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SEHRISTANI'NIN KirAB'UL-MILEL VE'N-NIHAL'I

(Arap¢a metinlerde nesredilmeyen kisimlar)

Prof. MUHAMMED B. TAVIT ET-TANCI

Islam firkalarinin ortaya g¢ikma ve varliklarini devam ettirmeleri
Kur'an ve hadise olan baghhklan ile kaimdir. Bu baghhigin derecesi-
ne gore firka zayif veya kuvvetli olur. Bundan dolayt —égretileri
Islamiyetten uzak da olsa— her Islam firkasi siyaset, geriat ve akide-
de benimsedigi fikirleri isbat hususunda prensiplerini Kur'an ve Hadis
veya bunlardan sadece birine istinat ettirmektedir. Bu prensipler Is-
lamin ruhuna uygun olursa Kur’an ve Hadis onlann fikirlerine dela-
let eder ve agik olarak destekler. Sayet Isiiminy ruhundan uzaklagir
veya tamamea aynlirlarsa, Kur'an ve Hadis ancak tevil edilmek su-
retiyle bunlara uydurulabilir. Bu tevil bazan Kur’an ve Hadisin asi
mandsina yaklagirsa da ekseriya uzaktir. Cogu zaman nas’lar tevile
gelmez. Firkalann bir kismi, hatta hepsi durumlarini ve mezheplerini
kuvvetlendirmek igin uydurduklar bir takim hadisleri Peygambere
(S. A)) isnat ederler.

Bundan dolay: Islam Firkalani Tarihi, bu fukalardan her birinin
dogmasina sebep olan amillerden, keza her firkanmin insanlarin inandi-
g1 bir akide veya Islam toplulugunca insanlara tatbik edilecek bir ge-
riat olarak Islam dinini anlayig sekillerinden bahseder. Bu ménada Is-
lam Firkalan Tarihi’nin vazifesi, Islamda dini hayatin tarihini ve ba-
zan kuvvetlenip geniglemeye, bazan da duraklama ve zayiflamaya se-
bep olan amillerin bu hayatta oynadign rolii kontrol etmektir.

Islim kiitiiphaneleri bu firkalarin tarih, fikir ve prensiplerini agik-
layan ve miislimanlar tarafindan birakilan birgok kitap ve risaleleri
bugiine kadar muhalaza etmigtir. Bu eserler Gnceleri herhangi bir fir-
dugu kiigiik makaleler (makalat) geklinde goérilmeye baglamigtir, Bu
«makalat» sahipleri baglangigta Ehl.i Siinnet’ten degildi, esasen Ehl-i
Siinnet'in yeni bir gorigit veya savunulmaya yahut agiklanmaya muh-
tag yeni bir makalesi yoktu. Bu «makalat> Ehl-i Sinnet anlayigina ay-
kiniydi, bu yiizden Ehl-i Siinnette bu makalat sahiplerine ve fikirleris
ne karsi bir nefret dogdu. Daha sonralari sirasiyle, kitaplarda bir ta-
kim fasillar !, miistakil risaleler, Islam kiltir tarihinde <El-Milel ve n’-
Nihal» * diye bilinen ve muhtelif firkalarin fikir ve sézlerini ihtiva
eden kitaplar meydana gelmistir. Cogu Ehl-i Siinnetten olan miiellifle-
rinin bu kitaplan yazmaktaki gayeleri, Islam dinini tam maénésiyle an-

1 Misil olarak Ibn Kuteybe'nin el Maarifini zikredebiliriz.
4 Micllifin kitabina verdigi ad ne olursa olsun, islim alimleri arasinda bu ismin
Islam firkalari konusunda yamlan her kitaba verildigi malimdur,
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ladiklarimy kabul ederek fikirlerini miidafaa ve. muhalif firkalarin g0-
riiglerini ¢iiriitmektir. Ebl-i Siinnet’in bu firkalara kars1 davramgi aqik-
ti: bunlar sapik firkalardir ve bir kismi da Islamiyetten tamamiyle
gikmistir,

Ehl-i Siinnetten olmayan miiellifin de kendine muhalif firkalara
kargi his ve davranigi Ehl-i Siinnelin, muhaliflerine karg: takindig ta-
virdan farkl degildi, Tarihte Islam firkalar1 arasinda vaki mezhep kav-
galarinin siddet bakimindan son dereceye vardigim gdsteren deliller
ve misaller ¢oktur. His ve temayillerin bu kavgalar1 devam ettirmekte
biiyiik rolleri vardir.

Bundan dolay: ifrata gitmek, kéti'emek, metinleri degistirip iste-
digi gibi kullanmak ve bazan da iftira etmek <Milel ve Nihals kitap-
larinda det haline geldi. Béylece hakikatler ortadan kalkti veya bu
siddetli micadelelerin giriiltiisiinde gizli kald:.

Mislimanlar arasinda hakikali arayanlar daima bu karigikhktan
sikdyet etmiglerdir. Ehl i Siinnetten Ey'ariye firkasimn reisi Ebu’l-Ha-
sen'il-Eg’aii? g6yle diyor: «... Dinler ve firkalara dair eser yazan,
makalelerden bahsgden insanlardan, hikaye etliginde kusur yapan, mu-
halifinin séziinii anlatirken mugalataya sapan hasimlarini kétillemek igin
naklettigi hikdyelerde kasten yalan séyleyen, ihtilaf edenlerin muha-
lefetlerini rivayet ederken dogru hareket etmiyerek sézlerine onlann
delillerini giiriitecek ilaveler yapanlar gordiim. Bu, dlimlerin ve segkin
akilhlarin yolu degildir» 4, Ne ¢are ki bu sikayel bir netice vermedi,

IL.

Isldim firkalarindan bahseden kitaplar arasinda aragtiricilarin
elinde en gok dolagan1 Sehristani'nin <El-Milel ve'n-Nihalsidir. Bu ki-
tabin ¢ok yaygin olmasi, defaatle gesitli dillere cevrilmig bulunmas:
dolayisiyle onu burada ayrica tamilmaya lizum yoktur, Islim firkala-
n tarihiyle ugragsan herkes Sehristani’nin eserini az ¢ok tamr.

Cevap verilmesi icabeden soru gudur: Eg'arinin sikayet ettigi nok-
sanlarin hepsinden veya bir kismindan acaba Sehristani ve kitab
kurtulabilmis midir? Birgok okuyucular, bu kitabia [s'dm firkalar: hak-
kinda bize naklettigi bilgilerin dogrulugunun onun bu séhretine sebep
oldugunu zanneder ve halen elimizde bulunan metnin eksiklik ve ka-
rnigikhktan azade bulundugunu digiiniirler.

Bu zan dogru gibi gériiniiyor. Miislimanlarin bu kitab: ogmeleri,
Ibn Hazm'in el’Fasl® adi kitabina tercih etmeleri, mezhepleri bildigin-
den dolay1 Sehristani’yi takdirleri — miisamahakar davramhinca — bu
zanni kuvvetlendirir ve hakh ¢ikarir. Subki onu goyle medhediyor :
«Bana gére bu kitap bu konuda yazilanlanin en iyisidir> *, [bn Tey-
miye de: <Jehristani’nin kitabi mezheplere dair yazilan kitaplardan
muhteviyali en zengin ve nakli en iyi olamdur»7 diyor,

8 C. Brockelmaon, GAL. I, 194, 8.1, 84b.

4 Makalstuo'l-Islamiyyio, I, 1, Istanbul 1929,

5 C. Brockelmann, GAL. |, 40g, S, l, 682,

Y Tabakatu's-Safiiyye, Ill, s. 78, Kahire baskisi.
7 Minbacu’s-Siiane, I, 208, Bulak bask:s:.



SEHRISTANP'NIN KITAB'UL MILEL VE'N NIHAL'

Aym miisliiman alimler naklinin dogrulugu ve miellifinin tema-
yiilleri bakimindan Milel ve Nihal kitabi hakkinda bu fikirlere tama-
men zit geyler sdylemiglerdir. Milel ve Nihal kitabini ve miiellifini bu
cihetten incelemeyi daha uygun bir zamana birakhk,

Elimizde bulunan arapca metnin eksiklik ve kangikliktan azade ol-
masina gelince: bu meselede bir hitkiim verebilmek icin Milel ve
Nihal kitabinin asil yazmalarina miiracaat etmek icabeder. Bize gbre
«M:lel ve Nihals kitabinin arapca metninin ilk defa Misirda Bulak
matbaasinda 1261/1845 de basildigim ve bu tarihten iki yvil sonra
1263/1846 da gene Bulak matbaasinda muhtasar b'r Tiirkge te:ciime-
sinin tabedildigini, ve nihayet William Ceurton’un Londrada onu
negretmege ugrashgm hatirlamamiz faydadan bali degildir. W. Cur-
ton’un baskisi kismen ilmi bir esasa dayandigindan diger baskilardan
istiindiir. Ach gecen nasir 8nsézinde yazma niishalan esas aldigim
ve bunlari ana hatlariyle® tavsif ettigini sdylemigtir; fakat metni mey-
dana c¢ikarmakta bu niishzlann tesiri gérilmemis ve nasir aradaki
farklan kitabin hagiyesinde gdstermemigtir. Bundan sonra Avrupa
da® ve Misirda ilmi ve dogru bir esasa dayanmiyan ve adi gecen
eserlere dayanan bircok baskilar bir birini takip etmistir.

C. Brockelmann el-Escurial ! kiitiphanesinde Sehristani’nin el-
yazisi ile yazilmig «Milel ve Nihal> kitabinin bir nushasinin bulundu-
Zuna isaret etmistir. Bununla beraber bu niishanin yazarnn elyansi
ile yazihp yazlmadifi hususunda siiphe géstermistir. 1954 yilinda
Ispanya'ya gidigsimde gordiigim bu niisha yazarin elyazs) ile olma-
makla beraber kiymetli bir niishadir. Incelerken basilmig niishalarin-
da bulunmayan parcalan ihtiva ettigini fark ettim ve eksik metinleri
vazmaya bagladim. Aynlmak zorunda ka'digimdan bagka bir zaman
tamamlamak iizere biraktiysam da hala bir kolayim bulup tamam-
layamadim,

Tiirkiye’ve déniince el Escurial kiitiphanesindeki niishanin uyan-
dirdigt merakla Istanbul kiitiphanelerinde «Milel ve Nihal> kitabinin
niishalarim aragtinp, kargilagtirdim; Escurial niishasinin metnine bir
¢ok niishalarda rastladim ve basih nishalarda bulunmayan bagka
parcalar gordiim; aym zamanda bu eksikliklere ilaveten yazma niis-
halarla bas'h niishalar arasinda fasil ve konularin tertibi bakimindan
ayriliklar buldum.

Bunlann hepsi gu sonuca varir: Islam dini tarihindeki biiyiik énemi-
ne, bilginler arasinda ¢ok tutunmasina ragmen bu kitabin metni hala
eksik ve konularinin siralamgi diizeltmeye muhtag olacak kadar kari-
siktir. Bundan bagka isldm dini tarihinde bu esere tamamiyle giive-
nebilmek igin igindekileri mezhep ve tarih kitaplariyle kargilastirmak
gerekir; bu konuda elde eltigim bilgileri tespit igin eksik metinleri
boliimlere ayirarak negretmegi uygun gérdim. Simdi sunacagim
metin Zerdiist dinine aittir. Sehristani bunu mezheplerden opahsettigi

8 logilizee 8nsdz, s. 1V —Vil.

9 W Corton'un baskisi, 198 de Leipzig'ds tekrar basilmigtir
10 GAL. S L s. 562,

1l Derenbourg fihristi No. 1525.
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anlagilan Ceyhani'nin kitabindan naklelmigtir. Ebu Abdullah Muham-
med b. Ahmed 301/913.14 yilinda Simanilerden Ebu’l Hasan Nasr
b. Ahmed b. Ismail'e vezir olmugtur. Kaynaklar onu edeb, fazilet ve
iyi idarecilikle tavsif eder'?, Ibn.i Nedim'in <Fihrist>inde' adi Ebu
Abdullah Ahmed b. Muhammed olarak ge¢mektedir. Bunda miisten-
sihlerin hata ettigini samyorum. Onun dogru adi daha 6nce de soy-
ledigim gibi'* Muhammed b. Ahmed'dir.

«El-Imta’ ve'l-Muanese> adh kitabi yayinlayanlar, el-Ceyhani adh
iki kimsenin var oldugunu sanmiglar ve «Mu'cem iil-Udebas ile «Fih-
rist> arasindaki ihtilifa dayanmglardir; fakat ben tek bir kimsenin
var olduguna, «Fihrist> te ' adin degigtirildigine inamiyorum. lbni
Nedim, Ceyhani'nin bir takim eserlerini saymaktadir. Bunlar arasinda
ckitab-1 Ayin-i Makalat ... kitab Ziyadat fi Kitab-1 Ayin fi'l-Makalat»
vardir. Sehristani’nin adi gegen kitaptan veya Ceyhani'nin bu kitaba
ekledigi «Ziyadat» tan nakil yaptig1 anlagilmaktadir !®,

Sundugum metin asagidaki nushalarda bulunmaktadir:

a) Bu harfle Fatih Kiitiphanesinde 3151 No.lu niishaya igaret edilmistir.

b) » » » » SL52 » » »
¢) » » Istanbul Univ. Kiit. A.Y. 1294 > » » >
Hj » » W » » » 2747 » » » >

F) » » » Tahranda Muhammed Riza Celali Naini tarafindan ba-
silan farsga terciimeye igaret edilmiglir.

— Devami var —

12 Ma'cemu’l-Biildan, C. lll. s 195, Misir 1324., Kamil b. el-Esir C. Vill. s 27,
Bulak. 1230.

13 5. 198, Misir 1348.

14 Bak. Mo'cemu’l-Udeba, VI, s. 203, Kahire 1830, Kamil b, el Esir VIII, s. 27,

15 Bak. el-Imta’ve'l-Muanese, 1, s 78, hagiye No. 2.

16 el-Ceyhani’nin mezhebi temayiilleri hakkinda tafsilat igin bak. el fmta’vel My-
anese, |. 5, 78.93,
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IDEALISM’IN CIKMAZLARI

Hilmi Ziya ULKEN

Bilmek, her tiirlii nazariye ve tefsire baglarmaksizin, nefsin kendi disindaki bir konu-
yu kavramasidir diye tarif edilebilir. Her bilgide ister istemez bir bilen ve bir bilinen var-
dir. Bilen siije ile bilinen obje arasindaki miinasebet bilginin temelini tegkil eder. Bilginin
mahiyeti hakkindaki miinakasalar sije ile obje arasirdaki miinasebetin tefsirine dayamr.
Béyle olmakla beraber bilmek, herkesin miinakasasizca kabulden cekinmeyecegi sbyle basit
bir tarzda anlagilmaktadir: Gercek olsun veya olmasin, herhangi bir seyin zihinde iz birak-
masidir, Halk arasinda “bu adam bilgilidir"” denildigi zaman basit sekilde zihin yolu ile
“kazanmig” oldugu objeler yekiiru kastedilir. Bilme deyince her iki yoldan suurun kazan-
diklarm anlagihr. Halk bilmeyi Aristo’nun tébiri ilé esyamin zihinde biraktigh sadik iz dive
anlar. Tipki miihriin balmumu iizerinde biraktig1 iz gibi. Oyle ise bilmemek esyammn zihinde
iz birakmamasi, yanhs bilmek esyamn zihinde biraktig: izin ashina uygun olmamas: demek-
tir.

Boyle anlasilan ve filozoflarin safdil realism dedikleri bilginin problematik hic bir ta-
rafi yoktur. Ciinkii bilmek, iizerinde zihin, yiiriitmege hacet olmayacak kadar apacik kav-
ranan bir olgu sayilir. Bagka deyisle bilmek veya bilgi bir felsefe konusu, bir problem de-
gildir. Uzerinde diisiiniilmege liizum olmiyacak derscede bedihi bir haldir. Bununla beraber,
“bilme” nin 6nemi halkce kiiciimsermis degildir. Bilenle bilmeyen arasindaki fark
lizerinde daima durulmustur. Folklor malzemesi goézden gecirilince bu  goriiliir:
Nasreddin Hoca'nmin “bilenler bilmeyenlere dgretsin” sozii, yahut “bilen styler, bil-
meyen sOyler” misrai gibi. Halk dilinde “bilme”, “bilgi”, “bilgili adam”, “bilgic¢”, “bilirki-
§i", “bilge” sbzleri aym kokten gelmesine ragmen aralarinda farklar oldugunu gbériiyoruz.
Bilme empirie anlammda teeriibe ile kavranan seyi ifade ettigi halde, bilgi daha derin ve
akilla ilgili bir kazams: isaret eder. Bilgili adam adi anlaminda dahi birincisinden ayrihr.
Bilgic bilginin gésterisi demektir. Buna kars: bilgelik tecriibenin akilla tamamlanmasindan
bir hayat ve diinya gériisii( Weltanschauung) anlamina gelir. Bilgelik ile bilirlik ve bilgili-
lik hikmet (Sagesse) ile ilim (science) arasmdaki fark: ifade etmektedir. Gériiliiyor ki bil-
gi iizerindeki halk diisiincesi bir cok ince boliimler yapmakta ve derinlesmektedir.

Safdil realism’de hilgi her ne kadar bir problem degil ise de derinligine bir cok dere-
celeri ayirmadan geri kalmamaktadir, Verdigimiz misallere bakinca bilginin empirie derece-
sindeki kavrayistan baslayaraex goriilmez ve akil iistii varlikla temastan ibaret mistik bil-
giye kadar bir cok dereceleri igine aldigi anlasihr. Aymi ayins: kutsal kitaplarda, halk
hikmetinden dogmug ahlaka dair eserlerde bulabiliriz. Islim diisiincesinde 4di bilme olan
mérifet ile derin ve rationnel bilgi olan “Ilim", akil iisti bilgi olan “Irfan” (Ariflik) ayril-
§1 aym1 mahiyettedir. Fakat biitiin bunlarda muhtelif dereceden bir gercefe uygun olan
bilgide siije ve objeden hangisinin temel olduklar: heniiz bahis konusu degildir.

Yunar felsefesinde béyle bir sorunun uyanmaya basladigu gériiyoruz. Tabiatin teme-
Ji nedir? varlrk siirekli ve biitiin miidiir? birbirinden ayr1 parcalardan mi ibarettir? sorula-
rima tiirlii cevaplar ahyoruz. Varhk tek ve siireklidir diyen Eleahlarin karsisinda  varhk
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sonsuz, boliinemez parcalardan miirekkeptir diyen atomcular1 goriiyoruz. Tabiat felsefesi-
nin bitmez, tilkenmez miinakasalarina kap acan bu cikmazlar (aporia) insan zihnini dur-
duruyor, duyularla kavradigimiz dlemin mahiyeti iizerinde diisiinceye sevkediyor. Sofistler
“hic bir sey isbat edilemez, her sey insana tabidir" diyorlar (Protagoras). Siipheciler duyu
verilerinin bizi aldatabilecegini gosteriyorlar: bir cisim uzaktan kiiciik, yakindan bityitk go-
riiniir. Degnek suyun iginde kirik goriiniir. Oyle ise duyularimiza giivenilemez, Halbuki
biitiin bilgilerimizin kaynag duyulardir. Ciinki kavramlarimz idriklerden, onlar da duyu-
lardan meydana gelmektedir. Demek ki zihni bilgi de yamlabilir. Su halde ilmin bize kesin,
sarsiimaz dedigi bilginin kesinligiri nasil iddia  edebiliriz? Yunan siiphecileri bilhassa
Pyrrhon'dan sonra Enesidemus, Sextus Empi ricus bu qifirda o kadar ileri gittiler ki, bura-
dan dogmatik Yunan metafizikinin dayandif1 temellere giivenmeye imkéin olmadigi netice-
gine varildi. Bununla beraber Yuran siiphecileri dogmatik metafiziki sarsamadilar. Felse-
fe ve ilimde bu eski cifir otoritesini ilk ve orta cagda sakladi. Eski metafizik gibi, skolas-
tik felsefe de onun hiilkmii altinda idi. Ancak zamammizda Descartes'in metodlu siiphesin-
den sonra bilgi problemi felsefenin agirlik merkezi halini aldi,

Simdi hakiki ilim adam, filozof soruyor: bilen siije ile bilinen obje arasinda rasil bir
miinasebet var? Descartes sag duyunun verdigi biitiin bilgileri, siipheli temellere dayan-
diklar: icin inkAr ettikten sonra, ilmi yeniden agik ve secik zihin sezgileri iizerine kurmaya
calistr. Onca bunun miikemmel drneklerini m atematik verir. Descartes'dan sorra da bilgiyi
matematik kesinlik dlciisiine gore yeniden kurma ideali genigledi. Spiroza'nin diisiince yolu
more geometrico idi. Fakat tam bir matematikci duyu verilerine itibar etmez. Onun akil yii-
riitmeleri tamamen zihin icindedir ve tutarhig zihne goredir. Onunla gercek ve obje arasin-
da tam bir uyarhk oldugunu iddia edecek hi¢ bir delil yoktur. Descartes bu uyarlifn mate-
matikten degil Allahin dogrulugundan cikarmisti. Ona gore idraklerimizle esya arasmda
uvarlik varsa bunun sebebi Allahin diigiince ile madde arasinda tam bir Ahenk kurmus
olmasidir. Nitekim biitiin Cartésien’ler bilginin gerce'kligini yalriz bununla saglayorlardi.
Leibniz'e gore, her Monade kendi kendini tasayvur eden kapali bir dlemdir. Fakat Mo-
nade’lar arasmdaki tutarhk Allahin takdir ettigi ezeli Ahenkten ileri gelmektedir.

Modern felsefede problemi tam gekilde ancak Kant koyabildi. Bilgide Siije ile Objenin
miinasebeti nedir? Bu miinasebet, ancak siije ile objenin birlikte calhstiklan bir faaliyet
sahas: varsa orada gosterilebilir. Spinozanin tébiri ile “esyanin diizen ve baglantis ile fikirle-
rin diizen ve baglantisinin aymi oldugu” nu sdyleyerek mesele rasil halledilebilir? eger esya
ve fikirler aym cevherin iki sifat1 ise, bu miimkiindiir. Fakat bunu isbat icin problemin bir
bilgi problemi haline gelmesi lazam degil midir ? Kent meseleyi su sekle koydu: bilgide siije -
obje miinasebeti bir form ve muhteva miinasebetidir. Bilgi tecriibenin bize verdigi muhteva-
rin suurda zaten meveut form ile birlesmesinden dogmaktadir. Bilginin muhtevasi « poste-
riori, formu a priori’dir. Tam bilgi sezginin formlar: vasitasile kavradigimiz tecritbe muh-
tevasimin terkibinden dogar. Bu suretle tesekkiil eden bilgide agirhk meritezini suurun «
priori formlar teskil ediyordu. Oyleyse bilgi, siije ve objenin terkibi olmakla beraber bu ter-
kipte obje siijeye tabidir. Bagka deyisle, obje ancak siije tarafindan kavrandiktan, yani sii-
jelestikten sonra bilinebilir hale geliyordu. Siphesiz Kant bilginin muhtevasini doguran
dig seyleri, asil seyleri (Dirg an sich) kabul ediyor; onlar olmasayd: tecriibeyle elde ettigi-
miz bilgi muhtevasim alamiyacaktik. Fakat bildigimiz yalmzca asil geylerin bize biraktig1
izlerder, ruhumuzun bu izlerden yaptig: terkipten basisa bir sey olmadig: icin, bilgide mii-
him olan cihet ruhumuzun terkibi idi. Bunun icin de bilginin degismezligi, tiniversilligi
valmizea suurun a priori formlarimin degismez ve ezeli olmasindan ileri geliyordu. Kant bu
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suretle hem asil geyleri kabul ediyor, hem de onlarn asla bilinemiyecegini sbyleyerek bilgi
diginda birakiyordu. Kant'n transandantal Idealizm'de ulagtif: bu davrams, metafizigin
inkar1 degil mi idi (1), Daha Kant'in yasadign devirde bile bu soru felsefecileri mesgul et-
‘meye baslamisti. Bir yandan buna kesin olarak Evet! diye cevap verenler coktu. Reinhold
“Asil gey” i inkar ediyordu. Ona gére Noum@ne ancak akhn ideali manasina gelir. Suur di-
ginda re bilinebilir ne bilinemez olarak mevhum bir Nouméne'in mands: yoktur. Kant fel-
sefesinde boyle bir kavramin yeri olamaz. Nouméne, ezeli olarak olmas: gereken demek-
tir (2).

Buna karsilik yine Kant zamaninda tamamiyle objektif tefsir yapanlar da vardi. Ben-
ro Erdmann’a gore Kant felsefesinin temeli A s11 sey’dir. Onu kaldirmea bu felse-
feyi sliphecilikten veya siibjektif idealismden ayirmak kabil olamaz. Bu asir baginda da
miinakasa devam ediyordu, Alois Riehl Asil sey'i temel sayiyor ve transandantal idealismi
ona dayandiriyordu. Bilginin muhtevasini veren, fakat bilgi sahasim asan bir asil gey veya
obje olmasaydi bilme nasil miimkiin olacakt1? Siije bilme dedigimiz terkibi neyle ve masil
yapacakt1? Buna karsi Marburg mektebinden Cohen Asil sey'i suur ve-idealden ibaret go-
rityor, Reinhold gibi onu Logos’un meydana getirdigi ideal sayiyor.

Jacobi'ye gore ise Asil sey'in inkdn imkéansizdir. Ancak ona bilgiyle degil duygu ile,
eezgi ile, imanla ulagabiliriz. Kant asil geylerin kavranamiyacagim sdylerken, bizzat kur-
mus oldugu transandantal idealisme aykiri bir yola girmis bulunuyor, Jacobi Kanth
burdan dolay: siibiektif idealist olmakla itham ediyordu (3). Schulze ve Maimon kantecili-
gmn, mantiki bir gelisme sonunda, dogmatismden siiphecilige dogru gitmesi gerektigine ka-
nidirler. Schulze Enesidemus adh eserinde felsefenin ister istemez bu yone gireceginden
bahsediyordu. Zamarimzda da Kant felsefesinin bu iki =zt tefsiri devam etmektedir,
Schopenhauer’a gore zeka objeyi siije acisindan kavrar. Zihinle bilinen Alem siijenin kendi-
ne gore kavradii objeden ibarettir. “Alem benim tasavvurumdur”. Fakat biz bu siibjektif
dlemi Irade ile agabiliriz. Max Scheler Kant formalism istikametinde tefsir etti: ona goire
Kant'in yalmz bilgi tahlili degil bizzat ahlak fiziki de formel olarak kalmistir (4).

Fakat bu gériislerin tam ziddimi, gecmiste ve bugiin bulmak giic degildir. Nicolal
Hartmann'a gére Kant felsefesi dogmatik me tafizie, ancak kritik bir metafizik kurmak
icin hiicum etmistir. Kant felsefesi boyle bir- metafizike asla diigman degildir (5). Victor
Delbos'a gére de Kant felsefesi mutlak veya umumi suur ile, vicdan veya ahlaki Nouméne
ile, tabiatta gayeliligin izahi ile yeni metafizike tiirli yollardan ufuk acmistir (6). Yeni
Ontolcgie mensuplart bundan dolay: Kant'da kendilerinin &neiisiirii gormekte ve ona da-
yanmaktadirlar,

ki zit tefsir arasindaki miinakasalar: bir vana birakarak, biz Kant'tan beri dogan fikir
cereyanlarmin baglicalar1 iizerinde duralim. Burada gbze carpan bériz rokta, bunlardan
biiylik bir kisminin idealizmi mantiki sonuclarina kadar gotiirerek cikmaza girmeleridir.
Bu yoldan yeni bir metafizik ¢ikarmak isteyenler bile esasmda bu umumi cereyandan ayril-
mis degillerdi: Schopenhauer, Edonard von Hartmann, Nietzsche v, s. gibi.

Kant'tan once de idealism vardi. Fakat buna empirik idealism demek daha dogru olur.

(1) Kant, Ciritique de la Raison Pure, trad. franc. par Tremesaygues, p. 31 - 37.

Bununla beraber aym eserin on sbziine balunca tamamen aksi yolda tefsir edenler goktur:
(2) Victor Delbos, De Kant aux Postkantiens, 1940

(3) Jacobi, Lettre i Fichte, [OEuvres Philosophiques, p. 301]

(4) Takiyeddin Hegilisoglu, Kant ve Scheler de Insan Telakkisi

(5) N. Hartmann, Métaphysigue de la Connaissance, vol. 1, P,

(6) Vietor Delbos, De Kant aux Postkantiens
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Berkeley'e gore “var olmak idrak edilmis olmaktir” (FEsse est percipi). Biz alemin var ol-
dugunu duyularmmizla anhyoruz. Bir eismin varhg hakkindaki bilgimiz ona dokunmak ve
onu gormek dedigimiz iki duyunun terkibi eseridir. Halbuki dokunmak da gérmek gibi, siib-
jektif bir duyu halidir. Oyle ise seyler ve mekén idraki ancak siibjektif olan intibalarin’
terkibinden dogan siibjektif bir idrdktir, Biitlin varhk, idraklerimizden kurulmus oldugu
gibi, idraklerimiz de fikirler ve siibjektif intibalardan baska seyler degillerdir. Berkeley'de
insanlarin idrakleri arasindaki tutarlik hepsinin Allahin idrikinde birlesmelerinden ileri
gelir. Bilginin objektifligini temin eden metafizik kriterium da ozl baximindan bu felsefe-
nin temeline, yani idealisme dayanmaktadir. Nitekim Berkeley'der sonra siibjektif idea-
lism, neticelerine kadar giderek Hume'da hadisecilik ve siiphecilik geklini almistir.

Kant'a sadik kalanlar: a) -onun umumi suur fikri iizerinde israr ederler, b) bu vasita
ile sag duyunun ve ilmin kabul ettigi realisme benzer bir tabii realismi diriltmege cahsirlar.
Fakat her iki tez de yukarda gordiigiimiiz gibi bir bucuk asirdir siddetli tenkidler ve hii-
cumlarla karsilasmig ve yipranmistir, Kant'm izirden giderek realismi kurtarmak istiven-
lerden miihim bir kisminin en cok iizerinde durdugu nokta Asil Sey kavramidir. Asil
Sey yalnizea bilinmeyen ve bilinemez olan menfi kavram degildir. Felsefenin ve kritik me-
tafizikin temeli olan miisbet bir kavramdir. Bilgirin temeli oldugu gibi sanat, ahlak ve
dinin de temelidir diyen bu realist ve objektivist goriisiin nasil bir diigiince yolu takip et-
tigi iizerinde burada duracak degiliz. Yalmz burada Kant'a sadik kalanlardan miihim bir
kisminin kendi zamanmdar. beri Asil Sey kavrami etrafinda dolastiklarim isaret edelim.

Transandantal idealism, hemen isaret edelim ki, tabii istikametinde, ‘bu goriisten hayli
uzaklagmistir, ve bunun bbyle olmas: zaruri idi. Ciinkii bilgide siije ile obje miinasebeti,
bizzat Kant'in ifadesine gére, siije acisindan diisiiniilmiistiir. Bilgi ince idrakin terkibi fii-
lidir, Siijenin objeye cevrilen bu fiilinde duyu verilerinin maddesi suurun formu ile birles-
tigi zamar bilgi olmaktadir. Bu miiphem ve c¢ift anlamli (ambigu) nokta biitiin miinaka-
salarm ve glkmazlamﬁ da hareket noktasi oldu.

Felsefe, bilgi icin daima bir ilk prensip aramistir. Aristo metafizike 11k Felsefe (Philo-
sophia Prima), 11k prensipler ilmi diyordu. Kant da ilk prensip aramaktan vazgecmemis-
tir, Bu ilk prensip onun felsefesindeki ilerleyici ve gelisici vas:iftan dolay:r belki pek acik
degildir, Fakat hic degilse “Saf Aklin Tenkidi"” nde bu ilk prensip suurun a priori'leridir.
Kant'i bu bakimdan tefsir eden Reinhold'e gore bu ilk prensip suur'dur. Ilim ve tahiat fel-
sefesinde her sevin ash suur prersibidir. Suur ve tasavvur ayrilmaz bir biitindiirler. Ta-
savvur fiili ile tasavvur edilen sey suurun secik iki haddidir ve suurda siije ile objeyi tem-
sil ederler. Reinhold'e gbre bilgi felsefesi yalmz tasayvurdan hareket etmeli, siije ve obje-
yi bir yana koymahdir. Ciinkit siije bilgiden fazla olabilecegi gibi obje de hilgiyi asabilir.
Objenin bildigimiz kismi tasavvurun maddesi, siijenin bilgiyi yapan kismi tasavvurun
formudur. Obje bizim digimizda oldugu halde bilginin maddesi bizdedir. Hi¢ bir tasavvur
maddesiz ve formsuz olamaz. Siije ise yvalmiz formun sebebi olahilir (1).

Maimon daha ileri giderek bilginin hareket noktasimi ve ilk prensibi belirlenmemis su-
urda gériiyor. Ona gore objektif bilgi yalmz belirli (déftérminé) suurdur. Belirlenmemis
suur ona temel vazifesini gériir. Asil-sey veya X dedigimiz, bu belirsiz suurdan ibarettir.
Reinhold ve Maimon ilk prensip bakimindan anlagsmislardir. Her ikisi de, biitiin insan bilgi-
sinin ve varhgm kokiinde tamamen siibjeklifligi gormektedirler (2), :

(1) V. Delbos, De Kant aux Postkantiens,. Bu nokia N. Hartmann tarafindan Transobjektif ve
transsiibjektif fikri seklinde teltvar ele ahmmsgtir, . ATEE
(2) V. Delbos, ayni eser,
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iste Fichte béyle bir hazirhik iizerinde diisiismeye baslamisti. Onun asil seyi inkar ede-
rek felsefenin konusunu yalniz suurda, mutlak Ben'de aramasi bundan ileri geliyordu. Fich-
te Kant'da fi¢c tiirlii Mutlak oldugundan bahsediyordu: a. Tecriibenin Mutlak:, b, Ahlaki dle-
min Mutlaki, e. Duyu ve akil dlemlerinin birliginin Mutlaki (1). Fichte bu mutlaklar: bire
indiriyor. Ona gore Nazari ve Pratik akillar arasirdaki ayribk sun'idir. Esasinda nazari
akil pratik akla tabidir. Ciinkii Ben aslinda faal Bendir. Suur faaliyetten ibarettir. Bilgide
Siije ve Obje miinasebeti, i¢c dlem ve dig dlem, ciibjektif ve objektif ayrilisi faaliyetin eseri
olarak dogmaktadir. Bunun icin biricik temel yalmizea Mutlak Ben'dir

Fichte gbyle diigiiniiyordu: “Kendine bak! Etrafindaki her seyden gbziinii kendine,
kendi icine cevir! Dista olan hic bir sey problem degildir. Yalmz sen kendi kendinin prob-
lemisin. Kendimizde keyfi, hiir, iradi tasavvurlarir yaninda irademizle bagmsiz ve zo-
runlu tasavvurlar da vardir. Bunlarin toplami ic ve dis teeriibeyi meydana getirir. Tecrii-
henin, temeli nedir? Felsefeye diigen soru budur, ve sorunun cevabi tecriibeyi asar. Biitiin
ilimleri kugatan yeni bir ilmin konusu olur” (2). Fichte Sokrates’in Yunan tabiatcilarina
hiicumuna benzer bir voldan hareket ediyor. Dikkatini kendi varhgma ceviriyor. Kant'tan
miilhem olmakla beraber ondan daha kesin ve sistemli bir sekilde bunu yalmz suurda
ve benlikte buluyor. “Felsefe ancak tecriibe ile bashyabilir, fakat onun iistiinde bir teem-
miildiir. Akli teeritbeden ayirinca onu ilk prensip olan suur haline koyar, idealismi kurar.
Fakat esyay1 tecritbeden ayirinca, onun bagka bir balumdan ilk prensip olan Asil gey ha-
line koyar, bu suretle dogmatismi kurar. Birbirire zit iki sistem kurulur. Bu iki sistem
arasinda catisma zaruridir. Ciinkii hareket noktasi olan prensipler birbirine zttir. Su
kadar var ki biri 6tekini yikamadig icin ikisi de ayr istikametlerde gelisirler. Dogmatism’e
gore suurda zuhur eden her sey bu Asil-sey’in mahsuliidiir, neticesidir. Neticelerine sadik
her dogmatism fatalistdir. Ben'in bagimsizligim inkéir eder. Ben'i seylerin mahsulii sayar.
Dogmatism béylece materyalism’e kadar gider. Bu fikir, tam 21dd1 olan Ben'in hiirriyeti ve
bagimsizhig tarafindan reddediliv. Fakat karsithkl birbirlerini inkdr edenler sadece postu-
lat'lardir (3).

Fichte bu antinomi éniinde kararsiz degildir. Kararim derhal idealism lehine vermek-
tedir: madem ki bdyle bir antinomi vardir. o halde bu hadiselerden birini seemek ve ka-
rar vermek bize aittir. Karar vermek ise herseyden dnce hiirriyet ve benlik sahasima aittir.
Oyle ise her iki hadden hargisinin postulat'ini secersek segelim, yaptigumiz sey daima ay-
nidir: yani hiir bir fille bir secme yapiyoruz; bu da ruhun, benligin, iradenin Ustinligiini
gosterir. “iki irsanlik derecesine karsi iki sinif insan var, diyor. Bir kismi hiirriyet duy-
gusuna ulasamamiglardir. Kendilerini ancak esyada gorebilirler, Kendi hareketlerinde dis
dlemin eserlerinden baska bir sey gormezler. Bunlar yaradihista dogmatik dogmus insanlar-
dir. Bir kismi da benlikleririn yeterlifine, bagimsizigma kéni olanlardir. Alemde kendile-
rine bir dayanak aramazlar, vehimlere bile diigseler yine kendilerine dayamrlar. Bunlar
-idealist dogmus insanlardir. Birinciler once esyaya sorra kendilerine inamrlar, ikinciler
Snce kendilerine sonra esyaya inamrlar. Felsefe bunlardan hangisini sececektir?

Felsefi bir sistem bir alet degildir ki irade ile terk edilsin ve ahnsin! Dogmatism
prensipinin yetmezligini isbat etmek bir seye yaramaz. Bu yetmezligin sahsi bir action

(1) Bu iic mutlak Kantin iic bilyiik Kritik'inin konusunu tesgkil etmekiedir. Birvineisi Saf Aklin
Tenkidi, Ikincisi Pratik Aklin Tenkidi, liglinciisii de Hiikiim Giicliniin Tenkidi'nde ele almmigt.

(2) Fichte, Doctrine de la Science, trad, frang. _ : Wissenschaftslehre Sokrates den beri bu
tarzda tekrar suurdan baglamak tegebbiisleri goriiliivor. Renaissance filozoflandan Nicolas de
Cusa nin De Docte Ignorantia si ile Augustinus'un Itiraflart Imam Gazali'nin El-Munkiz'-
min ed Dhalal'i bunlardandir,

(3) Victor Delbos, De Kant aux Post kantiens
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icin igten duyulmas: lazimdir. Bununla beraber bu yetmezlik isbhat edilmistir de! Dogmati-
kin Asil Sey yardim ile tasavvuru aciklamas: gerekir ki, bu da imkansizdir. Zekdnin ma-
hiyeti kendi kendini idrak etmektir. Ister kendi fiillerini meydana getirsin, isterse onlara
tabi olsun, her ikisinde de onlarin suuruna sahiptir. Yani zekd kendi kendinin suurudur.
Orada Gergek ve Ideal olanikitiirlii alem vardir. Halbuki seyler diinyasinda
yalmz gercek vardir (1).

“Dogmatismin sebeplik prensipine gore suuru aciklamasi gerekirdi. Halbuki sebeplik
yalmzca gercek sahasina aittir. Bir gseyden baska bir seye nasil gecildigini gosterir, fakat
bir geyden bir fikre nasil gecildigini gosteremez. Esya ile tasavvurlar arasmi doldurmak
icin bir y1gmn bos formiiller 'sdylenebilir, fakat bunlardan sarih hic bir netice cikmaz. Dog-
matism bir teviye kendi prensipini tekrar edebilir, fakat asil miihim olam, seyden fikre
gecigi gOsteremez. Su halde biricik miimkiin yol olarak idealism kalir.”

“Benlik bir gey degildir, bir hareket ve bir fiildir. O ancak fiil ve tesir halinde vardir.
Orun faaliyeti ve tesirini de herhangi maddi bir harekete benzetmek kabil degildir. Akil-
da hem ideallik hem gerceklik vardir, Aklin kendi kendini kavramasindan ibaret olan bu
orijinal fiil zihni sezgi’de meydana cikar. Zihni sezgi kavramlarla ishat edilemez,
Onu herkes kendi kendisinde duyar.” (2).

Fichte Asil-Sey'i tamamen, liizumsuz ve imkéansiz sayarak felsefeden cikarirken suu-
run bu yaratier fiili yardim ile i¢c ve dig diinyalardan, siije ve objeden ibaret biitiin tasav-
vuru, biitiin dlemi bagtan insa edebilecegine kani idi. Fichte'ye gore “suurun biitiin sarta
suur sahibi siije ve suur edinilen obje arasinda seciklik olmasidir, Ben mevcut oldukea,
siije ve obje halinde, fakat daima birbirine bagh iki had olarak meveudum.” (3). “Dig
duyu yoktur, ciinkii dig idrdk yoktur. Fakat bir dig sezgi vardir. Sey yoktur, fakat bu dig
sezgi siibjektife nazaran dista olan sey olarak goriiniir. Bu dis sezgi icinde idrdk de bir dig
idrék gibi goriiniir.'”” — “Benin digindaki her obje suuru, kendi halinin sarih suuru ile ta-
yin edilmistir.” — “Asil geyin asil Ben ile miinasebetini diisiinmek icin yaptigim her teseb-
biis diisiincenin yoklugu ile neticelenmege mahkiimdur.” (4).

“Biitiin bildigim sey suurumdan ibarettir. Her suur dogrudan dogruya veya vasitahdir,
Birineisi kendi kendimin suurudur, ikincisi kendim olmiyan seyin suurudur. Ben adim ver-
digim, sey de neticede suurun degismelerinden baska bir sey degildir. Bu degismeye
(modification) Ben diyorum, ciinkii o dogrudan dogruya, teemmiillii, disa cevrilmemis bir
degismedir (5). Her suur ancak dogrudan dogruya miimkiin oldugu icin, benligimin suu-
ru biitiin tasavvurlarimla birliktedir. Suurumun her &ninde: Ben, ben! derim, ve daima
ben derim, yani ben, yoksa Ben'in disinda bu 4nda diisiindigiim muayyen bir sey degil.
Bu suretle Ben her an kaybolup yeniden meydana cikacaktir. Ve Ben'in Sey-degil'den
bagka bir ménas: olmiyacaktir.” — “Bu tarzda dagilan bu Ben suuru simdi diisiince ile ve
yalmz diisiince ile hayalgiiciiniin birliginde meydana cikar, Biitiin tasavvurlar bu fiction
sayesinde aym varhkta bulunan aym melekeden cikarlar. Ancak bu suretle benligimin ay-
‘miliZ1 ve sahsiyeti, bu sahsin gercek ve tesirli kuvveti fikrini elde ederim. Bu bir mevhume-
den (fiction) ibaret olabilir. Ciinkii bu meleke ve varhik bizzat bir fiction’dur.” (6).

(1) V1 Delbos, ayni eser.

(2) Fichte, Winsenschaftiehre,

(3) Fichte, La Destination de YHomme, p. 110

(4) Fichte, La Destination de 'Homme, p. 116, ayn1 eser 8. 133.135

(5) Burada modification'u ifade igin degisme kelimesi _elverisli olmamakla beraber kullaniyoruz,
Yeni terimlerle buna tawvirlasma deniyor.

(6) Fichte. La Destination de I'Homme,



23

dealismin bu sekli suurun objeyi yarattifim iddia ediyor. Madein ki Asil sey yoktur,
ona ulasilamaz. O halde dis ilem nedir. Berkeley “dis dlem benim idraklerimdir” diyordu.
Fichte daha ileri gitti: “dig alem benin kendini siije - obje ikiligi halinde idrak eden ruhunun
yarattif1 eserdir” dedi. Onun “llim Nazariyesi” nde, Schelling’in “Insani Hiirriyet” de ob-
jenin yaratilmasi bakimindan bulduklar: hal sekli bu idi. Schelling de ruhun faaliyeti
Gayri-mesurdan. Suura gectikce Ben, siije kargisinda ona mukavemet eden obje halini
alir (1). I¢ dlemin karsisinda dig &lem tesekkiil eder. Fichte'ye gbre suurun diginda gibi
goriinen her sey kaynagmm suurda bulur. Fakat Schelling’de bu hareket daha ileri gider:
bu kaynak Gayri-meg'urdur. Siije yalmz suur degildir ondar fazla bir seydir. Suurlu ve su-
ursuz iki sahasi vardir. Ancak, suursuz saha suurun arkasinda, aym muhtarhga sahip bir
gercektir. Tasavvurun meydana ¢ikigina sebep olan mutlak gercek burada yine suurun di-
sinda bulunmaktadir. Su farkla ki Kant'in Asil sey’inde oldugu gibi, suurun éniinde degil, ar-
kasmdadir. ldealism bu suretle kendi ulastigi sonuclar yiiziinden tahrip edilmis bulunuyor.
O garip bir gtkmaz iginde en ¢ok hilcum ettigi metafizik realisme diigmistiir (2).

Bu diisiince yolunda Schelling’in sonuclarina gitmemek icin biricik ¢are Fichte'nin
mutlak Ben'inde, onun faaliyet icinde yarattigi objede kalmaktir. Alem benim yarattifim
geydir. Gercekler Ben'in icatlar, fictionlaridir. Zaten Fichte'nin “Insan Kaderi" nde son
s6zii bu degil miydi? Vaihinger onun qigiruu ilim ve degerler nazariyesinin biitiin teferru-
atina yaymak suretiyle tamamladi. Hans Vaihinger, Die Philosophie des Als Ob adli  ese-
rinde ilmi dnermelerin tahlilini yapiyor. Ona gore ilmimiz bir talkim faraziyeler, normlar,
prensipler ve kanunlar iizerine dayanmaktadir. Derece derece kesinlik ve objektiflik, iiniver-
sellik vasiflar1 gosteren bu ilmi temeller, ashinda, daima faraziyelere, onlar da fiction'lara ir-
ca edilebilir (3). Biitiin ilmi ©nermelerimiz pratik veya nazari ihtiyaclarla meydana ge-
tirdigimiz mevhum ve itibari kaidelerden ibarettir. Onrlar1 biz icad ediyoruz ve onlar vasi-
tasiyle duyu verilerini, idraklerimizi tefsir etmek suretiyle élemde objektifligin ve iiniver-
gel bir diizenin oldugunu zannediyoruz. Matematikin kullandifi s o n s u z, metafiziklerin
temeliolan mutlak, asi1l sey, cevher ilimlerin baslangicinda bulunan
madde, enerji, v.s hepruhumuzun yarattifs fiction’lardir. Vaihinger Yunanii-
lardan beri biitiin felsefe sistemlerini bu bakimdan inceliyor. Bu sistemlerin kerdi devir-
leri ihtiyacina gore, gercekle hig bir alakasi olmamak iizere, fiction’lara nasil dayandikla-
rim anlatmaya cahsiyor. Siibjektif idealismin bu siddetli tenkidinden hig bir felsefe ve ilim
sistemi hari¢c kalmiyor. Matematikin axiomlari, postulat’lari, mantikin miicerret prensip-
leri, metafizik ve fizikin kategorileri onun goziinde objektif degere sahip degildirler. Aris-
to’'nun diisiince ve varligin temeli olarak gosterdigi on kategori fiction'lardan. ibarettir.
Vaihinger'e gbre tabiat kanunlar1 da daima “Giiya varmig gibi” diye ifade edebilecegimiz
birer fiction'dan baska bir sey degildir. Ona gore, tabiatta her gey “giiya bu prensipler
varmus gibi" cereyan eder. Vaihinger bunu almanca Als Ob, fransizca comme si, ingilizce
as if, 1atince quasi veya sicut sbzleriyle ifade ediyor ve felsefesine de bu ismi veriyor (4).

Vaihinger'e gore en tabii diisiince metodlar: daima neticesi kat'i bir takim aperception-
lar: ifadeden, onlara daima uygun bir hakikatin isbatini verebilecek bu gibi tasavvur form-
lar1 teskil etmekten ibarettir. Ilmin gayesi kendilerine objektif bir gey tekabiil eden bu gibi
tasavvur formlarim gelistirmek ve biitiin siibjektif bulamklklar1 gidermektir. Fakat
ulasilan bu nokta bir cok zorluklarla kargilasir. Tasavvur diinyasmin dhenkli ve

(1) Schelling, La Liberté Humain; Les ages du Monde

(2) N. Hartmann, Métaphysique de la Connaissance

(3) H. Vaihinger, Die Philosophie des Als Ob

(4) Hans Vaihinger, Die Philosophie des Als Ob, 1927, Leipzig, S, 154 -158
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diizenli tasavvur formlarindan ibaret olmasini isteyen bu ideale pek giic erisilebilir. Bu idea-
lin yolunu metodoloji verir. Metodolojinin ilk isi gercek her tasavvur formuna ait baska
‘vollam belirtmektir. Bunlardan en yakim (Induction) = tiimevarim’dir. Burada tek tek id-
‘riklerden deliller yardimiyle umumi kamramlar ve hiikiimlerin nasil kazamldigi arastiri-
lir. Bu yol ise ahisilmig ince idraklere (aperception) dayamir. Bu tabii volda ilmi ilerleten
biiyiik goriisler meydana gelir. Bu diigiince yolunda tabii gayret biitiin tasavvur formia-
rinin ayarlanmasi, hakikat bakimindan incelenmesi, celismez olmalaridir. O ilmi bilgiyi iler-
‘Jetmek icin en tabii goriinen yoldur. Burada tasavvur dilnyasimn hakikatin kopyas: olma-
s1 imkdnsizdir. Tam tersine, onun kaderi gercek icinde daha iyi yol almak icin igse yarayan
dlet olmaktir. Mantiki Gnermeler kozmik vakalarin bir kismidir, Ve wvalmz organismlerin
hayatim saglamak, onlar1 zengirlestirmek gayeleri vardir. Tasavvur diinyas: bu gayeleri
‘gerceklestirmeye elverigli bir biinyedir. Iptidai duyular hakikatin kopyas: degil, tam tersi-
ne, hakikatin degisme imkanlarmi &lemeye yarayan olciilerdir. Mantiki biinye ise, hata-
sizea tasavvur diinyasma uygun olarak geligtirilmig ve gercege Oyle intibak ettirilmistir.
Mantiki tetkik gercek icinde en kolay cihet tayinine vasita olabilir, Burada bilgi nazari-
‘yecileri ve mantikcilar gorils tarzlan ile aynbrlar. Vaihinger mantikeiyr takib ederek
‘bilgi nazariyesini simdilik bir yana koyuyor. Ciinkii biitiin mantik nazariyesi, sonunda bil-
-gi nazariyesine ulastirir. Oyle ise, tabii ve alisilmis metodiar ele alinmalidir. Onlar diisiin-
cenin ana yollar: olmalarina ragmen yetmemektedirler. Vaihinger fiction’un umumi tipi ola-
rak gercekte karsiliklar: olmayan tasavvur sekillerini ele ahyor. Bu tip fiction’larin esash

-psikolojik kaynagi meveut olmiyan diizeni yaratmak arzusudur. Kelimenin en genis anlami
-ile fiction, yalmz gercekle tezat tegkil etmekle kalmaz, bizzat kendi icinde de celisme halin-
de bulunan bir tasavvurdur: meseld atom gibi. Diger bir nevi de yalmz gercekle celisik
olan tasavvur sekilleridir. Bunlar kendi iclerinde celisik degillerdir: sun'i simflama gibi.
Bu sonuncuya yarim fiction’lar, yahut fiction benzerleri denir,

Vaihinger'in yari fiction'lar adini verdikleri arasinda en yaygin olan sun'i simmiflama-
lardir. Zamarmimizda bunun yerini tutacak olan tabii sistemdir, diyor. Tabii sistem, ag-
linda, felsefenin ve tabiat bilgisinin en karisik problemlerinden birini teskil eder. Burada
Vaihinger, umumiyetle, tabii bir sistem, tabii bir simiflama miimkiin olup olmadigy sorusu-
nu koymuyor. Tabii sistemin bir cok hususi sahalarda miimkiin oldugunu kabul ediyor.
Tabii bir smiflama da gercek varligin uygun bir 8rnegi, biitiin varhklar arasinda en vakin
baglanti olmalidir. Tabii sistemde tasavvurlar gercek miinasebetlere gore sekil almalidir.
_Ilmin hedefi budur, Fakat burun gerceklesebildigini gormiiyoruz. Sun'i smiflamalar ve sis-
temler ise o gayeye gotiirmek isteyen vasitalardir, Onlar tabii sistemin elde edilmesi im-
kimni hazirlarlar (1).

Vaihinger'e giire bu hazirlayiel, sun'i yollar heuristik (2) metodlardir. Bu kaideler
sun'l siniflamadan, ister istemez, dofan hatalardan korunmaya yararlar. Meseld Linné'nin
sistemi ve daha sonraki bitki, hayvan ve insan sistemleri, az cok sun'iliklerinin bilinmesi
ile beraber, yineé de kurulmuslardi. Bunlar arasida bilhassa Lamarck “Zooloji Felsefesi”
adli eserinde, Cuvier, Blumenbach, Kant ve daha bir ¢ok arastimcilar bu sun'i simflama-
y1 ya bizzat kullanmislar, yahut onun mazariyesi iizerinde calismiglardir,

Bir de tecrid edici fiotion'lar vardir. Bunlarda bariz vasif gerceklik unsurunun ihmal
edilmesidir. Miicerretlestirme faaliyeti burada umumi kavramlarin kurulmasi iizerine bas-

(1) Vaihinger, Philsophie des Als Ob 8. 18-21, 25-27

(2) Dogru ve yanhs oldugu aranmadan, bir kesfe gétiirmek icin iZreti olarak faraziyelerin kulla-
nilimasi r ]
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ka tiirlii tesir eder. Umumi kavramlarin bir cogunda ona giren gercek unsurlar kasden
ihmal edilir. Bu fiction’larin tesekkiiliine sebep, gerceklerin birbirine fazla girift olusunun
teorik calismaya engel olmasidir, Malzeme cok kansik, aranan causal faktérler dogrudan
dogruya tayin edilemiyecek derecede kompleks oldugu zaman zihin sanatkarca bir kavra-
ma tarzt kullanir. Bir miiddet icin haz vasiflar1 ihmal eder, Bunlardan en ehemmiyvetli
manzaralari meydana cikarir. Bu sanatkarca (Kunstgriff) goriise bir misal veriyor: Adam
Smith'e gbre her insamin hareketini tayin eden bencilik (=égoisme) duygusudur. Sun'i si-
miflamaya misal olarak Linné'nin simiflamasi verildigi gibi tecrid edici fiction icin de Adam
Smith'in misali verilebilir. A. Smith’in bu tefsirini “Ingiltere Tarihi” nin onsoziinde Tho-
mas Buckle, Almanya'da F. A. Lange benimsemislerdir (1). Adam Smith milli Ekonomi
sistemini kurmak icin insanlarn hareketlerini cousal olarak anlamaya mecburdu. Bu da ona
gire “bencilik” idi, Onca biitiin insani tavirlarda, ticari ve ekonomik fiillerde tayin edici
sebep ancak égoisme’dir. Burada bagka tali sebepler, meseld jyilikseverlik, aliskanlik, v.s.
ihmal edilebilir. Bu miicérret sebebin yardimi ile A. Smith milli ekoromiyi diizenli bir sis-
teme sokma imkanmi buldu. Bu sun'i metod bdyle karisik miinasebetlerin bulundugu her
yerde, bilhassa ekonomik problemlere ait tesebbiislerde, ictimal ve ahlaki miinasebetlerde
kullamilir. Bu metod sayesinde ¢ok verimli neticeler elde edilen bir saha da Mekaniktir.

Bundan baska daha bir cok sahalar vardir k1 bu metod az gok basari ile kullamilmaktadir.
Meseld Condillac'in bilgi nazariyesindeki biitiin fiction'lar, hayali bir “heykel” in duyu de-
diklerinden giren duyumlar vasitasiyle bilginin aciklanmasi tesebbiisii, bu yiizyi1l basina
dogru Steinthal’in “Cemaat Ruhu” na ait psikolojik goriisii bunlardandir.

Ruhi hadiselerin mekanik hadiselerle aciklanmasina kalkilaliberi bu metod miicerret
psikolojide yer almistir. Vaihinger bu nevin dallar: olarak bir takim fiction'lar daha zikre-
diyor: mesela takribilik metodu gibi. Burada bir soru ic¢in miicerret bir hal tarzm vardir.
Sonra bu hal sekli (bir kavram, bir rakkam, v.s.) tecriibe ile gittikce hakikate uydurulur.
Bu metod bilhassa meselenin karigikh@min baska bir tarza imkan birakmadigr matematik
sahasinda kullanilir. Prensip bakimindan tecriibe metodlar: yahut teeriibi fiction'lar mii-
cerret olanlardan farkl degillerdir, Sokrates ve Platon bu metodu simiflar bulmak icin
kullanmiglardi: once herhangi bir tariften itibari olarak baslamir. Sonra gittikce hakikate
vaklasilir. Bu metod da prensip bakimindan ayni hiirriyet derscesindedir.

Bunlardan sonra Vaihinger sematik, paradigmatik, iitopik (hayali) ve tipik fiction’-
lardan bahsediyor (2). Sematik fiction'lar yukarda bahsettiklerimizin icinde rol oynuyor-
du. Miicerret fiction'larda semalar yani umumi tipler vardir. Bu semalar sembollerin bir
cogundan tecrid edilmisgtir. Sematik fiction'larda muayyen bir kompleks'in tam iskeleti
meydana cikarilir; ve bu, gercekten tamamen ayrilmistir. Resimde diisiinme hesabi yapilir,
Bir ¢ok ilimlerde kullanilan sematik resimler bu metod hakkinda bir fikir verebilir. Bu se-
killere basit vakalarin fiction'lar1 da denebiliv. Bir misal: 19 uncu yiizy1l baslarinda Thiinea
tarafindan konularak Ekonomide bir reform meydana getiren hareket Ekonomi ilminde ba-
riz bir fiction'dur., Bu fikrin esas1 sudur: Zirai nakliyat ve ulagtirma miinasebetlerini da-
ha iyi hesapliyabilmek icin hayalen bir gehir tasavvur edilir. Burada merkezleri ayni min-
takalarda muhtelif ulastirma yolu vardir. Bunlarla sehrin yasamasi ig‘i‘n'zaruri olan ihtiyac
vasitalar: elde edilir. Sun'i bir goriis yardim ile biitiin zirai ve milli ekonomik kanunlar
sistematik olarak gikariir. Fiction’larin bu nev’i bilhassa iktisat sahasinda cok yaygindir.
Tecrid edilmis bir insamn, bir sehrin, bir devletin v.s. sematik fiction'nu buraya girer. Buna

(1) Vaihinger, Ayni eser, S. 28-36
(2) Vaihinger, Ayni eser, S, 36-39



26

benzer baska semalar da sosyal bilgilerde nazari kanunlarin hesaplanmasinda kullanilmal-
tadir. Bilhassa Diihring bu metodu National Ekonomi'ye ait yazlarinda cok faydah sekil-
lerde kullanmigtir (1).

Bu sekillere cok yakin bir de paradigma fiction'lar1 vardir, Bilhassa isbati istenen Oy-
le vakalar tasavvur edilir ki bunlarda isbat edilecek sey “meveutmus gibi” gosterilir. Bu
tasavvur edilen vakalara biitiin bilgi dallarinda rastlanabilir. Mesela John Locke Cevher
isimlerinin dofusunu izah i¢in bu metodu kullanmisti. Sik sik rastlanar bir nevi de Rhéto-
rique mahiyette olan fiction'lardir. Bunlarda isbata gbtiiren vakalar tasavvur edilir. Bu ne-
vi, eski Yunanhlarn bildigi yegéne fiction idi. Platon'un son diyaloglarinda bilhassa buna
kullandigim gorityoruz. Fakat Platon'a gére bunlar kesin ilme ait degillerdir.

Sematik fiction'larin bagka bir nevi de wtopique veya hayali diyebilecegimiz fiction’'-
lardir. Bu nevin adi yiizyillarca mesela Thomas Morus veya Campanella’rin ortaya koydu-
gu Utopia’lar yahut fiction’lardan ileri geliyor (2). Bununla beraber bu fiction'lar daha
ziyade ideal isimler olarak konulurlar, Pliton'un ideal devleti de, Vaihinger'e gére bunun
misallerindendir. 18 nci yiizyilda revacta olan ve Fichte tarafindan ileri siiriilmiis “Kokten
gelen devlet” fiction'u da bunlardandir. “Kokten"” kelimesiyle tesgkil edilen kavramlar: Kok~
ten gelen Mana (Geist) veya diinya Geistn gibi. Yine Platon’'un hermaphrodite menseli
insan fikrini de burada zikrediyor. Nihayet kokten hukuk, kiokten din, kdokten mukavele,
kdkten gelerek fiction’larini da bunlara katmalhyiz. Bu tarzda fiction'lar olduklar: gibi de-
gerlendirildikleri miiddetce, ve faraziye (hypothésc) olarak gosterilmedikce ilme cogukere
hususi hizmetleri olabilir.

Vaihinger bu fictiona bagh olarak tipik fiction yahut tasavvuri kok seklini de ele ali-
yor. Buradan varliklara ait kanunlar cikari'maz, ancak onlarin biitiinii kavramr. Bu nevi-
de fiction ve hypothése birbirine karisir. Meseld Goethe'nin kokten bitki, kbkten hayvan
fikri boyledir. Bu mesele darwinisme ile tekrar canlanmistir. A) S6yle sorulabilir: acaba
Goethe kokten bitki fikri ile neleri kastediyordu? Onu fiction olarak mi, hypothese ola-
rak m1 ahyordu? B) Bugiinkii ilme gére bdyle bir kokten bitkinin tarihi varhg: kabul edi-
lebilir mi? Acaba béyle bir kokten (wrsprunglich) seklin mevhum olarak ikonulmasi ilmi
gayeye yarar mi? Bu mesele icin Schiller soyle diigliniyordu: Kokten bitki yalmizca bir
ide'dir”. Vaihinger'e gire o bu suretle, Kant'in tabirile onun ideal veya tipik bir fiction ol-
dugunu =dylemek istiyordu.

{lim icin ¢ok miihim olan baska bir nevi de sembolik olan mevhumelerdir (3). Bunla-
rin siir sembolismi ve mitoloji ile akrabalig: vardir. Bunlardaki diisiince mekanizmasi
sudur: bir tasavvur formu ile yeni bir diinya goriisii kavramiyor. Burada analoji suretiyle
fiction yapilmaktadir. Steinthal sbyle diyordu: bu nevi vakalarda duyguya ait ince miina-
sebetler kurariz. Siir de aym suretle viicude gelir. Bunlar bilhassa Ilahiyatta ragbettedir.
Bu metodun basinda Schleiermacher’in tarzi gelir. Bu zat dini dogm’lar: analojik fiction'-
lar olarak goriiyordu. Meseld Schleiermacher’e gore Allah irsanlarin babas: degildir, fakat
“tyle imig gibi” tasavwur edilir. Allahin diinya ile miinasebeti bilinemez bir miinasebettir.
Bunun icin dini dogmlar rationnel olarak agiklanamazlar. Dogmlarin “imig gibi” goriilmele-
rinin dini pratik ve iranc sahasinda cok bitylik 6nemi vardir. -

Analojik fictionlarla mythos’lar arasmda da Vaihinger'e gére siki miinasebet vardir.
Aym metod, theologie'de oldugu gibi metafizikte de basar ile kullamlmistir. Kategoriler,

(1) Iktisadin insani Homo oeconomicus diye tarifi bu fiction'lardandir.
(2) Th. Morus'un eserinin adi Utop'a. Campanella'min Solitas Civis idi.
(3) Vaihinger, Ayni eser, 8. 39-46
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sirf analojik fiction'lardir. Nitekim bilgi siiresindeki miinasebetleri analojiye gore kuru-
yoruz. Kategorilerin yalmz analojik fiction'lar olduklan diigiincesi, Vaihinger'e gore Locke
ve Leibniz tarafindan hazirlanmistir. Kategorilerin fiction olarak anlasilmasiyle bilgi na-
zariyesi biishiitiin bagka bir ehemmiyet kazandi. Cogu kere siyle sorulur: Boyle bir ana-
loji ne dereceye kadar gercektir, ne dereceye kadar mevhumdur? Bu soru yeni zamanda
devlete ve cemiyete ait analojilerde miihim rol oynarlar, Bu tarzda analojilerin sirf mef-
hum olduklari, meseld cemiyetin insan organism'i ile mukayesesinde, kolay goriilebilir.
Bunlar, do g r u dedigimiz teorik kanunlarin ifadesine yararlar. Aym kok bir cok ya-
nilmalarin. da menseidir. Dikkatsizlikte béyle fictionlar gercek analojiler gibi goriilebilirle
r. Demek ki gercek analojileri bulmak tiimevarim vé hipotezin isidir. Sirf mevhum analo-
jileri bulmak ise siibjektif metodun isidir.

Bu fictionlarn ikinei bir dali da hukuki fiction'lardir (1). Fictionlar hukukta oldugu
kadar hig bir yerde yayilamamigtir. Bu metodun esasi sudur: kanunlar biitiin hususi du-
rumlar: formiilleriyle kavrayamiyacaklarindan, bazi hususi anormal biinyedeki vakalar “gii-
yva bunlarin icine giriyormus gibi" tetkik edilirler. Hukukun metodunu bilen kimse ameli
hukuk icin bu sun'i kavrayisin ne kadar onemli oldugunu takdir edebilir. Mantikcilar bu
misalden faydalanamamiglardir. Zira mantikin, malzemesini yasayan bilgiden almasi ge-
rektigini gbremediler. Mantik kanunlarmmn sonu¢lanmasina (déduction), veya mantik me-
todlarmin, kegfine matematik yanminda hukuk kadar elverigli bir saha yoktur. Bu da bu iki

sahanin prensip bakimmmdan birbiriyle akraba oldugunu gosterir., Bu metodolojik goriisle-
rin faydas: psikolojinin muhtelif sahalarda benzer prensipe dayandigim gérmektir. Dik-
kate deger nokta, bu fiction'larin matematik ve hukukta daha genis teorik bir ameliyeye
tabi tutulmus olmalaridir. Matematik ve hukukun bir prensip baghhg: vardir, ve yalmsz
bu iki bilgide simdiye kadar fiction'un hakiki degerini buldugu goriiliiyor.

Hukuki fictionlar genig bir saha teskil ederler. Bundan dolayr metodolojik bakimdan
gok verimlidirler, diisiincenin sanatkérca kavranmasina ait olaganiistii bir mekanizma tes-
kil ederler. Hukuki teferriiatin i¢ine girdikce matematikte, Ekonomide, Ilahiyatta, bilgi
nazariyesinde oldugundan ¢ok daha fazla kullamildiklar1 goriilecektir. Hukuki fiction'larda
olmiyan birsey olmug gibi, yahutolanbirgeyde olmamis gibi goriilir.
Yahut bir vaka hakikata tamamen zit bir miinasebet altina konabilir. Roma hukuku béyle
misallerle doludur. Yeni ¢agda milletler arasinda bilhassa Ingiltere'de hukuki fectionlar cok
gelismistir (2).

Analoji fictionlarimin diger bir dah da sah'slandiric: olan fictionlardir. Burada hususi
bir ince idrak gekli vardir, Prersip sudur: hadiselerin herhangi bir bakimdan temeli aranir.
Bunun igine iyice bilinen kavramlardan bir cogu girer: meseld ruh, kuvvet, ruhi kabiliyet,
v.s. gibi Bu kavram sekilleri eskiden gercek objelerin ifadesi sayilirlardi. Simdi onlara
birbirleriyle baglantili fenomenlerin ve teoremlerin bir araya toplanmig bir ifadesi ola-
rak bakilir. Meseld Cazibe kuvveti boyledir. Bu kuvveti bizzat Newton dahi fiction olarak
gormiigtii.

Hayat kuvveti ve daha bir ¢ok kuvvetler icin de mesele aymdir. Bu vaktiyle hy pothese
olarak degerlendiriliyordu, Simdi ise umumlyetle fiction olarak degerlendlrllmefktedlr Ha-
yat kuvveti ruhun, zihnin bir bulusu, bir hayalidir. Boy]e fictionlarin devr ve teselsiilden
(tautologie) ibaret olduklari unutularak bunlara gercekler gozit ile bakilacak olursa, Vai-

(1) Vaihinger, Ayni eser. 8. 46.49
(2) Karl Wittlinger'in Saman Yolu adli komedisinde bu hukukl fictionlarin her ikisini de =Orii-
yoruz, [Tiirkcesi Oda Tiyatrosunda temsil edildi.]
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hinger'e gére en bilyiik hai‘.a olur. Meseld Kimyada “imtizac ettirici kuvvet” (katalistischen)
bu mahiyettedir, Hele 18 nei yilzyilda bu tarzda kavramlarin her ilimde hol bol yaratildigi-

ni goriiyoruz.

Buraya kadar bahsettigimiz fictionlar bizi umumi kavramlara gotiiriirler. Umumi kav-
ramlar, ancak dolayisiyle hakikate uymalari, aym cinsten bir cok fenomenleri bir araya
toplamalar: cihetiyvle “toplu ifadeler’” halinde tek tek fenomenlerin yerlerini tutarlar. Bu
ifadeler aynm1 zamanda gercek olamalar:i gereken objelerin kopyalar1 olmalarina gore, sa-
hislandiricr fictionlar arasinda sayilabilirler,

Fictionlarin bir bagka nevi de hewristik olanlardir (1). Simdiye kadar gordiiklerimiz-
den bir cogu aym zamanda heuristikdirler. Burada ele aldiklarimiz da dogrudan dogruya
hakiki olmiyan (non-vrai) sey hakiki (vrai) nin yerine kormustur. Bunlarda en miithim
gart bir tasavvur formunun tezat ve celisme ile dolu olmasidir. Bir hakikat kompleksinin
aciklanmasi igin hakiki olmiyan sebepler kabul edilir ki, bunlarin sistemli bir surette tatbi-
ki yalmz hadiselere diizen vermekle kalmaz; ayni zamanda problemin coziilmesini hazir-
lar ve bundan dolay: heuristik gayelere hizmet eder. Nitekim Ptolemaios'un diinya sistemi
Orta c¢ag Islam medeniyetinde fiction olarak kabul edilmekte olup, hypothése olarak deger-
lendirilmemekte idi. Aym1 hal Derkatur helezon hipotezi icin de vaki idi, ve bu daha 18 nci
viizyilda bilhassa Fransa'da fiction olarak tesbit edilmisti. Aym gey zamammizda isik
hadiselerinin izahinda ise yarayan ve bir cok fizikei tarafindan fiction olarak degerlendiri-
len esir (ether) faraziyesi icin de sdylenebilir. Bugiin kullanilmaktan vaz gecilmig ve dege-
rini kaybetmis biitiin hypotezler ayra mahivttedir. Gayeci olan veya gaye-sebep sistemine
dayanan faraziyeler de nitekim buraya girerler, Heuristik mahiyette goriildiikleri miiddet-
ce iyi hizmet eder, fakat teorik olarak ele alindiklam zaman degerlerini kaybederler. Neu-
mann'in “Kuvvetin muhafazas)" kanununda, bir cok matematik axiom ve postulat'lar da

sirf fietif izahlar diye miidafaa edilebilirler. Bu hale baslica darwinismin miinakasasinda
rastlanir, Tarihten misaller veren Vaihinger burada Descartes’'in hayvani ruhlar (esprits
animawy) nazariyesini zikrediyor. Buna gore Descartes, fransiz krallarimin saraylarinda
eglence icin konmus ve borular icinden gecen su cereyanlar: ile hareket eden kuklalarin
oyununa benzeterek *“hayvani ruhlar” dedigi seyleri aciklamak istiyordu.

Vaihinger'e gore 18—19 nc1 yiizyillarda ¢ok yayilmis olan muvazilik (parallélisme)
fikri bir hypothése olarak ‘degil, ancak bir fiction olarak ise yarayabilir. Eskidenberi mate-
matikte axiom olarak degerlendirildikleri halde yalmizca fiction degeri olan pek cok oner-
me vardir. : :

Bundan sorra Vaihinger pratik ve etik mahiyette olan fictionlara (2) gecivor. Bunlar
valmz gercekle degil, kendi kendileriyle de celisme halindedirler diyor. Etik (ahlaki) de-
nilen bu kavramlar o kadar kompleks'dir ki aym seyleri ifade eden gruplar icine konamaz-
lar. Bu nevi fictiorlarin basinda insanhigin en miihim eserlerinden biri olan hiirrivet kav-
ram1 gelir. Insani hareket tarzlar hiir ve bundan dolay: da sorumlu diye kabul edilir. Bii-
tiin bu nevi kavramlar zaruri denen tabiatin ziddi sayiir. Bu celismeleri hesaba
katmadan, Vaihinger bu kavrami ahlaki fiiller hakkinda hiikiim verirken temel ve prensip
olarak kullaniyor. Bunu kullanmaktan vaz gecersex ddeta giindelik hayat ve hukuki sis-
tem islemez hale gelir. Bu hiirriyet kavramimi kabul etmeksizin yapilan bir hareket'den do-
lay1 ceza vermek ahlaki bakimdan ddeta imkansizdir, Ceza hukukunda cezalar tatbik ede-

(1) Vaihinger, S. 54-58
(2) Vaihinger, S. 59-69
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bilmek, ancak bu kavram sayesinde miimkiin olabilir, Insanhk bu cox mithim kavrami ic-
ten zaruretle tegkil etmistir. Zira ancak onun temeli iizerinde daha yiiksek bir kiiltiir ve
ahlakhihgin kurulmas: kabil olabilir. Fakat bu kavram bir hipotez degil, valmizea bir fic-
tiondur. Yiizyillarca miiddet hiirriyet fikri yalmz hipotez degil hattdi dokunulamaz
bir dogm olarak degerlendirilirdi. Sonradan iizerinde miinakasa edilen bir hipotez derece-
sire dilstii. Simdi ise kendisine bir fiction gozi ile bakilmaktadir. Bugiinkii halde hiirriyet
kavraminin gercekte hic bir kargihg olmadig, ancak pratik bakimdan son derece liizumlu
bir fiction oldugu kabul edilmektedir. Buna benzer diisiincelerin Hoppenin de, Stendhal’da
bulundugunu sdyleyen Vaihinger onlarin eserlerine temas ediyor. Stendhal hiirrivet doktri-
nini temelinden reddediyor, bununla beraber nazari bakimdan bu fikrin reddedilmesinin
ahlaki dogm olarak degeri ve faydasini degistirmedigini de ilive ediyor. “Sanki iradi ka-
rarlarda tamamen hiirmiisiiz gibi yasamal, dyle diisiinmeli ve hareket etmelidir"” diyor.
O, hiirriyet fictionunun bir yandan mutlak iyiligin istenmesi, 6te yandan da ceza zarure-
ti ile hukukilestirilmis oldugunu kabul ediyor. Fakat biitiin bunlarda fictior, yamlma ile ka-
ristirilmamalidir diyor. Bir coklar:, onca, yanlis olarak bunu yamlma méanasinda kullanma
kta, ve bu yiizden bu kavrama haksiz hiicumlarda bulunmaktadirlar.

Vaihinger'e gore, Kant hiirriyeti tamamiyle bir Idée — yani kendisirin Kant anlay-
sina gore — bir fiction olarak gormekte idi. Fakat Kant, réactionnaire hareketi yiiziin-
den onu tekrar bir hipotez haline koymustur. Bdylece Kant'a gore, insan hareketlerinde
sanki hiilrmiis gibi hikiim vermemeli, tam tersine Gyle hareket etmelidir ki, hareke-
tii, sanki bunun icin sorguya cekilecekmis gibi olsun.

Schleiermacher, Kanth takib ederek “dua" ya pratik olmas: balimindan cevap veri-
vor. Su kadar var ki onun hakikati, bir Allah mevcut olup da “bunu dinleyecekmis gibi" ee-
ri olsun. Fakat dua kavrami icinde antinomiler vardir. Bunlar onun objektiflifine imkén
birakmaz, Pratik fictionlarin bu ziimresi matematik kavramlar gibi ruhi forksiyonun hayali
sekilleridir. Bilhassa biitiin hukuki kavramlar ayri suretle insan zihninin hiir yaratie1 faa-
liyetinin mahsuliidiirler. Fakat her iki sahada da objektif bir &l¢ii vardir ki bununla mate-
matik idriakler ve hukuki tayinler 8lciilebilir. Her iki bilginin metodlarinin benzerligi her
iki sahanin sirf fictif mahiyette olan esas kavramlarla simirlandiriimasindandir. Biitiin ma-
tematik diiglince fictif karakterdedir. Mestld matematik diisiince igrilerle dogrular arasm-
daki far'a belirtmelidir. Hukukda da ayni suretle kanunlarim hiikiimlerini ayiran sarih kri-
terlere ihtiyag vardir. Fakat isin aslinda, her iki sahada da ortaya konamiyacak olan bir
miinasebet ortaya konmus gibidir. Meseld igri cizgi diiz olarak goriiliir. Manevi evlad ha-
kiki evlad gibi goriiliir. Hakikatta ise her ikisi de imkansizdir. igri bir hat asla dogru gizgi
degildir. Manevi evlad ise asld hakiki evlad olamaz. Hukuki fictionlarin matematik fic-
tionlardan daha cok kolayhgi vardir. Matematikin esas kavramlar:i bog mekén, hos zaman,
nokta, hat, satihdir. Biitiin bu kavramlar tezadlarla dolu fictionlardir. Matematik tama-
" miyle hayali bir esas {izerinde, hatta tezatlar iizerinde kurulmustur. Biitiin bu esas celis-
ken kavramlar {izerinde matematik zihni bir ilim olarak dogmusutr. Bos mekéan dyle ise
sirf matematik bir fictiondur. Fakat ilmin biitiin gayreti fizik diinyaya ait her atom hare-
ketini bos mekéna irca etmektir. Kozmik vakalar iizerindeki ruhi inceleme sirf mefhum
olarak iic buutlu mekéan kavramim ortaya cikarmistir. Fakat bu iic buutlu mekén aslinda
tezadlarla dolu mevhum bir kavramdir. Zamanimizda bu tezadlar: sun'i mekanlar icadi su-
retiyle ¢izmeye caligmaktadirlar. Bununla beraber, Vaihinger'e gére, bunlar da yine ayrica
bir takim yeni tezadlara sebep olmalktadir.

Fiction nazariyesi Fichte'nin siibjektif idealisminden hareket ederek bilgivi gercek ol-



a0

dugu kadar ideal temelden de mahriim birakacak hale gelmis bulunuyor. Eger bilgimizin
prensipleri faraziyelerden bile kaypak olan, gercekle hi¢ bir alikasi olmiyan “mevhume”
lerden, fictionlardan ibaretse, boyle bir bilgiye nasil giivenilebilir? Idealism bu suretle
en tamir kabul etmez cikmazlardan bhirine girmis demektir, Bu tehlikeli nazariye oniinden
iirkerek cekilenler, idealism prensiplerine sadik kalmak sartiyle bilginin gecerligi ve dogru-
lugunu kurtaracak bagka bir zemin aradilar. Bunu da idealismi mantika dayandirmakta
buldular. Buna umumiyetle mantiki idealism dediler. Bu goriise gore obje ve siije miinase-
beti kendi bagina konamaz. Suur disinda bir siije olmadig: gibi, suur diginda bir obje de
voktur. Bdyle bir miinasebet daima suurun mantiki isleyisi yani Logos igindedir. Objeyi in-
ga eden bizim hiir ve keyfi faaliyvetimiz degil, zihnimizin mantiki isleyisidir. Asil sey de
Logos'un meydana getirdigi mantiki bir idealdir.

Su kadar var ki mantiki idealism, metafizik bir zemin iizerinde sistemlesmeden kendi
prendiplerine sadik kalmak, yani suur disinda her hangi bir sergiizeste kapilmamak icin
umumi suur fikrini temel olarak almay: tercih etti, bu suretle de Dilthey ¢ifirimi devam et-
tiren H. Rickert'in idealismi meydana geldi. Asil Kant'tan miilhem olmakla beraber Hus-
serl, P, Natorp ve Windelband gibi idealist filozoflarin tesirini toplamakta olan Rickert
kendi sistemi hakkinda “epistemolojik” tibirini kullamiyor. Fakat dogrudan dogruya veri-
lere dayandig: icin ona empirisme de diyor. Onca felsefenin en miithim konusu, gercek ale-
min suurdan miistakil var olup olmadig1 meselesidir. O zamana kadar gercek alemin yalmz
ferdi suurdan miistakil oldugu syleniyordu. Ferdi suur denince de psiko-fizik siije, yahut
ruhla bedenden miirekkep olan siije anlasiliyordu. Rickert'e gire, Kant'da oldugu gibi,
ancak umumiyetle suur vyanibilgi nazariyesinin suurn kabul edildikten son-
radir ki meseleyi koyabiliriz. Bu takdirde gercek dlem askin midir? Rickert'e gire bu so-
ruya menfi cevap vermelidir. Gercek 4lem biitiin cesitleri ve degisiklikleri ile beraber, umu-
miyetle suur veya ickin (immanent) suurdan ayl-'alama.z.

Bilginin ickin ve umumi suur verilerinden ibaret oldugunu kabul ettigi icin bu felsefe-
ve ickinlik felsefesi (immanentisme) de denebilir. Bilgi verileri umumi suurla miinasebet-
leri bakimindan vardirlar ve kriteriumlar: i¢ basmcidir. Rickert'e gore bilginin temeli
dogrudan dogruya verilerdir. Gercek Alemi in celeyen hiitiin alimler tecriitbeyle kavradigi-
miz dogrudan dogruya verilere dayanmak zarundadirlar. Bize dogrudan dogruya verilmig
olmiyan herhangi bir seye dayanmak icin yapilan her tegebbis bosunadir. Bundan dolay1
bu felsefe realismin tam zmddi olan ve her seyi ruhi mahiyetteki duyulara irca eden Con-
dillac duyuculugu (sensualisme) ile de birlesir. Heinrich Rickert'e gore bhir kisim
veriler yanhiz berim suurumda goriiniirler. Bir kismi ise yabanci surlarda da goriinebilir-
ler. Oneekiler ruhi mahiyettedir. Sonrakiler ise fizik mahiyettedir. Dogrudan dogruya
veriler arasindaki bu fark, ferdi siibjektivismden miistakil ve bilginin gecerligini saglama-
ya elverigli bir durum almamiza yarar. Boylece her seyi ferdi siijeye irca tehlikesine dii-
siilmemisg olur (1).

Bununla beraber, her ferdi siije bir ruh olmak lizere gercek bir objedir. Ve daima -
bir siije ile miinasebet halinde meydana cikabilen bu verilere aittir (2). Oyle ise verilerle
obje arasindaki fark kaybolur demektir: siije de bir nevi veri olunca ve diger verilerden
ayrilmayinca, boyle bir baglantin nicin var oldugunu anlamak giiclesir. Ickinciler (3)

(1) Heinrich Rickert, Unmittelbarkeit und Sinmdeutung, 1939, Tiibingen, Die Methode der Philo-
sophie und das Unmittelbare. BDas Problem des Unmittelbaren.

(2) Bu goriig tarzim1 tamamen ontologique sahaya nakletmek {izere sonradan Nicolai Hartmann
benimsemistir. Yalmz N, Hartmann'in goriigiiniin biisbiitiin aksi istikamette geligtigini unut-
mamale lazim gelir.

(3) ickineilik (Immenentisme) kelimesi Berkeley'den bashyarak idealist felsefelerden bir ¢ogu icin
kullanthir,
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konkre olarak varhigmn biitlin vasiflarini siijede gormemek, ona bilgi nazariyesi bakimindan
umumi form gbzii ile bakmak iizere bu giicliiglin dniine gegmek isterler. Dogrudan dogruya
veriler, bilgi nazariyesine gore bir cok filozoflarm zannettigi gibi en son, bolinmez faktor-
ler degildirler. Her veri bir muhteva ve bir formdan miirekkeptir. Fakat ne muhteva ne
form birbirinden ayr1 bulunamaz Muhteva ancak suurda bir formla birlestigi =zaman
vardir. flimlerden bir cofu bilginin yalmz muhtevasina ehemmiyet verir. Verilerin formu
onlar: ilgilendirmez. Verileri sirf muhtevaya gore incelemek, abstre olarak yanhs degildir.
Dogrudan dog‘:ruya veriler o zaman basit ve ilk unsurlar olarak goriiniirler. Meseld Gniim-
de biri yesil biri kirmiz iki leke olsun. Gerek fizik, gerek bilgi nazariyesi bakimindan
bunlar1 ele alahm. Her ikisi de benim hélemiyecegim, yani irrationnel vasifiar1 olan basit
faktdrlerdir, ciinkii diisiince onlarm Oniinde durur. Bilgi tahlilinde ise baska bir nokta ba-
his konusudur. Bu kirmiz1 ve yesil lekeleri ..olgular” gibi gormeliyim, onlari muhtevalara
baglamaliyim. Renk seklinde verilen, yani bir form, bir varhk kategorisi olarak gormeli-
yim. Veriler kendilerine bir form verilmeden asla kavranamazlar, Verilerin varhig onlarin
suurda hazir bulunmas1 demektir. Bir renk vardir dersem, rengin bir suur muhtevasi ol-
duguru ifade etmis olurum. Verilerin her kavramsi, yani her idrak onlarin yalniz muhteva-
sina defil, ayn1 zamanda formuna aittir. Umumiyetle varhgin formu ile aym degildir.
Konkre verilerin muhtevasindan teerit suretiyle elde edilen bir formu, umumiyetle varhigin
formu ile aym sayamayiz. Demek ki formlar umumidir (1).

Gercek alem umumi suura bagh olarak vardir. Ickinciler (immanentiste) bu iddiala-
rim iki sekilde isbata cahsirlar: 1) Gercek 4lemde umumi suurdan miistakil bir varlik ara-
manin dogru olmadifimi soylerler. 2) Ayrica kendi goriislerine ait hususi deliller ileri si-
rerler, Formu muhtevadan ayirmak icin tecrit isinde cok ileri gidecek olursak, siijede kalan
en kiiciik beden alikasindan ayirirsak, hattd psiko-fizik siijemizi dahi obje ve muhteva sa-
yarak ayiracak olursak, geriye yalmz ruhi bir siije kahr. O zaman gdyle bir soru akla gele-
bilir: biitiin fizik muhtevadan siyirmak suretiyle siijenin bu tarzla kiiciilmesi, daraltiima-
g1 kabil midir? Béyle bir siije biitiin bilginin ve gercek alemin tasiyicis: olabilir mi? Bu su-
retle biz ruhi sitjeyi bir limit-fikir haline getirmis olduk. Nitekim atom da dig élem . icin
bSyle bir limit-fikirdir. Onu cisimleri bir teviye pargalamak suretiyle elde ediyoruz. Oteki- -
ni de psiko-fizik siijeyi parcalamak, kiiciiltmek, irca etmek suretiyle elde etmekteyiz. Her
. iki blils neticesinde elde ettigimiz “ilk unsur” aym derecede miicerrettir, gercek bir varliga
karsilik olup olmadig: aym derecede bilinmez. (Halbuki Rickert'in hakl: olarak tenkid etti-
# bu noktaya safdilce baglaran E. Mach ve B. Russell gibi ilimei filozoflar sonsuz kilciik
bir takim bélimmiis unsurlar olan duyumlar iizerine biitiin felsefeyi kurmaya kalkmakta-
dirlar.)

Ruhi siije fikri bize yetmez. Suur muhtevasina ait bir limit-fikre ulasmak suretiyle
bu eksikligi tamamlamaya caligsiriz. Bu yeni siije fikrini ruhi siijeden hareket ederek elde
edebilir miyiz? Psiko-fizik siijeyi b6lmek giic degildi. Ciinkii onda birbirinden kolay ayri-
labilen bir ¢ok muhteva vardi, Fakat, manevi ve ferdi oldugu icin basit ve béliinmez olmasi
gereken ruhi siijeyi nasil parcaliyabiliriz? Rickert'e gore parcalamak, bdlmekten ne kasd
ettigimizi tasrih etmeliyiz.. Ruhi siijeden muhtevay: tamamen uzaklagtirmasi gereken ze-
ké fiili dikkatini hayatimizin muhtelif devirlerinde manevi benligimiz {iizerine daha kolay
cevirebilir. Uzak ve yakin, gecmigimizde bir cok idrakler, duygular ve irade fiillerini ha-
tirhyoruz. Onlari yabanci Ben'lerin manevi hayatindan esash surette ayrlan kendi mane-

(1) A. Krzesinski, Une Nouvelle Philosophie de 'Immanence,
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vi hayatimza katiyoruz. Bunlar benim kendi ruhi fiillerimdir, kimse onlara “benimdir” di-
vemez (1).

Burunla beraber, onlar benim gecmisime aittir ve “actuel” benimin bir parcasim tes-
kil etmezler. Onlardan bana yalmz hatiralar kahr. Asil slije ise, actuel benligimdir.
Hayatimin muhtelif devirlerindeki benligim ise artik ‘benim icin birer obje olmustur. Bay-
lece, bedenimizi bblebilecegimiz kadar kolay manevi benligimizi de bélebilecegimiz anlasi-
liyor. Manevi benligin siije ve obje halindeki bu béliiniisiinde zaman faktorii mithim degil-
dir. Biz manevi benligi zamam hesaba katmadan da bélebiliriz. Boyle bir béliim actuel ben-
ligimizi bilginin objesi halire koydugumuz teemmiillii diisiince icinde meydana cikar. Bu
suretle de bilen siije ile obje halinde bilinen siije arasindaki fark acik¢a goriilir. Hasih
biz burada paradoxal bir neticeye variyoruz (2). Ben hem bilen siije, hem bilinen obje ol-
maliyim (3). Bu ise ayn1 Ben'in aym zamanda hem siije hem obje olmiyacag: seklindeki ay-
nilik ve celismezlik prensipine aykiridir. Su kadar var ki, burada celisme yalmz gériiniis-
tedir, Clinkii gecmis benligim simdiki benligim ile aym olmadig: gibi, bilen benligim de bili-
nen benligimle ayni olamaz. Her ikisi de aym zamanda bilen ve bilinen biitin Ben'in
tiirlit osimlaridir, Bilen benligimin siije olarak gerek bilinen benliZimle gerek gecmis ruhi
fiillerimle miinasebeti aynidir. Hasili manevi benligimiz boliinebilir ve parcalanabilir ve bu
sayede celismeye diigmeksizin kendini obje olarak tamyabilir. Zira kendisinde obje olan sey
siije olan seyden ayrilir.

Rickert bu suretle gercek muhtevadan mahrum ve asla obje olmiyar siije fikrine ula-
siyor. Bu formel siijeye Rickert epistemolojik siije diyor, ve onu hem psiko-fizik, hem ruhi
siijeden aymmyor. Aym méanaya gelmek iizere buna “umumi suur” da diyor. Bu suretle
Kant'in transandantal felsefesine, kendi anlayigina gére, baglanms oluyor. Fakat bilinmi-
ver bir siijenin formuna asla ulasamiyacagmmiz icin, o burada umumiyetle suur tabirini ter-
cih ediyor. Umumi suur asla objelestirilemiyen siijeyi ifade eder. Ciinki onda hic bir muhte-
va yoktur. Gercek alem, Rickert'e gére, ancak biyle bir siijeyle miinasebet halinde vardir.
Umumi guur gercek aleme ait her varhgm bize dogrudan dogruya verilmis oldugunu gos-
terir. Bundan dolayr Rickert felsefesine bir suur felsefesi de diyenler vardir (4).

Bunurla beraber burada Rickert'in suur hakkindaki tahlillerini ihtiyatla karsilamak
dogru olur. Bergson, suurun dogrudan dogruya verilerine ait derin tahlillerinde tamamen
z1t neticelere vardi. Suur hallerinin parcalanabilir oldugunu séylemek gok giictiir. Tam ter-
sine orda siireklilik, zaman icinde olus, ve Bergson'un tabiri ile siire (durée) goriiliiyor.
Hatté bir an icin suurda bu siire vasfim kaldiracak olsak suur kalmaz. Vakia sonradan
Fauret-Fremier gibi aym veriler iizerinde Bergson'dan farkh tahliller yapanlar oldu. Fa-
kat onlar da suurda parcalanmayi kabul etmemektedirler. Sahsiyetir pacalanmasi gibi hal-
ler marazi ve istisnaidir,

Rickert’e gore bilginin ve hakikatin kriterium’u suurun ic basmeidir. Felsefesinin  bu-
rada vardigi (ve siiphesiz umumi suura temei bulmak, ferdi suurun slibjektivismine diis-
memek icin bas vurdugu) fikir yukardaki delillerden tamamen miistakil, hatta onlarla il-
gisiz olarak ileri siiriilmils goriiniiyor. Bunun igin, hakikate kriter bulmak ihtiyac: ile bas
vurulmus ayri bir kaide diyve ele alinmalidir. Rickert bu neticeye bagh fiillerini degerler

(1) Idealismin yaygin devrinde dofan biutin cereyanlarin milgterek problemi bagkasimn ruhi
varhfn hakkindaki bilgimizin agiklanmasidir.

(2) A, Krzesinski, Une Nouvelle Philosophie de 'Immanence

(3) Bu netiee ldealisme giére paradoxal ise de bilginin metafizik tahlilini yapan filozoflay ic¢in
degildir.

(4) Consciencialisme denen bu felsefe Bergson, W. James, M, Scheler, N, Hartmaun, v nin
suur tasvirlerinin zittidr, .
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agismmda incelemek suretiyle ulasiyor. Hiikiimlerde bazi geyleri tasdik, bazilarim inkar eder.
Hayaller heniiz bilgi degildir. Ciinkii bu sirada pasif davraniyoruz. Hiikiimde ise tasdik ve-
va red seklinde bir degerlendirme vardir. Bilginin esas: su halde bir degerin kabuliine ve-
ya deger olmiyan bir seyin reddine dayamyor. Degerler gercek seyler degillerdir. Onlarin
realiteden farkh ayn bir sahalan vardir (1). Onlar: ancak gercek aleme giren siije ve ob-
jelere bagh olarak inceliyebiliriz (2).

Deger verdigimiz baz gercek objeler vardir: meseld sanat eserleri gibi. Sanatta ger-
cek olan sey valnizea boya, renkler veya sesden ibarettir, ki bunlarin bir degeri yoktur,
Deger onlardan tamamen farkhdir. Bir cok seyleri deferle ilgisi bakimindan takdir eden
gergek siijeler de vardir. Oyleyse, degerler bir yandan gercek varhklara baghdir, fakat bir
yandan da onlardan ayndirlar. Degerler icin “vardiriar” diyemeyiz. Ciinkii wvarhk ancak
esyaya ve fiillere aittir, Fakat onlar “manalidirlar” diyebiliriz ve bu ménénin gercek bir
degerlendirmeye bagh olup olmadifini arastirabiliriz. Biitiin insanlar bir seyin degerini
takdir etseler bile, bu hal bu degerin m an ds1 hakkinda bize bir fikir vermez.
'Bir deger, “degerlendirme” fiilinden, ilisik oldugu gercelk varhiklarin bulunup bulunmama-
sindan miistakil olarak manasini saklar, Aym suretle, Rickerte gére, o hicbir zaman
miinasebetinre bagh degildir. Her dogru hiikii mde, degerin bagimsiz ve zaman-digi manis)
ile bize kendini kabul ettirdigini goriiyoruz. Zira deg@er bizim iizerimizde bask: yopiyor ve
ferd-iistii kuvvet halinde kendini kabule zorluyor. Meseld baz sesler isittigim ve bunlar
hakkinda bir hiikiim vermek istedigim zaman bu olguyu inkir edemem. Bagka tiirli degil
de mutlaka filan tarzda hilkmetme zarureti bizi dogrudan dogruya degerle baglant: haline
koyan bir ichaskidan ibarettir. Burada Rickert’in Durkheim’a ne derecede yaklastif gorii-
lityor. Tiirkiye'de cok iyi bilindigi gibi, Durkheim’a gore biitiin degerlerin {izerimizde yapti-
rict bir kuvveti, bir baskisi vardir, ki bu onlarm ferd-iistii yani ictimal kuvvetler oldugu-
nu gosterir (3). Rickert bu konudaki Der Gegenstand der Erkenntnis adh eserinin ilk bas-
kisim 1915 de yaptifina gire kendisinden yirmi yil 6nce bu konuyu cok acik olarak ifade
etmis ve yeni bir cereyan acmis olan Durkheim’m fikirlerinden miiteessir olmamasina im-
kén yoktur., Fakat hemen ilive edelim ki fransiz sosyologu bu fikrinden felgefi idealisma
ait hig bir netice citkarmadig) halde, Rickert, Kant ve Fichte gelenegine baglanarak, bu fik-
ri idealiemi miidafaa icin ileri siirmekte idi,

Rickert'e gore realite sikica bask: fikrine baghdir. Bir fikir bize bask: yvaptigi zaman
bir seyin kabuliine mecbur isek, bu sey gercektir diyebiliriz. Bize bir seyi kabule zorlayan
hiiklimlerin realiteye uygun olduklarim tasdik ederiz. Bizde béyle bir baski neden doguyor?
Bizi tasdike zorliyan bask: siije ile yiikicm arasinda zaruri baglantimn neticesidir. Bir hii-
kitmde bir geyi kabule mechur olusurmuz, sirf bu hitkkmiin bizi bu kabule zorlamasindandir.
Yoksa bir seyin gercek oldugunu tasdik ctmemizden degildir. Bir hiikiimde bir seyin ger-
¢ek oldugunu kabule mecburuz. Ciinkii bu hiikiim onu zaruretin kuvvetile tasdik ediyor
demektir. Yani baski disinda, hiikitmlerimizin dogrulufurun baska bir lciisii, bagka bir

(1) Heinrich i;c.l:ert. .li)er Gegenstand der Erkenntnis, 1928, Tiibingen: 8. 132 - 3. Kap. Das
Urteil und seine Gegenstand: Die Urteisnotwendigkeit, Wirkliches Sein und unwirkliches
Sollen, Das Sollen und Gegenstéindlichkeit, us. W. H, Rickert, ayriva Systematische Philosop-
hie de ve Unmittelbarkeit und Sinndeutung da da buna dokunuyor.

(2) Gercegin degerlere baglanmasimi Nietzsche ve pragmatism de de girecegiz, .

(3) E. Durkheim birinei kitab1 olan Régles de la Méthode Soclologique'i 1804 de nesr ettigi  ve
buadan bir kac sene sonra Annde Sociologique'i kurmus oldugu cihetle Rickertin buunlar-
dan habersiz olmasina imkfn yoktur,




kriterium’u yoktur. Bundan su netice cikar: hiikiim diginda realite yoktur. Ve realitenin
blclisii yalmz hiikiimde, bilhassa deger hiilkmiindedir (1).

Oyle goriiniiyor ki, biraz sonra gérecegimiz mantiki idealism ile ickinlik felsefesinin
bu kanaati arasinda bir dereceye kadar baglarti vardir, Onlardan her biri ayr: ayri tenkid
edildigi zaman goriiliir ki bu fikir Rickert'de daha dnceki fikirlere zaruri olarak bagh degil-
dir. Felsefenin hareket noktasi dogrudan dogruya verilerdir demesi de dogrudur. Ciinkii
bu veriler hem ic aleme hem dis Aleme aittir. Onlar her tiirlii siibjektif cesniden, indi ifadec-
den korunmus olmalidir, Fakat bu gartlar ickinci felsefe her zaman gozetmemekte, zira
dogrudan dogruya verileri keyfi bir tarzda secmektedir.

Ayrica Rickert gercek dlemir umumiyetle suura bagh oldugunu séyliiyorsa da bu ka-
naati birineisinin zaruri neticesi gdriinmiiyor.0 umumi suura teerit kuvveti ile variyor. Bu-
nun icin psikolojik siijeyi ele alarak onu maddi ve ruhi biitiin muhtevasindan aywriyor. Tec-
rit volu ile elde edilen umumi suurla ferdi suur arasindaki fark, birincinin her tilrlit muh-
etvadan siyrilmis bos bir fikir olmasina karsi, ikincinin gercek Imasidir. Umumi suu-
ra gore her gercek varlik ickindir, nitekim her konkre Ben de gercek oldugu i¢'n ickindir.,
Ferdi gsuura gore ise biitiin varlhiklar agkin  (#rascerdant) dir.” Askinhk burada ontolojiiz
bir temel olarak goriiniiyor (2). Yani egya ferdi suurun digindadir. Fakat konkre Ben'i di-
ger gercek varhklarindan ayiran ickin veya umumi suur gériisiinde sinir kayboluyor.

Rickert felsefesine disindan bakinea ‘“‘umumi suur” fikrinin liizumsuz ve temelsiz oldu-
&u anlagihir. O bu fikri, bilginin_bilinebilir bir form'a sahip olmasi gerektigini gostermek
icin ileri siirmekte idi. Fakat bir seyin bilinebilir olmasi ¢ok vazih degildir. Ciinkii onun
nasil hilinebilecegi gisterilmiyor. Bu bir s e y suurda dofrudan dofruya gorimdiigii icin
mi bilinebilirdir? Yoksa kendisini hayaller veya baska isaretler yardim ile ifade ettigi icin
mi bilirebilirdir? Umumi suur telakkisi aradan hayaller ve isaretleri kaldirmak suretiyle
meseleyi basitlestirmek ve halletmek iddiasindadir. Bildigim sey dogrudan dogru-
va guurda giriindiigii ve objenin formuna oldugu kadar muhtevasina da sahip oldugu igin
bilinebilir. Biz seyleri bilinebilir, yani suur muhtevas: ve bilginin objeleri olduklar icin
bilivoruz. Eger varliklar suur muhtevalarn olmasaydilar, bize tamamen yabanci, bilinemez
olarak kalacak ve hilgimiz icin var olmiyacaklard:. Iste umumi sunur denince anlasilan bu-
dur. Bilgi tahlilinde b&yle bir fikre liizum var m? Hayir! ciinkii o yalrazea bilgi sahasinda
aymlk prensipinin kabuliinden ibarettir. Diigiinceye hic bir yeni sey  getirmemektedir.
Bundan dolay: da bir nevi tautologie’'dir.

Her bilgi fiilinde siije ile obje arasindaki baglant: temel olmalidir. Obje olmasaydi, ob-
je ile siije arasmdaki baglanti bulunmasayd: bilgi olmiyacakty. Rickert'in tesebbiisii, bilgiyi
ferdi suura hapseden sithjektivistlerin tehlikesinden kurtulmus degildir. Obje-siije miinase-
betini siije tarafina raklediyor, biitiin agirlif siijeye yiikliiyor. Bu miinasebeti kapali guur
icine hapsetmek suretiyle objenin bilgideki roliinii sifira indiriyor. Onda gercek dlem
psikolojik alem oluyor. Béyle bir goriig ise keyfi ve temelsizdir. Bu tarzdaki bir gercek
alemin hi¢ bir varhik formu yoktur. O ne ontolojik, hattd ne de Kant'da oldugu gibi episte-
molojik bakimdan temellendirilmistir.

(1) E. Durkheim, Sociologie et Philosphie, fas:il:Représentations individuelles et représentations
collectives. jugements de réalité et jugementis de valeur adlh makalesi de bunu tamamlar (Ig-
timaivat mecmuasinda Necmettin Sadak tarafindan terciime edilmistir. 1917, Istanbul)

i2) André Kirzesinski, Aym eser, 1881, sh. T1-80

(3) A. Krzesinski, Aym eser.

(4) N. Hartmann, Métaphysique de la Connaissance.
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Rickert'in objeyi siijeye irca etme temayiiliine bilgi razariyesi monism’i diyebiliriz.
Berkeley de oldugu gibi bu irca tara bilgi bakimindan cok tehlikelidir. Rickert bilen siije
ile bilinen obje arasinda her tiirlii arac faktérleri kaldiriyor. Biitiin gercek varhklar dog-
rudan dogruya suurda gdriiniiyorlar. Burada Rickertin muhte v a ile obje leri
karistirdigim ve aymi saydigim isaret etmelidir. Her muhteva bilginin objesi olabilir, fa-
kat her obje bir suur muhtevas: olamaz. Gercek dlemin baz varliklar asla goriinmedikle-
ri halde objedirler ve suurumuzda hic bir zaman muhteva olarak goriinmezler. Bir seyi
idrdk ettigim zaman suurumun muhtsvast olan yalmz onun hayalidir, Asil sey dogrudan
dogruya kavramadigim, irrationnel olan bir cbiedir (1). Her idrak obje ile siije arasinda
vasita rolii oynar. Bundan dolay:r hem objektif hem siibjektif karakteri vardir. Sey ise
daima oldugu gibi kalir ve idrdk fiilinde hic bir degismeye tabi olmaz (2). Rickert ise
hem idrdki obje yerine koyuyor, hem bu idrikin ferdi olmasma méni olmak icin careler
arastiriyor. Ferd-iistii bir bask: ile, umumi suur ile oru perginlemeye calhisivor. Bununla be-
raber bu monist bilgi nazariyesi idrakler arkasindaki asil objeyi transobjektif’i unutuyor.
Eger objeler de idrikler gibi hemen verilmis olsalardi suurumuzda sabit ve defismez su-
rette goriinmeli idiler. Halbuki gercek Alemden kavradi: geyler istikrarsizdir. Bilgi metod-
lan ilerledikce, faraziyeler, nazariyeler gercek Aleme niifuzu temin ettik¢e objeyi daha de-
rinden kavriyoruz. Bununla beraber mahiyeti irrationnel olan objede bizim kavramadigi-
miz, transobjektif bir cihet daima kaliyor. Hasili gercek Alem bize birden bire ve dogrudan
dogruya verilmis degildir. Muhtelif irsanlar aym alemi tiirlii agilardan tasavvur ederler.
Her biri ona belirli bir dereceden niifuz edebilir. Fakat bunun icin gercek alemin suuru-
muzdan ve biitiin bilgi fiillerinden miistakil olarak meveut olmas: lizim gelir. Demek olu-
yor ki bilgi nazariyesi metafizikle ilgilidir. Hatta N, Hartmannin, Simon Frank'in (3),
Meyerson'un (4), ve daha bir coklarmn gdsterdigi gibi ona tébi olarak tetkik edilmesi
gerekir.

Bilgi problemi, yalmz dogrudan dogruya verilmis seylere hasredilemez, Her bhilgide
transandant bir taraf vardir. Diisiincemiz her an kendi disina atilmakta ve disindaki varli-
£a ulasmaya calismaktir. Diisiince suurun smirlarim agamadifl zaman da elindeki duyu ve-
rilerine dayanarak askin obje hakkinda bir imaj, bir fikir meydana getirir. Hasih biz ger-
cek &lemi hem vasitali hem vasitasiz olarak biliriz. Bunun icir o bir bakimdan ferdler-
arasi, bir baska bakimdan da ferdler-iistiidiir (5).

Halbuki Rickert gercek alemi yalmiz umumi suura bagh ferdler-aras: dlem olaralk ta-
savvur etmektedir. Bunun iistiinde bir de deger hiikiimlerimizle tegkil ettigimiz dlem var-
sa da, bu Stekine tabidir. Ciinkii birincisi biitiin ferdi suurlarda miisterektir, bundan dola-
y1 da, Rickert'e gore ferdi suuru asar, ve ona nazaran objektifligi bundan ileri gelir, Fakat
ikinci durumda o bir deger hiikmii halini alir. Diger hiikmil ise yalmzea fertleraras: suu-
run iginde gecerligi olan bir hiikiim oldugu icin, ister istemez birincisine tabidir. Eger
ferdler-aras: suurun ferdi suur iistiinde hic degilse peikolojik bakimdan ayr: bir varlik sa-
hasi ayr bir gercek oldugunu isbat edebilirsek, Idealist felsefe agkin varhig irkar etmek

(1) N. Hartmann, Métaphysigue de la Connaissance

(2) N. Hartmann, Ays: eser, Bu ilmi metafizik goriig Hartmann'in metafizikinden bagka E. Meyer-
son'un tamamen “geyci” (chosiste) olan ve biitiin positivist, pragmatist ve idealistlere hilcum e-
des ilim felsefesi tarafindan da mildafaa edi'mektedir,

(3) Simon Frank, La Connaissance et I'Etre, trad. du russe p. Kaffi, Ollenbourg et Fedotoff, Fd.
Fernand Aubier.

(4) E. Meyerson, Identité ot Réalité, De V'Explication dans les Sciences, Cheminement de la
Pensée v. s.

(3) N. Hartmann, Ayni eser.
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le beraber bilginin objektiflifi ve salms-disi (impersonnel) olusunu temin etmis demektir.
Fakat Rickert bunu isbat edemez. Boyle bir ispat Durkheim'in “Kolektif suur” nazariyesi-
nin ugradid giicliiklerin aym giicliikler karsisindadir. Efer umumi suurun ferdi suurlar
iistiinde ayr bir saha oldugu gosterilemezse, ona ferdler-arasi suur demek icabederse bu
nazariye — tipki sosyolojinin psikoloji kersisindaki durumu gibi — yerini ferdi suur mna-
zariyesine, vani idealism qikmazina birakmak zorundadir.

Rickert askin alemi reddediyor: Gergek ancak umumi suura bagh oldugu ig¢in vardir.
Bundan dolay: onda varlik ve guur birbirinin ayni oluyorlar, Fakat guurculuk tébirini pek
de elverigli gbrmiivor, ve bunu siibjektivism’e gotiirecegi korkusu ile kabul etmiyordu. Bu-
radan onun sistemindeki esash bir celisme meydana cikiyor: hem ferd-iistii bilgi vardir,
hem de suurdan bagka gercek yoktur. Gercek dlemin hem ferdi karakteri vardir, hem yok-
tur. Umumi suura hem baghdir, hem bagh degildir (1).

Gercek alem onca bilen siijeye gore obje gibi goriinen varhklardar. ibarettir. Bu da
onun mantiki idealisme yaklagmasina sebep olan moktadir. Nitekim Rickert'in en cok gii-
vendigi cihet, umumi suuru ‘temellendirmek igin kullandigi, suurun bu i¢ baskis: veya bil-
menin mechur olmak (Sollen) den ¢ikarilmas: onda biitiin deferler sahasma samil, fakat
ayni zamanda “mantiki” olan bir zaruret fikrinin hiikiim siirdiigiinii gosteriyor. Burada
bilgivi umumiyetle degerlere dayandirmak isteyen Rickert, degerleri de bir nevi deger
mantikina, hasili mantika dayandirmak istedigi icin bilyiik giicliikler icine girmektedir (2).
Degerler onda Bolzano'nun (Asil 8nermeler) (Setz an sich) veya ideal hakikatlary, Hus-
serl'in eidetik mahiyetleri gibi gercek ve diisilince dleminden miistakil ayr1 bir gaha teskil
ederler. Degismez, zaman-dist, bilen siijeyle hex tiirlii baglantidan miistakildirler. Onlarin
varhi yoktur, yalmz méanélan vardir, Gergek alem degismeler icinde oldugu halde ideal
alemde sabit, deismez bir esas bulabiliriz. Fikirler yalmz gercek dlemden degil diigiince-
nin hareketinden de miistakildirler.

Bu suretle Rickert'de degerler fikir oluyor. Eger biyle ise onlarn gercekten ve ideal-
den ayr bir sahas: olmasina lizum yoktur. Bu neticelere o teerit ( Abstraction) yolu ile
ulasmaktadir. Hasili deger nazariyesi onda mantikeilik geklini ahyor. Ote yandan deger-
lerin gercekle miinasebetleri cok zayiftir. Onlarn gercekten ayri bir gahalar olmasira rag-
men yine de bu ilemle baglantilar1 vardir. Ontolojik metodia degerler ve varhk sahasi ara-
sindaki miinasebetin diistiniilmesi kolaydir: deger varhga tabi, hattd bir varhk tarz ola-
rak diisiiniilmelidir, Fakat, gercegi suur verilerine hasreden ve bilginin gercegi ile Univer-
silligirin temelini degerler ve “mechbur olma™ da arayan bir felsefe igin mesele biisbiitiin
farklidir. Rickert bir yandan tecriibeyi biricik bilgi kaynag sayiyvor. Ote yandan degerlerin
ondan tamamen miistakil oldugunu séyliiyor. Hem tamamen empiriste kalmak, hem de @
priori degerleri kabul etmek miimkiin miidiir ? Eger sirf empiriste ise a priori degerleri ka-
bul etmemiz lizm gelir. Bir seyin gercek olduguru takdir edersem, bu bana kendisini bas-
k1 ile kabul ettiren defer hiiliimlerinin tesiri iledir. Fakat bilgide bana bask: yapan bu de-
gerlerin gercek Alemde mutlaka karsiliklar: oldugu ve beni hataya gotiirmedikleri hakkin-
daki kesinlii nereden cikaririm? Bunun icin daha once gercegi bilmem lazimdir ki o za-
man da degerlere liizum kalmiyacaktir. Deger, hiikiimden &nce geliyor, onu idare ediyor ve
bir takdir’'de bulunmasina imkén veriyor. Bundan dolay1 degerin bilgiden de dnce
gelmesi ve onu idare etmesi gerckiyor. Burada celisme meydandadir.

Bagka bir bakimdan da, bilginin temeli ve kriteri olarak teklif edilen i¢c baskimin, mec-

(1) Goblot, Logigue des Valeurs
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bur olmamin adetd ahlaki bir mahiyeti vardir. Bilgi ve ahlaki fiil sanki aym cinsin iki nev'i
gibidir: her ikisinde de ic baski ve mecbur olmak (Sollen) vardir. Bu baski ahlakta irade,
bilgide zeka iizerine gevrilmistir. Ahlakia bask: faaliyetimizin sarsilmaz prensiplere da-
yanmasi temin eder. Bilgide bask: diisiincelerimizi bilinen gercege uygun hale koymami-
z1 temin eder. Adeta burada baski mantiki prensiplerin degismezligini idrakimizdir. Ahlikta
baski bize faaliyetimizin gayesini verir, Bilgide ise arastirmalarimizn vasi1ta larm
verir. Bu aragtirmalarda &nce tecriibe, faraziye, objelerin elde edilmesi gibi bir cok yollar
vardir. Baski onlardan sonra gelir. Rickert'in bilgi meselesinde “mechur olma” ya verdigi
bu fazla deger hem bilginint objektifligini tehlikeye diisiiriivor, hem de ahlak sahas: ile bil-
gi sahasinin karistirilmasina sebep oluyor,

Baskinin rol oynadig1 her bilginin dogru olmas: icabetmez. I¢ baski vehimler, birsam-
lar, yanlig idrvdkler gibi anormal ruhi hallerde diigiince ve irade fizerine tesir ederek ger-
cege uymiyan hiikiimler vermemize sebep olur. Bundan baska umumi efkar, pesin hiikiimler
ve batil inanclarda normal olmalarma ragmen, ilizerimizde bask: yapar ve cok defa bizi
yanlis hitklimlere ve kararlara siiriiklerler. Insanlarin pesin hilkkiimlerinden ne kadar giic
kurtulduklar: ve bunlarin iizerlerinde ne biiyiik manevi baski yaptigim gérmek icin bugiin
artik yanhs olduklar: asirlar sonra anlasilmis olan eski kiinat goriislerine nasil saplandik-
larin gbzden gecirmek yeter. Demek ki bask: veya mecbur olmak hataya kars: yeter bir
teminat degildir.

Rickert agkin varlik veya askin obje kavramlarnmn ancak umumi suurun muhtevalar:
olabilecegini, metafizik degerleri olmadiZim sdyliiyor. Bu suretle hem “askin obje” yi in-
kar edenlerden (meseld Fichte) hem de onu “bilinemez” olarak suur disinda kabul edenler-
den (Kant) ayriliyor. Bu fikirler Rickert'e gére idriklerimizde goriinen bogluklar yiiziin-
den gercek dlemi tamamlamak igin duydugumuz ‘‘ihtiyac” deliline dayanmaktadir (1). In-
tibalarin (izlemlerin)koklerini aciklarken, biz gercek varhklarin bagmsiziifimi  yalmz be-
denimize gore tasdik ediyoruz. Bu varhklar suur icindeki varhiklardir, onlara agkm se-
bepler denemez diyorlar. Bu 8zlemlerin kklerini izah icin fizyolojik, psikolojik, epistemo-
lojik yollardan gidebiliriz. Rickert ise bunlardan yalmz fizyelojik aciklamaya bag vuruyor.
Bioyle bir aciklamada bizde izlem doguran vakalarin suurumuza kars: nasil bir vaziyetie
bulundugunu Ricker§ diisiinmiiyor. Yalnizea duyularimiza nasil tesir ettiklerini diisiiniiyor.
Izlemlerin fizyolojik bakimdan incelenmesi epistemolojik bir tetkik yerine konamaz.
Epistemolojik arastirmada duyularimiza tesir eden ve suurlarimizda izler birakan gercek
varhkiarin askin olmalar lazm geldigi kanaatine variyoruz. Bunu kabul etmezsek bir cok
hadiselerin aciklanmas: imkansiz hale gelir.

Rickert sebepligin yalmiz suur 4leminde oldugunu, askin varhg: isbat icin ona dayena-
miyacagimizi sdyliiyor. Tecritbe sebebi valmz suur Aleminde verir, askin dlem buna gir-
mez diyor. Eger teeriibe sebebin suur dilnyasinda mevcud oldugunu gdsterivorsa, onun di-

ginda bulunmadig hakkinda bir delil degildir.Tteriibe suur diinyasinda gbriinmekle bera-.

ber, agkin bir karakteri olabilir. Mantiki bakimdan sebeplik zaviyesinden gbrillen askn
alem daima miimkiindiir. Nitekim mekdn ve zaman ickin suur aleminde gdriinmekle bera-
ber, buradan onlarin askin dlemde mevcud olmadikiar neticesi gkarlamaz. Askin dlemin
suur alemi iizerine tesirini kabul edince biitiin bu glicliikler kaybolur, ve askm &alem suur
aleminin sebehi olabilir. Nitekim bizzat suurn askin sebepligin eseri gibi gtirmek onu temel-
siz, kendi basina diigiinmekten daha saglam gdriiniiyor. idraklerimizdeki bosluklarm dol-

(1) Intiyacin tahlilini biz Deger nazariyesine ait derslerimizde yapmaya cgahstik, fakat tamamen
cntolojik bir mahiyette olmak iizere.
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durmak suretiyle gercek dlemi tamamlamakta da hic bir giiclitk yoktur. Biz o ilemi miite-
madiyen iizerimize tesir edivormug, ve idriklerimizde bosluklar meydana ciktikca onlar
miimkiin idrdklerle tamir ediyormuguz gibi tasavvur ediyoruz (1). Fakat bu idrdkierin
sirf askin dlem sayesinde dogabildigini iddia ediyoruz. Hasili biitiin bir deliller “umumi
suur’ farazivesine dayanan idealismin imkdnsizhigin gostermektedir.

Bu nazariye bagarili degilse bu, suur muhtevasina ait delillerile objektifligi temin
icin ileri siirdiigii delillerin birbirini tutmamasindan ileri gelmektedir. Boyle bir nazari-
ye, nihayet, bilgiyi sirf suur muhtevasina, siijeye irca eden bir nazariyeye yerini birakir ki
bu da solipeisme’dir. Solipcisme, yalmz (solus) ve kendisi (ipse) kelimelerinden miirekkep
olan, modern felsefede idealismin icire diistiigii miifrit siibjektivism'i temsil etmektedir.
Bu felsefe Wilhelm Schuppe tarafindan ifade edildi (1836-1919), Bu zat 1878 de cikan
Erkenntnistheoretische Logik adh kitah ile tanilmigtir. Sonradan onu fikirleri az ¢ok de-
Fisiklikle Schubert-Soldern tarafindan miidafaa edildi. Birineisi yalmz ferdi Ben'de guur
muhtevasimi kabul ettigi halde, ikincisi Ben'i irkir ve yalmz muhtevayr kabul ediyor. So-
lipeisme' fictioniste’ler, positiviste’ler, metafizike kapilarim kapayanlar arasinda cabuk
vayldiy' Fakat ilim felsefesi iizerinde durmak istiyenler ona yaklasmaya cesaret edemedi-
ler. Burada Berkeley'in siibjektif idealismi Allahin suurunda biitiin suurlam birlestiren
théologique delilini kaybettigi icin, kendi istikametinde ferdiyatei1 ve siibjektif idealismin
son haddine kadar ulasti. Solipciste’lere gore gercek alem hakkindaki bilginin hareket

noktas dogrudan dogruya veriler, ferdi suura ait verilerdir. Once dis dlem dogrudan dogru-

va verilmistir, yani ferdi suura baghdir. Sonra her gercek varhik ferdi suurdan ayrilmaz
hir surette meveuttur. Nihayet askin varhik yani ferdi suura bagh olmiyan varhk meveud
degildir,

Once dis dlemi ferdi suura baghyan tezlerini ele alalim. Solipeiste’ler bu fikri isbata ca-
hsacak yerde ona “dogrudan dogruya olgu” sifati veriyorlar. Felsefi probleme, gercek ale-
min ferdi suura bagh oldugu seklindeki bir pesin hiikiimle giriyorlar. Dogrudan dogruya ve-
rilerde biz yalmz tahlil ve izaha muhtac olay,  bir saha gbriiyoruz. Bunlar ya reflexion ile
0z vasiflarim gostererek aciklanmali idi: o zaman Bergson'un yaptig: gibi bir suur metafi-
ziki vapilmis olacakti, Yahut onlarin empirik olmiyan mahiyetleri “tavsif” edilmeli idi: o
zaman da Husserl gibi suurun fenoemnolojisi yapilmis olurdu. Halbuki solipciste’ler bun-
lardan hic¢ birini yapmiyor. Onlari, psikolojinin yaptig1 gibi empirik veri olarak birakiyor,
ve bu halleri ile onlardan biitiin bilgi nazariyesinin. temelini cikarmak istiyorlar. Vakia bu
ilk verilerin bizim ilk kavradifimiz, bundan dolay: da apacik (évident) seyler oldugu bel-
lidir. Descartes felsefede hareket noktasim bu ilk verilerde aradig: gibi, sonradan Maine
de Biran ak!i psikolojiyi bunlar iizerine kuruyordu. Bergson'un ilk eserinin de adi — Bi-
lindigi gibi — “Suurun dogrudan dogruya verileri’” dir. Fakat burada solipciste'lerin elin-
de bu fikrin aldig: sekli tahlil edersek onlarin neden cikmaza girdikleri goriiliir.

{1k balusta onlarin iddias: dogrudur: biz daima suurun vasitasiz verileri ile baghyo-
ruz. Fakat onlarin ilmi olmas: siibjektif renklerden, kalitelerden ayrilmig olmalarina ba-
kar. Bu olmazsa realiteye uygun neticelere ulasamayiz. O zamar alem siibjektif bir alem
olurdu, Halbuki bu verilerin daima siibjektif renkleri vardir. Onlar cogu kere bir yi1fin su-
ur muhtevas: ile karsik olarak bulunuriar ve ancak onlardan kurtulabildikleri derccede
istiklallerini kazanirlar.

Diisiincenin mesgul oldugu konular arasinda en yiiksek kesinlige sahip olanlar bu vasi-
tasiz verilerdir. Zaten bunun icin onlar daima felsefi aragtirmanin hareket noktasi olmus-



lardir. Sokrates’den Husserl'e kadar hic bir filozof onlarin bu ilstlmlﬁé‘l.{nﬁ inkdr etmis de-
gildir. Bu balumdan siipheciler de ayr1 ziimreye girerler. Imam Gazzali, Pascal, Descartes
aym noktaya biiyiik 6nem vermistir. Onlar, dogrudan dogruya verilerin bedihi ve ilk ol-
gular oldugunu, bunun icin de en kesin bilgiyi verdigini sdylemede birlegirler. Biitiin bu
veriler ister i¢ tecriibeder gelsinler, ister dis tecriibeden, ayni derecede manihdirlar. Vazih
ve acik olduklar: nisbette bizim i¢in ayni derecede bedihilik ve kesinlikleri vardir. Duyu-
lar, idrakler, hayaller, fikirler, arzular, tiirlii ruhi fiiller, v.s. buraya girer. Solipciste'ler
burada ge¢mige ait biitiin fiilleri bir yana birakarak yalmz hile ait olanlarla ugrasirlar.
Halbuki bu vasitasiz verilerin kavranmas:, dilgiince fiillerile karistinlmamalidir. Birinciler
bilgi nazariyesine, ikinciler psikolojiye aittir. Solipciste’ler ise onlam karigtirmaktadirlar,
Ben'in bu verileri kavrama fiili diisiince haline ne derecede kolay gecerse gecsin, heniiz
diigince degildir. Hatta diigiincenin baslangic: bile degildir. O Volkelt'in dedigi gibi alo-
gique (mantik-dig1) bir faaliyettir (1).

Gergek dlemin ferdi suurdan ayrilmaz bir halde bulunmasma gelince, bunu da tahlil
etmek la4zimdir: 6nce bununla birinei iddiamin arasinda Ahenk yoktur. Solipciste’ler burada
bilgi nazariyesi yerine bilgi psikolojisini koymuslardir. Vakia genis bir anlamda bilgi sii-
recinin icinde psikolojinin de hissesi vardir. Yani bilgi bir bakimdan psikolojiktir. Bunun-
la beraber bilgi yalmizea suurumuzda bulunan seyi kavrayis keyfivetimizden ibaret degil-
dir."O gercek objelerle, esya ile temasa gelir. Siije ile objerin miinasebeti dedigimiz suur
alamni asan ve guurun alemle temasina ait olan yeni bir saha meydana cikar. Asil bilgi de
bu suretle dogar. Bu genis konu psikolojinin disinda kalir. Bundan dolay1 bilgi psikolojisi
asla bilgi nazariyesinin yerini alamaz, ]

Bilgi, siijenin disinda bulunan bir objeyi kavramamizdan ibaret bir fiildir. Bu fiilin
meydana gelebilmesi icin siije kendi basina citkmali, obje ile temasa gelmeli, onu kendi saha-
sina nakletmelidir. Eger siije kendi icine kapansaydi, kendini agsamasgaydi bilgi olamazdi.
Kendinden cikarak kendini kaybetse idi karanhkta kahr ve siije olmaktan cikardi. Ken-
dinden hic citkamasayd: siibjektif intibalar ile gercegi kanstirir, vehimler ve hayaller
icinde kalirdi. Halbuki siije ve obje aym derecede bilgi fiiline istirdk ediyorlar. Su sartla ki
her birinin kendine mahsus vazifeleri vardir: obje siijeyi tayin ve bilgi fiilini idare eden
amildir. Siije ise objeyi kavrayan ve alan Amildir. Bilgide obje hi¢c bir degismeye tabi de-
gildir, oldugu gibi kalir. Siije ise kavrama fiilinde ve ondan sonra daima degisikliklere ug-
rar (2).

N. Hartmann'a gore siije ile obje arasinda gercgek flemir bilinmesi dolayisiyle bir in-
tibak vardir. Bu intibak hayat vasitasiyle olur. Eger siije objeye intibak etmemisse, hic bir
bilgi tesekkiil edemez. Siije kendi icine mahpus degildir. Husserl'in gosetrdigi gibi her sii-
je fiili objeye cevrilmis bir fiil, bir tevecciih, bir kasd (infention), bir kavrayistir. Yalmz
bagina siije yoktur. Daima bir objenin siijesi vardir. Ilk cagda bu realist kavrayisi Aristo
gormiistii. Zamanimizda Brentano, Meinong, Husserl, Volkelt, N. Hartmann, M. Scheler
bu goriisii incelemekte ve gelistirmektedirler.

Bilgi mubtevas: (hayaller) ile obje arasindaki fark hem duyu derecesinde hem zihin de-
recesinde kendini gosterir, Volkelt gerek duyu gerek zihin derecesinde bilginin
muhtevas: ile objesini aymmyor. Her bilgi obje ya tabiat esyasi gibi ger-
cek sahasina aittir. Yahut matematik mahiyetler gibi ideal, tarihi vakalar gibi — artik
meveut olmadiklan icin — gercek-dis1 (irréel) sahaya aittir. Biitiin bu objeler bilgi fiilinin
disinda bulunur ve onun tarafindan kavranmiriar. Hele onlar1 kavramamda sart olarak ise

(1) Volkett, Gewisshelt und Wahrheit : u
(2) Burada tamamen N. Hartmann metafizikine girmis oluyoruz,
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karisan ruhi halle;r veya fiillerden biisbiitiin ayridirlar, Halbuki solipeiste'ler biitiin  bu
objeleri suur muhtevalan ile, ruhi fiillerle, siibjektif hallerle karstirirlar. Bu yiizden bil-
ginin objektifligini imkansiz bir hale koyarlar. Gercek dlemin bdyle bir felsefede yeri yok-
tur. Ciinkit bu dlem ancak ruhi hayalle» veya muhteva vasitasiyle kavranmakta ve onlara
irca edilmektedir. Muhteva ise bilen siijeler tadar cok ve cesitlidir. Ayni siijede bile bir
cok degigikliklere ugrayabilir. Her ferd tek bir obje olarak vardir. Solipeiste'ler gercek
bilgisinin dogrudan - dogruyalig ile (Unmitielbarkeit) ferdi suura bagh varlik fikrini bir-
birine karistirirlar. Bu karmstirma felsefelerinin en miihim buhrarim:i teskil eder. Halbuki
biz hem gercegi dogrudan dogruya kavrayoruz, hem de onun ferdi suurdan miistakil var-
hgim kabul ediyoruz diyebiliriz (1). Solipciste'ler gercekle tasayvuru da karistirmakta-
dirlar. Onlara gore kavrayabildigimiz biricik lem ferdi suurda gdriinen alemdir. Rickert
cereyammn umumi guuru isbat icin ileri siirdiigii “ic baski” kriterinden vazgectikleri icin,
ideal bilgi bdylece ferdi bilgiye indirilmeitedir. “Her birimiz yalmz kendi diinyamizia mes-
guliiz. Yani tasavvur edilen dlemle ger¢ek alem arasind fark gérmek tamamen mandsiz-
dir” derler. Kisaca, Schopenhauer’in felsefesinin ilk kisminda dedigi gibi, gercek alem de-
digimiz sey, onlara gore, tasavvur edilen alemdir. Fakat ondan tamamiyle farklh olarak,
bundan baska hic bir 4lemin olmadig, tasavvur diginda gercek bir dleme bizi ulastiracak
hig¢ bir glice sahip bulunmadigimiz neticesine varirlar. Irade de, his de zeka gibi bu alemin
icinde mahpustur. Renk, ses, lezzet gibi hassalardan bahsettigimiz zaman onlarin, dis cfsim-
lerin tesirinden ileri geldigini, mesela renklerin retinaya kadar niifuz eden esirin dalgala-
rindan dogdugunu ve bunlarin gézde renk duyusunu dogurdugunu biliyoruz. Sesler, koku-
lar, v.s. i¢in de mesele aymidir. Bunlardan hi¢ birisi dig uyarim, objenin tesiri olmaksizin
suurda kendiliginden meydana gelemez Kant'in tabiriyle, bilgi muhtevasim viicude getiren
asil geylerdir ve onlardan asla vaz gegemeyiz. Duyu organlarimizdaki biitiin bu degismeler,
askm varhiklara bagladifimiz zaman makul (infelligible) bir sekil alan bu hassalarin
meydana gikmasmn zaruri sartidirlar. Maddenin tegekkiilii de aym1 mahiyettedir. Madde-
nin biinyesini, ancak gergek alemin en derin kisminda askin bir dlem oldugunu ve onun
tasavvur edilen alemden ayri bulundugunu kabul etmek suretiyle anliyoruz. Vakia bu
alem once duyu verilerinden yapilmig kalitelerle tegekkiil ediyor. Fakat gériilmiyen unsur-
larmn (atom, elektron, proton, v.s.) terkibi suretiyle bu kalitelerin tesekkiil ettigini ve on-
lar olmaksizin bu duyu verilerinin var olamiyacag: ve bizim tarafimizdan idrdk edilemiye-
cegini zihni bir ameliye ile kavrayoruz.

Solipeiste’ler, dogrudan dogruya verilmis olmiyan biitiin bu hassalari dis alemde idrik
imkén: oldugundan bahsediyorlar. Onlara gére biitiin bu alem simdiki ve miimkiin idrak-
lerin meemuudur ki, burlar birbirine sebeplik bag ile baglanmirlar. Bylece bir yandan dig
dilem baz ruhi hadiselerle, meseld idrakle aym sayiliyor. Bir yandan da bu hadiseler ara-
sinda idrdk eden slijeden miistakil bir sebepligin hiikiim siirdiigii soyleniyor. Burada bah-
sedilen sebeplik suurun icinde, suur muhtevas: arasindaki ideal, hattd siibjektif bir sebep-
liktir, Onlar biz akil yiiriitme, bilhassa irade fiilleriyle kavrayoruz diyorlar. Fakat onlara
gore ferdl suurumuz disinda, esyada boyle bir sebepligin olup olmadifim bilmiyoruz.

Solipeiste’ler inhisarcibkia ¢ok ileri gidiyorlar. Ferdi suuru ve ben'i yalmz gimdiki
Ben'e, bir anin benligine hasredecek kadar daraliyorlar. Gecmiste, heniiz benligin olmadi-
#1 zamanda ancak miimkiin idrikler vardir. Fakat hi¢ bir suurun dogrudan dogruya kav-
ramadigl bu idrakin miimkiin olmasindan ne ¢ikar? O yalmzca, o sirada eZer bir benlik
ve istenen sartlar bulunsayd: bu élem dogrudan dogruya idrik edilecekti minisina gelir.

(1) Nitekim H. Bergson, Alols Riehl, N. Hartmann dis dalem idrakini boyle anhyorlar.
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Fakat bdyle bir alemin konkre olarak mi yoksa sirf imkéin olarak mi var oldugunu sorabi-
liriz. Solipciste’'lere gbre bu ge¢mis idrakin imkamnda konkre varlik kabul edilebilir. Fa-
kat bu eveap tatmin ediei degildir, ciinkii kendi prensiplerine gre &lemin konkre varhg
ancak ferdi bir Ben tarafindan dogrudan dogruya kavranmis olmasina baghdir. Hasih
‘konkre bir tarzda var olan, ayni zamanda sirf milmkiin idrdkler seklinde rqeydana‘ cikan

bir dlem giriisiinde celisme vardir. Eger konkre olarak var ise, sirf miimkiin idrakler gek-
linds olamaz. Yalniz miimkiin idrdklerden ibaretse (tarihteki veya hatiradaki wvarhk gibi),
aym zamanda konkre varlik olamaz. Solipciste'lerin bu celismeye diismelerinin sebebi bir
tiirlii siibjektivizmi kabul etmemeleridir. Zira askin realistlerin dis diinyay:1 Ben'den ayir-
mak icin kullandig: imkén hudutlarim kaldirirlar ve bu alemi gercekte oldugu gibi gor-
diiklerini iddia ederler. Fakat giya dlemin objektifligi lehire ileri siiriilmiis olan bu goriis
aldaticidir. Agkin realistlerin boyle diisiirmesinin sebebi agkin Alemin Benlikte bulunmadi-
€im, onun yarattigr bir sey olmadigim gostermektir. Manevi dleme gelince, solipeiste'ler
onun da idrakler halinde var oldugunu sdylerler. Bunlar duyu idrdkleri degil, manevi (‘spi-
rituel) idraklerdir. Fakat ferdi bir suura tabidirler. Bu manevi alem yetkin mutlak varhk
olarak diisiiniilen Allaha ait olmalidir. Mutlak varlik olan Allah fikrinden onun tek oldugu
fikri de cikar. Ciinkii bir cok yetkin varhiklar tasavvuru celigiktir. Fakat solipcisme’'de
Allahin varhig manevi alem fikrine, o da ferdi suura baglandif: icin, o tek ve agkin varhk
olan Allah olmaktan cikar. Bu felsefeye gtre metafizik bir prensip olarak Allahtan degil,
ancak ferdi suurlara bagh olan Allah tasavvurlarindan bahsedilebilecegi icin ferdi suurlar
ve benler kadar cesitli Allah tasavvurlar1 miimkiindiir. Burada da tek Allah fikri ile ferdi
gsuurlardaki Allah tasavvurunun ¢oklugu arasinda celisme apacik goriinmektedir.

Solipeiste’ler Kant'dan beri idealismin hig¢ bir seklinin yapmadig derecede giddetle me-
tafizike hilcum ediyorlar. Kant “Pratik Aklin Tenkidi” nde, hatta “Saf Aklin Tenkidi" nin
son kisminda daima metafizike imkéin birakmist: (1). Fichte Asil geyleri inkdr etmekle be-
raber “Mutlak Ber” i adeta yeni bir idealist metafizikin konusu haline getirmek istiyordu.
Rickert umumi suuru miidafaa ederken ic bask: ve ahlik kriterium'larinda metafizik yo-
niindeki kapiy1 arahk birakiyordu. Halbuki solipciste’ler, tipk: biitiin bilgiyi fiction’lar-
dan ibaret gbren Vaihinger gibi metafizike, {iiniversel suura biitiin kamlarn kapiyorlar.
Ancak, benim guurumda gdriinen, yani bana dogrudan dogruya verilmis olan dlemin biricik
gercek dlem oldugunu sdyliyerek, solipciste mandda siibjektif varhgn gerceklifinden
ibaret bir nevi metafizike imkan goriiyorlar ki, bilgi nazariyesinin son derece daraltilma-
sindan dogan miifrit ferdi idealismdeki bu “metafizik” in ne ige yaradig1 sorulabilir.
“Ben" orada asilmasi imkansiz biricik cevher olunca Ben, filem, cemiyet ve Allah birlesi-
vorlar. Bu benci metafizik benligin tanrlagtirilmasi, idealismin oldugu kadar metafizikin
de kimildanmasi imkinsiz bir cikmaza girmesinden baska bir sey degildir.

Idealismin en miikemmel (yetkin) sekli sistematik bir insan, lem ve varhk nazariye-
si olarak Hegel'de gerceklesmis goriiniiyor. Fichte'nin siibjektif idealismini Schelling Ruh-
la Varhigin aynilig: prensipi ile tamamlamaya caligmis, Fichte'nin inkéar ettigi asil seyden
hareket ederek mutlak ideal varhiga o suretle ulasmisti. Fakat Schelling, idealismin agir-
Ik merkezini objede gérdiigii icin ona objektif idealism demek dogru olur. Bundan dolay:
bu felsefenin idealism veya realism kadrolarindan hangisi icinde miitalda edilebilecegini
tayin etmek hayli gliclegir. Nitekim Schelling’in daha kerdi zamaninda her iki istikametten
hilcumlara ugramas: ve onu asmak icin yeni cehitlerin baglamasi bundan ileri gelmistir,

Hegel, Fichte ve Schelling'de yarim kalan idealism’e tam seklini vermek icin Kant'da
baglayan sistematik akiler idealismin son ve en genis hamlesini yapti. Hegel, siije ile ob-
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jenin birbirinden ayrilmig zit diinyalarindaki iki ideal goriisii kendine mahsus (1) diya-
lektik bir terkip ile birlegtirerek mutlak idealism’e ulasti (2). Bunun icin Parmenides’den
beri tam sekilde hic bir zaman ele alinmamis olan bir iddiadan hareket etti: wvarhk ve
Diigiince birbirinin aymdir. Rationnel olan her sey gercektir, gercek olan her sey rationnel’-
dir. Alemi ilxﬁversel bir mantik ile ifade miim kiindiir, Fakat bu mantik miicerret kavramla-
rin mantiki degil, konkre ve iiniversel Ruh'un (Geist) (3) manfikiyani Diyalektik -
dir. Bu suretle Hegel'de idealism metafizikle birlesiyor. Kant'dan hareket etmis olmasina
ragmen, Kant felsefesinin en miihim vasfi olan erificisme’i keybederek™ yeniden dogmatik
metafizikin icine dilsmek iizere dogmatik bir idealism metafiziki kuruluyor. Hegel vakia bu
metafizikin, dogmatik olmadigina kanidir. Ciinkii Aristo’'nun miicerret kavramer mantik ye-
rine Manevi gercegin (Geist'in) tekamiillinii kavramaya elverigli konkre ve dinamik bir
mantik kurmustur. Fakat Hegel'in mantiki manevi ve kiilli wvarhktaki zithklan terkip
etmek suretiyle halle caligirken, varhgn akla sigdirilarmiyan cihetini (irrationnel mahiyet-
leri) ortadan kaldirirken, gercek ve miimkiin olan her seyin rationnel oldugunu sdylerken
dogmatismi veniden ve daha agir bir bask: ile getirdigini diisiinmiiyordu. Bilgideki siije-ob-
je ikiliginden dogan aporia’lar, insandaki ic ve distan, dlemdeki madde ve mand catisma-
larindan dogan celisik manzaralar1 ortadan kaldirmak, daha genig sentezler icinde eritmek
icin gosterdigi cok geris Slclide gayret rationatisme’in idealisme sahasindaki son zaferi
olarak gosterilebilir,

Hegel'de idealism ile metafizikin birlesmesi bir yandan idealism, bir yandan da metafi-
zik icin biiylik glicliikler meydana cikardi, Eger Asil-sey Mutlak ruhtan ibaretse ve Mut-
lak ruh rationnel ise insan icin “bilinemez” sahasi kalmiyor demektir, Insanin bu ciir'etli
goriigii miisbet ilmin daima igaret ettigi son simirlam (4), siiphecili§in ve kriticism'in hii-
cumlar: ile sarsilmaya mahkiimdu. Nitekim, bizzat relativism, tenkidci felsefe, positivism
ve ilimei felsefe hegelcilige her taraftan yerinde hiicumlarda bulundular. Hegel'in en oriji-
nal tarafi, tabiat felsefesine kars: daima dayamkh kalacak gibi goriinen tarafi diyalektikin
basheca tatbik sahasi olan “Tarih Felsefesi” idi (5). Bununla beraber bu felsefe orada da
Dilthey'in actigi “Manevi ilimler” cigirimin, kendisire genig ve hakiki positivism diyen
falsefe hareketi'nin tenkidlerine ugradi. Bu noktaya biraz ilerde dokunacagiz.

Fakat idealist felsefenin bu muhtelif dallarinin metafizik idealisme hilcumlar: yalmz
bir cepheye, yani siije cephesine inhisar ediyordu. Ote yandan asil Metafizik, Kant'la basla-
yan ve ondan sonra Schopenhauer, Eduard von Hartmann ile gelisen metafizik bu miifrit
rationaliste goriise hilcuma baslad:, Bu hilcumlar Hegel felsefesini obje cephesinden ten-
kid etmekte idi. Her iki terkid ve hileum serisi 19 uncu yiizyiin ortalarinda hegeleiligin
bir yandan parcalanmasina, beklenmedik neticeler dogurmasmna, bir yandan da kendini mii-
dafaa edebilmek icin cephesiri daraltmasina, ilk iddiasindan miihim fedakirhklar yapma-
sina sebep oldu. Her iki istikametteki degigiklikler de hegelciligin dogurdugu felsefi kriz-
leri ve idealismin bu bakimdan girdigi cikmazlar: teskil etmektedir.

Hegel'de Idée ilmi olarak felsefe il¢ kisma ayriliv: a) Mantik, saf diisiince olarak
ldée’yi tetkik eder. b) Tabiat felsefesi, tabiatta gériinen “kendi disindaki” Idée’yi tetkik

(1) Martin Heidegger, Kant et le proléme de la Métaphysigue, trad. d. Waelhens et Blemel, 1953

(2) Divalektikin Platon zamanindan beri bir ¢ok filozoflar tarafindan kullamldifim séylemiye liizum
yok. Hegel'in diyalektiki Schelling felsefesinde hazirlanmaya baslanmuagti,

(3) Bu kelime Hegel'de "Mutlak Ruh” minfsma geliyor.

(4) Bu vesile ile Paul Dubois Reymond'un 1875 de ifade ettifi ve gecen yiizyil sonunda miifrit rela-
tivism'in her tarafa yayilmasma sebep olan Ignorabimus telalikisini buna misél diye verebiliriz,

{5) Jean Hyppolite, introduction ; la Phislosophle de 'Histoire de Hegel, 1947
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eder, ¢) Metafizik, Mutlak Ruhta gbériinen Idéoyi tetkik eder. Boylece siibjektif ve ob-
jektif ruhlar mutlak ruhta birlik ve biitiinliiklerini bulurlar. Bu felsefe ruhla tabiat ara-
sindaki birligi temin ettigi kadar insanla cemiyet, ferdle devlet arasindaki biitiin tezad-
lar1 da kaldirmaktadir. Fakat acaba varhigin biitiin dereceleri, hele insan bu kadar siki bir

mantik cendersginin kadrolarina sigabilir mi? Biitiin varhk kesin bir rationalisme ile acik-
lanabilir mi? Insan her seyi bilebilir mi? Ak:l her seyi izah edebilir mi? bu bilinemez. Du-
yu ve akil &tesi bir obje yok mudur? Biitiin bu sorular Hegel'in siiphe gotiirmez metafizik
sistemi icin vérit bile degildir. Fakat insan zihni bunlar hi¢ bir zaman sormadan geri
kalmamigti ve kalmamistir.

Once Hegel felsefesinin ugradig: hilcumlar karsisinda tutmaya mechur oldugu yeni
cepheler fizerinde duralim. Positiviste'ler Hegel'in konkre gercekten uzaklagtifim, Univer-
sel - konkre dedigi “mefhum” larin (Notion) gercek ve konkre egyaya daima uymadigim
soylerler (1). Gercekte onun sdyledigi kadar keskin tezatlar ve terkipler yoktur. Farklar,
nithnslar ve bunlarin birbirini tamamlamasindan bahsetmek daha dogrudur. Zithklar da
her zaman kaybolmamaktadir. Dilthey'a gre her devir =it diinya goriigleri halinde goriil-
melidir. Onlar birbiriyle daima celisken olacak yerde, yalmzea farkhdirlar ve birbirlerini
tamamliyarak devrin manasi1’m vilcude getirirler (2). Dilthey bu suretle yal-
mz bir tabiat ilmi olarak kurulmak istenen sosyoloji ve psikolojive degil, aym derecede
metafizike, tarih felsefesine, bilhassa Hegel'in tarih felsefesine hiicum etmektedir (3).
Muhtelif istikametlerden gelen bu tenkidler hegelciligin “diyalektik” de baz diizeltmeler
vapmasina sebep oldu.

Benedetto Croce’ye gore tabiatta ve zihinde terkip edilen celisik ve zit kavramlar de-
gil, ancak konkre farkh kavramlardir, Var ile yok, canli ile cansiz, hareketli ile hareketsiz,

diizenli ile diizensiz hi¢ bir zaman birlegserek iistiin bir gercek meydana getiremez. Onlar
gercekte de, zihinde de daima celisik olarak kalirlar. Yalmz akla kara, mavi ile yesil, dii-
siince ile irade, hayalle duyu daha iistiin ve hareketli terkibi bir realitede birlesebilirler.
Zaten farkh olanlar daima birlesmek, daha ustiin gercefi meydana getirmek icin birbirle-
rini ararlar, ve varlk bunlarn hareketli olusundan ibarettir. Bu suretle Croce tasavvurla
iradenin birbirini tamamlamasindan dogan Pratik Felsefesi'ni, sezgi ile “ifade” nin ta-
mamlanmasindan, dogan Estetik felsefesini vilcude getirdi (4). Faka tartik bu gdriiste
Hegel'in mutlak idealism iddias1 kaybolmaktadir. Boyle bir terkip Varhk'la Diisiince'nin
aynihig1r prensipinden de vazgecmeye mecburdur, Ciinkil varhgmn diisiinceye tipa tip uydu-
gu, akil kanunlarimn ayni zamanda varhik kanunlarm oldugu hic bir suretle ishat edilemez,
Gerileme, dogmatik idealismden tekrar Kant'mn kritik idealismine doniis seklinde olsaydi
Kant zamamnindaki sorular diginda yeni bir giicliik do§mus olmiyacakt:. Fakat siije ile obje
arasimmdaki aymlign her ikisini kusatan mutlak ruh ile temin edilemiyecegi kanaati biis-
biitiin yeni giicliitkler dogurdu. Farklilarin birbirini tamamlamasindan ibaret olan sentezler
mevzii ve parcali olmaya mahkiimdur. Aralarinda bir baglanti kurulamaz. Bununla bera-
ber, Croce Hegel'den hareket ettigi icin (5), temeli olan rationalisme’i inkéra hic bir za-
man gidemezdi. Nitekim daima irrationnel metafizik'e, belirsiz  (indéfini) gercekten

(1) Hegel buna karsi matematikin miicerret kavram (concept) lerini koyuyor.

(2) Dilthey, Théorie des Conseptions de Monde, Essai d'une Philosophie de la Philosophie
(2) Dilthey, Introduction aux Sciences Morales

(4) B, Croce, Philosophie de la Pratique; Esthétigue v.s.

(5) B, Croce, Ce qui est mort et ce qui est vivant de Hegel



hareket eden pragmatisme'e karsi cephe yapmus, fakat bu parcah akilciligi da onun Hegel
felsefesinin doyurucu, genis ufkuna a¢ilmasina méni olmustur.

Ote yandan, kavramlarin tasavvur verisi olarak tahlilinden hareket eden Hamelin bir
i¢ diyalektiki ile Hegel'den daha az ciir'etli, daha simirlandirilmis neticelere varmaktadir.
Hamelin, idealism'e sadik kalmak, ve metafizik macerdlara atilmamak endisesi ile tasav-
vurun baglica unsurlarimi tahlilden baska metod tammiyor (1). Bu tasavvur unsurlarm
ise biz i¢ tecriibenin dogrudan dogruya verilerinde bulmaktayiz. Hamelin'in istikameti siib-
jektif idealisme benzemekle beraber, onca bu veriler daima kendi zitlarim diisiindiirdiigii ve
onlarin terkibinden daha yiiksek kavramlara ulastigimiz icin diyalektik wvasitasiyle siib-
jektif idealismi asmaya, {iniversel suura yonelmeye imkéan vardir. Fakat Le Senne'e gore
tasavvurun bu unsurlari yine de miicerret kalmaktadir., Onlar: daha derinden, yasanmis ic
tecriibemizden cikarmali, diyalektiki snurumuzun tamamen konkre zeminine nakletmeliyiz
(2). O bu suretle “Vazife” duygusunu derin bir tahlili ile, “karakterler ve yalan” in tet-
kiki ile yalmz bir ahlak felsefesi degil bilgi nazariyesi, hatti biitiin felsefeyi kusatmak
iddiasinda bulunuyor. Burada da Hamelin icin styledigimiz gibi mutlak idealismin psikolo-
jik tahlil icinde tamamen siibjektif bir istikamete ybonelmis oldugunu, ilk kurulusundaki
iddias: olan Varhk, Ruh ve Cemiyet felsefesi olmak, idealismle metafiziki birlestirmekten
tamamen vaz gecerek idealismin siibjektif yOniiriin agir bastifim goriiyoruz (3).

Hegel idealisminin ilimeilik ve positivismin hiicumlarina kars: aldig1 baska bir tavir da
onun mantiki idealism seklini almasi olmustur. Idealismi metafizikten kurtarmak, fakat
ferdiyetci ve siibjektif goriise diismemek icin bag vurulabilecek bir yol da ideal bilginin
gecerligini, iiniverselligini, yani ilimlerin muteberligini mantik vasitasiyle temin etmektir.
Hem mantik sahasimin kendine dayanak (‘subsfraium ) olan bir siijeye ihtiyaci yoktur, wve
siibjektivism'e biitin déniigler yanhg tefsirlerden ibaretiir (4). Hem de gercegi umumi-
yetle suur icine koydukca yok etmig oluyoruz. A si11 sey icin de mesele ay-
mdir. Mantikta onun yeri yoktur. Mantik onu reddeder ve sirf idealolan asi11 varlik
haline koyar. “Realite” de bu suretle bagka Idée'ler gibi bir Idée olur. Fakat hususi bir
méndda her mantiki realite bir “asil varhik” dir. Asil sey boylece Fichte'de oldugu gibi in-
kar edilmez, fakat “objenin fikri” olur. Metafizik idealismin hatas: asil seyi siijenin derin-
liklerine atmasi, bilginin arkasinda birakmas: ici. Béylece asil gey kendi hakiki yerine ya-
ni obje tarafine konmus oluyor. Fakat artik gercek, bir gey olmaktan cikarak Logos'un
varattiga bir X haline geliyor.

Bu yeni felsefede bilgi nazariyesinin temeli olan siije-obje miinasebeti boslukta ka-
liyor. Martiki diisiince siije ve objenin iizerindedir. Siije ile obje arasindaki miinasebet
Logos'un daha umumi miinasebetlerinin hususi bir halinden ibarettir. Logos'dan hareket
ederek siijeyi, objeyi ve onlarin miinasebetlerini ¢ikarmak kabildir. Bu yeni goriiste artik
siije degil, fakat siijelesme (subjectivation) vardir. Objeden degil, objelesme (‘objectiva-
tion ) dan bahsedilebilir, Mantik veya Logos bu iki ameliyeyi hazirlayan, onlarin iistiinde
tarafsiz bir saha teskil eder. Obje burada baska idealismlerden farkhi olarak siijenin bir
fonksiyonu degil, Logos'un bir fonksiyonudur, kaynag siijede degil, Logos'dadr..

Siije ve objeyi asan bu goriis tarzzmin kikleri Hegel mantikindadir. Ancak Hegel bunu
kendine mahsus diyalektik sekilde ifade etmis ve buradan idealist bir metafizike ulagmisti.

(1) Hamelin, Les Elements Pricipaux de la Représentation,

(2) Le Senne, Introduction & la Philosophie

(3) Le RBenne, Devoir, Mensonge et Caractére, Obstacles et valeurs
{4) Nieoli Hartmann, Métaphysique de la  Connaissance,
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Halbuki bu mantiker idealism diyalektikten oldugu kadar metafizikten de gekinir. Bir nevi
“yeni kantcilik” olan bu cereyan bunu transandantal bir metodoloji yoniine degistirdi, ve
ilimlere dogru gtiirdii. Son seklinde bu felsefe Kant ile Hegel felsefesinin umumi ménisi-
nin sentezi halini aldi. Mantika dayanan idealism metodculuk (‘méthodologisme) ve ilimei-
lik (‘scientisme) oldu. Sirf bu bakimdan meseleyi ele alinca idealismden eser kalmaz. Fa-
kat o zaman da bilgi problemi ortadan kalkmis, yalmz kavramlar ve miinasebtlerinin abs-
tre ilmi yapilmig olur. Bilgi problemine girdikce, Kant'dan veya baska bir kaynaktan gelen
bir aciklamaya baglandikca bu felsefe idealist mantik halini alir. O bu sekilde sirf objektif
ve miicerret asil mantiki degil, suura ait bir insa halindeki mantiki ele almaktadir. Bu
tarzda anlasilan mantik bu idealist acidan goriilmiig bir ilim felsefesi olur. Bu goriiste mii-
him olan objedir. Ilmin objesi verilmig degil, t e k11i f edilmigtir. Yalmz ezeli problem
olarak mevcuttur, Ilmin biitiin gayreti bu probleme cevrilmistir. Yoksa onun arkasinda
gizli durar, asil varliga de&il! Nim asla kargimizda olup bitmis bir sey olarak durmamak-
tadir. O miitemadi olug (fieri) halindedir. Burada filozofun aragtirdify iste bu olus siire-
cidir. Nim tariheisi, felsefe tarihcisi, filozof burada adeta birlegirler. Filozof insan zihninin
insa ettigi ideal bir eserin insa ameliyelerini kendine baslica konu olarak almistir. Diigiince
metodla, metodun gelisme tarihi ile ugrasir. Mantik bir nevi bilgi nazariyesi icindeki me-
todoloji halini alir (1). Bu gériig Almanya'da Cohen, Natorp ve daha yakinda Cassirer ta-
rafindan temsil edilmekte idi (2). Fransa'da onlardan habersiz olarak aym istikamette

arastirmalar yapan Brunschvieg'i gérilyoruz (3). Daha eskiden (felsefi neticelerindeki
farklar: bir tarafa) Pierre Duhem ile H. Poincaré'yi de bu calisma ziimresine koyabili-
riz (4),.

Mantikc: idealismin veya yeni kanteihgin ulasti@y metodculuk ve ilimeilik cereyan, ni-
hayet baska bir dal halinde positivisme seklini almistir, Burada bahsettigimiz Auguste
Comte’'un, hatta Cornelius ve von Aster'in positivism'lerinden farkhidir. Bu Avenarius ve
Mach'in positivism'idir.

Avenarius Once saf tecriibenin kritikini yaparak bashyor (5). Ona gore Kant idealismi-
ri muhtelif sahalara ayirmaya lizum yoktur. Saf aklin kritiki felsefenin biitiin problemle-
rine cevap verebilir. Bundan basgka tenkidi akla degil tecriibeye cevirmek, bhilginin biricik
kaynag: olan tecriibe tahlilinden ise baslamak lazmmdir. Fakat Avenarius bununla empi-
rism'e dondiigiinii séylemek istemiyor. Bilgi yine esasinda ideal olarak kahr. Ciinkii tecrii-
benin kavradig: &lem, asil dlem degil, Kant'in gosterdigi gibi tecriibenin a priori gartlarina
bagh olarak kavranan Alemdir. Burada tecriibe giindelik hayatta degisen bin bir sekliyle
degil, saf tecriibe, a priori sartlar ile birlikte tecriibe olarak ele alimmahdir. Avenarius'e
gére béyle bir tahlil gdsteriyor ki tecriibe ile a priori sartlarin miinasebeti ii¢ durumda hu-
lunabilir: a) tecriilbe < sart, Bilginin bu seklinde tecriibe verileri ideal sartlardan dardir.

Burada siije objeye nazaran iistiin durumdadir ve buradan diinya hakkinda romantik ide-
alist tefsirler dogar. b) Tecrilbe > sart. Bilgirin bu seklinde tecriibe verileri ideal sartlar-
dan genistir, Siije burada objeye nazaran tabi durumdadir. Ve buradan metafizik tefsirler,
asil gey diislinceleri dogar. ¢) tecrilbe = sart. Bilgini bu seklinde tecriibe verileriyle ideal
sartlar arasinda adhenk vardir. Ve bdyle bir durnmda gerc¢ek nevilerini inceleyen ilimler ve

(1) N, Hartmann, Métaphsique de la Connaissance Cohen, Logik der reinen Erkenninis

(2) Cassirvar, Substanzbegriff und Funktion-begriff

(8)Brunshvicg, L'Expérience Humaine et la Causalité Physique; Evolution de la Consclendee duns
Ia Pensée européenne Marcel Deschoux, La Philosophie de Léon Brunschvieg

(4) Pierre Duhem, De Platon & Galilée; La Théorie Physique.
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ilimei felsefe gelisir. Avenarius felsefi diisiincerin gelismesinde bu safhay: dtekilere iistiin
goriiyor ve Comte'un anlattigindan ¢ok farklh bir ménédda bugiiniin felsefesink; positivisme
oldugu neticesine variyor. Bu ilimei goriis, esasinda, idealism'e sadik olmakla beraber, il-
mi nermelerden kurulmusg bir mantiki sistemde tecriibe verileriyle ideal sartlar arasinda
o derece Ahenk olabilir ki béivle bir sistemde fikrin gercede iistiinliigiinden veyva tabiligin-
den bahsedilemez.

Avenarius'e gore idealism empirism ile omuz omuza gitmektedir., Tecriibe verileri
ideal olmakla beraber ilmi Grermeler sisteminden baska bir sey degillerdir. Son hudutlar:-
na kadar gétiiriilen bu felsefeye idealism demek caiz midir? Siiphesiz. Ciinkii saf eteriibe-
nin tahlili bize onlarin ideal “sart” lariyle birlikte tetkiki zaruri oldugunu gdsteriyor. Fa-
kat realism demek caiz midir? Evet! Ciinkii tecriibe verilerine dayanan bir &nermeler sis-
temi bize gercegir muhtelif derecelerini sadik olarak aksettirmektedir (1).

Onu tamamhyan Ernst Mach'da bu giriis son hadlerine kadar gotiiriilmiigtiir. Mach’a
gore felsefenin ilimlerden tamamen ayri hir konusu yoktur (2). Hatta bunun i¢in onu ilim
zihniyetinin, diginda diisiinmemek lazimdir. Iiim disinda bilgi nazariyesi, metafizik gihi ge-
nis sahalar aramak eski caglarin felsefeve ait vanhs diislineesinin kalintilaridir. Felsefe
zekdnm bilgi tesekkiiliinde roliinii, ilimlerin metodura gore aydinlatmava cahsir. Zekanin
rolii kismen gozlenmis bir olguyu diigiince ile tamamlamaktir. Adi diisiince ilmi diisiince-
den mahiyet fark: ile ayrilmaz lIkincisi birincisinin siirekli diizelmeleriyle meydana gel-
mistir. Medeniyet gelistikce ilmi zihniyet pratik hedefler giiden teknik diisiinceye tesir
eder ki, o da ilmf diigiincenin yerini tutmustur. Ilmin yaptigi is a) olgularin tasavvuru,
b) disiincelerin olgulara intibaki, ¢) olgularin birbirine baglanmasi, d) fikirlerin birbirine
intibakm temin etmektir. (Bu son ameliye diigiincenin mantiki temizlenmesini temin ede
r.) llimler felsefeye adi diisiinceden daha saglam temeller verirler. Muhtelif ilimler
felsefe icin saglam, verimli, 6nden goriicli (prévoyant) kurulus misalleri verirler. Her fi-
lozofun kendi ilmi vardir. Her dlimin de kendi felsefesi vardir, Bir alimin filozoftaki ilmi
tam bulduguna nadir rastlanir. Alimlerden bir ¢ogunun ise bugiin ellerinde yipranmis bir
materialismden bagka felsefeleri yoktur. Iste Mach'a gore alimlerin ihtiyac1 olan bu scien-
tiste felsefe onlart bu kaba materialism'den kurtaracaktir.

Herkes, suuru uyaninca kendisinde iradi bir surette katilmadig: bir dlem gériisiinii ha-
zir bulur, ve bunu bir tabiat veya medeniyet vergisi gibi alir. Bu dlem gbriisii neden ibaret-
tir? Ben hareketli bir cok cisimlerle cevrili bir mekinda bulunuyorum. Bu cisimlerden bir
kizgm1 cansizdir. Bir kism bitki, hayvanlar ve insanlardir. Benim bedenim de mekénda

hareketlidir, ve onu gérilyorum, dokunuyorum, o mekanin bir parcasini kaplivor. Bedenim
baska irsanlarin bedenlerinden ferdi karakterlerle ayriliyor. Ve o temas: ile, bagka heden-
ler birbirine dokundugu zaman duymadigim hususi izlemleri de kavriyor. O bagka insan-
larin bedenleri gibi gézle tamamen goriillemez. Bana biisbiitiin hususi bir perspektiv’den go-
riiniir. Ve ben baska bedenleri aym agidan géremem, Dokunma ve baska duyular icin de
mesele aymidir. Kendilerini yaratmadigim, Ben'de hazir bulundugum hétiralan hatiralarim,
fimitlerim, korkularim, icgiidiilerim, arzularim, isteklerim vardir, Bir takim baska beden-
leri de ben meydana getiremem. Fakat bir bed e n’in hareketleri bu iradelere bagli-
dir. Herkese mekénda dogrudan dogruya verilmis olan seye fiziki diyorum, Oteden,
tek bir kisiye dogrudan dogruya verilmis olan geye de r u h i diyorum. Bunun bagkala-

{1) Avenarius, Kritik der reinen Erfahrung
(2) Ernst Mach, Erkenntuis und Irrtum (Connaissance et Er reul) Tiirkcesi Bilgi ve Hata, geviren:
Sabri Esat Ander — Siyaviisgil)
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rindaki varhg: ancak analo ji ile bilinebilir. Bir ferdin benligi yalmz ona dogrudan
dogruya verilmig olan duyular mecmuuna delalet eder. Ben etrafinda, mekénda gozleyebil-
digim seyler birbirlerine tdbidir. Hadiselerin rasil birbirlerine tibi olduklarmi bilmek bizi
cok ilgilendirir. Cisimlerin birbirine nisbi baglihgm tetkik ederken insanlar ve hayvanla-
rin bedenlerini, tecrit yolu ile, cansiz cisimler gibi gdrebilirim, Buna karsi bedenimin daimza
idrakler iizerine esash bir tesir yaptigim gériiyorum.

Mekéanda idrak ettigim unsurlar birbirlerine tabidirler. Fakat bedenime daha hususi
bir tarzda baghdirlar. Dig seyler arasindaki miinasebetlerin incelenmesi daha basit ve ile-
ridir. Bununla beraber i¢c miinasebetlerin incelenmesinin de birinciler gibi olabilecegini zan-
nederiz. Bugiin safdil siibjektivismi kabule, March'a gore, imkéin yoktur. Bu fizik idrak-
lerim meemuunu h a l e n tahlili kabil olmiyan unsurlara, renklere, seslere, basinglara,
tadlara, v.s, irca edebilirim. Bu unsurlar bedenimdeki dis ve ic hal ve sartlarma tabidirler:
bundara duyumlar diyorum. Komsumun duyumlar: benim tarafimdan dogrudan dog-
ruya bilinemez. Benim duyumlarim da komsum tarafindan bilinemez. Ve ben fizik diinyay:i
parcaladigim bu unsurlarin aym zamanda ruhi diinyamn da unsurlar: oldugunu séyliyebili-
rim. Demek fiz iki ve ruhi'nin miisterek unsurlan vardir, ve onlar umumiyetie
zannedildigi gibi birbirine kars: mutlak tezat halinde degillerdir. Hatiralar, tasavvurlar,
duygular, iradeler, kavramlar hep ayni duyumlardan miirekkep olduklari, tahlil edilecek
olursa, daha iyi meydana cikar. Fiziki idraklerimiz bizde bir ¢ok hatalar ve vehimler (il-
lusion ) dogurur. Bu vehimlerin tahlili gdsteriyor ki fiziki diinyada asil realite ile fenomeni
veya goriiniisii (1) ayirmak dogru degildir. Bu ayirig cok farkl hal ve sartlarin dogurdu-
gu idraklerle tamamen belirli hal ve sartlarin dogurdugu idraklerin birbirine karistirilma-
sindan ileri gelir. Adi diisiincenin yetmezligi fenomenle asil sey arasinda zithk goérme ihti-

vacim dogurmustu. Bu kanaat felsefeye girerek bir cok buhranlara sebep olmustur. Feno-
menlerin arkasina saklanmis tabiat galati ve bilinemez “Asil gey” adi diistincedeki se v’
in ikiz kardesidir.

Tahlilimizi, Mach'a gore, igreti olarak agamiyacagimiz unsurlar’'a kadar gb-
tiirelim. Bu gecilemezligin dogurdugu iki problem vardir ki bunlarda nufuzedile -
mez sey ileaynisuretle nufuzedilemez Ben problemleridir. Fakat bun-
lardan her iki de “stzde problem"” (pseudo - probléme) dirler. Mantiki ve ilmi olmiyan
bu problemleri ortadan kaldirinca, geriye ciiz'ililimlerle kurmus oldugumuz bilgi sahas:,
unsurlarin birbirlerivle muhtelif miinasebet tarzlar kalir ki, ilmin oldugu gibi felsefenin
de biricik konusunu bu teskil eder. Tabiatta ve insarda miinferit (miinzevi) bir sev yok-
tur. En gize carpan, en kuvvetli miinasebetleri ele alsak, daha baslangicta, igreti bir ince-
leme icin miinferit geyler fiction’u kabul edebilirizz. A lem ve B e n arasindaki zmt-
Lk sirf derece fark: iizerine dayanmaktadir. Yalmz basina Alem olmadig: gibi, yalmz ba-
sina Ben de yoktur. Sev ve Ben aym neviden igreti fiction’lardir., Felsefenin rolii bir ta-
kim sézde problemlerin coziilmesi icin bosuna zorlamalar yapmak degildir. Fakat miisbet
aragtirma sahasina girmek ve ilimlerin rolleriri saglamlastirmaktir. Alimin diisi.inme ve ca-
hisma tarzi, vakia eski filozofun diisiinme tarzindan cok farkhidir. O elindeki exiomlara
mutlak gbzii ile bakmaz. lhtivaca gbre onlari daima degistirmeye hazir bulunur. Ilmi fel-
sefe de bu tavirdan ilham almali, kendi postiilatlarina karsi ayn: durumda bulunmalidir.

Diisiincelerin olgulara gittikge daha cok intibalki ilmin idealidir, Ruhi bir olguyu ken-
dini teskil eden kisimlara ayiralim. Orada nce d u y u m dedigimiz seyleri buluruz.

{1) Almancada Erscheinungen, goriiniis dive terci.imé adilebilir,
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Baska bir bakimdan fiziki bir olguyu tahlil edelim: aym unsurlari buluruz. O halde Ben
ve Alem dedigimiz her iki zit cevherin de tuglalar aym ilk unsurlar, yani duyumlardir.
Alem ve benlik duyum komplexlerinden ibarettir. Mach'a gbre duyumlar ne ideal ne de ger-
cektirler. Her iki cevheri ve suni élemin ortasinda neufre bir saha teskil ederler. Onlar
vasitasivle Ben, ruhi, siije, ic-diinya oldugu kadar, madde, maddi terkip, canhlar ve biitiin
dlem aciklanabilir. Mach'in goriisii, bu suretle, idealismin ilk unsurlarina kadar ircar sure
tiyle yapilan mantiki bir tahlil gibi goriiniiyor. Atomculuk nasi Ilk cagda varhgi, maddeyi
sonsuzca bblmek iizere ilk unsurlar olan gériilmez, dlciilmez kaliteler’den mahriim atom
lara ulagmigsa, zamammizda da Mach idealismi siije ve obje’'den ibaret olan varhg tahlil
etmek ve ilk unsurlarina ayirmak suretiyle ruhi dlemin atomik tuglalari olan duyumlar:
bulmustur. Bu cozme ve bolme ameliyesi Mach’ta miifrit analitik, ilimei zihniyetten, fakat
ayrm zamanda idealist felsefe geleneZinden ayrilmamasindan ileri geliyordu. O daha bas-
langicta materialismi “kaba’ diye tavsif ederken atomculugun eski ve yeni bitiin boliis
ve parcalayislarina istirik etmedigini gésteriyor. Onlarla yetinemiyor, ic ve dig diinyalar:
aym prensiple aciklayabilmek icin daha saglam, daha apacik (bedihi) bir temel bulmak is-
tivor. Bu temeli biitiin idealism gibi dogrudan dogruya veride yani guurda buluyor. Fakat
suuru cevheri bir varhk veya faaliyet gibi gormiye fizikci zihniyeti raz olmadig:
icin de, bu zihniyet ile suurun dogrudan doZruya verilerini tahlile kalkiyor. Ne fictionism,
ne solipeism’in yapamadiklarn bir cesaretle mantiker ve ilimei (siiphesiz metodolojik)
zihniyetin verdigi kuvvetle siijeyi Idée’nin ilk ursurlan saydigi duyumlara ayirmak iizere
pulveriser ediyor. Once fikir veya suur diinyasimin, sonra (ona tibi olarak) fiziki diinyamn
parcalanmasindan dogan bu ilk unsurlarin ne maddi re ruhi fakat her iki inga edilmis
dlem icin de temel olan duyumlar olmasi dikkate defer! “Duyumlar” hakikatte neutre bir
saha teskil etmez. Bugiin artik degerini kaybetmis Psiko-fizikin anladifi minida dahi du-
yumlar ruhi ve ideal varliklardir. Ancak onlarda ideal alem sonsuz kiigiltk bir dereceye in-
mis, adeta bu kiiciilme ile kendisini dis dlemden, realiteden ayiran bariz vasiflar da eriti-
lerek sonsuz kiigiige indirilmis oluyor, Idealismin cikmazlar: arasinda Mach'in empirio-cri-
ticism'i en canh misal olarak gdze carpmaktadir. Asistan Dr. Ismail Tunal’mmn habilita-
tion tezi olarak vazdifi “Empresyonismin ontolojik tahlili" sanat felsefesi bakimindan bu
meseleye dokunurken basarih olarak Hume'un hadiseciliZi (veya siiphecilii) ile Mach"in
unsurculufunun nasil resimdeki impressionism cereyamira, cevheri parcalamak ve varh@i
pulveriser etmek bakimindan, felsefi zemiﬁ hazirladiklarim bagar: ile tahlil etmektedir.
Vakia burada idealismin cikmazlarindan bahsederken sanat sahasinda impressionism'i ve
ondan dogan veni impressionism, pointillism, v.s. de bugiine kadar gelen sekilleri ile hatir-
lamak yerinde olur.

Ote yandan da idealism, mutlak akiler sentezin parcalanmasi ve tam ziddi hareketle-
rin dogmas: ile sona erdi. Hegel sistemi kendi ziddi olan siibjektif idealismi ve ferdeiligi
meydanra getirdi. Max Stirner'e gore, Hegel'in hareket noktasi (biitiin idealism gibi) dog-
rudur; bedihi ilk hakikat suurun dogrudan dogruya verisidir. Fakat buradan diyalektik
bir hareket ile kendi ziddimi, Ben'in distaki varlifim, objekitf suuru meydana getirmesi
dogru degildir. Nitekim bu iki z1d lahzanmn terkibinden mutlak suura yiikselmek hi¢ dog-
ru degildir. Ciirkii bu ilerleyisler yalmzca ,zihinde, diyalektik insalar olarak cereyan eder-
ler ve ilk verilerin yani siibjektif suurun digina cikamazlar. Oyle ise dogru olan yalmz siib-
jektif suur ve ferddir, Goriiliiyor ki Stirner, Hegel'den hareket ettifi halde mantiki insa
yolu ile metafizike gecme tesebbiisiine hilcum ettigi i¢in solipcism’den daha miifrit bir neti-
ceye ulasmistir, Stirner'e gore biitiin hakikat tek insan ile onun meydana getirdigi eserler-
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dir. Yani onun manevi ve maddi miilkiinden ibarettir (1). Ferdleri asan ne Kiilli ruhtan,
hattd ne de Objektif ruhtan ve Devletten bahsedilebilir. Devleti tanrilastiran (Apothéose)
Hegel'in ziddina olarak ferd ve onun miilkiinden bagka temel kabul etmedigi icin ona
anargism felsefesi denebilir. Ote yandan “Kiilli Ruh” fikrini miidafaa ederken — bahsetti-
gimiz — sayisiz hilcumlarla karsilasan Hegel'i yalmz bu kiilli ve objektif ruh istikame-
tinde miidafaa edenler cikti. Feuerbach'a gore mutlak Geist isbat edilemez. 0O ancak
iiniversel ruh olarak insanlhkta gériinmektedir. Hegel felsefesinin dayanag, tyle ise, empi-
rik bir gercek olan “insanhk’ olacaktir, Mutlak idealisme gercek bir temel bulmak endi-
sesi ile dogan bu giriis de yetmez goriildii. Ciinkii insanhk kendi “meveudiyet sartlan”
m hesaba katmadan ele aliminca miicerret ve temelsiz bir kavram olacaktir. Fakat dayan-
dif1 varhik sartlan ile beraber, Hegel divalektikinde gorildigii gibi tekamiilii (olusu) icin-
de gdz dniine alinan insanhk gercek bir bilginin konusudur, Marx, Hegel felsefesini bu
dereceye getirince “Diyalektik” metodunu bir tabiat diyalektiki haline koymus oluyor (2).
Idealism kendisine maddi sartlardan ibaret temel buluyor, fakat bu suretle de tamamen
inkér edilmis oluyordu,

Fakat ashnda Hegel diyalektiki inkir edilmemis, ancak tersine cevrilmistir, Biitiin
sistem artik dogmatik realismin, maddeciligin hesabina kullamlmaktadi (3). Bununla be-
raber yapilan hiicumlardan bir kismi, Stirner’de oldugundan daha  kuvvetli bir stibjekti-
vism meydana getirdi. Bu hareket Hegel'i idealism cephesinden degil metafizik yoniinden
sonlarma kadar gotiirmekten dogdu. Kierkegaard'in teolojik felsefesinde bu, “siibjektifli-
gin metafiziki” halini aldi. Son zamanlarda existentialism felsefesi tarafindan canlandirilan
ve pek revacta olan bu yeni giriis Allahin sonsuzlugu karsisinda insanh@m hicligi diya-
lektiginden, mistik korkuya cok benzer metafizik bir angoisse ve kivranti duygusunun
tahlili ile tamamen irrationnel, ice cevrilmis bir metafizik alamimi cikarmakta idi. Siibjekti-
vismin bu yeni seklinin de (cesitleri ve ifade tarzlar: her ne olursa olsun) idealismin cik-
mazlarindan oldugunu isaret ederek gececegiz (4).

Idealismin almig oldugu son sekillerden biri de insanin diigiinen bir varlik olarak de-
gil, hareket ve tesir eden, iradeli bir varlik olarak goriilmesinden  ibaret Schopenhauer
felsefesinde basglayan exgirdir. Asil seye nufuz icin akil alamim asacak baska glicler arayan
Schopenhauer, kendisini Kant'in hakiki tilmizi sayiyor ve Fichte'den itibaren biitiin akiler
idealist filozoflara “Biiyiik sofistler” gozii ile bakiyordu. Ona gére zekdmmn tasavvur halin-
de kavradign alem ideal dlem oldugu halde, irade ile kavradifimiz dlem gercek Alemdir. iki
alem kesin smrlarla ayrilmaktadir (5). Halbuki, aym qigirda devam eden Nietzsche'ye
gore “Kudret iradesi” nin viicude getirdigi dlem tamamen insan giiciiniin varatig1 olan
ideal &lemdir. Anecak, biitiin eski idealism sekillerinden ayrilmak iizere, Nietzsche'ye gore
insan, kudret iradesiyle her an kendi diinyasim yaratmakta oldugu icin bu diinya insamin
ihtiyaclarindan, arzularindan Oriilmiis, asil gergege uydugu hakkinda hic bir fikrimiz olmi-
yan mevhum (illusoire) bir diinyadir. René Berthelot, “Faydact Romantism” adl biiyiik
eserinde Nietzsche'de illusionism'in nasil dogdugunu anlatiyor. Nietzsche ahlaki idealde
mutlak hakikat vasfini inkar ediyor (6). Nitekim bilginin hakikat: da onca mutlak degil-
dir. Ideal Idngru ve yanligin otesindedir, Nietzsche bize matematik ilimlerin, mantikin, fi-

(1) Max Stirner, Einzige und seie Eigentum

(2) Engels, Dialektik der Natur

(3) H. Z. Ulken Tarihi Maddecilife Reddiye, 1951

(4) Kierkegaard, Traité du Désespoir

(5) Arthur Schopenhauer, Le Monde comme Volonté ef comme Représentation, vol, 1
(6) R. Berthelot, Un romantisme utilitaire, vol, 1
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zikin zeka eseri oldugunu ve zihni bilginin postiilatlarina dayandigmn sdyliiyor. postiilat’-
lar ise kudret iradesinin eseridir. Nietzsche'de pragmatism son haddindedir: ne madde, ne
mekén gercek degillerdir, yalmzea pratik fiction’lar, faydali sembollerden ibarettirler ki,
onlar1 ruhumuz yaratir. Ruhlar arasinda miigterek hakikati bos yere ariyoruz. Hakikat
fikrinin Nistzsche've gore hic bir medlulit (signification) yoktur. Hayat kendisi icin lii-
zumlu olan illusion'lar1 yaratir. Bir “hakikat” in olduguna iman, dogru ile yanhs arasin-
daki radikal zidlik bu illusion’lardan biridir. Daha devamli olan, daha c¢ok ruha tesir eden
inanglara biz dogru diyoruz, ciinkii onlar daha cok fayda temin ediyorlar. Nietzsche'ye
gore yalmz goriiniigler Vardlr Sanatkir yarattifi alemin disarda meveut olup olmadigim
diisiinmez, yalmz onun tesir etmesine bakar (1).

Zarathoustra soyle diyordu: “Iste benim yolum bu! sizinki nerede? Bana yol nedir di-
ve soranlara sdyle cevap verdim: ¢iinkil yol yoktur.” (Z). Nietzsche'ye gire mantiki veya
ahlaki norm asag bir derecedir. O diigiinceyi bu "kat1, hareketsiz” kaidelerden kurtarmaya
caligiyor. Spekiilatif hakikat gayri-gahsi ve iiniversel degildir. Biz esyayl ancak sakath-
yarak, igerel biikerek tamyabiliyoruz. Kendi idealimize, arzumuza gore insa ediyoruz (3).
Biitiin bu yaptiklarim fiction’lardan ibarettir. Fakat bu fiction’lar: nicin yapiyoruz? Ciin-
kit onlar yasamamiz icin bize faydahdir diyor. Yanhs olabilirler. Fakat devam edebilmemiz
icin dogruluklarma inanmamiz lazimdir. Hasih, Nietzsche'ye gire dogru-yanhs diye ayirdi-
gimiz hiikiimlerde dogruyu yanhstan ayirmamiza yarayan &lcii faydadir., Goriiliiyor ki ide-
alismin son sekillerinden olan pragmatism Nietzsche'de baghyor. Bununla beraber asil
pragmatism ile Nletzsche nin goriisii arasmda farklar vardir. Alman filozofu siiriiniin ve
yaraticilarin ahléakim birbirinden ayiriyor. Siirii (philistin'ler) zihniyetinde, ahldkinda

gneeder kurulmus, kat'i samlan normlara gore hareket eder. Yaratici insan veya Ust-
insan (Ubermensch) ise fikirleri, normlar1 yaratir. Onlar siiriiye teklif eder, kabul ettirir.
Bu giiniin yanhst yarimmn “dogru” su olur. Ust-insamn yaptig1 is  kiymetler lavhasini
tersine cevirmektir. Siirii onun gosterdigi cigirda yiiriimeye, aliskanhklara baglanarak bi-
rer illusion’dan ibaret olan normlara mutlak gozi ile bakmaya mecburdur. Goriiliiyor ki
Nietzsche felsefesinde meselenin iki cephesi vardir: kiymetler lavhasi daima vehimler ve
fiction'lardan ibarettir. Fakat kiymetler lavhasmn yaradicisi olan iist-insan vehim degil-
dir, Onun izafi, degigik, faydaya ve ihtiyaca tébi olarak yarattifi kiymetler levhasi fiction
olsa bile, kendisi fiction degildir. Hasii Nietzsche'de pragmatism yalmz satihdadir. Derine
inince yaratici insarin varhg ile karsilasiriz ki, orada Nietzsche realist bir metafizikci
olarak goriinmektedir (4).

Schopenhauer, felsefesine siije-obje ikiliginden baghyor. Fakat bu ikilik suur icindeki
ikilik oldugu icin, aslinda obje siijeye irca ediliyor, bundan dolay: da “dlem benim tasav-
vurumdur” demek lazim gelir. Idealism cenberinder ancak dikkatini iradeye, bedene, ha-
rekete cevirmek suretiyle kurtuluyor. Gergek alemi biz yalmz irade ile kavranz. Kant'dan
sonra ilk defa onda metafizik icin hakiki kep1 acilmig goriiniiyor. Su kadar var ki irade-
nin kavradig alemi yalmz zekd vasitasiyle anhiyoruz. Bu bizi tekrar idealism cenberine
sokmayacak midir? Nitekim onun en son stzii sudur: “Hayattan ve sonsuz depresmeler-
den ayrildigimiz zaman yoklugu fark ederiz. Onu yer yiiziiniin biitiin kazanclarmn iistiinde
goriiriz. Iradenin bu er ylksek tezahiir dninde insan kaybolacak, hayvan kayholacak, ve

(1) Frederie Nietzsche, Ainsi parlait Zarathoustra
(2) R. Berthelot, Un romantisme utilitaire, vol. 1, p. 74, 77, 78

(3) E. Durkheim, Pragmatisme et Sociologie, cours publié par A, Cuvillier
(4) ¥, Nietzche, Volonté de Puissonce
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bilgi tamamen silinerek biitiin dlem yok olacaktir. Zira siijje olmazsa obje de olmaz” (1).
Varlik siije-obje ikiliginde siijeden énce gelen veya siijeyi tayin eden bir objeyle kaim ol-
madigina gore filozofun biitiin metafizik kainat: da siijenin bir riiyasina kalbolmuyor mu?

Nietzsche'ye gelince, yukarda isaret ettiZimiz gibi onun felsefesi aym zamanda hen
hayat metafizikidir, hem illusioniste bir bilgi nazariyesidir. Fakat eger bildigimiz bir rii-
yadan ibaretse, iist-insan da bu riiyamn bir unsuru olmak lizim gelmez mi? Nietzsche
Sokrat ile baghyan akil devrine décadence gizii ile bakiyor. Onca insanmin hakiki kaynag
i¢c giidiillerdir ve ancak modern devirde sanatta baslayarak oradan felsefeye gecen bu ic-
giidii hareketi insam kurtaracaktir, Fakat yalmz basina icgiidii nedir? Onun kendinden ha-
berdar olmas: icin aklin 1:1%1 ve dizgini 1Azim degil midir? rationalism’in ifratlarindan kur-
tulmak icin Steki kutupta icgiidiiniin ifratina kapilmadan ne cikar? (2).

Nietzsche'den sonra, asil pragmatismde bu ikilik kaybolmustur. Nietzsche'nin aristok- .
ratik pragmatism'i adeta demokratlagsmistir (3). Deger ve norm yaratic: birincide Ust-insan
oldugu halde ikincilerde hiitiin, insanlardir. Pragmatism (4) kelimesini ilk defa kullanan
Amerikal Peirce idi (5). 1878 de yazdigr “Fikirlerimizi nasil vazh kilmal1?" adli makale-
sinde bu meseleye dokundu: Nicin diisiiniiyoruz? ¢inkii siiphe ediyoruz, diyor. Eger de-
vamli bir kesinlik icinde bulunsaydik siipheden kurtulmaya ve diisinmeye ihtiyvacimiz ol-
miyacakti. Siiphenin uyarmmlar: bizi inanmaya sevkeder. Stiphe fikri, fikir hareketi, o da
inanct dogurur. Peirce J. M. Baldwin’in “Felsefe Liigati” na vazdiZ1 “Pragmatism” mad-
desinde fikrini daha acik ifade etti. Bununla beraber Durkheim’in gosterdigine gire
Peirce’in yazilarinda tam bir hakikat nazariyesi yoktur. Bu fikir ancak John Dewey,
Schiller ve William James taraflarindan geligirilmistir. Dewey, “Nasil diigiiniiyoruz” adh
kitabmmda Mantik Nazariyesi Tetkikleri'nde, F. C. S. Schiller Humanism'inde pragmatism’i
izah ve miidafaa ettiler.

Dewey’in pragmatism'i mantik ve bilgi nazariyesi kadrosunu asmaz. Schiller ve James
ise daha genistirler. Paradoksdan cekinmeksizin fikrin neticelerine kadar giderler. Schiller'e
gBore gdriinig-realite seklinde iki Alem tasavvuruna hacet yoktur (6). Ciinkii
biitiin diigiincemiz insari ihtiyaclara tabidir, ve industriel mahiyettedir. En konkre ve
tecrilbeye bagh olanlarindan bagliyarak en abstre ve tecriibeden en uzak, en kiilli nlanlarna
kadar hepsi aym hayati ve insani ihtiyaclar tarafindan beslenmektedir, ve ayn1 dereceds
idealdirler. Bundan dolayi, biitiin bilgimiz hayati ihtiyaclarimiza tabidir, Fakat yine bu ih-
tiyaclardir ki bizde degismez, sabit baz hakikatlar aramak sevkini dogurur. Oyle ise as-
hnda transandantal olarak iiniversel ve degismez olan e priori hakikatlar, metafizik ger-
ceklere bagh oldugu icin degismiyen hakikatlar yoktur. Fakat, insani, hayati ihtivaclari-
mizin sevkile sabit hakikat aramakta ve icadetmekteyiz. Pragmatism'e giire hakikat kesfe-
dilmez, icadedilir. Fichte nasil objenin siibjektif suurun, Ben'in cehitlerile yaratildigma,
suur disinda bir asil obje olmadigina kani ise, pragmatism’in ilk gekli olan humanism’de de
hakikat insani ihtiyaclar tarafindan yaratimaktadir. Ve onun diginda gercek yoktur. Haki-
katin biricik teminati beseri ihtiyaclarimizdir. Insan heveslerine tabidir, ve bunun icin de
hata her zaman miimkiindiir. Pragmatism'de hakim duygu dogmatism'in tamamen zddi-

(1) A. Schopenhauer, Le Monde comme Volonté et comme Représentation, vol. 1
(2) F. Nietzche, L'Origine de la Tragédie, trad franc.

(3) Pragma is, action manasina gelir, is veya action felsefesi demelktir,

(4) Ch. Sanders Peirce, (1839 - 1914) Durkheim tarafindan zikrediliyor,

(5) C. F. Schiller, Humanisme, trad. franc. J, Dewey, Comment nous pensons, trad, frang. ed.
Flammarion

(8) John Dewey, The Book of Commemoration, Terbiye ve Demokrasi, caviren Avni Basman
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dir. Hakikat gercegin kopyasi degildir. O tam bir yaradis eseridir. Ve bu yaradis daima
gelecege dogru cevrilmis bir hareket halindedir. Ihtiyaclarimiz inanglar1 dogurur. inanc-
lar bizzat realiteyi yaratir. Diiglince gercekte olan seyin ifadesi degil, gelecek realite-
nin yaradier &milidir. Realite donmus, duran, asilmaz simirlar icire kapal: bir sey degildir.
insanin tecriibesiyle birteviye ilerler. Action’'a bagh olan diisiince gercegi yaratir. Hasil,
pragmatism Aristo’dan beri kabul edilen su kanaati tersine cevirmek istiyor: Nazariye
pratiki degil, tam tersine pratik nazariyeyi yaratir. Sagduyu buna isyan eder. Safdil rea-
lism biyle bir diisiinceye sasar. Hatta Kant'dan beri (Fichte miistesna) idealistler bunu
kabul edemezler. Fakat paradoksal ifadeden hoslanan pragmatism bu iddiada hadlerin
yerlerini degistirmede tereddiit etmez. Fakat onlara bu cesareti veren siiphesiz yine Kant'in
Copernic tarzinda inkildp yaptig: iddias: idi: Insan &leme degil, dlem insana tabidir!
Buradan pragmatisme atlamak icin mesafe pek biiyiik degildir.

Pragmatist'ler, aralarindaki bazi farklara ragmen mutlak idealism’e, dogmatik ratio-
nalism'e hiicum etmekte miisterektirler. Bu hiicumlar bilhassa Wiliam James'de en had,
hatta bazan paradoksal bir sekil almigtir. Yalniz hemen ilave edelim ki, James basdan beri
radikal bir empirism’i miidafaa ettigi icin, onun pragmatism’inde idealism hissesi — nishe-
ten — kaybolmaya baslamistir,

James “Inanmak Iradesi” nde benliginin daima faraziyelerle ilerlemekte oldugu nok-
tas: iizerinde duruyor (1). Faraziyeler, canli ve basarih olanlarla cansiz olanlar diye ayr-
labilir. Faraziyenin degeri tesir iradesini harekete getirmesindedir. Insan daima miimkiin
faraziyalerden birini s e ¢ m e durumundadir. Canli bir faraziye bundan dolay, kabulit
bizim icin mecburi, mithim ve miikemmeldir. Cansiz bir faraziye kacimlabilir ve ehemmi-
vetsizdir. Teklif edilen iki faraziye canli olunca secme canhdir. James'e gire théosophe ve-
ya miislim olunuz teklifi cansizdir. Fakat agnostik veya hiristivan olunuz teklifi canhdir
(tabii hiristivan diinyas: icinde).

Ya bu nazariyeyi kabul edin veya ondan vazgecin! dersem bir alternativ koyuyorum.
Burada “mecburi bir secme” vardir, Nansen'in yerinde olsaydim ve benimle Kutup seya-
hatine gelmenizi teklif etseydim, secmeniz miihim olacakti. Zira bunun akibeti ya biiyitk hir
kazane yahut biiyiik bir kayip olacakti. Bu firsati kaciran, en biiylik miikéfat iimidini de
kaybetmis olurdu. W. James burada Imam Gazzali'nin ve daha sonra Pascal'in uhrevi
dlemi ve Allahi isbat icin kullandiklar: meshur 4pologétique delilini aynen kullanmaktadir.
Ona gore bu delil pragmatik hakikatin (bilhassa “Inanma Iradesi” nde) bashica dayanakla-
rmdan biridir. Pascal'e gére Allah hakkinda diislince bir nevi “bahse girisme” (pari) dir:
zar oyununda veya yvazt - turada oldugu gibi. Allahi almakla kazang ve kaybimz bir tar-
timz. Allahin varhi§ma inanmaya veya inanmamaya mecbursunuz. Hangi tarafa gideceksi-
niz? Kazanirsamz ezeli saadet ve rahmeti kazanacaksunz, Kaybederseniz her seyi kaybede
ceksiniz. Sonsuz kazanei, mahdut olanlara tercih ediyorsunuz.

James'e gore inanmamizi tayin eden korku iimit, pesin hiitkiim, taklit ve tarafgirlik
zihniyeti, kast zihriyeti, v.s. gibi biitiin faktérlerdir. Balfour bunlara “manevi iklimden ge-
len otorite" diyordu. Bunlar faraziyemizi miimkiin veya imkansiz kilarlar. Universiteleri-
mizde biz molekiillere, enerjinin sakh kaldigina, terakkiye, demokrasiye inaniyoruz. Ve bii-
tiin bu iramglar buna layik bir sebebe dayanmiyor. O halde inanmak nedir? (2).

James'e goére, bir hakikate ihtiyacimiz wvar. Tecriibelerimizin, miinakagalarimizin du-
rumumuzu diizelttifine inanmaya ihtivacimiz var, Biitiin zihni miicadele giiciimiizii bir fi-

(1) ve (2) W, James, Volonté de Croire
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kirde topluyoruz. Bir siipheci derse ki: biitiin bunlar: nasil biliyoruz? O zaman mantikimiz
dilsiz kalacaktir. Insanlar hakikat kriterium’u iizerinde anlasmamiglardir, Bazilar1 onu id-
rakin iistiinde, ilham, vahiy ve cemaat duygusunda ariyorlar. “Kalp mantiki” veya “Irkin
tecriibesi” nde ariyorlar. Bir kismi bizzat idrakte, bir kismi suurun degismez ve kiilli mahi-
yetince goriiyor. Bu kriterlerden hic biri “Objektif bedihilik” e ulasamiyor. O daima bir
igtiyak, ideal, bir limit-kavram olarak kaliyor. Biz ona dogru kosuyor ve asla tamamen ula-
samiyoruz. Iste bizim tecriibeye dayanan ve inanma ihtiyvacindan cikardigimiz hakikat kri-
terium'u budur” (1).

James, Bradley'in “Aligkanhik ve Hakikat” adli makalesini tenkid ederken pragmatiz-
min tarifini derinlestirivor (2). Burada Schiller'in Humanism'inin bu kavrama genislik
verdigini sGyledikten sonra onu tenkit edenlere bilhassa “Alemin biinyesi mantikidir” di-
yenlere hiicum ediyor. “1850 ye kadar hemen herkes ilimlerin insan-iistii realitelere ait sa-
dik birer kopya olduguna kani idiler. Fakat nazariyelerin son zamanda hizla artisi bu
mutlak objektiflik iddiasimin vetersizligini gosterdi” diyor. “Kac tiirlii hendese, kac tiirlii
mantik, kag tiirlii fizik ve kimya hipotezi, kae tiirlii siniflama var ki, bunlardan her birinin
biitiin igin gecerligi olmamakla beraber, bir bakimdan ve bir dereceye kadar gecgerlii
vardir. En dogru formel fikir ancak beseri bir icad olabilir. Yoksa realitenin harfiyen
ifadesi degil! Zihnimiz sembolii, cikartma (reproduction) yerine, takribi hilkmii kesin ha-
kikat yerine almay1 grenmistir. Hasili biz ilmin gelismesine bakinca Humanism’e cok ya-
kin bir neticeye ulasiyoruz.”” — “Tecriibe bize birteviye sindirilecek yeni malzeme veren
bir siirectir. Onun bir kismim benimsiyerek, bir kismini atarak ve inanclarimizla kargilas-
tirarak kendimize mal ediyoruz.” —— “Hakikat kanununur biitiin yaptiner kuvvetleri tec-
ritbe dokusunun iginde bulunuyor.” — James, humanism’in esaslarim gbyle hiilasa edi-
yor (3): 1) Idrake veya kavrama ait olan bir tecriibenin dogru olmasi icin gercege uy-
gun olmahdir. 2) Realite deyince simdiki tecriiberin idrake veya kavrama ait diger tecrii-
belerle birlikte olmasi anlasilir. 3) Uygun olmaktan da su anlasihir: pratik ve zihni ba-
kimdan tatmin edici neticeler elde etmelk. 4) Tatmin edici olmanin hic bir tarifi voktur.
Ciinkil pratik olarak gerceklesme sartlar: coktur. 5) Miiphem olarak realite hakkinda, tat-
minleri arasinda tutarlik olmak ve celisik olmamak anlasihir, 6) Pratik olarak, virtuel
hakikat ve gercek hakikat aym seye delalet eder.”

Gergek, tatmine baglamyor. Tatmin tarifsiz hrakiiyor. Hakikat da tatminler arasinda
tutarhk diye tarif ediliyor. Tatmin psikolojik ve siibjektif olduguna gére gercek, siibjektif
bir temele baglanmis, hakikat siijeler arasindaki tutarlik ve ahenk diye anlasilmistir. Fa-
kat insanlar hakikatta da birlesebilirler, hatada da! Bir pesin hiikiim veya batil inanc in- .
sanlar arasinda uzun miiddet miisterek olarak hiikiim siirebilir. Bu sekilde hakikatin kri-
terium'u nerede kalhr?

James bilen siije ile bilinen obje arasindaki miinasebeti inceliyor (4). ‘“Felsefe tari-
hinde siije ve obje mutlak surette ayr1 entité'ler gibi ele almmistir”, diyor. Burada A) ta-
savvurcu nazariyeleri, B) Sagduyu nazariyelerini, C) Transandantal nazariyeleri sayiyor.
Bunlarin tenkidini yaparken siije ile obje'nin ayrilmaz biitiin olarak goriilmesi ihtimalle-
rini diisiirliyor. Ona gore, realitelerin bilinmesi tecriibe dokusunun igindedir. Zamanda
cereyan eden miinasebetlerden vapilmistir. Her bilgi fiilinde hareket noktas: bilen siije

(1) Wiliam James, L'Idée de Vérité

(2) W, James, Ayn1 eser,

(8) W. James, Aym eser.

(4) W. James, L'Idée de Vérité, La Relation entre lo sujet connaissant et I'objet connu, p. 8§9-104



ve cevrilen hedef veya ulasma noktasi obje oluyor. Fakat burada siije-obje ikiligini kabul
etmesi giicliigli ortadan kaldirmiyor, Ciinkii bilgide agirhk merkezi, ve yaratici olarak yal-
niz siije alinmig, obje onun karsismnda pasif birakilmigtie,

James, “‘Pragmatist Hakikat Nazariyesi” adh makalesinde bu goriige hiicum edenlere
cevap verivor ve sirasiyle itirazlari karsithyor (1).: A) Pragmatism positivism'in yeni
baskisindan baska bir sey degildir. Halbuki siiphecilik, positivism, agnosticism hakikat
meselesinde (menfi sekilde de olsa) dogmatik rationalism jle uyusuyorlar. — Ora gore
ise pragmatism, mutlak hakikatin, kopya hakikatin diigmamdir. B) Pragmatism her sey-
den Bnece action’a davettir. Vakia pragma kelimesi action demektir. Fakat burada — ona
gore — basit action bahis konusu degildir. Ancak diisiincenin dinamismi, realiteyi yeniles-
tirme ve yaratma giicii bahis konusudur. C) Pragmatistler extra-siibjektif  gerceklere
inanma hakki tamrlar deniyor. James burada “Dini Tecriibelerin Cesitleri” (2) adh eserin-
de verdigi misaller dolayisiyle kendisine yapilan hiicumu karsilamak istiyor. Fakat bura-
daki delilleri vazih degildir. D) Hic bir pragmatist bilgi razariyesinde realist olamaz de-
niyor. “Inamslarimizin hakikat: bizi tatmin etmelerinden ileri gelir” seklindeki goriig bu
tenkide sebep olmustur, Vakia A s11 Tatmin siibjektif bir garttir. Bundan dolay:
da hakikatin, pragmatistlere gore tamamen “siije i¢inde” oldugu, keyfe gore inga edildigi
neticesine variyorlar. Dogru inanglar her tiirlii sorumluluktan uzak, hevese bagh meyiller-
den ibarettir diyorlar. Fakat Jemes'e gore, tersine, pragmatist konkre bir gercefe gore
tecriibenin yapildigim kabul eder. Fikirler bilginin cok sathi psikolojik yiiziidiirler. Bag-
langicta gayri-muayyen (indéfini) olan gercek her tiirlii bilginin harcket roktasidir. Mut-
lak idealism'e pragmatism daima karsi koymustur. Eger bir hakikat varsa realiteler
olmali ve bu realitelere nisbi inamglar onlam teskile yardim etmelidir.

E) Pragmatist, hakikat ne oldugunu izah etmez, yalmz ona nasil ulasildifim sdyler
diyorlar. Fakat James'e gbre pragmatism her ikisini de yapmaktadir. Bilginin ameli fayda-
ya, tatmine tabi oldugunu, ihtiyaclarimizin inanclarimiz, conlarm da bilgiyi tayin ettigini
stylemek hakikatin mahiyetinden bahsetmektir., Anecak, ayr: aciklamalar bize hakikata
nasil ulagildigin1 da gosterir. (James burada kendini miidafaa ederken realism’den aynl-
madig hakkindaki iddialarma ragmen hakikatin tamamen siije acisindan yapilmis ve Ote-
ki pragmatistlerden farklhl olmiyan bir tarifini vermektedir.)

F) Pragmatism nazari ihtiyaci bilmiyor diyorlar. James'e gore, pragmatism’e yapi-
labilecek en biiyiik iftira budur. O, tam tersine, nazari ihtiyaca ait aciklama seklidir. Baz
fikirler, kelimenin dar méanasiyle, pratik olarak faydalidir: meseld yanhs fikirlerin, yala-
nin faydali olmas: gibi. Fakat cok defa bizi hakikata gotiiren fikirler neticelerinin biitiin-
liigii ile en bilyiik tahkiki (vérification), bundan dolay: da en devamli ve genis tatmini te-
min edenlerdir diyor. Bu fikirlerin, faydali olmazcan dnce dogru olmalar lazimdir. Boy-
le diisiinenler — James'e gore — zannediyorlar ki hig bir pragmatist hakikaten nazari bir
ihtiya¢ duymaz: “Bana k a4 r 11 kelimesinin gahsi menfaate uygundan baska mAanasi
yoktur” diyorlar. Fakat kirh’'mn (evantagewr) burada dar anlaminda menfaat ve cikar-
la hic bir aldkasi yoktur. Pratik kelimesi de hilcum edenler tarafindan cok adi ma-
nada kullamlmistir diyor. ‘“Herhangi bir Snermenin ménas: daima gelecek pratik teerii-
bemize ait hususi bir sonuca (neticeye) indirilebilir” diye ilave ediyor (3).

(1) James, L'ldfe de Vérité, La théorie pragmatiste
(2) W. James Les Veriétés de 'expérience religie use
(3) Bu sézlerini daha once California Universitesinde konferans olarak vermistir.



55

G) Pragmatism, solipcism cercevesi icinde kapali kalmistir diyorlar. James bu itiraza
evvelce de cevap verdiginden bahsederek sbyle diisiiniiyor: Bilgi fiillerimiz gercek hedef-
lere cevrili zihni siireclerdir. Inanclar, pratik ve konkre olarak dogrudurlar. Bir aymhk
felsefesinin (meseld: Schelling'de Identititsph ilosophie) anladigy melez ve mistik minada
dogru olmaya ihtiyaclar: yoktur. Onlar ancek tahkik edilebilir ve pratik
méndsinda dogrudurlar. Bu ise yalmz gergegir. rehberligi ile miimkiindiir: “Biz biitiin haki-
katlar kiitlesi arasindan b i r hakikata ulastyoruz” diyor. “Bu ise gercek tarafindan tah-
rik edilmedikce meydana cikamaz. James burada kendisinin obiir pragmatistlerden ayrildi-
gm gostermek i¢in “Humanism'in anladigi méanadaki pragmatismin solipcism ile uzlasir ol-
dugunu kabul etmek lazimdir” diyor. “O zaman o Kant'ciligim agnostik cephesinin ve umu-
miyetle idealismin elini dostga sikar. Fakat bu tarzda islenen bir nazariye realite muhte-
vasma dair metafizik bir nazariye olur (1). Halbuki pragmatismin meziyetlerinden hiri de
sirf epistemolojik olmasidir. O, realiteleri kabule mecburdur. Fakat onlarin kurulusu, ma-
hiyeti hakkinda pesin hiikiimde bulunmaz. En muhtelif metafizikler onu temel diye kulla-
nabilirler, Fakat onun solipeism’le hususi bir aldkas1 yoktur” (Hakikat Fikri” sh. 187).
James “Hakikat Kelimesinin Minds:” adli ma kalesinde “ hakikat razariyesi realisttir ve
sagduyunun epistemolojik ikiligine sadiktir” diyor. Bu miinasebetle kendisinin Dewey ve
Schiller gibi acikca idealist olan diger pragmatistlerden ne bakimdan aynidigim séyliiyor.

Prof. H. Hébert'e cevabinda pragmatismi haksiz yere siibjektivist bir ménada tefsir etti-
gini tasrih ediyor: “Tezimizin bu siibjektivist tefsiri diisiince sahasinda iyinin karhh olusu
nevinden dogrunun da faydali, kirh bir sey gibi tarif edilmesinden ileri gelmektedir, Ev-
velce hakikatin gercege uygunluk manasina geldigini soyledigim ve her hangi
bir kanaatin faydali olma vasfimin bu kanaatla hakikat arasimnda baglica uyusma unsuru
oldugunu kabul ettigim icin, diigiincemin sirf siibjektif bir tarzda tefsir edilecegi aklima gel-
mezdi. Zihnim objektif referanslarla o kadar dolu ki, dinleyicilerimin buraya meyledecek-
lerini asla diisiinmedim. Obje de bana gére fikir gibi aym realitenin bir parcasidir.” (Ha-
kikat Fikri, sh, 204).

James kendisirin realist oldugu hakkinda her vesile ile yaptig1 miidafaalara goyle de-
vam ediyor: “Fikirlerimizin digindaki realitelere inamyorum. Fakat Schiller bunlara inan-
maz. Buna akil erdiremem, ¢iinkii Schiller’in doktrini ile benimki birbirinin, aymdir. Ancak
izahta biz farkh istikametlerden gidiyoruz. O zincirin siibjektif uecundan, ferdden ve
inanclardan bashyor. Ciinkii ferd en konkre ve dogrudan dogruya verilmis hadiseyi mey-

dana getiren iki geyden birisidir. Bir ferd Schiller'e gére kendi inancinin dogru oldugu-
ru iddia ediyor. Fakat d o & r u deyince ne anhyor? Bu soruya psikolojik cevaplar ver-
miye bagliyoruz. Bundan dolayida do §ru kelimesi bir ferd icin “kendini tatmin eden
bir sey meydana getirme” ye deldlet ediyor. Ve meydana gelen eserler tatmine, halden hale
gore degistigi icin, onlar hakkinda iiniversel bir tavsif yapmak kabil degildir. Meydana ge-
len ey ferd icin hakikattir ve bir gercegi temsil eder. Eger yanilmazsa realite vardir, yan:-
lirsa meveut degildir, veya diisiindiigii gibi degildir. Schiller yvamlabilen ferdde kaldigh ve
yalmzea kendisine gore gercegi tetkik ettigi icin bir coklarinea asil gercegi
bilmiyor gibi gbriinmektedir. Fakat bunun sebebi sirf hakikatlarin nasil kavrandiklarim
aramasindan, hakikat muhtevasini tetkik etmemesindendir. Inarclardan en dogrusunun
trans-siibjektif gerceklere inanma olmasi miimkiindiir. O gliphesiz en do gru gbri-
niir. Ciinkil hi¢ bir inanc onun kadar tatmin edici de@ildir. Fakat dogrudan dogruya hede-
fi bakimindan onu tetkike kalkmamistir. Bana gelince, ben farkl bir taktik kullandmm, Ha-

(1) L'Idée de Vérité, p, 180 - 186.
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reket noktas: olarak fikirle gercegi birbirine baglayan zincirin objektif wucunu ele aldim.
Onu Sshiller’in aksi bir istikamette takip ediyorum. (Hakikat Fikri, sh. 211 - 214).

James acikca metafizik diigiinceyi reddettigi, radikal empirism iginde kaldig1, episte-
molojiden bagka hig bir yol tammadig1 icin objeyi ister istemez bir suur verisi olarak almak-
tadir. Hareket noktas: obje de olsa, bu ancak suura dahil bir obje olabilir. Schiller gibi
psikolojist ve siibjektivist olmadig1 sBylenebilir. Fakat onun objektivismi suura nazaran,
yani idealist cevre i¢indeki bir objektivism'dir. Buradan da kurtulmak icin James'in phéno-
ménologie'ye benzer bir suur fiilinden bahscttigini gordiik. Fakat bu fikir Alman filozaf-
larinda oldugu gibi sistematik olarak alinmamistir. Ashnda inanma, pratik fayda, ihtiyac
kapali suur siirecleri olarak kahyor,

James'e gbre anti-pragmatist soyle der: — Bir fikrin hakikatimn eserlerine bagh ol-
dugunu ve hakikatin asla bilinemiyecegini kabul ediyorsunuz. Size soruyorum: Asla biline-
miyen seyler sahasmda bir hakikat var mi, yok mu? — Bana bdyle bir soruyu nicin so-
ruyorsunuz? — Cilinkii onun sizi kétil bir dilemma icine hapsettigini zannediyorum. —
Nasil? — Zira, eger bir hakikat oldugunu séylemeyi tercih ederseniz, bu suretle pragma-
tism nazariyenizi terkediyorsunuz demektir. Bu nazariyeye gore hakikat kendisine temel
olan fikirler ve eserler ister. Fakat simdiki halde bilen bir siije olmadig: icin ne fikir ne
de eserin olamiyacagim kabul etmek lazim. Hakikat sayabileceginiz geriye ne kaliyor?
— Muanzlarim gibi gerce@i de hakikat yerine almam icin neden zorluyorsunuz? — Haki-
kat bilinen, diisiiniilen, gercege dokunurken ifade edilen ve ona sayica ilave edilen bir sey-
dir. Fakat siiphesiz niyetiniz baskadir. Karar vermeden once dilemmamn 6teki ucunun ne
oldugunu bilmek isterim. — Oteki ucu kabul edilen sartlarda hakikat olmadifidir. Ciinkii
fikir ve eesrleri yoktur. Fakat o zaman sirtimz sagduyuya ceviriyorsunuz demektir. Sagdu-
vu olgularin hakikate uygun bir surette ifade edilebilecegini sylemez mi? — Sagduyuya ben
de inamyorum, Sagduyu icgiidii ile verdigi hitkiimde hakhdir. — Kabul ettiginiz dilemmanin
ueu bu mudur? — Bir hakikat vardir, fakat o asla bilinemiyen hallerde meveuttur mu di-
yorsunuz? — Siiphesiz. Su sartla ki kendi hakikat telakkime baglh kalayim. Sizde asla bi-

linemiyen hallerde dahi bir hakikatin oldugunu kabul etmiyor musunuz? — Evet! — Mec-
hule ait olan bu hakikatin neyle kaim oldugunu bana bir anlatin. — Neyle mi kaim? “ka-
im” deyince ne anhiyorsunuz? O kendisinden baska hi¢ bir seyle kaim degildir. Yahut onun
ne kaimligi (kivim = consistance) ne varhg (mevcudiyeti — existence) vardir. O hilkiim
siirer, tatbik edilir. — Peki, tatbik edildigi gercekle nasil bir miinasebet kuruyor? — “Na-
g1l bir miinasebet’” mi? — Ona tatbik ediliyor, onu biliyor, temsil ediyor. — Onu bilen ne-
dir, temsil eden nedir ? — Hakikat. Onu bilen hakikattir. Yahut, daha dofrusu tamamen
hoyle degil. Onu bilen hakikata sahip olan her hangi bir seydir. Gercek hakkinda her dogru
fikir ona ait hakikat: temsil eder. — Onu bilen hi¢ bir siijenin, onu temsil eden hic¢ bir fik-
rin kabul edilemiyeceginde mutabik kalmamis m idik ? — Siiphesiz. — O halde kendi basina
meveut olan, bir yandan olgular arasinda arac (mutavassit) bir yandan da bu olgularin
fiili ve kuvve halinde biitiin bilgisi olan bu hakikatin neyle kaim oldugunu sdylemenizi
tekrar sizden rica ederim. O hangi ruhi, fiziki ve epistemolojik doku ile islenmistir? Gerce-
#in hangi metafizik dleminde oturmaktadir? — Ne sagma sorular! olgularin soyle veya
béyle oldugunu sbylemek dogru, bagka tiirlii oldugunu sdylemek yanhstir demek yetmez
mi? — Olgularin séyle veya boyle oldugu dogrudur. Zaten bu hitkmii vermek de, gergek-
te, olgularin haline katilan bir seydir. — Vakia bu, olgularin basit olus tarzindan fazla
bir seye delalet eder, Bu adeta olgularin zihni muadili, epistemolojik forksionlar1 veya no-
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etik (1) tabirle degerleridir. — Bagka tabirle onlarin esleri veya fantomlar da dene-
bilir. Eger boyle ise bu hakikatin nerede oldugunu sorabilir miyim? — Nerede mi? “Nere-
de” diye bir sey yok. O mutlak olarak hiikiim siiriiyor. — Birisinin zihninde de degil mi?
— Hayir, zira hakikat: bilen hic bir simdiki (actuel) siije kabul etmemek gerektiginde
de arlasmistik. — Hic bir simdiki (aktilel) siije, evet! Fakat kuvve halinde (virtuel) ve-
ya ideal bilen bir siijeye ait hi¢c bir mefhumun, olgularin hakikatina ait bu mevhum fikrin
tesekkiiliinde hic roli olmadigindan emin misiniz? — Anlagldi. Eger olgulara dokunan
bir hakikat varsa, bu hakikat ideal bilen siijenin bilecegi sey olacaktir. Bu takdirde onun
hakkinda edindiginiz mefhumla ondan &nce sahip oldugunuz mefhumu ayirmak imkansiz-
dir. Fakat dnee o, sonra Steki degil de, kanaatimce Once oteki sonra o gelir, — Fakat beni
yerle gok arasinda asih durav bu giiya hakikat hususunda miithis sikintida birakiyorsu-
nuz. — Hakikatimiz sadece bilinecek olan sey degil midir? — Fakat zannediyorum ki siz
hi¢ kimsenin asla bilmedigi zamanda dahi gecmis vakalarin hakikati olan bir an bulundu-
gunu sdyliiyordunuz. — Evet! Fakat hatirlamalsimz ki kelimeyi ben kendime gore tarif
ettim. Gegmis, simdiki veya gelecek bir vakanmn hakikat: benim icin su demektir: eger bu
vaka fiilen bilinmeseydi bile, bilginin mahiyeti onu bir dereceye kadar onceden tayin ede-
bilirdi. Bir olgunun actuel bilgisinden &nce gelen hakikat, yalmzca her siije olguyu bile-
bildigi icin zamam gelince kendi siijesini inanmaya zorlayacagina delalet eder. Onu olgu
ile tatmin edici miinasebet haline koyar. Bir seye inanmaya mecbur olacaktir (ki bu olgu
karsisinda elverisli zihni ikame rolii oynayacaktir). Bu bir sey her ne ise kismen zaten ol-
gularin mahiyeti ile ve tedailer sfer'i vasitasiyle tesbit edilmistir, pesinden konmustur,
basit imkan halinde bir bilgidir. — Bu suretle dilemmadan kurtuldugunuzu mu sdyliiyor-
sunuz? — Evet! kurtuluyorum, Zira, eger hakikat ve bilgi birbirine bagh terimler ise bil-
ginin tasavvur edilebildigi her yerde hakikat da tasavvur edilebilir. Bilginin miimkiin ol-
dugu her yerde hakikat da miimkiindiir. Bilgirin actuel oldugu her yerde hakikat da ac-
tueldir, — Menfur safsatanmizi, kili kirk yaran akil yiiriitmelerinizi geri gekin! Hakikat ha-
kikattir. Onu agagh pragmatist hususiyetleri ile aymilastirarak derecesini asla diisiiremem!
— Olsun aziz muanzim! sizin kadar meshur bir zihinci ve mantikcimin fikrini degistirebi-
lecegimi zaten ummuyordum, Yasadikca tasviri imkénsiz telakkinizin zevkini siiriin! Ihti-
mal yetisen nesiller bu konkre ve empirist tefsirlere sizden fazla alisacaktir. ihtimal, be-
nimki kadar zararsiz ve tabii bir hakikat nazariyesinin insanlarmm zihnine niifuz icin bun-
ca giicliiklerle karsilasmasina insanlar bir giin gelip sasacaklardir.” (Hakikat Fikri)

Pragmatismin bu cok ince miidafaasi kaba rationalism, dogmatism karsisinda onun,
klasik goriisiin tam aksi terimleri tutmak iizere basarili neticelere ulagtigi zannim uyandir-
maktadir. “Praticien” eskiden en az degerli bir tabir idi. Platon'da pratik veya action,
contemplation’'un zddi ve asag bir ruhi dereceyi temsil ediyordu. Pragmatism ona itibar
kazandirmakla kalmadi. Nazariyeyi, temagay1, asil bilgi ve hakikati onun hiikmii altina
verdi. Buradan, muvaffak olan geyin dogru olmasi netisi ¢ikt:. Nice bagarisiz hakikat de-
nemeleri, nice kaybolmus, yar1 yolda kalmig hakikat kahramanlar: vardir ki bu goriise go-
re onlara deer vermemek lazim gelir.

James'in pliiralist gercekligi vakia bir yandan Hegel'cilife bir yandan dogmatik rati-
onalism’e hiicum ederken, pragmatismin ilk safhada icine diistiigii siibjektif ve ferdei ide-
alism cikmazindan kendini kurtarmis gériinmektedir. James hemen hiitiin eserlerinde yal-

(1) Phéaoménologie'de suur fiillerinin  mahiyeti (Wesen) ménasina gelir.



mz rakipleriyle ve muarizlariyle degil, bizzat &teki pragmatistlerle dahi miicadeleye mec-
bur olmakta ve fikrinin yanhs anlasilmamas: icin devamli misallerle ilk prensiplerinden
fedakarhklara sebep olan bazi zigzaglara bas vurmaktadir. Fakat umumiyetle denebilir ki
James'in pragmatismi siibjektif idealismin ¢ikmazindan kurtulmak icin bas wvurulabilecek
biitiin tedbirlerden faydalanmigtir. Ancak bu miicadelerin belirli ve sarih bir neticeye ulas-
t1g1 siiphelidir. Bu 6yle bir felsefedir ki bir yandan idealisme dte yandan metafizike hii-
cum edecek, devamim ancak istikrarsiz, sinirsiz gayr1 muayyen (indéfini) realiteler iceri-
sinde miitemadiyen kendi kendini kontrol edcn beseri action'dan alacaktir. Béyle bir felse-
fede agirbk merkezinin — biitiin israrlarina ragmen — obje oldugu sdylenemez. Tam ter-
sine, objenin gayri muayyen kumasim kesip bicen, ona sekil veren, ondan ayirdigl parca-
larla yeni binalar kuran ve her an action’unun ihtiyaclarina gore degismeye elverisli bir ha-
kikat binasi1 goren insan veya siijedir. James her ne kadar kendinin Schiller'den ne derece-
de ayrildigimi ve iki ucur tam aksi istikamette blundugunu sbyliiyorsa da, bu istikametin
ulastig1 hedef yire action ve onu tayin eden ameli fayda ve manevi tatmindir. James'in
felsefesini utilitarism ile basit, iktisadi faydacilik fikri ile karistirmak ne derecede yanlig
ise, onda — kendi ifadesine ragmen — objenin iistiinliigiinii gérmek te ayni derecede yanlis-
dir. Tam tersine, biitiin pragmatistler gibi James de siije’'nin ¢ok genis bir anlamdaki pra-
tik ihtiyaclan tarafindan objeyi tayin ettigini, degistirdigini, hatta mevcut gayr muayyen
gercekler iizerinde istenilen ve inamilan sistemli gercegi yarattigimi kabul eden bir felsefeyi
telkin etmektedir. Hasili James'e gore de hakikat bizim icadimizdir: hatta ilimlerin (gerek
idrake gerek kavrama ait) gercek sistemleri bizim eserimiz olmaktan kurtulamamaktadir.

Felsefenin temel konusu bilgi problemi degil deger problemidir. Bilgi biitiin de-
gerler arasmda bir degerdir. Degerler action'umuza gére inandifimiz  ve insa
ettifimiz m & n & diinyasmin parcalandir. Bilgi de onlardan biridir. Degerler gayr:1 mu-
ayyen bir ger¢ek kumas: iizerinde iglerler. Fakat inga ettikleri sey bu gercegi degistirir ve
yaratir. Bilgi meselesi, ahlik, sanat ve din me .eleleri gibi umumiyetle inanma meselesinin
bir pargasidir. Fakat inancimizi tayin eden obje, yani Askin varhik ve bizzat gercek degil,
biziz. Bizim (ferdi ve ictimai) action'umuzdur. Vakia James action'un varattigr fikri ve
inaner da bu inancin iizerinde isledigi ve sekil verdifi gayri muayyen realite kadar gercek
sayiyor. Fakat obje ile siibjenin aym pliana, aym gercek planina nakledilmesi demek olan
bu ifade neticelerine varamamigtir, Boyle bir tesebbiisiin basarili olmas: icin James'in bil-
gi veya umumiyetle deger problemini obje (hatta askin obje) nevinden ele almasi, hasili sii-
je ve obje miinasebetini metafizik bir miinasebet gibi gormesi gerekirdi. Fakat James béy-
le bir kanaatten cok uzaktir. Tam tersine, biitiin felsefesinde (hatta &teki pragmatistler-
den fazla) metafizike hiicum etmektedir. O halde bilginin veya degerlerin obje nevinden
goriilmesi ilim dili ile ifade edilebilir; bu ise felsefe problemlerini fizik, psikolojisi veya sos-
yolojiye irca etmek demektir ki, felsefede bir kisir déngit (cercle vicieux) yaratmaktan
bagka ise yaramaz. Eger falsefi problemleri bu ilimler acikliyacaksa, onlarin prensiplerini
kim a¢ikliyacaktir ? Bu, Mach positivisminden sonra, aym istikimetin ifratina giden Viya-
na mektebi mensuplari, meseld Reichenbach tarafindan ifade edilmisti. Biitiin felsefi prob-
lemleri sahte problem sayan ve felsefeyi minimal'e indirilmis fizik intibalarin gematizmine
irca eden boyle bir felsefe physicalisme adim alabilir, nitekim bu adi benimsemistir, (1)

Fakat James bu kisir hiikme ulagmak istemiyor. Metafizikten, ilimden ayn dereceds
uzak olan epistemoloji sahasinda kapah kalmak icin onun sectigi yol radikal empirism'dir.
Locke zamanindan beri empirism'in yalmz bagina gelisemiyecegi goriilmiistii. O ya metafi-
zike, yahut idealism’e dogru gitmektedir. Nitekim James, “gayr1 muayyen” realite sahasi-

(1) H. Reichenbach, Experience and Prediction



na acilmaya cesaret edemedigi icin, onun mimari ve sanatkir olan insan ve insani action
acisindan meseleyi ele almiya mecburdur. Bu yol idealism, hatta onun ferdei ve cokgn
(pluraliste) pragmatism’ine gore siibjektif idzalism'dir. Bundan dolay1 onun da diger prag-
matistler gibi irade felsefesini kendi istikametinde bir nevi hususi solipcism'e gotiirdiikle-
rini sbylemek lazim gelir. '

Bugiinkii felsefede empirism ve historicism (1) den kurtulmak icin yapilan en miihim
tesebbiis Husserl'in Phénoménologie cereyamdir. Bu yeni ¢igirin baslica vasfi idealism ve-
ya realism taraflarindan birini tutmamasi, herhangi bir felsefe doktrinine baglanmamasi,
her tiirli actklama disinda saf fenomenlerin tavsi f'i olarak kalmas: idi. Bunun igin
baslangicta bu cifir doktrin kavgalan istiinde yalmzea ozler (mahiyetler) aragtiran
neuire, (ve yeni bir manada) bir ilim sahas1 gibi goriildii. Natiiralist ilimlerden farkh olan
bu mahiyet ilmi gbriisit bir goklam tarafindan pek iyi karsilandi. Brentano'nun bir psiko-
lojik arastirma metodu, Bolzano'nun matematik ve mantiki 6nermelerin mahiyetini tetkik
olarak actiklari ¢iir Husserl tarafindan felsefenin temel metodu haline getirildi. Husserl'e
gore suur hallerini ve muhtevalarini degil, biz fenomenleri tetkik etmeliyiz. Bunlar herhan-
gi bir objeyi kasteden, ona gevrilen (inientio) suur fiilleridir. Objeden miistakil, herhangi
bir objeye cevrilmemis bir duyu, bir idrik, bir tasavvur, bir fikir yoktur. Bu suretle kav-
ranan obje gercek veya gercek disi (irréel), konkre veya ideal olabilir. Tarihi ve empirik
siireclerden ayr: olarak 6z (mahiyet) halinde ele alinan bu fenomenlerde biz iki geyi kav-
riyoruz: birisi suur fiilinin cevrildigi obje, onun eidetik  mahiyetidir ki bu suretle elde
edilen bilgiye no et ik bilgi denir: meseld matematik ciimleler, seriler, renkler, sesler,
insan zihniyeti ve topluluklar: gibi. Oteki bu mahiyetleri kavrayan asil hadise yani suur
fiili ki bununla da bizz, nmoematik bilglyi elde ederiz Phénoménologie'nin  konusu
noético-noématique fenomenler ve mahiyetler sahasimi tavsif etmektir. Fenomenolog dai-
ma empirik ve tarihi siirecleri bir tarafa atacak, mahiyetleri parantez icine alacak
(Epoché) ve bu suretle eski ilimlerden farkh ve kat'i yeni bir arastirma sahasmma girmig
olacaktir (2).

Husserl'in vaadleri cok zengindi. Felsefenin susamis oldugu sey, doktrin kavgalarin-
dan kurtulmak ve onu empirik ilimlerin iistiinde bir mahiyetler ilmi haline getirmek, basga-
risinin en biiyiik amili oldu. Bu yiizden az zamanda gabuk yayildi. Asil felsefede oldugu
kadar matematikten sosyolojiye kadar varhk nevileriyle ugrasan ilimler sahasinda,,
normatif ilimlerde de bir cok taraftarlar buldu. Yeni felsefede hala bir coklari onun me-
todunu kullanmada devam ediyorlar. Baglangicta doktrin miinakasalarindan kurtulmay1
saglayan bir yol buldugu icin, Husserl'in phénoménogie'si bugiin de baz kayt ve sartlarla
takip edilebilir.

Fakat ilk eserlerinde ideal ve gercek mahiyetleri olduklar gibi tetkik eden Husserl,
bu mahiyetlere birer varlik sahasi gibi bakma imkim hazirladig: icin realist tema-
yiilde goriiniiyordu (3). Ancak bir miiddet sonra bunlar tamamlamak iizere yazdig: “Saf
Feromenoloji'nin Yoneltici Fikirleri” nde (4) idealisme dogru cevrildi. Baska deyisle, ne
ilk kitaplarinda ne de olgun yasina ait bu eserinde filozofun ilk plinm cizdigi zamanki

(1) Tarihi agiklama veya tarihte kok arama seklindeki goriis

(2) Edmund Husserl, Philosophie als strenge Wissenschaft (La FPhilosophie comme science rigou-
reuse, trad. p. Quentin Lauer, 1955)

(3) E. Husser], Logische Untersuchungen, 3 Biinde,

(4) B. Husserl, Ideen fiir einen Phenomenologischen Philosohie (Idées direktrices pour une Phéno-
ménologie, trad. p. Paul Ricoeur, 1850, Gallimard)
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“kat’l ilim olarak felsefe” vaadine sadik kalmadifim ve doktrinlerden birine veya Stekine
temayiil ettigini séylemek lazim gelir.

Daha miihim olan nokta, Husserl'in son kitah “Fenomenoloji'ye Giris veya Descartes'-
c1 disiinceler” de meydana cikiyor (1). Jdeer'de filozofu idealist olarak goriiyoruz. An-
cak bu, @ priorilere dayanan Kant'in transandantal idealismi veya Eflatun’un realist ide-
alismi gibidir. Su farkla ki burada Eidos istiin veya intelligible alemde degil, bu
dlemin icinde ve fenomenlerdedir. Halbuki bu son eserinde Husserl — bilhassa kitabinin
sonlarina dogru — uzun bir refleksif aragtirmadan ve kontrolden sonra solipcism’e ulas-

maktadir. Filozofun solipeism’ini tahmin veya tefsir yolu ile bulmuyoruz. O bizzat kendi
metninde israrla bunu séyliiyor. Kitap hemen hemen su ciimlelerle bitiyor: “Felsefi disip-
linlerin kurulus siras) su olacaktir: énce solip ciste égologie, ilk sfer'ine irca edilmis égo
bilgisi, sonra siijeler-arasi fenomenoloji, ki bu solipcist égologie iizerine kurulmus olacak-
tir. Bu da empirik ilimlerin ve iiniversel bir felsefenin (Descartes'in anladifi manada) te-
meli olacaktir.” Husserl ayni kitapta bir nevi metafizike imkan vermekle beraber, “baska-
st” na ait bilginin dogrudan dogruya asla miimkiin olmadig: ve eski metafiziklerin imkén-
sizlig1 iizerinde duruyor. Felsefenin Egologic yani Ben Nazariyesi ile basladig1, fenomeno-
lojinin ona dayandigi ve varhk sahalarina ait mahiyet tetkiklerinin de bu trans-siibjektif
temelden cikarilabilecegini acikca ifade ediyor.

Gecen asirda idealismin diigtiigli cikmazlardan kurtulmak igin biiyiik bir iimit kaps
goriinen fenomenoloji, sonunda, bu suretle solipcism'e dordiigiinii ilAn etmektedir.

Mutlak mantikei idealism’e karsi dogan tepkilerden biri, kendi zamaninda o kadar ta-
nilmiyan existence felsefesi bugiin hakkinda en cok konusgulan felsefe halini almistir. Yu-
karda isaret ettigimiz gibi ferdi siije'nin, biitiin derinligi ile insani varligin metafiziki ol-
mak isteyen bu harcket, ferdi yalniz “bilen siije” olarak almadigi, onun teessiiri ve iradi
biitiin varlifina, dramatik ve problematik varhgina niifuza calistigs halde, yine de ferdin
siijeligi (‘Siibjektivitat) icinde hapsolmaya mahkimdur. Allaha viikselisi onu ancak bu in-
sani dramin problemi haline koymasindandir. Béyle bir felsefe romantik ve “psikolojik”
bir siije tahlili olarak kaldikca edebiyvatla felgefe arasindaki duvar kaldirmaya, edebiyatin
(Sarkia bazen tasavvufi edebivatin) kendine konu edindigi ic draminda felsefeye ufuk ac-
miya calisiyordu. Fakat béyle bir felsefenin hakikat problemine temas etmesi; ilimler,
bilgi ve varlik nazariyeleri karsisinda vaziyet almasi burada ondan bir kac kelime ile bah-
setmemizi zaruri kilmaktadir.

Heidegger, “Hakikatin Ozi” (2) adh kitabinda esyamn fikirlere uygunlugu seklindeki
klasik tarifin tiirlii tarzlarim gézden gecirdikten sonra bunlari basheca bilginin seye, seyin
bilgiye uymasindan ibaret iki ziimreye ayimyor. Bu duyusma, hakikatin &ziiniin neden bir-
likte gerektiricisidir? (co-déterminant). Burada insamin hiirliigii géz &niine alinmazsa an-
lagilamaz, Bir 6lciiniin baskis: dniinde hiir olmak ancak diinyaye agik olan bir siiree icin-
de meydana cikabilir. Béyle bir hiirolus hiirriyetin simdiye kadar bilinmiyen dziine bas vu-
racaktir. Heidegger'e gbre hakikatin ozii hiirriyettir (3). Hiirriyet hakikatin dziidiir tezi-
ne diigmanhk, bazi pesin hiikiimlerden ileri gelir ki, baslicalar sunlardir: “Hiirriyet insa-
nin bir hassasidir. Hiirriyetin 6zii daha derin bir inceleme istemez, hattd kabul etmez. In-

(1) E. Husserl, Méditations Cartésiennes: Introduction & la Phénoménologle 1931, Armand Colin.
Bu eser filozofun Sorbonne'da verdifi konferanslardan miirekep olarak fransizea nesr edilmis,
1948 de almanca terciimesi exkmust:,

(2) Martin Heidegger, De I'Essence de Ia Vérité, trad. p. A. Waelhens, Biemel, 1948

(3) M. Heidegger, Ayni eser
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sanm ne oldugunu herkes bilir.” — Fakat uygunluk seklindeki hakikatla hiirriyetin karsi-
lagtirilmas: bu pesin hiikiimleri sarsar. Bunun igin de insamin 8zii problemini derinlestir-
meliyiz. Hiirriyet diinyaya acik olan siirecte meydana cikar. Meseld tasarladifimiz bir te-
sebbiisten vazgectigimiz zaman “birakma!” denir. “Bunu birakiyoruz!” demek artik ona
dokunmuyoruz ve mesgul olmuyoruz demektir. Birakmak, vaz gecmek ve yiiz cevirmenin
menfi anlamidir. Varhg: hirakmak, kendini diinyaya acik olana vermek demektir. Bu
“acik” 1 Bati diigiinecesi ashnda “brtiilmemis” dive diisiiniilmiistiir. Ortiillmemek bu-
rada harfiyen hakikata acilmay: ifade ediyor. Hiirriyet sagduyunun keyf ve he-
ves (‘caprice), diledigini yapmak dedigi sey degildir. Hiirriyet hareket veya hareketsiziik
imkédnlarimiza ait bir bask: yoklugu da degildir. Miisbet veya menfi seklinde hiirriyet
“olan” 1n ortiilmemeye kendini birakmasidir. Olamn ortiilmemek vasfi, varhga ait bir terk
edise dayanir. Bu terk edis sayesinde “acilis” yani hazir bulusus (présence) meydana ci-
kar (1).

Heidegger'e gore '(kendine mahsus son derece girift ifade ile) hiirriyet biitiinligii ile
ve oldugu gibi kendini bu acihsa mrakmaktir ki, bu teessiiri bir uygunluk demektir. Fakat
asla yaganmig hal veya ruh hali olarak kavranamaz. Bu “biitiinliik”, ugrasilan seylerin,
giinlilk hesaplarmm ufkunda kavranamiyan, pesinden gériilemiyen sey olarak meydana cikar.
hakikatin zsiizligii sir (mystére) dir. Ciinkii 6z, iiniversellik ve imkén olarak anlagilmak-
tadir. Bundan dolayl misterin icinde gizlenme, acilmay: birakma (veya ice kapanma) son
haddi unutmak ve bilmemek olmak iizere hakikatin tam ziddidir. Var olanin unutulmus sir-
r1 unutma ile zail olmaz. Mister unutmada kendiri inkér eder ve tarihi insan’1 giindelik ha-
yatta kalmaya zorlar. Bu suretle terkedilen insanhik kendi “diinya” smi en yeni ihtiyacta-
r1 ile, niyetleriyle tamamlar. Tasamlan ile (projet) ve hesaplar: ile doldurur. Biitiin ha-
linde var olam: unutan insan, o zaman burada tedbirlerini bulur. Daima yeni tedbirler dii-
giinerek tasarilarina, hesaplarina saplanir ve kendine onu verenin dziinit asla diisiinmez.
Yeni tedbirler ve yeni hedeflere dogru ilerlemesine ragmen insan bu tedbirlerin asil 8ziin-
de aldanir. Kotii tedbirler ahir. Ve yvalmz kendisini ele aldikca bu daha vahimlesgir. Bu &l-
ciisiiz unutmada insanlik israrla kendi kendisinden emin olur. Bu hina davanagini, insanin
kendisi hakkindaki “bilinemez” de bulur. Varhiga cikan Dasein israr edicidir. bu israr edici
varbkta da, hakikatin unutulmus éziinde oldugu gibi mister hiikiim siirer. Israr eden insan
“olan” da en giindelik seylere ydnelmistir. Vakia insanlhk kendine mahsus tedbirlerle mis-
terden yiiz cevirmistir. Giindelik hayata dogru bu israrli ruh devrimi (‘conversion) ve mis-
terden bu nefret birlikte giderler. Giindelik realiteye sifinmak icin misterden kacan ve in-
sam bir konudar Gtekine atan bu depresme, onu avarelige gotiiriir. Insan avire (errant )-
dir, ve belli bir anda bu avarelige (Errance) diismiistiir. Varliga cikarken israr ettigi icin
avarelikte devam eder, ve hep orada kalir. Insanin icinde bulundugu avérelik, yolunun
gectigi ve Obiir ucunda bir yere varacagi bir vadi gibi degildir. Tam tersine, avéarelik ta-
rihi insanin kendini biraktig1 Dasein'in asil biinyesine aittir. Avarelik icinde israr ediei var
olusun kendini unuttugu bir depresmenin sahnesidir. Biitiin halindeki varolanin giz-
lenisi, aviarelige ugramis ciiz’i varligin acilmasinda meydana cikar. Hasili avarelik, haki-
katin asil oziiniin esash mt-Bziidiir (2). Avarelik yamlmanm (erreur) sahnesi ve temeli-
dir. Tesadiifi bir hata degildir. Bu avareligin biitiin tavir ve cesitlerinin ise karistigy ta-
rihir saltanat sahasidir, Her davranisin, biitiin halinde varolusa nazaran kendine gore ava-
religi vardir. Yamlmalar, kotiimsemeler, yanhs hesaplardan bashiyvarak hareketlerimizin,

(1) Heldegger ilhanunmi kismen lisanmn jenisinden aldig icin bunu tiirkcede ifade kabil deZildir.

(2) Heldegger'e gore “Hakikat burada insan siijesinin siibjekliflifine irca edilmistir, Eger siije bir
objektiflik gibi kabul edilse bile, 0 da bu siibjektiflik kadar insani'dir ve insanmin  hizmetinde
bulunmaktadir, (De VEssence de Ian Vérité, p. 80)
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esash kararlarimizin en miifrit sagkinhklarina varincaya kadar yayilir. Alskanhgin, felse-
fe doktrinlerinin yamilma yani hitkmiin uygun olmayisi ve bilginin yanhshg: dedikleri sey,
avéreligin hem de sathi bir tarzidir. Tarihi insanin icinde bulundugu avarelik Dasein’in
acilisinin dziine ait bir terkiptir, ve insani sazskinhga sevk ettikce hiikiim siirer. Fakat sas-
kinhk suretiyle avéirelik, insam1 kendi'varolusundan cikarma imkéam verir, Avareligi, oldu-
gu gibi yasama ve denemeye, Dasein'in sirrim1 kiiciimsememeye elverisli ise, onun altinda
ezilmez. Israr edici varolus olarak daima avirelikte dolasir ve o, insani tehdid eder.

Varlik diisiincesinde insanin varolus icin hiirriyeti, s6zle kavramir. S6z bir kanaatin
ifadesi degil, biitlin halinde varolamin hakikatinin articulation’udur. Bu sozii anlayanlarm
say1st mithim degildir. Ancak ona dikkat edenlerin kalitesi insanin tarihteki vaziyetini ta-
yin eder. Diinya tarihinin ayni 4ninde (ki felsefe baslamistir) sagduyunun (yani sofisti-
kin) tahakkiimii de baslamistir. Sagduyunun felsefede takdir ettigi sey onun &ziine ulasa-
maz, Felsefenin 6ziinii bu suretle tefsir eden ve Bati metafizikinin son safhasim1 acan Kant
(siibjektiflik fizerine kurulmus kendi metafizik durumuna uygun olarak) ancak sonuncu-
dan itibaren anlayabilecegi bir sahaya bakiyor. Felsefe o halde Kant tarafindan kendi ka-
nunlarmi muhafaza etmesi bakimindan tefsiredilmistir. Felsefe burada Kiiltiir'iin
Ifadesi (Spengler) veya kendini “ise vermis bir insanh@in” liiks’it (Marx) oluyor.

Hasili Heidegger'e gore hakikatin 6zii miicerret bir iiniversellifin bos umumiligi degil-
dir. Varlik dedigimiz ve varolamin biitiinliigli halinde uzun zamandan beri diigiinmeye ahs-
tifimiz geyin “mand” sim acan tarihin gizli “tek” varhgidir. Hakikatin bu existenticl te-
lakkisi, klasik tariften baslayarak onu existentiel hiirriyet fikrine, hiirriyet fikrini gizlen-
meye, oru da avirelife (Errance) dayandirmak suretiyle existentiel hakikat: siibjektif, da-
laletler icindeki varligin citkmazinda hirakmaktadir.

Fiction, devrin umumi hastalig:r haline geldi. Filozof gibi 4lim de ferdi suurun 6tesini
karanhk goriiyordu. Beneilik insanlar arasinca her tiirlii rabitay: imkénsiz hale getiriyor-
du. Dis dlemi cehitle kavranz divenlere karsi, bu siibjektivist siipheciler cehdin de duyu-
lara ve hayallere bagh oldugunu, onunla kavradifimiz seyin de vehimden ileri gidemiyece-
gini sdylediler. Poincaré'ye gére “mekan haklkindaki bilgimiz tecriibemizin basarili olma
sindandir, Tecriibe bize ii¢ buutlu bir mekan oldugunu isbat etmez. Yalnizea onun elverigli
oldugunu gésterir (1). “Matematikin prensipleri ve tizikin kanunlam yalmzea itibari ola-
rak dogrudurlar.” Pierre Duhem fizik kanunlarnn sirf elverisli olduklarm icin dogru olduk-
larmi ve esyanmn asil mahiyetine ait hi¢ bir sey bilmedigimizi soyliyerek Poincaré'yi teyid
etti (2). Enriques’e gore matematik prensivleri ve mantik kaidelerinin yalnizea farazi -
ta’lili degerleri vardir (3). Hasili bu asrin baginda taninmis ilim adamlar1 da felsefenin
ulagtifs neticeleri teyid edecek seyleri stylemekte idiler.

Eger bildigimiz kendi suurumuzdan ibaret ise, baska insanlarin ve Aalemin varhgn-
dan nasil haberdar oluyoruz? Onlar: ancak kendi siibjektif intibalarimiz halinde kavra-
riz. Bagkasirin ic varhigina niifuz etmeye asla imkan yoktur. Baskasimin varhgm analoji
yolu ile, tefsir yolu ile anlayabilirim, fakat doZrudan dogruya asla kavrayamam diye cevap
verirler. Biyle bir goriiste ne flem hakkinda saglam bir bilgive imkidn vardir, ne de ruh-
lar arasinda tam bir baglanti kurulabilir. Halbuki hakiki cemiyet ancak ruhlarin birbirine
acllmasi ile tesekkiil eder. Hakiki ahlak ruhlarin birbirine hitab ettigi verde kurulur, Eger
gercek olan yalmiz ferdi suur ise, cemiyet de ahlik da kelimeden ibaret olmak lazim gelir.

(1» Henri Poincaré, La Valeur de la Science, p. 125
(2) Pierre Duhem, La Théorie Physique, p. 249-270, Marcel Riviére
(3) Frédéric Enriques, Les Problémes de la Science et Ia Logique, Faits et Théories,
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Nitekim gecen asir sonunda Hegel'in ve onu takib edenlerin Objektif Ruh fikrini kuvvet-
le miidafaa etmelerine ragmen ahlik ve cemiyet sahasinda bu isimeilik ve anarsism fikirle-
ri hiikiim siirityordu. :

Kant'in dogmatik metafizikle siibjektif idealismin imkansizligini gostermek, M u t -
lak ve Izafi sahalarm ayirmak icin felsefe tarihinde actig1 Dbiiyiik cigir ondan
gonra basar ile gelisemedi. Idealism son neticelerine kadar gidince, her tesebbiis ayr1 ayn
vollardan, bu felsefeyi cikmaza gdtiirmiistiir. Fichte'de bashyan bu hareket sonunda fictio-
nism'e ulasti. Hegel'de baslhiyan hareket mantiki idealism’e, oradan positivism'e ve sonsuz
kiiciik ruhi unsurculuga vardi. Yine Hegel'de bashyan baska bir hareket ferdi anarsism’e
ve siibjektif ferdi varhik felsefesine vardi. Umumiyetle idealism'den bashyan hareket on-
ce umumi suur, sonra ferdi suur ve solipcism cikmazina kadar gitti. Irade felsefesinden
hareket eden bir cereyan illusionism halini aldi. Bilginin iki temel unsurundan yalmz siije
lizerinde duran ve gercekle aldkalarim kesen felsefelerin bu cikmaza girmeleri zaruri idi.

Bu cikmazir sebepleri basinda — kisaca — 18 nci yiizyildan beri insan fizyolojisi ve tec-
riibi psikolojinin gelismesini, felsefi problemin daima bir fizyoloji ve psikoloji siireeci gibi
konulmasini, bu yiizden de bilginin objeye, esyaya ait cephesinin ihmal edilmesini gostere-
biliriz.

Bilgi problemine ait bu tek goriislii tahliller, felsefenin temel problemindeki biitiin mu-
vazeneyi, huzuru bozmakta, gercegi sakatlamakta ve siijenin ifrat derzcede gisirilmesinden
(hypertrophié edilmesinden) dogan sakat diinya goriislerine meydan vermekte idi. Hangi
varhik gartlarinin (ictimai Amillerin) bu tek goriigliiliige sebep oldugunu ve neden dolayl,
bilhassa 19 ncu yiizyil icirde, bu miifrit siibjektivism cereyanlarinmn gelistigini burada in-
celeyecek degiliz. Yalmz isaret edelim ki buna benzer sarsilmalar Ilk Cagda Sokrat’tan
dnceki, Orta Cagda Saint Thomas'dan &nceki felsefelerde goriilmektedir.

Miifrit siibjektivism'e dogru coziiliis, liniversel bilginin temeliri kaybedisi, izafi hak:-
kkatin anargism'e kadar gidisi yalmz felsefe sahasinda kalmadi. Edebiyat, sanat giindelik
diinya gbriigii ve siyasi kanaatler de bundan miiteessir oldu. Paul Valéry, Variétés'de suu-
run kendi kendiri miitemadiyen kovaladigi halde asla yakalayamiyan bir sey, yvokluga pek
yakin bir sey oldugunu s8yliiyordu (1). Cok gecmeden J. P. Sartre suurun varhkla yokluk
arasinda bulundugunu iddia eden yeni bir existertialism ileri siirdii. Daha eskiden Oscar
Wilde, Intentions’da siiri yalan diye tarif ediyor. Hakikat aynasim kiran cirkin cad: kari-
simn, dniinde binlerce ayna parcasindan binlerce cirkin yiiz goriindiigiinii styliyen Wilde'e
gore hakikat asla giizel olamaz. Gilizel yalniz kasden uydurulmus seyde, hayalin icadettigi
yalandadir (2). Tolstol'e gore sanat kolektif birsamdir (3). Sanatkér icadettigi hayali

bagkalarina hakikatmis gibi g8sterecektir. Max Nordau'a gore medeniyet biitiin degerleri
ve milesseseleri ile itibari yalanlardan ibarettir (4). Politika, ahlak, din, hukuki mevzuat,
sanat sekilleri bu itibari yalarlardir. Mithim bir kism fanteziye kacan, bu iddialarin hepsi
gecan asrin ayni temayiillerinden kuvvet aliyorlardi. Felsefi siibjektivism'in edebiyat saha-
sindaki tam ifadesini Jules le Gaultier'nin bovarysme’inde gbdriiyoruz. Gustave Flaubert,
Madame Bovary'de, hayalinin kuvvetiyle siiriiklenerek bu mevhum sahsiyeti hakikisi yverine

(1) Paul Valéry, Variétés, I, p. 199
(2) Oscar Wilde, Intentlons, trad. de Ph. Neel, Le déclin du mensonge, 3-45
(3) Léon Tolstoi Qu'est ce que I'art.

(4) Max Nordau, Les Mensonges Conventionnels de notre Civilisation. 1803 (Bu kitap 1910 da Tiirk-
geye terciime edilmigtir.)
(5) Jules le Gaultier, Bovarysme
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koyan bir kadin tasvir ediyordu. Gaultier biitiin idealism'in, biitiin degerlerin temelinde bu
fiction’u gérmek zaruretiyle onu bovarysme dedigi bir diinya gériisii haline koymak istedi.
Resimde impressionism, yeni - impressionism ve ondan sonra cikan bazi cereyanlarda bu
fiction goriigiiniin hitkiim siirdiigli gériilmiivor mu? Yirminei yiizyil halad bu buhramn son
dalgalan icinde bulunuyor. Idealism’in cikmazlar: bizi bilgi problemini yeniden ele alma@a
ve objeden hareket edenlerin ulasiktlar son hadlere kadar realismin biitiin sekillerini ta-
kibe sevkedecektir,



AZERBAYCAN ve ANADOLU FOLKLORUNDA
SAKLANAN iKi SAMAN TANRISI

A, CAFEROGLU — Dostum Suud Kemal'es —

Oguz illerinin ve halklarimn tarihi yerlesmesinde, cografik bir biitiinliik tegkil eden
Kuzey ve Giiney Azerbaycan'larla Anadolu’nun eski Tiirk kiiltiir geleneklerinin gelismesin-
de de miihim rolii olmustur. Yiizyillar boyunca durmadan kuzeyden giineye, dogudan bati-
ya dogru, kendilerine gecit veren Karahanl, Gaznali ve Seleuk illerini asgarak, bu sahaya
gelen yeni yeni Tiirk boy, asiret ve uruglari, beraberlerinde getirdikleri kiiltiir gelenekleri-
ni, dil ve dinlerini de, burada yerlestirmege ¢alismuglardir. Hele, cengiverlik vasfim ve so-
valyelik ruhunu oldugu gibi muhafazaya azmeden Oguz'larm, ana vatanlarindaki Samani
hayat tara icabi siki sikiya baglandiklar: din inanclarimi ve milli torenlerini, bir hamlede,
yeni yerlestikleri sahalarda unutmalarim tasavvur etmek séyle dursun, bilikis biitiin kuv-
vetleri ile onlar sagladiklarim gérmekteyiz. Nitekim, daha VI. yiizyllarda Orhun nehri
yoresinde biiyiik bir imparatorluk kuran “Kok-Tiirk” siililesini meydana getiren Samanist
Tiirk boylar: ve halklar: olmugtur. Daha sonralar: goceri devlet teskilitimin, Adeta millet-
leraras: bir sembolii olarak tarihe maledilmis bulunan bu siyasi Tirk varlifi, aym zaman-
da, milli dil ve dinini gelistiren bir millet ve devleti de temsil etmekte idi. Katiksiz tiirk-
¢e ile sf Samanizm inanclar bu Tiirk devletinin essiz temel unsurlan idi. Her ikisine kar-
g1 kbklegen inang siyesinde olacaktir ki, daha Selcuk Tiirkleri zamanindan itibaren, Islami
din cevresine girildikten sonra dahi, Tiirk gcebesinin hayat diizeninde yerlesmis olan soy,
boy, urug ve siire gibi milli ve gelenekli tegkildtlarla yan yana, yerli érfce korunan dini
miiesseseler de kiilt karakterini kezanmiglardir. Ve bu yiizden Tiirk cadirmnin ic ve dis
alemini, himéyesi altina alan Samanizm akide ve telakkileri, ister istemez, biitiin kudretiyle
her sahada kendi varhgm korumustur. Aym hél diger Oguz Tiirkleri sahasinda da goriil-
mektedir. §yle ki, Islam iilkelerinin ¢ok yakmn komsulugunda, Aral gélii yoresinde yasa-
yan eski Oguz boylari, bir cok baskilara kars: gelerek, kendi dinlerini muhafazada, siddetle
cdayanmiglardir (1).

Islim tarihcilerine uyarak, Tiirklerin Misliimanhig: kabul eder etmez, kendi ad, yer ve
yakmlarim hatirlamaz olduklarim iddia eden, Fahreddin Miibareksah’in (2) bu husustaki
fikirleri sahsi gériigten bagka bir sey degildir. Zira XI. yiizyil Tiirk dileisi Kaggarli Mah-
mut, Islimiyeti kabul eden Tiirklerin kendi hafta adlar olmadigindan, cabueak yabaneila-
rinkini aldiklarim sGylemekle beraber, eserini bastan asag, hep Tiirklerin meziyetlerine ve
milli geleneklerine tahsisten ¢ekinmemistir (3). Milli geleneklere kars: Tiirk inataligxr bu-
nunla da kalmamis, daha Kasgarhmn yasadigiKarahanli'lar devletinde, tamamiyle Islamiveti
kabul eden Tiirk biiyiikleri arap unvanlar1 yanminda, kendi milli Tiirk iinvarlarim da kul-
lanmay: asla ihmal etmemis ve bu vasita ile yeni bir Tiirk epigrafisi mektebi de viicude

(1) A, Z, Velidi Togan, Ibn Fadlan's Reischericht, Abhandlungen fiir die Kunde des Morgenlandes,
Leipzig, 1939, metin 5. 13.

(2) Takrih-i Fakhru'd-din Mubareksah, D. Ross, yvayimi, London, 1927, s. 35-37.

(3) Divan, 1. s. 200-291, Besim Atalay, terciimesi, 1, s. 347.
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getirmislerdir(4). Bu Tiirk devlet ricali unvanlarmndaki tiirkgenin hikimiyeti, yalmz Kara-
hanli'lara miinhasir kalmamis, XIII. yiizyih Talas yazitlarinda da kullanilmistir (5). An-
lagilan arapca unvanlarin Karahanl'lar devrinde kullamhsi bdzi zaruretlerden dog'mugtur.

Mogol istilds1 ve ondan sonraki devirlerde yazilan kaynaklarda, aksine olarak Sama-
nizme ve Tiirk Samanciligina dair oldukca bol ve ise yarar bilgilere rastlamaktayiz. Resi-
deddin, Ciiveyni ve emsali arap yazcilariyle, Avrupa gezginleri gibi degerleri bilinen bir
cok kaynaklar, Mogol'lar ve onlarla beraber gelen Tiirk boy, kabile ve uruglarmmdan bah-
sederken, Samanizm dini hakkinda da tamamlayic1 bilgiler vermegi ihmal etmemislerdir.
XIIL yiizy1l Mogol istilds: iizerine Ilhanl’lar devletinin kanatlarim her iki Azerbaycan’la
bir kisim Anadolu fizerine germesi, buralarda yayilmig bulunan Samanizm akidelerinin
kuvvetlenmesine yaramistir. Ve bu geligme yalmz Anadolu’ya ve Azerbaycan'lara mahsus
olarak kalmamis, Tiirkistan'i da kendi niifuzu altina almakta gecikmemistir, Bundan dola-
yidir ki, M, Fuat Képriilii, maselinin dar bir cevre icinde kalmadifim aydinlatma amaciy-
le, Mogol Samanizminin, aksine olarak “Rifai"” ve “Yesevi" gibi tarikatlar lizerinde de, his-
sedilecek kadar, miiessir oldugunu ileri siirmektecir (6). Aym tesirin “Naksbendi” tarika-
t1 iizerinde de sezilmekte oldugu, bz delillerle sabittir (7). Bircok Anadolu mezarliklarm-
daki geyh kabir ve tiirbelerine, i¢c inanclarla asilan “at killar” ve “pagavra” lar, igbu tesi-
rin birer delili olarak teldkki edilmektedir. Merhum Velet Celebiye istinaden, dua esnasinda
Naksbendi'lerin, onlerine yedi kiiciik ¢akil-tas koyarak seldvat getirdikten sonra, mevcut
kurakhg: gidermek icin bu taslarm nehire atmalar), Samanizm tesirinin bu tarikat iizerind=
adam akilli yerlesmis oldugunu gostermektedir (8). Anadolu’da “yagmur duasi” ile ilgili
gelenekler arasinda. “kirkbir” tasa dua okuyarak suya atmak gorenegi de (9), biiyitk bir
ihtimalle, bu eski Naksbendi'lerden kalma bir bakiye olsa gerektir. Eski Oguz Tiirklerinin
yagmur yagdirmaya mahsus kullandiklar: “cada” yahut “yada tas:” ile (10) bu gorenek
arasindaki ilginin derecesi, ciddi bir arastirma konusudur.

Boylece, gbc yolunun kavsagi ve cesitli kiiltiir karsilagmalar tesiri noktasi durumua-
da bulunan Anadolu ve Azerbaycan'larda, elbette, eski Tiirk dil ve din gelenekleri, hi¢ bir
iz birakmadan bir hamlede kalkmamig, devlet teskildti miiesseseleri ile yan yana Orf hi-
méiyesindeki milesseselerde yasamasinda devam etmistir. Bunlarin icerisinde, bilhassa din
miiessesesi, halkin géceri veya yerlesik olusuna gore, daima ayarlanmak durumunda idi.
Zira, gbeeri ile yerlesik halklarin dirle endigelenmesi aym seviye ve agirlikta olmamigtir.
Bahusus ki, “kitaph din” ler, cadir hayati1 yasayan bir Tiirk icin okadar da elverigli ve ca-
zip olmamigtir. Aksine olarak Saman dinini temsilen cadirimin, yerine gore icine, yerine
gire .digina astif1 cesitli tasvir veya putlari yeni yurduna nakletmek, bir goceri icin oka-
dar da kiilfetli olmasa gerektir. Hattd onun toponimi romenklatiiresinde, vatan mefhu-

(4) A, Yu., Yakubovskiy, Dve nadpisi na severnom mavzelee 1152 g. v. Uzgende — 1152 yihi Uzgend
sehrl kuzey tiirbesindeki iki yam, Epigrafika Vostoka, 1, Moskva, 1947, s. 20-30; E. Cohn-
Wiener, Turan, Islamische Baukunst in Mittelasien, Berlin, 1930, s, 19, resim 35.

(5) Bartold, Zapiski Vostognogo Otdeleniya, XIII, 8. IV-V.

(6) Kipriiliizade Mehmet Fuad, Influence du Chamanisme Turco-Mongol sur les Ordres mystiques
Musulmans, Istanbul, 1929, s, 13-14.

(T) Ve Goldlevskiv. V. A, Bihf-id-din Nakshend Buxarskiy (K voprosu o nasloyeniyxa v Islame)
—Buharali Bihi-iid-din Naksbend (islimhktaki tabakalasmasi meselesine dair), Oldenburg
Armagani, Leningrad, 1934, s. 147-168 (bu makale hakkinda bak A. Caferoglu, Tirkiyat Mec-
muasi, V, 1936, s. 361-364). 3

(8)* Ibid. s, 156.

(9) A. Inan, Tarihte ve bugiin Samanizm, TTK., Ankara, 1954, s. I64.

(10) Bu hususta daha genig bilgi icin bak: F. Képriilli, Cada tasi, Dariilfiinun Edebiyat Fakiiltesi

Mecemuasgi, Istanbul, 1925, IV, say1 I ve V. Minorsky, lamim ibn bahr’s journey to the Uy-

gunurs, BSOAS, 1948, XII, s, 282,
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mu ile yerlesme ve cadir kurma mahalli hep birlesmektedir. Biitiin bu anlayislarin cevheri
ve sembolii “yurt”, yani géciip konulan daracik saha mefhumu icersinde sakh bulunmakta
idi. Kece cadirin kurulabilindigi her saha, géceri icin hem yurt ve hem de bizim anladigi-
miz mindda vatan sayilmigtir. Bundan &tiirii “kece” medeniyetine bagh kalan (11) bu
halklarda “tanr1” temsilcisi de, eski Samanizm gorenegindeki “kece tasvir” den ve “kece”
tapmaktan bagka bir sey olmamistir (12). Etnografik arastirmalar, Tiirk halklarnmn bézi-
larinda, yasayig tarzi soncu olarak, ayrica bir de “oba” kiiltii ve ayinlerinin bulundugu
gostermektedir. Step sahasinda ve dag gecitlerinde viicuda getirilen bu kabil tapmnaklar,
daha fazla mukaddes dag ve hdyiiklerin yerini tutmustur (13). Buna gére de, uzun zaman
gogebe hayat: siirmeyi elverisli goren Tiirklerde, Samanizm telakkileri ve gelenekleri, az
cok serbestligini muhafaza edegelmis, ancak Islimiyetin ezici tesirleri iizerine, bir ¢cok degi-
sikliklere ugrayarak onemsiz ve zararsiz telakki edilen yerlerde barinmaya mecbur tutul-
mustur, Nitekim, killtiir gelismeleri yillara bagl; bulunan Azerbaycan'larla Anadolu saha-
sinda, bu din tesiriyle tiireyen eski gorenek yasalari, tahmini zor cocuk folklor ve oyun-
larinda, ya da genig halk tabakalarinin bilinmeyen ve anlasilmayan, ufak tefek merasim-
lerinde ve i¢ inanclarinda perdelenmeye ve sinmeye muvaffak olmusgtur. Gergeketn de, ulus-
lara ve halklara gore, 6zel yasayis yasalarimi ve gizli ic inanclar:1 barmdiran folklor mal-
zemesi, nevi ve cinsine bakarak tasnif edilecek olursa, igerisinde, giiphesiz, en eski hayat
cizgilerini ve aile miinasebetlerini, ziyadesiyle ¢cocuk oyun ve eglencelerinde bulabiliriz.
Ciinkii, yad eller tesirinden ve cemiyet baskisindan nispeten serbest kalan cocuklar, bte-
denberi ecdattar kendilerine kadar gelen ve ekseriyetle ilk ¢cag merasimlerine miinhasir

kalan oyun, eglence yapmakta herhangi bir sik1 baskiya maruz kalmamaktadirlar. Cesitli
mevsim veyahut merasim ve térenler miinasebetiyle yapilan Samanizmle jlgili cocuk eglen-
celeri icerisinde, bugiin 6nemle iizerinde durulmas: gerekenler: her Persembe gecesi ‘‘6lii-
ler” ruhuna hiirmeten Azerbaycan'da yenilen “as” (14); her yil “Nevruz' bayramina ta-
kaddiim eden son carsamba gecesi, “kétii ruh” lardan temizlenmek endigesiyle eski ateg
killtii tanrsi olan Odcigin—Odkan — Kalakan' (15) in hétirasina sayg:
olarak avluda yakilanve Tongal (16) adm tagiyan ategin iizerinden atlamak: eski
Samanizm devri halk ziyafeti olarak bilinen S6len’e izafeten Silan-Gonah-
I1§1 (17) tertiplemek ve nihayet burada iizerinde esash duracagimiz “Yagmur - Gii-
nes” tanrisi ile hayvan siiriisiinii kirgindan ve ifetten koruyan eski Samanizm tanrlarin-
dan Sayac:’dr.

Goriiniigte ve anlamca da birbirine zt gibi gbziiken “Yagmur - Giineg” toreninin, bhi-
rinci “Yagmur" a mahsus olam Anadolu’da, Islami olam ile beraber yasamaktadir. Tkineci

(11) A. Caferoglu, III. Beynelmilel Toponymie ve Anthroponymie Kongresi, Tiirk Dili ve Edebiva-
t1 Dergisi, Istanbul, 1951, s. 283 ve Le Parallélisme de la constitution sédantaire et nemadigue
dans la nomenclature toponymique turgue, Troisiéme Congrés Intermational de Toponymie
et d'Anthroponymie, IT: Actes et Memoires, Louvain, s, 110-124,

(12) A. Inan, ayni eser, s, 48,

(13) Ibid. 59; P, Pelliot. T'oung Pao, XXXVII, s. 69 ve A. Zajaczkowski, Etudes sur la langue,
viellg - osmanlie, I, s. 135,

(14) Oli kiiltii Azeri Tirkleri arasinda kendisini epeyce saglameca muhafaza edegelmistir. Eski
Samanizm kahntisi olduguna siiphe yvoktur (bak A. Djaferogl, 75 Azerbaydanische Liedn

“Bayat1”in der Mundart von Genee, Berlin, 1930, s. 6 - 8; ve Ali Nazmi Mehmetzade, Sijim
Kulinime, Azer nesr, Baki, 1927, s. 32 - 33 b

(15) N. Poppe, Survivances du cultes de feu dans la langue mongole, Comptes
des Bciences de Russie, 1925, s, 14.

(18) A. Caferoglu, ‘Der Ursprung der Worter tongal, kiiritkin und niimiir jm aserbeidschanischen
Dialekt, Die Welt des Islams, Giese Festschrift, 1941, 55,

(17) A. Caferoglu, Azerbaycan ve Anadolu agizlanindaki mogolea unsurlar TDK., Belleten, Anka-
ra, 1955, s. 9 - 10 ve M. S. Siraliev,, Bak dialekti, Baku, 1954, s, 201
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“Giines” icin olan: ise daha fazla Azerbaycan sahasi ile, kismen Karadeniz sahili eyaletle-
rimizde mevcuttur. Fakat ne yazk ki giin gectikce bu giizel gelenek silinmeye ve kaybol-
maya yiiz tutmustur.

Yerine gore giinesi, yerine gore yagmurn cagirmaya yarayan Kudu=Godu=
Gode-Gode—=Gode-Godde dar minasiyle tek bir vazife gormekte olup, gergekte
cocuk ruhunu temsili olarak kendisinde yagatan bir ildh veyahut bir tanridir.

Buna mukabil Saya=Sayaci—Sayagaci=—Dzayagac1 ise hay-
van siiriisiinii koruyan bir ilah veya tanr olmasi dolayisiyle, cocuk folklorunda oldugu ka-
dar davar sahiplerini de ilgilendiren tiirkiilii bir térendir. |

LKUDU

Kelimenin gercek veya Gzel anlamina dair, uzun zaman, sbzliiklerimizde hig bir bilgi-
ve rastlanmamistir. Ancak son zamanlarda “Tiirk Dil Kurumu” tarafindan yayinlanmaya
baglanan “Folklor sbzleri” arasinda, kelimenin ¢ocuk edebiyatinda yer aldigim ve “havamn
kurak gittifi zamanlarda, yagmur yagmas: dileginde bulunmak iizere yapilan bir tdrene”
verilen 6zel bir soz oldugu anlatilmaktadir (18). Térenin tertip sekli ve bu esnada soy-
lenen tiirkiiniin Ayancik ve Sinop kéylerine ait olan varyanti, M. Sakir Ulkiitagir'ca teshit
edilmistir. Eglence ve tiirkiiniin miisterek adi Géde-Gdde’ dir. . Aym téren Safran-
bolu'da Gode-Gode adinda, sarkih bir cocuk eglencesi olup Sadi Yaver'in verdigi
bilgiye gore “Yagmuru dévet” maksadiyle cocuklar tarafindan ev ev dolasarak soOylenen
bir degismedir (19). Térenin ve hatta sdylenen tiirkiilerin yerine gore degigik sekilleri var-
dir. Bunlardan birisi Safranbolu’da yapilamdir. Gode-Gode caginis adim alan bu cocuk
eglencesinde, 8 - 13 yaslarindaki mahalle gocuklan “Kabalak yapragl” adh bir bitkiyi,
uzunca siriklarin iizerine iple sardiktan sonra, ellerine alarak, birer birer mahalleleri do-
lasmakta ve bahsis toplamaktadirlar. En uzun singi tagiyan kafilenin basciligin ‘yapar ve
bahsisleri toplamak icin boynuna bir torba asar. Dolasma esnasinda kafile hep bir agiz-
dan, kendi memleketlerinde bilinen tiirkiiyii cagirirlar (20). Merasim sonu toplanan bah-
sis ki: para, dut kurusu, ceviz, elma, yemis ve emsali gibi yenecek geylerden ibarettir, kafile
iiyeleri arasinda paylasilir, bizen de beraber yemek pigirerek, yenir. Bu suretle merasim de
bitmis olur. Fakat bu cocuk ziyafetinin acaba eski Tiirk solenleriyle bir ilgisi yok mudur?
Yoksa, geligi giizel kiy cocuklarimin, akillarina esdikge tertipledikleri eglence sonu bir ye-
mek midir? Ben bu sonuncuyu asla tasavvur etmiyorum. Zira bu ziyafet merasimi, cocuk
alemine, Kudu-Kudu ile beraber intikal etmis oldugundan, bu Saman tanmsmna ait olan di-
ger merasimlerle beraber, bir kalinti olarak, ta zamanimiza kadar kendisini muhafaza ede-
bilmistir. Nitekim, bugiinkii Azerbeycanlarla, (21), Terekemeler'lerde (22) ve dogu illeri-
mizden Ahlat, Van ve Erzurum (23) yoresinde eski Saman S 6len’lerinde yenen ye-

(18) Tiirkiyede halk agzindan soz derleme dergisi (SDD.), TDK. VI. Folklor sozleri, Ankara, 1952,
8. T2.

(18) Sadi Yaver (Ataman), Gode Gods ve Albayrak, Halk Bilgisi Haberleri, 1stanbul, 1934, vl IV,
say1 38, 8. 27 - 29,

(20) Bu tiirkiilerin baz varyantlam SDD, de, bazilari da ,Azerbaycandaki ile beraber A. Cafer-
oglu'nun Anadolu ve Azerbaycan cocuk folkiorunda Samanizm bakiyesi, Tirkliik, 2, Istanbul,
1939, s. 144 _ 148 da yaymmlanmigtir,

(21) A, Caferoflu, Azerbaycan ve Anadolu afizlarindaki mogolca unsurlar, TDK. Belleten, 1954,
s. 9 - 10, (Sile).

(22) A. Caferoglu, Dogu illerimiz afizlanindan toplamalar, I, istanbul, 1942, s. 278,

(23) SDD. III, s. 1289,
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mek Sile, s11an(24) teliffuzlariyle, eski bir hitira olarak yasamaktadir. Hatta
sile kelimesinin eski §61len’in degismis bir sekli olduguna da bence siiphe yoktur.

Anadolu Gode-Gode’sinin tamamiyle ayn: olan Azerbaycan Godu-Go -
du yahut degisik bir telaffuziyle Dodu-Dodu’su, Anadolu sahasinda oldugu gibi
degil yagmur’'u, bilikis Giinesg'i davet maksadiyle yapilmaktadir. Uzun siiren
yvagmurlu ve sisli giinlerin kasvetinden hikan ve giines yiizii gbrmiyen ve bundan sikilan

cocuklar, bir araya toplanarak, kendi aralarinda icra ettikleri bir merasimle giinesi temi-
ne calismaktadirlar. Bunun icin temin ettiklei tahta kasik-kepce ' nin
yuvarlak tarafina basit bir bebek resmt yaptiktan sonra, onu siisler, boynuna
boncuk ve bézen de kehlibardan bir teshih takarlar (25). Her sey hazirlandiktan sonra,
cocuk kafilesi ellerinde “kiz-bebek” oldugu halde kap: kap1 dolagarak, bu merasime mahsus
tiirkiiyii soyler, ugradiklar: evlerden bir kasik yag, bir kasik un, ve siire toplayarak, beraber
bigirdikleri Feesli adh boredi yerler. Boyleee giinegin cikmasi da temin edilmis olur.

Merasim icin cocuklar tarafindan hazirlonan bu ¢ 8 m ¢ e gelin, aynen Anadolu'da
da meveuttur. Ancak burada bu gelin Comca gelin, Kepce kadin, Cém-
¢e gelin, Cullu kadin, Kepcecik, Candir baba (26) gibi muh
telif adlar altinda “yagmur tilstmi” ile ilgili olup, Azerbaycan'dakinin aksine olarak, hep
kurakhg gidermek icin yagmuru davet gayesiyle icra edilmektedir. Heriki sahada yapilan
merasimler yahut torenler arasmda da ufak tefek farklar vardir. Soyle ki, yagmuru davet*®
eden Anadolu cocuklari, merasim sonu elde cdilen malzeme ile yapilan yemege A d a k
a g1 ad verdikleri halde, Azerbaycan'da ici sebzzlive Feseli adim tasiyan bérek
yemektedirler.

Toreni tertipleyen Azeri cocuklarmin verdigi izahata gére Kodu—Godu=Do-
du anlam bakimindan Ginesg ve Ay demekmis. Konuyu ele alan Iokimov'a gire
ise Kodu yahut D odu bir put-ilahe adidir (27). Kukla da bu ildh tasvir ve tem-
sil eden bir puttan bagka bir gey degildir. Ayni bilgine gore K o d u’nun giinegle olan
ilgisi hic bir fevkaladelik gostermemektedir. Zira Kodu veyahut Dodu’nun giz-
lenmesiyle giines de kaybolmaktadir (28). i

Bu izahatta konunun gercekligine yarayacak bir sezinin mevcudiyetini kabullenmekle
beraber, maalesef, bu bilginin goriisii tam da aydin sayilamaz. Bilindigi fizere Giine s
ve A y kiiltii tedenberi Asya halklar1 arasinda genisce bir yayginlik bulmus ve hatté
Altay Tiirkleri arasinda giinese “andicildigi” gibi kendisine “Giin ana”, “Giines ana” dendi-
gi de meshurdur (29). Fakat bu telikki aym1 Altayhlar arasinda daha genis tepki yara-
tarak Giineg'le Ay arasinda siki bir akrabalik kdpriisii dahi kurmustur. Bunlara gére Gii-
neg, ashinda bir kadin olup, dogrudan dogruyaAy'in refikasidir (30). Ve bu yiizden herbiri-
ne ayri ayr1 “Giineg ana” ve “Ay ana” denmistir. Iste Azeri’lerce hem Giines hem Ay"
kendisinde temsil eden Kodu — Dodu, isbu Altay halklarindan gelme bir telakkinin ken-
disinden baska bir gey olmasa gerektir. Giincsgin kudsiyeti ve kendisine gosterilen sayg,

(24) M. S. Siraliev, ayni eser, s. 201.
(25) F. Kdgerli, Balalara hediyye,, Baku 1012, s. 32 - 34. Bu yazar kelimenin asi] telaffuz sekli
olarak K o g u 'vu tercih etmistir.

(26) A. Caferoglu, Sivas ve Tokat illeri agizlarmmdan toplamalar, Istanbul, T, 1044, s. 87.

(27) A. Toakimov, Iz etnograficeskago dnevnika, Sbornik materialov dlya opisaniya mestnostey i
plemen Kavkaza, IX, Tifliz. 1800, s 128,

(28) Ibid. Ayrica bak. Zapiski Vostocnago Otdele niya, IV, S. Pb., 1889, s, 443,

(28) A. Inan, ayni eser, s. 29.

(80) 8. V. Ivanov, Materiali po izobrazitel'nomuiskusstvi narodov Sibiri XIY nacala XX v. —
XIX - XX yiizyil baslarinda Sibirya halklar: tasviri sanatina ait malzemeler, Moskova, 1954,
s. 644,
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Kuzey Azerbaycan toponimisinde de yer buimustur. Dirt tarafi kahn mese agaclarla cev-
rili bir tepede yatan “Sultan Dede Giines” adll bir pirin adina izafeten, Semahi sehrinin
dokuz kilometrelifinde B ur g ut kalesi yaminda bu adda bir koyiin bulunugu, eskiden-
beri bu saha halkinda bir giines kiiltiiniin yerlesmis oldugunu meydana koymaktadir. Sel-
man Miimtaz, “Dede Giines” i bagh bagina bir patronim bir siilale adi olarak kabul etmekte
ve hatta adlh Azerbaycan sairlerinden A ga Mesih Sirvani’'yi bu siildleden
gelme saymaktadir (31).

Biylece, Azerbaycan ve Anadolu Kodu=Godu=Godu—Godu ve Go-
de —Gode'si hakkinda verdigimiz kisa bilgi, bu birbirine bagh iilkelerde, cocuklar ta-
rafindan tertib edilen torenlerin, tamamiyle birbirinin ayni oldugunu géstermektedir. Su
farkla ki, bu torenler yerli iklim icabi, Azerbaycan'da G iines’'i, Anadolu'da ise
Yagmur’u davetigin kullamlmistir. Buna ragmen “Giines-Yagmur” etrafinda topla-
nan bu toren, konuca aym bir motiften dogmus ve bu motif birligi hald bugiin Saman dini-
ne sadakatla bagli bulunan halklarda biitiin canlihig: ile yagamakta devam etmektedir.

Nitekim, Samanist Tiirk halklar: telakkisine gbre, her insamin kendi viicudundaki ru-
hu diginda, ayrica birde Culazi denilen difer bir 6zel ruhu da vardir ki, bu ruh, co-
cuk yasayisinda ve diinyasinda K u d u adim almistir. Iste bu Kudu hem kelime
itibariyle hem de ifide ettigi anlam bakimindan, tamamiyle Azerbaycan K o du’su ile
Anadolumun G o d e’ sinin aynidir. Samanistlere gére K u d u ' nun kaybine asla
cevaz verilmemektedir. Kaybi iizerine, derhal Samana miiracaat edilerek, kendisine ne bah-
simna olursa olsun Kudu'nun aramp bulunmas: ddevi verilir (32). Zira Saman inancinda,
her Slen kizin ruhu 6lmez, bilakis bir bebege tahavviil ederek, onun vasfinda yasar (33).
Bundan dolay: da kiiciik yasta len herbir kizin yiiz cizgileri, onu yasatmakla miikellef
bulunan bebegin hatlarinda, tersime ve tasvire cahsilir. Kiz bebek, sahibi bulundugu aile-
nin maddi durumuna gore giydirilir ve siislenir, kiirklere sarilir ve bazen de boynuna tes-
bih asilir. Bu sonuncunun, kendine gore bagka bir ménds: olsa gerektir. Bundan sonra
Kis-Tangara, yani“KizTann” adini tagiyan bu bebek, biyilk bir saygiyva malik
oldugundan, Yakut Tiirkleri tarafindan, cadirin hérmetli bir yerine asihr, (34) bir cok
kurbanlar sunulur, yarina ayrica yemek ve icki birakihr. Bu Ki1s-Tangara Yakut'-
larin yerlesme mahallini secmekte kendilerine yardimda bulunur ve onlari beklenmedik fe-
laketlerden korur (35).

Dikkate sayandir ki, asag1 yukarf, bu Yakut gorenegini andiran teldkki Azerbaycan'da
da meveuttur. Bura halkinda Kodu siislenildikten sonra, Yakut'larda oldugu gibi, bebe-
Zin afzina yag siiriilmez, fakat basina y o gurt siiriilir. Géicebe Terekeme'’lerde
ise bu gorenek daha kabaca bir sekle konulmugtur. Bunlar devamli yagan yagmurlardan
veya daglar: istila eden sislerden biran evvel kurtulmak endigesiyle, otlayan, “Kara egek”

(31) Selman Miimtaz, Azerbaycan edecbiyati, Afa Mesih Sirvani, Say I, Baki, 1925, s. 5.

(32) A. Kuznetsova- Yarilova, Dva razskaza o Samanax — Samamnlar hakkipda iki hikiye,
Shornik v cest Potanina, 8. Peterburg, 1803, s. 143 not L

(33) (3. Nioradze, Der Schamanismus beil den sibirischen Vélkern, Stuttgart, 1825 = 13 - 14

(34) Uranhay samanist Tiirklerde, hayatta hérmete layik olanlarin cenazesi ile beraber, tagtan ve-
ya tahtadan yapilimis tasvirleri de gomillmekte idi. (N, F. Katanov, O pogrebal'nix obicayax u
turetskix plemen s drevneysix vremen do nasix dney — En eski caglardan zamanmza ka-
dar Tiirk halklarmn defin merasimine dair, Izv. Obg, Arx. Is. Etn. XII s. 128, Yakutlarda ise
her olenin adina ve hatirasina hormeten cadimmin  disina, ekseriyetle agag kovuklarna,
agactan yontulmus bebek yerlestirildi (K. V. Xarlampovi¢, K voprusu o progrebatnix maskax
kuklax u zapadno - sibirskix inorodtsev, IOALE, XXIIL vip. VI, Kazan, 1808, s. 479.

(35) Nioradze, ayni eser, s. 13 - 14



71

lerden birinin, iki kulak arasindaki lillarim, adam akilh yikadiktan sonra, yoZurtla yaglar
onu serbest otlamaya birakiverirler. Inanglarina gére bu yolla giinesin citkmas: temin edil-
mig olur.

Saman Tiirkiinlin hayatinda diger tanrilarla beraber, muayyen bir vazifesi bulunan
K udu ruhu ile dlen geng kizlarin hayatim devam ettiren Ki1s-Tangara bebegi,
haddi zatinda, birbirini tamamhyan bir dini inancin, halklara gore birer miimessilidirler.
Her ikisi de miisterek bir din kiiltiiniin yadigdridir (36). Ancak halklarin sosyal hayat
biinyesindeki ayriliklar iizerine, iki ayr1 ayr kiiltiin kalintilar gibi tesirini birakmaktadir.

Samanizmle ilgisinde siiphemiz olmiyan “Giines duasi1” na Anadolu'nun Ri-
ze ve Trabzon illerinde de rastlamaktayiz (37). Yayla hayatimin hasin iklim sartlar, dur-
madan yagan yagmurlar ve daimi sis, bura halklarin, tabiatiyle yagmur yagdiracak her-
hangi bir dilege ihtiyac hissettirmeden, aksini temine zorlamakta idi. Bu yiizden, arzulanan
tabiat unsuru, bir dereceye kadar cocuk Alemince ildhlastirilmakta idi. Buise Giines’-
den bagka bir sey olamazdi. Tabiatin her bir unsuruna hérmetkar cocuk Alemi, hic birini
iccitmemek ve ic inancina giivenerek, bagka illerimizde yagmur icin kullamilan duanin ve
merasiminin geklinde ve tertiplenmesinde, ufak tefek degisiklikler yaparak, bu sefer de
Gilines’i davete caligirlardi. Asag: yukari muhtevaca birbirinin aym olan bu dualarda,
degisen ana motifti. Ve, tabii olarak, yagmur dualarmdaki dilek unsurunu tegkil eden ya & -
mur, yagi1s yahutda Islimi telakkiye biirinen rahmet, yerini Giineg'e
terke mechur olmustur.

Anadolu’da tarafimdan tesbit edilen varyantalardan birininadi “Gines dua -
s1” (38) oldugu halde digerininadt “Babra Bubrik " tir (39). Muhtevaca
pek basit olan bu “Giines duasi” ndan halkin haberi yoktur, buna gére de yaylim sahas:
bulamamistir.

Aksine olarak, “Babra Bubrik”, yid bir ilden gelmesine ragmen, cocuklar arasinda ge-
nig bir ragbet bulmus ve icrasi muayyen bir merasime tibi tutulmustur. S6yle ki: mahal-
le gocuklari, etrafi saran kesif dumamn dagilmas: ve giinesin gdziikmesi icin, cali siipiirge-
sinin beline kiiciik bir agac baglamakla onu bir iskelet haline getirir, sonra da elbise giy-
direrek, cocuk sgekline koymiya calisir. Siisleme igi biter bitmez, cocuk kafilesi bascisi, onu
eline alaraki merasimle kapi kap: dolasir, ugradig:1 her evden, sdyledikleri “Giines duas:”
mukabilinde: un, yag, tuz ve siire gibi yenecek malzeme toplarlar, Merasim bittikten sonra
da, cocuklar toplanan erzakla Hosbere adh yemegi bigirerek, havamin acilmasi ve
giinegin goziilkmesi halinde, onu atese atarlar. Bobylece merasim de sona ermig olur (40).

Folklor malzemesi ve nevi bakimindan, sdylenen tiirkiilerin ilk iki misrai haric, ara-
larinda géze carpacak bériz hi¢ bir fark yok gibidir. Yalmiz “yagmur duasi” nda “Allahtan
yagmur ister” yerine “giines duasi” nda “Allahtan giines ister” tébiri kullamimaltadir.
Hattd merasim ve eglence yonlerinden her iki dua birbirinin tamamiyle aynidir,

Simdiye kadar verilen izahattan da anlagilacag: iizere, yerine gbre “giines”, yerine

(36) Bu Yagmur yagdi:rma kLkilti gok eski zamanlardan beri meveut olduguna dair
bilgimiz vardir, Nitekim Bagkirt Samanizmine temas eden arap gezgini Ibn Fadlan, daha ken.
di zamanmnda, Tiirk halklan arasinda geligmis bulunan bir c¢ok kiiltler arasinda “Yagmur
Tanrms” ndan da bahsetmektedir. (Z. V. Togan, ayni eser, s. metin 18 - 19),

(837) A. Caferoflu Kuzey-dogu illerimiz aguzlarndan toplamalar, TDK. Istanbul, 1946, 5. XIX.

(88) A. Caferoflu, ayni eser, s. 143 - 144, ve XIV. .

(89) Ibid. 5. XIX

(40) A. Toakimov, ayni eser, s. 128 de “Giinesi davet” eflencesinin ermeni cocuklar tarafindan da
tertiplendigini stylemekle yetinmigtir,
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gore “yagmur” temini tanris: vasfini haizolan Kudu =K o du, Saman itikadinca bii-
yiik ilahlar seviyesinde olmamig, sddece bilyiik ilihlara miiracaat vasitasi roliinii oynamis-
lardir. Ciinkii Samanizm goriisiine ve inancina gére “Gine s ”, ashnda “Tanrioglu”
péyesini tasidifindan (41), Orta-Asya kadim Tiirk hiikiimdarlar da ayni “Tanrioglu” la-
kabim benimsemislerdir (42). Fakat bu benimsemede, hususi bir anlamin saklh bulundugu-
na siiphe yoktur. Bu da imparatorlarin hakiki tanr1 olmayip da, daha fazla “Giinesin kar-
desi” vasfinda bulunuslarindan ileri gelmektedir, Iste bizim burada ele aldigmz K u du
= K o d u, insanlarla “Biiyiik Tanmn” arasinda arabuluculuk yapamn tanrimin yahut ila-
hin tam kendisidir.

Béylece, Yakut ve difer Samanist Tiirk halklarina, yerlesme mahallini se¢gmekte yar-
dim eden ve, sosyal hayatlarmim kutlu olmasm, biitiin varhg: ile koruyan Kud u tan-
ris1, Azeri Tiirkiinii yagmurdan Anadolu halklarim ise kurakhktan koruyan, mukabilinde
her iki iilke folklorunda, kendi janrina goére, bir qifir acan Kodu=Gode-God ¢,
halk inancina bakilacak olunursa, bu iste tam oddevini yapmig sayilir.

II. SAYA - SAYACI

Daha diin denecek kadar yakin bir zamana kadar, Azerbaycan ve Anadolu folklorun-
da, eski bir gelenegin ozlii hitiras: olarak, birinci sahada “Sayaci1 sdzleri”
yahut Sayac: Tiirkiisii ikincisinde ise Saya gezmesi adlan altin-
da yasayan bu tath yadigir, maalesef, bugiinkii sartlar altinda, yavas yavas kaybolmaya
yiiz tutmustur. Azerbayean'larda bu folklor nevi, siiriiciiliik hayatina bagh Tereke -
m e urufuna mahsus bir edebiyat yaratigi oldugundan, konuca, urugun, sosyal hayati-
nin temel varligm tesgkil eden ehli hayvanlarin ilahlastirilmasina kadar gidilmis ve bu yol-
la eski gocebe Tiirk hayat: yeniden canlandirilmistir (43). Bundan dolay:, goceri Azeri
Tiirkiiniin en parlak edebi yaraticihgimn bir ornegi olmas itibariyle dikkatimizi ¢eken bu
Sayac1 Tiirkiisii’ min karakteristik izlerine, XIV. yiizyih Azeri mahsullerinden
saydigimiz “Dede-Korkut” ta rastlamaktayiz. Her ikisinde de hayvanlara karg: gosterilen
sicak ilgi ve himdye, hu edebiyat janrmin Dede Korkut'tan gelme tesirini bi-
rakir gibidir. Fakat zamanla halk arasinda tiirkii oldukeca genis bir yaylim sahasi1 bulmus,
gocebe halklarda kéklesmistir.

Her iki iilkede de sbylenen Sayac1 Tiirkiisii konuca birbirinin, agag: yuka-
r1, aym olup, tath bir dille cobandan bashyarak halka maddi yardim temin eden biitiin
ehli hayvanlari, korucusu kopegi ile beraber birer birer tavsif ve methetmektedir. Tiirkii-
niin giris kisminda, kendisini takdim eden S a y a ¢ 1, konu iizerinde epeyce emek veren
F. Kocerli'ye gore (44) ne “4stk” ne de Azerbaycan sahasinda mevcut olan Imam
Ali’yi metheden bir dervistir. Bu bildkis, bilhassa kisin ve sonbahara dogru kdy kv
dolasarak, serbest bir eda ile, davar sahiplerine Sayac1 Tiirkiisii’nii sdylemek-
le onlarin ruhunu okgayan, karsihginda: un, peyniri bugday, arpa, kuzu ve saire toplayan,
hérmetli ve aziz tutulan bir Tere k e m ¢ 'dir (45). Sayac: tarafindan cagirilan tiirkil

(41) Saskov, Samansivo v Sibirii — Sibirya samanh1, Zapiski Imperatorskago Geograficeskago
Obscestva, 1864, s, 12, . %

(42) J. J. M. De Groot, Die Hunnen der vorchristlichen Zeit, Berlin, 1921, s. 54,

(43) F. Kogerli, Azarbaycan edebiyati materyallar, I, Bakd, 1925, s. 7.

(44) F. Kocerli, Pesni sayacn — Sayaa tiirkiisii, Sbornik Materiyalov dlya Opisaniya Mestnostey i
Plemen Kavkaza (—=SMPK.), Tiflis, 1910, s. 2; F. Kocell, Valex, SMRK, s. 24 - 36; Lopatinskiy,
Korotkoe Predislovie k Il-otdelu k stat'e: “Pesni Sayact”, SKMP. 41, s. II; Ve. Gordevskiy,
Etnograficeskoe Obozrenie, 1911, s. 257.

(45) F. Kogerli, ayai eser.
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gocebelerce, bir nevi “saadet” yahut “kut” telakki edilmekte ve bundan dolay: da sdyle-
yene kars: yakin bir ilgi gosterilmektedir. Sayac: kendisini mensece “Adam-Ata” ya irca
ve “Hazreti-Musa” y1 pirleri olarak kabul etmektedir. Bence ise, bu, bir dereceye kadar
Dede-Korkut vasfim hiiz bir “Ata”, (46) daha dogrusu Islamiyetten evvelki Sa-
manist Tirk halklarmin bir tanrisi, iladir.

Azerbaycan gocebeleri hayatinda derin bir iz birakan Sayac: Tirkisyg,
maalesef, arastiricilar arasinda hic bir ilgi uyandirmamistir, 1k olarak emektar Azerbay-
can edebiyat tarihcisi ve folklorcusu F. Kocerli tarafindan tamtilmistir (47). Bu tamtma-
dan faydalanarak italya’da (48), daha sonra Tiirkiye'de tarafimdan yapilan yaymn da hic
bir yanki yaratmamistir. Halbuki aym edebiyat nevine, genis bir sahada yayilmg olmak
suretiyle, Anadolu'da rastiamaktay:z.

Nitekim Saya yahut Sayaci1li1k, kendisini Anadolu'da, eski bir gelenek ka-

lintis: olmak iizere, Saya Gezmesi adiyle cocuklara devredilen bir oyun veya t5-
ren mahiyetinde muhafaza edegelmistir (49). Genel olarak kisin, yerine gore kiy delikanh-
lari, yerine gore ise kadmlarin katilmasiyle, ekseriyetle cocuklar tarafindan eglence sek-
linde tertiplenmektedir (50). Bazan eglenceye biitiin kdy halk: katiir (51). Fakat térenia
yapihs tarzinda mahalline gére degisikliklere rastlamaktayiz. Soyle ki Cankiri’’'da toérenin
asil ruhunu yagmur daveti treninde kullamlan bebek, Konya'da k er e k adi verilen
bilyiik bir cam boynuna takan coban, Sivas'n Karahisar'inda, tuhaf tuhaf elbiseler giyerek,
ilkbaharin gelisini haber veren cocuklar (52), Nigde viliyetinde cocuk kafilesini tegkil den-
lerin “gelin”, “koca”, “arap”, “tilki”, “davulcu”, “kavale1” gibi rollerle oyun oynamalar:
ogkil etmektedir. Ayr: ayn tarzda ve sekilde tetrtiplenen bu tdrenlerde, sOylenen tiirki
hep “Saya tiirkiisiidiir". Ve Azerbaycan’da oldugu gibi térene katilanlar hep bir arada ev-
leri dolasarak, yiyecek malzeme toplar, sonunda paylagirlar. Bu suretle, yapilan torenlerde-
ki ufak tefek degisiklikler disinda S a y a ¢ 1’ mn her iki iilkede de, miisterek bir telakki-
nin ve goriisiin, mahsulii oldugunu meydana koymaktadir.

Térenin ve Sayaci'min asil menseini belirtecek olan kelimenin filolojik mahiyetine ve
karakterine gelince, bu hususta, maalegef, gsimdiye kadar vazih bir gey sOylenmemigtir.
Zaten Sayac: tiirkiisii nevi, kimsece bilinmediginden, hakkinda herhangi bir izahati bekle-
mek de dogru olmazdi. Ancak son zamanlarda, toplanan halkiyat ve agizlar malzemesi saye-
sinde, kelimenin yayihs: ve alanlara gire ménasi, bir dereceye kadar anlasilabilmektedir.
Serefine tertiplenen torenlere gore sayac: kelimesi: Nigde (53), Afyon (54) ‘alelade
coban’, Tokat Terekemelerinde (55) ‘Coban’ veya ‘dervis mevkiinde olup, kuzularin dogum
siralarinda, davar sahiplerini yoklayarak hediye toplayan kimse', ‘Kars Terekemelerinde

(46) A. Caferoglu, Azeri halk edebiyatinda “Sayaer sozleri”, Azerbaycan Yurt Bilgisi, III, say
85 - 36, Istanbul, 1934, s. 355 ve Abdilkadir Bagkurt, Kitab-i Dede Korkut, Tiirkiyat Mecmuasi,
I, Istanbul 1925, s. 21 ve 218.

(47) F. Kocerli, Pesni Sayaci, SMPK. 41 ve Balalara hediyye, Baki, 1912 s. 91 - 99.

(48) A Caferoglu, La Canzone del “sayagi” nella lettaratura populare dell’ Azerbaigan, Annali del
R, Instituto Orientale di Napoli, IX, 1936, =s. 1 - 25.

(49) SDD. 6, s. 108,

(50) A. Caferoglu, Anadolu illeri agizlarindan derlemeler, Istanbul, 1951, 274,

(51) A. Caferoglu, Anadolu agmlarmdan toplamalar, Istanbul, 1943, 252 ve Konya'ya ait yayinlan.
mamig derlemelerimden,

(52) VI. Cordlevskiy, Materiali dlya Osmanskago narodnago kalendarya — Osmanh halk takvimi
icin malzeme, Jivaya Starina, 1911, s. 437.

(58) A. Caferoglu, Orta-Anadolu agizlarmdan derleme, Istanbul, 1948, 256.

(54) A. Caferoglu, Anadolu dialektolojisi uzerine malzeme, 1940, 201.

(55) A. Caferoglu, Sivas ve Tokat illeri agizlarmdan toplamalar, 1944, 260.

-
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ise sadece ‘dervis, coban’ méinalarindadir (56). Kelimenin buna yakin anlamlarindan ve ya-
yihm sahasindan haberdar olmayan W. Radloff (57), kelimeyi devlet teskilitindaki ve
bizim saya ile ilgisi olmayan Saya ve Sdye kelimeleri seklinde tespit ederek “Der Steuer-
einnehmer, der die Schafe als Abgabe eintrib”anlaminda almistir ve fikrini saglamak ama-
ciyle ayricabirde Saya ocagi1’m elealarak ‘Angesetlite des Palastes, die in den
Palastgebrachte Schafe zu besichtigen und anzunehmen hatten’ anlamiyle izah etmistir.

Ayni kategoriye “piyade ulak’ ménisinda kullamilan Sa‘4 kelimesini de dahil edenler var-
dir (58). Osmanl devlet teskilitindaki esnaflari hususi bir dikkatle tespit eden Evliya Ce-
lebi bu Sa‘v’lerin, bash bagina bir esnaf ziimresini teskil ettiklerini kaydetmektedir (59).
Mevzuu en iyi bilen ve onu bize tamtan F. Kogerli, tiirkiiniin ifade ettigi méandya dayana-
rak kelimeyi farisinin sdye’siyle belirtmeye calismistir ki, bu iddia konu ile ilgili sayil-
maz. Kelimenin halk agzinda rastlanan ikinci derecedeki minasmna yakinlik gosteren ve
‘obadan bait yahut obanin gevresinde olan deve yatag:, agl, mandra’ gibi mandlar ifade e-
den Elsdve kelimesi(60), bizim saya ile ilgili degildir. Olsa olsa, say1 = saya — saymak ke-
limesi, burada dikkatle iizerinde durmamiz icab ettirebilir ki, bu noktadan hareket edenler
de bulunmamig degildir. Hele Osmanh devlet teskilitinda ‘agnam resmini tahsil eden’(61)
yahut ‘agent du fisc chargé de la perception de I'impot sur les moutons’ gibi memuriyetin
meveudiyeti, Sayaci=Say1c1’'nmn (62), bu vazifeyi ifa eden kimse oldugu fik-
rini uyandirmaktan, geri kalmamigtir. Fakat, biitiin bu filolojik ve semantik izahat, olsa
olsa Tiirkiye icin bahis konusu olabilir. Zira Azerbaycan'da, bu gibi teskilatlar meveut

olmadifindan, kelimeye verilmek istenen anlamlar, bu saha icin pek zoraki sayilir ve
tiirkiiniin ruhuna tamamiyle yabanc: kalir. Oysa ki, Saya, simdiye kadar verdigimiz acik-
lamalardan da anlasilacag iizere, asla bhir memur olmamis, ve hic bir 6dev de iizerine alma-
mighr. O, bilakis yliksek ruhlu, hayvan hamisi, siiriiniin her nevi lkirgindan, feliketten
kurtulmas ve uzakta kalmas: icin, taktis eden, ve nihayet siiriiyii k6tii ruhlardan korumaya
caligan bir ilah, tanr tipidir. Gécebeler igin, pek tabii olan bu kabil insan ildhlara, en cok
Samanist Tiirk ve Mogol halklarinda rastlayabiliriz, ki, bu kabil ildhlardan Altay Tiirkle-
rince ve Mogol'larca sayilam ve hiirmet goreni Dzaya yahut Dzayagaci, bi-
zim Saya yahut Sayaci1’nin ta kendisidir.

Haddi zatinda Samanist Mogol'larin hayatta taptiklari iic baslica tanmlar vardir.
Bunlarin iigii de Mogol'u harptan, siiriisiinii ve davarim da felaketten korumakla vazifeli-
dir, Hayvanati koruyan ve iistelik emlak hamisi bulunam Dzayagac1 tanndur.
Bu ilah saadet temin eden ve Mogol'a itimat telkin eden, kuvvet ve kudrettir. Bu yiizden
halk inancinda “Mukadderat, alin yazs), taktir-i ilihi’ gibi ménilan ifade etmektedir
(63). Kendisini ve hayvanlarim tabiata karsi koruyan bu tanrya dua eden Mogol:

“Siitiime parmagimi sokan, siiriime a r k a n atan hiyin diismanimin gozlerini ovan
ve amud-i fikrasim pargalayan Sayac1i Tanri’®dan saadet dilerim.”

sozleriyle (64), bu ildha kars: besledigi biiyiik inaner belirtmektedir. Buna gore de

(56) A. Caferoglu, Dogu illerimiz agizlarmdan toplamalar, 1, 1842, 275.

(57) Wirterbuch, IV, s. 288,

(38) Ahmet Vefik Pasa, Lehge-i Osmani, I, s. 484.

(59) Seyahaindme, I, s. 534,

(60) Kamus, Asim Efendi terciimesi, I, s. 534.

(61) H, Kadri, Tiirk lugati, IIT, 1943, s 297.

(62) Barbier de Meynard, Dictionnaire, II, s. 196.

(83) Dordj Banzarov, Cernaya vera ili samanstvo u mongolov, Snaktpeterburg, 1891, s. 8 ve 28 — Ka-
ra din yahut Mogol samanlig,

(64) Ibid., s. 28.
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kelime Mogol liigatlerinde Yayagac1—sayagacl telaffuzu ile ‘hayvanlari ve
emlaki himadye eden ilah’ méindsinda alimmighr (65). Daha sonraki devir, gelismig Mogol
sosyal hayatinda Jayagac1’lar, bir nevi ‘fale’ yani propagandacilar vazifesini
gormiiglerdir (66). Bilylk ihtimalle, bunlar feodaller nezdinde muayyen bir mevki sahibi
bulunan, fakat Saman olmayan faleilarin yerini tutmuglardir (67).

Béylece, eski Samanist telikkisince, semanin takdiriyle insanlar yaratan ve onu hi-
méye eden Dzayagaci’ nn emrile Cengiz Han bile diinyaya gelmistir (68). Altay
Tiirklerinin inancinda ise Sayaci=Djayacg1 han, gercekte ‘kdinatin yaraticisy’
olmustur. Hattd baz Tiirk halklarinca bu Yaik Han'im yerini tutmustur (69).
Fakat bir arahk ‘kidinatin yaraticist’ olan Sayaci1 Han ' 1mn  oglu hastalanmig ve

bunun tedavisini, Saman olan Yarasa’dan talep etmiglerdir. Bu iste gosterdigi acz iize-
rine Yarasa bugiinkii haline mahkiim edilmigtir (70). Bunun fizerine de, Altay Samanist
Tiirklerine gore Samamn ilk adi Djerkanat, yani Y arasa olmus, likin Sayac tara-
findan giindiiz hayatindan mahrum edilerelr karanlik hayat siirmeye ichar edilmistir. Ana-
dolu “biiyiicii” lerinin yarasadan faydalanmalar: ve bu kugu mukaddes sayarak dokunmak-
tan sakmmalari, herhalde bu eski Samani telakkilerden bize kadar gelen kinntilardandir.
Buna ragmen Sayaac: tiirkiisiinde-bu kusga rastlanmamaktadir, Ancak tiirkiiniin Azerbaycan
versiyonunda  Sayaci'yr memnun etmiyenler icin, kinama kabilinden olarak, bulgur veren-
lerin “kiz olsun, o da uyuz hastalifma tutularak, tedavisi igin gereken kurttan-kus
bulunmasin” denmektedir ki, burada bu sonuncu tébir altinda daha fazla “ilic” kastedil-
mistir. Nitekim Saman Yakut Tiirklerinde kus, yeni dogacak olan cocugun can ve varhgini
temsil eden bir kudret oldugundan, hasta yatan kadinlarin lizerine gerilen ipe asilir, sonra
da bicakla kesilen ipten, yeni doguracak kacdimn iizerine diismesinden hasil olan sgekile
ve duruma gére, cocugun da gelecegi tayin edilmektedir. Mogol ve Tiirk hayvan folklo-
runda, biitiin hayvan ve kuglar yarasa, kendi emri altma almig bulundugundan, tiirkiideki
kurttan-kus’un Saman yarasas: ile, bir ilgisi olsa gerektir.

Orta -Asya Tiirk halklar hayatinda oldugu kadar Mogol yagayisi biinyesinde de gelis-
me cagim yasamig ve zamanla bir kiilt haline gelerek tanrilasan S a y a c 1, filoloji ve
tiitreme bakimindan da Mogol'larin mal: olmustur. Soyle ki, kelime bu dilde dzaya-
Facl X dzayas:- gael sekline malik olup tlirkceye sayacli—sayagucl
(71) telaffuzu ile girmis ve tesgkil ekleri basindaki (§—) y1 atarak s ay ac1 seklini
almistir. Bu sekli ve hali ile tiirkcemizde yerlesen kelime, ana anlamim hi¢ bir vakit kay-
betmemis, cagina gére bir inang unsuru olmus, serbest yagamis, zamanla yeni din ve inang-
lar baskis: altinda saklanmistir.

Iste yiizwillardanberi Azerbayean'larla Anadolu folklorunda ve hayatinda, gelenegine
bagh kalan her iki Saman tanrisi, yerine ve zamanina gore, gecirdigi degigiklikler ne olur-
sa olsun, gercekte, eski milli bir Tiirk varhginin ebedi bir sembolii olarak kalacaktir. Bu
ise Tiirkiin, 6z gelene@ine olan necip bir icten gelme baghhfidir.

- (85) Kowalewski, Dictionnaire mongol-russe-frangais, Kazan, 1844 - 1849, III, s. 2296.

(68) B. Ya. Vladimirtsev, Obscestvenniy stroy mongolov ve srednly priod = Orta devir Mogol
fotimai biinyesl, Leningrad, 1934, s. 184 z

(67) Ibid. not 6. ;

(68) G. N, Potanin, Vostogme motivi v srednevekovom evropeyskom epose = Ortacag Avrupa epo+
sunda sark motivieri, Moskova, 1899, s. 478 not

(69) G. N. Potanin, Ocerki severo-zapadnoy Mongolii, IV, 169 ve ayni eser, s. 477 ve 560.

(70) G. N. Potanin, Vostog. Mot. 8. 476 - 477.

(71) ?;7 Kotwicz, Studia nad yezykami altayskimi, Rocznik Orjentalistyczny, XVI, Krakow, 1953, s.



TASAVVUF SIPIRLERINDEN
DUSUNDURUCU TERCUMELER

ONSOZ

Isiamda tasavvuf edebiyatimin en verim!i ¢ag, muhakkak surette H. 5'ci M. XI'ci asir-
darn sonra baglar. Bu olayin muhtelif ictimii sebepleri vardir. Birincisi ve en ehemmiyetlisi,
sudur: Isldim medeniyetinin en parlak devri sayilan H. 4’cii asirda basg gosteren ahlaki, si-
yasi, iktisadi ve askeri inhildldir. Ustelik bu asirda, muhtelif menselerden dogup gelen fel-
sefl kanaatler, ve islam sinesinde birbirleriyle kaynasip imtizaceden yabanei akideler, Is-
lim diinyasinda yeni cereyanlar yaratmist:. Bu cereyanlarin en ehemmiyetlilerinden biri,
tasavvuftur. Siiphesiz ki bu hareketin, parlak bir edebiyat vermesi icin, nisbi bir istikrara
ihtiyac1 vardi. Bu istikrar1 da cok gegmeden buldu. Oyle-ki 11'nci yiizyilda, bir yildirim
hiziyle, Maveraiinnehir, Iran, Irak, Suriye ve Anadolu’da yayilan Tiirk Seleuk héakimiyeti;
Afganistan ve Simali Hind ovalarinda koklesen Gazneli Tiirk padisahlarinm hakimiyeti;
Afrika’'nin simalinde ve Endilliiste genisleyen Berber Muvahhid ve  Murdbitlarn idaresi,
Islam diinyasina yeni bir disiplin vermek isteyen tasavvuf hareketine ve tasavvuf edebiya-
tma muhta¢ olduklar bu istikrar sagladi. Buna, su ehemmiyetli sebebi de ilive etmek
lazimdir; o da: Bizans'ta ve Garp hiristiyan aleminde, halk kitlelerini saran ve onlar: ha-

rekete getiren miithis bir dini galeyamin baslamig olmasidir. Bunun Islim diinyasinda mii-
masil bir tepki yaratmasi kadar tabi'i bir sey yoktur. Dolayisiyle Islimda baslayan bu ta-
savvuf dalgasi, Hiristiyanhkta baslamig olan dindarlik dalgasina bir cok bakimlardan ben-
zemektedir. Hiristiyanhk dilnyasim etrafinda toplayan ve onu harekete getiren iic unsur
vardir. Birisi Allah, digeri Allahm yerdeki tecellisi ve gozle goriinen ifadesi sayilan Hazreti
Isé, ticiinciisii de 6lmiis yahut hayatta bulunan hiristiyan azizleridir.

islam diinyasmda bu e unsura' tekabiil eder. unsurlar sunlardir: Allah, Muhammed
ve evliyalardir. Simdi her iki din mensuplarinin kalplerinde bu iic unsurdan her birisinin
tuttugu yeri kisaca izah edelim:

a) Allah. — Hiristiyanlarin (Peder) adiyle yadettikleri Allah ile Islimlarin Allah de-
dikleri ezeli varlik arasinda esasta fark yoktur. Hele Isi’nmin dogumundan onceki Allah
mefhumu ile, Islim Allahi arasinda hic bir fark yoktur. Ciinkii Hiristivanlarin da bu Rab-
bin ezeli clduguna, ve Isd'mn dogmasindan evvel ve sonra, yerde ve goklerde yalmiz basina

hitkmetmis ve etmekte olduguna inanmalar: ldzimdir. Binaenaleyh Isd’'min dogumundan
onceki Allah, Isd'min dofumundan sonra, Hiristivanlar tarafindan Peder tesmiye edilmis
olmasira ragmen zat ve cevherinin degismemis olmasi lazimdir. Her iki diyanetin Allah
telakkisi ancak bu noktada birlesir: “Allahu 12 serike lehu.”

b) Isi ve Muhammed, — Meryem-i Arzadan dogan Isi aleyhisselim, Hiristiyanlarin na-
zarinda, Allahin yerdeki tecellisi, yani Allahin kendisidir. Bu yiizdén Hz. 1sd’min mu'tekid
Hiristiyanlar iizerindeki tesiri harikulfde biiwiiktiir.

Islam dininde ise, Hz. 1sd’ya yalmzca bir peygamber nazariyle bakiir, Isi'nm diger
peygamberlerden tek farki sudur ki Ruhiil-Kudiis ile Meryem'in birlesmesinden hasil ol-
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masidir. Allah, insanlarin ilk babasi olan Adem'i nasil yarattiysa, Isd’y1 da 6yle yaratmis-
tir. Adem, her hangi bir ulGthiyet hakk: iddia etmemis ve bir peygamber olmaktan dteye
gitmemisse, ayni durumda olan Isé’min da herhangi bir ulthiyet hakk: iddia etmemis ve bir
peygamber olmaktan Gteye gitmemis olmasi lazimdir,

uﬁ‘:r{ddl:(u'.rw,aﬁi(-:’drrw! d:"‘:';-j:‘%!;

Isd'min Allah nezdindeki durumu, Adem in durumuna benzer: onu topraktan yaatti;
sonra ona ol deyinee oldu. Alii-Imrén,

Hz. Muhammed’e gelince o, 1slam kelam cilarindan Eg'arilerin nazarinda, Allahin sev-
gili bir kulu ve azimkar bir resuliidiir. Ustelik onun Hz. Isi gibi, tabiat kanunlarmi gasgir-
tan bir mensei yoktur. Sonra, hasi siimme hagd, herhangi bir ullthiyet hakk: da iddia et-
memistir.

Bu duruma gore, 11'nci ve 12'nci yiizyillarda, milyonlarca Hiristiyan, Hz Isd'yva Al-
lah diye taparken, Miisliimanlarin Hz, Muhammed'i Ademiler sirasinda tutmus olmalari, bu
iki sahsiyete gbsterilen sevgi ve sayg: derecesinde bir denksizlik dogurabilirdi. Dolayisiyle
o devrin islam mutasavviflan, iki resuliin arazindaki bu fark: kaldiracak bir nazariye ka-
bul ettiler: Hz. Muhammed, insan olmakla beraber, onda hilkatten evvel yaradilmig bir
niibuvvet nuru vardir. Hz. Adem’de parlayan bu nur, kendi evldd ve ahfadma gecerek ni-
hayet Hz. Muhammed'te karargir olmustur. Bu esasa gére Hz. Muhammed, biitiin insan-
lardan once yaradilmis ve biitlin peygamberlerden sonra gionderilmistir. O,

“Allah yaratiklarinin ilki, ve Allah elcilerinin sonuncusudur.,” Adem, Nuh, Ibrahim,
Musé ve Isd’dan 8nce yaradilmis olan Nur-i Muhammedinin mertebesine erismis hi¢ bir
peygamber yoktur. Bu nazariyeye gore, mutesavvifenin peslerinde siiriikledikleri Islam ce-
maatlerinin nazarinda, Hz. Muhammed aleyhissalatii vesseldimin nfiru, biitiin peygamberle-
rin 1s1gim silecek kadar kuvvetli ve iistiindiir. Yani meshur arap sairi Nabiga, nasil kendi
kirahm giinege ve sair kirallar1 yildizlara benzetmigse, mutasavviflar da adetd Peygambe-
rimizi giinese, ve diger peygamberleri yildizlara benzetmis oluyorlardi. Nabigatiil-Ziibyani
kendi kirali Numén bin Miinzir hakkinda der ki:

%, 7~ o
4:,,.;,19” T Py /1’,,:.'.4.4/
talb 1) )2 ;
Ceald 1) DML, Gurs i
Ménasi:

“Sen giinege benzersin, krallar ise yildizlara benzerler”
“Giines dogunca, yildizlardan hi¢ biri g&ziilkmez olur.”
Mutasavwviflerin lisan-1 hili de peygamberimiz hakkinda der ki;

2p’ ® , 4
€)z ’ 7 s ./ ‘.,' ,".'l o ’; ’
.’:.C(ur; '.;;'{ AR (ﬂ‘ oily Gwe i)

Manas:;
“Sen bir giinegsin, peygamberler ise birer yildizdir”
“Giines cikinca, yildizlardan hic biri gdéziikmez olur.”



Miibarek giinlerde okunan na'ti nebevilerden sonra, getirilen salavatta denir ki:
“El-salatu ve'lselému ‘aleyk, ‘aleyke yé Evvelce halki'liéhi ve Hateme rusuli’lleh =

Ey biitiin mahlitkatin énciisii ve biitiin resullerin sonuncusu; sana saldt ve selim olsun.”
Bu salavat, baz: Islam memleketlerinin minarelerinde, her ezandan sonra da okunur. Mev-
levi ayinleri sona ererken Peygamberimize “Ruhu’llah” diye hitab edilerek saygi seldm
verilir, Imam Bisiri (696/1292) — Miisliiman cocuklarina ezber ve yaz meski olarak ve-

rilen. — “Biirde” kasidesinin fasil sonlarinda hep su beyti tekrarlar:
vy ' T4 o £7 e ’
wt 2°% >3, A P 2 e, //o,:
a)l t.fl" ally yrottded dul ad B
> P 7’ J:'P . e JJM
Ménasi

“Hakkindaki son s6z sudur ki o begerdir”
“Ve Allah yaratiklarimn en iyisidir.”

Goriiliiyor ki Hz. Isi'min milyonlarca Hiristiyan tarafindan takdisini mucip olan (ub-
hiyet-i Isi) nazariyesine karsihik, Islaim mutasavviflar1 Hz. Muhammed'in aym derecede
tebeilini mueip olan (Ilk nfir ve son resiil) nazariyesini ortaya attilar. Bu suretle her iki
gahsiyetin kendi iimmetleri nezdindeki sevgi ve itibar1 her sevgi ve itibarin fevkine cika-
rilmistir, Mevzu-u bahis devrin Hiristiyanlarina Hz, Muhammed pek yanhs tamtilmis oldu-
£u icin, diinyada Hz. Isi'ya rakib olacak herhangi bir sahsiyetin bulunaeagina inanmaz-
lardi. Miisliimanlar ise Hz. Isd'ya hiirmette kusur etmemekle beraber, onu sair peygamber-
lerden pek farkli bilmezler. Ustelik onun ulthiyetle hic bir alikas: olmadigina inamrlar.
Halbuki Hz. Muhammed'i biitiin insanlarm, biitiin peygamberlerin ve kéffe-i meveuditin
iistiinde tutmakla, diinyada hic¢ bir varhgmn onun seviyesine varamiyacagina inamrlar.

Dolayisiyle Hz. Isi'min Sarkta kalan mezar ve salibi biitiin bir diinyay1 ayaklandirma-
va nasil kéfi gelmisse, Hz. Muhammed'in medar giinegi altinda 1sildayan tiirbesinin nurfini
rubaniyeti de, Miisliimanlarca olderece aziz ve céna bedel goriilmektedir. Hz. Muham-
med’in Islim cemaati tarafindan ne derin bir asgkla tebeil edildigini gérmek icin, bir Mevlidi-
Serif veya bir zikir meclisinde bulunmak kafidir. Onun na'ti serifi okunurken, Kkendile-
rinden gececek kadar teheyyiic eden nice hasséis kimseler olur.

c) Hiristiyan azizleri ve islim evliyalar1. — 1ki diyanetin mensuplarini, kendilerine si-
ki1 sikiya bendeden iiciincii unsura, yani Hiristiyan aziz ve mutasavwiflariyvle Islim evliya
ve mutasavviflarina gelince, bunlar arasinda yapilacak mukayesede, su iic noktay: ele al-
mak lazumdir; 1 — Zithd-ii takva ve keramet izhari. 2 — Zihni fa'dliyet. 3 — Din ve ta-
savvuf edebiyati.

1. — Ziihd-ii takva ile keramet izhar1 hususunda iki taraf arasinda bir tafidiil yapmak
glictiir. Her iki tarafta da keramet gbostermig biiyiik zihid ve miittakiler gelmisse de, Hi-
ristiyan diinyasi, kendi azizlerini ziyadesiyle saymis ve el’an saymaktadir, Islim diinyasn-
da ise, bilyiik evliya ve mutasavviflardan bir kaci miistesna, cogunun ismi bile unutulmus-
tur.

2. — Zihni fa’aliyet bakimindan dahi, iki taraf arasinda bir taadiil mevcudtur. Hiris-
tiyan babalar, ilihiyat hakkinda Islimlardan hayli zaman dnce yaz yazmis olmalarma
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ragmen, daha sonra gelen mutekid Isldm firkalarin reisleri de bu mevzuda cok eser hi-
rakmiglardir. Bu eserlerin bir kism1 kaybolmus, yanmig veya diismanlar tarafindan imha
edilmigse de, elde kalanlarin kiymeti ve coklugu ile 6&iinehiliriz.

3. — Din ve tasavvuf edebiyatina gelince, Ortacag boyunca, Islam mutasavviflarinin
bize ii¢ dilde — yani arapca, farsga ve tiirkce — biraktiklar: edebiyat abidelerini, hiristi-
yan tasavvuf edebiyatiyle mukayesi etmek cdiz degildir. Bu hili bir bakima gire tabi'i
gormek lazimdir. Ciinkii Ortacag hiristiyan kavimlerinin konusgtuklar diller, heniiz teselk-
kiil halindeydi. Mazbut ve miidevven edebiyatlan yoktu, Yaz yazmak, fikir ve hislerini ka-
lemle ifade etmek icin, ekseriya istimalden diismiis olan, latince veya eski grekceye miira-
caat etmek zorunda kalirlardi.

Onbirinei asirdan itibaren Islim cemiyetinde nidzim bir rol oynamig olan tasavvufun
geligip kuvvetlenmesini izaha yeltenen bu kisa mukaddimeden sonra, bu konuyla ilgili bz
metinlerin terciimesine gecelim. Bu terciimelerde evveld tasavvufun ilk unsuru olan Allahin
agk ve marifetiyle ilgili bulunan, daha sonra tasavvufun ikinei unsuru olan Resiilullahin
agkiyle ilgili olan metinlerden &rnek verecegiz. Bu arada metinlerin sahipleri hakkinda da
birkac sz stylemek suretiyle tasavvufun figiineil unsuru olan Islam evlivd ve mutasavvii-
larmn bahsine de bilvesiyle dokunmus olacagiz.

Sunu da unutmamak lazimdir ki, az ileride terciimesini verecefimiz metinlerin biiyiii
miitercimi olan Seyh Saffet Kemaleddin Yetkin'i de okuyucularimiza iki kelimeyle tamit-
mak, kadirsinashgn icaplarindandir.

Seyh Saffet Kemaleddin Yetkin, muasir Isldm mutasavviflarindan olup hayat: boyun-
ca “El'emrii bil-maruf vel nehyi anil miinker” diisturuna ittiba etmistir, Ilmiyle amel etme-
vi, inzivaya tercih etmis olan bilyiik mutasavwiflarimizdandir. Tasavvuf dergisinde 33 sene
milddetle “Tasavvuf ve Islam Mutasavviflar:” hakkinda cok kiymetli yazlar yazmistir,
“Tasavvufun Zaferleri” adindaki eseri ¢cok taninmisg olup derin ilmine ve genis vukufuna
miitkemmel bir vesika tegkil eder. Bundan bagka, seyyil ve sdirane iisliibu ile, dikkatli bir
surette tiirkceye cevirerek izahettigi iic kiymetli eseri dilimize kazandirmig bulunmakta-
dir. Bunlardan birincisi, Ataullah-1 Iskenderani'nin “El-Hikem-iil-Atdiyye'- adindaki eseri-
dir; ikincisi, Ibrahim Fahriiddin Iraki'nin “Lemeat” adindaki eseridir; iiciinciisii ise Seyh-i
Maktiiliin “Heyakil-iin-nur” adindaki eseridir. Asillarinda daha berrak bir lisanla tiirk-
ceye cevirdigi bu eserler, Milli Egitim BakanliZimn (Diinya Edebiyatindan Terciimeler)
serisinde cikmistir,

Seyh Saffet Kemaleddin Yetkin, kendine merkez kildig1 Urfa muhitinde olsun, bu mu-
hitten hayli uzakta kalan eyaletlerimizde olsun, bilyiik halk kitleleri tarafindan yiiksek bir
ahldk ve fazilet Ornegi olarak tamnmistir.Kavlen ve fi'len rehberlik ettigi cemaatlerin
mukadderatiyle daha yakindan alikadar olmak icin, evveld (Osmanli Mebusan Meclisinde)
sonra da (Tirkiye Biiyiik Millet Meclisinde) mebus olarak calismisti. 1950 yilinda 83
yvasinda Allahin rahmetine kavusmustur.

ik olarak mutasavviflarin (Gavsi Ekber) adiyle yadettikleri Seyh Abdiilkddir Geyla-
ni'nin haftahk virdlerinden birinin mensir ash ile Seyh Saffet Kemaleddin Yetkin tara-
findan yapilan manzum terciimesini sunalim:
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Nazmen terciimesi:

“Vileidu hadisi ifné eder Senin kidemin,”
“(Fela end) diyerek peyrevi olur ademin;"
“Siirtik-1 niir-i isldhiyle parlayor bedenim,
“(Feld sevake) miinficiti hemdemi bu demin.”

Abdiilkadir Geylani (H. 470 M. 1078) de Iranin Hazer Denizinin giiney kiyisindaki
Geylan veya Gilan kasabasma yakin Nif kéyiinde dogmus ve 561/1166 yilinda doksan
yaslarinda dlmiigtiir. Genc yasinda Bagdad'a gelip yerlesmis ve biiyiik iistadlardan ders al-
diktan sonra umf{imi bir dershine acmigtir. Sayilar biiyiik bir siiratle artan talebesini
istidb edecek yer bulmak maksadiyle, civardaki evler ve binalar istimlik edilerek dershéne-
si biiyiitiilmiistiir. Talebesi arasinda vezirler ve halifeler vardi. Va'zlarim1 dinleyen baz1 Hi-
ristivan ve Yahudilerin Islim olduklar:1 sdylenir. Abdiilkadir Geylani, ebedi bir kiymet ta-
siyan va'z-ii takrirlerini herkesin anlayacagi bir lisanla verirdi. En biiyik hedefi, Cennet
kapularmmn insanlara acik tutulup Cehennem kapilarimin kapatilmasidir. Baslica eserleri,
Elfethiil - Rebbéni, Elfiiyfizitiil - Rebbiniyye, Celd'iil-Hitir, Besd'iriil - Hayrit, Elmeva-
kibiil - Rahmaniyye, Yevakitiil - Hikem, Fiitihiil - Gaip, Elgunye 1i Talibi Tarikil - Hakk
olup baska kitap ve resiili de vardir.

L]
Simdi de Rifai tarikatinin miiessisi olan Seyyid Ahmed Rifai'nin Allah ask ile ilgili
bir si’irinin arapca ash ile terclimesini sunalim:
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Derin bir mutasavwif ve kuvvetli bir gsair olan Seyh Saffet Kemaleddin Yetkin bu arap-
ca si'ri tiirkceye, bakimiz ne iistidine bir san'at ve kudretle cevirmistir:

“Zikrinizdir geceler génliimii giiride eden,”
“Beni bir bagh giivercin gibi nilide eden.”
“Agktir yagdiran istiimde beld yagmurunu,”
“Hem de altindaki deryalar: ciiside eden.”
“Neye kaldi - sorunuz dilbere - bicdre esir?”
“O degilmi nice meftiinu rehadide eden!.”
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“Katledilseydim egler, rihatimi bulmus idim;”
“Neredé simdi bani hiirriveti bahside eden!.”

Seyyid Ahmed Rifai (H. 500 M. 1012) tarihlerinde Basra yakmlarinda (Karyat Ha-
san) da_dogmus ve 578/1183 te Vasit dolaylarindaki (Ummii Abid) karyesinde vefat et-
mistir, Seyyid Ahmed Rifal miinzevi sofilerd2n olup ziihd-ii tekvés:, mihnete tahammiilii
ve derin hassasiyeti ile sohret kazanmigtir. Biiylik ruhunun taskin sefkati, biitiin canlhla-
ra simildi. Muzur hayvan ve haserdtin bile 8ldiiriilmesini men’etmisti. Kendisinden cok
yash olan Seyh Abdiilkadir Geylni'nin takdir ve sevgisini kazanmisti. Divam, dualar, vird-
leri ve hizbleri cok tanmmistir.

Islam tasavvufunun bilyiik distadlarmdan olan Seyh Ekber'in si'irlerinden de bir rnek
verelim. Kéinatin satirlarinda okudugu ezeliyet resdili bakiniz ne diyormus:
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Seyh Saffet Kemaleddin Yetkin'in ayni beligat ve giizellikle tiirkceye qevungl bu si'-
irden biz de ibret alalim:

“Sutliri kdindta dikkatet, ulvi mesaildir,”
“Mukaddes Bezm-i Alddan beyinefzi resaiidir.”
“Sand her an, hakiki varhigi ilén ilé derder:”
“Ilahin gayri her sey, ne varsd, zilli zaildir."”

Seyh Ekber, Muhiddin bin Arabi H, 590 M. 1165 Endiiliis'iin Miirsiye kasabasinda
‘dogmus olup 638/1240 da Sam'da vefit etmisti. Isbilyede uzun bir tahsil devresi gecirdik-
ten sonra, Sarka giderek Suriye, Hicaz, Irak, Musul, Cezire, Halep ve Konya arasinda do-
lagmis, nihayet Sam'da yerlesmeye karar kilrusti. Seyh Ekber vahdet-i viicuda kiil, biitiin
bilgisiri hattd kimya ilmini vahy-ii ilham tarvikiyle é@rendigine inanmis bir Eflatuncu idi,
I¢ Alemi harikuldde zengin deryd gibi bir adamdi. En meshur eserleri, El-Fiitlikatiil - Mek-
kiyye ile Fususiil - Hikem'dir. Her ikisi de tariften virestedir.

Bir de bilyiik sair ve mutasavvif Molla Cémi'nin vahdet-i viieutla ilgili farsca bir ru-
baisini takdim edelim; Molla Cami der ki:
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Seyh Saffet Kemaleddin Yetkin bu rubdinir terciimesinde de o derece muvaffak "ol-
mus ki “Si'rin ash farsca mdir? tiirkce midir?” diye soracagimiz geliyor; iste terciime-
si: :

Ben gormez idim; gozde ayan hep Sen imigsin.
Ben bilmez idim; sinede can hep Sen imigsin.
Ben ciimle cihan icere misdnin arayordum;
Heyhdt! biitiin, ciimle cihan, hep Sen imissin.

Molla Nureddin Cami (H. 817 M. 1414)-te Herit'a yakin (Cam) kasabasimn (Khdr-
gird) koyiinde dogmus olup 898/1492 de Herdt sehrinde Olmiistiir. Iran'in, son klasik sai-
ri oldugunu ve hep Firdevsi'nin izinden yliriimiis oldugunu séylemek, onun edebiyit diin-
vasindaki mevkiinin yiiksekligine igaret etmek icin kafidir. Yusuf ve Zeliba, Leyla ile Mec-
nun, Saldméin ve Asil gibi eserleri diinyaca tamnmistir. Gencliginde tasavvufun cezbe-
sine kapilan Cimi, Sadeddin Kaggari'den ders almisti. Bu zitin kendisi de biiyiik mutasav-
vif Bahaiiddin Naksbendi'nin sakird ve halefidir. Yedi eserinin bir araya gelmesinden te-
sekkiill eden meemuaya (Heft Evreng) adi verilir, Bundan bagka biiyiik sairin ii¢ ayn si'ir
divam ile (Nefehatiil-Uns) admda bir mutasavvifler biografisi vardir.

Simdi ce, Islam tasavvufunun ikinci kutbu olan Nebiyy-i zi-San Efendimiz hakkinda
soylenmig baz arapca si'irlerin terciimesine gecelim:

Evveld Peygamberimizin amcasi ve biiyiik himisi olan EbQi-Talib’e atfedilen si'irleri
ele alalim. Bu si'irlerde tasavvufi herhangi bir ménd bulunmadig: gibi, Nir-i Muhamme-
dinin hilkatten énce yaradilmis olduguna isaret goriilmiiyor. Zaten, bilindigi lizere, EbQ
Talip, Peygamberimize her hususta zihir olmakla beraber, miisliimanhigim itiraf etmemis-
ti. Ebfi-Talip, Efendimiz hakkinda demisti ki:
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Bu si'irlerin Seyh Saffet Kemaleddin Yetkin tarafindan tiirkceye aynen ve nazman
terciimesi: '
“Valldhi sani, climle-i 4da eremezler,”
“Ben toprag: bilin edip olmayinca median."”
“ll4n ediver emr-i ildhiyi cekinme;"
Miijde sani, aydinhga gozler oldu makrin.”
“Davet edieik beni bu dine nasthimsm,"”
“Her ne desen dogru eyd Emin-ii me'min,"
“Bir dine deldlet ettinki ciimle dinin,”
“Elbette hayirhsi, yegare diirr-i mekn(n.”
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“Diisndm erazil beni eylese de hamfs,”
“Gonliim ebedi, oldu bu din-i hakka meftin.”

Ebi-Talib, imam Ali'nin babasi ve Hz. Muhammed'in amacasidir. Abdiil-Muttalib'ia
dliimiinden sonra, Hasimiogullarimn basina getirilen Ebi-T4lib, ana baba bir, kardeginin
oglu Muhammed'i himayesine alarak,bilyitk bir sefkat ve sevgiyle bilyiittii; Arabistan’in
muhtelif semtlerine yaptig1 kervan seferlerinde heraberine aldi; onu Hz. Hadice'yle evlen-
dirdi; Kureys kabilesirin tecaviiz ve dldiirme tesebbiislerine karsi korudu. Bu yiizden ma-
ruz kaldig: boykot'a sabirla tahammiil etti: Kureys bityiikleri, Hisimogullarm: kanun di-
st edince, bu ailenin biitiin kollar1 Ebu Talib’in mahallesine sigmarak sikitih bir hayat siir-
diiler. Kureysiler, bu boykot ve muhasaramin kar etmedigini g&riince, Ebi-Talib'i par-

lak  wvaitlerle kandirarak,

Muhammed'i elinden almak istediler. Bu durum karsisinda,

giipheye diisen Resulullaha Ebi-Talib dedi ki- “Tuttugun yolda yiirii; ben gézlerimi yu-
mup topraga gomiilmedikce, sana kimse dokunamaz” Buna ragmen M. 619 da Slen Ebi-
Talib, resmen Islam oldugunu itiraf etmekten gekindi, Onun bu cekingenligini dini sebepler-
den ziyade siyasi sebeplerle izah etmek icabeder.

Ebi-Lalib'in Peygamberimize cesiret veren si'irlerini okuduktan sonra, bir de Resulul-
lahmn Islam olan amcas1 Hz. Abbas'a atfedilen si'irleri ve terciimelerini okuyalim. Bu si’irler
biiyiik ehemmiyeti haizdir. Cilinkii mutasavviflarin Niir-i Muhammedi’'nin Adem’den énce
yaradilmig oldugu iddiasimi destekledigi gibi, bu iddianmn eskiligini de tazammun eder.

Hz. Abbas der ki:
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Hz Abbas'in bu si’irini de Seyh Saffet Kemaleddin Yetkin tiirkceye nazman en az as-
1 kadar giizel terciime etmistir: '

“Vedi’aydin zlali Cennet icré sulb-i Ademde,”
“Hicabindan varakpfis-i tesettiir oldugu demde.”
“Mukaddes nfir idin sulbiinde, diinyAyZ2 hubftettin”
“Heniiz tekvin-i hilkat ermemisgti, devri hatemde.”
“Neciyyiillah ilé birlikte kiisti-i selimette”
“Sanemlé ehlini seyreyledin garkab-1 mitemde.”
“Serefyab eyler oldun her zaman asldb-ii erhami,”
“Gecen her devri takib eyleyen bir devri munzamde.”
“Halflullah1 setretmig idi sulbiindeki ntrun”

“Nasil tesir eder Ateg and o nfiri Adzamde.”
“Teselsiil eyledi nfirun Kureysé intikalinde”
“Goriindlt su'beler fevkindeki Beyti Mnazzamde.”
“Zamin-i makdemin rity-i zemini eyledi tenvir”
“Ziyasi parladi bastan bagd afaki dlemde.”

“Bugiin biz iste ol niir-ii ziyanin intigirmdan”
“Siiliik etmekteyiz sebiliirriisdi eslemde.”

Hz. Abbas, Peygamberin kiiciikk amecalarindandir. Kendisi ve kardesi Hz Hamza, Resu-
lullah iizerine daima titremis, ve Islaim olmadan &nce de ona gizli veya actk surette yar-
dim etmislerdi. Hz. Hamza, Bedir muharebesinde miigriklere kars1 kahramanca savagmis ve
Uhiid muharebesinde H. 3 M. 625 te Sehid olmustu. Hz. Abbas ise, Resulullaha Huneyn
harbinde ve daha dnce Mekke'nin fethinde biiyiik yardimlarda bulunmustu. H. 34 M. 653
yilina kadar yasams olan Hz. Abbas, Medine'de 88 yasinda vefat etmistir.

Son olarak, Seyh Ekber'in Resulullah hakkinda, ayni minada ingadettigi si'irleri tak-
dim ediyoruz. Seyh Ekber, Peygamberimizin yaradihgtaki evleviyetini daha acik bir lisan-
la ifade ediyor ve diyor ki: “Adem heniiz su ile camur arasinda iken Efendimiz, Peygam-
berlerin kiral ve seyyidi idi.” Si'irinin sonunda ise, Peygamberimize kullarin tiket ve kud-
reti iizerinde bir kudret vererek diyor ki; “Onun istedifi sey’in hilafi olmaz. Kiinatda
oniin istedigini bozacak bir kuvvet de yoktur.” Si'irin arapcas: gudur:
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Bu si'irin mandsim, Seyh Saffet Kemaleddin Yetkin, ayni tertiple, ayni kafiye — ve
hattad iki vurus fazlasiyle (1) — ayni veznin nakarétiyle tiirkceye cevirmekle, dil ve edebi-

yattaki bilyiik kudretini bize bir kere daha gostermis bulunmaktadir.
govledir:
“Fedayim ben ani, Peygamberi zigan iken ol zit,”
“Henliz Ademki beynel ma'i vel-tin icre vakifdir.”
“0, Sultan-i Riisiildiir; Seyyid-i evldd-: Ademdir;”
“Arin meed-i muallési, telid hem de tarifdir.”
“Kirin-i sa’'d-ilé ahir zamandi eyledi ityan,”
“Gecen her bir asirdd miijdesi sanh mevakifdir.”
“Zuhfiru, inkisir-i dehre sihhatmend-i safidir,”
“Sendhfni, nicé diller ile ayni avarifdir.”
“Hilafi olmaz asla hangi bir emri merim etsé,”

Si'rin tiirkecesi

“O emré karsi bir gey, kevn-icindé, sanmea sfrifdir.”

Nafiz DANISMAN

(1) Si'rin arabi asl (tavil) vezninden olup (fe'nuliin, mefd'iliin, fe'Qliin, mefa’iliin)

nakaratindan te

gekkill eder. Miitercim, gi'ri tlirkceye cevirirken, (tavil) wvezni'nin iki (feiilliin) e birer vurus
ilave ederek onlarn da (mefd'iliin, yapnus ve tiirkceye (mefd'iliin, mefd'iliin. mefd'ilin, mefd'-

iliin) suretinde (Hezec) vezni ile nakletmigtir,

N. D,
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18. YUZYIL FRANSIZ AYDINLANMA TARIHCILIGI ve
MODERN TARIHCILIK KARSISINDAKI DURUMU

Dr. Kimuran BIRAND

18. yiizyil tarihgiligi, diinya tarihini hiristiyan teolojinin hakimiyetinden kurtarmis,
tarih ciiinya.mm bu yiizyila 6z olan bilgi metodlan ile incelemeye girigmistir. Gergi, bu yiiz-
yildan once, Renaissance’da ve Humanisma hareketi icinde de tek tek tarih olaylar:, birlikli
bir goriis acisindan ve yeni bir hayat idealine gore tasvir edilmisti. Ancak, biitiin diinya
tarihinin ilahi bir plina gotre tasarlanmasindan vazgecilerek diinyevi méandda aciklanmasi
denemesine ilk defa 18. yiizyilda ve bir Fransiz diisiiniirii tarafindar girisildi. Bununla
birlikte, son yiizyillarin bashea diisiince qigirlarim inceliyen bir yazar, Friedrich Meinecke
“18. yiizyilin, Klasik ve Romantik Diigiinceleri Hakkinda' adli bir konferansirda, 18. yiiz-
yil tarihgiligi ile 19. yiizyilda ortaya c¢ikan modern tarihcilik arasindaki ayrihga dokuna-
rak, bu iki tarih anlayisi arasindaki farkin, “Kopernikus'dan 8nceki astronomik sistemle,
Kopernikus sistemi arasirdaki ayrilik kadar &nemli oldugunu” ileri siirer (1).

Gercekte, Meinecke'nin bu diigiincelerini biraz miibalagal bulmak yerinde olur. Ciinkii,
diinya tarihini yeni zamanlara 6z olan ilim metedlar: ile inceleyerek acikhiyan 18. yiizyil
tarih yazarhgi, modern tarihcili§in iizerindz gelisecegi bir manevi alan, bir ilk dayanak
olmus, hattd icten ice onu desteklemis ve hazirlamistir. Bununla birlikte, 18. yiizyil tarih-
ciligi ile modern tarihcilik arasinda gene de derin ve 6nemli ayrbklar vardir. Bu ayrilik-
lar, her seyden &nce, tarihin bir manevi ilim olmasindan ileri gelir. Ciinkii manevi ilimler-
de takibedilen metodlar, diinya goriisleri ve hayat anlayiglarn ile ilgilidir. Manevi ilimler,
tabiat ilmi gibi tek ve kesin bir metodla belirlenmemiglerdir. Manevi ilimlerde takibedilen
metodlarm aciklanmasi, ilkin bu metodlara hakim olar diinya goriiglerinin kavranmasina
baghdir. 18. yiizyil tarihciligi ile 19. yiizyilda ortaya ¢ikan modern tarih goriigii arasindaki
ayrilik, her iki yiizyi1la hakim olan felsefi diisiinceler ve ana goriisler, her iki yiizyilin diin-
va goriisii ve hayat anlayisi arasindaki ayrmliktir.

18. ylizyihin tarih anlayisi, bu yiizyila 6z olan diigiince qigir1 ve bu cigirin bagh oldugu
diinya goriisii ve hayat anlayis: ile belirlenic, 18. yiizyila hikim olan cigir, Aydinlanma c1-
gindir. Aydinlanma, bu ylizyildaki diisiince c¢iginnin kendine taktigi isimdir. Temel cizgi
lerini az sonra belirtecegimiz bu ¢igin sekillendiren diisiinceler, bu devrin biitiin manevi ba-
sarilarir belirler. 18. ylizy1l tarih yazarhg da, diinya tarihini, bu cigra hakim olan dii-
siinceler acisindan incelemis ve tarih olaylarimi bu ¢igirin hékim temayiilline gore deger-
lendirmig ve diizenlemistir. Aydirlanma kavram, biri asil ve dar, teki ise genig olmak
iizere, iki anlamda kullanilabilir. Asil ve dar anlamdaki Aydinlanma, 18. yiizyih kaplyan
diisiince qigiridir. Genis anlamdaki Aydinlanma ise, umumiyetle, insar diisiincesinin Re-
naissance’danberi iizerinden gittigi gelisme gidisidir. 18. yiizyih kapliyan asil anlamdaki
Aydinlanma ¢igir, bir bakima, genig anlamdaki Aydinlanmanin, 15. yiizyildanberi insan
diisiincesinde olagelen degisikliklerin sonucudur. 18. yiizy1l Aydinlanmasi, Renaissance’dan-
beri her cesit baskidan kurtulan irsan aklinia autonimisine kavusmasi ve kendi aklini hig

(1) Friedrich Meinecke, Vom Geschichtlichen Sinn und Vom S8inn der Geschichte.
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bir otorite tanimadan kendi basma kullanmas: sonucunda elde edilen basarilarin ve birbirt
ardi sira ortaya cikan ilmi buluslarin bir mey vesidir. Insan diisiincesindeki bu hamleli ba-
sariy1 hazirhyan ekonomik ve sosyal olaylar, herkesce bilinir. Ilkin, yeni bir sosyal kuvve-
tin, burjuva simfimin ortaya cikmasi, bu simifin endiistri ve ticaret islerindeki basarisi, bu
ciinyaya yonelmis olan ve herseyden dnce, bu diinya ile ilgili bulunan yeni bir hayat diize-
ninin kurulmasidir. Imdi, bu yeni hayat diizeni iginde ahlik ve siyasetle ilgili yeni bir litte-
ratiir ortaya cikmigtir. Hiir diisiinceli yeni bir yazarlar simfinin eseri olan bu litteratiir,
bu diinya ile ilgili olan yeni bir diinya goriisiiniin ve yeni bir hayat anlayiginin temelini ai-
mistir.

Son olarak, hiristiyan dinin kendinde ve kilisede baz degigiklikler olmus, bu degisik-
likler sonucunda, kilisenin birligi bozulmug ve Papamn mutlak otoritesi sarsilmisti. Luther,
kilise kurumunu, insan ruhunun Tanri'ya acilan yolu iizerinde bir engel olarak gbrmiig ve
bu engeli vikmaya calismist:, Béylece, o zamana kadar dil nzatilamiyan kilise dogmalsw
da tenkid edildi.

Bundan boyle, autonomisini kazanan insan akli, gercek diinyaya ayak basti llkin,
sanat ve edebiyatta kendisini gosteren Renaissance hareketi, simdi, denemeye dayanan bil-
gilerin yeniden canlandirilmasiyle tamamlandi. Astronomide, mekanikte, fizikte antik ga-
gin ortaya atmis oldugu teoriler, yeni bagtan ele alinarak ilerletilmeye baslandi. Bu devrin
diinya goriisliniin dayandig1 temel prensibi meydana getiren en &nemli bulus, Gallilei'nin
ortaya koymus oldugu mekaniktir. Bu suretle, tabiattaki gercek illiyet kavraminin temelle-
ri atilmig ve tabiat olgularimi matematik formiillerle agiklamak imkém elde edilmisti,
Kepler, bu yollardan giderek kendi kanunlarim buldu. Nihayet Newton, {inlii cekim kanunu
ile kendinden &nceki iki bilylik bilginin buluglarini, hem tamamlamig, hem de birlestirmis
oldu. Ciinkii bundan béyle, yer yiizi ile ilgi!i olan diisme kanunu ile gék yiizlindeki geze-
genlerin bagh oldugu kanunun bir ve aym kanundan yani, cekim kanunundan bagka bir sey
olmadigt mevdana cikti. Bu suretle, biitiin ortacag boyunca inamldig1 gibi, yer yiizii ile
goz yiizii arasinda bir mahiyet ayrilift olmadigi, tabiatin her yanda, bir ve aym tabiat ol-
dugu, bu bir ve aym tabiata da bir ve aym: tabiat kanununun hikim oldugu diisiincesi
yerlesti. Insan diisiincesinin miispet ilimler alaminda basarih adimlarla, boyle bir teviye
jlerlemesi, ayr1 ayr1 memleketlerdeki arastiricilarin, aym esaslar iizerinde ve aym metod-
larla calisarak tabiat ilimlerinde birbirine bagh ve diizenli bir ilerleme meydana getirmele-
ri, insan aklimin birligi ve aymhg: inancini  dogurdu. Insan akli, nerede olursa olsun, ay-
ni metodlarla ve ayni esaslar iizerinde ¢aligarak aym sonuclara varabiliyordu. Su halde, in-
san akl, ayri aym kiiltiir uluslarn arasinda bir birlik kuran tek bir kuvvetti. Bundan béy-
le, insan aklimin, degismeyen, her vakit ve her yerde aym olan bir kuvvet oldugu anlayisi
yerlesti. Bu anlays, ilk defa antik gagda ortaya atilmig olan eski bir dokirinle de tamam
tamamina 'uzlasiyordu. Bu eski doktrin, Stoahlar atrafindan  kurulmus olan tabili hukuk
doktrini idi. Stoalilar, insan tabiatimin degismezligine inamyor, insan tabiatindaki bu degis-
mezligin, insan tabiatindaki bu siireklilik ve diresmenin de, her seyvden 6nce, insan aklinda
kendisini gosterdigini kabul ediyorlardi. Boylece, onlara gore akil, her yerde ve her vakit
ayni olan bir kuvvetti. Bu, zaman iistii sonsuz, akil, zaman iistii bir talkim sonsuz hakikat-
lerin ozellikle, dneesiz ve sonsuz bir tabii hukuk kavrammin kaynagi idi. Imdi, bu eski
doktrin, tabiat ilminin ilerlemesinden dogan yeni akil anlayis: ile de biisbiitiin kuvvetlenip
desteklenerek veni zamanlar icin yeni bir ideoloji oldu.

Yeni zamanlarin bilgi ideali ile antik tabii hukuk doktrini arasinda ilk ilgiyi Hollandah
Hugo Grotiug kurdu, Galilei, nasil matematikte tabiat ilminin temellerini atti ise, Hugo
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Grotius da dylece, bash basina, yelmz kendi kendinde ve kendi Oziinde gergeklesen bir ta-
bii hukuk kavramimn yerlesmesi igin calisti. 18. yiizyil diisiiniirleri, boylece, ne Tanr1 ve
ne de insan iradesine bagl olmiyan, 8ncesiz ve sonsuz bir gekilde gecerligi olan ve yanlz
akil yoluyla kavranabilen bir tabii hukuk anlaysina baglandilar. Insan aklinda kaynagum
bulan bu kavram, ahlik eylemlerini ve topluluk diizenini belirliven bir prensip olarak gbzo-
niinde tutuluyor ve tarihin gidisi de bu prensip acisindan incelenip degerlendirilmek iste-
niyordu.

18. yiizyil Aydinlanma ¢igr ilkin Ingiltere’de dogdu. Bununla birlikte, bu diisiinee
cigrina en kesin ve en baskin formunu kazandirarak onu ta¢landirmak Fransiz kiiltiiriine
nasip oldu. Ingiliz Aydinlanma e1grimin maddi diinyay: kavramak icin ortaya koydugu bil-
gi prersiplerini Fransiz Aydinlanmas), Marevi dinyaya, tarih alanina da uygulads. Ingiliz
Aydmlanma hareketi, Locke ve Newton'un diisiince ve goriisieri icinde sekillenmigti. Bu ha-
reket, ilkin rationalist Avrupa felsefesine, dzellikle, Descartes felsefesine kars girisilen bir
kalem catismasi ile baslamisti. Locke'un, Descartes felsefesine karg: giristigi bu kalem ga-
tigmas, ilkin, Descartes tarafindan ortaya aiilan dogugtan kavramlara yoneliyor, insan
zihninde, her denemeden 6rce, apacik bir sekilde meveut olan ve her saglam bilginin teme-
lini meydana getiren dogustan kavramlarm varhiZini reddederek, her cesit bilginin tek
kaynagimin tecriibe oldugunu ileri siiriiyordu. Locke'un, zihnimizdeki kavramlarin, duyularia
elde edilen deneme verilerinin birbirine baglanmasindan meydana geldigini ileri siiren gi-

riisii, Newton'un, yalmz deneme ve gozlem sonuncunda elde edilmig olan seyleri dogrula-
yan bilgi prensipleri ile de desteklenerek kuvvet kazandi. Newton'a gore, gercek bilginin
iic kaynag: vardi: Deneme ve gozlemle, olcii, hesap. Tabii olgular hakkindaki her bilgi, il-
kin kesin bir gézleme dayanmali, sonra da &lgii ve hesaplarla yorumlanarak kanunlar: bu-
lunmal idi.

Newton'un diisiinceleri ve tabiat felsefesi Voltaire yoluyla Fransa'ya aktarildi, Vol-
taire, Newton'un bilgi prensiplerini herkesin anlayabilecegi bir sekilde yorumlayip yaydi-
g1 “Eéments da le Philosophie de Newton” adli eserinin ikinci béliimiinde “Fizik, madde-
nin duyularla elde edilen verilerinden kalkarak, diisiince ile, cekim gibi yeni sifatlarini kes-
fetmektir” diyerek 18. viizyihn bilgi anlayisini er acik bir sekilde belirtmisg oldu. Bundan
boyle, gozlem ve diigiince, her cesit bilginin meydana gelmesini saglayan iki kaynak ola-
rak gozoniinde tutuldu. Manevi ilimler alam ve tarih diinyas: da bu bilgi anlayisina gére
islerdi. Tabiat iizerinde deneme ve gozlemlerde bulunup, sonra elde ettigi sonuclari dlcii
ve hesaplarla formiilleyen insan akli, nasil tabiatttaki kanunlulugu giinden giine daha iyi
anlayip, tabiata giinden giine daha fazla hiikmedebiliyorsa, aym yollardan giderek, insan-
Ik diinyasina hdkim olan kanunlulugu da bulabilecek ve tarihin akisim belirleyen prensibi
tesbit edecekti. Bu suretle, tabiat diinyasinda oldugu gibi, tarih diinyasindaki olaylarin de-
gisikligine ve cokluguna da kanun yoluyla hiakim olunabilecek, tarih diinyasindaki olayla-
rin biitiin degisikligi ve cesitliligi bir kac wumumi prensibe gotiiriilerek basitlestirilmis ola-
cakti.

Aydinlanma tarihgili§i, Voltaire'le birlikte, gelismesinin tepe noktasina ulasti. Vol-
taire, biitiin Aydinlhik cag1 tarih yazarlarmin ardindan gidecegi ana program: c¢izdi. Vol-
taire’in diisiince diinyas:, Aydinlanma c¢igr1 icinde olugan manevi temayiillerle beslendi,
Ama o, biitiin bu temayiilleri, acik bir suura yiikseltmeyi, rationel formiiller iginde diizen-
lemeyi bildi. Voltaire, diinya tarihini birlikli bir goériis agisindan incelemeyi deneyen ilk
diigiiniir oldu. Gergi, Voltaire'den dnce de, birlikli bir ide ile ilgili' olan- umumi. tarihier
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yazilmisti. Ama, biitiin bu tarihlere' hiristiyanligm ikili prensibi hikimdi. Voltaire, diinya
tarihini diinyevilestirdi ve yeni bilgi metodlan ile agiklamay: denedi.

“Hssai sur les Moeurs et l'esprit des Nations” adh tarihi arastirmasinda o, tarihin
akigini, Newton'un ¢ekim kanunu ile uzlastirip yeni bir sekilde formiilledigi tabii hukuk
doktrinine goére degerlendirir. Aklirn her yerde ve her vakit aym olduguna inanan bu eski
doktrin, Voltaire’de Newton'un “Natura est semper consona’” diisiincesi ile uzlagtirilir.
Gergekte, bu devirde “Natur” tabiat kavrami, hem maddi varhig, hem de manevi varhg:
igine alan, biitiin bilgi gubelerini kusatan umumi bir kavram olarak gézoniinde tutulur. Bu
giin, biz, fizik tabiat diinyas: ile insanhgin yarattigi manevi diinyay: birbirinden ayiriyor
ve bu iki ayri alam inceleyen ilimleri, tabiat ilimleri ve manevi ilimler olarak iki ayri prob-
lem gurupu halinde birbirine karsi koyuyoruz, Halbuki bu devirde, tabiat kavrami ile, hem
fizik tabiatin kendisi, hem de insanhigin manevi hayatinin verimi olan kurum ve olusumlar
ifade edilir. Tarihle tabiat birbirinden ayrimiyan bir biitiin, bir birlik olarak gtzoniinde tutu-
lur. Voltaire, Essai sur les M®urs'iin sonunda “Bu arastirmadan cikan sonuc, insan tabi-
at1 ile icten ilgili olan her seyin, dilnyanin ne yaninda olursa olsun birbirine benzedigidir”
der. “Alskanhikla ilgili olan geyler birbirinden ayridirlar ve eger aralarinda bir benzeyis
varsa bu rastgeledir. Aliskanhk diinyaya degisiklikler sacar. Buna karsilik, tabiat diinyada
bir birlik kurar. Tabiat, her yanda, az cok degismeyen prensipler ortaya koyar. Bu suretle
esas her vakit aynidir. Ama, kiiltiir, cesitli sonuclar meydana cikarir.’ Imdi, insan tabiat1
da fizik tabiat gibi, her vakit, ve her yerde ayni olunca, tabiat bilginin &devi ile tarihei-
nin ddevi arasinda bir ayrihk bulunmamas:  gerekir Tarihei, ilkin, tarih olgularimn &zii
ile kabugunu, daha dogrusu, tarihte siirekli ve zorunlu olan olaylarla, rastgele ve siireksiz
olan olgular: birbirinden ayirmasimi bilmelidir. Bundan sonra, tarihci de tipk: tabiat bilgi-
ni gibi, tarih olaylarimi gbzleyecek ve coziimleyecek, tarih olaylarimi birbirine baglayan
bagi, bu olaylarin nedenlerini bulmaya caligacaktir. Boylece, tarih diinyasimin degisikligi
ve coklugu icinde saklh bulunan kanunu bulmay1 kendire hedef edinecektir. Ciinkii, insan-
Ik diinyasinda da degismiyen, her zaman aym kalan ve yeni bastan ortaya cikan bir esas
meveuttur.

Insan tabiatinin bu degismiyen stirekli &zii, yalmz, bilgisizlikten kurtulmus ve ihti-
raslardan temizlenmis olan insan aklinda kendisini gosterir. Akil, irsanhgim temel kuvveti
olarak her yanda ve her wvakit aymdir. Voltaire, Essai sur les Moeurs'de tarihin sanh
gidigini belirleyen esas kuvvetin akil oldugunu belirtmeye calisir. Burada, akhn tarih icin-
deki gidigi, zaman istiindeki bir kuvvetin zaman igindeki goriiniisii ve acilisi olarak goz-
oniinde tutulur.

Voltaire, bu eserinde tarihten onceki ¢caglardan da soz eder, Hemen hemen hayvanca bir
hayat siiren ilk insanlarnn, ilk kiiltiir devrine ulagabilmeleri icin olduk¢a uzun bir devrin gec-
mig olmas: gerektigi diisiincesini ortaya atar. Bilgisizlik ve karanhk icinde yasayan bu insan-
larda, akil daha agilip gelismemistir, Bu akil &ncesi devrede, insanlar da tipk: hayvanlar
gibi icgiidiiye baghdirlar. Tabiat, bu devrede insanlara da kendileri icir faydali olan bilgi-
leri icgiidii yoluyla fisildar. Ama, akh bir kere gelisen ve ilk kiiltiir devresine erigen insa-
nmin, bundan sonraki biitiin basarilari, kendi varhigimir suuruna eren akhinin bir verisidir.
Bundan bdyle, tarihteki biitiin degisme ve hareketler, sonsuz akilla, cok kere, din taassu-
bundan dogan bos inanlar, én yargilar arasindaki miicadelenin bir ifadesidir. Akil, bu bog
inanlara karsi, her vakit “moral” prensipleri ile savasir. Tarihde, Voltaire'in gergekten
begendigi caglar ve devirler vardir. Bu, devirlerde, ahlak geligmistir, Giizel sanatlar gelis-
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migtir. Ama, bu ilerleme ve gelisme devrelerinin ardindan, yeni bastan, din taassubunun ve
milsamahasizhimn hakim oldugu bir barbarhk devri gelir. Boylece, diinya tarihi akla uy-
gun olan ve akla aykiri olan devirlere ayrilarak degerlendirilir. Bununla birlikte, tarihin
umumi gidisi icinde, akil, karanhik devirlerde rastlanan biitiin engelleri asarak, biitiin diren-
melere kargi koyarak zaman, icindeki gelisme ve agilmasimi tamamlar. Bundan dolay1, umumi
diinya tarihi, ayn1 zamanda bir ilerleme tarihidir de.

Voltaire'in tarih goriisiine bir bakima kesin bir “moralism” hakimdir, Tarihin akis
icinde akil, cok kere, moral prensipleri olarak belirir. Aykir: inan ve bos diigiinceleri yene-
rek ilerlemeyi saglayan da bu moral prensipleridir. Voltaire'in “Le Philosophe lgnorant”
adh felsefe kitabimin ana tezi de “insanhk toplulugunun siirekliliginri saglayacak tek giidii-
niin akil oldugu, akhn ise adalet kavramimin kayrag oldugudur.” “Nasil bir geometri mev-

cutsa, Gylece bir ahlak da mevcuttur.” Gorenek ve geleneklerin cesitliligine ve degisiklili-
gine sasmaz ve siirekli bir ahlik kanunu hikimdir. Voltaire, bu roktada Tanr kavramina
ve dogustan kavramlara da basvurur. Tanri, biitiin insanlarn yiiregine haksizhk yapma-
maktan ibaret olan aym ahlik tohumunu serpmistir. Ahlak kavram: a priori bir kavramdir.
Bu kavram, insan zihninde elbette baglangictan itibaren hazir ve suurlu bir sekilde mev-
cut degildir. O, insan zihninin gelismesinin ancak belli bir devresinde kerdini gosterir.
Voltaire, bu noktada o kadar begendigi ve “sage” diye adlandirdig1 Locke'a da kars: ge-
lir (2). Ahlék alaninda da hic bir a priori kavram kabul etmediginden dolay: Locke'u
tenkid eder. “Insan zihninde, hic bir dogustan “innée” kavramn, hic bir dogustan “innée”
ahldk kaziyesinin bulunmadig: diisiincesinde “Locke” la birligim. Ama, bu diinyanin ¢o-
cuklar: olan bizler, eger sakalll olarak dogmadiksa, bundan giiniin birinde sakallanmiyaca-
gmiz sorucu mu gikar? Hi¢ bir insan dogar dogmaz yiirlimez. Ama, iki ayakla dogan her-
kes, giiniin birinde yiiriiyecektir, Boylece, hic bir sahis da dogarken Adil olmak gerekti-
gi diisiincesini birlikte getirmez. Ama, Tanr1 insanlarin organlarim o sekilde diizenlemigtir
ki giiniin birinde hepsi bu gercege uyarlar” (3).

Voltaire, bu alanda Locke'u birakir ve Newton'a baglamir, Nasil ¢cekim kanunu biitiin
yidizlar ve biitiin cisimler diinyasinda aynm sekilde tesir ediyorsa, ahlikla bilgili olan bir
ana prensip de, bizce bilinén biitiin uluslarda ve biitiin insanlarda aym gekilde tesir eder.
Akil, iki kere ikinin dért oldugunu ne kadar kesin olarak bilirse, ahlakla ilgili olan bu ana
prensibi de aym derecede kesin olarak bilir, “Traité de Métaphysique” adli kitabmin IX.
béliimiinde, “iyilik ve kétiiliik {izerine olan cogu kurallar, her ne kadar giyilen elbiseler
ve konusulan dil kadar degigikse de, bana dyle geliyor ki, gene de, diinyanin her yaninda,
biitiin insanlarin iizerinde uyusacaklar tabii kanunlar mevecuttur. Siiphesiz Tanr1 insanlara
“igte size kanunlar veriyorum bunlara gbre hareket edin” dememistir, Ama, irsanlara
karsi da, 6teki hayvanlara kars: davrandigh gibi davranmig, arilara nasil ortaklaga calisip
kendilerini beslemelerini saglayacak kuvvetli bir icgiidii verdiyse, insanlara da hic bir za-
man ayrilamiyacaklar: bir takim duygular vermistir. Bu duygular, irsanlik toplulugunun
oneesiz baglar: ve ilk kanunlaridir.”” Bundan dolayi, yer yiiziinde ahlikin varhg Tanrinmn
varligini da isbat eden bir olgudur. Ahldk kavrami, ayri ayri devirlerde ve ayri ayri ulus-
larda cesitli sekilde yorumlanmus olabilir. Ama, hak 've_ha'.kstzhk kavramlarindan meyda-
ra gelen 6zii her vakit aymi kahr. Imdi, eger bdyle ise, yani kaynagim akilda bulan asli
bir ahlik kanunu her vakit meveit olagélmisse, tarihteki akla aykiri olan devirler, toplu-
luk icindeki biitiin didigmeler neden dive sorulabilir, Voltaire, buna karsilik, “Asir1 istek

(2) Le Philosophe Ignorant (Contre Locke).
(3) Oeuvr. Bd. 50 S. 138.
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ve tutkularin, sarhoslugun coskunlugu iginde akil kayibedileceginden bir cok haksizhklar
iglenilebilir. Ama sarhogluk gecince, akil yeni bastan geri gelir ve bence insanhk toplulu-
gunu siirdiiren tek giidii budur.” (4). cevalim verir. Su halde tarihin gidigini belirleyen
ve ilerlemeyi saglayan esas giidii ihtiraslarla bulanmamis olan akildir

Voltaire, diinya tarihi ile ilgili bashea arastirmas: olan yukarda soziinii ettigimiz Essai
sur les Moeurs et L'esprit des Notions'da, en cok insanhk killtiiriiniin ilerleyigini gdziniin-
de tutar. Bir devrin, bir ulusun yahut herhangi bir tarih olayimin kendine 6z olan yapisina
“egprit” baz kere de “géni” der. Iste umumi kiiltiir tarihi, ayr1 ayri uluslara ait olan es-
prit'lerin baglantilari ve umumi tarih pléni icindeki gelisme gidigleri ile ilgilenir. Bu umn-
mi tarih, bdylece, insanhk esprit'sinin ilerleme tarihidir. Voltaire, ilerlemeden sonsuz bir
hosnutluk duyar. Tarihin bir ilerleme oldugu ve kendisinin icinde yasadigi devrin de ta-
rihteki biitiin devirlerden daha iistiin oldugu goriisiinii sayunur .(Siecle de Louis XIV)
Voltaire, ilerleme kavraminin her vakit atesli bir koruyucusudur. Bu bakimdan o, gerek
kendi devrinde gerek kendinden sonraki nesil iizerinde derin tesirler uyandirmistir. Nite-
kim, Condorcet'nin “Esquisse d'un Tableau historique des Progrés de L'esprit Humain”
adli eseri ashinda tamamiyle, Voltaire'in prensiplerine dayanan, Voltaire'in diistincelerinin
daha ileri gbtiiriilmesinden meydana gelmis olan bir eserdir.

Tarih felsefesi soziinii ilk defa kullanan diigiiniir de gene Voltaire olmustur. Bugiin
biz, tarih felsefesi deyince, diinya tarihi icinde olup biten seylerin varhk formlarimn,
kanunlarmin, yahut “kategorial’’ diizenlerinin aciklanmas: denemesini anlariz. Halbuki,
Voltaire’in bu terimden anladifi mand, tarihin bir filosof gibi incelenip icinden
faydah bilgilerin meydana cikarilmasidir. Voltaire icin, tarihten cikarilacak faydah bilgiler,
18. yiizyil Aydinlanmasimin  gerceklesmesini saglayan bilgilerdir. Bu suretle Voltaire, ta-
rih yoluyla Aydinlanmay: tamtmak, yahut yenilik diismanlarin: ilkin tarih yoluyla hazrla-
mak ve yumusatmak istemistir. Su halde tarih, bash basina bir hedef degil, tersine, bir
vasita, insanhifin Aydinlanmasina yardim eden, insan diigiincesinin gelismesi icin gerekli
olan bir vasita idi. Gercekte, biitiin Fransiz Aydirlanma kiiltiirii, tarihi bu anlamda kav-
ramig, bu ilmi, yalmz inganhiin egitim ve dZretimi icin bir vasita olarak gbzoniinde tut-
mustur. Nitekim, Aydinlanmanin biiyiik sozlii gii olan ansiklopedinin “redaktérii” ve en yet-
kili sdzciisii D’'alembert de, ansiklopedinin bilgi plamimi aciklarken, tarihin &devini bu an-
lamda belirler. “Bilge kisi, diinya sahnesi iistiindeki insanlari, tamik yahut aktor olarak
gbzoniinde tutar. O, manevi diinyay1 da, tipk: fizik diinya gibi, 6n yargilara kapilmadan
inceler. Yazarlarin anlattiklar: olaylari, tipks tabiat olaylarinda oldugu gibi sakinarak goz-
den gecirir. Gercek tarih olaylarini, muhtemel olanlardan ve muhtemeli de hayali olandan
ayiran en ince ayrintilarin farkina varir. Saraimiyetle kinin, siiphe ile taassubun cesitli ifa-
delerini tamir, Tam@m sahip olmak zorunda oldugu otorite ile tarikhktaki kuvvet derece-
sini, olaymn nitelifine gore belirtir. Bu saglam ve giivenli kurallarla aydinlanan bilge kisi,
birlikte yagadigi insanlari daha iyi tammak igin gecmiste yasayanlar: inceler. Okuyucula-
rin ¢ogu icin can sikintisimin dindirilmesine yarayan tarih, filosof igin insanhigin manevi
alandaki, ahlak alanindaki sinama ve denemclerinden kazamlmis bir koleksiorudur, Bu ko-
loksion, yalmz bilge kisilerin eseri olsaydu daha kisa ve daha eksiksiz olurdu. Ama, ne
kadar eksik de olsa, gene insan icin faydali &giitler ve bilgilerle doludur” (5).

Boylece, Aydinlanma, gegmige ddndiigli, gegmigi inceledigi vakit, gegmisin kendini de-
gil, gecmis yoluyla gelecegi ve simdiki zamam anlamak istiyordu. Gerek Voltaire, gerek

(4) Le Philosophe ignorant Chap. XXXVL
(5) Oevres de D'Alembert, 1. Partie, Paris 1821. 8. 127,
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Steki Aydinlanmacilar, tarihi, Aydinlanma kiiltiir idealinin iizerine dayanabilecegi bit
destek olarak gozoniinde tutuyorlar ve tarihi aragtirmalarim her vakit bu plana gire dii-
zenleyorlardi. Aydinlanmacilar, tarih devirlerini, yalmz icinde yasanilan devri hazirlamak
bakimindan gordiikleri goreve gore degerlendiriyorlardi. Onlara gore, tarihteki biitiin oteki
devirler, icinde yagamlan devre ulasmak icin agilan birer agamakti, Kendisinden sonraki dev+
ri hazirlayan ve her devir de, tarih sahnesindeki gérevini tamamlams sayihyordu. 18. ylizyil
Fransiz Aydinlanma tarihciligi, biitiin diinya tarihine kendi acisindan yahut bagka
bir deyimle 18. yiizynl Fransiz killtiirii acsindan bakar ve biitiin kiiltiir
cevrelerini, kendi gdriisiine ve kendi &lciisiine gore kavrar. Bu yiizden, kendi oleiisii di-
ginda kalan tarih olaylarmin derinliklerine varamaz. Biitiin bu tarih kurum ve olugum-
larimn kendilerine &z olan anlam ve degerierini gdzdniinde tutmaz. Onlar kendi olus ve
kendi akislari icinde kavramak kaygusuna diismeden, yalmz umumi tarih plamndaki akii
dlciisiine gore degerlendirir. Béylece, biitiin tarih olaylarmi aklin  tenkidei slizgecinden
gecirir. Gerektigi vakit, en kutsal sayillan tarih kurumlarini bile hirpalamaktan cekinmez.
Taassup ve miisamahasizhkla miicadeleyi de kendisi icin baslhica amag bilir.

18. yizyihn diger bir Andilanmac: diisiiniirii olan Montesquieu, uzun tarihi arastirma-
lar sonucunda meydana getirdigi “Esprit des Lois” mnda, kanun kavramim bir hukukcu
olarak belirlerken, insanhk dilnyasim da fizik tabiatin bir bdliimii olarak gozoniinde tutan
Aydmlanmact diinya goériistinden kalkar ve ‘“Karunlar, olgularin tabiatindan gikan zorun-
lu miinasebetlerdir” der (6). Su halde, tabiatta oldugu kadar toplulukta, fizik diinyada ol-
dugu kadar manevi diinyada da, bir “Nature des Choses” vardir. Bundan dolay:, Montes-
quieu, tarih olaylarini, tipki tabiat olaylar: iizerinde cabisan bir tabiat aragtiricis1 gibi in-
celer. Insanhik diinyas ile ilgili olaylar: belli bir kac prensip ve ipotezle aciklamay: dener.
Nitekim, biitiin devlet anayasalarim ii¢ sekle irca ederek agiklayan simflamasi meshurdur.
“Lettres Persanes” larinda Adalet kavraminda n, “un rapport de convenance” olarak sz eder.
Montesquieu'ya gére bu kavramin hi¢ bir irade eylemi ile degistirilemiyecek olan, matema-
tik gibi objektif bir yapisi vardir. Bu kavram, ister insan, ister Tanri, ister melek tarafin-
dan algilansin, her vakit, kendi kendinin aym olarak kahr. “Ciirkii,, Tanri'mn kendisi de
kendi kanununa baghdir.” Tanri'mn kendisi de Adaletin éncesiz normlarina boyun egmek,
Adaleti algiladig1i andan itibaren adil olmak zorundadir. Boylece Montesquieu'ya gore, ne
Tanr1 buyrugundan cikan, ne de bu diinya ile ilgili kuvvet ve irade giiciine bagh olan 6n-
cesiz bir hak ve hukuk prensibi mevecuttur (7). Insan iradesinden, hattd Tanrimn kendi-
sinden bagmsiz olan bu dncesiz Adalet kavrami, insan aklinda kendisini gbstermekte, in-
san akli, bu énecesiz ve sonsuz mahiyet prensibi ile ortaklagmaktadir. Su halde, akil, fazile-
tin ve insanlik hiirrivetinin de kaynagidir. Nitekim, tarihteki biiyiik devirler, insan aklmin
eseri olan, insan akhmn hikim oldugu devirlerdir. “Sur la Grandeur et la Décadence des
Romains” adh eserinde Montesquieu, akhn fistiinliigiine inamr, toplulugun gidisini ve ta-
rihir akigim bu saf akilda kaynagim bulan degismez hukuk normlarmmm belirledigini ka-
bu! eder, Insan akhmin koydugu bir kanun, tarihte bir devir yaratir ve biiyiik tesirler bira-
Jir. Roma'nin ululugu ve siyasetteki iistiinligii, Roma kanunlarindaki siyasi hiirriyetia
bir sonucudur. ‘Esprit des Lois” da da insan akli, her ulusun hayat kuvvetinin geligmesine
en elverisli olan prensipleri secen, cok kere iklimin ve yeryiizii sartlarimn kotil tesirle-
rini ortadan kaldirmaya yarayacak kaideler ortaya koyan bir kuvvet olarak gbézoniinde tu-
tulur. Akil, insanlarin ve devirlerin asiri tutku ve isteklerini sonsuz bir sekilde dizginler.

(6) Egpirit des Lois, 1. Kitap, 1. Boliim,
(7) Lettres LXXXIT,
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Montesquieu, bir devrin, bir ulusun, agir tutku ve isteklerini, hareketli, atesli bir ata, akh
ise bu at1 kullanan suvariye benzetir. Boylece tarihte, bir yandan akhn kuvveti ile ihtiras-
larin kuvvetinin birlikte tesir ettigine isaret etmis, Gteyandan, zaman iistii gegerligi olan
aklin gene de olaylarin gidisine hakim oldugunu belirtmis olur, Su halde, tarih diinyasinda
gecerligi olan kanunlar, aklim normlaridir. Bunlar da fizik diinyaya héakim olan kanunlar
kadar esash ve degismezdirler.

Bdylece, 18. yiizyilin diisiince gidisi miicerret bir kavram olan tabii hukuk prensibine
siki sikiya baglamir, D’Alambert, insan akh ile ilgili &ncesiz ve sonsuz bir ahlikin varhg-
m savunur. Ansiklopedinin ikinei “redaktérii” olan Didrot da Voltaire gibi yalniz insan ak-
Iinda kendisini gésteren &ncesiz ve sonsuz bir hak ve adalet kavramindan hareket eder.

Diinya tarihini ilk defa diinya yiiziine indiren 18. yiizy1l tarih yazarhg, olaylarin gi-
digini tabii hukuk prensibine baglamakla, tarih diinyasini gene belli bir plana gore agik-
lamistir. 18. yiizyil, diinya tarihinde, belli bir pldn ve bir méni gostermeye girigmis ve hu
bakimdan, eski tarih felsefesi sistemlerinin gittigi yoldan gitmistir. Hiristivanhk diisiin-
cesinin tesiri altinda gelisen eski tarih felsefesi sistemleri, insanlik dilnyasinda, biitiin
uluslar icin ortaklasa olan ve gittikce ilerliven bir ilahi terbiyenin gerceklesmekte oldugunu
ve bu suretle bir Tanm devleti hakimiyetine dogru gidildigini kabul ederler. Saint
Augustin tarafindan esaslar cizilip Bossuet've kadar devam eden bu litteratiir icinde, taril:
diinyasi, her vakit, ilahi bir ide bakimindan ve ildhi bir kronoloji plainina gére aciklanmig-
tar, Imdi, 18. yiizyil, gerci diinya tarihini ilahi bir ideye yahut ilahi bir kronoloji plamna
baglamaktan vazgecmistir. Ama, tarih diinyasim, gene de umumi bir kavrama baglamak-
tan ve belli bir kronoloji plinina gore aciklamaktan kurtulamamistir. Béylece, Aydinlan-
ma qigr tarih yazarh@ da tipki kendisinden &nceki teolojik tarih felsefesi sistemleri gibi
actktan aqifa bir “konstriiksion” a diismiisiiir, Bu yiizden, canli tarih materyalini kendi ta-
bii geligmesi icinde gdzoniinde tutamamis ve baz zorlamalara girigmistir. Tarihteki dina-
mizmi mekanizme déndiirmiis, tarihin yaratici kuvvetlerini bir talim formiiller icine hap-
setmek istemistir. Ancak, dneesiz bir hak ve ahlik kavrammmn varligina inan biitiin bu lit-
teratiirin tarihin bundan sonraki gelismesi iizorinde ¢ok onemli ve devir degistirici tesirleri
obmugtur. Tabii hukuk doktrini, bu devrin siyasi ve sosyal reformlary, ahldki yenilikleri
igin manevi bir kaynak olmug, Amerikan beyanramesini ve Fransiz devrimini hazirlayan
insan ve yurddag hukuku anlaoygr 18, yieyd, Aydinlanma ¢ignr iginde gelismigtir.

Bu yiizy1l sonunda bu eigir, artik olgunlugunun en yitksek derecesine ulasmis ve tarih
alanindaki 6devini tamamlamis gibidir. Akla dayanan, her alanda, tarihde, felgefede, sa-
nat ve edebiyatta akhin sinirlar: ile cevrelenmis olan bu kiiltiir icinde, zevke, hayale ve duy-
guya yer veren yeni bir diinya goriisii ve hayat anlayis belirmeye baglamistir. Gercekte,
Aydinlanma kiiltiiriine kars1 ilk reaksiyon, Aydinlanma kiiltiiriiriin kendi icinden, daha,
tabii hukuk goriisiine bagh olan ve Aydinlanma metodlarina gore calisan Aydinlanmact dii-
siinlirler arasindan yapilmigtir, Mesela Avrupa kitasi disinda, Ingiliz Aydinlanmacilarindan
birisi olan David Hume, ilk defa olarak, tarihin gidisinde makul bir plan aramaktan vaz-
gecmis ve dikkatini tarih siirecinin kendisine cevirmistir, Hume, tarihteki olusun, ard:
arasi kesilmeyen cdegisikliklerin farkina varrmis ve bu olug icinde insan akhmn da degisip
geligtigini gormiistiir, Bu suretle, insan aklinin degigsmedigi, her vakit aym kaldigh sanisi
onda kuvvetini kaybetmistir. Sonra Hume, Aydinlanma'min akla dayandirip akil voluyla
acikladig1 biitiin kurum ve olugumiarin, devlet in, hukukun, dinin kékiinde akildan cok icgiidii
ve duygularin rolii oldugunu belirtmistir.

Ote yandan Montesquien da “Espirit des Lois” nin ana diiglircesini meydana getiren
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siyasi relativismi ile Aydinlanmay1 asmus Romantisme ve historisme giden képrilyii kur-
mustur. Insan cinsinin esas itibariyle degismedigine, her vakit ve her yerde aym kaldigina
inanan Aydinlanma icin, aklin ortaya koydugu bir kanunun, her vakit ve her yerde aym ge-
kilde gecerligi olmasi gerekir. Halbuki Montesquieu'ya gore, her ulusun kendine 6z bir “Espi-
rit général” i vardir. Bu, bir ulusun icinde yasadifi mekdnin, o&zellikle iklim ve yer yiizil
parcasinin sekli ile topragin niteliginin, sonra dinin, gelenek ve goreneklerin, 8zlii s8zlerle
onemli olaylardan alinan orneklerin, ortaklasa tesirlerinden oriilip meydana gikarilmig bir
ulus ruhudur, Uluslar arasindaki ayrihk. bu ayr1 ayr1 faktdrlerin tesir ve birbirleriyle
bagdagma tarzlarindan meydara gelir. “Kanunlarin ruhu” kanunla bu cesitli faktérler ara-
sinda mevcut olabilecek tiirlii miinasebetlerin ifadesidir. Kanun koyulurken, her seyden ou-
ce, bir ulusun “Espirit général” inin gdzbniinde tutulmas1 gerektigini ileri siiren Montes-
quieu, bu suretle her ulusun ferdi bir karakteri oldufuna isaret etmis olur. Ferdiyet (indi-
vidualité) kavrami ise modern tarihcilifin temel kavramlarindan biridir.

18. ylizyiin Aydinlanmac: diigiiniirlerinden J. J. Rousseau da bir yandan akla dayanan
ideal bir devletin nasil kurulacagim tam da Aydinlanma metodlarina gére isleyerek tasvir
ederken (Contrat Socilal) 6te yandan, iki meshur “Discour” undaki radikal kiiltiir ten-
kidleri ile Aydinlanmamn ilerlemeden duydugu hosnutluk ve kendine kars: besledigi giiven
duygusunu sarsar. Rousseau, insan ruhu ile tabiat arasinda da yeni uygunluklar arayarak ve
kendi ruhunu acarak (Confessions) yeni bir cigrin yani Romantismin &nderligini vapar.

Modern tarihcilik, yeni bir insan anlayisina dayanan bu yeni cigir, yani Romantism
lizerinde ciceklenip gelisir. Bunda esas, insam Aydinlanmamn kabul ettigi gibi, yalmz bir
akil yaratigi olarak degil, icgiidilleri, agir1 istek ve tutuklar: ile bir birlik, bir biitiin olarak
gozoniinde tutmaktir. Romantism, ilkin insan ruhuna, insar ruhunun suurlu olmiyan de-
rinliklerine yonelir. Insan ruhunun derinliklerinde daha kesfedilmemis sirlhi alanlar vardir.
Insan ruhu, sirh miknatishh kuvvetlerin kaynagidir. Renaissance icin nasil tabiat bir sir
idiyse, Romantism icin de insan ruhu dyle bir sir olmugtur. Romantik yazarlar, ruhlarinin
derinliklerindeki irrationel kuvvetleri dinlemek, ic hayatlarimi acmak, ruhlammn derinlik-
lerinden gelen duygu ve tutkular ortaya dékmek istiyorlardi. Bu suretle, romantik cigir
icinde yazarlarin kendi ruhlarim acip i¢ hayatlarm ortaya déktiikleri lirik bir edebiyat

serisi ortaya cikti. Bu, ferdi goriiniislerin ic yiizlerinin aciklanmas: ve ferdiyet kavraminin
onem kazanmas: yolunda bir ilk basamakti. Tarihi yeni bir sekilde anlamak, tarih diinyas:-
rin gercekligini kavrayip onyn derinliklerine dalmak icin, ilkin, insan ruhunu tammal,
insan ruhunun derinliklerine dalmak gereklivdi. Bu bakimdan modern tarihcilik Roman-
tisme gercekten cok sey borcludur.

Aydmlanmanin oldugu gibi, Romantismin ilk kékleri de Ingiltere’de belirdi ve Aydm-
lanma gibi Romantism de Ingiltere’den Avrupa kitasina yayildi. Ancak, bu sefer bu hare-
keti taclandirmak ayr: bir Avrupa ulusuna, Almanlara nasip oldu. Aydinlanma, nasil
Fransa'da en olgun ve en baskin formunu bulduysa, Romantism de, Almanya’'da idesine ¢n
uygun formunu buldu ve bu ¢igir, sonunda Historisme dogru gelisti.

Aydinlanma kiiltiirii bir akil kiiltiirii idi. Akil, onun igir biricik bilgi yolu idi. Gergek
ve dofru bilgi ise ancak suurun aydin alaminda yer alan bir bilgi idi. Romantism, aklhn
karsisina akildan daha derin bir bilgi orgam olarak gérdiigii estetik sezgiyi koydu. Bu,
gergekligi, biitiin zenginligi ve biitiin canhihg ile kavrayan bir sezgi idi. Romantism, sezgi
yoluyla gercegin dziinii ve formunu dogrudan dogruya yasamak, gergege miimkiin oldugu
kadar yaklagmak, onu, icten duyup onunla dzdes olmak istiyordu. Romantisme icin gercek
bilgi, suur altindan, suurun karanliklarindan ve derinliklerinden cikan bilgi idi. Roman-
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tism, aslinda, felsefeden cok edebiyata yakm bir qigirdi ve bu anlayisin 6ziinii de en iyi
gairler dile getirmisti.

Romantism, 19. yiizyilda ortaya cikti. Bu yiizyil, bir tarih yiizyil, yeni bir devir ya-
ratan bilyiik tarih olaylarmin ortaya ciktig: yiizyildi. Bundan dolayi, Romantiklerin aldka-
s1 tarihe yoneldi. Romantism, tarihle cok yakindan ve ¢ok icten ilgilendi. Ilkin, insan ru-
huna dalmak, insan ruhunun derinliklerinden kopup gelen en sakli duygular: ve irratiqnel
kuvvetleri kavramak isteyen bu @gir, simdi, ruhun bu karanhk kuvvetleri yoluyla tarik
diinvasinin derinliklerine dalmay1 denedi. Tarihin karanhklart i¢ine gomillen olaylars, ken-
di ruh kwvvetlerinin yardvmyla yeniden canlandirmak, kendi benligini wunutup bu gegmis-
teki olguyn yeniden yasamak istedi. Artik, aydmhk ¢agwmmn ileri siirdiigii gibi, insanh-
g her yerde ve her vakit ayni olduguna inamlmwyordu. Tarih, rationel bir plina gére, dilz
bir cizgi istikametinde geligen bir ilerleyis dejildi. Romantism, tarihi, her am bash basina
bir dzellik ve orijinallikle dolu sonsuz bir gelisme, sonsuz bir olus olarak anlayordu. Tarih-
deki olaylarm, caglarin her biri kendi icine kapah birer “individualite” idiler. Bunun igin,
tekrarlanamazlardi, Bunlardan her birinin, kendi 6zellikleri icinde ele alimp incelenmesi
gerekiyordu. Romantik ¢ijar, Aydmlanma gibi tarihten pragmatik anlamda faydalanmayt,
tariki insan cinsinin egitimi icin bir dlet olarak Iullanmayr diigiinmilyordu. Tariiin amaci-
w kendi iginde, tarihe kargy duyulan sevginin kendinde buluyordu. Romantik ¢qigwr, baglarn-
g!;;ta biitiinliigiiyle insanhk tarihine, ézellikle Orta-gaga ve entik devre yonelmigti. Ama,
sonra bu ilginin simirlar1 yavas yavas daraldi. Alman romantikleri sonradan yalmz kendi
uluslar1 ve kendi gecmisleri ile ilgilenmeye Lasladilar. Bu, sonraki Romantik nesil, kendi
varhklarmmin 0Oziinii, kendi geqmiglerinde temellenmig gbriiyor, ayni soydan ve aym kandan
gelmis bir topluluk icinde, her yeni diizenin, gecmisin derinliklerinden, gelenek ve gorenek-
lerin kokliiliigl icinden cikartilmasimmi istiyorlardi. Her ulusun buginkii devri, gegmis de-
virlerdeki gelismesinin bir sonucu idi. Her ulusun kendine 6z olan karakterini, bu ulusun
ic hayatindan, kdkiinden dogan yaratiex kuvvetler, inanclar, gelenekler, uzun yillar boyunca
oriip meydana cikarmakta idi. Bundan doicys, tarihcinin édevi, pedagojik bakvndan fay-
dal olan bir érnek koleksiyonu meydana getirmek degil, tersine bir ulusun hayatwma icten
ice tesir eden sakl kuvvetleri ortaya gikarmek ve ulusun manevi hayatwma buna gore bir
diizen verilmesine yardwm etmekti. Bir ulusun biitiin kurumlari, bu ulusa icten ice tesir eden
yaraticit kuvvetlerin bi; eseri idi. Bundan dolay, bir topluluk icirdeki her kurum, ancak €a
eski devirlere kadar uzanan kiklerinden incelenmek suretiyle kavramlabilirdi. Romantik-
ler, toplulukla ilgili her kurum ve olugumun, verilen her materyalin kiklerine kadar git-
mek ve ona tesir eden organik prensibi bulmak istiyorlard,

iste bu anlayig, romantismin ardindan kendini g@steren historik mektebin ana diisgiin-
cesi oldu. Historik mektep, hem romantismin hem de idealist sistemlerin tesiri altinda ge-
listi. Bu mektep, Napolion istilisini ve Almanya'min kurtulus savaslarnm dogrudan dogru-
ya yahut da ardindan yasamis olan bir genc reslin kurmus oldugu bir mektepti. Humboldt,
Winckelmann, Jacob Grimm, Savigny gibi manevi ilimlerin ayr1 ayri dallarinda calisan bil-
_ginler, historik suuru geligtirdiler ve manevi hayatin biitiin alanlarina uyguladilar. Bundan
bbyle, meseld hukuk gibi, siyasi bilimler giti sistematik yahut teorik bilgilerin historix
.metodla incalenmesi istenildi, Carl von Savigny, bir ulusla ilgili olan hukuk sisteminin, bu
ulusun marevi varhgnda, bu ulusun ruhunda  “volksgeist” koklendigini ileri siirliyordu.
Hukuk, “bir kanun koyucunun iradesiyle degil, sakhidan sakliya tesir eden i¢ kuvvetler yo-
Juyla kurulur” diyordu. Her ulusun hukulku, bu ulusla birlikte ortaya cikar. Onunla bera-
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ber geligir ve sonunda da onunla birlikte hayat kuvvetini kaybeder. Jacob Grimm, aym dii-
giinceyi filoloji alaninda gelistiriyor, Alman dilini incelerken, her gesit gramer kurallarin-
dan ve umumi kurallardan kacinarak, tarihi aragtirmalarla, onun organik gelismesini goz-
lemek ve bu suretle bu dilin ruhunu kavramak istiyordu. Nihayet modern tariheciligin kuru-
cusu olan Lezopold von Ranke, “Politisches Gesprach' adh kitabinda, bu aym gériisii dev-

let anayasalarina uyguladi., Aydinlanmanin tabii hukuk doktrinine dayanan devlet gbriis-
lerine karsi, kendi historik devlet doktrininin programim cizdi. Gerek siyaset, gerek tarih
icin miicerret prensiplerin ve “konstriiksiyon” larmn faydasizhgim gostermeye caligti. Dev-
letin i¢ siyasetinden bagmsiz gibi goriinen anayasalar, gercekte toplulukla, toplulugua
biitiin 6teki kurumlar: ile bagdagmis, ayrilmaz bir sekilde sarmas dolas olmuslardir. Dev-
let denildigi vakit, miicerret bir kavramm degil, icten bir hayat prensibinin anlasiimas: ge-
rekir. Her devlet, kendine 6z hayat prensibi olan bir fertliliktir. Bu manevi varlik, “real-
geistige” hic bir umumi prensipden cikarilamaz. Onun, gelismesini saglayan manevi pren-
sip, ancak derin bir tarihi arastirma ile kavramilabilir. Bir toplulugun basarisi, onun, tari-
hinden fiskiran manevi kuvvetlere dayamr. Bunun icin, gegmisinden coziilen ve gelenekle-

rinden ayrilan bir ulus, en ince hayat sinirlerinden yoksun olmus demektir. Historism, so-
nunda koyu bir nationalisme déner. Milli olmiyan geylere karsi bir reaksiyon bas gisterie.
Nitekim Ranke, “Historische - Politischezeitzchirift"” de Fransiz doktrinlerinin almip, Al-
man ulusuna uygulanmasimi tenkid eder. Ilkin, Alman devletinin kendi hayat prensipleri-
nin gerektirdigi ihtiyaclarin tammp bunlarin karsilanmas: gerektigi diigiineesini savunur.
Devieti kendine mahsus bir hayat prensibi olun ferdi bir organism olarak kabul eden histo-
rik gériig, onun, biinyesine yabanes olan her seyin, hayat kuvvetini zaypiflatacagim kabul
eder. Historikk mektep, bu noktada gok titiz devrantr. Halbuki yabancy kiiltiirlerin temsili
igi de, pekdld organik ve ferdi bir “akt” olarak gozoniinde tutulabilir ve temsil derecesi
ise bu yabancy kiitiirii temsil eden milletin hayat kwvvetini gosterebilir,

Ranke, tarihin ilerleme gerileme ve saire gibi miicerret kavramlara baglanmasina kar-
1 koyar. Onun icin tarih, her vakit, daha fazla kuvvet kazanmak icin birbirleri ile didigen
canli kuvvetlerin “lebendige kréfte” bir miicadelesidir. Bu canli kuvvetler, ‘“real geistig”
ferdiyctler, manevi varliklar olarak gozéniinde tuttugu miicerret devletlerdir. Ranke'de
real olanla, yani hakiki, gercek olanla, manevi olan “geistig” olan ayrmlmyacak gekilde bir-
birine baglamir. Real bir varhga sahip olan devlet, kerdisine icten ice tesir ederek onu bii-
tiin devletlerden ayiran manevi prensip sayesinde bir ferdiyettir. Bu preasip, devlet diize-
nine, idare mekanizmasmma, devletin her cesit kurumune ve devleti meydana getiren fertle-
re, bu devlete 6z olan karakteri kazandirir ve bu devleti biitiin dteki devletlerden ayirir.

Ranke, “real geistige” ye, manevi varhga karg, “formal aligemeine” yi yani umumiyi
koyar, Ranke'de “aligemeine” yani umumi'nin birbirinden tamamiyle ayn iki anlami var-
dir. Umumi denilince, bir kere, tecrit yoluyla elde edilmis umumi kavramlar anlagilir. Ran-
ke, bunlarin tariide ve devlet teorilerinde tamamiyle bos ve faydasiz kavramlar olduguna
kanidir. “Politisches Gesprich” de dedigi gibi, “Aristokrasiyi biitiin sifatlariyla bilmek,
aristokrat bir ulus olan Isparta'min yalmz golerek ve gdreneklerinin degil, hattd ic teski-
latimin, bile bilinmesine yaramaz."

ITkinci anlamdaki “allgemein” umumi, Ranke’nin tarihde kullandigi ana kavramlardan
biridir. Ashinda, bu da, diinya tarihinin kendisinden bagka bir gey degildir. Miinferit mane-
vi varhklardan “real geistige” yani devletlerden her birinin, kendi hayat prensibine gdre
ferdi bir tarihi gelismesi vardir. Ama, bunlar aym zamanda umumi diinya tarihinin gelis-
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‘bir siirectir. Bu umumi ferdi siireg, ayn1 zamanda, ferdiyetlerle de dolu olan bir siirectir.
En umumi olan bu ferdi siire¢, yani umumi diinya tarihi, biitiin Gteki tarihi ferdiyetieri,

‘yani ayr1 ayri tarih devirlerini ve tarih olaylarmm kusatir. Umumi tarihi siire¢ tarafindan
‘kugatilan 8teki tarihi ferdiyetler, hem kendi ferdi gelismelerini takip eder, hem de umuni
tarihi gelismenin meydana c¢ikmasma yardiun ederler.

Ranke, “Versuch einer Weltgeschichte oder Allgemeine Ansicht der Weltgeschichte’
adli tarihi arastirmasinda diinya tarihini inamlir ve giivenilir kaynaklara dayandiriyor ve
dyle giivenli kaynaklarla baglatiyor. Bu esardse, diinya tarihi, toprak, kuvvet ve hakimiyet
icin birbirleri ile miicadele eden, birbirleri ile birlesen ve birbirlerine karsi koyan manevi,
ferdi varliklarin, yani uluslarin ériip meydana cikardiklari, en umumi ve birlikli bir ferdi
siire¢ olarak gbzlerimizin &niine seriliyor. Diinya tarihindeki bilyiik olaylari, uluslarin ig
hayat prensipleri ile dig motiflerin birlesmesi ve birbirine karismas: meydara getiriyor.

Ikin, ayr ayn, tek tek degerlere ayriimig gibi goriinen diinya tarihi, bu suretle, birlikli
bir “Gesamtentwineklung” umumi gelisme icinde birlesir. Ranke, diinya tarihinde, Vol-
taire'in anladigi manida bir ilerleme pldm aramaz. Ciinkil o, tarih devirlerini, yalmz ken-
dilerinden sonra gelen devreyi meydana getirmeye yarayan birer arac olarak gdzoninde
tutmaz. Tarihin her devrinin, kendine 6z olan ferdi bir degeri vardir. Her devir, Tanr kar-
sisinda aym derecede degerli, aym derecede yetkilidir. Ranke, her tarih devri ile Tann
-arasinda degrudan dogruya bir miinasebet bulur. Bu suretle o, tarihe dini ideler de karigh-
‘rir. Bununla birlikte, Ranke'nin tarihe dini ideler sokmas:, tarihte ildhi bir plin aramasi
demek degildir. Rarke, Tanr tarafindan yaratilan  dilnyamn Dbiitiinliigli ile Tann'nin
“Geist” 1 ile dolu oldugunu ve bundan dolay1 da, her devrin dogrudan dogruya Tanri'ya ait
oldugunu ileri siirer. Yer yiiziindeki devletleri de “Gedanken Gottes” olarak, Tanrica bir
kaynaktan cikmms manevi varliklar olarak gtzbniinde tutar. ‘“Politisches Gesprach” deki
cok meshur olan su ciimlesi, tarih anlayisim esash sekilde dile getirmis olur. “Ich aber
behaupte, Jede Epoche ist unmittelbar zu Gott, und ihr Wert beruht gar nicht auf dem,
was aus ihr hervorgeht, sondern in ihrer existenz selbst, in ihrem eigenen selbest.”

Ranke, ozellikle, tarih yazarhgmn ruhu olarak gozdniinde tuttugu iki kuralla modern
tarihciligi ilmi bir temel iizerine yerlestirmigtir. Bunlardan ilki, kaynaklarin kritigidir.
Tarihcinin dogrulugundan emin oldugu inamlir ve giivenilir kaynaklardan hareket etmesi-
dir. kincisi ize, bu emin malzemeyi manalandirmasi, olaylar arasindaki gercek baghlikla-
r1 kurarak tarihi olaylarm sekillendirmesidir. Ranke boylece, tarih olaylarimn ashnda oldu-
gu gibi meydana cikarilmasmi istemistir ki bu devri icin biiyiik bir yeniliktir. Aydmian-
ma tarihcileri, ilkin bir ipotezden hareket ediyor ve tarih olaylarim: bu ipoteze gbre zorla-
‘yarak sekillendirmek, tarihin akigina, bu ipoteze gire bir diizen vermek istiyorlardi. Hal-
‘buki Ranke, tarih olaylar kargisinda, ilkin, kendi benini silmek, kendi benini ortadan kal-
dirarak, onlar tipkt gegmisgte olduklart gibi canlandirip yeniden yagatmalk istedi: Bu, ha-
kiki tarihcinin, tarihi gergede objektif bir gekilde ulagabilmek icin duydugu derin ve ateg-
I istekti. Aydinlanma, tarihte yalmz aklin kavramlar ile cahigmis, bu yiizden derin bir
tarihi sezig ve anlayisa ulagsamamist:, Romantism ise sezgiyi esas olarak almig ve akli sav-
samigti. Halbuki Ranke, metodlu ilmi bir temel iizerinde, diigiince ile duyguyu, bilgi ile
sezgiyl icten ige birlestiriyor, tarih olaylarimin derin anlam ve baglantilarim boylece kav-
riyordu.

Bununla beraber, tarihi anlayisin 6ziinii asil Dilthey dile getirdi. Dilthey, tarih diinya-
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sina konu olan olgularin, insanhigin manevi hayatinin verimi olan, insanhgm ic diinyasin-
dan cikan olgular oldugunu belirterek, bunlarin, ancak icten yaganarak kavranabilecegini
gosterdi. Su halde, tarih, anlayan bir ilimdi. Anlayan bir ilim ise, her seyden &nce bir an-
lama metodunu sart kosuyordu.

Dilthey'e gore, tarih metodu olarak anlama, insanin kendi siibjektif simirlan icinden
disar1 tasmasi, kendi varhigini asarak, tarihdeki herhangi bir olay: icten yasamas, tarih
diinyasini yasayarak kavramasidir. Bunda esas, insamn kendi beninden cikip gecmisge
ulasmas), yahut da gecmis bir olay:, kendi beninde yeniden canlandirarak Vvasamasi, kendi-
ni gecmisteki bir olaymn icinde, yahut gecmisteki bir varligin yerinde saylp ona gore se-
killenmesidir. Bu surstle tarihei, kendi i¢ hayatimn derinliklerinden gecmisin nefesini
alip gecmigle bityiilenmek imkadnimi kazamr. Kendi ic diinyasinda, tarih diinyasinin aym
olan bir diinya kurar. Tarih diinyasim kendi ic diinyasina aksettirir.

Tarihi gercekligi, oldugu gibi, objektif bir sekilde, kavramak istegi dogduktan ve mo-
dern tarihciligin temelleri atildiktan sonra, tarihin ve umumiyetle manevi ilimlerin varh-
&1, bir bilgi teorisi problemi olarak da ayrica ele almmistir. Bu problemi, bir yandan
Dilthey, 6te yandan Giiney Bat: Alman Mektebinin kurucular olan Windelband ve Ric-
kert, ele almiglar ve kendi goriisleri acisindan halletmeye cahsmiglardir, Bu diigiiniirler,
manevi ilimlerin temel ve metodlarmi inceleyerek biitiin bu ilimler arasinda bir bir-
lik kurmak ve tabiat ilimleri karsisinda hagmsizhklarim saglamak istiyorlardi. Biitiin
bu caligmalarin iizerinde birlestigi nokta, tarihin ve umumiyetle manevi ilimlerin tabiat
ilmi gibi aciklayier bir kanun ilmi olmadiklariydi. Tabiat ilmi icin, tek tek olaylar, tek
hayvanlar, tek nebatlar, valmz bir cinsin 8rnegi olarak énemlidirler. Bu ilim, tek tek var-
Liklarla yalmz bir niimune olarak ilgilenir ve kendi diinyasini, cinsle, umumi kanunlaria
belirler. Buna karsihk, tarihin ilgisi, ferdi sekillenmelere, bir kerelik olaylara, &zel olu-
sumlara cevrilmistir. Iste, Dilthey'a gire tarihin &devi, ferdi ve 8zel 'olamn gekillenme-
sindeki aymiliklari, benzeyisleri belirtmek, bunlarin bagl olduklart kurallar: tesbit etmektir.
Buna karsilik, Rickert'e gére, tarihin ddevi, ferdi olaylar: bir daha meydana cikmiyacak.
bir kerelik gekillenmeleri, 8teki objelerle hic bir ilgisi olmiyan hususi cizgileri icin tasvir et-
mektir. (8).

Tarihir varligin bir bilgi teorisi problemi olarak ele alip, bu ilmin metodlarini incele-
yven bu cigir icinde de, baz1 karsitliklar, miicadeleler ve ayri goriigsler wvardir. Bu durum,
manevi ilimlerin, tabiat ilmi gibi, kesin bir metod suuru ile belirlenmemis olmasindan ile-
ri geli. Tabiat ilmi metodu, tabiat ilminin varhiini miimkiin kilmig ve giivenligini sagla-
mistir. Bu ilmin 17. yiizyilin basindanberi durmadan geligen siirekli bir gelenegi vardir.
Tabiata hikim olma prensibi, bu ilmi zaferden zafere gotiiren ana giidiidiir ve bu prensip,
diisliniilmedik &lciide gerceklestirilmistir. Buna karsilik, manevi ilimlerde metodik kesinlik
kavrami, sorradan ortaya cikan, onlara disardan gelen bir seydir. Manevi ilimler alaninda,
metodlarin felsefi giidiilerle tasinmis olmasi, bu ilimlerin kesin bir metod suuru ile belir-
lenmelerine ve temellendirilmelerire engel olmustur, Manevi ilimlerin metodu, diinya gi-
riigleri ve hayat anlayiglan ile yiikliidiir. Bundan dolay:, manevi ilim iistadlarmdan Erick
Rothacker'in dedigi gibi “Manevi ilimlerle ilgili olan metod ve kavramlari anlamak icin
onlar1 diinya giriigleri ile ilgili olan asillarina kadar takip etmekten baska care yok-
tur” (9).

(8) Rickert ve Dilthey'da Manevi ilimlerin Temellendirilmesi (1954) adh kitabimizda bu hususta ye-
ter bilgi verilmistir.

(9) Erich Rothacker, Logik und Systematik der Geisteswissenschaften, 8. 36 Miinchen/Berlin 1937.



TANZIMATTAN SONRA TURKIYEDE
fLIM VE MANTIK ANLAYISI

Necati ONER

Politik bir hamle olarak baslayan Tanzimat hareketi, Tiirk Medeniyetinin yeni bir is-
tikamete yonelmesiyle neticelenmistir. Bu ybnelis Renaissance’tan beri gelisen Avrupa Me-
niyetine dogrudur. Bir asirdan fazla bir zaman var ki, sarfettigimiz gayret, cemiyetimizi o
medeniyet cevresine sokmak ve o medeniyetin gelisme istikametinde yol almaktir. Bu
gayretimizde ne derecede muvaffak olduk, sorusu iizerinde diigiinmek ve dolayisiyle bu yol-
da gbsterdigimiz faaliyeti degerlendirmek, bundan sonraki fikir hayatimizin istikametine
181k tutaecaltir.

fnceleme konumuz olan “Tanzimattan Sonra Tiirkiye'de Ilim ve Mantik Anlayisi”, bah-
settigimiz faaliyetin cesitli kollarindan birini teskil eder. O halde incelememiz, yukariki
sorunun cevab degil de o sorunun kaplammin bir kismum tegkil eden, Avrupa Medeniyeti-
ne yonelisimizden bu yana ilim ve mantik anlayiginda ne gibi bir degisme olmustur? soru-
sunun cevab: olacaktir.

Bu soruya cevap verebilmek icin, Tanzimattan oénceki fikir hayatimizda bu konuda
hakim olan diigiinceyi bilmek gerekir. Biz de asil konunun iglenmesine girmeden, Tanzimat-
tan énce Osmanli cemiyetinin mensup oldugu Isldm kiiltiir dilnyasinda ilim ve mantiktan
ne anlagildigim belirtmeye calist1 (*). Asil konuyu ele alirken de su yolu takip ettik:
Tanzimattan sonraki fikir hayatimizda ilim'den ne anlasilmstir? Bu zaman siiresi icinde
nasil bir ilim telakkisi hikim olmustur? Ikinei olarak, mantik denen ilmi disiplin nasil ele
alinmis ve iglenmistir? Iste calismamizin hedefi, bu sorularince vabi olacaktir,

A, IsLAMDA ILIM

Ebu Davud ve Ibn Maece’nin rivayet ettikleri bir hadiste Hz. Muhammed
sbyle sdyliiyor: “llim, ménfsi acik bir Ayet, yahut dofrulugu sabit bir siinnet veya adil
bir farizadir” (1) aym méndy1 ifade eden E1-Nesai'nin rivayet ettigi hadiste ise,
“ilim {ic’tiir: minas1 ack bir dyet ve dogrulugu sabit bir siinnet, bir de bilmiyorum sozii-
diir” (1-a).

Bu hadisler Islimiyetin ilk zamanlarnda dini bilgiler digindaki bilgilerin ilim olarak
kabul edilmedigini bildirmektedir (2). Fakat zmarla Islamiyetin gelisip yayiimas: neticesin-
de ictimal sartlarin zorlamasi ve Islamlarim bagka medeniyetlerle temas:, ilim kavrami-
nin genislemesine sebep oldu. Bu gekilde Isldim medeniyetinde ugrasilan ilim-

(*) Bu konu ile ilgili arapca eserlerden Prof. M. Tanci'nin yardimlariyla faydalandik.

(1) Gazzali Ihya Ulim-el-din, I. s. 30 ve Murtaza Serhi 1. s. 225

(la) Murtaza el-Zebidi Serh- Ihya I s 225

( 2) “lim ikidir, ilm-ill edyan ve ilm-il ebdan”, “besikten mezara kadar ilim tahsil ediniz”, “ilim
Cin'de de olsa araymm” hadisleri bu hiilkkmiimiizii nakzeder goriinmekte iseler de, muteber ha-
dis kitaplar bunlarin sihhatini reddetmektedirler. Ifade edilen fikirler Peygamber zamanimn
degil daha sonraki devirlerin ilim anlayisma uygundur.
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lerin mensgeini iki ayr sahada aramak dogru olur. Birineisi bizzat Isldm dini, ikincisi de
islamlarin temas ettikleri eski medeniyetler.

a) Mensei dini olan ilimler:

Islamiyetin ilk yillarinda ilim olarak yalmiz Ayet ve siinnet kabul ediliyordu. Zaman
gectikce ictimal sgartlarin tesiri altinda esasini Kur'an ve siinnet teskil eden yeni bilgi kol-
lar: meydana geldi ki, biitiin {slAm medeniyeti boyunea bu bilgi kollarina ilim denmistir.
Kur'an ahk@mini anlamak ihtivacindan tefsir, Peygamberin sizlerini tesbit ve bu konuda
yvapilan rivayetlerin dogruluk dercesini tayin icin hadis ve usulii hadis, karsilasilan ictimai
meselelere ve ibadete Kur'an ve hadisin tatbikinden usul-ii fikith, fikth, akaid ilimleri dog-
du. Bu ilimlerin esas kaynag yukarda zikrettigimiz gibi Kur’an ve siinnettir. Bu iki ana
kayraga Gazzali yardimer iki kaynak daha gosteriyor ki, onlar da icma ve Asir- saha-
be'dir (3).

Mensei dini olmamakla beraber dini ilimlerin mukaddimesini tegkil eden ve onlar 6g-
renmek icin bir alet olan (4) ilimler de meydana cikti. Arap dilinin tespiti, 14fiz ve mé-
nélarimin tayini liizumundan “ulitm-u lisaniye”, dilin tesbiti arap orf, det ve edebivatimin
bilinmesini gerektirdiginden “uliim-u edebiyye” meydana geldi (5). Islimiyetin genis
iilkelere yayilmasi islimlar arasinda itikad meselelerinde ayri aym goriisler dogurdu. Yu-
nan ve hristiyan felsefelerinin Islaim diinyasina girmeleriyle itikad ayrliklar: ve felsefi fi-
kirlerle desteklenince yeni fikir cereyanlari basladi ki buradan “ilm-i keldm” (6) ve dini
inanclarin yeni eflitunculukla birlesmesiyle de tasavvuf dogdu.

b) Baska medeniyetlerden alinan ilimler:

Mekke'de dogan Islimiyet zamanla gelisip iilkelere yayilinea isldmlar baz eski mede-
niyetlerle temasa gectiler. Bu temas onlarmn yeni bilgiler elde etmelerini sagladi, Bu mere-
niyetler eski Yunan, Iran Hind, Misir ve Mezopotamya medeniyetleridir. Yunanllardan fel-
sefe, tip, hendese ve niicum’u; Iranlilardan edebiyat, tarih, musiki'yi; Hindlilerden tip,
hesap, musiki'yi; Babillilerden tilsimat ve sihr'i; Misirhlardan tesrih ve kimya'y:r aldilar.
Bu bilgileri ilkin arapgaya terciime yoluyla nakil, sonra da bu sahalarda yiizlerce eser telif
ettiler, Islimlarm bu medeniyetlerle temas: hicri birinci asirda, Emeviler devrinde bas-
lar (7).

Eski medeniyetierle temas neticesinde Islam diinyasina giren bilgileri iki gruba
ayirabiliriz: Birincisi; felsefe, matematik, astronomi, tip gibi rasyonel ve tecriibi bilgiler-
dir. Bu sahada Isldm diinyasira en cok tesir icra eden Yunan medeniyetidir. Bu medeni-
vetten birinci derecede terciime edilen eserler Aristo, Euclide, Hipokrat, Calinos, Plotin,
Batlamyus, ikinei derecede Eflatun’un eserleridir. En c¢ok iizerinde durulan diisiiniir Aris-
to olmustur. Ikincisi; eski Mezopotamya medeniyetlerinin tesiriyvle giren sihir, tilsimat
gibi “occulte” bilgilerdir. Her iki bilgi grubunun Isldm édlemine girisi agag yukar aym
zamana tesadiif eder. Arapcaya ilk yapilan terclime kimya'ya aittir. Halid b. Yezid (0. 85
H.)'in emriyle yapilmstir (8). Euclide'in kitab: halife Regid (hilafeti 180-163 H.) za-
mamrda terciime edildi. Yunan mantik ve felsefesi halife Memun (hilafeti 188-218 H.)

3) Gazzali Ihya Ulim-eldin, I s 19

4) Ayn. esr, 8. 20

B) C. Zeydan, Medeniyet-i Islamlye Tarihi (Z. Megarmz terc.), IIL s. 71

60 Hilmi Ziya U1lken, Islam Diigiineesi, s. 17

( 7) Miitercimler ve terciime edilen eserler igin Bk. Hilmi Ziya Ulken, islam Medeniyetinde Ter-
eiimeler ve Tesirleri, s. 141 vdd. ayrica, C. Zeydan, ayn. esr. IIL s 280 vdd.

(8 C. Zeydan, ayn. esr. IIL s. 274

(
(
(
(
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devrinde terciime edilmeye basland1 (9). Hieri 125 de sihre ait bir kitap terciime edil-
di (10). Ibn Vahsiye 291 H. de Babillilerden sihre ait terciimeler yapt1 (11).

Bu sekilde menseini iki ayr sahada gordiigiimiiz Islam ilmi H. birinci asirdan itiba-
ren ii¢ nevi ilim teldkkisinin tesiri altinda kalmistir. 1. Isldmi bir mengei olar, dini bir ilim
telakkisi, 2. Daha ¢ok Yunan medeniyetinin tesiri altinda rasyonel bir ilim telakkisi, 3.
Mezopotamya medeniyetlerinin tesiri altinda “occulte” bir ilim telakkisi (12).

Ueg nevi ilim anlayis: Islim diigiiniirlerince uzlastirilmis degildir. flim tasriflerinde bu
telikkiler bir araya toplanmis, eklektik bir ilim anlayisi icinde eklektik tasnifler yapil-
mistir. Yalmz her miitefekkir ilim tasniflerinde birbirinden farklh olan bu ii¢ grubu birara-
ya toplamus degillerdir. Farabi (Ol H. 339-M.950) ilim tasnifinde ilkin yalmz ikinci an-
layig icindeki ilimlere yer vermis, sonradan birinci anlayis icinde ilim teldkki edilen fikih
ve kelam" da ilimler arasina almistir, Uclineii telakkiyi Farabi’nin kabul etmedigini go-
riiyoruz. Harezmi (Ol. H. 387-M.997) “occulte” bilgileri dikkate almamis, diger iki te-
lakkiyi de kabul etmistir. Ibn Sina (0l. H428-M.1036) esas itibariyle ikinei telakkiye sadik
kalmis, bunun icinde “oceculte” bilgilere de yer vermis fakat dini ilimleri tasrifine almamis-
tir. Gazali (OLH.505-M.1111) ve daha sonra gelenlerde ise her ii¢ telakkiye gbre ilim sa-
yilan bilgiler ilim tasniflerinde zikredilmistir.

Simdi Isldm kiiltiir dilnyasindaki ilim anlayisi daha acik olarak eblirtmek icin adi
gecen diistiniirlerin ilim tasniflerini gézden gecirelim. Bu tasnifler daha sonra yapilan
tasniflerin asil kaynagim teskil ettikleri icin de Snemlidirler.

fslam diigiiniirleri ilim tasnifinde esas itibarile Aristo’dan miilhemdirler, Farabi ve Ibn
Sina Aristo’nun ilim tasnifini esas olarak almislar, digerleri ise bu esasa islami ilimleri ek-
lemisglerdir.

Farabi’ nin ilim tasnifi:

Farabi, Kitab'u tahsil-is-sadde adh eserinde ilimleri, nazari ilimler, ameli ilimler diye
ikive aymrir. Nazari ilimler, ilm-i tedlim (riyuziye), ilm-i tabii ve ilm-i ilahi (metafizik) di-
ye iice, ameli ilimler de ahlik ve siyaset diye ikiye ayrilir. Mantik'1 ilimlerin iistiinde saydi-
g1 icin bu tasnifin igine almaz (13). llimlerin Sayim adl eserinde ise ilimleri su beg gu-
ruda topluyor: 1. Dil ilmi, 2. Mantik ilmi, 3. Talimi ilimler, 4. Tabiat ilimleri
ve ilahiyat ilmi, 5. Medeni ilmi, fikih ilmi, keldm ilmi. Farabi ilk tasnifinde Aristo’ya sadik
kalmis, ikincide ise ondan farkh bir tasnif sunmustur.

Harezmi'nin ilim tasnifi;

Harezmi, Mefatih-ul-uliim adli eserinde Farabi'den farkli bir ilim tasnifi yapar.
Himleri, ilkin, ulim-u ser’iye ve dlet ilimleri ile ulim-u acem diye ikiye béler. Bu ayirma
daha sonra gelen Ibn Sina haric biitiin Islam diigiiniirlerinde goriiliir. Sonradan bu ikili
ayirma ser'i ilimler, gayri ser’'i ilimler veya akli ilimler, nakli ilimler diye adlandirilirsa
da bu adlardan kasdedilen ménd aymdir.. .

( 9) Ayn, esr. III. s, 282 ve 286 3

(10) A. €. Nallino, lm-ul-Felek tarihuhu ind-el-arab s. 142

(i11) Ayn, esr. s. 206 S o

(12) “Oceulte” bilgiler Kur'an'da zemmedilmekte, bunlarm dine aykirt  olduklam  bildirilmektedir.
Bk. Bakara siiresi 102 ve Taha siiresi 68-69 ve Gazzali gibi mlozoflar ileride gbrecegimiz gibi
Yzavarhh ilimler” den addetmislerdir. Fakat “Occolte” bilgilerin' tecviz edilmemelerine ragmen
islim diinyasinda bu bilgilerle istigal edilmig ve bunlar ilim tasniflerinde yer almislardir.

(13) F a r a b i, Tahsiliis-saide s, 23
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Harezmi ulim-u ser'iye ve alet ilimleri olarak usul-ii fikih, fikih, keldm, ligat, siir,
aruz'u sayar. Uliim-u acem ise dis medeniyetlerden gelen ilimlerdir. Bunlar da Aristo gele-
nefine uygun olarak Farabi'nin birinei tasnifi gibi nazari ve ameli diye ikiye ayirir. Sonra
bunlan da iicer iicer kisimlara boler. Burada Farabi'den farkli olan taraf ameli ilimlere
tedbir-i menzil diye ficiincii bir ilim eklemig olmasidir.

Ibni Sina’mnn ilim tasnifi:

Ibn Sina ilimleri felsefe icinde miitalda ederek, Aristo gelenegine uygun bir sekilde,
ilkir, Farabi gibi ilimleri nazari ve ameli diye ikiye béler. Nazari ilimler; ilm-i tabii, ilm-i
rivaziye, ilm-i ildhi; ameli ilimler: ilm-i ahlik, ilm-i tedbir-i menzil, ilm-i siyaset diye lice
ayirir (14). “Aksim el-ulivm el-akliye” risalesinde ise yine aym taksimi vererek nazari
ilimlerden tabii ilimleri; asag ilimler (El-ilim el-esfel) ; riyazi ilimleri orta ilimler (Ei-ilm
el-evsat) ; ilahi ilimleri yiiksek ilimler (El-ilm el-dli) diye vasiflandirarak bunlam da ayn
ayr: subelere ayirir (15). Bu arada feraset, tilsimat, nirenciyat gibi sihri bilgileri de tabii
ilimlerin subeleri olarak sayar.

tbn Sina'min bu tasnifi Harezmi’nin ulum-u acem adi altinda yaptig: tasnifin aymdir.
Ondan farkli olarak bu ilimleri muhtelif béliimlere ayrir ve “occulte” bilgileri tabii ilim-
ler icinde zikreder. Ibn Sina Harezmi'nin uliim-u ger'iye dedigi islami ilimlere tasnifin-
de yver vermemistir,

Simdi bir de her ii¢ telakkiyi, yani isldmi, “occulte” ve rasyonel ilim teldkkilerinin te-
siri altinda yapilan ilim tasniflerine misal olarak Gazzali'yi zikredelim.

Gazzali, Harezmi gibi ikili bir tasnif yapar ve ilimleri ilkin ger'i ilimler ve gayri
ser'i ilimler diye ikiye ayirir (16). Ser'i ilimlerin kaynagimi Kur'an, siinnet, icma ve fsfra
sahabe teskil eder. Bu ilimlerin mukaddimat: olarak ligat ve nahiv vardir. Bu dil ilimleri
Harezmi’de oldugu gibi bizzat Ser’i ilim degillerdir. Ser'i ilimleri Ogrenmek icin bir
alet olduklarindan bu béliimde zikredilmistir (17). Asil ger'i ilim olarak da ilm-i kiraat,
ilm-i tefsir, usul-ii fikih, fikih, hadis ve usul<ii hadis'i gBsterir. Gayr-1 ser’i ilimleri de iice
ayinir. 1. Ogiilen ilimler (mahmud); hesap, tip ve diinya islerini ilgilendiren ilimlerdir.
2. Kotillenen ilimler (mazmum): Sihir, tilsimat gibi. 3. Mubah Ilimler: Siir, tarih gibi
ilimlerdir.

Gazzali'de bahsettigimiz her iic telakkinin bir arada zikredildigini goriiyoruz, fakat
“occulte” bilgileri ilim tasnifine almakla beraber “mazmum” ilimler demekle makbul say-
mamaktadir.

Daha sonra Islam aleminde yapilan ilim tasniflerinin esasini misal olarak zikrettigimiz
yukaridaki tasnifler teskil ederler. Bu tasnifleri rehber ittihaz ederek “faksim-i wlim”™ diye
o kadar lizumsuz taksimata girismislerdir ki, ilim kelimesi agik mefhumlara ulagan izah
edici bir bilgi grubuna deldlet eden terim méndsim kaybetmis tamamen liigat minési goz
oniine alinarak akla gelen her bilgi ilim tasnifleri icine girmistir. Bu karisik hale misal
olarak da XVI asir Osmanli miielliflerinden Tasképriiliizade'nin eserini ele alahm (18).

(14) Ibn Sina, Resail fi el-hikme ve't-tabiiyyat: Uyun-ul-hilkme risalesi s. 2 vd. ve Kitab Med-
hali Sifa s. 14

(15) Aym resail'de Aksim el-ulim el-akliyle s. 104-116

(16) Gazzali thyal s 16

(17) Ayn. esr. s. 17

(18) Taskopriiliizade ' ninbueserioflu Kemaleddin Mehmed tarafindan
Mevzuat-ul-ulim adiyle tiirkgeye terciime edilmis ve 1895 de tabedilmistir.
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Taskdpriiliizade bueserinde, varlig: dért mertebede miitalaa diyor: “Hifabet-
te”, “ibadette”, “ezhanda”, “dydnda”. Sonra ilimleri bu dort esasa gore taksim ediyor: Hatti
ilimler, lafzi ilimler, ezhana miiteallik ilimler, Ayaina miiteallik ilimler; &yédna miiteallik
ilimleri de Once nazari ve ameli, bunlar da ger’l ve hikemi diye ikiyve ayimp ilimleri su
vedi boliimde topluyor: 1. Hatti ilimler, 2. Lafzi ilimler. 3. Zihni ilimler. 4. Nazarf ser'l ilim-
ler, 5. Nazari hikemi ilimler, 6. Ameli ser'l ilimler, 7. Ameli hikemi ilimler. Bunlar: da bir
siirii taksimata tabi tutarak ilimlerin yiizelliye balig oldugunu (19) kaydediyorsa da ese-
rinde iigyiizden fazla ilimden bahsetmektedir.

Burada Taskopriiliizade'nin ilim tasnifinin tamamimi almiyacagiz. Yalmz nelere ilim
dedigini anlamak icin bir iki misal verelim:

Ayana miiteallik ilimlerden ilm-i tabii su ilimlere ayrilir:

1. fim-i tap 10. Ilm-i kavs

2. Ilm-i baytare 11. IIm-i feraset

3. Ilm-i beyzere 12. Im-i tabir-i riiya

4, Tlm-i mebat 13. 1im-i ahkdm-1 niicum
5. Ilm-i hayvan 14. 1im-i sihr

6. 1im-i feldhe 15. Tim-i tilsimat

7. llm-i meadin 16. 1lm-i simya

8. Ilm-i cevahir 17. Tim-i kimya.

9. lim-i kevn-i fesad

Bu ilimlerin de fiirn'u vardir. Meseld, ilm-i ahkdm-1 niicum’un fiiruu: 1. [lm-i ihtiya-
rat, 2. llm-i remil, 3. llm-i fal, 4. lim-i Kur'a, 5. flmi tiyere ve zecr.

Goriiliiyor ki sihir, tilsimat, ritya tabiri ve fal, tabil ilimlerden sayilmakta, nebatat,
hayvanatla aym grupda miitalaa etmektedir. Gerei budurutm Ibn Sina’nm tas-
nifinde de vardir, fakat Ibn Sina tabii ilimlerin usul ve fiiruru olara onbes ilimder bahse-
der (20). Halbuki Tagkopriilit bu bblimde ylizyirmi bir ilim adi saymaktadir.

Tagkdopriili'niin ilim tasnifinden verdigimiz misal, ilim tabirinin gegmisteki fikir haya-
timizda ne kadar genis bir ménada kullamldigmi ve ilim adi altinda re kadar liizumsuz
bilgilerle istigal edildigini acikca gosterir.

B. ISLAMDA MANTIK

Aristo’nun mantik kitaplarmmn arapcaya terciime edilmesiyle, Islim diinyasin-
da mantik caligmalar: baslar. Mantik kitaplarinin ilk miitercimleri Huneyn b. 1Is-
hak, Ebu Bigr Matta, Yahya b. Adiy, Ibrahim b. Abdul-
lah, Osman el-Dimeski’dir (21).

Aristo'nun Organon adi altinda toplanan mantik kitaplar alty’dir. Bunlar da: Kafego-
riler, Onermeler, Birinci Analitikler, Ikinci Analitikler, Topikler, Sofistik Deliller’dir. 1s-
lam mantikeilar: Aristo'nun Retorik ve Poetik adlhi eserleriyle, Porphyrios’un

(19) Ayn. esr. 1. s, 117
(20) Not 15 e Bk.
(21) Arvisto'nun mantik kitaplarimin ilk miitercimleri icin genig bilgi bk. Hilmi Ziva 171-

g e n Islam Medeniyetinde Terciimeler ve Tesirler 5. 143 vd. ayrica C. Z e v d a n, Ayn
esr, 11T s. 806
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Isagoji'sini de (22) bunlara ilave ederek mantik kitaplarm dokuza cikarmslardir. Retorik
ve Poetik'i daha 6nce Ammonius, Semlicius gibi Organon tefsircileri Aristo’-
nun mantik kitaplar arasinda zikrediyorlardi. Hatti A mmonius, Porphyrios’un Isa-
gojisiri de bunlarm arasina almsti (23). Iste bu Yeni Eflatuncu diisiiniirlerden miilhem
olarak Islam mantikeilar: mantik’s dokuz bab'a takalm ediyor ve dyle inceliyorlardi. Bu do-
kuz kitap sira ile sdyle isimlendiriliyordu:

-t

El Medhal (Isagoji)

El-Makuldt (Eategoryas)
Kitab-el-Ibire (Bariermaniyas)

. Tahlil-el-kiyas (Analitik-el-0ila)

. Kitab-el-Burhan (Analitik-el-saniye)
El-cedel (Topika)

Sofistika

El-Hitabe (Retorika)

. EI-Si'r (Feotika).

©P NSO W

Terciimelerle baglayan A risto mantifina kars: aldka gittikce artmis, Aristo’'nun
mantik kitaplam defalarea tefsir ve serhedilmistir. Terciime devrini miiteakip diger sahalar-
da olduZu gibi mantik sahasinda da bircok eserler telif edilmis; El1-Kindi, Fa-
rabi, Ibn Sina Ibn el-Riisd, Razi Seyyid Serif ilh. gibi diisii-
niirler martik’1 ilmi spekiildsyonlarimin baglangic:, sistemlerinin temeli saymislardir (24).

Islim diisiincesinde mantik’a dair yeni aragtirmalar Farabi ile baglar (25).
Farabi mantik terciimeleri ve serhlerini incelemis, onlarin eksiklerini tamamlamaya cals-
mig, bilhassa El-Kindi'nin gerhleri iizerinde durarak (26) bu konuda yazdig: eserlerle is-
lam diinyasinda muallim-i sini iinvamm kazanmistir. Mantik's, akh diizeltmeye ve yanhs
yapiimasi miimkiin olan biitiin fikirlerde insar1 dogru yola ve gercek tarafina ySneltmeye
yarayan kanunlar1 ve insam fikirlerde yanlstan, siircmeden ve hatadan koruyan ve muha-
faza eden kanunlar: veren bir san'at (27) olarak tarif eden Farabi, mantik anlayisinda
Aristo’yu takibeder. Mantik1 sekiz biliime ayirir; bunlar Aristo'nun Kategoriler, Onerme-
ler, Birinci Analitikler, Ikinci Analitikler, Topikler, Sofistik Deliller, Retorik ve Poetik’ine
karsihktir. Esas olarak Ikinci Analitikleri, yani Burhan’i kabul eder.. Diger boliimler Bur-
han icin yapilmistir. Bastan iicii Burhan'a giris ve hazirhktir. Geri kalan dordii ise,
Burhan'in életleri yerini tutar, yani bunlar Burhan'in tatbik yeridir. Bu dort san’attan her-

hargi birinin mensubuna, o san’atin tam ve miilkemmel olmas: icin gerekli seyleri ve-
rir (28).

Farabi'den sonra biiyiikk Islim mantikgisi olarak Ibn Sina’y gdriiyo-
ruz. Farabi'de dagimk bir halde bulunan mantik, Tbn Sina’da derlenmis toplanmis ve ona
ilk muntazam sekli verilmistir (29). Ibn Sina mantik'inda Isaloji'ye de yer vermistir (30).

(22)Organon ve Isagajinin tiirkgeve ilk terciimeleri H. Ragi1p Atade mir tarafindan ya-
pilmig, Organon'un ilk beg kitatn Milli Ef. Bk. Yunan Klisikleri serisinde, Isagoji terciimesi
ise 1848 de Konyas, Atademir yaymevi tarafindan nesredilmistir.

@ Ibrahim Madlkour LOrganon d’Aristote dans le monde arabe, s. 18

(2¢) Hamdi Ragip Atademir Isagoji Terciimesi, Onséz s, 15

(25) Hilmi Ziya Ulken Manhk Tarihi s 82

(20)Hilmi Ziya Ulken ve Kivameddin Burslan, Farabis 20. ayrica M.
Ali Ayni Tirk Mantikeilari, Dariilfiinunun fahiyat Fk. Mec. say1 10 s. 49,

2N Farabi, mm]srinﬁamnn(A.Ategterc)s 64

(28) Farahbi, Ayn. esr. s. 88

2 Hilmi Ziya Ulken Mantik Tarihi s 52
{30) Ayn. esp. 5. 89
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Farabi'de sekiz kitap olarak kabul edilen mantik Porphyrios’'un Isagoji'sinin de ilave-
siyle dokuz kitaba cikmis oluyor.

Ibn Sina mantik't “bir 4let-i kanuniyedir ki insan onha riayet ettikce fikir ve nazarda
daldlete diismekten masiin kalir” (31) diye tarif ediyor. Ve onun mevzuunu psikolojiden
gikarip diisiince kanunlarimi psikoloji iizerine kuruyor (32). Bir bilgi elde ederken zihin iki
merhaleden gecer; biz egyay: ya tasavvur eder veya tasdik ederiz (33) bu suretle mantik'-
da tasavvurat ve tasdikat diye ikiye ayriir. Bu tefriki esas alarak bundan sonra, Isldm
kiiltiir diilnyasinda yazilan mantik kitaplar1 tasavvurat ve tasdikat diye iki béliimde ince-
lenmistir, Birinei boliimde, terimler ve tarif, ikinci béliimde, 6nermeler, kiyas ve ishat se-
killeri s6z konusu edilmistir.

ibn Sina mantik anlayisirda tamamiyle Aristocudur. O, Aristo’'nun eserlerini iyi anla-
mig, onlar arapcaya adapte igin gayret etmis, Aristo mantik'mi kuvvetle miidafaa et-
mistir (34). Ibn Sina ayrica Aristo'nun Yunan tefsircilerinin eserlerini de okumusg, tarif
nazariyesinde Sokrat, Eflatun Calinos’tan da istifade etmig, hiikiim
manhik’inda Stoaci1’lann fikirlerine de yer vermistir (35).

Daha sonra gelen Isldm mantikcilar:, Farabi ve Ibn Sina gelenegini takip etmislerdir.
XI inci asirdar. sonra mantik sahasinda biiylik eserler verildigini gormilyoruz. Yazlan ki-
taplar evvelkilerin serhleri veya onlar esas alinarak daha ziyade pedagojik gayeler icin ka-
leme alinmig eserlerdir. 1bn Haldun’'un beyamna gire Ibn Sina'dan sonra yetigen
mantikeilar, yazdiklar1 mantik kitaplarinda bam degisiklikler yaptilar. Tarif bahsini, bur-
han kismindan cikarip “Liilliyat-1 hams” a eklediler. MAkfilit (kategoriler) kz'smml ise
mantik'in konular esasindan cikardilar. Burhan, cedel, hitabet, siir ve safsata’dan ibaret
olan bes kitab: da ihmal ederek, bamlar1 bu maddelerden pek ciiz'i bir surette bahsetti-
ler (36). Ibrahim Madkour’un kanaatine gore bu degigiklik bu miielliflerin
degildir. Gergekte onlar Ibn Sina'y: taklid etmekten baska birsey yapmamislardir (37).

Medreselerde okutulan mantik kitaplar1 cok cesitli ise de, bunlar arasinda klasik diye-
bilecegimiz iic eser vardir (38):

Birincisi Esftiriddin Mufaddal b. Omer el-Ebheri (0. H. 663.
M. 1264) nin Isagoji adl: eseri, ikincisi A1i b. Omer el-Katibi el-Kazvi-
ni (O. H. 675. M. 1276) nin Risale el-semsiyye fi el-kavaid el-mantikiyye adl eseri, iiciin-
ciisi de Abdurrahman el-Ahte ri’'nin 1533 de yazdig1 El-siillem el-Miinev-
rak adlt manzum eseridir.

Bizim medreselerimizde son zamanlara kadar okutulan Molla Fenari (0.

H. 834. M., 1430) nin /lm-i Mizan adh eserini de bu arada zikretmek lazimdir (39).

Saydiklarimiz en cok taninan, asirlarca medreselerde ders kitabi olarak kabul edilen ve

(31) Semseddin Giinaltay, Ibn Sina ve Mantik (Ibn Sina, Tarih Kurumu nesriyati
icinde 5. 4)

(32) Hilmi Ziya Ulken, Islam Disiincesi 5. 262 ve I. M a d k o u r, L'organon d'Aris-
to.. s. 53

(33) . Madkour adi gegen eserinin 54. sahifesinde tasavvur ve tasdik tefrikinin ilk defa Fa-
rabi'de bulundugunu kaydediyor.

(34) 1. Madkour, Ayn esr s. 268

(33) Hilmi Ziya Ulken, Mantk Tarihi. s. 96 ve 101

(28) t bn Haldun, Mukaddime (Z. K. Ugan terec.) IL s. 677

(87) I, Madkour, ayn. esr. s 245

(88) H. Ragi1p Atademir, Porphyryos ve Ebheri'nin Isagojileri, DTC fakiiltesi Dergisi
IV. s. 463

(39) Ayn. esr. 5. 463 not. 3 ve M. Ali A y n i, Tirk Mantikcilan s 54
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bircok serhleri bulunan eserlerdir. Zikrettigimiz miielliflerden baska mantik iizerinde cali-
sip bu konuda eserler verenler arasinda Gazzali, Fahreddin Razi (0.H.
606. M. 1290). Timurlenk devrinde yetisen iki biiyilk Tirk alimi Sadreddin
Taftazani (O H 792.M.1360) Seyyid Serif Ciircani (0.H 816. M.
1413) ile Osmanli mantikeilarindan Hocazade (0. H.893.M.1487), Yanyal:
Esad Efendi (0.H.1143-M.1730) Mustafa Carullah Efendi
(0. H. 1151 - M. 1738) ve XIX. uncu asirda Gelenbevi Ismail Efendi nin
adlarimi sayabiliriz (40).

islim Aleminde mantik ilminin aleyhinde de baz fikirler belirmistir. Ibn Salah
(0. H. 643-M. 1245) ve El1-Nevevi (0O.H. 676-M. 1277) gibi muhaddisler mantik ile
istigali haram kildilar (41). Ibn Teymiyye (O.H 728-M. 1327)ve Ibrahim
b. Musa el-Satibi (O.H 790-M. 1388) gibi kelimcilar ve Abdullh b

Nahiya (0.H.485-M.1092) vv. Ahmed el-Nehrcevri gibi gairler, yalmz
mantik's degil biitiin “ulém-u dahile” nin aleyhinde bulundular (42). Hatta ehli siinnet alim-
leri arasinda mantik dilsmanhg o derece artti ki su s6z bir darbi mesel gibi kullamilmaga
baglandi: “Kim mantikla ugrasirsa zindik olur” (43).

Mantiga karsi boyle menfi bir tavir alinmasiri Iibn Haldun sdyle izah edi-
yor: Miitekellimin dini akideleri miidafaa icin baz deliller tesbit etmiglerdi. Mantigin delil-
leri ise, miitekellimin'in bu delillerini ¢iiriitiyordu. Ebu Hasen Esari ile Ebu
Bekir el-Bakillani ve Ebulshak Isferayini “delilin butlanindan
medliilun da butlam lé.zu:n gelecegi” kanaatini ileri siirmiiglerdi. Bu kanaate gore, mantik
‘miitekelliminin delillerini ciiriitiicken bu delillerin miidafaa ettigi asil dini inanclar da cii-
riitmiis sayiliyordu. Bunun igin eski kelimeilar mantikla meggul olmayr men ve mantig,
cerh ve iptal edecegi delile gore bid'at veya kiifr addetmislerdir. Fakat Gazzall ve
R azi gibi diisiiniirler delilin butlanindan medlilun da butlan1 lazimgelecegi iddiasini
kabul etmediler ve mantikin baz delilleri ciiriitmiis olmasina ragmen asil dini akaide za-
rarli olmadigim bildirmislerdir (44). Gazzali'yve kadar bir kiifr addedilen mantik Gazzali'-
den sonra biiyik bir ragbet gérerek farz kifaye hitkmiinde tutulmustur (45).

Ali Sedad mitekaddimin ehli siinnet alimlerinin, bu muhalefetinin asil mantiga
olmadigini, Organon ve buna dayanarak yazlan kitaplara bulundugunu; burun sebebinin
de bu kitaplarda kategoriler ve kiilliler gibi mantifa miitealik olmayip metafizigi ilgilen-
diren konular: ihtiva etmelerinden ileri geldigini beyanla, mantig1 metafizige karstirmanin
dogru olmiyacagim kaydedip ehli siinnet alimlerinin muhalefetine hak veriyor; onlarin red-
dettikleri mantik kaideleri degil belki herhangi bir meslege bagh kalinarak yazilan mantik
kitaplamdir, diyor (46).

Baz ehli siinnet alimlerinin bir miiddet ister dogrudan dogruya ister dolayisiyle olsun

(40) Osmanh devri mantikgilam igin genig bilgi bk. Mehmet Ali Ayni, Tirk Mantikgilar.

(41) Rif a t, Vesilet-ill-ikan, & 26

(42) Go,l dziher, Mevkif ehlel-siinne el-kudema biizai uliim el-evail, Ahmed Bedevi'nin El-teras
el-Yunani fi el-hadarat el-islaimiyye adli terciimesi icerisinde s. 128

(43) Ayn. esr. 5. 147

(44) Ibn Haldun, Mukaddime, Auf of. Kth. Yazma, No. 1026, varak 238-239, ibn Haldun'un
bu fikirlerini Ismail Hakki lzmirli, Felsefe Dersleri 5. 43 vd. naklediyorsa da yer gosterme-
mektedir. Biz sayin Prof. M. Tanci'nin yardimlariyle kendilerinde fotokopisi bulunan yukari-
daki eserde yerini tesbit etmig bulunmaktayiz. Mukaddime'nin Zakir Kadiri Ugan tarafindan
vapilan terciimesinde bu bahis yoktur.

45) Ismail H Izmirll Felsefe Dersleri s. 45

46) A 1i 8 e d a d, Mizan-el-ukil fi'l-mantik vel-usul s 4 vd.
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vapmig olduklari muhalefet, mantifa Islam diisiincesinde verilen degeri golgeliyememis ve
mantik caligmalarina méani olamamigtir. Hele mantik hilmiyenir ilminde sihhat yoktur (47)
diven Gazzali'den sonra bu ilmi disiplin Islidm diiglincesinin temel diregi haline gelmis *‘fe-
lasife, miitekellimin ve fukaha Aristocu metodolojinin kullanilmasinda ve onun degerini
kabul etmekte mutaimk kalmiglardir” (48).

islam diisiincesinde mantigin esasimi Grek tefsircilerinin Stoaci ve yenieflatuncu te-
mayiillerle degismis Aristo mantigr teskil eder (49). Grek tefsircilerinin Aristo mantifin-
dan yaptiklar degisiklik o martigin esas: ile ilgili degildir. Belki o mantiga yeni ildveler-
dir. Iste Islam filozoflar1 da Aristo'nun Grek tefsircilerinin fikirlerine mantik kitaplarinda
yer vermiglerdir. Bu iliveler de; yukarida temas ettiimiz gibi Aristo’nun Relorik
ve Poetik adli eserleriyle Porphyrios’unisagoji adh eserinin mantigin boliimleri ara-
sinda saymis olmalari ve bir de St o a ¢ 1’ larin tasvir teorilerini tarif teorisi icine sok-
malarile Aristo’'nun kategorik sillojizmin yaninda hipotetik sillojizme de yer vermis bulun-
malarindan ibarettir.

Tanzimata gelinceye kadar fikir hayatimiza hakim olan Aristo'nun mantigidir. Asirlar
boyunca diisiiniirlerimiz tarafindan yazlan yiizlerce mantik kitabimin esasim bu mantik
anlayis: tegkil eder. Yeni gag felsefesinde, Avrupa'da mantik hakkinda ortaya atilan yeni
fikirlerden biz ancak Tanzimattan sonra haberdar olmusuzdur.

TANZIMATTAN SONRAKI DURUM

XVIIIL asirda baslayan garb tesirleri 1839 Tanzimat Fermam ile siimuliinii genigletti.
Tanzimat hareketi, Renaissance'tan sonra Avrupada gelisen fikir hareketlerinin Osmanl ce-
miyetinde de yayilmasina miicait bir zemin hazrlamig oldu. Avrupa'dan gelen veni fikir-
ler ve bu fikirlerle kurulan yeni miiesseseler yaninde; Islimi kiiltiir diinyasimin asirlardir
yverlesmis fikir ve miiesseseleri de yerlerini muhafaza ediyordu. Fikir hayatimizda Tanzi-
matla baslayan bu ikilik Cumhuriyet devrine kadar devam etmistir.

Cesitli ictimal miiesseselerde meveut olan ikilik, bu devrin ilim ve mantik anlayi-
smda da acik olarak kerdisini gosterir, Bir taraftan tamamiyle Isldm kiiltiirii gelenegine
bagh ve dini bilgileri 6n plana alan bir ilim anlayis1; diger tarafta, Renaissance’tan beri Av-
rupa'da gelisen ve miisbet ilimleri &n plana alan bir ilim anlayis: goriiliir. Tanzimattan son-
ra yazilmis mantik kitaplarim da iki grupta toplayabiliriz: Birincisi, tamamiyle gelenege
uygun ve Avrupa'da yapilan yeni mantik calismalarma kargi kapali, onlardan habersiz ola-
rak yazilmis olan eserler; ikincis iise yeni mantik calismalarina yer veren, onlarin miina-
kasasini yapan eserlerdir.

Biz 6nce Aristo-Farabi-Ibn Sina geleneZine bagh ilim telikkisini belirtip ve bu gelene-
£e gire yezilmig mantik kitaplarmm tetkik edecefiz, daha sonra ikinei kategoriye giren, ya-
ni, garp tesiri ile beliren yeni ilim telakkisi ve Avrupa'ds yapilan yeni mantik calismalari-
nin bizdeki tesirlerini gbsterecegiz.

(47) Rifat, Vesiletelikan s. 28
(48) I. Madkour LOrganon dAristote.... s 5
(49) Van den Berg Encyclopedie de I'Islam Mantik mad. c, IIL s 274
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I
{LIM VE MANTIK ANLAYISINDA ESKININ DEVAMI
A — ILIM ANLAYISI

islam Kkiiltiir diinyasinm, Farabi-Ibn Sina gelenegine bagh ilim anlayismn, Tanzimattan
sonra da memleketimizde devam ettigi Muhittin Mah vi’nin Mazbutat-ul-Fiinun
(1873), Ahmet Cevdet'in Beyan- ul-Unven (1872) Seyyit Abdulzade Meh -
met Tahir ve Serkiz Orpilya n’in Mahzen-ul-Ulim (1893), Stley -
man Sirri’mn Mantk (1894) adh eserlerinde verilen ilim tasniflerinde goriiliir.
Hattd Muhittin Mahvi Mazbutat’ul-Fiinun'un birinci niishasinda (50) yenilik hareketleri-
ne cephe alip eskiyi savundugunu goriiyoruz. Yazar, gerl kalan Osmanli cemiyetinin kurtu-
Jusunun Avrupa nizam ve kamunlarim taklitle olamayacagini, fransizea 6grenip de o dilde-
ki eserleri osmanlicaya terciime etmekle milletin yiikselmesi icin kendi maarifine dayanmasi
gerektigini, bunun icin de ecdadin mevcut olan degerli eserlerini ele alip onlar islemek
ieabettigini ileri siiriiyor (51).

Bu eserlerde ilim terimi cok genis méanada ele almmistir. Genig anlaminda bilgi karsi-
g olan ligat ménds: ile, 1stildh ménis: sarih olarak ayrilmamigtir. Hemen biitiin  eski
mantik kitaplarinda “ilim bir seyin zihinde suretidir” diye yapilan liigat manasindaki ta-
rifi yaninda ilmin istildh mandsinin acik bir tarifinin yapildigs goériilmemektedir.

Istilih manfds: nazam itibara almdigi zaman; ilimler birbirinden konu ve gayeleri iti-
bariyle ayrihirlar. Belli bir konu ve belli bir gayesi olan her bilgi kolu bir ilimdir. "Her
fende bir baska seyden bahsolunur ve her fende baska bir faide bulunur ve bu cihetle her
biri birbirinden miitemeyyiz olurlar” (52). Demek ki ilimde aranan sart belli bir konu ve
belli bir gayenin bulunmasidir. Konu ve gayelerin neye gore ayrildigi bir prensibe baglan-
mamistir. Ilim icir yalmz bu iki umumi sartin konmas: biitiin bilgi kollarimi ilim simir1
icine alir. Siileyman Sirr1'mn verdigi tarif de aym umumilife sahiptir. “Bir fen manfsma
istimal olan ilim vardir ki o da bir maddenin usul ve ahkdmina dair ve miiteallik olan me-
sailin heyeti mecmuasidir” (53). Ilim konusunu teskil eden meseleler de tasimlar toplulugu
(54) veya dnermeler toplulugu (55) dur.

iste ilme bu kadar genis bir ména verdikten sonra ilim olmayan tekbir bilgi kolu di-
siiniilemez. Bahis konusu olan eserlerde verilen ilim tasniflerinde bu ilim arlayigina uygun
olarak biitiin bilgi kollarmdan bahsedilmektedir. Adi gecen ilim tasniflerini gordiikten son-
ra ilim anlayiginda Isldm kiiltiir diinyas: gelenegine hagh olan bu diigiiniirlerin ilitaden ne
anladiklarimi daha acik olarak tesbit etmis oluruz. Pesinen sunu belirtelim ki, yukarida
adi gecen kitaplarda gérillen ilim tasnifleri miielliflerine has orijinal tasnifler degillerdir.
Incelememizin giris kisminda gosterdigimiz, eski diisliniirlerin tasniflerinin kopyalandr.
Baz meveut farklar o kadar ehemmiyetsizdir ki bunlar miielliflerine bir gey kazandirmaz.
Dikkati ceken bir nokta da bu miielliflerden hic birisi verdikleri tasnifleri nereden aldik-
larint kaydetmemislerdir.

(50) Mazbutat'ul-Fiinun'un iic niishas: elimize gecti. Meemua sgeklinde negredilen bu eserin iiciineii
niishadan sonra negrivatini devam ettirip ettirmediini tesbit edemedik.

(51) Muhittin Mahvi Mazbuta t ul Fiinup niisha I s. 12

(52) Ahmet Cevdet, Beyan-ul Unvan s, 3¢ Buradaki fen tabiri ilim kargihfi olarak kulla-
nilmmgtir.

(53) B8fileyman Sirri manhks 9

(54) Ayn. esr. 5. 9

B35) M. Tahir ve 8. Orpilyan Mahzen-ul-Ulim, niisha L. s. 12.



ki eserleri Osmanlicaya terciime etmekle milletin terakki edemiyecegini, milletin yiiksel-
mesi icin kendi maarifine dayanmasi gerektigini, bunun icin de ecdadinin mevcut olan deger-
li eserlerini ele alip onlari islemek icabettigini ileri siiriiyor (51)
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Simdi tarih sirasina gore bu tasnifleri gérelim:

Ahmet Cevdet (Pasa)'in tasnifi:

flimler “Uliim-u Nakliye” ve “Ulim-u Akliye” diye ikiye ayrilir.

1 — Ulivm-u Nakliye iki kisimdir: a) Ultm-u Ser'iye, b) Ullim-u Arabiye.

a) Uliim-u Ser'iye su ilimlere denir: Ulim-u Kur'aniye (Ilm-i Kraat, Ilm-i Tefsir...),
Ultim-u Hadis, Im-iFikih, {lm-i Us@il-u Fikih, 1lm-i Kelam, Ilm-i Tasavvuf, Ilm-i Tébir-i
Riiva.

b) Uliim-u Arabiye ise su ilimlere denir: Ilm-i Ligat, lm-i Istikak, llm-i Sarf, Tlm-i
Nahiv, Ilm-i Méani, Iim-i Beyan, 1lm-i Aruz, Ilm-i Kafiye.

2 — Ulam’w Akliye de a) Hikmet-i ameliye, b) Hikmet-i nazariye diye ikiye ayrilir.
a) Hikmet-i ameliye: Ilm-i tehzib-i ahlik, ilm-i tedbir-i menzil, ilm-i siyaset.

b) Hikmet-i Nazariye: ilahiyat, riyaziyit, tabiiyat diye iice ayrihir: Tlahiyat tic béliim-
diir: Birinci b&liim, biitiin meveudattan um{imi ve onlara samil olan kiilli kavramlardan
bahseder. Ikinei béliim, Vacib-iil Viieuttan ve sifatindan bahseder, Uciincii béliim, madde
ve mekandan miicerret olan cevherlerden bahseder.

Riyaziyat dort kisimdir: Ilm-i adet, ilm-i hendese, ilm-i heyet, ilm-i musiki.

Tabiiyit iic kisma béliiniir: Alelumum tabii cisimlerden bahseden fen, fern-i felekiyat
ve fenn-i unsuriyattir,

Cevdet Pasamin bu tasnifinin esasti Harezmi'’ de vardir. Hérezmi'nin
Ulim-u geriye ve Ulitm-u acem diye ikili ayirmasi burada akli ve nakli olarak isimlendiril-
migtir. Bu tasnifin bir hususiyeti akli ilimlerin béliimlerini sayarken' ton Sina ve Gazzali'-
nin bahsettikleri ‘occulte” bilgiler eyer vemeyisgidir.

Muhittin Mahvi ' nin tasnifi:

Muhittin Mahvi Mazbutat-ul Fiinun'un ikinci niishasinda yaptig: ilimler tasnifinde
ilimleri ii¢ bélime aymriyor: 1 — Uldm-u geriye, 2 — Ulim-u Serife, 3 — Ullim-u hikemiye-i
gayrimesrua.,

1 — Uléim-u geriye: Bunun tahsili her miisliiman icin farz-1 ayindir, diyor ve iice ayi-
riyor: ilm-i tevhid, ilm-i siyer, ilm-i fikih,

2 — Ulim-u gerife: Tahsilleri iglimlar icin farz-i kifayedir, dedigi bu ilimler sunlardir:
Ulim-u edebiye (ligat, sarf, siir v.s.), ulim-u hikemiye-i mesrua, ilm-i tefsir, ilm-i hadis,
ilm-i usul-u fikih, ilm-i feraiz, ilm-i kiraat.

3 — Uliam-u hikemiye-i gayrimegrua: Bunlarin tahsilinde ise “nehy-i ger'i” vardir di-
yor, Bu ilimler de: Ilm-i ahkdAm-1 niicim, ilm-i cifr, ilm-i remil, ilm-i nirencat ve ilm-i sihr'-
dir.

Bu tasniften sonra da uliim-u gerifeden addettigi ulim-u hikemiye-i mesrua'y: ele alip
Cevdet Pasa da oldugu gibi nazari ve ameli diye taksim edip sonra bunlarin tafsilatina
geciyor. Cevdet Pagadan farkl olarak ilm-i ahk&m-1 niicum, ilm-i feraset, ilm-i tihsimét
gibi bilgileri Ibn Sina ve Gazzali de oldugu gibi tabii ilimler arasmna ahyor.
Burada bir tenakuz da gbze carpmaktadir. Ilm-i ahkdm-1 niicum hem tahsilinde nehiy olan
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hikemiye-i gayrimesruadan hem de tahsilini farzi kifaye kabilinden gordigii hikemiye-i
mesgruadan saymaktadir (56).

Muhiddin Mahvi bu taksimi, tamamiyle dini, daha dogrusu islimi bir girisle yapmis-
tir, Bilgilerin Islam dini bakimindan degerlendirilmesi Gazzali'de vardir, Fakat Gazzali ile
Muhiddin Mahvi arasinda fark goriiliir. Gazzali biitiin ser'i ilimleri farz: kifaye addeder (57)

Halbuki Muhiddin Mahvi bunlarmn bir kismim farzi ayn kabul ediyor, sonra tilsi-
mat Gazzali'de nehyedilmig ilimler arasinda sayilir; Muhiddin Mahvi'de ise farz kifayedir.
Muhiddin Mahvi'nin ilim tasnifi devrinin ilim anlayisindan cok uzak oldugu gibi, eski Is-
1am diisiiniirlerinin anlayisindan da geridir.

Mahzen-ul Ulim’da yapilan tasnif Cevdet Pasaminkinden pek farklhh olmadigr icin bu-
nun tafsilitina girismeyecegiz.

Stileyman Sirri’'mn mantik kitabinda verdigi ilimler tasnifi digerlerinden
farkh bir durum arzeder. Eklektik bir tasnife ragbet gbstermeyip, Aristo gelenegine bagh
Férabi ve Ibn Sina'min anlayisina sadik kalir. 1limleri bu diigiiniirler gibi hikmet adi altin-
da miitalaa eder, onlar1 nazari ve ameli diye ikiye ayirir. Ameli ilimler arasinda eskilerin
siyaset dedigi ilme “tedbir-i medeniye” tabirini kullamyor (58). Nimler tasnifinde dini ilim-
lerden bahsetmedigi gibi “Occulte” bilgilere de yer vermez. Tipki Farabi gibi mantif: tas-
nifin diginda tutar. Onu biitiin ilimlerin kullandi&1 bir dlet olarak kabul eder (59).

Siileyman Sirr: ilim anlayisinda muasir diger iic miielliften daha ileridir. Bu telakki
herne kadar devrinin yani on dokuzuncu asr:n Avrupa ilim anlayisindan uzaksa da, onun
rasyonel telakkiyi kabul edigi bu ilerilik vasfini kazandirir.

Bu tasnifler, Tanzimattan sonraki fikir hayatimizda tam bir Ortacag zihniyetinin ifa-
desi olan ilim telakkisinin devam ettiZini gosterir. Islim &leminde XII. asirdan itibaren
baglayan duraklama, kendi icine kapamis ve medreselerin skolastik zihniyeti rasyonel dii-
siinceyi ikinci plina atmus, fikri calisma, siklet merkezini dini bilgiler ‘izerine toplamisty,
Tanzimattan sonra fikir kapilarinin Avrupa'ya acilmis olmasina ragmen bu durumun bir
miiddet daha devam etmesini tabii karsilamak lazimdir. Yeni bir zihniyetin, kékii asirlar
Gtesine varan yerlesmis bir zihniyetle miicadelesi ve onun yerini almas: elbette birdenbire
olamazdi.

B — MANTIK

Tanzimattan sorra Tiirkiye'de eski mantik anlayisina gére nesredilmis mantik kitap-
larim terciime ve gerhler ile telifler olarak iki grupta toplayabiliriz:

Terciime ve gerhler: Bu devirde Ebhe ri’nin Isakoji'si, Ahdari’nin Sillem'i,
Gelenbevi’ nin Manttke'mn gerh ve terciimelerini gériiyoruz: Isakoji'nin serh ve
terciimeleri: 1875 de Ahmed Fuat “Miyar+ Ulim” ad:r ile terciime 1800 da
Mahmud b. Hasan Magnisevi, “Muallim Mugni-t t-Ullab” adiyla serh;
18¢1de Sehyzade Ali Haydar “Hediyecik” adiyla terciime (60); 1895 de
Ismail Hakk: (lzmirli) Miyar-ul Ulim adiyla serhetmislerdir.

(56) Muhittin Mahvi Mazbutat-ul Fiinun s, 40 ve 43
(57) Gazzali, Ihya. Ts 17

(58) Siileyman Si1rri, Mantk s 15

(59) Ayn. esr. s. 17

(80) Miitercim eserin sonuna bir ilive yaparak Mantik'in baz konular hakkinda genis bilgl ver-
mektedir, '
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Siillem’in Serh ve terciimeleri: 1900 de Mahmud Nedim “Es-Sened iil-muh-
kem fi tercemet is-Siillem” adiyla terciime ve serh; 1899 da R1f a t, “Vesilet-iil Ikan”
adiyla terciime ve gerh.

1906 da Mehmet Halis, Seyyid Serif Ciircani’'nin Farsca
yazdig; oglunun “Diirret-iill Maniik” diye Arapcaya terciime etti§i mantik kitabmi, Arapca
terciimesi ve oglunun Gurret-ul Mantik” adlh eserini de gdzoniinde tutarak “Mizan-ul Ez-
han” adiyla terciime ediyor.

1877de Abdunnafi, Gelenbevi Temail’in mantik'a dair kitabim
“Mizan-ul Burhan” diye terciime ve serhediyor.

Telif Eserler;: Mehmet Hilmi, “Tirkce Hulosat-ul Mant:k” 1873; Ahmed
Hamdi “Mantik” 1876 ve “Muhtasar Manfik” 1879; Kilisli Hocazade Mehmet
Tahir “Zibdet-ill Muhteletad min-et-Tasdikat” 1881; Ahmed Cevdet “Miyar-
Sedad” 1877: Sirr1, “Miyar-ul Makal” 1885; Abdurrahman Nacim,
“Manttk Hulasasy” 1888; Mehmet Te viik “Gayet-ul Beyan fi ilm-il Mizan”™ 1888;
Mehmet Nuri, <“ikmal-uw Burhan fi Terciimam Mizan” 18900; Mehmet Hif-
zi “Kismu Tasavvurat min huldsat-il Mizan” 1891; Omer Fevzi “Miyar-ul Ulim”
1801; Sileyman Sirri “Maentk” 1892; Ali Irfamn, “Methalt Mantik”
1895; Rasid, “Mizan-ul Makal” 1897; Said Pasa, “Hulasa-i Manttk” 1807;
fsmetullah, “Huldsa-ilmi Mantik” 190.

Ad1 gegen eserlef, pedagojik gayeler 6n planda tutularak, medrese ve mekteplerde
okutulmak iizere yazilmig ders kitaplamdir. Korularin kolayca dgrenilebilmesi icin bunla
arasinda, Mehmet Hilmi'nin Tiirkce Huldsatu-1 Mantik's, Ahmed Hifzi'nin Kismu Tasavvu-
rat min Hulasat-il Mizan'1, Omer Fevzi'nin Miyar-ul Uldm'u sual - cevap seklinde yazildign
gibi, Mehmet Nuri'nin Ikmal-i Burhant da manzum olarak kaleme alinmistir. Yukarida sa-

yilan biitiin eserler, Ebheri'nin Isagoji adh risalesinin plim esas alinarak, konular bazan
daha dar bazan daha genig bir gekilde ele alimp yazilmistir. Bunun da esasimi Stcaci'larin
tesirleriyle, Ibn Sina'da mitkemmel seklini alan Aristo mantig: tesgkil eder. Incelememizin
kayna@ olan mantik kitaplarmda metafizik konulardan imkdn nisbetinde uzak kahnarak
daha cok mantik’in teknigi ele alinmistir.

Eserlerde, Ibn Sina gelenegine sadik kalinarak mantik, tasavvurat ve tasdikat diye iki
bélimde incelenir. Her iki bdliimiin de mabad: ve maksadi vardir. Tasavyuratin mabadi
tiimeller, maksad: tariftir; tasdikatin maksadi, énerme, maksadi tasim ve taswn sekilleridir.
Bu kitaplar énce kavram incelemeleri ile baglar, mantik'm tarifi yapilir sonra sirayla bes
Tiimel, tarif, nerme ve cesitleri, tasm ve cesitleri, delil nevileri, igpat gekilleri incelenir.

Simdi yukarda adi gecen kaynaklarimiza dayanarak bu konularin nasil incelendigini
gorelim:

Mantik’in Konusu ve Tarifi:

Mantifin konusu Ibn Sina'da oldugu gibi (61) psikolojiden gikarihiyor. Ilim (bilgi) bir
seyin akilda hasil olan suretidir (62); biz bir seyi ya tasavvur ederiz veya tasdik ederiz, o

(61) Bak, Not, 32
@) Mehmet Halis, Mizanul Ezhan s. 8 ve R a§id, Mizan-ul Makal s, 3
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halde bilgi ya tasavvurdur veya tasdiktir (63). Tasavvur herhangi bir seyin idrakidir. Tas-
dik ise iki idrak arasinda bir bag kurularak elde edilen bilgidir.

Zihin bilinen tasavvurlardan bilinmeyen tasavvurlar1 ve bilinen tasdiklerden bilinme-
yven tasdikleri elde eder. Zihin bu caligma siiresinde hataya diigebilir; iste zihni béyle bir
hataya diismekten koruyan ilim, mantiktir ki “maltmat1 tasavvuriyeden ve malimat: tas-
dikiyeden” bahseder (64). Bu suretle mantifin konusu maliimat olunca o da
malfimat gibi tasavvurat ve tasdikat diye iki béliime ayrilir, Birinci boliimde bes tiimel ve
tarif, ikinci béliimde &nerme, tasim ve ispat sekilleri incelenir. Mantigin konusunu bu se-
kilde belirttikten sonra tarifine gecebiliriz. Mantik, konusu ve gayesine gore iki sekilde tarif
edilir: .

Konusuna gire, bilinenden bilinmeyenin elde edilmemesine vasita olan ilimdir (65).
Gayesine gdre, zihni hatadan koruyan bir ilim (66), bir fen (67), bir dlettir (68).

Biitiin eserlerde mhém tarifi hemen hemen aym sekilde yapilmaktadir. Yalmz gaye-
sine gore tarifte mantigl bazisi ilim, bazisi fen veya bir dlet olarak telakki etmiglerdir.
Mantik bir ilim midir, yoksa bir sanat mi, diye Ortacagi mesgul eden problemin izlerine
burada da tesadiif ediyoruz. Fakat bahis konusu kitaplarda bu problemin miinakagas: ya-
pilmamakta, yalnz tariflerde bazan sanat bazan ilim telikki edilmektedir.

Kavram Incelemesi:

Mantigin asil konusunu tegkil eden tasavvurat ve tasdikatin incelenmesinden once, gi-
rig mahiyetinde, mantig1 bir nevi temellendirme cehdi ile kavram incelemesi yapilir. Eser-
lerin basinda kisa da olsa boyle bir konunun ele alinmas: mantikidir, ciinkii bu mantik bir
kavram mantigidir; catinin kurulabilmesi icin temelin tesbit edilmesi gerekir.

Biz kavramlar: baz igaretlerle ifade ederiz, bunlar sozler (lafz) dir. Kavram bu iga-
retlerin delélet ettigi manadir. Bir igaretin cesitli delaletleri (Significations) vardir, mant:-
£1 hangi deldletin ilgilendigini bilmek icin delaletin ne oldugunu ve cesitlerinin etsbit edilme-
si gerekir. Bu zaruret, mantik kitaplarinda delalet bahsine yer vermistir,

Delélet soyle tarif ediliyor: “Bir seydir ki onu anlamaktan diger bir seyi anlamak la-
zim gelir” (69). Iki tiirlii deldlet vardir: “lafzi deldlet”, “gayri 1af-
zi delédlet”. Bunlarda “tabiiye” “dkliye” ve “vaz'iye" diye
iicer iicer ayrilir. Bu suretle alt: tiirlii delalet olur ki gimdi bunlar: birer misalle izah ede-
lim: 1 — “Deléleti lafziyei tabiiye': Ah séziiniin gtgiis agrisina deldleti gibi. 2 — “Deléle-
ti lafziyei akliye”: Duyulan bir sbziin onu soyleyen adama delileti gibi. 3 — “Deléleti laf-
ziyai vaz'iye’: Insan séziiniin konugan hayvana delaleti gibi. 4 — “Deléleti gayri lafziyei
tabilye": Hasmim giren bir adamin yiiz ifadesinin degismesi gibi. 5 — “Delaleti gayri laf-
ziyei akliye”: Dumanin atege deldleti gibi. 6 — “Delaleti gayri lafziyei vaz'ive”: Cizgi-

63) Ahmet Cevdet, Miyara Sedads. 3, Mehmet Halis ayn esr.s5.6 Rasid
ayn esr. s. 4. :

(64) Ahmet Cevdet Ayn, esr. s 10

(65) Ahmet Cevdet Ayn esr.s8 11; Ahmet H1if 2z, Kismu Tasavvurat., s. 3

(B6) Ahmet Cevdet, ayn esr.s 11

B Abdurrahman Nacim, Tirkce Mantik Hiilisas1 5. 2ve Siileyman Sirry,
Mantik s, 17

(68) Ali Haydar Hediyecik 5. 30; Omer Fevzi Miyarul Ulims. 7; Mehmet
Hilmi Hulasat-ul Mantik s.3

(69) Ismail Hakk: fzmirli, Miyar-ul Ulim s, 11; Ragid, ayn. esr.s 8



114

lerin, igaretlerin deléletleri gibi. Bunlar arasinda mantig ilgilendiren ‘“‘deldleti lafziyei vaz'i=
ye” dir (70). Bu da ii¢ tirli olur: 1 — Uy g unluk (mutabakat), 2 —1lclem (ta-
zammun), 3 —“11tizam?” dir. Eger s6z, mininin tamina deldlet ederse uygunluk, bir
kismina delalet ederse iclem (tazammun), minédya zihinde gerekli olan seyden haric bir ge-
ye deldletine “iltizam” denir. Insan sbziiniin konusan hayvanin tiimiine deldleti uygunluk,
'ﬁ'_(isinden yalmz birine deldleti “tazammun” ve ilim ve sanat kabiliyeti olusuna deldleti il-
‘tizamdir (71). :

Deléletin bu gekilde izahindan sonra kavramlarin hususiyetiné gecilir. Kavramlar ve
onlarin ifadesi olan terimler, ya tiimel veya tikel olur. Eger bir terimin manis tek seye
delilet eder ve minis1 “tagahhus” ederse tiimmel (kiilli) denir. Mesela, istanbul tikel, sehir
tliimeldir. Tiimel kavramlar da iki tiirlii olabilir: Eger tiimel bir kavramin fertleri arasimda
gayrihk olursa ona siipheli tiimel (kiilli-i miigekkek) denir. Kirmiza gibi ki fertleri dere-
ce kabul eder, az kirmiz: ¢ok kirmizi gibi; eger fertler arasinda bir gayrihk olmazsa ona
“Killi-i miitevat?” denir mesela, insan gibi fertleri konugan hayvan kavraminda birbirinden
farksizdirlar.

Kavramlar arasinda miinasebetler: Iki kavram arasinda dort tiirlii miinasebet buluna-
bilir:1—Esgitlik, 2—Aykiril1k, 3—“Umim ve husus Mutlak”
4—"“Umim ve husfis-u min vech?”. Ikitimel her biri digerinin biitiin
fertlerini de icine alirsa esitlik vardir denir; insan ile beser gibi. Ikisinin hic biri digerinin
hic bir ferdini karsilamazsa, o ki kavram arasinda aykiriik vardir; insan ile at gibi. Iki-
sinden yalmiz biri diferinin biitiin fertlerini karsilarsa aralarinda “Umiim ve husfis-u mut-
lak” vardir, insan ile hayvan gibi. Eger iki tiimelden herbiri digerinin fertlerinden bazilari-
'Im kargilarsa aralarinda “umfim ve husfis-u min vech” vardir; beyaz ile insan gibi.

Mahiyet-Hakikat-Hiiviyet

Tiimel bir kavramin yalmz zihindeki fertleri nazar dikkate alinirsa mahiyet, eger zihin

‘disindaki fertleri nazar: dikkate alimirsa hakikat denir. Haricte fertleri ister bulunsun ister

‘bulunmasin her kavramin mahiyeti vardir, Fakat haricte fertleri bulunmayan kavramlarin

hakikati yoktur. Meseld insan kavraminin hem mahiyeti hem hakikat: vardir. Halbuki,
-muhayyel bir kus olan anka’'nin mahiyeti vardir hakikat: yoktur. Eger hakikat olan bir

kavrami belirtirsek yani onun, boyu, rengi v.s. gibi vasiflarivle sahislandirirsak bu haki-
kata hiiviyet denir.

Oziinli (zati) - ilintili (drizi)

Kavramlar bir de ya 8ziinlii olur veya ilintili olur. Bir kavram yiiklem olarak herhangi
bir geye yiiklendiginde, yiiklem olan kavram, o geyin oziinden hari¢ degilse, Oziinlii; hariec
ise ilintili denir. Mesel4, insan “hayvam natiktir” dersek hayvan ve “natik” kavramlan in-
samn Oziine dahildir; o halde bu kavramlar 8ziinliidiir, Insan alayeidir dersek, alayer kav-
ram ilintilidir,

Yukarda gostarilen gekilde, mantik’a bir giris mahiyetinde olmak iizere kavram ince-
lemesi yapiidiktan sonra asil mantik konularinin tetkikine girilir.

(MM Ismail Hak ki (lzmirli) Miyar-ul Ulim s, 12 ve O m e r F e v zi, Miyarul Ulim
8 11

(MM Ismail Hakk: (lzmlrli)ayn.esr,s.u; Ahmed Cevdet ayn esr.s.6; Meh-
met Hilmi Huiasat-ul Mantik s. 6.
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Bes Tiimel (Kiilliyat-1 Hams) :

Aristo’nun mantik kitaplarina bir giris olarak Porphyrios (0L M. 0.
304) tarafindan isagoji (72) adi altinda yazilan ve bes kiilliden bahseden eserini (73) ilk
defa mantik kitaplari arasmda A monius’un zikrettigini, Ibn Sina’dan sonra isldm
mantikeilarimin  bu fikri kabullendiklerini evvelce kaydetmigtik. Bu gelenege bagh olarak,

tetkik konumuz olan mantik kitaplarinda da bes tiimele yer verilmistir. Tasavvuratin ma-
badi kabul edilen bes tiimelin izahi, tarif bahsinin incelenmesi icin bir hazirhik teskil eder.
Cins, nevi, ayirim, hassa, ilintiden ibaret olan bes tiimel bahis konu-
su olan kitaplarda su sekilde ele alinmstir. (%) :

Tiimeller ikiye ayrihr: Cins, nevi, ayirnm’a 6 zinlii t ii m e 1 (killi-i zati), hassa ile
ilinti've ilinmtili tiimel (kiilli-i Grizi) denir. Oziinli tiimel &z (zat) e, ilinti-
litimel ilinti (draz) ye aittir.

1 — Oziinld tiimeller:

“Mahiyetler” (entités), biri kendisine esit, digeri kendiinden umumi olmak iizere iki
“‘ciiz” den meydana gelirler. Iste o “mahiyete” nevi, umumi “ciiz” iine cins, esit “eciiz” iine
ayirim denir. Meseld, insan “mahiyeti” hayvan ile konusan (nitik) dan miirekkeptir. Bura-
da hayvan, cins; insan, nevi; konusan, ayirmmdir (74).

Cins: Cins, hakikatleri cesitli olanlardan, onlar nedir, diye bir sual sorulunca verilecek
cevaptir (75). Mesela, at, insan nedir diye sorulan soruya verilecek cevap, bunlarin cinsini
tayin eder ki o da hayvan’dir. Tiimellerin en iyi tarifini Ahmed Cevdet Pasa yapar, ona
gore cins, cesitli hakikatlerin &ziinliisit (zati) olan tiimeldir (76).

Cesitleri: Cinsler uzak ve yakin diye ikiye ayrilir. Bir nev'in hemen {istiinde bulunan
cins’e yakin cins, uzaktaolana uza k cins denir. Meseld, insan'in yakin
cingi hayvan, uzak cinsleri canli cisim, cisimdir.

Dereceleri: Cinslerin dereceleri bazi eserlerde dért (77), bazlarinda iic (78) derece
olarak kabul edilmistir. En iistte bulunan cins, yiiksek cins (cins-i Gli), ortada
bulunan cinsler orta cins (cins-i mutavassit), en altta bulunan cins, asga -
g1 cins (cins-i sdfil) dir. Cevher yiiksek cins; cisim, canli cisim, orta cins; hayvan
asag cinstir. Altinda ve istiinde bir cins bulunmayan cins'e tek cins (cins-i miinfe-
rid) veya basit cins denir. Bu dérdiincii derece icin misal olarak I. H. Izmirli,
cevher'in cinsiyetini kabul etmiyenler icin akil, edenler icin misal yoktur, diyor. Ahmed
Hi1fzi, bir miitalia serdetmeden akh misal gdsteriyor. Ahmed Cevdet Pasa,

(72) Girig karsihifi olan Is a g o ji kelimesine bazi mantik kitaplarinda uydurma bir cok mé-
nélar verilmigtir. Meseld, O mer F e v zi ' nin Miyar-ul Uliim & 11-13 de Isagoji'nin bu
uydurma maénélar anlatilmaktadir.

(73) Beg Tiimel Porph y r o s’ un icad: deZildir. Bunlar Sokrat'da Efldatun’da bu-
lunmakta ve bilhassa Aristo'nun doktrininde miihim yer almaktadir. Porphyrios eserinde bes
kiilliyi anlasilmas: daha kolay ve daha toplu bir sekilde ortaya koymustur (H. R. Atademir
Isogoii terciimesi 6nsézii)

(74) Ahmed Cevdet, Miyara Sedad s. 12 vd.

(5) Ismail Hakki (Izmirli), Miyar-ul Ulim, 5. 21; A h m e d Hifzi Kmsma tasavvi-
rat.. 5 33; Omer Fevzi Miyarul Ulim s 18; Mehmed Hilmi, Hulasat
ul-mantik, s, 11

(7T6) Ahmed Cevdet, Ayn. esr. s 15

(M Ahmed Cevdet, Ayn.esr.5.25; I Hakk1 (fzmirli) ayn. esr. 5.22: . Fev-
zl, ayn. esr.s. 17, A. H1fz1i, ayn.esr. s. 11

(78) Rifat, Vesilet-ul-ikar.. s. 44: Mehmet Hilmi, Ayn, eser. s, 11,

(*) Timellerin incelenmesinde Porphyrios agaci gbz dniinde tutulmugtur.
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dort dereceden bahsetmekte fakat dérdiineiiniin izahim1 yapmamaktadir, Omer Fev -
z i ise dordiincii dereceye misal bulunmadigim kaydediyor.

Nevi: Nevi, hakikatleri aym bir cok seylere bu nedir, diye sorulunca verilecek cevap-

tir. Meseld, Omer, Bekir nedir ,sualine, insandir diye cevap verilir. Insan bir nev'idir (79).
A, Cevdet Paga'ya gioire nevi bir hakikatin aym olan 6ziinlii tiimel'dir (80).

Cesitleri: Hakiki ve goreli diye ikiye ayrnthr. Hakiki nev’'in altinda bir cins
bulunmaz, insan gibi; goéreli nev'in altinda ve iistiinde ise cinsler vardir, insan
hayvan'a, hayvan canhi cism'e, cisim cevher'e nisbetle goreli nevidir.

Dereceleri: Nevi'de, cinste oldugu gibi bazis: dért bazis: iic derece kabul ederler (81).
Derece kabul eden goreli nevi'dir. Hakiki nev'in derecesi olmaz, Goreli nev'in dort derecesi
vardir: yiiksek nevi (mev’i-dli), orta nevi (nevi-mutavassit), asag1
nevi (nevisdfil), ve tek nevi (nevi-miinferid) dir. Cisim yiiksek nevi, hayvan
orta nevi, insan asag nevidir. Tek nev'e misal olarak da akil gosterilmektedir. Nev'in iig
derecesini kabul edenler, dordiincii dereceyi dikkate almamiglardir.

Ayrim (Fasi): A_yrlm, bir tiimel'dir ki, 6z (zat) iinde hangi seydir diye sorulacak su-
ale verilecek cevaptir. Meseld, insan Oziinde hangi seydir, sualine, konugandir veya duyan
(haszas) dir, cevab: verilebilir (82). A. Cevdet Pasa’'min tarifi: Yalmz bir hakikatin Gziin-
liisii olan tiimel'dir (83).

Cesitleri: Ayrim da uzak ve yakin diye ikiye aynhr. Eger “mahiyeti” vakin cinsinde-
ki ortaklarinin hepsinden ayirirsa yakin a yri1m, efer uzak cinsindeki ortaklarin-
dan ayimirsa uzak ayrim denir. Meseld, hareket etme, insanin uzak, hayvanin ya-
km ayrimmdir,

2 — flintili tiimeller:

Hassa ve ilinti (araz-1 A4m): Bir nev’e hir takim sifatlar ilinti olur. Bu sifatlar eger
bir nev'e mahsus ise hassa bir nev'e has olmay1p da cesitli nevilere has olursa ilinti denir.
Mesela, giilmek insamin hassasi, uyuma ilintisidir. Hassa, ya “mahiyet” in biitiin ferdlerine
gamil olur, veya “mahiyet” in baz ferdlerine samil olur. Giilmek insan nev’inin biitiin
ferdlerine, miihendislik bazi ferdlerine samildir.

Ahmed Cevdet Pasa'ya gore ilintili tlimellerin tarifleri: Hassa bir hakikata mahsus
olan ilintidir. Ilinti cesitli hakikatlere samil olan hassadir.

Cesitleri: Gerek hassa, gerek ilinti, ayr1 ilinti (araz-t mufarik) ve ge -
rekli ilinti (araz ldzim) diye ikiye ayrilir. Ayn ilinti “mahiyet” inden ayrilmasi
miimkiin olan ilintidir. Gerekli ilinti, mahiyetinden ayrilmasi miimkiin olmiyan ilintidir.
Gerekli ilintiyi Ahmed Cevdet Pasa ve Ahmed Hifzi ayrica iice taksim etmektedirler (84).
a) Eger ilinti ‘mahiyet” in valmz dig varhiina gerekli olursa “lizim-+ viicud-u harici” de-

(79) Bk. Yukanda not. 75

" (80) Bk. Yukarida not. 76

(81) Bk. Yukarida not. 77 ve 78. Yalmz O mer F e v z i cins'de dort derece kabul ettigi halde
nev'ide iig derece kabul eder. Mehmed H il m i nevin derecelerinden bahsetmez.

82) fsmail Hakk1 (fzmirli), Miyar-ul-Uliim, s, 24. Difer mantik kitaplan da asef: yukar
aym tarifi yaparlar.

(83) Bk. Yukarida not. 76

(B4) Ahmed Cevdet Miyarisedad, 5. 81 vd. ve Ahmed H1fzi HKisma tasavvu-
rat.. 8. 39 vd.
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nir; sicakhigin atese gerekliligi gibi. b) Yalmz zihindeki varhgma gerekli olursa “ldzim-1
viioud-u zihni” denir; timel'in anka'ya gerekliligi gibi. ¢) Hem dis, hem de zihindeki varh-
g1 icin gerekli olursa “ldzvm-t mahiyet” denir; ciftligin dérde gerckliligi gibi. Ahmed Hifz,
Ahmed Cevdet Pasa'dan farkl olarak ‘lazim-1 mahiyet” i de “Tiizum-u gayr-r beyn”, “lii-
2um-u beyn bi'l-mand ale’l-dm”, “liizum-u beyn bi’'l-mand ale’l-ahas” diye iice ayirmakta-
dir (85).

Yukarda beg tiimel'in Porphyrios tarafindan fsagoji adh eserinde ilk defa toplu bir se-
kilde ortaya konuldugunu, inceleme konumuz olan kitaplarda tiimel'lerin izah icin Por-
phyrios agacimin dikkate alindigim soylemistik. Bahis konusu kitaplarda bes tiimelin Isa-
goji'den oldugu gibi nakledilmedigini, arada baz farklarin bulundugunu kaydetmek gere-
kir.

Porphyrios'da, oziinlii tiimel diye agik bir ayirma yoktur. Nev'inin, hakiki ve goreli;
cinsle ayirimin uzak ve yakmn tefriklerine de rastlanmasz. Porphyrios, ayr ilinti ve gerekli
ilintiyi yalmz ilinti icin kabul eder; incelediZimiz kitaplarda ise aym tefrik hassa igin de
kabul edilmistir,

Bes tiimelin izahindan sonra, Ahmed Cevdet Pasa, Mehmet Halis ve Ragit mantik ki-
taplarinda Aristo’nun meshur on kategorisini anlatirlar. On kategori sunlardir: Ce v -
her, nicelik, nitelik, gorelik, yer, zaman, durum, milk,
etki, edilgi

Diger eserlerde kategorilerden bahsedilmez. Ahmed Cevdet Paga'da bunlardan “istitrat”
olarak bahseder. Kategorilerin, mantik kitaplarinn cogunda ele ahnmamasi, Cevdet Pasa-
da ise ikinei derecede miitalia edilmesi, bunlarin martifin asil konularindan degil de me-
tafizigi ilgilendirmis olmasindan ileri gelse gerektir. Ali Sedat’in miitaldasina gore, katego-
riler mantiktan cok metafizigi ilgilendirdigi icin, ehli siinnet A&limlerinin hiicumlarn asi
mantik’'a degilde mantigin bu béliimiinedir. (86).

»
Tarif:

Ahmet H1fzi, i tiirliitarifin oldugunu bildiriyor (87): “Lafzi tarif”, “tenbi-

hi tarif” ve “hakiki tarif”.

“Lafzi tarif”: Miiphem bir s6z (lifz) ii ondan daha acik bir sbzle aciklamaktir. Be-
ser'i insanla tarif gibi.

“Tenbihi tarif”: Zihinde meveut olup fakat sakh bulunan bir “suret” i hatira getirmek-
tir,

“Hakiki tarif": Onceden zihinde meveut olmayip yeni bir bilgi veren tariftir. Mantigin
mesgul oldugu tarif, bu iiciinci tariftir. :

Diger biitiin mantik kitaplarinda tarif bahsi, Ahmet Hifzi'nin hakiki tarif dedigi tarif-
le baslar ve onun izahi yapilir. Ahmed Cevdet Paga da tarif bahsinin sonunda “lafzi ve ten-
bihi” tariflere kisaca temas eder. Bunlardan farkli olarak Siillem terciimesinde, tarif,
“had”, “resm” ve “lafzi tarif” diye fice aymhr (88). Diger biitiin eserlerde “had” ve
“resm”, Ahmet Hifzi’nin hakiki dedigi tarifin bélimleri sayimigtir.

(85) Ahmed Haifzi, ayn. esr s 40 vd.

(86) Bk. Yukarda not. 46

(BT) Ahmet Hifzi, Kism tasavvurat,, s 42 vd
(88) Rif at, Vesiletiil ikan s, 50 vd, ;

hY
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Simdi inceleme konumuz olan biitiin eserlerde aynmi sekilde incelenen ve “Lavi- sarih”
denen tarifin tetkikine gecelim.

Tarifin gegitleri:

1 — Bes tiimele gbre cesitleme: Eger tarif yalmz &ziinliiden yapilirsa “had”, yalmz
ilintiden veya &ziinlii ile ilintiden yapilirsa “resm” denir. Bunlar da ikigser ikiser bdliine-
rek dort cesit tarif elde edilir:

“Hadd-i tam”: Bir seyin yakin cinsi ile yakin ayrimindan vapilan tariftir. Insam ko-
nugan hayvanla tarif gibi.

“Hadd-i nakis”: Bir seyin uzak cinsiyle yakin ayrimmndan veya yalmz yvakin ayrimiy-
la yapilan tariftir; insar konusan cisim veya yalniz konusanla tarif gibi.

“Resm-i tam": Bir geyin yakin cinsiyle hassadan yapilir; insam giilicii hayvan'la ta-
rif gibi,

“Resm-i nakis"”: Bir geyin yalmz ilintiyle veya uzak cinsi ve ilintileriyle veyahut ay-
rim ile ilintilerinden yapilan tariftir; insam giilen cisimdir diye tarif etmek gibi.

2 — Tarif edilen geye gore cesitleme: Bu cesitlemede tarif edilen gseyin mevcudiyeti
dikkate almmarak, tarifler ikiye ayrilir:

Hakiki tarif (89): yapilan tarif, digarda viicudu olan bir seyin tarifi ise ona hakiki
tarif denir. Meseld, insan’ tarif gibi.

Ismi tarif: Tarif edilen seyin mevcudiyeti yalnz zihinde ise o tarife ismi tarif denir.
Meseld, ankann, ilim terimlerinin tarifleri ismi tariflerdir.

1 ve 2 de gosterilen tarif cesitleri miistereken ele alimrsa tarifin sekiz cegidi elde edil-
mig olur.

Tarifin sartlare:

Tarifin cesitlerinin izahindan sonra gartlar: sayiir. Bu gartlar1 su iic noktada topla-
mak miimkiindiir:

1 — Tarif, “Agyarin1 mani efradint cdmi” olmali yani tarifte “4ttirat” ve “in’ikds”
sarttir.

2 — Bir seyi kendisinden daha miiphem bir seyle tarif etmemelidir.

3 — Tarif, kisir dongii (devr-i batil) olmamalidir. Yeni bir seyi bilinmesi kendisine
bagh bir seyle tarif etmemelidir.

Bu izahattan anlagilir ki, tarif bahsi tiimellere siki sikiya baghdir. Tiimelleri iyi bil-
'meden tarifin mahiyeti anlagilmaz. Biz bir seyin tarifini yapabilmemiz icin o seyin cinsini,
ayrimini ve ilintisini bilmemiz gerekir.

Onermeler:

Mantigin “tasdikat” ksm onermelerle baslar. Burada &nermenin tarifi, ya-
pis1 ve cegitleri izah edilir.

(89) Buradaki “hakiki tarif” terimi ile yukarida zikredilen A hmed H1fzi' nin kullandig
“hakiki tacif” terimi aymi méndda degildir. Burada bahsedilen hakiki tarif, digerinin icinde
bir boliimdiir. Ahmed Hifzi bir kamsiklifa meydan vermemek igin, tarif edilen geye gore,
tarifleri ayirirken hakiki tarif ve ismi tarif dive ayirmamis differ taksimle birlikte miitalda
ederek “resm-i hakiki” hadd! ha%7: regm-i ismi ve haddi fsmi diye isimlendirmisgtir,
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Onermenin tarifi:

Onerme bir tasdik, bir hiikiimdiir. Onun 'dogru veya yanlig olmas: gerekir. Hemen bii-
tiin kitaplarda Snerme icin su tarif verilir: “Bir sozdiir ki onu sdyleyene bu sbziinde dog-
rudur yahut yanhstir, yani bu sozii gercege uygundur yahut degildir, demek sahih olur”.

Onermenin yapsi;

Onermede {i¢c kisim vardir: kendisine hitkmedilen (mahkim-u aleyh) kendisi ile hitk-
medilen (mahkim-u bih) ve bag. Meseld, hava aciktir Snermesinde (hava) kendisine hiik-
medilen, (acik) kendisiyle hilkmedilen (dir) bagdir.

Onermenin ¢esgitleri:

Onermeler; nitelik, nicelik, bagint1 ve modalite (cihet) bakimindan dikkate almarak
gegitlere ayriir. Yalniz dnermelerin cesitlere ayrilmasinin neye gore yapildig1 baz kitaplar-
da adlandirilmaz (90). Bazilar: bu adlandirmay1 yukardaki terimlere gore yapar (91); bir
kism da bu ayrim “nispet itibariyle”, “tarif itibariyle”, “mevzu itibariyle”, “cihet itiba-
riyle” diye adlandirilir (92). Modalite bakimindan Snermelerin incelenmesine bazi eserler-
- de yer verilmemistir (93). Sekil bakimindan, kitaplar arasinda bu gibi kiicik farklar bu-
lunmasina ragmen esasda birlesirler. Onerme cesitlerinin adlandimimas: ve onlarin izah
aymdir,

Hepsinde miisterek olan tnerme cesgitlerinin sayimin, bu cesitlemenin neye goére yapil-
digm {iclincil gruptaki eserleri yani nisbet taraf, mevza ve cihet itibariyle ayirmalar ya-
pan kitaplar esas alarak yapacagiz. Ciinkii isim vermememelerine ragmen birinci grupta-
ki eserlerde de cesitleme bu esasa goredir. Ikinci grupta bulunan iki eserin dzelligini de
bahis sonunda belirtecegiz. Konu bakimindan &nermelerin gegitlenmesi yalmz yiiklemli
Snermelerde yapihir. Yiiklemli onermeler ise taraf itibariyle cegitlenmede incelenir. O hal-
de dnerme cegitleri nisbet, taraf ve modalite (cihet) diye lig bakimdan ele alimr demek-
tir,

1 — Nisbet itibariyle 5nermeler: Olumlu (mucibe) ve o lumsuz (salibe)
diye ikiye ayrlir. Zihin kendisine hiikmedilen ile kendisiyle hitkmedilen arasindaki miina-
sebeti iki sekilde kurar; ya aralarindaki nisbetin vuku bulmasiyla veya vuku bulmamasiyla
hiikmeder. Yani bu iki kavram ya birbirine yaklastinlir veya uzaklastirihr. Birinci gekle
olumlu dnerme, (hava aciktir) Snermesi gibi, ikinci sekle olumsuz Gnerme (hava acik de-
gildir) gibi, denir.

2 — Taraf itibariyle onermeler, yiiklemli &nermeler (kazaya-i hamliye)
ve sartly dnermeler (kazaya-i sartiye) diye ikiye ayrilirlar.

a — Yiiklemli dnermeler (Kazaya-i hamliye) :

Bir Snermede, bag kaldirildig1 zaman kendisine hiikmedilen ve kendisiyle hiilkmedilen
tekil olarak kalirlarsa bu énermeye yiiklemli Snerme denir. ( Hava aciktir) veya (hava

(90) Ahmed Cevdet, Miyara Sedad; R if a t, Vesilet-ul ikan'da oldugu gibi.

91) Ahmed Hamdi Muhtasar Manbk ve Ali irfan, Medhali Mantik

(92)1. Hakki (lzmitli), Miyar-ul Ulim; ©. F e v z i, Miya-ul Ulim; M. H il m i, Tirk
mnll[anhk,tsmetullah Huldisa-i Ilm Mantik; R a g i d, Mizan-ul Ma-

' knl, Alli Haydar Hediyecik gibi

(93) Sfileyman Siry: Mantk; fsmetullah Ayn esr; . Fevzi ayn esn
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acik degildir) onermelerinde (dir) ve (degildir) baglan kaldirilirsa (hava) ve (acik) te-
rimleri tekil olarak kalirlar, Yiiklemli énermelerde kendisine hitkmolunana k o n u (mev-
2u) ; kendisiyle hiikkmedilene, yiik1lem (mahmul) denir. Yukardaki dnermelerde (ha-
va) konu, (acik) yiiklem; (dwr) ve (degildir) bagdir.

Yiiklemli 6nermelerin cesitleri:

a — Konunun niceligine gére: Konunun niceligi dikkate alininca yiiklemli Gnermeler;
gsahsi 6nerme, tabii dnerme, belirsiz 6nerm e, ve “kaziye-i
mahsure" diye dirde ayrilir.

Sahsi onerme (kaziye-i sahsiye) : konusu tikel olan dnermedir.,

Tabii nerme (kaziye-i tabiiye) (94): konu, tiimel olupta hiikiim, eger “zat-1 mevzu”
ya sirayeti kasdolunmaksizin “Ginvan-1 meveu” iizerine olursa (95) tabii 6nerme denir. Me-
seld insan kiillidir, hayvan cinstir 6nermeleri gibi.

Belirsiz 6nerme (kaziye-i miihmele) : Hiikiim, tiimel olan konunun fertlerini kasredip-
te nicelik gOstermezse belirsiz 6nerme denir meseld insan gafildir dnermesi gibi.

“Kaziye-i mahsure”: Eger fertlerin niceligi aciklamirsa bura “kaziye-i mahsure” denir.
Buda tiimel (kiilli) ve tikel (ciiz'i) diye ikiye ayrilir; Gnermelerin nisbetleri de nazar iti-
bara almirsa, “kaziye-i mahsure” nin su dért gekli meydana gitkar: tiimel olumluy,
timel olumsuz tikel olumlu ve tikel olumsuzdur.

“Kazaya-i mahsure” konunun mevcudiyetine gore harici, hakik ! zihni
diye de iice ayrihir: Konunun disarda meveudu varsa hariei onerme (her ates sicaktir dner-
mesi gibi) denir. Eger konunun varhg disarda farzedilerek hiikiim verilirse (anka ucucu-
dur dnermesi gibi) hakiki tnerme denir, Konu valmz zihinde mevecutsa (cins oziinlii tiimel-
dir onermesi gibi) zihni énerme denir.

B — Yiiklemli 6nermeler, bir de konu ve yitklemlerinin miisbet (positif) ve menfi (ne-
gatif) olmalarina gére cegitlenir.

Kger olumlu énermenin, konu ve yiiklemire, “selb” ve “nehiy” (Négation) karigmaz-
sa, “muhasala” eger bu dnerme olumsuzsa "basite” denir.

Onermenin konu ve yiiklemi veya ikisinden biri menfi ise buna da “madule”
denir. “Madule” fi¢ kisimdir: Onermenin yalmz konusu menfi olursa “M a d u 1 et-ul
mevzu”, yalmz yiiklemi menfi olursa ‘“madulet-ul mahmul” veeger her
ikisi de menfi olursa “madulet-ul tarafe yn” denir. Diri olmayan cansizdir,
Veli parasizdir; parasiz olan keyifsizdir, nermeleri gibi.

b — Sartli onermeler (Kazaya-i sartiye) :

Bir dnermede bag kaldirildigi zaman iki tarafta birer onerme kalirsa buna sartli dner-
me denir. Bu drermelerde kendisine hiikmedilene dnerti (mukaddem), kendisiyle

(M) Mehmet Hilmi, A1l trfan Ahmet Hamdi ve R1fat tabii dner-
melerden bahsetmezler. Bu husus icin Mehmet Hilmi eserinin 19. sahifesinde ‘“Kaziye-i tabiiye
netice vermedigi i¢in bu ilimde (mantik) muteber degildir" diyor.

(85) Zati mevzu ve unvan-1 mevzu: konu tiimel oldugu zaman, bazan zikredilen konu (konunun
mefhumu) ile hakiki konu (asil mahkimu aleyh) birlegir, bazan bunlar ayr elur. Zikredilen

konuya ‘“vasfi mevzu” ve “unvani mevzu” denir. Konu olan tiimelin fertlerl hakiki konu olup
ona da “zat-1 mevzu” denir. Miyar Sedad . 42 vd.
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hiikkmedilene sonurtu (tali ) denir Meseld (giines dogarsa giindiiz olur) sarth 6ner-
mesinde (giines dogar) ciimlesi dnerti, (giindiiz olur) ciimlesi sonurtudur, Sarth Grermeler
ilkin bitigik (mutiasia) ve ayrik (munfasila) diye ikiye ayrilir:

& a — Biligik garth 6nermeler (Kazaya-i sartiye-i mutlasia) : Sartli Gnermede Snerti
ve sonurtunun olumluda birlesmesi, olumsuzda birlesmemesiyle hiikmolunursa bitigik sarth
denir. Meseld, (her nezaman giines dofarsa giindiiz olur) olumlu, (giines dogarsa aksam
degildir) olumsuz Snermeleri bitigik sarthdir,

Bitigik sarth 6nermelerya “luzumiye” veya “ittifakiye” (hypoté-
tique) olur. Onerti ile sonurtu arasinda nedenlik gibi belli bir ilgi bulunursa “luzumiye”
denir. Meseld, “ne zaman giines dogarsa giindiiz olur” 6nermesi gibi. Eger 6nerti ile sonur-
tu arasinda belli bir ilgi olmayip, tahkikle dogrulugu anlasihp bir hiikiim verilmisse “itti-
fakiye” olur, Meseld (ne vakit carsiya Giksam Ali'ye tesadiif ederim) Gnermesinde 8nerti
ile sonurtu arasmda nedenlik gibi belli bir bag yoktur.

B — Ayrk sarth onermeler (kazaya-i sartiye-i munfasila) : Sarth Snermede, iki tner-
me arasinda birbirini nefyetmek suretiyle hitkmolunan onermedir. Yani olumlu Gnermede,
bu énerme icindeki iki nermenin ayrilmasimn vuku bulmas), olumsuzunda ise bu ayrilma-
nin vuku bulmamasiyla hilkmolunursa buna ayrik sartll denir. Meseld, (ya giindiiz olur
yahut giines batmis bulunur) Snermesinde giindiiz olmasiyle giinesin batmis hulunmasimin
bir vakitte bulunmayip, birbirinden ayrildiklarina hiikmedilmis olunur.

Ayrik garth tnermeler de ya “ina d iye” veya “ittifakiye” (hypothé-
tigue) olur. Eger ayrik sarth Gnermenin, dnertisi ile somurtusunun “nakizi’ arasinda, bir-
birine nedenlikle bagh bulunursa veya ikisi bir nedenin eseri olmak gibi belli bir ilgi ile
iligkili olursa “inadiye” denir. (Ya giines dogmustur yahut gece meveuttur) @Onermesinde
Gnerti sonurtunun nakizinin nedenidir, Ayrikin, Onertisiyle sonurtusunun nakizi arasmnda
belli bir alika bulunmazsa “ittifakiye" denir, Meseld; (ya insan meveud olur yahut anka
meveut ‘olur).

Ayrik sarth Snermelerin ikinei bir Gesitlemesi daha yapilmaktadir. Ayrik Snermeler,
ya “hakikiye” ya “maniet-ul cemi” veya maniet-ul huldq?”
olur. Bir ayrikin iki 6nermesi birlikte dogru yahut birlikte yanhs olmazsa ‘hakikiye” denir.
(adet ya cift olur yahut tek olur). Eger ayrikm, iki ciiz'iiniin, “ictimalan caiz” olmayip-
ta, “irtifalar caiz” olursa “maniet-ul cemi” denir. Mesela (bir sey ya tas olur yahut agac
olur), Grermesinde bir sey hem tas, hem agac olmaz ama bagka bir sey olabilir. Eger aynk
Onermesinin iki ciiz'iiniin “irtifalar caiz olmayipta ictimalar: caiz olursa”, “maniet-ul hulit”
denir. Meseld (bir sey ya tas olmayandir veya agac olmayandir) Snermesinde oldugu gibi.

Yiiklemli énermelerin nicelik bakimindan taksimi, orermelerin konusuna gére taksimi
diye yukarda izah edilmisti. Bu taksim de konunun fertleri nazar dikkate almmisti. Sart-
li 6nermenin niceligine gbre taksiminde ise konunun fertleri degil de, zaman dikkate alina-
rak cesitlendirilmistir. Bu nermeler de yiiklemlilerde oldugu gibi “sahsiye”, tii-
mel, tikel belirsiz diye ayrlir; fakat tabii Snermeden bahsedil-
mez. Hiikiim eger belli bir vakit iizerine olursa gahsiye denir (bugiin bana gelirsen sana ik-
* ram ederim) Onermesi gibi. Eger belli bir zaman bildirmezse belirsiz Gnerme olur, Mesela,
(biri giderse biri gelir) gibi. “Mahsure” ya tiimel veya tikel olur. Hiikiim biitiin zamanlar
tizerine olursa tiimel sarth (sartive-i kiilliye) denir. (Her ne zaman giines dogarsa giindiiz
olur) eger hiikiim bazi zamanlar {izerine olursa tikel sarth (sartiye-i ciiziye) denir (bazan
riizgir ecerse yagmur vagar) dnermesi gibi.
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'3—Modal 6nermeler (Kazaya-i Miiveccihe):

Tetkik konumuz olan kitaplarda modalite bakimindan onermelerin incelenmesine diger
bahislerden daha az yer verilir. Hatta eserlerin cogu bu bahse yer bile ayirmaz. Modaliteye
‘en ¢ok onem verenler Burhan-t Gelenbevi, Miyar- Sedad, Mizan-ul Makal ile Mehmet
Tahir’in modal bnermelerden yapilan kiyaslar iizerine vazilmig Zilddet-ul Muhtelitat
min el-Tasdikat adh eseridir.

Modal énermelerin tarifi: Bir énermede bazan konu ile yiiklem arasindaki nisbet bir
kayitla kayitlanir, Onermenin dogrulugu o kaydin dogruluguna baghdur, iste o kayda Gner-
menin modalitesi (ciheti) denir (96).

Modal énermelerin cesitleri: Ahmed Cevdet ve tsmail Hakk: (Iz
mirli) modalitenin “miitekaddimin” ve “miiteahhirin” (S7) mantik¢ilarda ayr ayri ele alin-
digim1 kaydederek her iki gruptaki mantikqlarin modalite bakimindan Onermeleri kaga
ayirdiklarm  zikredip izahim yapiyorlar. Mehmet Tahir ve Rasgid moda-
liteyi digerlerinin miiteahhirine gore dedikleri sekilde izah etmislerdir.

“Miitekaddimine” gore Onermenin modalitesi fi¢ tiirlii olur. Zaruret (Viicub),
imkan imkAansizlik (imtina) (98) meseld, atesin sicak olmas: zaruret, sénme-
si miimkiin, soguk olmas1 imkansizdir. Zaruret, eger konunun dziinden gqikarsa “viicubu za-
ti” denir, Mesela (Allah zaruri olarak vardir) Snermesindeki hiikiim boyle bir zarurettir.
Eger zaruret konunun dziinden ¢kmamissa “viiciib-u bil gayr” denir. Meseld insan konu-
sucudur 6nermesinde oldugu gibi.

tmkan, “imkdn-t am” ve “imkdn-t has” diye ikiye ayrhr. “Imkin-1 Am" yalmz bir ta-
raftan zarureti olumsuz kilmaktir. Meselad (hes ateg sicaktir) dedigimizde her atesin sicak
olmamasinda zaruret olmadig: anlagilir, “fmkan: has” hem mevcut olma, hem yok olma ta-
rafindan zarureti imkansiz kilmaktir. (Insan katiptir) onermesinde kitip olma veya olma-
ma insan icin zaruri degildir. .

 “Miiteahhirin’ ne gore modalite: Miiteahhirin mantikeilarda modal nermeler basit ve
bilesik diye iki boliime ayrilir. Sekizi basit yedisi bilesik olmak iizere onbes cesit modal
onermeden bahsedilir.

a — Basitler:

“Zaruriye-i Mutlaka” :“Zat- mevzu" meveut oldukeca, nisbetin (yani yiik-
lemin konuya subutunun) zarureti ile hiikmolunan dnermedir. Misal; (Her insan meveut
oldukca zaruri olarak hayvandir). Veya (her insan meveut oldukca zaruri olarak tas de-
gildir).

“Megrute-i Amme” : Vasfi mevzu meveut oldukca nisbetin zarureti ile hiik-
molunan énermedir. Misal: (Her katip yaz yazdig1 miiddetce zaruri olarak parmaklar: ha-
reket eder). Veya (her kitip yazi yazdig1 miiddetge zaruri olarak parmaklar: hareketsiz de-
gildir).

96) Ahmed Cevdet, MiyaraSedad s 9 vd; 1. Hakk1 (izmirli) Miyar-ul Ulim s. 48

O Cevdet Pasga Mitekaddimin ve Miiteahhirinden kimleri anladigim1 kaydetmiyor. : £
Hakk: (fzmirli) “miiteabhirinden maksat Farabi ve ibn Sina ve daha sonra gelen ulema
ve hiikemadir, Miitekaddimin bunlardan evvel gelen hilkemay yunaniyedir.” diyor. Miyar-ul
Ullim s. 3. Eski mantik kitaplarinda sik sik gecen bu tabirlerin cesitli gekilde anlasildifi gi-
villiiyor. M. A 11 Ay ni ise Tiirk Mantikqilar adh makalesinde Sadettin Taftazani'den
evvel gelenlere miitekaddimin sorira gelenlere miiteahhirin denildigini yazmalktadir.

(99) Ahmed Cevdcet ayn cse 6 9; famall Helkk1l ayn. esn s 48
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“Vaktiye-i mutlaka”: Belli bir zamanda nisbetin zarureti ile hitkmolunan
onermedir. Misal: (Ay “vakti haylilet” te zaruri olarak tutulur) (ay “vakti haylilet” te
zaruri olarak 151kl degildir),

“Miintegire-i mutlaka" : Belirsiz bir zamanda nisbetin zarureti ile hiik-
molunan dnermedir. Misal: (Ay gecenin birinde zaruri olarak tutulur) veya (ay gecenin
birinde zaruri olarak 1s1k vermez).

“Daime-i mutlaka": (Zat1 mevzu) meveut oldukca, nisbetin devam ile
hiikmolunan 6nermedir. Misal (her insan mevcut oldukea devamh olarak hayvandir) veya
(her insan mevcut oldukea devamli olarak tas degildir).

“Orfiye-i Aamme"” : “Vasfi mevzu” devamh oldukca nisbetin devami ile hiik-
molunan &nermedir. Misal: “her kitip madem kitiptir daima parmaklar: hareket eder) ve-
va (her kdtip madem katiptir daima parmaklar: hareketsiz degildir).

“Mutlaka-i 4mme"” : Nisbetin fiiliyatiyle (velev bir defa olsun fiile citkma-
siyle) hiikmolunan nermedir. Misal: (Her giivercin bilfiil ucucudur) veya (hig bir anka
bilfiil ucucu degildir).

“Miimkiine-i A&mme"” : Nisbetin “imkam am” ile hiitkmolunmasiyle yapilan
Gnermedir. Misal: (her ates bilimkin sicaktir) veya (hic bir ates bilimkén soguk degildir).

b — Bilesikler:

“Mesrute-i hasse” : Devamsiz ozinli (ladevam-1 zati) ile kayitlanan
“megrute-i Ammeye” denir, “Misal: (Her kitip mademki kétiptir, bizzat parmaklar: hare-
ket eder, lakin hatt: zatinda devamh degildir).

“Orfiye-i hasse” : Devamsiz bzinlii ile kayith olan “orfiye-i amme” ye de-
nir. Misal: (Her kitip yaz1 yazdifi miiddetce devamh olarak parmaklar: hareket eder, 1a-
kin hatti zatinda devamh degildir).

“Vaktiye-i ladaime veya vaktiye" : Devamsiz oziinlii ile “vakti-
ye-i mutlaka” kayitlanirsa “vaktiye-i ladaime” olur. Misal: (Ay “vakti haylilette” bizzaru-
re tutulur lakin aslinda daima degil).

“Miintegsire- ladaime” veya “miintesire”: Devamsiz dziinlii ile kayitlanan
“miintesire-i mutlakaya” denir.”. Misal: (Bir giin zaruri olarak ay tutulur likin hattiza-
tinda devamlr degildir).

“Vicudiye-i ladaime?” : Devamsiz Oziinlii ile kayith olan “mutlaka-i &m-
meye” denir. Misal: (Her giivercin bilfiil ucucudur lakin devamh degil ).

“Vicudiye-i lazaru ri ye” Zaruri olmayan iiziinlii ile kayith olan “mut-
lakayr ammeye” denir. Misal: (Her insan bilfiil giiliiciidiir lakin hattizatinda bu giiliieiiliik
zaruri degildir).

“Mimkiine-i hasse” Zaruri olmayan &ziinlii ile kayitlanan “miimkiine-i
dmme"” ye denir, Misal: (Her insan bilimkan kétiptir lakin zaruri degil) (99).

(89) “Miiteahhirine” gire modal dnermelerin izahi iginbk., Abdunnafi Burhana Gelenbevi
Is.66vdd. Ahmed Cevdet Miyar1 Sedads 92 vd; Rasid Mizanul Makal s,
66 vd; Ri1fat Vesiletdil lkans. 64 vd; M. Halis Mizan-ul Ezhsa s. 57 vd.. Biz bura-
da modal 8nermelerin tarif ve misallerinde Miyar-1 Sedad ile Mizan-ul Makali esas olarak al-
ik,
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“Miiteahhirin”; zaruret, devam, fiil ve imkan-1 bir modalite olarak kabul etmis ve
bunlardan yukarda goriilen onbes cegit Gnerme cikarilmistir. Mehmet Tahir ise yukarida
adi gecen eserinde aym modaliteleri dikkate alarak yirmibir cegit dnermenin ismini zikret-
mektedir. Bunlar yukarda sayilan onbes énermeden baska “mutlaka-i vaktiye”, “mutlaka-i
miintesire”, “hiyniye-i mutlaka”, “hiniye-i milmkiine”, “miimkiine-i vaktiye”, “miimkiine-i
daime”, diye alt1 cesit dnerme daha ildve ediyorsa da altis1 basit ve yedisi miirekkep ol-
mak iizere oniic dnermenin esas oldugunu soylilyor ki bunlar da izahi yapilan onbeg Oner-
meden “vaktiye-i mutlaka” ve “mesrite-i mutlaka” cikarildiktan sonra geri kalanlar-
dir (100).

Onermeler bahsinin basinda, Ali Irfan ve Ahmed Hamdi' nin Oner-
melerin cesitlendirilmesinin neye gore vapildigimn adlandirilmasinda  digerlerinden ayril-
diklarimi sdylemistik. Onerme cesitlerinin tarif ve izahinda aralarinda bir fark olmamasina
ragmen bu iki mantik kitabinda, adlandirmanin digerleriyle olan farkina igaret edelim:

Yukardaki aciklamada goriildii ki, Gnermeler nisbet itibariyle olumlu ve olumsuz diye
ikiye ayrilir; Ali Irfan ve Ahmet Hamdi bu aywrmaya n itelik (keyfiyet) itibariyle
diyor ve iice ayryorlar. Olumlu ve olumsuz birde “madule” diye
ficiineil bir cesit ekliyorlar. Madule goriiniiste degil, minen “nef’i” samil olan sdzdiir. (diin-
ya fanidir) gibi (101). Taraf itibariyle yapilan cesitlemeye bunlar nisbet itibariyle deyip
aym sekilde ayiriyorlar. Mevzu itibariyle denilen ayirmaya bunlar nicelik (kemi-
yet) itibariyle deyip tabiiye, “kiillliye™, “ei zitlye ‘belirsiz’,
sahsiye diye bollimlere ayirmaktadirlar.Modalite bakimindan onermelerin  ayrildig
sdylenmekte fakat bu husus icin tafsilat verilmemektedir.

Ao Onermeler arasimda miinasebetler:

Onermelerin incelenmesinden sonra onermeler arasindaki miinasebetler aragtirilir,
‘Ahkdm-1 kazaya” denilen bu bahiste ¢elisiklik (tenakuz) ve evirme (akis)
den bahsedilir.

1 — Celigiklik:

Celigiklik, kendisine hiikmedilen (mahkimu aleyh) ve kendisiyle hilkmedilen (mahkii-
mu bik) i aym olan iki énermenin olumlu ve olumsuz ile 8yle bir ihtilafidir ki, bu aynhk
iki Snermenin birinin dogru digerinin yanhs olmasmi gerektirir.

Celisikligin sartlar::

a — Iki 6nermenin celigik olabilmesi i¢cin kendisine hilkmedilen ve kendisiyle hiikme-
dilende ve bunlarm her tiirlii sartlarinda birlesmis olmalar1 icabeder, (Bekir Katiptir),
(Ali Katip degildir) onermeleri celisik degildir. Ciinkii iki 6nermenin konular: baska bas-
kadir. (Riizgar insam iisiitiir), (riizgér insam lisiitmez) Onermelerinde konu ve yiiklem ay-
m oldugu halde, aym sartlarda birlesmedikleri icin bunlar da celisik degildir.

b — Iki 8nermenin nicelikleri farkli olmalidir yani biri tiimel olursa digerinin tikel ol-
mas1 gerekir, Ciinkii bazan iki tiimel énerme de yanls olabilir. Mesela (her insan katiptir),
(hic bir insan katip degildir) gibi. Bazan iki tikel Snerme de dogru olabilir. (Baz insan
katiptir), (baz: insan kitip degildir) gibi,

(100) Mehmet Tahir Zibdetul'Muhielitat min el-Tasdikat s. 3 vd.
(101) A1i frfan Medhali Mantik s. 4
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Verilen misaller yiiklemli nermeler icindir. Sarthi 6nermelerde de aym gartlar iginde
celisiklik bulunabilir.

2 — Evirme:

Iki tiirlii evirme kabul edilir: Dogru evirme (aksi miistevi) ve celisg-
meli evirme (aksindkis).

a) Dogru evirme: Bir Snermenin olumlu veya olumsuzluguna; dogru ve yanlighgina
dokunmadan konusunu yiiklem, yiiklemini konu yapmaktir. Bu evirmede tiimel olumlunun
evirmesi tikel olumlu, tiimel olumsuzun evirmesi tiimel olumsuz; tikel olumsuzun evirmesi
tikel olumlu olur, tikel olumsuzun evirmesi olmadig1 kabul edilir. Ciinkli tikel olumsuz
Gnermenin evirmesi yapilinca bazan dogru bazan yanlis cikabilir. Dogru evirmeye bir mi-
sal: (biitlin insanlar canlidir) tiimel olumlu 8nermesinin evirmesi, (baz: canhlar insandir)
tikel dnermesi olur.

b) Celigmeli evirme: Bir énermenin olumlu veya olumsuzluguna dogru ve yanlish@na
dokunmadan konunun celigigi yiiklem, yiiklemin celisigi konu kilimr. (Her insan hayvan-
dir) Onermesinin evrmesi (her hayvan olmiyan insan degildir). Bu cegit evirmede, digeri-
nin aksine tiimel olumlunun aksi tiimel olumlu olur, Tikel olumlunun evirmesi olmaz. Tiimel
olumsuzla tikel olumsuzun evirmesi ise tikel olumsuz olur.,

Sarth Onermelerde evirmenin yalmz “muttasila-i luzumiye"” de miimkiin oldugu diger
gegitlerinin evrilmesinde bir fayda elde edilemedigi kaydedilmektedir,

A
Tasm: B

Onermelerin incelenmesinden sonra tasim ve ispat gekilleri ele alimir. Bazi kitaplarda
delil nevileri sayilip izahlar1 yapihr, Sonra bunla rarasinda bulunan tasimin tetkikine ge-
¢ilir (102). Bir kisim eserlerde ise delil nevilerine temas edilmeden dogrudan dogruya
tasim el alimr (103).

Delil nevileri: Insan belli onermelerden, bir delil yaparak belli olmayan Snermeler elde
eder, O halde delil, iki yahut daha fazla énermeden miirekkep br fikradir ki onun tasdiki
diger bir onermenin tasdikini gerektirir (104). Delilin ciizleri olan Snermelerin her birine
6neiil (mukaddem) denir. Delilin neticesi oneiillerin hususiyetine baghdir. Delil kat’i
olarak bizzat neticeyi verirse tasi1m (kryas), neticeyi bizzat degil de yabanei bir 6n-
ciil vasitasiyle verirse esitlik tasimi1 (Fyas musavat ), kat'i olarak neticeyi ver-
mezse “emmare delilleri” denir. Bu suretle g tiirlii delil nevi gosterilmis
oluyor: Esitlik tasimi, “emmare delilleri” ve tasim. 5

Egitlik tasim1 (kwas-1 musavat) @ ki nermeden miirekkep bir delildir. Neticeyi bizzat
degil, yabaner bir dnciil vasitasiyle verir. Mesela, (iki ile dordiin toplam1 altiya esittir).
| (Alt1 da iicle iiciin toplamina esittir) diye tertiplenen delil bir esitlik tasmmidir ki (iki ile
dérdiin toplami, icle iiciin toplamina esittir) neticesini werir. Bu netice vabane1 bir oneiil
vasitasiyle elde edilir. O &nciil de (bir seye esit olan iki gey birbirine esittir) Snermesidir.

(102) Abdunnafi Burhani Gelenbevi; A. Cevdet Miyar- Sedad; I. Hak k1 Miyar-
ullUlim; Ali Irfan Medhali Mantik'da oldugu gibi

(103) Omer Fevzi Miyarul Ulim; M, Hilmi Hulasat-ul Mantik; fsmetullah
Hulasai ilmi Mantik; R ifat, Veslletul tkan; Mehmet Nuri Pkmaki Burhan;
Ali Haydar Hediyecik, R a §1d Mizan-ul Makal'da oldugu gibi. ;

(104) Ahmed Cevdet ayn esr.s.64; I Hakk: ayn. esr. 8. 55

e



“mmmare delilleri” : Bunlar kesin bilgi vermezler. Neticede verilen hiikiim zannidir.
Eksik tiimevarim ve analoji bu cins delilden sayilmaktadir.

Tasim: Inceleme konumuz olan biitiin mantik kitaplarinda en cok onem verilen tasim
bahsidir. Biitiin kitaplarda gerek tasimin tarifi gerek cesitlerinin incelenmesinde fikirler
miisterktir. Biz bu bahsi incelerken, mantik konularini en derli toplu bir sekilde izah eden
Ahmed Cevdet Pasa'mmn Miyar-1 Sedad'imi esas olarak alacagiz. Diger kitaplarda goriilen
kiiciik farklar1 da yeri gelince gisterecegiz.

Tasvn'm tarifi:

“Kiyas (tasim), kaziyelerden (émerme) miirekkeb bir delildir ki her ne vakit o kazi-
yeler teslim olunursa ondan bizzat diger bir kaziye lazim gelir” (105). Mesela, (alem de-
giskendir, her degigken olan sonradan olmadir, dyleyse alem sonradan olmadir). Bu delil
bir tasimdir. Bu tasimda, (élem degiskendir) (her degisken olan sonradan olmadir) Oner-
melerine oneiil, ikisinin otplammma tasim, (alem sonradan olmadir) Gnermesine netice ya-
hut “dava’” denir.

Tasym'm gesitleri:
Tasim ilkin basit ve bilesik olarak ikiye ayrilir.
1 — Basit tasimlar:

a — QCesitleri: Basit tasimlar iki dnciilden yapilan tasimlardir. “ Istisnai”™ ve
“jktirani' diyeikiye ayrhr.

Istisnai tasim (‘syllogisme hypothétique et Disjonctif) neticenin aymi yahut celisigi,
hem maddeten hem seklen tasimda miinderi¢ olursa buna istisnai tasim, denir. Eger netice-
nin ayni, tasimda miinderig olursa “istisna-i mistakim?’, gelisigi miinderig
olursa “istisna-i gayr-1 miistakim" denir

istisnai tasimin iki dnciiliinden biri gartli onerme oldugundan ona, sarth onciil; digeri,
lakin, ancak, yahut, halbuki diye baglar buna da istisnai dnciil denir. Sarth 8nciiliin tiimel
olumlu olmas: ve bitisik( muttasila) ise zorunlu, ayrik (munfasila) ise “inadiye” olmasi
sarttir. Istisnai onciil, “istisnai miistakim” de sarthi dnciiliin bir ciz'iinii ispat ettigi icin
buna “Vazia”; ‘“istisnai gayri miistakim” de ise sarth dnciiliin bir eciiz'iinii olum-
suz kildigindan “rafia” denir.

istisnai tasimi bir misal ile aciklayalim: (Her ne zaman giines dogarsa odamin aydm-
lanmas: gerékir) bu bir sarth &nciildir. Buna (lakin giines dogmustur) istisnai &neiiliinii
eklersek bir istisnai miistakim meydana gelir, ve (&yle ise oda aydinliktir) neticesini verir.
Eger yukardaki sarth dnciile (lakin sofa aydinbk degildir) istisnal onciiliinii eklersek bu
tasim, “istisnai gayri mustakim” olur ve (dyle ise giines dogmus degildir) neticesini ve-
rir.

iktirani tasim (syllogisme catégorique): Netice eger dnciillerde maddeten dahil olup-
ta seklen dahil olmazsa bu tiirlii tasima iktirani tasim denir, Iktirani tasimda neticenin ko-
nusuna kiiciik terim (haddr asgar), yiklemine piiyiik terim (haddek-
ber), onciillerde etkrar edilen terime orta terim (haddy evsat) ; bliyik terimin bu-

(105) Ahmed Cevdet, Miyara Sedad s. 67
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lundugu 6nermeye biiyiik 6nerme (kibra), kiiciik terimin bulundugu 8nermeye
kilciik dnerme (sugra) bu iki dnciiliin birlesmesinden meydana gelen toplama
sekil denir.

Alem degigkendir,

Her degisken sonradan olur.

Alem sonradan olmadir.

Tasiminda dlem kiiciik terim, sonradan olma biiyiik terim, degisken orta terim; (dlem
degiskendir) onciilii kiiciik Snerme, (her degisken sonradan olmadir) onciilii biiylik ner-
me, (4lem sonradan olmadir) Snermesi neticedir, _

Ahmed Cevdet iktirani tasimi yapisi itibariyle ikiye aymyor: Tasim yalmz yiiklemli
Onermelerden yapilirsa buna yiiklemli iktirani (iktirani-i hamli), eger tasim yalmz sarth
Onermelerden veya bir énciilii yiiklemli, bir 6nciilii garth énermeden yapilirsa ona da sarth
iktirani (iktirani-i garti) diyor, ve sarth iktiraniyi bese ayiriyor. Diger kitaplarda bu iki-
li taksimi gbrmedik. Onlar iktirani tasim1 yapsi itibariyle altiya taksim ediyorlar. Birinci-
si Ahmed Cevdet Paga’'nin yiiklemli iktirani dedigi tasimdir; besi de Ahmed Cevdet Pasa-
mn sarth iktirani adi altinda topladig1 tasimlardir,

- Yiiklemli iktirani yukarda temas edildigi gibi 6nciilleri yvalmz yiiklemli 6nermelerde
vapilan tasimdir.

-7 Sarth iktirani tasim onciillerinin cinsine gore bes kisma ayrilir:

Tasimin iki Gueiilit de bitisik Snermeden (muttasila) yapilirsa Dbirinei kisimdan bir
tasim olur. Misal:

Her ne zaman giines dogarsa giindiiz olur.
Her ne zaman giindiiz olursa aydinlik olur.

Netice: Her ne zaman giines dogarsa aydinlhik olur.

Tasim iki ayrik 6nermeden (munfasila) yapilirsa ikinei kisimdan bir tasim olur. Mi-
sal:

Adet ya tek olur ya cift olur.
Cift de ya tek kisimlara béliiniir yahut cift kisimlara béliiniir,
Netice: Adet ya tek olur, yahut tek kisimlara bsliiniir veya cift kisimlara béliiniir.

Tasimin &nciillerinden biri bitisik, biri yiiklemli 6nermeden olursa iiciineii kisimdan
bir tasim olur, ki, bitigik kiiciik Onerme, yiiklemli biiyiik 6nerme netice ise sarth bir éner-
medir. Misal:

Her ne zaman bir gey bitigik olursa degisken olur.
Her degisken sonradan olmadir,
Netice: Her ne zaman bir sey bitigik olursa sonradan olmadir.

Eger tasim ayrik ile yiiklemli 6nermeden yapilirsa dordiineii kisimdan olur. Bu kisim-
daki tasimda ayrikin béliimleri, yiiklemli Snermenin béliimlerine egit olup da, yiiklemlilerin
yiiklemleri de esit olursa netice bir yiiklemli dnerme olur ki bu cins tasima ikilem (layasa
mukassim) denir. Misal:
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Tiireyenler ya maden ya nebat yahut hayvan olur.

Maden bilesiktir, nebat bilesiktir, hayvan bilegiktir.
Netice: O halde tiireyenler bilegiktir.

Eger yiklemlerin yiiklemleri cesitli veyahut ayrikin béliimleri yiiklemliden cok olursa
netice ayrik bir tnerme olur.

Tasim bitigik 6nerme ile ayrik énermeden yapilirsa beginei kisimdan bir tasim olur ki
netice ya bitisik veya ayriktir.

b — Tasim Sekilleri:

Tasimda orta terim bulundugu yere gore, iktirani tasimda dort turli gekil kahul edil-
mistir. Orta terim kiiciik 6nermede yiiklem ve biiylik 6nermede konu olursa birinec i
gekil, heriki onermede de yiiklem olursa ikinci gek il, eger ikisinde de konu
olursa li¢cilinecii sek il Kkiiglik Snermede konu ve bilyitk $nermede yiiklem olursa
dérdiineii sekilde birtasim olur.

Sekillerin sartlar::

Birinci gekil: Kiiciik énermenin olumlu biiyiik dnermenin tiimel olmasi lazimdir,

fkinci sekil: Iki énciilden birinin olumlu digerinin olumsuz ve bilyiik dnermenin  tii-
mel olmas: sarttir,

Uciineii sekil: Kiigiik dnermenin olumlu ve iki onciilden birinin tiimel olmas1 gerekir,
netice daima tikeldir.

Dérdiincii sekil: Ya kiiciik énermenin tiimel olupta iki oneiiliin  olumlu olmas: yahut

Sneiillerden birinin temel olmasiyle birlikte, birisinin olumlu digerinin olumsuz olmasi ge-
rekir.

Bu sartlar altinda birinci sekilde dort, ikinei sekilde dort, iiciincii sekilde alty, dordiineii
sekilde sekiz tiirlii tasimin netice verecegi bildirilmektedir ki bunlara tasimm m o d
(darb) lar1 denir. Kitaplar arasinda yalmz Vesilet-iil Ikan’da dordiineii sekil icin bes mod
kabul edilmektedir (106).

Netice veren bu virmi iki tasim tiirli ayn ayr izah edilmektedir. Mehmet Hil-
mi’nin Hulasat-ul Mantik ve I, Hak k1 (Izmirli) nin Miyar-ul Ulim’inda modlar
ayrica harflerle de gdsetrilmistir. Biz de bu iki eserde oldugu gibi modiar: harflerle goste-
relim. Bu kitaplarda temel olumlu (Mim), timel olumsuz (Jam), tikel olumlu (Ha), ti-
kel olumsuz (Be) harfleriyle gdsterilmektedir. Biz bu harfler yerine bugiin kullandigimiz

harferi ele alarak netice veren yirmi iki tasim tiiriinii gosterelim (107).

(106) R i f a t, Vesilet-iil ikan s. 83
(107) Burada modlar adi gegen kitaplara uyularak kiiguk dnerme, buyuk onerme ve netice dizisine
gire yazimgtir.
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Birinei gekil
Ikinei sekil

Uciineili sekil

Dérdiineil sekil :
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Ikmal-i Burhan fi Terciiman- Mizan’da tasymin modlar sekillerle gosterilmigtir. Bir
fikir vermek {izere yalmiz birinei seklin modlarina ait cetveli alalim:

E 1 2 3 4
g Tiimel Tiimel Tiimel Tiimel
K. 6nerme ﬁ Olumlu Olumsuz Olumliu Olumsuz rﬂ
e &)
1 '5 ':'3‘ T“ l E -l —
ume -
§ § = g ..
2 £ 5 3
Tiimel O o =
: [ z
- e Tikel © 5
s E B
£ 3 £
4 B 0 ; 3
Tikel ©

Dort sekil tasimdan, en ok kullamilami birinci sekil oldugu, ¢iinkii tabii diizen iizerine
kuruldugu, diger sekillerin birinci sekle irca ed ilebilecegi kabul edilmekte bu yiizden birinci
gekil“Miyar-ul Ulim” (108) olarak telikki edilmektedir.

¢ — Basit Tasimin sartlar:

Basit tasimin gartlart Siileyman Sirri’'mn eserinde bir arada toplanmus
ve su sekiz maddede zikredilmistir. Digerlerinde bu sartlar sarih olarak zikredilmemistir.

1 — Her basit tasimda iicten fazla terim bulunmaz.

2 — Kiiciik terimle biiyiik terimin neticede olan kaplami, biiyiik dnerme ve kiiciik dner-
medeki kaplamindan fazla olamaz,

3 — Orta terim neticede bulunamaz.

4 — Orta terim iki defa tikeli ifade edemez.

(1BAhmed Cevdet, Miyara Sedad 5. 77; Siileyman Si1rr1 Mantk 8 117
Omer Fevzi Miyarul Ulim s, 84
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5 — Iki olumsuzdan netice cikmaz. .

6 — Iki tikelden netice cikmaz. ~ . =

7 — Onciiller olumlu ize netice olumsuz olamaz.

8 — Netice Onciillerin zayifina tibidir, yani onciillerden biri tikel ise netice tikel,
olumsuz ise netice olumsuzdur (109).

2 — Bilegik Tasimlar:

Ikiden fazla oneiillerden yapilan t‘a_snnl:i_r bilesik tagimlardir, “Mevsul-ul neta-
vic"ve'mefsul-ul netayic¢”’ diye ikiye ayrihr.

Basit bir tasim alirir, bunun neticesi de onciil olarak kabul edilerek bundan diger bir
basit tasim elde edilirse “mevsul-ul netayic” (¢ok. taswm. - poli syllogisme) denir. Meseld
(su karalt: cisimdir) davasim ispat igin:

Su karalti insandir.

Her insan hayvandir.

Su karalti hayvandir  dedikten sonra
Su karalti hayvandir.

Her hayvan cisimdir.

Su karalt1 cisimdir denilirse bu tasim, bir cok tasim (mevsul-ul netayic) kabilin-

~den olur. et o -

Basit Onermenin neticesi zikredilmezse “mefsul-ul netayic’” olur. Meseld, yukardaki

tasim, ! 3
Su karalti insandir.
Her insan hayvandir.
Her hayvan cisimdir.

Su karalt: cisimdir seklinde ifade edilse “Mefsul-ul netayic” kabilinden bir tasim olur.

E “Kiyvas-1 Mukassim", “mefsul-ul netayic” kabilinden bir tasim; tam tiimevarim ise bir
“kiyas-1 mukassimdir”, bu durumda tiimevarim miirekkep bir tasum olur, Bilesik tasimin
bir sekli de “kiyas-1 hulfi” dir. Kiyas-1 hulfi, bir iktirani tasimia, bir istisnai gayri musta-
‘kimden yapihp neticenin celisigini yok etmekle neticeyi ispat eder. Misal: (Her insan hay-
vandir) Bnermesini ispat icin bu 8nerme dogrudur, dogru olmazsa bunun karsiti olan (ba-
'z1 insan hayvan degildir) Snermesi dogru olur. Bu 6nerme dogru olursa muhal lazim gelir,
oyle ise (her irsan hayvandir) Gnermesi dogru olmazsa muhal 1dzim gelir. Muhal batildir,
“0 halde bagtaki énermenin dogru olmamas: da batildir.

“Muhtalitat”

Modalite bakimindan tasimin tetkikidir. Bu konuya mantik kitaplarinin cogunda yer
verilmez. Ahmed Cevdet Pasa yalmz tarifini yapip misal vermekle yetinir.
“Muhtalitat” soyle tarif ediliyor “miiveccihatin yekdigeriyle terekkiibiinden hasil olan ki-
yaslara muhtelitat denir” (110). :

. “Mubhtelitat” konusuna en ¢ok Onem veren Mehmet Tahir’in sirfbu konu-
va hasrettigi “Fiibdet el-Muhtelitat min el-Tasdikat” adli eseriyle, Mehmet Nuri’-
nin  “fkmal-i Burhan fi Terciiman-y Mizan” adli kitabidir, Her ikisinde de tasimin dort
gekli nazari itibara alinarak tasimlarnr @nciillerinin modalitesine gére neticenin modalitesi-

r-ri -ayn..esr. s.124 vd. - -

.(109). Siileyman S
d vdet ayn, esr. s 98

(110) Ahme Ce
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nin ne olacagi cedvellerle gosterilmekte, Mehmet Tahir ayrica misallerle de izah etmekte-

dir.

Her iki eserde de, tasimda, su onii¢ tiirlii modal 8nermenin nazar dikkate alinabilecegi
'kaydedilmektedir: “Zaruriye”, “daime”, “megruteyi amme”, “orfiyeyi amme”, “mutlakayi
;dm-me”_, “miimkineyi dmme”, “megruteyi hdsse”, “orfiyeyi hdsse”, “Viieudu la-zaruriye”,
“viteudii la-ddime”, “vaktiye”, “miintegire”, “milmkiineyi hdsse”, bunlarin her biri ayri
ayr: biiyiik ve kiicilk 6nerme olabileceklerine gore yiiz altmis dokuz tasim ihtimali mev-

cuttur.

Tasimin modalitesi her dort gekilde de ayri ayr incelenmektedir. Biz bir 6rnek ola-
-rak birinei gekli ele ahp, bunda modalitenin nasil tatbik edildigini géstermeye calisacagz.
‘Tasim sekillerinin evvelce bahsedilen sartlarina iliveten modalite bakimindan da yeni
sartlar ilave ediliyor, Birinc isekil icin su sart ilave edilmektedir: Kiiciik 6nermenin, “miim-
kiireyi amme" ile “miimkiineyi hisse” den biri olmamas: gerekir (111). Fakat bu sartin
neden kabul edildigi izah edilmemektedir. Kiiciilk onermenin bu iki sikki  kaldimliea 169

tasim ihtimalinden 26 s

cikarilmig oluyor. Bu suretle birinei sekilde modalite bakimin-

dan 143 cesit tasim elde edilebilir. Bu tasimlarda nciillerin modalitesine giére, neticenin
modalitesinin nasil olacag1 su gekilde gosterilmistir:

Ilkin bilyiik 6nermede bulunabilecek modal Gnermeler iki gruba ayrihiyor. Birinci
grup: “zaruriye”, “daime”, ‘“mutlakayr amme", “miimkiineyi amme", viicudiiyeyi la-zaru-

Kiigiik l Biiyiik Megrute-i Orfiye-i Mesrute-i Ortiye-i
Gnerme dnerme fmme Amme hiisse hiisse
zé.rul'iye Netice Zaruriye Diime SR Dai!:ne—l
- Li-didime la-ddime
iy Déime-i Déime-i
Daime o Diime Daime ’ AR
. La-daime ld-daime
Megrutei i} Mesrutei Orfive-i Mesrutei Orfiye-i
Amme amme démme hasse hfsse
Orfive-i ; Orfive-i Orfiye-i Orfive-i Orfiye-i
amme Amme amme hisse hasse
Mesrute-i " Mesrute-i Orfiye-i Mesgrute-i Orfiye-i
hésse amme amme hasse hasse
Orfive-i % Orfive-i Orfiye-i Orfiye-i P érfiye-l
héisse amme amnie hésse hésse
Mutlakai . Mutlaka-i Mutlakai Viicudiye Vicudiyed |
Amma amme amme la-daime la-déaime
Viieudiye-i Z Mutlaka-i Matlakai Viicudiye-i Viicudiyed |
la-zaruriye amme admme la-daime 1a-ddime
Vileudiye-i 5 Mutlaka-i Mutlakai Vilcudiye-i Vileudiye-i
la-daime Amme amme la-daime li-daime
Vaktiyei Mutlakai Mutlaka-i
Vaktiye » Vaktiyve Vaktiye-i
« mutlaka vaktiyve la-daime
by Miintesire-i Mutlaka-{ 5 Mutlaka-i
Miintegire L 3 Miintegire miintegire-i
mutlaka miintegire la-dAime

(M) M. Tahir Zibadet el-Muhtelitad.. 5. 5
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rive”, “vilcudilyeyi la-ddimiye”, “vaktiye”, “miintegire”, “miimkiineyi hasse”. ikinci grup:
“megruteyi Amme"”, “drfiyeyi Amme"”, “mesruteyi hdsse”, “Orfiyeyi hésse” dir.

Eger bilyiik Snermedeki Snermeler modalite bakimindan, birinci gruptaki modaliterden
birine sahip olursa, kiicilk 6nerme ne olursa olsun neticenin modelitesi, bilyiik dnermenin mo-
dalitesi gibidir ki 99 cesit tasim elde edilir. Eger bilyiik énermenin modalitesi ikinci gruptan
olursa neticenin modalitesi yukaridaki gekilde gdsterildigi gibidir (112). ki 44 gegit tasim
elde edilir.

Oneiillerin modalitesine gére neticenin modalitesi birinci gruptaki onermelerden yapi-
lirsa sekilde gosterildigi gibi bir modaliteye sahip olmasmn neden ileri geldigi izah edil-
memigtir. Zaten Aristo’da da modalite bahsi muglaktir. Onda da neticenin modalitesinin
tayininin dediiktif bir izah1 yoktur.

Tiimevarm ve Analoji:

Bu iki akil yiiriitme sekline fazla onem verilmez; tasim gibi uzun uzadiya tetkik edil-
meyip yalmz neolduklar: belirtilir.

Tiimevarum: Tikelden hareketle tiimele varmaktir. Eksik tiimevarim (is-
tikra-i ndkis) ve tam tiimevarim (istikra-i tam) diye ikiye ayrhr.

Eksik timevarm: Bir tiimelin, bazi bdliimlerini nazar1 dikkate alarak o tiimele yiik-
selmektir. Eksik tilmevarim kesin bilgi vermez; “emmare delilleri” ninden sayilir.

Tam tiimevarim: Bir tiimelin, bliimlerinin hepsi nazar1 dikkate alinarak o tiimele
varmaktir. Kesin bilgi verir, ve “Kiyas-1 mukassim” kabilinden sayilir.

Analoji: Benzer noktalari olan iki seyden biri hakkinda verilen bir hitkmii, bu benzer-
likten dolay: digeri hakkinda da vermektir. Fikihta buna “kiyas” denilir. Fakat mantik-
cilar bunu mantiki kiyastan saymazlar. Analoji de emmare delillerinden addedilir.

isbat sekilleri:

Eeki mantik kitaplarinda bes tirlii ispat seklinden bahsedilir. “Sanat’s hams” tabir
edilen bu ispat sekilleri, burhan, cedel, hitabe siir safsata’dr.

Mantik kitaplarinda bu bahis fazla bir yer tutmaz Ekseriya yalmz tarifleri verilmekle
vetinilir. Daha ziyade bu ispat sekillerinin &nciillerini tegkil eden Onermeler iizerinde duru-
lur. Kesinlik derecesine gére bu dnermeler bdlimlere ayrilir. Misallerle izahlar1 yapilir.

Burhan-1 Gelenbevi, Miyar-+ Sedad, Miyar-ul Ulim (Izmirlininki) da bu Onermelerin
tetkikinden once tasdik nevilerine de yer verilir. Biz bu bahsin agiklanmasinda yapacagi-:
miz tarif ve verecegimiz misaller icin Miyar- Sedad’: esas alacagiz.

Tasdils nevileri: Akl dort tiirlii tasdikte bulunur #*yakin", Yt akdd s
“cehli miirekkep”, “zan” dr Nisbet-i haberiyenin iki ciheti vardir; biri
onun vuku bulmas:, digeri vukn bulmamasidir. Eger akil bu iki ciheten birini tercih ederse
buna tasdik denir. Tasdik, cihetlerden birinin ihtimalini kiilli olarak ortadan kaldirarak sa-
bit kalir ve gercege uyarsa y akin; boyle olupta gergege uymazsa cehli miirek-
k e p; bu tercih bir tarafi kiilli olarak ortadan kaldiripta sabit olmazsa taklit; tas-

(112) Bk. M. T a hir ayn. esr. 5. 6 vd. izah ve gekiller, Ayrica M. N uri 1kmal-i Burhan
8. 17 ve 18 deki gekiller. Buraya aldifimiz gekil M. Tahirindir.
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dik kat'i olmayipta hir tarafi tercih etmekle beraber diger tarafa da bir ihtimal verirse
zan denir. 9

Ispatin dayandigh onciillerdeki onermelerin cesitleri:

Yukarda kaydedilen tasdik nevilerine gére yedi tirlii 8nerme zikredilmektedir: “y a -
kiniyvat’, “meshirat’ “makbilat’, “zanniyat, “muhayyilat”,
ve “vehmiyat” tir

1 — Yakiniyat: Gercege uyan, sabit ve siiphe gotiirmeyen Snermelerdir. A paci k
(bedihiye) ve mazariye olmak iizere ikiye ayrilir,

Apaciklik: (bedihiye) aklin hig bir delile muhtac olmadan tasdik ettigi Snermelerdir.
Nazariye ise bir delil yardimiyle tasdik olunan Onermelerdir. Alti gesit apagikhk vardir.
Bunlar da “evveliyat” “fitriyat”, ‘miigahedat”, “miiecerribat”,
“hadsiyat’, ve “miitevatirat” dir. Yakiniyatin, bedihiye ve nazariye diye
ikiye ayrilmasi Miyar-1 Sedad ve Miyar-ul Uliim'da vardir (113). Diger kitaplarda bu iki-
li ayirma goriilmiiyor. Apaciklikta zikredilen alfi cesit Onerme yakimiyatin cesitleri olarak
sayilmaktadir.

a — “Evveliyat”: akil bunlarin tasdikinde hig bir vasitaya muhtac olmaz. (kiil ciiz’-
den bilyiiktiir) onermesi gibi.

b — “Fatrwat”: akil bu Snermelerin iki tarafim tasavvur ederken, zihinde hazmr bir
orta terim vasitasiyle bunlar tasdik eder; (dort cifttir) onermesinde oldugu gibi. Dért ve
cift terimleri tasavvur edilirken zihinde (dért ikiye boliiniir, ikiye boliinen sayilar cifttir),
gizli tasim1 yapildiktan sonra bu onerme tasdik olunur,

¢ — “Miigahedat”: Duyular vasitasiyle tasdik olunan Onermelerdir. HEger bes duyu
vasitasiyle olursa “hissiyat” denir. (Giineg ziya vericidir) gibi. Eger ic duyular vasitasiyle
tasdik olunursa “viedaniyat” denir. Aaktifimizi idrak etmemiz gibi,

d — “Hadsiyat”: “hads” sezgi ile tasdik edilen dmermelerdir. Misal olarak (ay 1:1&1m
giinesten alir) tnermesi verilmistir, Ismail Hakk: ve Mehmet Hilmi de aym misali aliyorlar
fakat bu dnerme miisahedat cinsinden bir Snermedir. Biz ay ve giinesi miigahede ederek
béyle bir hilkme variriz.

e — “Miicerribat”: Tekerriir eden miigahedelere dayanarak verilen hiikiimdir. (Mag-
nezya miishildir) gibi.

f — “Miitevatirat”: Ekseriyetin tasdik ettigi ve akla imkansiz goriilmeyen Snermeler-
dir. Meselda Mekke'yi gérmemis bir kisinin (Mekke vardir) diye tasdik etmesi gibi.

Ahmed Cevdet gelenege uyarak apaciklifi yukardaki gibi alti kisimda incele-
dikten sonra bu hususta kendi kanaatim ileri siiriip apacikhigi, akli apagikhk (bedihiye-i
akliye) ve dig apacikhik (bedihiye-i hariciye) diye ikiye taksim ediyor (114). Gergi its-
mail Hakk: Izmirli Miyer-ul Ulim’da da aym taksimi yapmaktadir (115). Fa-
kat Ahmed Cevdet Pasa’nin eserinin nesir tarihi daha Gnce oldugundan yer zikretmemesine
rafmen 1. Hakk: lzmirlinin bu tasnifi Ahmed Cevdet Pasa’dan aldifim: siyleyebiliriz. Us-
telik Ahmed Cevdet Paga bu ayrimi yaparken“rey-i ittithad-1 fakire gore” diye bir ifade de

(113) Ahmed Cevdet MiyariSedats. 10l ve Ismail Hakk 1 (Izmirll), Miyar-ul
Uliim s. 73

(114) Ahmed Cevdet Miyara Sedad s. 112

(115) I. Ha k k1 Miyar-ul Ulim s, 80
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kullanmaktadir., Zaten bu iki eser arasinda benzerlik, hattd bir ¢ok yerlerde ayniligin bu-
lunmasi Izmirli'nin, Isagajiyi Miyar-ul Ulim adiyla serhederken esaslhi kaynak olarak Mi-
var-1 Sedad’n gozéniinde bulundurdugu zannimi uyandirmaktadir,

AKli apagikhk: Bu cins 8nermelerin tasdikinde akil harice damigmaz. Oncekilerin evve-
liyat ve fitriyvat dedikleri apacikliktir. Cevdet Paga akli apacikhigr haiz Onermelerin Glciisii
olarak (bir sev hem viki hem gayri vaki olamaz) Onermesini ele aliyor (116). bu esas oner-
meden su dort genel apacikhk cikar: (Vaki vakidir), (gayri vaki gayri vakidir). (vaki gayri
vaki degildir), (gayri vaki vaki degildir). Biitiin akli apacikhigi haiz 6nermeler bu dort ge-
nel énermeden birine dayanir. Bu suretle A. Cevdet Pasa akli apacikhig dzdeslik ve celis-
mezlik ilkelerine dayandiriyor.

Dis apagiklik: lc ve dis duyular vasitasiyle hiltkmolunan énermelerdir. “Miisahedat”,
“hadsiyat”, “miicerribat’, “miitevattirat” bu nevidendir. Bu &nermelerde bazan hatalar
olabilir,

2 — “Meghurat’: Halk tarafindan meshur olup tasdik edilen, 6nermelerdir. Bunlar ya
biitiin insanlar tarafindan tasdik edilir (adalet iyi, zuliim kétiidiir) gibi, veyahut muayyen
bir ziimre tarafindan tasdik edilen Bnermelerdir.

3 — “Miisellimat”: Hasim tarafindan kabul edilen dnermelerdir ki, mubahesade bun-
lara miiracaat edilir. Meseld, bir miisliimanla hiristiyarin mubahezesinde hiristiyan, “mi-
rac-1 nebeviye” itiraz etse miisliiman ona karsibk olarak Isa’min gige cikisim delil olarak
dne eiirer.

4 — “Makbulat”: Otorite prensibidir.

5 — “Zanniyat”: Gece karanhkta dolagin hirsizdir, Snermesini kabul gibi.

6 — “Muhayyildt”: Yalan olduklar: belli iken, sirf nes’e vermek yahut nefret uyandir-
mak icin tahayyiil olunan tnermelerdir. Meseld, (bade seyyal bir yakuttur), (bal bir nevi
igrenc kusmuktur) gibi.

7 — “Vehmiyat”: Mahsus olmayan geylerde vehmin, mahsus olanlara kiyasla hitkmey-
ledigi 6nermelerdir. Meseld, goriilen cisimlere kiyasla (her mevcudun mekam vardir) oner-
mezini beyar, etmek gibi ki bu cehli miirekkebedir. :

Ispat sekillerinin &nciillerini teskil eden Onermeleri gdrdiikten sonra ispat sekillerinin
nasil olduklarm gésterebiliriz: ‘

Burhamn : Onciilleri yakiniyattan olan bir tasimdir. Gayesi kesin bilgi elde etmek-
tir. Matematikte kullamilan ispat sekli budur.

Cedel: Meshurat ve miisellimattan yapilan tasimdir,

Hitabe: Makbulat ve zanniyattan yapilan bir tasim olup gayesi zararli olan sey-
lerden nefret, faydali olar. seylere tegviktir.

Siir: Muhayyilattan yapilan tasimdir.

Safsata: Vehmiyattan yapilan tasimdir, Eger, bunun = yanhshg biline
biline yapiirsa o zaman béiyle bir tasima mugalata denir.

Ispat ya “limmi” veya “in n i"olur Miiessirder. hareketle esere varihrsa “lim-
mi"”, eserden hareketle miiessire varilirsa “inni” denir. Ispatin bu iki yolu Burhan-y Gelen-

(116) Ahmed Cevdet ayn esr s. 115 s exaly ] L e
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bevi, Miyar- Sedad ve Miyar-ul Ulim (lzmirli) biitiin ispat sekilleri igin kabul edilir
(117), ve “delil-i limmi” ve “delil-i inni” diye ifade edilir. Vesilet- ul lkan ve hulasat-ul
Mantik'ta ise yalmz burhan igin bahis konusudur (11‘8)

* 3

Tanzimat'tan sonra Tirkiye'de, eski anlayisa bagh olarak yazlan mantik kitaplar,
mantik konularmm yukarda izah ettigimiz sira ve sekilde ele alirlar. Mantik konularimmin
agirhik merkezini tasim tegkil eder, Tarif ve dnerme tetkikleri tasimin hazirhk safhasidir.
fspat sekilleri ise tasimin bir nevi tatbik yeridir. Mantik kitaplarmda en az yer verilen ko-
nu da bu sonuncusudur, 3

Bahis konusu kitaplarm tetkikine girerken kaydetti§imiz gibi, bunlar Epheri'nin isa-
gojisinin plani esas kabul edilerek, bazan daha genis bazan daha dar bir gekilde iglenmig-
tir, Epheri'nin eseri ise Ibn Sina'mn mantik kitaplarimn bir kisaltilmasidir (119). Binaen-
aleyh Tanzimattan sonra yazilan bu tarz mantik kitaplarinin esas kaynagmi, XI. asirdan
itibaren yazilan biitiin mantik eserlerinde oldugu gibi (120) Ibn Sina'nin mantik eserleri
teskil eder.

tbn Sina mantig ile inceleme konumuz olan everler arasmnda bazi kiiclik farklar ise
ehemmiyetsiz denecek derecededir. Meseld, bunlarn bazlarnda Onermeler nicelik baki-
mindan (bu bdliim konu itibariyle diye adlandimlmigtir) “Mahsfisa”, ‘“tabiiye”, “muhme-
le”, “mahsfire” diye dorde boliinmiigtiir. Ibn Sina’da ise iice ayrlir. Tabil dnermeler diye
ayn bir grup yoktur (121).

tbn Sina e tiirlii modalite kabul eder: “Zaruret”, “imk&n”, ve “imtina”. Tanzimat-
tan sonra vazilan ve modalite bahsine yer veren eserlerde ise, Ibn Sina’'min bu konuda fi-
kirleri aciklandigi gibi, bunun yamnda Ibn Sina'dan sonraki mantikgilarm Tbn Sina’dan
farkli olan modalite anlayis1 da gosterilir. ' R :

fbn Sina'da, Aristo’da oldugu gibi, ii¢ cesit tasim sekli vardir (122). Inceleme konumuz
olan eserlerde ise tasimin dort sekli kabul edilmistir. Bu da Tanzimattan sonraki mantik-
cilara has degildir. XIII. asirdan itibaren Islam mantikcilar dordiincii gekli kabul etmis-
lerdir (123).

Netice olarak sbyleyebiliriz ki; Tanzimattan sonra geleneksel mantik {izerine yazilamn
kitaplarda bir yenilik yoktur. Bunlar, Aristo'nun Grek tefsircileri ve Stoacilarn tesiriyle
ibn Sina tarafindan kaleme alinan Aristo mantifmn teknik kismmn, eski Isldm mantik-
cilar tarafindan yazlan eserlerden farksiz, hattd cok defa onlarmn hiildsas: seklinde Tiirk-
ge olarak ifade ediligidir.

. : —( Devams var )—

(117) Abdunnafi, Burhana Gelenbevi c. I, 8. 104 ve Madkour, ayn esr. s, 171
1. H a k k1, Miyar-ul Ulim s, 73.

(118) R i fat, Vesilet-ul ikans. 106; =M. H{1m i, Tiirkge Hulasat-ul Mantik s. 47

(1199 1. M adk our L'Organen ﬂ'-!rlstota dans le mondearab i ARG e

(1200 1. Madkour, ayn esr s 242 y e )

(120 Hilmi Ziya Ulken Manhk tarthisg 104ve Mudkour. ayn. esr. s, 171

{122) 1. Madkour ayn. esr,s 208 5 AT1aT-1 :

(123) . Madkour, ayn. esr s 277



IMAM RABBANIi’nin TEVHIT GORUSUNE
GENEL BIR BAKIS

Dr, Cavit SUNAR

Mektubat'inin hemen hemen hepsinde Muhittin’in Vahdet'i viicut felsefesine i'tiraz eden
Rabbéani'nin bu i'tirazlarim ve bu itirazlar dolayisiyle ileri siirdiigii ve kendisinin ikili du-
alizm (1) sistemine temel yaptigi fikirlerini su iki ciimlede topliyabiliriz:

1 — Vahdet'i viicut, Zati tecelli zannedilen fakat, hakikatta sifati tecelli mertebesin-
deki vecd ve méanevi sarhosluk hidlinde dig dlemi de Allah’tan bagka gGrmemektir ve ancak
suhfidi vahdet derecesinde dogrudur.

2 — Manevi sarhogluk hali gectikten sonra Allah'la dlemin birbirlerinden ayr olduk-
lar1 meydana cikar ve dlem, viicudunda her nekadar Allah’a bagh ise de varhiginda haki-
kidir yari, aktiieldir, reeldir (2),

Rabbéni'ye gore viiciidi tevhit goriigiiniin dogmasina sebep olan iic yol (3) vardir:

1 — 1lim yolu. Ba'zilarina gore viicudi tevhit ilimde meydana gelir. ‘Allahtan baska
Allah yoktur' sozii ‘Allah’tan bagka mevcut yoktur’ seklinde tefsir edilmege baglamr. Bu
tiirlii diiglince, tabiatiyle o gibilerin bilgilerine hakim olarak akillarina te'sir eder ve gitgi-
de, vucudi tevhidi dogrudan dogruya kavradiklarmi zannetmege baslarlar.

2 — Ask ve muhabbet yolu. Ba'zilari da Allah'a kars: olan kélbi ask ve muhabbetle-
rinde o derece yok olurlar ki artik Allah'tan bagka bir gey géremez olurlar. Bu hilde de
yalniz Allah vardir ve dlem (kesret) O'nun cemadliri aksettiren aynalardan bagka bir sey
degildir. Bunlarn biitiin dilekleri yoklugu (fenaya) ulasmaktir.

3 — Bu kisim viicudi tevhit, coklukta birlik goren tevhittir ki bunun yolu ne cezbe ne
de muhabbet ve agkin galebesidir. Bu tevhit goriisiiniin ileme nispeti yoktur. Bu tevhide
bagh olanlara gore &lemde goriinenler o seylerin hakikatlarimir, ancak benzerleri ve mi-
sélleridirler. Nakgibendi biiyiiklerinde hattd, Ubeydullah Ahrar'da, goriilen tevhit de bu
kabildendir ki onun nispeti en sonda tenzihe gétiiriir,

Tevhidin bu ficiineil sekli, diger iki geklinden iistiindiir. Ciinkii, mainevi sarhosluk ve
muhabbet galebesi bu tevhit ehline hikim ve bu tevhidin sebebi degildir. Bu ma’rifetten
maksat, bilikis muhabbet galebesini hafifletmek ve bu gibileri mi'nevi sarhogluktan (siks-
den) uyamkhga (sahva) getirmektir. Bu sebeple bu yolun ululari, bu gibileri asktan
sitkiin ve rahata kavusturmak icin tirlii gorevlerle gérevlendirirler. Fakat, uluslarin Vo~
Inndan ayrilmiyanlar bu mistik kesiflerde zamanla ilerleyerek gbrdiikleri ve hildikleri gi-
bi gbriir ve bilirler; birinci ve ikinci kisimda goriillen ve yanhis olan viicudi tevhitten
uzaklasirlar,

Rabbéni, bu noktada Muhittin'e kat'i darbeyi indirmege calisir. Ona gbre Muhittin,

(1) Bk: Ord, Prof H. Z. Ulken, La Pensfe De L'Islam; s. 290; Istanbul, 1953,

(2) Ayrica bk: H. Z, Ulken; Isldm Diisiincesi; &. 186; Istanbul, 1946,

(3) Bk: Imam Rabbani (Ahmet el-Faruki es-Sirhindi; gev: Miistakim Zade (Silleyman); Mektu-
bat, ¢. 1, mek: 291, s. 254; Istanbul, 1270-1277.
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muhabbetin galebesinden, dolayisiyle de ménevi sarhogluktan kurtulamamis ve Zit'a ait
tecelliye kavugtugunu zannederek dlemi de Allah olarak gormiistiir. Once, Muhittin, bu
goriige sahip oldugu makami Zét'a ait olan tecelll makami bilmistir. Halbuki, onun icin-
de bulundugu makam sifatlarin tecellisine ait olan ve Kii¢ik Velayet denen makamdir.
0, o makamdan kurtulamamisgtir. Sonra, hakikatte, sifatlarin tecellisi makammin bir fistiin-
deki Biiyiitk Veldyet vani, hakiki Zati tecelli olan suunlar mertebesine ait bulunan bu vii-
cudi tevhit, ancak, suhudi tevhit derecesinde dogrudur. Ciinkii, Rabbédni'ye gore, Zat'tan
gelen feyz iki kisumdir. Biri meydana cikarmak, siirekli kilmak, yaratmak, beslemék, ya-
gatmak, Oldiirmek ve bunlarin benzerleri olan feyzdir ki bunlarda araci ancak sifatlardir,
Digeri ise, imana, ma'rifete Velayet ve Nebilik mertebelerinin biitiin kemdllerine ait olan
feyzdir ki burlarda araci, bazilarinda sifatlar ve bazmlarinda suunlardir. Sifatlarla suunlar
arasinda ise fark biiyiiktiir. Biitiin sifatlar Zat'a fazladan eklenmis (zait) olup viicutla
digta meveutturler. Fakat suvnlar, Zat'ta sirf i'tibarlardan ibarettir. Bu kadarla da kalma-
vip suun, Zat'a yonelmistir ve Onun karsihgidir. Sifatlar sa buna aykindir,

Iman, mé’'rifet, Velilik ve Nebilik mertebelerinin kemaéllerine ait feyzlerin hakiki ulu-
lara ulagsmasinda araci sunlardir. Hakiki ululardan bagkalarina ulasmalarinda ise arac:
olan sifatlardir. Bu sebeple ulularin nasibi Zat'a ait tecellidir. Ulu olmiyanlarim nasipleri
de onlara araci sifatlar oldugundan ve sifatlar da fazladan viicut ile meveut bulundukla-
rindan sifatlara ait tecellidir. Zira, ikinci kisim feyzlerin ulasmasina arac olan golge
(z11) ismi ilmin sdmdir ve bu sin, icméle ait olsun tafsile ait olsun, biitiin suunu kendinde
toplanmigtir. O golgeye, ilim sér1 ve belki de biitiin icmale ve tafsile ait suun icin, Zat'in
kabiliyeti derler. Fakat bu, ilmin bunlar1 kaplamas: bakimindandir. Zat'la ilmin sém ara-
sinda gegit (berzah) olan bu kabiliyetin Zit tarafi renksiz oldugundan, tabiatiyle, gecitte
de renk yoktur. Gecidin diger tarafi ise ilmin hili (se'n) dir ve gecit burada bu renkle
renklenmistir. Bu sebeple o, sin'in golgesidir. Sey'in gilgesi demek de sey'in ikinci merte-
bede meydana cikmasi demektir. Iste, ikinci kisim feyzlerin ulu olmiyanlar icin ulasma
araci o her seyi kendinde toplamis olan, kabiliyetin gélgeleridir ki o toplu olanin (miicmel)
tafsilleri gibidir. Bagka bir deyigle, bu ikinci kisim feyzlerin ululara ulasma arac biitiin
sifatlar icin kabiliyetin Zat'la sifatlanmasidir. Ulu olmiyanlar igin bu feyzlere araci olan
kabiliyetler ise bu her seyvi kendinde toplamis olan (cAmi) kabiliyetin gdlgeleridir. Bu se-
beple, Allah'in perdesiz olarak belirisi ve meydana cikisi suhudi tecelliye aykir degildir.
Ancak, viicudi tecelli icin imkénsizdir (4).

Arifin seyrinin sonu, Allah'a dogru seyr, diye adlandirilmistir ve bu seyr, O’nun
ismi olan gdn'in golgesine kadardir. Allah ismi, biitiin suunlar ve sifatlar1 kendinde top-
lamis olan bir mertebeden ibarettir. Suun ydniinde, ziyadelik i’tibari oldugu cihetle Zat'in
kendisi, ve yekdiferinin de ayni elmakla bir i’tibarda olan yokluk (fena) biitiin i"tibarlarda
vokluktur hattd, Zat'ta yokluktur. Yine bir i'tibarla yok olmamaklik (beka) biitiin 1'ti-
barlarla yok olmamaklktir. Ciinkii, Allah’ta yok olmak ve Allah’la yok olmamak ancak bu
suretle dogru olur, °

Sifatlara gelince, onlarda is béyle degildir. Ciinkii onlar fazla viicutla meveutturlar.
Bunlar hem Zat'la hem de birbirleriyle ayridirlar. Binaenaleyh, bir sifatta yokluk (fena)
hepsinde voklugu gerektirmez. Yok olmamaklikta da durum aynidir. Iste bu sebepledir ki
Rabbari'ye gore dlem, suunun degil, sifatlarin golgesidir. Sinda yokluk mutlak yoklugu
gerektirir, Bu oyle bir yokluktur ki insanmn viicudunda yok olmamakhktan eser kalmaz.

(4) Bk: (Rabbani Mek, c¢: 1, mek: 287, s. 236).
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Yok olmamakta da insan, tamamiyle o san’la yok olmaz. Fakat, sifatta olan yoklukta in-
san, kendisinden tamamiyle kurtulamaz, ne de olsa viicuttan eser kalir. Kald: ki o vilcut da
sifatin eseri ve onun golgesidir. Binaenaleyh, aslin meydana cikmasi golgenin viicudunu
tamamiyle yok etmez, Hakiki yoklukta bu viicuda tekrar doniis yoktur fakat, sifata ait
yoklukta vardir. Hakiki yoklukta ayr ve eserin her ikisi de yok oldugu héilde hakiki olmi-

yan sifata ait yoklukta eser tamamen kaybolmadigindan bu miimkiin degildir. Ayn ve ese-
rin kaybolmasindan maksat da viicuda ait kaybolma degil, goriise (suhuda) ait kaybol-
madir. Ciinkli, ayn ve eserde viicudun yoklugu her suretle imkansiz olmasina karsihk go-
rige ait kaybolmada her birinde miimkiin ve hattd olagan ( vaki) dir.

Tevhit hakkinda, topluca belirttifimiz agiklamada bulunan Rabbéani, onu iki kisma
ayirir:

1 — Viicudi tevhit,
2 — Suhudi tevhit (5).

Suhudi tevhit, her geyin “Bir” e isaret ettigini gérmektir. Viicudi tevhit ise, her seyi bir
bilmek, O’'ndan baskay: yok tasavvur etmek ve hatti yoklugun viicudiyle bile O'nun gorii-
niiglerini bir bilmektir. Béyle olurca, viicudi tevhit, ilimle bilinir (Ilm’el-Yakin), suhudi

tevhit de aynen bilinen (Ayn'el-Yekin) kismindandir. Yokluk (fena) makami ancak suhu-
di tevhitle gerceklesir ve ayn'el-Yakin'e onsuz ulagilamaz. Ciinkii, “Bir” olam gormek,
O'nun her seyi kapladigi zamanda O'ndan baskay: gormemegi gerektirir, Fakat, vilcudi
tevhit, boyle degildir, dolayisiyle zorunlu (zaruri) de olmaz. Ciinkii, {lm’el-Yakin, o ma’ri-
fet olmadan da ele gecirilebilir ve hakikati ilmi yakin araciyle bilmek ve gormek ondan
bagkayi yok bilmegi ve yok gérmegi zorunlu kilmaz Bilindigi gibi “Bir"” olan tecelli etti-
gi ve her seyi kapladifi zamanda dis dleme ait her tiirli ilim kaldimlir, Meseld; giinegin
viicuduna yakin hasil eden bir kimsenin giinesi bilmekle diger yildizlar1 bilmemesi lizim-
gelmez, Fakat, aciktir ki giinesi gordiigii vakitte ne diger yildizlar gorebilir, ne de gor-
mek ister. Fakat bilir ki diger yildizlar yok degillerdir, vardirlar. Ancak, giinesin nurunun
galebesi altinda értiili kalmislardir,

Dig alemi inkardan ibaret olan viicudi tevhit, hem akla hem Seriata aykindir. Lékin,
“Bir"" gormekten ibaret olan guhudi tevhit, bu dlciye tamamiyle uygundur.

Yine, meseld, giines dogarken yildizlar1 yok bilmek olagana aykindmr. Fakat, o vakit-
te yidizlar1 gdrmemekte aykirilik yoktur. Belki o gbrmemek glines nurunun galebesi ve
goren kimsenin goziiniin zayif olmas: sebebiyledir. Eger o kimse, goziinii giineg nuriyle

rurlandmrsa ve kuvvet elde etse yildizlar: giinesten ayrilmis gdrmez ki bu da hakikata
kavusup onda erimek (Hakk'el-Yakin) mertebesine yiikselmektir. Bu mertebeye hakikaten
yiikselmis olanlarsa “Hak benim"” siziinii sGylemekten cekinirler ve dinin en biiyiik simr:
olan orta hélde olma (i'tiddl) makaminda dururlar.

Rabbéni'nin, viicudi tevhide suhudi tevhit’le kars: koymak, daha .dbérusu. Naksiben-
diyyeye mahsus olan cezbe makaminda ilimde ve ma'rifette Hoca Naksibend ile Ahrar
arasmda bulundugunu iddia ettigi ince fark: belirterek kendince suhudi tevhit diye tes-
pit ettifi bu gbriisiinii ortaya atmaktan maksad:, zamaninda son dereceye gelmis olan Is-
ldm dininin zayiflamasinda, diger mistik yollarin (tarikatlarin) vegine dayanaklar1 ol-
mast dolayisiyle, en mithim &mil olan bu vilcudi tevhit goriigiinii kafalardan ve goniiller-

() Bk: (Rabbani, Mek, c: I, mek: 43, sa: 55),
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den silerek Islim dinini bu dinin hiikiimlerine en yakin ve miinasip olan Naksibendi yolu
ile kuvvetlendirmekti (6).

Bu noktada, Tiirk fikir hayati bakimindan da kisaca durmamiz lazimgelir. Ciinkii,
Rabbéni, bu suhudi vahdet teziri ortaya atip halifeleri vasitasiyle diger Islam iilkelerin-
de de yayincaya kadar Tiirkiye'deki mistik yollar (Tarikatlar) in dayandiklar: goriig de
viicudi tevhit goriisii idi. Mehmet Buhari ile ilk defa Istanbul'a gelen Miiceddidiyye yolu,
gerek Anadolu gerekse Rumeli topraklarinda, karsisimda, Muhittin'in  viicudi tevhidinin
populerize edilmis bir hiildsasi ve biitiin Melami kollarimin anayasas: halinde, Simavnall
Bedrettin'in fikirlerini bulmustu. Memleketimizde mistik yollarin kaldirilmasina kadar,
Naksibendiligin, dolayisiyle suhudi tevhidin karsisinda giinden giine kuvvetini kaybetmis
oldugu artik tarihi bir hakikat olan bu ana yasamin basglica maddelerini g0ylece gostere-
biliriz (7):

ALLAH: Allah, biitiin esya ve fiillerin kendisinden ciktig: ve kendisinin biitiin ke-
mallerle vasiflanmig oldugu mutlak viicuttan ibarettir. Bu mutlak viicudiin viieudii vacip
(nécassaire) ve O'ndan gayri olan biitiin geyler ancak O’nurla vardirlar.

Mutlak viicut, fiil ve te'sir i’tibariyle Tanr, te'sir alma ve fiil kabil etme {'tibariyle de
alemdir, mahltktur.

Fiiller, sifatlar, suunlar ve keméller ancak meydana gikan geyler vasitasiyle meydana
cikar ve goriiniirler, Her goriinen ve her goériinende gorinen keméller, O mutlak olan vii-
cuttan meydana cikarlar, daha dogrusu O'durlar.

Swrf wiicut: Sirf viicut, biitiin baglarin ve hayatlarin iistiinde olan viicuttur ki hiiviy-
yettir. Bu mertebenin istiinde bagka hi¢ bir mertebe yoktur. Viicudun bu mertebesinde
oncelik (evveliyet), sonralik (&hiriyet), iclik (batniyet) dishk (zihiriyet) olamaz. Bu
mertebede ezel ve ebed birdir.

Sirf viicut icin iki i’tibar vardir:

1 — Gériiniigsiiz (taayyiinsiiz) i'tibardirki bu bakimdan ona (Ahad) denir ve celdl
makamidir,

9 — Goriiniiglii (taayyiinlii) i'tibardir ki bu bakimdan ona (Vahit) denir ve cemél ma-
kamidir.,

Esya, iki ele benzetilen bu celdl ve cemal sifatlarimn bir terkibidir.

Belirig ve meydana ¢ikag (tecelli ve zuhur) a sebep: Allah'in, dolayisiyle kemallerinin
tahakkuku, O'mun ancak Alemlerde meydana gikip goriinmesiyle miimkiindiir. Bu sebeple
Allah’m, meydana cikmaga Zat'i meyli vardir. Bu meyil de muhabbetten ibarettir. “Ben, bir
gizli hazine idim, bilinmeyi diledim, halki da bilinmem i¢in yarattim” hadisi bu hakikata
isarettir.

[tk varlk: Tanr, ilk 6nce bir cevher, sonra da o cevherden alemi yaratmigtir. Bu ilk
cevher de suretinde Allah'in meydana ciktig: ilk varhktir,

Hakiki varllc: Var olan varlik birdir. O da yalmz Allah'tir. Baskahk ve zddiyet
mertebeler i'tibariyledir. Hak olmiyan (batil) da kendi varhign bakimindan Hak'tir. Hak
olmamakhigi nishidir, Allah ise mertebelerin Stesinde ve iistiindedir, FEn yiikseginden en

(6) Bk: (Rabbéni, Mek, ¢: I, mek: 2081, s. 255).
(7) Bk: Ord. Prof. H. Z. Ulken; Tiirk Tefekkilr Tarihi; Bedrettin- maddest; - M.- Rahmi Balaban;
Varidat Terciimesi; Istanbul, 1847, - whel Y ; 3 REY
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asagisma kadar, biitiin mertebeler, bu cisimler aleminde diiriiliip katlanmigtir. Cisimler
kaldirlacak olursa, ruhlardan ve miicerret sayilan diger seylerden de eser kalmaz.

Ruh ve cisim ayni seydir. Aralarindaki ayrilik hakiki degil i'tibaridir, Peygamber,
“Ruhlarimz viicutlarimzdadir ve viieutlarimz ruhlarmizdadir” demistir.

Tanry iradesi ve isti’ddt: Tanrimn iradesi megiyyet ve ihtiyar wvarhklarin isti’ditlari-
ha gre meydana cikar. Her sey isti’didirda olam kabill eder ve onu igler. Allah'in, ‘diledi-
gini igler’ sbziinden anlagilmasi gereken mana, o geyin isti’dddindakini dilemis oldugudur,
Yoksa Allah, hir seyin isti'dadinda olmiyan: ondan dilemis degildir.

Mesiyyet, isti'ddda bagh oldugu icin Alemler de kabiliyet ve isti'ditlarna gbre mey-
dana cikmastir (8).

Te'sir etme ve te’sir alma yoniinden Hak: Viicut birdir, lakin iki yénii vardir. Biri
te'sir etme yonii digeri, te'sir alma vénii. Te’sir etme yoniinden O, Allah’tir. Te'sir alma
yoniinden de halktir. Binaenaleyh, biitiin fiiller Allah’tandir ve Allah’a doner. Degisik
olan suretler, O'nun Aletlerinden baska bir sey degildir. Fakat, insanlar kendi suretlerini
Hak’kin suretinden ayr1 zannettiklerinden kedilerini bagmmsiz bir varhik olarak gérdiiler
ve irade ve hareket sahibi olduklarim hayal ettiler.

Hig bir sey életsiz meydana getirilmez ama, meydana gelen seyin yaraticisi o dlet
degil onur sahibi olup onu kullanan insandir, Viicut bir olduguna gore de o, Allah'tir.

Zdt ve kdinat ve ruh: Hakikatte goriiniinle gériinmiis olan birdir. Bagkalik, ancak i'ti-
bardadir. Allah ‘Zat'min hakikatina gére degil, esyamin isti’didina gére meydana cikar.
Bu isti’dat ve ka'biliyet hasil olunca (Nefh) ile adlanan ruh, bedende goriindii. Bedende
bu birlesmeyle hayata kavustu, Bu sebeple ruh, 6liim halinde, yok olmayip ancak degisir.
Fakat meydana cikip gorinmek icin yvine bir surete ihtiyac1 vardir.

Egya: Esya, suretlerinin bagkalig1 dolayisiyle her nekadar cesitli goriiniisler gbsterir-
lerse de hakikat bakimindan hepsi birdir. Bu I'tibarla, egsyadan her hangi hir sey “Ben
Hak'kim” dese, dogrudur. Zira varhk, sartsiz ve kayitsiz Hak'tir, 2

Gerek kendisinden hic bir sey meydana cikmasin gerekse biitiin (kiil) veya parca
(ciiz) meydana qiksin, gerek vasiflanmis olsun gerekse olmasin, goriiniislerin, giriindiik-
leri her bir gsey “Tanr'dan baskadir” demek de dogrudur. Fakat, biitiin birdir. Tek olan
Zat balomindan cokluk yoktur. Bagkalik, ancak P'tibarlar ve kavramlar yoniindendir, 1'ti-
barlar icin ise bir dig viicuttan bahsedilemez.

Kisaca, cokluk yoktur, yalmz Allah vardir. “Ezelde Allah vardi, O'nunla beraber bir
gey yoktu. Simdi de dyledir” hadisi ile “Her sey yok olucudur, yalmz O, durucudur” mé’-
nésindaki dyet de bu hakikata isarettir,

Biitiin butindedir (kiil, Liildedir): Biitiin biitiindedir vani, varhklarm hepsi bir sey-
de belki de bir zerrededir. Alemler ve alemlerdeki varliklar ayr1 ayri1 seyler degildirler.
Varhkta bdliinme, parcalanma ve ayrilma yvoktur. Nasil ki bir agac tohumunda, tohum da
agacin her zerresinde bilkuvve meveut ve miindemictir,

Insan, Alemlerin tohumu ve dlemlerde o tohumun agac: gibidirler.

Hidhi emir: 1lahi emir, Zat'm iktizasindan ibarettir. Onu yapmamak insanin alinde de-
gildir, N s

(8) Muhittin bu keyfiyeti ‘bllgi bilinene baghdi’ séziiyle Gzetlendirmisti,
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Alem kadimdir: Alem, mutlak olarak cinsi, nev'i ve sahsiyle kadimdir. Sonradan mey-
dana cikmasi zamana ait degil, Zat'a ait bir keyfiyettir. Bu takdirde meydana qkig (te-
celli ve huzur) zorunludur ama Allah, bu kendisinden meydana cikan seylerin bazisindan
razidir, bazisindan raz degildir. Rizasi yalmz, kendisine yaklastirier olanlaradir. Bu soz

de ancak mertebeler bakimindandir. Ciinkii, iyi ve kotii, tam ve noksan, nisbidir, izafi-
dir.

Var olma ve bozularak yok olma (Kevn'iiFesat): Var olma ve bozularak vok olma ebe-
didir. Diinya ve ahiret itibaridir.

Irade: Fiiller iradeye, irade de dis ve ic sebeplere baghdir. Bu sebepler bir araya ge-
lince irade de zorunlu olarak meydana gelir yani, fiillerin meydana gelisi sebeplere bag-
hdirlar. Fakat cahiller, bir geyi islemek veya islememek hususunda kendilerini hiir zanne-
derler,

Bir varhgin cesitli hareketlerde bulunmasi, onda var zannedilen hiirriyet ve iradeden
dolay:r degil, o cesitli hareketlerin sebeplerinin de cesitli olmasindandir,

Tevhid: Tevhid, ii¢ tiirliidiir;

1 — fimi tevhit; kitaplardan ve dlimlerden Ogrenilen tevhittir. Ilme mahsus yakine
aittir (llm’el-Yakin).

2 — Tenbihi tevhit; Allah tarafinda kesf ve ilhamla &grenilen tevhittir. Ayna mahsus
yakine aittir (Ayn'el-Yakin).

3 — Zevke ve hdle ait tevhit; burada insan biitiin varhig: kendisi olarak goérir ki bu
makamin iistiinde daha bir makam yoktur. Elde edilmesi gereken makam da budur. Hak’
ka mahsus yakine aittir (Hakk’el-Yakin).

Ben Hak’kwn (En'el-Hak) sozii: Alem, Tanrimn sureti oldugu cihetle her geyin (Ben
Hak'kim) demesi dogrudur.

Tapwmma: Tek de olsa, hayilde yagatilan bir Allah’a tapma ile putperestlerir, bir cok
putlara tapmalari arasinda fark yoktur.

Zikirler ve dualar: Namazlar, niyazlar, dualar ve zikirlerden maksat kalbi Allah'a
yoneltmektir. Gaye, Allah’a yonelmektir Diger biitiin geyler bu gayenin elde edilmesine
ancak vasitadir, Bunun aksiri iddia edenler cahildirler.

Ibddet: Ibadetten murat namaz degildir. Kalbi, Allah’'tan gayri olan baglardan siyirip
yalmz Allah’'a baglamak ve O'na yonelmektir.

Ahiret: Ahiret; emir, gayb, melek{it yani, bAtin dlemindendir. Cahillerin zannettikle-
ri gibi goriinen Alemden degildir. O, bir ma'ndda iglerin sobudur da. Mukaddes kitaplarin
isaret, ulularin da tafsil ettikleri Cennet ve onda olan seylerin i¢ ve hakiki ma’'nilar: var-
dir, Dig mi'nfilariyle anlasilmamalidir. Cennet ve hiiri gibi sozler, insam Hak'ka yoneltmek
icindir. Nitekim mektebe giden cocuklar okumaktan yiiz cevirmesinler diye meyva vesaire
ile aldatirlar.

Kwamet ve éliilerin dirilmesi: Oliimden sonra bedenir parcalarm igin bu diinyada bu-
lunmus oldugu iizre birlesme yoktur, Oliilerin dirilmeksinden maksat bu degildir.

Hagr: Nasil ki Cennet ve Cehennem cahillerin zannettikleri gibi degilse cesetlerin
hagr1 meselesi de onlarin zan ve tasavvur ettikleri gibi degildir. Nitekim, kiyamet kopacag:
sbylenilen yiiz y11 asildigh hélde bdyle bir sey olmadi
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Cennet: Cennet deyince yedi minA anlagsilir:

1 — Meghur méanasiyle Hiriler, kogkler....
) 2 — Bir kimse Ldilahe illallah derse, gﬁvenl;k kalesine girmis olur. Béyle bahceye
'bostane gxrmege cennet denir.,

3 — Lailihe illallah diyen kimse bununla kendini, mal ve miilkiini ve colugunu cocu-
gunu korudu; cennete girdi; gailelerden kurtuldu demektir,

4 — Tanriya bilip iki dlemde Tanri'dan baska bir varhk olmadigimy bilmektir. Bu t.ak-
dirde hisleri ayrihgndan kurtulup cennete girdi demektir,

5 — Bir insan, tevhit kelimesiyle tahakkuk edip Allah’'ta yoklu@a (fenafilih) girse,
‘cehennemi zlilméni viicuttan kurtulup baki ve firdevsi viicuda girmis ve ona biiriinmiis
demektir,

Bil ki diinya ve ahirette iyi bir riitbe ve makama cennet denilebilir. Alcak ve kdtii her
makama da cehennem, akreplere, yilanlara zakkum denilebilir. Kitaplarda.ve dillerde do-
lagan hiriler kogkler ve saire bu dediklerimizden ibarettir. Bunun béyle olduguna delil su-
dur: Bir kimse riiyasinda kendisini ferahli, siislii bahcelerde veya koskte gorse bu riiva-

“Seref gelecek, dileklerin olacak” diye tabir ederler.

Uyku suretleri, ahiret siretleri cinsindendir. Uyku, kiiciik dliimdiir. Uykudaki miisa-
hedeler, dhiret miisahedeleri cinsindendir. Ahiretin, cennetin, atesin,. hirilerin, kégklerin
biylece ne oldugunu anla da gifil olma.

6 — Her iyi hile cennet, her kotii hale cehennem atesi denilir. Tevhit hali iyi bir hal-
dir. Israk hali kétit bir haldir.

T — Insan liildhe illdllah demekle diga alt putlara 1badetten viiz cevirip his dlemine
ait olmiyan Allah’a dénmiis demektir (9).

Melek ve Seytan: Insani Allah'a yonelten her kuvvet melek ve cisme ait lezzetlere y&-
neltip Allah'tan uzaklastiran her kuvvet de Seytan ve Iblis'tir.

Kiifiir ve imdn: Kiifiir ve iman birbirlerde zorunlu olarak muhtagtlrla.r Kiifiirden
gecmiyen hakiki imana varamaz, Miisliiman sayilmaz.

Emanet: Tanr’'min, dlemlerin yiiklenemeyip yalmz insanin yiiklendigini séyledigi ema-
netten maksat, insamin’ Allah suretinde yaratilmasidir. Zira insan, her yénden toplu olarak
Allah suretinde yaratilmistir.

Allak’la insan arasindaki bag: Allah'la insan arasindaki bag muhabbetle baslar, ka-
vugmakla biter.

Kdmil insan: Kamil insan hig bir yol vé adet tutmaz. Ciinkii, kalbi ve gozii daima
Allah’a ybnelmistir, her an Hak'la beraberdir. Halkla bulunmasimin sebebi, onlarin kalp-
lerini Hak'ka yoneltmek icindir. O, her hilde Hak'ladir. Zira is, nivete baghdir.

Levh: Levh halki Hak'tan yiiz cevirten seye derler ki dilnyadir. Bu sebepten Tanri:
“Diinya hayat:1 ancak levhten ibarettir” buyurmustur. Diinyamn iki yonii vardir, biri hal-
ka digeri Hak'ka baglanmaktir. Halka baglamldigi nisbette haram, Hak'ka baglamldig
nisbette de helal bahis konusu olur. Tanri'va ulagtiracak herha.ng1 giizel bir seye halka
baglihk sebebiyle haram demek yersizdir.

Her geyde iki yon vardyw: Esyada 1k1 ybn. vardir. iyl ve koti, giizel ve cirkin yonleri.
Bunun bdyle olmasi, her geyin, zitlar: kendisinde toplayicir olmasindandir. Ciinkii, Allah,

(9 Bk: M. Rahmi Balaban; aym eser; s. 28-29.
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celal ve cemil sahibidir ve her zerrede tecelli eden ve var olan O'dur. Bu sebeple her bir
gseyde Allah'in biitlin sifatlam da bulunur.

Tanry, bir insanin bir isi islemesini ezeli iradesiyle istemigse ona o seyin iyi ve giizel
tarafini gosterir. Fakat, o insamin o isi islemesini istemezse ona kétii ve cirkin tarafimi
gosterir. Giinahlar da béyledir.

lyilik ve katiilik: lyilikler ve kotiiliikler, lezzetler ve elemler kendi varhiklar: ve vii-
cutta mertebelerinin degisik olmasi balummndan mevcutturlar, Fakat, mutlak olan viicu-
da nispetle mutlak degildirler; izafidirler, nisbidirler. Ciinkii ayni sey, birine iyi digerine
kotii olabilir, Meseld, yilanin zehiri kendisine zararsizdir fakat, insam &ldiiriir.

Ebedi yagamak: Alemi ve bu hayat: hakiki bilmeyip ikiligi ortadan kaldiran ve Al-
lah’a ulagan kimse O'nda ebedi hayata kavu-sur. Ciinkii Allahin viicudu voklukla vasifia-
namaz. '

Iste Rabbini ortaya attif1 suhudi tevhit goriisiinli, Muhittin'in viicudi tevhit goriigii-
ne kalkan olarak kullanmis ve daha hayatinda, basta Mogol Padisah1 Cihangir olmak fiz-
re Hindistan'daki bir cok biiyiikleri dogru yola getirmis, Islim dinini oldukca kuvvetlen-
dirmigti. Oliimiinden sonra da biitiin islam iilkelerine yayilan halifeleri, Muhittin’in viicu-
di vahdetini gerek idealist ve gerek, yukarida gonildugh iizreé, natiiralist cebheden ileri
gotiirenlerle amansizea savagmiglar ve biiyiik basarilar saglamislardir, Bununla beraber
.gurasim bilhassa belirtmek lazimdir ki Rabbéni’'ye gore bu suhudi tevhit teorisi, viicudi
_tevhidin ancak suhut derecesinde ve o da Mubhittin’e asla nasip olmiyan hakiki Zati tecel-
1i meretbesinde dogru olabilecegini ispattan ibaret olup hic bir suretle ulagilabilecek son
hakikat degildir. Ciinkii onca, diga ait (afiki) ve ice ait (enfiisi) seyrle asilan z{lméani
mertebeler gdyle dursun; isim, sifat, san ve i'tibarin muréni perdelerini kaldirmak sure-
tiyle pek ender olarak ulasilan ve ciplak ulagma (Vasl1 iiryani) (10) denen bu hakiki
yokluk (fena) mertebesi bile bizi tam hakikata ulastiramaz. Zillméni perdelerin’ yaris:-

nn bile kaldirlabildigi siipheli olursa nurdni perdelerin kaldmlab:lmesmden nasil sdz aci
labilir ?

Kaldr ki; sirf Allah'in Iituf ve ihsanivle bu suhudi fevhit mertebesinin listiinde daha
‘nice yliksek makamlardan gegirilmig olanlarin en son bulunduklari makam, kulluk ve Al-
lah'hgin kemai derecesine ayrildifi sirf ma budryet (Mahudiyet'i Slrfa) makamidir,

Hiilasa; ahlrette tasavvuftan degil, Seriattan soracaklardir. Binaenaleyh, Kitap ve
Sinnete sarilmaktan baska gare yoktur. Dogru yol, ancak onlarin getirdigi ve bildirdigi
yoldur. Ciinkii vahy, akhn iistiindedir, Su hialde hakikat; Allah gériilen goriilmiyen, se-
zilen sezilmiyen her seyin Gtesinde ve iistiinde, Stelerin de Gtesinde ve iistiinde bilmektir.
Bu, otelerin Otesinde ve iistiinde bilmenin mi’'nas: da bilgi, hayret, mé'rifet makamlarindan
gecerek hakiki imana ulasmak (11) ve Hak'ki bu imanla bilmektir, Hak’ka mahsus olan
yakinhfm (Hakk'el-Yakin) hakikat: da budur.

-(10) Bk: (Rabbéni, Mek, c: 2, mek: 42, s. 45).

(11) Bk: (Rabbani, Mek, c: 1, mek: 200, s: 251),
NOT: Viicudi ve guhudi tevhitler igin ayrica bk:

1 — (Rabbdéni, Mek, c: 1, mek: 31, 43, 160, 220, 272, 291.; c: 2, mek: 1, 42, 44, 80.: ¢: 3, mek: 88).

2 — (Mastm, Mek, c: 1, mek: 147, 156, 217, 230,; c: 2. mek: 94.; e: 3, mek: 16, 73, 122, 210).

3 — Regehat..; 4 — Nefehat..; 5 — Risale'i Kutsiye; 6 — Hadaik'ul-Verdiye..; 7 — Halatn Naksi-
bendiyye'i Miiceddidiyye; 8 — Serh’i Kaside'i Farukiye; "9 — Ruh'u 1slam; 10 — Tibyan'iil
Vesail.; 11 — Behget'iis-Seniyye..; 12 — Cami'il-Usiil..; 13 — Hediyyet'iit-Talibin; 14 — Ta-
savvuf ve sofiye; 15 — Tasavvuf ki hakikat; 16 — Muhtasar'iin-Nefehal; 17 — Muhtasar'iil-
Veliye; 18 — Bahr'iil-Veldye; 19 — Menakibt Ahmediyye..; 20 — Vahdet'i Viicut ve Muhittin'i
Arabi.,; 21 ... Seb'il-Esrar ... v.s



JC O OVCINT N TR Y S

ALA UD-DIN CAMIi ve TURBELERI

PO RIGSe

M. Zeki ORAL

Vakiflar Umum Md. Argiv ve
Negriyat Mudiirii

DURDUNCU BOLUM (*)
(Cami ve tiirbe kitabelerinde adlar1 yazih ve tiirbelerde medfun Hiikiimdarlar)

Buraya kadar Al4 iid-din Camii ve tiirbelerinin binalarim ve kitabelerini incelemis ol-
duk, simdi tiirbede medfun olan Selcuk hiikiimdarlariyle bu binalarm yapiimasinda ve ona-
rilmasinda hizmetleri gecmis olan hiikiimdarlar, iimera ve sanatkarlar anlatmiya calisaca-
g1z,

1 — Camii yaptwran ve tiirbede medfun bulunan Selguk Hiikiimdarlare:

Orta zamanlarda sark dlemi dini, iktisadi daha bir cok bakimlardan Anadolu ve istan-
bul'u ele gecirmek istiyordu. Daha Emeviler, Abbasiler zamaninda Anadolu'ya akinlar ya-
pilmisti. Abbasilerin askeri kuvvetleri ve kumandanlari Tiirklerdendi. Anadolu'nun zapti
igin uclar teskil olunmus, bu uclarda vurusan gaziler icin biiyik servetler, arazi ve emlik-
den vakiflar yaplmgti. Biiyiik Selcuk Devleti Imparatoru olan Cagri Bey zamamnda ve
(1015 - 1020) yillarinda Anadolu'ya ilk taarruz basladi. Tugrul Bey zamaninda uzun ve
diizgiin bir gekilde devam eden bu akinlar Kizihrmagin sark kiyilarina kadar gelmisti.
Alpaslan zamannda biraz daha siddetlenmis olan akinlar 1069 da Konya'ya kadar geldi. Alp-
aslan'in 1071 de kazandig1 meshur Malazgirt harbi ve bu harbin sonunda yapilan anlasmayi
Bizanshlarin bozmas: fizerine Anadolu kapilari Tiirklere biisbiitiin acilmis oluyordu. Alpas-
lan ve oglu Melik Sah meshur kumandanlarindan Artik, Saltuk, Mengiicek, Emir Déinis-
ment, Karatekin, Iitekin, Tutuk, Afsin ve baska gazilere Anadolu'nun zapt1 emri verilmig-
ti. Alpaslan 1072 de Ortaasya’ya giderken Harzem Valisi tarafindan &ldiiriildii. Yerine ge-
gen oflu Melik Sah Anadolu’nun fethi icin babasinin zamamnda baslayan hareketi durdur-
madi. Biiyiik Selguk ailesinin iinlii evlitlarindan Kurtulmus oglu I. Siileyman kardesi Man-
sur kumandasindaki oguz boylar: (33) Urfa iizerinden hareket ederek Konya'y1 sardilar.
Konya'nin son Bizans valisi Martava Gusta teslim olmaktan baska care bulamadi. 1077 de
Konya ebediyen Tiirklere gecmisg oldu, Ayni giinlerde Konya civarinda miistahkem bir

(*) Bu yazinin birinei kismini teskil eden (Konya'da Ala iid-din Camii ve Tiirbeleri. I yayilar ve
kitabeler. Boliim. 1-3. llahiyat Fakiiltesi Tiirk - islam Sanatlari Enstitiisii tarafindan yayinla-

nan yilhikta negredil A e 1) e
(33) Anadolu'va gelen Tiinrger en cok Kimk, Bayindir, Afsar, Kay: boylarindandir.
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mevki olan Gevela kalesini (34) Bizans muhafizi Romanos Makri'den alarak Iznik'e dogru
yuriidiiler. Iki iic sene icinde Konya'dan Iznik'e kadar olan saha fetholundu. Bizans Impara-
toru her careye bagvurarak Anadolu’yu karis karis miidafaaya cahsiyordu. I. Siileyman,
agabeysi Emir Mansur'la gecinemiyordu., Melik Sah tecriibeli kumandanlarindan Emir

Porsugu I. Siilleyman’a yardim icin gbnderdi. Bu suretle Mansur bertaraf edilmis, zaptolu-
nan yerlerin valiligi yalmiz I, Siileyman uhdesinde kalmigt:. Melik Sah tarafindan gonderi-
len bir mensurla Siileyman’a (Bildd1-Rum) hiikiimdarhig verildi. Bagdat halifesi de ayni-
ca hil'atlar ve saltanat menguru goéndererek (Sultan) iinvanim verdi. 1079 senesinden iti-
baren biiyiik Selcuk devletinder ayri olarak (Rum Selcukileri, Anadolu Selcukileri veva
Tiirkiye Selcuklulari) denilen Tiirk devleti Anadolu'da kurulmus oldu. Bu suretle istiklal
kazanan Siilleyman Bizansin Imparatorluk kavgalarindan istifade ederek 1080 de Iznik'i zap-
tedip Uskiidar tarafina gecti. Bogazdan gecen gemilerden giimriik resmi almiya basladi. Bu
sene icinde Canakkale Bogaz ve Izmir taraflar: da fetholundu, 1081 de I. Siilleyman sarka
dondii. 1083 de Tarsus, 1084 de Maras, Adana, Kilikya taraflari ve Antakya alindi. Ana-
dolu'nun fethi ikmal edilmis, Agr1 dagindan Istanbul Bogazina kadar olan yerler Tiirklerin
eline gecmisti.

Antakya Prersi, Halep Hiikiimdar: Seraf iid-devle'ye vergi veriyordu. Antakya Siiley-
man'a gecinee bu vergi Siileyman'dan istendi, reddolunurca Seref tid-devle Antakya'ya hii-
cum etti. I. Siileyman da Seref iid-devle'nin merkezi olan Haleb'i kusatti. Yapilan harpte
Seref {id-devle maktiil diistii. Halep Belediye Reisi sehri Siilleyman’a teslim etmedi. Suriye
Hiikiimdar: Tutus'dan yardim istedi. Tutusg ile Siileyman 1086 da harbe tutustular. Bir ri-
vayete gore I. Siilleyman harpte ok isabetiyle sehit oldu. Diger rivayette kurtulus imkim
kalmayinea kendini hanceri ile 6ldiirdii. Siileyman'in, cesedi Haleb'e gonderildi. Tiirbesi siir
digindadir. Bu tiirbe II. Abdiilhamit tarafindan tamir ettirilmistir. Su tetkikat gésterdi ki
Alaiiddin tiirbesinde I. Siilleyman medfun degildir. Siilleyman’in ogullar1 Kilicaslan ile Ka-
lanaslan tutularak Meliksaha gdnderildiler. Anadolu bir viliyet haline getirilerek valiligi
Emir Porsuga verildi, Aradolu Meliksah tarafindan gonderilen véililerle idare olunuvordu.
Bu hal bir cok kansikliklara sebep oldu. Anadolu'daki diger beyler istiklallerini ilan ede-
rek hiikiimdar unvamim aldilar. Bu suretle birinei Selcuk derebeyligi tesekkiil etmis oldu.

I. KILICASLAN

Melikgah 1092 de vefat etti. Yerine oglu Berkyaruk hiikiimdar oldu. Diger Selcuk
prensleri bunu tammmadilar. Berkyaruk mevkiiri tahkim igin kendisine bagh gordiigl geh-
zadeleri vilayetlere vali gonderdi, Bu suretle I. Kilicaslan da Anadolu'ya geldi. Onece bir is-
lahat vapti. Umeradan Cakabeyin kiz ile evlendi. Cakabey Kihgaslan'a kayinpeder olmasin-
dan cesaretlenerek kendi bagina hareket etmiye baglamig ve Istanbul iizerine yiiriimiistii.
Kihicaslar da Istanbul ve adalar zaptedebilmek icin gemiler yapilmasimi emretmis, diger
taraftan Malatya iizerine giderek muhasara eylemisti. Tam bu sirada yani 1095 te hach
seferleri basladi. I. Kilicaslanin ard:r arasi kesilmiyen bu akinlara karsi Anadolu’yu kahra-
manca miidafaa ettigini, gectikleri yerleri bastanbasa hachlara nasil bir mezar yaptigim
bilivoruz. Sadet hariei oldugu icin burada tafsilatira girismiyecegiz. Hach seferleri Kilic-
aslan'a biiyiik séhretler kazandird:. Kendisine (Eb iil-Megazi) denildi. Hael seferleri esna-

(34) Kevele, Kavala, Gevale adlariyle anilan bu kale eski zamanlardan beri 6nemini muhafaza et-
mekteydl. Fetih Sultan Mehmet tarafindan pek giig zaptedilmis ve wiktimlmistir. Konya
mecmuas: say1 5, sayfa 299 da bu kale hakkinda fakat daha ziyade tasviri mahiyette izahat
vardir.
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sinda Emir Danigment Gazinin esir ettigi Buemont'dan fidyei necat olarak alman 260.000
diika altin yiiziinden Dénisment Gazi ile Kihicaslanin arasi acilmigti. Kihcaslan Danisment
iilkesine hiicum etti. Bu arada (1102) Emir Déanisment vefat etti. Yerine oglu Gazi Giimiig-
tekin Hitkiimdar oldu. Kilicaslan'la baristi. Hach seferleri muvakkaten de olsa durmus,

Anadolu isleri yoluna girmisti. Kilicaslan Suriye harplerine hazirlandi. Harran haclilardan
geri alindi. 1103 de damadi Emir Balaki, Kilicaslan Suriye harplerine memur etmisti. Urfa
Kontu Baldiivin ile Kont Liisselines'i esir ettiler. Kilicaslan yine garbe dondii. Iznik ve ci-
varini tekrar ele gecirdi. 1105 de payitahtim: Konya'da kurdu. Bu yillarda Biiyiik Selcuk
Imparatoru Berkyaruk vefat etti. Kilicaslan onun yerine gegen Sultan Mehmed'i sevmez-
di, Mehmet mevkiini tahkim edince Musul emiri Cekermisi azletti. Berkyaruk'un bagskuman-
dam1 Ayaz &ldiirttii. Kihcaslan bu hadiselerden kugkulamiyordu, Musul halk: yeni vali
Cavhidan sikayet ediyorlardi. Eski vélinin oglu Zengi Musul'u miidafaa ediyor ve I. Kilic-
aslan’dan yardim istiyordu. Kilicaslan ogullarindan Sehinsahi Konya'da, Arapsahi Anka-
ra'da, Mes'ut'u Kayseri'de, Tugrulaslann Malatya'da birakarak kiiciik oglu Meliksah’la bir-
likte Diyarbakir'a gitti. Harput, Diyarbakir, Siirt Beyleri etrafina toplandilar. Beraberce
frant zaptetmek, Biiyiik Selcuk Imparatoru Mehmed'i hal'etmek istiyorlardi. Kihcaslan
Diyarbakir'dan Musul’a hareket etti, Musul'u zaptederek kendi adina hutbe okuttu. Sultan

Mehmet kendisine taraftar olan iimeraya haberler gindererek Kihicaslan iizerine viiriimele-
rini emretti. Kilicaslan da Anadolu’'dan yardim istemekle beraber yamindaki kuvvetle aley-
hine hazirlanan ordulari ayr1 ayr: yerlerde magliip etmeyi diisiindii. Kiiciik oglunu Musul’a
birakarak dortbin kigilik kuvvetle Surive’de aleyhine hazirlanan Melik Ridvan ve Cavh or-
dusu iizerine geliyordu. Habur nehrini gecip Semsanive kdyiine gelince Cavlh askeri go-
riindii. 15 Temmuz 1106 da muharebeye basladilar. Ilk hamlede Kilicaslan askeri galip gel-
mig ve Cavli'min cadin yikilmigti. Sonra Kilicaslan tarafi maglip oldu. Kendisi sanldi.
Kuvvetli bir hamle ile saflar1 yard:, camn1 kurtarmak igin atint Habur nehrine siirdii. Daha
geng denilebilecek bir yasta oldugu halde bu nehirde bogularak vefat etti. Cesedi Meyya-
farikin (35) (Bugiinkl Silvan) e getirilerek orada defnolundu. Anonim Selcukname Ki-
h¢aslan'in av esnasinda ad kostururken Sad nehrine diisiip iimera tarafindan kurtariima-
dig1 icin 527 de 6ldiigiinii ve tabutunun Meyyafarikine getirildigini yazmaktadir (36). Ki-
licaslan Anadolu’yu yeniden kurtarmis, yaptig: harplerde gosterdigi secaatler dillere des-
tan olmugtur. Bir arahk Anadolu'ya (Bilad-1 Kihcaslan) denildi.

KILICASLAN oflu SEHINSAH

Kilicaslan'in beg oglu vardi. Bunlardan birisi olan Meliksah Musul'da esir olmus, Cavh
tarafindan biiyiik Selcuk Hiikiimdar:i Mehmed'e gonderilmisti, Diger oglu Tugrulaslan anne-
siyle Malatya'da bulunuyordu. Digerleri de yukarida yazilan Anadolu vilayetlerinde idiler.
Sehingah Konya'da hiikiimdar ilin olundu. Digerleri oguz téresinee bulunduklari memleket-
lerde Melik iinvanini almakla beraber agabeylerinin sultanhigimi tamidilar, Kilicaslan'in 6lii-
mii ve ofullarinin memleketleri aralarinda taksim etmesinden istifade eden Bizans Impa-
ratoru Aleksiyos Komne, Omatyos Klokales kumandasirda Anadolu’'ya biiyiik bir ordu
gonderdi. Edremit taraflarindaki Tiirklere biiyiik zuliimler yapildi. Sehinsah da Hasan
Kutlug adindaki meshur kumandanmmm 1109 da 24.000 kisilik bir ordu ile Bizans ordulari-
na kars: gonderdi. Bu harplerde Hasan Kutlugun ihtiyatsizhgh goriildii ve Sehinsah tara-

(35) Bu isim Meyya farikin seklinde hareketlenmistir. Kamus1 Okyanus Terciimesi cilt 4 sayla
1189, i
(36) Matbu niisha metin kism. Sayfa 37.
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findan katlolundu. Bilhassa hacgli seferlerinde biiyiik yararliklari goriilen Hasan Kutlugun
katlinden diger iimera miiteessir oldular. Mes'ut tarafina gegtiler. 1110 da Sehingah Kilik-
yva Ermenileri lizerine seferler acmis ise de biiyiik zaferler kazanamamigti, 1112-13 yillarin-
da tekrar Bizanzhlar ile harpler oldu, kat'i neticeler alinamadi, nihayet sulh yapildi. Bi-
zans imparatoru tekrar Anadolu'ya hiicum cderek Aksehir'e kadar gelmisti. Anadolu’dan
toplanan Tiirk ordular1 Bizanshilar: bir cok telefat verdirerek dénmeye mecbur ettiler. Bi-
zanshlarla tekrar sulh yapildi, Sehinsah bu sefere ciktig: zaman Mes'ut -tarafina gecmis
olan fimera basta Hasan Kutlug'un oglu Gazi oldugu halde aleyhine tertibata basladilar.
Kayseri'de bulunan Mes'ud'ur. etrafinda toplandilar. Mes'ud kaymnpederi Melik Gazinin
yvardimini da temin ederek Konya'va hilcum ettiler. Konya'y: ele gecirdiler, Mes'ud'u hii-
kiimdar ilin ettiler. Sehingah Konya'ya doniiyordu. lleri gonderdigi kuvvetler yolda

Mes'ud'un biiylik bir ordu ile gelmekte olduguru gordiiler ve Mes'ud'a biat etmekle bera-
ber Sehingah'a bir isyan alimeti olmadigim bildirdiler. Sehinsah miisterih olarak yoluna
devam ederken, birdenbire kardesinin askeri ile karsilagti, harp basladi. Sehingah'im  ku-
mandanlar: Mes'ud tarafina gectiler, baska care kalmadigim géren Sehingah Ilgin civarin-
da bulunan Tiganiye gatosuna iltica etti. Mes'ut ordular: derhal satoyu muhasara ettiler.
Canina dokunulmamak sartiyle Sehingah teslim oldu, Konya'ya sevkedildi. Gozlerine mil
cekilerek saraym bir odasina kapatildi. Sehinsah’a bu hayat agir geliyordu. Siitniresine
gbzlerinin biraz gormekte oldugunu sdyledi. Bu sbz kadinlar arasinda yayilarak I. Mes'ud'a
kadar vardi. Mes'ut Gazi'nin tegvikiyle Sehingah'i sehit ettirdi. Konya'da Selcuk sarayinda
gehit edilen ve dolayisivle kabri de Konya'da bulunmas: icabeden ilk Selcuk hiikiimdar: Se-
hingah'tir. II. Kilicaslan'in saghginda yaptird:g1 — kitabesiyle sabit olan — tiirbeyi amcasi
Sehingah’in kabri iizerine kurdurmus, babasi Mes'ud'u da buraya defnettirmis olmasi kuv-
vetli bir ihtimaldir. Bu itibarla Sehingah’t Al4 iid-din tiirbesine konmus ilk hiikiimdar olarak
kabul edebiliriz.

izz UD-DIN 1. MES'UD

Konya'da bugiine kadar yvasiyabilen Selcuk eserlerinin ilk kurucusu olarak Mes'ud'u
goriiyoruz. Bundan anlasihyor ki Mes'ut zamaninda Anadolu’da imar hareketleri baslamig-
tir. Mes'ut kaympederi olan DAnismendi hiikiimdar: Melik Gazi ile hog gecinerek memleke-
tin dahili islerini yoluna koymaya cahgivordu. Biiyiik Selcuk Imparatorn Giyas iid-din
Mehmet uclarda fiituhat yaparak hiikiimdarhk kurmus olan Selcuk sehzadelerinin giinden

giine genigleven niifuzunu kirmak icin bunlarin emirleri altindaki iimeraya mensurlar gon-
dermek suretiyle, dahili bozgunluklara sebep oldu. Bu yillarda Bizans Imparatoru Aleksiyos
olmiig yerine Yuvanis Komneniis gecmisti. Yuvaris babasmmn Anadolu’yu Tiirklerden geri
almak hususundaki projelerini tatbik etmek istiyordu. Béylece Anadolu'ya seferler yapti.
(1119-1142) de Bizanslilarla miiteaddit harpler cereyan etti. Bazan Bizanshlar Konya'yi
muhasara edecek kadar ilerlediler. Bazan Tiirk ordulan Iznik'e dayandilar. 1142 de Dénis-
mendi hiitkiimdar1 Melik Mehmet vefat etti. I. Mei'ud Danismendiye gehzadelerinin saltanat
miicadelelerinden faydalanarak hepsini maglap etti. Kendisine tabi olmak iizere Yagibasam
sivas’da, Ziinnunu Kayseri'de, Ayn iid-devleyi Malatya'da birakti. Sene 1143 olmustu.
ikinei hach seferleri basgladi. Almanya krali III. Conrad 200.000 kisilik bir ordu ile Anado-
lu'ya girdi. Mes'ud Bizans Imparatoru ile elbirligi yaparak bu orduyu mahvetti, Bunun ar-
kasindan gelen Fransa krali Lui VII, kumandasindaki haghlarin gailesi cikti. Mes'ut kuv-
vetleri Fransiz ordularimi da Babadaginda perisan ettiler. 1155 yihinda tekrar Bizanshlar-
la miicadele basladi. Kilikya Ermenileri iizerine akimlar yapildi. Kilikya harpleri esnasinda
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orduda veba zuhur etmigti. Konya'ya doniildii. Bir yil sonra tekrar Kilikya seferierine ha-
zirlanmakta iken 1156 da Mes'ut Konya'da vefat etti. Ve konumuz olan Ald iid-in tiirbesi-
ne defrolundu (37).

II. KILICASLAN

II. Kihgaslan'm hiikiimdar oldugu yillarda biyiik Selcuk devleti satvetini kaybetmis,
Selguk gehzadeleri iimera ve atabeylerin tesirleri altinda kalmislardi. Suriye hiikiimdari
Nur iid-din Mahmut bir taraftan sark vilayetlerini elde etmive calisiyor, diger taraftan Da-
nigmentlilerle diger Selcuk sehzadelerini Kiligaslan aleyhine tegvik ve onlarla ittifak ediyor-
du, Bizans imparatoru da Anadolu'daki bu ihtilaflardan faydalanarak Tiirkler iizerine hii-
cuma hazirlaniyordu. Dénigsment hiikiimdar Yagibasan kardes ve kardes ogullarim yanina
alarak Selguk illerine hilcum etti, Aksaray'a kadar geldi. Kihcaslan da kardesleriyle bir-
legerek 1156 (551 Sabam) da Aksaray lizerine yiiriidii. Yapilan harpte Danismentliier

maglip oldular. Suriye hiikiimdan ve Kilicaslan'in enigtesi olan Nur iid-din Mahmut Kilig-
aslan’in Danigmentlilerle meggul olmasim firsat bilerek Anadolu’'nun cenup taraflarim,
Ra'ban, Antep, Marag gibi gehirleri istilaiya basladi. Kihcaslan Marasn gegmis Antakya-
va gelmisgti. Misir halifesinin veziri Ziireyk'in tavassutu iizerine bu iki hilkiimdar barigti-
lar. Nur iid-din aldig1 yerleri geri verdi. Kilicaslan Yagibasan ile de barigti. Yagibasan'in
miistakil bir hiikiimdar olmasira ve namina para bastirip hutbe okutmasina miisaade olun-
du. Tiirk hiikiimdarlar: kiiffar iizerine dondiiler. Yagibasan Trabzon taraflarina, IKihicas-
lan Garbi Anadolu’da Bizans sehirlerine hiicum etti. Bizans imparatoru Venedik ve Sicilya
krallariyle harp halinde oldugu icin Kilicaslan'dar sulh istedi, 1157 de sulh yapildi, Kilig-
aslan ordular Firuz adindaki kumandan maiyetinde Kilikya'ya hiicum ettiler. Firuz Er-
meni sehirlerinden bazilarim zaptetmis ise de bir baskinda fazlaca telefat verdi. Bunun
iizerine Kilicaslan bizzat hareket ederek Irmeni krali Toros'n sulha mecbur etti. Artakya
etrafimi da vurarak Anadolu’ya dondii. Yagibasan, Kiligaslan'dan korkuyordu. Kardesi Se-
hingah ise mutavassit bir adamdi. Eger Kilicaslan ortadan kalkarsa Sehingahi bertaraf et-
mek dolayisiyle Anadolu’ya hakim olmak miimkiindi. Yagibasan iste bu emelin  husulii
igin Sehirgah tarafim tuttu. Bizans imparatoru ile de ittifak ederck ona yardime: askerler

gonderdiler. Kilicaslan, aleyhindeki bu hazirhiklar: duyunca Bizanslilarla agir bir sulh yap-
t1, Biitiin kuvvetlerini Déanismentlilerle kardesleri iizerine cevirdi. Imparatorun sulhii boza-
rak kardeslerine yardim ettigini goriince imparatorla yeri bir sulh yapmak iizere 1160
yilinda Istanbul’a gitti, hiirmetle karsiland:. Muahedeyi yeniledi. Kardesleri, Kilicaslan'in
Bizans imparatorundan yardim alacagimi yahut imparatorun bitaraf kalacagin diigiinerek
Kilicaslan'la barismak ricasinda bulundular, imparatorun araci olmasim istediler. Bu su-
retle Kilicaslan kardesleri, Danigmentliler ve Bizanshlarla anlagmig oluyordu. Kihgaslanmin
bu mesguliyetinden istifade eden Ermeni krali Toros da Kilicaslan'la olan sulkiinii bozmus,
kardesini Marag tarafina gordermisti. Bizansin Kilikya Valisi bu hilcumu &nledi. 1163 de
Kihcaslan Bizans imparatoruna yardim etmelk iizere bilyiik bir ordu géndermisti. imparator
Manuel bu ordu ile Macarlar, Venedikliler iizerine seferler yapti, Kiligaslan Yagibasam yal-
mz birakmak icin Anadolu’daki diger iimera ile akrabaliklar kurmaga hagladi. Erzurum

(87) I. Mesut Amasya civarnda Simre gehrini kurmugtu, Oliince buraya yaptirdig: tiirbeye gomiil-
diiL. Hasan Fehmi Turgsal. Miineccimbasiya gbre Anadolu Selcukileri. Sayfa 14. Ahmet Tevhit.
Meskukita Islamiye Katalogu. s. 100. I. Masut zamamnda Amasyva ve civarmda ESeiguk haki-
miveti heniiz teessiis etmemigti, Bu itibarla ve Prof. Miikrim'in Halil Beyin ders notlarma
dayvanarak I Mesud'un Konya'da medfun oldugunu kabul ediyoruz.Fazla olamk Elveled tig-Se-
fik'te I. Mesud'un Konya'da medfun bulunduguna dair sarahat vardir. s. 302
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Meliki Saltuk’un kizim istedi. Gelin alayr Danigmendiye diyarindan gecerken Sivas yanla-
rinda Yagibasan tarafindan tutuldu. Litfi Sehnamesine gore adi Sehnaz olan gelini kar-
degi Ziinruna verdi, Kilicaslan bundan miiteessir oiag'ak Dénigmendiye iizerine yiiriimiistii.
Yagibasan §ehingahla ittifak ederek 1165 yilinda Kilicaslan't once Elbistan sahrasinda,
sonra Zamanti'da maglip ettiler. Bu magliibiyetler iizerine Seyhan ve Ceyhan nehirleri
menbalarindaki memleketler Kilicaslanin elinden ¢ikmis oldu. Kihcaslan Bizans imparato-
rundan yardim olarak Danigmentlilerle kardesi Sehinsahtan bu magliibiyetlerin intikami-
m almak istiyordu. 1167 de Yagibasan enigtesi Sehinsah ile istigare etmek iizere Cankiri-
ya gitmisti, Orada vefat etti. Cenazesi Niksar'a nakledildi. Bu suretle Danismentliler ara-
sirda saltanat kavgalar1 baslamsti. Kihicaslan evveld Ankara'ya hiicum ederek kardesi
Sehingahi firara mecbur eyledi, 1168 de Erzincan hiikiimdar1 Behremsah da Kilicaslan
hiikiimdar tamdi. Kilicaslan'in kizlarinin birisiyle evlendi. Anadolu’nun biiylik bir kismim
elde eden Kiligaslan Ermenilere yardim ederek Bizans elinde bulunan Kilikya sehirlerini
zaptettirdi. Bu iller aralarinda taksim olundu. Danigmentliler arasinda saltanat kavgalarn
devam ediyordu. Kihcaslan bu firsat1 da kagirmadi. Sivas, Tokat ve Niksari
zaptederek ogullarimi buralara vali génderdi. DAnismentogullar: Kilicaslanin maiyetine gir-
diler. Ziinnun ise kaymmpederi Nur {id-din Mahmud'a sigindi. II. Kilicaslan Malatya’yr da
zaptetti. Kendine tabi olmak sartiyvle yene eski hiikiimdar Feriduna verdi. Kilicaslan bu
vilayetlerin zaptivle bir kat daha kuvvetlenmisti. Bizans Imparatoruna vermegi kabul et-
tigi vilayetleri teslim etmekten vazgecti. 1175 de Bizans Imparatoru Kilicaslamin kardesi
Sehingaha yardim ederek bir gaile cikarmak, Kskisehire kale yaparak oradan ileri hareket-
lerine devam etmek istiyordu. Sehinsah, Kilicaslan kuvvetlerine magliip oldu ise de Im-
parator Eskisehir kalesini yvaparak Istanbul'a déndii. Ertesi yil Bizans kuvvetleri Anadolu-
va girdiler. Kilicaslan diger miisliiman devletlerinin yardimlarimi da temin etti. Imparato-
run gegecegi yollar1 tutmustu, Zibryza gecidinde imparatoru biiyiik bir baskina ugratt.
Bizanshlar magliip ve perigsan oldular, tekrar sulh yapildi. Imparator yaptig1 kaleleri yika-
cakt:, sulh sartlarima riayet etmedi. Bunun iizerive 1177 de Kilicaslan Atabeyi emrine

24,000 kisilik bir ordu vererek Ege denizine kadar olan sehirleri yaktirdi. Bizanshlarla
yapilan harplerde Atabey sehit diistii. Bizanslilar1 boylece magliip ettikten sonra Kilikya
Ermenileri iizerine seferler acildi. Suriye hiikiimdarlar: ile sulh yapildi. Tekrar garbe do-
niilerek Bizens elinde bulunan Uluborlu ve civarim zaptetti. Bizarslilar eline gecmis olan
Kitahya'v: da tahrip etti, Antalya muhasara olundu. Kilicaslan ihtiyarlamigt:, kétiirim-
dii. Fikri kudreti ve saltanat aski onu harekete getiriyordu. Bizansin dahili karigikhklarin-
dan istifade etti. Emir Sam adindaki kumandamna bir ordu vererek Bizans iilkelerini tahrip
ettirdi., 1187 de memleketi oFullar1 arasinda taksim etti. 70 yaslarina gelmis, istirahate ce-
kilmek istemigti. Ogullar: saltanat kavgasmatutustular. Babalarim biran evvel bertaraf
ederek sultanhg: ele gecirmek sevdasina kapildilar., Keyhiisrev Bizans imparatoruna isyan
etmig olan Mangafes'in kendisine iltica etmesinden, istifade ederek Bizanshlarla resen temas-
lara basladi. Bu hareketi kardeslerini giicendirdi. Sivas Beyi Kutb iid-din Meliksah Erzin-
can emiriyle ittifak ederek Konya'y:r zaptedip babasin tuttu. Kendisini veliaht yapmasi icin
zorladi Bu esnada Salah iid-din Eyyubi Kudiis'ii zaptetmisti, Kudiis'ii kurtarmak igin
Avrupa tekrar ayaklandi. Almanya imparatoru Frederik Barbaros biiyiik bir ordu ile Ana-
dolu'ya girdi. Kutb iid-din Meliksah Konya Aksehir arasinda hachlara pek biiyiik telefat
verdirdi. Fakat mahvedemedi. Fredrik Barbaros Konya'y1 zaptetti. Kilicaslan, oglu Melik-
sah'in muhalefeti yiiziinden kendisine kars: harp acildifim sOyliyerek oziir diledi. Tarsus
voluyla gitmesini tavsiyve etti. Kihgaslan'a tabi olmiyan Tiirk kuvvetleri hachlam izac edi-
yvordu. Imparator Tarsus taraflarinda Salef nehrinrde boguldu. Hach giiriiltiileri bertaraf
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edilince Kutb iid-din Konya'dan babasimi da alarak Kayseri’deki kardesi Melik Nur iid-
din iizerine yiirlidii (1190). Kilicarslan bir firsatim bulup Kayseri Meliki Nur iid-din’in ya-
nina kagti. Nur iid-din babasina cok hiirmet gdsterdi. Kerdisini hiikiimdar tanmidi, namina
hutbe okuttu, Fakat cok gegmeden babasinin huzurundan sikilan Nur iid-din oru Kayseri-
den gikard:. Kihigaslan diger ogullar1 yamna giderek misafir kaldiysa da hic birinden um-
dugu hiirmeti gérmedi. Malatya Meliki Muizz iid-din'i kardeslerinden birisi memleketinden
Gkarmigti. Salah tid-din Eyyubi’nin yardimiyle tekrar Malatya'y: elde etti. Kilicaslan'a en
sadik olan kiiciik oglu Keyhiisrev babasi ile birlikte hareket ederek Konya'y1 zaptettiler,
Aksaray'a gidiyorlardi, Yolda Kilicaslan vefat etti. Keyhiisrev babasimn cenazesini Konya-
ya naklederek yaptirdig1 tiirbeye defnettirdi (38). Kilicaslan ogullarinin hepsi sultan iin-
vamm almis, civar hiikiimetlerle harp ve sulh yapmaktaydilar. Bu arada Kayseri ve Si-
vas hékimi olan Kutb iid-din Meliksah vefat etti (39). Tokat Meliki Siileyman Sah ile An-

(38) Kilicaslan'in Eregli'de zehirlenerek vefat ettigl, cenazesinin Konya'ya nakledildigi rivayeti de
vardir Anonim Selcukname matbu niisha sayfa 26.

(39) Sivas Ulu Camiinin hangi hiikkiimdar zamanindsa yvapildiga kat'i olarak bilinemiyordu. Bu sene
cami tamir olunurken toprak altinda kalmis iki Selguk kitabesi meydana cikarildi, Bunlardan
birisi eamiin 593 tarihinde Meliksah tarafindan insa ettirildigine dair, digeri de 6080 tarihinde
II. Keyvkidvus zamanma ait yarm bir kitabadir. Bu vesile ile kitabeleri ilim Alemine tanmitmak
istedi. Insa kitabesinin eb’adi 0.92 - 0.52 dir. Ue¢ satirdir. Kalker fizerine Selcuki siiliisii vazil-
mugtir, Ayaen sudur:
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(*) kelime-i duaiyeleri kiigiik boyda yeminustir.

Digerinin eb’ad: 0.52x0.35 olup ayni cinsten bir tag iizerine nesih ile yazihidir. Tasin baz ki-
simlar asmnustir, Bu ikinel kitabenin bastarafi noksandir. Okunabilen yerleri sudur.
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kara, Kastamonu taraflar hakimi olan Mes'ut arasinda once harp, sonra sulh yapilarak
Kutb iid-din’in memleketleri aralarinda taksim edildi. Bu suretle memleketini genigleten
ve kardeslerinin bilyiigii olan Tokat Meliki Siileyman $ah Konya'da hiikiimdar olan Keyhiis-
rev'e elgi gondererek Konya'y: teslim ederse diger memleketlerini kendisine birakacagim
bildirmisti. Keyhiisrev buna razi olmaymeca Siileyman Sah Konya'ya hijcum etti.

RUKNUD-DIN II, SULEYMAN SAH

II. Siileyman Sah Tokat'tan hareket etti. Sivas, Aksaray vildyetlerini zaptederek Kon-
ya'ya geldi, Konya'ys da muhasara etmisti. Kaleyi zaptedemeyince Konya baglarinda tah-
ribata baslatti. Nihayet Konya'lilarin tavassutu iizerine Keyhiisrev ve cocuklarinm haya-
tma dokunulmamak sartiyle 1193 de kale teslim olundu. Keyhiisrev — Ibn-i Bibi'de uzun
uzadiya yazmldigy vechile — diger kardeslerinin yanlarinda birer miiddet kaldiktan ve saha-
ne ikramlar gordiikten sonra Bizans imparatoruna iltica etti. Keyhiisrev’in Konya'da bu bi-
rinci hiikiimdarhig bir sene kadar siirmiistii. II. Siileyman evveld Anadolu’da hiikiimdar
olan diger kardeslerini birer birer ortadan kaldird:. Saltiklar elinde bulunan Erzurum'a da
zaptetti. Giirciilerle yaptifi muharebede ordusu magliip oldu. Konya'ya avdet edildi. Mes'ud
Ankara’da tutunmustu. Erzurum seferinden sonra Ankara muhasara olundu. Ue y1l siiren
muhasara neticesinde ve 1204 yilinda Mes'ud da bertaraf edildi. Siileyman Anadolu’yu bir
bayrak altinda toplamisti. Abbasi halifesi ona (Sultan-1 Kahir) unvanm havi bir mensgur
gonderdi. Kendisi ulema ve suaray: severdi. Adaletli bir hiikiimdard:. 601-1204 yilinda
Konya'da 6ldii ve babasimin yanina defnolundu.

I KILICASLAN

Siileyman Sah vefat edince yerine iimera — Bir rivayete gore onbir yaslarinda, Ak-
sarayiye gore alt1 yaslarinda bulunan — oglu III. Kiligaslani hiikiimdar tamdi. III. Kihg-
aslan bir kag ay kadar hiikiimdarhk yapty, zamaninda Egrinas zaptolundu. Burada L
Keybubat tarafindan Kubatibidin kuruldugunu asagida gorecegiz. Kardesi Siileyman’in ve-
fat:m haber alan I Keyhiisrev Konya'ya geldi. Kilicaslant yakalayip Gevela kalesine
gonderdi (40). Kendisi ikinci defa Konya'da hiikiimdar oldu.

1. KEYHUSREYV

Kardesi Siileyman Sahm Konya'y: zaptetmesi lizerine Bizansa-iltica ettigini yazdif-
miz I. Keyhiisrev'i Bizans imparatoru ¢ok iyi karsilad Imparator Keyhiisrev'i Istanbul ci-
varmda bir kale beyinin kiz ile evlendirdi. Frenkler tstanbul'u zaptettikleri zaman Key-
hiisrev kaympederinin kalesinde bulunuyordu. III. Kihgarslan hiikiimdar olunca iimera
arasinda ihtilaf basgdstermis, Selguk beyleri arasina girmis olan Yagibasanogullar: Muzaf-
fer iid-din Mahmut, Zahir iid-din, Bedr iid-din Yusuf basta olmak iizere iimera Keyhiisrevin
{stanbul’dan celbi ile hiikiimdar olmasim arzu etmislerdi. Perdeci Zekeriyya'y: (Zekeriyya el-
Hacip) Istanbul'a génderdiler. Zekeriyya rumca, frenkge bilirdi. Kesis elbisesine girdi.

(40) Aksarayi terciimesi sayfa 129. Kihgaslann Gevele kalesinde dldiigiinii yazar. Eger bu dogru
ise bu gocuk hiikiimdamn da Konya'daki tiirbeye defnedilmis olmasi kuvvetli ihtimallerdendir.
Yazer All Selcuknamesi sayfa 206, ibn-i Bibi Terciimesi sayfa 42. Ondan naklen Halil Ethem
Kayseriye Sehri sayfa 230. Kiligaslanin bir kag giin Gevele kalesinde hapsolunduktan sonra
Tokat'a gbnderildigi yazmlirdir. Bu rakdirde ITT. Kihgaslanin mezarin1 bagka taraflarda ara-
mak icabeder. Bu sehzadenin Tokat'taki ak'beti de mechul oldugu gibi vak'a akabinde Tol-;at
taraflarinin I, Keyhiisrev'in kiiclik oglu Keykubat'a verilmesi, IIL Kilicaslanin  akibeti biis-
biitiin siiphe uyandinir, Bu itibarla Aksarayinin yazdigina dogru nazariyle bakilabilir,
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Mavrozomis kalesinde Keyhiisrev'i buldu. Kendisine meseleyi anlatt:, beraberce kacacakla
rdi. Bizans imparatoru raz olmadi. Konya hududuna kadar olan araziyi imparatora terket-
mek iizere sbzleserek miisaadesini aldilar. Ve rehine olarak ogullar1 Keykavus ve Keybuba-
t1 biraktilar. Zekeriyya bir miinasip sekil bularak rehin ogullar1 da kurtard:, Giyas {id-din
Keyhiisrev'in arkasindan yetisti. II. Keyhiisrev Konya'ya yaklastikca askeri cogaliyordu,
. Konya'yl muhasara ettiler, III. Kiligaslan Konya askerile mukabele etti. Keyhiisrev mag-
ltip olarak Ab-1 Germ-Ilgin denilen kiiciik bir kasabaya vardi. O giin Aksaray halk: beyleri-
ne karsi hosnutsuzluk alimeti géstererek: “— Yagasin Keyhiisrev!"” diye bagrigtilar. Bu
hadise Konya'da duyuldu. Konyalilar “Biz Keyhiisrev'i Aksaraylilardan daha ¢cok severiz,,
dediler. (Giyas iid-din, Giyas iid-din...) diye bagirmaya basladilar. Kilicaslan taraftarlari-
m Konya'dan cikardilar, Ilgin’da bulunan Keyhiisrev Konya'ya geldi. 1205-1206 yillarinda
hiikiimdar oldu. Biiyiik oglu Keykavusa Malatya'y: verdi. Yanmma Mecd iid-din Ishak ta-
yin eyledi. Diger oglu Al iid-din Keykubat'a Tokat verdi. Ugiincit oglu Keyferidun'u
baska bir tarafa gonderdi, Etraf hiikiimdarlarindan elgiler armaganlar geldi. Ayni seae
iginde Antal'yay: muhasara etti, zaptedemedi. Gozeii askerler birakt:. Kale icindeki frenk-
lerle, rumlar arasindaki anlagamamazliktan istifade ve tacirlerin sikdyetlerini vesile ede-
rek 2 Subat 603 de Antalya'y: fethetti. 1208 M. 605 H. yihnda Ermeri krali Leon iilkesi-
ne gitti, Maras taraflarim yagmalatti. Farkos sehrini alarak déndii. 1211 de biiyiik bir or-
du topladi. Alasehir iizerine yiiriidii. Hiikiimdar Laskaris idi. Laskaris ile Giyas iid-din
tamgirlardl. Laskaris Istanbul'u frenkler alinca Alagehir’de hiikimet kurmustu. Hazrla--
d1g1 ordu ile Keyhiisrev'e kars: giktu, Alasehir yaninda harbe tutustular. Giyas iid-din Key-
hiisrev harp esnasinda biiyiik yararhklar gosteriyordu. Hattd bir aralk harp sahasinda
Laskaris'i buldu, ona bir karg: vurarak atindan yere diiglirdii. Kapr kullar Laskaris'i &1-
diirmek istedilerse de Keyhiisrev raz olmamisti. Laskaris'in ordusu bozulmus, Tiirk asker-
leri bozulan orduyu kovalamaya baglamisti. Keyhiisrev yalniz kalmig iki ordudan birinin
kacmasimi ve digerinin kovalamasini seyrediyordu. Bir frenk askeri ansizin arkasirda bir
siingii sapliyarak atindan diigiirdii ve 6ldiirdii. Elbiselerini soydu, kact: gitti. Laskaris eclbi-
seleri gbriince tamd, “Bunlarin sahibi nerede?" diye sordu. Bir takim adamlariyla Laskaris-
te giderek sultamn 6liisiinii buldular, Laskaris miiteessir oldu. Frenk askerinin derisini yiiz-
diirdii. Keyhiisrev'in dliimii orduya yayilinca, ordusu bozuldu. Bu sefer rum ordusu Tiirk-
leri kovalamiya basladilar.Selcuk beylerinden bazilari bu arads Casnigir Aybe (Aybev)
de esir oldu. Bu esirler sultanin cenazesini yikadilar, giizel kokular siirdiiler, muvakkaten
defnettiler. Asaghda yaulacagr gibi bir miiddet sonra Konya'ya gétiirerek atalarian tiir-
besire koydular, Keyhiisrev igin bir cok agitlar sdylenildi. Salah iid'din Eyyubi'nin oZln
Melik Efdal da Arapca bir mersiye yazdi. Keyhiisrev dogrulugu, iyiligi severdi. Din adam-
larina hiirmeti vardi. Seyh Meed iid-din ishak Sam'da bulunuyordu. Ona bir mektup ve
mektuba ekledigi bir manzume ile divet etti. Kendisi farsca siirler yazardi, Ibni Bibi niis-
halarinda siirlerinden parcalar vardir,

ILEAYKAVUS

I. Keyhiisrev'in Alasehir harbinde vefat: duyulunca Konya'daki devlet biiyiikleri top-
landilar. Sehzadelerin hangisini hiikiimdar yapmak uygun olacagim miizakere ettiler, Rey-
ler 1zz iid-din Keykivus iizerine toplandi. Umera Konya'dan Kayseri'ye gittiler. Kayseri-
den bir boliik siivari ile iimeradan birisini Malatya'da véli bulunan I. Keykdvus'a gonderdi-
ler. Gidenler Keykavus'a babasmin sehit oldugunu, yerine kendiginin hitkiimdar secildigini
ve limeramin Kayseri'de toplanmig bulundugunu bildirdiler. Keykavus babasinn sehadetine
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miiteessir oldu. Muhafizlarla birlikte Kayseri'ye geldi, orada Seleuk tahtina oturdu. Devlet
islerini diizenledi. Umeraya vazifeleri taksim olundu. I. Keyhiisrev’in ortanca oglu Ala iid-
din Keykubat Tokat’da bulunuyordu. Babasimin 6ldiigiinii, kardesinin Kayseri'de hiikiim-
dar oldugunu duyunca Tokat askeriyle Kayseri'ye hareket etti. Ermeni krali ve Erzurum
hiikiimdar: olan amcas1 Tugrul Sah: yardima cagirdi, Beraberce Kayseri'yi muhasara et-
tiler. Muhasara uzuyor, iceride Keykavus'un durumu pek miigkiil bir hal ahyordu. Bir giin
Kayseri'de mahsur bulunan iimera ile istisare ettiler, kurtulus careleri aradilar. Nihayet
vardima gelen Ermeni kralim ikna ederek Keykubati yalmz birakmak icin hilelere
bagvurdular. Keykdvus'un ve hemsiresinin elinde buluran altin ve cevherleri kral'a getire-
rek birakip gitmesini teklif ettiler. Eline ahitnameler verip ikna eylediler, Ertesi gece

Tekfur askerini cekti, memleketine gitti. Bunu goren Tugrul Sah da muhasarayr birakti.
Boylece yalmz kalan Ald iid-din Keykubat Kayseri'den Ankara'ya gelerek Ankara kalesi-
ne kapandi, Keykdvus Konya'ya geldi, iimeraya biiyitk mevkiler verdi. Konya halkina ik-
ramlarda bulundu. Aksaray'a geldi, Aksarayhlar: da memnun etti. Keykavus'un Selcuk tah-
tina yerlestigini duyan komsu hiikiimdarlardan elgiler gelmiye bagladi. Once Ermeni Tekfu-
ru Kayseri'de aldif1 hediyelerin bir ka¢ misli fazlasiyle elcisini génderdi. Alasehir hiikiim-
dary Laskaris de memlekette esir bulunan Seyf iid-din Aybeyi biiyiik hediyelerle Keykivusa
gonderdi ve Keykavusla aralarmmin bulunmasim rica etti. Aybey vazifesini basarn ile bitirdi.
Keykavus'tan ald@1 armaganlar1 Laskaris'e’ getirdi. Ddoniiste I. Keyhiisrev'in cenazesini
Korya'ya getirdiler. Yukarida yazildig1 gibi Al4 iid-din tiirbesine defnettiler, Keykavus bu
igleri yoluna koyunca 609-1212 yilinda Ankara kalesine siZinmig olan Keybubat'in iizerine
gitti. Ankara bir yil kadar muhasara edildi. Keykdvus'un ikameti icin kale disinda saray
yapildi. Beyler de kerdilerine ve hayvanlarina yerler yaptilar. Ankara halki Keykavus'un
kaleyi almadan ayrilmiyacagimi goriince Keykubad'a miiracaat ederek kalenin harben alin-
masi, hem kendisi, hem sehir halk: icin daha hazin neticeler doguracagimi sdylediler. Bars
careleri dilglindiiler. Biiyiik beyleri Keykavus tarafira gonderdiler. Beyler Keykavus'la gé-
riiserek Keykubad'in hayatina dokunmamak ve Ankara halkmma zuliim yapilmamak sartiy-
le kaleyi teslim edeceklerini bildirdiler. Keykavus bu teklifleri kabul etti, Kardesini ve co-
cuklarim Seyf iid-din Aybey ile Mingar kelesine gonderdi. Keykubad'in orada her tiirlii
istirahati temin olundu. Ankaralilar da Keykavus'a bilyiik hediyeler takdim ederek yag-
madar kurtuldular. Keykavus 610 H. (1213) yilinda Konya'ya geldi. Konya'da otururken
Antalya rumlarmin Kibris'tan da yardim alarak isvan ettiklerini oralardaki miisliimanlara
zuliimler yaptiklarim duydu. Biiyiik bir ordu ile Antalya'ya gitti. Antalya'y: zaptederek,
oradaki rum ekseriyetini dagitt:, yerine Tiirk oymaklar1 yerlestirdi. Antalya'nin idaresini
de Milbariz iid-din Ertokus'a verdi. Ertokus Seicuk beylerinin ulularindandir. Gelendost
ile Egridir arasinda bir kervansaray:, Sarkisla'min Gemerek ile Karatzii arasinda Kizilir-
mak iizerine yapilmis bir kdpriisi vardir. 618 tarihli olan koprii kitabesi Sivas miizesine
nakledilmistir.

611 H. yilinda Sinop Tekfurundan sikayetler geldi. Tekfur evvelce vermeyi taahhiit et-
tigi vergilerini de vermemis Sinop civarindaki Tiirk sehirlerine, kéylerine akinlar yapms-
t1. Onece kuvvetli bir miifreze gondererek Sinop taraflarinda yollar acildi. Tekfur'a ait yer-
lIer yagma edildi. Bu éneli kuvvetler arasindan secilen bir kol ile Sinop yanlari gozaltina
alinmigti. Bir giir, Tekfur'u av eglencelerinde yakaladilar, durumu Keykivus’'a bildirdiler.
Keykavus biiyiik bir ordu ile yetisti, Sinop kalesi muhasara ve zaptolundu. Selcuknameler-
de bu seferin tafsilat: varsa da konumuzla alikas: az oldugu icin kisa kestik. Sinop'tan
Samsun'a goc etmek istiyen yerlilere miisaade olurdu. Sinob’a miisliiman memleketlerin-
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den gelmek istivenler getirildi. Kiliseler camiye cevrildi. Sinop kalesinin harap burclar
Anadolu iimerasina taksim edilerek tamir ettirildi. Hangi burcu, hangi bey tamir etmigse
oraya kendi adma kitabeler yazildi (41). Keykavus Sinob'un fethini Sey Meecd. iid-din Is-
hak ile Bagdat halifesi Nasir Billiha bildirdi. Kendisine fiitiivvet salvarn (42) ile (Es
sultan iil-galip) iinvamim havi ferman geldi. 612 H. 1215 M. yihinda Keykavus Kayseri'dey-
di. Devlet isleri av eglenceleriyle vakit geciriyordu. Kilikya ermenilerinin Selcuk illerine
akmilar yaptiklar: haberi geldi. Keykavus, ordularinin Yabanli Pazar1 ovasinda toplanma-
s emretti. Oradan da hareket edilerek Ermenilerin Hacin, Cincin kaleleri zaptolundu,
yvagmaland:, Halk esir edildi. Ermeni askeri de perisan edildikten sonra memleketleri bag-
tanbaga tahrip olundu. Keykivus Kayseri've donmiistii. Ermeni krali Leon elciler génde-
rerek sulh istedi. Ermeniler elinde bulunan Sis ve baska bir kac sehir Selguklulara veril-
mek suretiyle sulh yapldi. Keykavus 613 yilinda kislamak iizere Antalya'ya gitti. Biiyik
diigiinler yapilarak Erzincan Meliki Fahr iid-din Behramsah'in kizi Seleuk hatunla evlen-
di. Salah iid-din Eyyubi'nin oglu Melik tiz-Zahir Gazi 6lmiis Halep kii¢iik bir cocugun eline
kalmisti. Keykdvus‘un kalbine Halep ve Sam't almak arzusu diistii. Ordusunu hazirladi, Ma-
ras beyine ferman yazildi. Yolda Maras beyi de askeri ile orduya katildi. Yol iizerindeki
Mirziban, Tilbagir kaleleri alindi. Gazinin oglu ve annesi Melik Esref'e sigindilar. Melik Es-
ref toplayabildigi ordu ile Halep ovasina geldi. Fakat Selcuk ordusu ile basa cikamiyacak-
larim diisiinerek hile yoluna saptilar, Melik iil-Esref Anadolu ahvalini bilen ve Selcuk

iimerasimi taniyan bir rum casus buldu. Ona talimat verdi. Casus tamdig1 emirin cadirina
vard), kumandamna Selguk imerasindan bir goklariyle Melik Esref anlasmigtir, harp gii-
niinde bu beyler Melik Esref tarafina gececeklerdir. Beylere verilmek i¢in hazirlanmis hedi-
veler, mektuplar karsi dagin yamaclarina gizlenmisg bulunuyor, durumu hiikiimdara anlati-
nmiz dedi. Kumandan hiikiimdara casusun sozlerini anlatti, hemen bir boliik siivari ile hii-
kilmdarin yakin adamlarindan birisi gonderildi. Orada saklanmig olan kervani, yiiklerin-
deki kumaslari, her seyi zaptettiler. Katireilarin iizerinde bulunan mektuplar: da aldilar,
hiikiimdara gotiirdiiler. Kevkavus hayretler icinde kaldi. Beyleriyle aralarinda gegen baz
sozler bile mektuplara yazilmisti, Keykévus'u siipheler sardi. Ertesi giinii Melik Egref lize-
rine iki kumandan emrinde 8.000 kisilik bir kuvvet génderdi. Melik Esref cekilmeye basla-
misti. Ordunun kismi kiillisi uzakta oldugunu anlayinca geri déndii. Yapilan carpigmada
Tiirkler bozuldu, beyler esir oldu. Bu hal Keykévus'un siiphelerini biisbiitiin arttird:. Ordu-
yu alarak Hibistan’a cekildi, Melik Esref Selcuklularin zaptettigi kaleleri geri aldi. Ve
esir ettigi Selcuk beylerini serbest birakti. Beyler orduya ulastiklar vakit idam edildi-
ler, Keykdvus Melik Esref'ten Anadolu beyleri adina yazilmig mektuplar: kendilerine gos-
tererek hiyanetiik]eriﬁin gebebini sordu. Hepsi boyle bir seyden haberleri olmadifina ye-
minler ettilerse de dinlenmedi. Bir evde hapsolundular. Onlar igerdeyken eve ates verdire-
rek yakildilar. Keykavus cok ‘gecmeden yaptifi bu faciamn acisim duymaga basladi. Pek
cok miiteessir oldu, vereme yakalandi. Sivas’tan Virangehir'e tebdilhavaya gitmisti. Orada
vefat etti. Cenazesini Sivas’a kaldirarak saghgmnda yaptirmig oldugu Dar iig-Sifamn iginde-
ki tiirbesine defnolundu, Kendisi gencti, kiiltiirlii, ilme ve alimlere hiirmetkardi, farsca siir-
ler sylerdi, Oldiigii vakit iimera toplandi. Erzurum Meliki Kilicaslan oglu Tugrul Sahi,
Kayluhisar'daki Keyferidunu padisah yapmak istiyenler olduysa da, Emir-i Meclis, Miibariz

(41) Hiiseyin Hilmi Sinop Kitabeleri, M. Sakir Ulkiitasir. Tiirk Arkeologya, Etnografya Dergisi
sayr 5. M. Behcet Tiirk Tarihi Enciimeni Mecmuast yeni seri say1 4. de bu kitabeler nesredil-
mig ise de tashihe sayan eksikler vardir.

(42) BEnis iil-Kulib'de I. Keykdvus'a Fitiivvet salvarinin 607-608 de geldii kayitlidir. Tiirk Ta~
rih Kurumu Belleteni say: 27.
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iid-din Behram Sah ile Beylerbeyi Seyf iid-din Aybeyin reyvine uyarak Aldaddin Keyku-
bat'in hiikiimdar olmasinda ittifak ettiler.

K Pl U BR=DIN T, KEYEUBATD

Sehzadeliginde kendisini Mingar kelesine getiren Seyf iid-din Aybey (Aybe) yanina
bir nefer alarak gitti. Keykubad'a kardeginin vefatini, kendisinin Selcuk hiikiimdar:1 oldu-
gunu arzetti, Geemiste vaki olmus suclarimin bagiglanmasini rica etti, Keykubat affetti.
Beraberce Sivas'a geldiler. Ald iid-din Keykubat 616 H. 1219 M. yilinda ve Sivas’ta hiikiim-
dar ilan olundu. Sivas'ta beyler emrinden digar1 ¢itkmiyacaklarina dair yeminler ettiler. Be-
raberce yola cikip mesire yerlerinde eglenerek Kayseri, Aksaray iizerinden Konya'ya gel-
diler (Keykubad'in bu geligi Ibn-i Bibi niishalarinda pek sairane anlatilmigtir). Keykubat
Konya'ya gelince, Konya'daki beyleri, uclardaki limerayl ve komsu devlet elcilerini kabul
etti. Abbasi halifesi Seyh Omer Siihreverdi'yi gonderdi. 617 de Seyh Siihreverdi biiyiik me-
rasimle Konya'ya getirildi. Celal iid-din Karatayin evinde misafir edildi. Umeradan baz-
lar1 ona miirid oldular. Korya'da kaldigi giinlerde Al4 iid-din bir kac kere ziyaretine gitti.
Avdette bir kac saatlik mesafeye kadar ugurladi. Umera seyhle hududa kadar gittiler.
Keykubat Kayseri've gelmis orada istirahat ediyor, eglencelerle vakit geciriyordu. Antalya
Beyi Ertokusu Antalya civarindaki Kalunoros kalesini ve etrafim almaga tesvik etti, Bu
kale pek miistahkemdi. Fethi Selcuk hiikiimdarlarindan hic birisine nasip olmamisti. Key-
kubat ordularini toplayarak Konya'ya geldi, Oradan Antalya sahillerine indiler, kaleyi mu-
hasara ettiler. Kolay kolay zaptolunamiyordu. Nihayet kale beyi ve Iskender zamanindan
beri burada miistakil yasayan bir siildlenin evladi bulunan Kirfardires aman diledi, canmna,
malina ve evlatlarina dokunmamak sartiyle kaleyi teslim edecegini bildirdi. Dilegi kabul
edilerek kendisine Aksehir dirlik olarak verildi. (Kalunorus) un yerinde yeni bir sehir ku-
ruldu. Adina Alj iid-din sifatina izafeten Aldiye denildi. Kalesi onarildi, oraya Tiirklerden
kabileler, kalesine muhafizlar yerlestirildi. Antalya'ya gelirken Aldra kalesi de zaptedildi,
o sene kig Antalya’da gecirildi. Bahar'da Konya'ya gelmislerdi, Bagdat halifesinden Ibn-i
Cevzi'nin el¢i olarak geldigi haber alindi. Ona da bir ¢ok ihtiramlar gosterildi. Halife Bag-
dat't Mogollara kars: miidafaa etmek icin 5,000 siivari istemisti. Baha iid-din Kutluca ku-
mandasinda istenilen asker gonderildi, Fakat Mogollar Bagdat'a hilcum etmekten vazgeg-
mis olduklarm icin Anadolu askerine ihtiyac kalmadi, memleketlerine dondiiler. Umeradan
Casnigir .Aybe, Emir Ahur, Zeyn iid-din Besare, Emir i-Meclis, Mubariz {id-din Behram-
gah, Beylerbeyi Baha iid-din Kutluca hiikiimdara karg1 saygisizlik gostermekte, kendi rey-
lerine gire hareket etmekte idiler. Ayni zamanda Keykubad'in etrafini alan diger beyler
de bunlarin mevkilerine gtzdikmisler, bertaraf etmek istiyorlardi. Bunlar Kayseri'de tu-
tularak birer suretle dldiiriildiiler. Keybubat Konya'ya gelmis goéniil hoslugu icinde yasi-
yor. Kislar1 Antalya'da gecirir, yazlar da Konya ve Kayseri'de otururdu. 1227 yilina ka-
dar bdylece gecti. Bundan sonra biiyiik fiituhat basladi. Séyle ki Diyarbakir Meliki Mes'ut
Keybubat adina hutbe ockutmakta iken, Sam Meliki Melik iin-Nasir ile ittifak etmis Key-
kubat’tan yiiz cevirmisti, Keykubat Miibariz iid-din Cavl ile Eset iid-din Ayas kumandasmn-
da ordular sevkederek Diyarbakir, Kihta ve Cemiskezek kalelerini zaptettirdi. Musul Beyi
Melik iil-Esref'ten gelen yardimer ordularla Mes'ud'un askerleri, Selcuk ordularmma ‘mag-
lup oldular. Ibn iil-Esir'de bu vaka sbyle yazilmistir. Ona gore Mes'ut 6nce Musul Meliki Eg-
ref'le, sonra Celal iid-din Harzemsah'la ittifak etmis ve Harzemsgah'a yardim etmis oldugu
icin Melik Esref Keykubat Diyarbakir taraflarimin zaptina tegvik eylemisti. Sorra ddn-
mesini teklif etmis ise de Ald iid-din donmemis ve oralar1 zapteylemisti. Neticede sulh ya-
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pilarak memleketleri tekrar Mes'ud'a birakildi. 1227 yilinda Ala iid-din Sam Meliki Melik
iil-Adil oglu Melik-i Muazzam'in kizs Melike-i Adile ile evlendi. Diigiin Malatya'da yvapldi
(Digiin ve bu arada Keykubad'mn hastahg Ibn-i Bibi niishalarinda mufassalan yazihdir).
Diigiinden avdet edildigi vakit Kayseri civarindaki Kubadiye saraylarinda bir miiddet ika-
met olundu (43). Bu sene icindeydi. Sogdak, KErmenistan, Antalya taraflarindan gelen tiie-
carlar oralarda soyulduklarir: Ald iid-din Keykubad'a sikdyet ettiler, Keykubat tiicearlarmn
zararlarini devlet hazinesinden 8dettirdi. Sogdaga Hiisam iid-din Coban kumandasinda ve
deriz yoluyla bir ordu gonderdi. Hiisam iid-din Cobanin geldigini duyan Kirimhlar EKipcak
ve Ruslarla ittifak ederek Anadolu askerine kargi koymaga ha=rlandilar, Ilk carpismalar-
da Anadolu askerinin kudreti anlasildi. Rus ve Kipcak askerleri memleketlerine dondiiler.
Sogdak askeri de kalelerine kapandi. Kale giinlerce muhasara edildi. Nihayet huruc ha-
reketi yapan Sogdaklilarin oniinden cekilen Anadolu askerinin bir cevirme hareketiyle
diigman perigan edildi, Kale zaptolundu. Ticcarlarin mallar1 alindi, Kiliseler yerine mescit-
ler yapildi. Yillik vergi vermek suretiyle sulh edilerek doniildii. Miibariz iid-din Cavh ile
Eeet iid-din Ayaz Ermenistan’in fethine génderilmigti. Ermeni krah frenklerden aldig:1 kuv-
vetlerle birlikte Anadolu askerine karsi koymak istedi. Yapilan harpte énce galip goriinii-
yordu. Fakat neticede magliip oldu. Evvelce vermedigi vergilerin iki kati ile tiiccarlardan
aldigr mallar tediye etmek sartivle sulh yapildi. Ermenilerden alinan kaleler tamir edile-
rek idaresi Kamer 1d-din Lalaya verildi. Sonralar: buralara Kamer {id-din ili denildi (44).
Antalya taraflarinda rumlar, frenkler elinde kalmig kirk kadar kale vardi. Mubariz iid-din
Ertokus kumandasinda gonderilen iiciineii ordu buralar zaptederek kaleleri tahkim etti.
I¢lerine Tiirk askeri yerlestirildi. Bu muzaffer kumandarlar doniiste hiikiimdar tarafindan
taltif edildiler. 625 yihindaydi. Erzincan taraflam zaptolundu. Erzincan Meliki Fahr 1id-din
Behramsgah Selcukilerle iyi gecinir, akrabalik tesis ederdi. Behramsah Gliince yverine gecen

oglu Ald iid-din Davud bilgili bir zat olmasina ragmen idaresizdi. Devlet biiyiiklerini giicen-
dirdi. Kendisinden kacan iimera Keykubat'a sigindilar. Keykubat bunlari ¢ok iyi karsila-
di. Kendilerine yiiksek riitbeler malikéneler verdi. Bundan kuskulanan Davud Sah da Key-
kubad1 ziyaret ederek iltifatlar gérdi. Emniyet icinde memleketine dondii. Ala iid-din
Davud'un tecrilbesiz limeras: onu Keykubad'in aleyhine tesvik ediyorlard: Davud'da onlarin
sozlerire uyarak Erzurum Meliki Cihangah, Celal iid-din Harzemsah ve Musul Beyi Melik
Esref ile Selgukiler aleyhine ittifazlar hazirladi. Bunu duyan Keykubat kuvvetli bir ordu
ile ansizin Erzinean iizerine yiiriidii. Davud'un harbe hazirlanmasina, bir kaleye kapanma-
sina bile meydan vermeden tutuldu. Miittefikleri de yardima gelmediler. Davud Sah Erzin-
can'dan alimarak Aksehir'de ikamete memur edildi. Orada miitevaziane bir hayat gecirdi.
Ve oldii. Keykubad Erzincani oglu Giyas iid-din Keyhiisrev'e verdi. Yanina biiyiik kuman-
danlarindan Miibariz iid-din Ertokus'u Atabey tayin eyledi. Muzaffer iid-din'den Kigonya
(Sibin Karahisar) m alimmasim, Erzurum fizerine akinlar yapiimasim da emretti, Erto-
kug Erzurum iizerine akinlar yapmiya baglayinca, Cihansah bu hilcumlarin durdurulmasim
Keykubad'dan istedi, ricasi1 kabul edildi. Ertokus Kigonya kalesini muhasara etti. Kale be-
vi Muzaffer iid-din Mehmet ve ogullar: teslim oldular. Kendilerine Kirsehir dirlik olarak
verildi, Orada huzur icinde yasadilar. Kigonya'da Selgukilerin bir vilayeti haline geldi, 1229
vilinda Erzurum Beyi Riikn iid-din Ciharsah Celal iid-din Harzemsah" tegvik ederek Ah-
I:\t‘wjaptettirmigti. Keykubad Celal iid-din’e elci gondererek Ahlatt birakmasini bildirdi.

(43) Kubadiye'nin mevkii ve harabeleri tarafimdan bulunmus, buna dair bir makale yvayimnlanmigtir.
Tiirk Tarih Kurumu Belleteni say: 68, sayfa 501 - 517,

(44) Ankara Ahi Seref iid-din tiirbesinin avlu kapisi fizerine konmus Kamer iid-din'e ait 606 tarih-
Ii bir kervansaray kitabesi vardir, Kitabede Kamer iid-din Kaymaz yazilidir.
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Celal iid-din agir bir cevap verdi. Bunun iizerine Keykubad Melik Adil ogullarindan Melik
Esref'i yardima cagirdi, Sam'dan gelen ordu ile hareket ederek Yassicemen'e vard:. Celal
iid-din Harzemsah Erzurum Meliki Riikn iid-din Cihansgah'la beraber orada beklivordu. 22
Ramazan 627 de (45) iki ordu kargilasti. Selcuklu ordusu galip geldi. Bozulan Harzemsah
ordusu dagildi. Kendisini de bir kdyde yakalayip &ldiirdiiler. Cihan Sah ve kardesi, Melik
Egref'in yardimiyle affedilerek kendilerine Aksaray ve Eyiiphisar taraflar ikta’ edildi.
Erzurum'a Miibariz id-din Cavh vali tayin olundu. Bu muvaffakivet iizerine Keykubad
Konya'ya geldi. Yazlar1 Konya ve Kayseri'de ve yeniden yaptirdigi Kubadabat'ta (46)
kiglarimi Antalya ve Aldiye'de geciriyordu. 629 yilina kadar boylece devam etti. Bu sirada
Mogollarin Sivas cevresini taldn ettikleri haberi geldi. I. Keykubad Kemal iid-din Kamyar
kumandasinda bir ordu gonderdi. Kemal iid-din Sivas'a varmadan Mogallar cekilmis idi.
Kamyar Erzurum’'dan Sivas'a hareket etti. Orada Cavh ile istisare ederek Mogollarin Sel-
cuk iilkesi iizerine gitmesini tesvik eden Giircii kralimin memleketlerini yagmaladi. Kirk
kadar kale zaptetti. Glircii Melikesi kizzim Keykubad'in ogluna vermek suretiyle sulh yap-
mak istiyordu. Kemal iid-din durumu Keykubad'a bildirdi. Teklifleri kabul olundu. Kemal
iid-din Kamyar: Harzemsah ordulari ve muhacirlerinin akinlarindar harap olmus bulunan
sark viliyetlerine gonderdi. Oralarimin alinmas: ve yikilan yerlerin onarilmasini ferman
eyledi. Kemal iid-din buralarda mesgul iken Keykubad Sahip ile bir heyet daha yola cikar-
di. Oralarir, onarilmalarim yapacaklar, arazi ve niifuslarini yazacaklardi. Oylece yapildi. O
iller Sinan iid-din Kaymaz'a verilerek avdet olundu.

Sinan iid-din Kaymaz gark vildyetlerinde bagi bos kalmis olan Harzem Beyleriyle gé-
riistii. Onlar Selcuk illerinde yverlestirmege razi etti. Maiyetleriyle birlikte Keykubad'a
gonderdi. Keykubad memleketine siginmig olar. bu Tirk kuvvetlerini iyi karsiladi. Harzem
Beylerirden Kirhan'a Erzincan, Berkehana Amasya'yl, digerlerine Nigde ve Larende'yi
verdi. 630 yilinda Misir ve Sam hiikiimdar1 Melik {in-Nasir'm bilyiik bir ordu ile Selcuk
illerine geldigi duyuldu. Keykubad, ordulariyle karsi qikt:, Akgecit wmevkiinde harboldu.

Giinlerce devam eden bu savas neticesinrde Selcuklular galip gelmekteydi. Misir ordusu ge-
kildi. Selcuk ordular1 Misirhlan takip etmediler. Malatya'yva geldiler., Harput Beyi, Melik
iin-Nasir'la ittifak etmis, Misirlilarin bu akini onun tegviki yiiziinden olmustu. Misirhilar
ricat ederken Harput’a yardime: asker bile hirakmiglardi. Keykubad askeri Harput kelesini

muhasara ve zaptetti. Misir askerleri ancak canlarim kurtarabildiler. Béylece Harput da
bir Seleuk viliyeti haline girdi. Keykubad Konya'ya geldi, Kig] gecirmek iizere Antalya'va
gitti. 631 yilinda Melik iin-Nasir'in iilkelerinden Harran, Raka ve Raha kaleleri zaptedilmek
iizere Kemal iid-din Kimyar kumandasinda bir ordu gonderildi. Baz1 kaleler zaptedilerek av-
det olundu. Bir sene sonra (632 de) Diyarbalkir'in zapt: icin ordular gonderildi ise de etraf:

yagmalandi, fakat merkezi zaptolunamadi. Bu yil icinde Mogol Kagam Oktay Kagandan I.
Keykubad'a Sems iid-din Kazvini elci olarak geldi (47). Kagan askerlerinin hiicumundan
memleketlerini kurtarabilmeleri igin Keykubad'in kendi emri altina girmesini istiyordu.

(45) Bu tarih Elveled iis-Sefik'de 628 gosterilmistir. s. 296.

(46) Kubadabad'in yeri bilinmiyordu, Son asir tarihgileri onu Kayseri'de, Erzincan'da ve baska
yverlerde gostermekte idiler. Gegen willarda yaptifim arastirmalarla Kubadabad'in  Beysgehir
goliiniin bati sahillerinde ve simdiki Hoyran kdyii yaminda oldugu meydana gikti. Yapilan hat-
rivatta pek nadir Selcuk cinileri bulundu, Kubadabad hakkinda bir kitap hazirlanmaktadir,
Bu konuya dair Amt Dergisi say1 10, ilahivat Fakiiltesi Dergisi 1953, say1 2-3, Tarih Kurumu
Belletenl say1 66, Tiirkive Turing ve Otomobil Kurumu Dergisi say1 146 da negriyatim vardir.

(47) Sems iid-din Kazvini ile oflu ve kizimin mezarlan Konya'dadir, Mezar taglari ve Sems iid-din
Kazvini ve eleiligi hakkinda mufassal malimat icin Amit Dergisi say1 1, sayfa 17 yve balimz.
ibn-i Bibi tarihinin hitam tarihini de bu makalem aydmmlatmistir. Islam Ansiklopedisl cilt 5,
sayfa T13.
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Keykubad elgilerden izahat aldiktan sonra armaganlar hazirladi. Kaganin emirlerini kabul
etigine dair cevap yazdi. Elgiler daha yola ¢ikmadan asagida yazilacag gibi Keykubad ve-
fat etti. Keykubad'in vefat: haberi Oktay Kagan’a erigince “kiran kiran kiran!..” diyerek te-
essiirlerini anlatti. Keykubad'in yerine gecen oglu Keyhiisrev'in hediye ve armaganlarm
kabul etti. Keykubad'in Kayseri'deki Kubadiye saraylarinda vefat ettigi vakit:

1 — Biiyiik oflu Mahperi hatundan dogmus olan Keyhiisrev'in Erzincan hiikiimdarh-
gma tayin edilmig ve gonderilmig olmasi; (ki bayrami kutlamak miinasebetiyle gelmis ve
bu vaka giinlerinde Kayseri'deydi),

2 — Samlilara mensup ve Melik-i Muazzam'in kizi Melike-i Adile’den dogmus ve he-
niiz ¢ocuk denilecek bir yasta bulunan Iz iid-din Kilicaslan'in veliaht gosterilmesi,

3 — Suriye'nin Melik Esref ve Melik iin-Nasir elinden alinmasi icin hazirlanmig bir
ordunun harekete miiheyya bir halde bulunmasi gibi ii¢ biiyiik siyasi mesele mevecuttu.
Tarihler Keykubad'in zehirlenmis oldugunda miittefiktirler. Selcuknameler Casnigir Nasir
iid-din'in getirdigi taze pismis tavuk etinden — av eti degil — bir iki lokma alir almaz ze-
hirlenme basgosterdigini yazar (48). Bu tavuk eti matbahta bayatlandig icin kendiliginden
kokmus, zehirlenmis, dolayisiyle Keykubadit zehirlemis oldugunu kabul etmek biraz saflik
olur, Ciinkii biitiin elcilerin, beylerin, kumandanlarin ddvetli bulundugu, yani yiizlerce ek-
abir icin hazirlanmis ziyafette bilhassa hiikiimdarin oniine bizzat Cignigir eliyle bayatlamis
tavuk eti gelmesine imkédn yoktur. Bunu bir suikast olarak kabul etmek lazimdir. O hal-
de suikasti kimler hazirlamistir:

1 — Melike-i Adile ve taraftarlarinin Suriyve seferini akim hirakmak icin irtikap ettik-
leri bir cinayet olmak ihtimali vardir. Amca ve kardeg ogularinin taht ve miilklerini alt-
iist edecek olan bu seferi 6nlemek igin Suriye elcileri Melike-i Adile'yi de tesvik etmis ola-
bilirler. Fakat Melike-i Adile kendi oglunun veliaht gosterilmesi ve keyfiyetin iimeraya
kabul ettirilmis olmasi gibi biiyiik bir Hituf karsisinda iken bu cinayete tesebbiis etmesi
ihtimali azalir,

2 — Erzincan'a gonderilmek suretiyle merkezden uzaklastirldig: icin gayri memnun
olan II. Keyhiisrev ile anas1 Mahperi Hatunun (49) idare ettigi bir suikast olmak jhtimali
daha kuvvetlidir, Keyhiisrev ile anasimin fikirlerine; Samlilara mensup sehzadenin anasi

tarafindan yakinlar1 olan Sam iimerasimin miistakbel ikbalini kiskanan Anadolu fimeras:-
nin da Keyhiisrev'i desteklemis olmas1 miimkiindiir. Ciinkii Keykubad'in vefat: bunlar ta-
rafindan gizlenmis, Keykubad'in vasiveti hilafina olarak Keyhiisrev hiikiimdar ilan edil-
dikten sonra oliim haberi aciklanmistir. Keykubad'in vasiyetini yerine getirmek arzusunu
izhar etmis olan ve dolayisiyle suikasttén haberleri olmadig: anlasilan ve basta Kirhan ol-
dugu halde Hiisam iid-din Kaymaz, ordular kumandam Kemal iid-din Kimyar gibi iimera,
Melike-i Adile ve cocuklar: birer suretle bertaraf edilmis veya &ldiiriilmislerdir. Bunlar
gosteriyor ki cinayet Keyhiisrev ile anasi ve bunlara taraftar olanlarin isidir, Keyhiisrev
hiikiimdar olunca iic giin matem tutuldu. Keykubad'in cenazesi Konya'va naklolunarak ko-
numuz olan tiirbeye defnedildi. Keykubad'in &limii Ramazan Bayram: giinlerinde 4 Sevval
634 Pazartesi gecesi viki oldugunda Ibn-i Bibi niishalar: miittefiktir. Konya Aksaray yolun-
daki Sa’d iid-din Kopek Kervansaraymmin dig kapisindaki 634 tarihli kitabede Keyhiisrev
hiikiimdar gdsterilmistir ki kitaplarin yazdig1 tarihe uygundur.

(48) Yazic: Ali Selcuknamesi sayfa 597
(49) Tokat'n Pazar nahiyvesindeki Kervansaray kitabesinde bu cihet aciklannugtir. 1. H. Uzuncgar-
gsilh Kitabeler sayfa T75.
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Selcuknamelerden inceleyip hiildsa ettigimiz su maliimata gore Ald iid-din Keykubad
Anadolu Selcuk devletinin kemal devrini yasamig ve yasatmis biiyiik hiikiimdardir. Siya-
sette, askerlikte giiphesiz yiice bir kahramandir. llimden nasibini almisti, geceleri din ve
tarih kitaplar1 okur ve ibadet ederdi. Ilim ve &limleri sever ve korurdu. Zamaninda Anado-
lu refah ve saadete kavusmusg bir cok alimler ve sairler Anadolu’ya goc etmislerdi. Onun
hiikiimdarhik giinlerinde Sultan iil-ulema ve oglu Hazreti Mevlana Konya'ya gelmislerdir.
Memleket imarinda Anadolu'nun Tiirklesmesinde yiiksek himmetler gostermis, zamaninda
yiizlerce cami, mescit, kervansaray, koprii ve bagka hayir eserleri yapilmigtir. Mogal akin-
larina kars: yurdu miidafaa edebilmek icin Sivas, Kayseri, Nigde, Konya, Karahisar gibi
gehirlerin kaleleri tahkim edilmis veya yeniden yaptirilmistir. Adaletlivdi, bilhassa kul hak-
kimi pek gok gdzetirdi. Bunlardan fazla olarak cevhercilikte ihtisas sahibi idi.

Buraya kadar Aldaddin Camii ve tiirbelerinin yapilmasinda emir ve hizmeti gecmis
hiikiimdarlarin zamanlarma ait olaylar1 ve tiirbede medfun olan hiikiimlar: tebariiz et-
tirerek yazmig olduk. Yukarida kitabeler kisminda agiklandig: gibi cami, Aldaddin Keyku-
bat zamaninda ikmal edilmig oldugu icin adina Aldaddin Camii denilmistir. Mevzuu uzata-
cag icin bundan sonra tarihi vukuati kisaca yazip yalmz hiikiimdarlarn 6liim tarihlerini
inceleyecegiz. Boyle yapmamizin basglica sebebi Ala iid-din tiirbelerinde medfun olan hii-
kiimdarlarin kimler oldugu hakkindaki ihtildf ve tereddiitleri ortadan kaldirmaktir. Simdi-
ve kadar yapilmisg nesriyatta I. Keykubad ve kardesi I. Keykavus zamanlarimda yapiimis
olan ikinei tiirbe nazan itibare alinrmadan yalniz Kilicaslan zamaminda yapilmis olan birin-
ci tiirbedeki sekiz mezar: gérerek bunlarin hangi hiikimdar olduklarina dair kat'i bir hii-
kilm ifade etmeyen miitaldalar yiiriitiilmiig (50) wve yine yukarida isarvet edildigi gibi
tarihi hakikatlere uymayan- isimler yazilmig olmasidir. Halbuki durum toptan g6zdniine
alinirsa zamanla bir ¢ok tahripler, onarimlar viki olmus, mezarlar bozulmus, yazlar ka-
rismig, ikinei tiirbe bagka hizmetlerde kullanilmig boylece tiirbelerdeki hangi mezarin,
hangi hitkiimdara ait oldugunu kat'iyetle tesbite maddi imkan kalmamstir.

II. KEYHUSREV

I. Keykubad'in yerine gecen oglu II. Keyhiisrev'in 644 de Tarsus seferini miiteakip ve-
fat ettigi yazhdir. (Halil Ethem. Kayseriye sehri. sayfa 71). Ermeni miiverrihleri ordu
Tarsus seferindeyken Keyhiisrev'in Aldiye'de bulundugunu, orada ansizin vefat ettigini ya-
zarlar, (Ayni eser sayfa 84). Ebiil Ferec Keyhiisrev'in 644 H. 1246 M. sonbaharinda o6ldii-
giinii yazmistir, (Tiirk Tarih Kurumu nesriyati, Ebiill Fere¢c Tarihi cilt II, sayfa 545).
Keyhiisrev'in Kosedag: harbini miiteakip Antalya ve Aldiye taraflarinda dolagsmakta iken
23 Safer 644 de Hafakan marazindan vefat ettigi teshit edilmigtir. (Hayrullah Efendi Ta-
rihi cilt I, sayfa 33; Matbaa-i Amire tab1) IL. Keyhiisrev Tarsus kalesini muhasara et-
tigi sirada hava calmasindan hastalamp Konya'ya geldigi, 15 Recep 643 de Konya'da vefat
ettigi ve padisahlar tiirbesine defnolundugu kayitlanmistir. (Paris niishasi Anonim Sel-
cukname, matbu niisha, metin kismi sayfa 50). Goriilityor ki II, Keyhiisrev'in 644 de dldii-
glinii yazan mehazlar ekseriyeti almaktadir. Konya'da padigahlar tiirbesine defnedildigini
aciklamas bakimmdan Anonim Selguknamenin verdigi maliimat oremlidir. Keyhiisrev'in
zamamndaki tarihi olaylar ¢ok hazindir. Bu devletin ¢ékmesini hazirlamistir,

(50) Laytved, Konia. s. 27, 28, Yedigiin Dergisi. Say1 620. 6 Ocak 1945. Clément Huarl, E'pigrachic
Arabe, s. 50 ;
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I. KEYKAVUS

II. Keyhiisrev'in oglu olan II. Keykavus'un bir cok kardes kavgalar:, Mogol miicadeleie-
rinden sonra Aldsgehir'e, oradan Istanbul yoluyla Kirim'a iltica ettigini biliyoruz. Kirim
Sultam: Berkehan akrabas: idi. Keykavus'un iki oglu ve maiyeti halkinmin gecimine karsihk
olmak iizere Sulha ve Sogdak vildyetleri kendisine verildi. Burada tam onsekiz y1l kald.
Olecegi giinlerde ogullarimi, beraberinde Kirim’a gelmis olan adamlarim yanina topladi.
Yiiziinii biiylik oglu Mes'ud’'a donerek birinci vasiyetim sudur: diye arlatmiya basladl
“Babamin vefatinda devlet biiyiikleri beni tahta cikardilar, onlarin giizel terbiyeleriyle bii-
vidiim fakat sonra tecriibeli vezirlerin fikirlerine uymayan hareketlerde bulundum. Ehli-
vetsizlerle babasinin sofrasinda iki ekmegi bir arada gérmemis kimselere beylikler, kuman-
danliklar verdim. Bu yiizden rikbetlere ugradim. Sen dyle bayag: adamlar, maskaralar,
dalkavuklarla diisiip kalkma, deniz yoluyla baba yurduna, oradan flhan'm huzuruna git,
onun hizmetinde sebat et, belki ecdadimizdan kalan miilkten sana bir pay aymrir. Ikinei va-
siyetim; ben &liir, sen memleketine kavusursan kemiklerimi baba memleketime gotiirmek,
baba ve dedelerimin yanina defnettirmektir. Allah askina bu vasiyetimden digar1 ctkmiya-
sm.'” dedi ve ruhunu teslim etti. Mehazlerin hig birirde kemiklerinin Konya'ya nakledildi-
gine dair bir kayit yoksa da oglu Mes'ut hiikiimdar olunca bu vasiyetin yerine getirilmis
olmas1 kuvvetli ihtimallerdendir, Nitekim Kadi Ahmet Hotani II. Keykivus'un Sivas'ta IL
Keykubad'in Erzurum’da, II. Mes'ut'un Simre'de metfun olduklarim bu ii¢ nefer hari¢ diger
Selguk hiikiimdar ve evldtlarimin ciimlesi Konya ic¢indeki cami yaninda bulunan tiirbede
medfun olduklarim yazar. (Elveled iis-Sefik. Sayfa 302). Keykavus'un 0liim tarihi hakkin-
da ihtilaf vardir (51). Yukaridaki vasiyetinihiilisa ettigimiz Thn-i Bibi terciimesinde Key-
kavus'un dliimii iizerine oZlu Mesud'un Anadolu'ya gelig tarihi 679 olarak gosterilmistir,
Babasinin 6ldiigi sene yola ciktig: diigiiviiliirse babasimin 6liim yili  olarak da 679 senesi
kabul olunabilir.

II. KEYRKUBAD

Uc kardesler hiikiimeti zamaninda Keykavus'u Kaganr nezdine davet etmislerdi. Keyka-
vus memleketten ayrilirken IV, Kilicaslan taraftarlari kendisiri tahta gikarmak istediler.
Bunu haber alan Keykfvus Sivas'tan geri dionerek Konya'ya gelmis Kagan'in yanina karde-
gi II. Keykubad gondermisti. Keykubad yolda vefat etmistir. Mehazlerimizdeki delilete
gore vefat: 655 tir. Ciinkil 655 ten sonra diger iki kardesin ayr ayri ve miistakil olarak hii-
kiimdar olduklarimi goriiyoruz. II. Keykubad'in. nerede medfun olduguna dair bir sarahat
yoktur. Yalmz Elveled iig-Sefik'de annesiyle birlikte Erzurum’da medrese icinde medfun
oldugu kaydi vardir. Sayfa 302.

IV. KILICASLAN

Kilicaslan kardesi Keykdvus'u bertaraf ettikten sonra yalmz basina hiikiimdarhk
vapmakta idi. Pervana Muin iid-din Siileyman ile aralan acildi, Pervare, Hatiroglu Seref
iid-din ilede elbirligi yapti. Mogol iimerasini da ikna ederek Kilicaslani Aksaray'a davet et-
tiler. 664 de orada bogdular. Cenazesi Konya'ya nakledildi. Ald td-din tiirbesine defnolun-
du. Bu hususta Selguknamelerle Mevlevi Menekipleri miittefiktirler (52). Yalmz bunun

(51) Hammer'de Keykdvus'un 6lim tarihi 687 (1268), cilt I, sayfa 308 gisterilmigtir. Elveled iig-Se-
fik'te ise 671 de Kirim'da 6ldiigit yazahidir. Sayfa 296, Hasan Fehmi Turgal. Miineccimbasi'yva
gore Anadolu Selcukileri sayfa 73 de 678, 679 seneleridir.

(52) Menalkib iil-Arifin terciimesi matbu niisha. Cilt I. Sayfa 158.
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‘da vefat yili ihtiliflidir. Tbn-i Bibi niishalarinda 664 yilinda oldiiriildiigiic yazihidir (53).
Aksarayi'de ayri tarihi kabul eder (54). Duraganda III. Keyhiisrev zamaninda yapildify
kitabesinden anlasilan Pervane Kervansaray: kitabesi de 664 tarihlidir. Bunlara mukabil
meskitkat kataloklarinda 663 yilinda III. Keyhiisrev namina basilmig paralarin. bulunmas:
Kiligaslan'in 663 yilinda oldiigiinii zannettivir (55). Paris niishasi Anonim Selgukname Ki-
licaslan’min 22 Cemaziyiilahir 664 Carsamba giinii Aksaray'da boguldugunu, dért giin son-
ra cenazesinin Konya’ya nakledildigini anlatmaktadir (56). Goriiliiyor ki 664 yilinda ek-
geriyet vardir, Biz de bu seneyi IV, Kilicaslan'in &liim yili olarak kabul ediyoruz. 7

Il. KEYHUSREV

IV. Kilicaslan Aksaray’da bogulunca oglu Keyhiisrev'i 664 yili Recep ayinin evvelin-
de tahta cikardilar (57). Hilkiimdarhg 18 yil kadar devam etii. Kirim'dan gelip saltanat
-dilegiyle Ilhan nezdine gitmis clan II. Mes'ud'un talebi iizerine memleket III. Keyhiisrey ile
II. Mes'ud arasinda taksim edilmisti. Ilhan'in yaminda bulunan ITI. Keyhiisrev bu taksime
raz olmadi. Erzincan’a geldigi vakit itirazlanim yiikseltmeye basladi. Memlekette yeniden
bir kamsikhk cikmasindan korkan devlet biiyiikleri kendisini FErzincan'da katlettirdiler.
Aksarayide vefat tarihi yoktur. Miineccimbas: 681 de ve Erzincan'da dldirildiiglinii yaz-
mistir. (58). Anonim Selcukname ise Erzurum’da oldiigiinii yazar (59). Vukuatin geligine
-gore Keyhiisrev'in vefat tarihi 682 dir. Fakat nerede medfun olduguna dair bir kayda
_rasthiyamadim.

11 iatads ) o Dol Sl

II. Mes'ut 681 de III. Keyhiisrev'in katli iizerine rakipsiz olarak Selcuk tahtina otur-
du (60). Fakat biitiin idare isleri Mogollarin eline ge¢migti. Mogol {imeras: Anadolu'da
hatira gelmedik zullimler yapmakta pek agir vergiler almakta idiler, bu yiizden memleket
haraboluyordu. Bir aralik Mes'ud'un kardesi Kiyumras Kastamonu taraflarinda hiikiim-
darlifim ilin etti. Kendisini bastirmaya gelen Mesut ve Ilhan ordularim maglip eyledi. Cok
gecmeden kendisi maglip ve bertaraf edildi. Mogo! beylerinden Togagar ile Baltunun mii-
cadeleleri, sonra Baltunun isyam baggdsterdi. Bu yiizden Anadolu asayisi bozulmustu. Mogol
beylerinin tiirlii zuliimleri altinda hayatindan hikmug olan I1, Mesut Baltu isyanma istirik et-
mis olmak sucu ile yargilanarak Hemedan'da hapsolundu (694-1285). Anadolu'da Selguk
hiikiimdarhigh lagvedilerek Muin iid-din Mehmet, Cemal iid-din Mehmet, Tiflis'li Kemal
iid-din ve Seref iid-din Osman adinda dort beye taksim olundu, Bunlar Anadolu'da bir cok
zuliimler yapmakta idi. 6968 yilinda Kazan Han Anadolu'yu tekrar bir hiikiimdar emrine
vermeyi diisiindii. III. Keykubad hitkiimdar tayin edildi.

. KEYKUBAD

III. Keykubad babasi Feramiirz ile Bizansa iltica etmisti. Feramiirz Bizans imparato-
rurun zindaninda &ldiikten sonra 695 senesine kadar imparatornn yvamnda kal-

(53) ibn-i Bibi Muhtasarm terciimesl. Sayfa 272

(54) Aksarayi terciimesl Sayfa 172.

(55) Ahmet Tevhit. Katalok, kisim 4. Sayfa 298 Takvim-i Meskiikata Selcukiye savfa 81 Mesku-
kattaki seenlerde birler onlar hanesi divani rakam oldugu icin okunuslam giiphelidir. -

(56) Matbu niisha, metin kisnn sayfa 56.

(57) Ayni eser sayfa 56.

(58) Miineccimbasiya gbre Anadolu Selgukileri sayfa 83.

(59) Anonim Selgukname Metin kismm sayfa 65.

(60) IT. Mesut 25 Rebiildhir 680 Sal giinii Konya'da ciiliis etti. Sultan Velet Divam matbu nisha,
sayfa 224,
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di. O sene imparator Keykubadin yamndaki adamlariyle birlikte Ilhan'in hu-
zuruna gitmesine izin verdi. Ilhan bunlar  iyi karsiladi. Yanina Mogol beyleri
katarak Keykubadt Anadolu'ya gonderdi. Anadolunun tamami Keykubad'a verilmig,
yalmz Simre, Kastamonu, Sinop, Samsuun, Iznik ve Kayseri sinirlarmma ka-
dar olan yerler II. Mes'ut oglu Gazi Celebi'ye ayrilmisti. Gazi Celebi dliinceye kadar kom-
su devletlerle miicadele ve miicahedelerde bulundu. Deniz harplerindeki basarisi ile gohret

kazandi, Keykubad ise yanindaki Mogol beyleriyle Anadolu'da yeniden zuliimler yapmaga
baglamiglardi, 698 de limeradan Siilemis bunlara kars: isyan etti. Bu isyan hayli devam et-
tikten sonra Emir Coban kumandasindaki bir Mogol ordusuyla bastirilabildi. Siilemis Sam’a
kacti, adamlar 1dagitildi. Seferihisar'da, Nigde'de bagka isyanlar da oluyordu. Muin iid-din
Pervanenin oglu Miihezzib {id-din Mes'ut da Bafra ve Samsun taraflarinda miistakil ola-
rak yasiyordu. Mogol beyelerinden Miicir iid-din Emir Sah buna kizim vermek suretiyle ve
691 de tathhkla yatistirmaga calismisti. Siilemis Sam tarafindan Anadolu’ya hareket ederek -
ikinei defa isyan etmis, III Keykubad Diyarbakir'a kacmugti, Ilhan Samlilarla harp halinde
oldugu igin Anadolu'ya yardim génderemedi. Bundan istifade eden Siilemig Anadolu’yu kas-

t1, kavurdu, Nihayet Kayseri taraflarinda tutularak oldiiriildii. III. Keykubad llhan Kazan
Ham karsiladi, ondan cok yakinhk gordii. Kazan Han Keykubad kardesinin kiz ile evlen-
dirmekle beraber bastan basa Anadolu hiikiimdarhigim verdi. Yanina mutemet adamlar ta-
yin etti, Keykubad iyi adamdi, fakat pek yumusak huylu, zayif tabiatliydi. Etrafim bir cok
héinler sardi. Beraberce Malatya'ya, oradan Divrigive ve Sivas’a geldiler. Ugradiklar: yer-
lerde hatir ve hayale gelmedik zuliimler yaptilar. Keykubad'in bu hareketlerini géren Sahi-
bi Ald iid-din ve Naibi Miicir iid-din Emirsah vaziyeti Kazan Hana bildirdiler, Kazan Han
Abugkay: Anadolu nazir1 tayin etti. Keykubad’i onun emrine verdi. Yaz kis yanindan ayril-
mamasim emretti. Keykubad bu emirler hilafina olarak bir gece biitiin mallarim birakip
Abugya’'min yanindan Konya'ya kacmisti. Yolda soyuldu. Yaninda bir kolesivle Urglip'te
bir magaraya gizlenmiglerdi. Abugka’'min ginderdigi adamlar burlar tutup Kazan Hanmn

huzuruna getirdiler. Bir cok divacilar da berber gitmis, Keykubad'dan sikayet etmislerdi.
Kazan Han Keykubad'i &ldiirmek istiyordu. Fakat ailesi olan yegeninin ricasi iizerine af-
fedilerek Isfehan’a siiriildii. Orada adamlariyle yaptig1 bir kavga neticesinde 8idiiriildii. Ce-
nazesinin Anradolu’ya getirilip getirilmedigine dair mehazlerde bir kayit yoktur.

II. MES'UT'UN IKINCI HUKUMDARLIGI

Keykubad Isfehdn’a gbnderilince Anadolu hiikimdarhg: Hemedan'da bulunan II
Mesud’a verildi. Mesut, Musul yoluyla 701 yilinda Aradolu'ya geldi (61). Mesut, Abusica,
Sahip, Al4 iid-din ile elbirligi yaparak memleketin tamirine ve asayisin isldhina calisiyor-
lardi, Nigde ile Aksaray arasinda bugiinkili Gelveri bucag yanindaki Karahisar kalesinde
Hacioglu adinda birinin isyan ettigi duyuldu. Adlar: gecen iic kisi Hacioglu'nun iizerine
gittiler. Kale muhasara edilmigti. Heniiz zaptedilmeden Kazan Hanin &6liim haberi geldi.
Muhasaray1r birakip gittiler. II Mesut Kayseri'ye dondiigi sirada niiziil isabet etti. Bir yil
kadar bdylece yasadl. 704 yilinda vefat etti. Cenazesi hemsiresinin medfun bulundugu Sim-
re'ye naklolundu, I. Mesut'un Simre'ye nakledildigini yazan tarihlerde bir yanlishk olaca-
&m yukarida igaret etmistik. Bu II. Mesut'un Simre'ye nakli dogrudur. Ciinkii II. Mesud

(61) Bu tarih Elveled iig-Sefik'te (Curra-i Sevval 702) dir. Sahife 301.
(62) II. Mesud'un annesi Orbay hatun Tiirbesinin de Amasya'min Ladik simresinde bulundugu anla-
silmaktadir. Tirk Tarihi Enciimeni mecmuas: yil. 15, s, 309,



162

zamanmnda Simre Selguk vildyetleri arasindadir. Elveled iis-Sefik (sayfa 302) de aciklan-
digina gére Mesud'un kiz kardesi Simre'de medfundur (62). Fazla olarak II. Mesud'un
oglu Sultan Altunbas'in bir miiddet sonra oralarda hiikkiimet kurmay: calismms ve genis va-
kiflar yapmig oldugunu gériiyoruz (63).

BESINCI BOLUM

Ala iid-din Camiinin insasinda ve onarilma.inda hizmeti gecen diger hiikiimdar,
limera ve sanatkarlar,

1 — Selguk devri: Camiin Mes'ut ve Klicaslan zamamndaki ingaatinda minberi yapzn
Ahlath Mengiimberti, II. Kiligaslan tiirbesinin mimar: Abd iil-Gaffar oglu Hocanh Yusuf'un
hal terciimelerine dair bir malimatimiz yoktur. I. Keykfivus ve I. Keykubat zamanindaki
ilive insaata nazaret eden, kitabelerde ad1 gecen Ayas Selcuk iimerasindandir, L Giyas iid-
din I_{eyhilsrev ile beraber gurbetlerde bulunmus bir cok zahmetler gekmis, zamanmin aci,
tath hatiralarim yasamisti. I. Keyhiisrev ve ogullarmin saltanat giinlerinde bu emektar
adamlarina bilyiik mevkiler vermiglerdir. Kitabelerden anlagiidigina gore I. Keykavus ve I
Keykubad'in atabeyidir, Camiin - miitevellisidir. Ayaz, Keykubadin Kayseri'de zevk ve se-
faya daldig: vakit Miilbariz iid-din Ertokus'la yammna giderek onu fiituhata tegvik et-
ti. Ayaz Cemisggezek kalesinin fethinde Ertokus'la yaptiklar1 Ermeni seferlerinde yenil-
mez bir kumandan olarak goriiyoruz. Selcuknameler onun kuvvet ve servetinden, evlit sa-
hibi oldugundan bahsederler. Fakat 6liim, dogum tarihleri hakkinda bir kayda rastliyama-
dim. Ayaz hakkinda M. T. H. Houtsma Tab"1 Selgukname sayfa 84, 103, 105, 108 de malii-
mat vardir. Bu ildve ingaatinda mimar oldugu anlasilan Havlan oglu ve Dimigkli Mehmet ile
¢ini ustas: dedifimiz Erdigah hakkinda kitabelerde yazilmig vasiflarindan bagka miisbet
bir maliimata rasthyamadim.

2 — Osmanl devri: 1307 yilmda yapilan tamir kitabesinde adr gecen hiikiimdar ve ii-
mera: Ala iid-din Camii yillarca harap kaldiktan sonra Osmanhlardan II. Abdiillhamit za-
maninda esash bir sekilde tamir edildi. Abdiilhamit hiikiimdar olunca 1878 Rus harbi bag-
lamig, harplerin sonu gelir iimidiyle Kanun-i Esasiyle Mesrutiyet ilin olunmus ize de bir
yil sonra ilga edilmisti. Biiyik devletler Carlik Rusyamin biiyiimesini istemedikleri icin
Berlin muahedesinde ona az yer vermislerdi. Fakat Tiirkiye elindeki memleketlerin yer
yer istikldl kazanmasina gdzyumuluyordu. II. Abdiilhamit zamaninda Romanya, Sirbistan,
Karadag miistakil oldular. Tiselya Yunanistan’a, Bosna-Hersek Macaristan'a katildi, Ev-
velce Bulgar Prensligi teessiis etmisti. 1885 te sarki Rumeli de ilave edilerek istikldl kazan-
di. 1899 da Yunan harbini kazanmistik. Fakat elimize bir sey ge¢medi. Anadolu’da, Rume-
li'"de, Yemen'de isyanlar oluyordu. Idare bastanbasa bozulmustu, hafiyelik hiikiim siirme-
kte idi. 24 Temmuz 1908 de ikinci defa Megrutivet ilan edildi. Nihayet 31 Mart vak’as:
iizerine Rumeli'de hazirlanan Hareket Ordusu 1909 da Istanbul’a geldi, Abdiilhamid’i tah-
tan indirdi. Abdiilhamit zamaninda Konya'da ve Avlonyali Ferit Pasanin vililigi zamaninda
Sadr iid-din Kunevi Camii, Ali Gav Medresesi tamir olunmus, Bugday Pazari, Konya lda-
disi inga olunmug, Konya'ya icme sulari getirilmis ve Ala iid-din tepesindeki su depolar ya-
pilmigtir.

Sururi Paga: Aldiye’'nin Ibradi kasabasinda 1827 de dogdu. Hocalardan Seyh Haer Nazif

(63) Bu vakfiyelerin asillarini Havzali merhum Conoglu Mustafa elinde gtrmiigtiim. Vakfiyveler ay-
ni mecmua yil. 15. 8. 317-326 de negredilmigtir.
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efendinin ogludur. Antalya Medreselerinde okudu. Miiderris ve kadi oldu. Kadiliktan idare
iglerine gecmisti. Kazaskerken vezir oldu. Baz sancaklarda mutasarriflik, sonra Trabzon,
Sivas ve Konya'da valilik yapti. IT. Abdiilhamid'in yakin adamlarindan oldugu icin Mithat
Pasa merhumun muhakemesinde, Mahkeme Reisligi yaptirildi. Abdiilhamid'den aldiZ1 emir-
lerle hiikiimler verdi. 1890 da oldi. Oglu Nazif Sururi edip ve sair bir zat olmakla bera-
ber, hafiyeligiyle meshurdur (64).

Tahir Paga; Tamir kitabesini yazan sairdir. Konya'da Mecidiye zade diye amlan bir
ailedendir. Konya Riistiyesini bitirdikten sonra Adliyeye intisap etmis, istinif &zalif1 yap-
mugti. Miitetebbi, zeki bir adam olan Tahir Pasaya II, Abdiilhamid sivil pasalik vermisti.
Kardegi Ali Bey ile 1306 yilinda Dursunoglu Camiini tamir ettirmigler. O sene icinde yine
iki kardeg babalar1 Haer Mehmet Efendi namina bir de gesme yaptirmiglardir. Tahir Paga-
nn, mezar: Konya'daki Ucler kabristaminda bir duvar icine alinmis olan aile kabristaninda-
dir. 310 yilinda vefat ettigi mezar tasinda yvazhdir.

Bu bahsi bitirirken ilive edelim ki Ald -liddin Camii Osmanli devrinde bir cok onarma-
lar gérmilg, tistiiniin karm attirmak icin valkiflar hile yaptinlmigtir. Konya Miizesinde
bulunan Seriye Sicil defterinde bu onarimlara, vakif miitevellilerine, imam ve hatiplerine
dair bir cok kayitlara rastlanmaktadir. 9 Cemaziyelahir 1074 tarihli bir onarimi o tarih-
lerde yapilan onarim kesiflerini Camiin hademe-i hayratimi gdstermesi bakimindan &nemli
gordiigiimiiz kayit suretini aynen dercediyoruz:

[Sultan Alaaddin Camiinin meremmat: kesfidir.

Mahmiye-i Konya'da merhum ve magfurun leh Sultan Ala iid-din Gazi tibe serahu ca-
mii gerifinin vaizi Seyh Mehmet efendi ve imami Mehmet efendi Ibni Seyh Mehmet Eferdi
ve nazir1 Mehmet Celebi ve kitibi Seyit Ibrahim Celebi ve cabisi Hasan ve Ismail nam
kimesneler vesairi meclis-i sera gelip, takrir-ikelam edip cami mezburun bazi yerleri harabe
miigrif olup meremmata muhtac olmagile canib-i ser’den iizerine varilip kesf wve tahrir
olunmasi matlubumuzdur, Dediklerinde taraf-1 ger'den Mevland Ahmet Celebi ve Cuhadar
Recep Bege ve mimarbagi Molla Osman tayin ve irsal olunup, onlar dahi zeyl-i kitabta
isimleri mastur olan Miislimin ile cami-i mezkf{irun iizerine varip nazar eylediklerinde ev-
kat-1 hamse eda olunan mihrabimn iizerinde ciiriiyen bes 6zii acip yeniden &rtiilmesi ikibin
akce ve gimal tarafinda avratlar kapis: iizerinde ¢lriiyen iki car kogeyi dorthin akce ve
camlar meremmatina iicbin akce ve dort pencerenin musamma: ve dért kapr perdesinin
meremmatina bin akce cem'an onhin akceye tahmin olundugu Mevlana'yi mezbur mahallin-
de tahrir edip badehu meclis-i Ser’a gelip ald vukuihi haber verdikten sonra evkafi mezbu-
re miitevellisi Mahmut Celebi davet-i gser’olunup kegfolundugu iizere mal-i vakiftan cami-i
mezburun meremmata muhtac olan yerlerini tamire miitevelli-i mezbura tenbih birle ma
veka bittalep ketbolundu. Hurrire fil-yevm it-tasi’ fi cemadilahir lisene erbaa ve seb'in
ve elf.

Sahitler:

Mehmet Bin Mustafa, Saban Bin Ibrahim, Musa Bin Ali, Sefer Celebi Bin fbrahim, Sii-
leyman Hoca El'_Imam, Mahmut Celebi Bin Veli, Ali Celebi Bin Murat.]

Camiin en son ve esash tamiri Eski Eserler ve Miizeler Umum Miidiirliigiince — Selcuk
Miizesi acilmas: diisiincesiyle — 90.000 lira sarfedilerek 1949 - 1951 yllarinda yaptiril-
migh. 1953 - 1954 senelerinde bakiye onarimlart da Vakiflar Umum Miidiirliigiinee ele
alinarak Cami ibadete acilmistir.

(64) Meshur Adamlar Ansiklopedisi, Cilt 1V., Sayfa 1468.



GAZZALIYE GORE IBAHILIK

IBRAHIM AGAH CUBUKCQU

Ebu Hamit Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Ahmet al-Gazzall tasavvuf, fi-
kih, kelam, batinilik, felsefe ve mantik gibi cesitli konularda eser vermig olan bir islam
miitefekkiridir, Keza ibahilik hakkinda yazilmis elimizde bir risalesi de bulunmaktadir (1).
Ayrica Gazzali Kimyay-1 Saadet'de (2), Mizan al-Amel'de (3), Faysal at-Tafrika Bayn
al-Islam va'z-Zandaka'da (4), Ihya-u Ulum ad-Din'de (5) ve Fadail al-Enam'daki mek-
tuplarin birinde (6) Ibahilikten az gok bahsetmistir. Simdi bu eserlerden faydalanarak
Gazzali'nin ibahilik hakkindaki gériigiiniin tetkikinden Gnce, umumiyetle ibahiligin ne oldu-
gunu gorelim:

Genel olarak haram seyleri miibah sayan, muayyen bir seriata bagh olmiyan, sehve-
tinin esiri bulunan, siiphe, taklit veya ahmaklik (7) neticesinde yolunu kaybetmis her
kimseye ve her firkaya ibahi dememiz miimkiindir (8). Ibahiler arzu ve heveslerine tabi
olurlar, diledikleri her seyi yapmak isterlerdi. Higbir ibahi, arkadagindan kendi zevcesini
esirgemezdi (9). Hatta kadmlarla erkekler geceleri bir araya gelerek zevk alemleri yapar-
lardi. Hakikatte seriat hiikiimlerine asla kiymet vermezler ve biitiin haramlar: miibah ad-
dederlerdi (10). Fakat bunlarin cogu canlarim kurtarmak ve arzularina kavusmak icin
tasavvufu kendilerine en uygun mezhep olarak sectiler (11). Zahiren mutasavwif goriin-
melerine ragmen kalpleri ibahilikle dolu idi.

1bn al-Cevzi ibahilerin iic kisma ayrildigim séyliyor (12): 1 — Dini hakikatlara inan-

miyanlar: Allah1 veya sadece Peygamberi inkdr edenler bunlardandirlar. 2 — Dine
inananlar: siiphe etmeksizin ve delil aramaksi1zin seyhlerinin s0ziinii her hususta tutan
kimseler bu kisma dahildirler. 3 — Kendilerine baz1 giipheler d&mz olup da bu siiphelere
goére amel ederler.

ibn al-Cevzi'nin bu taksiminden de anlagildig: gibi ibahilik bircok sapik ziimreleri igi-
ne ahr: -

Ismailive, Karamita, Hurremiye, Babekiye, Muhammire, Seb’iye, Nuseyriye ve Talimiye
gibi muhtelif isimler alan Batinileri ibahi firkalardan addetmemiz lazzmdir (13). Bunlardan

1). al-Gazzali, Hamakat Ahl-al Ibaha, Nasir: Otto Pretzl, Miinchen 1933.

2). al-Gazzali, Kimyay-i Saadet. C. I, 56.60 Tahran 1333

3). al-Gazzali, Mizan al-Amel, s. 90, 206, Misir, 1328.

4). al-Gazzali, Faysal at-Tafrika bayn al-islim va'z-Zandaka, s. 16, Misir 1907. .
5). al-Gazzali, Thya'u-Ulum ad-Din, C. III, s. 405, Kahire al-fstikame mat. tabs

6). al-Gazzali, Fedail al-Bnam min Reasil-i Hueccet al-islam; s. 72-74. iran 1333.

7). Bk. al-Gazzali Hamakat-1 ahl-al-fbaha. s. 2.

8). Bk. Abu'l-Ferec Abdurrahman Ibn ai-Cevzi Nakdal-Tim wve'l-Ulema ev Telbis-i iblis, s. 389-380,
Misir 1340.

( 9). Bk. al-Gazzali, Hamakat ahl-al-Ibaha, s. 6.

(10). Bk. Ebu'l Feree Abdurrahman ibn al-Cevzi, Nakd al-Iim ve'l-Ulema s. 390-398.

(11). Bk. Ayn. esr. s. 389

(12). Bk. Ayn. esr. s. 889.

(13). Bk. Muhammed b. Malik b. Ebi'l-Fedail al-Flammadi al-Yemani, Kesf Asrar-al-Batiniye ve

: Ahbar al-Karamita, s. 12, Misir 1939,

P, —, g, -, g,
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Hurremiye (14) diye adlanan ibahiler Isldmiyetten &nce de meveuttu. Ebu’l-Muzaffer al-
Isferayini Hurremileri islimiyetten oncekiler ve sonrakilér olmak iizere iki firkaya ay-
riyor (15):

1 — Islamiyetcen dnceki Hurremilere Mezdekiye de denir. Biitiin muharremat: helal
kilmak isterler, ailede ve malda insanlarin ortak oldugunu iddia ederlerdi. Saltanat: es-
na.inda Nusirevan bunlar: sldiirmiistii.

2 — Islamiyetten sonra zuhur eden Hurremiler Babekiye, Maziyariye (16) ve Mu-
hammire gibi (17) adlarla tesmiye edilirler.

Babek al-Hurremi'nin taraftarlar: olan Babekiler Azerbaycan civarinda zuhur etti-
ler (18). Bunlarin sayilan goktu. Biitiin muharremat: helal kilmiglard. Babek 20 sene miid-
detle Abbasilerin askerlerini maglip etti. Nihayet kardesi Ishak’la birlikte esir diisiince,
Mu'tasim zamanminda Samarra’da astirilmak suretiyle 6ldliriildii. Babekiler Taberistan dag-
larinda toplamip musiki ve sarap élemleri gibi bircok fasid isler vaparlardi, Kadin ve er-
kekler bir araya gelip mum ve atesleri stndiirdiikten sonra sehevi arzulara dalarlard:.

Hurremiye haklinda ibni Nedim’in verdigi bilgiler Ebu’l-Muzaffer al-Isferayini'nin an-
lattiklarim teyid edici mahiyettedir (19).

Batini sayabilecegimiz Ravendiye firkasinin bir kolu olan Ebu Miislimiye firkas: da
ibahilerderdir (20). Bunlar Ebu Miislim al-Horasani'nin imametine inanirlard:. Biitiin dini
farizalarin terkedilmesi lazim geldigini ve her seyin miibah oldugunu iddia ederlerdi. Hur-
remdiniye diye de lakaplanan Ebu Miislimiye'1in Hurremiye ile yakin alikas: vardir,

ibahi firkalardan birisi de al-Mukannaiyedir. Cok cirkin olan reisleri “Ata” altindan
bir yiiz yaptirp suratim1 onunla Srtmiistii (21 ). Bu sebeple kendisine Mukanna dendi. Bag-
langicta Abu Miislim al-Horasani'nin mezhebini benimsemisti (22). Abbasi halifesi al-Mch-
di b. al-Mansur zamaninda bircok miisliiman askerlerini magliip eden Mukanna sihirbaz-
hk ve hendese ilimlerine vakift:. Taraftarlarim bunlarla aldatir, muharremat: helal sayar
ve dini farizalar: liizumsuz bulurdu (23).

Batinilerden Karmatiler de geriat: ta'til ederlerdi. Hatta biitiin peygamberlere sbver-
ler, din kitaplarm yok ederler ve hacilar oldiiriirlerdi (24).

(14). Hurremiye diye isimlenmelerinin sebebi sdyledir: Hurrem farsca bir kelimedir. Sevingli, goniil
geken, hal ve vakti hog ménalarina gelir. Bu, Mezdekilerin bir likab idi. Mezdekiler Mecusi-
lerden olup Kubad zamaninda zuhur eden Ibahilerdir. Bunlar sakinilacak seyleri miibah ad-
derlerdi, Hurremiler ise itikad ve mezhep bakimmmdan Mezdekilere benzedikleri icin onlar-
dan bu ldkabi aldilar. Bk, 1bn al-Cevzi, al-Muntazam fi Tarih al-Muluk ve'l-Umem, c. V, s. 113,
Haydarabad, 1357.

(15). Bk. Abu'l-Muzaffer al-Isferayini, at-Tabsir fi’d-Din, s. 79. Misir 1940,

(16). Maziyariye Maziyar'in taraflarmmmin  mezhebidir. Maziyar halki Muhammire dinine davet
ederdi. Taraftarlam Taberistan daflarinda zuhur etmisti. Bk. al-fsferayini, at-Tabsir fi'd-Din,
8. 80,

(17). Bunlar elbiselerini Babek zamamnda kirmiziya boyadiklam icin  Muhammire diye adlandilar.
Bk. Ibn al-Cevzi, al-Muntazam fi Tarih al-Muluk va'l-Umem, c. e 113

(18). Bk. al-Isferayini, at-Tabsir, s. 80.

(19). Bk. ibni Nedim, al-Fihrist, s. 493494, Kahire istikamet matbaas: tab'.

(20). Bk. Abu Muhammed al-Hasan h. Musa an-Nevbahti, Firak ag-Sia, 5. 41, Ist. 1931, Yine aym
mevzu icin Bk. al-As'ari, Makalat al-fslamiyyin_ c. I, s. 92

(21). Bk. Abu'l-Abbas Semseddin Ahmed b. Muhammed b. Ebi Bekr b. Hallikan, Vefeyatu'l-A'yan
ve Enba Abna-i'z-Zaman, e. 11., s 426, Misir 1948,

(22). Bk, Ebu'l-Feth Muhammed, b. Abdiilkerim es.Sehristani, al-Milel va'n-Nihal, c. I, s. 205, Misir
1317.

(23). Bk, al-Isferayini, at-Tabsir, s. 76.

(24). Bk. Abduleebbar h. Muhammed b. Abdulcebbar, Tesbit-i Delail-i Niibiivve, varak 49 b, Siiley-
maniye (Sehit Ali Pasa K) No. 1575,
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Hakikatte biitiin Batinilerin gayeleri geriati inkidrdan ve sapikliktan ibaretti (25).

Acaba Gazzali ibahilige tahsis ettigi yazlarinda Batinilikten de bahsetmismidir? Gaz-
zali’ye gbre ehl-i ibahe ile Batiniler arasinda bir fark var midir?

Gazzali gerek Kimyay-i Saadette, gerek Hamakat-1 Ahl al-lbaha'da ve gerekse Fadail
al-Enam’da ibahilikten bahsederken Batimileri ibahi firkalar arasinda zikretmemistir. Buna
mukabil Fadaih al-Batiniye adh eserinde Batinilerin mutlak ibahi olduklarmi, yasak seyleri
miibah kildiklarim ve seriati inkér ettiklerini stylemistir (26). Bu birbirinden farkli du-
rum Gazzali'nin bilgilerinin dagmik olduguna deldlet eder.

Gazzali'nin bilgilerinin daginik oldugunun diger bir delili de ayn1 mevzuu muhtelif
eserlerinde birbirinden farklh olarak anlatmasidir. Meseld Fadail al-Enam’da Ibahilerden
bahsederken Hz. Muhammed'in bir hadisine (27) istinaden firkalarm adedinin yetmis iki
oldugunu, biitiin bu firkalarin asilda, en iyiler, en kétiiler ve mutavassitlar olmak iizere

ii¢c knsimdan ibaret bulundugunu ve her kuismun yirmi dorde aymldigim soyliiyor (28).
Gazzali'ye gore bu iic firkamn en iyileri sofiler, en kotiileri de fasiklardir. Seytan sofiler
ve fasiklar1 kandirarak yeni bir terkip yapmisgtir. Bunlar da ibahilerdir. Halbuki Gazzali
Kimyay-1 Saadet’de ibahileri yedi Kkisimda tetkik etmektedir (29). Hamakat-1 Ahl al-Thaha
adli eserinde ise ibahileri, evvela taklitciler ve zahitleri ayiplama neticesinde yolunu sapi-
tanlar olmak iizere ikiye ayiwrmis, siiphe neticesinde yolunu gaybeden ibahileri de sekiz bo-
liilmde incelemisgtir (30).

Yukarda batinilerin de ibahi olduklarmi siiylemigtik. Fakat Gazzali her iki firkay1 basg-
ka bagka eserlerinde incelemistir. Batmilik hakkinda yazdig Fadaih al-Batiniye, al-Kustas
al-Mustakim ve Kavasim al-Batiniye gibi eserlerinin muhteviyatiyle ehl-i ibahaya dair olan
yazlarmin muhteviyati yekdigerinden tamamen farkhdir, Bu sebeple biz burada batmileri
ve diger ibahi firkalar: bir tarafa birakarak Gazzali'nin ehl-i ibahaya tahsis ettigi yazla-
ra istinaden bir arastirmada bulunacagiz.

Gazzali'ye gore ibahilerin dalaletlerinin baslica sebepleri ahmakhk, sehvetin galip gel-
mesi ve tembelliktir (31). Bunlar tembellikleri dolayisiyle namaz kilmazlar, orug tutmaz-
lardi. Sehvet ve hevesleri sebebiyle de zina etmekten cekinmezlerdi. Insanhk ve izzet-i ne-
fisten o kadar uzaklasmslard: ki bir ibahi karismi evinde vabanci bir erkekle gordiigi za-
man asla kizmaz ve kiskanmazdi. Zira itikatlarinea bu gibi hallerde kizmak yahut kiskan-
miak nefsin Slmedigine delildir. Kemale eren odur ki nefsini dldiiriir; yani kizmaz ve kis-
kanmaz.

Gazzali tamamen ibahilikten bahseden Hamakat Ahl al-Thaha adli eserinde onlarn iki
gliruh oldugunu sdyliiyor (32):
Birineisi taklit sebebiyle ibahi olarlardir. Taklide meyli olanlar giizel sbzler sGyliyen,

(25). Bk. 1bn al-Cevzi, al-Muntazam, ¢. V, s. 114,

(26). Bk. al-Gazzali, Fadaih al-Batiniye, diger adi al-Mustazhiri; (almancasi Streitschrift Des Ga-
zali gegen Die Batinijja-Sekte), Nasir Goldziher, 8. 10. Leiden 1956.

(27). 'mmetim yetmis iki firkaya ayrilacak; bunlardan yalmsz bir firka kurtulacaktir. Baz varyant-
lar olan bu hadisin sthhat: hakkinda ihtilaf vardir. at-Tirmizi, Ebu Davut ve Ibn al-Cavzi
bunu sahih ‘hadis olarak kabul etmislerdir. Bk. Ebu'l-Ferec Abd ar-Rahman Ibn al-Cavzi,
Nakd al-Tim va’l-Ulema ev Talbis-i Iblis, s. 8, 19-20, Misir 1340.

(28). Bk. al-Gazzali, Fedail al-Enam, s. T3.

(29). Bk, al-Gazzali, Kimyay-1 Saadet, ¢. 1, s. 56-80. Tahran 1333.

(30). Bk. al-Gazzali, Hamakat Ahl al-Ibaha, s. 6, 8. Miinchen 1833,

(81). Bk. ayn1 eser, s. 2-3.

(82). Bk. Ayn1 eser, 8. 6,
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hos bir hayat siiren, zahirde seccadeden ayrilmiyan ve velilik iddiasinda bulunan bir kav-
mi gordiikleri zaman onlara derhal muvafakat ederlerdi (33). Hakikatte bu kavim dine
aykir1 bircok igler yapardi,

Ikinci giiruh ise sofileri ve alimleri ayiphyanlardir. Bunlara gore zahitler kendilerini
seriata baghyan ahmaklardir. Seriattan ayrilmiyanlar hiirriyete ve kalp temizligine kavu-
gamazlar. Kendi cocuklarim1 ve karisim herhangi hir ibahiden esirgiyenler nefislerinin
recasetinden kurtulamiyanlardir.

Gazzali'ye gére bir kisim ibahiler daha vardir ki bunlar da hayal ve siiphe yiiziinden
dalalete sapmiglardir. Bunlan siiphelerine gore sekiz giiruha ayirarak incelemek lazim-
dir (34). Simdi bu giiruhlarin dalaletlerini ve Gazzali’nin onlarin iddialarmi nasil ciirittii-
glinii gorelim:

Birinei giiruh Allaha ve ahirete imam zayif olanlardir. Allahin ibadete ihtiyaci1 olma-
difina ve masiyetten dolay: da giicenmiyeceZine inamirlard:, Onlara gére Allah indinde
itaat ve masiyet beraberdir. Binaenaleyh kullarin ibadet edecegim diye kendileriri megakka-
te atmasina lizum yoktur (35).

Gazzali bu giiruhun iddialarim1 sdyle ciiriitivor: “Bu cahiller Allahin, kim icini temiz-
lerse ancak kendisi icin temizlemis olur (36), kim miicahede ederse ancak kendisi icin mii-
cahede etmis olur (37), ve kim iyi amel yaparsa kendisi icin yapmig olur (38), buyurdu-
gundan gafildirler. Bunlar seriati anlamiyorlar. Ciinkii zannediyorlar ki seriat iglerin kul-
lar igin degil Allah icin yapilmas: ldzim geldi §ini emreder, Bu kavim hem perhiz etmeyen
hem de tabibe ne oluyor tavsiyesini ister tutarim ister tntmam diyen bir hastaya benzer.
Evet bir bakimdan bu sdz dogrudur. Fakat hastann kendisi heldk olur. Tabibir, tavsiyede
bulunmaga ihtiyaci yoktur. LAkin hastamn heldk olmasmin sebebi perhiz yapmamasidir,
Tabip ona delil olmus ve yol gostermistir. Onun heldk olmasmdan yol gosterene hir zarar
gelmez, Nitekim viicudun hastah bu diinya hayatinin Blmesine, kalbin haztalhig: ise Ahi-
ret hayatinin elemlerine sebep olur. Nlag ve perhiz viieudiin seldmetini temin eder. [Itaat,
marifet ve giinah islememek de kalbin selimetine amil olur. Allah-ii Taald, ancak Allaha
selim bir kalple gelen miistesnadir (39), buyurmustur (40)."

Ikinei giiruh Allah-ii Tadld'mn rahmet ve keremine giivenerek seriatin hududundan di-
sart cikanlardir. Bu giiruh Allahin rahmeti coktur; biz her ne sifatla muttas:if olursak ola-
hm O affeder diyerek dalalet yolunu tutmustur (41).

Gazzali'nin bunlara itiraz:

Evet Allah-u Tadld kerim ve rahimdir. Fakat azabi da siddetlidir, Rahmet ve kere-
mire ragmen hircok kimseleri bir beldya, hastaliga ve achga ducar eder.

Uciineii giiruh seriati bir cihetten bilmiyenlerdir. Bunlar seriatin gehvet, gazap ve ri-
ya gibi kotii sifatlarin kalpten tamamen atiimasim emrettifini zannettiler. Bir miiddet ri-

(38). Bk, al-Gazzali, Kimyay-1 Saadet, ¢. 1, 5. 59-60.

(34). Bk. al-Gazzali, Hamakat Ahl al-ibaha, s, 8. =

(33). Bk. Aym eser s, &

(38). SureXXXV, ayet 18.

(87). Slire XXIX, ayet 6.

(38). Stre XXXXI, ayet 486.

(39). 8tre XXVI, ayet 89,

(40). Bk. al-Gazzali, Kimyay-1 Saadet, ¢. 1, s. 57. =R ey
(41). Bk. Aym eser, 5. 57-68,, ve Hamakat Ahl al-Tbaha, s. 10-11, E R Eeme esiiee sl
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yazetle mesgul olmalarina ragmen bu gibi beseri sifatlar1 yokedemeyince, “insamin beyhu-
de yere kendini mesakkate atmasi manésizdir; ciinkii bu gibi sifatlarn yoketmenin muhal
oldugu tecriibemizle sabit oldu” demislerdir (42).

Gazzali'nin cevabi:

Bu ahmaklar seriatin, beseri sifatlarmm yokedilmesini emretmedigini anlamamiglardir.
Seriat, sehvet ve gazabin diri kanunlara galip gelmiyecek sekilde terbiye edilmesini emret-
mistir. Bu sekilde nefsini terbive eden insan biiyiik giinahlardan sakinir, serkeslik etmez.
Hz. Muhammed gehvet ve gazabin kokiinii yokedin diye bir emir vermemis bildkis: “Ben
beserin kizdig: gibi kizabilen bir insamm” demistir. Keza Allah-u Tadlé insanmin gazab ol-
maz diye beyanda bulunmamis aksine olarak Kur'anda “Insanlardan kinini yerenler ve af-
fedenler (43)" diyerek telmihde bulunmustur.

Dérdiineii giiruh: baz kimseler bir miiddet riyazetle mesgul olunca bir nevi sesler duy-
muslar ve hayaller gérmiislerdir. Bunlar adetleri hildfina ibadet aminda kendilerirde hasil
olan bu gibi halleri kemal mertebesi zannetmislerdir. Artik Allaha kavustuklarina inanmis-
lar ve “Biz maksada eristik, ibadet etmek ve masiyetten sakinmak bu mertebeye erismek
icin lazzmdir. Binaenaleyh bize masiyet ve namaz kilmamak zarar vermez” demisler-
dir (44). Bu sebeple sarap icmigler ve giinah islemekten ¢ekinmemisglerdir. Bunlar kendi
derecelerini peygamberlerin derecelerinden daha yiiksek gormiislerdir.

- Gazzali'nin cevabi:

Bunlarin bilmeleri lazimdir ki peygamberler islenen bir masiyet veya hatadan dolay1
gizyas: dokmiislerdir. Sahabe en kiiciik bir giirah iglemekten bile sakinmistir, Hattd her-
hangi bir heldl seye siiphe karisineca ondan uzak durmuslardir. O halde nasil olur da farz-
lar terketmek, giinah islemek bu ahmaklara zarar vermez? Ve kendi dereceleri Sahabe
ve peygamberlerinkinden iistiin olur?

Beginei giiruh: sofilerin bir kismi riyazetle nefislerini terbiye etmege caligmislar, bir
milddet inzivada kalmislar ve kalplerinden Allah kelimesini eksik etmemislerdi, Oyle
ki onlarda bir takim iyi haller ve kesifler zuhur etmisti. Bircok melekut sirlarma vakif
olmuslar, nihayet keramet sahiplerinin derecelerine erigmiglerdi. Gayiptan haber verseler
dogru cikar, bir hastaya himmet etseler iyilesir ve bir diismana giicenseler heldk olurdu.
Bunlar “Biz daima huzuru ilahiyi miisahede etmekteyiz. riik(i ve siicuttan maksat gafil
olan kalbi huzura getirmek ve Allah-u Tadld sdziinii hatirlamaktir. Biz bir lahza dahi Al-
lah'tan gafil degiliz. Biitiin melekiitu apacik gériiyoruz. Melekler ve nebiler, cevherlerini
giizel suretler halinde bize gosteriyorlar. Artik bizim ibadete ne ihtiyacimiz vardir?" de-
mislerdir (45).

Gazzali'nin cevabi:

Bu kavim Iblisin de bu sekilde aldandigim diigiinmelidir, Iblis kendi kemaline bakarak
“Ben meleklerin' muallimivim, vakinlhik derecesine eristim, Allahin emrini tutmaga ihtiya-
am yoktur, Adem'in derecesi benden daha asagidir, ona secde etmekte benim ne istifadem

(42), Bk, al-Gazzali, thya-u Ulum ad-Din, e. ITI, 5. 405. Aym1 mevzu igin su eserlere de bak. Kimyay-i
Saadat, ¢, I, 8. 57 ve Hamakat Ahl s.I~ibaha. s 11.

(43). Sare III, Ayet 134.

(44). al-Gazzali, IThya-u Ulum ad-Din, e. III, s. 405. Yine aynmi konu igin gu eserlere de bak, Hamakat
Ahl al-lbaha, s. 12 ve dv., Mizan al-Amel, s. 206, F‘sysal at-Tafrika s, 16.

(45). Bk. Hamakat Ahl al- lbaha s. 15-16. arls
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olur?” demisti. Iblisin bu kissast Kur’anda efsane icin degil, bu gibi ahmaklarin hichir
sofinin Allahin emrini yerine getirmekten mustagni kalamiyacagini anlamalari icin zikre-
dilmistir (46).

Altiner giiruh: bazi ibahiler her igin ve hareketin ezelde takdir edildigine, bir insanm
mesut yahut bedbaht olacagimin heriiz diinyaya gelmesinden &nce yazmldigina, bu ezeli
takdirin insanlar tarafindan asla degistirilemiyecegine inanmiglar, amellerin ezeli hiikme
tesir edemiyecegi miilihazasiyle ibadeti terketmiglerdi (47).

Gazzali'nin cevabi:

Hz, Peygamber Sahabeye ezeli takdiri acikladifi zaman onlar biz artik ameli terkede-
lim demislerdi. Hz, Peygamber bunlara “Amelden elinizi cekmeyiniz, eger Allah-u Taila
hakkimizda saadet yazmigsa size mes’udlarin amellerini miiyesser kilar’ diyerek cevap ver-
migti. Diisiinmek ldzimdir ki eger Allah-u Ta#la bir kimsenin iyiligini istemisse ona
iman, kotii sifatlardan uzaklasmak ve muti bir kul olmak nasip eder. Nitekim Allah-u
Taala goyle buyurmustur: “Allah bir kimseyi hidayete gétiirmek isterse orun kalbini is-
lama agar ve kimin de sapitmasim isterse onun kalbini daraltir (48)".

O halde Allah-u Tadala béyle bir ibahi kavmi Cehenneme gondermek isterse o kavmi
saadet ve sekiivetin ezelde takdir edildigine, amelin bunu degistiremiyecegine inandirir.
Insanlarin kadere itimat ederek ameli terketmeleri yanhs bir yoldur. Allah-u Taéldnin
Kur'andaki su emirleri de bunu teyit eder: “Siiphesiz stz ve fiilinde sadik olanlar saadete
kavusurlar, isyan ve muhalefete sapanlar ise Cehennem atesinde yanarlar (49)”, “Insan
icin ancak yaptigi sey Ahiret azm@ olur (50)" (51).

Yedinei giiruh: bir kisim ibahiler daha vardir ki bunlari Allaha veya sadece Ahirete
inanmiyanlar olmak iizere iki gurupta incelememiz miimkiindiir:

1 — Allaha iman etmiyenler Allah: vehm ve hayal hazinesinden bulmak istemisler, O'-
nun ne ve nasil oldugunu aramisglardir. Maksatlarira eremeyince de inkir yoluna sapmis-
lar, hergeyin sebebini ya yildizlardan veya tabiattan bilmislerdir. Insanlarin, hayvanla-
rin ve bu garip alemin biitiin hikmet ve tertipleriyle kendiliklerinden zuhur ettiklerini ve-
va ezeldenberi meveut odluklarim1 zannetmislerdir.

Gazzali'nin cevabi:

Bu ahmaklar kendilerinin yok iken yaratilmig oldugunu bilmezler. Bunlarin hali, ¢ok
giizel bir yazi goriip bunun miirid, Alim ve kadir bir kétibin eseri olmaksizin kendiligin-
den yazmldifina yahutta ezeldenberi yazilmis bulunduguna inanan insanin haline benzer.

2 — Allaha inanip da Ahiret giiniine iman etmeyenler irsanlarin bir nebata veya hay-
vana benzediklerini, Gldiikten sonra yok olacaklarmm iddia etmisler, “Cennet ve Cehennem,
sevap ve ikab bir yalandan ibarettir” demisler ve iglerinde ibahilere uymuslardir.

Gazzali'nin cevab::

Bunlar ruhun hakikatini, insanin hayvandan ve nebattan listiin oldugunu bilmedikleri

(46). Bk, Aym eser, s, 16. 1

(47). Bk. Aym eser, s. 20, 5 2
(48). Stire VI, dyet 125.

(49), Stire LXXXIT, dyet 13-14.

(50). Stre LIII, dyet 39.

(51). Bk. al-Gazzali, Hamakat ahl al-ibaha, s. 21-23
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icin Ahirete inanmamislardir, Ruh Allaha mensuptur; nitekim Cenab-1 Hakkin, o'na
(Adem’e) ruhumdan iifledim (52), ruh Rabbimin emrindendir (53), buyurdugunu farket-
memislerdir. Taklidei ibahilerin de bildigi gibi diinyaya yiiz yirmi doért bin peygamber
gelmis ve biitiin bunlar &liimden sonra ruhun yasgiyacagindan, sevap ve ikabin gercek ol-
dugundan haber vermiglerdir. Biitiin Alimler ve veliler bunda ittifak etmiglerdir. Alim

olanlar delillerle peygamberlerin séziiniin dogru oldugunu anlamiglardir. Ehli zevk olan so-
filer ve veliler ise nefislerini 1slah edip miisahede yoluyla &liimiin hakikatine, ruhun beka-
sma ve yeniden dirilmeye vakif olmuglardir. Mukallitler ise gerek alimleri ve gerekse sofi-
leri taklit yoluyla iman sahibi olmuslardir. Ahirete itikat etmeyen bu miilhidler ise
imandan nasibi olmiyan, bu acik hakikatlere akil erdiremiyen bir takim ibahilerdir (54).

Sekizinei giiruh:

Bunlar “Dervisge hicbir sey maliim olmaz; namaz, orug, sevap, Cennet ve Ahiret gibi
geyler bilinen seylerdir; Dervis bunlardan miistagni olmalidir; hakiki dervislik boyle
olur” demislerdir (55).

Gazzali'ye gbre bunlar geriatta methedilen dervislerin isimlerini kendilerine malet-
miglerdir. Halbuki tuttuklar: yolun dervislikle aldkas: yoktur. Siiluk ettikleri yol dalalet
yoludur,

Gazzali'ye gore, dinden sapanlari kurtaracak dért care vardir (56). Fakat Seytan iba-
hilere bu carelerin yollarim1 kapamisgtir:

1 — Biitiin dalaletlerin ildc1 ilimdir. Alimler de tabiblere benzerler, yolunu sasiranla-
r1 tedavi ederler. Hakikat bdyleyken ibahiler ilmi hicap, Alimleri de kendi bilgileriyle
mahcup zannedip, kendileririn daha iistiin bir mertebeye ulastiklarim iddia ettiler.

2 — Bapiklara saglam delille nasihat etmek, necat bulmalarina sebep olabilir. Fakat
ibahiler delile “cedel” adim vermisler ve duyduklar: her soze bu cedeldir diyerek kiymet
vermemislerdir.

3 — Fasidlik yapan bir kimsenin kabahatini anlayarak pisman olmasi, kendisine bu
kusurundan dolay1 hakaret goziiyle bakmasi tovbe etmesine sebep olabilir; ibahiler ise
“bize hakikat yolu agildi, yaptigimiz hersey kemal ve basiretimizin bir neticesidir” diye-
rek gafletten uyanmazlar.

4 — Halkin giinah isleyenleri ayiplamas: bircok kimseleri fena isler yapmaktan uzak-
lastirir. Halbuki ibahiler kendilerini velilerden gostermek icin zahiren ehli takvanin kiya-
fetiyle siiclenirler ve biiyilk seyhlerin sozlerini dillerinden birakmaklar, Hakikatte ise
birgok giinahlar islerler, daldletten ayrilmazlard:.

Gazzali'nin ibahiler kargisindaki durumunu béylece gordiikten sonra, netice olarak ba-
z1 miilahazalar beyan edebiliriz:

Gazzall, baz1 kimselerin israri ve ibahilerin dalaletlerinin yayilmis olmasi sebebiyle
onlarin sapiklik ve fesadlarina isaret etmeyi vacip telikki ettigini soylilyor (57).

(52). Sltre XV, dyvet 29.

(53). 8lire XVII, avet 85.

(54). Bk. al-Gazzali, Hamakat, s. 23-26. Aym1 mevzu i¢in Bk. Kimyay-1 Saadet, c. I, 5. 56,
(55). Bk. al-Gazzali, Hamakat, s. 26-27. :

(56). Aym eser, 5. 3-5.

(57). Bk. al-Gazzali, Hamakat s. 6.
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Bu sebepler siiphesiz ki, Gazzali'yi ibahiler hakkinda yaz yazmaga sevkeden mithim
amillerdir. Fakat kanaatimizee, Gazzali'yi ibahilerin siiphe ve dalaletlerini yazmaya sev-
keden sebeplerden biri de kendisinin ve onlarmn sofilige olan yakin alikalaridir:

Ibahilerin dalaletlerinden bahsederken nasil sofilik iddiasinda bulunduklarin agikla-
migtik.

Gazzali'ye gelince: ona gbre hakikat: arayanlar dort simftan ibarettir: 1 — Miitekel-
limler, 2 — Batiniler, 3 — Felsefeciler, 4 — Sofiler (58). Gazzali, gecirdigi siiphe krizin-
den sonra bunlar icinde yollar: en dogru, ahliklar: en temiz olanlarin sofiler olduguna
inanmig (59) ve sofilikte karar kulmigtir. Bu sebeple sofi olan Gazzali, sofilix iddiasinda
buluran ibahileri kendisinden tefrik etmek ve hakiki sofiligi korumak icin onlarm dala-
letlerini sayip dokmek ihtiyacimi duymustur.Nitekim Hamakat Ahl al-Ibaha adli eserinin
muhtelif yerlerinde zamanindaki ibahilerden stz acmasi (60), thya'da (61), Mizan al-A-
mel'de (62) ve al-Munkiz'de (63) tasavvuftan ‘bahsederken ibahileri tel'in etmeyi unut-
mamas! kanaatimizin dogrulugunu gosterir,

Son olarak sunu da kaydetmek ldzimdir ki Talimiyecilerle miicadele eden, felsefecile-
re itirazlarda bulunan Gazzali genig kiiltiirii sayesinde metodsuz bir sekilde olsa da ibahi-
lerin giiphe ve dalaletlerini ciiriitmiistiir. Bu bakimdan Isldm alemi ora cok sevler bore-
ludur.

(58). Bk. al-Gazzali, al-Munkiz min ad-Dalal, s. 6. Misir 1309.
(59). Aym1 eser s. 22.

(60). Bk. al-Gazzali, Hamakat, s. 3, 8, 23.

(61). Bk. al-Gazzali, thyau Ulum ad-Din, ¢ IIT, s, 405.

(62). Bk, al-Gazzali, Mizan al-Amel, s. 90, 206 :

(63). Bk. al-Gazzali, al-Munkiz min ad-Dalal, s. 23, Masir 1309.



SUNEN-1 EBU DAVOD NUSHALARININ RIVAYETI (*)

Yazan: Prof. Dr. James ROBSON Ceviren: Talit KOCYIGIT

Manchester Universitesi Profesérlerinden

Ebii Déviid Siileymén Ibnu'l-Es’as es-Sicistani (202-275,!817-889),' sunniler tarafindan
kabul edilen alt: niifuzlu hadis kitabindan birisi olarak tamnmis Sunen'in miiellifidir. Ebfi
Déviid, toplamig oldugu 500.000 hadisten 4800 iinii bu esere almistir ve Ibn Disa, bir otorite
olarak bu keyfiyeti belirtmek balimindan sik sik zikrolunur. Sunen/de, bu hadislere sahih,
sahih goriilen ve sahihe yakin olan hadisler olmak iizere biiyiik bir yer verilmigtir. Fakat
Ebli Daviid, bir insan icin dini rehber olarak yalmz dért hadisin zaruri oldugunu da ilave
eder:

1) Ameller niyetlerle hiikmolunur, /

2) Kendisine ait olmayan seyden gekinmek miisliiman kiginin hiisniindendir.

3) Bir mii'min, kendisi icin sevdigini kardesi icin de sevmedikce mii'min sayilmaz.
4) Halal ve haram beyyindir, fakat aralari meskliktur (1).

Ebit Daviid, gerek muasirlari ve gerekse daha sonra gelenler tarafindan bir muhaddis
olarak saygi gérmiistiir. Masa ibn Harin (214-284), Eb{i Daviid'un diinyada hadis icin, ahi-
rette cennet icin yaratildifim séyler (2). Ebt Bekr es-Sagini ve Ibrahim el-Harbi (198-
285), demirin David (a,s) icin yumusatilmis oldugu gibi, hadisin Ebli Daviid icin kolaylasti-
rildigim soylerler (3). Hazreti Peygamberin hadislerini ezberledigi icin EbQi Daviid'un ag-
zindan Spmesine miisaade edilmesini isteyen Sehl ibn Abdullah et-Tustari (0. 283) den de
bu hususta fevkaliade bir hikiye anlatilmistir. (4). Ahmed ibn Muhammed ibn Yisin el-
Herevi (0. 334) nin, Ebfi Daviid’un bir cok hadisleri ezbere hilenlerden biri, hadis ilminde
noksanhga ve isnada miiteallik hususlarda bilgili oldugunu soyledigi zikrolunur (5). Al-
Héakim eblt Abdullah en-Naysabiri (321-405) Ebii Déviid'un, zamaninda bild tereddiit ha-
dis imami oldugunu beyan eder (6).

Ebit Daviid'un, Ahmed ibn Hanbel'e Sunen'i arzettigi; ve onun eseri begendigi ve tak-
dir ettigi stylenir (7). Sunep hakkinda da zikre sayan bazi sozler sOylenmigtir., Hattabi
(319-388), Ebii Sa'id ibnu'l-Arabi (246-340) nin “eger bir kimse, Kur'an ve Ebli Daviid'un
Suren'inden bagka bir bilgiye sihip degilse bilgisi ona kafidir" dedigini zikreder (8). Zeke-
riyya es-Sael (220-307), “Allahin kitabi, dinin esas1, Ebfi David'un kitab: ise islamin mu-

(*) Bu makale, Bulletin of the School of Oriental and African Studies, 1952, XIV/3 de negredilmis-
tir,

( 1) Hatib el-Bagdadi, Tarihi Bagfdid (Kahirve, 1349/1941), IX. 59; Nevevi, Tehzibul'l-eeméi, Nes.
F. Wiistenfeld (Géttingen, 1842-7), 8. T11; ibn Hallikén, I. 590; Subki. Tabakat es-Safl'ive ol-
kubrda (Kahire, 1323-1334), TI. 48.; Yafi'i. Mir'atu'l-caniin (Haydarabad, 1334-9) II. 189.

( 2) Nevevi, T10; Zehebi, Tezkiretu'l-huffiz (Haydarabad, 1315), TL 153; Subki, Tab., II, 48; ibn
Hacer,, Tehzib et-Tehzib (Haydarabad, 1325-8), IV. 172.

( 8) Nevevi, 710; ibn Hall, I. 580; Zehebi, Tez., II. 153; Subki, ibn Hacer ve Yali'i,

( 4) Ibn Hall, ibn Hacer ve Yafi'i

( 5) Hatib,, IX. 58; Nevevi ve ibn Hacer.

( 8) Nevevi, Zehebi ve Ibn Hacer; Subki, Tab., IT. 49,

(

T).Hatih, IX. 568; Ibn Hall. ve Yafi'i; Subki, Tab., II. 48,
( 8) Nevevi, T11.
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hafizdir” der (9). Muhammed ibn Muhlid,Ebi Dévid Sunen'i ingad ettigi zaman onun
muhaddislere Kur'an mesabesinde oldugunu, ¢iinkii onun hakkinda ihtilaifa diismemis ol-
duklarim soylemistir (10). Muhammed ibn Ibrahim ibn Sa'id (204-290) Sunen’in sunnet hu-
susunda en iyi bir eser oldugu goriisiinli izah eder, Halaf ibn Kasim (325-393) ise yine bu
hususta onu, Buhdri'nin Sahih’ine tercih eder (11). Hattabi, dinde, onunla mukayese edile-
bilecek hi¢ bir kitabin telif edilmedigine, Irak’ta, Misir'da, Magrib'te ve diinyanin bir cok
taraflarinda hic bir kitabm bu kitap kadar bilyiik kabul gdrmedigine zahib olmustur (12)

Sunen, diger kitaplar gibi, nesli takip ederek sahih isnad zincirleri vasitasiyle rivayet
edilmigtir. Baglica EbQl Bekr ibn Hayr (502-575) tarafindan Fihrisinde verilen tafsilata
bagh kalarak nakille mesgul oldum, fakat bu tafsilit, daha (13) fazla, British
Museum (14) (No. MHLXV) ve isnad: yalmz ilk ciiz icin veren Ahlwardt katologu (15)
(No. 1246) na atfen John Rylards katalogu (16) (No. 130) da kayith ve aym zamanda
1328 de Haydarabad‘ta basilan ve bes eseri ihtiva eden bir ciltteki tafsilitla tamamlan-
migtir (17).

Zehebi (18), Sunen’i nakleden yedi isim zikreder: Ebii Sa'id ibnu'l-Arabi, EbQi Ali el-
Lu‘lu'i, Ebii Bekr ibn Dasa, Ali ibn Hasan ibn Abd, Ebi Usima Muhammed ibn Abdi'l-Me-
lik, Ebli Salim Muhammed ibn Sa'id el Culidi ve Eblt Amr Ahmed ibn Ali. Ibn Hacer (19)
Culdi yerine Ebii Isi er-Remli ve Ebu't-Tayyib Ahmed ibn Ibrahim ibn Abdirrahman el-
Esnani'yi ilave eder. Nevevi (20) Ebll Daviid'dan hadis nakleden baz kimselerden bahset-
mekle beraber, ondan Sunen'i rivayet eden iki kisinin ibn Déisa ve Lu'lu'l oldugunu sdyler.
tbn Hayr (21), yukarida zikrolunanlarin doérdiinden bir rivayet zinciri verir: Ibn Dasa,
tbnu'l-A'ribi, Remli ve Lu'lu'i. Ibnu’l-Abd'dan gelen bir isnad zincirine sahip olan H. 4 ten
bagka diger kaynaklar, yalmz Lu'lu'iye varan bir isnad kullamrlar.

Rivayetlerin izafi kiymetlerine bazi atiflar yapilmigtir. Ibn Hayr, EbliAli el-Gassini
(427-498) nin “Ibn Dasa'min rivayeti, cok geride olmayan Remli'nin rivayeti ile en miikem-
mel rivayetlerdir’” dedigini zikreder (22). Béyle bir otorite bu goriise sdhip olunca Remli-
nin hic hesaba katilmamis oldugunu bulmak garibtir. Subki, Ibnu'l-A’r&bi'nin rivayetinde
baz kisimlarin terkedilmig oldugunu zikretmekle beraber bunlarm hangi kisimlar oldugunu
sbylemez (23). Ibn Hayr'mn da belirttigi gibi, Ebli Ali el-Gassini, kendi riishasim Ebf
Muhammed es-Santacdli (O. 436) nin EbQ Zerr (355-434) den rivayet ettigi niisha ile mu-
kayese ettifini ve Ibnu'l-A’rdbi'nin, fiten, meléhim, hurif ve hatem denilen kisim (kitap)

( 8) Zehebi, Tez., II. 154; Subki, Tab., IL 49,

(10) Nevevi, 7T10; Ibn Hacer, IV. 172.

(11) tbn Hayr, Fihris (Bibliotheca Arabico-Hispana, UX. ve X.) 8. 107,
(12) Nevevi, T11.

(13) S. 102-8.

(14) 1) El-amam li-icdzi'l-himam, Ibrahim Ibn Hasan ibn Sihabi’d-Din el-Kurdi el-Kurdani (1025-
1102) [H.1]. 2) Buyatu't-talibin, Ahmed en-Nahli el-Mekki (O, 1130) [H.2]. 3) Kitabu'l-imdad
bi ma'rifeti ulivvi'l-isnad, Abdullah ibn Silim el-Basri el-Mekki (0. 1135) [H.3]. 4) Katfu's-sa-
mar, Salih ibn Muhammed ibn Nith el-Umari el-Fullani (W. 1218 [H4]. 5) ithafu'l-ekabir bi
isnddi'd-defatir, Muhammed ibn Ali es-Sevkani (1172-1256) [H.5]. Kogeli parantez igindeki H.
harfi ve No.lar, bu beg esere atfen kisaltma olarak kullamlacaktir. Rylands, No. 130, H. 3, 8. 6
da verilen ve Abdullah ibn 8alim'e varan bir isnada sahiptir.

(15) Pars Secunda, codices arabicos complectens, 1846-1871.

(18) Mingana, John Rylands Etb, Arabga yazmalar katalogu, Manchester, 1934.

(17) Verzeichaniss der ar. Hdss. der Kgl. Bibliothek zu Berlin, 1887-1880.

(18) Tez. IT. 153

(19) Tehzib, UV. 169,

(20) T709.

(21) 8. 102.

(22) S. 108.

(23) Tab., II. 48
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~ lar, libds'in yarisini, bir ok sahife ve vudil, salat ve nikih'tan baz hadisleri terketmis bu-
lundugunu sdylemistir (24). Bu cok ehemmiyetli bir kisimdir. Ibn Hayr, Ihnu'l-A’rébi'nin
terketmis oldugu kisumlarin, miihim bir dereceye kadar Eba Omer ibn Hazm (284-350) ta-
rafindan Ebu'l-Kidsim Hamid ibn Suvibe — Remli (0. 320) — Ebfi David isnadiyle verildi-
gini sSyler (25). Bununla beraber herhalde fbnu'l-A'ribi, terkettigi kisimlar kadar ilavele-
re de sahiptir, ¢iinkii Tbn Hayr, Ebft Abdullah ibn Attab (383-462) n bunlarla bir isnad
verdigini zikreder (26). Hac1 Halife, ibn Kesir'in “Sunen-i Ebii Daviid'un rivayetleri coktur,
bazilarinda bulunan bahisler digerlerinde yoktur” (27) sbziinii nakleder.

Nevevi, zikredildigi gibi, yalmz ibn Dasd ve Lu'lu’inin rivayetlerini biliyordu. Bugiin-
lerde ise yalmz Lu'lu’i rivayetinin kullamldigr goriilmektedir. Munziri (581-656) nin el-
Muctebd denilen bir muhtasar: yaygin olupyazma niishalar1 muhtelif kiitiiphanelerde bu-
lunmaktadir (28). Fakat biz burada ancak biitiin eserin nakliyle iktifa edecegiz.

Ibn Dasa’nin Rivayeti

Ibn Disa el-Basri ile maruf Ebs Bekr Muhammed ibn Bekr Muhammed ibn Abdurraz-
zak et-Tammir, EbQi Daviid'un, meydana getirdi#i Sunen'inin usiilii hakkinda otorite ola-
rak pek g¢ok zikredilen bir kimsedir ve Ebii Ali el-Gassiini, onun rivayetini en miikemmel
bir rivayet olarak telakki etmistir. Bununla beraber biyografik eserler, garip bir sekilde
onun hayatina ait fazla bir maliimat vermezler.. Asagida verilen isradlardan onun, 341 se-
nelerinde Basra’'da hayatta oldugunu &greniyoruz.

Ibn Hayr, bu rivayeti seyh ve muhaddis Ebfi Bekr Muhammed ibn Ahmed ibn Tahir
el-Kaysi (29) (449-542) ye kendi orijinal niishasindan okuyarak almigtir. Seyhinden riva-
yeti aliginda (haddeseni bihd) kullamir (30). Ebit Bekr ibn Téhir, Eblt Ali Hiiseyin ibn
Muhammed ibn Ahmed el-Gassani (31) (427-498) den yine okuyarak almig ve rivayetinde
(haddeseni bihi) kullanmstir, Ebfi Ali, Sunen'i, 453 senesinde Satiba'daki evinrde Ebi
" Omer Yisuf ibn Abdullah ibn Muhammed ibn Abd el-Barr en-Nemeri (32) (368-463) ve
okudugunu sbyler. Ibn Abd el-Barr'dan (ahbarani bihi) kullanarak alan Ebt Muhammed
ibn Attab (33) (433-520) rivayet etmesi icin, (icazet) ile Ibn Hayr'e vermistir. Ibn Abd
el-Barr, 391 (34) senesinde, Ibnu'z-Zeyyat ile maruf EbQ Muhammed Abdullah ibn
Muhammed jbn Abd el-Mu'min ibn Yahya (35) (314-390) ya okuyarak almistir. ibnu'z-
Zeyyat, Basra'da 340 senesinde Ibn Disa'dan, ibn Ddsa da Ebi Dav@d'tan almistir. Thn
Abd el-Barr'dar itibaren (ahbarani) kullamlmistir.

Rivayet ayrica, Ibn Hayr tarafindan seyh Ebu'l-Hasan Y{inus ibn Muhammed ibn Mu-
gls (36) (447-532) ten (mundvele) ile yAni Ibn Mugis'in niishasinin  kendisine verilme-

(24) 8. 105.

(25) 8. 103.

(26) S. 106.

(27) IIL. 625.

(28) ibn Hall., I. 89; Tez., IV. 220.

(29) 1bn Baskuval, Sila, No. 1180,

(30) Bu, Sunen'i ahg tarzinda, ibn Hayr'm normal ifade yoludur. Bu itibarla bunu tekrarlamaga lii-
zum yoktur,

(81) Sila, No. 326; Zehebi, Tez., IV. 30.

(32) Brock., GAT., 1. 367, Suppe. 1. 628.

(33) Sila, No. T44; Dabbi, Bugyatu'l-multamis, No. 986; Ibn Ferhfin, El-Dibacu'l-muzahheb (Kahire,
1329/1911), 8. 150.

(34) Bak. Sahife

(35) Zehebi, Mizénu'l-i'tidal (Kahire, 1325), IL. 75; fbnu'l-Faradi, Tarihu'l-ulema el-Endelus, No. 755;
Dabbi, No. 882,

(36) Bila, No. 1403; Dabbi, No. 1500; Ibnu’l-Abbar, Mu'cam, No. 313,



176

siyle almmistir. Ibn Hayr bu rivayette (haddeseni) kullamr. ibn Mugis, biraz Gnce zikre-
dilen isnad ile, (haddeseni bihi) kullanarak Ebf Ali'den almistir,

Ebi Ali, bu rivayeti, bir bagka rivayet zinciri ile de almstir (37). Ibn Bannuasg ile
maruf Ebii Muhammed Abdullah ibn Rebi (38) (330-415) ve Ebii Omer Ahmed ibn Mu-
hammed ibn Yahyd ibnu'l-Hazzd (39) (380-467) dan rivayeti alan Muhammed ibn Attab
(40) (383-462) dan (icazet) kabul etmistir; ibnu'l-Hazza ise babasindan (41) (347-416)
almistir. Yukarida ismi zikredilen iki kisi (Ibn Banniis ve Muhammed ibn Yahya), Ibnu'l-
Raffa ile maruf kadi Eba Hafs Omer ibn Abd el-Melik el-Havlani'den, el-Havlani ibn Da-
sa'dan, ibn Disa ise Ebfi Daviid'tan almislardir. Ebil All, bu isnadda rivayeti nasil aldif-
n1 gdstermeksizin (an) kullanmistir, fakat 341 senesinde Basra'da bu kitabin Ibn Dasa'ya
okunurken Havlani‘nin elinde kitap oldugu halde dinledigini ilk defa sbyleyen o olmustur;
ve bunu kendi el yazs: ile yazmistir, Ebfi Ali, Ibn Disa'mn rivayeti haric, Ibnu'l-A'rabi'nin
ve Remli’'nin rivayetlerini alti ciltte toplamistir (42).

Ibm’lA'rabi'nin Rivayeti

Ebf Sa'id Ahmed ibn Muhammed ibn Ziyad ibnu'lA'rabi (43) (246-340) sufi idi ve
hadiste itimada sayin bir otorite olarak taninmsti, Rivayeti bes farkli kimse tarafindan
naklolunmus, ficii Ebft Ali el-Gasséni ve ikisi Ebft Muhammed ibn Attib vasitasiyle gele-
rek Ibn Hayr'e ulagmistir.

ibn Hayr, bu rivayeti Ebl Bekr ibn Téahir (440-542) den ona okuyarak almistir. Her
iki seferinde de (ahbarand) kullamlarak ibn Tahir, Gassani'den, o da ibr Abd el-Barr'-
dan ahmistir. Ibn Abd el-Barr, 391 senesinde, fbnu'l-Attir ile maruf Ebl Zeyd Abdurrah-
man ibn Yahya (44) (327-396) ya okudugunu sbyler. tbnu'l-Attir, 349 senesinde, Ehi
Omer Ahmed ibn Sa'id ibn Hazm (45) (284-350) den almistir, Tbrn, Hazm ise 313 senesi Ra-
mazan'imda Mekke cAmii serifinde okuyarak Ibnu'l-A’rdbi'den almistir. ibnu'lAttar'dan iti-
baren isnadda (ahbarand) kullanilmstir,

Ebfi Ali, (haddeseni bihi) kullanarak Ebu'lAsi Hakem ibn Muhammed el-Cuzami (46)
(357-447) den almistir. Cuzami, Misir'da Eb Ishak Ibrahim ibn Ali ibn Muhammed ibn
Galib et-Temmar'dan, o, Ibnu'lA'ribi'den, o da Eb( Daviad'tan almistir, Cuzami'den itiba-
ren, isnadda, sonuna kadar (ahbarand) kullamlmistir. ibn Hazm’in elyazms1 niishas: ile
kendi niishasini mukabele eden Eb{i Ali, onun, Ispanya halki arasinda, ibnu'l-A'rabi  riva-
yetinin en dikkatli miistensihlerinden biri oldugunu, seyahat eden hic bir kimsenin onun
kadar dikkatli olmadigim stylemistir (47).

ibn Hayr, keza bu rivayeti (miinavele) ile yani kendisine verilen {bnu'l-A’rabi'nin
elyazisi bir niishasma sihip olmak suretiyle Yinus ibn Mugis (447-532) ten almistr.
(48). Ibn Mugis, biraz tnce verilen isnad ile Abld Ali'den almig olup (ahbarand bihi) kul-

(37) Fihris, 106.

((38) Sila, No. 576.

(39) Sila, No. 131; Dabbi, No. 349.

(40) S1la, No. 1077; Dabhbi, No. 241; Dibae, 274,
(41) Faradi, No. 1678.

(42) Fihris, 1086.

(48) Zehebi, Tez., I1I1. 86.

(44) Sila, No. 673; Dabbi, No. 1040.
(45) Dabbi, No. 411; Faradi, No. 140.
(46) Sila, No. 334.

(47) Fihris, 103.

(48) Aym eser, 104.
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fanmistir. Soylendigine gore, Ebll Ali'nin niishas:, Mekke'de 339 ve 340 sanelerinde Ibnu'l-
A’rabi'ye okuyan ve ayni zamanda onun orijinali ile mukabele eden Ebii Hafs el-Havlani
(49) nin niishasidir. Gériiliiyor ki EbQi Ali bunu, Ibn Dasa'min rivayetini aldigi Havlani'ye
varan ayn: isnadla almstir, Fakat bu husus, EbQl Ali'nin, Ibn Mugis'ten almig oldugu riva-
vetin, Tbnu'l-A’rabi'nin elyazmasindan ibaret olduguna dair Ibn Haye'in ifadesiyle uyus-
maz.

ibn Hayr, bir baska yolla, Ebt Muhammed ibn Attab (433-520) dan, o, rivayet oku-
nurken bir ¢ok defalar dinlemek suretiyle babasi Muhammed ibn Attib'dan almistir. Ebii
Muhammed, (ahbarani bihi) kullanmakla beraber bu tarzda isitmesi dolayisiyle onu mu-
zur gormek biraz giiclesir (50). Babasi, Muhammed ibn Attib, rivayeti, Ebli Ca'fer Ahmed
ibn Avn Allah (51) (300-378) tan alan Ebu'l-Mutarrif Abdurrahman ibn Mervan el-Kani-
zi'l (52) (341-413) ye hifzindan oldugunu sdylemistir. Ebi Ca'fer'in bnu'l-A'rabi’den riva-
yeti alirken kullandifi gibi o da (ahbarand) kullanmigtir. Ebfi Muhammed ibn Attab, ay-
n zamanda (ahbarani bihi) kullanarak Ebii Muhammed Mekki ibn ebi Talib (53) (355-
437) den (icézet) ile almigstir, Mekki, cAmide dinlemek suretiyle Ebu Bekr Ahmed ibn 1b-
rahim el-Mervezi'den, o, Ibnu'l-A'rdbi'den. 0o da Ebfi Daviid'tan almistir ve her seferinde
(an) kullamilmistir. Hattibi, onun Ibnu'l-A'rdbi rivayetini kendisinden aldifmi séyle-
mekle beraber (54) bu, Ibn Hayr'e ulasan zincirlerden herhangi birisinde goriilmez.

Ebii Is@ er-Remli'nin rivayeti

Ebi Isé Ishak ibn Misa ibn Sa’id er-Remli (55) (0. 320) Bagdad'ta vasamistir. Bir
¢cok muhaddislerden hadis ezberlemig ve Sunen’-i Ebt Daviid'dan alanlardan biri olarak
taminmistir. Ebi All el-Gassani, Sunen'in, Remli'den Ebii Omer Ahmed ibn Duheym (278-
337, 338) ve Hamid ibn Suvdb (56) tarafindan naklolundugunu sdylemis, hakkinda baz
mallimat vermekle beraber, Hamid vasitasiyle gelen zincirin Ibn Hayr'e ulastign goriilme-
mistir.

Bu rivayet, Ibn Hayr tarafindan, Ebfi Bekr ibn Tahir'den Ebfi Ali el-Gassini - Ebi
Omer ibn Abd el-Barr; ve ayrica icizetle Ebii Muhammed ibn Attdb’tan Ibn Abd el-Barr
isnadlariyle alinmistir. ibn Abd el-Barr, Ibnu'l-Kazziz ismiyle maruf Ebfi Osméan Sa’id
ibn Osméan (57) (O. 400) dan, o, Ahmed ibn Duheym (58) den, o, 317 seresinde Bagdad-
ta Ebfi Davad'un miistensihi (59) Remli’den, o da Ebfl Davad'tan almistir. Maruf ibaresi-
ni kullanan Iba Hayr miistesnd, bu isnadda bastan sona (ahberana) kullamilmistir.

Yukarida, Ibnu'l-A'rabi'rin  rivayetinde bir cok kisimlarin unutulduguna dair ibn
Hayr'in miilihazasma ve terkedilen bu kisimlarin Ibn Hazm tarafindan (Hamid - Remli -

(49) Ayni eser, 106. ’

(60) Tahénevi, Dict. of Teck. Terms (Sprenger nesr.) S. 282, burada, bir kimsenin, valniz oldugu
zaman aldifi hadislerde (ahbarani), baskalarimin da bulundugu bir yerde aldiklarinda (ahba-
rand) kullanilabilecegine isaret edilmektedir. Fakat bu kaidenin tam olmadig: da gosterilmig-

I tir. Hatta Ibnu's-Saldh, Ulimu'l-hadis'te bu inceligi zikretmemistir.

(51) Dabbi, No. 452; Faradi, No. 181.

(52) Bila, No. 601; Dabbi, No. 1042; Ibnu'l-Cezeri, GAvetu'n-nihéve, No. 1618.

(53) Sila, No. 1276; Gaye, No. 3645,

(54) Nevevi, S. T1l

(55) Hatib, Tarih, VI. 395

(56) Fihris, S. 106.

(57) Dabbi, No. 809; Faradi, No. 530; Sila, No, 487, ihtimal ayni isme sahip bir bagka sahistan bah-
seder,

(538) Dabbi, No. 399; Faradi, No. 110.

(59) Fihris, 104 ve Tehzib, IV, 170, Remli'den Ebti Daviid'un varrik't olarak bahseder.
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Ebit Daviid isnadiyle tamamlandigina isaret edilmisti (60). Meveut olan haberlerden bas-
ka bu isnad zineciri hakkinda fazla bir sey séylenmemistir; fakat Ebt Ali, Hamid'in, Rem-
li'nin rivayetini nakleden iki kigiden biri oldugunu sdyler, ihtimal bu, zincirin bir kismina
delilet eder. Biz, 1bnu'l-A'rabi rivayetinde Ebli Ali - Ibn Abd el-Barr - Ibnu'l-Attar, - Ebf
Omer ibn Hazm (61) seklinde bir isnad gordiik. EbGi Ali, Hamid vasitasiyle gelen rivayeti
bu isnad zinciri ile almis olabilir, Fakat o bunu séylemez ve Ibn Hayr da Remli’'nin i‘ivaye-
tini Hamid vasitasiyle aldigim hic bir zaman iddia etmez. Bilhassa Remli'nin Ebli David
ile sik1 bir miindsebeti oldugu anlasilinca, ehemmiyet bakimindan ikinei derecede cldugu
Eb{i Ali tarafindan ileri siiriilen bu rivayeteait cok az kayit yapilmas) acaiptir.

Lw’lw’i'nin Rivayeti

Ebli Ali Muhammed ibn Ahmed ibn Amr el-Lu'lu'i el-Basri, rivayeti baki kalan ve bu
giinlerde basilan bir kimsedir. Onun, Ebfi Daviid'un vefat ettigi 275 senesi (62) Muhar-
rem'inde rivayet olunan Sunan (63) bastan sona en son sahip olanlardan biri oldugu sdy-
lenir. Lu'lu'i’'nin iki ravisi vardir:Biri, hakkinda fazla bir malimat bulamadigim Eba Ab-
dullah el-Huseyin ibn Bekr ibn Muhammed ibn Vazzén el-Basri, digeri, Basra'da kad1 ve
hadiste itimad edilen bir kimse olarak sfhret kazanan Eb{i Omer el-K&sim ibn Ca'fer ibn
Abd el-Vihd el-Hasimi (64) (322-413) dir.

Ibn Hayr, Basri’'nin niishasim Eb{i Bekr ibn Tahir'den, o, Ebli Ali'den, o da Ebu‘l-Ab-
bas el-Uzri (65) (393-478) ve Ebu'l-Velid el-Bici (66) (403-474) den almistir; bunlardan
ikisi, yAni ibn Tahir ve Ebii Ali (ahberdni bihd) kullanmiglardir. Uzri ve Béci, Eba Zerr
Abd Ahmed ibn Muhammed el-Herevi) 67) (355-434) den, o, Basri'den, o, Lu'lu'i’den, o
da Eblt Daviid’'tan almistir, rivayetin her merhalesinde (ahberani) kullamilmistir.fbn Hayr,
ayrica icizetle seyh Ebu'l-Hasan Ali ibn Abdullah ibn Nevhib (68) (441-532) den almig-
tir. Ibn Mevhib, yukarida verilen isnadla Uzri ve Béci'den almistir.

Hésimi'nin niishas1, daha cok degisik ravilere sahiptir. Ibn Hayr, (munédvala) ile fakih
ve kadi Ebli Bekr Muhammed ibn Abdullah ibnu'lA'rabi 69) (468-543), Ebu'l-Hasan Ab-
bad ibn Sarhan el-Mza'afiri (70) (464-543) ve Ebli Abdullah Muhammed ibn Abd er-Raz-
zik ibn Yhsuf el-Kelbi (71) (479-563) den almigtir. Bunlarin hepsi zahid ve imam Ebi
Bekr Muhammed ibnu'l-Velid el-Fihri et-Turtfisi (72) (450-520) den, o da 478 senesi Sev-
val'inde Basra’'da Ebli Ali Al ibn Ahmed ibn Ali et-Tusteri’den almistir. Tusteri Hasi-
mi'den, o, Lu'lu'i’den, o da Ebli Daviid’'tan almistir. Ibn Hayr'in nakli nasil aldigim belirten
ifadesinden sonra her merhalede (ahberani) kullamilmistir. Ibn Hayr, daha sonra Kelbi-
nin divan ismini verdigi Sunen'i 512 senesi Ramazan'inda dinledigini ve kendisine okuyan
kimseler icin Turtfisi’'nin orjinalm elinde bulundugunu zikreder (73).

(60) Bak, S. Faradi, No. 387, Hamid'in seyahatindan, EbQ Bekr ibn ebi Dévid ile kargilagip
ondan hadis dinlemesinden bahseder, fakat Remli ile kargilagtifim1 zikretmez.

(61) Bak, S.

(62) Matbu Sunen niishasmin baginda, Kahire, 1348/1930.

(63) Sem'ani, Ansab, 496b.

(64) Ansab, 587b; Yakut, Geogr. Worterb., IV, 484; Subki, Tab., III. 12, ona, rdvi es-Sunan der .

(65) Sila, No. 139; Geogr. Worterb., II. 582.

(68) Geogr., Worterb,, Zehebi, Tez, III. 349.

(67) Tez., I1I. 284,

(68) Sila, II. 419.

(69) Fihris, 105, yanhs olarak Adeni der. Bak, 1bn Hall, III. 12; Sila, No. 1181; Tez, IV. 86; Makari,
Analectes, I, 477; Dibdc, 281; Ibn Hacer, Lisdnu'l-Mizan, V. 234,

(70) Sila, No. 970.

(71) Sila, No. 1187.

(72) Georg. Worterb., II1. 529; Dibiec, 276.

(73) Fihris, 105.
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Biraz once verilen isnadda, Ibn Hayr tarafindan zikrolunan Ibnu'l-A'rabi, rivayeti,
(haddeseni bihd) kullanarak, Bagdad'ta yerlesmis bir Safi'i doktoru olan seyh, fakih,
imim ve zahid Ebu'l-Hasan Al ibn Sa'id el-Abdari el-Endelusi (74) (0. 491 den sonra) den
almistir, Abdari, geyh, imam ve hifiz Ebfi Bekr Ahmed ibn Alf ibn Sabit el-Hatib el-Bag-
dadi (75) (392-463) den, o da Hagimi'den almistir ve her ikisi tarafindan da (ahberand)
kullamlmigtir. Thtimal daha fazla aciklanmaga liizum kalmadigi icin, Hasimi'nin Lu'lu'i’-
den, Lu'lu'i'nin Ebh Davad'tan aldig rivavete (an) kullamlmistir,

ibn Hayr aym zamanda, icfzetle beraber rivayeti Seyh Ebu'l-Haccic Yisuf ibn Al
ibn Muhammed el-Kaffal (76) (0. 542) dan almigtir. Kaffal, seyh Ebfi Muhammed el-
Késim ibn Al el-Hariri (77) (446-516) den almig ve Hariri'nin, seyh Ebu’l-Hasan Muham-
med ibn Al es-Sirdfi'den alirken nakilde kullandig: gibi (ahberana) kullanmistir, Her de-
fasinda (an) kullamilmak suretiyle Sirdfi, Hasimi'den, o, Lu'lu’i'den, o da Ebii Daviid-
tan almistir,

Ahlwardt, No. 1246 nin verdigi bir isnadda, Tarik ibn Miisi ibn Ya'is el-Mahziimi, 504
senesi Ramazan'inda, Alexandria’da, Sunen’in ilk ciiz'linii, Turtfigi’den aldigim1 s8yler Bu
isnadda (ahberana) kullamilmistir. Buna gére Ebli Davfid'a varan isnad zinciri, Ibn Hayr
tarafindan verilen zincirin aynidir.

Hagimi'nin niishasi icin verilen ilk isnadla ilgili diger isnadlar da vardir. H, 4, S. 17,
bunlardan birini, Ebuw'l-Futith Nasr ibn Muhammed ibn Ali el-Husri (78) (0. 619) den
Ebii Tilib Muhammed ibn Muhammed (? Ali) ibn ebi Zeyd el-Alevi (79) (0. 560) - Hasi-
mi - Lu'lu'l - Ebli Daviid zineiriyle verir, bu isnadda, Lu'lu'i ile Ebli Daviid arasindaki (an)
miistesnd, her seferinde (ahberand) kullamilmigtir. Fakat mezkilr kaynagin, Alevi'nin,

Sunen'i Tustari'den, onun da Hagimi'den aldigim siiphesiz olarak ifade etmesi icabederdi.
Alevi, Hagimi ile karsilasmamigtir. H. 5, S. 42 nin Husri (80) - Alevi - Tustari - ... Ebfi

Divid zinciriyle her defasinda (an) kullanarak verdigi ismad bunu gbdsterir. Yine ayni
kaynak, yalmz (an) kullamlmak suretiyle Omer ibn Abd el-Mecid el-Meyyanisi (81) (0.
579) - Ebu'l-Muzaffer (82) Muhammed ibn Ali es-Seybéni et-Taberi - Muhammed ibn Ib-

rahim el-Bagdadi (83) (0. 516) - Tustari - ... seklinde isnadin baska bir varyantini vermis-
tir.

H.1,8.7; H. 2, 8. 16; H. 3, 8. 6, 37; British Museum ve Jhon Rylands kiitliphanele-
rindeki yazmalar, Ebii Daviid'tan Ebi Hafs Omer ibn Muhammed ibn Ma'mer ibn Tabar-
zaz el-Bagdadi (84) (516-607) ye varan tamamiyle ayni isnad zincirine sahiptirler. Ebi
Hafs, Sunen’i Ibrdhim ibn Muhammed ibn Mansfir el-Kerhi (85) (0. 537, 538) ve Ebul'l-

(T4) Sila, No. 903.

(73) Bagka maliimat i¢in bak: BE. I. IL. 929.

(78) Ibnu’l-Abbdr, Tekmile, No. 2076; Dabbi, No. 1446,

(77) Bu sahis Makdmit'in miiellifidir, bak: 8.

(78) Tez, IV. 160; ibn Hacer, Lisin, V. 365.

(79) Mizén, III. 131; ibn Hacer, Lisan, V. 385; Mizan, onun 550 den sonra, Ibn Hacer, 555 te igitti-
#ini séyler,

(80) Matbtt niishada Hadrami'dir.

(81) Georg. Worterb., IV. 700.

(82) Matbti niishada Ebu’'l-Zafer'dir.

(83) Sefadi, S. 350.

(84) Georg, Wérterb,, IL. 522, H. 1-6 ve John Rylands elyazmasi, nakli birkag asir uzatir, EbQt Hafs,
ibn Hayr'e olduk¢a yakin bir zamani temsil eder. Bu sebeple daha uzaga gitmemege elverigli-
dir. Husri'den daha uzaga gitmemek hususunda da ayni yol takip edilmigtir,

(85) Georg. Worterh, IV, 143. H. 1, H. 2 ve B. M,, MDLXYV, kiinye olarak Ebu'l-Bedr; Rylands, 130,
Ebu'l-Velid; Yakit, Ebl fshak verir,
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Feth Muflih ibn Ahmed ibn Muhammed ed-Devmi (86) den almistir. B. M., baz ciizlerde
okunuglarin ayni fakat diger bazilarinda farkl oldugunu séyler. H. 1, H. 2 ve Ryland her-
halde her bir sahistan alnan kisimlari kastederek Eb@t Hafs'in onlardan almis oldugu
niishada (mulaffakan) kelimesini kullamir. H. 1 ve H. 2 (semé'an aleyhimé) ibaresini ila-
ve eder. ki seyh (Kerhi ve Devmi), rivayeti, el-Hatib el-Bagdadi (87) den, o, Hasimi'den,
o, Lu'lv’i'den, o da Ebli Daviid'tan almistir. H. 1 ve Ebfi Hafs'in, biltiin eseri iki seyhten
aldifim ilave eden M. M. bagtan sona kadar (ahberani) kullamr. H. 2 ve Rylands, ilk iki
merhalede (ahbarana bihi) diger ikisinde (an) kullamr. Rylands, nihayette (ahbera-
ni), H. 2, (ahberand bihi) kullamir ve her ikisi de Lu'lu'i'nin biitiin eseri igittigini ilAve
eder. H. 3, yalmz (an) kullanmir. 50 nei sahifede diger bir isnad verirse de farklari, mev-
zuumuza tesir etmez.

H. 5, 8. 42, tek bagina zikredilen Kerhi miistesnd, verilen isnada uygun bes isnad ve-
rir. Burada yalmz (an) kullamlmigtir. H, 4, S, 18, Ali ibn Huseyn ibni’'l-Mukir'den El-Fadl
ibn Sehl el-Isfard’ini (88) (0. 548) - Hatib seklinde ve yukarida verilen isnadla Ebii Da-
viid'a varan bir isnad vermistir. Burada da yalmz (an) kullambir,

Tonw'l-Abd’in Rivayeti

Ebu’l-Hasan Ali ibnu’l-Hasan ibni’l-Abd, Zehebi'ye gtre, Ebii Daviid'un Sunen’ini nak-
leden yedi kigiden birisidir; fakat H. 4, S. 18, isnad1 ona kadar vardiran buldugum yegéne
kaynaktir. Ebu't-Tahir es-Si1lafi (90) (0. 576, 578), rivayeti, Galib ibn Ali Galib'ten, o, Mu-
hammed ibn Ism@’il el-Astardbdzi (91) (0. 468) den, o, Abdullah ibn Muhammed ibn Ib-
rahim el-Esedi'den, o, Ibnu-l1-Abd’'ten, o da Ebfi Daviid'tan almistir. Bu isnadda yalmsz (an)
kullamilmigtir, Ne yazik ki bu isnad zinciri hakkinda fazla bir malfimat bulamadim. An-
cak 275 te dlen EbQi David ile 576 veya 578 de dlen Silafi arasinda sadece dért kisinin
bulunmasi dolayisiyle bu isnad, ali bir isnad gibi gdriinmektedir. Efer bu isnad noksansiz
sahih bir isnad ise aradaki sahislarin cok uzun yasamig olmalar lazimdir.

NETICE:

Yukanda verilen isnadlarda zikre sayan baz hususlar vardir. Ebi Muhammed ibn
Attib, Mekki ibn ebi Talib'den gelen Ibnul'l-A’'rdbi’nin rivayeti icin icAzet aldigini soyler.
Fakat ibn Attdb, Mekki 6ldiigii zaman dort yasinda idi, rivayette (ahberani bihi) kulla-
nir, Ibn Hayr da Muslim’in Sahih’ini (92) ve Tirmizi'nin Sunen (93) ini icAzetle Mekki'-
den aldif icin ona itimad etmistir. Tirmizi'ye atfen ibn Hayr, Mekki'nin, kendi elyazisiy-
le, ibn Attab icin yazmig oldugu bir icizet aldigim sdyler. Keza ibn Baskuval da Ebdi Mu-
hammed’'in Mekki'den icézet aldigini bildirir (94). Ibn Ferhiin, Ebfi Muhammed'in babas:,
Eblt Abdullah ibn Attibn Mekki'den (95) ve Ibn Hayr'da, Ebf Muhammed'in, Tbnu'l

(86) B. M., MDLXYV de Rumi'dir.

(87) Rylands, 130 (363b nin kenarinda) yazmanin Hatib'in bagkanhg altinda béliimleri belirtilen
Sunen'in bir niishas: oldugunu sdyler.

(88) ibn Hacer, Lisin, IV. 442. Burada Ibnu'l-Mukirin lsferd'ini'den icazetle en son nakleden kim-
se oldugu zikredilir.

(89) Tez, IL 158.

(80) Tez, IV. 90; Gaye, No. 472; Geogr. Wwrterb,

(91) Ansib, 30 ab; Subki, IIT. 48,

(82) Fihrist, 100.

(93) Ayni eser, 120,

(84) Sila, No. T44.

(85) Dibéc, 274,
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'Arabi'nin rivayetini hem babasindan ve hem de Mekki'den naklettigini sdylerler. Keza ibn
Hayr, onun, Miislim niishalarimin (96) rivayetlerinden birini ve Nesa'l niishalarindan iig
rivayeti babasindan nasil naklettifini anlatir (97). Bu itibarla insan ibn Hayr'in nakil me-
selesini anlatisinda bir basamag unutub unutmadigim kestiremez. Fakat bu, o kadar ehem-
mivetli degildir, Ebi Muhammed'in, Mekki'den Tirmizi’nin niishasini almas: hususunda ve-
rilen tafsilit ihtimale tamamen uygundur. Bu, icizetin miinavele ile birlesmis en yliksek bir
seklidir (¢3). Ban kimselerin “fulana ve onun hémil oldugu kimselere icizet verdim” ya-
hut “Sana, senin cocuklarma ve ild nihaye nesline izin verdim” (99) gibi tébirlerle ica-
zeti tasvip etmek istemeleri nazari itibare alndigi zaman anlariz ki eger Mekki, yas: oku-
maga ve ezberlemege miisait olsa veya olmasa da hic olmazsa arkadasimun hayatta olan
kilciik ogluna icAzet vermesi kotii bir sey sayilmaz. Ve eger Mekki, daha cok yvaslandig
zaman okuyabilecegi yazili bir metinle onu ortaya koydu ise her hangi bir mahzur izale
edilebilir,

Lu'lu'i'nin rivayetini el-Hatib el-Bagdadi'den alan Kerhi, Hatib'in 6liimiinden 74 - ya-
hut 75 sene sonra Blmiistiir. Onun dogum tarihi hakkinda bir sey bulamadim, bununla ber
aber, Hatib‘den nakli alabildi ise, onun cok yash bir gahis olarak 6ldiigii anlasilir. Buna
gore Kerhi'nin, 8ldiigi zaman 90 yasinda oldugunu farzedersek Hatib'den rivayeti alma-
masi icin hic bir sebep yoktur. Fakat Sunen'i nakille gdhret kazananlardan Isfard’ini, Ha-
tib'in &liimiinden 85 sene sonra olmiistiir. Arada bir mutavassit halka terkedilip edilmedigi-
ne merak edilir.

Daha miihim bir mesele, 1bn Abd el-Barr'in, Ibn Désa’nm rivayetini, 390 senesinde dlen
fbnu'z-Zeyyat (100) hakkinda tarih veren yegine kimsedir ve kati bir lisanla, onun, 17
Rebi'u'l-adhir 314 te dogdugunu ve 15 Receb 390 da Carsamba giinii 06ldiigiinli sdyler
(101). Bu, insana Ibnu'l-Faradi’'nin dogru, hatanin ise 391 tarihinin zikrinde oldugu hissi-
ni verir. Ibn Abd el-Barr'in, Ibnu'l-A’rdbi'nin rivayetini 391 senesinde Ibnu'l-Attar'dan al-
dig1 soylenir. Ibn Hayr, hafizasindaki seyleri birbirine karigtirabilir mi? 391 senesi,
ibnu'l-Attdr'dan haberin alindign tamamen muhtemel olan bir tarihtir, Bu tarih, ibn Abd
el-Barr'in, Sunen'in rivayetini aldig: tarih olarak kabul edildigine gbre, basit olarak, ibn
Hayr'in, hatasina dikkat etmeksizin, bu tarihi Ibnu'z-Zeyyat hakkinda ileri siirebilir mi?

Hariri'yi, Lu'lu'i'nin rivayetini nakledenlerden biri olarak bulmak da enteresandir.
Makamét'in miiellifini, bir hadis kitabimin rdvisi olarak bulmak her nedense beklenmez,
fakat olmamas: icin de hic bir sebep yoktur. Makimatin kendisi, bu mevzuda onun bilgisi-
ne sehadet eder. Ibnu'l-Abbar (102), Hariri'den Ibn Hayr'e nakleden Kaffal'm, 512 sene-
sinde garktaki seyahatinden Ispanya'ya déndiigiinii ve memleketinden uzakta iken Muslim'in
Sahih'ini ve Hariri’'nin Makimat'im aldigim soyler. Hatta Ibn Hayr, bu hususta daha vi-
zth mallimat verir. 534 senesi Zu'l-Ka'de'sinde, Almeria'daki diilkkdninda Kaffal'a okumak
suretiyle, Hariri'nin 50 Makaméat'im nasil gldigim anlatir. Kaffal ise onlar Hariri'ye oku-
dugunu ve 504 senesi Sevval'inde Bagdad'taki evinde birden fazla dinledigini séyler (103).
Bunlar, Kaffal'in Hariri ile siki bir temasta oldugunu ve bdylece dinlemek firsatim buldu-
#u her hangi bir seyi nakletmege hazir bulundugunu ortaya kor. Bir baska yerde Ibn

(96) Fihris, 101.

(97) Ayni eser, 111.

(98) ibnu's-Saldh, Ulim, 160.

(89) Ayni eser, 156.

(100) No. 755.

(101) Mizan, II. 75, ve Dabbi, No. 882, tarih vermez.,
(102) Tekmile, No. 2076.

(103) Fihris, 387.
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Hayr, Kaffal'dan, HuM‘Mn 50 Mak&mét'im, nesir ve nazim halindeki diger eserlerini ve
geyhlerinden naklettigi seyleri aldigimi sdyler (104). Bu bdyle olunca, Sunen’i Hbii Da-
viid'u, son gruba dihil eserlerden biri olarak kabul edebiliriz.

Naklin baz tafsilati hakkinda tek titk sualler ileri siiriilebildigine gore, birbiriyle
miinasebeti olan isnad zincirlerinin cesitli halkalarindaki 6&lciilii hususlarin miiessir oldu-
guna dikkat etmek 14zzm gelir. Isnadlarda (an) nadiren gériiniir. Gériindiigii zaman, insan-
larin, birbirinden nakille aldkal oldugu maruf yerlerde normal olarak kullamlmistir. Baz
verlerde (ahberand ahberani, haddeseni) gibi kelimeler kullanibir, yahut rivi, mevzuyu
seyhine nasil okudugunu veya okunani nasil dinledigini anlatir. Veya icizet aldigimi ve-
yahutta metni (munévele) ile aldigim syler. Digerlerinden §grenmege ve naklin sihhatini
garanti etmek maksadiyle hesabedilen taminmis metodlarla &grendiklerini devam ettir-
mege hevesli kilan muhtelif yaglardaki kimselerin samimiyetleri takdir olunur.

(104) Ayni eser, 451,



TEFSIRE MUKADDIME (*)

Yazan: Seyh Muhammed ABDUH Ceviren: Ismail CERRAHOGLU

Kur'an tefsiri hakkinda sbz sbylemek kolay bir is olmamus, bu ddima en giic
bir mesele olarak zuhur etmistir. Boyle olmakla beraber gilic olan her sey terkedilmez.
Zorluklarin yénleri coktur, bunun en milhimmi ise Kur'amn, yiiksek bilgileri, yiiksek ga-
yeleri ihtiva eden ve nebilerin en olgununun kélbine kiinhii bilinmiyen Hazreti Allah tara-
findan indirilmis bir keldim olmasidir. Bu yilksek gayelere, temiz, alkilli ve nefislerini te-
mizleris olarlar bakabilir. Onu arzu edenler, onu tnlerinde azamet ve heybetli bulurlar.
Hazreti Kemilden feyz alanlarm akillar1 onu alabilir. Lakin Allahii Tafld bize bu isi ha-
fifletip, keldmim diisiiniis ve anlayigla incelemeyi emrettiFinden, nir ve hidayet kitabm
insanlara ancak AhkaAm ve seriatlarimi agiklamak icin indirdi. Bu da ancak Kur'am1 anla-
makla tahakkuk eder.

Arzu ettigimiz tefsir, insanlarin diinya ve ahiret hayatlarinda saadet yollarmi gdsteren
.din kitabm arlamaktir. Iste en yiiksek gaye budur. Bundan baska bahisler ona tabi veya
onu Ggrenmeye vesiledirler.

Tefsirde muhtelif ydnler vardir: Birincisi; Kur'an'in diger sbzlere nazaran miimtazi-
yetini ve keldmmn yiiksekligiri bilmek icin,beldgat nevilerinden muhtevi oldugu seylere,
kitabin madni ve asliblarina nazar etmektir. Bu meslege Zamahgeri siilik etmekle bera-
ber, baska seylere de temas etmis, digerleri de bunun yolunu takip etmiglerdir.

tkineisi: Bir takim alimlerin itina edip, vecihlerini ve lafizlarin ihtimallerini beyan et-
tikleri i'rab’dir,

Uelineiisii: Kissalarm arastiriimasidir. Bu meslege siilik eden alimler, Kur'an kissa-
larinda, tarih ve lIsrailiyat kitaplarindan sadece ehli kitab ve gayrilarimmn mutemet kitap-
larina, Tevrat'a, Incil'e itimat etmemeleri, goyle dursun onlardan isittikleri biitiin sozleri,
dogrusuru yanligim ayirmaksizin akla uymiyanlari ve seriata muhalif olanlari temizle-
meksizin almiglard:r.

Dérdiineiisii: Garibu’l-Kur’an’dir.
Besincisi: Istinbat olunan muamelat ve ibadet gibi ahkdm ser'iye'dir.

Altineis1: Usulil akaid’tir. Bu, yolunu sasirmiglarla miicadele ve muhaliflerle muna-
zara icindir. Imam er-Razi buna biiyiik bir ehemmiyet vermisitr.

Yedincisi: Ogiitler ve inceliklerdir ki, o kimseler bunlar1 dbid ve mutasavwiflarm hi-
kayeleriyle kanstirip, Kur'an'mm koydugu fazilet ve edeblerin digina cikmuglardir.

Sekizineisi: Isaret ile tesmiye olunanlardir. Sofi ve bitmni kelimlar: insanlarmn séziin-
de birbirine karismistir. B8yle bir tefsiri Seyhu'l-Ekber Muhyiddin ibn Arabiye nisbet
ederler, halbuki, o tefsir meshur batini Kisani'nindir. Ondaki dil uzatmalardan Allahin
diri ve aziz kitab1 beridir.

(*) Bu yazi, milellif tarafindan fatiha tefsiri adh eserine mukaddime olarak yazilmig, 1319 tarihin-
de Misirda tab'edilmistir. Y
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Insan bu maksatlardan her hangi birinde fazla ileri giderse, kitab1 ilahinin maksadin-
dan uzaklasir ve hakiki minasim unutacak yollara diiger. Bundan dolay1 tefsirden mak-
sadimiz, yukarida zikrettiklerimizin yaninda Kur'anin fesahat ve belagatina liyik olan
i'rab tatbik ve tasiyabilecegi mana miktarinca beldgatin vecihlerini aciklamaktir.

Bu asirda bazi kimselerin, tefsire ve Kur'ami incelemeye hacet yok, zira gecmis olan
imamlar, kitab ve siinneti ircelediler ve onlardan hiikiimler cikardilar, bize ancak onlarmn
kitablarimi tetkik etmek ve onlarla yetinmek diigser. Nitekim bazilar1 bunu iddia etmisler-
dir. Eger bu s8zii sOyleyenlerin zanmi dogru olsaydi, tefsir ile ugrasmak vakti boga har-
cadigindan abes olurdu. Bu, Peygamber sallallihu aleyhi vesellemden miiminlerin son fer-
dine kadar gelen iimmetin icmaima muhaliftir ve bu igle ugrasmada fikhin sanim yiikselt-
me vardir, Miisliimanin kélbire b8yle bir sey nasil dogar.

Istilah olarak, fikih denilen ameli hiikiimler, Kur'anda gelenlerin en azidir, Zira Kur'an
da ahldki gilizellestirmek ve ruhu cehalet cukurundan, maarifet burcuna yiikseltmek, saa-
dete erdirmege ve ictimai hayat yollarim irsaca davet vardir. Allah ve Ahiret giiniine iman
eden kimse ondan miistagri olamaz ve hakiki anlayisa en uygun diisen budur. Bu irsad
Kur’andan baska hicbir yerde buluramaz,

Ahlak: diizeltmede biiyiik rolii olan lhya ul-Uliim gibi eserler Kur'andan istifade et-
miglerdir. Lakin Kur'an'in hitkmii, Kur'ami anlhyan nefislere ve onun tesiri onu hakk ile
okuyan kalbleredir. Bu hususda Kur'ana hi¢ bir sey miisavi olamaz, onda &alimlerin acik-
layamadiklar: ve ortiisii kaldirilmamis bilgi ve hikmetten daha pek cok seyler vardir. Din
imamlar1 “Kur’an senin lehine ve aleyhine hiiccettir” (1) hadisine dayanarak, o, kiyamet
giiniine kadar beser ferdlerinden her ferde rehber olarak béaki kalacaktir demislerdir, Bu
da ancak Kur'anin hiikiim ve hikmetlerini arlayip diisiinmekle olur.

Allah, Kur'anin niizlii esnasinda hitap ettigi kimselere, kendi hususi sahsiyetlerin-
den dolayr hitdp etmis degil, belki bu hitdp, Kur'anin hidayet ettigi insarlik nev'inin
fertleri olmas: bakimindandir. Kendine ne icmalen ve ne de tafsilen uyulmas: azim geldigi-
ne dair Allah tarafindan bize bir vahy gelmeyen kimzenin tefsirlerini tetkikle iktifa ede-
rek, Allah Tadla'nin “Ey insanlar rabbinizin (azabmdan) sakimmn” (2) keldmimi anlama-
dan bizden raz olacag: diisiiniillir mii, hayir; her sahsin alim ve cahil tefrik etmeksizin ki-
tabin dyetlerini kudreti nisbetinde anlamas: farzdir. Allah Tadld'min “Namazlarinda husit
edenler muhakkak umduklarina nail oldu” (3) Aayetinder acik olarak cahil bir kimsenin su-

nu anlamasi kifayet eder, Ayeti kerimedeki su vasiflar1 topliyan kimselere Allah indinde
kurtulus ve umduklarina niil olmak vardir;ve yine husunun minasimin hayra dalalet et-
miyen lagviyattan cekinmek, uhrevi ve diinyevi faydalar temin eden seylere ydnelmek,
zekitta mahni bezl etmek, ahdinde vefa etmek, €67 dogru olmak, fuhsivattan teberri et-
mek gibi vasiflart muhtevi oldugunu bilmesi kifi gelir, Su vasiflarin zidd: ile vasiflanan
bir kimse Allahin hududunu tecaviiz etmis olur. Su vasiflar: diiginmek hangi tabakadan ve
hangi dilden olursa olsun, nefsini fenaliktan hayra sevkedecek kadar kudreti nisbetinde
Kug:andan bunlar: alabilen bir mii'mine kolaydir, Allah Taélda Kur'ani bize Hidayet icin in-
dirdi ve Allah bizim Kur'ana kars: olan zaif noktalarimizin hepsini bilir. Bu mertebs iize-
rinde bir yiiksek mertebe daha var ki, bu, farz kifayedir.

(1) Sahihu Miislim, I, 140 (Ist. 1329); Siinenu'd-Darimi, I, 187 (Dimask, 1349), Siinen ibn Mace, I,
61-62 (Misir, 1313); Siineni Nesai, V, 8 (Misir, yeni tab'1).

(2) Lokman siiresi, 83.

(3) Mii'minun suresi, 1.
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Tefsirin mertebeleri vardir. En agagis1 Allah Taalanin azamet ve tenzihini kalbe sokan
ve nefsi serden cevirip hayrh. ceken toplu bir aciklamadir ki bunun herkese miiyesser oldu-
gunu iddia ederiz. Fakat tefsirin yiiksegine gelince, agagida zikredilecek olan bir takim
sartlarla tamam olur.

Birineisi: Kur'andaki kelimelerin teker teker hakiki ménalarim1 anlamaktir. Miifessir
bu lafizlar hakkinda falancanin sozii boyledir, falanca bunu bdyle' anlatmigtir gibi sbzlere
itibar etmeksizin, bu dili konusanlarin onu nasil kullandiklarimi arastirir, Tenzil zamanmn-
da muhtelif manalarda kullanilan bir cok lafizlar, uzak ve yakin zamanlarda bu méanalar-
dan bagka manalarda kullamlmislardir, Mutlak tefsir médnasinda meshur olan ve sonradan
hususi vecihlerde kullamlan te'vil kelimesi, Kur'anda bagka ménalarda kullamlmigtir. Al-
lah Tadlinin su ayetindeki “Hel yanzuriine illd te'vilehli yevme ye'ti te'viluhi....” (4)
te'vil kelimesi nedir. Dogruyu anlamak istiyen bir kimseye, Kitab'da varit olanlaria son-
radan millet arasinda sayi olmus istildhlar1 ayirmasi ve bu istilahlar1 incelemesi icabe-
der. Cok kerre miifessirler Kur'an kelimelerini ilk ii¢ asirdan sonra halk arasinda sayi ol-
mus istildhlarla tefsir ediyorlardi. Halbuki miidakkike, Kur'ani nazil oldugu asirda kulla-
nilmig olan méanalarla ve en giizel kelimeyi yine Kur'andan anlayarak tefsir etmesi yarasir
ki, bu da lafzin Kur'anda baska baska yerlerde tekerriirlerini ve nice muhtelif ménalarda
kullamiglarini diisiinmekle (Meseld, Hidayet veya bundan baska kelimeler) ve lafzin ma-
nasmin, 1afzin bulundugu Ayetin ciimlesi icinde nasil ittifak ettigini arastirmak ve ména-
lar arasinda matlib olan ménay1 bilmekle olur. Kur'anin kendi kendini tefsir etmesi ve
lafzimin hakiki manasim1 ortaya koyvan en saglam delil, ondan once gecen séze muvafik,
umumi méndya uygun ve Kur’anin biitiinii ile kasdettigi mana ile bagdagmasidir.

kineisi: Bu igle mesgul olan kimse yiiksek iisliiblar1 anlamas: i¢in, {isliblarm ilmini
bilmek icabeder. Bu da belig keldma aligkanlik, onun niikte ve giizelliklerine niiffiz etmeye
calismak ve konusanin murad ettigi seyin me oldugunu anlamaga ehemmiyet vermekle ha-
sil olur. Evet Allah Taild'min murad ettigi seylerin biitiiniinii tam ve kemél bir anlamaya
vilkselemezsek de kudretimiz nisbetinde bizi hidayete gotiiren seyi anlamamiz mi_imkiindlir.
Bu isde i'rab ve iisliblar (maini ve beyan) ilmine muhta¢ olunur. Lakin yalmz bu fenleri
6grenmek ve onlarin meselelerini anlamak, hiikiimlerini ezberlemek bizi gayeye ulastir-
maz. Arabca kitaplarda arablar, s6zleri diizgiin, kaideler konulmadan Gnce kaidelere uy-
gun konustuklar: gériiliir. Bunlarin onlar icin tabii oldugunu mu zannedersiniz, hayir, bu
ancak dinlemek, konusmakla kazamlmig bir melekedir. Eger bu hal zatlarmmn tabii bir
héli olsaydi, arablarin ogullar1 hicretten elli sene sonra yabancilarla karisip, yabancilar-
dan daha yabanci olduklar1 zaman onu kaybetmezlerdi.

Uciineiisii: Beserin hallerinin ilmidir. Allah bu kitah inzal etmis ve onu kitaplarin so-
nu kilarak, digerlerinde aciklamadig: seyleri onda agiklamigtir. Onda beserin tdbi oldugu
ilahi siinnetler, yaratiklarin tabiat: ve hallerinin ¢ogu aciklanmistir, Milletlerin ve siinne-
tine muvafik gidisatlar1 bize en giizel bir sekilde anlatilmigtir. Bu kitabda beserin halleri-
ni tetkik eden kimseye, onlarin tavirlari, devirleri, iman ve kiifiir, ilim ve cehl, izzet ve
zillet, zayiflik ve kuvvette onlarin hallerinin muhtelif menselerinden, filvi ve siifli bakim-
dan biiyiik alemin ahvalini bilmesi 14zim gelir ki, bunun icin de bir ¢ok fenlere muhtac-
tir, bunlarin en ehemmiyetlisi tarih ve nevileridir.

Beser ahvalini, nasil birlesip nasil ayrildiklarini, vahdetin manésim ve bﬁ halin ken-
dileri icin zararli mi, faydali m1 oldugunu, gonderilen Peygamberlerin eserlerinden nelerin

(4) 'araf stresi, 53.
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mevcut bulundugunu bilmiyen kimsenin, Allah Taild’'mn “Insanlar tek bir iimmetdi, bi-
naenaleyh Allah, miijdeciler, haberciler olmak iizere Peygamberler gonderdi” (5) Ayetini
nasil tefsir edecegini bilemiyorum.

Kur'an, milletler, slinneti ilahiye, enfiis ve afikta, yer ve gpklerdeki ayetlerden icma-
len bahsetmistir. O, ilmi herseyi kaplayamin yaptig: bir icmaldir. Bizi olgurlastiracak ve
yikseltecek tafsil ile icmalini anlamamiz i¢in yer yiiziinde seyahat etmemizi, diisiiniip ta-
sinmamizi emretmigtir. Varhk aleminin zahirine bakmakla yetinseydik, kitabin ihtiva et-
tigi ilim ve hikmete bakmadan, cildinin rengine ehemmiyet verenler gibi olurduk.

Dérdiinciisii: Kur'anla biitiin beseriyetin hidayet yolunu bilmektir. Bu fara kifayeyi
iizerine alan miifessirlerin Peygamber zamaninda arap ve arap olmiyan insanlarin halini
bilmesi lazimdir. Ciinkii Kur'an insanlarin sapiklik ve sakavette olduklarim Peygamberle-
rin onlara dogru yolu gostermek ve onlar1 mes'ud etmek icin gonderildigini haber veriyor.
Miifessir, onlarin halleri, bulunduklari durumlar: bilmeden, Ayetlerin cirkin gordiigii gele-
neklerini dogrudan dogruya veya dolayisiyle nasil anlayabilir. Dine cagiran ve onu miida-
faa eden Kur'an dlimlerinin, taklid ile “Insanlar batil yolda olup, Kur'an onlarm biitiin
batilliklarim yikmigtir” demeleri kifayet eder mi? elbette hayir.

Besgincisi: Peygamber sallallahu aleyhi ve sellem ve ashabinin, siretini, diinyevi ve
uhrevi iglerindeki tasarruflari, amellerinin ve ilimlerinin ne yolda oldufunu bilmektir.

Simdiye kadar zikrettiklerimizden iki tiirlii tefsir oldugu anlasiimaktadir. Birincisi: kuru,
Allah ve Kitabindan uzaklastiran tefsirdir. Fakat ashinda bu, lafizlarin tahlili, ciimlelerin
i'rab1 ve bu ibarelerin fenni niiktelerine yapilan isaretleri aciklamaktan ibarettir ki, buna
tefsir demek layik olmaz. Belki o, nahiv, madni ve buna benzer fenlerde bir nevi aligtirma-
dir. Ikincisi: Insanlar izerine fara kifaye olan tefsirdir ki, gayesine ulasmasi icin su sart-
larin cem’ini ister. Bu sartlarda, miifessirin, (hiiden ve rahmeten) ve bunlara benzer sbz-
lerin tahakkuku icin, ruhlar hidayete ve amele sevk ve cezbedecek surette hiikiimler, ah-
lik ve akidelerde seriatin hikmetlerinden bahsedenin muradini anlamasidir. Hakiki maksat
su sartlarin ve fenlerin arkasindadir. Bu da Kur'amin gosterdigi yola tdbi olmakla olur.
Iste tefsir okumakta varmak istedigim ilk hedef budur.

Miiellif, Glama istildhinda kullamlan tefsir ve te'vilden bahsetmis; sonra da Kur'an
tefsirinin ve anlayisimin samimin biiyiikliginii beyan hususunda da sbyle demektedir. Bu-
giin — Irak’tan Fasin sonuna kadar — lisanlarinda araplara nisbetle yabanci bir millet
olup sonradan araplarla karigan milletlerin sozlerinde bu karisma neticesi olarak bir cok
arabg¢a kelimeler bulunmaktadir, Iste tefsire, Kur'am anlamiya, ilk miisliimanlardan ve
bilhassa tefsir yazlmaya baglamlan iiciincii asirdaki miisliimanlardan daha cok ihtiyaci
olanlar bunlardir. Miisliimanlar buna siddetle muhtac olduklarini hissettiler. Siiphesiz ge-
rilememiz devam ettikce bizden sonra gelenler ora daha c¢ok muhtac olacaklardir. Fa-
kat Allah bize dinimizi, dilimizi, diriltmek icin bir kalkinma hamlesi nasip ederse, belki
bizden sonrakilerin hali bizden iyi olabilir.

Bugiin ve daha evvelki asirlarda tefsir anlayis:, alimlerin tefsirlerindeki ihtilafa diig-
tiikleri sdzlerdir, halbuki Allahin su “Eger Kur'an Allahin gayri bir yerden gelseydi onda
cok ihtilaflar bulurlardi” (6) séziine bhinaen Kur'an bu gibi ihtilaflardan miinezzehtir. Tef-
sir kitablarim anlamiya ehemmiyet verenler, kitabin manélarim bilmekte anlayiglarim
karar kilacag: bir ménay1 arayip sonra onu insanlar arasinda yaysalar, insanlari ona ir-

(5) Bakara siiresi, 213.
(6) Nisa stresi, 82.
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sad etselerdi ne olurdu. Fakat onlar bunu arastirmayip ancak ogiinecekleri bir sanaat
arastirdilar. Onda kendileriyle yaris edenlerle miicadele edip, Kur'amin maksatlarindan
uzaklastirmal, garabete diisiirmek, te'vil cihetlerini icad etmek, haddinden fazla stz s6y-
lemeyi elde etmekte maharet gostermekten kendilerini alamadilar. Allah Tadld kiyamet
giiniinde bizden, insanlarin sozleri ve onlarain anlayiglarindan sormaz, ancak bizi hidayet
ve irsada sevk etmek icin indirdigi Kitabindan ve nazil olan seyleri bize aciklayan Pey-
gamberin siinnetinden sorar. “Biz sana Kur'am: indirdik, taki insanlara kendilerine ne in-
dirildigini acikca anlatasin” (7). Size, risalet vasil oldu mu? Size teblig edilen seyi diisiin-
diiniiz mii? Emr ve nehy olundugunuz geyleri taakkul ettiniz mi? Kur'amn irgad: ile &mel
ettiniz mi? Peygamberin hidayetiyle ihtida ve onun siinnetine t&bi oldunuz mu? diye so-
rar. Kur'andan ve onun yol gistermesinden yiiz cevirmis oldugumuz halde bu sualleri
beklememiz acayip degil midir, bu ne gaflet, ne gurur.

Bizim Kur'am bilmemiz, Allah Taald'yi bilmemiz gibidir. Bizde cocuga Allahi &gret-
mek icin ilk telkin edilen, yiice ve miinezzeh olan “Allah” ismidir. Onu “valldhi sunu su-
nu yaptim, valldhi sunu yapmadim” gihi yalan yeminlerle 6grenir, Kur'am1 6grenmesi de
boyledir. Cocuk beraber yasadigi kimselerden onu Allahin sozii oldugunu igitir, manasim
diisiinmez, sonra aralarinda yetistigi diger miisliimanlarin onu tazim edislerinden bagka
bir tézim de bilmez, Bu da ikigeyle olur. Birincisi: Yazili suayet su ile silinip icildiginde
_ su nevi hastaya sifa verildigine, Kur'am tasiyan bir kimseye cin ve seytan yaklasamiya-

cagina, ona su sekilde bereket saghyacagmainanmaktir. Bu ve bunun gibi halk tarafin-
dan bilinen daha pek cok seyler, hassa tarafindan bilinmemektedir. Bunun dogrulugu ve-
ya egriligine gz yumarak deriz ki, onda cidden pek biiyiik bir tAzim vardir. Ne yazk ki
bu, faide ve menfaatlan elde etmek arzusu ile baz tiirbelerden alinan topraklara yapilan
tazimden ileri gitmez. Putperest milletlerin bazilarindan nakledilmis yabaner kelimeler
ve icinde tilsimlar olan boncuk, kemik ve hirka parcasi gibi muska ve hamailden, cocukla-
ra asilanlar da bunun gibidir. Bu sekilde Kur'ana yapilan tdzime, Kur'anmn siinnetine uya-
rak, bunurla Allaha ibadet degil, Kur'ana ibadet ismini veririz. Ikineisi: Okuyucu yanik
sesi, giizel edali makami ile dinliyenleri cogturmayi bilirse, Kur'am isitenlerden muayyen
sozler, belli hareket ve sallanmalar hasil olur. Bu lezzet ve cogkunlué’un sebebi giizel ses ve
makamdir. Bunun belki en kuvvetli s2bebi, dirliyenin Kur'am anlamaktan uzak olmasidir,
Anlamaktan maksadim, Kur’anin en iistiin iisliplarim kavrayan, ogiitleriyle kendini mes-
gul eden kimse bagka herhangi bir seyle meggul olamaz. Burada ben, diisiinme, anlay:s,
miiteessir olmak ve akil yormanin déniim noktasi olan saf viedanla, suurlarm inceligi-
nin tébi oldugu zevkle beraber olmiyan, kitablardan kércesine alinmig kuru bir teslimiyet
anlayigimi kasdetmiyorum. Bunlarin hepsi icin soyle dememiz miimkiin olur. Bugiinkii ca-
hiliyet, Hazreti Peygamber zamanindaki cahiliyet ve sapikliktan daha kuvvetlidir. Allah
onlar hakkinda “Onu, ogullarim tamdiklar: gibi tamirlar” (8) demistir. Hakk: bilmek bii-
yiik gerefli bir istir, bilenin inkém ise daha siddetlidir. Fakat o, Haktan yiiz cevirdigi icin
daima nefsi tarafindan levm olunur. Iste bu levm olunma, batil iizerine israr etmesinden
dolay1 icinde olani sarsar,

Koyun cobam olan bedevide ince his ve anlayis zevki bulundugundan dolayr Kur'am
dinledigi zaman hemen secdeye kapanirdi, Bu hal bugiin hangi miinevverle kiyas edilebi-
lir?. Arap yarimadasi sakinlerini, Hakka cezbedici sebeb olan ince anlayiglar1 sayesinde
Kur'amin cazibesiyle nasil islama girdiklerini bilmiyor musun. Burada miiellif, Esma’i’den

(7) Nahl siresi, 44.
(8) Bakara siiresi, 146.
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naklen bir ayetin iki emri, iki nehyi, ve iki miijdeyi ihtiva ettigini anlayan koéylii bir
arap kizina igaret ederek hikdyeyi goyle anlatmaktadir: “Esma’i der ki: Bir arap kizinin
(Biitiin giinahlarimin magfiretini Allahtan dilerim. Insam1 haksiz yere &ldiirdiim. Nazin-
da, taze ceyldn misali, gece yariladigi halde ona ulagamadim.) seklinde besli veya altili
bir giir soyledigini isittim ve ona Allah camim alsin ne kadar fasih sbyliiyorsun dedigim-
de, bana, sana yaziklar olsun bu s6z Cenabn Hakkin “Miséd’'min anasina, onu emzir, ona
ait bir tehlike gelince denize birak, korkma, kederlenme, ciinkii biz onu yine sana dondii-
recegiz ve onu peygamberlerden biri de yapacagiz, diye vahiyettik” (9) ayeti karsisinda
fasih sayilabilir mi. Bu dyet iki emir iki nehiy ve iki miijdeyi cem etmektedir.

Vaktaki miisliiman &alimleri ilk asirda insanlarin kalbini islAima cezbetmekte Kur'anin
tesirini ve islamiyetin ancak onunla muhafaza olunacagim anladilar, Ne zaman ki arap-
lar, diger milletlerle karigtilar, arap olmiyanlardan miisliiman olanlar arap A&limlerinin
anladig1 gibi anlayip hepside arap lisamm korumanin vacip oldugunda birleserek, eserler
yazdilar ve bunlara ait fenler meydana getirdiler. Evet iimmetin diliyle, edebiyat: ile mes-
gul olmak haddizatinda fazilettir, hayatimn unsurlarmmdan bir unsurdur. Dili olmayan
milletin hayat: olamaz. Bu fazilet bir iimmetin gecmisini, lisani, kelimeleri, iislfiplari, ve
edebiyat1 ile muhafaza etmeye siiriikliyemez, onu siiriikliven yukarida anlattigimizdir,
Allame Isferayini firkalar hakkinda bir kitap telif edip, sonunda ehli siinnetin meziyetleri-
ni, edebiyatta, dilde diger firkalar izerine tebariiz eden faziletleri sayip, beyan etmistir.
Su meziyetler ve Kur'am anlayistaki izler géyle dursun, Kur’andan daha asagi belig bir
kelam anlayis nerede?. Biz burada tefsir icin arapca zevkini tatmak ve Kur'am anlama-
nin istinat ettigi seylere ihtiyaci beyan ettik.

(9) Kasas siiresi, T.



DIN ILMINDE TARIH ve FENOMENOLOJ!I (*)

Yazan: Ceviren:
Prof. R. PETTAZZONT{ H. G. YURDAYDIN

Dinler hakkinda yapilan arastirmalarda bugiin muhtelif yollar takip edilmektedir.
Bu yollardan birisi, ferdi dini vakialari, tamamiyle disa ait bir goriig zaviyesinden tahlil
etmeyi hedef tutar. Dini meselelerle ilgili bir metnin en dogru izahin vermeye arzulu filo-
log; eski bir mabedin restorasyonunu, mitolojik veya diger herhangi bir sahneye ait her-
hangi bir konuyu agiklamay: gaye edinmis arkeolog; vahsi bir kabilenin belli bir Ayinine
ait amellerin teferruatli bir raporunu veren etnolok; dini bir cemiyetin biinye ve teskilat:
ile onun profan diinya ile olan ilgileri hakkmda bir fikir edinmiye ¢aligan sosyolog; su ve-
ya bu sahsin dini tecriibesini tahlil eden psikolog... biitiin bu muhtelif bilginler, dini vakia-
lar lizerinde kendi hususi ilimlerinin birbirleri ile olan ilgilerini nazara almaksizin caligir-
lar. Bu sebeple bu hadiselerin dini olan esas ve hususi tabiatimi bir tarafa birakarak ilk
planda filolojik, arkeolojik, etnolojik v.s. bir yonde, kendi ilimlerinin herbirinin bizatihi
ruhuna uygun bir sekilde arastirmalarda bulunurlar.

Bu arastirmalarin, bizim ¢alismalarimiz bakimindan gliphesiz biiyiik bir kiymeti var-
dir, ve onlarin vasil olmus bulunduklar: baz neticeler, kendilerini zorla kabul ettirecek
derecede Onemlidirler. Biz, bilgimizin geniglik ve derinligini, ekseriya bu arastirmalara
borclu bulunmaktayiz. Ancak isaret etmek lazimdir ki, onlar, ilmi esprinin isteklerini tam
méndsiyle tatmin edemezler. Dini vakialarin hususi tabiati, bizatihi karakteri, onlarmm hu-
susi bir ilmin konusunu tegkil etmesi icin kafi bir sebeptir. Kelimenin acik ve kat'li mana-
siyle burada kastedilen din ilmidir. Ifade edildigi iizere dini olaylarin esas karakteri, biyle
bir ilmin varhg: igin liizimlu ve kafi sebeptir. Bu ilim, ne filolojik, ne de arkeolojik veya
bir bagkasidir. Veyahut filoloji, arkeoloji, etnoloji v.s. tarafindan incelenmis dini olay-
larin bir yekfinu da degildir. Burada bahis konusu olan, konunun hususi tabiat: ile ilgili
olarak, bir kemmiyet isi degil, tamamiyle bir keyfiyet meselesidir,

Din ilmi, konstriiktif bir ilimdir, O, kendisini, muhtelif ihtisaslagmig disiplinlerin ay-
r1 ayr tetkik etmig bulunduklar: muayyen bir malfimatin, tahkikine ve analitik olarak iza-
hina hasretmez. Bilakis, dini maliimat arasindaki baglar1 kurmaya caligir. Bunu yapmak-
tan maksadi, aralarindaki miirasebetleri tesbit etmek ve bu miinasebetlere gire, olaylar
guruplandirmaktir. Eger bu bir gekli miinasebetler meselesi ise, dini mallimat, bir takim
tiplere gore, tasnif edilir. Eger bu miinasebetler, kronolojik ise, bu defa onlarin bir takim
seriler haline getirildigi goriiliir. Birinei durumda din ilmi, sadece tavsifidir. ikincide ise
bahis konusu miinasebetler, sadece kronolojik olmadiklar: zaman, diger bir ifade ile,
vak'alarm zaman icinde birbirini takibi, bir ic gelismeye tekabiil ediyorsa, bu defa din il-
mi, tarihi bir ilim yani “Din Tarihi” olur.

Din Tarihi, her seyden tnce, muhtelif dinlerin tarihini ortaya koymay: hedef tutar.

(*) Bu yazimin Fransizca orijinali, Milletlerarasi Dinler Tarihi Dergisi (International Review for
the History of Religions) olan NUMEN'in ilk sayisina (Leiden 1954) yazilmig olan girig'in bir
kismini tegkil etmis; daha sonra miiellifin Essays on the History of Religions adli eserinde
(Leiden 1954, pp. 215-219) yer almistir.

*
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Her ayr din, kendi muhiti icindeki geligmesi, siir, sanat, gpekiilatif tefekkiir, sosyal biin-
ye v.s. gibi aymi muhite ait diger kiiltiirel kiymetlerle ilgileri bakimindan din tariheisi ta-
rafindan incelenir. Bu sebeple din tarihi, dini malimat iizerinde, onlarin yalniz diger dini
malimat ile olan ilgileri balkimindan degil, fakat aym zamanda edebi, artistik, sosyal v.s.
gibi dini olmiyan bilgiler ile olan tarihi ilgileri bakimindan da cahisir.

Bu noktada aklimiza pek tabii olarak bir takmm fikirler gelmektedir. Dinden baska sa-
halara yonelmis olan bu goriis tarz1, din tarihini, bizatihi din olan esas gayesinden uzaklag-
tirmak tehlikesini gistermiyecek midir? Dini maliimat:, dini olmiyan diger bilgilerle ilgisi
bakimindan etiid etmenin bu tarzinda, sistematik bir disiplin noksanligi yok mudur? Dini
maliimati, 14dini olandan tamamiyle ayr1 olarak kendi cinsinden diger malimat ile ilgisini
gbz oniinde tutarak incelemek, dinin tam ménésiyle anlasilmasina ulasmak icin, daha fazla
gansa malik olmak degil midir?

Bu nazari sorulara miisahhas bir cevap verelim: Biz diyoruz ki, olmug olam ve hadi-
selerin nasil olusmus bulundugunu sahih olarak bilmek kafi degildir; bizim asil dgrenmek
istedigimiz, olanin ménasidir. Bu, din tarihinden &grenilemez. Onu, diger dini bir ilim ya-
ni Fenomenoloji ortaya kor.

Din Fenomenolojisinin dinin tarihi geligmesi ile bir aldkasi yoktur. Van der
Leeuw “voneiner historishen Entwick lung der Religion weist die Phinomenologie
nichts” “Fenomenoloji, dinin tarihi inkisafi hakkinda bir sey bilmez” demektedir. Fe-
nomenoloji, dini fenomenin karsikligi icindeki farkli biinyeleri belirtmek suretiyle
kendisini gosterir. Yalmz biinye, bize fenomenin méanfsin, onlarin zaman Ve me-
kin icindeki mevkilerinden ve belli Kkiiltiir cevresine baghhklarmdan miistakil ola-
rak anlamamiza yardim edebilir. Bdylece Din Fenomenolojisi, bir takim hususi dinlerin
arastirilmasma kendisini hasretmis olan bir Din Tarihi’nin aksine olarak, bir iniverselli-
ge ulagir. Bu sebeple onun, ihtisaslasmadan da, zaruri olarak uzaklagmaya elverigli bir
mahiyet arzettigi gériilmektedir. Bu balkimdan Fenomenoloji, Din Tarihi'nden tamamiyle
ayri sui generis bir ilim olarak ortaya cikmaktadir. Bu yiizdendir ki, Van der Leeuw,
“die Religionsphinomenologie ist nicht Religionsgeschichte” “Din Fenomenolojisi, Din Ta-
rihi degildir” demektedir.

Soylenecek baska soz yok mudur? Siiphesiz Fenomenoloji, (onun ilerde vukua gele-
cek muayyen bir hali ihtiva eden evveliyati nazara alinmazsa), bizim arastirma sahamiz
arasina son yarim asirda katilmig en 6nemli bir yeniligi temsil etmektedir. Bununia bera-
ber biz, biri tarihi, digeri fenomenolojik olmak iizere din ilminin iki ayr1 ilim halinde b&-
liinmesini, nihai bir sistemlestirme olarak kabul hususunda biraz tereddiit hissetmekteyiz.
Esasen konusu bir biitiinlilk arzeden din ilminin bu biitiinliigiinii, isaret ettigimiz ikili sis-
teme kurban etmenin mutlak surette zaruri olup olmadigim sorabiliriz. Sura isaret etmek
yerinde olur ki, dinin kiiltiirel tezahiirleri ile ¢ok fakat dini hayat ve tecriibenin esas de-
gerleri ile az ilgili ihtisaslagmig filolojik (burada en genig ménis: ile kullamlmistir) tetkik:
leri artik terketmis olan din tarihinin aksine olarak fenomenoloji, takdire layik oldugu ka-
dar aym zamanda mesru bir reaksiyonu temsil etmektedir. Ve hattd bunun yerinde bir go-
riis olup olmadig1 ve onu, ferdi dinlerin ve gelismeleri iizerinde cahsmaya hasretmenin, din
tarihinin fazlasiyle kiiclimsenmesi ménAsma gelip gelmiyecegi sorulabilir.

Umumi olarak sSylemek icabederse burada tehlikede olan bizzat tarih fikridir. Hal ile
hic bir ilgisi olmiyan, sadece bir mazi ilmi olan tarih anlayisi, hayattan ayri bir tarih fik-
ri, ilhamlarim, Fenomenoloji'nin esasinda olandan farkli buluran felsefi bir tefekkiirden
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alan bir cok tarihciler tarafindan da reddedilmigtir. Hususiyle Din Tarihi nazar: itibara
alindif1 zaman, onun dini fenomenin méanéas1 hakkinda bize bir sey sOylemiyecegini ve ta-
rihi gelismenin esas itibariyle énemsiz ve fenomenolojik bir izah icinde tamamiyle ihmal
edilebilir oldugunu beyan etmek miimkiin olmiyacak midir? Dini fenomen, sadece su ve-
ya bu biinye adi altinda guruplanmig olmak yiiziinden, tarihi olarak sartlanmig bir takim
realiteler olmas: hiiviyetinden ayrilmig olmaz. Acaba herhangi bir fenomene mini olarak
atfedilmis olan bu fenomenolojik hiikiim, esaslar farkh bulunan bir takim hadiselerin, bir
noktada birlesmeye miitemayil olmalarnin hayali bir in'ikdsindan bagka bir gey degil midir
veyahut da aksine, bir gériiniis ve tamamiyle dis bir benzersizlik altinda gizlenmis cinsten
hakiki bir benzeyisi olan muayyen bir fenomenin, manasim tespit edememek gibi bir tehli-
keye maruz bulunmiyacak midir?

Bu tehlikelerden kurtulmammn tek caresi, devaml olarak tarihe miiracaat etmektir,
Fenomenoloji, bunu bilmekte ve kendi neticelerinin tarihi aragtirmalar ilerledikce daima
revizyona tdbi tutulmasi gerektigini kabul etmektedir, Biylece konu aym olduguna ve ara-
larinda bu kadar yakin bir isbirligi bulunduguna gore bu iki ilim arasmmdaki sistematik
miinasebetler nelerdir? Diger taraftan acaba hakikaten iki ayri ilimle kars:1 karsiya mi-
yiz? Tarih ve Fenomenoloji, acaba hakikatte aym ilmin birbirine bagh iki aleti, iki ayn
unsur halinde yani i¢ tecriibe ve dis tezahiir olarak konumuza yani din'e tekabiil eden din
ilminin iki geklinden ibaret degil midir?

Biitiin bu sebeplerle simdilik calismalarimizin nihai bir sistemlestirilmesini ortaya
koymaktan da uzak olarak, din ilminin Tarih ve Fenomenoloji olarak ele alinmasmmn, onun
esas temelleri ve boliinmez sekli {izerinde bir te din ilminin tesisine dogru sadece bir saf-
hay: temsil etmekte oldugunu sijyliy'ebiliriz. Bu ikili sistem, ashnda din ilminin baslangic
safhalarina kadar giden ve menfi tesirlerini bizim tetkiklerimiz {izerinde de gésteren cok
daha eski bir dualizm ile irtibatini muhafaza etmemekte midir? Bu daha eski dualizmi,
bilindigi iizere, teoloji ve humanist ilimler tegkil etmektedir. Humanist ilimlerin, dini tari-
hin biyitk mecras: icine kendi sularinin karigmasim engelleyecek tiirlii manialar: yikmisg
bulundugunu séyliyemeyiz. Kitabi ve profan dinler arasindaki biitiin ananevi ayriliklara
bakmiyarak ampirik birligi nazar itibara almak; dualizm ve pluralizm’e olan hiitiin te-
mayiilleri bir tarafa birakarak sistemin birligini anlamiya calismak, evet iste bu iki sart,
din ilminin istikbali bakimindan yol gésterici bir rol oymyacaktir,



« CAHILIYYE,, KELIMESININ
MANA ve MENSE’L.

Nafiz DANISMAN

Sark dilleriyle ugrasan baz fikir adamlarin, sik sik su méndda konustuklar: goriil-
mektedir: “Islamiyetten dnceki Araplara neden Cahiliyye Araiplan denmis? Bunlar iddia
edildigi kadar cihil mi idiler? Bu adlandirmada bir islimi taassup ve haksizhik pay1 yok
mu? Cahiliyye Araplar’min sSylendigi kadar cihil olmadiklari, bize biraktiklar1 yiiksek
si'ir 6rneklerinden anlagilmiyor mu?.”

Bu iddialar, esasta pek sathi bir etimoloji oyunu'nun mahsuliidiir. Kelimeyi, semantik
ve filolojik bir zaviyeden tetkik ettigimiz takdirde, orun (ilim ve marifetin z1dd olan) bil-
gisizlikle yakindan hig bir alakas: olmadigim goriiriiz. Clinkii “Cahiliyye” kelimesi, bilgisiz-
lik mAndsin tazammun eden “cehile” kokiinden gelmeyip, zorballk ménasina gelen ayni
kékten gelmistir. Arap kamuslarina bakildig: vakit, “cehile” kokiiniin iic ayr surette kulla-
nildigi, buna karsiik (birbirinden ¢ok farkh) iki ayr1 ménaya geldigi goriiliir:

1. — Cehile 'l-gsey'e — bir sey'i bilmedi veya tammadi.
2. — Cehile bihi — Onu bilmedi veya tanmmadi.
3. — Cehile aleyhi — Ona kars: zorbahk etti,

Fi'lin ayni manaya gelen 1'ci ve 2'ci suretleri arasinda yalmz sekli bir fark vardir.
Yani, bu suretlerden birincisi, miitaaddi (transitif direct) olup mutlaka (accusatif) duru-
munda olan bir tiimlecle tamamlamr; ikincisi, bilvasita miitaaddi (transitif indirect) olup
“p” ediati (harf-i cerri) wvasitasiyle tiimleg alir. '

Fi'lin “zorbalik etti veya zorbalast” mandsina gelen liciincii sureti ise, diipediiz 1azim
(intransitif) olup hi¢ bir tiimlece ihtiyac: olmadan tam bir ména ifade eder; yani bu fi'il,
tiirkee “geldi, gitti, kact1, uctu, 6ldii, diistii, sevindi, silkindi” nev’'inden olan gecigsiz fi'il-
lerin ziimresindendir. Bununla beraber, minasim geligtirmek istedigimiz takdirde, sonuna

-

ancak “ald” edatimi getirebiliriz. Halbuki arapca nice lazim fi'iller varki, sonlarina bir siiril
edatlar alarak niiansh manalar ifade ederler. Meseld ‘sére” fi'li laizim olmakla beraber so-
nuna cesitli (cerr) edétlar: alarak su niiansh ménalari verir: “sare ileyhi” ona dogru git-
ti; “sare fihi” icinde yiiriidii; “sire aleyhi” onun iizerine veya iizerinde yiiriidi; “sare bi-
hi” onu gétiirdii, ildh.... Zorbahk etti veya zorbalast: ménisina gelen “cehile” fi'li ise
diger lazim fi'illerden daha mukayyed bir lazimdir. Onu “ald” edatindan baskasi kipirda-
tamaz. Dolayisiyle onu, ya editsiz olarak “cehile 'l-emiru” emir zorbalasti, suretinde veya
“cehile 'l-emiru ald ehli ’1-beldeti” emir, kasaba halkina zorbahk etti, suretinde kullanabili-
riz. Daha baska bir istimél sekli yoktur.

“Paciil-Arfis” Kamusunun sahibi Seyyid Muhibbiil-Din der ki: “Cehile, iic ayr1 ménaya
gelir. Birincisi, bilgisizlik demektir. ikincisi, bir sey'i oldugundan bagka tiirlii diisinmek
demektir. Uciinciisii, yapilmiyacak bir sey'i, iyi veya kotii niyetle yapmak demektir; mesela
namazi, isteye isteye terketmek bu kabildendir...”

Bu esasa gore “cehile” fi'li, bir gey'i bilmemek veya oldugundan baska tirli tanimak
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(yani oldugu gibi bilmemek) méndsina geldigi gibi, kétii bir sey yapmak méindsina da ge-
liyor.. Fi'lin bu son sekli, menfi bir zihin hileti (état) degil, miisbet bir ig (action) fikri
telkir ediyor. Bahis konusu olan “Céhillivye” kelimesi, “cehile’” kokiiniin iste bu son med-
luliinden gelmistir. Ciinkii Cahiliyye Araplar, Islim Seriatinin hiikiimlerine aykir1 bir su-
rette hareket etmis ve Islim’in kabul edemiyecegi seyleri yapmis bulunmaktadirlar.

“Lisaniil-Arab” kamusu'nun sahibi, biiytik &lim Ibin Manzir da der ki: “Céhiliyye,
Islamdan 6nceki devirdir. Hadiste sdyle bir ibare okunur: Sende Cahiliyyet var; yani sende,
Araplann Islamiyetten onceki héli var; sen, onlar gibi, Allah ve Resulii'niin Seriatini ta-
mmazsin; soyunla bébiirlenirsin; kendini baskalarmdar distiin tutarsin; zorbalk ve buna
benzer koétiiliikler edersin.”

Iste Cahiliyye Araplarimin kendileri de “cehile” fi'lini, daha cok, bu son ménéda anla-
mig ve kullanmiglardi. Araplar, bu fi'li nidiren “bilmedi” méanasinda kullanmiglardir. Bu
nadir istimal tarzina misal olarak, Semev'el bin Adiy’'nin su beytini zikredelim:
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Bu beytin birinei misrd'indaki ‘“cehilti” kelimesi iki ayr1 manaya gelebilir ise de, ikin-
ci misrd'indaki “cehil” kelimesi “bilmeyen” méarésinda kullanilmigtir.

Beytin birinci misraim iki suretle terciime etmek miimkiin olduguna gore, birinci su-
reti soyle terciime edebiliriz:

1. — “Insanlarin kim olduklarim bilmiyorsan, biz ve onlar hakkinda (bilgi) sor.
Ayni misrd'in ikinei suretini géyle terciime edebilriz:
2. — “Zorbaca hareket etmis bulunuyorsan, bizi ve onlari herkese sor.”

Birinei terciimede ‘el nase” kelimesi, “in cehilti” fi'linin (accusatif) mef'{iliidiir; ikin-
ci terciimede ise “in cehilti” fi'lini ldzim (intransitif) olarak terciime etmis oldugumuza,
ve bdyle bir fi'lin mef'lile ihtiyaci1 olmadigina gére, ‘el nise” kelimesi, “seli’” fi'linin mef’
ulii oluyor.

Ayni beytin ikinei misrd'1 ise, yalmz su suretle terciime edilir:

‘'Zira bilenle bilmeyen bir degildir.”

Beytin birinci misrd'imi itmém ve tefsir  babinda soylenmis olan ikinei misra’inda,
— kara cahil manasina gelen — “cehill” kelimesi, “4lim” kelimesi'nin zitt1 olarak kullaml-
mig oldugundan, be)}_t—in birinci misrd’inda okunan “in cehilti” fi'linin de “bilmez isen’” maé-
nasinda sdylenmis oldugunu reddetmemiz icin hic bir sebep kalmamis olur.

Buna ragmen yine tekrar edelim ki, Cahiliyye Araplari, “cehile” fi'lini, daha cok, zor-
balasti, zorba oldu veya zorbalik etti, ménédsinda anlamis ve kullanmislardi. Nitekim Cahi-
livye sdirlerindsn olan El-Findiil-Zeméani, Besiis Harbiyle ilgili bir si'rinde der ki:
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Bu iki beytin birincisindeki “cehl” kelimesini ancak “zuliim ve zorbalik” ménisinda an-
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lamak ve terciime etmek iktizi eder. Ziten baska tiirlii terciime edersek si’rin manas: bo-
zulur. Iki beytin tiirkce méanas sudur:

“Siddet ve zarbaligin icabettigi yerde miisamahakir davranmak, zillete katlanmak de-
mektir.”

“Hayirhahlik seni (zilletten) kurtarmayinca, sirret kurtarir.”

Imdi bu si’rin birinci beytindeki “cehl” kelimesini tecriibe kabilinden “bilgisizlik"” ke-
limesiyle terciime edelim. Bakiniz ne zirva bir méanasizlhikla karsilasiriz:

“Bilgisizligin icabettigi yerde miisamahakir davranmak, zillete katlanmak demektir.”

Ne miinasebet!. Bilgisizlik ile miisaamahakarhk arasinda, hele Besus Harbi dola-
yisiyle sdylenmis bir si'irde, nasil bir miinascbet bulunabilir!. Miisamahakarhgmn karsihig,
bilgisizlik degil, siddet ve zorbaliktir, Zaten si'rin ikinci beyti, bu méndy1 tefsir ve izah
makaminda sdylenmistir: “hayirhahliin kir etmedigi yerde zorbahk gider”.

Céahiliyye devrinin si'irlerinden bir misal daha verelim:

Meghur sdir Amru Bnu Kelstim, yine Besfis Harbi dolayisiyle nazmettigi doérdiincii mu-
allakada der ki:
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Bu beytin ménés1 sudur: “Hele kimse, bize kars: zorbalik etmesin; o zaman her zorba-
dan daha zorba oluruz.”

Tecriibe kabilinden, bu beyti de yanhg terciime ederek, “zorba” kelimesi yerine “bilgi-
siz” kelimesini koyalim; bakimz beytin ménés: ne kadar bayagilasir!.

“Hele kimse bize karsi bilgisizlik etmesin”

“O zaman her bilgisizden daha bilgisiz oluruz!”

Arap si'rine, bir belagat ve giizellik ornegi olmak iizere, Ka'be duvarina asilan bir
gi'rin, bu méndda séylenmis olmasina imkan var mi!. Hasil, her iki sdirin, yani El-Findiil-
Zemani'nin olsun, Amru bnu Kelsiim’un olsun, si'irlerindeki “cehile” kelimesi ve bu kelime-
nin miigtakkét:, hic bir zaman, “bilgisizlik” mefhumiyle bagdasamazlar.

Sonra gunu da sdyleyelim ki, “Cahiliyye" kelimesini icad eden Devr-i Saddet Miislii-
manlar: da arapcayl Miisliiman olmayan soydaslar: gibi anliyorlardi. Binaenaleyh “Céhiliy-
ye” kelimesiyle Islam'dan 6nceki devri kastederken, o devirde Ad, Semfid, Medyen, Ma'in,
Seba ve Himyer medeniyetlerinin yasamis oldugunu ve bu medeniyet mensuplarimin cok
geyler bildiklerini pekdld biliyorlardi. Ve eger o medeni devirlerin mensuplarina toptan
“Céahiliyye” adim vermislerse, bunlarin “Islim” denilen yeni nizam'in ahlaki ve hukuki te-
lakkilerine aykir1 kanaatler besledikleri icin, bu isme liyik gériilmiislerdir. Bu durum kar-
sisinda, “Islamiyetten &nceki Araplara neden Céahiliyye adi verilmis? Bunlar iddia edildigi
kadar cahil mi idiler?” seklindeki sorular tamamiyle yersizdir.

Hakikatte Islamiyetten onceki devirleri, Islami devirden ayirdetmek icin “Cahiliyye”
kelimesinden daha kuvvetli bir fimk bulunamaz. Zira Islamiyetten ©nceki devrin, gbze
carpan en kabarik cizgisi, zorbalik ve zorbahgin muhtelif gekilleridir. Zuliim, capul, ahitsi-
kenlik, cocuklar: topraga diri diri gommek, kuvvet ve kudretini bagkalarma duyuracak
gilginhiklar yapmak, para ve satvetinin yettigi kadar kadin ve dost edinmek, alabildigine
zind, keyf ve isret ederek sihhatini harcamak, “Cahiliyye” devrinin belli bagh ozellikleridir.
Nk Miisliimanlarin “Cahiliyye” kelimesinden anladiklar: gey, budur. Dolayisiyle onlarin bu
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devri nefretle anmalarimi hakl gérmeliyiz. Resulullahin su ménéda bir Hadisi vardir; “Céa-
hiliyye devrinin hasretini ceken kimseyi takdir ediniz”. Tavdzu'u kendine ve iimmetine gi'dr
edinmis bir Peygainberin, cokerttigi bir devre karsi bu kadar sert konusmus olmasi’min
tek sebebi, o devrin az nce saydigimiz seyyi'atidir. Yoksa ilk Miisliimanlarin eski atalarim
bilgisizlikle ta'yir ederek bilgiclik satmalarina ihtimal verilemez. Onlarin asil égiindiikleri
sey baska idi: onlar Muhammed'in (Sall.) getirdigi yeni nizamin kaidelerine uymakla &gii-
niirlerdi. Isldm nizamina aykiri bir yol tutmus olan atalarmma iste bu yiizden zorba ve se-
razdd adim yakistirdilar. O eski devri yasalmak isteyen soydaslariyle yine bu yiizden
harbettiler. Hz. Muhammed'in ortaya attig1 bu yeni insan tipi, Cahiliyye devrinin 1rk, asiret
ve kabile asabiyyetinin baglarindan siyrilmig: agiretin fizik birer dokusu olmaktan cikmis;
daha genis ve miitekdmil bir cemiyetin mazbut ve disiplinli bir unsurn olmaya hazirlan-
migti, Efendimiz derdi ki: “Hepiniz Allahin kuludur. Aramzda Allaha en yakmn
olan, Allahin arzusuna en cok uymasim bilendir”. Bazan derdi ki: “Bir Arabin Arap olma-
vanlara, ve Arap olmayan bir kimsenin Araplara, ancak Allahin emirlerine uymas: nisbetin-
de iistiinliik iddia edebilir.” Yani Hz. Muhammed’in, daha ilk tebsir giinlerinde, her cins ve
millete mensup iimmetine soyledigi bu sbzleri bugiin'iin diline ve anlayis tarzina gevirirsek
su yolda konugsmamiz gerekir: “Kanun karsisinda hepiniz birbirinize esitsiniz. Aramzdaki
irk, dil ve renk farklari, bir ‘istiinlilk veya diisiikliik sebebi olamaz. Ustiinliigiin oleciisii,
kanuna gosterilen saygidadir.”

Resiilullahin gazaya goénderdigi Islim kuvvetierinin basina — sahsi liyakatine bina-
en — bir kole getirdigi olurdu. Bu hil, yeni Miisliiman olan baz Arap esrafimn agrina
gittigi icin, Peygambere sorarlardi: “Basimiza getirdigin eski bir kolemize dahi itdat et-
mek zorunda miyi1z?” Peygamber de onlara cevaben: “Evet, basiniza kapkara bir kole
getirsem de ona itdat etmek zorundasmmiz” derdi.

Bir giin Resfilullah, Cahiliyye zorbaligina miikemmel bir érnek teskil eden eski bi Aap
atasdziinii aynen tekrarlhiyarak der ki:
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Yani “Kardesini, zalim olsun mazlim olsun, destekle”’. (Bazi Sahabe, bu hadisi:
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. §eklinde rivayet ederler. Bu rivayet, ifade itibarile, birincisinden daha miiliyim olmakla
beraber, agag1 yukari, ayni minaya gelir.) Peygamberin bu sozii kargisinda sasiran Sahabe,
dediler ki: “Ya Restlullah, biz yalniz mazliim olan kardesimizi destekleriz. Zalim olan kar-
desimizi nasil destekliye biliriz?” Resfilullah orlara dedi ki: “Zalim olan kardeginizin zul-

miine mani olmakla, onu destekliyebilirsiniz.” ki devir arasindaki goriis ve anlayig farkina
bundan daha miikemmel bir misal olabilir mi?

Isldmi devirlerde “c. h. 1.” kdkiinii zorbalikk maniasinda kullanmiya ihtiyac kalmadig
icin, bu kokten gelen kelimeler “bilmezlik ve tarimazhik” ménésinda kullamlmaya baslands.
Artik avim ve iimmi halk kitleleri, “cehile” fi'linin “zorbalasti” ménésina geldigini bilmez
oldular. Bu hil giiniimiize kadar devam etti. Um{imiyetle bu tibirin yerine kdim olmak
lizere, zulm,fisk, gurur, ceberrit, tugyan, fiiciir gibi kelimeler kullamilmaya baglandi, Bunun-
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la beraber, eski caglara dit hususlardan bahseden bazi Isldm bilginleri, “cehile” fi'lini, zor-
balasti mandsinda kullanmaya devam ettiler. Nitekim H. 3'cii yiizyilda, biiyiik Islam filozo-
fu Ebul-Nasr Farabi El-Tiirki, “El-Medinetiil-Fazila” adh kitabinda, zorbaligin hiikiimran
oldugu eski zaman sitelerine “zorba site” méandsina gelen “‘el-medinetiil-cahile” yani “cahil
site” adimi1 vermistir. Bakimiz Faribi, bize c2hil siteyi nasil tamitiyor: “Bu sitenin halk:
arasindaki kavga ve gecimsizligin mevzu'u selamet, seref, refah, lezzet ve bu sgeylere ulas-
tiran vasitalardir. Dolayisiyle her taife, bagka taifeyi soyup elindeki bu seyleri almak ister.
Her birisinin digerine karsi durumu bu merkezdedir. Hangisi digerini ezerse, kendini ka-
zancl, mutlu ve bahtiyar bilir. Onlara gore tabi'i seylerin hepsi, adilet anlamina uygun-
dur. Dolayisiyle dégiigmek ve bagkasini ezmek de adaletin t4 kendisidir.....” Goériiliiyor ki
Farabi de 3'cii islami yiizyilda, cAhil siteyi bilgisizlik sitesi degil de zorbalik sitesi diye ad-
landiryor.

Birbirinden bu kadar uzak iki méana ifade eden “c. h. 1.” kokiiniin iki medlilii arasinda
yakin veya uzak bir akrabalik var m1?. Yak mu? Simdi de onu tetkik edelim:

Muhtelif dillerde oldugu gibi, Arap dilinde de miisterek bir kékten gelmekle beriber,
birbirinden uzak ménilar ifidde eden fi'iller wvardir. Bunlar gecisli (transitif) veya gecis-
siz (intransitif) olduklarina gore, baska baska manilara deldlet ederler. Tiirkcede ‘‘yiiz-
mek” fi'li gecisli oldugu zaman “deri ylizmek” méinésina, gecissiz oldugu zaman “suda yiiz-
mek” méinésina gelir. Iki fi'lin arasindaki miisterek kok, satith mindsina gelen “yiiz"’ keli-
mesidir. Deri yiizmek, bir sath1 bagska bir satihtan ayirmak ménésina geldigi gibi, suda
yiizmek, su sathinda kalmaya ve ilerlemeye ugrasmak demektir, “Kitab1 yere caldi” ile
“dili cald1”, “Géziinii act1” ile “cgicek act1”; “masa Ortiisiinii igledi” ile ‘“zehir karnina igle-
di” fi'illerinin medlilleri arasindaki akrabalik baglarmi bulmak pekald miimkiindiir.

Fransizea “travailler le fer ou le bois — demiri veya tahtay: islemek” méndsina gelen
gecigli (travailler) fi'li ile “travailler a lire et 4 écrire — okuma ve yazmaya caligmak”
ménésina gelen gegigsiz (travailler) fi'li; “céder sa place ou sa fortune & quelqu'un
— yerini veya servetini baskasina birakmak"” maéndsina gelen gecisli (céder) fi'li ile “cé-
der sous le poids — agirhk altinda egilmek” ménasina gelen gecissiz (céder) fi'il nevi-
lerinden her biri, kendi benzerinden mani ve kullanig itibariyle hayli farkli olmasina rag-
men kendisiyle benzerinin ayni kékten gelmis oldugunu miidafaa etmek miimkiindiir.

Bu esasa gore “bilmedi” méanéasina gelen ‘“cehile” fi'li ile “zorbalik etti” ménasina ge-
len “cehile” fi'li arasinda herhangi bir akrabalik var m1? Yok mu? sorusuna verilecek ce-
vap sudur: her iki ihtimalin varid oldugunu diigiinmek yerinde olur.

Birinei ihtimale gore, her iki fi'il ayni kokten gelmis olabilirler. Ciinkii baskalarina
karsi zorbalik etmek, bir bakima gore, onlarin mesri’ ve tabi’i haklarini tanimamak de-
mektir. Dolayisiyle “cehile 'l-emiru aleyni” jbaresini, “Emir bizim mesr{i ve tabii hakki-
miz1 tammadi” suretinde anlamak miimkiindiir,

Ikinci iatimale gore, ayni fi'il, “bilmedi”  ménasma gelen “cehile” fi'linden biisbiitiin
bagka bir kokten gelmistir. Zira “c. h. 1.” kokii, ayni zamanda “kimildatmak” méanésina
gelmekeditr. Araplar bu fi'ilden “michel” ve “michele” yahut “ceyhel” ve “ceyhele” gibi
alet isimleri cikarmiglar ki, umtimiyetle “kiilleme életi” yahut “ates karistirma cubugu”
méandsima gelmektedir. Yine bu kdkten yani “kimildatmak” méanisina gelen “cehile” fi'lin-
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den istikak edilen “istechele” fi'li de “kimil datmak” manasinda istimal edilmektedir. Li-
saniil-Arab kamusu, bize bu ménada su iki misali veriyor:
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Bu misallerin birinecisi “yel, dali salladi” manésina gelir. Ikincisi, El-Nabigatiil-Ziib-
yani'nin bir si'ri olup, mands: sudur: “Asgk, seni cagird: ve (masuklarin) ikametgéhlari,
seni tahrik eyledi; fakat kir saclara biiriinen kimse, kendini sevdaya nasil kaptinr!”

Gériitiiyor ki, masga veya cubuk manésina gelen “ceyhele” kelimesinin bilmezlikle hic
bir miinasebeti yoktur. Ayni kokten gelip “salladi” veya “tahrik etti” méndsina gelen “is-
techele” fi'linin de “bilmezlik ve tanimazhk” la hig bir aldkasi yoktur. Bu durum kargisinda
“Emir bize kars1 zorbalik etti:
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ibaresini “Emir aleyhimize hareket etti” veya “Emir hayvani hislerini aleyhimizde hareke-
te getirdi” suretinde anlamak miimkiindiir.

Kelimelerin de insan gruplar gibi, gegitli tekAmiil safhalarindan gectikleri mallimdur.
Onlar da dogar, yasar, tereddi veya tekamiil eder, istimélden diiser, unutulur, yeni bastan
carlanmir veya ebediyyen oliirler. Memleket gencligine ilim ve irfan o&retmek Odeviyle ddev-
lenmis kimselerin, Arap kamuslarina bakmak ihtiyacim1 dahi duymadan, ebsat denilecek
kadar sathi bir mukayese neticesinde “Céhiliyye” kelimesinin “bilgisizlik” méndsina gelen
“cehile” kokiinden geldigine hiikiim vermeleri, ve bu yanhs temele dayanarak, ilk Isldm ce-
maatini taassup ve tarafgirlikle itham ederek, oldugundan biisbiitiin bagka tiirli tamtma-
lari, cidden esef edilecek bir haldir.

Arapcada, ayni kokten gelmekle beraber, aym méndlar ifade eden, ve yahut ayrn kok-
lerden gelmekle beraber, ayni sekilde telaffuz edilen kelimeler goktur’
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kelimeleri bu ciimledendir. Yabanc: dille mesgul olan kimselerin, hig olmazsa, bu hususlan
ihmal etmemeleri veya bilmeleri ldzimdur,



ISLAMIYETIN iLK DEVIRLERINDE HUKOMET
MUESSESESININ TEKAMULU (%)

Yazan: Prof. H. A. R. GIBB Ceviren; H. G. YURDAYDIN

Hisam Devri (105-25/724-43), Emevi Halifeliginin uzun bir kriz devresi olarak bilin-
mektedir. Bu zamanda Isldmin siyasi tegkilati yayilie1 olan her kuvvetin, yayilmasimin
hudutlarina ulagtifi zaman karsilasmasi mukadder olan bir takim meselelerle kars: kar-
siya gelmig bulunuyordu, Tarihte emperyal vaylmalarin sayisiz drnekleri vardir, fakat
kurulmug olan bir imparatorlugun nispi bir devamlhlik ve istikrar1 muhafaza edebildigi
¢ok nadirdir. Bunu yapabilmek, normal gelisme akimimn ve itiyadlarin bir degismesini,
enerjilerin, ic gelisme, temsil ve birbirine mezei ¢abuklastiracak yeni hedefler istikametine
sevkini icap ettirir. Biyolojik bir benzetme yapmak jcap ederse, avim yakalamak igin
kendisini bir takim vasita ve aletlerle techiz elmis olan organizm, onu temsil icin yeni
bir organlar grubu meydana getirmeye mechurdur,

Bu sebeple denebilir ki, Hisam'in karst karsiya bulundugu mesele, kendisi tarafindan
meydana getirilmis degildi. Emevilerin de gerisine, Hulefa-i Ragidin devrine kadar giden
yiiz yilhk bir tarihin neticesi idi. ilk halifelerin varattiklar siyasi tegkilat, esas itibariyle
yayilma ve fetihlerin neticelerinden zevk alan ve diger maksatlar icin idari organlarla tec-
hiz edilmemis olan askeri bir teskilat idi. Bu teskilita tevariis etmig olan Emeviler, onun
milessiriyetini de arttirdilar. Bununla beraber, bu teskilat, biinyesinde iki zaaf unsuruna
da malik bulunuyordu: (1) — Fetih vasitasi, eskiden beri kontrolii imkansiz olan ve kolayea
isyana kalkabilen Arap kabilelerinin bir cemi yeti idi ve (2)— Emevilerin kudret ve maddi
kazanglarim kiskanan rakip Mekke aileleri (ve hatta diger Arap aileleri), kabile halkla-
rinin infiallerini kdriiklemek igin her firsati kullanmakta idiler. Bu meydan okumalarin
zaruri ve kacimlmaz reaksiyonu, Halife'nin sahsinda muazzam bir kudret toplanmas: ve
onun kabileler iizerindeki kontroliinii kuvvetlendirmeyi hedef tutan yeni bir takim idari
organlarin ortaya cikmas: oldu,

Bu sebeple Emevi Halifeligi, bir bakima, bazan éfatisme denen yahut devlet menfaat-
lerinin peginden kosmaktan ibaret olan muay yen tipte siyasi bir teskilatin sembolii olm:-
ya adeta zorland: ve netice olarak da iki husustan siiphe eder oldu. Umumiyetle Araplara,
koklii siyasl bir anlayigin neticesi olarak, (diger umumi anlayislar gibi), “Devletin menfa-
atleri”, Emevi ailesinin (1) menfaatleri manasina geliyordu ve Islamiyetle ilgili hususlar
ikinei planda bir nokta-i nazar olarak, gelismekte olan dini tefekkiire birakmislard:. II.
Omer, “Muhammed insanlar1 imana davet etmek igin geldi, yoksa vergi toplamak icin de-
gil” seklinde ifadesini bulmus olan diisiince tarzini, tersine cevirmeye calist: fakat muvaf-

(*) Buyaz, Prof. Gibb'in Studia Islamica Dergisinds nesredilmis olan (bak. IV, pp. 5-17,
Larose - Paris 1955) “The Evolution of Government in Early Islam” adli makalesinin terciimesi-
dir.

(1) Umumi bir mefhum olarak Arapea’da Deviet manisima gelen bir s6z bulunmadigina dikkati
cekmek isterim. ibn Hald{in i¢in bile Dawla s6zii, acikea ekseriya idareci aile azalarm mandsima
gelir ve daima murad edilen budur. Aym sekilde mamlaka, “hiikiimdarhk” ve “hilkmedilen {il-
ke" mandlarim miindemic bulunmaktadir,



189

fak olamadi. Gelismenin tabii seyir ve temayiilii durdurulamazd: ve Hisam’in idaresi altin-
da raison d’Etat iddias), yeni bir zirveye vasil olmustu. Fakat aym sekilde Emevilerin kud-
retlerinin dayanag durumunda olan esaslar, muntazam bir sekilde daralmakta idi. Hisam
zamaninda bu, sadece Suriyeli kuvvetlere istinat eder bir hale gelmis, yegeni Mervan b.
Muhammed tarafindan da yeni bir ordu meydana getirilmigti. Asya'daki eski muqdatile tes-
kilatinin biiyiik bir kism, faydasiz bir hale geldiginden beri, o eski yayilma ve fetih
igine devam imkansizlasmig, artik Snemli mesele, kazamlan muhafaza edebilmekten ibaret
kalmisti.

Hisam"in Arap imparatorlufunun, gerek dahili ve gerekse harici olarak degismis olan
vaziyeti hakkinda suurlu bulunduguna ve kendisinin onlara kars: gerekeni yapmak istedi-
gine dair bir cok deliller bulunmaktadir. Hisam, yeni bir mali tegkilat ile biiylik 8lciide dini
his'e dayanmakta olan mevali (2) nin ani kirgmhklarim ortadan kaldirdi. Ayrica dini li-
derleri, onlarla sahsi temaslar kurmak suretiyle hem miispet; zindikhiga kars: fi'ili tedbir-
ler alarak da hem menfi yolda, seleflerinden daha biiyiik dlgiide tatmin etti. Diger taraftan
eski Sasani teskilat: prensiplerine ve idari hizmetlerin Sasani sistemi (3) istikametinde ge-
lismesi hususuna da acik bir aldka gbsterdi. Fakat merkezi monarsisi, kudretli aristokra-
sisi ve teskilath dini hiyerarsisi ile Sasani an’aneleri, Islam tefekkiiriine son derece ay-
kirt bulundugundan, ancak, hususiyle monarsik gelisme iizerinde durabildiler. Emevi aile-
sine karsi daha Hisam zamanmndan beri gdriilmekte olan muhalefetin, miibalaga edilmemesi
gerekmesine ragmen, bunun son derece yaygin bulundugu da asikdrdir. Iste bu sebeple
Emeviler icin, Arap imparatorlugunda goriilen sosyal gelismenin yeni ig kuvvetlerinin ge-
rektirdigi biinyevi ayarlamasim yapmak son derece giiclesmis bulunuyordu. (Bu, Hisam’m
halefleri icin, adetd gayri miimkiindii).

Abbasi halifeleri, fi'ilen Emevilerden daha fazla otokratik olmalarina ve idareleri, Sa-
sani drnegine daha fazla yakinlasmis bulunmasina ragmen, Emeviler tarafindan asla vasil
olunamamis bir derecede Islimi hissiyat ile mesbu bulunuyorlardi. Garib olmakla beraber,
ilk yillarda ortaya cikmis bulunan iiniversel déva, onlarin hilafeti bir kirallik haline getir-
mis olmalaridir. Bununla beraber, hi¢ bir Emevi hiikiimdari, ilk Abbasilerde goriildiigii iize-
re, sahsi bir kudret gdsteremedigi gibi, boyle kirali bir devleti muhafaza da edememisler-
dir. Eer biz, krizin hakiki mahiyetini anlamak istiyorsak, vakalarn sathindan icine niifuz
etmiye calismal ve kendimizi, fertlerin icinde bulundugu ve onunla hareketlerinin sgekillen-
digi vaziyetleri nazar-1 itibara almiyarak tarihi akisi, sahsi hareket tarzlam ile ilgisi baki-
mindan ele alan, Arap kroniklerinin itiyadindan kurtarmaliyiz. Burada ele alimacak mese-
le sudur ki, Emeviler, Islim camiasi icinde diyalektik bir akigin kurbanlandirlar. Bu By-
le hir kendi kendini tenkid ve tasfiye ameliyesidir ki, bununla cemiyetin siyasi idealleri
yavag yavas golgelenmis, fakat bizzat cemiyet, bu idealleri bir sistem halinde ortaya koya-
cak arzu ve vasitalardan mahriim bulundugundan, uygun kurbanlar olarak gozlerini, Eme-
vilerin bu konudaki bagsarmsizhiklarina dikerek, kendi mes'uliyetlerinden kacamak bir yolla
kurtulmaya calismistir.

Soze, muhtelif siyasl an’ane tipleri arasinda bize 6nemli bir ayrilik olarak goriineni be-
lirtmekle ba.ghyorum Modern bati tarihinde bir hiikiimetin idaresi altinda birlesmis halk
kitlelerini meydana. getiren iiniteler, mense bakimindan ya siyasi veyahut da irkidirler.

(2) Bunun delili, istidlali olmakle beraber kifayetlidir. 11k Abbasilerin de yeni bir mali tegkildt yap-
malari, siiphesiz onlarin lehine kaydedilmesi gereken bir igtir,

(3) Bak. Studia Orientalia Toanni Pedersen dicata (Copenhagen 1954), pp. 105-8; ve Encye. of islam,
‘Abd al-Hamid b. Yahya maddesi.
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Halbuki dogu tarihinde, bunun aksine olarak, Hiristiyan kilisesi doktrininde de oldugu
lizere, bu tegkilatin esas), umumi bir kaide olarak ideolojiktir. Belli doktrinlerin kabul ve
yayimasimn neticesi olarak — tam mandsiyle dini oldugu gibi, olmiyabilir de (meseld
Konfigyiis'iin an’anevi ahlakinda oldugu gibi) — ictimai nizamn gelismis yeni bir tipi var-
dir. Bu yeni ictimai nizam, baslangicta, daha &nceki ictimai organizmlerin, yeni doktrin
veya ideolojiye bir adaptasyonundan ibaret olup, taraftarlarimin birbirini takip eden nesil-
lerinin cahsmalar: ile yaratilmis olan yeni miiesseselerin bir serisi icinde ifadesini bulur,
Mesela nispeten erken bir devirde bir kendi kendini yetistirme miiessesesi yvani bir egitim
ve dgretim sistemi gelismis bulunuyordu; daha sonraki bir devirde eski simif biinyesi ya-
hut onun dzalarimn simflar halinde gruplanmalar; tamamiyle yahut kismen ortadan kalk-
t1 ve onun yerini daha fazla miitecanis gruplanmalar aldi. Aym sekilde ictimal miinase-
betlerin tanzimi icin, yeni bir kod veya hukuk sistemi gelisti, ve tatbik edilmeye bagland:.
Bu miiesseselerin hepsi de, ideolojik prensibin neticeleri, yahut ifadeleri olarak birbirleriy-
le icten ice ilgilidirler fakat hepsi de miistakil olup, sadece ideolojik prensipin iistiin otori-
tesine tabidirler. Bu miiesseselerden herhangi birisi, kendisine ait olmiyan bir sahada
kontrolii ele gecirdigi zaman, ya i¢c muvazeneyi alt iist etmesinin veya onlarin esas pren-

siplerini kamgtirmasimn veyahut da bu prensipleri zayiflatmasimn bir neticesi olarak “Ti-
ranhk” ortaya cikar.

Boylece yaratilmig olan miiesseseler arasinda, yeni cemiyet ve onun prensiplerinin ice
ve disa karsi miidafaasi vazifesi ile gorevli bagl'ca tegkilat olarak hiikimet miiessesesi bulun-
maktadir. Bu miiessesenin basinda bulunan kimse, muayyen umumi bir kontrol kudretine sa-
nip ise de, hiiklimet miiessesesi kendisi, (nazari bakimdan) ideolojiden veya onun doktrinal
prensiplerinden ortaya cikmis bulunan diger miiesseselere kars: hic bir sekilde bir iistiinlii-
ge sahip degildir. Fakat onlarla koordine bir haldedir. Ancak bu noktada kudret meselesi
yani cemiyet icindeki maddi veya diger kuvvetlerin en biiyilk kismina sahib olan veya onu
idare edenlerin hareketleri iizerindeki kontroliin, kendileriyle temin edilebildigi vasitalar
ve bu kuvvetlerin bir biitiin olarak cemiyetin menfaatlerine uygun istikametlerde kullanilip
kullamilmad:g1, yahut da cemiyetin koordine miiesseseleri iginde nihai bir gayesi bulunup
bulunmadiy ve taraftarlarinca desteklenip desteklenmedifi meselesi ortaya cikmaktadir.

Simdi nazar- itibara alacagimiz hususi vaziyette: Eshab ve tabiin tarafindan gelisti-
rildigi iizere, Peygamber Muhammed'in vaazlarimin baghea iki sonucu olmustur:(1)— 0O,
yeni bir nizam veya cemiyet biinyesinin esasimi ortaya koydu (2)— Kat'i olarak bu maksat
icin yapihp yapilmadig: bilinmemekle beraber, o, miitecavizane vayilmanin kudretli bir va-
sitasim yaratti. Fakat bu iki sonuc aym zamanda vaki olmamigti, Birincisinin gelismesi,
doktrinal prensiplerin bir kac nesillik sosyal teskildit ve miiesseselere tatbikini gerektiren
mufassal ve karigik bir ameliye idi ve ayn1 zamanda netice verici fonksiyonlari belirtmelk
icin miinasip organ ve biinyelerin yaratilmasim gerektiriyordu. Diger taraftan ikincisi, he-
men hemen vasitasiz bir gelisme idi. Her yaratier fikir, taraftarlarim misyonerlik gayreti
ile doldurarak sonsuz bir yayilic: enerji tevlid eder, ve aym zamanda fikir, kendisini siyasi
bir milessesede ifade ettigi zaman — yani diger siyasi miiesseselerden ayrihigim ve onlara
muhalefetini ortaya koydugu zaman — bu yeyilic: enerji, hemen hemen zaruri olarak rakip
siyasi miiesseselere karst harplerde bir mahrec bulan bir rekabet ruhu yaratir ve onu tes-
vik eder. Bu tecaviizler basarih oldugu ve bu ameliyelerin tanzim ve &lciisii, devaml sekil-
de arttif1 miiddetce, gok kisa bir zamanda miithis bir kudret vasitasi meydana getirilmisg
olur.
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Ideal olarak elbette, bu kudret, kendisini yaratmis olan ideolojinin aleti olmiya mec-
burdur. Bir siyasi miiessese, yeni hareketin ilk safhalarinda kendisine saglam bir yer bul-
dugu zaman, ameli olarak bu sart:i temin etmek, eger gayri miimkiin degilse bile, oldukca
glictlir, Zira bir defa yaratilmig ve bir milessese icine yerlesmis bulunan kudret, kendi ya-
raticisy tarafindan kontrol edilemiyen fakat daha fazla onu kontrol eden ve kendi varhifinin
kanunlarini takip eden bir devdir. Kudreti kontrol eden yalmiz bir sey vardir ki, o da, ya mii-
savi, ya da iistiin bir kudrettir. Bu, Hiristiyan alemi tarihini Islim alemi tarihinden ayiran
baghea unsurlardan biridir, 11k Hiristiyan siyasi miiessesesi, Hiristivanhifin kurulusundan
sadece iic asir sonra kurulmiya baslamist: ve bu siyasi miiesseseye, ilk defa, daha tnceki
iki asir boyunca taraftarlarinin arzu ve hareketleri iizerinde kudretli bir otorite olarak nii-
fuz sahibi bulunan dini bir miiessese tarafindan karsi konulmustu. Fakat Isldm tarihinin
ilk devirlerinde yeni ideolojinin yayilici enerjileri, miitecavizane yayilma vasitasi-
n doldurdugu miiddetce, ona karsi muvazene teskil edecek miisavi kuvvette dahili
bir tegkilat meveut degildi. Yeni hir cemiyet, kerdi yarattign kuvvet vasitasim kontrol et-
meyi ilimit edebilmekten onece, yayilicr enerjisinin bir kismini, yeni ideolojinin ifadesini
buldugu diger ictimal miiesseseleri geligstirmiye hasredebilmis olmalidir.

Fakat bu, zaten belirtildigi lizere, muhalkak ki bir asirdan az olmiyan, belki de cok
daha fazla zamana ihtiyac gbsterir. Ve bu arada tabii diinya da yerinde durmiyacaktir.
Bu, Emevi Halifeligi tarihinde daha sonraki miigahidler tarafindan, ya pesin hiikiimlerle
yvanhs yollara sevkedilmis, ya bilgi veya tarihi goriis noksanhig yiiziinden sik sik yanhs
anlagilmis bir unsurdur, 11k zamanlarda yeni ideoloji, hiikkimet idaresinden baska hic bir
ictimai miiessesede heniiz kendisini tecessiim ettirebilmis degildi. Netice olarak denebilir
ki, bu miiessese tarafindan ortaya konulan kudret monopoli ile miicadele edebilecek hic bir
bagka miiessese mevcut degildi. Mesele, hitkimetin kudret monopoli ve onun kudretinin bir
kismimin diger miiesseselere terki gibi iki hal caresinden birini tercih de degildir., Diger
basgka bir miiessese ve herhangi bir vaziyette transfer edilemiyen kudret de yoktur. Yega-
ne care, kudret monopoli — bu ister Emeviler veya diger bir grup tarafindan temsil edil-
mig olsun — ve anarsi arasinda bulunmaktadir. Ve ince bir gekilde perdelenmis bir anarsi
halinde dejenere bir hale getirilmig olan hilafet diigmam bir Zubeyri'nin II. I¢ Harp esna-
sindaki tecriibesi, fiilen yalniz Emevilerin bunu yapacak iktidarda olduklarm gistermek-
tedir.

Biz zaten diger bir yerde yeni ideoloji ruhu icinde, daha &nceki ictimai teskilatin bir
adaptasyonu, yeniden sekillenmesi olarak yeni ictimal nizamin yaratilism izah etmistik. Fa-
kat bu, yalmz bir zaman, icin meveut olmakta devam eden eski ictimai organizmleri ifade
etmez. Bunlar ayn1 zamanda — daha da fazla onemli olarak — yeni nizamin diger hareketle-
ri ve organlar: iginde eriyinciye kadar kudretli bir ictimai tesir yapmakta devam ederler.
Netice olarak — kudret vasitalari zaruri olarak en kuvvetlinin ellerine diistiigii andan iti-
baren — miitecavizane yayilma maksad: igin kurulmus olan yeni teskilat, ergec hikim ic-
timai kuvvetleri temsil eden, hattd onu yaratan ideolojinin ruhuna hald muhalif bulunan
veya onunla soyle biyle bir bagdasma gbstermis olanlar tarafindan ele gecirilecektir.

Bu gelisme, Islam camias: icinde Uciincii Halifelik devri kadar hakikaten cok erken
bir zamanda basladi. Fakat bu, son derece siddetli bir reaksiyon, eski kabile gruplanmalari-
nin ortaya cikmasi ve ilk planda ayni siirat ve anilik ile kisa zaman sonra Islami hiik{imet
idaresi tegkilitina meydan okuyan siyasi temayiillerin neticesi olarak, daha da ileri gitti.
Bu, biitiin teskilat: ile birlikte Islami hareketin bekas: icin kritik bir andi. 11k I¢ Harp'de
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tehlikede olan, yeni ictimai unsur ve bu unsurun, Hilifet miiessesesi iginde yer almis olan
siyasi ifadesinin basam kazamp kazanamiyaca§i meselesinden bagka bir sey de-
gildi. Az giiphe edilebilir ki, bu harbin i¢ tepkisi, kabilevi otonominin yveniden ortaya cik-
masi idi. Fakat o, A 11’ nin sahsi mevkii ve gayeleri ile karigtirilmig oldu. Daha sonra-
ki kaynaklarmn tahrifleri arasindan anlagilabildigine gore, ‘A 11, sadece menfi (yani Emevi-
lere ve bilyiik Mekke aileleri tarafindan imparatorlugun ifsadina karsi) durumda bir kimse
degil fakat aym zamanda Islami ideolojinin ictimai ve ahlaki degerlerini mezcetmesi gere-
ken miispet bir devlet idaresi biinyesi goriigiine sahip bulunuyordu. Ameli olarak biyle
bir biinye, nasil teskilitlandirilmis olacakt: ve I¢ Savas'ta kendisini gosteren bozguneu te-
mayiilleri nasil kontrol altina alabilecek ve onlara nasil hikim olabilecekti, bunu bilmiyo-
ruz. Zira meveut ordularin carpismasi neticesinde, ekseriya oldufu iizere, ideal, ortadan
kalkmis ve ‘A1i, kendisini kabilevi reaksiyon hareketinin basinda bulmus veya dyle olmiya
mechur kalmisti. Boylece ‘A li'nin zaferi, Islimi ideoloji tarafindan henilz yaratims olan

yegane ictimai miiessesenin kabile adamlar: elinde mahwvolmasindan baska bir netice ver-
memistir. Bununla beraber Emevilerin zaferi ile beraber bu ideoloji, muhafaza edilmis bu-
lunuyordu. Bu, doksan sene sonra kuvvet bakimindan son derece gelismig olarak yeniden
kendisini gostermis, bu arada onu muhafaza edenlerin de kokleri kazmmsti.

Bununla beraber hi¢ bir delile ihtiyac duyulmiyacak bir gekilde asikirdir ki, bdyle bir
miicadeleden sonra kudret vasitasi, efer kalmissa veya yeniden moda olabilmisse, — hic
olmazsa ilk merhalede —, bozulmas:, I¢ Savasi cikarmis olan eski kudret vasitasindan cok
farkhidir. Boylece ideolojik prensip, zayiflamis yahut hiikimet organizasyonu fizerindeki
tesirli miifuzunun ¢ogu kirpilmis olan ihtiliftan ¢ikmis olmahdir, ve hiikiimet miiessesesi,
daha fazla suurlu bir sekilde siyasi biinye icindeki hidkim ictimai kuvvetlere dayanmig bu-
lunmahdir,

“Suurlu” sbzii iizerinde duruyorum, ciinkii bu noktada, bu hareket icinde ilk hakiki
kriz kendini gdstermistir, I¢ Savas, Isldmi hareketin, teskildtlanmig siyasi bir kuvvet ola-
rak devam edip etmiyecei hususunu belli etmisti fakat Isldm siyasi teskilatinin istikbali-
ni I¢ Savas'tan sonra yapilanlar gostermisti. Muaviye, Arab imparatorlufunu miinhasiran
Arab bir temel iizerine kurmak ve sisteminde Islami prensiplere ver vermemek istemis ola-
bilir. Fakat o, boyle yapmamistir, Sartlar onu, asil agirh§, Arab ictimai an’anelerine ver-
mek hususunda zorladhg1 zaman, o, onlara ilive edebilecegini Islam ideolojisinin ahlaki te-
siriyle yapmistir. Emevi Devleti, halefleri zamanirda, Arab kabile biinyesinin kararsizhi
ve miistakar bir kudret temelini elde etmek hususunda gosterilen basarisizhigin neticesi
olarak, Islamiyetin ortadan kaldirdif: imparatorluklarin monarsik an’aneleri icinde yeni
vasitalar ve miieyyideler bulmiya zorlandiklar: zaman bile, hala Isldmi prensiplerin ahlaki
tesirlerini kabul etmekte idiler ve hild onlam kazanmay: ve onlara istinad etmeyi diisiinii-
yorlardi. Bu esash bir noktadir. islamiyet divasina Emevilerin yaptig1 hizmet de burada-
dir. Zira kudret vasitas), ideolojinin ahldki iddialarim tamdig:s miiddetce, esasen ideoloji-
nin tabiatinda meveut bulunan yaraticr ve yayiher kuvvetler, bozulmamig olarak kalir ve
tedricen diger ictimai miiesseselerin tesisi isini iizerine alir. Nihayet burada su vakiaya da
igsaret edilmelidir ki, idare edici miiessesenin kudreti, biiyiik mikyasta diger kaynaklardan
alinmigtir, Bdylece anlasilmaktadir ki, yeni cdoktrinlerin meydana getirdigi yaratici ener-
Jjilerin biiyiik ve coZalici bir nispeti, disariya dogru olan bir yayilma gayretinden dahili
birligin takviyesi meseselelerine nakledilmis olmaktadir. Bununla beraber bu enerji nakli,
hemen ilk merhalede hiikiimet miiessesesini zay:iflatmaz. Zira temini miimkiin olan enerji
vekiinu sonsuzdur ve nakil isi de cok tedrici bir sekilde vukua gelir. Bundan bagka Emevi-
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lerin vaziyetinde gbrdiigiimiiz iizere, ideolojinin harekete gecirdigi bu yayilier kuvvet, Arab
kabileciliginin yayilie1 kuvveti olarak esasen bilinmektedir. Daha sonraki bir zamanda, dig
yayilma istikametindeki ideolojik saikler, zayifladig1 zaman, hiikiimet, hila ona giiveniyor,
kabile adamlar: iizerinde miiessir olan miitecavizane karakteri, istismar etmek istiyor-
du (4). Ve bu miitecavizane ruh, dis muhalefeti harekete getirdikten sonra, kendisini ye-
nilemek, dig diismanlar1 mahvetmek yahut hic olmazsa, onlar1 zararsiz bir hale getirecek
gekilde zayiflatmak icin biiyiik gayretler sarfederek bir miiddet daha devam eder. Bunun-
la beraber er gec bir vaktin gelmesi ldzimdir; iste o zaman dig kuvvetlerle miinasebet baki-
mindan asag1 yukar: muvazeneye vasil olunmustur. Bu Oyle bir noktadir ki, yayilmanin
neticesi, ya kuvvetini kaybetmek veya muhalif kuvvetlere karsi koyamiyacak bir hale gel-
mektir ve bdylece hiikimet miiessesesi miidafaaya cekilmeye zorlanmis demektir.

Bu, yeni cemiyetin siyasi gelismesi bakimindan belli bash bir kriz devrinin baglang-
cidir. Zira bu arada diger ictimai miiesseseler gekillendigi ve daha fazla hususi olarak da
yeni bir smf biinyesi ve hukuk ortaya ciktifindan bunlar, yeni cemiyetin karakteristigi
olan hususiyetleri ve umumi ahlaki prensipleri daha Once goriilmiyen bir agikhkla goster-
miye ve teghir etmiye baslarlar. Ve boylece su kagimlmaz vakia ortaya cikar ki, eski-mii-
esses hiikimet miiessesesinin tdbi oldugu prensipler, cemiyetin simdi istinat etmeye bas-
ladig1 prensiplerden az cok farklidir ve hatta belki de muayyen bakimlardan onlara zttir.
Boylece umumiyetle her cemiyette meveut olan idealistlerle realistler yani cemiyetin ida-
resini ahlaki prensiplere uygun olarak yeniden tanzim etmek isteyenlerle, devleti icinden
cikilmaz bir gekilde insan heyecanlarmin kom pleksleri ile karigtiranlar arasinda daima go-
riilebilecek bir hava, miibalagal bir sekilde ortaya gikmuig olur.

Bununla beraber bu ihtilaf, ifade etmis oldugumuz dis muvazene haline vasil olununea-
ya kadar, nadiren en yiiksek derecesine ulagsmis, ve siyasi miiessese, miitecavizane kudreti-
nin inhitat1 ile beraber tedafiii bir safhaya inkilab etmistir, Emevi Halifeliginde oldugu gi-
bi, boyle bir miiessesede dig diismanlara kars: olan miitecavizane kudretin zayiflamasi,
onun kudretinin, ic tazyikler kargisinda zayiflamasimna — ki bu ikisi, mantiki olarak degil
fakat bir dereceye kadar psikolojik olarak birbiriyle ilgilidir — bagl goriinmektedir. Bu
oyledir veya degildir, ancak vakia, biitiin meselenin, hald kudret satin maili iizerinde kalmak-
ta olusudur. Kabul edilebilir ki, hitklimet idaresi prensipleri ile cemiyet tarafindan benim-
senmis kaideler arasindaki farklar bir talim ihtilaflar yaratmaktadir. Gene kabul edelim ki,
veni ideolojinin yaratici enerjisi, diger ictimal miiesseselerin tekemmiilii icinde hiik{imet mii-
essesinin hizmetinden ayrildig: risbette, bu ihtilaflar, daha da miiessir bir sekilde hissedi-.
lecek ve iimit ve emelleri, ancak yeni bir baglangic yapmak ve icabinda herhangi bir degi-
siklik hususunda onlarin isteklerine mukavemete devam edecek meveut idareyi zorla orta-
dan kaldirmak suretiyle hakikat olabilecek insanlar bulmak miimkiin olacaktir. Biitiin bun-
lar kabul edilse bile, hatirda tutmak lazimdir ki, bu ahldki infial, ancak iki yoldan birinde
tesirli neticeler meydana getirebilir,

Yeni gayri siyasi miiesseselerin meydana gelmesinde rolii olmug olan ahlaki kuvvet-
ler, Oylesine yaygin bulunurlar ve o derecede kesif bir sekilde aktif olurlar ki, bunlar,
siyasi ideallerini tayin ederek ve idareyi bu ideallerle ve bu giin artik biitiin diinyaca
bilinen prensiplerle daha iyi bir anlasma meydana getirecek sekilde kendisini yeniden sekil-

(4) Wellhausen'in suifadesinin kaynagin1 tespit edemsdim (Arah. Reich, 167): “Den
Eroberungskriegen war er (‘Umar II) abhold: er wusste wol, dass sie nicht fiir Gott, sondern
um der Beute willen gefithrt wurden”. Bununla beraber, asikirdir ki, II. Omer, .cihad tesvik
;-;ierken. onu canlandirmaya ve ona baglangicki karakterini vermeye c¢ahsti Bak., Arabica,

/1, pp. 8, 9.
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lendirmek hususunda zorhyarak hiikiimet miiessesesine tazyike baslarlar. Bu sulhcu yahut
bugiin demokratik dedigimiz yoldur. Diger taraftan bu rejimin muhalifleri, bagka bir hal
caresi olarak rakip bir miitecavizane kuvvet meydara getirmeyi isteyebilir ve onu, meveut
idarenin zayifhig, bir i¢ savas yoluyla devlet idaresinin degistirilmesi icin bir firsat verin-
ceyve veya veriyor goriiniinceye kadar muhafaza eder. Halife Hisam devrinde bu her iki me-
tod da faal bir durumda idi. Emevi ailesine mensup devlet adamlar: iizerinde II. Omer’in
programinin, son derecede miiessir oldugu hususuna bugiin Islim tarihinin pek az arastin-
cis1 siiphe ile bakmaktadir. Fakat icinde giécebelige has kaba siddet an’anesinin hila bu ka-
dar kuvvetli oldugu ve bunlarin ahldki ve dini bir takim tabirler kilig1 icinde kolaycacik
atavistik temayiiller haline inkildb ettirildigi bir cemiyette, sulhcu bir hal caresine gotii-
riicii degigmelerin cok yiiksek bir derecede meveut olmadigimi gérmek icin peygamber ol-
miya liizim yoktur.

Ik 11k Savas krizinde tehlikede olan, gordiigiimiiz iizere, Islamiyetin siyasi miiessesesi
Halifeligin, devlet idaresinin miiessir bir vasitasi olarak kalip kalmiyacagi hususu idi; bu-
nun neticesi, halifeligin zamanmn hakim ictimai kuvvetleri iizerinde yeniden tesis edilmesi
oldu. Uciincii I¢ Savas yahut Abbasi Inkilab1 sirasinda tehlikede olan — Hilafetin varhg
meselesi iizerinde artik miinakaga bahis konusu olmadigindan — dogrudan dogruya hilafe-
tin bekasi meselesi degil, fakat kudretleri ictimai kuvvetlerin yveni bir tevzii esas: iizerine
istinad eden yeni bir halifeler silsilesinin, hiikiimet miiessesesinin prensiplerini Islami ideo-
lojinin yaratier prensipleri ile bir araya getirip veya getirebilip getiremiyecegi idi.

Abbasi Halifeligirin hakiki cehresi yalmz bu goriis noktasindan ortaya konabilir. Bu-
nun meydana cikardigi meselelere burada cevap vermiye kalkismak yerinde olmiyacaktir.
Bunlar her geyden Once, Abbasi halifelerinin kudretlerinin maddi ve manevi esaslarinin ye-
ni bastan ve bitaraf bir sekilde tespitini — ki heniiz yapilmamistir — ve sonra da, ayn1 de-
recede hilafetin, Isldmin siiratli bir gekilde gelisen diger ictimai miiesseseleri ile olan
miirasebetlerinin bitaraf bir takdirini gerektirir. Abbasilerin kendine has Imamet'i, hiikii-
met idaresi milessese ve prensiplerinin, Emevilerin reddedilmis “Kiralligi” na nazaran ne
derecede IslAmi ideolojinin ictimel prensiplerine daha yakin bir adaptasyonunu temsil etti?
Yalmz maddi kiiltiirde degil fakat aym zamanda biitiin ictimai - dini miiesseseler ve onla-
rin vasitalarinda gorillen fevkalade siir'atli gelisme, dogrudan dogruya veya dolayisiyle
ne nispette ilk Abbasiler zamanindaki hiikiimet miiessesesirin esaslarn ve hare-
ket tarzlarindaki degismeler yiiziinden olmustu?

Burada biz, sadece, bu suallerden ilkine,pesin verilen bir cevap hiikmiinii tasimiyan
fakat hi¢c olmazsa cevabin ne sekilde olmasi gerektigini ortaya koyan umumi bir miitalaa-
ya ciir'et edecegiz.

Tarihin gosterdigi iizere, inkildplar, temel miiesseselerin esas karakterini nadiren de-
gigtirir fakat sadece — biinyede bir dig defisme olsun veya olmasin — onlar:, zaten belli
bir istikamette gekillendirmekte olan temayiilleri siddetlendirir. Emevi Halifeligi zamaninda
Islam'm hiikGimet idaresi miiessesesini sekillendiren tesirler arasinda ilk devirlerde Helle-
nistik, sonralara dogru da Sasani an’aneleri yer almaktaydi. Bu an’anelerin her ikisinde
de, siyasi miiessese, bin yillik “Universel imparatorluk” ve Pan-basileus anlayiginin tesiri
altinda bulunmaktaydi. Islaim cemiyetinde Emeviler tarafindan 6nlerine sed cekilmis veya
muhalefet edilmig kuvvetlere ve diger tesirlere cevap olarak Abbasi devriminin ilk yillar.
da verebilecegi itminamin derecesi ne olursa olsun, asla siiphe edilemez ki, Abbasi Halife-
ligi, daha da kuvvetli bir gekilde “Universel Imparatorluk” fikrinin Sasani Srneginin ve
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onun zaruri neticesi olan usullerin tesiri altinda kalmist:, Hakikaten bu konuda Sasani te-
siri daha da fazla oldu; zira Halifeligin daha sonraki “hukuki” tezahiirleri, “Universel im-
paratorluk” prensipinin Islimi bir kisve ile yeniden teyidinden bagka bir sey degildi.

Fakat bu vakia, hic bir zaman Siinni Hildfet'in bu hukuki izahinm, Islami pren-
siplerin hiikfimet miiessesesine tatbikinin tabii veya kabul edilebilir bir neti-
cesi oldugu ménasina gelmez. Orun ménés: sudur ki, Siinni fakihler, modo suo, sadece ta-
rihi akisi hakh gostermek yolunda “Universel Imparatorluk” fikrini, Islamiyet ile kuvvet-
lendirmek mecburiyetinde kalmiglardir, Diger bir ifade ile sSylemek icap ederse, Abbasi
Halifeleri, fi'ili durumu Islamiyet ideolojisinin prensiplerine uydurmanin imkansizhg: kar-
sisinda, Islamiyetin resmi fakihlerini, bu prensipleri fi'ili duruma intibak ettirme isi ile
gbrevlendirmislerdir, Bildigimize gbre bu temayiile kars: yiikselen yegine saldhiyetli ses,
Harun al-Resid’e takdim etmis oldugu Kitab al-Harac’inin, Onséz'iinde Hanefi bagkadisi
Ebu Yusuf’'a aitti. Ebu Yusuf, burada hakiki Isldmi hiikGimet idaresinin
prensiplerini Hiilafai Ragidin devriile Omer b, Abd al-Aziz in ortaya koy-
mug bulundugu siinnet esaslarina dayandirir ve Sasani an'anesinin hékim kiiltiine kars:
acikca itiraz eder. Fakat bu itiraz, daha doZru bir deyimle ikaz'a énem verilmedi, Bu bir
ikazd1 zira Abbasi devriminde ele alinan mesele, Hildfetin miiessir bir hiikiimet miiesse-
sesi olarak devam etmekte olan varlig: idi ve simdi bu, Islamiyet ideolojisinin prensiplerin-
den ortaya cikmis bulunan biitiin, diger milesseselerle ilgisi de gozoniinde tutularak tam
méndsiyle Islami bir milessese haline getirilmek isteniyordu. Tarih, Abbasilerin, hic olmaz-
sa bu bakimdan tipka Emeviler gibi, bagsar1 kazanamamis oldugunu gostermekte, ve onla-
rin bu basansizligimn neticesi olarak, Hilafet'in Harun'un devrinden sonra sadece bir kag
on yil icinde, onlarla birlikte tereddiye ugradifim ortaya kaymaktadir. Islami ideolojinin
kendire has olan ifadesini Islim devletlerinin siyasi miiesseselerinde asla bulamamg olma-
s1, Araplarin son derece siiratli fetihlerinin yerinde bir cezasim ve Tsiémiyetin siyasi tra-
jedisini teskil etmektedir.
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Bristol Universitesi drami ve siiryani dilleri lektdrii De Lacy O'Leary yukaridaki bagh-
£ tagiyan kitabim1 1922 de nesretmis, eserin 1939 ve 1954 de de gdzden gegirilmig ildveli
baskilar1 yapilmistir. Islim tefekkiir tarihine ait “How the Greek Science Passed to Arabs
(Yunan ilmi Araplara nasil gecti)” adli eserin de sahibi olan miiellif konuyu ana kaynak-
lara miiracaat ederek inceleyen ve pegin hiikiimlere saplanmadan objektif neticelere varan
batili nédir ilim adamlarindan bir tanesidir.

Asrimizin ilk ceyreginden sonra medeniyet tarihcilerince ortaya atilan, her medeniye-
tin kendisinden oncekilere bagh ve bir bakima onun devami oldugu fikri tarihi delillerle de
desteklenince, kendi kendine dogmus ve gelismis, kikleri digarda olmayan bir Siimer, Hind,
Cin veya Yunan medeniyetinden bahseden eski goriis artik taraftar bulamamis ve sert ten-
kidlere maruz kalmistir, Miiellif de bu yeni goriisii benimseyerek Yunan - Siiryani - Misir -
Islaém - Endiiliis ve Latin hinistiyan diinyalar1 arasindaki kiiltiirel miinasebetleri aym zavi-
yveden incelemistir.

Eser esas olarak onbir béliime ayrilmistir. Bunlardan ilki olan “Helenizmin Siiryani
Kolu” béliimiinde Islimiyete tekaddiim eden yillarda Suriye, Gﬂneydoéu Anadolu, Filistin
ve Misir'daki terciime ve fikir hareketleri anlatiliyor. Yeni eflatunculuk, hirstivanhk ve
paganizm’in karsilikl tesirlerinden bahsedildikten sonra telif edilen eserlere gecilip bunla-
rin tahlilleri yapihip degerleri belirtiliyor.

ikinci boliimde “Arap Devri”, Islimiyetin zuhuruna gegiliyor, Mekke ve Medine devir-
leri arasindaki zihniyet ve anlayis farklari, dort halife kisaca anlatildiktan sonra Emevi-
lerin fetihleri, eski medeniyet merkezleriyle ilk temaslar, Emevi milliyetciligi v.s. den
bahsediliyor.

Ug ve dordiineii boliim Abbasilerin is bagina gecmeleri ve terciime faaliyetlerine tahsis
edilmig. “Onceleri sadece siiryaniceden yapilmakta olan terciimeler vasitasiyla Yunan fel-
sefe, tib, astronomi ve hendesesi Islam diinyasinca bilinmeye baslamistir, Kendisinden &n-
ceki fikir ve sistemleri hiilasa ve tenkid etmig olmasi dolayisiyle Yunan felsefi tefekkiirii-
niin ddeta tek temsileisi olarak Aristo'ya biiyiik énem verilmis, onu Ogrenmekle felsefenin
de Ogrenilecegi kanaati koklesmisti. Baslangicta terciimeler hiristiyan, yahudi veya miisrik
dinlere mensup kimseler tarafimdan yapiliyordu. Memun devrinde Bagdat'taki medrese ter-
ciime faaliyetinin merkezi haline getirildi” dedikten sonra mfiellif, Mes'udi’den naklen mii-
tercimler ve cevirdikleri eserler hakkinda bilgiler veriyor, tib, hendese, astronomi, biyoloji,
fizik... sahalarindaki caligmalar: hiildsa ediyor.

Beginci boliimde “Mutezile” tedkik ediliyor. Miiellif, ilk Islim firkalarmin cikmas ile
baglayan miicadeleler ve bunun neticesi siinni kelam sisteminin tegekkiiliine kadar gegen
zaman zarfindaki cesitli cereyanlardan sadece mutezile'ye yer veriyor. Vasil b. Ata ile bag-
layan ekoliin belli bas: meselelerini ve bu arada Yunan felsefesinin endirekt olarak yaptigi
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tesirleri zaman zaman hiristiyan teolojisi ile de mukayese ederek tahlil ediyor. Bircok mez-
hep imamlarim hazfederek Ebu'l-Huzeyl el-Allif, Ibrahim b. Seyyar en-Nazzam, Bisr b.
Mu’temir, Amr b. Bahr el-Cahiz ve Ciibbai'nin goriislerini ana hatlariyle belirtiyor. Mutezi-
le’'nin yanisira hemen hemen aym meseleleri miinakasa eden, miinazaralara katilan diger
mezheplere muhtasar da olsa yer vermeyisi eksikliktir, Zira siinni kelim'in ve felsefenin
dogmasinda bunlar da en az mutezile kadar rol oynamislardir.

Kitabin en calibi dikkat kismi altine1 ve yedinei bélimleridir. “Sark Filozoflar” bas-
L altinda Islam felsefecilerini inceleyen miiellif E. Renan, M. A. Palacios, M. J. Miiller,
Nicholson, L. Malouf, H. Lammens, V. Kremer, M. Horten, C. H. Haskins, I. Goldziher, L.
Gauthier, G. Fugel, R. Duval, Fr. Dieterici, Carra de Vaux ve T. J. Boer'in belli bash eser-
lerinden baska Islami kaynaklar: da titizlikle incelemis, bilhassa anlattif1 filozoflar1 bizzat
kendi eserlerinde ileri siirdiikleri fikirlerle tanitmistir. Kindi, Farabi, Ibn Sina ve thvam Sa-
fa'y1 biitlin orijinal ve enteresan cepheleriyle aksettiren miiellif, Yahya b. Adiy, Sabit b.
Kurra, Serahsi, Ebu Hayyan ve 1bn Miskeveyh gibi birinci derecede olmamakla beraber fel-
sefe faaliyet ve miinakagalarina katilan filozoflara yer vermemistir. De Lacy O'Leary,
garkta felsefenin Ibn Sina’'dan sonra inkirazina sebep olarak Gazneli Mahmud'la baglayan
ehli siinneti miidafaa, siileri ve filozoflar1 sindirme politikasinin Selcuk Tiirklerinde de de-
vam etmesini gosterir. Bu konuda aynen géyle der (s. 179): “Ibn Sina sarkm biiyiik filo-
zoflarimin sonuncusudur. Asya miisliman diinyasinda felsefenin sona ermesini iki sebepte
toplayabiliriz. Ilk planda, felsefe, siflerin sapikliklar: ile hemen hemen bir tutulmustur, Boy-
lece de siinrilerce felsefe kotii tamnmistir, Sia’min biitiin gulat kiemi kendilerini tamamen
felsefi calismalara hasretmisler, keza Islimdan onceki dinlerden ruhun tenasuhu v.s. gibi
ilmi aragtirmalara zararli bircok nazariye cikarmisglardi. Yeni eflitunculuk da ilk siralarda
kendini ayni divalara meyilli giistermisti. Netice olarak, Sia, Aristo doktrininden ayri mis-
tik ve acaib nazariyelere temayiil etti. Ikinci sebeb, Tiirk unsurunun hakimiyetidir. Gaz-
neli Mahmud ve daha sonraki Selguk Tiirkleri miifrit siinni idiler. Siilige veya akileihiga
yonelen her hareleti hor goriiyorlardi. Biitiin bunlardan Asya miisliimanlar arasinda bas-
hica iki istikamet belirdi: Siinni kelam, ve tasavvuf (sufizm).”

Gazneli Mahmud'a ve Tiirkleri, sureta ilmi himaye ederken hiirriveti ortadan kaldir-
makla itham etmesi ve neticeyi hi¢ ihtimal pay: birakmaksizin bu iki sebebe baglamasi bir-
kac cepheden tenkid edilebilir,

Yedinci bolimde “sufizm” i incelerken de ayni sekilde kat'i konusuyor (s. 181):
“Sufizm veya Islami tasavvuf hicri iiciincii asirda kismen helenistik ve kismen de Ibn Sina
zamaninda ve daha sonra filozoflarin maruz kaldiklar: tesirlerin neticesi olarak ortaya cik-
migtir”. Fakat bu giristen sonra ziihd ii takva, seyr il siiluk gibi tasavvuf meselelerini ve
bunlarin menselerini aragtirirken yeni eflitunculuk sisteminin, himstiyan, mani, mazdek ve

buda dinlerinin durumlarmi ve miinasebetlerinin neler olabilecegini miinakasa ve muhake-
me ederken, bilhassa Peygamberden Cilineyd-i Bagdadi've kadar olan devirdeki anlayislarin
mukayesesini yaparken basta giisterdigi sebebten bagka sahalara geciyor. Biitiin bunlara
ragmen hadiselere ve ana kaynaklara istinat ederek getirdigi delillerle mevzua hakimiyeti-
ni isbat ediyor. Biiyiik sufilerin hayatlarim ve eserlerinin hiilisalarim vermek verine fi-
kirleri — adeta kronolojik olarak — miinakasa ederek degerlendiriyor.,

Sistematik tasavvufun Ziinnfin-u Misri ile baslayip Celaleddin-i Riimi ile son buldu-
gunu, bundan sonraki goriiglerin eskiyi tekrardan ileri gecemedigini — birkag istisnasiy-
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la — belirterek Gazzalinin tasavvufu Islim keldmira sokmas: ve diger calismalarimin dne-
mini belirtiyor.

Miiellif sekizinei bbliimde “Siinni Kelam Sistemi” ni baslangicindan itibaren bircok
noktalarda teferruata inerek inceliyor. Keldm caligmalarinda kullanilan metodun latin hi-
ristiyan diinyasindaki skolastik teoloji anlayisina cok yakin oldugunu (s. 211) belirterek,
bu hareketin belli bagh iic temsilcisi olarak Esa'ri, Matiiridi ve Tahavi'yi gdsteriyor, fa-
kat son ikisini ihmal ederek daha cok Esa'ri iizerinde duruyor. Ibn Hallikan’a dayanarak
mufassal bir hal terciimesini verdigi Eg’ari'nin keldm'in esas meseleleri iizerindeki fikirle-
rini naklederken “Kur’an'm halki” konusundaki goriisiine itiraz ediyor (s. 214) “Eger
Kur'an Allahin keldmi ve O'nunla birlikte ezeli ise, O'ndan hasil olsa bile, Allahtan baska
birgey ortaya cikiyor, yani kelaim'i O'nunla birlikte ezeli ve kadim oluyor, bu hiristiyan-
liktaki teslise benzetilebilir ve Allahin “Bir" liZini ihlal eder”, diyor. Miiellifin bu itiraz
Kur'an meselesinde degil Allahin Sifatlar1 konusunda yapmasi daha uygun olurdu. Ciinkil
aym miilahaza Ilim, Irade, Kudret... sifatlar1 icin de ileri siiriilebilir, nitekim bu husus di-
ger Islam firkalar tarafindan ortaya atilmis ve Maturidi ve Es'ari tarafindan gayet
acik ve kesin olarak — Kur'an'a dayanmak suretiyle — cevaplandirilmiglardir,

“Bat1 Felsefesi” adli dokuzuncu béliimde Kuzey Afrika'min fethinden itibaren, arap -
berber miinasebetleri, berberlerin Islamiyeti kabuliinden sonraki durumlarina temastan
sonra Endiilis Emevilerine geciyor. Sufizm ve Sark felsefesi bibliimlerinde dolayisiyle
bahsedilen Ibn Arabi ve Ibn Riigd'den baska Ibn Hazm'dan, fikirlerinden, miinakasalarin-
dan drnekler veriyor, mukayeseler yapiyor.

Miiellif son iki béliimde Yahudi nakilciler ve Islim Filozoflarmin Latin  Skolasti-
sizmire tesiri'ni inceliyor. Yunan felsefe ve ilminin tnce siiryanilere, onlardan miisliiman-
lara gectigini, miisliimanlarca dogru ve batida tamim edildigini, miisliiman - arap kiiltiirii
ile latin kiiltiiriiniin Ispanya’da karsilasmas: neticesi olarak da Avrupa'ya gectigini sdyle-
dikten sonra bu sizlerini deliller ve misallerle degerlendiriyor.

Eser, M. 632 yilinda Peygamberin vefatindan M. 1268 yiinda Muvahhidlerin inkirazi-
na kadar vuku bulan 6nemli hadiseleri gésteren kronolojik cetvel ile sona eriyor.

“Islam Diisiincesi ve Tarihteki Yeri” bu sahada gahganlai‘ ve bilhassa Ogrenciler i¢in
bir rehber ve elkital vazifesi gérecek degerdedir. Teferruata ait birka¢ noktasimn not-
larla tafsil ve izah edilmesi suretiyle tiirkceye cevrilmesi kiilitphanemiz icin kazang olacak
bir eserdir.

Yasar KUTLUAY

Abbas Mahmud el-Akkad, El-Felsefetu’l Kur'aniye (Kur'an Felsefesi), Arap Nesriyat
Kurumu yaymnlarindan, Kahire 1947, s. 185,

Peygamber ve biilyiik sahabenin hayatlarina ait orijinal incelemeler, ibadet, itikad ve
dini mefhumlar iizerinde durarak enteresan eserler veren Abbas Mahmud el-Akkad yukar-
daki ismi tagiyan kitabim yedi sahifelik bir mukaddemeden sonra su biliimlere ayiriyor:
1 — Kur'an ve ilim, 2 — Sebepler ve yaratma, 3 — Ahlak, 4 — Hikimiyet, 5 — Tabakat,
6 — Kadin, 7T — Evlenme, 8 — Miras, 9 — Esirlik ve kolelik, 10 — Devletleraras:1 miina-
sebetler, 11 — Ceza, 12 — 11ah, 13 — Ruh meselesi, 14 — Kader, 15 — Farzlar ve ibadet-
ler, 16 — Tasavvuf, 17 — Ahiret Hayati ve Sonuc.
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Biz bu eseri boliim boliim hiilisa etmeyi ve eser hakkindaki fikirlerimizi toplu olarak
sonra sdylemeyi diisiindiik.

Yazar, onsoziinde, dinin insan topluluklarma liizumunun sebeblerini, dogru ve gercek
bir akidenin bilinmesi icin neyi ihtiva etmesi gerektigini izah ediyor. “Dinin insan topluluk-
larina 1dzim olmasi, onun vatana bir fayda saglamasindan veya biyolojik bir ihtiyaca cevap
vermesinden oOtiird degildir. Ciinkii, din vatandan dnce mevcut, biyolojik ihtiya¢ da her an
gayelerini gerceklestirmektedir. Bunlar: elde eden insan dine yine de muhtactir. Dinin ga-
yesi sadece insan nev'ini muhafaza etmek olmayip bu gercek ilemdeki yerini tayin et-
mektir. Insamin dinden ebedi bir hayat istemesi, nev'ini idame icin degil, insanlifin binlerce
yil bdki kalabilmesi ve sonsuzluga kadar devam saglayabilmesi hichir zaman insani ebedi
hayati aramaktan miistagni kilamamigtir. O kendi hayat: icin fani olmayan bir mini ara-
makta ve varhk dlemiyle en geris anlamda alikalanmay: arzu etmektedir. Saglam, sarsil-
maz, dogru bir inan¢ ilmi dersler ve teknik icatlarla &lciilmez. Onun dleiisii akla ve vie-
dana dayanmasi, ilim ve teknikten menetmemesi, inananlarim toplulugun tekdmiiliinden ve
medeniyette ilerlemekten alhkoymamasidir..” Yazar insanhifa simil bir dinin ne olmamasi

ve ne olmasi gerektigini su sozleriyle belirtiyor: “Insan cemiyetinin hayat: bir ferdin m-
rii kadar kisa ve bir tabakaya sikisip kalacak kadar da dar degildir. Asirlar boyunca gele-
nek ve gorenekleri bagka bagka yiizlerce neslin igtirik edecegi akidelerden miinevver ve halk-
tan tesekkiil eden milyonlarca insan topluluklarina ayri ayr: birer din kopyas: cikarilamaz.
Dogru inancin tasidigr vasif, biitiin cemiyetlere uygulanabilmesi, miirler boyunca devam
etmesi, kanun ve yilhk programlarla degismege ducar olmamasidir..” Eserin nicin kaleme
alindif1 ve giittiigii gaye su ciimlelerle ifade ediliyor: “Bu kitap, Isldm akidesinin beseri
topluluklara yygun oldugunu ortaya koyacaktir. Ona inananlar dirf ihtiyaclarim giderecek-
leri gibi ilim ve medeniyet yolunda zamamn icablarina gére hareket etmelerini destekliye-
cektir. Din ve felsefe konusunda “Arap Negriyat Kurumu” {iyeleri ile konusurken dini inane,

ona bagh olanlara gire hayat felsefesi oldugu, onun felsefeye, felsefenin ona zt olmadigh
ve bu arada bircok ayetleri ele alarak, bir miisliimanin bunlardan, viedan ve diisiincesinin
serbest aragtirmasina mani olmiyan Kur'an felsefesi meydana koyabilecegini miinakasa
etmistik. Fikir ve vicdan hiirriyetine engel olan inanclardan koruyan, ilim ve medeniyet
yolundan alikoymiyan ve bundan &tiirii inamlmasi zaruri olan bir Kur'an Felsefesi inang
hususunda Islim topluluguna kafidir.” Yazar, maddeci feylesoflara catiyor ve onlara bir-
cok sualler sorduktan sonra cevap veriyor, Isldm dininin onlarca bile itiraz edilecek hir
noktas: olmadigim, biitiin fenahklarin maddeci zihniyetten ileri geldigini s6yliiyor. “Bilgin
ve feylesoflar dinden bundan bagka ne isteyebilirler? Bunlarmm Allaha imanlar ne olursa
olsun, resiiller ve peygamberler dahil, hicbir ferdin icat edemiyecegi dinin zaruri bir gercek
oldugunu inkiar edemezler. Bir kisim halkin inamslarimi ele alarak, miiminlerin inandig
Allahtan bu gibi islerin nes'et etmiyecegini ileri siirmeleri ile ildhi vahyi inkdr etmek is-
tiyorlarsa, kendi Glciilerine gore nasil olmalidir? Her yeni bir icatla kendini nakzeden giin-
liikk ilim derslerine uyan bir inang m1? Her yil veya birkac yilda bir tetkik ve tecriibe icin
atolye ve laboratuvara girecek bir inang m1? Insanin zaman zaman degistirdigi mevsimlik
elbiseler gibi her zaman degistirecegi bir inanc m1? Hayir, ilahi vahyin gerceklegmesi onla-
rin tahayyiil ettikleri gekilde degil, cihan giim{l dinlerde oldugu gibi ortaya cikar. “Maddi
felsefe adi altinda dinlerin irkar edildigi, halbuki dinin dayandig: tasdik ve su'ur, iman ve
itikat unsurlarinm insanlarin ruhlarma asiladigl kuvvetin inkir edilmedigi, maddecilerin,
kiiinatin zincirleme devreler halinde, maddeden dogmus oldugunu iddia ettiklerini sbyleye-
rek Onsozinii “Iman ile imansiziigmm, ruh ile maddenin, umut ile umutsuzlufun carpistigh 3
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bu cagda islam topluluklarmm, kendilerine dinin verebilecegi her iyiligi veren, ilim ve me-
deniyet nimetlerinden mahriim brrakmiyan islim dinine sifinmalarindan baska careleri
yoktur” diyerek bitirmektedir. Yazar, bundan sonra eserin béliimlerine gecivor, Kur'an ve

llim Kisminda ilmin izahh bir tarifini yaptiktan sonra ilim ile bir din kitabimn sahalaring
ayiniyor, onlarmn birbirine aykiri degil, 6devleri bakimindan ayrildiklarmi, bir din kitabin-
dan neyin istenmesi lizmgeldigini, din kitablarinda aramlacak gayenin ne oldugunu ve
bunun, da ancak Kur'anda yer aldigimi, baz kimselerin, her an degisen yeni bilgilere gbre
Kur'a’m tefsire kalkismalarinin dogru olmiyacagini, bunun bir iman kitabina tatbikinin
yanhghgini su sézleri ile ifade ediyor: “Zamanla ilimler cogahr, yenilesir, eksik olan ta-
mamlamr, kapah aqiklamir, dagimk derlenir, yanhs dogruya yaklasir, zanni olan kat'iyet
Lazanwr, ilim kaideleri icinde yerlegmigken sarsilan, oturmus iken yerinden olan coktur.

Iman kitablarindan, her giin degisen ilim kaidelerine uymasi, ilim dallarimin tafsildth me-
selelerini ihtiva etmesinin arzu edilmesi dogru olmadifi gibi yeni ilimlere uysun diy2
Kur'ant tevil etmek de yanhstir. Kur'an “onlara giiciiniiz vettigi kadar kuvvet hazirla-
yin” emrile miislimanlan silihlanmaya tesvik etti diye Avrupa'nin icat ettigi biitiin silah-
lam Kur'andan almis olduklarim iddia etmek de bu yanlhglardan biridir. Miisliimanlar bu
dyetleri asirlarca okudular, ayni silihlan icai etmedikleri halde Avrupahlar Kur'am oku-
madan kesiflerini yaptilar, diyenlere kars: islémiyet liizumlu mu, degil mi? Avrupalilarin,
Kur'am bilmemeleri kegiflerinin noksan olmasim icap ettirir mi, ettirmez mi? gibi sorular
ortaya gikar. Bu insafsizlar: bilgisiz dost kabul etmek gerekir. Onlar iyilik yapacaklarini
zan ettikleri seyle kotiilitk yapiyorlar, islam akidesine kendi kabahatlarini bilmeden yiik-
liyorlar, Hayir, Kur'an béyle bir iddiaya muhtac¢ degildir. O, iman kitabidar, viedana hitap
eder. 1lim sahasinda akide kitalbindan istenilecek geylerin en iistiinii, diigiinmeye tesvik et-
mesi, ilimlerin ilerlemesine engel olacak bir unsur tagimamasidir. Bunlarin hepsi miislii-
maniurin Kitabinda temin edilmistir. Bu teminat baska din kitaplarinda yoktur. Kur'an,
diiriist disiince ve yaratiklardaki inceliklere dikkat etmeyi Allaha iman vesilesi ilar. 0,
inanunlara ve inanmiyanlara, biitiin dgiitlerden iistiin ve hepsinin yerine gecen tek bir 6giit-
te bulunur “diisiin”. Kur'anda her sey vardir, baska bir sey okumaya ihtiyac yok, biitiin
ilimler onda, hangi ilmi okuyacaksan onu oku diye yaygin olan Kur'amin divasma =t fikir-
lere kars: “Islamiyetlin en yiice fazileti, miisliimanlara ilim yollarini acmasi, ilerlemelerine
méni olmamasi, zamanla yenilegen ilim metodlarimi ve kesfedilen her yeni aleti kabuletmege
tesvik etmesidir. Yoksa, en bilyitk fazileti miisiiimanlar:, biitiin ilimleri elde etmis olduk-
larina inandirarak, onlar arastirmaktan ahikoymak, incelemek ve tetkik etmekten menet-
mek degildir.” demek ihtiyacim duymustur,

Sebeb ve Yaratma boliimiinde, sebebin meveudiyetinden, neticeyi meydana koymakta-
ki tesirinden ve Kur'ana uygun olamim yeni ilmin anlayisi acikladifindan, mucizenin bu
anlayiga gore imkanindan bahsedilmistir: “Sebeb nedir? Bir seyi yaratan m1? Oyle ki o ol-
masaydi o gey yaratilmiyacakti. Yoksa, seyden dnee veya seyin her olusunda onunla bera-
ber bulunan nesne midir? Sebebin yaraticiligin: meneden kuvvetli, akli itirazlar meveuttur.
Alual, sebebin yeknesak bir sekilde yarattigi seyden &nce veya onunla beraber bulunmasin:
kabul eder, ama, once bulunus yaratmay: icap etmedigi gibi, sebeblerle neticeler arasmdaki
bag, akli kaziyelerde mukaddime ile metice arasindaki bag gibi zaruri degildir. Biz, ancak,
sebebin bulundufu anda neticenin meydana geldigini gdriiyor ve bu gbdrdiiklerimizi teshit
ediyoruz. Gazali ve Newton bu noktada birbirine yaklasirlar. Newton, A dan B ye, B den
C ye, C den D ye dogru hareket eden bir cismin A dan hareket edisi, B ve C den hareket
ediginin sehebi degildir, der. Maddi goriiniiglerin hadiselere bizzat sebeb oldugunu kabul et-
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mek akla uygun gelmemektedir. Ciinkii, o zaman yiizlerce, binlerce maddenin ezeli, vacibil
vileut, baskasimin sebebi, ona miiessir oldugunu itiraf etmek icap eder. Binlerce madde si-
fat ve mahiyetlerile ezell olursa, akla tuhaf gelen, ezeli olanin ezell olana tesir etmesidir.
Akla uygun olan, sebeblerin olaylar yaratmadi$, yalmz onlarla beraber onlara yalkin bulun-
dugu ve ilk mengein biitiin sebepleri ve kdinat1 yaratmis olmasidir. Yaratmak sadece Al-
lahin  irade veya stzildiir. “Akil hadiselerin — biiyiigli veya kiiciigli — dogrudan
dogruya Allahin iradesiyle meydana geldigini kabul eder, yoksa sebeblerin ve son-
ra da Allahm  fi'lile yaratildigina dair iddiay: kavrayamaz. Tabi? kanun, kendi-
ne yeknasak bir surette meydana gelen binlerce hadiselere intibak etme, uygun olma
kudretini vermege sahip degildir. Bu olaylar: bir bir farksiz olarak meydana getirmege se-
beb olabilmesi icin bir kudrete sahipligi gerekir. Mucize akla aykim degil, yalmz ahsilana,
goriilene ve cok igitilene muhaliftir. Her is dofrudan dogruya Allahin iradesile yaratildi-
gma gire mucize ile her an tekrar eden hadise arasinda fark yoktur. Mucizenin imkéin da-

hilinde olduguna itiraz mantiki olmadigi halde bilfiil vukubulup bulmadigina, liizumu olup
aolmadigina itiraz makul olabilir."”

Ahlik boliimiinde, ahlakin siir1 cizilmekte, ne gibi bir olcii ile Siciilmesi gerektigi acik-
lanmakta, en iistiin ve saglam &lciiniin mesuliyet duygusu oldugu kabul edilmektedir. Ya-
zar, bunda isabet etmis sayilir. Geri kalmis milletlere bakacak olursak, gerilemelerinin bas
sebebi, fertlerinin bu mesuliyet duygusuzlugundan dogan vazifeyi asmak, hak mefhumunu
ayak altina almak kendini insanliktan agag1 duygularm, idaresine birakmak suretiyle mem-
leket ve topluluguna en bilyiik fenalif: yaptigim fanketmez hale gelmesidir. Clinkii, yapti-
gmndan kendini sorumlu tutmamis, achin ve susuzlugu duydugu gibi sorumlulugu hisset-
memistir. Yazar, “Kur'an, ferdin mesuliyetini kabul eder ve onu biitiin dini tekliflerin ve
fagiletlerin mihveri kilar” dedikten sonra Kur'andan ayetlerle fikirlerini degerlendiriyor.

Hakimiyet: Bu bélimde yazar, hitkiimet sekillerine, Amir ile memur arasindaki baga ve
hangi esasa gire hakkin gerceklesecegine pek kisa bir sekilde temas edivor. Bildigimiz hii-
kimet gekillerinden, Kur'anin tavsif ettigi hilklimet sekline uyan — iyi isledigi zaman —
demokrasi hitkimeti oldugunu, bu hiikfimetin ziimrenin maslahat: icin olmayip, halkin, te-
baamin menfaati icin tesekkiil ettigini, Kur'anin hiikiimetinde de “hiikiim milletindir s&-
ziinden, cogunlugun veya cogunlugu teskil eden ziimrenin hitkmiiniin cikariimamasmin gerek-
tigi, Kur'anda tekrar tekrar gecen fikir, fazilet, mesuliyet ve ilim umumiyetle cogunlugu
teskil eden insanlarn =ifat: olmayip biitiin milletin sifat1 oldufundan mesuliyet de biitiin
teferruat: ile milletin oldugunu ifade ediyor.

Tabakat: Yazar, bu kenuda, Kur'ana gore tabaka farki bulundugu ve bu farkin neye
dayandigi, hangi noktada oldugu, biitiin beseri cemiyetlerde inkisaf ve tekamiil icin liizum-
lulugu, onsuz hayatm dumura ugrayip sona erecegi, bu tabaka farkim kaldirmaga ugra-
sanlar otuz yil gibi beger tarihinde pek kisa bir zaman icinde giristikleri igin imkansizhig:-
m anladiklar, 6liime mahlkim olmadan insanlar arasindaki farklari kabul etmek mecburi-
yetinde kalmis olduklarini syliiyor.

Evienme: Yazar, evlenmenin kimler arasinda ve nasil bir miinasebet oldugu iizerinde
duruyor, en olgun evlenme seklinin tek kadin ile evlenmek oldugunu ve Kur'anin da bunu
tercih ettigini aqikhiyor. Islamiyet aleyhinde konugsmay: 4adet edinenlerin c¢ok kadwnlarla
evlenmeyi yalmz bu dine has olarak gistermelerinin yvanhgh@ina isaret ettikten sonra, hirs-
tiyanh'tta da yedinei asrin yarsina kadar cok evliligin mevcudiyetine temas ediyor. Bivolo-
Jik bir birlesmenin cok iistiinde asil bir miiessese olan evlenmekten gayenin saadete ulasip
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huzur icinde bir 6miir siirmek oldugunu, Kur'andaki birden fazla evlenmeye cevazin muhte-
lif cemiyetlerdeki aile anlayisina intibak edebilecek bir elastikiyeti temin sadedinde veril-
digini ve bu elastikiyetin cihan glim{il bir dinin ayrilmaz vasfi oldugunu sdyliiyor.,

Esirlik ve Kolelik: Yazar, kinei Diinya Harbi iizerinden birkac y1l gecmis olmasmna
ragmen hald esirlere yapilan muamelenin gazeteleri ve umumi efkéir1 her glin isgal etmekte
oldugunu ve bu arada esirlere revi goriilen iskence ve zulmiin, kole gibi calistirlmalarim
highir zaman islam dininin kabul etmiyecegini, Kur'anm esirler hakkindaki hiikmiiniin ne-
kadar insanca oldugunu belirterek, esirlerin meccanen veya aile ve akrabalarindan alina-
cak fidye mukabilinde serbest birakilmalarina ve bu hususta kendilerine kolayhk gésteril-
mesine tegvik etmis anaya babaya, yakin akrabaya iyilik yapilmasin emrettigini ayni
ayette kolelere de iyi muamelede bulunulmasim tavsiye ettigini belirtmistir.,

[ldh: Yazar, Allahin varlifina ve sifatlarina delilet eden Ayetleri Islamin Allah inanci-
nm belirterek akil yoniinden kémil bir itikat oldugunu Allahin 6nii ve sonu olmiyan, her
seye kadir, her seyi bilen, her geyi ihata eden, benzeri olmiyan, ebedi ve mutlak bir varlik
oldugunu anlatarak kudret ve ihsan sifatlammin yaratiklar: ile anlasildigimin  meydanda
bulundugunu anlattiktan sonra insanin bu sonsuz gibi goriinen kiinata kanmayip onun dte-
sinde iman edecegi bir irade aradigim séyliiyor.

Devletler arasi Miinasebetleri: Bu b@liimde devletler arasinda yapilan anlagmalar hak-
kinda Kur'anda meveut hiitkiimler incelenmekte, anlasmalarin ancak her iki tarafin iyi ni-
yetleri ile devam edebilecegi anlatilmakta ve “Allah yolunda size savag acanlarla harbedin
fakat zulmetmeyin”, “Ey insanlar, biz sizi bir erkek bir kadindan yarattik; anlasip tanisma-
niz icin sizi millet ve kabilelere ayirdik, Allah katinda en serefliniz en mutteki olammzdir”
hitaplarimin hikmet ve ehemmiyeti gosterilmektedir.

Ruh Meselesi: Yazar, “Sana ruhtan sorarlar, De ki “Ruh, Rabbimin emrindedir, size az
bir ilimden bagka bir gey verilmemistir” mealindeki dyete temas ettikten sonra, Kur'anin
mucizelerinden biri de ruhu ilim ve felsefede en uygun yere yerlestirmis, istisnasiz her in-
samin sordugu bir mesele kilmig olmasi, uluhiyet konusu ile ilgili tabiatin acaipliklerini,
kiinattaki hikmetleri diigiinmeyi, aragtirma ve istidlal yoluyla Allaha iman etmegi elde et-
tigi, akln canh ve cansiz varhklarda diiglinerek Allah1 bulabildigi halde bu yoldan ruhun
hakikatina ulasilamiyacagim ve onu ancak biitiin 4lemlerin mensei Allahin emrine veya ira-
desine havale etmekten baska isabetli bir sey yapilamiyacagim aciklamaktadir.

Kader: Yazar, bu konuyu digerlerinden fazla islemis, ona eserinde daha cok yer ver-
mis, ilk insanlardan baghyarak kadere verilen 6nemi ve tarih boyunca ugradig istihaleleri
anlattiktan sonra islamiyete geciyor. Bu konuda islim mezheplerini iic noktada hiilasa et-
misg, biri cebre inananlar ki, onlara gére Allah viicudumuzun uzuvlarim, renklerini, yasaya-
bilmek icin giday: yarattig1 gibi insanin kendini ve islerini yaratir. Insan gercekten bir geyi
ne yapar ne de isteyebilir. Eg'arilik buna yakmdir. Clinkii Es'ari insanin kudretinin hig tesiri
olmadigim ileri siirmekte, kudret ve takdirin Allahin kudretile vuku buldugunu, insanmin fiil
aninda bir kudrete malik olarak fiillerini kazanmakta oldugunu séylemekle bu mezhep cebir-
den kurtulamaz; zira insan kudretini kaldirip onu sadece Allahin iradesine yiikliiyor, Ikineisi
Mutezileden olan kadercilere gore insan iyi vekotil is yapmakta hiirdiir, Allah onu kotiilitk
yapmiya zorlayip da sonra ona azap ederek zulmetmez ve yapmadig: seyle cezalandirmaz.
Kotityil secmeleri azaplarma sebep olmustur. Ueiineii olarak mutedil ehli siinnet, ki Allahmn
iradesini ceza veya miikafat gorecegi fiillerde insamin hiirriyetini kabul ederek yapmaga
zorlayan irade ile sadece emri bildiren irade arasim ayiririar.
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Hiildsasimi yaptigimiz bu kisimlardan sonra yazar, Gaye ve iddiasinm cesitli fikirleri
igine alip hic bir karara varilmiyan bu konuda son szii soylemek olmadigmi ifade etmek
lizumunu duyuyor ve “bu kitab1 yazmamizdaki ilk gayemiz, beseri topluluklarin hayat ve
nizamlarim ihtiva eden dinler icinde Kur'an felsefesinin yerini gostermektir. Bu divalar
arasinda, islam felsefesinin yeri acik ve bellidir, goyle ki: Islimda, Yahudilerin beserle ve
beser de kendisile rekabet eden, besere takdim ettigi hesabinda yanilan bir ilih tasviri yok-
tur. Ciinkii islimda Allahin takdiri her seyi cevrelemistir. Hiristiyanhiktaki gibi de birbi-
rinin glinahini affetme, masum dogan cocugun asli bir glinaha (hatie) varis oldugu inane
da yoktur. Sorumluluk (teklif) meselesine gelince, Kur'an insana giicii yettigi kadar emir
ve yasag teklif etmesi ile her seyin takdiri arasim cem eder. Bunda akli bir celisme olma-
dig: gibi dini bir celisme de yoktur” demekte ve son olarak sunu ilive etmektedir: “So-
rumlu tutmayan, tasarruf etmeyen bir ilih insanlarin gozlerinde kiymetsizdir. Fikir ve
iman bakimindan ona ihtiyaglar: yoktur.”

Tasavvuf: Bu konuda kisa da olsa baz miinakasah sbzlere yer vermis, gercekten is-
limda tasavvufun bulunup bulunmadigim ele almis, sonradan gelen kismina isaret ederek

islamin hakiki tasavvufa dair goriisiinii izah etmis ve bunda bizce isabet etmistir, “Gercek-
te tasavvuf islim dininin kendi biinyesinde mevecut olmakla beraber sonralar vahdet-i vii-
cud ve hiilul gibi fikirler ona sokularak safiyetini bozmustur. Kur'an, miisliimana ruhu ha-
yat kapilarim acarken, bedeninin hayat kapilarim kapamasmm yasak eder, diinya islerini
terketmesini, diinyadaki nasibini unutmasin siddetle men eder”,

Sonug: Yazar, biitiin ferdi veya benimsenmis akidelerin coguna basvurdu@unu, iclerin-
den netice olarak buldugu iddialarimin sadece, her akide sahibinin inancmin kendine uygun
oldugunu, kalbi siikiinetini temin ettigini, muhakkak inanmak lizmsa bunun ona kifi gel-
digini ileri siirdiikleri halde bunlarin hicbirinin, inancimin muhtelif devirlerde, birbirini ta-
kip eden nesillerde beseri topluluklara uygun oldugunu iddia edemediklerini, ferdi inancin
izahi, tefsiri, hakikatleri gériisii sahsin kendine has oldugunu ifade ettikten sonra toplu-
lugun inanacag: itikadin bircok sartlar haiz olmasi gerektigini soyliyor. Ciinkii, onun
umumi ve hususi biitiin halk tabakalarina simil olacaktir, Yeni ilim nazariyelerile Kur’amn
kudsiyetiri ortaya koymak istemedigini, Kur'anm da bdyle bir iddiaya muhtac olmadigin,
her ilmi nazariyeyi defigmez bir hakikatmis gibi Kur'amin manélarmma sokmanin dogru ola-
miyacagim ve nihayet Kur'an Felsefesinin meveut dinlerdeki akidelerin en iistiinii oldu-
gunuy, agikhyor. O' vicdam imar ettigi gibi ivilik ve bilgi ugrunda akl destekledigini ruh ve
bedenlerin saadeti yolunda serbest biraktifimi ifade etmektedir.

Daha cok islamiyet, ahlik ve itikat konularinda eserler veren Abbas Mahmut Akkad'in
bu eserini, ii¢ boliimii harig, bastan sonuna kadar takip ettik, onsézde herhangi bir asrin
ilim goriigi ile Kur'amin tefsir edilmesini ve bilhassa Kur’amin kudsiyetini ortaya koymak
icin de olsa cagdas ilim nazariyelerine uysun diye Kur’am tevil etmenin yanhis oldugunu
ifade ettigini, ve kendisinin bu yolu tutmadigin1 gérdiik, ama, nasil ve hangi metod iizre
Kur'anin anlagilmas: gerektigini séylememigtir. Bu her ne kadar tefsir ilmini ilgilendirir-
se de, madem ki Kur'an: anlamak mevzuubahistir, o halde bir metod takip etmesini goniil
isterdi. Bdyle bir sey yapilmamistir.

Yazar yukarda adlar1 gecen konularda yagsamlan hayatin baz1 meselelerine temas edip
giizel ciiziimlere isaret etmekle beraber miinasebet diisiinerek ayetler zikretmekte, tefsir veya
izahlarm yapilmadan 8ylece kalmaktadir. Yazar, ayetin ménfisimi anlamay1r okuyucuya hbi-
rakmak gayesini giidiiyor ve yalmz konuyla ilgili ayeti hatirlatmak istiyorsa, bu giizel bir
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fikir, fakat bunu yapmakla' is bitmis olmuyor. Bir Kur'an Felsefesi ortaya koymak icin da-
ha bagka sekilde hareket etmek gerektifini saniyoruz.

Kuran Felsefesi diye insanin zihninden bir cok geyler gecmis olabilir. Kur'amin her
seyden Once bir iman kitabi oldugunu, onu bir iman kitab olarak incelemek gerektigini
soylemek dile ok kolay geliyor; halbuki her ilim ve konu ile ilgili bunca ayetlerden o ilim-
lerin nazariyelerine temas etmeden bagka bir metod ¢izip ondan yiirliyerek, Kur'am zaman
ve mekin degisimleri iistiinde degismiyecek bir tefsire tesebbiis veya bir Kur'an Felsefesi
kurmamn zorlugunu bu konu ile ugrasanlarin daha iyi takdir edecegi bir is oldugunu dii-
siinmek ve hesaba katmak gerekir, Bu zorluk karsismda ilk tegebbiis sayilacak bu eserin,
esaslari kurulmus, metodiar: cizilmis, gayesi belirtilmis tiim bir felsefe meydana getirdigi

sﬁylen.emez. Bu, tek bir sahsin bir anda bir denemede kolay ulasamiyacag gayelerden biri-
dir,

Eskiler kelam ilminde ve Kur'an tefsirinde zamanlarinin ilim nazariyelerine ehemmiyet
vermigler. O ilim ve nazariyelerden cokenler ve degigenler olmustur, Yari aydinlar islam
akidesinin bu ilimler yamnda c¢oktiigiinli sanmisg, biylece eski felsefe ile birlikte dini de
atarak ona cephe almis, amansiz diigmam kesilmislerdir, Bazan dyle olmustur ki doZrudan
dine hiicum edemedikleri anlarda eski felsefeyi dinin yerine koyarak saldirmig, eski felsefevi
yiktiklar zaman dini de yikacaklarimi zannetmiglerdi. Halbuki bu yar1 aydmmlar ilim ve fel-
sefenin, ¢agdas: olan insanlara itikat ve esaslarim anlatmak icin birer vasita olduklarim
bilmiyorlardi. Kiiltiir degisince iman esaslarini anlatma vasitas: da defisceekti. Eski bir
kiiltlire gbre o zamanki insanlarin din esaslarini 6grenmek ve dgretmek icin kullandikiar es-
ki tarz jzahlara bugiin baZh kalmaya mecburiyet yoktur. Bu, miitehassislarin ugragacagi bir
konudur. Degisecek bilgilerle yapilacak izahin ilerde insanlar1 dinlerinde siipheye diisiiriir
korkusu, islim diisiiniirlerini giinliik bilgi ve nazariyelerle itikat esaslarim izah ve Kur'am
tefasir etmekten sakinmag diistinmege ve siras: geldikee diisiincelerini belirtmege sevk etmis-
tir. Bu konuda esash bir etiide tesadiif etmemekle beraber bu gibi fikirlere dagmik bir halde
baz kimselerin eserlerinin gurasinda ve burasinda serpistirilmis ciimleler halinde rastlamalk
miimkiindiir. Bdyle biiyiik bir isin imkimmni énceden diisiinmek gerekir,

Yazarin, 6nsozde ileri siirdiigii ve sonucta teyit ettigi “Kur'am giinliik ilim nazariyele-
ri ile tefsir etmenin yanhshg” kabul edildigi takdirde su soru akla gelmektedir. O halde
Kur'ar. nasil tefsir ve izah edilmeli? Metod ne olmahdir? Kendisine anlatilmak istenen
kimsenin anhyacag: bir dil ile anlatilmazsa nasil anlayacak? Anlayacag dili kullanarak
izah edilirse, onun dili giinliikk ilim nazariye ve kiiltiir dilidir. Kur'anin izah;, muhatabin
anlayigma gore yapilmasiyle mecburi olarak hayatin icaplan, kiiltiiril degistikce tefsir ve
izahin degismesinden insanlarin dinlerinde vuku bulacak sarsintinin vebali cagdas ilim go-
riiglerini takip ederek insanlar aydmlatmiyan bilginlere yiiklenecektir. Yazar, eserinde ba-
z1 ilim adamlarinin goriislerini ve bazi mezhepleri zikretmeden — kendi sbziine gére kacm-
mas: 1dzim geldigi halde — sakinamamigtir, Kur'an Felsefesinin {izerinde kurulacag: éyet-
leri izah ederken cagdas ilim nazariyelerine yer vermeli mi? veya ne dereceye kadar fay-
dalamlmahdir? Bu sorularin cevaplarimin Kur'an Felsefesinin kurulmasim hazirhyacaf ka-
naatindeyiz. Bu esere basarilmasi zor olan bu meseleye dikkati cekmis ve vazifesini yapmis
nazariyle bakabiliriz,

HUSEYIN ATAY
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Dr. Ziya Dalat, Cocuk ve Geng Ruhu (I - 20 yas psikolojisi), ikinei baski, Ankara 1956,
470 sayfa.

Ankara Gazi Egitim Enstitilsii Psikoloji &6gretmeni, psikoloji doktoru Ziya Dalat, kay-
naklarinda Almanya ve Amerika'da son zamanlarda yayinlanmig eserlerin yeni tetkiklerini
de ihtiva eden bu eseriyle, gahsi incelemelerini daha ziyade derinlestirmis olarak, A&deta
yepyeni bir eserle ilim sahasina cikmug oldu. Dr. Ziyva Dalat (Baslangic) kisminda, insan
hayatimn, 1 — Cocukluk, 2 — Gengclik, 3 — Olgunluk, 4 — Ihtiyarhik, gibi umumiyetle
dbrt biiyiik caga aynldigim belirttikten ve cocukluk ile genclik béliimii {izerinde bilhassa
durulacagini, esasen, giiniimiizde olgun yas ve ihtiyarlik psikolojisi hakkinda heniiz pck
fazla bir sey bilinemedigini tebériiz ettirdikten sonra, zaten ttedenberi anlagilmig kldsik bir
tasnif olarak, cocukluk ve genclik devrinin, 1 — Ilk cocukluk devri. Dogustan 7 inci yasina
kadar. 2 — Cocukluk devri. 7 - 14 fincii yas. 3 — Genglik devri 14 - 21 inci yas, gibi bo-
liimleri iizerinde durmaktadir. Biiyilk eb’adda 470 sayfa tutan kitabin dbrdiineli biiviik
béliimii, Cocuk ve Geng Ruhuna, 5. Ek. Béliim, Veraset ve Cevre konusuna tahsis edilmistir.

“1 — Yeni dogan cocuk, (siit cocugu), 12 inci ayin sonruna kadar. Bu yas, kesin bir
surette, diger yaslardan ayrmbr. IT — 2-7 inci yas. (Ilk cocukluk), Ayakta dolasan, diinyay:
gorilp tamyan, ana dilini 6grenen, hayal ve iradesini kuvvetlendiren ve fakat biiylikler gibi
olmiyan ilk cocukluk devri. III — 7-14 iincii yas. Cocukluk devri. IV — 14-21 inci yas.
Gengclik devri.”

1. Béliim; I yas. Siit coengu, 1 — Dogus (sayfa 11), 2 — Kimildamalar ve duyumlar:
(s.12), 3 — Ogrenmesi (s. 15), 4 — Hususi 6§renmeler (s. 20), 5 — Cocuk uykusu (s.
28), 6 — Cocuk Hareketlerinin Gelisimi (s. 29), 7 — Taklidi (s. 34), 8 — Alg1 ve Dikkati
(s. 837), 9 — Bellek ve Tasarim: (s. 37), 10 — Uzay kavram (s. 38), 11 — Iradenin bas-
langier (s. 40), 12 — Oyun (s. 41), 13 — Haz ve Aa (s. 42), 14 — Siit cocugunun Genel
Vasiflar: (s. 50), 15 — Cocugun Ana Dilini Ogrenmesi (s. 51), gibi, muteber ilmi kaynak-
lara ve sahsi miisahede ve incelemelere dayararak 62 nci sayfaya kadar, sade ve acgik bir
ifade ile devam etmektedir. g

Eserin 2. Béliimiinii tegkil eden (2-T yas Ilk Cocukluk) kismi: 1 — Genel Vasiflar (s.
63), 2 —Cocuk Saghg: (s. 64), 3 — Cocukta Viicut Geligimi (s. 72), 4 — Oyun (s. 79),
5 — Diinya Goriisii (s. 92), 6 — Hayal Kurma (Imgelem) (s. 93), 7 — Bellek (s. 100),
8 — Dikkat (s. 102), 9 — Irade (s. 104), 10 — Resim ve Eligi (s. 108), 11 — Cocuk ve
Miizik (s. 112), bahisleridir.

(3. Boliim: 7-14. Yas Cocukluk) bashgiyle: 1 — Cocuk Ruhunda Inkildp oluyor (s.
115), 2 — Cocuk Viicudu Baskalasiyor (s. 120), 3 — Diinya Goriigii Degisiyor (s. 128),
4 — Gercege Merak Baslhiyor (s.131), 5 — Resim ve Elisi Faaliyeti Gelisiyor (s. 133),
6 — Okul Olgunlugu (s. 141), 7 — Viiecut Geligimi (s. 167), 8 — Cocugun Aile
ve Okuldaki Gegimi (s. 172), 9 — Smmiftaki Sosyal Durum (s. 175), 10 — Diiglincenin Ge-
lisimi (s. 181), 11 — Canli Tasarimlar (s. 184), 12 — Bellegin Geligimi (s. 188), 13 —
Cocuk ve Kitap (s. 201), 14 — Cocuk ve Sinema (s. 209) bahislerini ihtiva etmektedir.
Herbiri etraflica tekrar biliimlere ayrilarak incelenen bu bahislerden (Cocuk ve Sinema)
hakkindaki konudan, birkac ciimle bile eserin yalmz nazari bilgilerle yetinilmeyip yapilan
bir talim ilmi gozlem, inceleme ve muhtelif anketlerle baz hakikatlere ulasiidigim da gos-
teriyor: “Bircok gencler sinemada, elbise modalarimt ve giyim tarzim Ggrenirler. Yildizin
nasil giyindigine ve rasil hareket ettigine ve konugtuguna dikkat ve sonunda da taklit
ederler,

Yine agk hayatini, su renkli mektuplar, cicek demetlerini, yakadaki cicegi, yol bekle-
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melerini... v. s. 8grenirler. Agk sahneleri biilig éncesi gocuga hic tesir etmemis. Fakat bu
sahneleri seyrederken 16-18 yagwmda genglerin yiiz renklerinin soldugu ve nabuzdarinin ca-
buk atty§y gériilmiis (s. 211-212). “Sinema tesirini incelemek icin gencgler iizerinde bir
bellek muayenesi yapmiglar. Genclere, gordiiklerinden 6 hafta sonra, hatirlarinda ne kaldig
sorulmug: En ¢ok hatirda kalan noktalar, spor, cinayet, eskiyalik ve acikli vakalar olmus.”
(s. 213). Uciincii béliim bdylece mithim bir bahisle sora ererken, cocuk, geng, sinemas: ve
filmlerinin liizum ve ehemmiyetini ilmin aydinh@inda tekrar teyit ederek, psikoloji ve egl-
tim miinasebetini bir defa daha ortaya koymus oluyor.

4. Boliim: (14-21. Yas Genglik) tir: Cocukta, gencte din duygusu, Allah inanci, din
ihtiyacl cok dikkate deger bir ilmi hakikat olarak bu béliimde inceleniyor. Bilhassa din
psikolojisi bakimmdan degerli aciklamalar yurdumuzda bu konuda nadir ilmi gozlem ve in-
celemelerden sayilsa isabetli bir hiikiim olur. Orijinal bir mahiyet arzeden bahisten ayriea
etrafll nakiller yapilmasii faydali bularalk 4. Béliimiin bahislerini sirasiyle belirtikten
sorra, Din Inamisi Gelisimi iizerinde duracafiz. 4. Bsiiim sirasiyle su konular ihtiva ediyor:
1 — Biilig (s. 213), 2 — Viicut Geligimi (s. 218), 3 — Menfi Cag (s. 225), 4 — Miisbet
Cag (s. 228), 5 — Ice Donme (s. 228), 6 — Duygular (s. 231), 7 — lgi (s. 240), 8 —
Zihin Geligimi (s. 250), 9 — Dikkat (s. 261). 10 — Hayal Kurma (imgelem) (s. 263),
11 — Zeka Geligimi ve Zeka Testleri (s. 270). Kitapta Zeka Gelisimi ve Zeka Testleri bah-
sine cok genis bir yer verilmistir. “Tiirk cocugunun ve Tiirk hallormn zekdsin dlgmeye
yarar bir test, bir zekd olgiisii, bugiin elimizde yoktur' (s. 315, 316 ve not 61.) diyen, Tiir-
kiye'nin sartlar: ve biinyesine uyan, kifayelli bir zekd &lciisiiniin yoklugundan cesaretle
bahsedebilen yazar 316 inc: sayfada (Zekd ve Aln Yazisi Inam) hakkinda diisiincesini
gdylece belirtiyor: “Zekd bahsinde, memleketimize ait hususiyetlerden birisi de, bizde ka
za ve kader denilen seyin yanhis anlagiimasidir. Bazi tembel insanlarimiza gore, insan ze-
kési ve iradesi bir hig, bir sifirdir. Insamn elinden gelen her sey, sel éniinde set yapilmass:,

hastaya iyi bakilmasi ve onun iyi olmas, 1slaran samanlik damimmin peklestirilmesi.. v.s.
hep hep Tanri’dan beklenmig. insamin vazifesi, yalmz Tanri'ya ibadet samilmistir. “Ben,
Tanr'ya ibddet edecegim, onu réz edecegim, Tanri'da benim biitiin iglerimi gorecek.. Tar-
laya o su gonderecek, isimi yapmas: i¢in su memurun kalbine O ilham indirecektir. Benim
biitiin yapacaklarim, fildn gehre gitmem, falan isi tutmam, felan okulda okumam, sn mendili
cebimden cikarmam, su sokaga ctkmam... v.s. hepsi, hepsi, daha ben diinyaya gelmeden &n-
ce giiya alnima yazilmistir.” (s. 316). “Halbuki bunlarin hicbirisi Kur’an’da yoktur. Onlar
sonradan Kur’ana atfedilmiglerdir.” (s. 316. Z. Dalat, Die Seelenlehre des Korars, 1928,
Helle/S. s. 173-189) “Sanki Tanr bize, o zekdyi, o iradeyi, o kuvvetleri bazulari, uzun me-
sakkatlere dayanan o bacaklari, o genis omuzlar: vermedi idi!!l.” (s. 316) *“..Ben biitiin bu
yapilacak igleri, Tanri'ya havale eder, ihmal ve kusur neticesi zararlar, yine Tarri’dan gel-
di dersem... Elbette zekim, iradem ve insanlifim 6lmiig, kurumus demektir.” (s. 317). Zeka
gelisimi ve zeka testlerini miiteakip, 4. Boliimiin 12 inci ve diZer bahislerini goriiyoruz.
12 — Irade gelisimi (s. 319), Genclik Idealleri (s. 335), 14 — Sosyal durumu (s. 340).
15 — Tenasiili Hayat (s. 351). Tenasiili Hayat bahsinde Dr. Ziya Dalat, Froyd'un (S.
Freud) cok yamilmig oldugunu ve yapilan incelemelerin kendisini tekzip ettigini kaydedi-
yor ve buna dair éremli aciklamalarda bulunuyor: Tenasiili Hayat hakkinda Freud adh bir
akil doktoru, su aciklamay: yapti: “Terasiili arzu ve hayat insamin temel tasidir. Biitiin
Omiir boyunea yalmiz o hékimdir. Kiigiik cocuktan iki biikliim ihtiyvara kadar biitiin insan-
larda terasiili arzu esastir. Oglan cocuk, anresinin memesini emerken tenasiili bir zevk
duyar. Kiz cocuk, babasinin dizinde otururken, yine belirsiz de olsa bir tenasiili arzuya =a-



217

hiptir... v.s.” Halbuki bu agiklama yanhsgtir. Deliler ve ruh hastalam arasinda kalan bir he-
kimin uydurmalaridir. Gergek sudur: Insan, ¢ocukluktan Slime kadar, bir bitki tohumu-
nun hayatina benzer olarak yasar. Tohum &nce kk, dal ve budak salmakta, sonra da yap-
rak ve cicek agmaktadir. Daha sonra bir tohum vermekte ve bu tohum da anre baba bit-

kilerinin hayatim tekrarlamaktadir. Insan hayati da bdyledir. Tenasiili olgunluk gelince,
tabiat ona emir veriyor: “Ziirriyetin olsun, cocuk yap!" diyor. Bu sézler igin en bilyiik de-
lil, tabiatin tenasiil organlarim, en ince bir makine gibi, yalmz ve yalmz goculk igin hazwla-
masvdrr. Tenasiili zevk, insanlary bu afwr vazifeye kogmak igin bir yemdir. En tabii tenasii-
li hayat, evlenme ve baba, anne olmakiwr. Insan Smriiniin en bilyiik nasibi, insan gonliiniin
en derin saadeti evlat denilen meyvadir. Eger biitiin hayatimizin gayesi, tenasiili zevk ol-
saydi, bizim babalarimiz harplerde o korkunc diisman ategine gogiis germez, o agir megak-
katlara katlanmaz, tenasiili eglenceye dalarlardi!. Ben, yiiksek okul Ggrencisi pek ¢ok geng
kizlara dikkat ettim. Onlar, siis delisi, sinema ve gezme merakhs: idiler. “Bunlar, imkém
yok, cocuk yetistirmez” derdim. Sonra bir gin onlar anne olmus gérdiim. Cocuklarina ne
yaman, ne candan diigkiin idiler. Eglenceyi coktan unutmus, birer gsefkat abidesi kesilmis-
lerdi. Obiir yandan hangimiz, cocuk iken, baba ve annemize kem gozle bakmustir?

Insanin 8tesindeki bir bilyiik kuvvet, tabiat kanunlari, Yiice Tanri, biitiin canli mahlik-
larin ve insanlarin daha giizelleserek, daha olgunlagarak cogalmasim, nesilden nesle uza-
masimi istiyor ve bunun icin tenasiili duygular1 ve organlar: bir vasita olarak kullaniyor.”
(s. 351, 352). “.. tenasiili hayatta gaye cocuk yapmaktir. Yeter cocuktan sonra tenasiili
zevk kaybolmakta, yerini evlat yetistirme endisesi tutmaktadir.” Froyd (Freud) un cok
agir iddialar ileri siirmiis olmasmma ragmen tenasiili hayat iizerine dikkati ¢ekmis olmasi
ve bu konuda incelemeler yapilmasina zemin hazirlanmas: inkér edilemez, Fakat aym asin
iddialarda israr, psikolojinin yeni arastirmalarindan habersiz, psikoloji amatdrleri tarafin-
dan cazibeli tamnmakla beraber, hakiki psikologlarca artik ragbeti kaybolmus gibidir. Her
psikolojik hadiseyi cinsiyetle, tenasiille ilgilendirmek, tek bir faktdrle cok karigik bir yap
arzeden insan varhi@imin muammasm cozmege kalkigmalk, hattd biitiin psikolojik, pedagojik
ve sosyolojik olaylar: izah edivermek kolayhi, vakialara miistenit ciddi, ilmi incelemeler-
le, tekzip edilmekte; bu iddiada ancak geride mevzii, tarihi bir mevki almaktan iteye ge-
cemez bir hale gelmektedir. Bu konuda umumiyetle Tirkiye'deki dier psikologlarla Ziya
Dalat'mn aym diisiincede olduklar: anlasiliyor. Bundan bagka yapilan diger incelemelerde
gene froydizmin lehine sayilamaz. Cinsi hayatta iffet ve edep tammadan bir basibogluga yol
acilirsa dgrencilerin kiiltiir, sanat.. konulariyle ilgilerini kestikleri, ve dolayisiyle okuma,
dgrenmede geriledikleri tesbit ediliyor. Cinsi ve ahlaki terbiye ile yetistirilen cocuklarin ze-
ka, irade gelismesi ve okuma, dgrenme.. de tenasiili iglerle mesgul olanlardan c¢ok fazla
farkhlik elde ettikleri gériiliiyor: Ziya Dalat, 15-16 yaglar arasinda ki 10 kiz {izerinde bir
arastirma yapmis olan Biihler'in inceleme sonucunu naklediyor “Kizlarin besi tenasiili mii-
nasebette bulunmus, diger besi ise bulunmamigtir. Bunlarin konusmalar1 kaydedilmig, Te-
rasiili miinasebette bulunanlar, yalmz tenasiili hayat: diigiiniiyor, ondan konusuyorlar. O
halde okul cagwmda iken evlenen veya tenasiili miinasebette bulunan genglerin dersle aldkasy
azalwyor. Onlar daha ziyade tenasiili meseleleri diigiimiiyorlar. Tahsil, ya esashh  olmuyor,
veya bombog oluyor” (s. 355) “Sanat, ilim kazanglarim temine yarayan bu devir” (uzan-
mg biildg ), tenasiili iktiraslarla normal yolunw sepursa, senatwa ilmin.. kaybma yol agr-
yor. Bu yaglarda agik sagik resimler, fotograflar, kitap ve dergilerin ne kadar ¢ocuk ruh ve
geligimine zararh oldudunu incelemeler isbat etmektedir”.. Agik resimlere bakiw, agik hi-
kédyeler okunur ve dinlenir. Tenasiili uzuvlardan ileri gelen haz duygusu, gencin ziknine
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melerini... v. s. 6grenirler. Agk sahneleri biili§ éncesi gocuga hig tesir etmemis. Fakat bu
sahneleri seyrederken 16-18 yagda genglerin wiiz renklerinin soldugu ve nabzlarimn ca-
buk attigr gérillmiis (s. 211-212). “Sinema tesirini incelemelk icin gencler {iizerinde bir
bellek muayenesi yapmislar. Genclere, gordiiklerinden 6 hafta sonra, hatirlarinda ne kaldig: -
sorulmus: En ¢ok hatirda kalan noktalar, spor, cinayet, egkiyalik ve acikli vakalar olmus.”
(s. 213). Ueclincii béliim béylece mithim bir bahisle sona ererken, cocuk, gene, sinemas: ve
filmlerinin liizum ve ehemmiyetini ilmin aydmhgnda tekrar teyit ederek, psikoloji ve egi-
tim miinasebetini bir defa daha ortaya koymus oluyor.

4. Boliim: (14-21. Yag Genclik) tir: Cocukta, gencte din duygusu, Allah inanci, din
ihtiyaer cok dikkate deger bir ilmi hakikat olarak bu béliimde irceleniyor. Bilhassa din
psikolojisi bakimindan degerli aciklamalar yurdumuzda bu konuda nadir ilmi gizlem ve in-
celemelerden sayilsa isabetli bir hiikiim olur. Orijinal bir mahiyet arzeden bahisten ayrica
etrafli nakiller yapilmasim faydali bulara 4. Béliimiin bahislerini sirasiyle belirtikten
sonra, Din Inamisi Gelisimi iizerinde duracagiz. 4. Bilim sirasiyle su konular ihtiva ediyor:
1 — Biilag (s. 213), 2 — Viicut Geligimi (s. 218), 3 — Menfi Cag (s. 225), 4 — Miisbet
Cag (s. 228), 5 — Ice Dénme (s. 228), 6 — Duygular (s. 231), 7 — Ngi (s. 240), 8 —
Zihin Geligimi (s. 250), 9 — Dikkat (s. 261). 10 — Hayal Kurma (Imgelem) (s. 263),
11 — Zek4 Gelisimi ve Zeka Testleri (s. 270). Kitapta Zeka Geligsimi ve Zekd Testleri bah-
sine ¢ok genis bir yer verilmistir. , “Tirk cocudunun ve Tiirk halkwun zekdsim 6Igmeye‘
yarar bir test, bir zeka lgiisit, bugiin elimizde yoktur' (s. 315, 316 ve not 61.) diyen, Tiir-
kiye'nin sartlar1 ve biinyesine uyan, kifayetli bir zekd lciisiiniin yvoklugundan cesaretle
bahsedebilen yazar 316 inc1 sayfada (Zekd ve Alin Yazis Inani) hakkinda diisiincesini
gbylece belirtiyor: “Zeka bahsinde, memleketimize ait hususivetlerden birisi de, bizde ka
za ve kader denilen seyin yanlig anlagilmas:dir. Bazi tembel insanlarimiza gore, insan ze-
ks ve iradesi bir hic, bir sifirdir. Insanin elinden gelen her sey, sel dniinde set yapilmas:,

hastaya iyi bakilmas: ve onun iyi olmasi, 1slaran samanhk daminin peklesgtirilmesi.. v.s,
hep hep Tanrr'dan beklenmis, insanin vazifesi, yalniz Tanr’'ya ibadet samlmigtir. ‘“Ben,
Tanri'ya ibadet edecefim, onu rézi edecegim, Tanri’da benim biitiin iglerimi gbrecek.. Tar-
laya o su gbnderecek, isimi yapmas: icin su memurun kalbine O ilham indirecektir. Benim
biitiin yapacaklarim, filin gehre gitmem, falan isi tutmam, felin okulda okumam, su mendili
cebimden cikarmam, su sokaga cikmam... v.s. hepsi, hepsi, daha ben diinyaya gelmeden on-
ce gliya alnima yazilmistir.” (s. 316). “Halbuki bunlarin hichirisi Kur'an’da yoktur. Onlar
sonradan Kur'ana atfedilmiglerdir.” (s. 316. Z. Dalat, Die Seclenlehre des Korans, 1928,
Helle/S. s. 173-189) “Sanki Tanr: bize, o zekayl, o iradeyi, o kuvvetleri bazulari, uzun me-
gakkatlere dayanan o bacaklari, o genis omuzlar: vermedi idi!!!.” (s. 316) “..Ben biitiin bu_
yapilacak igleri, Tanr’'ya havale eder; ihmal ve kusur neticesi zararlari, yine Tarri’dan gel-
di dersem... Elbette zekdm, iradem ve insanhgm 6lmiis, kurumus demektir.” (s. 317). Zeki
geligimi ve zeka testlerini miiteakip, 4. Boliimiin 12 inci ve difer bahislerini gériiyoruz.
12 — Irade gelisimi (s. 319), Genclik dealleri (s. 335), 14 — Sosyal durumu (s. 340).
15 — Tenasiili Hayat (s. 351). Tenasiili Hayat bahsinde Dr. Ziya Dalat, Froyd'un (8.
Freud) cok yamilmig oldugunu ve yapilan incelemelerin kendisini tekzip ettigini kaydedi-
yor ve buna dair éremli aciklamalarda bulunuyor: Tenasiili Hayat hakkmda Freud adl bir
akil doktoru, su aciklamay: yapti: “Tenasiili arzu ve hayat insanin temel tasidir. Biitiin
omiir boyunca yalmz o hakimdir, Kiigiik cocrktan iki biikliim ihtiyara kadar biitiin insan-
larda terasiili arzu esastir. Oglan cocuk, anresinin memesini emerken tenasiili bir zevk
duyar. Kiz cocuk, babasmin dizinde otururken, vine belirsiz de olsa bir tenasiili arzuya sa-
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hiptir... v.s.” Halbuki bu aciklama yanhstir. Deliler ve ruh hastalar: arasinda kalan bir he-
kimin uydurmalaridir. Gercek sudur: Insan, cocukluktan &lime kadar, bir bitki tohumu-
nun hayatina benzer olarak yasar. Tohum &nce kok, dal ve budak salmakta, sonra da yap-
rak ve cicek agmaktadir. Daha sonra bir tohum vermekte ve bu tohum da anne baba bit-

kilerinin hayatim tekrarlamaktadir. Insan hayati da bdyledir. Tenasiili olgunluk gelinee,,
tabiat ona emir veriyor: “Ziirriyetin olsun, cocuk yap!” diyvor. Bu sozler igin en biiyiik de-
lil, tabiatin tenasiil organlarin, en ince bir makine gibi, yalmz ve yalmz gocuk igin hazwrla-
masidwr. Tenasiili zevk, insanlary bu adwr vezifeye kogmak icin bir yemdir. En tabii tenasii-
li hayat, evlenme ve buba, anne obmakiw. Insan Smriiniin en bilyiik nasibi, insan génliiniin
en derin saadeti evlit denilen meyvadir, Eger biitiin hayatimizin gayesi, tenasiili zevk ol-
saydi, bizim babalarmmiz harplerde o korkunc diisman atesine gbgiis germez, o agir mesak-
katlara katlanmaz, tenasiili eglenceye dalarlardi!. Ben, yiiksek okul &grencisi pek cok genc
kizlara dikkat ettim. Onlar, siis delisi, sinema ve gezme meraklisi idiler. “Bunlar, imkan
vok, cocuk yetistirmez” derdim. Sonra bir gin onlari anne olmug gordiim. Cocuklarina ne
yaman, ne candan diigkiin idiler. Eglenceyi coktan unutmusg, birer gefkat &bidesi kesilmig-
lerdi. Obiir yandan hangimiz, cocuk iken, baba ve annemize kem gozle bakmigtir?

Insanin Gtesindeki bir biiyiik kuvvet, tabiat kanunlari, Yiice Tanr, biitiin canli mahlik-
larin ve insanlarin daha giizelleserek, daha olgunlagarak cogalmasini, nesilden nesle uza-
masim istiyor ve bunun icin tenasiili duygular1 ve organlar1 bir vasita olarak kullamiyor."”
(s. 351, 352). “.. tenasiili hayatta gaye cocuk yapmaktir. Yeter cocuktan sonra tenasiil
zevk kaybolmakta, yerini evlit yetistirme endisesi tutmaktadir.” Froyd (Freud) un cok
agir1 iddialar ileri siirmiis olmasma ragmen tenasiili hayat lizerine dikkati gekmis olmags:
ve bu konuda incelemeler yapilmasina zemin hazirlanmas: inkdr edilemez, Fakat aym asir
iddialarda israr, psikolojinin yeni arastirmalarindan habersiz, psikoloji amatorleri tarafin-
dan cazibeli taminmakla beraber, hakiki psikologlarca artik ragbeti kaybolmus gibidir. Her
psikolojik hadiseyi cinsiyetle, tenasiille ilgilendirmek, tek bir faktorle cok karisik bir yam
arzeden insan varligimin muammasini ¢ozmege kalkigmak, hattd biitiin psikolojik, pedagojik
ve sosyolojik olaylari izah edivermek kolayhi@, vakialara miistenit ciddi, ilmi incelemeler-
le, tekzip edilmekte; bu iddiada ancak geride mevzil, tarihi bir mevki almaktan oteye ge-
cemez bir hale gelmektedir. Bu konuda umumiyetle Tiirkiye'deki diger psikologlarla Ziya
Dalatin aym diisiincede olduklar1 anlasiliyor. Bundan baska yapilan diZer incelemelerde
gene froydizmin lehine sayilamaz. Cinsi hayatta iffet ve edep tammadan bir basibosluga yol
aciirsa 6grencilerin kiiltiir, sanat.. konularivle ilgilerini kestikleri, ve dolayisiyle okuma,
ogrenmede geriledikleri tesbit ediliyor. Cinsi wve ahlaki terbiye ile yetistirilen cocuklarin ze-
ka, irade gelismesi ve okuma, Ogrenme.. d= tenasiili iglerle mesgul olanlardan c¢ok fazla
farkhilik elde ettikleri gériiliiyor: Ziya Dalat, 15-16 yaglar1 arasinda ki 10 kiz iizerinde bir
arastirma yapmig olan Biihler'in irceleme sonucunu naklediyor “Kizlarin besi tenasiili mii-
nasebette bulunmus, diger besi ise bulunmamistir. Bunlarin konusmalar1 kaydedilmis. Te-
rasiili miinasebette bulunanlar, yalmz tenasiili hayat1 diisiiniiyor, ondan konusuyorlar. O
halde okul cagwdn iken evlienen veye tenasili miinasebette bulunan genglerin dersle alikasy
azalyor. Onlar dahae ziyade tenasiili meseleleri diigiimiiyorlar. Tahsil, yo esash olmuyor,
veya bombog oluyor” (s. 35D) “Sanat, ilim kezanglarin temine yarayan bu devir” (uzan-
mag biilug ), tenasiili ihtiraslarla normal yolunu sapifwse, senatvm ilmin.. kaybmae yol ag-
yor. Bu yaslarda agik sacik resimler, fotograflar, kitap ve dergilerin ne kadar ¢ocuk ruh ve
gelisimine zararh oldugunu incelemeler isbat etmekiedir”.. Agik resimlere bakilwr, agik hi-
kdayeler okunwur ve dinlenir. Tenasiili uzuvlardan ileri gelen haz duygusu, gencin zihnine
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fazla tesir eder. Bunu onleyecels ilme, sanate ait kuvvetli tasarvmlar yoksa, onlar durmak-
suzm bilince gelirler ve bu swretle onani yapithir. Aym zamanda tenasiili fiilin hayalleri de
hep zihne getirilir. Agik resimler, yine gizoniinde bulundurulur, romanmn ve hikdyenin o k-
simlary tekrar okunur ve geng yine o vaziyete diiger. (Ziehen, Seelenleben, s. 127). Ayde-
tik, canli tasarmmlar kabiliyetinin en kuvvetli bulundugu sira bu zamana isabet ediyor.
O halde tenasiili hayallerin, gencin zihninde daha kuvvetli ve daha canli sekilde belirmesi
icin yine fazla imkan var...” (s. 356). Bu bahiste ilmi delillerle, agik resimlerin, sehevi ro-
man, hikdye ve benzerlerinin cocuk ruhu ve cocuk ruhunun tabii gelisimi aleyhine nasil
bir rolii ne derece zararh bir tesiri oldugu anlatibiyor. 16 — Diinya ve Hayat Goriisii Geli-
gimi (s. 360), 17 — Din Inamis: Geligimi (s. 364-373). Cocuk ve Genec Ruhu eserinde bizi
bithasza ilgilendiren bu bahistir. Gerek Din Psikolojisi ve gerek Din EgZitimi bakimindan
cok ehemmiyetli olan bu konu kitabin en orijinal tarafl sayilabilir. Yazarin genis incele-
mesi arasindan baz dikkate deger diislince vo aragtirmalarin iizerinde bhilginlerece durul-
mas1, tartisilmasi ve bu neticeye varilmas» aym zamanda milletimiz icin elbette faydah
olacaktir: “Herhangi bir din anlayisi, ¢cocugun ve gencin viedaminda bir gercektir. Higbir
dini terbiye gormemis cocuklarin da yine bir yiiksek varlhiga yalvardiklari goriilmiistiir.
(Busemann, Jugendliche. s. 178). Insan girmesi, igitmesi ve giicii bir noktada bitiyor.
Ondan sonra, insan aklimin kavrayamadigl bir dlem bashyor. Ve insar burayi, artik ya bir
dinle veya bir felsefe goriisiiyle aciklhiyor. Yer yilziinde, icinde din goriigii veya bir inans
sekli olmayan insan cemiyeti yoktur; geemiste de biyle bir cemiyet olmamastir. Sosyoloji
bunu isbat etmigtir. Ister Giiney Amerikan, ister Okyanus adalarinda, en tenhalikta ve
weaklhilctaki insan olsun, hepsinin bir din anlayg, bir inamg var.

Tabiat olaylarmin, yani giin batis ve dogusunun, firtina, simsek, gék giiriiltiisii... v. 5.
nin yakindan goriildiigii kdylerde ve ziraat memleketlerinde dil ihtiyaci daha fazla duyulmusg-
tur. Yine hayatin giic oldugu céllerde, bazkirlarda yasiyan insanlar, felaketlere ve zulliim-
lere ugrayan memleketler ahalisi dine daha fazla sarlmiglardir.” (s. 364, 365). “Din, in-
san. kalbinin ta derinliklerinde kik salnig huvvetli bir ihtiyactyr. Onu kaldirirsaniz, yerine
muhakkak bagkasim koyacoksviz. Insan o kadar éciz, zavalh ve tabiat kuvvetleri o kadar
yiice ve giicliidiirler.” Burada (Tabiat) kavraminin mechulliifii veya birseyi izah etmekten
uzak bir ména tasidigini, tabiatin felsefi ve ilmi tahlili liizumuna iséret ettikten sonra bir
Amerikali arastiriemin (Hurlock, Adolescencz. s, 333) genclerin dirden ne anladifim he-
lirten inceleme sonucuna gececegiz: “1 — Olagan iistii bir yilce kuvvete inan ihtiyac:. 2 —
Insanhk ve ahlik meziyetlerinin ideal bir nilmurssini distinmek ihtiyaci. 3 — Ibadet et-
mek, bir ulu varhiga tapinma ve yalvarma thtiyaci, 4 — Feldket giinlerinde, her geyi yapa-
bilir kudrette bir biiyiik kuvvetten yardim isteme ihtiyaci. 5 — Insan ruhunun kendi ken-
dine, bir biiyitk kuvvet meveut olmalidir, diye yaptifi disiince, ve bu hususta kalbinde
duydugu duygu.

Hemer biitiin arastirieilar (Hurlock, Adolescence. s, 334, Busemann, Paedagogi-
sche. s. 177, Spranger, Psychologie s. 291) cocukta ve gencte din gelisimini incelerken
su iki noktanin kesin bir suretie birbirinden ayirt edilmesini istiyorlar: a — Cocuk ve genc
ruhunda kend: kendine dogan ve gelisen din anlayisi. b — Cocufa ve gence disardan 3g-
retilmek istenen ve digarida meveut olan din.

Bizim burada inceleyecegimiz yalmz birinci noktadir. Bununla beraber dig cevrenin de
bu gelisim iizerinde tesiri var. Yahudi, Katclik, Protestar, vs Ortodoks cevreler icinde ge-
ligen cocuklar iizerinde bir ¢ok arastirmalar var. Fakat bizde, 1slidm, siinni, kizilbas, koy,
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kasaba, bilyilk sehir.. v .s. cocuklarinda din gelisimi nasil oluyor, bilmiyoruz. Bu noktalar
bizde deneysel ilim metodlar: ile araguirlmamistir.” (s. 368). “Son swz olarak, din egitimi
hakkmda bir iki kelime de sbyliyecegim. Maksadim, yine cocugun ve din anlayi-
sin1  daha iyi anlatabilmektir. Din ve ahlak biitiin insanlarda vicdana, kalbe,
ice ait sgeylerdir. Oraya hukuk kuvvetleri, ceza, disiplin islemez. Kimse beni su se-
kilde inanmaya, diisiinmeye zorlayamaz. Zor karsisinda dilimle, “Evet eferdim, boyledir,
dogrusunuz, hakhsimz" derim. Fakat sonra icimde yine istedigim gibi, inanmak ve di-
siinmekte devam ederim. Dinin bir kalb, bir zihin isi oldugu hakkindaki canli miséli tarih
te dinlerin yayihs: g8sterir.” (s, 373). Dini inang ve yayilista “Hapis, ceza insan kalbine
ve diisiincesine tesir etmeyen seylerdir. Onun icin su miithim ana kanunu daima tekrar ede-
ve diisiiniigiine tesir etmeyen seylerdir. Onun i¢in su miihim ana kanunu daima tekrar ederiz:

Din ve ahlik terbiyesinde azar, dayak, ceza, disiplin ve benzerleri faydasizdir, Diisiin-
ceyi ancak diisiince ile, ahldln ahlakla, dini yine dinle diizeltmelidir!.” (s. 372-373). Din
Iran, Geligimi bahsini Ahldk Gelisimi takip ediyor. 18 — Ahlak Gelisimi (s. 373). Yazar
“Bizde cocugun ve gencin ahliki iizerinde duranlar var. Onlar hakhdir. Ciinkii okuldaki
terbiyenin yar hedefi bilgi ise, diger yam hedefi de cocuklarin ve gencleriu ahlakh olma-
laridir.” dedikten sonra Ahlik hakkinda incelemelere girigivor. Bu arada Islim ahliakindan
bahsediyor. (Ahlikin kendisi, cocuk sorumlulugu, cocukta ve gencte ahlak gelisimi, vie-
dan, ahliki karakter), hakkinda 12 sayfa tutan dikkate deger aciklamalarda bulunuyor.
(Bizdeki Ahldk Durumu) (s. 383) iizerinde su diisiinceleri ileri siiriiyor: “Biz, ahldk
bakimwmdan ideal bir durumda degiliz. Bizim ahlikimz gimdiye kadar, Islim ahldkwma da-
yanmyordu. Okullarimizda mihver olan deneysel ilimle, Islim dinini, din adamlarimiz bir
dhenge, bir diizenlige getirmemis, aksine hep aralarmi acmislardir.” (s. 383). Burada so-
rumlulugun genis ve etrafli bir tahlile ihtiyac: oldugu diigiincesinde bulunanlari tatmin et-
mek kolay olmamaktadir. Bununla beraber psikolog acik ve kesin bir ifade ile, giiniimiiz-
de ahlik konusunun cok ehemmiyetle dikkate alinmasi zaruretini belirtirken bir ilim adam:
olarak vazifesini yaptigina kanidir: “Simdi okullarimizda, gocuk ve gencin ahlik:, dogrudan
dogruya bir ¢alisma konusu olarak ele alinmamistir. Ahlik sarsintisy, simendifer, fabrika ek-
sikliginden gok daha agewrdir. Ciinkii biitiin makinelere, binalara ve biitin faaliyetlere Fku-
manda eden insan, insana da yol gdsteren ahliktw!. (s. 383, 384). Ahlak gelisimini taki-
ber, 19 — Genclik ve Meslek (s. 384), 20 — Kisilik ve Geligimi bahisleriyle kitabin dér-
diineti boliimii tamamlanmis oluyor, Eserin 423 iincii sayfasinda (5. Ek Bblim: 1 — Ve-
raset ve Cevre) konusunun incelenmesine baslamyor. Bu Ek Béliim, ii¢ bahsi ihtiva ediyor.
Digerleri: 2 — Ferdi Farklar (s. 438), 3 — Halk Adetlerine Gére Cocuk Gelisimi (s. 441}.
dir. Cocuga 6 e yasta ilk Kur'an okutuldugunu miigahedeleriyle anlatan yazar “6 yas
siralar: bir nevi okul baslangicidir” (s. 451) ve halkin, vakit vakit de olsa 7-9 yaslarinda
namaza ve, birkac giin icin de olsa 11-13 yaslarindaki cocuklar: oruca baslatmalarim, psi-
kolojik gelisme zamani bakimindan yerinde bulmakta ve “7-9 yas siralari, muayyen bir
vazifeyi yapmiya calisan yastir. Oruca baslamlan 11-13 yaslar ise viicudiin kuvvetlendigi
ve jradenin gelistigi yastir) demekte ve din egZitimindeki bu gelenegin psikoloji ilmi ba-
kimindan da dogru oldugunu ifade etmektedir. (s. 452). Eser 10 sayfa tutan kaynaklarla
sona eriyor...

Cocuk psikolojisi miisahede ve arastirmalar Tiirk cocugunun gerceklerine ulastigs ve
onu kavradig nisbette, milletimize yararh olacaktir. Cocugun ruh ve gelisimi iizerindeki
cahismalar umumiyetle Avrupali ve Amerikali cocuklara miinhasir kalmg gibidir. Herne-
kadar yalkinhk ve benzerliklerle miisterek, miicerret cocuk tipleri dolayisiyle bizi uygunluk-
lar varsa da, ¢ocugun ruh ve gelisimi yalmz soya gekim, biyolojik esaslara tibi olmadigin-
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dan cevrenin (kiiltiir, din, gelenekler, ictimai, iktisadi, cografi, fiziki v.s.) tesirleriyle psi-
kooljisi yugrulup tiirli istikametlere dogru gelistiginden, Tiirkiye'deki cocuklarin ilmi ola-
rak tamnmasi icin psikolojik incelemelere konu olmasi gerekir. Zira, dile, cografya gecim
- gidalanma v.s.saghk sartlar, ahlaki degerler, teknik, egitim, ve 0Ogretim sartlarinin
farkh olduélu cemiyetlerde gocugun ruh gelisimi de bunlarin tesirleriyle ilgili olarak pek ta-
biidir ki farklilik gosterecektir. Egitim, dile, okul, sokak, muatelif yayimlar (gazete, dergi,
kitap, sinema, tiyatro, radyo v.s.), ahlaki ve dini tesirler, iktisadi nizam, jeopoliitkle ve bu
cok karmasik sartlarla, kargihikh tesirler ve bu tesirlerle yeni bir birlesik davrams haline
gecisle, bir cocuk terbiyesinin ne kadar cetin bir is oldugu, bir de soya cekimin, fiziolojik
gartlarin kusattif1 cocugu tanimamn giicliigii kolayca anlasilabilir. Cocuk ruh ve gelisimini
de miigahede ve tahlil, ilmi neticeler gikarabilmek aym derecede cetin zorluklar arzeder.
Basarili, miisbet bir 6gretim ve egitimin tatbiki icin cocugun ruh gelisimini tamamiyle bil-
mek, cocuk psikolojisinde kesin neticelere varmak zaruridir. Hakikatte bu maalesef tama-
miyle boyle degildir. Okullarda Fransiz, Amerikan.. 6gretim ve egitim tarzlar1 ve bunun ne
ticeleri hatirlanacak olursa, milletce ulagilmak istenilen gayenin tesbitiyle birlikte, bisit
bir metod taklidinden ziyade Tiirk cocugunun icinde bulundugu sartlarin, onun psikolojisi-
nin taninma liizumu asikar olarak belirir. Ustelik, heniiz gelisme caginda ilerleyen ve bir-
cok psikoloji okullarimi sinesinde barindiran psikolojinin durumu, ¢ocuk ruh ve gelisimin-
de de kendisini gdsterebilir. Ancak, cocuk iizerinde yapilacak, ciddi sabirh ara.gtlrnialar ve
saglam tahlillerin viicuda getirecegi malzemelerin miicerred, umumi ve gocuk psikolojisiyle
ilgili olarak derlenme ve mukayesesi, miisterek noktalarin tesbitiyle, bu ilim alaminda da
daha tatminkar neticeleri beklemek miimkiin olacaktir. Oysaki, aym millete mensup oldu-
gu halde farkh cevre (kiiltiir, dile, meslek farkhilhig: v.s..) koy, kasaba, kiiciik sehir, biiyiik
gehir... cocuklarimin psikolojisinde, ruh gelisiminde bile farklar, ayrihklar gérmek zor de-
gildir. Meseld bunlar1 ilmi olarak miigahede ve teshit sonraki mukayeselerle, miisterek,
acik, kesin neticelere ulagabilmektir. Dr. Ziya Dalat'in bu eseri bize bu yolda iimitli bir
merhale olarak goriilmektedir. Sayfa sayfa klasik fotograflar, resimler yerine, Tiirk co-
cuklarina dair resimler, fazla bir kemiyet ve mukayese olmamakla beraber, ehemmiyetli
yerli, mahalli miigahedeler, Tiirk cocugunun psikolojisine yonelisin hayirh adimlarim tes-
kil ediyor., Vakit vakit (Testler Tiirk Cocuklarina gére Nasil Ayarlanmah (s. 2937), (Tiir-
kiye'deki Test Calismalar: (s. 315)) gibi, hemen her bahiste Tiirk cocuklan ile bir baglan-
t1 kiirulmaga calisilmasini, bu eserin en degerli bir cephesi olarak gérmek hakginaslik olur.

Tiirk cocuklarina yonelme igiretlerini gordiigiimiiz, Tiirkiye'deki tecriibi psikoloji,
sosyal psikoloji, efitim psikolojileri, egitim ve psikoloji calismalar ve ilmi psikoloji kii-
niklerinden daha miisbet eserlerini, incelemelerini beklerken, Dr. Ziya Dalatin ciddi emel:
mahsulii, (Cocuk Ve Genc Ruhu) eseri iizerinde Tiirk bilgirlerinin duracaklarmm da iimit

etmek isteriz.
Hikmet TANYU
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Jacques C. Risler: La Civilisation Arabe (Arab Medeniyeti) ; Payot, Paris, 1955, 332
sayfa, Metin icinde 7 harita. Birinci bask,

“Paris Islam Enstitiisii"” Profesérii olan yazar Jacques C. Risler eserini beg béliime
ayirmig ve bu beg boliimii yirmi sekiz kesim (chapitre) de incelemistir. Eserin bdliimleri
ve kesim bashklar: sunlardir:

Birinei béliim: Temeller: 1 — Isldmdan 8nceki cag, 2 — Dogu milletleri, 3 — Mad-
di ve manevi kaynaklar, 4 — Muhammed ve Kur'an, 5 — Isldm dini ve diisiincesi, 6 — Is-
lamin yayilisy, T — Adet ve gelenekler, 8 — Devlet ve milletin gelismesi.

Ikinci béliim: Islamin geligkin cagi: 9 — Toplum yagayisi, 10 — Fikir ve san'at haya-
t1, 11 — Ziraat, san’at, ticaret, 12 — Bagdat ve Halifeler saray:, 13 — Batidaki islamiyet.

Uciineil béliim: Bat1 medeniyetine etkisi: 14 — San’at ve edebiyat, 15 — Miisbet ilim-

ler, 16 — Tatbiki san’atlar (camcilik, kigit-cihk, dokumacilik ildh.), 17 — Tib, 18 — Fel-
sefe.

Dérdiincii boliim: Diigkiinliik cagi: 19 — Endiiliis, 20 — Imparatorlugun parcalanma-
s1, 21 — Hach seferleri, 22 — Parlak akisler, 23 — Sonradan tiireyen hiikiimdar siililele-
ri, 24 — Isldmin uyuklama devri. Besginei béliim: Isldmin uyanmas: ve ge
lismesi: 25 — Islam uyams:, 26 — Iki cihan savasi sirasinda isldmin gelismesi, 27 —
Arap ronesansi, 28 — Yol kavusagmnda bulunan dogu.

Akdeniz milletlerinin birbirine yaklasmasimn bilimsel temelleri.

Burada béliimler ve kesimler hakkindaki goriislerimizi agiklamadan 6nce yazarin, da-
ha ilk adim1 atmadan, Isldmiyet ve bu dini kabul eden halk toplulugu demek olan islam
diinyas1 hakkinda yanhs diisiincelere sahip oldugunu belirtmek istiyorum.

Bir kere eserin ad: yanhstir. Hemen simdi biraz asagida inceleyecegimiz héliimlerde
ve kesimlerde gérecegimiz gibi eser, sadece Aaraplart degil, Isldmiyetin ortaya cikisindan
ve yayiligindan sonra Islam dinine girmis olan Tiirkleri, Iranhlari, Berberleri ve sair mil-
letleri de inceleme konusu igine almig durumdadir. Bu itibarla eserin adi “Arap Medeni-
yeti” degil, “Islam Medeniyeti” olmak gerekir.

Eger yalmz islimdan 8nceki Arap topluluklar incelenmis olsaydi, belki o cagdaki ve
o durumdaki Arap medeniyetinden bahsedilehilirdi; fakat eski diinyanin ii¢ kitasina yayl-
mis, oralarda yasiyvan milletleri ve onlarin mederiyetlerini mecburi olarak bir din goriis
ve anlayis: icinde 6zemis ve toplamig olan bir medeniyeti, sadece Araplara mal ederek
kitaba bu adi vermek biiyiik bir yanhshktir.

Yazar herhalde bu hataya vaktiyle Gustav le Bon'un diigtiigii hatanin farkina var-
madan diismiis olacak, Gercekten Gustav le Bon da aym gekilde eserine J. C. Risler’inin-
kine benzer bir ad “La civilisation des Arabes” adim vermisti (1).

Aym konular1 daha genig dlciide igleyen Corci Zeydan (2) ile onlar1 daha bagka bir
acidan inceleyen W, Barthold (3) eserlerine, hakh ve dogru olarak, “Arap Medeniyeti”
adim vermeyip “Islam Medeniyeti Tarihi” demisglerdir.

(1) Le Bon, Gustave: La Civilisation des Arabes, Paris, 1884. :

(2) Zeydan, Corci: Medeniyeti Islimiye Tarihi, geviren: Zeki Megamiz, beg cilt 1828, Istanbul.

(8) Barthold, W. Islam Medeniyeti Tarihi. M, Fuad Képriilii'niin baglangig, aciklama ve diizeltme-
leriyle: 19, 40, Istanbul,



Yazarin, eseri, 6nceden verilmis fikirlerle yazdig: onun 8nsozdeki ifadelerinden acikca
anlagibyor: J. C. Risler orada “gercekten, batih ile miisliman arasinda derin bir ucu-
rum vardir; miisliiman mistik diisiinceli olup icgiidiileriyle hareket eder; batih mantiki
fikirlerle hareket eder. Batih gercegi felsefi kiyaslarla incelemeye calistigi halde miislii-
man, bunu yalmz Tanridan bekler. Avrupali muhakemesine dayanir; miisliiman koriiko-
riine Kur'an ve Hadis hiikiimlerine inamr” (4) diyor.

Gergekle hicbir ilgisi olmayan bu fikirlere dayanarak Islam Medeniyetini incelemeye
kalkan bir adam elbette dogru bir hiikiim veremez ve dogru bir sonuca varamaz, eline al-
dig1 bu Gnemli konuyu objektif olarak inceleyemez. Kald: ki, hangi dinden, hangi irktan
veya milletten olursa olsun genis bir toplulukta herkesin, onun tarif ettigi sekilde cansiz
esya veya mal gibi tek tip ve aym ‘kaliptancikma olmasina imkén yoktur.

Yazar 6nsziinde kaydettigi bu stzleri dini bakimdan sdyliiyorsa, yani Islam dininin,
onu kabul eden bir miisliiman: boyle bir kaliba soktugunu ifade etmek istiyorsa daha gok
yaniliyor.

Bizzat kendisinin de eserinde tesbit ettigi gibi bati medeniyetine onderlik etmis, her
alanda muazzam eserler yaratmig, biiyiik felsefeciler, riyaziyeciler, tabibler, sairler, mi-
marlar yetistirmig bir topluluga bu damga vurulabilir mi? Evet, din bakimindan bir miis-
liiman Tanriya, O’nun gonderdigi gercek kitap olan Kur'am Kerime ve Tanr Elcisi Hazreti
Muhammed'in sozlerine yani hadislere inamir. Bu, yazarin her iste mantik ve felsefeye da-
yanr dedigi garplinin inandig1 Hind, Misir ve Mezopotamya dinlerinden gelme ve Tanriyi
baba, ogul, ruh ul-Kudiis gibi bir tesliste asag yukar: bir aile sayan cok tanricilifa ben-
zeyen bir dine inanmasindan cok daha mantiki ve dogrudur. Kald1 ki, gercek miisliiman
yalmz dini islerde Kur'an ve hadise dayanir. Hususi ve sahsi islerde mantifa asil Gnem
veren dogu Alemidir. Miisliiman Aleminin su son cagdaki geri kalmis durumuna bakarak
genel bir Islim Medeniyeti Tarihi yazmak cok yanlhig olur. Islam &lemindeki son duruma
sebeb, Islim dini degil, dini yanlis anlayan ve gahsi menfaatlerinin haleldar olmasindan
korkarak halki meskenete sevkeden yobaz ve softalardir,

Daha yeni zamanlara kadar hiristivan aleminin, iginde yiizdiigi taassup ve kor diigiin-
celeri, engizisyon mahkemelerini; yer cekimini, diinyanin yuvarlakligim ifade eden bilgin-
lere yapilan eziyetleri; dini ve ilmi inanclarindan dolay: viicutlam kizgin demirlerle dagla-
nanlari, tiirlii iskenceler yapilanlam unutarak highir vakit bunlarin hicbiri vuku bulmamis
olan isldm alemine bu ydnden dil uzatilmasina insanmn bir tiirlii akh ermiyor.

Yazarin 6n diiglincelerini kisaca belirttikten sonra eser hakkinda diisiincelerimizi kay-
dedelim.

Sayfa altlarinda veya biliim sonlarinda, yahut kitabin sonunda bibliyografya bulun-
madigindan bu dnemli konuyu yazarken yazarin hangi eserlerden faydalandigini ve nere-
lere bagvurdugunu hemen kestirmek miimkiin olmadi. Fakat bununla birlikte biraz dikkat-
lice bakilinca bunu anlamak giic olmuyor. Yazar, islamiyetten onceki durum, Hazreti Mu-
hammed’in hayati, Isldm dininin amelleri ve akideleri hakkindaki bilgileri ve Islam Tari-
hine ait %aba taslak kayitlar1 Muir'den, bilhassa Tor Andrae’den almis; hatti bu seben-
le bir cok kelimeleri almaneca sekilleriyle fransizcaya aktarmis; meseld Muaviye'nin baba-
st Ebu Siifyan olmasi 14zm gelen Abu Safijan (ss. 28) ve Koraischite (Kureysliler)
(ss. 28) ve bu kabilden daha bir cok kelime bu durumu acikea gostermektedir, Bundan

(4) Tenkidini yaptifimmiz bu eser, ss, 4,

-
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basgka eserde o kadar ¢ok ve biiyik isim ve bilgi hatalar1 vardir ki, yazarin eseri, bu haliyle
basmaga nasil cesaret ettigine sasmamak elden gelmiyor. Bunlardan bazilarmi ve en
onemlilerini bir fikir vermek iizere buraya aliyoruz.

Yazar, Peygamber Hz. Ibrahim'in oglu Ismail'i biitiin araplarm ceddi samyor (ss.
26). Halbuki Ismail Peygamber sadece, sonradan Mekke gsehrine yerlegen Kureys kabile-
lerinin ceddi sayilir. Giiney araplari yani Yemen’de oturanlar ve Mekke diginda bulunan
bagka kabileler kendilerini Nuh Peygamberin oflu Sam'in torunlarindan Kahtan neslinden
iiremis sayarlar.

Yazar Hz Ibrahim'in karis), Ismail Peygamberin anasi olan Hacer'i, Agar (ss. 28)
geklinde kaydediyor ki bu Hagar seklinde kaydeden difer bat: tarihcilerinin kullandikla-
r1 imld geklinden bagkadir.

J. C. Risler Zemzem suyu hakkinda biitiin hastaliklar iyi eden su diyor (ss. 26). Miis-
limanlar Zemzem suyunun biitiin hastalhiklar1 degil hichir hastahig iyi ettifine inanmaz-
lar; o ancak kutsal yerde ciktigi icin kutsal bir su sayilir.

Daha ziyade Taif gehrinin yani burada oturan Beni Sakif kabilesinin putu sayilan el-
Lat, kitapta “Al Cat” imlasiyle ve acayip bir sekilde yazilmistir (ss. 26).

Bugiin, musirli Mahmud Feleki Pasa'min yaptig: ince hesaplardan sonra (5) Hz. Mu-
hammed’in dogum tariki 20 Haziran 571 olarak kabul edildifi halde yazar bunu nereden
gikardigimi séylemeden 30 Nisan 571 kaydediyor (ss. 26).

Hz Peygamberin yanmnda biiyiidiigii amcas: ve Hz. Ali'nin babas: olan Ebu Talib'in
adi Abou Tahib seklinde "kaydedilmig (ss. 26, 28).

Medine'nin eski ve meshur ad: Yesrib de “Yatreh” imlésiyle vazilmis (ss. 28). Hal-
buki bu alarda daha once kitap yazmis olan ve otorite tamnan Lammens, R. Dozy 've
Gandefroy-Demombynes eserlerinde bunu “Yathrib” seklinde kaydetmis olup biitiin bat
bilginlerince bu imld kullamlmaktadir.

Bedr ve Uhud gazveleri de gimdiye kadar hi¢ bir eserde rastianmayan acayip bir sekil-
de “L'oued” ve “Brade” olarak kaydedilmis (ss. 28).

Miisliimanlarm M. 622 yilinda oraya gic ettikleri sira’da Medine'de yagiyan meshur
ii¢ yahudi kabilesinden biri olan Beni Kurayza kabilesi “Banni Kurisse” geklinde yazil-
mishir (ss. 29).

Zeyd b. Sabit baskanlhigindaki bir kurul tarafindan yapilan Kur'an-1 Kerim'in Kureys
lehcesi {izerize ve tek metin halinde toplamisimi yalmz Zeyd'in yaptigim saniyor (ss. 30).

Meshur hadis toplayie1 ve bilgini Buhari’'nin ad1 “Bokhani” geklinde kaydedilmis (ss.
31).

Miisliimanlhigin bes sartindan biri olan kelime-i sehadet formiiliiniin arapcasl yanhs
yazilmig ve namaz ifade eden salat kelimesi ““Calat” seklinde kaydedilmig (ss. 32).

“Islam fiituhat: Suriye'den basladi. Halid 636'da iistlin diisman kuvvetlerine Yermiik
vadisinde saldird:r” diyor (ss. 38). Isldm fiituhat: 636'da degil daha 634 yihnda Halid'in
Iran’a yaptig: savasla baglad,

Miisliiman kizlarimn cok kiicitk yasta meseld 9-10 yaslarmda evlendirildiklerini kayde-

(5) M. A. Draz: Initiation au Koran, Paris, 1951, p. 4, not 2.
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diyor (ss. 51). Bu, Mekke ve Giiney Arabistan gibi sicak bélgeler icin dogrudur. Nitekim
Hindistan'da 6-7 yasmdaki bir kiz evlenebiliyor. Anadolu'da ise bu en az 14-15 yaslarinda
olabilir. Hiilisa bu is iklim ile ilgilidir, dinle degil. Genel olarak miisliimanlar kizlarim
©-10 yaslarinda evlendiriyorlar demek hatadir.

Yazar, meshur kad: kelimesini de “Caid” seklinde kaydediyor (ss. 51).

Yazar, bilmedigi dillerde de acayip fikirler ileri siiriiyor. Mesela ellinci sahifede Arap-
larin, kendi adlarindan once, Ibni (oglu) kelimesini koyduklarim yazdiktan sonra bunun
jcin bugiinkii fran’da “an” son eki kullamldigimi sOyliiyor ki, ne bugiinkii farscada ne de
eski farscada yani pehlevi dilinde ogul veya oglu minasina an kullamimaz. Bugiinkii fars-
cada bunun icin “puser”, eski farscada “plr” ve “duht” kelimeleri kullamlr.

Cariye kelimesini “Yariye” seklinde kaydediyor (ss. 54).

Abbasiler devletinin ilk halifesi olan Ebu'l-Abbas Seffah’in acdm “Al-Suffah” seklin-
de kaydediyor (ss. 68).

Firdevsi’nin meshur eseri olan Sehname ‘“Chak Namek” seklinde yazilmis (ss. 90).

M. X. Yiizyilda Fihrist ad: altinda énemli bir eser yazmis olan itbn-i Nedim'in adi
“Mokammad Al-Nadin” seklinde, kitabin adi da “Fihrist al-Ulun" seklinde yazilmis (ss.
92).

Onuncu yilin {inlii matematikcilerinden Ebu Abdillah Muhammed b. Cabir el-Betténi'-
nin adi “Abdullah al Barani” seklinde yazilmis (ss. 162),

ibn-i Hurdadbeh'in adi “Ibrn Khordaheh' yazilmis (ss. 167).

., Ebu Nasr Muhammed el-Farabi'nin adi “Ebu Nan Al Farabi” seklinde yazilmig (ss.
196).

Halife Me'mun’un adi “Al Mamum” seklinde yazilmis (ss. 216).

Balkas golii “lac Balkhoch” seklinde; Siméniler hanedam, Sasaniler hanedam ; Biivey-
hiler devletinin adi “Buwahyde” seklinde; Tugrul bey, “Tughril” seklinde; Alparslan,
“Alep Arslan” seklinde; Meliksah, “Malih Sah” seklinde kaydedilmis (ss. 222). Saldhaddin
Eyyfbi, “Salan ed Din” seklinde (ss. 230). Leyld ve Mecnun adh meshur eserin yazari
Nizami'nin adi “Nizani”; Mantik ut-Tayr ve “Pend-i Attar" adh eserlerin sahibi Ferid iid-
Din Attarin adi “Al Din Attar” geklinde yazilmig (ss. 240).

Bunlar, yazarmizin yaptig1 en belli bagli, goze batar mahiyette ve bu konularla ugra-
gan bir profesbriin yapmamasi ldzmgelen isim hatalaridir.

Baska hususlara gelince: Yazarimiz, konularin islenmesinde de maalesef ilmi ciddiye-
te yarasir bir drnek vermekten cok uzak kalmis, kitapta yer alan bir gok bahisler, yaza-
rin elimizdeki eserinden dort yil dnce yani 1951 de basilan. Aly Mazahéri adh bir zatin ka-
leme aldif1 “La Vie Quotidienne des Musulmans au Moyen Age Xe au XlIlIle siécle” adli
eserden beceriksizce intihaller yapilmak suretiyle yazilmigtir. Meceld J. C. Risler’nin “ce-
naze merasimi” bagh@ altinda yazaigr kisim (ss. 52), Ali Mazahéri'nin simdi kaydettigi-
miz “Orta caglarda, X-XIII yiizyillarda miisliimanlarm giinliik hayati” adlh eserinin 56.
sayfasinda yer almaktadir. J. C. Risler, buradaki bilgiyi kotii bir gekilde dzetlemis ve bii-
tiin islam diisiintirlerinin fikirlerini temsil etmediginden yerinde bir misal olmadifim san-
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Biz bu eseri boliim boliim hiildsa etmeyi ve eser hakkindaki fikirlerimizi toplu olarak
sonra soylemeyi diisiindiik.

Yazar, onséziinde, dinin insan topluluklarina lizumunun sebeblerini, dogru ve gergek
bir akidenin bilinmesi icin neyi ihtiva etmesi gerektigini izah ediyor. “Dinin insan topluluk-
larina lazim olmasi, onun vatana bir fayda saglamasindan veya biyolojik bir ihtiyaca cevap
vermesinden &tiird degildir. Ciinkii, din vatandan érce meveut, biyolojik ihtiyac da her an
gayelerini gerceklestirmektedir. Bunlar: elde eden insan dine yine de muhtactir, Dinin ga-
yesi sadece insan nev'ini muhafaza etmek olmayip bu gercek dlemdeki yerini tayin et-
mektir. Insanin dinden ebedi bir hayat istemesi, nev'ini idame icin defil, insanligin binlerce
yil baki kalabilmesi ve sonsuzlu@a kadar devam saglayabilmesi hicbir zaman insam ebedi
hayati aramaktan miistagni kilamamistir. O kendi hayat: icin fani olmayan bir mini ara-
makta ve varlik dlemiyle en genis anlamda alidkalanmay: arzu etmektedir. Saglam, sarsil-
maz, dogru bir inanc ilmi dersler ve teknik icatlarla 6lciilmez. Onun dlciisit akla ve vie-
dana dayanmas, ilim ve teknikten menetmemesi, inananlarmi toplulugun tekimiiliinden ve
medeniyette ilerlemekten alikoymamasidir..” Yazar insanliga sdmil bir dinin ne olmamas:

ve ne olmasi gerektigini su stzleriyle belirtiyor: “Insan cemiyetinin hayat: bir ferdin 6m-
rii kadar kisa ve bir tabakaya sikisip kalacak kadar da dar degildir. Asirlar boyunca gele-
nek ve gorenekleri bagka bagka yiizlerce neslin igtirak edecegi akidelerden miinevver ve halk-
tan tegekkiil eden milyonlarca insan topluluklarima ayri ayr: birer din kopyas: gikarilamaz.
Dogru inanem tasidig: vasif, biitiin cemiyetlere uygulanabilmesi, émiirler boyunca devam
etmesi, kanun ve yilhik programlarla degismege ducar olmamasidir..”” Eserin nicin kaleme
alindig ve giittiigii gaye su ciimlelerle ifade ediliyor: “Bu kitap, Isldim akidesinin begeri
topluluklara uygun oldugunu ortaya koyacaktir, Ona inananlar diri ihtivaclarm giderecek-
leri gibi ilim ve medeniyet yolunda zamamn icablarina gére hareket etmelerini desteklive-
cektir. Din ve felsefe konusunda “Arap Nesriyat Kurumu” iyeleri ile konusurken dini inanc,
ona bagh olanlara gire hayat felsefesi oldugu, onun felsefeye, felsefenin ona zit olmadig
ve bu arada bircok ayetleri ele alarak, bir miisliimanin bunlardan, viedan ve diigiincesinin
serbest arastirmasina méni olmiyan Kur'an felsefesi meydana koyabilecegini miinakasa
etmigtik, Fikir ve viedan hiirriyetine engel olan inanclardan koruyan, ilim ve medeniyet
yolundan alikoymiyan ve bundan &tiirii inanilmas1 zaruri olan bir Kur’an Felsefesi inang
hususunda Islim topluluguna kafidir.” Yazar, maddeci feylesoflara catiyor ve onlara bir-
¢ok sualler sorduktan sonra cevap veriyor, Isldm dirninin onlarea bile itiraz edilecek bir
noktas: olmadigim, biitiin fenaliklarin maddeci zihniyetten ileri geldigini syliiyor. “Bilgin
ve feylesoflar dinden lznndan baska ne isteyebilirler? Bunlarmm Allaha - imanlar1 ne olursa
olsun, resiiller ve peygamberler dahil, hicbir ferdin icat edemiyecegi dinin zaruri bir gercek
oldugunu inkir edemezler. Bir kisim halkin inaniglarm ele alarak, miiminlerin  inandig
~ Allahtan bu gibi iglerin nes'et etmiyecegini ileri siirmeleri ile ilahi vahyi inkar etmek is-
tiyorlarsa, kendi dlgiilerine gore masil olmalidir? Her yeni bir icatla kendini nakzeden giin-
liik ilim derslerine uyan bir inanc m1? Her y1l veya birkac yilda bir tetkik ve tecriibe icin
atdlye ve laboratuvara girecek bir inan¢ m1? Insanin zaman zaman degistirdigi mevsimlik
elbiseler gibi her zaman degistirecegi bir inanc m1? Hayir, ildhi vahyin gerceklegsmesi onla-
rin tahayyiil ettikleri gekilde degil, cihan giimil dinlerde oldugu gibi ortaya cikar. “Maddi
felsefe adi altinda dinlerin inkdr edildigi, halbuki dinin dayandig: tasdik ve su'ur, iman ve
itikat unsurlarimin insanlarin ruhlarina agiladigl kuyvetin inkiar edilmedigi, maddecilerin,
kainatin zincirleme devreler halinde, maddeden dogmus oldugunu iddia ettiklerini sdyleye-
rek 6nséziinii “Iman ile imansizhgmn, ruh ile maddenin, umut ile umutsuzlugun carpistif
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bu cagda islam topluluklarimin, kendilerine dinin verebilecegi her iyiligi veren, ilim ve me-
deniyet nimetlerinden mahriim birakmiyan islim dinine siZinmalarindan baska careleri
yoktur” diyerek bitirmektedir. Yazar, bundan sonra eserin bdliimlerine geciyor. Kur'an ve
lim kisminda ilmin izahh bir tarifini yaptiktan sonra ilim ile bir din kitabinin sahalarim
aymriyor, onlarm birbirine aykin degil, édevleri bakimindan ayrldiklarmi, bir din kitabin-
dan neyin istenmesi lizimgeldigini, din kitablarinda aramlacak gayenin ne oldugunu ve
bunun da ancak Kur'anda yer aldifim, baz kimselerin her an degigen yeni bilgilere gére
Kur'a'm tefsire kalkigmalarimin dogru olmiyacagini, bunun bir iman kitabina tatbikinin
yanhghgm su sozleri ile ifade ediyor: “Zamanla ilimler cogalir, yenilesir, eksik olan ta-
mamlanir, kapal aciklamr, dagimk derlenir, yanhs dogruya yaklasir, zanni olan kat'iyet
kazanir, ilim kaideleri iginde yerlesmigken sarsilan, oturmus iken yerinden olan coktur.

Iman kitablarindan, her giin degisen ilim kaidelerine uymasi, ilim dallarinin tafsilith me-
selelerini ihtiva etmesinin arzu edilmesi dogru olmadigt gibi yeni ilimlere uysun diys
Kur'ant tevil etmek de yanhstir. Kur'an “onlara giiciiniiz yettigi kadar kuvvet hazirla-
yin” emrile miislimanlar: sildhlanmaya tesvik etti diye Avrupa'min icat ettigi biitiin silah-
lar1 Kur'andan almig olduklarim iddia etmek de bu yanhglardan biridir. Miisliimanlar bu
dyetleri asirlarca okudular, ayni silahlar icat etmedikleri halde Avrupalilar Kur'am oku-
madan kesiflerini yaptilar, diyerlere karsi islamiyet lizumlu mu, degil mi? Avrupalilarin,
Kur’am bilmemeleri kesiflerinin noksan olmasim icap ettirir mi, ettirmez mi? gibi sorular
ortaya cikar. Bu insafsizlar: bilgisiz dost kabul etmek gerekir. Onlar iyilik yapacaklarmm
zan ettikleri seyle kotiillik yapiyorlar, islim akidesine kendi kabahatlarim bilmeden yiik-
liyorlar. Hayir, Kur'an boyle bir iddiaya muhtag¢ degildir. O, iman kitabidir, viedana hitap
eder. Ilim sahasinda akide kitabindan istenilecek geylerin en iistiinii, diigiilnmeye tegvik et-
mesi, ilimlerin ilerlemesine engel olacak bir unsur tasimamasidir. Bunlarin  hepsi miislii-
manlarin Kitabinda temin edilmistir. Bu teminat bagka din kitaplarinda yoktur. Kur'an,
diiriist diigiince ve yaratiklardaki inceliklere dikkat etmeyi Allaha iman vesilesi klar. O,
inaninlara ve inanmiyanlara, biitiin 6Ziitlerden iistiin ve hepsinin yerine gecen tek bir §giit-
te bulunur “diigiin”. Kur'anda her sey vardir, baska bir gsey okumaya ihtiyac yok, biitiin
ilimler onda, hangi ilmi okuyacaksan onu oku diye yaygin olan Kur'amin divasmna zit fikir-
lere kars: “Islamiyetin en yiice fazileti, miislimanlara ilim yollarim1 agmasi, ilerlemelerine
méni olmamasi, zamanla yenilegen ilim metodlarimi ve kegfedilen her yeni aleti kabuletmege
tegvik etmesidir. Yoksa, en biiyiik fazileti miisliimanlari, biitiin ilimleri elde etmis olduk-
larina inandirarak, onlan arastirmaktan alikoymak, incelemek ve tetkik etmekten menet-
mek degildir.” demek ihtiyacim1 duymustur.

Sebeb ve Yaratma biliimiinde, sebebin meveudiyetinden, neticeyi meydana koymakta-
ki tesirinden ve Kur'ana uygun olamini yeni ilmin anlayist acikladifindan, mucizenin bu
anlayiga gore imkanindan bahsedilmistir: “Sebeb nedir? Bir seyi yaratan m1? Oyle ki o ol-
masayd: o sey varatilmiyacakti. Yoksa, seyden ornce veya seyin her olusunda onunla bera-
ber bulunan nesne midir? Sebebin yaraticihgini meneden kuvvetli, akli itirazlar mevecuttur.
Alkil, sebebin yeknesak bir sekilde yarattifi seyden &nce veya onunla beraber bulunmasim
kabul eder, ama, nce bulunus yaratmay icap etmedigi gibi, sebeblerle neticeler arasindaki
bag, akli kaziyelerde mukaddime ile metice arasindaki bag gibi zaruri degildir. Biz, ancak,
sebebin bulundugu anda neticenin meydana geldigini gbriiyor ve bu gordiiklerimizi tesbit
ediyoruz. Gazali ve Newton bu noktada birbirine yaklagirlar. Newton, A dan B ye, B den
C ye, C den D ye dogru hareket eden bir cismin A dan hareket edisi, B ve C den hareket
edigirin sebebi degildir, der. Maddi gériiniiglerin hadiselere bizzat sebeb oldugunu kabul et-
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mek akla uygun gelmemektedir. Ciinkii, o zaman yiizlerce, binlerce maddenin ezeli, vacibil
viicut, bagskasinin sebebi, ona miiessir oldugunu itiraf etmek icap eder. Binlerce madde si-
fat ve mahiyetlerile ezeli olursa, akla tuhaf gelen, ezeli olanin ezeli olana tesir etmesidir.
Akla uygun olan, sebeblerin olaylar1 yaratmadig:, yalmz onlarla beraber onlara yakin bulun-
dugu ve ilk mengein biitiin sebepleri ve kiinat1 yaratmig olmasidir. Yaratmak sadece Al-
lahin irade veya soziidiir. “Akil hadiselerin — biliyligii veya kiiciigii — dogrudan
dogruya Allahin iradesiyle meydana geldigini kabul eder, yoksa sebeblerin ve son-
ra da Allahin fi'lile yaratildifina dair iddiayf kavrayamaz. Tabil kanun, kendi-
ne yeknasak bir surette meydana gelen binlerce hadiselere intibak etme, uygun olma
kudretini vermege sahip degildir. Bu olaylar: bir bir farksiz olarak meydana getirmege se-
beb olabilmesi igin bir kudrete sahiplii gerekir. Mucize akla aykir degil, yalmz aligilana,
goriilene ve cok isitilene muhaliftir. Her is dogrudan dogruya Allahin iradesile yaratildi-
gmna gdre mucize ile her an tekrar eden hadise arasinda fark yoktur. Mucizenin imkéan da-

hilinde olduguna itiraz mantiki olmadig: halde bilfiil vukubulup bulmadigina, liizumu olup
olmadigina itiraz makul olabilir.”

Ahlak béliimiinde, ahlakin smir1 gizilmekte, ne gibi bir blcii ile 8leciilmesi gerektigi agik-
lanmakta, en iistiin ve saglam lciiniin mesuliyet duygusu oldugu kabul edilmektedir. Ya-
zar, bunda isabet etmis sayilir. Geri kalmis milletlere bakacak olursak, gerilemelerinin bas
sebebi, fertlerinin bu mesuliyet duygusuzlugundan dogan vazifeyi asmak, hak mefhumunu

ayak altina almak, kendini insanhktan asag1 duygularin idaresine birakmak suretiyle mem-
leket ve topluluguna en biiyiik fenalg yaptigim fanketmez hale gelmesidir. Ciinkii, yapti-
gmdan kendini sorumlu tutmamisg, achg ve susuzlufu duydugu gibi sorumlulugu hisset-
memigtir. Yazar, “Kur'an, ferdin mesuliyetini kabul eder ve onu biitiin dini tekliflerin ve
faziletlerin mihveri kilar” dedikten sonra Kur'andan ayetlerle fikirlerini degerlendiriyor.

Hékimiyet: Bu bilimde yazar, hiikiimet sekillerine, Amir ile memur arasindaki baga ve
hangi esasa gre hakkin gerceklegsecegine pek kisa bir sekilde temas ediyor. Bildigimiz hii-
kiimet gekillerinden, Kur’anin tavsif ettigi hiikimet sekline uyan — iyi isledigi zaman —
demokrasi hitkimeti oldugunu, bu hiikiimetin ziimrenin maslahat: icin olmayip, halkin, te-
baanin menfaati icin tesekkiil ettigini, Kur'amin hiikfimetinde de “hiikiim milletindir" s&-
ziinden, cogunlugun veya cogunlugu tegkil eden ziimrenin hiikmiiniin cikarilmamasmin gerek-
tigi, Kur'anda tekrar tekrar gecen fikir, fazilet, mesuliyet ve ilim umumiyetle cogunlugu
teskil eden insanlarin safati olmayip biitiin milletin sifat1 oldugundan mesuliyet de biitiin
teferruat: ile milletin oldugunu ifade ediyor.

Tabakat: Yazar, bu konuda, Kur’ana gore tabaka fark: bulundugu ve bu farkmn neye
dayandigi, hangi noktada oldugu, biitiin begeri cemiyetlerde inkigaf ve tekamiil icin liizum-
lulugu, onsuz hayatim dumura ugrayip sona erece@i, bu tabaka farkina kaldirmaga ugra-
sanlar otuz yil gibi besger tarihinde pek kisa bir zaman icinde giristikleri isin imkéansizhig1-
m anladiklari, 6liime mahkim olmadan insanlar arasindaki farklar1 kabul etmek mechuri-
vetinde kalmis olduklarimi s8yliiyor.

Evlenme: Yazar, evlenmenin kimler arasinda ve nasil bir miinasebet oldugu iizerinde
duruyor, en olgun evlenme seklinin tek kadin ile evlenmek oldugunu ve Kur'amin da bunn
tercih ettigini acikhiyor. Islimiyet aleyhinde konusmay: adet edinenlerin cok kadinlarla
evlenmeyi yalmz bu dine has olarak gdstermelerinin yanhighgina isaret ettikten sonra, hiris-
tiyanlikta da yedinci asrin yarisina kadar ¢ok evliligin mevcudiyetine temas ediyor. Biyolo-
jik bir birlesmenin cok iistiinde asil bir miiessese olan evlenmekten gayenin saadete ulagip
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huzur icicde bir omiir siirmek oldufgunu, Kur'andaki birden fazla evlenmeye cevazin muhte-
lif cemiyetlerdeki aile anlayigina intibak edebilecek bir elastikiyeti temin sadedinde veril-
digini ve bu elastikiyetin cihan giimil bir dinin ayrilmaz vasfi oldugunu séyliiyor,

Esirlik ve Kolelik: Yazar, Ikinci Diinya  Harbi lizerinden birkac yil geemis olmasma
ragmen hald esirlere yapilan muamelenin gazeteleri ve umumi efkér: her giin isgal etmekte
oldugunu ve bu arada esirlere revi goriilen iskence ve zulmiin, kéle gibi cahigtirilmalarim
hichir zaman islam dininin kabul etmiyecegini, Kur'anmn esirler hakkindaki hiikmiiniin ne-
kadar insanca oldugunu belirterek, esirlerin meccanen veya aile ve akrabalarindan alina-
cak fidye mukabilinde serbest birakilmalarina ve bu hususta kendilerine kolayhk gosteril-
mesine tegvik etmis anaya babaya, yakin akrabaya iyilik yapilmasim emrettigini ayni
ayette kolelere de iyi muamelede bulunulmasim tavsiye ettigini belirtmistir..

llah: Yazar, Allahin varh@na ve sifatlarina deldlet eden ayetleri Islimin Allah inanci-
m belirterek akil yoniinden kamil bir itikat oldugunu Allahm 6nii ve sonu olmiyan, her
seye kidir, her geyi bilen, her seyi ihata eden, benzeri olmiyan, ebedi ve mutlak bir varlik
oldugunu anlatarak kudret ve ihsan sifatlamnin yaratiklar: ile anlagiidifimn  meydanda
bulundugunu anlattiktan sonra insarn bu sonsuz gibi goériinen kiinata kanmayip onun &te-
sinde iman edecegi bir irade aradigim s8yliiyor,

Devletler arasi Miinasebetleri: Bu béliilmde devletler arasinda yapilan anlagmalar hak-
kinda Kur'anda meveut hiikiimler incelenmekte, anlagmalarm ancak her iki tarafin iyi ni-
yetleri ile devam edebilecegi anlatilmakta ve “Allah yolunda size savas acanlarla harbedin
fakat zulmetmeyin”, “Ey insanlar, biz sizi bir erkek bir kadindan yarattik; anlagip tanisma-
nmyz icin sizi millet ve kabilelere ayirdik, Allah katinda en serefliniz en mutteki olanimizdir”
hitaplarmn hikmet ve ehemmiyeti gosterilmektedir,

Ruh Meselegi: Yazar, “Sana ruhtan sorarlar. De ki “Ruh, Rabbimin emrindedir, size az
bir ilimden baska bir sey verilmemistir” mealindeki dyete temas ettikten sonra, Kur'amn
mucizelerinden biri de ruhu ilim ve felsefede en uygun yere yerlestirmis, istisnasiz her in-
samin sordugu bir mesele kilmig olmasi, uluhiyet konusu ile ilgili tabiatin acaipliklerini,
kdinattaki hikmetleri diigiinmeyi, aragtirma ve istidlal yoluyla Allaha iman etmegi elde et-
tigi, aklin canh ve cansiz varhiklarda diislinerek Allah1 bulabildigi halde bu yoldan ruhun
hakikatina ulasilamiyacagini ve onu ancak biitiin alemlerin mensei Allahin emrine veya ira-
desine havale etmekten baska isabetli bir sey yapilamiyacagim aciklamaktadir.

Kader: Yazar, bu konuyu digerlerinden fazla iglemis, ona eserinde daha cok yer ver-
mig, ilk insanlardan basgliyarak kadere verilen énemi ve tarih boyunca ugradig istihaleleri
anlattiktan sonra islAmiyete geciyvor. Bu konuda islim mezheplerini ii¢ noktada hiilasa et-
mis, biri cebre inavaniar ki, onlara gore Allah viicudumuzun uzuvlarimi, renklerini, yasaya-
bilmek icin giday: yarattifi gibi insamin kendini ve iglerini yaratir. Insan gercekten bir seyi
ne yapar ne de isteyebilir. Es'arilik buna yakmdir. Ciinkii Eg'ari insanin kudretinin hi¢ tesiri
olmadigim ileri siirmelkte, kudret ve takdirin Allahin kudretile vuku buldugunu, insammn fiil
aninda bir kudrete malik olarak fiillerini kazanmakta oldugunu sdylemekle bu mezhep cebir-
den kurtulamaz: zira insan kudretini kaldirip onu sadece Allahin iradesine ylikliiyor, Ikincisi
Mutezileden olan kadercilere gore insan iyi vekotil is yapmakta hiirdiir, Allah onu kotiilitk
yapmiya zorlayip da sonra ona azap ederek zulmetmez ve yapmadif1 geyle cezalandirmaz.
Kotilyili secmeleri azaplarmma sebep olmusgtur. Uciineii olarak mutedil ehli siinnet, ki Allahin
iradesini ceza veya miikafat gorecegi fiillerde insamin hiirriyetini kabul ederek yapmaga
zorlayan irade ile sadece emri bildiren irade arasim ayirirlar. -
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Hiilasasim yapti§imiz bu kisimlardan sonra yazar, Gaye ve iddiasinin cesitli fikirleri
icine alip hic bir karara varimiyan bu konuda son sizii séylemek olmadigim ifade etmek
lizumunu duyuyor ve “bu kitab yazmamizdaki ilk gayemiz, beseri topluluklarin hayat ve
nizamlarim ihtiva eden dinler icinde Kur'an falsefesinin yerini gostermektir. Bu divalar
arasinda islam felsefesinin yeri acik ve bellidir, giyle ki: Islamda, Yahudilerin beserle ve
beser de kendisile rekabet eden, besere takdim ettigi hesabinda yanilan bir ilah tasviri vok-
tur. Ciinkii islimda Allahin takdiri her seyi cevrelemistir. Hiristiyanliktaki gibi de birbi-
rinin glinahin1 affetme, masum dogan cocugun asli hir giinaha (hatie) véris oldugu inanec:
da yoktur. Sorumluluk (teklif) meselesine gelince, Kur'an insana giicii yettigi kadar emir
ve yasag: teklif etmesi ile her seyin takdiri arasimi cem eder. Bunda akli bir celisme olma-
dig1 gibi dinf bir celigme de yoktur” demekte ve son olarak sunu ilave etmektedir: “So-
rumlu tutmayan, tasarruf etmeyen bir ildh insanlarin gozlerinde kiymetsizdir. Fikir ve
iman bakimindan ona ihtiyaclar: yokltur.”

Tasavvuf: Bu konuda kisa da olsa baz miinakagali siozlere yer vermis, gercekten is-
lamda tasavvufun bulunup bulunmadigim: ele almig, sonradan gelen kismina isaret ederek
islimin hakiki tasavvufa dair goriisiinii izah etmis ve bunda bizce isabet etmistir, “Gercek-
te tasavvuf isldém dininin kendi biinyesinde mevcut olmakla beraber sonralart vahdet-i vii-
cud ve hillul gibi fikirler ona sokularak safiyvetini bozmustur. Kur'an, miislimana ruhu ha-
vat kapilarini agarken, bedeninin hayat kapilarmm kapamasmi yasak eder, diinya islerini
terketmesini, diinyadaki nasibini unutmasim siddstle men eder”.

Sonuc: Yazar, biitiin ferdi veya benimsenmis akidelerin cogura bagvurdugunu, iclerin-
den netice olarak buldugu iddialarinin sadece, her akide sahibinin inancimn kendine uygun
oldugunu, kalbi stikiinetini temin ettigini, muhakkak inanmak lazzmsa bunun ona kafi gel-
digini ileri siirdiikleri halde bunlarin hicbirinin, inancinin muhtelif devirlerde, birbirini ta-
kip eden nesillerde beseri topluluklara uygun oldugunu iddia edemediklerini, ferdi inancin
izahi, tefsiri, hakikatleri gériisii gahsin kendine has oldugunu ifade ettikten sonra toplu-
lugun inanacag itikadin bircok gartlar: haiz olmas: gerektigini s8yMiyor. Ciinkii, onun
umumi ve hususi biitiin halk tabakalarma simil olacaktir, Yeni ilim nazariyelerile Kur'anin
kudsiyetiri ortaya koymak istemediZini, Kur'anin da bdyle bir iddiaya muhtac olmadigin,
her ilmi nazariyeyi degismez bir hakikatmis gibi Kur'anin méanalarina sokmanm dogru ola-
miyacagim ve nihayet Kur'an Felsefesinin meveut dinlerdeki akidelerin en iistiinii oldu-
gunu, acikliyor. O’ viedam imar ettigi gibi ivilik ve bilgi ugrunda akh destekledigini ruh ve
bedenlerin saadeti yolunda serbest birakti§im1 ifade etmektedir.

Daha ¢ok is'lﬁ.miyet, ahlak ve itikat konularinda eserler veren Abhbas Mahmut Akkad'in
bu eserini, ii¢ boliimii haric, bagtan sonuna kadar takip ettik, érstzde herhangi bir asrin
ilim goriigii ile Kur'anin tefsir edilmesini ve bilhassa Kur’amin kudsiyetini ortaya koymak
icin de olsa c¢agdas ilim nazariyelerine uysun diye Kur'anm tevil etmenin yanhs oldugunu
ifade ettigini, ve kendisinin bu yolu tutmadidin1 gordiik, ama, mnasil ve hangi metod iizre
Kur’anin anlagilmas: gerektigini séylememistir. Bu her ne kadar tefsir ilmini ilgilendirir-
se de, madem ki Kur'am1 anlamak mevzuubahistir, o halde bir metod takip etmesini goniil
isterdi. Boyle bir gey yapilmamistir.

Yazar yukarda adlari gecen konularda yasanilan hayatin baz meselelerine temas edip
giizel cbziimlere isaret etmekle beraber miinasehet diisiinerek ayetler zikretmekte, tefsir veya
. izahlar yapilmadan 8ylece kalmaktadir. Yazar, dyetin méndsim anlamayr okuyucuya bi-
rakmak gayesini glidiiyor ve yalniz konuyla ilgili dyeti hatirlatmak istiyorsa, bu giizel bir
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fikir, fakat bunu yapmakla is bitmis olmuyor, Bir Kur'an Felsefesi ortaya koymak icin da-
ha bagka sgekilde hareket etmek gerektifini samiyoruz.

Kuran Felsefesi diye insamin zihninden bir ¢ok geyler gecmis olabilir. Kur'amn her
geyden &nce bir iman kitab oldugunu, onu bir iman kitab1 olarak incelemek gerektigini
sdylemek dile cok kolay geliyor; halbuki her ilim ve konu ile ilgili bunca Ayetlerden o ilim-
lerin nazariyelerine temas etmeden basgka bir metod ¢izip ondan yiiriiyerek, Kur'ar zaman
ve mekén degisimleri iistiinde degigmiyecek bir tefsire tesebbiis veya bir Kur'an Felsefesi
kurmanin zorlugunu bu konu ile ugrasanlarin daha iyi takdir edecedi bir is oldugunu dii-
siinmek ve hesaba katmak gerekir. Bu zorluk karsisinda ilk tegebbiis sayilacak bu eserin,
esaslan kurulmus, metodlar1 cizilmis, gayesi belirtilmis tiim bir felsefe meydana getirdigi
sGylenemez. Bu, tek bir gahsin bir anda bir denemede kolay ulasamiyacag: gayelerden biri-
dir.

Eskiler kelam ilminde ve Kur'an tefsirinde zamanlarmin ilim nazariyelerine ehemmiyet
vermigler. O ilim ve nazariyelerden ctkenler ve degisenler olmustur. Yar1 aydinlar islam
akidesinin bu ilimler yaninda ¢8ktiigiinli sanmis, hdylece eski felsefe ile birlikte dini de
atarak ona cephe almis, amansiz dilgman kesilmislerdir. Bazan 6yle olmustur ki dogrudan
dine hiicum edemedikleri anlarda eski felsefeyi dinin yerine koyarak saldirmus, eski felsefeyi
yiktiklar1 zaman dini de yikacaklarim zannetmislerdi. Halbuki bu yar: aydmlar ilim ve fel-
sefenin, ¢agdas: olan insanlara itikat ve esaslarimi anlatmak icin birer vasita olduklarini
bilmiyorlardi. Kiiltiir degisince iman esaslarim anlatma vasitasi da degisecekti. Eski bir
kiiltire gbre o zamanki insanlarin din esaslarim tgrenmek ve dgretmek icin kullandiklar: es-
ki tarz izahlara bugiin bagh kalmaya mechuriyet yoktur. Bu, miitehassislarin ugrasacag bir
konudur. Degigecek bilgilerle yapilacak izahin ilerde insanlari dinlerinde siipheye diigiiriir
korkusu, islam diisiiniirlerini giinliik bilgi ve nazariyelerle itikat esaslarim izah ve Kur'am
tefsir etmekten sakinmagi diisiinmege ve siras: geldikee diigiincelerini belirtmege sevk etmis-
tir. Bu konuda esash bir etiide tesadiif etmemekle beraber bu gibi fikirlere dagmik bir halde
baz kimselerin eserlerinin surasinda ve buras'nda serpistirilmig ciimleler halinde rastlamalk
miimkiindiir. Boyle biiyiik bir isin imkinim &nceden diisiinmek gerekir.

Yazarin, Snsbzde ileri siirdiigii ve sonucta teyit ettigi “Kur’am giinliik ilim nazariyele-
ri ile tefsir etmenin yanhghg:” kabul edildigi takdirde su soru akla gelmektedir. O halde
Kur'an nasil tefsir ve izah edilmeli? Metod ne olmalidir? Kendisine anlatimak istenen
kimsenin anliyacag: bir dil ile anlatilmazsa nasil anlayacak? Anlayacag dili kullanarak
izah edilirse, onun dili giinlitk ilim nazariye ve kiiltiir dilidir. Kur'anin izahi, muhatabin
anlayigina gore yapilmasiyle mecburi olarak hayatin icaplan, kiiltiirii defistikce tefsir ve
izahin degismesinden insanlarin dinlerinde vuku bulacak sarsmtinin vebali cagdas ilim go-
riiglerini takip ederek insanlar1 aydinlatmiyan bilginlere yiiklerecektir. Yazar, eserinde ba-
z1 ilim adamlarinin goriiglerini ve bazi mezhepleri zikretmeden — kendi sdziine gore kacm-
mas1 lazim geldigi halde — sakmmamamistir, Kur'an Felsefesinin iizerinde kurulacag ayet-
leri izah ederken gagdag ilim nazariyelerine yer vermeli mi? veya re dereceye kadar fay-
dalanmilmalidir? Bu sorularin cevaplarinin Kur’an Felgefesinin kurulmasim hazirhyacag ka-
naatindeyiz. Bu esere basarilmasi zor olan bu meseleye dikkati ¢ekmis ve vazifesini yapmig
nazariyle bakabiliriz,

HUSEYIN ATAY
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Dr. Ziya Dalat, Gocuk ve Gen¢ Ruhu (I - 20 yas psikolojisi), ikinci baski, Ankara 19586,
470 sayfa. ;

Ankara Gazi Egitim Enstitiisii Psikoloji &gretmeni, psikoloji doktoru Ziya Dalat, kay-
naklarinda Almanya ve Amerika'da son zamanlarda yayinlanmig eserlerin yeni tetkiklerini
de ihtiva eden bu eseriyle, sahsi incelemelerini daha ziyade derinlestirmig olarak, #deta
yepyeni bir eserle ilim sahasma cikmug oldu. Dr. Ziya Dalat (Baslangic) kisminda, insan
hayatimn, 1 — Gocukluk, 2 — Genglik, 3 — Olgunluk, 4 — fhtiyarhk, gibi umumiyetle
dort bilyiik caga ayrildigim belirttikten ve cocukluk ile genclik boliimii {izerinde bilhassa
durulacagini, esasen giiniimiizde olgun yas ve ihtiyarhk psikolojisi hakkinda heniiz pek
fazla bir gey bilinemedigini tebériiz ettirdiktien sonra, zaten dtedenberi anlasilmis klisik bir
tasnif olarak, cocukluk ve genclik devrinin, 1 — Ilk cocukluk devri. Dogustan 7 inci yasmna
kadar. 2 — Cocukluk devri. 7 - 14 iincii yag. 3 — Gengclik devri 14 - 21 inci yas, gibi bd-
liimleri iizerinde durmaktadir. Bilyiik eb'adda 470 sayfa tutan kitabin dordiincii biiyiik
béliimii, Cocuk ve Geng Ruhuna, 5. Ek. Bolim, Veraset ve Cevre konusuna tahsis edilmistir.

“1 — Yeni dogan cocuk, (siit gocugu), 12 inci ayin soruna kadar. Bu yas, kesin bir
surette, diger yaslardan ayrlr. II — 2-7 inci yas. (1lk cocukluk), Ayakta dolagan, diinyay:
gbriip taniyan, ana dilini 6grenen, hayal ve iradesini kuvvetlendiren ve fakat biiyiikler gibi
olmiyan ilk gocukluk devri. IIT — 7-14 iincii yas. Cocukluk devri. IV — 14-21 inci yas.
Genglik devri.” 2

1. Béliim: I yas. Siit cocugu, 1 — Dogus (sayfa 11), 2 — Kimldamalar ve duyumlar:
(s.12), 3 — Ogrenmesi (s. 15), 4 — Hususi dZrenmeler (s. 20), 5 — Cocuk uykusu (s.
28), 6 — Cocuk Hareketlerinin Geligimi (s. 29), 7 — Taklidi (s. 34), 8 — Alg: ve Dikkati
(s. 37), 9 — Bellek ve Tasarim (s. 37), 10 — Uzay kavram (s. 38), 11 — lIradenin basg-
langic: (s. 40), 12 — Oyun (s. 41), 13 — Haz ve Aa (s. 42), 14 — Siit cocugunun Genel
Vasiflar1 (s. 50), 15 — Cocugun Ana Dilini Ogrenmesi (s. 51), gibi, muteber ilmi kaynak-
Jara ve sahsi miisahede ve incelemelere dayanrarak 62 nci sayfaya kadar, sade ve acik bir
ifide ile devam etmektedir.

Eserin 2. Boliimiinii teskil eden (2-7 yas Ik Cocukluk) kismi: 1 — Genel Vasiflar (s.
63), 2 —Cocuk Saghg (s. 64), 3 — Cocukta Viicut Geligimi (s. 72), 4 — Oyun (s. 79),
5 — Diinya Goriisii (s. 92), 6 — Hayal Kurma (Imgelem) (s. 93), T — Bellek (s. 100},
8 — Dikkat (s. 102), 9 — Irade (s. 104), 10 — Resim ve Elisi (s. 108), 11 — Cocuk ve
Miizik (s. 112), bahisleridir.

(3. Boliim: 7-14. Yas Cocukluk) bashgiyle: 1 — Cocuk Ruhunda Inkildp oluyor (s.
115), 2 — Gocuk Viicudu Baskalagiyor (s. 120), 3 — Diinya Gorilisi Degisiyor (s. 128),
. 4 — Gercege Merak Bashyor (s. 131), 5 — Resim ve Eligi Faaliyeti Gelisiyor (s. 133),
6 — Okul Olgunlugu (s. 141), 7 — Viieut Gelisimi (s. 167), 8 — Cocugun Aile
ve Okuldaki Gecimi (s. 172), 9 — Smmftaki Sosyal Durum (s. 175), 10 — Diisiincenin Ge-
ligimi (3. 181), 11 — Canli Tasarimlar (s. 184), 12 — Bellegin Geligimi (s. 188), 13 —
Cocuk ve Kitap (s. 201), 14 — Cocuk ve Sinema (s. 209) bahislerini ihtiva etmektedir.
Herbiri etraflica tekrar béliimlere ayrlarak incelenen bu bahislerden (Cocuk ve Sinema)
hakkindaki konudan, birkac ciimle bile eserin yalmz nazari bilgilerle yetinilmeyip yapilan
bir takim ilmi gozlem, inceleme ve muhtelif anketlerle baz hakikatlere ulasildigim da gos-
teriyor: “Bircok gencler sinemada, elbise modalarn ve giyim tarzimi 6grenirler. Yildizin
nasil giyindigfine ve nasil hareket ettifine ve konugtuguna dikkat ve sonunda da taklit
ederler.

Yine agk hayatin, su renkli mektuplar:, cicek demetlerini, vakadaki cicegi, yol bekle-
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melerini... v. s. 6grenirler. Agk sahneleri biilig oncesi cocuga hig tesir etmemis. Fakat bu
sahneleri seyrederken 16-18 yagwnda genglerin yiiz renklerinin soldugu ve nabwlarimn cu-
buk attrgr goriilmiig (s. 211-212). “Sinema tesirini incelemek igin gencler iizerinde bir
bellek muayenesi yapmislar, Genglere, gordiiklerinden 6 hafta sonra, hatirlarinda ne kaldig:
sorulmus: En cok hatirda kalan noktalar, spor, cinayet, eskiyalik ve acikh vakalar olmus.”
(s. 213). Uciincii boliim boylece miihim bir bahisle sona ererken, cocuk, gene, sinemas: ve
filmlerinin liizum ve ehemmiyetini ilmin aydmlhiginda tekrar teyit ederek, psikoloji ve egi-
tim miinasebetini bir defa daha ortaya koymus oluyor,

4. Boliim: (14-21. Yas Genglik) tir: Cocukta, gencte din duygusu, Allah inanci, din
ihtiyac1 cok dikkate deger bir ilmi hakikat olarak bu bélimde irceleniyor. Bilhassa din
psikolojisi balumindan degerli aciklamalar yurdumuzda bu konuda nadir ilmi gozlem ve in-
celemelerden sayilsa isabetli bir hiikiim olur. Orijinal bir mahiyet arzeden bahisten ayrica
etrafli nakiller yapilmasim faydali bularak 4. Béliimiin bahislerini sirasiyle belirtikten
sonra, Din Inamis1 Gelisimi iizerinde duracagiz. 4. Bélliim sirasiyle su konular: ihtiva ediyor:
1 — Biilig (s. 213), 2 — Viieut Geligimi (s. 218), 3 — Menfi Cag (s. 225), 4 — Miisbet
Cag (s. 228), 5 — Ice Dénme (s. 228), 6 — Duygular (s. 231), T — ligi (s. 240), 8 —
Zihin Gelisimi (s. 250), 9 — Dikkat (s. 261). 10 — Hayal Kurma (Imgelem) (s. 263).
11 — Zeki Geligimi ve Zeka Testleri (s. 270), Kitapta Zeka Gelisimi ve Zeka Testleri bah-
sine cok genis bir yer verilmistir. , “Tiirk cocugunun ve Tiirk halkvun zekdsm dlgmeye
yarar bir test, bir zeké lgiisii, bugiin elimizde yoktur’ (s. 315, 316 ve not 61.) diyen, Tiir-
kiye'nin sartlar1 ve biinyesine uyan, kifayetli bir zekd 8Slciisiiniin yoklugundan cesaretle
bahsedebilen yazar 316 inc1 sayfada (Zeka ve Alin Yazis: Inami) hakkinda diigiincesini
sOylece belirtiyor: “Zekd bahsinde, memleketimize ait hususiyetlerden birisi de, bizde ka
za ve kader derilen seyin yanhs anlasilmas:dir. Bazi tembel insanlarimiza gore, insan ze-
kds1 ve iradesi bir hic, bir sifirdir. Insanin elinden gelen her sey, sel oniinde set yapilmas:,
hastaya iyi bakilmas: ve onun iyi olmas:, 1slaran samanhk damimin  peklestirilmesi.. v.s.
hep hep Tanri'dan beklenmis, insanin vazifesi, yalmz Tanr'ya ibadet samlmistir. “Ben,
Tanrr’ya ibddet edecegim, onu riz edecegim, Tanri’da benim biitiin iglerimi gorecek.. Tar-
laya o su gonderecek, isimi yapmasi icin su memurun kalbine O ilham indirecektir. Benim
biitiin yapacaklarim, filan sehre gitmem, falan isi tutmam, felin okulda okumam, su mendili
cebimden gikarmam, su sokaga cikmam.. v.s. hepsi, hepsi, daha hen diinyaya gelmeden on-
ce gilya almma yazilmistir.” (s. 316). “Halbuki bunlarin hichirisi Kur'an'da yoktur. Onlar
sonradan Kur'ana atfedilmiglerdir.” (s. 316. Z. Dalat, Die Seelenlehre des Korans, 1928,
Helle/S. s. 173-189) “Sanki Tann bize, o zekéy, o iradeyi, o kuvvetleri bazular1, uzun me-

sakkatlere dayanan o bacaklari, o genis omuzlar: vermedi idi!!!." (s. 316) “..Ben biitiin bu_

yapilacak isleri, Tanri'ya havale eder; ihmal ve kusur neticesi zararlari, yine Tarri’dan gel-
di dersem... Elbette zekém, iradem ve insanh@m 6lmiis, kurumus demektir.” (s. 317). Zeka
gelisimi ve zeka testlerini miiteakip, 4. Boliimiin 12 inci ve difer bahislerini goriiyoruz,
12 — Irade gelisimi (s. 319), Genglik Idealleri (s. 335), 14 — Sosyal durumu (s. 340).
15 — Tenasiili Hayat (s. 351). Tenasiili Hayat bahsinde Dr. Ziya Dalat, Froyd'un (8.
Freud) ¢ok yamilmis oldugunu ve yapilan incelemelerin kendisini tekzip ettigini kaydedi-
yor ve buna dair 6remli aciklamalarda bulunuyor: Tenasiili Hayat hakkinda Freud adli bir
akil doktoru, su aciklamay: yapti: “Tenasiili arzu ve hayat insamin temel tasidir. Biitiin
omiir boyunca yalmiz o hiakimdir. Kiiciik cocrktan iki biikliim ihtiyara kadar biitiin insan-
larda tenasiili arzu esastir. Oglan cocuk, anresinin memesini emerken tenasiili bir zevk
duyar. Kiz cocuk, babasimin dizinde otururken, yine belirsiz de olsa bir tenasiili arzuya sa-



217

hiptir... v.s.” Halbuki bu actklama yanhstir. Deliler ve ruh hastalar: arasinda kalan bir he-
kimin uydurmalaridir. Gergek sudur: Insan, cocukluktan &liime kadar, bir bitki tohumu-
nun hayatina benzer olarak yasar, Tohum &nce kék, dal ve budak salmakta, sonra da yap-
rak ve cicek acmaktadir. Daha sonra bir tohum vermekte ve bu tohum da anne baba bit-
kilerinin hayatim tekrarlamaktadir. Insan hayat: da boyledir. Tenasiili olgunluk gelince,,
tabiat ona emir veriyor: “Ziirriyetin olsun, cocuk yap!” diyor. Bu sézler igcin en bilyiik de-
lit, tabiatw,_tenasiil organlarmr, en ince bir makine gibi, yalmz ve yalmz gocuk igin hazwla-
masider. Tenasiili zevk, insanlary bu afur vazifeye kogmak igin bir yemdir. En tabii tenasii-
li hayat, evlenme ve baba, anne olmaktw. Insan Smriiniin en biiyiik nasibi, insan gonliiniin
en derin saadeti evlat denilen meyvadir, Eger biitiin hayatimizin gayesi, tenasiili zevk ol-
saydi, bizim babalarimiz harplerde o korkunc diisman atesine goglis germez, o agir mesak-
katlara katlanmaz, tenasiili eglenceye dalarlardi!. Ben, yiiksek okul Ggrencisi pek cok genc
kizlara dikkat ettim. Onlar, siis delisi, sinema ve gezme merakhis: idiler. “Bunlar, imkim
yok, cocuk yetistirmez” derdim. Sonra bir giin onlar: anne olmusg gérdiim. Cocuklarina ne
yaman, ne candan diiskiin idiler. Eglenceyi coktan unutmus, birer sefkat abidesi kesilmis-
lerdi. Obiir yandan hangimiz, cocuk iken, baba ve annemize kem gbzle bakmistir?

Insamn dtesindeki bir biiyiik kuvvet, tabiat kanunlari, Yiice Tanr, biitiin eanli mahlak-
larm ve insanlarn daha giizelleserek, daha olgunlagarak cogalmasini, nesilden nesle uza-
masim istiyor ve bunun igin tenasiili duygular ve organlar: bir vasita olarak kullamyor.”
(s. 351, 352). “.. tenasiill hayatta gaye cocuk yapmaktir. Yeter cocuktan sonra tenasiili
zevk kaybolmakta, yerini evlit yetistirme endigesi tutmaktadir.” Froyd (Freud) un cok
asir1 iddialar ileri siirmiis olmasina ragmen tenasiili hayat iizerine dikkati cekmis olmas:
ve bu konuda incelemeler yapilmasina zemin hazirlanmasi inkir edilemez, Fakat ayni asir
iddialarda israr, psikolojinin yeni arastirmalarindan habersiz, psikoloji amatérleri tarafin-
dan cazibeli tamnmakla beraber, hakiki psikologlarca artik ragbeti kaybolmus gibidir. Her
psikolojik hadiseyi cinsiyetle, tenasiille ilgilendirmek, tek bir faktorle cok karisik bir yam
arzeden insan varhgimin muammasim ¢dzmege kalkigmak, hattd biitiin psikolajik, pedagojik
ve sosyolojik olaylar: izah edivermek kolayh&:, vakialara miistenit ciddi, ilmi incelemeler-
le, tekzip edilmekte; bu iddiada ancak geride mevzii, tarihi bir mevki almaktan dteye ge-
gemez bir hale gelmektedir. Bu konuda umumiyetle Tiirkive'deki diger psikologlarla Ziya

Dalat’m aym diisiincede olduklar: anlagihyor, Bundan baska yapilan diger incelemelerde
gene froydizmin lehine sayilamaz. Cinsi hayatta iffet ve edep tammadan bir basibogluga yol
acilirsa &grencilerin kiiltiir, sanat.. konularivle ilgilerini kestikleri, ve dolayisiyvle okuma,
dgrenmede geriledikleri tesbit ediliyor. Cinsi ve ahlaki terbiye ile yetistirilen cocuklarin ze-
ki, irade gelismesi ve okuma, 6grenme.. de tenasiili iglerle meggul olanlardan cok fazla
farkhhk elde ettikleri gbriiliiyor: Ziya Dalat, 15-16 yaslar: arasinda ki 10 kiz iizerinde bir
arastirma yapmig olan Biihler'in inceleme sonucunu naklediyor “Kizlarin besi tenasiili mii-
nasebette bulunmus, diger besi ise bulunmam:stir. Bunlarin konusmalar1 kaydedilmis. Te-
rasiili miinasebette bulunanlar, yalmz tenasiili hayat: diiglinliyor, ondan konusuyorlar. O
halde okul gagwda iken evlenen veya tenasiili miinasebette bulunan genglerin dersle alikasy
azalyor. Onlar daha ziyade tenasiili meseleleri diigimityorlar. Tahsil, ya esash olmuyor,
veya bombog oluyor” (s. 355) “Samat, ilim kazanclarim temine yareyan bu devie” (uzan-
mrg biildg ), tenasiili ihtiraslarla normal yolunu sapitwsa, sanatim ilmin.. kaybina yol agr-
yor. Bu yaglarda agik sagik resimler, fotograflar, kitap ve dergilerin ne kadar ¢ocuk ruh ve
- geligimine zararlh oldufunu incelemeler isbat etmektedir”.. Agik resimlere balkilw, agik hi-
kayeler okunur ve dinlenir. Tenasiili uzuvlardan ileri gelen haz duygusu, gencin zikhnine

»
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fazla tesir eder. Bunu émleyecek ilme, sanate ait kuvvetli tasarimlar yoksa, onlar durmak-
sizn bilince gelirler ve bu suretle onani yaphr. Aym zamanda tenasiili fiilin hayalleri de
hep zihne getirilir. Agik resimler, yine gozoniinde bulundurulur, romanm ve hikdyenin o k-
simlars tekrar okunwr ve geng yine o vaziyete diiger. (Ziehen, Seelenleben, s. 127). Ayde-
tik, canh tasarimlar kabiliyetinin en kuvvetli bulundugu sira bu zamana isabet ediyor.
O halde tenasiili hayallerin, gencin zihninde daha kuvvetli ve daha canh sekilde belirmesi
icin yine fazla imkan var.."” (s. 356). Bu bahiste ilmi delillerle, acik resimlerin, sehevi ro-
man, hikdye ve benzerlerinin ¢ocuk ruhu ve cocuk ruhunun tabii gelisimi aleyhine nasil
bir rolii ne derece zararh bir tesiri oldugu anlatiliyor. 16 — Diinya ve Hayat Goriisi Geli-
simi (s. 360), 17 — Din Inams: Gelisimi (s. 364-373). Cocuk ve Geng Ruhu eserinde bizi
bilhassa ilgilendiren bu bahistir. Gerek Din Psikolojisi ve gerek Din Egitimi bakimindan
cok ehemmiyetli olan bu konu kitabm en orijinal tarafi sayilabilir. Yazarin genig incele-
mesi arasindan baz dikkate defer diislince ve aragtirmalarin  {izerinde bilginlerce durul-
masi, tartisilmas: ve bu meticeye varilmasi aym zamanda milletimiz icin elbette faydah
olacaktir: “Herhangi bir din anlayis:, cocugun ve gencin vicdaninda bir gercektir, - Higbir
dini terbiye gdrmemis cocuklarin da yine bir yiiksek varhga yalvardiklari goriiimiistiir.
(Busemann, Jugendliche. s. 178). Insan gormesi, isitmesi ve giicii bir noktada bitiyor.
Ondan sonra, insan aklinmn kavrayamadig: bir dlem baghyor. Ve insan burayi, artik ya bir
dinle veya bir felsefe goriigiiyle agikhiyor. Yer yiiziinde, iginde din gorigi veya bir inams
sekli olmiyan insan cemiyeti yoktur; gegmigte de boyle bir cemiyet olmamigtir. Sosyoloji
bunw isbat etmistir. Ister Gilney Amerikan, ister Okyanus adalarwda, en tenhalikta ve
uzakhlctaki insan olsun, hepsinin bir din anlawis, bir inamg var.

Tabiat olaylarimn, yani giin batis ve dogusunun, firtina, simsek, gk giliriiltiisii... v. s.
nin yakindan gériildiigii kdylerde ve ziraat memleketlerinde dil ihtiyaci daha fazla duyulmusg-
tur. Yine hayatin giic oldugu collerde, baziirlarda yasiyan insanlar, felaketlere ve zullim-
lere ugrayan memleketler ahalisi dine daha fazla sarilmislardir.” (s. 364, 365). “Din, in-
san kalbinin té derinliklerinde kok salmag kunvetli bir thtiyagtir. Onu kaldirirsams, yerine
muhakkak baskasim kovecakswuz. Insan o kadar dciz, zavalh ve tabiat kuvvetleri o kadar
yiice ve giicliidiirler.”” Burada (Tabiat) kavraminn mechulliifii veya birseyi izah etmekten
uzak bir mana tasidigini, tabiatin felsefi ve ilmi tahlili lizumuna isiret ettikten sonra bir
Amerikah arastincimn (Hurlock, Adolescence. s. 333) genglerin dinden ne anladigim1 be-
lirten inceleme sonucuna gececegiz: “1 — Olagan iistii bir yiice kuvvete inan ihtiyac. 2 —
Insanhk ve ahldk meziyetlerinin ideal bir niimuresini diisiinmek ihtiyaci. 3 — ibadet et-
mek, bir ulu varliga tapinma ve yalvarma ihtiyaci. 4 — Felaket giinlerinde, her geyi yapa-
bilir kudrette bir biiyiik kuvvetten yardim isteme ihtiyaci. 5 — insan ruhunun kendi ken-
dine, bir bilyiik kuvvet meveut olmahdir, diye yaptifn diisiince, ve bu hususta kalbinde
duydugu duygu.

Hemen biitiin arastirncilar  (Hurlock, Adolescence. s. 334, Busemann, Paedagogi-
sche. . 177, Spranger, Psychologie s. 291) cocukta ve gengte din geligimini incelerken
su iki noktamn kesin bir surette birbirinden ayirt edilmesini istiyorlar: a — Cocuk ve genc
ruhunda kendi kendine dogan ve gelisen din anlayisi. b — Cocuga ve gence disardan 0g-
retilmek istenen ve digarida mevcut olan din.

Bizim burada inceleyecegimiz yalmz birinci noktadir. Bununla beraber dig cevranin de
bu gelisim iizerinde tesiri var. Yahudi, Katolik, Protestan vs Ortodoks cevreler icinde ge-
lisen cocuklar iizerinde bir ¢ok arastirmalar ver. Fakat bizde, Isldm, slinni, kizilbag, koy,
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kasaba, bilyiik sehir.. v .s. cocuklarinda din gelisimi nasil oluyor, bilmiyoruz. Bu noktalar
bizde deneysel ilim metodlan ile arastirnlmamistir.” (s. 366). “Son swz olarak, din efitimi
hakkinda bir iki kelime de soyliyecegim. Maksadim, yine cocugun ve din anlayi
sim  daha iyi anlatabilmektir. Din ve ahldk biitiin insanlarda viedana, kalbe,
ice ait seylerdir. Oraya hukuk kuvvetleri, ceza, disiplin iglemez. Kimse beni gu Se-
kilde inanmaya, diisiinmeye zorlayamaz. Zor karsisinda dilimle, “Evet efendim, boyledir,
dogrusunuz, haklisiniz” derim. Fakat sonra icimde yine istedigim gibi, inanmak ve du-
sinmekte devam ederim. Dinin bir kalb, bir zihin isi oldugu hakkindaki canli misili tarih
te dinlerin yayiligi gbsterir.” (s. 373). Dini inanc ve yayilista “Hapis, ceza insan kalbine
ve diislincesine tesir etmeyen seylerdir. Onun icin su miihim ana kanunu daima tekrar ede-
ve diisiiniigiine tesir etmeyen seylerdir. Onun icin su mithim ana kanunu daima tekrar ederiz:

Din ve ahlak terbiyesinde azar, dayak, ceza, disiplin ve benzerleri faydasizdir. Diigiin-
ceyi ancak diigiince ile, ahlak: ahlikla, dini yine dinle diizeltmelidir!.” (s. 372-373). Din
Inani, Geligimi bahsini Ahlak Geligimi takip ediyor. 18 — Ahlak Gelisimi (s. 373). Yazar
“Bizde gocugun ve gencin ahldki iizerinde duranlar var. Onlar haklidir, Ciinkii okuldaki
terbiyenin yari hedefi bilgi ise, difer yarm hedefi de cocuklarin ve gencleriu ahlakl olma-
laridir.” dedikten sonra Ahldk hakkinda incelemelere girisiyor. Bu arada slim ahlakindan
bahsediyor. (Ahldikin kendisi, cocuk sorumlulugu, cocukta ve gencte ahlak gelisimi, vie-
dan, ahlaki karakter), hakkinda 12 sayfa tutan dikkate deger aciklamalarda bulunuyor.
(Bizdeki Ahldk Durumu) (s. 383) iizerinde su diisiinceleri ileri siiriiyor: “Biz, ahlik
bakimndan ideal bir durumda degiliz. Bizim ahlikvnz simdiye kadar, Islim ahlikwma da-
yanwyordu. Okullarimizda mihver olan deneysel ilimle, Islam dinini, din adamlarimiz bir
dhenge, bir diizenlige getirmemis, aksine hep aralarmm acmislardir.” (s. 383). Burada so-
rumlulugun genis ve etrafh bir tahlile ihtiyaci oldugu diigiincesinde bulunanlar: tatmin et-
mek kolay olmamaktadir. Bununla beraber psikolog acik ve kesin bir ifade ile, giintimiiz-
de ahlak konusunun cok ehemmiyetle dikkate alinmasi zaruretini belirtirken bir ilim adami
olarak vazifesini yaptigina kanidir: “Simdi okullarimizda, ¢ocuk ve gencin ahlak, dogrudan
dogruya bir caligma konusu olarak ele almmamistir. Ahlik sarsmntisy, simendijer, fabrika ek-
sikliginden ¢ok daha agwrdir. Ciinkii biitiin makinelere, binalara ve biitiin faaliyetlere Ku-
manda eden insan, insana da yol gbsteren chlaktv!. (s. 383, 384). Ahlak gelisimini taki-
ben, 19 — Genclik ve Meslek (s. 384), 20 — Kisilik ve Geligsimi bahisleriyle kitabin déor-
diincii boliimii tamamlanmig oluyor. Eserin 423 iincii sayfasinda (5. Bk Boliim: 1 — Ve-
raset ve Cevre) konusunun incelenmesine baglamyor. Bu Ek Boliim, iic bahsi ihtiva ediyor.
Digerleri: 2 — Ferdi Farklar (s. 438), 3 — Halk Adetlerine Gére Cocuk Geligimi (s. 441}.
dir. Cocuga 6 1ner yagta ilk Kur'an okutuldugunu miigahedeleriyle anlatan yazar “6 yas
siralar1 bir nevi okul baglangieidir” (s. 451) ve halkin, vakit vakit de olsa 7-9 vaslarinda
namaza ve, birkac giin icin de olsa 11-13 vaslarindaki cocuklar: oruca baslatmalarini, psi-
kolojik gelisme zamam bakimindan yerinde bulmakta ve “7-9 yas siralarr, muayyen bir
vazifeyi yapmiya galigan yagtir. Oruca baslanilan 11-13 yaslan ise viicudiin kuvvetlendigi
ve iradenin gelistigi yastir) demekte ve din egitimindeki bu gelenegin * psikoloji ilmi ba-
kimindan da dogru oldugunu ifade etmektedir. (s. 452). Eser 10 sayfa tutan kaynaklarla
sona’eriyor... - ’

Cocuk psikolojisi miisahede ve arastirmalar1 Tiirk cocugunun gerceklerine ulastigy ve
onu kavradig: nisbette, milletimize yararh olacaktir. Cocugun ruh ve gelisimi iizerindeki
calismalar umumiyetle Avrupal: ve Amerikal ¢ocuklara miinhasir kalmig gibidir. Herne-
kadar yakmhk ve benzerliklerle miigterek, miicerret cocuk tipleri dolayisiyle bz uygunluk-
lar varsa da, cocugun ruh ve geligimi yalmz soya cekim, biyolojik esaslara tabi olmadigin-



220

dan cevrenin (kiiltiir, din, gelenekler, ictimai, iktisadi, cografi, fiziki v.s.) tesirleriyle psi-
kooljisi yugrulup tiirlli istikametlere dogru gelistifinden, Tiirkiye'deki cocuklarin ilmi ola-
rak tanmmas: icin psikolojik incelemelere konu olmas: gerekir. Zira, dile, cografya gegim
- gidalanma v.ssaglik sartlari, ahlaki degerler, teknik, egitim, ve Ogretim sartlarimn
farkl oldufu cemiyetlerde cocugun ruh gelisimi de bunlarin tesirleriyle ilgili olarak pek ta-
biidir ki farkliik gosterecektir. Egitim, dile, okul, sokak, muatelif yaymmlar (gazete, dergi,
kitap, sinema, tiyatro, radyo v.s.), ahldki ve dini tesirler, iktisadi nizam, jeopoliitkle ve bu
cok karmasik sartlarla, karsilikli tesirler ve bu tesirlerle yeni bir birlesik davrams haline
gecisle, bir cocuk terbiyesinin ne kadar cetin bir is oldugu, bir de soya cekimin, fiziolojik
gartlarin kusattifi cocugu tammmanmn giicliigii kolayca anlagilabilir. Cocuk ruh ve gelisimini
de miisahede ve tahlil, ilmi neticeler cikarabilmek aym derecede cetin zorluklar arzeder.
Bagarili, miisbhet bir Ggretim ve egitimin tatbiki icin ¢ocufun ruh gelisimini tamamiyle bil-
mek, cocuk psikolojisinde kesin neticelere varmak zaruridir. Hakikatte bu maalesef tama-
miyle boyle degildir. Okullarda Fransiz, Amerikan.. 6gretim ve egitim tarzlan ve bunun ne
ticeleri hatirlanacak olursa, milletce ulasilmak istenilen gayenin tesbitiyle birlikte, bisit
bir metod taklidinden ziyade Tiirk cocugunun icinde bulundugu sartlarin, onun psikolojisi-
nin taninma liizumu agikar olarak belirir. Ustelik, heniiz gelisme caginda ilerleyen ve bir-
cok psikoloji okullarim sinesinde barmmdiran psikolojinin durumu, g¢ocuk ruh ve geligimin-
de de kendisini gosterebilir. Ancak, cocuk iizerinde yapilacak, ciddi sabirli arastirmalar ve
saglam tahlillerin viicuda getirecegi malzemelerin miicerred, umumi ve cocuk psikolojisiyle
ilgili olarak derlenme ve mukayesesi, miisterek noktalarin tesbitiyle, bu ilim alaninda da
daha tatminkir neticeleri beklemek miimkiin olacaktir. Oysaki, ayni millete mensup oldu-
gu halde farkh cevre (kiiltiir, aile, meslek farkhhg v.s..) koy, kasaba, kiiciik sehir, biiyitk
sehir.., cocuklarimin psikolojisinde, ruh gelisiminde bile farklar, ayrihklar gérmek zor de-
gildir. Mesela bunlar: ilmi olarak miigsahede ve tesbit sonraki mukayeselerle, miisterek,
acik, kesin reticelere ulasabilmektir. Dr. Ziva Dalat'in bu eseri bize bu yolda iimitli bir
merhale olarak goriilmektedir. Sayfa sayfa klisik fotograflar, resimler yerine, Tiirk co-
cuklarina dair resimler, fazla bir kemiyet ve mukayese olmamakla beraber, ehemmiyetli
yerli, mahalli miigaheceler, Tiirk gocugunun psikolojisine yonelisin hayirh adimlarim tes-
kil ediyor. Vakit vakit (Testler Tiirk Cocuklarma gdre Nasil Ayarlanmal (s. 2937), (Tiir-
kiye'deki Test Caligmalar: (s. 315)) gibi, iiemen her bahiste Tiirk cocuklar: ile bir baglan-
t1 kurulmaga calisilmasim, bu eserin en degerli bir cephesi olarak gdrmek haksginashk olur.

Tiirk cocuklarina yonelme igiretlerini gordiigiimiiz, Tiirkiye'deki tecriibi psikoloji,
sosyal psikoloji, egitim psikolojileri, egitim ve psikoloji caligmalar: ve ilmi psikoloji kii-
niklerinden daha miisbet eserlerini, incelemelerini beklerken, Dr. Ziya Dalat'in ciddi emel:
mahsulii, (Cocuk Ve Gen¢ Ruhu) eseri iizerinde Tiirk bilgiclerinin duracaklarim da iimit

etmek isteriz.
Hikmet TANYU
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Jacques C. Risler: La Civilisation Arabe (Arab Medeniyeti) ; Payot, Paris, 1955, 332
sayfa. Metin icinde 7 harita. Birinei bask.

“Paris Islam Enstitiisii” Profesdrii olan yazar Jacques C. Risler eserini bes boliime
ayirmis ve bu beg boliimii yirmi sekiz kesim (chapitre) de incelemistir. Eserin béliimleri
ve kesim bashklar: sunlardir;

Birinci boliim: Temeller: 1 — Isldmdan 6nceki cag, 2 — Dogu milletleri, 3 — Mad-
di ve manevi kaynaklar, 4 — Muhammed ve Kur’'an, 5 — Islam dini ve diigiincesi, 6 — Ie-
lamin yayihgi, 7 — Adet ve gelenekler, 8 — Devlet ve milletin gelismesi,

ITkinei béliim: Isldmin geligkin cagi: 9 — Toplum yagayisi, 10 — Fikir ve san’at haya-
t1, 11 — Ziraat, san’at, ticaret, 12 — Bagdat ve Halifeler saray1 13 — Batidaki islamiyet.

Ueclineii béliim: Bat: medeniyetine etkisi: 14 — San'at ve edebiyat, 15 — Miisbet ilim-
ler, 16 — Tatbiki san’atlar (camcilik, kagit-cihik, dokumaecilik ildh.), 17 — Tib, 18 — Fel-
sefe.

Dirdiincli bélitm: Diigkiinlik cagi: 19 — Endiiliis, 20 — Imparatorlufun parcalanma-
s1, 21 — Hach seferleri, 22 — Parlak akisler, 23 — Sonradan tiireyen hiikiimdar siilalele-
ri, 24 — Islamin uyuklama devri. Besinei boliim: Islimin uyanmasi ve ge
lismesi: 25 — Islam uyamg, 26 — Iki cihan savasi swrasinda islémin gelismesi, 27 —
Arap rénesansy, 28 — Yol kavusaginda bulunan dogu.

Akdeniz milletlerinin birbirine yaklagsmasimn bilimsel temelleri.

Burada bélimler ve kesimler hakkindaki goriiglerimizi aciklamadan tnce yazarm  da-
ha ilk adimi atmadan, Isldmiyet ve bu dini kabul eden halk toplulufu demek olan islim
diinyas: hakkinda yanhs diisiincelere sahip oldugunu belirtmek istiyorum.

Bir kere eserin adi yarhstir. Hemen gimdi biraz agagida inceleyecegimiz bbliimlerde
ve kesimlerde girecegimiz gibi eser, sadece Aaraplar degil, Islamiyetin ortaya cikisindan
ve yayilisindan sonra Islam dinine girmis olan Tiirkleri, Iranhlari, Berberleri ve sair mil-
letleri de inceleme konusu icine almis durumdadir. Bu itibarla eserin adi “Arap Medeni-
veti” degil, “Isldam Medeniyeti” olmak gerekir.

Eger yalmz islimdan bneeki Arap topluluklar: incelenmis olsaydi, belki o cagdaki ve
o durumdaki Arap medeniyetinden bahsedilebilirdi; fakat eski diinyamn iic kitasmna yayil-
mig, oralarda yagiyan milletleri ve onlarin mederiyetlerini mecburi olarak bir din gériis
ve anlayisi iginde Gzemis ve toplamis olan bir medeniyeti, sadece Araplara mal ederek
kitaba bu adi vermek biiyiik bir yanhghktir,

Yazar herhalde bu hataya vaktiyle Gustav le Bon'un diistiigii hatamin farkina var-
madan diismiis olacak, Gercekten Gustav le Bon da aym sekilde eserine J. C. Risler’inin-
kine benzer bir ad “La civilisation des Arabes” adim vermisti (1).

Ayni konular daha genig olciide igleyen Corci Zeydan (2) ile onlar1 daha bagka bir
agidan inceleyen W. Barthold (3) eserlerine, hakll ve dogru olarak, “Arap Medeniyeti”
adim vermeyip “Islam Medeniyeti Tarihi” demislerdir.

(1) Le Bon, Gustave: La Civilisation des Arabes, Paris, 1884,

(2) Zeydan, Corei: Medeniyeti Islamiye Tarihi, ceviren: Zeki Megamiz, bes eilt 1328, istanbul.

(3) Barthold, W. Isldm Medeniyeti Tarihi. M. Fuad Kopriilii'niin baslangigc, agiklama ve diizeltme-
leriyle: 19, 40, Istanbul,



Yazarin, eseri, 6nceden verilmis fikirlerle yazdig1 onun onstzdeki ifadelerinden acikca
anlagiiyor: J. C. Risler orada ‘“gercekten, batih ile miisliman arasinda derin bir ugu-
rum vardir; miisliiman mistik diisiinceli olup icgiidiileriyle hareket eder; batih mantiki
fikirlerle hareket eder. Batili gercegi felsefi kiyaslarla incelemeye cahstifa halde miislii-
man, bunu yalmz Tanridan bekler. Avrupali muhakemesine dayanir; miisliiman koriiko-
riine Kur'an ve Hadis hiikiimlerine inamir” (4) diyor.

Gercekle hichbir ilgisi olmayan bu fikirlere dayanarak Islaim Medeniyetini incelemeye
kalkan bir adam elbette dogru bir hiikiim veremez ve dogru bir sonuca varamaz eline al-
dig1 bu énemli konuyu objektif olarak inceleyemez. Kaldi ki, hangi dinden, hangi irktan
veya milletten olursa olsun genig bir toplulukta herkesin, onun tarif ettigi sekilde cansiz
esya veya mal gibi tek tip ve aym1 kaliptancikma olmasina imkén yoktur.

Yazar dnsoziinde kaydetti§i bu sbzleri dini bakimdan sbyliiyorsa, yani Islim dininin,
onu kabul eden bir miisliman: béyle bir kaliba soktugunu ifade etmek istiyorsa daha ¢ok
vamhiyor.

Bizzat kendisinin de eserinde tesbit ettigi gibi bat:i medeniyetine Onderlik etmis, her
alanda muazzam eserler yaratmis, biiyiik felsefeciler, riyaziyeciler, tabibler, sairler, mi-
marlar yetistirmis bir topluluga bu damga vurulabilir mi? Evet, din bakimindan bir miis-
liman Tanriya, O'nun génderdigi gercek kitap olan Kur'an Kerime ve Tann Elcisi Hazreti
Muhammed'in sozlerine yani hadislere inamir. Bu, yazarin her iste mantik ve felsefeye da-
yanir dedigi garplinin inandig1 Hind, Misir ve Mezopotamya dinlerinden gelme ve Tanriyi
baba ogul, ruh ul-Kudiis gibi bir tesliste agsagl yukar1 bir aile sayan cok tanricihifa ben-
zeyen bir dine inanmasindan cok daha mantiki ve dogrudur. Kaldi ki, gercek miisliman
yalmz dini islerde Kur'an ve hadise dayamir. Hususi ve sahsi islerde mantifa asil dnem
veren dogu dlemidir. Miisliiman &leminin su son c¢agdaki geri kalmis durumuna bakarak
genel bir Islim Medeniyeti Tarihi yazmak cok yanhs olur. Islim #lemindeki son duruma
sebeb, Isldim dini degil, dini yanlis anlayan ve sahsi menfaatlerinin haleldar olmasindan
korkarak halki meskenete sevkeden yobaz ve softalardir.

Daha yeni zamanlara kadar hiristivan dleminin, icinde yiizdiigli taassup ve kor diisiin-
celeri, engizisyon mahkemelerini; yer cekimini, diinyanin yuvarlakhifim ifade eden bilgin-
lere yapilan eziyetleri; dini ve ilmi inanclarmmdan dolay: viicutlar: kizgin demirlerle dagla-
nanlari, tiirlii igkenceler yapilanlari unutarak hicbir vakit bunlarin hicbiri vuku bulmamig
olan islim Alemine bu yonden dil uzatilmasina insamn bir tiirlii akh ermiyor.

Yazarin on diiglincelerini kisaca bélirttikten sonra eser hakkinda diisiincelerimizi kay-
dedelim.

Sayfa altlarinda veya bé&liim sonlarinda, yahut kitabin sonunda bibliyografya bulun-
madigindan bu 6nemli konuyu yazarken yazarin hangi eserlerden faydalandigimi ve nere-
lere bagvurdugunu hemen kestirmek miimkiin olmadi. Fakat bununla birlikte biraz dikkat-
lice bakilinea bunu anlamak giic olmuyor. Yazar, islimiyetten onceki durum, Hazreti Mu-
hammed'in hayati, Islim dininin amelleri ve akideleri hakkindaki bilgileri ve Islam Tari-
hine ait “aba taslak kayitlari1 Muir'den, bilhassa Tor Andrae’den almis; hattd bu sebep-
le bir cok kelimeleri almanca sekilleriyle fransizeaya aktarmig; mesela Muaviye'nin baba-
s1 Ebu Siifyan olmas: ldzim gelen Abu Safijan (ss. 28) ve Koraischite (Kureysliler)
(ss. 28) ve bu kabilden daha bir cok kelime bu durumu acgikca gdstermektedir. Bundan

(4) Tenkidini yaptifimuz bu eser, ss, 4,
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bagka eserde o kadar cok ve bilyiik isim ve bilgi hatalar1 vardir ki, yazarin eseri, bu haliyle
basmaga nasil cesaret ettigine sagmamak elden gelmiyor. Bunlardan bazlarimi ve en
Onemlilerini bir fikir vermek iizere buraya aliyoruz.

Yazar, Peygamber Hz Ibrahim'in oglu Ismail'i biitiin araplarin ceddi samyor (ss.
26). Halbuki Ismail Peygamber sadece, sonradan Mekke sehrine yerlesen Kureys kabile-
lerinin ceddi sayilir. Giiney araplar1 yani Yemen'de oturanlar ve Mekke diginda bulunan
bagka kabileler kendilerini Nuh Peygamberin oflu Sam'in torunlarindan Kahtan neslinden
{iremis sayarla;.r.

Yazar Hz. Ibrahim'in karsi, Ismeil Peygamberin anasi olan Hacer’i, Agar (ss. 28)
seklinde kaydediyor ki bu Hagar seklinde kaydeden diger bat tarihcilerinin kullandikla-
r1 imld geklinden bagkadir.

J. C. Risler Zemzem suyu hakkinda biitiin hastahiklar iyi eden su diyor (ss. 26). Miis-
limanlar Zemzem suyunun biitiin hastaliklar: degil hichir hastalig1 iyi ettigine inanmaz-
lar; o ancak kutsal yerde ¢iktig: icin kutsal bir su sayilir.

Daha ziyade Taif gehrinin yani burada oturan Beni Sakif kabilesinin putu sayilan el-
Lat, kitapta “Al Cat” imlasiyle ve acayip bir sekilde yazilmistir (ss, 26).

Bugiin, misirh Mahmud Feleki Pasa'nin yaptig1 ince hesaplardan sonra (5) Hz. Mu-
hammed'in dofum tariki 20 Haziran 571 olarak kabul edildifi halde yazar bunu nereden
cikardigin séylemeden 30 Nisan 571 kaydediyor (ss. 26).

Hz. Peygamberin yanmda biiyiidii§ii amcas: ve Hz. Ali’nin babas: olan Ebu Talib'in
adi Abou Tahib seklinde kaydedilmis (ss. 26, 28).

Medine'nin eski ve meshur adi Yesrib de “Yatreb” imlasiyle yazilmig (ss. 28). Hal-
buki bu alanda daha 6nce kitap yazmis olan ve otorite tanminan Lammens, R. Dozy ve
Gaudefroy-Demombynes eserlerinde bunu “Yathrib” seklinde kaydetmis olup biitiin bat:
bilginlerince bu imla kullamilmaktadir. .

Bedr ve Uhud gazveleri de simdiye kadar hic bir eserde rastlanmayan acayip bir gekil-
de “L'oued” ve “Brade” olarak kaydedilmig (ss. 28).

Miisliimarlarm M. 622 yilinda oraya goc ettikleri sira’da Medine'de yasiyan meghur
lic yahudi kabilesinden biri olan Beni Kurayza kabilesi “Banni Kurisse" seklinde yazil-
misgtir (ss. 29).

Zeyd b. Sabit baskanligindali bir kurul tarafindan yapilan Kur'an-1 Kerim'in Kureys
lehcesi tizerine ve tek metin halinde toplamisim yalmz Zeyd'in yaptigim samyor (ss. 30).

Meshur hadis toplayic1 ve bilgini Buhari'nin adi “Bokhani” seklinde kaydedilmis (ss.
31).

Miisliimanhigin beg sartindan biri olan kelime-i sehadet formiiliiniin arapcasi yanls
yazilmis ve namaz ifade eden salat kelimesi “Calat” seklinde kaydedilmig (ss. 32).

“Islam fiituhat: Suriye’den basladi. Halid 636'da iistiin diisman kuvvetlerine Yermiik
vadisinde saldird1” diyor (ss. 38). Islim fiituhat: 636'da degil daha 634 vilinda Halid'in
Iran’a yaptig1 savasla baslad.

Miisliiman kizlarinin gok kiiciik yasta mesela 9-10 yaslarinda evlendirildiklerini kayde-

(5) M. A. Draz: Initiation au Koran, Paris, 1951, p. 4, not 2.
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diyor (ss. 51). Bu, Mekke ve Giiney Arabistan gibi sicak bolgeler icin dogrudur. Nitekim
Hindistan'da 6-7 yasindaki bir kiz evlenebiliyor. Anadolu’da ise bu en az 14-15 yaslarinda
olabilir, Hiildsa bu ig iklim ile ilgilidir, dinle dedil. Genel olarak miislimanlar kizlarini
©-10 yaslarinda evlendiriyorlar demek hatadir.

Yazar, meshur kad: kelimesini de “Caid” seklinde kaydediyor (ss. 51).

Yazar, bilmedigi dillerde de acayip fikirler ileri siirliyor. Meseld ellinci sahifede Arap-
larin, kendi adlarindan &nce, Ibni (oglu) kelimesini koyduklarmm yazdiktan sonra bunun
icin bugiinkii Iran'da “an” son eki kullamldi gim soylityor ki, ne bugiinkii farscada ne de
eski farscada yani pehlevi dilinde oful veya oglu ménasina an kullamlmaz. Bugiinkii fars-
cada bunun icin “puser”, eski farscada “pfir” ve “duht” kelimeleri kullamr.

Cariye kelimesini “Yariye” seklinde kaydediyor (ss. 54).

_ Abbasiler devletinin ilk halifesi olan Ehu'l-Abbas Seffah'm adm “Al-Suffah” seklin-
de kaydediyor (ss. 68).

Firdevsi'nin meshur eseri olan Sehname “Chak Namek” seklinde yazlmis (ss. 90).

M, X. Yiizyi1lda Fihrist a@a altinda 8nemli bir eser yazmis olan Ibn-i Nedim'in adi
“Mokammad Al-Nadin” seklinde, kitabin adi da “Fihrist al-Ulun” seklinde yazlmis (ss.
92).

Onuncu yilin {inlii matematikeilerinden Ebu Abdillah Muhammed b. Cabir el-Betténi’-
nin adi “Abdullah al Barani” sgeklinde yazlmis (ss. 162).

ibn-i Hurdadbeh'in adi “Ibn Khordaheh' yazilmig (ss. 167).

Ebu Nasr Muhammed el-Farabi'nin adi “Ebu Nan Al Farabi” seklinde yazﬂ.ﬁua (ss.
196).

- Halife Me'mun’'un adi “Al Mamum” seklinde yazilmis (ss. 216).

Balkas gdlit “lac Balkhoch” seklinde; Saméniler hanedam, Sasaniler hanedam; Biivey-
hiler devletinin adi “Buwahyde” seklinde; Tugrul bey, “Tughril” seklinde; Alparslan,
“Alep Arslan” seklinde; Meliksah, “Malih Sah’” seklinde kaydedilmis (ss. 222). Salahaddin
Eyyiibi, “Salan ed Din"” seklinde (ss. 230). Leyld ve Mecnun adl: meshur eserin yazari
Nizami'nin ad1 “Nizani”; Mantik ut-Tayr ve “Pend-i Attar” adh eserlerin sahibi Ferid id-
Din Attar'in adi “Al Din Attar” geklinde yazilmig (ss. %40).

Bunlar, yazarimizin yaptig: en belli basl, goze batar mahiyette ‘ve bu konularla ugra-
gan bir profesdriin yapmamasi lizzmgelen isim hatalaridir.

Baska hususlara gelince: Yazarimiz, konularin iglenmesinde de maalesef ilmi ciddiye-
te yarasir bir 6rnek vermekten cok uzak kalmis, kitapta yer alan bir cok bahisler, yaza-
rin elimizdeki eserinden dort yil nce yani 1951 de basilan, Aly Mazahéri adli bir zatm ka-
leme a%dlgl “La Vie Quotidienne des Musulmans au Moyen Age Xe au XIIle siécle” adh
eserden beceriksizce intihaller yapilmak suretiyle yazilmistir. Meceld J. C. Risler’nin “ce-
naze merasimi” bagh@ altinda yazdig1 kusim (ss. 52), Ali Mazahéri'nin simdi kaydettigi-
miz “Orta caglarda, X-XIII yiizyillarda miisliimanlarm giinliik hayati” adh eserinin 56.
sayfasinda yer almaktadir. J. C. Risler, buradaki bilgiyi kétii bir sekilde Gzetlemis ve bii-
tiin isldm diisiintirlerinin fikirlerini temsil etmediginden yerinde bir misal olmadigin: san-
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difimiz, Ali Mazhari'nin orada kaydettifi Omer Hayyam'in bir rubaisini de aynen almis-
tir (6).

Yazar, bazan yaptig: intihalleri kapatmak ve farkmna vardirmamak i¢in Ali Mazahéri-
nin eserindeki basghklari o kadar uzaktakilerle yer degigtirerek kullamyor. ki, insan birbiri
ile ilgisi olmiyan bu iki basligin yanyana yer almasma gagiyor, Meseld J. C. Risler, “cena-
ze merasimi” bahsinin arkasindan, hig ilgisi olmadig: halde “esirler’” bahsi geliyor; halbu-
ki Ali Mazahéri'nin eserinde “‘cenaze merasimi"” 52. “esirler” bahsi 298. sahifede yer alms.
Bu esirler bahsinde yer alan, siyah ve beyaz cariye ve kilelerin muhtelif bolgelerdeki de-
gerleri ve esirler haklkindaki bilgiler hemen hemen Ali Mazahéri'dekinin aymdir.

J. C. Risler'nin kitabinda 73. sahifedeki “Le contribuable et I'imp6i” bashgn altinda
ele alinan bahis, Ali Mazahéri'nin adi gecen kitabinda 117. sahifesinde “Le contribuable
et le fisc” bashg altinda ircelenen bahsin alt iist edilmig seklidir.

T4. sahifede yer alan “les protégés'" bahsi, Ali Mazahéri'nin eserinin 120. sahifesindeki

" “les nations protégées” bahsinin kotii bir dzetidir. Ali Mazahér'nin orada X-XII. yiizyl

icin verdigi misaller ve rakamlar, bazilar: atlanarak ve konunun fAhengi bozularak akta-

rilmigtir. 1sin daha garibi Ali Mazahéri'nin bu bahsin sonuna ilave ettigi iki kit'ahik siiri
J. C. Risler kit'alarin birer satirim1 atlayarak almigtir.

T7. inci sahifedeki “L'armée’ bahsi, Ali Mazahéri'nin kitabimin 126. c1 sahifesindeki
“Le maniement des armes et le service militaire” bahsinin bagka gekilde ifadesinden iba-
rettir,

78. inci sahifede kiiltiir ve san‘at hayat: baghg ile baglayan X. uncu kesim Ali Mazahé-
ri'nin kitabimin 129. uncu sahifesinde aym basghk altinda kaleme alinan V, inei kesimin da-
ha kii¢iik baghklara bélitnmiis ve berbad edilmig bir aktarmasindan bagka bir gey degildir.
Meseld Ali Mazahéri'de bu boliimde “giir” bashg olmadig: halde J. C. Risler biyle bir bas-
Iik koymus ve Ali Mazahéri'den aktarmis; halbuki daha 6nce bu derginin eski sayilarindan
birinde tenkidini yaptiZimiz Ali Mazahéri'nin eserlerinin birgok bahisleri iyi iglenmis ol-
makla beraber Islim siirinden bahseden kisimlar tek taraflidir. Ali Mazahéri sanki islam
topluluguna dahil milletlerden, siirle ugrasan baska hicbir milletin sairi yokmus gibi he-
men tamamiyle Iran sairlerinden bahsetmistir. J. C. Risler de bu husustaki bilgileri ora-
dan aldigindan ayni hataya diismils. Ali Mazahéri'nin Maarri'den aldig bir kit'ay: (s. 139)
J. C. Risler de aynen almig (ss. 89).

Ali Mazahéri'nin kitabinin 136. inc1 sahifesinde yer alan “yazarlar ve kitaplar” bash-
ginda genis geyler bahis konusu edildigi ve Islam Alemindeki siir yazeihf ve tarihgilik
bir arada yazildig: halde J. C. Risler bu bahsi parcaliyarak siir kusmim daha &neceki bas-
ka bir yere almis 91. inei sahifeye de “yazarlar ve kitaplar” bahsini yarim sahife halinde
sikistirmig, Ali Mazahéri'nin “kitaplar ve yazarlar” bahsinde kaydettigi Islam tarihgiligi-
ni ayr bir baghk altinda yazmis.

(6) Omer Hayyam'in sozii gegen rubaisi sudur:

“Hiz ten ¢u bereft can-1 pak-i men-u tu
Histi du nehend ber megfak-i men-u tu
V'an gah beray-i hist-i kur-u digeran
Der kalbedi kegend hak-i men-u tu

bak. Rubaiyvata Omer Hayyam; tashih-i Muhammed Ali Fiirugi, Tahran 1332 H. §., ss. 30. F.
Rosen tarafindan 1925 te Berlin'de basilan kitap ss, 131,

Rubainin terciimesi: “Senin ve benim canmimiz tenimizden ayrilinea ikimizin mezar ¢ukurumuza
bir iki kerpig yerlegtirirler; bir miiddet sonra da senin ve benim toprak olmusg viicudumuzdan
bir baskasinin mezarnin kerpicini keserler.”



Baz bahisleri biraz degisik ve farkhi yazmigsa bile bashklari hemen tamamiyle Ali
Mazahéri'nin kitabindan almis. Meseld 98. safedeki “la peinture, I'enluminure” bahsi, Ali
Mazahéri’de 154. sahifede. 99. sahifedeki miizik bahsi Ali Mazahéri’de 158. sahifede. 104.
sahifedeki “le nomadisme”, Ali Mazhari'de aym isimle 253. sahifede. 104. sahifedeki
“I'irrigation” bahsi, Ali Mazahéri'de aym isimle 228. sahifede. 105. sahifedeki “lannée rus-
tique”, Ali Mazahéri'de 225. sahifede ve az farkhh bir baghk altinda. 106. sahifedeki “la
culture maraichére”, Ali Mazahéri'de aym bashk altinda 231. sahifede. 107. sahifedeki “les
céréales’”’, Ali Mazhari'de 234. sahifede ve “la culture des céréales” seklinde. 107. sahife-
deki “agriculture et sériciculture” bashgi Ali Mazahéri'de 249. sahifede ve “l'apiculture et
la sériciculture” seklinde. 108. sahifedeki “les plantes industrielles” bahsi Ali Mazahéri'de
236. sahifede ve “les plantes industrielles: culture du cotonnier, du lin, de l'indigo, de la-
garance, du paster,'du henné, du safran, du pavot” seklinde. 110. sahifedeki “les mé-
taux”, Ali Mazahéri’de 256. sahifede ve “les mines et la métalurgie” seklinde. 111. sahife
deki “le bois” ve 112. sahifedeki “le papier”, Ali aMzahéri'de 260. sahifede ve “l'industrie
du bois et du papier” seklinde. 113. sahifedeki“le verre” ve 114. sahifedeki “la céramigue”’, :
Ali Mazahéri'de 262. sahifede ve “le verre, la céramique et la faience” geklinde.

Bu misaller daha bir hayli cogaltilabilir fakat biz, yazarn, Ali Mazahéri'nin kitabin-
dan nasil acayip intihaller yaptigi hakkinda bir fikir verebilecegini sandigimizdan bu ka-
darim kayitla yetindik.

Yazarlmlz', eserine ildve ettigi haritalarda da hatalar yapmistir. Mesela 152-153. sa-
hifelerde yer alan haritada Arabistan yarimadasindaki Necid bdlgesi yerine Neceb ‘yazil-
mis. Mezopotamya bolgesi, Anadolu'nun hemen giiney smirlarinda gosterilmis. Eski Nino-
va sehri, hemen hemen Van g&liiniin giineyine getirilmis. Kerbeld gehrinin adi “Kezbela”
olarak yazilmig. Iran’daki Yezd sehri “Yerd” seklinde yazilmig. Biri Dicle nehrinin bir la-
yisinda, Gteki karsi kiyisinda yer almis olmas: dolayisiyle ayni sehir sayilan “Ktezifon” ve
“Seltkiya” mahalleleri, sanki ayr1 ayr1 yerlerde bulunan gehirlermis gibi “Ktezifon' Dicle
nehri kiyisinda, “Seldkiya” ise Firat nehri kiyisinda gosterilmig; Sésiniler cagi Iram-
nin bassgehri olan bu iki mahalle tek gehir tegkil ettiklerinden dolayr sonralar1 Medayin
adiyla amlmiglardir, ' '

Sind (Indiis) nehri yakmindaki “Multan” gehri “Multar” seklinde yazilmis.

57. sahifede yer alan haritada Hicaz bolgesindeki Taif gehri “Tair” seklinde yazilmis.

J. C, Risler, Tiirklerin muhtelif ¢caglardaki tarihlerinden bahsedip bugiinkii Tirkiye
Cumbhuriyeti devrine kadar getirmis. Bu bahiste sayillamiyacak kadar hatalar yapmis. 0,
Atatiirk’ii Arnavud ashindan gosteriyor (ss. 262) ki bu soziiyle gayet acayip bir miitalaa-
da bulunmus oluyor,

Hserde, Amerika’nin yakin dofu siyaseti, Ingilizlerin islim siyaseti, komiinizm karsi-
sinda islimin durumu gibi, islam medeniyeti tarihi ile pek ilgili gbrmedigimiz konular da
yer almig. '

Biitiin bu miitaladalardan sonra hiildsa olarak sunu demek isteriz ki, umumi olarak
dahi bir bibliyografyay: ihtiva etmiyen ve en basit 1stilah ve isimlerin bile yanls yazldi-
" & bir esere ilmidir veya faydahdir demege dogrusu dilimiz varmiyor. flim ve irfan ale-
mine bir cok onemli eserler sunmus olan fransiz ilim adamlarindan, daha olgun, daha ciddi
eserler beklemekte hakhi oldugunumuzu saniyoruz.

Nes'et CAGATAY
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Jaeques C. Risler: LA CIVILISATION ARABE, Payot, Paris, 1955; 332 p. avec cartes
dans le texte.

L'auteur, M. Jacques C. Risler, professeur & I'Institut musulman de Paris, a divisé
son ouvrage en cing parties, lesquelles se subdivisent dans leur ensemble en vingt-huit
chapitres. Nous reproduisons ci-dessous la table des matidéres de l'ouvrage :

Premiére partie: les Fondements; 1 — Aux temps préislamiques; 2 — Les peuples
de I'Orient; 3 — Les sources matérielles et morales; 4 — Mahomet et le Coran; 5 — La
religion et la pensée islamique; 6 — L’expansion de 1'Islam; 7 — Moeurs et coutumes;
8 — L'évolution de I'Etat et de la nation,

Deuxiéme partie: L'apogée de I'Islam: 9 — La vie sociale; 10 — La vie culturelle et
artistique; 11 — Agriculture.— Industrie— Commerce; 12 — Bagdad et la cour des
califes; 13 — L’'Islam occidental,

Troisiéme partie: Son influence sur la civilisation occidentale: 14 — Les lettres et
les arts; 15 — Les sciences exactes; 16 — Les applications pratiques; 17 — La
médecine; 18 — La philosophie.

Quatriéme partie; Le déclin: 19 — En Andalousie; 20 La désagrégation de I'empire;
21 — Les croisades; 22 — Brillants reflets; 23 — Les dernidres dynasties; 24 — Le
sommeil de 1'Islam,

Cinquiéme partie: Le réveil et I'évolution de I'Islam: 25 — Le réveil de I'Islam;
26 — L’évolution de I'Islam aun cours des deux conflits mondiaux; 27 — La renaissance
arabe; 28 — L’Orient & la croisée des chemins.

Conclusion: Les bases scientifiques d'un rapprochement des peuples méditerranéens.

Or, avant de donner notre avis sur ces parties et chapitres, nous croyons devoir
signaler l'erreur ol l'auteur tombe, avant méme d’aborder son sujet, en ce qui concerne
le monde de I'Islam, c'est-d-dire la religion isla mique et I'ensemble des peuples qui ont adopté
cette foi.

Et tout d'abord, le titre méme de l'ouvrage est erroné, Comme nous allons le voir en ana-
lysant les parties et les chapitres qui la composent, 1'étude a pour sujet non seulement les
Arabes, mais aussi les Tures, les Iraniens, les Berbéres et les autres peuples qui ont, peu aprés
sa naissance et sa diffusion, embrassé la religion musulmane, Nous sommes done fondés &
dire que I'ouvrage devrait s'intituler non pas “La civilisation arabe”, mais bicn “La civilisa- .
ton islamique”. En effet, si 'auteur s'était borné a étudier les communautés arabes préis-
lamiques, le titre efit convenu, quitte & y apporter les restrictions relatives & I'époque et au
milieu en guestion; mais c’est commettre une grave erreur que d’attribuer, par le choix de ce
titre, aux seuls Arabes, la civilisation, qui, s'élant étendue aux trois continan‘s de I'ancien
monde, s'est imposée aux peuples qui y vivaient, groupant et unifiant leurs civilisations diver-
ses sous une seule conception religieuse,

Nous supposons que cette erreur ne fait que refléter celle ofi tomba nagudre Gustave
Le Bon, dont un ouvrage porte le méme titre que celui de M. J. C. Risler(1). En revanche,
Djordji Zeydan (2), qui a traité les mémes sujets avec plus de détails, et W, Barthold (3),

(1) Le Bon, Gustave, La Civilisation des Arahes, Paris, 1884,

(2) Zeydan, Djordji: Histoire de la civilisation islamique, traduction turque d¢ Zeki Megamiz
5 vols. 1328, Istanbul.

(3) PBarthold, W.: Histoire de la civilisation Islamique, avec une introduction, un éeclaircis-
sement et des corrections de M. Fuad Kopriilii, 1940, Istanbul.
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qui I'a fait d'un autre point de vue, ont appelé leurs ouvrages plus judicieusement “His-
toire de la civilisation islamique”.

Le fait que l'auteur a abordé son sujet aveec des idées pnéconguas resort clairement

des jugements qu'il porte dans sa préface: M. Risler n'hésite pas i écrire que, ‘“‘en réalitg, .

un fossé profond sépare ces deux types d'individus (il s'agit du musulm:an et de 1’Ocei-
dental), dont I'un est d’'instinct et de mystique, l'autre de raison logique. Et, tandis que ce
dernier tente d’appréhender la vérité par le syllogisme cartésien, 'autre Pattend d’Allah
geul. L'un subit, sans s'en douter, l'impératif parfois trompeur de son jugement, l'autre
obéit sans discuter i la loi du livre et de la tradition.”

Il est évident qu'un homme qui entreprend I'étude de la civilisation islamigue avec
de pareilles idées préconcues, sans rapport avec la réalité, ne saurait porter de jugements
équitables ni parvenir & des conclusions véridigues, ni étudier objectivement ce grandiose
sujet. D'ailleurs, un vaste groupe d’hommes, quelle que soit leur foi, i queldue race,
3 quelque nation qu'ils appartiennent, ne sauvrait présenter cette uniformité que lui
attribue M. Risler, cette standardisation, quicaractérise la fabrication en série, mais ne
saurait convenir a des étres huymains.

Si c'est du point de vue religieux que ces paroles sont dites, en d'autres ternies, si
lauteur estime gue la foi musulmane faconne tout esprit qui s'y soumet, et Iui impose un
type unique, son erreur est encore plus grande.

Comment 'auteur peut-il porter un jugement 3 tel point dépourvu de nuances sur un
groupe humain qui, de son propre aveu, a guidé les premiers pas de la civilisation
occidentale, créé des ceuvres magistrales dans tous le domaines, produit de grands philo-
sophes, de grands mathématiciens, de grands médecins, de grands poétes et de prands
architectes? Sans doute le musulman, sur le plan religieux, croit-il en Dieu et au Coran,
Livre de Vérité qu'll a donné aux hommes, ainsi qu'aux paroles, dites Hadiths, pronon-
cées par Son Envoyé, le prophéte Mahomet. Cela est bien plus logique, plus raisonnable
assurément que de croire comme 1'Occidental, dont I'auteur affirme pourtant gu'il se laisse
guider en toute chose par la logique et la philosophie, a une religion ¢ue, d'une part,
des éléments empruntés aux croyances hindoue, égyptienne et mésopotamienns, et de
l'autre le concept de trinité, lequel distingant en Dieu le pére, le fils et le saint-esprit,
réduit la divinité 3 une manidre de famille, font ressembler 4 un polythéisme. D'ailleurs,
le vrai musulman ne se fonde sur le Coran et les Hadiths qu'en matiére de foi. Dans ses
affaires particulidres et personnelles, c'est, au contraire, le monde oriental qui attache de
I'importance 2 la logique. N'est-il pas absurde, en vérité, de prétendre écrire une histoire
générale de la civilisation islamigue, en s’hyprotisant sur le déclin  qui caractérise sa
période la plus récente? Cette décadence, ce ce m'est pas la religion musulmane qui en
est responsable, mais bien les fanatiques et les tartufes, qui, comprenant mal la religion,
ou craignant par dessus tout de se voir lésés dars leurs intéréts matérielz, ont mens le
peuple 4 sa perte en l'encourageant 4 la paresse et a llignorance.

Certes, on coneoit mal qu'un tenant de la société chrétienne, oubliant gue celle-ci,
encore 4 I'aube des temps modernes, aveuglée par la superstition et le fanatisme, et en proie
anx tribunaux de 'Inquisition, sévissait contre les savants qui avaient osé soutenir que la
terre était ronde ou gu'elle se mouvait, et qu'elle prétendait réprimer par la torture les
délits d’opinion sur le plan scientifique ou religieux, ose vilipender de la sorte le monde
islamique, oll aucune de ces aberrations ne fut jamais commise.
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Aprés avoir briévement signalé les préjugés de I'auteur, exposons maintenant nos
vues concernant l'ouvrage.

I’absence de notes au bas des pages ou 4 la fin des chapitres, ainsi que d'une bibli-
ographie & la fin du volume, » rendu plus ardue la recherche des sources ol a puisé l'au-
teur pour traiter ce vaste sujet. Néanmoins, un peu d'attention ne tarde pas a les révéler.
Ce sont Muir et, surtout, Tor Andrae qui ont fourni 3 I'auteur ses informetions relatives
a la vie de Mahomet ainsi qu’ sux fondements et aux dogmes de la foi musulmane, et,
en général, toutes les données concernant I'histoire de I'lslam; ce qui explique le fait
gue beancoup de noms figurent dars le texte francais sous leur forme allemande. Ainsi,
le pére de Mu'dviya, qui s'appelle Abu Sufyan, figure ici sous le nom de Abu Safijan ( p. 28).
De méme nous notons le mot Koraischite (pour Koraishite) (p. 28), qui, quelgques lignes
plus loin, apparait sous la forme Kor.aichite. Nous pourrions multiplier les exemples, D'ail-
leurs, l'ouvrage fourmille a tel point d'erreurs de faits et de forme que l'on se demande
comment 'auteur a pu donner ie bon 3 tirer. Nous en signalerons quelques unes 3 titre
d'information :

L’auteur croit qu' Ismagl, fiis d'Abraham, est I'ancétre de tous les Arabes (p. 286),
tandis qu'il n'est considéré que comme l'ancétre des tribus Koraishites, qui s'étab-
lirent plus tard 4 La Meeque. Quant aux Arabes du sud, c'est-d-dire ceux du Yémen, et
des tribus autres que celles de La Mecque, ils se considgrent comme issus de Kahtan, petit -
fils de Sem, fils du prophéte Noé.

L'auteur appelle Agar (p. 26), la concubine d'Abraham et mére d'Ismaél, & la diffé-
rence des autres historiens occidentaux, qui orthographient ce nom Hagar.

M. Risler attribue & I'eau du puits Zemzem la vertu de guérir toutes les maladies
(p. 26). Or, les musulmans ne croient nullement gue cette ean soit une panacée, ni méme
qu'elle guérisse une seule maladie: ils se contentent de la révérer comme sacrée, parce
qu'elle sourd en terre sacrée.

Le nom @'El - Lat, I'idole de la ville de Taif, autrement dit de la tribu des Beni Sakif,
qui y réside, figure dans I'ouvrage sous la forme bizarre Al Cat (p. 26).

Alors qu' aujourd'hui, sur base de calculs rigoureux établis par 'Egyptien Feleki
Pacha(5), la date du 20 avril 571 est généralement admise comme jour de naissance de
Mahomet, l'auteur donne pour date de cet événement le 30 avril 571 (p. 26), sans
fournir la moindre explication quant & Porigine de son information.

Le nom d'Abu Talib, pére d’Ali, et oncle et pére-nourricier de Mahomet, devient Abou
Tahib (p. 26), puis Abu Tahib (p. 28).

L’ancien nom illustre de Médine apparait (p. 28), avec l'orthographe Yatreb, alors
gue des auteurs tels que Lammens, R. Dozy et Gaudefory - Demombynes, qui ont traité
le méme sujet, et dont I'autorité est reconnue, écrivent Yathrib, comme d’ailleurs tous les
savants oceidentaux.

De méme, pour les ghazwa de Badr et de Uhud, ces noms revétent chez M. Risler une
forme &trange qu'on ne leur a vue dans aucun ouvrage antérieur: l'oued et Brade (p. 28).

L'une des trois fameuses tribus juives établies 2 Médine 4 'époque oil les musulmans

(4) Page 4 de l'ouvrage er.i.t-iqué.
(5) M. A, Draz. Initiation au Koran, Paris, 1951, p. 4, nota 2.
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v pénétréreﬁt, les Banu Kuraiza, assument dans I'ouvrage de M, Risler le nom de Banni
Kurisse (p. 29). ‘ f '

M. Risler attribue au seul Zaid b. Sabit la rédaction officielle du Coran; or celui-ci
fut rédigé en un texte unique et dans le dialecte koraishite par une commission présidée
par Zaid (p. 30).

Le nom du célébre rassembleur de Hadiths et savant Bukhari, apparait sous la forme
Bokhani (p. 31).

La formule arabe de la profession de foi islamique, 'un des cing piliers de I'Islam,
est mal reproduite, et le mot Salat, qui désigne la priere, est orthographié, si 'on peut dire,
calat (p. 32).

M. Risler prétend que “la conquéte arabe commenca par la Syrie”, et que “en 636,
Khaled... remporta la victoire sur des forces supérieures dans la vallée du Yarmouk”
(p. 38). Or la conquéte musulmane commenca, non en 636, mais bien dés 633, par 'attaque
de Khaled contre I'Empire Perse. "

M. Risler note que les musulmans marient leurs filles trés jeunes, a4 psrtir de 9 ou 10
ans, par exemple (p. 51). C'est vrai pour les régions chaudes, comme La Meeque ef I'Arabie
méridionale. De méme, dans I'Inde, le mariage d'une petite fille de 6 a4 7 ans est chose
admise. En Anatolie, les jeunes filles ne sont nubiles qu'a 14 ou 15 ans. Bref, c'est un
point qui dépend du climat. Il est done faux d'affirmer d'une fagon générale que les mu-
sulmans marient leurs filles 4 % ou 10 ans.

L'auteur impose au mot bien connu de Kadi I'orthographe Catd (p. 51).

1l se risque, pour des langues qui lui sont évidemment peu familiéres, 4 d'étranges
affirmations. Par exemple, aprés avoir écrit (p. 50), que les Arabes font précéder leur
nom du mot Ibn (fils) : Ibn Ahmed, fils d’A., il ajoute qu'en Iran le suffixe “an” est
affecté au méme usage. Or, ni en persan moderne, ni dans l'ancienne langue (pahlevi) ce
suffixe n'exprime ce sens. “Fils”, dans la langue actuelle, se dit ‘“‘puser”, et dans l'an-
cienne, “pir" et “dukht”.

L’auteur impose au mot djariva (concubire), la forme yariya (p. 54).

Le premier calife Abbasside Abu'l-Abbas Seffah, apparait affublé du nom *“Al - Suf-
fah” (p. 68).

La célébre épopée de Firdousi le Shah-namé prend, dans le texte de M. Risler, le
titre de Chak namek (p. 90).

Le nom de Ibn Nedim, qui éerivit, au Xe siécle, un ouvrage important intitulé Fihrist,
devient Mukammad Al-Nadin, et le titre de l'ouvrage, Fihrist al'Ulun (p. 92).

Le nom de Abu Abdullih Muhammed Djabir al-Battini, fameux mathématicien du Xe
siécle, se présente sous la forme Abdullah al Barani (p. 162); Tbn-i-Hurdakeh devient Ibn
Khordaheh (p. 167); Abu Nasr Muhammad el Farabi, Abu Nan al Farabi (p. 196); le
calife Ma’mun devient al Mamum (p. 216); le lac Balkache devient le lac Baikhoch (p.
222): la dynastie des Samanides devient celle des Sassanides (p. 222); I'Etat des
Buwaihides devient celui des Buwahydes (p. 222); Tugrul Bey devient Tughril Bey (p.
222); Alp Arslan; Alep Arslan (p. 222); Malikshah, Malih Sah (P. 222); Salah al-Din
(Saladin), devient Salan ed Din (p. 230); Nizami, 'auteur de 'ceuvre célébre Leila et
Madjnun, devient Nizani (p. 240); l'auteur des deux oeuvres intitulées Mantik ut Tayr
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et Pend-i Attar, Ferid al-Din ‘Attar, devient Al Din Attar (p. 240). .

Voila une liste des principales bévues commises par notre auteur sur les noms propres;
bévues difficiles 4 excuser chez un professeur traitant de sa spécialité.

Envisageons maintenant l'ouvrage & d'autres points de vue: nous constaterons une fois
de plus que notre auteur, loin d'apporter au traitement de son sujet 1'esprit scientifique et
le sérieux qu'il exigerait, semble, pour une bonne part, avoir composé son livre i curps
d'emprunts maladroits & un ouvrage intitulé “La vie quotidienne des musulmans au moyen
age, X-XIII e siécle” ouvrage paru en 1951 et dii & un auteur nommé Aly Mazahéri. Ainsi,
le morceau de M. Risler relatif aux funérailles musulmanes (p. 52), a sa source i la page
96 de l'ouvrage précité. Résumant indiscrétement son modéle, M. Risler lui emprunte
une citation qui nous parait déplacée dans le livre de M. Mazahéri aussi, puis qu'il s'agit
d'un quatrain d'Omar Khayyam, auteur dont 1a pensée est assurément fort éloignée de
refléter celle de tous les penseurs musulmans (6).

L'auteur, pour dissimuler ses plagiats, bouleverse l'ordre des sous-titres qu'il emprunte
a Mazahéri, et fait si bien que 'on est surpris de voir voisiner des sujets qui n'ont aucun
rapport. Par exemple,. M. Risler traite des “Esclaves” immédiatement aprés les “Funé-
railles”, malgré le cog-d-l'ane, alors que M. Mazahéri traite des funérailles page 52 et des
esclaves, page 298. Or, les renseignement que M. Risler fournit, au chapitre des esclaves,
sur les prisonniers, les esclaves blancs ou noirs, hommes ou femmes, ainsi que sur leur va-
leur marchande, variable selon les régions, sont 4 peu prés identiques & ceux que nous
trouvons chez Aly Mazahéri.

Le morceau intitulé, chez M. Risler, “Le contribuable et U'impot" (p. T3), rcproduit
en substance le morceau que M. Mazahéri apelle “Le contribuable et le fisc” (p. 117), &
ceci prés que les éléments en sont regroupés par souci de démarquage.

Le morceau intitulé “Les protégés”, chez M. Risler (p. 74), apparait 4 1'examen comme
un résumé maladroit du texte qui figure chez M. Mazahéri (p. 120) sous le titre “Les na-
tions protégées”. Les exemples et les chiffres de M. Mazahéri pour les sidcles Xe—XIITe
sont transcrits par M. Risler avec des omissions et un chambardement général des pro-
portions. Il ya mieux... ou pis: le poéme de deux distiques ajouté par M. M. a la fin de =on
morceau, figure aussi chez M. R., mais amputé d'un vers par distique.

Le morceau de M. R. intitulé “L'armée” (p. 77), correspond, pour le fond, a celui que
M. M. intitule “Le maniement des armes et le service militaire”: la forme seule est remaniée.

Le Xe chapitre (1Ie partie) de M. R. sur la “Vie culturelle et artistique” (p. 78), est
pratiguement identique & la Ve partic de M. M. (p. 129) .qui porte le méme titre: c'en est
une version revue, plus amplement subdivisée, et gitée. Ainsi, alors que le texte de M. M.
ne comporte aucune subdivision sous-titrée “La poésie”, M. R. en insére une, quitte a
Pétoffer d'éléments empruntés 4 M. M. Or. ayant déja, nagudre, dans ces colonnes, con-
sacré une critique a I'ouvrage de M, M., nous nous bornerons i rappeler ici que cet auteur,
tout en traitant maint chapitre avec maitrise, fait preuve, en ce qui concerne la poésie isla-

(8) Voict le quatr ain en question d’'Omar Khayyam : Ez ten tshu bereft djin-e pal-e men u

tu, Khishti du nehend Her meghik-ec men u tu V'angah beray-e khisht-e kiir-e digerin

Der kalbedi kechend khik-e men u tu Cf. Rubaiyat-¢ Omar Khayyam; tashih-e Moham-

med Ali Furugi, Téhéran, 1332 A. H., p. 39; p. 131 de V'édition de F. Rosen parue en 1925 &

Berlin, Traduction: Quand mon ame et la tienne quitteront, pures, nos corps, on placera

une ou deux briques sur nos fosses; et un peu plus tavrd, pour en faire des hriques des-
tinées & d’autres tombeaux, on prendra nos corps tombés en poussiére.
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mique, d'un point de vue inadmissiblement exclusif: dans le chapitre _qu'il lui consacre, il
n'est question que de poétes iraniens, comme si aucun autre peuple musulman n’avait
cultivé la poésie. Comme M. R. puise ses informations & ce sujet dans le livre de M. M., il
tombe naturellement dans la m@me erreur: Une strophe de Maarri citée par M. M. (p.
139) est servilement reproduite par M. R. (p. 89), le nom du poéte devenant Al Maari.

Tandis que M. M. consacre aux écrivains et aux livres (p. 186), une étude générale ol
podtes et historiens sont traités ensemble, M. R. démembre ce chapitre, commengant par
la poésie (p. 83), continuant par les "écrivains et les livres”, subdivision qui ne eomprend
guére plus d'une demi-page, et finissant par une partie intitulée “L’Histoire”.

Donc, s'il arrive parfois & M. R. de retoucher le texte de son modgle, en revanche, il lui
emprunte presque tous ses titres. Par exemple, Je titre “La peinture et I'enluminure” figure
chez M. R. i la page 54, et chez M. M. 4 la page 154. De méme, nons retrouvons le morceau
sur la musique, de M. R. (p. 99), chez M. M. 2 ]a page 158. “Le nomadisme”, qui figure
chez M. R., page 104, se retrouve, tel quel, 3 la page 253 de M. M. Le morceau intitulé
chez M. R, “I'Irrigation (p. 104), préexiste, tel quel encore, dans le livre de M. M., page
298. Le texte de “I’Année rustique’” de M. R. (p. 105), préfigure chez M. M., page 225,
sous un titre & peine différent. “La culture wmaraichére”: M. R., page 106; M. M., page
931. “Les céréales”: M. R., p. 107; “La culture des eéréales, M. M., p. 234. “Agriculture et
gériciculture”: M. R., p. 107; “L’agriculture et la sériciculture”, M. M., p. 249.

“Les plantes industrielles, M. R., p. 108;

“Les plantes industrielles: culture du cotonnier, du lin, de I'indigo, de la garance,du
pastel, du henné, du safran, du pavot, M. M., p. 236.

“Les métaux”, M. R., p. 110; “Les mines et la métallurgie”, M. M., p. 256.
“Le bois” et “Le papier”, M. R., respectivement pp. 111 et 112;
“L'industrie du bois et du papier”, M. M., p.260.

“Le verre” et “La céramique”, M. R., respectivement pp. 113 et 114; “Le verre, la céra-
mique et la falence, M. M., p. 262.

On pourrait allonger la liste de ces correspondances, mais celles que nous avons citées
suffisent amplement 2 illustrer le procédé.

Les cartes que notre auteur a jointes 8 son ouvrage sont également  entachées
d’erreurs. Ainsi, sur la carte des pages 152 - 153, la région de la péninsule Arabique,
appeleé Nedjd, figure sons le nom de Nedjeb; la Mésopotamie, peut étre sans violence &
I'étymologie, mais contrairement & l'usage géographique, apparait remontée entre ses deux
fleuves jusgu'aux confins méridionaux de I'Anatolie; la ville de Ninive, au sud du lac de
Van, s'en rapproche exagérément; Kerbela se déguise en Kezbela, et la ville de Yezd, en
Iran, assume le nom de Yerd; les deux villes de Ctésiphon et de Séleucie, qui, se fais ant
face de part et d’autre du Tigre, sont considérées comme une agglomération urbaine
unique, paraissent fort éloignée I'une de l'antre, Ctésiphon semblant située sur le Tigre
et Séleucie sur I'Euphrate. On sait que ces deux villes, qui furent la capitale de I'Iran sous
les Sassanides, ne sont guére que les deux quartiers d'une méme ville, d'ou le nom de Meda-
yin (les deux villes) que I'agglomération porta plus tard. Enfin on voit 1a ville de Multan,
prés de I'Indus, figurer sur cette carte sous le nom de Multar. De méme, sur la carte des
pages 58 - 57, 1a ville de Taif, située dans le Hedjaz, figure sous le nom de Tait.
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M. Risler, pousse jusqu'd I'ére républicaine inclusivement, I'étude qu'il consacre a
I'histoire des Turcs. Dans cette dermiére partie de son étude ses erreurs ne se comptent
plus. I écrit, par exemple, qu'Atatiirk était d'origine albanaise (p. 262), ce qui est, pour
le moins, une affirmation hasardeuse.

Enfin l'ouvrage traite de la politique américaine en Proche - Orient, de la politique
Britannique 2 1'égard de 'Islam, de l'attitude de I'Islam 4 I'égard du Communisme, toutes
choses qui ne se rattachent que d'assez loin 2 I'histoire de la civilisation islamique.

On nous permettra de tirer des considérations qui précédent, la conclusion (ue voiei:
il nous est impossible de qualifier de scientifique et d'utile un ouvrage o les fautes les plus
élémentaires abondent, et qui est dépourvu de bibliographie. Nous croyons étre en droit
d'attendre des savants francais, dont la contribution 4 la science est si ahondante et si im-
portante, des puvrages mieux mfiris et plus sérieux.

Yazan: Neg'et Cagatay Fransizcaya ceviren: Vedad Ors
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