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Milli Dinlerde Renk Fenomeni

Dog. Dr. Kadir ALBAYRAK’

Atif / ©- Albayrak, K. (2008). Milli Dinlerde Renk Fenomeni, Cukurova Universitesi llahiyat Fa-
kiiltesi Dergisi 8 (1), 1-41.

Ozet- Bilindigi iizere dinler ¢ok degisik semboller kullanmakta ve bunlarin arasinda renk sembo-
lizmi de bulunmaktadir. Kiiltirel bir fenomen olarak renk dinlerde énemli bir yere sahiptir. Aslin-
da insanin oldugu yerde stirekli olarak renk algisi da olagelmistir ve dolayisiyla renk algilariyla
dinler arasinda yakin bir iliski vardir. Fakat rengin tarihteki ve ¢agdags sosyal bilimlerdeki roliine
disiplinler arasi yaklagimla bakmak zorunlu gériinmektedir. Bunun igin biz bu ¢alismamizda milli
dinlerdeki renk algisina dinler tarihi perspektifinden yaklasmaya ¢alistik. Bu gergevede, basta
Tiirk kiltrii olmak iizere, Hint, Cin, Japon ve iran dinlerindeki renk fenomenini arastirdik.

Anahtar sézciikler- Renk, renk algisi, milli dinler, Tlrk kdltird, liturjik giysiler.

§88

Giris

Renk olgusu felsefeciler, tarihgiler, antropologlar, dilciler ve psikologlar tarafindan
degisik boyutlariyla tartisiimakta, renk algilarinin evrensel mi yoksa goéreceli mi oldugu
Uizerinde arastirmalar yapilmaktadir. Renkler, Kiltlirel birer fenomen olduklarindan dolays,
son zamanlarda bilim dlinyasinda degisik yonleriyle incelenmeye baglanmigtir. Hatta, 6zel-
likle 19. ylzyilin baglarindan itibaren yapilan arastirmalarda “renk antropolojisi” kavraminin
kullanildigi gértlmektedir.!

* Cukurova Universitesi ilahiyat Fakiltesi Dinler Tarihi Anabilim Dalr.

1 Bkz. Anthropology of Color: Interdisciplinary Multilevel Modeling, (Ed. by) Robert E. MacLaury-
Galina V. Paramei-Don Dedrick, John Benjamins Publishing Company, Amsterdam 2007.
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Renklerin, teknolojik yonden gelismis sekuler toplumlarda, dinsel olmaktan daha gok
ekonomik, askerf, kamuflaj, savas ve olaganiistli durumlarda alarm, trafik isaretleri vb. gibi
gunliik pratik amaglar igin kullanildigina tanik oluyoruz.2 Gegmiste renkler gogunlukla dini-
kiilttirel dilin bir parcasi iken, onlarin glinimiiz akademik dlinyasinda daha farkli sembolik
anlamlar icerdigi bilinmektedir. Bu anlamda modern sekller yasam tarzinin, gelenegin
etkisinden tamamen kopuk oldugunu diisinmek sosyal gerceklerle értiismemektedir. Orne-
gin Amerika'da kirmizi renkli ciibbe, ist sinif dindar Hiristiyanlarca isa'nin kendini feda
etmesinin, yani kanini dokmesinin sembolli olmasindan dolayi tercih edilmekte ve bunun
dogal sonucu olarak ilahiyat diplomasi alanlarca kirmizi renkli kostlim giyilmektedir. Mavi
renk, hakikat ve bilgeligin sembolli olarak felsefe diplomasi; beyaz renk, safligin simgesi
olarak sanat ve edebiyat diplomasi; yesil renk, yeniden dogus ve yenilenmenin remzi olarak
tip diplomasi; mor renk, seref ve asaletin gdstergesi olarak hukuk diplomasi; sari renk ise
aydinligin, 1s1§in alameti olarak fen bilimleri diplomasi alanlar tarafindan giyilir3 Buna ben-
zer tarzda ginimiz akademi diinyasi basta olmak (izere, modern egitim kurumlarinin ken-
dilerini ifade etmek igin tercih ettikleri renkler vardir. Ayrica dinsel igerikli olarak Satanizmde
“Siyah Kurban”, Hiristiyanlikta “Siyah Hiristiyanlar’, “Beyaz Kiliseler”, “Siyah Kiliseler’ ve
Mislimanlikta “Siyah Misliimanlar” vb. kavramlarin modern dlnyada halen kullanildigina
tanik olunmaktadir. Omegin, Libnan'da Diirziler siyah ciibbeleri ve beyaz basliklariyla
hemen fark edilirken, mensuplarinin giincel ¢evre sorunlarina olan yogun ilgisinden dolay!
Japon milli dini Sintoizm “Yesil Din” adiyla 6ne gikmaya baglamistir.

Renk, gorlinen dinyaya 6zgu, dolayisiyla duyu organlarimizdan sadece gézl ilgi-
lendiren ve ona hitap eden bir fenomendir. Nitekim bazi dillerde rengin dogrudan “deri”, yani
kabukla iligkili olarak kavramsallastiriimasi bunu dogdrular niteliktedir. Buna gdre bir seyin
“derisi nedir?” sorusu, “rengi nedir?” sorusuyla ayni anlama gelmektedir. Ne var ki dig goru-
nisle ilgili olan renk olgusu tarih boyunca bir ayrisma ve ayrimcilik konusu olmus ve son

2 Renkler bazen gergek anlamlarinda bazen de mecazi ve sembolik anlamlarda kullanilirlar. Kizil
sermaye, yesil sermaye, kirmizi kuvvetler, mavi kuvvetler, beyaz yakalilar, mavi yakalilar; psikolojik
savas tlrlerinden olarak beyaz propaganda, gri propaganda, kara propaganda vb.

3 Colour: How to Use Colour in Art and Design, (Ed. by) Anderson Feisner, Laurence King
Publishing, London 2006, 127.
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zamanlara kadar Amerika'da, “If you're white, you're right, but if you're black, get back™
seklinde sarkilar sdylenmekteydi. Renk sadece insanoglu igin degil, denizdeki canlilar,
mercanlar, yerylzindeki bitkiler, hayvanlar ve bocekler igin de hayati dneme sahiptir. Bitiin
bu canlilarin yagamlarinin idamesi, avlanmalari, dismanlarindan korunmalari, beslenmeleri
ve Uremeleri agisindan renkler vazgegilemez islevler icra etmektedir.

Su halde, renk dogrudan “asil” veya “hakikat’le ilgili bir duruma isaret etmez. Lakin
farkli kltlir ve inanglara mensup insanlarin renge yikledikleri anlam, rengi bu dissal 6zelli-
ginden ote ozle iliskilendirmekte, hakikatin bir ifadesi konumuna ylkseltmektedir. Renk,
kisilerin ve toplumlarin anlayiglarina, psikolojilerine, inanis bigimlerine, sosyal statllerine
bagl olarak farklilik arz etmektedir. insana rengini veren, onu renkten renge sokan kan
iken, tabiata rengini veren varlik ise glinestir. Giines bir anlamda tabiatin kani konumunda-
dir. iste, insan ve hayvanlar kanla, doga ise giines sayesinde renge biirinmektedir diyebili-
riz.

Dinler de, inancin tezahir eden farkli renkleri; duygularin, deneyimlerin, anlayislarin
disavurumu, kisacasi kutsalin yansimalaridir. inanglarin, dillerin, dinlerin ve renklerin farkli-
g Tanr’nin varliinin, merhametinin ve sevgisinin bir geredi olarak anlasilabilir. Evren
rengarenktir ve evrenin, her seyin hakiki nuru, glinesi, aydinlatani elbette inananlar igin
Tanri veya tanrilardir. Biz de bu galismamizda dinler tarihi agisindan dnemli bir yere sahip
olan milli dinlerin renk fenomeni ile iligkisi (izerinde durmak istiyoruz. Bu amagla, dinlerin
renk olgusuna dinsel ve sosyo-kiiltlirel uygulamalarinda nasil bir anlam yiklediklerini gesitli
orneklerle gdstermeyi dislniyoruz. Bu dlstincemizi gergeklestirirken, milli dinlerin bir
doékimind yapmaktan 6te, kimi dinlerin renk algilarina érnekleme metoduyla dikkat gekmeyi
hedefliyoruz.

Dinsel semboller, inananlarin kendi inanglarini daha derinden anlamalarinin yollarini
acarken, duygu dlnyalarini da etkilemekte, dinin bireysel ve toplumsal boyutlarini birlestir-
mede bir kdpri gorevi gérmektedir. Bu anlamda hayatimizin her anini sembollerle bir arada
gegiriyoruz, denebilir. “isaretier’den farkli olarak pek cok anlam iceren semboller, degisik

* Bu climle,“Beyazsan haklisin, siyahsan geride dur” anlamina gelmektedir.
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zaman ve mekanlarda bir dncekine benzemeyen yorumlara tabi tutulabilmektedir. Sembol-
ler dinsel anlamda kutsaldirlar ve herhangi bir saldiriya ugramalari durumunda bu saldiri
inananlarin tepkisine neden olabilmektedir. Kur'an, hag, kutsal inek vb. semboller bu kap-
samda degerlendirilebilir. Bu arada eski kabile dinlerinden gelismis dinlere kadar pek ¢ok
inang sisteminde kan ve kanin rengi olan kirmizi 6nemli semboller olarak géze ¢arpmakta-
dir. Ginki bireysel ve sosyal biling tarafindan “kan” ve “kirmizi renk” hayat ve 6liimle dog-
rudan iligkili olarak algilanmakta, dahasi sosyal gerceklik alanina aktarilarak bu alginin
zaman Ustil bir yapi ve muhteva kazandi§i gorilmektedir.4

Bu gergevede dil, renk ve rengi algilama sireci tzerinde kisaca durmamiz konumuz
acisindan yararli olacaktir. Bir dilde herhangi bir renkle ilgili kelime bulunmadigi zaman,
renk de buna bagl olarak kullanimda olmamakta, yani sari renkli dogal veya yapay bir
nesneye sahip olmayan bir kiltir sari rengi higbir sekilde bilmemektedir. Bazi dillerde ise,
birbirine yakin olan yesil ve maviyi, kirmizi ile pembeyi veya sari ile turuncuyu ifade etmek
lizere sadece bir tek sozciik bulunmaktadir. Ornegin, Papua Yeni Gine'de yalnizca bes
temel renk ayrimina rastlanirken, kimi dillerde birbirine akraba renklerin birbirinden tama-
men farkli algilandigi gorlilmektedir. Tlrkgede mavi ile lacivert renk cok ayri kategoride iken
ingilizcede bu iki renk ayni grupta algilanir. Oyleyse dilin zenginligine bagl olarak renk
spektrumu da artmakta ve bunun dogal bir sonucu olarak dil ile diglince arasindaki iligki
gundeme gelmektedir. Yapilan arastirmalar dilin renkleri algilama ve dlglince Uzerinde
dogrudan bir etkisini gostermektedir. Dolayisiyla dildeki renk terimleri zamanla gelismekte
ve belli dlglide evrime ugramaktadir. Ne var ki dort aylik bebekler zerinde yapilan arastir-
malarda onlarin dile bagli olmadan, dil becerileri bulunmadigi halde bazi renkleri algiladikla-
ri ortaya konmustur.s Ancak bu gibi tartismalar konumuzu dogrudan ilgilendirmedidi igin
ayrintilara girmeyi gerekli gérmuyoruz.

4 Douglas Davies, “Myths and Symbols”, The World’s Religions, Lion Publishing, Oxford 1994, 35-
36.

5 Dil, kiiltdr, dustince, psikoloji ve renk algilamalari arasindaki ilikilerle ilgili daha genis bilgi igin
bkz.: Emre Ozgen, “Language, Learning and Color Perception”, Current Direction in Psychological
Science, Vol: 12, Num: 3, 2004, 95-96; Emre Ozgen, “Acquisition of Categorical Color Perception:



Milli Dinlerde Renk Fenomeni

1. Tiirk Dini Kiiltiiriinde Renk Fenomeni

Trk tarihinde ve din kiltirtinde renklerin sembolik anlamlari ilk olarak batili Trko-
loglarin dikkatini gekmis ve calismalarinda bu hususa isaret etmislerdir. Ozellikle Macar
bilgini A. Alféldi, Alman Tiirkologu Annemarie Von Gabain ve yine Alman Tirkologu lise
Laude-Cirtautas bu konuda éne ¢ikan isimlerdir. Resat Geng'e gére, yon ve renk iligkisiyle
ilgili arastirmalarda bulunan ilk Tiirk ise, Ziya Gokalp'tir8 Daha sonra Abdiilkadir inan’ ve
bilhassa Bahaeddin Ogel® Tiirklerdeki renk algisiyla ilgili 6zgiin ve genis calismalar ortaya
koymuglardir.

Tirk renk kltlirG gok zengin bir yapiya sahiptir. Gegmisten gliniimiize kadar Turk-
lerde renkler hayatin ayrilmaz bir parcasi olarak algilanmistir. Dede Korkutta bunun en
guzel orneklerini gérmek mimkundir. Buna gore diz renkler insanin yapisinda, baska
seylerle karismadan ari/saf bigimde bulunan kimi 6geleri ifade eder. Diger bir deyisle, onlar
bir insanin diglnceleri ya da duygulari nedeniyle amag ya da ideal olarak benimsedigi
seyleri dile getirirler. DUz renklerin tersine karisik renkler, insanin dogal ve toplumsal gevre-
siyle etkilesime girme ihtiyaci yizinden, onun yapisinda bir 6lgiye kadar ariliklarini yitirmis,
térpllenmis bulunan kimi unsurlari gésterir.® Hunlarla ilgili kaynaklardan, Tirklerin giineyi
beyaz, kuzeyi de kara olarak gordiklerini, bundan dolayi glineydeki denize ak, kuzeydekine
de kara dediklerini anliyoruz.'® Turkler tarihlerinin ilk donemlerinden itibaren bes rengi gok

A Perceptual Learning Approach to the Linguistic Relativity Hypothesis”, Journal of Experimental
Psychology: General, Vol 131, No. 4, 2002, 478-480;
http://www2.bc.edu/~barretli/pubs/2006/Lindquist_et_al_2006.pdf;
http://www.essex.ac.uk/psychology/psy/people/roberson/ProgressinColour.pdf.

6 Bkz. Resat Geng, Tiirk Inanislari ile Milli Geleneklerinde Renkler ve Sari Kirmizi Yesil, Atatiirk
Kultir Merkezi Bagkanligi Yayinlari, Ankara 1999, 3, 6.

7 Bkz. Abdiilkadir inan, Makaleler ve incelemeler, C. 1, TTKY., Ankara 1987.

8 Bkz. Bahaeddin Ogel," Tirk Kiiltir Tarihine Giris, C. 6, Kiltir Bakanh@i Yayinlari, Ankara 1991,
377- 491; Bahaeddin Ogel, islamiyetten Once Tiirk Kiiltir Tarihi, TTKY., Ankara 1998, 18, 68, 87,
93, 208, 361; Bahaeddin Ogel, Tiirk Mitolgjisi, C. 2, TTKY., Ankara 1971, 42-44, 132, 306, 301,
310, 314, 363, 522-524, 550, 555.

9 Seyfi Karabas, Dede Korkut'ta Renkler, Yapi Kredi Yayinlari, istanbul 1996, 30.
10 Bkz. Ogel, Tiirk Kiiltiir Tarihine Giris, C. 6, 378.
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onemli gérmisler, yonleri bu renklerle ifade etmisler ve merkez; sari, dogu; yesil, bati; ak,
guney; kizil (kirmizi, al), kuzey; kara renklerle gésterilmistir.

Yilda bir defa verdigi anlasilan sdlenlerden birinde Bayindir Han, ogullari olan beyle-
rin ak g¢adira, kizlari olanlarin kizil gadira, ne kiz ne de ogla sahip olanlarin kara gadira
konmalarini buyurur. Kara ¢adira konan Dirse Han bu kiiglik disUrilmeyi hazmedemeyip,
sugun kimde oldugunu karisina sorup anlamak igin evine doner." Ayrica Dede Korkut'taki
ifadelerden, Tirklerin ak rengi iyi, kara rengi koti gordiikleri anlasiimaktadir. Nitekim
Kutadgu Bilig'de gegen bir dize bu tespiti gliclendirmektedir: “Ey ak-pék insan, sen karaya
yaklagsma; dikkat et, beyaza siyah gabuk bulasir.” Dede Korkut'ta “al” ile “kizil”, kadinlar igin
olumlu anlam igerirken, “kara” erkeklerin adlarina eklenen bir sifat ve savasglilik yetenedinin
bir belirtisi olarak zaman zaman olumlu anlamda kullanilmistir.12 “Kizil renk” algisiyla ilgili
olarak Bahaeddin Ogel Tiirkcedeki kiz sdzii ile kizil sézii arasinda bir bag olabilecegini
sOylemektedir.’® Ancak “*kiz” kelimesi ile “kizillik” arasinda kesin bir etimolojik iligkinin varli-
gini sdylemek mimkin gorinmemektedir. Tirkcede ayni kdkten gelen kizan, kizmak, ki-
zartmak, kizarmak vb. sozclkler diisiiniildiginde “kiz" ile “kizillik™ iligkisi ihtimali zayifla-
maktadir. Ayrica burada “kizan” kelimesinin “erkek cocuk” anlamina geldiginin de hatirlan-
masi gerekir.

Tiirklerde ak/beyaz renk, en 6nemli renk olarak gérilir; iyilik Tannsi Ulgen'in simge-
si kabul edilir ve ululuk, temizlik, yasllik, tecrlibe, adalet, gugllllik gibi anlamlara gelirdi.
Devlet adamlari, Alp Aslan ve Fatih Sultan Mehmet'te oldugu gibi savaslarda beyaz renkli
elbise giyerlerdi. ikinci énemli renk ise allkirmizidir. Bununla ilgili bircok tarihi érneklere
rastlamak ¢ok kolaydir. Al; albasti, al ruhu, alaslama kavramlarindan anlasilacagi tzere
alevle, atesle ve nihayetinde ates kiltlyle ilgilidir.'* Tirklerde ilk iki sirayi alan bu renkler
zaman igerisinde milll renk haline gelmistir. Bu arada hatirlatmamiz gerekir ki, Eliade’in da
vurguladigi iizere Tengri sdzctigiine ulu gok tanri olarak MO. 2. yiizyilda Hiung-nu'larda

" Karabas, Dede Korkut'ta Renkler, 39.

12 Karabas, Dede Korkut'ta Renkler, 35, 66.

1 Ogel, Tiirk Kiiltiir Tarihine Giris, C. 6, 419.

" Geng, Tiirk nanislari ile Milli Geleneklerinde Renkler, 10-17.
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rastlanir. Metinler onu “ulu” (lize), “ak ve goksel” (mavi), ezeli ve ebedi (mengl) olarak
tanitir. Yani Kok Tengri, Mavi Gok anlamina gelmektedir.s Lebed Tatarlarinin bir mitine
gore beyaz bir kugu Tanr’'nin istegiyle okyanusa dalar ve ona gagasinda bir parca toprak
getirir. Altay Tatarlarinin mitine gére ise, baglangicta sulardan baska bir sey yokken, Tanri
ve insan kara kaz suretinde birlikte yuzlyorlard.16

Yabanci gézlemcilerin yorumlarina gére diger bazi kiltirlerde gorildugu Uzere Tlrk
halk kUltiir ve geleneg@inde kirmizi ve beyaz renkler 6ne ¢ikmaktadir. Bu iki renk, biri siinnet
digeri evlilik olmak Uzere cinsel Gremeyle ilgili gérdltr. Diginlerde kirmizi-beyaz bayrak ve
renkler yeni bir hayatin baslangici olarak énemli sayilir. Gelinin eline kina yakilmasi dogur-
ganhga isaret etmekte, sitlin rengi olan beyaz, erkedin treme glcline géndermede bulun-
maktadir.!”

Tiirklerde kirmizi renk ile al renk arasinda fark gozetilir, gerdek elbisesi kirmizi, fakat
gelinin duvagi al olurdu ki, al renk kirmizinin agik tonu idi."8 Ote yandan Schimmel, yukarida
temas ettigimiz gibi, sari rengin Tirk topluluklari arasinda kraliyet rengi oldugunu soyler.1®
Bununla birlikte Ogel, sari rengin Tiirk inanislari ve duygularinda iyi bir yer tutmadigini,
onun “sarilik” séziinde oldugu gibi hastaligin, kétlligin ve felaketin sembolli oldugunu
vurguladiktan sonra, sarinin Cin imparatorluk rengi oldugunu, Gin imparatorlarinin sari
renkli elbiseler giydiklerini, imparatorlugun birgok arma ile amblemlerinin, hatta Unlii Cin
gjderhasinin sari renkli oldugunu ifade etmektedir2 Ne var ki, sari, kirmizi ve yesil renk
Uclustiniin daha sonraki donemlerde ve ézellikle Selguklulardan itibaren Tiirklerde hikim-
ranlik sembolli olarak sancaklarda kullanildigina dair bilgi ve belgelere rastianmaktadir?’

15 Mircea Eliade, Dinsel inanglar ve Diisiinceler Tarihi, (ev.) Ali Berktay, Kabalci Yayinlari, Istanbul
2003, C. 3, 13.

16 Eliade, Dinsel inanglar ve Diisiinceler Tarihi, C. 3, 17-18.

17 Gary Gregg-David Matsumoto, The Middle East: A Cultural Psychology, Oxford University Press,
London 2005, 263.

18 Ogel, Tiirk Kiiltiir Tarihine Giris, C. 6, 407, 413.

19 Annemarie Schimmel, The Mystery of Numbers, Oxford University Press, London 1994, 171.
2 QOgel, Tiirk Kiiltiir Tarihine Giris, C. 6, 479 vd.

21 Geng, Tiirk Inaniglar ile Milli Geleneklerinde Renkler, 51 vd.
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Yakutlar karagam agacini kutsal sayarlar ve gocugu olmayan Yakut kadini “yuvall”
karacam agacina gelir, beyaz at derisini agacin altina serer ve agacin karsisinda dua
eder.22 Urenha'larin inanglarina gére kamlarin kudreti ilahidir, goklerden verilmistir. Bu kud-
ret samanin bagsi Uzerine bulut olarak gelir; ebekusadi sekline girerek basini, viicudunu
doldurur. Bunun igindir ki her samanin davulunda “ebekusagdi"nin resmi bulunur.2 Ebekusa-
§1 veya gokkusadi Anadolu halk inanislarinda “Yesil Ka'be”, Alyesil Cokmesi”, Yesillik Cok-
mesi”, “Kirmizi Yesil”, “Nur Diistl” gibi renk alegorileriyle tanimlanmaktadir 24

Saman clibbesi bliyiik Olclide beyaz koyun derisinden ibaret bir ceket iken kiilah
ise, tepe kismi beyaz koyun derisinden olan kirmizi renkli kumastandir. Samanizm’de halk
tarafindan sevilmeyen ve karanli§i temsil eden “kara samanlar” ve halk tarafindan sevilen,
saygl duyulan, aydini§i temsil eden “ak samanlar” gériiliir.2® Altaylardaki Koybal oymagin-
da samanlarin duk kurbani olarak takdim ettikleri hayvanlarin da belirli renkleri vardir. Or-
negdin koyun 1duk sari, inek i1duk al ve kara renkte olur. Bunun disinda al, boz, doru, sari ve
gok (kir) renkli iduklar da olur.2® Altay Samanliginda kamlar ak ve kara seklinde ikiye ayril-
maktadir.2” Asya ve Sibirya'daki bazi topluluklar, ayinlerde yeraltina yolculuk yapan sama-
nin siyah renkli olduguna inanmaktadirlar.

Yas elbisesi rengi Tlrklerde yaygin olarak siyahtir ve Osmanli sultanlarinin élimdin-
de “kara"nin yas rengi olarak kullanildigi gériilmektedir.28 Ancak bazi yas tutmalarda beyaz
renkli elbise giyildigi de kaydedilmektedir. Buna gore eski Turk blytklerinin beyaz renkli
elbise giyme gelenedi ile sehadete hazirlanma ve beyaz yas elbisesi giyme geleneklerinin
varli§i da unutulmamalidir.2? Azeri Tiirklerinde mezarin yanindan gegenleri “kara’nin basa-

2 Abdiilkadir Inan, Tarihte ve Bugiin Samanizm, TTKY., Ankara 1986, 64.

2 [nan, Tarihte ve Bugiin Samanizm, 79.

24 Ahmet Gokbel, inanis ve Adetleriyle Yahyali'da Varsak Tiirkmenleri, Yahyali 1997, 129.
% [nan, Tarihte ve Bugiin Samanizm, 92-93, 83-84.

% [nan, Tarihte ve Bugiin Samanizm, 108.

27 Unver Giinay-Harun Giingér, Tirklerin Dini Tarihi, Ragbet Yayinlari, Istanbul 2007, 126.
28 Karabas, Dede Korkut'ta Renkler, 35, 66.

2 QOgel, Tiirk Kiiltiir Tarihine Giris, C. 6, 383.
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cagi inanci vardir. Bugiin Tirkiye'de oldugu gibi Karakoyunlu ve Akkoyunlularda, Selguklu
ve Osmanlilarda yas giysisi kara renkte idi. Gagauzlarda yaslilar yas alameti olarak kirk giin
kara gomlek giyerler. Mug'ta bdyle insanlara “karali” sifati verilir, dojuda yas bayramina
“kara bayram” denir. Azeri Tlirklerinde cephede bir ferdini kaybeden aile evin gatisina “kara
yas bayragi” asar.3

Kirgiz-Kazaklarda yasli ¢adira kara bayrak asiimakta; dlen sehit ise yas alameti be-
yaz bayraga donismektedir. Kadinlarin yas alameti olarak kara veya mavi renk elbise giy-
meleri 6lenin yakinlik derecesiyle ilgilidir. Buna gére kadinlar, kocalari dliince siyah, akraba-
lar 6llince mavi renk elbise giyerler. Boylece yas tutan kadinlar bir yil boyunca kara veya
mavi renk elbise giymeye devam ederler.3!

Hiristiyan Gagauz Tirklerinde dlen kimsenin basi beyaz bir kumagla sarilir, temiz el-
bise, gorap ve ayakkabilar giydirilir, bunlarin {izerine de siyah renk haglar gizilmis kefen
ortiiliir. Oliiniin ardindan yas tutmak igin kadinlar tamamen siyah renk elbise, erkekler ise
siyah gémlek giyerler.32 Yine Gagauzlarin bir kismi perilerin beyaz, diger bir kismi da gesitli
renklerde elbise giydiklerine inanirlar. Lohusa kadinlara zarar verdigine inanilan albastidan
korumak igin erkek gocuklar mavi, kiz gocuklar ise kirmizi renkli kundaga sarilir 33

Oguz boylarindan olan Padarlarda yas evinde kara; élen kimse geng ise kirmizi
renkli elbise giyilir.3* Anadolu’'nun degisik yorelerinde cenaze erkek ise onun tabutunun
Uzerine beyaz, kadin ise kirmizi renkli bir bez, geng bir kiz ise kirmizi bir esarp ortllir ve bu
sekilde 6llindin cinsiyeti tayin edilmis olur.%®

% Yagsar Kalafat, Kuzey Azerbaycan, Dogu Anadolu ve Kuzey Irak'da Eski Tiirk Dini izleri, Kiiltiir
Bakanligi Yayinlari, Ankara 1998, 54.

31 Kemal Polat, Besikten Mezara Kirgiz Tiirklerinde Gelenek ve inanislar, TDVY., Ankara 2005, 236-
237.

%2 Harun Giingdr-Mustafa Argunsah, Gagauzlar, Otiken Yayinlari, istanbul 1998, 111, 113.

¥ Gingor-Argunsah, Gagauzlar, 127, 131.

% Yagar Kalafat, “Padar/Patar Tiirklerinde Halk Inanglari”, Tiirk Yurdu, C. 28, Sa: 247, Mart 2008, 57.
3% Gokbel, nanis ve Adetleriyle Yahyali'da Varsak Tiirkmenleri, 122.
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Ziya Gokalp’ e gére Samanlara 6zgli buyUsel ayinler iki tirliddr; Biri, Ak Saman va-
sitastyla yapilan yaz ayinleri, digeri ise Kara Saman araciligiyla icra edilen kis ayinleridir.
isimlerinden de anlagilacagi iizere birincisi beyaz, ikincisi siyah renkli elbise giyerdi. Saman
ayinlerinden birincisi Hus adaci ormanciginda, yeniden kurulan bir yurt dahilinde (¢adirda)
yapilir ve kadinlar bu ayine istirak edemezdi. ikinci kismi evde yapilir ve buna kadinlar
katilabilirdi. Birincisi Bay Ulgen igin oldugundan dolayi beyaz, yani acik renkli bir hayvan
kurban edilirdi. ikincisi, bir 6lim olayinda, éliiniin kétilesmis ruhunu evden uzaklagtirmak
icin, Erlik Han adina yapilir ve siyah yahut koyu renkli bir hayvan kurban edilir; bu ayinlerin
ilki Ak Saman tarafindan, ikincisi Kara Saman tarafindan icra edilirdi. Bu misallerden anlagi-
liyor ki, sihir de, Ak ve Kara olmak (izere iki kisimdi.% Yine Gokalp'in tespitlerine gére
Toyonlar evreni; yukari gok, asadi gok ve orta diinya seklinde ¢ kisma ayirirlar ve asagi-
daki gokte Erlik Han adinda, siyah bir tanri bulunurdu.3” Buryat samanizminde, yeralt diin-
yasinin krali olan Erlik Han, beyaz renkli olan batinin dost ruhlarina karsi, dogunun acima-
siz siyah ruhlarina énderlik etmektedir.38 Bazi kaynaklarda iyilik tanrisi Ulgen’in sari renkle
gosterildigine iligkin bilgilere rastlanmaktadir.3® Bizim kanaatimize gore Cin’le daha yakin
komsuluk miinasebetlerinde bulunmus olan Tlrk topluluklar ve 6zellikle Mogollar sari rengi
daha gok 6nemsemiglerdir.

Tirk kaltdrinde renk sembolizmi “karakis” tabirinde oldugu gibi, bizzat rengin ote-
sinde, onun algilanmasiyla ilgili anlamlara da delalet edecek tarzda kullaniimaktadir. Kig
mevsiminde tabiat bastanbasa beyaz renge biriiniirken, o ayni zamanda insanlara degisik
sikintilar yasattigindan dolayi “kara” sifatiyla da anilimaktadir.

Burada Turk olup olmadiklari ile ilgili tartismalara girmeden ve dolayisiyla ayri bir
baslik altinda incelemeden, Mogollarin renk algisina da kisaca temas etmek istiyoruz.

% Ziya Gokalp, Tirk Medeniyeti Tarihi, (Haz.) Kazim Yagar Kopraman-Afsar ismail Aka, Killtiir Ba-
kanhdi, Istanbul 1976, 119-121.

3 Ziya Gokalp, Makaleler VIII, (Haz.) Ferid Ragip Tuncor, Ankara 1981, 278.
% Klaus Sagaster, “Erlik”, Encyclopedia of Religion, Vol: 4, New York 2005, 2831

%9 Bkz. Nesrin Bayraktar, “Kavram ve Anlam Boyutunda Sari ve Tonlart”, Erciyes Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii Dergisi, Y1I: 20, Sa:1, Kayseri 2006, 209.
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Mogollarda Tanri'nin “deus otious” halini alarak kutsalligin dagilip yayilmasi ve ¢o-
galmasi, orada 99 Tanri anlayiginin yer etmesine imkan vermistir. Mogol telakkisi bunlarin
bir bolimini beyaz ve diger bolimini de siyah olarak nitelemekte; sayilari 54 olan beyaz
tanrilar iyilik ve 44 olan siyah tanrilar da kétlik ilahlari olmaktaydilar.4 Mogollarda beyaz
renk hos karsilanir; hem yetki, hem de saygi géstergesi kabul edilirdi. Cengiz Han gorev-
lendirdigi komutanlara “beyaz ata bin, beyaz elbise giy” seklinde hitap ederdi. Mogollarda
kabilenin en yasli azasina ‘beyaz/ak sagli baba” diyerek saygida bulunulurdu 4!

Mogollarda geleneksel toy ve festivallerde saray rengérenk siislenir, her mevsimin
kendine 6zgl bir rengi olurdu. Bu toylar giinlerce sirer ve her gliniin ayri bir sembolik rengi,
her rengin bir anlami/degeri olur ve altin, yani sari renk imparatorluk otoritesinin rengi sayi-
lirdi. Cengiz Han'in torunlarinin “Altin/Sari Nesil” olarak adlandiriimasi42 bu baglamda de-
gerlendirilebilir. Bu arada diger birgok kiltirde oldugu gibi Mogollarda da renkler yonleri
gosterirdi. Uygurlarda dogu, mavilyesil; bati, beyaz; gliney, kirmizi; kuzey ise siyah renkle
sembolize edilirdi. Ayni zamanda renk isimleri kisi, irk ve yer isimleriyle yakindan iligkili idi.
Son zamanlardaki gériglere gore, Tlrklerdeki-Mogollardaki renk adlarinin % 14U yer isim-
leriyle baglantilidir ve ayrica renkler sosyal statiiyii gdsterme 6zelligine de sahiptir. Ornegin
“kara” normal halki, yani yonetilenleri gosterirken, “beyaz” yonetici kesimi temsil ederdi43

Son olarak Osmanli Tirklerindeki renk olgusuna bir nebze temas ederek bu konuyu
sonlandirmak istiyoruz. Osman Gazi'den beri Padisah’in bayragi “dirligin” simgesi olan
beyaz renkli bayrakti. Bunun yaninda Osmanli toplumunun gogulculugunu simgeleyen (ig
bayrak daha vardi. Bunlar alaca, kizil ve sari bayraklardi. Kanuni, bunlara yesil ve siyah

bayraklari da ekleyerek bayraklarin sayisini altiya gikarmistir. Ayni ddénemde istanbul’da

40 Glnay-Gungor, Tiirklerin Dini Tarihi, 68.
41 B.Y. Vladimirtsov, Mogollarin itimai Tegkilati, (gev.) Abdiilkadir Inan, TTKY., Ankara 1987, 79, 82.
42 Carter V. Findley, The Turks in World History, Oxford University Press, London 2005, 85.

4 Thomas T. Allsen, Commodity and Exchange in the Mongol Empire: A Cultural History of Islamic
Textiles, Cambridge University Press, England 1997, 57-58.
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evler ve resmi binalar da sari, kirmizi ve yesil olarak ayrilmiglardi. Gayrimislimlerin evleri
ise koyu ve aglk gri olarak boyanirdi.44

2. Hint Dinlerinde Renk Fenomeni
2. a. Hinduizmde Renk Fenomeni

Hindu inang sistemindeki her bir toplumsal kasta, renk anlamina gelen “varna” adi
verilir. Bunlar; din adamlari, savasclilar, yerlesik halk ve kélelerdir.45 Bunlarin arasinda
Brahminler, yani din adamlari en (st kast olarak beyaz, digerleri ise genellikle siyah olarak
algilanirlar.46 Ne var ki Ksatriyalarin kirmizi, Vaisyalarin sari ve Sudralarin siyah renkte
oldugu da kaynaklarda zikredilmekte ve bu renkler deri rengi olmaktan ziyade, manevi bir
renk sembolizmi olarak anlagiimaktadir.4” Ancak bazi arastirmalarin sonuglarina gére, renk
hiyerarsisinin etnik bir farkliliktan tiremis oldugunu da gdzden uzak tutmamak gerekir.
Clinkii genellikle Hindistan! istila eden indo-Avrupali insanlar agik/beyaz tenli olarak gérill-
mstir.48

Evlilik torenlerinde; “mavi, kizil kahverengi ve kizil karanlik bizden uzak olsun” sek-
linde dualar okunur; bdylece karanliklarin ve tehlikelerin yeni evli giftten uzak tutulduguna
inanilir.49 Pencap’ta mabetlerin her birinin bir renk sembolizmi vardir. Yesil renk Misliman-
lari, sari ve/ya mavi renk Sihleri, turuncu renk Hindulari, kirmizi renk Dalitlerce” kurulan

4 Aytung Altindal, Laiklik, Anahtar Kitaplari Yayinevi, istanbul 1994, 57-58.

45 Annemarie Schimmel, Sayilarin Gizemi, (gev.) Mustafa Kiiplisoglu, Kabalci Yayinevi, istanbul
2000, 113.

4 Hajime Nakamura, A Comparative History of Ideas, Motilal Banarsidass Publ., New Delhi, India
1992, 274.

47 Bkz. William A. Darity-Ashwini Deshpande, Boundaries of Clan and Color: Transnational
Comparisons of Inter-group Disparity, Routledge Publ., London and New York 2003, 7; Pittu
Laungani, “Caste”, Encyclopedia of Death and Dying, (Ed. by) Glennys Howarth-Oliver Leaman,
Taylor and Francis, London and New York, 2001, 78.

48 Ninian Smart, The World’s Religions, Cambridge University Press, London 1998, 50.
49 hitp://lwww.bhporter.com/Temple/Garment/Sacred%20Vestments%20McConkie.pdf
* Dalitler kast sisteminin en altinda yer alan dokunulmazlar sinifidir.
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tapinaklari gosterir.50 Giinlimiizde de ¢ok yaygin oldugu iizere Hindistan'da ézellikle kadin-
lar basta olmak (izere hemen herkesin alnina “tilaka” denilen kirmizi bir nokta koyma gele-
nedi vardir. Aslinda bu renk sari, kahverengi, siyah ve beyaz renklerden de olabilmekle
birlikte, kirmizi rengin kurban ayinlerinden kalma bir énceligi ve ézelligi vardir. Buna gore
kurban ayinlerinden sonra kana batirilan parmak, tanrigalarin alnina bir isaret olarak konu-
lurdu.5 Tilaka, éncelikle kisinin Hinduizme mensup oldugunun gdstergesidir, ancak farkli
mekan ve konumlarda farkli anlamlara geldigi de gozlenmektedir. Tilakanin rengi, yuvarlak,
dikey veya yatay olmasi kisinin bireysel ve sosyal statlisiine, mezhebine géndermede bu-
lunmaktadir.

Surasi bir gergektir ki, Hindistan’da gunliik toplumsal yasamda dinsel giysi ile normal
giysiyi birbirinden ayirmak ¢ok zordur ve bunlar sadece kostlimleriyle ayirt edilebilirler.
Ornegin bir Parsi kadin “sari” denen atkiyl soluna degil saj omzuna atar. Hinduizmde
“swami” tarikatina mensup olanlar geleneksel olarak sari renkli clibbe giyerler. Hindistan'da
sari renk evliligin rengidir ve bu ylizden gelinler hem mutlulugun, hem de birlesmenin sem-
bolii olarak avuglarina sari boya stirerler.52

Hindistan’da renklerin sembolik anlamlarina gére beyaz renk, dinginlik, parlaklik ve
bilgi; kirmizi renk, canlilik, ask, enerji ve hayat kaynagidir. Gelinler dogumla yeni bir hayata
girisi sembolize etmek icin kirmizi renk elbiseler giyerler. Siyah renk, duygusallik ve dikkat-
sizlik anlamina gelirken, mavi renk, evrenselligi, gégun ve okyanuslarin genisligini temsil
eder. Safran/turuncu renk stik(inet ve diinyadan el etek gekmenin géstergesi olarak kesisle-
rin clbbesidir.53

% Jamal Malik-John R. Hinnells, Sufism in the West, Routledge Publ., London and New York 2006,
185.

51 Peter J. Claus-Sarah Diamond-Margaret Ann Mills, South Asian Folklore, Taylor and Francis,
London 2003, 99.

52 Ellen Conroy, Symbolism of Color, Kessinger Publ., Boston 1998, 16.
88 Colour: How to Use Colour in Art and Design, 125.
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Hindistan’da sayisiz tanrinin varliindan bahsedilmekte hatta geleneksel olarak bu
rakam {¢ yUz otuz milyon civarinda tahmin edilmektedir. Yice varliin pek ¢ok gorlnti-
stinlin gunllk kiltdrel, sosyal ve dinsel hayata yansimasi gézlenmektedir. Dolayisiyla Hindu
tanrilarinin renk fenomeni agisindan tek bir tezah(riiniin oldugunu tespit etmek veya onlari
tek bir bigimsel kaliba sokmak oldukga zordur.

Btlin bunlara ragmen, daha 6nce belirttigimiz Gzere, normal renklerle dinsel renkleri
birbirinden ayirmak mimkuin degildir. Fakat yine de renklerin dinsel anlamlari ok agdir bas-
maktadir. Halk katmanlarinda tapinilan belli bagsli tanrilarin farkli renklerle tasvir edilmesi
onemli bir gelenektir. Bunlarin baginda dort basli, kizil derili, beyaz giysili, bir kaza binen
erkek seklinde temsil edilen Brahma'yi zikretmeliyiz.5 Visnu'nun birgok farkli rengi gorlir.
0, beyaz lotlislerden olusan bir taht izerinde oturur ve bazen lacivert renkli olarak tasarla-
nir, elbisesi saridir ve kartal Caruda’ya binmis sekilde gosterilir.% Visnu'nun sekizinci
avatari olan Krisna mavi® ve sari/turuncu renkli elbiseler giymis sekilde tasvir edilir. Clinki
mavi renk sonsuzlugun, gogun ve okyanusun rengidir. Sari renk yery(iziini/topragi sembo-
lize ederken® Visnu'nun diger bir avatari olan Kalki “beyaz at” anlamina gelir; o diinyanin
yeniden imari ve islahi i¢in elinde gekilmis kilici ile beyaz renkli bir atin Gizerine binmis ola-
rak gokte gorllecektir. Sevgi ve glzellik tanrigasi Visnu'nun karisi Laksimi, parlak altin
renginde, bir lotusun (izerinde oturan bir kadin bigiminde temsil edilir.® Tanri Visnu'nun
arkadas! olan ve daha sonra Siva halini alan tanri Rudra, “kirmizi olan” anlamina gelmekte,
kontrol edilemez bir ates bigiminde daglarda ve ormanlarda yasamaktadir.f Tanrilar ara-
sinda higbir dostu olmayan Rudra’'nin saglari 6rguld, ten rengi koyu kahverengi, karni siyah,

5 Smart, The World’s Religions, 48.

55 G. T. Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, (cev.) Ahmet Aydogan, Say Yayinlari, istanbul 2005,
278.

5 Cemil Merig, Bir Diinyanin Esiginde, iletisim Yayinlar, istanbul 1994, 128.
57 Ekrem Sarikgioglu, Din Fenomenolojisi, Isparta 2002, 63.

% Colour: How to Use Colour in Art and Design, 125.

5 Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 281-282.

6 Smart, The World’s Religions, 56.
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sirti ise kirmizidir.8! Siva’nin karisi Himalaya'nin kizi Parvati'nin bin bir adindan birisi de
Kali'dir ki “siyah olan” anlamina gelmekte ve miiritleri ona “siyah ana” demektedirler.52 Bu
arada Hinduizmde gorilen “linga” kultlinde tapinma araci genellikle dogal ya da islenmis
siyah renkli tastan klgUk bir sttun olan “yoni"dir.63 Dogrudan Siva'yl temsil eden bu tapinma
kiiltlinde Brahmanlar beyaz, Ksatriyalar kirmizi, Vaisyalar sari ve Sudralar siyah renkli temiz
camur veya kil ile lingayi boyarlar.84

Hindu tanrilarindan Krisna’nin “siyah olan” anlamina geldigi ifade edilmektedir. Eski
Misir ve Yunan dininde de basta Osiris olmak (izere bazi tanrilar siyahtir.55 Mamafih Krisna
siyah ve beyaz renk ayrimi gézetmeksizin, ortak insanlik igin saygiyl vazeder; ¢lnki Krigna
Arjuna’nin, yani “beyaz’in égretmenidir.5¢ Hinduizme gére tanriga Kali “siyah kadin” demek-
tir ve ona sdylenen bir ilahideki su cimleler dikkat gekmektedir: “Benim tanrisal annem Kali
siyah midir? O uzakta oldudu igin siyah goriinliyor. Fakat yakindan bakilinca hi¢ de dyle
degildir. Gokyiizi de uzaktan bakilinca mavi gériinliyor ama yakindan baktiinda onun
renginin olmadigini gérirstin. Okyanus da uzaktan mavi gorlnir. Yakinlasip ondan bir avug
aldiginda onun da renksiz oldugunu gériirstin.””

Bazi kultrlerin renk algilarinda siyah, mavi, kahverengi ve bunlara yakin tonlarin
birbiriyle ayni gordldiklerini hatirlatmamiz yerinde olur. Nitekim bunun tam tersine beyaz,
sarl, kursuni renk ve tonlari da ayni kategoride degerlendirilmektedir. Hinduizmde, inanigla-
rin bizzat tanrilara izafe ettikleri renklerle, gelenekte onlara giydirilen elbiselerin renkleri

61 Mircea Eliade, Dinsel Inanglar ve Diistinceler Tarihi, (cev.) Ali Berktay, Kabalci Yayinlari, istanbul
2003, C. 1, 258.

62 Meric, Bir Diinyanin Egiginde, 132-133.

63 Louis Renou, Hinduizm, (gev.) Maide Selen, iletisim Yayinlari, Istanbul 1993, 66. (Linga veya
lingam, erkek (ireme organina benzeyen ve tanri Siva’'ya tapinmanin sembolli olarak gériilen bir
tapinma objesidir.)

& R. N. Dandekar, “Gleanings from the Sivapurana’, Encyclopaedia of Hinduism, Vol: 40, (Ed. by)
Nagendra Kr. Singh, Anmol Publications Pvt. Ltd., New Delhi 1997, 1011.

& John M. Robertson, Christianity and Mythology, Kessinger Publ., Boston 2004, 146-147.
8 Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 272.

6 Heinrich Robert Zimmer, Philosophies of India, (Ed. by) Joseph Campbell, Princeton University
Press, New Jersey 1969, 566.
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birbirinden farkli olabilmektedir. Bu durum tabiatiyla zaman zaman bazi karisikliklara ve
zorluklara yol agabilmektedir. Her hallikarda Hind'in digtince 6rgustinde koyu renkler agir
basar. Bir yanda tag devrini yasayan siyah derililer kaba bir putperestlik; dtede beyaz irkin
en saf érnekleri goriiliir.58

Vedalar'da durani, ylrlyeni, gizlice hareket edeni, gizli yerlere saklanan her seyi bi-
len, iki kisi aralarinda gizlice konussalar, iglnclsl olarak yanlarinda bulunan ve her sey-
den haberdar olan gok veya ay tanrisi Varuna,® bir deniz canavarina binmis, beyaz renkli
bir erkek seklinde resmedilir.” Yine Vedalar dininin en biiy(ik tannlarindan biri olan Agni'nin
biri beyaz digeri siyah olmak iizere iki kizi vardir™

Hinduizmde kirmizi rengin ¢ok yaygin bir renk oldugunu degisik vesilelerle vurgula-
mistik. Evlilik, dogum, dini festivaller gibi seving giinlerinde kullanildigi gibi térenlerde ve
onemli olaylarda alna kirmizi nokta (tilaka) konur. Bu kirmizi renkli nokta hemen hemen
biitiin Hindular tarafindan aydinlanmanin bir isareti olan “lglincii géz” olarak algilanir. Ote
yandan evlilik isareti olarak kadinlar saglarini kirmizi renkli boyayla sUslerler ve sari adi
verilen kirmizi renkli gelinlik veya elbise giyerler. Ayrica kirmizi renk sakhti (evrensel disi
enerji) cesaretin de simgesidir. Dinsel ayinlerde hayirhah, cesaretli, koruyucu ve kotuligu
yok etme glicline sahip tanri heykellerine kirmizi renkli giysiler giydirilir, dua esnasinda tanri
heykellerinin erkeklik (phallic) organlarina kirmizi pudralar serpilir ve kadin 6ldigiinde t6-
rende bedeni kirmizi renkli elbiseye sarilir.”2 Hinduizmdeki Racalar genellikle toplumun alt
katmanlarindan sayilirken, Raca s6zcuginin kirmizi ve kirlilik anlamina geldigi ifade edil-
mekte ve bu kavramin aslinda kadinlarin “ay hali/menstruasyon” ile ilgili bir duruma isaret
ettigi kaydedilmektedir.”®

8 Meric, Bir Diinyanin Esiginde, 90.
& Mircea Eliade, Essential Sacred Writings from Around the World, Harper San Francisco, New York
1967, 32.

™ Gail H. Coffler, Melville's Allusions to Religion: A Comprehensive Index and Glossary, Greenwood
Publishing Group, USA, Westport 2004, 255.

™ Merig, Bir Diinyanin Egiginde, 101.
72 hitp://answeryahoo.com/question/index?qid=2007 111004503 1AADyLYf
78 Zimmer, Philosophies of India, 296.
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Safran renk, atesi ve atesle temizlenmeyi gosterir ve safligi simgeler, kotiliiklerden
sakinmaya isaret eder ve dinyayl 6nemsemeyen asketik Hindu ve kutsal din adamlarini
gosterir ve ayrica savagg! kast olan Rajputlar’in da rengidir.

Sari renk, bilgi ve 6grenmenin rengi sayilir; mutlulugu, barisi, meditasyonu, giig-
li/yeterli olmay! ve zihinsel gelismisligi gdsterir. Tanri Krisna ve Ganesha da Hint sanatinda
sarl bigimde resmedilir.™ Visnu zaman zaman sari elbiseli olmasina karsin kelime anlami
itibariyle kirmizi demektir. Bu arada, Hint bilgelerinden sayilan Kapila da kirmizi ile es an-
lamli goriiimektedir.”

Bir Sanskritce ilahide indra’ya yakarilirken “... kutsal beyaz elbiseler giyinmis, iste
bizim duamiz, eski babalarimizin duasi””® seklindeki ifadelere yer verilmektedir. Beyaz
temizligin, barisin ve bilginin rengidir ve bilgi tanrigasi Saraswati beyaz bir lotusa oturmus
tarzda ve siirekli beyaz renkli elbiseyle tasvir edilir.”” Diger dnemli tanrilarin da giysilerinde
mutlaka beyaz renkli desenlere yer verilir ve bir Hindu kadin matem esnasinda beyaz gi-
yinmelidir. Kast sisteminin en (stlinde yer alan din adamlari (Brahminler) Siva’nin miintesibi
olduklarini géstermek amaciyla alinlarini, géguslerini ve kollarini ¢ yatay beyaz renkle
boyarlar.”

Yaratici gékyUzi, denizler, okyanuslar, irmaklar ve géller gibi en buylk seyleri mavi
olarak yaratmistir. Cesaret, kahramanlik, erkeklik, belirleyicilik ve zor durumlari asma yete-
negine sahip olan tanrilar mavi renkte resmedilirler. Tanri Rama ve Krigna da kendilerini,
insanlari korumaya ve kotligu yok etmeye adadiklari igin mavi renkle temsil edilirler.

Ote yandan Hindu tapinaklarinin yapiminda kullanilan taglar ait olduklar kast siste-
mine gore belirlenmektedir. Buna gdre Brahmanlar igin beyaz tas, Ksatriyalar igin kirmizi,

7 Patricia Turner, Charles Russell Coulter, Dictionary of Ancient Deities, Oxford University Press,
London 2001, 186.

75 Zimmer, Philosophies of India, 282.

78 Friedrich Max Mller, A History of Ancient Sanskrit Literature So Far as it lllustrates the Primitive
Religion of the Brahmans, Williams and Norgate, London 1859, 483.

7 Sunita Pant Bansal, Hindu Gods and Goddesses, Smriti Books, India 2005, 69.
8 Moojen Momen, The Phenomenon of Religion, Oxford University Press, London 1999, 118.
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Vaisyalar igin sari ve Sudralar igin siyah tas kullanilir ve renklere sosyal hayatin diger alan-
larinda da gok sik bir bicimde yer verilir.”® Benares'deki bilyiik Hindu tapinaklarindan biri-
sinde Vignu'nun (¢ bedenlenmesi erkek domuz, erkek aslan ve clice gérlnimundedir.
Bunlar siyah, beyaz ve altin sarisi rengindedirler &

Hindu geleneklerine gdére her biri birer enerji kaynagi olan insan viicudundaki
“cakra’larin ayri birer rengi vardir. Yoga uygulamasinda gérilen ve “kundalini” adi verilen
yilan bigimindeki disil bir yaratici gii¢, uyudugu merkezden kalkar ve cakralar araciligiyla
yukselir. “Mudhara” denilen en asagidaki gakra ortada bir daireyle, bir cigek seklinde temsil
edilir ve o belirli yerin psisik niteliklerini simgelerle ifade eden sifatiara sahiptir. Boylece
cakra, ana simgesi olarak kutsal beyaz fili igerir. Meditasyon gesitlerinden biri olan su medi-
tasyonunda, mavi yari seffaf zemin camdan bir g6l gibidir.8' Mavi renk sayesinde meditas-
yon yapan kisinin psisenin esrarli derinliklerine niifuz edebilecegdi dlistindlir. Omurganin en
altindan, basin tepesine kadar olan bu yedi nokta yedi ayri renkle gdsterilir. Kirmizi renk en
altta (yasama), turuncu renk kuyruk sokumunda (yaraticilik), sari renk karin boslugunda
(seving), yesil renk kalpte (uyum), mavi renk bogazda (iletisim), ¢ivit renk alinda (sezgi) ve
mor renk basin tepesinde (aydinlanma) tasvir edilir.82

Meditasyon esnasinda kullanilan yantralarda (zihinsel kontroli sagladigina inanilan
sembolik araglar) kirmizi, sari, beyaz, siyah ve gri renge yogun olarak rastlanirken yesil,
mavi ve mor renkler nadiren tercih edilir. Temel renkler sayilan beyaz (sattvalar), siyah
(tamaslar) ve kirmizi (rajalar) Hindu sisteminde temel enerji kaynaklari kabul edilir 83

™ George Michell, The Hindu Temple: An Introduction to its Meaning and Forms, University of
Chicago Press, USA 1988, 78.

8 Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 297.

81 C. G. Jung, Dogu Metinlerine Psikolojik Yaklagim, (gev.) Ahmet Demirhan, Insan Yayinlari, istan-
bul 2001, 189, 216.

8 What Is Hinduism? Editors of Hinduism Today, Hinduism Today Magazine Editors, Himalayan
Academy Publications, USA 2007, 164.

8 Rowena Pattee Kryder, Sacred Ground to Sacred Space, Inner Traditions/Bear and Company,
USA 1994, 72.
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Max Mller, Hinduizmde bazi kurban tdrenlerinin siyah antilop rengine blrindlerek
icra edildigini anlatir. Ayin esnasindaki siyah ve beyaz renkli saglar/tiiyler Rik ve Sédman
ayetlerini temsil eder. Ote yandan kahverengi ve sari Yagus metinlerini gosterir. Siyah
antilop rengine blrlinme bazi kurban ayinlerinin tamamlanmasi igin énemli gorilirken,
siyah antilop derisi Brahmanik ayin ve medeniyetin bir sembolii de sayilabilir. Hindu metinle-
rinden Manu'da, Himalaya ve Vindhya dag silsileleri arasinda Aryalarin Glkesi olarak bilinen
bdlgede, basibos gezinen siyah antiloplarin bulundugu ve bunlarin kurban edilmeye elverisli
oldugu yazilir 84 Hinduizm’de kozmik bir kisilik olarak algilanan Brahmacarin erginlendikten
sonra siyah bir antilop postuna biirlinen uzun sakalli, Dogu Okyanusu’ndan Kuzey Okyanu-
su’na dogru yolculuk eden, “diinyalar yaratan,” 6limsuzIGgun bagrindaki cenin” diye yicelti-
lir ve kirmizilar giydiginde “tapas” yapar, yani riyazete gekilir.85

Son olarak, Hinduizmde mezheplerin ayinlerde giydikleri degisik renkli elbise ve sii-
rindUkleri farkli boyalarla birbirinden ayrildiklarini da vurgulamaliyiz. Visnucu mezhepler-
den bir kisminin mensuplari ve ézellikle Sadular bilyiik senliklerde yikandiktan sonra 6zel
beyaz renkli bir toprakla alinlarini boyarken, Ramanujalar sa¢ diplerinden kaslara dogru
kirmizi gizgi, ayrica gogus ve kollar izerine kirmizi renkli boyalar strer ve Madhava mez-
hebi mensuplari kirli sari renkte tek bir elbise giyerler.28 Kisacasi hemen hemen her kast ve
mezhep mensubu kendine 6zgi renklerle, bagta alinlarini olmak (zere viicutlarinin degisik
yerlerini rengarenk boyarlar, tanrilara yaptiklari sunularda birgok renkten olusan gicekler ve
pudralara 6nemli bir yer verirler.

2. b. Budizmde Renk Fenomeni*

Bilindigi Uzere Budizm denilince ilk dnce baslari trasli, sari clbbeli kesisler toplulugu
akla gelmektedir. “Portakal rengi elbiselerimi sirtima gegireyim” tabiri bu dinde, evi barki terk
edip kesislik hayatina baglamayi ima etmektedir. Ancak Budizmde, gorinen maddi dlemde-

& hitp://www.sacred-textcom/hin/sbr/sbe12/sbe1206.htm
8 Eliade, Dinsel Inanglar ve Diisiinceler Tarihi, C. 1, 289.
8 Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 299-300.

* Burada, Budizmin milli veya evrensel bir din olup olmadigi ile ilgili tartismalara girmeden, bu dinin
renk algisina iliskin tezahtrlerini degerlendirmek istedik.
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ki renkler bir siniflandirmaya g6re mavi, sari, kirmizi ve beyaz renk olmak iizere dért kate-
goride degerlendirilir. Onceleri, Budizmdeki “beyaz karma” ve “siyah karma” seklindeki
ayrimla da iyi ve kot fiiller kastedilirdi.8” Bagka bir yoruma gére karma; siyah (kéti), siyah
ve beyaz (yani iyi fakat saf iyi olmayan, arzular dlinyasina tabi olan), beyaz (iyi ve glizel),
ne siyah ne de beyaz olan seklinde de tasnif edilir.

Geleneksel olarak anlatilan bazi efsanelere gore Buda'nin annesi Mayadevi daha
hamile iken rilyasinda alti disli beyaz bir filin gékten inerek bedenine girdigini gérir. inanisa
gore beyaz fil hiikimdarlik gdstergesidir. Cin'deki Budist festivallerinden birisinin adi da
“beyaz fil takdimi” festivalidir ki bu Ocak veya Subat aylarinda diizenlenir ve ¢ giin devam
eder.8 Budizmde gérillen bu beyaz fil efsanesinin Hiristiyanliktaki beyaz glvercinle ayni
fonksiyona sahip oldugu séylenebilir. Beyaz filin bazi Budist mezheplerince ve dindarlarca
¢ok kutsandigi, hatta neredeyse bir tanri konumuna yikseltildigi de bilinmektedir.89 Biitin
bu s6ylenceleri fenomenolojik agidan, karanliklari aydinlatan giines sembolilyle izah etmek,
yani beyaz fili glinesle es anlamli olarak gérmek de mimkuiindir.

Ana ve ¢ok parlak renklerden kaginmak icin Budistler, turuncu ve kahverengi gibi ka-
risik renkler kullanirlar. Safran renginde olan ve “kasaya” adi verilen giysi, sag omuzu agik-
ta birakip solu ortecek sekilde giyilirken, soguk havalarda her iki omuzu da kapatacak bas-
ka bir i¢ elbise giyilir.

En 6ne cikan Budist giysi rengi, altin rengi de denilen koyu saridir. Bu, esasen eski
Hint gelenegdinden kaynaklanir ki, altinin/sarinin degisik sembolik ézelliklerini tagir. O, soma
ickisinin elde edildigi sari bitki saplarinin ve ayni zamanda ginesin, yaratiligin altin yumur-

8 Hirakawa Akira, (Trans. and Ed. by) Paul Groner, A History of Indian Buddhism: From Sakyamuni
to Early Mahayana, Motilal Banarsidass Publ., Delhi 1998, 151, 189, 195.

8 |ing Haicheng, Buddhism in China, (Trans. by) Jin Shaoging, China Intercontinental Press, China
2004, 138-139; Har Dayal, The Bodhisattva Doctrine in Buddhist Sanskrit Literature, Motilal
Banarsidass Publ., Delhi 1999, 295.

8 Horace Geoffrey, Quaritch Wales, Siamese State Ceremonies, Routledge Publ., London and New
York 1992, 284-287.
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tasinin, atesin, dinsel vizyonun ve yeniden dogusun rengidir. Ancak bunun diginda kesisler
degisik renkte giysiler giymekten de gekinmezler.®

Budizm'de siyah renge iyi gézle bakilmaz ve ¢ok az tercih edilir. Dolayisiyla siyah
renk disinda her rengin sembolize ettigi bir Buda bulunur ve siyah renk Bati'da barindigu
anlam gibi karanligin ve nefretin rengi olarak algilanir.®" Mavi renk stik(inetin, sonsuzlugun,
ylikselmenin, safligin ve bilgeligin isareti, beyaz renk arihidin ve uzun émrin, kirmizi renk
yasam gucunin, atesin, kutsal seylerin ve yerlerin, yesil renk glg, kuvvet, genclik, uyum ve
dengenin, sari renk ise en Ustiin kaliteye sahip olmanin, merhametin ve materyalizmden
uzak durmanin sembolldir. Sari renk Budist kesislerin oldugu kadar bizzat Buda'nin da
rengi olarak kabul edilir.%?

Hinduizm’'de oldugu gibi Tibet Budizminde de biylik mezheplerin isimleri ayni za-
manda renklerle dile getirilir. Omegin; Nyingma (kirmizi), Sakya (Cicek), Kgyu (Beyaz) ve
Gelug (Sari) anlamina gelmekte® 6te yandan, her bir tanri belli bir renkle temsil edilmekte-
dir. Beyaz renk, ayna gibi irfanin isik yolu; sari renk, esitligin irfaninin isik yolu; kirmizi renk,
ayirt edici irfanin isik yolu; yesil renk, her seyi icra eden irfanin isik yoludur.®

Budizmdeki renk zenginligini ve cimblsinl Tibet “Thangka” sanatinda gdzlemle-
mek de mimklndir. Thangka kumas Uzerine yapilan, dini konular iceren ve ritlellerde
kullanilan resimlere verilen bir isim olup din, siyaset, kiltir ve tip gibi zengin konular iger-
mekte, eskiden genellikle Tibet Budizmi tapinaklarinda ve Budistlerin evlerinde asilmaktay-
di. Thangka sanatina gdre, herhangi bir Buda’nin rengini bilmek, o Buda’nin manevi/ruhsal
dzelligini kavramak anlamina da gelir. Tibet resim sanatinda bes temel renk yaygin olarak
kullanilir. Birincisi ok koyu, parlak canli kirmizidir ki, Tibet Budizmi geleneginde 6zellikle

% Ellison Banks Findly-Ellison Bunk, Dana: Giving and Getting in Pali Buddhism, Motilal Banarsidass
Publ., Delhi 2003, 119-120.

91 http://www.colourlovercom/blog/2007/08/20/colors-of-religion-buddhism/
9 http://buddhism.ygoy.com/2007/09/07/colors-in-buddhism/

% Erwin Fahlbusch-Geoffrey William Bromiley, The Encyclopedia of Christianity, Vol: 5: Si-Z, Wm. B.
Eerdmans Publishing, 2008, 496.

% Jung, Dogu Metinlerine Psikolojik Yaklagim, 238.
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Tantrik gelenekte kirmizi renk sevgi ve sefkatin rengidir ve kirmizi renkli bir Tanri veya
Buda figlirii, onun sevgi ve sefkat yonlne imada bulunuyor demektir. Yesil renk barig, hu-
zur, sukanet, her tirld korku ve tehlikeden azade olmayi ima eder. Kisi ¢ok gergin, huzursuz
ve endiseli ise etrafini yesil renklerle donatirsa bu olumsuzluklardan kurtulur. Parlak sari
renk ise her tirli Uriin, gelisme, zenginlik, olgunlasma demektir. Mavi rengin agik ve koyu
iki tonu bulunmaktadir ki bu bilgiyi, 6zellikle hakikatin bilgisini gdsterir. Bu sebeple mavi renk
gokyuzlyle sembolize edilir. Bunlara ilaveten Tibet sanatinda siyah ve beyaz renk de yay-
gin bir sekilde géze carpar. Diger birgok inang ve gelenekte oldugu gibi beyaz renk safligi
ve temizligi temsil ederken o ilk varligi, zaman Ustii mutlak hakikati de gdsterir. Siyah veya
¢ok koyu mavi renk 6lim ve yok olusu simgeler, ruhsal bilgisizligin yok edici etkisi altindaki
aydinlanma halinin hiddetli 6fkesinin de bir isareti sayilir.%

Tibet'in geleneksel halk dini inaniglariyla karisik bir bilylsel uygulamasi olan Bon'un
kozmogonik anlayisina gére “Varligin Efendisi” olarak adlandirilan “Efendi’den ak ve kara
iki 1Sk sudar etti; bunlar da biri siyah digeri beyaz iki insani turetti. Bir mizraga benzeyen
siyah insan, “Kara Cehennem,” olumsuzlama ilkesi olan, tim hastaliklarin ve felaketlerin
mimari, “Olmama” halinin bedenlenisidir. Kendini “Varolusu Seven Efendi” olarak ilan eden
beyaz insan ise “Olma” halinin bedenlenisi ve iyi her seyin temel ilkesi, diinyadaki yaratici-
dir. insanlar onun sayesinde tanrilara tapmis ve iblislerle, kétiliigtin temsilcileriyle savas-
miglardir.%

Lamaizmde, samanizme 6zgu bir alistirma olan “kendi iskeletini seyretmek,” diinya-
nin ve benin gercek disiiginin esrime iginde tecriibe edilmesini amaglar. Buna gére kesis
kendisini “beyaz, 1sikli ve ¢ok biyuk bir iskelet olarak gérmeli, bu iskeletten evrenin boglu-
gunu dolduracak kadar blytk alevler gikmalidir.”s7

Theravada Budizminde monastik renk safran olmakla birlikte, kimi kesisler sari, kah-
verengi ve kirmizi renkli elbise de giyerler. Ancak beyaz ve siyah renkli elbise giymemeye

9% Sangharakshita, Tibetian Buddhism, Wndhorse Publications, Birmingham 1999, 82.
% Eliade, Dinsel Inanglar ve Diisiinceler Tarihi, C. 3, 304.
9 Eliade, Dinsel inanglar ve Diisiinceler Tarihi, C. 3, 310.
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dikkat ederler ve mavi renkli clibbe asla giymezler. Safran rengi asketizmin ve temizligin bir
gostergesi olarak anlagilmaktadir. Bununla birlikte, Budizm'deki renk tercihlerinin 6zellikle
Sri Lanka'daki savas ve gatismalardan dolayi farklilastigini da séylemek durumundayiz.
Mesela bir Budist tarikat safran rengi elbise giyenlere tepki olarak mavi renkli clibbe giymeyi
benimsemisken, Sinhala Budizminde ise safran renk geleneksel litiirjik renktir.% Tibet
Budizminde “kirmizi sapkalilar” ve “sari sapkalilar” seklinde bilinen iki mezhep vardir. Cin
Budizminde kesisler ayin yonetirlerken halktan gok farkli tarzda genellikle, geriye kivrik,
biyUk yakali ve genis kollu ipek ya da pamuktan sari elbiseler giyerler; diger zamanlarda
ise elbiseleri cogunlukla kil rengidir. Rahibeler de erkekler gibi baslarinin tamamini trag
Burma'da sari, Tibet'te kirmizi ve Kore'de gri renkli clibbeler giydikleri de ifade edilmekte-
dir.100

Budizmde ruhlari yargilayan olilerin tanrisi Yama kanli kirmizi elbiseler giymis, elin-
de bir ip/iimek tutar sekilde tasvir edilir ve 6li ruhlarini iki atesten gegirir, iyi amelde bulu-
nanlar bir zarar gérmezken kotilik isleyenler ceza ve istirap geker.'0! Budizm'in 6zellikle
Uzakdogu'da gok sayida mezhebi ve tapinagi mevcuttur. Bunlar genellikle basta sari renk
olmak Uzere degisik parlak renklerle sislenir. Pagodalarin da yapi malzemeleri cogunlukla
sari ve beyaz renk agirliklidir.102

2. c. Sihizmde Renk Fenomeni

Sihizmin kurucusu Nanak sozlerinde ve dinsel siirlerinde beyaz rengi safligin, inan-
cin ve masumiyetin rengi, siyahi ise glinahkarligin, iftiranin, olumsuzluklarin rengi olarak

%  Musashi Tachikawa, Three Mountains and Seven Rivers, (Ed. by) Shoun Hino and Toshiro
Wada, Motilal Banarsidass Publ., Delhi 2004, 53-57.

9 Bkz. Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 282, 398-399.

10 Bkz. Roger Whiting, Religions for Today, Nelson Thornes, London 1991, 118.
101 Whiting, Religions for Today, 230.

102 Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 362-363.
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gorir. Sih dinsel literatiriinde Rigveda, Sdmaveda, Yajurveda ve Atharvaveda sirasiyla
beyaz, kirmizi, sari ve siyah olarak adlandirilir.103

Bir defasinda “fakirlik” elbiselerini gikarip, aldigi yeni elbiseleri giymesini isteyen an-
nesine Nanak su kargihigi verir: “Tanr’'nin varhigiyla dolmak kirmizidir, hakikat ve yardimse-
verlik beyaz giysidir, glinahkarligin karaligindan uzak durmak ise mavidir."% Diger bir s6-
zlinde ise Guru Nanak'in; “Séze gelince glizeliz, ama fiilde koti, zihnimiz saf degil, kalbimiz
kapkara, lakin gorintste safligin/masumiyetin beyaz renkli ciibbelerini giyiyoruz” dedigi
rivayet edilir.105

Cok farkli renkte ve bigimde olan tiirban, geng-yasli Sih erkeklerin ve kadinlarin ay-
rilimaz bir pargasidir ve bu tirbanlarini her giin yeniden baglarlar ve sadece kendi evlerinde
cikarirlar.196 Dikkat gekici ve gosterisli giysileriyle Sihler diinyanin dort bir yaninda biyiik
kalabaliklarda bile hemen fark edilirler. Ayrica Sihlerin giydikleri tirban ve entariler gogun-
lukla sari, turuncu, mavi ve beyaz renk agirliklidir, ancak bilgelik alameti olarak yaslilar
beyaz, askerler ise mavi renkli elbiseler giyerler.107

Nanak'a yakaris igeren bir Sihizm metninde; “Tanri'nin askiyla kalbim doldu tasti,
kipkirmizi oldu. Hakikat ve merhamet benim beyaz giysimdir. Giinahin siyahli§i, mavi giysi-
lerimle temizlendi. Yiizlerini gergek Guru’dan gevirenlerin yiizleri simsiyah olacak™08 denilir-
ken askin kirmiziligina ve glinahlarin kalbi ve ylzi karartici olduguna isaret edilmektedir.

Genellikle Hint alt kitasinda renkli giyim tarzi yaygindir. Giyim kusamda beyaz agir
basmakla birlikte genc kizlar parlak renkleri, orta yasin Ustlindekiler genellikle koyu renkleri
tercih ederler. Orada, birgok yerde beyaz renk dul kadinlarin, kirmizi renk ise gelinlerin
rengidir. Gergi Hindistan'in Kerala bélgesinde gelinlerin giysilerinin rengi beyaz oldudu icin,

103 Max Arthur MacAuliffe, The Sikh Religion, Vol: 1, Oxford University Press, London 1909, 5.
104 MacAuliffe, The Sikh Religion, 98.

5 MacAuliffe, The Sikh Religion, 77, 342.

6 http://www.khalsakidorg/Popular%20Q&A%20about%20Sikhism.pdf

7 hitp://www.sikhiwiki.org/index.php/Turban; http://iwww.sikhworld.co.uk/page6.html

108 http://www.sacred-textcom/skh/granth/gr05.htm
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bu yargiyr genellestirmek oldukga zordur.'% Bu arada belirtmek gerekir ki, kirmizi mercan
tasi Cin, Hindistan ve Japonya'da koleraya karsi bir korunma malzemesi olarak kullanilir ve
Cinliler onun kalp rahatsizliklarina iyi geldigine de inanirlar.!10

2. d. Caynizmde Renk Fenomeni

Hindistan felsefi ve dini diisiince sisteminde kavramlarin 6z{inii olusturan “naman”
ve dis seklini olusturan “rupa” tabirleri bulunur. Rupa sekil, renk anlamina gelir ve rengi
olmayan higbir form yoktur. Dolayisiyla rupa, namanin distaki karsiligi iken, naman da
rupanin igteki karsihgidir.!

Bilindigi (izere Caynizmdeki din adamlari sinifindan “Svetambara” mezhebine bagli
olanlar bu adi beyaz renkli elbise giydikleri icin almiglardir ve kelimenin tam anlami *beyaz
giyinenler” demektir. ister rahip, ister rahibe olsun bunlar, ii¢ beyaz parcadan olusan bir
elbise giyerler. Hindistan’da Budist ve diger din mensubu kesisler kahverengi, gri ve pembe
clibbeler giyerlerken Caynizme mensup bazi kesisler diinyevi seyleri tamamen reddetmenin
bir gostergesi olarak ¢iplaktirlar.112

Caynizmde de beyaz ve kirmizi renkler 6ne c¢ikan renklerdir. Caynizmdeki
Tirtankaralarin (azizler) nefesi su zambaklari gibi kokar, kanlari inekten yeni sagiimis taze
sUt gibi beyazdir, onlarin renkleri diger normal insanlarin renkleri gibi sari, kirmizi veya koyu
degildir."13 Caynizmde her Tirtankaranin bir sembolii vardir ve Mahavira altin (renkli) aslan-
la temsil edilir. Bununla birlikte son Tirtankara olan Mahavira'ya kadarki her birinin siyah,
mavi vb. renklerle sembolize edildigini de gorlyoruz.114

Caynizmdeki bir diger anlayis, davranislarin ruhta bir renk bigiminde (lesya) iz birak-
tig1 ve bu renklerin bedenlere de niifuz ettigi inancidir. Dolayisiyla alti beden rengine gére,

1

=)

9 Claus-Diamond-Mills, South Asian Folklore, Taylor and Francis, 2003, 170.
0 Conroy, Symbolism of Color, 7.

1 Zimmer, Philosophies of India, 24.

2 Smart, The World’s Religions, 50, 69.

3 Zimmer, Philosophies of India, 209.

4 Zimmer, Philosophies of India, 225-226.
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ruhun erdemli veya erdemsiz oldugu saptanabilir. Siyah, lacivert ve gri yeralti diinyasi sa-
kinlerinin renkleridir; sari, pembe ve beyaz yerylizinde yasayanlari gdsterir; saf ve yogun
beyaz ise yalnizca evrenin doruguna dogru yikselenlere aittir. Burada bazi yoga uygulama-
lariyla da uyumlu, arkaik bir anlayisin s6z konusu olduguna kusku yoktur. Nitekim varliklarin
manevi niteliklerine gore tasnifinde, “ruhun kendi saf 6zl iginde ilk murakabeye daligi"nin
gerceklestirildigi sekizinci asamaya “ilk beyaz murakabe” de denir. Caynist kozmolojiye gore
asag! dinya (bacaklar), orta diinya (bel ve karin bélgesi) ve Ust diinyadan (gégis ve bas)
olusan (ig kozmik bdlgeyi axis mundi (diinya ekseni) gibi bir dikey kanal birlestirir. Asag
dunya, Ust Uste binmis yedi “arz” igerir; her birinin, en koyu siyahtan on alti cins kiymetli
tasin piriltisinin olusturdugu 1s1ga kadar uzanan farkli renkleri vardir. Birinci “arz’in st
bdlgelerinde on sekiz tanri kategorisi yasar. Diger alti “arz’, gergek cehennemleri olusturur.
Gri, lacivert ve siyah renkte farkli lanetli siniflarin buradaki 8.400.000 kisilik nifusunu olug-
turur.115

Bilindigi gibi Hint dinlerinde karma inanci ortak bir inanistir. Caynizmde siyah karma,
mavi karma, gri karma, turuncu-kirmizi karma ve beyaz karma seklinde bir karma tasnifi
yapilmakta, beyaz karmaya sahip olan kisiler ise en erdemli olarak kabul edilmektedir.16

Caynizme gdre evren canli bir organizmadir ve karanlik, gri, kirmizi, agik ve parlak
olmak (izere degisik renklerle ifade edilen katmanlardan olusur. Siyah renk, acimasizligin,
zulmin, kemale ermemis insanlarin ve diger yaratiklara zarar vermenin; koyu mavi renk
kurnaz, diizenbaz, rigvetgi, obur, aggdzll, sehvetine diskin ve maymun istahlilarin; gri
renk dlsuncesiz, kontrolstiz ve hemen sinirlenenlerin; kirmizi renk sagduyulu, tedbirli, di-
rist, asil ruhlu, bagislayici ve icten insanlarin; sari renk sevginin, sefkatin, distincenin,
altruizm, siddetsizligin ve otokontroliin rengidir. Beyaz renk ise serinkanlili§, tarafsizigi ve
onyargisizli§i ifade etmektedir.!17

15 Mircea Eliade, Dinsel Inanglar ve Diistinceler Tarihi, (gev.) Ali Berktay, Kabalci Yayinlar, Istanbul
2003, C. 2, 264-265.

116 Christopher Key Chapple, “Ecology and Religion: Ecology and Cainism”, Encyclopedia of
Religion, Vol: 4, New York 2005, 2625

"7 Zimmer, Philosophies of India, 229-230.
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Caynist tapinaklarda ayinin en énemli boliimlerinden birisini, hemen hemen her tiirlii
renkli nesneleri kullanmak tegkil eder. Ancak tapinaklarda beyazin tonlari daha ¢ok dikkat
cekmektedir. Omegin kutsal beyaz piringler, beyaz piring renkli kokulu pastalar, badem,
karanfil, bitkiler vb.1'8 birer sunu olarak sik rastlanan nesnelerdendir.

Caynizme gore ahimsaya, éldlirmeme prensibine uymayanlar; kasaplar, avcilar, sa-
vascllar ve av hayvanlari en karanlik rengi temsil ederler ve bunlarda artik hicbir isik, aydin-
Ik kalmamis demektir. Tanrilar ve goksel varliklar parlak, hayvanlar ve cehennemde oturan-
lar ise koyu renklidirler. Kisiler bu diinyadaki eylemlerine gore renk degistirirler; iyi amellerde
bulunanlar parlak ve beyaz, tam tersi davrananlar koyu ve karanlik renge donsdrler.119

3. Gin Dinlerinde Renk Fenomeni
3. a. Konfiigyanizmde Renk Fenomeni

Mitik anlatrya gore Konfligylis'lin dogumu sirasinda Kung ailesinin evinin yukarisinda
bes ihtiyar g6zukur. Bu, gelecekteki Gstadin, ihtiyarlarin sembolize ettigi elementlerle yakin
iliski iginde oldugunu gdsterir. Tasnife gore ihtiyarlar; Dogu’nun Gstadi (elementi tahta, rengi
mavi); Gliney'in Ustadi (elementi ates, rengi kirmizi); Bat’'nin Ustadi (elementi metal, rengi
beyaz); Kuzey'in Ustadi (elementi su, rengi siyah) ve Merkez'in Ustadi (elementi toprak,
rengi sari) seklinde adlandirilifar.'?

Cin'de giysiler ve renkleri Konfligylis'lin Analects’lerinin dokuzuncu kitabinda ayrinti-
laryla agiklanmistir. Bu gergevede Konfligylis baglica renkler veya “dogru renkler” izerinde
israr etmistir ki bunlar mavi, sari, kirmizi, beyaz ve siyah renklerdir. Mor renk ve tonlarin-
dan, ayrica kadin giysilerinin rengi oldugu igin kendisine de kirmizi renkten uzak durmasini
onermistir. Konfligylis'e gbre (stlin insan mor rengi kullanmamalidir.’! Genellikle Cin'de

118 Natubhai Shah, Jainism: The World of Conquerors, Vol: 2, Sussex Academic Press, Brighton
1998, 74.

19 Zimmer, Philosophies of India, 250.
120 Schimmel, Sayilarin Gizemi, 124.

121 Feyyaz Bodur, “Fotograf ve Renk: Fotograftaki Renklerin iletilerin Algilanmasindaki Rolleri”, C.U.
Sosyal Bilimler Enstitiisti Dergisi, C. 15, Sa: 1, 2006,
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sarl renk inangla 6zdes bir sembol seklinde degerlendiriimekte,'?? 6zellikle glinesle olan
baglantisindan dolayi kraliyet sUlalesinin kutsal rengi olarak kabul edilmektedir.

Eski bir Cin kozmogoni mitine gére, bir tufan sirasinda Nii-kua mavi renkli gégi bes
renkten taslarla onardi, biyik bir kaplumbaganin ayaklarini kesip dért kutba dort direk
olarak dikti, diinyayi kurtarmak icin kara ejderi (Kong-kong) 6ldiird(, tasan sularin 6niine set
cekebilmek igin kamis killerini biriktirdi. Bir diger metin, Gk ve Yer'in yaratiligindan sonra,
Ni-kua'nin insanlari sari topraktan (soylular) ve gamurdan (yoksul ve sefil insanlar) sekil-
lendirdigini nakleder. Gok bir kiire gibi Yer'i orter. Kimi zaman yer, bir arabanin kare bigimli
kasasiyla temsil edilir, 0 zaman Gok gibi yuvarlak gélgeligi bir orta direk ayakta tutar. Bes
kozmolojik sayidan (4 yon ve 1 merkez) her birine bir renk, bir koku, bir ses ve 6zel bir
simge denk diiger.'?3

Diger Cin geleneklerinde oldugu gibi Konfligyanizmde de bes énemli renk bulunur.
Bu bes renk bes elementle ve yonle eslestirilir. Bes element; agag, su, toprak, maden ve
atestir. Yonler ve renkleri ise $0yle siralanir: Sari renk merkezin, siyah renk kuzeyin, kirmizi
renk glineyin, yesil renk dogunun ve beyaz renk batinindir. Konfiigyls tapinaklarinin deko-
rasyonunda kirmizi ve sari renk, giineyi ve merkezi hatirlatmasi agisindan 6nemlidir. “Gok
Tapinadr'nin kubbesi gogin renkleriyle uyum saglamasi icin mavi-yesil renk karigimi bir
renkle kaplanmis, “Yasak Sehir” mor rengin kraliyet giiciiniin temsili olmasindan dolay1 “Mor
Saray” olarak tanimlanmistir. Onemli saraylarda cati désemeleri/kiremitler sari, kolon-
lar/direkler ise kirmizi renkte olur. Kirmizi ve altin sarisi renk imparatorun kalbindeki atesi
simgeler ve bu ikisi baslica kraliyet renkleridir.!24 Sari rengin Cin imparatorluk rengi oldugu,
GOgln oglu sayilan Cin imparatorlarinin sari renkli elbise giydikleri, en yiice bilgeligin ve
aydinlanmanin rengi oldugu, imparatorlugun birgok arma ile amblemlerinin hatta Gnlii Cin

ejderhasinin sari renkli oldugu, herhangi bir Cin vatandasinin sari renkli bir elbise giyinip

122 Frédéric Portal, An Essay on Symbolic Colours: In Antiquity -the Middle Ages- and Modern
Times, (Trans. by) W. S. Inman-J. Weale, London 1845, 27.

13 Eliade, Dinsel inanglar ve Diisiinceler Tarihi, C. 2, 22-23.

24 John Renard, 107 Questions and Answers on Confucianism, Daoism, and Shinto, Paulist Press,
New York 2002, 134.
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sokada ¢ikmasinin, onun imparatorlugunu ilan etmesi anlamina geldigi ve bunun agir ceza-
sinin oldugu kaynaklarda zikredilmektedir.125

Eskiden, Hindistan ve Cin'de litiirjik giysiler meslegin alamet-i farikasi olarak algila-
nirdi. Cin'de kesis olmak igin aileyi tamamen terk etmek gerekir ki, bu durum “sagi kestirip,
siyah elbise/clibbe giymek” deyimiyle ifade edilir. Hindistan’da oldugu gibi Cin'de de kesisler
elbiselerinin rengine gére hangi ekole bagli olduklari anlagiimaktadir. Dolayisiyla Cin'de
Budist kesisler kimliklerine o kadar baghdirlar ki, elbiselerini zorla ¢ikarmaktansa zulme ve
baskiya ugramayi bile gdze alirlar.126

Cin'de Budist rahiplerin stattisii giydikleri elbiselerin renklerine ve clibbelerinin sekli-
ne gore belirlenmistir. Buna gére basrahipler kirmizi renkli elbiseler giyerler.12” Theravada
Budizminin yaygin oldugu (lkelerde rahip ve kesisler safran rengi giysileriyle dikkat ceker-
ken, Cin'de degisik tonlariyla sari renk éne gikar. Yine de Cin'de en (st rahip sinif kendi
simgeleri olarak kahverengiye yakin koyuluktaki renkleri tercih eder. Cin’deki Budist rahip-
ler/kesisler gri ve siyah renkli giysileriyle de taninirlar. Hatta orada grinin en yaygin renk
oldugu s6ylenebilir.128

Cin felsefesine gore “Ug baslangig” adi verilen siyahlik, beyazlik ve kirmizilik katego-
rileri dikkat gekmekte; siyah renk ilk sirada, beyaz renk ikinci ve kirmizi renk ise son sirada
yer almaktadir.2® Theravada Budizmi gelenegine gore en eski zamanlarda on degisik taba-

125 Bkz. Ogel, Tiirk Kiiltiir Tarihine Girig, C. 6, 479; Johannes Itten, The Art of Color, John Wiley and
Sons, San Francisco 1974, 17.

126 John Kieschnick, The Impact of Buddhism on Chinese Material Culture, Princeton University
Press, New Jersey 2003, 87-89.

127 Holmes Welch, The Practice of Chinese Buddhism 1900-1950, Harvard University Press, 1967,
114.

128 Welch, The Practice of Chinese Buddhism 1900-1950, 113.

129 Daha genis bilgi icin bkz.: Youlan Feng, A History of Chinese Philosophy Vol: 2, (Trans. by) Derk
Bodde, Princeton University Press, New Jersey 1953, 58 vd.
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ka/katman/kiire vardi. Bunlar sirasiyla; toprak, su, ates, hava, mavi, sari, kirmizi, beyaz,
uzay ve idraktir.130

A. Von Gabain’e gére Cinlilerin renklerle ilgili bir takim inanglari ve degerlendirmeleri
vardi. Onlar cesitli yonleri renklerle ifade ederlerdi ve buna gére; dogu tarafinin sembol
rengi yesil, batininki ak, glineyinki kizil, kuzeyinki kara ve merkezin rengi de sari idi.'3!
Cesitli arastiricilar bu renk ve ydn sembolizminin Turkler, Mogollar ve Cinliler arasinda ortak
oldugunu dile getirmektedirler.132

Cinlilerin kirmizi renge atfettikleri gli¢ ve kutsalliktan dolayi, kraliyet emirname ve ka-
rarlari daima kirmizi renkte kaleme alinir, gocuklarin hastaliklardan ve kotiliklerden ko-
runmalari igin elbiselerinde kirmizi renkli serit veya pargalar bulundurulurdu.33 Cin'de tapi-
naklar ve bilhassa daglarda kutsallastirilan diger mekanlar dua bayraklari seklinde anlagila-
bilecek olan her renkten kagit ve kumas pargalariyla stislenir. Ayrica eskiden beri siregelen
bir Cin gelenegine gore, bir erkek gocugu oldiginde kapinin esigine mavi, bir kiz cocugu
6ldugunde ise sari bir kAgit pargasi ilitirilir ve bu bir yil boyunca orada kalr.

Dogu toplumlarinda ve dzellikle Konfiigyanizmde 6len kisinin daha temiz ve ruhsal
bir diinyaya gittigini géstermek igin dllim ve matem beyaz renkle sembolize edilir.’+ Cin'de
beyaz yas rengidir ve oliler igin diizenlenen ayinler “beyaz hizmetler/pratikler” (pai-shih)
olarak da bilinir. Bunun diginda bu dinya hayatiyla ilgili ayinler ise “kirmizi hizmet-
ler/pratikler” (hung-shih) olarak adlandirilir ve bunlar dogum ginleri, bir tapinagin agiimasi,
kefaret, tehlikelerden korunma gibi vesilelerle dlizenlenir.!3 Cin'de beyaz rengin yas rengi
olarak kullaniimasinin tam bir izahi yapilamamis olmakla birlikte, dliinin saf, temiz bir ale-

130 Tilmann Vetter, The Ideas and Meditative Practices of Early Buddhism, Brill Archive, London
1988, 66.

181 Geng, Tiirk Inanislar ile Milli Geleneklerinde Renkler, 3.

182 Bkz. Sencer Divitgio§lu, K6k Tiirkler, Yapi Kredi Yayinlari, Istanbul 2000, 111; Geng, Tiirk Inanis-
lari ile Milli Geleneklerinde Renkler, 4.

133 Conroy, Symbolism of Color, 6.
184 Aydin Aritan, Renklerin Diinyasi, Aritan Yayinevi, istanbul (tarih yok), 150.
135 Welch, The Practice of Chinese Buddhism 1900-1950, 195.
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me, gode gittigine inanilmasi ve geride kalanlarin da bunu sembolize etmek igin beyaz
renkli elbise giydikleri akla uygun gelmektedir. Yani élinin arkasindan beyaz renkli giyinen-
ler bunu bir Gz0ntl ve hiziin gdstergesi olarak degil, 6len kisinin go¢ ettigi yeni mekani
isaret etmesinin sembolli olarak giymektedirler.

Konfligyanizm her tirlii merasime 6nem veren bir din veya felsefi devlet sistemi ol-
maslyla dikkat geker. Buna gdre Konfiigylis giyiminde sadece uygun renkleri kullanir; koyu
mavi, sarl, karanfil kirmizisi, beyaz ve siyah renkleri daha ¢ok tercih ederdi. ig giysileri ipekli
idi; kisin (izerine kiirk, bunun lzerine de ince bir elbise giyerdi.'36

Bir devlet dini olan Konfligyanizme gére imparator gége ibadet ederken buna uygun
dusen mavi renkli elbise, toprak igin baligi temsil eden sari renkli elbise, glinese ibadet
ederken ise kirmizi renk ve ay igin beyaz renk elbiseler giyer.!”

Cin'de en gok tercih edilen renklerin basinda beyaz rengin geldigine dikkat gekmek
istiyoruz. Ciinkii Cinlilere gore beyaz renk saflikla oldugu kadar agiklik, temizlik, bencil
olmama gibi ézelliklerle de ilgilidir. Gri renk ise Umitsizlik, cesaretsizlik ve kdtimserlik gibi
olumsuzluklarla ilgilidir.38

3. b. Taoizmde Renk Fenomeni

Tayvan'da Taoist rahiplerin giydigi Ug tlrli/renkli ciibbe gbze ¢arpar ki, “Haiging” adi
verilen cibbe koyu mavimsi renkteki tek giysidir. Tao’nun clibbesi adi da verilen “Daopao”
ise orta rltbedeki rahiplerce giyilir ve rengi kirmizidir. “Jiangyi” adiyla bilinen ve en st
ritbedeki rahiplerin giydigi cibbe ise kirmizi veya turuncu renkte olmaktadir. Rahiplige
atanma torenlerinde ve diger ayinlerde kullanilan hakim renk genellikle saridir.13

Altinci Krallik doneminde diizenlenen renk sistemine gére Tao rahipleri riitbelerine
gore sOyle giyinirler: Zhengyi sinifi sari renkli dis clbbe ve igine kirmizi renkli elbise,

1

@

6 Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 140
7 Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 172-173.

8 Handbook of Japan-United States Environmental-Behavior Research, (Ed. by) Seymour Wapner-
Jack Demick-Takiji Yamamoto-Takashi Takahashi, Springer, Berlin 1996, 110.

9 Fabrizio Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, Routledge, London and New York 2008, 457.
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dongshen sinifi sari renkli ciibbe ve igine mavi renkli elbise, dongxuan sinifi sari renkli
clibbe, sari renkte i¢ elbise ve istline pembe renkte ciibbe, dongzhen sinifi, mavi renkli
clibbe ve igine pembe renkli elbise giyerler.140

Cin'in glineydogu bolgesinde ve Tayvan'da “daoshi” adi verilen din adamlari ritlielle-
rini kirmizi renkli baslik takarak icra ederler. Bu Tao rahipleri dua okumak, hastalari tedavi
etmek ve hayatin diger alanlarinda faaliyet géstermekle ugrasir. Bu sebeple onlar genellikle
Ollerle ilgilenmezler. Siyah renkli baslik takanlar ise cenaze térenlerini icra ederler.4!

Taoizme gore de cenaze tdreni, yani yas giysisi rengi genellikle beyazdir.'42 Cin’deki
Budist giysi renkleri Hint gelenedinden cok fazla etkilenmis ve T'ang Hanedani (618-907)
doéneminde siyah renk 6ne gikmistir. Taoistlerin rengi ise saridir ve 2. ylizyilda Sari Tirban-
llar hareketi, misyoner ve rahiplerinin giydigi sari renkli ciibbe ve bagliklardan dolayi béoyle
aniimistir ve sari rengin dogrudan toprakla ilgisine dikkat gekilmektedir.'43

Kaynaklar Taoizm'in kurucusu olarak kabul edilen Lao Tse'nin kar gibi beyaz sagli,
beyaz kagli ve beyaz sakalli olarak diinyaya geldigine dair mitik bilgiler vermekte, diger bir
efsaneye gore o kendisinden énceki biitlin bilgelerin enkarnasyonu olarak “Sari Efendi” diye
nitelendirilmektedir.'44 Ayrica Taoizm’deki Yang-Yin (Taiji tu) prensibini simgeleyen beyaz
ve siyah renkten mitesekkil daire de renk sembolizmi agisindan dnemlidir. Buna gore be-
yaz renk (Yang) olumlu; erkekligi ve gokylzini temsil ederken, siyah renk (Yin) olumsuz;
disiligi ve topragi simgeleyen ilkedir. Beyaz dairenin icinde kiguk bir siyah nokta, siyah
dairenin iginde ise beyaz bir nokta mevcuttur. Bu sembol evrende her seyin bir dlialite iceri-
sinde oldugunu gosterir. Yine Tao metinlerine gore yesil renkli ejderha doguda, beyaz renkli
kaplan batida, kirmizi renkli serge glineyde ve kara renkli savasg! yine batida bulunmakta-

140 Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, 456.
41 Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, 488-489.

142 Linda Stone-Paul F. Lurquin-L. Luca Cavalli-Sforza, Genes, Culture, and Human Evolution,
Blackwell Publishing, Boston 2006, 252.

143 Jeaneane D. Fowler, An Introduction to the Philosophy and Religion of Taocism, Sussex Academic
Press, Brighton 2005, 140.

144 Sheldon Cheney, Men Who Have Walked with God, Kessinger Publ., Boston 1997, 9.
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dir.45 Lao-tzu'nun hocasi oldugu sdylenen Jung C'eng Kung'un uzun émiirle ilgili yaptigi
uygulamalardan sonra bembeyaz saglarinin yeniden siyaha donustiglnden séz edilmesi
de ilgi uyandiran bir ayrinti olarak gérdllir.146

“Glivercin kendisini beyazlatmak igin bitlin glin yilkanmaz; kuzgun kendisini karart-
mak igin her sabah siyaha boyanmaz” diyen Lao-Tse sembolik olarak beyazin temizlige,
siyahin ise gunahkarlia isaret ettigini vurgulamigtir. Tacizm'de “Kapidan Gegmek” adi
verilen ve gocuklar icin diizenlenen tdrende, bambu agacindan yapilan kapi kirmizi ve
beyaz renkli k&gitlarla kaplanir ve bdylece gocuklarin hasta iseler iyilesmeleri, degillerse
sadliklarinin devami dilenir. Ote yandan Taoizm'de hastaliklari kontrol eden “Uzun Beyaz
Seytan” ve “Kisa Kara Seytan” inanisi da mevcuttur.'4” Cin geleneginde goriilen iyi-kdtd,
siyah-beyaz, sicak-soguk, miikemmel-miikemmel olmayan madde diializminin koklerini iran
dinlerindeki ve bilhassa ZerdUstlikteki 11k ve karanlik prensiplerinde de gérmek mimkiin-
dar.

Cin simya geleneginin bir uzantisi olarak insan bedeninin olusturdugu mikrokozmos
da simya terimleriyle yorumlanir: “Kalbin atesi zincifre gibi kirmizi ve bdbreklerin suyu kur-
sun gibi karadir.” Bliyiik simyaci Ko Hung bir yil boyunca alinan zincifre ve bal karigimindan
yapilmis haplarin beyaz saglari yeniden siyahlastirdigini, dismis disleri ¢ikarttigini ve
haplar bir yildan sonra da alinmaya devam edilirse dlimstizligin elde edildigini yazar.148

Kisacasl, genel olarak Konfiigyanizmle kirmizi, Budizmle sari ve Tacizmle mavi renk
arasinda bir dzdeslik kurulmaktadir. Bundan dolayl Vietham'da ortaya ¢ikan senkretik
“Caodaizm” akiminin bu (g rengi kendisine sembol olarak segtigi sdylenebilir.'49 Son olarak
Cin'de eglenceye yonelik geleneksel festivallerde sari rengin gok yaygin oldugunu ve islam

145 Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, 909, 934, 1165; Juan Eduardo Cirlot, A Dictionary of
Symbols, (Trans. from the Spanish by) Jack Sage, Routledge, London 1993, 48.

6 Eliade, Dinsel Inanglar ve Diisiinceler Tarihi, C. 2, 40.
147 Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 187, 210.
48 Eliade, Dinsel inanglar ve Diisiinceler Tarihi, C. 2, 42-43.

149 Serguei A. Blagov, Caodaism: Vietnamese Traditionalism and Its Leap Into Modernity, Nova
Publ., New York 2002, 33.
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Ulkelerinde “sini”, Turkiye'de ise “Gini” olarak adlandirilan sisleme sanatinin “mavi” anlami-
na geldigini hatirlatmak istiyoruz.

4. Japon Dinlerinde Renk Fenomeni

Japonlarin geleneksel rengi siyah olarak bilinmekle birlikte modern dénemlerde
sekiiler ve dinsel alanda farkli renklere sikca rastlanmaktadir. Oregin Zen Budist rahibeler
trasli saglari ve safran rengi elbiseleriyle ilgi ¢ekerler.'s0 Safran rengi hatirlanacagi lzere
Hindu manastir hayatinin litirjik rengidir. Manastir hayati yasayan kadinlarin giysileri rahibe
adayligi rengi olan siyahtir ve bunlar erkeklerle bir arada bulunmaz ve resmi bir egitim de
almazlar. Kadinlarin daha (st bir ritbeye yikselmeleri mimkin olmadidi igin sirekli ayn
renkte kostimler giyerler.15"

Sintoizmde en Onemli dinsel sembollerden biri olan ayna Giines Tanrigasl
Amaterasu’yu temsil eder; safligi ve temizli§i gosterir. Japonya’da hem tapinaklarda hem de
diger sunaklarda takdim edilen sayisiz kurbanlar* arasinda sembolik adaklar olarak adlandi-
rabilecegimiz sari, kursuni, kirmizi, beyaz ve koyu mavi renkli k&gitlar yer alir.'s2 Rahipler
sabah ve aksam sunularini takdim ederken beyaz kollu ve beyaz kemerli uzun, bol bir clib-
be giyer ve baslarina siyah renkli bir baslik gegirirler.'53 Eski metinlere gore beyaz at, beyaz
tavuk ve beyaz domuz gibi hayvanlar canli adak olarak sunulmaktadir. Bununla birlikte
bitln bu sunularda beyaz rengin 6ne ¢iktigi gorGllr.'% Ayin esnasinda beyaz bir sapka,
beyaz bir clibbe ve bir baston taginmaktadir. Mabetlerin girisinde “sunu kutusu” bulunur ve
bunun iki yanina zikzak seklinde katlanmis beyaz k&gt seritlerin asili oldugu bir gubuktan
olusan ve “Gohei” olarak isimlendirilen, Kami’'nin varliina delalet eden bir sunu ve her Kami

150 David K. Reynolds, Plunging Through the Clouds: Constructive Living Currents, Suny Press,
Washington 1993, 105

Reynolds, Plunging Through the Clouds: Constructive Living Currents, 110-113.

Dinler tarihinde “kanli ve kansiz kurban” olmak Uzere iki ¢esit kurban tirinin bulundugunu,
0Ozellikle kansiz kurbanin sayisiz drneklerine rastlandigini hatirlatmak yerinde olur.

152 Sokyo Ono, Shinto, The Kami Way, Tokyo 1986, 24.
153 Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 219.
154 Ono, Shinto, 55.

15

34



Milli Dinlerde Renk Fenomeni

icin de birer tane Gohei vardir.'s Sintoizme gére Olilerle ilgili her seyin kirli olduguna ve
bunun gevreyi kirlettigine inanilir. Bu ylizden bir 6lim olayi vuku buldugunda tapinagin zeri
beyaz k&gitla ortlllr ve bdylece 6llinlin tapinag! kirletmesine engel olunur. Bundan dolay!
cenaze torenleri genellikle evlerde Budist rahipler tarafindan icra edilir. Kadinlar cenaze
téreni esnasinda baslarini beyaz bir 6rtilyle kapatirlar ve ellerinde de beyaz bir kumas par-
casi tagirlar.156 Ayrica halk inanislarina gére Japonya ve Cin'de kirmizi renkli yakut taginin
omrl uzattigina, saglik ve mutluluk verdigine inaniimaktadir.'5?

Sinto dininin bidayette resmi bir giysi ve renk diizenlemesi olmamasina ragmen bun-
lar daha sonraki donemlerde ortaya ¢ikmistir. Buna gére, din adamlari rltbelerine gore
ayaga kadar uzanan beyaz, parlak mavi veya mor renkli etek; safligi simgeleyen beyaz
renkli bir kimono ve degisik renklerde clibbe giyerler, siyah renkli yuvarlak baslik (eboshi)
takarlar. Sinto dini gorevlileri tapinak igerisinde sertce beyaz renkli bir gorap, tapinaga giri-
lirken veya ¢ikilirken &zel cilali siyah renkli terlik, seremonik danslarda ise kizlar tarafindan
yirtmagli entari ve beyaz renkli kimono giyilir. Japonya'da satafatli 6zel térenlerde Budist
gelenek egemendir ve ylksek ritbeli kesisler giydikleri beyaz renkli elbiselerle dikkat gek-
mektedir. Ayrica, Japonya'daki yeni dini hareketlerde Sintoizm ve Budizm karigimi renklerin
egemen oldugu gdzlenmektedir.15® Genel olarak Sinto tapinaklarinda beyaz renk hakim
olmakla birlikte diger renkler de ihmal edilmez. Japon tapinaklari agirlikli olarak beyaz, sari,
kirmizi, mor ve mavi renklerle stslenir.15® Mabetlerdeki sandiklar ise genellikle kirmizi renk-
lidir. 160

Her ne kadar Japonlarin geleneksel rengi siyah olarak bilinse de, “Japonya Renk
Arastirma Enstitlisi’ne gbre Japonya’nin baskenti Tokyo'da saf, uyum, canlilik, gizellik,

1

o

5 Abdurrahman Kiiglik-Guinay Tiimer-M. Alparslan Kiigiik, Dinler Tarihi, Berikan Yayinevi, Ankara
2009, 104.

6 Whiting, Religions for Today, 231.

7 Conroy, Symbolism of Color, 6.

% Ono, Shinto, 44-46.

9 Ono, Shinto, 64.

0 Sarikgioglu, Din Fenomenolojisi, 62.
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temizlik, nezaket, kibarlik, dogallikla ilgisinden dolayi en ¢ok tercih edilen beyaz renktir.
Tapiei kentinde beyaz rengin saflik, iffetlilik ve temizlikle iligkisi 6ne gikarken onun glizellik
ve dizenli olmayla ilgisi de dikkat gekmekte, dahasi o sonsuzlugun bir géstergesi seklinde
algilanmaktadir. Tianjin sehrinde iffet, kibarlik, giizellik ve temizlikten dolayi daha ¢ok sevi-
len ve tercih edilen beyaz renk ayni zamanda kutsalligin semboli saylimaktadir. Gelenege
gdre Japon dini ve mitolojisinde eskiden insanlar giinesin glictine inanirlardi ve bu inanisin
izleri halen Japon milli dini olan Sintoizm'de gériilmektedir. Sintoizm'de giines tanrigasi
Amaterasu/Omikarmi olarak adlandirilir. Bununla baglantili olarak giinesi veya glines isigini
temsil ettiginden dolayi insanlar beyaz rengi kutsal addetmektedir. Bunun izlerini Sinto
rahipleri beyaz renkli elbiseler giyerken ve bazi dualar esnasinda izerinde beyaz renkli
seritler bulunan “gobei” adi verilen bir asa tasirken de géruriz. Bilhassa Japon halk inangla-
rinda beyaz renkli objelerin veya hayvanlarin zamanla tapinmanin bir 6gesi haline geldigine
iliskin drneklere de rastiamak mimkundqr. 161

Ote yandan, Japon Samanizminde (g ile bes yil arasinda siiren egitimini tamamla-
yan rahibe adaylari girig ayinine tabi tutulurlar. Bunun sonucunda asil rahibelije gegisi
simgeleyen ayin esnasinda aday “6lim elbisesi” adi verilen beyaz renkli bir clibbe giyer.162
Japonyada cocuk dogduktan 30-33 glin sonra beyaz elbiseler giymis sekilde tapinaga gotd-
rildr ve yerel tanrilar nezdinde kutsanir. Beyaz renk burada temizlik ve giinahsizligi sembo-
lize eder ve ayni renkte elbise eder cocuk kiz ise evlilik ve cenaze torenlerinde de giyilir.
Erkek ¢ocuklar mavi ve yesil desenli siyah kimonoya sarilir, kiz gocuklar ise kirmizi ve
turuncu renklerle sUslenirler.'83 Japon geleneklerinde evlilik yeni bir aile kurmak icin yeni bir
var olus asamasi olarak anlagilir. Gelin, énceki yasamini adeta 6li sayar ve kocasinda
yeniden canlanir. Bunun igin, evlilik sirasinda 6lllerin giydikleri beyaz kefene benzer tarzda

161 Handbook of Japan-United States Environmental-Behavior Research, 110.

162 |chiro Hori-Joseph M. Kitagawa-Alan L. Miller, Folk Religion in Japan: Continuity and Change,
University of Chicago Press, 1994, 204.

163 Joy Hendry, Marriage in Changing Japan: Community and Society, Taylor and Francis, London
1981, 201-202.
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bembeyaz bir elbise/gelinlik giyilir ki, kizin anne babasi bunun sembolik olarak kizlarini
kaybettikleri manasina geldigini anlarlar.164

5. iran Dinlerinde Renk Fenomeni

En eski iran dini geleneginde, sahip oldudu isik miktarina ve rengine gore her geze-
gene faydali ve zararli bir dzellik yUklenirdi.'65 Zerdustlligun kutsal metinlerinde iman, iyilik,
aydinlik ve cennet stirekli olarak seytana, karanliga ve cehenneme karsi savagin simgeleri
olarak resmedilir. Cennetin ordusu ve semavi hiyerarsi agik renklerle, cehennem ve seytani
varliklar ise karanlikla 6zdeslestirilir.16 Hint-iran dinlerinin en énemli ve ayni zamanda
ayrilmaz ritiellerinden ikisi haoma/soma ve atestir. En eski Veda ve Avesta metinlerinde
haoma ve ates kutsal saylimistir. Bitkilerden ve ozellikle kimi bitkilerin saplarindan elde
edilen en saf 6z anlamina gelen haoma igkisinin rengi kahverengiden sariya kadar degisir.
Ancak ¢ogunlukla o, glinesin rengi olan parlak isiklar sagan sari renkli olarak algilanir. Kimi
metinlerde, sari renk haomayla karistirilan beyaz stite 6vgliler dizildigi goriliir.'6” Saosyant
ve Ahura Mazda'nin kurban ettikleri 6kiiz Hathayos'un ilik ve yagindan hazirlanan ve beyaz
haoma ile karistirilan iksir, diriltilen insanlari dlims(z kilacaktir.168

ZerdUstlukte iyilik tanrisi Ahura Mazda'nin semboll olarak aydinlik ve beyaz renk
ugurlu gérilmekte, siyah renk ise iyi kargilanmamaktadir. Bu dinde dliler yikandiktan sonra
onlara beyaz renkli elbiseler giydirilir.169 Bilindigi Uzere dinler tarihinde parlak tanri, karanlik
tanri dializmi pek ¢ok dinde gbze garpmaktadir. Mitlere gére parlak tanri, evrenin yaratiligi
aninda veya ilk zamanlarda Yiice GUg figiirlindeki Yiice Varligin karsisina, demiurge tanri
gibi, karanlik veren tanriyl maglup edip aydinhigi sadlayandir. Bu baglamda parlak tanri
efsanesi yaratilis destanini derin bir bigcimde etkilemistir: Taymat'i 6ldiren Marduk ve Apap

164 Portal, An Essay on Symbolic Colours, 17.
165 Portal, An Essay on Symbolic Colours, 5.
165 George William Carter, Zoroastrianism and Judaism, Kessinger Publ., Boston 2003, 55.

167 William W. Malandra, An Introduction to Ancient Iranian Religion, University of Minnesota Press,
1983, 150-157.

168 Eliade, Dinsel inanglar ve Diisiinceler Tarihi, C. 2, 366.
169 Bettany, Diinya Dinleri Ansiklopedisi, 441.
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yilanini 6lduren Ra gibi karanlik kaosunu yok eden tanrilar parlak tanrilardir.!”0 Zerdlstlige
gbre temiz ruhlarin koruyucusu ve Cinvat Kopriisi’'niin bekgisi konumunda olan képek,
gozleri ve kaslari sari, kulaklari beyaz ve sari renkli bir hayvan olarak resmedilir. Sari renkli
gdz, vahiyfilham yoluyla aydinlanmis anlayis|, beyaz ve sari renkli kulaklar ise kutsal doktri-
nin emirlerini isaret eder.!” Eski Misir ve Yunan sanatinda da kdpek basli insanlar gordl-
mekte, mitolojiye gére bunlar, bu diinyada ve 6teki alemde ruhlari koruyucu gérevler Ust-
lenmektedir. Ote yandan Zerdistliige gore ruh 6limden sonra bazi safhalardan geger ve
Uclincli gecenin sonuna dogru giineyden 1tirll bir rlizgar ylkselir ve 6liiniin daenasi (ruhu)
bembeyaz kollu, gugll glizel gérinimld, bedeni diizgiin, boylu poslu, dik memeli... on bes
yasinda, 1siltili bir geng kiz bigiminde gériiniir. Med imparatorlugu gaginda (MO. 7. yiizyil)
Med rahipleri kasti olusmus ve bunlar Ahameniler déneminde ruhban sinifi haline gelmisti.
Herodot'un verdigi bilgilere gore bunlar disleri yorumluyor, beyaz atlar kurban ederek ke-
hanetlerde bulunuyordu. Mazdeizm’in 6nemli tanrilarindan biri olan Mithra bir ilahide beyaz
atlarin gektigi bir savas arabasinin Gzerinde gésterilir.172

iran'da 3. ylizyilin sonlarinda Mani (216-277) tarafindan kuruldugu kabul edilen
Maniheizmin rengi beyaz renk sayilmistir. Cin kaynaklari Maniheizm hakkinda “isik dini”
kavramini kullanmakta, Turfan sanatinda Maniheizmin segkin sinifi beyaz renkli elbiseler ve
clibbeler igerisinde gosterilmektedir. Sekizinci yiizyllda Maniheizme gegen Uygur Tiirkleri
de ayni sekilde tasvir edilmistir. Maniheist olan Uygur Hanlarindan B6gl Han rliyasinda
beyaz renkli elbiseler icerisinde yash bir adam gordiiglinde bunu siyasal bagari ve sans
olarak yorumlar ve askeri seferlerine baglar.'”3 Persler'in ileri gelenleri dizlerine kadar uza-
nan genis ve kollu iki gdmlek giyerlerdi. Bunlardan alttaki beyaz, (stteki de mor renkli olur-
du. Bunun (zerine de yazlari erguvani veya mor renkte, kislari ise daima mor renkte uzun
ve kivrimli bir kaftan giyerlerdi.174

1

3

0 Mustafa Unal, Din Fenomenolojisi, Gegit Yayinlari, Kayseri 1999, 173.

71 Portal, An Essay on Symbolic Colours, 25-26.

172 Bkz. Eliade, Dinsel Inanglar ve Diisiinceler Tarihi, C. 1, 392, 396, 398.

3 Allsen, Commodity and Exchange in the Mongol Empire, 60.

174 Semseddin Giinaltay, iran Tarihi, Tiirk Tarih Kurumu Yayinlari, Ankara 1987, C. 1, 304.
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iran kokenli dinlerden olan Parsilikte giris térenlerinde cocuklarin ve genel olarak
Parsi din adamlarinin giydikleri pamuktan dokunmus olan kutsal “beyaz gémlek” vardir ve
bu dinin safliginin/temizliginin sembolii olarak kabul edilir.'75

islamiyeti kabul ettikten sonra iran’da siyah renk resmi mezhepleri olan Siilikle 6z-
deslesmistir. Bir matem rengi olarak algilanan siyah renk giiniimiizde iranli din adamlarinin
giysilerinin en yaygin rengidir. Ayrica iran’da kadinlar da értiilerinde siyah renkli carsaf ve
siyah renkli bagdrtiisii kullanirlar. Sari renk hastalik ve giinahi sembolize ettigi icin, iran’daki
Nevruz kutlamalarinda atesin Uzerinden atlanirken “benim sari rengim senin olsun, senin
kirmizi rengin benim” seklinde sarkilar sdylenir ve bdylece hastaliklarin atese atildigina
inanilir. Clink(i mayasini ve rengini atesten alan kirmizi renk temizlik ve enerji anlamina
gelmektedir.176

Sonug

Esasen bu makalemiz “Yazisiz Halklarda ve Antik inaniglarda Renk Fenomeni” adini
tasiyan bir onceki galismamizin bir devami mahiyetindedir. O makalemizde, yazisiz halklar
olarak nitelendirilen kabile dini mensuplarinin renkleri gunlik ritiellerinde ve cesitli seremo-
nilerinde farkli amaglarla kullandiklari, ancak bu kabilelerde sadece belli basl renklerin
daha yaygin oldugu tespit edilmigti. “Milli Dinlerde Renk Fenomeni™ni ele aldigimiz bu ¢a-
lismamizda ise, renklerin daha genis spektrumda, daha yaygin kapsamda kullanildigina ve
oldukga etkili bir sekle donistiglne sahit oluyoruz. Bu da renk ile kilttrel gelismislik ara-
sindaki iligkiyle agiklanabilir ki, kilturel ilerleme ve teknolojik gelismislik dilin zenginlesmesi-
ne, bu da kullanilan renk sozctklerinin artmasina yol agmaktadir.

Ote yandan bu her iki arastirmamizdan, renk algisinin kiiltiirden kiiltiire, belli bir kiil-
tlirlin kendi ierisinde ve hatta kisiden kisiye farklilik gdsterdigini, nihayetinde kisilerin birey-

sel hayatlarinin genclik ve yaslilik donemlerinde bile tercih edilen renklerin degistigi sonu-
cunu glkartabiliriz. Bu da insanlardaki ve kiltGrlerdeki renk algisinin gdreceli oldugunu,

175 John Hinnells, “Courage and Faith: The Parsis”, The World’s Religions, Lion Publ., Oxford 1994,
219.

176 Christian Roy, Traditional Festivals: A Multicultural Encyclopedia, ABC-CLIO, Santa Barbara
2005, 313.
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evrensel, strekli degismez bir renk olgusunun olmadigini agikga ortaya koymaktadir. Degi-
sik geleneklerde matem rengi olarak farkli renklerin kullaniliyor olmasi bunu destekler nite-
liktedir. Omegin daha 6nce de vurguladigimiz olguyu hatirlatirsak, matem rengi genel ola-
rak siyah olmakla birlikte Cin’de bu renk beyaz, Misirda sari, Tayvan'da mor, Giiney Afri-
ka'da kirmizi, iran'da mavi renk olarak tezahtir etmektedir. Asya'da yasayan kabilelerden
olan Hmonglar cenaze torenlerinde kirmizi ve siyah renkli elbiseler giyerlerken, Amerika’nin
ilk yerli kabilelerinden olan Siouxlar ise yesil renkli elbiseler giymektedirler.'7?

Renk algisi ve diisiincesinin cografya ve iklimle iliskili bir konu oldugu vurgulanmak-
tadir. Mavinin mavi, kirmizinin kirmiz, yesilin yesil olarak gorilebildigi Ortadogu ve Uzak-
dogu geleneklerinde degisik renklerin hayata yansimasi daha zengin olmaktadir. Halbuki
Batrda bulutlardan ve yogun sisten renkleri gercek gorintileriyle uzun siire gérmek daha
zordur. Bu durum dinsel sanata ve yapilara da dogal olarak yansimaktadir.'”8 Avrupa'da
yilanlarin krali beyaz oldugu séylenirken, Hint-Cin inanisinda beyaz fil, Japon gelenegdinde
beyaz renkli hayvanlar kutsal addedilir ve kutsanirlar.

Sonug olarak, milli dinlerde ve 6zellikle Uzakdogu dinlerinde renk climbiistinin giin-
lik yasamin ve dinsel ritliellerin vazgegilmez bir unsuru olarak gok énemli bir fonksiyon icra
ettigini sdyleyebiliriz. Bu anlamda dogumdan 6lime ve hatta 6lim sonrasina kadar uzanan
bir renk egemenliginden séz etmek mimkindir. Tanrilar, din adamlari, onlarin giysileri,
sunu, takdime ve kurbanlar renk sembolizmiyle yakindan iligkilendiriimektedir. Renklerin
ivilik ve kétillge, ugur ve ugursuzluga, dindarlik ve din disiliga delalet eder tarzda algilan-
masi, onlarin kutsal birer fenomen olarak goriildugiini diistindirmektedir. Kalbin kararmasi
ve alnin ak pak olmasi anlayisi bu dugtincenin bir gostergesidir. Ayrica bir dinin igerisindeki
farkli mezhep ve inaniglarin disa yansiyan yonuniin ilk gdstergesi olarak litlirjik renkler
dikkat cekmektedir. Yine yazisiz halk inaniglarinda oldugu gibi milli dinlerde de renklerle
yonlerin birbiriyle iliskisi dikkat cekmekte, renklerin blylisel amaglarla kullaniimasina ise

177 Dia Cha-Norma J. Livo, Teaching with Folk Stories of the Hmong, Libraries Unlimited, London
2000, 86.

178 Sangharakshita, Tibetian Buddhism, 82.

40



Milli Dinlerde Renk Fenomeni

daha az rastlanmakta, cennet-cehennem, gok, yer ve yeralti degisik renklerle ifade edil-
mektedir.
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The Color Phenomenon in the National Religions
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Abstract- As known, religions use many kind of symbols and we can say
that color symbolism is one of them. Color as a phenomenon of culture has
a very important role in all religions. For as long as there have been people,
there have been different color perceptions. So, there was/is a relationship
between color perceptions and religions. But the multidisciplinary approach
to the role of color in history and modern social sciences is an imperative.
Because of this, in this article, we study the main colors specified in the be-
liefs of the national religions from the aspect of history of religions. In this
context, we researched the phenomenon of color in the Turkish culture, In-
dian, Chinese, Japanese and Iranian religions.

Key words- Color, color perception, national religions, Turkish culture, li-
turgical vestments.



Sia’da Rec'at Inancinin Muhtemel Kokenleri ve

Sozde Dini Temelleri

Dog. Dr. Mustafa OZTURK®

Atif | ©- Oztiirk, M. (2008). Sia'da Rec'at inancinin Muhtemel Kékenleri ve Sézde Dini Temel-
leri. Cukurova Universitesi llahiyat Fakdiltesi Dergisi 8 (1), 43-63.

Ozet- Arapga bir kelime olan rec‘at “geri déniis” anlamina gelir ve bu kk anlamiyla baglantil
olarak, “Oliimden sonra tekrar diinyaya dénmek” yahut “Kiyametten énce bir grup élii insanin
Allah tarafindan diriltilip tekrar diinyaya dénmesi” seklinde bir terimsel anlam igerir. imamiyye
Siasi bu anlamda bir rec‘atin hak olduguna ve gelecekte vuku bulacagina inanir. Buna karsilik
Ehl-i Siinnet, Mutezile ve Zeydiyye gibi diger mezhepler béyle bir inancin sahih islam akidesinde
yeri olmadigi fikrini savunur. Sia’ya gére bu isabetsiz bir gbriistiir. Clinkii rec’at her seyden énce
Kur'an ayetleriyle sabit bir inangtir. Ayrica bu konuda birgogu Ehl-i Beyt imamlarindan gelen iki
yiiz civarinda hadis (ahbar) mevcuttur. iste bu makalede, ilkin Sia'daki rec‘at inancinin muhtemel
kékenleri {izerinde durulacak, ardindan Sii alimlerin rec‘ata delil gésterdikleri nasslarin bu konuda
istidlalde bulunmaya elverigli olup olmadigi meselesi tartisilacaktir.

Anahtar Kelimeler- Sia, imamiyye Siasi, rec‘at, mehdi.

Giris

Rec'at (ric'at), imamiyye Siasrnin zellikle gaybet ve mehdilik telakkileriyle ok ya-
kindan ilintili bir kavramdir. Basta Ehl-i Stinnet olmak iizere Mu'tezile, Mircie ve Zeydiyye
gibi birgok islam mezhebi tarafindan heretik bir inan¢ olarak degerlendirilen rec‘atin' kav-

* Gukurova Universitesi ilahiyat Fakiltesi, Tefsir Anabilim Dal.

1 Bkz. Ebii'l-Hiiseyn Abdurrahim b. Muhammed el-Hayyat, el-intisar ve'r-Red ‘alé Ibnir-Révend,
Beyrut 1993, s. 132-133. Carudiyye firkasI diger Zeydi firkalarin aksine re‘c’at inancini olumlayan bir
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ramsal icerigiyle ilgili tartismalar agirlikli olarak Kelam sahasinda cereyan etmis olmakla
beraber, nasslarla iligkilendirilen diger bitin inan¢ konularinda oldugu gibi bu konuda da
Kuran'daki cesitli ayetlerle istidlalde bulunulmasindan dolayi tartisma tefsir literatiiriine de
yansimistir. Sézlikte “donmek, geri gelmek” anlamindaki ruci’ kokiinden tiiretilmis bir
masdar-isim olan rec‘at “geri donis” demektir ve bu kelime anlamiyla baglantili olarak,
“0limden sonra tekrar diinyaya donmek” yahut “Kiyametten dnce bir grup 6li insanin Allah
tarafindan diriltilip tekrar diinyaya donmesi” seklinde bir terimsel anlam igerir.

Bazi kaynaklarda Cahiliye devri Arap toplumunda Oldikten sonra tekrar diinyaya
dénme inancinin mevcut oldugu belirtilir.2 Arapga sozliiklerde fulandin yi’'minii bi'r-rec‘ati
ibaresinin, “Falan kisi 6ldlkten sonra diinyaya geri donllecegine inaniyor” anlamina geldigi-
nin belirtiimesi® cahiliye devrindeki rec‘at inancinin bir yansimasi kabul edilebilir. Hatta Hz.
Peygamber'in vefati {izerine Hz. Omer'in, “Allah’in elgisi 6lmedi. Gergekte o, Musa’nin kirk
gun sureyle kavminden uzaklagip rabbine gitmesi gibi [kisa sUreligine aramizdan ayrilip gitti].
Bakin, yeminle s6yliyorum ki Allah’in elgisi geri donecektir. Beklentim odur ki Rasdlullah geri
déndigiinde kendisi hakkinda ‘6ldU’ diyenlerin ellerini ve ayaklarini kesecektir.” seklindeki
s6zil de Islam ncesi Arap toplumundaki rec‘at inancina iliskin bir ipucu olarak degerlendiri-
lebilir.5

gorlise sahiptir. Ebi’'l-Cardd Ziyad b. Minzir'in (6. 150/767) gorlslerini benimseyen bu firkadan bir
grup Muhammed b. Abdillah b. Hasen'in 6ldurilmedigini, halen sag oldugunu ve zamani gelince
mehdi olarak ortaya gikacagini ileri siirerken diger bir grup Muhammed b. Kasim'in 6imedigini, onun
muntazar mehdi oldugunu iddia etmistir. Bkz. Halil lbrahim Bulut, “Sii Firkalarda Gaybet ve Ric'at
Inanci”, Isldmiyat VIIl (2004), say1 1, s. 148-149.

2 Bkz. Cevad Ali, el-Mufassal fi Tarihi’l-‘Arab Kable'-islam, y.y., 1380, VI. 142-145.

3 Ebiil-Fazl Cemaleddin ibn Manzir, Lisanii’-‘Arab, Beyrut 1990, VIII. 114; Muhammed Murtaza ez-
Zebidi, Tacu'l-Ards min Cevahiril-Kémds, Kiveyt 1986, XXI. 67.

4 Eb{ Abdillah Ibn Sa'd, et-Tabakatiil-Kiibra, Beyrut trs., Il. 266.

5 Cevad Ali, el-Mufassal, VI. 143. Avni ilhan’in Hz. Omer‘in sOzlyle ilgili su degerlendirmesi de ayni
paraleldedir: “Resl-i Ekrem'in vefatindan sonra Hz. Omer’in, bazi miinafiklarin Peygamber'in éldii-
gunu iddia ettiklerini, halbuki onun 6Imedigini, Musa’nin kavminden kirk gece ayrildiktan sonra do-
niisti gibi onun da donecegini belirten climleleri (Taberi, lll. 200) her ne kadar biyiik bir Giz{intiniin

etkisiyle soylenmis ise de o devirdeki gaybet ve rec'at telakkisini bir dlglide yansitmaktadir’. Avni
llhan, “Gaybet”, DIA, Istanbul 1996, XIlI. 40.
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Bu noktada Muhsin el-Emin (8. 1952) gibi bazi Sii mielliflerin rec'at konusunda Hz.
Omer'in “Rasdlullah dlmedi...” sdziine génderme yapmis olmalari ve bu inancin ilk defa onun
tarafindan dile getirildigi savina sahip gikmalari ilging bir ironi olarak kaydedilmelidir. Hatta
imamiyye Sias'nin hemen her firsatta Hz. Omer'i gok agir bir dille elestirdigi hatirda tutuldu-
dunda, rec'at konusunda onun soziiyle bir tiir istidlalde bulunmanin, Sia agisindan ironi
kelimesinin bile tam olarak kargilamadidi garip bir durum ve tutuma isaret ettigi sdylenebilir.

Kendi devrinde imamiyye Sias’'nin ilim énderi kabul edilen ve Sif gelenekteki Usalilik
dustincesini sistemlestiren Seyh Miifid'in (6. 413/1022) ifadelerine gdre rec’at inanci sdyle bir
icerige sahiptir: Allah kiyametten dnce bir grup 610 insani diriltip yeniden dlnyaya dondre-
cektir. Bu rec‘at hadisesi Mehdi'nin zuhur ettigi donemde gerceklesecektir. Tekrar dinyaya
déndurdlen insanlar birbirine diigman iki gruptan olusacaktir. Bir grupta iman ve salih amelde
zirveye ulagsmis ve hayatta iken blyik ginahlardan kaginip iyi hal zere dlimle tanismig
insanlar yer alirken, diger grup hayat boyu sirf fesat pesinde kosmus, Allah dostlarina olma-
dik eziyetler etmis ve sayisiz giinah islemis zalimler giruhundan ibaret olacaktir.

Allah bu iki gruptan ilkini tekrar dinyaya dondirmekle yiceltecek, yani vaktiyle kendi-
lerine eziyet eden o zalimler gliruhundan intikam almalarini saglayacak ve bdylece onlarin
gondllerine su serpecek, ayrica onlara gig ve iktidar imkéni bahsedecektir. Daha sonra her
iki grup da dlecek ve bu hél lzere kiyamet giinii yeniden diriltimeyi bekleyecektir.”

Sit mifessir Tabersi (0. 548/1153) 27.Neml| 83. ayetin tefsirinde bu anlamda bir
re‘catin imkan disi (muhal) olmadigini soyler. Anlasildi§i kadariyla Tabersi bu fikrini ilahi
kudretin sinir tanimazligiyla temellendirir. SOyle ki Allah diledigi her seyi gergeklestirme
glicline sahiptir; o halde rec'at da O’nun sinirsiz kudreti dahilindedir. Kaldi ki birgok ayette
Allah’in gegmis Ummetler arasinda kimi insanlari élimlerinden sonra diriltip tekrar dinyaya
déndirdiginden sz edilmektedir.8

6 Bkz. Seyyid Muhsin el-Emin, A’yanii’s-Sia, Beyrut 1983, I. 53.
7 EbQ Abdillah Muhammed b. Nu‘méan el-Ukberi (Seyh Miifid), Evailii'l-Makélat, Tebriz 1363, s. 89-90.
8 EbQ Ali el-Fadl b. Hasen et-Tabersi, Mecmau’l-Beyan fi Tefsiril-Kur'dn, Beyrut 1997, VII. 321.
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Basta da belirtildigi gibi Ehl-i Sinnet, Mu'tezile ve Zeydiyye alimleri bdyle bir inancin
sahih islam akidesinde yeri olmadigini séylerken ozellikle klasik dénem Si-imami kelam ve
tefsir alimleri rec'atin her seyden énce Kur'an ayetleriyle sabit bir inang oldugunu savunmus-
lar ve bu konuda birgok ayetle istidlalde bulunmuslar; ayrica birgogu Ehl-i Beyt imamlarina
isnat edilen iki ylz civarinda rivayet aktarmiglardir.

Rec‘at inancinin Muhtemel Koken(ler)i ve Tarihgesi

Birgok arastirmacinin ortak kanaati Sia'daki mehdilik ve rec‘at inancinin Yahudi ve
Hiristiyan kaynakli oldugu yonindedir. Ancak Mu'tezile kelamcisi Kadi Abbdiilcebbar (6.
415/1025) Sii gelenekteki bu inanglarin Mecusilikten tevariis edildigini sdylemistir.1® Buna
karsilik Nevbahti (6. 310/922) ve Ebi'l-Hasen el-Es‘ari (6. 324/936) gibi makalat-firak yazar-
lari rec‘at fikrinin ilk defa Yahudi asilli Abdullah b. Sebe’ye nisbet edilen Sebeiyye firkasinca
dillendirildigini belirtmiglerdir. Hz. Ali'nin rec'atina inanan bu firkanin iddiasi ¢zetle sudur:
Gergekte Hz. Ali ne 6Imiis ne de oldiriimistir. Dahasi o, Araplari asasiyla sevk ve idare
etmedikge ne 6ldlrllecek ne de dlecektir;! kiyametten dnce dlinyaya donecek ve yerylzin-
de tam anlamiyla adaleti tesis edecektir.2

TaberPnin (6. 310/922) Tarihii’-Umem'indeki bir rivayet ibn Sebe’nin 28.Kasas 85.
ayeti rec’at manasinda yorumladigi bilgisini icermektedir. Bu rivayete gére, “insanlar, isa’nin
dinyaya dénecegine inandiklari halde her nedense Muhammed'in dénecegini kabul etme-
mektedirler.” diyen ibn Sebe, “[Ey Peygamber!] Kur'an'a uymayi sana farz kilan Allah seni
dénecegin yere déndiirecektir’ [28.Kasas 85] ayetini delil gdstererek, “isa yeniden diinyaya
ddénecekse Muhammed haydi haydi dénecektir” iddiasinda bulunmustur.'3

9 Mesela bkz. Muhammed Abid el-Cabiri, el-'Aklu’s-Siyasiyyil-‘Arabi, Beyrut 1991, s. 286-290; Ignaz
Goldziher, el-‘Akide ve’s-Seri‘a fil-Islam, Misir trs., s. 215.

10 Bkz. Kadi Abdlilcebbar, Tesbitii Delailin-Niibiivve, Bagdat 1966, I. 180.
1 Hasen b. Musa en-Nevbahti, Firaku’s-Sia, Beyrut 1984, s. 22.
12 Ebii’l-Hasen Ali b. Ismail el-Es‘ari, Makalatii’l-islamiyyin, Beyrut 1999, |. 86.

13 Eb(l Ca'fer Muhammed b. Cerir et-Taberi, Trihiil-Umem ve’-Miilik, Beyrut 1967, Ill. 98. Ayrica
bkz. Ebii’l-Hasen Ali b. Muhammed ibnii'l-Esir, el-Kamil fit-Tarih, Beyrut 1987, IIl. 46. ligingtir, Alla-
me Meclisi’nin (6. 1110/1699) Biharu’l-Envar adli eserindeki bir rivayete gére 28.Kasas 85. ayet
imam Ca'fer Sadik tarafindan, “Peygamberiniz size dénecektir” (nebiyyiikiim réciun ileykiim) seKlin-
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Ebd Mansir el-Bagdadinin (6. 439/1037) verdigi bilgiye gére ibn Sebe, Hz. isa gibi
diinyaya donecek olan kisinin Hz. Ali oldugunu ileri sirmiistlr. Hz. Ali sehit edilmis ve fakat
gercekte dlmemis, tipki Hz. isa gibi gége yiikseltilmistir. Giin gelecek, yeryiiziine inecek ve
dusmanlarindan intikam alacaktir.'

Mezhepler tarihi kaynaklarindaki bltin bu bilgilere ragmen rec’at inancinin kdkenini
Abdullah ibn Sebe ve Sebeiyye firkasina irca etme diisiincesi, 6zellikle bu konuyla ilgili bilgi-
lerdeki otantisite probleminden dolayi tartismaya agik géziikmektedir. Her seyden once ibn
Sebe'nin tarihsel bir figiir oldugu stiphelidir. Tarih kitaplarinda ibn Sebe hakkinda verilen
bilgilerin ik ve tek kaynadi ibn Main (6. 232/846), Nesal (6. 303/915), Eb( Davad (6.
316/928), Ebd Hatim (6. 327/938), ibn Hibban (6. 354/965), ibn Ad (6. 365/976), Darekutni
(6. 385/995) ve Hakim en-Nisabdri (6. 405/1014) gibi birgok hadisgi tarafindan siddetle tenkit
edilen, zindiklik ve yalancilikla suglanmasinin yaninda hadis uydurdugu da sGylenen Seyf b.
Omer el-Useydi et-Temimtdir.'s

Diger taraftan ibn Sebe kaynaklarda ibnii's-Sevda, ibn Seba, ibn Vehb b. Seba gibi
farkli adlarla anilmaktadir. Bu durum, mezkdr adlarin tek kisiye mi yoksa farkli kisilere mi ait
oldugu problemini dogurmaktadir. Ayrica, ibn Sebe'yle ilgili bilgilerde bir dizi eligki ve tutar-
sizlik bulunmasi ister istemez bu adin tarihsel bir figiire karslilik gelmedigi stiphesine yol
agmaktadir. Iste biitiin bu sebeplerden 6tiirii ibn Sebe ve Sebeiyye hakkindaki bilgilere en
azindan ihtiyatla yaklagiimalidir.’ Bu noktada, ibn Sebe'yle ilgili kapsamli bir aragtirmanin
sonug kisminda yer alan su tespitler zikre deger niteliktedir:

Sebeilikle iliskilendirilen isimler, fikirleri ve siyasi tavirlari itibariyle
Sebeiyye'nin herhangi bir firkaya delalet etmediginin en blylk kaniti duru-
mundadirlar. Zira séz konusu isimler arasinda ne tarih ne mekan ne de fikir

de tefsir edilmistir. Yine ayni eserdeki bazi rivayetlerde bu ayetin erken dénem Sii muhaddis ve mu-
fessir Cabir el-Cu'fi (6. 128/746) tarafindan da rec‘at anlaminda yorumlandigi belirtilmistir. Muham-
med Bakir b. Muhammed Taki Meclisi, Bihdru’l-Envar, Beyrut 1404, LIII. 46, 61, 121.

4 Ebd Mansr Abdilkahir b. Tahir, Bagdadi, el-Fark beyne’l-Firak, Beyrut trs., s. 233-234. .

15 Bkz. Ebd Abdillah Muhammed b. Ahmed ez-Zehebi, Mizénii'-Itidél, Kahire 1963, Il. 255-256; Ebil-
Fazl Ahmed b. Ali Ibn Hacer el-Askalani, Tehzibii’t-Tehzib, Beyrut 1991, I1. 470.

16 Ethem Ruhi Figlali, “Abdullah b. Sebe”, DIA, istanbul 1988, I. 133-134.
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bakimindan bir iligki kurmak mimkuindir. Buna ilaveten Sebeiyye Osman
muhalifleri, Ali taraftarlari, Yemenliler, Hariciler ve olusum stirecindeki Sif
dustinceye sahip kimseleri tanimlamaktan daha ¢ok onlari karalamaya yo-
neliktir. Sebeiyye ile iligkilendirilen fikirlere gelince; bunlarin hepsinin belli bir
donemde ortaya ¢ikmis ve belli bir ddnemi tasvir eden fikirler oldugunu sdy-
lemek biraz zordur. Seyfin, Hz. Osman ddneminde, Abdullah b. Sebe tara-
findan dile getirildigini iddia ettigi rec’at ve vasilik fikirlerinin ne Hz. Osman
dénemi, ne de Hz. Ali donemi ile bir iligkisini kurmak mimkindr.!?

Siflikteki rec’at inancinin kaynagini Yahudilige irca eden gériise gelince, bu goriis ba-
z1 agdas Sii alimlerce isabetsiz bulunmustur. Mesela Kasifiilgita (6. 1954) imamiyye Siasin-
daki recat inancinin Yahudi kaynakli oldugu fikrini isabetsiz bulma gerekgesini 6zetle sdyle
ifade etmistir: “islam’'da da Yahudilikte de bir tek tanriya ibadet edilmesi gerektigi inanci

vardir. Bu ortak inangtan hareketle islam’in Yahudilikten dogdugu cikariminda bulunulabilir
mi?"18

Boyle bir ¢ikarimi hakli olarak “sagma” olarak nitelendiren Kasifiilgita rec'at mese-
lesini vesile kilarak Ehl-i Siinnet ulemasina da sOyle bir serzeniste bulunmustur; “Rec'at
konusunda [Sia’ya] dil uzatmak Siinni alimlerin ilk asirdan su modern zamanlara kadar de-
vam eden bir gelenegidir. iclerindeki cerh-tadil ulemasi, birtakim bilyik Sii muhaddis ve
ravilerden sdz edince, Siinni alimler bu muhaddisler ve ravilerin sika, takva sahibi ve giiveni-
lir insanlar olmasindan 6turti onlara dil uzatma imkani bulamadilar. Ama bu defa da rec'at
inanci Uzerinden gamur atip onlari adeta Allah’a sirk kosan, puta tapan kimseler gibi tanitti-
lar.”19

Mukayeseli dinler tarihiyle ilgili arastirmalar gaybet, rec'at ve kurtarici mesih/mehdi
inancinin hemen biitiin dinlerde mevcut oldugunu géstermekle birlikte imamiyye Siasr'ndaki
rec'at inancinin Yahudi ve Hiristiyan kaynakli oldugu hususunda kesin bir yargida bulunmak

17 Siddik Korkmaz, Tarihin Tahrifi: ibn Sebe Meselesi, Ankara 2005, s. 199.
18 Muhammed Huseyin Kasifiilgita, Aslu’s-Sia ve Usdliha, Kum 1415, s. 167.
19 Kasifiilgita, Aslu’s-Sia, s. 168.
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guctir. Clinkli Sia’nin benimsedidi gaybet, recat ve mehdi inanglari ile bilhassa Yahudilikteki
Mesih telakkisi arasinda belirgin farklar mevcuttur.20 Bu nedenle Siflikteki rec'at inancini
dogrudan Yahudilik ve Hiristiyanlikla iligkilendirmek saglikli bir tespit gibi gézlikmemektedir.
Ote yandan, ayni cografya ve ayni killtir havzasini paylasan farkli din ve inang sistemleri
arasinda birtakim ortak unsurlar bulunabilir; ancak bu olgudan hareketle bir dini inang veya
kavramin kokenini digerine irca etmek pek isabetli olmasa gerektir. Aksi halde, Kur'an'daki
birgok kissanin Kitab-1 Mukaddes anlatilariyla benzegsmesinden hareketle, “Kur'an kissalar
aslinda Kitab-1 Mukaddes kaynaklidir” seklinde formiile edilen oryantalistik iddiaya da en
azindan bir nebze haklilik payesi vermek gerekir.

Sit gelenekteki rec'at inancinin taringesine gelince, bu inancin ne zaman ortaya ¢iktig
ve ilk defa kim ya da kimler tarafindan ortaya atildigi hususunda Stinni miifessir Sihabiiddin
el-Aldsi de (6. 1270/1854) Ibn Sebe'yi bas aktdr olarak zikreder; ancak AldsT tarihsel siiregte
ortaya ¢ikan baska birtakim aktdrlerden daha séz eder. Ona gore rec‘at fikri ilk defa ibn Sebe
tarafindan dillendirilmis; fakat onun nezdinde rec'at Hz. Peygamber'e tahsis edilmistir. ibn
Sebe’den sonra hicri 2. asrin baglarinda Sii muhaddis EbG Abdillah Cabir el-b. Yezid Cu‘fi
(6. 128/746)2' Hz. Ali'nin recatindan da s6z etmis; ancak bu rec'atin ne zaman gergeklese-
cegine dair bir tarih belitmemistir. Hicri 3. asra gelindiginde, Cabir'in imami-Sii taraftarlari
biitin Ehl-i Beyt imamlari ile onlarin diismanlarinin yeniden diinyaya dénecekleri fikrini be-
nimsemigler ve bu hadisenin Mehdi zuhur ettigi zaman gergeklesecegini ileri sirmUslerdir.22

ibn Sebe’nin tarihi kimligiyle ilgili karanlik noktalar dikkate alindiginda Alist'nin aktar-
dig1 bu tarih stireg bilgisinin de ihtiyatla karsilanmasi gerektigi anlasilir. Esasen, tarihlendir-
me hususunda kesin bir sey sdylemek gli¢ géziikmekle birlikte rec‘at fikrinin ilk defa agir Sif

2 Bulut, “Sii Firkalarda Gaybet ve Ric‘at inancr”, s. 141-142.

21 Cabir el-Cu'frnin hayati hakkinda fazla bilgi bulunmamakla beraber Sa‘bi, Atd b. Ebi Rebah ve
Tavls b. Keysan gibi alimlerden ders aldigi bilinmektedir. Stifyan es-Sevri, Su'be b. Haccac gibi
alimler ondan rivayette bulunmus ve Sif inanglari benimsemis olmakla birlikte hadiste givenilir oldu-
gunu sdylemislerdir. Buna karsilik Ebd Hanife ve ibn Kuteybe gibi Stinni &limler Cabiri zayif, met-
ruk, kezzab olarak nitelendirmislerdir. Ethem Ruhi Figlali, “Cabir el-Cu‘f", DIA, Istanbul 1992, VI.
532.

2 Ebij's-Sena Sihabiiddin el-Alsi, Rihul-Meani, Beyrut 2005, X. 237.
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Keysaniyye gruplari arasinda dillendirildigine iliskin goriis,23 konuyla ilgili muhtelif gérisler
arasinda tarihsel gergeklige uygunluk agisindan daha isabetli goziikmektedir. Gergi
Keysaniyye firkasina iliskin isimlendirmede de tipki Sebeiyye’de oldugu gibi birtakim belirsiz-
likler mevcuttur. Hatta Keysaniyye tenastih, huldl ve rec‘at gibi inanglari benimsedikleri icin,
kimi zaman Sebeiyye adiyla da animigtir. isimlendirmeyle ilgili belirsiziige ragmen
Keysaniyye gruplarinin s6z konusu inanglari benimsedikleri hususunda hemen higbir maip-
hemlik yoktur.

Kaynaklardaki bilgilere gére Hz. Hiiseyin'in 61/680'de Kerbeld'da sehit edilmesi (ize-
rine Muhtar es-Sekafi dncilligliindeki Keysaniyye'ye bagh bir grup, Hz. Alinin Havle binti
Ca'fer el-Hanefiyye isimli hanimindan dogan oglu Muhammed b. el-Hanefiyye’nin (6. 81/700)
muslimanlarin yegéne kurtaricisi oldugunu iddia etmistir. Yine bu grup Muhammed b. el
Hanefiyye 81/700 yilinda vefat edip Medine’deki Cennetiilbaki kabristanina defnedildigi
halde onun élmedigini, Medine’nin batisindaki Radva daginda yasadigini, yanindaki bir aslan
ve kaplan tarafindan korundugunu, sabah aksam yiyeceginin verildigini, gliniin birinde mehdi
sifatiyla geri gelip diinyada adaleti tesis edecegini ileri siirmstir. Bu bilgiler 151§inda, mehdi-
lik ve rec‘at inancinin islam diinyasinda ilk defa hicri 1. asrin ikinci yarisinda Keysaniyye
gruplari tarafindan ortaya atildigi ve zaman igerisinde diger Siiler arasinda yayildigi séylene-
bilir.24 Nitekim farkli zamanlarda Sit Bakiriyye firkasi Muhammed el-Bakir'in (6. 114/733),
Navusiyye firkasi Ca'fer es-Sadik’in (6. 148/765), Mlseviyye'den bir zlimre Musa el-Kazim'in
(6. 183/799), ismailiyye’den bir grup ismail b. Ca‘ferin (6. 138/756[?]), baska bir Sii grup ise
Hasen el-Askeri’nin (6. 260/874) dlmedigini, mehdi olarak dlinyaya donecegini ileri stirmiis-
tr. Tenasih inancini benimseyen asir Sif firkalar ise rec'ati 6limden sonra ruhun yeni bir
beden ve kalipta diinyaya gelmesi seklinde kabul etmislerdir.25

2 Bu goris icin bkz. Ebd Hatim er-Razi, Kitabii'z-Zine, Bagdat 1982, s. 305; Cabiri, el-‘Aklu’s-Siyasi,
s. 286.
2 Genis bilgi igin bkz. Abdurrahman Bedevi, Mezahibii I-islamiyyin, Beyrut 1973, II. 71-82.

2 Bulut, “Sii Firkalarda Gaybet ve Ric’at inancr’, s. 149-154. llyas Uziim, “Rec‘at’, DIA, Istanbul 2007,
XXXIV. 505.
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Gallip ihtimalle ilk defa Keysaniyye gruplari arasinda seslendirilen rec‘at inanci iclerin-
den bir kismi yine Keysaniyye'ye mensup olan Ebii't-Tufeyl, Amir b. Vasile (5. 100/718),
Cébir b. Yezid el-Cu‘fi (6. 128/746), Sair Kiseyyir (6. 105/173), Seyyid el-Himyeri (6.
173/780) gibi Siiler tarafindan imamlarin yani sira baska insanlarin da diinyaya dénecekleri
seklinde iceriklendirilmistir.26 Hicri 3. asra gelindiginde imamiyye Siasinin erken dénem
kelamcilarindan ibn Sazan en-Nisabdri (6. 260/874) Ehl-i Stinnet'in itikadi ve fikhi konular-
daki goriislerini giiriitmek maksadiyla yazdi§i el-izah adli eserinde recat inancini genis
bicimde ele almis ve bu inancin sihhatine dair bircok nassla istidlalde bulunmustur. Ayrica,
Ehl-i Siinnet kaynaklarinda da kimi insanlarin 6ldlkten sonra dirildiklerine dair birgok rivayet
bulunduguna dikkat geken ibn Sazan séz konusu rivayetlerdeki muhtevaya inananlarin Sia’yi
recat konusunda elestirme haklarinin bulunmadigini séylemistir.27 Cagdas Sii-imami &lim
Kasifiilgita da Aslu’s-Sia ve Usiliiha isimli eserinde bir taraftan Si-imami akaidindeki rec‘at
inancini temellendirmek gibi bir amacinin bulunmadigini ve hatta bu konunun kendi nazarin-
da bir tirnak kirintisi kadar bile deger tagimadigini belirtmis, diger taraftan da 2.Bakara 243
ve 27.Neml 83. ayetlere atifta bulunarak, bu ayetlerde anlatilanlara inanan kimselerin Allah’in
bir grup 6li insani kiyametten dnce diriltip dinyaya génderecek olmasini nigin imkan dahilin-
de gbrmediklerini anlamakta gliglik ¢ektigini sGylemistir.28

Yeri gelmisken ozellikle ibn Sazan'in elestirisinde haklilik payi bulundugunu belirt-
mek gerekir. Zira gergekten de Siinni alimlere ait Delail ve Haséis tiri kitaplarda Hz. Pey-
gamber'in kimi 6l insanlari dirilttigi ve/veya kimi 6li insanlarin éldiikten sonra dirildikleri
yoniinde bilgiler igeren bircok rivayet mevcuttur.22 imamiyye'yi rec‘at konusunda bir tiir sap-
kinlikla suglayan Siinni ulemanin bahsi gegen rivayetleri elestirme hususunda ayni hassasi-
yeti gosterdiklerinden kuskuluyuz. Benzer bir durum Kuran ve tahrif polemiginde de sdz
konusudur. Zira Kur'an'in tahrifine inandiklari gerekgesiyle Sia’yi gok agir bir dille elestiren

% Cemil Hakyemez, Gaybet Inanci ve Siflik'teki Yeri, (yayimlanmamis doktora tezi), Ankara 20086, s.
23-24.

27 Bkz. Eb(i Muhammed Ibn Sazéan en-Nisabiiri, el-zah, Tahran 1383, s. 381 vd.
% Kasifllgita, Aslu’s-Sia, s. 167.
2 Bkz. Celaluddin es-Suydti, el-Hasaisii’l-Kiibra, Beyrut trs., II. 110-114.
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Ehl-i Siinnet alimleri birgok muteber Siinni hadis mecmuasinda yer alan ve Kur'an'in diipe-
diz tahrif edildigi anlamina gelen “recm ayeti” ve benzer igerikteki rivayetler konusunda ya
suskun kalmayi tercih etmis veya tekelliiflii yorumlarla ilgili rivayetleri kurtarma yoluna gitmis-
lerdir.

Gorlslerini ifade tarzinda erken dénem Ahbarilikteki kati muhafazakar tutumu yan-
sitan ibn Sazan'in savundugu rec‘at fikri imamiyye Siasrna mal olmus ve Seyh Sadik diye
s6hret bulan ibn Babeveyh el-Kummi (6. 381/991) ve Seyh Mifid (6. 413/1022) gibi kelamci-
larin katkilariyla olgunlastiriimistir. Hicri 5. asirdan itibaren Sii gelenekte Usdlilik diistincesi-
nin hakim olmasiyla birlikte rec'atin kavramsal igerigi birtakim tevillerle makullestiriimeye
calisiimistir. Son dénemde ise birgok Sif alim recat inancina pek sahip ¢ikmamis veya en
azindan hararetle savunmak gibi bir tavir takinmamigtir.

Rec‘atin Naslarla iligkilendirilmesi

Sit kelam ve tefsir alimleri rec'at inancinin sihhatini ispat hususunda birgok nasla istid-
lalde bulunmuslardir. ilgili naslarin bir kismi rivayetlerden, diger bir kismi da ayetlerden
olusmaktadir. Meclisi (6. 1110/1699) Biharu’l-Envér adli eserinde rec‘atle ilgili 161 rivayet
aktardiktan sonra bu inancin sihhatinden kusku duyulamayacagini belirtir. Bu gorsini
rec‘at konusunda 200’e yakin ahbar bulunmasi ve kirk kiisur sika ravi ile elliden fazla biiylik
alim tarafindan nakledildigi icin, ilgili ahbarin mitevatir diizeyinde olmasiyla temellendiren
Meclisi30 ravi ve rivayet sayisinin fazlaligini tevatiire kanit gosterse de konuyla ilgili rivayetler
arasinda kayda deger farkliliklar ve bazi geligkiler bulunmasi ozellikle rec'atin keyfiyetini
miphemlestirmektedir. Belli ki rivayet malzemesinden kaynaklanan bu problem bazi Si-
imami alimlerce de fark edilmis ve muhtemelen bu yiizden, “Sia rec‘atin hak oldugu konu-
sunda hemfikirdir; ama manasi/mahiyeti hususunda ihtilaf vardir” seklinde bir gorlis ortaya
atilmigtir.3!

Meclisi'nin naklettigi rivayetlerin bir kisminda kiyamet kopmadan 6nce ilkin Hz. Pey-
gamber’in dliinyaya donecegi belirtiimekte, diger bazi rivayetlerde ise diinyaya donls dnceligi

% Meclisi, Bihdrul-Envér, LIIl. 122-123.
3 Benzer bir gorls igin bkz. Seyh Mfid, Evailii-Makalat, s. 45.
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Hz. Ali ve Hz. Huseyin’e verilmektedir. Diger taraftan bazi rivayetlerde sadece Hz. Peygam-
ber ve Ehl-i Beyt imamlarinin rec‘atinden soz edilirken, diger bazi rivayetlerde bitin pey-
gamberlerin, hatta Allah yolunda can veren bltiin insanlar ile onlarin dlsmanlarinin diinyaya
donecekleri belirtiimektedir.32 Sonug itibariyle ilgili rivayetler gerek kiyamet 6ncesinde dlinya-
ya doneceklerin kimler oldugu konusunda gerekse recat sirasinda olup biteceklerin mahiyeti
hususunda ihtilaflar igerdigi igin, istidlale elverisli gézlikmemektedir.

Bu noktada recatin Sif inang siteminde temel bir ilke yani usGl-i dinden olup olmadigi
meselesine de kisaca deginmek gerekir. imam Ca'fer es-Sadik'a isnat edilen bir rivayete
gore recat inanci gergek mimin olmanin temel sartlarindan birisidir.33 Nitekim bazi Stnni
arastirmacilar da “Us0Ii’'d-Din” baghigi altinda rec‘ati Sii itikadinin temel bir unsuru olarak
zikretmislerdir.3 Buna mukabil 6zellikle cagdas Sii-imami alimler rec‘atin usdl-i dinden sa-
yilmadigini, ayrica bunun sadece Sia'ya 6zgl bir inang oldugunu, dolayisiyla rec'ata inanip
inanmamanin bir kimseyi mimin veya kafir yapmadigini belirtmiglerdir.35 Bu gorts, rec'at
inancina delil gosterilen, Ustelik sdzleri nas mesabesinde addedilen imamlarin ahbarinin en
azindan kimi Sif alimlerce pekala géz ardi edilebildigini géstermesi bakimindan oldukga
onemlidir.

Sit limlere gore rec‘at inanci sadece ahbérla degil Kur'an'in beyanlariyla da sabittir.
Séyle ki Kur'an israilogullarindan kimi insanlarin éldikten sonra diriltilip tekrar diinyaya dén-
durildiklerinden séz etmektedir. Mesela, 2.Bakara 57. ayette, “Derken, 6liimiiniiziin ardin-
dan sizi dirilttik”; 2.Bakara 243. ayette, “[Ey Peygamber!] Vakti zamaninda 6lim korkusuyla
yurtlarini terk eden binlerce insanin basindan gegenleri bilmez misin?! Allah onlara, ‘Oliin!’
buyurdu, daha sonra kendilerini diriltti” buyurulmaktadir. Yine 2.Bakara 259. ayette, blsbU-
tlin harap haldeki bir kasabaya ugrayan ve Allah tarafindan y(iz yil boyunca 610 halde biraki-

% Bkz. Meclisi, Bihdru’l-Envér, LIII. 39-121.
3 Bkz. Seyh Sadik, Sifatu’s-Sia, Tahran trs., s. 29-30.

% Bkz. Avni ilhan, “Sia'da Ustlird-din’, Milletlerarasi Tarihte ve Gunimiizde Siilik Sempozyumu,
Istanbul 1993, s. 425-426; Yusuf Sevki Yavuz, “Imamiyye’nin Usdli'd-Din’e lligkin Gordislerinin De-
Gerlendirilmesi”, Milletlerarasi Tarihte ve Giiniimiizde Siilik Sempozyumu, Istanbul 1993, 679-680.

% Bkz. Kasifilgita, Aslu's-Sia, s. 167.
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lip ardindan diriltilen bir kisiden s6z edilmektedir. Ayrica, Ashab-1 Kehfin uzun slire magara-
da 6lU gibi kalip ardindan tekrar hayata dondirtldGgunden bahsedilmektedir.3

Evet, 6zellikle Bakara suresindeki gesitli ayetlerde kimi insanlarin dldikten sonra diril-
tilip yeniden dunyaya déndurdldiklerinden séz edilmekte; ancak bu olayin gelecekte vuku
bulacagina isaret edilmemektedir. Sii alimler bdyle bir itiraza karsi israilogullar’nin gegmiste
yasadi§i tiim tecriibeleri ayniyla islam Gimmetinin de yasayacagini bildiren meshur hadise
dikkat ¢ekmis ve bu hadisi rec'atin gelecekte de vuku bulacagina delil géstermislerdir.37

Sit alimler kimi ayetlerde anlatilan hususlarin te'vil yani vuku bulus cihetiyle gelecege
isaret ettigi, diger bir deyisle, Allah’in bazi ayetlerde haber verdigi olaylarin gelecekte gergek-
lesecegi distncesinden hareketle rec'atin sadece mazide degil istikbalde de vuku bulacag!
iddiasina bir dizi ayeti de delil gdstermislerdir. Mesela Ebii’l-Hasen Ali b. ibrahim Kummf'nin
(6. 307/919[?)) tefsirinde, “Ne var ki biz o iilkede [Misirda] ezilen israilogullari’na sahip ¢ik-
mayi, onlari kblelikten kurtarip 6zgiir ve énci bir toplum yapmayi ve [gii¢ ve iktidara] varis
kilmayi istiyorduk. Yine biz israilogullar’ni Suriye-Filistin topraklarina yerlestirmeyi, onlar
vasitasiyla Firavun’u, Hdman'i ve ordularini da [Misir'in gelecegi hakkinda] korktuklari seye
maruz birakmayi istiyorduk” ayetleri [28.Kasas 4-6] rec‘atle iliskilendirilmistir.

Sit yoruma gore bu ayetler aslinda Hz. Peygamber ve Ehl-i Beyt'le ilgilidir. Eger bu
pasaj Hz. Musa ve Firavun arasinda gegenleri anlatmak maksadiyla vahyedilmis olsaydi
Allah 6. ayette ve-niiriye firavne ve hdméne ve cunidehiima minhi [yani min musa) yerine
minhdm ibaresini kullanirdi. Kisacasl, bu ayetlerin gercek muhatabi Hz. Peygamber ve dola-
yistyla onun evladi konumundaki imamlardir. Allah burada Hz. Peygamber’e bir vaatte bu-
lunmaktadir. Bu ilahi vaat Hz. Peygamber'in vefatindan sonra tahakkuk edecektir. Ayrica,
Allah burada Musa ve israilogullari ile onlarin diismanlari olan Firavun ve Haman'i Ehl-i
Beyt'in durumuna iliskin bir 6rnek olarak sunmus ve zimnen séyle buyurmustur: “Firavun
israilogullar’ni katletti ve zulmetti; ama Allah Musa'yi Firavun ve adamlari karsisinda muzaf-
fer kildi. Ayni sekilde Ras(lullah’in Ehl-i Beyti de dismanlar tarafindan katledilip zulme

3% Bkz. Ebiil-Hasen Ali b. Ibrahim el-Kummi, Tefsirul-Kummi, Beyrut 1991, |. 57; Meclisi, Biharu’l-
Envér, LIIl. 74, 129-130; Sultan Muhammed el-Cenabezi, Beyanii’s-Saéde, Beyrut 1988, 1. 96.

3 Seyh Miifid, el-Fusdli’l-Muhtara, Kum 1413, s. 95; Tabersi, Mecmau’l-Beyan, VII. 321.
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ugratildi. Ne var ki Allah onlari ve dismanlarini tekrar diinyaya dondlrecek, bdylece dis-
manlarindan intikam almalarini saglayacaktir.3

Bu anakronik yorumdaki intikam 6gesinden de anlasilacadi gibi Sia’daki recat inanci
derin bir travmanin izlerini tagimaktadir. Bu travma 6zellikle Emeviler ve Abbasilerin iktidar
doénemlerinde imamlar ve taraftarlarinin baski altinda tutulup zulme ugratima siirecinde
olusmustur. Belli ki magduriyet psikolojisi Siflerde hem bir Gimit ve teselli arayigina hem de bir
révans alma hirsina yol agmis ve nihayet bu patolojik hal mehdi ve recat gibi fikirlerle disa
vurmustur. Kisaca denebilir ki Sia’daki rec'at inancl, Ziya Paga'nin (6. 1880), “Zalimlere bir
guin dedirtir kudret-i mevia tallahi lekad aserekellahu ‘aleyna” dizelerinde ifadesini bulan bir
Umit ve beklentinin sonucudur. Nitekim bu tespit miiminlere dinyevi glgc ve iktidar vaadi ile
musriklere uhrevi azap tehdidi temalarini igeren birgok ayetin bazi Sii kaynaklarda recatla

iligkilendirilmis olmasiyla da dogrulanmaktadir.

Meclisi'nin naklettigi bir dizi rivayete gore salih kullara yerylziinde gug ve iktidar im-
kani bahsedileceginden soz eden 21.Enbiyd 105, 24.NOr 55 ve 28.Kasas 5 gibi ayetler
rec'atin Sia'ya Uimit tazelettiren veghesine,3® azaptan séz eden 72.Cin 24 ve 50.K&f 41 ve
68.Kalem 16 gibi ayetler ise Ehl-i Beyt'e zulmeden Muaviye, Yezid ve Mervan b. el-Hakem
gibi zalimlerden révans alma vechesine isaret etmektedir.40 Kummi tefsirindeki ilging yoruma
gore “Biz yakinda onun burnunu sirtip perisan edecegiz” ayeti [68.Kalem 16], Velid b.
Mugire veya Ahnes b. Serik’e yonelik bir tehdit olmaktan 6te Hz. Ali'nin rec'at giinli dligman-
larini strim surtim siriindlirecek olmasina delalet etmektedir. “Sonunda o kéafirler tehdit
edildikleri azabi gérdiikleri zaman kimin yardimcisiz, ¢aresiz ve kimsesiz oldugunu ¢ok iyi
anlayacaktir.” mealindeki 72.Cin 24. ayet ise recat glini zalimlerin Hz. Ali ile Mehdi'yi gére-
ceklerinden s6z etmektedir.4!

Sia'nin rec'at konusundaki en guclu delili, “Giin gelecek, her toplumun iginden ayetle-
rimizi yalan sayan kimseleri ayri bir grup olarak toplayacadiz. Daha sonra onlar Allah’in

% Kummi, Tefsiru’l-Kummi, II. 110-111.

% Meclisi, Biharu'l-Envar, LIII. 117-119.

40 Kummi, Tefsiru’l-Kummi, II. 303, 367, 380.
4 Kummi, Tefsiru’l-Kummi, I. 367.
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huzuruna sevk edilecektir. Hesaba ¢ekilme yerine vardiklarinda Allah, ‘Demek, siz benim
ayetlerimi anlayip kavramadan gergek disi saydiniz ha! Yok, gercek digi saymadiniz da ya
ne yaptiniz?!’ buyuracaktir.” mealindeki 27.Neml 83-84. ayetlerdir. Tabersi ve diger pek gok
Sit alime gore 83. ayetteki ve yevme nahstirti min kiilli immetin fevcen ibaresinde kastedilen,
genel degil 6zel bir hasir glinidir. Min killi Gmmetin ibaresindeki min harfinin islevi teb'iz
oldudu icin, bu ézel hasir giniinde tim insanlar degil bazi insanlar diriltilecektir. Halbuki
genel hasirde 18.Kehf 47. ayette de agikga belirtildigi gibi tlim insanlar diriltilecektir. Kisacasi
bu ayette rec‘atten séz edilmektedir.42 Nitekim Ca'fer es-Sadik’a isnat edilen bir rivayette de
27.Neml 83. ayet rec'ate, 18.Kehf 47. ayet ise kiyamet giinline delalet etmektedir.43 Yine
Ca'fer es-Sadik’a isnat edilen baska bir rivayete gore, “Rabbimiz! Bizi iki defa Oldirdiin; iki
defa dirilttin” ayetinde [40.Mumin 11] s6z{ edilen iki diriltmeden birincisi rec‘at, ikincisi kiya-
met, iki dldirmeden birincisi diinyadaki normal 6liim, ikincisi de rec‘at sonrasi 6lim anlamina
gelmektedir.44

Bize Oyle geliyor ki Ca'fer es-Sadik’a nisbet edilen bu yorumlar galip ihtimalle asilsiz-
dir. Sia nezdinde imamlarin sdzleri nas mesabesinde oldugu igin, onlari belki de hi¢ konus-
madiklari konularda konusturmak ve bdylece mesnetsiz bir dlislince ya da gériisi nasla
temellendirmek akillica bir yontem olsa gerektir. Bu noktada, Sif ahbar edebiyatinda imamia-
rin dilinden aktarilan pek ¢ok soziin dustnilmuls, tasarlanmis ya da uydurulmus oldugu
sOylenebilir. Nitekim “Onlar, son derece ciddi bigimde yemin ederek, ‘Allah dlen kimseyi
diriltmez’ dediler. Hayir, bilakis diriltecek! Bu, Allah’in mutlaka gergeklesecedini taahhit ettigi
bir vaattir...” ayetinin [16.Nahl 38.] tefsiri olarak nakledilen su rivayet de tasarlanmis ve/veya
uydurulmus gibi gdzikmektedir.

EbG Abdillah [Ca'fer es-Sadik] dedi ki: Halk bu ayet hakkinda ne diyor?

Ravi: “Ayet kafirler hakkinda nazil oldu” diyor.

42 Tabersi, Mecmau’l-Beyén, VIII. 321. .
43 Kummi, Tefsiru’l-Kummi, II. 11.
4 Meclisi, Biharu'l-Envér, LIIl. 56.
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Ebd Abdillah: Kafirler Allah'a yemin etmezler. Bu ayet Ummeti Muham-
med’den bir grup hakkinda nazil oldu. $Séyle ki onlara, “Sizler dldiikten sonra
kiyamet kopmadan dnce diinyaya dondtrileceksiniz” denildi; ama onlar ye-
min-billdh ederek 6ldlkten sonra tekrar dinyaya dondurilmeyeceklerini ileri
strdller. Bunun (zerine Allah [16.Nahl 38. ayette] onlara cevap verdi ve
“Evet, Allah 6lileri diriltecek ve bbylece onlarin itiraz konusu yaptiklan seyi
[kiyamet ve azap gergedini] ayan beyan gésterecek.” buyurdu. Bu ayette
[16.Nahl 39] ise onlara rec‘at sirasinda vuku bulacak olaylari haber verdi.45

Bazi Sif miifessirler “Dabbetli’l-Arz’dan séz eden 27.Neml 82. ayetin de rec'atle ilgili
oldugunu ileri strmustir. Mesela Sii-sufi mifessir Cenabezi'ye (6. 1909) gbre bu ayetteki ve-
iz4 veka‘a'l-kavlii ‘aleyhim ibaresi Mehdinin zuhuruna, débbetii’l-arz da Hz. Ali'ye delalet
eder. Ciinkii o, “Ben, Dabbetii'l-Arz’im” demistir. 83. ayette gegen yevm kelimesi ise Meh-
di'nin ortaya ¢ikacagi rec‘at gliniine igaret eder.4

Sinni kelam literatiirlinde bir kiyamet alameti olarak ele alinan ve hakkinda birtakim
yorumlar (retmek yerine Selefi bir yaklagimla salt inanmak prensibine vurgu yapilan
“‘Déabbetii’l-Arz’a47 Sia’'nin yiikledigi anlam akla zarar niteliktedir. Yeri gelmisken bazi Stnni
mifessirlerin dabbetl’l-arz konusunda aktardiklari rivayetlerdeki icerigin de ayni nitelikte
oldugu belirtiimelidir. Bu itibarla, “d&bbeti’l-arz’in boyunun altmis arsin, viicudunun tamamen
killarla kapli, iki kanatli, 6kiiz basl, domuz gézIU, fil kulakli, aslan yeleli, kaplan renkli ve kog
kuyruklu oldugu, bir kusluk vakti elinde Hz. Stleyman’in miihrii ve Musa’nin asasi bulundugu
halde Mekke'de veya Safa tepesinde veya Tihame vadisinde veya Eb( Kubeys daginda
veya Sodom sehrinde ortaya gikacagi, basinin bulutiara degecedi seklinde bilgiler igeren

4 Kummi, Tefsiru’l-Kummi, 1. 387.
4% Cenabezi, Beyaniis-Sa‘ade, Ill. 181.
47 Genis bilgi igin bkz. Zeki Saritoprak, “Dabbetii’l-Arz”, DIA, istanbul 1993, VIII. 393-395.
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rivayetleri 27.Neml 82. ayetin tefsirine adeta boca eden Siinni mifessirler de en az Sia
kadar elestirimeyi hak etmektedir.

Rec'at inancinin nasslarla iliskilendiriimesi bahsini kapatirken imamiyye Sias'nda
“0limden sonra diinyaya donmek” anlamindaki rec‘at inancini benimsemeyen ve bu konu-
daki rivayetleri tevil eden bazi limlerin mevcut oldugunu da belirtmek gerekir. Bu alimlerin
yorumuna gore rec‘at Mehdi'nin zuhuruyla birlikte siyasi gli¢ ve iktidarin Ehl-i Beyt'e donecek
olmasi demektir. Clinkii “Olllerin yeniden diinyaya dénmesi” anlaminda bir rec‘at teklife
aykindir. Ancak Tabersi bu gorlisiin isabetli oimadi§i kanaatindedir. ClnkU der, TabersT,
rec‘atte farzlar ifayi, yasaklardan kaginmayi gerektiren bir husus yoktur. Bu ylzden recat
teklife minafi degildir. Denizin yariimasi, asanin yilana dontismesi gibi mucizeler izhar edilir-
ken teklif ortadan kalkmamistir; dolayisiyla rec'atta da ayni durum séz konusudur.4®

Son olarak sunu da belirtelim ki Seyh Riza Muzaffer gibi bazi Sif alimler rec'atin tipki
hagir-nesir gibi Allah’in kudretine iligkin bir delil oldugunu, dolayisiyla kimi insanlarin kiyamet-
ten once dlinyaya ddoneceklerini inkar edenin bir bakima hagri inkar etmis olacagini ileri
stirm(istiir.50 Buna mukabil kimi ¢cagdas Sif alimler daha 6nce de isaret edildigi gibi rec'atin
temel bir inang olmadigi, rec‘ate inanmayan kimsenin miiminligine zarar gelmeyecegi fikrini
savunmuglardir.5*

Rec‘ati Kur’an’la Temellendirmenin Temelsizligi

Sia'nin rec'ate delil gosterdikleri ayetlerin higbirinin uzaktan yakindan bu konuyla ilgisi
yoktur. Nitekim en buyik Sii mifessirlerden biri olan Eb( Ca'fer et-Tlsi (6. 460/1067) Sia’nin
recat konusunda en gugli Kur'an delili kabul edilen 27.Neml 83. ayetin tefsirinde “Bir grup,
rec'at konusunda bu ayetle istidlalde bulundu” ifadesini kullanmak suretiyle ayetin rec'at

48 Bkz. EbG0 Muhammed el-Hiiseyin b. Mes‘(d el-Begavi, Me‘alimii’t-Tenzil, Beyrut 1995, Ill. 429-430;
Kurtubi, el-Cami’, XIIl. 156-157; Suy(ti, ed-Ddrrii’l-Mensdr, V1. 377-383; Ebi’l-Hasen Aldeddin Ali b.
Muhammed el-Hazin, Liib4bdi’t-Te'vil, Beyrut trs., I1l. 392-393

49 Tabersi, Mecmau’l-Beyén, VII. 321.
5 Muhammed Riza el-Muzaffer, ‘Akaidiil-imamiyye, Beyrut 1992, s. 111-112.
51 Muhammed Cevad Magniyye, es-Sia fi'l-Mizéan, Beyrut 1989, s. 54-55.
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inancina delil gbsteriimesini pek isabetli bulmadigini ima etmistir.52 Ayrica, son devirdeki
bazi Sii mifessirler bu ayetin tefsirinde rec‘attan hig s6z etmemislerdir. Mesela Muhammed
Cevad Magniyye ilgili ayeti soyle tefsir etmistir;

Mimmen yiikezzibii ibaresindeki min harf-i cerrinin islevi teb‘iz degil
beyaniyyedir. Tipki, fectenibiir-ricse mine’l-evsén [22.Hacc 30] ayetindeki
min harf-i cerri gibi. Zira bu ibare, “Bazi putlardan” degil, “tim putlardan sa-
kinin” anlamindadir. 27.Neml 83. ayette kastedilen mana sudur: Ummetler
arasinda Allah’in ayetlerini tasdik eden kimseler bulundugu gibi yalanlayan-
lar da vardir. Allah yarin bir glin istisnasiz tim inkarcilari (mlkezzibin) he-
saba ¢ekmek ve hak ettikleri karsiligi vermek (izere hasredecektir. Allah’in
inkarcilari da muminleri de hasredecegi bilinen bir husustur. Ancak bu ayet-
te tehdit ve ikaz maksadina matuf olarak (sadece) inkércilardan sz edilmis-
tir.53

Magniyye’nin bu yorumu Siinni mifessirlerin yorumlariyla ayni gizgidedir. Clnki tlim
Siinni miifessirlere gore bu ayet kiyamet ya da mahser giiniinden séz etmektedir. Aldis,
27.Neml 83. ayetin tefsirinde Tabers'nin yorumlarini aktardiktan sonra bu ayette recattan
degil kafirleri tevbih ve tazip maksatli bir hasirden soz edildigini belirtir.5 Glinkii der Aldsf, bu
ve benzeri icerikteki bltin ayetlerde kiyamet gunindeki hagirden sz edildigi bilinen bir
husustur. Kaldi ki, “O kafirlerden/mdisriklerden birine éliim gelip ¢atinca, ‘Ey rabbim! N'olur
ikinci bir firsat olarak beni tekrar hayata déndlir de gegmiste ziyan ettigim émriimii seni hos-

52 Eb( Ca'fer et-Tasi, et-Tibyan fi Tefsiril-Kur'dn, Beyrut trs., VII. 106.
% Muhammed Cevad Magniyye, et-Tefsiru’l-Kasif, Beyrut 1990, VI. 40.

s Alisi’ye gére bu ayet inkarcilarin kiyamet giiniindeki hallerini kisa ve 6zlii bigimde anlatmakla bera-
ber burada sozii edilen hasir, tevbih ve azap maksadina matuf 6zel bir hasir olup kiyamet giiniinde-
ki genel (kulli) hasirden sonra gergeklesecektir. Diger taraftan, gerek min killi immetin ibaresindeki
gerekse mimmen ylikezzibii ibaresindeki min edati “bir kismi” anlamindadir. Nitekim her Gmmet
mUminler ve inkércilar olmak (zere ikiye ayrilir. Buna gore Allah ayette, “Biz peygamberlerin veya
her ¢agin immetlerinden bizim ayetlerimizi yalan sayan kalabalik bir gurubu hasredecediz” buyur-
maktadir. Ayetteki fevc kelimesi ise kafirlerin dnciilerinden olusan gruba delalet eder. ibn Abbas'tan
nakledildigine gore kiyamet giini Ebd Cehil, Velid b. Mugire, Seybe b. Rebi'a Mekkeli kafirlerin 6n-
lerine katilacak ve ayni bunlar gibi diger kafir halklar da liderleri en 6n safta yerini almis vaziyette
hasrolunacaktir. Aliist, Rihu’-Me‘ani, X. 236.
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nut edecek igler yaparak telafi edeyim.’ diye yakarir. Dogrusu bu onun séyledigi bos bir laftan
ibarettir. Hem sonra diinyadan gé¢lp gidenlerin ardinda yeniden diriltilecekleri vakte kadar
aglimasi miimkin olmayan bir éliim engeli vardir.” mealindeki 23.MU’minin 99-100 ayetler ile
diger pek cok ayet recat fikrini temelsiz ve gegersiz kilmaktadir. Sia'nin rec‘atla ilgili rivayet-
lerine gelince, bu rivayetlerin delil degerini tartismaya agmak yersizdir. Ciinkii Zeydiyye'nin
ilgili rivayetleri reddetmesi bizim bu konuda s6z sGylememize hacet birakmamaktadir.55

Aldsnin bu isabetli tenkitlerine ilaveten denebilir ki Sit miifessirlerin 27.Neml 83.
ayette gegen nahsuru lafzini muhtemelen hasr kelimesinin “insanlari bulunduklari yerden
¢ikarmak” seklindeki s6zlik anlamindan hareketle salt “diriltme” seklinde anlayip yorumlama-
lari da isabetli degildir. Clinkii hasir kelimesi, kiyamet giiniindeki dirilisten (ba‘s) sonra ger-
ceklesecek merhaleyi ifade eden bir terim olarak kullaniimaktadir. Nitekim Ebd Abdillah el
Halimi (6. 403/1012), Kurtubi (8. 671/1273), ion Kesir (6. 774/1373), Bedreddin el-Ayni (6.
855/1451) ve daha pek ¢ok alim hagir terimini bu anlamda kullanmiglardir. Bu kullanim,
kiyamet hallerini tasvir eden nasslara daha uygun digmektedir.56

Ote yandan Sit miifessirlerin rec'ata delil gosterdikleri, “[Ey Peygamberl] Vakti zama-
ninda yurtlarini 6liim korkusuyla terk eden binlerce insanin bagindan gegenleri bilmez mi-
sin?! Allah onlara, ‘Oliin!’ buyurdu, daha sonra kendilerini diriltti” [2.Bakara 243] ve “Derken,
6liimiiniiziin ardindan sizi dirilttik’ [2.Bakara 56] gibi ayetlerde sézl edilen 6lim ve diriligin,
bildik anlamda 6liim ve dirilis anlamina geldigi misellem degildir. Clinkli 2.Bakara 243. ayet-
te gegen “0lim” bazi mifessirlere gore “6leyazmak” veya “Gllimle burun buruna getiren fela-
ketlerle bogusmak’, “diriltme” de s6z konusu felaketlerden kurtarmak anlamindadir 57

2.Bakara 56. ayette gegen “mevt” (61im) kelimesine gelince, bu kelime de biyik bir
ihtimalle “bayilmak, suurunu kaybetmek” anlamindadir. Clinklii “mevt kelimesi her zaman
yasamin sona ermesi anlamina gelmez. Bu kelime gegici duyu kaybina ugramak, akli mele-

55 Alist, Rahu'l-Me'ani, X. 237.
5 Siileyman Toprak, “Hasir’, DIA, Istanbul 1997, XVI. 417.
57 Bkz. Muhammed Tahir b. Asr, et-Tahrir ve't-Tenvir, Tunus trs., II. 479-480.
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kelerden yoksun kalmak, blylk aci ve keder yasamak, uyumak gibi manalara da gelir.58
Diger taraftan, 2.Bakara 259. ayete konu olan kissadaki icerik de gergekten olmus bitmis bir
olayla degil muhtemelen Hezekiel peygamberin riiyasi ve/veya vizyonuyla ilgilidir.

Rasyonellik dozu fazla oldugu gerekgesiyle bu yorumlarimiza itiraz edilebilir. Ancak
biz boyle bir itiraza haklilik payesi vermiyoruz. Clinki biz Kur'an kissalarindaki dilin insanlar-
da derin hayret ve hayranlik uyandirma, boylelikle Tanrr'ya sayg fikri agilama gibi bir amaca
hizmet ettigini distinliyoruz. Bu ylizden de kimi kissalarda epik ve hatta mitik anlati tarzinin
hakim oldugunu ileri stiriiyoruz. Bu goriislimize itiraz edilmesi halinde Sia’nin 6zellikle yuka-
rida bahsi gegen bir dizi ayetle rec‘at inancini temellendirmesine kimsenin sdyleyecek sozi
kalmaz. Clnkii mademki gegmiste kimi insanlar 6ldikten sonra diriltilip yeniden diinyaya
dondirlimustiir; o halde ayni sey gelecekte de pekala gerceklesebilir. Nitekim Sia'nin rec‘at
iddiasi da asagi yukari budur.

Degerlendirme ve Sonug

imamiyye Siasr'ndaki rec‘at 6zellikle Emeviler ve Abbasilerin hiikiim siirdiigii dénem-
lerde basta Ehl-i beyt ve taraftarlari olmak lizere $ii zlimrelerin merkezi devlet otoritesi tara-
findan fislenmesi, baski altinda tutulmasi ve kimi zaman cok siddetli bicimde cezalandiriima-
sI neticesinde yagsanan ¢ok agir travmanin bir semptomu gibi gézilkmektedir. Nitekim rec'atin
ozellikle kurtarici mesih ve mehdi inancina eklemlenmis olmasi agik¢a bu duruma isaret
etmektedir. Belli ki zulme ugramislik Siflerde bir magduriyet psikolojisi yaratmis ve bu psiko-
loji daha dnce de kisaca isaret ettigimiz gibi bir yandan mehdi inancinda ifadesini bulan bir
kurtarici beklentisine, diger yandan da hasimlardan révans alinacak giin 6zlemine yol agmis-
tir. Nitekim Sia’nin istidlalde bulundugu birgok rivayetteki ana tema da rec'atin aslinda ha-
simlardan révans alma 6zlemine karsllik geldigini gbstermektedir.

Erken dénemlerde Sif zlimrelerin maruz kaldigi sikintilar dikkate alindiginda rec'at
inancini kendi tarihsel sartlari igerisinde makul bir gergeveye oturtmak ve bir insanlik durumu
olarak okumak mimkiindir; ancak bu inanci nasslarla temellendirmek, hele hele Kuran'la

58 Bkz. Ragib el-sfahani, el-Mifredat fi Garibil-Kuran, Istanbul 1986, s. 724; Mecdiiddin el-
Fir(izabadi, Besdiru Zevi't-Temyiz, Beyrut trs., IV. 536-538.
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iliskilendirmek kesinlikle imkan dahilinde degildir. Bir cimlede ézetlemek gerekirse, rec‘at
inanci ortaya ¢iktigi tarihsel, toplumsal ve siyasal diizlemde anlagilabilir mahiyettedir; fakat
hichir ayetle izah edilebilir keyfiyette degildir. Clinkii gidenlerin (Slenlerin) geri gelmedigi,
“Allah birdir, seriki yoktur” kadar mutlak ve kesin bir gergektir.
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The Probable Roots of the Shi’ate Doctrine of Raj‘a

and Its So-Called Religious Foundations

Citation / ©-Oztiirk, M. (2008). The Probable Roots of the Shi'ate Doctrine of
Raj‘a and Its So-Called Religious Foundations. Cukurova University Journal of
Faculty of Divinity 8 (1), 43-63.

Abstract- Meaning literally return and advent, the Arabic word raj‘a implies a
closely-related religious terminological sense: returning to the world after death
or the coming back of some dead people to the world after being resurrected by
God prior to the Resurrection. The Imamiyya Shi'ite believe that a raj‘a in this
meaning is true and will really occur. However, other Islamic sects such as Ahl
Sunnah, Mu'tazilite, and Zaydiyya assert that this belief has no room in the au-
thentic Islamic creed. The Shi'ite hold that this is an erroneous view for the doc-
trine of raj'a is established by the Quranic verses and there are some two-
hundred narrations most of them coming from the imams of the Ah/ al-Bayt. So
in this paper, we would first focus on the probable roots of the Shi'ite doctrine of
raj'a and then discuss the relevancy of the scriptural proofs used by the Shi'ite
scholars on this issue.

Keywords- Shi‘ite, Imamite Shi'ite, raj'a, Mahdi (Saviour).
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Hannah Arendt'te Siddet ve Siddetin Kaynagi Uzerine

Din Sosyolojik Bir inceleme
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Atif | © Alperen, A. & Salur, H. (2008). Hannah Arendt'te Siddet ve Siddetin Kaynagi Uzerine Din
Sosyolojik Bir inceleme. Cukurova Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 8 (1), 65-95.

Ozet- Siddet olgusunun insanlik tarihi kadar eski oldugu bilinmektedir. insanoglu diinyaya geldik-
ten sonra gevresini tanimaya bagladikca siddeti ve onun etki alanini da tanimaya baslar. Biz bu
calismamizda, insan dogasinda bir niive olarak var kabul ettigimiz siddet olgusunu ve onun kay-
nagini Hannah Arendet'e gére yorumlamak istedik. insanoglunun bilingli bir fii olan siddeti anla-
mayi ve H. Arendet'in diinya gériisiinde neyin siddete sebep oldugunu bulmayi amaglayan bu
calismada siddet olgusu din sosyolojisinin bakis agisiyla incelenilmektedir. Bu gergevede H.
Arendt’i ve onun siddet anlayisini anlamaya ve dederlendirme ¢alistik.

Anahtar Kelimeler- Hannah Arendt, Siddet, Totalitarizm, Religion Sociology.

S88

a. Girig

Siddet olgusunun insanlik tarihi kadar eski oldugu bilinmektedir. Bilim ve teknoloji-
nin gelismesi ile karakterize olan modern dlnyada toplumlar arasi baris ve huzurun tesis
edilecegi ve insanlarin daha huzurlu bir ortam bulacaklari beklentisi glinimiizde giderek
azalmaktadir. Nitekim siddet olgusunun XX. ylzyila damgasini vurdugu hemen hemen her-
kes tarafindan kabul edilmistir. Ozellikle kitle imha silahlarinin yayginlasmasi hatta az da

* Gukurova Universitesi ilahiyat Fakiltesi Din Sosyolojisi Anabilim Dali, aalperen@cu.edu.tr
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olsa kullaniimasi bunun en agik delilidir. Bugin gelismis lkelerin elinde bulunan niikleer
silahlar ve diger kitle imha silahlari, icinde yasadigimiz dinyay! birkag kez yok edebilecek
duzeydedir. Kiresellesen dlinyada bu yok edici glcl kontrol edebilmekte bir o kadar zorlas-
maktadir. Zira, insanli§i tehdit eden bu silah ve teknolojilerin klgUk gruplarlarin eline gegme-
si ciddi tehditler olusturmaktadir. Modernlesen, postmodernlesen hatta kiresellesen diinyada
siddet azalmamis bilakis artan bir gesitlilige sahip olmustur. Dolayisiyla bu konunun kavran-
masi hayati bir onem arz etmektedir.

Esasen XX. ylzyll siddetin ylzyili diye anildi. Yeni yizyila girerken de siddetin tek-
rar tirmanisa gegtigini gérmekteyiz. Ortaya ¢ikan bu yeni siddet tirii gegmisten “kiiresel”
olma yonUyle ayriimaktadir. Yasadigimiz diinyada siddetin her tlirllisti yasanmis ya da yasa-
nacaktir. Bu durum insanoglu var oldukga siddet olgusunun da onunla birlikte var olacaginin
kanitidir. insanoglunun uygarlasip medeni seviyesi yiikseldikge “siddettin azalacagi” éngéri-
sl yerine, aksine gagimiz siddetin kendini en fazla gosterdigi, siddetin alabildigine neredeyse
her alani doldurdugu bir ¢ag olmustur. Gegmisten gliniimiize siddet araglarinin farklilasip
artmasina paralel olarak siddet de durmadan tirmanisa ge¢migtir. Belki de insanoglu yasadi-
gimiz ylzyilda oldugu kadar hicbir devirde siddetle bu kadar yliz yiize kalmamistir. Kisaca

yasadigimiz ylizyil siddetin her tirlii sekilde ve en fazla kendini gosterdidi bir ¢ag olmustur.

insanoglu diinyaya geldigi andan itibaren, gevresini tanimaya basladikga siddeti ve
onun etki alanini da tanimaya baglar. Zaten insan dogasinda bir nlive olarak var kabul etti-
gimiz siddet, sosyal gevreyle, enformasyonla, oyunlarla, internetle, filmlerle vb. yollarla ne ise
yaradi§i 6grenilir. Siddeti ya terbiye ederek onu nerede ne zaman ortaya ¢ikaracagimizi
6grenmek ya zararsiz bosalma alanlari bularak ya onu olumlu bir yere kanalize edecek ya da
onu oldugu gibi ortaya ¢ikaracagiz. Siddetin olmadigi bir toplum bir (topya gibi gériinmekle
beraber en azindan onu asgari diizeyde tutmanin geredine inaniyoruz. Siddet olgusuyla
surekli kars! kargiya kaldigimizdan, bu olguyu daha iyi kavramamiz gerektigine inaniyoruz.

Bu gercevede genel itibariyle bireyin kendisine karsl, bireyin bireye karsi, bireyin
devlete karsi, devletin bireye karsi, devletin topluma karsi, toplumun devlete karsi, devletin
devletlere karsi, devletlerin devlete karsi ve son olarak insanoglunun dogaya kars! siddeti
seklinde bir siniflandirma yapmak yanlis olmayacaktir.
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Temelde insanoglunu anlamak zordur. Hemen hemen bitiin ¢alismalar insanoglu
igindir ya da onun bir hasletine tekabil eder. Biz bu ¢alismamizda siddet olgusunu ve onun
kaynagini Hannah Arendte gére yorumlamaya calistik. insanoglunun bilingli bir fiili olan
siddeti anlamaya ve onu Arendt nezdinde neyin tetikledigini bulmaya ydnelik olan bu ¢alisma
da siddet olgusunu din sosyolojik bakis agisiyla incelemeye ¢alisacagiz. Esasen galismami-
zin baslangicindaki din-siddet iliskisini Arendt’in gérls ve dusinceleri gergevesinde ele al-
mayi diglndik. Ancak ¢alismamiz bittiginde Arendt’in din-siddet iligkisi degil de, yasadigi
donemde kendini daha gok hissettiren kollektif siddete vurgu yapmasi incelememizi biraz
zora sokmustur.

b. Aragtirmanin Amaci ve Sinirlan

GlnlimUzdeki gelismeler bize gostermistir ki siddet ve siddet araglari, iginde yasa-
digimiz diinyay! hatta tim insanli§i yok edebilecek diizeydedir. Siddet konusu gegmisten
guniimiize daha gok Sosyoloji, Psikoloji ve Antropoloji bilimlerinin bakis agilariyla ele alin-
masina ragmen, Hannah Arendt bu konuyu filozof kimligiyle, felsefi eksende ele almis, olgu-
nun gecmisteki koklerinden glinimUzdeki gelismelere kadar getirmistir. Bu ¢alismanin hede-
fi, Arendt’in bakis agisini temele alarak siddet olgusuna agiklik getirmek ve ona gére siddetin
kaynaginin ne oldugunu belirlemeye yonelik olacaktir. Boylelikle farkli bir yaklagim sergile-
yen Arendt’in gorislerinin incelenmesi siddetin yizyilimizdaki yikiciigini daha iyi anlayabil-
memize imkan saglayacaktir. Aragtirmamizi H. Arendtin ozellikle Siddet Uzerine (On
Violence) adli eserini temel alarak yiiritecediz. Bu esere yardimci olarak yine onun ana
galismalarindan olan, “Totalitarizmin Kaynaklari1-Antisemitizm, Totalitarizmin Kaynaklari2-
Emperyalizm, insanlik Durumu, Gegmisle Gelecek Arasinda’ adli eselerinden faydalanaca-
§iz. Yer yer bu konuda bize yardimci olacagini diistindigimuz farkl kaynaklara da bagvura-
cagiz. Calismamiz igin bilgi ve belge toplarken literatlir taramasi gergevesinde H. Arendt'in
birinci el kaynaklari saydigimiz eserlerinden yola ¢iktik. Bu gercevede H. Arendti ve onun
siddet anlayisini anlamaya ve deg@erlendirmeye galistik.
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¢. Hannah Arendt’in Hayati ve Eserleri

1906 yilinda Hannover'de bir Yahudi mihendisin tek gocugu olarak sekiler bir aile-
de diinyaya geldi. Henliz on sekiz yasinda Marburg'da Martin Heidegger'den felsefe egitimi
almaya bagladi. Marburg ve Freiburg'da tniversite egitimini tamamladi. Heidelberg'e giderek
Karl Jaspers'in yaninda doktorasini tamamladiginda hendiz yirmi iki yasindaydi. 1924-1929
yillari arasinda Marburg’da Martin Heidegger ve Rudolf Bultmann’in, Freiburg'da Edmund
Husserl'in ve Heidelberg'de Karl Jaspersin dgrencisi olarak felsefe, ilahiyat ve Yunanca
egitimi gordl. Hitlerin iktidara gelmesi (zerine 1933te Aimanya'dan ayrilarak Fransa'ya
gecti. Orada Yahudi gdgmen hareketi igerisinde aktif olarak yer aldi. 1941'de Amerika'ya
yerlesti. 1951 yilinda ABD vatandas! oldu. Amerika’daki ilk yillarinda akademik bir is bulmak-
ta epey zorlandiktan sonra 1953'te Princeton’da Christian Gauss konferanslarina gagrildi.
1959'da burada tam kadrolu ilk kadin profesor oldu. Bdylece Arendt; California, Chicago,
Columbia, Northwestern, Cornell ve daha baska (iniversitelerde verdigi dersleri iceren segkin
bir akademik kariyer strdirdd. 1975 yilinda 69 yasindayken dldiglinde New York'taki New
School for Social Research'de felsefe profesorliydi (Ettinger, 1996; Arendt, 2000).

ilk kadin siyaset felsefecisi sayilan H. Arendt, hem liberalizme hem de marksizme,
kendisinin insani 6zgUrlik anlayisi gercevesinde gelistirdigi elestiriyle olduk¢a 6zgln bir
konuma sahiptir. Gerek siyasi gerekse duygusal birikime sahip olan Arendt, kendine 6zgii
duslince cizgisi iginde, fasizme, nazizme ve totalitarizme karsi aktif tavir alisiyla ve yine
modern kapitalist toplumunun tahliline iliskin ¢gabalariyla bilinir. Ancak asil katkisini demokra-
tik sosyalist akim (zerine olmustur. Arendt, eserleri boyunca, insanin diinyaya yani kendi var
ettigi ortak yasama yabancilagmasinin nedenlerini ve bu yabancilagmayi asacak bir 6zgur-
lesmenin yollarini aramistir. Ayrica o, modernizmin en kapsamli elestirmenlerinden biri sa-
yilmaktadir (Arendt, 1996b: 11).

H. Arendt eserlerinde kuru bir dil kullanmak yerine, akademik Uslubuna edebi dil
katmistir. Soylemleri ilk etapta karisik gelse de kendi iginde tutarli ve sistemlidir. Kamu ala-
ninin yok olmasindan oldukga drkmis olan Arendt, hemen hemen her eserinde bundan
titizlikle bahsetmistir.
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Arendt'in eserleri, politik eylem ile es anlamli saydigi 6zgurlk, iktidar, politikanin
dzneleri, otorite ve totaliterlik ile ilgilidir. “Politikanin bittigi yerde 6zgirliik baglar” seklindeki
libertaryan varsayima kargi ¢ikan Arendt, 6zgurligi kamusal ve birliktelige dair bir kavram
olarak temellendirir, buna dair antik Yunan sehir devletleri, Amerikan kasabalari, Paris Ko-
mnd, 1960l yillardaki toplumsal 6zgirliik hareketleri ve baska alanlardan érnekler verir.

Yahudi bir siyaset felsefecisi olan Arendt’in Kamu Alani hassasiyeti Il. Diinya sava-
sinin genelde insanlik yikimi 6zelde ise Yahudileri kiyimindan kaynaklanmaktadir. Nitekim
yasadigi donemde kamu alani Yahudilerin var olma savagi verdikleri yerlerdi. O, Yahudilerin
Avrupa’da var olma ve kimlik savasi verdigi meshur dava olan Dreyfus Davasinin (Arendt,
1996a: 167-177, 213-216; Arendt, 1997: 80; Sorel, 2002: 120-124) dneminden bahsetmistir.

H. Arendt'in Baglica Eserleri Sunlardir; The Origins Of Totalitarianism (Totalitariz-
min Kokenleri 1951), The Human Condition (insanlik Durumu 1958), Rahel Varnhagen (Bir
Yahudi Kadinin Hayati), Betwen Past And Future (Gegmisle Gelecek Arasinda 1961), On
Revolution (Devrim Uzerine 1963), Eichmann In Jerusalem (A Report on the Banality of Evil
1963), Men in Dark Times (1968), Crises Of The Repuplic (1969), On Violence (Siddet Uze-
rine 1970), The Life On The Mind (Zihnin Yagsami 1978), The Jew as Pariah: Jewish Identity
and Politics in the Modern Age; Edited by Ron H. Feldman (1978), Editimdeki Buhran (2006).

d. Hannah Arendt’in Galigmalarinin Temelini Olusturan Felsefi Alt Yapi

Felsefi altyapisini olusturan kavramlarini antik cagdan yasadi§i déneme kadar irde-
leyerek agiklamaya calisan Arendt, kendi alaninda gayet iddiali gézikmektedir. Calismalari
icinde bazen aclkca belirtimis bazen de serpistirilmis bir sekilde bulabilecegimiz en temel
kavramlar, siddet, iktidar, devrim, totalitarizm, esitlik-esitsizlik, 6zgurliik, siyaset, felsefe,
insan, eylem, disuince, hakikat, ahlak, retorik, ideoloji, klltlir, demokrasi, milliyetgilik, irkgilik,
devlet, parti, rejim, insan haklari, antisemitizm, emperyalizm, sanat ve ¢ok azda olsa dinsel
dustncelerdir.

Arendt’in eserlerinde ilk etapta gdze garpan kavramlar kendisinin felsefi gorlistiniin
temellerini olusturur. Bunlar Gg tlr insani etkinlik olan emek, is ve eylemi igeren vita activa
kavramidir. Arendt dzel (private) alan ve kamu (public) alani ayrimi yapar. Ozel alanin en
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onemli iliski tarzi olan dostluk iliskisine yer verir. O, felsefi temelini kurdugu bu kavramlarla,
insani bir eylem olarak gordigu siddetin yerini belirlemeye galigir. Kamu alaninda ortaya
cikan siddetin nasil bertaraf edilecegini kendince gdstermeye calisir. Yine o, siddetin ancak
bu sekilde azalacagina inanir.

Arendt, Zihnin Yasami adli eserinde felsefi diisiincesinin temellerini ortaya koyar.
Burada o, dlistinme (thinking), irade (willing) ve yargi (judging)’yi ele alir. Bunlar da yine
kendi iginde diisiince hayati (vita comtemplativa) ve aktif hayat (vita activa) diye ikiye ayrilir
(Demir, 1998: 4). Vita activa iginde ele alinan emegi kadin, isi de erkek Ustlenmistir. Arendt’e
gore Ozel ve kamu alaninin cinsiyeti yoktur. Ona gore kadinlik ve erkeklik diye adlandirilan
seyler cinsiyetin belirleniminden ¢ok, iginde bulunulan toplum tarafindan i¢i doldurulup olus-
turulan seylerdir (Demir, 1998: 22). Esasen o bu galismasinda, dislinmeyle eylem yapma,
felsefe ile politika arasindaki iliskileri ortaya koymaya galisir. Filozof ile politikaciligi birlestir-
menin zor oldugunu séyler. Bu galigmasi dlumu Gzerine yarim kalmigtir.

Eichmann Kudiis'te: Seytaniligin Basitligi Uzerine Bir Rapor adli kitap radikal
siyonistlerle nazi iliskilerinden s6z eden kaynaklarin en énemlilerindendir. Kitapta nazi subayi
Adolf Eichmann’in (ya da Eichmann tiyniyetli insanlar), 1960 yilinda Mossad ajanlari tarafin-
dan Arjantin'de yakalanip srai"e gétiirilmesiyle kurulan mahkemeyi ve Eichmann'in mah-
kemedeki ifadelerini konu edinir. Eichmann 6nemli bir isimdir, glinkii Gestapo sefi Heydrich'in
emri altinda Yahudi sorununu ¢dzmekle 6zel olarak gérevlendirilen kisidir. Esasen bu eserde
deginilen tema, kétuligin temel ve kokten bir sey mi yoksa basitge siradan insanlarin diger-
lerinin emirlerine uyma ve eylemlerinin ya da eylemsizliklerinin sonuglarini diisiinmeksizin
gogunluk gorlsline itaat etmelerinin bir sonucu olup olmadigi sorusuna cevap aramaya
yoneliktir.

Arendt, insanlik Durumu adli eserinde daha cok politik distincelerini sistemlestire-
rek ortaya koyar. Higbir sey yaptiklarimizi digtinmekten daha dnemli degildir diyen Arendt'e
gore, bu eserin ana konusu dlistinmektir. Bu ¢alismasinda o, fazlasiyla gelenek yiikli anlam
tasiyan vita activa'nin (¢ temel insani etkinliginden bahseder. Bunlar, emek (labour), is
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(work) ve eylem (action)’den olusur.! Ona gdre emek ve is 6zel alana girerken, eylem kamu
alanina girmektedir. Eylem politik alani olusturmaktadir. Buradaki politika ise kamu alani
icinde gergeklesen yonetim birimlerinden yonetilene kadar uzanan butin iliski cesitlerini
ihtiva eder. Ancak bu eserde o, vita activa'nin bazen vita comtemplativa bigiminde anlagildigi
Uzerinde durmaktadir.

Ayni eserinde emek, is ve eylem arasindaki farklari ve bu farklarin yol agtigi dnemli
sonuglari ortaya koyar. Politik eylem teorisini bu eserinde iyice detaylandirir. Arendt bu ¢a-
lismasinda, iki tlir yasami birbirinden ayirir. Aktif yasam (vita activa) ve tasarlanmig yasam
(vita contemplativa). Arendt'e gore insan, doganin bir pargasidir ve onun kanunlarina boyun
egmek durumundadir. Diger yandan ise 6zgtr ve verimli bir bigimde eylem yapabilme 6zelli-
gine sahiptir. insan, davraniglariyla gergek kimligini ifade eder. Konusma, ikna etme, insiyatif
alma, bir seyin iginde yer alma ve kotllugu protesto etme yetenegiyle de insan, insan oldu-
gunu gosterir. insan eylemi her alanda siirebilir ama en yiiksek ifadesini politik eylemlilikte
bulur. Politika, toplum Uyelerinin ortaklasa ama ézgurlik temelinde yasamlarini belirledikleri
ve toplumun temelini olusturduklari alandir. Tasarlanmig yasama (vita contemplativa) hakim
olan bilim ve felsefedir. Bilim bir seyin ne oldugunu, felsefe ise onun ne anlama geldigini
arastirmaya galisir. Bilim gerceklere bagl kalir, felsefe onun sinirlarini asar. Bu baglamda
felsefe insan 6zglrliglinin esi bulunmaz bir ifadesi olmaktadir.

T Emek; blylmesi, metabolizmasi ve muktedir ¢okust, yasam streci igerisinde emek yoluyla ayni
anda Uretilen ve beslenen hayati zorunluluklara bagli, insan bedeninin biyolojik yasam sirecine kar-
silik gelen bir etkinliktir. insanin emek harcama/galisma durumu hayatin kendisidir. Is; insani varolu-
sun, tlirin stirekli yenilene gelen hayat dongusiine kakilmis, 6limldiltigu bu dongdyle telafi edileme-
yen doga disi olusuna karsllik gelen bir etkinliktir. Is, dogal ¢evrenin timiinden tamamen farkli, ya-
pay bir seyler diinyasi olusturur. Her bireysel hayat, bu dinyanin sinirlari igerisinde kaimdir; oysa bu
diinyanin kendisi biittin bu sinirlarin agiimasi ve geride birakilmasi anlamini tasir. insanin is durumu
dinyasiliktir. Seylerin ve maddelerin araciligi olmadan, dogrudan insanlar arasinda gegen yegane
etkinlik olan eylem, insanin gogulluk durumuna, yerytiziinde insanin degil insanlarin yasadiklari ve
bu diinyadan olduklari gergedine karsilik gelir. Cogulluk insani eylemin kosuludur. Ustelik eylem,
mukemmel bir siyasi etkinlik oldugundan 6liimltliik degil ama dogarlik, metafiziksel dislinceden ayri
olarak siyasi dlistincenin merkezi kategorisi olabilir (Arendt, 2000: 36-38). Bir hayvan olarak insanin
biyolojik yasamina tekabul eden emek; insanin yeryiziinde inga ettikleri nesnelerin yapay diinyasi-
na tekabul eden ig ve ayri bireyler olarak ¢ogullujumuza tekabll eden eylem... eylem ise insanin
mucizede bulunma yetisidir (Arendt, 2000: 12, 22).
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Arendt, Totalitarizmin Kaynaklari adli galismasinda ise Kominizm ve Nazizm'in ko-
kenlerini ve bunlarla antisemitizm arasindaki bagdlantilari incelemigtir. Bu galismada o, tim
sOylemlerini kamu alanina kaydirmaktadir. Ona gére totaliter rejim ancak insanlarin yagami-
na anlam veren kamu alaninin yikilmasi, kendi deyimiyle “gercegin artik katlanilamaz oldugu
bir diinyada” olanaklidir. Arendt'e gore siddet, kamu alanini yok edebilecek tek unsurdur.
Ona gore kamu alani agisindan bakildiginda siddet higbir zaman kabul edilebilir bir sey
degildir. Clinki siddet kamu alanini ortadan kaldirabilecek tek unsurdur. Kamu alaninda
ortaya ¢lkacak siddet toplumsaldir ve dolayisiyla kollektiftir. Bu tir siddetin en ug noktasi ise
savas, katliam ve soykirimlardir. Arendtin kamu ve 6zel alan anlayisi bugiin de ok farkli
tartismalara neden olmaktadir2 Yine bu eserde siddetin politika disi oldugunu gdstermeye
calismis olan Arendt; totalitarizmin kamu alanini hedefledigini, onun ortak kaniyr (common
sense - sagduyu) yok etmeye galistigini sdylemektedir. Kamu alani agisindan bakildi§inda
siddet hicbir zaman kabul edilebilir bir sey dedgildir.

Arendt, Siddet Uzerine adli eserinde ise kamu alanini, yani politik yapiyi bozan sid-
detin nasil ortaya ¢iktigini ve diger kavramlardan farkini ortaya koyar. Arendt bu eserinde,
otorite (authority), kuvvet (strenght), iktidar (power), gli¢ (zor-force) ve siddet (violence) kav-
ramlarini kullanarak fikirlerini ortaya koymakta ve bunlari kavramsallastirmaktadir. Bu eserin
ilk boliminde, kendinden dnceki anlayislarin elestirisini yapmakta ve birgok savin gegerlilii-
ni yitirdigini sdylemektedir. ikinci bélimde siddetin diger kavramlardan farkini ortaya koymak-
ta, Uglincl bélimde ise siddetin kdkeniyle ilgili mevcut kuramlari elestirmekte ve kendi ortaya
koydugu kuramiyla bitirmektedir.

e. Hannah Arendet’te Siddet ve Siddet’in Kaynagi

Bireyin neden siddete egilimli oldugunu anlama ¢abasi, Augustene’den Freud'a ka-
dar pek ¢ok filozof ve bilim adami tarafindan merak edilmis ve (izerinde gokga galisiimistir.
Nitekim bu tartisma ve galismalar halen devam etmektedir. Bu baglamda insanin dogasina
sinmig olan siddetin nedenlerini yine insan dogasinda arayan iki mikro diizey agiklama var-
dir. Bunlardan birincisi, insanin 6zlnde glinahkar olduguna dair tarihsel olmayan ontolojik

2 Daha genis Bilgi igin Bakiniz: Géle, 2000; Rorty, 1995; Senet, 2002.
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(Machiavelli) agiklamalardir. ikincisi ise, insan dogasinin vahsi hatta kana susamis bir karak-
teri oldugunu ama bu hasletin gelecekte farkli kurumsal kosullar altinda degistirilebilecegini
ya da daha barisgl bir bigim alabilecegini kabul eden agiklamalardir (Keane, 1998: 105-106).
Aydinlanma filozofu Thomas Hobbes bu ikinci agiklama tarzinin temsilcisi sayilabilir.

Siddeti salt insan dogasina dayanarak ¢ézme cabalarinin, siddeti kurumsal etkilere
dayali olarak agiklayan diger geleneklerin katkilarina ihtiyag duydugunu kabul etmek gerekir.
Bu baglamda iki farkli kurumsal agiklama geleneginin varolageldigini séylemek mimkinddr.
Bunlardan ilki, orta diizey rejim kuramlardir. Bunlar sinirli veya genis ¢apta ortaya ¢ikan
siddetin, temelde bir devlet veya sosyo-ekonomik sistemin érglitlenme ilkelerinden kaynak-
landiginda israr eder. Siddetin koklerini monarside bulan Paine, despotizmde bulan
Montesquiue, kapitalizmde bulan Marx, kapitalizm 6ncesi toplumlarda bulan Schumpeter
veya totalitar rejimlerde, diktatorllikte bulan H. Arendt’i bu kapsamda degerlendirmek mim-
kiindur. Bir diger ise makro diizey jeopolitik kuramlardir. Bu gruptakiler siddetin nihai kokleri-
nin, uluslar arasi sistemin sirekli olarak merkezi olmayan yapisinda aranmasinin gerektigi
konusunda israrlidirlar. Bu uluslar arasi sistemin anargik dinamizmi, ger¢ek anlamda global
duzenleyici mekanizmalarin yoklugunu ve silahli kuvvetlere sahip devletlerin goklugunu
yansitir (Keane, 1998: 106). insanlarin gogu, kendilerinin yarattigi gerilimlere karsi bazi
onlemler gelistirir diyen Ellias'i bu gruba 6rnek olarak verebiliriz (Keane, 1998: 109).

E. Fromm (1994), siddet bigimlerini su sekilde siralamistir. Siddetin en normal ve
hastaliksiz bigimi oyunda ortaya ¢ikan siddettir. Bu tiir siddet yikicilik ya da nefretten dog-
mayan, yikim amaci gltmeyen hiiner gosterilerinde ortaya ¢ikar (Fromm, 1994: 18). Bir
insanin kendisinin veya bir baskasinin yasamini, 6zgirliginu, onurunu ve malini korumak
icin ortaya cikan siddet tiirli ise tepkisel siddettir. Bu siddet turii genelde korkudan dogar. Bu
tlr siddet, 6limln degil yasamin hizmetindedir; amaci da yikim degil korumadir (Fromm,
1994: 19). Tepkisel siddete benzer ama hastaliga ondan bir adim daha yakin bagka bir sid-
det tird de 6¢ alici siddettir. Tepkisel siddette temel amag, tehdidin getirdigi zarar bagka bir
yone gevirmektir; bundan dolayi yasami siirdlirmek gibi biyolojik bir isleve hizmet eder. Oysa
6 alici siddette zarar zaten verilmis oldugundan siddetin savunma islevi artik yoktur. Og alici
siddet, ilkel ve uygar, topluluk ve bireylerde de bulunabilir (Kan davasi gibi, Cocukken inan-
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cin yikilmas! karsisinda dogan yikicilik gibi) (Fromm, 1994: 21). Odiinleyici siddet, giigsiiz-
likten dogan, guigsiizligi telafi eden bir siddet tlirlidiir. Yaratmayan insan yok etmek ister;
yaratirken, yok ederken salt bir yaratik olma rollinin étesine geger. Bu drti sadizmin 6zinl
olusturur (Fromm, 1994: 25). Siddet tiirleri arasinda en yikici olani kana susamisliktir. Ol-
durmek en ilkel dlizeyde en blyik sarhogluk ve en blyik kendini dogrulamanin yoludur.
Savaslarda, soykirimlarda, kan davalarinda, ruh hastalarinda, psikopat ve katiller gibi kimse-
lerde bulunur (Fromm, 1994: 26).

Siddet ile ilintili olan saldirganlik (aggression) ise hakim olmak, yenmek, ydnetmek
amaci ile giclu, siddetli, etkili bir hareket, fiil, islem; bir isi bozma, engelleme, bosa ¢ikarma-
ya karsl diismanca, yaralayici, hirpalayici ve tahrip edici (yikici ve yok edici) amag tagiyan
bir davranistir. Siddet ve terér saldirganigin bir gesididir (Erten, & Ardali, 2005; 143). Bunun-
la beraber saldirganlik her zaman siddete gevrilmez (Candansayar, 2002: 414).

Lenin’in 6ngdrdugu gibi pek cok siyasetgi ve bilim adaminin da XX. ylzyili savas ve
devrimlerin, dolayisiyla siddetin ve yikimin ylzyili oldugunu kabul ettiklerini belirten Arendt
(1997: 9), “savaslar neden var?” sorusuna, uluslar arasi iliskilerde savasin yerine siyasal
sahnede baska bir nihai hakemin ortaya ¢ikmamis olmasinda aramamiz gerektigi seklinde
cevap vermektedir. Hobbes'’in “kilig olmaksizin sdzlesmeler sézden baska bir anlam tasi-
maz” sOziinli ise buna gerekge olarak gdstermektedir. Ona gbre savas olgusu toplumun
isleyisi agisindan o kadar vazgegilmezdir ki, sorunlarin ¢ozimi icin daha olimcul yollar
bulmadikga o ortadan kalkmayacaktir (Arendt, 1997: 11). Ancak modern ¢agin savaslari o
kadar (rkitilicii boyutlarda olmaktadir ki, taraflardan biri gorliniiste kazansa bile aslinda ikisi
de kaybetmigtir. Hele biyolojik ve nikleer tehdit altindaki bu savas dlinyay! birka¢ kez yok
etmeye yetecek glctedir. Esasen daha dnce higbir savasa benzemeyen bu korkung tehlike-

" Siddet ve Saldirganlik kuramlarini ve ne olduklarini daha iyi anlayabilmek igin bkz: Eric H. Fromm,
Insanda Yikiciligin Kékenleri | (1993) - Il (1995), Cev.: Siikrii Alpagut, Istanbul: Payel Yayinlari;
Keane, John (1998). Siddetin Uzun Yizyili, Gev.: Billent Peker, Ankara: Dost Kitabevi; Ankay, Ay-
din (2002). Psiko-Siyasal Yéniiyle Saldirganlik ve Terér, Ankara: Turhan Kitabevi; David Riches
(1989). Antropolojik Agidan Siddet, Gev.: Dilek Hattatodlu, istanbul: Ayrinti Yayinlari; Girard, Rene
(2003). Kutsal ve Siddet, Cev.: Nemciye Alpay, Istanbul: Kanat Yayinlari; Akyol, Taha (2005).
Politkada Siddet, istanbul: Truva Yayinlar.
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nin rasyonel amaci zafer degil, caydiriciliktir (Arendt, 1997: 9-10). Bu gergevede Arendt,
geng kusada “diinyanin elli yil igerisinde nasil olmasini istersiniz?” seklindeki sorusuna “...
eder hala diinya diye bir yer varsa ve hala yasiyorsam...” gibi cevaplar almistir. G. Waldin bu
kusad! “karsimizdaki, bir gelecegin oldugundan hi¢ bir sekilde emin olmayan bir kusaktir’
diye tasvir etmistir (Arendt, 1997: 23-24). II. Diinya Savaginin tim yikiciigini yasayan ve
Soguk savasin korkung gerginligini hep ensesinde hisseden Arendt, bulundugu dénemi bu
sOzleriyle oldukga iyi bir sekilde betimlemistir.

Arendet’e gore (1997: 10, 59) siddet, sayilara ya da gorislere dedgil, kullanilan arag-
lara dayanmaktadir. Zira siddet her zaman araglara muhtagtir ve igerisinde her zaman bir
keyfilik unsuru tagimaktadir. Ona gére devlet, en gulu siddet araglarini elinde bulunduran
merkezi bir otoritedir (Arendet, 1997: 194-195). Biitiinlyle siddet araglari temelinde ayakta
duran bir hitklimet sekli aslinda higbir zaman var olmamistir. Ciinkii egemenlik araci iskence
olan totaliter yonetici bile, iktidari icin tabana ihtiyag duymaktadir (Arendt, 1997: 56).

Arendt, iktidarin tanimi konusunda tlim siyasal kuramcilarin aralarinda bir nevi uz-
lasmaya vardigini sdyler. Bu kuramcilara gore ise siddet, iktidarin disavurumudur (Arendt,
1997: 41, 44). Arendt, kendinden énceki birgok ve birbirinden farkli diigtinirlerin iktidar ta-
nimlarini verirken onlarin (izerinde anlastiklari noktayl kesfeder. Gorlldigi gibi siddeti,
iktidarin en bariz disavurumu olarak tanimlayan gegmis teorisyenler, iktidari neredeyse sid-
detle bir ve ayni tutmaktadirlar.

Oysa Arendt'e gore siddet ile iktidar, birbirinden gézle gorlilir derecede farklidir,
CUnk iktidar her zaman sayilara ihtiyag duyar, oysa siddet araglara dayali oldugundan belli
bir yere kadar sayilarin gici olmaksizin devam edebilir. Bu siddet ile iktidarin ayni ve bir
oldugu anlamina gelmez (Arendt, 1997: 48).

Arendt, bir iktidar bigimi olarak algiladigi tiranli§i buna érnek olarak vermektedir.
“Jounevel’in isaret ettigi gibi, cogunluk egemenliginin yalnizca demokraside isledigini var-
saymak masalsi bir yanilsamadir. Tek basina bir bireyden bagka bir sey olmayan kral, top-
lumun genel destegine, baska hikimet bigimlerinde oldugundan daha fazla ihtiyag duyar.
Tiran, yani herkese kars! yoneten tek kisi bile, sayilari kisitl olsa da siddet isinde yardimcila-
ra ihtiyag duyar.” Bu baglamda hikimetlerin iktidari sayilara baglidir ve iktidar iliskili oldugu
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sayllara oranla vardir. Buna gore tiranlik, Montesquieu’nun ¢ok onceleri belirttigi gibi “en
siddetli ve en iktidarsiz hiiklimet bigimidir” (Arendt, 1997: 47).

Arendt’e (1997: 48) gore “iktidarin asiri ugtaki bigimi, bire kargi herkestir. Siddetin
asirl bicimiyse, herkese kargi birdir. Bu ise siddet araglari olmaksizin mimkin degildir.”
Arendt (1997: 56-57) burada iktidarin sayilara muhtag oldugunu &zellikle vurgulamaktadir.
Bundan dolay! kendisini destekleyecek baskalari olmaksizin tek bir insan, asla siddeti basa-
riyla kullanacak kadar iktidara sahip degildir.

Arendt (1997: 49), siyasal bilim terminolojisinde iktidar, glig, kuvvet, otorite ve sid-
det gibi anahtar kavramlarin igige gegtigini belirttikten sonra bu karmagsayi olduk¢a yadirga-
maktadir. O, sorunu belirledikten sonra bu kavramlarin nasil anlagiimasi gerektigini izah
etmeye ¢alismaktadir. Bu kavramlar, gogu zaman es anlamli olarak kullaniimasina ragmen
mana itibariyle oldukga farklidirlar. Asagida bu kavramlarin Arendt tarafindan nasil kullanil-
di§1 ve izah edildigine yer verirken onun bu konudaki fikri yapisini da yakindan tanimis ola-
cagiz.

iktidar (Power): insanin eylemde bulunmasina, daha dogrusu uyum iginde eyleme
kabiliyetine karsilik gelir. iktidar bir gruba aittir ve bu grup bir arada bulundugu siirece devam
eder, asla tek bir bireyin milkiyetinde degildir. Arendt (1997: 50), iktidar sdzciglini burada
metaforik olarak kullanmaktadir. Metaforik anlam kaldirildiginda séylenmek istenen sey,
kuvvettir. Bilindigi tzere grup veya halk olmaksizin iktidardan sz edilemez.

Orgiitlii topluluklarda kurumsallagmis iktidar cogu zaman otorite kiligi altinda ortaya
cikar ve sorgusuz sualsiz kabul gérmek ister. Ancak Arendt'e (1997: 52) gore kurumsallas-
mis iktidar olmaksizin higbir toplumun islemesi miimkiin gdzikmemektedir. iktidar, kendili-
ginden siyasal topluluklarin varolusuyla ilgili oldugundan dolayi higbir haklilagtirmaya ihtiyag
duymamaktadir. Ama yaptigi seyleri mutiaka mesrulastirmaya ihtiyag duyar (Arendt, 1997:
58). Yani iktidar her ne yaparsa yapsin bunu hakli ve mesru géstermek zorundadir.

Kuvvet (Strenght): Kesin bir bigimde tek olan yani bireysel bir seyi niteler bu kav-
ram. Kuvvet, bir nesne ya da kiside igkin (inherent) olarak bulunan ve onun karakterine ait
olan bir niteliktir. Bu 6zellik baska nesne veya kisilerle iliskilerde kendini gdsterebilir. Ancak
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6zde onlardan badimsiz olarak bulunmaktadir. En glgll kisinin kuvveti bile bir ¢ok kisi tara-
findan alt edilebilir ve bazen sirf bu yiizden kendine 6zgii bu kuvveti yok etmek igin bir araya
gelinir (Arendt, 1997: 50).

Giig-Zor (Force): Eger siddet bir baski araci olarak kullaniliyorsa, glindelik dilde de
genellikle kaba gli¢ anlaminda kullanilir ve 6yle anlamlandirilir. Terminolojide ise fiziki ve
toplumsal hareketlerin serbest biraktigi enerjiyi belirtmek igin kullaniimaktadir. Doga glcgleri,
kosullarin glici veya sartlarin dayatmasi gibi (Arendt, 1997: 51). Zor, siddetin gogu zaman
siyasal yonin{ olusturur. Zor baski sonrasi iginde kalinilan durumu ifade eder. Giig-Zor,
kamu alanini ve onun tezahr sahasini korur. Bu yiizden siddet giicii yok edebilse bile onun
yerine gegemez (Arendt, 2000: 294, 297). Glg'lin dogmasinda tek gerekli maddi faktor,
insanlarin birlikte yasiyor olmasidir (Arendt, 2000: 293).

Otorite (Authority): Bu kavram fenomenler arasinda en anlasiimazlardan biridir.
Terim olarak en fazla kétiiye kullanilan kavramdir. Ornegin, otoriter hiikiimet diye bir sey
vardir ama tiranlik, diktatorlik ya da totaliter ydnetimle hig bir ortak noktasi yoktur (Arendt,
1997: 51). Otoritenin en dnemli belirtisi, baski ya da iknaya gerek olmaksizin, itaat etmesi
istenilenlerin, verilen karari sorgusuz sualsiz kabul etmesidir. Otoriteyi korumak igin, kisi ya
da makama duyulan saygiyl ayakta tutmak gerekir. Otorite her zaman kendisine itaat edil-
mesini istedigi igin genellikle iktidar ve siddet bigimleriyle karistirimaktadir. Otorite kuramin-
da Platon’dan esinlenen Arendte (1996b:124-194, 129) gbre, modern dlinyada otoritenin
varligindan artik séz edilemez. Arendte gére, otoritenin islemedigi yerde veya otoritenin
bittigi yerde kaba kuvvet veya zorlama devreye girer.

Siddet (Violence): Bu kavram diger kavramlardan aragsal karakteriyle ayrilir. Kav-
rama fenomenolojik agidan bakildiginda bunun kuvvete daha yakin oldugu goriilecektir.
Gelisimin son agsamasinda dogal kuvvetin yerine geginceye kadar, baska alet-edevat gibi
siddetin araglari da dogal kuvveti gogaltmak amaciyla tasarlanir ve kullanilir (Arendt, 1997:
52).

Arendt (1997: 53), tim bu kavramlari etimolojik kdkeninden alip tanimlar ve kendi
kuramsal gergevesine oturtmaya calisir. Ona gére, iktidarla siddetin i¢ ige gegmesi oldukga
yaygin bir durumdur. Ancak bundan da iktidar, otorite ve siddetin birbirinin ayni oldugu sonu-
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cu ¢ikariimamalidir. Her ne kadar iktidar ve siddet birbirinden ayri fenomenler olsa da, genel-
likle bir arada ortaya ¢ikarlar (Arendt, 1997: 58). Bununla birlikte siddet, iktidarin tehlikeye
girdigi zamanda daha ok ortaya gikar (Arendt, 1997; 62).

Buna gore her sey siddetin arkasindaki iktidara baglidir. iktidar gercekten de devle-
tin Oziine iliskindir, ama bu siddet degildir. Siddet dodasi geredi aragsaldir ve tim diger
araglar gibi, daima amacin rehberligine ve onunla mesrulastirimaya ihtiya¢ duyar (Arendt,
1997: 55). Bununla beraber savasin eregi-amaci nihayetinde ya barig ya da zaferdir.
Arendet’e (1997:57) gére barisin eregi nedir sorusunun ise cevabi yoktur.

Yine ona gore (1997:54), iktidarin ¢dziild(igU yerlerde devrimler miimkiindiir ancak
bu gerekli degildir. iktidarin ¢dzillmesi genellikle dogrudan bir ¢catisma durumunda ortaya
¢ikmaktadir. Arendt burada 6zellikle devrimlerin giizel bir 6rnek tegkil ettigi durum tespitleri
yapmaktadir. Devrim, iktidar ve siddet konularinda, devrine nazaran oldukga orijinal yorum-
larda bulunan Arendt'e (1997:17; 1996b: 191-193) gdre, uluslar arasi iligkilerde siddet belir-
siz bir aygit haline gelmis olmasina ragmen, i¢ siyaseti belirlemede devrimin dolayisiyla da
siddetin sayginli§i ve cazibesi oldukga artmistir.

Bu ¢ergevede siddete karsi siddet seklindeki bir carpigsmada her zaman devlet Us-
tinligl s6z konusu olmustur. Bu Ustlinligun devami devletin iktidar yapisinin bozulmasiyla
mimkinddr. Yani emirlere itaat edildigi stirece veya ordu-polis silah kullanmaya hazir oldugu
strece bu Ustiinliik devam eder. Bu durum gegerliligini yitirdigi andan itibaren her sey hizla
degdismeye veya tersine ddnmeye baslar. Sadece isyanlar bastirimakla kalmaz silahlar hizla
el degistirmeye baglar (Arendt, 1997: 54).

Esasen siddet, cogu zaman iktidari yikma giiclne sahiptir. Bundan dolay! iktidarin
yerine siddeti koymak belki zafer getirebilir, ancak bunun bedeli de ¢ok agir olmaktadir. Bu
bedeli sadece kaybedenler degil, kazananlar da iktidarlariyla 6demektedirler (Arendt, 1997:
59-60).

Anladigimiz kadariyla Arendt (1997: 60-61) iktidarsizligin siddeti besledigi gérisi-
ne katiimaktadir. Bu durumda siyasal agidan iktidar kaybi, iktidarin yerine siddeti koyma
yoniinde bir hirs haline gelebilmekte dolayisiyla da siddet iktidarsizlik getirebilmektedir. Ona
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gore, siddetin artik iktidar tarafindan desteklenmedigi ve kisitlanmadigi yerde, amag ve
araglar arasinda cok iyi bilinen muhasebe tersine doner. Bu da yikim araglarinin artik amaci
belirlemeye basladigini gostermektedir. Kuskusuz sonugta amag, tiim iktidarin yikimi olacak-
tir.

Arendt’in teror* anlayisi bugliniin degisen anlayisina kismen uymasina ragmen,
daha ¢ok kendi ¢cagina uygun ve kendine 6zgin yorumlarla doludur. Arendt, tiranhgi, dikta-
torligi ve totalitarizmi terdr rejimi olarak gérmektedir. Onun igin terér, orgitlii bir muhalefeti
olmayan bir ydnetim bigimidir. O, terdr kavramini sadece terim anlamiyla yani korku rejimi
olarak anlamakta ve Gylece de kullanmaktadir.

Siddet terdriin hem araci hem de 6n sartidir. Su halde fiili siddet eylemi ihtiva et-
meyen higbir eylem, terér eylemi sayllmaz (Hazir, 2001: 18). Arendt'e (1997: 61) gore terdr
ve siddet ayni seyler degildir. Terér daha ¢ok siddetin tlim iktidari tahrip ettikten sonra geri
cekilmedigi, aksine tiim kontrolU eline gegiren ve oraya yerlesen bir hilkimet bigimidir. Terd-
re dayall totaliter tahakkimle, siddet yoluyla kurulan tiranlik ve diktatorliikler arasinda en
belirleyici farkin, totaliter rejimin sadece diismanlarina degil kendi destekgilerine karsl da sug
ya da siddet isleyebilmesidir. Ciinkii totalitarizm, dost-dlisman tlim iktidardan korkar. Diniin
celladi bugiiniin kurbani olur. Rejim kendi gocuklarini yemeye basladiginda terrizm had
safhaya ulasir. Bu, ayni zamanda iktidarin tlimiiyle ortadan kalkti§i ve anlamini yitirdigi saf-
hadir (Arendt, 1997: 62). Modern diktatorliikle gegmisin biitiin tiranlari arasindaki fark, tero-
rin muhalifleri korkutmanin veya yok etmenin bir araci olarak degil de, tamamen boyun
egmis halk kitlelerini yonetmenin daimi aygiti olarak kullaniimasidir. Yine bu gercevede mo-
dern ter6r muhalefetin tahrikine muhtag degildir, kurbanlari suglu-sugsuz herkes olabilir
(Arendt, 1996a: 25-26; 2000: 134-137).

Siddet ve terdrizm farkli seyler oldugu, siddetin her zaman var oldugu, ikisini birbiri-
ne karistirmamak gerektigi siklikla ifade edilir. Bununla birlikte siddet, terérizmin hem amaci,
hem de 6n sarti olurken, bunu tamamlayan bu siddetin siyasal amagli olmasidir. Genel an-

* Teror Konusunda genis bilgi igin bknz: Salur, 2009; Ergil, 1980; Altug, 1995; Chomsky, 1999; Bal,
2003.
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lamda siddet, siyasal amag tasimayan, buna karsilik yok etmeye kadar varan, bitlin zarar
verici saldirilari kapsamaktadir (Ergil, 1980: 3).

Ticari, politik, diplomatik yontemlerle elde edilemeyeni siddet yoluyla elde etmeye
savas denmektedir (Bal, 2003: 32). Savasin yegane araci siddet (Arendt, 1997), amaci ise
irademizi diismana kabul ettirmektir (Bal, 2003: 75). General Carl Von Clautswitze'nin deyi-
miyle savas, “politikanin farkli araglarla sirdrlimesi’dir. Clautswitze igin savas, kendi iginde
birtakim ilkeleri bulunduran, kaynadi hep kendinde olan bir siirectir (Clautswitze, 1999;
Spranger, 2001: 251). Savaslar medeniyetlerin gelismesine de yardimci oldugunu savunan
yazarlarda azimsanmayacak kadar goktur (Citlioglu, 2005: 27-28). Organize siddet eylemle-
rinin en ug noktasi savaslardir. Bu gergevede o, digmanin isteklerimize boyun egmesi icin
uygulanan bir siddet hareketi olmasina ragmen genellikle belli bir hukuku ve ahlaki vardir.

Savaslar, saldirgan tarafin (bazen iki taraf da saldirgandir)
gurup ve kisisel kimligini; geri dénmekle ve kirletmekle tehdit eden
dissallagtinimis ve yansitilmig kéti unsurlardan temizleyen bir tedavi
olarak algilanabilir. Ancak bu tedavinin kendisi patolojiktir ve yikici ey-
lemlerle baglantilidir. Buradaki durum kimligini kaybetme tehdidi altin-
da olan sizofren hastanin ikilemine benzemektedir. O kigi dehget his-
seder, geriler, kimligini kaybeder ve kendini iyilegtirme ¢abalar iginde
yeni bir tanesi geligir. Ancak yeni kimlik gergekgi dedildir (Volkan,
1999: 139).

Hem modern savaglar hem de modern devrimler terérist taktik ve stratejilere fazla-
ca bagvurmuglardir. Savaglardaki en garpici drnek, sivil niifusu bombalamak, masum insan-
lari (savasin disindakiler, savasa taraf olmayanlar) rast gele dldiirmek ya da sakatlamak, sivil
tasima araglarini kagirmak ve yolculari éldlirmekle tehdit etmek veya imha etmek, ormanla-
rin tahribati, ekinlerin talan ediimesi, koylerin yakilip yikilmasi, koylilerin katledilmesi, irzina
gecilmesi ve insanlarin goge zorlanmasi gibi ya terdrist ya da ter6rizm iceren baska teknikle-
re de basvuruldugu bilinmektedir (Coady, 2005: 269). Konumuzun ilerleyen agsamalarinda
terGrizmin bir savas bigimi sekline dogru evrildigini gorecegiz. Esas olarak galismamizda
israrla vurgulayacagimiz bir durum vardir. O da, savasta sivil kayip goze alinabilir bir durum-
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dur. Ancak sivil kayip, askeri kaybi katbekat asiyorsa bu ya soykirim ya katliam ya da tero-
rizm olarak ifade edilebilir. En azindan adil olmayan savas olarak nitelendirilir.

Arendt’e (2000: 141-142; 1998: 25-26) gore, ayni islevleri yerine getirdigi siirece,
yani halkin itaat gostermesini sagladigi oranda, siddet otorite yerine geger. Clinki insanlarin
itaat gbstermelerini saglayan her sey otoritedir. Modern diktatorliklere otoriteryan diyenler
veya totalitarizmi otoriteryan yapi ile karistiranlar, siddeti ve otoriteyi birbirine esitlemektedir-
ler. Arendt, totaliter, tiran ve otoriteryan yapilar arasindaki farka 6zellikle dikkat gekmis, bun-
larin bir ve ayni seyler olmadi§inda israr etmistir.

Arendt (1997: 67-69), zoolog, biyolog, etnolog hatta polemoloji (¢atisma bilim) ve
diger doga bilimcilerinin, insan davranigindaki saldirganlik ¢ziimlemelerini elestirmistir. Bu
ise s0z konusu disiplinlerin siddeti olduk¢a dogal bir tepki olarak gérmelerinden ve dyle gos-
termelerinden kaynaklanmaktadir.

insan topluluklarinin anayurtlari icin savasacaklarini anlamak icin hayvanlarda grup
yurtsalligi gidiilerinin kesfine, asir kalabaliklagsmanin tedirginlik ve saldirganliga yol agtigini
anlamak igin hayvanlar (izerinde yapilan deneyleri ilging bulmus olan Arendt (1997: 67-69),
batin bunlari anlamak icin bu tlir deneylerin yapilmasinin da gerekli olmadidini vurgulamig-
tir. Igglidiisel bir diirtii olarak tanimlanan saldirganlik, beslenme ve cinsellik gidiilerinin,
tlrlin yagam surecinde gordigu islevin aynisini yerine getirdigi sdylenir. Eger gerekgesini 6z
korunma agisindan kaybetmis ise akildisidir ve insan diger tirlerden daha fazla vahsilesebi-
lir.

Btlin bu tanimlarin eski bir varsayim olan ve insanin akilli bir hayvan olarak anla-
silmasindan dogdugunu sdyleyen Arendte gore, insana fazladan bahsedilen aklin, kimi
zaman onu digerlerinden daha tehlikeli bir canavar yaptigi goriistiindedir. Kendi deyimiyle
“bizi tehlikeli bir bigimde akildisi yapan da akildir” (1997: 70). Ancak Arendt'e gdre insan,
eyleme kudretine sahip siyasi bir hayvandir. Eyleme yetisi ise insanin yetileri ve olanaklari
arasinda kuskusuz en tehlikeli olandir.

Klasik Yunan duslncesinde insanin en Ustlin yetisi konugsma olarak tanimlanmistir.
Aristo bunu ikili siniflamasinda akil sahibi hayvan ve konusan hayvan olarak tanimlamistir.
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Roma ve Ortagag felsefesi insani dlislinen hayvan (animal rationale) olarak tanimlamistir.
Modern ¢adin ilk evrelerinde insanin homo faber (arag yapan) oldugu disiintiliyordu. XX.
ylizyilda ise insan, muktedir oldugu Uretkenlikten dolay animal laborans (calisan hayvan)
olarak yorumlandi. Arendt ise, modern donemde insani eyleme yetisine haiz bir varlik olarak
tanimlamanin daha uygun disecegini sdylemektedir. Zira ona gére bu kuvve, diger butiin
insani yetilerin merkezi haline gelmis gériinmektedir (Arendt, 1996b: 90).

Arendt (1997: 58) kimi zaman siddetin gereksiz olmadi§ini ve onu bir insanlik du-
rumu olarak gordiiguni su climlelerinden anlamaktayiz: “Kimse mesru miidafaa amaciyla
gerceklestirildiginde siddeti sorgulamaz. Clnkl siddet yalnizca agik degil, ayni zamanda
mevcuttur ve araci hakli kilan amag hemen orada durmaktadir.”

ik yazdigi eserden son yazdigi eserlere dogru genel gercevede bakarsak gérece-
gimiz odur ki Arendt, siddeti gereksiz bulmamis (6zellikle de devrimler konusunda; amag-
arag yer degistirmediginde; yozlasmis kurumlarin degismesinde) ya da en azindan onu dogal
bir insanlik durumu olarak gdrmustir. Bizce bunun sebebi artik Yahudilerin yurtsuz olmadik-
lari (israil'in kuruimasiyla birlikte Filistinlilere uygulanmaya baslanan siddet hareketleri) ve
kendilerinin de artik siddet uygulamaya baslamis olmasinda aranmalidir.

Siddetin siklikla hiddetten kaynaklandigi goriistiniin yaygin oldugunu sdyleyen
Arendt'e gbre siddetin, akildisi ya da patalojik olabilecegi ancak bu durumun diger tiim insani
duygular iginde gegerli oldugunu belirtmektedir. Ona gére insanin insanliktan ¢iktig kosullar
yaratmak pek tabii mimkindir. Toplama kamplari, iskence, aglik felaketleri, katliamlar,
soykirm ve surginler buna 6rnek olarak gosterilebilir. Ancak burada, insanlarin bdylesi
kosullarda insanliktan ¢ikmanin en bariz isaretleri hiddet ve siddet degil, aksine bunun yok-
luklaridir. Arendt’e gore hiddet, higte tek basina sefalet ve aci gekmeye karsi otomatik bir
tepki degildir. Bu gercevede hig kimse tedavisi olmayan bir salgina, depreme ya da degismez
goriinen toplumsal kosullara hiddetle tepki g6stermez. Ancak kosullarin degistirilebilecegi
y6n(linde bir stiphe varsa ve buna ragmen kosullar degismiyorsa hiddet gelisir. “Ancak adalet
duygumuz rencide oldugunda hiddet gésteririz; bu tepki hi¢ de kisisel bir zarar gérme halini
yansitmaz” (Arendt, 1997: 71).

82



Hannah Arendt'te Siddet ve Siddetin Kaynagi Uzerine

Bu baglamda hiddet doguracak olay veya kosullar karsisinda siddete basvurmak,
siddete has anindalik ve aciliyet nedeniyle gekicilige sahiptir. Kafa yorarak ve daha agir
eyleme gegmek, hiddet ve siddetin 6zlne aykiri olmasina ragmen, bunlarin akil disi oldugu-
nu da gostermez. Aksine, kamu yasaminda oldugu kadar 6zel yasamda siddetin anindaligi-
na uygun olan tek ¢are oldugu durumlar vardir. Arendt’in (1997: 72) burada séylemek istedi-
§i, bazi durumlarda siddet, adaletin terazisini yeniden dengelemenin tek yoludur. Bundan
dolayi hiddet ve gogu zaman onunla birlikte ortaya ¢ikan siddet, dogal insani duygulardandir.
Ona gore insani buna karsi tedavi etmek, onu insanliktan ¢ikarma hatta hadim etmek de-
mektir. Yine ona gore hiddet ve siddet, yalnizca asil nedenlerine degil, onlarin yerine ikdme
edilen baska nesnelere yoneldiklerinde irrasyonellesirler (Arendt, 1997: 73). Clnkl *hiddeti
tahrik eden, rasyonalitenin arkasindaki ¢ikarlar degildir, boylesi bir durumda akli kullanmak
da ‘rasyonel’ degildir; tipki mesru midafaa halinde silah kullanmanin irrasyonel olmadigi
gibi” (Arendt, 1997: 75).

Arendt'e gbre hemen hemen hig bir siyasal yapi, 6lim karsisinda esitlik ve bunun
siddetin fille donlismesi temelinde kurulmamistir. Ona gére tarihte gercektende bu esas
tzerine kurulu ve kendilerini kardeslik tarikatlari olarak addeden intihar timlerini siyasal drgut-
lenmeler arasinda saymak oldukga zordur. Arendt sdyle devam etmektedir: “Higbir insan
iligkisi, bu kardeslik tirinden daha gegici degildir; bu tir kardeslikler, ancak insan hayatina
ve bedenine kars! fiili olarak mevcut bir tehlikenin oldugu kosullarda gergeklesir” (Arendt,
1997: 77-78; Keane, 1998; 72-74). Ona gdre bu bireylerin yapacak baska bir seyleri kalma-
migtir, son careleri belki de anlamli bir sekilde dlmek olacaktir. Varliklari hige sayilan bu
insanlar, var olmayi élimde arayacaklardir. Arendt'in bu yorumu bizlere, intihar komandola-
rinin (6zellikle Filistinlilerin) bu tir dlme-6ldirme veya korku salma isine neden giristiklerini
ve sosyolojik olarak bu olguyu nasil anlamamiza yardimci olmaktadir.

Gegmisten giiniimiize siddet konusunda olumlu-olumsuz bir gok sey sGylenmistir.
Siddeti ylicelten ve onun yaraticiligina inananlar oldugu gibi, onu insani yikimin en somut
bicimi seklinde algilayanlar da olmustur. Siddeti haklilastirma egiliminde bulunanlara elestiri
getiren Arendt (1997: 74), Marx, Pareto, Makyavel, Fanon, Sorel gibi siddeti siddet icin ylicel-
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ten yazarlarin sayisinin az olmadigini vurgulamigtir. Bu yazarlarin gogunda siddet, yasami
destekleyen bir gii¢ konumundadir.

Bir Rus deyisinde oldugu gibi “blylmesi duran her sey kokusmaya baglar”. Krallar,
“tiranliklari yliziinden degil, zayifliklari yizinden éldirildi. Halk, despotizme karsi ahlaki bir
ceza olsun diye degil, zayifliga karsi biyolojik bir ceza olsun diye daradaglarini kurarlar’
(Arendt, 1997: 83). Arendt'e gore siddetin biyolojik haklilagtirmasinin kokleri eski siyasal
dustnUslerde siklikla karsimiza gikmaktadir.

Biitlin bunlara karsin Arendt (1997: 83-84) bu konuya $6yle yorum getirmektedir:
“Bana kalirsa higbir sey, iktidar ve siddetin biyolojik terimlerle tartisildigi organik siyaset
dustince geleneginden daha tehlikeli degildir. Bugiin anlasildigi anlamiyla hayat ve hayatin
varsayllan yaraticiligi, iktidar ve siddetin ortak paydasidir; 6yle ki siddet, yaraticilik gerekge-
sine dayanilarak haklilagtirilir.”

insanin diinyay! insas! her zaman dogaya karg! belli bir siddet uygulanmasini ge-
rektirir. Kereste elde etmek icin agaci katletmek ve bu malzemeyi de diyelim bir masa yap-
mak i¢in bozmak zorundayiz (Arendt, 1996b: 153, 191). Zira amaci isteyen araci da talep
eder. Yumurtay kirmadan omlet yapiimaz (Arendt, 2000: 330). Masayi, agaglari katletmeden
yapamazsiniz, insan Oldirmeden devlet kuramazsiniz (Arendt, 1996b: 191). Marx ve
Engels’in “siddet yeni topluma gebe her eski toplumun ebesidir, dolayisiyla, tarihin ebesi
siddettir” (Arendt, 1996b: 36) sozleri, bu ve bunun gibi sdylemler siddeti haklilagtirmak igin
one ¢ikarilan nedenlerden bazilaridir. Eger siddet tarihin ebesi ve onu begeri eylemler ara-
sinda en dikkat gekici kilan da bu ise, sinif miicadelesi sona erip devlet ortadan kalktiktan
sonra en ufak siddet ihtimalinin bile mevzu bahis olmadigi bir durumda ne olacaktir? (Arendt,
1996b: 40).

Irk¢iliga karsi da oldukga olumsuz bir tavir takinan Arendt'e gore, beyaz olsun siyah
olsun irkgilik, tanim geregi siddetle yikludir. Zira irkgilik, dogal organik olgulari hedeflerler.
Dogrusunu séylemek gerekirse birilerinin siyah otekilerinin beyaz derili olmalari veya birinin
Arap digerinin Tirk olmasi, ne ikna ne de kudret yoluyla degistirilebilir. Ancak irktan farkli
olarak ortaya cikan ve gelisen irkgilik, bir ideolojidir. Oyle ki bu ideoloji de farkli bakis agila-
riyla dillendirilen gesitli bilimsel kuramlara dayalidir. Irklar arasi mlcadelede siddet, basli
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basina 6ldirmeyi ve yok etmeyi amaglar. Ancak bu akildisi degildir. Clink irkgiligin mantiki
sonucu bunu gerektirmektedir. Kuskusuz Arendt'in irkgiliktan anladigi sey, her iki tarafin da
belirsiz bazi &n yargilari degil, agik bir ideolojik sistemdir (Arendt, 1997: 84-85).

Bu gercevede koksUzIigun bitiin irk érgltlenmelerinin ortak niteligi oldugunu vur-
gulayan (Arendt, 1998: 135) Arendt'e gdre (1998: 74); bitiin halklar arasinda insanlik Gilku-
stinlin garanti ettigi esitlik ve dayanisma ilkesini tutarlilikla ret ve inkar eden sadece irkgilar
olmustur. Yine o irk¢iliin, hemen hemen her Ulkede i¢ ¢atismalari kiskirtabilecegini ve i¢
savas ¢lkartmak icin simdiye kadar bulunmus en marifetli araglardan biri oldugunu kanitiadi-
gini s6ylemektedir. Nitekim bu glinlin devletlerinin i¢ ¢atismalarina baktigimiz zaman gin(-
miizde de degisen pek bir sey olmadigini rahatlikla ifade edebiliriz.

Irk diglncesi, degisen siyasi ¢atismalara uygun savlar Uretilmesini saglayan bir
kaynak olarak kullanildiginda higbir zaman tek tek uluslarin siyasi yasamlari Gzerinde her-
hangi bir tekele sahip olmamistir. Irkgilik, mevcut ¢atismalari veya mevcut siyasi sorunlari
istismar etmis olsa da, asla yeni siyasi dlislince kategorileri Gretmemistir (Arendt, 1998: 113).

Dogas! geregi aragsal olan siddet, kendini haklilastirmasi beklenen amaglara ulas-
makta etkin oldugu dlglide rasyoneldir. Eyleme giristigimizde yaptigimizin sonuglarini kesin
olarak asla bilemeyecegdimizden siddet, ancak kisa vadeli amaglar guttigl zaman rasyonel
kalabilir. Kald ki gercektende siddet, devrimden ¢ok reformun silahidir (Arendt, 1997: .88).
Buna gore Arendt icin siddet; kisa vadeli oldugunda, arag-amag¢ sapmasi olmadigi sirece,
yozlasmis birokraside ve devrimlerde, kisa sirmesi sartiyla kimi zaman gsiddeti hakli ve
yerinde bulmaktadir. Bu gergevede siddetin kotlltkle es de@er gbrilmemesi gerektigini de
sOyleyen Arendt, bltiin bunlari dogal stireg olarak kabul etmektedir.

Arendt'e gore kamusal yagam ne kadar blrokratiklestirilirse, siddetin cazibesi de o
kadar artacaktir. iste 6grencilerin egemen biirokrasiye isyan etmelerinin temelinde de bu
yozlagmislik vardir. Biirokrasiyi herkesin siyasal 6zglrlikte (Arendt, 1996b: 195-233), eyle-
me kudretinden yoksun birakildigi bir hiikiimet bigimi seklinde tarif eden Arendt (1997: 90);
“eger Fransiz dgrenciler ayaklanmamis olsalardi, Fransa Napoleon’dan beri artik antikalas-
mig egitim sistemini degistirme yolunda en radikal yasa tasarisina kavusamayacakti. Bahar
dénemi ayaklanmalari olmasaydi, Columbia Universitesinde kimse reformlarin kabul edilme-
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sini diisleyemezdi bile” (Arendt, 1997: 88). Diinya gapindaki 6grenci ayaklanmalarinin temel
niteligi, her yerde egemen birokrasiye isyan etmeleridir. Dogu’daki ayaklanmalar disiince ve
konusma 6zgUrllgu talep ederken, Bat’'daki gen¢ asiler bunun yerinde olmayan talepler
oldugunu dustinerek onlari kiigimsemektedirler (Arendt, 1997: 21-26, 90). Clinkii kendi
taleplerini onlarin taleplerinden istlin ve farkli gdrmektedirler.

Kuskusuz siddet sonug verir. Ama sorun su ki, sonuglarinda ayrim yapmaz. Siddet
ve huzursuzluk taktikleri ancak kisa vadeli amaglar séz konusuyken anlamli olur (Arendt,
1997: 89). Siddetin tehlikesi kisa vadeli amaglar dahi olsa suradadir: Araglar amacin éniine
gecebilir. Amaclara hizla ulagiimazsa, sonug yalnizca bozgun degil, daha kétisu siyasal
alana siddetin girisi olacaktir (Arendt, 1997: 89-90).

Arendt’e (1997: 91) gore insani siyasal bir varlik yapan, eylemde bulunma yetisidir.
Felsefi agidan, eylemde bulunmak, dogurganlik (natality) durumuna insanin cevabidir. Ol-
mek ne kadar yok ediciyse, doguma sebep olmak ve dogurmak da o kadar yaraticidir. Kanin
akitilmasi 6limle, meninin akitimasi dogumla sonuglanir (Fromm, 1994: 29). Clnk{; emek,
is ve eylem etkinliginin tekabll ettigi durumlar olup, insani varolusun genel 6zellikleriyle
yakindan iligkilidir. Dogum ve olim, hayat ve yikimla birlikte ylrir. Emek sadece bireysel
siirekliligi degil, tiirin hayatini da garanti eder. is ve isin Gir(inii olan insan eseri diinya, 6lim-
li hayata kalicilik ve sUreklilik kazandirir. Eylem, siyasi yapilar kurmaya ve onlari korumaya
yOnelir, yani bir nevi tarih yaratir. Buradan hareketle eylem, insanin en milkemmel siyasi bir
etkinligi oldugundan, élimlulik dedil ama dogarhi§i ifade eder. Bu ylzden eylem, metafizik
dustinceden ayri olarak, siyasi distincenin merkezi kategorisi olabilmektedir. Bundan dolay!
insanlar ne yaparlarsa yapsinlar daima kosullu varliklardir (Arendt, 2000: 22, 37-38).

Bu baglamda sonug olarak su denilebilir. Kamu alani 6zgUrlikler alanidir. Siyasetin
varolus nedeninin 6zgUrlik ve 6zgurliigun tecriibe alaninin eylem (Arendt, 1996b: 199; 2000:
130) oldugunu belirten Arendt (1997: 96), iktidarlardaki her gerilemenin siddete agik bir dave-
tiye oldugunu belirtmektedir. Hikimetler olsun yonetilenler olsun iktidari elinde tutup da
ellerinden kaymakta oldugunu hisseden herkes, kaybettiklerinin yerine siddeti koymanin
cazibesine direnmekte zorlanmistir. Salt bu bile pek gok siddet eylemini anlamada yeterli bir
gerekge olarak kargimiza ¢ikmaktadir.
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Siddetin azalmasi igin insani ¢abanin gerektigini Arendt'in su climlelerinden anliyo-
ruz: “Sadece Yahudilere duyulan nefretten ibaret olmayan antisemitizm, sadece fetihten
ibaret olmayan emperyalizm, sadece diktatorlikten ibaret olmayan totalitarizm; her biri dige-
rinden daha acimasiz olan bu fenomenler insan onurunun yeni bir glivenceye ihtiyag duydu-
gunu gostermistir. Bu givence, yerkire Uzerinde insanhidin tim0nd igine alacak bigimde
gecerli olmasi gereken yeni bir yasada, yeni bir siyasal ilkede bulabilir (Arendt, 1996a; 12).”
Bizce bu siyasal ilkeyi tesis edebilecek herhangi bir dlinyevi gli¢ yoktur. Bunun ancak manevi
degerlerle iligkili ahlakla olacagi kanaatini tagimaktayiz.

f. Arendt’in Goriiglerinin Din Sosyolojik Degerlendirmesi

Calismamiz slresince Arendt'in din hakkinda veya toplumsal anlamda din ile ilgili
gorislerinin ¢ok az oldugunu gordiik. Genellikle onun din ile ilgili gériislerini siyaset felsefe-
siyle i¢ ice bulmaktayiz. Arendt'in din hakkinda az yorumda bulunmasinin sebebi siyaset
felsefecisi olmasindan daha ¢ok, yasadigi dénemin buhranlariyla daha cok ilgilenmis olma-
sinda aranmalidir. Yasadigi donemde dlnyanin kizil (komiinist-Dogu) ve kara (kapitalist-
Bati) diye ikiye ayrilmasi ve bunun yarattigi gerginlikten dolayl daha az éneme haiz din,
egitim vs. hakkindaki yorumlari diisiince diinyasinda daha az yer bulmustur. Az da olsa onun
din hakkindaki yargilarini ve degerlendirmelerini bu bélimde vermeyi daha uygun bulduk.

Arendt, yer yer devletlerin kendilerine kutsallik atfeden siyaset teorilerinden bah-
setmistir. Hobbes'in tarihsel olarak dinin devletler zerinde etkisini anlatirken devlete kutsal-
lik atfedilmesi ve devletin Tanrinin yeryliziinde mesru siyasal temsilcisi olduguyla ilgili bir ok
devlet anlayisinin da var oldugunu belirtmistir. Yine ona gére, modem insan dinyaya degil
kendine dogru firlatiimistir. Modern insan kendine yabancilagmis, ferdilesmis ve bunun so-
nucunda da yalniz kalmistir.

Laikligin diinyevilik anlamina geldigini vurgulayan (2000: 363) Arendt'e gore, tarih-
sel bir vakia olarak laiklesme, kilise ile devletin, din ile siyasetin ayriimalarindan bagka bir
sey degildir. Bu daha ¢ok ilk Hiristiyanlikta oldugu gibi Sezar'in hakkini Sezar'a Tanrinin
hakkini Tanriya verme tutumuna bir geri donlisii ifade eder. Dolayisiyla modern inang kaybi
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koken bakimindan dini degildir (Arendt, 2000: 364). Esasen tarihsel olarak hangi kurum daha
gugli ise diger kurumlari etkisi altina aldigi gercegi goz ardi edilemez bir vakiadir.

Yasamin kutsalliigini ve her seye ragmen hayatta kalma édevini vurgularken Hiris-
tiyanliigin asla olumlu bir emek felsefesi gelistirememis olmasinin nedeni, her gesit insani
etkinlik karsisinda vita contemplativaya sorgusuz sualsiz taninan onceliktir (Arendt, 2000:
450). Modern tarih bilincinin kokeni Hiristiyan dininden aldi§i ve baslangigtaki teolojik katego-
rilerin sonradan sekulerlestiriimesi suretiyle ortaya ¢iktigi tezini destekleyici mahiyette yiginla
kanit zikredilmistir. Ne var ki Hiristiyan ve modern tarih kavramlari arasinda kurulan bu ben-
zerlik oldukga yanilticidir (Arendt, 1996b: 93-94).

Sekillarizasyon higbir surette dinsel ve agkin kategorilerin, dustince tarihgilerinin
one ¢ikardiklar gibi, ickin olarak yerylziine ait gaye ve standartlara déntismesi demek degil-
dir. Arendt’e gre sekilarizasyon her seyden evvel basitce dini olan ile siyasi olanin ayrilma-
sini anlatir ve bu ayrilik her iki taraf (izerinde de dylesine kokli bir etkide bulunur ki, higbir
sey kesintisiz sureklilik yanllarinin gdstermeye calistiklari gibi dini kategorilerin yavas yavas
sekiiler kavramlar haline doénlismesinden daha az miimkiin degildir (Arendt, 1996b: 99).
Anlasilan o ki laiklik ile sekulerlik Arendt'te es anlamli olarak kullanilmistir.

Kilise ile devletin birbirlerinden ayrildigi, bu ayrilmanin dini, kamu hayatindan tasfi-
ye ettigi; bltin dini mieyyideleri siyasal alandan uzaklastirdigi; Roma Katolik Kilisesinin
Roma imparatorlugunun mirasgisi gibi hareket ettigi, yiizylardir dinden elde ettigi siyasi
gucu yitirmesine yol actigi bir vakiadir. Bu ayrilmadan dinin tamamen 6zel bir mesele haline
getirildigi sonucu ¢ikarilamaz. Din alaninda bu tir kisisellesme/dzellesme bir korku rejiminin
dinin kamusal islevlerini yasakladiginda ortaya gikar. Kamusal-Sekiiler veya siyasal alan,
Kamusal-Dini alani kapsar ve ona iginde bir yer ayirir. Modern dénemde bir inanan ayni
zamanda hem bir kilisenin Uyesi, hem de herkesin mensubu olmakla katildigi daha genis bir
birligin yurttasi olarak davranabilir (Arendt, 1996b: 99-100). Arendt burada, inancin ya da
inangsizligin sekdler olan (zerinde higbir etkisinin olmadigini vurgulamaktadir.

Liberalizm ve muhafazakarlik XIX ylzyilin ¢ok daha genel ve kapsamli tarih felse-
fesine karslilik gelen birer siyaset felsefesi olarak gortinirler. Bigim ve igerik olarak modern
¢agin son evresinin tarih bilincinin siyasi bir ifadesidir. Liberalizm ve muhafazakarlik arasinda
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yontem, bakis agisi ve yaklasim olarak fark yoktur, farklilik sadece deger hikimlerindedir
(Arendt, 1996b: 139-140). Muhafazakarlik gergek dine déniilmesi ve takva sahibi olunmasi,
Liberalizm ise kendimizi sekUlerizme meydan okuyan kurumsallagmis dinden kurtarmamiz
gerektigi hususunda zitlik igindedirler. Ancak bir din islevi goren her seyin din oldugu husu-
sunda birlesmektedirler (Arendt, 1996b: 141). Agikga ateist oldugunu ilan etmis olmakla
birlikte toplumsal, psikolojik ve duygusal bakimdan geleneksel dinin ifa etmis ve etmekte
oldudu islevin aynini yerine getirdiginden, komnizmin bir din olduguna iligkin yaygin inang
bu agidan iyi bir 6rnek olusturmaktadir (Arendt, 1996b: 140). Arendt (1996b: 142), ateizmin
dini ikame ettigine ya da dinle ayni islevleri yerine getirdigine inanmaktadir. Ayni sekilde
siddetin de otoriteyi ikame etti§i gérustine katlmamaktadir. Yine ona gére modem cagin
sekilerizasyonunun en dnemli sonucu, geleneksel dindeki yegane siyasi unsurun, cehen-
nem ve Tanri korkusunun dinle birlikte kamu yasamindan tasfiye edilmis olmasidir (Arendt,
1996b: 183).

Arendt, sekulerlesmenin dinin etkisini azaltti§i kanaatini tagimaktadir. XX. yizyilin
sonlarina dogru hemen hemen tim dlinyada ve ¢zelde Bati'da gdzlenen yeniden dinselles-
me ve dinlerin yikselisi olgusuna ragmen o, dinin kamusal alanda sosyal davranisi belirle-
medeki etkisinin azaldigini iddia etmektedir. Dolayisiyla toplumda gérilen siddet ve benzeri
egilimlerin dinsel ahlaktan ziyade sekiiler ahlak ilkeleri tarafindan belirlendigini sdyleyebiliriz.
Dinlerdeki Tanri ve cehennem korkusunun yerini sekilerlesen diinyada hukuk kurallar al-
maktadir. Buradan hareketle Tanri otoritesi yerini devlet otoritesine birakmaktadir.

Arendt, dinyanin seklerligi, yasamin siyasi ve dini alanlarini birbirinden ayirdigi
icin bu sonucun kaginilmaz oldugunu vurgular. Ona gére din, siyasi unsurunu kaybetmeye
mahkdmdur, tipki kamu yasaminin askin otoritenin dini onayini kaybetmeye mahkdm olmasi
gibi (Arendt, 1996b: 186).

Esasen bugtin, Arendt'in bu yorumlarinda yanilgiya distiginu bilmekteyiz. Nitekim
bu ve benzeri dusiinceler, yani modern dénemde dinin etkisinin zayiflayacagi hatta onun
tamamen yok olacagini 6ngdren tiim savlar gegerliligini yitirmistir (Alperen, 2003; Falk, 2003:
44, 78). Aksine din, postmodern veya kiiresel donemde, olumlu veya olumsuz anlamda da

89



Yrd. Dog. Dr. Abdullah ALPEREN Hiiseyin SALUR

olsa kendine gok 6nemli yer edinmistir (Salur, 2009). Esasen dinlerin ilk geldikleri donemdeki
etkilerinin, bugtin ayni sekilde devam ettirememeleri cok normal bir durumdur.

Arendt, sekiilerlesmeye paralel olarak Avrupa’da antisemitik disiincenin azalmadi-
§1 kanaatini tagimaktadir. Bati diinyasinin Yahudileri giinah kegisi olarak gérdigiini ifade
eden Arendt'e gore, antisemitizm biraz da Yahudilerin kendilerinden kaynaklanmigtir. Nitekim
kimi Yahudiler bunun kendi 6z kimliklerini korumaya yaradigini dile getirmislerdir. Yahudilere
duyulan nefreti dile getiren antisemitizm dinsel anlamda bir nefret degil daha gok irkg1, milli-
yetci ve ekonomik anlamda duyulan nefretten ibarettir (Arendt, 1996a: 28, 62, 66, 107).

Antisemitik hareketi kiskirtanlar genelde Cizvit ve Fransiz Katolik Kiliseleriydi. Kilise
eski gl¢ ve imajina kavusmak icin antisemitik hareketleri kiskirtmis ancak bu ¢cogu zaman
tersine donmiis itibarsizlikla sonuglanmistir (Arendt, 1996a: 187-189). Kendisinin de bir
Yahudi olmasi ve Yahudilerin 6zellikle Il. Dinya Savas! yillarinda maruz kaldiklari siddet,
Arendt'i eserlerinin bir ¢ok yerinde irkgilik ve emperyalizmi siddetle ve keskin bir bi¢imde
elestirmesine yol agmistir. Hiristiyanlik, segilmiglik digtncesini ilke olarak reddettiginden,
dogrudan rakip olarak Yahudilik goriilliyordu. Nazilerin bilingli olarak Giiney Afrika'daki
antisemitik bir hareket olusturmalarindan gok 6nce, Irk meselesi, antisemitizm kiligindaydi
(Arendt, 1998: 144).

Kilisenin hiyerarsik yapisi, pek ¢ok kisiye bu kaostan kurtulmanin yegane yolu gibi
goriinmekteydi. Aslinda ruhbana duyulan sayginin nedeni herhangi bir dini anlamaktan ziya-
de buydu (Arendt, 1996a: 188). Bu da bizlere gosteriyor ki toplumlarin belirsizlik ve kaos
ortamlarinda dine yonelimler artmakta bunun sebebi ise dinin duzeni temsil etmesinden
kaynaklanmaktadir.

Avrupa Ulkelerinin arada sirada Arap Ulkelerine egemenliklerini, MUslliman halklara
Hiristiyanliklarini dayatmak (zere Akdeniz'in dtesine gectikleri dogru olmakla birlikte, Kuzey
Afrika’daki topraklara highir zaman deniz asiri miistemleke (sémiirge) gibi davranmamiglar-
dir! Tersine gogu zaman onlari s6z konusu ana Ulkeye katmak istemislerdir (Arendt, 1998:
119). Emperyalist egemenligin iki ana siyasi aracindan biri olan irk ideolojisi Gliney Afrika’da,
birokrasi ise, Cezayir, Misir ve Hindistan'da kesfedilmistir (Arendt, 1998: 152).
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Tarihsel ve siyasal efsanelerin gelisimi, Hiristiyanligin dogusuyla birlikte sona erdi.
XIX. yiizyilda ise birbirinden gok farkli ideolojilerle doldu. Emperyalist efsanenin yaraticisi
Rudgard Kipling'dir. Konusu ingiliz imparatorlugu, sonucu da emperyalist karakterdir (Arendt,
1998: 154). Pan hareketleri insanin Tanrisal kokenine iliskin Yahudi-Hiristiyan inancina karsi,
kendi halklarinin Tann tarafindan segildigini va'z ettiler. Onlara gore, kaginilimaz olarak belli
bir halkin mensubu olan insan, Tanrisal kokenini ancak dolayli yoldan, bir halkin mensubu
olarak almigtir. Ancak bu Tanrisal kdken, halki tek bigimli segilmis magrur robotlar kitlesine
donstirmustiir. Dolayisiyla bu kuram gergek disidir (Arendt, 1998: 199-200). Tanr tarafin-
dan segilmis oldugunu ve bu halkin da kendi halki oldugunu va’z eden her ulusal din bir
sapkinlik igerisindedir (Arendt, 1998: 214).

Irkgilarin Yahudilere duyduklari nefret, kendilerinin degil de Yahudilerin Tanrinin
segilmis kullari olabilecegi, Tanrinin inayetiyle diger halklar (izerinde zaferin onlara bagis-
lanmis olabilecedi dogrultusunda hazin Hiristiyan hurafesinin kalintilarinin yol acti§i vehim-
den dogmustur. Korkuyu ve nefreti besleyen ve bir 6iglide de ussallastiran sey, Batili insanin
goktan Yahudi kdkenli bir din olan Hiristiyanlik tarafindan fethedilmis olmasiydi (Arendt,
1998: 214). Dinin mutlak gergek veya askinligi otoritesini yitirdigi zaman, insanlik igin iyi olan
seyi tesis etmek ¢ok daha zordur, kanunlar bile bunu gok zor tesis edebilir (Arendt,
1998:308). Arendt’e gére siddet hangi bicimde ortaya ¢ikarsa ¢iksin kamu alanini yok edebi-
lecek tek unsur oldugunu yukarida ifade etmistik. Dolayisiyla din adina uygulanacak dinsel
siddette kamu alanini yok edebilecektir. Ancak dinsel goriinimli her siddet eyleminin ya da
tavrinin ardinda bile politik, ekonomik ve benzeri nedenlerin (Giindliz, 2002) var oldugunu
unutmamak gerekir.

Anladigimiz kadariyla kultlirel degerlerle birlikte manevi degerleri temsil eden dinin
yoklugu veya etik yasalarin zayifladigi her yerde toplumsal anlamda siddet ortaya gikmakta-
dir. Arendt’e gore de dinsel siddet kollektiftir ve dolayisiyla da yikici olmaktadir.

Yukarida da zikrettigimiz gibi Arendt’in din ile ilgili goriisleri siyaset felsefesiyle i¢
ice gegmistir. Salt dinsel yargilari veya agiklamalari yok denecek kadar azdir. Bilindigi iizere
evrensel her din yayilmaci oldugundan, iginde az-gok hakl-haksiz mutlaka siddet 6gesi
tasiyacaktir. Siddetin ise iginde daima keyfilik unsuru barindirdigini belirtmistik. Bu durumda
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aktorler degisse, alt Giste gegse Ust-alta gegse, zalim mazlum olsa mazlum zalim olsa bile
devam eden tek sey yine zulim ve siddet olacaktir; yani degisen pek bir sey olmayacaktir.
Kisacas! hep bir zalim ve ezilenler var olacak ancak roller déntstimlii olarak oynanacaktir.

Bu gercevede gergekten temiz olan higbir siddet tirl nerdeyse bulunmamaktadir.
Nitekim kurban edimi, en iyi durumlarda bile ancak arindirici bir siddet olarak tanimlanmak
zorundadir. Esasen kurban kesenlerin, bu kesme isinden sonra arinma igleminden ge¢gme
zorunlulugu buradan kaynaklanmaktadir. Bu baglamda kurban streci, atom tesislerinin arin-
dirimasi islemine benzetilebilir; uzman isini bitirdikten sonra kendi kendisini de arindirmak
zorundadir. Ancak her zaman kaza olasiligi mevcuttur (Girard, 2003: 55, 211). Esasen siddet
her zaman nefret edilen bir eylem degildir. Yapildigi yere, zamana, kimin yaptiina ve neden
yaptigina gore degisebilir. Dolayisiyla siddet, siddet bigimleri ve onun tanimi, mesruluk-gayri
mesruluk, yasallik-yasa disilik gibi kiltirden kiltlire, zaman ve hatta toplumdan topluma
gore degisiklik gosterebilmektedir.

g. Sonug

insanin dogasinda bulunan ve insani bir eylem olan siddetin kamu alaninda ortaya
cikisini ve nasil politika disina ¢ikarilabilecegini Arendt bizlere kuramsal olarak gostermeye
galismistir. Ancak bizce bunun siddeti azaltacagini varsaysak bile bu yeterli bir ¢dzim olma-
yacaktir. Bununla beraber kamu alanini besleyenin, ézel alan oldugu bilinmektedir. Arendt'in
kamu alani anlayisi bir gok sosyolog ve siyaset¢i tarafindan kritige_tabi tutulmus ve elestiril-
mistir.

Hannah Arendt’e gore;

1. Siddet sayilara degil, araclara muhtagtir.

2. Siddetin temelinde totaliter rejim vardir.

3. Kolektif siddet vahsi ve caniyane bir sekilde ortaya gikar.

4, Kamu alanini ortadan kaldirabilecek yegane unsur siddettir.

5. Irkgilik ayrimeiligi korlkler ve siddeti arttirir. Yine siddette irkgiligi kérikler. Bu bir
kisirdongl seklinde birbirini beslemektedir.
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6. Arendt'in kimi zaman bu diinyaya iliskin karamsarligini devrimci eylemle ¢6zme-
ye galismasi, kendi iginde kismen celiskiye diismesine neden olmustur. Zira devrim, toplum-
sal duizeni degistirmek ister ve beraberinde siddet kullanimini da mutlaka getirir. Ancak genel
gergevede Arendt, siddetin canavarca ve akil disi oldugu hususunda da israr etmektedir.

7. Arendt, Laikligi ve Sekilerligi asagi yukari ayni anlamda kullanmistir.

8. Modern dénemde ve hizla sekiilerlesen diinyada dinin etkisinin gok az olacagin
varsayan Arendt’in bu konuda yanilgiya dustigini glniimizin gelismeleri bize agikga orta-
ya koymustur. Zira olumlu veya olumsuz anlamda din, kiresellesen dlnyanin artik vazgegil-
mezidir.

Arendt, II. Diinya Savasl, devrimler, soduk savastan kaynaklanan gerilimler, soyki-
rimlar ve stirginleri devrinde yasamis ve izlemis, ¢ikarimlarini da bu temel (izerine oturtmus-
tur. Bundan dolayidir ki siddet olgusunu en iyi dile getirenlerden biri olan siyaset felsefecisi
Hannah Arendtin gorUslerini anlamaya ve analiz etmeye calistik. Esasen siddet olgusu
uizerinde calisiimaya deger bir konudur. Ciinkii o, sosyolojik bakimdan ¢ok az konu edinilmis
ya da onun sadece bir yoniine deginilmistir.
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Abstract- It is known that the fact of violence is as old as the human history.
After coming to the world, human being starts to recognize violence and its
influence area as it starts to recognize its environment. In our this work, we
tried to construe the fact of violence which we concede as a basis in human
nature and its root, according to Hannah Arendt. We sought to examine the
fact of violence from the standpoint of sociology of religion in this study which
aims for comprehending the violence which is a conscious act of mankind,
and discovering what causes violence in Hannah Arendeth’s world view. In
this connection, we tried to understand and appreciate H. Arendet and her
concept of violence.
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Atif / © Cevik, M. (2008). Bir Ateizm Ahlakinin imkani Uzerine. Cukurova Universitesi ilahiyat
Fakiiltesi Dergisi 8 (1), 97-108.

Ozet- Bu yazida ateizmin ahlak temellendirmesinin miimkiin olup olmadigi iizerinde durulacaktir.
Oncelikle ahlak felsefesinin temel kavrami olan ‘iyi’nin teizm agisindan nasil ele alindigii (izerinde
durulacaktir. Daha sonra ateizm baglaminda nesnel ve 6znel ahlak teorisi tartisilacak. Son olarak
da ateizm igin 6znel ahlak teorisinin kaginilmaz olmasi ve 6znel ahlak anlayisin aslinda bir ahlak
anlayigi sayilmayacadinin gerekgesi lizerinde durulacaktir

Anahtar Kelimeler- Ahlak, etik, nesnel ahlak, 6znel ahlak, ateizm

§88

Ahlak felsefesi s6z konusu oldugunda temel tartisma konularindan ikisi $6yledir: bi-
rincisi, “iyi veya kotl yargilarinin kriteri nedir?” ikincisi de “iyi veya kétl yargilarina ben neden
uymaliyim?”

Bir seye veya olaya iyi veya kotii denmesinin anlami ve felsefi gerekgesi nedir? Bu
bir durum tespiti midir yoksa bir deger koyma midir? Eger bir seye iyi veya kotii derken yap-
tigimiz sey bir durum tespiti ise bu demektir ki biz, insanlik olarak, o seye iyi veya kétl de-
meden 6nce de o sey iyi veya kotlydl. Eger yaptigimiz bir durum tespiti ise kargimiza bir
bagka soru gikacaktir. Iyi veya kétii oldugunu aktardigimiz seyin veya olayin kétiiliigii nere-
den kaynaklanmaktadir. Bu durumda iki ihtimal s6z konusudur: (a) ya o seyin iyiligi kendi
dogasindadir veya (b) o seye iyi degeri ilistirilmistir. Bir bagka deyisle bir seyin veya olayin
iyiligi ya ontolojiktir yani kendiligindendir veya relatiftir yani ilintiseldir.

* Adiyaman Universitesi Fen-Edebiyat Fakilltesi.
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Bir teist icin iyilik ve kotllik vasfinin olayin kendisinde oldugunu séylemek oldukca
ciddi teolojik problemlere neden olur. Mesela, eder iyilik ve kétllik varliklarin 6ziinden bir
sey ise 0 halde Tanri deder koyucu degil varliklarda mevcut iyi ve kéti degerlerin habercisi
konumunda olur. Oysa teist icin Tanri deder koyandir. Belki denilebilir ki Tanri varliklari
yarattigi an kimini ézde kéti kimini de ézde iyi olarak yaratmis ve degerleri insana bildirdigi
zaman tek yaptigi sey daha 6nceden yaratmis oldugu iyi-kdtl varliklari haber vermektedir
denilebilir. Ancak bdyle bir durumda da Tanrr’'nin farkli zamanlarda ve mekanlarda bir varli-
gin degerini degistirme yetkisine sahip olmayan bir varlik olarak distunilmis olmaktadir.
CUnkU eger varlik ile ahlaki deger arasinda a priori bir zorunluluk var ise Tanr’nin apagik
mantiksal ilkelerle gelisip a priori olarak iyi olan bir seye kéti demesi diisiinlilemez. Ciinkii
teistik Tanr anlayislarinin temel paradigmalarindan biri de Tanri'nin geligki icermeyen bir
varlik olmasidir.

Ayrica bir seyin ahlaken iyi veya kétil olan niteliginin bir seyin 6zlinden veya o sey-
de var olan ayrilmaz bir nitelikten kaynaklandi§i kabul edildiginde ise bir tir ahlaki dogma-
tizme variimig olur. Boyle bir durumda geriye kalan sey insanlarin varliklardaki ve eylemler-
deki 0 s6zil edilen ‘ayriimaz nitelik'i bulmaktir. Ahlaki degerlerin ontolojik oldugu varsayimi
hem ateistler igin hem de teistler igin sorun olur. Ornegin Islam diisiince tarihinde husun-
kubuh (iyi-kétl) tartismalari arasinda en gok tizerinde durulan problemlerden biri de “Allah bir
seye, 0 sey iyi oldudu icin mi iyi demis, yoksa iyi dedigi icin mi o sey iyi olmustur?” seklindeki
Platon'un Euthypro ikilemidir. Bu baglamda rasyonel diislince taraftari olan Mu'tezile ekoliine
gore kisi akliyla neyin iyi ve kotii oldugunu bilebilir. Onlara gére her seyin bir yaratilis nedeni
oldugu gibi aklin da yaratilig nedeni iyi ve kotlyl bulmaktir.! Buna gore Kisi iyi ve kotiyu
bilmek igin Allah’in bildirmesine gerek duymaz. Ancak Es'ari ekole gére akil, iyi (husun) ve
kétliy (kubhu) anlamaya yeterli degildir o sadece kendisine bilidirileni anlamak igin bir arag-
tir.2 Bir bagka Stinni dlistinir olan Maturidi ise aklin islevini biraz dah artiran Mu'tezile ekolu-
ne kismen daha yakin bir husun kubuh teorisine sahiptir. Recep Kiligc Maturidi'nin bu konu-
daki distincesini sdyle dederlendirir; “adalet ve dogruluk gibi kendinde iyi olan ahlaki fiilerin

1 Sait Yazicioglu, Kelam Ders Notlari, Ankara 1996, s. 45.
2 [zmirli Ismail Hakki, Yeni ilm-i Kelam, Umran Yayinlari, Ankara 1981, s. 70.
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iyiligi aklen zorunlu; kotulugu de aklen imkansizdir. Ayni sey, kendindekéti olan zulim ve
yalanin kotuligu igin de aynen gegerlidir.”

Bir kisi bu ikilemden hangisini kabul ederse etsin ¢dzimu zor karmasik problemler-
le bogusmak durumunda kalacaktir. Oregin ahlaki degerlerin varliklarin ayriimaz kimi nite-
liklerinden kaynaklandigini sdylemekle ayni anlama gelen birinci sikki digtnelim. Yani “bir
sey iyi oldugu icin Allah o seyi iyi diye nitelendirmigtir’” distncesi. Bu varsayimda insanin iyi
ve kot degerlerinin bilinmesinde bir anlamda Tanri’'nin by-pass edilmesi s6z konusudur.
CUnk, eder iyi ve kotli degeri orada yani varliklarda ayriimaz bir bigimde var olmaya devam
ediyorsa insanin onu bir sekilde kesfetmesi mimkiin gibi gériinmektedir. En azindan imkan-
siz degildir. Bu varsayimin karsimiza gikaraca@i ikinci bir sorun ise yukarida da kismen
deginildigi gibi deger koyucunun kim oldugu tartismasidir. Bu yazinin konusu olmadigindan
birinci sikkin dogurdugu problemleri burada enine boyuna irdelemek gereksizdir. ikilemin
ikinci, yani “bir sey, Allah ona iyi dedigi icin iyidir,” dnermesine gelelim. Buna gdre higbir
yaratik bizatihi iyi veya kotl degildir. Ona iyi veya koti degeri verilmistir. EGer bir teist ahlaki
degerlerin belilenmesini (vad'ini) Tanr’'nin keyfiligine baglarsa, yani “bir sey, Allah ona iyi
dedigi icin iyidir’ anlayisina inanirsa o durumda su soruya yanit vermesi gerekir: Madem ki
Tanr de@er koymada tamamen keyfi davraniyor, dyleyse Tanri hirsizlik, haksizlik ve zina
gibi iyi olacagini diislinemedigimiz eylemleri iyi olarak niteleyebilirdi diyebilir miyiz? Bir teist
icin bu sorunun yaniti sudur genel olarak: Tanri deger koymada elbette keyfi davranmistir.
Ancak Tanri'nin keyfi davranmasi onun yanlis yaptigi veya yapma ihtimalinin oldugu anlami-
na gelmez. Tanr yanlistan miinezzeh (arinmig) oldudu igin iyiye kotl, kotiye iyi demez.
Neye iyi demisse o zaten iyidir. Kotlye de kdtl demistir.

Ozetlersek, degerlerin bilinebilirligi s6z konusu oldugunda kisi ya nesnellik taraftari-
dir ya da dznellik. Nesnel disiinceye gore ahlak kurallari insandan bagimsiz bir sekilde
varligini stirdiirmektedirler. insan o degerleri kesfeder. Nesnelci ahlak taraftari olan bir dindar
icin varliklardaki veya olaylardaki iyi ve kétl degeri Tanri tarafindan verilmistir. Ve insan da
bu degerleri ortak bir sekilde elde edebilir. Clinkii nesneldir. Kisilere gore degisen bir durum
yoktur. insan degerleri kesfedendir belirleyen degildir. Tanri degerleri koyarken nesnelerdeki
ve olaylardaki degerlerde keyfi davranmaz. CUnkU her biri birer yaratilmig varlik olan olaylar

3 Recep Kilig, Ahlakin Dini Temeli, Tiirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, Ankara 1992, s. 122.
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ve nesneler yaratili sirasinda ahlaki deger ile paralel yaratilmiglardir. Tanri yaratirken varlik-
lara kendisiyle ve akilla gelisen ahlaki degerler koymaz. Dolayisiyla degerler ister akilla
bulunsun ister Tanr’'nin emir ve yasaklariyla alinmig olsun her ikisinde de ayni deger yargi-
sina ulasilir. Nesnel ahlak teorisi bu sekilde 6zetlenebilir.

Oznelci ahlak taraftari olan bir dindar icin ise varliklardaki veya olaylardaki iyi ve kb-
tl degeri yine Tanri tarafindan varliklara ve nesnelere verilmistir. Ancak Tanri bu degerleri
koyarken tamamen keyfidir. Ve ‘deder’ de sadece Tanri koydugu icin degerlidir. Yoksa varlik-
larin veya olaylarin degerli olusu Tanri ile veya aklin dogasi ile ilgili degildir. Bu nedenle biz
akilla Tanr'nin koydugu degerleri anlayamayiz. lyi ve kétii yargilarini bilmenin yolu Tanr’nin
neye iyi neye ve kotl dedidine bilmektir. Aksi takdirde insan kendi basina iyi ve kéti yargisi-
na ulagamaz. Dindar 6znelciligi bu sekilde dzetlemek mimkindr.4

20U

Buraya kadar (zerinde durulan konu teizmin kendi i¢inde yapti§i “ahlakin nesnel
olup olmamas!” tartismasiydi. Teizmde ahlakin kaynaginin Tanri oldugu ve Tanri’'nin emir ve
yasaklarindan yola ¢ikilarak elde edilmesi gerektigi konusunda kusku duyulmamaktadir.
Farkli versiyonlari olmakla teizmin genel olarak ahlak’in kaynagini bir evrensel kritere ve
codunlukla da Tanr’'ya bagladiklarini sdylemek mimkiindir. O nedenle buraya kadarki
tartismaya neden olan sey Tanri’'sal dayanagi olan ahlakin insan tarafindan nasil bilinecegi
tartismasiydi.

Tartismanin bundan sonraki boyutu ise ateizmin ahlaki nasil temellendirdigi sorunu
olacaktir. Her seyden dnce tartisma gotlirmeyen sey, ateizmin temel ¢ikis noktasinin ahlaki
degerlerin insan ile olup bittigini séylemesidir. Kuskusuz yerytziindeki bitiin ateiztlerin ayni
sekilde bir ahlaki temellendirmesi vardir demek kanitlanmasi mimkin olmayan bir iddiadir.
Nasil ki batln teistler ahlaki ayni sekilde temellendirmiyorlarsa bitin ateistlerin de ahlaki
veya ahlaki olmayan durumu ayni sekilde temellendirdikleri sdylenemez. Ancak ateizmin
ahlaki temellendirme ile ilgili diigtincesini ele almak igin bu dlslinceyi 6zetleyen birkag alinti
yapmakta yarar vardir.

Bertrand Russel, “Neden Hiristiyan Degilim?” isimli kitabinda, iyi ve kéti'niin Tan-
ri'nin varligiyla anlam kazanacagini ileri stiren anlayisa itiraz igin der ki “iyilikle kotlllk ara-

4 Din ve Ahlak iligkisi konusunda bir tartisma icin bak. Hlisameddin Erdem, Problamatik Olarak Din-
Felsefe Miinasebeti, Konya 1999, s. 137-157.
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sinda bir ayirnm oldugundan eminseniz durumunuz nasil olacaktir. Bu iki ug arasindaki ayrilik
Tanr'nin buyrugundan mi ileri gelmektedir? Egder yalnizca Tanri buyrugu yizindense, o
halde Tanr’'nin kendi icin iyilikle kotltk arasinda bir ayrim yoktur, bu ylzden Tanri iyidir
demenin bir anlami kalmamaktadir.”> Robin Le Poidevin, Ateizm isimli kitabinda Russel’in bu
ifadelerini meta-etik baglamda soyle formile eder: 1-Eder teizm dogruysa, “Tanri iyidir” ahla-
ki olarak anlamlidir. 2-E@er teizm dogruysa, Tanri etikte agiklayici bir rol oynar. 3-Eger “Tanri
iyidir" ahlak olarak anlamliysa, ahlaki iyilik Tanr’'dan bagimsiz olmalidir.6 Ateizme gére ahlaki
iyi ve kotl degerleri uzlasiya baghdir. Le Poidevin, ateizmin 6znelci ahlak anlayisini s6yle
gerekgelendirir: “Ahlaki dzellikler bizim kendi onaylama ya da yadirgama hislerimizin bir
yansimasidir. Bu duygular kismen dogustan gelebilir, ama kuskusuz ¢ogu toplumsal olarak
kosullanmigtir. Bir an igin bunu bir kenara birakirsak, ahlaki 6zelliklerin dogal 6zelliklerin
ardindan gelme nedeni, belli dogal 6zellikler tagiyan eylemlerin (6rnegin, bile bile insan cani
almak) genel olarak bizde yadirgama, acima vb. duygular uyandirmalari ve bdylelikle o ey-
lemi kinamaya sevk etmeleridir. ... Bunu bir kere kabul ettigimizde, ahlaki bilgiye iliskin higbir
sorunun olmadigini goririiz. Belli dogal 6zellikler tagiyan eylemlerin sirf bizde belli duygular
uyandirdiklari i¢in yanlis olduklarini ‘biliriz’.”” Ateizm igin bir eylemi iyi kabul etmemizi hakli
kilacak sey Tanri'nin onu ‘iyi’ olarak nitelendirmesinden gok o eylemde bulunan bir nitelikten
dolayr olmalidir. Bu nitelik her yerde ve her zaman gegerli olmayabilir. Ama eder o an o
eylemde benim igin veya toplum igin iyi bir nitelik varsa o iyidir.

Le Poidevin'in ahlaki iyiye uyma gerekliligi hakkindaki izahi da tipik bir ateist gibidir.
Poedvin’e ateizm i¢in bir iyi davranigi neden yapmallyim sorusuna teistler ¢tinkii Tanri 6yle
istiyor yanitini verir. Peki neden Tanrinin istegine uymaliyim? Cuinkii sonsuz bir otoriteye
boyun egmeliyim. Peki neden sonsuz bir otoriteye boyun egmeliyim ... bu bdyle sirer. “etme-
liyim: ¢linkii ...meliyim, vb.” Oysa “eger ben bir seyi, eylemin kendi dzellikleri yiiziinden degil
de, sadece baskasi istedigi igin yapiyorsam, ahlaki olarak davranmig olmam... Tanr’nin
emirlerine uygun eylemde bulunmam eylemimi neden ahlaki kilsin ki?"®

5 Bertrand Russel, Neden Hiristiyan Degilim?, Toplumsal Déntisiim Yayinlari, istanbul, s. 7.

6 Robin Le Poidevin, Ateizm, (Gev. Abdullah Yilmaz), Ayrinti Yayinyari, istanbul 2000, s. 124.
7 Robin Le Poidevin, s. 131.

8 Robin Le Poidevin, s. 135.
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Ateist icin ahlaki ideal 6zerklik ve 6zydnetimdir. “Gergek anlamda ahlaki fail baska
guclerin aleti olmak yerine kendi efendisi olmay isteyen; sézde otorite olan bazilarinin teblig-
lerine giivenmek yerine beli tlir eylemlerin hakliligina kendi basina karar veren faildir. Ancak
eger Ozerklige deger veriyorsak, Tanri'yl ahlaktan uzak tutariz... Korkuya dayall bir ahlaka
ahlak denemez.”® Buna benzer bir tutumu bir agnostikten de duyabiliyoruz. Murtaza
Korlaelgi'nin dedigi gibi “ateizm, Hiristiyan bmati dlinyasinda oldugu igin, bu problemle ugra-
sanlar da, daha ok batil Hiristiyan distndrler olmustur.”® Kendisini bir agnostik olarak
nitelendiren Mete Tuncgay kendisiyle yapilan bir sdyleside benzer bir akil yiritmeyi glindeme
getirmistir. Mete Tungay, kendisine ydneltilen “Sizin inanmama sebebiniz nedir?” seklindeki
soruya “(b)ir havug ve sopa s6z konusu. Erdemli yasarsak, bunun 6diiliini alacadiz. Kotiilik
yaparsak, onun da cezasini gérecediz. Bu durumda ahlékli olmak, ne kadar yiice bir sey,
bilmiyorum. Bana bdyle bir (imit ve korku olmaksizin, erdemli olmak ¢ok daha cesur gérinii-
yor.” seklinde cevap vermektedir.!t

Ateistik yaklagimin temel paradigmasi mutlak olarak ‘iyi’ diye nitelendirecedimiz
davranisa inanmak yerine iyinin dznelligine inanmaktir. Buna gére iyi toplumsal uzlas! veya
bireysel tercihten baska bir sey deglidir. Bu demektir ki ateizmin ahlak anlayisi yukarida izah
edilen ikinci muhtemel yanit olan (b)'nin yani ‘varliklardaki iyi ve kétii degerlerinin ilintisel
oldugu’ diistincesiyle karsi karsiya gelmis oluruz. (b) yanitina gére varliklar ile deger arasin-
da bir 6z birligi degil nitelik iliskisi vardir. Yani varliklar veya olaylar T1 zamaninda iyiyken, T2
zamaninda kot kabul edilebilir. Bu deder koyucuya bagli bir durumdur. Bu anlayis bizi
sekiiler 6znelci ahlak anlayisina gotlrlr. Boylece ateizm, ahlakin temeline Tanri'yl degil de
insani koyarak ahlak ontolojik anlamda bir sekiler zemine oturtmus oluyor. Buna gre insan
ahlakini kendisi ikame eder. Ahlakli olmak i¢in Tanri'ya ihtiyag yoktur. Ateizm igin nesnel
ahlakin imkani zor gibi gdriiniyor. Clinkii insani temele alarak yapilan bir ahlaki temellen-
dirme taraftaridir ateizm. Gergi Michael Martin, “Atheism, Morality and Meaning” isimli kita-
binda ateizmin nesnel bir ahlak anlayisina sahip olabilecegdini sGylemektedir ve “ateistlerin bir

9 Robin Le Poidevin, s. 136.

10 Murtaza Korlaegi, Robert Coffy'nin Ateistlerin Tanrs isimli kitabinin gevirisine yazdi§i énséz, Anka-
ra Universitei Ulahiyat Faklltesi Yayinlari, Ankara 2003, s. 1. Ateizmin problemleri baglaminda ay-
rica Murtaza Korlaelgi'nin Roger Verneaux'dan gevirdidi ve ayni yayinevinden gikan Cagdas Ateizm
Uzerine Dersler isimli kitaba bakilabilir.

18 Nisan 2004 tarihli Zaman gazetesinde yer alan roportaj.
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nesnel ahlak anlayisini takip etmek igin bir neden ve bir motivasyonlarinin olmadigina dair
batln elestirilerin bagarisiz oldugunu” "2 ileri sirer. Martin, ateizmin nesnel ahlak anlayisina
sahip olmasinin empati ile mimkin olabilecegini ileri stirer. Tanri inanci olmadan nesnel
ahlak temellendirmesi ile tanri inanci oldugu halde kisinin nesnel ahlak temellendirmesini
rasyonel tarzta yapmaya galismasi arasinda sekil itibariyla bir farklilik yoktur. Birincisi Tanri
inanci olmadan nesnel ahlak temellendirmesini rasyonel zeminde yapmaya ¢alisirken ikincisi
Tanri inanci olmasina ragmen Tanri ile temellendirmek yerine nesnel temellendirme yapma-
ya calismaktadir. Omegin islam tarihinde akilci tutumuyla bilinen mutezile ekoliiniin Tanri
bize ‘husun’ (iyi) ve ‘kubuh’un (kétl) ne oldugunu bildirmese bile aklin gorevi onu bilmektir
derken aslinda farkl bir tutum iginde oldugu s6ylenemez. Yalniz Mutezile hem ahlak hem de
akil Tanri tarafindan yaratildigi igin ahlakin akil tarafindan anlagiimasini ontolojik bir zorunlu
uyum oldugunu sdylemekle ahlaki teolojik olarak temellendirdigini séylemek mimkindr.
Oysa ateist ayni nesnel ahlak kurallarina bir sekiiler temellendirme yapmaktadir ¢linki Tan-
ri'dan bagimsiz bir temellendirmedir ateizminki.

O zaman teistler ile ateistler arasindaki ahlaki temellendirme nesnel olup olmama-
sindan ¢ok ahlaki iyi ve kotl'nin megruiyeti sorunudur. Yani nesnel de olsa 6znel de olsa iyi
davranis, iyi niteligini hangi kaynaktan aliyor? Ateizmin iyi ve kotli temellendirmesini 6znel ve
nesnel olmaktan ¢ok otoritesi ve mesruiyeti bakimindan ele aldigini gérmekteyiz. Yukarida
aktarildigi gibi ahlaki iyi saptanirken de o ‘ahlaki iyi'ye uyulurken de 6dll verecek olan Tanri
yerine kendi kisisel kararini koymanin dnemsendigini gérmekteyiz. Le Poidevin'in dedigi gibi
‘baska guglerin aleti olmak yerine kendi efendisi olmayi isteyen13 ve ‘sozde otorite’lere
karsi ¢ikip ‘kendi basina karar veren fail konumunda olmalidir insan. Acaba gergekten du-
rum Le Poidevin'in dedigi gibi midir? Oyle olsaydi ateistlerin birbirinden farkli ‘bagmisiz iyi
davranis kaliplari gelistirmis olmalari gerekmez miydi? Ama gdriiyoruz ki ateistler de
teistlerin ‘iyi" dediklerine ‘iyi’, ‘k6tU’ dediklerine ‘kétl’ demektedirler genel olarak. Dinyanin
her yerinde fiili durum asagi yukari ayni seyleri iyi veya kétii kabul etme seklindedir. Bunun
icindir ki ulusal hukuklari baglayici ayni zamanda birer ahlak metni olan ‘insan Haklari Ev-
rensel Beyannamesi’ gibi ortak hukuk metinleri ortaya gikmaktadir ve bu metinlerin icerdigi
ahlaki zemin genel hatlariyla hem ateist hem de dini yaklasimlarin kabul ettigi bir zemindir.

12 Michael Martin, Atheism, Morality and Meaning, New York 2002, Prometheus Books, s. 45.
13 Robin Le Poidevin, s. 136.
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Veya diinyanin bir yerinde dogal felaket oldugu zaman teistler de ateistler de oraya yardim
etmek gerektigini sdyleyebilmektedirler. Dinyanin her yerinde g¢alistirilan igginin emeginin
sOmarilmesi kotu bir ahlaki davranig olarak kabul edilir. Ahlaki iyi sayilan davranis kaliplari-
nin neredeyse bitlin diinyada ve tarih boyunca ayni olmasi pratik anlamda bir evrensel
ahlak yasasinin varliinin kanitidir. Ancak bu demek degildir ki ateistler nesnel bir ahlak
yasasina inanir. Bu sadece reel durumdur. Reel durumda ateistlerle teistlerin iyi ve kotl
kavramlari 6rtigsmektedir blylk oranda.

Burada sunu belirtmeden gegmek dogru olmaz. Ahlak kurallarinin toplumdan top-
luma degistigine iliskin anlayisi besleyen yanlis algilamalardan biri ahlaki davranis ile giinah,
gelenek ve orfi davraniglarin karistirimasidir. Mesela yasga biiyiik insanlarin yaninda ayak
ayak Ustine atmanin bir toplumda normal, bir diger toplumda yanls kabul edilmesi bir alig-
kanlik ve 6rf sorunudur. Ahlak sorunu degildir. Benzer sekilde evli olmayan karsi cinslerin
flort etmesi kimi toplumlarda veya bireyde glinah kabul edilirken kiminde normal kargilanmasi
bir dini yaklagim tarzidir. Orfi veya dini olarak onaylanan davranislarin ahlak ile iliskisi ayri bir
arastirmanin konusudur. Ancak gorebildigimiz kadariyla ahlaki iyi olarak kabul edilen davra-
nislar her toplumda benzer bir oranda kabul gérmektedir. Mesela yardimsever olmak, dirGst
olmak, adil olmak, vefali olmak vb. Biitiin bunlar dinyanin her yerinde en azindan teorik
olarak iyi kabul edilen davraniglardir. Tabi ki sunu da unutmamak gerekir. Bir dindar icin
ahlak ile din birbirinden ayriimaz iki 6gedir. Bu anlamda ‘ahlaki iyi’ din ile temellendirildigi icin
iyi ve kot davranislarla sevap ve giinah diye kabul edilen davranislar arasinda bir 6rtigsme-
nin olmasi beklenen hatta kaginilmaz bir durum olur.

Bu konudaki yanlis anlagiimalardan biri de teistler veya ateistler arasinda yer alan
ahlak digi davranigin yayginlastigi zamanlardan veya yerlerden yola ¢ikarak teizmin veya
ateizmin kotllugun veya kétu ahlakin temeli oldugunu séylemektir. Burada olmasi gereken
durum ile olan durum karistirimaktadir. Bu karistirmaya en glizel érnegi Sabah gazetesinin
29 Aralik 2007 tarihli sayisinda Emre Akdz'iin yazisinda gérmekteyiz. Akdz, “iyi Ahlak' icin
Din Sart Midir?” baslikli yazisini sdyle bitirir: “Benim gordigiim su: Fanatikler; diinyanin en
iyi, en glizel, en yararli fikir ve inanglarini dahi silaha déntstirebiliyor.”4 Unutmamak gerekir
ki din giizel davraniglari emreder. Bu, dinin olmasi gereken durumudur. Olan durum da degi-

14 Emre Akoz, 29 Aralik 2007 tarihli Sabah gazetesi.
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sebiliyor. Olan durumdan yola gikarak olmasi gereken teorik durumu tartismak higbir sekilde
makul gorilemez. Dogru olan, olmasi gerekenden yola ¢ikarak olani sorgulamaktir.

Bitlin bu yanlis anlagiimalara ragmen toplumlarin ahlaki durumlarina bakilinca de-
nilebilir ki ahlaki iyi'nin ne oldugu tartismasi fiili olarak anlaml bir tartisma degildir. Ciinkii
herkesin anlastigi yaklasik bir ahlaki iyiler listesi zaten vardir. insanlar bununla birbirlerini
iyilige cagirmakta (emr bil maruf) ve birbirlerini yargilamaktadiriar. Ornegin savas durumun-
da cocuk, yasli ve kadinlarin éldiiriilmesi gok az insan tarafindan normal karsilanir. Oyle
gorundyor ki ahlaki iyi ve kot eylemlerin nesnel mi yoksa 6znel mi olduklari sorusu sadece
ateistler igin degil ayni zamanda -yukarida izah edildigi gibi- teistlerin de sorunudur. Glink,
Tanri deder koyucu (sar") olarak kabul edilse dahi, Tanri bildirmedidi zamanlarda bu deger-
lerin salt akilla bilinip bilinemeyecegi tartismasi teistler icin de sorun olarak tartisiimistir.
Nitekim Islam diisiince tarihindeki husun ve kubuh meselesinin mutezile ve ehl-i siinnet

arasinda bu baglamda tartigildigini gdrmekteyiz.

Oyle goriiniyor ki ateistler ve teistler arasindaki esas ayrim en basta sordugumuz
“iyi ve kotl yargilarina ben neden uymaliyim?” sorusuna verilen yanit konusunda olacaktir.
Bu konuda ateizmin yaklagiminin *havug ve sopa” baglamindan oteye gitmedigi gorGlUr.
Hem Le Poidevin hem de Tuncay ikisi de ahlaki iyiye ben istedigim i¢in uymaliyim seklinde
bir yaklasima sahiptirler. E§er Tanri’dan korktugum veya onu sevdigim igin ahlaki iyiyi yapi-
yorsam bu etik bir davranis olamaz onlara gore's Ateistlerin ahlaki iyi ve kétli konusunda
olgu (is) durumundan gok deder (ought) durumuna cevap vermeleri daha zor gibi gériinmek-
tedir.16 ‘Hangi seyler iyi veya kétudir'den gok; ‘iyi ve k6ti kabul edilen su eylemleri neden
yapmallyim?’ sorusunun yanitini aramak daha gok zorluklar igeren bir etik sorunu olarak
goriilmektedir. Teistler, ‘Tanri istedigi icin yapmaliyim’ derken ateistler relatif diisiiniip ‘ben
istedigim igin’ veya ‘toplumsal nedenlerle yapmaliyim’ demek durumundadirlar. Acaba ateist-
ler kisiyi veya “ben’i deger koyucu olarak tanimlarken onu bir anlamda tanrilagtirmig oluyor-
lar mi? Eger “ben” veya “toplumsal benlik” ahlaki iyinin kriteri yapilirsa bu bir anlamda ‘top-
lum’a veya ‘ben’e kutsallik atfetmektir. Toplum menfaati veya kisisel tatmin igin ahlakli olmak
anlamina gelir bu durum. Ancak bu durumda toplumsal yararin ve kisisel tatminin bir evren-

15 Robin Le Poidevin, s. 136. ve 18 Nisan 2004 tarihli Zaman gazetesinde yer alan roporta;.

16 Olgu-deger iliskisi lizerine bir tartisma igin bak. Recep Kilic, Cagdas Ingiliz Ahlak Felsefesinde
Olgu-Deger Problemi, Felsefe Dlnyasi dergisi Sayi 23, 1997, s. 57-98.
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sel kriter olarak sunulup sunulamayacagl kuskuludur. EGer evrensel bir kriter olarak 6ne
strlilemez ise 0 zaman sz konusu iyi davranigl yapmalidir diye bir bagkasi etik davranmaya
6zendirilemez. Eger 6zendirilmeye deger bir jyi davranis olarak gortimiyorsa o zaman bu
davranisin yapmaya deger bulunmasi da gerekmeyebilir.

Bu asamada sorulmasi gereken soru sudur: ateistler ‘ben’in veya ‘toplumsal ben’in
mutlulugunu evrensel bir kriter olarak sunabilirler mi? Bu soruya hayir dendiginde, bir dnceki
paragrafta kisaca ifade edildigi gibi, evrensel kriteri ve dayanagi olmayan bir ‘iyi’ davranigin
yayginlagmasini isteyemezsiniz. Baskasina tavsiye edemezsiniz. Clnk{ eder ahlaki iyi uzla-
slya dayali (conventional) ise 0 zaman William Lane Craig'in dedigi gibi “ou grup ahlakina
uymamay! segen biri modaya uygun davranmamaktan baska bir sey yapmamis,™7 demektir.
Bu soruya olumlu yanit verildiginde ise bagka problemler ortaya gikacaktir. ‘Ben’in mutlulugu
evrensel kriter olarak kabul edilirse kisisel veya toplumsal ‘ben’ bilindigi gibi bazen ¢ok uguk
seylerle de mutlu olabilir. Ornegin her yerde nefretle anilan cinsel istismar yapan milyonlarca
insani mutlu edebilir. Veya risvetle is yapma rigveti alan agisindan mutluluk nedeni olabilir.
Ve bu sayl azimsanmayacak kadar da goktur. Bunlarin ahlaki iyinin kriteri olamayacagi agik-
tir. Belki denilebilir ki bir olayin sadece yapan kisiye mutluluk vermesi dl¢l olmaz empati
yaparak ayni seyin sana yapilimasinda mutlu oluyorsan o zaman evrensel bir kriterdir denile-
bilir. Empati ile karsidakini mutlu veya mutsuz eden eylemi bilmek ne kadar mimkindr.
Hem bizi mutlu eden her sey bitin insanlari mutlu edecek mi acaba, bunu nereden
bilebiliirz? Empati herkes igin gegerli olan bir mutlak iyiye ulastirmakta yetersiz gibi goriini-
yor. Oyle anlasiliyor ki insanlarin mutluluklarini kriter edinmek aslinda bir tiir relativizme
saplanmaktir kaginilmaz olarak. Relativist ahlak anlayigini savunmak bir ahlaki savunmak
demek degildir. Ahlak alaninda kaosu savunmaktan bagka bir sey deglidir.

17 William Lane Craig, "The Indispensability of Theological Meta-ethical Foundations for Morality,"
http://www.leaderu.com/offices/billcraig/docs/meta-eth.html (01.10.2009)
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Abstract- In this paper it will be discussed if it is possible any kind of ethics
for atheism or not. Then the importance of ‘good’ concept of in ethics. After
that it will be discussed the objective and subjective ethics in frame of the
atheism. And finally it will be analysed why the subjective ethics is a neces-
sity for atheism and what kind problem may rise from thet necessity.
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Tecrid-I Sarih Mukaddimesi'nin Kaynagi Meselesi II:
Mukaddime’ye Tedribu’r- Ravi'den Alinan Pasaj

Bilgilerin Tesbiti

Yrd. Dog. Dr. Veli ATMACA

Atif / ©- Atmaca, V. (2008). Tecrid-i Sarih Mukaddimesi'nin Kaynagi Meselesi II: Mukaddime’'ye
Tedribu'r- Ravi'den Alinan Pasaj Bilgilerin Tesbiti. Cukurova Universitesi llahiyat Fakdiltesi Dergisi
8 (1), 109-127.

Ozet- Cumhuriyet Tiirkiyesi’nin hadis alanindaki ilk eseri sayilan Tecrid-i Sarih ve Hadis Tarihi ve
Usdliine dair genis bilgi iceren Mukaddime’nin, klasik Hadis Usdlii eserlerinden alinmis olma
ihtimaline dair kanaatimizi dogrulamak igin yapilan ¢alismanin devaminda, Tedribu'r- Ravi ile
benzerlik arzeden bilgiler tesbit edilmistir. Mukayese ¢alismasi, her iki eser arasindaki benzerlik-
lerden olan ve bir sayfa tutarinda; aynen alinti gériiniimii veren bilgilerin tesbitini kapsamaktadir.
Neticede yaklasik bir sayfalik benzerliklerin de bir hayli cok oldugu gériilmdstiir.

Anahtar Kavramlar- Ahmed Na'im, Tecrid, Tedrib, Siyuti.

888

Hadis ilimlerinde en sikintili ¢alisma alanlarindan birisi de Klasik hadis metodolojisi
(Usl, Tarih ve Istilahlar) meselesidir. Guinlimiizde karsilastigimiz tartismalarin bir sebebi de
gecmis ulemanin Urettigi birgok kavrama farkli anlamlar yiklemesi; ayni kavramdan farkli
hitkiimler ¢ikarmis olmasidir denilebilir. Ozellikle Tasnif devrine ait terimlerde o dénemin
muhaddisleri bile tam olarak ittifak halinde olamamislardir. Cerh ve ta'dil Iafizlari, hadis ta-
hammil ve edé sigalari ile bunlarin hikmine dair tartigmalar, klasik ulemanin kavramlarda

* Firat Universitesi ilahiyat Fakilltesi, Hadis Anabilim Dall
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tam bir ittifak saglamadigini gdstermektedir. Bunun bazi drnekleri, galismamiz esnasinda
farkli goruslerin nakli esnasinda gortilecektir.

Gerek Tedvin ve Tasnif dénemi gerekse Serh ve Derlemecilik devrinde muhaddislerin
ihtilafa diismesini biyik dlglide engelledigini diistindigiimiiz ortak kavramlarin da var oldu-
gunu inkar edemeyiz.

Oldukea girift ve muhatarali bir alan olan Hadis Usdlii ve Tarihi konusunda bir eser
yazmanin uzmanlik isteyen bir saha oldugu takdir edilecektir.

Bu durumda meslekten hadis¢i olmayan Ahmed Na'im’in,! Tecrid Terclimesinden
daha da kiymetli olduguna inandigimiz Mukaddime’sinin, hangi eserler isiginda hazirlandig
ve alintilarin ne kadar hacimde oldugunun aydinlatiimasi zaruridir. Clnkl Tecrid Terclimesi,
bir bakima hadisgi olsun olmasin bitiin vatandaslarin bilgilenmesine yardimci olmustur.
Ancak Mukaddime, 6zellikle hadis arastirmacilarina hitabetmis olmakla, Tiirkiye Cumhuriyeti
déneminin hadis galismalarina uzmanlik kaynagdi tegkil etmistir diyebiliriz.

Bu 6neminden dolayr Mukaddime’nin igerdigi bilgilerin kaynaklari itibariyle arastiril-
masinin, hem sézkonusu eserin bilgi dederini hem de tarihi kiymetini artiracagina inaniyoruz.

Tecrid Mukaddimesi’'nin kaynaklari meselesine dair ¢alismanin baglangici niteliginde-
ki bu makalede, Mukaddime'nin sayfa ve konu sirasini esas aldik. Elbette Mukaddime'nin
ilmi degerinin artiriimasi amaciyla diger klasik hadis usQli kaynaklarindan yapilan alintilar da
tesbit edilmelidir. Ancak makale hacminde bir galisma icin oldukga genis olan bdylesi bir
mukayese ve tesbit faaliyetinin, kitap ¢apinda bir galismaya birakilmasinin daha uygun ola-
cag teslim edilecektir.

Mukaddime'nin kaynaklarini arastirma isinde miinhasiran Tedribu'r- Ravi'yi tercih et-
memizin sebebi, ilk incelemede gorildigu Uzere, alintilarin gogunun Tedrib’ten oldugu inti-
baidir.

Ayni konudaki ¢alismamizin, henliz yayina hazir olan I. sayisinda, tesbit ettigimiz
benzerlik veya nakillerin iki ile on veya oniki sayfa tutarindakiler ortaya konmaya gayret

1 llgili calismanin, es zamanli yayina hazirlanan |. tefrikasinda Ahmed Na'im ve Tecrid-i Sarihin
tercimesi hakkinda kisa bilgi verilmistir.
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edilmistir. Tecrid Mukaddimesi'nin kaynaklari konusunda nihai s6zin sdylenebilmesi icin
daha az miktardaki alintilardan baska Tedrib haricindeki usdl kitaplarinin da dikkatle
incelenmesininin gerekliligine inaniyoruz. Oldukga genis hacimli olacagini tahmin ettigimiz bu
galismayi ileriki bir zamana birakiyoruz. Zaten makale ¢apindaki bu calisma ile Tecrid Mu-
kaddimesi’nin kaynaklarinin tesbiti Iizimunu ortaya koymaya galistik.

Calismamizin bu sayisinda ise Mukaddime yazari tarafindan Tedrib’ten yapildigini
duislindiigimuz yaklagik bir (1) sayfalik nakillerin tesbitine gayret edecegiz.

Mukaddime ile Tedribu’r- Ravi Arasindaki Bir (1) Sayfalik Benzerlikler

Tedrib, 11/ 171:
Wdia (e yad Limy) oLl Fed s slall b J5 530 Lol
Mukaddime, s. 193 / 198:
Nuz{il-i isnad
“ Uluwv-i Isnad bes dereceli oldugu gibi onun ziddi olan Nuzdl isnad bes derece (ize-
rindedir.”

Tedrib, 11/234:

Al 2 ey 4 G Y 5 Lo nm (e 58 el J8
Mukaddime, s. 30/30:
Tabiin
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ki bu sohbet, 1stilahi bir ma’nada olun sohbet-i hassadir,2...

“...Hatib-i Bagdadi'nin tarifine gore ise laakal bir Sahabi ile sohbeti olana itlak olur sa

Tedrib, 11/235:

Giliada SO alin agland el Ciliada 8 Calid) &
Mukaddime, s.31/31-32:
Tébiinin Tabakéti

“... Tabiinin de tabakatini zikretmekte ihtilaf edilmistir. Musarun ileyhim hazeratini

Miislim g, ibnii Sa’'d dért Hakim de —derecat ve sundfu gogaltmadaki adeti (izere- onbes
tabakaya ayirmiglardir...”

ve

ile ...

Tedrib, |1/ 240:

A 8 ¢l G s Cpalil) Jual ; Jim o 2aal e
Mukaddime, s. 35/35:
Tabiin'in Efdalleri

“ Tabiin'in efdali olmak (izere isimleri sGylenen zevat sunlardir; Said b. el-Miiseyyib

ya...
508 e iy dada Gl Vo ; agla (ol o )5S gl JB

“ Tabiiyyatin seyyideleri de alelitiak Muhammed b. Sirin’'in hemsiresi Hafsa bintii Sirin

11

Burada: “Abdullah b. Ebi Evfa (r.a.)1 gérmiistir diye Mansur b. El-Mu’temir'i (132) Tabiin'den
saymiglardir. Halbuki bunlarin gérmis olduklari Ashéb-1 Kirdm'dan muttasil rivayetleri sabit olami-
yor."ifadesini teshit edemedik. Bu ibareyi diger usl kitaplarinda bulmak miimkiindiir. Ancak biz bu-
rada sadece Tedrib’le mukayese yaptigimiz igin, bunun arastiriimasini sonraki mesaiye birakiyoruz.

Ancak burada a) Said b. Miiseyyib zikredilmektedir. b) isimlerde takdim- te’hir vardir.
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Tedrib, 11 / 204:

i JB & e ) 2 55 Lo allia 5 WES £ il 138 8 Capladll Cimaa
L) Vsl 5 sl e | gualaiy

Mukaddime, s. 302 / 310:
Mazid fi Muttasili'l-Esanid4
“Misal: Abdullah b. el-Miibarek tarikindan rivayet edilen ) sbai¥ g ) sl e | sudaiy

Tedrib, |/ 308:

) g iy Jaadll 5 = ad) o masall el
Mukaddime, s. 362/ 371:
Ugiincii Kaide
“ Kavl-i sahiha gore, cerh de ta'dil de arif olan yalniz bir kimsenin sozliyle sabit olur.”
Tedrib, |/ 329:
A€ (g saill Cuaall e & QISH (e g Buadl) (e ) Al 5 J5 Al
Mukaddime, s. 374 / 383:
Oniiglincli Kaide

“Fiskindan tevbe ettigi tebeyyiin eden kimsenin rivayeti, seh&deti gibi makbuldar.”

4 Bunev'in (Mukaddime, s. 310’ da) ilk dort satirini Tedrib'de bulamadik.

5 Mukaddime'deki “Istidrad” kismindaki malumat, konu ile ilgili olarak Tedrib'tekilerle farklilik
arzediyor.
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Tedrib, | / 334:

el old o3 Bias A8 (e 385 (55 1) ¢ Al
Mukaddime, s. 375 /384:
Ondoérdiinci Kéide

“Bir sika diger sikadan bir hadis rivayet ettikten sonra asil, yani seyh olan ravice
sigasiyla: “Ben bunu ona rivayet etmedim” ve...”

Tedrib, | /339:

aclon) o) aclow 8 Jaludlly Caje cha Bl 5y JY ;5 galal
Mukaddime, s. 378 /387:
Onyedinci Kaide

“Hadis ismé&'ve istim&@’inda tesahil ve miibalasiziik gosteren kimsenin rivayeti kabul
olunmaz.”

Tedrib, 11/ 12:
o) lia e ) ChlS o an g pansi i) s agle e T8 ) iy agle ol B ¢ su
..... Lia o) QS e d ye (g
Mukaddime, s. 396/ 406:
Kiraet Ale’s- Seyh, yahut Arz

“Kiraet ale’s-seyh bildhare seyhinden rivayet edebilmek i¢in hadisleri onun huzurun-
da okumaga derler. ister talib bizzat okumus, ister mecliste hazir diger bir talib okumus da o
dinlemis; hadisler ister kitaptan, ister ezberden okunmus...olsun...”
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Tedrib, 11 /19:
o 4gle 3¢l 1l Jla gl daal (IS 13) 1 J¥) 2 g 558
Mukaddime, s. 403/ 413:
Sema ile Arz'a Teferru Eden Bazi Meséil:
“1.Fer’

“ Birinci ihtimal: Seyh okunani hafizasindan bilir ve asil olan niishayi elinde bulundu-
rur.”s

Tedrib, 11/20-21:
Al Al JiSlagde Coge 5 Ayl 8L o lia) A aStall JB sl

e e dnas Lagd 5 0 V0 Bas el Bl (e sas g dras Lad 5510 Ui o e
gl s s e

Mukaddime s. 404/ 415:
3. Fer':

“ Gerek Sema’da gerek ‘Arz'da ravi seyhin lafzindan tek basina dinlemis ise esna-y
edada x> bagkalariyla birlikte dinlemis ise W,

Tedrib, 11 /59:
o pbeiandl 51 o s
Mukaddime, s.434 / 444:

6 Mukaddime sahibi bu konuyu (1. Fer’) biraz genisleterek Tedrib’den almistir.
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“ ... Gazali de el-Mustasfa'da:...”
Tedrib, Il / 59:

il s i ) A se die Fadll aa g O A 5 da sl Jesill Al (e alid) sl
..... Gl I3 ay 5y 4SS,

Mukaddime, s. 435/ 445:
Vasiyet Bi'l-Kitab

“ Ahz ve tahammiiliin yedinci tariki Vasiyettir ki, bir seyhin rivayet ettigi kitab veya
cliz'li vefat ederken yahut sefere gikarken bir sahsa vasiyet etmesidir.”

Tedrib, Il / 86:

PR B AU Whas 8 el e dadll 8 LaiiV) agle cale 45l
Lolead Gadan i Jlall g elall o eiay g il g el g ol Laa

Mukaddime, s. 438 / 449:
Bazi Rumiz.

“

... Was ‘nin meshdr olan remzi yalniz & ‘dir. Bazen yalniz zamiri yazip kelimeyi &,
nadiren dal'i ilave ederek i sliretine ifra§ ederler.”

Tedrib, Il / 95:
e AR AY 5 Ao bon L G A3 e 2150 311 13 1 S
Mukaddime, s. 442/452:

Kendisinin Olmayan Nishadan Rivayet Meselesi.

7 Buradaki bener ifadeler ve rumuzlar; Tedrib II, 86, 87, 114 ve 115'te gegmektedir.
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“ Ravi mesmuatindan olan bir seyi rivayet etmek istediginden semé&’i hangi niishadan
vaki olmus ise o nishadan yahut...”

Tedrib, I1 / 105:
JS Jilial) 8 4y zlaia ) sy Gl W) (8 2a) 1) Cupaall Caiiadll audadi Wl
2l gl as 8 51l ) sed Bas e Al
Mukaddime, s. 460 / 471:
Takti™-i Hadis.

“ ... TaktP'den muradlari musannifin bir hadisi mutazammin oldugu ahk&ma gére par-
calayip herbirini kitabin alékalar oldugu bab-1 mahsdsundan zikretmesidir ki, bundan maksad
mesali- fikhiyyenin her babinda haberin yalniz o babda ihticca salih olan kismini goster-
mekle iktifa ve tatvilden ihrazdir.”

Tedrib, 11 /121:
sade Al L il JB s sV asl jalall #Slall o) Fadll JE ;e G
et el Al 5l Ol o) g anSe W g ol
Mukaddime, s. 476/487:

Resl ile Nebi LafizlarininYekdigeri Makamina ikdmesi Meselesi.

“Ravinin alu 5 4adde &) a2l e dedigi yerde sami: s 4gle & (Lo dil Jgua )
alw e yahut ravi sdylerse sami’ birincisini diyebilir mi? Bu kadar tayiri bile hog gormeyenler
vardir. ibn Salah : “Rivayet bi'l-m&'nayi caiz gérsek bile zahiren bu caiz olmaz.s

8 Mukaddime, s. 487- 488'de Hatib'in soziini Tedrib’de tesbit edemedik.

117



Yrd. Dog. Dr. Veli ATMACA

Tedrib, I1/123:
,,,,, A0 5, Jla il 4gled Canall () g o)) (mmy delons 3 S 1Y)

Mukaddime, s. 477 / 448:

Sema’daki Taksirin Beyani Meselesi.

“Ravinin sem&’inda biraz vehn vaki’ olmus ise esné-yi rivayetti bu hali beyan etmek
vazifesidir.”

Tedrib, 11/ 216:

3831 U (a5 Ay ) 5 ALENE 5 BT el (553008 5ol s aa JSI
Lk U:L)'“‘Q} :Lum;j 3o LD G&‘- L@_\A ULA:“ﬁ‘

Mukaddime, s. 26/25:

“1- Eb( Hurayra (59) ( r.a.) ki, 5374 hadfis rivayet etmistir. Bunlarin 335'i
Sahihayn'de...”

Tedrib, 11/ 239:

s Adalall @l (Al s 5 ol )l xids o juadia aadal s (O ge padall el e
e 0 pls alusl g alu g e Al (L ol

Mukaddime, s. 32/32:

“ ... Muhadram Ehl-i Hadis istilahinca hem zamén-i cahilyyeti, hem de zaman-1 Saa-
det-Nisan-1 Nlbevvet'i idrak edip de Nebiyy-i Ekrem(S.A.V.) Efendimiz’i gdrmek serefine néil

9 Diger Muksir(n hakkinda malumétta da benzerlik yaninda bazi ziyadeler ve farkliliklar da vardir.
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olamaksizin nimet-i islam ve imana mazhar olmus olanlara verilen bir isimdir. Muhadram’in
manasi goktur...10

Tedrib, 11/64-65:
JEa) : Wlaa) ; Jilue 45 ¢ adasn g ¢ Canall S 1 oy sl 5 Gualal) g 5l

Jgma (pl g b Gl ¢ agie AdiUa Lga S8 Cuaal) AUS 8 Gaa ) g Alaall (e ol
Sl e s

Mukaddime, s.40/40:

“ Siiydti'nin Tedrib'deki beyanina gére ibnii-Mes'tid, Zeyd b. Sabit, Eb0-Mdsa el-
Es’ari, Eb(-Said el Hudri, Eb{-Hlreyre (r.a.) gibi birgok sahabi hadisin yazilmasina taraftar
degildir.”

Tedrib, | / 241:

G B 53l (g 0 e Ll g 30 0 yingd B 5 )1 (mmd Cuaa M o Jleda
Y s 4l e sl o e ol 5y Cupaall @lld 84S LS Ja Ca el Cnaall 55k
Mukaddime, s. 111/ 114. P. 3:

“ Itibarin kaidesi sudur: Muhaddis, ruvattan birini rivayet ettigi hadis-i ferdi ele alip ve
sebr etmek yani arayip taramak sdretiyle diger ruvat-1 hadisin rivayetiyle mukayese (itibar)
edip “acaba bu hadisi o lafz ile rivayet eden baskasi da varmidir?” diye bakar...”"!'s. 115. P.
2'ye kadar

Tedrib, |/ 243:

10 Mukaddime, s. 34'deki, Lugaviyyln istilahinca Muhadram’a verilen anlam” ile ilgili 2. Paragraf ‘taki
bilgiler Tedrib'te bulunmamakta olup geri kalan bilgiler ise aynen uymaktadir.

" Mukaddime, s.114. P. 2'de istilahlarin lligat manasi ve izifetlerine dair verilen malimat Tedrib’de
yoktur.
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4 aain) Lo Jlie Jgas pa¥1 5 ¢ Liagl dalie LA sy 382 23V el J
O b Or i) ae oo il e A (8 adlil) o) g jle L 2aLal 5 jualall 5 Al dayliall

Mukaddime, s. 114/117. P. 2:

“Hem Tabif, hem Sahid'i bulunan hadis-i ferd’e misal: imam S&fT imam Malik'den, O
da Abdullah b. Dinar'dan, O da Ibn Omer (r.a.)dan: Cissie 5 o seill'den itibaren. 12

Tedrib, |/ 198-199;
s ez 4l e ¢ Al )1 8 adliall agle (yai 13Sa agna SIS J5Y)
Mukaddime, s.143/144. P. 2:

“imam Safi'inin Er-Risale’'deki tensisina gore- bu gibi merasili kabdl igin bu iki sartn
U sarti daha vardir:...”

Tedrib, |/ 252:
Adllaar 5 (55l 280 Alall & i g 1 jala dauall ba gl auladl ) ) 3 ki
RSB FECAR T
Mukaddime, s. 172/176. P. 3:

“ Ahadis iginde tetkiki en mUgkil olanlar Muallel nev'i dir. Sahth ve illetten salim gibi
goriinen bir hadisin illeti ravi-i sikanin ya o rivayette teferridii veya bagka sikata muhalefeti
ile idrak olunursa da ..."

12 Mukaddime, s. 118. P. 3'den sonuna kadar olan kisim ibn Salah’in Ulim'il-Hadis'inde s.76'da
gegmektedir.
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Tedrib, 1/ 251:
Jae L zoall G Aa sl e Gaall Jlay W) : oSlall U8
Mukaddime, s.174/173. P. 2:

“Hakim: “ Bir hadis birgok cihetlerden ta'lil olunabilir ki hi¢birinin cerhde medhali ol-

maz...
Tedrib, 11/ 168:
4ia gan Gan ol (S Ladie 4ie pans (g ¢ Zil) o gland) aaily slel) 1 (ualal

Mukaddime, s.193/197. P.2:

“Ulavv-i isn&din besinci mertebesi yine aded bir, seyh de bir oldugu halde ravinin
tekaddim-i semai ile olan uluvvdir.”

Tedrib, | /99, 100:
il s zamaa Cuaa Call Ale Laial ;g lad) JAl Ll 2SN 138 b B el J8
s e e Caaa ll
Mukaddime, s. 216/221. P. 3:

“ Muhyiddin-i Nevavi ise: “Savab olan usdl-i hamse ki Sahihayn ile Eb( David ve
Tirmizi ve Nesef (Siinen)'leridir. Haricinde kalan sahihler pek azdir."diyorsa da bu séz de

mahal-i i'tiraz gérimustir. Zird Buhari’nin : “Ylizbin sahih, yizbini de gayr-i sahih hadis
mahfuzumdur'dedigi yukarida (sh.66) gegmistir.”3

3 Mukaddime, s. 223. el-Heysemi’nin yazdigi zevaid kitaplarinin mahregleri aynen zikredilmektedir.
Ancak zevaid kitaplarinin ismi, Tedrib’'de verilmemektedir. Zikredilen 9. ve 10. zevéid kitaplarindan
da Tedrib'de s6z edilmiyor.
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Tedrib, 1/ 124:

L.;)swiex.wwug\kﬁ¢},LL.&\J&‘@}@J@\LJ&M‘;
e seiall el dlls 538 e sasall ¢yl

Mukaddime, s.231/237. P.1:

“ Ebu’l-Fazl b. Tahir el-Makdisi (448/507)'nin tetkikine gére de Buharf ile Mislim'’in
sarti ta sahabi-i meshdlra varincaya kadar nakillerinin hep sika olduklari mittefekun aleyh
olup...” s. 238. P.1’e kadar.

Tedrib, 1/ 273:

\J}@uﬁbe@_b@jﬁéﬁhjmudgwéﬁslcu;wﬁghwd -callil)
e e ) oo Dl et g el Cuaa dill Calial JBay L ¢4 calidile Gy
Al xe ge Jus i o oee 0 il o) ge Uiee Y5 seains duals e s Ol
..... A ga 5 tard Jrad o JB L Cuaall € adae | il (gl ¢ ) J gy b 1l 8

Mukaddime, s. 291/299. P. 3:

“1- Bir hadisi miteaddid kimseler muhtelif isnadlarla rivayet ederler de bir révi bunla-
rin hepsinden rivayet etmis bulunur. Lakin merviyyun-anhlerin isnad ihtilaflarini beyan et-
meksizin- cimlesi giiya bir isnédda muttehid imislercesine-hadisi yalniz birinin bir isnadi ile
sevkeder.

Misal: Abdullah b.Mes'ad (r.a.)in: ... Cuaall € alaef Cudll gl ¢ ) Jgm ) s
..... SlEIL g g 2 Jaad o J

Tedrib, 1/ 271:

Laaal (555 o) Lanaaly Laga s b Cpdlide cpalinly lalise (lite sdie () 5 of A
e JY) (G Gl e DAY Gl (e 4 3y 55 40 Galadl aalindy

Mukaddime, s.293/301. P. 2:

122



Tecrid-i Sarih Mukaddimesi’nin Kaynagi Meselesi Il

“ 3- Bir ravide iki sahabiden yahud bir sahabiden iki muhtelif isnad ile menkdl iki muh-
telif metin bulunur da ondan rivayet eden kimse her iki metini bu isnadlardan yalniz biriyle
rivayet eder yahud metinlerden birini 0 metne has isnad ile rivayet ederken ondan olmayan
bir sdz(i de 6teki metinden alip katar.” 14

Tedrib, | / 270;
O dene e A (e ¢ Leghpd dladi g lal () Al 5 ) e chadll ol 5 ) Le 4l

e Jyg ¢ o saasll | gl @ alu g adde Al Lo ) Gy JE 1 J83 5 0 l e 2L
e B e

Mukaddime, s.294/302. P. 2:

“Metin evvelindeki idraca misal: Hatib-i Bagdadi’nin tahkik ettigi tzere Eb( Kattan ile
Sebéabe tariklerinden ...” s. 323. P. 2'ye kadar.

Tedrib, |/ 324, 325:
O e m A S oY caieay i S Y Adf Gaadl DY) fal Qs
. Ao i Lgaallas
Mukaddime, s. 319 / 327. P. 3.1

“ Seyhul'l-islam ibn Hacer'in beyan ettigi mezheb ehl-i tahkika gére ise bid’ad ile tekfir
olunan ravi-mahz-i bid’adtan dolayi - reddolunmamalidir. Zira muhaliflererinin mibtedi
oldugunu idda etmeyen higbir taife yoktur.” 16

14 Bu iki hususun misalleri Tedrib, | / 272'dedir.
15 Mukaddime, s. 327'de 2. ve 3. paradraflar Tedrib, | / 324. 325'den alinmistir. Krs.

16 Mukaddime, s. 328'de 2. paragrafin son kismi Tedrib, |/ 324'den 6zetle alinmis haldedir. Yaklasik
olarak bir sayf a var.
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Tedrib, |/ 326, 327:
@A iald ¢ sleally Lial Load ¢pandl) (b adde (i fie) 31 el J ¢
..... ¢sleall e sa 5 glas o Ol e
Mukaddime, s. 323/331- 332. P. 2:

“Herhalde bir rivayetin medar-1 kabul veya reddi ravinin zabit ve adl olup olmamasi
oldugundan duét-1 Havaric'den olan mesela imran b. Hittan'in ( 84) rivayetine Buhari, ...”

Tedrib |/ 372:
¢ L) Gl - Sa Tadlal) o saliall e Capiailly o il @lld oy g ¢ 81 el J8
¢ ladal als o slall a8 Call 28 culd
Mukaddime, s. 323/333. P. 4:

“Muhtelit olan raviler ehl-i hadisce ma’lumdur. Bunlar hakkinda Eb( Bekr Muhammed
b. Msa el-Hazimi (447/343) ile Hafiz Salahiid-Din el-Alai (684-761) mustakil birer kitab
yazmiglardir.” 17

Mukaddime, s. 357/365. Kevaid-i Cerh ve Ta'dil:18
Tedrib, |/ 310-311:

G\m&\&:dﬁ&ﬂ\@%ﬂ&é%u\ﬁweﬁ;\c:uﬂ\‘é_ﬁhdtﬂ\l\}

Mukaddime, s. 363/376. P. 1:

17 Mukaddime, s. 333. P. 5'i ve s. 334. vb. Tedrib, 11 /372, 373, 376 ile krs. Bir sayfa var.

18 Mukaddime, s. 365'de 1. paragrafin ilk yedi satiri Taqrib, |, 300°'dendir. Diger benzer bilgiler igin:
Mukaddime, s.365'de nakledilen ayet ve diger deliller Tedrib, | /300'de aynen nakledilmektedir. Mu-
kaddime, s. 366'daki malumatin bir kismi da Tedrib, 1/301 ve 302'dedir.
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“ Sikanin isim zikretmeyerek: 48l i “ Bana sika sdyledi” demesi kavl-i sahiha
gore seyhini ta'dile kifayet etmez.

SONUG

Hadis usald, tarihi ve istilahlarinin incelenmesi, hadis ilimlerinde yeterli bilgiye sahip
olmayi gerektirmektedir. Ahmed Na'im’in meslekten hadigi olmadigini biliyoruz. Buna rag-
men, Cumhuriyet tarihindeki hadis ¢alismalarina birgok yonden fayda saglamis veya tesir
etmis olan Tecrid Mukaddimesi’nin klasik kaynaklarla mukayese edilmesi, mustakil calisma

yapmay! gerekli kilmigtir.

Calismanin muhtevasindan da anlagilacagi lizere amacimiz sadece her iki eserin ih-
tiva ettigi bilgilerin benzerligini ortaya koymak olup, bu bilgilerin dogrulugunu veya yanligligini
tesbit, degerlendirme ve tartisma degildir.

Eldeki calismanin neticesinde Mukaddime’nin, Tedribu'r- Ravi ile uyumlu olan yakla-
sik birer sayfalik mutabakati, toplam kirk (40) sayfay asmaktadir. iki yildiz arasinda verdigi-
miz her bir kisim, en az bir sayfalik uyuma isaret eden kisimlardir.

Mukaddime’nin kaynaklarina dair nesre hazirladigimiz bu ¢alismanin |. Tefrikasinda
tesbit edilen sayfa miktari da hesaba katilirsa, Ahmed Na'im'in Tedrib'ten alintilari dnemli bir
hacme ulasmaktadir. leriki calismalarimizda ortaya konacak olan benzerlikler de géz éniine
alinirsa bunca benzerlik, temelden hadisci olmayan; felsefe Ustadi bir alimin, hadis usdld,

tarihi ve edebiyatina dair kaynaklardan bilgi derlemis olmasiyla izah edilebilir.

Anlagilan o ki, Ahmed Na'im bizatihi beyan etmese de hatta metin igerisinde
Tedrib’'ten naklettigi halde “Tedrib’te sdyle gegmektedir veya Slydti, filan &limin gérisini su
sekilde vermektedir’ demeden; diger uleméanin gorislerini sahibine veya eserine dogrudan
nisbet ederek vermis olmasi, supheleri gekmektedir. Yani Ahmed Na’'im bu sekildeki nakille-
riyle, klasik bir alimin goriisiini, bizzat kendi eserinden almig goriiniimii vermektedir. Oysa
simdilik Tedrib dzelinde yaptigimiz tetkikten anlasildigi gibi, nice alimin gurlsd, kendi eserle-
rinden alinmamig; Tedrib'ten nakledilmistir. Daha derinlemesine yapacagdimiz ileriki bir ¢a-
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lismada, diger hadis usulleriyle Mukaddime'nin mukayesesi esas alinacaktir. Muhtemelen
Tedrib digindaki usdl kitaplarindan bazilarina bizzat miracaat etmis olsa da Ahmed Na'im,
Tedribu'r- Raviden daha ¢ok istifade etmis; hatta bazi ulemanin kendi kitabina miracaat
etmek yerine Tedrib’den nakletmis olmasi, ¢alismamizin Tedrib 6zeline indirgenmesini ge-
rekli kilmistir.

Konuya dair her iki makalenin neticesinde edindigimiz kanaate gére Tecrid Mukaddi-
mesi’'ndeki Tedrib kaynakli bilgilerin tamamini tesbit etmeyi zaruri kilmigtir. Hatirlanmalidir ki,
bi her iki ¢alismada, Mukaddime ile Tedrib arasindaki benzerliklerin sadece bir kismini
tesbite calistik. Kesintisiz olarak bir sayfa tutarinda olan alintilardan on (10) sayfadan fazla
nakilleri belirtmeye gayret ettik. Bu miktar bile toplam olarak yii (100) sayfay asmaktadir.

Bir sayfa ve daha az miktardaki nakillerin de ileride tesbit edilmesi sonucunda Mu-
kaddime'nin kaynak tesbiti galismasi -Tedribu'r- R&vi bazinda- tamamlanmis olacaktir. An-
liginden zaruret arzetmektedir. Bunlar arasinda dogrudan ibn Salah’in Mukaddimesi, Hakim
Nisabdri'nin Ma'rifetu U'lami’l- Hadis'i, Hatib Bagdadi'nin el- Kifaye fi ‘iimi'r- Rivaye’si, Kadi
‘lyaz'in el- ilm'&'1, Irak’nin Elfiye’si ve nihayet Osmanli medreselerinde gokga okutulmus olan
ibn Hacer'in Nuhbetii'l- Fiker ile Niizheti'n- Nazar adli eserleri esas alinarak ciddi bir kay-

nakga tesbitini yapmayi dugtinyoruz.

En sonunda bir itirafta bulunmak gerekirse, Mukaddime'nin kaynakgasi Tedrib’ten
ibaret edegildir elbette. Mukaddime sahibinin, Tedrib’ten cok miktarda alinti yapmis oldugunu
tesbit etmemizin, diger kaynaklarin da mukayese edilmesinin yolunu agmasi bakimindan
fayda sagladigina inaniyoruz.
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Citation / ©- Atmaca, V. (2008). Matter of Source of Tecrid-I Sarih Preface,
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Abstract- Following the studies in order to confirm our idea about the pos-
sibility that Tacrid-i Sarih accepted as the first work in the field of Hadlith of
Turkish Republic and Preface including extensive information on Hadith
History and Methodology were taken from traditional Hadith Methodology
Works, it was determined that there is information displaying similarities
with Tadribu-r Ravi. Comparison study includes the determination of infor-
mation seeming exactly as quotation in a page of similarities between two
works. As a result it was seen that there are a lot of, nearly a page of, simi-
[arities.
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Atif | ©- Ozdemir,Y. (2008). Beyrutla Istanbul Arasinda Yasuf el-Esir Hayati ve Eserleri. Cukuro-
va Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 8 (1), 129-145.

Ozet- Yusuf el-Esir, 19. Yizyil'da yasamis, énemli bir ilim adami, Arap dilcisi ve edibidir. Osmanli
devletinin adliye teskilatinda gesitli kademelerde gérev yapmasinin yani sira Arap dili ve edebiyati
alaninda telifler viicuda getirmis, Arapga ¢ikan bazi gazetelere yazilar yazmis, Istanbul'da ve
Liibnan’in gesitli okullarinda tedris isiyle mesqul olmugtur. Eserleriyle ve tedris faaliyetiyle Arap dili
ve edebiyatinin gidisatina yén veren ve modern Arap edebiyatinin olusum sirecinde etkin olan
isimlerin yetismesinde biiyiik pay sahibi olan bir sahsiyettir. Makalede, Yusuf el-Esir’in hayati ve
eserleri, Arap dili ve edebiyatina yapti§i katki agisindan kisaca degerlendiriimeye calisiimigtir.

Anahtar Kelimeler- Yusuf el-Esir, Arap Dili ve Edebiyati, Beyrut.

888

19. yuzyll, Arap dinyasinda ilmi ve kiltlrel hareketliligin gelismeye bagladigi yizyil
olarak kabul edilmektedir. “Nahda” diye isimlendirilen ve “Araplarin Uyanisi” veya “Arap
Rdnesans!” seklinde tercime edilebilecek olan bu hareketin baglangici, Napolyon'un Misir'
isgal ettigi tarih (1798) kabul ediimektedir. Suriye ve Misir, nahda hareketinin dnemli iki kolu-
nu olusturmustur. Libnanli disdndrler ve ilim adamlari, ézellikle dilbilim alaninda yaptiklari
calismalarla bu harekete blyik bir katkida bulunmusglardir. Buna ilaveten Misir'daki gazeteci-
lik, matbuat hayati ve terclime calismalarina yaptiklari katkilar da g6z ardi edilemez.

Siiphesiz Yasuf el-Esir (6. 1307/1889) 19. Yizyilda yetismis 6nemli Arap dili alimlerin-
den ve nahda hareketinin énde gelen sahsiyetlerindendir. Osmanli Devletinde de énemli
memuriyetlerde bulunan Y{suf el-Esir, daha ¢ok Arap dili ve fikih alanindaki bilgisi ile dikkat-

* Marmara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Arap Dili ve Edebiyati Anabilim Dall.
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leri cekmis, cesitli okullarda yerine getirdigi hocalik vazifesi ile nahda hareketini gelistiren pek
¢ok dlstnr, edebiyatgi ve ilim adami yetistirmistir.

A- ismi ve Nesebi:

ismi Yasuf b. es-Seyyid Abdiilkadir el-Hiseyni el-Esirdir.! Zirikii, Ysuf el-Esir'in de-
desinin ismini Muhammed seklinde zikretmektedir.2 Yasuf el-Esir, kaynaklarda es-Saydavi,
es-Sayadi, es-Safi'®, el-Ezheri nisbeleriyle anilmaktadir. Zirikl'nin verdigi bilgilere gére Y(suf
el-Esir, Beni Esir kabilesinden olup, ‘el-Esir’, lakabi dedelerinden birine ait idi. Frenkler, Mal-
ta’da bu dedesini esir etmisler ve dedesi Sayda’ya dondiikten sonra “el-Esir” lakabi ile tanin-
migtir.4

Ylsuf el-Esir, Zilkade 1230/1815'de Suriye sancagina bagl Sayda'dad diinyaya gel-
mistir.6
B- Tahsil Hayat:

Cocukluk yillarini ailesinin yaninda gegiren Yasuf el-Esir, ilk tahsilini dogdugu yerde,
Sayda’'daki okullarda yapmistir.” Yedi yasinda iken (1237/1822) Kur'an-1 Kerim'i hatmetmistir.
Kur'an hocas! Ibrahim Arife isminde bir zatti. Tecvidi ise Ali ed-Diberi’den 6grenmistir.8 Baba-

1 Corci Zeydan, Terdcimu megahiri’s-sark fil-karnit-tasi i ‘aser, Meng(ratu dari mektebeti’l-hayat,
Beyrut tr., Il, , 221.

2 Hayruddin Zirikli, el-Alam Kamas terécimi li egheri'r-rical ve'n-nisa ve’l-miista‘ribin ve’l-miistesrikin,
Kahire 1954-1959, X, 315.

3 Yﬂsuf"ilyén Serkis, Mu‘cemu’l-matb(rati’l-‘arabiyye ve’l-mu‘arrebe, Matbaatu Serkis, Misir 1346/1928,
449; Omer Riza Kehhale, Mu‘cemu’l-mdiellifin Teracimu musannefi’l-kiit(ibil-‘arabiyye, Daru Ihyai't-
turasi’l-‘arabi, Dimegk (Sam) 1957-1961, VII, 13. Ciiz, 310.

4 Zirikli, el-A'Tadm, 315.

5 Ginlmuzde Libnan sinirlari iginde bir sahil kentidir.

6 Corci Zeydan, el-Megahir, 1I., 221; el-Vikont Philippe De Tarrdzi, Tarihu’s-sihafeti’l-‘arabiyye, Daru
sadir, el-matbaatiil-edebiyye, Beyrut 1913, II, 135; Kehhale, VII, 13. Ciiz, 310. Baska bir kaynakta
ise 1232 h. yilinda dogduguna dair bir kayit vardir. Bkz., Abdiirrezzak Baytar, Hilyetiil-beger fi téri-
hi'l-karni’t-tasi‘i ‘aser, (tahkik: Muhammed Behcet Baytar) Beyrut, Daru sadir, 1993, IlI, 1616.

7 Riyad Kasim, el-itticahaiil-bahsi’-ligaviyyi'l-hadis fil-4lemi’--arabi, I. Cilt: Libnan fil-karni't-tasi ‘i
‘aser (1801-1900), Miiessesetli Nevfel, Beyrut 1982, 336.

8 Abdurrezzak Baytar, Hilyet’l-beger, lll, 1616.
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sinin meslegi olan ticarete yonelmemistir. Hocasi Muhammed es-Sirimbali’den bes sene ilim
tahsil etmigtir.?

Cocuklugundan beri ilme merakli olan Ysuf el-Esir, 17 yasina girdiginde tahsiline de-
vam etmek (izere Sam’a gitmis ve Muradiye medresesine girmistir (1247/1831-32.) Yaklasik
bir sene dersleri takip etmistir.’0 Sam'da tahsiline devam ederken, babasinin vefatini haber
almasi (izerine, kardeslerinin gegimini sadlamak maksadiyla Sayda'ya dénmdis (1848) ve bir
mUiddet ticaretle mesgul olmustur.!"

Sayda’'da (¢ sene vakit gegiren Y(suf el-Esir'2, ilim tahsili igin misait bir ortam bulun-
madi§indan ilimde ilerlemek ve derinlesmek amaciyla Misira gitmistir. Ezher Universitesinde
yedi sene ddrenim gérmiistir. Bu zaman zarfinda Hasan el-‘Attar (6.1250/1861)'3, ibrahim el-
Bacdri (6. 1860)14, Muhammed et-Tantavi (6. 1278/1861)15, Muhammed es-Sibini’e, Mu-

9 Abdlrrezzak Baytar, Hilyetiil-beger, Ill, 1616. Diger kaynaklarda hocasinin ismi Ahmed es-Sirimbali
diye gecmektedir. Bkz., Mecelletii’l-Muktetaf, ‘es-Seyh Yasuf el-Esir, sene 1890, XV, 132; Corci
Zeydan, el-Mesahir, 11, 221.

Corci Zeydan, el-Meséahir, Il, 221. YGsuf Es ‘ad ed-Dagir, YUsuf el-Esir'in, 1847 yilinda Sam’a gittigini
sOylemektedir. Baski hatasi ihtimalini g6z 6niinde bulundurmakla birlikte hicri yilla mil&di yilin karigti-
rildigini belirtmek durumundayiz. Bkz., Yisuf Es‘ad ed-Dagir, Mesadiru’d-dirdseti’l-‘arabiyye, |, Bey-
rut 1983, el-Mektebeti’'s-sarkiyye, |, 126.

Corci Zeydan, el-Megahir, Il, 221; Zirikli, el-Alam, 315. Yukarida da ifade edildigi gibi Sam’da yakla-
sik bir sene kalmasindan hareketle Yasuf el-Esir'in, babasinin vefat haberini aldi§i zaman 18 yasin-
da oldugunu sdyleyebiliriz. Kardesleriyle ilgilenmek ve gegimlerini saglamak maksadiyla Sayda’ya
dénmesini digtnursek kendisinin en blyik kardes oldugunu, kardeslerinin ise gegimlerinin saglaya-
mayacak kadar kiclk yaglarda olduklarini sdylemek mimkundir.

Abdurrezzék Baytar, Hilyetiil-beser, Ill, 1617.

Hasan ‘Attar el-Misri. Kahire'de diinyaya gelmistir. Edip, sair, dilci, nahiv, belagat, tip ve matematik
bilginidir. Fransizlar Misir'i isgal ettiklerinde Hasan el-‘Attér, bazi Fransiz bilginleriyle géristp onlar-
dan Batr'da gelismekte olan modern bilimlerden bir kismini dgrenmis ve onlara Arapca 6gretmistir.
Daha sonra Sam vb. yerlere yolculuga gikan Hasan el-'Attar, Misira donip, Ezherde hocalik yap-
maya baslamistir. Hayati ve eserleri igin bkz., Kehhale, |, 285; Corci Zeydan, Tarihu adabi’l-lugati’l-
‘arabiyye, Misir 1937, Matbaati/'l-hilal, IV, 22. Zirikli, Il, 236, Bagdatli ismail Pasa, Hediyyetii-‘rifin
esmau kiitiibi'-miiellifin ve &sari’l-musannifin, istanbul 1955, 1, 310.

ibrahim el-Bacari Ezher Universitesi hocalarindandi. Misirin Bacar kdyiinde dogmustur. Ezher

Universitesinde dgrenim gdrmiistiir. Hayati ve eserleri igin bkz., Kehhale, |, 84; Bagdatli ismail Pasa,
Hediyyetii-‘arifin, 1, 40; Zirikli, 1, 66; Serkis, 507-510.
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hammed ed-Demenhiri (6. 1288/1871)!” ve Ahmed ed-Dimyati gibi ddnemin bliyiik alimlerin-
den ders almigtir.'8

Yasuf el-Esir, Ezherdeki 6grenimini yedi senede tamamlamis ve sehadet-i ‘'uzma (en
iyi derece) ile mezun olmustur. Arap dil bilimleri, fikih, hadis, tefsir, siir ve mantik gibi akli ve
nakli ilimlerde otorite olabilecek ve hocalarinin takdirini kazanacak bir seviye kat etmistir. Oyle
ki hocasl Muhammed et-Tantavi, Petersburg'da bulundugu sirada Ydsuf el-Esirin ilmini ve
faziletini dven bir kaside yazip gdndermisti. YOsuf el-Esir, Misir'daki tahsili ve ikameti esna-
sinda biiyik ve degerli alimlerle sohbetlerde bulunurdu. Codu zaman resmi okullarda Misir
hikkimdarinin (muhtemelen zamanin hidivi) huzurunda cereyan eden imtihanlarda hazir
bulunur ve hocalarinin isaretleriyle 6grencilere sorular yoneltirdi.'

Ylsuf el-Esir, Misirda karaciger hastaliina yakalaninca Sayda'ya dénmek zorunda
kalmistir. Fakat Sayda’da ilim igin rahat bir ortam bulamadigindan bu dogdugu sehri dglinci
kez terk etmis ve Trablussam’a gitmistir. Trablussam’daki &limlerden ve esraftan hiisn-(i kabul
goriince orada Ug¢ sene ikamet etmigtir. Bu ikameti esnasinda her gun ziyaretgi akinina ugra-
makta ve taliplerine ilim 6gretmekte idi.20

15 Muhammed Iyad et-Tantavi. ilim adami ve edipti. Pek gok ilimde miitehassis idi. Tanta’da dogmustur.
Ezher'den mezun olup, ayni yerde hocalik yapmistir. Bazi mlstesriklerle tanismis ve Arapga égret-
mesi igin Petersburg'da bulunan Dogu Dilleri Enstitistine davet edilmigtir. Bunun Gzerine Rusya’ya
gitmistir. Ayrica Rusya Devleti mistesarli§i ve Sen Petersburg Universitesinde hocalik yapmistir.
Sen Petersburg'da vefat etmistir. Hayati ve eserleri igin bkz., Kehhale, XI, 100; Zirikli, VII, 212; Bag-
dath Ismail Pasa, Hediyyetiil-‘rifin, |l, 372; a.g.m., ldahu’l-mekniin fi zeyl-i ala Kesfii’z-ziinun an
esami'u’l- kiitiib ve’l- fiinun, istanbul 1972, |, 240; Carl Brockelmann, Geschichte der Arabischen
Litteratur (GAL), Leiden 1949, I, 479.

16 Muhammed b. Abdiilhayy es-Sibini, nahivci ve muhaddis idi. Bkz., Kehhale, X, 131.

'7 Ezher hocalarindandi. Hayati ve eserleri igin bkz., Kehhale, IX, 301; Serkis, 883-884; Bagdatl ismail
Pasa, Idahu’-mekndn, 1, 61, 11, 167, 407, 449; Carl Brockelmann, GAL, II, 478; a.g.m., GAL Supp., Il,
726.

18 Abdlrrezzak Baytar, Ill, 1617; el-Muktetaf, XV, 132, Corci Zeydan, el-Mesahir, 11, 221, Riyad Kasim,
I, 336.

19 el-Muktetaf, XV, 132-133, Corci Zeydan, el-Megéhir, ll, 221-222; De Tarrazi, Il, 135.

2 gf-Muktetaf, XV, 132-133, Corci Zeydan, el-Megahir, 11, 222; Yasuf Es'ad ed-Dagir, 1, 126.
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C- Memuriyet Hayati:

Yasuf el-Esir'in bilinen ilk memuriyeti, Trablussam’daki Mahkeme-i Ser‘iyye’nin riyase-
tidir.2" Bu gorevini miteakip Kisrevan ve el-Metn'de kadilik yapmistir. Trablussam’daki ikame-
tinden sonra karaciger hastali§i sebebiyle havasi mutedil olan, ayni zamanda gazetecilik ve
kitap merkezi haline gelen Beyrut'a gegmistir. Mustafa Asir Efendinin kadilik yaptigi dsnemde
Beyrut Serfiyye Mahkemesinin bagkatiplik gorevini Ustlenmistir.22

Ylsuf el-Esirin dérdincli memuriyeti Akka'daki muftilligidir. Daha sonra donemin
mutasarrifi Davud Paga23 zamaninda gliniimiizde Libnan’in bir sehri olan Cebel-i Liibnan’da
dort sene siiren middei-i umamilik (savcilik) vazifesini ylrGtmustir.24

21 Kehhéle, VII, 13.cliz, 310.

22 Corci Zeydan, el-Megahir, Il, 222; De Tarrazi, Il, 136. Zirikli, Yasuf el-Esir'in, Trablussam'da bulun-
dugu esnada mahkeme-i serfiyye’de baskatiplik yaptigini ve Dr. Wensick gibi bazi mustesriklerin,
ondan Arapga 6grendigini zikretmektedir. Bu bir zuhdl eseri olmalidir. Clinkii yukarida da ifade edil-
digi gibi Kehhale'nin zikrettigine gére Ydsuf el-Esir, Trablussam’da Mahkeme-i Ser‘iryyenin bagkanli-
§ini ylritmastar. Dolayisiyla Yasuf el-Esir, Zirikl'nin bahsettigi faaliyetleri Beyrut'ta gergeklestirmis-
tir. Zirikli, Yasuf el-Esirin Beyruta gittiginden hi¢ bahsetmedigi halde sonraki ciimlelerde onun istan-
buldan dondukten sonra Beyruta déndigini soylemektedir. Bu durum bizi, Zirikl'nin, Ydasuf el-
Esirin Beyruta ilk gidisini yazmayi unuttugu fikrine sevk etmistir. Bkz., Zirikii, 315.

2 Davud Pasa (1818-1873), Osmanli siyasetgisi ve Cebel-i Libnan'in ilk mutasarrifidir (1861-1868).
Libnan’da siyasi diizeni saglamis ve resmi bir gazete ¢ikarmigtir. Bkz., Riyad Kasim, |, 336.

% el-Muktetaf, XV, 132-133, Corci Zeydan, el-Megahir, Il, 222; De Tarrézi, I, 136, Riyad Kasim, |, 336.
Yasuf Es'ad ed-Dagir, Ysuf el-Esirin middei-i umimilik vazifesini Fuat Pasa (6. 1868) zamaninda
yerine getirdigini ve vazifesinin yedi sene siirdigiini sdylemektedir. Bu bilgi diger bitiin kaynaklarla
uyusmamaktadir. 1860 Diirzi-Maruni ¢atismalarini énlemek amaciyla Osmanli Devleti, Fuat Pasa'y
Beyrut'a géndermistir. Fuat Pasa Beyrut'ta gerekli dnlemleri alarak bdlgede asayisi temin etmistir. 9
Haziran 1861'de “Libnan Nizamnamesi” ile Libnan bolgesinde yeni bir yonetim sekli olan “Mutasar-
riflik” sistemi kurulmustur. Buna gdre Liibnan, Bab-1 Ali tarafindan atanacak olan hristiyan bir muta-
sarrif tarafindan yonetilecekti. Liibnan nizamnamesinin imzalanmasindan sonra Fransizlar, Libnan’i
bosalttilar. Osmanli Hikiimeti 22 Haziran 1861'de bir katolik ermeni olan Telgraf Midirii Davud
Efendi'yi ilk mutasarrif olarak Libnan'a atamistir. Bkz., Kenan Seyithanoglu (editér), Dogustan G-
niimiize Bilyik [slam Tarihi, Istanbul 1989, Cagri Yayinlari, X1, 485; A. Haluk Giirman, 1860-61 Suri-
ye Buhrani, Ankara 1966, 5-8; Enver Ziya Karal, Osmanii Tarihi, Ankara 1954, VI, 30-31; A. Sikrl
Esmer, Siyasi Tarih, istanbul 1944, 220; Tayyib Gokbilgin, “1840'dan 1861’e Kadar Cebel-i Liibnan
Meselesi ve Durziler”, Belleten, X, sayi 40, Ankara 1946, 641 vd.
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Yasuf el-Esir, Cebel-i Liibnan’daki bu memuriyetinden sonra istanbul’a gitmis ve Ne-
zaret-i Maérif Dairesinde bag musahhih olmustur. istanbul'daki gérevi esnasinda dénemin
devlet ricalinin ve ilim adamlarindan ileri gelenlerin saygi ve itibarini kazanmistir. ileride daha
yliksek mevkilere gelmesini saglayacak yliksek maasli ve dnemli bir vazife teklifini ilmfi galig-
malarina engel olur endisesi ile kabul etmemistir. istanbul'un so§ugu sihhatine zarar verecek
derecede kendisine agir gelince Beyruta dénmeyi diistinmustr. iiminin ve tashih galismala-
rinin kiymetini hakkiyla takdir edebilen zamanin maarif naziri, bitlin israrlarina ragmen ken-
disini ikna edemeyince Y(suf el-Esir'in istifasini kabul etmek zorunda kalmistir. Béylece YQ-
suf el-Esir tekrar Beyrut'a taginmistir.25 Ancak istanbul'daki edebiyat gevrelerinde kendisiyle
arkadaslik edebilecedi ve Arapga konugabilecedi bir kimse bulamadigi i¢in Beyrut'a dondigu
seklinde bir iddia da zikrediimektedir.26

Yasuf el-Esir'in bilinen son memuriyeti, Beyrut kadisi muavinligidir.2”
D- Miiderrisligi:
Heniiz 6grenci iken hocalarinin takdirlerini kazanip resmi imtihanlarda dgrencilere soru

yOneltebilecek bir seviyeye gelen ve Kahire'de ileri gelen bazi zevatin gocuklarina dersler
veren2® Y(suf el-Esir'in miderrislik hayatinin Misirda basladigini séylemek miimkiindur.

Yasuf el-Esir tahsil hayatini bitirip memleketi Libnan’a déndiikten hemen sonra 6g-
renci yetistirmeye baglamistir.2® Bir yandan Sayda’da umuma agik fikih dersleri verirken30, 6te
yandan 6rgn egitim alaninda gesitli okullarda ders vermis ve bunun yaninda dnemli sahsiyet-
lere dzel olarak ilim 6gretmistir. Sam ulemasindan ve esrafindan pek gok kimse kendisinden
Arap dili ilimleri ve sanatlari ile fikih ilmi tahsil etmistir. Bunlar arasinda Dr. Elly Smith ve
Cornelious Wendick gibi Amerikan misyonerleri de vardi. YOsuf el-Esir Beyrut'taki ilk ikameti

%5 el-Muktetaf, XV, 132-133, Corci Zeydan, el-Megahir, I, 222-223.

% Abdilcevad el-Kayati, Nefhatiil-besém fi rihleti’s-Sam, Beyrut 1401/1981, 18.
21 Zirikli, 315.

2 Kehhéle, VII, 13. ciiz, 310.

2 Corci Zeydan, el-Mesahir, I, 222; Riyad Kasim, 1, 336.

% Abdirrezzék Baytar, IIl, 1617.
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esnasinda bu zatlara Arapga ogretmistir. Trablussam’'da gegirdigi (¢ sene boyunca Maruni
Patrigi Yuhanna el-Hacc ve Maruni Misyonerleri Cemiyeti kurucusu Yuhanna el-Habib kendi-
sinden ilim égrenmislerdir.3 Yasuf el-Esir, istanbul'da bulundugu sirada da Sadrazam Riisd?
Pasa, Maarif Nazirn Ahmed Cevdet Pasa (6. 1895), Reistilkiittdb Vasfi Efendi ve Meclis-i
Maarif Reisi meshur Zihni Efendi (6. 1913)32 ile hayatinin son déneminde Ortodoks Rumlarin
dordlincii Patrigi Gregoryus el-Antaki ve Berlin’de Dogu Dilleri Okulu Arap Dili kurucusu Mar-
tin Hartmann gibi nemli sahsiyetler kendisinden ders alanlar arasindadir.33

Yasuf el-Esir, miiderrislik yaptigi okullarda ediplerden ve ulemadan olusan bir neslin
yetismesinde biyuk pay sahibi olmustur. Meshur edip, mltercim, gazeteci ve ayni zamanda
Arap edebiyatinin ilk tiyatro yazari olan Mardn en-Nakkas'in kardesi Nikola en-Nakkas da (6.
1884)34 onun oédrencilerindendir.35 Yasuf el-Esir, istanbul'da bir yandan bas musahhihlik
yaparken 6te yandan Daru’l-muallimin’de Arapga hocalik g6revini yerine getirmekteydi. Bey-
ruta dondlkten sonra da Llbnan’in gesitli okullarinda Arapga hocaligina devam etmistir.
Butr(s el-Bustaninin (6. 1883) el-Medresetiil-vataniyye’si, Metran Ydsuf ed-Debs’in
Medresetii'l-hikme’si (bu okulda iki sene fikih ve Osmanli Devleti Kanunlari dersi vermistir.),
Arapga ve fikih hocaligi yaptigi Medreset(i'l-killiyyeti's-Sariye, el-Kiilliyyeti'l-Emrikiyye (daha
once Abye’de Amerikan Okulu idi ve Y(suf el-Esir orada da galismisti.), Ortodoks Rumlarin
el-Medresetii's-selaseti’l-akmar'| Yasuf el-Esir'in hocalik yaptigi okullardan bazilaridir.3

31 el-Muktetaf, XV, 132-133; Louise Seyho, Il, 151; De Tarazi, Il, 136; Riyad Kasim, I, 336.

%2 Hayati ve eserleri hakkinda ayrintili bilgi icin bkz., Ahmet Turan Arslan, Son Dénem Osmanli Alimle-
rinden Mehmet Zihni Efendi, Mar. Unv. llah. Fk. Vakfi Yayinlar, Istanbul 1999; Hulusi Kilig, ‘Mehmed
Zihni Efendi’, Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, XXVIII, 542-3.

3 De Tarrézi, I, 137-138.
¥ Hakkinda bilgi igin bkz., Louise Seyho, II, 151-153.
% Louise Seyho, II, 151.

% el-Muktetaf, XV, 133; Corci Zeydan, el-Megahir, I, 222; De Tarraz, Il, 137; Zirikli, 315; Yasuf Es‘ad
ed-Dagir, I, 126; Serkis, 449; Riyad Kasim, I, 336-337.
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E- Vefat:

Herkesin hiirmet ve sevgisini kazanan Yasuf el-Esir, 6 Rebi‘u's-sani 130737/2 Kasim
Kanln-u Evvel 1307/1889'da3® Cuma aksami 77 yasinda iken son ikamet yeri olan Beyrut'ta
vefat etmistir. Ayni gecenin sabahinda cenaze tdrenine kalabalik bir cemaat istirak etmis ve
el-Basira mezarligina defnedilmistir.3® Beyrut ve Sam halki, ilim ve takva sahibi olan bu de-
gerli sahsiyetin vefatina ¢ok Giziilmiistir. istanbul, Suriye ve Misirdaki gazete erbabi ve pek
ok sairin, Yasuf el-Esire mersiyeler yazdi§i ve bu mersiyeleri Kasim el-Kisti'nin derleyerek
Mecmi‘atu resai es-Seyh Yisuf el-Esir adiyla nesrettigi ifade edilmektedir (Beyrut 42 say-
fa).40

Bes erkek ve iki kiz gocugu sahibi olan YGsuf el-Esir, geride kalan ailesine aziz hatira-
si diginda higbir miras birakmamistir.4! Cocuklar hakkinda simdilik herhangi bir bilgi elde
edemedik. Fakat erkek gocuklarindan birisinin isminin Mustafa oldugunu, bu gocugunun yaz-
di§1 bir eserden biliyoruz. Kuran'daki bazi lafizlarin sozlik anlamlarina dair Hediyyetii'l-ihvén
fi tefsiri ma ebheme ‘ale’l-‘@mme min elfdzi’l-Kur'an adli muhtasar bir eser olan bu kitabin
kapak sayfasinda muellif olarak “Meshur allame, bilyik Ustad, zamaninin kutbu, asrinin ve
yasadi§i zamanin imami (6nderi) es-Seyyid Yasuf Efendi el-Esir el-Hlseyni’nin (Allah kendi-
sinden hosnut olsun) oglu es-Seyyid Mustafa” ifadesi bulunmaktadir. Kitabin (igiincii baskisi
Nezéret-i Maarifin 937 numarali ruhsatiyla Beyrut'ta el-Matbaati’l-linsiyye’de basiimistir. Bu
eseri YQsuf el-Esir'in eserlerini arastirirken tesbit ettik. Eser, kaynaklarda yanliglikla Yasuf el-
Esire nisbet edilmistir.42

3 el-Muktetaf, XV, 133; Kehhale, VII, 13. ciiz, 310. Abdlrrezzak Baytar Y0suf el-Esir'in vefat tarihini 5
Rebi‘u’'s-sani 1307 h. olarak vermektedir. Bkz., Abdurrezzék Baytar, IIl, 1621.

% Louise Seyho, el-Adabiil-‘arabiyye fil-karnit-tasii ‘aser, |l. baski, el-Matbaatiil-Yesd'iyyin, Beyrut
1926, 11, 76.

¥ el-Muktetaf, XV, 133; Louise Seyho, II, 76; Serkis, 449; Abdurrezzak Baytar, IlI, 1621.

4 De Tarrézi, Il, 138.

4 Corci Zeydan, el-Megahir, 11, 223.

“ Carl Brockelmann, GAL Supple., Il, 759; Kehhale, VII, 13. cliz, 310; el-Bagdadi, Hediyyetil-érifin, 1,
571. Ayni yanlislik, Islam Arastirmalari Merkezi (ISAM) ve Marmara Universitesi llahiyat Fakiltesi
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F- Sahsiyeti:

Yasuf el-Esir, ilmi, edebiyatgi kisiligi ve yasantisi ile dikkat ceken bir sahsiyetti. Gittigi
her yerde Musliman olsun olmasin herkesin sevgi ve saygisini kazanmisti. Yukarida da ifade
edildigi gibi Misir, Trablussam ve Istanbul'da gérdiigi itibar ve Beyruttaki pek gok okulda
kendisinden hocalik yapmasinin istenmesi, ilmine ve sahsiyetine ne kadar gok kiymet verildi-
ginin ifadesidir. Vefatindan sonra da pek cok ilim adami ve edebiyatginin, gesitli gazetelerde
kendisi hakkinda yazdiklari mersiyeler de bu agidan degerlendirildiginde herhalde bu konuda
fazla sze gerek kalmayacaktir.43

Yasuf el-Esir'in, ilme olan kabiliyeti ile dikkatleri izerine gektigini yukarida zikretmistik.
Kendisi akli ve naklf ilimlerde otorite idi. Ancak kaynaklarda ilmf tarafi degerlendirilirken daha
cok Arap dili ve feraiz ilmine olan derin vukufiyetine vurgu yapilmaktadir44 Bununla birlikte
asagida ele alacagimiz lizere Yasuf el-Esirin eserleri dil ve fikih alanlarina dair oldugu igin
ilmf sahsiyetine dair yapilan degerlendirmelerin bu alanlarla ilgili olmasi tabiidir. Kaynaklarin
belirttigine gore gugli bir hafizaya ve islek bir zekaya sahip olan Ydsuf el-Esir, tenkitlerinde
dakik ve sadlam idi. Kendisine bir soru yoneltildiginde, ne kadar zor olursa olsun meseleyi
batin yonleriyle ele alir ve muhatabinin anlayabilecegi yalin, agik ve net bir Gslupla cevap
verirdi. ime ve alimlere gok kiymet verir, ilmi sevme ve yayma hususunda selef-i slihnin
yolunu takip ederdi. ilmf hayati ve miiderrisligi ile numune-i imtisal olmus, pek ¢ok insan ken-
disinden faydalanmis, faziletini donemin ileri gelen insanlari ve devlet erkani kabul etmistir.
Yasuf el-Esir modern bilimlerin faydasina inanir ve bu ilimlerin saglam bir sekilde égreniime-

Kiitiiphanesi kataloglarinda da bulunmaktadir. Bkz., ISAM, Tsf. No: 297.2 YUSH; Mar. Un. ilah. Fk.
Ktp., Sisli 50.

43 Kist'nin bu mersiyeleri derlediginden yukarida bahsetmistik. Fakat maalesef heniiz bu derlemeyi
bulamadigimiz igin kimlerin Yasuf el-Esir hakkinda mersiye yazdigini sdyleyemiyoruz.

44 YQsuf el-Esirin terciime-i halinden bahseden kaynaklar disinda kendisi de Arap dili ve edebiyati
Ustadi olan Mehmed Zihni Efendi, Muhammed Mahmud es-Sinkiti'nin Arap dilindeki engin bilgisinden
bahsederken onu Ydsuf el-Esir ile kiyaslamaktadir. Bu kiyaslama da Y(suf el-Esirin Arap dilindeki
otoritesi hakkinda fikir vermektedir. Mehmed Zihni Efendi séyle sGylemektedir: “... Halen Medine-i
Miinevvere —nevvarallédhu iléa kiyami's-saati- miicavirlerinden Seyh Muhammed Sinkiti ki, evidd-i
Arab’dan miilaki oldugum esétize-i cehabize iginde funin-i edebiye ve marifet-i ensab-1 Arabiyyece
Mevidna Seyh Yisuf el-Esir es-Saydavi'den baska nazirini gérmemigimdir’. Bkz., Ahmed Turan
Arslan, 31.
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sini tavsiye ederdi. Bu ylizden doga bilimleriyle ilgili makaleler yayimlamakla dikkat geken el-
Muktetaf dergisine takrizler yazdigi zikredilmektedir 45

Arap edebiyati igin ronesans kabul edilen nahdanin ilk déneminin 6nctilerinden Y{suf
el-Esir, fasih bir lisluba sahipti. Edebi kisiligini degerlendiren kaynaklar Yasuf el-Esir'in, yazi-
larinda gokca rivayetlerde bulunarak engin mlktesebatini kullandigini, usta bir sair ve nesir
yazari oldugunu, pek ¢ok nazmi ve sanatli nesri bulundugunu ve yazilarinda gglii olan sez-
gisinin hissedildigini belirtmektedir.46 Yasuf el-Esir, dénemindeki ediplerle manzum ve diiz
yazi seklinde mektuplasmistir. ibrahim el-Ahdeb (6. 1891), Ahmed Féris es-Sidyak (6. 1887)
ve Nasif el-Yazici gibi meshur edipler de bunlar arasindadir.4” Beyrut'taki ilk ikameti esnasin-
da Amerikan misyonerlerinin istegi Uzerine mevzularini Mizmarlar ve Kitab-1 Mukaddes’ten
alan ilahiler nazmetmistir. Bu ilahilerin biitiinilyle matbu olup halen Kenais-i inciliyyede

(Evanielik Kiliseleri) kullanildig§i ifade edilmektedir.48

Gorlinuigline dair kaynaklarda orta boylu, orta yapili, esmer tenli, siyah sagli ve sik sa-
kalli seklinde bilgilerin yer aldigi*®, Yasuf el-Esir, nazik, yumusak huylu, halim-selim hos bir
insandi. Safii mezhebinden olup, dinin emirlerini yerine getiren zlht sahibi bir kimseydi.
Hergin Kur'an okumayi ve dinlemeyi severdi. Evin ihtiyaglarini bizzat kendisi gérmekten
kaginmazdi.50

Abdiilcevad el-Kayati, Sam bolgesinin meshur kisilerini tanittigi Nefhatiil-besém fi
rihleti’s-Sam adli eserinde, gorlistigi alimlerin terclime-i hallerini yazdigi bélimde Ydsuf el-
Esir igin dviicu ifadeler kullandiktan sonra Beyrut'taki misyoner ve hiristiyan okullarinda ders
verdigi igin onu s0yle elestirmektedir: “Bu sehirde (Beyrut) goriistigimiz biyiik &limlerden ve

4 el-Muktetaf, XV, 132-133; Corci Zeydan, el-Mesahir, 1l, 223; Yasuf Es'ad ed-Dagir, I, 126;
Abdurrezzék Baytar, IIl, 1616.

4 Marun Abbdd, Yasuf el-Esirin iyi bir sair oldugu fakat siirde herhangi bir yenilik ortaya koyamadig
fikrindedir. Bkz., Marun Abbud, Edebii’-‘arab, Beyrut 1960.

47 Yasuf Es'ad ed-Dagir, I, 126.

48 Riyad Kasim, I, 1616, 1621.

49 el-Muktetaf, XV, 133; Corci Zeydan, el-Mesahir, Il, 223.

% Corci Zeydan, el-Mesahir, Il, 223; Serkis, 449.
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degerli ediplerden birisi de blytik (stad, engin bilgi sahibi, alldme, arastirma ve yazi yazmada
meshur isim Yasuf Efendi el-Esir'dir... Liibnan ahalisinden pek ¢ok hiristiyani Beyrut'taki
okullarda nahiv, sarf ve beyan gibi edebiyat ilimlerinde yetigtirmistir. Bunu yapmamig olsaydi
biitiin kemal vasif ve sifatlarini tizerinde toplamig olacakti. Zira yetistirdigi bu insanlar, daha
sonra onun faziletini, ilmini ve irfanini yok saymislar, kendi siirleri ve yazilariyla 6viinmeye
baslamiglardir.. .5t

G- Eserleri:

Ylsuf el-Esirin ortaya koydugu eserler hakkinda fazla malumata sahip degiliz. Clnki
Beyrut'a dondiikten sonra telife yoneldigini ve hos telifleri ve nazimlari oldugunu kaynaklar-
dan 6grendigimiz, cogu dil ve fikha dair olan eserleri ile yazilarinin biyik bir kismi, Beyrut'taki
yangin esnasinda zayi olmustur. 52

Ylsuf el-Esirin eserlerine gegmeden 6nce Beyrut'a ilk geldigi zaman Amerikali misyo-
nerler tarafindan organize edilmis olan Tevrat'in Arapgaya terclimesi faaliyetinde de biiylk
pay sahibi oldugunu zikretmeliyiz.53 Zira YOsuf el-Esir, gerek bu terclimelerin, gerekse Ameri-
kall misyonerlerin Uzerinde galistigi diger eserlerin tashihinde onlara yardimci olmaktaydi.5
Buna ilaveten Evanjelik kilisesi igin ibadetlerde okunmak (zere ilahiler nazmettiginden de
yukarida bahsetmistik.

1- Irgadii’l-vera fi tahtieti Nari’l-kira:

Nasif el-Yazici'ye ait Naru'l-kird fi gerhi Cevifl-fera adli eserin tenkididir.5® Ydsuf el-

Esr, Irsadu’l-ferdda Nasif el-YazicTnin bu eserindeki bilgi yanlislari ve dil teknigindeki kusur-
lari Gzerinde durmusgtur.56

51 Abdiilcevad el-Kayati, 18.
52 Abdllcevad el-Kayati, 18; Corci Zeydan, el-Mesahir, Il, 223; Louise Seyho, Il, 75; De Tarrazi, Il, 137;
Ysuf Es‘ad ed-Dagir, I, 126.

5 Bu tercime hakkinda bilgi icin bkz., Riyad Kasim, |, 162-164.
5 el-Muktetaf, XV, 132-133; Riyad Kasim, |, 336.

55 Nasif el-Yazici 19. ylzyilin meshur Arap dilcisi ve ediplerdendir. 1800°'de Liibnan’in bir sahil kdylinde
dlnyaya gelmis, 1871 yilinda Beyrutta dlmustir. Beyrutun onemli okullarinda hocalik yapmistir.
Sarf, nahiv, edebiyat, belagat, mantik vb. ilimlerde énde gelen alimlerdedir. Bu ilim dallarinda kaleme
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2- Reddii’s-sehm li’'s-sehm:

Said es-Sertintnin (6. 1912), Ahmed Faris es-Sidyak'a ( 6. 1887) ait Gunyetiit-talib
ve minyeti’r-ragib adli gramer kitabini” tenkit etmek maksadiyla yazdigi es-Sehm’s-séib fi
tahtieti Gunyeti't-talib (istanbul 1289 h.) adli kitabina reddiyedir.58 Ahmed Faris es-Sidyak'in
bu eseri, ddneminde ¢ok ses getiren bir kitap oldugu ve ona siddetli bir tenkit kaleme alindig
icin, Yasuf el-Esirin bu tenkide yazdigi reddiye (izerinde biraz durmak dénemin dil tartismala-
r hakkinda az da olsa fikir verecektir.

Ysuf el-Esir, reddiyesinde es-Sert(ni’nin iddialarini tek tek ele almakta ve onun yarar-
landi§i kaynaklardan hareketle iddialarini glritmektedir. es-Sert(ni'nin getirdigi delillerin
isledigi konularla ilgisi olmadigini ve bu delilleri baglamindan kopararak isine geldigi gibi
kullandigini sdylemektedir. 5

Ylsuf el-Esir, es-Sertlni’nin Ahmed Faris’e itirazlarini, yersiz, bos sozler ve guriltiler
olarak degerlendirmektedir. Yaptigi itirazlar, kuru bir inat, kibir ve gdsterisin eseridir. Ahmed
Faris, Gunyetiit-talib gibi muhtasar ve ders kitabi niteligindeki bir eserde geregi kadar bilgi
vermis, fakat Said es-Sert(ini, Ahmed Faris’i bos yere suglamis ve tam olarak anlamini kav-
rayamadi§i nakillerle anlamsiz ayrintilar (zerinde durmustur. Y(suf el-Esir, Said es-
Sertdni’nin itirazlarinin higbir gegerlili§i olmadigi, sadece inadi ylziinden bu itirazlar sergile-
digi dlistincesindedir. es-Sertlini, tenkidinin basinda es-Sidyak'in sadece Arap dili kurallarina

aldigi 6nemli ders kitaplari bulunmaktadir. Bu kitap, bir stire Libnan’in hemen hemen bitin okulla-
rinda okutulmustur. (Hayati ve eserleri hakkinda bilgi igin bkz., Riyad Kasim, |, 334-335.) Naru'l-kira,
Arap nahvine dair bin beyitlik uzun bir manzum eserdir.

5 Y{suf el-Esir, lrsadu’l-vera, istanbul 1290 h.

5 Ahmed Féris es-Sidyak, 19. ylzyil Arap edebiyatinin en dnemli sahsiyetlerinden ve en 6nde gelen
Arap dilbilimcilerindendir. Dil ve edebiyat alanlarinda 6nemli ve sonraki calismalara etkili olmus eser-
ler telif etmis, kurmus oldugu el-Cevaib gazetesi ile Arap diisiince diinyasinda ses getirmistir.
Gunyetii't-talib adl gramer eseri de biiyiik yanki uyandirmis kitaplarindandir. Eser, o dénemde Arap
bolgesindeki pek gok okulda ders kitabi olarak okutulmustur. Ahmed Faris es-Sidyak'in hayati, eser-
leri ve el-Cevéib Gazetesi hakkinda ayrintili bilgi icin bkz., Yakup Civelek, Ahmed Féris es-Sidyak
Edebi Sahsiyeti ve el-Cevéib Gazetesi, Erzurum 1997.

58 Said es-Sertlini, es-Sehmii’s-saib fi tahtieti Gunyeti't-télib, Beyrut 1874.

59 Y{suf el-Esir, Reddii’s-sehim Ii’s-sehm, Istanbul 1291 h. 8-10.
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aykiri olan sézlerine itiraz edecegini sdylemesine ragmen ortiili bir sekilde es-Sidyak’a haka-
ret etmis ve alayci bir Uslup sergilemistir. Konuyla ilgisi olmayan deliller serdetmis veya delil-
leri baglamindan saptirarak onlari isine geldigi gibi kullanmis, iddialarini nakzedecek rivayet-
leri ise es gegmistir. Bazi usul bilgilerinden mahrum oldugu icin de yaptigi elestirilerde kendi-
sini_hakli zannetmistir. Kisaca Yasuf el-Esir, Said es-Sertdniyi, cahillikle, yaptigi rivayetleri
yeterince anlayamamakla, gosterisle ve kibirle suglamaktadir.t0

Muhammed Yasuf Necm, Ydsuf el-Esir'in bu kitabini degerlendirirken, onun Said es-
Sertlni’ye agir hakaretlerde bulundugunu séylemektedir.6!

3- Serhu Kitabi Etvakr'z-zeheb:

Zemahseri'nin (0. 538 h.) Etvaku’z-zeheb fil-mevéa‘iz ve’l-hutab adli eserininé2 serhidir.
Etvéku'z-zeheb'e yapilan serhin en glizelini temsil ettigi sdylenen bu eser®3, Etvaku’z-zeheb
metnindeki lafizlarin s6zliik anlamlarina dair agiklamalari ihtiva etmektedir.

Eserin dglinci baskisi Sevval 1314 h. yilinda Beyrut'ta el-Matbaatii'l-edebiyye’de Vila-
yet Maarif Meclisinin 14 Subat 1306 tarihli ve 9 numarali ruhsatiyla gergeklesmistir. & Kapak
sayfasinda eserin Yasuf el-Esir tarafindan serh edildigi ve Abdiilbasit b. es-Seyyid Hasan el-

8 Y{suf el-Esir, Reddii’s-sehim Ii’s-sehm, Istanbul 1291 h. 7-23.

8 Muhammed Yasuf Necm, Edibu’l-karnit-tasi‘i ‘ager Ahmed Féris es-Sidyéak, Basilmamig Profesoriik
Tezi, Beyrut Amerikan Universitesi, Beyrut 1948, 228. ibrahim el-Ahdeb (6. 1891) de Said es-
Sertinnin bu tenkid eserine Reddii’s-sehm ‘ani't-tasvib (istanbul 1291 h.) adinda bir reddiye yaz-
mistir. Muhammed Yasuf Necm, gerek Ydsuf el-Esirin, gerekse ibrahim el-Ahdeb'in bu eserleri
yazmalarina sebep olarak Ahmed Faris es-Sidyak'in kendilerinden yardim istemesi oldugu fikrinde-

dir. Bkz., Muhammed YGsuf Necm, 227.

62 Makame tarzinda yaziimis 100 makaleden olusan (Serkis 99 makaleden olustugunu soylemektedir ki
bu yanlis bir bilgidir. Bkz., Serkis, 973) bir ahlak kitabidir. Kitap ve terciimelerine dair bilgi igin bkz.,
Serkis, 973-974; Nuri Yiice, ‘Zemahseri’, [slam Ansiklopedisi, XIll, 513; Ahmet Turan Arslan, 101-
102. Etvaku’z-zeheb, Mehmet Zihni Efendi ve Mehmed Said Efendi tarafindan Tirkgeye de terciime
edilmistir (istanbul 1290/1873).

83 Abdulcevad el-Kayati, 19.
& Yasuf el-Esir, Serhu Kitabi etvaki’z-zeheb, fi'l-mevé'iz ve'l-hutab, lll. Baski, Beyrut 1314 h.
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Unsf tarafindan tabedildigi belirtiimektedir. Kitabin ikinci sayfasinda Ydsuf el-Esirin terciime-i
hali vardir. Eserin sonunda Sultan Il. Abdiilhamid’i Gven ifadeler yer almaktadir.5

Etvéku’z-zeheb, Y(suf el-Esir'e gore beli§ ve fasih ifadelerle dolu bir hikmet ve nasihat
kitabi olup alaninda tekdir. Clinkli eser, ilimde énder olan Carullah ez-Zemahseri gibi bliylik
bir alimin kaleminden gikmis, fasih kelimelerle yazilmis kér g6zlerin g6rebilecedi, sadir kaya-
larin isitebilecedi vaaz ve nasihatleri ihtiva etmektedir.66 Herkesin aliskin oldugu giizel cinas-
larla, hos kinaye ve sanatli niiktelerle doludur. iste bu ézelligi ile ve ok faydali bir eser olma-
sindan dolay! Yasuf el-Esir, eseri harekelemeyi ve muhtasar bir serhle tabetmeyi arzulamistir.
Boylece serhiyle birlikte hacmi kiiglik, degeri blylk bir eser herkesin istifadesine sunulmus-
tur.67

Kelimelerin sézlik anlamlarinin serh edilmesiyle ilgili sunlari séyleyebiliriz: Metinde
gecip de agiklanacak olan fiillerin sézlik anlamlari verilmektedir. Zaman zaman kelimelerin
sozlliklerdeki kullanilis sekilleri ve kdk anlamlari (izerinde durulmaktadir. Serh edilecek kelime
isim ise ve metinde cemi hali veriimigse, serh kisminda mufredi zikredilip daha sonra sozliik
anlami verilmektedir.

Etvéku’z-zeheb'deki ciimleler, veciz ifadeler oldugu igin climledeki her bir kelimenin
anlami bilinse dahi bazen kastedilen anlam kolayca anlagilamamaktadir. Bu durumda ciimle-
nin igerigi, daha basit ifadelerle ve biraz daha tafsilatll bir sekilde agiklanmaktadir. Bunun
diginda sik sik makalelerde verilmek istenen mesaj (ana fikir) zikredilmektedir. Metinde gegen
teknik tabir ve terimlere de (felsefe, Haceru'l esved, tevfik, takva, kader, irade, makam-i ibra-
him vb.) agiklik kazandiriimaktadir.

& 550 sayfa halindeki eser, Beyrut'ta el-Mektebeti'l-Unsiyye'de 20 kurusa satiimaktaydi. Bkz., Y(suf el-
Esir, Serhu Kitabi etvaki’z-zeheb, 111-112.

8 Yasuf el-Esir, Serhu Kitabi etvaki’z-zeheb, 3, 111.

67 Yasuf el-Esir, Serhu Kitébi etvéki’z-zeheb, 3. Serh dipnot halinde sayfalarin altindadir. Sayfalarin (st
kisminda ise Etvaku'z-zeheb'in harekeli metni bulunmaktadir. Serh edilecek kelime veya ciimleye
dipnot numaras| verilerek sayfa altindaki dipnot kisminda serh edilmektedir. Her sayfa'da dipnot nu-
maralari 1'den baglamaktadir. Ancak sayfa altlarindaki dipnot numaralar giinimiizdeki gibi satir ba-
sindan degil; bir 6nceki dipnot numarasindan sonraki agiklamadan sonra ayni satirdan devam et-
mektedir. Yine de bu haliyle glinimuzdeki dipnot sistemine oldukga yakindir.
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Ylsuf el-Esir, zaman zaman metinde gegen ifade ve deyimlerin mecazi anlamlarini
aciklamakta, kinayeli, tesbihli terkip ve climlelerin sanatsal 6zellikleri (zerinde durmaktadir.
Bazen de metnin daha iyi anlagiimasina yardimci olacak gramer agiklamalari yapmaktadir.
Metindeki telmihleri de ara sira zikretmektedir. Bunun yani sira konuyu izah etmek tzere ilgili
ayetlerden, hadislerden, beytlerden ve atasézlerinden de faydalanmaktadir.

4- Ravdu’l-eryad:

Usta bir sair olan Yasuf el-Esir'in bazi siirleri ibrahim b. Abdurrahman tarafindan der-
lenmis ve Beyrut'ta 1307 h. yilinda Ravdu’l-eryad adiyla 80 sayfalik bir divan halinde nesre-
dilmistir. Divan'da kasideler, muvagsahat, hikmetli beyitler, na’atlar, bazi devlet ricéline ve
alimlere methiyeler bulunmaktadir. Nasif el-Yazici'nin, bu divanda Ydsuf el-Esiri 6ven nefis
bir kasidesi mevcuttur.5

5- el-Mecelle:

Kaynaklarda Beyrut'ta 1904'de nesredildigi ve Y0suf el-Esirin, ser ‘T kanunlari ve ah-
kam-1 adliyeyi ihtiva eden eseri oldugu ifade edilmektedir.6®

6- Raidu’l-feraid:

Miras hukukuna ait bir manzumedir. Feraiz ilmi dgretimi icin ok faydali bir eser oldugu
ifade edilmektedir. 70 Yasuf el-Esir, bu eserine bir de serh yazmigtir.”

7- Seyfii'n-nasr:

Beyrut'ta basildigi ve roman oldugu bildiriimektedir.”2

Ysuf el-Esir, bu eserlerinin yani sira déneminin Arapga gikan bazi meshur gazeteleri-
ne yazilar yazarak gazetecilik faaliyetinde de bulunmustur.”® YGsuf el-Esir'in yazilarinin giktigi

& Y{suf el-Esir, Ravdu’l-eryad, Beyrut 1307 h.

6 Serkis, 450; Yasuf Es'ad ed-Dagir, |, 127; Ayrica Mu‘cemu’l-matbd‘at zeyli “el-Mecelle” lafzinda.
0 YQsuf el-Esir, Raidu’l-feraid, el-Matbaatii'l-Libnaniyye 1290 h.

™ Yasuf el-Esir, Serhu Raidu’l-feraid, Beyrut 1290h.

72 Y(suf Es'ad ed-Dagir, |, 127.

73 Arap diinyasinda gazetecilik, Fransizlarin ve Amerikalilarin faaliyetleriyle ortaya ¢ikmistir. Arapga ilk
gazete, Napolyon’un Misir'i isgal ettigi zaman Misir'da yayimlanmis, o gazeteyi Fransiz hikimetinin
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ilk gazete, resmi Liibndn gazetesidir. YOsuf el-Esir, Cebel-i Liibnan’da middei-i umamilik
vazifesini yaparken bir yandan da bu gazetede makaleleri gikmaktaydi.7 istanbul'da ise
kendisi gibi Liibnanli olan ve istanbul'a Yasuf el-Esirden daha énce gelmis bulunan Ahmed
Faris es-Sidyak'in tesis etmis oldugu el-Cevaib gazetesine yazilar yazmistir.”s Beyruta yer-
lestikten sonra da Lisanu’l-hal ve Semerétii’l-fundn gazetelerinde bagsmuharrirlik yapmistir.78

Sonug olarak Y{suf el-Esir, sahip oldugu zengin ilmi birikimi, edebiyatg kisiligi ve ho-
calik vasfiyla 19. Yiizyllda Arap diinyasinin kiiltlir ve edebiyat sahasina damgasini vurmus
onemli sahsiyetlerdendir. Bihakkin yerine getirdigi resmi gorevlerde de Osmanli devlet erka-
ninin dikkatlerini ¢gekmis, onlarin saygisini ve itibarini kazanmistir. Cesitli okullarda yaptigi
hocalikla ve verdigi 6zel dersler ile 20. Ylzyilin fikir ve edebiyat alaninda etkili olmus ilim
adami ve edebiyatgi bir neslin yetismesinde buy(k katkisi olmustur.

Bugtin itibariyle Yasuf el-Esirin eserlerinin gogu elimizde degildir. Bununla birlikte ¢o-
gu dille ilgili olan ve zamaninin dil tartismalarini buytk 6lglide aksettirecegini tahmin ettigimiz,
muhtelif gazetelerde yazdi§i yazilar incelendigi zaman, déneminin kiiltir gevrelerinde Arap
dili ve edebiyat alaninda ele alinan ve tartisilan konular daha fazla agiga ¢ikacak, Arap dili ve
edebiyati arastirmalarina katkida bulunacaktir.

cikardi§i el-Miibessir gazetesiyle Cezayir ve Amerikalilarin 1851°de ¢ikardiklari senelik bir dergiyle
Beyrut takip etmistir. Fakat bu gazeteler daha gok resmi veya dinf nitelikte idi. Araplarin kendilerine
ait ilk siyasi gazete ise Istanbul’da 1855 yilinda Rizkullah Hass(in (1825-1885) tarafindan Ceridetii
Mir'étil-ahvél adiyla gikarilmistir. Arap gazeteciligi, daha sonra kisa bir miiddet igin Libnanlilarin eli-
ne gegmis ve onlar tarafindan canlandirilip Beyrut, Misir, Avrupa ve Amerika'da gelistirimistir. (Bkz.,
Butrls el-Bustani, Udebau’l-‘arab fi'l-Endliliis ve ‘asril-inbi‘as, Beyrut tr., IIl, 400-401.)

™ De Tarrézi, Il, 136.

75 De TarréZi, Il, 136; Riyad Kasim, |, 336.

8 Yasuf Es'ad ed-Dagir, |, 126; Zirikii, 315. Semerétu’l-funin, 1875-1908 yillari arasinda Liibnan
muslimanlarinin sesi olmus bir gazete olup, Cem‘iyyet’-fundn adina Abdiilkadir el-Kabbani (6.
1953) tarafindan ¢ikariimistir. Bkz., Harun Anay, ‘Cagdas Arap Dislincesi Uzerine’, Divan, 2001/1,
yil:6, say:10, s. 14.
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Bakara Suresi 282. Ayetin Genel Ozellikleri
ve Fikhi Kavramlari

Dr. Burhan BALTACI

Atif / ©- Baltaci, B. (2008). Bakara Suresi 282. Ayetin Genel Ozellikleri Ve Fikhi Kavramlari. Cu-
kurova Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 8 (1), 147-177.

Ozet- Bu calisma Bakara Suresi 282. ayetin genel ézelliklerini ve ayette (miidayene/borg ayeti)
yer alan ‘katip, borg, sahit, sahitlik, veli, sefih, zayif, imlal gibi” fikhi kavramlan ele almaktadir.
Konumuz olan Bakara 2/282. ayet ise “Ey iman Edenler! Belilenmis bir siire igin borglandiginiz
vakit onu yazin. Bir katip onu aranizda adaletle yazsin. Higbir katip Allah’in kendisine égrettigi gibi
yazmaktan geri durmasin, yazsin. Borglu da yazdirsin, Rabbinden korksun ve borcunu asla eksik
yazdirmasin. Sayet borglu sefih, zayif veya yazdiramayacak durumda ise velisi adaletle yazdirsin.
Erkeklerinizden iki de sahit bulundurun...” ifadeleri ile baslayan ayettir.

Anahtar Kelimeler- Bakara Suresi 282. Ayet, Borg Ayeti, Katip, Borg, Sahit, Sahitlik, Veli, Sefih,

Zayif. imlél.
888

GIRiS

Guniimiz bilimsel tasnif kaliplari itibariyle degerlendirdigimizde Tefsir ilminin bir
ozelligi de tanimlayici ve betimleyici bir bilim dali olmasidir. Buna gére Tefsir, Kur'an'in
ayetlerini/ayetlerde yer alan ifade ve ibareleri tefsir usulli kurallari ¢ergevesinde sebeb-i
niizul basta olmak (zere gesitli agilardan degerlendirir, diger bilim dallarina kotarilmis bir
sekilde malzeme hazirlar ve sunar. Bu malzemenin en 6nemli 6zelligi ise diger bilim dal-
lari agisindan ham olmayan bir malzeme olusu, yani éncesi ve sonrasiyla, tizerinde tarti-
silan hususlari itibariyle gézden gegirilmis, degerlendirmeye tabi tutulmus, sonuca ulasti-
racak malzeme haline gelmis olan veriler bitintdur. Elbette (izerinde tartisilacak husus-

* Cukurova Universitesi ilahiyat Fakiltesi Tefsir Anabilim Dali. baltaciburhan@hotmail.com
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lar ve yeniden degerlendirilecek konular bulunacaktir. Tefsirci bu konulari da veriyi kulla-
nacak olan bilim dalina agik ve segik olarak sunmakla mikelleftir.

iste bu calisma da basta fikih olmak tizere diger bilim dallarina veri sunan, ayrica
da bu ayette yer alan kelimeler ile fikih igerisindeki ilgili terimleri karsilastiran; tefsir bilim
dalina ait bdyle bir arastirmanin' gézden gegirilmis ve gelistirilmis bir bélimdir. Bu
calisma ile hedeflenen hem arastirmamiza konu olan Bakara 2/282. ayeti genel 6zellikleri
itibariyle g6z éntine sermek hem de diger bilim dallarina malzeme sunma gayretidir.

I- AYETIN GENEL OZELLIKLERI

A.Ayetin Metni ve Meali

Jaally Sl B, LAY & R e Jal I (s 20015513 1 i) all il
¥y 43, Al G Gall adle oAl (LT, LK ALY Adle U G o Lals b Y
ULt b U o i 9 gl Laia *of Gl (Bl alle (o301 (1K (a8 Ui Ak (il
Oae OB al Jash Gilaly U Al b ) e it | 5362885 Jaally 4
Lo 13) 21agall b Ty (AT LhIaa) 83 LaIda) el of 132 (e (s’
STl 20Ty ATl Mo LT S0 alal ) V58 ol 1 paia S f 1 gl ¥ 1483
L 535 YT 7l (Kle [l &80 1 ¢yt 8 puala 87l () &8 51 ) 085 9T 30T
Al 158y A& Band A8 18 Gy el ¥ Cul& Tl Yy Al 13 15350
ale o5 UK ATy AT 8Ly

“Ey iman Edenler! Belli bir vade ile borglandiginiz vakit onu yazin. Aranizdan bir
katip bunu dogru olarak yazsin. Higbir katip Allah’in kendisine 6grettigi gibi yazmaktan
geri durmasin, yazsin. Borglu da yazdirsin, Rabbinden korksun ve borcunu asla eksik

1 Baltaci, Burhan, Miidayene Ayeti Tefsiri (Bakara Siresi 2/282), Basimamis Yiksek Lisans Tezi,
Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitlist, Danigman: Prof. Dr. Yakup Cigek, Istanbul 1998,
139s.
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yazdirmasin. Sayet borglu sefih, zayif veya yazdiramayacak durumda ise velisi adaletle
yazdirsin. Erkeklerinizden iki de sahit bulundurun. Eger iki erkek bulunamazsa riza goste-
receginiz sahitlerden bir erkek ile biri yanilirsa digerinin ona hatirlatmasi igin iki kadin.
Davet edildikleri zaman sahitler gelmezlik etmesin. Biylk veya kiigik, vadesine kadar
hicbir seyi yazmaktan sakin isenmeyin. Boyle yapmaniz Allah nezdinde daha adaletl,
sahitlik igin daha saglam, slpheye diismemeniz i¢in daha uygundur. Ancak aranizda
yaptiginiz pesin bir ticaret ise, bu durumda onu yazmamanizda sizin igin bir sakinca
yoktur. Aligveris yaptiginizda sahit tutun. Ne yazan ne de sahit zarara ugratilsin. Eger
bunu yaparsaniz (zarar verirseniz), stiphe yok ki bu, sizin yoldan ¢ikmaniz demektir.
Allah’tan korkun. Allah size (gerekli olani) 6gretir. Allah her seyi bilmektedir.”

B. Ayetin ismi

Kur'an-1 Kerim'in bazi surelerine Hz. Peygamber tarafindan isim verildigine dair
pek ¢ok rivayet giinimize ulagsmistir.2 Surelerin isimlendirmesinin bizzat Allah veya Hz.
Peygamber tarafindan yapilip yapiimadigi (tevkifi olup olmadigi) tartisiimistir.3 Bununla
beraber alimler tarafindan da ilk kelimesi, konusu, iginde gegen bir isim vb. gesitli dzellik-
lerine binaen bazi surelere de isimler verilmistir.

Ayetlerin isimlendirilmesi hakkinda ise Hz. Peygamber'den Bakara Suresi 2/255.
ayete “Ayeti’l-Kirsi” dedigine dair rivayetler bulunmaktadir.4 Ayrica bazi alimler tarafin-
dan gesitli ayetlere, hatira kolay gelmesi ve kolayca ifade edilebilmesi gibi sebeplerden
dolayi isim verildigine rastlanmaktadir. Nitekim alimler, Bakara 2/255. ayete Ayetli'l-Kurst,

Nur 24/11-20. ayetlere Ayetii'l-ifk, Miicadele 58/1-2. ayetlere Ayetii'z-Zihar, Nur 24/6-9.

2 Suydti, Celaluddin ‘Abdurrahman (911 h.), el-itkan fi ‘Ulami'l-Kur'an, I-I, thk. Mustafa Deyb el-Baga,
Déru Ibn Kesir, Beyrut 1987, |, 167-177; Cerrahoglu, Ismail, Tefsir Usdli, TDV. Yay., Ankara 1989,
s. 159.

3 Suydti, el-tkén, 1, 177.
4 Rivayetler igin bk. Ion Kesir, Ebd'l-Fida isma‘il (774/1372), Tefsiru’l-Kur'ani’l-‘Azim, I-IV, Mektebetu'l-
Menéar, Amman 1990, I, 267-269.
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ayetlere Ayeti'l-Li'an, Al-i imran 3/61. ayete Ayetii'l-Miibahele, Tevbe 9/15. ayete
Ayetl's-Seyf isimlerini vermiglerdir.5

Kur'an'in en uzuns ve en blyik ahkadm ayeti” olarak da nitelendirilen Bakara suresi
2/282. ayet, Miidayene Ayeti olarak bilinmektedir.8 Bu isim ayetin ilk bélimiinde gegen
“tedayentiim” kelimesinin mufaale babinda miisareket bildiren mastaridir.®

Bu ayete ayrica fiilin ayetteki kullanimi esas alinarak Ayetii't-Tedayiin ve borg
ayeti anlaminda Ayetii'd-Deyn isimleri de verilmistir.'* Nitekim mevkuf bir rivayette ibn
Sihab’in (124/742) bu ayeti Ayetii'd-Deyn ismiyle zikretti§i de yer almaktadir.12

Goruldigu Gzere bu isimler ayetin konusu ve muhtevasi esas alinarak ona verilen
isimlerdir.

5 Omek olarak bkz. “Ayetl-Krs", ibn Kesir, Tefsir, 1, 267; Elmalili, M. Hamdi Yazir, Hak Dini Kur'n
Dili (Tefsir), 1-X, Eser Nesriyat, Istanbul ts., Il, 852; “Ayeti’l-Mibahele”, lon Kesir, Tefsr, I, 301 ve |,
323; “Ayeti's-Seyf”, Ibn Hazm, Eb{ ‘Abdillah Muhammed, fi Ma'rifeti’n-Nasih ve'l-Mensah, (Tefsiru’l-
Celéleyn yaninda) s. 444, 447,

6 ibn Kesir, Tefsir, I, 293; Sabani, Muhammed ‘Ali, Safvetu't-Tefésir, I-lll, Dersaadet Kitabevi, istanbul
ts., |, 177, Savi, Seyh Ahmed, Hagiyetu’s-Savi ‘alé Tefsiiri’l-Celéleyn, I-IV, Eser Nesriyat, Istanbul ts.,
l,132.

7 ibn ‘Arabi, Eb Bekr Muhammed b. ‘Abdillah (543/1148), Ahkédmu’l-Kur'an, Kahire 1974, |, 247.

8 Elmalili, Tefsir, 11, 979; ‘Amir, ‘Abdullatif Muhammed, ed-Duyin ve Tevsikuhé fil-Fikhi'l-islami, Daru
Mercan, Kahire 1984, s. 126.

9 ibn Manzir, Eb0’l-Fadl Muhammed (711/1311), Lisanu’-‘Arab, |-XV, Déru Sadr, Beyrut ts., “deyn”
md.; Isfehani, Eb(’l-Kasim Huseyn b. Muhammed b. Fadl er-Ragib (502/1108), el-Mufredéat fi
Garibi’-Kur'an, Matbaatu'l-Meymeniyye, Misir 1306, “dyn” md.

Ruhi Ozcan, el-Havi ‘al4 Suritit-Tahavi, Basimamis Yiiksek Lisans Tezi, Bagdat 1972, I, 73.

Taberi, Ebi Ca‘fer Muhammed b. Cerir (310/922), Cami‘u’-Beyan ‘an Te\vili Ayil-Kuran (Tefsir), |-
XV, Daru'l-Fikr, Beyrut 1988, Ill, 115; el-Alwani, “The Testimony of Women in Islamic Law”, The

American Journal of Islamic Social Sciences, Heindon USA, 13/2, Summer 1996, s. 173 (metnin ori-
jinalinde “verse of debt").

12 {on Kesir, Tefsir, |, 293.

=)
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C. Ayetin Niizul Sebebi

ibn Abbas'tan (68/687) birgok varyantla gelen rivayetlerden konumuz olan Bakara
2/282. ayetin selem s6zlesmesi® hakkinda nazil oldugu anlasiimaktadir.™ Hz. Peygam-
ber Medine’ye hicret ettiginde Medineliler iki tig yilligina islaf (selem sézlesmesi) yapiyor-
lardi. Hz. Peygamber bunun (izerine: “(Hurmada) islaf yapan belirli bir élgi-tarti ve belirli
bir zaman (kaydiy)la yapsin.”s buyurdu.16

Ayrica Hz. Peygamber “Sahip olmadigin bir seyi satma.”” dedigi halde, selemde
olmayan bir malin satimi séz konusudur. Selem sdzlesmesine, yine Hz. Peygamber tara-
findan yukarida belirtilen hadis geregince genel hiikiimden istisnaya gidilerek olur veril-
migtir.*8 Selemin, ayirt edici dzellikleri belirlenmis, 6lgisl, zamani, tcreti, hatta teslim yeri
dahi kararlastiriimig Grlnler icin, yani higbir siiphe ve anlasmazliga mahal kalmayacak
sekilde yapildigi takdirde gegerli olacaginda icma/gdris birligi vardir.1

Ayetin sebebi niizulii selem sézlesmesi olmasina kargin hilkmi bitiin borglanma-
lari ve borgla yapilan hukuki muameleleri kapsamistir.2 Ciink(i nassin sebebinin hususi-

'® Selef veya islaf da denilen selem sozlesmesi pesin para karsiliginda bir seyin, belirli vasiflar taahhtit
edilerek ileride teslim edilmek Uzere satimasidir. Sa'ban, Zekiydddin, /slam Hukuk liminin Esaslari
(Usul), trc. Ibrahim Kafi Donmez, TDV. Yayinlari, Ankara 1993, s. 163-164.

4 Taber, Tefsir, lll, 116; Kurtubi, Ebd ‘Abdillah Muhammed b. Ahmed el-Enséri (671/1273), el-Cami” li-
Ahkamil-Kur'an (Tefsir), Beyrut ts., Ill, 243; Rézi, Fahruddin Muhammed b. Omer (544-604 h.), et-
Tefsiru’l-Kebir (Mefatihu’l-Gayb) (Tefsir), Beyrut 1990, VII, 94; Ibn Kesir, Tefsir, |, 293.

15 Buhari, Eb( ‘Abdillah Muhammed b. ismal b. Torahim b. el-Mugira b. Berdizbe (256/870), Sahihu’l-
Buhéri, 1-VIIl, islami Kitabevi, istanbul ts., Selem 1, 2, 7; Eb{i Daviid, Sileyman b. Es‘as es-Sicistani
el-Ezd (275/888), Sunenu Ebi Daviid, I-II, Mektebetu'l-islamiyye, Istanbul, ts., Buyd' 57; Nesai, Eb{
‘Abdirrahman (303 h.), Sunenu’n-Neséi, hsy. imam es-Sindi, Mektebetu’l-Matbuatu’l- iimiyye, Beyrut
1988, Buyd' 63.

16 Ayrica bkz. Kurtubi, el-Cami‘, lll, 244; Razi, Tefsir, VII, 94; Ion Kesir, Tefsir, I, 293.
17 Eb( David, Sunen, Buyd* 70.

18 Bu islem hukuk literatiriinde istihsan olarak isimlendiriimektedir. Istihsan hakkinda genis bilgi icin
bkz. Sa’ban, Usul, s. 163-164, 225.

19 Kurtubi, el-Cami’, ll, 244.
2 Kurtubi, el-Céami', Ill, 243; Elmalili, Tefsir, Il, 979.
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ligi (6zel olusu), hikminin umumiligine (genel gegerligine) engel teskil etmez. Asil olan
hikmin umumiligidir.2"

Ayrica Katade'den (117/735) bize ulagan; “Bir adam, sahit bulmak i¢in oba oba
dolagirdi da kimse ilgilenmezdi. Ayetin ‘Sahitler, davet edildiklerinde gekinmesinler.’” bé-
[imU bunun Gzerine nazil oldu.” seklinde bir rivayet de bulunmaktadir.22

Ayetlerin ve surelerin sebebi niizul yaninda Mekki veya Medeni oldugunun da bi-
linmesi hususu 6nem arz etmektedir. Genelde surelerin 6zelde de ayetlerin Mekki veya
Medeni oldugunu goésteren gesitli 6zellikler tespit edilmis ve bunlar usule dair eserlerimiz-
de yer almistir.23

Konumuz olan Bakara 2/282. ayeti bu hususlar gergevesinde degerlendirdigimizde
Medeni ayet ve surelerin karakteristik dzelliklerini yansittigini gérmekteyiz. Bakara sure-
sinin Medenf oldugu bilinmektedir. Bu bilgi yaninda, Mekki sureler kisa ve veciz olmasina
ragmen konumuz olan ayetin ifadelerinin ayrintili olusu, “ya eyyihellezine amend” ifadesi
ile baslamasi, muamelati konu edinmesi, sosyal hayatin diizenlenmesi ile ilgili hususlari
iceriyor olmasi gibi hususiyetler bu ayetin Medeni oldugunun delilleri arasinda sayilabilir.

D. Belagat Ozellikleri

1. Ayetin “ cp ZA0IN 7 ve ¢ aued | 355 bolimlerinde fesahat gesitlerinden
olan “cinas sanati”,

2.8 0V yia " ve 838 L 13a) Uil () ” kelimeleri arasinda “tibak sanati”,28

21 Serinsu, Ahmet Nedim, Kur’dn'in Anlagiimasinda Esbab-1 Niizdlin Roli, Sule Yayinlari, Istanbul
1994, s. 212.

22 Taberi, Tefsir, Ill, 126; Elmalili, Tefsir, Il, 984; Rabi‘den de ayni paralelde rivayetler vardir. Taberf,
age., I, 127.

2 Mekki ve Medeni'nin dzellikleri, bilinmesinin faydalari hakkinda genis bilgi igin bkz. Cerrahoglu, Tefsir
Usulii, s. 59 vd.

2 Cinas manalari ayni olmasa dahi kelimelerin lafizlarinin benzesmesidir. Genis bilgi icin bkz. Carim,
‘Ali-Mustafa Emin, el-Beldgatu’-Vadiha, Eda Nesriyat, Istanbul 1991, s. 263-268; Nasif, Hafni-
Muhammed Diyab, Sultan Muhammed, Mustafa Tamdm, Belagat, trc. Nusrettin Bolelli, MUIF. Vakfi
Yayinlari, Istanbul 1993, s. 146-147.
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3. L& b Yy Jaally LS 28 Ly 5 530G

Gl ile () S s - Gall e g3l JEY,

“ AT LAl TRYE Lalda) Jusd o 7 boliimlerinde “itnab sanati” 28
4 Birden fazla yerde ise “hazif yoluyla icaz sanati"? yapiimistir,2

5."Allah” lafzinin ayette ¢okea zikredilmesinde ise “tekrar sanati" vardir.30
E. Siyak-Sibak Miinasebeti

Bir ayet tefsir edilirken siyak-sibak minasebeti de denilen, dncesi ve sonrasiyla
uyumuna®' telif edilen ilk tefsirlerden itibaren deginilmistir. Hatta bu konuda mistakil
eserler dahi kaleme alinmistir.32 Bu husus tefsirde vazgecilmez bir unsur haline gelmistir.

25 Tibak bir kelimenin ziddiyla bir arada ayni climlede bulunmasidir. Genis bilgi igin bkz. Carim, el-
Belagatu’l-Vadiha, s. 280-284; Nasif, Belagat, s. 132-134.

% |tnab herhangi bir fayda igin sozii uzatmaktir. Genis bilgi icin bkz. Carim, el-Beldgatu’l-Vadiha, s.
247-258; Nasif, Belagat, s. 72 vd.

27 [caz herhangi bir mefhumu az lafizla veciz olarak ifade etmek; hazif yoluyla icaz ise, ifadede ipugla-
rinin bulunmasi sartiyla, kelimeleri veya ciimleleri ibareden kaldirmak yoluyla yapilan icazdir. Genis
bilgi igin bkz. Carim, el-Belagatu’l-Vadiha, s. 240-246; Nasif, Beldgat, s. 71-76.

2 Hazif yoluyla icaza ve takdirlere 6rnek olarak bkz. Ebd Hayyan, Muhammed b. Ydsuf (654 h.), el-
Bahru’l-Muhit, 1-VIIl, Daru'l-Fikr, Beyrut 1983, 11, 345 vd.

29 |tnabin bir tird olarak “tekrar” hakkinda bkz. Carim, el-Beldgatu’l-Vadiha, s. 251; Nasif, Beldgat, s.
78.

% Genis bilgi icin bkz. Sabani, Safvetu't-Tefésir, 1, 179 vd.
31 Burada “uyum’dan kastimiz “tenasiib” veya “mlnasebet” de denilen ayetler arasindaki irtibatin varli-
g1, kopuklugun olmamasidir. Bu terimlerin liigat ve i1stilah manalari igin bkz. Yilmaz, Mehmet, Ayetler

ve Sdreler Arasindaki Miinasebet, Basiimamis Doktora Tezi, Marmara Universitesi Sosyal Bilimler
Enstitisd, Istanbul 1995, s. 13 vd.

% Ayetler ve sureler arasindaki miinasebetle ilgili yapilan calismalar ve bu konuya deginen tefsirler
hakkinda genis bir bibliyografya igin bkz. Yilmaz, age., s. 47-116. Mesela ‘Abdu’l-Mute‘al es-Sa‘idi
tarafindan Kur'an-1 Kerim'i bastan sona ayet ve sureler arasi miinasebetle izaha galisan miistakil bir
eser dahi kaleme alinmigtir. Bkz. Sa‘idi, ‘Abdul-Mute‘al, En Edebi Mesaj Kur'an, trc. Hiiseyin Eimalil,
Caglayan Yay., izmir 1997.
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Siyak-sibak mlnasebetine deginmeden bir ayeti tefsir etmek o ayetle kastedilen mana-
dan uzaklasilimasina sebep olmaktadir.33

1. Oncesiyle Uyum

Bakara 2/282. ayetten dnce yer alan ayetlerde, Allah yolunda infak® ve faizin terk
edilmesi emredilmis,® bu iki hikim de bir uyari ile “Allah’a dondUrUleceginiz, sonra da
herkese hak ettiginin eksiksiz verilecegi ve kimsenin haksizliga ugratiimayacagd bir glin-
den sakinin.”® ayetiyle tamamlanmistir. Gorlinliste, insanlarin mallarindan bir eksiklik
sonucunu doguracak olan infak (Allah yolunda harcama) emredilmis ve haksiz kazang
olan faiz yasaklanmistir. Ayetin devaminda ise mallari korumaya yénelik (borglarin yazil-
masi ve sahit tutulmasi gibi) tavsiyelerd” yer almistir.® Ayrica faiz yasaklanmis® ve bu
yasagda uyup uymama kisinin takvasinin bir gdstergesi olarak sunulmustur.4° Fakat bu
takvanin helél kazanca mani olacak olumsuz bir anlayisa sebep olmamasi gerektigi de
belirtilmigtir.4! Allah Teald faizi yasaklarken malin artmasini sadlayan diger unsurlari
(karz/odlng verme, borglanma, ticaret ve rehini) serbest birakmistir. Tefsirlerde ayetin bu
acidan da dncesiyle bir baglantisi olduguna temas edilmektedir.42

3 Albayrak, Halis, Kur'anin Biitiinliigii Uzerine (Kur'an’in Kur'an’la Tefsiri), Sule Yay., istanbul 1992, s.
46-47.

¥ Bakara 2/261-274.

3% Bakara 2/275-279.

3% Bakara 2/281.

3 Bakara 2/282.

% Razi, Tefsir, VI, 93-94.

% Bakara 2/275-279.

40 Bakara 2/281.

4 Elmalili, Tefsir, Il, 976.

42 Sabani, Safvetu't-Tefasir, |, 177; Sa‘idi, age., s. 106.
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Ayrica yasaklanmig olan faizle elde edilmesi diistinlilen menfaatlerin, ayetin niizul
sebebi olarak gdsterilen selem akdi ile kazaniimasi ve insanlari mesru yoldan ayirmama
¢abasl da bu ayetin dncesiyle uyumu olarak bazi miifessirlerce gosterilmigtir.43

2. Sonrasiyla Uyum
Ayetin sonrasiyla uyumunu iki agidan degerlendirmek mimkindr.

1. “Seferde iseniz alinmis rehinler yeterlidir."# ifadesi ile baglayan Bakara Suresi
2/283. ayet, 2/282. ayetteki borglanmanin teminatlarindan olan sézlesme aninda yazma
ve sahit tutmaya rehini de ilave etmektedir. Sonrasinda yer alan ayetlerde ise insanin
icinde (kalbinde) kalan glnahlari “kim bilecek” diye diisinmemesi, zira “Goklerde ve
yerdekilerin hepsi Allah’'indir, iginizdekileri agiga vursaniz da gizleseniz de Allah ondan
dolayi sizi hesaba gekecektir.”# buyrularak, bunun Allah tarafindan bilinmekte oldugu
vurgulanmigtir.4” Borglanmada —yolculuk esnasinda daha fazla rastianan- yazi malzeme-
si ve sahit bulamama zorluklarina karsilik 2/283. ayet yeni bir ¢6zim yolu (rehin) sun-
maktadir. Ayrica sahitligin gizlenmesine tekrar deginilmis ve bu husus, (imanin yeri olan)
“kalbin glinahi™8 olarak gdsterilerek blyilk bir giinah ve sorumluluk oldugu vurgulanmis-
tir 4o

2. Ayrica ayet nesh agisindan® da (2/283. ayetin 2/282. ayeti neshettigi ile ilgili
olarak ileri sUrllen géruglerle) sonrasiyla baglantilidir. Bu konu ayetin neshi konusunda
o0zel olarak inceleneceginden burada ifade etmekle yetinilmistir.

43 Razi, Tefsir, VI, 94.
4 Bakara, 2/283.

45 Bakara, 2/284.

4 Bakara, 2/284.

47 Elmalili, Tefsir, I, 990.
48 Bakara, 2/283.

49 Elmalili, Tefsir, Il, 989.

50 Bkz. Taberi, Tefsir, Ill, 118-120; Kurtubf, el-Cami‘, lll, 247-248; ibn Kesir, Tefsir, |, 294; Rz, Tefsir,
VII, 96; Elmalili, Tefsir, 11, 989.
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F. Kiraat Farkliliklari

Bir ayet tefsir edilirken o ayetteki kiraat farklarini bilmek de énemlidir. Clnkl 6zel-
likle dirayet tefsirlerinde ayetlerden farkli anlamlar ¢ikarilirken bu tir kiraat farklarindan
deliller getirilerek farkli sonuglara ulasiimistir.5* Ayrica bir kiraatteki okuyustan, digerlerin-
de olmayan farkli hilkimlerin istinbat ve istihrac edildigi dahi olmustur.52

Bakara 2/282. ayetteki kiraat vecihlerini (farklarini) ise su sekilde 6zetleyebiliriz.

1. “O=d O " Hamza (156/772) kiraatinde hemzenin kesriyle, diger kiraatlerde
fethayla;

2. “53” [bn Kesir (120/737), Ebd Amr (154/770) ve Ya'kib (205/820) kiraatle-
rinde, ‘zal'in stikiinu ve ‘k&f seddesiz olarak “fetuzkira” seklinde;

3. Hamza (156/772) kiraatinde, “ J83 " 14’ zammeyle digerlerinde fethayla;

4. “ 8 ala 53" Asim (127/744 veya 128/745) kiraatinde son harekeleri fethay-
la, digerlerinde zammeyle;

5. “ b= Y " Eb( Ca'fer (128/745) kiraatinde ‘ra’ seddesiz® olarak yer almakta-
dir.%
G. Nesih Agisindan Degerlendirme

Kur'an-1 Kerim'in kendinden 6nceki diger kutsal kitaplarin hlkimlerini neshettigi
hususunda ittifak vardir. Fakat Kur'an-i1 Kerim ayetlerinin birbirini neshi ve hangi ayetlerde

51 Karagam, Ismail, Kiraat fiminin Kur'an Tefsirindeki Yeri ve Miltevatir Kiraatlarin Yorum Farkiiliklarina
Etkisi, MUIF Yay. Istanbul 1996, s. 152.

52 Karagam, age., s. 151. Ayrica kiraat farklarinin Kur'an tefsirindeki yeri ve énemi hakkinda bkz. Kara-
¢am, age., s. 117-219.

53 jbnu’l-Cezeri, Ebd'l-Hayr Semsuddin Muhammed b. Muhammed (833/1429), en-Negr fil-Kiraatil-
‘Asr, I-1l, thk. Ali Muhammed Dabba’, Daru'l-Kutubi'l-'limiyye, Beyrut ts., Il, 236-237.

5 [bnu'l-Cezeri, en-Negr, Il, 237; Palavi, Abdulfettah, Zubdetu'l-‘irfan, yy. ts., s. 145.

% Bu kiraatlerden Ya'kub ve Ebd Ca'fer kiraatleri Kiraat-1 Seb'a'dan degil Kiraat-1 Asere’dendir. Bkz.
Karagam, Kur'én-1 Kerim'in Niizdlii ve Kiraatl, s. 276.
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bu durumun gergeklestigi hususu tartismalidir. Biz burada bu konulara girmiyor® kaynak-
lara havale etmekle yetiniyoruz.5

Sozlik anlami “izale etmek, gidermek, yok etmek” olan nesih hakkinda pek ¢ok ta-
rif yapilmistir. Bunlar icinde genel gegerli olan tarif, “SerT bir delil ile serT bir hlikmin
(yUrdrltkten) kaldiriimasidir.” seklinde olanidir.%

Bakara Suresi 2/282. ayete baktigimizda ayetin neshi hakkindaki tartismalarin iki
konuda yapildi§ini gériiyoruz.

a)Ayetin tamaminin neshedilip edilmedigi.

b)Ayette gegen “Higbir katip Allah’in kendisine emrettigi gibi yazmaktan geri dur-
masin.” ifadesinin neshedilmis olup olmadig.

1.Ayette Neshin Var Olduguna Dair Goriis
a. Ayetin Tamaminin Mensuh Oldugu

Bu gorlise gbre Bakara 2/282. ayet ayni surenin 2/283. ayetiyle neshedilmistir.
Nesheden ayette “Yolculukta olur da yazacak bir sey bulamazsaniz (borca karsilik) alin-
mis rehinler yeterlidir. Sayet birbirinize glivenirseniz, kendisine glvenilen taraf emanetini
tastamam yerine getirsin ve (bu hususta) Rabbi olan Allah’'tan korksun. Sahitligi, bildikle-
rinizi gizlemeyin. Kim onu gizlense, bilsin ki onun kalbi glinahkardir. Allah yapmakta ol-
duklarimizi bilir.” buyrulmaktadir. Ayetin neshiyle ilgili rivayetlere baktigimizda aslinda
nesheden kisim olarak, “Sayet birbirinize glivenirseniz, kendisine giivenilen taraf emane-

% Glinki tarihine baktigimizda nesih konusu bazen éyle genigletimis ki, istisnalar ve tahsisler dahi
(Ornek olarak Asr Suresi 2-3. ayetler hakkinda bkz. ibn Hazm, fi Ma'rifetin-Nasih ve’l-Mensih, s.
445.) nesih igerisinde kabul edilmistir. Suydti, el-itkan, Il, 707. Béyle olunca da Kur'an'in epeyce bir
kisminin nesih agisindan degerlendirilmesi sonucu ortaya ¢ikmistir. Ayetin neshini anlamaya caligir-

ken bu nesih anlayisini da g6z éniinde bulundurmak gerekmektedir.

57 Zerkesi, Bedruddin Muhammed b. ‘Abdillah (794/1392), el-Burhan fi ‘Ulimil-Kurn, 1-IV, Daru’l-
Ma'rifet, Beyrut 1990, Il, 151-175; Suyditi, el-itkan, 11, 700-723; Zerkani, Muhammed ‘Abdu’l-Azim,
Menéhilu’-frfan i ‘Uldmil-Kur'an, 1-II, Darul-Kutubi'-iimiyye, Beyrut 1409/1988, II, 188-288;
Cerrahoglu, Tefsir Usiilii, s. 122-128; Hasan, Ahmad, “Nesh Teorisi,” isldmi Aragtirmalar, trc. Meh-
met Pagaci, Ankara 1987, c.1, sy.3, s. 105-109, c.1, sy.4, s. 102-107.

% Tarifin genis bir tahlili igin bkz. Zerkani, Menahi, 11, 191 vd.
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tini tastamam yerine getirsin ve (bu hususta) Rabbi olan Allah'tan korksun.” kisminin
kastedildigini gdrmekteyiz.5 Bu gorlste olanlar Hasan-1 Basri (110/728), Sa‘bi (103/721),
Hakem (154/771), ibn ‘Uyeyne (198/814), Ebli Sa‘id el-Hudri (74/693), ibn Ciireyc
(150/767), Rabi* b. Enes (140/757) gibi bazi alimlerdir.t

Mesela Sa'bi, “Sayet birbirinize giivenirseniz...” ayeti, (bor¢lanmada) yazma ve
sahit tutmay! ruhsat ve rahmet olarak neshetmistir.” derken;%' Hasan-1 Basri'ye “Her alis-
veris yapan sahit tutmali m1?” diye soruldugunda; “Giivenilen taraf emanetini tastamam
yerine getirsin.” ayetini gérmez misiniz, istersen sahit tut, istersen tutma.” diyerek ayetin
neshedildigini ifade etmigtir.62

b.Ayetin Bir Kisminin Mensuh Oldugu

Bakara 2/282. ayetteki “Hicbir katip Allah’in kendisine 6grettigi gibi yazmaktan geri
durmasin.” ibaresinin yine ayni ayetteki “Ne yazan, ne de sahit zarara ugratilsin.” ibare-
siyle neshedildigi gorist vardir. Bu konudaki rivayetler Dahhak (105/723) ve Rabi‘den
(140/757) gelmektedir.83 Dahhak borg szlesmelerinin yazilmasi emrinin azimet oldugunu
belirterek katibe zarar verilmemesi emriyle, onun her ne durumda olursa olsun yazmasi
gerektigi hususunun neshedildigini sdylerken8* Rabi‘den de ayni gorlsi destekleyen bir
nakil yapiimistir.65 Konu ile ilgili degerlendirme nesh bahsinin sonunda yapilacaktir.

2.Ayette Nesih Olmadigina Dair Goriis

5 Bkz. Taberf, Tefsir, Ill, 118-119; Kurtubi, el-Cami", Ill, 247.

% Ayetin neshedildigini savunanlar hakkinda bkz. Taberi, Tefsir, Ill, 118-119; Kurtubi, el-Cami’, Ill,
247, Rézi, Tefsir, VII, 96; Ibn Kesir, Tefsir, 1, 294; Elmalili, Tefsir, I, 988-989.

61 Taberi, Tefsir, Ill, 188; Kurtubi, el-Cami’, Ill, 246.

62 Taberi, Tefsir, Ill, 118; Razi, Tefsir, VI, 96.

63 Taberi, Tefsir, Ill, 120; Kurtubi, el-Cami", Ill, 246; Eb( Hayyan, el-Bahru’l-Muhit, I, 344.
& Taberi, Tefsir, Ill, 120.

6 Kurtubi, el-Cami‘, Ill, 248.
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Mufessirlerin genel kanaati ayette neshin bulunmadigi yénindedir. Mistakil tefsir
telif eden mifessirler genelde bu gorlstedirler ve ayetin neshine karsi ¢ikmiglardir. €
Mesela Taberi (310/922), birakin ayetin neshedilmis olabilecegini ayetteki emirlerin
mendup olarak dahi anlasilamayacagini vurgulamigtir.6”

Ayetin neshedildigine karsi ¢ikanlarin delillerini su sekilde 6zetiemek mimkiindr.

1.ibn ‘Abbas'tan (68/687) ayette neshin olmadigina, muhkem olduguna dair pek
cok rivayet vardir.68

2.Nesih birbirine zit ahkam ayetleri arasinda gergeklesir. Bu ayetler arasinda neshi
gerektirecek bir sebep yoktur.

i) Bakara 2/283. ayetin 2/282. ayeti neshetmesi yonlyle bakacak olursak 283.
ayet, borcu yazan birisi veya yazi malzemesi bulunmamasi gibi durumlar igin Allah Teéla
tarafindan bir ¢ikis yolu olarak sunulmus 6zel bir durumdur.®® Bu kanaatte olanlara gére,
eger bu ayette nesih séz konusu ise teyemmiimii emreden ayetin abdesti farz kilan ayeti
neshetmesi gerekirdi.”

ii) Yukarida bahsi gegen ve Bakara 2/282. ayetteki ifadelerin birbirini neshetmesi
hakkindaki tartismalarda da durum aynidir. Ayetteki ifadelerde birbirinin hiikmuini kaldi-
racak bir durum yoktur. Ozetle ifade edecek olursak, katip Allah’in dgrettigi gibi yazmall,
yazarken de zarara ugratiimamalidir.

3.Nizul suUreci agisindan bakildiginda nesheden (nasih) ayetin, neshedilen
(mensuh) ayetten sonra gelmis olmasi gerekmektedir. Usul kaynaklarimiza gére bu hu-
sus nesihte sarttir.

86 Ornek olarak bkz. Taberi, Tefsir, Ill, 120; Kurtubi, el-Cami’, Ill, 248; Cassas, Eb( Bekr Ahmed er-
Réazi, Ahkdmu’l-Kur'an, Beyrut 1993, |, 658.

67 Taberi, Tefsir, Ill, 120.

6 Cassas, Ahkdmu’l-Kur'én, |, 658; Elmalili, Tefsir, I, 989; Taberi, Tefsir, Ill, 116.
6 Taberi, Tefsir, Ill, 120.

7 Taberi, Tefsir, lll, 120-121.
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1.2/283. ayetin 2/282. ayetten sonra nazil olduguna dair bir rivayet yoktur.”

ii.2/282. ayetin kendi biinyesinde inceledigimiz nesih iddias! ise temelden bu kura-
la uymamaktadir. Clinkii nasih ve mensuh hiikmiin bir arada bulunmasi yerlesmeden bir
hikmin kaldirimasi anlamina gelir ki”? Allah Tedld'nin ayni ayette bir seyi dnce emredip
sonra ondan vazgegmesi makul bir durum degildir.7

Sonug olarak sunu belirtelim ki Bakara 2/282 ve 2/283. ayetler bir konunun farkli
boyutlarina agiklik getirmektedir. 2/282. ayette Allah Teala borglarin yaziimasi ve sahitler-
le haklarin korunmasini emrederken, 2/283. ayette bunlarin bulunmadidi zamanlarda
rehin uygulamasini ¢oziim olarak sunmaktadir. Fakat bu gibi muamelelerde asil olan
glven esasidir. Ayetin takip eden kismi da buna isaret etmektedir. Ayrica bdyle bir giiven
lizerine yapilan borglanma veya borgla satim sézlesmesinde kendisine giivenilen tarafin
bu gliveni kétilye kullanmamasi ve (izerindeki hakki 6demesi gerektigi de dzellikle vurgu-
lanmistir.” Buradaki nesih tartismasi neshin bazen istisna ve tahsisleri de igine alacak
sekilde kabul edilmesinden kaynaklanmigtir.”

2/282. ayetin blinyesinde de birbirine nakzedecek hikimler bulunmamaktadir. K&-
tibe Allah’in 6grettigi gibi yazmasi emredilmis, bu yazma esnasinda yazanlar ve sahitlerin
de zarara ugratimamasi vurgulanmistir. iki durumda da nasih oldugu iddia edilen ayetler
hikim verilirken ayetteki emrin vacip olarak degil de, mendup olarak anlagilmasina kari-
ne teskil edebilir.

Kuran-1 Kerim'deki her ayet Allah Teadld tarafindan bir gerege/hikmete binaen
gonderilmigtir. Hikmnin kaldirlmasi yerine ayetlerin hangi konulara delalet ettiklerinin
iyi tespit edilmesi gerekmektedir. Bir konuda uygulama imkani bulunmayan bir ayetin yeri
ve zamani geldiginde bir baska konuda uygulanmasi (tesrif) mimkunddr.

™ Cassas, Ahkadmu’l-Kur'én, |, 658; Elmalili, Tefsir, I, 989.

72 Taberi, Tefsir, Ill, 120; Cassas, Ahkdmu’l-Kur'én, 1, 658.

73 Kurtubi, el-Cami’, I, 248.

74 |gili ayetler arasindaki badlantiya siyak sibak miinasebetinde deginilmistir.

75 Usulde tahsis ve istisnalar nesih olarak degerlendirilmemistir. Bkz. Suy(ti, el-itkan, 11, 707; Zerkani,
Menéhil, I, 200-202; Cerrahoglu, Usdl, s. 123.
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IIl- AYETTE YER ALAN FIKHi KAVRAMLAR

A.Deyn

Deyn kelimesi “oulunan, belli olan” anlamindaki “ayn”in karsiti olarak “bulunmayan,
belli olmayan ve o anda olmayan” anlamlarinda kullaniimaktadir.”® Bu anlamda Mecel-
le’de ev, at, sandalye, bir yigin bugday ve birkag akge ayn; birisinin zimmetindeki su
kadar borg¢, mevcut olmayan su kadar kurus deyndir, denilmistir.””

Bor¢lanmaya iligkin bir fiil olarak kullanildiginda bor¢ almayi/borglanmayi ifade et-
tigi gibi borg verme anlamini da igermektedir.” Ayni kdkten (d.y.n) gelen “din” kelimesiy-
le; dinin, itaat ve kullukta insanlari, borcun (deynin) da borg verene karsi borgluyu boyun
egdirdigi anlamiyla ortak bir anlam alaninda birlesmektedirler.”

Mecelle’de “zimmette sabit olan sey” diye tarif edilen® deyn, vadeli veya vadesiz
herhangi bir borca; akit, haksiz fiil veya borg para alma gibi bir sebepten dolayi da borg-
lunun zimmetinde sabit olan mala (veya nakde) denir.8!

Kapsamli olarak; “Karsilikli bedellerden biri nakit/pesin digeri zimmette 8 vadeli
olarak bulunan her tirli muameledir.”8 En dar anlamiyla da “Alacaklinin, borglunun
zimmetinde bulunan nakit alacagi veya misli hiikmi mal alacagindir.”8 diye tarif edilmigtir.

76 ibn Manzir, Lisén, “deyn” md.; Tahanevi, Muhammed ‘Ali (1158/1745), Kessafu Istilahati’l-Funin
ve'l-Uldm, I-Il, Mektebetu Lubnan, Beyrut 1996, “deyn” md.; Firuzabadi, Mecduddin, el-Kamdsu'-
Muhit, 1-IV, Daru’l-Cil, Beyrut ts, “deyn” md.; Kurtubi, el-Cami’, Ill, 243; ‘Amir, ed-Duydn, s. 7.

77 Ahmet Cevdet Pasa, Mecelle-i Ahkém-1 Adliyye, haz. Ali Himmet Berki, istanbul 1990, madde nu:
158-159.

78 Ragib, Mufredat, “dyn” md.; Firuzabadi, K&mds, “deyn” md.; Asim Efendi (1820 m.), Okyanus,
Bahriye Matbaasi, I-1V, Istanbul 1304-1305, “deyn” md.; ‘Amir, ed-Duydn, s. 7; Zemahseri, Eb0’l-
Kasim Carullah (467-538 h.), el-Kessaf ‘an Hakaikit-Tenzil ve ‘Uydni'l-Ekavil fi Vucahi't-Te'vil, |-V,
Déaru’l-Ma'rifet, Beyrut ts., |, 167; Fahreddin Atar, Islam Icréa ve Iflas Hukuku, Istanbul 1990, s. 51.

79 ibn Faris, Ebi’l-Huseyn Ahmed b. Faris, Mu‘cemu Mekayisil-Luga, |-V1, tah. Abdusselam Muham-
med, Mektebetu Mustafa el-Babi el-Halebi, Kahire 1969, “dyn” md.

8 Mecelle, md. nu.158.

8 Firuzabadi, Kamus, “deyn” md.; Tahénevi, Kegsaf, “deyn” md.; ibn ‘Aﬂbidin, Reddu’l-Muhtér, V, 187;
Atar, lcra, s. 52; Tariflerin genis tahlilleri igin bkz. Atar, Icra, s. 51 vd.; ‘Amir, ed-Duydn, s. 9 vd.

82 Zimmet hakkinda bkz. ‘Amir, ed-Duydn, s. 34 vd.
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B.Tedayiin

Tedayin ve miidayene miisareket (ortak eylem) bildiren iki babda/kalipta (tefadl
ve mufaale) deyn kelimesinin miistaklaridir. iki terim de ayni anlamda kullaniimaktadir.ss
“Birisinin digerinden alarak veya vererek bor¢ muamelesinde bulunmasi veya borgla
satim sdzlesmesi yapmasidir.” seklinde tanimlanmistir. “Odiinglesmek” de denilmistir.87
Ayetteki “tedayentlim” ise “aranizda borglandiginizda ...”8 ve “aranizda borg ile herhangi
bir hukuki muamele yaptiginizda ...” anlamina gelmektedir.&

C.Ecel

Ecel, bir seyin (gelecekte) tayin edilen vakti veya vaktin limitidir.% Oliim vaktine de
Allah tarafindan énceden tayin edildigi icin ecel denilmistir.** Bor¢lanma agisindan kulla-
nildiginda “vadeli borcun middeti"? veya *borcun gelecekte tespit edilmis ddeme vakti®
anlamina gelir.%3

8 Kurtubf, el-Cami’, lll, 243; ‘Amir, ed-Duydn, s. 9.

8 Atar, icra, s. 53.

& Ragib, Mufredét, “deyn” md.

8 bn Manz(r, Lisan, “deyn” md.

8 Asim Efendi, Okyanus, “deyn” md.

8 Meragi, Tefsir, Ill, 70.

8 Cassés, Ahkamu'l-Kur'an, |, 659; Zemahseri, Tefsir, |, 167; Razi, Tefsir, VII, 95; ibn Kesir, Tefsr, |,
293; Alasi, Sihabuddin Mahm(d (127 h.), Rihu’l-Me‘ani fi Tefsiril-Kur'ani'l-'Azim ve’s-Sebil-Mesani
(Tefsir), 1-XVI, Daru'l-Fikr, Beyrut 1993, 111, 90.

% Ragib, Mufredét “ecel” md.; Tahanevi, Kessaf, “ecel” md.; ibn Faris, Mu‘cem, “ecel’ md.

9 Ra&gib, Mufredét, “ecel” md.; Firuzabadi, Kdmus, “ecel” md.; Tahanevi, Kegsaf, “ecel” md.

%2 Asim Efendi, Okyanus, “ecel” md.; Ragib, Mufredét, “ecel” md.; ibn Faris, Mu‘cem, “ecel” md.; Atar,
lerd, s. 183.

% Razi, Tefsir, VII, 95. Vade agisindan borglarin kisimlari hakkinda bkz. ‘Amir, ed-Duydn, s. 10-11;
Tahanevi, Kesséf, “deyn” md.
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Kisaca “vade” % olarak cevirebilecegimiz bu kelime, konumuz olan ayette
“musemmen” kelimesiyle beraber terimlesmis ve gin, ay, yil gibi malum/belirli bir vadeyi
ifade etmede kullanilir hale gelmigtir.%

D.Katib-i AdI

Katip ‘k.t.b’ kdkinden ismi fail olup “yazici” demektir. Yazma islemini bildiginden
dolayr “alim” anlami da vardir.% “Adl”, ‘adalet’ anlamina gelen bir mastardir.9” Kelime
anlamiyla “istikamet, dogruluk, diizgiinliik;® sapmadan, dogrulugu bilinen isleri yapmak;
dinen mahsurlu olan seyleri terk ederek hak lizere bulunmak.” demektir.'® Terim olarak
“Biylik glinahlardan kaginip kiigilk glinahlarda israr etmemek.” seklinde ifade edilmistir.
En alt derecesi olarak da “Kisinin emrolundugu gibi dosdogru olmasidir.” dlglisu getiril-
mistir. 101

Konuya medar olan ayette “katibin adaletie/dogru bir sekilde yazmasi” ise “borgla-
nanlar ve borgla satim sézlesmesi yapanlar arasinda adaletten ayriimamasi, dosdogru
olmasi, taraflardan birinin menfaatine meyletmemesi” anlaminda kullanilmistir.

Kur'an'da “Katibun bi'l-adl” olarak kullanilan bu ifade “Katib-i Adl” olarak, “senet ve
birtakim glnlik islemlere resmiyet ve glivenirlik kazandiran ézel ya da resmi kéatipler”
icin 122 Osmanlinin son ddéneminde kullaniimigtir. 12 Osmanlida 15.Tesrinievvel.1329

% Atar, fcra, s. 183.

% Meragi, Ahmed Mustafa, Tefsiru’l-Meragf, I-XXX, Matbaatu Mustafa el-Babi, yy. 1962, Ill, 70; Aldsf,
Tefsir, 1, 90; Razi, Tefsir, VI, 96.

% [bn Manz(r, Lisan, “ktb” md.
9 Curcani, Ta'rifat, “adalet” md.

% Tahanevi, Kessaf, “adalet’ md.; Curcéni, Ta'rifat, “adalet” md.; Asim Efendi, Okyanus, “adl” md.;
Ibn Féris, Mu‘cem, “adl” md.

% Asim Efendi, Okyanus, “adl” md.

100 Curcani, Ta'rifat, “adalet” md.; Tahanevi, Kessaf, “adalet” md.

101 Curcani, Ta'ifat, “adalet” md.; Tahanevi, Kessaf, “adalet” md.

12 Yildirim, Celal, flmin Isi§inda Asrin Kur’an Tefsiri, 1-XIV, Anadolu Yayinlari, izmir ts., Il, 796.
103 Giirsel, Nurettin-I. Hakki Sunal, Noterlik Mevzuati ve Tatbikati, Ankara 1953, s. 11.
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(1913) tarihinde -ayetteki bu ibareden esinlenerek isimlendirilen- “Katib-i Adil” kanunu
yurdrliige girmistir.104

E. Sahitlik
1. Sehadet

Bu kelime “s.h.d” kékiinden mastardir. “Kesin haber, bilme, 15 haber ver-
me/bildirme, bulunma™ gibi anlamlara gelir.'” “Yemin” anlami da vardir.1% Fakat genel-
de “bulunmak” anlami “suh(id” mastarinda, “gdrerek ve misahede ederek bulunmak”
anlami ise “sehadet” mastarinda mevcuttur. 1

Allah yolunda 6ldiiriilenlere “sehit”, bu olaya da “sehadet” denilmesi meleklerin ve
sehit dustikleri yerin, sehit olanlara sahitlik etmesi ve sahadet olayini misahede etme-
sinden dolayidir."0 Diger bir anlami da “Uglincii bir sahsin bir kimsenin diger bir kimse-
deki hakkini, "t sehadet lafziyla, gérdiigi sekilde haber vermesidir”.112

Fikih literatlirlinde ise “Gergegi ortaya ¢ikarmak igin dogru haber/bilgi vermek.” an-
lamina gelir."3 Yani “Sahitlerin gérerek veya duyarak hazir bulunduklari veya misahede
ettikleri bir seyi haber vermeleridir”. 114

104 Giirsel, Noterlik, s. 11.
105 Al-i imran 3/18, Tevbe 9/17.
106 Bakara 2/185, Buruc 85/7.

107 bn Manzdr, Lisén, “shd” md.; Curcani, Ta'ifat, “sehadet’ md.; Firuzabadi, Kamus, “sehadet’ md.;
Tahanevi, Kessaf, “sehadet” md.; Ragib, Mufredéat, “shd” md.; lbn Faris, Mu‘cem, “shd” md.; lon
‘Abidin, Reddu’l-Muhtar, V, 462.

108 (Nur 24/8. ayette oldugu gibi.) Asim Efendi, Okyanus, “sehadet” md.

19 Asim Efendi, Okyanus, “sehadet” md.

110 Daha genis yorumlar igin bkz. ibn Faris, Mu‘cem, “shd” md,; Asim Efendi, Okyanus, “sehadet’ md.
1 Tahanevi, Kesséf, “sehadet’ md.; ibn Faris, Mu‘cem, “shd” md.

"2 Curcani, Ta'rifat, “sehadet” md.

113 Ton ‘Abidin, Reddu’-Muhtar, V, 462.

14 Mavsili, el-fhtiyar li Ta'lilil-Muhtér, Cagri Yayinlari, istanbul 1987, I, 139.

164



Bakara Suresi 282. Ayetin Genel Ozellikleri ve Fikhi Kavramlari

Sahitlikle ilgili degisik tarifler inceledikten sonra yapilan bir tanimda ise “Sahitlik,
tglincl bir sahsin, -dava agilmis olmasa dahi- hékime, geredinde hlkiim vermesi igin
birinin lehine ve bir bagkasinin aleyhine olan bir hakkin ispatini, kaza meclisinde (yargi-
da, mahkemede) haber vermesidir.” diye tarif edilir."s Bu eda sahitliginin tanimidir. Kemal
Yildiz ise tezinde, sahitligin tahammllinin (Ustleniimesinin) de bu tanima girebilmesi igin
“miisahedeye dayali haber vermesidir.” diye ilave yapiimasi gériistndedir."s Bu ilavede
Bakara 2/282. ayetteki Allah Teala tarafindan sahitlige cagrilan kimselere de, heniiz
sahitlik yapmadiklari halde “sahit” denilmesi géz dniinde bulundurulmaktadir.'?

2. Sehit (Sahit)

“Bulunan” anlaminda "¢ ve “fail” vezninde “sahit” isminden mibalagadir. 11
“Sehadet” kelimesinde izahini yaptigimiz “sahitlik etme durumunu ifa eden kimseye” sahit
veya sehit denir.'2 “Sahitlik hususunda emin ve glvenilir kimseye” sehit denilmesi, miiba-
laga siygasinin anlama yansimasidir.12!

Sahit kelimesinin ¢odulu “sihdd” ve “eshad’dir. “Sehid’in ¢ogulu ise “slihe-
da’dir.122 Ayette ise sehit kelimesiyle birlikte tesniyesifikili ve ¢ogulu olan siiheda da kul-
laniimigtir.123

15 Zubun, ‘Abdullah b. Muhammed, ‘Ma'ne’s-Sehadeti fil-Lugati ve Istilahi’l-Fukahd”, Mu‘cemu’l-
Buhdsi'l-Isldmiyye, yy. 1407-1408 h., XX, 231.

6 Yildiz, Kemal, [slam Yargilama Hukukunda lspat Vasitasi Olarak Sahitlik, Basilmamis Yiksek
Lisans Tezi, Istanbul 1989, s. 31.

17 Yildiz, Sahitlik, s. 30.

118 Curcani, Ta'rifat, “sehid” md., ibn Manzdr, Lisan, “shd” md.

119 jbn Manz(r, Lisan, “shd” md.

120 jbn Manz(r, Lisan, “shd” md.; Firuzabadi, Kamus, “shd” md.

121 Asim Efendi, Okyanus, “sehadet” md.

122 jbn Manz(r, Lisan, “shd” md.; Firuzabadi, Kdmus, “shd” md.; ibn Faris, Mu‘cem, “shd” md.
123 Bakara 2/282.
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3. Istishad

“S.h.d"nin “istif'dl” babinda mastari olup “bir kimseden sahitlik yapmasini istemek”
anlamina gelir.2¢ Ayette bu fiilin emir kipi ikinci cogul miizekker siygasi kullaniimistir.

F. Sefeh

Aslen “hafiflik” demek olan sefeh12s “akil ve idraki hafif olmak”,2 yani “insani akil
ve dinin gereklerinin aksine hareket etmeye sevk eden bir hafifli§in bulunmasidir”.’2” Sefih
ise akil ve idraki zayif olan kimse hakkinda kullanilan bir isimdir.28

Fikih usuli terminolojisi ile karsilastiracak olursak su ifade ile karsilasiriz: “Gergek-
te akli melekleri yerinde olmakla beraber kisiyi aklin ve ser'i esaslarin geregine aykiri
tarzda davranmaya yénlendiren bir tedbirsizlik halidir.”12 Bu arada sefehi atehten (akil
zayifliindan) ayirmak gerekir.'3 Fakihler/furd-i fikih alimleri ise bu terimi daha gok “mali-
ni sagip savuran ve akliselimin normal saymayacagi harcamalari yapan” anlaminda kul-
lanmislardir.’3* Mecelle’de de ayni anlamda kullaniimakla beraber, “Karini bilmeyip alda-
nanlar da sefih sayilir.” denilmistir. 132

Sefih kelimesi Kur'an-1 Kerim'de iki anlamda kullanildigi goralUr.

124 Firuzabadi, Kamus, “shd” md.; ibn Manz(r, Lisan, “shd” md.

125 Tahanevi, Kessaf, “sefeh” md.; Curcani, Ta'rifat, “sefeh” md.; Ragib, Mufredat, “sth” md.; ibn Faris,
Mu‘cem, “sth” md.

126 Asim Efendi, Okyanus, “sefeh” md.

127 Tahanevi, Kegséf, “sefeh” md.; Curcani, Ta'ifét, “sefeh” md.

128 Asim Efendi, Okyanus, “sefeh” md.; Tah&nevi, Kegsaf, “sefih” md.
129 Sa'ban, Usdl, s. 254.

130 Mecnun, ma'tuh ve sefih arasindaki farklar igin bkz. Sa'ban, Usdl, s. 253-254; Tahanevi, Kessaf,
“sefih” md.

131 Sa'ban, Usdl, s. 254.
132 Mecelle md. nu: 946.
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1. Dini mevzularda sefihlik ki bu mana Kur'an'da miminler digindaki kafir, misrik
gibi kimseler i¢in “dosdogru olan iman yolunu bilmedikleri icin” kullaniimigtir. 133

2. Hafiflik kokiinden gelen ve konumuz olan hukuki muamelelerde ézel durumu
olan kimseler hakkinda kullanilan sefihlik.4 Bu tir sefihin kimleri icerdigi konusunda
tefsirlerde yer alan gérUsleri kisaca su sekilde dzetleyebiliriz.

a. Belge yazma usuliini veya yazi iglerini bilmeyenler: Miicahitten (103/721) bu
anlayisi destekleyen cesitli rivayetler nakledilmistir.'® Taberi (310/922) de bu gorisl
desteklemektedir. Bu alimlere gore Arapgada sefeh “cahillik” anlamina kullanildigi igin
dogruya en yakin goriis budur. Kiigiik-blytik, kadin-erkek herkes bu kapsama girebilir.136
Zayiftan farki ise zayifta yazma glicil yoktur, sefinte vardir. Fakat yazisma usullni bilme
hususunda dogrusunu yanlistan ayirt edemeyecek derecede cahildir.

b. Kiigik ¢ocuk: Siiddi (128/769) ve Dahhak (105/723) bu gériistedir.13” Ebd Ma-
lik38 ve Hasan-1 Basri'den (111/728)13¢ de bu yénde rivayetler bize ulasmistir. Taberi ise
sefihin gocuk olarak yorumlanmasina karsidir. 40

¢. Kadin: Kadinin sosyal hayatin iginde olmayisi ve yazisma usulini bilmemesi
sebebiyle Miicahit, Sa'bi (109/727) ve Hz. Omer'e (23/644) isnat edilen bu ydnde rivayet-
ler nakledilmistir. 4t Sefihin kadin olarak yorumlanmasi da kabul gérmemistir. Clinkii
Arapgada bu durumdaki kadinlar igin kullaniimakta olan kelime “siifehd’ veya sefihat”

133 Bakara 2/13, 142.

134 Bakara 2/282; Nisa 4/5.

135 Taberi, Tefsir, Ill, 122; SuyQti, ed-Durru’l-Mensr, 1, 655.

136 Taberi, Tefsir, lll, 122.

137 Taberi, Tefsir, Ill, 122; Suyuti, ed-Durru’l-Mensr, 1, 655.

138 Kurtubi, el-Camf', V, 20.

139 Cassas, Ahkamu’l-Kur’an, |, 665.

140 Taberf, Tefsir, lll, 122.

141 Kurtubi, el-Céamf', V, 20; Cassas, Ahkdamu’l-Kur'an, |, 665-666.
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olmasi gerekirdi, ayette ise bdyle bir kullanim s6z konusu olmamistir, iddiasi dile getiril-
mistir.142

d. Yetimler; Bu goriis Sa‘id b. Clibeyr (95/713) tarafindan Nisa 4/5. ayet hakkinda
ortaya atilmistir.'3 ilgili ayette gecen “siifehd’ ” kelimesinin vecihlerinden birisini ifade
etse dahi genel olarak bu sekilde anlasilmamaktadir.

[P}

e. Haciri hak edenler: Ebl Mlsa el-Es‘ari’ye (44/664) isnat edilen bu goris cok
genel bir tanim olarak nitelendirilmigtir.144

f. Hukdmleri bilmeyenler: Birinci goriiste oldugu gibi bu géris de ilgili kelimenin k-
kiindeki “cahillik” anlamina dayandiriimistir. Alisveris ahkami ile belge diizenleme ilmini
(surOt/noterlik) bilmeyen kimseler igin “sefih” kavrami kullanilimigtir. Taberf'nin destek
verdigi birinci maddedeki yorumu da igine alan bu gériis Kurtubi (671/1273) tarafindan
benimsenmis ™4 ve Cassas (370 h.) da bu gdriise genis yer vermistir, 46

g. Bllug ¢agina erismis olmasina karsin reyi zayif ve akli noksan olanlar: Bu ka-
naat Fahruddin Razi'ye (604 h.) aittir ve kelimenin aslinin “hafiflik” manasina gelmesine
dayanmaktadir.'47

Konumuz olan ayette ehliyet arizasi olan gruplar sayilirken bunlar birbirlerine “ev”
edatiyla baglanmistir. Bu edat ise Arapgada birbirinden farkli seylerin siralanmasinda
kullaniimaktadir.*4¢ Buradan hareketle “sefin”, zayif’ ve “yazmaya giicli yetmeyen” kelime-
lerinin ifade ettigi kimselerin birbirlerinden farkli 6zellikte olmalari gerekmektedir. Ayrica
“sefih” hakkindaki rivayetlerde kadin ve gocuklarin sayilmasi ise kelimenin “cahillik” an-
lamindaki kullanimindan kaynaklanmaktadir. Cocuklar temyiz glcli olmadiklari igin, ka-

142 Kurtubi, el-Camf', V, 20.

143 Kurtubi, el-Camf', V, 20.

144 Kurtubi, el-Camf', V, 20.

145 Kurtubi, el-Camf', V, 20.

146 Cassas, Ahkamu’l-Kur’an, |, 667.
147 Razi, Tefsir, VI, 98.

148 Razi, Tefsir, VI, 98.
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dinlar da o glnun sartlarinda ticari konulari bilmemeleri ve mali konularin detaylarindan
uzak oluglari sebebiyle borglanma sézlesmelerinin yaziminda “sefih” grubuna dahil edil-
mis bu s6zlesmelerin yaziminda veliye ihtiya¢ duyduklari yorumu yapilmistir. 4

Kelimede kok itibariyle cahillik anlami olsa da asli “hafiflik"ten gelmektedir. Ayette
kullanilan diger gruplarla beraber dlisindiigimiiz ve her birisinin farkli anlamlara kulla-
niimasi prensibini benimsedigimizde “sefihin” anlayis ve kavrayistaki bir hafiflikten dolay!
borglanma veya borgla satim sozlesmesini yazdirmayacak konumda veliye ihtiyag duyan
kimse olarak anlasilmasi's® kelimenin daha sonra terim olarak fikih literatlirlinde kazandi-
g1 anlamla da bagdasmaktadir.

G. Za’f (Da‘f)

“Za'f (da'f)” kuvvetin ziddidir.’s' Dad harfinin zammesiyle (du‘f) bedendeki, dad’in
fethasiyla (da'f) akil ve kavrayistaki zayifliga isaret etmektedir.'s2 Bakara Suresi 2/282.
ayetteki kullanimi ise da‘f kokiinden tiiremis olanidir.'s3 Fakat bu iki kokten gelen kelime-
ler ayni anlamda da kullanilabilir.'s Zaif (da‘if) ismi faildir ve yukaridaki dzelliklere sahip
olan kimse i¢in kullanilir. Cogulu “du‘afa” ve “di'af” gelir.1ss

Fikih usull agisindan baktigimizda bu durumdaki zayifigin bir ¢esidine de “akilda,
idrak ve anlama noksanligindan dogan zayiflik” anlaminda “ateh” de denilir. Ateh, idrak
ve temyizden yoksun akil hastalidi ile idrak ve temyizi ortadan kaldirmayan fakat normal
resit kimselerin idrak seviyesinden asagi indiren bir akil zayifigi olmak {zere ikiye ayril-

149 Cassas, Ahkamu’l-Kur'an, 1, 667deki deliller boyle bir durumu cagristirmaktadir.
150 [bn Kesir, Tefsir, |, 294.

51 |bn Faris, Mu‘cem, “daf’ md.; Ragib, Mufredat, “daf’ md.; lbn Manzdr, Lisdn, “daf md.,
Firuzabadi, Kémus, “da‘if’ md.

1582 jbn Manz(r, Lisan, “da‘’f’ md.; Ra§ib, Mufredét, “da‘f” md.; Asim Efendi, Okyanus, “da‘f’ md.
153 Ragib, Mufredét, “da‘f’ md.

154 [bn Manz(r, Lisan, “da‘f’ md.

155 jbn Manz(r, Lisan, “da‘f’ md.; Ragib, Mufredét, “da‘f’ md.
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maktadir. 1% Ayetteki kelimede -ateh agisindan baktigimizda- zayiftan kasit ikincisidir.
Clnki zayif tabir edilen kimsenin borg sdzlesmesini yazdirmada -bagimh (mukayyet) da
olsa- bir eda ehliyeti s6z konusudur.'s” Zayiflarin diger bir ¢esidi de miimeyyiz cocuklar-
dir. Clnki onlar icin de eksik bir eda ehliyeti s6z konusudur.'®® Bu sebeple ayette de
velileri araciligi ile borg sdzlesmesi yapabilecekleri ifade edilmigtir.

Kelimenin kokeni bedeni ve akli zayifliklara da delalet eder.'s Bu hususta tefsirleri
inceledigimizde konu ile ilgili rivayetler su sekildedir.

a.Micahit'ten (103/721) zayifin “ahmak” anlaminda oldugu rivayet edilmistir. Stddi
(128/746) de bu goristedir. e

b.Lisaninin bozuklugu veya dilsizlik sebebiyle yazmakta aciz olanlardir.s!

c.Akl gelip gegici, anlayisi kit kimseler ile agiklayamadigindan, s6éyleyemedigin-
den, duyamadi§indan, sz yerli yerince kullanmayi bilmediginden dolay! yazmaktan aciz
kimsedir.162

d.Cocuklar, deliler, bunak ve tamamen akillarini kaybetmis olanlardir. 163

e.Akil zayifigi olanlar ve kendisine hukdki muamelelerde izin verilen ¢ocuklar-
dir.18 Clink{ ayetin baglangicinda borglanabilecekleri yer almaktadir. Bu onlarin nakis da
olsa eda ehliyetinin olabilecegine isaret etmektedir. Burada akil zayifiindan kasit ise
sur(tu (kayit-belge diizenlemeyi) bilmemek, glizelce yazamayacak derecede akil noksan-

15 Sa'ban, Usdl, s. 253; Karsilastirma igin bkz. Tahanevi, Kessaf, “sefeh” md.; Sa’ban, Usdl, s. 252-
254,

157 Eda ehliyeti hakkinda bkz. Sa’ban, Usdl, s. 249-251.

158 Sa'ban, Usdl, s. 251-252.

159 Kurtubi, el-Camf, Ill, 249; Kurtubi birincisini tercih etmektedir.
160 Taberi, Tefsir, Ill, 123; SuyGti, ed-Durru’l-Mensr, 1, 655.

161 Taberi, Tefsir, lll, 122.

162 Kurtubi, el-Camf, ll, 250.

163 Razi, Tefsir, VI, 98.

164 [bn Kesir, Tefsir, |, 294.
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g1 (tamamen yazamayacak kadar akil noksani olmak eda ehliyetini tamamen kaldirir,
s6zlesme yapma imkani kalmaz), yaslilik ve kiigUklik oldugu da belirtilmigtir. 165

Ayette zayif olarak ifade edilen kimselerin borglanma veya borgla satim s6zlesme-
si yapabildiklerine gore bir eda ehliyetinin varligi s6z konusudur. Fakat bu, veliye ihtiyag
duyduguna gdre tam degil nakis bir ehliyettir. Bu durum ise temyiz yasindaki gocuklar ve
matuh denilen asiri yaslilik veya kismi akil zayiflii§i olanlar igin s6z konusudur. 166

H. istitaat ve imlal

Gug yetirmek, kuvvet, kudret ve takat anlamlarina gelen “istitaat”, “t.v.a” kokiinden
istif'al babinda mastardir.'6” “Takat” kdklinden gelen bu fiil bitin varliklar igin kullaniima-
sina ragmen “istitaat” insanlar igin kullanilir. 168

Sadece fiille baglantili olan -fiilin ortaya ¢ikmasini gerektiren- glice istitaat-1 hakiki-
ye; hastalik vb. gibi engellerin ortadan kalkmasina da istitaat-1 saliha denir. e

AN

imlal ise ‘imla” ile esanlamlidir.”™ “Yazdirmak” anlamindaki bu kelime 6zellikle
“ezbere sdyleyip yazdirmak” ile ilgili durumlar i¢in kullanilir. Konumuz olan ayette de bu
anlamda kullaniimistir.”7t Ayette “yazdirmaya (imlal) giici yetmeyen” ifadesiyle, bedeni
arizalar kastedilmistir. Clinki kelimenin kdk anlamindan itibaren inceledigimizde bu so-
nuca ulasmaktayiz. imlalin imla ile es anlamli oldugu'™ ve “ezbere soyleyip yazdirmak”
anlamina geldigine dair ifadelere tefsirlerde de rastlamaktayiz'® Ayette yer alan “Yazdi-

165 Cassas, Ahkdmu’l-Kur'an, |, 667.

165 Bkz. ibn Kesir, Tefsir, 1,294; Elmalili, Tefsir, 11, 980.

167 jbn Manz(r, Lisan, “tva” md.; Asim Efendi, Okyanus, “tva” md.; Curcani, Ta'rifat, “istitaat’ md.
168 bn Manz(r, Lisén, “tva” md.

169 Curcani, Ta'rifat, “istitaat” md.; Tahanevi, Kessaf, “istitaat” md.

170 jbn Manz(r, Lisan, “imla” md. Bu kelime de Kur'an'da ayni anlamda kullanilmistir. Furkan 29/5.
7 Kurtubi, el-Cami', Ill, 248; Elmalili, Tefsir, 11, 980.

172 Kurtubi, el-Cami', Ill, 248.

173 Elmalili, Tefsir, 11, 980.
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ramayacak durumda olan” ibaresi hakkinda tefsirlerde yer alan gesitli gortsleri su sekilde
Ozetleyebiliriz.

a. Hapiste veya yazdirma mahallinde olamama gibi bir sebepten dolayi yazdira-
mayanlardir.174

b. Yazamayacak durumdaki kiigtkler ve hastalik gibi bir sebepten dolayi senet ya-
zimi esnasinda sahit tutulmasinda bulunamayanlardir. Dilsizleri de zayif kategorisinde
kabul etmek yerine bu grupta degerlendirmek gerekir.7s

c. Dilsizlik veya lehine ve aleyhine olan durumlari bilmediginden dolayi yazdirama-
yanlar.17

d. Hastaliktan, yazdirmaya dili donmeyecek kadar yasliliktan veya dilsizlikten do-
layl yazdiramayanlar. Cassas, lafzin kullanimindan Allah Teal&'nin hepsini birden de
kastetmis olabilecegine isaret etmektedir. 177

Bu son gorlisil biraz daha genisletecek olursak “sefih ve zayif ile ifade edilen ma-
nalar disinda kalan ve borclarin yazdirimasina engel olabilecek herhangi bir sebe-
bin/durumun Allah tarafindan kastedilmis olma ihtimali lafzin genel ifadesinden de anla-
silmaktadir.”8 Clink(i konu borglanmalarda haklarin korunmasi igin yazma ve sahit tut-
manin iman edenlere tavsiyesi veya emredilmesidir. Bu yazdirma faaliyetini her ne se-
beple olursa olsun yapamayacak olanlara ¢dziim yolu olarak velilerinin yazdirmasi secge-
negdi sunulmustur. Ayet kendi bitlinligu igerisinde incelenirse bu manaya hamledilmesine
bir engel olmadi§i goriilecektir.

174 Taberi, Tefsir, lll, 122.

175 Kurtubi, el-Camf, ll, 250.

176 Razi, Tefsir, VII, 98; ibn Kesir, Tefsir, |, 294.

177 Cassas, Ahkamu’l-Kur’an, |, 667.

178 Elmalili da buna isaret etmektedir. Bkz, Tefsir, II, 981.
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l. Veli

Veli “yakin olmak” anlamindaki kdkten bir isimdir.'7 “Bir kimsenin dostu ve yakini-
na” denildigi gibite “bir kimsenin islerini Ustlenen kimseye” de veli denir.*8 Vali de bu
anlamda bir beldenin islerini gekip ¢evirendir.182

Terim olarak veli ise “Huk(ki tasarruflarini herhangi bir sebepten dolayi kendisi ye-
rine getiremeyenlerin bu islemlerinde hukiken yetkili olan kimselerdir.” Hukuk literatlrln-
de bu sorumlulugu yerine getirecek olan kimselere genel bir istilah olarak “veli” denilse
de bunun disinda “vasi, vekil, terciman” gibi kavramlarla ifade edilen kimseler de bu is
icin sorumluluk alabilirler.83 Bunun disinda ‘baba’ gibi akrabalik bagi bulunanlardan her-
hangi birisi ile hakim veya hakim tarafindan tayin edilen birisi de bu isi Gstlenir. Bu kimse-

nin, velisi oldugu kimse hakkindaki her tiirlii ikrarinin da caiz oldugu belirtilmigtir. 18+

~n

Bakara 2/282. ayette yer alan “velisi” ibaresindeki *h(” zamirinin hangi kelimeyle
ilgili/raci oldugu konusunda farkli ifadeler bulunmaktadir. Bu konudaki gortisleri su sekilde
Ozetleyebiliriz.

a.Veliyyi'l-hak: Bu kelimeye “borcun velisi” kisaca “borglu” anlami verilmektedir.
Taberi (310/922) bu gériistedir. Bu kanaat Rabi* (140/757) ve ibn Abbas (68/687) gibi
seleften gelen “veliyyi'd-deyn” gériisine dayanmaktadir. e

b.Veliyyi'd-deyn: Birinci gorlsle ayni anlamdadir. Clnk( ilgili ayette “ ‘aleyhi'l-hak”
ibaresinde “hak,” “borg” yerine kullaniimistir. Bu konuda selef alimlerinden ibn Abbas,
Rabi* b. Enes ve Mukatil'den (150/767) nakledilen gesitli rivayetler mevcuttur.18s

179 bn Faris, Mu‘cem, “veliy” md.; Asim Efendi, Okyanus, “veliy” md.
180 Asim Efendi, Okyanus, “veliy” md.

181 jbn Manz(r, Lisan, “veliy” md.; Ragib, Mufredat, “veliy’ md.

182 Tahanevi, Kegsaf, “veliy” md.

183 Bkz. Elmalili, Tefsir, Il, 981.

184 Kurtubi, el-Cami', Ill, 251.

185 Taberf, Tefsir, lll, 122-123; Kurtubi, el-Camf, 1ll, 250.
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c.Veliyyli's-sefih veya veliyyl'l-lezi ‘aleyhi’l-hak: Sefihin veya diger ehliyet arizasi
olan borglularin velisi anlamindadir.'8” Hasan-1 Basri (111/728) ve Dahhak'tan (105/723)
bu goriisti destekleyen rivayetler nakledilmistir. 188 Kurtubi (671/1273) de bu goriisin
dogrulugunu savunmaktadir.'® Cassas (370 h.) tarafindan bu gériise karsi ¢ikilmis ve ilk
iki gorlisiin -ki ayni anlamdadir- benimsenmesi gerektigi vurgulanmistir. Delil olarak da su
hususlar ileri strtlmektedir.

Ayetin baslangicinda borglunun aligverisi zikredilmektedir. Sayet ayette adi gegen
ehliyet arizasi olanlar hacirli -aligveris yapmasi yasak- olsalardi borglanamazlardi. Borg
s6zlesmesi yapabildiklerine gére ayni zamanda yazmalarinda bir sakinca yoktur. Ayrica
bir Hanefi miifessir olan Cassas, imam Ebd Hanife’'nin (150/767) “Bir kimse sefih ise
yirmi bes yasina kadar hacir edilebilir, ondan sonra ata ve dede olacak olan bu kimseyi
hacretmekten haya ederim.”1% gériistine istinaden sefihin hacredilemeyecegi kanaatin-
dedir. Bdyle olunca da hacir durumu olmayan sefihin bor¢ sézlesmesi yapmasinda ve
bunu yazdirmasinda bir sakinca yoktur. Bu konuda Cassas ilgilinin sefihliginin surGt (bel-
ge diizenleme) ilmini bilmeyisinden kaynaklandigi gériisiindedir.'®" ibn ‘Arabi (543 h.) ise
“veliyyU'l-hak” diye bir kullanim olmadigini “sahibu’l-hak” kelimesinin kullanilabilecegini
belirtmigtir. 192

Fahruddin Razi (604 h.) ise “iddia sahibinin s6zii kabul edilseydi o zaman belge
dizenleme ve sahide gerek kalmazdi.” diyerek borclu durumdaki ehliyet arizasi olanin
yazdirmasina karsi ¢ikarken son gorlis olarak zikredilen, “sefih, zayif ve yazdirma giicl
olmayan borglularin velisi (veliyy’'s-sefih)” fikrine katilmaktadir. Sonug olarak “Bu tiir ézel

186 Taberi, Tefsir, lll, 122; Kurtubi, el-Cami', lll, 250; Razi, Tefsir, VII, 98; Cassas, Ahkamu'l Kur'én, |,
665.

187 Kurtubi, el-Camf, Ill, 250; Cassas, Ahkamu’l-Kur'an, |, 665-667; Razi, Tefsir, VI, 98.
188 Suyti, ed-Durru’l-Mensr, 1, 655.

189 Kurtubi, el-Camf, ll, 250.

19 Kurtubi, el-Camf', V, 22.

191 Cassas, Ahkamu’l-Kur’an, |, 667.

192 bn ‘Arabi, Ahkam, |, 251,
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durumda olanlarin bitln islerini velisi ikrar ettigi gibi borg s6zlesmesinde onun ikrari
gecerlidir.” denilmistir.19 Her iki gorlise birden katilanlar olsa da'% bu son gérls kabul
edilen ve uygulamada genel gegerli olandir ve cari hukuktaki uygulama da bu ydndedir.1

DEGERLENDIRME

Bu calismada genel ézellikleri ve ihtiva ettigi fikhi kavramlar itibariyle Bakara Su-
resi 282. ayet incelenmistir. Oncelikle ayetin genel zelliklerine zemin hazirlamasi ve bu
ozellikler hakkinda yapilan agiklamalara temel teskil etmesi igin ayetin metnine ve meéli-
ne yer verilmistir. Genel 6zellikleri cergevesinde ayetin ismi ve bu ismin kaynagi ele alin-
mistir. Bir ayetin anlasiimasi/tefsiri igin elzem bir husus olan niizul sebebine temas edil-
mistir.

Bakara 2/282. ayette yer alan edebi sanatlara “belagat ézellikleri” baghgi altinda
yer verilmistir. Ayetin tefsirinde dnemli bir unsur olan éncesi ve sonrasiyla ayetin uyumu
(mlinasebet) da degerlendirmeye tabi tutulmustur. Bu husus kaynaklarda yer alan veriler
cergevesinde islenmistir. Anlamaya etkisi ve farkli yorumlara zemin hazirlamasi agisin-
dan kiraat farkliliklari da ihmal edilmemigtir. Tefsir kaynaklarimizda temel bir husus ola-
rak yer bulan nesih meselesi de konumuz olan ayet 6zelinde ayri bir baslik altinda ince-
lenmis ve degerlendirmeye tabi tutulmustur.

Ayri bir bélim olarak ayette yer alan fikhi kavramlar da incelenerek kelime ve
terim anlamlar sunulmustur. Bu cergevede borg ve borglanma anlaminda “deyn ve
tedayin” kavramlari yaninda bu borglanmanin vadeli bir borglanma oldugunu belir-
ten “ecel” kelimesi de agiklanmistir. Glnlimizde noter karsiligi olarak da kullanilan
ve ayette ifadesini bulan “katib-i adl” kavrami ile sahitlikle ilgili olarak ayette yer alan
kavramlar da deg@erlendirilmistir. Bunlar “sehadet, sehit ve istishat” terimleridir. Ayri-

ca “sefeh, da'f’ kavramlari, “istitaat ve imlal” ile “veli” kavramina da fikhi altyapilari

193 Razi, Tefsir, VII, 98.
194 Elmalili gibi, bkz. Tefsir, Il, 981.
195 Alast, Rahu’-Me‘an, 1ll, 93; ibn ‘Arabi, Ahkam, 1, 251; Meragi, Tefsir, Ill, 74.
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ve fikih kaynaklarinda yer bulmalarindan dolayi deginilmistir. Adi gegen kavramlarin
kelime ve terim anlami yaninda fikih literatiriinde hangi anlamda kullanildigi; tefsir-
lerde kavramlarin anlam alanini belilemeye yénelik degerlendirmeler de bu calis-
mada yer almaktadir. Calismanin girisinde de belirtildigi (izere bu arastirma ile ya-
piimak istenen bir hilkme varmak -ki fikih ilminin konusudur- yerine ayet hakkinda
genel bilgiler vererek ayette yer alan kavramlari sunmaktir. Bu ¢alisma veriler gerce-
vesinde ve hiikim ¢ikarma noktasinda yapilacak diger ¢alismalara malzeme sunma
gayreti olarak degerlendiriimelidir.
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General Characteristics and Fighi Conceptions of The 282.nd Verse
of Bagarah Surah

Citation/©- Baltaci, B. (2008). General Characteristics and Fighi Conceptions
of The 282.nd Verse of Bagarah Surah. Cukurova University Journal of
Faculty of Divinity 8 (1), 147-177.

Abstract- This study deals with the conceptions “scribe, debt, witness,
testimony, guardian, weak of mind, weak of body, dictate” in the 282.nd verse
of Bagarah Surah (verse of debt/mudayene). This verse is “O ye who believe!
When ye contract a debt for a fixed term, record it in writing. Let a scribe
record it in writing between you in (terms of) equity. No scribe should refuse
to write as Allah hath taught him, so let him write, and let him who incurreth
the debt dictate, and let him observe his duty to Allah his Lord, and diminish
naught thereof. But if he who oweth the debt is of low understanding, or
weak, or unable himself to dictate, then let the guardian of his interests
dictate in (terms of) equity. And call to witness, from among your men, two
witnesses. And if two men be not (at hand) then a man and two women, of
such as ye approve as witnesses, so that if the one erreth (through
forgetfulness) the other will remember. And the witnesses must not refuse
when they are summoned. Be not averse to writing down (the contract)
whether it be small or great, with (record of) the term thereof. That is more
equitable in the sight of Allah and more sure for testimony, and the best way
of avoiding doubt between you; save only in the case when it is actual
merchandise which ye transfer among yourselves from hand to hand. In that
case it is no sin for you if ye write it not. And have witnesses when ye sell one
to another, and let no harm be done to scribe or witness. If ye do (harm to
them) lo! it is a sin in you. Observe your duty to Allah. Allah is teaching you.
And Allah is Knower of all things”.

Key Words- The 282.nd Verse of Bagarah Surah (Verse of Debt), Scribe,
Debt, Witness, Testimony, Guardian, Weak of Mind, Weak of Body, Dictate.






Besteli Mevlid Uzerine iki Yazma Eser

Ars. Gor. Dr. Ubeydullah SEZIKLI*

Atifl©- Sezikli, U. (2008). Besteli Mevlid Uzerine ki Yazma Eser. Cukurova Universitesi
llahiyat Fakiiltesi Dergisi, 8 (1), 179-205.

Ozet- Tiirk-Islam Edebiyati ve Tiirk-Din Mdsikisi'nde “mevlid” tarihi boyunca 6nemini muha-
faza etmistir. Gerek kiitiphanelerimizde tespit edilebilen iki ylizden fazla yazma mevlid,
gerekse mevlidin beste galismalari bu 6nemi teyit etmektedir. Ttrk Masikisinin megsk sistemi
denilen ve kulaga dayanan 6gretim metodu, mevlidin uzun ve zor bir eser olmasi gibi se-
bepler besteli mevlidin unutuimasinda etkin rol oynayan ana faktorlerdir. Bununla birlikte
son donemlerde mevlid beyitlerinin yanlarinda makam isimleri belirtiimis iki yazma eser
tespit edilmistir. Bu niishalar, tarih igerisinde Sinaneddin Yusuf Celebi ve Sekban gibi dini
masiki (istadlarinin mevlidi besteledikleri fikrini teyit etmis ve bu yazmalar besteleri unutulsa
da belkide onlarin besteleri gergevesinde en azindan makamlarinin tespiti konusunda bize
Isik tutmaktadir. Bu calisma mevlidin bestelenmesi konusunda calismak isteyenlere yar-
dimci olacagi kanaati ile yazilmistir.

Anahtar Kelimeler- Mevlid, Misiki, Besteli mevlid

888

“Mevlid” kelimesi sézliik anlami itibari ile “dogumu’ ve “dogum zamani’ni, islami ter-
minolojide ise 6zel olarak Hz. Peygamber’in dogum zamanini ifade etmektedir.! Peygamberi

Mevlid ve Tarihgesi

en glizel sozlerle dvme gelenedi Peygamber devrinin sairi Hassan bin Sabit'e kadar ulas-

*Hitit Universitesi llahiyat Fakilltesi.

! Miitercim Asim Efendi, el-Okyandsii'l-Basit Fi Tercemetil-Kamasil-Muhit, Matbaayi Osméniye,
Istanbul 1305, c. I, s. 712-713
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maktadir. imam Bdsirfnin “Kaside-i Bire” ya da “Kaside-i Biirde’si, Tiirkgeye bircok kez
tercime edilen Ka'b bin Ziiheyr'in “Kaside-i Blrde’si bunlarin en meghurlarindandir.2 Hz.
Peygamber'in hayatta iken kendisi igin yazilan siirlerden begendiklerini mikéafatlandirmasi,
islam'daki sefaat inanci nedeni ile Hz. Peygamber vefat ettikten sonra da sairlerin O’'nu évme
konusunda adeta birbirleri ile yariga girmelerine sebep olmustur. Peygamber'e dvgu edebiya-
tinin gokga benimsenmis tirlerinden biri de mevlid yazimidir. Peygamberin dogumu olayini
eksen alarak onu gesitli yonleriyle anlatmaya ¢alisan bazi sairler, bu anlatimlarini manzum
bir dille anlatmanin yaninda eserlerinin kalici ve yaygin olmasi igin masikiyi de kullanmiglar-
dir3

islam aleminde Hz. Muhammed'in (s.a.v.) dogumu miinasebetiyle yapilan ilk biiyik,
devamli, resmi fakat samimi mevlid senlik ve térenleri Erbil Atabeglerinden Muzafferiiddin
GOkborl (6.1232) doneminde 1207 tarihinde yapiimistir4 Osmanli Devletinde mevlid, resmi
merasim olarak Ill. Murat (1574-1595) doneminde kutlanmaya baslanmistir.s Bu adet, za-
manla her tarafa yayiimis ve bircok devlet adami da ayni yoldan giderek bu kutsal geceleri
kutlamak igin biylk masraflarla mevlid cemiyetleri diizenlemislerdir.6 Bu ve benzeri mera-
simlerde okunmak (izere yapilan ilk calisma, Endiiliis’iin en meghur hadis limlerinden ibn
Dihye’nin (6.1236) yazip Atabeg'e takdim ettigi “Kitabii't-Tenvir fi Mevlidi’l-Besirin-Nezir” adli
eseridir. Bu eserden sonra mevlid kelimesi, Hz. Muhammed'in dogum menkibesi manasinda
kullaniimaya baslanilmistir.?

2 Abdllhakim Kogin, “Vesiletl’n-Necat'taki Dualarin Minacat Tirl Agisindan Degerlendirilimesi”
Stileyman Celebi ve Mevlid Yaziligi, Yayihigi ve Etkileri, Bursa Osmangazi Belediyesi Yayinlari, Bur-
sa 2007, s. 115.

3 Bedri Mermutlu “Besteli Mevlid Meselesi” Stileyman Celebi ve Meviid Yazilisi, Yayilisi ve Etkileri,
Bursa Osmangazi Belediyesi Yayinlari, Bursa 2007, s. 414.

4 Nihat Sami Banarli, Resimli Tiirk Edebiyati Tarihi, Milli Egitim Basimevi, istanbul 1987, c. |, s. 481.
5 Necla Pekolcay, Meviid, Ttirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, Ankara 1993, s. 3.

6 Kadir Atlansoy, “Stileyman Celebi ve Meviid Uzerine Bazi Bilgiler’, Osmanli Ansiklopedisi, Yeni
Turkiye Yayinlari, Ankara 1999, c. X, s. 601.

7 Necla Pekolcay, age, s. 3.
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Diger islami Edebiyatlara nispetle mevlidlerin Tiirk edebiyatinda ayri bir yeri vardir.
Cogunlukla manzum olarak kaleme alinan bu eserler, sayi itibariyle de dinf tirlerin hig biri-
sinde gorilmeyecek zenginliktedir.8 Bu sekilde baslayan mevlid yazma gelenegi Slleyman
Celebi'nin (6.1422) “Vesiletii'n-Necét” isimli eseri ile zirveye ulagsmistir.® Bu eserin bu kadar
degerli olmasinin nedeni Meviid'in sehl-i mimteni vasfinda kaleme alinmasidir. Yazildii
giinden bu giine kadar ayni kiymet ve ragbeti muhafaza etmistir.10 “Vesiletii'n-Necét’in séde
bir dili, etkileyici bir iisltibu vardir. Eserde Istiare ve cinaslar genis yer tutmakta, ekseriyetle
mand, beyitler icinde tamamlanmakta, beyit bitlnligine halel gelmemektedir.'" Kaynaklar
Siileyman Celebinin mevlidini yazarken Asik Pasa’nin Garipndmesi ile Daririn Siyretin-
Nebi’sinden istifade ettigini ifade etmektedirler. 12 Daha sonra yazilan mevlidlerde ise
Vesiletii'n-Necat'in dnemli etkileri olmustur.3

B- Besteli Mevlid

Kaynaklarda Siileyman Celebi'nin kaleme aldigi mevlidi'nin Sindneddin Yusuf
(6.1565) Celebi ve Bursall Sekban (6.?) tarafindan bestelendigine dair bazi bilgiler bulun-
maktadir. Hatta Siileyman Celebi'nin bizzat besteledigi de bilgiler arasinda yer almaktadir.
Tarih igerisinde mesk sisteminin etkisi, eserin uzun ve sanatli oimasi gibi nedenler, maalesef
unutulmasina sebep olmusgtur.

Besteli mevlid, sadece meraklisi olan mlsikisinaslarca égrenilmis, halka ¢ok az ya-
yilmistir. istanbul'da besteli mevlidi bilenler daha cok tekke masikicileri arasindan gikmistr.
Bedevi Seyhi Ali Baba, Balat Siinblli Dergahi Seyhi Kemal Efendi, Hidai Seyhi Risen

8 Hasan Aksoy, “Mevlid”, DIA, Ankara 2004, c. XXIX, s. 482
9 Nihat Sami Banarli, age, s. 481.

10 Necla Pekolcay, age, s. 3.

" Necla Pekolcay, age, s. 38-39.

12 Kadir Atlansoy, “Stileyman Celebi ve Mevlid Uzerine Bazi Bilgiler’, Osmanli Ansiklopedisi,Ankara
1999,c. IX; s. 601.

13 Hasibe Mazioglu, “Tiirk Edebiyatinda Mevlid Yazan Sairler”, Tiirkoloji, AUDTCF Tiirk Dili ve Edebi-
yati Arastirma Enstitist, Ankara 1974, ¢. VI, s. 1
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Efendi, Hiidai Zakirbasisi Seyh Mehmet Efendi (Pasa Mehmet), Mutafzade Ahmet Efendi
bunlardan bir kagidir."

Besteli mevlid hakkinda kaynaklardaki verileri soyle siralayabiliriz; 1946 yilinda yaz-
lan Ttirk Mdsikisi Antolojisinde Sadettin Niizhet Ergun su climlelere yer verir; “Mevlidi muh-
telif kisilerin cesitli asirlarda besteledikleri kesindir. Nitekim Hayhay'li ve Salat’li iki mevlid
bestesinin yakin zamanlara kadar unutulmadigini hatta bazi kisimlarini héla bilenlerin bulun-
dugunu biliyoruz”. 15 Hay-Hay'li mevlid pek ragbet bulmamistir. Nedeni ise; Ha&-Hay'l
mevlidde her satirin sonunda Hay-Hay denilir. Dilimizde “H&” ile “Ha” harfleri birbirinden ayirt
edilmediginden “hay-hay” ismi serifi ile tasdik yerine kullanilan *hayhay” karisacagindan
méné bakimindan tasdiki icap etmeyen beyitlerin sonunda okunmasi tabiatiyla yakisiksiz
olur. Mesela; ol zayif immetlerin hali nola/ Hazretine nice anlar yol bula/ gice glindliz isleri
isyan kamu/ korkarim ki yerleri ola tamu/ okundugunda tasdik seklindeki hayhay nida edilir-
se, sanki “evet Oyle olacaktir” gibi bir anlam meydana gelir ki, tabiatiyla bu olumlu bir tablo
degildir.'6 Bu tarz daha ¢ok Koca Mustafa Pasa’'da Siinbilefendi Dergahi'nda okunmustur.
Hammamizade ismail Dede’nin talebelerinden ve eski Maliye Nezareti Miimeyyizlerinden
Vahib Efendi (6.1893) bu besteyi Risen efendiden dinledidini Abdiilkadir Tére'ye sdylemistir.
Yine Koca Mustafa Pasa'da oturan Mehmed Sami Efendi’den sonra bunu da bilen kalmamis-
tir.17

Mevlid'in Sekban, Sinaneddin Yusuf ve Siilleyman Celebi tarafindan bestelendigi sdy-
lense de bunlardan yalnizca Sekban’in besteledigi hakkinda elimizde kesin bilgiler mevcut-
tur. “Sindneddin Yusuf dini mdsiki vadisinde devrinin en olgun simasidir. Birgok besteler
viicuda getirdigini ve Siileyman Celebi Mevlidi'ni yeni bir tarz ile besteledigini tarihi kaynak-
lardan 6greniyoruz. Sakayik Terciimesindeki “mevlidde sahip tarz” tabiri onun eski besteyi

14 Omer Tugrul Inanger, “Dini Musiki® Diinden Bugtine [stanbul Ansiklopedisi, Tiirkiye Ekonomik ve
Toplumsal Tarih Vakfi, Istanbul 1994, . ll, s. 58

15 Sadeddin Niizhet Ergun, Tiirk Mdsikisi Antolojisi, Riza Koskun Matbaas, istanbul 1942, c. |, s. 13.
16 Halil Can, Dini Misiki Ders Notlari, s. 14

17 M.Ekrem Karadeniz, Tiirk Mdsikisinin Nazariye Ve Esaslari, Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir Yayinlari,
5.168
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bagka bir tarzda okuduguna yahut ta bu meghur eseri yeniden besteledigine delélet edecek
mahiyettedir.”8

Besteli mevlid ve Sekban’in mevlidi besteledigi hakkindaki bilgileri ise Ismail Belig'in
Gilldeste-i Riyaz-i irfan adli eserinden greniyoruz. Besteli mevlidle ilgili buradaki bilgiler
sOyledir; “Ubeyd Efendi, Mevlid-i Siileymani'yi beste eden Sekbandan ta'lim edip kiraatine
me’zun olmusgtur”.19

“Mevlidi Osman Efendi, Mevlid-i Stileyman denmekle suyu‘ ve be-ndm (s6hret) olan
manzum Mevlid-i Serif-i Besteli'den Sekban'in sakirdi Ubeyd Efendi'den tilmiz edip (6grenip)
kiraata me’zin olmustur’.20 “Sultan imami e’l-Hac Mustafa Efendi, Mevlidi Osman Efendi
merhumdan ve ba‘zi eséatiz-i mevlidhandan mesk idlip kiraati Mevlid-i Serif'te yegane idi.”’

Bu bilgiler sonucu bizde olusan kanaat, Sekban’in besteledigi mevlidin mesk yoluyla
yayildigidir. Fakat eserin uzun ve zor olmasi, bestenin yayiimasini oldukca kisitlamigtir.22 Bu
etkilenme masikide 6grenilmesi zor, agir ve uzun eserlerin zaman igerisinde unutulmasi
sonucunu dogurmustur. Ornek olmasi agisindan ifade etmek gerekirse, Ill. Selim (1789-
1807) bir mdsiki fasli 6ncesinde Isfahdn makamindaki eski bir besteyi dinlemek istemistir.
Ancak Padisah’in istedigi bu eseri kimsenin bilmedigi gorilmustir. Yapilan arastirma sonun-
da o besteyi misiki gevrelerinde yalnizca Neyzen Said Efendinin (1776-1856) bildigi anla-
silmistir.2® Bu besteyi bilen tek kisinin Neyzen Said Efendi'nin vefatindan sonra ise bu eser
yok olmaya mahkdm olmustur.

Masik'i tarihimizin en énemli isimlerinden Dede Efendi “Artik bu isin tadi kagti” diyerek
hacca gitmeye karar verdiginde kendisine giizide talebelerinden Dellalzade ismail Efendi ile

'8 Ergun, age, s. 17.

19 smail Belig, Giildeste-i Riyaz-1 irfan ve Vefeyat-i Dénisverén-i1 Nadiredan, Hiidavendigar Matbaasi,
Bursa 1302, s. 525.

20 Belig, age, s. 526.
21 Belig, age, s. 529.
22 Nuri Ozcan, Tiirk Masikisi Tarihi Ders Notlar, istanbul 2001, s. 46.

23 Biilent Aksoy, “Tanzimat'tan Cumhuriyete Musiki ve Batililasma” Tanzimat'tan Cumhuriyete Tirkiye
Ansiklopedisi, lletisim Yayinlari, Istanbul 1985, c. V, s. 1228,1229.
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Mutafzade Ahmed Efendi refakat etmisti. Dede Efendi, yolculuk esndsinda Nayi Osman
Dede’'nin Mi'raciye’sinin bestesini talebelerine mesk etmistir.24 Dede Efendi, Hac yolunda
mesk edilen Mi‘raciye’'nin neva bahri ile yine uzun ve égrenilmesi zor olan besteli mevlidin
kaybolmak (izere oldugunu sdylemis, arzu edenlere bunu 6gretmek istedigini ifade etmis,
ama Uzllerek ifade etmek gerekirse buna kimse iltifat etmemistir.25 Dolayisiyla, mdsiki ala-
ninda ortaya ¢ikan bu durus Dede Efendi’yi hakli gikarmis, zor, agir ve uzun eserlerin zaman
icerisinde kaybolmasina neden olmustur.

Besteli mevlidi bilmekle sohret bulan isimleri topluca vermek gerekirse: Sinaneddin
Yusuf, Sekban, Ubeyd Efendi, Osman Efendi, Sultan imami Mustafa Efendi, Nizameddin
Efendi, Hatem Mehmet Efendi (6.1740), Kara Aslan Mustafa Efendi (6.1716), Duhani Serif
Efendi, Maliye Nezareti Miimeyyizi Vahib Efendi (6.1893), Uskiidar Carsamba Dergahi Seyhi
Seyh Tevfik Efendi, Hopguzade Sakir Efendi, Nasdhi Zade Mesut Efendi ( 6.1831), Bandir-
mali Zade Tekkesi Seyhi Fahrettin Efendinin Halifesi Pasa Mehmet.

C- Yazma Niishalar

Mevlidin ne tarz ve hangi makamlarda bestelendigi ile ilgili yazma niishalara pek rast-
lanmamaktadir.26 Konu hakkinda tespit edebildigimiz yazmalar, Bursa Orhan Kiitliphanesi ve
istanbul Haci Selim Aga Kitiiphanesinde iki ayri eserdir.

Bursa Orhan Kiitliphanesi 985 numarada kayith 1115/1703 tarihli mevlid-i serifin ke-
narlarinda kirmizi mirekkeple okunacagi makamin ismi her satirda yazilmigtir.2” Ayni sekilde
Haci Selimada Kitliphanesi, Hiidayi kitapliginda 1242/1827 tarihli ve 1286 numarada kaytli
olan 17.2x12.5, 12.5x8.5, 18 varak, 9 satir, kahverengi mesin ciltli, zencirekli olan bu eser,
Nayi Osman Dede'nin Miraciye’si ile baglamaktadir. Yedinci varaktan sonra ise kenarlarinda
makam isimleri bulunan mevlide gegmektedir. Ayni eserin ilk kisminda Mi‘raciye’nin mevlid

2 Rauf Yekta, “Dede Efendi, Esatiz-i Elhan Ill, , Istanbul 1924, s. 166.
2 [bnilemin Mahmud Kemal inal, Hos Sada, istanbul 1958, s. 32.

26 Konu hakkinda bilgisine basvurdugum saygideger hocam Prof.Dr.Necla Pekolcay Hanimefendi'ye
calismama yaptigi katkilardan dolayi tesekkiri borg bilirim.

21 Kazim Baykal, Siileyman Celebi ve Mevlid, (Yayina Hazirlayan Kadir Atlansoy ), Bursa Eski Eserler
ve Sevenler Kurumu; Islam Aragtirmalari, Bursa 1999, s. 45-47.
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gibi, kenarlarinda makamlari yazili olarak bulunmasi bizde besteli mevlidin makamlarinin
olabilecegi intibaini uyandirdi. Zira iki eserde mdsikimizin en uzun ve zor olan eserleridir.

Daha sonra Bursa ve Haci Selimada niishalarindaki makamlari karsilastirdigimizda
bunlarin gogunlukla ayni olmasi, farkli olanlarin ise birbirine gok yakin makamlar olmasi bu
ihtimali daha da kuvvetlendirdi. Bu iki eserin birbirinden istinsah edilmis olma ihtimalinin
bulunmamasi bu tezimizi daha da glcli hale getirdi. Bir bagka nokta da mevlidin alinan ve
kenarlarina makamlarin yazildigi kisimlarin bugiin de okudugumuz kisimlar olmasi bu konu-
daki fikirlerimizin en biyik temelini olusturdu. Zira mesk sistemi ile gelecek nesillere aktari-
lan bir mdsikide en glcli temeller hig stiphesiz icraya dayanmaktadir. Bestesi unutulsa da
bugilin hala buna yakin makamlarda mevlidin okundugunu goriiyoruz. Son dénemde Hafiz
Kemal Batanay, mevlidi bestelemistir.28 Sadettin Kaynak'in da mevlid bestesinin oldugundan
s0z edilirse de bdyle bir eser henlz ortaya ¢ikmamistir.2® Balkanlarda okunan bir mevlidin
bestesi ise Omer Tugrul inanger tarafindan kayit altina aldirimistir. Daha sonra bu kayittan
notaya alinan eser keskul dergisinde yayinlanmigtir.30

D- Kullanilan Makamlar

Genel olarak tiim yazma eser igerisinde kullanilan makamlara bakacak olursak; Di-
gah, Saba, Klgek, Hiiseyni, Muhayyer, Karcigar, Rast, Nikriz, Nihdvend, Pencgah, Neva,
Cargah, Uzzal, Sehnéz, Biselik, Acem, Evig, Isfahan, Dilkes, Segah, Nevr(iz, Nevrliz-i acem
makamlarini gérmekteyiz. Bin dokuz yuz ellili yillarda ise bir mevlid igerisinde kullanilan
makamlari su sekilde siralayabiliriz; Saba, Diigah, Hiiseyni, Ussak, Acemasiran, Ferahfeza,
Muhayyer, Sevk-i tarab, Acem kiirdi, Hicaz, Evig, Sehnaz, Karcigar, Rast, Nihdvend, Sizi-
nak, Segah, Mahur3' Kullanilan makamlar agisindan bakildiginda, Hicaz ve Uzzal gibi ayni
aileden olan makamlarin disinda, elimizdeki yazma eserden farkli olarak sadece Acem kiirdi

28 Bu konuda daha genis bilgi igin bkz. Muhittin Serin, Kemal Batanay, Kubbealti Nesriyati, Istanbul,
2006, s. 54-60.

29 Omer Tugrul inanger, “Dini Musiki” Diinden Bugtine istanbul Ansiklopedisi, c. Ill, s. 58
30 Enes Ergiir, Balkanlarda Okunan Bir Mevlid Bestesi, Keskiil, say1 Xl s. 72 Istanbul, 2008

31 Ali Riza Sagman, Meviid Nasil Okunur ve Meviidhanlar, Fakillteler Matbaas!, istanbul 1951, s. 61-
190.
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makamini kullanmistir. Sonug olarak, besteli mevlidin her ne kadar bestesi unutulsa da ma-
kamlarin bahirlere olan etkisi hala devam etmektedir. Kullanilan makamlara baktigimizda ise,
Huseyni gibi halkin hoslanacagi makamlarin daha ¢ok kullanildigi gértimektedir.

Son dénem mevlidhanlari igerisinde klasik tarzda mevlid okuyanlarin isimlerini su se-
kilde siralayabiliriz; Hafiz Ali Giilses, Hafiz Asir, Hafiz Burhan, Hafiz Celal, Cemal Efendi,
Cevdet Soydan Ses, Esad Geredeli, Hafiz Fahri (Adliyeli), Hafiz Fikri

Aksoy, Hafiz Hasan Akkus, Hafiz Hiiseyin (Deli), Hiiseyin Tolan (Carsili), Hafiz Ke-
mal, Hafiz Kerim Aksahin, Hafiz Mahmut Oncii, Hafiz Mecid, Hafiz Osman (Sasl), Hafiz
Osman (Musullu), Hafiz Riza (Sultan Selimli), Hafiz Sadeddin Kaynak, Hafiz Sami, Hafiz
Yasar (Aksarayl)), Hafiz Zeki Altun bunlarin en &nemlileridir. 32 Yukarida isimlerini
zikrettigimiz 6nemli mevlidhanlardan bazilarinin resimleri.

32 Ali Riza Sagman, age, s. 208-219.
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Sadettin Kaynak. 2.
Riza Sagman, 3. T

. Tahir 3

Hriz.
st Gilrses (Amasyah), 14. Hfz. Ali

: A. Ri- ses (Bayazit milezzini).

eki Sesli, Naci Girses, L i
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Satir baslarindaki kirmizi yazilar makamiari gostermektedir.33

Son olarak yazma eserlerin edisyon kritii ile ilgili olarak Haci Selimaga Kiitiiphanesi,
Hidayi kitapliginda 1242/1827 tarihli ve 1286 numarada kayitli olan niisha ana niisha kabul
edilmis, Bursa Orhan Kiitiiphanesi 985 numarada kayitl eserle farkliliklari ise dipnotlarda
“B” harfi ile gdsterilmistir.

3 Mevlid-i Serif, Nr. 985, Bursa Orhan Kiitiiphanesi, vrk. 4b-5a, 1115/1703
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E-METINLER VE MAKAMLAR
Haza Kitabi Mevlidi'n-Nebi®
‘aleyhi’s-Salatii ve’s-Selam34
Bis’millahi'r-Rahméni’r-Rahim
Diigah Allah adin zikridelim evvela
Vécib oldur climle isde her kula
Diigah3s Allah adin her kim ol evvel ana
Her isi &sén ide Allah ana
Sabase Allah adi olsa her isin énii
Hergiz ebter olmaya anin sonu
Hiiseyni® Her nefesde Allah adin di miidam
Allah adiyle olur her is tamé&m
Hiiseyni Ask ile gel imdi Allah diyelim
Derd ile g6z yas ile ah idelim
Hiiseyniss Ola kim rahmet kila ol padisah
Ol kerim (i ol Rahim i ol ilah
Hiiseyni Birdir ol birligine sek yok durur
Gergi yanlis soyleyenler ok durur

Muhayyer3® Bari ne hacet kildvuz s6zil gok

Ay

* Bu ibarenin dogrusu “Haza Kitabii Mevlidin-Nebi” olmasi gerekirken niishada yukarida verdigimiz
sekilde yazilmistir. Biz diizeltme yapmaksizin orijinal seklini muhafaza ettik.

3 B'-Bursa- de “Haz& Mevlidii Hazreti Habibi Huda Muhammed Mustafa"

35 B’ de “Saba”.

% B'de “Neva “ ve “Hiseyni".

37 B'de “Klgek’ve “Hicaz".

3 B'de Bu beyitte makam ismi yok fakat éniindeki ve sonrasindaki beyitler Hiiseyni oldugundan
muhtemelen bu beyit de HiiseynTdir.
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Birdir ol kim andan artik Tanri yok
Hiiseyni Ger dilersiz bulasiz otdan necat
Ask ile dert ile edin es-salat
Fi beyani’d-du‘a iltimas li ndzimetih=40
Diigah4 Ey ‘azizler iste baslariz sze
Bir vasiyyet kilariz il size
Saba Ol vasiyyet kim direm her kim tuta
Misk gibi kohusu canlarda diite
Kigek Hak Te'éala rahmet eyleye ana
Kim Beni ol bir du‘a ile ana
Hiiseyni Herki diler bu du‘ada buluna
Féatiha ihsén ide ben kuluna
Fi Beyan-1 Nari'n-Nebf ‘Aleyhi’s-selam#2
Diigah Hak te‘ala ¢iin yaratti &demi
Kildi &demle miizeyyen alemi
Saba Adem’e kildi feristehler siicd
Hem ana ¢ok kildi ol lutf 1ssf clid
Kigek Mustafa ndrunu alninda kodi
Bil Habibim ndrudur bu ndr dedi
Hiiseyni Kildi ol ndir &nin alninda karar

Kildi &ninla nice rlzigar

39 B'de “Muhayyer Hiiseyni”.
* Bu ibarenin dogrusu “Fi beyani iltimasi'd-du‘a lindzimihi” olmasi gerekirken niishada yukaridaki
sekilde tespit edilmistir. Ancak yukaridaki yazilis anlam ve gramer bakimindan yanlistir.

40 B'de kirmizi yazi ile “ Fasl Dligah Fi iltimasid’dua‘ Lin-Nazim Rahmetullah”.
41 B'de Bu beyitte makam ismi yok.
42 B'de Fasli Diigah fi hilkati Adem aleyhi's-selam.
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Muhayyer 43 Sonra Havva alnina nakletdi bil
Durdu anda ay nice yil+
Muhayyer 45 Sid dogdu ana nakleddi bu nur
Anin alninda tecelli kildi nur
Hiiseyni46 is bu resm ile miiselsel muttasil
Ta olunca Mustafa'ya mintakil
Hiiseyni Geldi ¢iin ol Rahmeten Ii'l-‘alemin
Vardi nir anda karar etdi hemin
Na‘tlin'n-Nebf ‘aleyhi’'s-selam47
Hiiseyni4s Lehl’'n-nesebii el-‘ali feleyse ke mislihi

Hasiblin nesiblin muhsinun mitekerremu

Vech-i 4 Celiliin bi ta'ci'l-mukerremati muhassasun
Hiiseyni Celiliin bi ‘alai’l-behai mu‘ammemi
Muhayyer Feme'l-kevnii illa hilletlin ve Muhammedi

Tirdzun bi envari’n-niblvveti mu‘allem
Hiiseyni Hive'l-Mirselli'l-hadi il killi immetin

Huive's-sadiku’l-me’mali bi'l- hagri ve’'n-nesri
Hiiseyni Hive'l-miicteba ve'l-murteza min viicdihi

Hiive'l-Mustafa e’s-safi’l-musaffa mine’d-duirri

43 B'de “Hiseynt”.

44 B'de “ Durdu anda dahi nice ay u yiI".

45 B'de “Tiz Huseyni".

46 B'de “Muhayyer”.

47 B'de bu satir yok.

48 B'de “Tiz Huseyni".

49 B'de “Buradan itibaren veladet bahride merhaba ey rahmeten Ii'l-alemin” e kadar makam isimleri
yazilmamistir.”
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Hiiseyni

Rast

Rast

Rast

Karcigar

Penggah

Gerdaniye

Penggah

Penggah

Penggah

Penggah

Neva

Nikriz

192

El4 kul likavmin nazeu in eradtum
Necéten bihi sall(l ‘aleyhi ve sellim{
Veladetl’'n-nebi ‘Aleyhi’s-selém
Amine hatun Muhammed &nesi

Ol sadefden dogdu ol diirdanesi
Clnki ‘Abdullahdan oldu hamile
Vakt erisdi heftehl eyyam ile

Hem Muhammed gelmesi oldu yakin
Cok alametler bellirdi gelmedin ( Alldhimme salli )
Ol rebiu’l- evvel ayi nicesi

On ikinci gice isneyn gicesi

Didi gérdim ol Habibin &nesi

Bir aceb ndr kim giines pervanesi
Berk urup ¢ikdi evimden nagehén
Ug bile hiri bana oldu ayan

Cevre yanima gelip oturdular
Mustafay! birbirine mustular

Didiler oglun gibi hig bir ogul
Yaradilali cihan gelmis degil

Bu senin oglun gibi kadr-i cemil

Bir andya vermemisdir ol Celil

Ulu devlet buldun ey dildara sen
Togiserdir senden ol hulki hasen
Bu gelen ‘ilmi ledlin sultanidir

Bu gelen tevhid { ‘irfan kanidir

Vasfini bu resme tertib ittiler
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Ol miibarek ndra tergib itdiler
Neva Amine ider ¢i vakit oldu temam
Kim viicida gele ol hayru’l- endm
Tiz neva Shsadim gayet hararetden kati
Sundular bir cam dolusu serbeti
---------- ictim ani oldu viicidum ndra gark
[demezdim nurdan kendimi fark
Penggah Geldi bir akkus kanadiyle revan
Arkami sigadi kuvvetle heméan
Penggah Dogdu ol saatde ol sultan-1 din
Nara gark oldu semévat i zemin
Ger dilersiz bulasiz otdan necat
Ask ile derd ile eylen e’s-salt0
Penggah Yéradilmis climle oldu saduman
Gam gidiip alem yeniden buldu can
Evic Climle zerrat-1 cihan idiib sada
Cagrisuben didilerkim merhaba
Penggah Merhaba ey ‘al-i sultdn merhaba
Merhaba ey kan-i ‘irfan merhaba
Penggah Merhaba ey ‘asi immet melce’i
Merhaba ey caresizler esfa’i
--------- Merhaba ey mah-1 hurgid-i Hida
Merhaba ey Hak’dan olmayan clida
Hiiseyni Merhaba ey kurreti’l-‘ayni halil

Merhaba ey has-1 mahbdb-i celil

%0 Bu iki misra kirmizi renkle yazilmistir.
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Tiz Hiiseyni®* Merhabéa ey Rahmeten il ‘alemin
Merhaba sensin sefi‘al-miiznibin

Gargah %2 Ey cemal-i glin ylizii bedr-i mlinir
Ey kam( dismuslere sen destgir

Gargah%? Ey goniiller derdinin dermani sen
Ey yaradilmiglar sultani sen

Hiiseyni Sensin ol sultani climle enbiya
Nar-i gem-i evliya { asfiya

Hiiseyni Ger dilersiz bulasiz otdan necat
Ask ile dert ile idin es-salat

Fi Beyani Kavli Ashab-1 Mekke>*

Diigah Mekke kavmi ululari bi hilaf
Kabei ol gece kilurken tavaf

Saba Secde kildi Kébe gordi has u ‘am
Dusmedi bir tas hos kildi kiyam

Uzzal Ruknd rikne Kébe'nin verdi selam
Dediler kim dogdu ol hayri’l-endmss

Uzzals6 Kébe bir savt etdi ol dem n&gehén
Dedi dogdu bu gece sems-i cihan

Uzzal Pak idlp kifr ile putiardan Resl

51 B'de “Hiiseyni”

52 B'de “Hicazkar”

53 B'de “Hiiseyni”

5 B'de “Fasli Dligah Fi Kudimi'r-Rabbaniyyi Sallallahu ‘Aleyhi Vesellem”.
% B'de beyitin sonunda“ Hicaz” yazilidir.

% B'de “ Sehnaz’.

57 B'de beyitin sonunda “Hicaz” yazilidir.
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Uzzal

Uzzal

Sehnaz

Hiiseyni

Paselik

Hiiseyni

Hiiseyni

Necdi Hiiseynis®

Muhayyer %

Paselik

Acem

Kurtariserdir beni MUgriklerden ol
Yalin ayak bas aguben saf saf
Eyleyiser immeti beni tavaf

Ol gece tabli niiblivvet urdular

Ol gece seytani gokten srdiiler
Nice puthéne nice deyr (i sanem
Yikilup kiifr ehline irdi elem

Fahri &lem irdi ¢lin kirk yagina
Kondu pes tac-1 niblvvet basina
indi Ku'ran &yet ayet beyyinat
Zahir oldu nice durld mu‘cizat
Dem be dem avéaz gellirdi ya emin
Seni kildim Rahmeten Ii'l-‘alemin
Evvelé ol kim mibérek cisminin
Golgesi dlismezdi yere resminin
NUr idi bagdan ayaga gévdesi

Bu ayandir ndrun olmaz gdlgesi
Hem mubérek bas (zre her zaman
Bir bolik bulut olurdu sdyeban
Her nere varsa bile varirdi ol

Bas! Uzre daima dururdu ol

Debr edecek dudagin ol mah-ves
Debrenirdi gokte hem kurs-i glines

Sadr-1 ndrundan karan( geceler

5 B'de “Tiz Huseyni".

% B'de “Hiiseyni Muhayyer”.
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Neva

Nihavends!

Penggahs?

Hiiseyni

Yolda yirardi yigitler kocalar
Dokunacak sagina bad-1 saba
Misk U anberle dolardi hevé
Terlese giiller olurdu her teri

Hos dererlerdi terinden gdlleri
Dikdi hurmay1 hem ol g&h-i cihén
Dikdigi 83sa‘at yemis verdi hemén
Ger dilersiz bulasiz otdan necat

Ask ile dert ile idin e’s-salatt

Mi‘racu’'n-nebi ‘aleyhis’-selamss

Rasts® Gel ber( ey ask oduna yanici
Kendlyi masuka asik sanici

Rast Dinle gel mi‘récin ol sahin ‘ayan
‘Asik isen ‘ask oduna durma yan

Rast Bir diigenbih gecesi tahkik haber
Leyle-i Kadr idi ol gece meger

Rast Négehan ol gece ol sah-1 giizin
Ummehani evine geldi hemin

Pencgah Anda iken négehan ol yizi ak
Cennete var dedi Cibrile hak

6 B'de “ Acem”.

61 B'de “Nihavend”.

62 B'de “Neva’.

63 B'de “Hiiseyni”.
64 B'de bu beyit yok.

85 B'de “faslu fi mi‘'ractin-nebi sallallahu aleyhi ve sellem”.
8 B'de sOylesirken kismina kadar makam ismi yoktur.
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Pencgah

Neva

Pencgah

Evc

Pencgah

Isfahan

Pencgah

Evc

Pencgah

Neva

Neva

Pencgah

Pencgah

Bir murassa’ tac ol hulle hem kamer
Hem dahi al bir Burak mateber
Evvel Habibime ilet binstin &ni
‘Arsimi seyr eylesiin gorsin beni
Cibril ¢iin cennete vardi revan
GOrdu kim bi had burak otlar ey can
iclerinde bir burak aglar kati

Yemez igmez kalmamis hic takati
Gozlerinden yasi Ceyh(n eylemis
Cigerini derd ile hiin eylemis

Dedi Cebrail nedir agladigin

Huzn ile can U ciger dagladigin
Baki yoldasin yiyub iclib gezer

Sen ne inilersin de canin ne sezer
Didi kirk bin yildir kim y& Emin

‘Ask durur bana yimek icmek hemin
Négehan bir Un isitdi kulagim

Gitti aklim bilmezem sagim solum
Y& Muhammed deydben ¢agirdilar
Bir sadé birle ki yirekler deler

Ol zemandan bilmezemki n’olmusam
Ol adin 1ssina ‘aslk olmusam
Yregim i¢inde eridi yagim

‘Asik oldu gérmeden bu kulagum
Gergi zahir cennet igre dururum

Ma'‘nide narin azabin goririm
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Hiiseyni

Hiiseyni

Paselik

Muhayyer

Hiiseyni

Segah

Segah

Isfahan

Hiiseyni

Tiz Hiiseyni

Tiz Hiiseyni

Hiiseyni

Paselik
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Cenneti ‘agki bagima dar ider

Isimi leyl-ii nehar us u zar ider

Ger iremezsem visaline anin

Ur visérem terkini canu tenin

Dedi Cebrail Burak'a ey Burak
Verdi Hak Maks(dunu kalma firak
Kimde kim ‘askin nisanu vardurur
‘Akibet ma‘sika ani irgdriir
Gelberd ma‘stikuna irgdreyim
Yregin zahmina merhem urayim
Aldi Cebrail buragi ol zaman

Ta cenab-1 Ahmed’e geldi hemén
Hak selam itti didi ya Mustafa

Kim Mibérek hatrin bulsun safa
Didi kim gelsun konaklarim ani
‘Arsumu seyreylesiin gorsin beni
Daim ister hazretimden her melek
‘Ars u fers U ay U glin hem nuh felek
Clmlesi anin ylziin gérmek diler
Ayagina yizlerin stirmek diler

Gel gidelim Hazrete ya Mustafa
Mintazirdir anda Ashabi b4 safa
Sana cennetten getiirdiim bir Burak
Da‘veti Rahman dirir eyle yirak
Durdu yerinden heman-dem Mustafa

Kodu basina taci ol pir-safa
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Acem

Tiz acem

Hiiseyni

Cekdi ol demde Burak'i Cebrail
Oniine diistii ana oldu delil
Tarfeti'l-‘ayn igre ol $&h-1 harem
Geldi Kuds'e irdi vi basti kadem
Ger dilersiiz bulasuz oddan necéat

‘Ask ile derd ile idin e’s-salat

Fi Beyani Visali Kemali Talebi’l-Ummes?

Irak

Irak

Irak

Dilkeg8

Evc

Irak

Soylesirken Cebrail ile kelam
Geldi Refref 6niine verdi selam
Aldi ol séhi cihé@ni ol zaman
Sidreden gétirdi ve gitdi heméan
Hep gok ehli climle kars! geldiler

Mustafa'ya ‘izzet ikrém kildilar

Merhaben bik y& Muhammed dediler

Ey sefa‘at kdni Ahmed dediler
Her biri kutladi mi‘r&cini

Didiler kim giydin sa‘'adet tacini
irmedi evvel gelen bu devlete
Kimse layik olmadi bu rif'ate

Her ne hacet dilesen makb(l dirir

Ciimle maks(diin senin mahsul diirdirs?

67 B'de fasli irak fi bakiyyeti’l-mi‘raci’n-Nebi Aleyhi’s-Salatli Vesselam

6 B'de “Irak”
69 B'de bu beyit yok
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Hiiseyni™

Hiiseyni

Hiiseyni

Buiselik

Tiz Hiiseyni

Muhayyer??

Buiselik

Acem

Hiiseyni3

Tiz Hiiseyni

Paselik

Clnki kamusun goriip gecti ote
Vard! eristi ol ulu Hazrete

Bi hur(f u lahz (i savt ol padisah
Mustafa’ya soyledi bi istibah

Didi ki mahbdb G matlGbun benem
Sevdigin can ile ma‘'bidlin benem
Gece giindliz durmayip istedigin
Nola kim gdérsen cemalin dedigin™
Gel Habibim sana ‘asik olmusam
Climle halki sana bende kilmisam
Ne murédin var ise kilam revé
Eyleyem bir derde bin drlli deva
Mustafa dedi eya rabbe’r-rahim
Ey hata plsi ‘Atasi ok kerim

Ol zaif immetlerim hali nola
Hazretine nice anlar yol bula
Gece giindiiz isleri ‘isyan kamu
Korkarim ki yerleri ola tamu

Y& ilahi Hazretinden hécetim

Bu durlr kim ola makbdl Gmmetim
Hak te'aladan erigdi bir nida

Ya Muhammed ben sana kildim ‘ata

0 B'de “Irak” baglayip ikinci misrada hiiseyniye gegiyor.

" B'de bu beyit yok
2 B'de “ Huseyni”
73 B'de “Acem”
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Acem

Nevr(iz

Nevr(iz-u Acem’

Hiiseyni’’

Hiiseyni

Paselik

Ummetini sana verdim ey Habib
Cennetimi anlara kildim nasib

Ey Habibim nedir ol ki diledin

Bir avug topraga minnet eyledin
Ben sana asik olacak ey serif
Senin olmaz mi dii alem ey latif
Zatima mir'at edindim zatini

Bile yazdim adim ile &dini

Hem dedi kim ya Muhammed ben seni
Billirem gdrmeye doymazsin bent
Lik varup da'vet et kullarimi

Ta geld ben goreler didarimi

Sen ki mi‘rac eyledin kildin niyaz
Ummetin Mi'racini kildim namaz’
Hakkin emri birle ol $&h-1 giizin
Ummiihan-i evine geldi hemin
Her ne véki olduysa serte ser
Cuimlesin ashabina verdi haber
Dediler ey kible-i islam i din

Kutlu olsun sana mi‘rac-1 berin

74 B'de “Tiz Acem”
75 B'de “Tiz Neva”

6 B'de bu beyit yoktur.

7 B'de “Nevd”
8 B'de “Hiiseyni”
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Acem™ Ummetin oldugumuz devlet yeter
Hizmetin kildigimiz ‘izzet yeter
Pencgah Y& ilah't ol Muhammedi hakki ¢lin
Ol sefa‘at kani Ahmet hakki ¢lin
Pencgah G0zl yas! hakki ¢iin asiklarin
Bagri basi hakki ¢lin s&diklarin
Hiiseyni Biz giinahkar asi miicrim kullari
Yarliga kil gil giinahlardan berig0
Hiiseyni®! Sana layik kullar ile hemdem et
Ehli derdin sohbetine mahrem et
Hiiseyni Hem Siileyméan-i fakire Rahmet et
Yoldagin Tmén yerini cennet et
Tiz Hiiseyni Ya ilaht kilma bizi dallin
Bu du‘aya cumleniz deyin &min
Hiiseyni Ummetinden razi olsun ol mu‘in
Rahmetu’llahi ‘aleyhim ecma‘in

Sevvedehi Hafiz Ali Sirrf ibn Muhammed el-imamiissani bi cami‘i Hazreti Hidayi
Kaddesallahu Sirrahu’l-‘ali. Sene 1242 fi 17 Safer (20 eyliil 1826)82

9 B'de “Hiiseyni”

8 B'de bu beyitten sonra “Destgirisin kam(i Uftade’nin, hem penah-1 bendevii azadenin” Hiiseynf
makami olarak yazilmistir. Haci Selim Aga niishasinda bu beyit yoktur.

81 B'de bu beyitte ve sonraki beyitlerde makam isimleri yazilmamistir.
82 B'de Ketebehd e'l-fakir e'l-Katip gaferalehd Velicemi'rl-M{'minin lisenete 1115/1703
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Two Manuscripts of Composed Mawlids

Citation / ©-Sezikli, U. (2008). Two manuscripts of composed Mawlids Cuku-
rova University Journal of Faculty of Divinity 8 (1), 179-205.

Abstract: In Turkish-Muslim literature and Turkish Religious Music, “Islamic
Memorial Service” has kept its importance during the history. Both the
determined more than two hundred hand writings Islamic Memorial Services in
the libraries and the studies about the melodies of Islamic Memorial Services
verify the importance of it.The main reasons why the composed Islamic
Memorial Service has been forgotten that the practice system that is about
being learned by just hearing and being long lasting and uneasy. However
these, at the latest period, two hand writing compositions have been
determined that modal names have been placed beside of Islamic Memorial
Service couplets. These copies have confirmed the thought that religious
music masters like Sinaneddin Yusuf Celebi and Sekban have melodized
Islamic Memorial Service during the history and even these hand writings have
been forgotten they are enlightining us at least about determining modals of
Islamic Memorial Service within the framework of compositions of them. This
study has been prepared for the reason that it may be helpful for the people
who want to work about composition of Islamic Memorial Service (Mawlid).

Keywords: Compose, Mawlid, Music.






Imamiyye Stasrnin Tefsir Tarihi ve Giiniimiize Ulagan
En Eski Sii Tefsirler

Dr. Aslan HABIBOV

Atif / ©- Habibov, A. (2008). imamiyye Siasr'nin Tefsir Tarihi ve Gliniimiize Ulasan En Eski Sii
Tefsirler. Gukurova Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi 8 (1), 207-251.

Ozet- Bu makalede islam Ummetinin ikinci biyik grubu olan imamiyye Siasi’'nin Tefsir Tarihin-
den bahsedilmekte ve giiniimiize ulasan en eski Sii tefsirlerle miellifleri hakkinda bilgi verilme-
ye ¢alisiimaktadir.

Anahtar sézciikler- ilk ddnem, imamiyye, tefsir, rivayet, dirayot

888

Giris

Nazil oldugu giinden itibaren Kur'an'la ilgili sayisiz ¢alismalar yapilmistir. Mezhebi
ve dlstincesi ne olursa olsun bu mukaddes Kitabin anlagiimasi igin gok sayida Msliiman
alim biiyik cabalar sarf etmis ciltler dolusu eser telif etmistir. Bu galismalarin ekseriyeti hig
sliphesiz Tefsir sahasinda ortaya konulmustur. Tefsir sahasinda eser telif edenlerin bir
kismi da imamiyye Siasi limleridir. islam Diinyasinin ikinci biiyiik grubu olan imamiyye
Siasi alimleri, dogusundan giinimiize kadar gegen siire zarfinda gok sayida Tefsir kaleme
almislardir. Bu tefsirlerin bir kismi tarihin karanlik sayfalarinda kaybolmugsken, blyik bir
kismi da giiniimiize ulasabilmistir. Biz de makalemizde énce imamiyye'nin tefsir tarihine
kisaca deginecek, daha sonra giiniimiize ulagan en erken $if tefsirleri ve miifessirlerle ilgili
bilgi vermeye ¢alisacagiz.



Dr. Aslan HABIBOV

A. IMAMIYYE SIASININ TEFSIR TARIHINE BIR BAKIS

Dogusunu Hz. Peygamberin yasadigi doneme dayandiran $ia’, Sif tefsirinin bas-
langicini da Sahabe'ye kadar gétiirmektedir. Once halife segiminde, daha sonra
Muaviye'ye karsi imam Ali'nin yaninda yer alan Ubeyy b. Ka'b (6. 32/652), ibn Mesud (6.
33/653), ibn Abbas (6. 68/687), Cabir b. Abdillah (6. 74/693) gibi sahabi, Meysem et-
Temmar (6. 60/680) ve Ebu'l-Esved ed-Dueli (6. 69/688) gibi tabiileri ik Sif mufessirler
olarak kabul etmektedirler.2

ilk tefsir kitabinin Said b. Ciibeyr (6. 95/714) tarafindan telif edildigi kabul edilmekte-
dir.3 Sit kaynaklar, Said b. Ciibeyrin imam Ali b. Hiiseyin'in yaninda bulunan az sayida
kisilerden biri oldugunu, kendisini imam olarak kabul ettigini, imam’in da onu évdigtini ve
bundan dolay1 Haccac tarafindan sehit edildigini nakletmektedirler. Bu rivayetleri Said b.
Clbeyrin Siiligine delil olarak kabul eden Sif kaynaklar, ilk tefsirin de bir $if tarafindan telif
edildigini sdylemektedirler.5 Bununla birlikte Said b. Ciibeyr, Ehl-i Slinnet tarafindan gliveni-
lir kabul edilmekte ve Stnni kaynaklarda onun Sifligine dair her hangi bir kayit bulunma-
maktadir.6

T Sia’nin dogusu meselesi Sif ve Stinni alimler arasinda ihtilafli konulardandir. Bu konuda genis bilgi
igin bkz.: Eb(i Muhammed el-Hasan b. Misa en-Nevbahti, Firaku’s-Sia, Istanbul 1931, s. 15-16;
Muhammed Hiiseyin Tabatabai, islamda Sia, (gev. Abbas Kazimi, Kadir Akaras), istanbul 1999, s.
31; Serefuddin el-Misevi, el-Muracaat, (cev. Sabahattin Sonay), Adana trs., s. 22-32, 122-125,
173-180 vd. Ethem Ruhi Figlali, Cagimizda ltikadi islam Mezhepleri, istanbul 1991, s. 119; Ismail
Aka, “X. Yiizylldan XX. Yiizyila Kadar Siilik,” Milletleraras! Tarihte ve Giiniimiizde Siilik Sempoz-
yumu, istanbul 1993, s. 69

2 Seyyid Hasan es-Sadr, Te’sisu’s-Sia Li Ulimi’-islam, Kum 1375, s. 322-323; Akiki Behsaisi,
Tabakéat-1 Mufessiran-1 Sia, Kum 1382, s. 208-220; Ca'fer Subhani, “Mukaddime,” et-Tibyan fi
Tefsiril-Kur'dn, (Eb Ca'fer Muhammed b. Hasan et-Tsi), Kum 1413, 1, 185-186.

3 ismail Cerrahoglu, Tefsir Tarihi, Ankara 2005, s. 113.
4 Eb( Amr Muhammed b. Omer b. Abdilaziz el-Kesst, Rical, Meshed 1348, s. 115, 119.
5 Sadr, Te'sisu’s-Sia, s. 322.

6 Sinni kaynaklarda Said b. Cibeyr hakkinda genis bilgi igin bkz. Ebi Muhammed Abdullah b.
Mislim b. Kuteybe, el-Maérif, Misir 1353, s. 197; Semsuddin Ebi Abdullah Muhammed b. Ahmed
ez-Zehebi, Ma'rifetu’l-Kurrai'l-Kibér, Istanbul 1995, s. |, 165-168.
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Aslinda taraflarca paylasilamayan tek sahis Said b. Clibeyr degildir. Yukarida isim-
lerini zikrettigimiz ibn Abbas, ibn Mes'tid, Ubeyy b. Ka'b, Cabir b. Abdillah, Ebu’l-Esved ed-
Duelf'nin yani sira, Said b. el-Miseyyeb (6. 105/723), Tavus b. Keysan (106/724)7 EbQ
Bekr Asim (128/746), Zeyd b. Eslem (136, 140, 145/753, 757, 762) gibi erken dénem mi-
fessirler Sii kaynaklarda “ilk Sit Miifessirler” olarak tanitilirken,8 Ehl-i Siinnet kaynaklari da
kendilerinden dvgi ile bahsetmekte, Sit olduklarina dair her hangi bir kayit diismemektedir-
ler.® Sonug itibariyle Sif kaynaklara gore ilk Sif Tefsir daha I. yiizyilda telif edilmigtir.

Bilindigi gibi bidayette tefsir, rivayet tefsiri seklinde ortaya gikmistir.0 Sii gevrelerde
de tefsir faaliyetleri ilk olarak rivayet seklinde baslamistir. Giinlimiize ulagan tefsirlerden ilk
dénem miifessirlerine ait tefsir rivayetlerine baktigimizda bunu agik bir sekilde gérmekteyiz.
Rivayet tefsirinin kaynagi olarak Kuran'in bizzat kendisi, Hz. Peygamber, Sahabe ve
Tabidn’u gdren Ehl-i Siinnet'"ten farkli olarak Sia, Kur'an ile Hz. Peygamber'in yanisira
Ehl-i Beyt imamlar’ni ilk kaynak olarak kabul etmektedir. Ehli Beyt imamlarinin bir kismi
Sahabe, Tabiun déneminde yasamis olsalar da, bu durum onlarin ilk kaynak olmalarinda
etkili degildir.

imamiyye Siasr'na gére Hz. Peygamber gesitli yerlerde Ehl-i Beyt'in énemini vurgu-
lamig ve Kuran’'la birlikte kendilerine sariimasi gerektigini bildirmistir. Kiiglk farkliliklarla
Ehl-i Siinnet kaynaklarinda da gegen bir hadiste Hz. Peygamber, “ben size iki agir emanet
birakiyorum. Bunlara sarildiginiz miiddetge asla dalalete dismezsiniz Bunlardan ilki Al-
lah'in kitabi, digeri ise itretim Ehl-i Beytim'dir’ buyurmaktadir.!2 Hadisteki “Ehl-i Beyt” ibare-

7 Tavus b. Keysan'i sadece Ibn Kuteybe Sifler icerisinde zikretmektedir. Bkz. el-Maérif, s. 455 ve
624.

8 Bkz. Behgéisi, Tabakat, s. 207-220.

9 Bu sahislarla ilgili bkz. Siinni kaynaklardan, ibn Kuteybe, el-Maarif, s. 455, 624; Ebu'l-Fadl Ahmed
b Ali b. Hacer el-Askalani, Tehzibu't-Tehzib, Beyrut 1325, IV, 84-88.

10 Emin el-Hli, Kur'an Tefsirinde Yeni Bir Metod, (gev. Mevlit Giingdr), istanbul 1995, s. 17-18.

" Genis bilgi igin bkz. Sadreddin Glmds, Kur'dn Tefsirinin Kaynaklar, Kayihan Yay., 1990, s. 31-
102.

12 Miislim Ebu'l-HUseyin b. Haccac en-Nisaburi, es-Sahih, Istanbul 1992, Kitabu Fezaili's-Sahabe 4,
(11, 1873); Ahmed b. Hanbel, Miisned, Ill, 14, 17, 26, IV, 366-367, V, 181-182, 189. Diger rivayetler
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sinden maksadin imamlar oldugunu séyleyen imamiyye Siasi,'® Hz. Peygamber'den sonra
{immetin biitiin konularda Ehl-i Beyt imamlar’na sariimasi gerektigini ileri sirmektedir. Bu
yiizden Sif tefsirinin asil kaynadi Kur'an, Hz. Peygamber ve imamlardr.

imam Hiiseyn'in Kerbela'da sahadetinden sonra siyasetten tamamen uzaklasarak
kendilerini ilme veren Ehl-i Beyt imamlari, baskilarin az da olsa hafiflemesiyle égrenci
yetistirme faaliyetlerine hiz vermeye baslamislardir. Daha sonra Emevi-Abbasi ¢ekismesi
sonucu olusan misait sartlar, ilmi faaliyetierin son derece hiz kazanmasina neden olmus-
tur. Bu tarihlerde imam Muhammed el-Bakir ve imam Ca'fer es-Sadik, sayilari 4000’e
varan dgrenci yetistirmiglerdir.4 Bu tarihten itibaren $if ilim gevrelerinde tek kaynak olarak
Ehli Beyt imamlari én plana gikmaya baslamigtir. imamlardan nakledilen rivayetlerden
cesitli alanlarda eserler telif edilmeye baslanmistir. Hem igerik hem de metot agisindan tam
anlamiyla ilk Sif tefsirinin bu dénemde ortaya ciktigini séyleyebiliriz. ilk Sif tefsirin Cabir el-
Cifye (6. 127/745) ait oldugu soylenir.1s

Hz. Peygamber ve imamlar, Si tefsirinin temel kaynag olduguna gére, Sif miifessir-
lerin ilk halkasi da imamlarin égrencilerinden olusmaktadir.'® Ehl-i Beyt imamlar déneminin
hicri 11I. asrin ikinci yarisina kadar devam etmesi,'” ilk halkanin bu tarihe kadar uzamasini
saglamaktadir. imamiyye’nin XII. imamrnin hicri 329 yilinda Biiyik Gaybete gekilmesi ile
Sia'da yeni dénem baglamistir. imamlar Sonrasi Dénem olarak isimlendirdigimiz ve hicrf IV.
asrin sonuna kadar devam eden yaklasik 70 yillik bir zaman diliminde yetisen miifessirler

ve genis agiklama icin bkz. Adem Dolek, “Sekaleyn Hadisi ve Degerlendirilmesi,” Marife, yil 4, say!
3, kis 2004, s. 149-173.

13 Serefuddin el-Mlsevi, el-Muracaat, s. 25.
4 Seyh Miifid Muhammed b. Muhammed b. Numan el-Ukberi, el-irsad, Kum 1413, II, 179.
15 |gnaz Goldziher, islam Tefsir Ekolleri, (gev. Mustafa islamoglu), Istanbul 1997, s. 304.

16 Mahmoud Ayoub, “The Speaking Quran and Silent Quran: A Study of the Principles and
Development af Imami Shi'i Tafsir”, Approaches to the History of the Interpretation of the Quran,
(ed. Andrew Rippin), Oxford 1988, s. 184.

17 Aslinda Ehl-i Beyt imamlari dénemi Hicri 329 da baslayan Gaybet-i Klbra'ya kadar devam etmis-
tir. Ancak hicri 260 yilinda baglayan Kigiik Gaybet donemi ile Siflerle Imamlar arasindaki irtibat
iyice azalmigtir. Bu sebeple Sit kaynaklarda daha ¢ok 11 Imamdan rivayet bulunmaktadir.
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ikinci tabakay! olusturmaktadirlar. Birinci ve ikinci tabaka mifessirler Rivayet metoduna
uygun tefsirler telif etmislerdir.

V. asirdan itibaren Sia’'da ve Sif tefsirinde 6nemli degisiklikler meydana gelmistir. Bu
donemde rivayet tefsiri yerini yavas yavas dirayet tefsirine birakmistir. Dirayet tefsiri'nin 6n
planda oldugu bu donem yaklasik alti asir sirmUstur. XI. asirdan itibaren tekrar gi¢ kaza-
nan Ahbari'® dlislince sayesinde zayiflamis, yerini tekrar rivayet tefsirine birakmistir. Yak-
lagik iki asirlik bir durgunluktan sonra Usdli'® dlistince tekrar eski glinlerine ddnmds, dira-
yet tefsiri de yeniden Sii gevrelerde hakim olmustur. Bu durum giliniimiize kadar devam
etmektedir.

Yukarida kisaca bahsettigimiz gibi dogusundan glinlimiize kadar gegirmis oldugu
degdisimden hareketle Sii Tefsirini hem zaman hem de metot agisindan dért doneme su
sekilde ayirmamiz mimkindar:

1. ik Dénem veya Birinci Rivayet Dénemi (I-IV. asir)

2. Orta Dénem veya Birinci Dirayet Donemi (IV-XI. asir)

3. Son Dénem veya ikinci Rivayet Dénemi (XI-XIIl. asir)

4. Cagdas Donem veya ikinci Dirayet Dénemi (XIV-XV. asir)

Makalemizin bu bdliimiinde ilk olarak dort doneme ayirdigimiz Sif tefsir tarihine de-
ginecek, daha sonra gliniimiize ulagsan en eski Sif tefsirler ve sahipleri ile ilgili bilgi vermeye
calisacagiz.

18 Ehl-i Siinnette “Ehl-i Hadis”in benzeri olan bu dislince sahiplerine gore, hadis ve rivayetlerin
(Iimamlarin sdzleri) zahiri yeterli hiiccettir. Bunlar kayitsiz sartsiz kabul edilmelidir. Hadis ve riva-
yetler akla ters dlisse bile kabul edilmelidir. Ahbarilik hakkinda genis bilgi i¢in bkz. Mazlum Uyar,
Imémiyye Siasr'nda Diisiince Ekolleri Ahbarilik, istanbul 2000.

19 Ehl-i Sinnet'teki Ehl-i Rey'in mukabili olan bu ekol, Hadis ve rivayetlerin tek basina yeterli olmadi-
gini, ayrica icma ve Akil gibi farkli istinbat metotlarinin da kullaniimasi gerekliligini savunmaktadir-
lar. Ayrica bu gruba gére imamlardan nakledilen bitin rivayetler sahih olmayip, incelenmesi ge-
rekmektedir. Usdli diistince hakkinda genis bilgi igin bkz. Mazlum Uyar, Sii Uleménin Otoritesinin
Temelleri, istanbul 2004.
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1. ilk Dénem veya Birinci Rivayet Dénemi (I-IV. asir)

Birinci Rivayet Dénemi, imamlarin hayatta oldugu “imamlar Dénemi” ve hicri 260 yi-
lindan IV. asrin sonlarina kadar olan “imamlar Sonrasi Dénem” seklinde iki kisimda ince-
lememiz gerekmektedir.

a. imamlar Donemi

ilk dénem Sif tefsirinin en énemli kaynaklari Kuran, Hz. Peygamber ve Ehl-i Beyt
imamlaridir. imamlar hayatta oldugu siirece ortaya ikan sorunlar onlar vasitasiyla ¢ozilii-
yor, sorular cevaplandiriliyordu. Nizul doneminden uzaklasma sonucunda Kur'én ayetleri-
nin anlagiimasinda ortaya ¢ikan problemler, imamlarin yorumlari ile ¢éziimiinii buluyordu.
Bu dénemde anlagilamayan ayetler imamlara soruluyor ve onlarin ayetler hakkindaki yo-
rumlari égrencileri tarafindan kayit altina aliniyordu. Sia’ya gére imamlarin sozleri de nass
mesabesinde oldugundan, alinan cevaplara her hangi bir katkida bulunulmaksizin bir araya
getirilerek ilk tefsirler olusturulmaya baslaniyordu. Bdylece Sia’da rivayet tefsirlerinin temeli
atilmis oluyordu. Kaynaklar bu dénemde tefsir faaliyetinde bulunan gok sayida sahsin
ismini tasrih etmektedir. Cabir el-Cifi, Eban b. Taglib (6. 141/758), Ebu’l-Carid (6.
150/767), Ebl Hamza es-Sumali (6. 150/767), Muhammed b. Ebi Umeyr (6. 217/832) ve
Muhammed b. Hasan es-Saffar (6. 290/902) bu dénemin en énemli miifessirleri olarak
karsimiza gikmaktadir.20 Bu miifessirler Sia agisindan son derece énemlidir. imamlarin
hayatta olmasi ve bu 6drencilerin vasitasiz olarak onlardan bilgi almis olmalari, kendilerine
Sit kaynaklar nezdinde deger kazandirmigtir. Ayrica bu dénemde telif edilen tefsirler, IV. ve
sonraki asirlarda kaleme alinmis tefsirlerle birlikte diger kitaplarin temel kaynagi olmustur.
Ne var ki bu dénemde telif edilen Sif tefsirlerin tamamina yakini gliniimiize ulasmamistir.2!

2 Genis bilgi igin bkz.: Aslan Habibov, ilk Dénem Sii Tefsir Anlayisi, Ankara Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitlisi, (Basiimamig Doktora Tezi), Ankara 2007, 14-19.

21 Giinlimiizde Tefsiru imam Hasan el-Askeri adiyla bir tefsir bulunmaktadir. ileride bu konuya ayrin-
tili bir sekilde deginecegiz.
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b. imamlar Sonrasi Donem

Hicri 260/873 yilina gelindiginde Sia’da dnemli bir gelisme yasanmaya basland.
imamiyye'nin 12. imam’t Muhammed b. Hasan el-Askeri babasinin vefati (izerine gesitl
sebeplerden dolay! gaybete gekildi. Kiiglk gaybet olarak bilinen ve yaklagik 68 yil stren bu
dénemde 12. imam, sadece dort sefiri22 ile gériismuistir.

Kiigiik gaybetin baslamasi ile Siflerin imamla irtibati kopma noktasina geldi. Bu dé-
nemde yetisen Sii miifessirler selefleri tarafindan énceki imamlardan nakledilen tefsir riva-
yetleriyle yetinerek tefsirlerini olusturdular.

Ancak hicri 329/940 yilina gelindiginde Sia’da daha dnemli bir gelisme yasandi.
Dordiincii sefir Ebu’l-Hasan Ali b. Muhammed es-Samarri (6. 329/941)’nin éliimiine kisa bir
siire kala imam kendisine, alti giine kadar diinyasini degistirecegini, islerini diizene koy-
masini, yerine kimseyi tayin etmemesini ve Allah izin vermedikge zuhur etmeyecegini bil-
dirdi.23 Samarri’nin vefatiyla biiyiik gaybet bagladi2¢ imamla Sifler arasinda irtibat kopunca
Ehl-i Slinnet'te oldugu gibi Sia’da da nass donemi bu sekilde kapanmis oldu. Bdylece
Sia'da yeni bir tartisma bagladi. imam'in gaybetinde onun gérevlerini kim istlenecek?
Daha imam'in, Kiigiik Gaybet'te iken ishak b. Yakub'a cevap olarak ikinci sefiri vasitasiyla
gondermis oldugu emirde ifade ettidi, “yeni ortaya gikan olaylarda, bizim ahbarimizi rivayet
edenlere miracaat ediniz; glinki onlar, benim sizin (zerindeki hiiccetimdir ve ben de Al-
lah'in hiiccetiyim*25 sdziinden hareketle ortaya cikan problemlerin imamlarin Ahbari ile
cozillebilecegini iddia edenler, daha énce imamlardan yapilan nakilleri bir araya getirmeye
bagladilar. Boylece imamiyye Sias'nin dért temel hadis kitabinin ikisi Kuleyni (6.

22 Buy sefirler sirasiyla, Ebd Amr Osman b. Said el-Amri, (6. 260, 267, 280/873, 881, 894), Muham-
med b. Osman b. Sadi el-Amri (6. 304, 305/917, 918), Ebu’l-Kasim Hlseyin b. Ruh en-Nevbahti
(6. 326/938) ve Ebu’l-Hasan Ali b. Muhammed es-Samarri (6. 329/941). Bu sahislarla ilgili genis
bilgi icin bkz. Ebi Ca'fer Muhammed b. Hasan et-Tisi, el-Gaybe, Kum 1417, s. 353-396.

2 T{si, Gaybe, s. 395.
2 T(si, Gaybe, s. 394.

% Seyh Sad(ik Eb( Cafer Muhammed b. Ali b. Hlseyin b. Musa b. Babuveyh el-Kummi, Kemélu'd-
Din ve Tem&mu’n-Ni'me, Kum 1395, II, 483.
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328/939)'nin el-Kafi ve Seyh Sadik (6. 381/991-2)'un Men La Yahduruhu'l-Fakih adli eser-
leri bu dénemde ortaya ¢ikti.26

Ortaya ¢ikan sorunlarin imamlarin sdzleriyle ¢oziilebilecegi diisiincesinin devam
etmesinin bir baska nedeni ise, bilyik gaybetin ne kadar stireceginin imam tarafindan
agiklanmamasidir. “Allah izin vermedikge zuhur etmeyecedi” sdziinden hareketle imam’in
bir an dnce dénecegini umut eden Sifler, kisa siirelik inkita dénemi igin imamlarin ahbarinin

yeterli olabilecegini digtinmeleri dogald.27

Bu dénemde durum Sii tefsiri agisindan pek farkli degildi. imamla irtibat koptugun-
dan nass donemi kapanmisti. Yukarida bahsettigimiz gibi ortaya ¢ikan problemlerin ¢oz(-
miinde imamlarin ahbarina miiracaatin gerekliligi distincesinden kaynaklanarak, nass
doéneminde revagta olan rivayet tefsiri bir miiddet daha etkisini devam ettirdi. Bu dénemde,
daha énceki imamlarin talebeleri tarafindan telif edilen tefsirler bir araya getirilerek yeni
tefsirler olusturuimaya baslandi. Sit mufessirlerin II. halkasini olusturan bu mifessirler,28
oncekilerin yazdiklarini her hangi bir miidahalede bulunmaksizin ve sahsi goruslerini ekle-
meksizin aktardiklari icin,2® bu dénemde Sii tefsir sahasinda 6nemli bir degisiklik goze
carpmamaktadir. Dolayisiyla bu mifessirler rivayet tefsir gelenegini devam ettirmislerdir.

Kendilerinden dnce telif edilmis olan tefsirleri sonraki nesle ulastirmalari agisindan
bu asirda kaleme alinan tefsirler 6nem arz etmektedir. IV. asra ait bazi tefsirler giiniimiize
kadar ulagmistir.30 Ayrica bu tefsirler, kendilerinden sonra yazilmis olup da bize ulagan
birgok tefsir ve hadis kitaplarinin kaynagi olmuslardir. Kummi (6. yaklasik 329/941), Ayyasi

% Diger ikisi ise Ebu Ca'fer Muhammed b. Hasan et-Tiistnin Tehzibu'l-Ahkédm ve el-istibsér adli
eserleridir.

21 Bu dénemle ilgili genis bilgi igin bkz. Uyar, Ahbarilik, s. 47-131

2 Ayoub, “The Speaking Quran and Silent Qur'an,” s. 184.

2 Bu mufessirlerden ileride hakkinda genisce bahsedecegimiz Kummf'yi istisna tutmamiz gerekir.
CUnki Kummi tefsirinde rivayetlerin yanisira sahsi gorislerine de yer vermektedir. Buna ragmen
Kummi Tefsiri, Rivayet Tefsirleri arasinda zikredilmektedir. Bu farklii§indan 6tiiri Kummi Tefsiri
cagdaslarindan ayriimaktadir.

%0 Bu doneme ait mifessirlerden Kummi (0. yaklagik 329/941), Ayyasi (0. yaklagik 320/932) ve Furét
el-Kifi (6. yaklasik 310/922)'ye ait tefsirler glinimiize kadar ulagmistir. lleride bu tefsirlerle ilgili
ayrintili bilgilere yer verilecektir.
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(6. yaklasik 320/932) ve Furat el-Kaff (6. yaklasik 310/922), ibn Huccam (6. 328/939 dan
sonra), Eb( Ca'fer el-Kummi (6. 343/954) ve Seyh Sadik (6. 381/991) bu ddnemin en
énemli miifessirleridir.

2. Orta Donem veya Birinci Dirayet Donemi (V-X. asir)

Gaybet-i Kiibra'dan itibaren Sia’da yavas yavas degisim baslamistir. Daha, Kiiglik
Gaybet déneminde Nevbahti ailesinden Ebl Sehl en-Nevbahti (6. 311/923-24) ile yegeni
Hasan b. Musa (6. 300-310/912-922)'nin benimsemis olduklari yaklagim, $ia’da bir donim
noktasini olusturmaktadir. Onlardan sonra gelen ve Biiyiik Gaybet ddneminde yasayan ibn
Ebi AKil (IV/X. asrin ilk yarisinda yasamistir) ile ibn Ciineyd (6. 381/991-992) de bu degisi-
me katkida bulunmuslardir. Ancak Sif duslince sistemindeki degisimin asil mimari Seyh
Mufid olarak meshur olan Muhammed b. Muhammed b. Niman el-Ukberi (6.413/1022-
1023) ile iki talebesi Serif Murtaza (6. 436/1044) ve Seyh Tasi (6. 460/1056)'dir 3"

Sit diisiincedeki bu degisim bir bakima kaginilmazdi. Ozellikle biiyiik gaybetle birlik-
te nass doneminin sona ermesi, beraberinde bazi sorunlari da getirmekteydi. Daha 6nce
problemlerin gdziimiinde tek yol kabul edilen imamlarin Ahbari, artik yetersiz kalmaya
baslamisti. Bu sebeple daha énce Sinnileri akli delil ve re'yi takip etmeye zorlayan prob-
lemler, ayni sekilde Sif ulemayi da akli ¢dzim yollari bulmaya sevk etmistir.32

Bu gibi nedenlerden otird 11I. asrin sonlarindan itibaren baslayan Us(li kipirdanma-
lar, IV. asrin sonlarina kadar Ahbéri ¢izginin gélgesinde varligini strdirmustir. Ancak V.
asrin sonu ve V. asrin baglarinda Seyh Miifid ve onun talebelerinin ¢alismalari sayesinde
Ahbari ¢izgi iyice zayiflamistir. Béylece Ahbéri dislince yok denecek kadar tesirsiz hale
gelmistir.33

Bu durum tefsir igin de s6z konusu idi. O zamana kadar telif edilen rivayet tefsirleri
bir takim eksiklikleri barindiriyordu. ilk olarak bu tefsirler Kuran'in tamamini igermiyordu.
ikinci olarak bu tefsirlerde bulunan rivayetler sihhat agisindan ayristirmaya tabi tutulmamis,

3 Uyar, Sii Ulemanin Otoritesinin Temelleri, s. 13-14.
3 Muhammed Bakir es-Sadr, el-Meéalimu’l-Cedide Ii-Usdl, Necef 1975, s. 80.
3 es-Sadr, el-Meélim, s. 81.
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ulagilabilen her tiirlli rivayetler kitaplarda nakledilmisti. Kisacasi bu tefsirler donemin ihtiya-
cina cevap vermiyordu. Bdylece esen degisim riizgarlar Sii tefsirini de etkilemis rivayet
tefsiri yerini dirayet tefsirine birakmistir. Yeni donemin ilk mifessiri Serif er-Radiyy (6.
403/1012) kabul edilmektedir.3# Serif er-Radiyy’in disinda Seyh Miifid ve Serif Murtaza da
dénemin 6nemli miifessirleri arasindadir. Telif ettikleri tefsirler kismi olup, Kuran'in tama-
mini ihtiva etmedidi icin% fazla etkili olamamiglardir. Ancak degisimin énclleri olmalari
agisindan dnem arz etmektedirler. Donemin ve daha sonraki devirlerin Sif ilim gevrelerinde
en fazla kendisinden séz ettiren, hi¢ siiphesiz Seyhu't-Taife olarak Unlenen Eb{ Ca'fer
Muhammed b. Hasan et-T(s7dir.36 Bir taraftan Kur'an'in tamamini tefsir etmesi, diger taraf-
tan dirayet metodunu kullanmasi, yeni dénemde Tasi'yi digerlerinden daha fazla én plana

cikarmistir.

Yaklasik alti asir stiren bu dénemde, TGsi’nin diginda gok sayida miifessir yetismis
ve tefsirler kaleme alinmistir. Ancak I. Dirayet Ddnemine damgasini vuran T{si’nin yanisira
EbG Ali et-Tabersi ve Ebu’l-Futlh er-Razi telif etmis olduklar tefsirlerle kendilerinden son-

rakiler Uzerinde biyuk etki birakmislardir.37

Si tefsirinde IV. ylizyilin sonlarina dogru baglayan dirayet tefsiri ddnemi X. yiizyila
kadar devam etmistir.38 Aslinda bu donem Ehl-i Siinnet agisindan da ayni sekildedir. Zira
bu dénemde Ehl-i Siinnet cephesinde de Dirayet tefsirleri 6n plandadir. Fahruddin er-Razi
(6. 606/1209)'nin Mefatihu’l-Gayb'i, Kadi Beydavi (6. 685 veya 691/1286 veya 1292)'nin
Envéru't-Tenzil ve Esréru’t-Te'vili, Nesefi (6. 710/1310)'nin Medariku't-Tenzil ve Hakaiku't-
Te'vili bu donemde telif edilmis olan en dnemli Siinni Dirayet tefsirlerindendir.

3 Subhani, “Mukaddime,” s. 236.

% Serif Radlyy, Seyh Mufid ve Serif Murtaza'nin tefsirleri ile ilgili bkz. Bahsaisi, Tabakat, s. 364-366,
370-371, 375-377.

% Burada sunu belirtmek de fayda vardir ki, Sit Tefsiri'nde degisimin mimarlari olan bu sahislar ayni
zamanda Sia’daki degisimin de mimarlaridiriar.

37 Genis bilgi igin bkz.: Habibov, ilk Dénem Sii Tefsir Anlayigi, s. 24-30.
38 Subhani, Mukaddime, 1, 236.
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3. Son Donem veya ikinci Rivayet Dénemi (XI-XIIl asir)

Xl. ylzyila gelindiginde Sif gevrelerde ndbet degisimi yasanmaya basladi. Yaklasik
alti asirdir etkin olan Usdli diistinceye karsi bu stire zarfinda silik bir sekilde de olsa devam
eden Ahbari dlslince tekrar gi¢ kazanmaya basladi. Hareketin basini geken Muhammed
Emin el-Esterebadi (6. 1033/1624) kaleme almis oldugu el-Fevaidu'l-Medeniyye adli ese-
riyle Ahbarilik yolu ve metodunu tekrar ihya etmek icin calismalara basladi. Basta ibn Ebi
AKil, ibn Ciineyd ve Seyh Miifid gibi alimleri kiyas ve ictihad yolunu agtiklari icin tenkit etti
ve onlari imamlarin égretilerinden sapmakla sugladi.4 Bu ve diger konularda Usdlfleri
elestiren Esterebadi, tekrar imamlarin Ahbarrna sariimanin gerekliligini ileri siirdi.
Esterebadi'nin bu dlslinceleri taraftar buldu ve Ahbérflik tekrar canlandi 41

Anbarfligin tekrar ortaya ¢ikmasi ile imamlarin Ahbar’'na yénelme basladi. imamla-
rin Ahbarrni barindiran blyiik hadis kiilliyati telif edildi. Bu eserlerden Feyz el-Kasani
(1091/1680)nin el-V4fi ve el-Hurr el-Amili (1104/1693)'nin Vesailu’s-Si'a ila Tahsili Meséi-
Ii’'s-Seria’yr saymamiz mimkiindtir.42

Ortaya gikan yeni durum mifessirleri de etkiledi ve tefsirde en dogru yolun rivayet
oldugu hususu 6én plana gikti. Rivayet Tefsiri’ne yénelmeyenler tenkit edildi.43 Boylece
yeniden rivayet tefsirleri itibar gérmeye basladi. Bu dénemde ¢ok sayida rivayet tefsiri
kaleme alindi. Bunlarin arasinda ¢ tanesi daha fazla gbze carpmaktadir. Bunlardan ilki
Feyz el-Kasani'nin es-Safi, ikincisi Bahrani (6. 1107/1695)'nin el-Burhan, digeri ise Huveyzi
(6. 1112/1700) nin Nuru’s-Sakaleyn adl eserleridir.44

% Muhammed Emin el-Esterebadi, el-Fevaidul-Medeniyye, Tehran 1903, s. 49.

40 Muhammed Ali Emir Muezzi, “imami Siilikte Hadisin Sihhat Kistaslari ve Fakihin Otoritesine Dair
Degerlendirmeler,” (gev. M. Ali Sénmez), Uludag U. I. F. D, cilt 12, sayi 2, yil 2003, s. 338.

41 Ahbérilerin yeniden ortaya cikisi ve sebepleri ile ilgili genis bilgi i¢in bkz. Uyar, Ahbérilik, s. 156-
174.

42 Muezzi, “imami Siilikte Hadisin Sihhat Kistaslari,” s. 340.

43 Seyyid Hasim b. Stileyman el-Bahrani, el-Burhan fi Tefsiril-Kur'an, Kum trs., 1, 25.

4 Genis bilgi igin bkz.: Habibov, ik Dénem Sii Tefsir Anlayisi, s. 31-33
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Aslinda Ehl-i Siinnet cephesinde de ikinci Rivayet Dénemi yasanmistir. ibn Kesir (6.
774/1373)'in telif etmis oldugu Tefsiru’l-Kur'dni’l-Azim'i ve Abdurrahman es-SuyQti (6.
911/1505)'nin ed-Diirru’l-Mensiru imamiyye’deki ikinci Rivayet Dénemi'ne yakin ddnemde
kaleme alinan tam anlamiyla rivayet tefsirlerindedir.

4. Gagdas Donem veya Ikinci Dirayet Donemi (XIV-XV. asir)

Sii tefsirinde ikinci rivayet dénemi hicri XIII. yiizyila kadar devam etmigtir. XIII. yiiz-
yilda mutedil Ahbarilerin uzlagmaci tutumu ve Behbehani (6. 1205/1790)'nin galismalari
neticesinde tekrar Usdliler etkin hale gelmeye basladi. Daha sonra bazi Ahbérilerin,
Ahbariligi diriltme gabalari fayda vermemis, Us(li diisiince varligini korumus ve glinimiize
kadar etkinligini artirarak gelmistir. Ahbariler glinimiizde bagta Bahreyn olmak Uzere baz
yerlerde az da olsa varliklarini, UsQlilerin etkisi altinda stirdlirmektedirler.45

Usdlilerin tekrar etkin hale gelmesiyle, yeniden Dirayet Tefsirleri on plana gikmaya
baslamistir. Bu dénemde Arapga ve Farsga ¢ok sayida tefsir telif edilmistir.46 Bunlardan,
Muhammed Cevad Belagi (1352/1933)'nin, Aldu’r-Rahmén fi Tefsiril-Kur'an, Mir Kerim
Aga Bakuvi (6. 1358/1939)'nin Kesfu'-Hakaik an Niiketil-Ayéti ve'd-Dekéik,4” Muhammed
Cevad Mugniyye (1400/1980)'nin el-Kasif fi Tefsir’l-Kur'dn, Ebu’l-K&sim el-Hai (6.
1413/1992'nin el-Beyén fi Tefsiri’l-Kur'dn,*8 Nasir Mekarim Sirazinin el-Emsel, Muhammed
Hiseyin Fadlallah’in Min Vahyi’l-Kur'én adl tefsirleri saymamiz mimkiindiir. Bunlarin di-
sinda Komisyon tarafindan yazilan ve Mekarim Sirazi'nin tedkik ve tashih ettigi Tefsiru'n-
Numdne, Ca'fer Subhani tarafindan kaleme alinan Meféhimu’l-Kur'dn adli konulu Kur'an
tefsirlerini de anmamiz yerinde olacaktir. ikinci Dirayet Déneminin en énemli miifessiri

45 Genis bilgi igin bkz. Uyar, Ahbarilik, s. 334-359.

46 Konu ile ilgili bkz. Behsaisi, Tabakat, s. 690-1106.

47 Azerbaycanl mufessirimiz Azeri Tirkgesiyle yazilan ilk tefsirin sahibidir. Merhum mufessirimiz
1939 yilinda 84 yasinda iken “Islami harekette bulundugu ve anti-Sovyet diislincede oldugu” icin
kursunlanarak sehit edilmistir. Mifessirimiz bu dénemde sehit edilen binlerce masumdan biridir.

Bu tefsir Ahmet Dolunay tarafindan Tiirkiye Tiirkgesine gevrilerek Gergegin Dogusu adi ile istan-
bul'da 2000 yilinda basiimistir.

48 Bu tefsirin sadece birinci cildi basiimistir. Bu ciltte mifessir Giris ve Fatihd Suresi'nin tefsirine yer
vermistir. Miifessir vefat ettiginden bu tefsirin devami gelmeyecektir.
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Allame Muhammed Huseyin et-Tabatabai (6. 1402/1981) ve telif ettigi el-Mizan fi Tefsiri'l-
Kur'an adli tefsiridir.4

Cagdas donemde telif edilen tefsirlerin metoduna dikkat ettigimizde, glinimizde $i
cevrelerde dirayet tefsirinin 6n planda oldudu ve rivayet tefsirine fazla ilgi gésteriimedigi
anlaglimaktadir. Bu durum Ehl-i Stinnet agisindan da aynidir. Zira ¢agdas dénemde Sunni
mifessirler tarafindan kaleme alinan tefsirler de Dirayet tefsirleridir.

B. GUNUMUZE ULASAN EN ESKi il TEFSIRLER

Makalemizin ilk bdliimiinde tam anlamiyla ilk Sif tesirinin Tabiun déneminde telif
edildigini, bunu daha sonra ¢ok sayida tefsirin takip ettigini, ileriki ddnemde bu sayinin
katlanarak arttigini, ancak telif edilmis olan ¢ok sayida tefsirin orijinal haliyle elimizde bu-
lunmadigini, yalniz lll-IV. asirda yaziimis olan tefsirlerde muhafaza edilerek gliniimiize
ulagtinldigini belirtmistik.

ik dért asirda telif edilmis olan tefsirlerden imamiyye Siasrna ait oldugu séylenen
bes tefsir glinimiize ulagmistir. Bunlar sirasiyla Tefsiru imam Ca'fer es-Sadik, Tefsiru
Imam Hasan el-Askeri, Tefsiru Furét el-Kifi, Tefsiru’-Ayyasi ve Tefsiru’l-Kummfir.50

Makalemizin bu bdllimiinde s6z konusu tefsirler ve mdellifleri ile ilgili genis bilgi
vermeye galisacagiz.

1. imam Ca'fer es-Sadik ve Tefsiri

Giinlimiizde Sia’ya nispet edilen en eski tefsir imam Ca'fer es-Sadik'a ait oldugu
sdylenen Tefsiru imam Ca'fer es-Sédik adi ile bilinen ve bazi kiitiiphanelerde yazma sek-
linde muhafaza edilen bir tefsirdir. Tefsirin Sia’nin V1. imami Ca’fer es-Sadik'a nispet edil-

49 Genis bilgi igin bkz.: Habibov, flk Dénem Sif Tefsir Anlayisi, s. 34-37.

% Son donem kaynaklar ayrica Nu'mani (6. 360/971 civari)'ye ait bir tefsirden sz etmektedirler.
Muhammed Bakir el-Meclisi Biharu-Envar adli eserinde (Beyrut, trs., LXXXX, 237-290.) 58 sayfa-
ik bir metin nakletmistir. Bu metin tefsirden ziyade bir mukaddimedir. Bu eser Nu'mani'ye, Ma Ve-
rede fi Suniifi Ayatil-Kurdn, Sa'd b. Abdillah el-Egari (6. 301/920)ye en-Nasih ve’-Mensih,
Seyyid Murtaza Alemu’l-Hud@'ya ise Risaletu’-Muhkem ve’l-Mutesabih adi ile nispet edilmektedir.
Bu konu ile ilgili genis bilgi igin bkz.: Genis bilgi icin bkz.: Habibov, ilk Dénem Sif Tefsir Anlayisi, s.
72-73.
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mesi imamiyye acisindan heyecan verici olsa da, asagida agiklayacagimiz sebepler bu
tefsirin imam’a aidiyetinin ihtimal dahilinde olmadigini géstermektedir. Tefsirle ilgili bilgilere
gecmeden dnce sahibi oldugu iddia edilen imam Ca'fer es-Sadik hakkinda kisa bilgi ver-
menin faydali olacadi kanaatindeyiz.

imamiyye Sias’'nin VI. imami Ca'fer es-Sadik, hicri 83/702 Medine’de dogmustur.
Babasi Muhammed el-Bakir, annesi ise Fatima binti K&sim b. Muhammed b. Ebi Bekr'dir.5!
ismi Ca'fer, kiinyesi Eb Abdullah, lakabi ise Sadik'tir. Hicri 148/765 yilinda vefat etmis ve
Baki mezarliginda babasinin yaninda defnedilmistir 52 Babasi imam Muhammed el-Bakr,
Ata, Urve, Nafi ve Ziihri'den rivayetlerde bulunmustur. Kendisinden ise oglu imam Masa el-
Kazim, Yahya b. Said, Eban b. Taglib, ibn Cureyh, Malik, Ebd Hanife, Siifyan b. Uyeyne ve
Su'be gibi meshur alimler bir gok rivayette bulunmuslardir.5 Kaynaklar imam Malik'in, “Bir
stire Ca’fer b. Muhammed'in yanina gidip geliyordum. Yanina her gittijimde onu ya namaz
kiliyor, ya orug tutuyor veya Kur'dn okuyor, goriyordum. Abdestsiz hadis naklettigini hig
gérmedim’s4 seklinde sdziinii nakletmektedirler. imam Sadik ilim bakimindan da herkes
tarafindan kabul gérmus ve éviilmUstir. Nitekim EbQ Hanife kendisi hakkinda, “Ben Ca'fer
b. Muhammed'den daha bilginini gérmedim” ifadesini kullanmaktadir.55

Kaynaklarda imam Ca'fer es-Sadik'a ait eserlerin sayisi hakkinda farkli bilgiler bu-
lunmaktadir. Ornegin Amili eserlerin sayisini 24 olarak belirtirken, Fuad Sezgin ise bu
sayinin 34 oldugunu ileri sirmektedir. Bu eserlerden bazilari sunlardir:

51 Eb{ Cafer Muhammed b. Cerir b. Rustem et-Taberd, Del4ilu’-iméme, Beyrut 1988, s. 110-111.
52 Eb{ Ali Fadl b. Hasan et-Tabersi, /lamu’l-Vera bi A'Tami’l-Huda, Beyrut 1985, s. 312.

53 Semsuddin Eb Abdullah Muhammed b. Ahmed ez-Zehebi, Siyeru A’Tami'n-Nubel, Beyrut 1986,
VI, 255-256; Seyyid Muhsin el-Emin, A’yanu’s-Sia, Beyrut 1986, 1, 666.
5 [bn Hacer, Tehzib, Il, 104-105.

5 Semsuddin Ebd Abdullah Muhammed b. Ahmed ez-Zehebi, Tezkiretu'l-Huffaz, Haydarabad 1955,
l, 166.
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Misbahu’s-Seria ve Miftahu’l-Hakika, Kitabu't-Tevhid, Kitabu'-ihlilce, Havassu’l-
Kur'ani'l-Azim, Esraru’l-Vahy, Riséletu’l-Veséya ve'l-Fusdl, ihtilacul-A’zd ve Duéu’l-
Cevsenss

Tefsiri

ismine higbir Sit kaynakta rastlanmayan, ancak diinyanin muhtelif kiitiiphanelerinde
imam Ca'fer es-Sadik’a nispet edilen ve yazma halinde bulunan bir tefsir de mevcuttur.
Ortalikta bu adla bir tefsir bulundugu igin biz burada 6nce bu eseri kisaca tanitip daha
sonra gesitli acilardan elestiriye tabi tutacagiz.

Kiitliphanelerde imam Ca'fer'e nispet edilen bu tefsirin 5 farkli niishasi bulunmakta-
dir. Bunlar;

1. Buhara nushasi: XV. 13'de kayith bulunan bu ntsha 309 varak olup, hicri 1019 yi-
linda istinsah edilmistir. 2. Bankipor nlishasi; 18. 2/1460'da kayith olup 233 varaktir. Hicri
12. ylizyilda istinsah edilmistir. 3. Aligarh niishasi: 2976111/28'de kayitli olup 138 varaktr.
istinsah tarihi belli degildir. 4. Ch. Beatty niishasi: 5253'de kayitlidir. 137 varak olup, hicri
10 yiizyilda istinsah edilmistir. 5. Siileymaniye nlishasi; Nafiz Pasa 65'de kayitli olup 154
varaktir.57

Biz galismamizin bu bdliimiinden itibaren Siileymaniye Kiitliphanesi Nafiz Pasa
65'te kayitli bulunan bu nlishay! esas alarak incelemeye caligacagiz.

Nafiz Paga 65'te kayitli bulunan niisha (izerinde Tefsir-i Hazreti imam Ca'fer Sadik
ibaresi bulunmaktadir. Kitabin cilt kapadi siyah kartondan yapilmis, sirti bez ile kaplanmig-
tir. Ebat'i 225x168, 140x75 mm'dir. Yazisi nesih, satir sayisi 19, varak sayisi 154'tir. Kagi-

5 jmam Ca'fer es-Sadik'in tiim eserleri ile ilgili ayrintili bilgi igin bkz. el-Emin, A’yanu’s-Sa, |, 668-
669; Carl Brockelmann, Geschichte der Arabischen Litteratur Supplementband (GAL Supp.),
Leiden 1937-1942, |, 104; Fuad Sezgin, Geschichte des Arabischen Schrifttum (GAS), Leiden
1968, 1, 528-531, Mustafa Oz, “Ca'fer es-Sadik,” DIA, Istanbul 1993, VII, 3.

57 Sezgin, GAS, |, 529.
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di teksir kagidi renginde, fakat parlaktir. 1. a'da Selahuddin el-Mevlevi tarafindan vakfedil-
digine dair miihiir bulunmaktadir. istinsah tarihi ve miistensihi belirtilmemistir.58

Elimizde bulunan nlshadaki ravilerin toplam sayisi yedidir. Bu raviler sirasiyla sun-
lardir:

1. Ahmed b. Muhammed b. Harb (6. ?), 2. Eb( Tahir b. Me'mun (6. ?), 3. Eb( Mu-
hammed el-Hasan b. Muhammed b. Hamza (6. ?), 4. Muhammed b. Hamza (6. ?), 5. Eb{
Muhammed el-Hasan b. Abdillah (6. ?) 5. Ali b. Muhammed b. Ali b. Misa er-Riza (6.
254/868), 7. Musa b. Ca'fer (6. 183/799).

Kitap, “Bismillahirrahmanir rahim. Elhamdu lillahi'llezi hadaat lehu efidetu’l-
Cebbarin...” climlesiyle baglar, “temmetu’l-kitab biavnillahi'l-meliki’l-vehhab” climlesiyle son
bulmaktadir.

imam Sadik'a nispet edilen bu tefsir tamamen isari bir metotla yazilmis olup, Fati-
ha'dan Nas’a kadar Kur'an’in tamamini ihtiva etmektedir. Kitap bir varaklik kisa mukaddi-
meden sonra “Besmele™nin tefsiri ile baslar. Bu mukaddime “hamdele” ve “salvele’den
ibaret olup, tefsirin yaziimasi ile ilgili higbir agiklamaya yer verimemektedir. Daha sonra
sirasiyla ayetleri tefsir ederek, ayni metodla Nas'a kadar devam etmektedir. Tefsirde imam
Sadik'in yanisira babasi imam Bakir'in da gériislerine énemli élglide yer verilmistir 5 Ayri-
ca yer yer Hz. Peygamber®® ve imam Ali'dent' de rivayetler aktariimistir. Tefsirin sonunda

ise imam Ali, Zunndn el-Misri ve Ciineyd-i Bagdadi'den siirler bulunmaktadir 2

Her ne kadar bazi kiitiiphanelerde imam Ca'fer es-Sadik'a izafeten béyle bir tefsir
bulunmakta ise de, bu durum tefsirin ona ait oldugunu kesinlestirmemektedir. Nitekim
sOzkonusu tefsir bazi agilardan problem icermektedir.

% Genis bilgi icin bkz. Celal Kirca, “Ca’fer es-Sadik ve Ona izafe Edilen Tefsir,” Erciyes Universitesi
llahiyat Fakiiltesi Dergisi, say1 6, yil 1989, .s. 106-107.

5 jmam Ca'fer b. Muhammed es-Sadik, Tefsiru imam Ca'fer es-Sadik, Yazma, Sileymaniye
Kiitihanesi, Nafiz Pasa 65, v. 13b, 20b, 23b, 27a, 117b, 119a, 127b, 128a, 145a.

8 [mam Ca'fer es-Sadik, Tefsir, v. 43b, 139b,
61 [mam Ca'fer es-Sadik, Tefsir, v. 23b, 37b.
62 [mam Ca'fer es-Sadik, Tefsir, v. 153b-154a.
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ik olarak sunu belirtmemiz gerekir ki, higbir Sit kaynakta imam Sadik'in béyle bir
tefsirinin varligindan bahsedilmemektedir. 6 ikinci olarak tefsirin senedinde bulunan
ravilerin ekseriyeti meghuldiir. Yukarida isimlerini siraladigimiz sahislardan Misa b. Ca'fer,
VII. imam ve imam Sadik'in oglu imam Musa el-Kazim'dir. imam Kazim'dan nakleden ise
oglu imam Ali b. Mdsa'nin torunu ve X. imam Ali b. Muhammed en-Naki'dir. imam Ka-
zim’'dan torununun oglu olan imam Ali en-Naki'nin rivayette bulunmasi tarihi agidan miim-
kiin degildir. Clinkii imam Kazim'in vefati hicri 183, imam Naki'nin dogumu ise hicri 212
yilina tekabiil etmektedir.8 Kaynaklarda Ehl-i Beyt imamlarindan olan ilk iki kisi hakkinda
yeterli bilgi bulunmasina ragmen, diger bes ravi hakkinda ilk dénem $if rical kitaplarinda
her hangi bir kayda rastlayamadik.

Ancak Brockelmann’in bildirdigine gores® Buhara ve Bankipore niishalarini nakleden
kisi Muhammed b. Harb degil, Muhammed b. ibrahim b. Ca'fer en-Nu'manf'dir. Biz bu iki
nishaya ulasamadigimiz igin kabul veya reddetme imkanina sahip degiliz.86 Netice itibariy-
le sened agisindan da bakildiginda tefsirin imam Sadik'a aidiyeti ok stiphelidir.

Ayrica bilindigi gibi Eb( Abdurrahman Muhammed b. el-Hlseyin es-Silemi
Hakaiku't-Tefsir adli eserinde imam Ca'fer es-Sadik'tan gok sayida nakilde bulunmaktadir.
Elimizdeki nlishay1 bu rivayetlerle karsilastirdik .7 Besmelenin tefsiri harig-ki ufak farkliliklar
vardir-benzer agiklamalara rastiayamadik. Daha sonra her ikisini énemli Sii kaynaklardaki
Ca'fer es-Sadik rivayetleri ile karsilastirdik. Sonug yukarida belirttigimiz gibi olumsuz gikti.

83 Tahrani, ez-Zeria, IV, 269.
84 Tabersi, [Tamu’l-Vera, s. 335, 396.
& Brockelmann, GAL, Supp, 1/321.

6 Meclisi, Namani’nin imam Sadik'tan nakletmis oldugu 58 sayfalik bir metin kaydetmektedir. Ancak
elimizdeki nisha ile karsilastirdigimizda benzer higbir yoniinin olmadigini tespit ettik. Bkz. Mecli-
si, Biharu'l-Envér, LXXXX, 237-290.

67 Karsilastiriniz: Eb( Abdurrahman es-Siilemi, Hakaiku't-Tefsir, Beyrut 2001. Ayrica bu karsilastir-
mada Paul Nwyia tarafindan Silemi Tefsirindeki Ca'fer es-Sadik'a dayanan rivayetlerin biraraya
getirildigi kitapci§i da kullandik. Bu kitapgik 1968 yilinda Le Tafsir Mystique Attribue a Ga'far
Sédiq adiyla Beyrut'ta basiimistir.
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Netice itibariyle sdyleyebiliriz ki hem elimizdeki yazma halinde olan tefsirin, hem de
Sillem?nin nakletmis oldugu rivayetlerin imam Ca'fer es-Sadik’a aidiyeti stiphelidir.

2. imam Hasan el-Askeri ve Tefsiri

ilk dénem Sif tefsirlerden biri de imamiyye’nin XI. imam Hasan el-Askerf’ye nispet
edilen bir tefsirdir. Fatiha ve 282. ayete kadar Bakara suresini ihtiva eden bu tefsirin
imam’a aidiyeti Sif ilim gevrelerinde tartisma konusudur. Her ne kadar bir ok énemli Sif
alim tarafindan referans olarak kabul edilse de bir takim sebeplerden 6tiirii bazi alimler
tefsirin imam Hasan el-Asker?’ye ait olmadigini ileri stirmektedirler. Galismamizin bu bdli-
miinde énce imam Hasan el-Askeri hakkinda kisa bilgi verdikten sonra tefsirini gesitli a-
lardan inceleyecek ve imam’a aidiyetini tartisacagiz.

Siflerin XI. imami Hasan b. Ali el-Askeri hicr 232 (m. 847) yilinda Irak'in Samarra
sehrinde diinyaya geldi. Babasi imam Ali b. Muhammed, annesi ise Hudayse'dir. Bazi
tarihgilere gdre annesinin ismi Stsen’'dir.88 Lakaplari, “Naki,” “Zeki,” kiinyesi ise “Eb( Mu-
hammed™dir. 6 Abbasi halifesinin emriyle Samarra’nin Asker denilen semtinde mecburi
ikamete tabi tutuldugu icin “el-Askeri”
yilinda vefati (izerine yerine gegerek 22 yasinda iken Siflerin énderligi vazifesini tistienmis-
tir.” imam Hasan el-Askerf hicri 260/874 yilinda 28 yasinda iken Samarra’da vefat etmis,

evinde babasinin mezarinin yanibaginda defnedilmigtir.2

nisbesiyle taninmistir.70 Babasinin hicri 254/868

Kaynaklarda imam Hasan el-Asker?’ye nispet edilen 5 eserin ismi gegmektedir. Bun-
lar;

% Eb( Ca'fer Muhammed b. Yakub b. ishak Kuleyni, el-Usiil mine’l-Kafi, Tehran 1365, |, 503; Seyh
Mufid, el-Irsad, s. Il, 313; Tabersi, I'lamu’l-Verd’, s. 408.

89 Taberi, Delailu’-imame, s. 223.

70 Eb{l Ca'fer Muhammed b. Ali b. Hiiseyin b. Misa b. Babuveyh Seyh Sadik, flelu’s-Ser’ai’, Necef
1963, s. 241, (Bab 176).

7 Tabersi, [Tamu’l-Vera, s. 355.

72 Seyh Miifid, el-irsad, s. Il, 336. Hasan el-Askeri'nin hayati ile ilgili genis bilgi igin bkz. Emin,
A’yanu’s-Sia, I, 40-44; Mehdi Pisavi, Imamlarin Hayatr, (gev., Davut Duman), Istanbul trs., s. 421-
451.
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Kitabuhu Aleyhisseldm ila ishak b. isméail en-Neysabiri, M& Ruviye Anhu mine’l-
Mevazi'l-Kisér, Riséletu’l-Menkibe, Mukatebatu'r-Rical ani’l-Askeriyeyn ve et-Tefsir73

Tefsiri

Birgok kaynak imam Hasan el-Asker’nin imla ettirmesi ile yazilmig bir tefsirin varli-
dindan bahsetmektedir.# Cesitli kiitiphanelerde yazma niishalari bulunan’s bu tefsir bir-
kag kez basilmistir. ilk olarak Kagar hanedanindan Nasiruddin Sah zamaninda 1268 yilin-
da Tahran'da basilmistir. ikinci olarak 1313 yilinda tekrar basilmistir. Ugiincii olarak 1315
yilinda Tebriz'de Ali b. ibrahim el-Kummi tefsirinin hagiyesinde basilmigtir.” Son olarak ise
Seyyid Ali Asur'un tahkik ve tashihi ile 2001 yilinda Beyrut'ta basilmistir. Seyyid Ali Asur
tahkik boyunca tiim yazma ve 1268 yilinda Tahran'da basilan niisha ile 1315 yilindaki
niishalar kargilastirmigtir.””

Iimam Hasan el-Askerf’ye nispet edilen tefsirin ravileri sirasiyla su sekildedir:

1. Muhammed b. Ali b. Muhammed b. Ca’fer b. Dekkak, 2. Ebu’l-Hasan Muhammed
b. Ahmed b. Ali b. Hasan b. S4zén ve Ebii Muhammed Ca’fer b. Ahmed b. Ali el-Kummi, 3.
EbG Ca’fer Muhammed b. Ali b. Mdsa b. Babuveyh el-Kummi 4. Ebu’l-Hasan Muhammed
b. Kasim el-Esterebadi el-Hétib, 5. Eb( Yakub Yiasuf b. Muhammed b. Ziyad ve Ebu’-
Hasan Ali b. Muhammed b. Seyyaér.

Tefsirin basinda, sézkonusu tefsirin yazilmasi ile ilgili genis agiklama bulunan bir
mukaddime yer almaktadir. Mukaddimede tefsirin aslen Taberistanli olan iki ravisi, babalari
ile birlikte o siralarda sehirde hiikiim stiren “ed-Dai ile’l-Hak” lakabiyla taninan el-Hasan b.
Zeyd el-Alevi'nin farkli mezhep mensuplarina yapmis oldugu baski ve iskenceden kagip
Imam Hasan el-Askerf’ye sigindiklarini, bir miiddet sonra babalarinin geri déndiigiind,

73 jmam Hasan el-Askeri’nin eserleri ile ilgili ayrintili bilgi icin bkz. Emin, A’yanu’s-Sa, I, 41.

74 Aga Bozorg Tahrani (Muhammed Muhsin Nezilu Samarrai), ez-Zeria l4 Tesanifi's-Sia, Kum 1498,
IV, 285

7 Yazili nushalarla ilgili genis bilgi icin bkz. Seyyid Ali Astir, “Mukaddime,” Tefsir-i imam Hasan el-
Askeri, (Imam Hasan el-Askerf), Beyrut 2001, s. 6-9.

6 Tahrani, ez-Zeria, IV, 285.
77 imam Hasan el-Askeri, Tefsir, Beyrut 2001, s. 9. Galismamiz boyunca bu niishay! kullanacagiz.

225



Dr. Aslan HABIBOV

kendilerinin ise orada kalarak imam’in imlasiyla 7 yil zarfinda tefsiri yazdiklarini belirtmek-
tedirler.78

Su an elimizde bulunan bu tefsir Fatiha suresinin tamamini ve Bakara suresinin
282. ayetine kadar olan kismini ihtiva etmektedlir.

Ayetlerin tefsirinde imam Hasan el-Askeri kendi yorumlarinin yanisira, Hz. Pey-
gamber ve diger Ehl-i Beyt imamlar’nin gériislerine de yer vermektedir. Bu noktadan ba-
kildiginda s6zkonusu tefsir tam anlamiyla bir “rivayet tefsiri"dir.

Tefsirin sihhatine ve imam AskerTye aidiyetine gelince, bu konuda Si ulema ara-
sinda tam bir ittifak mevcut degildir. Bir kisim alim bunun tamamen uydurma oldugunu ve
imamla yakindan uzaktan bir alakasinin olmadigini ileri siirmiislerdir. Bir bagka kisma gére
ise, diger tiim kaynaklarda oldugu gibi burada da zayif, uydurma rivayetler olmakla birlikte,
tefsir imam’a ait rivayetleri igermektedir.”

Tefsirin Imam’a ait olmadigin ileri siirenler birkag yénden itirazda bulunmuslardir.
1. Tefsirin senedi problemlidir.

Bunlara gére, imam’in kendilerine imla ettirdigini iddia eden Ebd Yakub Ydsuf b.
Muhammed b. Ziyad ve Ebu’l-Hasan Ali b. Muhammed b. Seyyadr meghul kimselerdir. Bu
ikisinden rivayette bulunan Ebu’l-Hasan Muhammed b. Kasim el-Esterebadi el-Hatib ise
yalanci ve zayiftir.8 Dolayisiyla senedinde bu kadar problem bulunan bir tefsirin imam’a ait
oldugunu iddia etmek dogru degildir.

2. Igerik agisindan tefsirde kabulii miimkiin olmayan hatalar bulunmaktadir.

Tefsirde aktarildidina gére, “Haccac b. Yisuf Muhtar b. Ubeyde es-Sekaff’yi hap-
setmig ve onu éldiirmek igin firsat kollamigtir. Ancak buna imkan bulamamistir. Bbylece

78 [mam Hasan el-Askeri, Tefsir, s. 21-24.
™ Behsaisi, Tabakat, 199.

8 Ahmed b. Hiiseyin Ibnu'l-Gazairi, Rical, Kum 1364, VI, 65; Takuyiddin el-Hasan b. Ali b. David el-
Hilli, Kitabu'r-Ricél, Tehran 1383, s. 256-257; Muhammed Hadi Marifet, et-Tefsir ve’l-Mufessirin,
Meshed 1997 |, 478.
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Allah onun eliyle imam Hiiseyin'in intikamini diismanlarindan almistir.”8' Oysaki Haccéc
hicri 75 yilinda hakimiyete gelmistir. Muhtar ise hicri 65 veya 66 yilinda Mus’ab b. Ziibeyr
tarafindan 6lddirdimistiir.82

Ayrica Bakara suresi 23. ayetinin tefsirinde nakledilenleri83 okuyan kimse bu tefsirin
Imam’a aidiyetini kabul edemez.84

ste bu tiir bariz tarihi hatalari ve kabul edilemez bilgileri iginde barindiran bir tefsirin
Iimam’a aidiyeti dogru olamaz.

Bu itirazlara eserlerinde yer verenler sunlardir:

Nakdu'r-Rical’in sahibi Muhakkik Tefrigi, Sariu'n-Nicat”in yazar Muhakkik Dédmad,
Menhecu'l-Mekal'in yazari Esterebadi, Camiu'r-Ruvat’in sahibi Erdebill, Alau'r-Rahman
tefsirinin yazari Muhammed Cevad Belagi, el-Ahbaru’d-Dahile’'nin sahibi Muhakkik Susteri
ve Hasiyetu Mecmei'l-Beyan'in yazari Mirza Ebu’l-Hasan Sarani.s

Bu itirazlarin diginda tespit ettigimiz ve tefsirin sihhatine zarar veren bagska bir hu-
sus ise sudur:

Raviler tefsirin mukaddimesinde, imam Hasan el-Askerf’nin imla ettirdigi bu tefsirin
yazilma isleminin 7 yilda tamamlandigini séylemektedirler.86 Oysa imam el-Askeri babasi
Ali el-Hadr’nin hicri 254 yilinda vefat etmesiyle yerine ge¢mis ve 260 yilinda sehit olmugtur.
Dolayisiyla imamet siiresi 6 yil stirmiistiir. Bu siire de ravilerin iddia ettigi siireden 1 yil
azdir.

Buna kargin Sia ulemasi arasinda énemli bir grup ise, bu tefsirin imam’a ait oldugu-

8! [mam Hasan el-Askeri, Tefsir, s. 128.

82 Eby'|-Fida Ton Kesir ismail b. Omer b. Kesir ed-Dimeski, el-Bidaye ve'n-Nihaye, Misir trs., VIII,
291-292; Ebu’l-Hasan Ali b. Hiiseyin b. Ali el-Mes(idi, Muriicu’z-Zeheb ve Meéadinu’l-Cevher, Kahi-
re 1964, I1l, 84.

8 jmam Hasan el-Askeri, Tefsir, s. 129-169.
8 Behgdisl, Tabakat, s. 199.

8 Behgdisl, Tabakat, s. 199.

8 [mam Hasan el-Askeri, Tefsir, s. 24.
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nu ancak diger kaynaklarda oldugu gibi sahih ve zayif rivayetleri icerdigini iddia etmis ve
eserlerinde bu tefsirden rivayetler aktarmaktadiriar. Bu gruptan bazilar sunlardir:;

Seyh Saduk, Ebii Mansur Tabersi, Kutbu Ravendi, [bn Sehrasub, Seyh Ali Kereki,
Sehid-i Séni, baba ve ogul Meclisi, Hurri’l-Amili, Feyz el-Kasani, Hasim Bahrani,
Huveyzi, Niimetullah Cezéiri, Muhammed Ca’fer Horasani, Siileyman Bahréni, Allame
Vahid Behbehéni, Ebu’l-Hasan Serif, Seyh Muhammed Taha, Seyyid Abdullah Subber,
Seyyid Hasan Buriicerdi, Huccetu’-islam Tebrizi, Seyh Murtaza Enséri, Seyh Abdullah
Mémukani, Ayetullah el-Uzmé Buricerdi, Ali b. Hasan ez-Zuvéri, Aga Bozorg Tahrani ve
Muhaddis NQri.s7

Yukarida isimlerini saydigimiz alimler arasinda ez-Zeria ila Tasénifi’s-Sia adli eserin
sahibi Aga Bozorg et-Tahréani, tefsirin uydurma oldugunu iddia edenlerin ileri siirdikleri
argiimanlara birkag ydnden cevap vermigtir.

Tahrani’nin konu ile ilgili ilk itirazi Muhammed b. Késim el-Esterebadi’nin zayif ve
yalanci oldugu gériisiinedir. Ona gére bu goriis ilk olarak [bnu’l-Gazairinin ez-Zuafa adli
eserinde ortaya atilmigtir. Daha sonra gelenler de ona uyarak bunu nakletmiglerdir. Ancak
ez-Zuafa adli kitabin ibnu’-Gazéirl'ye aidiyeti tartismalidir. Nitekim bu kitabi ilk olarak
Seyyid b. Tavus (6. 673/1274) Hallu'l-iskal adli eserinde diger dért Rical kitabiylasé birlikte
nakletmektedir. Diger dort kitapta muttasil senet var iken, bu kitapta yoktur. Buradan da
anlagiimaktadir ki, Ibn Téavus, bu kitabi birinden rivayet etmemis, sadece ona mensup
olarak bulmus ve eserinde dercetmigtir. lbn Tavus’tan sonra égrencileri Hillf ve ibn Davud
da onu takip etmislerdir. Dolayistyla bu kitabin sihhati siiphelidir.89

Tahrani'ye gore bu tefsiri veledeyn'den (ilk iki ravi) sadece Muhammed b. Kasim
nakletmemigtir. Zira Seyh Sadlk, el-Emali adli eserinde Muhammed b. Ali el-Esterebadi
kanaliyla veledeyn vasitasiyla bu tefsirden rivayette bulunmaktadir. Burada mistensih
tarafindan yapilmis bir hatadan kaynaklanarak isim degisikliginin vargini iddia etmek de

8 Behsaisi, Tabakat, s. 200-201.
8 Bunlar, TasT'nin Ricél ve Fihrist, Necasi'nin Rical ve Kessi'nin Ricél adli eserleridir.
8 Tahrani, ez-Zeria, IV, 288.
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dogru degildir. Clinkl iki ravinin Esterebad’a dondiikten sonra iginde Muhammed b. K&-
sim'in da bulundugu sehir halkina rivayette bulunmus olmalari muhal degildir. Nitekim
tefsirin mukaddimesinde sadece Muhammed b. Kasim'a aktarildigina dair her hangi bir
kayit da yoktur.% Dolayisiyla Tahrani'ye gére Muhammed b. K&sim el-Esterebadi’nin zayif
ve yalanci oldugu dogru olsa da, ayri bir ravinin bulunmasi durumu degistirir. Tahrani ayri-
ca, nakletmis oldugu rivayetlerin kesinlikle sahih oldugunu iddia eden ve Tdsi’nin ‘ricél
konusunda alim” olarak tanittigi Seyh Saddk gibi birisinin kendisinden rivayette bulundugu

hocasinin yalanci oldugunu tespit edememis olabilecedi hususuna itiraz etmektedir "

Tahrani'nin ibnu’l-Gazairi hakkindaki itirazina hak verip ez-Zuafa adli eserini bir ta-
rafa birakacak olursak, o halde Muhammed b. Kasim tamamen meghul bir duruma diige-
cektir. Clinkii kendisinin de belirttigi gibi Muhammed b. Kasim hakkinda ilk olarak ibnu’-
Gazairl bilgi vermekte, digerleri de ona dayanmaktadr.

Tahrani’nin, “Seyh Saddk sadece Muhammed b. K&sim vasitasiyla degil, ayni za-
manda Muhammed b. Ali vasitasiyla da bu tefsirden rivayet etmektedir” itirazina gelince,
bu dogrudur. Seyh Saddk'un eserlerinde bu senede rastlanmaktadir. Ancak bu durum
imam Hasan el-Askeri Tefsirinin sihhatine katkida bulunamamaktadir. Clinkii adi gegen
Muhammed b. Ali el-Esterebadi de meghul bir kimse olup hakkinda kaynaklarda higbir bilgi
mevcut degildir.

Tahrani’nin, “Seyh Sadiik gibi birisinin kendisinden rivayette bulundugu hocasinin
yalanci oldugunu tespit edememistir” itirazina gelince biz de, “Seyh Sadik hakkinda genis
bilgi veren Tusi ve Necagi gibi Ricél sahiplerinin, eserlerinde kendisinden ¢ok sayida riva-
yette bulundugu ve 6vdigi Muhammed b. Késim el-Esterebadi ile Muhammed b. Ali el-
Esterebadi hakkinda her hangi bir bilgi vermemeleri garip dedil mi?” seklinde bir kargi
itirazda bulunabiliriz.

Tahrénf'nin itirazini dikkate alarak Seyh Sadik’un Uydnu’l-Ahbarir-Riza, ilelu’s-
Serai ve el-Emali adll eserlerinde yapmis oldugumuz inceleme sonucunda senedlerdeki bir

% Tahrani, ez-Zeria, IV, 286.
9 Tahrani, ez-Zeria, IV, 290.
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farklilik gbziimiize capraktadir. Daha 6nceden bahsedildigi gibi tefsirde imam Hasan el-
Askeri’den Ali b. Muhammed b. Seyyar ve Yasuf b. Muhammed b. Ziyad vasitasiz nakle-
derlerken, adi gegen eserlerde ise babalari vasitasiyla nakletmektedirler.92 Bununla birlikte
Seyh Sadik’un yukarida adi gegen eserlerindeki rivayetlerle yapmis oldugumuz kargilas-
firma sonucunda, senetteki farkliliklarin yanisira bazi metin farkliliklarini da tespit ettik.
Ancak Tahrani bu farkliliktan s6z etmemigtir.

Yukarida aktardigimiz bilgilerden hareketle, tefsirin imam el-AskerT’ye aidiyetinin
stipheli oldugunu séyleyebiliriz. ster senet, ister icerik agisindan var olan siipheler tefsirin
sthhatine agikga halel getirmektedir. Dolayisiyla imam’in bizzat bu sekilde imla ettirdigi
iddias! bizce dogru degildir. Seyh Sadik gibi énemli bir Sif alimin eserlerinde yer vermesi
aslinda géz ardi edilemeyecek kadar énemlidir. Bununla birlikte Seyh Sadik’un eserlerin-
deki senet ve metin farki dikkat gekicidir. Bu da en azindan elimizde az bir kismi bulunan
ve Imam el-Askerf’ye nispet edilen tefsirin orijinal haliyle giiniimiize kadar ulagmadigi,
zaman igerisinde bir takim tahrifata maruz kaldigi ihtimalini dogurmaktadir. Bu yiizden
konunun tam anlamiyla aydinlatilabilmesi igin detayli bir sekilde incelemeye ihtiyag vardir.

3. Furat el-Kafi ve Tefsiri

ilk dénem Sif tefsirlerinden oldugu 6ne siiriilen bir baska eser de Furat el-Kiff'ye ait-
tir. Calismamizin bu béliimiinde, hakkinda farkli sdzlerin soylendigi Furat el-K{fi ve Tefsiri
ile ilgili agiklamalara yer verecek, bu eseri kisaca tanitmaya ¢alisacagiz.

Asil adi Furét b. ibrahim b. Furat el-Kafi% olan miifessirin hayati ile ilgili ilk dénem
Sit kaynaklarda her hangi bir bilgi bulunmamaktadir. Son dénem kaynaklarin verdikleri

2 Eb{ Cafer Muhammed b. Ali b. el-Hiseyin b. Misa ibn Babuveyh el-Kummi Seyh Saduk,
Uydnu'l-Ahbérir-Riza, Meshed 1413, I, 311, 516, 565, 574; llelu’s-Serai, Necef 1963, s. 140-141,
230-231, 298; el-Emali, Ketabhaney-i islami 1362, s. 11. Seyh Sadik ayrica Esterabadi-Ahmed
b. el-Hasan el-Hiiseyni-Hasan senediyle de imam Hasan el-Askeri'den rivayet aktarmaktadir. Or-
negin bkz. Seyh Saddk, Uydnu’-Ahbarir-Riz4, |, 574.

% Seyh Saduk, flelu’s-Serai, s. 142.
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bilgiler ise mellifin hayatini aydinlatacak diizeyde degildir.94 Furat el-K(fi, Gaybet-1 Stiigra
yani, lIl. asrin sonu IV. asrin baglarinda yagsamis bir miifessirdir. Kuleyni, ibn Ukde ve ibn
Mati'nin gagdasidir.95 Kifi nisbesinden hareketle Kife'li oldugunu sdyleyebiliriz. Mifessirin
dogum vyeri, tarihi, vefati ile ilgili bir bilgiye de sahip degiliz. Kaynaklarin verdigi bilgilerin
yetersizliginden Furat el-Kafi'nin ilmi kisiligi ile ilgili bilgiye de sahip degiliz. Ancak tefsirin
basginda 6grencisinin “Faziletli alim, zamaninin muhaddislerinin ustadi” seklindeki tanimla-
masI% miifessirin kendi déneminde énemli bir yere sahip oldugunu gdstermektedir. Cagdas
arastirmacilar Furat'in yaklasik hicri 310/922 civarinda vefat ettigi goristindedirler 97

Mifessirimizin hocalarinin kimler oldugunu, kimden, ne zaman ve nerede ders aldi-
gina dair en ufak bir bilgiye sahip degiliz. Ancak tefsirinden hareketle miifessirimizin yakla-
sik 126 kisiden rivayette bulundugu gorlimektedir.%8 Tefsirinde rivayette bulundugu hocala-
rinin sayisinin bu kadar kabarik olmasi, Furat'in ilmi kisiligi hakkinda az da olsa bize ipucu
vermektedir. Bunlardan en fazla rivayette bulundugu hocalari sirasiyla Hiiseyin b. Said el-
Ahvazi (6. yaklagik 260/874), Ca'fer b. Muhammed b. Malik el-Bezzaz el-Fezari (6. yakla-
stk 300/912) ve Ubeyd b. Kesir el-Amiri el-Kafi (6. 294/907) dir.

Mifessirimizin égrencilerine gelince gesitli kaynaklarda kendisine ait rivayetleri akta-
ran su dgrencilere rastlanmaktadir:

1. Ebu’l-K&sim Abdurrahman b. Muhammed b. Abdurrahman el-Hiiseyni (veya el-
Hasani) (6.7), 2. Ebu’l-Hasan Muhammed b. (Hasan b.) Ahmed b. el-Velid (6. 343/954), 3.
el-Huseyn b. Muhammed b. el-Ferezdak el-Fezari (6.?), 4. Osmén (6.?), 5. Ebu’l-Kasim
Hasan b. Muhammed b. Said el-Hasimi (8.7).

% Omegin bkz. Muhammed Bakir el-Mdsevi, Ravdétul-Cennét fi Ahvalil-Uleméi ve’s-Sadét, Kum
1392, V, 353-355; Mirza Abdullah el-Efendi el-Isbahani, Riydzul-Ulemé ve Hiyazu'l-Fudela,
Meshed 1987, IV, 334.

% Furét el-Kfi'nin hayati ile ilgili bkz. Muhammed el-Kazim, “el-Mukaddime,” Tefsiru Furat el-Kiff,
(Furat b. Ibrahim b. Furéat el-K{ff), Tahran 1990, s. 10-11.

% Furat b. [brahim b. Furat el-Kafi, Tefsiru Furat el-Kofi, Necef, trs. s. 7.

o Adil Narali Nadirali, et-Tefsir ve’-Mufessiriin inda’s-Sia, (Basiimamis Doktora Tezi), Kuddis Ydsuf
Universitesi Dogu Edebiyati Enstitlsu, Beyrut 1990, s. 110.

% Bu sahislarin tam listesi i¢in bkz. el-K&zim, el-Mukaddime, s. 25-41.
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Highir kaynakta Furat el-KGfi'nin Tefsirden bagka bir eserinin varligindan bahsedil-
memektedir. Bu ylizden miifessirimizin Tefsiri disinda eser telif edip etmedigi hususunda
her hangi bir s6z sdyleme imkanina sahip degiliz.

Furat el-Kdff'ye nispet edilen tefsirin muhtelif kiitiphanelerde ¢ok sayida yazma
niishalarl bulunmaktadir.%® Ayrica bu tefsirin matbu nishalari da vardir. Tefsir ilk olarak
Muhammed Ali el-Garavi el-Ordubadinin tahkiki ile hicri 1354 yilinda Necef Haydariye
matbaasinda basiimistir. Daha sonra Muhammed el-K&zim'im tahkiki ile 1990 yilinda Tah-
ran’da yeniden basilmigtir.

Tefsirin ravisi Ebu’l-Kasim Abdurrahman b. Alevi el-Hlseyni (el-Hasani) dir.

Mifessir Kuran'in tamamini degil, sirasiyla Fatiha’dan Nas'a kadar genellikle Ehl-i
Beyt hakkinda nazil olduguna inandigi ayetlerle ilgili rivayetleri nakletmistir. Bu itibarla tefsir
tam anlamiyla bir rivayet tefsiridir.

Tefsirde rivayetlerin gogunun senedinde Furat ile ilk ravi arasinda bulunanlar disi-
rilmis ve “mu’anan” lafzi ile iki ravi bir birine baglanmistir.

Bir taraftan Furét el-Kafi'nin mezhebinin belirsizligi diger taraftan tefsiri hakkindaki
tartismalar bizim agimizdan bu eserin sihhatine halel getirmektedir. Calismamizin bu bé-
liimiinde miifessirimizi ve tefsirini inceleme alfina alacagiz.

Kimligi bu kadar kapali olan Furat el-Kdffnin mezhebi hakkinda da net bir bilgiye
sahip degiliz. Sii oldugunda siiphe olmayan miifessirimizin, imamiyye'den mi, yoksa
Zeydiye'den mi oldugu hususunda kesin bir bilgi mevcut degildir. ilk dénem Sii Rical ve
Fihrist kitaplarinin sahipleri ibnu’-Gazairi, Kessi, Necasi, Tasi, Hilli ve ibn Davud eserlerin-
de Furat el-Kaff'ye yer vermemislerdir. Bu da miifessirimizin imamiyye’den oldugu hususu-
nun sdzkonusu muellifler nezdinde sabit olmadigini gostermektedir. Bununla birlikte dnemli
Sit alimlerden Seyh Saddk'00 ve Hakim Haskani'o! eserlerinde miifessirimizden bir gok

9 Furét el-Kifi Tefsirinin yazma niishalari ile ilgili bkz. Kazim, “Mukaddime,” s. 19-22.

10 Seyh Sad(k, e-Emali, s. 8; Uydnul-Ahbérir-Riza, s. |, 498-502; ilelu’s-Serai, s. 5, 134-135, 142-
143, 172.

101 Hakim Haskani, Sevahidu't-Tenzil li Kavaidi't-Tafdil, Muesseseyi Cap ve Nesr 1411, 11, 385, 386.
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rivayet nakletmektedir. Ayrica Kummi Tefsirinde &grencisi kendi senediyle Furat el-
K{ffden 2 tane nakilde bulunmustur.102 Zeydi oldugu bilinen ibnu’s-Seceri el-Kifi de Fadlu
Ziyaret'l-Hiseyin adli eserinde kendisinden ¢ok sayida rivayet aktarmaktadir.'3 Bir taraftan
imamiyye limlerinin diger taraftan Zeydi alimin miifessirimizden nakilde bulunmasi durumu
tamamen karmasik hale getirmektedir. Ancak son dénem $ii alimler Furat el-Kaff'yi tama-
men sahiplenmis ve eserlerinde ondan évgu ile bahsederek nakilde bulunmusglardir. Bun-
lardan, basta Hurru’l-Amuli, 14 Meclisi'os ve Muhaddis N0t olmak (izere bir cok kimse
Furat' kaynak olarak kullanmiglardir. Son dénem Rical alimlerinden Honséarf, 107 Aga
Bozor§ Tahrani, 08 Abdullah Efendi'0® ve Hasan es-Sadr, 10 Furat el-Kufiden ovgi ile
bahsederek imamiyye alimlerinden saymaktadirlar.

Ote yandan tefsirini inceledigimizde Zeydi diisiinceye uygun rivayetlerin bulundugu
goriilmektedir. Ornegin o, ilk alti Ehl-i Beyt Imami disinda digerlerinden nakilde bulunma-
maktadir. Diger taraftan ise Ebdi Hureyre gibi imamiyyenin itimad etmedigi kimseden riva-
yette bulunmaktadir.!"! Bunun disinda Zeyd b. Ali'den Ali b. Hiiseyin, Muhammed b. Ali ve
Ca'fer b. Muhammed'in masumiyetini inkér cihetinden bir takim agiklamalari aktarmakta-
dir."12 Ayrica imam Zeyd'den imametin sartinin kilicla isyan etmek oldugu ve evinde kapall

12 Ali b. [brahim b. Hasim el-Kummi, Tefsiru’-Kummi, Kum 1404, II, 324 ve 410. Ancak bu iki riva-
yeti Furat'in tefsiri ile karsilastirdik. Her iki rivayetin senedinde bazi farkliliklar mevcuttur. Ayrica
rivayetlerden birinin metninde Furat Tefsirinde olmayan bazi ilaveler bulunmaktadir. Krs. Furat el-
Kufi, Tefsir, s. 166 ve 204.

103 Ornegin bkz. Ibnu's-Seceri Ebd Abdullah Muhammed b. Ali b. Hasan el-Alevi, Fadli Ziyaretil-
Hiiseyin, Kum 1403, s. 46-47, 49-50, 64, 67-68, 774-75.

14 Muhammed b. Hasan b. Ali b. Muhammed Hurru Amuli, Vesailu’s-Sia, Kum 1409, V, 115, 420,
438; VI, 59, 135, IX, 394; X, 446, 506.

105 Meclisi, Biharu'l-Envar, XXXVII, 171, 193, 233, 273, 294, 339; XXXIX, 289, 291.

106 Mirza Hiiseyin Nari, Mustedreku’l-Vesail, Kum 1408, 1, 169, Il, 124, 283, 451, IlI, 276.
107 Honsari, Ravzatul-Cennét, V, 353-355.

108 Tahrani, ez-Zeria, IV, 298-300.

109 Abdullah el-Efendi, Riyadu’l-Ulema, IV, 334.

"0 Hasan es-Sadr, Te'sisu’s-Sia, s. 332.

" Furat el-Kaff, Tefsir, s. 203.

"2 Furat el-Kaff, Tefsir, s. 215.
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kapilar arkasinda oturan kimsenin imam olamayacagina dair rivayet nakletmektedir. '3
Biitin bunlar imamiyye Sias’'nin imamet diisiincesine taban tabana zittir. Diger taraftan,
Furat el-Kaff tefsirinde imamiyye’nin VL., IX. ve X. imamlarinin ashabindan olan Huseyn b.
Said el-Kaft el-Ahvazi'den cok sayida nakilde bulunmustur. Oyleyse Furat el-Kafi hangi
mezhebe mensuptur? Bir taraftan tefsirinde Ehl-i Beyt imamlarindan 6 tanesinin goriisleri-
ne yer verdigi, diger taraftan Huseyn b. Said el-Ahvazi'den nakilde bulundugu igin Seyh
Sadlk ve Haskani kendisinden rivayette bulunmuslardir. Seyh Sadik gibi dnemli bir &limin
eserlerinde goruslerine yer verdigi bir kimseden ilk dénem Rical &limlerinin haberdar olma-
dig diistinllemez. O halde, ilk dénem Rical alimleri Seyh Saduk’un kendisinden rivayette
bulunmasina ragmen, Furat el-Kaffnin imamiyye’den olmadigina inandiklarini sdyleyebili-
riz. Son dénem imamiyye alimleri ise muhtemelen Seyh Sad(k ve Haskani'den hareketle
eserlerinde kendisinden nakilde bulunmusglardir. Son donem Rical limleri de bunlara baka-
rak Furat el-Kaffnin imamiyyeden olduguna karar vermislerdir. Furat el-Kafinin mezhebi
hakkinda tefsirinin muhakkiki su kanaate varmistir: “Ya Furat el-Kafi onceleri Zeydiye mez-
hebine mensuptu. Daha sonra imamiyye'yi se¢mistir. Seyh Saddk'un kendisinden aktarmis
oldugu rivayetler onun imamiyye oldugu zamana denk gelmektedir veya Furat Zeydiye'den
oldugu halde imamiyye’nin gériislerine agik bir kimse idi."!4

Yukarida bahsettiklerimizden de goriildigi gibi her ne kadar son dénem Sii &limler
kendisini imamiyye’den kabul etseler de, Furat el-Kaff'nin imamiyye miifessirlerinden oldu-
gu kesin degildir. Tam tersi Zeydiye’den oldugu agirlik kazanmaktadir. Ayrica séz konusu
tefsiri haklarinda ileride bilgi verecegimiz Kummi ve Ayyast tefsirleri ile karsilastirdigimizda
arada 6nemli farklarin bulundugu géze garpmaktadir.

Ote yandan tefsirin ravisi olan Ebu’l-Kasim Abdurrahman b. Alevi el-Hiiseyni (el-
Hasani) meghul bir sahis olup ilk dénem S$ii Rical ve fihrist kaynaklarinda hakkinda her
hangi bir bilgi mevcut degildir. Bir diger taraftan tefsirdeki rivayetlerin ekseriyetinin senetle-
rinin hazfedilerek Furatla ilk ravinin “mu’anan” lafzi ile birbirine baglanmasi da tefsirinin
baska bir zaaf noktasini teskil etmektedir.

"3 Furat el-K{ff, Tefsir, s. 181-182.
14 el-Kazim, “el-Mukaddime,” s. 12.
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4. Ayyasi ve Tefsiri

imamiyye Stas’nin en eski ve en énemli tefsirlerinden bir digeri de Muhammed b.
Mes'd el-Ayyasi'ye ait olan Tefsiru’l-Ayyagidir. Asil adi Muhammed b. Mesid b. Ayyas
olan miifessir, aslen Semerkandli oldugu igin Semerkandi nisbesi ile aniimistir. Bununla
birlikte StilemT ve Temimi nisbelerine de sahiptir. Kiinyesi ise Ebu'n-Nadr'dir.115

Kaynaklar miifessirimizin dogum verini ve tarihini tasrih etmemislerdir. Aslen
Semerkandli olduguna gére muhtemelen orada dogmustur. ilk tahsilini kimden ve nereden
aldigi da malum degildir. Kife, Bagdat ve Kumlu hocalardan ders almis olmasi,6 miifessi-
rimizin bu bdlgelere ilmi seyahatlerde bulundugunu gdstermektedir. Vefat tarihi ise tam
olarak bilinmemekle birlikte cagdas arastirmacilar tarafindan hicri 320/932 olarak kabul
edilmektedir."7

Mifessir Ayyasi Siiler nezdinde 6nemli bir yere sahiptir. Kaynaklar Ayyastyi sika,
sadlk, kadri ylice seklinde tanitmaktadirlar.® Kaynaklarin mifessirimiz hakkindaki, “bu
taifenin gdzlerinden bir gdz, genis bilgi sahibi, rivayetlere muttali ve bu konuda basiret
sahibi” seklindeki sozleri"® mufessirin ilmi kisiligi hakkinda bize énemli ipuglari vermektedir.
Ayrica Tasi’'nin Ricél adli eserinde, Ayyasi hakkindaki, dogu'nun en fazla ilim, fazilet, edeb,
anlayis sahibi ve zamaninda mukemmel birisi”20 tanimlamasi mufessirin Sit muhitteki
derecesi agisindan énemlidir. Bununla birlikte ibnu'n-Nedim de Ayyastyi, “zamaninin bir
tanesi” seklinde tanitmaktadir.'2! Ayyasi babasindan kalan miras ve diger mallarindan
olusan (g yliz bin dinari ilim ve hadis 6grenimi igin infak etmistir. Onun evinin mescid gibi

"5 Tasi, Fihrist, s. 212; Ebu’l-Abbés Ahmed b. Ali b. Ahmed en-Necési, Rical, Kum 1424, Ricél, s.
350.

16 Necasi, Rical, s. 351.

17 Néadirali, et-Tefsir ve’l-Mufessiran, s. 118.

18 TQsi, Fihrist, s. 212; Necasi, Ricél, s. 350.
"9 Tasi, Fihrist, s. 212; Necasi, Ricél, s. 350.
120 TQsi, Ricél, s. 498.

121 jbnu'n-Nedim, el-Fihrist, Beyrit 1964, s. 194.
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gelip-giden, okuyan insanlarla dolu oldugu rivayet edilir. 122 Ayyasi 6zellikle tefsir sahasinda
kendisinden sonrakiler zerinde dnemli derecede etkili olmustur. Zira kendisinden sonra
telif edilmis olan birgok Sif tefsirinde onun izi goriilmektedir. Bu durum gliniimiizde de ayni
sekilde devam etmektedir.

Kaynaklar Ayyasinin ilk énce Ehl-i Stinnet'ten oldugunu, daha sonra Siiligi segtigini
sOylemektedir. Bu yiizden telif etmis oldugu eserlerinin bir kismini Stnni itikadina gére
yazmistir. Ayrica Sif olduktan sonra da Siinni ve Siilere ézel ayri ayri ilim meclisi kurmus-
tur.123

Mifessirimizin elestirilen tek yonl ise zayif kimselerden de rivayette bulunmasi-
dir.24 Necasi, mifessirimizin Ali b. Hasan b. Faddal, Abdullah b. Muhammed b. Halid et-
Tayalistnin arkadaslarindan, bir grup Kufe'li, Bagdatli ve Kumlu hocalardan ders aldigini
sOylemektedir.'25 Ne var ki bu hocalarin isimlerini tasrih etmemistir. Ancak Ayyasinin
onemli talebelerinden olan Kessi’nin Rical adli eserinde hocasinin nakilde bulundugu sa-
hislardan bir kisminin ismini zikredelim:

1. ibrahim b. Muhammed b. Faris, 2. Ahmed b. Abdullah el-Alevi, 3. Ahmed b. Man-
sur el-Huzat, 4. Ahmed b. Ca'fer b. Ahmed, 5. ishak b. Muhammed el-Basri (Ebd ishak), 6.
Ca'fer b. Ahmed b. Eyydb, 7. Cebrail b. Ahmed el-Fariyabi, 8. Ebl Abdullah el-Hlseyin b.
Eskib, 9. Hamdan b. Ahmed el-Kaff el-Kilasi, 10. Ali b. el-Hasan b. el-Faddal, 11. Fadl b.
Sazan, 12. Muhammed b. Ahmed et-Tehri el-K(iff.126

Kaynaklar en 6nemli (¢ 6grenci, 1. Ca'fer b. Muhammed b. Mesid el-Ayyasi, 2.
Haydar b. Muhammed b. Nuaym es-Semerkandi 3. Muhammed b. Omer b. Abdilaziz el-
Kessi'2'nin ismini tasrih etmektedirler.

122 Necési, Rical, s. 351.

123 TQs, Ricél, s. 213; ibnu'n-Nedim, el-Fihrist, s. 195.
124 Necési, Rical, s. 350.

125 Necasi, Ricél, s. 351-352.

126 Ayyastnin rivayette bulunmus oldugu sahislarin genis listesi igin bkz. Seyyid Ebu’l-Kasim el-
Masevi HGi, Mu’cemu Ricali’l Hadis, y.y., 1992, XVIII, 242-245.

127 Ayyasi'nin ogrencileri ile ilgili bkz. TasT, Rical, s. 459; Fihrist, s. 120; Necasi, Rical, s. 372.)
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Kaynaklar Ayyasi'nin iki ylizden fazla eser telif ettigini belirtmekte ve isimlerini tek
tek tasrih etmektedir. Biz burada uzun bir yekdn tutacagindan miifessirimizin dnemli buldu-
gumuz birkag kitabinin ismini zikredecegiz.

Ayyasi'nin Stinni iken yazmis oldugu bazi eserler sunlardir:;

Kitabu Sireti Ebi Bekr, Kitabu Sireti Omer, Kitabu Sireti Osman, Kitabu Sireti
Muaviye, Kitabu Mi'yaril-Ahbér.

Ayyasi'nin Sif olduktan sonra yazmis oldugu eserler:

Kitabu Fedailil-Kur'an, Kitabu't-Takiyye, Kitdbu Sucddil-Kuran, Kitabu’l-Gaybe,
Kitabu Delailil-Eimme, Kitdbu'l-Mut'a, Kitabu'r-Ricat, Kitabu't-Tenzil, Kitabu'n-Nevadir,
Kitabu't-Tefsir 128

Tefsiri

Mifessirimizin bize ulagan tek kitabi tefsiridir. Bu eser Alldme Seyyid Hasim er-
Rasil el-Mahallati tarafindan yazma nlshasi ve diger kaynaklardan yararlanmak suretiy-
le'29 tashih ve tahkik edilerek 1991 yilinda Beyrut-Llbnan’da 2 cilt halinde basiimigtir.130
Tefsiri Ayyasi'den oglu Ca'fer nakletmistir. Tefsirin mukaddimesinde séyle yazilmaktadir;
“Ca’'fer b. Muhammed b. Mes(id babasindan, o da Ebd Abdullah Ca'fer b. Muhammed'den
0 da babasi vasitasiyla dedelerinden Rasulullah’in sdyle buyurdugunu rivayet etmigtir.”13!
Bu ilk senetten sonra bir daha miifessirimizin ismi tasrih edilmemistir. Tefsirin basinda 8
babdan olusan bir mukaddime mevcuttur:

1. Fadlu'l-Kur'an, 2. Kuran'a Muhalif Olan Rivayetlerin Terki, 3. Kuran'in Niz{lu
Hakkinda, 4. Nasih-Mens(h, Zahir-Batin, Muhkem-Mutesabihin Tefsiri, 5. Kur'an'da Kendisi

128 Ayyasi'nin tim eserleri icin bkz. ibnu'n-Nedim, el-Fihrist, s. 194-195; T0si, Fihrist, s. 212-215;
Necasi, Rical, s. 350-353.

129 Bkz. Seyyid Hasim er-Ras(li el-Mahallati, “el-Mukaddime,” Tefsirul-Ayyasi, (Muhammed b.
Mes'ud el-Ayyasi), Beyrat 1991, 1, 9-10.

130 Calismamiz boyunca bu nlishay! kullanacagz.
131 Muhammed b. Mes(d el-Ayyasi, Tefsiru’l-Ayyast, Beyr(t 1991, I, 13.
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ile imamlarin Kasdedildikleri, 6. imamlarin Tevil Konusundaki Bilgileri, 7. Kuran’i Kendi
Reyi ile Tefsir Edenler Hakkinda, 8. Kur'an Hakkinda Cedellesmenin Kerahiyeti 132

Miifessir bu bablar altinda Hz. Peygamber ve Ehl-i Beyt imamlarindan rivayetler ak-
tarmak suretiyle konuya aciklik getirmeye calismigtir.

Tefsiru’l-Ayyasi tam anlamiyla bir rivayet tefsiridir. Miifessir ayetlerle ilgili rivayetleri
nakletmekte ve her hangi bir tercihte bulunmamaktadir. Bazen bir konuda birgok rivayeti
naklederken,!33 bazen de ayni konuda iki zit rivayeti aktarmaktadir.'34 Aslinda bu durum da
miifessirimizin ilmi derecesi konusunda bize 1s1k tutmaktadir.

Ayyasi, tefsirinde Hz. Peygamber, bagta imam Muhammed el-Bakir ve imam Ca'fer
es-Sadik olmak iizere Ehl-i Beyt imamlarindan gelen rivayetleri nakletmektedir. Bununla
birlikte az da olsa sahabe ve tabiun’un gérislerinde de rastlaniimaktadir.135

Tefsiru’l-Ayyasrde bulunan iki husus, tefsirin degerini dlisiirmektedir. Bunlardan ilki
tefsirde 6nceden var olan senetlerin mustensih tarafindan hazfedilmis olmasidir. Nitekim
tefsirin mukaddimesinin basinda mustensih bu durumu séyle agiklamaktadir:

“Ben Ebu'n-Nadr Muhammed b. Mes(d el-Ayyasi es-Siilemi’nin tasnif ettigi tefsirine
senediyle baktim. Onu bedendim ve musanniften veya bagkasindan dinlemis (sima) birini
aradim. Ancak bélgemizde kendisinden dinlemis veya icazet yolu ile almis birisini bulama-
dim. Tefsirden isnatlari hazfettim. Yazara ve inceleyene kolay olsun diye diger kismini
oldugu gibi biraktim. Bundan sonra musanniften dinlemis veya icazet yolu ile almig birisini
goriince isnatlari pesine ekledim. Musannifin soyledigi gibi yazdim. Allah’'tan tamamlamam
icin basari diliyorum. Basari yalniz Allah'tandir. Ona dayandim ve ydneldim.”3¢ Mistensi-

132 Ayyasi, Tefsir, 1, 13-30

133 Ornegin bkz. Ayyasi, Tefsir, |, 144-148, 194-196, 300-301; Il, 16-18, 52-53.

134 Ornegin bkz. Ayyasi, Tefsir, 1, 81, 97105, 268-269; I, 127-128, 132-133, 154-157.
135 Bu konu ile ilgili ileride drnekler verilecektir.

136 Ayyasi, Tefsr, 1, 13.

238



[mémiyye Siasr'nin Tefsir Tarihi

hin de ifade ettigi gibi yer yer kismen uzun senede rastlanmaktadir.’¥” Ayrica Seyh Sadik
bu tefsirden senediyle birlikte nakilde bulunmaktadir.'38

Tefsirin degerini disiren ikinci husus ise eksik olmasidir. Kaynaklarda eksik oldu-
guna dair her hangi bir bilgi bulunmamasina ragmen, Ayyasi'nin tefsiri bize tam olarak
ulagsmamistir. Elimizde bulunan kismi ise Fatiha'dan Kehf suresine kadar olanidir. Tefsirin
kalan kisminin ne zaman kayboldugu bilinmemekle birlikte, XI-XII. asir alimlerinden Feyz
el-Késani, Huveyzi, Bahrani ve Meclisi'nin sadece birinci kismindan rivayette bulunmasi,'3
bu tefsirin 0 dénemde de eksik oldugunu gdstermektedir. Daha da geriye gidecek olursak,
surelerin faziletine dair Ehl-i Beyt kaynakli rivayetleri Kehf sidresine kadar genelde
Ayyasi'den nakleden Tabersi’nin, bundan sonraki kisimda onu zikretmemesi s6zkonusu
tefsirin Tabersi'ye de tam bir sekilde ulasmadigini diisiindiirmektedir. Fakat kaynaklarda
Ayyasi'ye nisbet edilen eserler igerisinde Kitdbu Fedaili’l-Kurdn'in da bulunmasi,
Tabersi'nin bu eserden faydalanmis olabilecegi ihtimalini dogurdugundan, bu konu ile ilgili

kesin bir s6z sdyleme olanagina sahip degiliz.
5. Kummi ve Tefsiri

imamiyye Stas’'nin en eski ve en énemli tefsirlerinden biri de Ali b. ibrahim el-
Kummf'ye ait olan Tefsiru’l-Kummrdir. Ancak maalesef bu kadar 6nemli bir sahis hakkinda
da kaynaklarda yeterli bilgi bulunmamaktadir. Biz de s6z konusu kaynaklardan hareketle
mimkiin oldugu kadariyla miifessirimizi tanitmaya galisacagiz.

Kaynaklar miifessirin tam adinin Ali b. ibrahim b. Hasim oldugu konusunda ittifak

halindedir. Miifessir aslen Kumlu oldugu igin “Kummi” nisbesiyle anilmistir. Kiinyesi ise

137 Bkz. Ayyasi, Tefsir, 1, 125, 226, 301, 318; 11, 259,261, 287.
138 Bkz. Seyh Sadik, Kemélu'd-Din, 1, 271.

139 Muhammed Hiseyin Tabatabai, “Mukaddime,” Tefsiru’l-Ayyasi, (Ebu'n-Nadr Muhammed b.
Mesid el-Ayyasi), Beyrat 1991, 1, 7.
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“Ebu’l-Hasan"dir."40 Bazi kaynaklarda mufessirimiz “Muhammedi” nisbesi ile de tanitiimak-

tadir.141

Kaynaklarda Kummi'nin nerede ve ne zaman dogduguna dair her hangi bir bilgi bu-
lunmamaktadir. Ancak kiinyesine istinaden Kum'da dogdugunu séyleyebiliriz.

Mifessirin tahsili ile ilgili bilgiye de ulasamadik. Bu nedenle Kummi'nin ilk tahsilini
nerede ve kimden aldigi konusunda net bir sey séyleme imkanina sahip degiliz. Ancak
tefsirinin en énemli kaynagi olan babasi ibrahim b. Hasim'in, hocalari arasinda yer almasi,
ilk tahsilini ondan aldi§i ihtimalini ortaya koymaktadir. Miifessirin iimi seyahatlerine dair de
her hangi bir bilgi mevcut degildir. Kummi'nin vefat tarihi de net degildir. Seyh Saduk,
Uydnu Ahbéri'r-Riza adli eserinde Hamza b. Muhammed b. Ahmed. b. Ca’fer'den, “Ali b.
ibrahim b. Hagim 307 yilinda bize sdyle haber verdi...” seklinde bir rivayet aktarmaktadir.'42
Bu rivayetten miifessirimizin 307 yilindan sonra vefat ettigi anlasiimaktadir. Cagdas aras-
tirmacilar mifessirimizin vefat tarihini hicri 329/941 olarak kaydetmektedirler.43 Miifessiri-
miz Ali b. ibrahim el-Kummi, STi miihitte énemli bir yere sahiptir. Sii kaynaklar Kummf'yi,
‘hadiste sika, sadlam, glvenilir ve sahihu’l-mezhep” olarak tanitmaktadir.44 Kummi bagta
tefsir sahasinda olmak (izere kendisinden sonrakiler (izerinde 6nemli etkiye sahiptir. Nite-
kim kendisinden sonra yazilan bircok Sif tefsirde Kummi'den alintilarin oldugunu gérmekte-
yiz. Bu etki ginimiizde de devam etmektedir. Kaynaklarda Kummf kanaliyla gelen rivayet-

40 jbnu'n-Nedim, el-Fihrist, s. 222; Necasi, Ricél, s. 260; Tdsi, Fihrist, s. 152.

1 Semsuddin Ebl Abdullah Muhammed b. Ahmed ez-Zehebi, Mizénu'l-itidal fi Nakdi'r-Ricél, Daru
Ihyai Kutubi'l-Arabi, 1963, Ill, 111; Ebu’l-Fadl Ahmed b Ali b. Hacer el-Askalani, Lisanu’l-Mizén,
Haydarabad 1330, IV, 191; Muhammed b. Ali b. Ahmed ed-Davidi, Tabakatul-Mifessirin,
Matbaatu'l-Istiklalil'l-Kubra, 1972, 1, 386. Ayrica Omer NasChi Bilmen Kummf'yi Hanbeli mezhe-
bine mensup bir alim olarak tanitmaktadir. Bizce Bilmen muhtemelen Kumm'yi bir bagkas ile ka-
nstirmistir. Bkz. Omer NasGhi Bilmen, Bliyiik Tefsir Tarihi, Ankara 1962, |, 187.

142 Seyh Sadik, Uydnu’l-Ahbérir-Riza, 11, 159.

143 Muhammed Hadi Marifet, Siydnetu’l-Kur'dn mine’t-Tahrif, Kum 1413, s. 229; Nadirali, et-Tefsir
ve'l-Mufessirdn, s. 124

144 Necasi, Ricl, s. 260; Takuyiddin el-Hasan b. Ali b. Davad el-Hilli, Kitdbu'r-Rical, Tehran 1383, s.
237.
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lere baktigimizda gok sayida hocasinin oldugunu gdrmekteyiz.145 Ancak Tefsir’nde de
gordiigimiiz gibi miifessirimizin en énemli hocasl, hic stiphesiz babas! ibrahim b. Hasim el-
Kummf'dir. Eb{ ishak ibrahim b. Hagim el-Kummi, aslen Kifeli olup Kum’a yerlesmistir.146
Yinus b. Abdirrahman’in talebesi ve imam Riza’nin ashabindandir.'4? Kitabu’l-Kadaya
Emiri’l-Muminin ve Kitdbu'n-Nevadir adl iki eserin sahibidir. Her iki kitabi da kendisinden
miifessirimiz nakletmistir.48

Ogrencilerine gelince, kaynaklarda 8 tanesinin ismine rastiamaktayiz. Bunlar,

1. Muhammed b. Yakub el-Kuleyni (6. 328, 329/940, 941), 2. EbG Muhammed el-
Hasan b. Hamza b. Ali el-Alevi et-Taberi (6.7) 3. Ali b. Hiiseyn b. Mlsa b. Babuveyh el-
Kummi (6. 329/941) 4. Muhammed b. el-Hasan b. Ahmed b. el-Velid el-Kummi (6.
343/954) 5. Hamza b. Muhammed b. Ahmed el-Alevi (6. ?) 6. Muhammed b. Ali (b.)
Maciltyeh el-Kummi (6. ?) 7. Ahmed b. Ali b. ibrahim b. Hasim el-Kummi. (6. ?) 8. Ebu’l-
Fadl Abbas b. Muhammed b. Kasim b. Hamza b. Musa b. Cafer (8.7)"4¢

Kaynaklar Kummi’nin 12 eserinin ismini vermektedir. Bunlar; Kitdbu'n- Nésih ve’l-
Mensih, Kitabu't-Tevhid ve's-Sirk, Kitabu Kurbi'l-isnad, Kitabu's-Serai’, Kitabu'-Hayz,
Kitabu'l Mugezzir, Kitabu Fedaili Emiril-Mu'minin (a), Kitabul-Megazi, Kitdbu’l-Enbiya,
Riséletu fi Ma’na Hisadm ve Yinis, Cevabat-1 Meséili Seelehu Muhammed b. Bilél, Kitabu't-
Tefsir.150

15 H{7, Mucemu Ricélil-Hadis, X, 213-214.
146 Necasi, Ricél, s. 16.
47 Tasi, Ricél, s. 369.
18 Tas, Fihrist, s. 36.

149 Kummi'nin 6grencileri ile ilgili bkz.: Tasi, Fihrist, s. 104, 157, 210-211, 237, Ricél, 468-469; 491,
Necasi, Rical, 16, 64,

15 Kumminin eserleri icin bkz. ibnu'n-Nedim, el-Fihrist, s. 222; Necasi, Rical, s. 260. Ayrica
Necasi'ye gore son kitap muhtemelen kendisine izafe edilmistir.
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c. Tefsiri

Miifessir Kumm7'nin giiniimiize ulagan tek eseri tefsiridir. imamiyye Sias’'nin giinii-
miize ulagan en eski tefsir kaynaklarindan olan bu eser, bir yandan yazarin sahsiyeti, diger
yandan Ehl-i Beyt imamlar’na dayanan ve kendisinden dnce telif edilen tefsirleri igeren en
eski kaynaklardan olmasi hasebiyle 6nem arz etmektedir. Tefsirin ravisi, Ebu’Fadl el-
Abbas b. Muhammed b. el-Kasim b. Hamza b. Misa b. Ca'fer'dir.!5!

Sii tefsir tarihgileri Kummi'nin tefsirini rivayet tefsiri kategorisinde degerlendirmekte-
dirler.52 Bunun en 6nemli nedeni ise mufessirin ayetlerle ilgili rivayetlere genis dlglide yer
vermesidir. Ancak Kummf'nin sahsi gorlsleri daha agir basmaktadir. Bu yonyle bakildi-
ginda aslinda Kummi tefsirini rivayetlerden genis 6lgiide yararlanan dirayet tefsiri seklinde
vasiflandirmak mimkindir. Bu 6zelligi ile Kumminin gagdasi olan Sinni mifessir
Taberi’'nin Cémiu’l-Beyan an TeVvili Ayil-Kur'an adli tefsirinden de ayriimaktadir. Bilindigi
gibi Taberi ayetle ilgili ulasabildigi rivayetleri nakletmekte, bazi yerlerde kendi tercihini
beyan etmektedir. Ancak Kummi ulasabildii rivayetleri bazen ayetin tefsiri olarak nakle-
derken bazen ise kendi géristne delil olarak kullanmaktadir. Ayetlerle ilgili her hangi bir
rivayete ulasamadigi takdirde ise kendi gorisini aktarmaktadir. Az dnce de belirttigimiz
gibi kendi goriisii daha fazla yer tutmaktadir.153

Tefsiru’l-Kummfnin temel kaynagi Hz. Peygamber ve Ehl-i Beyt imamlarrdir. imam-
lardan en fazla imam Muhammed el-Bakir ve imam Ca'fer es-Sadik'in tefsir goriiglerine yer
vermektedir. Bunlarin yani sira Sahabe ve Tabiun’un gorlslerine az da olsa yer vermis-
fir.154

151 Az sonra agiklama yapilacaktir.

152 Ornegin bkz. Marifet, et-Tefsir ve'-Miifessirtn, II, 326-327;Nadirali, et-Tefsir ve’-Mufessiriin, s.
124-131.

153 Bu konu ile ilgili genis agiklama c¢alismamizin 11l. Béliminde ayrintili bir sekilde yapilacaktir.
154 Bu konuda ileride genis agiklama yapilacaktir.
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Mifessir tefsirinde Fatiha’dan Nas'a kadar Kur'an ayetlerini sirasiyla tefsir etmeye
calismistir. Ancak bazen yapmis oldugu siralama mevcut mushaftan farklilk
arzetmektedir.1%

Kummi tefsiri bizzat miifessirin kendisi tarafindan yazilmistir. Mifessirin bircok yer-
de “bu konuyla ilgili daha énce yazmistik” ifadesini kullanmasi buna delildir. Oregin, Sad
suresinde, “(Allah) daha sonra kavimlerin helakini hatirlatiyor. Biz daha 6nce Hid sresin-
de onlarin haberlerini yazmistik™% seklinde agiklamada bulunmasi bunu agik¢a goster-
mektedir.

Tefsiru’l-Kummide mifessirimizin yani sira iki kisinin daha tefsiri bulunmaktadir.
Bunlardan ilki Eb0’l-Carld Ziyad b. Minzir'in1s7 tefsiridir. Kumminin dgrencisi hocasinin
bos birakti§i yerleri Ebdl-Cardd tefsiri ile doldurmaya calismigtir. Genellikle imam Bakir'dan
naklettiklerini Ebu’l-Car(id’dan, imam Sadik'tan naklettiklerini ise hocasi Kummi'den nak-
letmistir. Ancak bazen ayni ayetin tefsirini her ikisinden de naklettigi gérilmektedir.

Bununla birlikte Kummi'nin 6grencisi bazen de Gglinci bir senet kullanmigtir. Kummi
ve Ebu’l-Carud’un disinda kullandi§i bu senet dgrencinin kendisine aittir. Bdylece tefsirin
ravisi olan Ebu’l-Fadl el-Abbas muhtemelen eksik buldugu hocasinin tefsirini, elinde bulu-
nan Ebu’l-Car(id tefsiri ve kendi senediyle tamamlamaya calismistir. Bu durum tefsirde Al-i
imran suresinin bagindan itibaren agik bir sekilde goriilmektedir.!% Burada hemen sunu
belirtelim ki biz ¢alismamiz boyunca Kummi'ye ait olmayan rivayet ve gérisleri kullanma-
yacagiz.

Tefsiru’l-Kummi, baginda bulunan 27 sayfalik uzun bir mukaddime ile baslamakta-

dir. Mellif burada énce Kur'an'in igerigine ve Ulimu’l-Kuran'a dair uzun bir liste sunmakta,

15 Bu konuya da ileride deginilecektir.

156 Kummi, Tefsiru’-Kummi, I, 229.

157 Calismamizin Girig kisminda hakkinda bilgi verilmisti.
158 Bkz. Kummi, Tefsir, I, 105.
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daha sonra bu basliklara drnekler vermek suretiyle agiklama getirmektedir.® Kisacasi
miufessir burada tefsirini 6zetlemektedir.

Muhtelif kiitiphanelerde yazma halinde bulunan Tefsiru’l-Kummi, 0 birgok kez ba-
silmistir. Bu tefsir ilk olarak hicri 1313 yilinda miistakil olarak basiimistir. Daha sonra 1315
yilinda Tefsiru Hasan el-Askerf ile birlikte basimistir. Uglincii olarak ise Seyyid Tayyib el-
Masevi el-Cezairi’nin tashihi ile hicri 1404 yilinda Kum'da iki cilt halinde basiimistir.'6" Bu
eser son olarak bir grup tarafindan yeninden tahkik ve tashih edilerek 1991 yilinda Bey-
rut'ta 2 cilt halinde basiimistir.

Her ne kadar mifessirin sahsiyeti ve tefsirinin varligi konusunda imamiyye Stasi
alimleri arasinda ittifak mevcut ise de, tefsirdeki bazi hususlar Kummi Tefsirinin sihhatine
halel getirmektedir: ilk olarak belirtmemiz gerekir ki tefsirin ravisi olan Ebu’l-Fadl el-Abbas
b. Muhammed b. el-Kasim b. Hamza b. Mdsa b. Ca’fer meghul bir sahis olup hayati hak-
kinda kaynaklarda her hangi bir bilgi bulunmamaktadir. Ayrica Ebu’l-Fadl'in hocasi
Kummf'den bu tefsirden baska yapmis oldugu nakillere rastlaniimadigindan dgrencisi oldu-
gu kesinlik kazanmamustir. Bununla birlikte Ebu’l-Fadl el-Abbés’a ulagsan sened de meghul-
diir. Kendisinden kimin rivayet ettigi belli degildir.'62 ikinci olarak da, daha énce de belirtti-
gimiz gibi tefsirin sadece Kummf'ye ait olmayip, égrencisi tarafinda Ebu’l-Carud’un ve kendi
rivayetlerinin eklenmis olmasi s6z konusu tefsirin bir diger zaaf noktasidir. Ancak tefsirdeki
Kummi Tefsiri ile diger rivayetlerin agik bir sekilde ayirt edilebilir olmasi, bu zaafi kismen
ortadan kaldirmaktadr.

Ancak her iki durum da Sii ulema nezdinde Kummi ve tefsirinin degerini diiglirme-
mis ve imamiyye tefsirlerinin kahir ekseriyeti icin 5nemli kaynaklardan biri olmustur.

159 Kummi, Tefsir, |, 27.

160 Tefsiru'l-Kummi'nin yazma nushalari ile ilgili bkz. Seyyid Tayyib el-Musevi el-Cezairi, “el-
Mukaddime,” Tefsiru’l-Kummi, Kum 1404, |, 17.

161 Calismamiz boyunca bu nlishay! esas alacagiz.

2 Marifet, et-Tefsir ve’l-Miifessirin, 1, 326.
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SONUG

Sonug olarak soyleyebiliriz ki, mistakil tefsir calismalarinin yapilmaya baslandigi
Tabidn doneminde tam anlamiyla ortaya gikan Sif Tefsiri aradan gegen 14 asirlik siire
zarfinda dért asamadan gegmistir. Bu dort asamayi, ilk Dénem veya I. Rivayet Dénemi (I-
IV. asir), Orta Donem veya |. Dirdyet Donemi (IV-XI. asir), Son Dénem veya II. Rivayet
Donemi (XI-XIIl. asir) ve Cagdas Donem veya Il. Dirdyet Donemi (XIV-XV. asir) seklinde
isimlendirmemiz mimkindur

ilk Dénemde kaleme alinmis tefsirlerden 5 tanesi giiniiniize kadar varligini siirdtire
bilmistir. Bunlar; imam Ca'fer es-Sadik, imam Hasan el-Askerf, Furat b. ibrahim b. Furat el-
Kaff, Muhammed b. Mesdd el-Ayyast ve Ali b. ibrahim b. Hagim el-KummT'ye nisbet edilen
tefsirlerdir.

imam Ca'fer es-Sadik’a nispet edilen tefsirin, Sii kaynaklarda adina rastlaniimama-
s1, ravilerinin dnemli kisminin mechul olmasi ve diger imamiyye kaynaklarindaki rivayetler-
le yapilan kargilagtirma sonucu tamamen farkli olmasi hasebiyle imam’a ait olmadigi anla-
silmaktadir.

imam Hasan el-AskerT'ye nispet edilen tefsirin ismi kaynaklarda gegmesine ragmen
ilk ravileri ya meghuldir veya zayif olmakla itham edilmislerdir. Ancak bununla birlikte Seyh
Sadik'un eserlerinde bu tefsirden rivayette bulunmasi ve bir takim dnemli i alimlerin bu
esere deger vermesi, tefsirin kismen de olsa imam’a ait olabilecegi ihtimalini dogurmakta-
drr.

Furat el-Koff tefsirine gelince, bir taraftan ilk dénem imamiyye'nin rical ve fihrist
kaynaklarinda ismine rastlaniimamasi, diger taraftan tefsirinde aktarmis oldugu bazi riva-
yetlerin imamiyye’nin temel prensiplerine aykiri olmasi sebebiyle ortaya gikan mezhebi
belirsizlikten 6tiirli tam anlamiyla ilk dénem imami tefsir kaynaklarindan oldugu sdylene-
mez.

Ayyasi ve tefsiri konusunda imamiyye ulemasi ittifak halindedir. Ancak énceden
varolan senedlerin hazf edilmis olmasi tefsirin sihhatine halel getirmekte ve derecesini bir
nebze olsun diistirmektedir. Bu husus imamiyye ulemasi tarafindan dile getirilse de, bu
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eser ilk donemden glnimiize kadar dnemini kaybetmemis, kendisinden sonra yazilan
eserlerin dnemli kaynaklari arasinda yerini almigtir. Bir kisminin kaybolmus olmasi bile bu
durumu degistirmemistir.

Kummi tefsiri de bir takim olumsuzluklari igermektedir. Bir yandan tefsirin ravisi
meghul iken, diger yandan bu meghul ravi, hocasinin disinda bagkalari tarafindan aktaril-
mis rivayetlere de yer vermek suretiyle tefsirin degerini dlistirmUstiir. Ancak bu husus Sit
alimler tarafindan fazla ciddiye alinmamis temel kaynak olarak kullaniimistir.

Netice itibariyle ilk donem Sif tefsirleri yukarida bahsettigimiz gibi cesitli yonlerden
bir takim eksiklikleri barindirmaktadir. Sii Tefsir Anlayisi ile ilgili galisma yapanlarin bu
durumu dikkate almasi zorunludur.
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KITAP TENKIDI

Muzaffer OZTURK®

Kur’an-1 Kerim’e Gore Kabir Azabi Yok mu?

Giris

Bu yazi, Prof. Dr. Mehmet Okuyan'in “Kur'an-1 Kerim’e Gore Kabir Azabi Var
mi?” (Sidre Yayincilik, Samsun 2007) adl kitabindaki bazi gériislerin tahlil ve tenkidine
ybneliktir. Ancak hemen belirtelim ki bu yazinin amaci, bir gériis ve dustinceyi sirf
elestirmek icin elestirmek, yogun emek harcanarak ortaya konulmus bir eseri degersiz-
lestirmek, kendim gibi diistinenleri Ehl-i stinnet ve'l-istikamet, digerlerini de Ehl-i bidat
ve'd-dalalet olarak nitelendirmek degil, bilakis Asr suresinde miiminlerin bir sifati olarak
zikredildigi gibi, hak ve hakikat konusunda tavsiyelesmek ve ayni zamanda dog-
rufisabetli olana ulasma hususunda fikir teatisinde bulunmaktir.

Esas konuya gelince, 6ncelikle sunu belirtmek gerekir ki kabir azabi ve miika-
fatinin bir iman ilkesi olmadigini séylemek dogrudur; ancak kabirde azap ve mikafatin
yoklugunu iddia etmek dogru degildir. Evet, 6zellikle Kuran'da bu konu iman esaslar
arasinda zikrediimemektedir; fakat kabirde azap ve miikafati nefyeden sarih bir ilahi
beyan da bulunmamaktadir.

" Bu yaziyi 6zellikle dil ve ifade teknidi acisindan gdzden gegiren sevgili oglum Dog. Dr. Mustafa
Oztlirk'e tesekkir ediyorum.
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Sayin Okuyan’in bu konuyla ilgili istidlalde bulundugu ayet ve hadisler gerge-
vesinde dile getirdigi gorlslerin tamamini kritik etmek bu yazinin sinirlarini asacagin-
dan, sadece tenkit ve tartismaya ¢ok agik gordiigimiz bazi gérUslerini degerlendir-
mekle yetinecegiz.

Kabir Azabini Nefyetmek Kesin Bilgiye mi Mebni Yoksa Bir Kanaat mi?

Sayin Okuyan kabir azabini nefyetme gerekgesine dair dzetle séyle demekte-
dir: Kur'an'a gére hayat, dlinya ve ahiret olmak lzere iki ¢esit oldugu iin azap da dn-
ya ve ahirette olmak Uizere iki cesittir. Oliilere higbir sey isittiriimeyecegi ve onlardan
higbir sey duyulamayacagi Kur'an'da agikca ortaya konulmustur. Buna ragmen, gegmis
kiltiirlerin etkisinde olustugunu disindigimiiz ve glvenilirlikleri son derece problemli
olan rivayetleri esas alarak, 6lmis insanlarin kabirde cezalandirimasina ya da 6diil-
lendirilmesine inanmak Kur'an’a uygun bir kabul degildir.!

Goruldigi gibi, kabirde azap ve mikéafatin s6z konusu olmadigina dair kesin
konusan Okuyan, “6len insan igin saat durdurulmustur; onun yeniden galistiriima za-
mani ahirettir” seklindeki fikrine birgok ayeti delil gosterirken de ayni kesinlikle konus-
mayi surdirmekte; ama diger yandan da élilerin ruhlarinin Allah katinda bulundugunu,
6lim sonrasinin gaybi bir alan oldugunu, dolayisiyla Kur'an’da kesin delil bulunmadik-
¢a bu alanla ilgili bilgi vermeye kalkismanin gabya tas atmaktan baska bir mana tasi-
madigini belirtmektedir.2

Bu noktada sdyle bir soru akla gelmektedir: Mademki dlim 6tesi gaybi bir
alandir; o halde nigin gaybi alana dair kesin bilgiye sahipmis gibi konusulmaktadir?
Ayrica bir taraftan “6lim ile ba’s arasinda gegen zaman igerisinde ruhlar dinyadaki
amellerine gore kismen miikafat veya miicazat gorirler” diyenlerin higbir delile dayan-
madiklari ifade edilirken, diger taraftan “kabirde azap da yoktur mikafat da” goristinin
Kuran'a dayandi§i sdylenmekte; ama 6te yandan da “Gergegi Allah bilir’ denilmek

" Mehmet Okuyan, Kur'an-i Kerim'e G6re Kabir Azabi Var mi?, Sidre Yay., Samsun 2007, s. 444,
2 Okuyan, a.g.e., s. 468.
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suretiyle bu konuda kesin hikiimlerle konusmanin mimkin olmadidi ifade edilmekte-
dir. Peki, mademki kabirde azap ve mikéafatin bulunmadigi gériisii tam anlamiyla
Kuran'a dayanmaktadir; 8yleyse nigin “Gergegi Allah bilir” deme ihtiyaci hissedilmek-
tedir? Belli ki bu ifade bir siiphe ve tereddiide isaret etmektedir. Aslinda bdyle olmasi
da gayet tabiidir; ¢linkii kabir azabini nefyetme hususunda bagvurulan ayetlerin higbiri
bu konuda sarih bir delil teskil etmemektedir. Oysa tevhid ya da “Allah’in birligi” ile ilgili
ayetler hususunda “gergegi Allah bilir" deme ihtiyaci hissedilmemektedir. Glinki tevhid

hichir siiphe gétlirmeyen bir gergektir.

Ozetlersek, Sayin Okuyan her ne kadar kabirdeki azap ve miikafati nefyeden
géristiniin Kur'an’a dayandigini séylemis olsa da, aslinda bu gériis bir kanaatten iba-
rettir. Nitekim kendisi de bunu agikga soyle ifade etmektedir;

Durum bdyle olunca 6diilin de azabin da verilme zamanini kiyamet
oncesi bir dénem olarak degil, ahiret ddneminin son asamasi olarak
kabul etmenin daha dogru olacag! kanaatinde oldugumuzu belirtmek
istiyoruz.3

Berzah: Sadece bir Engel mi Yoksa Bir Dénem veya Alem mi?

Sayin Okuyan, “berzah” kelimesinin iddia edildigi gibi bir alemin adi dedil,
Kur'an'daki anlam ve kullanimiyla élimden sonra diinyaya geri donmek isteginin karsi-
sindaki engeli ifade ettigini sdylemektedir. Buna gére “berzah alemi” diye ifade edilebi-
lecek herhangi bir alem veya dénem s6z konusu degildir. Kisi 6ldiikten sonra onun
ahiret yolculugu baslamistir. Oliim sonras! ile kiyamet 6ncesinde gegecek zamanda
yasanacak herhangi bir alem veya dénem yoktur.*

Evet, Kuran'da “berzah” kelimesinin “engel, mania” anlaminda kullanildig
dogrudur. Bu kullanima goére berzah kelimesi, 6lim sonrasi ile kiyamet arasindaki
dénemi ifade etmemektedir. Ne var ki Okuyan, bir taraftan berzah alemi diye bir alem

3 Okuyan, a.g.e., s. 437.
4 Okuyan, a.g.e, s. 35, 446.
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velveya dénemin bulunmadigini séylemekte; diger taraftan da 6liim sonrasi ile kiyamet
oncesinde gecgecek bir zamanin varligindan séz etmektedir. Gergi Okuyan, ruhun be-
denden ayrilmasiyla diinyevi zaman 6lgitlerinin anlamini yitirecegini belirtmigtir. Fakat
sonugta, gergek mahiyeti ne olursa olsun, élim sonrasi ile kiyamet 6ncesini kapsayan
bir zamandan/dénemden s6z etmistir.5

Boyle bir donemin varliindan soz ettikten sonra “berzah” kelimesinin salt en-
gel anlamina geldigini, dolayisiyla 6lim sonrasi ile uhrevi dirilis dncesini kapsayan bir
déneme isaret etmedigini sdylemek pek tutarli degildir. Eger 6liim ile ba’s arasinda bir
ara donem varsa -ki Okuyan da var diyor-, bu ara dénemin “berzah” diye isimlendiril-
mesinde herhangi bir beis olmasa gerektir. Yok eger, “berzah” Kur'an'da “iki sey (iki
biylk su kitlesi) arasindaki engel” (25.Furkan 53; 55.Rahméan 19-20) ve ‘“insanin 6lim
sonrasinda diinyaya geri ddnmesine yonelik engel” (23.M{'min(n 99-100) anlaminda
kullaniimistir deniliyorsa, 0 zaman bu ara ddnemin baska bir sekilde, mesela “kabir
dénemi” diye isimlendirilmesi de pekala mimkiindir. Mademki 6lim ile dirilis (ba’s)
arasinda bir dénem var; o halde bu dénemi berzah veya daha bagska bir kelimeyle ifade
etmek, itiraza mahal veren bir konu olmasa gerektir.

Ahiret Hayati Oliimle mi Yoksa Ba’s ile mi Baglar?

Sayin Okuyan Kur'an'da diinya ve ahiret olmak Uizere iki hayat ve alemden
s6z edildigini, dolayisiyla bir Gglncii hayat ve alemin bulunmadidini belirtmektedir.
Buna gore ahiret hayati ba's (dlim sonrasi dirilig) ile baslamaktadir. Halbuki ahiret,
ba's ile degil dlimle baslamaktadir. Nitekim Okuyan da, “Kisi dldikten sonra onun
ahiret yolculugu baslamistir’ demek suretiyle bu gercegi ifade etmistir. Ote yandan,
Kur'an'da Yahudiler ve Hiristiyanlarin, “Biz Allah’in ogullari ve sevgilileriyiz” iddialari
lizerine, “Ey Peygamber! De ki onlara: Sayet ahiret hayati sadece sizin icin bir huzur
yeri ise Oyleyse olumi temenni edin” (Qul in kénet lekiimii't dariil-ahireti ‘indellahi

5 Okuyan, a.g.e., s. 35.

256



Kitap Tenkidi

halisaten min ddnin’n-nasi fe-temennevu’l-mevte in kiintiim sadikin) buyurulmus olmasi
da® ahiret hayatinin éliimle basladigina isaret etmektedir.

Esasen, Kur'an bir biitiin olarak incelendiginde, insanoglunun bulug ¢agindan
itibaren muspet-menfi amellerinin karsiligini hem bu dlnyadaki hayatta hem &lim
aninda hem berzah aleminde hem de ahirette gorecegi gercegiyle karsilasilir. Nitekim
“Melekler, ké&firlerin ylizlerine ve sirtlarina vurarak ve ayni zamanda ‘Haydi tadin baka-
lim can yakici azabi” diyerek canlarini alirken bir gérseydin...” (8.Enfal 50), “Melekler
onlarin ylzlerine ve sirtlarina vurarak canlarini alirken bakalim halleri nasil olacak?!”
mealindeki ayetler azabin aslinda 6limle birlikte basladigi hakkinda yeterli bir fikir
vermektedir. Ayrica 4.Nisa 97 ve 63.Minafik(n 10-11. ayetlerde de, imanina uygun bir
hayat yasamayan miminlerin paylama ve kinamayla canlarinin alinacag bildiriimekte-
dir. Buna mukabil, 16.Nahl 32. ayette imani ile amil miminlerin, “Esenlik ve afiyetle
girin cennete!” seklinde bir taltifle canlarinin alinacagi ifade edilmektedir. Bu ayetten de
anlagiimaktadir ki ger¢cek manada miimin olarak ruhlarini teslim edenler, o andan itiba-
ren bir mikafat yurduna girmektedir. Kisaca, herkes bu diinyada yapmis oldugu iyi ve
kétii davranislarin karsiligini daha 6éliim anindan itibaren gérmeye baglayacaktrr. insa-
noglunun varolus serlivenindeki devamliligin son nefesle birlikte askiya alinip gegici bir
siire kesintiye ugratildigini séylemenin saglam bir mesnedi bulunmamaktadir.

Diger taraftan, 63.Munafikiin 10-11. ayette giinahkar miminlerin, 23.M{’'min(in
99 ve 100. ayetlerde de kafirlerin 6lim aninda diinyaya geri donme talebinde buluna-
caklar ve guzel isler yapmak igin Allah’tan miihlet isteyecekleri ifade edilmektedir. Bu
ayetlerden anlagilacadi gibi, azap ve/veya milkafat sadece ahirette degil ayni zamanda
6lim aninda ve berzahta da s6z konusudur. Oysa Okuyana g6re azap ve mikéafat
dlnyada verilir, élim aninda verilir, ahirette verilir; ama her nedense 6limle uhrevi
dirilis arasinda saat durduruldugu icin veriimez. Buna gére Firavunlar ve diger bitiin
azgin kéafirler, tabir caizse misil misil uyurlar. Halbuki azap ve mikéafat birbirinin ziddI-
dir. Biri verilirse digeri verilmez. Yahut biri verilmezse digeri verilir. Yani kabirde ceza

6 2.Bakara 94. Ayrica bkz. 62.Cum’a 6.
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yoksa mikafat var demektir. Kafirler, miiminler gibi mikafata nail olamayacaklarina
gore herkes dlnyada yapip ettiklerinin karsiligini berzah aleminde bir sekilde gorecek-
tir. Burada s6z konusu olan azap, cehennem atesi olmasa bile en azindan bir eziyet ve
iskence seklinde olacaktir.

Kabir Azabiyla ilgili Bazi Ayetlerin Tahlili

Bu konuya girmeden dnce sunu ifade etmek gerekir ki kabir azabiyla ilgili
inancimiz, genellikle inanildigi gibi, miinker ve nekir diye iki melek tarafindan kabir
tahtasi altinda kisi ayaga kalkamadigindan dolayi oturtularak imanla ilgili hepi topu bes
soru sorulacagl, kisi bu sorulara cevap verirse cennete sevk edilecegi, sayet cevap
veremezse veya telkin yoluyla harigten bilgi alamaz ve cevapsiz kalirsa kafasina de-
mirden bir balyoz vurularak iskenceye baslanacagi yoninde degildir. Ne var ki Okuyan,
kabir hayati ve azabiyla ilgili bitin tenkitlerini bu yaygin inanisa tevcih etmis gorin-
mektedir.

Evet, Okuyan'in da ifade ettigi gibi, dlen her insan kabre girmez. Oliim dtesi
hayata “kabir hayat’” denmesi, bir bakima “zikr-i ciiz irade-i kiil” seklinde degerlendiri-
lebilir. Daha aglkgasl, olagandisi haller ve saz denebilecek bazi uygulamalar harig,
insanlar élince kabre konulduklari igin 6llim &tesi hayata kabir hayati veya berzah
alemi denmistir. Bu sekilde ifade tarzi her dilde mevcuttur, dolayisiyla bunda yadirga-
nacak bir sey yoktur.

Konuyla ilgili ayetlerin tahliline gelince, burada biitiin ayetleri tek tek ele almak
mimkiin olmadigindan agirlikli olarak 40.MU’'min 46. ayetin tahliliyle iktifa edilecektir.
Zaten kabir azabi konusunda en ¢ok lizerinde durulan ve durulmasi gereken ayet de
budur.

Bu ayetin siyak ve sibakina bakildiginda Firavun’un ileri gelen adamlarindan
iman etmis bir kisinin sirf imaninin gerektirdigi gergekleri séylemesinden dolayi Fira-
vun’un onu éldirmek istedigi ve fakat buna muvaffak olamadigi anlasiimaktadir. Bu
husus 40.MU'min 45-46. ayetlerde, fe-vegahlillahii seyyiéti ma mekeri ve-haga bi-ali
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firavne siii'l azab (Allah, onlarin [Firavun ve adamlarinin] kurduklari tuzaklarin koti
sonuglarindan o mimini korudu. Firavun ve adamlarini ise feci bir azap kusativerdi.)”
seklinde ifade edilmektedir. Okuyan, bu ayette s6zii edilen azabin, 2.Bakara 50, 7.A'raf
136, 10.YOnus 90-91. ayetlere atfen “suda boguima” olayina karsilik geldigini belirt-
mektedir. Nitekim mufressirler de ayeti bdyle izah etmislerdir ki bu izah bizce de isabet-
lidir.

Bununla birlikte, 40.MU'min 46. ayette, en-narii yu'radine ‘aleyha duduvven
ve ‘asiyyen ve yevme tek(mii’s-séati edhild éle firavne esedde’l azab (Onlar sabah ve
aksam atese arz olunurlar. Kiyametin koptugu giinde firavun ve avanesi igin, onlari
azabin en siddetli yerine sokun denilecek) seklinde bir ifade yer almaktadir. Dikkat
edilirse, bu ayette iki ayri seyden soz edilmektedir. Birisi atese sunulma, digeri de ate-
sin icine sokma. Bu ikinci hususun, yani cehennem atesine sokmanin kiyamet ve he-
sap gliniinde vuku bulacaginda hi¢ stiphe yok. Keza, 40.M{i’'min 45. ayette isaret edi-
len boguima olayinin diinyada vuku buldugunda da kusku yok. Fakat 40.Mi’'min 46.
ayetteki en-nérii yu'radine ‘aleyha Juduvven ve ‘asiyyen ibaresinde sozil edilen atese
sunulma hadisesinin zaman ve mekanina dair ne bu ayette ne de diger herhangi bir
ayette sarih bir beyan mevcuttur. Zaten konuyla ilgili ihtilaflar da biiyik él¢tide bu mp-
hemlikten kaynaklanmaktadir.

Ne var ki Kur'an'in miicmelini tafsil, miiphemini tayin eden Hz. Peygamber'in
hadisleri bu konuya aciklik kazandirmaktadir. Buhari, Mislim, Tirmizi, Nesai gibi mes-
hur muhaddislerin Abdullah b. Omer'den naklettikleri bir hadise -ki Okuyan da bu hadisi
zikretmistir-” gore Hz. Peygamber sdyle buyurmustur: “Sizden biri 6ldi§lnde, sabah
aksam makami kendisine arz olunur. Sayet kisi cennetlikse, kendisine cennetten bir
yer gosterilir. Yok eger cehennemlikse, o zaman kendisine, ‘Kiyamete kadar kalacagin
yer iste buras!’ denilir.”

Hz. Peygamber’in bu beyanindan agikgca anlasilmaktadir ki 40.Mi’'min 46.
ayette s6zU edilen “atese sunulma” hadisesi kabir ya da berzah aleminde gergeklese-

7Bkz. Okuyan, a.g.e., s. 284.
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cektir. Ancak Okuyan, hadisin siibut ydniinden sihhatine dair herhangi bir sey sdyle-
memekle birlikte, burada s6zi edilen “iz& méate” (6ldigu zaman) ibaresine “Glen kisi”
degil “6lmek Uzere olan kisi” seklinde bir mana takdir edilmesi gerektigini sdylemekte
ve bu gorlisiini de 6lilere kelime-i tehlil telkininde bulunulmasi velveya 6liilere Yasin
okunmasi tasviyesini iceren hadislerle desteklemektedir. Ciinkii bu hadislerdeki tavsi-
yeler, Okuyan'a gore “dlen kimselere” degil, lmek lizere olan kimselere isaret etmek-
tedir. Ancak hemen belirtelim ki, ikradi yasin ‘ald mevtakiim hadisi “Olmiislerinize Yasin
okuyun” seklinde de anlasiimaya musaittir; nitekim gelenekte bu sekilde anlasildigi da
vakidir. Diger taraftan, Abdullah b. Omer hadisindeki fe-yiikalii h4za mek adiike hatta
yeb‘asekellahii ile’l kiydme ibaresinin, “Ona, ‘Allah seni kiyamet glin( diriltinceye kadar
iste senin yerin buras!’ denilecek” anlamina geldigi son derece agiktir. Dolayisiyla bu
ibareye/ifadeye baska sekilde bir anlam takdir etme imkani yoktur. Aksi halde yapila-
cak is, en iyimser ifadeyle, mistekreh bir tevil olur.

Sayin Okuyan, “kabir azabinin mahiyeti hususunda miifessirler fikir birligi ice-
risinde degildir” seklinde 6zetlenebilcek bir arglimanla kendi fikrine dayanak olustur-
maktadir. Oysa miifessirlerin veya Islam alimlerinin bu konuda miittefik olmamasi kabir
azabinin yoklugu anlamina gelmez. Kaldi ki sekil ve keyfiyetine dair farkli gorisler
bulunsa bile bunun varli§i hususunda ihtilaf yoktur. Hatta Mu'tezili alimler bile -iddia
edildiginin aksine- kabir azabinin varli§ini inkar etmemislerdir. Ote yandan, miifessirle-
rin kabir azabinin mahiyeti konusunda ittifak etmis olmalari bir argiman olarak kullanil-
di§i takdirde, benzer bir argiimanla, “Peki, kabir azabinin yoklugu konusunda miifessir-
ler mittefik midir?” gibi bir soruyla Sayin Okuyan'i ilzam etmek de pekala mimkiindur.
Belli ki Okuyan, “Kabir azabi yoktur” géristinii hararetle savunmaya calismakla birlikte
bu konuda zihni karisik olup stiphe igindedir. Oysa sek ile yakinin hasil olmayacag bir
gergektir.

Gelinen bu noktada Sayin Okuyan'in ¢ok tekelliiflii bir baska izahina da de-
ginmek gerekir. Zira Okuyan sdyle demektedir:
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incelemeye konu edindigimiz Mi'min 46. ayetteki “atese sunulmak’” ille
de atesin igine girmek ve ateste yanmak anlamlarina da gelmez. Bu-
nun delillerinden biri Hz. Musa ile ilgili bir kissada s6yle kullaniimakta-
dir:

Fe-lemmaé céeha nidiye en birike men fin-néri ve-men havlehéa “Ora-
ya geldiginde, ‘Ateste olan da cevresindeki(ler) de mibarek kilindr’ diye
seslenildi”. Burada sdzii edilen olay, Hz. Musa'nin gordigl bir atesi
almak icin atese dogru yonelmesi ve oraya gelince kendisine bu hitabin
ybneltilmesidir. Stiphe yok ki buradaki nér kelimesine bizzat ‘ates’ an-
lami vermek mimkiin degildir. Clnki ateste bulunan kisi kétli insan ol-
dugundan yanacag! icin atesin icindekinin ve gevresindekinin miibarek
kiinmasinin bir anlami kalmaz. Belli ki buradaki ates bir ‘isik’ veya ‘nur’
olarak kabul edilmek zorundadir. Dolayisiyla Mi'min 46. ayetteki nar
kelimesini “yanmakta olan veya igindekileri bizzat yakan bir ates” ola-
rak kabul etmektense onu “mecazi-psikolojik bir sikintinin ifadesi” sek-
linde degerlendirmek daha dogru olacaktir.?

A Ay

Ragib el-isfahantnin de belirttigi gibi “nar” ile “nur” kelimelerinin koktes oldu-
gu, birinin digerini gagnstirdigi, hatta kimi zaman birbirinin yerine kullanildigi dogrudur.
Ancak Hz. Musa'ya gosterilen atesten s6z eden 27.Neml 8. ayetteki men fi'n-néri iba-
resiyle Firavun ve avanesinin atese arz olunmasi arasinda bdyle bir irtibat kurmak pek
tutarl olmasa gerektir. Ayrica, 40.Mi'min 46. ayetteki “sabah-aksam” (Judivven ve
‘agiyyen) tabirinin dlinya ile ilgili oldugunu sdylemek de? hig isabetli degildir. Zira boyle
bir mantik yiritildiginde, ahiretle ilgili tasvirlerin timiini de dinyaya hamletmek,
dolayisiyla ahireti yok saymak gerekir. Clinki her seyden dnce kiyamet ve ahiretten
s6z eden onca ayette “gln” ve “saat’ gibi kavramlar kullaniimaktadir. Dahasi,
19.Meryem 62. ayette Adn cennetindeki miminlerin her daim nimete nail olacaklarini

8 Okuyan, a.g.e., s. 199.
9 Okuyan, a.g.e., s. 201.
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ifade meyaninda ve-lehiim rizkuhiim fiha biikraten ve ‘asiyya ifadesi kullaniimaktadir.
Okuyan'in “sabah-aksam tabiri dlinya ve dinyevi zaman dilimiyle ilgilidir’ seklindeki
gorustine itibar edildiginde, Adn cennetine de kaginilmaz olarak dlinya tzerinde bir yer
tayin etmek gerekecektir.

Neresinden bakilirsa bakilsin, Okuyan'in bu argiimani ¢ok zayiftir. Kaldi ki
Kur'an'in ahiret ahvalini dinyada tecriibe edilen seylere benzetme yoluyla anlattigi
asikardir. Bu itibarla, “sabah-aksam” tabirinin “yirmid6rt saatlik bir zaman diliminde
sabahleyin bir kez, aksamleyin de bir kez olmak (izere giinde toplam iki kez” seklinde
tuhaf bir manaya degil, “her dem” ya da “kesintisiz olarak” manasina geldigi agiktir.

Biitiin bunlarin yaninda, Firavun ve avanesinin arzolunacagi atesi, diinya ha-
yatinda ¢ekilen sikintilardan kinaye saymak da ok tekellGflli bir yorumdur. Clinki
cesitli ayetlerde Firavun ve avanesinin diinyevi planda nasil cezalandirildigindan séz
edilmis; ancak bu cezalandirma “ates azabi” diye nitelendirilmemistir. Belli ki Okuyan’in
bu yorumu Kur'an'da “kaynar su” anlaminda kullanilan “hamim” kelimesine “Umitsizlik
iksiri” gibi son derece tuhaf bir anlam yikleyen Muhammed Esed'in keyfilikten baska
bir temeli bulunmayan mecazi yorum anlayisindan milhem gézikmektedir. Esed’in bu
yorum anlayisinin da Kadiyaniligin Lahor kolunun lideri Mevlana Muhammed Ali'den
intihal oldugu bilinmektedir. Ayrica, “atese sunulmak” tabirini “diinya hayatinda sikinti
cekmek” seklinde yorumlamanin islam tefsir tarihinde Ehl-i Siinnet, Selefiyye ve hatta
Mu'tezile'nin temsil ettigi bliyiik gelenekte de higbir mesruiyeti bulunmamakta; mamafih
bu tlr yorum &émeklerine erken dénemlerde Gulét-I Sia, daha sonra Batiniyye-
ismailiyye, ihvan-1 Safa gibi evrelerde, son dénemde ise Hint islam modernistleri ile
Kadiyanilik gibi heretik firkalarda rastianmaktadir.

Sayin Okuyan’in 40.Mi’'min 46. ayetle ilgili tekellifli ve ayni zamanda tutarsiz
yorumlari bunlarla sinirli degil kuskusuz. Zira ona gére bu ayette sozil edilen “atese
sunulmak” tabiri, Firavun ve avanesinin cektigi diger birgok psikolojik sikintinin yani
sira muhaliflerinin, yani Israilogullar’'nin iktidari ele gegirmesi nedeniyle hayatin onlar
acisindan her sabah-aksam igin adeta ates ya da yangin yerine donlsmesine isaret
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eder. Oysa Kuran'daki higbir ayette Firavun hayatta iken israilogullar’nin iktidar ele
gecirdiginden soz edilmemekte, aksine Israilogullar’nin zulimden kurtulmak ve 6zgiir-
lige kavusmak maksadiyla Hz. Musa'nin onderliginde Misirdan hurucundan, Fira-
vun’un ise ordusuyla birlikte onlari takip ettiginden ve nihayet suda bogulup gittiginden
bahsedilmektedir. Su halde, suda bogulan bu k&firler gliruhunun élip gittikten sonra,
kendi iktidarlarinin el degistirmesinden nasil sikinti duyduklari gergekten izaha muhtag
bir konudur.

Bu noktada Okuyan'in, “Firavun'un zulmii altinda ezilip horlanan
israilogullar'ni verimli/bereketli kildigimiz [Filistin-Suriye] topraklarinin dogu ve batisina
varis yaptik. Iste bdylece rabbinin Israilogullar’na vermis oldugu o giizel sdz, zor za-
manda gosterdikleri sabra karsilik bir miikéfat olarak gergeklesmis oldu. Firavun ve
adamlarina ait saraylari, binalar, baglari ve bahgeleri ise harap ettik.” mealindeki
7.Araf 137. ayetle istidlalde bulunmasi son derece yanhs ve yanilticidir. Cinki
israilogullar’nin bereketli topraklara, yani Sam ve Filistin diyarina varis kilinmasi, Hz.
Musa ve Firavun déneminde degil, bilakis Hz. Musa'nin vefatindan sonraki bir zaman
diliminde, yani israilogullarrna Yusa'nin (Yesu) énderlik ettigi zaman icerisinde gercek-
lesmistir. Kuskusuz bu tarihi gergedi Sayin Okuyan da en az bizim kadar bilmekte;
ancak burada kendi gérisiini saglam bir temele oturtmak igin, yanlis istidlalde bulun-
makta; ayrica kabir azabinin nefyi hususunda birtakim zan, iddia ve varsayimlardan
hareketle kaziyye-i muhkeme gibi sonuglara ulasmaktadir. Mesela 40.M{'min 46. ayet-
le ilgili izahatini sonlandirirken séyle demektedir:

Surasi unutulmamalidir ki Misirda veya baska Ulkelerde Firavun’un ve
adamlarinin mumyalanmis cesetleri de herhangi bir atse azabina ugra-
tilmanin izlerini tagimadan mizelerde bulunmaktadir. Eger israrla ka-
birde onlara ydnelik gergeklestirilen bedensel bir ates azabinin varligi-
na inaniliyorsa, bu mumyalanmis bedenler atesten hicbir iz tagimadi-
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gina goére herhalde kabirdeki ates azabinin bedenlere herhangi bir et-
kisinin bulunmadigini itiraftan baska care kalmamaktadir.'0

Oncelikle sunu belirtelim ki bu argiiman ancak kabirdeki azabin bedene ydne-
lik oldugu gérlstni benimseyenleri ilzam edebilir. S6z konusu azabin bedeni mi ruhi
mi oldugu meselesi bir yana, Okuyan’in Hz. Musa ile micadele eden ve sonunda suda
bogularak can veren Firavun’un tarihsel kimligi ve mumyalanmis cesedinin hangi mii-
zede sergilendigi hususundaki kesin bilgiye nasil ulastigi gercekten merak konusudur.
Ayrica, Okuyan’in bu ilging arglimani dikkate alindiginda Firavun’un cesedinde ates
izinin bulunmamasini gayet tabii karsilamak gerekir. Clnki o, suda bogularak can
vermis ve uzun stire suda kalmistir; bu ylizden cesedinde yanik izi bulunmayabilir(!)

Ote yandan, Sayin Okuyan 40.Mii'min 46. ayette gegen “atese arzolunma’nin
dinyada gerceklestigi iddiasina 43.Zuhruf 48. ayetteki ve-ehazndhim bil-azabi
le‘allehiim yercian (Ola ki yanhs tutum ve davranislarindan vazgegerler diye onlari
azaba ugrattik) ifadesini delil gostermektedir. Halbuki bu ayette sézl edilen azap, bi-
tlin mufessirlerce de ifade edildigi gibi, 7.A’raf 133. ayette bahsi gegen tufan, gekirge
salgini, sularin kana donlismesi gibi afetlerdir."

Yeri gelmisken, Okuyan'in, “Atese arz olunurlarken onlarin zilletten baslarini
one egerek gz ucuyla gizli gizli baktiklarini géreceksin. inananlar da, ‘iste asil ziyana
ugrayanlar, kiyamet giinii kendilerini ve ailelerini ziyana sokanlardir’ diyecekler. Kesin-
likle biliniz ki zalimler, devamli bir azap i¢indedir” seklinde mana verdigi ayete iliskin su
yorumunu da aktarmak gerekir:

Bu ayette islenen konu da suglularin atese sunulmalari hakkindadir. Bu
sunulma islemi, dolayli olarak bu baglikta ele aldigimiz arz ediimeyle
[Allah’a arz edilme] birlikte de distnulebilir. Clinkl buradaki arz edilme

10 Okuyan, a.g.e., s. 206.

" Mesela bkz. Eba Abdillah el-Kurtubi, el-Cami‘ i Ahkami'l-Kuran, Beyrut 2006, XIX. 57; EbQ
Hayyan el-Endeliisi, el-Bahru’-Muhit, Beyrut 1993, VII. 22; Eb{ Hafs Ibn Adil, el-Libab f7 ‘Ulimi’l-
Kitb, Beyrut 1998, XVII. 274.
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isi, cehennemliklerin, kendi yerlerini gérmeleri veya 6limleri aninda gi-
decekleri yeri manevi olarak gérmelerinin dogal sonucu olarak Hakk'a
arz esnasindaki mahcubiyetlerini gosterir.12

Mademki bu ayette s6zl edilen arz edilme hadisesi, cehennemliklerin &lim
aninda gidecekleri yeri gérmeleridir; o halde ayetin sonundaki inne'z-zalimine fi azabin
mukim ifadesinin gayet sarih delaletiyle bu arz etme ve/veya cehenemdeki yeri gérme
azab! kesintisizdir denebilir. Daha agikgasi, ff azdbin mukim ibaresi dliimle birlikte azap
veya miikafata miiteallik her seyin askiya alinmadi§ini géstermektedir. Biitlin bunlarin
yaninda, 42.50ra 45. ayette gegen yu'raddne filline “azaba arz edilme” ya da “azabi
gbsterme” manasi verirken 40.M{'min 46. ayetteki ayni lafza sikinti, keder, Gizlintii gibi
anlamlar yiiklemek de pek tutarli olmasa gerektir. Ote yandan, Okuyan’in Nuh 71/25.
ayetteki fe-udhilii néren ibaresini, “Onlar atese girecekler’ manasina hamletmesi de
keyfi bir anlam takdiri gibi gdziikmektedir. Clinkii bu ayet, atese sokulmanin boguima
hadisesini miteakiben gergeklestigini bildirmektedir. Bu sebeple, ayette szl edilen
“atese sokulma’yi uhrevi azaba hamletmek pek mimkiin degildir. Aksi halde fe-udhili
lafzinin basindaki f4 harfi biisbitln islevsizlesir. Ayrica, bu ibareyi Sayin okuyan gibi
yorumlamak, lafzin zahiri manasini delilsiz olarak terk etmek anlamina gelir.

Kabirde Odiil/Miikafat Meselesi

Sayin Okuyan'a gore 6len kisi kabirde ya da berzah aleminde azap gérmeye-
cedi gibi milkafata da nail olmayacaktir. Halbuki 3.Al-i imran 169 ve 22.Hacc 58. ayet-
ler bunun aksini sdylemektedir. Clinkii Al-i Imran 169. ayette mealen, “Allah yolunda
oldirilenleri sakin 6li zannetme! Onlar 6l degil, diridirler ve simdi hepsi rablerinin
nezdinde nimetlere nail olmakta, Allah’in kendilerine lutfettigi mikafatin seving ve mut-
lulugunu yasamaktadirlar.” buyurulmaktadir. Ayrica, 2.Bakara 154. ayette, Allah yolun-
da can verenlerin 6li degil, hayat sahibi olduklari ve fakat bunun biz insanlarca idrak
edilemedigi bildirilmektedir. 22.Hacc 58. ayette ise siimme gutilii ev matd ibaresinden

12 Okuyan, a.g.e., s. 342.
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de anlasilacag gibi, sadece Allah yolunda hicret edip éldirilenlerin degil normal yollar-
la élenlerin de ayni sekilde mikéafatlandirilacaklari belirtiimektedir.

Biitin bu ayetlere ragmen 6lim ile uhrevi dirilis arasinda her seyin askiya
alindigini séylemek pek isabetli olmasa gerektir. Boyle iken Sayin Okuyan aksi yondeki
gorustnd, “berzah alemindeki bu riziklandirmay! iddia edenler bu riziklarin hangi mad-
deler oldugunu ifade etmiyorlar. Halbuki cennette ne ile riziklandirilacagl Kuran'da
ifade edilmektedir’ seklinde gerekgelendirmektedir.

Oncelikle sunu belirtmek gerekir ki rizik kavrami sadece ekmek-as anlamina
gelmez. Bilakis, Allah’in insanogluna bahsettigi maddi ve manevi her tirlii nimet riziktir.
Bu itibarla, kabir alemindeki mutluluk ve huzur hali de bir niziktir. Kaldi ki gerek cennet-
teki nimetler gerekse cehennemdeki azap tirleriyle ilgili ifadeler, bu dlinyada delalet
ettikleri seylerle 6zdeslestirilemez. Clnkii Allah 13.Ra'd 35. ayetteki meselii’l-
cennetilleti vuide’l-muttekin ifadesiyle, “Muttakilere vaad edilen cennetin misali sdyle-
dir" buyurmakta, Mu'tezili mifessir Zemahseri de bu ifadeyi, temsilen lima gabe ‘anné
bimé niisahiduhd, yani “Allah, idrak alanimiz disinda kalan seyleri tecriibe dinyamiz-
daki seylere benzetme yoluyla anlatiyor” seklinde izah etmistir.'®

Diger taraftan, bazi ayetlerde cehennemliklerin yiyecekleri arasinda sayilan
dari* ve zakkim gibi seylerin de yine Arap toplumunun tecriibe diinyasinda su veya bu
sekilde bir karsiligi bulunan nesnelere benzetildigi bir gergektir. Nitekim bazi mifessir-
lere gore zakkum Mekke ile Yemen arasindaki bdlgede yetisen bir agag olup tomurcuk-
lari “seytanlarin baglarl” (ru‘Gsi’s-seyétin) diye nitelendirilir.* Haslili, velldhi yerzugu
men yeséu bi-§ayri hisab buyuran Allah, miimin kulunu diledigi yer ve zamanda diledigi
gibi miikafatlandirir. Oliim ile uhrevi dirilis arasini paranteze alarak bu ilaht miikafata
sinir koymanin zan ve tahminden baska bir mesnedi yoktur.

13 Bkz. EbU'-K&sim ez-Zemahseri, el-Kessaf ‘an Hakaiki’t-Tenzil, Beyrut 1977, Il. 362.
# Bkz. Ebil-Ferec ibnii'l-Cevzi, Zadiil-Mesir, Beyrut 1987, VII. 62.
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Sayin Okuyan, kabirdeki sorgulamanin ¢ok basit oldugunu ve yine kabir aza-
bina sebep olan hatalarin da hadislerde basit hatalar olarak zikredildigini, oysa bu
baglamda daha blyik glnahlarin hi¢ bahsi ge¢medigini, dolayisiyla gerek kabirdeki
sorgulamanin gerekse ilgili rivayetlerin ash olmadigini belirtmektedir.

ik bakista, kabirdeki sorgulamayla ilgili bildik muhtevanin basit oldugu ve hat-
ta karikatristik bir tarafinin bulundugu ileri surdlebilir. Clnki her seyden 6nce kabir
suallerinin siradan bir miimine bile sorulmasi zaid denebilecek tirden sorular oldugu
aciktir. Diger taraftan kul hakkiyla 6lmek, yalan sdylemek, zina etmek, faiz yemek gibi
biylk glinahlardan sorguya ¢ekilmek ve bu tir giinahlar sebebiyle kabirde azaba
mahk{m edilmek dururken, bazi hadislerde, bevletme esnasinda Uzerine idrar sigrat-
manin s6z konusu azaba sebep oldugunun belirtimesi ilk bakista tuhaf gdziikmektedir.
Ancak Hz. Peygamber'in gerek teblig-tebyin gerekse tergib-terhib hususunda muhata-
bin durumunu dikkate aldigi da bir gercektir. Bu agidan bakildiginda, idrar sigratma ile
kabir azabi arasindaki iliski makul bir anlam bir kazanir. Ayrica bu hususu, “Basit de-
nebilecek bu tiir hatalara kabir azabi terettiip ettigine gére blylk hatalara haydi haydi
terettlip eder” seklinde anlamak da mimkind(ir.

Sayin Okuyan, kabir azabini nefyetme baglaminda “Eger kabir azabi varsa ilk
insanlarin yasadigi dénemde 6lip o giinden itibaren kabir azabina carptirilanlar ile
kabir azabini hak ettikleri halde kiyamet esnasinda élip bu azaptan kurtulanlar arasin-
da ¢ok buytk bir farklilik, dolayisiyla adaletsizlik s6z konusudur” seklinde ifade edilebi-
lecek bir tez ileri stirmektedir. Bu teze gdre bdyle bir adaletsizlik Allah’'in adaletine ters
dUstigu icin kabirde azap diye bir sey yoktur.

Hemen belirtelim ki Okuyan Ozellikle 40.Mi'min 46. ayette gegen “sabah-
aksam” tabirini kabirle ilislendirmeyip bunun israrla diinyadaki zaman oélgitiyle ilgili
oldugunu sdylemesine karsilik, burada kabirde kalis stresiyle ilgili olarak diinyevi za-
man birimini esas almasi gergekten dlsiindiricldir. Ayrica 6limi miteakiben yeni ve
farkli bir aleme intikal séz konusu olduguna gére o alemde bildik zaman dlgltinin
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gecerli olmamasi kuvvetle muhtemeldir. Dolayisiyla bu yeni dlemdeki hayat middetiyle
ilgili olarak, “ha bir saniye ha bir milyar yil” demek mimkiindur.

Velevki kabir ya da berzah &leminde diinyevi zaman birimleri gegerlidir ve bu
durumda sézgelimi Hz. Adem’in oglu Kabil 8diigii giinden kiyamete kadar kabir azabi
cekerken kiyamet esnasinda 6len bir kafir bu azaptan kurtulmustur. Okuyan’a gére bu
cok blyik bir adaletsizliktir. E§er bu adaletsizlikse, bu tirden daha birgok adaletsizlik
orneginden soz etmek mimkiindir. Mesela, bugtin bir gocugun misliman bir gevrede
dinyaya gelmesine karsilik baska bir cocugun Hiristiyan veya Budist bir gevrede diin-
yaya gelmis olmasi da benzer bir adaletsizlik degil midir? Keza bir insanin hayat boyu
fakirlikle bogusan bir ebeveynden diinyaya gelmesine karsilik, baska bir gocugun son
derece varlikli bir ailede gézlerini diinyaya agmasi bir adaletsizlik degil midir? Yine bir
insanin genetik yolla tevarts ettigi kronik bir hastalikla émir boyu bogusmasina rag-
men bir digerinin hi¢ boyle bir hastalikla tanismamasi da benzer bir adaletsizlik degil
midir? Dogrusu, bunlarin higbiri adaletsizlik degildir. Bilakis biitin bunlar dlinya (zerin-
de kurulan ve 2.Bakara 155. ayette de isaret edildigi gibi, mihnet ve mesakkat yoni
agir basan imtihan dlizeneginin birer cilvesidir. Burada kotilik, ilahi adalet ve imtihan
bahsini agmak yersizdir; ancak su kadarini séylemek gerekir ki yukarida zikredilen
adaletsizlik(!) 6rneklerinde ilahi adalet ve adil hiikkmiin tecelli edeceginde kusku bulun-
madi§i gibi ayni adaletin kabirdeki azap konusunda da tecelli edecegi stphesizdir.
Clnki Allah bizzat kendi beyaniyla kullarina zerre kadar bile haksizlik etmeyecektir;
ancak bu blyik adaletin tecelli keyfiyeti O'nun bilgisi dahilindedir.

Bu bahsi sonlandirirken 6nemli bir hususa daha isaret etmekte fayda var. Sa-
yin Okuyan bir yandan “Kur'an’in hicbir yerinde kabirde mikafat ve azaptan bahsedil-
mez” derken, bir yandan da insanlar sorgulanmadan, bilgilendiriimeden azap ve miika-
fatin s6z konusu olmadigini belirtir. Bu argiimana gére insanin mifakatlandirimasi
velveya azaba carptiriimasi bilgilendirimeye baglidir. Oysa Taha 20/124. ayet Oku-
yan'in bu argiimanini giritmektedir. Clnkii bu ayette, Allah’t anmaktan, O’nun emir ve
yasaklarina uymaktan sarfi nazar eden kimselerin gok sikintili bir hayata mahkum
edilecek olmasinin yaninda kiyamet giinii de kor olarak hasredilecekleri bildirilmekte-
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dir. Mademki sorgulama ve bilgilendirme olmaksizin miikafat ve azap séz konusu de-
§ildir; o halde ayette sozii edilen kimselerin kiyamet giini kor olarak hasredilmesinin
sebebi nedir? Benzer sekilde, Saffat 37/18. ayette, misriklerin kiyamet giinii hor ve
hakir olarak diriltilecekleri bildiriimektedir? Hesaba ¢gekmeden ve bilgilendirmeden miis-
rikleri hor ve hakir olarak diriltmenin gerekgesi nedir? Sayin Okuyan'in argiimanina
gére bu dlipediiz bir adaletsizlik degil midir? Bizce kesinlikle degildir. Clinkli azap da
mikafat da uhrevi azaptan énce verilir. Bunun mahalli de -vallahu a’'lem- berzah ya da
kabirdir.

Kabir Azabiyla ilgili Hadislere Yonelik Elestirinin Elestirisi

Sayin Okuyan, kabir azabiyla ilgili hadislerin timini en iyimser ifadeyle sih-
hatsiz saymaktadir. Oysa bu hadislerin hemen tamami Kiitiib-i Sitte’de yer almaktadir.
Bizce kabirde azap ve mukafatla ilgili onca hadisi bir ¢irpida yok saymak gercekten ¢ok
biylk bir cesaretin ifadesidir. Belli ki Okuyan'a gére onca hadisin, onca ravinin ve yine
onca milfessir ve miitekellimin bu konuda séylediklerinin higbir kiymet-i harbiyesi yok-
tur.

Bu mesele bir tarafa, Sayin Okuyan kimi hadisleri yanlis yorumlamaktadir.
Mesela, Hz. Peygamberin, “Cenaze insanlarin omuzunda tasinirken o kisi eger
salihlerden ise, ‘Beni ¢abuk gotlrln, beni ¢abuk gotirin’ der. Eger salih bir kimse
degilse, ‘Eyvah! Bunlar beni nereye gétiiriiyor!” der ve o esnada feryadini -insanlar
harig- bltlin varliklar duyar. Eger o feryadi insanlar duysaydi hepsi dlstip bayilirdi”
(Buhari, “Cenaiz” 53, 91) seklindeki hadisle ilgili olarak, “isin enteresan tarafi mademki
bu sesi cenazeyi taslyanlar ya da etrafta bulunan insanlar bile duyamiyorlar, o takdirde
0lU kisinin, ‘Eyvah bunlar beni nereye gotlrlyor?!" demesinin ne anlami var” seklinde
bir elestiride bulunmaktadir.'® Ancak bu elestirinin basit ve hatta yersiz oldugu agiktrr.
Clinkii s6z konusu hadis, 6l kimsenin sesinin veya feryadinin yasayan insanlar tara-
findan duyulup duyulmamasi meselesiyle ilgili degildir. Dahasi bu hadis, élen kimsenin
iyi ve kot amellerine gore karsilasacagi akibet hakkinda bir fikir vermeye yoneliktir.

15 Okuyan, a.g.e., s. 285.
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Eger 61U kisinin sdyledigi s6zii yasayan insanlarin duymamasi anlamsiz ve dolayisiyla
bahis konusu hadis de manasiz ise, o takdirde, “Onlardan birine 6lim gelip ¢attigi
zaman, ‘Rabbim! Beni diinyaya geri génder(in] de, geride biraktigim dinyada glizel
isler yapayim’' der.” [23.MU’'min(in 99] mealindeki ayet de -hasa- anlamsizdir. Clnki
bugiine degin, 6len herhangi bir kafirin boyle bir séz sdyledigini duyup isiten kimse
olmamistir.

Sayin Okuyan, Enes b. Malik'ten gelen bir hadiste, “Ké&fir ve miinafigin bagina
kabirde demir gubukla vurulur” seklinde 6zetlenebilecek bir ifadeye yer verilmesini de
sOyle elestirmektedir:

Melekler, demir gubuklari nereden buluyorlar? Demiri insanlar buldu-
guna ve bu bulus da ilk insanlara gére sonraki dénemlerde gerceklesti-
rildigine gdre acaba demirin bulunmadigi dénemlerde meleklerin elleri-
ne neler aldigi da merak konusudur.

Bu alayci ve ayni zamanda komik elestiriye, misilleme tarzinda bir elestiriyle
sOyle cevap verilebilir: Melekler o demir gubuklari, 22.Hacc 21. ayette sdzl edilen
“demir topuz” deposundan veya 76.Dehr 4. ayette bahsi gecen “zincir ve demir bukag!”
fabrikasindan(!) tedarik ediyorlar.

Sonug

insanoglunun varlik seriiveninin énce ruhlar alemi, sonra diinya alemi, ardin-
dan berzah alemi ve nihayet ahiret alemi olmak (izere dort etaptan olustugu séylenebi-
lir. Olim bu diinyadan berzah alemine intikal vesilesidir. Oliimle birlikte ruhlar beden-
den ayrilsa da insanoglu benligini kaybetmemektedir. Daha agikcasli, her ne kadar
olimle birlikte bedenler ¢lrlylp topraga karigsalar da insanoglunun ruhsal kimligi
varligini ve kendi farkindaligini sirdirmektedir. Nitekim uyku hali de bunun bir isareti-
dir. Zira 39.Ziimer 42. ayette, “Allah 6lmeyenlerin ruhlarini da élenler gibi uykuda alir”;

16 Okuyan, a.g.e., s. 275.
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6.En'am 60.ayette ise, “Sizi geceleyin éldiren [tipki 6lim gibi uyutan] O'dur” buyrul-
maktadir.

Bu son ayette Allah uykuyu 6lim olarak tesmiye etmistir. Su halde uyku ile
6lim arasinda bir hisimlik bulundugu séylenebilir. Hatta “uyku élimun provasidir” bile
denebilir. Sikintili bir rilyadan dolayr uykudaki insanin dudaklari ugukladigina gére,
6lim sonrasinda da kabir ve berzah aleminde de ruhsal anlamda uguklamalar olmasi
gayet mimkiin ve makuldir. Sonug olarak, kabir ve berzah insanoglu i¢in bitin her
seyin askiya alindigi bir fetret degil, bilakis bu diinyadaki hayatin iyi veya kétii sonugla-
rinin gorilecegi bir alemdir. Bu intikal &lemindeki azap ve miikafat ise ruhsal olmakla
birlikte bedensel gibi hissedilecektir. Valldhu alem.
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Ars. Gor. Hadiye UNSAL & Aynur YILDIZ

Mustafa Oztiirk, Tefsirde Ehl-i Siinnet & Sia Polemikleri, Ankara Okulu
Yayinlari, Ankara 2009, 358 s., (ISBN978-9944-162-18-0).

Ulkemizde, Ehl-i Siinnet ve Sia hakkinda son yillarda ok sayida arastirma yapil-
mig olmakla birlikte, bu iki distince ekolintin birbirleriyle mukayeseli sekilde bitin yonleriy-
le ele alindigini sdylemek mimkin gbzikmemektedir. Bu yizden tanitmaya calistigimiz
eser birkag yonden kendi alaninda ilk olma ¢zelligine sahiptir. Elimizdeki bu eserin belki de
en dnemli 6zelligi imamet, ismet, Ehl-i Beyt, takiyye, bedd, rec’at gibi siyasi-kelami igerikli
konular ile mut'a nikahi ve abdestte ayaklari mesh gibi fikih igerikli konularin Ehl-i Siinnet
ve Sia kaynaklarina dayali olarak, karsilastirmali bir yaklagimla ele alinmasidir. Eserin bir
diger 6nemli 6zelligi ise yazarin, bu iki mezhebin birbirlerine iligkin genellemelerinden kagi-
narak mimkiin oldugunca objektif bir tutum sergilemesidir.

Bilindigi tizere Ehl-i Siinnet ve Sia, islam diisiince tarihinin erken dénemlerinde
ortaya ¢gikarak glinimze kadar varliklarini devam ettiren iki dnemli dlisiince ekoliddr. Her
iki ekol de savunduklar gorsleri, ortaya koyduklari edebiyatlari, yetistirdikleri ilim adamlari
ve en O6nemlisi sergiledikleri siyasi tutumlariyla tarihi sireg igerisinde kendilerine ait birer
kltdrel yapi Uretmislerdir. Bu gun itibariyle her iki ekol cok zengin bir tarihi ve kultlirel mira-
sa sahip bulunmaktadir.

Kisaca Ehl-i Stinnet kendisini Hz. Peygamber ile ashabin dinin temel konularinda
takip ettikleri yolu benimseyenlerin mezhebi olarak tanimlamaktadir. Sia ise Hz. Muham-
med'in vefatindan sonra Ali b. Ebi Talib’in nas ve tayinle imam oldugunu savunan ve ima-
metin  kiyamete kadar Ali-Fatima soyundan gelenlerin hakki olduguna inanan
muslimanlarin ortak adidir. Her iki ekol de semsiye kavram olarak nitelendiriimektedir.
Clnkl zaman igerisinde her iki distince ekoll kirimalara ve dénlisiimlere ugramis, kendi
iginde bélinmeler yasamistir. Dolayisiyla yekviicut bir Stnnilikten veya Siflikten séz etmek
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mimkiin degildir. Bu ylizden yazar gerektigi yerlerde ilgili farkliliklara dikkat gekmektedir.
Teolojik diizeyde islam’in birbirine muhalif bu iki farkli yorumu tarih boyunca birbirini nak-
zetmeye calismistir. Yazarin ifadesiyle, Ehl-i Siinnet ve imamiyye Siasi arasindaki iligki
baslangigtan itibaren bir tiir iktidar-muhalefet iligkisi oldugu igin, bu iki mezhebin diyalektik
etki-tepki vasatinda ortaklasa Urettikleri kiiltir kelimenin tam anlamiyla siyasi gerginlik ve
husumetten beslenen bir ihtilaf kiiltiri olmustur (s. 9).

Bu eserde ele alinan konular sliphesiz gok farkli alanlari ilgilendirmektedir. Ehl-i
Siinnet ve Sia arasindaki ihtilafli konular tefsir, mezhepler tarihi, kelam, hadis ve fikih gibi
cok genis yelpazeden degerlendirilmektedir. Tefsir Anabilim Dal’'nda galismalarini yirliten
yazar, eserin tefsirle olan ilgisini soyle ifade etmektedir: “Klasik tefsir literatliriine yansiyan
polemikler basta imamet olmak Uzere ismet, Ehl-i Beyt, takiyye, bedd, rec’at gibi siyasi-
kelami igerikli konular ile mut'a nikahi ve abdestte ayaklari mesh gibi birkag fikhi ihtilafla
ilgilidir. Ne var ki Kur'an 6zellikle imamet, ismet, beda, rec’at gibi meselelerden hi¢ s6z
etmemektedir. Dolayisiyla bu meselelerin higbiri tefsirin konusu degildir. Ancak Kur'an tim
muslimanlar nazarinda en temel mesruiyet kaynagi oldugu icin, her tirli dini-mezhebi
goris bir sekilde Kuran’la iligkilendirilmis, dolayisiyla biitiin bu meseleler tefsir kitaplarinda
kendisine yer edinmistir. Diger bir deyisle, temelde kelam ve mezhepler tarihiyle ilgili arag-
tirmalara mevzu teskil eden imamet, ismet, beda, rec’at, takiyye gibi meselelere dair tar-
tismalarin blylk 6lgiide naslar Uzerinden yirltliimesi ister istemez miifessirleri de ilgilen-
dirmis ve bdylece s6z konusu meselelerin tamami tefsir alanina girmistir” (s. 12).

Eserin birinci béliimii “Siyasi ve Kelami igerikli Polemikler” Gist basligini tagimak-
tadir. Bu bolimde Sia'nin imamet, ismet, beda, takiyye, Ehl-i Beyt gibi esaslarini ele alan
yazar, “imamet” bagligi altinda Sif imamet nazariyesinin gérislerini ve Hz. Ali eksenli ima-
met nazariyesinin temellendirildigi naslari arglimanlariyla ortaya koymaktadir (s. 15-28).
Ardindan Sia’ya karsit tavir olarak Ehl-i Stinnet'in, Hz. Eb( Bekr'in hilafetini Kur'anla temel-
lendirmeye galisti§ini kaydetmektedir. Sia’nin imamet anlayisini naslarla temellendirmesine
karsin Ehl-i Siinnetin de bu konuda Sia’dan asagi kalir bir yani olmadidini vurgulamaktadir
(s. 28-37).

Yazar “ismet” bagligi altinda Sia'nin ismet nazariyesiyle ilgili olarak éne siirdiigii
akli ve nakli istidlalleri elestirel bir dille ele almakta ve masum imam nazariyesinin Sia’nin
imametle ilgili temel iddialarini hakli ¢ikarma gabasinin bir Grind oldugunu belirtmektedir.
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Bu meyanda Ehl-i Slinnet camiasinda makes bulan peygamberlerle ilgili ismet nazariyesi-
nin bile Kur'an’la temellendirilecek bir keyfiyete sahip olmadigini kaydetmektedir (s. 39-69).

Allah’in belli bir sekilde vuku bulacadini bildirdigi bir olayin sonradan farkli bir se-
kilde gerceklesmesini ifade eden “Beda” basligi altinda Sii dlislince tarihinde beda telakki-
sinin kdkenleri, imamiyye Sias'nda genel kabul géren beda telakkisi hakkinda bilgi vermek-
te ve Si--imamf alimlere gére bedanin akla degil nakle dayanan bir konu oldugunu kaydet-
mektedir (s. 83). Beda ile nesh hakkindaki iliski ya da iligkisizlik meselesi ve bedaya mes-
net gosterilen naslar hakkinda da bilgi veren yazar, bu baglamda Ehl-i Siinnet alimlerinin
beda-nesh 6zdesligini reddettiklerini ve bu ikisi arasinda belirgin bir fark oldugunu vurgula-
maktadir (s. 96).

Eseri 6nemli kilan bir diger dzellik genel kabul gdren bazi bilgilerin yanlis oldugu-
nu ortaya koymasidir. Sézgelimi “Rec’at” basligi altinda ele alinan rec’at inancinin muhte-
mel kdkenleri ve tarihgesi bu kabildendir. Burada yazar ibn Sebe'den ziyade rec’at inanci-
nin Sii Keysaniyye gruplari arasinda dillendirildigine iligkin bir goriis beyan etmektedir (s.
105). Sit gelenekte Us(lilik diisiincesinin hakim olmasiyla birlikte rec’atin kavramsal igerigi-
nin bir takim tevillerle makullestiriimeye calisildigini ifade etmektedir. Son dénemde ise
birgok Sii alim rec’at inancina pek sahip gikmamis veya en azindan hararetle savunmak
gibi bir tavir takinmamistir (s. 108). Ote yandan yazar Sia'daki rec’at inancinin derin bir
travmanin izlerini tagidigina dikkat cekmektedir. Bu travma &zellikle Emeviler ve Abbasi-
ler'in iktidar donemlerinde imamlar ve taraflarinin baski altinda tutulup zulme ugratiima
stirecinde olugsmustur. Belli ki magduriyet psikolojisi Siflerde hem bir Gimit ve teselli arayisi-
na hem de bir révans alma hirsina yol agmis ve nihayet bu patalojik hal mehdi ve rec’at gibi
fikirlerle disa vurmustur (s. 111). Ayrica yazar Sia'nin rec’ate delil gésterdigi ayetlerin higbi-
rinin uzaktan yakindan bu konuyla ilgisinin olmadigini belirtmektedir (s. 114-117).

“Takiyye” basligi altinda Si--imami gelenekte takiyye anlayisinin tesekkiil stireci-
ne, takiyyenin Kur'an ve slinnetle temellendiriimesine, takiyyeye mesnet gosterilen ayetle-
rin Sit ve Siinnf yorumlarina degdinen yazar, imamiyye Sias’nin takiyye anlayisinin Ehl-i
Siinnet tarafindan elestirildigini su ifadelerle izah eder: “Daha agik¢asi, Sii-imamf rivayet
klltiriinde takiyyenin Ozellikle can tehlikesinin bas gdsterdigi durumlarda bagvurulan bir
ruhsat olmanin dtesinde muhalif addedilen herkes karsisinda gergek inancin gizlenmesi
gerektigine iliskin bir ser'T vecibe olarak tavsif ve tarif edilmesi Siinnilerce secaatten yok-

275



Hadiye UNSAL-Aynur YILDIZ

sunluk yahut ikiyizlilikle esdeger bir dini-ahlaki zaaf olarak degerlendirilmistir.”(s. 119).
Yazar bu meyanda imamiyye Sias’'na haksizlik yapildigini belirtmektedir. Clinkii Emeviler
ve Abbasilerin hikiim siirdiikleri ddnemlerde siki takibata ugramis olmalari imamiyye Sia-
s’'nin takiyyeye boyle bir anlam ve islev yiiklemelerinde belirleyici olmustur. Sonug olarak,
takiyye konusunda birtakim genellemeler ve basmakalip yargilarla Sia’yi mahkim etmek
yerine bu konuda onlari anlamaya calismak gerekir. Kaldi ki takiyye bugiin islami kaygilar
tasiyan hemen her Slnni msliimanin pratik yasaminda da muhtelif sekillerde tezahir
eden bir olgudur (s. 144-146).

Siyasi ve kelam igerikli konularin sonuncusu Ehl-i Beyt ile ilgilidir. Yazar bu baslik
altinda 6nce Ehl-i Beyt kavrami hakkinda etraflica bilgi verir ardindan Ehl-i Beyt tartismasi-
nin temelini olusturan “Ey Ehl-i Beyt! Allah sizden her tlirlii manevi kiri (rics) gidermek ve
bdylece sizi tertemiz kilmak ister” mealindeki 33.Ahzab 33. ayetin Sii ve Sinni yorumlarini
kaydeder (s. 151-168). Ehl-i Beyt terkibinin hem Al-i Ab&’y1 hem de Hz. Peygamber'in esle-
rini kapsadigini belirten yazar, Sia’nin Hz. Peygamber'in eslerini Ehl-i Beytin diginda bi-
rakmaya galismasini elestirir (s. 169).

Yazar, “Kur'an Tarihi, Kiraat ve Fiird-1 Fikihla ilgili Polemikler” ana baslikli ikinci
béllimde ise Ehli Siinnet ve Sia arasinda vuku bulan tefsir ve fikih hususiyetli tartismalari
ele almaktadir. Bélim kendi igerisinde “Kur'an ve Tahrif’, “Hz. Ali ve Fatima Mushaflar!”,
“Kiraat”, “Ahruf-i Seb’a”, “Mut'a Nikahi” ve “Abdestte Ayaklari Mesh Meselesi” seklinde alti
ana bashga bolinmektedir. Yazar ilk bolimde oldugu gibi ikinci bdlimde de her bir baghg
karsilagtirmali olarak ele almaktadir.

ikinci béliimin ilk baghgi olan “Kur'an ve Tahrif'te yazar, Ehli Siinnet alimlerinin
Sia'yl “Kuran’in muharref oldugu” iddiasina sahip ¢ikmakla suglamalarini ve Sia'nin bu
iddiaya yonelik cevaplarini ele almaktadir. Yazar, Sia’'daki tahrif inancina mesnet olarak
gosterilen ilk kaynaklarin Gulat-1 Sia mensuplarinca telif edildigini belirterek Ehl-i Stinnet'in
bu konudaki genellemesinin yersizligini vurgulamakta ve aslinda bircok Sif alimin bu yargiyi
reddettigini belirtmektedir. Clnkl onlar da Kur'an hakkinda olasi bir tahrif iddiasina sahip
cikildiginda, Kur'an'daki hicbir ayete giivenilemeyecegini ve dolayisiyla Kur'an’in hlccet
olma vasfini yitirecegini kabul etmektedirler (s. 187). iki taraf arasindaki tahrif polemiginin
tam bu noktasinda yazar, Ehli Stinnet alimlerinin tahrif olarak nitelendirdigi Sit kaynaklarda-
ki mevcut rivayet malzemesini kendi blinyesinde nesih teorisiyle izah etmelerini bir ironi
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olarak degerlendirmektedir. Ona gére Siinni ulema bu tutumlariyla bindikleri dali kesmek-
tedir. Bu bakimdan yazara gore bircok problemli rivayetlerle dolu Kur'an tarihinin bastan
yazilmasi ve Sia'nin Kuran tahrifine inandi§i tarzinda bir genellemede bulunulmamasi
gerekmektedir (s. 203-204).

Yazar “Hz. Ali ve Fatima Mushafi” bash§i altinda, Stinnf otoritenin resmi mushafi
olan Hz. Osman mushafina karsi, Sia'nin varligina inandigi Hz. Ali ve Fatima mushaflarinin
varligini, niteligini ve mevsukiyetini tartismistir. Yazar, konuya “Mushaf” teriminin tanimi ve
Kuran tarihinde zikredilen 6zel Mushaflari tanitarak baslar. Burada yazar Hz. Ali'nin hilafet
tartismalarinda kendisine haksizlik yapildigini diisiinerek, cekildigi uzlette kendince bu
haksizliga karsi tepkisini bir Mushaf cem ederek gdsterdigini belirtir. (s. 213).

Yazar ayni baghigin diger kismini olusturan Fatima Mushafi konusunda da bazi
Sia taraftarlarinin Hz. Fatima'ya, Cebrail'in i¢inde higbir emir-nehiy igermeyen ve yalnizca
gayba iliskin beyanatlardan olusan sozler aktardigi iddialarini glindeme getirir. Ona gore
Sia, Hz. Peygamber'in kizi, Hasan ve Hlseyin'in annesi ve diger imamlarin soyunun kendi-
sinden yiridigi bu ylice sahsiyete, kendisine vahiy indirilen kutsal bir kisilik atfetmektedir
(s. 220). Yazar ayni konu baglaminda Sia nezdinde ilahi ilham ve vahye muhatap oldugu
ileri stirlilen sahsiyetlerin niblivvetle iligkisini dile getirirken; Stinni tasavvuf diinyasinda da
bu tarz bir inancin varligina dikkat gekerek bir bakima Sia’y1 bu konuda elestiren Ehli Siin-
net'in kendi biinyesindeki celiskiyi ortaya koymayi amaglamaktadir.

Ehli Stinnet ve Sia arasinda polemige neden olan bir diger konu “Kiraat Mesele-
si"dir. Yazar, Ehli Stnnet'in kiraatler konusunda bir dogmatiklestirme ¢abasinda oldugunu
belirterek, ibn Miicahid'in yedili kiraat tasnifinin miitevatir kabul edilmesini de ayni ¢abanin
tezah(irli olarak gérmektedir. Sia’ya gore kiraatlerle ilgili mevcut Stinni anlayisin saglam bir
temeli yoktur. Yazar Sia'nin, kiraat senetlerinin literatiirdeki yerlesik mitevatir tanimiyla
ortsmedidi ve dolayisiyla bu senetlerin gercekte haber-i vahid olarak nitelendirimesi ge-
rektigi seklindeki gorlistini isabetli bulur. Bununla birlikte yazara gére Sia’nin Asim kiraatini
tercih etmesinde, bu kiraatin senedinin Eb( Abdirrahman es-Siilemi vasitasiyla Hz. Ali'ye
dayanmasi belirleyici rol oynar (s. 249).

Yazar kiraatler meselesinin hemen ardindan bir bakima bu konunun devami nite-
ligindeki “Ahruf-i Seb’a” meselesine deginir. Stinni gevrede birbirinden gok farkli gorlislere
konu olan bu mesele, kiraatler konusundaki liberal gériisti hasebiyle Sia tarafinda gok kritik
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bir yel isgal etmemektedir. Fakat yazarin sonugta ifade ettigi lizere Sii gelenekte ahruf-i
seb’a konusundaki h&kim anlayis, konuyla ilgili rivayetlerin mevsukiyetini sorgulamak sek-
linde degil, Siinnilerin sahih kiraat anlayisina yonelik bir tepki olarak sekillenmektedir (s.
272).

Yazar Ehli Sinnet ve Sia’nin fikhi alandaki kadim tartismalarinin basinda gelen
“Mut'a Nikéhi” konusuna, bu nikéhin tarihgesini ve mahiyetini agiklamak suretiyle baglar.
Araplarin eski bir nikah cesidi olan mut'a, Ehli Stinnet nazarinda, sreli yapiimasi, zinaya
kapi aralamasi ve higbir hukuki hak dogurmamasi sebebiyle fasit bir nikah tlirli saylimakta-
dir. Fakat Sia mut'a nikahini icab ve kabul sartlariyla muteber sayarak fikih igerisindeki
yerini belirlemektedir. Ayrica Sia, 4.Nisa 24. ayetini ve bu ayeti agiklayan bazi sahabe ve
tabiin mufessirlerinin rivayetlerini de temel arglimanlari olarak gdstermektedir. Yazar,
Sia'nin gosterdigi bitiin bu delilleri muteber kabul ederek ayetin mut'a nikahina hamledil-
mesini uygun gdérmektedir. Buna ek olarak Stnni mifessirlerin mezkdr ayeti delil olarak
kabul etmemelerinin nedenini, hicri ikinci asirda cumhur ulemanin mut'a nikéhi konusunda-
ki icmasi olarak gostermektedir. Sonug bdllimiinde genel olarak arglimanlari degerlendiren
yazar, Sia’nin yaklagimini daha isabetli bularak mutanin Peygamber zamaninda degil,
kesin olarak Hz. Omer zamaninda yasaklandigini belirtmektedir. Yazar, Hz. Omer'in
mut'ayl zaman icinde toplumsal gelismelere kosut olarak farklilasan bir ahlak anlayisiyla
yasakladigini zikrederek, Sia’nin Hz. Omer konusundaki elestirilerine katilmadigini ortaya
koymaktadir (s. 273-308).

Yazar eserin son kisminda “Abdestte Ayaklari Mesh Meselesi’ni glindeme getir-
mektedir. iki ekol arasindaki mesh meselesi, 5.Maide 6. ayette gegen erciil kelimesine
iliskin farkli kiraat anlayisindan kaynaklanmakta ve Ehli Siinnet ile Sia arasindaki fikhi
tartismalardan birini olugturmaktadir. Yazar dnce hikmin kaynagini teskil eden 4.Nisé 43.
ve 5.Maide 6. ayetlerin sebeb-i nlizulleri hakkindaki tartismalara deginir ve bu tartismanin
Kuran'in cem’i ve tertibi nedeniyle ortaya ciktigini belirtir. Ardindan 5.Maide 6. ayetteki
erciil kelimesinin kiraat ve rivayet ihtilaflarina deginir (s. 322-327). Yazara gére abdest
ayeti hem ayaklari yilkama hem de mesh etme ihtimallerini tagimaktadir. Buradaki ihtimalle-
ri tayin etmek ise slinnete birakilmaktadir. Abdestin keyfiyetiyle ilgili rivayetlerin gogunda
Hz. Peygamber'in ayaklarini yikadigi bildirilmektedir. Buna mukabil ayaklarini mesh ettigine
iliskin rivayetler de g6z ardi edilebilecek nitelikte degildir. Ona gdre bu durum Hz. Peygam-
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ber’in kimi zaman ayaklarini yikadigi kimi zaman da mesh etti§i seklinde agiklanabilir.
Ancak Kur'an'daki ayetin s6z dizimine gére farz olan, ayaklarin mesh edilmesidir. Béylece
yazar Sii alimlerin kiraat tercihini benimseyerek Ehli Stinnet kanadindan ayrilmaktadir (s.
333-334).

Bitlin bunlarin yani sira eserin sonunda Sinni ve Sif ulemanin bu alandaki birgok
calismasini kapsayan bir bibliyografya ve kullanimi kolaylastiran bir dizin bulunmaktadir.
Her birinin (izerine birgok miistakil eser telif edilmis birbirinden farkli on iki konuyu muhtevi
bu eser, yontemi bakimindan alaninda bir ilk olup basta akademik cevreler olmak (zere
Sinni-Sii gevrelerin de dikkatini gekecek niteliktedir. Ehl-i Siinnet ve Sia arasinda asirlar
boyu tartisilan muhtelif konularin mukayeseli bicimde ele alindi§i bu eserin Sia'nin dini
duslince dunyasini daha yakindan tanimaya ve bu sayede iki mezhep arasindaki buz taba-
kasini bir nebze eritmeye vesile olacadi umulmaktadir. Bunun igindir ki eserde yer alan
polemik konularinin hig birinde Stnnilik veya Sifligin hakliligina iliskin bir 6n kabulle fikir
beyan edilmemekte, konularin islenisinde tarafsiz kalinmaya 6zen gosterilmektedir. ilahiyat
alanindaki bilimsel galismalara katki saglayacagini diisiindigumuz eserin, bu tir kargilag-
tirmali galismalara dnclik etmesini temenni ediyoruz.
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Prof. Dr. Necati Oner, Goriiler, Beyaz Kule Yayin Nu., 6,
1. Baski, Ankara, Mayis 2009, 342 sayfa.

Gelenegdimizde yeni gikan ve okunan bir eser hakkindaki kanaatler okuyucunun
batninda kalir, gizlidir. Tenkit beklenir gelmez, tavsiye olmaz, takdir de ancak yazarla yuz
yiize gelebilen birkac sansli okuyucudan duyulur. Nitekim Hocam N. Oner birinci baskisi
1981'de yapllan Insan Hiirriyeti adli eserinin 1987 tarihli baskisinin énséziinde o zamana
kadar eseri Uzerinde higbir tartisma olmadigini, yalnizca bir tanitma yazisi yazildigini,
meslektaslarindan elestiri bekledigini, felsefi diisiincenin gelismesi igin bu tiir elegtirilere
ihtiyag oldugunu Uzllerek belirtir. Tabiatiyla bu satirlarin yazari da bu gelenegin icinden
gelen biri olarak bu tembellikten yeterince nasipdardir. Ancak benim bir mazeretim var.
Gériislerin iizerinde “... Ogrencim” deme liitfiinde bulunan hocam meslektaslarindan hala
elestiri bekleyedursun, bu yazi da -llitfen kabullinii arz ederim- bir giizelleme olmak duru-
mundadir. Nitekim dgrencinin hocaya takdir, tenkit ve tavsiyesi zaiddir.

Burada bir sitemimi de belirtmeliyim. Bizim yayin diinyamiz ginlik siyasi ve sos-
yal gekismelerin igerisinde akademik dlinyada olup biteni takip edemez haldedir. Ne zaman
cok popliler —haber degeri yiiksek deniyor- bir olay varsa basin- yayin, enformasyon ora-
dadir. Dil, kultdr, bilim, bilgi, felsefe, din, kiiltlir, medeniyet... Gibi soyut! Konular bu enfor-
matik dinyayla ilgilerini bir tirl saglikli bir zemine oturtamazlar. Bu ilgisizlikte konunun
uzmanlarinin da payini unutmamak gerekir. Bu baglamda ilkemizin “yasayan filozofu” nun
daha dnceden yayimlanmig makalelerinden olugsa da bdyle bir eseri hakkinda, takip ede-
bildigim kadariyla, yayiminin (izerinden yaklasik alti ay ge¢mis olmasina ragmen higbir sey
yazilmamis olmasi hayret vericidir.

Goriigler, arka kapakta da ifade edildigi gibi, Felsefe Yolunda Diisiinceler
(1998)'in devami niteliginde olup, “o kitaba gir(e)memis yazilardan” olusmaktadir. Ayni
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zamanda Oner'in 6grencisi de olan Hocam Prof. Dr. S. Hayri Bolay'in gesitli dergilerde
cikan ve Goriiglerin bagina alinan yazisl, bir blylk haksinaslik ve hoca-talebe iligkisinin
yol ve erkanini geng kusaklara gosteren bir alicenaplik érnegidir. Bolay'in bu yazisi birbirini
bedenmeyen, bir araya gelemeyen batili filozoflarin aksine, hakki teslim etme noktasinda
nasll bir erkan icerisinde olmak gerektigini ve Oner'in yasca en kidemli égrencisinin nasilda
hocasina yakistigini ve yaklastigini gipta ile grmemizi saglamistir. Yine bu yazida Oner'in
“filozof” olugunun seyri, dislince dinyasindaki gelismeleri, “felsefenin hamali” olmayisinin
agamalari vardir.

Gériislerin ilk dort makalesi dil (izerinedir. Oner’in eserlerinin tamamina hakim
olan sade, agik-segik, anlasilir, teferruattan uzak Uslubu bu eserdeki makalelerinde de
goriiliir. Onun en netameli felsefe meselelerini anlagilir kilmasi giiglii bir mantikgi olmasiyla
aclklanir. Bizde felsefeci algisi anlasiimazlikla esdegerdir. Oysa o hem anlasilabilir hem de
hicbir rahatsizlik duymadan Tiirkge felsefe yapabilen bir distinirdlr. Nitekim bu makalele-
rinde oldugu gibi Dil Uzerine (2004) adli eserinde de anadille egitim, kiltir ve dil, yabanci
dille &gretim, dilde sadelestirme, kavram lretme ve dil, Tlirkgenin bilim ve felsefe dili olugu-
nun onindeki engeller, dilin kirlenmesi ve Tlrkgenin gelismesini engelleyen bir tutum ola-
rak yabanci dille 6gretim, dil ve dlstince iligkisi, gibi dil ile ilgili ¢esitli sorunlari ele alir.

Oner'in bu eserinde yarim asir énce Erzurum’da yapti§i konusmalardan tutun da
felsefe, mantik, hiirriyet, miisamaha —hosgorli demek degildir-, egitim-6gretim sorunlarimiz,
onemli felsefeciler hakkinda cumhuriyet déneminin felsefi serlivenini yansitan sdylesiler
bulunmaktadir.

Tiirkge diistinen Tiirke yazan Oner ayni zamanda kisa yazar. Hig olmazsa bu
ozelligine 6ykunerek hocama hayirli ve saglikli bir dmr dilerim.
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