa
doniik dindarlarda ise, kisinin davraniglarinin birinci derecede belirleyici unsuru
olmayan din adeta baska maksatlar i¢in bir vasita konumundadir. Bu sebeple bu tiir
kimseler dini kendi kisisel gayeleri i¢in kullanma egilimindedirler. Ciinkii onlar
dinin bireysel ve sosyal hayatlar1 iizerinde pek c¢ok faydasmin bulunduguna
inanirlar. Bunlar zaman zaman inanglarina ¢ok siki bir gsekilde baglanarak kati,
hosgoriisiiz, dogmatik, 6n yargili ve otekini dislayict tutum ve tavirlar sergile-
yebilirler. Esasen bu tiir olumsuz davraniglarin altinda yatan temel sebep de, dinin
onlarin beseri arzu ve ihtiyaglarina hizmet etmesidir (Allport & Ross, 1967;
Girses, 2001; Kayiklik 2000, 2003b). Dinin islevlerinin 6n planda tutuldugu bu tiir
dindarlik psikolojik ihtiyaglar dindarligi olarak da degerlendirilebilir (Hokelekli,
1993: 77).

Ice ve disa doniik dindarhik egilimini dlgmek icin gelistirilen likert tipi bir
Olgekten denekler aldiklari puanlara gore her iki kategoriden birisine yerlestiril-
mektedirler. Bu noktada hemen sormak gerekir ki, dindarligin birbirini diglayan bu
tir ikili bir ayrimini insanlarda saf olarak bulabilmek miimkiin miidiir? Sonra
Batida gelistirilen bu 6lgek ve bunun arka planini olusturan Hiristiyan dindarlik
anlayis1 Miisliiman bir toplumda ne kadar gecerli olabilir? Islam dininin insan
modeli i¢e doniik bir dindarligi mi1, yoksa disa doniik bir dindarligi m1 daha ¢ok 6n
plana ¢ikartmaktadir? Bagka bir deyisle, ice ya da disa doniikliik belirli bir kisilik
ozelligi olmasinin Otesinde, acaba kiiltiirler ve dinler egitmek ve yetistirmek
istedikleri bireylerin ige mi, yoksa digsa mi doniik olmalarini istemektedirler? Eger
Islam normatif bir dinse ve Mardin’in de (1995) belirttigi gibi, kimligi kusatic1 bir

rol listlenmigse, buradan hareketle gruplar arasi iliskiler, 6n yargilar, stereotipler,
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dindarlik bigimleri... dinin normatif talepleri dogrultusunda ya da genel anlamda
kiiltiiriin sosyallesme siirecinde bireylere yiikledigi anlamlar ¢ergevesinde ortaya
cikiyorsa, bu durumun ige ya da disa doniik kisilik ¢izgisiyle iliskisi nasil
kurulacaktir? Bununla birlikte i¢ce ve disa doniik dindarlik tipleri topluluk¢u bir
yapidan bireyselci bir yapiya dogru ilerleyen, ziyadesiyle sekiilerlesmis bir sosyal
yapida saglikli olan ve olmayan dindarlik sekillerini kurgusal olarak belirledikten
sonra, bunun uygun bir Olgekle oOlglilme girisiminin bir yansimast midir?
Kuskusuz, modern psikoloji kisilik yapisinin ice ya da disa doniik olabilecegini
kabul etmektedir. Bu durum dini yasant: i¢in de gegerlidir. Arastirmacinin da bu
olguyu uygun bir dl¢ekle 6lgmeye calismast yerinde bir harekettir. Eger aragtirmaci
bu tiir bir dinsel yonelim anlayisini, teorik ¢ercevesini kurarken kullaniyorsa, tabii
ki Allport ve Ross’un (1967) dlgegi ona temel teskil edecektir. Ancak tlilkemizde
kisilik ile dindarlik arasindaki iligki lizerinde yogun niteliksel analizler yapilmadan
mevcut bir dlgegin uyarlanmasi 6lgegin olguya gore degil, olgunun dlgege gore
sekillendigi anlamina gelebilir. Nitekim Kayiklik (2000) bu 6lgegi kullanarak yap-
t181 ¢caligmasinda erkeklerin kadinlara, evlilerin bekarlara, lise mezunlarmin yiiksek
okul bitirenlere, imam-hatiplerin de diger meslek mensuplarma (6gretmen, doktor,
miihendis, yardimci sagli personeli) nispetle daha i¢e doniik bir dindarlik yasa-
diklart sonucuna varmaktadir. Giirses (2001) ise i¢ giidiimlii ve dis giidiimli din-
darlik egilimi ile otoriteryanizm, dogmatizm, 6n yargili olma ve igten-distan dene-
timlilik arasindaki iligkiyi analiz etmis ve dis giidiimliilere nispetle i¢ glidiimliilerin
daha otoriteryan, daha dogmatik ve daha ¢ok 6n yargili olduklarini tespit etmistir.
Kuskusuz bu sonuglarin hepsi kullanilan dlgeklerin ortaya ¢ikarttigi bir neticedir.
Ciinkii olgu 6lgekten hareketle tanimlanmakta ve 6rneklemin bir kismi ige doniik,
bir kismu da disa doniik olarak kavramlagtirilarak analizler yapilmaktadir. Ayrica
bu kavramlastirmanin beraberinde getirdigi baska sikintilar da s6z konusu ola-
bilmektedir. Mesela Karaca (2001b), Allport ve Ross’un (1967) i¢sel ve digsal dini
yonelim dlgeginden hareketle Hoge (1972) tarafindan gelistirilen tek boyutlu igsel
dini motivasyon oOlgegini Tiirk toplumuna uyarlamaya calistii arastirmasinda

Olcegi tercih gerekgesini anlatirken, s6z konusu 6lgegin ‘farkli din ve kiiltiirleri
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stimuliine alabilecek derecede genis bir perspektiften hazirlanmis oldugunu ve
gergek dindarlikla ilgili daha faydali bilgiler verme ihtimalinin yiiksek olmasini’
6n plana ¢ikartmaktadir. Ciinkii ona gore, psikolojik olarak insanin igten ydnetil-
digi diisiiniiliirse, dindarligin i¢sel-motivasyonel boyutu, dini yasantiyr ve dindar-
lig1 anlamada daha gergekei ve daha islevseldir (Karaca, 2001b: 195).

Goriildiigh iizere, burada Karaca (2001b) dindarligin farkli boyutlarindan
birisini, yani igten yonelimli dindarlig1 temel kabul ederek arastirmasim yapmakta,
elindeki dlgege gore de olguyu tanmimlamaya girismektedir. Hatta olguyu tanim-
larken igsel ve digsal yonelimli dindarlikla Islami terminolojide yer alan miimin/
/muhlis ve miinafik kavramlar1 arasinda bir iligki kurmaya ¢aligmaktadir. Eger onun
kurdugu bu iliski kabul edilecek olursa, digsal yonelimli dindarlart “miinafik”
kategorisinde degerlendirmek durumunda kalabiliriz. Bu ise olgunun hatali bir
bicimde kavramlastirilmas: anlamina gelmektedir. Zira miinafigi dindar olarak
kategorize etmek pek miimkiin gériinmemektedir. Halbuki digsal yonelimli dindar,
her ne kadar onu dine baglayan hususlar i¢sel bir takim giidiilenmeler olmasa da,
yine de dindardir. Bu tiir bir teorik kurgu ve buradan hareketle Tiirk toplumuna
uyarlanan igsel dinl motivasyon 6lgegi ile yapilan ¢aligmalardan elde edilecek bul-
gular da, dlgegin ortaya ¢ikarttigi bir sonug olarak degerlendirilebilir, yani eldeki
Olgekle mevcut olgu oOlgiiliirken, olgunun ne olduguna adeta Ol¢ek karar ver-
mektedir.

Yaparel (1987a) tarafindan gelistirilen daha sonra farkli ¢aligmalarda
kullanilan (Bk. Koktas, 1993, Kostas, 1995; Yapici, 2004; Yapict & Zengin,
2003b) dini partikiilarizm 6l¢eginde de yine dlgekten olguya dogru bir gidis s6z
konudur.

Insanlarin icgiidiisel olarak “etnosantrik” egilimler tasidigi varsayimina
dayanan, bu sebeple mensup olduklar1 dini gruplari Gtekilerden iistiin gordiikleri
anlamint ihtiva eden dini partikiilarizm, temelde kisinin kendi dini inancini en
gergek ve en dogru inang, dinl grubunu da en dogru yolda bulunan grup olarak
kabul etmesi anlamina gelmektedir (Koktas, 1993: 98; Kostas, 1995: 46; Yaparel,
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1987a: 127; Yapici, 2002a: 333; Yapic1 & Zengin, 2003b: 76). Ug sorudan olusan
dini partikiilarizm Ol¢eginden yiliksek puan alanlarin etnosantrik egilimlerinin,
dolayistyla dini inanglariyla ve dini gruplartyla 6zdeslesme diizeylerinin kuvvetli
oldugu, bu sebeple de oteki dini gruplara karst bir nevi dinsel hoggoriisiizlik
icerisinde olabilecekleri ifade edilmektedir. Halbuki bir Miislimanin “tek gercek
din olarak Islami kabul etmesi”, “sadece Miisliimanlarin cennete girecegine
inanmast” ve “Allah’in affina ve liitfuna kavusabilmek i¢in Miisliiman olmanin
gerekli olduguna inanmasi” vb. igerikli maddelere olumlu cevap vermesi ve
buradan hareketle “iste boyle diisiiniiyorlar” diye bu tir kimseleri dini agidan
partikiilarist, etnosantrik, kismen de hosgoriisiiz kabul etmek kanaatimizce olgudan
Olgege degil de, dlgekten olguya dogru bir gidisi ortaya koymaktadir. Cilinki
inanan insanlarin mensup olduklar1 dini gruplart 6teki dini gruplardan farkli ve
iistiin kabul etmeleri temelde onlarin dini-sosyal kimliklerden kaynaklanan dogal
bir tavirdir. Sonra Watt’in da (2002: 84) belirttigi gibi, hicbir kimse temelde
hakikatin 6ziinii temsil ettigine inanmadig1 bir dini gruba mensup olmak istemez.
Hatta her insanin belli diizeyde etnosantrik oldugu gercegi dikkate alinacak olursa
(Giddens, 2000: 229; Klineberg, 1967: 580; Yapic1 & Albayrak, 2002: 37-38), bu
tiir ¢aligmalarda normal olamin abartilarak anormal olarak degerlendirilmesi s6z
konusu olabilmektedir, yani dini partikiilarizm puanlar1 yiiksek olan kisileri 6teki
inang gruplarma kars1 hosgoriisiiz olarak nitelendirmek, dl¢ege yiiklenen anlamin
olguya atfedildigini gostermektedir.

Yapici (2002, 2004) tarafindan Rokeach (1960), Frenkel-Brunswik (1948)
ve Kagitgibagi’nin (1973) oOlgeklerine dayanarak gelistirilmeye c¢aligilan dini
dogmatizm Olgegi ile bunun yiiksek oOgretimde okuyan Ogrenciler iizerinde
uygulanmasi sonucu elde edilen bulgular i¢in de benzer seyler sdylenebilir. Cilinkii
burada da Rokeach’in (1960) dogmatik zihinsel yapi1 kuramina dayanarak
gelistirilen bir dlgekle dini agidan dogmatik olanlarin ve olmayanlarin 6lgiimii
yapilmaktadir. Olgegin izin verdigi ve tanimladigi oranda deneklerden bir kismi
dini agidan “dogmatik” diger bir kismi ise “dogmatik degil” seklinde siniflan-

dirilmaktadir, yani 6lgekten hareketle 6rneklemin dini dogmatizm diizeyi tespite
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caligtlmaktadir (Yapici, 2002, 2004). Bu tiir orneklerin daha da artirilmasi
miimkiindiir. Ciinkii hemen hemen her dindarlik dl¢eginde benzer sikintilarin var

oldugu goriilmektedir.

Sonug¢

Olgek kullammu din bilimleri alaminda yapilan empirik calismalarda
vazgecilmez bir degere sahiptir. Gerek bireyi gerekse toplumu farkli agilardan
incelerken su ya da bu sekilde 6lgek kullanmak zorundayiz. Burada 6nemli olan
Olgegin olguya uygun bir tarzda yapilanmis olmasidir. Ancak iilkemizde
gerceklestirilen pek ¢ok arastirmada bilyiik oranda 6lgekten olguya dogru bir gidis
egiliminin oldugunu da soylemeliyiz. Bunu da bir yere kadar dogal karsilamak
gerekir. Ciinkii dlcek gelistirmek ayr1 bir uzmanlik isidir. Ulkemizde yiiksek lisans
ve doktora tez ¢caligmalarinda, empirik bir arastirma yapmak isteyen arastirmacilar,
bir yandan kullanacag: dlgegi gelistirmekle mesgulken, bir yandan da uygulama
yaparak elde ettikleri verileri analiz etmekle ve yorumlamakla ugrasmaktadirlar.
Sinirli siirede tiim bunlar1 bagarmak ise olduk¢a zordur. Belki de bu sebeple
6lgegin olguyu dlgme yetenegine sahip olup olmadigi, bunun da Gtesinde olguyla
dogrudan iligkili olup olmadigi vs. hususlar 6n arastirmalara yeterince tabii
tutulmadan “adeta 6l¢egin ilgili olguyu dl¢tiigti varsayimina” dayanarak uygulan-
digim1 sdylemenin ¢ok da iddiali olmayacag1 kanaatindeyim.

Anlagilan o ki, 6l¢ek-olgu iligkisi ag¢isindan ortaya ¢ikan sikintilari tamamen
yok etmek imkansizdir. Ancak s6z konusu sikintilar1 en aza indirmek i¢in de bazi
tedbirler alinabilir. Buna baglamda;

a) Gerek din psikolojisi gerekse din sosyolojisi alaninda psikometri ve
sosyometri alaninda uzman arastirmacilar yetistirilmelidir.

b) Dindarlik dlgekleri ve din bilimlerinde istatistigin kullanilmasi yiiksek
lisans ve doktora diizeyinde 6gretim konusu yapilmalidir.

¢) Her arastirmaci yeni bir 6l¢ekle yola ¢ikmak zorunda degildir. Bu sebeple
dindarlik odlgeklerinden herhangi birisi farkli arastirmacilar tarafindan yeniden

gecerlilik ve giivenirlik analizine tabii tutularak uygulanmalidir. Boylece farkli
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orneklem gruplarina uygulanan 6lgekler miimkiin oldugu oOlcilide standart hale
getirilmeye ¢alisilmalidir.

d) Biitiin bunlarla birlikte arastirmacinin kullandigi 6lgek ister daha 6nce
baskalar1 tarafindan kullanilmus, ister Batidan uyarlanmus, isterse bizzat kendisi
tarafindan gelistirilmis olsun, olguyu ne derece 6lgtiigii meselesine siipheci bir
tavirla yaklasilmalidir. Bu sebeple arastirmaci belirledigi 6rneklem iizerinde dlg-
mek istedigi olguyu ¢ok iyi bir diizeyde tanimaya gayret etmeli, problemi nitel
acidan derin bir analize tabii tutmali, daha sonra nicel analize gegmelidir. Bu bag-
lamda kullanilan dindarlik Slgeklerinden elde edilen sonuglarin gézlem ve miila-
katlarla desteklenmesi dindarlik olgusunu daha iyi tanimaya ve kavramlagtirmaya
sebep olacaktir.

e) Dindarlik olgusu emik ve etik agidan siki bir analize tdbi tutulmali,
dindarlik dlgeklerinin de dindarlik olgusunu 6l¢me hususunda ne kadar isabetli

oldugu meselesi emik-etik yaklagim ¢er¢evesinde degerlendirilmelidir.

113



Olgek mi Olguyu, Olgu mu Olgegi Olusturmakta?

Kaynaklar

Adorno T. W., Frenkel-Brunswik, E., Levinson, D. J. & Sanford, L. N. (1950). The
Authoritarian Personality. New York: Harper-Row.

Allport, G. W. & Ross, J. M. (1967). Personal religious orientation and prejudice. Journal
of Personality and Social Psychology 5, 432-443.

Altson, W. P. (1972). Din. Ankara Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi XVIII, 163-175.

Argyle, M. (1999). Din psikolojisi alanindaki yeni gelismeler. (Cev. T. Kigiikcan), Dini
Arastirmalar 2 (4), 195-208.

Arik, 1. A. (1998). Psikolojide Bilimsel Yontem. Istanbul: Cantay Kitabevi.

Arkonag, A. S. (1998). Sosyal Psikoloji. Istanbul, Bursa & Sanlurfa: Alfa Basim Yayim
Dagitim.

Arkonag, A. S. (1999). Psikolojide Insan Modelleri. Istanbul, Bursa & Sanlmurfa: Alfa
Basim Yayim Dagitim.

Arseven, A. D. (1994). Alan Arastirma Yontemi: Ilkeler Teknikler Oneriler. Ankara:
Tekisik Matbaasi.

Arslan, M. (2002). Tiirk Popiiler Dindarhigi Uzerine Sosyolojik Bir Arastirma: Corum
Ornegi. Yaymlanmamis doktora tezi. Erciyes Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii,
Kayseri.

Aslan, H. (1992). Epistemik Cemaat.: Bir Bilim Sosyolojisi Denemesi. Istanbul: Paradigma
Yayinlart.

Bilgin, N. (1996). Insan Iliskileri ve Kimlik. Istanbul: Sistem Yaymncilik.

Billig, M. (1984). Racisme préjugés et discrimination. In: S. Moscovici (Ed.), Psychologie
Sociale, (pp. 449-472), Paris: PUF.

Birand, K. (1959). Dinin mahiyeti iizerine. Ankara Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi
VI 120-143.

Birand, K. (1961). Din kavraminin incelenmesi hakkinda. Ankara Universitesi Ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi VIII, 15-18.

Bogardus, E. S. (1925). Measuring social distance. Journal of Applied Sociology 2, 299-
348.

Ciiceloglu, D. (1994). Insan ve Davramsi: Psikolojinin Temel Kavramlar:. Istanbul: Remzi
Kitabevi.

Celik, C. (2003). Degiskenler ve boyutlar baglaminda Tiirk toplumunda dini hayatin
incelenmesi. Bilimname I (1), 153-174.

De Laubier, P. (1999). Le Phénomene Religieux. Paris: AURORE.

114



Yrd. Dog¢. Dr. Asim YAPICI

Deschamps, J.-C. (1990). Attribution et explication. In: J.-C. Deschamps & A. Clémens
(Eds.), L Attribution Causalité et Explication au Quotidien, (pp. 247-265), Paris: Delachaux
et Niestle

Farr, R. M. (1996). Les représentation sociales. In: S. Moscovici, Psychologie Sociale, (pp.
379-389), Paris: PUF.

Fischer, G. N. (1997). La Psychologie Sociale. Paris: Seuil,
Fromm, E. (1993). Psikanaliz ve Din. (Cev., A. Aritan), Istanbul: Aritan Yayinlar1.

Gergen, K. J. (1985). The Social Constructionist Movement in Modern Psychology.
American Psychologist 40, 266-275.

Giddens, A. (2000), Sosyoloji. (Yay. Haz. H. Ozel, C. Giizel), Ankara: Ayra¢ Yayinlari.
Gokge, B. (1992). Toplumsal Bilimlerde Arastirma. Ankara: Savas Yayinlar1.

Glock, C. Y. (1998). Dindarligin boyutlari {izerine. (Cev., M. E. Koktas), Y. Aktay & M. E.
Koktas (Der.), Din Sosyolojisi iginde (ss. 252-274), Ankara: Vadi Yayinlari.

Glock, C. Y. (1982). ABD’de dinsel bir uyanis var m1? (Cev. E. Sinanoglu), R. Boudon & P.
Lazarsfeld (Haz.), Toplum Bilimleri Sézliigii i¢inde (ss. 51-71), Ankara: UNESCO Tiirkiye
Milli Komisyonu.

Giinay, U. (1998). Din Sosyolojisi. Istanbul: Insan Yaynlari.

Giinay, U. (2003). Din bilimlerinin teorik ve metodolojik sorunlari. Bilimname I (1), 109-
151.

Giirses, 1. (2001). Kélelik ve Ozgiirliik Arasinda Din: Universite Ogrencileri Uzerinde
Sosyal Psikolojik Bir Arastirma. Bursa: Arasta Yayinlar1.

Herzlich, C. (1972). La représentation sociale. In: S. Moscovici (Ed.), Introduction a la
Psycohogie Sociale I, (pp. 303-325), Paris: Librairie Larousse.

Hokelekli, H. (1993). Din Psikolojisi. Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari

Jodelet, D. (1996). Représentation sociale: Phenomenes concept et theorie. In: S. Moscovici
(Ed.), Psychologie Sociale, (pp. 357-378), Paris: PUF.

Kagitcibasi, C. (1973). Genglerin Tutumlari: Kiiltiirler Arasi Bir Karsilagtirma. Ankara:
ODTU Yayinlart.

Karaca, F. (2000). Oliim Psikolojisi. Istanbul: Beyan Yayinlari.

Karaca, F. (2001a). Heteredoks inang ve davramislar 6lgegi lizerine bir degerlendirme.
Atatiirk Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi I, 145-168.

Karaca, F. (2001b). Din psikolojisinde metot sorunu ve bir dindarlik Sl¢eginin Tiirk
Toplumuna standardizasyonu. EKEV Akademi Dergisi 3 (1), 187-201.

Kaya, M. (1998). Din Egitiminde Iletisim ve Dini Tutum. Samsun: Etiit Yaymlari.

Kayiklik, H. (2000). Dini Yasayis Bicimleri: Psikolojik Temelleri Ag¢isindan Bir
Degerlendirme. Yaymlanmamis doktora tezi. Dokuz Eyliil Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitiisii, [zmir.

115



Olgek mi Olguyu, Olgu mu Olgegi Olusturmakta?

Kayiklik, H. (2003a). Orta Yas ve Yashilikta Dinsel Egilimler. Adana: Baki Kitabevi.

Kayiklik, H. (2003b). Allport’a gore dinsel yasayisa gelisimsel bir a¢ihm. Dini
Arastirmalar 5 (15), 121-138.

Klineberg, O. (1967). Psychologie Sociale. (Traduction de R. Avigdor-Coryell), Paris: PUF.

Kostas, M. (1995). Universite Genglerinde Dine Bakis. Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yaymlari.

Koktas, E. (1993). Tiirkiye de Dini Hayat: Izmir Ornegi. Istanbul: Isaret Yaymlar1.

Leyens, J.-P. & Yzerbyt, V. & Schadron, G. (1996). Stéréotypes et Cognition Sociale.
(Traduction de: G. Schadron) Sprimont: Mardaga.

Leyens, J.-P. (1983). Sommes-Nous Tout des Psychologues? Approche Psychosociale des
Théories Implicité de Personalité. Bruxelles: Mardaga.

Leyens, J.-P., Yzerbyt, V. & Schadron, G. (1996). Stéréotypes et Cognition Sociale.
(Traduction de: G. Schadron) Sprimont: Mardaga.

Mardin, S. (1995). Din ve Ideoloji. Istanbul: Iletisim Yayinlar1.

Mayring, P. (2000). Nitel Sosyal Arastirmaya Girig. (Cev., A. Gimils & M. S. Durgun),
Adana: Baki Kitabevi.

Mehmedoglu, A. U. (2004). Kisilik ve Din Istanbul: Degerler Egitimi Merkezi Yaynlari.
Meslin, M. (1988). L expérience Humaine du Divin. Paris: CERF.

Moles, A. (2001). Belirsizligin Bilimleri: Insan Bilimleri I¢in Yeni Bir Epistemoloji.
Istanbul: Yap1 Kredi Yaymlari.

Mutlu, K. (1989). Bir dindarlik dlgegi: Sosyolojide yontem iizerine tartisma. Islami
Arastirmalar Dergisi 3 (4), 194-199.

Onay, A. (2001). Dindarlk 6l¢me ¢aligmalari: Dindarlik 6l¢timiinde ti¢ farkl yaklagim ve

6lgmenin esaslart. Islami Arastirmalar Dergisi 14 (3-4), 339-349.

Onay, A. (2002). Dini yonelim olgegi — Olgek gelistirmede ydntem: Teorik altyapi,

gecerlilik ve giivenirlilik- Islamiyat 5 (4), 181-192.

Paicheler, H. (1984). L’epistémologie du sens commun de la perception a la conaissance de
Iautre. In: S. Moscovici (Ed.), Psychologie Sociale, (pp. 277-307), Paris: PUF.

Pelletier, L. G. & Vallerand, R. J. (1994). Les perception et les cognition socile: Percevoir
les gens qui nous entourent et penser a eux. In: R. J. Vallerand (Ed.), Les Fondements de la
Psychologie Sociale, (pp. 193-258), Paris: Gaétan Morin.

Pettigrew, T. F. (1958). Personality and socio-cultural factors in intergroup attitudes: A
cross-national comparison. Journal of Conflict Resoulition 2, 29-42.

Rokeach, M. (1960). The Open and Closed Mind: Investigations into the nature of belief
systems and personality systems. New York: Basic Books.

Rose, A. M. (1951). L origine des Préjuges. Paris:UNESCO.

116



Yrd. Dog¢. Dr. Asim YAPICI

Stark, R. & Glock, C. Y. (1969). Dimensions of religious commitment. In: R. Robertson
(Ed.), Sociology of Religion, (pp. 253-261), New York: Penguin.

Serif, M. & Serif, C. W. (1979). Les relation intra-et intergroupes: Analyse expérimentale.
(Traduction de J. Deschamps), In: W. Doise & J.-C. Deschamps, Expériences Entre
Groupes, (pp. 15-58), Paris: Mouton.

Tajfel, H. (1969). The cognitive aspects of prejudice. Journal of Social Issues 25, 79-97.
Tajfel, H. (1972). La catégorisation sociale. In: S. Moscovisi (Ed.), Introduction a la
Psychologie Sociale I. (pp. 272-302) Paris: Librairie Larousse.

Tas, K. (2003). Dindarlik 6lgegi: Dini tutumlar {izerine bir arastirma. tabula rasa: felsefe-
teoloji 3 (8), 239-247.

Tezbasaran, 1. A. (1997). Likert Tipi Olgek Gelistirme Kilavuzu. Ankara: Tiirk Psikologlar
Dernegi Yayinlart.

Tiimer, G. (1986). Cesitli yonleriyle din. Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi
XXVIII, 213-267.

Uysal, V. (1996). Din Psikolojisi A¢isindan Dini Tutum Davranis ve Sahsivet Ozellikleri.
Istanbul: Marmara Universitesi [lahiyat fakiiltesi Vakfi Yayinlar1.

Vallerand, R. J. & Losier, G. F. (1994). Le soi en psychologie sociale: Perspectives
classiques et contemporaines. In: R. J. Vallerand (Ed.), Les Fondements de la Psychologie
Sociale (pp. 123-192), Paris: Gaétan Morin.

Vallerand, R. J. (1994). Les méthodes de recherche en psychologie sociale. In: R. J.
Vallerand (Ed.), Les Fondements de la Psychologie Sociale, (pp. 53-117). Paris: Gaétan
Morin.

Vergote, A. (1966). Psychologie Religieuse. Bruxelles: Charles Dessart.

Vergote, A. (1999). Din Inan¢ ve Inangsizlik. (Cev. V. Uysal), Istanbul: Marmara
Universitesi {lahiyat Fakiiltesi Vakfi Yaynlari.

Vieillard-Baron, J.-L. (1998). Quel est le sujet de religion. In: P. Million (Ed.), Religiosité
Religions et Identités Religieuses, (pp.45-64), Grenoble: Université Pierre Mendes Frances.

Wach, J. (1995). Din Sosyolojisi. (Cev., U. Giinay), Istanbul: Marmara Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Vakfi Yayinlari.

Watt, W. M. (2002). Dinlerde Hakikat: Sosyolojik ve Psikolojik Bir Yaklagim. (Cev. A. V.
Tastan, A. Kusat), Istanbul: Iz Yayncilik.

Willaime, J.-P. (1995). Sociologie des Religions. Paris: PUF.

Yaparel, R. (1987a). Yirmi Kirk Yas Arasi Kisilerde Dini Hayat ile Psiko-Sosyal Uyum
Arasindaki Iligki Uzerine Bir Arastirma. Yaymlanmamis doktora tezi. Ankara Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisii, Ankara.

Yaparel, R. (1987b). Dinin tarifi miimkiin mii? Dokuz Eyliil Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi 1V, 403-414.

117



Olgek mi Olguyu, Olgu mu Olgegi Olusturmakta?

Yaparel, R. (1990). Minnesota ¢ok yonlii kisilik envanterinde (MMPI) kullanilan dini
icerikli maddelerin giivenirliligi ve gegerliligi {izerine bir calisma. V. Ulusal Psikoloji
Kongresi-Seminer Dergisi Ozel Sayist VIII iginde, (ss.645-650), izmir: Ege Universitesi
Edebiyat Fakiiltesi Yaynlart.

Yapici, A. & Albayrak, K. (2002), Otekini algilama baglamimda dini gruplar arasi iligkiler.
Dini Arastirmalar 4 (14), 35-59,

Yapici, A. & Zengin, Z. S. (2003a). Ilahiyat fakiiltesi &grencilerinin deger tercih
siralamalar1 iizerine psikolojik bir arastirma. Cukurova Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
ornegi. Degerler Egitimi Dergisi 1 (4), 173-206.

Yapici, A. & Zengin, Z. S. (2003b). Tlahiyat fakiiltesi dgrencilerinin dinin etkisini hissetme
diizeyleriyle psiko-sosyal uyumlar1 arasindaki iliski. Cukurova Universitesi Hahiyat
Fakiiltesi Dergisi 3 (2), 65-127.

Yapici, A. (2002). Dini yasayisin farkli goriintiileri ve dogmatik dindarlik. Cukurova
Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 2 (2), 75-116.

Yapici, A. (2003). Fiziksel ve sosyal hadiselere sebep atfetmede dinin rolii. Cukurova
Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 3 (1), 127-165.

Yapict, A. (2004). Din Kimlik ve On Yargi: Biz ve Onlar. Adana: Karahan Yaywnlari..

Yavuz, K. (1986). Din psikolojisinde metod meselesi ve yeni gelismeler, Atatirk
Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi VII, 153-185.

Yildiz, M. (1998). Dini Hayat ile Oliim Kaygisi Arasindaki Iliski Uzerine Bir Arastirma.
Yayimlanmamis doktora tezi, Dokuz Eyliil Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, zmir.

Yildiz, M. (2001). Dindarligm tanimi ve boyutlar: {izerine psikolojik bir ¢alisma. tabula
rasa 1 (1), 19-42.

118



C. U. Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt 4, Sayi 1, Ocak-Haziran 2004

DEMITOLOJiZASYON VE KUR’AN

Yrd. Dog. Dr. Mustafa OZTURK"

Giris

Bilindigi gibi, Kur’an’daki kissalar yakin ge¢miste bircok bilimsel tartigma
ve arastirmaya konu oldu. Ozellikle kissalarin tarihsel gergeklik degerine iliskin
tartismalara katilan ve bu alanda aragtirma yapanlarin biiyiikk ¢ogunlugu, konuyu
itikddi (dogmatik) bir platforma tagiyarak Allah’in bize aktarmis oldugu her
kissanin mutlak surette tarihsel bir hakikatin beyani oldugunu, dolayisiyla bunun
aksi bir goriisii seslendirmenin Allah’1t masal anlatmak gibi bir fiilin faili kilmak
anlamina gelecegi fikrini savundu. Akademik cevreler de dahil olmak {izere
Miislimanlarin kahir ekseriyetince benimsenen bu diisiinceye karsilik son donem
Miisliiman arastirmacilardan M. Ahmed Halefullah, hocasi Emin el-Hali’nin
danigmanliginda hazirlayip 1947 yilinda takdim ettigi el-Fennii’l-Kasasi fi’l-
Kur’dni’l-Kerim konulu doktora tezinde Kur’an kissalarim edebi a¢idan incelemek
suretiyle bazi kissalarin mitolojik karakterli oldugu sonucuna vardi. Bu sonug,
Ezher ulemasi basta olmak tizere Misir’daki muhafazakar ¢evrelerin infialine yol
actt. Derken, burada anmaktan pek hazzetmedigimiz bir dizi esef verici hadise
yasandi. Halefullah, ortaligin velveleye verildigi bu ortamda adeta bir “giinah
kegcisi” addedilerek “Vurun abaliya” dendi.

" Cukurova Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Tefsir Anabilim Dal.
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Halbuki bazi Kur’an kissalarmim mitolojik unsurlar igerdigi fikrinin mucidi
kesinlikle Halefullah degildi. Ciinkii, ondan daha &nce ayni muhitte Muhammed
Abduh da buna benzer seyler sdylemis ve bilhassa Adem kissasina tarih diigiirme
¢abasimin hem faydasiz hem de anlamsiz olduguna isaret eden bazi miilahazalardan
sonra kissay1 Batmi-Ismaili miiellifleri ammsatir bir sekilde yorumlanust1. Hatta,
Hint alt kitasinda Seyyid Ahmed Han ve Muhammed ikbal gibi Miisliiman
diisliniirler bu konuda daha ekstrem goriis ve diislinceler iiretmislerdi. Kisacasi
Halefullah’in yaptig1 sey, gecmiste mevcut olan bir goriisii acikca telaffuz etmeyi
denemekten ibaretti ki bu denemesi ona, iiniversiteden kovulmak ve ikinci bir

doktora tezi hazirlamak gibi ¢ok agir bedeller odetti.'

Kanaatimizce, son dénem Islam diisiincesinde 6zellikle Muhammed Ikbal ve
Muhammed Abduh gibi Miisliiman diisiiniirlerce kismen ortiik sekilde ifade edilip
Halefullah tarafindan agik¢a seslendirilen, “Kur’an’da mitolojik kissa vardir” fikri
ve bu fikre bagli olarak s6z konusu kissalart modern donem Miisliimanlarin dini-
ahlaki tecriibelerine varolussal bir anlam katacak tarzda yorumlamak aslinda bir tiir
demitolojizasyon, yani mitolojiden arindirma tesebbiisiidiir. Demitolojizasyon
kavraminin -yonteminin degil!- mucidi ise Protestan teolog Rudolf Bultmann’dir.
Nitekim Bultmann’in Yeni Ahit’i mitolojiden arindirma teorisine iliskin goriigleri
hakkinda derli toplu bilgi verildiginde iddiamizin mesnetsiz olmadigi goriilecektir.
Ayrica, esasa miiteallik konulara girmeden 6nce Bultmann’in biyografisiyle ilgili

birkag¢ not aktarmak faydali olacaktir.

Alman asilli Protestan teolog Rudolf Karl Bultmann 20 Agustos 1884’te
Wiefelste’de (Oldenburg-Almanya) diinyaya geldi; 1976’da Marburg’ta vefat etti.
Babasi Arthur Bultmann Evanjelik-Luteryan bir papaz idi. Baba tarafindan dedesi
misyoner, anne tarafindan dedesi ise pietistik gelenege mensup bir papaz idi.

Bultmann, hemen biitiin fertleri din gorevlisi olan veya dinle ¢ok yakindan irtibati

! Halefullah’in hayati ve eserleri hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Saban Karatas, Muhammed Ahmed
Halefullah, Eserleri ve Kur'an Tefsiri ile Illgili Gériisleri, (yayimlanmanus doktora tezi)
Istanbul 2002, s. 37-155.
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bulunan bir ailenin teolojik atmosferi i¢inde yetisti. Ailenin, 6zellikle de babasi
Arthur’un zaman iginde Protestan liberalizmine meyletmesi, Bultmann’in teolog

olmasinda dnemli bir rol oynadi.

Bultmann’in ortadgrenim hayati Oldenburg’daki bir gramer okulunda
basladi. Bu siire zarfinda Karl Jaspers ile tamisti. Mezuniyetinin ardindan
Tiibingen, Berlin ve Marburg {iniversitelerinde teoloji 6grenimi gordii. Marburg
iiniversitesinde gorev yapan liberal teolog W. Hermann, Yeni Ahit uzmani
Johannes Weiss ve Wilhelm Heitmiiller, Bultmann’mn diisiince diinyas: iizerinde
etkili oldu. Ayrica, Berlin’de Gunkel ve Harnack gibi profesorlerden etkilendi.
1910°da Marburg’ta doktorasin1 tamamlayan Bultmann iki yil sonra akademik
hayata atildi. 1916’da yardimci profesor olarak Breslau’ya davet edildi. Dort yil
sonra profesor olarak Gissen’e gitti. Bir yil sonra tekrar Marburg’a dondii ve
Heitmiiller’in ardindan Yeni Ahit kiirsiisiinde profesdr olarak goreve basladi.
Burada calisifn zaman zarfinda Rudolph Otto ve Martin Heidegger’le tanisip
goriisme firsati buldu. Karl Barth ve Friedrich Gogarten de Marburg’ta ders veren
hocalar arasinda idi. Bultmann, teolojisini kurarken bu dort isimden ¢okga istifade

etti.
Bultmann’in Teolojisinde Mit-Mitoloji Kavram

Bultmann’in teolojisi Neo-Orthodoxy diye anilan diisiince ekoliine dayanir.
Bu ekole gore higbir felsefi yaklasim higbir sekilde Tanr1’y1 tantyip bilme imkani
vermez. Yani, varligi itibariyle “mahz 6teki” (wholly other) olmasindan dolay1
insan tarafindan igkinlestirilmesi imkan dahilinde bulunmayan Tanr1’y1 bilme ve
onun mesajinin Oziine vakif olma cabasinda felsefi veriler hi¢bir ise yaramaz.
Bilakis, tanrisal mesaj ancak hakiki iman sahibi insanlar tarafindan kavranabilir.
Dolayisiyla akil ve tecriibe bu alanda istihdam edilemez.’ Tanr1 kendisini dogadaki

olaylar vasitasiyla ifsa eder. Kuskusuz herkes bu dogal olay1 temasa eder, ama

2 Bultmann’in hayat1 hakkinda daha genis bilgi i¢in bkz. lan Henderson, “Rudolf Bultmann”, ¢ev.
Mehmet Dag, AUIFD, XXIX (1987), s. 145-158.
? William E. Hordern, 4 Layman’s Guide to Protestant Theology, New York 1968, 5.192.
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burada ickinlesen Tanrisal mesaji yalnizca gercek iman sahibi olanlar kav-
rayabilir.*

Bultmann’m teolojik diisiince sisteminin 6nemli bir parcast da Yeni-Ahit’i
mitolojiden armdirma (demitolojizasyon) projesidir. Etimolojik kdkeni “soz,
konusma, Oykii” anlamindaki Yunanca mythos sozcligiinden tiiretilmis olan mit,
genellikle objektif/nesnel gergeklerle ilgisi bulunmayan anlatilar1 ifade eden bir
terim olarak kullanilmaktadir. Ancak, mitin salt ger¢ek disi anlatilara tekabiil eden
bir sozceleme bigimi olduguna iliskin tanim, felsefe ve antropoloji agisindan ¢ok
genel ve gevsek bir tammdir.’ Zira mit, salt masal ve hikayeden farkli bir
kavramdir. Bu farklilik, mitoslarda anlatilanlarin kutsala dair olmasi veya kutsal
addedilmesinde kendini gosterir.® Bununla birlikte mit, sadece kutsalla iliskili bir
ifade ve anlatim tarzi degildir. Yine o, salt soyut hakikatlerin hayali temsillerle
anlatimindan ibaret de degildir. Bu ylizdendir ki M. Eliade, mitin, birbirinin
miitemmimi olan ¢ok sayida bakis agisina gore ele alinip yorumlanabilen son
derece karmagsik bir kiiltiir gercekligi olarak algilanmasi gerektigine isaret

etmistir.”

En genel ger¢evede, dogru olan ya da olmayan kutsal oykii seklinde de
tanimlanan mitsel anlatida 6znel olan ile nesnel olan arasinda belirgin bir
ayrismadan s6z edilemez. Bu ylizden mit ile semboliin ger¢eklige delalet
keyfiyetleri birbirinden farklidir. Buradaki temel fark sudur: Sembol statik bir
mahiyet arzeder. Mit ise icerdigi olaylardan dolayr canli ve dinamiktir. Bu
bakimdan mit “hareketli sembolizm” olarak da diisliniilebilir. Umumiyetle arkaik
donemlerde yasamis olan insanlar ve toplumlara 6zgii dini tecriibelerin ifadesi olan
mitoloji dramatik, ¢agristirict ve ¢arpict bir anlati olarak karsimiza ¢ikar. Bu

yonilyle mitolojiler, dinl ve metafizik ger¢eklikleri birtakim hayali ya da diizmece

* Hordern, 4 Layman’s Guide, s. 208.

5 Turan Kog, Din Dili, Kayseri 1995, s. 123.

¢ G. Kirk, Myth: Its Meaning and Functions in Ancient and Other Cultures, Cambridge 1974, s. 8.
7 Mircae Eliade, Mitlerin Ozellikleri, ¢ev. Sema Rifat, Istanbul 1993, s. 13
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oykii kaliplar icinde sunan anlatim ve aktarim bicimleridir. Tlaveten, mitolojiler,
felsefl soyutlamalar ve dini Onermelerle ifade edilemeyecek kadar karmasik ve

derin olan hakikatleri basite indirgeyerek anlatma/aktarma islevi de gérﬁrler.8

Bultmann’mn bu konudaki fikriyatina gelince, ona gore mit “dogatistii-
insaniistil giliclerin veya kisilerin ig basinda olduklar1 bir olay ya da olgunun ak-
tarimudir” (the report of an event or occurance in which supernatural, superhuman
powers or persons are at work).9 Ancak hemen belirtelim ki, bu tanimda gegen mit
kavramu ile eski Yunan ve Roma kiiltlirlinde sirf sanatsal kaygilarla iiretilmis olan
mitolojiler arasinda paralellik kurulamaz. Zira, Yeni Ahit’teki mitolojik pasajlar,
okuyucularini eglendirmek i¢in kurgulanmig masallar tiiriinden bir mitolojiye
tekabiil etmez. Bununla birlikte Bultmann, yasadigi donemde hakim olan pozitivist
biling ile geleneksel Hiristiyanliktaki mitolojik anlayis arasinda ¢ok belirgin bir

¢atisma oldugu kanaatindedir.

Soyle ki, Yeni Ahit literal olarak tamamen mitolojik bir dil ve diinya
goriislinii yansitmaktadir. Boyle bir diinya goriisiiniin, bilimselligi belki de haddin-
den fazla dnemseyen modern insan tarafindan kabul edilmesi imkansizdir. Clinki
modern insan, mitsel diisiincenin aksine kisisel duygu ve diislinceleri iizerinde
etkili olan bir sihirli giice inanmaz."’ Yine modern diinya goriisiinde mucizeye,
yani dogal olaylarin cereyan edisinde dogaiistii giiclerin miidahalesine yer yoktur.
Bilimsel diisiinceye gore diinyadaki dogal olaylar sebep-sonug iliskisinin
belirleyici oldugu kapali bir sistem i¢inde gergeklesir. Kisaca mitler, dogaiistii
giiclerin is basinda bulunduklar1 olaylardan bahsettigi i¢in bilimsel veriler ve

kabullerle ortiismez. Ciinkii mit, askin olam ickinlestirir, nesnel olmayani nes-

8 Kog, Din Dili, 125.

? Evdin M. Good, “The Meaning of Demythologization”, The Theology of Rudolph Bultmann, ed.
Charles W. Kegley, New York 1966, s. 27.

1 Rudolf Karl Bultmann, “Jesus Christ and Mythology”, Bultmann, ed. Roger Johnson, London
1987, s. 300.
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nellestirir, dogal bir fenomeni dogaiistii giiclere atfeder. Bilimsel diisiince ise bunu

sebep-sonug bagntisi iginde izah eder.''

Bultmann bu iddiasini temellendirmek i¢in dikkatleri miladi 1. yilizyilda
yasayan insanlarin kozmoloji tasavvuruna ¢eker. Buna gore diinya; listte cennet,
altta cehennem olmak {izere ii¢ katl bir yapi (triple-tiered) gibidir. Bultmann,
anilan doneme 6zgii bu mitolojik tasavvurun aslinda ilahi olanin beseri terimlerle
izah edilmesinden baska bir sey olmadifim sdyler. Yine o, Isa’nin bakire
Meryem’den dogusu, ¢armiha gerilisi ve tekrar dirilisi gibi konulart da bu ¢ergeve

icinde miitalaa eder."

Bultmann, mitolojiyi aynit zamanda Tanr1 hakkinda diisiinmenin ilkel bigimi
olarak goriir. Cilinkii mitoloji varligin agkin boyutunu idrak etmek igin
nesnellestirici kavramlar ve imajlar kullanir. Dahasi o, Tanr1 hakkinda zaman ve
mekan sinirlar i¢inde konusur. Bu baglamda din dilinin birtakim semboller ve
imajlarin kullandigina da isaret eden Bultmann’a gére miti, modern insan i¢in artik
inanilmaz hale gelen arkaik bir izah tarzi olarak gérmek yanlig olmaz. Bu noktada
mit, bilimin karsiti olarak degil metafizik gergekligi nesnellestirme araci olarak
karsimiza ¢ikar.” Bultmann sdyle der: “Mitoloji, tahayyiilin dili ve her ¢agin
diinyasinin anlayigina gore askinligin insanin hayatina girisidir. Mitoloji bir olayin
nasil ve ni¢in meydana geldigini anlatirken, diinyaya ve beseri varliga bir anlam
kazandirir ve bdylece insana bir model, bir varolus ve tavir alig bigimi sunar (...)
Bununla birlikte mitoloji bizatihi deger tasimaz. O, semboliin sonsuzluga dogru

- . . . . o . 14
acildigina inanan insanin karart ile bir degere sahip olur.”

Ozetlersek, mitler metafizik ve askin gergeklige bu diinyaya has bir

nesnellik-objektivite kazandirmakta; baska bir deyisle, diinyevi olmayana diinyevi-

! R. Bultmann, “On the Problem of Demythologizing”, New Testament and Mythology and Other
Basing Writings, ed. S. Odgen, Philadelphia 1989, s. 95-98.

12 Morris Ashcraft, Rudolf Bultmann, Texas 1972, s. 51-53.

13 Sadik Kulig, Mitoloji, Kitdb-1 Mukaddes ve Kur’dn-i Kerim, Izmir 1993, s. 81-82.

' Roger Garaudy, Aforozdan Diyaloga, ceviri ve notlar. Sadik Kilig, Istanbul 1996, s. 24.
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lesme imkami sunmaktadir.”” Bu yiizden mit, dig diinyadaki nesnel gerceklige
tekabiil etmez. Ciinkii onun temel gayesi, nesneler diinyasina iliskin bir tasvir ve
tasarim sunmak degil insanin bizzat ve bilfiil i¢inde yasadig1 diinyadaki varolus
tecriibesinin farkli boyutlarina dikkat ¢ekmektir. Kisaca mit, insanoglunun halen
icinde yasadig1 bu diinyada bir tiir kendini ifade etme bigimidir.'® Ama bu, eksik ve
yetersiz bir ifade bi¢imidir. Ciinkii mitoloji, nesnellestirilmesi imkansiz olan

varliklar ve hakikatleri nesnel ve tarihsel diizlem icinde somutlastirmaktadir.'’
Demitolojizasyon ve Yeni Ahit

Bultmann Yeni Ahit’in mitolojiden arindirilmast gerektigi tezini ilk kez
1941°de Itiraf Kilisesi’nce diizenlenen toplantidaki sunumunda dile getirdi. “Yeni
Ahit ve Mitoloji” (New Testament and Mythology) konulu bu sunum, Almanya’da
¢ok hararetli bir tartigmayr tetikledi. Bultmann’in Kerygma and Mythos adli
derlemesinin 1948’de yayimlanmasindan sonra ise Yeni Ahit’i mitolojiden arindir-
ma teorisi diinya dl¢eginde ilgi gordii. Nihayet, bu teori gesitli iilkelerde ¢ok kis-
kartict bir teolojik tartigma konusu haline geldi. Hatta konuyla ilgili tartigmalar o
kadar hararetlendi ki vaazlarinda Bultmnan’in teolojisine atifta bulunanlar igin
Almanya ve Amerika’da “ehl-i bidat mahkemeleri” (heresy trials) kuruldu.'®

Aslinda demitolojizasyon teorisi etrafinda kopan giiriiltii epeyce abartili idi.
Ciinkii tipki Halefullah 6rneginde oldugu gibi, bu teori 6zl itibariyle Hiristi-
yanligin ¢ok uzak gegmisinde dillendirilmis; Bultmann ise bir bakima bunun adin1
koyarak sistematize etmisti. Nitekim bizzat Bultmann’in da isaret ettigi gibi,
demitolojizasyon Hiristiyanlik tarihinde Pavlus tarafindan baslatilmus, Yuhanna
tarafindan devam ettirilmistir. Fakat Pavlus, teolojik sisteminde bir tiir senkretik

iiriin verecek sekilde hem Yahudi apokalipslerini hem de gnostik mitolojiyi

15 Kilig, Mitoloji, s. 82-83.

16 Asheraft, Rudolf Bultmann, s. 50.

" Emir Kuscu, Rudolf Bultmann’in Mitolojiden Arndirma Yontemi, (yayrmlanmamus yiiksek
lisans tezi), Samsun 2003, s. 2.

'8 Roger Johnson, Introduction to Rudolf Bultmann: Interpreting Faith for the Modern Era,
Minneapolis 1991, s. 39.
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kullanmustir. Nitekim o, Isa’mn 6liimiinii tasvir ederken gnostik kurtarici mitine ait
bazi1 motifler ile Yahudi kurban kiiltiinii mezcetmistir. Dolayisiyla, gerek Pavlus
gerekse Yuhanna demitolojizasyona onciiliik etmis olmakla birlikte yine de icine
dogduklar1 diinyanin tarihselligine 6zgii dilin kaliplari i¢inde konugmustur. Bu
yiizden ¢agdas donem Yeni Ahit teolojisi onlarn mitolojiyle karisik dillerinde
ortiik sekilde ifadesini bulan temel diisiinceleri kesfetmek zorundadir. Ama su da
bir gergek ki, Pavlus ve Yuhanna’nin yorumlarinda mitoloji ayn1 zamanda tarihsel-
lesmeye baglamustir. Ciinkii gerek Pavlus’un mektuplarinda gerekse Yuhanna’nin
Incil’indeki eskatolojik anlayis, her ne kadar Yahudi apokaliptisizmine ve gnostik
kozmolojiye ait kavramlarla dile getirilmis olsa da, meselenin kavranig bigimi 6z

itibariyle metafizik boyuttan soyutlanmis bir mahiyet arzeder."’

Burada bir kez daha belirtmek gerekir ki, demitolojizasyon teorisinin orijini
Hiristiyanligin erken donemlerine kadar uzanmaktadir. Kaldi ki Bultmann, “Yeni
Ahit ve Mitoloji” konulu tebliginde, daha 6nceki ¢aligmalarinda mevcut olmayan
bir fikir ortaya atmamustt. Bu yilizden, “demitolojizasyon” sadece s6z diizeyinde bir
yenilik tasiyordu. Ote yandan, Bultmann’in bu konudaki diisiince alt yapisini, tarih
bilimindeki yontemin Eski ve Yeni Ahit metinlerine uygulanmasi anlamina gelen
cagdas kutsal kitap arasgtirmaciligina iligkin kavram ve kuramlar olusturuyordu.
Onu boyle bir ¢abaya sevk eden selefleri arasinda ise Eichhorn (1752-1827) ve
Gabler (1753-1826) gibi isimler bulunuyordu.”

Demitolojizasyon projesini miispet bir amagla, daha agikcasi, kutsal kitabi
diismanlarinin alaylarindan ve bilhassa kutsal kitap yazarlarmin diipediiz yalanci
olduklarimt ileri siirenlerin saldirilarindan korumak gibi olumlu bir maksatla
gerceklestiren bu iki zat, karsitlar1 olan deistlerin aksine tarihe yatkin bir diisiince
yapisina sahip olduklari i¢in Eski Ahit metinlerindeki dilin kendine ait donemlerle
kosullu oldugunu gostermeye ¢alistilar. Dolayisiyla Eski Ahit yorumcusunun, anla-

ma ve yorumlama faaliyetinde dogmatik ilahiyattan kaynaklanan ényargilar1 degil

1 Bultmann, Existence and Faith, ¢ev. S. Odgen, London 1973, s. 234.
20 Henderson, Rudolf Bultmann, s. 149.
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tarihsel muhayyileyi esas almasi1 gerektigi fikrinde 1srar ettiler. Buna gore herhangi
kutsal metin pargasi, hali hazirdaki felsefi anlayis ve kavrayislar gergevesinde
yorumlanamazdi. Zira, bu tarz bir yorum gercekte kutsal kitaba ihanet etmek
demekti. Dolayisiyla, yorumcunun her seyden dnce kutsal kitap metninin Yahudi
irkimin ¢ocukluk donemine ait bir dille, yani mitolojik dille yazildigini bilmesi
gerekliydi. Mitolojik dilin en belirgin vasiflar1 ise dogrudan dogruya duyulara hitap
eden somut seylerden kopamamak, sebeplerden bihaber olmak, dolayisiyla her seyi
Tanr’ya baglamak ve nihayet soyut kavramlardan yoksun oldugu igin siirekli

olarak dykii ve dykiilemeye bagvurmak idi.*'

Bultmann’a gore de ilk donem Hiristiyanlarin diinya goriislerini sekillen-
diren en temel unsur mitolojik dildir. Bu ylizden onlar kerygmayi (mesaj) igine
dogduklar: tarihsel doneme hakim olan mitolojik dil ve diinya tasavvuruna gore
formiile etmislerdir. Ancak bu formiilasyon, bilimsel bakis a¢isimn hiikiim siirdiigi
modern diinyada kabul edilemez. Bu iki diinya goriisii arasindaki fark, bilhassa
“mucize” kavraminin nasil anlagilmasi gerektigi noktasinda tebariiz eder. Mitolojik
tasavvura gore doganin dogal diizeninde pekéla dogaiistii ihlaller (mucize) zuhur
edebilir. Ama gel gor ki boyle bir anlayigi bilimsel mentaliteye izah etmek
imkansizdir. Ciinkii bu mentaliteye gore evren, sebep-sonug iliskisine bagli bir
kural dahilinde isleyen kapali bir sistemdir. Bu yilizden mitolojik mucize fikrinin

modern diisiince diinyasinda itimada sayan olmasi beklenemez.”

Yine Bultmann’a gore asil mucize, bize “Ooo!” dedirten bir sey olmaktan
ote lituf yoluyla Tanri’nin bizimle bulusmasidir. Sozgelisi Tanri, Isa Mesih’in
haginda bizimle bulusur. Ciinkii Isa Mesih Tanr’mn diinyaya armaganidir. Tanri
bu armaganiyla bize Isa’min getirdigi vahyi kabul etme hususunda bir imkan tani-

mugtir. Bu imkan bize ayn1 zamanda kendi giivenligimizi maddi nesnelerde ya da

2! Henderson, Rudolf Bultmann, s. 149-150.
22 Byltmann, “The Question of Wonder”, Bultmann, ed. R. Johnson, London 1987, s. 257-259.
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kendi basarilarimizda aramayi birakip Tanr1’da bulmak i¢in verilmistir. Kisaca bu

imkan bize ilahi bir ihsan, inayet ve lutuf olarak takdim edilmistir.23

Bu lutfa mazhar olanlar, Tanri’nin varhigini dogadaki mucizelerde ara-
mazlar. Aslinda bizi bdyle bir arayisa sevk eden temel etmenlerden biri giinahkar-
liktir. Bu ger¢egin en miisahhas 6rnegi ise Yahudilerdir. Ciinkii onlarin Tanr1’ya
yaklagimlar1 temelde giinahkarca bir yaklagim idi. Onlar ¢ok siki bir sekilde seriata
bagl idiler, diger bir deyisle, onlar giivenliklerini amellerinde bulmaya calistilar.
Kendilerini yapip ettiklerinin 1s18inda, dolayisiyla Tanri’y1 da kendi basarilarinin
1s1ginda anladilar. Bu yanlis yaklagimin neticesinde ise maalesef ne kendilerini ne

de Tanrr’y1 anlayabildiler.*

Bultmann’nin mucize kavramina iliskin bu ilging goriislerine kosut olarak
denebilir ki, demitolojizasyon, kerygmanin modern ¢agda gercekten duyumsanip
Oziimsenebilmesini saglamak amaciyla Yeni Abhit’teki miadi dolmus diinya
tasavvurunu bertaraf etme ¢abasidir. Ciinkii Yeni Ahit’in dili, daha 6nce de belir-
tildigi gibi, miladin ilk yilizyillarina 6zgii bir tarihsel duruma ait olup literal diizey-
de giiniimiiz insanina sdyleyecek higbir sozii yoktur. Bu dilin ger¢ek Hiristiyan

imani/mesaji (kerygma) ile de higbir iliskisi yoktur.”

Demitolojizasyon sadece mitolojik dilden dolayr degil Yeni Ahit’teki
birtakim ¢eligkilerin mevcudiyetinden dolay1 da gereklidir. S6zgelisi, bir taraftan
Isa’nm tarihi-beseri bir varlik olarak bakire Meryem’den diinyaya geldiginden,
diger taraftan da onun ezeli ya da tarih-Oncesi bir varliga sahip oldugundan
bahsetmek, apagik bir geliskidir.”® Ayrica ilahi bir varhgin (divine entity) bakire
Meryem’den dogmus oldugundan s6z etmek, hem bilimsel hem de mantiksal

agidan tutarsizlikla maluldiir.”’

2 Henderson, Rudolf Bultmann, s. 178.

2 Henderson, Rudolf Bultmann, s. 178.

 Bultmann, New Testament and Myhthology, ed. S. Odgen, Philadelphia 1989, s. 3.
%6 Bultmann, New Testament and Mythology, s. 35.

27 Asheraft, Rudolf Bultmann, s. 56.
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Ancak meseleye Yeni Ahit’in ortaya ¢iktigt donemin dili agisindan
bakildiginda durum degisir. Ciinkii incillerdeki rivayetlerin Isa’ya atfettikleri en
temel nitelik insan-Ustiiliiktiir. Bu nitelik, kesin bir inan¢ umdesi olarak dénemin
diliyle ifade edilmistir. S6z konusu doénemin dili metafizik hakikatleri nesnel-
lestiren, dogal olay ve olgular1 ise mucizeye doniistiiren mitolojik dildir. Buna gore
Isa’min insan-iistii varhigi tA dogustan baslar. Séyle ki, ddnemin siradan insanlarina
gore boylesine miistesna bir kisi, herkesin diinyaya geldigi gibi diinyaya gelmis
olamazdi. Bilakis, ilk¢agin bir¢cok tanrisi gibi o da babasiz olarak bir bakireden
dogmaliydi. Bu anlayis Isa’ya atfedilen diger mucizeler igin de gegerlidir. Zira ilk
Hiristiyan nesil, kelimenin tam anlamiyla apagik bir mucize ile karsi karsiya
olduklarim diisiinmiis ve bize kendi donemlerindeki avam-1 nasin diliyle sanki
sunu mustulamak istemistir: Nasirali Isa ile her sey miimkiindiir. Onun sayesinde
korler goriir, kotiiriimler yiiriir, oliiler dirilir. Bu ashinda “Isa kaderin karsitidir”
demenin dolayli bigimidir. Gergekte Isa, kendilerini her seyini yitirmis sayan
insanlar igin bir 151k ve aydilik bir gelecektir. Iste bu manevi hakikat, Incillerin
tamiklarmca “korler goriir” diye ifade edilmistir. Yine Isa bize panige kapilmadan
miicadele etme, herkes ve her sey zincirinden bosanip istiimiize geldigi zaman bile
erdemli insana yaragir bir bicimde yasama mesaji verir. Ne ki bu manevi mesaj,

mitolojik dilin kaliplari iginde “O, dliileri diriltir” diye maddilestirilir.”®

Diger taraftan, Yeni Ahit’teki {i¢ katli diinya kozmolojisi ile “Tanri’nin
Kralligr” kavrami, koken itibariyle Babil ve eski Iran dinleri gibi farkli kiiltiir
havzalariyla kurulan miinasebetler sonucunda tesekkiil eden bir mitolojik diinya
gOrislini yansmr.29 flaveten, Yeni Ahit’in 6ziinii teskil eden kurtulus doktrininin
ele alinis bi¢imi de tamamen mitolojiktir. Nitekim Yahudi ve Gnostik ¢evrelerde
yaygin olan bircok mitolojik unsur Yeni Ahit’te Isa’nin tarihsel varligina

uyarlanmuigtir. Bilhassa, diinyaya insan kiliginda gelen tanrisal bir figiir olarak

% Roger Garaudy, Yasayanlara Cagri, gev. C. Aydin-N. Aydogmus, Istanbul 2000, s. 197-198.
% Bultmann, New Testament and Mythology, s. 2.
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Mesih, Gnostik kurtarici mitinin bir parcasi olup bu mitolojik figlir Yeni Ahit’te

Nasirali Isa’nin tarihsel kimligiyle mezcedilmistir.*

Yeni Ahit’teki bu ve benzeri mitolojiler, hakikati perdeleyen ifade birimleri
olup kesinlikle varolussal yorum (existentialist interpretation) silizgecinden
gecirilmelidir.*' Bu tiir bir yorum, ilahi kelamin ¢agrisim modern ¢agin idrakine
sunmamn en temel sartidir.”> Ancak hemen belirtelim ki demitolojizasyon, mito-
lojik anlatilart Yeni Ahit’ten ayiklama anlamina gelmez. Ciinkii bu, mitolojinin
varligin1 nefyetmeyi degil, ona asirt onem atfeden her tiirlii anlayist reddetmeyi
gerektiren bir projedir. Nitekim Bultmann da Yeni Ahit’in birgok mitolojik anlati
icerdigi fikrini savunmus olmasina ragmen bu tiir anlatilar igeren pasajlarin metin-
den ayiklanmasint degil, bu pasajlardan daha derin anlamlar ¢ikarilmasini oner-

* Burada sozii edilen mitolojiler, beseri varolusa iliskin mesajlar1 iyi

mistir.
kavranmasi gereken tasvirlerdir. Yeni Ahit’in mesaj1 ise bir ideoloji degildir. Yine
bu mesaj, Tanr1 ile nesneler diinyas1 arasindaki iliskinin teorik boyutuyla da ilgili
degildir. Bilakis o, tipki insanin ilahi ¢agriya icabet etmesi gibi canli, dinamik ve

bireysel bir mesajdir.

Ozetlersek, demitolojizasyon, mitolojiyi bertaraf etmek degil aksine okuyup
anlama siirecinde, onun igerdigi hakikati perdeleyen nesnelligi goz ardi etmektir.
Ciinkii mitolojik anlatimin en belirgin &zelligi olan nesnellik, dile getirilmek
istenen varolugsal hakikatin anlasilmasini engeller. Bu ylizden mitolojik ifade
birimlerini ger¢ek maksadina uygun bir sekilde, yani bireyin degerlilik yasantisina
katki sunacak bi¢imde yorumlamak gerekir. Su halde demitolojizasyon, Yeni Ahit
metinleriyle -ki bu metinler bambaska bir diinyaya aittir- modern zamanlarda
varolugsal bir diyalog kurmayi hedefleyen bir hermeneutik c¢abadir. Diger bir

deyisle, demitolojizasyon, genel diizeyde Hiristiyan eskatolojisinin, 6zelde de Isa

30 Bultmann, Primitive Christianity, ¢ev. R. H. Fuller, Thames and Hudson 1983, s. 196 vd.

3! Bultmann, On the Problem of Demythologizing, s. 160.

32 Bultmann, Rudolf Bultmann: Interpreting Faith for Modern Era, ed. Roger Johnson,
Minneapolis 1991, s. 301.

3 Bultmann, Jesus Christ and Mythology, s. 310.
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Mesih’in diinyaya avdet edisinin mitolojik diislinceye sicak bakmayan modern
insan i¢in ne anlama geldigini aydinlatma c¢abasidir. Yine bir baska deyisle,
demitolojizasyon, mitolojinin sdylemek isteyip de dilsel yetersizliginden dolay1 bir
tirlii sdyleyemedigi gercek maksat ve meramum belirlemektir. Zararsiz bir
diizmece olmaktan 6te, hakikatin yetersiz, arkaik ve ilkel ifadesi olan mit ile bilim
arasindaki celigki, literal okuma ve literal anlamadan kaynaklanir. Mit gergek
maksadina uygun sekilde yorumlandifinda bu arizi g¢eligski ortadan kalkar. Bu
yiizden, mitolojiyi bir tiir batinl te’vile tabi tutmak, bdylelikle onun igerdigi

hakikati ortaya koymak gerekir.

Demitolojizasyon ameliyesi, ilk bakista olumsuz goziikse de kerymayi
mitten tefrik ve temyiz etme gibi olumlu bir 6zellige sahiptir. Cilinkii bu ameliyenin
hedefi, tabiri caizse, yitkmak i¢in yikmak degil yapmak igin yikmaktir. Bagka bir
sOyleyisle, demitolojizasyondaki esas amag, modern insandan tam anlamiyla itaat
isteyen Tanr1 kelamindaki ger¢cek anlamin Oniindeki engellerin kaldirilmasidir.
Kisaca, Yeni Ahit’in ger¢cek mesajini, yani bireysel varolusa hitap eden iman

cagrisini kesfetmektir. Bunun i¢in de evvela miti yikmak gerekir. 34

Kuramsalliktan 6te kendi varlik imkam iginde beseri idrak ve kavrayisin
esas alinmast gerektigi fikrini iceren demitolojizasyon, bu yoniiyle Martin
Heidegger’e ¢ok sey bor¢ludur. Bu gergegi bizzat teslim eden Bultmann’a goére
beserl varlikla agkin gerceklik arasinda higbir bag kurulmayan, dolayisiyla sirf
kuramsal ve zihinsel bir temele dayanan anlama ve yorumlama ¢abasi eksiktir.
Oysa insanin Tanri’yla iliskisi i¢inde beseri varolusu kavramak, gercekte kendi
kisisel varolusunu kavramaktir. Bultmann, boyle bir kavrayisin tesekkiiliine katki
saglayacak en elverisli kavram ve kategorilerin varolus felsefesinde bulundugunu

o 35
diisiiniir.

34 Kuscu, Rudolf Bultmann in Mitolojiden Arindirma Yontemi, s. 37, 61, 65.
35 Kilig, Mitoloji, s. 98.
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Bu felsefeye gore insanin varolusunu ilgilendiren bir metnin igerigini
anlamak, bireyin kendi sahsi varolug sorumlulugunun bilincine varmasim zorunlu
kilmaktadir. Nitekim “Varolmak zorundasin!” seklindeki klise ifade, Incil metin-
lerini anlama yolunda insana kendi varolusunun sorumlulugunu iistlenme karar-
lilig1 vermektedir. Boyle bir kararlilik ile beseri varlik olma azminden yoksun olan
hi¢ kimse Incil’in bir tek soziinii dahi kendi bireysel varligini sorgulayan bir séz
olarak kavrayamaz. O halde, yorumlanmak istenen bir metne hangi agidan
yaklagmak isteniyorsa, dlgek tasavvurlar bireysel yasanti tecriibesinden tedarik

edilmelidir.*

Gortildiigi gibi, Bultmannn’in teolojik hermeneutigindeki merkezi ilgi, Yeni
Ahit’teki tanrisal mesajin mitolojik dili ile yorumcunun varolugsal anlamasi
arasindaki diyalektik iliski iizerinde odaklanmaktadir. Buna gére kutsal mesaji
dogru anlayabilmek i¢in yorum &znesinin iman ve duyarlilik sahibi olmasi gerek-
mekte, bunu elde etmek de ancak mesaji dogru anlamakla miimkiin olmaktadir.
Bultmann, kutsal kitabr mitlerden arindirma girisiminde, Heidegger’in anlama
Oncesi yap1 anlayisinin yeniden formiile edilmesiyle gelistirilmis bir 6n-anlama
kuramina basvurmustur. Heidegger’in “anlama”ya zihinsel bir siire¢ olmanin Gte-
sinde dogrudan dogruya insan yasamuyla ilgili bir ontolojik boyut katan her-
meneutiine gore insan bilgisi her zaman 6n-anlamadan sudur etmektedir. On-
anlama denen sey, heniiz sistemli bir sekilde diisiinmeye baslamadan 6nce diinya
ile aramuzdaki pratik baglanmisliktan dolayi ortiik varsayimlarimizin tiimiidiir. On-
anlamanin i¢indeki devinim siirecinde ortaya ¢ikan anlama, teorik ve pratik yonle-
rine daha sonra ayrisir. Insan bu anlama cercevesinde kendisini ileriye dogru tasa-
rimlamak ve varligin yeni imkanlarim olugturmak suretiyle yasamini siirdiiren bir
varliktir. Buna gore bir sey ne kadar 6znel olursa, yorumun nesnel olma imkani da
o kadar artacaktir. Diger bir deyisle, birey kendi varolusunu ne kadar dert edinirse,

metnin igerdigi mesajlari da o kadar iyi kavrayacaktir.”’

3 Kilig, Mitoloji, s. 9.
37 Erol Goka ve dgr., Once Siz Vard, Ankara 1996, s. 44-45.
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Kur’an ve Miisliimanlara Ozgii Demitolojizasyon

Kur’an ve mitoloji konusundan séz acildiginda ilk akla gelen kavram
“kissa”dir. Dolayisiyla, “Kur’an’da mitoloji veya mitolojik karakterli kissa var
mudir?” seklindeki netameli soru da bu konunun tam merkezinde yer alir. Stinnilik
Kur’an’da mitolojik kissa oldugunu tartigmaya agmak soyle dursun, bunun bir soru
seklinde telaffuz edilmesini dahi apagik bir sapkinlik olarak goriir. Buna mukabil
ozellikle Batini-Ismaili gelenek -ki bu gelenek de Islami ortodoksi tarafindan bir
ilhad menbai olarak goriilmiistiir- i¢inde bu tiir sorular sorulmustur. Yine, Siinni
[slam’in mesafe koydugu vahdet-i viicutgu tasavvuf geleneginde de Kur’an
kissalarm demitolojize etme tesebbiisleri mevcuttur. Sézgelimi, ibn Arabi ve ardili
Kagani’de Kur’an kissalarina iliskin ¢ok c¢arpici yorumlara rastlamak miim-
kiindiir.*®

Ote yandan tabiin neslinin en {inlii miifessirlerinden biri olan Mucahid’le
baslayip bilhassa Mu’tezili gelenekte Ebi Miislim el-Isfahani ve Zemahseri gibi
miifessirlerle devam eden tefsir ekoliinde de Kur’an’da birgok temsili (sembolik)
anlatim bulundugu ve irrasyonel ifadeler igeren bu tiir anlatimlarin Arap dilinin
imkan ve sinirlari i¢inde rasyonalize edilmesi gerektigi fikri mevcuttur. Bununla
birlikte klasik dénem Islam ulemasi nezdinde Kur’an kissalarinda sik¢a karsilasilan
ve geleneksel olarak “mucize” kavramiyla karsilanan harikuldde olaylarin birer
mitolojik anlatim 6rnegi oldugunu kabule yonelik bir fikrin mevcudiyetinden s6z

etmek pek miimkiin degildir.

Daha 6nce de belirtildigi {izere bu fikir, son donemde ve en yiiksek diizeyde
M. Ahmed Halefullah tarafindan seslendirilmistir. Halefullah, mezkur tez
calismasinda Kur’an’daki kissalardan bir kismimin mitolojik (ustir?) oldugunu
iddia etmis ve bu iddiasini, “Bizzat Kur’an’mn kendisi, muhtevasinda ‘esatir’ bulun-

masini olumsuzlamamis, sadece bu ‘esatir’in Allah’tan gelmeyip Muhammed’e ait

38 Bkz. Mustafa Oztiirk, Kur’an ve Astrt Yorum, Ankara 2003, s. 368-382.
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3 seklinde Hzetledigi bir argiimanla

oldugu isnadim reddetmeye 6zen gostermistir
-ki bu argiiman bizce ¢ok saglikli degildir- desteklemistir. Ancak o, daha ziyade
Kur’an kissalarmin edebi agidan tasnifi iizerinde yogunlasmis, dolayisiyla kayda
deger bir demitolojizasyon ¢abasi igine girmemis veya en azindan bu konuda

kendine 6zgii yorumlar tiretmemistir.

Kuskusuz, son donemde kissalar iizerine O6zgiin yorumlar iireten ve bu
yorumlariyla Bultmann’in Yeni Ahit’e uyguladigi demitolojizasyon teknigini
amimsatan Misliiman distniirler de mevcuttur. Mesela, bu diisiiniirlerden biri,
Fazlur Rahman’in “Islam modernizminin Hint damar1” olarak nitelendirdigi kiiltiir
cevresinde yetisen Muhammed ikbal’dir. Tiirk¢e’ye Isldm’da Dini Tefekkiiriin
Yeniden Tesekkiilii (cev. Sofi Huri) ve Islamda Dini Diisiincenin Yeniden Dogusu
(cev. Ahmet Asrar) gibi adlarla gevrilen meshur eserinde Adem’le ilgili Kur’an
pasajlarimt “Hubut (Diisiis) Kissas1” olarak isimlendiren -ki bu isimlendirme bize
Gnostik Ogretilerdeki “diisiis” nazariyesini hatirlatmaktadir- ikbal sunlari soy-
lemigtir: “Tekrar ‘Adem’in Diislisii’ kissasina donersek, kadim diinya edebiyatinda
bu kissanin ¢esitli sekillerde anlatilageldigini goriiriiz. Bu kissanin gelisim asa-
malarim belirleyebilme ve onun bu asamali yenilenmesini etkilemis olan ¢esitli
insani faktorleri agik¢a ortaya koyabilme imkanindan mahrumuz. Bununla birlikte
kissanin  Sami gelenekteki varyantina goz attifimizda soyle bir durumla
karsilasiriz: Bu kissa, ilkel insanin, fiziksel varligimi hastalik ve oliime maruz
birakan ve hayatin1 siirdiirmesi i¢in ¢aba sarf ederken kendisini engellerle
¢epecevre kusatan kotii bir ¢evrede bizzat tecriibe etmek zorunda kaldigi hali piir
melali kendince agiklama arzusundan dogmustur. Insan doganin giiglerine egemen
olamayinca pek tabii olarak hayata karamsar bir zaviyeden bakmaya baslar.
Nitekim eski Babil kiiltiirinde yilan (penis sembolil), aga¢ ve bir erkege elma

(bekaret sembolii) sunan kadin figiirlerine rastlamaktayiz. Su halde bu mitolojinin

3 M. Ahmed Halefullah, Kur’an’da Anlatim Sanati, gev. Saban Karatas, Ankara 2002, s. 212.
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anlami agiktir: Adem [insan tiirii] ilk olarak bolluk ve mutluluk i¢inde yasarken

kadin ve erkegin cinsel iliskisi nedeniyle [cennetten diinyaya] diismiistiir.”*

ikbal, bu pasajda Adem kissasinin islam oncesi muhtelif kiiltiirlerde de
bulunan bir mitoloji olduguna isaret ettikten sonra kissamn Kur’an’daki
varyantiyla Tekvin’deki varyantt arasinda mukayese yapmaya koyulur. Bu
cercevede yilan rivayeti, Havva ve kaburga kemigi hikayesi gibi birtakim fark-
liliklar {izerinde durur ve bu farkliliklar1 Kur’an mesajinin Tekvin’dekinden daha
acik, anlagilabilir ve anlamli oldugunu gosteren birer veri olarak analiz eder. Daha
sonra ise Adem’in ilk insan olduguna ve onun iskan edilip bilahare kovul-
dugu/diistiigli cennetin semada bulunduguna iligkin geleneksel yorumu, “Kissada
zikri gegen ‘cennet’ kesinlikle Allah’in muttakiler i¢in takdir ettigi ebedi mekan
olan cennet degildir (...) Kur’an’da gegen sekliyle Adem’in diisiisii kissasinin bu
gezegen lizerinde ilk insanin ortaya ¢ikisiyla higbir iligskisi yoktur” diyerek
reddeder. Nihayet, bir mitoloji olduguna inandig1 kissaya iligin yorumunu sdyle

noktalar:

Bu kissada, aslinda insanin ig¢giidiisel sehvet ilkelliginden kusku ve
itaatsizlik gosterebilecek 6zgilir bir benlik suuruna yiikselisi anlatilmak
istenmistir. Buradaki “diisiis” (hubiif) herhangi bir ahlaki bozukluk anlami
tagimaz. Bilakis bu “diisiis”, insanin basit suur diizeyinden benligindeki ilk
biling pariltilarinin olusumuna doniis hadisesidir. Bu hadise bir tiir fitrat
rityasindan uyanistir. Buradaki biling uyanisi, insanin kisilik sahibi olmasi
ile varolusu arasindaki iligkin fark edilmesini saglamistir. Kur’an, insanin
ilk giinah1 islemesi sebebiyle yeryliziiniin iskence ¢ekilecek bir yer oldugu
ve kotiiliik unsurunu tagiyan insanligin orada hapsedildigini kabul etmez.

Insanin isledigi ilk giinah, onun 6zgiir iradesini simgelemektedir. Nitekim

0 M. ikbal, Tecdidii't-Tefkiri'd-Dini fi"l-Isldm, ¢ev. Abbas Mahmiid, Kahire 1955, s. 96-97.
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Kur’an’da da gectigi gibi, Allah Adem’in tovbesini kabul etmis ve onun

giinahim bagiglamugtir.*'

Bu yorum, kelimenin tam anlamiyla bir demitolojizasyondur. Yorumun ne
kadar tatmin edici oldugu ise ayrica tartigilmast gereken bir konudur. Ama yine de
bir kanaat izhar1 olarak sdyleyelim ki Ikbal’in bu yorumu en azindan bizim igin
tatmin edici degildir. Her seyden once bu yorum, hicbir dilsel temele dayan-
mamakta, karakteristik olarak da Batmiligi cagristirmaktadir. Ayrica, bidayette
mitolojik bir anlati olarak nitelendirilen kissa yorumcu tarafindan hakli olarak
demitolojize edilmis; fakat bu demitolojik yoruma dayanak bulma noktasinda,
“Nitekim Kur’an’da da gectigi gibi, Allah Adem’in tvbesini kabul etmis ve onun
giinahini bagiglamigtir.” seklindeki bir ifadeyle kissanin literal anlamm esas

almmustir.

Adem kissasim demitolojize edici ilging yorum 6rneklerinden biri de islam
modernizminin Oncii isimlerinden Muhammed Abduh’a aittir. Bilindigi gibi
Abduh, dinin temel meselelerini sosyal reformcu bir kimlikle okumaya g¢alisan ve
bu c¢ercevede diislinsel yenilenme ile insan unsuruna dayanan bir rénesansin
pesinde kosan bir sahsiyettir. Abduh’a gére Islam’in aslna uygun sekilde anla-
silabilmesi i¢in dini 1slah hareketini baslatmak kaginilmazdir. Bu hareketin
basariya ulasabilmesinin en temel kosulu ise dini, mezhepler arasi ihtilaflarin
ortaya ¢ikt1§1 zamanlara sebkat eden selef donemine irca etmektir. Tlaveten, taklidi
reddetmek, akli islevsel kilmak ve ¢agdas bilimlerden faydalanmak da basarinin

onemli kosullar1 olarak goriilmelidir.

Islami ronesansa giden yoldaki ilk durak/ugrak Kur’an’dir. Bu yiizden
Kur’an’in yeni bir bakis agisiyla canli ve dinamik bir sekilde yorumlanmasi
elzemdir. Yorum faaliyetindeki en temel ilke, Kur’an’in vahyedilis maksadini
gbzetmek, yani ilahi keldmin varlik sebebinin, insanlar1 hak ve hakikate ulagtirma

hedefinden baska bir sey olmadigmi asla unutmamaktir. Dolayisiyla, Kur’an’

! ikbal, Tecdidii't-Tefkiri’d-Dini, s. 99.
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anlayip yorumlamayi, klasik tefsirlerde adet oldugu {iizere, metin ¢oziimleme
faaliyetine indirgememek gerekir. Bu noktada, sihhati siibut bulmams rivayet
malzemesine de kesinlikle itibar edilmemelidir. Bilakis Kur’an éncelikle Kur’an’la

yorumlanmali ve bu siirecte akil da olabildigince etkin kilnmalidir.

Kur’an tefsiri konusunda bu sekilde diisiinen Abduh kissalarim Kur’an’daki
islevi konusunda geleneksel bir yaklasimla soyle der: “Bundan evvel birgok kisi
gibi bugiin de bazilart Kur’an kissalariin Yahudi kitabiyatindaki kissalarla veya
diger kadim kitaplarda zikri gecen kissalarla ayni oldugu kanaatini tagimaktadir.
Oysa Kur’an kesinlikle bir tarih ve hikaye kitab1 degildir. Aksine o bir hidayet ve
ogiittiir. Kur’an’in herhangi bir kissayi aktarmaktaki gayesi, tarihsel bir hadisenin
olus keyfiyeti ve tafsilati hakkinda bilgi vermek degil, ibret ve 6giit alinmasini

. . 543
temin etmektir.”

Ne var ki Abduh, kissalarin yorumunda bu anlayisi nakzeden bir yola girer
ve bu yolda kah rasyonalist, kdh natiiralist diisiinceyle paralellik arzeden bir
zihinsel tutumla son derece ilging te’viller tiretir. Abduh’un bu tiir te’villerine konu
olan Kur’an pasajlarindan biri 105/Fil suresidir. Bilindigi gibi, Abduh, bu surenin
“[Allah] onlarin {izerine siirii halinde kuslar géndermedi mi? Onlara kurumus

LR

camurdan taglar atan kuslari...” mealindeki 3-4. ayetlerini, biiyiik bir sivrisinek

stirisliniin tagidig1 salgin hastalik mikrobu ya da bir tiir viriis olarak izah etmistir.44

Kur’an kissalarindaki bazi irrasyonel ifadeleri rasyonellestirme girigimi ile
Havva’nin yaratilisi, sihrin mahiyeti, Hz. Ibrahim ve dért kus gibi konulardan s6z
eden ayetlerin yorumunda ¢ogu zaman Mu’tezili alimlerin, bilhassa Ebl Miislim
el-Isfahani’nin goriislerine basvuran ve kimi zaman ad1 gegen miifessirden sitayisle
s6z eden Abduh, bazi kissalar1 ise Batini-Ismaili gelenege mahsus bir te’vil

anlayisiyla yorumlamustir. S6zgelimi, Adem kissasinda gegen cennette iskan etme,

*2 Genis bilgi igin bkz. M. Zeki iscan, Muhammed Abduh’un Dini ve Siyasi Gériigleri, Istanbul
1998, s. 160-167, 261-295.

* Resid Riza, Tefsiru’l-Mendr, Kahire trz., I1. 45.

“ Muhammed Abduh, T efsiru Ciiz'i ‘Amme, Kahire 1994, s. 155-156.
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yasak agacin meyvesinden yeme ve sonra iglenen sugtan dolay1 tdvbe etme gibi

temalar Abduh’a gore insanin yaratilisindaki ii¢ evreye isaret etmektedir.

Soyle ki, cennette iskan edilis ve bilahare oradan inis/diisiis, aslinda bir
tekvini emir olup bu emir yaratilig siirecinde insanoglunun birtakim evrelerden
gectigine delalet etmektedir. Insanin yaratilisindaki ilk evre, iiziintii ve kederin
olmadigi, her seyin oyun ve eglenceden ibaretmig gibi goriildiigii cocukluk
evresidir. Insan bu evrede adeta sik agaglarla ortiilii olan, kaynaklardan sularin
fiskirdig1 ve bin bir ¢esit meyvenin bulundugu bir cennette yasar. ilgili kissada
gecen, “Ey Adem! Sen ve esin cennette ikamet edin” mealindeki ifade, iste bu
merhaleye isaret etmektedir. “Orada bol bol yiyin” ifadesindeki “yiyin” emri de
tipki iskan emri gibi tekvini olup giizel ve temiz olan seylerin insana helal kilinmis
olmasina ve yine insana iyiyi kotiiden ayirt edebilme yetisinin verildigine isaret
etmektedir. “Su agaca yaklasmayin!” emri ise insana kotiiliik bilgisinin ilham
edildigini gostermektedir. Ne ki, insanin sahsiyeti bu merhalede tam olarak
olusmamig ve bu yiizden, 6z varligina kodlanmis olan koétiiliikk diirtiilerine boyun
egmistir. Kissadaki, “Timiiniiz oradan inin!” ifadesine gelince, bu da insanin

olgunluk ve sorumluluk dénemine tekabiil etmektedir.*

Batin1 karakterli bu yorum apagik bir demitolojizasyondur. Gergi Abduh bu
kissanin mitolojik olup olmadigim tasrih etmemektedir. Ancak buradaki yorum,
kissanin Abduh’un zihninde tarihsel bir hadisenin aktarimi olarak algilanmadigini
gostermektedir. Kaldi ki, bu veya bir baska Kur’an kissasim temsili addetmek
aslinda onun tarihsel bir gergekliginin bulunmadigini kabul etmek demektir. Bizce,
herhangi bir kissanin temsili olmasiyla mitolojik olmas1 arasinda ¢ok fazla bir fark
yoktur. Ciinkii her ikisi de sonugta tarihsel gerg¢ekligi olmayan bir anlatim tarzini
tanmimlamaktadir. Nitekim bu husus Muhammed Esed tarafindan ¢ok daha agik bir
sekilde dile getirilmektedir. Zira Esed’e gore ozellikle harikulade olaylarin anla-

tildig1 Kur’an pasajlari, aslinda niizul donemi Arap Yarimadasi’nda yaygin olan

4 Resid Riza, Tefsiru’l-Mendr, 1. 282-283.
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birtakim efsanevi menkibelerden ibarettir. Allah bu menkibeleri, muhataplarina
iletmek istedigi mesajin ruhuna uygun sekilde salt “kissadan hisse” sadedinde
zikretmis, bu sebeple tarihsel agidan dogru olup olmadiklari konusuna ihtimam
gostermemistir. Esed bu savini, “Biz onun 6liimiine hiikkmettigimiz zaman, asasini
kemiren kurttan baska oldiiglinii gosteren bir isaret yoktu” mealindeki 34/Sebe

suresi 14. ayetin tefsirinde soyle izah etmistir:

Bu, eski Arap geleneginin vazgecilmez bir parcasi olan ve Kur’an’in da
bazi dgretilerini mecazi olarak anlatmakta ara¢ olarak kullandigi sayisiz
Hz. Siileyman menkibesinden yalnizca biridir. Bu menkibeye gore Hz.
Siileyman, sarayinda asdsina dayanmis bir sekilde 6ldii ve bir siire hig
kimse 6ldiigliniin farkina varmadi. Onun i¢in ¢aligmakla gorevlendirilmis
olan cinn de, kendisine yiiklenmis olan agir gorevlerini yapmaya devam
etti. Fakat sonra bir kurt Hz. Siileyman’in asasimt kemirmeye basladi ve
desteksiz kalan viicudu yere yigildi. Burada sadece ana cizgileriyle
deginilen bu kissa, insan hayatinin 6nemsizligi ve dogal gii¢siizligii ile
diinyevi kudret ve ihtisamuin boslugu ve geciciligini anlatan bir mecaz

olarak kullanilmustir. 46

Esed, rasyonel olarak izah edilmesi pek miimkiin goziikkmeyen birtakim
mucizevi olaylara atifta bulunan Kur’an kissalarinin esdtirii’l-evvelin (eskilerin
masallari) tiiriinden oldugunu séylemekle ayni kapiya ¢ikan bu goriisiinii, riizgarin
Hz. Siilleyman’in buyruguna verildigini bildiren 21/Enbiya 81. ayete iligkin
agiklamasinda c¢ok daha carpict bir sekilde dile getirmistir: “Burada da, Hz.
Siileyman’la ilgili bagka boliimlerde de, Kur’an, o’nun ismiyle bitisen ve gerek
Yahudi-Hiristiyan kiiltiiriiniin, gerekse islam dncesi Arap halk kiiltiiriiniin ayrilmaz
parcast halinde yasayan muhtelif siirsel menkibelere atifta bulunmaktadir.
Kur’an’da yer alan bu bahislerin rasyonel bir tarzda yorumlanmasi kuskusuz miim-

kiindiir; ama, boOyle bir ¢aba bizce pek gerekli degil. Cilinkii bu menkibeler,

% Muhammed Esed, Kur’an Mesaji: Meal-Tefsir, gev. Cahit Koytak-Ahmet Ertiirk, Istanbul
1996, 1L s. 873-874 (20. not).
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Kur’an’m ilk defa hitap etmek durumunda oldugu toplumun hayal giiciiyle
Oylesine derinden yogrulmustu ki, Hz. Siileyman’in olaganiistii giiclinden ve
hikmetinden s6z eden bu efsanevi hikayeler zaman i¢inde bagl basina kiiltiirel bir
gerceklik, bir ifade ve iislup ozelligi kazanmig ve bunun igcin de Kur’an’da
verilmek istenen belli ahlaki gergeklerin temsili olarak yansitilmasi igin
basvurulabilecek son derece uygun ifade araglari ya da ifade birimleri haline
gelmislerdir. Bunun igindir ki Kur’an, bunlarin efsanevi mahiyetlerini dogrulamak
ya da yalanlamak yoniinde konu dig1 bir degerlendirme ortaya koymadan, onlari,
insanin sahip olabilecegi her tiirli giiciin ve ihtisamin nihai kaynagmm Allah
oldugu, bazen mucizevi simirlara varsa bile, beseri hiiner ve dehanin ulasabildigi
tiim basarilarin Allah’1in {istiin yaratma giiciiniin tezahiiriinden ibaret oldugu fikrini
etkileyici bir bigimde ortaya koymak i¢in bir fon, bir {islup ve ifade araci olarak

kullamlmaktadir.”*

Goriildiigi gibi, Esed bu pasajda Kur’an kissalarindaki irrasyonel ifade
birimlerinin te’vil yoluyla pekila rasyonellestirebilecegini, ama bunu yapmaya
gerek olmadigim sOylemektedir. Nigin gerek yoktur; ¢iinkii bu kissalar zaten
tarihsel bir deger icermemektedir; dolayisiyla rasyonellestirme ¢abasi da nafiledir.
O halde, bu tiir mitolojik ifadeleri demitolojize etmek gerekir. Tipki, Hz. Y{inus’un
balik tarafindan yutulmasini (37/Saffat 142) manevi ¢okiintiiniin derin karanligini
tasvir eden bir sembolik ifade olarak izah etmesi; Hz. Isa’mn ¢amurdan kus sureti
yapip tiflemesi ve bu suretin Allah’n izniyle canli bir kus haline gelmesine (3/Al-i
Imran 49), “Israilogullari’na, hayatlarinin sade bal¢igindan kendileri igin yiikselen

bir kader tasarim gelistirmek ve Allah’tan kendisine gelen ilhamla bu tasarimu

47 Esed, s. 660-661 (77. not). Yine Esed’e gore Ashdb-1 kehf (magara arkadaslari) kisassi da,
aslinda Yahudi ve Hiristiyan kaynakli bir menkibe olup Kur’an’in bu menkibeyi tamamen
temsili bir anlamda, yani Allah’1n insanda 6liimii (yahut uykuyu), 6liimden sonra kalkis1 (yahut
uyanigl) gergeklestirmesini ve bu arada insanlar1 dinlerinin safiyetini korumak i¢in giinah ve
kétiiliikle dolu bir diinyay: terk etmeye sevk eden dini hassasiyeti yansitan ve nihayet Allah’in
boyle bir imani, zaman ve Sliim olgusunu agan manevi/ruhani bir uyanma bahsederek nasil
odiillendirildigini dile getiren bir temsil olarak zikrettigi bir gergektir. Esed, Kur’an Mesaji, 11.
586-587 (7. not).

140



Yrd. Dog. Dr. Mustafa OZTURK

hayata gecirmek” seklinde tekelliiflii bir agiklama getirmesi; yine ayni ayette Hz.
Isa’nin 6liileri yeniden hayata dondiirdiigiinii bildiren ifadeyi, “muhtemelen, ruhen
6lmils olan topluma yeniden hayat verisinin mecazi ifadesidir” seklinde
yorumlamast; Hz. Musa’nin asasinin yilana doniismesini (20/Taha 20-21), “gorii-
niis ile gerceklik arasindaki mahiyet farkliligina ve buna baglh olarak Allah’in bu
farkliligt kavramak iizere segilmis kullarina bahsettigi manevi vukuf ve sezgiye
isaret” olarak te’vil etmesi; Sebe melikesi Belkis’in tahtinin getirilmesini (27/Neml
40), insan ruhunun manevi degerler yoniinde tedrici uyaniginin temsili bir ifadesi

olarak telakki etmesi gibi.

Netice itibariyle, demitolojizasyon ilk asamasinda bir metin tenkitgisi ve
filolog, ikinci asamasinda bir varolugcu filozof, ii¢iincli ve son asamasin da da
adeta Pavlus’un takisp¢isi bir vaiz olarak karsimiza ¢ikan Bultmann’in Yeni Ahit
hakkinda sdyledikleriyle Tkbal, Abduh ve Esed’den aktardigimiz yorumlar arasinda
mahiyet itibariyle ¢ok fazla bir fark yoktur. Kisaca, Ikbal ve Abduh’un yukarida
aktardigimiz yorumlar: aslinda adi konulmamis bir demitolojizasyon yonteminin
iiriiniidiir. Buna mukabil bazi Miisliiman arastirmacilar bunun bdyle olmadigini
savunmaktadir. Mesela, Abduh’un dini ve siyasi goriiglerini inceleyen bir calis-
mada bu konuyla ilgili olarak sdyle denilmektedir: “Abduh Kur’an kissalarimi aklin
oniinde bir engel olarak degil, inanc1 ifade eden ve onu sistemlestiren, ahlaki 6zet-
leyen ve bu konuda o6giitler veren, ibadetlerin etkisini pekistiren ‘dolayli bir anla-
tim tarz1’ olarak gormek istemektedir. Fakat bu, Hiristiyan diinyasinda, Incil’de yer
alan hikayelere ‘mitolojik soylem’ gozii ile bakan goriisten farklidir. Son goris,
kissalart genelde soyut bir hakikatin hayali temsilleri olarak kabul etmekte,
kissanin tarihi olarak dogruluguna yer vermemektedir. Batida kissa bir ‘mit’ olarak
kabul edilmekte, ‘diinyay1 bilim 6ncesi bir zihniyetle algilama ve onun hakkinda
belli bir tarzda konugma’ olarak goriilmektedir. Kissa, nesnellesmeyen gii¢lerin
nesnellestirilen 6zel bir anlatim bigimidir. Carl Jung ve Bultmann’in ifadesiyle mit,
‘yararlt bir diizmece’dir. Abduh ise kissalarin akla uygun bir yorumunu vermekte,

bunlarin zahirl mananin 6tesinde zihni daha derin diisiincelere yoneltme maksadina
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yonelik olabilecegini kaydetmektedir. Abduh, yukarida ozetledigimiz aklin
Kur’an’in yorumundaki rolii konusundaki 6z diisiincesinden de anlasilacagt gibi
gaybi haberlerin ve kissalarda belirtilen hususlarin insan zihnini tatmin edecek bir
sekilde tevil edilmesini ‘caiz’ olarak nitelendirmekte ve bunlarin bir dogma olarak
kabul edilmesini asla savunmamaktadir. Bunun da 6tesinde batida kissa, bilimsel
diisiinceyle uzlagmasi gerekmeyen ve hatta bilime gore ‘absiird’ olabilen bir
anlatim tarzina sahipken Abduh, Kur’an kissalarmin kozmolojik, antropolojik ve
daha ileride existansiyel bir ifade bi¢imi olarak yorumlanmasinin miimkiin oldu-
gunu gostermeye ¢aligmaktadir. Bu yaklagima gore s6zgelimi ‘Adem’in yeryiiziine
inigi’ biitiiniiyle kaldirilip atilmiyor, bu tiir bir kissanin, bizi su ya da bu sekilde bir
kavrayiga gotiirecegi beyan ediliyor. Ancak bunlarin modern ve mitsel olmayan bir

sekilde yeniden yorumlanmasi geregi dile getiriliyor.”*®

Goriinen o ki, burada sarf edilen entelektiiel gaba Muhammed Abduh’u ibra
etmeye yoneliktir. Ancak, aragtirmacinin 6zellikle Bultmann’in mitoloji hakkin-
daki goriislerine iliskin degerlendirmesi yanlis veya en azindan eksiktir. Ayrica,
“Abduh, Kur’an kissalarinin kozmolojik, antropolojik ve daha ileride existansiyel
bir ifade bigimi olarak yorumlanmasinin miimkiin oldugunu gostermeye ¢aligmak-
tadir.” climlesi, aslinda Bultmann’in demitolojizasyon dedigi seye denk diismekte-
dir. Kaldi ki Abduh, her ne kadar mitoloji terimini kullanmamis olsa da Kur’an
kissalarmin tarihsel yonden bilgi verici olmadigint agik¢a dile getirmis ve bunun
ardindan da s6z konusu kissayi halef ulemasinin yontemi olarak nitelendirdigi
“temsili yorum” ¢er¢evesinde yorumlamaya girismistir“9 ki bizce bu girisim de-

mitolojizasyondan bagka bir sey degildir.

8 fscan, Muhammed Abduhun Dini ve Siyast Goriisleri, s. 290-291.
4 Resid Riza, Tefsiru’l-Mendr, Kahire trz., 1. 279-280.
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Degerlendirme ve Sonug

Buraya kadar anlatilanlardan sonra, “Peki Adem-iblis, Bilge Kul-Musa,
Siileyman-Belkis, Ziilkarneyn vb. kissalara demitolojizasyon teknigini uygulamak
Kur’an’in sanin1 haleldar eder mi?”” sorusuna cevap vermek liizumu hasil oldu gibi.
Bize gore Kur’an’daki bazi kissalar1 demitolojize etme girisimi, i18hi vahye inang
ve baglilik temelinde higbir risk icermez. Ciinkii Kur’an, sik¢a telaffuz edildigi gibi
bir tarih kitabi degildir. Tabiatiyla tarihsel malumat aktarma gibi bir hedef de
gozetmemektedir. O, bastan sona dini-ahlaki bir mesajdir. Muhtevasim olusturan
bilgi malzemesi, tiimilyle bu mesajin muhataplara agik ve anlagilabilir bir sekilde

aktarimina hizmet etmektedir.

Kaldir ki kissadan maksat hisse almaktir; Oyleyse muhataplari kissadan
hissedar kilmak i¢in ille de tarihin bir ugraginda olmus bitmis bir hadiseyi anlat-
mak gerekmez. Dahasi, insanlar hicbir tarihsel gergekligi bulunmayan bir menkibe,
efsane ve mitolojiden de pekdla hissedar kilinabilir. Nitekim bugiin dahi binlerce
cami kiirslisiinde anlatilan dini-ahlaki icerikli hikayeler de biiyiik 6l¢iide menkibe
ve efsane tiirlindendir. Bunun bdyle olmasi elbetteki bir tesadiif degildir. Cilinki
avam-1 nas diye tabir edilen genis halk kitleleri yiizyillar, hatta bin yillar éncesinde

oldugu gibi bugiin de daha ziyade bu tiir anlatilardan haz almaktadir.

Bu olgusal ger¢egin Kur’an’in kissa aktarim tarzinda belirleyici olmadigini
soylemek kanaatimizce dogmatiklik, eger degilse safdillik olur. Zira on iki temsilci
veya casustan (nakib) soz eden 5/Maide 12. ayeti, “Israilogullar1 Ceberut kavmin
yurdu olan Eriha’ya yaklasinca Musa on iki nakibi casusluk yapmak ve sozii edilen
kavim hakkinda bilgi toplamak iizere goérevlendirdi. Derken, onlarin karsisina
ceberut kavme mensup Avc b. Unuk adinda bir adam ¢ikti. Bu adamin boyu ii¢ bin
ii¢ yliz otuz ii¢ zira® idi. Bas1 bulutlara degiyor ve bulutlardan su i¢iyordu. Denizin

derinliklerindeki baliklar1 yakaltyor, onlar1 giinese dogru kaldirmak suretiyle kizar-
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- 50
tiyor ve sonra da yiyordu.”

seklinde tefsir eden, yine Lit kavminin muhtemelen
¢ok siddetli bir depremle alt-ilist edilen yerlesim birimlerini niteleyen mii tefike
kavramini, “Cebrail bir sabah vakti kanadim Lit kavminin yasadigi sehirlerin
altina soktu ve bdylece onlar1 yerkiireden koparip gokyiiziine kaldirdi. O kadar ki,
yukart kaldiris esnasinda gokyiizii sakinleri Liit kavminin horozlarinin 6tmesini ve
kopeklerinin ulumasini igitti. Cebrail daha sonra bu sehirleri ters yiiz ederek
asagiya birakmak suretiyle yerin dibine gegirdi”®' bigiminde ag¢iklayan ve bunun
gibi daha yiizlerce mitolojik yorum fireten bir akil ve idrak diizeyine en azindan

menkibe tiirii kissalar anlatmak kadar uygun bir sey olmasa gerektir.

Burada bir kez daha vurgularsak, Kur’an’in baz1 kissalar ile kozmogoni ve
kozmolojiyle ilgili beyanlarini, bilgi verici olarak gérmek yerine Allah’in varligini,
birligini ve mutlak kudretini kabul etme c¢agrisinin bir pargasi olarak deger-
lendirmek yanlis olmasa gerektir. Bizce bu noktada yapilacak en biiylik yanlis,
Kur’an kissalarmin tiimiinii birer tarihsel hakikat veya tiimiinii kurgusal-fiktif
anlat1 kapsaminda miitalaa etmektir. Kugkusuz, Kur’an’da tarihsel gergeklikleri in-
kar edilmesi miimkiin olmayan ¢ok sayida kissanin mevcudiyeti bir miitearifedir.
Bunun yaninda, Ziilkarneyn ve Bilge Kul (Hizir?) gibi tarihin belli bir déonemine
yerlestirilemeyen figiirlerle ilgili anlatimlar da mevcuttur. Ote yandan Kur’an’daki
baz1 kissalar, Ziilkarneyn drneginde oldugu gibi, islam karsitlarmin Hz. Peygam-
ber’i test etme girigsimlerine bir cevap olarak aktarilmistir. Bu husus dikkate alindi-
ginda, bazi kissalarin herhangi bir dini-ahlaki mesaj icermedigi dahi sdylenebilir.
Bu savin temelsiz olmadigim goérmek igin Ziilkarneyn’le ilgili yorumlarin igerigine

g0z atmak yeterlidir.

Burada Kur’an’in ne ise yaradigi sorusuna verecegimiz cevap da meselenin

vuzuha kavusmasina yardimci olacaktir. Madem ki Kur’an bir hidayet mesajidur,

% Bkz. Eb Muhammed el-Begavi, Medlimii't-Tenzil, Beyrut 1985, I 24; Alduddin Ali b.
Muhammed el-Hazin, Liibabu 't-Te 'vil fi Ma ‘dni 't-Tenzil, Beyrut trz., L. 439.

51 Bkz. Ebf Cafer et-Taberd, Cdmiu ‘I-Beyan ‘an Te'vili Afyi "I-Kur’dn, Beyrut 1995, VIL 127-128;
Ebii’l-Fida fbn Kesir, T efsiru’l-Kur 'ani’l-Azim, Beyrut 1983, I1. 455.
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Oyleyse hidayete gotliren enstriimanlarin mutlaka bilgi verici oldugunda 1srar
etmeye hacet yoktur. Mitolojik anlatimlar, ait oldugu metne viicut veren dilin tarih-
selligi i¢inde, imana davet edilen kitleleri tefekkiir ve tefekkiire sevk etme, iman
edenlerin ise dini yasantilarim canli tutma ve ahlaki motivasyonlarin takviye etme

gibi ¢ok dnemli bir isleve sahiptir.
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KUR’AN, KiTAB-I MUKADDES VE SUMER MiTOLOJISINDE
HABIL-KABIL KISSASI

Yrd. Dog. Dr. Mustafa OZTURK"

Giris

Habil-Kabil kissasi, Kur’an ile Kitab-1 Mukaddes arasindaki ortak tema-
lardan biridir. Bu kissa, ana fikir veya tema itibariyle Stimer mitolojisinde de mev-
cuttur. Kissanin anilan kaynaklardaki versiyonlarini incelemeye gegmeden Once
Habil ve Kabil kelimelerinin -ki geleneksel olarak Adem’in ilk iki oglunun isimleri
olarak kabul edilen bu iki sézciik Kur’an’da zikredilmez- anlam igerikleri hakkinda
bilgi vermek gerekir.

Hadislerin yanisira Islam tefsir ve tarih kaynaklarinda Habil seklinde gecen
kelime, bir telakkiye gore Ibranca Hebel (Hevel) kelimesinin muarreb (Arapga-
lasmug) formudur. Dogruluk derecesi daha kuvvetli olan bir bagka telakkiye gore
kelime, Akkadca’da “ogul” anlamina gelen ablu-aplu veya hablu-habaldan tiire-
tilmistir. Habil kelimesi, pek kabul gérmeyen bazi rivayetlere gore ise, “soluk,
nefes, buhar” gibi anlamlar icermektedir. Ebeveyni Habil’in kisa dmiirlii olacagini
sezdigi i¢in ona bu ismi vermistir. Yahut Habil’in asil adi bagka oldugu halde
hayati adeta bir nefes ve buhar gibi ¢abucak bittigi i¢cin sonradan ona bu ad

verilmistir. !

" Cukurova Universitesi [lahiyat Fakiiltesi Tefsir Anabilim Dal.
! Omer Faruk Harman, “Habil ve Kabil”, Di4, Istanbul 1996, XIV. 376.
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Islami kaynaklarda Kdbil olarak gegen kelimenin asl ise, Torah’in Tiirkge
terciimesinde Kain seklinde belirtilmekle birlikte Ibranca’da Kdyin’dir. Tekvin’de
Kdin adi ile “diinyaya getirmek, kazanmak” anlamindaki kdni kelimesinin tiirevi
olan kaniti yan yana kullamlmustir. Eger kdinin kokii kand ise, bu durumda Kdin
“diinyaya getirilmig, dol, cocuk” anlamina gelir. Kok harflerinin kyn olmasi hélin-
de ise kelime “maden isinde ¢aligan, demirci” anlamina gelir ve bu noktada Aram-
ca’daki kaindyd ile Arapga’daki kayn (“demirci” anlamunda ¢ogulu: kuyiin)
kokleriyle birlesir. Nitekim Kdbil ismi, Taberi’nin (6. 310/923) Tarihu r-Rusul
ve’l-Muliik’u gibi bazi islami kaynaklarda Kdyn ve Kdyin olarak zikredilir.”

Kissanin Kur’an ve Tefsir Kitaplarindaki Versiyonu

Habil-Kabil kissasi Kur’an’da sadece bir yerde zikredilmistir. Kissanin
oldukea kisa ve o6zl bir sekilde aktarildigr 5/Maide 27-31. ayetler, genelde Ehl-i
Kitab’a, 6zelde de Yahudilere yonelik beyanlart muhtevi bir pasajda yer almakta
ve sO0z konusu kissa, Tekvin kitabindaki IV/1-16. pasajlara zzmnen gonderme

yapan bir hitapla soyle baslamaktadir:
Onlara (Ehl-i Kitab’a veya sadece Yahudilere) bir gergegin ifadesi olarak

Adem’in iki oglunun kissasmni anlat. Hani, her ikisi birer kurban sun-
muslardi da birinin kurban1 kabul edilmis, 6tekininki kabul edilmemisti.
[Kurbani kabul edilmeyen Kabil], “Seni mutlaka oldiirecegim” demisti.
[Kardesi Habil] ise, “Unutma ki Allah sadece kendisine kars1 saygili olup
sorumluluk bilinci tastyanlari (kurbanini) kabul eder. Beni 61diirmek igin
el uzatsan da ben seni 6ldiirmeye kalkismam. Ciinkii ben alemlerin rabbi
olan Allah’tan korkarim. [Eger beni Oldiiriirsen] dilerim, hem kendi gii-
nahlarini, hem de benim giinahlarimi[n yiikiinii yiiklenir,] boylece cehen-
nemin yolunu tutarsin! Zira zalimlerin cezasi budur!” demisti. Kabil’deki
bencilik, kendisini kardesi [Habil’i] 6ldiirmeye sevk etti ve nihayet onu
oldiirdi. Boylece, hiisrana ugrayanlardan oldu. Bunun {izerine Allah bir

karga gonderdi. Karga ona, kardesinin cesedini nasil gomecegini goster-

2 Harman, “Habil ve Kébil”, Did, XIV. 376.
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mek icin yeri eseliyordu. [Bunu goren Kabil,] “Eyvahlar olsun bana!
Meger ben, bu karganin yaptigin1 yapmaktan, kardesimin cesedini gom-
mekten bile acizmisim!” dedi ve boylece vicdan azabina gark oldu.?
Kur’an’da bu sekilde nakledilen kissa, Islam tefsir ve tarih kitaplar ile kisas-
1 enbiya edebiyatindaki cesitli rivayetlerde daha da detaylandirilmis ve bu detaylar
¢ok sayida mitolojik unsurla zenginlestirilmistir. Ayrica kissada szl edilen iki
kisinin tarihsel kimlikleri hakkinda da ittifak saglanamamugtir. Miifessirlerin kahir
ekseriyeti, “Adem’in iki oglu” ifadesini Habil ve Kabil olarak anlanus; Hasen el-
Basri gibi bazi alimler ise, kurban ritiielinin Yahudi geleneginde mevcut oldugu
gerekcesiyle burada Israilogullari’'ndan iki kisiye isaret edildigi fikrini be-
nimsemistir. Taberi bu iki goriisten ilkini tercih etmis ve bu konudaki tercih sebep-
lerini de su sekilde dile getirmistir: “Allah, muhataplarina, kendileri i¢in hi¢cbir sey
ifade etmeyen bir sekilde hitap etmekten miinezzehtir. Bu ayetlere muhatap
olanlar, Allah’a kurban sunmanin, meleklere, seytanlara veya diger varlik tiirlerine
degil, Ademogluna has bir uygulama oldugunu pekala biliyorlard:... Ayrica, Hz.
Peygamber’in bildirdigine gdre cinayeti gelenek (siinnet) haline getirenlerin ilki
Kabil’dir. Dolayisiyla, bu gelenegin Yahudilerden 6nce mevcut oldugu, siiphe
gotlirmez bir gercektir. Diger taraftan, bu kissada sozii edilen iki kisi eger
Israilogullari’ndan olsaydi, cinayeti isleyen kisi kardesinin cesedini nasil géme-
cegini elbette bilirdi.”*
Taberi (6. 310/923), Begavi (6. 516/1122), Ibn Kesir (6. 774/1372) ve Suy(ti
(6. 911/1505) gibi miifessirlerin naklettikleri rivayetlere gore Adem’in karisi
Havva biri kiz, biri erkek olmak {izere her batinda iki ve toplam yirmi batinda kirk
cocuk diinyaya getirmistir. Bu ¢ocuklardan ilki Kabil ve ikizi Aklima (Iklima),

sonuncusu ise Abdiilmugis ve ikizidir. Havvd bu cocuklar arasinda sadece

? 5/Maide 27-31. Hz. Peygamber, “Haksiz yere oldiiriilen hi¢bir kimse yoktur ki onun kanindan
Adem’in ilk ogluna bir pay ayrilmamis olsun. Zira o, cinayet adetini baglatan ilk insandir.”
demek suretiyle bu kissaya atifta bulunmustur. Bkz. Buhari, “Cendiz” 33, “Enbiya” 1, “Diyat”
2; Tbn Hanbel, el-Miisned, 1. 383, 430, 433.

4 Ebd Ca‘fer et-Taberi, Cdmiu I-Beyan, Beyrut 1995, V. 258, 264, 267.
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“hibetullah” diye anilan Sit’i -bir rivayete gore Habil’in ¢liimiinden bes yil sonra-’
tek olarak diinyaya getirmistir. Havva’nin ilk batinda dogurdugu ikizler Kabil ve
Aklima, ikinci batindaki ikizler ise Habil ve Lebtda’dir. Adem ile Havva’nin ilk
¢ocuklari, bir rivayete gore cennetten yeryliziine indikten yiiz yil sonra, bir bagka
rivayete gore de Kabil ve ikizi cennette, Habil ve ikizi ise yeryliziine indikten sonra
dogmustur.’

Begavi’nin Muhammed b. Ishak vasitastyla Ehl-i kitap bilginlerinden aktar-
digina gore Adem’in déneminde bir erkek, kendisiyle birlikte dogan ikiz kiz
kardesi hari¢, diger kiz kardeslerinden herhangi birisiyle evlenebiliyordu. O
donemde herkes birbirinin 6z kardesi oldugu igin, Adem ile Havva’nin ¢ocuklari
birbirleriyle evlenmek zorunda idi. Ancak ikizlerin evliligi, ensest iligkiyi gerek-
tirdigi i¢in yasaklanmis ve bu yiizden her batnin erkegi bir diger batnin kiziyla ev-
lenmistir.”

Evlilik ¢agina geldiklerinde Adem ilahi emir uyarmnca kiigiik oglu Habil’in
ikizi Leblda’y1 Kébil’le, Kabil’in ikizi Aklima’y1 -ki bu kiz ¢ok giizel imis- da
Habil’le evlendirmek istedi. Bu istek karsisinda Kabil, kendi ikizini kastederek,
“Bizim dogum yerimiz cennettir. Onlar [Habil ve ikizi] ise yeryiizii dogumludur.
Bu nedenle ben kendi ikizimle evlenmeye daha fazla hak sahibiyim.” veya
“Amalika benim kiz kardesimdir. Ayrica o senin kiz kardesinden daha giizeldir.
Onunla evlenmeye en fazla hak sahibi olan benim” diyerek Habil’in Aklima ile
evlenmesine itiraz etti.®

Adem bu meseleyi halletmek i¢in Habil ve Kabil’den Allah’a birer kurban
(takdime) sunmalarim, hangisinin kurbani kabul edilirse onun hakli olacagini
soyledi. O donemde kurbanin kabul edildiginin gostergesi, gokten inen bir atesin
onu yok etmesiydi. Kabul edilemeyen kurbani ise yirtict hayvanlar yerdi. Kabil,

tarim iriinlerinin en kotiisiinden az bir miktar takdim etti. Bu arada o, kurbanin

5 Ebl Muhammed el-Begavi, Mealimii t-Tenzil, Beyrut 1985, II. 243.
¢ Begavi, Medlimii’t-Tenzil, I1. 239.
" Begavi, Medlimii’t-Tenzil, II. 239.
8 Begavi, Medlimii’t-Tenzil, I1. 240.
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Allah nezdinde kabul edilip edilmemesinin 6nemli olmadigim1 ve kiz kardesinin
Habil’le asla evlenemeyecegini diisiiniiyordu. Habil ise siiriisiiniin en iyilerinden
besili bir ko¢ -ki Allah bu kogu ¢ok uzun zaman boyunca cennette tutmus ve
sonunda Hz. Ibrahim’e gondermistir- ile siit ve yag takdim etti; i¢inden de Allah’in
emrine boyun egmeyi ve rizasini kazanmayi arzu ediyordu. Her iki kardes
takdimelerini bir dagin tepesine koydular. Derken, semadan bir ates inerek
Habil’in takdimelerini yedi. Fakat Kabil’in takdimelerine dokunmadi. Bu durum
karsisinda Kabil buna ¢gok 6tkelendi ve sonunda kardesini 6ldiirmeye karar verdi.’

Bu olaylar olup bittigi sirada Adem Kabe’yi ziyaret icin Mekke’ye gitmeyi
tasarliyordu. Yola ¢ikmadan 6nce oglu Habil’i veya onun ¢ocuklarimi goklerin,
yerin ve daglarin himayesine birakmak istedi; ancak onlar bunu kabul etmediler.
Adem Habil’in himayesini Kabil’den isteyince o bunu kabul etti.'” Adem gidince
Kabil Habil’e, “Seni oldiirecegim; ¢iinkii Allah senin takdimeni kabul etti,
benimkini etmedi. Ustelik sen benim giizel ikizimle de evleneceksin” dedi. Buna
karsilik Habil, Allah’in ancak muttakilerin kurbanlarim kabul ettigini, dolayisiyla
bunda kendisinin higbir dahli veya sugu bulunmadigini ifadeyle, “Eger halen beni
6ldiirme azminde isen sana kesinlikle karsi koymayacagim” dedi ve kardesinin
yanindan uzaklasti. Ardindan Kabil onu aramaya koyuldu ve bir giin koyunlarini
otlattig1 bir dagda -rivayetlere gore Hira daginda veya Sam civarindaki Kasiyin
daglnda-11 uyur vaziyette iken buldu. Sonra bir tas alip basina vurarak kardesi
Habil’i 6ldiirdii. Meshur Israiliyyat kaynaklarindan biri olan Ibn Ciireyc’in nak-
lettigine gore, Kabil kardesini 61diirmeye karar verdi; ancak onu nasil dldiirecegine
akil erdiremedi. Tam o sirada Iblis Kabil’in karsisinda bir kus seklinde belirdi ve o
bir bagka kusu yakalayip basim tasla ezdi. Boylece Kabil’e cinayetin nasil iglen-
digini 6gretti.'

® Begavi, Medlimii’t-Tenzil, I1. 240.

1% Celaluddin es-Suyiti, ed-Diirrii I-Mensir, Beyrut 1983, VL. 55,
1 Suyiti, ed-Diirrii’l-Mensir, V1. 61.

12 Taberi, Cdmiu’l-Beydn, V. 266.
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Kabil, hocast Iblis’ten dgrendigi sekilde kardesini oldiiriir. Habil cinayete
kurban gittiginde yirmi yasindadir ve cesedi de heniiz ortada durmaktadir.” Zira
Kabil, kardesinin cesedini ne yapacagini bilememistir. Bunun sebebi Habil’in
yeryiiziindeki ilk maktul olmasidir. Derken, Kébil kardesinin cesedini yirtict
hayvanlardan korumak i¢in bir torba i¢ine koyar ve muhtelif rivayetlerden birine
gore tam bir yil boyunca onu sirtinda tagir.'* Sonunda Allah iki karga gonderir.
Birbirine saldiran bu iki kargadan biri digerini 6ldiiriir ve topraga gdmer. Bunu
goren Kabil, “Yaziklar olsun bana; su karga kadar olup da kardesimin cesedini bile
gomemedim!” diye kendisine sitem eder veya “Ben bu karganin yaptigini yap-
maktan aciz miyim” der ve ardindan kardesini defneder."” Bu arada Allah Kabil’in
aklini bagindan alir. Bu yiizden 6liinceye kadar deli-divane olarak dolasip durur.'
Mucahid’den nakledildigine gore Kabil’in soyundan gelenler, hep oyun, eglence,
atese tapicilik, zina gibi faydasiz ve ¢ok kotii islerle mesgul olmustur. T4 ki Allah

onlar1 Nuh tufaninda yok etmis ve geriye sadece Sit’in nesli kalmustir."”

Habil oldiriilince Adem yash gozlerle soyle demistir: “Beldeler ve o
beldelerdeki varliklar bagkalagti. Yeryiizii toz duman rengine biiriiniip sevimsiz bir
hal aldi... Artik her renk soldu ve tat veren her sey tatsiz oldu. Yiizdeki giiliiciikler
de neredeyse tamamen yok oldu...” Salim b. Ebi’l-Ca‘d’dan nakledildigine gore
Adem bu hazin olaym ardindan tam yiiz yil boyunca hi¢ giilmemistir."® Yine bu
olayla birlikte yeryiizli tam yedi giin boyunca sarsilmis ve ardindan toprak Habil’in
kanim emmistir. Bu tarihten sonra yerylizii kam1 emmez olmus veya Allah

yeryiiziine kan emmeyi haram kllmlstlr.19

Taberi, bu miinasebetle soyle bir pasaj aktarmugtir: Allah Kabil’e, “Kardesin

Habil nerede?” diye sorar. Kabil, “Bilmiyorum, ben onun bekgisi degilim” der.

1 Begavi, Medlimii't-Tenzil, L. 240.

14 Suyiti, ed-Diirrii’l-Mensur, V1. 63.

15 Ebii’I-Fida Ibn Kesir, Tefsiru 'l-Kur 'dni’l-Azim, Kahire trz., II. 45.
16 Suyiti, ed-Diirrii’l-Mensir, V1. 61.

' Begavi, Medlimii't-Tenzil, 11 244.

'8 Taberi, Cdmiu l-Beydn, V. 258.

1 Begavi, Medlimii't-Tenzil, L. 240.
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Bunun iizerine Allah, “Kardesinin kani topraktan bana sesleniyor. Simdi sen toprak
tarafindan lanetlendin, o toprak ki kardesinin kanim senin elinden almak igin
agzin1 agt. Topragi isledigin zaman onun ekini sana iiriin olarak geri donme-
yecektir. Yeryiiziinde kagak ve serseri olacaksin.” dedi. Kabil ise, “Sugum bagis-
lanmayacak kadar biiyiiktiir. Iste bugiin topragin {izerinden beni kovdun. Artik
senin goziine goziikkmeyecegim. Yeryiiziinde bir kagak ve serseri olacagim ve her

kim beni bulursa, canimu alacaktir.” diye karsihik verdi.”

Bu ifadelerin harfi harfine Tekvin’in 4/9-14. pasajinda da mevcut olmasi
kissaya iligkin rivayet malzemesinin biiyiik 6l¢iide Yahudi kaynaklarindan tedarik
edildigini gostermektedir. Bu gercegin bir diger somut gostergesi de Taberi’nin,
“flk Kitap (Tekvin) hakkinda bilgi sahibi olan bazi insanlardan nakledildigine
gore” seklinde bir ifadeye yer vermis olmasidir.”' Ote yandan, Kabil ile ikizinin
cennette, Habil ile ikizinin yeryliziinde dogduklari, iki kizdan daha giizel olani
kimin alacagin tespit igin kurban takdim ettikleri, Habil’in dldiiriilmesiyle ilgili
olarak Kabil’in Iblis’i ornek aldigi seklindeki rivayetler Tevrat tefsirlerinde de
mevcuttur. Apokrif kabul edilen, hem Siiryanice hem de Arapga niishalari bulunan
“Hazineler Magaras1” (La caverne des trésors) adlt kitapta da aym bilgiler yer

almaktadir.?

Kissanin Kitab-1 Mukaddes Versiyonu

Habil-Kabil kissasi Ahd-i Atik’teki Tekvin (4/1-26) kitabinda da nakle-
dilmigtir. Kissanin buradaki versiyonu Kur’an’a nisbetle ¢ok daha ayrmtili bir ige-
rige sahiptir. Tekvin kitabinin yazarlari/derleyicileri, birazdan {izerinde duraca-
gimuz birtakim celigkileri de ihtiva eden kissayr soyle nakletmislerdir: “Ve Adem
karis1 Havva’y1 bildi; ve gebe kalip Kain’i dogurdu; ve: RABBIN yardimu ile bir
adam kazandim, dedi. (2) Ve yine kardesi Habil’i dogurdu. Ve Habil koyun ¢obani

® Taberd, CdamiuI-Beydn, V. 270.

2! Taberd, Camiu I-Beydn, V. 256.

22 Harman, “Habil ve Kabil”, DIA, XIV. 377. Islam tefsir, tarih ve kisas-1 enbiya kitaplarinda
Hébil ve Kabil hakkinda nakledilen rivayetlerin daha ayrintih bir dokiimii i¢in ayrica bkz.
Abdullah Aydemir, Tefsirde Isrdiliyyat, Ankara trz., s. 272-278.

153



Kur’an, Kitab-1 Mukaddes ve Siimer Mitolojisinde Habil-Kabil Kissasi

oldu, fakat Kain ¢ift¢i oldu. (3) Ve Kain, giinler gectikten sonra, topragin semere-
sinden RABBE takdime getirdi. (4) Ve Habil, kendisi de siiriiniin ilk doganlarindan
ve yaglarindan getirdi. Ve RAB Habil’e ve onun takdimesine bakti; (5) fakat
Kain’e ve onun takdimesine bakmadi. Ve Kain ¢ok 6fkelendi ve ¢ehresini asti. (6)
Ve RAB Kiin’e dedi: Nigin 6fkelendin? Ve nigin ¢ehreni astin? (7) Eger iyi
davranirsan, o yiikseltilmeyecek mi? Ve eger iyi davranmazsan, giinah kapida
pusuya yatmustir; ve onun istedigi sensin; fakat sen ona iistiin ol. (8) Ve Kain,
kardesi Habil’e soyledi. Ve vaki oldu ki, kirda olduklar1 zaman Kain, kardesi
Habil’e karsi kalkt1 ve onu 6ldiirdii.

(9) Ve RAB Kaine dedi: Kardesin Habil nerede? Ve dedi: Bilmiyorum;
kardesimin bekg¢isi miyim ben? (10) Ve dedi: Ne yaptin? Kardesinin kaninin sesi
topraktan bana bagiriyor. (11) Ve simdi sen toprak tarafindan lanet edildin, o
toprak ki kardesinin kanint senin elinden almak igin agzim agti; (12) Topragi
isledigin zaman artik sana kuvvetini vermeyecektir; yeryiiziinde kacak ve serseri
olacaksin. (13) Ve Kain RABBE dedi: Cezam tagmamayacak derecede biiyiiktiir.
(14) Iste, bugiin topragin iizerinden beni kovdun; ve senin yiiziinden gizli
kalacagim; ve yeryliziinde kagak ve serseri olacagim; ve vaki olacak ki, her kim
beni bulursa, beni 6ldiirecektir. (15) Ve RAB ona dedi: Bunun i¢in Kain’i her kim
Oldiiriirse, ondan yedi kere 6¢ alinacaktir. Ve RAB, her kim onu bulursa kendisini
vurmasin diye Kain tizerine bir nigane koydu.

(16) Ve Kain RABBIN &niinden ¢ikt1, ve Aden’in sarkinda Nod diyarinda
oturdu. (17) Ve Kain karisin1 bildi, ve gebe kalip Hanok’u dogurdu; ve bir sehir
bina etti, ve sehrin adin1 oglunun adina gére Hanok koydu. (18) Ve Hanok’a Irad
dogdu; ve Irad Mehuyael’in babasi oldu; ve Mehuyael Metusael’in babasi oldu.
(19) Ve Lamek kendisine iki kar1 aldi; birinin ad1 Ada ve biiriiniin adi Tsilla idi.
(20) Ve Ada Yabal’i dogurdu; ¢adirda oturanlarin ve siirii sahiplerinin atasi bu idi.
(21) Ve kardesinin ad1 Yubal idi; ¢enk ve boru galanlarin hepsinin atasi bu idi. (22)
Ve Tsilla, kendisi de Tubal-Kéin’i dogurdu; tung ve demir, biitiin keskin aletleri
doven bu idi; ve Tubal-Kain’in kiz kardesi Naama idi. (23) Ve Lamek karilarina
dedi:
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Ey Ada ve Tsilla, sesimi dinleyin;

Ey Lamek’in karilar1, s6ziime kulak verin;

Ciinkii beni yaraladig1 i¢in bir adamu,

Ve beni bereledigi i¢in bir genci 6ldiirdiim;

(24) Eger kainin yedi kere 6cii alinacaksa,

Lamek’in de yetmis kere ocii alinacaktir.

(25) Ve Adem tekrar karisini bildi; ve bir ogul dogurdu, ve onun ismini Sit
koydu: Ciinkii Allah Habil yerine bana baska bir ziirriyet verdi; zira onu Kain
6ldiirdi, dedi. (26) Ve Sit’in, onun da bir oglu dogdu; ve onun adint Enog koydu.

RABBIN ismini 0 zaman ¢agirmaya basladilar.”

Tekvin’den aktardigimiz bu kissa dikkatlice okundugunda muhtevada
birtakim c¢eliskiler oldugu fark edilir. S6yle ki, Kabil Habil’i 6ldiirdiikten sonra
insanlarin kendisinden intikam almasindan korkmus ve “Her kim beni bulursa,
beni oOldiirecektir.” (Tekvin, 4/14) demistir. Oysa Tekvin’in aynt boliimiinde, o
sirada yeryiiziinde sadece Adem ve Havva ile ogullar1 Habil ve Kabil’in mevcut
olduguna isaret edilmistir. Ote yandan, yukaridaki pasajda Kabil’in Aden bah-
¢esinin (Gan Eden) dogusundaki Nod diyarina gidip orada bir sehir kurdugu,
torunlarindan Tubal-K&in’in tung ve demircilikle ugrastigi, Kabil’in yeryiiziinde
medeniyeti ilk baglatan soyun atasi oldugu belirtilmektedir (Tekvin, 4/16-22).
Biitiin bu bilgiler, cennetten kovulusun hemen sonrasina, yani yeryliziindeki
yasamin baglangi¢ ortamina 6zgii kosullarla uzlasmamaktadlr.24 Yine bu malumat,
insanlarin yerlesik hayata gecip sehirler kurmalarmin ve madencilikle ugras-
malarinin ¢ok daha sonraki dénemlerde ortaya ¢iktigina iliskin tarihi gergekle de
bagdasmamaktadlr.25

Bu c¢eligkiler Tekvin’deki Habil-Kabil kissasmin farkli kaynaklardan
derlenmis oldugunu diisiindiirmektedir. Nitekim Ahd-i Atik uzmam olan S. H.

Hooke, kissanin birbirinden ¢ok farkli iki ayr1 kaynak ve/veya gelenekten intikal

3 Tekvin, 4/1-26.
# Samuel Henry Hooke, Ortadogu Mitolojisi, gev. Aldeddin Senel, Ankara 2002, s. 168.
% Harman, “Habil ve Kabil”, Did, XIV. 377.
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eden rivayet malzemesiyle olusturulduguna dikkat ¢ekmistir. Buna gore
Tekvin’deki kissanin ikinci boliimiinii teskil eden pasajlar (Tekvin, 4/16-22), Keni
klaninin erken tarihiyle ilgili bir pargasidir. Ancak bu pargaya, Keni klanina ait
olmayan bazi yabanci unsurlar da karigmustir. Ciinkii Keniler gécebe veya yari
gocebe cadir halki olduklari halde kissanin bu béliimiinde Keni klaninin atasi,
cografl konumu tam olarak tespit edilemeyen bir bolgenin (Nod diyar1) yerlesik

sakini ve kent kurucusu olarak gés‘terilmis‘tir.26

Hooke’in yorumuna gore kissadaki “cinayet” konusu da aslinda dinsel
kurumlarin ortaya ¢iktig1 gelismis bir uygarlik cagina isaret etmektedir. Buna gore
Habil ve Kabil figiirleri, kendi kurban ritiiellerini icra eden iki ayri topluluk tiiriini
temsil etmektedir. Tarim toplumuna mensup bir ¢iftciyi temsil eden Kéabil’in
kurbaninin kabul edilmemis olmasi, tiriiniin iyi olmadig bir yili gostermektedir.
Bu durum, kefaret niteliginde bir ritiieli gerektirmektedir. S6z konusu ritiiel ise
topragin kurban kaniyla sulanarak verimli kilinmasim hedeflemektedir. Kabil,
kardesi Habil’i 6ldiirmek suretiyle topragin verimli kilinmasini amaglayan bu ayini
yerine getirmis; ancak bunu yapmakla kendini de murdar etmis ve murdarligindan
arinincaya kadar toplumdan uzaklastirilmustir. Ne var ki Kéabil, bireysel degil,
kolektif bir sug¢ islemistir. Dahasi o, toplum yararma bir is yapmis ve boylece
kendisine kutsallik atfedilen bir kisilik kazanmistir. Bu yiizden de dokunulmazlik
gibi bir imtiyaza sahip olmustur. Tanri’nin bir taraftan K&bil’i lanetleyip diger
taraftan da oldiiriilmemesi i¢in ona koruyucu bir isaret koyarak himayesi altina
almasinin anlami budur. Aksi halde Tanr1’nin onu hem lanetleyip hem de himayesi
altina almasm izah etmek zordur. Netice itibariyle, Tekvin’deki kissanin ilk
boliimii (Tekvin, 4/1-15), muhtemelen, {riinlerin bol ve bereketli olmasini
amagclayan ritiielistik bir 6ldiirmeyi anlatan ve bu kétii fiilin aslinda kutsal nitelikli

olduguna isaret eden bir ritiiel mitosudur.”’

% Hooke, Ortadogu Mitolojisi, s. 173-174; Harman, “Habil ve Kabil”, Did, XIV, 378.
%7 Hooke, Ortadogu Mitolojisi, s. 168-171.
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Kissanin bu boyutunu daha iyi serimlemek icin Babilliler’in yeni yil
senliklerinde icra edilen ayinlere de kisaca deginmekte fayda vardir. S6z konusu
senliklerde, bir kurban rahibi ile bir cin ¢ikarici, Marduk’un oglu tanrt Nabu’nun
sunagini, dldiiriilmiis bir koyunun cesediyle, sunagin duvarlarma koyunun kanini
stirerek dini-manevi anlamda arindirirlardi. Daha sonra, bu eylemleri yiliziinden
kirlenmis olduklar1 icin, senlik bitinceye dek ¢olde kalmaya zorlamrlard:. Iste
Ibrani Kefaret Giinii ayininde de Babilonya yeni y1l senliklerine benzer bir &ldiirme
ve kagis ritiielinin bir araya getirildigini gérmekteyiz. Sonug olarak denebilir ki,
Habil-Kabil kissasi, Tekvin’deki sekliyle, hem ayin amagli bir 6ldiirme eylemini
ve bunun neticesinde torensel anlamda siirgiin edilmeyi anlatan bir ritiie]l mitosu,
hem de gogebe topluluklardaki kan davasi geleneginin kokenine 1s1k tutan bir

etiolojik mitostur.”®

Habil-Kabil kissasinin Yeni Ahit’teki versiyonuna gelince, Yeni Ahit’in
Matta, Yuhanna’nin I. Mektubu, Yahuda’nin Mektubu, Pavlus’un Selanikliler’e ve
Ibraniler’e Mektubu gibi muhtelif boliimlerinde Habil ve Kabil’le ilgili gesitli
goriis ve yorumlara yer verilmistir. Sozgelisi, Tekvin’de Kabil’in takdimesinin
Tanr1 nezdinde nigin kabul edilmedigi belirtilmemistir. Ancak Pavlus, Tbraniler’e
mektubunda, Kur’an’in beyamyla da ortiisiir bir sekilde, Habil’in ihlas ve inanciyla
Kabil’den daha iyi kurban takdim ettigi i¢in onun takdimesinin kabul gordiigiinii
soylemistir. (Ibranilere Mektup, 11/4). Pavlus yine ayn1 mektubunda yer alan, “Ve
yeni ahdin meyancisi, sa’ya, ve Habil’inkinden daha iyi sdyleyen serpmeklik
kanina yaklastimz” (Ibranilere Mektup, 12/24) soziiyle de Habil’in 6fke sonucu
dokiilen kani ile Isa’nin rabbin izzeti icin dokiilen kanini karsilastirmistir. Ayrica,
Kabil, Yuhanna’nin I. Mektubu’'nda; isleri kotii, serir bir kisi (Yuhanna’nin 1.
Mektubu, 3/12), Yahuda’nin Mektubu’nda ise kotii insanlar igin bir prototip olarak
gosterilmistir (Yahuda’nin Mektubu, 11).

8 Hooke, Ortadogu Mitolojisi, s. 172-173, 176.
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Kissanin Siimer Mitolojisindeki Versiyonu

Bilindigi gibi Siimerler, Dicle-Firat deltasinda M.O. 4000°1i yillarda yasanus
bir halktir. Anilan bdlgede yapilan arkeolojik kazilardan elde edilen veriler
Siimerlerden Onceki bir yerlesimin varligma isaret etmekle birlikte, 6zellikle Ur,
Uruk ve Kis gibi antik kentlerin kurulduklar1 yerlerde yapilan kazi ¢alismalar1 tam
anlamiyla gelismis bir uygarligin Siimerlere ait oldugunu higbir siipheye mahal
vermeyecek bir sekilde ortaya koymustur. Tahminlere gore Dicle-Firat deltasina
Mezopotamya’nin kuzeydogusundaki daglik bdlgeden gelen Siimerler, ¢iviyazisi
denen yaz tiirlinii icat etmis; ayrica “Ziggurat” adi verilen ve kurduklar1 kentlerin
en temel karakteristik Ozelligini yansitan tapinak kulelerini inga etmislerdir.”
Gorkemli tapinaklarin yani sira rahiplere ve yasalara da sahip olan Siimer
uygarhig, Ibraniler Tevrat’1, Yunanhlar ilyada ve Odessa’y1 yazmadan bin kiisur
yil 6nce mitolojiler, destanlar, ilahiler, agitlar, atasdzleri, masallar ve hikayelerden

olusan ¢ok zengin bir edebiyat iiretmisti.*

Unlii Siimerolog Samuel Noah Kramer’e gore, Siimerlerin iirettikleri
edebiyat, Ibraniler iizerinde derin etkiler yaratmustir. Nitekim, Siimer giizel
yazilarinin tamamlanmasi ve ¢dziimiinde, bu iki ayr1 gelenege ait kutsal edebiyat
motifleri arasinda birtakim benzerlikler ve paralelliklerle karsilagilmasi, gergekten
heyecan verici olmustur. Kuskusuz, Siimerlerin Ibranilere etkisi dogrudan ol-
mamustir. Zira, Ibraniler tarih sahnesine ¢iktiklarinda Siimerler ¢coktan yok olmus-
lardi. Fakat Ibranilerin sonradan gelip yerlestikleri Filistin’de daha evvel ikamet
eden Kenanlilar ile onlarin Asur, Babil, Hitit, Hurri ve Aramiler gibi komsularina
Siimerlerin ¢ok derin etkileri olmustur. Siimerlerle ibranilerdeki edebiyat arasin-
daki paralellige iliskin en gilizel 6rneklerden biri, bas kahramanlar1 tanrilardan

olusan “Cennet” ya da 6zgiin adiyla “Enki ve Ninhursag” mitolojisidir.’'

¥ Hooke, Ortadogu Mitolojisi, s. 24.
39'S. Noah Kramer, Tarih Siimer’de Baglar, ¢gev. M. llmiye C13, Ankara 1990, (Giris, s. xvn).
3 Kramer, Tarih Siimer’de Bagslar, s. 122.
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Bu konuyla ilgili bir diger 6rnek de, Habil-Kabil kissasina benzer bir nitelik
arzeden “Dumuzi ve Enkimdu” mitosudur. Bu siirsel mitosta dort karakter/
kahraman vardir: Tanriga inanna (istar), onun erkek kardesi giines-tanri/giines
tanris1  Utu, ¢oban-tanri/goban tanrisi Dumuzi ve ¢ift¢i-tanri/giftlik tanrist
Enkimdu... Yerlesik (¢ift¢i) ve gocebe (¢oban) yasam bigimleri arasindaki reka-
betle iliskilendirilen bu mitosun bas kahramanlarindan tanriga Inanna bir koca
secmenin arifesindedir. Se¢imini, ¢oban-tanr1 Dumuzi (Tammuz) ile ¢ift¢i-tanr
Enkimdu arasinda yapacaktir. inanna’nin erkek kardesi giines-tanr1 Utu ise kiz
kardesinin Dumuzi ile evlenmesinden yanadir. Ama Inanna Enkimdu ile evlenmek
niyetindedir. Bu sebeple Utu kiz kardesi Inanna’ya sdyle seslenir:

Ey kiz kardesim, ¢oban seninle evlensin,

Ey geng kiz Inanna, neden isteksizsin?

Onun [Dumuzi] kaymagi iyidir, siitii iyidir,

Cobanin dokundugu her sey parlaktir,

Ey Inana! Birak ¢oban evlensin seninle,

Ey miicevherle kaplanan sen, neden isteksizsin?

Inanna’nim buna cevabi da soyle olur:

Benimle ¢oban evlenmeyecek,

O yeni elbisesi ile saramayacak beni,

Zarif yiin atkisi ile 6rtemeyecek beni,

Ben geng kiz, ¢ift¢i ile evlenecegim,

Bitkileri bol yetistiren ¢iftgi,

Tahil1 bol yetistiren giftci. ..

Bu arada Dumuzi devreye girer ve “Ciftcinin benden neyi fazla?” diye
baslayan sozleriyle Inanna’ya koca olarak kendisini se¢mesini onerir ve ona
Enkimdu’nun imkanlarindan ¢ok daha fazlasina malik oldugunu séyler. Dumuzi
sonunda Inanna’y1 ikna etmeyi basarir. Bu sonuctan epeyce mutlu olan Dumuzi
daha sonra bir nehir kiyisinda goriiliir ve burada Enkimdu ile kavga etmeye
kalkigir. Fakat Enkimdu kavgaya yanagsmaz ve hatta kendisine ait olan tiim

meralarda Dumuzi’nin siiriisiiniin otlamasina izin verir:
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Sen ey ¢oban, niye kavga ¢ikartyorsun?

Ey ¢oban Dumuzi niye kavga ¢ikartyorsun?

Benle seni, ey ¢oban, benle seni niye karsilastirtyorsun?

Koyunlarin yerin otlarim yesin,

Benim otlaklarimda senin koyunlarin otlasin

Dumuzi de buna soyle karsilik verir:

Ben, ¢coban [diyorum ki] evliligime ey ¢iftgi

Dostum olarak girme [burnunu sokma]

Ey ¢iftci Enkimdu, dostum olarak, ey ciftei [evliligimi] ¢igneme.

Enkimdu Dumuzi’yle bas edemeyecegini anlayinca kaderine razi olur ve
evlenen cifte (Dumuzi ve Inanna) diigiin hediyesi olarak birtakim armaganlar
sunacagini belirtir:

Size bugday getirecegim, size fasulye getirecegim,

Size mercimek getirecegim...

Sen geng¢ kadin/kiz Inanna, ne varsa... senin igin,

Geng kadmn/kiz inanna, sana... getirecegim.32

Kramer ve Hooke’e gore Tekvin’deki Habil-Kabil kissasi, asli biinyesinde
bu mitosa ait unsurlar barindiran ve fakat tarihsel siiregte baska kaynaklardan
tedarik edilen malzemeyle zenginlestirilen bir mitolojik Oykiidiir. Ciinkii her
seyden once, Tekvin’deki kissada ziraatla mesgul olan Kabil’le hayvancilik yapan
Habil’in ¢atigmasi1 s6z konusudur. Haddizatinda ¢ift¢ilik ve hayvancilik, diger bir
deyisle, yerlesik yasam tarzi ile gdgebe yasam tarzi arasindaki kadim rekabeti
yansitan bu ¢atigma temasi ayniyla Dumuzi ile Enkimdu mitosunda da mevcuttur.
Su farkla ki, bu mitos Tekvin’deki kissanin aksine trajik bir cinayet olayiyla sona
ermez. Ote yandan, Ahd-i Atik’in m.6. II1. yiizyilda yapilan Yunanca cevirisinde
(Septuagint) yer alan, “Ve Kain kardesi Habil’e tarlaya gidelim dedi” seklindeki
ayrint1 ile Enkimdu’nun, “Benim otlaklarimda senin koyunlarin otlasin” sozi

arasinda da paralellik mevcuttur. Netice itibariyle, Habil-Kabil kissasi, esas

32 Kramer, Tarih Siimer’de Baglar, s. 117-120; Hooke, Ortadogu Mitolojisi, s. .43-44. Bu
efsanenin kismen farkll bir versiyonu igin ayrica bkz. Mircea Eliade, Dinsel Inanglar ve
Diisiinceler Tarihi, gev. Ali Berktay, Istanbul 2003, 1. 85-88.
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itibariyle, coban-tanr1 Dumuzi ile ciftci-tanr1 Enkimdu’nun tanriga Inanna’nin
sevgisini kazanabilmek i¢in yarisa girdiklerini, armaganlar sunduklarini anlatan
Siimer mitolojisine dayanmaktadir. Ancak bu kissa, tarihsel siirecte degisik kay-
naklardan alinan muhtelif motiflerle siislenmis ve boylece orijinalinden ¢ok daha
farkli bir igerik kazanmlstlr.33

Bizce bu olguyu dogal karsilamak gerekir. Ciinkii Ahd-i Atik’i teskil eden
kitaplar, tarihin belli bir doneminde ve ayni anda yaziya aktarilmamustir; uzun
tarihi seyir i¢cinde ¢esitli zamanlarda ortaya ¢ikan bu eserler, uzun siire sifahi olarak
nakledilmis, s6z konusu edilen olaylardan asirlarca sonra ve bugiin nisbet
edildikleri sahislarin disindaki kisilerce kaleme alinmislardir. Sifahi geleneklerin
yaziya aktarilmasi milattan 6nce X. yilizyilda baslamis, milattan sonra I. yiizyilda
sona ermistir. Ayrica Yahudilikte “Tanah” adi verilen ve Torah (Tevrat), Neviim
ve Ketuvim olmak iizere ii¢ boliimden olusan kutsal kitaplar listesinin hazirlanarak
resmen onaylanmasi (kanonizasyon) da epeyce ge¢ bir donemde, milattan sonra
90-100 yillarinda toplanan Jamnia Sinodu’nda gergeklesmistir. Ahd-i Atik’in ilk
boliimiinii teskil eden Tevrat’in yazili bir metin olarak otorite kazanmasi ise Kral

Yosiya’nin (m.5. 640-608) saltanatiyla baslamugtir.*

Degerlendirme ve Sonug

Gelinen bu noktada denebilir ki Habil ile Kabil arasindaki kardes
kavgasindan s6z eden Kur’an ayetleri aslinda Tekvin’deki kissaya gdnderme
yapmaktadir. Cilinkii konuyla ilgili ilk ayet (5/Maide 27) Hz. Peygamber’e, “Bir
gercegin ifadesi olarak onlara Adem’in iki oglunun kissasmni anlat” mealindeki bir
hitapla baglamaktadir. Bu hitapta zikri gegen, “Onlar” zamirinin medlulii, tim
miifessirlerce de belirtildigi gibi, genelde Ehl-i Kitap, 6zelde de Yahudilerdir. Yine
s6z konusu hitap i¢cinde yer alan bi’l-hak tabiri ise, kissanin tarihsel bir hadise

olduguna isaret etmekten 6te dini-ahlaki mesaj iceren bir gergekligin anlatim ve

3 Hooke, Ortadogu Mitolojisi, s. 169, 176.
¥ Omer Faruk Harman, Metin, Muhteva ve Kaynak Agisindan Yahudi Kutsal Kitaplart, Istanbul
1988, s. 25-39; a. mlf., “Ahd-i Atik”, DIA, Istanbul 1988, 1. 495-496.

161



Kur’an, Kitab-1 Mukaddes ve Siimer Mitolojisinde Habil-Kabil Kissasi

aktarimina delalet eder. Nitekim sozliikte, “mutabakat ve muvafakat” anlamina
gelen hak kelimesi, soz (kavl) ve fiille birlikte kullanildiginda, yerinde ve
zamaninda s6z sdylemeyi ve bir isi gerektigi sekilde yapmay ifade eder.” Diger
bir deyisle, “hak s6z sdylemek”, buradaki kullanimiyla bir bakima Tiirk¢e’deki
“tas1 gedigine koymak” tabirini karsilar. Dolayisiyla, tabirin bahis konusu olan
ayetteki delaleti, merhum Elmalili’nin savundugu gibi “zati vakanin hakikatine
celbi dikkat™® degil, tarihsel boyutu olup olmadigi pek nem arzetmeyen bir
Oykiiyli esasli bir amaca matuf olarak tam yerinde ve zamaninda anlatmaya tekabiil
etmektedir. Bunun igindir ki Zemahseri (6. 538/1144), Razi (6. 606/1210) ve
Beyzavi (6. 685/1286) gibi {inlii miifessirler, ayetteki vetlii ‘aleyhim nebe’e’b-ney
ddeme bi’l-hakk ifadesini, “Onlara Ademin iki oglunun hikayesini, iizerine hak ve
hakikat elbisesi giydirerek (tildveten miiltebiseten bi’l-hak ve’s-sihha) veya
“Oncekilerin [Yahudilerin] kitaplarindaki bilgilere uygun olarak ve [aynt zamanda]
hakikatle mezcederek (nebe’en miiltebisen bi’s-sidk muvdfikan limd fi’l-kiitiibi’l-
evvelin) yahut sahih bir amaca, yani hasedi kinamaya matuf (bi’l-garazi’s-sahih

vehiive takbihu’l-hased) bir mesaj olarak anlat” seklinde izah etmislerdir.”’

Bu izah, Habil-Kabil kissastmin kaynak itibariyle Islim oncesi din ve
kiiltiirlere ait oldugunu, fakat Kur’an’in bunu iyi bir amaca matuf olarak
kullandigimi ima etmektedir. S6z konusu amag ise, muhataplarin dikkatlerini kin ve
haset gibi hasletler ile ¢ok kere bu kotii hasletlerin sebebiyet verdigi haksiz yere
insan Oldirme fiilinin Allah katinda nefreti mucip bir fiill oldugu gergegine
¢ekmektir. Nitekim, Kabil’in Habil’i 6ldiirmesinden s6z eden kissa sona erdikten
hemen sonra sdyle denilmistir: “Bu yiizden biz Israilogullari’na bildirdik ki, -

cinayetin ve yeryiiziinde fesadi yaymanin cezasi olarak islenmesi diginda- bir

3 Ragib el-isfahani, el-Miifredit fi Garibi’l-Kur dn, istanbul 1986, s. 179.

36 Bkz. M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur an Dili, Istanbul 1979, TIL. 1653.

37 Ebii’l-Kasim ez-Ze:mahseri, el-Kegsaf ‘an Hakdiki’t-Tenzil, Beyrut 1995, 1. 611; Fahregldin er-
RaZ, Mefatihu’l-Gayb, Beyrut 1990, X1. 191; Ebl Said el-Beyzavi, Envdru’t-Tenzil, Istanbul
trz., 1. 263.
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kimse bir insan1 dldiiriirse biitiin insanlig1 6ldiirmiis gibi olur; ve yine bir kimse bir

hayat kurtarirsa biitiin insanlig1 kurtarnus gibi olur.

Bizce Kur’an’in burada vermek istedigi mesaj budur. S6z konusu ayetlerde
yer alan kissa ise bu mesajin muhataplarin zihinde daha iyi kavranmasimi
hedefleyen (kissadan hisse) bir drneklemeden ibarettir. {lgili ayetlerin dogrudan
muhataplar1 Yahudiler oldugu i¢in, burada Tekvin menseli bir 6rnek verilmistir.
Esasen, kardeslik ve akrabaliktan dogan sevgi ve merhamet duygularma baskin
cikan kiskanglik duygusunun yol actifi kotiiliigiin tercihiyle ilgili olan bu
hikayeden sdyle bir mana ¢ikarilabilir: Ademoglunun icgiidiileri ile akrabaliktan
kaynaklanan yakinlik duygusu arasinda bir ¢atisma potansiyeli her zaman ig¢in
mevcuttur. Bunun igindir ki kisisel arzu, istek ve ¢ikarlar sebebiyle yakin akraba
arasinda ustiinliik ve imtiyaz ¢ekismesi ortaya ¢ikabilmektedir. Bu tiir bir ¢ekisme
kiskangliga, kiskanglhik da zuliim ve diismanliga yol agmaktadir. Iste bu kissada,
din duygusu ve bizzat dinin yol gdstermesi sayesinde batil yerine hakkin, kotiilitk
yerine iyiligin tercih edilmesiyle insan dogasiin anilan tiirden kétiiliiklerden
arinacagl sonucunu ¢ikarmaya yonelik bir 6rnek verilmistir ki bu 6rnekte Kabil
kotiiliik duygusunun egemen oldugu insan tipini, Habil ise iyilik ve hayir igleme

egiliminin egemen oldugu insan tipini temsil etmektedir.*

Hi¢ kusku yok ki, bu yorum, kelimenin tam anlamiyla kissadan hisse
¢ikarmaktir. Zaten Kur’an kissalarimin serdindeki en temel amag¢ budur. Nitekim
Hz. Peygamber de bu kissaya atfen, “Allah size bir darb-1 mesel olarak Adem’in
iki oglunu zikretti. Siz onlardan hayirli olanim izleyin; giinahkar olanini terk
edin.”* demek suretiyle bu kissadan alinmasi gereken hissenin ne oldugunu agikc¢a
ortaya koymustur. Su halde, giinlimiiz Misliimanlarinin Kur’an’daki bu tiir
anlatimlardan hissedar olabilmeleri, diger bir deyisle, Habil-K&bil ve benzeri
nitelikteki kissalardan pratik yasantilarina olumlu katkida bulunacak bir dini-ahlaki

pay cikarmalar1 s6z konusu oldugunda, herhangi bir Kur’an kissasinin tarihsel

38 5/Maide 32.
3 Benzer bir yorum igin bkz. Resid Riza, Tefsiru’l-Mendr, Beyrut 1999, VI. 281.
0 fbn Kesir, Tefsir, I1. 46.
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Kur’an, Kitab-1 Mukaddes ve Siimer Mitolojisinde Habil-Kabil Kissasi

acidan gercek veya muhayyel olmasi ¢ok fazla bir sey ifade etmez. Buradan yola
cikarak son s6z makaminda diyebiliriz ki, Kur’an’daki Habil-Kabil kissasina
benzer bazi unsurlarin Stimer ve Babil gibi kadim medeniyetlerin mitolojilerinde
de mevcut olmasi, bu kissanin mutlaka bir efsane oldugunu gostermez. Ancak bu

durum, aksi goriisiin sthhat imkanini da nefyetmez.
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SEYYIiD VEHBI’NIN HAYATI, ESERLERI VE SANATCI
KiSiLiGi

Yrd. Dog. Dr. Hamit DIKMEN"

Ozet

Seyyid Vehbi’nin asil adi Hiiseyin olup, istanbul’da dogmustur. Ecdadi Ehl-i
beyte dayandigindan “Seyyid” lakabi ile anilmigtir. Ona “Vehbi” mahlasini da sair
Neyli vermigtir. Medrese tahsili gorerek yetisen Vehbi, miiderrisliklerde,
kadiliklarda bulunmus, Halep kadiligindan sonra Hicaz’a gitmis ve 1736’da

Istanbul’da 6lmiistiir.

Seyyid Vehbi’nin en 6nemli eseri Divar’idir. En taninmis eseri ise, III.
Ahmed’in sehzadelerinin siinnet diigiinii icin yazdig1 Sir-ndme’sidir. Ayrica,
Sadrazam Ibrahim Pasa’min emriyle kaleme alinnus, Pasarofca Antlasmasi ile ilgili
Sulhiyye adli manzum bir eseri vardir. XVII. ylizyil sairi Kafzade Faizi’nin Leyld
vii Mecnun adli mesnevisini tamamladigi Salim Tezkiresi’'nde belirtilmis olmakla
birlikte eser giiniimiize kadar ele gegmemistir. Vehbi’nin bunlardan baska Hadis-i

Erba‘in Terciimesi ile Safayi Tezkiresi’ne yazdigi bir Takriz’i bulunmaktadir.

Lale Devri divan sairleri arasinda onde gelen simalardan biri olan Seyyid
Vehbi, onceleri kendisine iistat olarak Nabi’yi se¢gmis, onun gibi hakimane siirler
yazmugtir. Ancak daha sonralart Nedim tarzi siire yonelmistir. Kasidelerinde ise
Nef*1 edas1 hakimdir.

Anahtar Kelimeler: Seyyid Vehbi, Lale Devri, divan sairi.

* C.U. Tlahiyat Fakiiltesi Tiirk-Islim Edebiyat: Anabilim Dalr.



Seyyid Vehbi’nin Hayati, Eserleri ve Sanat¢i Kisiligi

The Life, Works And Literal Personality of Seyyid Vehbi

Abstract

Seyyid Vehbi whose real name is Hiiseyin was born in Istanbul. Since his
ancestors go back to the Prophet, he is called with the attribution of “Seyyid”. He
was also named “Vehbr” by the poet Neyli.

Vehbi was trained in medrese which was a higher education institute,
following which he became a professor (miiderris) and a judge (cadi). After

serving as the cadi of Halep, he went to Mecca and died in 1736 in Istanbul.

The most important literal work of Seyyid Vehbi is Divan. His most well-
known piece, however, is Siir-ndme which he wrote for the circumcision ceremony
of the sons of Ahmed, the third. He has also a poem book called Sulhiyye written
about the Pasarofca Treaty prepared by the command of Ibrahim Pasha, the Grand
Vizier. Even though the fact that he had completed the Leyld vii Mecnun by
Kafzade Faizi- the poet of the 17" century- was mentioned in Salim Tezkiresi, this
work has not been discovered until now. Beside the above mentioned works, he
has the Translation of Hadis-i Erba ‘in and Takriz (preface) which he had written
for Safayi Tezkire.

Seyyid Vehbi, one of the leading literal personalities among the divan poets
of the Tulip Period, had in his early years accepted Nabi as his mentor, and
following his foot steps, he wrote poems full of wisdom. However, he later
followed the discourse of Nedim. In his encomiums, the style of Nef’i is felt

dominant.

Key Words: Seyyid Vehbi, The Tulip Period, divan poet,
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Giris

Calismamiza konu olan Seyyid Vehbi (1674?-1736), divan edebiyatinin
onemli sair ve nasirlerindendir. Ilmiye sinifindan olan Vehbi, miiderrislik ve
kadilik mesleginde yavas yavas ilerlemis, nihayet bu meslekte mevleviyyete kadar
yiikselmis bir divan sairidir.

Nabi, Nef'1 ve Nedim tarzinda yazdig: siirleriyle taninan Seyyid Vehbi,
onlar gibi iistlin bir sair olmamakla beraber, divan siiri teknigini iyi bilen ve bunu
iyi uygulayan usta bir sairdir.

Bu yazimizda, Seyyid Vehbi’nin hayati, eserleri ve sanat¢1 kisiligi kaynak-
larin verdigi bilgiler 1s181nda tanitilmaya ¢aligilacaktir.

A. Hayati

Safayi Tezkiresi’nde gecen “Ismi Hiiseyin ve nesebi Hiiseyni diir. Menbet-i
su'be-i ciiybdr-1 siihiidi hdk-i Istanbul’dur” ciimlelerinden anlasilacag iizere,
Seyyid Vehbi’nin asil adi Hiiseyin olup, Istanbul’da dogmustur.

Nitekim kendisi de:

Idiip siparisini gayre ma bihi’t-tercih
Hiiseyin Vehbi’yi eyle miifettis-i Haremeyn
(Divan, yk. 32b)
Sefa‘at eyle keminefi Hiiseyn Vehbi’ye
Eya sefi‘-i kerem-hilkat es-selamii ‘aleyk
(Divan, yk. 128b)
gibi bazi beyitlerinde adinin Hiiseyin oldugunu soyler.

Seyyid Vehbi, Yenisehr-i Fener kazasindan ma‘zulen o6len Imam-zade
Mehmed Efendi’nin kethiidast Hact Ahmed Efendi’nin ogludur.’ Vehbi’nin dogum

! Mustafa Safayi, Tezkire-i Safayi, istanbul Universitesi Kiitiiphanesi, nr. Ty. 9583, yk. 264a.

? Kaynak olarak Topkap: Sarayr Miizesi Emanet Kiitiiphanesi, No: 1640/1°de kayitl yazma niisha
esas alinmigtir.

3 Mirza-zade Mehmed Salim, Tezkire-i Salim, Ikdam Matbaasu, Istanbul 1315, s. 710.
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tarihi belli degildir.* Ancak, miilizim oldugu tarih diisiiniilerek ve o sirada hig
olmazsa 20-23 yaglarinda olmas: gerektigi hesaplanarak, H.1085/M.1674?

dolaylarinda dogmus oldugu sdylenebilir.

Seyyid Vehbi, siir soylemeye basladig1 genclik yillarinda, ecdat silsilesi Ehl-
i beytten Hiisameddin Efendi’ye dayandigi icin Hiisami mahlasimi edinmistir.
Sonralar1 yeni bir mahlas aramus, kendisiyle bu konuda goriistiigii hocast Mirza-
zdde Ahmed Neyli (61. H. 1171/M. 1758) ona Vehbi mahlasim uygun gormiistiir.’

Ali Canip Yontem, Hayat Mecmuasi’nda Seyyid Vehbi hakkinda yazdigi
makalesinde, Miistakim-zade nin Hiisami mahlasina ait bir agiklamasini kaydet-
mekte ve “Anast tarafindan nesli erbdb-i1 miicahedeniii ser-biilendi Hasan
Hiisame d-din Efendi nam pir-i ‘azize miintehi olur.”® demektedir ki, ceddi sey-
yidlerden sayildigindan “Seyyid” {invanint da bu nedenle adimin basma gegirdigi
anlagilmaktadir.

Seyyid Vehbi, devrine gore iyi bir egitim gérmis, zamanimn sohretli
bilginlerinden, bu arada bilhassa Mirza-zade Seyh Mehmed Efendi’den ders
almigtir. Ayrica o, Kazasker Abdiilbaki Arif Efendi’den de hat dersi almlstlr.7
Cagdag1 tezkireci Safvet Mustafa’nin ifadesine gore, devlet ileri gelenlerine mek-
tupcu, tezkireci olan ve kassamlik gdrevi yapan Vehbi, ergenlik ¢aginda akran
arasinda seckinlesmis, nakibii’l-esraf Hoca-zadde Seyyid Osman Efendi’nin Ana-
dolu kazaskerliginde H. 1108/M. 1696 tarihinde miilaizim olmustur.® Boylece

ilmiye mesleginde hizmete baglamis olan Vehbi, bir siire calistiktan sonra 40

* Mustafa Safayi, Tezkire-i Safayi, istanbul Universitesi Kiitiiphanesi, nr. Ty. 3215, yk 360a;
Mirza-zaide Mehmed Sélim, a.ge., s.710; Haci Tevfik, Mecmii ‘atii’t-Terdcim, Istanbul
Universitesi Kiitiiphanesi, nr. Ty. 192, yk. 89a.

* Mustafa Safayi, a.g.e., yk. 264a; Mirza-zdde Mehmed Salim, a.g.e., s. 710. Faik Resad, Esldf,
Istanbul 1312, s. 100.

® Bk. Miistakim-zide Siileyman Sadeddin Efendi, Tuhfetii I-Hattdtin. istanbul Devlet Matbaasi,
Istanbul 1928, s. 657-658; Ali Canip Yontem, “Seyyid Vehbi”, Hayat Mecmuasi, Ankara 1927,
/16, 306.

7 Miistakim-zade Siilleyman Sadedin Efendi, a.g.e., s. 657-658

8 Kemiksiz-zdde Safvet Mustafa, Nuhbetii’l-Asar min Ferdidi’l-Es‘r, Istanbul Universitesi
Kiitiiphanesi, nr. Ty. 6189, yk. 148-150.
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akgelik medreseden ayrilmis, H. 1123/M. 1711 yilindaki Moskova seferinde, giizel
kaside ve tarihler kaleme alarak III. Ahmed’in (1703-1730) takdirini ve ilgisini
kazanmustir.

Pasmakg¢i-zade Seyyid Ali Efendi’nin ikinci seyhiilislamliginda (H. 1122-
1148/M. 1710-1736) Hari¢ medresesi payesi ferman olunmus ve bunun iizerine
girdigi smnavi da basardigindan, Hari¢ 50 ak¢e ile Hoca Hatun Medresesine
miiderris tayin olunmustur (H. 1123/M.171 1-1712).° Bu tarihten dért yil sonra (H.
1127/M. 1715) kiymeti takdir edilerek, Salim’in babas1 Mirza Mustafa Efendi’nin
seyhiilislamligt sirasinda Serife Hatun Medresesine nakledilerek makami bir
derece yiikseltilmigtir. Daha sonra Dahil ve Hareket-i Dahil asamalarindan gegen
ve H. 1132/M. 1720 tarihinde siinnet diigiinii i¢in fermanla yazdigr Stir-nAme’sinin
de olumlu etkisiyle meslek hayatinda ¢ok hizli ilerlemeler kaydeden Seyyid Vehbi,
H.1134/M. 1722 tarihinde Ibrahim Pasa’min kadirsinastligi sayesinde Hiisrev
Kethuda Medresesine miiderris tayin edilir ve aymi yil Sahn-1 Seman miider-

risligine terfi ettirilir.

H. 1135/M. 1723 tarihinde Kemerler’de yeniden yapilan biiyiik sedde
soyledigi tarih siiri gibi tarihlerin olumlu etkisiyle olacak ki “kibdr-1 miiderrisin”
smifina yiikseltilir ve mevleviyyetlere tayin edilir.

Ibrahim Pasa’min kurdugu Terciime Komisyonunda yer alan ve Ayni
Tarihi’ni Arapgadan Tiirkgeye ¢evirmek i¢in teskil ettigi alim ve sairlerden olusan
heyete katilan Seyyid Vehbi'®, bir ara naiplikle Halep’e gider. Tebriz’in ikinci
fethinde (H. 1137/M. 1725) oranmn ilk kadis1 olarak gdrev yapan Seyyid Vehbi,
daha sonra III. Ahmed ve Damat Ibrahim Pasa’nin himayeleri ile Kayseri, Manisa

ve Halep mevleviyyetlerinde bulunur."'

° Mustafa Safayi, a.g.e. (Nail Tuman niishas1), s. 360.

' Nihat Sami Banarl1, Resimli Tiirk Edebiyati Tarihi, C. 2, Istanbul 1971, s. 753.

! Bu konuda ayrmtili bilgi i¢in bk. Hamit Dikmen, Seyyid Vehbi ve Divaninin Karsilagtirmalr
Metni (Basilmamus Doktora Tezi), Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisti, C. I, Ankara
1991, s. XXIIL
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H. 1147/M. 1734-1735 tarihinde hacca gitme ve hac gorevini yerine getirme
imkamm bulur.'> Hicaz doniisii Halep’ten ayrilip Istanbul’a déniince hastalanir.
Aksaray’daki evinde kisa bir siire yatar ve H. 1149/M. 1736 tarihinde oliir.
Cenazesi, Canbaziye Mescidi haziresine defnedilmistir.13 Arkadaslarindan
Suyolcu-zade Mehmed Necib Efendi’nin su iki misrar Vehbi’nin 6liim tarihidir:

Ah Vehbi-i hiiner-pise cihandan gitdi (H. 1149)
Gogdi ‘ukbaya emirii’s-su‘ara-1 dana (H. 1149)"

“Seyyid Vehbi’nin kabri, Istanbul’'un Fatih ilgesine bagh Cerrahpasa
semtinde, Kiirk¢iibagi Ahmet Semseddin Mahallesi’nin (eski Hobyar Mahallesi)
Kargi Sokagi’nda (eski Tatlikuyu Sokagi) Canbaziye Mescidi haziresindedir.
Mezar1 Canbaziye Mescidi’nin kible yoniinde, mihrap ¢ikintisinin sag tarafinda ve

liclincli sirada yer almaktadir. Seyyid Vehbi’nin mezar tagindaki vefat tarihi

1149’ dur. Kabir, giiniimiizde bakimli ve tamdir.”"

Seyyid Vehbi’nin oglu sair Miinif Efendi (61. H. 1153/M. 1740)'® tarafindan
yazilan mezar kitabesi soyledir:
Ve’l-Hayyii’l-Baki
Ah kim eyledi ‘adem miilkini ahir mesken
Pederiim malik-i miilk-i hiiner ii fazl i siihan
O Hiiseyn-ism ‘Ali-siret ii Vehbi-mahlas

Ziibde-i ziimre-i esraf-1 mevaliden iken

Terk idiip zulmet-i diinyay1 fenasin bildi

Nir-1 rahmetle ola kabri I1hi risen

Miistakim-zade Siileyman Sadedin, a.g.e., s. 657; Ali Canip Yontem, a.g.m., s. 306.

Hafiz Hiiseyin (Ayvansarayl), Hadikatii’'I-Cevimi*, Matbaa-i Amire, istanbul 1281, I, 79 vd.
Miistakim-zade Siileyman Sadedin, a.g.e., s. 658; Ali Canip Yontem, e.g.m., $.306.

Bu bilgiyi, Istanbul Vakiflar Bagmiidiirliigiinde ¢alisan H. Nedret icli’den sozlii olarak aldim.
Mehmed Siireyya, Sicill-i Osmani yahut Tezkire-i Megsahir-i Osmaniye, Istanbul, tarihsiz, IV,
s. 617.
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Ne sa‘adetdiir [1ahi bu ki ol al-i Rastil
Gitdi agah baka miilkine geldi hacdan

Cikd1 bir ah ile tarihi Miinifa dilden
Geldi hacdan pederiim itdi na‘imi mesken
El-fatiha
Sene, 1149
B. Eserleri
Seyyid Vehbi’yi, eserlerinin niceligi itibariyle oldugu gibi, niteligi
bakimindan da eski edebiyatimizin usta sair ve nasirlerinden biri olarak kabul

etmek yerinde olacaktir. Manzum ve mensur baslica eserleri sunlardir:

1. Divan

Seyyid Vehbi Divan’mn pek ¢ok yazma niishasi bulunmaktadir.'” Yazma
niishalardaki siir sayis1 degisiktir. Divan sairlerinin divanlarinda gordiiglimiiz
klasik divan diizenini Seyyid Vehbi Divani’nda da goriiyoruz. Tarafimca

hazirlanan karsilagtirmali divan metninde'® siir muhteviyati soyledir:

' Divanin yazma niishalarindan tespit ettiklerimiz sunlardir:
Adana 11 Halk Kiitiiphanesi, No: 560; Corum Il Halk Kiitiiphanesi, No: 2136; DTCF
Kiitiiphanesi, No: 3229/1, Muzaffer Ozak. No: 1021/1; Topkap: Sarayr Miizesi Emanet
Kiitiiphanesi, No: 1640/1; Istanbul Universitesi Kiitiiphanesi, Ty., No: 33, 1607, 5522, 2894,
9753, 1710/2, 2866/1, 5506, Ibnii’l-Emin Mahmud Kemal Inal Kitaphig1, Ty., No: 262; Kayseri
Rasid Efendi Kiitiiphanesi, No: 1294; Mevlana Miizesi Kiitiiphanesi, Ferid Ugur Kitaplari, No:
1170; Millet Kiitiiphanesi, Ali Emiri Efendi, Manzum Eserler, No: 497; Milli Kiitiiphane, Yz.,
FB. 125, 276, 484, 3936, Siileymaniye Kiitiiphanesi, Mihrisah Sultan, No: 369, Ali Nihad
Tarlan, 24, Esad Efendi, 2714, Hamidiye, 1124, Lala Ismail Efendi, 500, Resid Efendi, 781;
Fliigel I, 676 f. No: 725; Manfret Gotz 11, 468-469 f. No: 469; Rossi 221 Vat. Turco, No: 260;
Zettersteen I, 84, No: 727; Prof. Dr. Abdiilkadir Karahan’in tespitlerine gore, (Bk. “Seyyid
Vehbi”, Islim Ansiklopedisi, Istanbul 1966, X, 545) Seyyid Vehbi Divani’nin Kahire’de de 6
yazma niishas1 bulunmaktadir. Bu niishalar (Darii’l-kiitib El-Misriya Adéab Tiirki 27-m, sairin
hayatinda yazilmistir, 58-m, 59-m, 154, 361; Adab Tiirki-i Tal‘at 76)’da kayithdir.

'® Hamit Dikmen, Seyyid Vehbi ve Divaninin Karsilastirmali Memi (Basilmanmig Doktora Tezi),
Ankara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Ankara 1991, -CXIV+789 s.
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Miinacatla baslayan divanda Peygamber vasfinda yazilmis 4 na‘t
bulunmaktadir. Sair, divaninda 1 mi‘raciyyeye yer vermis, ancak burada mi‘rac
olayindan daha c¢ok Seyhiilislim Ishak Efendi’min medhi iizerinde durmustur.
Mi‘raciyyeden sonra 5 tevhid rubaisi, 43 adet de na‘t rubaisi bulunmaktadir.

Divandaki 86 kasidenin 10’u ‘1ydiyye, 5’i sthhat-ndme, 4’0 sitdiyye, 3’1
ramazaniyye, 1’i sikdyet-ndme, 1’1 fahriyye, 1’1 nev-rlziyye, 1’i de Slr-name
mukaddimesidir. Digerleri ise devrin ileri gelenlerine sunulan medhiyyelerdir.
Kasideler arasinda bulunan 11 medhiyye ile ligazlarin 13'i mesnevi nazim sekliyle

yazilmustir.

Seyyid Vehbi Divani’nda Vahidi Celebi’nin siirleri i¢in mesnevi nazim
sekliyle yazilmug bir takriz, sadrazama hitaben kaside sekliyle yazilmig 4 manzum
arz-1 hal ve biri kaside sekliyle, biri de mesnevi sekliyle yazilmig 2 adet de

manzum mektup yer almaktadir.

Divaninda 128 adat tarih manzumesi bulunan Seyyid Vehbi, muhitini ve
devrinin bir¢ok hususiyetini genis Ol¢lide siirlerine aksettirmis; cevresine ait
tasvirler, tablolar yapmus, devrin birgok {inliilerinin 6liimiine tarihler diistirmiistiir.

Divaninda musammatlara da yer veren sair; 2 terkib-i bend, 2 terci‘-i bend, 2
miiseddes, 20 tahmis, 4 adet de sarki yazmustir. Seyyid Vehbi, Nef’1 ve Nabi’nin
birer kasidesini, Nabi Nedim ve Cevri’nin ikiser gazelini, Seh-zdde Sultan
Mehmed, Riyazi, Ismeti, Kadri, Cem‘1, Fuzuli, Sirri, Vasik, Riisdi, Necib, Neyli ve
Resid’in birer gazelini tahmis etmistir.

Seyyid Vehbi’nin gazellerine nazireler yazdig1 baslica sairler ise sunlardir:
Fuzuli, Nabi, Riyazi, Rasid, Osman-zade Taib, Koca Ragip Pasa, Vakif, Vasik,
Mahdumi, Birri, Es’ad, Hatayi ve Sabit.

Seyyid Vehbi Divani’nda elif ba sirasinda yazilmig 266 gazel
bulunmaktadir. Onun "ha ()", "dal (9)", "sin (), "dat (U=)", z1 (&), ve "gayin
(&)" kafiyeli gazeli yoktur. Seyyid Vehbi, Nabi'yi érnek alarak gazelleri arasinda
kafiye degistikce birer dortlik kullanmistir ki, bunlardan 18’1 rubai, 2’si de

nazimdir.

172



Yrd. Do¢. Dr. Hamit DIKMEN

Seyyid Vehbi Divani’nda bulunan ve degisik konularda yazilmis olan 51
kit‘adan 9’u kit‘a-i kebiredir ki, bunlardaki beyit sayist ii¢ beyitten on ii¢ beyte
kadar degismektedir.

XVIII. yy’da revagta olan tiirlerden liigaza da ilgi duyan sair, divaninda 19
lgaza yer vermistir ki, bu ligazlarin 13’iinii mesnevi bigiminde, 6’sim da kaside
bigiminde yazmustir.

Seyyid Vehbi Divani’nda bulunan 5 tevhid ve 43 na’t rubaisinin disinda
degisik konularda yazilmis elif ba sirasinda olan 57 adet rubai daha vardir ki,
bunlarin 18'i gazeller arasinda, 39°u da “Rubd ‘iyydt” baghgi altinda yazilmstir.
Divanda ayrica 25 miifred ve 62 adet de matla‘ beyit bulunmaktadir.

2. Stir-name

Sultan III. Ahmed’in geh-zadeleri Siileyman, Mustafa, Mehmed ve
Bayezid’in siinnet diigiinleri ve Sultan Mustafa’nin kizi Ayse ile Agriboz muhafizi
Ibrahim Pasa’min ve Emetullah Sultan ile Osman Pasa’nin H. 1132/M. 1720
tarihinde yapilan evlenme merasimini, giinii giiniine izleyerek, fasil fasil biitiin
detaylariyla belirten bu mensur eser, o giinlerdeki Istanbul’un mahalli 6zellikleri,
orf ve adetleri bakimindan da tarihi bir belge niteligindedir. Bilhassa 6n planda
sehzadelerin (Siileyman, Mehmed, Mustafa ve Bayezid) ve 5000 fakir ¢ocugun
siinnet diigiinlerini tasvir eden bu eserin Universite Kiitiiphanesinde 7 niishas1'’ ve
Topkapt Saray1 Miizesi Kiitliphanesinde ise 6 niishasi” bulunmaktadir. Str-
name’nin baska kiitiiphanelerde de yazma niishalarina rastlanir. Mevcut niishalar
arasinda III. Ahmed Kiitiiphanesindeki niisha®' 137 minyatiir icermekte olup,
bunlardan bazilariin altinda Levni’nin imzasi bulunmaktadir. Eser mensur

olmakla birlikte, yer yer manzum pargalar da icermektedir.

19 istanbul Universitesi Kiitiiphanesi, nr. Ty. 11, 1607, 3035, 3974, 6098, 6099, 6124.

» Fehmi Edhem Karatay, Topkapt Sarayr Miizesi Kiitiiphanesi Tiirk¢e Yazmalar Katalogu,
Istanbul 1961, 1, 280, sira nr. 871-876.

2L 1L Ahmed Kiitliphanesi, nr. Ty. 3593.
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Str-name,
Hamd afia ki niih-sipihr-i manzar

Sun‘iyle yapildi str-der-stir

Ol daver-i miilk-i la-yezali
Rezzak-1 esafil i e‘ali
(Divan, yk. 92a)
beyitlerini igeren ve Sultan IIl. Ahmed’le Damat Ibrahim Pasa hakkinda methiyeyi
ve bu vesile ile diigiinlin baz1 kisimlarimin tasvirini i¢ine alan kaside muhtevali
uzun bir mesnevi ile baslamakta, onu:
Bu stir1 gérmediifl ise yazuk safia gafil
Isit beyan ideyiim bari vasfim anufi
(Divan, yk. 95a)
beyti ile sona eren bir kit‘a takip etmektedir. Seyyid Vehbi, Damat [brahim

Pasa’nin da istegi iizerine eserin geri kalan kismini mensur olarak yazmistir. Bu
kitapta diigiin davet-namelerden Ok Meydani’na kurulan otaglara, ¢adirlarin renk
ve sekillerine, sehzadelere takdim edilen hediyelere, basta vezir ve alimler simfi
olmak {izere, ¢esitli meslek erbabindan segilen kisilere verilen ziyafetlere, esnaf
alaylarina, alaym gectigi yollara, oyunlara, siinnet tdreninin yapilis sekline, hatta
diigiiniin 11. giinii yagan yagmura, para serpmelere kadar cesit ¢esit olaylar genis
olarak anlatllmls‘ur.22 Sar-name, Resat Ekrem Kogu tarafindan 6zet halinde
yayinlanmistir.”” Ahsen Tuba Kaynarca, Sir-ndme iizerine yiiksek lisans tezi

hazirlamstir. #

2 Ali Canip Yéntem, a.g.m., s. 307.

3 Siir-ndme, nsr. Resat Ekrem Kogu, Istanbul 1939.

# Ahsen Tuba Kaynarca, Seyyid Vehbi'nin Sir-ndmesi: inceleme-metin (Basilmamig Yiiksek
Lisans Tezi), Dumlupinar Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Kiitahya 2000, XIII+222 s.
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3. Hadis-i Erba‘in Terciimesi

Kaynaklarda belirtilmemis olmakla birlikte, Seyyid Vehbi’nin gorebil-
digimiz biricik yazmas1 Universite Kiitiiphanesinde bulunan manzum bir kirk hadis
terciimesi vardir.” Tiirk-islim edebiyatinda genis bir yer tutan dini edebiyat®
ornekleri arasinda basarili sayilabilecek olan bu risalede, her hadis metni, dort
musralik bir kit‘a iginde iktibas edilmis olup, burada genellikle Hz. Peygamber’in
veciz ve genis anlamli sozleri secilmistir. Sair kendi adii iki kez (18. hadis

terciimesi ile sonundaki 5 beyitlik hitimede) zikretmektedir.”’
4. Leyla vii Mecnun

Seyyid Vehbi’'nin Kaf-zade Faizi (61. H. 1031/M. 1622) tarafindan yazilma-
ya baglanip, eksik kalan Leyla vii Mecnun’u tamamladigina dair Salim’de bir kayit
vardir ki,” bunu Bursali Mehmed Tahir de tekrarlarms‘ur.29 Ancak, bugiine kadar
bu mesnevinin bir niishasina rastlanilmamustir. Salim’in naklettigi 9 beyitlik parca
bu konuda bir miitalda beyani i¢in yeterli degildir.”

5. Sulhiyye

H. 1130/M. 1718 tarihinde akdedilen Pasarofca Antlagmasi hakkinda,
Sadrazam Ibrahim Pasa’nin emri ile kaleme alindig anlasilan bu kiigiik manzum
risalede Varadin yenilgisi, sonra Belgrad’in kaybedilisi anlatilmakta, ancak Ibra-
him Pasa’nin bu isi sulh ile sonug¢landirdigi dile getirilmektedir. Sair risalesini:

[1ahi ‘6mrin efziin eyle Ibrahim Pasa’nufi
Odur asayisine ba‘is il badi bu diinyanui
Dertnidiir sdziim ‘omriimi zammet ‘Omrine anufi

Budur senden niyazi da’ima Vehbi-i seydanui

Istanbul Universitesi Kiitiiphanesi, nr. Ty. 1376, v. 3b-6a.

% Bk. Abdiilkadir Karahan, Isidm Tiirk Edebiyatinda Kirk Hadis, Istanbul 1954.

2" Abdiilkadir Karahan, “Seyyid Vehbi”, Isldam Ansiklopedisi, Istanbul 1966, X, 545.
Mirza-zade Mehmed Salim, a.g.e., s. 714.

¥ Mehmed Tahir (Bursalt), Osmanl: Miiellifleri, istanbul 1933, I, 234.

3 Mirza-zdde Mehmed Sélim, a.g.e., s. 714; Abdiilkadir Karahan, a.g.m., s.545.
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kit‘astyla bitirmistir.31 Yazma bir niishas1 Istanbul Universitesi Kiitiiphanesinde-
dir.*
6. Takriz
Seyyid Vehbi, Safayi Tezkiresi’ne uzun bir takriz yazmistir. Mustafa Safayi,
H. 1050/M. 1641 tarihinden sonra tezkireci yetigsmedigini gorerek bu yolda bir eser
yazmustir. Devrin taminmig edipleri bu kitaba takrizler yazdilar. Bunlardan biri de
Seyyid Vehbi’dir. Onun takrizi “El-hak bu kitab-1 bedayi‘-zuriifuil sevad-1 hurifi
bir bender-i lahurpesend-i ma‘nadur...” diye baslar ve:
Billah Safayi-i sithan-giistere tahsin
Bir tuhfe getiirdi yine yaran-1 safaya
Cem‘ eyledi bir enclimene tezkiresiyle

Itdi hele tertib-i ziyafet su‘araya

Gegmislerini itdi beni nev*iniifi ihya
Hakka babalik eyledi ashab-1 vefaya
Nakdine-i tahsin biziim ca’izemiizdiir
Va-bestediir ihsan-1 miikafi kiiremaya
kit‘asiyla sona erer.*
C. Sanata Kisiligi
Seyyid Vehbi, edebiyatimizin iistat sairlerinden biridir. Nitekim, H. 1132/M.
1720 yilinda padisah fermaniyla reis-i sdiran (sairlerin bagkani) segilen Osman-
zade Taib Efendi, zamaninin sairlerini tanitmak {izere yazdig iinlii kasidesinde:
Velikin hiisrev-i miilk-i ma‘ani Résid i Vehbi

Birisi niir-1 gesmiimdiir birisi canumuii cani

31 Ali Canip Yéntem, a.g.m., s. 307.
32 fstanbul Universitesi Kiitiiphanesi, nr. Ty. 2711, yk. 220b-229b.

3 Mustafa Safayi, Tezkiretiis-su ‘ard-yt Safdyi, DTCF Kiitiiphanesi, Mustafa Con, B boyu, nr.
601, yk. II-1IL
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diyerek, Rasid’le Seyyid Vehbi’yi “mana miilkiiniin padisahi” olarak degerlendirir
ve:

Vekiliimdiir beniim Vehbi-i mu‘ciz-dem beyan itsiin

Suniif-1 taze-gliyan giirtih-1 yave-destani
sozleriyle de “reis-i sdiranlik’a Seyyid Vehbi’y1 layik gorerek onu vekil birakar.*

Tezkirelerini onun heniiz ikbal imkanlarina sahip bulundugu zamanlarda
yazan Safayi ve Salim, Vehbi’nin §iir ve sanat yeteneginden ovgiiyle bahsederler.
Arkadas1 Safayi, onun ii¢ dilde siir ve nesre muktedir oldugundan bahisle, “giizel
50z soylemekte benzeri az bulunur giiclii bir sair ve taze edalt bir nasir’®
oldugunu dile getirir. Kazasker Salim Efendi de, onun “yiice yaratilish bir kisi
olup, bir saatte bin hayale girisebilen ve bir giinde bin beyit siire muktedir seckin

bir sair™® oldugunu vurgular.

37 oldugunu kaydeder. Bursali

Mehmed Siireyya, onun “usta bir sair
Mehmed Tahir, Vehbi’yi siirde “Siimbiil-zdde 'ye fdik® bulur. Ali Canip Yontem,
“Kendisinden sonra gelen hem-ndmi Siinbiil-zdde ye sairlik itibariyle fdik
olduguna bizce de siiphe yoktur”.” der.

Nitekim sair kendisi de siir yazma konusundaki yetenegini soyle dile getirir:

Haber-i makdem-i pakiii alicak bir demde
Kalemiim eyledi bir sdde kaside inga

(Divan, yk. 48b)

¥ Ali Canip Yontem, “Nedim’in Hayati ve Muasirlarmm Telakkileriyle Yasadigi Devirde Edebi
Mevkii”, Tirkiyat Mecmuas,, Istanbul 1925, 1, 183.

3 Mustafa Safayi, Tezkire-i Safayi, istanbul Universitesi Kiitiiphanesi, nr. Ty. 9583, yk. 264a-b.

36 Mirza-zdde Mehmed Silim, a.g.e., s. 711.

37 Mehmed Siireyya, Sicill-i Osmani yahut Tezkire-i Mesahir-i Osmaniyye, Istanbul, tarihsiz, IV,
617- 618.

¥ Mehmed Tahir (Bursalt), Osmanl: Miiellifleri, istanbul 1333, II, 234.

" Ali Canip Yontem, “Seyyid Vehbi”, Hayat Mecmuast , Ankara 1927, /16, 305.
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Bu nazmum olicak manzir iimid oldur ola ma‘zir
Ki bir sa‘atde insad eylediim an1 bedahetle
(Divan, yk. 31b)
Iki sa‘atde bdyle bir kaside eylemek takrir
Iki sahidle gliya hiiccet-i isbat-1 da‘vadur
(Divan, yk. 62a)
Yukaridaki beyitlerden de anlasilacag: iizere, Seyyid Vehbi ¢ok kolay siir

yazabilen, dile hakimiyeti olan bir sairdir.
Vehbiyliz Vehbi bu da‘vakede-i ma‘nada
Kimse inkar idemez sa‘ir-i mu‘ciz-glyuz
(Divan, yk. 123a)
beytinde, kendisi hakkinda “sd ‘ir-i mu ‘ciz-gii” ifadesini kullanan sair,
Tarik-i nazmda sahra-revan-1 ‘irfana
Zemin-i tazede Vehbi 6zge bir vadidiir

(Divan, yk. 120a)

Vehbi bu si‘r-i tazeye olmak nazire-cly
Yaran-1 nazma kayd viriir pi¢ ii taba kor
(Divan, yk. 117a)
gibi beyitlerinde eserlerinin tazeliginden ve hatta yeni bir vadi agtigindan bahseder.
Ote yandan:
Gazelde Nabi-i mu‘ciz-beyani aiidururam
Kasidede revis-i Nef*i-i fiisun-saz1
(Divan, yk. 43b)
diyerek gazelde Nabi’yi andirdigini, kasidede ise Nef'1 tarzinda yazdigim iftiharla

anan Seyyid Vehbi, bazi gazellerinin suh, neseli ve rind yoniiyle Nedim’e; histen

styrilmig, hikemi yoniiyle de Nabi’ye yaklasir. Nab1’yi iistad kabul eden Seyyid
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Vehbi, onu birgok siirinde dile getirmekten kendini alamaz. XVIIL.

tamamen hilkmeden Nabi’nin anlatis tarzini taklit ederek, mesela:

ftdiik hayal-i vasl hatimuz budur biziim

Diisdiik ‘azab-1 hicre cezdmuz budur biziim

Feryad dest-i har-1 sitemden ki giil gibi

Sad-pare-saz-1 ceyb-i kabamuz budur biziim

Olsa ‘aceb mi mes‘ale-efriiz-1 nile dil

Kiiy-1 habibe rah-niimamuz budur biziim

ftdiikce ah giilmez agilmaz derinumuz

Bag-1 gamuz nesim-i sabamuz budur biziim

Vehbi-ves istikdimetediir istindadumuz

Ancak bu lagz-gehde ‘asdmuz budur biziim

Sirr-1 kemali bizde nola eylese zuhiir

Nabi Efendi’ntf ki babamuz budur biziim

Ol gitse pirsiiz kalur erbab-1 ma‘rifet
Hakka ki pir-i taze-eddmuz budur biziim

(Divan, yk.132a-133b)

gibi gazellerle onu yiiceltir.

Nazm-1 Nabi ile si‘riifi olamaz yek-lehge
Vehbiya fark var elbette sithandan siihana

(Divan, yk. 140a)

yiizyila

sOzleriyle Nabi’nin 6liimiinden 6nce onun nazmiyla siirinin aynt isliipta olama-

yacagint soyledigi halde, onun 6liimiinden sonra:
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Vehbi nazimda Nabi’ye hayrii’l-halef benem
frs ile girdi zabtuma miilk-i siihanveri
(Divan, yk. 149b)
diyerek de kendisini siirde “Nabi'nin haywli halefi” sayar. Boylece, Nabi’den
sonra onun yerini en iyi dolduran sairin kendisi oldugunu sdylemek ister. Hatta o:
Miinge‘at-1 dehre Nabi taze bir mazmin ise
Nazm-glinuii biz de Vehbi misra‘-1 mevziniyuz
(Divan, yk. 122b)
matla‘li gazelinde ise kendisini Nabi ile denk sayar ve:
Vehbiya simdi beniim kadriimi bilsiin yaran
‘Aleme bir dah1 Nabi ile zinet gelmez
(Divan, yk. 124b)

sozleriyle de kadrinin bilinmesini ister.

Seyyid Vehbi’nin Nabi’nin etkisinde kalarak yazdig siirlerde hakimane bir
eda vardir, mesel-glluk yapar:
Misal-i bahr derfinufida saklayup giiheriiii
Hiiner-niimaliga meyl itme var ise hiineriii
(Divan, yk. 130b)
Felek beniim gibi ‘acizdiir itmem istimdad
Kimi‘timad ider miiflistiii tekeffiiline
(Divan, yk. 139b)
Sen de ‘akluil var ise bir nes’e tahsil it yiiri
‘Alemiifi ta‘n itme tiryakisine ‘ayyasina
(Divan, yk. 142a)
Seyyid Vehbi’nin etkilendigi diger bir sahsiyet Nedim’dir. Damat Ibrahim
Pasa (61. H. 1142/M. 1730) devrinde dost olan bu iki sairin birbirlerine nazireleri
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vardir. Seyyid Vehbi, kendisine vekélet veren*’ Osman-zade Taib Efendi (61. H.
1136/M. 1724)’nin aksine, Nedim’i “Nedim-i niikte-perdiz "' diyerek over.
Seyyid Vehbi, biiyiik sair Nedim’in ii¢ gazelini tahmis etmekle kalmamus:

Kakiiliinde fitne pa-beste dil-i seyda gibi

‘Isve gesminden niimayan nesve-i sahba gibi

Zahm-1 semgir-i tegafiilden sakin ey dil yine
Gamze hanger der-kef olmis mest-i istigna gibi

Zabt-1 miilk-i hiisne hiiccetdiir hat-1 riiyufi sentifi

Ebruvan tistinde satr-1 evvel-i imza gibi

Zir-i miijganda nigdh-1 lutfi olmis der-kemin

Perde-i elfdzda pinhan olan ma‘na gibi

Penge-i ferman gibi itmis perisan pergemin

Dise salmig gisuvanin ziilfine tugra gibi

Vehbiya ben gayre itmem ilticA simden gerii
Bir efendiim var cihanda ol peri-sima gibi
(Divan, yk. 171b)

tarzinda manzumelerle mensup oldugu Nabi mektebinden bazen de Nedim iislibu-

na ge¢mek istedigini gostermistir.

4 Abdiilbaki Golpmarl, Nedim Divani, istanbul 1951, Onséz, s. XIV; Ali Canip Y6ntem,
“Nedim’in Hayati ve  Muasirlarinin Telékkileriyle Yasadigi Devirde Edebi Mevkii”, Tiirkiyat
Mecmuasi, Istanbul 1925, 1, 183; Bu konuda genis bilgi i¢in bk. Hamit Dikmen, a.g.t., s.
XXVII-XXX.

41 Miivelld eylediim ben de Nedim-i niikte-perdaz:

Eger bogmazsa mevc-i 1stilaha sakk-i “irfant
(Divan, yk. 14a)

2 Biilent Olcay, XVIII. Asir Sairlerinden Seyyid Hiiseyin Vehbi Efendi (Basilmamus Lisans Tezi),

Istanbul Universitesi Kiitiiphanesi, Tez No: 1754, s. 31; Ali Canip Yontem, “Nedim’in Hayat:
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Miivella eylediim ben de Nedim-i niikte-perdazi
Eger bogmazsa mevc-i 1stilaha sakk-i ‘irfant
(Divan, yk. 14a)
beytinde goriildiigii gibi, bilhassa Nedim’in siirlerine karsi genis bir takdir hissi ile
dolu oldugunu defalarca ifade etmekten geri kalmamustir.

Allah Allah ne keramet ne belagatdur bu
Bu ne sirdur ne temasa ne ‘aceb seyrandur
(Divan, yk. 25b)

Biz neylediik a zalim-i bi-merhamet safia
K’ittiifl veliyy-i ni‘metiimiizden ciida bizi
(Divan, yk. 70a)
Diyar-1 gurbete ‘azm eylediifi beniim canum
Beni koduil vatanumda garib sultdnum
(Divan, yk. 134a)

gibi beyitlerinde de, Nedim etkisi olmali ki, konusuyor gibi bir {islip kullanarak
oldukea sade yazmustir.
Te‘ala’llah zihi ¢etr-i hiimayun tarh-1 nev-icad
Ki bir naksin degiil tasvire kadir Mani vii Bihzad
(Divan, yk. 38a)

Penah-1 saltanat-sadra hidiv-i Asuman-kadra
Viiciduii halka mahz-1 feyz-i Hallak-1 berayadur
(Divan, yk. 41b)
gibi beyitlerinde goriildiigii ilizere, Nef'i etkisi o kadar acgiktir ki, esasen her
miinasebetle padisah ve sadrazama yaklagsmak i¢in kaside yazan Seyyid Vehbi’nin
hemen her kasidesinde bu etkiyi agik¢a gérmemiz miimkiindiir. Biz burada pek

belirgin olan birkagini karsilastirmakla yetinecegiz. Nef*i’nin:

ve Cagdagslart Uzerindeki Tesiri”, Il Tirk Tarih Kongresi, 1943, Tirk Tarih Kurumu
Basimevi, Ankara 1948, s. 116-117.

182



Yrd. Do¢. Dr. Hamit DIKMEN

‘Ukde-i ser-rigte-i raz-1 nihanidiir s6ziim

Silk-i tesbih-i diir-i Seb‘a’l-mesanidiir soziim

matla‘li “séziim” redifli na‘tina karsilik, Seyyid Vehbi, “siihaniim” redifli asagidaki

siirinde soziinii 6gerken Nef1’ye benzer:

‘Asikam ‘asikanediir sithaniim

Su‘lediir dil zebanediir sithaniim

Turfe Misa-y1 Tar-1 ‘agkam kim

Lenterani teranediir sithanim

Bafa emsaliim itmeyiip tercih

Disefie imtihanediir sithanim

Safia i‘lam-1 kamdur garazum

Arz-1 hile bahanediir sithaniim

Hep du‘a-y1 devam-1 devlet igiin

Vird-i subh u sebanediir sithaniim

Devletiifi d4’im ide Hak madam
Vehbiyem sadikdnediir sithaniim
(Divan, yk. 35b-36a)

Nitekim o da Nef'1 gibi soziine ilahi vasiflar veriyor ve miibalagalar yapiyor.
Asagidaki beyitlerde sozlerini Kahraman ve Riistem’in savas alanindaki kahra-
manliklarindan yararlanarak biiylitmek istemistir:

Gah 1kaz-1 ehl-i gaflet ider

Na‘re-1 Kahramanediir sithaniim

Merd-i meydan vasfi olmag ile

D4a’iméa Riistemanediir sithanim
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Sah-1 rlly-1 zemin ki mehdinde
Iftihar-1 zemanediir sithaniim
(Divan, yk. 35b-36a)

Nef'1 etkisine belirgin bir drnek olan ve Nef 1’ nin:

Her ma‘ni-i latif ki candan nisan viriir

Ta‘bir idince tab‘um an1 nazma can viriir
matla‘li, “viriir” redifli enfes kasidesine Seyyid Vehbi’nin naziresi olan:

Hamem ki feyz-i Rih-1 kudiisden nisan viriir
Te’sir-i nutki miirde-i tasvire can viriir
(Divan, yk. 43b)
matla‘ll beytinde kafiyeler bile aynidir. Nef'i’nin girizgah beytinin ikinci misrai
olan:

‘Adliyle dehre miijde-i emn {i eman viriir
Seyyid Vehbi’nin:

Dehre Nizdm-1 Miilk olup emn ii eman viriir
(Divan, yk. 44a)
musrat ile hemen hemen ayni anlamda oldugu gibi kafiye i¢in segilen kelimeler ve

onlarin es anlamlis1 bulunan “emn’ kelimesi de aymdir.

Yine Nef*1’nin Kuyucu Murad Pasa hakkinda meshur ve olaganiistii nefis:
Gamzeil ne dem ki tig ¢ekiip hun-fesan olur
‘Ussak-1 dil-figara ecel mihriban olur
matla‘li kasidesine Vehbi,
Nev-rizdur cihan yine resk-i cinin olur
Pir-i zemane tazeleniir nev-civan olur

(Divan, yk. 49a)

naziresini yazmigtir. Nef*1’nin kasidesinin sonundaki:
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Nef*1 du‘aya basla ko da‘vay: kim du‘a

Nazm ahirinde ‘adet-i nazm-averan olur
beytine kars1 Vehbi de:

Vehbi soziifi du‘a ile hatmeyle kim du‘a

Zeyl-i sithanda vacibe-i sa‘iran olur

(Divan, yk. 50a)
demis ve geri kalan iki beytinde de Nef‘1’yi taklit ederek aymi fikirleri Nef'1 gibi
iki beyitle sdylemistir.
Naili’den de etkilenen Vehbi'nin:
Ey nizdm-aver-i ahval-i cihan hos geldiif
Ey safa-bahs-1 dil-i gussa-kesan hos geldiifi
(Divan, yk. 72b)

matla‘li “hos geldiin” redifli kasidesi, Naili’nin Fazil Ahmet Pasa’nin Bati
seferinden basariyla dondiigii zaman yazdig::

Ey nesim-i seher-i miijde-resan hos geldiifi

Ey peyam-aver-i destir-1 cihan hos geldiifi
matla‘ll kasidesine naziredir. Seyyid Vehbi birinci misrainda, Naili’nin ikinci

musramndaki anlanmu sdylemis, ikinci misrainda da Naili’nin birinci misraini hemen

hemen aynen kopya etmistir.

Vehbi’nin siirlerinde takdirle andig1 bir bagka sahsiyet de vak‘a-niivis ve sair

Raégid’dir. Onun siirlerini tanzire ciir’et edemedigini sdyler:
Tanzir-i si‘r-1 Ragid’e ciir’et ne ihtimal

Vehbi miisellem olsa da tarz-1 sithan bafa
(Divan, yk.110b)
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Bir gazelinde soyle der:
Cihana fasl-1 hitdb-1 belagatufi goster
Ki si‘r-i Rasid’e bir mu‘cizin cevab gerek

(Divan, yk. 129b)

Nedim tarzinda gazeller yaznus olan izzet Ali Pasa’y1 da begenir:
Vehbi nazire eyler isef si‘r-i ‘Izzet’e
Hatm it kelanu kéfiye-i i‘tizar ile
(Divan, yk. 143b)
XVIIL yiizy1l sairlerinden Arif Abdiilbaki’ye de nazire yazmistir:
Ya‘ni fahrii’l-‘ulema ‘Arif Efendi ki anuii

Lal olur vasf-1 kemalinde lisdn1 kalemiifi
(Divan, yk. 130a)

XVIII. ylizy1l sairlerinden Birri de nazire yazdiklar1 arasindadir:
Zemin-i Birri-i Pakize-gliya ey Vehbi
‘Aceb bu si‘r-i selisiim cevab olmaz mu
(Divan, yk. 147b-148a)

Riyazi’den bir gazelinin makta‘ beytinde bahseder:

Sahid-i nadire mazmin-1 sithanla Vehbi
Korkaram tab‘-1 Riyazi ile da‘vaya cikar
(Divan, yk. 114a)

Bir gazelinin makta‘ beytinde Sabit’in adin1 anar:*

Bilmem ne saka eyledi Vehbi bu gazelde
Yaran okiyup Sabit’i yad itdi giiligdi
(Divan, yk. 149a)

“ Caglayan Demiray, Seyyid Vehbi Divam-Gazeller (Basimamis Lisans Tezi), Ankara
Universitesi DTCF Kiitiiphanesi, , Tez No: BT 79, s. VIII-XVL
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Seyyid Vehbi, yukarida bahsedildigi lizere, bir¢ok sairin gazellerini tanzir ve
tahmis eylemigtir. Bunlar arasinda, bagta Fuzuli olmak iizere, Baki, Nef'i, Neyli,

Rasid vb. gibi ya kendinden 6nce gelen ya da cagdasi olan sairler zikredilebilir.

Ozetle, Seyyid Vehbi’nin biitiin biiyiik sairleri okudugunu, onun Fuzuli’den
bu yana her tiirlii sdyleyisi denedigini, fakat kasidede daha ¢ok Nef'i, gazelde de

Nabi ve Nedim tarzinda siirler yazmig oldugunu goriiyoruz.

Sonu¢

Lale Devri’nin bilyiik sairlerinden sayilan Seyyid Vehbi, ilmiye sinifindan
olup, miiderrislik ve kadilik yapmustir. Onun intisap ettigi ilmiye mesleginde
mevleviyyete kadar yiikselmesinde zekas1 ve kiiltiirii ile birlikte yiiksek ¢evrelere
kars1 yumusak ve sevimli davramglar1 ile menfaatini korumasini bilen kisiligi rol

oynamistir.

Seyyid Vehbi lizerinde en ¢ok etkisi goriilen ve kendisinin de 6rnek sair
saydigr sahsiyet siiphesiz sair Nabi (1642-1712)’dir. Nabi’den baska, o Nef‘i’den
(6l. 1635), Naili (6l. 1666)’den ve kendi devrine yakin diger sairlerden de
etkilenmigtir. Bilhassa Nedim (61. 1730)’in siirlerine karsi genis bir takdir hissi ile

dolu oldugunu defalarca ifade etmekten geri kalmamustir.

Stiphesiz her divan sairi gibi kendi devrinin edebi kiiltiiriine sahip ve divan
siirine tamamen hakim bir sair olan Seyyid Vehbi, Nabi’den ¢ok etkilenmis,
Nedim tarzim da begenmis olup her iki tarzda da siirler ve nazireler yazmustir.
Ancak, onun Nabfi tarzinda daha basarili oldugu goriilmektedir. Nedim’in giiniinii
zevk ve eglence iginde gecirmek arzusu ve yasama sevincinden gelen nesesi,
suhlugu Seyyid Vehbi’de Nedim’deki gibi gii¢lii degildir.

Siirlerinde hayat felsefesini aksettiren sair, divaninda Iran etkisini son derece
azaltarak kendi ¢evresinin sairi olmak, ¢evre Ozelliklerini; yasanilan devrin ve

yasanilan hayatin siirlerini s6ylemek yolunda belirli adimlar atnustir.

Divan sairlerinin divanlarinda gordiigiimiiz klasik divan diizenine uyan sair,

divaninda yaklasik biitiin divan nazim tiir ve sekillerine yer vermis olmakla
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birlikte, kasidelerinde nesip ve tesbiblere pek rastlanmaz. O, siirlerinde aruzun

degisik bahirlerini bagarili bir gekilde kullanmistir.
Seyyid Vehbi’nin dili Arapca ve Fars¢a kelime ve tamlamalardan biisbiitiin

styrilmis sayilamaz. O, Arapga ve Farsga terkipleri bol bol kullanan bir divan sairi
olmakla birlikte devrinin diger sairleri gibi dilinde nisbi bir sadelik de vardir.
Kalemine tamamyla hakim bir sanatkdr olan Seyyid Vehbi, Tiirk¢e deyimleri,
atasozlerini ve konusma kaliplarin1 gayet giizel kullanmustir. Siirlerinde yerli

unsurlar, Istanbul’a ait tasvirler, tablolar bulunmaktadir.

Fuzuli’den bu yana her tiirlii soyleyisi deneyen, ancak kasidede Nef'1’yi
begenen, gazelde daha ¢ok Nabi ve Nedim tarzlarinda yazan Seyyid Vehbi,
eserlerinde Lale Devri’nin bir¢ok olaylarinmi aksettirmis, dilde nisbi bir sadelik
gostermis olmakla birlikte, duyus ve diisiiniiste bir iistlinliik ve orijinalite gostere-
memistir. Divaninda yer yer eserlerinin tazeliginden bahsetmesi, onda her sanat-
karin eserinde gostermek istedigi yenilik arzusunun bir tezahiiriinden ibarettir.
Dilin inceliklerini iyi bildigi anlagilan Seyyid Vehbi’nin siirleri duyus, diigiiniis ve
sdyleyis bakimindan gelenekten farkli degildir. ilham kaynag divanlardir, gdster-

digi yenilik de mazmunculuga miinhasir kalmstir.**

Sairligi itibariyle, rahmetli Abdiilkadir Karahan’in da ifade ettigi gibi, esasen
Seyyid Vehbi, ne Nabi ve Nedim gibi bir edebi mektep kurabilmis, ne de Tiirk
edebiyatina dil, Gslap, ifade ve bulus bakimindan ¢agdaslarimi asan bir stiinliik
gosterebilmistir. Bu yiizden orijinal ve belirli bir edebi kisiligi vardir demek de
giictiir. Bununla birlikte ustaca kasideler ve gazeller yazabilmis, 6zellikle nesir
alaninda saglam bir beyan iislibu iginde, fikirlerini giizelce ifadeye muvaffak
olmus, kalemine tamamiyla hakim bir sanatkardir. Siiphesiz eski Tiirk edebiya-
tinda, ikinci derecede gelen sairler ve nasirler kafilesinin 6n siralarinda edebiyat

tarihinin kendisine uygun gordiigii yeri ve degeri hakki ile almugtir.*

“ Bu konuda bk. Hasibe Mazioglu, Nedim 'in Divan Siirine Getirdigi Yenilik, Ankara 1957, s. 5-6.
4 Abdiilkadir Karahan, a.g.m., s.547.
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Ozetle, XVIIL. yiizyilin 6zellikle Lale Devri’nin iinlii sairlerinden olan
Seyyid Vehbi, edebi kiiltiir ve teknik maharet bakimindan yetkin ve giiclii olmakla
birlikte, eski {istatlarin yolunda basarili siirler yazmaktan 6te {istiin bir sairlik giicti
gosterememigstir. Onda edebi kisiliginin olusmasinda eski biiylik sairlerin etkisi
olmugtur. Fakat o, kasidede daha ¢ok Nef‘i’nin, gazelde Nabi ve Nedim tarzinin
etkisinde kalmis, ancak onlar seviyesine ulasamamustir. Biitiin bu 6zellikleriyle

Seyyid Vehbi basarili, usta bir divan sairidir.
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INGILIiZCEDE ZAMANLAR VE ARAPCA KARSILIKLARI

Yrd. Dog. Dr. Tahsin DELICAY
Dr. Mehmet ERDEM

Abstact

Structures of times of any language represent its mentality. Therefore, first of
all, it is important to learn the time system of a language for understanding its
mentality. English is very important language in this time for everyone and Arabic is
very important for Muslims. In this study, we have designated the essential times of
English, then found out equivalents of Arabic

Key words: time, English, Arabic, comparison.

Giris:

Insan zamana bagl bir varliktir. Canlilar aleminde belki de zaman kavra-
muna sahip tek varlik insandir. Insanin en ayirt edici dzelliklerinden biri olan dil de
onun zamana bagimliliga paralel olarak tesekkiil etmistir. Bu nedenle bir dilin
mantalitesini anlamanin en o6nemli yollarindan birisi, onun zamanlarla ilgili

kurallarim tespit etmektir.

Giliniimiizde yasayan diller arasinda yer alan ve diinya dili olma noktasinda
hayli mesafe alnus bulunan Ingilizce’nin, gramatik yapismin merkezinde "zaman"
kavrami nemli bir yer tutar. Yine diinya dillerinden olan ve Islam’in kutsal kitabi
Kur’an-1 Kerim’in dili olmasi itibariyle Miisliimanlar arasinda 6nemli bir yere

sahip bulunan Arapca'da da Ingilizce’deki komplike zaman kaliplarina karsilik

" (. U. ilahiyat Fak. Arap Dili ve Belagati Ogretim Uyesi. tahsindelicay@cu.edu.tr
™ F. U. ilahiyat Fak. Ogretim Uyesi.



Ingilizcede Zamanlar ve Arap¢a Karsiliklar:

gelen ifade kaliplarinin tespiti, bu iki dilin mantigii kavramak igin Onemli
goriinmektedir. Ingilizce’deki zamanlarla Arapga’daki zamanlari karsilastirmali
dilbilim acisindan tahlil eden miistakil ¢alismalar -en azindan Tirk¢e’de-
bulunmamaktadir. Bu konuya dair yaptifimiz bir literatiir arastirmasi sonucu,
bizzat bu iki dilin zamanlarim karsilagtirmali olarak ele alan Dr. Kemal Bedri
tarafindan yazilan "Nizdamu'z-zemen fi'l-lugateyni'l-'Arabiyyeti ve'l-Inciliziyye fi
davi't-tekabuli'l-lugavi” adli Arapga bir ¢aligma bulabildik. Bizim de bazi nok-
talardan faydalandigimiz bu caligma esasinda Arapga’yt esas alip buna tekabiil
eden Ingilizce zamanlar1 tespit etmeyi ve Ingilizce konusanlarin Arapca Ogren-
melerine yardimecr olmayr amacglamaktadir. Bu nedenle de Arapga’daki zaman
kaliplarmi 10'la sirlandirmus ve bunlara karsilik gelen Ingilizce ifade kaliplarim
tespit etmeye calismustir. Ancak sozili edilen ¢aligmada Arapca esas alindigindan,
miiellifin bahsettigi 10 zaman icinde Ingilizce’deki 12 zamandan sadece 7

tanesinin karsiliklarimi bulmak miimkiin olmaktadir.

Biz bu calismamizda Ingilizce’deki 12 temel zamani ve kullanim yerlerini

kisaca belirleyip bunlara tekabiil eden Arapga kaliplari tespit etmeye calisacagiz.

Bu ¢aligmamin amaci, insamin ayrilmaz bir par¢asi olan zaman kavraminin
iki ayr1 dil ailesinden olan Arapga ve Ingilizce’de tesekkiiliinii tespit etme ve bu
dillerin mantalitesinin daha kolay kavranmasina yardimci olmaktir. Bu ¢aligmada
malum-mechul, olumlu-olumsuz ve emir-nehiy gibi ayrintili konulara girmeyip,

Ozellikle fiillerin zaman ifade eden formlarinin karsiliklarin1 bulmaya ¢alisacagiz.

1. ingilizce’de Zamanlar

Ingilizce’de zamanlar komplike bir gdriintii vermesine ragmen genel olarak
diger dillerde oldugu gibi temelde past, present ve future olmak {izere ii¢ ana
baglikta ele alimir. Bunlardan her biri kendi iginde dorder kisma ayrilmig bdylece
Ingilizce gramerde zaman kaliplar1 12 kisma ¢ikmustir. Bu zamanlar kisaca

asagidaki gibidir:
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Past Present Future

1. Simple 1. Simple 1. Simple

2. Continuous 2. Continuous 2. Continuous
3. Perfect 3. Perfect 3. Perfect

4. Perfect cont. 4. Perfect cont . 4. Perfect cont.
2. Arap¢a'da Zamanlar

Arapga’da da Ingilizce’de oldugu gibi temel zamanlar mazi, hal ve istikbal
olmak lizere iige ayrilir. Gramatik ag¢idan mazi 6zel bir kaliba sahipken hal ve
istikbal, miizari adi altinda ortak bir forma sahiptir. Arap¢a’da bu ii¢ zaman
Ingilizce’deki gibi detayli bir gramatik taksime tabi tutulmamakla beraber
Ingilizce’deki 12 zaman formunu eksiksiz karsilayacak Arapca yapilar mevcuttur.
Simdi sirasiyla Ingilizce’deki bu zaman kaliplarmi kullamm yerleriyle beraber

tespit edip, onlar1 kargilayan Arapga yapilar: gorelim:

L. PAST (GECMI$ ZAMAN)
1. Past Simple / fapd) (oalall

Idid! / <aled Gl

Modern Arap dil bilginleri bu zamani Lol L;'AN\ diye ifade ederler’.
Ingilizce’de bu zaman kalibiyla ifade edilen / studied my lesson ciimlesinin
Arapga’daki karsihign (s 9 Gagial dir, Tiirkge’ye her iki climle Dersime

calistim seklinde terclime edilir. Genel olarak past simple’mn basit bir zaman olmast

"' Orneklemelerde 1. tekil sahis zamiri kullanilmustir.

2 Kemal Bedri, Nizdmu'z-zemen fi'l-lugateyni'l-'Arabiyyeti ve'l-Inciliziyye fi davi't-tekabuli'l-
lugavi, tsz., s.162; Ahmed Hassani, el-Muhit fi kava ‘idi’l-lugati’l-Ingiliziyye, Beyrut, Haleb,
tsz., 5.272; izzeddin Muhammed Necib, Merci'uke'd-ddim fi kava ‘idi'l-lugati'l-Inciliziyye, tsz.,
s.148.

195



Ingilizcede Zamanlar ve Arap¢a Karsiliklar:

nedeniyle her iki dilde mevcut olan bu kaliptaki ifadelerin harfi terciimesi miim-
kiindiir.

Kullanildig1 Yerler:

a. Gegmiste belirli bir zamanda meydana gelmis ve konugma zamani

itibariyle tamamen bitmis bir eylemi ifade etmek igin.

He studied his lesson yesterday — Aa lll 4w 53 agial

b. Simple present ile ifade edilen bir ciimleyi indirekt (makdlu'l kavl) yapmak
icin .

He said “I studied my lesson” 3 Gagial Ul :JB cimlesinin indirekt
formu soyledir:

He said that he studied his lesson — A 3 Aghal 4 Ja

c. Tekrara delalet eden zarflarla beraber ge¢miste devamli yapilan ve

sonradan birakilmig aligkanliklar1 géstermek igin.
Halit often studied his lesson before coming this city at the end of the week
s g sma) Al 8 Anaall o3 ) diae J 4y Al agial L Llle
Bu durumda dogrudan aliskanlik ifade eden "used to" da kullanilir.
Yukaridaki 6rnegi ayn1 manayi ifade etmek tizere s6yle de sdyleyebiliriz.

Halit used to study his lesson before coming this city at the end of the week
— & sV Ales GaAnaal sda ) s J8 4 o slgial allA slic |
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2. Past Continuous / jaiuall (oalall

was doing / aled] CuS]

Klasik Arap gramerinde bu zamani ifade eden kalip i¢in belli bir isim
bulunmamaktadir. Ancak bu kalibin ifade ettigi zamam karsilayabilecek bir ifade
formu mevcut olup modern Arapgacilar bu kaliba i) L;m\-d\ adim verirler’.

Ingilizce’de bu zaman kalibiyla kurulan When Halit came I was studying my
lesson ciimlesini Arapga’ya (s~ ¢dial S AR s Ladie  geklinde
cevirebiliriz. Bu ciimlenin Tiirkce karsihgr “Halit geldiginde dersime

calistyordum” dur.

Kullanildig1 Yerler:

a. Gegmigste bir zaman siiresinde devam etmis olan bir eylemi anlatmak igin.

I was studying my lesson all this afiernoon — 23 4l = agial s
elall

b. Ge¢miste aym zamanda devam eden iki ayri durumu ifade etmek igin
kullanilir.

I was studying my lesson while you were having dinner

> (o gial S et S Laiy

¢. Gegmiste bir ig bittiginde devamlilik gostermis ve konusma ani itibariyle
sona ermis bir hareketi gostermek i¢in diger bir gegmis zaman ile birlikte kullanilir.

I was studying my lesson when the telephone rang

— i Agdial i€ (i) () Lexie

3 Bedr, Nizdmu'z-zemen, s.171.
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3. Past Perfect /»U) oalall

I had done / <alzd a8 CuiS

Modern Arap dil bilginleri bu zamana wetm ‘;\abd\ adin1 verirler”. es-Sartini
bu kaliba JaSY)  oalall demektedir®.

“l had studied my lesson a week ago, but I studied again last night”
climlesini Arapga’da 436 B _pe Ciagial (Sl &}-‘M‘ B o) Cagial 38 S
AN A 3 geklinde ifade edebiliriz. Her ikisi Tiirkge’ye; “Bir hafta once
dersime calismistim, ancak gegen gece tekrar ¢alistim” seklinde cevrilir.
Kullanildig1 Yerler:
a. Gegmiste meydana gelen iki eylemden ilkini ifade etmek i¢in. Bu durumda
s6z konusu eylemlerden ikincisini ifade etmek igin simple past formu kullanilir®.
After I studied my lesson I went the school
> 0 Cagial O e A aall ) cand
b. Present perfect tense ve simple past ile ifade edilen climleleri indirekt
(makdlu'l kavl) yapmak i¢in past perfect formu kullanilir.
He said “I have studied my lesson” (present perfect) — SPREN R :Jé
Tl
He said that he had studied his lesson o Oaghal S a4y JB
Tl
He said “I studied my lesson” (simple past) — "g.;-w O Cagdalt :Ja

* Necib, Merci ‘uke'd-ddim, s.146; Hassani, el-Mubhit, s.287.

5 es-Sartini, Mebddiu’'I- ‘Arabiyye, Istanbul, tsz., IV, 10.

6 Sayet s6z konusu iki eylemden hangisinin dnce gerceklestigi agik degilse, her iki fiil simple
past kalibryla ifade edilebilir.
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He said that he had studied his lessen. —  Gagdal S a8 4) J8
e

¢. Sart ciimlelerinde

If I had studied my lesson I would have been successful

— laali Cusl ow ) Gaglal B8 S

4. Past Perfect Continuous / J<iuall 2Ull _alal)

I had been doing /J2d Lal Sleld S

Modern Arap dil bilginleri bu zamani aliaall ;:Lﬁ\ @éw\ diye cevirirler’.
es-Sartini bu kaliba u4§\-m @éw\ adin1 verir®. Bu isimlendirme farki, bakis agis1
farkindan kaynaklanmaktadir. Birincisi Ingilizce’deki kelimeleri oldugu gibi
cevirme diisiincesinden, digeri ise bu kalipta ifade edilen bir fiilin gegmis zamanda
baglamis olmasina karsin, hal ile iligkisinin devam ediyor olmasi sebebiyle

tamamlanmamis mazi anlaminda ndkis adini vermistir.

Bir perfect continuous tense kalibiyla ifade edilen I had been studying my
lesson for two hour when my friend came ciimlesini Arapga’ya (s lagiae S
gé:’l\é ela W iela J }’4 seklinde c¢evirebiliriz. Her ikisinin manasi
Arkadasim geldiginde iki saattir dersime ¢alismaktaydim seklindedir.

Bu kalibin bir oncekinden en 6nemli farki, bu kalipta gegmis zamanda
yapilmisg bir eylemin 6zellikle siirekliligine vurgu yapilmasidir.

Kullanildig1 Yerler:

a. Gegmiste meydana gelmis bir hareket veya durumdan dnce meydana gelen
fakat devamlilik gdsteren bir hareketi gostermek i¢in.

I had been studying my lesson for 15 minutes when the electric current was

cut off-.

7 Necib, Merci ‘uke'd-ddim, s.148.
8 es-Sartiini, Mebddiu'I- ‘Arabiyye, IV,11.
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el Sl Candal) Tl 4883 15 Il gl (o p0 agial <€

b. Gegmis zamanda gergeklesmis bir eylemin tekrarlandigimi ifade etmek
igin.

1 had been studying my lesson to succeed the examination last year.

> Aagaill L) 8 laial) 8 s O e Bae o ) lagina CuiS

II. PRESENT

1. Present Simple / bl & jliadll

I do/ Jadl

Bu zaman klasik Arapca gramerde muzari kavramiyla karsilanmaktadir.

Ancak bu kavram genis zamanin yaninda simdiki ve gelecek zamani da ifade ettigi

icin modern Arapcacilar bu kaliba M‘ e )LVAA&\Q, L,—JM—.\S\ du\m, )VAIAJ‘“
Loyl gibi adlar verirler.

Bir present simple tense kalibiyla ifade edilen 7 study my lesson ciimlesi
Arapga’da (9 J@—B\ seklinde ifade edilebilir. Ancak Arapg¢a’da aksini gosteren
bir karine olmadik¢a miizariler hale delalet ettiginden bu ciimleyi, Ingilizce’deki
present simple’m kullams yerlerinden siireklilik dikkate alinarak (s~ RFNENS &
demek daha uygun olacaktir. Bu climlenin Tirk¢e karsiligt Dersime c¢alisirim

seklindedir.

Kullamldig Yerler':
a. Genel geger bir gergegi agiklamak igin.
The earth attracts the moon — 4l 2 )Y dad

? Necib, Merci ‘uke’d-ddim, s.131.
1 Bedri, Nizdmu'z-zemen, s.173.

" Hasséni, el-Mubhit, s.234.
12 Hasdemir, Yilmaz, Translation Methods-Ceviri Metotlart, fzmir, 1984, s.3.
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b. Aligkanlik ifadelerinde kullanilir. Genellikle "usually" ve "sometime" gibi

zarflar alir.

1 study my lesson an hour a day — delu b g =R 3633\

c. Climle sonuna bir time expression konularak gelecek zaman olarak
kullanlir.

1 study my lesson tomorrow — e = Jéﬁé‘

d. Simdiki zaman formuyla kullanilmayan fiiller” konusma aninda

gerceklestiginde bu zaman kullanilir.
I want to study my lesson — (1 agial of 2
2. Present Continuous / yiuall & juadll

I am doing / Jail

Bu zaman da klasik Arapga’da miizari kavramiyla karsilanir. Yukarida da
ifade ettigimiz gibi miizari kavranmu simdiki zamanin yani sira genis ve gelecegi de
icine aldig1 i¢in modern Arapgacilar bu kaliba M\ e JLVAAMM ve Jall

M\IS adim verirler.

Bir present continuous tense kalibiyla ifade edilen I am studying my lesson
ciimlesi Arapga’da (0;2”) = 3-633\ seklinde ifade edilir. Her ikisi Tiirk¢e’ye
ders ¢alistyorum seklinde cevrilir. Yukarida ifade ettigimiz gibi Arapga’da aksini
gosteren bir karine olmadik¢a miizariler hale delalet ettiginden parantez igerisindeki
CJS—” kaydi zorunlu degildir. Ayrica fiili miizariyi simdiki zamana 6zel kilan olumlu
ciimlede 1am-1 ibtida, olumsuzda ol ve W gibi kelimelerle de onun hale delaleti

bilinir.

B ngilizcede duyu, akli, s6z ifade eden fiiller genelde simdiki zaman formu olan —ing ekini
almazlar. Bu tiir fiillerin konusma aninda gerceklesmekte oldugunu ifade i¢in genis zaman
formu olan simple present kullanilir.

14 Necib, Merci ‘uke'd-ddim, s.131.
15 Bedd, Nizdmu'z-zemen, s.173.
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Orneklerden de anlasildigi gibi Ingilizce’de present simple ile present

continuous’un fiil kaliplar1 arasinda agik farklilik vardir. Birincisinde miifred fiil (I
do) kullanilirken ikincisinde miirekkep fiil (I am doing) kullanilmaktadir. Halbuki
Arapga’da bu iki zaman yapisi da miifred olarak Jad ile kargilanmakta, hangi

zamanin kastedildigi ise karinelerden anlasiimaktadir.

Kullanildig1 Yerler:
a. Konugma aninda gelismekte olan bir hareketi agiklamak igin.
1 am studying my lesson now N =0 Al

b. Ge¢miste baslamis, simdi devam eden ve gelecekte devam edebilecek olan

konusmalarda.

igin.

1 am studying English for succeed the examinations
o il b o laall 4 jalany) dall) agia]

c. Ciimle sonuna konan bir gelecek zaman ifadesiyle gelecek zamani ifade

1 am studying my lesson tomorrow — lae = 3@—“‘3@’

3. Present Perfect / 2Ll & jlaal)

I have done (just) / (Cas) Culed a3l

Bu zaman, etkisi simdiye kadar devam etmesi itibariyle present, eylemin

gecmis zamanda baglamug itibariyle de perfect adi verilmistir. Modern Arapgacilar
bu kaliba ;:Lﬂ\ d Dbl adint verirler. Klasik Arapga gramerde bu kalibin

kullanildig1 pozisyonlar miizari fiille degil, mazi fille karsilanmaktadir.

16 Necib, Merci ‘uke'd-déim, s.137.
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Bir present perfect tense kalibiyla ifade edilen I have studied my lesson
ciimlesi Arapga’da (s> CQagial 35(4) seklinde ifade edilir. Her ikisi Tiirk¢e’ye
dersimi ¢alistim (Su anda dersim hazir) seklinde gevrilebilir.

Goriildiigii gibi ingilizce’de present perfect ile ifade edilen zaman kaliplari
Arapca’da mazi sigalartyla karsilanmaktadir. Nitekim Tiirkge’de de bu zamam

yakin ge¢cmis zaman olarak isimlendirebiliriz.

Kullanildig1 Yerler:

a. Gegmiste baglamig konusma aninda bitmis ancak etkisi hdld devam eden
eylemler igin'’.

I have studied my lesson — (0 Cdgial Al

b. Gegmiste belirli bir zamanda baglayip konusma anina kadar devam etmis

bir hareketi ifade etmek igin.

I have studied English for a year — Bl 4 jlaiY) Caglial

A

Bu ciimle daha degisik bir form olan dziy JI) Ley kalibiyla da ifade
edilebilir.

1 have studied English for a year — 3l 2‘:’).1‘33-’&\ 3@—‘3‘ d‘)‘ P

4. Present Perfect continuous / aiuuall 2l & jliadll

I have been doing / oY) ., B2el/da Chlad adl

"7 Bu durum Arapga’da <al=8 38 kalibiyla ifade edilebilir. Bilindigi gibi Arapga’daki 2 edati mazi
fiile dahil oldugunda o fiilin yakin zamanda gergeklestigini (takrib) ifade eder. el-Cami,
Nuruddin ‘Abdurrahman, el-Fevdid ez-Ziydiyye (Serhu Kdfiveti Ibn Hacib),(thk. Usime Taha
er-Rifa"), Istanbul, tsz., 11,375.
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Modern Arap dil bilginleri bu kaliba el ;:Lﬁ\ d bl adimi verirler.
Bir present perfect continuous tense kalibindaki [ have been studying my lesson
since noon ciimlesi Arapga’da C);l“ JPREN J@-H‘ dia = Cagial) adl seklinde
ifade edilir. Her ikisi Tiitkce’ye Ogleden beri ders calismaktayim (halen de
calistyorum) seklinde gevrilebilir.

Bu zamamin present perfect tense'den farki; bu zaman genellikle bir
eylemin siirecini sormay1 konu edinen "how long ...?7" sorusuna cevap olarak gelir.
Bu nedenle de bu tiir zaman kalibinda genellikle siire¢ ifadeleri olan "for" ve

"since" kullanilir'’. Her ikisinin kullanilabildigi yerler de vardir™.

Kullanildig1 Yerler:

a. Gegmiste bir zaman diliminde baslayip simdiye kadar siiren ve halen
devam eden eylemler igin.

I have been studying my lesson since noon

ﬁoﬁ\éﬂ\&wﬁaq@;\ﬁ

b. Gegmisten beri gelen ve yeni bitmis olan zaman dilimlerindeki eylemleri
ifade etmek i¢in.

I have been waiting for you since five hours — Aol (e el yham) aal
dalal)

Bu climle Arapga’da isim ciimlesi formuyla sdyle de yazilabilir:

> Al de Ll (e @l yhai )

III. FUTURE (GELECEK ZAMAN)
1. Future Simple / bl i)

18 Necib, Merci ‘uke'd-ddim, s.139.
1 Necib, Merci ‘uke'd-ddim, s.140.
2 Hassan, el-Muhit, $.267.
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T will2! do / Jadla

Modern Arap dil bilginleri bu kaliba sl Jaied? adim verirler. Bir
future simple tense kalibiyla ifade edilen I will study my lesson climlesi Arapga’da
= Agials  seklinde ifade edilir. Bu ciimlenin Tiirkge’si Dersime

calisacagim’dir.

Kullanildig1 Yerler:

a. Gelecekte yapilacak bir ig i¢in ani karar vermelerde.

My examination is not good, I will study my lesson

> o gl Bam Cud laial il

b. Nazik bir istek veya teklif icin.

Will you study your lesson? — ?‘ﬂ-u‘)i dgiatin Ja

2. Future Continuous / yeiuall Jificall

1 will be doing / Jelé ¢ sSLu

Modern Arap dil bilginleri bu kaliba wjﬁiﬂﬂd\ JM\B adm verirler. Bir
future continuous tense kalibindaki I shall be studying my lesson tomorrow at five
hours ciimlesi, Arapga’da Axal ) de L) 2 0 1agina oSk seklinde ifade
edilir. Her ikisi Tiirk¢e’ye Saat beste ders ¢alisiyor olacagim seklinde cevrilebilir.

Kullanildig1 Yerler:

a. Gelecekteki bir zaman diliminde devamlilik gdsterecek bir hareketi ifade

etmek icin.

2! Will yardimer fiili, yaygin olarak gelecek zaman kalibinin tamaminda kullanilir. Ancak formal
Ingilizcede birinci sahislar igin shall ikinci ve tigiincii sahislar icin will kullamlir. Shall 2. ve 3.
sahiglarda will'in de 1. sahiglar i¢in kullanilmasi vurgu, kararlilik ve séz verme anlamlar
katmaktadir.

*2 Necib, Merci ‘uke'd-ddim, s.149.

* Necib, Merci ‘uke'd-ddim, s.153.
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1 shall be studying my lesson tomorrow at five hours
Al Aol 8 w0 agiaae o Sl
b. Daha dnce planlanmis ileriye yonelik programlar: ifade etmek igin.

The New Shakespeare Company will be staying only two days in Aleppo
— 188 e gyl (848G G S baall janSLE AS

3. Future Perfect/ eu‘ Jagiaal)

Iwill (shall) have done / <alzé 38 ()5Sl

Modern Arap dil bilginleri bu kaliba wetm Js8ual®* adiny verirler. Bir future
perfect tense kalibiyla ifade edilen I shall have been studied my lesson for two
hours tomorrow at five hours climlesi Arapca’da Jish = Gagial A }SLM
dlall de L) @ lae (e la seklinde ifade edilir. Her ikisi Tiirk¢e’ye Yarin
saat beste iki saattir ders ¢aligmis olacagim seklinde gevrilebilir.

Kullanildig1 Yerler:

Gelecekteki belirli bir zamandan 6nce tamamlanmis olacak bir hareketi ifade

etmek icin.
1 shall have been studied my lesson for two hours tomorrow at five hours
S AaAll Ae bl B ae iclu J) sl wd Caagial 38 SL
4. Future Perfect continuous / <iuall 2l Jadivall

I will (shall) have been doing / Jadl () Sl

Ingilizce’de ¢ok az kullanilan bu kaliba Modern Arap dil bilginleri Caisall
il ;ﬁ\_ﬂ\zs admt verirler. Bir future perfect continuous tense kalibiyla ifade

2 Necib, Merci ‘uke'd-ddaim, s.155.
% Necib, Merci ‘uke'd-daim, s.155.
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edilen / shall have been studying my lesson for two hours tomorrow at five hours
seklinde ifade edilir. Her ikisi Tiirk¢e’ye Yarin saat beste iki saattir ders ¢alisiyor

olacagim seklinde gevrilebilir.

Kullanildig1 Yerler:

Gelecekte belirli bir zamandan 6nce baslayip diger bir zaman veya harekete
kadar devam edecek bir eylemi ifade etmek icin. Yani yapilacak isin gelecekteki

belli bir zamanda mazide kalacagini ifade etmek igin.

1 shall have been studying my lesson for two hours tomorrow at five hours

> dsdall de bl b e el ) sk o agial o Sl

Genel Karsilastirma

Filozoflar zamanin gercekligi konusunda degisik goriislere sahiptirler. Bu
nedenle de zaman kavramim degisik sekillerde tarif etmislerdir. Zamanin gergekligi
ve zaman kavramui baglamindaki felsefi tartigmalar konumuzun amaci itibariyle bizi
ilgilendirmemektedir. Ancak biz bir fikir sahibi olmak i¢in bir tarife dikkat ¢ekmek
istiyoruz. Bedia Akarsu soyle tarif eder: "Olus, gelip gecis, degisme ve siireklilik

26 .
2. Zaman, hareketin

bicimi,; doniisii olmayan bir dogrultuda birbiri ardindan gitme'
belirledigi bir siire¢” ya da varsayimsal bir uzantidan ibarettir de denebilir.
Nitekim felsefi a¢idan zamanin gergekligi tartismali oldugundan felsefeciler de
onun, geriye dogru sonsuza kadar uzanan, ileriye dogru da akip giden bir ¢izgi
olarak tasavvur edilebilecegini ifade ederler™. Bu felsefi yaklagimdan miilhem

olarak dilbilimde de zaman; ge¢cmis-simdiki-gelecek zaman olmak tiizere ii¢ kisimda

% Akarsu, Bedia, Felsefe Terimleri Sozliigii, Istanbul, 1998, 5.203.
77 Bkz: Kindi, Felsefi Risaleler, (Cev: Mahmut Kaya), Istanbul, 1994, s. 84.
% Bkz. Akarsu, Felsefe Terimleri Sozliigii, $.203.
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ele alimmigtir. Bu nedenle de hemen biitiin dillerde zamanin bu i¢lii taksimi s6z

konusudur.

Ingilizce ve Arapca gerek koken acisindan gerekse bigim agisindan iki ayri
dil ailesine mensuptur. Ciinkii ingilizce koken acisindan Hind-Avrupa dil ailesine
(the Indo-European Family) Arapca ise Hami-Sami dil ailesine (Semitik languages)
mensupturzg. Bi¢cim agisindan ise, her ne kadar bu dillerin her ikisi de tasrifli
dillerden (inflected languages) iseler de ingilizce gévde biikiimlii dillerin, Arapca
ise kok biikiimlii dillerin tipik drneklerindendir®. Bu iki dil arasindaki bu koklii
farklilik sebebiyle s6z konusu dillerin zaman ifade eden kaliplarda da kendisini
gostermistir. Bu agidan en dikkat ¢ekici ve karsilagtirmali dilbilim ¢aligmalarinda
g6z 6niinde bulundurulmasi gereken farklardan birisi sudur: ingilizce’de gerek isim
climlesi gerekse fiil ciimlesi olsun biitiin ciimlelerde zamana delalet eden bir unsur
bulunmaktadir. Buna karsilik Arapga’da genellikle isim ciimlelerinin siibut veya
istimrar ifade ettigi varsayilarak, bir anlamda onlarin zamandan bagimsizlig: ifade
edilmek istenmistir. Nitekim bu bakis agis1 klasik Arapca gramere ait kitaplarin
isim ve fiil tariflerine yansimigtir. Fiilin tarifinde li¢ zamandan biriyle irtibatlilig
one c¢ikartilirken ismin tarifinde ozellikle iic zamandan herhangi birine bagl
olmadig1 nazara verilmistir’'. Bu fark sozgelimi Ingilizce’deki simple present'in
kullanim yerlerinden bazisinin Arapga’da isim ciimlesiyle karsilanmasi sebebiyle

bir takim karisikliklara sebep olabilmektedir.

Diger bir fark da sudur: Arapga’da ciimlenin zamanini fiilin sigast belirler.
Komplike ciimlelerde ise temel ciimlenin fiilinin zamani esas alimir. Bu nedenle
mesela Ingilizce’de future bashiginda ele alinan bazi kaliplar gramatik statiisii

itibariyle Arap¢a’da tamamiyla mazi sayilir.

Arapga’da haber kipli fiillerin mazi ve muzari olmak tizere iki kalib1 vardir.
Klasik gramer literatiiriinde bunlardan birincisi d*é, ikincisi Ja& kalibiyla temsil

¥ Bkz. Erdem, Mehmet, Igtihat Felsefesinin Filolojik Temelleri, Elazig, 2002, s.126-127.
% Erdem, I¢tihat Felsefesinin Filolojik Temelleri, s.125.
3! Bkz Ibn Hacib, Kdfive, tsz., 1-2.
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edilir. Nitekim biz de bu ¢aligmamizda degisik bablara ait farkli mazi ve muzari
formlarmin tiimiinii temsil etmek {izere bu iki kalibi sectik. Ingilizce’de ise bu
acidan fiillerin ti¢ hali vardir. Bunlar present, past ve past participle'dir. Ancak
diizenli fiillerde fiilin past formuyla past participle formu tek bir kalipla (sonuna —
ed ekleyerek) ifade edilirken diizensiz fiillerde (irregular) farkli sekillerde
gelebilmektedir. Diizenli fiiller agisindan bakilinca Ingilizce’deki fiil kaliplarmin
Arapga’daki fiil kaliplarma benzedigi sdylenebilir. Onun icin Ingilizce fiil
formlarim anlatabilmek i¢in present i¢in do, past i¢in did, past participle iginse done
kalib1 esas alinmigtir. Temel zamanlar sadece fiil ve faille ifade edilirken ayrintili
hususlar fiillerin Arapca’da basinda gelen edat/edatlarla, Ingilizce’de ise bagimsiz
bir kelimeyle bu komplikasyon kargilanmaktadir. Zamant edatsiz olarak ifade eden
fiillere miifred sigalar, edatlarla yeni bir zaman anlamu kazanan fiillere ise

miirekkep fiiller adi verilmektedir.

Sonu¢

Ingilizce gramere dair yazilan kitaplarda fiillerin zamanlar1 ve kullanim
yerleri tizerinde etraflica durulmaktadir. Bu durum ilk etapta olduk¢a karmasik bir
goriintlii vermesine ragmen, isin mantigi kavrandiginda, diger dillerde oldugu gibi
Ingilizce’de de temelde gecmis, simdiki ve gelecek olmak iizere ii¢c zamanin esas
alindig1 goriilmektedir. Bu ii¢ zaman, eylemin ger¢eklesme zamami ve sekli
itibariyle bazi detaylar dikkate alinarak dorder kisma ayrilmus ve kullanilan
zamanlar 12°ye ¢ikmustir. Arap gramerinde ise daha ¢ok 3 ana zaman iizerinde
durulmus ve Arapga -en azindan- gramatik isimlendirme acisindan Ingilizce oldugu
gibi detaylar dikkate alinarak sistematize edilmemistir. Ancak ¢alismamiz sonucu
ortaya kondugu gibi Arap¢a’da Ingilizce’deki biitiin zaman kaliplarina tekabiil eden

belli gramatik unsurlar -6zel adlar1 olmasa da- mevcuttur.

Ne var ki klasik Arapga gramer kitaplarinda bu ayrintilara miistakil isimlerin
verilmeyisi 12 zaman ifade eden Ingilizce terimlerin Arapga karsihiklar1 konusunda
Arap dilcilerinin ihtilaf ettikleri goriilmiistiir. Sozgelimi J=2& + S Kalibia
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Kemal Bedri Past perfect continuous tense'i karsiladigim soylerken, izzeddin
Muhammed Necib aym kalibin ingilizce’deki Past continuous tense'i karsiladigini
sdylemektedir’”. Halbuki biz bu ¢alismamizda Ingilizce’yi esas aldigimiz igin ve
Ingilizce’de zamana daha gok agirlik verildigi igin temel zaman kaliplar1 12'ye
kadar ¢ikmaktadir.

Bu iki 6nemli dilin zaman kaliplarmin felsefi arka planlartyla birlikte

incelenmesinin ilging bir bilimsel ¢aligma olabilecegi kanaatini tagiyoruz.

32 Bedd, Nizdmu'z-zemen, 185; Necib, Merci ‘uke'd-ddim, s.144.
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Ek:

Past / (==l (Ge¢mis zaman)

Past (akall

Past simple I studied my lesson () Gaghal Lol ol

Past continuous I was studying my lesson () agial QS Dasall )

Past perfect I had studied my lesson (3 gl 8 CiS }Lﬁ\ GALA\

Past perfect continuous I had been studying my lesson ) lagiae &S Dl BU sl

Present / J=)) (Simdiki Zaman)

Present Jul)

Present simple I study my lesson (o 3gial Loyl &JL'AAS\

Present continuous I am studying my lesson (J}(\) o agial inaall &Jw\

Present perfect I have studied my lesson (just) | w2 <agial  33(J) AUl & jliadll

ED)

Present perfect continuous I have been studying my lesson (2 Gaglal Al | Dalesall Q) &JW\
Future/ Ju&iuY) (Gelecek Zaman)

Future Jusiny)

Future simple I will study my lesson ()2 Ogial Lol Jagioadl)

Future continuous I will be studying my lesson (22 laghiaa O}SL& adisal) Jafial)

Future perfect I will have studied my lesson | (s Cagial St Q}SL“ ém‘ Jadial)




Ingilizcede Zamanlar ve Arap¢a Karsiliklart

Future perfect continuous | 1 will have been studying my lesson o gial () S ‘ adisal) AUl Jagisal) ‘
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C. U. Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt 4, Sayi 1, Ocak-Haziran 2004

TURK HALK DiNDARLIGINDA DEGIiSiM VE SUREKLILIK:
ZIYARET FENOMENI ORNEGI *

Yrd. Dog. Dr. Celaleddin CELIK™

Ozet

Bu yazida tarihsel ve giincel goriintiileri altinda Tiirk halk dindarlig1 inceleme
konusu yapilmigtir. Halk dindarliginda siireklilik gosteren ve degisime ugrayan
unsurlara isaret edilmig; bunlarin farkli kavramlarla ifade edilmesi bir yontem
sorunu olarak vurgulanmistir. Bu baglamda 6zellikle halk dindarligi ile popiiler din
arasindaki ayrigma iizerinde durulmus ve kiiltiirel arkaplanda ise halk kiiltiiri,
popiiler kiiltiir gibi kavramlar irdelenmistir. Tarihsel gelisimi i¢inde Tiirk halk din-
darliginda tezahiir eden farklilagmalar, ziyaret fenomeni Orneginde incelenmis ve

konu ile ilgili degisik yaklagimlar {izerinde durulmustur.

Anahtar Sézciikler: Halk kiiltiirii, popiiler kiiltiir, halk dindarligi, popiiler

dindarlik, ziyaret fenomeni, tiirbe.

* Bu makale, Tiirk Sosyal Bilimler Dernegi’nin 3-5 Aralik 2003 tarihinde ODTU’de diizenlemis
oldugu 8. Ulusal Sosyal Bilimler Kongresi’ne sunulan bir bildiriden hareketle gelistirilmistir.
" Erciyes Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi, Din Sosyolojisi Anabilim Dali.
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The change and continuity in Turkish folk religiosity:

The sample of visiting phenomenon

Abstract

In this paper Turkish folk religiosity in the sight of historical and actual
manifestations was studied. The elements of folk religiosity in which manifest its
continuity and incur the change were indicated; the expression of these elements in
different concepts as a method problem was stressed. In this context, we exposed
especially the isolation between folk religiosity and popular religion, and also
discussed the concepts as popular culture in the cultural background. The
differentiations that manifest in the Turkish folk religiosity in its historical progress
are studied in the sample of visiting phenomenon and discussed the different

approaches that deal with the subject.

Key words: public culture, popular culture, folk religiosity, popular

religiosity, visiting phenomenon, tomb

Giris

Tiirk toplumu 1950°1i yillardan bu yana, hizli kentlesme, sanayilesme, niifus
artis1 ve go¢ baglaminda nitelik ve nicelik olarak 6nceki donemlerden farklilasan
Ozglin bir degisim tecriibesi yasamaktadir. Bu siiregte ortaya c¢ikan sosyo-
ekonomik ve kiiltiirel degisimlerin fiziksel ve sosyal mekana yansimalari ise ¢esitli
kuramlar ve kavramlar altinda' sosyolojik arastirmalara konu olmustur. S6z
konusu degisimin analizinde goriilen bu kavramsal ¢esitlilik, hem yasanan siirecin

son derece hareketli ve karmasik yapisini, hem de onun incelenmesinde yontemle

' Bu gergevede Tiirk toplumunda sosyo-kiiltiirel degisimin 6zellikle ‘arabesk’, “popiiler kiiltiir’,
‘tasra kiiltiiri’, ‘gdreli yoksunluk’, ‘tampon mekanizma’, ‘nébetlese yoksulluk’ gibi kavramlar
altinda agiklanmaya calisildigi anlagilmaktadir.
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ilgili teorik ve pratik gligliikleri gostermektedir. Zira bilindigi gibi sosyal
gercekligin ve sosyo-kiiltiirel degisimin 6zgiin yapisi, olgularin gozlem ve incelen-
mesinde kullanilan ara¢ ve kavramlarin da elestirel ve islemsel bir siiregten
gecmesini gerekli kilmaktadir. Bu durum, ozellikle ¢esitli toplumsal kategorilerle
iligkisi i¢cinde ve farkli boyutlarda dini yasayist incelemeyi amag¢ edinmis bilimsel
caligmalar i¢in daha da 6nemli hale gelmektedir. Bu yazi, s6z konusu degisim
stirecini, hizl1 kentlesme ve sanayilesmenin dogrudan etkisi altinda bulunan ve
zaman i¢inde bu siireci de etkileyen kitlelerin dini yasayisi ile iligkisi igcinde ele
almay1 amacglamistir. Makalenin problemini ise, ¢ok boyutlu sosyo-kiiltiirel
degisimin halk dindarlig1 baglamindaki yansimalari ile onu analizde 6ne ¢ikan kav-
ramsal ve kuramsal yaklagimlar olusturmustur. Bu ¢er¢evede temel vurgumuz,
degisim olgusunun halk dindarligini olusturan tarihsel, geleneksel ve 6zsel unsur-
larla olan etkilesimi ve onda ortaya ¢ikan farklilasmalar tizerine yonelik olacaktir.
Halk dindarligindaki degigsmelerin somut bir yansimasi olarak da, 6zellikle ziyaret
fenomeni i¢inde ortaya ¢ikan yeni anlayig ve uygulamalar tizerinde durulacaktir.
Tiirk toplumunda din ve degisme iliskileri {izerine siiren tartigmalar, tarihsel
ve kiiltiirel siireci anlamaya yonelik sosyolojik bir boyut tasimaktadir. Konunun
tarihsel arkaplani ile birlikte, 6zellikle Ikinci Diinya Savasi sonrasi hizlanan ve
toplumun biitiin kesimlerini i¢ine ¢eken biiylik ¢apli degisim siireci, dini yasayis
alanim da igeren kiiltlirel yapida onemli farklilagsmalar ortaya c¢ikarmustir. Bu
stiregte biiylik kentlerin maruz kaldiklar1 kirsal go¢ dalgasi ve hizli niifus artisi,
fiziksel ve Kkiiltiirel yapida kolaylikla kestirilemeyen ¢ok c¢esitli sonuglari
beraberinde getirmistir. Sosyo-ekonomik ve Kkiiltiirel donanim yetersizlikleri
yiiziinden kentsel mekan ve kiiltiire katilamayan gd¢menler, kendi gettolar1 iginde
olusan yeni yasama stratejilerine yonelirler. Bu baglamda gogmenler, ne geleneksel
kaliplara, ne de Ongoriilmiis modernlesme siire¢ ve yapilarma uymayan bir
kentlesme tecriibesi sergilemiglerdir. Yasanan bu ¢ok yonlii kiiltiirel etkilesim
ortami, halk kiiltliri i¢inde dini baglilik, anlayis ve yasama bi¢imleri bakimindan
geleneksel halk dindarligindan farklilasan bir tiir popiiler dindarlig1 iiretmektedir.
Bir bagka deyisle bu siirecte dini yasayisin, tarihsel-geleneksel birikimden gelen
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¢ok cesitli egilim ve kiiltiirel oriintiilerin yani sira, gelenekte rastlanmayan yeni,
bireysel, karma, melez bigimleri de igerdigi anlagilmaktadir. Bu durum, oriintii ve
motiflerini geleneksel diinya goriisiinden alan halk kiltirii ve dindarligmnin,
modernlesme tecriibesinde yasadigi degisimleri sosyolojik ilginin konusu yap-

maktadir.

Halk Dindarhgimn Kiiltiirel Arkaplam: Giindelik Hayat Kiiltiirii
Daha ¢ok kirsal kdkenli toplumsal kategorilerle iliskilendirilen ve bir kdyli

dini olarak goriilen halk dindarligi, kirsal ve kentsel yasam tarzlari arasindaki
farkin azaldigi modernlesme siirecinde artik ¢ok daha genis kesimleri
ilgilendirmektedir. Nitekim bu degisimi dikkate alan Giinay’in tipolojisinde
geleneksel halk dindarliginin, kirsal kesimle birlikte kentlerin orta ve alt
kesimlerinde yaygin olan sekilci, taklit¢i ve derin teolojik konulara yer vermeyen
ritiialistik bir tipi temsil etttigini® goriiriiz. Tiirk toplumunun niifus profilinde kirsal
boyutun agirligi, yakin dénemlere kadar siiren bir gergekligi ifade ettigi igin3, onun
dini hayatinda Onemli bir kategoriye tekabiil eden halk dindarliginda da,
geleneksel-kirsal motiflerin belirleyici bir konumda oldugu sdylenebilir. Ancak
kitlesel iletisim, ulasim ve toplumsal devinimin artigiyla birlikte sosyo-kiiltiirel
yapinin da farklilagmasi kaginilmaz olmaktadir. Buna baglh olarak halk dindarli-
ginin sosyolojik tabaninda ve niteliklerinde de bir degisme ortaya ¢ikmustir. Kirsal-
geleneksel Kkiiltiiriin - gegirmis oldugu kentlesme tecriibesi, halk dindarligim
olusturan unsurlara yeni bir boyut olarak katilmis ve bu yiizden o bir farklilagmaya
isaret etme anlaminda “popiiler kiiltiir ve popiiler din” kavramlariyla birlikte tarti-

silmaya baglanmustir.

Bilindigi iizere kiiltliriin tanimimda 6ne ¢ikan, “paylasilan davranig kaliplart,
zihniyet ve aligkanliklar,” gibi ifadeler, hem belli bir toplumun hem de o toplum

icindeki ¢esitli gruplarin hayat tarzlarina géndermede bulunur. Dolayisiyla ortak

2 Bkz. Unver Giinay, Erzurum ve Cevresinde Dini Hayat, Erzurum Kitaphg, Istanbul 1999, 263.
3 Ancak 1990’l1 yillarda kentsel niifus (%59) kirsal niifusun oniine geger (%41). Bkz. Devlet
Istatistik Enstitiisii, Tiirkiye Istatistik Yilligi 1997, DIE Yay., Ankara 1998, 66.
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sembol, fikir ve duygular etrafinda insa edilen sosyal hayat diinyalari, diger-
lerinden farkli kilan yagama tarzlarim kisilere saglamig olmaktadir. Kiiltiirel bag-
lamlar bu anlamda kolektif bilincin ve kimligin dayanaklarim1 temin etmekte;
bireysel ve toplumsal diizeyde hayatin, sosyal iliskilerin akigina yon vermektedir.*
Toplumsal yasamin ortak geg¢miginde kolektif bir ruhu olusturan birikim ve
tecriibelerin yani sira, degisik sosyal birim ve zamanlarda ¢ok farkli diizey ve
yapilanmalar da kendi kiiltiirel Oriintiilerini iiretir. Buna gore kiiltiir, toplumun
iktisadi, siyasi ve yerlesim ¢evrelerine gore farklilagan tezahiirler gosterebilir. Nite-
kim tarihsel gelisimi iginde farkli kiiltiirel olusumlarin ortaya ¢ikmasi ve hatta bun-
larin belli bir zamanda bir arada bulunmasi, yerine gore i¢inde ¢atigma ihtimalini
de barmdiran bir kiiltiirel ¢esitlilik ve zenginlik anlamina gelebilmektedir. Bunun
somut ornekleri hizli degisme siirecindeki toplumumuzda “geleneksel-kirsal, tasra,
kitle, popiiler veya arabesk kiiltiiriin” modern kent kiiltiir ve yapisi karsisinda

yapilan kimi degerlendirmelerinde goriilebilir.

Tiirkiye’de hizli sanayilesme ve kentlesmeye bagli olarak yasanan sosyo-
kiiltiirel degisme siireci, dinamiklerini kendi 6zgiin konumundan alan yeni kiiltiirel
olusum ve yapilanmalart {liretmektedir. Bu anlamda 6zgiil bir degisim tecriibesi
yasayan Tiirk toplumu, farkli sosyal diinyalarda iiretilen teorilerin agiklama imkan-
larin1 asan bir kiiltiirel performans sergilemektedir. Her ne kadar kiiresellesme
olgusu kiiltiirel ¢esitlilikleri yok edici bir benzestirmeye tabi tutsa da, kitle iletisim
araglarinin artan yaygiligina paralel olarak kiiltiiriin popiiler bir tiiketim unsuru,
ya da tiiketimin bir kiiltiir haline gelmesi, her toplumun kendi sosyal diinyasinda
farkli bi¢imlerde sekillenmekte ve yan51maktad1r.5 Modern teknoloji ve Kkitle

iletisim aracglari, kiiltiirii yalmizca tarihsel ve sosyal baglami ig¢inde taginan bir

* Kiiltiir tammlari igin bkz. Anthony Giddens, Sosyoloji, Yay. Haz., H.Ozel-C.Giizel, Ayrag Yay.,
Ankara 2000, 43; Feyzullah Eroglu, Davrams Bilimleri, Beta Yay., Istanbul 1996, 104-105;
Gordon Marshall, Sosyoloji Sozliigii, Sosyoloji So6zliigii, Cev. Osman Akinhay-Derya
Komiircii, Bilim ve Sanat Yay., Ankara 1999, 591; Ali Yasar Saribay, Postmodernite, Sivil
Toplum ve Islam, lletisim Yay., Istanbul 1994, 65, 94-95.

5 Asim Yapict-M. Yildinm, “Kiiresellesme Siirecinin Dini Kimliklere Etkisi: Sosyal Psikolojik
Bir Arastirma”, Dini Aragstirmalar 6 / 17, Ankara 2003, 119-121.
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sosyal miras olarak birakmamakta, bunun Gtesinde onun tiikketim mekanizmasina
uygun niteliksel doniisiimiinde de 6nemli rol almaktadir. Bu anlamda genis toplum
kesimleri tarafindan paylagilan popiiler kiiltiir, toplumsal etkilesimin canli oldugu
giindelik hayatin ritimlerinin ve degisimin izlenebilecegi bir alan1 olugturmaktadir.
Bu ¢ercevede halk dindarligi da halkin giindelik hayat kiiltiirii icinde, ge¢mise ait

unsurlari ile popiiler kiiltiir ortaminda yeniden sekillenmektedir.

Genel anlamda popiiler kiiltiir, genis bir niifus tarafindan paylasilan inanglar,
pratikler ve bunlarin i¢erdikleri normlar1 ifade eder. Kaynagim yerel geleneklerden
alan bu “inanglar, pratikler ve nesneler”, bir yandan “popiiler” olani, diger yandan
da cesitli glic merkezlerinde dogan inanglari, pratikleri ve nesneleri paylasan
kitleyi kapsamaktadir.® Bu gergevede kavram ya gecmisin geleneksel toplum-
larindaki halk kiiltiivii, ya da modern toplumlardaki yaygin kitle kiiltiirii olarak
degerlendirilmis, boylece her kuramin kendi perspektifinde o, bir yoniiyle elestiri
konusu yapilmustir. Oysa biz popiiler kiiltiiriin, yasanmayan uzak bir ge¢misten
ziyade gilindelik hayatin dogal bir iirlinii olarak &zellikle burada olan iizerine
odaklandigim’ gdrmekteyiz. Dolayisiyla popiiler kiiltir modernlesme olgusuyla
birlikte, yani kitlesel iiretim ve iletisimin yayginlasmasiyla baglantili olarak &ne
¢ikan bir kiiltiirel yansimadir. Ancak popiiler kiiltiiriin giindelik hayat i¢inde geli-
sen ve yasayan bir kiiltiir olmasi gergegi, onun geleneksel olana bagl yoniiniin de
gozoniinde tutulmasim gerektirir. Yani giiniin, ‘an’1n kiiltiirii olarak popiiler kiiltiir,
hem kitlesellesme araglari, hem de yeni tiikketim unsurlarini yayginlastirma anla-
minda modern bir tarzi ifade ederken, bunun mesrulastirilmasi ise daha ¢ok

geleneksel materyal {izerinden saglanmaktadir.
Popiiler kiiltiir, sanayilesme ve kentlesme gibi teknolojinin kitle iletisim
araglariyla giindelik hayati kusatmasina imkan veren degisim siireglerinde yay-

ginlik kazanmistir. Medyatik boyutunda popiiler kiiltiir, 6zellikle tektiplestirici bir

6 M.Schudson, “Popiiler Kiiltiirin Yeni Gergekligi: Akademik Biling ve Duyarlik”, Popiiler
Kiiltiir ve Iktidar, Der. N.Glingor, Vadi Yay., Ankara 2000, 169.
" Henri Lefebvre, Modern Diinyada Giindelik Hayat, Cev. Isin Giirbiiz, istanbul 1998, 28.
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kitle kiiltiirii fenomeni baglaminda karsimiza ¢ikar. Dogal olarak onun bu dzellik-
leri daha ¢ok geleneksel halk kiiltiirlinii etkilemekte ve doniistiirmektedir. Bu ne-
denle o cesitli yaklasimlarin olumlu ya da olumsuz degerlendirmelerine konu
olmustur. Halki degismenin 6znesi olarak goren ideolojik yaklasimlar, onu ¢ogul-
culuk ve cesitliligin kiiltiirel zemini olarak tammlarken,8 bazi yaklagimlar ise onu
kiiltiir endiistrisinin etkisiyle yayginlik kazanan ve toplumda gii¢ sahibi kesimlerin,
kitleyi maniple etmek tlizere kullandiklar1 kitle kiiltiirii ile ayn1 anlamda kullan-
mlslardlr.9 Onun iiretim ve tiiketim siireglerini kolaylastiran homojenlesmis bir
kiiltiirel ortamz yansittigr savunulmustur. Ote yandan niifusun ¢ogunlugu tarafindan
paylasilmasi nedeniyle, yayginligi dlgiisiinde kalite ve nitelik bakimindan belli bir
yoksunlugu ya da bayagilign ifade ettigine dair genel bir anlayis da bulun-

10
maktadir.

Burada popiiler kiiltiir ile kitle kiiltirii arasinda ortaya ¢ikan ayrimlar,
homojen bir halk kiiltiiriinden s6zetmeyi giliglestirmektedir. Zira popiiler kiiltiirii
temsil eden kitle olgusu, bilindigi gibi sanayilesme ve kentlesme siireclerinde
gelisen modern bir fenomendir. Bu ¢er¢evede ortaya ¢ikan yeni teknolojik imkan-
larla tiim toplumun etkilesime girmesini saglayan biiylik bir iletisim patlamasi
yasanmustir. Popiiler kiiltiiriin ortaya c¢ikmasinda etkili olan faktorler, hemen
hemen biitiin toplumlarda benzer nitelikteki kaynak ve mekanizmalardir. Ancak
her toplumun kendine 6zgli sosyo-kiiltirel ve ekonomik dinamikleri, popiiler
kiiltiiriin de toplumlara gore farkli 6zellikler tasimasina yol agmustir. Bununla bir-
likte genelde onun, orta ve alt toplumsal kategorilerin eglence, hayat ve tiiketim

aligkanliklarma iliskin olarak kullanildigi anlasilmaktadir. Bilindigi gibi ayni

8 Popiiler kiiltiire yaklagimlar konusunda oldukga farkli egilimler bulunmaktadir. Seckinci kiiltiirel
yaklasim onu zevksizligin veya siradanligin bir yansimasi olarak goriirken, halki ideolojik
yaklagimlarinin 6znesi olarak goren egilimler ise onda toplumsal dinamizmin unsurlarini
goriirler. Bu konuda bkz. Nazife Giingdr, Popiiler Kiiltiir ve Iktidar, Vadi Yay., Ankara 1999,
11.

? Meral Ozbek, Popiiler Kiiltiir ve Orhan Gencebay Arabeski, lletisim Yay., Istanbul 1991, 84-86.
Bu anlamda kitle, farklilagmayan bir kolektiviteyi, bireylerden ya da grup iiyelerinden ¢ok bir
kalabalig, “kitle kiiltiirii” kavranu ise, kalabaliklarin “kdiltiirsiizliiglinii” ifade etmektedir.

' N. Giingbr, Popiiler Kiiltiir ve Iktidar, 10.
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toplum i¢inde yasayan degisik halk tabakalarmmin norm ve degerlerindeki fark-
liliklar, kiiltiirel bir farklilagmanin da yolunu agmaktadir. Bu anlamda 6zel tiiketim
aliskanliklari, sanatsal ve estetik yonelimleriyle ayrisan iist siniflarin yasam bigimi
ve kiiltiirii genellikle yiiksek kiiltiir kavramuyla, buna karsilik genis halk yigin-
larinin benimsemis olduklar1 yasam bi¢imi de popiiler kiiltiir kavramiyla ele alin-
maktadir." Ancak popiiler kiiltiiriin giderek zenginlesen muhtevasi, onun salt
yiiksek ve alt siniflar arasinda yapilan bir ayrimin konusu olarak ele alinmasini
zorlastirmaktadir. Bu noktada farkli toplumsal tabakalar ve alt-iist sosyal kesimler
arasinda bir iletisim ve etkilesimin bulunmas,' olgunun biitliniiyle belli toplumsal
kategorilerle 6zdeslesmesini dnlemektedir. Yani popiiler kiiltiir iiriinleri, her diizey
ve kesimden insanlarin tiiketimine sunulmak {izere iretilmekte; Kitlesellesmis
iiretim ise, toplumsal farklar1 6rten bir tilketim egilimini tegvik etmektedir. Popiiler
kiiltiiriin bu 6zellikleri, onu gelenekselle olan baglantis1 daha ¢ok 6ne ¢ikan halk

kiiltiirlinden ayr1 tutmay gerektirmektedir.
Nitekim Tiirkiye’de popiiler kiiltiir olgusu da 6zellikle hizli ve ¢arpik

kentlesme siirecinde arabesk kavramu ile birlikte tartisilir olmustur. Bu siiregte
yasanan degisim, gelenekten bir farklilagmayi ifade etmekle birlikte, modernles-
menin ongodriilen formel yapilanmasina da uymayan bir performans sergilemistir.
Modernlesmeci yaklagimlarin “gecis kuramlartyla” agiklamaya calistigi bu olgu,
kiiltiirin kisilik ve kimlik diizeyinde yasadig1 belirsizlik, tutarsizlik ve kararsizlik
durumlarmi tanimlamada arabesk kavrammyla temsil edilmistir.13 O daha cok,

yasadigl ortamla uyum saglayamamis, kentsel hayata katilamamus kirsal kokenli

! Enver Ozkalp, Sosyolojiye Giris, Anadolu Unv. Yay., Eskisehir 1993, 79. Burada yiiksek kiiltiir
genellikle klasik miizik, ciddi romanlar, siir, dans, yliksek sanat ve gorece az sayida egitilmis
insanin degerini anladig1 diger kiiltiirel {iriinleri kapsarken, bazen kitle kiiltiirii olarak da
adlandirilan popiiler kiiltiir ise, cok daha yaygin ve herkes i¢in erisilebilir bir igerige sahiptir.
Bkz. Marshall, Sosyoloji Sozliigii, 591.

12 Mustafa Arslan, Tiirk Popiiler Dindarligi Uzerine Sosyolojik Bir Arastirma —Corum Ornegi-,
Yaymlanmamis Doktora Tezi, Kayseri 2002, 21.

13 Bir popiiler kiiltiir fenomeni olarak arabesk, kirsal ile kent, Dogu ile Bat1, gelencksel ile modern
arasinda ne o ne de Oteki olabilmis, ama her ikisinden de 6zellikler tasiyan pargali, melez bir
kiiltiirii isaret etmektedir. Hilmi Yavuz, Kiiltiir Uzerine, Baglam Yay., Istanbul 1987, 101.
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niifusun yasama g¢evresine Ozgii bir kiiltlir olarak yorumlanmistir. Buna gore
arabesk kiiltiir, gé¢menlerin iginde bulundugu varsayilan kimlik bunalim ve
uyumsuzlugun yansimast seklinde diisiiniilmektedir.'* Oysa halk kiiltiiriinde yiiz-
yillarin tecriibesinin kusaktan kusaga aktarilarak gelmesi s6zkonusudur. Onda Tiirk
toplumunun giindelik hayat1 igerisinde sagduyusu, diinya goriisii, dini gelenekler
ve ahlakinin yansimasi vardir; popiiler kiiltiir ise bu birikime dayanabilecegi gibi
degisime 0zgili durumlarin pratik bir sonucu olarak onu agsma ve hatta ¢arpitma

boyutlarina sahiptir.

Popiiler Kiiltiir ile Iliskisi icinde Halk Dindarhg:

Tiirkiye’de popiiler kiiltiiriin sanayilesme ve kentlesme gibi modernlesme
stirecleri baglaminda sekillenen anlamu ile, “popiiler dindarligin” tanim arasinda
bazi farkliliklar bulunmaktadir. Ancak popiiler dindarligin ayirt edici bir karak-
teristigi de modernlesme siirecinde yasayan toplumlarin dini yasayis bigimleri ile
iligkili olmasidir. Yani popiiler dindarlik her ne kadar geleneksel kiiltiirden gelen
bir takim inang¢ ve uygulamalara dayansa da, onun 6zellikle degisim siirecine 6zgi
bir boyutu bulunmaktadir. Ote yandan dini arastirmalarda popiiler din kavranu ile
halk dini kavraminin siklikla birbirinin yerine kullanildigi gériilmektedir. Burada
popiilerin 6znesi olan tabakanin, bagimsiz ve ayr1 bir alan olusturup olusturmadigi
ihtilafli oldugu i¢in halk veya popiiler din kategorileri de kendini bu tartigmadan
kurtaramamaktadir. Ayrica yukarida isaret etmeye calistigimiz gibi, halk kiiltiiri
ile popiiler kiiltiir arasinda kendini gosteren farkliliklar, dindarlikla ilgili deger-

lendirmelerde de dikkate alinmak durumundadir.

'* Burada modernlesmeyi, evrimsel bir siire¢ olarak tanimlayan yaklasimlar, arabeski “gele-
nekselin bozulmus hali ve ayni zamanda gegis toplumuna 6zgii bir fenomen, yani modern
olamamisg bir marjinallik” bigiminde kabul etme egilimindedirler. Bu yaklagim geleneksellik ile
modernlik arasinda kalan gegis haline 6zgili toplumsal ve kiiltiirel bunalimin arabesk kiiltiir
iizerinden yansitildigini ima etmektedir. Bu anlayis, gelenekselden moderne gegis tamam-
landiginda, bunalimla birlikte arabesk kiiltiiriin de ortadan kaybolacagina yonelik bir beklenti
veya ongoril icermektedir. Bu agiklama tarzina elestirel bir yaklagim icin bkz. Meral Ozbek,
Popiiler Kiiltiir ve Orhan Gencebay Arabeski, Tletisim Yay., Istanbul 1991, 17.
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Tanmimlarda popiiler din kavramu, bilyiik 6l¢iide dini kurumlarin otoritesi
disinda kalan ya da merkezi dgretiye uzak dini inaniglar, ibadetler ve uygulamalar
biitiiniinii ifade etmektedir.”” Kavram genel anlamda “yiiksek tipli, organizeli,
kitabi dinlerle bir arada yasayan, kurumsal ve ortodoks olmayan inang, ritiiel ve
pratikler”i tamimlamak iizere kullamlmaktadir.'® Ancak halk dindarhigi tamm-
larinda da kendini gdsteren ayni unsurlar, bizim burada vurgulamaya calistigimiz
gibi popiiler dindarligin farkliliklarim i¢cermemektedir. Wuthnow ise, bu noktada
popiiler dinin “giindelik hayatin kirilma noktalarina denk diisen ve hemen hemen
herkesin ¢esitli vesilelerle bagina gelmis olan hastalik, dliim, trajedi gibi tecriibe-
lere iligkin oldugu”nu belirtir. Bu tiir durumlarin 6ngériilmezlikleri dolayisiyla mo-
dern toplumda da kisisel uyum sorunlar1 ¢ikarabilecegini agiklayan Wuthnow,
“meslek”, “okul”, “is secimi” gibi temel kurumlar arasindaki gegislere 6zgii
kayginin da en az diger endige konular1 kadar 6nemli oldugunu savunur. Sonugta
popiiler dinin modern toplumda da oldukga siirekli ve 6nemli bir yer isgal ettigi

anlagilmaktadir. 17

Wuthnow’un modern toplumun kritik asamalar1 olarak daha ¢ok psikolojik
stireglere atfettigi bu gecis bunalimlar1 ile popiiler dindarlik arasinda kurdugu

iliskinin18 bir benzeri, gelismekte olan toplumlarin kentlesme ve modernlesme

5 AMurat Yel, “Islam’da Biiyiik ve Kiigiik Gelenekler”, Cev, Ali Coskun, Bilgi ve Hikmet,
Bahar/95, say1: 10, 50-51.

' Dictionary of Belief&Religions, “Popular Religion”, 409, (R.Goring (Ed.), Wordsworth
Refernce, W&R Chambers Ltd, Edinburgh 1995)’den nak. M.Arslan, Tiirk Popiiler Dindarligi,
28. Unver Giinay, biitin biiyiik dinlerde resmi-kitabi dindarlik ile halk dindarligi arasinda
ortaya ¢ikan ayrigsmaya dikkat ¢ekerek, halk dindarlif1 veya popiiler dindarlik teriminin, resmi,
kitabi veya popiiler dindarlik terimlerinden ayrilan yonlerini belirtir. Buna gore halk dindarlig:
icerisinde biiylisel, mistik unsurlar ve vurgular bulunmakta, resmi-kitabi dindarlik ise kutsal
metinlere, nasslara ve kurumlagmis dinsel yorumlara baglihigi éne ¢ikarmaktadir. Bkz. Unver
Giinay, Din Sosyolojisi, Insan Yay., Istanbul 1998, 302.

7'R. J. Wuthnow, “Din Sosyolojisi”, Din ve Modernlik, Cev. Adil Cift¢i, Ankara Okulu Yay.,
Ankara 2003, 79.

'8 Bu anlamda ayrica ABD ve Avrupa toplumlarinda gériilen astrolojiye, algi dist iletisime inang,
oOliillerle baglanti ve beden dis1 tecriibeler ve translar, ayrica tatil, spor olayt ve doga
amblemlerinin yari-gizemli karakteri gibi olgular modern sekiiler kiiltiir igindeki popiiler
dindarlik goriintiileri olarak tanimlanmaktadir. Wuthnow, “Din Sosyolojisi”, 77.
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pratiklerinde ortaya c¢ikan sosyo-psikolojik sorunlarda da kendisini agikca
hissettirmektedir. Popiiler dinin inang¢ ve pratikleri olarak siraladigi “beslenme,
saglk ve hastalik, hayat siirecindeki biiylik gecis donemleri, Sliim, gelecek
tahminleri, kotiilik ve kotii talih problemleri” gibi konu basliklari, popiiler dinin
sosyal g¢evresi hakkinda bazi ipuglar tagimaktadir.”” Nitekim Wuthnow’da bu
baglamda, “popiiler dinin en fazla modernlesmemis toplumlarda ortaya ¢iktigim”
belirtmektedir.®® Bu yaklagim, modern éncesi toplumlarda yasamdaki gecis ve
degisimleri dengeleyecek, sorunlari ¢dzecek kurumsal yapilarin bulunmayigina
gondermede bulunmaktadir. Nitekim Tiirkiye’de de kentlesme siirecinde ortaya
¢ikan temel problemlerden biri, kurumsal ve kiiltiirel gelismenin demografik go¢
hareketinin gerisinde kalmasidir. Kentsel hayatin giicliikleri, ¢esitli dayanigma
aglar1 ve mekanizmalarla asilmaya caligilirken, dini hayatta buna gore sekillen-
mektedir. Popiiler dindarligin ¢esitli goriiniimleri ya da islevleri sosyo-kiiltiirel ve
ekonomik donanimsizliklardan dolayi, kentsel rekabet alaninda gii¢siiz ve yoksun
kalanlara yonelik olarak devreye girebilmektedir. Ancak bu islevlerin yalnizca
kentlegsmenin magdur ve yoksun biraktigi kesimlerde ortaya ¢ikmadigi agiktir. Zira
nasil popiiler kiiltiir, toplumsal tabakalasmanin klasik sinirlarini tanimayan bir
yayginlik diizeyine sahipse, popiiler dindarlik da farkli diizey ve kesimlerde ¢esitli

ritiiel ve uygulamalariyla paylasiimaktadir.

Sozli gelenege dayali ve sozlii anlatimlar yoluyla yayginlasan bir semboller
sistemi olarak popiiler din, daha ¢ok dayanismaci gruplarin varliginda dogmakta ve
muhtemelen sinirh dil kodlarimin niteliklerini paylasmaktadir. Folklorik 6gelerle
bezenen popiiler dinin dili, belli bir grubun kissalar1 ve tecriibelerini igerir. Baska

bir deyisle popiiler dinin ahlaki diisturlar1, “formel akil yiiriitmelerden ziyade

' Bunlarin yalnizca “popiiler din’de degil “kitabi din’de de yeri oldugu bilinmektedir. Zira atif
teorisi ¢er¢evesinde yapilan caligmalar da gostermektedir ki, dinin fonksiyonel tarafi bu tiir
inang ve uygulamalar1 beraberinde getirmektedir. Esasen insanlar giinliik hayata ve genel
anlamda varolusa anlam katabilmek icin dis diinyayr din ile anlasilir bir hale getirmeye
caligmaktadirlar. Burada konunun popiiler kiiltiirii ilgilendiren yonii ise, problemin sosyo-
kiiltiirel atmosfer i¢erisinde nasil ¢oziimlenmeye ¢alisilmasi ile iligkilidir.

*R. J. Wuthnow, 76, 77.
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menkibe ve kissalar araciligiyla yiiriitiiliir”. Giindelik yasam alanina tanrisal yahut
askin miidahaleye iligkin inanglari icermesi agisindan siradan ise, folklordan
ayndir.”' Popiiler dindarhgin yasandigi yerlerde birgok insan i¢in din, diisiiniilen-
den ziyade yasanan bir seydir.22 Kaynagini ise siirekli olarak hastalik, 6liim
korkusu ve dogal felaketler gibi bir takim belirsizlikler ve Ongoriilmeyen

durumlarla ilgili kaygilardan almaktadir.”

Popiiler dindarligin sosyolojik baglami, sosyo-dini olusumlar1 belli sosyo-
ekonomik ve kiiltiirel sebeplerle iligkilendirme egilimlerine gore genis bir ¢esitlilik
icinde ele alinmaktadir. Nitekim popiiler dindarlig1 ortaya ¢ikaran sosyolojik fak-
torler arasinda, popiiler inanglar ve uygulamalarin halk katinda gérmiis oldugu
sosyal fonksiyonlar, alt sosyal konumda yer alma, sosyal kotiiliikk ve olumsuzluklar
ile halk kitlelerinin 6rf, adet ve geleneklere baghhgl24 gibi ozelliklerin bulunmasi

da bunu géstermektedir.

Tiirk Halk Dindarhginda Degisim ve Siireklilik Goriintiileri

Miisliiman toplumlarin dini sosyal tarihinde, “normatif-resmi gelenegin
yaninda belirgin tarzlarda degisiklik gdsteren sosyal deger, diisiiniis ve adetlerin
olusturdugu bir halk geleneginin bulundugu” bilinmektedir. Bagka bir deyisle
popiiler din ile ortodoks, kitabi ve normatif din/dindarlik arasindaki ayirim kokli
tarihsel temellere dayanmaktadir.” Genel anlamda halk dindarliginin yaygin kalip-
lar1 ise; tabiattaki mevsim, hafta, ay ve yillarin devri daimlerini kutlama seklindeki
gecis ayinleri, seyh, seyyid, serif gibi dini 6nderleri gerek hayatlarinda gerekse

mezarlarima yapilan ziyaretler, tarikatlarda ve tasavvufta oldugu bibi velilere

*' R. J. Wuthnow, 80, 76, 77.

2 A. M. Yel, “Islam’da Biiyiik ve Kiigiik Gelenekler”, 51.

3 Kabul etmek gerekir ki din genel anlamda biitiin toplum katlarmnda dis diinyayr anlama ve
anlamlandirma ihtiyacindan, varolusgsal kaygilarla basedebilmeye kadar uzanan anlam gerce-
veleri olugturmaktadir. Burada popiiler dindarlik agisindan 6n plana ¢ikan sey ise, ihtiyaclarin
yine ayni kiiltiirel baglama uygun olarak karsilanma tarzi ve seklidir.

* M.Arslan, Tiirk Popiiler Dindarligi, 89-94.

» Sami Zubaida, Islam, Halk ve Devlet, Cev. Sami Oguz, letisim Yay., istanbul 1994, 163.
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hiirmet, resmi din anlayisinda kabul gérmeyen dini heyecanin ifade edildigi ibadet
ve zikir kaliplari, kotiiliik ve serden korunma amacli muska, nazarlik gibi koruyucu
nesneler takinma veya iizerinde tagima gibi 6zelliklerde toplanmaktadir.”® Burada
tarihsel boyutu iginde 6ne ¢ikan halk dindarh@min, Islam &ncesi bazi kiiltiirel
unsurlar1 biinyesine almasi, resmi inang, Ogreti ve uygulamalar ile kendisi
arasindaki farkliliklarin cesitli faktorlere bagli olarak birbiriyle karigmasi gibi
olgular, Islam halk dininin agiklanmasim zorlas‘tlrmﬁlk‘[adlr.27 Bagka bir deyisle
halk dindarligi, ¢ok farkli kaynak ve unsurlari igeren senkretist bir yap1 6zelligi
tasimaktadir. Buna gore, ritiiellerin teolojik konularin dniine gectigi halk dindar-
liginda, tasavvufi ve mistik etkilerin yani sira, biiyilisel (kursun dokme, muska
yazma, fal bakma vs.), efsanevi ve mitsel 6geler de yer almaktadir. Adak niyetiyle
agac ve tlirbelere caput baglama ve agag¢ kiiltii gibi unsurlar bir anlamda yeni
popiiler dindarliktaki eski Tiirk dininin veya samanizmin kalintilar1 mahiye-
tindedir.”® Kiiltiirel kaynaklarim ise, biiyiik olgiide ilmihaller, hadis kitaplari,
alperenlerin hayatlar1 ve dinsel motifli siirlerle ask hikayeleri gibi dini halk

edebiyatindan almaktadir.”

Degisim siirecindeki popiiler dindarlik, teorik olarak resmi islam’dan gelen

% Jacques D.J. Waardenburg, “Official and Popular Religion as a Problem in islamic Studies”, in
Official and Popular Religion: Analysis of a Theme for Religious Studies, Peter Handrick
Vrijhof and Jacques Waardenburg (ed.), Mouton Publishers, The Hague, 1979, ss.343-344’den
akt., A.M.Yel, “Islam’da Biiyiik ve Kiiciik Gelenekler”, 59.

27 «“Halk [slamn” Cev.M.Arslan, Dinbilimleri Akademik Arastirma Dergisi,
www.dinbilimleri.com, Y1il: 2 Say1: 3 Nisan-Mayis-Haziran 2002.

28 Bkz. Harun Glingor, Tiirk Bodunbilimi Arastirmalari, Kivilcim Kitabevi Yay., Kayseri 1998,
13-16.

% Bu kaynaklar Mardin’in dékiimiine gore; koyler diizeyinde Yazicizade kardeslerin Kara Davut,
Necat’iil Miminin, Envar’iil Asikin ve Muhammed Destani, sufi egilimli ¢evrelerde ise
Esrefoglu Rumi’nin Miizekkin Niifus ile Muslihiddin’in Mebahis’i Iman ve Mebahis-i Salat’1
bulunmaktadir. Biitiin bunlar ilmihallerdir. Ancak etkileri Peygamberin hayat hikayesi olan
Siileyman Celebi’nin Mevlid’i ile pek kiyaslanmaz. Buna benzeyen diger eseri de Siyer un
Nebi 'dir. Yaygin bir dolasima sahip dini epik siirler, destanlar arasinda ise Muhammed Destant,
gazavat-1 Ali der-Memleket-i Sind ve Bahr-i Umman ve Sanduk saylabilir. Yusuf ve Ziileyha
ise sayisiz ¢esidi olan agk hikayeleri i¢in ana modeli olusturmaktaydi. Bkz. Serif Mardin,
Tiirkiye ’de Din ve Toplumsal Degisme, Tletisim Yay., Istanbul 1992, 15-16.
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etkilere acik olmakla birlikte, onu ayirt eden bazi unsurlarma igaret edilebilir.
Gellner, Popiiler Islam'in dgretiden ¢ok dini coskuyu vurgulayan ve aracilara
dayanan bir form olarak kurumsallastigini ifade eder.®® Ozellikle tiirbeler, Tiirk
toplumunda yiizyillardan beridir halk Mislimanliginin degisik ozelliklerini
sergiledigi, Islam oncesi inang ve kiiltlerin etkiler ve izlerinin gézlendigi dini
hayatin bir merkezi olarak kabul edilebilir.>’ Bu baglamda evliya, ermis, baba,
dede, pir, abdal, gazi gibi ¢esitli isim ve sifatlar verilerek manevi gii¢ ve mezi-
yetlerine inanilan kisilerin yattiklar1 yerlere, belli hacet, dilek, istek ve muratlarla
yapilan ziyaretler ¢ergevesinde bir takim inang ve uygulamalarin ortaya (;11(‘[1[;1,32
bunlarin bireylerin sosyo-psikolojik durumu etkileyen ¢ok cesitli faktorlere gore
artip-azaldigi soylenebilir. Buna gore tiirbe ve yatirlar, kriz ve bunalim
donemlerinde ¢aresizlerin, sikintiya diisenlerin bir umut ve giiven kaynagi olarak
hem bireysel hem de toplumsal fonksiyonlar1 ile birer kiilt merkezi haline gel-
mektedirler. Tiirbe ve ziyaret fenomeninin disinda hayatin dogum, siinnet, evlilik
ve olim gibi kritik asamalarina 6zgii ve glindelik hayat rutinleri i¢inde inanilan ve

uygulanagelen pek ¢ok zellikler, genis bir kiiltiirel ériintii olusturur.*®

Tarihsel gelisimi i¢cinde popiiler dindarligin sosyal ¢evresinin daha ¢ok kirsal
kesime ve gdgmen topluluklara dayandigi bilinmektedir.** Tiirk toplumunun dini

kiiltiir ve hayat1 i¢inde, daha ¢ok kentlerde egitimli iist tabakalar arasinda yaygin

3 Ernest Gellner, Postmodernizm, Islam ve Us, Cev. Biilent Peker, Umit Yay., Ankara 1994, 26.

3! Eski Tiirklerdeki biiyiik ve kahraman atalarimn ruhlarmm yasadigi ve gomiildiigii yerler ve
ruhlarinin takdisi, Miisliiman Tiirklerde evliyanin ve biiylik sehitlerin mezar ve tiirbelerini
ziyaret ve oralara dua, adak ve dilekte bulunma seklinde varligi siirdiirmiistiir. Bkz. Unver
Gilinay-Harun Gling6r, Baslangictan Giiniimiize Tiirklerin Dini Tarihi, Ocak Yay., Ankara
1997, 55.

2 Unver Giinay-Harun Giingor-A.Vahap Tastan-Huzeyfe Sayum, Ziyaret Fenomeni Uzerine Bir
Din Bilim Arastirmast, Erciyes Universitesi Yayilar1 No: 132, Kayseri 2001, 10.

3 Mesela bunlar arasinda, “Sliiniin ruhuna hatim veya mevlit okutma, Oliiniin iskatin1 yapma,
Oliiniin cani i¢in yemek verme, cenaze ve mevlitlerde, arife ve bayram giinlerinde evlerde
buhur yakma, kandil gecelerini dini agirlikli olarak gegirme, nazara inanma, nazar degen kisiye
kursun dokmenin nazari yok edecegine inanma, Kur’an okunmus suyun sifali olacagina
inanma, Hizir ugrayan eve bereket yagacagina inanma, evliya tiirbelerine dua ve dilek i¢in
gitme” gibi 6zellikler bulunmaktadir. Bkz. M. Arslan, Tiirk Popiiler Dindarligi, 143.

3 A.Yasar Ocak, Tiirk Sufiligine Bakiglar, lletisim Yay., Istanbul 1996, 16.
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olan kitabi ve entelektiiel dindarligin etkisi, orta ve alt tabakalar ile kirsal kesime
dogru gidildik¢e azalmakta, bunun yerini sdzkonusu yerlesim ¢evrelerinin yasam
tarzi ve kiiltiirii ile islevsel bigimde biitiinlesmis olan halk dindarligi almaktadir.
Ozellikle ziyaret, adak, sufilik ve tarikat dindarliginin etkileri gesitli halk inanclari
ve uygulamalar1 baglaminda yayginlagma zemini bulmaktadir.”® Bu gercevede halk
dindarhiginda teorik bilgi ve Odgretiden ¢ok pratige ve esrarli olana, veli kiiltii
temelinde aracilara, kurallardan ¢ok cosku ve heyecana 6nem verilir. Ziyaret ve
adaklarin ya da muska ve benzeri takilarin kullanilmasi, giindelik hayat iginde

karsilasilan problemlerle baglantili olarak devreye girebilmektedir.

Halk dindarhiginin kirsal kesim ile kentlerin ¢evresinde yaygin oldugu
diisiincesi, merkez-gevre yaklagimlari altinda analiz konusu yapilmustir.® Ote
yandan mistik, tiirbe, ziyaret ve adak gostergeleri altinda temsil edilen halk
dindarligimin ~ biiyiik  6lglide  toplumun modernlesmesine paralel olarak
zayiflayacagl ya da tamamen ortadan kalkacagina iliskin tezler, dngoriilmeyen
sonuglar nedeniyle dogrulanmis degildir. Nitekim Tiirk toplumunda nazar, fal,
biiyii, muska, cin, peri, vb. inan¢ ve uygulamalarin belli bir gelir ve dgrenim
diizeyinden yoksun olanlardan ziyade hemen biitiin toplumsal kesimler arasinda
yaygin olmasi dikkat ¢ekmektedir. Degisen sosyo-kiiltiirel sartlara bagl olarak bu
inang ve uygulamalar da, yeni formlar ve goriintiler altinda farkli islevler

kazanarak tezahiir etmektedirler.’’

Tiirkiye'de degisim siirecinin tarzi, kentleri 6zgiin bir kent geleneginin

3 0. Gtinay, Din Sosyolojisi, 538-539. Bu ¢ercevede sufilik veya tarikat dindarliginin yalnizca
kirsal gevre ile alakal1 bir fenomen olmadigini belirtmeliyiz. Ote yandan popiiler dindarlik ile
mistik dindarlik arasinda da, yari-sihri inan¢ ve uygulamalarla mistik inang ve pratikler
bakimindan 6nemli sayilabilecek ayrimlar oldugu gézden kagirilmamalidir.

36 Bu konu icin bkz. Celaleddin Celik, “Degisim Siirecinde Merkez-Cevre Iliskileri ve Cevresel
Dini Yénelimler”, Islamiyat, cilt: 5, say1: 4, 2002, 85-86.

7 U. Giinay, Din Sosyolojisi, 540. Ote yandan kirsal kesimde ziyaret yerleri etrafinda olusan
kiiltiirel geleneklerin en 6nemli 6zelligi bunlarin hala ayn1 form ve anlamda siiriidiiriilityor
olmasidir. Buralar bayram, diigiin, hidirellez ve adak adama gibi belli donemlerde yiizyillardan
beri siirdiiriilen uygulamalara sahne olmaya devam etmektedir. Bir 6rnek i¢in bkz. Abdullah
Kilig, “Seyyid Veli Baba Sultan ve Ismi Etrafinda Olusan Adet, Gelenek ve Inanislar”,
Uluslararast Tiirk Diinyast Inang Onderleri Kongresi, Tiiksev Yay., Ankara 2002, 611.
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mekant olmaktan ziyade farkli gelenek ve kiiltiirlerin miicadele alani haline
doniistiirdiigii icin, kentsel hayat ayni1 zamanda popiiler kiiltiir ve dinin, yliksek
kiiltiir ve dinle karsilastigi bir zemini olusturmaktadir. Ancak bu kargilagmada
kentin yiiksek kiiltiir ve dini, kirsal ¢evreden ve tasradan gelmekle birlikte,
geleneksel kodlarinm kaybetmis bir kiiltiiriin istilasina maruz kalmig konumundadir.
Kabul edilmelidir ki hizli kentlesme siireci, kentlerin fiziki ve Kkiiltiirel kurum-
salliginin kaldiramayacagi bir go¢ii yasamasina neden olmustur. Formel ve
kurumsal yapilarin yerini alan enformel olusumlar ve tampon mekanizmalar ile
yerel ag iliskileri, kente 6zgii kiiltiir ve hayat tarzinin yerine geleneksel ile modern

arasinda yeni 6zgiin kiiltiirel yansimalar1 ortaya koymustur.

Bu c¢ergevede bazi1 yaklasimlar, kirsal ortamdan kente tasinan geleneksel-
kirsal kdkenli popiiler dindarligin, kent kiiltiiriinii istila ettigini savunurken; bunun
karsit1 sayilabilecek bir bagka yaklasim ise, modernlesme siire¢lerinde popiiler
Islam'in ashinda, yiiksek Islam'in etki alamna girdigini ve onu belirledigini one
sirmektedir.®® Kentli orta simflarin diizen, kurallara uyma, sabir ve Sgrenimi
gerekli kilan degerlerinin, popiiler dindeki coskusal asiriliklara ve diger uygu-
lamalara kars1 bir tepki getirdigi sdylenebilir. Ancak bu siirecte halk Islam’inin
kirsal toplumsal tabami asinmug olsa da, kentsel toplumsal cevresi genislemis
goriinmektedir. Ustelik bu genisleyen ¢evrenin dindarligi da artik geleneksel bir
dindarlik degil, tamamiyla geleneksel ile modernin arasinda kendine &zgiin nite-
likleriyle popiiler bir dindarliktir. Kentlerin g¢evresinde olusmus gecekondu
bolgeleri, popiiler kiiltiir ve dindarligin ortaya ¢iktig1 ve yeni formlar: altinda ken-
dini siirdiirdiigii yerlerdir. Hayatin, 6ngoriilen kentsel deger ve iligkilerin disinda
tamamen Ozgiin bir kiiltlirel ortam iginde siirdiiriildigii bu alanlarda, giindelik

hayatin dini rutinleri kaynagini geleneksel birikimden alsa da, artik algilama ve

3 Birinci yaklasimda “elitlerin sekiiler kiiltiiriinii temsil eden merkeze karsi, geleneksel Islam
kiiltiiriinii tasiyan gevre arasindaki iliski ele alinmakta ve Islam diinyasinda yiikselen dini
canlanma ise, bu degisim siirecindeki periferinin merkezi kusatmasi” olarak yorumlanmakta
(Serif Mardin); ikinci yaklasim ise Gellner’in “halk islam'i-yiiksek islam ayrimini kentlesme ve
modernlesme stirecindeki iligkisini sarka¢ nazariyesine gore agiklamasimi ifade etmektedir.
Bkz. Gellner, age., 25-26, 31.
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yorumlama tarzinda gelenekselden bir farklilagma s6z konusudur. Kent
dindarligimin tarihsel arkaplani iginde Oriintiilesmis zihniyet, davramg ve
kurumlarint da etkisiz kilan bir siirectir bu. Popiiler dindarlik, en genis diizeyde
yeni kentlilerin bu yeni ortamda hayatlarim siirdiirme igin gosterdikleri varolma
miicadelelerinin bir parcast olmakta ve gegmis ile gelecek arasinda yasanan
giindelik hayatin bosluklarin1 onun dinamizmine uygun bir sekilde doldurmaktadir.
Ancak popiiler dindarlik, i¢inde ¢ok farkli yonelim ve anlayislari da barmdir-
maktadir; drnegin toplumsal hafizadaki giiglii konumu biitiinlesme yoniindeki egi-
limleri desteklemekte, uyumsuzluk durumunda ise muhalif ve radikal ¢ikislar1 ise
kimliklendirmektedir.”

Burada Gellner’in, islam diinyasinda modernlesme siirecinde gerileyen
“Halk Islam'1”nin aksine “Yiiksek Islam” lehine bir doniisiim yasandig1 seklindeki
dikatomik agiklamasina ragmen,® Tiirkiye'de kentlesme olgusunun dini hayata
yansimast bu tiirden bir ikili simiflandirmaya sigmayacak bir ¢esitlilik gdstermistir.
Ancak hepsinden &nemlisi Tiirkiye’de kentlesme, “Yiiksek Islam” ya da “biiyiik
gelenek” olarak bilinen din anlayisi kadar, popiiler dindarligin da genis bir yay-
ginlik imkan1 buldugu bir siireci ifade eder. Bu siiregte i¢ gd¢iin aktorii olan
gdemenler, kente her seyden 6nce Anadolu’nun kirsal-geleneksel Islami dokusunu
da tasimuslardir. Onlar varoslarda kurumsal ve kamusal imkanlarim/hizmetlerin
uzaginda, merkeze karsi ¢evresellesen bir popiiler kiiltiir atmosferiyle kusatilirlar.

Ancak bu kiiltiirel yansimanin, tamamen bir kopma ya da ¢oziilme anlamina

¥ Kuskusuz bu etki diger dindarlik kategori ve tiplerinde de kendini gosterebilir. Ancak popiiler
dindarlikta bunun ortaya ¢ikmasi, popiiler kiiltiiriin hem kiiresellesmenin kimliklere yaptigi
melezlestirici etkiye daha fazla agik olmasiyla, hem de bu siiregte gelenek ile modernizm
arasinda sikigmig bulunan bir kiiltiirel pozisyonu temsil etmesiyle ilgili goriilebilir.

" Gellner’in bu tezini, Tiirkiye’de dini grup ve hareketlerin faaliyetlerinde ortaya cikan
geleneksel olmayan goriiniimler desteklemektedir. SGfi tarikatlarinin Orgiitlenme tarzlari ve
faaliyet alanlarindaki ¢esitlenme, biiyiik salonlarda verilen konferanslar, televizyon
programlari, kitle iletisim araglarinin kullamlmasi gibi 6zellikler geleneksel yiiz yiize egitim
anlayisinin yerini almakta, artan sosyo-ekonomik imkanlara bagli olarak dini yaymlar ve
kurumsallagma egilim, dindar kitle i¢inde egitimli kisilerin sayisini artirmaktadir. Elizabeth
Ozdalga, Modern Tiirkiye'de Ortiinme Sorunu, Resmi Laiklik ve Popiiler Islam, Cev. Y.
Alogan, Sarmal Yay., istanbul 1998, 113.
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geldigini sdylemek giictiir. Esasen o, her tiirlii yoksunluk ve mahrumiyete ragmen,
kentte bir sekilde hayati siirdiirebilmenin umudunu igeren bir ydnelimi ifade
etmektedir. Nitekim Tiirk kentlesmesinde gecekondu hayatinin bir umutsuzluk ve
¢oziilme boyutunda sorunsallagmamasi, Robert Kaplan tarafindan da biiyiik dl¢iide
“Tiirk miisiimanliginin dayanigmaci, biitiinlesmeci tarihsel ve kiiltiirel motiflerinin

etkisine baglanmaktadir.”*!

Halk Dindarh@ Unsuru Olarak Ziyaret Fenomeninde Farkhilasmalar

Modernlesme olgusu, popiiler dindarliga 6zgii bazi inang ve uygulamalarin
halk katmanlarinda yaygin olmasi1 ger¢eginde fazla bir degisiklige yol agmanustir.
Sekiilerlesme tezinin, modernlesen toplumlarda artan bireysellesme ve rasyona-
lizasyonun diinyevilesmeye yol agacagi ongbriisiine ragmen,*” geleneksel-popiiler
dinsel anlayis ve uygulamalarin varligin siirdiirmesi, yeni teorik ac¢ilimlari zorla-
yict bir gelisme olarak tartisilmaktadir. Bu anlamda Tiirk toplum ve kiiltiir haya-
tinda da belli bir stireklilik ¢izgisindeki halk dindarliginin, tarihten bugiine en yay-
gin ve somut gostergelerinden biri ziyaret fenomeni olmustur.43 Burada genel
anlamda Tiirk halk dindarliginin 6nemli bir unsuru olan ziyaret fenomenine, 6zelde
ise tlirbe ve kutsal addedilen mezarlari ziyaret olayma deginmek istiyoruz. Boylece
onun geleneksel halk dindarligindaki yerine isaret etmekle birlikte, degisim ve
modernlesme siirecindeki igerik ve formlarinda ortaya ¢ikan farklilagmalar

tizerinde durulacaktir.

Gilinay’in da belirttigi gibi: “Ziyaret fenomeni, yatir, tiirbe, kiimbet, tekke,

ziyaret, dede mezar1 gibi ¢esitli adlarla anilan ve ¢ogunlukla kendilerine veli,

! Robert Kaplan, “The Coming Anarchy”, The Atlantic Monthly, February 1994, Volume 273,
No. 2;, pages 44-76.dan akt. Resat Kasaba, “Eski Ile Yeni Arasinda Kemalizm ve Modernite”,
Tiirkiye 'de Modernlesme ve Ulusal Kimlik, Sibel Bozdogan-Resat Kasaba, Tarih Vakfi Yurt
Yay., Istanbul 1999, 27.

2 Bkz. G. Marshall, Sosyoloji Sozligii, 646.

“ Bu durum sadece Anadolu’da degil Balkanlardan Tiirkistana kadar biitin Tiirk diinyasinda
Islamiyetin tasavvuf eksenli gelismesiyle baglantili olarak yayginlagnus bir fenomendir. Ozkan
Acikgoz, “Tiirk Miislimanligmnin En Belirgin Vasiflar1”, Tiirk Diinyasi Arastirmalari, Subat-
2004, S.148, 176.
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evliya, eren, ermis, zahit, alim, sofu seyyid, seyh, gazi, miibarek, pir, dede, baba,
abdal, yahut sehid gibi c¢esitli isim ve sifatlar verilerek manevi giic ve
meziyetlerine inanilan kisilerin yattiklar: kabul edilen yerlere, belli ihtiyag, dilek,
istek ve muratlarla yapilan ziyaretler ve bu ¢er¢cevede olugsmus bulunan inang ve
uygulamalardlr.44 Ziyaret yerlerinin45 ise cezbedici ve Ttrkiitiicii esrarengiz
yonleriyle kutsali temsil eden sembolik objeler oldugu sdylenebilir. Bir baska de-
yisle kutsalin kendisinde tezahiir ettigine veya onunla bir sekilde iligkisi olduguna
inanmlan seyler ziyaret fenomeni kapsamina girerler. Ziyarete konu olan objelerin
¢ok onemli bir kismi, efsanevi ve menkibevi kimliklerin ardinda yer alan sahsi-
yetlerin mezarlaridir. Kendileriyle ritiiele uygun bir irtibatin kurulmasi sayesinde
faydasimin dokunmasi beklenir. Ziyaret fenomeninin siirekliligi, onun karakte-
ristiginde yer alan ve insanlari cezbeden gizemli metafizik boyuttan kaynaklan-
maktadir. Ziyaret yerlerinin kutsalin ve olaganiistiiniin tezahiir mekanlar1 olmasi,
onlart cazibe merkezleri haline getirmektedir. Ancak halkin tiirbe ve mezarlara
yonelik ilgisini formiile eden sey, sozlii rivayetler aginda gii¢ bulan halk dindarlig
baglamidir. Bu anlamda geleneksel halk dindarligi, bir takim menkibe ve
kerametlerle kendilerine iistiin manevi gii¢, feyz ve bereket olduguna inanilan
kisilerin mezar ve tiirbelerini ziyaret mekani olarak kutsallastirip mesrulastiril-

< 46
masini saglamaktadir.

Ziyaret fenomenini siirekli kilan nedenlerden biri de dede, eren, evliya vs.
adlarla anilan sahsiyetlerin Anadolu’nun Tiirklesmesi ve Miisliimanlagmasinda

onemli rol oynayan tarihsel kahramanlar ve dinsel figiirler olmasinda yat-

“U. Ginay vd., Ziyaret Fenomeni, 10.

# Ziyaret yerlerini kendi iginde ¢esitli zelliklerine gére ayirmak miimkiindiir. Buna gore yapilan
bir tasnifte su ayrimlar1 goriiyoruz; 1) Dini hiyerarsiye gore (sahabe, seyh, seyyid), 2) Kutsal
sayilara gore (igler, yediler, kirklar), 3) Fonksiyonlarina gore (hastalik, is, es, dilek vb), 4) Sifa
yontemlerine gore (susyundan, topragindan, 6zel translarda sifa verenler), 5) Yapilan islemlere
gore (kurban, adak, sag1), 6) Tabiat ortiisii ile ilgili (agag, magara), 7) Mucize ve efsanesi ile
bilinen (151k sagan vd.), h) Diger yatirlar (Horasan erleri, Islam 6ncesi, tarihi yadigarlar). Bkz.
Durmus Tatliloglu, Tiirkmenistan’da Dini ve Tarihi Ziyaret Yerleri, Sivas 2002, 12-13.

Q. Glinay vd., Ziyaret Fenomeni, 82, 103.
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maktadir.*’” Onlarmn varhg, iizerinde yasamlan topragi da kutsal bir anlam
halesinin i¢ine ¢ekmektedir. Boylece onlar toplumsal varlik ve kimligin bu toprak-
lara aidiyetini belgeleyen manevi giic kaynaklar1 olarak, halk dindarligi formla-
rinda yasamaya devam ederler. Onlar gegmiste oldugu gibi modern zamanlarda da
cesitli bireysel ve toplumsal sorunlarla ilgili olarak, hatta sosyal kriz ve savaslar
esnasinda sahneye bazi fonksiyonlari icra etmek iizere ¢ikarlar.*® Burada formel ya
da yapisal unsur sabit kalmakla birlikte, ona atfedilen anlam ve islev zamanin

getirdigi yeni sorunlarla birlikte degismektedir.

Ziyareti stirekli kilan diger bir faktér de, onun halk kiiltiirii i¢cindeki esas
unsurlardan biri olmasi ger¢eginde yatar. Ziyaret, giindelik hayatin kiiltiirii iginde
bir halk dindarlig1 fenomeni olarak kurumsallagsmustir. Esasen o, tarihsel gelisimi
iginde resmi, kitabi dinin kendisine olumsuz yaklagmasina ve siirekli olarak
elestirilerine maruz kalmasina ragmen, halk kiiltiir ve dindarlig1 i¢inde 6rf, adet ve
geleneklerle karigsmis olarak hep Varolmustur.49 Ustelik onu ¢cogu zaman ‘hurafe’,
‘sirk’ ve ‘sapkinlik’ olarak gérme egilimi yalnizca kitabi dindarlikla sinirlt kal-
mamus, zamanla Islam diinyasinda 6zellikle arinmaci selefi akimlarin kendi diisiin-
celerinin odak noktasina yerlestirdikleri temel bir elestiri unsuru olmustur. Yani
halk dindarliginin pek ¢ok unsuru, panislamist modernlesmeci aydinlar tarafindan
da, Bati karsisinda geri kalmaktan kiiltiirel yozlasmaya kadar biitiin olumsuz-

luklarm kaynagindaki gegmis kiiltiirlere ait bir bakiye olarak vurgulanmistir.

Ziyaret fenomeninde kendini gosteren siireklilik 6zelligi, onun tarihsel

gelisim i¢inde iliski kurulan din ve inanglarin katildigi bir sentezi ifade etmesiyle

4 Ziyaret geleneginin Islam 6ncesi atalar kiiltiine kadar uzanan koklii bir anlayisin uzantis1 olarak
ta yorumlanmaktadir. Bkz. Erman Artun, “Anadolu Inang¢ Onderlerini Besleyen Eski Inang
Sistemleri, Dinler, inamslar”, Uluslararas: Tiirk Diinyast Inan¢ Onderleri Kongresi, Tiiksev
Yay., Ankara 2002, 30, 37.

48 Sosyo-ekonomik ve kiiltiirel bunalim ortamlar, kisilerin i¢ diinyalarinin derinliklerinde teskin
edici ilahi bir dokunusun veya esintinin isaretlerini aramanin yoluna diigebilir. Nitekim 1974
Kibris baris harekat: ile ilgili olarak cephede savasan Tiirk askerlerinin anlatimlarina izafeten
aktarilan, ilahi giiciin manevi destekleriyle ilgili ¢esitli rivayetler, bu doénemi yasayan
kusaklarin duymaya alisik oldugu ¢ok bilinen bir 6rnektir.

* Giinay vd., Ziyaret Fenomeni, 106-107.
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de ilgilidir. Ziyaret dindarligi, eski Tiirk dini ve kiiltiirline ait inang ve uygu-
lamalarmn,”™ baska kiiltiirlerle girmis oldugu etkilesim neticesinde ve &zellikle
Anadolu’da dini-tasavvufi bir potada senteze ugrayarak giliniimiize kadar uzanan
Ozgiin bir sosyo-tarihi gercekligi yansitir. Nitekim Tanyu, bu bilesim iginde
animizm, atalara tapinma, agac kiiltii, 6lii, dag, ates, kurban, tas-kaya kiiltii, biiyi,

fal ve hayvanlarla ilgili inanglarin da bulundugu ¢ok farkli unsurlara isaret eder.”'

Ziyaretler bir takim maddi imkansizlik ve hastaliklar karsisinda kendini
caresiz goOren insanlar i¢in bir tiir sigmak ve ¢6ziim mercii gibi islev gbérmeye
devam etmektedirler. Ancak bu tiir mahrumiyet veya magduriyet pozisyonlarinin
diginda da insanlar1 ziyarete ¢eken bir takim gerekceler bulunmaktadir. Evlenme,
siinnet, ¢ocuk sahibi olma, is ve basar1 ihtiyaci, malk-miilk edinme ve gegis
bunalimlart gibi hayatin kritik safhalarinda bir giiven ve iimit kaynagi olarak
fonksiyon gormektedirler. Bu anlamda ziyaret yerlerini belli konularda ihtisas-
lasmus bir halde gormek de miimkiindiir.”> Buna gore rnegin fiziki ve psikolojik
rahatsizliklar ve hastaliklarla ilgili; kismet-kader a¢ilmasi; ev-araba, mal-miilk
edinme, rizkin genislemesi, bereket ve verimin artmasi; basari-prestij ihtiyaci;
dogal ve sosyal afetlerden korunma ve koétii aliskanliklardan kurtulmak gibi degisik
basliklarda toplanan amaglara gore ziyaret mekanlari tercih edilebilmektedir.
Anlagilan ziyaret fenomeni salt kriz ve bunalim anlarinda degil, giindelik hayatin
rutin gegis ve Kkarar esiklerinde de Onemli fonksiyonlariyla ihtisaslagmis
durumdadir. Ote yandan ziyaretlerde uyulmasi gereken bazi yasaklar ile usul ve
uygulamalar da sézkonusudur.™ Ziyaretin ritiieli belli zaman ve dénemlerin gdze-

tilmesini, orada uygulanagelen adetlerin yerine getirilmesini 6ngoriir. Genig bir

%0 Jslamiyet 6ncesi samanizmde kamlarin olaganiistii 6zelliklere sahip olduguna inancin,
islamiyetten sonra veliler i¢in siirdiigii anlasiimaktadir. Bkz. Ahmet Yasar Ocak, Kiiltiir Tarihi
Kaynag OIarak" Menakibnameler, TTK Yay., Ankara 1997, 11; Unver Giinay, “Tiirk
Diinyasinin Din Onderleri Tipolojisi”, Avrasya Etiitleri Dergisi, No: 21, K1s-2001, 129.

5! Hikmet Tanyu, Ankara ve Cevresinde Adak ve Adak Yerleri, AUIF Yay., Ankara 1967, 301.

*2 Pertev Naili Boratav, 100 Soruda Tiirk Folkloru, 5. Baski, Gergek Yay., Istanbul 1999, 123-
127.

53 Glinay vd., Ziyaret Fenomeni, 86-87, 88.
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cergevede yer alan ziyaret uygulamalari; dua etmek, Kur’an okumak ve namaz
kilmak gibi ibadet amaciyla yapilanlar; kurban kesmek, adak adamak, helva
dagitmak vb. yiyecekleri dagitmak ve paylasmak seklinde yapilanlar; tiirbeye
caput, bez baglamak, mum yakmak, kutsal sudan igmek, toprak almak, para
birakmak, delikli tastan gecmek gibi nesnelerle ilgili yapilanlar; tiirbeye kadini-
¢ocugu satmak, mezarin etrafinda donmek, siinnet olacak gocugu getirmek vb.
kisilerle ilgili fiiller olarak belli bagliklar altinda toplanabilir54 Bununla birlikte
ondaki kitabi olmayan informel halk dindarligi boyutu, cok belirleyici ve

siirlayici bir kurallar gergevesi dayatmaz.

Ziyaret fenomeni bireysel yonelimlerin konusu olmakla birlikte, fonksiyonel
boyutlart bakimindan toplumsal diizeyde yansimalara sahiptir. Zira o belli bir
sosyo-Kkiiltiirel ortamda varolmakta ve siirmektedir. Dolayisiyla ziyaret olgusu belli
Olclide oteki toplumsal olaylarla bir karsilikli etkilesim igine girmekte, sosyo-
kiiltiirel ve ekonomik faktdrlerin durumuna gore artip-azalmakta, gesitlenip yeni
anlam ve formlar altinda goriinmektedir.”® Ziyaretin kisisel davrams diizeyinde
yasaklara uymak ve ahlaki kurallar1 ¢ignememek gibi etkileriyle sosyal boyuta

uzanan bazi fonksiyonlarindan sézedilebilmektedir.>®

Ziyaret olgusu, sosyo-ekonomik diizey ve gelir ylikselmesi, egitim ve kiiltiir
imkanlarmin artigt ve kitle iletisim araglarinin yayginlagmasi gibi faktorlere bagli
olarak insanlarin zihniyet ve diinya goriislerinde meydana gelen degismelerden
etkilenmigtir. Hizli kentlesme ve sanayilesme gibi degisme donemlerinde giindelik
hayatin modern sekiiler bir kiiltiire doniisiinii gosteren 6nemli gelismelerle birlikte,
tiirbelere olan ilgi aym 6l¢iide zayiflamamistir. Bu durumu, her tiirlii teknolojik ve
bilimsel gelismeye ragmen, varolugsal ve toplumsal sorunlarin devam etmesi, hatta
tiketim toplumu temelinde yeni sorunlar ve hizli degismelerin yarattig

bunalimlarin ortaya ¢ikmasi bir 6l¢lide agiklayici olabilir. Ancak Tiirk toplumu

34 Ziyarette yapilmas: gerekenlerle ilgili olarak bkz. Giinay, 88-90; iskender Oymak, Malatya ve
Cevresinde Ziyaret ve Ziyaret Yerleri, Kubbealt1 Yay., Malatya 2002, 141-144.

5 Glinay vd., Ziyaret Fenomeni, 91, 105.

%6 Giinay vd., 106.
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gergeginde yasanan gelisme bundan biraz daha farklidir. Tiirkiye’de kentlesme ve
sanayilesmede kurumsal ve fiziki gelismenin eszamanli yiiriimemesi, degisimin
kisilik katlarinda ve kiiltiirel boyutta uyumsuzluk, farklilagma ve gatigmalara yol
acacak sekilde gerceklesmesi; ozellikle sosyal bir hareketlilik i¢inde olan kisileri
kendi bireysel giiglerine ve kurumsal mekanizmalara giiven duymaktan cok,
informel dayanigsma ve ag iliskilerine yoneltmistir. Bireysel giiven ve gii¢ kaynak-
larim1 kazanamayan, kurumsal isleyise katilamayan ya da onu kullan(a)mayan
kesimler, yeni ag iliskilerine yonelmekle birlikte, ugrak noktas1 olarak tiirbeleri de
gozard1 etmemislerdir. Bu durumu tasavvuf ve tarikat gibi dinsel temelli cemaat-
lesme ve ag iligkilerine olan yogun ilgi artisiyla baglantilt bir gelisme olarak da

diisiinmek miimkiindiir.

Ote yandan kitle iletisim araglar1, ziyarete iliskin uygulamalar1 kamuoyunun
Oniline tasidikga, ziyaretcilerde ziyaret fenomenine resmi-kitabi din anlayisinin
yonelttigi olumsuz ve elestirel tavrindan kaynaklanan sakinma ve ¢ekinme
tutumlarinin ortadan kalktigini gérmek sasirtici olmamaktadir.”’ Biitiin bunlarla
birlikte kadinlarin ziyaret fenomenindeki 6nemli agirligi adeta hi¢ degismemek-
tedir. Giinay vd.nin ¢aligmasinda da isaret edilen, kadinlarin ziyaret fenomeninde
ki katilim yogunlugu (%90), kadmlarin erkeklere gore daha fazla bu tiir inanislara
sahip olma ve bagvurma egiliminde oldugu konusunda ki genel varsayimlarla™
uygun bir tespit olmustur. Ziyarete yonelen insan tipolojisinde 6ne ¢ikan figiirde,
daha ¢ok “yasli”, “belli bir egitim ve kiiltiir diizeyinden yoksun”, “toplumun alt
tabakalar1 ve diisiik gelir diizeylerine mensup”, “kadinlar” temsil olunmaktadir. Bu
tipolojinin gergekligi biitiiniiyle kusatici oldugunu diisiinmek yaniltict olabilir, zira
tipolojinin diginda kalan ¢ok farkli kesim ve diizeylerden insanlarin da tiirbe

ziyaretine katildiklari anlagilmaktadir.”

57 jstanbul’da her yil Ramazan aymnin baslamasiyla birlikte Orug baba tiirbesinde toplanan gok
genis bir kitlenin medyatik bir sova doniisen tiirbe ziyareti hatirlanmalidir.

% Mensching, kadmlarm erkeklere gore daha fazla halk inanglarna egilimli olduklarin
belirtmektedir. Bkz. Gustav Mensching, Dini Sosyoloji, Cev. Mehmet Aydin, Tekin Kitabevi
Yayinlar1, Konya 1994, 140-142.

% Giinay vd., Ziyaret Fenomeni, 92-93.
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Kirsal kesimden kentlere go¢ eden ve degisimin etkilerini hem fiziki hem de
kiiltiirel anlamda yasayan gd¢cmenler arasinda yaptigimz bir arastirmada, halk
dindarhiginin gesitli gostergeleri olan, “biiyiiye, muska yazdirmaya, kursun doktiir-
meye, cin ¢arpmasina, yatir, tiirbe ziyaretine ve nazar, goz degmesine inanma ve
uygulamalara katilma” gibi egilim ve uygulamalarin yaygin oldugu gozlenmistir.
Bunlar arasinda en biiyiik katilimin ise 6zellikle tiirbe ve yatir ziyaretinde ortaya
¢ikmasi (%52,5), onun Tiirk halk dindarligimn en belirgin boyutlarindan biri
oldugu konusundaki agiklamalar1 destekleyicidir.”” Burada daha ¢ok kirsal kesimde
sozlii rivayetlere dayali bir halk dindarligni baglaminda etkili olan “ziyaret
fenomeni”nin, sehirlerde de kutsalla irtibati saglamada araciya ihtiya¢ duyanlar
i¢cin belli anlamlar tagimaya devam ettigi alnlasllmaktadlr.61 Ozellikle kentsel esit-
sizliklerin yaratti1 sosyo-psikolojik gerilim ve bunalimlarin kisilerde yarattigi
umutsuzluk ve giiven krizleri, psikolojik ve moral motive edici ortiik islevlere
sahip olmasi nedeniyle bu anlamda tiirbeleri de ugrak yerleri arasinda tutmaya
imkan vermektedir. Elbette burada onun kutsalla irtibat1 saglama fonksiyonunun,
aym zamanda sosyo-ekonomik ve Kkiiltiirel konum degisiminden kaynaklanan
psikolojik ve Kkiiltiirel sarsintilarin yol agtifi 1zdirab1 hafifletmeyi de igerdigi
gozardi edilmemelidir. Bu baglamda tiirbe ziyaretleri, ¢aresizlik i¢inde birakan
sorunlara ¢6ziim arayisinin yaninda, yabancilastirict kent ortaminda kendini zayif
ya da magdur durumda gorenlerin korunma ve siginma gereksinimlerine cevap

verme potansiyeli de tasimaktadir.”

8 Aragtirmada kirsal kékenli gogmenlerin %17,7’si bityiiye, %26,1°i muska yazdirmaya, %8,9’u
kursun doktiirmeye, %4,7’si cin ¢arpmasina, %52,5°1 yatir, tiirbe ziyaretine ve %46,6’s1 nazar,
g0z degmesine inandigim ve uygulamalara katildigini ifade etmislerdir. Bkz. Celaleddin Celik,
Sehirlesme ve Din, Cizgi Kitabevi Yay., Konya 2002, 213.

8! Ziyaret fenomeni ile ilgili olarak bkz. U.Giinay vd., Ziyaret Fenomeni, 104-107.

82 Diyanetin tiirbelerle ilgili hazirladig: bir rapora gore Tiirkiye’de ziyaret dindarligimn ne dlgiide
yaygin bir fenomen oldugu anlasilmaktadir. Rapora gore Tiirkiye’de 1263 tiirbe olup, bunlar
kendi aralarinda halkin ziyaret nedenlerine gore ihtisaslagsmislardir. Raporda ayrica, Diyanetin
uyar1 amagl olarak tiirbelere asilmak tizere hazirlatip valiliklere gonderdigi, ama bir etki giicii
olmadig1 anlagilan su islemlere dikkat g¢ekilmektedir: “Tiirbe ve yatirlardan medet-sifa
umulmaz, adak adanmaz, kurban kesilmez, mum yakilmaz, bez-¢aput baglanmaz, tas-para
yapistirilmaz, egilerek ve emekleyerek girilmez, para atilmaz, yenilecek seyler birakilmaz, el-
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Kentlerin tarihsel-kiiltiirel ge¢misi, ziyaret yerleri ve sayisinin yogunlugu,
popiiler dindarligin toplumsal tabaminda da genislemeye yol agan bir durumdur.
Yapisal bakimdan ziyaret yerleri, ¢esitli dilek, istek ve amaglarla insanlar
kendilerine ¢ekmektedirler. Ziyaret yerlerinin hastalik, dogal afetler gibi bireysel
ve toplumsal sikintilarla, hayatin evlenme, is edinme ve ¢ocuk sahibi olma gibi
kritik anlarinda bir giiven ve {imit kaynag: olarak islev tasimalarmm® gz 6niinde
tuttugumuz zaman, onun hizli degisme donemlerinde genisleyen popiiler ilginin
konusu olacagi agiktir. Dolayisiyla ziyaret fenomenindeki sosyo-psikolojik ve
kiiltiirel etkenlerin agirligi, onun sadece sosyo-ekonomik giivencesizlik ve yoksun-
luk i¢inde bulunan kesimlerle sinirli kalmayan bir cazibeye sahip oldugunu goster-

mektedir.

Popiiler dindarligin belirsizlik ve imkansizliklardan kaynaklanan endise ve
kaygilara yonelik fonksiyonlar1, onu sadece toplumun belli kesimlerine 6zgli bir
yonelim unsuru olmaktan ¢ikarmaktadir. Bilindigi iizere dindarligin bu tarzinda
ozellikle kotiiliik problemine odaklanmig bir temel bulunmaktadir. Kentsel esitsiz-
liklerden kaynaklanan sosyo-Kkiiltiirel ve ekonomik yoksunluk duygulari, gogmen-
ler agisindan asilmasi gereken belli kaygi ve sikintilart beraberinde getirmektedir.
Popiiler dindarlik, gd¢menlerin ve kentlesmenin ¢arpik gelisiminden etkilenen
biitiin kesimlerin katildigi popiiler kiiltiirde oldugu gibi, giindelik hayat iginde
karsilasilan sorunlara ¢dzliim arayislarinin bir yansimasidir. Tiirk toplumsal haya-
tinda dini yasayisin genellikle simiflar arasindaki farki kaldirmaya yonelik esitlikgi
boyutu, popiiler dini kiiltiirde de hakim bir desendir. Miisliiman Tiirk toplumunda
giindelik yagamuin biiyiik 6l¢iide dini yasam stratejileri tarafindan belirlendigi goz
Oniinde tutulursa, belli dini kiiltiirel oriintiilerin genis bir halk kesimi tarafindan
paylasilmasi esitlik¢i bir boyutun da hakim olmasinm getirmektedir.64 Popiiler

dindarligin bu baglamda esitlik¢i egilimleri ile de, halkin belli 6zlem ve umutlarin

yiiz siiriilmez, tiirbe ve yatirlarin etrafinda doniilmez, tiirbelerin iginde yatilmaz.” Mehmet
Cetingiile¢, Sabah Gazetesi, 21.11.2001.

8 Bkz. U.Giinay vd., Ziyaret Fenomeni, 105-106.

' S. Mardin, Tiirkiye de Din ve Toplumsal Degisme, 17.
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karsilamaya yonelik bir potansiyel tasidigi soylenebilir.

Ote yandan popiiler dindarlik, igerik olarak her zaman ideolojik bir kirtlmay1
ya da tepkiyi ifade eden fundamentalizme de karsit bir konumdadir. Fundamen-
talizm, popiiler dindarligin aksine astroloji, biiyli ve yaygm halk inanglarmin
tavizsiz muhalifi olarak, daha ¢ok doktrinal ortodoksiye siki sikiya bir baghlig
ongoriir. Ancak ikisinin de modern kiiltiiriin bir hastalig1 ya da patolojik goriintiisii
olarak ele alinmasi, aralarinda bazi benzerliklerin de bulundugunu gostermektedir.
Fundamentalizmin, modernizasyon siirecine diismanca tepkiler doguran toplumsal
krizlerle baglantisi, bir bakima ayni kosullar i¢cindeki popiiler dinin de bu tepki-
sellige ortak olacag diisiincesini uyandirmaktadir.”> Sonug olarak belirtilmelidir ki
Tiirk toplumunda 6ne gegen dinin biitiinlestirici fonksiyonlari, popiiler dindarlikta
da bu tiirden tepkisel egilimler yerine hizli degisimden kaynaklanan zorluklari

agmada ve kiiltiirel uyumda iglevsel boyutlar: 6nemli kilmastir.

Sonu¢

Hayat1 ve varolusu anlamlandirmada temel referans ve mesrulagtirma yol-
larindan biri olan dinsel sistem, toplumun farkli kesim ve kategorilerinde farkli
tarzlarda algilanmakta ve yasanmaktadir. Halk dindarligy, tarihsel ve yapisal olarak
kitabi olmayan, bilgi boyutu ve teolojik tartigsmadan ziyade ritiialistik yonii 6ne
¢ikaran, mistik, gizemli, karizmatik kisiliklerin etrafinda sekillenen bir siireklilige
sahiptir. Halk dindarligimin yapisal ozelliklerinde One ¢ikan bazi egilimler
degigmezlik gosterirken, onunla ilgili anlayis, uygulama ve baglilik bigimleri
toplumsal kosullara bagl olarak degisebilmektedir.

Ziyaret dindarligi, kokeni Islam &ncesi inanglara kadar uzanan, geleneksel
halk dindarligi iginde ¢esitli ritiiel ve uygulamalarla siireklilik kazanms bir
fenomendir. Bunun disinda ziyaret fenomeni, toplumsal degismenin hizina ve
sekline baglh olarak gerek yapisal, gerekse onunla ilgili ritiiel 6zelliklerinde bazi

farklilagmalara sahne olmaktadir. Bunda degisimin kisilerde yarattigi sosyo-

8 R. J. Wuthnow, “Din Sosyolojisi”, 82.
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psikolojik sorunlar ile yeni krizler ve yeni ihtiyaclar belirleyici olurken, bu durum
ziyarete yonelmis insanlarin sosyal profilinde de farklilagmalara yol agmaktadir.
Esasen halk dindarlig1 i¢inde ziyarete yonelen insan tipi daha ¢ok yasl, egitim-
gelir diizeyi diisiik kesimler ve kadinlarda temsil olunurken, degisim siirecinde bu
tipolojinin daha esnek bir hale gelerek, diger toplumsal kategorileri kusatma
egilimi gosterdigi anlagilmaktadir. Nitekim degisim siirecinde sekillenen popiiler
dindarligin temelinde de, Tiirk toplumunun giindelik hayat1 igerisindeki halk kiiltiir
ve dindarligina 6zgii sagduyu, diinya goriisii ve gelenekler bulunmakla birlikte,
onun bilesimine kiiresellesen modern diinyanin yeni deger ve yonelimlerinin de

katildig1 anlasilmaktadir.
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ARAP EDEBIYATINDA TENKIDIiN SEYRIi

Dr. Ferhat YILMAZ®

Tenkit kelimesi dilimize, Arapga “nakd” dan tiiretilerek girmistir. Esasen bu
kokiin Arapga’da tef’il babinda kullanimi yoktur ve kelime Arap dilinde “tenkid”
olarak kullanilmamaktadir. Arapga’da tenkit kelimesinin karsilig1 “nakd” veya
“intikad dir'.

Kelimenin kok anlamina bakildiginda, Araplar “nakd” kelimesini, hem
vermek hem de almak anlaminda kullanmiglardir. Mesela: “nakadtuhu’s-sey’e
fantakadehu” yani “a‘taytuhu iyyahu fe ahazehu”. Veya “nakadtuhu’d-derdhime”
ve “nakadtu lehu’d-derdahime” yani: a‘taytuhu iyyahu, “fe’ntekadehd” yani
“kabadaha™.

A. Tenkidin Ortaya Cikisi

Onceleri kotiilemek ve yermek anlaminda kullanilan bu kelime, ayni
zamanda paralarin iyisini koétiisiinden ayirmak sekliyle de sarraflikta kullamil-
mustir’. Kelime esas itibariyle tenkit anlaminda kullamlmaya baslayinca, edebi
tiirlerin hepsine samil olmustur. Edebi bir metni tahlil etmek ve ona sanat degerini
vermek olan tenkidin ise terim olarak kullanilmasi ve bdyle bir anlam kazanmasi

Abbasilerden sonra olmustur. Bu istilahla kastedilen de, edebi eserlerin iyisini

* C. U. llahiyat Fakiiltesi Arap Dili ve Belagati Anabilim Dal1 Arastirma Gérevlisi

! bkz. ibn Manzir, Ebu’l-Fadl Cemaluddin Muhammed b. Miikerrem el-Ifriki el-Misri, Lisdnu’l-
‘Arab, Daru Sadir, Beyrut, basim tarihi yok, c.IIl, s.425-426, “na-ka-da” mad.

2 Bedevi Tabane, en-Nakdu’l-Edebi, 2. Basim, basim yeri yok, h.1403, s. 9.

3 Sevki Dayf, en-Nakd, Daru’l-Ma‘arif, 2. Basim, Misir, 1964, s.8.
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kotiisiinden ayirmak, yorumlamak ve incelemektir. Bu isi yapanlar da, “nakadatu’l-
edeb” veya “nukkad” diye isimlendirilmislerdir.

Genel anlamuyla edebi tenkit, ister siir ister nesir olsun edebi eserleri
inceleyen, bunlari ¢esitli yonlerden tahlil eden ve bu eserlerin giizel olup olmadigt
hususunda hiikiim vererek iyi ve kotii yonlerini ortaya koyan edebr? bir sanattir.

Tenkidin konusu edebiyat olduguna gore tenkit de edebiyattan ayr1 diistiniilemez.

B. Eski Arap Edebiyatinda Edebi Tenkit
Bugiinkii sekliyle olmamakla birlikte eski Yunandaki gibi Araplarda da

tenkit vardi. Fakat o zamanlarda tenkit daha ¢ok sairler arasinda olmus ve uzun

zaman bu sekilde devam etmistir.

1. Cahiliye Doneminde Tenkit

Bilindigi lizere Cahiliye doneminde Araplar, siire Onem veriyorlardi.
Hayatlarinin her safhasinda siir 6nemli bir yer tutmaktaydi. Sair siirini okuyor, onu
raviler ezberliyor, hatta sonraki donemlerde (Emevi ve Abbasilerde) bu sanatli
(belagatli) ifadeleri, 6zIii sozlerinde, vasiyetlerinde ve darb-1 mesellerinde ve

nutuklarinda kullaniyorlardi®.

Bu donemde siir, manzum Arap edebiyatim temsil ederken hitabet de
mensur edebiyati temsil ediyordu. Okuma yazma oraninin ¢ok diisiik oldugu
cahiliye Arap toplumunda yazili nesrin olmamasi veya ¢ok az olmasi siirin yaninda
her konuda duygu ve diigiincelerini ifade etmek isteyenler icin hitabeti de
gelistirmistir.

Ancak cahiliye doneminde var olan tenkit sadece siire yoneliktir. Bu tenkit,
sairler arasinda yapilan siir miinazaralarinda ortaya ¢ikmustir: Kabileler arasinda
yapilan siir yarigmalarinda halk, siir dinlemeye gelir ve hangi siirin daha giizel
olduguna karar verirdi. Bu da sairler i¢in ¢ok onemli idi. Siir sdyleme ve siiri
se¢me biiyiik bir térenle yapilirdi. Siiri begenilen sairin kabilesi o y1l ¢cok meshur

olur ve diger kabilelerden daha {istiin sayilirdi. Sairi olmayan kabileler ise bir

* Tabane, en-Nakdu I-Edebi, s. 98.
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eziklik i¢inde olurlardi. Bu nedenle meshur sairlerle igbirligi yaparlardi; ayrica siir

yarigmalarinda panayirlarin da 6nemli bir yeri vardi.

Bazi sairler, sokaklarda gezerek, miizik aleti esliginde siirlerini sOylii-
yorlardi. Boyle sairlere, halk daha ¢ok itibar etmis, sdyledikleri siirleri defalarca
dinlemis, kendileri de tekrar etmis ve onlara hediyeler verip ikramda bulun-
muglardir. Sair oradan ayrilinca da, hem sair hem de siirleri hakkindaki goriislerini
beyan etmiglerdir. Bazilar1 lehine bazilari da aleyhine konusmak suretiyle bir ¢esit
tenkitte bulunmuslardir. Bu tiir tenkidin temeli ise, yiiksek bir edebi zevke dayan-
mig olmasidir. Boylelikle sairler de ¢ogunlugun begenisini kazanmak ig¢in siirlerini
en iyi sekilde sGylemeye calismuslardir’. Bu sekilde sair, kendi siirini tenkitci bir
yaklagimla nazmetmeye sevk edilmektedir. Her sair, yetistirdigi dgrencilere siir
sanatinin nasil iyi yapilabilecegi, iyi ve kotii siirin nasil ayirt edilebilecegi gibi
konularda bilgiler sunmustur. Boylece tenkitle ilgili baz1 goriis ve hiikiimler ortaya

koymustur.

Cahiliye doneminde halk, edebiyati ancak bu seviyede tenkit edebilmistir.
Sairler kendi aralarinda da birbirlerinin siirlerini degerlendirmis ve siirler hakkinda
kiymet bigmislerdir. Adeta miisabaka havasinda yapilan bu degerlendirme de, bir
nevi tenkit sayilmaktadir. Hatta birbiriyle yarigan iki sair, iistiinliikleri konusunda
bir hakem tayin etmis, bu hakemin lehte ya da aleyhte verdigi kararlara saygi
gostermistir. Boylelikle hakem de bir ¢esit tenkit¢i rolii iistlenmistir. Biitiin bu
yapilanlar cahiliye doneminde tenkidin az da olsa bir mesafe aldigin goster-
mektedir.

Cahiliyedeki sairlerin, tenkitle ilgili goriislerinin bir kismu kaybolmus ve
zamanimiza kadar ulasamamistir. Yine de daha sonraki donemlerde yasayan ten-
kit¢ilerin gayretiyle, o donemdeki tenkit O6rneklerinden pek c¢ogu giliniimiize

taginabilmistir.

Sonug olarak, cahiliyede, basit bir sekilde de olsa edebi tenkit vardir. Halkin

* Payf, en-Nakd, s. 17, 18.
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ve ileri gelen insanlarin siire verdigi kiymet, sairin toplumdaki yerini ve siirin
Onemini belirlemistir.

Bu fitri ve basit tenkitte, iki tiir géze ¢arpmaktadir:

1) Siirde gecen lafizlarin ve manalarimn tenkidi,

2) Sairleri birbirleriyle karsilagtirip, meziyet ve kusurlarini ortaya koyan
tenkit. Tabii ki bu, ilkel bir tenkitten 6teye ge(;memektediré. Ozellikle bu dénemde
siir, akildan ziyade duyguya dayali oldugu i¢in tenkit de ayni niteliktedir.

2. Islam’in i1k Doneminde Tenkit

Sadru’l-islam’da da tenkit, ok fazla gelisme gdstermemistir. Bu donemdeki
edebi faaliyetin bir 6ncekinden farki ise, sairler arasinda miicadelenin artigidir.
Onlar Islam’in gelisiyle ikiye ayrilmis ve birbirlerini yerici mahiyette siirler
sOylemiglerdir. O zamanda Medineli ve Mekkeli -Mekke fethedilmeden Once-
sairlerin siirlerinde bunu gérmekteyiz. Bunlarin en meshurlarindan biri, Peygam-
berimizin sairi olan Hassan b. Sabit’tir. Miisrik sairlerin Hz. Muhammed’e kars1
yaptiklar1 siir saldirilarinda Hassan b. Sabit de kendi siiriyle karsilik vermistir.
Islam’in baslangicinda, yeni dinin 6gretilmesi, inan¢ ve fikir ¢atismalar1 iginde

gecen bu dénemde, edebi tenkit ¢ok fazla gdze ¢arpmaz’.

[slam’mn yayilmasiyla Kur’an, toplum hayatim gesitli yonleriyle diizenle-
mistir. Boylece insanlarin disiince ufku genislemis ve ¢esitli alanlarda ilimler tah-
sil edilmeye baslanmistir. insanlar yazmay1 6grenmis, bu edindikleri bilgi ve kiil-

tiirlerini yaziya dokme ihtiyact hissetmiglerdir.

Ozellikle Islam geldikten sonra Araplarda hutbenin nemi artmistir. Ciinkii
Islam’a davet hitabetle yapiliyordu. Hutbe o kadar énemli idi ki, hatibin kullandig1

kelimeler ve mimikler insanlar1 bu hak dine yonelmeye sevk edebiliyordu.

¢ Ahmed Emin, en-Nakdu’l-Edebi, Mektebetu’n-Nahda el-Misriyye, 3. Basim, Kahire, 1963, c. I,
s. 417.

7" Emin, enTNa[cdu 'I-Edebi, s.418; Dayf, en-Nakd, s.23-24; Omer Ferrtih, Tdrihu’l-Edebi’l-‘Arabi,
Darw’l-‘lIlm li’l-Melayin, 7. Basim, Beyrut, 1997, c. I, 257.
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3. Emeviler Doneminde Tenkit

Emeviler Déneminde edebi tenkit Hicaz, Irak ve Sam bolgelerinde geliserek
ortaya ¢ikmugtir. Bu ii¢ bolgenin kendi toplum ve tabii gevresinden etkilenip sekil-

lenen dzellikleri vardir®.

Araplar bu dénemden itibaren cesitli kiiltiirlerle kaynasmis ve Arap olmayan
milletlerin medeniyetlerinden de etkilenmislerdir. Siir gelistik¢ce buna paralel ola-
rak edebi zevk ve tenkit de gelismistir. Yeni hayatin getirdikleri ile siir daha degi-
sik bir hal almus, siirde yeni zevkler ve yeni 6zellikler goriilmiistiir. Bu sebeple eski
siirle yeni siir kiyas edilmeye baglanmistir. Bu kiyas bir nevi tenkit gorevi gor-

miigtiir.

Fakat bu gelisme genis sahalara yayilmayip dar bir ¢ercevede kalmustir.
Mesela, Hicaz dini ilimlerde oldugu gibi, edebi ilimlerde de o donemin biiyiik bir
kiiltiir merkeziydi. Buralardaki tenkit g¢aligmalari, cahiliye doneminden farkli
goziikmemektedir. Sairler birbiriyle rekabet etmis, lstiinliik kurmaya ¢aligmuslar,
ileri gelenlerin yaninda itibar kazanmak i¢in sairliklerini kullanmiglardir. Bu yolla

siiri begenilen sairler de digerlerince tenkite tabi tutulmugtur.

Sam, Emevilerin hilafet merkezi oldugu i¢in buraya c¢ok miktarda sair
gelmigtir. Boylece Saray, hem siyaset hem de edebiyat sarayr olmustur. Sairler
siirlerini, o devirdeki halifeleri ve diger yoneticileri dverek odiil almak i¢in soy-
lemislerdir. Bu yiizden siir de, siyasi fikirlerin izini tasimistir. Bu tiir siirler, hem
taraftarlar1 hem aleyhtarlar1 tarafindan karsilikli tenkide tabi tutulmustur. Elbette
bu tenkit ilkeleri olmayan, subjektif bir tenkit seklidir.

Saray gevresinde olan edebiyat, medih edebiyatiydi. Bu yiizden bu donem
edebiyat1 medihle sekillenmis, tenkit de edebiyatla sekillenmistirg.
Irak’ta ise daha g¢ok haricilerin kendi diinya goriislerini yansitan siirleri

dikkat ¢ekmektedir. Bu bakimdan haricilerin edebi ortaminin Cahiliyeyle ayni

8 Emin, en-Nakdu 'I-Edebi, 11, 419.
? Resid el-‘Ubeydi, Dwrdsdt fi 'n-Nakdi’l-Edebi, Maarif Matbaasi, 1. Basim, Bagdat, 1968-1969,
11, 260.
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karakteri tasidig1 sdylenebilir'.

Emevilerin son donemlerinde nahiv ilminin temelleri atilmig ve gelis-
tirilmigtir. Nahivciler de sairleri bu alanda tenkide tabi tutmuslardir. Bu gelisme,
nahivcilerin siir tenkidine baglamasina sebep olmustur. Boylece tenkidin, nahiv
degerlendirmesi agisindan yeni bir tiirii ortaya cikmugtir'".

Emeviler zamaninda gelisen bir diger tiir de risale (mektuplagma) dir.
Zamanla risale, ¢esitli yazismalarda halk tarafindan da kullanilmaya baslanm1$t1r12.
Emeviler déneminin sonlarinda ise baska bir iisluba biirtinmiis olan risale, sanatl
soyleyis ve Ovgili metinleri seklinde kullanilarak 6nem kazanmustir. Buna dair

ornekler pek coktur®.

Bu donemde hikaye tiiriiniin de dairesi genislemis, onceleri halkin ragbet
ettigi bu tiire halifeler de 6nem vermeye baslamuglardir. Bu gelisme Abbasiler
doneminde daha da artmug ve insanlar hem Arapga hem Fars¢a hikdye yazmaya

baslamlslardlrm.

Esas itibariyla Sadru’l-islim’da ve Emeviler doneminde tenkit, cahiliye
donemindekinden ¢ok fazla farketmemistir. Ozellikle Emevilerdeki 1rk¢1 taassup,
edebiyatin, edebiyat i¢erisinde de siirin gelismesini engellemistir. “Hangi kabilenin
sairi daha iyidir” seklindeki sorularla siir, dar bir ¢ercevede kalmis ve kabileler
arasi bir yarisa doniligmiistiir. Cesitli panayirlarda yapilan siir miinazaralar1 da bunu
gostermektedir. Ozellikle Mirbed panayir1 —o devirde en meshur panayir olarak
bilinir- bu tiir miinazaralarin yapildigr yer olmustur. Bu da tenkidin sistematik
olmayi1p basit diizeyde kalmasina sebep olmusturls.

1 Emin, en-Nakdu'I-Edebi, 11, 419; ‘Ubeydi, Dirdsat fi 'n-Nakdi’l-Edebi, 11, 265-266.
" Emin, en-Nakdu’l-Edebi, 11, 434; ‘Ubeydi, Dirdsat fi 'n-Nakdi’l-Edebi, 11, 262.

12 Tabane, en-Nakdu 'I-Edebi, s. 101.

13 Genis bilgi i¢in bkz., ‘Ubeydi, Dirdsdt fi'n-Nakdi’I-Edebi, 11, 35.

' Tabéne, en-Nakdu 'I-Edebi, s.138.

15 Genis bilgi i¢in bkz. Dayf, en-Nakd, s. 24-32.
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4. Abbasiler Doneminde Tenkit
Abbasiler Devrinde tenkit, 6nceki donemlerle kiyaslandiginda daha tabii bir

seyir igerisinde gelisme gostermistir. Ciinkii bu devirde diger milletlerle daha fazla
kaynagma olmus ve bu sebeple kiiltiirlerin getirdigi yeniliklerle edebiyat daha da

zenginlesmistir. Buna paralel olarak tenkit, sistematik bir hal almaya baglamustir.

Cahiliye ve Emeviler doneminde tenkit sadece zevke dayanirken Abbasi
asrinda, tenkidin kaide ve usulleri konmaya cahisilmustir'®. Fakat tenkitle ilgili yeni
yontemlerden ziyade, sairler veya ekolleri arasindaki karsilastirmalar, ayni sekilde
ele alinmaya devam edilmistir. Abbasiler donemi hem malzeme hem kiiltiir
acisindan Onceki donemlere gore ¢ok daha zengindir. Buna ragmen donemin
sonuna dogru tenkit donuk hale gelse de, sonrasindaki bazi yeni ¢aligmalarla tekrar

canlanmustir.

Cesitli toplumlarla kaynasan Arap edebiyati hicri II. ve III. asirda tenkidin
gelismesini saglamig ve o doneme gore tenkitte, kendince yeni kaide ve kurallar

konmustur.

Goriildiigli lizere Abbasiler donemine kadar siirekli gelisen siir tiirli ayn
sekilde bu donemde de gelismeye devam etmekle birlikte, Abbasilerde esas
itibariyle nesirdeki gelisme dikkat ¢gekmektedir. S6z konusu gelismenin baslangici,
Arap olmayan milletlerden Arapga’ya birtakim hikayelerin terciimesiyle olmus-
tur'’. Aym zamanda milletler arasinda uzun siyasi ve edebi mektuplagsmalar

(miiraselat) da artmigtir. Bunlarin disinda yazarlarin birbirleriyle olan yazismalari

' Emin, en-Nakdu'I-Edebi, 11, 441.

7 Bu dénemde hikayenin yeni bir tiirii ortaya ¢ikmustir ki bu tiir, hikdyecilerin hayal diinyasinda
onemli rol oynamistir. Cilinkii asi ve seytan hikayeleri yayilmis, Fars ve Hint kisvesinde tuhaf
cin hikdyeleri ortaya ¢ikmustir. Tarihin derinliklerinde kalmis ve ¢oktan unutulmus rivayetler
bu hikdyelerin kaynagim olusturmustur. Iste o zamanda Abdullah b. el-Mukaffa‘ “Kelile ve
Dimne”yi yazmis ve bu hikaye insanlar arasinda ¢abucak yayilmistir. Hicri II. asrin sonuna
dogru, Farsca adi “Hezar Efsane” olan “Binbir Gece Masallar1”, Arapga’ya terciime edilmistir.
Bunlara farkli bolgelerden degisik miiellifler de eklenerek Arapca’ya, pek ¢ok dogru ceviriler
yapilmistir. Abbasi doneminin gesitli asirlarinda degisik bolgelerde bu gibi gevirilere devam
edilmis ve bu hikayeler Arap iilkelerindeki halk dilinin etkisini gostermistir. Bkz. Bedevi
Tabane, en-Nakdu’l-Edebi, s. 138.
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mektuplagsmanin Otesine gegerek, toplum ve toplumun ahlak yapisi ile ilgili
konularin irdelendigi, metinler haline gelmis, boylelikle sahsi sayilan mektuplagma

edebi bir tiir olarak gelismeye baslamustir'®.

Siirde ve nesirde goriilen bu gelisme, yazarlarin, sairlerin ve okuyucularin
edebi zevklerinin gelismesine de sebep olmustur. Ciinkii iran, Yunan ve Hint ede-
biyatlarindan etkilenip bunu eserlerine yansitan Arap yazarlar ve sairler, toplumun
edebi zevk anlayisinda degisiklige yol agmuglardir. Gelisen bu edebi zevkin 1s1-
ginda elestiriler de daha diizeyli hale gelmistir. Fakat bunlarin eserlerini okuyan
kisiler sadece okumakla yetinmeyip elestirilerini de dile getirmislerdir. Dil
ogrenimine merakli olan kisiler bagta olmak iizere sair ve yazarlar Yunan edebi-
yatindan teorik bakimdan yararlanmiglardir. Arap edebiyat: tarihinin dnemli yazar-
larindan Sevki Payf’a gore, bu sair ve yazarlar, Yunan tenkidini okuyup arastirarak
kurallarim1 6grenmislerdir. Elbette bu ¢alismalari yaparken devrin Yunan felsefe-
sinin kaynaklarindan da yararlanmiglardir. Arap tenkidi ile Yunan tenkidini kar-
silagtirmiglar ve Yunan sofistlerinin goriislerinden yola ¢ikarak yeni bir seyler
ortaya koymaya ¢alismislardir. Ozellikle geng nesil beyan ve hitabetteki giiglerini

artirmak igin belagat dgrenme ihtiyact duymuslardir'.

Boylelikle bu donem sairleri hem sanatlarini icra etmis hem de bu sanatin
tenkidini yapabilmislerdir. Divan katipleri basta olmak iizere yazarlar da bu
konuda onlardan geri kalmamistir. Ciinkii divan katipleri her konuda bilgili ve
kiiltiirli olmak mecburiyetindeydi. Bu yiizden sairlere ve yazarlara eserlerini
yazarken cesitli 6glitlerde bulunmak suretiyle bir gesit tenkit ve usul uygulamasi
gergeklestiriyorlardi. Fakat tenkidin gelismesine katkida bulunan bu uygulamalar,
teorik bilgi vermek seklinde degil, daha ¢ok pratige yonelikti. Bu donemin basarili
katipleri, kendilerine 6zgii yontemlerle yazarliklarini ve yazdiklarimi tenkit ederek,
edebi gelismeye zemin hazirlamiglardir. Ayrica tenkitlerini nesir tenkitiyle sinir-

lamayip, saray g¢evresindeki sairlerin halifelere sunduklari siirleri dahi elestirebil-

'8 Payf, en-Nakd, s. 33; Ubeydi, Dirdsdt fi 'n-Nakd i 'I-Edeb, 11, 267.
' Payf, en-Nakd, s. 34.
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miglerdir. Bu da onlarin sadece nesirde degil siirde de tenkit edebilme yeterligine

sahip olduklarim gostermektedir. Ciinkii gogu hem nesirci hem de sairdi®.

Doénemin dilcilerine gelince onlarin tenkitleri, sairlerin ve siirin tenkit tar-

zindan farkli olmus, daha ¢ok nahiv ve lugat agisindan geligmistir.

Kelamcilar ise meslekleri geregi, bu tenkitlere akilci atilimlariyla katkida
bulunmusglardir. Ciinkii onlarin gorevi eski siirleri muhafaza etmek degil, onlar
iizerinde yorumlar yapmak, Kur’an’in belagat:1 ile ilgili bilgileri pekistirmektir.
Ayrica hasimlarina karsi miinazara ilmini gelistirerek, kendilerince tenkit usul ve

kaideleri belirlemislerdirm.

Tenkitteki olumlu gelismeler semeresini vermis belagat ve edebi sanatlarin
ortaya ¢ikisi da Abbasiler doneminde olmustur. Ciinkii bu devirde iislubun giizel-
ligi, istlinliigl ve kotiiliigii ifade edilerek beyan ve belagat meseleleri tartigilmaya
baslamus, hatta cesitli ¢evrelerin aralarindaki edebi miinakasalar tenkitin gelis-

. . .22
mesine yardim etmistir™.

Abbasilerin ilk devirlerinde baslayan tenkit ¢aligmalari, II. Abbasi asrinda
daha da ivme kazanmustir. Filozoflar da Aristo’nun diisiinceleri dogrultusunda, siir
ve nesir iizerinde tenkite ait goriiglerini yaymaya cahsmuslardir™. Alimlerin
aralarinda yaptiklart ilmi miinakagalar ve yazdiklar1 eserlerle hangi sairin daha
iistiin oldugu konusundaki goriisleri tenkidin gelismesine yardim eden bir baska

etken olmustur.

Soziinii ettigimiz bu tenkitgilerin ¢aligmalari, tabii ki modern tenkit se-
viyesinde olamazdi. Ancak modern tenkit anlayisinin dogmasina biiyiik dl¢iide kat-
ki sagladigi anlagilmaktadir. Ciinkii edebi ibare, mana ve kelimelerin 6zelliklerine
ait yapilan degerlendirmeler, giiniimiizdeki tenkit malzemesinin temelini teskil

etmistir.

Dae.,s. 34,

Hae.,s. 45,

2 Savran, Ahmet, Abbasi Edebiyatinda Sililer ve Ebii Bekr es-Siili, Atatiirk Universitesi Fen-
Edebiyat Fakiiltesi Yayinlari, 2. Baski, Erzurum 1995, s. 153.

Bae., s 156.
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C. Modern Arap Edebiyatinda Edebi Tenkit

Arap edebiyatinda tenkidin seyrine kisaca temas ettikten sonra acaba modern
Arap edebiyatinda edebi tenkit, kendi ayaklari iizerinde durabilmis midir? Onu
belirginlestiren belli 6zellikler var midir? Bagka bir ifadeyle, goniil ferahlig1 iginde
denilebilir mi ki, modern tenkitciler, edebi arastirmalarinin metodunu gerektigi
sekilde degistirebilen veya bu yeni goriisler 1s18inda kendi goriislerini ifade
edebildikleri edebiyat anlayisiyla ilgili yeni goriisler ortaya koyabilmi$lerdir?24

Bu sorulara cevap olarak verilecek olan mevcut tenkit anlayisi da, pek ¢ok
goriisleri icine almaktadir. S6z konusu anlayista bazi goriisler, eski Arapga’nin
usul ve kaidelerine, bazilar1 ise eski Yunan goriiglerine dayanmaktadir. Ayrica
doguda ve batida ortaya ¢ikmis yeni goriislerle de iliskisi bulunmaktadir.

Cagdas tenkit anlayisinin Arap edebiyati {izerine yonelttigi pek ¢ok goriisler,
ya belli bir merkezde toplanmis ya da eskilerin bu edebiyati arastirmada ortaya
koyduklar1 goriisler etrafinda odaklanmistir. Edebi eser ve muhtevasindaki soz;
lafz1 ve manasindaki farklilik, sanat ve hayatla veya tek bir kisi ve toplumla alakali
olup olmadig1 seklindeki diisiinceden yola ¢ikarak yapilan tenkit metodu,
¢ogunlukla eski tenkitgilerin bakis agisi olarak kabul edilmis ve bu durum modern

tenkitgiler arasinda ihtilaf konusu olmustur.

Bazi1 ¢agdas yazarlarin tenkide konu olan makalelerinde yabancilara 6zgii
lafizlar1 kullanmalari, modern tenkide konu olan hususlardan biri olmustur. Yani
cagdas Arap yazarlarinin eserlerinde yabanci kelimeleri kullanmalari, miinekkit-

lerce elestirilmistir.

Bu kullanimin elestirilecek miktarda oldugu kanaatinde olanlar bulundugu
gibi, edebiyat ve tenkit i¢in hayati tehlikesinin olmadigi diigiincesinde olan Arap
aragtirmacilar da vardir. Bazilari ise bu terimleri kullanmanin fayda ya da zararin

belirtmekten ziyade dile bir noksanlik kattigini sdylemektedirler.

# Bedevi Tabéne, et-Teyydrditu’l-Mu ‘Gswra fi 'n-Nakdi’l-Edebi, Daru’$-Sekafe, Beyrut, 1985, s.
453
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Modern hayatin getirdikleri ile birlikte yeni eser ve temayiiller ortaya
cikmistir. Bu eserler, edebiyatin sadece bir tek tiirli izerine yazilmamus, g¢esitli
edebi tiirlerde yazilmistir. Bunlar hutbeler, makaleler, hikayeler, siir ve tenkit

yazilaridir. Kisaca bu eserler, bu asirdaki dolu dolu edebi hayati yansitmaktadir.

20. ylizyilda pek ¢ok tenkitci ortaya ¢ikmustir. Tenkitle ilgili ¢ok sayida eser
yazilmug, bir¢cok edibi igine alan tek bir tenkit kitabi yazildig: gibi, tek bir ediple
ilgili miistakil tenkit kitaplari da yazilmstir.

Gliniimiiz Arap edebiyatinda her edip, kendi sahsina munhasir ayri birer
okul sayilabilecek karakterlere sahip ise de, bunlarin edebi 6greti ve felsefelerini
takip eden Ogrencileri yoktur. Varolan takipgiler ise, sadece taklit derecesinde
kalmiglardir. Bu ediplerin bir diger 6zelligi de, oncekilerden de ayri ve farkli
metotlara bagvurmus olmalaridir. Bu husus, koklii ve kendi igerisinde edebi
felsefeyi tasiyan okullarin yok olmakla yiiz ylize gelmesine yol agmustir. Edebi
yazilardaki farklilik ve gesitlilik, edebi tenkide de yansimigtir. Bu yiizden de halen
sistemli ve yerine oturmus, metotlarini belirlemis, genel kabul goren bir tenkit

metodu bulunmamaktadir®.

Cagdasg tenkitte ¢ok miktarda 6znellik goriilmektedir. Oysa nesnellik olarak
nitelenen tenkidin 6lgiileri, yapici dlgiilerdir. Ciinkii nesnellik, parcaci yaklagimla
eserin sadece sanath ifadelerini incelemeyip, tarzina, eserde anlatilmak istenen
seylere ve anlatilan konularin &zelliklerini agiklamaya dayanmaktadir. Nesnel
tenkit, edebiyat ve ediplere metotlu yaklagimi gosterip benimsetmekle yeni edebi
kiymeti haiz eserler i¢in ufuk agici olmaktadir.

Kisaca nesnel tenkidin burada yapmak istedigi sey, tarafsiz kalabilmektir.
Boylelikle tenkit de amacina ulagmis olur. Modern Arap edebiyatinda tenkidin

gelismesine Onciiliik eden de nesnel tenkit olmustur.

Diger yandan tenkitgilerin kiiltiir diizeylerinin farkliligi, sahip olduklar1

kiiltiirlerin esaslari, Olgiileri onlarin edebiyat ve edebiyatcilar iizerindeki yargi-

B ge.s. 24-25.
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larinin ¢ok farkli olmasina yol agmugtir. Genel olarak bunlari su iki gruba dahil

ederek tanitmak mﬁmkﬁndﬁr26.

1) Bazi tenkitciler sirf Arap kiiltiiriiyle yetismistir. Bu yilizden Abbasi
donemi biiyiik ediplerinden miras aldiklar1 kiiltiir 15181inda giintimiiz edebiyatini

degerlendirmektedirler. Bu manada ge¢misi gliniimiize tagimaktadirlar.

2) Bir grup tenkitci ise, yabanci edebiyatin hayranligi ve onun kiiltiir
hakimiyeti altinda kalmistir. Dolayisiyla her edebi ¢alismayi, yabancilarin edebi

caligmalar1 ve metotlar 1s18inda degerlendirmektedirler.

Tabii ki son asir Arap tenkitgilerinden birgogunun tenkit sahasinda pek ¢ok
goriisii ve eseri, gliniimiizde hala gegerlidir. Mesela tenkit ¢alismalarinda basarili

olmak i¢in iki hassas nokta bulunmaktadir:

1) Tenkitginin tenkidinde siirekli tutunabilme gayreti tabiidir. Bunun i¢in

de kaginilmaz olarak ¢ok genis bilgi ve derin bir idrak sahibi olmalidir.

2) Siirekli yenilikleri takip edebilme basarisi sarttir. Yenilesmeyi sagla-

yacak olan kiiltiir alt yapisi ve kesfedilmemis ufuklara agilabilmesi gerekir.

Bu iki hususu gerceklestirmek ise son derece zor olsa da giinlimiiz tenkidi,
bu yolda biiyiikk mesafe kat etmistir denilebilir. Cilinkii hiziplesme, siyaset ve bir
¢ok tarihi olayin olumsuz etkilerine ragmen, ortada bir “edebi atilim” oldugu da

gergektir. Bu atilim sadece teorik alanda degil ayni1 zamanda pratige de yansimustir.

Ozellikle 1952 yilinda Misir’da baslayan “biiyiik atilim”, hiirriyet akim-
larinin bir neticesi olarak, milliyetciligin edebiyat kanaliyla halk arasinda kok-
lesmesine hizmet etmis, yeni toplumu yeni bir hayata hazirlamay: hedeflemistir.
Bu akim diger Arap diinyasina da yansimis ve meyvelerini vermistir. Edebi tenkit
de bu yonde gelismistir. Gazete ve dergilerin yam sira miistakil eserler halindeki
calismalartyla, tenkitgiler de birbirlerini tenkit etmesiyle biiyiikk bir faaliyet

gergeklesnlistir27.

% ge., $.32-34.
7 ge., 5.188-189.
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Giliniimiiz Arap diinyas1 edebiyat¢i ve tenkitcilerinin edebiyat eserleri,
okurlarin ve dinleyicilerin duygularina ve akillara etki edecek sekilde kullanip
gelistirme hedefleri, halen devam etmekte olup, bu konudaki su iki asil iizerine

bina edilmektedir: Seckin anlamlar ve segkin tabirler.

Bu sebeple giiniimiiz Arap diinyas1 tenkitgileri, iki farkli akima sahiptirler.
Bazilari, aslolan kriterin “derin diisiincenin, keskin bakiglarin, dogru tecriibelerin,
ince hislerin, yeni ilhamlarin {irlinii olan anlamlar” oldugunu, bazilar1 ise “dile ve
dilin edebi mirasina genis ¢apta asina olma, anlama uygun olan lafizlar1 etkileyici
tarzda seg¢ip terkip etme ve anlamlari, fikirleri, maksatlar1 fevkalade tarzda

vurgulayabilme” oldugunu savunmaktadirlar®®.

Modern edebi tenkit sahasinda gdze carpan bir diger 6zellik ise, yabanci
tesirler altinda kalan tenkitgilerin, kendi vatanlarindaki edipleri mutlaka
Avrupa’daki bir edebi ekole bagli gosterme ¢abasinda bulunmalaridir. Tabil ki
tenkitlerinde ele aldiklar1 esaslar ve metotlar1 da, o yabanci ekoliin 6zelliklerini
tagimaktadir. Bu durum, Avrupa’da son {i¢ asirda kendisini gosteren su akimlarin
Arap edebi tenkitciliginde de s6z konusu edilmesine yol a¢gmistir. Romansizm,

yeni klasisizm, realizm, idealizm ve naturalizm “sanat sanat i¢indir” vb.

Buna karsin, miistesriklerin yaptiklari ¢aligmalar dolayli olarak Arap edebi
kiiltlir mirasinin hazinelerini agiga ¢ikarma faaliyetine hiz kazandirmis ve boylece
Arap edip ve tenkitgileri, Arap edebiyatinin evrensel akimlar igerisinde hak ettigi
yeri kazanabilmesi i¢in biiyiik ¢aba gostermislerdir. Bu ama¢ ugrunda bir¢ok Arap

edibinin eseri, yabanci dillere gevrilmistir®.

SONUC
Kisaca Arap edebiyatinda tenkit, Cahiliye, Sadru’l-islam, Emevi, Abbasi

donemlerinde oldugu gibi modern donemde de tenkit anlayisinda pek ¢ok yeni

usuller ve kaideler konmaya calisilmug, fakat her tenkitgi kendi yorum ve

Bae,s. 195-197.
B ge.,s. 445-447.
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diisiincesiyle bunu gerceklestirmek istemistir. Iste bu yiizden belli dlgiiler ve
kaideler belirlenememistir. Bir kisim tenkit¢iler bati kaidelerini kullanirken, bir
kismu da kendi i¢inde yetistigi kiiltiirden yola ¢ikarak ve tarihi arka planini ele
alarak kendince usuller ortaya koymuslardir. Tenkit¢iler arasinda bu konuda bir

uzlagma saglanamamustir.
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ARISTOTELES POETIKA’SININ ARAP EDEBIiYATINDAKI
YANSIMALARI

Dr. Halim OZNURHAN"

Abstract

Syrian translator Matta b. Yunus translated Aristotle’s Poetics in early parth
of 4th century. Afterwards, Muslim Philosophers considered the Poetics an essay
on method like all other logical books of Aristotle. Hence, Arab critics not
influenced by Aristotelian poetic theory. Hazim al-Qartajanni represents the nexus
at which the two traditions: Arab and Aristotelian.

Key words: Poetic, Aristotle, Arabic literature

GIRIS

Klasik Yunan diisiincesinin, Arap edebiyatini etkileyip etkilemedigi konusu
ozellikle Arap diinyasinda tartigilmaktadir. Bu etki c¢agdas yazarlarin ¢ogu
tarafindan kabul edilmekteyken, bazilart bu etkiyi kabul etmemektedir. Baslangicta
parcaci ve zevke dayali bir karakter arz eden Arap elestirisi gerek dolayli, gerekse
direkt olarak Yunan diisiincesinden etkilenmis ve bunun sonucu olarak kurallara ve
ilkelere dayali bir metot gelismistir. Bu makalede Aristoteles’in siir sanati
hakkinda yazmus oldugu Poetika adli eserinin Islam diinyasinda gegmiste ne kadar
anlasildizn ve ne olgiide etkisinin oldugunu incelemeye ¢alisacak ve Islam

filozoflarinin Poetika’ya yazdiklari telhisler hakkinda bilgi verecegiz.

" Erciyes Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Arap Dili ve Belagat: Bilim Dal.



Aristoteles Poetika simn Arap Edebiyatindaki Yansimalar

A. ESKi YUNAN’DA SANAT VE SiIR ANLAYISI

Eski Yunan’da “Sanat nedir?” sorusuna verilen cevap, sanatin bir yansitma,
benzetme, ya da taklit oldugu seklindeydi. Bu anlayigsa gore, sanat eserlerinde
dogay1, insani, hayati goriirliz ve sanatgt eserinde bize bunlar1 yansitir; sanki
diinyaya bir ayna tutar.' Platon’un (M.0O. 427-347) Devlet adh eserinde, Sokrates
(M.O. 470-399 ) ressanun yaptig1 isi sdyle anlatir:

“Istersen bir ayna al eline, dort bir yana tut. Bir anda yaptin gitti giinesi,
yildizlari, diinyayi, kendini, evin biitiin esyaswn, bitkileri, biitiin canl varliklar.”
diyerek ressamin yaptigi isin diinyaya bir ayna tutmak oldugunu soyler ve sairin de
ressamdan farki olmadigini belirtir: “Tragedya sairinin de yaptigi bu degil mi?

Benzetme degil mi onun yaptigi da? 2

Sanati bir yansitma olarak gérmek yiizyillar boyu devam etmis ve zama-
mmiza kadar da gelmig bir kuramdir. Bu goriisii savunanlarin sik sik bagvurdugu
ayna benzetmesi de diislincelerine 151k tutan agiklayici bir benzetmedir.* Bu kuram,
sanat¢inin gordiigiimiiz diinyayi, bu diinyadaki nesneleri, insanlar1 elinden geldi-
gince onlara sadik kalarak yansitmasi gerektigine inanir. Dogalci olan bu anlayisa
gore, sanatgi bize hayati, ya da hayatin bir pargasini, bir yoniini, bir kesitini oldugu
gibi sunar. Bu basit yansitma (benzetme, taklit, mimesis) anlayist Eski Yunan’da
yaygindi.* Yansitma anlayisinin eski diinyada yaygin olusunun altinda, sanatgmin
diinya hakkinda bugiiniin insanlar1 kadar bilgi sahibi olmayan muhataplarma bilgi
vermeyi, glizeli ve iyiyi yansitarak bunlara tesvik etmek, kotli ve ¢irkini yansitarak

bunlardan uzaklastirmay hedeflemesi yatmaktaydi.”

' Berna Moran, Edebiyat Kuramlart ve Elestiri, lletisim Yaymlar, Istanbul, 1999, 17.

2 Eflatun, Devlet, cev: Sabahattin Eyiiboglu, M. Ali Cimcoz, Remzi Kitabevi, Istanbul, 1995, 282.

3 Moran, 17, 18.

4 Moran, 19.

5 Neval ibrahim, Tabi atu 's-si'r ‘inde Hdzim el-Kartdcenni, el-Fusil, Kahire, 1985, c. VI, say1: [,
83.
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1. Platon’un Sanat Anlayisi:

Platon, gorecelige inanmis sofistlerin aksine kesin bilgiye susamis biriydi.
Degismeyen, insandan bagimsiz, mitkemmel bir gercekligin varligini ispatlamaya
calistt. Durmadan degisen duyu diinyasina karsilik, ancak diisiince ile kavranan
degismez bir idealar diinyasina inandi. Platon’un felsefesinde asil ger¢eklik, duyu-
larla degil de zihinle kavranabilen idealar diinyasidir.® Bizim gordiigiimiiz, bes
duyumuzla algiladigimiz maddi diinya, agaclari, evleri, denizleri, insanlar1 ve
hayvanlariyla ancak bir kopyadan (mimesis) ibarettir. Bunlardan her birinin bir
ideas1 vardir ki asil ger¢ek olan odur. Durmadan degisen, ddima olus halinde bulu-
nan duyu diinyasi hakkinda saglam ve kesin bir bilgiden s6z edemeyiz. Gergek bil-
gi, degismeyen idealarmn bilgisidir ve bundan dolay1 da filozof ancak aklin objesi

olabilen idealar diinyasim kendisine bilgi konusu olarak seger.’

Kendisi taklit (yansitma, mimesis) olan bu duyular diinyasiin bir kism
Tanr1 tarafindan, bir kismu ise insanlar tarafindan meydana getirilmislerdir. Ama
gerceklik derecesi bir kopyaninkinden daha asagi olan seyler vardir. Tanrinin
eserleri arasinda yalniz dogal nesneler yoktur. Bu nesnelerin, su gibi parlak yiizey-
lerde yansimalarinda oldugu gibi, dogal nesnelerin yansimalari da bulunur. Platon
bunlara goriintli (eidola) demektedir. Bunlarin gergeklik derecesi biisbiitiin azdir.
Duyular diinyasinin kendisi, zaten idealarin bir kopyasi oldugu i¢in gergeklikten
bir derece uzaklagmustir. Goriintiiler ise, kopyanin kopyasi oldugu igin gerceklikten
daha da uzaktir.®

Resim de, siir de tipki goriintiiler gibi duyular diinyasinin yansimalaridirlar.
Bu nedenle Platon, sanatin bir yansitma (mimesis) oldugunu sdyler.” Dolayisiyla

Platon’a gore sanat eserleri bize kopyanin kopyasimi sunmakta, bizi gercege

¢ Salah “Iyd, et-Tahyil - nazariyyetu’s-si 'ri’l-'Arabi -, Mektebetu’l-Adab, Kahire, ts. s. 17.
" Moran, 21.
8 Moran, 21.
? Moran, 21.
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gdtiirmemekte, asil gerceklikten uzaklastirmaktadir. Insanin amaci idealara yonel-

mek olmaliyken, sanatg1 bizi ters yola gotiirmektedir. "’

Platon, sanat meselesini incelerken edebiyati daima felsefeye rakip gérmekte
ve felsefeden daha asagi oldugunu ispatlamaya c¢alismaktadir. Eski Yunan’da,
Homeros’u (M.O. IX. yy.) bilgi kaynagi sayan, nasil davramlacagmni onun
ogiitlerinden, verdigi 6rneklerden dgrenmek gerektigini savunanlar bulunmaktaydi.
Platon bu inanc1 yikmak ve edebiyatin bize gergek bilgi saglamayacag: gibi ahlak

bakimindan da zararli oldugunu belirtmek ister."

2. Aristoteles’in Sanat Anlayisi:

Platon’un dgrencisi Aristoteles (M.O. 384-322) yazildig1 giinden bugiine
kadar Onemini siirdiiren ve edebi elestiride hala basvuru kaynagi kabul edilen
“Poetika” adli eseriyle, edebiyat kurami konusunda biiyliik bir adim atmustir.
Aristoteles siirin ve sairin islevi hakkinda sunlar1 sdyler:

“Sairin ddevi, gergekten olan seyi degil, tersine olabilir olan seyi, yani olasi-
lik veya zorunluluk kanunlarina gére miimkiin olan seyi ifade etmektir.

Tarih yazart ve sair, biri diiz yazi, éteki nazim yazdigi icin birbirlerinden
ayrilmazlar, ¢iinkii Herodotos un (M.O. 484-420) eserinin misralar haline getiril-
mig oldugu diisiiniilebilir, bununla birlikte, ister nazim, ister diizyazi halinde olsun,
Herodotos 'un eseri bir tarih eseridir. Ayrilik daha ¢ok su noktada bulunur: Tarihgi

daha ¢ok gercekten olan seyi ifade eder, sair ise olabilir olan seyi ifade eder.

Bunun i¢in siir, tarih eserine gore daha felsefi oldugu gibi, daha iistiin olarak
da degerlendirilebilir, ¢linkii siir, daha ¢ok genel olani, tarih ise tek olam tasvir
eder. Genel olan deyince de olasilik veya zorunluluk kanunlarma gore belli 6zellik-
teki bir kimsenin boyle veya soyle konusmasini, bdyle veya sdyle hareket etmesini

12
anltyoruz.”

19 Moran, 23.
" Moran, 23. ] )
12 Aristoteles, Poetika, Cev: Ismail Tunal, Remzi Kitabevi, Istanbul, 1999, 30,31.
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Sanatginin insani, hayati anlatmasi tarihten farklidir. Ornegin tek bir kisinin
hayatim anlatmaya kalkismaz, bir kisinin hayatinda genel anlamiyla hayati,
insanoglunun hayatim, hayatta evrensel olan unsurlar1 anlatir. Olam degil, olabilir
olam anlatir. Bunun i¢inde anlatmak istediginin Oziine ait olmayan unsurlari,
ayrintilari, rastlantisal olanlari atar, gerekli olani ayiklar, seger ve bunlar arasinda

bir bag gozeterek olaylar érgiisiinii tek bir ¢izgi iizerinde kurar."

Aristoteles lirik siiri, dram siirinin baglangic noktasi ve hazirlayicisi olarak
goriir. Aristoteles’e gore siir insanlarin kendilerini yansitmaz; bilakis davranmiglari,
hayati, davranigin sonucunda olusan mutlulugu, mutsuzlugu yansitir. insanlar
karakterleriyle degil davraniglari nedeniyle mutlu veya mutsuz olurlar. Bu nedenle
tragedya davramslarin terkibidir. "

“Bu 6geler arasinda en onemlisi, olaylarin uygun bir sekilde birbirleriyle
baglanmasidwr. Ciinkii tragedya, kisilerin degil, tersine onlarin eylemlerinin, mut-
luluk ve felaket icinde gecen bir hayatin taklididir. Mutluluk ve felaket, eyleme
dayanir; hayatimizin son eregi ise eylemdir, yoksa eylemin disinda olan bir sey
degil. Karakter bakimindan biz su ya da bu ézellikteyiz, eylem bakimindan ise ya
mutluyuzdur, ya da mutlu degilizdir. O halde tragedya ozanlart eylemde bulunan
kisileri ortaya koyarken karakterleri taklit amacin giitmez. Tersine onlar eylem-
lerden dotiirii karakterleri de ortaya koyarlar. Boylece eylemlerin ve oOykiiniin,
tragedyanin son eregini olusturdugunu soyleyebiliriz. Son erek ise biitiin erekler

.. e sl
arasinda en onemlisidir.”

Siir kavramu Aristoteles’te yansitma ile sinirlidir. Yalniz ona gore, yansit-
manin epos, tragedya ve komedya ile siki bir iligkisi vardir. Gergek siir bu tiirlerde
ortaya ¢ikar. Bu tiirlerdeki siirde, sair kigisel diislinceleri ve duygularindan direkt
olarak bahsetmez; ancak diistinceleri kisiler ve olaylar araciligiyla yansir. Buna

gore Aristoteles’te yansitmanin anlami, insanlarin fiillerini iyi veya kotii olarak

13 Moran, 29; Sitheyla Bayrav, Dilbilimsel Edebiyat Elestirisi, Multilingual Yaymlar1, Istanbul,
1999, 38.

" Salah “Iyd, 17, 18.

'3 Aristoteles, Poetika, 23, 24.
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yansitmaktir.'® Bu durumda siirdeki yansitma, gergekte olan ve olabilir insan dav-
raniglarimin yansitilmasidir. Ciinkii gergek, siirin temelidir ve sair sadece davra-
nislari yansitir.'” Yalmz buradaki gercek ifadesi, olan biteni oldugu gibi yansitmayi
amaglayan gercekcilikten farklidir. Aristoteles, gercegi oldugu gibi degil, ahlaki

amagtan dolay1 olmas: gerektigi gibi yansitilmas: gerektigini diisiiniir."™

“Ozan giiciinii dlgiiden daha ¢ok dykiide gostermelidir. Ciinkii ozan, taklit
etmesinden otiirii ozandwr. Taklidin konusunuysa eylemler olusturur. Bunun sonucu
olarak ozan, gergekten olani taklit ederse, bundan 6tiirii de onun daha az degerli
ozan olmasi gerekmez. Ciinkii gercekten olan seyler arasinda bazilarmmin olasilik
yasasina gore olusmasina hicbir sey engel olamaz. Iste bu anlamda ozan onlar
taklit eder.”"’

Bu davraniglar iki neden simirlar: Karakter ve diislince. Aristoteles soyle

der:

“O halde, bir eylemin taklidi éykiidiir (mythos). Oykii deyince, olaylarin
orgiistinti, karakter deyince, eylemde bulunan kisilere kendisi bakimindan bir
ozellik yordugumuz seyi; diisiince deyince de kendisiyle konusanlarin bir sey kanit-

ladig1 ya da genel bir hakikate ifade verdikleri seyi anlyorum.”

Lirik siir, sairin kendi duygu ve diisiincelerini direkt ifade ettigi siirlerdir. Bu
tiir siirler yukarida da bahsedildigi gibi Aristoteles’e gore, tragedya ve komedyaya
hazirlayan ilk bigimdir. Bu merhalede sairleri iki kisma ayirir ve asil kimselerin,
asil davranislart ve erdemli isleri; asagilik kimselerin ise asagilik davramslar yan-
sittiklarini, digerleri methiyeler ve ilahiler yazarken bunlarin hicivler yazdiklarini
belirtir.”!

16 Aristoteles, 30.

17 Aristoteles, 32; Sa‘d Maslth, Hdzim el-Karticenni ve nazariyyetu’l-muhdkét ve’t-tahyil fi’s-
si'r, ‘Alemu’l-Kutub, Kahire, 1980, 75.

18 «Abdu’l-Fettah ‘Usman, Nazariyyetu's-si'r ‘inde Hdzim el-Kartdcenni ve mesddiruha’l-
‘akliyyeti ve’'n-nakliyye, Havliyyatu Dari’l-*Ultim, Kahire, Nisan 1990, XII, 79.

19 Aristoteles, 32.

20 Aristoteles, 23.

2! Aristoteles,17; Maslih, 76.
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Aristoteles’e gbre yansitma, sadece siirin 6zii degil, biitiin sanatlarin 6ziidiir.

Sair yansitma iginde tipki ressam gibi, suretleri sekillendirir.”

“Ister sanatci yetisi, isterse aliskanliga dayali bir ustalikla olsun, bazi
sanatlar renkler ve figiirler araciligiyla bazilari ise ses araciligiyla taklit edilir.
Buna gére de biitiin adr gegen sanatlarda genel olarak taklit, ya ritim, ya séz, ya
da harmoni araciligiyla gerceklestirilir. Oyle ki, bu iicii ya ayri ayri, ya da birlikte
kullamblir. Ornegin fliit ve kitara, aymi sekilde kaval cesidinden olan sanatlar
sadece harmoni ve ritmi kullamirlar, dans sanati ise harmoni olmadan yalnizca
ritmi kullanwr; ¢iinkii dans edenler, ritmik beden hareketleri araciligiyla karakter

ozelliklerini, tutkular: ve hareketleri taklit ederler.’”

Aristoteles yansitma tarzlarini tigle sinirlamustir. Bir seyi oldugu gibi yansit-
mak ya da insanlarin ondan bahsettigi gibi veya ona goriindiigii gibi, yahut da
olmas1 gerektigi gibi. Bu siir i¢in daha 6zeldir, 6l¢li (vezin) siirin 6zl degildir.
Yansitmaya gore talidir.”*

Sanatin iglevi, etkileri, yarar veya zararlart konusunda Aristoteles, hocast
Platon’dan farkli diisliniir. Tragedyanin tanimini yaparken, “acima ve korku duy-
gularim uyandirmak suretiyle bu duygularin armmasini (katharsis) saglar” der.”
Aristoteles katharsis kavramim agiklamadigr i¢in, bu kavramla ne demek istedigi
hususunda tartigmalar dogmustur. Genellikle kabul edilen yorum, tragedyanin se-
yircide bu duygular1 uyandirmak ve harcatmak suretiyle onu daha sakin ve psiko-

lojik bakimdan daha saghkli duruma getirdigidir.*

Boylece Aristoteles edebiyatin hem bilgi kazandirdigint sdyleyerek, hem de
yararli psikolojik etkisine igaret etmekle Platon’dan ayrilmakta ve sanati
savunmaktadir. Aristoteles’in bu eserini, Platon’un siire yonelttigi elestiriler

karsisinda siirin degerini ortaya koymak i¢in yazdigi sdylenir. Eser muhtemelen

2 Aristoteles, 71.

3 Aristoteles, 11, 12.

* Masltih, 77.

3 Aristoteles, 22.

%6 Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, Istanbul, 1985, 89, 90; Moran, 30, 31.
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Aristoteles’in dgrencilerine tutturdugu notlardan ibarettir. Aristocular, Poetikayz,
Aristoteles’in daha genis olan diger eserleri yardimiyla anlasilmasi gereken
(arcomatic) eserleri arasinda sayarlar. Kitap dagimik, kimi yerleri muglak ve

istitratlarla doludur.?’

Bu arada Aristoteles’in eserinin Yunanlilarda bulunan epik, lirik, dram
siirleri gibi tiim siir tiirlerinden bahsetmedigini belirtelim. Poetika, yalnizca
Tragedyadan bahseder ve bu arada epik siire deginir. Asagida Poetika telhislerine
deginecegimiz Islim Filozoflar1 da eserdeki eksikligi hissetmislerdir. el-Farabi (6.
339/950), Aristoteles’in eksik biraktigi seyi tamamlamamiz yakisik almaz,*®
derken; Ibn Sina (8. 428/1037) eserin saglam kalan kismunin telhisini yaptigini
soyler.” Ibn Riisd (5. 595/1198) ise Poetika’min tamamimin cevrilmedigini

o 30
diisiiniir.

B. iISLAM DUNYASINDA POETIKA

1. Poetika’nin Arapc¢a Cevirisi:

Hicri II. Yiizyildan itibaren Yunan, Hint ve Iran kiiltiirlerinden ceviriler
vasitasiyla bir ¢ok ilim Arapga’ya naklediliyor; bu arada, gevirmenler de bu
bilimlere ait terimlere Arapga karsiliklar bulmaya calisiyorlardi. Bu ¢evirileri
yapanlar genellikle Siiryanilerdi. Siiryaniler, Hiristiyan olmadan 6nce de Yunan
kiiltiirlinden etkilenmisler ve Yunanca’dan kendi dillerine g¢eviriler yapmuislardi.
Hiristiyanlig1 kabul ettikten sonra ilkdnce Incil’leri terciime etmisler, Kitab
Mukaddes ¢evirisini VII. yilizyilda tamamlanuslar, Yunan din adamlarimn kutsal
kitap tefsirleri ve vaazlarinin ¢ogunu kendi dillerine aktarmislardi. Bu arada,

Hiristiyan mezhepleri kendi aralarindaki ¢ekismelerinde Yunan felsefesini, 6zellik-

27 < Abbés Erhile, el-Eseru’l-Aristi fi'n-nakdi ve'l-baldgati’l-'Arabiyyin, ed-Daru’l-Beyda, Rabat,
1999, 170,171.

el-Farabi, Makdle fi kavanini’s-su'‘ard, (‘Abdu’r-Rahman el-Bedevi, Fennu’s-si'r ma'a’t-
tercemeti’l-‘Arabiyyeti’l-kadime ve surithi’l-Fardbi ve Ibn Sind ve Ibn Rusd, Daru’s-Sekafe,
Beyrut, 1973, i¢inde), 149, 150.

% fbn Sina, Fennu’s-si't, 198.

3 fbn Riisd, Telhisu kitabi Aristitalis fi’s-si T, 250.

28
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le de Aristoteles mantigini kullanmaktaydilar. Siiryaniler mantik ilmine bilhassa
Nesturi ve Yakubilerle tartismalarinda gereksinim duymaktaydilar. Bu nedenle,
Yunan kiiltiiriine ait kitaplart kendi dillerine gevirip, bu eserlere serhler yaziyorlar-
di. Dolayisiyla Yunan kiiltlir ve edebiyatimin, Siiryani kiiltiir ve edebiyat1 iizerinde

biiyiik bir etkisi bulunmaktaydi.*'

Siiryaniler, Islam doneminde de manastirlarda siiregelen, Siiryanice ve
Yunanca dgretilen, o donemde sayist elliyi bulan medreselerinde™ kendi egitim
sistemlerini siirdiirmiisler ve pek az1 Islam kiiltiiriiyle tanignustir; bunlarin ¢ogun-
lugu Arapga’yr ve Arapca’mn kurallarimi pek iyi bilmiyorlardi. Ibnu’n-Nedim’in
verdigi bilgiye gore kurduklari climleleri Arap Kkatiplere diizelttiriyorlardi.® Dola-
yistyla bu durum, ¢evirmenlerin Arapgalarmin zevk vermemesine, el-Cahiz (0.
255/869) gibi edebiyatcilarin bunlarin ¢eviri yeteneginden siiphe etmesine™ ve es-

Sirafi (6. 368/978) gibi nahivcilerin alay etmelerine® neden olmustur.

Siiryani ¢evirmenler ¢ogu kez harfi/literal ¢eviri yapiyorlardi. Diizgiin sayi-
labilecek cevirileri neredeyse yoktu. Cevirileri muglak, iisluplart hataliydi. Keli-
meler igerdikleri anlamlarin disinda kullaniliyordu. Anlamadiklari, zorlandiklar
boliimleri, Yunanca’ya karsilik Siiryanice bir kelime bularak, ibareyi anlamadan
ceviriyorlardi. Hatali ibarelerin yaninda hi¢bir anlam ifade etmeyen ibareler de
bulunmaktaydi.*® ibn Ebi “Usaybi‘a, Huneyn b. Ishak’in (6. 298/873) ve baz1 6g-
rencilerinin ¢evirilerinden 6vgiiyle bahsederken, diger Siiryani ¢evirmenlerin ¢evi-

rilerinin kotii oldugunu belirtir.”” Huneyn b. ishak, Siiryanice gevirilerin ¢ogunun

' Sukri Muhammed ‘Ayyad, Kitdabu Aristiitilis fi’s-si'r, Daru’l-Kitdbi’l-* Arabi, Kahire, 1967,
166.

2 Corci Zeydan, Tarihu ddabi’l-lugati’l-'Arabiyye, nsr: Sevki Dayf, Daru’l-Fikr, Beyrut, 1996, II,
27.

* [bnu’n-Nedim, el-Fihrist, Misir, 1348, 341.

¥ el-Cahiz, Kitdbu Hayditi'l-hayevin, ngr: ‘Abdu’s-Selim Muhammed Hartn, Daru fhyai’t-
Turasi’l-Arabi, Beyrut, 1969, 1, 76-79.

35 Yakut el-Hamevi, Irsadu’l-erib ild ma ‘rifeti’l-edib, Matba‘atu’l-Hendiyye, Misir, 1923, III,
117,118, 122.

% *Ayyad, 168.

7 ibn Ebi ‘Usaybi‘a, ‘Uyunu’l-enbd’ fi tabakati’l-etibbd, Matba‘atu’l-Vehbiyye, Istanbul, 1299,
I, 203-205.
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kotii oldugunu belirtip, pek cok ceviriyi diizeltmis ve birgogunu yeniden gevir-
mistir.38

Siiryani edebiyati, kendi i¢inde bir gelisim tamamlamis olmaktan daha ¢ok
Hiristiyan dini siirinden ve Yunan siirinden etkilenmigti. Sadece kilise miizigi
bulunmaktaydi. Dini egitim i¢in yazilmis didaktik manzumeler yaninda manzume
seklinde dualar da bulunmaktaydi. Epik siir, azizlerin faaliyetlerinden bahsetmek-
teyken, lirik siir ise tamamen dini lirizmden ibaretti.”

O donemde Bizans dini siiri Siiryanice’ye ¢evriliyor ve Siiryani siirini et-
kiliyordu. Ama Bizans siirinde, Yunan siirinde bulunan epik ve dram siirlerinin
kayda deger ornekleri bulunmamaktaydi.** Buna karsin, o dénemde Bizans’ta veri-
len egitim igerisinde dil egitimi dnemli bir yer tutuyor ve Homeros’un eserleri

ezberletiliyordu.*'

Sonug olarak Siiryanilerin Yunan edebiyatiyla giiglii bir irtibatlar1 bulun-
muyordu. Dini tartigmalarda kullanmak amaciryla Yunan felsefesiyle ve ayrica tip
ile ilgileniyorlardi.** ibn Ebi ‘Usaybia, Huneyn’in Homeros’u ezberden okudugun-
dan bahseder. Ama bunun hakkinda ayrintili bilgi vermez. Ayrica, siirle delil
getirmek (istishadd) Bizans doneminde yaygindi.** Huneyn’in durumu istisna kabul
edilirse Homeros un hem Siiryanilerce hem de Araplarca methiye, hiciv ve mersiye
sOyleyen bir Arap sairi gibi goriildiiglini gosteren ifadeler, onun Siiryanileri pek
etkilemedigini gostermektedir.® Ayrica Siiryani ¢evirmenler Arap edebiyatini da

pek iyi bilmiyorlardi.
Arap kaynaklar1 Poetika ¢evirmeni Mattd b. Yinus hakkinda fazla bilgi ver-

mezler. Ibnu’n-Nedim ve Ibn Ebi ‘Usaybia’nin verdikleri tiim bilgi, adinin Ebd

¥« Ayyad, 170.

¥« Ayyad, 171, 172.

0« Ayyad, 172.

4L Ayyad, 173.

2« Ayyad, 174.

“ bn Ebi “Usaybi‘a, I, 185.
“ < Ayyad, 174.

< Ayyad, 174.
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Bisr Matta b. Yinus el-Kunnai oldugu ve Deyr Kunna’li oldugu ve hicri 328 yilin-
da Bagdat’ta vefat ettigidir.*

Kaynaklarin verdigi bilgiler onun rahip oldugunu gostermektedir. Kiinye-
sindeki ifade “Ebl Beser” seklinde de okunabilir. Fakat Bagdat’ta oturmasi ve
orada vefat1 rahip oldugu tezini ¢iirlitmektedir. Memleketinin Deyr Kunna (Kunna
Manastiri) olusu, oradaki manastir rahiplerinden degil de, manastirin bulundugu
yerde dogmus oldugunu gosteriyor olmalidir. Ibnu’n-Nedim, onun hakkinda
“asrindaki mantik¢cilarin reisi” ifadesini kullanir. Mattd b. Y{nus’un es-Sirafi ile
tartismasindan bahseden kaynaklar Matta’nin Yunanca bilmedigini, aym sekilde
nahiv ve irap konusunda da bilgisi olmadigini soylemektedir. es-Sirafi, Matta ile
siir ilmini bilmedigi i¢in alay etmektedir. *’

Matta’min temel aldig1 ¢evirinin, Huneyn’in Yunanca’dan Siiryanice’ye
gevirisi mi, yoksa Siiryanice’ye yapilmis olan eski ¢eviri mi oldugunu anlamak
giigtiir.*® Mattd’nin iislibuna baktigimizda, yalnizca Arap dilinin kendi kurallarma
dayanarak anlayabilecegimiz diizgiin bir Arapca ile kaleme alinmadigini goriiriiz.
Bu c¢eviride muglak anlamlar, yerine oturmayan lafizlar, karmasik ibareler ve
celigkili diigiincelerle karsllaslhr.49 Bu ¢eviride 150 kadar hata tespit edilmistir.
Ornegin, Yunanca Hypocritai (oyuncular) kelimesine karsilik olarak Arapga
miinafiklar ve ikiyiizliiler ( O ol 5 ¢ 588l ) kargilign verilmistir.

XX. yiizylla gelindiginde, tespit edebildigimiz kadariyla, Aristoteles’in
Poetika’st Arapca’ya dort kez g¢evrilmistir. ‘Abdur-Rahman Bedevi, Poetika’y1
Yunanca’dan ¢evirmis ve bu ¢eviriye Mattd b. Y{nus’un ¢evirisiyle birlikte el-
Farabi, Ibn Sind ve Ibn Riisd’iin telhislerini de ekleyerek yaymnlamustir. Sukri

Muhammed ‘Ayyad ise, yine Yunanca’dan bu eseri ¢evirmis ve Matta b. Y{inus’un

“ fbnu’n-Nedim, 368, 369; Ibn Ebi ‘Usaybi‘a, I, 235.

47« Ayyad, 175.

4 < Ayyad, 179.

* Bu konuda 6rnekler igin bkz: ‘Ayyad, 180 — 190.

0 < Abdu’l-Bedi ‘Abdullah, et-Tercemdtu’l-kadime ve'l-hadise li kitdbi’s-si'r ve eseruhd 'ale’l-
fikri’l-edebiyyi’l-‘Arabi, http://www.adabiabha.com/biader/b33/3.htm ( 03.08. 2003 )
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cevirisiyle beraber yayinlamis ve Poetika’nin Arap Edebiyatina etkisi iizerinde
durmustur. Ihsan ‘Abbas ve Ibrahim Hammade eseri Ingilizce’den Arapga’ya ce-
virmislerdir. Poetika’nin Tiirkce gevirisi ise Ismail Tunali tarafindan Almanca’dan

yapilmustir.

2. islam Filozoflarinin Poetika Telhisleri:

Mattd b. Yinus’un ¢evirisinin karmasik ve celiskili oldugunu goren
filozoflar bu karmasiklign gidermek igin ¢aba gostermislerdir. el-Kindi (0.
252/866), el-Farabi, ibn Sind ve Ibn Riisd Poetika’ya telhis yazmuslardir. el-
Kindi’nin telhisinden geriye hicbir iz kalmamisken, digerlerinin telhisleri giinii-

miize kadar ulagmustir.

ibn’un-Nedim, el-Kindi’nin Poetika’ya bir telhis yazdigim zikreder.”'

Muhtemelen el-Kindi, eski Siiryanice ¢eviriden yararlanmistir. Ishak b. Huneyn’in
Siiryanice’ye ¢evirisinden yararlanmasi gii¢ goziikiiyor.

Ibn’un-Nedim, musikiyyat iizerine kitaplardan bahsederken el-Kindi’nin
“Kitab risaletuh fi sinaati’s-si’r” adli bir eserinden bahseder.” ibn Ebi ‘Usaybi‘a,
“Risale fi hayri sind‘ati’s-su‘ard’y1 musiki kitaplar1 arasinda sayar;> daha sonra da
“Risale fi sifati’l-belaga”y1 zikreder.>* Bu adlar ayni kitaba m, yoksa farkl kitap-
lara mu delalet ediyor, belli degildir. Kesin olmasa da kaynaklarda el-Kindi’nin
Siiryanice bildigini gosteren ifadeler bulunmaktadir.”” Fakat, dikkat ceken bir
husus da, ne Ibnu’n-Nedim, ne de Ibn Ebi ‘Usaybi‘a’da el-Kindi’nin bahsedilen
risalesi veya telhisi hakkinda, adi diginda higbir bilginin bulunmamasidir. Bunun
nedeni el-Farabi ve Ibn Sind’nin telhislerinin el-Kindi’nin ¢alismasim golgede

birakmis olmasi olabilir.”® Yalmz, el-Kindi’nin yasadigzi dénemde, Araplarin

*! fbn’un-Nedim, 350.

52 fbn’un-Nedim, 359.

%3 Jbn Ebi “Usaybi‘a, I, 359.
>4 Ibn Ebi “Usaybi‘a, I, 214.
% jbn Ebi “Usaybi‘a, I, 217.
56« Ayyad, 193.
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Poetika hakkinda bir seyler bildigini gosteren ifadelere rastlamaktayiz. el-Yakibi,
Poetika’y1 (Kitdbu’s-si‘r) Aristoteles’in mantik kitaplar1 arasinda zikretmektedir.”’

a. el-Farabi:

Ebl Nasr el-Farabi’nin siir ve hitabet sanatlariyla ilgilenisi, tipki diger filo-
zoflarda oldugu gibi genel felsefi metodun bir parcasidir.™ el-Farabi’nin siir
ilminden bahseden bagka eserleri de bulunmaktadir. Kitabu’s-si‘r, Cevami‘u’s-si‘r
adli siire hasrettigi eserleri yamnda Thsau’l-‘ulim ve el-misika’l-kebir adli eser-

lerinde de siir lizerinde durmaktadir.

A%

el-Farabi’nin, “Makale f1 kavanini sina‘ati’s-su‘ard” adim tasiyan risalesinin,
Themestius’un Poetika Serhinden bazi pargalarin telhisi oldugu anlagilmaktadir.
Telhisinin basinda Yunan siirinin kistmlarim zikrettikten sonra “bunlar Yunan
siirinin, bu siirleri bilenlerden “Bilge Aristo”ya nispet edilen sozlerden bize,
Themestius’a ve kitaplarim1 serh eden diger kimselere kadar ulasan simiflar1 ve
anlamlaridir” der.”’ el-Farabi, Poetika’y1 parcaci sekilde, kismen ele alir ve dyle-
sine deginir geqer.60 Risalesinin baginda konuyu kapsamli bir sekilde ele almadigi
icin Oziir diler ve bunun nedeni olarak da bizzat “bilge”nin siir sanati hakkinda
sozlerini tamamlamamasini gosterir ve “bilgeligine, bu sanattaki ustalik ve iistiin-
Ligiine ragmen Aristo’nun yapmadig1 bir seyi yapmaya kalkigsmak yakisik almaz”

61
der.

el-Farabi, Aristoteles’e uyarak siirin yansitmaya (muhakat) dayandigini
belirtir. Bu, resme benzer. Resimle siir arasinda, kullanilan malzeme farki vardir.

Buna karsin her ikisinin bigimi, davraniglar1 ve amaglar1 aynidir. “Sanatin birinin

57 Ahmed b. Ebi Ya‘kib b. Ca‘fer b. Vehb el-Yakibi, Tarihu 'I-Ya ‘kibi, Daru’s-Sadir, Beyrut, ts.,
I, 148.

58 fhsan “Abbas, Tarihu n-nakdi’l-edebi ‘inde’l-"Arab, Daru’s-Sekéfe, Beyrut, 1983, 214.

* el-Farabi, 155.

80 < Abdu’r-Rahmén el-Bedevi, Fennu's-si'r ma'a’t-tercemeti’l- ‘Arabiyyeti’l-kadime ve surithi’l-
Fardbi ve Ibn Sind ve Ibn Riisd, Beyrut, Daru’s-Sekafe, 1973, 53.

o el-Farabi, 150.
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alan1 boyalar, digerinin ise tesbihtir. Tkisinin de amac1 yansitilan seylerin insanlarin

zihninde ve duyu organlarinda etki birakmasidir.”*

Siirin, anlamlarma gore siniflar1 oldugu gibi vezinlerine gore de siniflar
vardir. Yunanlilar hari¢ su an var olan milletlerin ya da haberleri bize ulagan eski
milletlerin sairlerinin ¢ogu, belli konulardaki siir vezinlerini birbirlerine karistir-
miglar ve siir tiirleri i¢in belli vezinler belirlememislerdir. Yunanlilar ise, methi-
yeler i¢in bir vezin, hicivler i¢in bir vezin, giildiiriicii konular i¢in bir vezin belirle-
mislerdir. Diger milletler ise, ornegin methiye sdyledikleri vezinde hiciv de sdyle-
rnislerdir.63 Bunlar1 sdyledikten sonra Yunan vezinleri ve bu vezinlere ait siir

temalar1 hakkinda bilgi verir.**

el-Farabi, sairlerin yansitma giiclerine gore farkli dereceleri oldugunu belirtir
ve sairleri li¢ gruba ayirir: Birinci grubun yetenegi yansitma ve temsile yardimei
olur. Bu sairin yetenegine gore tek siir temasinda olabilecegi gibi, birden fazla siir
temasinda da olabilir. Tkinci gruptaki sairler siir sanati hakkinda yeterli bilgiye
sahip olan, bu sanatin inceliklerini ayrintilariyla bilen kimselerdir. Bunlar, tiim siir
cesitlerinde yansitmay1 iyi yaparlar. Ugiincii gruptakilerse, siir sanatinda yete-
nekleri veya bilgi ve deneyimleri olmadigi halde yukaridaki iki grubu taklit eder-
ler; ¢ogu kere de bu taklitlerinde hataya diiserler. Bu ii¢ gruptan her bir sairin
temaytiz ettigi bir yonii vardir. Kiminin methiye yetenegi varken, hiciv siiri soyle-
mekte zorlanir. En évgiiye deger siir, yetenekten kaynaklanandir.®

Daha sonra su bilgileri verir: Bazen saire, siir s6zii sdylerken engeller ¢ikar.
Bunlarin bir kismu psikolojik engellerdir. Bazen de kendisinde séz sdyleme giicii
bulurken, bazen bu giicii bulamadig1 olur. Bu engel, bazen yansitilan seyden
kaynaklanir; ¢ilinkii baz1 durumlarda benzetme ilgisi gizli olur; bazi1 durumlarda da

yetenegi daha asagi olan kimse, yetenekli kimseden daha iyi yansitma yapabilir.*

62 ¢l-Farabi, 157, 158.
63 ¢l-Farabi, 152.

64 ¢l-Farabi, 152 — 155.
8 el-Farabi, 155, 156.
% el-Farabi, 156, 157.
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Tesbihin iyi olusu da farklidir. Tesbih, bazen yakin iki sey arasinda olurken, bazen
de usta bir sanatkar iki uzak sey arasinda benzerlik kurar ve dinleyici/aliciya arala-

. - . .. - 67
rinda benzerlik oldugu hissini verir".

el-Farabi, eserinde Yunan siirinin tiirlerini saymaktadir. Bu, Poetika’da
bulunmamaktadir. Muhtemelen bu bilgileri Themestius'un Poetika serhinden
aktarmustir.”® el-FArabi, Yunan siiri disindaki siirlerden hi¢ bahsetmez. Teorik
bilgilerle yetinir ve bu bilgiler hakkinda hi¢bir 6rnek sunmaz.

b. ibn Sina:

Ibn Sina, kendinden &nceki miitercimler, sarihler ve filozoflarmn eserlerini
incelemisti. Poetika’ya yazdig: telhis, Kitabu’s-Sifa’da Mantik kisminin sonunda
bulunur. ( Ghiall g_;ﬂ ‘_‘,J}‘y‘ Al c.wt\“ R ). Ibn Sina, eserinin
béliimlerinde/fasillarinda Matta gevirisinin tertibini izlemistir. Tbn Sina’nin telhisi
ile Matta gevirisi birlikte incelendigi zaman, Ibn Sina’nin harfi geviriyi gidermeye
calistig; bazen telhis, bazen de serh yaptifi goriiliir. Bazen de miitercimin
ibaresinde carpiklik goérdiigiinde bunu diizeltme yoluna gidip, metne ag¢iklik
kazandirmigtir. Cevirideki zor anlagilan yerleri Aristoteles’in diisiincesine uydur-
may1 umarak lafizlar1 tekrar diizeltmis; sOyledikleri de ¢ogu kere Aristoteles’in
diisiinceleri veya Matta’nmn cevirisi olmaktan ¢ok kendi gériisleri olmustur. Ibn
Sina, el-Farabi’nin deginip gectigi bir ¢cok konuyu genis ele alisi yaninda
kendisinden sonra gelen Ibn Riisd’{in diistiigii hatalara da diismemistir. Bu da bazi
kimselere Yahya b. ‘Adiyy’in (6. 364/974) yaptig1 sdylenen Poetika cevirisinden
veya bilmedigimiz baska bir ¢eviriden yararlandigini dﬁsﬁndﬁrmﬁstﬁr.69 Fakat,
kullandig1 terimler ve eserin tertibinde Mattd’y1 izlemesi bu ihtimali ortadan
kaldirmaktadir. Ibn Sini, eserinin basinda Poetika’daki her seyi anladigim iddia

etmez ve anladigi kadarini ifade ettigini belirtir™.

67 l-Farabi, 157.

8 Erhile, 367.

9« Ayyad, 196; Bedevi, 53; Thsan ‘Abbas, 412.
" ibn Sina, 167.
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Ibn Sina, Kitibu’s-si‘r’i sekiz fasla ayirmistir:

1.fasil: Genel anlamda siir; siirin taksimi ve Yunan siirinin taksimi.

2.fas1l: Sairlerin genel temalar1 ve genel yansitmalari.

3.fasil: Siirin nasil bagladig1 ve taksimi.

4.fas1l: Temalardaki beyitlerin vezinleri; 6zellikle de Tragedya’daki vezinler
ve Tragedya’nin pargalarini agiklama.

5.fasil: Siirin tertibinin giizelligi, 6zellikle Tragedya’nin; Tragedya’daki
oykiisel, muhayyil kelam hakkindadir.

6.fasil: Anlam agisindan degil de tertip ve sdylenme agisindan Tragedya’nin

kisimlari.

7.fasil: Lafizlarin taksimi ve siirin tlirlerine uyumu; Tragedya’daki sozler ve
diger siirlere benzerligi.
8.fasil: Sairin kusurlu olabilecegi hususlar ve Tragedya’nin diger tiirlere

iistiinliigi’.

Birinci fasil girig niteligindedir. fbn Sina bu bdliime Poetika’mn aslinda bu-
lunmayan siir tammuyla baslar ve siiri “vezinli, es zamanl sozlerden olusan
muhayyil (muhatabin zihninde imaj olusturan) sdzdiir” diye tanimlar ve arkasindan
da “siirin Araplarda kafiyeli oldugunu” belirtir. Daha sonra da musiki terimlerini
kullanarak vezin ve esit 6l¢ii ifadelerinin anlamini agiklar: “Olgiilii olusu, vurgusal
(ka‘1) sayisinin olmasidir. Es zamanlt olusu ise her bir sdziin ika‘1 sozlerden
olusmast ve birinin zamaninin yekdigerinin zamanina esit olmasidir.” Daha sonra
da kafiyeyi a¢iklar ve ardindan sdyle der: “Bir mantik¢inin, muhayyil olusu disinda
bunlar hakkinda sOyleyecegi s6z yoktur.” Muhayyil sozii ise sOyle tarif eder:
“Gonliin boyun egdigi, diisiinmeden, se¢im yapmadan bir durumdan dolay1 sevin-

digi veya baska bir durumdan dolayr sikildig1 sozdiir. Ozetle psikolojik olarak,

' Ayyad, 197.
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diisiinmeden etkilendigi sézdiir. Bu s6ziin tasdik olunmug olup olmamasi 6nemli
degildir.”"

Burada bahsedilen tahyil, sirin beyan sanatlarindan yardim alarak muha-
tabin zihninde hayaller ve imajlar olusturmasi, dinleyiciye anlattif1 seyin gergek
oldugu duygusunu vererek psikolojik bir etki birakmasidir. Yansitma ile tahyil

arasindaki fark, ikincisinin hem yansitmayi, hem de psikolojik etkiyi icermesidir”.

Tahyil diisiincesi Yunanlilarda goriilmeyip, ilk kez Islam filozoflarmin
eserlerinde goriilen, yansitma anlayisindan kaynaklanmig bir dﬁsﬁncedir.74 Yalnmz
Ibn Riisd hatali bir sekilde tahyil diisiincesinin Aristoteles’e ait oldugunu sdyle-
mistir.” Bunu kavram olarak ilk kez el-Farabi’nin diger eserlerinde gérmekteyiz.
Bu kelime agiklama yapilmadan Mattd b. Y{inus’un Poetika ¢evirisinde de geg-

. 76
mektedir.

Ibn Sina tahyili aciklar ve tahyilin tasdik ile bir araya gelebilecegini sdyler.
Bu ikisi farkli seyler olsalar da tahyil ile dogru arasinda bir ¢eliski gormez.”” ibn
Sind’ya gore, hitabet sanati tasdiki kullanirken, siir sanati tahyili kullanir.
Aristoteles, hitabette kullanilan tasdikatin c¢esitlerini simirlamustir; ama siirde
bulunan tahyilatin sinirlandirilmast miimkiin degildir. Bunun yaninda tahyilin
etkisi ile tasdikin etkisini karsilastirir. Her ikisi de dinleyici/aliciy1r sOylenilen
s0ziin igerigine uymaya yoneltir. Yalmz tasdikte muhatap sdylenilen soziin i¢erdigi
anlamt kabuliinden dolayr sdze uyarken, tahyllde muhatap soziin sdylenis

bigiminden dolay1 séze uymaktadir.”

bn Sina, daha sonra Yunan siirinin kisimlar1 iizerinde durur. Yunanlilarm
siir soyledikleri temalarm sinirhi oldugunu ve her temanin bir vezni oldugunu

soyler. Daha sonra da bu temalar hakkinda bilgi verir.

2 fbn Sina, 161.

3 Mustafa el-Cevzii, Nazariyydtu's-si'r ‘inde’l-'Arab, Daru’t-Tali‘a, Beyrut, 1988, 117.
™ el-Cevzi, 114, 119.

7 fbn Riisd, 202, 203.

76 el-Cevzi, 117.

7« Ayyad, 198.

78 fbn Sina, 162.
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“Siirin bir tiirii tragedya diye adlandirilir. Hos bir vezni vardwr. Iyiligi, iyi
karakterleri ve insani menkibeleri igerir. Sonra biitiin bunlar évgiisii amaglanan
bir reise izafe edilir. Krallarin oniinde bu élgiiyle sarki séylenir, bazen de krallart

oldiigii zaman bunlara agit ve mersiyeler eklenir.”

“Bunlardan bir kismi Dythyrambos diye adlandirilir. Bu da tragedya gibi-
dir. Yalniz belli bir insant veya belli bir toplulugu 6vgiiye mahsus degildir. Genel

olarak tiim iyilere 6vgii icerir.”

“Bir kismt da komedya diye adlandwrilir. Bunda kétiiliikler, kétii karakterler
ve hicivler bulunur. Bazen de buna insanlarin ve diger canlilarin yaptigi ¢irkin

islerin zikredildigi ezgiler eklenir.””

Ikinci fasilda ise Aristoteles’in Poetika’sindaki siir anlayisim ele alir.
Yunanllarm, tipki Araplar gibi kendilerine has siirleri oldugunu belirtir. Matta
cevirisine uyarak, ama Matta’dan daha agik ve fasih bir ifadeyle muhayyil olmayan
sozleri Ol¢iilii olsalar da siir olarak gérmedigini ifade eder. Ayrica siirin tek vezinle
stirmesini, onun siir olugunun ayrilmaz bir pargasi olarak goriir ve birden ¢ok vezin
igeren manzumeleri siir saymaz. Aristoteles “insanlarin davranislar1 yansitmanin
konusudur” derken®® ibn Sina bunu soyle aktarmaktadir: “Yunan siiri sadece dav-
ranislarin ve durumlarin yansitilmasini konu alir. Arap siiri ise, davranislart degil

kisileri ele alir.”

Buna gore, Araplarin siir sdylemekte amaglart muhatabi
etkilemek ve begenilerini kazanmak iken, Yunanlilarin amacinin ahlaki oldugu
sonucu ¢ikmaktadir.* Insanlarin yansitmadan hoslanmalarima soyle bir 6rnek verir:
“Insanlar, igren¢ hayvanlarin yapilmus resimlerini goriince bu hoslarma gider;

halbuki bunlarin kendilerini gorseler, onlardan kagarlar.”*

™ ibn Sina, 166.

80 Aristoteles, 27.

8 {bn Sina, 169, 170.
82 el-Cevzi, 95.

8 ibn Sina, 171.
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Ibn Sina yansitmay1 (muhakat) {i¢ kisma ayirir:

1. Muhdkat-1 Tahsin: Bir seyi oldugundan daha iyi bir sekilde yansitmak.

2. Muhdkdt-1 Takbih: Bir seyi oldugundan daha kotii yansitmak.

3. Muhdkat-1 Mutdbika: Bir seyi oldugu gibi yansitmak.

Ugiincii fasilda Ibn Sina siirin dogusunu iki sebebe baglar: Goniillerin yan-
sitmadan hoglanmasi ve melodi ve ezgilerden hoslanmasi. Insanlarm biitiin canlilar
icinde yansitma yetenegi en giligli olan canli oldugunu; diger canlilarda ya
yansitma yeteneginin bulunmadigini, ya da papaganin bazi sesleri, maymunun bazi
hareketleri yansitmasinda oldugu gibi simirli olarak bulundugunu ifade eder. ibn
Sind’ya gore tahyilin 6geleri dort tanedir:

1. Vezin.

2.Lafiz.

3. Anlam.

4. Anlamin sira dis1 olusu ve lafizlarin fesahati.

Siirin {i¢ yolla yansitma ve tahyili gerceklestirdigini belirtir: Ezgi, sdz ve
vezin. Yansitmayi ayrica dille alakalandirarak {i¢ yolla yansitma yapildigini soyle-
mektedir: Tesbih, istidre ve terkip (tesbih ve istidrenin terkibi).84

Dordiincii fasilda 6ykiiniin iyi olaninin uzun olup, kisa olmadigini belirterek
basglar. Sonra da tragedyanin tanimi ve gesitleri hakkinda bilgi verir. Besinci
boliimdeyse siirin tertibinin giizelligi ve ciizlerinin tafsilatlandirilmast ve dykiideki

muhayyil kelam hakkinda s6z eder. Ahlakta orta yol tutulmasi konusu islenir.

Konu birligi islenir. Ibn Sina dykiileri basit ve miirekkep kisimlarma ayirir.

fbn Sina, Aristoteles’in eserinin tam olmadigim diisiiniir ve icinde bulun-

dugu zamanin gelenegine uygun genel siir ilmine ait bir eser yazmay1 vaat eder.*

% Jbn Sina, ayn1 yer.
% fbn Sina, 198.
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Fakat bu vaadini gergeklestirememistir. Yalmz, Ibn Sina’nin, Aristoteles’i Matta b.

Yiinus’tan iyi anladig: kesindir.*

c. ibn Riisd
Ibn Riisd, Poetika’nin el-Farabi ve ibn Sina telhislerindeki sekliyle yararh

olamayacagin diisiindii. Bir eser pratige dokiilmeden, 6rnekler verilmeden yararli
olamazd1.”” Poetika ile hem sarih, hem de telhis edici olarak ilgilendi. ibn Riisd’iin
“Telhisu kitabi AristOtalis fi’g-si"r” adim verdigi poetika telhisi, mantik telhisinin
bir pargasidir. Bu eser Latince’ye iki kere cevrilmistir. Birincisi, Mantinus’un

Ibranca’dan ¢evirisi, digeri ise Arapga’dan Hermannus Alemannus’un gevirisidir.

Miistesriklerden Renan, De Boer ve Bywater, Ibn Riisd’ii Aristoteles’i
anlamamak ve Poetika’daki anlamlar1 karistirmakla suglamuslardir. Ama Ibn
Riisd’iin gevirisi Matta gevirisi ve Ibn Sina telhisi ile karsilastirilinca, bu kusurlarin

tamaminin bn Riisd’e ait olmadig goriiliir.®

Ibn Riisd, eserinin hedefini “milletlerin hepsinin ya da ¢ogunlugunun miis-
terek oldugu genel kurallardan Aristoteles’in Poetika’sinda olanlar1 telhis” olarak

belirler. “Ciinkii, her milletin siirde kendilerine has kurallar1 ve adetleri vardir.”

Ibn Riisd’iin eserinde el-Farabi’nin telhisini incelendigine ve onun bir ¢ok
diisiincesine katildigim beyan eden ifadeler var oldugu halde ibn Sina telhisine
higbir atifta bulunulmamustir.* Ibn Riisd, ibn Sind’nin yaptigi gibi eserinin basma
bir mukaddime koymamus, bazen 6zetleyerek, bazen de agiklayici bilgiler sunarak
bastan sona Matta b. Y{inus un ¢evirisini izlemistir.90 Tahyil kelimesini kullanmis
ve eserinin bir¢ok yerinde tahyilin ¢esitli yonlerine deginmistir. Fakat bu kelimenin

ayrintili agiklamasini da yapmamustir.

8 Muhammed Ahmed Halefullah, Nakd li ba 'di t-terdcim ve’s-surithi’l-'Arabiyye li kitdbi Aristi
fi san ‘ati’s-si 'r, Mecelletu Cami“ati 1skenderiyye Kulliyetu Adéb, 1skenderiye, 1946, 111, 17.

8 Thsan “Abbas, 521.

88 < Ayyad, s. 215.

¥« Ayyad, s. 215.

% Halefullah, 23.
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Son boliimlerde siir konusuna Ibn Sind’dan daha fazla egilmis ve genel
olarak isaret etmekle yetinerek Yunan siirine ait boliimleri ¢ikarmugtir. Ibn Sina

telhisi ile karsilastirildiginda belirgin iki 6zelligi goriilmektedir:
1. Aristoteles’in goriislerini Arapga ifadeye daha fazla 6zen gostermesi;

2. Aristoteles’in diislincelerini  Araplastirmaya ¢alismasi; ki bu bazi

diislincelerini tahrife yol a(;mlstlr.91

Arapcalastirma  diisiincesi 1stilahlarin seciminde ortaya c¢ikmaktadir. Ibn
Riisd, Yunanca tragedya ve komedya kelimelerine karsilik olarak Matta ¢eviri-

A%

sindeki “medih” ve “hica” kelimelerini kullanir. Kendisinden 6nce Matta b. Yinus
ve Ibn Sina’nin da kullandigi bu kelimeler, Bat1 diinyasinda dogulularin Aristo-
teles’i yanlis anladig1 iddiasinda 6rnek Verilmistir.92 Ibn Sina’nin kullandig1 birgok
taksimi kullanmaz. Ayrica konularla ilgili Kur’an ayetlerinden ve Arap siirinden
ornekler verir. Ibn Riisd, Matta b. Y{inus un ¢evirisi ve Ibn Sina’nin telhisinden hig¢

bahsetmemekte, yalmzca el-Farabi’nin adini anmaktadir.”

Ibn Riisd, Poetika’daki kurallarin ¢ogunun Yunan siirine has oldugunu ve
Arap siirinde Yunan siirinde oldugu gibi erdemlere &vgiliniin bulunmadiginin
farkindaydi. Arap siirinde 6vgiliye deger davranisglar, davranigin kendisinden dolay1
degil de 6viinmek veya bir kimseyi 6vmek i¢in kullanilmaktaydi. el-Farabi’nin,
Arap siirinin ¢ogunlugunun oburluk ve ¢irkin isler hakkinda oldugu seklindeki
goriisiinii aktarir ve bu goriisii kendisi de onaylar.”® Ornegin, Araplardaki nesib
temasi, glinah islemeye tesvik anlamim tagir. Araplar, siirlerinde yalnizca secaat ve
comertlikten dvgiiyle bahsederler ve bunu da $viinmek (fahr) icin zikrederler.”” Bir
bagka yerde de Arap siirinde erdemlere 6vgii bulunmaz; erdemlere 6vgii sadece

zamammizdaki dini yazilarda bulunur, demektedir.”

oL Ayyad, s. 216.

°2 Halefullah, 17.

% fhsan “Abbas, 522.
* Ibn Riigd, 205.

% Aymi yer.

% jbn Riigd, 220.
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fbn Riigd, Aristoteles’in yalmzca 6vgii/medihten bahsettigini, hiciv sana-
tindan bahsetmeyi vaat ettigini sdyler. Yalniz, medih hakkinda verdigi bilgilerden
hiciv hakkinda bilgiler ¢ikarmanin miimkiin oldugunu, ¢ilinkii bir seyi bilmenin

onun ziddim da bilmek oldugunu ifade eder.”

bn Riisd, Aristoteles’in yansitma anlayisini anlamamis, bunu belagattaki
tesbihin iki tarafi olarak algilamis ve buna gére izahta bulunmustur.”® Halbuki el-

Farabi ve Ibn Sina bunu Aristoteles’teki sekliyle anlanslardi.

Ibn Riisd’iin telhisi sanat teorisi diyebilecegimiz yeni bir usul sunmaz. ibn
Sina’da agiklanmig olarak gordiigiimiiz yontem, burada miicmel ve parga parga bir
haldedir. Bu telhiste goriilen tek yenilik, Aristoteles’ten anladiklarina Arap edebi-

yatindan érnekler getirmis olmasidir.”

3. Belagatcilarda Poetika:

Islam Diinyasinda, Aristoteles’in Poetika’sindan asagida hakkinda bilgi
verilecek olan Hazim el-Kartdcenni disinda direkt olarak etkilenen bir belagatgi
yoktur. Clinkii, Poetika’nin felsefi eserler i¢inde diisiiniiliip asil yerine konmamas,
eski Arap elestirisinde herhangi bir etkide bulunmasina engel olmustur.'® Arap
diinyasinda bazi yazarlar, eserlerinde Aristoteles mantigi ve retoriginin etkisi
acikca goriilen Kudame b. Ca‘fer (6. 337/948) ve tahyil kavramun filozoflarin kul-
landigindan baska sekilde; dogrulugu ya da yanlighigina delil getirilse bile, sanatsal
bir 6zellik tasidigt icin hakkinda dogru veya yanlis denilemeyecek olan anlam i¢in
kullanan “Abdu’l-Kéhir el-Curcani (6. 471/1078) gibi kimi belagat¢1 ve tenkit-
gilerin Poetika’dan etkilendiklerini, ama bunu a¢ik¢a dile getirmediklerini séyle-
seler de,'” bu gercegi yansitmamaktadir. Bu kisilerde Aristoteles mantig1 ve reto-
riginin biiylik etkisi olmakla birlikte Poetika etkisi goriilmemektedir. Bu eserle, el-

Kartacenni’ye (6. 684/1285) gelinceye kadar sadece felsefe ile ilgilenen kimseler

°7 [bn Riigd, 250.

% jbn Riisd, 201 — 203.
%« Ayyad, s. 220.

19 jhsan Abbas, 411.
101« Ayyad, 241.
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ilgilenmis; dolayisiyla Aristoteles’in sanat hakkindaki diger eseri Retorik gibi

Islam Diinyasinda fazla etkili olmamugtir.
a. Hazim el-Karticenni:

Arap edebiyatinin bir¢cok agidan 6nemli sahsiyetlerinden biri olan Hazim el-
Kartacenni, Endiiliis’tin gliney dogusundaki Kartdcenne sehrinde diinyaya gelmis,
cagindaki onemli bilginlerden Kur’an, hadis, Arap dili ve edebiyati, fikth konu-
larinda dersler almistir. Daha sonralar1 hocalarindan olan Ebi “Ali es-Selevbin’in
(6. 645/1247), onun akli ilimlerdeki yetenegini fark edip tesvik etmesiyle felsefe ve
mantik ilimlerine yOnelmis, el-Farabi, ibn Sinid ve Ibn Riisd’un Aristoteles’in
mantik, poetika, retorik konularindaki eserleri iizerine yazdiklar1 serh ve telhisleri
incelemis ve bu konularda derinlesmistir. Ibn Sina telhisi araciligiyla Poetika ile
ilgilenen ilk belagatct olusu, geleneksel Arap siir teorisyenlerinin goriisleriyle
Aristoteles’i uzlastirma ¢abasi yaninda, eseri “Minhacu’l-bulega ve siracu’l-udeba”
hem tertibi, hem de igerigiyle Klasik Arap edebi elestirisinin en dnemli eser-

. . 102
lerindendir.

el-Kartacenni’ye gore beldgat ilmi siir ve hitabet sanatim igerir. Hitabetin
hedefi muhataplarini peyderpey ikna etmek iken, siirin hedefi bir seyin muhatap-

larin zihninde canlandirilmasidir (tahyil). 103

Sair anlamlart ya bagkalarindan aktarir, ya da kendisi ortaya koyar. el-
Kartacenni, sairin anlamlar1 ortaya koyabilmesi igin gerekli hérici sartlari, havasi
tliman, yiyecekleri lezzetli, manzarasi giizel yerlerde; vezinleri uygulayan, fasih
dille siir sdyleyen insanlar arasinda yetismek olarak belirler. Anlamlar1 ortaya
koymada dahili sartlarin ise, sairin kendisinde bulunan birtakim yetenekler
oldugunu soyler. Bunlar hafiza, temyiz ve olusturma yetenekleridir. Hafiza
yetenegi zihindeki suretlerin agikligini, birbirinden ayirt edilip karismamalarini,

intizam igerisinde bulunmalarmi saglar, bu yetenek lafizla alakali degil sadece

12 jsmail Durmus, “Kartdcenni”, DIA, Istanbul, 2001, XXIV, 518, 519. .
19 Hazim el-Karticenni, Minhacu’l-bulegd ve sirdcu’l-udebd, nsr: Muhammed b Habib ibnu’l-
Hiica, Daru’l-Garbi’l-* Arabi, Beyrut,1996, 19, 20.
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hayal giiciiyle alakali bir yetenektir. Temyiz yetenegi ise sairin konuya, nazma,
maksada ve isliiba aykir1 olup olmayan seyleri ayirt etmesini saglar. Olusturma
yetenegi ise anlam ve lafiz parcalarinin birbirine baglanmalarim1 saglayan

. 104
yetenektir.

el-Kartacenni siiri soyle tanimlar: “Siir, 6l¢iili ve kafiyeli sozdiir. Amaci,
hoslandirmay1 hedefledigi seyi muhatabin gonliine sevdirmek, hoslanmamasini
hedefledigi seyden nefret ettirmektir. Bunu kendisinde bulunan giizel tahyil,
bagimsiz yansitma (muhékat), soziin telifinin giizelligi, dogrulugunun ve séhretinin
kuvveti ile ya da bunlarin hepsiyle ger¢eklestirir. Sira dis1 fikirler ortaya koymak
ise biitiin bunlar1 pekistirir.”105 Yaptig1 bu siir tanimi bazi arastirmacilar tarafindan,
klasik donem Arap Edebiyatinda yapilmis en miikemmel siir taninu olarak goriil-

mektedir.

Tahyil, sairin muhayyil lafzindan, anlamlarindan ya da iislup ve nazmindan
dolay1 isiten kimsenin hayalinde bir imajin olusmasi veya zihninde etki birakan
imajlarm olugmasi yahut da ister istemez kendisinde hoslanma veya hoglanmama
duygularmi uyandiran baska bir seyin tasavvurunun olusmzisldlr.106 Tahyil goniilde
su yollardan birisi aracilityla var olur: Zihinde bir seyin diisiiniilerek ve akla
getirilerek tasavvur edilmesi yoluyla; bir seyi goriip baska seyi hatirlama yoluyla;
yazi, oyma ve benzeri bir tasvirle bir seyin yansitilmasi yoluyla; bir seyin sesinin,
eyleminin veya yapisinin, onun sesine, yapisina, eylemine benzetilerek yansitil-
mas1 yoluyla; bir seyin, onu zihinde canlandiran bir soz ile yansitilmasi yoluyla;
muhayyil séze delalet eden yazili isaretin konulmasi yoluyla; isaretle bunun anla-

silmas1 yoluyla.'”

el-Kartacenni, yansitmay1 Aristoteles’te oldugu gibi anlamis ve kendisinden

Oonce yasayan filozoflara uyarak yansitmanin tesbih ile alakasini kurmustur.

1% el-Kartacenni, 38-42.
105 ¢]-Kartécenni, 71.

196 ¢]-Kartécenni, 89.

197 ¢]-Kartacenni, ayn1 yer.
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Yansitmayi, fbn Sind’ya uyarak iige ayirmis ve onun iiglii taksimini benim-

. e 108
semistir.

el-Kartacenni, siirin siir olusunu dogru ya da yalan anlamlarin bulunmasinda
degil, muhayyil (zihinde imaj olusturan) sozler igermesinde goriir. Yalniz gercek-
lesmesi miimkiin olmayan ve gergeklesmesi diigiiniilemeyen anlamlarin siirde
kullanilmasina, muhataplari etkilemeyecegi gerekcesiyle karsi ¢ikar. Dolayisiyla,
Yunan siirinde goriilen mitolojinin siirde islenmesine de karsi ¢ikmus olur. Bu
arada siir sozlerinin sadece yalan dnciillerden olustugunu séyleyen el-Farabi’yi de

adin zikretmeden elestirir.109

el-Kartacenni, siirde kullanilan anlamlarin gergeklesmesi miimkiin olmayan
anlamlar olmamas1 gerektigini sdyledigi gibi, birbirleriyle ¢elisen, kapali, anlasil-
mas1 bir bilimi veya zanaati bilmeye bagli anlamlarin kullanilmasina da karsi
¢tkmakta; celiski ve kapaliliktan kurtulma yollarmi gdstermekte; medih ve hiciv-
lerde, insanin kendi elinde olmayan giizellik, hastalik, bedensel kusur gibi 6zellik-
lerinin kullanilmasina kars1 ¢ikip, kisinin dogustan getirdigi, kalict erdemlerinin ya
da kotii huylarinin dvgii ve yergi unsuru olarak kullanilmasmin gerektigini belir-

terek ahlakg1 bir tavir sergilemektedir.

el-Kartacenni sairligi, pargalarin tasavvurundan once biitiiniin hayal edilmesi
yetenegine baglar. Kasidenin genel diizenini tasavvur, onu olusturan ayrintilari
tasavvurdan once gelmelidir. Siirde genel prensipler belirlendikten sonra kafiye ve
benzeri ayrintilar bu genel prensiplere yardimer olur.'" Filozoflarm zikrettigi, her
siir temast i¢in uygun vezin olmasi konusunda bazi vezinlerin bazi temalara uygun

diisecegini sdyler ve bunlara rnekler verir.'"!
el-Kartacenni, eski Yunan’daki tragedya ve komedya siirinin yanlis olarak
Arapga’ya medih ve hiciv siiri olarak ¢evrilmesi nedeniyle, bunu tiim Arap siirine

uygulamak isteyen Islam Filozoflarmin yoluna uyarak siiri, “ciddi siir” ve “hezli

108
109
110

el-Kartacenni, 92.
el-Kartacenni, 79, 83.
el-Kartacenni, 287.

1 el-Kartacenni, 205, 266.
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siir” kategorilerine ayirmustir. Ciddi siirler akil ve erdemden kaynaklanan sézlerin
yolu iken, hezli siir sozleri akilsizlik ve erdemsizlikten kaynaklanmaktadir.'"
Yalniz bu ifadeler onun Aristoteles’in anlayisina filozoflardan daha yakin oldu-
gunu gostermektedir. el-Kartacenni ayrica, insani temalarin sayisinca siir temasinin
bulunacagini, sairlerin iisliiplarinin da onlarin meslekleri oraninda gesitli oldugunu

belirterek, insanlar1 etkileyen iisliplar hakkinda bilgi verir.

Hazim el-Karticenni’den 6nce yasamis bulunan Ahmed b. Sehl el-Belhi’nin
(6. 322/934) “Sin‘atu’s-si‘r”, el-Mufacca® el-Basri’nin (6. 327/939) “et-
Tercumanu’s-si‘r”, Sindn b. Sabit b. Kurra’nin (6. 331/943) “el-Fark beyne’l-
muterassil ve’s-sa‘ir”, Ibn Mukassem’in (6. 355/966) “el-Medhal ila “ilmi’s-si‘r”,
Muhammed b. el-Hasen b. Ya‘k{ib’un (6. 355/966) bir dnceki eserle ayn1 adi tasi-
yan “el-Medhal ild ‘ilmi’s-si‘t” adli eserleri muhtemelen Arap gelenegi ile Yunan
siir anlayisim birlestirme ¢abalarmin iiriiniiydii. Filozof Ibnu’l-Heysem’in (.
450/1058) eseri ise kesinlikle Yunanlilarin sanat anlayist ile Arap anlayigini birles-
tiriyordu. “Risdle f1 sin‘ati’s-si‘r mumtezicen mine’l-Y{nani ve’l-‘Arabi” adli bu
eser ne yazik ki tipki bahsi gecen diger eserler gibi giliniimiize kadar gelme-

. 113
migtir.

SONUC

Mattd b. Ylnus’un Poetika terciimesi kapali, bir ¢ok yeri hatali olmasina
karsin, a¢ik olan bolimleri siir sanatt hakkinda genel bir bilgi verecek niteliktedir.
Ceviride, 6zellikle yansitma ve konu biitiinliigii diisiincesi agiktir. Yunan siirinden
bahseden kisimlariysa ¢ok muglaktir. Bunun nedeni, g¢evirmenin Yunan siiri

hakkinda yeterli bilgiye sahip olmamasi ve Arap diline hakim olmamasidir.
Filozoflar, Poetika telhislerinde ¢evirideki bu genel fikirden yararlandilar ve
bu bilgiyi Aristoteles psikolojisi 1s18inda ve Poetika’daki mantiki gerceve igeri-

sinde yorumladilar. Bunlarin en 6énemlisi tahyil diisiincesidir. Tahyil, filozoflarin,

112 ¢]-Karticenni, 327.

3 fhsan ‘Abbés, 412; Cabir ‘Usfiir, Mefhiim’s-si‘r - Dirdse fi’t-turdsi'n-nakdi -, Lefkose:
Muessesetu Ferah, 1990, 101, 102.
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yansitma (muhakat) diisiincesinden g¢ikardiklart bir kavramdir. Ciinkii bu kavram,
yansitma diisiincesine ilave olarak, mantik kitaplar1 arasinda zikredilen Poetikaya,
o kitaplara uygun bir medlil katmaktaydi. Siirdeki tahyil, cedeldeki tasdikin
benzeridir. Ikisi de dinleyiciye/alictya anlami kabul ettirmektir. Fakat, tasdik
diisinme yetenegine hitap ederken, tahyil hayal etme yetenegine hitap eder.
Filozoflarin yansitma anlayisinda, mantik etkisiyle uyusan Aristoteles psikolojisi-
nin etkisini gérmekteyiz. Arap siirinin tiimii lirik olup, konular1 arasinda medih ve
hiciv bulununca, Aristoteles de hiciv ve medihi ele alan siirde yansitmadan
bahsedip, Araplar da tragedya ve komedyanin sanatsal incelikleri bilmeyince,
yansitma tiim Arap siirine uygulandi. Biitiin Arap siirini kapsamasi i¢in medih ve
hicvin anlamu genisletildi. Zira sdir, siirinde ya bir seyi iyi gostermek, ya da kot
gostermek isterdi. Her iyi gosterme medih, her kotii gdsterme ise hiciv idi.

Poetika, Aristoteles’in mantikla ilgili eserleri arasinda sayilmis bulundugun-
dan Arap belagatcilar1 bu eserden haberdar olamamislardir. Hazim el-Kartacenni,
filozoflar disinda Aristoteles Poetika’siyla ilgilenen ilk belagat¢idir. Yansitma ve
tahyil kavramlarini filozoflarin kullandiklart anlamda kullanir. Yunan siiri ile Arap
siirini birlikte ele almis ve bu iki kaynagi uzlastirmaya ¢alisarak yeni bir siir teorisi
ortaya koymaya ¢aligmustir. el-Kartacenni, Aristoteles’in erdemli kigileri yansitan
siir ve erdemsiz Kigileri yansitan siir ayrimin lirik Arap siirine uydurmaya ¢alismus
ve siiri erdem ve erdemsizlik ilkesi lizerine ciddi siir ve hezli siir olarak ikiye

ayirmugtir.
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C. U. Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt 4, Sayi 1, Ocak-Haziran 2004

ES’ARI’NIN MUTEZILE’DEN AYRILMASININ NEDENLERI
UZERINE BiR DENEME

Ars. Gor. Ismail SIK”"

Ozet

Ebu Hasan el-Eg’ari, Ehl-i Siinnet &gretisinin biiylik temsilcilerinden biridir.
Onun Mutezileden ayrilip, Ehl-i Siinnet’e gegmesi sadece o giin degil giiniimiizde de
hala tartisilan bir meseledir. Konuyla ilgili kaynaklara baktigimizda bu olaymn birden
fazla sebebe dayandirilgmmi gérmekteyiz. Arastirmamizda bunlardan hangisinin asil
sebep oldugunu irdelemeye ¢alistik. Kanaatimizce bu olay1 tek bir sebebe baglayarak
yapilan aciklamalar gercegi biitiinii ile yansitmaktan uzaktir. Biitiin sebepleri bir arada
degerlendirerek yapilan yorumlar bizi daha dogru sonuglara gétiirebilir. Bu baglamda
konuya bakarak ayrilma hadisesini biitiinciil bir yaklagimla, sosyal, siyasi ve ekono-
mik tiim faktorleri g6z oniine alarak degerlendirdik.

Anahtar Kelimeler: Doktrin, Ashabu’l-Hadis, Mutezile.

Abstract:

Ebu Hasan al-Ashari is one representin of doctrine of Ashabu’l-Hadith
(Traditonist) for their faith. His separation from Mutezila to Ashabu’l-Hadith is not
only subject was discussed but also this subject is discussed being this days. We saw
sevaral cause for this separation. We studied causes and wanted to find original cause
for this event. Causes which told us in books were studied. As a result we talked about
this matter, we decised the beter way evalation with whole causes together

Keywords: Doctrine, Ashabu’l-Hadith, Mutezila

* . U.ilahiyat Fakiiltesi Kelam Anabilim Dali



Es’ari’nin Mutezile ’den Ayrilmasimin Nedenleri Uzerine Bir Deneme

Giris

Bu calismada amacimiz, Kelam ve Mezhepler Tarihi agisindan biiyiik bir
oneme sahip olan, Eg’ari’nin Mutezile’den ayrilmasi olayinin sebeplerini irde-
lemektir. O giiniin sartlariyla ilgili olarak kaynaklardan elde ettigimiz bilgiler 151-
ginda Eg’ari’nin fikri gelisiminden baslayip, gecirmis oldugu devreleri de goz
oniinde bulundurarak Mutezile’den ayrilmasini inceleyecegiz. Cesitli yerlerde bu
olayla ilgili sayilan sebepler tizerinde durarak, hangilerinin Eg’ari’nin Mutezile’den
ayrilmasinda etkin oldugunu veya olmadigini agiklamaya ¢alisacagiz. Genel olarak
bakildiginda konu ile ilgili bilgi veren kaynaklarda hocas: ile yasadigi soru hadisesi
ve rilya olay1 basta olmak tizere bir ¢ok sebep tlizerinde durulmustur. Calismamizda
elimizdeki bu verileri tahlil ve tenkit ederek bu sebeplerin gecerliligiyle ilgili
yorum yapacagiz. Bu olayin basit bir taraf degistirme hadisesi gibi degerlendiril-
mesinden ziyade, zaman igerisinde bir takim faktorlerden, psikolojik ve sosyolojik

sebeplerden etkilenerek bilingli bir tavir alig oldugunu ortaya koymaya calisacagiz.

1. Ebi Hasan el-Eg’ari

Es’ari’nin tam ismi, Ebi Hasan Ali b. Ismail b. Ishak b. Salim b. Ismail b.
Abdillah b. Musa b. Bilal b. Ebi Biirde b. Ebi Musa el-Esari' olup, bazi kaynak-
larda dedesinden dolay: kendisinden Ebd Bisr diye bahsedilir.” Soy itibariyle

Y emenli sahabe Ebi Musa el-Esari’ye dayanir.’

Es’ari, Basra’da dogmus ve Bagdat’a yerlesmezden evvel uzun seneler orada

yasamustir.* Dogum ve 6liim tarihiyle ilgili bir takim tartismalar sz konusudur.

"1bon Asakir, Tebyinii Kezibii'I-Miifteri fi ma Niisibe ila Imam Ebi Hasan el-Es’ari, Sam 1990, s.
34; http://www.muslimphilosophy.com/ei/ashari.htm.

? [bnii’n-Nedim, el-Fihrist, Beyrut 2000, s. 225.

? Ebu Musa el-Es’ari, devrin siyasi ve sosyal olaylarina damgasini vurmus, Hz. Omer zamaninda
Kife ve Basra’da valilik yapmus bir sahistir. Hakem olayr diye bilinen, Hz. Ali ve Muaviye
arasindaki anlagmazlikta ¢izdigi tavirla, siyasi ve fikri agidan Islam tarihinde énemli bir yeri
olan olayin kahramamdir. Hz Ali’den devlet baskanligini almis, halifeligin Muaviye’ye
gegmesinde dolayli olarak rol oynamistir. (Bkz. Ethem Ruhi Figlah, Cagimizda Itikidi Islam
Mezhepleri, Ankara 1998, 5.47.)

* http:/fwww.muhammadanism.org/macdonald/development/p186.htm.
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Genel olarak dogumu i¢in h. 260 / m.873-874, vefat1 igin h. 324 / m. 935-936
yillar1 kabul edilir.” ibn Asakir’in kaydettigi bir rivayete gore, o h. 260 yilinda
dogmus, h. 332 yilinda vefat etmis ve “mes aratii’r-reva” denilen yere defne-
dimistir.® Diger bir rivayetteyse oliimiiniin aniden oldugu, Bibu’l-Basra ve Kerh
denilen yere defnedildigi seklindedir.’

Es’ari gecimini dedelerinden Bilal’in, kendi soyuna tahsis ettigi bir kdyiin
gelirinden karsilamustir. Ailesinden gelen mali imkanlar dahilinde kendini ilmi
aragtirmalara adayacak, ge¢im kaygisina diismeyecek durumdadir.® Sayet
Es’ari’nin atasi Ebu Musa el-Eg’ari‘nin valilik yapmazdan 6nce Mezopotamya ve
fran seferlerine katildig1 diisiiniiliirse bu imkanlarin genisligini anlamak daha da

kolaylasacaktir.’

Babasmi kiigiik yaslarda kaybetmis olan Eg’ari, annesinin Mu’tezili alim
Ebu Ali el-Ciibbai ile evlenmesinden sonra iivey babasmim himayesine girmistir.'’
Egitimine ne zaman basladig1 konusunda kesin bir bilgi olmamakla beraber Kelam
ilmini iivey babasi Ali el-Ciibbai’den 6grenmis olma ihtimali kuvvetlidir. Ayni
zamanda Yahya b. Zekeriyya es-Saci, Abdurrahman b. Halef, EbG Halife el-
Cumahi, Sehl b. Nuh, Muhammed b. Yahya, el-Mervezi gibi devrin alimlerinden
dini ilimleri okumustur.'

Es’ari’yi daha iyi anlayabilmek igin yasadigi donemdeki siyasi, sosyal ve

ilmi durumu degerlendirmekte fayda goriiyoruz. Eg’ari, Bagdat ve Basra ¢evre-

* Ey’ari, el-Luma fi'r-Redd ala Ehli’z-Zeyg ve’l-Bida, (tah. Muhammed Emin Zannavi),Beyrut
2AOOO, s. 8; Hatib el-Bagdadi, Tdarihii ’l-Baga{dd, Beyrut 1931, C. X1, s.347; Zehebi, Siyerii
A’lami 'n-Nibela, Beyrut 1996, C. X1, s5.540.; Ibn Asakir, age, s.14.;

http://www.islamicaths.org/ Home/ English/ HistoryPersonalities/ Content/Ashari.htm

¢ ibn Asakir, age, s. 56.

7 ibn Hallikan, Vefaydtii I- A yan, Beyrut 1978, C. 11L, s. 274.

8 Ibn Asakir, age, s.142.

’ Kenan Ayar, “Ebu Musa Eg’ari’nin idari ve Siyasi Faaliyetleri”, Dinbilimleri.com/ Dergis/cilt
1/say13/k_Ayar,s.6.

1 Abdurrahman Bedevi, Mezdhibii’I-Islamiyyin, Beyrut 1997, 5.490.

! Hammad b. Muhammed el-Enséri, Ebu Hasan Es ari, Riyad h. 1302, s. 6.
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sinde Abbasiler doneminde h. III. asrin ikinci yarist ile IV. asrin baslarinda yasa-
mustir.'> Eg’ari’nin yasadigi donem, Abbasilerin zayif oldugu yillara denk gelmis,
altt farkli Abbasi halifesi gormiistiir. Halifelerin basarisizligi yiiziinden iilkede
huzur ve gliven ortami kalmamus, istikrar saglanamamistir. Bu donem, Tiirklerin
Abbasi saraylarinda halifelerin korunmasindan azledilmesine kadar bir ¢ok siyasi
olayda ve devlet yonetiminde sdz sahibi olduklar1 yillardir. Devrin yoneticilerinin
idari uygulamalarinda basarisiz olmalari, sahsi kanaat ve zayifliklarini gostermeleri
halk arasinda huzursuzluk dogurmus, saray her tiirli entrikanin ¢evrildigi yer
haline gelmistir. Yine o yilarda giinliik hayattaki refah diizeyi ve dini yasayistaki
samimiyet agisindan sarayla halk arasinda biiyiik bir ugurumun yasandigi sdylen-
mektedir."”’ Savaglarin ve huzursuzlugun siirekliligi halkta bikkinlik yaratmus, gayri
miislim gruplar, sosyal ve ekonomik olarak giiclenmislerdir. Halk kendi arasinda
yoneticiler (halifeler, vezirler), orta tabaka (tiiccar ve emirler), fakir halk (kiiciik
giftciler, isciler, halife ve emirlerden uzak olan alimler sinifi) olmak tizere ¢esitli
simiflara ayrilmustir.™* Fakirlik yayginlasmus, halkin biiyiik ¢ogunlugu alt tabakada
hayatinm stirdiirmiistiir. Es’ari’nin hayatinin bilylik bir kismum gegirdigi Basra ve
Bagdat’da benzeri sosyal ve siyasi sikintilarin yagandigi yerler olarak karsimiza
¢ikar. Basra, o devirde gelisiminin zirvesinde olup, Bagdat’a goére daha emniyet-
lidir. Daha ¢ok barig ve huzur vadeden bir yer olarak dikkati ¢ekmektedir. Bagdat
icin ayn1 seyleri sdylemek miimkiin degildir, tehdit altindadir ve krizlerin yagsandigi
bir yerdir."

O yillarda yasanan sosyal ve siyasal biitiin olumsuzluklara ragmen ilmi
hayat, olumlu bir tablo ¢izmektedir. Halife el-Miitevekkil’in hiikkiimdarligindan Sii

Biiveyhiyye devletinin kurulusuna kadarki donemde basta edebiyat ve felsefe

2 Emrullah Yiiksel, “Es’ariler ile Maturidiler Arasindaki Goriis Ayriliklarr”, Atatiirk Universitesi
Islami Ilimler Fakiiltesi Dergisi, IV, 1980, s. 91.

13 Hiiseyin Ibrahim, Tarikii‘I-Islam es-Siyasi ve’s-Sekdfi ve’l-Ictima-i, Kahire 1965, C. I1I, s.245.
4 Ahmed Emin, Zuhru’l-Islam, Kahire 1964, s. 82.
'3 M. Sait Yazicioglu, “Es’ari’nin Hayat1”, 4. U. Ilahiyat Falkiiltesi Dergisi, XXV, 1981, s. 460.
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olmak iizere tiim ilmi sahalar i¢in bu bélgenin 6nemi ortadadir.'® Bu yillar, Bagdat
ve Basra i¢in ilmi agidan parlak bir donemi igerir. Halife ve vezirler tarafindan
verilen destek, terciime faaliyetlerinin artmasi ve ilmi hareketligin yayginlas-
masinda goz ardi edilmeyecek kadar 6nemli bir faktordiir.'” Devrin sayili bir gok
alimi saray ve gevresinde yer almistir. Bagdat ve Basra gibi biiyiik sehirlerde ¢ok
sayida kiitiiphane ve kitap bulmak miimkiindiir. Adam Metz’in aktardigina gore h.
IV asirda kitaplara ragbet o kadar yayginlagmustir ki h. 312 yilinda isfehanli bir
alim vefat ettiginde ona ait kitaplar satilmug, bu kitaplarin degeri 300.000 dirhem
gibi biiyiik bir meblag tutmustur. Ayn1 zamanda merkezi camilerde bu ¢esit biiyiik
kiitiiphanelerden oldugu ve ¢esitli alimler tarafindan ilim halkalarinin olustu-

ruldugu bilinmektedir.'®

2. Fikri Hayatinin Gelisim Devreleri

Es’ari’nin fikri hayatinda yasadigi degisim ve doniigiimleri farkli sekillerde
tasnif etmemiz miimkiindiir. Bunlardan bazilarini su sekilde siralayabiliriz: I’tizal
dénemi, Ik dénem siinni kelameilardan Abdullah b. Kiillab’n' tesirinde kaldigi
donem, Ehl-i Siinnete gectigi dénem.” Diger bir simiflamada: Mutezili dénem,
Mutezile’den ayrilip Hanbeli oldugu, nakil agirlikli diisiinceyi savundugu, nakli
asil ve tek kaynak kabul ettigi donem ve son olarak akil ile naklin arasinda orta
yolu buldugu dénem®' seklinde olabilecegi gibi dogumundan on yasmna kadarki
donem, on yasindan Mutezile anlayisini benimseyip, kirk yaslari civarinda

Mutezile’den ayrildigi zamana kadarki donem, Selef inancini benimseyip vefat

16 Ahmed Emin, age, s. 221.

' Hiiseyin Ibrahim, age, C. 111, s. 332.

'8 Adam Metz, Haddratiil'l-Islamiyye fi I-Karni 'r-Rabi-i'I-Hicri (Arapgaya ¢ev: Muhammed Ebu
Rayda), Kahire 1957, C. I, s.308.

' Ebu Muhanned Abdullah b .Said Muhammed b. Kulldb el-Kattan-i’l-Basri (h.240). Selefi
anlayisa mensup ilk Keldm alimlerindendir. Mutezileye reddiye olarak yazdigi eserleri
mevcuttur, “Kitabu’s-Sifat”, “Halku’l-Efal”, "er-Red ald Mutezile” bunlardan bazilaridir.

2 Omer Kahale, Miicemu 'I-Muellifin, Dimesk 1959, C. VI, s. 59.
2! irfan Abdulhamid, Durdsat fi’l-Furuki ve'l-Akdid il-Islamiyye, Beyrut 1977, s.148.
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ettigi ana kadarki dénem® seklinde ayr1 bir bakis agis1 da getirilebilir. Ibn Nedim
ise Eg’ari’nin hayatini, Mutezile’nin i¢erisinde bulundugu dénem ve Mutezile’den
sonraki donem olarak ikiye ayirir.”® Biz ¢alismamizda ibn Nedim’in goriisiinii esas
alarak, Eg’ari’nin fikri gelisimini Mutezile icerisinde oldugu donem ve Mute-
zile’den ayrilip Ashabu’l-Hadis’e gectigi donem olmak iizere iki kisimda ince-
leyecegiz. Mutezilenin icerisinde bulundugu ve mutezili fikirleri savundugu
donem, annesinin Mutezile’nin dnde gelenlerinden Ali el-Cubbai ile evlenmesiyle
baslayip, Es’ari’nin Mutezile’den ayrildigini kesin olarak ilan ettigi zamana kadar
gider.

Es’ari’nin Ali el-Cubbai ile karsilastiktan sonraki donemde Kelam ilmini
6grendigini, bu ilimde derinlesip Mutezile i¢erisinde s6z sahibi oldugunu biliyoruz.
el-Cubbai’nin bazi ilmi miinazaralara vekil olarak Es’ari’yi gonderdigi, ders
halkasinin el-Cubbai olmadig1 zamanlarda yine onun direktifiyle Eg’ari tarafindan
yuriitilldiigiine dair bir takim rivayetler mevcuttur.”* Bunlardan hareketle el-Cubbai
ile Es’ari arasindaki diyalogun, olagan hoca-6grenci iliskisinin 6tesinde bir yere
ulastigi kanaatindeyiz. Cilinkii Es’ari uzun yillar hocasinin yaninda kalmis, onun
evinde yasamis, ondan talim ve terbiye almus, hayatinin otuz yila varan kismi
Mutezile kelam anlayisinin egitimi ve dgretimi ile onun yaninda gegmistir.

fbn Farek’in verdigi bilgiye gore, Es’ari’nin Mu’tezile’den ayrildig1 yil,
tahmini olarak h. 300 civarlaridir.” Es’ari, Mutezili doktrinden ayrildiktan sonra,
Ahmed b Hanbel’in inang anlayisim benimsedigini dile getirmistir.*® Hanbeliler
gibi nassa kat1 baglilik gostermemekle beraber, nass 6n planlt bir tutumla mese-

lelere yaklasip, gerektiginde akli akidevi prensipleri agiklamak i¢in kullanmustir.

Es’ari iizerinde arastirma yapan ¢agdas yazarlarin bir kismi, onun sadece

Ahmed b. Hanbel’e uyan ve tamamen selefi ¢izgiyi takip eden, bir akaid alimi

2 Eg’ari, el-Ibane an Usili'd-Diydne (tah: Fevki Hiiseyin), Beyrut 1984, s. 28-29.
2 fbnii’n-Nedim, e/-Fikrist, Kahire 1977, s. 217.

* ibn Asakir, age, s.91.

% ¢l-Ensari, age, s. 10.

% Eg’ari, el-Ibane, $.43.
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oldugunu ileri siirerken, diger bir kismu da onu, Ibn Kiillab el-Basri, Haris b. Esed
el-Muhasibi ve Kalanisi’den etkilenen, onlarin goriislerini agiklayan bir keldmci

o 27
olarak gortir.

Es’ari, Mutezile’den ayrildiktan sonraki donem igerisinde Basra’dan da
ayrilip, Bagdat’a yerlesmistir. O, elimizde mevcut olan eserlerinin tamamina yaki-
nini bu donemde yazmustir. Basra’dan ayrilip, Bagdat’a gittiginde Hanbeliler’e
kendini kabul ettirmek icin “el-f/bane an Usuli’d-Diyane” adli Islam inancinin
Hanbeli yorumunu anlattig1 eseri kaleme almustir.” “Risdle fi Ishtihsani’l Havz fi
Ilmi’l-Keldm” adh risalesinde, Kelam ilmini kabul etmeyen ve siddetle muhalefet
eden Ehl-i Hadis’in Kelam ilmiyle ilgili iddialarimt akli delilerle ¢iiriitmeye calis-
mistir. Bu eserinde o, Kelam ilminin konular1 ve usiliine ait olarak bilinen seylerin
aslinda Kur’an ve Siinnet’den alindig1 tezini ortaya koymustur. Bu eser, Ashabu’l-
Hadis taraftarlarinca Kelam ilmine duyulan tepkiyi kirmak agisindan ve tamamen
kelami bir bakisla yazilan, “el-Luma’ fi Redd ald Ehli’z-Zeyg ve’l-Bida” ya gegis
olmas1 yoniinden énemlidir. Bu eseri, Islam inanglarmin Ehl-i Siinnet yorumunun,
Allah’in zat1 ve sifatlari, kullarin filleri gibi kelami meselelerdeki goriislerini
anlatmak i¢in yazmustir. Es’ari, “Risdle ild Ehli’s-Segr” isimli risalesinde ise Ehl-i
Stinnet yorumunu savunmustur.”’ Es’ari “Makalati’l-Islamiyyin - ve’htilafii’l-
Musdllin” eserinde mezhep ve firkalardan bahsetmis onlarla ilgili bilgi vermistir.
Bu eserin dnemli bir 6zelligi ona Mutezili iken baslayip Ashabu’l-Hadis’e gectik-
ten sonra tamamlamig olmasidir.”

Es’ari, Mutezile’den ayrildiktan sonra vefatina kadarki siiregte siinni ¢izgiyi
takip etmistir. Bir gruptan ayrilmak i¢in sebepler arandigi gibi bir gruba dahil

olmak i¢in de sebepler aranmalidir. Nasilki bir gruptan ayrilmayi saglayan etkenler

7 Watt, W.Monthgomery, Islam Diisiincesinin Tesekkiil Devri (¢ev. Ethem Ruhi Figlali), Ankara
1981, s. 388.

28 Yazicioglu, agm, s. 474.

¥ Yusuf Sevki Yavuz, “Es’ari”, TDV Islam Ansiklopodisi, C. X1, s. 444.

3 Calismamizda “Ashabu’l-Hadis”, “Ehl-i Siinnet” ve “Ehl-i Hadis” gibi isimler kanaatimizce
genel olarak ayni kitleyi ifade ettiginden dolay1 biri birlerinin yerine kullanilmigtir.
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varsa ayni zamanda bir gruba dahil olmay1 saglayan etkenlerde mevcuttur. Bu
etkenleri bir takim sebeplere dayandirarak agiklamak miimkiindiir. Bundan dolay1
Mutezile’den ayrilmasini ve Ashabu’l-Hadis’e girmesini dogru anlayabilmek i¢in

sayilan tiim sebeplerin daha iyi incelenmesi gerektigini diigliniiyoruz.

3. Mutezile’den Ayrilmasi
3.1. Ayrilma Sebepleri

Imam Eg’ari’nin hayatinda doniim noktasi olan olay, onun Mu’tezile’den
ayrilip Selefi anlayisa, daha dogrusu Ashabu’l-Hadis’e ge¢mesidir. Mutezileden
ayrilmasini irdelerken sayilan sebepleri bir siralamaya tabi tutarak deger-

lendirecegiz.

Bunlar, Es’ari’nin eserlerinde veya bagka bir yerde bizzat kendisi tarafindan
belirtilen goriisler ya da sebepler degildir. Eg’ari, “su sebeplerden veya bu gerekge-
den dolayr Mutezile’den ayriliyorum veya ayrildim” dememistir. Konuyla ilgili
elimizde olan bilgiler, ya rivayetlere ya da ayrilma vakasindan sonra yapilan
yorumlara ve agiklamalara dayanmaktadir. Bundan dolayr hangisinin asil sebep
oldugu ya da digerlerinden daha baskin etken oldugu, hatta gercek sebebin bunlar-
dan biri olup olmadig: tartisma konusudur. Biz burada kaynaklarda bulunan bilgi-

ler 1s1¢1nda ihtimalleri sirasiyla degerlendirmeye ¢alisacagiz.
3.1.1. Hocasi Ali el-Cubbat ile Yasadigr Fikri Tartismalar
Bilindigi gibi Es’ari ile hocast Ali el-Cubbai arasinda Mutezile’de oldugu

donemlerde bir takim tartigsmalar olmustur. Eg’ari’nin hocasi ile yollarimin ayril-
masinin nedeni de aralarindaki fikri farkliliklardir.®' Bu farkliliklardan dolay
Es’ari hocasina bir takim sorular yoneltmistir. Soru hadisesi bir defaya mahsus
olan bir sey midir, yoksa farklt anlayislarin etkisi ile siirekli muhalif bir tavir nu
s0z konusudur veya hangi sorular sorulmustur gibi meseleler tartigmaya agiktir.
Bununla beraber Eg’ari ile hocasi arasindaki bir husumetten hi¢bir kaynak bahset-

mez. Kanaatimizce soru hadisesi siliregelen bir ¢ekismeye degil, bazi konulardaki

U http:/fwww.cis-ca.org/voices/a/ashari_mn.htm.

292



Ars. Gor. Ismail Stk

fikir ayriligina dayamr. Bundan dolay: fikri ayrilik konusu genelde soru olayinin
icerisinde iglenmistir. Es’ari’nin, hocas1 Ali el-Ciibbai’ye “aslah-alallah”, “Allah’in
isimlerinin tevkifiligi” ve “Allah’in fillerinin agiklanmas1” konulariyla ilgili soru
sordugu aktarilir.”> Bu soru olayimn neticesinde hocasindan aldig1 cevap kendisini
tatmin etmeyince, el-Ciibbai’nin meclisinden ayrildigi rivayet edilir.”” Kelam’da
derinlestikten sonra hocasina keldmi konularda sorular sormasi, tatmin edici
cevaplar alamayinca kafasinin karigmasi, vicdanini rahatsiz eden fikri bir bunalim

veya sikint1 yagsamast s6z konusudur.

Nakledildigine gore tartigma su sekilde gergeklesir:

Es’ari, hocas1 el-Cubbai’ye “Kafir, miimin ve sabi olarak 6lenler (kardesler)
hakkinda goriisiin nedir?” diyerek sorar. el-Cubbai, “Miimin, ehl-i deracat (cen-
nette list makamda), Kafir, ehl-i helakat (cehennemlik), Sabi, ehl-i necattandir
(cennetlik) der. Es’ari, “Sabi’nin ehl-i deracata yiikselmesi miimkiin miidiir?” diye
sorunca el-Cubbai, “Hayir, ciinkii Miimin bu dereceye itaatle ulasmistir. ikisi
birbirinin dengi konumlarda degildir.” diyerek cevap verir. Eg’ari, “Sabi hayatimin
kisaligi benden degildir. Eger daha fazla yasasaydim miiminin ameli gibi itaat
iceren igler yapardim? derse (Allah’in cevabi ne olur?)” seklinde tekrar bir soru
yoneltir. Cubbai, “Allah ona sdyle diyerek cevap verir; Sayet yasasaydin asi olup,
azabt hak edecegini biliyordum, senin ¢ikarlarmi gozettim. Bu yiizden teklif
yasindan once omriini sonlandirdim” der. Es’ari, “Kafir o zaman, ya Rabbi onun
halini bildigin gibi benim halimi de biliyordun. Benim g¢ikarlarimu nigin go-
zetmedin derse Allah’in buna cevabi ne olur.?” seklinde sorar fakat el-Cubbai,

S 34
Es’ari’nin bu sorusuna cevap veremez susar kalir.

Es’ari ile hocasinin her hangi bir konuda farkli diisiinmeleri gayet tabii olup,
her konuda ittifak etmeleri de beklenemez. Fakat ihtilaf edilen konu “aslah

alallah” diye de bilinen, Allah’in kullar igin en iyiyi yaratma mecburiyeti meselesi

32 Subki, Ebu Nasr Abdurrahman, Tabakdtii s-Safiiyyeti’I-Kiibra, Kahire 1992, C. II, s. 259.
33 Taftazani, Serhu’I-Akdid, (¢ev. Siilleyman Uludag), Istanbul 1991, s. 4.
3* Subki, age, C. 11, 5.258; Zchebi, age, C. X1, s. 542.
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olunca dnem arz eder. Mutezile taraftarlari arasinda prensip olarak bu meselenin
hangi yorumunun, ne derece yaygin ve kabul gormiis oldugu tartigmali bir
mevzudur. Bilindigi {izere bes aslin kabulii Mutezile’den olmak icin yeterlidir.
“Aslah” anlayigt bu bes asildan biri olan adalet prensibinin icerisinde deger-
lendirilir. Fakat Mutezile bu konunun yorumu hakkinda tam anlamuyla bir ittifakta

degildir, adalet prensibi ¢er¢cevesinde sadece genel bir kabul s6z konusudur.

Yukarida anlatilan diyalog neticesinde Eg’ari’nin hocast ile farkli diisiindiigi
icin, Mutezile’den ayrilmasim gerektiren bir sonucun dogmayacagi ortadadir. Soru
hadisesindeki diisiince farkliligi, Allah’in adaletinden kullarin fiillerine, ilim sifa-
tindan iradenin ta’allukuna kadar ¢ok genis bir yelpazeyi igerir. el-Cubbai, Basra
Mutezilesinden olup, Allah’in kudreti ve onun fillerinin idrak edilmezligi goriis-
lerini savunur. Ona goére Allah’in fiilleri, adalet ve ziiliim gibi insani kavramlara
bagli olmayip, O’nun hikmetine baglidir. O fiillerini bir amag i¢in yaratir, hikmet-
ten uzak fiiller onun i¢in diisiiniilemez. Mutezileden bazi alimlere gore Allah’in
her konuda iyiyi yapmasi gerekirken, diger bir kismina gore sadece dini konularda
iyiyi yapmasi gerekmektedir.”> Eg’ari’nin de bir zamanlar dahil oldugu Basra
Mutezile’sinden bir kismina gore aslah’m bir sinir1 vardir, diger bir kismina gore

bu konuda simir yoktur ve tiim fiilleri kapsar.*

Allah, “lutf” sahibidir fakat inanmayacagini bildigi birine bunu vermez.
Yani “lutf” verildikten sonra kisinin degismeyecegi Allah tarafindan biliniyorsa,
bunu ona vermemesi gerekir. Zaten vermesi de muhaldir, ¢linkii bu ilmine muhalif
davranmasi anlamma gelir. “Lutf” olmadan “cehd” gostererek inanacak birine
“lutf” vermek onunla “/utf” olmaksizin inanmayacak birinin esit hale gelmesidir ki
bu da haksizliktir. Hak edilmemis ihsan ve kerem anlamina gelen ‘“tefaddiil”
kavramu burada devreye girer ve el-Cubbai bu kavrami Allah’in insanlara goster-

digi bir sefkat olarak a(;lklar.37 Es’ari’nin sorusunda cennetlik olan sabi ve miimi-

3 Golciik - Toprak, Keldm, s. 253.
3% Osman Aydinl, Islam Diigiincesindeki Aklilesme Siireci, Mutezile 'nin Olusumu ve Ebu Hiizeyl
Allaf, Ankara 2001, s. 209.

37 Watt, age, s. 371-372.
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nin durumu bu sekilde ele alinabilirken, cehennemlik olan kardesin durumu ise
“lutfun hak edene verilmesi etmeyene verilmemesi olarak degerlendirilebilir.
Allah’mn ilim sifati ve fiillerindeki hikmet, O’nunla yaratilmis alem arasindaki
iligkide temeli olusturur. Ayrica tartismaya sebep olarak zikredilen “aslah ” prensi-
binin el-Cubbai’ye ait bir goriis olmadigini, Bagdat Mutezilesine mensup baz1 kisi-

lerin goriisii oldugunu hatirlatmak durumundayiz.*®

Bu kavramlarin, Basra Mutezilesi ile Bagdat Mutezilesi arasindaki tar-
tigsmalarda kullamldigr gibi Ehl-i Siinnet’e mensup alimler tarafindan mutezili anla-

yis1 elestirmek i¢in kullanildigint da gérmekteyiz.

Uc kardes hikayesinin ilging bir yoniiyse, ilk donemlere ait eserlerde
olmayip ge¢c donemlerde ortaya ¢ikmasidir. Eg’ari’ye yakin bir ddnemde yasamis
olan Ibnii-Nedim (379/956) mezhep degistirme olaymdan bahsetmekle birlikte ii¢
kardes hikayesini dile getirmez.* Eg’ari’nin vefatindan 40-50 sene gibi kisa bir
stire sonra kaleme alinmast yoniinden el-Fihrist 6nemli bir eserdir. Bu eserde
ayrilma konusunun farkli bir tarzda islenmesi ve {i¢ kardes hikayesinden bahsedil-
memesi bize bu olayin daha sonraki donemlerde ortaya ¢ikmis olabilecegi izlenimi
vermektedir. Ayn1 zamanda bu hikaye, Es’ari ile ilgili bilgilerin ¢oguna kaynaklik
eden Ibn Asakir’de de (572/1176) yoktur. Fakat ¢ok daha sonralar1 yasamis olan
Zehebi (748/1347) ve es-Subki’de (771/1370) bulunur.*® Aymi zamanda Gazali de
bu hikayeyi “el-Iktisad fi’l-Itikad” adli eserinde Mutezile’nin “aslah” prensibini
elestirmek i¢in Eg’ari isminden bahsetmeden kullamir.*' {1k dénemlere ait kaynak-
larin bu konuyla ilgili bilgi verirken {i¢ kardes hikayesi diye bilinen soru hadisesini
atlamig olmalari i¢in goériinen herhangi bir gerek¢e bulunmamaktadir. Eg’ari, hoca-

sina bazi keldmi sorular yoneltmistir, bunlarin igerigi yukarida saydigimiz konu-

¥ Age, s. 380.

% [bnii’n-Nedim, age, 5.225.

0 Subki, age C. 11, s. 258-259; Zehebi, age, C X1, s. 542.
! Gazili, el-Iktisad fi’l-Itikad , Beyrut 2000, s. 206.
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larin hepsini veya bir kismint kapsayabilir. Fakat bu sorunun igeriginin ii¢ kardes
hikayesinde aktarildig1 sekilde olmadig1 kanaatindeyiz.

Diger bir agidan insan fillerinde hiirriyet¢i bir ¢izgide oldugunu diisiin-
diigiimiiz Mutezile’ye mensup bir alimin tam anlamryla her seyi Allah’in takdirine
birakmasi, hiirriyet¢i yaklagimla ne derece tutarli oldugu meselesi tartigmaya agik
bir konudur. Burada su soru sorulabilir: “Mutezile tarafindan insanlara verilen
hiirriyet alan1 ni¢in Allah’a verilmemektedir?”. Bu mesele herhalde Es’ari’nin zih-
nini epeyce mesgul etmis olmalidir. insan, fillerinde son derece hiir birakilirken,
Allah sadece hayir dileme mecburiyetiyle kars: karstyadir. Insamn hiirriyet alani-
nin genisletilmesi ugruna tabiri caizse Allah’in hareket alaninin daraltilmasi ne
derece kabul edilebilir? Allah’in kullar1 i¢in sadece hayri yaratmasi, Mutezile’de
olusan c¢eligkili bir durumdur. Mutezile, bu sorulara adalet prensibi etrafinda
cevaplar vermis olsa da bu ¢eliski, li¢ kardes hikayesi gibi sembolik bir anlatimla
siinni ¢evrelerde Mutezile’yi elestirmek i¢in sik¢a kullanilmustir. Es’ari, Allah’in
irade ve ilim sifatiyla her seyi kusatirken sadece hayir yaratmasini kabul etme-
mektedir. Ona gore Allah, diledigini yaratir ve her seyin yaraticis1 da O’dur.*
Mutezile igerisinde oldugu dénemde de Es’ari’nin Allah tasavvurunun diger

Mutezile alimlerinkinden farkli oldugunu diisiinebiliriz.

Netice itibariyle ayrilik hadisesi incelenirken sadece soru olayina baglanilip
kalinmamali, Mutezile’den ayrilma noktasindaki sorunun kaynagina bakilmalidir.
Hocasiyla arasinda ciddi fikri tartigmalar yasanmis ve bir ¢ok defa tekrar etmis
olabilir. Soru hadisesi ger¢eklesmis olsa da olmasa da burada asil olan Es’ari’nin
artik hocasindan farkli diisliniiyor olmasidir. Bu durum dogal olarak Es’ari’nin

i¢inde bulundugu bu gruptan ayrilmasi sonucu dogurmustur diye diisiinebiliriz.

2 Egari, el-Luma, s. 31.
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3.1.2. Hz. Peygamberi Gordiigii Riiyamin Etkisi
Ebu Amr Osman b. Ebu Bekir Hammud b. Ahmed b. Sekafi el-Magribi

kanaliyla gelen bir rivayete gore Ramazanin ilk on giinii icerisinde bir giin
rityasinda Hz. Peygamberi goriir. Hz. Peygamber Es’ari’ye “Benden gelmis olan
mezhebe yardimei ol” der. Uyandig1 zaman rityanin etkisiyle biiyiik bir sorumluluk
altma girdigini diigiiniir. Riiyasim unutamayip etkisinden kurtulamamistir. Bu
konunun ziddina olan delilleri izah etme gayreti icerisinde iken, Ramazan ayinin
ortalarina dogru Hz. Peygamberi bir kere daha riiyasinda goérmiigtiir. Hz Pey-
gamber bu rilyada Eg’ari’ye emrettidi seyle ilgili ne yaptiginmi sorar, Es’ari cevap
veremez. Uyandiginda biiylik bir {iziintli ve hiiziin i¢erisinde Kelam ilmini terk
etme, Hadis ilmi ve Kur’an tildvetine tabi olma yolunu tutar. Ramazanin yirmi
yedinci gecesi adet lizere Basralilardan ilim ehli ve Kur’an okuyanlardan olusan bir
topluluk biraraya gelir, hatim indirirler. Eg’ari bu kutsal gecede onlara katilir, toplu
halde adet iizere yapilan ritiiellere istirak eder. Icinde gordiigii riiyalardan dolayi
bir sikint1 olugur, evine gider ve bu iiziintiiyle uykuya dalar. Hz. Peygamberi bir
defa daha riiyasinda goriir. Hz. Peygamber Eg’ariye yine ayni soruyu sorar. Eg’ari,
“Kelam ilmini biraktigini Kur’an ve Siinnet’e tabi oldugunu” sdyler. Hz Peygam-
ber ona, “Ben sana Kelam ilmini terk etmeni degil, hak olan benden gelen mezhebe
yardimci olmani emrettim” der. Es’ari ona, “Ey Allah’mn elgisi, otuz yil boyunca
goriislerinde delillerini bildigim, meseleleri tasavvur ettigim halde nasil olur da bu
mezhebe davet edecegim” diyerek cevap verir. Hz Peygamber Allah’in bu konuda

Es’ari’ye yardimei olacagini sdyler.

Yine soru hadisesini aktaran, fakat {i¢ kardes olayindan bahsetmeyen diger
bir rivayette, hocasia sordugu sorusunun cevabini alamayinca bazi geceler inang
konularindan kaynaklanan sikintilar yasadigi, bir gece kalkip dnce iki rekat namaz
kildiktan sonra Allah’a kendisini dogru yola iletmesi i¢in dua ettigi ve daha sonra
rilyasinda Hz. Peygamberi gordiigii aktarilir. Bahsedilen rivayetlerin geneline gore

Hz. Peygamber Eg’ari’ye siinnetine sartlmasini emretmis ve riiya olayi birka¢ defa

* Ibn Asakir, age, s. 40-41.; Subki, age, C. II, s. 252.
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daha tekrarlanmustir.* Bu rivayetlere dayanarak Es’ari’nin Hz Peygamberi iki defa
rilyasinda gordiikten sonra Kur’an ve Siinnet’e baglanmak i¢in Mutezile’den

ayrildigt sdylenir.*

Riiya olayimi aktaran Zehebi, Ibn Hallikan ve Subki gibi alimler rivayetlerini
fbn Asakir’in rivayetine dayandirirlar. Bu rivayet Eg’ari'nin Hz Peygamberi
riiyasinda gormesi olaymna bir kesinlik getirmez. Ciinkil rivayetin konusu riiya
olayidir ve kisiseldir. Goren sahis igin etkili olabilir fakat genelleme yapilamaz.
Ciinkii bu riiyamn Es’ari’den baska sahidi yoktur. Ispat edilmesi gereken bir delil
olarak zanni bilgi ifade eder.*® Boyle bir rivayeti tamamen dogru olarak kabul
etmek zordur.*’ Kanaatimizce cerh ve tadil yoniinden rivayet yeniden deger-
lendirilmeli ve tenkit siizgecinden gegirilmelidir. Rilya olayin1 Mutezile’den ayrilip
kendi saflarma katilan Es’ari’yi ve onun bu davranisini efsanelestirme g¢abasi
icerisinde olan Hanbelilerin yakistirmasi olarak degerlendirmek de miimkiindiir.
Onlara gore Es’ari, Hz Peygamberin emrine uyarak saf degistirmis, Hz. Peygam-
berin destekledigi bir topluluga yani Hanbelilere katilmistir. Riiya hadisesinin
neticesi olarak Mutezile, genis halk kitlelerinin zihninde terk edilmesi gerekilen bir
anlayis igerisinde gosterilirken, Ashabu’l-Hadis ¢izgisi Hz. Peygamberin tavsiye
ettigi ve tercih edilen bir konuma getirilmistir. Bunlarin yaninda rivayetler dogru
olarak kabul edilirse agik¢a goriinen, Es’ari i¢in Mutezile’den ayrilmanmin zor
oldugu kadar onlarla Ehl-i Siinnet i¢in miicadele etmenin de zor oldugudur. Fakat

bunlar1 yapmaya Hz Peygamberin emri ile mecbur kalmustir.

Bir baska agidan rivayetleri degerlendirirsek, ortaya tezat olarak ¢ikan bazi
durumlar oldugunu soyleyebiliriz. Sayet ritya bu sekliyle vuku bulduysa Es’ari’nin
Mutezile’den ayrildiktan sonra Kelam ilmi ile ugragsmamasi gerekmektedir. Hz

Peygamberin ona emri, kendinden nakledilen akaidi savunmasidir. Metot agisindan

“ Ibn Asakir, age, s. 38.
 Ibn Asakir, age, 5.40-41.; Zehebi, age, C. X1, s. 542.
4 Ahmed Suphi, age, s. 49.

47 Ali Osman Kogkuzu, Rivayet Ilimlerinde Haber-i Vahitlerin Itikat ve Tegri Yonlerinden Degeri,
Ankara 1988, s. 164-165.
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savunma, Keldm ilminin metodunun bir kismim olusturur, bunun yaninda akidenin
aklilestirilmesi de s6z konusudur. Oysa ki Es’ari’nin Mutezile’den ayrildiktan
sonraki donemlerini inceledigimizde Keldm ilminin savunmasini yaptig1 eseri
Istihsani’l-havz fi [lmi Keldm ve Ashabu’l-Hadis’in akaid anlayisini kelami bir
tarzda aktardigi el-Luma’ yazdigim goriiyoruz. Aym1 zamanda Mutezile’den
ayrildigr donemden sonra akli metodu birakmayip takip ettigi icin bazi Hanbeliler

tarafindan tenkit edildigini de bilmekteyiz.**

Hz Peygamber gibi kudsi sahsiyetlerin riiyaya girip bir takim emirlerde
bulunduklarma dair gelen rivayetler, inangli insanlar1 etkileyebilecek dnemli bir
faktordiir. Riiya hadisesini aktaran kaynaklar bunun yaninda Eg’ari’ye ait bagka
ruhi tecriibelerden bahsetmezler.* Olaym Ramazan ayinda olmasi meselenin ayri
bir boyutudur. Bu tip onemli degisiklere sebep olan riiya hadiseleri, Islam
Tarihi’nde Onemli sahsiyetlerin hayatinda sikga rastlanan bir argiiman olarak

karsimiza ¢ikmaktadir.

Riiya hadisesi, bu konuda en kapali sebeplerden biri olarak goziikmektedir.
Bu konuyla ilgili “vardir etkilidir” demek bu giin i¢in ne kadar miimkiin degilse,
“yoktur etkisizdir” demek de o kadar imkansizdir. Kisiseldir, dogru bilgiye ulas-
mada Keldm ilmi i¢in bu sekil bir riiya bilgi kaynagi olmaz. Kisi agisindan kendi
ile simrhidir. Yasandiysa Eg’ari i¢in 6nemli bir etkisi olabilecegini diisiiniiyoruz.
Bir ihtimal olarak kabul edilmekle beraber ayrilma hadisesinde etkin bir sebep olup
olmadigt varlig1 dahi tartigmali oldugundan dolay1 zayif bir ihtimal olarak deger-

lendirilebilir, ¢linkii stnanamaz ve tekrarlanamaz.

3.1.3. Mutezile ile Tlgili Kesin Bir Kanaatinin Olmamasi

Es’ari’nin asr1 miinazara, cedel asridir. Disarida muhalifleri ile yasadigi sid-
detli tartigmalarin yaninda igeride hocasi Ali el-Cubbai ile yasadigi fikri tartigmalar

s0z konusudur. Her ne kadar Mutezile igerisinde yiiksek bir mevkiye ulagmis olsa

“ {bn Teymiyye, Muvdfikatu Sahihi’I-Mankul li Sarihi’l-Mdkul, Kahire 1978, C. 1L, s. 10.
4> Ahmed Suphi, age, s. 50.
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da, gelen rivayetlerden ¢ikardigimiz Eg’ari’nin i¢inde cevabi verilmemis soru-
larinin oldugudur. Bu sorularin sebebi, arastirma i¢ giidiisii ve gercegi arayip bul-
ma istegi olabilecegi gibi, muhaliflerinin Mutezile’ye yonelttikleri hakli elestiriler
de olabilir. Yani bu sekilde Mutezile’nin keldmi konularda vermis oldugu cevap-
larm bir kisminin Es’ari’yi tatmin etmedigini veya muhaliflerinin bir takim goriis
ve iddialarmin onu ciddi bir sekilde etkiledigini séylemek miimkiindiir. Her ne
kadar uzun yillar onlarm igerisinde kalmig ve hocaliga kadar yiikselmis olsa da,
egitiminin ilk doneminde slinni ekole mensup hocalardan ders almig olmast, dini
ilimlerdeki formasyonunun sekillenmesinde Onemli bir etken olacagini gbzden
uzak tutmamak gerekir. Eg’ari i¢in temel olan bu bilgiler, daha kii¢iik yaslarda
babast hayatta iken onun istegi ile bagladigi egitiminden kaynaklanmgstir. Es’ari
egitim faaliyetlerine siirekli devam eden biri olarak ilerleyen donemlerde Bagdat’ta
devrin siinni alimlerinden el-Mervezi’den Fikih okumus, ona da Keldm 6gret-
mistir.50 Bu gibi karsilikli etkilesimin farkli bakig agilarini yakindan tanima sansi
verdigi malumdur. Elde ettigi yeni bilgiler Es’ari’nin Mutezile ve hasimlariyla
ilgili kanaatini dogal olarak degistirmistir. Yeni 6grendigi bilgilerle eski bilgileri
arasindaki bu farklilik, onlardan birini tercih etme noktasina geldiginde, Es’ari
Mutezile ile baglarmin kuvvetli oldugu donemde mutezili goriisleri tercih etmis
olsa da aralarindaki bu bagin zayifladigi donemlerde siinni ¢izgiye meyletmistir.
Bu bize Es’ari’nin siirekli arayis igerisinde olan biri oldugunu, Mutezile igerisinde
bulundugu dénemlerde bu grupla ilgili kesin bir kanaatinin olmadigint veya bir
donem olsa bile bir takim sebeplerden dolayr daha sonra zedelendigini gosterir.
Objektif olarak dogru bilgiye ulagsma gayreti, mensubu oldugu bir topluluktan
Es’ari’yi uzaklastirip, muhalifi oldugu bir topluluga yaklastirmistir diyebiliriz.

%0 Cemaleddin Abdurrahman, Tabakdtii’s-Safiiyye, Beyrut 1997, s. 28.
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3.1.4. Ebi Hasim el-Cubbat ile Yasadig1 Rekabet

Es’ari’nin, Mu’tezile’den ayrilmasinin, hocasi el-Cubbai’nin oglu Ebi
Hasim el-Ciibbai ile arasindaki ¢ekismeye veya kiskangliga dayandigi da iddia
edilmektedir.”’ Buna delil olarak da Es’ari’nin eserlerinde Ali el-Cubbéi’den
bahsetmesine ragmen, EbG Hasim el-Cubbai’den hi¢ bahsetmemesi gosterilir.
Aralarindaki bu rekabetin gerekgesi ise Ali el-Cubbai’den sonra yerine kimin gege-
cegi sorusudur. O giiniin sartlar1 degerlendirildiginde Es’ari’nin, hocasmin oglu
Ebu Hasim el-Ciibbai karsisinda mensup olduklar1 gruba liderlik yapma noktasinda
sansinin az oldugu diisliniilebilir. Bilindigi iizere Eg’ari ayrilmasindan sonraki
donemde Ebl Hasim el-Ciibbai, babasinin vefatiyla beraber mutezili toplulugun
basma gegmistir. Es’ari i¢in EbGi Hasim, hem iivey kardes hem de rakiptir. 1k
bakista liderlik sans1 az gibi goriilmektedir, ¢linkii aralarinda tercihi yapacak sahis
olan hocast ayn1 zamanda Ebli Hasim’in 6z babasidir. Ebu Hasim ders 6grenme
konusunda azimli ve gayretli biridir.”> Fakat su unutulmamalidir ki Eg’ari’nin
hocas1 Ali el-Cubbai’nin ders halkasi, o civardaki tek ders halkas1 degildir. icazet
(ruhsat) aldiktan sonra Eg’ari ders okutabilecek olgunluga gelmis biri olarak
herhangi bir yerde bu ise devam etme hakkina sahiptir. Egitim tarihi agisindan
meseleye bakildiginda icazet, hocalik i¢in yeter sart olan bir izin belgesidir ve
yazili veya sozlii olarak verilir. Icazet, belirli bir dersi belirli bir hocadan aldigini
belgelemek veya icazet aldigi dersi, hocanin izni ile okutabilecegini ispatlamak
i¢cin kullamilir. ilk dénemlerde yaygin olarak sozlii sekilde verilen bu gelenek h. 3.
asirda Bagdat’ta baslamug, sonraki donemlerde yazili hale d6niismﬁstﬁr.53 0]
donemde egitim, her miisliimana acik bir yer olan camilerde verilmektedir. Ilim
icin istek ve azim yeterlidir. Hocalik ise kisinin kendi istegi, calismasi ve
basarisina baghdir. Icazet alincaya kadar hocasi kontroliinde devam eden egitim

faaliyetleri, icazetle beraber kisinin kendisine birakilir. Burada asil olan istemek ve

! Watt,age, s. 381.
52 Serafeddin Golciik, Keldm Tarihi, Konya 1998, s. 72.

3 Mesut Iraz, “Islam Egitim Tarihinde icazet Gelenegi”, Degerler Egitimi Dergisi, 1/ 3, 2003, s.
174-176.
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calisarak hak etmektir. > Bununla ilgili olarak islam Egitim Tarihinde ¢ok sayida
ornek vardir. Mesela Ebu Hanife’nin hocas1 Hammad b. Siileyman’in ders halka-
sina devam ettigi, belli bir siire sonra kendini yeterli goriip icazet alip ayrildig,
baska bir yerde ders okutmaya bagladigi, ilerleyen ddonemlerde talebelerinden
birinin sorusuna cevap veremeyince tekrar hocasinin yanina geri doniip, ders

almaya basladigi rivayet edilir.>

Biitiin bunlarla beraber elimizde Eg’ari’nin hocasinin oglu ile yasamus
oldugu cekisme, kavga veya tartismaya dair bir bilgi mevcut degildir. Zaten
kendisi Mutezile icerisinde gelebilecegi en iyi yere gelmis bir konumdadir.
Sayilan, bilinen bir kisi olarak hocasinin yerine ders halkasimi devam ettirmis,
hocasinin tercihiyle ve hocasi adina ¢esitli meclislerde fikri tartismalara katilmus,
onu temsil etmistir. Biitiin bunlar Es’ari’nin hocasi el-Cubbai’nin yaninda ne kadar
onemli bir konumda oldugunu gosterir. Ayrilma nedeni olarak sayilan bu sebep,
kendisini destekleyecek baska bir gerekge veya yasanmus bir vakia olmadigi i¢in,

gercekligi ispatlanmamig zayif bir ihtimal olarak kalir.

3.1.5. Mutezile’den Oldugu i¢in Zarar Gormesi

Es’ari’nin Mutezile’den ayrilmasi ile ilgili olarak Basra kadisi tarafindan
Ehl-i Siinnet’e mensup olmadigi gerekgesiyle dedesinden kalan mirasin
verilmemesi veya sohreti yakalama arzusu gibi bir takim farkli sebepler de ileriye
siiriilmiistiir.® O dénem, Mutezile taraftarlariin devrin yoneticileri yaninda itibar
gordiikleri ve destek aldiklari bir donemdir. Bundan dolayr Mutezile’den oldugu
i¢cin kisilerin kanuni haklarindan mahrum birakildiklarim diisiinmek pek dogru
olmayacaktir. Aynt zamanda miras hukuki bir uygulamadir, bu agidan Mute-

zile’den olmak mirasin diismesi i¢in hukuki bir gerek¢e olmamalidir.

Mu’tezili doktrininden hareketle halkin nazarinda arzuladig: yiiksek konuma

ulasamayacagim anladigi i¢in ayrildig iddias1 da bu konu gergevesinde ele alina-

3 Ahmed Celebi, Islam 'da Egitim Ogretim Tarihi (¢ev: Ali Yardim), istanbul 1976, s. 263-271.
% Age, s. 264.
56 Yavuz, age, s. 444.
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bilir. Sohreti yakalama arzusu ayr1 bir faktor olarak sayildiginda donemin sartlar:
aynt sekilde kargimiza ¢ikar. Mevcut iktidar tarafindan desteklenen fikirden, halkin
¢ogunlugunun benimsedigi, fakat yaptirim giicii bulunmayan bir kitlenin fikrine
gecmek, halkin yaninda itibar kazandirmaktan baska bir sey getirmez. O donemin
sosyal sartlarini incelerken, saraymn yaninda olmayip halkin igerisinde olan alim-
lerin, fakir ve yoksul halkla ayn1 ekonomik tabakada yer aldigini, sarayin destegini
alan alimlerinse daha iist bir ekonomik sinifta bulundugunu gérmiistiik. Bu agidan
Mutezile’de kalmak Es’ari’ye o giiniin sartlar1 dahilinde Ashabu’l-Hadis’e geg-

mekten ¢ok daha fazla seyler kazandiracag agiktir.

Bunun yaninda Mutezile’ye mensup bazi alimlerin, iktidar kanaliyla muhalif
diislincedeki sahislara ve ulema sinifina baskilar yaptiklarini ya da bu baskiya alet
olduklarimi goriiyoruz. Tarihi kaynaklar 1giginda Kur’an’in yaratilmis olmasi gibi
bir takim keldmi goriislerin muhalif diisiincedeki alimlere zorla benimsetilmeye
calisildigimi da biliyoruz. Bu baski ve zorlamalar, Mutezile’den olmayan tiim alim-
lerde oldugu gibi devrin sagduyulu insanlarinda da olumsuz bir etki yaratmistir. Bu
olumsuz hava halk arasinda o kadar yayginlagsmustir ki insanlar Mutezile’ye men-
sup kisilerden is sahasi da olmak iizere hayatin bir ¢ok alaninda uzak durma gayreti
gostermiglerdir. Netice olarak yoneticiler arasinda destek goren mutezili anlayis,
yoneticilerin olumsuz uygulamalarindan dolay: halk arasinda ayni itibar1 gérme-
mistir. Es’ari’nin halk igerisinde Mutezile’ye karsi olugsmus olumsuz havadan etki-
lendigi, tepki gosterdigi, i¢indeki muhalefet duygusuyla fikri diisiinsel ve fiziksel

olarak Mutezile’den uzaklastigi diisiiniilebilir.

Es’ari Mutezile’den ayrilirken, “mutezili bir grup tarafindan insanlara yapi-
lan su zuliimden dolay1 ayriliyorum” dememistir. Bununla beraber Mutezile
icersinde oldugu dénemde iktidarla siki bir iligkisi oldugu ya da onlara muhalefet
ettigine dair bir bilgi de yoktur. Ayrica Es’ari, iktidarla siki iligki i¢erisinde olan,
siyasi olaylara karismis Bagdat Mutezilesinden degildir. Basra’da siyasetten uzak,

ilmi bir hava hakimdir.”” Yénetimden uzak, kendilerini ilmi arastirmalara adamis

7 Aydinly, age, s. 112.
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Basra Mutezilesindendir.”® Ama bu Mutezile adina yapilan yanls davramslardan

hi¢ etkilenmemis oldugu anlamina da gelmez.

Es’ari icin gecerli olan diger bir durum da, dedelerinden Ebu Musa
Es’ari’nin Hz. Peygamberin sevdigi ve methettigi bir sahabesi olmasidir. Hz
Peygamberden geldigi iddia edilen rivayetlerde genel olarak Yemen ahalisi, 6zelde
Eg’ar kabilesi ve mensuplar1 6viilmiistiir. Maide siiresinin “Ey iman edenler! biliniz
ki aranizda kim dinden donerse Allah’in sevdigi ve Allah’1 seven, inananlara karst
alcak gowiillii, inkarcilara karsi giiglii ve Allah yolunda cihad eden, kinayanlarin

s59

kinamasindan korkmayan bir topluluk getirir.””” manasindaki ayeti Hz Peygam-
berin bu yondeki hadisi de delil gosterilerek bu kavmin Yemenliler hatta Eg’ar
kabilesi oldugu yoniinde aglklanmlstlr.60 Esari, Mutezile icerisinde Es’ar kabilesine
mensup biri oldugundan dolay1 bir itibar elde edemez. Fakat Ashabu’l-Hadis
acgisindan durum tabii olarak farklidir. Ciinkii onlar, hadislere Mutezile’den ¢ok
daha fazla 6nem Vermislerdir.61 Bu hadisle bir sekliyle karsilasmis olan Eg’ari,
hadis olup olmadig1 o giinler i¢in tartisilmayan bu rivayetten duygusal boyutta
etkilenmis olabilir. Bir bagka a¢idan Es’ari’nin h. IV. asrin din yenileyicisi oldugu
sOylentisini ¢ikaranlar bu hadisten olduk¢a faydalanmus olmalidirlar. Es’ari bu
rivayetleri kendi yok saysa bile etrafindakilerin yok saymasini saglayamaz. Tabii
olarak elde ettigi bu degeri kabul etmemesi i¢in de mantikli bir gerekge goziik-
memektedir. Eger bu rivayetler halk arasinda yaygin bir sekilde dolasiyorsa, Eg’ar
kabilesine mensup birinin Mutezile icerisinde olmaktansa Ashabu’l-Hadis’te
bulunmas halk agisindan daha olumlu karsilanr. Thtimal olarak sayilmakla beraber
bu hadisenin de onun ayrilmasina sebep olacak kadar giiglii bir etken oldugunu
diisinmiiyoruz. Dolayisiyla bu sebep, ana sebep olmayip, ayrilma sonucuna

gotliren yan sebeplerden biri olarak degerlendirebilir.

8 Abdurrahman el-Bedevi, age, s. 46.
* Maide, 5/54.

5 Subki, age, s. 261-263.

o1 Kogkuzu, age, s. 177-193.
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3.1.6. Mutezile’nin Akla Giivenme Konusundaki Tutumu

Bilindigi gibi Mutezile, akla son derece biiyiik bir 6nem vermistir. Mutezile
taraftarlarinca, dinin kaynagi olan vahiy, akli bir bakis agisiyla kabul edilmis ve
aciklanmustir. Sayet bazi ayetlerdeki ifadelerde vahiy ve akil arasinda bir problem
varmig gibi goziikiiyorsa, Mutezile’ye mensup alimler tarafindan bu ayetler kendi
diisiincelerine uygun bir sekilde yorumlanmustir. ilerleyen donemlerde dinin ana
gayesinden uzaklasacak sekilde felsefi problemlere dalinmasi, bunlarla ilgili
goriislerin ya da ortak kanaatlerin inan¢ esasiymis gibi benimsenmesi veya
savunulmasi tenkit edilen bir durum olmustur. Mutezile’nin akla verdigi dnem
ortada iken Ibn Asakir’den gelen bir rivayette, Es’ari’nin Mutezile adina katildig
akli bir tartismada hezimete ugramasit ve bu olayin ondaki olumsuz etkisinin akla
karsi duydugu giivenin sarsilmasina neden oldugu anlatilir.”” Bu nevi olaylar
zaman igerisinde Eg’ari’de olugsmus olan akla tam anlamiyla giivenme duygusunu

ortadan kaldirmig olmalidir.

Es’ari akilc1 bir metot takip etmis fakat nakle verdigi 6nemi her zaman i¢in
korumustur. Bir bagka agidan her inang sistemi i¢in gecerli olan iki ana donemden
bahsetmemiz miimkiindiir. Ilki inang sisteminin verilerine imani, tasdik edici
teslim olmak agisindan yaklasildigi, ikincisi ise akaid konularinin tartisildigy, akli
izahlarin yapildigi donemdir.” Akiler bir metot takip eden mutezili goriislerin,
belli bir donemden sonra Es’ari i¢in daha once igerdigi anlanu tagimamis oldugu
kesindir. Belki de kendi iginde ¢eligskiden uzak goniil huzuru arayan Eg’ari, dnce
gonliine sonra aklina hitap eden bir anlayisi bundan dolay1 segmis olabilir. Sunu da
g6z ard1 etmemek gerekir ki Eg’ari, Ehl-i Siinnet igerisinde akli yaklagimlar1 terk
etmemistir. Mutezile igerisindeyken 6grenmis oldugu metot ve teknikleri, Ehl-i
Siinnet’in akaid konusundaki anlayisini aktarirken ve muhaliflere karsi onlari

savunurken kullanmigtir.

82 fbn Asakir, age,s. 91.
 Ahmed Suphi, age, C. 11, s. 15.
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3.1.7. Ahmed b. Hanbel Taraftarlarina Katilmak I¢in Ayrilmasi

Mutezile’den ayrildiktan sonra radikal bir tutumla tamamen zit fikirlere
sahip baska bir gruba girmesi veya Hanbeli ¢izgiye girebilmek i¢in Mutezile’den
ayrilmas: ihtimalleri degerlendirilebilir. Mutezileden ayrildiktan sonra belli bir
arayls donemi gecirmis ve bu donemin sonunda Ahmed b Hanbel’in anlayisinda
karar kilmis olmasi, onun ayrilma sebebinin sadece Hanbeliler’e katilmak
olmadigi gosterir. Mutezile’den ayrilmis olmasi, onun Mutezile’ye yakin fikirler
savunan Cehmiyye ve Kaderiye gibi firkalardan uzak olmas1 anlamina geldigi gibi
tamamen zitt1 olan gruplara yaklagmasim da gerektirmez. Boyle bir seyin vuku

bulmas1 ancak marjinal bir tutum olabilir.

Es’ari’nin ayrilma seklinde de goriilebilecegi gibi o kararin1 sadece Mute-
zile’den ayrilma noktasinda vermemistir. Onun karari Mutezile’den ayrilmak
oldugu kadar, yeni benimsedigi Hanbeli ¢izginin ilan edilmesidir. Bu bize sunu
gosterir; Es’ari kararin1 daha 6nceden vermis, yani Mutezile’den ayrilmis ve sonra
Hanbeli ¢izgiyi benimsemistir. Bu agidan Hanbeli olmak i¢in Mutezile’den ayril-
digim diigiinmek pek saglikli bir gerekce olamaz. Mutezile ile fikirsel olarak yol-
larim ayirdiktan sonra ve bunu ilan etmeden 6nceki bir ddnemde, bekli de Mutezile
ile arasindaki fikri ayriliga goriisleriyle en fazla etkisi olan ve bundan dolayi fikir-
lerini kendisine yakin buldugu Ahmed b. Hanbel’in ¢izgisini benimsemistir. Fakat
buradan sirf Hanbeli olabilmek i¢in Mutezile’den ayrilmistir sonucunu ¢ikarmak ta
miimkiin degildir. Mutezile ile yollarin1 ayirmis olan bir kisi olarak kendi tercihi
dogrultusunda Ahmed b Hanbel taraftarlarina dahil olmustur. Burada su soru da
sorulabilir; Es’ari mutlaka bir topluluga ya da zit goriisteki bir gruba dahil olmak
mecburiyetinde midir? Toplum igerisinde yasayan bir varlik olarak insanin, biri-
leriyle ayn1 goriisii paylasmasi veya ayni diisiinceyi savunmasi kadar tabii bir sey
olamaz. Bir goriis etrafindaki insanlarin bir araya gelip bir grup olusturarak,
birliklerini ilan ettikleri ya da muhalif kanatlarda miicadele ettikleri a¢iktir. Bunlar

i’tizali gruplar veya mezhepler olarak isimlendirilirler.** Es’ari de bu cercevede

% Unver Giinay, Din Sosyolojisi, istanbul 1998, s. 282.

306



Ars. Gor. Ismail Stk

tercihini ortaya koymus, kisisel kanaatini kullanmistir. Netice itibariyle bir gruba
mensubiyetin getirdigi sorumluk duygusu yaninda bir topluluga ait olmanin

sagladig1 avantajlar da ortadadir.

3.1.8. Orta Yasin Psikolojik Buhranlari ve Dogurdugu Sonuclar

Es’ari’nin Mutezile’den ayrildig: yillar kirk yas civarlaridir. Bu yillar, bazi
insanlar i¢in Gazali 6rneginde de goriildiigii lizere hayatin ilk donemlerinin sor-
gulandifl, arayis, gerilim, catisma, karar verme gibi duygularla beraber tercih
etmeye ¢alistiklart yeni dinsel yagayis ve bu yasayisin sayesinde i¢ huzuru bulmaya
calistiklar1 bir dénemdir.”® Orta yas ve sonrasi insanlar mistik yonelimlere daha
fazla meylederler. Duygu icermekten uzak kat1 akilc1 goriisler, bu donemde bulu-

nan kisi i¢in dinin verilerini temsil etme noktasinda yeterli degildir.

Es’ari buhranli donemler yasarken, akla ciddi boyutlarda deger veren
Mutezile’nin 6gretisini akil ve goniil siizgecinden geg¢irmis, sonug¢ olarak dinin
sadece akli esas almadigi bilgisine ulagsmustir. Etrafindaki din anlayist ki bu
Mutezile’dir, onun dine bakis agisin1 tam olarak karsilayamamaktadir. Artik o,
icinde yasadigr topluluktan dini anlama ve yorumlama noktasinda uzaklagmugtir.
Yeni din anlayisiyla dini hayat1 basta olmak {izere tiim hayatin1 sorgulamaktadir.
Psikolog Allport, insan hayatindaki bu degisimi, farklilasmamis (undifferentiated)
dindarlik ve farklilagmis (differentiated) dindarlik olarak ac;lklar.66

Es’ari i¢in kiigiik yaslarda etrafindakileri taklit ederek basladigi din anlayisi
yerini, kirkli yaslarda sorgulayarak ulastigi yeni din anlayigina birakmustir. Burada
din anlayisindan kastimiz, onun dinin yorumlarindan birini (mezhepleri) tercih
etme noktasindaki tutumudur. Caginmz diisiiniirlerinden Ikbal de ayni yonde bir

acilimda bulunmakta insan hayatindaki bu dénemleri iman, fikir ve marifet olarak

% Hasan Kayiklik, “Gazali’de Dinsel Yasayisin Evrimi”, Dini Arastirmalar, C. V, Say1: 14, 2002,
s. 124.

% Hasan Kayiklik ,age, s. 125
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ii¢ ana baslikta islemeldedir.67 Allport, dini yasayisin devrelerini incelerken, ilk
donem dine bakisi olgunlagsmanus, yiizeysel ve digsal bir anlayis olarak agiklarken
ikinci dénem dindarligi olgunlagmus, deruni ve igsel bir anlayis olarak agiklar.®®
Es’ari’nin mezhep degistirmesi gibi radikal kararlarin alindigi, atilimlarin yapildig:
insan hayatinin bu devreleri degisik basliklar altinda 6zetlenebilir. Burada ki asil
vakia Eg’ari’nin hayatina degisik yon ve anlam veren bdyle bir donemde buhranlar
yasamasidir. Gazali’nin de buna benzer buhranlar1 yasadigindan bahsetmistik.*
Gazali i¢in hayatinin otuz sekizli yaslarina denk gelen bu dénem Es’ari’de kirkli
yaslarin hemen basinda yasanmustir. ikisi igin farkli sartlar sz konusu olsa da
Es’ari, Gazali gibi bu buhranli dénemin akabinde dine bakis agisini degistirmis,

Mutezile’den ayrilip Ashabu’l-Hadis ¢izgisine yaklagmustir.

3.2. Ayrilma Sekli

Bir gruptan ayrilma sebepleriyle sekli arasinda siki bir iligki olsa da, ayrilma
sekli ayr1 bir konu olarak degerlendirilmelidir. Gelen rivayetlerde ayrilma sebep ve
sekli bir arada aktarilmustir. Ayrilma sekli, ayrilma olaymin sebebini daha iyi
anlayabilmek i¢in irdelenmelidir. Bu bir yerde sonugtan sebebe gitmek olarak da

degerlendirilebilir.

Yukarida zikredilen soru sorma olayinin akabinde hocasmin meclisini terk
edip ayrildigi rivayetleri” yani sira diger bir rivayette, herhangi bir sebepten dolayi
Mutezile’den kirk yaslarinda iken irtibati kestigi nakledilmektedir. Bu olayin
akabinde yaklasik on-onbes giinliik bir inzivadan sonra camiye gelerek halkin
Oniinde eski inanglarindan ayrildigini ve yeni inanglarini isimlerini agikladig iki

’

kitap seklinde sundugu aktarilir. Bu iki kitap: “el-Luma’” ve “Kesfii'l-Esrar ve

7 Muhammed ikbal, Islam da Diisiincenin Yeniden Dogusu, (gev: Ahmed Asrar), istanbul 1984,
s. 241-242.

8 Hasan Kayiklik, “Allport’a Goére Dini Yasayisin Gelisimsel Bir A¢ilimi”, Dini Arastirmalar,
C. V, Sayi: 15, 2003, s. 137.

% Gazali, Daldletten Hidayete, (gev. Ahmed Suphi Firat), Istanbul 1978, s. 71-76.
" Taftazani, age, s. 4.

308



Ars. Gor. Ismail Stk

Hatkii’I-Estdrdir.”" Diger bir rivayet sthhat agisindan daha kuvvetlidir, ciinkii
ravisi olayin sahididir. Es’ari’nin Basra’da cuma giinii minbere ¢ikip, o giine kadar
savundugu Mutezile inanglarini reddedip, “miisliiman degildim, simdi miisliiman
olduguma sahit olun” diyerek Mutezile’den ayrilisini halkin oniinde ilan ettigi
aktarilir.”* Bu olayin Basra’nn neresinde ve hangi camiinde oldugu belli degildir.
Mevcut olan biitlin rivayetlerde Keldm ilmini terk edip tiim ¢abasint Ehl-i Siinnet
icin kullanmas1 Hz. Peygamberin bir emri olarak nakledilmistir.” Bu rivayetlerin,
hadiseyi efsanelestirme, kutsallagtirma veya Eg’ari’nin Hanbeliler tarafindan kabul
edilmesinin kolaylastirilmasi ¢abasinin sonucu olarak ortaya ¢ikmig olabilecegini
sOylemistik.

Yine Ibn Asakir’den gelen baska bir rivayette belli bir siire insanlardan ayr1
kalarak zihnindeki meseleleri diisiindiigii ve sonunda deliller getirmek yoluyla
fikirlerini temellendirdigini anlatilir.” Bu hadise ile ilgili ibn Nedim ve Ibn Hal-
likan yer olarak cuma giinii Basra camii’ni vermektedir. Eg’ari, Basra camii’nde bir
Cuma giinii minbere ¢ikip Kur’an’in yaratilmasi, ahirette Allah’in goriillmemesi,
kotii fiilleri kullarin yarattigi vb. keldmi konulardaki goriislerinden tdvbe ettigini,

Mutezile nin kétiiliik ve ayiplarini reddettigini dile getirmistir.

Rivayetler arasinda ¢ok biiyiik farklilik veya bir digerini inkar eden degisik
bir bilgi yoktur ve birbirlerini tamamlamaktadirlar. Aktarilan tim rivayetlerin ortak
paydasi, Es’ari’nin 6nce belli bir siireyle inzivaya ¢ekildigi, Mutezile’den ayrilma
noktasinda bir karar aldigi ve daha sonra bu kararini merkezi bir camide cuma

giinii halka aciklayip onlar1 bilgilendirdigi seklindedir.

" ibn Asakir, age, s. 39.; Zehebi, age, C. X1, s. 542.

™ Age, s. 40.

" Age,s. 41.

™ Age,s. 39.

7 [bnii’n-Nedim, age, s. 271; ibn Hallikén, age, C. 111, s. 275.

309



Es’ari’nin Mutezile ’den Ayrilmasimin Nedenleri Uzerine Bir Deneme

Sonug

Es’ari’nin mezhep degistirmesini, yani akilct bir kutuptan nassg¢1 diye bilinen
mubhalif gruba ge¢mesini, tarihi kaynaklarda aktarildigi sekilde anlik bir olaya
baglayarak agiklamak kanaatimizce dogru olmayacaktir. Zit kutuplar arasindaki
gecise sebep olan fikri degisiklik, bu kadar hizli ortaya ¢ikip kisa siirede etkili
olmamalidir. Ani bir sekilde ortaya ¢iktigini varsaysak da, ancak fikirlerin zihinde
bir kulucka donemi yasadiklarim, olgunlastiktan sonra ortaya ¢iktiklarim sdyle-
yebiliriz. Bunun zitt1 bir durum, temelsiz ani kararlar alma gibi durumlar tutarl bir

sahsiyet tablosu ¢izmekten uzaktir.

Gelen rivayetlerde keldmi konularda tartisma olmasi ve riiya hadisesinin
vuku bulmasi ayrilmanin asil sebepleri olarak zikredilmistir. Tartismalarin fikirsel
ayriliga dayandigindan ve riiya hadisesinin sosyal tesirinden s6z etmistik. Konu ile
ilgili rivayetlerin, insani Ozellikler dikkate alinarak Eg’ari’nin hayati igerisinde
genig bir zamana yayilip degerlendirilmesinin faydali olacagi kanaatindeyiz.
Bunun yaninda Eg’ari’nin ger¢egi arama cabasi, Mu’tezile’ye karsi yapilan ten-
kitlere bazi noktalarda haklilik vermesi ve Mutezile’de gordiigii bir takim yanlislar
tespit etmesi goz ardi edilmemelidir. Fikirsel gelisimi yaninda, kiigiik yaslarda kay-
bettigi babasinin da Ashdbu’l-Hadis ¢izgisinde olmasi bu mezhebi se¢gmesinde

kanaatimizce duygusal bir etkendir.

Es’ari, kesin olarak Mutezile’den ayrilmazdan evvel insan olarak tabii bir
stireg icerisinde yukarida saydigimiz nedenlerden dolayr onlardan 6nce fikirsel
olarak uzaklagmistir. Es’ari’nin i¢inde buldugu ¢eligkiler, cevabini alamadigi soru-
lar ve duydugu 1zdiraplar bunda etkili olmustur. E§’ari’nin hemen hemen ayni yas-
larda Gazili’nin psikolojik sikintisina benzer fikirsel bir sikinti yasadigi, bazi
insanlarin gergeklestirebildigi ilk donemlerde taklit ettigi inanci sonraki agamada
sorgulama devresine girdigini ve bunun sonucunda da dini fikirlerinin ve dinsel

yasayisinin evrim gegirdigini soyleyebiliriz.”®

7 Cogu insanin basindan gecen dinsel yasayis evrimi ile ilgili detayli bilgi ve evrim tablosu igin
bk., Kayiklik, agm, s. 128.
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Degerlendirilmesi gereken diger bir husus da ayrilma olayiyla ilgili riva-
yetlerde Ashdbu’l-Hadis itikadi iizerine yazdig kitaplar1 halka dagitmasidir. Bir
mezhepten digerine gecip, onda kitap yazacak kadar derinlesmek bu kadar kisa
zamanda olacak bir sey degildir. Bu olay bize ayrilma hadisesinin ¢ok onceleri
vuku buldugunu ancak ilaninin geciktigini gostermektedir. Es’ari’nin Mutezile’den
ayrilmast ve bunu ilan etmesi arasinda on-onbes giinliik bir zaman araligindan ¢ok
fazlasi oldugunu, Mutezile’den ayrildiktan ¢ok sonra bu kararim halka agikladigini
diisiiniiyoruz. O giiniin sartlar1 degerlendirildiginde, bu kadar zithik igeren iki grup
arasinda yani entelektiiel anlamda dini anlama ve yorumlama gayreti icerisinde
olan Mutezile ve kati nass¢i bir tutumla taninan Hanbeliler arasinda gecisin ne

kadar zor oldugu, bdyle bir hareketin ne kadar zaman alacagi ortadadir.

Fikihta Safii olmasi, onun itikatta Mutezile’nin verileriyle tam bir uzlagma
saglayamamasinda énemli bir etken olmus olabilir. Cilinkii o, Safii’nin fikihta yap-
tigim itikad sahasinda uygulayan, akil ve nakil arasindaki dengeyi kuran bir sahis-
tir. Bu ¢ergevede Es’ari i¢in iki farkli anlayisi, yani akil-nakli birlestirmistir, de-
mekten ziyade nakli esas almak kaydiyla akli naklin hizmetinde kullanmistir
demek daha uygun olabilir. Mutezile’de ise bu durumun zitt1 bir yaklasim s6z

konusudur.

Fikirsel ayrilik, i’tizal olaymin asil sebebi olarak karsimiza ¢ikmaktadir.
Fikirsel ayrilig1 olusturan bir ¢ok etkenden bahsetmemiz miimkiindiir. Bu etken-
lerin bir kismu Es’ari’nin bizzat kendisine dayanirken diger kisimlari yasadigi
cevre ve olaylara dayanmaktadir. Gelen rivayetlerde Es’ari’nin Mutezile’den neden
ayrildigt ve ayrildiktan sonra hangi gruba dahil olup ne yapacagr Hz. Peygamber
tarafindan belirlenmistir. Bilindigi gibi Es’ari kisisel tercihini yapacak olgunluk
c¢agindan 6nce kendini mutezili bir ¢evrede bulmus, dogal olarak onlara tabi
olmustur. ilerleyen dénemde bekli de hayatinda ilk defa bir baska ekole girme
noktasinda tercihte bulunup, Mutezile’den ayrilip Ashabu’l-Hadis’e ge¢mistir.
Ailesinin de Ashabu’l-Hadis’e mensup kisiler oldugu diisiiniilirse onun bu

davranig1 daha iyi anlasilabilir.
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Netice olarak Es’ari kirk yaslarinda iken, yani yaklagik h. 300 yillarida’
uzunca bir siire fikri bir bunalim gegirmis ve Mu’tezile ekoliinii terk etmistir. Sunu
da hatirlatmak gerekmektedir ki Es’ari’nin ayrildig: yillar Mutezile’nin durakladig:
cokiise gectigi donemdedir. Ayrilma olayimi sadece bir saf degistirme olarak
gormek meseleyi basite indirgemektir. Sebebi ve sekli ne olursa olsun kesin olan,
onun Mu’tezile’den ayrilmast ve bunu yaparken de eski inancimi artik kabul
etmedigini ilan etmesidir. I’tizali ani bir karar olmamakla birlikte sert bir
muhalefet beraberinde getirmistir. Mutezile’den ayrildiktan sonra yeni fikri duru-

munu ag¢iklamasi cedeli meselelerde hasimlarini reddetmesi iki onemli agamadir.

77 Bu tarihin tam olarak h. 300 yila denk getirilmesi, h. IV asrin din yenileyicisinin Es’ari olarak
gosterilmesi ¢abasinin bir sonucu olarak goriilebilir.
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