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İSLÂM HUKUKU MİRAS SİSTEMİ İLE MEDENÎ

KANUNUN MİRAS SİSTEMİ ARASINDAKİ FARKLAR

Prof. Dr. Şakir BERKİ

1- Giriş. 2. İki sistem arasındaki farklar : I) Kanunî
miras bakımından farklar. II) Ölüme bağlı tasarruflar bakı

mından farklar.

1- Giriş:

İlâhi hukuk sistemi olması dolayisiyle İslâm lıukuku miras sistemi
ile beşerî modem miras sistemleri ve bu arada Türk Medenî Kanunu
arasında çok enteresan ve kayde şayan ve teemmüle sevk edici çeşitli

farklar vardır. Bu farkları genel olarak, yani prensipler ve bazı müesse
seler bakımından tetkik etmenin üç bakımdan faydası vardır:

1- Mukayeseli hukuk bakımından,

2- Tatbiki yönden,

3- Devletler özel hukuku sahasında.

1- Mukayeseli hukuk bakımından:

Mukayeseli hukuk yalnız beşerî kanunlar arasındaki incelemeye
inhisar etmez, ilâhî hukuk sistemleri de bu faaliyet sahasında önemli
yer işgal eder. Bu husus münakaşa kabul etmeyecek derecede sarihtir
îlâhi hukukun da mukayeseli hukuka konu olmasının iki sebebi vardır:

a) Her şeyden evvel beşerî hukuk, ilâhî hukukdan pek çok prensip
ler ve müesseseler almıştır. Hukuk tarilıi tetkik olunur ve ilâhî hukukla

hattâ bu günkü en modern beşerî hukuk sistemlerinin muhtevaları in
celenirse keyfiyetin böyle olduğu görülür.

b) Sâniyen ilâhi hukuk sistemleri yahmz ilâhî irade eseri değildir;

bu hukuk sistemlerinin esasları ilâhî irade mahsulüdür; teferruat ve
değişen zamana göre ilâve edilen müessese ve kaideler, beşerî faaliyet,
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yani Hukukçuların faaliyeti eseridir. Filhakika, Kur'an-ı Kerim ancak
ana prensipleri ve müesseseleri ifade eder, teferruatı beşer zekâsma ve
çabşmasına terk eder. Böyle olmasa idi binlerce nüsha Kıır'an mevcut
olur ve hukuk tam manası ile kaüplaştırılmış bulunurdu. îslâm hukuku
başta Kur'an-ı Kerim esasları olmak üzere, Hadisler, îcma ve dört
meşhur mektebin orijinal görüşleriyle ve hatta münferid hukukçuların

fikirleriyle alabildiğine gelişmiş ve bugünki halini almıştır. İçtihadın

dikkat edeceği husus ilâhî hukuka yapacağı ilâvelerin Kur'an esaslarını

ihlâl etmemesinden ibarettir. Beşerî hukuk sahasında da keyfiyet ay-
mdır. Devletlerin Anayasaları vardır; diğer kanunlar, tasarruf ve mah
keme içtiliadları Anayasa esaslarını çiğneyemez. O halde, İslâm dinini
tenkit etmek için Kur'an-ı Kerim'in mevcudiyetini vc ona muhalefet
edilemeyeceği şartmı bahane etmek yersizdir.

Kur'an-ı Kerim'de tatbikatda en çok geçen mirasçılar vc meselâ
evlâd yani fürû, mûrisin ana babası, eş, erkek ve kız kardeş ve bunların

fUrûları gibi kimselerin mirascılığı ve paylan derpiş ve tesbit olunmuş',

sair mirasçıların ve paylarının tesbiti içtihada, hukukçuların faaliyet
lerine terk edilmiştir^. Bundan anlaşılmaktadır ki, ilâhi hukuk, miras
sahasında da beşerî faaliyetle birliktedir.

2- Tatbikî bakımdan:

îslâm hukukunun tatbikî bakımdan da faydası ve önemi halen
mevcuttur. Fillıakika, Mirasm taksimi mukavelesi ile mirasçılar mirası

diledikleri şekilde, diledikleri hukuk sistemi esaslarına uyarak ve bin-
netice, Kur'an'daki hisse ve taksim emirlerine itibar ederek de mirasın

taksim olunmasını kabul edebilirler. IVlirascdar isterlerse ve içtihad-
ları ona yatıyorsa, mirası aralarında Roma hukukuna, fransız huku
kuna göre de taksimde muhtardırlar. Medenî kanun, mirasm miras
çılar arasmda bu suretlerle paylaşılmasına mâni değildir, bilâkis, tak
sim mukavelesini kabul etmekle bu şekil taksimi kabul ctmişti^^

1 Misâ Suıeai, Ayet: 6, 7, 10, 11;

2 Çeşitli nuraecahklar için: Ali Himmet Berki "Miras ve Tatbikat", .Vnkara, 1968.

3 Ancak, mirasçılar mabkemedcn mirasm medeni kanundaki taksimden başka türlü tak

sim edilmesini talep edemezler; meselâ mirasm blâm hukukuna göre taksimi talebinde buluna
mazlar. Hâkim, böyle bir taksimin ancak mirasm taksimi mukavelesiyle mümkün olabileceğini

hatırlatabilir; fakat taraflar taksimin ille mahkeme marifetiyle yaptimasuu isterlerse, hâkim.
Medeni hukuk esaslanna göre taksim yapmak mecburiyetindedir.
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Mirası İslâm hukukuna göre taksim etmek isteyenler, Kur'an'daki
taksim esaslarınıve Fıkıhdaki çeşitli mirasçıları ve paylarmı iyi anlamak
ihtiyacını, ya mevcut eserler veya Müftîlerin gösterdikleri sureti hallerle
giderirler*.

Görülüyor ki, İslâm miras hukukunun bugün dahi tatbikî ehem
miyeti inkâr götürmez.

3- Devletler Özel hukuku bakımmdan:

Devletler özel hukukunda başka kanunlara tâbi olan şahıslar ya
bancı bir Devletin mahkemesinde aralarındaki ihtilâfm halledilmesini

istemeye yetkilidirler. Şu halde tatbik ettiği Kanun İslâm hukuku ile
alâka ve münasebeti olmayan bir hâkim, bazen İslâm hukukunu ve
İslâm miras sisteminin tatbiki zaruretiyle karşılaşabilir. Her ne kadar
bazı Devletlerin kanımlarında yabancı hukukuna istinad eden tarafın

istinad ettiği yabancı kanun maddesini hâkime göstermeleri şart ise de,
hâkim İslâm hukukunun ana batlarım yine bilmeye mecburdur. Zira
kendisine gösterilen bir maddeyi iyi anlayabilmesi için o maddenin ir
tibatı olan hukuk sistemine hâkim olmadıkçatatbikatınıda iyi yapamaz.
Hattâ bazen maddey i bile anlayamaz. Bu itibarla Hukuk Fakültelerinde
Roma hukuku yanında İslâm hukukunun anahatlarını da öğretmek bir
zarurettir ki, bu iddianın siyasetle değil, ancak ve münhasıran ilimle
alâkası olduğu red edilemez.

Tatbikî önemi bu suretle ve ancak en kısa şekilde belirtilmiş olan
inceleme konusunu, genel prensipler bakımından tetkik edeceğiz. Tefer
ruat mevcut eserlerden öğrenilebilir.

2- îslâm miras sistemi ile Medeni Kanun miras sistemi arasmdaki
farklar:

I- Kanuni miras;

1. Kanun! mirasçıların iki kısma ayrılması,

2. Füruun vc mûrisin ana babasının birlikde mirascılığı.

3. Erkek ve kız payları arasındaki eşitsizlik.

4 Müftiler İslâm Devletlerinde halka ücretsiz fikir veren Devlet memurlarıdır. Halkm

dinde ve ona müstenit hukuk sahasmda müşavirleridir. Maaşlarım Devletden alırlar, tslânun
ilk MüftUı, tfta sahibi makatm Hazreti Muharamed'dir. Şu halde İfta müessesesi islâmiyetin
haşladığı tarihden itibaren mevcut idi: Ali Himmet Berki, "İslâm Şeriatında Kaza", Ankara,
1962, sah: 81 ve dv.
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4. Terekeden sadaka.

5. Mirası Red.

6. Mirasdan iskat.

7. Mirasdan feragat.
8» Tenkis davası.

9. Mirasçıların borçlardan mes'ıdiyeti.

10. Mirasda iade.

H- ölüme bağlı Tasarruflar:

1. Tasarruf nisabı.

2. Mirasçı nasbi.
3. Mirasçıya vasiyet.
4. İptal davâsı.

1- Kanuni miras:

1. Kanunî mirasçıların iki sınıfa ayrılması;

İslâm hukuku miras sisteminde her mirascmın mahfuz hissesi
(sehimi) vardır. Bu husus, mûrisîn terekesinin üçte birinden fazlasmda
tasarruf edemeyeceği esası ile de teyid olunur. Sehimler, vasiyet sure
tiyle tecavüz edilemez. Aksi halde hâkim, payı tecavüz eden vasiyeti
re'scn tenkis ederek, ancak onu tasarruf nisabı üzerinden tenfiz eylemek
yetkisine sahiptir.

Bu günkü miras sistemlerinde ve meselâ İsviçre ve Türk Medenî
kanunlarmda ise, mirasçılar mahfuz hissesi (saklı payı) olan ve mahfuz
hissesi olmayan mirasçılar diye iki kısma ayrılmıştır-, Mûris, malıfuz

hissesi olmayan mirasçıları, bütün terekeyi vasiyetle Iıaşkalarma nak
letmek suretiyle mirasdan uzaklaştırabilmek hakkma sahipiir. Meselâ,
sözü edilen kanunlarda mûrİsin ana ve baba tarafından nine ve dedeleri

kanunî mirasçıdır. Fakat mahfuz hisseleri yoktur; binnetice mûris
(miras bırakan), bütün mallarını vasiyet ederek nine ve dedelerinin
mirasdan hiç bir şey alamamalarma sebeb olabilir. Nine ve dedeler,
yapdan vasiyete karşı tenkis davâsı açarak hisselerini kurtarmaya da
haklı değildirler. Çünkü mahfuz hisseleri oimadığmdan tenkis davâsı

açamazlar^.

5 İsv. M. K. Md: 471; Türk M. K. Md: 453.
6 Budavayı ancak mahfuz hissesi olan, fİirû,a nababa, koıdeş vehayatda kalan eş açabilir.

Çünki ancak bunlar mahfuz hisseli mirasçıdırlar: Türk M. K. Md: 453.
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Burada ifade edelim ki, bir kimseyi hem kanunen mirasçı saymak
hem de onun mirasdaki mukadderatmı mûrisin keyfine terk etmek'
"kanunî mirascıhk"Ia,bu tâbirin ciddiyeti ile asla kabili telif olamaz.

Mahfuz hisseli mirasçıların is<?, mahfuz hisseleri ihlâl edildiği veya
\'aBİyetle tamamen kaldırıldığı takdirde, hisselerini koruyabilmeleri için
tenkis davâsı adiyle bir dava* açmaları zaruridir. Bu davâ açılmaz

veya davâ için kabul edilmiş olan zamanaşımı müddeti geçmiş olursa,
bu mirasçılar da terekeden hiç bir şey alamazlar, bütün mallar ölüme
bağlı tasarrufdan faydalanacak olana kalır. İslâm hukukunda böyle
bir tehlike yoktur. Çünkü hâkim, mahfuz hisseyi aşan vasiyetleri ken
diliğinden tenkis etmek yetkisine sahiptir. Mirasçılar talep etmemiş

olsalar bile bu, hâkimin vazifesidir.

2- Füruun re mûrisin ana babasının birlikte mirasçı olması:

İsviçre ve Türk Medenî kanunlarında, fürû, yani mûrisin çocukları

ve hıınların evvel ölmüş olması halinde, bunların füruu, yani mûrisin
her derecedeki torunları varken, mûrisin ana babası hayatta olsalar ve
fakru zaruretde bulunsalar bile mirasdan hiç bir şey alamazlar. Miras
derece sistemi ile intikal eder. Fürû, birinci derece mirasçısı olduğundan'

mirasın hepsi bunlara intikal eder. Mûrisin ana ve babası ikinci derece
mirasçısı olduğu" vc evvel derecede mirasçı varken sonraki dercceler-
dekilerin mirasa gelmeleri mümkün olmadığı için ana baba kanunen
pay almak imkânından mahrumdurlar.

İsviçre vc Türk Medenî kanunlarında başkasının evlâdını evlât
lığa almış olan bir kimsenin ölümü halinde de ke^-fiyet aynıdır. Yani
evlâdlık edinen bir şahıs ölse ve evlâtlıktan başka çocuğu ve torunları

olmasa, tereke bir milyon lira olsa, bu bir milyon lira evlâtlığın olur,
mûrisin ana babası bu paradan hiç bir şey alamaz. Zira bu kanunlar
evlâtlığı mûrisin meşru ve hakikî füruu addetmiş ve miras hukukunda
da birinci derece mirasçı yapmışlardır".

7 Mûrisitı keyfine, diyoruz. Çünkü ortada hiç bir sebeb, ınira!>dau iskat veya mirasdan

mahrumiyet gibi mirasolık sıfatuuu ortadan kaldınimasma âit bir neden olmasa bile, muris,

keyfi isterse nine ve dedelerine mirasdan hiç bİr şey vermemek kasdiyle bütün terekeyi vasiyet
konusu yapsa, bu mirascılarm diyeceği hiç bir şey yoktur. Mirascılıklanortadan kalkmış olur.

8 İsv. M. K. Md: 522, 533; Türk. M.K.Md: 502, 513.
9 tsT. M. K. Md: 457; Türk, M.K. Md; 439

10 İsv. M. K. Md: 458; Türk, M. K. Md: 440.
11 İsv. M. K. Md: 465; Türk. M. K. Md: 447; 453.
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telâm hukukunda ise, mûrisin ana huhası hayatda ise, mûrisin
çocuklarıylc birlikde terekeden hisse ahrlar'".

Ana baba, vefat eden e\lâtlarınm yetişmesi, infak ve iaşesi için
ömür boyu çile çeken, icabında kendileri yemeyip» içmeyip, ona yedirip
içiren, giymeyip giyinmeyip, onu gcyindirip kuşatan, onun için lıer

kahrı sineye çeken'^ fedakâr insanlardır. Bu fedakârlığın karşılığı olarak
evlâtlarmın bıraktığı terekeden ilk derecede mirasçı olmaları mantık

ve aklı selim icabı olmaz mı idi ?. îşte Kur'an-ı Kerim onlara torunlariyle
birlikte mirasçı olmak hakkını bunun için, bu fedakârlığın karşdığı ol
mak üzere lütfetmiştir. Bu, a) nı kutsi kitab'da ana baba hakkınınüstün
lüğünü ifade eden hükümlerle de muvazene halinde olan bir esastır.

Îlâhî bir prensiptir, dinî bir miras kaidcsidir diye aynı esasın modern
miras sistemlerinde yer almış olması laiklik prensibini de ihlâl edici sa
yılmazdı'''. Hele mûrisin hakiki füruu olmayan, yalnız ona bir raaukvcle
ile bağlı evlâtlığı mevcut iken, ana babasma mirasdan hiç pay verilme
mesi tenkit edilecek şey değil hayret ettirici, şaşırtıcı bir hususdur. O
evlâtlık ki, aynı zamanda hakikî ana babasından miras hakkını da zâyi
etmiş değildir. Evlâtlığa mirasda bu kadar rüçhanlı hak tanımanın sebebi
hikmetini sözü geçen kauunlan yapan kanun koyucularmın da izah
edebilecekleri şüphelidir.

Miras; iktisadi, malî, sosyal ve hatta siyasî yönleri olan bir meseledir;
derece sistemi kabul edilerek, alelâde amâli erbau, basit hesab kaideleri

ile halledilebilecek bir mesele değildir.

3- Erkek ve kız çocukların mirasda eşit olmaması:

İsviçre ve Türk miras sistemlerinde, fürû erkek olsun kız olsun,
aynı hisseyi ahr. Yani kanunî miras payında eşitlik esası kabul edilmiş

tir. Her ikisi de evlâd olması itibariyle bu esasla hiç şüphe yokki genel
adalet prensilıi ve hissi tatmin edilmiş bulunmaktadır. Fakat, biraz
sonra görüleceği üzere, hukukda meseleler daima genel adalet temayülü

12 Ali Himoıet Berki, a.g.c. »a; 32 ve devanu. Müellif, hisselerin muhlelif ihtimallere göre

neden ibaret oİdnğuım misalleriyle belirtmektedir.

13 Ekser ana baba böyledir. İstisnalar bulunabilir. Kanımlar ekseriyete göre hazırlanır.

14 Çünkü laiklik Devletin dini esaslara oturtulmaması ile alâkalıdır; diğer bir anlamiyle de

yalni2 din ve vicdan hürriyetine müdahale etmeyen devlet sistemi ile ilgili bir mefhumdur. Miras,
ferdi menfaatlere taalluk ettiği iı;iu. Devletin csHM ve temeli ile, siyasi yapısı Ucirtibat halinde

değildir. Nitekiıa Medeni kanun bile taksim mukavelesi kabul ederek mirasın İslâm sistemine
göre kabulünü tecviz etmektedir.
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İçinde halledilmez, sosyal adalet denilen içtimaî adalet'^ de nazara alı

narak hükmedilir.

İslâm hukukımda ise, kız cvlâd, erkek e\ lâd hissesinin varışını alır'^.

Bu miras esası içtiliadî değil, kanunîdir; yani Kur*an-ı Kerim'in emri
dir. llâlü irade böyle münasip görmüş ve böyle hükmetmiştir.

Beşerî kanun hükümlerinin her birinin nasıl bir gerekçesi, mucip
sebebi varsa, ilâhî kanun hükümlerinin de Iiir mesnedi, bİr mûcih sebebi
vardır. Kur'an-ı Kerimdin kız çocuklarının payını erkek çocuklannıu-

kinden az tcsbit etmiş olmasmın da sebebi olacaktır. Düşündük, şu

neticeye vardık: Erkekler, evlenip karı ve çocuklarının iaşe ve ibate
sinden kendi mamelekleriyle mes'uldürler, karısının ve çocuklarmm
meskenini, giyeceklerini, yiyeceklerini kendi malî imkâıılarıyle karşı

lamakla mükelleftirler. Bu itiraz kabul etmez makul esası, İsviçre ve
Türk Medenî kanunlan da kabule mecbur kalmışlardır".Şu halde erkek
malî bakımdan desteklenmeye, kadına nazaran daha elverişli hale getiril
meye muhtaç ve lâyiktir ki, içtimaî adalet hissi ve lüzumu bunu emret
mektedir. İşte Kur'an-ı Kerim'in mirasda kadınla erkeğe eşit pay ver
memiş olmasınm sebebi bu olsa gerektir'^

Bu görüşe belki, bazı kimselerce, kimsenin evlenmeye mecbur ola
madığı hakikati ileri sürülerek, itiraz etmek istenebilecektir. Fakat
evlenme, tabiî şevkin ve sosyal nizamın gereği olan normal haldir. Bu

15 "Sosyal" fronsızcn bir kelimedir. İçtimai, eski olsa bile türkçedir.
16 Nisa Suresi, Ayet: 10. Maamafih erkek çocuklar (ülerlerse kız kardeçlerinia de

keadlleri gibi hisse almalanm sağlayabilirler. Bu hususda Kur'am kerimde mâni yoktur. Zira,
miras hakkı doğup hakkı mükteseb haline geldikten sonra peydan bîr kısmıtun üçüncü şahıslara

tebemıu, hattâ hepsinin kız kardeşlere bırakılması mümkündür.
17 tsv. M. K. Md: 160; Türk. M. K. Md: 152/1,2.
18 Adalet başka, eşitlik başka mefhumdur. Hele sosyal adaletdc eşitlik feda olunur. Meselâ

her ikiside hukuktan mezun olmuş, biri e^-]enerek çocuklarada sahip bulunmuş iki hâkimden her
birine aym maaşı veya aynı durumdaKİ iki işçiden her ikisine de aym ücreti reva görmek adalet
sizliktir.İçtimai adalet, hatta basİt mantık ile bağdaşıcı adalet,evlilere daha fazla maaş ve ücret
verilmcshıi gerektirir; keza maden ocaklarında havasız, güneşsiz çalışan bunu mukabil teoûz
havada, güneşli ve dilediği gibi testiyi dikerek su içilebilen tarlada çalışan iki işçiden madende
çalışana elbet fazla ücret verilecektir. Keza, uçağa binerek can pazanna çıkan, fakat ordunun
piyade veya süvari losımnda böyle muhataradan uzak bulunau askerlere ve subaylara aym
maaşı bahşetmek elbetdc mautıkm emredeceği şey değildir. Missaüer çoğaltılabilir. Bu misaller
gösterınektediı ki, içtimai odaietde, eşitlik ilkesi feda olunur. Aksi halde içtimai adaletdeo hah-

solunamaz. Adalet, alelade aritmetik kaidelcriyle tesis edilecek basitlikte bir mefhum değil

dir: mali, aİle^-İ, sıhhî, siyasî ilh.. yönleri olan çetin bir mevzudur.
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halden uzak kalanlar istisna teşkil eder. Kanıuılar istisnalar nazara alı

narak değil, genellik gözönünde tutularak hazırlanır, tlâhî kanunlarda
da keyfiyet böyledir.

Şimdi Kur'an-ı Kerim deki kadınla erkeğin mirasda müsavi olma
dıkları esası ileri sürülerek ve bahane olunarak Kur'an-ı Kerim'in bu

hükmü acaba yine İslâm dinini tenkidi için kullanılabilecek midir?.
Zannetmeyiz. Çünki, İsviçre ve Türk medenî kanunlarında da kadınla

erkek arasında kadın aleyhine eşitsizlikler yer almıştır ki, bir tetkikimiz
de bunlara hayli mebzul misâller vermiştik: burada birkaçım hatırla

talım: Evin resisi erkektir; ^'clâyetin kullanılmasıuda anlaşmazlık çıksa,

kadının dediği değil, kocanın dediği, rey'i muteberdir; erkeğin hukukî
ehliyeti tamdır, evli kadın ise bazı hukuki muameleleri lıâkimin izni ile
yapabilir; kadın, kocası onu normal şekilde iaşe ve ibate ettikçe koca
sının müsadesi olmaskzın dışarda çalışamaz'^, ilh.. Bu eşitsizlikler her
birinin makul scbebleri olan haklı eşitsizliklerdir.Sebeblerinin izahı salıi-

feler tutacağından, burada yalnız kayıtla iktifa ediyoruz. Kanımlar-

daki bu kalıİl zarurî eşitsizlikleribahane ederek kanunlara hücum etmek,
onlarıbeğenmemek,değerini azaltıcı tenkitlere kalkışmak nasıl mümkün
değil ise, Kur'an-ı Kerim'in kadınla erkek arasında bazı istisnaî husus
larda eşitsizliğeyer vermiş olmasınıda bu kutsî kitabınve onun üzerinde
yükselen İslâm dininin kıymetini düşürmeye çabalamak da tutarsız

çabşmalardan ileriye gidemez. Bu satırları dinî taasup scvki ile değil,

ilmen öyle düşündüğümüz, İlmî istiklâl ve hürriyet öyle zorladığı için
yazmakta olduğumuzitiraz kabul etmez. Düşünülenlerin aksini savun
mak ilimle değil, ancak siyasetle dostluk nişanesidir-".

4- Terekeden sadaka ;

Kur'an-ı Kerim "Miras paylaşılırken yanınızda bulunan ve mirasçı

19 Bazı kimseler Anayasaya göre herkes hürdür; binaenaleyh, kadmiıı dışarda çalışmasının

kocasımn iznine bağh olması Anayasaya aykidir şeklinde görüşe sahiptirler. Bu görüş yanlıştır;

çünkü aym Anayasada hürriyetlerin özel kanunlarla takyit edilebilecekleri bütün hürriyet

bahislerinde sarahatle yer alınıştır. Kısmtısız hürriyet dünyamn hiç bir yerinde yoktur. Hürri

yetler milli menfaat, toplum düzeni aile refah ve saadeti için ilh. kısılabitir. Binnetice yukardaki
fikre istinaden mahkemeye baş vurarak kocasının nzası hilâfına dışarda çalışmak müsadesi

almaya kalkan evli kadına mahkeme müsadc edemez. Edebileceği hal yalnız erkeğin gelirinin
âilenin normal şekilde iaşe ve ibatesine yetişmediğinin sabit olduğu haldir.

20 Hatta siyaset dahi ilmin ışığı altında çevriimelidir. time siyaset sokulup, siyasete ilim
sokulmayan yurtlarda Devlet işleri usla tatminkâr gidemez. Bu o kadar bedihidir ki, izahı dahi
gerekmez.
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olmayan akraba ve fıkaraya da terekeden bir şey veriniz" mealindeki
hükümle mirasçıların veraset suretiyle iktisab ederek iktisadî ve malî
refahlarının artmasına sebeb olan maldan sadaka \ ermeleri tavsiye olun
maktadır. Allah'ın tavsiyeleri «'mirden farksızdır; bu itilıarla o suretle
hareket mümin için zarurîdir. Ancak, mirasçı mirasdan eline geçenle
borçlarını ödeyecek bir meblâğa nail olmuş ise, bu tavsiye yerine getiril
mez. Çünki her şeyden evvel müslümanın borçlarmı ödemesi, ondan
sonra hayTa yönelmesi lâzımdır.

Mirasla iktisab olunan malın zekâtı, yani vergisi de aUnahilİr. Bu
günki hukuk sistemlerinde veraset vergisi ihdas edilmiştir. Ancak
modern miras sistemlerinde sadaka olarak terekeden paylaşma sırasında

hazır bulunanlara bir şey verilmesi söz konusu değildir.

5- Mirası red:

İslâm hukuku miras sisteminde, mirasçılar, murisin bıraktığı borç
lardan yalnız terekeden ellerine geçen kıymet nisbetinde sorumludurlar:
tereken 500 lira alınsa, murisin borcu 1500 lİra olsa, mirasçı yalnız 500
lira ödemekle mükelleftir. İsviçre ve Türk medenî kanunlarında ise, her
mirasçı terekenin borcundan kendi maraelekiyle ve sınırsız şekilde

mes'uldür^-. Bu kanunlarİslâm hukukundaki sınırlı, mirasdan ele geçenle
mcs'uliyet esasını yalnız devletin mes'uliyetindc kabul etmişlerdir^^.

Şurada kayd edelim ki, mezkûr kanunların devletten başka miras
çıları hudutsuz mes'ııliyete tâbi tutan mes'uliyet esası ciddiyetden
uzaktır. Bu ciheti bizzat bu kanunlar "Hükmî red" müessesesini kabul

etmekle teyid eylemektedirler: Terekenin borçları mevcudundan fazla
ise, miras kanun koyucunun iradesiyle red edilmektedir. Şu halde hudut
suz mes'uliyet esasının sebebi hikmeti ve ciddiyeti kalmamaktadır.

İslâm hukukunda her mirasçı tereke borcundan ancak mirasdan

eline geçen kıymet hududu içinde mes'ul olduğundan, "Mirasın reddi"
müessesesine^^ lüzum yoktu. Bu itibarla islâm miras sistemind mira.sın

21 Sure: Niaa Ayet: 7.
22 İsv. M. K. Md: 560; Türk M. K. Md: 539

23 İ8V. M. K. Md: 592; Türk, M. K. Md: 571.
24 îfiv. M.K.Md: 566/2; Türk. M.K. Md: 545.
25 Her iki kanua, mirascılariDkendi iradeleriyle de mirasm reddedilebileceğiniifade ediyor:

İBV. M. K. Md: 566/1; Türk. M. K. Md: 545,547."Hakiki Red" denilenbu red üç aylık müddete
tâbidir; müddet geçince artık mirasçı mirası kendi arzusu ile red edemez; mirasdan eline az bir

fcy geçmi; oUa bile mûrisin bütün borçlarım ödemeye mecbur olur.
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reddi müssesesi kabul olunmamışıır. İsviçre ve Türk Medenî kanun>
lannda ise mirasçılar tereke borçlarınm fazlabğmı tahmin ederlerse,
mirası rod etmek suretiyle mes'uliyetden kutulabilirler.

6- Mirasdan îskal :

İslâm hukukundu mirasdan mahrumiyet müessesesi kabul eılilmiş,

iskat müessesesi kaimi edilmemiştir". İsviçre ve Türk Medenî kanunla
rında ise, her İki müessese de kabul görmüştür'^.

Iskatla malırumİyet sebebleri aşağı yukarı aynı olduğu için İslâm

hukukçuları İskata lüzum görmemişlerdir. Mamafih iskat müessesesi
nin kahul edilmeyişinin aslî gerekçesi şudur: Kanuni mirascılık ve bun
ların payları, ilâhî iradeyle ve ona aykın olmayan Hadis, lema ve içti-
hadla teshil ve tayin edildiğinden, mûrisin ferdî iradesiyle mirascılık

sıfatının yok edilmesi tecviz olunmamıştır. Aksi lıal, ferdî İrade (murisin
iradesi) ile İlâhî ve nıa'şerî irade'nin yok edilmesi manâsına geUrdi ki,
bu, kabul olunamaz. Mahrumiyet ise, amme intizamı ile ilgili sebebler
ılolayısıyle mirascılık sıfatııım yin<' maşeri iradeyle izale edilmesi ol
duğundan, bu müessesesnin kabulünde mahzur olmadığı gibi, zaruret
tle \ ardır.

Iskat ancak mahfuz İıisscli nıiraseılar için söz konusu olduğu halde-,
mahrumiyet \ eraset suretiyle menfaat temin edebilecek olan her alâka
lının bu menfaatine mâni teşkil eder: Kanuni mirasçı, mausup mirasçı

ve muayyen mal vasiyeti musaleyhleri mahrumiyete tâhidirler.

İslâm luikukunda mansup mirascılık yoktur. Yalmz kanunî mirasçı

vc mauayyen mal vasiyeti musaleyhi vardır. Bu husus ilerde görülecek
tir. İslâm İmkukunda her mirasçının mahfuz hissesi olduğuna göre,
mirascılık sıfatını kaldıran her iki müesseseye, malırnmivet yanında

hir de İskata lüzum görülmemiştir.

İsviçre ve Türk Medenî kanunlarında bir de mirascılık sıfatını kal
dırmayan iskat çeşidi vardır: "Koruyucu iskat". Bu iskat çeşidi, tenkidi
mülâhazalara mütehammil olmakla beraber, her iki kanım tarafından

kabul edilebİimiştü-. Haddi zatında "Koruyucu iskat" denilen müessese,
mirascıvT mirascılık sıfatından iskat etmez, ancak mirascılık payını

azaltır. Zira bu suretle iskat olunan, mahfuz hissesinin yarısmı yine al-

26 Ali Hiramet Berki, a.g. eser, sah: 222.
27 Î8V. M.K. Mti: 495; Türk M.K.Md: 473.
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maya, hinneticc, taksime iştirâk etmek lıakkına sahiptir. Mirascüık

sıfatı zail olmadığından diğer mirasçıların sair hukukundan faydalan
maya ıskat edilen salıip olmaya devam eder. öyle ise ortada iskatdan
bahsedilemez. Şu halde "Koruyucu iskat" tâbiri de yerinde satılamaz.

İslâm hukukunda böyle bir müesseseye de yer verilmemiştir.

7- Mirasdan fi'rasal:

Miras açılmadan, yani murisin ölümü söz konusu olmadan miras
hakkından bahsedilemez. Bundan başka kimin evvel öleceği, binnetice,
kimin kime mirasçı olacağı evvelden belli olmaz. Zira ölüm ecel mese-
le.«idir; genç veya ihtiyara İsâbet eder.

Bu itibarla henüz hakkın nüvesi bile düşünülemez. Mevcut olma-
mayan bir haktan hahsedilemeyeceğinegöre, öyle bir hakdan feragat
etmek de imkân haricinde olduğundan, İslâm hukukçuları "Mirasdan
feragat" adiyle lıir müessese kabulüne yanaşmamışlardır**.

İsviçre ve Türk miras sistemlerinde ise bu müessese kabul olunmuş*'
ve feragat eden evvel öldüğü takdirde mukaveleyi de hükümsüz saymak
mecburiyeti hâsıl olmuştur. Bu halde, yani mirasdan feragat edenin
mirasından feragat olunan şahısdan evvel ölmüş olması halinde feragat
mukavelesinin hükümsüzlüğü neticesinde, feragat (;den mirasdan
feragata karşılık miirisden ivaz almış idi isi-'", bu ivazı da iade etmeye
mecburdur. Fakat h azı sarf etmiş, elden çıkarmış İse, ivazın iade edil

memesinden mûrisin veya mirasçılarının hakları ihlâl edilmiş, olacaktır.

Yani feragat mukavelesinin bu gibi malızurlan da vardır.

Mirasdan feragat mukavelesinin ahlâk ve adâlıa da uygun olduğu

savunulamaz; çünki İm mukavele ile bir şahıs diğerine "sen nasıl olsa
öleceksin, ben de mira.«cm olacağım; benim miras payım yerine sen lıayat

28 Mirasdan feragat mukavelesi ivazlı veya ivazsız olabilir; l«v. M. K. Md; 407. Türk.
M. K. Md: 475/2.

29 Ali Himmet Berki, a.g.e. sah: 494 ve dv.
30 Her ne kadar gerek Kur'anı Kerim'iu adalet prensipleri, gerek bu hususlardaki hadisler

iuûcibince. bir kimse evlâtlarına ia;c ihute ve sevgide âdil olmakla mükellef ise de, mûris bu

mükellefiyeti ilılâl etmeksizin de ölmeden evvel evlûdlarıııdan bir veya bir kaçına tebetrûda

bulunabilir ve bu teberru iade edilmez. Farz edelim kİ bir babanm iki oğlu vardır: biri sakat ve

aklî melekesi normal doğmadığındanokuyumunuşve kardeşi gibi refaha erişmemiş, mülk saliibi

olmamıştır. Babamn bu bahtsız çocuğa ölmeden evvel teberruda bulunması adalettir ve bu te-

berrû idadeye tâbi olamaz. Adalet mefhumunun eşit ınuumele yapmakla tahakkuk edeceği bir
kaide değildir. Bu misalde eşit muamele yoktur, fakat tam b'r adalet vardır.
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da İken hana şu kadar para ver, veya bir evini veya tarlanı bağışla, ben
de senden gelecek mirasdan şimdiden feragat edeyim, miras payımı

almayayım, mirasçın olmayayım ilh." manâsına gelen konuşma ve
anlaşma yapar, ki, bunun ahlak ve âdabı rencide edici olmadığı iddia
eılilemez.

8- Mirasda İade :

İslâm hukukunda murisin, evlâdlarından veya diğer mirasçılardan

birine veya bazılarına ölmeden evvel yaptığı teberrulannı, miras açıl

dıktan sonra terekeye verilmesi demek olan "mirasda iade" müessesesi
kabul edilmemiştir". Zira her şahıs Nefatına kadar mallarında dilediği

gibi tasarruf etmekte serbesttir^^ Bu günkü hukuk sistemlerinde ia
de müessesesi kabul edilmiştir'-\

9- Mirasçıların borçlardan mes'uliyeti:

Mirasın reddi bahsinde de temas cdlliği üzere, İslâm miras siste
minde, mirasçı murisin borçlarından ancak terekeden eline geçenle
ıncs'uldür: terekeden 100 lira pay alsa, murisin borçları tutarı 10000
lira olsa, yalnız 100 lira borç öder. Daha evvel görüldüğü üzere, İs

viçre ve Türk miras sistemlerinde ise, terekeden eline az bir şey geçse
veya hiç bir şey geçmese, mirasçı murisin bütün borçlarından ıncs

'uldür.

İsviçre ve Türk medenî kanunları İslâm hukukunun tandığı sınırlı

sorumluluğu ancak Devhdin mirascdığında kabul etmişlerdir'*'. Bizce,
aynı mes'uliyet esasının diğer bütün mirasçılar hakkında kabul edilmiş

olmasında isabet olurdu. Sözü edilen kanunlar Devletden gayrı miras
çıların mahdut mes'uliyetini yalnız mirasın deftere göre kabulünde ten-
sib etmektedirler'^ Fakat bu mes'uliyet dahi şahsîdir; yani sınırsız

mes'uliyeti kaldırmakta ise de, mirasçının kendi mamelekiyle mes'uli-
yetini bertaraf etmez. Bir misalle aydınlatmak lâzımdır: Mirasçı, mirası

defterer tutma mucibince kabul etse, deftere kayd edilen mevcut 1000

31 Isv. M. K. Md: 626; Türk M. K. Md: 603.
32 Isv. M. K. Md: 592; Türk. M. K. Md: .570.
33 Isv. M. K. Md: 591; Türk. M. K. Md: 568.
34 .Al Himmet Berki, a.e.e. ^ah: 204; Keza "ajm müelUfio "250 Hadia" adh eserinin

aahifesme bakınız.

35 Mafaftız hisseli mirasçılar ve mahfuz hisseleri Türk H. Kanununun 453 Uncü madde

sinde belirtilmiştir.
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lira olsa ve deftere beyan edilmiş olan mûrisin borçları 1250 lirayı bulsa,
mirası deftere göre kabul eden mirasçının eline terekeden hiç bir şey

geçmemesine mukabil 250 lirayı kendi cebinden yani şahsî mamelekiyle
ödemesi zaruridir. İslâm hukukunda böyle mes'uliyet yoktur.

Mamafih tekrar edelim ki, mevzuubahis kanunlarm mirascdarı

bütün borçlardan mes'ul olacaklarını ilân eden hükmü, ciddiyetden ve
ehemmiyetli olmaktan uzaktır. Çünkü bu kanunlar, terekenin borca
batık olması halinde mirasın "hükmen red" edilmiş olduğunu da kabul
etmektedirler. Yani bu halde miras kanun vâzmm iradesiyle red edil
miş \e bu suretle mirasçı mûrisin borçlarmdan mes'ul olmaktan kur

tulmuş olur. Bu vaziyet gösteriyor ki, İsviçre ve Türk Kanun koyu
cuları girift yollara baş vurmakla hem tezada düşmektedirler,hem mua
meleleri karıştınmış bulunmaktadırlar. İslâm hukukımda "külfet, ni
mete göredir" esasından hareket edilerek, mirasçı terekeden ne mikdar
almış ise, mûrisin borçlarından da ancak o nisbet dahilinde sorumlu
tutulmuştur ki, mantıki olan hal de ancak budur. Hiç şüphe yok ki,
terekeden az bir şey almış olsa bile, her mirasçının mûrisinin bütün
borçlarını ödemek istemesine de İslâm hukukunda hiç bir mâni yoktur.

§- 2- ölüme Bağh Tasarruflar:

I - Tasarruf Nisabı:

Muris, kanunî mirasçıları olsa bile terekesinin bir kısmında ölüme

bağlı tasarrufla tasarrufda bulunarak, mallarının bir kısmını üçüncü
şahıslara intikal ettirmeye hakhdır. Bu kısma "Tasarruf nisabı denir.
İslâm miras sisteminde, mirascıcdarm payları ne olursa olsun tasarruf
nisabı terekenin daima üçte biridir^®.

İsviçre ve Türk Medeıü kanunlarında ise, tasarruf nisabı mahfuz
hisselere göre değişir; yani sâbit değildir",

II- Mirasçı Nasbi:

İsviçre ve Türk Medeni kanunlarmda mirascılık kanunî ve iradî
olmak üzere ikiye ayrılır. İradi, mûrisin vasiyetle veya miras mukavele
siyle bizzat tâyin ettiği mirascdardırki, bıma kanunda mansup mirasçı

denilmektedir. İslâm hukukunda mirasçıları ilâhî irade tesbit etmiş

olduğundan, mûrisin iradesiyle bunlar arasına başka mirasçı dahil edi
lemez. Bu itibarla İslâm miras sisteminde mansup mirascılık yoktur.

36 Ancak di^er mitascüar vasiyeti kabul ederlerse, vârise vasiyet muteberdir.

37 Türk M. K. Md. 499; 501; İsv. M. İL Md. 519, 521.
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Anacak mûris, tasarruf nisabımla muayyen mal vasiyeti yapmakta
serbesttir.

Modern sistemle İslâm miras sisteminde vasiyet hukuku bakımm-

dan şu önemli farka da işaret etmeklâzımdır: İslâm vasiyet hukukunda
mirasçıya vasiyet yapmak memnudur. İsviçre ve Türk miras sistem*
lerinde ise, mûris tam serbest addedilmiş ve binnetice mirasçılara vasiyet
de men'edilmemiştir: Bir baba içtimaî refahı aynı olan iki kızından ve
ya oğlundan dilediğine tasarruf nisabını vasiyet ederek onun halini
üstün kılabilir. Adalet mülâhazasından hareket ederek mirasda iadeyi
kabul etmiş olan bu kanunların, evlâd arasında adaletsizlik neticesini

doğuran, vârise vasiyet müessesesini de kabul etmemiş olması, İslâm

hukukundaki esası benimsemiş bulunması gerekirdi. Üzerinde daha bazı

kayıtlarda bulunulabilecek olan bu hususda burada fazla kayıt yapmayı

münasib bulmuyoruz.

III- ölüme Bağlı Tasarrufların İptali:

İsviçre ve Türk vasiyethukukunda kanuna, ahlâk ve adâba, vasiyet
ehliyetine dâir olan şartlara riayet edilmeksizin yapılan vasiyetler ken
diliğinden hükümsüz değildir. Tenfiz edilmemeleri için alâkadarların

iptal davâsı açmalarılâzımdır.Tafsil edelim: Bu kanunlarda vasiyet ehli
yeti yaşı 15 dir ve temyiz kudretininin mevcuduyeti şarttır. Fakat bil
farz 8 yaşındaki bİr çocuk veya tımarhanedeki bir deli vasiyet yapmış
olsa, bu vasiyetler kendilkğinden geçersiz sayılmaz. Eğer alâkahlar iptal
davâsı açmazlarsa, muteber vasiyet gibi tenfiz edilirler. Bundan başka,

iptal davası mürurzamanla mukayyettir. Alâkah iptal davâsı için,
zamanaşımı müddetini kaçırdığı takdirde, açacağı davâ mürurzamau
defi ile red ettirilir ve vasiyet yine tenfiz edilir. Açıklamaya devamda,
konunun eyce anlaşılması için fayda ve zaruret vardır: mûrisin nine ve
dedeleri mahfuz hissesi olmayan mirasçılardandır. Mûris sırf bunların

mirasdan hiç bir şey alamamaları için bütün terekesini vasiyet edebilir.
Mahfuz hisseli mirasçı olmadıkları için nine ve dede tenkis davâsı açarak
kanunen mirascılıklarmı muhafaza da edemezler. Yalnız iptal davâsı

ile menfaat temin edebilirleı. Bu davâyı açmamışlar veya mürurzaman
müddeti geçmiş ise, bilfarz aklî malûliyeti olan, veya henüz 8 yaşında

bulunan torunlarının bütün tereke üzerinden yapmış olduğu vasiyet
muteber bir vasiyet gibi tenfiz edilir ve terekeden hiç bir şey alamazlar.

İslâm miras sisteminde, kanuna, alılâka ve adâb ile vasiyet yapma
ehliyetine aykırı olarak yapılmış olan vasiyetler kendiliğinden geçersiz
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addolunmuş ve yukardaki garip ve haksız neticelere meydan verilme
miştir. Hâkim öyle vasiyetlerin hükümsüzlüğünü re'sen nazara alarak,
vasiyeti tenfiz etmez. Hattâ tasarruf nisabı hududu içinde kalan vasiyet
kısmı dahi muteber sayılıp tenfiz olunamaz. Zira vasiyetin muteberlik
şartlarına, kanuna ve ahlâka aykırı olan vasiyet yapmak yasak edil
dikten sonra, buna rağmen yapılmış olan vasiyetleri mevcut addetmek
hukuk mantığı ile bağdaştırılabilecek hususlardan değildir.

En genel hatlanyle yapmaya çalıştığımız bu etüd, İslâm miras
sistemi ile modem sistemler arasındaki farkları açık olarak belirtmekte
dir. Okuyanlar ve hukukçularla öğrenciler için küçük bir fayda temin
ederse, maksad hâsıl olmuş demektir.



TKFSİRDE ATÂ b.EBÎ RABAH ve îbn ABBÂS'dan
RÎVÂYET ETTİĞİ GARİBU'L-KUR'ANI

Prof. Dr. İsmail CERRAHOĞLU

Tâbiîlerin en meşhur şahsiyetlerinden biri olan Atâ b.Ebî Rabâh
hicretin 27. (647) senesinde Yemen'in el-Cened« beldesinde doğdu. Onım

bu beldedeki durumu ile Mekke'ye gelişi hakkında fazla bir malumâta
sahip değiliz. Şu kadar var ki Atâ, Mekke'de tslâmî ilimleri öğrenmiş

ve orada meşhur bir şahsiyyet olmuştur. Babası olan Ebî Rabah'm
i.sminin Eşlem olduğu zikredilir. Atâ b.Ebî Rabab'ın künvesi ise Ebû
Muhammed idi.^ H. 114/732 veya 115/733 senesinde 88 yaşlarında vefat
ettiği söylenir.^

Dört Halife devTİnden itibaren tslâm devletinin sınırlan arap ya
rımadasını aşmış, kendi bünyesine yeni ülkelerle beraber, ayrı din ve
kültüre sahip insan topluluklarım da katmaya başlamıştı. Diğer taraftan
müslümanlar Medine'de İslâm Devletinin temellerini atmışlar, bu dev
leti devam ettirebilmek için, kanun hükümlerine, daha doğrusu bir ana
yasaya ihtiyaç duymuşlardı. Hiç şüphesiz onların kanunlannm menşei

Kur'ânı Kerim olacaktı. Medine site devletinin ihtiyaçları fazla tefer-

1 eNCened: Yemende bir beldedir. Sanmaya 58 fersah mesafededir. Bka. Mu'cemu'lBtMûnt
Beyrut, 11. 169.

2 İsmi hakkında fazla bilgi için bkz. İbn Hacer, Tehsibü't'Tekzibf Haydarabâd, 1325,
VII. 199; Tabakatu tbn Sa'd, Beyrût 1380. V. 467-468; tbn Kuteybe d-Maârif, Mısır 1353, a.
196; tbn Ebl Hâtim, el-Cerh ve't'Td'dU, Haydarabâd 1371, III. 330; ez>Zehebl, Tfikirelu'l-Uı^ff^

Haydarabâd1375,1.98;ez-Zehebi, Mûânu'l-I'tidâl, Mısır 1382III. 70; tbn Haüikân, Vefeyâtu'l'
A'yân, Kâhire 1367, II. 423; İbnul-Cezerî, Gdyeiu^rt'IVihâye fi Tâbakâtt^l-Kvırâ Kahire 1932,
I. 513; ez-Zirikli, el-A'lâm, V. 29; Omar b. Ali, Tabakâtu Fukahâi Yemen, Kahire 1957, s. 58;

Ebû Nuaym el Isfahan!, Hilyetu'l-Evliyâ^ Mısır 1967, III. 315; BağdaUı tsmall Paşa, Eâtnâu'U
MûeSifın, I. 664; AhmedPmin, Fecru*/*felâm, Mısır 1955; Fuad Sezgin, Geaehieht^ des Arabi»'
ehen Sehrifttum», I. 31.

3 Tehzib VII. 202; Târihu'l-lılâm IV. 228, 280; td'Maârif s. 196; îtlâm An»iîdop»di»i
I. 718; Îbnu'l-Esir, el-KâmÜ, Mıar 1357, IV. 217; TtAirttu'UHuffa», I. 98; Tabakâtu b. Sa'd,
V. 470; Vrfeyât II. 425; Şeserat L 147.
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ruatlı değildi. Devletin sınırları genişledikçe, değişik, din, dil, ırk ve kül
türden olan insanlarla yaşama durumu hâsıl olunca, tabiîdir ki ihtiyaçlar
da değişecekti. Gerek islâmiyete yeni giren unsurları ve gerekse müslü-
man olmayanları bir idare altında toplamak ve onları iyi idare etmek
gerekiyordu. İşte bu hususlar içinKur'ân kaynak oluyor, yenİ hükümler
ve nizamlar ihdas etmek için müfessirler ve fakihler Kur'ân'a sarıh-

yorlardı. Hudutları çok genişleyen devletin merkezi olan Medine'den
diğer ülkelere, imkânsızlıklar dolayısıyle, dinî haberlerin ulaşması güç
leşiyor, tabiî olarak şahsî görüşler rol oynamaya başlıyordu. Çeşitli ırk,

din, kültür, dil, örf ve âdet potasında yetişen ve gelişen bu görüş sahip
lerinin fikirlerinin de aynı olması düşünülemezdi.

Tâbiîler devrinden itibaren arap olmayan unsurların, Islâmı öğ

renme iştiyakınm, araplarında, bu milletleri idare etme arzusunun, ilim
le meşgul olma sahasını arap olmayanlara terkettiği açık bir şekilde gö
rünür. Hele Emeviler devrindeki koyu arap milliyetçiliği ve kendilerini
hâkim unsur olarak idareci görmeleri sebebiyle, ilimle meşgûl olmaktan
çekinmişlerdi, tslâm fütübâtından sonra çeşitli şehirlere dağılan saha
benin etrafma toplanan ve onlardan ilim alan talebenin hemen hemen
ekserisinin arap olmayan kimseler olduğunu görmekteyiz.

Bu yazımızda ele aldığımız Atâ b.Ebi Rabâh'da mevâli'den olan bir
şahıstı. O, Mekke'de Benû Fihr'in mevlâsı idi'. Onun, el-Cumah mevlâsı

olduğunu söyleyenler de vardır^. Bir rivayette Hazreti Osman'ın hilâ
feti zamanında doğduğu', diğer bir rivayette ise Hazreti Osman'ın kat
lini hatırladığı söylenir*. Babası Nübyeli bir siyâhî idi'. Annesinin ise
Bereke® isminde siyahi bir kadın olduğunu kaynaklar zikreder. Anne ve
baba siyahî olunca çocuklarının da siyahi olcağı tabiîdir. Atâ b. Ebî
Rabâh saçları kıvırcık bir siyahî idi. Kaynaklarm beyanma göre, şaşı,

bumu çökükçe, çolak, topal ve hayatının son zamanlatma doğru kör
olduğu zikredilir'. Mekke'ye çok küçük yaşta gelmiş, orada pek çok

1 TAsib, VII. 200; Tabakâtu ibn Sa'd, V. 467; e^Moârt/, s. 196; îtlâm AıuiklopedUi I.
718; Feerü'l-îtlâm, b, 153, e. 153; Kitâbu'l-Metâhİf, s. 88; Tahakâlu Fukahâyt Yemen s. 59;
TârihuU-îılâm, IV. 280; Şexer6t I. 147.

2 Tekzib, VII. 200; Târihu*l'îslâm, IV. 278; Tabakâtu Fukahâyt Yemen, b. 59.
3 Teıkiretu'l'Huffâz, I. 98; Târihu'l-Î$lâm IV. 279.
4 Tabakâtu b. Sa'd, V. 468; Târihu'l-tılâm, IV. 279.
5 TeJuib, VII. 200; Târihu'l-îtlâm IV. 280.
6 Tduib, VII. 200; eI'Maârif s. 196; Şezerât I. 147.
7 Tehsİb, VII. 200; Tabakâtu ibn Sa'd, V. 470; Vrfeyât, II. 424; el-Maârif, b. 196, Târihu'l-

îtlâm, IV. 280; Feeru'l-îtlâms. 174; Tabakâtu Fukahâyı Yemen t. 59; Şezerât, 1.147.
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sahabeden ilim almıştır^ Bizzat kendisi sahabeden 200 kişiye ulaştığını

söyler^, Kendisinden pek çok tâbü ve etbâu*t-Tâbiîn rivâyet etmişler

dir^.

Atâ b.Ebî Rabâh*m ilmî kâbiliyetinİ herkes kabul etmekte, onun
fıkıh, ilim, vera ve fazilet yönünden tabiîlerin ileri gelenlerinden sika
biri olduğu zikredilmektedir. îbn Güreye, Mescid 20 sene Atâ'y® yatak
oldu, o namaz yönünden insanların en iyisi idi, demektedir*.

îbn Abbâsm "ey Mekke ahalisi yanınızda Atâ gibi bir şahıs varken,
niçin benim etrafımda toplanıyorsunuz" dediği rivayet edilir'. Hac
meselelerinde en sahibi salâhiyet kişi olarak zikredilir®. Fetva hususunda
Mekkeliler tarafmdan yüceltilen bir şahıs olarak karşımıza çıkar'. Ebû
Hanife, "Atâdan daha faziletli bir kimseye rastlamadığını", Muhamraed
b. Abdillah da "Atâdan daha hayırh bir müfti görmediğini, meclisinin
zikir meclisi olduğunu, orada iftira yapılmadığım ve sorulan suallere
en güzel cevaplar ahndığım" söyler®. el-Evzâı, Atâ herkesin râzı olduğu

bir insan olarak öldü, derken Seleme b.Küheyl, ilmi Allah rızası için
isteyen üç kişiden başka kimseyi görmediğini, onların da, Mücâhid, Atâ
ve Tavûs olduğunu söyler'. Verilen haberlerden anlaşıldığına göre ken
disine sorulan meseleler hususunda re'y izhar etmekten kaçındığı an
laşılmaktadır'®. Yahya b.Sa'id el-Kattân, Mücâhidin mürselatım Atâ'mn-
kine tercih eder. Ahmed b-Hanbel'de, Sa'id b.Müseyyib'in mürselâtım

1 İlim aldığı sahabe hak. bkz. ez-Zehebl, Siyeru A^lamu'n-NıJ>elâ, III. 50, 111, 121, 126,
136, 224,261,11. 99, 142,227,355,405,420; Târihu'l-îslâm IV. 278. Tehzib, VII. 199.

2 Tehzib, VII. 200.

3 Kendindea rivayetedenler için bkz. Tehzib, VII. 199-200; Târihu^l-îelâm, İV. 278.
4 Tehzib, VII. 202; Târihu'l-tslâm IV. 279; Teskirelü'l-Huffâz, I. 98; Şezeret, I. 147;

HUyetu-l-Evliya III. 310.

5 Diğer bir rivayette bn haberÎbn OmerMen gelmektedir. Tehzib, Vll. 201; Târihu'l'İsİâm,

IV. 279; Tezkiretu'l-Huffaz, I. 98; Hilyetu^l-EvKyâ, III. 311; el-Cerk veU-Ta'dil III. 330.

6 Tehzib, VII. 201; eî-Cerh III 1. 330; Hilyetun-Evliyâ, III. 311; Tabakâtu b. Sa'J, V. 468.
7 Tehzib, VII. 201; Târihu'l-ttlâm IV. 279; el-Cerh, III 1. 330.
8 Tehzib VII. 201; Târihu'l-lalâm IV. 279; Tezkirelu'l-Huffâz I, 98; Mizânu'l'I'tidaJ, 111.

70; Şezerâl, I. 147; Hilyelu'l-Evliyâ, III. 314; Tabakâtu b. Sa'J, V. 469; (Tirmirinin SUneninde
bn haber şOyledir: Ebû Hanife, Câ'bir el-Cufi'den daha yalancı, Atâ b.Eb! Rabah'tan da daha
faziletli bir kimseyi girmediğini söyler) et-Tirmizi, Sünen, Mısır 1965, V. 741.

9 Tehzib,VTT. 201; Târihu'l-tslâm, IV. 279; Tezkiretu'l-Hujyâz 1.98; Şezerât I.I48; Hüyetu'
EvUyâ, III. 311; Tabâkâtu b. Sa'd, V. 468.

10 Tehzib, VII. 202; (Atâ bir huaubta konu}tuğunda,ona ilim mi, re'y mi diye sorulur, eğer

eser ise ilim, eğer re'y ise re'y derdi, şeklinde rivayet edilir). Tabakâtu ibn Sa'd. V. 469.
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mürselatlann en sahihi, Hasan ve Âtânınkini ise en zayıf olarak görür.
Sebeb olarak ta, bu iki şahsın tefrik etmeksizin herkesten aldığını, söy
ler'. Ali b.el-Medînî, Atâ'nın son zamanlarında, ibn Güreye ve Kays b.
Sa'd tarafından terkedildiğini zikreder^. Bu terkedilişe, son zamanlarında

yaşlıbğmdan dolayı, unutkanbğı ve isnadları karıştırmış olması sebeb
gösterilir. Hattâ tedlis yaptığı dahi zikredilir. ez-Zehebı, Talebelerinin
Atâ'yı terk etmelerini hafifletmek ve Atâ*yı ma'zur göstermek için, bu
terkin ıstılahı manada olmadığım, belki bu büyük insanın rızasıyle sâbit
olduğunu söyler'. Yine ez-Zehebî, Atâ'y^ı isnâd yapıldığı takdirde, icmâ
ilehüccet olduğunu zikrede^^ îmâmeş-Şâfü, şehirlerde insanlara ilim öğ

reten tâbülerdcn olan şahısları sayarken şöyle der: Atâ, Tâvııs, Mücâhid,
İbn EbîMüleyke, Ikrime, tbn Hâlid, UbeyduUah b.Ebî Yezid, AliduUah
b.Bâbâhe, İbn Ebi Ammâr Mekke'de, Vehb b.Müncbbih Yemende,
Mekhûl Şamda, Abdurrahman b.Ganm, el-Hascn ve İbn Sirîn Basrada,
el-Esved, Alkame ve eş-Şa'bî Küfede insanlara hadis rivayet eder ve
şehirlerde âlimlerin verdikleri fetvalar bu zevâta ulaşır, yaşh veya genç
olanlar onlardan rivayet ederlerdi'. Katâde, el-Hasen ve İbrahimin

İrakta, Said. b.Müseyyib ve Atâ'nın da Hicazda şehir imamlarından

olduğunu söyler*. İbn Ma'în, o zamanının Kur'ân Muallimi idi der'.
Ebû Ca'fer el-Bâkır insanlara, Atâdan ilim Öğrenin. Yemin ederim ki o
benden hayırlıdır, dediği rivayet edilir*. Birisi İbn Cüreyc'e, şu iki siyahı
olmasaydı, bizim için fıkıh olmayacaktı, demiş, o iki kişiin de Mücâhid
ve Atâ olduğunu söylemiştir'. el-Leys, Abdurrahman b.Sâbitten riva
yetle, Ebû Bekrin imânım yer yüzündekilerin imanma, Atâ'nm imanım

ise Mekkelilerin imânma müsâvi gördüğünü söyler'".Abdullah b. Hassân,
Atâya kula verilen en kıymetli şey nedir diye sorulduğunda, Allah tara-

1 Tehsib, VII. 202; Târihu^l-lslâm IV. 280; Muânu^l-Î'tidâl, III. 70; Sünenu'l-Tinnîsi,
V. 754.

2 Tehstb, Vn. 202; Mizân 111. 70.

3 Tehıib VII. 203; Mizân III. 70.

4 Târihu'l-îslâm İV. 280.

5 eş-Şâfiî, er-Risâlt, Mısır 1358, s. 456 No. 1247.

6 Târihun-lalâm, IV. 279.

7 Ayu yer.

8 Aym yer.

9 (Zamanlannda, Mekke eldinm fetvası Atâ ile MUcâiıide alaçırdı) Tabakâtu ibn SaV,
V. 470; Tarihu%t$lânh IV. 279.

10 Târihu'l-îalâm, IV. 279; Tabakâtu 6. Sa*d, V. 469.
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fından verilen akıldır. Onunla din bilinir, dediğini nakleder'. Abmed
b.Hanbel, îbn Abbâsm mubaddis ve müfti olan talebelerini sayarken
Atâ'yı da onlar içerisinde zikreder^.

îlim vera, fazilet bakımından tabiîlerin ileri gelen şahsiyetlerinden

biri olan Ata b.Ebî Rabâh'm, Kur'ân muallimlerinden biri olduğunu

yukarıda söylemiştik. Onun tefsir sahibi bir kişi olduğunu kaynaklar
zikretmektedirler^. Fakat tefsiri elimize ulaşmış değildir. Onun tefsir
rivayetleri çeşitli isnadlarla, eski tefsirlere girmiştir. Onun tefsir örnek
lerini Ahdurrazzâk b.Heramâmın tefsirinde, Abdurrazzâk-Ma*mer-lbn
EbiNecîh-Atâ b.EbîRahâh isnadıyle gördüğümüz giüi, Abdurrazzâk-lbn
Cüreyc-Atâb.Ebî Rabah"*- şeklinde bazen, Abdurrazzâk-Sufyân b.Uyey-
ne-Amr b.Dînâr-Atâ. Ebî Rabâh isnadıyle^- bazen de, Ma'mer'in, Ata
b.Ebî Rabah'dan bize baliğ olduğuna göre demek suretiyle® nakillerde
bulunduğımu görmekteyiz. Süfyan es-Sevrînin tefsirinde de genellikle
şu isnadlar yer almaktadır. Süfyân-tbn Cüreyc-Atâ veya Süfyân-Ab-
Abdülmelik b.Ebî Sülcymân-Atâ, şekbndedir^. Aynı isnadlar et-Taberî-
nin tefsirinde de mevcuttur. Taberînin tefsirindeki isnadlar ise umumi

yetle İbn Güreye vasıtasiyle gelmektedir. Genellikle isnad şöyledir:

el-Kâsım b. Hasen el-Hamadânî-el-Huseyn b.Dâvûd el-Masîsî-Haccâc
b.Muhammed el-Masîsî-tbn Güreye®. Diğer bir isnad da şu şekildedir:

Ebû Ahmed ve Müemmil-Süfyân es-Sevrî-lbn Ebî Necih-Atâ'. es-Sa'-
lebi'de, Atâuın tefsirinin kendisine şu isnadla ulaştığını kaydeder:

(j- Uî-l>- ; C/

1 Hüyetu'l'Ecliyû, lU. 315.
2 Ahmed b. Hanbel, Kitâbü'l-'tM ve Ma^ri/eti'r-Ricâl, Ankaıa, 1963, s. 47-48, 82, 134,

160, 254.

3 e»-Sa'lebî, el-Keşf ve^l-Beyân, (İstanbul, Veliyuddm ef. 130-133), 3b., es-Suyûtl, el-Itkân
(Hatbaatu*bHic8Zİ) II. 190. Keffuazunun I. 453,Eamâu'l-MüeUifin, I. 664., GescbtcAle âeeAr(f
fcûcban Schrifnum», I. 31.

4 Tefsiru Abdirraazâk 6. Hemmâm (İsmail Sâib Kolleludyoııu No, 4216) 10a, 107a.
5 Aym eser, 2b, 109a.

6 Aym eser, Ib.

7 Bkı. Tefsiru Sitfyânea-Sevrt, Rampor1385, s. 17, 21,23, 30,38, 50,59,70,79,134,160
162, 168, 170, 177, 225, 228.

8 Fuad Sezgili, GeschicfUe dea Arabiachen Schriftlums, T. 31.
9 T^sîru't-Taben, Mısır 1373, I. 310.
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(1/ ^i\ UjaX>- Vlî (İjl^ (j* >X«.^ (j" hL^I ^j
(j' -A-*** UÎ.X»- ^^l^jJl J^Lc^l

^C^j ti* t> cf- o} c/' iff'y
Yukarıda zikrettiğimiz kaynaklarda, Atâ'dan gelen tefsir rivayet

leri tetkik edilecek olursa, genellikle Ata, sahabeden gelen rivayetler
zincirinde en mühim halkalardan biri olmaktadır, ilk devirdeki Kur'ân
tefsiri anlayışını saf ve sade bir şekilde nakletmesi ve lisan inceliklerinden
ziyade, mânanın hâkim olduğu bu tefsirde, Allah'ın muradettiği şeyin

anlaşılmasına mâtuf bir gayret göze çarpmaktadır. Kelimelere getirilen
açıklıklar âyetlerin fıkhı hükümlerinin anlaşılmasını kolaylaştırmaktadır.

Onun tefsirdeki yeri ve tefsirinin değeri hakkında bir tez yapmak müm
kündür. Biz burada bu kadarhkla iktifa edip ona atfedilen garîbu'l-
Kur'ân veya Lügâtu'l-Kur'ân üzerinde duracağız.

Hepimizin bildiği gibi garib kelimesi, yabancı, anlaşılması güç ve
mânası örtülü olan kelimeler anlamına gelir. Âdeta bu, vatanından ve
ailesinden uzak kalmış garib kimselere benzetilir. Bilhassa garibu'İ-

Kur'ân ilminde, gariblik iki yönden incelenir. Biri kelimenin mâna
itibariyle kapalı ve anlayıştan uzak oluşu, diğeri ise,arab kabilclerindeki
şazların beldeye uzak oluşudur. Başka bir deyimle Kur'ân'da çeşitli

arap kabile lehçelerinden bir çok kelimelerin bulunmuş olması, garibu'l-
Kur'ân meselesini ortaya çıkarır. Burada zikredeceğimiz eserler ikinci
yöne âit olacaktır.

Kur'ân'm nâzil oluşu esnasında, arab dilinin fasâhat ve belağat

sahasındaki yüksekliği herkesçe malûmdur. Ayrı ayrı lehçeleri kullanan
kabileleri bireştirmede, dil ve edebiyatlarının inkişafında, Kur'ân çok
önemli rol oynamıştı. Hz. Peygamber çeşitli arab kabileleri ilegörüşmüş,
hattâ onların lehçe özelliklerini dahi kullanmıştı. Devletin hudutları

genişleyince, arap dili yabancı dillerle karışmaya başlamış ve bu durum
karşısında arab dilini bir kâide sistemi içine almaya lüzum hasıl olmuş,

çeşitli yönlerden arab diline âit eserler telif edilmeye başlanmıştı.

Kur'ân-ı Kcrim'de, gerek Kureyş ve diğer lehçelerden alman ve
gerekse diğer dillerden arapçaya geçen ve araplaşmış bulunan kelimeler,
diğer bir deyimle garîbu'l-Kur'ân hakkındaki izahlar, Kur'ân'ın en

1 eUKeşf ve'UBeyân 3b.
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salahiyetli müfessirl olan İbn Ahbâsa dayanmaktadır. Knr'ân tefsiri
ve garibleri hakkında İbn Abbâs'dan rivayet edilen en eski ve itimada
şayan olan haberler "Sahifetu Ali b.Ebî Talha" adiyle tanınan eserde
nakledilmektedir'.

İbn Abbâs'dan rivayet edilen garib kelimelerin izahları, çeşitli

isnad zincirleriyle 6.-7. ci asırlara kadar ulaşmış ve halen kütüphane
lerimizde yazma halinde bulunan bu eserlerden ikisini mukayeseli bir
şekilde okuyuculara sunmayı faydalı görmekteyiz. Garîbu'l-Kur'ân'a
âit kelimeler, bazı eserlerde şiirlerden istişhadlar getirilmek suretiyle
izah edilmeye çalışılırkenS burada sunacağımız ve karşdaştırmasmı

yapacağımız iki eser, Kur'ân'daki garîb kelimeleri ele almakta, onlarm
mânalanmn falan kabilenin lehçesinde şu anlama geldiğini söylemek
suretiyle, âyetin anlaşılmasına açıklık kazandırmaktadır. Sadece tefsir
ilmi ile meşgûl olanlar için değil, arap dili ile uğraşanlar için de faydalı

olacağına kanaat getirdiğim bu iki risaleyi ve Mısır'da neşredilen Celâ-
leyn tefsirinin zeylindeki £bû Ubeyd el-Kâsım b. Sellâm'ın Lugâtu
Kabâdi'l-Arab" isimli eserindeki kelimeleri karşılaştıracağız. Bu üç
eserin aynı menşeden geldiğini göstermeye çalışacağız.

Buiki yazma risaleden biri, istanbul Esad Efendi Kütüphanesinde
91/3 nolu mecmuanın 104a-112b varakları arasında bulunmaktadır.

Bu risale "lugâtu'l-Kur'ân" adiyle bazen Abdullah b.el-Huseyn b.Has-
nûn el-Mukrı (ö. 386/996) ye, bazen de Muhammed b.Ali b.el-Muzaffer
el-Wazzân'a atfedilir. Aym ihtilâf ikinci risalemizde de vardır. İkinci
risalemiz ise istanbul, Atıf Efendi Kütüphanesinde 2815/8 nolu mec-
muamn 102a-107a varakları arasında bulunmaktadır ve "Kitâbu
Garibi'l-Kur'ân" admı taşımaktadır.

Zikrettiğimiz ikirisaleyi ve Ebû Ubeyd el-Kâsım b.Sallam'ın eserini
okuyuculara kolaylık olması için, karşüaştırmaları her sahİfede üç
bölüm halinde, her üç risaledeki aynı metinler sunulacaktır, ilk sırada E-
sad ef. nüshası, ikinci sırada Atıf ef. Nüshası, son sırada ise,Ebû Ebeyd'in
eseri yer alacaktır. Baş taraflarda sûre ismi zikredileceğinden, ilk bö
lümdeki garib kelimelerin sol tarafma parantez içerisinde koyacağımız

rakkamlar, o sûre içersindeki âyet numarasına işaret etmektedir. Istan-

1 Busahife hakkında daha fada bilfi içinbkz. "Alih. EbiTaJha'mn tefsir sahifMİ" îlâhi-
yat Fakültesi Dergisi,Sene 1969,s. S5-82.

2 Bugibi eserler için bkz. Ebû Ebcyde, Mecösu'l'Kur^ân, Mısır 1954, tbn Hişâtn, Sıru,
Mısır 1955.
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buldaki iki nüshadan birinde bulunup, diğerlerinde bulunmayanlar, aynı
sıra numarası karşısına Ui) kelimesi yazılmakla, o nüshada,

diğerlerinde mevcud olan ifadenin noksan olduğu gösterilmiştir. Ancak,
£hu Ubeyd in t-serinde mevcud olupta, diğer iki yazmada bulunmayan
kelimeler, karşılaştırmanın sonunda müstakil olarak toplamp gösterile
cektir.

Genellikle her iki yazmada müstensilüerin bâriz hataları göze çarp
maktadır. Âyetler gerek sıralamaları ve gerekse sûreleri bakımından

bazen karıştırılmıştır. Bazen de kelimenin mânası verildikten sonra,
bunun hangi lehçede o mânaya geldiği unutulmuş veya ihmal edilmiştir.

Çok nadir olarak dUler (lehçeler) arasında değişiklikler varsa da, bun-
larm da müstensih hatalarmdan gelmiş olma ihtimalleri ku\'vetlidir.

Buüç eser mukayeseli bir şekilde tetkikedilince, hepsinin aynı men
şeden geldiği açık bir şekilde müşahede edilecektir. Her ikiyazmanm baş

tarafmda bulunan isnaddaki şahıslara, eseri atfetmede bir beis görme
mişlerdir. Halbuki burada ilkkaynak îbn Abbas'dır. İsnadm değişmeyen

ilk bölümü de, İbn Abbas-Atâ b.Ebî Rabâh-Abdülmelik b.Cüreyc'dir.
İbn Cüreyc'den itibaren şahıslar çoğalmakta ve isnadın istikametleri
değişmektedir. Bu bakımdan, bu eserlerin isnadı sâbit olan ilk zincirine
atfedilmesindc bir beis olmayabilir. İbn Abbasa âidiyeti tabiîdir ki
öncelik kazanacaktır. Daha evvelce de söylediğim gibi eser, gerek
arap dili ve edebiyatı ve gerekse Kur'ânı iyi anlayabilme yönünden
ehemmiyeti hâizdir. Bu ehemmiyeti göz önünde tutarak, biz buiki yazma
risaleyi hem neşretmiş ve hem de Ebû Ubeyd'in eseriyle aynı menşeden

geldiğini göstermiş olduk. Her kelimenin, îbn Abbâs'dan geliş şeıdini,

garîbu'l-Kur'ân'a dâir olan diğer eserler, nakli tefsirler ve hadis mecmua
ları ile karşılaştırmak suretiyle, İbn Abbas'm bu işteki rolünü ortaya
koymak, Atâve İbn Cüreycin nakildeki himmetini göstermek, bu alanda
çalışacaklardan beklenilen bir hizmet olacaktır. Neşrettiğimiz bu iki
risale, çalışacaklara bir zemin teşkil edecektir.
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A* (( » i (J'^. ® <j J ö 8—10

. ^«Âa 4âL

9

^ )) (j-^ji ^jj*" (-5 j ^015^1) —• 6

. AotjMİl ÂÂİ c»Âİ1j lı^ {(ı^JÜI U>^8 — 7

. l)L^ ÂâİL JUUJi fc^1i«ıj» — 8

• ^ C^Â>- fl dSÎ)) — 9
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. Jjİa ÎAb ((U15ji ^ 9—2

! jUj*yi

• tjUâ^'İjl ı„^(üj^ (( olla.JÜI Jg^j 9 —1
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• ^ («T fijrr: 9- «
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. ^Üaj (x6) fiA^«Jjl a)^ —s

. (J^U — 4

öT^l J Jî'j [104 a] Jıl JjU —1

, âJLT' aâI)
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• ^ ^ 8 — 1

• — 2

ÂJUS' a*L «—^ ^ J *^J*d * —3
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L^y tdi—A" (J."U 0iİJLap fl —1
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(9) c^L^I OÎ 8 <^^9 —2
- - tl -il -. j9İjJ

. ^Ğsi- 4İİJ 1>J15' j^^ju (14) I Ualxi lil Uî jUİ s J —s
. amL »lıiJlı (18^ 8 94}^ — 4

. ^«âa 4âI> Uİ» (22) ^ 9 4^jİ 5

• ^27 ) ' İA>«^ 4jji ^jA J ' — 6

. Jâ^l (sı) aö— 7

4iJj t^b^l ; ^J öl 8—2
. (I tl"*!-»-- ısı Uİ9 —

, 4Âİ^ «IIÂJIi 8 ^Lj 8 —

• (Ji*^ ^ (,^*İ ® ' —

. 4jju lîj^iU I İJ^cU jj ^y» I —

*O"JiJiJl ^l^Uİl at3B —

. 4âL ujIi^I s^jİI i —
. a UaİAıî' I —

, aâJlp f-UÂlIj aJL»^^Ij 9 —

. jJi«İA 4*L İli» a l^j I —

, 4ÂİI a l>X9«xİ41 —

• ^ S' ^L>JÜ1 i (3y\juwVl B-~



58 İSMAİL CERRABOSlC

. ÂiL bj- (40) (1 *ljJl UL-^ I 4)^ ^ 8

. âxS' 4*lj JljW (eo) B<0 jî —9

• L^.j^ ^ (71)1'j^i D —10

• uhj ^ tj^. (74) K1 l:ui B 4jy _ n
Âiij (95) îO^vLsflJİB 4İjî —12

, U^l !(• j ^JT a*JL
• Ji-^ ÂÂİj (iib) i *İJ OlT ji I aJjÎ _u

. j»^ 4^ lij Cfrljjl jA UL«>- B—8

. î-ilS' 4*Ju •c.îv. -,

• ıS^ ®̂ D —11

^ 4*1; ^şiJL (j^-UaJljl .4>JL^1(^ fl ı^JL^U —12

• (Ji*^ (.jliîî- B4jj »LaJ ûir o* • —ıs

. 4*1; \Aj UL«»-» — 8

. İLT 4*i; JljlV —9

• 4*L Life 8 IjA^ B—10

. fjijj 4*1; \j^ aIjSJb -"

• ® B —12

, Jjİa 4*L cilil «Ajj L)ir^ B—13
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1 ; LfJp ®

îoU ^UI_,A j .Vyî <8) fi a Jr j > - ı

.j.$3l ^ UÜP Jp

. İJU_^ Jİljj 4«L Vj (24) fl ^7»" 1) — 2

J>. dlilTB (jİJy 4*ii (^ (4T) « Ü ÛlT 4j! B4İjî —3

• (>i ( A'raf 187 ) «

: hj^

Jp 9JlU jA j (( jj- B JUÎ 4İy —1

• O*

. ÎJLysJl (Jİ^jî 4*1^ (^*1 8 8 j — 2

ıj9İjpVI (j aİ_^ JlU Jjijy ^ D 4j*l 8 —3

. lllp d1(Ip J». İUITb

• f,y ®j-r'

. j\Jf' 4*1» .6 t;^ tj* ® 1

. SJl)4?J jî 4*Jj 1^^ ;N® 1) •— 2

e J»- ^(j • ukJ ^ ^ —3
. ^057 iT If- jllp
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•cAy ^ (69) fi ^ (j^jı jp ^t-iö 4jjî _ 4
[l08b.] ijbi' Ait (82) fi l-Utf JS —5

• tAy ^ Li-UaP (ae) fi Jli) aJjî —«

• c;^y (i*; (ss) fi 1Xj B aIjÎ —7

. ^ .Ijül Jİ i ^^1 Jp )} _ 4
. Aji:^ Aib ((\x^ • — 5

*tAy ts"i fi (JİB — 6

*U^y {S^. fi ' jTj Jİ B— 7

. Âib l_,J ^1 I Ijırp ^J\ Jp ojiî B_ 4
. ÂJIlT â*L J IjOp «1-L,p| —5

. (j*iy LiUaP 5Li-« Sli^- fl 1-ijj lİ' B 6

• c^y ly»" fi B — 7

* Aİ» o

Ja^ı jily ÂAij ^3*jı aj (39) fl ^1 (j B j jp 4jy —1

' aİ^Sajj^

iJa^ı (jily 4İİJ ^Ji (^î o^1 j 8(^uj Aiy —X

'. Aİ9 ddJJ^

, JajAİl jjily ÂiL j>%J^ B JİB —X
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. . Jd-İl 4İİJ j3İ-\ ft^ (ss ) a yİ-\ Sjlî I 4ly — 2

. IvaÛJ (112) î Vj ^1» — s

l- Âilj Sjlîî — 2

, jJi«İA ÎİİJ UoA 6 Vj IçUi ^1 —3

•• , <İİj (S• iSîjlî I — 2

. Ji-İA 4*1 UaAİ i İçsÂA Vj cj lâ^ ^ I —s

>-L>U^I

JU" 4)^5r . (10) I 4j UbTı J jp Aİy _ 1

• ^ ^Muminun 72

|rr. j> (sı) « 018 J»- J jp 4Îy —2
" • ukj J Ji-^ ^

[ 105 a ] I 0^^-Jl 4»İP ĞjjMt

(Ji ' Lİ;!*^ ^jX a ^ UWı (JUÎ a)j5 —ı

. ukj ^ iS^ «

. , .^U —

; »Laİ^I
• .A.- • '

^Lj-^Î (J; 8 (JL-*j ^S' (^yi s ^ Ijl—îT" I —1
. 5*1^ ^yij a



62 İSMAİL CERHABOÖLV

Jjİa j ^jİJjİ İÂİi (95 ) i iy Jp j i Jji _ 3

ÖjsrJ^^ k-JV JT (95) gü^Liı jT l 4Jjî —4

. ^j'r

, (jijy Î«İJ («s) 4Jy —5

. ^ (102) t I a)^ — 5

• ^ (J^ fj » —3

• j . t>* (İ*i ® (J^ ty * —*

• ^ *—-la»- g 1 (JUî aJjÎ — s

U jpî I jp fij'-j» Ji-i* ^ (> - s

'• O^^Loj tı^Lsf- : g O^yUa/ ^ — 4

. ^yr

, ÂVİJ t ^4^ (.Ja>- I ^4^ ı.;«va»- B—5

. l)V I öy-^-* ^ I —5
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îii 9j^ (s) ıSJrfU (Sjj^ i^rJj^ —1

• t»

• U^.J ^ (52) ««^1 J OUa-iJl» 4jy _ J

. Jily 4*İj J^l j^b (20) ^y*'» *Jj5 —I

. «aUjJI ^ «Âb • *bx«-^l

: ^1 ijj^
Ji-U «Âb ijkL^ iI 5>A«U y j i JUJ «)ji _ X

• ^' *!iu! (J OUa^l yülI —2

: (j^jll ijj^

I «UmJi . ~ 1

. 4;la.:.ll Jiljî ÎâL

: ^1 ûjj^

. Jjİa «Âb ÎJJÂ» I îJ^U t^jTj I —1

. tAy î*b «ît <i^\ I —2

l 5

^J,^m^\ '. »Uj-- j . «Jb^pjl Jiiy «Âb JjJbl • j^all I I —1

, ««h«l)l ^ «Âb



64^ İSMAİL CEBRAHOÖLÜ

.jj'' (72) ^j* —2

, -.. j.'. •-.:- ^ :. •• ; • ukJ ^
^ . iUS' ââL öj-^ (77) I —s

s \Ia • . (108) öOj-JSc Vj —4

"X,^^ '̂ 'VrV •• J tjıJl ^U>- iis^jsi- I — 2

ı — i^:- -j.^ - *. 1.) _• " 8

'i.—".v ; l-i._,' .'a.- '.-tt.. '.'.ii..- . — 4

. (j^j* j^. fl W*' — 2

. übj 4âL üj-~jT i os — s
^ Ui • 4 » ^••_, ' V• - «. . ^•

. 5j-ip <ûL I B — 4

•' i if* 1'!

. ÂÂİj (13) « -'JlrV^ DJrj>- —1

, aİL^I ÂiJ (35) 85l^ıi-S^ I 4]^ —2

: jjJl ojj^

l •"- 4 » vo •: ',.'• .•.•••
. <1^1 Jİljî ÂâAj 8 I

- - , '»..'..W' 3 •

-U' °^-''
X- i I '"tlt'v: -iA-^ ^ ljW-î>U ,1: 4^ ..IjU-V^ ı

JjiS <û-'.'-> \ A^.^1 {Jil^ AiJj Sj^H 8SI^JLT' ,
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^ - - i/. *• ; ÎJI^İ ÂiSj (ss) at5j^ vO^' —8

,^j3^ îiL jlall,: Jijll («)«® ~ *
, ^jp^ amJL i j i

; - '""> '•

- • • - 8

. ^j9r î»*ij <3-3jİl; fl fS^ 1—4

- • • •• •-•• •• r-J^b - ,

'. îil <-^l>»Jl : J^jM « »- . iib jlaiVrtSsjIl» —4

; OUy)i

. tji> îâl (il) I \jji uy» ^y —1

• '• ify is^. (m) «'->j^ I *jy —2
îit jUJl [loj a] (s#) fl l ^Jy — s

J.V, '̂ •>^

».
•-t.'* •

; ot^ ı^bb ^yo 11jji uy I • (3^ ^y —ı

, fjijj* u^ uj>- y*j (1j1y*>* 1 — 2

; j yo ay*^1 4^1 '̂ I""— s

- - ', ûiîyîi
- • •' '«-.•' 'vt. "^j. • . .. —

— - —- . ^ c uy I — 1

. '-t*-* '̂ '̂L - . Jt-iJ Uj* Uy- I\jyr^ 1 »—2
t —s 1 '̂- J 1^^; 4.^ '1 •••' 4İİJ yjl î ^JMt —5



66 İSMAİL CERRAHOĞLU

, li^İAİ (jj) I l UjJ I a)j5 —4

. ^ u^Aİ 8\u^j» —4

, AkL U^İaÎ i \jjJ i —4

^J>- Âib ÂıUaP (m) « tt'iD J>-j^ aJjÎ _ X
^^^İ>- ÂİİJ 8(i28) gj(J^ BaJj5 —a

Ailj ÂıL^P I Â*ij-i B (jUî aJjî —1

. ^ J;> J^. 0>-;î I - a

', jAmJI

. ÂıLıdP 0 J-* ' — 1

• — a

: J^l İj^

(jİJ^ Â^ (19) I (^jjl JU B JP aJjî —1

: 5jj--

; J*JI Ijj^

' ^ vj > — 1



'—«p»r7T7Tîî'

ı^cp||'-*<rs•

I—iri\^r^PVT7THrî''^

I-8p»(")ÎT7T^2^^

t^cpıp^^rs•

I-•lit?-=^-TTıı^<r^»lipp:«T•<•

ı>«^rjj|yr*r^I

IJ^T^yJf-e:^*
I_,rIIİT-i=:ı-«KT'O||̂<r-^»lin^:«T"f||̂<r'

l|T•ıf:IC^T?î^
t-fTprIr(p7-iq-«TT^»(")ı-f:p

ı^CpjjyiF'ır'^:

2,9ijY,HJiH-a.aerav3 k^-j-
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• (s)«yi yif-ı Aijî —1

• (J-İ* ^ (25) D B4jj| _ 2
.J^ Â*t l'_j!l (32) o "Uî J (^JÜl ^^iaj I 4jjî —s

. ^*1,;uJb lac^^ il yi ~ 1

. ÂâL fl I JUJ aJjÎ —2

, jf- îiL Uj!l ^ fl ^ J t5-ÂJl BJU; -djl —3

-1>V1

. Âji_;ujı 4âl u>-j«* i yi b —1

eri* Cf ti*i ' |Pir^y^ t>* ' —2
, J^ îilj Ujjl ^ ij*J* ^ J lS^^I » —s

* t^4<' 0«J^

. ÎJl:5' Â«lj 4^1 J jyil jOİ (11) ( J jjij BAİy _ 1
: _^JaÂJ( j Ujyl j (12) s jkÂjl aÎUL-Îj i Aİy —2

.

: L. Ojj^

. AİU^' îil îiU-1 (j (j I i^! J >Lî J BJU; 4İy —ı

. (yU«^l * fl jUiJI 43lüL'îj b —2

l l«*<"

. ^ îjlîLl J jU.1 ( i^1 J jjSjt —i

(j*^^l fl Jl*^l ı>^ -OUJL-îj B—a
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— 3

f •ıjriJ ^ (s2) « ^ (j'j »AÎy —4
0_^Â*lj aL.^ (14) dAîL—m J-Î'tî BcİLjO aJ_^ j —3

• J J

• JjLuJİ f^O 8 ^ Jlj B—4

. J J O^Aili aL^P 8ajLju i —3
. B jbd' B4İ^ —4

: âjj-"

(J (ii»l jJS'c)^>Â^ (3) fl üj^ji B —1
(Casiye 7.)fl |pîl i3lil J-5^ BdJJÂT'j oT^l

: jU\i âjj-

. 8^1 iiü! tJiJ' J . cPİj* ftûj^İJjB —1

'. jlaU

.8IİUÎ^J^ (JiJ® dJJ'ÂS'j Öjj.Â^ d 8—1

: ojj^

;'(Ja îilj Ol—îl Ij Jlî (1) fl (İjT^l j ~ 1

• cT^. hj^

. JJa ÂiL L K̂J-İJ B JUî Aİy _ 1
t • ' - '^\_

s -- s e^î«s^.y ; : Sjj-*

;• '' İw-.^ i'--4 **!> tıiUJ Aİy — 1



70 İSMAİL CERRAHOĞLU

. 'Ji» ^ (51) fl 4)^ —2

iiL IjİJ^plj (59) — 5

AâL j^\ 8t.iJİ.-b^Vl ^D —2

' ukj ^ — »

I oUUaIIj

j_p.al.lj bjr» (,) I Ijj».^ (^U- JS' ^jî —1

. <UL Jj_^]all

. ^ (9) «^iöp ^ -j ' —2
. jjâ* îii '(^Â» (10)«tJiî ~ >

I (İjliL^l j

• İâL iijl» I Ijj*-^ L-Jbf- fy» 8 *1jÎ —1

, (jîjy Âilj ^b 8 —2

. ^Âİi [105 b] < ^ ~ 8

; OUL^lj İjj^

. Âîli '̂ 4#J# bJiff 8 İJ.^^ 8 —1

• (j-iy 8(-^lj8 — 2

. <Âli I 1 — 3
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^ ^ ^j (ift) I Ul« li} I aIjÎ —

• (i^ (67) ^ j* —

-

^j3^ ÎİİJ ,^_ [i09 b] (l4l) (I (>• * 4İjî —
• —

• —

, ^jr 4«b j A*lj ykM^lj IUx« s—

• ^ (i*i *ff o* *"
, ju^- 4Âİt Uj f^o (ıjs) < L)y«Aîl I —

. -

. «xS' îili Oj" Jj (147) • Oj-^.j —

İii ^ JA (ısı) Iüjj^ ' J^jy ^y —
• lMJ

, ^ 4*J ; lll« j .jl:;«^l ÎJJ ; sUl*! —4
, ^ 4İİJ y ^ jA b >—s

, «i-yijjî Ailf ^JıJ j *«İi lıj Oy-ıJj^ I 4Îy —4

• — 7

, »XS' 5#*L Û>by Ji •İj-bj'^ lI' 8 ^y —»

. u^.y ^ — 9



72 İSMAİL CERHABOĞLC

î*li jlji J {i«d (3) İ •^y>^ Üf J » J=î-J>- —1

. Jaujl ââ) jj

İâL (ifi) \ J*î LJaj — 2

. «LİaJI ^ y

• Ji-^J
5*lj i!jl (36) 8 i^>- »Is^j öja\i iSj^ » -Jy —4

. OL '̂j Jjl

. . 4Ja^l fji^y ÂiL ,y>- -fj-^j ^^J^\^ (JUJ 4Jjî —1

^ . Ja-Jl (Jİl_jî bjbS' f^yo IUl^ ' —s

. ıl>^^ J ® *^(3 '̂ —3

, ö\^j aâL iljl «.!.->- *^j iSj^^ — 4

: ^ âjj^

. âJaJI (Jiljî «üy —1

• — 2

, 6^^ J cji"^ J iı-jlj'^l| —; s

9 '*'* "'I»'• -- •. • • 4#Jj iİjl Uı**^ fi B — 4
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. ÂiJ j . (m) AÎy —5

. (j-iî ^ (tî) 8 İİJU B —6

r. • •, •_ "
„ ^ 4âİj ^U-İâ^t B—5

. Jî ^*JLj (ij_j*!U (^1 fl ^j liiîli fl —«

. ^ ÎjJ : J (̂J^-^ ^ 9—5
. (1) ^jj*i< fl _) B — (

ı> •• ' '; '••.'•

: jA_^\ âjj^

(«) • Ojl^-l I J^rjje- a)j5 —1
. j cJU

cTiy ^ ^ <^^-9 ® ~ ®

: jAj\ ijj^

,JUJu cJl-« flöj^JiV (j-jJl '-r'j^ J-^ —1

. î*ii ®̂ <3^ j 9—2

• U' "'^ •

; ... •yj''

.^juyti*!Îl îil# j cJU I jİî Ojlc^l 9 —1

• criy B — z



74 İSMAİL CEVaAHOĞLU

j (u) I jlJIâ* i —3

. ii^l j JsIjVI ^ ^jJS\

^^^•AiJLj ^ j JÜLİi aI B — 3

. ÂJUA-1 j JsIJNI j ^JMjâS\ îJJ ».iJülj

ÂâJ *.İİ^1 j , jiJ^- **L C?^ s j -ÜLİ» Aİ I —3
. ÂiJ-l j iaUVl j (J^.^

• ®J>-

. «»Jl İiJj (la) s B j jc. aIjÎ — 1

. *At ^ (21) 6 (jlj (>• ^ —2

• (İ*i (*s) «üy-y JL JU-j B4İy _ s

: yU Sjj-

, 9*j'»^dj\ AÂL î B — 1

, ^îsî- ÂiL ^U ii(31j t/* ^ OIS'Uj B(jUî Aİjî _ j
• J u^-'* ^ j • —s

. yIp 9jj^

, Aiii I — 1

. ^ ^ (i^. « ı>* OlTlij B—2
jyJI j (j-iy Ojpy jTi o^j ®—3
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^ î«ij «^^tÂjk (^1 (39) e [Sj j ®J^"j y" —1

: <^La> «

, ^ Ailj Sjk^a* d ı̂Sj^^—1

*5"^ ^

. ^ 4âL 5jIlLÂa fl *Ji^\>- ^—1

.Jjİa 4*l Ojj-â^ (20) 8 ^ ^1 ®ij^j ~ 1

*Âij 0^^' (70) «j ' ^y —2

. ÂİJ^ J

. (Ji*^ *öj'^^ <^1' —1
,Ü^ tİiJ ll)^^ ^J>^^ Â*ii 8 '̂1 J —2

: *->^;îl 5j_^

• iji*^ ' —1

, tJı^ y 8 B — 2



76 İSMAİL CEBRAHOĞLD

û* ^ (71) »J»Uaj I 4Îy —5

• ukJ ^

• ^ fl lT* t-jÜaj B—s

. — 3

t5*i (10) 01>-Jj »1(J1 (jt ^ (^"jlİB Jaj-J —1
• ıj^y ^

I üU^*a)I 5j

^;lâ;;ü (İjU^Ui »IgJl (^t ı.^"jli» .JLjo _ j

• u^y ^
l

I l)U^>AİI Sjj.m<

• lMJ ^ jiiyli e — 1

• r-''̂ ^>v'- '., -L-
. — 1

• Ji*^ (14) «"ûi ^11 B—1

• \ î-îl^l •jj*"

• •- •; '... • . (Ji'İA îiL Oyli^l/ o 'o^jH B—1
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: lJsLâ>-*b/l «jj-*

(i*i (ı«) ® diîJjl B j a]_jÎ —1
. [110 a] C-Jb-j ^İP J>- OlT ^

tjiİ>- ; U>-lj ^J\ (21) S 4>^ J B —2

. t—Jliv j ^y*^pâ>- aâL

: c^U>'Nl •j>«-

oiî'ys' j ^ J»-B —1

• j

â>- <*ij . ou>' *. • ^jîl I »Jb jB I —2

. t—1*J j

* L.^liÂ>>Vi S

• tAy ^ V^J ti*d ® J>-B —1
. tjü>- : J>-\J\ t j^B— j

I j ti^

Ji-Â* (i*d (2) « J B J _;p Jy —1
.♦»

j

. Jjİa îilj j BJr j > <Iy —1

* (JbJS)1

• Ji-^ ^ (İ^ ® B —1



78 İSMAİL GERRAROÖLÜ

. JaI Âİİj i j ^ A*lj Uij (ıs) I *U I —2
îiJj (35) (1 » 4ljî —3

• jJaÎ 4iJij j ^ Uij (j\^ I *L* —2
. ^ e^1>-1 O^j >—s

, |(i£ 4Âİj jjO(.5*d ® ^
. ÎİİJ ^ — '

; ^1 âjj^

. 4iL L»^ (25) aUj > th" J ^ ^ —1

. (3^ ÎJflJLİl C29) a4ila^ ^jS^\ I aJ^ —2

•

, aâL L«a^J ' 1

. ^dîU — 2
k

, jjh Ail/ L-a Aİ^ ^j®— 1

. — 2

; olj>»^ 1 «jj-"

. aâL (•) •Vî '̂•^ * (J^ J y^ ~ 1

; Oİ_/î«.^l SJ>*"

. j_^l; — 1

: ol

'•- — 1
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• L^dj* — J

1jA (i4) i Ljıp ^L>-1 j 4jy —j
. 0^^ (j» ÂiiL

. ^ I I — 3

tj^ •^JlAl y ^ClLNl 3

, yJ\} — 3

• ^-AA^y I B—s

: j «j^

,Cjja»UJ (sj) g y \:^Uj» Js^ J jp <)y

. îil SaLs^ (45) «jl^ CJİ Uj BaJjÎ

' t5 «J>-

[106 a] ,C>jAj,â>- î*l »Lpl 8 l:-^Uj s

, ÎâL U3L«.«(_5İ ijUlf CJİ [* j *

: (3 »jy*

. 4*L »İ^j 4>« ı>* ^ ^J *

. ^ üt JaUjC IjLjf I



80 İSMAİL CERRAHOĞLU

. tjâr lil Jsr^îl (9) fl kiül» —1

(10) d Jâ 1) J»- j «üil Jy ^ —2

• i A;L»S^

• (17) j* — 3

. ÎjUS' â*İj <IaA j (39) fl j (^yi 0 aJjÎ 4

. ia^l AiL (40) B̂ 1 04Jy —5
t-il-Uİl L-ÎC-^* (59) (1 (l/ÛÜOLi» 4jy _ 4

• (Ji*^

\ oL^lıAlI

. (jijy îiij o IjÜt (j .<—'-^ lil fldliİB Jli —1

. ÂîU5^ ââİj OjjlA^îl —2

• ^ d ^ ® — 3

. ÂjtS' Â*l^ AİaA j <_>y* 9 —4
. Ja-lJl (Jjly Âiij (( ^10 —5

• (j* d (1/*^ <jü 0 — 6

I t^bjiJÜİ ^JJ"^

. (jijy î*lj ; ıjT^l ^ BtiliVl# —1
« ıj*^ J jjjl-i^l (( öj'^^yJI B—2

• ^ d O^9 — 8

, ÂJ U5^ ââL AİaA j- dAi5^ yi 0 —4

. 4-İ3^1 tjiljj (( 0 — 5

. Ji-ÂA L--^ (^î duyi 0 —4
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(1/ ^ (ö) Jö — 1

iU-İS'j . Lü (j^ (9) fl iJJ^ jjC B 4)_^ —2

. [ Mülk 16 ] 8jj£

Diii)JS'j (13) aipi ^4^ jU tjl —3
, İilj l*ii ^4^ [110 b] j\j

. jj^U — 4

: jjİaJl İjj^

; ÂavSjlnP ^ y\^ Âitb ( 8 J ® — I

|_jy j^lilİB »iüiTj . Ui »IjJl JİIİj 8\jjA »IjJi jj£ —2

• ^^4^ J^" ®—s
. 4Âb L^jl UJ (21) 8 ^4^ 0* J »—4

: jja!i\ ijj^

, (j ja\£' A*L (( J — 1

liliB j 1-ÂJm *1^.^31 (.5*Î ® j_jJJ C-'" ^ ^
. ^ ajji"

. f ^jJl tiJJÛJ' j . 8 —3
. üb 8 ^ ^4^-^ 0* ^ [• J®—4



82 İSMAİL CERRAHOĞLU

. (jijy fljî Ij (s) d 0jAj'̂ I J >• —I

. ÂiSj ijA (13) itSj>-\ *}} «IjJÜj » aJjÎ _ 2

. 0^1 î*J jiiy 4İİJ »j\a^ (22) fl iSj^ > ^y —3

c^y ®y'̂ fl o# —♦ 1

• (-Tiy ^ * •'y ® — 8

. ^J/aİ\} — s

. y^y ®yy ®i$® — 1

. - 2

: (^^l)C-jj31

crdy ^ (2) j ^y —1

• ^*4İ1

- cpiy Laİİ I j*.**««<*I — 1

* \jyj*

J-i} ^ - 1



'-«l^î\^»11^Tft'

*~nf«^^^TH:*

21(^^'•

*"nf«*"1^*^?^^'(®*)^iP^Tfî

•^Cçıj'^-^:

®~®IcPP^^T^1^'

f—^^tyjfI}vf>rrf^'f^fV^'

s—«cjop^•KT*^:'\f\'^^*T'̂

t—îlfp^*

s—«pf^p^®nT^rTHC*

t—8»O»T^I•'̂7^^•''V^*

s—^lOij^P^«f*ITI*^*1(^1"*^T^ST'T*

t—ri!»^•

s—#^(yIrf^p^»(^*)•'̂f?*17?'

»—î'̂jy«r>f*»O»r^•(®^)^17?'

s—î^jylç|oK^p^(®^)ITH*^17?"V'T
s—î^jy8Jl«B(It)^fc;^'

ggKy^Hns-ı^naîHTO



84 İSMAİL CERRAnOÖLU

' ^1 A

. iUT 4ilj ci:i (s) I U) Jl^l C-j «Jj» —1
JljiJl «İ4L^1 j B (s) fl ÎUJ.1 j B4İy —2

. 2x5^ aâL

û^JV Jf (m) 8 Jf ^ —3

• Jd'^ ^ (ifi) « Jlki 8 J *^Jİ —1

: hS\J\ ijj^

. iUi' iilj Lâ C-I:* aLj JUa^l C—j jb JUÎ 4jjî _ j

• Jl(iJ! s âaIİlII b j^aj a4î.*Jll o 2
. ^ jh 8 B _ 5

* Xmİ^I

• 8 JÜai » — 1

'. îabI^1

. û-Â» a l—) »J • 1

• '^ : — 2

. ^\S' îiii ,yjyt^ . JV^> ÂâL {yj\»fâ^ I fjAiJkA I — 2

t XıA^1

. Jjİa 5*1 Ja'Vi aA.'̂ l Jlİû» —1
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. ^^_5*j (5) ((1yŞ^8 j jp aJjİ —1

• ^ jı*'y ^22)«~2

: âJ^I^I ijj-^

. 4jJb lyJ (.^*î ®̂Jp"^ ®i^l*J —1

*t^y ^ j"^^. y ls*İ " ^ Cr'-'̂ " —2

. 4iL ly*^ fl ^y*^ ®— 2

• tAy ^ ^'y ® —a

• ®Jy**

^jVl 4iİi J>«J1 (s) a<J ^y ^JaîU » j y 'lîy —ı

l jP"^ ^ ®

• t.s*i ^ ^ <y ® ^y — 1

• ^ «y ^*JaîU a —1



86 İSMAİL CERRAHOĞLC

. i'UT 4*1 Lip (lo) e Ujlî j —2

• uhJ (23) « ^^4^1 4)y _ s

. *j\S 4*Lj İLfi. ^ fl t>U tjjiî J J*#î I —2

• ltİ* ^ »UlJÜİ —3

• ® B — 2

. (1)^ 4il oaUJİ ([ û-^'b —3

• — 1

IjJU y# (s) fl jrr.^ U*»(Jrj >*îy —2
. ^1 jUl

' \_ fi

. cTiy ^ ^ ^ (3) fl^l-Up bİ* \ —1
. «üji JUl ıj)u İçli fl ^ji 1_>^ij Ipii B ju; jy _ 2

* tjâvîjl

. S*l Ui« c?î fl -üjl a:^ bi. » —1

• ^ fl'j^'j If^ B— 2



Z—flj))Infwy'

^~•i*?»İ^l^TTfî
f^rel

z—t•<f^Vyg^IIVv^Inf»>ıpfT'

*~!\r[^1*?'1*?Tî*
•-^^oiTnfî^C•

®~î^P*®"^D(i)f>^V*^ı*Tfî
t—f<'̂^ftf|_qyHP-D(»)f»<fllp^^

f^CC9IfTlflf^p'.

S—d\rrıf^\SÇ*^(npfj

X—^'pf?*

»»iTe
ıt^•

j—lîff^lıj^B0^)T^r*

^-!^p?nr«j^ıt^*^«f^TnrjHîî

•»«^r«ı-ı
Sı-r^•

®-nr^'

T-f<"f>^r-fcfly^r>»f»(s)'pfîjnrs

f»^r«I

NY^Hn^-ı^aaiHvo



88 İSMAİL CERRAHOĞLt;

.j^ îib \j,jf (7) (ilj[111 a] Cr-^l —1

r ^ L*sll ®

. 4İİJ iJjj^ jJiO « I j^Jjl » JUî aJjÎ —1

•jf' ^ -üilı-jl^' J Jî" «ly*-j (jJ jl \jjif (>Jl)I » —1

: 'oj^

cs*i (* ) ® o*-/» ^ ^1 jjl b_j:î Oi I j jc- aJj5 —1

. cJu

: ^>>^1 ojj-

. — 1

: V . I

. î*lj cJU fl C-*^ b — X

t>* ( 3) ®«^jUj j* jl>- (j L48j»-jjf-4Jy —1

I i3jl^ 9jj*m

. Jj-İa îiL fl o^U; i (JUî a)jî _ X

: liJlill «jj^

• O* ®OjUj ^4 8 _ X



s—dıpf^B^"T-^*
I—•

t^Cçp',

2—j^p»ç'̂pS"'t'"*»Ipf''6^^9f*PTf?•
T—*

ı-fCçp;

S—S^[V(«•*<[*—^r®(")TT:T*^'
r^^c?^p^^^\^''T^*

t—-yCe«Cc*"!(^.TvC*•V^r^C»(®)V"p

«ı-^r®p•

s—•

2—1£^c9yî'r^

s—a1PBPT^î''^

®~«-'̂'̂901]|(»rçr»i^f^f'^

E—f'̂jy(i?l**T^lPB(®^)^r

s5|̂yaf^c8(')f*pjTP^

ggKY^Hn:i-ı,aaraYO



90 İSMAİL CERRAHOÖLtr

(7) « ^ (J>-j y- Jy —1

• ji^ ^ j

. js^ ââL (15) oJis^l » 4)y —2

• Ji*^ ^ l9*İ (17) «Ir^j' (J^ j ®^y —s

^ 'j*" Lft '̂ <i"d (sfi) i O" -Py —*
. Â*

t aaI^I

J^ *Jy —1

. juh 4Âİ4

. AâL o-b>Xı^ ^^>0 d Â.«4İ j SJb^t I _ 2

• (Ji"^ "V"^j' (J^ j' —s
, o*jb2>j Jl Ââİİ 4ÎAİ -Ai t^ill jU-l (((jJLp B „ 4

, 4BÜ»1 Öj^*i»

. jy û^' j4 j" . » —1

. **lj S.AjJL!« o 5-Â>'Î b —2

• (Ji-^ ^ y ®V^' —s

. «»yi'Jjî *«1^ 5-Lİ t^JÜIjl^l I^jOLrf- ^y» b—4
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: (^jUll) jL« o

1 (19) 8 Ol—j VI oj 8 (j^ j ^y —1

. fj^j* 0^(36) fl B<Jy —2

ÂjUS' Aiiı o^ (.$*i (43) 8 lİI ' ^y —i

: JîU jL< hj^

. ^i>- ÎİİJ I BUjİaS —1
• tAy (J^ fij^^k^ıı JUj 4İji —s

, (^y "-r-^ Jl» —3

: ^jlJ-1 hj^

, 8 Ipi — 1

. j^ B0**W '̂ —*

. ^y î«li Oyy-i Jl 80>mü^ Jl I —3

: öjj--

• Ijla^ jyj (7) B lyLÂı^ij D ^y —1

..^A«Jb j^jo i lyi.«ı-*ıl J> tJUî 4İy —X

: zy

. ^j>r Ijlaij 8 ljüx*-l j 0—1



92 İSMAİL CERRAHOĞLU

. — 2

JjÂa îil, UljJl (14) (( Ijljlı»! B—2

• (Jd*^ ö 8 — 2

. (yaİU — 1

• — 2

"'c-^ • : OJJ-

• ^ (İ*İ (fi) fl UaJ ^Jilji » ju; Aİy _ 1
Î*İİ (13) \ÂaJ)}j Ljt ijslk^ü B—2

-• âjj^

• U'̂ J^ ^ ® J* —1

• I^.J* ^ Ir^ {^i (f LJt lJîlâ^Mi 8—2

— 1

: J.>1

<âL IJj-Lİ (14^ âliJl>-U » (JUJ aJjÎ —1

: J^jll 5jj-

• ./^ lı^xî» ((^L> j I B — 1



T—«̂1^1""fJCTT»ı>^*

-^«"în^'^o:

t•—f^jynf*'^İTİ\flîT^®•<'*0*T*Î*

1"^I

1—j^jy^r-ij*'fl|çıi(^<-fiff-r.»0*^)Vffyvy[qTtT]JT^fî'

8—fl^ıpr^if^pipır®ıpn^shpTTs^'

\f(^li^pr^vr'f^if^'

ı^Co|jy^*>:

8—8^İFT^irnrnpif®ifTT®hprrs^'

I-ç-ıfitjf^fCÇrIı^Vf^îpfjrf-ıjfıpf;•

jj^»>t

8—J^prQrıpf^ıpiP8(68)jjTife^pTTS'

I—î^jyîjT^"f\*V^*^If^^Tî

ggMy^aaS'.a.aaıaTO



9i İSMAİL CERRAHOĞLU

Ljj!

(_^jî îUja>-lJ\ j ljUJİ (14) «oljAt ~ 1
,^^1 liLiJ I »u > J jp. —2

. JjÖa Âİİj UjJ (24) BAJy _ 3

. JjÖa Silj »m. (34) (I tiUi L-îr 8 Aİy _ 4

'. Lüi o

. jıfl*ll ^1^Ij <i^U«uJl jol^ * —1
. *İİj LiLij {( * (JUÎ a)jî — 2

. Jjj> Â^ Uy, Vj bj. ^ Ojîjjb VB—3
. Jjİa aâİj »^U I UUj Ut5l> —4

* Lm}!

5j-iOM Sj>.1jİİ Qolj./^\ B —1
, a*L LtLîrj 0 l>-l:^ I — 2

, Jjİa ÂiL [aj] « by B—3

. jji-i* (^«ü aIîUj U-ts' B—4

\ olpjlill

. C)1«A^ Â«L îiîb^ (s) I aİj^Ij j^Aji «—'jlÎB — 1

: oIpJÜI IjyA

. ol^ ÂiîU- j 'jİÎ B (JUî a)jî —. 1

'. OIpJLJI Sj^*"

-. 61ıXi^ AiL Âiîl?^ a AÂâ^lj D — 1
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jU'İ (29) fl ^4^;^ (jllaPİl —2

' J t5*İ ® J 9 ~" 3

J * Wy tT^' 9 —3

: fljj-»

4âL İ^ (ıs) C6jÂ-ıM (_^Jb LO ^ j Je- 4İy —I

. (I)^L^ ^ J

• — 2

. ^\j — 3

: 5jj--

. ÎJliS' <*ij d Â{jjj b I — 1

. (^Uj (30) s D— 3

^J*y AİıllI (so) fl c-JUÎl ^ ı —s

: ^J^

. îiUS' 4ib *.S^ ( SjÂ-^ 9—1

* ®^pİJ>-fl — 2

. 0^^ «LâiLlI I i^U!l 9 —3



96 İSMAİL CERBAHOĞLU

, ^İ3>^ Âii c.*^ (ö) dOjltf- lil j 8 1
. (jijy ^ (17) B li! J-Ul J 8 aJjÎ —2

• (24) öÜ^. B lM^. (24) 8(>*-^ 8 Aİy —3

•f-^
. (jtjji î*İj lil (I lil JJl! j 8 _ 2

• tJi (J;^ " ®—'3

• ^

, cl-JtP' fl O8 — 1

. ^ B ^«A--P 8—2

•Jd*^ B6^ J ®u^y ^ ®0^ B—S

I (j\4Aİall 4jj^

. îiL (9) 0^^jA cjbi' 8 j Je- aJy —1

. jjt' iilj Ujüt e(*yj"* B—1

. I; - ' • L/-wiali Ojj--

l-.' .j -.lâ.'' '.- : . J^ 4*L d^j5j* 8 —1
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• (J^ j *^y —1
. üL '̂ Uj *-7-*^^. (14) — 2

'. t3jliaîl

, "üUS' «UL j^^jo gt^^llJl t —1

. — 2

: Jjlkîl j Sjj-

. ÂJUS' A>ıJu (_^ I (—îlSİl —1

, ^i; — 2

', 4^lÂİt 3j

,jj 4ii 5jU-i (5) < » lH" j ^'y —1

^ i J^,} ^ («) • *îy - 2

* Ak^Uit 9jjaM

. ââL 5jU-1 I ÂjT g —1

ö<3 j . (3o* ^

•t5 Ajl?,,., Jl:;*^lj ^ j^ •jf y (1/^ <3^ > lİ

I A.J'UJi ij^yM

, 4İİJ Öjl>» floTö —1

, îjiiJij ^aJc-y jA j (./^y (3ö — 2



93 İSMAİL GERRAHOÖLU

• ^ ^(15) «c3j^* j» 4Jy —3

• (Ji*^ ^ (j-iUkîl (16) K jjj 0 4jy —4

3A>-1j!1 j JjI_*-jÎ1 [ 107 a] fl ÂİjÂ.^ 3j^ J D—.3

. JjJ Silj

• «Îjü'jjj B — 4

• hAjL*»^! d Âi^JL^A jLc 0—3

. (Ji*İA 4^ j^^Lİall d ' —4

I kUJl ojjtM

•(Ji*^ (u) (14A«^ (ji çji (J'> J»- j *^y —1

* «iJÜI OJJmU

* 4pl^ d ^UUljl 0 —1

t mLUI

* ^ ^ I — 1

• (Jd*^ LaA^İ (10) dIaL«u^ ^ ««jU- b ^ ^^ —1

* ^^4ıııw)l

• — 1

: (j».*.*»)) «jj-*

-.O';. : — 1
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.jKİ>\ iiJi ^JÜ (i4) « } Jjî —a

. — a

: — a

(jijy Î*L CfUljl (ıı) i (il 4İUj I j —ı

: Jj»

. î»tL vl»U lil Jji I j (il AİUj I —1

: JJl âjj^

, ^^y I (S^y • — I

: iiij |P-t (yi «JJ--
.jjîjy 4ÂİJ Â^ÜL OJb^lJ [112 a] (ıs) < UÂhÂİ i «ly —i

: »İyi İJJ^

. — 1

: îyl İjj^

'• \J^.^ ^ 8UÂmU > —i
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, (jijy İ*L "J-/(ı) « C/- '̂ J=rj >^İ4Jy —1

«JJ--

• lMJ ^ l' ' 'j^r^ cZ- '̂û^ / ~ ^

• u^.

Silj J>|İ 8 —1

'. j ijj--

^ Jj^ (®) ® *ij OL-JVI <1>İ8 J:^ j jp <üy —1
^LÂİl JljU* . ÎJIj5' îâL j ı^LvalIjS'li

u^z* '^j ijS-j*

', ObâU!l j

t—^>jj (1)| B —1

. ;jur :ui,

{^. J^J' '̂ y bLvaX« ^Li!! JljU Jl-i j

\ oUâUlİ j

. ^JÎ 8i ' —1
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JU j . «-LT (j B J=î- J Jj5 jA j

lil ^_ji!l y-jJl jLi , ^ jUa^l (^>Aî
5jvlS' c5j-"' j (3>-*' O^-U jLJâj j .

i<3UJIj (31--J' Oidlj» t^L*î jJıil J_jî İjs-U j ^1-ii

jM j (JL^ İİJlJ! JL-İ j . 5-IİiJIj âu^l
. ^*İ5İ ââL tlJU C..A^ »Aîd ı_İUî <üJİ J_jî ^y» j_p-U

(i»"" J ^IJjî y C^i Bl J>- jLi j
<üil jLi j . i^jjsi- îi) j

. Jii) _j (1)b Ob 1.1-^*-! j (S^

^ ^ J (1)1—p üb lil
Âib 11^1 Li c-î>- AÜı» j v>*J b

JbJ 4)1 Jjî (iJIi lİA y^ JiT {^ke-1 JLİ j . fJjJ
(_$1 C-iUl ji jLi j . îJajJl fl '

oja\ (J vl (JL-İj J . A*b <0 .... (3^b*Vl

(J^ j jp *İJİ Jjî j_^L [112 b] j» j 0^1 (J iS^
(I..iâİ3. ^ Î*İ (j* j (ibi cS' ^ C.-'*" ^<-5 ^

JUj^ L»**-/* Jilai ^JP ^1 Jy AÜapÜ
^ L^.c ^ . Âjl—Mp Ââİ

«JoJtî (Jbo Jıil ^^J L/' 0^ (lîTjiJl oUÎ tjUS'

^ ^ tbbJ ^ 4<^•J (_j^^ _;İİâll y jjp y

j ^bT_j Ji-ÂA j
«»jiiri il j j jj} ob^^-JI j Ü^l j (1/

5_;\wjl Jju*» J (1/*^ J J .? J J J



102 İSMAİL CERRAHOĞLU

fJ jLsyJ-t j İîJ j J -M'' J
j Ol^ j t_^ j jl-.tflap j 4PİJ5İ- _j J jL-i- j jlcl j

. C%c iJİjAÎ J o J Jj-'j' J (I;- jl/- j ^ j U-Uî J ^ J

Q (j 9 ^ yk j . jjij^ îilj L-^:'.«

,,.. .lÂ) Jli j . AÂİj i_jljp^\ nOt>jll j (jû*jll lysii b

(,5*d üj* jLi j .^^^
R (^1_mJI i.Luİz!I b (_^l_(0 4Uİ ıjji ^y• ij «AjIjU»

y j ıtLJl (JU iU! öt>ü U^ Jİ JUj j , 5XİÜIj âJiill

jLij . ^is^- îilj IL^jiî CJw -L«i B JUî 4jy İ

8 \jı>JiXj^ 8 (^l*j Jill Jjî y Ijl (j^^* ^

• ^ J (İ>*

1^.aS JtL j

^ J ^ ıiXî> (^1 4> (.i •••.(^1

^^»0 «jiTI 4j}i Jy jA tiL-i j . Ajiy

^1 j ^1 ju^ oTy)l |p . ÂjİaJI jily î;J 1
, AJ j . 1\yMj j ^T j ı-L»^ IjJL^ f^e-

Ebû Ubeyd el-kâsım ibn Sallamada bulunup diğer iki
yazmada bulunmayan kelimeler:

• «»yiijl ÂÜj (el-Bakara 71) AÂ^Vb

4ÂİJ 1»«mAâa ( en-Nisa 100 ) fl y 8
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. O jA ( en-Nisa 101 ) l)İ 9

• ^ ( el-Arâf 93) « 9

• (Ji*^ ^Yunus 92 ) (( 9
«My Âiij 4;î^l (j'l (_5Î [ Hud 42] fl j9

. îjLi ^ j QIjljl j 9

fSJ ' Âiİl^l 4İİJ ^jMl ^ ( Hud 100 ) 9 J 9

• ck^ ^ cy

, OL^ ( Yusuf 36 ) fil 9

. 4*1» »UVl ( Yusuf 70 ) fl ÂjLLJI s

. (j«x5 î*lj O( Yusuf 94 ) fl il) jJliJ 9

. OJljA 4*1» (er-Ra*d 31) 9(>-1)* ^Î;J ^iiU
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ESKİ ÇAĞLARDAN BU YANA ZAMAN ÖLÇÜMÜ VE
TAKVİM

Prof. Dr. Neşet ÇAĞATAY

Zaman kavramı ve ölçüleri îtibârîdir:

UzaKİık-yakınlık,nzunluk-genişlik,oylum (hacim) vb. gibi şeylerin

ölçülerinde olduğu gibi, zaman ve onun ölçeği de îtibârîdir. tnsan olma
saydı zaman ka\\ramı da olmazdı, örneğin ayda insan ve başka canlı

yok zaman kavramı da yok. Oraya ait ölçüleri biz kendi normlarımıza

göre nitelemekteyiz. Orada da düşünen canlı varlıklar olsaydı belki
ölçüleri de başka olacaktı.

Başka bir varsayım ele alalım: Ekvator kuşağmdaki yerlerde saat
farkı ve keskin mevsimler yoktur. Böyle bir ortamda, ay ve güneş ol
mayıp, dünyamıza kaynağı görünmez bir yerden sürekli bir yansımış

ışık gelseydi, bu koşullar içinde ve gece ve gündüz de olmayacağmdan

insanlar zaman kavramınıbilmeyeceklerdi. Böyle bir ortamda da insan
lar, öteki canlılar ve bitkiler, oluşup büyüyecek, bu arada değişikliklere

uğrayacak, sonunda ölecek yok olup gideceklerdi ama, öyle bir ortamm
düşünen canlıları, bu değişiklikleri herhalde ölçemeyeceklerdi. Bir ölçü
kullanacaklar idiyse de o ölçü, bugün bizim kullandığımız zaman ölçüleri
olmıyacaktı.

Bugün bizim kullandığımız zaman ölçüleri ve takvim, üzerinde
yaşadığımız yeryuvarlağının koşullan ve olanakları için geçerlidir.
Bu yeryuvarlağı ise, doğal yasaları ve kurallan ile zorunlu olarak
sıkısıkıya bağlı olduğumuz ve etkisi altında bulunduğumuz güneş

sisteminin küçük bir parçasıdır.

Bu sistemin öteki yıldızlarmda, doğa-insan ve zaman üişkilerinin

niteliğinden haberimiz yok. Hele "evren" dediğimiz, saatin 1 /360 olan
saniyedeki hızı 295.000 Km. olan ışık ölçekle milyonlarca ışık yılı gidile-
bilse sonu, sınırı bilinmeyen, bulunmayan, tavansız, tabansız boşluk
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İçinde, güneş sistemimiz gibi, görebildiğimiz ve göremediğimiz yüzbin-
lerce, milyonlarca yıldız kümeleri var. Bu kümelerden kimilerindeki
canbların biçimleri, yaşantıları ve başka şeyler üzerinde, düşünce ve
görüş ileri sürme olanağından bugün için yoksunuz.

tnsan oğlu, günün eşit ölçüde parçalara ayrılma işini bir çırpıda

bulmuş değildir. Bu parçalardan herbirinin benimsenişi, kuUandışı,

adlandırılışı, sürelerinin saptanışı uzun zaman almış ve a^Ti toplumlara
göre değişiklik göstermiştir.

Gece ile gündüz, kış ve yaz gibi etkili ve sert değişiklikleryüzünden,
can ve mal güvenlikleri bakımından, soğuktan, sıcaktan, açbk, susuzluk
kaygısından dolayı insanlar çok eskiden beri zaman kavramının bilin
cine varmışlardır. Hizmet süreleri, ücretler, vergiler ve benzeri şeyler

nedeni ile bu zaman kavramı ve takvim ölçeği özellikle hükümdarlar
ve üst düzeydeki yöneticiler katmda bilinmesi, göz önünde tutulması

gerekli, hatta zorunlu birşey olmuştur.

Zaman kavramı üzerinde yaptığımızbu kısa giriş ve karşılaştırmadan

sonra asıl konumuza geçebiliriz.

Z A M A N

Zaman nedir?

Gece ile gündüzün, haftaların, ayların, mevsimlerin ve yılların olu
şumunu sağlayan soyut kavramı zaman (çağ) olarak tanımlayabiliriz,

Yeryuvarlağının, kendi ekseni çevresindeki bir dönüş süresine
"gün" diyoruz.

Günün askatlan: saat, dakika, saniye ve salİse'dir. Bunlar altmışar

altmışar büyür, küçülür.

Günün üskatları: Hafta, ay, mevsim, yıl ve yüzyıl diye adlandırılır

lar.

Takvim nedir?

Zamanın, bellİ bir olay başlangıç ahnarak sıralanmasına "takvim"
denir.

Zamanın nesnel ve öznel türleri:

Yukarıda as ve üskatlarını sıraladığımız zamanın ancak üç birimi
doğada vardır ve nesneldirler. Bunlar: gün, ay ve yıldırlar.
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Güneşin sabah ufuktan doğup akşam battıktan sonra ertesi sabah
yeniden doğuşuna dek geçen yani, bir gün ve bir gecelik zamana "gün"
diyoruz. Bir başka deyimle gün, bizim kafamızın uydurduğu bir zaman
ölçümü değil, bizim dışımızda yani, biz olsak da olmasak da oluşan ve
akıp giden bir zaman birimidir.

Ay ise; gökteki ay'ın, yeryuvarlağının çevresinde onbeş gün, kü
çücük biçimden, hergün büyüyerek tam bir bütün olduktan sonra onbeş

gün de küçülerek en küçük duruma gelişine dek geçen süreye "bir ay"
diyoruz. Daha doğru bir deyişle ay bu şekilde büyüyerek ve küçülerek
yaptığı iki dolanımmı 59 günde tamamlar. Bir gök ayı 29.5306 gün yani
29 gün 12 saat 44 dakika ve 3 saniyedir.

Yıla gelince; İnsanlar önce, oniki gök ayının geçmesi ile oluşan

354 günlük yılın bilincine vardılar. Yani her 12 ay geçtikçe yıhn aynı

mevsiminin aynı günlerine gelindiğini anladılar. Ancak bu gök ayına

dayanan yıl (Lunar year) 354 gün 8 saat 48 dakika 36 saniye sürer.
Dünyanın güneş çevresindeki bir dönüşünden oluşan güneş yılı (Solar
year) ise 365 gün 5 saat 47 dakika 48 saniye olduğundan, ay yıh güneş

yılından 10 gün 20 saat 59 dakika 12 saniye daha kısa yani eksiktir.
Bu eksiklik her 33 yılda bir yd eder; yani 32 güneş yıh yaklaşık olarak
33 ay yıbna eşittir.

İşte insanlar bu iki tür yıl arasındaki değişikliğinbilincine çok geç,
milâttan bir kaç yüzyıl önce vardılar.

Zamanın öznel türleri:

Bunlar, zamanın öznel yani, insanların saptadıkları îtibâri öıçülere

göre nitelendirdikleri birimlerdir. Bu öznel türler: saat, dakika, saniye,
salise ile hafta ve yüzyıldırlar.

Günün 24'e bölünüp herbirine saat denmesi ve bir saatin 60 daki
kaya, bir dakikanm 60 saniyeye, bir saniyenin 60 saliseye bölünmesi
öznel ölçülerdir ki 24'e bölünen bir gün aslında 23 saat 56 sakika ve
4.09 saniyedir.

Hafta da öyle... Yılın 365 gününün, yedişer günlük 52 parçaya bö
lünmesi (7x52=364) de îtibârîdir. Dilimize, farsçadaki yedi sayısını

bUdiren sözcükten gelme "hafta" yedi günü değil de daha çok ya da daha
az günü içine alabUirdi.



108 NEŞET ÇAĞATAY

Eski deyimi ile "asır" denen yüzyıllık birim de özneldir. Bu ad,
yüzyıllık süreye değil de 50,150,200 ya da daha çok veya daha az yıllara

verilebilirdi.

Asurlularda hafta beş gündü. Onlar haftaya "Hamuştym*' derlerdi
ki bu sözcük, asarca gİbi sâmî bir dil olan arapçada beş sayısısm adı olan
"hamse" sözcüğünün aynıdır.

Kuşkusuz Asurlular bu "hamuştum" terimini, dilleri de kendileri
de sâmî olmayan Sumerlerden alıp kendi dillerine çevirmişlerdir.

Asurlular (M.Ö. 1900-612) saati bilmiyorlardı. Oysa ki Mısır Fira
vunları çağmın (M.Ö. 3000-332) XII. sülâlesi (M.Ö. 2000-1900) devrinde
"kum saati" kullanılıyordu. Anadoluda hüküm sürmüş olan Etiler'in,
takvimden pek haberleri yoktu.

Günlerin yedilik guruplarda toplanmasını eski Mısırlılar, Kaideliler
ve Yahudiler biliyorlardı. Eski Yunanlılar her ayı onar günlük dönem
lere ayırmışlardı. Romalılar, aym bazı günlerine ayrıcalık tanırlardı,

gitgide günleri haftalar halinde dizmeye başladılar ve bu uygulama
imparator Augustus zamanında tamamiyle törenler araşma girdi ve
haftanın her günü özel bir Tanrıya adandı.

Birinci gün (pazar)-güneş Tanrısına, 2. gün (pazartesi) -ay Tanrısına,

3. gün (sah) -Mars Tanrısına, 4. gün (çarşamba) -Merkür'e, 5. gün (Per
şembe) -Jüpiter'e, 6. gün (Cuma) -Venüs'e, 7. gün (Cumartesi)
-Satürn'e adanmıştı.

Hıristiyanlıkyayıldıktan sonra bu dine inananlar haftayı, Tevrat-
taki tanımı ile benimsediler. Tevratta "Tanrı dünyayı altı günde yarattı,

yedinci gün dinlendi" denir. Bu tümcede bir kaç yanlış birden gizli.
Bir kere, bugün kullanılan gün, ay, yd gibi zaman ölçüleri bizim yer
yuvarlağımıza göredir. Daha dünya yaratılmakta iken böyle bir ölçü
yoktu. Dünyayı yaratan Tanrı, saniyedeki hızı 295.000 km. olan ışık

yıh ile uzakhkları hesaplanan gök boşluğundaki, en güçlü teleskoplarla
göremediğimiz, duran ve gezen milyonlarca yıldız kümelerinin, yıldız-

larm ve onlardaki varlıkların da Tanrısı olduğuna göre bu evrenin tümü
için benimsenebUecek bir zaman ölçüsü olmak gerektir ki onu bugün için
bizim düşüncemiz kavrayamaz.

öte yandan, böylesine büyük, böylesine ulu ve güçlü bir Tann'mn,
evrene göre hiç demek olan dünyayı altı günde yaratması ve altmcı
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günün sonunda yorulup dinlenmesi aklın almayacağı bir varsayımdır

ve Tanrıyı küçümsemedir.

Hıristiyanlar haftayı Tevrattaki anlatılışa göre benimsemekle bir
likte, İsa Peygamberin dirilişi anısına "Tanrı günü" olarak "sebt"i
yani yedinci günü (cumartesi) değil de birinci günü yani pazar gününü
seçtiler. Bununla birlikte batı toplumları haftanın günlerini mitolojik
adları ilesürdürdüler: İtalyanlar, İspanyollar, Portekizliler ve Fransızlar,

haftanın birinci gününe "Tanrı ana'' anlamına gelen adlar verirler.
Almanlar ve İngilizler birinci güne "güneş günü" yani İngilizlr (sunday).
Almanlar (sontag) derler.

Sümerlerve Âsurlular olayları, ay ve güneş tutulmalarına göreya da
hükümdarlarımn saltanat yıllarına göre, yangm, deprem, kıtlık gibi
şeylere göre sıralıyorlardı.

Asurlularda hem ay yılı (lunar year) hem güneş yıh (solar year)
vardı. Cök ayı yıhna göre mevsimler başka başka zamanlara geldiğinden

bunun farkına varıp, mevsimleri yerli yerine yani eski yerlerine getirmek
için kimi yıllan 13 ay hesap ediyorlardı ki bu yöntem eski Mısırlılarda da
uygulanıyordu.

Müslümanlar da Tevrattaki yedi günlük haftayı benimsemişlerdi,

yani müslümanlarda da, arapların "üsbu" dedikleri haftanm ilk günü,
pazar günü idi. Ancak, hıristiyanların dinlenme günü "pazar" yahudi-
lerinki "cumartesi" olmasına karşı nıüslümanlarm dinlenme günü
"cuma" idi.

Hıristiyanlanndinlenme günü olarak pazar gününü benimsemeleri
nin dinle biç bir ilgisi yoktur. Yukarıda değindiğimiz gibi pazar günü,
eski çok Tanrıcı çağlarda güneş Tanrısma ayrılmış olduğundan dinlenme
(tatil) günü olmuştu. Hıristiyanlıkyayıldıktan sonra da eski çok Tanrıcı

çağın geleneğini sürdürdüler, onu değiştirme gereğini duymadılar.

Araplar haftanın günlerini, pazardan başhyarak sayılarla adlan
dırırlar. Şöyle ki: Pazar (yevm ül-Ahad), Pazartesi (yevm ül-lsneyn).
Sah (Y.üs-Selase), Çarşamba (y.ül-Erbaa), Perşembe (y.ül-Hamis),
Cuma (y.ül-Cum'a), Cumartesi (y.üs-Sebt).

Haftanın yedi gün olması, göklerin yedi kat bilinmesi, yediler, kırk
lar gibi inançlar, yedi sayısının kutluluğu inancına dayanır. Bu inanç,
eski Hind, eski Anadolu, İbranî, Roma, Yunan, Mısır, İran, Fenike
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dinlerinde ve eski Türklerde vardı. Müslümanlığın yayılışı, bu dini
benimseyen bütün ülkelerde olduğu gibi Osmanblar da, yedi günlük
hafta içinde cuma gününü tatil günü olarak benimsediler.

Türkiye Cumhuriyetinde ise, 27 Mayıs 1935 günü yayınlanan 2739
sayılı kanunun üçüncü maddesiyle 1 Haziran 1935 gününden başlamak

üzere,perşembe günü saat 13 den cumartesi günü saat dokuza dek süren
hafta sonu tatilinin, cumartesi günü saat 13 den pazartesi günü saat
dokuza dek sürmesi kabul edilmiştir.

13 Ocak 1945 gün ve 4696 saydı "bazı ay adlarımn değiştirilmesi

hakkmda kanun" ile de "Teşrin-i evvel" ayı "Ekim", "Teşrin-i sanı"

ayı "Kasım", "Kânun-u evvel" ayı "Aralık", Kânun-u sani" ayı da
Ocak" olarak değiştirümiş ve bundan sonra Türk takviminde aylar

şöyle sıralanmıştır: 1- Ocak, 2- Şubat, 3- Mart, 4- Nisan, 5- Mayıs,

6~ Haziran, 7- Temmuz, Ağustos, 9- Eylül, 10- Ekim, 11- Kasım,
12- Aralık.

Bülent Ecevit'in Başbakanlığı sırasında, 1 Temmuz 1974 gün ve
14932 sayılı "Resmî Gazete"de yayınlanan 7/8518 ve 7/8519 saydı

kanun niteliğindeki Bakanlar Kurulu kararlan ile Cumartesi ve Pazar
günleri, resmî hafta tatili olarak kabul edilmiştir.

7/8518 No.lu karar askerlere aittir. Sivillere ait olan 7/8519 saydı

karar aynen şöyledir:

Devlet memurları kanununun 12sayıh kanun hükmünde karama"
meile değiştirilen 99.maddesi gereğince genel olarak,çalışma sürelerinin
haftada 40 saatten az olmamak ve 1.7.1974 tarihinde yürürlüğe girmek
üzere;

1- Merkezde, günlük çahşmanın süresi öğle dinlenme süresinindı

şında Pazartesi, Sah, Çarşamba, Perşembe, Cuma günleri öğleden önce
8.30—12.00, öğleden sonra 13.00—17.30 saatleri. Cumartesi ve Pazar gün
lerinin ise resmî dinlenme günü olarak belirlenmesi;

2- Ankara'daki çahşma saatlerinin günlük bir saata kadar erken
veya geç olarakkurumlar itibariyle belirlenmesi ilgili Devlet Bakamnm
yetkili kılınması;

3- îşçi de birlikte çalışılması gerekli hizmet özelliği gösteren ve
günün 24 saatinde devamlı olarak çalışılması zorunlu olan yerlerde
haftalık çahşma saatlerinin kurumlarmca belirlenmesi;
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4- Hizmet özelliği yönünden farklılık gösteren kurumlann haftalık

çalışma sürelerinin, özel kanunlarla yahut bu kanuna veya özel kanun-
lara dayamlarak çıkarılan tüzük ve yönetmeliklerle belirlenen çahşma

saatlerinin uygulanmasma devam olunması;

5- Yurt dışı kuruluşlarmda hizmetin gerektirdiği hallerde haftalık

dinlenme günlerinin Cumartesi ve Pazardan başka günlerin belirlenmesi
hususunda diplomatik misyon şeflerinin yetkili kıhnması;

Başbakanlık Devlet Personel Dairesinin teklifi üzerine, 657 sayılı

kanunun değişik 100. maddesine göre. Bakanlar Kurulu'nca 29.6.1974
tarihinde kararlaştırılmıştır."

Saat ölçeği:

Saat, bugün insanların günlük zaman ölçümünde kullandıkları bir
birimdir. Bu birimin ne zaman kullanılmaya başlanıldığım bilmiyoruz.
Ancak, Sumerlerin kullandığı altmışlık sayı sisteminin bir parçası olsa
gerek. Herhalde önceleri geometrideki açı ölçme aracı olarak kullanıh-

yordu. 360 derece olan yeryuvarlağı ve çevresindeki ufuk yirmi dörde
bölünürse 15 derece bulunur. Yerin, 15 boylam derecesi arasmdaki
uzakhğı bir saatte geçtiği çıkar. Yani açı ölçme birimi olarak saat, yer
çenberinin24 de birine 15 dereceye eşit olur. Bunun altmışta biri olan
15 dakikalık yay zaman dakikasma, bunun altmışta biri olan 15 sani
yelik yay da zaman saniyesine eşittir. Yeryüzünün iki noktası ara
sındaki boylam farkı saat, dakika ve saniye türünden ifade edilirse
yalnız açı ölçme birimi olarak kullanılan saat söz konusu demektir.

Zaman ölçüsü olarak bir kaç tür saat birimi vardır:

Yıldız saati:

Yaklaşık olarak yerin bir dönüş süresi üstüne kurulmuştur, Yıl-

dızlarm bahar açılarmm ölçüm başlangıcı olan bahar noktası, ılım nok
talarının (mevsim kuşaklarındaki) düzgün devinmesinden etkilenir.
Bu yüzdenyıldız gününün süresi, yerin ortalamabir dolanımhk süresine
göre (0.01) saniye kadar uzar. Son zamanlarda yapılan ölçmeler, yerin
dolanma hızmda birçok düzensizlikler olduğunu ortaya çıkarmıştır.

Ağır fakat sürekli yüzyıllık yavaşlama, mevsimlik değişmeler, önceden
bilinmeyen ve beklenmeyen başka değişmeler gibi...

Bir yıldız saatinin süresi, yıldız gününün yirmi dörtte biri kabul
edilir. Buna göre yıldız yılı: 365.2563 gün yani, 365 gün 6 saat 9 dakika
9 saniyedir.
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Gerçek güneş saati:

Gerçek güneş saati, gerçek güneş gününün yirmi dörtte biridir.
Gerçek güneş günü ise, bir gözlem yerinin meridiyeninden güneşin ard
arda iki geçişi arasındaki zaman aralığı ile tanımlanır.

Ancak, Kepler Kanunu'na göre gök ekvatorundan ayrı bir düzlem
üzerinde çizilen eliptik hareket yüzünden güneşin görünür hareketi
düzgün olmadığından, gerçek güneş saatinin süresi de düzensizdir.

Ortalama güneş saati (ortalama saat):

Ortalama güneş saati, ortalama güneş denen ve düzgün iıir hare
ketle ekvatoru dolanan sanal (mevhum) bir gök cisminin hareketine
göre tammlanır.

Ortalama güneş günü ile ortalama yıldız günü süreleri arasında

ortalama zamana göre üç dakika 55.90 sâııiye (veya yıldız zamanına

göre üç dakika 56.555 sâniye) fark vardır. Bu fark ortalama güneşin

ekvator üzerinde doğuya doğru bir günde ilerlediği 0.985647283- (dere
celik) bir yaya denk gelir.

Yıldız saati, gerçek güneş saati ve ortalama saat tamamen yerel
saatlerdir. Modern yaşantınm koşulları ve hızlı taşıma olanaklarının

genelleştirilmesi, geniş ülkeler arasında zamanı ölçmek için bir düzlemin
uygulanmasını gerektirdi. Böylece prensip olarak, genelleştirİlen saat
ile ortalama bölgesel saat arasındaki farkın bir saati aşmaması kabul
edildi.

Bu amaçla yeryüzü, saat dilimleri denen ve her bir dibmin arası

15 derece olan 24 dilime bölündü ve her devletin, coğrafî konumuna
göre bir ya da birkaç dilime girmesi kararlaştırıldı ama, bunun uygu
lanması, Sovyetler Birliği, Kanada ve Amerika Birleşik Devletleri
gibi, boylam dereceleri bakımından çok geniş bir alana yayılmış olan
larda çok zordur.

Saat dilimlerinden sonra, uluslararası bir başlangıç meridyeni
kabul etmek gerekti. Bu meridyen çok kesin bir yaklaşıklıkla "Green-
wich Rasathanesi"ndeki meridyen dürbününün meridyenidir ve dünya
nın belli başlı rasathaneleri, saat ayarlarmı oradan yaparlar.

Saat dilimleri batıdan doğuya doğru sıfırdan 23'e kadar numara
lanmıştır. 12 ye eşit ya da fazla olan dilim numaralaıma örneğin 16
eklemek ya da 8 çıkarmak aynı sonucu verir. Başlangıç meridyeni sıfır
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diliminin ortasında bulunur yani sıfır dilimi, başlangıç meridyeninin
her iki yamnda 7° 30' uzanır.

Türkiye'de "alafranga" denen "Uluslararası saaf'in kabulü 1913-
1914 yılları arasmdadır. Ancak bu saat Osmanb yönetiminin her yerin
de kullanılamamış, halk, "ezânı saat" denen saati kullanmaya devam
etmiştir; çünkü resmî daireler, mahkemeler, postahaneler, bankalar o
zaman yok denecek kadar az olupsadece bir kaç büyük şehirde az sayıda

vardı. Bu nedenle böyle resmî, işlerle ilgisi bulunmayan halkm bu yeni
saat biriminden haberi bile yoktu. Her ciddî işte olduğu gibi bu iş de,
ulu önder Mareşal Gazi Mustafa Kemal Atatürk zamanında yaygınlaş

tırıldı. Bunım için yani günün 24 saata bölünmesi hakkında 26 Aralık

1925 gün ve 697 sayıh kanun çıkarıldı uluslararası saat ülkemizde tek
resmî saat olarak kabul edildi.

Yine bu kanunla Greenwieh'e göre (—2) dilimi kabul edildi; yani
Greenwich'teki saatler bizdekinden iki saat geridir. Bizde normal saat
ler 12 iken İngilterede saat lO'u gösterir, iki ülkede birden yaz saati
uygulanırsa durum değişmez. Sadece birinde uygulanırsa değişir.

Türkiye 26-45 boylam dereceleri arasında yer aldığı içinyurdumuzun
doğusu ile batısı arasındaki zaman farkı bir saat onaltı dakikadır. Ger-
çeljte (—2) dilimi: Gaziantep-Fatsa çizgisinin batısmda kalan bölgede
normal zaman bölümüne uygun gelmekte, bu çizginin doğusundaki

yerlerimiz (—3) dilimi içinde kalmaktadır.

G-M.T. Saati (Greenwich Mean Time):

G. M. T. Saati, Greenwich ortalama saati anlamına gelir. Bu saat,
"Uluslararası astronomi birliği" tarafından kesinlikle yürürlükten kal
dırıldı. Çünki astronomide "ortalama zaman", "sivil zaman"daki gibi
gece yarısmdan öteki gece yansma dek değil de öğle zamanmdan öteki
öğle zamamna dek hesaplanır. Uluslararası astronomi birliğinin

"boylamlar dairesi" her yıl, hangi ülkenin hangi saat dilimine veya
dilimlerine dahil olduğunu gösteren ayrıntıh bir liste yayımlar.

Bugün bütün denizciler saat dilimleri kuUamr. Bir denizci Green-
vich'e göre 180® meridyenini aşarsa tarih değiştirir. Bu meridyenden
7 derece 30 dakika sonra da saat değişir.

Tarih çizgisi batıdan doğuya doğru aşddığmda tarih bir gün geri,
doğ;udan batıya doğru aşıldığında bir günileri ahnmak gerekir.
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Eski çağlann su, kum ye güneş saatleri:

Eski uluslar bu saatleri, herhalde ilk sıralarda su ve kumsaatlerini,
daha sonra zaman kavramı bilinçlenince de güneş saatini kullandılar.

Su saati nedir?:

Özellikle geceleri zamanı belirlemek için su saati kullanıldı. İç

bölümünde saati gösterecek bir ölçekle donatılmış bir kap su ile dol
durulur ve alt kısmındaki delikten su akardı. Bu saatin, M.Ö. 2000-
1900 yıllan arasında hüküm sürmüş bulunan Xir. Firavım sülâlesi
hükümdarlanndan birinci Ammenemes tarafından bulunduğu sanıl

maktadır. Bu kişinin, doğruluğu kesin olmamakla birlikte bir de "Amme
nemes yönergesi" diye adlandırılan siyasî bir vasiyetnamesi varmış.

Böyle bir su saatinin kuUanümasmda başhca iki güçlük vardı:

Birinci güçlük kabın içindeki su düzeyinin alçalmasma rağmen

sabit bir akış hızı sağlamak gerekiyordu. Bu nedenle kabm üst kısmı

geniş, alt kısmı dar olarak yapılıyordu. İkinci güçlük, astronomik günün,
güneşin doğuşu ilebatışı arasında gündüzün 12 saative güneşin batışı ile
doğuşu arasmda gecenin 12 sati gibi, aralarında eşitlik olmayan 24
saate bölmekti. Çünkü gece ile gündüz her zaman onikişer saat olmaz
ama onlar, yılm her zamanmda geceyi de gündüzü de 12 ye bölüyor
lardı.

Bu ikinci zorluğu yenmek için o zamamn bilginleri ölçeği, suyun
aktığı kaptan alıp suyun toplandığı kaba işaretlediler. Suyun biriktiği

kap silindir biçiminde idi. Böylece şamandıralar su düzeyini ve buna
denk gelen saati gösteriyordu.

Su saati. Roma İmparatorluğu zamamnda yunanlılarda ve öteki
batı uluslarmda, ayrmtdarmda yapılan değişiklerle çok yaygınlaştı.

Eskiler sadece güneş saatini, kum saatini ve su saatini biliyorlardı.

Abbasîler halifesi Harun er-Reşid'in (yaşamı: 766-809), Fransa kralı

ve batı imparatoru Şariman'a (Charimagne: yaşamı; 742-814)yolladığı

saat, geliştirilmiş birsusaati idi. Bunun madenî bir çalar saat olduğu

da söylenir.

Gerbert adındaki bir papas, onuncu yüzyılda saatlere ilk kez, ha
reket ettirici ağırbğı taktı. Bişli çarkm ve tokmaklı zilin XII. yüzyıla

doğru ortaya çıktığı samhyor.
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Almanya'nın Nürnberg şehri, bütün orta çağlarda saatçiliğin en
ünlümerkezi idi. Burada XIII. yüzyıl sonunda, apartmanlar için küçük
çalar saatler yapıldı.

Saat yaylarmm XV. yüzyılda icadı, çalar saatlerin daha küçük
boyda yapımını sağladı, ve Carovagius adında biri, istenilen saatte
çalabilen portatif saatleri yaptı.

1657 ydında Huygens, saatlere sarkaç takmayı başardı ve böylece
sarkaçlı ya da rakkash saatlerbulunmuş oldu.

Nümbergli bir kişi olan Peter von Halle "Nürnberg yumurtaları"

diye anılan ve uzun süre Avrupa'da kullanılan bir tür cep saati yaptı.
Bundan sonra da bir sürü saat türleri ortaya çıktı. Tabii ki zenberekli,
sarkaçb saatlerin yapımında çeliğin icad edilmesinin büyük rolü oldu.

Güneş saati:

İslâm öncesi araplarmm, Türklerin ve îranhlann kullandıkları
saatler güneş saati idi.

Güneşin doğuşu ile batışı arasmdaki süre bir takım bölümlere ay
rılmış, bunlar bir çubuk veya özel olarak bir yere dikilen direğe taşa
işaretlenmişti. Her işaret, bir zaman süresini gösteriyordu. Bu güneş

saatleri birkaç tür idi.

Bunlardan biri, bir ağacın ya da uzun bir taşm üzerine çizilen ve
her biri günün belli bir süresini gösteren işaretlerle yapılan saatti. Bu
saat, belli bir yerde durur, güneş ışınlarının izdüşümlerini belirtmeye
dayanan belliklere göre ayarlanırdı. Her işaret, günün belli bir zamanı
içinde güneş ışığının önünü keser, karşısına gelen kertiği gölgelerdi ki
böylece, direğin veya taşm boyunca belli arahklarla sıralanan çizgiler,
günün hangi bölümünde bulunulduğunu gösterirdi.

İkinci tür güneş saati, düz birdüzeye dikilen birçubuğım yere düşen
gölgesini beUi bölümlere ayırarak yapılmıştı.

Üçüncü tür güneş saati,yine güneş ışınlarımn izdüşümleri ileortaya
çıkan gölge aralıklarmın işaretlenmesi temeline dayanıyordu. Düz ve
geniş bir tahtamn veya taşm ortasma ince bir çivi çakılır, çivinin düz
leme düşen gölge aralıkları özel işaretlerle belirlenirdi. Güneş kursu
denen bu ilkel saati ilk kez Hititler'in bulduğu, sonradan Araplar'a
ve Türkler'e geçtiği söylenir.
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öte yandan, kum saatinin Araplar, su saatinin eski Mısırlılar veya
Mezopotamyahlar tarafından bulunduğu ileri sürülür. Asya Türkleri
bem kum, bem dc susaatini kullandılar. Kum saatiolsun susaati olsun;
bitişik veya ayn iki kaptan birine konan kumun veya suyun, bir kaptan
ötekine aktığı süre eşit aralıklı bölümlere ayrılır ki bu bölümler gece ve
gündüzden oluşan zaman olarak 24 de bölünmüştü. Kum ve su saatleri
Çinde de kullandıyordu.

Güneş, su ve kum saatleri, İslâm ülkelerinde XVI. yüzyıl sonlarına

dek kullanddı. Ayrıca geceleri, ayın ve yıldızların hareketlerine, ışık

sürelerine dayanan gece saatleri de kullanıldı.

İslâm ülkelerinde madenî saatlerin ne zaman yapılmaya başlandığı

kesin bilinmiyor.. Bu ülkelerde saat kullanma gereği daha çok, namaz,
oruç gibi dînî görevlerin belli zamanlarda yapılması sonucu ortaya çıktı.

Saatler, namaz kılma zamanlarını daha ince hesaplara göre düzen
lemek için câmî, mescit ve "zamanbilim ev^eri"nde(muvakkit haneler)
saklanırdı.

İranda, özellikle İrana hâkim olan Büyük Selçuklular devrinde,
kum, su ve güneş saatleri büyük önem taşıyordu. Bütün medreselerin,
camilerin, rasathanelerin, bir ya da bir kaç güneş saati, kum veya su
saati vardı. Anadolu Selçukluları, cami, medrese, rasathane, darüşşifa,

kervansaray ve benzeri büyük kurumlarda güneş saat* kullanıyorlardı.

İstanbul un Osmanlılar tarafından alınışından sonra yapılan cami
lerde, camiye çevrilen kiliselerde güneş ya da kum saatleri ile birlikte
çarklı saatlere de yer verildi.

Özellikle çeliğin bulunuşu ve çok ince yay yapımmda kullanıhşı,

yeni türden daha küçük, daha duyarlı masa ve cep saatleri yapımını

kolaylaştırdı. Saat yapımındaki bu hızlı gebşme XIX. yüzyıl ortala
rından sonra çok yaygınlaştı.

Uinslararası saat bürosu:

Evrensel zamam tamma elemanlarım derlemek için, bütün yeryü
züne dağılmış çok sayıdaki istasyondan telsizle yayınlanan bütün saat
sinyallerinin yazımı işini bir merkezde toplamakla görevli kurum, 1913
uluslararası saat konferansınca kurulan vebugünkü yapısını 19 Temmuz
1919 da "uluslararası araştırına konseyi"nin ilk genel toplantısında
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alan "uluslararası saat bürosu", Paris rasathanesinde çalıijir. Bu kuruluş,

pek çok istasyonun, telsizle yayınladığı saati, kendi bölgesel sistemleri
ile belirleyen bir takım rasathanelerle bağlantı halindedir.

Bu kuruluşun bulduğu kesin değerler, kuruluşun yayın organı olan
Bulletin Horaire (saat bülteni) nde yayınlanır.

Bu uluslararası saat bürosunun kuruluşundan bu yana, yer zamanı-
nın incelenmesinde çok büyük ilerlemeler sağlanmıştır. Günümüzde,
düzensizlikleri pek iyi bilinmiyen yer'in dönme hareketine değil de,
güneş sistemi gezegenlerinin hareketlerine (özellikle, düzensizlikleri
çok olduğu ölçüde iyi tanınan ajın hareketlerine) dayanan "gök güven
liği zamanı"nın birim olarak alınması kararından sonra uluslararası saat
bürosunun işi çok artmıştır.

Türlü zamanlar arasındakiküçük değişiklikleriincelemek ve bunları,

düzenli bir biçimde radyo ile yayınlamak, uluslararası saat bürosunun
görevidir.

Ezâni saat:

Adı namaz vakitlerini ifade etmesine rağmen bu saatin dînî hiç
bir yönü yoktur. Bu zaman türü, güneşin batışını akşam vakti ve sabİt

zaman başı olarak saatin onikisi kabul eden, bilimsel hiç bir temele
dayanmayan, İslâm'dan çok önceki devirlere dek giden ilkel bir zaman
birimidir.

îslâmiyetin ortaya çıkışmdan çok eski zamanlardan beri, eskİ Mısır

ve Mezopotamya uluslannca kullandagelmiş olması nedeni İle de İslâm

dini ile hiç bir ilgisi yoktur. Ayrıca, akşam namazı vaktini gösteren bir
zaman olarak Hz. Muhammed zamanında da öteki ilk dört halifeler

zamanmda da kullanılmamıştır. Onlardan çok sonra ta... Abbâsîler
zamanında kullanılmaya başlandığı sanılıyor.

Bu nedenlerle, yurdumuzda kimi imamların, ezâni saat denen bu
zaman ölçümünü dînî nitelikte sanmaları, doğrudan doğruya, fizik, koz-
moğrafya, astronomi, matematik ve benzeri bilimlerin yardımları ile
gayet ince hesaplarla ölçülmüş yani, yeni teknik bilgilere göre saptan
mış olan uluslararası saate akıl erdiremediklerinden, hangi bilimsel
temellere dayandığını bilemediklerinden ileri gelir. Oysa ki ülkemiz,
alafranga ya da vasatî saat denen uluslararası saati, cumhuriyetten ön
ceki saltanat devrinde 1913'lerde kabul etmiştir.
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Komşu topluluklar ya da uluslarla ilişkiler, vergi zamauları, savaş

ve askerlik süreleri, dînî günler ve bayramlar, sel, sert yel, büyük yan
gınlar, depremler, kıtlık, bolluk olayları, devlet büyüklerinin, aile ileri
gelenlerinin doğum, ölüm, nişan, evlenme ve benzeri törenleri, ay ve
güneş tutulmaları gibi doğal olaylar, çok eskiden beri insan oğlunun

unutamadığı, belleklerinde yer eden belirgin anıları oluşturuyor, insan
lar bunları zaman zaman ammsamak istiyorlardı.

Eski çağlarda insan toplulukları, başlarından geçenleri ya da değer

verdikleri, belleklerinde saklamak istedikleri önemli anıları çoğu kez
doğal olaylara göre sıralarlardı.

Bu eski ulusların ve toplumların olayları, özellikle ay ve güneş

tutulmalarına göre kronolojik sıraya koymaları, günümüzde onların

tarihlerini inceleyenlere büyük yardımcı olmuştur. Çünkü astronomi,
kozmografya, fizik ve matematik gibi bilimler, ay ve güneş tutulmalan-
nın, günümüzden binlerce yıl önceki ve sonraki oluş zamanlarını kesin
likle bize bildirebiliyor.

Günün as ve üs katlarmın birçoğu, çok eskiden b?ri biliniyordu.
Ancak, bir yıl içindeki gün sayısını her toplum başka başka hesaplıyordu.

Çoğu uluslar takvim yıhnı yüzyıllar boyunca gökteki ayın yeryuvarlağı

çevresinde dönüşüne göre hesapladılar ki bu tür yıl hesabma "gök ayı

yılı" (lunar year) denir.

Gök ayına göre hesaplanan yılda ayların altısı (kimi yıllar yedisi)
otuzar gün, öteki altısı (kimi yıllarda beşi) yirmi dokuz gün sürer. Bu
nedenle de ay yılı, gerçek yıldan yani "güneş yılı"ndan (solar year)
10 gün 20 saat 59 dakika 12 saniye eksik olur. Bu eksiklikler aşağı yukarı

33 yılda bir yıl tutar; yani 32 güneş yılı, 33 ay yılı eder. Bunu tam sayı

olarak söylemek istersek 33 ay yılı 32.038665 güneş yılı eder.

Eski uluslarm ve daha sonra araplarm kullandıklarıbu "ay yılı"na

ileride yine değineceğiz.

Doğru bir takvim arama çabası:

însanlarm zamam ölçmeye yani zaman ölçüsü kullanmaya çok eski
zamanlarda başladıklarım söylemiştik.

Gece ve gündüzden her birinin daha küçük bölümlere ayrılması,

zaman ölçümünde başta geliyordu.
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Askerlikte, ülkenin ve şehirlerin korunmasında, güvenliğin sağlan

masında ve çalışanların nöbetlerini düzenlemede kişinin güvenlik ya da
daha uzun süreli yaşantısının türlü bölümlerinde zaman önemli idi.

Gündüz güneşb günlerde "güneş saati", geceleri ve kapalı bulutlu
günlerde ise kum ve su saatleri, zamam dilimlere ayırmada kullanılı

yordu.

Zamanm büyük düimlerine doğuda kimi yerlerde "pas deniyordu.
Durmadan geçip giden bu zaman parçalarım halka duyurmak için görev
lendirilenkişinin, kentin ortasında özelbir yeri vardı. Bu kişiye "lran*da
"pâs-ban*' yani zaman bekçisi, gözcüsü deniyordu. Bu sözcük bize de
geçmiş olup günümüzde bile "pazvand" biçiminde söylenir. Bu terim,
bizde, çarşı, pazar ve mahalle bekçileri anlamına gelir. Farsçada gözcü
ve bekçi eki olarak kullanılan 'Tıan", bizde yanlış söyleyişle "deştivan"

diye köylerdeki "kır bekçileri"ne denir. Farsçada "deşt", kır ya da çöl
anlamına gelİT. Bizde bu sözcüğü kır anlamma alıp "deştban" ya da
yanlış telaffuzla" deştivan" diye kullanmaktayız.

O çağlarda kum, su ya da güneş saatinin başında duran bu kişi,

her pâs denen zaman parçası geçtikçe belli sayıda gonk vurarak halka,
günün ya da gecenin ne kadarı geçtiğini duyuruyordu.

Yıhn günlerinin haftalara, aylara ve mevsimlere bölünmesinin
bilincine varıldıktan sonra asıl önemli konu, günleri, ayları ve mevsimleri
sabit tutacak bir takvim bulmaktı.

Bu işte güçlük, Batlamyos teorisinden doğuyordu. Mısırh astronomi
bilgini "Klaudios Ptolemaios" (M. 108-168), araplarm, "Kitab el-Ma-
cestî" dedikleri "Mathematike Syntaksis" (Matematik Bileşim) adlı

eserinde yeryuvarlağım evrenin ortasına yerleştirip sabit kabul ederek
güneşin dünya çevresinde döndüğünü söylüyordu.

Oysa ki bu Ftoleme'den 418 yd önce Sisam Adası'nda doğmuş olan
yunanlı astronomi bilgini Aristarkhos (M.ö. 310-230), yeryuvarlağmm
hem kendi ekseni hem de güneşin çevresinde döndüğünü ileri sürmüştü.
O, bu öğretisi yüzünden dinsizlikle suçlandı. Bu bilim adamının, dün-
yamn güneşeve aya olan uzaklıklarını hesaplamayı sağlayan bir yöntemi
de vardır. Böylesine aydın ve gerçek bir buluş, Ptolemeyc dek unutulup
gitmiş yerini, tam tersini iddia eden bir teori almıştır ki bımun savunu
cusu, az önce adım andığımız Ptoleme olmuştur.
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Yeria olduğu yerde durduğunu, güneşin yeryuvarlağı çevresinde
döndüğünü söyleyen "Ptoleme teorisi", Polonyalı astronomi bilgini
Nicolis Coperiiic'in (1473-1543) yazdığı "De Revolutionibus Orbium
Coelestiom Libri" adlı eserinde ileri sürdüğü dünyamızın güneş çevre
sinde döndüğü tezine dek, dörtyüz yıla yakın bir süre benimsendi.

N. Kopernik eserinde, güneşin yerinde durduğunu, dünyanın ve
öteki gezegenlerin güneşin çevresinde döndüklerini isbatlamıştı. O, ilk
kez gezegenlerin çitte dönüşleriniyani hem kendi eksenleri,hem de güne
şin çevresinde döndüklerini söylüyordu.

Ptoleme'nip, yüzlerce yıldır benimsenmiş, yerleşmiş teorisine karşıt

olan bu yeni buluş hemen dinsel çevrelerin saldmsma uğradı. Bu teori,
gerek sağlam kurallara ve temellere dayalı bulunması, gerekse Pizalı

İtalyan astronomu ve fizik bilgini Galileo Galilei (1564-1642), 1610 yı

lında gök dürbününü (teleskop) bulması sayesinde herkesçe kabul edildi.
Ama bu, Galile'ye nelere mal oldu. O'nun öyküsü kısaca şöyledir:

Büyük fizik, matematik, astronomi ve kozmoğrafya bilgini Galile,
1609 jnlında Venedikte iken, kendi adını taşıyan ıraksak merceKİi dür
bünü (Galile teleskopunu) yaptı ve gök cisimlerini incelemeye başladı.

1612 ye doğru ilk mikroskopu bularak insanlığa, tıbba en büyük hizmeti
yaptı. O, teleskopu ile ayın üzerindeki dağların yüksekliğini ölçtü. Daha
sonra jüpiterin uydularını, Satürn'ün halkasını, güneşin kendi ekseni
çevresinde dönüşünü, lekelerini, Venüs'ün evrelerini buldu. Bütün bu
buluşları ile Ptoleme sistemini çürütmüş, Kopernik sistemini doğrulamış
oluyordu. O, insanlık hizmetindeki bu araştırmaları sonunda gözlerini
bile kaybetti, yaşamımn sonlarında kör oldu. Ne yazık ki, her zaman
lıer yerde olduğu gibi, bilime, uygarlığa ve bilginlere düşman olan, in
sanlık duygularından nasipleri bulunmayan bağnaz ve cahil din adam
ları onun da karşısına çıktılar. Kendisini enkizisyon mahkemesine çağı

rıp yirmi gün sıkıştırdılar. Galile sonunda diz çöküp Kopernik öğreti-

sinden caydığını kabullenmek zorunda kaldı. Çöktüğü yerden kalkarken,
ayağım yere vurarak "ama ne yapayım dünya yine dönüyor" dediği

söylenir.

Jülyen takvimi:

Yılın 365 gün sürdüğü, bir çok uluslarca epeydir biliniyordu; ama
doğulu uluslarm çoğunda 354 günlük ay yılı dışmda bir yol düşünül-
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mediğindenve çok karmaşık olması yüzünden bu 365 günlük yıhn temel
prensipleri açıklığa kavuştuiTilamıyordu.

Uygulanması daha kolay ve pratik olduğundan 354 günlük yıl

doğunun birçok uluslarında kullanılmakta iken batıda Roma İmpa-

ratorluğunda 365 günlük takvim üzerinde oldukça doğru bir adım atıl

mıştı. Bu, Roma şehrinin M.ö. 754 yılında kuruluşunu başlangıç alan
ve yılbaşı. Mart ayımn ilk günü olan bir takvimdi. Ancak bu takvim,
papamn ve yüksek din adamlanmn borç ödeme vadelerini ve magis-
tratos'luğa yani, önemli kamu görevlerine geçme tarihlerini diledikleri
gibi değiştirmeye kalkışmaları yüzünden olağanüstü bir düzensizlik
içinde idi.

Mısırın İskenderiye şehrinde yerleşmiş olan yunanlı astronom
Sosigenes'in (M.ö. 1. yüzyıl) öğütlemesi üzerine Roma İmparatoru Jül
Sezar, yaptığı takvim reformunun temellerini M.ö. 46 yılında saptadı

ve güneş ve ajun görünür çaplarımn değişimlerinibuldu.

Sosigenes'in, "Peri Anelittuson" (ters yönde hareketler üstüne),
Peri Opseos" (Görünüş üstüne) ve "Hipomnemata" (yorumlar) adh
eserleri vardır.

Roma İmparatoru Caius Julius Caesar (M.ö. 101-44), M.ö. 46
yıUnda giriştiği takvim düzenlemesinde M.ö. 45 yılının yılbaşım, Ocak
ayının birinci gününe aldı. Bu düzenlemede kendisinin çok emeği geçtiği

için bu takvime "Jülyen Takvimi" dendi. Bununla birlikte takvimde
yapdan bu düzenleme ve doğrultma sonradan ve zamanla yine bozuldu.

En eskiadı "Antigonya" olup M.ö. 310 yılından sonraki adı "Nicea"
ya da "Nikaia" olan "İznik" şehrinde 325 yılında toplanan ilk "Hıris

tiyan dînî kongresi" yani "Oecumenic council", takvim konusunu da
gündemine aldı ve gerekli düzeltme yapıldı.

Bu kez de kesin, sağlam ve bilimsel kurallara bağlı bir düzeltme
yapılamadığından yıllar geçtikçe yine değişikliğe uğradı.

Gregoryen takvim:

M. 325 yıhnda İznik'te toplanan dînî konsilde yapUan takvim dü
zeltmesinin üzerinden 1250 ^ul geçtiği halde yeni bir ayarlama yapıl

madığından aylaıın yerlerinde on günlük bir fark ortaya çıkmıştı.Bu

işi bu kez de bir hıristiyan din adamı üslendi.



122 NEŞET ÇAĞATAY

Asıl adı Ugo Bon Compagni olup 1572-1585 arasında Papalık pos
tunda oturan XIII. Gregorius (M. 1502-1585), 1582 yılında takvimin
yeniden düzeltilmesini ele aldı.

O bu işi yaparken, dünyanm öbür yerlerindeki uluslarm her biri,
İbranî, Kıbtî, Kaide, eski Mısır, eski Yunan, Roma, Çin İslâm, Hin-
dû, Laos, Madagaskar, Kamboç ya da Viyetnam takvimleri gibi sağlam
temellere dayanmayan değişik takvimler kullanıyorlardı.

Papa onüçüncü Greguvar bu girişiminde, takvim işinde, bilimsel
ilkelere dayah, doğru ve ortak bir temelin bütün uluslarca benimsenmesi
amacını güdüyordu. Bu sırada Osmanlı İmparatorluğu tahtında üçüncü
Murad (saltanatı: 1574-1595) bulunuyor, Sadrazam olarak da (1579 a
dek) ünlü Vezir SokoUu Mehmet Paşa (1505-1579) görevde idi.

Papa, fizik, astronomi, kozmoğrafya bilginlerinden oluşan bir kurulu
1582 yılında Komada topladı, önce, 325 yılından 1582 yıhna dek on
günlük bir eksikliğin ortaya çıkmış olduğu saptandı. Bu eksikliği gider
mek için, 4 Ekim 1582 Perşembe gününü, doğrudan doğruya 15 Ekim
Cuma gününe bağlama kararı ahndı.

Böylece, o yıhn Elcim ayının 4-15. günleri arasındaki on gün atı

lınca, hafta içindeki günlerin sırası da değişmemiş oldu. Bu değişiklikten

sonraki takvime, girişime başladığı ve bu işte büyük katkısı bulunduğu

için "Gregoryen takvimi" dendi.

Gregoryen takvimi 365.24218 günlük yani, 365 gün 5 saat 47 dakika
48 saniyelik dönencel ydın yaklaşık değeri üstüne kurulmuştur. Bu hesap,
10.000 yılda 3 günlük bir yanılma ile doğrudur. Yine bu takvime göre
bir gün, 23 saat, 56 dakika ve 4.09 saniyedir. Yukarıda yıldız saatinden
söz ederken yıldız yılma değinmiştik. Orada belirttiğimiz gibi "yüdız

yılı" 365.2563 gün yani, 365gün 6 saat 9 dakika 9 saniyedir.

(îök ayma dayanan yıl ise 354 gün 8 saat 48 dakika 36 saniyedir.

T. Tarih Kurumu üyesi rahmetli Faik Reşit Unat (1899-1964),
yazdığı, "Hicrî Tarihleri MUâdî Tarihe Çevirme Kdavuzu" adh eserin
1974 de yayınlanan 4. baskısmm 67-69. sayfalarmda da bu değişikliğe

değinmiştir. Bu eserin 67.sayfasına bakılacak olursa 990hicrî yılınm Ra
mazan ayının ilk günü Milâdî 1582 yıh Eylül ayının 19. Çarşamba gü
nüne denk geliyor. Bu hesaba göre Ramazanm 17 si 5 Ekime gelmesi
gerekirken, bu takvim düzenlemesi nedeni ile 10 gün atlandığmdan.
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sözünü ettiğimiz kitabın 69. sayfasında görüldüğü üzere 15 Ekim 1582
Cuma gününe gelmektedir. Hicrî 990 yılına ait hicrî tarihlerin milâdiye
çevrilmesinde bu durumu göz önünde bulundurmak gerekir.

Gregoryen takvimi, Komadaki bu yeni düzenlemeden bir kaç ay
sonra Fransa'da benimsendi. Fransada 9 Aralık 1582 gününden hemen
20 arahğa geçildi. İngiltere ise ancak, bu ayarlamadan 170 yıl sonra
benimsedi. İngiltere Parlamentosu aldığı bir kararla bu takvimi 1752
yılında kabul etti. Gregoryen takvimi 1582 yılından 1752 yılına dek bu
gün daha kaybetmiş olduğundan 325-1752 arasındaki eksiklik 11 güne
çıkmış oldu. Bu nedenle İngiltere'de 3 Eylül 1752 Perşembe gününden
sonraki onbir gün atlanıp bemen 14 Eylül Pazartesi gününe geçildi;
yani 3 Eylül Perşembe günün ertesi günü 14 Eylül Pazartesi günü sa
yılmış oldu.

Gerçekte bir gün, biraz yukarıda da değindiğimiz gibi doğru olarak
23 saat 56 dakika 4.09 saniye olduğu halde, 325 ydında İznik şehrinde

toplanan dînî konsil (Conscile Oecumenique), bu bir günlük zamanı

23 saat 56 dakika 2.29 saniye hesapladığından, ber gün ortaya çıkan

(1.8) saniyelik eksiklik, 1582 yılma dek geçen 1257 yılda (325—1582
= 1257)yaklaşık olarak on güne, 1752 ydına dek ise 11 güne ulaşmıştı.

Ayrıca İngilizler, Gregoryen takvimini benimsemeden önce yani, Jülycn
takvimini kullanırlarken yıh, 25 Mart günü başlatıyorlardı. Gregoryen
takviminin kabulünden sonraki ilk yıl yani 1753 yıh ise Ocak aymm ilk
gününden başlatıldı. Böylece, yeni yıl başları da Ocak ayının birinci
günü olmuş oldu.

Bu yeni düzenlenmiş Gregoryen takvimini Osmanlı Devleti 8 Şubat

1917 günü, Rusya 1918 yılında, Yunanistan 1923 yıhnda, Danimarka
1582, kimi isviçre katolik kantonları ile Hollanda'ma katolik kilisesine
bağlı bölgeleri 1583, Almanya'mn katolik devletlerinde 1584, Polonya'da
1586, Mcaristan'da 1587, Japonya'da 1873, Bulgaristan'da 1916, Ür
dün'de, Gregoryen temele göre milâdi takvimin hicrî-kamerî takvimle
birlikte resmen kullanılmasma başlanması 4 Ağustos 1924 dedir.

Gregoryen takvimi bugün uluslararası ilişkilerin zorunlu kdması,

kullanıhşındaki pratikliği ve doğruluğu dolayısı ile hemen hemen bütün
dünya uluslarınca kullanılmaktadır.

Bu takvime göre yıl 365.24218 gün. Ocak, Mart, Mayıs, Temmuz,
Ağustos, Ekim, Aralık ayları 31 gün. Şubat 28,4 ile bölünen yıllarda
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29 gün, bunlar dışındaki aylar otuzar gündür. Bîr yıl içinde 52 hafta
vardır ve her hafta yedi gündür.

Batıda, yukarıda a^Tintılarını verdiğimiz Jülyen ve Gregoryen
takvimlerinden başka takWm üzerine bir çok başka düzeltme ve değiş

tirme önerileri yapılmıştır. Bunlar arasında en enterasanı, üıılü Fransız

matematikçisi ^•e filozofu ve felsefede "pozitivizm"in kurucusu Augute
Comte'un (1798-1857) yaptığı öneridir. O, her bİri tam dörder haftahk,
yani 28 zer günlük 13 ayhk bir takvim ileri sürüyordu. Bu aylardan
biri 29 gün olacaktı ki, 13 ay 365 gün oluyordu.

DOGU ULUSLARINDAN BAZILARINDA TAKVİM

Burada doğu uluslarından Türk, İran ve Arap takvimlerinden söz
etmek, bunların kullandıklarıeski takvimlerin genel ilkelerine değinmek

istiyorum.

Eski Türklerde Takvim:

Türkler çok eskiden beri "Oniki hayvanlı Türk takvimi" diye bili
nen takvimi kullanmışlardır.Devlet kurdukları, ele geçirdikleri her yerde
barışın ve güvenin kurulmasına, uygarlığın filizlenip gelişmesine büyük
yardım ve katkıları olan Türklere, böyle bir uygarlık aracını çok gören
ler, bu takvimin Çinlilerden alındığını söylemişlerdir. Ancak batılı tür-
kolog ve sinologlar, sağlam belgeler karşısında bu zaman ölçüsünün
Türklere özgü ve onların icadı olduğunu söylemek zorunda kalmışlardır.

Bunlardan, College de France ın ilk çince Profesörlüğünü yapmış

olan ünlü Fransız sinoloğu Abel Remusat (1788-1832), "bu takvim
Türklerin biricik buluşudur" demekten kendini alamamıştır.

öte yandan, Türk tarihi ve kültürü üzerine, "Documents sur les
T*ou-kiue (Turcs) Occidentaux" (Batı Tukyuları-Türkleri-üzerinebel
geler) ve "Le Cycle Turc des douze Aniraaux" (Oniki hayvanlı devirli
Türk takWmi) gibi değerli eserler yazmış olan Fransız türkoloğu ve
sinoloğu Edouard Chavannes (1865-1918), Türk takvimi konusu üzerine
yazdığı eserinde açıkça "Kira ne derse desin her yönü ile Türk düşün

cesine uygun olan bu takvim, Türklerin kendi buluşudur ve Çine M. 48
yılında Türkler tarafından sokulmuştur" demektedir.

Değerli Türk astronomu ve meteoroloji bilgini Fatin Gökmen
(1877-1955), "Türklerde Takvim", "Türklerde Heyet ve Takvim" adlı
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eserlerinde, oniki hayvanlı Türk takviminin, çinlilerinkinden ikiyüz
yıldan çok eski olduğunu ve bu takvimin, Türklerin öz mah olduğunu

söylemiştir.

Yine bu alanda bir kaç inceleme yapmış olan Osman Turan "Oniki
Hayvanlı Türk Takvimi" 1941 "İstanbul' un Fethinden önce Yazılmış
Tarihî Takvimler", 1954 eserlerinde, bu takvimin özbeöz Türk malı

olduğunu yazar.

Türklerin kullandığı oniai hayvanlı takvimi, uygulama amacma
göre ikiye ayırmak gerekir: Astronomi alanında kullanılan bilimsel tak
vim ve halkın kullandığı takvim.

Astronomi alanmda kullanılan bilimsel takvimde bir yıl 365.2436
gündür. Bir yıl, her biri 15.2184 gün eden 24 aya bölünür. Yine bir
gün 10.000 feng'e ve bir feng 100 miyav'a ayrıhr. Böylece bir günlük
zaman 1.000.000 parçaya bölünmüş olur.

Türklerde halkm kullandığı takvime gelince: bu takvim, ay-güneş

sistemine (luni-solar calendar) göre düzenlenmiştir. Buna göre bir yıl

12 aydır. Ancak ay yılı dönencel yıldan 10 gün küsur saat daha kısa

sürdüğünden, ay yılının bilimsel yıla bağlanması için 19 yılda yedi kez
artık yıl uygulanır.

Bu takvimde bir gün 12 çağ'a (bir çağ iki saattir) bölünür ve sıra

sıyla: Sıçan'dan başlayıp domuzla biten oniki hayvan adıyla adlan
dırılır.

Bir çağ sekiz keh'e (bir keh 15 dakikadır) bölünür ve günün baş

langıcı, modern takvimde olduğu gibigece yarısıdır. Ancak, sıçan çağının

başından değil ortasından başlar; yani birinci çağın dört keh'i gece
yarısından önce, dört keh'i de gece yarısından sonradır.

Bu Türk takviminde yılbaşı, kova burcunun tam ortasıdır (6
Şubat). Yine bu yılbaşı günü yani Şubat'ın altısı. Kasım ayımn sekizinci
günü başlayan "Kasım günleri"nin de. Aralık ayının yirmi ikisinde
başlayıp "zemheri" ya da "erbain" denen kırk günlük ve onun ardında

başlayıp elli gün süren ve Martm yirmi birinde biten "hamsin" ile 90
günlük kış mevsiminin de aşağı yukarı ortasıdır.

Türk takviminde yıllar, şu hayvan adlarına göre sıralanır: 1- Sıçan

(keskü), 2~ Sığır, 3- Pars, 4- Tavşan, 5- Ejder (lu), 6- Yılan, 7- At (yund)
8- Koyun (koy), 9- Maymun (biçin), 10-Tavuk (dakuk), 11-ît, 12-Do
muz.



126 NEŞET ÇAĞATAY

Bu oniki yıllık dönem beş kez dolaşarak 60 yıllık bir dönem, 60
yıllık dönem üç kez dolanarak 180 yıllık tam dönem olur. 60 yılbk dönem
lerin birincisine "şangün", ikincisine "cungün" ve üçüncüsüne "havun"
denir.

Türklerde takvim başlangıcı evrenin yaratılışından alınır. Ancak,
Türk tarihinde, önemli olaylar da takvim başlangıcı yapılır. Böyle du
rumlarda bu başlangıç, olay "şangün"ün başlarında ise geriye, gelecek
'şangün"e yakınsa ileriye abnır. Yani dönem başı kesin olarak "şangün''

olur.

£ski Türklerde 15.218425 günlük 24 ayın herbirinin ayrı adı vardı.

Ay-güneş sistemi takvimin, Uygur ve Hıtay Türklerinde kullanılan ay
adları şunlardır: 1- Uluğ ay, 2- Kiçi ay, 3- Birinci ay, 4- İkinci ay,
5- üçüncü ay, 6- Dördüncü ay, 7- Beşinci ay, 8-Altıncı ay, 9- Yedinci
ay, 10- Sekizinci ay, 11- Dokuzuncu ay, 12- Onuncu ay.

Büyük Selçuklu Hükümdarı Alp Arslan'ın oğlu Celaleddin Melik-
şah, Rey (Tahran) şehrinde yaptırdığı rasathanede 1075 yılında bir çok
astronomi ve kozmoğrafya bilginini toplayarak onları, eski İran takvi
mini düzeltmekle görevlendirdi ki bunlar arasında ünlü şair, filozof ve
matematikçi Ömer Hayyam (Ömer b.İbrahim cl-Hayyam: 1044-1123)
de bulunuyordu. Bunların düzenlediği takvime "Tarih-i Celâli" ya da
Tarih—i Meliki" de denir. Aşağıda İran takviminden söz ederken üze

rinde biraz daha duracağımız bu takvimi, bir süre Türkler de kullan
dılar.

Türk devletleri, Islâmiyete girdikten sonra zamanla ve genellikle
hicrî takvimi kullanır oldular. Ayrıca, Timurlu Türkleri hükümdarlann-
dan astronomi bilgini Uluğ Bey (Alaüddevle Mirza Göreğen; yaşamı:

1394—1449. Saltanatı: 1447—1449) yaptığı astronomi hesaplarında her
62 yılda 15 artık gün olması gerektiğini saptamıştır. Onun bu hesabına

göre yıl, ortalama olarak 365.241935 gün eder ki Gregoryen takvimi
ile büyük fark yoktur.

Değerli Türk bilginlerinden Gazi Ahmet Muhtar Paşa'mn (1839-
1918) yazdığı ve Şefik Bey Mansur Yeğen tarafından arapça çevirisi ile
1307 de Mısırda basılan "Islah al-Takvim" adlı eser, türkçe arapça me
tinleri karşılıklı iki sütun halinde tertip edilmiştir. Yazar, bu eserinde
takvim yöntemleri ve esasları hakkında geniş bilimsel bilgiler vermiştir.

Ayrıca Osmanlı mâlî yılı olarak uygulanan takvimin sakatlıklarım belir-
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terek hicrî-şemsî yıl temeline göre yeni ve yanbşsız bir sistem önermekte
sonuna da, bu sisteme göre hicretten 2212 milâdı yüına dek kamerî*
hicrî, milâdî yılların ve şemsî-bicrî yılların başlarının birbirinin hangi
tarihlerine denk geldiğini saptayan ayrıntılı bir cetvel de eklemiştir.

Gazi Ahmet Muhtar Paşanın önerdiği bu güneş yılına ait takvim şaşı

lacak derecede doğru olarak düzenlenmiş olup 10.000 yıllık nir zaman
içinde sadece 0.28 günlük yani 6 saat 42 dakikalık bir fark yapmakta
idi.

Eski İran Takvimi:

Eski İran takvimi, güneş yıh sistemine dayanıyordu. îran takvi
minde yıl oniki ay ve her ay 30 gün olup ayrıca eklenen beş gün ile yıl

365 güne tamamlanırdı.

Bu takvimde ayların her gününün adı vardı. Ancak bu günlerden
kimisi, aynı ay içinde yinelenirdi.

Eski îran ay adlarımn sırası şöyle idi: l-Ferverdin, 2~Murdadt
3-Âzer, 4-Urdubehişt, 5-Şehriver, 6-Dey, Y- Hurdad, 8-Mehr, 9- Beh-
men, 10-Tîr, 11- Âban, 12- Isfendarmüz.

Bu ay adları, bugünki îran takviminde de aşağı yukarı aym ise
de sıraları değişiktir. Bugünki sıra ve ayların, batı aylarına göre baş

langıç günleri şöyledir: 1- Ferverdin: yılm ilk ayıdır, 21 Mart günü
başlar. 2-Urdubehişt: 21 Nisanda başlar. 3-Hurdad: 22 Mayısta başlar.

4-Tîr: 22 Haziranda başlar, 5-Murdad: 23 Temmuzda başlar, 6— Şehri-
ver:23 Ağustosta başlar, 7-Mehr: 23 Eylulda başlar, 8-Aban: 23 Ekim
de başlar, 9-Âzer: 22 Kasımda başlar, 10-Bey: 22 Aralıkta başlar, 11-
Behmen: 21 Ocakta başlar, 12-Î8fend: 20 Şubatta başlar.

Bu îran takviminin ilk altı ayı otuzbirer gün, 7-11. aylan otuzar
gün, 20 Şubat 20 Mart arasındaki son ay (tsfend) ise 29 gündür.

İranlılar, Celâli takvimine bugün, "Sâl-i hurşîdî" yani güneş yıh

derler. 1977 yıh 21 Martında İran takviminin 1356. yıh başlamış oluyor.

Eski îran takviminde bütün ay adları, ayın günlerinin adlan
olarak da kullamhyordu. Ay ve gün adlarını birbirinden ayırd etmek
için, aylar söylenmek isteniyorsa addan sonra "mah" yani ay, günler
söylenmek isteniyorsa, addan sonra "ruz" yani gün, sözcüğü ekle
nir.
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365 günlük yıl, normal yıldan yaklaşık olarak 6 saat kısa oldu
ğundan, İranlılar her 120 yılda bir ay eklemek suretiyle denge sağlar

ve bu yıl, 13 aydan oluşurdu. Bu 13.ay, örneğin isfendar a^ına ekle
nirse onüçüncü aya, İsfendar II adı verilirdi.

Bu, 120 yılda bir ay ekleyerek güneş yılına eşit yapma işi ilk kez,
M. ö. 430 yılında, birinci Ârtakserkses (saltanatı: M. ö. 465-424) za
manında başlanmıştır.

Bu hükümdar, İranlı Âkamanişler kıral soyundan olup sınırlarını

bugünki Antalya (Lykia) bölgesine dek genişletmiş ve Yunanhiarla
"Kallias banşı"nı yapmıştır. Atinah filozof, komutan ve yazar Xenop-
hou (M. ö. 430-355), Anabasis adlı eserinde bu İran hükümdarından

uzun uzun söz eder.

Bu 120 yılda bir ay ekleme işinin M.ö. 430 yılında başladığını,

Sâsânîler İmparatorlarmdan olup M. 530-579 yıllan arasında hüküm
süren Husrev I (Nûşirevan-ı Âdil) zamanında yapılmış böyle bir ekleme
işini, Aban ayının gerisine atan bir artık yıl olayından anhyoruz. Hus
rev I'in tahta çıktığı M. 530 yıbnda yapılan bu bir ay ekleme işi, ilk
artık yıl ekleme olayından beri sekizinci kez yinelenmiş bulunuyordu.
(8x120=960), bu 960 yılından 530 u çıkarırsak, ilk artık yal ekleme
işinin yapıldığı M. ö. 430 yılını buluruz.

Husrev I'in tahta çıktığı M. 530 yıhndaki artık yıl işleminden

sonraki ekleme M. 650 yılmda yapılacaktı. Ne var ki bu yılda Sâsânî
ler İmparatorluğu yıkıhp İran topraklan Arap egemenliği altına girmiş

bulunuyordu.

Son Sâsânî hükümdarı üçüncü Yezdgerd'in (saltanatı: 632-651)
öldürülmesinden sonra İranda takvim, bu son hükümdarın tahta çıkış

yıU olan 632 den sayılmaya haşlandı ve böylece "Yezdgerd tarihi"
ortaya çıktı.

Üçüncü Yezdgerd'den soni'a İranda yönetim Arapların eline geçme
si nedeni ile takvim düzeltmesi yapılamadığından ve, onuncu yüzyıl

dan sonra da bu ülkeye Türklerin egemen olmalarından dolayı, bu za
manlarda iranhiarın kullandığı Yezdgerd takviminde yılbaşı günü
hep geri gitti. Büyük Selçuklıdar sultanı Celaleddin Melikşah (1072-
1092), yukarıda Türk tak\amini incelerken dediğimiz gibi, bu durumu
düzelttirdi. Ondan sonra her dört yılda bir, her yıla eklenen beş gün
yerine 6 gün eklenmişse de, zaman zaman bu işlemin yapılmadığı yıllar
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olmuştur. tUıaulılar hükümdarlarından Gazan Han (saltanatı: 1295-
1304) bu takvimde yeni bir düzeltme yaptırdı.

Bugün İranda takvim, içinden zor çıkılır bir durumdadır. Çünki;
bu ülke: l-Dînî günlerin saptanması içinbenimsenen, Muharrem ayının

birinci gününden başlayan hicrî takvim, (23 Aralık 1976 günü 1397.
hicrî yıl başlamıştır). 2-Uluslararası ilişkileri yüzünden benimsenen
gregoryen takvimi, 3-Eskiden beri kullandıkları ve yılbaşı 21 Mart
olan "sal-i hurşîdî" dedikleri "celâli takvimi** (21 Mart 1977 günü 1356
yıh başlıyor), 4-Son yıllarda kabıd ettikleri ve îran hükümdarhğımn
kuruluşu saydıkları, hükümdar Kuruş'un M.ö. 530 da tahta oturması

başlangıç alınan millî takvimleri (bu yıl 2535. yddır) olmak üzere dört
tür takvim yürürlüktedir.

Araplarda takvim:

Araplarda genel ve sürekli bir takvim başlangıcı düşüncesi çok
geç gelişmiş ve M. yedinci yüzyıla dek böyle bir gereksinme duyulma
mıştır.

Takvim anlamında araplar genellikle "tarih** sözcüğünü kullanırlar

Tarih sözcüğü ise ortak sâmî (v-r-h) üçlü köküne dayanır. "Yerah"
sözcüğü İbrancada" "ay" demektir. Buna göre tarihin anlamı, ger
çekte "ay"m tarifi demek olur ki bu anlam bir yandan "bir olayın,

tarihî bir vakamn zamamnı belirlemek ve saptamak", öte yandan
da "bu olaym oluş ânını, zaman devresini, kronolojisini"bildirmeküzere
gelişmiştir.

Araplar, çok eski olan ve yapdışı M.ö. XIII. yüzyda dek varan
kutsal Kâbe ve onun ziyareti yani dînî bir ödev olan "hac" ile ilgili
törenler dolayısı ile sadece hac mevsiminin ve "haram ayları"mn denk
geldiği kutsal aylarla ilgilenmişlerdir.

Kur'an'm IX. Sûresinin (Tevbc sûresi) 37. âyetinde aylarm 12 ol
duğu, bunlardan dördünün "haram" yani savaş yapılamaz kdındığı

yazıhdır. Bu kutsal aylar: yıhn son iki ayı olan Zilkade, Zilhicce ile,
gelen yeni yılm ilk ayı Muharrem ve 7. ay olan Receb'dirler.

Bilindiği ve Kur'an'da değinildiği gibi Kâbe, İbrahim Peygamber
(doğumu M.ö. 1263) ile cariyesi Hâcer'den doğma oğlu İsmail Peygam
ber tarafından ortaklaşa yapılmış, ilk biçimi ile dört köşe ve üstü açık

bir yapı idi.
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Kâbe ziyareti, genellikle haram ayları da denen ve yukarıda zik
rettiğimiz dört kutsal ayda yapıhr. Haram ayları şunlardır:

H Kts oyf

Bu hac işi dışında araplar eskiden beri olayların sıralanmasmda

türlü başlangıç benimsemişlerdir, tslâmî devr'e yakın zamanlarda
kullanılmış iki takvim başlangıcı biliyoruz. Bunlardan biri, M. 571
yılmda Habeşlilerin Mekke şehrine saldırısı, öteki de Mekke ulularmdan
ve Benî Mahzum kabilesi başkanı Mugîre'nin ölümüdür. Bu Mugıre-

Peygamberin değerli komutanlarmdan Velid oğlu Halid'in (Halid b.
Velid: ölümü 642) dedesidir.

Araplar takvim konusunda hiç bir zaman bağnaz ve tutucu ol
mamışlardır. Esasen takvimin dînî yönü de yoktur.
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Büyük Türk matematikçisi ve bilgini Beyrûni (M. 973-1048),
"Asâr-ı Bâkıye" adlı eserinde Arapların, yahudi takvim yılma da
yanarak, sırf ay yıbndan, ay-güneş yılma (luni-solar system) geçişleri

nin, hicretten ikiyüz yû önce olduğunu yazıyor.

Arapların "ay-güneş takvimİ"nde ve Yahudilerde yılın başlangıcı

sonbahardır. Eski Arap aylarmm adları şöyle idi: 1-al-Mu'tamir. Bu
ay Sefer I yerine kullamlırdı. Eski devirlerde bugünki Arap aylarmm
benimsenmesine geçiliş sırasında, hicrî takvimin ilk ayı olan 'Muhar
rem" yoktu. Bunun yerine "Safer 1" ayı vardı. Bugünki Safer ayı da
"Safer II olarak biliniyordu.

2- Nâcir, 3-Havvan, 4-Bussan, 5-Hantam, veya Hanam, 6-Zabba,
veya Zubbi, T-al-Asamm, 8-Âdil, 9-Nafik, 10-Vagl, 11-Huvâ, 12-
Burak.

Bu adlardan bir kaçı sonradan, islamiyet devri ayları için lakab-
olarak kuUamlmıştır. örneğin "Receb" ayma (al-Asamm), "Şaban"

ayma da (Âdil) lakabı verilmiştir.

Araplarda Rebi' (bahar), Harif (güz), Şita (kış) ve Sayf (yaz) ol
mak üzere dört mevsim eskiden beri biliniyordu.

Arapların kendi buluşları olmamakla birlikte, oldukça eski çağ

lardan beri kullandıkları haftamn günleri de şöyledir: Evvel (pazar),
Ehven (pazartesi), Cubâr (sah), Dubâr (çarşamba), Mûnis (perşembe),

Aruba (cuma), Siyâr (cumartesi).

Araplar, 24 saatlik süreye "yevm" (gün), geceye "leyi ve gün
düze "nehar" diyorlardı.

Araplar için takvim işinde en önemli konu, biraz önce de dediği

miz gibi haram ayları ve hac idi. Haram aylarında kan dökülmez, pa
nayırlarda alışveriş edilir ve hac görevi yerme getirilirdi.

Araplarda ticaret büyük bir önem taşır, hac da bu ticaretin ve
karşıhkh toplam ilişkilerinin bir bağlantısı rolünü oynardı.

Araplar bu ticareti, çok uzaklara, İran'a, Mısır'a veYemen'e giderek
yaptıkları gibi, cahiliye çağında Arabista'nmbir çok yerinde, hemen
hemen yıhn her ayında kurulan panayırlarda da yapıhyordu. Biryerdeki
panayır süresi bitince başka bir yere gidilerek orada ahşveriş edilirdi.

örneğin, kuzeyde Dûmet ül-Cendel'de Rebiülevvel ayı başmda pa
nayır kurulur, buradan Hıcr adh yere gidilir, burada da bir ay alış-
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veriş edildilcten sonra Ummanda göçülür, daha sonra Hadranıavt ve
Aden e, San*a'ya gidilir, buralarda pazarlar kurularak ahşveriş edilirdi.
Suriye güneyindeki Bosra şehri de önemli bir pazar yeri idi. Dışarı-

lardaki buticaretlerden sonra haram aylarında Hicaz bölgesine gelinirdi.

Hicazda en ünlü panayır yeri Taif ve Nahle arasında bulunan
Ukaz idi. Ukaz'a, Arabistanm her yerinden gelirler Zilkade ajnnın

başından yirmisine dek 20 gün alışveriş ve mal değiş tokuşu yapıhr,

şiir yarışmaları olur, söylevler verilir, davalar görülür, kabileler arasın

daki anlaşmazlıklar halledilir buradan Mecenne panayırına, oradan
da Zülmocaz'a varıhr ve Zilhicce ayının onunda Mekkede toplanılıp

hac yapılırcb.

Ukaz panayırının M. 540 yılında kurulmaya başlandığı söylenmek
te ise de gerçekte çok daha önceleri başlamış olmalı. Bu panajurlar,
M. 747 yılına dek sürmüştür. Bu yılda MekKeye karşı ayaklanan Mu-
tahhar b. ÂN'fın yardakçıları , Ukaz panayırım yerle bir ettiler.

Araplar, Haram aylarında kan dökülmesi olaylarım tiksinti ile
anarlar ve bunlara genel olarak "ayyam al-Ficar" derler. Nesee denen
kişiler, çok seyrek olmakla birlikte kimi zaman bu Haram aylarının

yerlerini değiştirirlerdi. Çoğu kez yılın son iki ayı olan Zilkade ve Zil
hicce aylarından sonra, yeni yıhn ilk ayı olup Haram ayı olan Muhar
rem ayının harambgı kaldırıhp savaş yapılabilir ay durumuna getiri
lir, onun yerine de, Muharremden sonra gelen Safer ayı haram sayılırdı.

Hicrî yılm ayları olarak saptanan aylar şunlardır: 1-Muharrem,
eski haram ayıdır 30 gündür. 2-Safer, 29 gündür. 3-Rebiülevvel, 30-
gündür. 4-Rebiülâhir, 29 gündür. 5-Ccmaziyclevvel, 30 gündür. 6-
Cemaziyelâhir, 29 gündür. 7-Receb, eski haram ayıdır, 30 gündür.
8-Şaban, 29 gündür. 9-Ramazan, 30 gündür, 10-Şevval, 29 gündür.
11-Zilkâde, eski haram ayıdır, 30 gündür. 12-ZiIhicce, eski haram
ayıdır, 29 gündür, kimi yıllar 30 gündür.

Ayın yeryuvarlağı çevresinde iki kez dönüşü aşağı yukarı 59 gün
eder. Bu nedenle ayların kimisi 30 kimisi 29 gün sürmektedir, önce
MuharremMen başlamak üzere tek aylar: 1,3,5,7,9,11. aylar otuzar
gün: çift aylar: 2,4,6,8,10,12.aylar da 29 gün sürerler. Böylece ay yıh

354 gün 8 saat 48 dakika 36 saniyedir ki bu saat, dakika ve saniye ar
tıkları 30 yılda 11 gün eder. Bir başka deyimle her otuz yılda bir onbir
gün eklemek gerekir. Bu 30 yıhn: 2., 5., 7., 10., 13., 16., 18., 21., 24.,
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26., 29. yıllan artık yıl sajılır ve bu yılların Zilhicce ayları otuzar gün
hesah edilir.

Bu, değişen takvim başları. Haram aylarının yerlerinin değişti

rilmesi gihi işlemler, islamiyetin ortaya çıkışımn ilk yüzyılında takvimi
karışık bir duruma getirdi.

Bu karışıklık nedeni ile ikinci halife Hz. Ömer M. 638 yıhnda müs-
lümanlar için değişmez bir takvim başlangıcı kabul etti. Bu başlangıç,

Hz. Muhammedin Mekkeden Medineye göçü idi.

Ashnda bu göç 20 Eylül 622 günü olmuştur. Gerçekte, o yılki

arap takviminin ilk ayı olan Muharrem'in ilk günü 16 Temmuz idi.
Bu işte dînî bir nitelik benimsenseydi hicret ydının başı 20 Eylül olmak
gerekirdi. Böyle olmadı göç yılmm başı, Peygamberin göçünden 67
gün geriye alınarak 16 Temmuz kabul edildi.

Öte yandan, hicret yıhnm dînî yönü olmadığımn bir kanıtı da puta
tapıcılık çağının takvimi olan ve "Filyıh" denen, Habeşlilerin Mekke'ye
yürüyüşlerini başlangıç alan takvimin Hz. Peygamber , birinci halife
Hz. Ebu Bekir ve beş yıl da üçüncü halife Hz. Ömer devirlerinde kul
lanılmış olmasıdır.

Yukarıda değindiğimiz gibi milâdi takvimin de Hz. tsamn doğu

mu ile bir ilgisi yoktur. Türkiyede günlük tarihin Gregoryen teme
line göre düzeltilmesi işi, Osmanlı halife-sııltanı Mehmet Reşad zama
nında 8 Şubat 1917 gün ve 125 sayılı "Muâmelat-ı devlette takvim-i
garbinin kabulü hakkmda kanun" ile kabul edilmiştir.

Bugün Arap devletleri, İran, Endonezya, Pakistan, Efganistan
dahU bütün islam ülkeleri, milâdî takvim dediğimiz Gregoryen tak
vimini kullanmaktadır; çünki, bankalar, ticari ve kişi haklan için
başka uluslarla yazışmalar, taşıma, haberleşme araçlarının uluslararası

kurallara göre düzenlenmiş olması dolayısı ile benimsemek zorunda
idiler.

Ayrıca metrik sistem dediğimiz, ondalık temele dayanan ölçüler,
tartılarda da hemen hemen bütün dünya ülkeleri bir birliğe gitmiş

durumdadırlar. Avrupa birliğinde olduğu gibi bazı ülkeler arasında

pasaport vizeleri bile kaldınlmıştır. Uluslararası ortak ilkelere göre
çahşan posta, telgraf ve telefon işleri, öteki uygarlık araçları,in6anlara

kolaylık sağlama bakımından toplumlan, uluslan bu yöne yöneltmiştir.



134 NEŞET ÇAĞATAY

Aslında bütün günler Tanrının günleridir. Günlerin, eşyanın müslümanı,
müslüman olmıyanı yoktur. Ancak, aklı ermeyen, işlerin ruhunu kav-
rayamıyan şekilciler ters düşünebilirler.

Bugün islam ülkeleri de Cregotyen takvimi benimsemiş iseler
de, yüzyıllar boyu buralarda hicrî takvim kullanılmış, bir çok eser
bu takvime göre tariblenmiştir. Onun için hicrî ve milâdi yılları bir
birine çevirmek için cetveller hazırlanmış, formüller düzenlenmiştir.

Bunların en sağlamı WÜ8tcnfeld'in yaptığıdır ki Faik Reşid Unat,
buna ve başka eserlere dayanarak İyİ bir eser hazırlamış , bu eser bugüne
dek dört kez basılmıştır. Ayları ve günleri bulmak için ince hesaplar
bu cetvellerden yapılmakla birlikte sadece yıllar bulunmak istenirse şu

formüller kullanıhr: (burada M: milâdî yılı, H: hicrî ydı gösterir) buna
göre, bilinen hicrî yıhn karşılığı olan milâdî yıl bulunmak istenirse
M = 32 /33 H 4- 622 denklemi, bilinen mîlâdî yıldan hicrî yılı bulmak
için de şu denklem kullanılır: H=33 /32 — (M - 622).

Doğulu uluslar, islamdan önce ve sonra hicrî takvim dışında şu

takvimleri de kullanmışlardır:

Tûfan takvimi:

Astronomi bilginleri bu takvimi, Zuhal (Satürn) ile Müşterinin

(Jüpiter) bir burçta ilk birleşmelerine dayanarak saptamışlardır.

Bu olay, "Nuh tufanı"ndan 229 yıl ve 108 gün önce olmuş.

İkinci Babil (Yeni Babil) İmparatorluğu hükümdarlarından olup
Kudüs şehrini ele geçirerek Yahudileri Babil şehrinde tutsak eden
Nabukadnezer (saltanatı: M. ö. 605-562), Tufandan 2604 yıl sonra
tahta çıkmış. Bu hesaba göre Nuh Tufanı M.ö.2000 yıllarında olmuş

olur. Bu ise hayalidir. Nitekim Nabukadnezer I'in tahta çıkışı ile Ma
kedonya kırah büyük İskender'in tahta çıkışı arasında bu takvime göre
436 yıllık bir süre olduğu söylenir. Oysa ki büjTİk İskender (M. ö.
356-323) tahta, M. ö. 336 yılında çıkmıştır. Buna göre aradaki fark.
Tufan takviminde bildirildiği gibi 436 yıl değil, 605-336 = 269 yıldır.

Eski Kıpti (Kopt) takvimi:

Buna yanhş olarak "Nabukadnezer takvimi"de denir. M. ö. 26 Şu
bat 747 gününden başlar. Bu takvimde eski Mısır ay adları yer alır.

Yıl, her biri 30 gün olan 12 ay ile 5 katma günden oluşur.
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Fflip takvimi:

Bu takvim, büyük İskender'in babası Filip'in adı ile anılır ise de
M.O. 12 Kasım 324 günü başladığına göre büyük İskender'in zamanmda
benimsenmiş bir takvimdir.

Kıpti takvimi:

Bu takvimin neden bu adla anıldığı anlaşılamamaktadır. Yukarı

daki Kıpti takviminden başkadır. Bu takvim gerçekte, Roma İmpara

toru Avgustus Octavianus'un tahta çıkışı günü olan M.ö. 16 Ocak
27 den başlar. Bununla birlikte bu takvimin ne zaman başladığı üze
rine başka söylentiler de vardır, örneğin, büyük Iskenderin ölümünden
yani M.ö.323 den 12 güneş yılı sonra, kimilerine göre O'nun tahta
geçmesinden yani M.ö. 336 dan altı yıl sonra (M.ö. 330), bir başkalarına
göre de tahta geçişi ile yani M.ö. 336 da başlar. Bu takvimin genellikle
M.ö. 1 Ekim 312 yıhnda başladığı kabul edilir.

Bugünki Suriyenin Tedmur denen bölgesinde hüküm sürmüş olan
Palmir devletinde de bu takvim kullanıhyordu.

Yine, kuzey Arabistanda hüküm sürmüş eski bir devlet olan "Na-
batlılar"m takvimi ise, başkentleri "Bosra" şehrinin Roma İmpara

torluğu yönetimine geçtiği yıl olan M.ö. 105 den başlar.

Kuzey-doğu Arabistanda, İran sınırında hüküm sürmüş olan
"Hîreliler", yani Nasr Oğulları devleti de bu Nabat takvimini kulla-
myordu.

Osmanlılarda güneş yılmı uygulama girişimleri:

Osmanlı maliyecileri, devletin resmi takvim olarak kullandığı

hicrî yılda, aylarm başlangıçlarının her yıl değişmesi yüzünden ortaya
çıkan sıkıntıyı XVII. yüzyıl sonlarında fark etmişler ve bu alanda bir
şeyler yapma çabasına girişmişlerdi.

Bu girişim ilk kez H. 1087 (M. 1676) yılında yapılmış, karma bir
hicri-şemsi yıl kullanılmaya başlanmıştır. Ancak bu uzun sürmemiş

yine eskiye dönülmüştür.

özellikle üç ayda bir Ödenen yeniçeri mevacibleri (aylıkları) dağıtıl

masında güçlükler ortaya çıkıyordu. Yeniçeri aylıklan: (M. S. R. me-
vacibi yani: Muharrem, Safer, Gemaziyelevvel ayhkları), (R.C.C.
mevacibi: Rebiyülahır, Gemaziyelevvel, Gemaziyelahır"), (R.Ş.N.
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mevacihi: Receb, Şaban, Ramazan aylıkları), (L.Z.Z. mevacibi:
Şevval, Zilkade, Zilhicce aylıkları) şeklinde ve rumuzları ile üç ayda
bir ödeniyordu.

Sağlam ve değişmez bir yılbaşı uygulama önerisini ilk olarak
defterdar Âtıf Efendinin (ölümü: 1742) gösterdiği gerekçe üzerine H.
1152 (M. 1739) da başlanmıştır.

H. 1205 (M. 1791) yılında, gümrük eshamında güneş yıh temel
ahnmış ve H. 1209 (M. 1795) de defterdar Morali Osman Efendi (ölümü:
1818) hazîne zararlarım saptayarak aradaki yanlışı düzeltmiş ve böylece
mâlî yıl esasının uygulama alamm genişletmiştir.

H. 1255 (M. 1839) dan sonra bütün resmî ve mâlî kayıtlar için
artık mâlî yıl resmen kullanılmaya başlanmıştır. Ama yine de, tanzi-
mattan sonra yurttaşa nüfus cüzdanı vermeye başlanması işinde bu
cüzdanlara kimi nüfus memurları hicrî yıh, kimileri de rûmî yıh yaza
rak bu işte kanşıkhğın sürmesine neden olmuşlardır.

Bu karışıklık Osmanh İmparatorluğunda ikinci meşrutiyet yöne
timinin son yıllarına dek sürmüş, devlet işlerinde ve yazışmalarda hem
hicrî kamerî, hem mâlî (rûmî) yıl birlikte kullanılmıştır.

Sonunda, 1332 mâli ^ob Şubatının sekizinci günü (8 Şubat 1916)
çıkarılan 125 No.lu" Muâmelât-ı devlette takvim-i garbinin kabulü
hakkında kanun "ile tarih-i hicri kamerî eksisi gibi kullanılmak ko
şulu ile Osmanh Devleti resmî işlemlerinde, takvim başlangıcı müs
tesna olmak üzere takvim-i garbi kabul olunmuş*' böylece 1332 yılı

Şubatının 16. günü 1333 yıh Martının birinci günü sayılarak jülyen
takvimine göre yürüyen mâlî (rûmî) yıl ile Gregoryen takvimine göre
yürüyen milâdî yıl arasındaki gün farkı giderilmiştir.

Devrimci Cumhuriyet hükümeti, bu karışık ve dolambaçlı takvim
hesaplarındanulusu kurtarmak için 26 Arahk 1341 (1925) günü. Büyük
Millet Meclisi, kabul ettiği 698 sayıh kanunla "Türkiye Cumhuriyeti
sınırları içinde resmî devlet takviminde tarih başlangıcıolarak uluslar
arası takvim başlangıcmı ** temel almış ve böylece 1341 yıh Aralık

ayınm 31. gününü izleyen gün, 1926 yılı Ocak ayınm birinci günü
yapılmıştır.

Resmî devlet takvimi bu olmakla birlikte "mâlî yıl başı" bundan
ayrı tutulmuş, bu başlangıç zaman zaman değişik tarihlere alınmıştır.

Bugün yurdumuzda uygulanan mâlî yılbaşı. Mart ayımubirinci günüdür.
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Anadoluda halk takvimi:

Konuya son vermeden önce, Ânadoluya özgü pratik, deneye, göz»
leme dayanan, iklim, hava ve zaman üçlüsünün takvime vurulması ile
uzun yıllar sonunda'^halk takvimi" diyebileceğimiz bir takvim ortaya
çıkmıştır. Bunda, eski ulusların bu konudaki bilgi kalmtılarııım katkısı

da vardır herhalde.

Halk takvimine göre yıl ikiye bölünür: l»Kasım günleri, 2»Hızır

günleri. Kasım günleri, 8 Kasımda başlayıp 5 Mayısta sona erer ve
179 gün sürer. Halkın Hıdrellez dediği "Hızır îlyas" günleri (Hızır

günleri) 6 Mayıs ile 7 Kasım arasındaki 186 gündür.

Halk mevsimi, takvimlerde yazılı olduğu gibi 21 Mart, 21 Haziran
arasım (bahar), 21 Haziran-22 Eylül arasını (yaz), 22 Eylül 22 Aralık

arasım (güz) ve 22 Arahk 21 Mart arasım (kış) olarak bilir. Esasen
bu tarihler gün dönümlerini yani, günlerin, gecelerin uzma ve kısalma

zamanlarım gösterir. Bu değişimlerle havanm ısınıp soğuması işi, o
bölgenin Ekvatora uzaklığı yakınlığı ile ve öteki hava koşullarına

bağlıdır.

Halk, asıl kışı 90 gün sayar. Bu 90 gün şöyledir: 21 Arahk-31
Ocak arasmdaki 40 gün "zemheri"dir, "Erbain"de denir. 1 Şubat ile
21 Mart arasında da "Hamsin"denir ve 50 gün sürer.

Ayrıca "cemre" denen, sıcak havalarm müjdecisi sayılan bir ölçü
daha vardır. Cemre sözcüğünün lügat anlamı (ateş koru) dur.

20 Şubatta birinci cemre havaya düşer, havalar ısınmaya başlar.

27 Şubatta ikinci cemre suya düşer, sular, yani göller, denizler ısınmaya
başlar. 6 Martta da üçüncü cemre toprağa düşer ve toprak ısınmaya,

buğu çıkarmaya başlar.

Bir de sayıh soğukların, fırtınaların saptandığı günler vardır.

Bu soğuklardanMart dokuzu (22 Mart günü), sittei sevir, kocakarı

soğuğu gibi. Bunlar da şu günlere denk gelir:

Berd el-acuz (kocakarı soğuğu demektir) 11 Martta başlayıp 17
martta sona erer. Sittei sevir soğuğu 20 Nisanda başlar 5 gün sürer

Sayılı fırtınalar da şunlardır; Kozkavuran fırtınası (23 Mart),
Çaylak fırtması (25 Mart), Kırlangıç fırtınası (7 Nisan), Filiz koparan
fırtınası (16) Mayıs), Ülker fırtınası (21 Mayıs), Filizkıran fırtınası
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(3 Haziran), Gün dönümü fırtınası (21 Haziran), Çardak dönümü fır
tınası (8 Temmuz), Kara erik fırtınası (25 Temmuz).

En sıcak günler. Buna "Eyyam-ı Bahur"da denir. Ağustos ayının

birinci günü başlar 8 Ağustosa dek sürer.

Milırican fırtınası (28 Ağustos), Mercan fırtınası (31 Ağustos),

Turna geçimi fırtınası (30 Eylül), Kuş geçimi fırtınası (2 Ekim), Koç
katımı fırtınası (5 Ekim), bu, bir fırtına adıdır, asıl koç katımı 8 Kasım

da başlar. Yaprak dökümü fırtınası (11 Ekim), Meryem Ana fırtınası

(14 Ekim), Bağ bozumu fırtınası (19 Ekim), Balık fırtınası (27 Ekim).
Ayrıca Ekim ayı İçinde pastırma yazı denen ılık günler vardır.
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ZAMANIMIZDA EGE ALEVÎLERÎ

Prof. Dr. ibrahim Agâh ÇUBUKÇU

Bölüm: I

Alevîlik yurdumuzda sık sık adı duyulan bir mezheptir. Bu mez
hebin gerçek durumu iyi bilinmemektedir. Hatta alevî yurttaşlanmız
hakkında mum söndürme gibi bazı yakışıksız iddialarda bulunanlara da
rastlanmaktadır. Yurdumuzda dinî durumu yerinden saptamak ve
mezhep mensuplanmn çağımızda hangi anlayış içinde olduklarını an
lamak önemli bir iştir, ötedenberi dinî durumu halkla konuşarak tar
tışmak ve saptamak merakım vardı. Aynca bu işin sosyal yapımızı ve
mezheplerin hangi aşamaya geldiğini öğrenmek bakımından da yaran
vardı. YüceAllah'a çokşükür ki bu konuda ilk adımı bu yıl atmak nasip
oldu. Eğemizin bir yöresinde Tahtacılar topluluğunu incelemek üzere
Yüksek Mühendis Saym Metin Cingözle yola çıktık. Bergama'nın So-
ğanb Köyü'nü geçtikten sonra Yenice'ye vardık. Yenice, Dikili'nin 24
köyünden birisidir. Yolu bozuktur. Çevre zenginliğine göre de geri kal
mıştır. Daha sonra Samanhk Köyü'nden geçtik. Nihayet Dikili'nin
Çağlan Köyü'ne vardık. Bu köy 60-70 hane dolaylanndadır. Dağhk

bölgede kurulmuştur. Zeytincilik, hayvancılık ve ormancılık köyün
gelir kaynaklandır. Köylü ile sohbet çok tatlı geçti. Sohbete köyün
muhtan Isa Efendi ve köye yeni atanmış olan Imam-Hatip Okulu
mezunu Sıddık Bey de katıldı. Sıddık Bey genç ve efendi bir insandır.

Tek şikâyeti camide cemaatın 5-10 kişiyi geçmemesi idi. Kendisine
dinimizi sevdirerek görevini yapmasmı ve hatta Atatürk gİbi millî
kahramanlarımızın yaptıklannı halka anlatmasını rica ettim. Temiz
bir görünüşü olan bu imam, önerimi olumlu karşıladı. 60-70 hanelik
bu köyde şimdiye kadar ancak bir kişi ortaokul'u bitirmiş. Daha fazla
tahsil yapan yokmuş. Kendilerine dinimizin okumağa ve bilime verdiği

değeri uzun uzun anlattım. Çok memnun kaldılar. Daha sonra Çağlan'-

dan hareketle Kartal Yaylası'na vardık. Kartal Yaylası dağm tepesin-



140 İBRAHİM AGAH ÇUBUKÇU

dedir. Burada geçici olarak yerleşmiş olau Tahtacılar oturmaktadır.

Yaylada kızılçam ormanları yaygındır. Su boldur. Ceviz, armut ve ah
lat gibi meyve ağaçlan da sık sık görülmektedir.

Tahtacılar konuksever insanlardır. Hemen arabamızın etrafını

çevirdiler. Metin bey ve Mustafa beyle birlikte beni davet ettiler. Bir
çardak üzerinde sohbete başladık. Kendilerinden Alevîlik Mezhebinin
ilkelerini doğrudan doğruya sormak güç olacaktı. Söz arasında siz Cuma
namazına gider misiniz diye sordum? Oradan İbrahim efendi biz ancak
bayram namazı kılarız dedi. Böylece de sohbet derinleşmeye başladı.

Kendilerine niçin Tahtacı dendiğini sorunca, biz ağaç işleriyle meşgu

lüz, bu nedenle bize Tahtacı derler karşıhğım verdiler. Bu arada Alı

efendi, bize Sünnîler Kızılbaş da diyorlar diyerek yakmdı. Kendilerine
bu lâkaptan alınmamalarını, Abbasî Halifelerin zamamnda bazı Türk
kumandanlarımn askerlerine kızıl renkli serpuş giydirdiklerini, Kızılbaş

sözünün de buradan geldiğini anlattım. Bu yurttaşlar lâkap olarak
Türkmenliği {kendi deyimleriyle Türkbenliği) veya Bektaşiliği benim
siyorlardı. Bu iki lâkap hakaret anlamı taşımadığı için onlara daha hoş

görünüyordu.

Dinî bilgileri çocuklara kimin öğrettiğini, din adaralanmn olup
olmadığını sordum. Biz kendimiz öğretiyoruz dediler. "Sizin şeyh sayı

lan Dedelerinizyok mu ?" deyince"Dedelerin çoğu bozuldu bey" dediler.
Bu arada saat 13 dolaylanna gelmişti. Sofra kuruldu. Sofra yere serildi.
Üzerine büyük bir sini kondu. Takımlar oldukça temizdi. Dağm başında,

bu yoksul insanların değişik yemekler ve tertemiz takımlar çıkarışı

dikkatimi çekti. Yemek konduktan sonra delikanlılardan birisi gelip
hatırı sayılan kişilerden biri olduğu anlaşılan IsmaU efendinin kulağına

birşeyler söyledi. İsmail efendi Hocam dedi madem bizi anlamak isti
yorsun olmuş iken oğlan olsun rakı da getireceğiz dedi. Ben midemin
rahatsız olduğunu beyan ederek bu işi önlemek istedim. Israr karşısında

bizim arkadaşlardan Mustafa bey onlara uydu. Rakıyı bir bardaktan
hepsi birer yudum içtiler. Sonra herkesin bardağı ajTildı. Siz nefes ve
bağlama da sever misiniz diye sordum? Tabiî severiz dediler. Teyp geldi.
Alevî saz şairlerinin doldurduğu bantlar dinlenmeğe başlandı. Kafaları

bulunca daha da açıldılar. Biz Hz. Ali neslindeniz dediler. Ömer'i, Os
man'ı, Muaviye'yi, Yezid'i sevmeyizdediler. Peygamberimizvefat edince
Hz. Ali hilâfet derdine düşmedi. Halbuki Ömer, Osman hilâfet der
dine di^tü dediler. Biz bu isimleri çocuklarımıza bile vermeyiz diye
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Övündüler. İbrahim efendi tutucu bir sünninin kendisine ettiğinden

şikâyet etti: Kendisine niçin namaz kılmıyorsun diye hücum edilmiş ve
İslâm'ın şartı kaç diye sorulmuş. O da İslâm'ın şartı altıdır demiş.

Altıncısı neymiş diye sorulunca "Haddini bilmektir. Sen bize kızıyorsun

ve de haddini de bilmiyorsun" karşıhğını vermiş.

Aralarından bir başkası, kendilerinin gerçekten Hz. Muhammed'in
yolunda olduklannı, onun torunu Hz. Hüseyin'i Öldürenin nasıl haklı

olabileceğini söyledi. Bu sözleriyle bugünkü Sünnîlerin tarihi cinayeti
işleyenlerin torunları gibi olduğunu ifade etmek istiyordu. Oysaki tslâm*
da herkes yaptığmdan sorumludur.

Peki mezhebinizi bana özetleyin diye sordum? Biz dediler, çahş-

mayı, aileye sadakati, iyiliği, doğruluğu, temizliği ve güzel ahlâkı dini
mizin temeli biliriz. Bayram namazı kılarız. Cuma namazı kılmayız.

Beş vakit namazı kılmayız. Muharrem'de on gün oruç tutarız. Rama-
zan'da tutmayız. Zaman zaman sohbetler yaparız. Onsekiz yaşmdan

küçükleri sohbete almayız. Sohbette içki içeriz. Nefes söyleriz. Saz ça
larız. îyihkten, doğruluktan vefadan söz açarız. Oniki İmamı saygı ile
ananz.

Peki Oniki İmam'ın adlarını biliyor musunuz diyerek onlan tahrik
ettim ve devamla haydi Ali efendi sen say bakahm dedim. Ali efendi.
İmam Ali, İmam Hasan, İmam Hüseyin, İmam Ali Zeynel Abidin,
İmam Muhammed Bakır, İmam Cafer Sadık, İmam Musa Kâzım, İmam

Ali Rıza, İmam Muhammed Cevad, İmam Ali Hadi, İmam HasanAskeri
ve İmam Mehdi-i Muntazar isimlerini birer birer saydı. Sohbet daha da
derinleşti. Sosyal güvenliklerinin olmadığmdan ve göçebelikten yakın*

dılar. Artık uyandıklarını, dinî liderleri olan Dedelerin bazılarının din
istismarı yaptıklarını söylediler. Ama dediler: "Doğu Anadolu'da Ale
vileri hâlâ Dedeler sömürüyor. Dinimizi kitaptan öğrenmek istiyoruz.
Kitapların herbiri de Alevîliği başka türlü anlatıyor. Biz de şaşırdık.

Allah sonumuzu hayır elsin. Orman işçiliği yapıyoruz. Bizi düşünen yok.
Bir kaza geçirsek yahut hastalansak çocuklarımız perişan olur. Ne
Bağ-Kur'a üyeyiz, ne de Sigortalıyız. Sesimizi duyuramıyoruz."

Bu türlü haklı yakınmaları sürüp giderken kendilerine, gitme saati
mizin yaklaştığını, dinde rehberin Kur'an, Sünnet, îcma ve Kıyas gibi
delillerin olduğunu anlattım. Mü'minlerin kardeş olduğunu belirttim.
Birlikten güç doğacağını, izah ettim. Memnun kaldılar. Nihayet Kartal
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Yaylasından ayrıldık. Metin bey yoldaki ormanlar hakkında açıklama-

larda bulundu. Yanan bölgeleri gösterdi. Yanan kızılçamlaryerine yeni
sinin dikildiğini, yeni kızılçam fidanlannm 80 yıl sonra kesime hazır

olacağını anlattı. Kaym ağacımn 140 yılda, meşe ağacının 240 yılda

kesime hazır hale gelebildiğini ilâve etti. Bergama'nın Kozak bucağına

geldik. O civarda da Alevî köyü varmış, fakat vakit geç olmuştu. Yolu
muza devam ettik. Ayvatlar ve Aşağıbeyi geçtikten sonra Kozak'ın

Kaplan köyünde durakladık. Buranın halkı Sünnî imiş. Halkla yanm
saat tatlı bir sohbet yaptık. 600-700 nüfuslu olan bu köy halkından

ancak 5-10 kişi namaz kılmak üzere camie geliyormuş. Geçtiğimiz

yerlerde şahıslara ait geniş çam fıstığı ormanları vardı. Çam fıstığı köy
lülere çok kazanç sağlıyormuş. Baha sonra Ayvahk tarafma geçtik.
O civarda da bazı Alevî köyleri gösterdiler. Vakit geç olduğu için gide
medik. Gelecek defa Dikili'nin bir Alevî köyü olan Deliktaş'a gitmek
üzere Metin beyle helâllaştık.

Bölüm II

Yüksek Mühendis Metin Cingöz Beyle Dikili'nin Deliktaş Köyü'ne
gitmek üzere yola çıktık. Biraz ormanlık bölge içinde yol ahrken Çiftlik
denen toplantı yerinde durduk. Köy kahvesini andıran lokale girdik.
Çeşitli köylerden insanlar bir arada sohbet ediyorlardı. Kendilerine şiir

okudum. Dinî soruları yanıtladım. Ancak Merdivenli Köyü'nden İb

rahim Ağa 60 hanelik köyde üç kişinin camie devam ettiğinden yakım,

yordu. Bu iş ne zamandır böyledir deyince:

— Altı yedi yıldır dedi.

Ben sormağa devam ettim.

— Başka köylerde de durum böyle mi?

— Evet böyle. Meselâ bu bölgedeki Demirtaş ve Katıralan köy
lerinde de camie uğrayanlar çok azaldı.

— Pekiyi bunım sebebi nedir acaba?

Başka bir köylü yurttaş:

— Bey sebebi dinin çıkar için kullanılışıdır. Halk dindar geçinip
çıkar peşinde koşanları göre göre camiden soğuyor. Din siyasete âlet
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edilmemelidir. Yüce dinimize hürmet edilmelidir. Bak gor o zaman
herkes nasıl camie koşar.

Bu sözlerden İbrahim Ağanm pek memnun kalmadığını müşahede

ettim. Fazla zamanımız olmadığından vedalaşarak Deliktaşın yolunu
tuttuk. Yaklaşık olarak 200 hanelik Deliktaş'ın köyevine indik. Delik-
taşlıların hepsi Alevî imiş. Bu civarda onlara "Çetmi" diyorlar. Muhtar
Sabri Ağa bizi köylülerle tanıştırdı. Deliktaşhlar çok konuksever insan
lardır. İlkel biçimde de olsa ikramı seviyorlar. Burada dikkatimi Abdul
lah Ağa ve Ahmet Ali Efendi çekti. Bunlar Alevîliği hem yaşayan, hem
de bilen insanlardır. Hemen Ahmet Ali Efendiye sordum:

•— Alevîlik bir mezhep midir?

— Mezhep değildir. Çünkü Hz. Muhammed zamanmda mezhep
yoktu. Hanefiler mezhep güder. Biz gütmeyiz. Ancak onlar mezhepçi
diye bize iftira ediyorlar.

— Pekiyi kitabınız var mı?

— Ne demek Bey? Hem Kur'an bizde sizden daha muhafazalı

olarak saklanır.

Bunun üzerine ben şöyle yanıt verdim:

— Ahmet Ali Efendi burada biz-siz yok. Hepimiz müslümanız,

kardeşiz ve Türküz. Ben hem Hacı Bektaş Velî'yi,hem de Ebu Hanife'yi
çok severim.

•— Hacı Bektaş Velî'yi tabiî seversiniz. Çünkü o sizlerin de pirîdir.

— Siz Türkmen misiniz ?

•— Evet Türkmeniz, Şit Aleyhisselâm'm neslindeniz. Ona inananlar
da Türktü. Hem hepimiz Hz. Adem'den geliriz.

— Anadolu'ya nereden geldiniz?

—~ İran'dan geldik, Yavuz Sultan Selim'in kıhcından artakalanlar
Batı Anadolu'ya kaçmışlar. Biz onlardamz.

— Siz Bektaşi misiniz?

— Bize Bektaşî, alevî ve kızılbaş isimlerini verirler. Hz. Ali evlâ
dını çok sevdiğimiz ve Hz. Muhammed'le Hz. Ali'yi beraber zikretti
ğimiz için bize Alevî derler. Bizim Bektaşîler Osmanlı ordusunda çok
hizmet gördüler.
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— Sizin İnancınızın ve ibadetinizin temeli nedir?

— Biz birbirimize bağlıyız. Muharrem'de 12 gün oruç tutarız. Yas
tutanz. Kerbelâ'da Ali evlâdına yapılan işkenceleri anarız. Ramazan
orucu tutmayız. Bayram namazı dışında namaz kılmayız. Bize göre su
dökmek abdesti bozmaz.

— Bu bilgileri çocuklannıza kim öğretir?

— Biz öğretiriz. Yılda bir kez de Dede köye gelir. Va'zeder. Yılda

bîr kez genel sohbet günümüz vardır. Büluğ yaşını aşan delikanlı herkesi
sohbete ahnz. Toplantıda saz çalınır. îçki içilir. Din anlatılır. Ahlâk
anlatılır. Doğruluk anlatıhr.

— Size bazan mum söndürme isnadmda bulunulur. Bunun asılsız

olduğunuben saptadım. Yani sohbet toplantınızda herkes birbirine kar
deş gözüyle bakar. Bunu ben biliyorum. Ancak aksini söyleyenler de
var. Ne dersiniz?

— Bey köpekler bile dişisini birbirinden kıskanır. Biz köpekten
de mi aşağıyız? Bizi üzen hep bu iftiralar değil mi? îftira kin doğur

maktan başka neye yarar? Bizde namus çok önemlidir. Namussuzluk
edeni yaşatmayız.

— Hz. Ebu Bckr, Hz. Ömer, Hz. Osman'ı niçin sevmiyorsunuz?
Bunlar İslâm'ın ulularıdır.

— Sevmeyiz. Çünkü Peygamber'in ölüsünü bırakıp hilâfet derdine
düştüler.

— Sünnîlerden kız alır mısınız?

— Asla. Ne veririz, ne ahnz. Ancak okumuşlar arasmda bu töre,
az da olsa değişmeye başladı.

— Tavşan etini niçin yemezsiniz?

— Bu hayvanın dişisi erkeği belli değil. Kulaklan eşek kulağına,

ağzı kedi ağzına benzer. Pis ve yenmesi haram bir hayvandır.

— Köyünüzde cami var mıdır?

— Yoktur.

— Niçin?

Abdullah Ağa söze kanştı:
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— Cami insanın gönlünde olmab.

— Bu ne demek?

— Bey insan dua ede ede nefsim öldürmeli. Nefsini bilen Allah'ını

bilir. Dinde önemli husus dürüst bir insan olmak ve Allah'a yaklaşmak-

Ur.

— Nefsi öldürmek için, kardeş gözüyle bakmak üzere, dedenin
karısiyle mürid, müridin karısiyle dede yatar, deniliyor. Bu husus
doğru mu?

Ahmet Ali Efendi:

— öyle şey yok.

Abdullah Ağa:

— önemli olan nefsi öldürmek, herkese kardeş gözüyle bakmak ve
manen yücelmektir. Namus bizde her şeyden üstündür.

— Nefsin ölümünü biraz açıklar mısmız?

Ahmet Ali Efendi:

— Sizinle özel görüşürüz.

— Vicdan özgürlüğüne taraftar mısımz?

— Elbette. Biz İstiklâl Savaşı'nda orduya yardım ettik. Buna
rağmen bize iftira ettiler. Yaramaz inançları var, telef edilmeli dediler.
Sonra köyün büyüğünü Babkesir'e yolladık. NeticedeOrdunun ve Ata
türk'ün yanında olduğumuz anlaşılmış. İftiracıları Kumandan azarlamış.

^— Hac, dedeyi ziyaret, oruç sır saklamak, zekât dinî önderlere
yardım etmek diye tevillerden söz edilir. Ne dersiniz?

Ahmet Ali Efendi:

— Bizde yok öyle şey. Dedeye yardım ederiz.

Muhtar Sabri Ağa:

— Hoca neler neler biliyor.

Ahmet Ab Efendi:

— Sizi sevdik bey. Ziyaretinize gelmek isteriz.

— Memnun olurum. Biz kardeşçe geçinmebyiz. Ayırıcı değil, bir
leştirici olmalıyız.

— Elbette. Biz de böyle isteriz.
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Vakit akşama yaklaşmıştı. Hepsine ayn ayn Allahaısmarladık

deyip köyden ayrıldık. Dönerken Merdivenli ve Katıralan köylerine
uğradık. Hanefî mezhebinden olan bu köylülerin dinî bilgilerinin yeter*
siz olduğunu saptadım. Bu konuksever ve cana yakın insanlarla sıcak

biçimdesohbetler yaptık. Özellikle Katıralan halkı başta Muhtar Mehmet
Kızıl olmak üzere birikmiş yağmur suyu içmekten hoşnut değildi. Su
sorunları vardı. Bununla beraber ben dinden söz ettikçe ilgi duyuyor*
lardı. Bu sohbetten sonra Dikili'ye döndük.

Bölüm 111

Mutlu bir rastlantı olarak Soma'mn Kozluören Köyü'nden Mustafa
Ali ve Mehmet Efendilerle tanıştık. Tamşma için ilk girişim benden geldi.
Onlan bıdıklarını kesiş biçiminden tanımıştım. Alevîlik kapalı bir mez
hep olduğu için kendilerine doğrudan doğruya dinle ilgili soru sorama
dım. Köyleri 60-70 hane dolaylanndaymış.Köylünün geliri tarım ürün
leridir. özellikle tütüncülük Ueriymiş. Arazileri çokmuş. Ancak pek
verimli değilmiş. Bana Atatürk'ü sevdiklerini ve vicdan özgürlüğünden

yana olduklannı söylediler. Yardım görmediklerinden yollarmı ve köp*
rülerini kendi olanakları ile yaptınyorlarmış. Devlet'in yaptırdığı okula
çok katkıları olmuş. Köylerinde cami olup olmadığını sordum. Mustafa
Ali Efendi hemen cevap verdi:

— Hayır yoktur.

— Siz namaz kılmaz mısımz?

— Vakit namazlarmı kılmayız.

— Niçin?

— Biz Türkmeniz. Yani Aleviyiz.

— Ya Cuma namazı?

— Onu kılarız. Meselâ ben kıhyorum. Mehmet Ağa da kılar. Ben
Cuma'yı Soma'da kıhyorum.

— Ramazan orucunu tutar mısınız?

— Tutmayız. Belki tutan da olur. Alevilik değişti.

— Dedeler mi değiştirdi?
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— Dedelerin, önemli bir kısmı dint duygulan sömürüyorlar. Bu
nedenle eski Önemlerini yitirdiler.

— Sünnîleri sever misiniz?

— Severiz. Amma bize göre onlar Yezit kavmidirler.

— Pekiyi siz Hz. Ali neslinden misiniz? Kaplan Yaylası'nda bu
iddiada olan tahtacılara rastladım.

— Hayır biz Türkmeniz.

— Yezid'e lanet eder misiniz?

— Tabiî ederiz. Ebu Bekr'i, Ömer'i, Osman'ı ve Muaviye'yi de
hiç sevmeyiz. Hz. Muhammed'i Peygamber tanınz. Hz. Ali'yi de ondan
ayırmayız.

— 12 İmam'dan Mehdi-i Muntazar'ın hâlâ yaşadığına inanır

mısınız?

— Elbette inanınz. Bu İmam bir gün yer yüzünde adaleti yerine
getirecektir. Şimdi gizlendiği yerde durmaktadır.

— Sizce, dinde önemli günler hangi aydadır?

— Biz sizden farkh olarak Muharrem ayında 10 gün hem oruç,
hem yas tutarız.

— Ne biçim yasmış bu?

— Hz. Muhammed'in torunlarına yapılan zulmün yası.

— Tuttuğunuz bu yas nasıl olur?

— Et ve yumurtayemeyiz. Kanlarımızla 10günsürece cinsî ilişki

de bulunmayız. Su içmeyiz.

— Niçin su içmezsiniz?

— Canım Hz. Hüseyin Kerbelâ'da susuz bırakılmadı mı? İşte bu
zulmü hatırlamak üzere yas tutanz. Yas süresince su da içmeyiz.

— Normal zamanlarda tavşan eti yer misiniz?

— Yemeyiz. Ancak bunun sebebini pek bilmiyorum. Bazı dedeler
tavşanın Hz. Ali'nin kedisine benzediğini söylüyorlar.

— Mi'raç hakkında düşünceniz nedir?
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— Mi'raç olayında Hz. Muhammed, bir Aslan şeklinde Hz. Ali
ve kırk evliya ile görüştü diyorlar. Ancak bu işin içyüzünü bilemiyece-
ğim.

— Sohbete gençleri ne zaman alırsınız?

— Evlendikten sonra abrız. Sohbette saz dinler, nefes okuruz,
îyilik, doğruluk ve dostluk duygularını güçlendirmeye çabşınz. Aileye
ve namusa bağhhğın önemini belirtiriz. Komşuların kanları bizim
bacımızdır. Bize bazı kendini bilmez kişiler, iftira ediyorlar. Mum sön
dürme diye bir şey yoktur. Alevî kavmi namusuna ve ırzma sahiptir.

— Alevîlerin namuslu insanlar olduğunu biliyorum. Bunu ben 1966
yılında Milliyet gazetesinde yazdım.

— îçki içer misiniz?

— Ben içmem. Ancak içenlerimiz var.

•— Sünnîlere kız verir misiniz?

— Ne kız veririz, ne kız ahnz.

— Okumuşlar da böyle mi düşünüyorlar ?

— Onlar değişiyor. Alevîlerden iki öğretmen kız Sünnî gençlerle
evlendi.

— Kanlarınızı döver misiniz?

— Amma da yaptın. Kadın durup dururken döğülür mü? Bir
namussuzluğu, kötü bir işi olursa elbette döğülür. Bu iş, sünnîlerde
nasılsa, bizde de öyledir. Biz tek hanımla evleniriz.

— Âhiret'e inamr mısımz?

Siz tuhaf sorular sormağa başladuuz. Tabiî inanırız. Bu vatana
bizim çok hizmetimiz oldu. Osmanhlar devrinde Bektaşîler ülkeler
fethetmedi mi? Biz Hacı Bektaş Velî'nin izindeyiz. İran'da şiîlik daha
değişıkmiş. Ancakbiz Şah İsmail'i ve nefeslerini çok severiz.

— Niçin seversiniz?

— O Türk değil mi?
— Evet.

— Türkçe şiirler söylemedi mi?
— Evet.
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— 12 tmam'ın faziletlerini anlatmadı mı? İşte bunlardan dolayı

severiz.

— Mustafa Ali Efendi, Ege'de Alevî çok mu ?

— Çok ama dağınık köylerde yaşarlar. Denizli tarafında daha çok.

— Çocuklanmza mezhebinizi kim öğretir?

— Camm sen de çok deşiyorsun. Her şey söylenir mi? Biz vatana,
millete, kanunlara bağlı insanlarız.

— Doğru. Siz de Allah'ı, Peygamber'i, Âhiret'i ve öteki iman
esaslarmı kabul ediyorsunuz. Biz de bunlara inanırız. Siz Hz. Ali'yi
çok seviyorsunuz. 4 ncü Halife olarak onu biz Sünnîler de severiz. Hem
mü'minler kardeş sayıbr. Değil mi Mustafa Ali Efendi?

— Evet Bey.

Aramızdaki bu konuşmalar tatlı bir sohbet şeklinde geçti. Ancak
zaman zaman benim sorulanmdan kuşku duymağa başladılar. Gerçekte
cana yakın insanlardı, tyi niyetli idiler. Eğitim yetersizliği nedeni ile
kültürleri azdı. Kendilerini daha fazla yormadım. Adresimi istediler
verdim. Ellerini sıktım ve dostça aynidım.



ÎSLÂMDA TERBİYENİN ÖNEMİ

Prof. Dr. İbrahim Agâh ÇUBUKÇU

Çocuklarm terbiyesinde bilgi ve davramşm önemli yeri vardır. İs

lamadailim ve iyi ahlâk hakkmda bir çok buyruklar vardır. İlim hakkında
bize yol gösteren şu âyetler çok düşündürücüdür: "Bilenlerle bilmeyen
ler hiç eşit olur mu"'. "Ey Tannm, benim ilmimi artır"-. "Eğer bilmi
yorsanız, kitabı olanlara sorunuz"^. ''Allah'tan kulları arasmda ancak
bilginler korkarlar"^. "Bu örnekleri insanlar için veriyoruz. Onlan an
cak bilginler düşünürler"

îlim hakkmda Peygamberimizin de bir çok hadisi vardır. Bunlar
dan da örnekler verelim: "Ancak iki hususta kıskançlık olabilir: 1- "Bir
adama şanı Yüce Allah hikmet verir, o da onunla hükme varır ve onu
halka öğretir. 2- Bir adama Allah mal verir. O da onu hayır yolunda
harcar"^. "Allah bir kimse hakkında hayır dilerse onu dinde ilim sahibi
eder"'.

İslâm'daahlâkhakkmda da bîr çok buyruk vardır: İlkin Peygam
berimiz hakkında inen şu âyeti kaydedelim: "Kuşkusuz sen büyük bir
ahlâka sahipsin"®. Başka bir âyette de şu ifadeler vardır: "Allah'ın

ipine -Kur'an'a- sımsıkı sarılm ve fırka fırka olmaym. Allah'ın size
verdiği nimeti hatırlayın..."'.

1 Bak: Zümet suresi, âyet: 9.

2 Bak: Taha suresi, âyet: 114.

3 Bak: Nahi suresi, âyet: 43.

4 Bak: Fatır suresi, âyet: 26.

5 Bak: Ankebut suresi, âyet: 43.

6 Bak: al-Gazzal!, İhya Ulum ad-Din, C. 1, s. 11, İstikamet Matbaası, Kahire -tarihtia-.

7 Buharİ hadislerindendir.

8 Bak: Kalem suresi, âyet: 4.

9 Bak: Âl-i tmran suresi, âyet: 103.
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Ahlâk konusunda söylenmiş olan hadislerden de örnekler verelim:
"Ahlâkın güzelliklerini tamamlamak üzere gönderildim"'®. "Teraziye
konacak davranışların en ağır geleni, güzel huydur"".

"Mü'min, iyi geçinen ve kendisiyle iyi geçinilen kimsedir. Başkasiyle
iyi geçinmeyen ve kendisiyle iyi geçinilemeyen kimsede hayır yoktur"'^
"îman yönünden en üstününüz, ahlâk bakımından en güzelinizdır"''

"Mü'minin üstün yönü dinidir. Kazancı, güzel ahlâkıdır. İnsanlığı da
akhdır"'*. "Bana en sevimli geleniniz ve meclis yönünden kıyamet

gününde en yakın olamnız ahlâk bakımından en güzel olanmızdır"".

"Allah'ın yaratıhşım ve ahlâkını güzel yaptığı kimseyi Cehennem yak
maz"'®. "İnsanlar için güzel ahlâklı olunuz"".

Yukarda İslâm dininde gerekilme ve gerekse ahlâka ne kadar önem
verildiğini görmüş bulunmaktayız. O halde her aile başkamnın çocuk
larını bilgili ve ahlâklı yetiştirmesi dinî bir görevdir. Nitekim Yüce
Allah bu konuda aile büyüklerine sorumluluk yüklemiştir. Bu hususta
inmiş âyetlerden bir örnek verelim: "Ey iman edenler! Kendinizi ve
çoluk çocuğunuzu Cehennem ateşinden koruyun; onun yakacağı insanlar
ve taşlardır"'®.

İslâm'da terbiye hususunda ana ve babalara bir çok görevler düş

tüğünü bildiren şu hadisler de dikkati çekicidir: "Hepiniz çoban ve
muhafızsınız, maiyetinizde bulımanlann hukukundan sorumlusunuz.
İş başmdakiler de muhafızdır; memurlanndan sorumludur. Erkek, aile
fertlerinin çobamdırve onlardan sorumludur. Kadın da kocasmınevinde
bir muhafızdır. O da görevinden sorumludur"'®, "Allah çocuğunun iyi
yetişmesine yardım eden babaya merhamet eder"^®. "Ana ve babanın

senin üzerinde hakkı olduğu gibi, çocuğunun da sende hakkı vardır"^'.

10 Bak: al-Gazalî, İhya Ulum ad-Din, C. II, s. 392.
11 Bak: aUGazzalî, thya Ulum ad-Dia, C. II, s. 392.
12 Bak: Ali Himmet Berki, 250 Hadis, s. 85, Ankara 1974.

13 Bak: al-Gazzali, thya Ulum ad-Din, C. III, s. 50.
14 Bak: Aynı eser, C. 111, s. 51.

15 Bak: Aynı eser, C. III, s. 51.

16 Bak: al-Gazzalİ, amlau eser, C. III, s. 50.

17 Bak: al-Gazzali, aym eser, G. III, s. 50.
18 Tahrim suresi, âyet: 6.

19 Bak: Muhyiddin-i Nevevî, Riyaz as-Salihtn, C. I, s. 337, Ankara 1964.

20 Bak: al-Gazzali, İhya Ulum ad-Din, C. II, s. 217.
21 Bak: al-Gazzalİ, aym eser, C. II, s. 217.
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tslâmMa çocuğun yetişmesinde ve terbiyesinde ana ve babanın

etkisi şu hadisle açıkça dile getirilmiştir: ^^Her çocuk müslüman olarak
doğar. Ancak onu ana ve babası yahudi, hıristiyan veya mecusîyapar"".

Küçük yaştan itibaren çocuklara dinî bilgiler vermek ve ibadet
biçimlerini öğretmek hakkında Hz. Muhammed'in şu hadisi de üzerinde
durulmağa değer: "Çocuklarınıza yedi yaşına geldikleri zaman namaz
kılmalarını söyleyiniz. Bu hususta onlan (aksilik ederlerse) 10 yaşında

döğünüz ve yataklanmzı ayırınız"^'. Ancak İslâm dininde çocuk sevgi-
gisine dair de bir çok buyruklar vardır. Buyruklar şartlara göre ifade
edilmiştir. Peygamberimiz normal şartlarda şefkat ve sevgiden yana
olmuştur. Zorbalığı uygun bulmamıştır.

Ana ve babalar çocuklarına her şeyden önce imanın insan mutluluğu

için gerekli olduğunu ve dinimizin ahlâka çok önem verdiğini anlatma
lıdırlar. özellikle ahlâkın adalet, iffet, cesaret ve hikmet ilkeleri üzerinde
durmahdırlar. Ana ve babalar aile içinde davranışlanyle de iyi bir örnek
olurlarsa çocuklar terbiyeyi daha çabuk ve kolay ahrlar.

Ana ve babanın çocuklar arasında eşitliği gözetmesi ailede huzura
yardımcıolur. Sevgili Peygamberimiz "hediye verirken çocuklar arasında
eşitliği gözetiniz"^* diye buyurmuştur. Adaletin Önemini belirten şu

hadis de bizleri uyarıcıdır: "Çocuklanmzın size ihsan, saygı ve itaatta
âdil olmalarını arzu ettiğiniz gibi siz de onlar arasında hediyede ve ba
ğışlamada adaleti gözetiniz"".

Çocuk, doğruluğu da çevresindeki iyi örneklerden öğrenir. Bu
hususta ilk örneği de yine ana ve baba vermelidir. Nitekim Yüce Allah
"emrolımduğun gibi dosdoğru ol" diye buyurmuştur^®.

Ana ve baba çocukları terbiye ederken onlan sevdiklerini hal ve
davramşlanyle belirtmelidirler. Çocuklar, ebeveynine güvendikçe, on-
larm sevgisine inandıkça ve onlan ahenk içinde gördükçe ruh sağhğı

açısından daha güçlü yetişirler. Sevgi konusuna dinimizde yeterince

22 Bak: al-Gazzali, İhya Ulum ad-Din, C. III. s. 74.
23 Bak. Nevevi. Riyaz as-Salihin, C. I, e. 338. Her ne kadar bu hususta dayaktan sAz

ediliyorsa da Sevgili Peygamberimizin çocuk sevgisi ve merhamet hakkmda birçok buyruktan

vardır. Bu buyruklarm hepsini bir arada değerlendirmekgereklidir.

24 Bak. ahGazzali, amlan eser, G. II, s. 217.

25 Bak. Ali Hikmet Berki, 250 Hadis, s. 46.

26 Bak. Hud suresi, ayet: 112.
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Önem verilmiştir. Bu hususta aşağıda vereceğimiz âyet ve hadisler ibret
vericidir. İlkin âyetlerden örnek verelim: "Umut edilir ki Yüce Allah
sîzinle kin beslediğiniz kimseler arasında dostluk nasip eder"". "Muham-
med Allah'ın elçisidir. Onun beraberinde bulunanlar inkarcılara karşı

sert, birbirlerine merhametlidirler"^®. "Allah'ın rahmetinden dolayı

ey Muhammed, sen onlara karşı yumuşak davrandın"^'.

Bu konudaki bazı hadisler de şunlardır; "Yumuşaklık bulunduğu

şeyi süsler"^® "Merhamet etmeyene, merhamet edilmez"". "Büluğa

erinceye kadar kim iki cariyeyi terbiye edip korursa Kıyamet gününde
onunla dost oluruz"''.

Bütün bu deliller gösteriyor ki îslâm terbiyesinde sevginin büyük
önemi vardır. Sözü geçen âyet ve hadisler, İslâm'da sevgi bulunmadığım
söyleyen bazı hıristiyanlara da bir cevap niteliği taşır.

Çocuk terbiyesinde ailede ana ve baba kadar okulda öğretmenlere

de önemli görevler düşmektedir, öğretmenin âdil, dürüst ve geniş yürekli
olması, sözünün etkisini arttırır. Aynı zamanda öğretmenin dengeli,
anlayışh ve kültürlü olması gereklidir, öğretmen şefkatli olmayı da
ihmal etmemelidir. Çocuk, öğretmenini severse verdiği bilgileri de sever,
öğretmen davranışlanyle de öğrencilere örnek olmalıdır. Nitekim Yüce
Allah şöyle buyurmuştur: "Kendi nefsinizi unuttuğunuz halde insanlara
iyiliği mi emrediyorsunuz"", öğretmen derste dedi-kodu etmemeli,
ilmin üstünlüğünü öğmeli ve dinimizde ilmin önemini belirtmelidir.

Ders verirken kolaydan zora doğru gitmek başarıyı arttırır.

Öğretmenin öfkeli bir biçimde ders anlatması yerinde olmaz.

Ayrıca ders verirken ses tonunu ayarlamak, konuyu gereğinden

fazla uzatmamak veya eksik bırakmamak etkiyi artırır.

öğretmenin dikkat edeceği en önemli hususlardan birisi deçocuklar
arasında eşitliği gözetmektir. Bütün çocuklara aynı işlemi yapmak
gereklidir.

27 Bak: Mumtehine suresi, âyet: 7.
28 Bak: Feth suresi, âyet: 29.

29 Bak: Ai-i tmran suresi, âyet: 159.
30 Muslim'ia hadislerindendir.

31 Bak: .\J-Cazzali, İhya Ulum ad-Dio, C. II, s. 217.
32 Bak: Müslim, al-Cami as-Sahih, C. VIII, s. 99, istanbul 1970,
33 Bak: Bakara suresi, âyet: 44.
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öğretimde çocuğa somut örnekler vermek, dikkatini çekmek, bir
konu öğrenilmeden ötekine geçmemek de önemlidir.

Bu kuralları göz önünde tutarak ders veren öğretmenin İslâm inan^
cını, ahlâkını ve gerekli kültürü öğretmekte daha başarılı olacağı şüp

hesizdir.

Tanınmış İslâm düşünürü İbn Sina (ölm. H. 428 ^M.1037) çocuk
terbiyesi hakkında şu tavsiyelerde bulunmaktadır": Doğan çocuğa ana
ve babası güzel bir isim vermelidir. Gerektiğinde seçilecek süt ana ter
biyeli ve sağlıklı olmaüdır. Aile çocuğun terbiyesine onu sütten keser
kesmez başlamahdır. Çocuk suç işlerse cezalandırmakta acele edilme
melidir. İlkin iyiliğe teşvikle ve yumuşak davranışlarla hatalar düzel
tilmelidir. Gerekirse azarlamabdır. Dayak en son çaredir. Aracılar

ve öğütçüler yoluyla hataları düzeltmeğe çahşmak daha iyi sonuç verir.
Çocuk okul çağına gelince okula gönderilmelidir. Çocuğa ilkin Kur'an
ve Islâmiyetin ilkeleri öğretilmelidir. İlmin yararve üstünlüğü, cehaletin
kötülüğü çocuğa örneklerle anlatılmalıdır. Daha sonra edebiyat, ahlak
ve öteki yararh ilimler öğretilmelidir. Dikkat edilecek bir husus da ço
cuğun dürüst arkadaşlarla oynamasını sağlamaktır. Her aile seçeceği

okulu kendi toplumsal durumuna göre ayarlamalıdır. Çocuğun öğretimi

kabiliyetine göre yaptırıbnahdır.

Çocuğun meslekî kabiliyeti ölçülmeli ve öğretimde bu ölçü esas
alınmalıdır. Ana vc baba çocuğun bir meslek veya sanat seçmesinde
yardımcı olmahdır. İnsan toplumsal bir varlık olduğuna göre çocuğu

öteki insanlardan ayırarak büyütmek doğru değildir. Çocuk toplumiçin
de yetiştirilmelidir. Çocuk bir meslek veya sanat sahibi olduktan sonra
onu iyi bir eşle evlendirmek gereklidir. Ana ve babanın bu da bir göre
vidir.

İslâm'da terbiye'nin önemi üzerinde İbn Miskeveyh, Farabî, Gaz-
zalî ve İbn Haldun gibi bilginler de durmuştur.

İslâm dinine göre ana ve baba çocuğun sağhğma vc beslenmesine de
dikkat etmelidir. Sağlığı yerinde olmayan çocuğun okulda başarısızlık
göstermesi çok olasılık içindedir.

34 Bak: Haıma'l-Fahurî, Halil al-Carr, Tarih al-Fclsefet al-Arahiyye, C. II, s. 229-233.
Beyrut 1958; Ahmed Fuad al-Ehvaid, at-Terbiye fil-lslâm, al-Kahire 1955.
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Evde aile içinde geçimsizlik de çocuğu kötü yönde etkiler. Bu neden
le aile büyükleri iyi geçinmede örnek olmağa çalışmabdır.

Ana ve babanın okulla iş birliği yapması da sorunların çözümünü
kolaylaştırır.

Çocuğu harçlıksız bırakmak da doğru değUdir. Çünkü ihtiyaç,
bazı kötülüklere meyil uyandırabilir. Her ailenin bütçesine göre çocu
ğuna bir miktar harçlık vermesi yerinde olur.

Çocuğun oyun oynamasına olanak hazırlamalıdır. Onun spor yap-
ması, gezilere katılması, güzel sanatlarla meşgul olması bedenen ve
ruhen gelişmesine yardımcı olur.

Çocuğa güven duygusu aşılama da önemlidir. Bir mü'min olarak
çocuk kendi kendine karar vermesini de öğrenmelidir.

Hz. Alî'nin buyurduğu gibi çocuk yalnız şimdiki ana göre değil,

ilerdeki zamana göre de eğitilmeli ve yetiştirilmelidir. Çocuğu yetiştirir

ken yeni eğitim yöntemleri de göz önünde tutulmaUdır. Çocuğa çağdaş

bilgi öğretilmelidir.

Çocukta terbiyenin yerleşmesi açısından aile, okul ve yayım organ-
lanmn bu konuya aynı ciddiyetle eğilmesi önem taşır.

Çağımızda insanlığın önemli bir bölümünün manevi değerlere sırt

çevirmeğe başladığı görülmektedir. Böyle bir çağda çağdaş eğitim

yöntemleriyle beslenmiş İslâm terbiyesinin insanlarm huzuru açısmdan

ne kadar önem taşıdığı açıktır. Dünyama değişik yerlerinde uyuşturucu

madde kullanmak, ruhsal bozukluk yapan ilâçlar içmek ve kumar oyna
mak yaygın hale gelmiştir. Yine dünyamn değişik yerlerinde ırk ayrılığı,
sosyal dengesizlik, güvensizlik ve gençlik bunalımı hüküm sürmektedir.
İslâm dini her türlü zararlı maddelere, adaletsizliğe, ırk ayrımına ve
insanı huzursuz edecek davranışlara karşıdır. İslâm inancım benimseyen
çocuklar elbette birbirlerini seveceklerdir. Yalnız kendilerinin değil,

öteki müslümanlarm da mutluluğunu isteyeceklerdir. Böylece de bütün
insanhğa iyi bir örnek olacaklardır. Ohalde çocuklarımızı eğitmeğe önem
verelim ve maneviyatın dünya ve Âhiret'teki önemini onlara anlatalım.

Onlan hoşgörüden, insan kişiliğine saygıdan, çağdaş bilimden ve geliş

meden do yoksun bırakmayahm. Aynca zihinde bilimsel düşüncenin

ve gönülde manevî değerlerin yerleşmesinin insanı mutluluğa götüre
ceğini unutmayahm.
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Varlık Biredir, Mutlak'tır ve o da AUah^ın varbğından ibarettir.

Bu mutlak varbk, isimleri ve sıfatlariyle, görünmezden gdrünüre,
lâtiften kesife, ruhtan maddeye olmak ve birbiri içinde bulunmak üzre
daima tecellî ve zuhurdadır. Bütün kâinat ve olayları, bu mutlak var-
bğm ruh ve madde adı verilen iki yön ile çeşitli tecellî ve zuhurundan
ve bu iki yönün daima birbirine inkılâbından ibarettir.

Gerek ruh gerek madde açısından bu mutlak varbğm en yüksek
tecellî ve zuhuru da Insan'dadır. Başka bir deyişle, mutlak varlığın

en yüksek tecellî ve zuhur aracı (İnsamn Beyni) dir. Çünkü, insan
beyni, bütünlüğü ile kâinatm özü ve özetidir. Bundan ötürü kendisini
meydana getiren kâinatın sırlarını çözebilecek ve o sırların sırrma ula
şabilecek bilgiye sahib olabilmek te, ancak, ona mahsustur; ona bah
şedilmiştir.

Beyin (10-15) milyon sinir hücresinden kurulmuş olan ve bizim
hayatımızı ayarlayan ve bizi düşündüren en önemli organımızdır.

Yeni doğan çoeuklarda kan mikdarı vücut ağırlığına göre âşikâr

bir yüksekliktedir. Yeni doğan çocukta kafamn arka tarafı, ön tarafma
nisbetle daha belirlidir. Çünkü, yeni hayata gelen çocuk, hayatının

sürekb olmasına yarayabilecek nebatî, organik, fiillere ihtiyaç gösterir.
BUiyoruz ki nefes alma, beslenme, ifrazatta bulunma, hareket etme gibi
şeylerin akıl ile değil, fakat, nebâtî ve hayvani hislerle iUşkisi vardır*.

Bu hislerin merkezleri de kafa tasımn arkasmdadır. Bu yüzden de
kafa tasımn arkası şişkindir. Bu şişkinUği, bazıları, çocuğun pek akılb

olacağına delil sayarsa da bu, tabiatm şaşmaz hesabı, değişmez kanu
nudur.

Çocuk büyüdükçe ışık ve sada idrâki başlar, görme ve işitme fiilleri
de meydana gelir^. Bu zaman da dış âleme karşı idrâkin iki kapısı açıbr.
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Bu kapılar çocuğu kısmî aklî ihtiyaçlar karşısmda bulundurur ve derhâl
sağ ve sol dimağların ön ve yan kısımları faaliyete geçer, uzuvlaşmağa
başlar. Bir iki aylık bir çocuğu yere bıraksanız adalî yorgunluk hâsıl

oluncaya kadar sadece ellerini ve ayaklarını oynatır, süt emer, uyur,
abdest bozar, fakat, ışığı ayırd edemez, sade titreşimlerini anlamaz.
Çocuk büyükçe, önce annesini daha sonra yakinlerini tammağa başlar.

Bir zaman geçince de yerde sürüklenmeğe ve biraz sonra da ayakta
durmağa çabalar, nihayet durur ve adun atar. Derken sendeleyerek
yürür ve en nihayet dürüst yürür ve koşar. Çocuk bu duruma geldiğinde

de artık söylenilen şeyleri işitmeğe ve anlamağa başlar. Çünkü, işitmeğe
başlayan çocuğun kulağı yolu ile beynine lâflar sokulur. Tekrarlana
tekrarlana devam eden bu laflar da çocuğun beyninde izler bırakır.

Hatta, meselâ, kedinin nasıl bağırdığı binlerce defa kendisine tekrar
edilen çocuk ta en sonda kedi gibi ses çıkarmağı becerir.

Bu durumdan bir müddet sonra da beş duygu çocuğu kaplar ve
çocuğun bilgisini ve alâkasını yükseltir; hayvan yavrusu mahiyetinde
olançocuk insankudreti göstermeğe hak kazanır. İşte bu sırada çocuğun

kafa tasında değişiklikler olur. Başı, yana ve öne doğru genişler; kafa
tasmın arkasındaki o acîb şekil, içeri çekilmeğe yüz tutar ve biraz sonra
da çocukta muhabbet, meserret, kederlilik gibi hayvani hislerle, nisbî
hayır ve şerleri ayırd etme, zararh ve faydah şeyleri seçebilme gibi
insanî kabiliyetler yer alır.

Bu sırada çocuğun beyni, onu her şeyi anlamağa ve öğrenmeğe

sürükler'. Bu zamanda çocuk: bu nedirNeye yarar? diye sormağa

başlar. Her gördüğü şey, her işittiği ses, beyninde merkezîleşir -ve bu da
ona ilk ders vazifesini görür. İşte, bu sebepten, (Terbiye)nin ilk adımı

da burada atılır.

Kısaca, çocukta beş duyu merkezi faaliyete geçtikten sonra çocuğun

kafasmın yan ve ön kısımları da yavaş yavaş daha genişler ve kafa,
artık, bir insan kafası şeklini alır ki bu zamanda çocukta, ihtiyarî de
nebilecek, dikkatlar da uyanmağa başlar. İşte bu devir, artık, (Zekâ)
devridir. Zekâ'nın ana kaynağı da duygulanmızdır. Çünkü, sinir sis
temimiz, ancak, tepkilerle çabşır ve kendi başına hiç bir şey yaratmaz.
Tepkilerin beynimizde aks etmesi ise, ancak, duygularımız aracı iledir.
Bu dış etkiler, duyu organlarımız üzerinde bir iz bırakırlar ve bu etki
ler beynimizde bir elektrik ceryanı hhsıl ederler. Kısaca, beynimiz, si
nir sistemimizin, duygu organlarımızm ve birbirleriyle ilişki hâlinde
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olan canlı hücrelerin hep birden ve düzenli bir şekilde çalışmalariyle

işler.

Sinir sistemimiz, dıştan aldığı tepkilerin şekillerini, çoğu kere,
değiştirir. Bu şekiller, fiziki açıdan, beynimizde oluşan fikirlere göre
var olurlarsa da bu fikirlerin şöyle veya böyle meydana gelmesi işi,

beynimizin iç dünyasına ait bir sırdır.

Şöyle de diyelim; başlangıcından sonuna kadar, dimağ, üç hayati
devre geçirir: 1-Yemek, içmek, nefes almak, hareket etmek devri ki bu
devre, özellikle, kafanın arka kısmı ile ilgilidir. 2-Beş duyunım zuhuru,
duygulanmamn gelişmesi devri ki bu devre, özellikle, kafanm yan kiHmı

ile ilgilidir. 3-Zekâ, yani dimağın faaliyetinin kemâle ulaşması devri ki
liu devre, özellikle, kafanın ön kısmı ile ilgilidir.

Bu kafa devrelerini insanların tarihsel kafa gelişmesine de uygula
yabiliriz*. Medeniyet tarihi buna güzel bir delildir.

Her devir insanları arasında büyük farklar görülmesi de dimağın

faaliyet derecesi ile sevk ve idaresinden ötürüdür.

Dimağmmaddî gelişmesi yaş ilerledikçe artar ve bir noktada durur
ve sonra da düşmeğe başlar. Bu tabiî gelişme ve çökme devreleri, genel
likle, şöyle gösterilebilir:

İnsan Yaşı Beynin

15-20 1367
20-30 1390
30^0 1408

40-50 1345
50-60 1324
60-70 1300
70-80 1203

Beynin ağırhğı kırk yaşma kadar çoğalır, sonra durur. Bundan
sonra da beyin cevheri emilmeğe başlayarak eksilir. Yaş ilerledikçe de
bu emilme keyfiyeti dimağın bütün kısımlarım kaplamağa başlar.

İşte bu hâl, kemâl devrinden sonra gelen çöküş devrinin pek acı ve
cidden elem verici şekildir. Bu devir tabiata isyan etmek, haykırmak

devridir. Ne çare ki artık her şey bitmiştir, her şey boştur. Çünkü, ta
biat, yani ımsurlar âlemi, kendi kuvvetine değil İnsanları, bütün kâ
inatı bile boyun eğdirmek kudretindedir. Tabiat, yani unsur, âlemi.
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doğurttuğu gibi öldürecektir de Çünkü, bu gün beslemek, yann bes*
lediği ile beslenmek ve bu iki yönlü görevi ilelebet sürdürmek, Tabi-
at'ın başlıca kanunudur.

(Beyin >e İle Beslenir

Beyin de diğer organlarimız gibi beslenmekle yaşar ve onu da
besleyen kandır. Kan, hem dimağı besler hem de hücrelerini uyararak
(tenbîh ederrek) aklî faaliyeti ve fiilleri vücuda geitirir. Bu husus,
Fizyoloji'de, çeşitli deneylerle tesbit edilmiştir.

Bazan, insanlarda, önemli etkiler veya hastahklrdan ötürü, kan,
dimağdan olduğu gibi çekiliverır ki bu, dimağda, kansızlığı doğurur

ve insan bayılır^. Bu gibi vak'alarda derhâl yapılacak şey, o hâle uğrı-

yan kimsenin başını hemen arkaya sarkıtmak ve bu suretle beyne kanın

geri gelmesini kolaylaştırmaktır. Beynimize uzak olan cl, ayak gibi
organlarda ve vücuttan ayrı gibi duran sivrilmiş kulak ve burunda so
ğuğun etkisi ile kan çekilirse, buralarda derece derece donma hassaları

görülür. Hâlbuki dimağda böyle bir şey söz konusu değildir. Kanın

çekilmesi ile doğrudan doğruya, hayat, bir rüzgâr gibi kulakların zar-
larmda hazîn bir titreşim vücuda getirdikten sonra uçmağa kalkışır^.

Şu hâlde, kan, hayattır, kan her şeydir'.

Dimağı bcsIiyen, dimağda uyarım hassasını doğuran kan olunca,
kanm tabiîliği, temizliği, tıbbî vasfı, mikdarı ne nisbette olursa dimağ

da o nisbette bir feyze mazhar olur. Bu keyfiyet te bize kanımızm

vasfını ispirtolu içkiler, tütün, morfin ve bu gibi zehirlerle bozma
mamızı emr eder.

(Dimağa Kan Nasıl Gider.^)

Kanın dimağa gidişini basit ve kısa bir şekilde şöyle deyimîeye-
biliriz:

Kanı, kalpten vücuda yayan damarlara Atardamarlar denir.
Kalbin sol karanncığından büyük orta damar (Aort) çıkar ki bu damar,
büyük dolaşım kanım vücudumuza dağıtan Ana Atardamardır. Bu
ana kan borusu kıvrılarak gider ve en sonda bir yay yaparak orada
üç küçük kola ayrılır:

1- Birinci küçük kol (Kolbaş Atardamarı), kollara, yüze ve di
mağa kan götürür ki bu da ikiye ayrılır:
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a- Biri sağ kola gider (Kol Atardamarı) ve kolu besler'.

b- Biri de (Sağ Şah Damarı) adı ile kafa tasının altındaki delikten
girer ve beyn'in içinde sonsuz küçük damarcıklara ayrılır'.

2- İkinci küçük kol da (Sol Şah Atardamarı) adı ile beyn'in sol
tarafını besler.

3- Üçüncü küçük kol da (Sol Köprücükaltı Atardamar)ı teşkil

deer.

Şah damarları, boyunda, derimize yakın olarak geçerler ve bun
dan ötürü de zayıf kimselerde açıkça görülürler.

Bu iri damarlar dimağdaki kan mikdanm da bize anlatmış olurlar.

İşte, bu damarlar dimağda sonsuzca ayrılıp yayılırlar ve en son
da, görülemeyecek derecede, ince birer kıl hâlini alarak bütün dimağ

hücrelerini kuşatırlar.

Kan, hazım yolu ile, aldığı taze maddelei bu görünmeyen kılçık

lar aracı ile hücrelere verir ve Oksijeni ile de yanmağı sağlar. Bu yanma
sonucu hasıl olan Karbon bâmızım ve yanmadan meydana gelen ka-
hntılan da bu kerre siyah kan damarları toplar ve bu damarlardaki
Karbon hâmızı ciğerlerde havanm oksijeni ile değişir; yanmadan mey
dana gelen kalıntılar da böbrekler aracıhğı ile dışarı atılır".

Yanmamn meydana getirdiği bu kahntılar dolayisiyle, burada,
esas konumuzdan bir nebze ayrıhp bir iki satırla (Uyku) dan ve (Rü'ya)
lardan da kısa kısa söz edelim;

(Uyku Nedir?)

Uyanm noksanhğımn, günlük hayatımızdaki en belli şekli uy
kudur. Yani, dokuların günlük faaliyeti sonucımda hücrelerin ifraz
ettikleri maddelerin birikmesi hasebiyle, başka bir deyişle, yanmamn
husule getirdiği kahntılar hasebiyle, dokuların uyanm kabÜiyyeti
azalır, dolayisiyle de, insanda dinlenme meyli hasıl olur. Dokularda
vukua gelen bu uyanm kabiliyyeti noksanlığı dolayisiyle asabi faali
yet te geçici olarak noksanlaşır ve sinir sisteminde de bir i'tidâl mey
dana gelir".

İşte, bedenin ta'mirindcn ibaret olan bu geçici gerilemeğe (Uyku)
diyoruz.
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Uyku hâli, dimağda kanm azalmasına; adalede gevşekliğe; inMkâs
yolımda noksanlığa; kalh, teneffüs, hazım hareket ve işlemlerinde ya-
vaşhğa; ifrazlarda azhğa; hulâsa, nebatî, hayvani ve insanî fiillerimizde
durgunluğa sebeb olur. Fakat hemen ilâve edelimki bu durgunluk
dimağın pasif hâlde bulunması demek değildir.

Yukarıda da işaret ettiğimiz gibi, uykuyu hâsıl eden Beyin
uyanmımn noksanhğı olduğundan uykuya yatacağızmız zaman sinir
merkezinin duyularla heyccanlandırılmaması gerekir. Bımdan ötürü
dür ki, ancak, tam bir sükun ve sükûtun hüküm sürdüğü gecelerdeki
uykularımız hakikî uykudur.

(Rü'ya Nedir .^)

Bu noktada uyku konumuz dolayisiyle rü'yalara da kısaca doku-
nahm.

Uyku esnasında zincir gibi birbirini peşliyen çeşitli vak'alann
hissi merkezlere aks etmesi bize rü'yayı verir. Şu hâlde, rü'ya hâli,
bir bakıma, dimağ faliyetinin bir ifade şeklidir.'^

Bilinmektedir ki dimağımızda hisse ve harekete ait bütün mer
kezler bir telefon santrah gibi birbirine bağlıdır. Bu suretle, uyanıldık

halimizde beş histen intikal eden titreşimler çeşitli merkezlere bir
anda yayılmış olur. Hâlbuki uyku esnasında bu santral bağı ilişkisi

kalkmış olcağından çeşitli hayaller arasında da tabiî bir ilişki kuru
lamaz. Bu ilişki kurulamaymca da (Rü'ya), birbirlerini ilgilemeyen çe
şitli vak'alann acaib bir zincirlenmesinden ibaret kahr. Ancak, bazı

müstesna hallerde dimağ kabuğu sinirleri arasmda ilişkilerin devamı

dolayisiyle müşterek bir merkez faaliyetinin ihyası ile bazı insanlara
bir takım yeni yeni fikirler gelir" ki bu çeşit fikirleri uyanıklık zaman-
larmda bile ele geçirmeleri mümkün değildir.

Bazı insanlar da uyku esnasında, kendilerinden haberleri olma
dan, kalkıp gezerler ki bu hareket (Somnambolisme-Seyr-i filmenam)
diye meşhurdur. Bu hareketi yapan kimselerde zekâ ve beş duyu faali
yetleri pek sönüktür. Bu gibilerde yalnız hareket merkezleri açıktır ve
dolayisiyle yalmz onlar faaliyette bulunur."

Bazı kimseler de asabî mizaçh olup pek güçlükle uyuyabilirler.
Bu gibilerin uyuyabilmeleri için en pratik çare de gözleri parlak bir
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noktaya dikmek yahut ta göz kapaklan eür'atle ve defalarca açıp

kapamaktır."

Şimdi, tekrar esas konumuza dönerek diyelim ki dimağda uyarımı

doğuran kandır ve bu da kanın niceliği ve niteliği ile orantıhdır.

Kanın niceliği ve niteliği nisbeti fazla ise uyarım da fazla olur ve eğer

noksan ise uyanm da noksanolur. Ancak, bu işte damarcıklarm normal
çalışıp çalışmamalanmn da rolübüyüktür.Meselâ, dimağın içine yayılan

damarcıklardan her biri her hangi bir sebeple kapanır ve o damarcık

larm canlandırdıkları yerlere kan gidemezse o yerler beslenemez",
beslenemiyen dokular da harab olur ve bu haraplıhk ta vazîfesizliği

doğurur. Dimağ, kısmen de olsa, vazife göremeyince vücudun faaliyeti
de kısmen durur. İşte bu duraklamağa da (Felç) denir.

Felci doğuran sebeplerin başhcaları şunlardır:

1- Kızgınhk, kırgınlık.

Bu gibi etkilerle dimağa fazla miktarda kan hücüm eder ve bas
kıyı ziyadeleştirir. Bu baskıya dayanamıyan damarcıklar da yarılır.

Bu yarıklardan da kan sızar, birikir ve biriken kan da dimağın bu
kısmım bozar.

2- Damar Tıkanması.

Vücuttaki damarlann iç yüzleri, normal halde, düm düzdür ve
pürüzsüzdür. Fakat, bazı damar hastahklarmda bu mücellâ düzlük
bozulur ve bir takım birikintilere yer verir. Kan, damarlarda dolaşır

ken, bu birikintilerden bir kısmı koparak kan ceryanınm Önüne düşer

ve her hangi bir kısımda bir damarcığı tıkar. Bu damarcığın tıkanması

da o kısımda vazifesizlik yapar.

3- Kalb hastalıklarından mütevellit tıkanma.

Kalbte bazı hastalıklar olur. Bu hastalıklar kalbin odacıklarımn

kapıcıklarındanbirini menteteşesinden koparır. Kopan şey, yine, kan
ceryanınm önüne düşer ve dimağda bir damarcığı tıkar.

îşte, bu gibi sebeplerden dolayı kan ceryam kesilen dimağ kıvrımı

evvelce kırmızı iken bu kerre sarımtırak bir renk alır ve daha sonra
sulanır ve beyazlanır ki buna da (Renklenme) denir ve bu takdirde o
dimağ kıvrımı da hisse ve harekete ait hizmetlerden uzaklaşır.
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(Kanın Dimağı Uyarması)

Kan meselesinden anlaşılıyor ki dimağ ne derece niceliği ve nite
liği yerinde olan kana malik olursa o derece bereketli intibahlara saha
olur." Hatta, bundan ötürü, parlak fikirler kuvvetli bünyelerden doğar",

zayıf bünyelerin doğuracağı fikirler de zayıf olur, denmiştir.

Dimağda feyizli uyarımlar doğurtmak için dimağımızda kam
çoğaltmak zorunludur. Çünkü, dimağ kendisindeki kan çokluğu nis-
betinde yüksek faaliyetler gösterebilir.

Dimağda kan çoğalışı bazan tabiî, bazan i'tiyadî, bazan da dış

etkilerle olabilir. Birinciye misâl olarak bazı hastahklarda kamu beyne
hücumunu gösterebiliriz ki böyle bir kan çoğalışı hastabktan ötürüdür.
İkinciye misâl olarak ta (Hâkim)leri ve (Avukat)ları gösterebiliriz.
Meselâ, bazı hâkimler, muhakeme esnasında, başlangıçta muhakeme
ile hiç alâkası yokmuş gibi tavırlar takındıkları hâlde az bir zaman
sonra gözleri önünde canlanan bir adalethayalinin uyandırdığı heyecan
dolayisiyle dimağlarına derhâl kan hücüm etmekle uyuklar hâllerinden
hemen sıyrılarak birdenbire müthiş bir dimağî faaliyet göstermeğe

başlarlar ve yüksek bir muhakeme, yüksek bir irade tezahürü gösterir
ler. Avukatlarda da ayni hâl görülür ve hatta kavgalara bile sebeb olur.
Üçüncüye, yani kamn dış etkilerle çoğaltılmasına gelince buna da özel
likle hatipleri, yazarları misâl vereceğiz. Meselâ, bazı hatipler, söze
başlarken bir sendeleme devri geçirirler:dudakları titrer, sözleri kesilir,
elim cebine sokar ve elindeki her hangi bir maddenin temasından me
det umar. Sonra, yavaş yavaş artan heyecanı ile öyle bir hâle gelir ki
meramım anlatışı, kelimelerin dizisi su gibi ağzından boşanır. Ve yine,
bir yazar kalemi eline aldığında, ilk zaman, kelimeleri güçlükle ve i'ti-
madsızlıkla kâğıda döker, hayalini zorlar, fikrini işletir, ıkınır, sıkımr.

Bu haller de dimağı uyanma ve dolayisiyle kan hücümuna sebep olur.
Bu durumda ise artık yazarda korku kalmaz, kelimeleri bir oyuncak
gibi kullanır. Bazı yazarlar yazı yazmağa başlamadan önce bir aşağı

bir yukarı gezinirler, kahve ve sigara içerler, san*atla ilgili konuşmalar
yaparlar. Bütün bunlar hep kamn dimağa hücumunu sağlamak için
yapılan iptida teşebbüslerdir. Buna rağmen, her hangi bir sebeple kanı

dimağa hücum ettiremiyen bir yazar, bir öğretmen "Bu gün canım

yazı yazmak ve anlatmak istemiyor" deyip kalemi ve kitabı ellerinden
bırakırlar.
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Bazı yüksek ilim, özellikle, felsefe hocaları, öğrencilerine fikirleri
anlatırken önce tatlılıkla veya tereddütle işe başlarlar. Sonra, anlata
madım zannıyle öğrencilerinyüzüue hiddetlihiddetli bakmağa başlarlar.

O sırada kan dimağa hücuma başlar ve bundan ötürü de anlatma ve
açıklama işi gittikçe parlar, parladıkça da kıyaslar, telkinler birbirini
sel gibi peşler, öğretmen o hâle gelir ki, artık, kendi, ilmin aslı ve ma'-
lumu kesilir; yani anlattığı ilmin kendisi olur; bizzat kendi varhğını

bile kaybeder.

Ve yine bazı büyük yazarlarm, yazı yazmağa başladıklarında,

dimağlarma kan hücum ettirmek için, kafalarma sıcak şeyler sardıkları,

yahut ayaklarım buz içinde koydukları görülmüştür. Çünkü, ayaktan
kaçan kan beyne gider ve kafaya sarılan sıcak şey kanı beyne toplar.

Dimağa kan hücumu, başın vaziyetini değiştirmekle de kolay
laştırılabilir. Meselâ, yazı yazan bir adam hiç his etmediği hâlde başmı

sol tarafa eğer ki bu hâl dimağa kamn hücumunu sağlar, Bazan da
her hangi endişe verici bir meselede, cammızm çok sıkıldığı bir zaman
da, gece yatakta bayağı hırpalanırız. Çünkü, dimağda müthiş kan
hücümu olur; dimağ yüksek uyarım hâlinde bulunur. Bu hâlde uyku
katiyyen gözümüze girmez ve derhâl yataktan fırlarız ve bu durumu
da; "Uykum yok bu gece beni efkâr bastı'* gibi kelimelerle deyimleriz.
Bu hâl de, sağa veya sola dönmekle, arka üstü veya yüzü koyun yat
makla giderilebilir. Çünkü, bu suretle kan hücumunun mmtakalan
değiştirilmişolur. Uyku konusunda da işaret ettiğimiz gibi, göz kapak
larım hızlıca açıp kapamakla veya parlak bir noktaya ısrarla bak
makla da, bu hâlin önünü almak mümkündür.

Bazan, müşkül bir mesele karşısmda kalan bir adam elinden işini

bırakır ve çeşitli vaziyetler alır ve gayr-i ihtiyarî Kaşım bir eüne dayar
ve düşünceye dalar. İşte o adam bu hareketlerle kan hücumu işini ha
zırlamış olur.

Bu konuda öğrencilerimizin imtihanlardaki hâllerine de işaret et
meden geçemiyeceğim. Sözlü imtihanlarda görüleceği üzre öğrenciler

önden utanırlar, sıkıhrlar, sorulara cevap bulamazlar. Fakat, sonradan
açılırlarve sorulara pek güzel cevaplar vermeğe başlarlar. Çünküdimağ
daki bütün merkezler işlemeğe başlamış, kan beyne fazlasiyle hücum
etmiştir. Kan beyne hücum ettikçe de merkezler daha fazla harekete
geçtiklerinden öğrenciler unuttukları ve batta hiç bilmedikleri bazı
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şeyleri de hatırlarlar ve biliverirler ve kendilerinin de sonradan hayrete
düştükleri cevaplar verirler. İmtihandan sonraki kuıkhk ve yorgunluk
dimağdaki merkezlerin yorgunluğundan başka bir şey değildir. Bu
hakikat karşısında öğrencilerimizeimtihanda müsamabah davranmanın

ne kadar yerinde olduğu da söz götürmez olur.

Bu hususu bitirmeden şu noktayı da önemle belirtelim ki dimağa

olan kan hücümu kılçık damarlarda ceryan edecek kan ile ayni zamanda
ahenkli olmahdır". Kan dimağa hücüm ettiği hâlde kılcal damarlarda
kan ceryanı layıkı ile olmazsa o zaman da kan boğması hâli zuhur eder.
Bu da dimağda kanın birikmesi demektir ki bu asabı bozuklukların

baş göstermesine başlangıç olur.

(Spiritîzma ve Manyatlzmanm Esası)

Eğer kan dimağdan birdenbire çekilirse dimağda (Münakız Fiil)
etkisi ile ânı uyarımlar görülür. Bu uyarımlar, o dimağlar ne gibi şeyler

düşünüyorlarsa, onlan aynen his ettirir.^® Bu münakız fiil, mün'akis bir
fiil (Acte Reflexe)tir. Faraza, bir kimse sevgilisini düşünüyorsa onun
sesini; bir çiçek hatırhyorsa onun kokusunu; bir yemek meselesi ile
ilgili ise onun zevkini duyar.^'

îşte, Manyetizma ve Spirtizmadaki uyutma hasasının da esası

budur.^^

Beyinlerinde böyle bir münakız veya mün'akis fiil meydana
getirebilenler telkine çok müsaittirler.^' Hatta, Manyatizma edilecek
kimseyi de bu gibi telkine müsait olanlardan seçerler. Bu hâl de hem
gayr-' ihtiyarî hem de ihtiyarî olabilir. Böyle bir uyarımın gayr-i ihti
yarîsine şöyle bir misâl verebiliriz: meselâ, geceleyin karanlık bir odada
yalmz tek bir noktadan çıkan Abajur ışığı altında başım önüne eğerek

âdeta kendini kaybedercesine derin bir mütalaaya dalmış bir kimse
birdenbire elinden kitabım bırakarak ayağa kalkacak olursa dimağm-

dan kan ânî olarak çekilir, bundan ötürü de o kimse başında bir ağır

lık his eder, gözleri kararır ve bu ağırlık ve karartı içinde de kitapta
okuduğu önemli şahsiyetlerin, sanki mevcutmuş gibi, şekillerini görür,
işte, böyle bir görüş, daha doğrusu görür gibi olmak, böyle bir uyarım

eseridir ve gayr-i ihtiyârîdir.

Böyle bir uyarımın ihtiyarla husule gelenlerine de meselâ, Sihir
bazlığı, Falcıhğı, bir kimse hakkında bilgi edinmeği hedef tutan çeşitli
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Rufa daVetlerini, geleceği bilmeği hedef tutan. Kâhinliği misâl göstere
biliriz." Meselâ, bir şahıs hakkında bilgi verecek olan böyle bir Kâhin,
önce, başım uzun müddet önüne eğer, yani kanı lâyıkı ile beynine
hücum ettirir. Sonra, karşısındakindcn, daha önce, edindiği iptidaî
malumat üzerine bütün düşüncesini temerküz ettirir ki buna (Huşu')"

vaziyeti denir. Daha sonra da bu durumdan birdenbire silkinir ve bey
nini kansızlığa ma'ruz bırakır. Bundan sonra da kendisine gelecek uya
rımın doğuracağı şeyleri bekler ve bunları karşısındakine anlatır. Buna
(Hissi Hayaller) yahut (Hissi Hayeller îycadı Tarzı) denir.

Hulâsa, her şeyin türediği yer insan beynidir. Ancak, dimağda

feyzin artması için dimağa kanm hücumu ile birlikte kamn deverammn
bir âhenkte olması zorunludur. Bu müşterek âhengin vücudu şarttır.

Eğer deveranda noksanhk olursa, bu, yukarıda işaret ettiğimiz gibi,
beyinde durgunluğa yani kan boğmasına sebeb olur ve bu hâl de, şüp

hesiz, fikirlerde bağıntısızhğı husule getirir. Dimağa ait bir feyizlenme
de, evleviyyetle, âhenge dayanır.

Alkollü içkiler kullanmada da, dimağda bu gibi hâller doğurduk

larından ötürü, çok dikkath olmak lâzımdır. Fazlaca alkol alınırsa ve
bedendeki alkol mikdarı çoğalırsa bu sefer alçalmağa, düşüşe ait bir etki
baş gösterir, yani dimağda kan toplanır ve hatta durgunluk derecesine
gelir. İşte, bu zaman, dimağın tam bir kan boğması hâlidir ki dimağda
dermansızlık ve hareketsizlik, tefekkürde hezeyan, dikkatta da imkân
sızlık baş gösterir.^®

Dimağdaki bu ihtilâl, gayr-i şuurilik hazırlar ve bu da bedenin
her orgamna intikal eder ki hu tam bir zehirlenme levhasıdır.^^

Bu hâl, beş duyguyu da laçkalaştınr. Bu gibi hallerde insan ne
yaptığını bilir ne de yapılam anlar. Dimağında her şey tehlikeli bir
fırtına hızı ile peyda olur.

Bu elim derekeye düşen insanın bırakacağı uyarım iki türlüdür:
birincisi korku ve nefret, ikincisi de merhamet etme ve ibret alma. Bu

gibilerin uykularında bile korkımç haller dimağlarında hükm sürer.^^
Müthiş bir kan boğması altında bulunan bu gibi dimağlar uykularmı

hep rüya ile geçirirler. Fakat, bunlar normâl rüyalar değil, kâbuslardır^'

ki bunlar dimağdan fışkıran volkan lâvlan gibidir.

Rüya, kanın beyne hücumu ile merkezlerin gayr-i ihtiyar! bir
faaliyetinden ibaret olmakla gece yatarken başlarını sarmağı âdet



168 CAVİT SUNAR

edinenler kendi kendilerine sun'î kan hücumunu hazırlamış olurlar
ve sabaha kadar birbirini peşleyen çeşitli rüyalarla pençeleşirler.^"

Artık, hayâl, hafıza, muhakeme gibi merkezlerden hangisi daha çok
fa'âl olursa vak'alar da ona göre teselsül edip gider. Şayet, fazla kan
hücumundan dolayı dimağın deveranında da aksaklık tahassül ederse
o zaman rüya da, sarhoşlarda olduğu gibi, sabahlara kadar pek sıkın-

tıb olarak devam eder. Şu hâlde başları açık uyuyanlar, saçları kısa

olanlar böyle olmayanlardan daha az rüya görürler. Nitekim, eski za
man kadınları, saçları uzun olduğundan erkeklerden daha çok rüya
görürlerdi.

Dimağdaki çeşitli ihtilâller sonucu, yukarıda da işaret ettiğimiz

gibi, gayr-i şuurilik hâsıl olur. Her hangi bir merkez gayr-i şuurî bir his
si irade merkezine havale ile icra alamna çıkardıktan sonra diğer merkez
ler o fiili muhakeme merkezine aks ettirip gayr-i şuur! olduğuna dair
bir karar aldığı takdirde, böyle bir fiziyolojik sebebe dayanan bu karar
dan (Nedamet) '̂ denilen ruhî hâlet meydana gelir. Nasıl ki her hangi
bir mahkemenin verdiği bir kararı (Temyîz)in, dikkatle tetkikten sonra
o hükmü nakz etmesinden dolayı o hâkimler heyetine bir nedamet
hissi gelir,; daha doğrusu, o karar bir nedamet fiilidir.

(Dimağı Uyarmamn Mekanizması)

Karun, dimağda uyarıma da hizmet ettiğini buraya kadar ver
diğimiz bir çok misallerle açıklamış olduk. Şimdi bu uyarımm ne
suretle vücuda geldiği hakkında da gerekli noktalara kısaca dokuna
lım: Fizyoloji ilminin tesbitine göre vücudumuzdaki (Kılcal Damarcık)

ların da iki türlü siniri vardır: biri, damarcıkları büzen, diğeri de geniş

leten.Zâten,bütün mevcûdâta da iki şey hâkimdir: biri yayılmak (Bast),
diğeri toplanmak (Kabz). Bu damarcıklar büzüldüğü zaman kam iter,
çıkarır; genişlediği zaman da kam çeker, çoğalmasına meydan verir.
Damarcıkların durmadan genişlemesi ve büzülmesi ile kan da durmadan
dimağ hücrelerine girer ve çıkar. İşte, bu kan hücumudur ki dimağ

hücrelerinde uyarımları husulegetirir.^^ O hâlde,beyindeki her kıvrıntı

ya, her kıvrmtımn hücrelerine giren kan, hayat ve kuvveti toplamıştır.^'
Çünkü, o hücrenin hayatî fiilini uyarmakta, hücreyi çahştırmaktadır.

Bu suretle dimağ, yani beynin bütün hücreleri kanla âdeta ıslanmış

bir şekil almaktadır. Kanın dimağ hücrelerini çahşmtırması bir yanma
fiilinin sonucudur.'"* Yanma ise, mutlaka hararetle ikizdir. O hâlde
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fazla kan hücumu ile fazla faaliyette bulunan dimağ yüksek bir hara
ret yapar ve yapması da zoruıJudur.^^

Meselâ, dimağını fazla çalıştıran bir kimse başının âdeta alevler
içinde yandığım duyar. Bir romancı cinai bir romana başladığı zaman
yüzü kıpkırmızı olur. Yukarıda dokunduğumuz gibi, yüksek ilim ho
caları öğrencilerine açıklamalarda bulunurken yüzlerinde hiddet eser
leri görülür ve dimağlarının faaliyetinden sesleri derece derece yükselir
gider. Hatta o hâle gelirler ki gözleri sanki şerareler saçar ve yüzle-
rindeki damarlar oklava gibi meydana çıkar ve şişkinlikler gösterir.
Bunları dıştan işitenler ve görenler kavga ediyor sanırlar. Hocalardan
bazılarının dersi açıklama sırasında en küçük bir şeyi bahane ederek
öğrencileri payladıkları ve hatta smıftan attıkları çok görülür. Eğer o
sırasda hocamn başma elle dokunlusa yüksek bir hararet duyulur. İş

te bu zaman, dimağın mes'ut fikirler doğuracağı, feyizli hayallere kay
naklık edeceği mes'ut bir zamandır. Fakat, hem insanhğa hem mil
letine feyizli ve mes'ut fikirler hazırlayan ve sunan bu gibi dimağlar

sahipleri için çok elim, çok fecî sonuçlara sahne olabilirler.

Kanın dimağa hücumu ile husule gelen uyarımlar, uyanma sebeb
olan işin ortadan kaldırılmasına rağmen yine de devam edebilir. Hcye-
canh bir vak'ada bulunup ta dimağlarımızda uyarım hâli uyandıktan

sonra o vak'aları terk etmekliğimize rağmen yine vak'anın bazı sahne
leri, etkili sözleri, sanki o levhalar mevcutmuş gibi hayâl sahnemizde
canlanır. Hatta, hazan o derece derin izler bırakır ki rüyada bile teker
rür edebilir.^® Münakaşalar, münazaalar ve heyecanlar da dimağı uya
nma hazırlayıcı sebeplerdendir. Meselâ, imtihan kapılannda öğrenci

lerin, geçirdikleri heyecanlardan sonra, öğretmenlerin önünde düzgün
ifadelerde bulunmalan hep bu bereketli uyanmlar sonucudur^'.

Olayların sirayet ve aks ediş şekilleri de bir takım uyanmlarm
doğmasına vesile olabilir.^® Bu hususta da kederleri, kırgınlıkları, hoş

nutsuzlukları, nefretleri misâl gösterebiliriz.

Uyarım keyfiyeti devam edip te dimağımızda faaliyet şiddeti ar
tarsa bu hâl, dalgınlıklar, baş ağrıları gibi gayr-i tabülikler meydana
getirir. Kızgınlık bile bir uyarım eseridir. Kızgm bir kimsenin vaziyyet-
leri ve alâmetleri ayni şekilleri muhafaza eder. Kısaca, derin düşünce

ler, şiddetli kırgınlıklar, ateşli kızgınhklar, tabuden uzaklaşan hiddet
ler, uyarımm çokluğu dolayisiyle bir takım dimağ yorgunluklanna
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sebeb olmaktadır ve bu gîbi hallerden korunmak ta dimağımızın sıh

hati gereğidir. Bu mesele,özellikle, çocuklarda söz konusudur ve büyük
önem taşır. Zira, dimağın da ekzersizi ve bunun sonucu olarak ta i'tiyadı

vardır^'. İşte çocuklarda bu hâlin tekerrürü bir nevi dimağı ekzersiz
ve nihayet dimağı iHiyad mahiyetini kesb eder.^°

Biz, dimağda lıer hangi bir kıvrıntı üzerine hücum eden kanı bir
başka kıvrıntıya aktarabiliriz. Bu iş hem ihtiyarî hem de gayr-i ihtiyarî
olabilir. Meselâ, odasında sürekli bir meşguliyet sonucunda pek yorgun
düşen bir yazar veya âlim bu zihnî uğraşmayı ihtiyarî olarak terk
ile kapıdan dışarı fırlar ve başka başka manzaralar karşısmda onlarla
ilgilenmeğe başlarsa dimağının yazı merkezine veya başka bir merkezine
hücum eden kanı derhâl görme merkezine aktarabilir. Şayet, bu gibi
sıkıcı ve ezici zihnî iştigaller daha çok devam ettirilirse bunlar dimağ

üzerinde şiddetli ve azaplı etkiler bırakırlar*'.

Zihıu meşguliyetin çeşitli olması da, gayr-i ihtiyari olarak,, ikinci
bir meşguliyetin birinci meşguliyeti hiçe sevk etmesi, yorgunlukları

meydana getiren faaliyetlerin bu suretle birbirini yok etmesi, sonucunu
doğurur.

Burada, dimağa fazla kan hücumundan doğan hararet meselesini
de kısaca açıklayahm:

özellikle, köpekler üzerinde yapılan çeşitli deneyler göstermiştir

ki hararetin dimağda anormâl olarak yükselmesi anormâl sonuçlar
doğurmaktadır. Bu anormâl souuçlar bize şu hakikati da büdirmiş

oluyorlar ki hayvanlarm olduğu kadar hayvandan farkı olmayan in-
sanlann da şerlerinden korkunmak için onların kızgınlıklarını ve dolayı-

siyle azgınlıklarını uyandırabilecek hareketlerden daima kaçınılma

lıdır. Dimağı uyarımlar, iki ayakh veya dört ayakh hayvanların, yani
insan süresindeki hayvanların da eibiliyetlerinin daVetçisi makamın-

dadırlar.

Dimağda, normal hararet bakımmdan da, bölgeler, birbirlerinden
ayrılmaktadırlar. Meselâ, hususî bir termometre ile yapılan bazı deney
ler göstermiştir ki Ard Kafa merkezi kabul edilen yerde hararet dere
cesi (32, 9); Şakak merkezi kabul edilen yerde (33,7); Alm merkezi
kabul edilen yerde de (35,3) tür ki bu da zekâ merkezlerinin bulun
duğu Ahn bölgesinde hareretin fazla olduğunu ispat etmektedir. Bu
hararet fazlalığı da insanların bu merkezi fazla çalıştırdıkları sebe-
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hiyledir. Şuna önemle işaret edelim ki bu hal ve bu fark, yalnız,

aklî faaliyetlerde bulunanlara mahsustur. YakInız, hayvanı merkez
lerini kullanan kimselerde bu fark asla görülemez. Yani, yalnız

hareki merkezlerini faaliyette bulunduranlar da fazla dimağî faali
yet görülemez; bedenî faaliyet onu engeller. Dimağî faaliyet için
ilim adamları üzerinde, bedenî faaliyet için de sporcular üzerinde bir
çok deneyler yapılmış ve aklî faaliyette bulunanlarda bedenî faaliyetin,
bedenî faaliyette bulunanlarda da aklî faaliyetin pek sönük olduğu

sâbit olmuştur.

Yine tekrar edelim ki dimağî faaliyetler esnasında kanın beyne
hücum ettiği pek aşikârdır. Meselâ, yazın en sıcak bir gününde her
hangi bir konu üzerinde saatlarca kafanızı yorarsanız parmaklarınızın

uçlarında bir soğukluk his edersiniz. Buna karşıhk ta başınız sanki
alevler içinde yanıyormuş gibidir. Bu sırada parmaklarınızı başınıza

koysanız âdeta buz soğukluğu his edersiniz.*^ Ama bu gibi hallerimizin
farkında bile olmayız.

Gece dimağları kan hücumuna uğramış kimseler sıkıntılı rüyalar
dan uyandıkları vakit ellerinin ve ayaklarının his edilir derecede
üşümüş olduğunu görürler, hatta bu hâl bazılarını evhamlandırır da.
Hâlbuki mesele fizoyolojik bir olaydan başka bir şey değildir ve kor
kacak, vehme kapılacak bir şey değildir. Çünkü rüyada kanın beyne
hücum ettiği de bir çok deney ile ispatlanmıştır^'.

Bu deneylerin önemli sonuçlarınm başında da şu sıhhî kaide yer
almaktadır: (Yemeklerden sonra zihni faaliyetlerde bulunulmamalıdır).

Çünkü, eğer hazım sırasında zihnî bir meşguliyet ile kanı beyne sevk
edersekjmi'de görevini yapamaz** ve göreve ait bu hareketsizlik te-
mi'dede müthiş hazımsızlığa sebeb olur. özellikle okur yazarlar, yemek
lerden sonra çahşmağı da 'i'tiyad hâline soktuklarından hazımsızhk

onların başhca hastalıklarıdır. Fakat, çoğu kere bunun sebebinin ken
dileri olduğunu fark edemediklerinden doktordan doktora koşar du
rurlar.

(Dimağdaki Uyanışm Kademeleri)

Bu kademeler üçtür: Duyu (İhtisas); Ulaşım (İntikal); İzlenim

(İntiba*).

Dimağı uyanışın başlangıcı duygu (Sentiraent-İhtİ8a8)lardır Duy
guların hepsi bize titreşimlerle gelir, yani dışa ait etkiler, bir hareketten
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İbaret olan titreşimler vasıtasıyla hİs alanlarımıza beş duygumuzla
dahil olurlar. Şu bâlde titreşimsiz duyu olamaz ve yoktur demektir*®.

Duyularımız titreşimleri almağa ve lâzımgelen hücrelere gönder
meğe müsait tarzlarda teşekkül etmiştir. Eğer, duyular, tabiat kanun
larına göre, hu mazhariyetten nasibedâr olmasaydı görevlerini yapa
mazlardı.

Dışa ait titreşimler göz, kulak, parmak uçları ve saire gibi organ
larda birer uyarımla taayyün ettikten sonra naki edici olan sinirler
vasıtasiyle diamağa, yani duyu merkezlerine ulaştınbrlar

Saniyede yirmi bin kadar olan titreşimin etkisini kulak kabul
edebilir. Bu mikdardan daha az veya daha çok titreşimden kulak zarı

etkilenmez, etkilenmeyince de etki yapamaz.

Nevileri, şekilleri birbirinden ayırd etmek için ışık titreşiminin de
450-750 trilyon arası olması gerekir ki göz bu titreşimi kabul ede bil
sin. Bu mikdardan az veya çok olan titreşimler gözde hiç bir suretle
in'ikâs eseri yaratmaz.

Ye yine, parmaklarımızın uçlarındaki sinirlerin özel noktaları

dokunmağa ait titreşimleri almağa mahsustur. Bunu ait titreşimlerin

mikdarıda oldukça yüksektir.

Dokunmağa ait duyumlar için üç şart vardır:

1- Dokunulan şeyin harareti geçirmesi.

2- Kendisine mahsus özel harareti.

3- Yüzeyin şekli.

Birinci ve ikinci şartlann yokluğu veya bozukluğu dokunmağa ait
duyumun da bozukluğunu doğurur. Yüzey meselesi ise ona dokunacak
sinirlerin sayısını azaltma veya çoğaltma meselesi ile ilgilidir. Meselâ
pürtüklü bir cisme parmağımızı dokundurursak bu dokunuş tamam
olmaz. Zira, cisim ile parmağımız arasında hasıl olacak boşluklar sinir
lerin bir kısmının dokunmasma mani olur. Binaenaleyh, o cismin bı

rakacağı dokunma duyumu da noksan olarak dimağımıza geçer. Hâl
buki cilâlı bir cisme veya aynaya yapacağımız bir dokunma tam bir
dokunmadır. Şu hâlde, dimağda dış etkiler dolayısiyle vuku bulacak
izlenim (intiba^)ler, titreşim mahsulüdür. Bu etkileri alanlar da (Göz
Kulak, Cilt, Burun, Ağız) dır ki eğer duyu ahcı olan organla izlenimi
alan organ, yani dimağ arasında nakil vasıtaları olan sinirler kesilirse
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dimağ tamamen sağlam ve normâl olduğu ve titreşim de mevcut bu
lunduğu hâlde dimağ bunlardan hiç birisini alamaz.

îşte, bu suretle bir etki ile faaliyete sevk edilen dimağ hücrelerinde
kimyevî değişildik te yer alır. Hücrelerdeki bu kimyasal mükerrer
değişip başkalaşmalardır ki dışa ait etkilerin, dolayisiyle, duyguların

dimağda uyanışma vesile olur^^. Bu ilmî hakikat halk dilinde: "Bu-
sözü kafana sok!'* kelimeleri ile deyimlenmiştir.

İzlenimler peyda edinen dimağı bir hücre her hangi bir sebeple
yahut dışa ait etkilerle yahut ta komşu bir hücrenin iykazı ile yeniden
faaliyete girerse bu hücre evvelce uğradığı ta'dilât ile zapt ettiği tit
reşimleri, duyguları tamamiyle ayni dışa ait etki devam ediyormuş

gibi uyandırır. îşte bu fiil (Hafıza) dediğimiz şeydir.

Dimağ hücreleri birbirleri ile tel şeklinde incecik sinirciklerle bir
leşmişlerdir ki bunun bütünü âdeta bir santrab andırır. Bu durum,
dimağın duyuma ait merkezlerinin ayrı olmasına rağmen duygularının

kütlevî bir mahiyette olduğunu göstermektedir. Bundan dolayı da her
hangi bir merkezin uyarıcı hareketi derhâl diğer merkezlere yayılır.

Yine bu sebepledir ki genel bir titreşime ma"ruz kalan hücrelerin duy
guları birbirleri ile alınıyor yahut birbirlerini peşliyorlar.

İşte, mukayese denilen şu hâl (Muhakeme)nin; teselsül ceryan tar
zı da (Fikirlerin Te8eİ8Ülü)nü basıl ediyor*^.

Titreşimlerin dimağ hücrelerine geçişini ve yayıhşım yukarıda

sözünü ettiğimiz o tel sinirciklerden meydana gelen santral sağlar,

hücreye giden titreşimler de teselsül vücuda getirir. Dimağda taakkul
sonucu tahassul eden muhakemeye göre organlara emir vermek has-
salarmı haiz diğer bir nevi hücrecikler, merkezcikler vardır ki bunlara
emir verici hücreler adı verilir. Dimağ idrâk sonucu meselâ, sağ kola
emir vermeği arzu ve kast ettiği vakit bu arzuyu emir verici hücreler
vasıtasiyle yerine getirir ve koldaki etlerin sinirlerini kan harekete
getirir ve emrin şekline göre kol da ya kapanır, ya uzanır yahut ta tu
tar. Bu işlemin tersi de vardır. Yani, kol, harekete sevk olunmasmı

istediği zamanyine bu emir verici hücreler vasıtasiyle dimağı uyarıma

da'vet eder ve emrin şeklini telâkki ettirir. Bu emir verici hücreler ha
reket ettirici sinirlere hâkim oldukları gibi dimağın aklî ve hissî hücre
lerine de hâkimdirler. Zihnî çalışmayı ayarlamak yahut fikir zincirini
istenilen tarafa yöneltmek hususlarında bunların büyük etkisi vardır.
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İşte, müdahale tarzında olan bu etki de (Dikkat) dediğimiz şeyi

hazırlar. Şu hâlde, dikkat dediğimiz şey hissî merkezlerden bir veya
birkaçmm bir madde üzerinde toplanmasıdır. Ve işte, dimağın şu or
ganik mihanikiycti de idrâk, muhakeme, hâfıza, fikirlerin zincirlenmesi,
dikkat, irade dediğimiz aklî harekerleri ve bunların sonucu olarak ta
ruhsal olayları ilmî bir surette açıklar. Akıl makinesinin bu çalışmasmı

maddeten ve hayâlen iyice kavrayabilenler de dünyadaki insanlarm
cismanî görünüş ve gösterişlerini, sosyal bağlanma tarzlarını kolayca
anlayabilirler. Şuursuz hareketler ise dimağın marazlarını doğurur ki
bu da Tıb*bın ayrı bir ihtisas koludur. Biz burada bir iki misalle yetine-
lim.

Meselâ, şuurlu aşk, ancak, hürmetle, fakat, şuursuzu, sadece,
şehvetle ilgilidir. Duyguların denge esasından (Evlilik) denilen aile
birliği doğar. Şehvetin de denge keyfiyeti, ancak, her iki tarafın hissî
fedakârhkları ile sağlamrsa şuurlu olur. Eğer fedakârlık yapılmazsa

bu birlik daha başlangıçta bozulmuş demektir.

Dimağ hücrelerinde gerek evvelce yerleşen gerekse dış etkilerin
bırakacağı izlenimlcrdeki paralel hisler, şahıslar arasında (Dostluk)
dediğimiz hareketin esasını hazırlar. Bu da, tamamiyle menfaat esas
larına dayanır ve ancak bu suretledir ki velev uzun velev kısa olsun
dostluk idame edilebilir. Gayet samimi görüşen ve bu münasebetle
gıptalar uyandıran bazı dostların menfaat duygularınm incinmesinden
dolayı düşman tavırları gösterdikleri çok görülmüştür. Şuna da işaret

edebiliriz ki yaratılışları gereği erkekle kadın hislerinin gerçek denge
sine tam imkân yoktur. Bu kanunun istisnası varsa da gayet en
derdir.

Şimdi, fikirler silsilesini vücuda getiren âmil hissî merkezlerin
birbirine olan bağlantısıdır. Bundan da, yukarıda da söylediğimiz gibi,
hissî denge kurulur. Bu meseleyi bir kere daha topluca söyleısck şöyle

diyeceğiz:

Bir etki dimağımıza aks edince o etkinin teferruatı ve ilgilendirdiği

bütün fiilleri, dimağımızda, ait olduğu merkezlerde izlenimler peyda
eder. Yine, bir fikir dimağımızda doğacağı zaman bu fikir bütün mer
kezlerin reylerinin birbirine eklenmesi ile vücut bulur. Meselâ, yolda
giderken karşısdan luzla bir taksi gelse göz o tehlükeyi görür ve dimağa,

yani (Beyn)e bir etki yapar. Bu, ayni zamanda (Dikkat)ı da ilgilen
dirir, (Muhakeme)yi de uyandırır ve (Hâfıza) da böyle bir çarpışmamn
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vehametİDİ canlandırır ve bu sefer (İrâde) de işe karışır, bunun
üzerine de (Âmir Hücre)ler trade*nin kararını derhâl (Adale)lere verir,
bundan ötürfl de (Hareket Merkezi) görev alır ve nihayet yine o anda
taksi ile çarpışma tehlükesinden derhâl kaçılır. İşte, bunlarm hepsi
bir anda vuku bulur.

Şimdi, her hangi bir sebeple zincirlenmeği sağhyan bağlantılar

bozulsa hemen dimağda da sapıklık ve düzensizlik baş gösterir. Bu
hâle de şiddetli hastalıklarla beraber şiddetli ihtiraslar ve aşırı hisler
sebeb olabüir. Bazan bir mi'de hastalığı veya uzun süren bir inkıbaz

yahut ta tahammülü aşan ağrılar da bu hâli doğurabilir. Dimağ için
çevre, en büyük etkileyicidir, aklî fiilleri husule getiren dış çevredir.
Çünkü bu etkiler dimağımızda lâzımgclen merkezlere geçmekte ve
onları uyarmaktadır. Fakat, etrafımızı çevreleyen binlerce eşya ve olay
lar arasında öyle şeyler ve olaylar vardır ki hâfıza, muhakeme bunlarla
meşgul olamaz, dikkatimiz bunları kaçırır. Ancak, bu olaylardan bazı

ları gayr-i ihtiyarî olarak dimağımızda yine birer izlenim bırakır ki bu
gizli bir izlenimdir. Bu izlenim ya bir fikirler silsilesine takılarak yahut
ta o izlenime paralel izlenimlerin etkileri altmda uyanarak dimağımız

da ânîden doğar ve bizde de bilmediğimiz çok yabancı hâtıralar uyan
dırır. Bu hâl de bizi hayretlere boğar. Fkat, hayret ettiğimiz bu gibi
haller, hiç şüphe yoktur ki tamamiyle Fizik ve Fizyolojiktir. Bazan
da zihnimizi kaplıyan ve dikkatimizi çeken bazı olaylar, ara sıra da,
dimağımızda doğar ve derhâl kaybolur, Bazan, doğuş ta olmayabilir.
O zaman da o meseleyi aramakla bulmak imkâm da olamaz; o, bİr ara-
hk, birdenbire, hatta beklcnilmiyen bir anda, zihnimizde yeniden
görünür.

îşte, dimağımızdaetki bırakan, incelenip ve muhakemeden geçirilip
hâfıza merkezinde yerleşen ve dikkatimiz yüzünden hatırlanıp ta daha
sonra silinen ve beklenilmeyen bir anda tekrar doğan böyle bir hâlin
bütün sırrı, yukarıda da söylediğimiz gibi, binlerce hayat levhaları ve
olayları arasında saklanan izlenimler arasında bulunmasmdadır. Bu
hâl, müşkil bir meselenin hallinde, çoğunlukla görülür. Meselâ, bir ilmin
veya daha derin olan felsefenin iç yüzünü ve kendisinin yokluğu Ue var
lığı arasında, derin tefekkürlerle, hakikati his ederken, zihin, birdenbire
durur ve şaşalar. Hissi merkezlerimizi ne kadar yorsak ta zihin, dur
duğu ve meseleyi kaçırdığı yerde çabalar durur ve bir türlü bu kaçan
şeyi bulup çıkaramaz ve âdeta yabancı bir mesele karşısmda bulunu-
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yormuş gibi olur, O an, hatta o gün için bu meseleyi hâl etmek imkânı

yoktur ve olamaz. Onun için meseleyi ertelememiz zorunludur. Ancak,
bu takdirdedir ki bildiğimiz, fakat, unuttuğumuz idrâk şeklini tekrar
bütün teferruatı ile hatırlayabiliriz.

Bu hâlden şöyle bir sonuç ta çıkar; "İnsan bir müddet uğraşıp

ta geçici bir zaman için bıraktığı bir işe yeniden başlarsa zihninde o
işe karşı daha büyük açıklık meydana gelir". Mesleklerini geçici bir
süre için bırakanlarda görülen yüksek kudretler hep bu sebepten ileri
gelir.^®

Haberimiz ve dikkatimizin dışında vuku bulan bu gibi izlenimler
rüyalarımızda daha büyük bir şekilde zuhur ederler^'. Gece yattığımız

zaman hiç bir suretle hatırımıza getirmediğimiz bazı hayret verici olay
ları rüyamızda görürüz ve: "Kat'iyyen hatırımda olmayan, hatta bil
mediğim şeyleri bu gece rüyamda gördüm" deriz; hatta rüyayı derhâl
ta'bir edip iyiliğe yahut fenalığa yorarız. îşte bunlar hep o gibi izlenim
lerin sonucudur.

Bir çok olaylar, istirahat zamanında dimağın kendi kendine ça
lıştığı anlarda daha feyizli olarak zuhur eder. Günün hayâlleri, gece
rüyada, çiçeklenip donanır.

(Dehâ)

Hazan insan yarım bıraktığı meseleleri, dimağ, böyle kendi ken
dine çalıştığı zamanlarda, iHiyad dışında, öncekinden daha açık blr
surette hâl eder.

Yarım bırakıbp ta rüyada yazılan yazılar, şiirler, hatta tamam
lanan kitaplar pek çoktur, özellikle, en veciz parçalar, gece yatağa

yattıktan sonra, sükûnet içinde dimağda zuhur eder.

îlim, ve fen adamları için (Keşif ve İhtira') işlerinde, felsefeciler
için de (Felsefe) tahsilinde hakikati lâyıkı ile kavramak, idrâk ve izlenim
sebebleriui ve vasıtalarını, zemin ve zamanım bulmak için çok sabırlı

olmak ve konuyu, derinliğine nufuz edinceye kadar, ara vermeksizin se
bat ile incelemek lâzımdır.Bu suretle, en nihayet, konular yavaş yavaş
açıklık kazanacağından,bİr gün başımıza bir elektrik ceryanı bağlanmış

gibi ânî bir his doğar ve bu ânî histen sonra da keşf ve idrâke çahştı-

ğımız şeyin mahiyeti dimağımızda tamamiyle belirir. (Dehâ) denilen
şey işte budur.
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Bazı güç meselelerle uğraştığımız zaman zihnimiz çok yorulur.
O mesele, dimağda bulut gibi yaydır, O anda zihnimizi başka noktalara
yöneltirsek o mesele için çalışan hücreler faaliyetlerine bir müddet
daha devam ederler ve sonra dinlenirler. Daha sonra zihnimizi o me

sele üzerinde toplarsak bu defaki faaliyet daha şumuUu ve feyzi de o
nisbette çok olur. Meselâ, bir öğrenci güçlüğe rastladığı bir dersi bırakır
veya bir hâkim, çapraşık bir da'vayı başka bir tarihe erteler, yahut
her hangi bir kimse hakkından gelemiyeceği bir işi bırakır, fakat, bir
müddet sonra bu bıraktıkları işlerine yeniden başlarlarsa o zaman
meselelerini ve işlerini daha kuvvetli bir bilinçle kavramış olurlar.
Yine işaret edelim ki bu hâl, dimağın dış etkilerden ve ilgilerden âzade
kaldığı zamanlar daha feyizli olur.

(tstihare^nm Mahiyeti)

Yukarıda anlattıklarımızdan halk arasında meşhur olan (istihare)
ye etki işinin maddî ve hakikî eası da ortaya çıkmış olmaktadır. Çünkü,
istihareye yatacak bir kimse bir takım kayıtlarla dimağının bütün
faaliyetini bir noktada toplar, çeşitli şeylerle uğraşmaktan uzaklaşır;

zihnini, ancak, hailini arzu ettiği mesele üzerinde bulundurur. Hatta
bir çok dinî dualarla bu tecrid işini tamamlar ve bu suretle yatar
uyur.^° Bu kimse zihninde tesbit ettiği meselenin teferruatım yahut
arkasım da rüyasında tamamlar ve rüyadaki tamamlamş şekli ta'bir
edilerek o meselenin olup olmayacağı veya nasıl olacağı hakkında

hüküm verilir. Rüyada tesbit edilen mesele ile bir ilgi vedevam sağlana

mazsa o takdirde kusur tamamiyle (Inanc)ın kuvvetsizliğinde aranır.''

(Dimağ Ekzersizinln önemi ve lycatlar, İhtiramlar)

Biliyoruz ki mihaniki ve düzenli hareketler masaj ve ekzersiz adım

alır. Bu masaj ve ekzersiz etkisi iledir ki ellerimizdeki lifler gelişir ve
sayıları artar. Bu hâl, kanm fa'al organa fazla gıda vermesi ve oradaki
hücreleri arttırması ile açıklanır. Böylece gelişen adaleler de harekete
ait işleri arzu edilen şekilde devamlı ve daha çabuk yapar.

işte, adalelerimiz gibi dimağımız da ayni ekzesize muhtaçtır.

Aklî faaliyet muntazam bir tarzda yapılır \e luzumlu zamanlarda art
tırılırsa dimağdaki asabı hücreler de hem çoğalır hem de tekâmül eder
ve bunun sonucu olarak ta aklî saha genişler. Vücudun hangi kısmı

çahştırılırsao kısımdaki adaleler fazla büyüyeceği gibi dimağın da hangi
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merkezi çok çalıştırılırsa o merkezin hücreleri artar.'^ O hâlde, ekzer-
8İZİ bir rtiyad telakki edersek, gerçekten, "tnsan bir Ttiyad hüzmesi-
dir" denebilir.

İşte, güya bizce bilinmiyen, fakat, hakikatta en küçük bir zerresi
bile bilinen iycatların, ihtiraların ash budur ve bunları yapabilenlere
biz (Mûcid) ve (Muhteri*) diyoruz ve onları birer Dâhi sayıyoruz ki
meselenin iç yüzü budur.

Az kuvvet sarfım gerektiren fasılah hareketler ve ekzersizler şid

detli ve devamb hareketlerden ve ekzersizlerden daha faydahdırlar.

İşte, bu keyfiyet, aynen, dimağda da geçerlidir, özellikle, öğrencilerin

dimağları bu hususta iyice korunmah ve onlarm dimağlarım yorma
yarak fasılalı bir surette ders yapmahdır. Yani, öğrencilerin dimağ

larım fasılah bir surette faaliyete geçirmelidir.

Zayıf bir dimağ üzerine faz^a yük yükletilirse bu dimağ için fay
dah değil, tersine, giderilmesi mümkün olmıyan mazarratlar doğurur,

hatta o şeyden nefreti bile mucib olabilir. Hazm ettirilmiyerek dimağa

tıkılmak istenen bu şeyler vücutta biriken fazla yağlara benzerler ki
kıymetleri her hâlde sıfırdır.

(Dimağ Yorgunluğu)

Ekzersiz ve hareketlerin ve dolayisiyle faaliyetin tersi de (Yor
gunluk, Bitkinlik) tir. Adalede lifler kasıldığı zaman organik maddele
rinden bir kısmım yakar. Bu yakış ta, yukarıda da söylediğimiz gibi
kanın içindeki oksijen ile olur. Kırmızı kan oksijeni bırakır, buna kar
şılık yanma sonucu hasıl olan karbon hamızım ahr ve kırmızı kan si
yah olur. Bu siyah kan da siyah kan damarları ile temizlenmeğe gider,
faaliyet böylece devam eder. Yanma artarsa adali liflerin kaybı ve
oksijen noksam giderilemez. Bunun sonunda da o liflerde kasılma aza
lır ve nihayet durur. İşte bu durgunluk (Yorgunluk, Bitkinlik) adım

ahr. Eamn adali liflerin kaybım giderebilmesi, oksijen yetiştirebilmesi

ve liflerin tekrar faaUyete geçebilmesi için uzunca bir istirahat devresi
geçmesi lâzımdır. Yorgunluk bir organda olursa (Lokâl), vücudun her
noktasmda olursa (Genel) namım ahr.

İşte, adaledeki yorgunluğa benzer yorgunluklar dimağda da görü
lür ve mihanikiyyeti de aynidir.

Dimağda azotlu, fosforlu maddeler çoktur. Azotlu maddelerin yan-
masmdan azotlu", fosforlu maddelerin yanmasmdan da fosforlu cisim-
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ler teşekkül eder. Bunlar, dimağın yanma bakiyesi olarak kana geçerler
ve en nihayet vücuttan dışarı atılırlar. Eğer dimağ fazla çalıştınlırsa

dimağ hücreleri bu saydığımız bakiyye maddelerle taşmış olur ki bu
da yorgunluk yapar. Dimağını çok çabştıran bir kimsenin idrarının

tahlilinden de bu keyfiyet açıkça görülür. Ağızdan ve burundan çıkan

karbon hamızı mikdarını toplayıp ölçmek te meseleyi aydınlatabilir,

fakat, bu pek güçtür.

Dimağa ait yorgunluk ta (Lokal) veya (Genel) olabilir. Eğer bu
hâl dimağın bazı hücrelerine inhisar ederse (Lokâl), bütün hücreleri
kasıp kavurursa (Genel) olur.'* Birinci hâlde, az çok baş ağrıları; ikinci
hâlde de beyin uyuşukluğu baş gösterir."

Yorgunluk zamanında dimağ hücreleri faaliyet gösteremez ve
âdeta durur. İdrâk, muhakeme, dikkat, hafıza merkezleri paydos eder,
hiç cevap vermez olurlar. Bu hâle gelen bir kimsenin ağzından çıkan

sözler şunlardır: "Artık kafam almıyor". İşte bu sözün ilmî bir kıymeti
vardır. Meşguliyet zamamnda harcanan maddeler yeteri kadar yerine
konamazsa dengesizlik baş gösterir. Bundan dolayı hayatlarını aklı faali»
yetleri ile sağhyanlar ve böyle meşguliyetlere bağhyanlar çok mükem»
mel gıda almahdırlar. Yalmz sebze ile iki üç ay beslenen bir adamın
zekâsında oldukça gerileme görülmüştür. Hatta, hiddet, şiddet ve zekâ
eseri göstermekten uzak, hâlim, selim olanlara halk arasında: Semiz
otu Evliyası" denir ki bu söz büyük bir hakikata işaret etmektedir.
Tabü sıhhî mecbutriyetler karşısında gıda rejimi de ayrı bir önem taşır.

Beyin ile vücudumuzdaki diğer organlar arasında da ilişkiler

vardır. Dimağm, hele mi'de vekalb ile İlişkisi çok açıktır. Meselâ, dima
ğı, kabiliyetinden fazla yoran bir kimse miMcsinden derhâl menfî bir
cevap ahrki buna çok dikkat etmelidir. Buda hazım yollan ve görevle
ilgilidir.

İşaret edelim ki etin zekâüzerinde etkisibüyüktür. Her ne sebeple
olursa olsun etsiz yaşıyan insanlar ve ya insan topluluklan bir koyun
sürüsünden farksızdırlar. Çünkü otla beslenen insanlarda dimağ fa
aliyeti çok ağırdır. Bundan ötürü de bu gibi insanlara halk arasmda:
"Koyun gibi!" sözü ile işaret edilir. Etin yalnız zekâ üzerinde değil,
genellikle sıhhat üzerindeki önemi de büyüktür. Et kuvvetli bir gıda

olduğundan bir çok hastalıkları da önler. Bu hakikati da halk: "Et
giren yere dert girmez" cümlesi ile pek güzel deyimlemiştir.
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Dimağın en çok sarf ettjği maddeler azotla maddeler olduğun

dan bu maddelere de o nisbette ihtiyacı vardır. Hulâsa, insanın kol
kuvvetinin, akıl gücünün, ahlâkî fazilet veya rezîletinin aldığı gıdalar

la, mut bağında kayhayantenceresi ilede pek sıkı bir ilgisi vardır. Çünkü,
uzun müddet aç kalan", dolayisiyle kanı sulanan bir kimsenin, kurak
lıktan çöl hâlini alan bir tarla gibi, müfekkiresinin de çok geçmeden
yok olup gideceği bir gerçektir.

Hulasa, insan ruhsal yönü ile birlikte bedenî yönüne de önem
vermek ve alacağı gıdalara dikat etmek zorundadır."

(Aşk ve Zekâ Meselesi)

Faaliyet gösterip yorulan bir kimsede, yanma çokluğundan dola
yı, kanında oksijen azahr. Bu azalma keyfiyetini tabiat, fazla soluk
aldırarak, ciğerleri fazla çalıştırarak giderir. Aç ve suzuz kalan bir kim
se de açhğmı, susuzluğunu gidermek için çareler arar ve bu çarelerin
sağlanması için de fikirler, arzular besler. İşte, bütün bunların hepsi
(Denge) düsturundan doğar. Bu denge tarzı organik ve aklî faaliyetler
arasmda da aynen cârîdir, hatta, daha sıkı bir bağ ile birbirine bağh-

dır. Bu iki fiil arasmdaki dengesizlik ve çatışma hayatın devamım

güçleştirir ve hazan da imkânsız kılar.

İnsanda her organ, aklî hayat üzerinde başka başka etkiler yapar.
İnsandaki tenasül orgamnm insanın aklî hayatı üzerindeki önemi ve
etkisi ise pek büyüktür. Bu sebeple insanı tenasül aletinden yoksun bı

rakmak insanlığa sığmıyan bir harekettir, hayata karşı bir tecavüzdür,
ahlakı bir faciadır, larihte rastladığımız bu çeşit olaylar pek yüz kı

zartıcı bir cahillik örneğidir. Zira, dediğimiz gibi, tenasül organlarıma

zekâ®® üzerinde açık ve büyük biretkisi vardır. Tenasül organları dimağ

da şiddetli emeller, çeşitli fikirler uyandırır. Bu organlar, yüksek dere
cede hissi olayların beşiğidir.

Maddi aşkın hedefi cinsî münasebetlerdir. Fakat, biz bunu bir
hayvanlık örneği telâkki ederek diyeceğiz ki ma'nevî aşk varlıkların

hayat kaynağı, cinsi münasebetler ise bu varlıkların karanhk mezarı

dır, ölümüdür.®'

ömründe bir defacık olsun kalbinin saf ve temiz heyecanlarım

duymamış bir kimsede hissi kemâller ve ma*nevî zevk aramak şüphesiz

ki pek boştur. Hissî kemâllerden ve ma'nevî zevkten yoksunluk ve
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boşlıık İse insanlığın ebedî bir fâciası®", ihmâle gelmez büyük bir teh
lükesidir. Bununla beraber, bu zevkin de başlangıcı ve esası maddedir
ve maddedeki cevherin mevcudiyetidir.

Cinsiyyet ayırmayarak söyleyelim ki bülûğ hâli, çocukların hissi
heyecanlanmn kaynaştığı®'bir zamandırve çok yüksektir. Eğer insanlar
cinsel işgüdülerinden yoksun olsalardı, başta (Âhiâk) kitapları olmak
üzre (Şiir) kitaplarından da, (Felsefe) kitaplarmdan da ve hatta (İlim)

kitaplarmdan da insanhk yoksun olurdu.
Fakat, cinsel içgüdülere esir olmak ta vücudu yıpratır ve en

nihayet, hücrelerden dokular, dokulardan da bedenler teşekkül etti
ğinden hücrelerin hayatlarına hizmet etmeyen organlar da pâyedar
olamaz.®^ Bu da tabiatın kanunudur.

(Cinsiyetin Teşekkülü)

Bu noktada cinsiyet hakkında biraz açıklama yapalım ve sonra
tekrar esas konumuza dönelim.

Hayatta ve özellikle insanlarda önemli bir cevher vardır ki kadın

larda da erkeklerde de zuhur eder ve cinsiyeti de ayırd eder.

İç ifraz guddelerinden Hipofaz'm ön lobundan çıkan Gonadatro-
fin'Ier, kadınlarda yumurtalıklara etki ile Estrojen denen kadınlık hor
monunun; erkeklerde de husyelere etki ile Testosteron denen erkeklik
hormonunun ifrazım ve dolayısiyle kadınlık ve erkeklik ile ilgili organ
ların gelişmesinive bazı özel hallerin zuhurunu sağlarlar.Bu madde kana
dökülmediği müddetçe çocuklarm büluğa ermesi ve büluğda görülen
hâllerin vukua gelmesi mümkün değildir. Şimdi biz erkek çocuğu ele
alarak diyelimki bir delikanlı olmak ve erkek olmak, ancak, bu cevhe
rin kana girmesi ile mümkün olur ve bu madde erkeğin cismânî ve bedeni
bütün özelliklerini yaptığı gibi ruhî bütün erkeklik özelliklerini de ya
ratmaktadır. Bu cevher ne sebeb ve suretle olursa olsun ifraz olunma

yacak olursa erkek çocuk doğduğa zaman getirdiği erkeklik organlarına

rağmen ne maddeten ne de ma'nen asla erkek olamaz.®^ Bu cevhere
sahib olduğu için erkek olan her hangi bir adamda bu cevher kuruyacak
olursa erkek, erkeklik vasfı olan bütün çizgilerini ve özelliklerini kaybet
tiği gibi erkekliğin ruhî özelliklerini de kaybeder.

Bir delikanlımn kanma bu madde gerektiği nisbette girdiği

dakikadan i'tibaren o, kadın cinsi tarafından cezb olunmak ve ka-

dm emsini de kendine cezb etmek hususlarma da sahib olur. Kadm
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ve erkeğin kanma dökülen bu cinsî sevherler onları arktık birbirleri
ne yaklaştırmaktadır. Kadınla erkeğin kanına bu madde girdikten
sonra onların birbirlerini cezb etmemelerine imkân olmadığı gibi, on
ların kanlarına bu madde girmeden önce onların birbirlerini cezb et
melerine de imkân yoktur. Erkeklik cevherinin de kadmbk cevheri
nin de özellikleri kesin ve muhakkaktır.

Erkek ve dişi olan mahlûklardan cinsiyyeti kaldırdığımız zaman
erkekliği kaldırdan ve dişiliği kaldırılan hayvanların tamamen ayni
şekle geleceği ve bu şeklin erkeğe de dişiye de benzemiyen ayrı bir tip
olacağı görülür ve erkek ve dişiden ayrı (Cinssiz- A Sexuel) tarafsız bir
tip vücut bulur ve tarafsız olan bu tip te bütün bir mi'yar olur.

Eğer erkeklik ve dişilik tarafsız tip üzerine eklenmiş bir cinsiyet
ise, cinsiyet te, asim bir hâdisesi olur demektir ve tarafsız tip üzerine
erkek ve dişi cevherden hangisini verirsek husule gelecek tipin o cins
ten olması gerekir. Meselâ, Ta\'uktan dişilik ve Hodozdan erkeklik
cevherini yapan unsurları kaldırırsak tarafsız tipi yaratmış oluruz.
Sonra Tavuktan yapılan tarafsıza erkek ve Horozdan yapılan tarafsıza

dişi cevherini verirsek Horozu Tavuk ve Tavuğu Horoz yapabilmemiz
de gerekir. Meselâ, Tavuktan yapılan tarafsıza erkek cevheri şiringa

edilirse Tavukta muazzam bir ibik, mükellef bir çift kanad ve sırf

Horoza mahsus olan kuyruk teşekkül eder, gagası büyür ve hârıkulâdc

bir sesle ötmeğe başlar; her noktadan da tamamen mükemmel bir Ho
roz, her yönden tamam bir erkek hâline gelerek Tavukları da kullan
mağa başlar ve Tavuklarının yamna sokulan yabancıbir Horoza taham
mül edemeyerek kavgaya başlar. Kavga ve çeşitli makamdan şarkılar

söyleme içgüdüleri de kendisinde tamamiylc uyanmış olur. Artık bu
Horoz tamamiyle natürel bir Horoz olmuştur. Yine bunım gibi, bir
Horozun erkeklik ifraz eden kısımlarını kaldırırsak onun erkekliğinin

yarattığı ibik, kanad ve kuyruk kısımları düşer, şarkı söyleme hassası

söner, kavga içgüdüsü kaybolur, hulâsa, tarafsız tipe döner. îşte bu
tarafsız tipe dişİ cevheri aşılanırsa tamam bir Tavuk hâline gelir ve
Tavuğun gıdgıdaklaması ve Horozu görür görmez çömelmesi gibi dişi

hareketlerin hepsini yaparak dişileşir. Her yerde ve her zaman erkeği

dişi ve dişiyi erkek yapma deneyleri devam edegelmektedir.

Memeli hayvanlarda da ve meselâ, dişiliği kaldırılmış Köpek
lere, erkeklik unsuru vererek tamamen erkekleştirmek mümkündür.
Buna karşıhk, erkek Köpekler de dişileştirilerek memeleri büyütülüp
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kendilerinden süt alınabilir. Tarafsız tipin üzerine hem erkek hem dişi

cevheri verilirse, yani erkeklik ve dişilik ayni saha üzerinde teessüs
ettirilirse (Hünsa) dediğimiz tip meydana gelir.

Cinsiyer sim gibi tabiatın en kıskanç bir inatla sakladığı sula
rım hâl ederken insan zekâ ve gelişmesinin bu sırrı da gölgede bırakacak

daha esrarlı ve hârîkalı ufuklara yükselmesi pek tabiîdir. Ancak, bu
sırları çözebilme her insana nasU) olur bir mutluluk değildir. Çünkü,
bu, ancak, ilim damlacıklarından koca bir derya yapabilmekle ve bu
deryayı da (Felsefe) rüzgârı ile dalgalandırabilmekle mümkündür.

Hulâsa, kadınların kanlarında pek bol olarak bulunan kadmhk
cevherini erfleklerin karlarında kadınlara nisbetle ancak yüzde yirmi
beş nisbetinde bulunan erkeklik cevherine ve erkeklik cevherini ka
dmhk cevherine çevirmek mümkün olduğu gün hayatın en büj-ük
keşiflerinden biri yapılmış olacaktır. Böyle bir keşiften de pek ümitliyiz.
Çünkü, içgüdü gibi hâili insanlar için ebediyyen imkânsız olduğu sanı

lan bir konu ilmî incelemeler ve aklî faaliyet sayesinde ilk adımlarım

atmış ve gayesini bulmuştur ve bu gayeye doğru da hızla ilerlemektedir.

(Organik ve Akli Faaliyetlerin Karşılıklı Etkileri)

Burada yine esas konumuza dönelim ve organik faaliyetlerle
aklî faaliyetlerin birbirleri üzerine etkisi üzerinde duralım.

Organik faaliyetlerin aklî faaliyetler üzerindeki etkilerini yukarıda

gerektiği gibi açıklamıştık. Bunun tersi olan, aklî faaliyetlerin orga
nik faaliyetler üzerindeki etkisi de pek açıktır®^.

Meselâ, çalgı çalmağa başlayan bir kimse notaları kolaylıkla öğ

renir. Fakat, eller çalgımu telleri üzerinde gezinebilmek için dimağdan

gelecek emirleri bekler. İlk devirlerde parmakların hareketleri ile dima
ğın emirleri ahenk içinde olamaz ve bu hâl ekzersiz ahenginin dengesine
kadar devam eder.

Ahenksizlik, dimağm her hangi bir sebeple perişan olması ile veya
emri nakle memur sinirlerin kopması ile de büyük ölçüde artar. Bu
takdirde yapılması istenilen ve emredilen şeyler arzu edilmiyen şekillerde

yapılır. Meselâ, birisine iltifat edersiniz, oturacak yer gösterirsiniz, fakat,
o size çirkin sıfatlar izafe eder ki bu hâl onun gayr-i şuurî bir hareke
tidir; yoksa o çirkin kelimelerle cevap vermesini biç bir vakit arzu etmez.
Özellikle kadmlarm aş erme hastalıklarında bu gibi haller çokça görülür.
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Gebelik esnasında bir kadın, söylemekten ve yapmaktan utanacağı

şeyleri söyler ve yapar, Kadınların aş erme zamanlarındaki gayr-i şuurî

hallerinden olan (Hırsızhk) pek meşhurdur.

Bazı kere de hükmümüz altında bulunmayan hareketlere irâde®'
ile etki yapıldığı da olur. Hatta bazı insanlar irâdelerinin gayreti ile
kalblerinin atış sayısmı her istedikleri zaman azaltırlarki bunun me
todu da (Ahştırma)dan ibarettir.

Şu hâlde, hislerimiz, fiillerimiz ve hareketlerimiz üzerine nasıl

etkide bulunuyorlarsa irâde de ayni suretle fiillerimiz ve hislerimiz
üzerine etkide bulunuyor demektir.

Sonuç bakımından fiil aynidir. Ancak, birinde işe irade müdahele
ediyor diğerinde ise müdahale etmiyor. Bu da şu kamınla açıklanabilir.

"Her bir etki hâli kendine uygunfiilleri hareketettirmeğe meyyâldır".

Bundan ötürü, hislerin ve heyecanların hayatî organlar üzerinde yaptık

ları etkilerle meydana getirdikleri alâmetler hep bu kanunun gerek
lerindendir.

Ve yine, dehşet verici bir manzaraya bakan bir kimseye dikkat
edilirse daima gözlerini kapadığı görülür. Tasdik ve inkâr hareketlerimiz
de hep bu cümledendir: tasdik ile muhayyel bir şeye temayül; inkâr
ile de ayni şeyden kçınmış oluruz.

Aklı heyecanlarm organik fiiller üzerine yaptığı etkiler, özellikle,
korkularda görülür. Meselâ, fazla korkan bir kimse gayr-i ihtiyarî
altına kaçırır. Çünkü, korku hissi bağırsakları harekete sevk eden sinir-
cikler üzerinde geçici bir felç yapar. Bu felçten ötürü de bağırsaklara

fazla mikdarda su dolar ve bu suda dışarı çıkmak ister ve çıkar.

Hulâsa, acı veya tath, bütün hislerin kan deveranı üzerinde büyük
bir etkisi vardır ve bu gibi etkiye ilk ccevap veren de (Kalp) tir. Sev
gilisine rastlayan bir kimsenin hemen kalbi çarpmağa başlar. Korkulu
bir olayla karşı karşıya gelen bir kimseninkalbî heyecamartar. Hayatta
sonsuzca yürek oynamaları vardır ki bunları herkes bilir. Şunu da he
men söyleyelim ki kederden, aşktan söz edildiği zaman hep (Kalb)in
ileri sürülmesi işte bu fiziyolojik ve psikolojik sebeplerdendir.

Şiddetli bir heyecan kalbin hareketini arttırabildiği gibi, tersine,
durdurabilir de.®® Halk dilinde buna (İnme) derler. înme'den mak
sat kalbin durmasıdır. Fakat, bundan (Felç) anlaşdmamahdır. Çün-
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kü, bu heyecan önemli sinirlerle etkisini kalbte gösteriyor ve kalbin
hareketini durduruyor. Kalb durunca, dimağa da kan gönderemeyecce-
ceğindeıı, dimağ fiilleri de duruyor.

(Heyecanlanma)lar özellikle, gözyaşı bezleri üzerine, tenasül or
ganları üzerine, cild üzerine, akciğerler üzerine, kadınların memeleri
üzerine ve böbrekler üzerine etkide bulunur ve bu gibi etkilere de bu
organlar fazla ifrazatta bulunmakla cevap verirler.®'

Şiddetli bir heyecan saçlar üzerinde de etki yapar ve saçları bir
anda ağartır.®® Bu hâl, özellikle i'dam mahkumlarında açıkça görül
mektedir.

Fikirlerin, hayâllerin de organik fiiller üzerinde etkileri vardır.®'

Yalnız bunlar şiddetli ve mübalağah olmayıp oldukça düzenlidirler.
Bunun için: "Her fikir bir icra meybdir, hatta, bir icra başlangıcıdır"

hayatı kanununun hikmeti fiziyoloji ilminin te'yİdi ile de sâbittir. İrâ

demizin ilişkisi olmadan bir çok fiillerimizin vc hareketlerimizin tecel
lîsi hep fikirlerin, hayâllerin etkisinden doğmaktadır."

Fikir, aklî hareketlerle tamamlamp gelişmeğe bir eğilim gösterir.
Bu sebeple bu gibi hareketler âdeta fikri yaşatmağa ve geliştirmeğe

çalışırlar.

Fikirler, nebatî ve hayvanı fiiller üzerine do etkide bulunurlar.
Meselâ, yemek fikri sindirim cihazımn usaresini çoğaltır; kederli fikirler
göz yaşları akıtır." Büyük bir Atasözü vardır:"Fikrine ise zikride odur""
derler. îşte bu hakikat ta fennî açıklama ile doğrulanmaktadır.

Hayâl da fikir gibidir ve (Taklid)in esaslarından biridir."

Taklid, yapıldığı görülen bir şeyin, görende yapılması fiillidir.
İnsanlar ne görür ve ne işitirlerse daima taklid etmek isterler.

Uyutmak yolu ile veya telkin yolu ile ilka edilen fikirlerin teccl-
liyatı da alelâde fikirler gibidir.'® Meselâ, filân filanı uj^nıttu ve istediğini

yaptırdı denir.

(Düşünmek), fikri kendi kendine çabştırmak, dolayisiyle, organik
fiiller uyandırmaktan uzak bulunmak demektir ve bu da şuurî bir tarz
dır. Asabî hastalar da her düşündüklerini söylerler ve yaparlar.

Telkin, fikir üzerinde mutlak bir hâkim rolünü oynar. Uyutma
işinin gerçek yönü de budur.'®
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Aklî ve organik karşılıklı etkiler konumuza son vermeden önce
bir çok münakaşalara sebep olan bir meseleyi de burada kısaca açıkla-

yahm. Bu büyük mesele de şudur:

Acaba aklı faaliyetin hayat üzerine etkisi nedir?

Bir çok kimseler aklî faaliyetin hayatımızı tehdit ettiğini iddia
ederler ve iddialarını da kandırıcı misallerle açıklarlar. Bu misallerden
önemle ileri sürülenlerden biri de zihin işleıiniu, hayatı, el işlerinden

daha çok yıprattığıdır. Bazıları da fazla zihin faabyetinin fazla dimağ

hücresi eskittiği iddiasındadırlar. Hâlbuki hangi şekilde olursa olsun
hücrelerin fazla yıpranması hayatın da fazla yıpranması demek değil

dir. Çünkü, yıprama, eskime, durmadan zindeleşmede,yenilenmededir.
Yani, yıpranma her vakit, bir (Yenilenme) dir ki hayatî cilve de işte

bu (Yenilenme) kelimesinde toplanmaktadır'®.

Sonuç olarak dimağın mahiyeti hakkında iki esash görüşe, yani
Materyalist görüş ile Spiritüalist görüşe kısaca dokunahm:

Materyalistlerce mi'de ve onuıüa ilgili olan karaciğer ve safra
sindirim işinde ve glikoz icmalinde; akciğerler, teneffüs işini sağlamada;

kalb te kam bedenin her tarafına gönderip yayma hususunda nasıl fa'al
birer organ iseler dimağ da düşünce imâl eden alelade bir organdır.

Spiritüalistlcr ise bu gürüşü red ederler. Çünkü, onlar böyle bir
görüşü dimağın çok yüksek kudretlerine karşı bir nevi küçüklük sayar
lar. Oıdar tefekkür, muhakeme, irade, hafıza gibi hayret verici hissî
merkezlerle hayvanların en üst mevkiine çıkan insamn dimağının

mi'de, bağırsak, karaciğer gibi şeylere benzetilmesini asla kabul etmez
ler. Ancak, eski düşünürler gibi de ruh'u Tasavvufî bir iymana değil de
fiziyoloji'ye i'timad edip onun olumlu verilerine dayandırırlarve ma'nevi
kudretleri bu fiziyolojik sebeplerle meydana gelen fiiller sayarlar.

Eski bilginler ve özellikle Mutasavııflar fiziyoloji ilminde pek geri
olduklarından, yalnız, dimağın ulviyetini, yüksekliğini söyleyip dur
muşlar, fakat, o yüksekliğin nereden ve nasıl geldiğini bilememişlerdir.

Gerçi, Şark Filozofları, gerçeğin iç yüzünden, özünden çok söz etmiş

lerdir, fakat, bunu maddiyyat alanında ıspatlayamamışlardır. Tam
ve gerçek bir âlim filozof olabilmek için, çeşitli ilimleri ve özellikle fizi
yoloji ve psikolojiyi genel hatları ile ve hakkı ile bilmek gerektir. Bu
suretle de o ulvî dediğimiz dimağın ulviyetinin bazı esfel dediğimiz
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şeylerin, yani organlarımızın görevlerinin bilinmesine bağb olduğu

bilinecektir. Gerçek filozoflarla fiziyoloji bilginlerinin müştereken 8a«
Yundukları bir fikir vardır ki o da şudur: "Dıştan gelen etkileri duyan,
algılayan (Algı Melekesine); bu etkileri kayd ve gerektiğinde sarfeden
bol bir (HafızaKuvvetine); bu suretle biriken etkileri mukayese edebilir
bir (Muhakemeye); ve nihayet bu muhakeme kararını uygulayabilen
bir (İradeye) sabib olan insan beyni teneffüs ve sindirim organları gibi
alelade organlara benzetilemez." İnsan beyni, aklın hayret verici kud
retlerini toplayan, Semaların sonsuzluklarmda dolaşıp, şimdilik, (Ay)a
çıkışı sağlayan, karaların ve denizlerin karanlıkirına sokulup oradaki
şeylerle de temasa gelen hârikalar kaynağı bir sinir sistemi takımıdır.

Ve hiç şüphe etmiyoruz ki bu hârikalar gösteren sinir sistemi takımı,

gelecekte, bugünkü hayret verici gelişmeleri bile pek sönük gösterecek
yüksek görüşler ve buluşlar sağlayacak, kâinata bile huzurrunda diz
çöktürecektir.

Aklî hareketleri doğuran beyin hücrelerinin faaliyet tarzlarını,

düşünce denen şeyin meydana geliş yollarını bize açıkça ispatlayacak
yol ise hem maddî hem raa'nevî alanları içine alan gerçek felsefenin
iç yüzüne, derinliklerine girmek olacaktır. Bu mesüd devir de, artık,

içinde bulunduğumuz yüzyıldan pek uzakta bulımmamakta ve olanca
hızı ile kendi gelişmesinin zirvesine ulaşmaktadır.

Bu gelişme insan bakımından, yani enfüs bakımından söz konusu
olduğu kadar kâinat bakımından, yani âfâk bakımından da söz konu
sudur. Çünkü, enfüs âfâka ve âfak ta enfüse tâbidir, (ilişen bir dima
ğın gelişen bir dış âlemi ve gelişen bir dış âlemin de gelişen bir dimağı

olması zorunludur.

Bunun için her şeyden önce gerçek Felsefeye yönelmeliyiz.
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EK-NOTLARI

1 İnsan ancak şuuru dola\ısiyle kemâle ermiş kutsal bir mahlûk sayıltmştır. tusan
vücudunun göbekten aşağı ayaklara kadar olan kısmı (Yedi Kat Yer); göbekten yukarı

boğaza kadur olan kısmı (Kiirsi); boğazdan yukan (Arş-ı Muallâ); baş ta (Onsekizbin bin
Âlem) i'tibar edilir. Bütün varlığın sırrı ve hakikati baştadır, tnsan vücudunda dört un
sur, dört kapı, dört nefs, dört ruh, dört âlem, dört melek ve dört kitap ve otuz iki
harf vardır. İşte bütün bunların hepsi fâni, fakat, ismini kndret kalemi ile insanın

cemâlinde yazmış olan Allah bakidir.

2 Bu suretle yavaş yavaş beyinde girinti ve çıkmtıJar meydana gelmeğe, dolayısiyle de

ruhsal olaylar hâsıl olmağa başlar.

3 Yani, hayvanlıktanyavaş yaıaş insanhğa terakki ettirir, sonra da ilmen yükselmesini

4 İnsanlar bu i'tibari devrelere ayrılmakla beraber her hangi bir devirde bulunan insanların

hepsi de ayni nisbette değildir; her birinin zekâ derecesi başka başkadır. Üçüncü devrenin en
yüksek şahsiyetleri de (Filozoflardır. Çünkü onlar hayatı en ince noktalanna kadar anlamış

lardır.

5 Kan, hem organları ta^mir eder hem de hareketleri sağlar. Baygınlık demek hissi mer-
İkezeıitt faaliyetten kesilmesi demektir.

6 Kulaktan titreşimleryapıp çıkan şey, hayvani ruhtur, yani vücudun bnhan, hararetidir.

Sultan! ruh dediğimiz şey ise bilgidir, şuurdur. Ancak, o da bir yönü ile hayvan! ruh ile, yani
kanm mevcudiyeti dolayisiyle vücudun hayatiyeti ile ilgilidir.

7 Çünkü kan, bütün kâinatı kendine bağlamış ve toplamış olan (Şuur)un beyinde zuhu
runa sebeptir.

Alnın büyük veya küçük olması da zekâya işaret edemez. Aini büyük olamn dimağı da
büyük olur fakat, kıvnntılan az olursa beynin büyüklüğü zekâ cihetinden bir fayda sağlamaz.

Bir küçük beyin de kıvrmtılardan yana zengin olursa o beyin sahibi pek büyük işler görebilir.

8 Sağ kolumuzun sol kolumuzdan daha kuvvetli olması ve her işi onunla görmemizin sebebi
de budur.

9 Beyindeki kıvnntılorm husulü işte bu incecik damarlar sayesindedir.

10 Bu muazzam makinenin hareketlerini düzenleyen şuur, (Külli Şuur) dur; cüzün burada

hiç b r iradesi yoktur. Kalb kendi kendine mütemadiyen işler durur, bütün organlar görevlerini
yapar durur. Bu, insan bakımmdan, yani enTüste böyle olduğu gibi, kâinat bakımındanda, yani

âfaâkta da ayni böyledir; âfâk ta külli şuur ile idare olunur. Fakat, şuurun zuhuru insanda ol
duğu için kâinat insana, yani âfâk enfüse bağlıdır.
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Ye madem ki bisim çuurumuz kana ta'bidir, demek ki bit yokut; var olan (Kü])dür ve
bit de onun ctlzüyiit ve her cUt de odur. Kuaca, toplam bakmamdan biz o'yuz, o da biz.

Cüzlerde bilen de Kül'dür. Zira, eğer bizim kendimize has şuurumuz olsa, bizim benUğüait

olurdu, varlığımız olurdu, bu takdirde de ebediyyen böyle kalmamız gerekirdi.

Şu halde (İrade) cüzlerin elinde değildir ve olmadığı için de bizim mevcudiyetimiz asli
değil, i'tibartdir; var olan o'dur.

11 Sabah yataktan kalktığımız vakit vücudumuzda bir hafiflik, dimağımızda bir uyanık*

İlk, organlanmızda bir çeviklik hissederiz. Çünkü, uzun gün yorulan organlarımız, sinirlerimiz

dinlenmiştir. Vücuttaki birikintiler de sabahleyin işeme ihtiyacı ile dışanya atılmış ve nihayet
>'ücuttaki hayat yabancı maddelerden kurtulmuş ve sırf kendi kalmıştır.

Uykunun hararetle de ilgisi vardır. Az veya çok hararetin ikisi de uyku getirir, özellikle
fazla hararet sinirlere bir hoşluk vermekle onları gevşetir ve vücutta bir yorgunluk, dolayisiyle
de uyku getirir. Fakat, böyle bir uyku tabi! bir uyku değildir. Meselâ, hamamda iken fazla sıcak

lık etkisi ile insan uyumak ister. Ve yine, içki içildiği zaman ispirtonun verdiği fazla hararetle de

sinirler uyuşur ve insan uyumak ister ki bu da tabii bir uyku değildir ve bu gibi uykular zarar
lıdır.

Genellikle, ihtiyarlarda ve çocuklarda fazla uyku ihtiyaa görülür. Bu ihtiyaç, ihtiyarlarda

organik faaliyetlerin noksanlığı, yavaşlığı yüzünden vücuttaki birikintilerin ancak uzun bir
sürede atılobilmesinden,çocuklarda ise organik yorgunluğun fazla olmasmdan ileri gelir.

12 Bu konuda özellikle Freud'ün rüya ile ilgili yazılarına bakınız.

13- İnsana uykuda yeni Hkirleringelmesigeceleyin birçok beyin merkezlerininsükûnette
olması dolayisiyle kanm yalnız tek merkeze hücumundan ötürü fazla faaliyet sonucudur. İşte

bu fazla faaliyet sebebi ile bulunamayan şey bulunur, çözülemeyen şey çözülür.

Beynimizde hissi ve harek! merkezlerden meydana gelen santralın bütünü din! dilde
(Cebrail) dir,

Cebrâll, esasta, akim ve ilmin mümessili sayılmış ve makammın da Sidretülmüntehâ-
mn zirvesi olduğu kabul edilmiştir. Cebkâil-e kıyasla da israfil, hayat'ın; Mikâîl, irâde*-
nin; Azrâİl de kudret'in mümessiileri sayılmışlardır ki bu dört büyük meleğin temsil et

tikleri Hayat, ilim, Kudret ve irâde de Allah'm bütün isim ve sıfatlanmn aslıdır» Ceb-
râtl batint, diğer melekler zâhirtdir.

14 Gece uykularmda gezenler uyur halde iken meselâ, dam kenarlannda ve diğer tehlikeli
yerlerde gezdikleri halde, yuverlamp ölmezler. Bunun sebebi de hareket ettirici merkezlerin
hayatı âmir olmalarından, içgüdülerin hayatı âmir olmalarındandır. Bu gibiler, gece uykuda

yürürken fikir, muhakeme merkezleri istirahatta olduğundan, akıl, içgüdü de tabi! halde kalmış

olur. Tabi! hal demek te hayat demektir. Bu sebeple bu gibUer ayaklarını bir "liHm bile boşluğa

atmazlar ve düşmezler. Nasıl ki mide, kalb... durmadan hayat için çalışmaktadırve bütün bun

lar tabii haldir. Bu organlara bağh sinirler de bu tabi! halden dışan çıkamaz.Tabi! hal dediğimiz

şey de içgüdü şeklinde bir iradeye tâbi olduğundan tehlikeye düşülmez.

Tekrar edelim ki tabii halden maksat sevk-i tabiidir, o da hayatı muhafazadan ibarettir.

Eğer muhakeme merkezi faaliyette olupta gece uykusunda gezene "şöyle yürü, böyle yürü"
diye müdahalede bulunulsa o zaman da bu tabii hayat ceryanı bozulmuş ve yanhş bir muhalce

meile hayat tehlikeye girmiş olur.
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15 Bu suretle muhakeme merkezindeki kan gSzlere geçecek ve ışıkta da çeşitli renkler
olmamakla sadece parlakbk söz konusu olaca^ndan gözlerdeki sinirler yorulacak, bu suretle
de uyku gelecektir.

Göz kapaklannı açıp kapamak ta kanın güz kapaklanna gelip oradaki sinirleriyorması-
dolayısiyle uyku getirmei demektir.

16 Beslenme, maddî zayiatı gidermek demektir.

17- Intibah'ın üç dayanağı vardu:
a) İhtisas ki bir şeyi görüp geçmektir,
b) İntikal ki görülen şey üzerinde biraz durmak ve onu etmektir.
c) İntiba* ki hıfz olanşeyin beyne adamakıllı tab' olmasıdır.

18 Eflâtun'un: (Sağlam ruh sağlam bedende bulunur) mealindeki sözü meşhurdur.

Bu söz gerçidoğrudur, fakat, bir şartla: düşünce merkeziniişletmek şartiyle. Bundan ötürü
yalnız vücuda değil hem vücuda hem ruha, yani hem maddeye hem ma'naya birden önem ver*
melidir ve bu ikisi arasında ahengi sağlamahdır. Çünkü, ahenk neredeise hayat oradadır.

19- Kam birdenbire hücum ettirmek veya ettirmemek için istidat ve kabiliyyet şarttır.

Bu da ya Btratan ya da i'tiyadla hasıl olur.

Kam hareket» getiren ruh olduğu gibi ruhun zuhuruna sebeb te yine kandır. Zira,
ruh, hululu! değil, zuhurtdİr. Bundan ötürü de ruh, bütün maddî varUklan kaplamıştır.

Bu, insanda böyle olduğu gibi kâinatta da böyledir. Harika meselesi de, işte, maddeyi
temamiyje kaplayan bu ruhun maddî unsurlara hâkim olması ve onlara tasarruf etmesi
meselesidir.

20 Münakız fîil demek, kanın beyinden birdenbire çekilmesi ile önceden düşünülen şeyin

muhakeme merkezinde iemessül vaziyetinde kalması demektir.

Bu kan çekilme keyfiyetini maharetle yapan Hint fakirleri geleceği haber vermek gibi
bir çok şeyler yapma gücü kazanmaktadırlar.

21 Bu ânS uyanm misalini diğer şeylere de uygulayabiliriz. İşte, (Gizli İlim) veya (Esrar)
dediğinûz şeyin iç yüzü de bundan başka bir şey değildir. Kâinatta gizli, sır, hiç bir şey yoktur;
her şey açıktır, ama bilmek şartiyle.

22 Manyatizmada evvelâ süjenin gözlerine baka baka (Uyu... uyu...) diye yavaş yavaş

söylemek faaliyeti azaltıp i'tidâl husulegetirmek içindir. Süje uyuduktan sonra da sert emirler
vermek te kanı tahrik edip lâzımgelen dimağı merkezleri uyarmak, ve süjeyeistenilen işleri (ve
meselâ,Istanbula göndermek ve oradan bizehaberler getirmek)yaptırmak içindir. Spirritizmada
da durum aynidir.

23 Bu gibilereManyatizmada (Süje), Spirtizmada ise (Medyum) derler.

24 Bu uyanmlar hakkında daha fazla derinleşebilmek için Garbm ruh da'vet etme ve kul
lanmadaki çeşitli işlemleri ile birlikte Şarkın de cin da*vet etme ve kullanmadaki çeşitli şekilleri

bilmekle beraberruhunfiil ve hallerini, dola^ısıyle kudretinivekökünüde peki>-i bilipkavramak
zorunludur.

Eskiden, Avrupa'da, Manyatizmacılarmgenel olarak, karanlık bir oda da küçük bir kandil
veya bir mam ışığmda yaptıkları ruh da'vetleri ma'lumdur. Evvela odayı siyah bezlerleörtmek
ve her taraf karanbğa boğmaktan maksat, ruhu haricî şeylerle meşgul etmemek ve dolayısıyle

istenen şeyin husulü için bakışı ve tefekkürü yalnız bir noktaya toplamaktır.
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Sonra, bu Manyatizmaalar, çağırdıkları ruhunaynen geldiğim vo kendilerine sordukları
mesele hnltlnTida açıklamada bulunduğunu »anmışlarsa da bu doğru değildir. Çünkü, onlarm
dışarıdan geldiğini sandıklan ruh, o şekilde temessül eden kendi ruhlanndan başka değildir.

İşte, (İnziva) ve (Riyazât)ın esası da budur.

özellikle, bir zamanlann Garp Avrupa'sında rağbet gören bu nıb da vetlerine karşılık

Şarta da,özellikle (Cin Da'veti) adı altında, yapılan rubda'vetleri depek meşhurdur ve şeklen
başkebklarma rağmen Garpta da Şarktada yapılan iş aynı iştir.

Şarkta yapılan nıb davetlerinde de (Tımak)a, veya (Tabak)a veya (Ayna)ya bakan süje
(özellikle akıl baliğ olmayan küçük çocuklar) ^ebatteda'veti idare eden operatör deçağırılan ve
gelen mbun dışarıdan geldiğini, yani kendi rublarmdan başka olduğnnn sanırlar verub tara&n*
dan verilenhaberin de o ruhun bilgisine alt bir haber oluğuna inanırlar. Yukarıda da dediğimiz

gibi bu sanış ve inanış yanlıştır. Çünkü, istenilen şejd gösteren ve haber veren süjenin kendi
ruhudur ve dışardan geldiği sanılan nıb ta yine süjenio kendi rubunnu temessülünden başka
bir şey değildir.

Buhlonn bir çok sınıflanıııdan da söz edilirse de gerçekte bunlar insan rublarmdan
ve insan sınıflarından başka değildir.

Burada, (Bilgi)meselesi üzerindede önemleduralım:

Bilgi, dıştan gelir, yani bilgiyi yapan, yaratan beş duyumuzdur. Buduygulardan yoksun
olan birkimse biç bir bilgiye, ilme mâlik olamaz; ana kanundaki çocuk gibL

însamn be\-m, yani bâtım, Tasavvuf dili ile, (Alem-i Hîçî); zâbire air duyulan da (Alem-i
Fark) tır. Gerçi, zâbir, bâtmdon doğmuştur, fakat, zâbir olmaymca bâtm bilinmez. Nasıl kisuret
olmayınca cisim bilinmez. Bir insan aynaya bakmazsa kendisinin nasıl ve ne şekilde olduğunu

asla bilemez. İşte, Tasavvuf dilindeki (Küntü Kenseni..)in sırn da budur. Bu kudstbadis: (Ben
gizli bir hazloe idim, diledim ki kendimi seveyim ve bileyim...) demektedir. Bilgi ise duyulara
mulıtaç o'doğundan suretin teşekkülü lâzımgelir. Demek ki bilgi, veya ilimmutlaka duyulara,
vani surete muhtaçtır. Şu halde, cesetten çıkan ruhların da bildikleri, ancak, cesette iken edin»
dikleri bilgilerden ibaretolabilir. Bilgi, bilgidir, yamrubonn daima müdriktir, bilgi biçbirzaman
ve hiçbir suretle kaybolmaz. Bub, bütün varbğı kaplamış olmakla ber şeyi de bihcidir.

Burada, yukanda da işaret etliğimiz, bir meseleye kısaca işaret edelim ki: meselâ, birmb
da'vetinde süje biç bilmediği ve görmediği bir şeyi biliyor ve görüyor. Halbuki bilinmeyen bir
şeyin görünmemesi de gcrekmezmi? Gerekmez. Çünkü burada mbun temessülü meselesi söz
konusudur. Bub temessül edince temessül ettiği yere ve şekle göre oradaki ve onlardaki her şeyi

bilebilir ve görebilir. Bubun temessülünde berdış, içi ilebirlikte bilinip görülmektedir. Çünküf
iç, dıştan aynlmaz ve dış içten aynimaz.

îşte, ruhun, görünmeyen (Gelecek)i keşfi de budur. Büyücülüğün, ü ürükçülüğün, ger
çekte dayanması gereken, esasta budur.

Sihirbazlık, Falabk, Büyücülük ve bu gibiişlemlerde esas, iradeyi şu veya bu işe yahut şu
veya bn istikamete sevk etmektir. Yıldızlardan medet ummak ve bir takım acaib hesaplarla
vefkler, nüshalar ve saire gibi işlemlerde bulunmak hep bu iradeyi kuv\-etlendirmek içindir.

Hulâsa, esas, iradedir; isteyiş ruhtadır. Biyazet, inziva, nüshalar, vefkler, mumdan şekil

lerhep vasıtadır vetefekkürü yalnız birnoktaya temerküz ettirmek busuretle deo işi mümkün
olduğu kadar iyi şekilde sonuçlandırmak içindir.
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Bugibiişler içinbirde(Ustaddan Ei Almak) diyedebir şey vardır ki bunun gerçek yiizii de
şadnr: el alacak olan kimsenin saf ruhu, bu el verme merasimiile ve bu merasimdeyapılan tel
kinlerle, kül ile ittisal peyda ettirilmek, yani yapacağı faalietler için ruhu kuvvetlendirilmek
istenmektedir. İzin verilirken t)stadm namzedin elini özel bir şekilde tutmasmdan maksatta,
rubun ruba ittisalini sağlamak, yani izinverilen kimseye izin verenkimsenin rubunun, bilgisinin
tamamen geçtiğini telkin etmek içindir.

Rer şeyde el tutmak da hep bu sebepledir; ruhim diğer ruh ile ittisalidir; birliğe yönel
mektir; bitliğe dönüş, asla dönüştür; vuslattır. Dostlannuzla karşılaştığımızda hep el ele tutuş-

mızın ve el sıkışmamızın sebebibudur. Bu sebeplede: (El ele el Hak'ka) denmiştir.

El ele değmekle rublann birleşmesi, ellerdeki hararet dolayısıyledir. Zira, ruh o hararette
mevcuttur. İki elinhararetinin birbirine kaynaşmasiyle ruhlarda kaynaşıyor demektir ki insanda
meydana gelen haz da bunun sonucudur.

ittisal dokunma ileolmakla beraber bakış İle de olur, duyuş ilede olur, yani duyu organ-
lannm biri, birkaçı veya beşi ile de olur. Şüphesiz ki ruhtan nıhn olan ittisal en tam vc en mükem

mel ittisaldir.

Ruh da'vetlerinde dışandan gelenayn bir ruh olmadığma, bütün işi yapanın süjenin kendi
ruhn olduğnna, çünkü ruhta temeesül kabtIiyyeti bulundnğuna ve irade gücüne göre temessül
ettiğine yukanda da işaret etmiştik. Nasıl ki rüyada da durum böyledir. Biz, rüyada bir çok şey

1ergörüyoruz. Bunları görenkendi robumuz olmakla berabergörünen de yinekendi ruhumuzun
ŞU veyabu şekillerde temessülUnden başka bir şey değildir. İşte bundan ötürüdür ki uyandığımız
taman gördüklerünizm biç birisi ortada kalmamaktadır,

25- (Huşu')da iki suretle olur: biri her hangi bir mesele için başımızı önümüze eğip kam
ınızı beynimize hücum ettirmek, dolayisiyle, faaliyeti arttırıp tecelliyi parlatmak; diğeri de bİr

cüzolmaklığımız hasebiyle, ma'oevtanlamda, kül karşısında mahviyet takınmaktır, hiçliğe bü
rünmektir.

26 İşte, sarhoşun aklına geleni düşünemeden yapmasmın sebebi budur.
Dikkat meselesi pek önemlidir. Fakat, dikkat için özel bir merkez yoktur. Dikkat, dima-

ğumzdaki bütün merkezlerin müşterek faaliyetinden zuhur eden muhakemedengeçenince fikrin
elde edilmesinden ibarettir. Dikat kelimesi (Dakik) kelimesinden gelir ki (ince) anlamınadır.

Dikkatte bütün merkezlerinfaaliyetim muhakeme merkezi iuceltir ve ona göre üstün bir fikir
Peydaeder. Ancak, eğer hareket ettirici merkezler hararetten istiğrak halinde, yani bitap bir
halde bulunursa dola>-ısıyle ahenk bozulur vc bu da düzensiz olaylara sebep olur. Meselâ,
sarhoş bir kimse sağa sola yalpa yapar, sendeler veya başka olaylara sebebiyet verir. Sarhoşlarda

genellikle göze çarpan (Saçmalama) da bütün merkezlerin hararetle boğulup normal faaliyet
gösterememeleri, muhakeme merkezinden gelen sakat uyamulan yine sakat bir muhakeme
ile elde olmaksızm söyleyip durmalarıdır.

Hisleri iyi kullanmak ve bunlan tutarlı düşünceler halinegetirebilmek için (Dikkat)hassa
sının geliştirilmesi gerekir.

27 Dimağ ihtilâli demek, hararetin fazla etkisi ile dimağ merkezlerinin bozulmasıdır. Nite
kim, insan topluluklarına ait ihtilâller de dimağlardaki fikirlerde çıkar ve çoğu zamaninsanhğı

felâkete sürükler. Dimağ ihtilâllerinde alkolün büyük etkisi olmakla beraber kırgınhğm, kızgın-

bğm ve özellikle hırsm da etkisi pek büyüktür.
Cayr-i şuurilige gelince, şuur, fthenktir; tabii halde gidiştir ki bu gidişe (Vicdan) da denir.

Şu halde, şuursuzluk, ahenksizlik, dolayisiyle, tabi! halde gitmemektir.
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Zehirlenmeden nukeat ta vücudomnzdald hayati mikropların, yani kandaki kımûzı ve

beyaz kureciklerin vöcnda sokulan zehirli eylerle bozulmalarıveya azalmalarıdır.

Kanımızdaki kürecikler, bizim ile dış âlem arasında aracı, bizim vUcndomuz vasıtasıyle

dış âlemle alavere eden mahlûklardır. Dış âlemi idare eden nasıl bir çok yıldızlar varsa bu küre-

dkleri idare için de vücudumuzda bir çok makineler vardır. Hayatımız için aldığımız bütün ted*
birler o küreciklerin hayatı İçindir ve bualann cümlesi birden inasamn kendisidir.

28 Korkuyu yapan ince sinirlerin hurdehâş olmasıdır; insana metanet veren de bu. sinir
lerin sağlamlığıdır. Ahenkmeselesinin de aynca büyük Önemi vardır.

Merhamet te sinir zayıfhlığındanileri gelir. Daima elem işin de olan bir insan karşısındakini

de öyle zanneder ve ondan kendisine bir ibret alır ve ona acır. Fakat, sinirleri knvvetH bir insan

aczi his etmeyeceğinden herkesi de kendi gibi metin zanneder ve bu gibilerde merhamet hissi
bulunmaz.

Ancak, simr meselesi ile değil de yüksek insanlık hisslerinde doğan ses'gi ile kanşık bir
merhamet hissinin mevcudiyetim de burada önemle belirtelim ki bu pek kutsal bir histir.

29 Normal rüyada, kan hücumunda âhenk şartlar. Fakat, kan boğması sonucu görülen
rüyalara (Kâbus) denir.

30 Onun için bu çeşit rüyaları en çok gören kocakanlaıdır.

31 Şuurt olan bîr fîilde hiç nedamet olmaz. Nedamet, mutlaka şuursuz yapılan bir harçket
sonncudor.

32 Kamn vücutta iki görevi vardır; biri bayat! zerreleri götürüp organları ta'mir etmek,
diğeri de harareti dolayısiylc uyarımda bulunup bir organın veya merkezin çahşmasım sağla-,

maktır. tşte, bu suretle dimağdaki merkezler çabşmakta ve uyanm husule gelmektedir.

Bütün hayatı sağlayan kanda bir çok mikroplar mevcuttur ki her mikrop kendi başına bir
âlemdir ve bütün mikroplan toplayan insan da bir âlemdir, tnsaıun içinde bulımduğu dünya da
diğer yıldızlardan alavere ettiği için o da bu bakıma bir cüzdür ve diğer yıldızlarla birlikte bir
âlem teşkil eder ki bütünlüğü ile bu maddiâleminsuurma da (Arş, Kürsi) denir tşte, (Ben yok,
biz varız) sözünün hakikate da budur. Çünkü, varLkta bir şey her şeydir ve her şey de bir şeydir.

33 Hayatı toplamış olması Oksijen, Azot... gibi maddeleri toplamış olmasmdandır. Kuv
veti toplamış olması da hararete sahip olmasıdır ki bu hararet harekete sebep olmaktadır.

34 Kan, gittiği >erlerde, içindeki hayat! maddeler dolayisiyle, tekrar yanmalar peyda eder

ve oksijen de bu yanmalarm denge derecesini sağlar. Bu yanmadan husule gelen kül de karbon
hânuzı adım alır. Her bir yanma, kamn birer kere inbikten geçmesi demektir. Karbon hâmm

da siyah kanla karaciğere gelir ve orada tasfiye edilir, pislikler dışan atılır, kan tekrar safhğııa

kazamr.

35 Bu hararet yapmada da âhenk şarttır. Çünkü, kan merkezlerin bansına gider de bazı-

sma gitmezse, âheoksizUk yüzünden beyin ihtilâle düşer ve delilik gibi şeyler de zuhur edebilir.

36 Hatta, sık sık şöyle deriz: "Filân kişi bana bir söz söyledi ki kıyamete kadar unutmaya

cağım".Zira, o söz zUmimizde derin bir iz bırakmıştu ve ara sua kendini gstennektedir. Kendini
gösterince de onun derin tessürü de her zaman tazelenmiş olur.

37 Uyaamda, daralma (tnkibaz), genişleme (tnhisat) den önce gelir. Daralmadan maksat
dimağı faaliyete getirmektir ki hu suretle hemen arkadan genişleme meydana gelir.

Halk arasında "kı sıkımı?" diye kaba bir ta'bir vardır ki işte bu gerçeği işaret eder

ve "her hangi bir işi yapabilmek için o daraltma faaliyeti sende vamudır" anlanunadır.
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38 Olay,sonradanolan $ey demektir, Sonradanolanfey de, önce mevcnt olan (eyin ken
disinden başka değfldir.

Sirayet dediğimiz şey de şekil ile olur, şekilsiz sirayet olmaz.

39 l'tiyad kelimesi(Aded)ten gelir, yani bir şeyi defalarca tekrar etmektir.

40 Dimağımızdaki her hangi bir merkezi i'tiyadla dahafazla meşgul edebilir, dolayısİyle,

o merkezi diğer merkezlerden ziyade geliştirebiliriz.

41 Bu etkilerin en tehliikelisi (DimağS Humma)dır ki sonucu ölümdür.

42 Aynı hâl, rüyalarda da aynen vâki'dir.

Bu mesele Manyatizma, Spirtizma ile, ruh da'vetleri ile de ilgilidir. Çünkü, buradaki esas
maddenin, ruhun, faaliyeti esnasmda kendinden bir mikdarkaybetmiş olmasıdır. Meselâ, Med
yumun gördüğü hayal, kendi ruhi faaliyetinden, yani ruhımun temessül ettiği kaba ve lâtif bir
şekilden ibarettir ki Medyum bu işten sonra tartılsa evvelki ağuhğından kaybettiği görülür.
Veyapılan deneylere göre meydana çıkan hayalin Medyumun kaybettiği ağırhğa eşit olduğu da
iddia edilmiştir.

Geleceği keşf meselesi de tıpkı böyledir. Vakıa, ruhun temessülü mevcutolan kana göredir,
fakat, (Sultanî Ruh) dediğimiz o ince şey (Kül)den olduğu için o maddeye göreileride gelecek
şeylere de temessüleder ve faaliyet ne kadar kuvvetli olursa keşif alanı da o kadar fazla ve kuv-
vetU olur.

43 Meselâ, rüyada kamu hücum ettiği yer şişip kabanr.

44 İfrazatlar aadır ve bu acılık yemekleri bir şekilden başka bir şekle sokar, eritir. Yani
bir nevi ölümişi görür.Nasıl ki zehirde acıdır ve girdiği şeyi öldürür,yani şeklini değiştirir.

45 Bir bakıma duyu, ilmî yakindir, ulaşım, ayni yakindir; izlenim de hakki yaktndir.
Titreşimi yapan havadır. Hararet ve ışık ta böyledir ve denmiştir ki bnnlan naki eden de hava
dan da daha lâtifolan ve her yeri kaplamış bulunan (Ether) gazıdır. Güneş ışığı önceEther gazına

ve ondan da eşyaya aks eder. Ether gazı maddenin âdeta aynası gibidir. Görünenparlakhk Etiher
gaznun ışınlandır.

Hararet te önce Ether gazına geçer o da havaya naki eder.

İşte bunların hepsi birden (Titreşim) adı altında toplanır.

46 Mi'de vasıtasiyle alınan gıdalar o kazanda hâl olduktan sonra bütün kimyevi madde
lerin özetini, yani bütün kâinatm hulâsasmı toplamış kan denen bir cevher elde edilir ve bu da
İcalh denilen bir depoda birikir ve sinirler vasıtasiyle bütün vücudumuzu dolaşarak hem organ-
lan besler, yani dokulon yapar hem de uyarımlar meydana getirir.

Kan, vücutta dolaşırken her merkez ve organ kanda mevcut maddelerden kendi işlerine

yarayanlan alır ve kimyevi tahavvüller sonncu görevini yapar. Meselâ, göz, kandan hayalî şebe
kede tıalcş etmek için teshit edici maddeleri; kulak merkezi duyucu maddeleri... velhasıl, bütü
merkezlerkendi görevleriniyapacak kimyaevi maddelerikandan alırlar ve bu suretle de beş duyu
organımızla ihtisaslann dimağda uyarımına vesile olurlar. Eğer kimyevî tahavvüller olmasa,
ihtisaslar olmaz, uyarımdan da söz edilemez. Nitekim dış âlemde de, yani âfakta da görüleceği

üzre her hareket tahavvül ve istihale sonucudur ve bütün bunlar, hayat kanununun sonucudur.

Hayat kammu dediğimiz şey de, her şeyden önce, küçük ve büyük her türlü deverandır,

hayvani hayattır. Deveranın kendisinde şuur yoktur. Ancak,o deveranı şu şekilde veya hu şe

kilde sevk etmek isteyen insanda şunr vardır. O şunr, esasta, insanda olmakla beraber aslında,
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aledderece her maddede her cüzde mevcuttor. Kül bakımındankUl'ü, cüz baknnmdan da cüzü

teşkil eder. Çünkü mhtan âri hiç bir madde yoktur ve olamaz. Fakat, mi^de ve bağırsak ve kalb...

gibi oı^anlannuz görevlerini şuursuz olarak yapıyorlarsa ve bunlarm hareketleri tabi! hareket-
lerse onlarda şuur yoktur demektir, oular ruhlu değildir demektir. Ancak, kalb, mi'de... gibi

organların hareketlerinin tabii oluşunun ilk sebebi de yine o şuurdur. Çünkü, hayat kanununu
yapan o şuurdur. Fakat, bir kere tabii kanunu yaptıktansonra artık onunla bir daha ilgilenmez
tâ ki bozukluk baş göstere. Nasıl ki bir saati kurduğumuzzaman hiç bir şey tarafindan dokunul
madan durmadan işler. Fakat, evvelâ, o saati yapan bir saatçi vardır ve o saatçi da şuurludur.

O saati yaptıktan ve kurduktan sonra, artık, onun kendi başma işlemesi tabii olur. Fakat, saat
bozuldumu gidilecek yer yine saatçidir, yani yine şuurdur. Bundan ötürü, her şeyde şuurun

mev cudiyetini ikrar 'arzdır.

Bu şuurun mevcudiyetini tamamiyle bilmek te insan vücuduna bakmakla mümkündür.
Vücudumuz bir şebir gibidir: yollan, ırmakları, dağlan, tepeleri ve nihayet bütün faaliyetleri

İle, hareketleri ile milyonlarca mikrop vardır. Böyle bir şehre de onu idare edecek bir Beşkan-

zoruuludur. İşte, o da (İzafi Sultan! Ruh) dediğimiz cüz^ ruhumuzdur. Bütün bu şehri idare
eden biricik âmir odur Eğer o olmasa bütün bu faaliyetlerden ve bunlar arasındaki düzenden
nasıl söz edilebilir?

Hulâsa, o ruh her yerde, her şeyde mevcuttur ve böyle dolduğu için de her şeyi bilicidir.

47 Fikir, esasta bir fikir olmakla beraber mukayese dolayisiyle bir çok bölümlere aynlır ki
bunlar da (Fikirler) olur.

48 Meşgul olduğumuz bir işi bir müddet bırakıp ta tekrar ele alırsak eski izlenimler bu yeni
lerine temel olur ve yeni meşguliyet te bundan a'zami surette faydalanır. Çünkü, bir kere ilk

uğraşma yorulmadan yapılmıştır. Eğer bir düzüye o meşguliyete devam edilse idi o zaman o da
bir izlenim olurdu ama yorgunluk devam edeceğindenpek cılız bir izlenim olurdu.

İşte, ders aralarında öğrencilere dinlenme zamanı vermenin sebebi budur. Ancak, dinlenme
müddeti kısa olmahdir. Çünkü, uzarsa önceki izlenimlerden çoğu kaybolup gider.

49 Çünkü, geceleyin ruhumuzun dış ile ilgisi yoktur. Bu sebeple ruhumuzda, sadece, hâb-
lamızda bulunan izlenim in'ikâs eder ve ruh yalnız onunla meşgûl olur.

Gerek rüya halinde gerekse uyamklık hâlinde, fiiller hep ayni fiillerdir ve rüyada da uyamk-
hk halinde de bu fillerden haber veren de ayni ruhtur.

50 Rüya hâlinde olsun veya yakaza hâlinde Manyatizmalarla, çeşitli ruh daVetleri ile
olsun, bunlar vasıtasiyle geleceği keşf etmek veya bir işin olıq) olmayacağını anlamak demek
(Zaman)], (Taakub)u ortadan kaldırmak demektir.

Meselâ, (A) noktasından bir istediğimiz olsun ve verecekmi vermeyecekmi? diye düşüne

lim ve (Istihare)ye yatalım. (B) noktası da bizim bulunduğumuz yer olsun. (A) noktasmdan o
şeyin bize gelmesi için arada bir mesafe vardır. Fakat, biz onu maddeten daha tafsili gelmediği

için bilemiyoruz, sonucu göremiyoruz. Fakat o taakkub orada mevcuttur, yani (A) ve (B) nokta
lan arasındamevcuttur. Eğer mevcut olmasa (A) ve (B) noktalan mevcut olmaz.

İşte, "Her şey ezelde ma'lum idi şimdi onların tafsili meydana gelmektedir" dediğimiz

budur.

Ahmet Bey bana (At)ım verecekmi? diye istihareye yatsak ve rüyamızda atı yeşil bir

çemenlikte otlarken görsek bunu Ahmet Bey atım bize verecektir diye ta'bir ederiz. Çünkü,
çemenlik, yeşillik insana ferah verir, insanın muradının oluşu da bir ferah olduğundan, işte bu
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çemenlik ferahm, muradm huBulüne de işaret sayılır. £ğer atı viranelerde veya karanlıklarda

gör- şeydik Ahmet Beyin atını bize vermeyeceğini anlardık ve rüyayı böyle ta'bir ederdik.

51 Kusurun inançta aranmastmn sebebi şudur: eğer o kimsenin o iş üzerindeki inana

kuvvetli olsaydı, o bunu yüzde yüz isteseydi onun istediği olurdu. Olmadığına göre demek ki
o bu işinde şüpheye düşmüştür. Kesin inanç olmadıktan sonra da hiç bir iş olmaz.

İnana kuvvetlendirmek içinderuha o işin yüzde yüzolacğmı telkinvebu oradada özellikle
dimağı faaliyete getirmek, dimağa kam hücum ettirmek lâzımdır.

52 Her hangi bir izlenimi alan muhakeme o izlenime ilişkin geçmiş zamanlarda resm edil
miş daha bir sürü izlenimleri de hafızaya baş \-urarak çıkarıp ve tefekküre verip dikkati da işin

içine sokunca bir şeyden daha birçok şey meydana getirir ve bu suretle muhakeme o izlenimleri

hâfizaya baş vurarak istediği gibi kullanabilir.

Fakat, bu kullanma meselesinin de bir inceliği vardır. Eğer, bu birbirine şamil olan ve bir
şeyden bir çok şeyler meydana getirilen izlenimler birbirlerine muva&k ve ahenkli bir suretle
bağlanır ve işlenirse o zaman(îbda') dediğimiz şey meydanagelir.

53 Azotlu cisimler albüminî hav! cisimlerdir, Albümin çok esasb bir maddedir ve etleri
o yapar.

54 Genel yorgunluğa sebep olan şeyler büyük korkular, şiddetli heyecanlar, bazı vahim
hastalıklar... gibi şeylerdir.

55 Genel yorgunluğun en ziyade tesadüf edilen şekline Türkçede (TJyku Hastalığı) denir.

56 Gerçi riyazet önemlidir, fakat, riyazet, sırf ruhu kuvvetlendirmek, onu İâtifleştirmek

içindir, nura dalmak içindir ki bu da nuddi gıdalan tamamen eksiltmekten ziyade ruhu, ek-
zersizlerle kuvvetlendirmek söz konuşur.

57 tnsan ruhu ite ulviyette, bedeni ile de esfeldedir.

58 Zekâ, parlak olan akıl demektir, yoksa ber şeyde akıl vardır. Akli melekelerin dengeli
ve ahenkli olarak faaaliyette bulunmasma (Zekâ) denir.

İnsan, cinsi mey] gücünü daha yüksek ruhsal işlere yöneltebilir ve bu takdirde de, eğer

fıtratmda da varsa. Şaheserler verebilir. Bunun içindir ki çoğu büyük adamlar evlenmeyip cins!
kudretlerini ve aşklarını san'atlanna veya İlimlerine saklayıp ölmez eserler vermişlerdir.

Ban Din ve Tarikat adamlarının evlenmedikleri ve hatta onlarca evlenmesin yasak ol-
olduğuuu biliyoruz. İşte bunun da sebebi menideki maddtgücü muhafaza yoluyla ruhun kuvvet
ve kudretini arttırmak, dolayısıyle maddt aşkı (İlâhi Aşka)a döndürmek ve gittikçe bn ilâhi
aşk derecelerinde yükselerek ebedi visâl içinde bulunmaktır. Çünkü, hayvani hayat, insani hayatı,
yani (Sultani Hayat)ı câmİdir. Hadım edilen kimseler ise işte bu gibi hissi hârikalardan tama
men yoksundurlar.

59 Aşk hâlinin maddesi (Men!)dir. Meni, bütün bir vücudu nakleden vasıtadır.

Her şeyde aşk maddesi kendi mevcudiyetinegöredir, tnsanm mevcudiyeti her hayvandan
fazla olduğu için aşk maddesi de insanda tamameiyle toplanmış ve kemâle gelmiştir.

Cinsi münasebetler ayniyle ölümdür. Çünkü, meni denen cevherin vücuttan çıkması

insan için bir Ölümdür. Onun için okilh kimseler cinsî münasebetlere pek rağbet etmezler ve

daima perhiz üzre olurlar. Yukarıda da söylediğimiz gibi bazı dinlerde ve dini tarikatlarda
(Hüceıred)lik müessesesinin bulunuşu bu esas dayanır.

Âdt bir insan bile biz müddet menisini sarf etmezse, yaptığı âdi işleri bile büyük bir şevk

ve istekle ypar. tşte, bu şevk, onda mevcut meniden, yani aşktan dolayıdır.
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60 Hissi kemâllerden yoksunluk insanlık i«3n bir fadadır. Çünkn, maddi\-yatın, hayvanâ
tın, hulâsa,hayatın en özüve özetiinsandır. Allah, insandatecellieder. Madem ki .Allah insanda
tecelli ediyor o insanın asima, zatına değil de onun fanİ olan şekillerine, suretlerine tapılınırsa,

böyle bir insan taş topraktanda daha aşağı bir mahiyette bulunmuş olurve bu da elbetteebedi
bir faciadır.

Bununla beraber ebedi olau, ilâhî olan zevkin başlangıcı ve esası da maddedir. Çünkü
madde olmazsa ma'na zuhur etmez. Aşk ta güzelsiz tadılamaz. Her güzel, içinde kendimizi seyr
ettiğinûz kendi aynamız, güzellikte içinde yamp tutuştuğumuz kendi nurumuzdur. Bundan ötürü
bir kitabımızda şöyle demiştik:

"Her güzel Elest Bezminin bahş ettiği peymanedir".

61 Her çocuk, bir bakıma dokuz yaşma kadar ne kadın ne erkektir. .Asıl cinsiyet cevheri
dokuzyaşından sonra başlar, kadın ve erkkeklik te ondan sonra tam zuhur eder.

62 Gnsel maddenin israfı kadar, vücutta ısrarla muhafazası da zararbdır. Meniyi
vücutta fazla tutmak zaten mümkün değildir. Zira, bu Ukdirde meni, böbrekler aracı

ile idrarla vücuttan çıkar gider veya vücutta bir takım rahatsızlıklara ve özellikle yüzde
bir takım çıbanlara sebeb olur.

63- Bu cevherintoplandığı guddeler özellikle ciusiyerguddeleridir.

Bulûğa sebeb olanmadde kıvamına geldiği vakit kana kanşır veçocuk erkekse bıyıkların,

kılların çıkması, sesin kalınlaşması gibi haller; kadınsa yumurtabklarm teşekkülü, memelerin
büyümesi ve diğer kadınik halleri zuhur eder.

Erkekliğin ruhsalözelliklerine misâl olarakşecaati, cesareti, scömertliği ve bunlara benzer
özellikleri gösterebiliriz.

64 Beyne bağb olan organların bağlılık dereceleri, yakınlık dereceleri raddesinde ve on
ların ahengi ile«kıl da ahenUenir veşuur olur vebu bağlılığın noksanlığı derecesinde de akıl da
noksanlaşır.

Akli faaliyetin de organlara etkisi yine hücreler denilen maddeler vasıtasiyledir. Aklî faa
liyet demek, ma'nevi faaliyet demek değildir.

65 İrade demek mntUkn şuurlu bir iş, yani şuurun yapacağı mutlak biriş değildir. İrade,
arzudur, istektir; istenildiği zaman yapılan bir şeydir.

İrade, işin kuvveden fülc çıkması demektir. İrade, murad'laudır.

66 Heceyandan meydana gelen felâket ikidir; ya kan azalır ve kalbte âbenksizlik olur ve
kalb durur ya da şiddetlenip kalbkaula dolar ve organlara sevk edemez ve kalb yine dururki
bunun sebebi de çoğunlukla psikolojiktir.

67 Daba fazla ifrazatla cevap vermeleri bozulan ahenkten dolayı malik oldukları fazla
birikintiyi dışan atmak zorunda olduklaımdandır.

68 Saçların birdenbire ağarması kanm saç hücrelerini besleme faaliyetinden derhal yoksun
kglmaumtiaHfiır.

69 Meselâ, bir şeye merak etmek, hayâl etmek insanuı iştilusını kırar, inşam hasta eder.

70 Meselâ, hoşlanmadıgumz bir kimseyi gördüğümüzde ya baş çevirip geçeriz ya da ona
sataşırız veyahutta döğeriz vehalta öldürebiliriz de. Buişin sonunda da: "Neyapayun iradem
elden gitti" deriz.
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İnsanda irade kalkuıca artık oinsan hayal kanununa uymak zorundadır. Hayat kanunu da
organlaıın meyi ve arzulanın yerine getirmekten ibarettir.

îşte Manyatizma, Spirtizma da bunun gibidir. Yani Medyumun ruhunu kullanmak keyfi»
yetidir ki bunda irade operatördedir. Operatör, Medyumun ruhunu kullanarak her arzusuna
muvaffak olur.

(Nazar Değmesi) dediğimiz şey deböyledir. Meselâ, iyiatabinen birini gördüğümüzde yüzde
yüz hasetle: "Amma koşuyor ha!" dedikmi ata binen hemen attan yu%'arlauabilir. Çünkü, bu
söz: Bn kadar sür'at olamaz, bu tabiata aykın harekettir" demektir. İşte bu sözü kendimize
yüzde yüz emîn olarak söylediknu at üstündeki İcrha! attan düşer. "Nazar haktır" sözü de bu
bakımdan doğrudur.

Fikirden fikre etkivardır ve bunun dasebebi cazibe kuvvetidir. Daha doğrusu ruhher şeyi

kaplamıştır ve bu sebeple meselâ bendeki bir düşünce nuknatisiyet dolayisiyle derhal karşım

dakine veya gaipteki birkimseye etkiyapar ve dolajusiyle maddede etkisini göstererek o adam
benimdüşündüğüm gibi olur veya istediğim şeyi yapar.

Ve yine meselâ, bir kimse kendisinin hasta olduğuna gerçekten inansa artık o kimse inan
dığı hastalıktan yakasım kurtaramaz. Fakat, tersine, gerçekten hasta olan birkimse benhasta
değilim diye kendisine sürekli tekinde bulunursa hastahğmdan kısa zamanda kurtulur. Yani
ruhtaki mıknatisiyet adalı vefizikî derdi defeder ve ruhevvelce fizikî. Lir olaya mağluL iken
bu kere galib gelerek fiziki olaya hukm eder. Bundan ötürüdür kiözellilde sinirlerle ilgili bir çok
hastalıklann biricik tedavi metodu(Te)kin)dir.

Yine bundan ötürüdür ki (Terbiycci)ler, çocuklan daha küçük yaştan bir takım sosyal
nizam ve kanunlarla terbiye ederler ve çocuklara i>i şeylerin yapdmasmı, kötü şeylerin de yapd-
mamasiDi telkin ederek âlemin ve hayalın düzenini muhafazaya çalışırlar.

Borada (Fikir) kelimesi üzerinde de biraz duralım:

Fikir nedir?

Her şeyden önce bir akıl l aıdır kibiz ona (Sultanî Ruh) ta,(Allah) ta(Külli Bilgi) de deriz
kiişte buaki'm sıfatlunndan bitide (Fikir)dir. Fikir, diğer sıfatlan mukayese edici, ölçütüdür.

Biriş hakkmda hafıza, muhakeme, dikkatgibi aklîişlemler roloynamakla beraber bnnlarm
eu üstünde de (Tefekkür) gelirki bununla artık o iş tmnamiyle incelenmiş olur. Ondan sonra
da irade ister o işi yaar ister yapmaz.

Fikrin tamdoğabilmesi için bütün merkezlerin düzenli ve ahenkli çalışması gerekir. Çünkü,
fikir, muhakemenin en incelmiş şeklidir. Bunun isabet etmesi veya etmemesi ise bütün merkez-
elin ahenkli çalışıp çalışmamasma bağlıdır.

Akim sıfatı olanfikrin parlaklığı derecesi de hâvî olduğu hâfıza ile ölçülür. Hafızada ne
kadar çokizlenimvarsa fildr o dereceparlak; ne kadar da az izlenimvarsa fikir de o derecesönük
olur. Fikir parladıkça da parlak izlenimler alır ve daha kuvvetlenir ve böylece fikir ve
birbirlerine yardımcı olmuş olur.

l'ikir, hafızada mevcut hayallere kıyas ile hâfızada mevcut olmayan bir hayali de
doğurtup yaşatabilir. Meselâ, Ma'bûd fikri bu kabildendir. Herkesin Ma'bûd fikri kendi
kafasımn ilmî muhtevasına dayanan tasavvuruna göredir ve bundan ötürü de hiç bir
insanm Ma'bûd fikri bir diğerine benzemez. Hâlbuki, Ma'bûd, hahikatta, insanlarm tasav-
vnrlannın üstüuda ve ötesindedir. Gerçekte, ona, varUk ta izafe edilemez. Çünkü varlık

farktandır, fark ise yokluktur. Şn hâlde Gayb ta o, Şohud ta odur. Görünen de o, gö-



BEYNİMİZİN RÜHSAL MU'CİZELERİ 199

FünmiyeD de odur, var da o, yok ta odur. Bondaa ötürü de her şeyden münezzeh ve
müstağnidir.

Telkine müsaitolanfikirdir,i'tiyad hasıl edenfikirdir, ekszersize ihtiyaç hisettiren fikirdir,
akıl değildir. Zira, akıl bütün'dür, kül'dür ve bundan Ötürü de böyle şeylerden müstağnidir.

Akıl, külli IzâfîRuhturve her yeri, her şeyi kaplamıştır. Her maddede olan düzen iseo aklın
o akıldan, o mevzidezuhur eden bir fikirdir. Fikir olmasa görünür yoktur.

Fildr, farka gelmektir, hayattır, hayata uymadır.

71 Çünkü, daha önce bu fikirlere ait izlehimler hafızada uakş edilmiştir. Meselâ hazan
hastaya verilen renkli birsu,hastanın fikrine yapılan etkisonucu, enkuvvetli bir şurup etkisim
gösterir. Doktorlar bu hususta pek bUgiIi olmalıdırlar.

72 Her şeyden önce fikir gelir. Fikir olmadan ne söz ne de fiil vardır.
Dervişlik te bu esasadayanır, yani dervişlerin (Allah, Allah!) diye zikrde bulumnalumun

esası da budur.

73 Hayaller de İzlenimlere göredir. Çok âlim bir adamın AUah hakkındaki hayali de tabi!
kendi yüksek fikrine göre olacağından hakikata çok yakın bulunur, yaniböyle birkimse herşeyin
AllahUan olduğunu tasdik eder.

Hayali iycat eden fikirdir. Hayâl, taklidin esaslarmdun da biridir, tnsan her şeye önce
taklit ile başlar ve o takUt, sonra, tahkikolur. Zira, hayâlyapmadan hakikatavarılamaz. Hayâl
tahakkuk etmezse yine hayalolarak kalır, hakikat olmaz. Hayâli tahakkuk ettirmek te, ancak,
bilgi iledir. Bilgiise maddeye de ma'naya da şâmildir.

Mu'nevî bilgi, istidlal ile hakikata varmaktır. Istidlâl edilen şeyi bilfiil maddeten ispatla-
mak ta lalmkkuk demektir.

Eğer birkimse hayalini hakikat yapamazsa taklitte kalnuf olur. Herkesin taklidi debilgi
ve tecrübesine göredir. Gaybi ne güzel söylemiştir:

Tâc ma'rifet tâadır Sanma gayri tâc ola
Takbt ile tok olan Hakikatla aç ola.

Kısaca, maddi olsun ma'ucvî olsun iş bilgidedir. Bilgi de geniş bir ba&zaya, yüksek bir
tecrübeye, dolayisiyle bunların hâsıl olması için de,derin birilme malik olmak şarttır.

74 Taklit,hâhzada kayıtlanmış olanşeye göre olur. Bilinmeyen şey de onakıyascn taklit
edilir.

Uyutmak vetelkin yollan ilefikir ilkn etmenin aslı daher alanda mevcut olan mıknatisiy-

yet ve cazibedir. Cazibe ve mıknatisiyyet, özellikle, pamıaklarm uçlunnda, gözlerde vo sözler
dedir. Bu hassalara malik olan her insan istediğini teshir edebilir. Teshir demek te telkin ile bir
kimseyi her arzuya itaat ettirmek demektir.

Telkin ve teshirde gözetilecek en önemli nokta herkesin kcudi fikrine ve görüşüne göre
telkinde bulunmaktır ki bu suretle karşıdaki çok kolaylıkla cezb edilmiş olur. Ondan sonra o
kimseyi kendiyolunaçekmek te çokkolay olur.

Bir î-ıaaTiiTi kcudi kendine yapüğı telkin bütün telkinlerden kuvvetlidir. Yüzde yüz bu iş

böyle olacaktır diye kesin bir iymanla işe girişilince, azim vesebat ta bunu ta'kib edeceindeu,
o iş mutlaka elde edilmiş olur.

75 Uyutmada esas olan şudur: bir kimse uyanıkkeu bizim emirlerimizi köriikörünc din
lemez. Zira, onun bütün düşünce merkezleri faaliyet halindedir. Fakat, uykuda bu merkezler
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işlemez hâlde olduğundan o kimse uykuda bizim emirlerimizi eleştiremez ve olduğu gibi uygu-
lamak zorunda kaltr.

76 Zira, hayat harekettir; hareket, farka gelmektir. Her duruş ölümdür. Hint fakirlerinin
aylarca toprak altmda kalmalanmn sebebi vücutlannda mahfuz hayatın, o vücudun hareket
sizliği dolayısiyle, vücutta kaimasıdıı ki bu da bir çeşit ölümdür; çünkühareketyoktur. Tamamen
ölen bir insan ise mezardan başka birhayatla çıkar. Hintli fakir ise tamamen ölmediğinden ay
larca kaldığı toprak altmdan kendinden mevcut hayatla çıkar.

77 Gerçi dimağm maddi yapısımn birtakım esfel maddî araçlar mahsulü olduğu inkâr
edilemez. Zira onlar olmasa dimağ da olmaz. Fakat, bu maddi araçlar onun ancak hizmetçisi
hükmündedir. Gerçek mahiyeti bakımından insan dimağı, Sultam Ruh'un taht kurduğu yerdir
vc bundan ötürü de kadri pek yücedir.
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PAUL TÎLLÎCH*

J. Heywood THOMAS Çev.: Doç. Dr. Mehmet DAC-

I

PAUL TİLLİCH'İN HAYATI

XIX. yüzyılınson yıllan, günümüzün belli başlı 3 teologu (ilahiyat
çısı) olan Barth, Brunner ve Tillich'in doğuşuna tanık oldu. Paul Tillich
20 ağustos 1886 da Brandenburg bölgesinde bulunan Starzeddel köyünde
lutheran bir papazın oğlu olarak dünyaya geldi. XIX. yüz\ulda doğmuş

olmasının önemini kendisi de belirtmiştir. Şüphesiz onun ilk yılları,

sonraki hayatını derinden etkilemiştir. Bu etkiler çoğunlukla tezat
halindedir. Tillich^in kendi ifadesine göre, yaşayışını annesinden tevâ-
rüs ettiği Rhineland mİzâcı ile babasmdan aldığı Prusya mizacının ara
sında sürdürmüştür. Babası pek muhafazakârdı; dolayısıyla ona, ge
leneğe saygıyı öğretti. Annesi ise onun hayat dolu araştırıcı kafasının

liberal olan maceracı eğilimlerini teşvik etti, Tillich, kırsal bölgede
doğduğu için şehir dışındaki kırsal bölgelere karşı kuvvetli bir bağlılık

duydu. Tabiata olan hayranlığı romantik damgasını hemen kabul
edecek ölçüdedir. Liebrecht'm söylediğine göre "sadece bir ağaçtan

söz etse onun romantik eğilimi hemen kendisini gösterir". ı Tabiata
karşı takındığı bu romantik tavırı güçlendiren, okuduğu Alman şairleri

ve aynı zamanda ilk çocukluğunu geçirdiği sükûnet veren güzellikteki
kasabalarda edindiği hayat tecrübesidir. Tillich'in de açıkça kabul
ettiği gibi, bütün bunlar onun bir teolog olarak gelişimini etkiledi.
Fakat bu. toprağa ve geçmişe olan bağlılık, onu bir gelenekçi (traditi-
onalist) yapma yönünde olsa bile bir başka etki de oldukça canh idi.
Toprak, hava, rüzgâr ve orman hakkındaki anıları yanmda, garip bir

* Bu eser, "Makers of Contemporury Thcology" serisi içinde yayınlanmıştır (Londra 1965).

1 W. Leibrecht, The Life and Mind of Paul Illlich, Religion and Culture içinde, New York
ve Londra, Harper and S.C.M. Press, 1959, s. 7.
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heyecan duyuran büyük şehir Berlin'i ziyareti ve orada geçirdiği gençlik
yıllarının hatıraları da bulunmaktadır.

Paul henüz 14 yaşında iken, babasına Berlin'de bir görev verildi.
Bu, onu çok memnun etti. Bu sırada özel bir Üse'de okuyordu. 1904*de
üniversiteye girerek, Berlin'de, klâsik öğrenimine devam etti. Üniversite
de Felsefe ve Teoloji okudu. Breslau Üniversitesinden Felsefe Dok
torası \e Halle'dan da Teoloji serfifikası aldı. 1912'de Brandenburg

bölgesindeki Evangelical Lutheran Kilisesine papaz tayin edildi. İki

sene sonra I. Dünya Savaşı çıktı ve papaz olarak orduya katıldı.

Savaş yılları, Tillich'in gelişmesinde pek önemli yıllardı. Onun
en büyük ilgilerinden sanat ve siyasete olan ilgisinin doğuşu, bu yıl

lara kadar götürülebilir. Savaşın çirkin manzarası ve yıkıcılığı, onu
teselli aramaya itti ve teselliyi de resim yapmakta buldu. Resimler
üzerinde çalıştı ve sanat tarihiyle ilgili olarak pek çok şey okudu. Bu
faaliyeti, onun son savaş izni sırasmda Berlin'i ziyaret ettiği ve orada
Boticelli'nin yaptığı bir resmi gördüğü zaman, zirvesine ulaştı. Sanata
olan bu ilgisi Tillich'in düşüncesini çeşitli yönlerde derinden etkiledi.
Kendi sanat tecrübesi ve yorumu üzerindeki düşüncesinden din fel
sefesinin temel kategorilerini çıkardı. Yine bu husustu ki, onu bir
kültür teolojisi üzerinde ilk olarak düşünmeye şevketti. Bir bakıma bir
bütün olarak onun teolojisi kültür teolojisini ilgilendidirir, çünkü bu
çağdaş kültüre bilinçli olarak açıktır; fakat çağdaş kültürün özel yön
leriyle ilgili olması şeklinde daha dar bir anlamda Tillich'in 1919 dan
1924 e kadar süren dersleri kültür teolojisi hakkındadır. Bu, onun savaş

sonrası Berlin'de vukubulan geniş bir kültürel değişikliğe cevap verecek
bir savunma teolojisi (apologetic theology) ortaya koyan girişimi idi.
Fakat Tillich'in gelişimine savaş devresinin bir başka katkısı da, onun
(eğer kelimeyi yerinde kullanıyorsam) sosyalizme yönelmesi idi. Batı

cephesinde papaz olarak bir kaç ay geçirdikten sonra ulus çapındaki

ezici tecrübenin ilk coşkunluğu kayboldu ve TilHch "savaşın süresiz
olarak devam edip, bütün Avrupa'yı tahrip edeceğini"^ hissediyordu.
Ulusun açık bir birlik teşkil etmesi hayaldi. Daha da kötüsü, sınıf

mücadelesinde kilise, hakim zümrelerin bir müttefiki sayılıyordu. Til-
lich her zaman toplumsal mücadeleye karşı sıcak bir ilgi duymuştur.

O sırada da bunun açıkça ifade edilmesi gerektiğini, yoksa Hristiyan

2 Theology of Paul Tillich, s. 12.
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rahiplerin toplumsal devrimin düşmanı sayılacaklarını gördü. Tillich
dinî sosyalizmin ateşli bir savunucusu oldu. Orta sınıftanbir aileye men
sup olduğu halde, kendisi burjuva olmadı; çünkü her sımfla irtibattaydı.

Böylece, çağdaçlarmdan pek çoğunun safdil ütopyacıhğma katılmadığı

lıalde, sosyalist hareketin reformcu amaçlarıyla ce/.bedildiğini hissetti.
Böylece felsefede idealizmle Marxism arasında bir yer işgal ederken,
problemler dünyasında Luthercilikle sosyalizm arasında yer aldı.

Kendisini Sosyalist Parti ile ilgili görmediği gibi, hiçbir zaman herhangi
bir siyasi partiye mensup olmadığmı da söyler. Buna rağmen,1933'de
Die Sozialistische Entschcdung admda Sosyalizmle ilgili küçük bir eser
yayınladı. Daha sonra The Clıristian Century'nin liaşyazarı, bir maka
lesine *Bcyond Religious Socialism' (Dinî Sosyalizmin ötesinde) adı

nı verince, pek kızdı ve eğer peygamberin bildirisi doğru ise, o zaman
dinî sosyalizmin ötesinde hiçbir şey olamıyacağııu belirtti. MarburgMa
bir senelik (1924-1925) teoloji öğretmenliği dışında 1920Meri Tillich,
Dresden, Leipzig ve Frankfurt üniversitelerinde felsefe öğreterek geçirdi.
Marburg'da sadece bir yılını geçirdiği halde, bu şehir Tillich üzerinde
izini bıraktı. Orada exİ8tentialisminXX. asırdaki şekliylekarşılaştı. Til
lich tepkisini şöyde nitelendiriyor: "Karşı koydum, öğrenmeye çahştım,

onun (existan8İyalizmin) verdiği cevaptan çok yeni düşünme yollarım

kabul ettim." Bazı bakımlardan o, yeni bir düşünme yolu değildi;

Tillich yine de üç şeyin kendisini bunun için hazırladığını kabul eder ki,
bu üç şey, Schelling'i iyi bilmesi, Kierkegaard hakkındaki bilgisi ve hayat
felsefesi ile kurduğu irtibattır. Muhakkak Kİ, onun Dresden'deki felsefe
öğretmenliği felsefeyi öğrencileri için canlı bir konu yapmayu amaçlı

yordu ve dersleri felsefe ile teolojinin smırmı ilgilendiriyordu. Felsefeyi
kendisine meslek edindiği halde Tillich kendisini bir teolog addetti:
"Ben bir teolog idim genede teologum, çünkü bizim varoluşsal endişe

miz sorunu ve Hjistiyanhğın bildirisinin varhğa ait cevabı, benim ruhî
hayatıma hâkimdirve her zaman da hâkim olmuştur".' TiUich'in teolo
jideki yakın ilgisi açıkça Kari Barth'ın öncülüğünü yaptığı yeni
teolojiye yönelikti ve onun ilk eseri Barth'ın fikirleri ile doludur. Barth
gibi, o da, zamanda olanla ezelî olan arasındaki sonsuz nitelik farkı,

vahyin lüzumu ve ilahi vahyi beşer diliyleifadeyeçakşırken paradox'tan
kaçmılamayacağı üzerinde ısrarla durur. Bununla birlikte, Tillich Barth'ı

tamamıyla izlemiyecek kadar hür kafalı idi ve eseri giderek diyalektik

3 Tbeology of Paul Tillich, s. 10.
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teolojiden keskin bir şekilde farklılıkgösterdi. Onun Barth'm teoloji
sinin eleştirisi 1935'de Journal of ReligİonMa yayınlanan What is wrong
with The Dialectic Theology (Diyalektik Teolojinin Eksik Yönü) adlı

makalesinde zirvesine ulaştı ve teolojinin gerçekte her çeşit diyalek
tiğe karşı olduğunu belirtti.

Yazılarında ve halka seslenen konuşmalarında Ulusal Sosyaliz
mi takbihinin bir sonucu olarak, Tİllich, Frankfurt Üniversitesindeki
kürsüsünü kaybetti. Niebuhr kardeşlerin çabalarıyla Amerika Birleşik

Devletlerine göç ederek Ne\v York, Union Theological Seminary'de Fel
sefî Teoloji Profesörü oldu. Union Seminan,''den Columbia Üniversi
tesine devamlı gidip geldiğinden, onun vücûtça sağlam yapısı Mor-
ningside Heights'da herkesçe bilinmektedir. I933'den 1955'e kadar New
York'da öğretmenlik yaptı. 1955Me üniversite Profesörü olmak için
Harvard'a geçti, HarvardMan Chicago'ya Burada dershaneler
den en büjTİğünü yüzlerce öğrenci derslerini dinlemek üzere bir kez
daha arzu ile doldurdu.

Onun akademik mesleğinin sadece büyük kısmı Birleşik Amerika'
da geçmekle kalmadı, aynı zamanda, kitaplarından çoğunu da orada
iken yayınladı. Onun büyük ürünü, 1963'de Systematic Theology'nin
son cildinin neşriyle en yüksek noktasına ulaştı.

II

TtLLtCH'tN DÜŞÜNCESİ

Gördüğümüz üzere, TiUich çeşitli sahalarda faaliyet gösteriyordu.
Bu nedenle hem bir filozof ve siyasî düşünür hem de bir teolog olarak
değeri incelenebilir. Bunun, düşüncesinin herhangi bir bölümü gibi,
felsefe ve siyâset nazariyesi sahalarında yaptığı çalışmaları dikkate
alması gerektiği halde biz daha çok Tillich'in teolojisini ele alacağız.

TtLLİCH'ÎN TEOLOJİSİNİN LİBERAL TEMELLERİ

Tillich'in teolojisinin liberal temelleri pek açıktır. Kendi ifâdesine
göre, onun teolojisi bir savunma teolojisİdirve "felsefe ile sürekli bağlan
tısı içinde tamamlanacaktır".^ Onun teoloji sisteminin iki esası vardır:

4 Sytemalic Theology, I, Londra, Nisbet, sg. IX-X.
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gelenek ve bügünkü durum. Bu sistem, birbirinden farklı iki ödeve ya
ni a) Hristiyanbğın bildirdiği hakikatin ifâdesine ve b) bu hakikatin
her nesil için yorumuna hizmet eder. Geleneğe bağlılık, içersinde teolo
gun kendi teolojisini bulduğu özel duruma seslenen savunma ile tamam
lanmadıkça katı, dar ve ilgisiz bir orthodoxluk olacaktır. 0te yandan
eğer savunma teolojisi kendi özel Hristiyan niteliğini koruyacaksa onun,
her sözünün esası ve ölçüsü olarak, kerygma*ya dayanması gerekmek
tedir. Tillich'in teolojisindeki hedefi, bu iki unsuru biraraya getirmek
tir. Böylece o, teolojinin kerygmatic niteliğinin o derecede etkisi
altında kalmıştır ki, teologun "teoloji dairesi" içinde çahşması gerek
tiğinde İsrar eder. îşte bu husus, teologun görevini, din felsefesi yapan-
larınkinden ayınr.

TiUich her teologun iki şeklî ölçüsü olduğunu kabul eder. Birincisi,
bizim için sonunda bir endişe meselesi olabildiği müddetçe sadece kendi
objelerini ele alan önermelerin teolojiyi ilgilendiren önermeler olması

dır. İkincisi ise, bizim içinvarlık ve yokluk meselesi olduğu sürece sadece
kendi objelerini ele alan sözlerin teolojiyi ilgilendiren sözler olmasıdır.

Teolojinin kurah, en iyi şekilde şöyle ifâde edilir: "Bizim bihai endişe

miz olarak İsa Mesihteki Yeni Varlık"^ O halde, Tillich tabiî bir teolo
jiyle işe başlamayı, açıkça istemiyecektir. Gerçekten de o, tabİÎ ve vah-
yedilmiş teoloji arasındaki geleneksel ayırımın yerine tabiî teolojideki
felsefi unsurun sistemin kendi bünyesine sokulması hususunu yerleş

tirmek istemekte ve bunu, meselelerin gelişmesine sahne olan malzeme
olarak kullanmaktadır. Aynı şekilde, savunmaların, teolojinin ayrı

bir unsuru sayılmayıp, daha ziyade sistematik teolojinin her zaman
hazır olan bir unsuru sayılması gerektiğini telkin eder. Nihayet ahlâk
teolojisi, savunma teolojisinden daha çok, teolojinin özel bir bölümü
olmamalıdır. Yarhğa ait teoloji, zorunlu olarak ahlâka işaret eder ve
dolayısıyla farkh hiçbir ahlâk teolojisi kabul edilemez: her teolojik
ifadede aldâkî ifâde sadece gerekli bir unsur olmayıp, çoğunlukla te
melli bir unsur teşkil eder.

Tillich, Kutsal Kitabhn, Sistematik Teolojinin tek kaynağı olduğu

şeklindeki yeni-orthodox görüşü reddederek şu fikri ileri sürer: Beşer

tarihinde onun için bir hazırlık olmasaydı, Kutsal Kitabhn bildirisi
kabul edilemezdi. Bu nedenle, Kutsal Kitab'm bildirisi kutsal kitap
lardan daha fazlasını ihtiva ettiği için, sistematik teolojinin. Kutsal

S Aynı eser, I, s. 50.
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Kitap yanında başka kaynaklan da vardır. Fakat gene de Kutsal Kitap,
Tillich*in itiraf ettiği gibi, sistematik teolojinin temel kaynağını teşkil

eder; çünkü o, Hristiyan kilisesinin temeli olan olaylar hakkında "asıl

belge" durumundadır. Kutsal Kitab'm malzemesi, sadece tarihî gerçek
lerle değil, teolojik açıdan yorumlanmış gerçeklerle de ilgilenen teolog
tarafından sistematik teolojinin bir kaynağı olarak ortaya serilir. Kutsal
Kitap kilise tarihinde bir olay olduğuna göre, sistematik teolog, Kutsal
Kitabı kullanırken kilise tarihini de kapah bir şekilde kullamr. Bunu
hem açık hem de kapah bir şekilde yapması gerekir. Kilise tarihi ile
birlikte sistematik teolojinin bir başka tarihî kaynağı daha vardır ki,
o da reform ve kültür tarihidir. Bu kaynaklan bize veren vasıta tec
rübedir. Tillieh diyor ki: Bu kelimenin üç kullanılış şekli vardır: a)
Ontolojik, b) İlmî, ve e) Mistik (Tasavvufî). Ampirik teolojinin gerçek
problemi, mistik tecrübe anlamındaki tecrübedir. Burada tehlike, sis
tematik teolojininkaynağımn, nevinde tek İsa Mesih olayına bağh olarak,
Hristiyanhğm bildirisini aşan bir dinî tecrübe olduğunun ifade edilme
sidir. Hristiyan teolojisi, Tillich'e göre,"nevindetek olan İsa Mesih olayı

na dayanır".® Ve bu olay tecrübeye bağlı olduğu halde tecrübeden çı

karılamaz.

Sistematik teolojinin kaynaklan hakkındaki bu bilgiler Katolik
teologlar, özellikle Dullcs ve Tavard tarafındanetkili bir şekilde eleştiril

di.' Dulles'a göre, TiIlich, Kutsal Kitab'ı ele ahrken, "kutsal metinler
deki ilâhî unsuru ihmal etme eğilimindedir. Vegerçektende onun Allah'
ın sözü olduğunu inkâr etmektedir". Dulles ayrıca şunları da ileri sür
mektedir: Tillieh, "dünyada yaşamış olan bir İsa'nın varhğını ve onun
havârileri ile konuştuğunu" saygı ile kabul ettiği halde, haksız yere
Kutsal Kitap'taki tarihî unsuru küçültmektedir. Tavard ise, Tillich'in
sistematik teolojide tecrübenin rolünü anlayış tarzım tenkit eder. Ona
göre, burada, bizi Tillich'in teolojisinin tâ ortasına götüren bir tutar-
sızhk göze çarpmaktadır. Tülich'e göre, tecrübe, teolojiyi elde ettiğimiz

bir vasıtadır, fakat teolojinin bir kaynağı değildir: Onun verimli
gücü, ona bağh olan şeylerin uğradığı değişiklikle sınırlıdır. Fakat bu
değişiklik, aym zamanda, kutsal bildirinin gerektirdiği veya onu yeterli
bir şekilde ortaya koyabilmek için gerekli olan bir şey olarak da nite
lendirilebilir. öyleyse, soruyor Tavard, tecrübenin verimli olmadığım

6 Aym eser, s. 52.

7 Bk., benim Paul Tillieh: An Appraisal, Londra, S.C.M. Press, ss. 18 vd.
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ne dereceye kadar iddia edebiliriz? Yeni Varlık m kendİBİ gene teologun
tecrübesine bağhdır. Bu aracı olan tecrübe onu ne dereceye kadar de
ğiştirebilir ? Tavard, Tillich'in teolojide çizdiği yeni yolun süje ile obje
arasındaki dichotomy'yi azaltmak olduğunu, fakat bunun, Tillich in
iman anlayışı için gerekli olmasına rağmen, açık birşekilde Hristiyan-
lığa ait bir olgu olmadığını düşünür.

TEOLOJİNİN METODU

Tillich'e göre teolojinin metodu ile ilgili olarak iki şeyden söz
edilmesi gerekir. Teolojinin metodu aklîdir ve bir bağlılaşma metodudur.
"Aklî" sözünün üç anlamı vardır vebu üç anlamda teolojiye aklî demek
doğru olur: a) Semantik anlamı, h) Mantıkî anlamı, ve e) Metodolojik
anlamı. Tilliclı, semantik aklüiğe olan talepten ne anladığını açıkça
belirtmemektedir. Muhakkak ki o, teologun ne demek istediğini açıkla

ması gerektiğini kasteder; fakat, öyle görünüyor ki, bunun ancak, teolog
bilinçli olarak bir kelimenin bütün anlamlarını birbirleriyle münasebete
koyarak, onları bir "denetleyici anlara" etrafına dizerse, yapılabileceği
kanısmdadır. Teoloji, aynı zamanda, mantıki olmak anlamında da
aklîdir. Teoloji, diyor Tilliclı, diğer bütün ilimler gibi sûrî mantığa

dayanmaktadır. Bu sözün ortaya koymak istediği, teologun delilinin
sadece mantık kurallarına göre doğru olması gerektiği değil. Özellikle
teologun zarurî olarak kullandığı paradoxların istisnasız *varlığa ait
olması ve mantıkî olmamasıdır; yani onlar mantıkî çelişme değildir.
Nihayet, teoloji, metodik ve dolayısıyla sistematik olduğu için, akhdir.
Bir kez teolojik tefekkür işlemine başhyacak olursak, onu tutarlı ve
aklî olarak bir sona ulaştırmak gerekir: Bu, TiUich'e göre, şu demektir:
Böylece biz bir sistem teşkil ediyoruz. Teoloji hem kerigmatik hem de
apolojetik (savunucu)'tir, dolayısıyla, onun kullanması gereken metod,
bağlılaşma metodudur. Bumetod, diyor Tillich, "Hristiyan imanın muh
tevasını birbirine bağlı varhğa ait sorunlar ve teolojik cevaplar vasıtası
ile izah eder".' "Durum" un tahlili filozofun işidir. Felsefe, teolojinin
cevap temin ettiği sorular sorar. İşte bunun içindir ki, bağhlaşma me
todunun, çoğunlukla, teolojinin kullandığı metodun genel tavsifinden
çok felsefe ile teoloji arasmdaki ilişki sorusuna TiUich'in cevabı olduğu
anlaşılıyor. Bu meseleye bir cevap olarak bu metodun başarısı, TiUich'in

8 Syetematic Theology, I, s. 143.
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felsefe ve teolojiyi tanımlama şeklinden gelmektedir. Felsefe, diyor
Tillich, hakikati hakikat olarak obje kabul ederek kavrayan bir ilimdir.
Felsefe, "varhğm yalın haliyle ne demek olduğa" sorusunu sorar'.
Teoloji de bİr bütün olarak hakikat meselesi üzerinde durur, çünkü
ancak bir bütün olarak hakikata ait olan şey en sonunda bizi ilgilen-
direbilir. Her felsefe varoluşla ilgilendiği sürece, kendisinde ya açık ya
da gizli bir teolojiyi ihtiva eder. Tillich'in cevaplandırdığı sorular her
teolog için temelli olan sorulardır. Onların şiddetli eleştiriye açık ol
maları, bu cevaplar önemsizdir demek değildir. Ben, kendim, diğer eleş

tiricilerin başka şekillerde ifade ettiği iki ana meseleyle'® karşılaştım:

Bunlardan birincisi, teolojinin akliliği hakkındaki her tartışmanm hem
dil nazariyesi hem de teolojik delillerin anlaşılmasında bir çeşit forma
lizmi (şekilciliği) gerektirmesidir. Meseleyi cesaretle ortaya koyacak
olursak, Tillich'in hatası, dilin anlamının çözülmez bir şekilde dilin
kendisine bağh olan kendine has bir varlık olduğunu ve onun formalist
görüş açısmın onu, teolojik delilleri sûrî mantığm Procrustean yatağına

zorla yerleştirmeye ilettiğini düşünmesidir, öteki husus ise şudur: Fel
sefe ile teolojinin münasebeti ne felsefeye ne de teolojiye hakkım ve
rebilir. Hattâ denebilir ki, Tillich, kendi felsefe anlayışınm teolojinin
mahiyetini belirlemesine müsaade etmektedir. Teolojinin verdiği ce
vabın muhtevasının vahiyde de verildiği şeklindeki hiçbir itiraz, teoloji
nin, sorunun kendisinin debelirlenmesi içinyolumuzu aydınlatan ışık ol
ması yerine, sorularımıza sadece cevap temin etme değeri bulunduğunu

kabul etme hatasını ortadan kaldıramaz.Bu husus birden fazla Katolik
eleştirici tarafından tartışıldı". Kenneth Hamilton'un The System and
the Gospel adlı kitabı bu konuyu merkezi tezi olarak ele almaktadır.

VAHİY

Bağlılaşma metoduna göre, Tillich'in teolojide hareket noktasının,

insanm durumunun bir tahlilinden doğan mesele olması gerekir. Bundan
dolayı Tillich, insanın kavrama durumunu, kavrayışının aklîliğini ve
akim müphemliklerinin işâret ettiği meseleyi çözümlemekle işe başlar.

Daha sonra ise bu soruya, cevabı, yani vahyi zorla yüklemeye çahşır.

9 Protestant Era, s. 95.

10 Bk., Paol Tillich: An Appralsal, s». 27-45.
11 Kar,, aynı eser, ss. 189 vd.
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TiUich bir kaç akıl kavTamı ayırdeder. Burada bunlardan en önemlisi
"akbn derinliği" ile "vccd halindeki akıl" dır. Aklın derinliği "akü
olmayan bir şeyin ifadesi olmakla beraber, akıldan önce gelir ve onunla
tezahür eder".'^ Bunun kesinlikle ne olduğundan TiUich bahsetmi
yorsa da, insanm kavrayış şartlan altmda sahip olamıyacağımız haki-
katla bir çeşit hadsi (sezgiye dayanan) bir birlenme olabilir. Bıma rağ

men TiUich, akılda kopma arzusu ile bilgimizin objesiyle hadsî birlenme
arzusu arasında bir çatışma görmektedir. Biz, gene de, kendimize
kendi düşünme faaliyetimiz sayesinde hakikat hakkında herhangi bir
şey bUip bilemiyeceğimizi sorarız. Burada açık bir şekilde vahiy fikriyle
karşüaşıyoruz. Vahiy, "huşu içinde hayreti" davet eden bir olayın

vukuudur. Bu tecrübe, içerisinde akhn kendi normal süje-obje yapı-

smı aştığı bir hali olan "vecd" halidir. Vecd halindeki akıl bir halin
sübjektif yanı olup, burada bu haU davet eden bir olay vuku bulur.
O zamanbu olayabiz "işaret olay" adını verebiliriz. İşte bütün bu balip
vukuu vahiydir. TiUich asü ile bağımlı vahiyler arasında bir ayırım

yapmaktadır". Asü vahiy, "daha önce olmayan bir huşu halinde ortaya
çıkan vahiydir". Bu mucize, bu vecd hali ilkkez böylece bir araya geUr.
Bağımlı bir vahiyde ise, her iki etken sırf mucize olmadığı gibi, sırf

vecdî bir kabul halide olmayıp, bir yandan asıl kabul haU, öte yandan
yeni yeni kişUer ve zümreler vahyi aldıkça değişen değişken bir etkenle
birlikte asıl mucizeyi teşkü eder. Kilise tarihinde vahiy sürekU olduğu

halde, bu, bağımh bir vahiydir. İster asü olsun ister bağımlı, vahyin,
kendisine iştirak edenler için vahyedici gücü bulunmaktadır. TiUich'in
söylediklerine göre, vahye bağh bir bağlılaşmanın, değişmeyen ana
noktanın tamamıyla yok olması veya yeni vahiy durumları yaratma
gücünü tamamıyla kaybetmesiyle nasü sona erdiğini tarih göstermek
tedir. Vahiyle kazanılan bUgi tabiat, tarih ve insanın yapısı hakkındaki

bilgiye hiç biı şey eklemez'"*. Vahyin bilgisi varhğa ait sırrm vahyinin
bilgisidir; varhklarm mahiyeti ve onların birbirleriyle olan münasebeti
hakkındaki bilgi değildir. Bundan ötürü alelâde tecrübî bÜginin vahyin
bilgisine müdahale edemiyeceği de doğrudur. Bununla birlikte, şunu da
hatırdan çıkarmamahyız: Alelâde bUgide vahiy unsurları olduğu için
bu bağımsızhk hiçbir zaman tam olamaz. Teoloji, alelâde bilgi kisvesi

12 Systeniatic Theology, I, 0. 88.
13 Systematic Theology, I, 00. 140-142.
14 Aynı eser, s. 143.
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altında da yapılsa, saldırıya karşı vahyin hakikatlarını korumak için,
her zaman hazırlıklı olmahdır.

Vahyin bu şekildeki yorumuna karşı yöneltilebilecek tenkitlerin
bazılarındanTillich'in "Christology" sini incelerken söz edeceğiz. Bunun
la birlikte, bir tanesinden şu anda söz edilebilir. Tillich, Hristiyanlık-

taki vahyi mutlak olarak görüyor ve diyor ki, bu, her vahyin ölçüsünü
ihtiva eder. Bu, vahiy fikrinin Hristiyanhğı aştığı, onun üzerinde yer
aldığı düşüncesini telkin etmektedir. Bu durumda bazı teologlar,
Hristiyan geleneğin dışında vahyin bulunduğu ve hiçbir zaman Allah'ın

kendisini delilsiz bırakmadığı ne kadar doğru olsa da, Hristiyan teolo
jisinde yine de "vahiy" sözünün Allah'ın o anda oğlunda bizimle konuş

tuğunu ifâde ettiğihususundaısrar ederler. Başka deyişle, "vahiy" sözü,
Hristiyan teolog için "îsa Mesih" ile eş anlamdadır. Böylece Tillich,
yeni varhğın teolojinin kurah (normu) olduğunda ısrar ettiği için, ten
kit şahsî bir delil halini alır. Bu tenkide göre, onun teolojisi tamamıyla

İsa'yı merkez kabul eden bir teoloji değildir.

ALLAH FiKRÎ

Tillich, vahiy ve kutsaldan söz ederek işe başladığı halde, çok geç
meden dikkatini Allah fikrine çevirir. Allah, diyor Tillich, eninde so
nunda veya mutlak surette bizi ilgilendiren bir şeydir''. Tillich'in,
"Rabbin olan Allah'ını bütün kalbinle sev" şeklindeki ilk emrin felsefî
yorumu budur. Bizim dinî hayatımıza başvurmaksızın, Allah hakkında

bütün söyleyebileceğimiz, Allah'ın "varhğın kendisi" veya "varhğın

yokluğa karşı koyduğu güç" olduğu sözünden ibarettir. Bunun dışındaki

bütün Allah tasvirleri semboliktir, gerçek değildir. Tillich'in bu dokt
rinini yeteri derecede anlamak için her şeyden önce Allah hakkındaki

bütün sözlerin sembolik olduğu şeklindeki genel kaide için bazı istisnalar
tamdığını kabul etmemiz ve ikinci olarak da sembolden ne kastettiğini

anlamamız gerekmektedir, tikin o, çoğunlukla ezel, mutlak ve şartsız

gibi terimlerden sanki varhğm kendisiyle eş anlamh imişler gibi söz
eder'^. Sembolik dilin sembolik olmayan kaynağı ile ilgili soruyu da,
aynı zamanda ortaya atarak'% bunun kendi genel kaidesinin ifadesinde

15 Aym eser, s. 14.

16 Kar., Systematic Theology, I, se. 217, 265, 304.

17 Systematic Theology, II, s. 10.
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yer aldığını iddia eder. Yani Allah hakkında sembolik ifadenin gerek
tirdiği sembolik olmayan ifade Allah hakkında söylediğimiz her şeyin

sembolik olduğu sözüdür. TUlich'in burada, ifade meselesi Allah'ı
ilgilendirmediği için, yaygın bir mantıkî safsataya boyun eğdiği ileri
sürülmektedir. İkinci olarak Tillich çoğunlukla hiçbir zaman "sade
semboller" den söz etmememiz hususunda ısrar eder. Semboller sadece
işaretler olmayıp, işaretlerin tersine, işaret ettikleri şeyin hakikatine
veya gücüne iştirak ederler. TiUich'in ünlü kritiklerinden biri olan Wei-
gel'le yaptığı bir tartışmada, Tillich, Aquinas "kıyas" dan ne anladıysa

kendisinin de "sembol" den onu anladığını belirtti. Weigel ve diğer

kritikler, sadece böyle bir nitelendirmenin hatasına değil, aymzamanda,
TiUich'in semboUer doktrininin yetersizliğine de işaret ettiler.

TiUich'in AUah doktrininin izahına geri dönecek olursak, şimdi

sembolik niteliklerin ne olduklarmı görelim. Merkezî olan nitelikler
O'nun "diri" ve "şahsî" olduğu, "varhğın yaratıcı ve sınırsız temeU",
"ruh" veya "aşk" olduğudur. Hayat, "güc halindeki varhğm fiilî varlık

haline geçme faaliyetidir"; fakat Allah güc halinde olanla fiil halinde
olan arasındaki ayırımı aştığı için,"ne özel ne de sembolik olmayan ma
nada diridir". AUah hayatın temeli olduğu için diridir. Burada "temeı",

kelime anlamıyla alındığı takdirde, "sebep" veya "cevher" olmayıp,

şu veya bu şekilde sebep olarak sadece böyle bir sembolle nitelendirebi
leceğimiz bütün şeylerin altmda yatan bir şeydir. AUah, ne bir şeydir

ne de bir nesne (obje)'dir; O'nun zatı vardır. Fakat zat, zat olmayan her
şeyden ayrılmaya ve her şeye zıt olmaya işaret etmektedir. Halbuki
AUab, varhğın kendisi olduğu için, hiçbir şeyden ayrı değildir. O, ki
şilik üstü bir varhktır, fakat biz O'ndan sembolUc olarak şahıs gibi
söz etmek zorundayız'®. AUah hürdür, ama yine de bir kaderi vardır

(keUme anlammda değil), çünkü Allah'ta kader hürriyetle mutlak ve
şartsız bir aynılıktır. Hiçbir anlamda AUah'm varolduğunu, çünkü
varhğm zorunlu olarak mekân, zaman ve sebepliliğe tâbi varhğa işaret

ettiğini söyleyemeyiz". Allah'ın varhğı delilini tartışan Ortaçağ teolog
ları aym şeyi tartışmıyorlardı; "Bir zümrenin savunduğu şeye öteki
zümre hücum etmiyordu". Ne olursa olsun, AUah'm varhğına delil
getirmek fikri iki nedenle saçmadır. "Hem varlık kavramı hem de bir
sonuca varmak için ortaya konan kamtlama metodu, AUah fikri için

18 Syatematic Theology, I, a. 271.
19 Aynı eaer, a. 227.
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yetersizdir". TiUiclı bu metodu reddeder, çünkü bu metodun, Allah
fikrini, Allah "âlem" olduğu, yani sonucu kendisinden çıkardığımız şeyin

eksik bir parçası olduğu için, âlemden çıkarması gerekmektedir. Bu
demektir ki, Allah âlemi sonsuzca aşan şey olamaz, O halde klâsik de
liller Allah'ın varlığı için ne delil teşkil ederler ne de kamt. Bunlar insanın
sonlu varhğında beliren Allah sorununun ifadeleridir. Varlık delüi insa
nın kendi halinin bir tahlilidir ve Allah sorununun imkânını göste
rir. Her iki kozmolojik delil de gösteriyor ki, Allah sorunu gerek
lidir.

Bazı eleştiriciler, Tillich'in Allah'ın varhğı konusunu ele ahşının

yetersiz olduğunu belirtmektedirler. Varlık kavramını reddetmenin
açık yararları, kendisini içine soktuğu güçlüklere karşı ağır basmak
tadır. Katolik teologların yaptığı gibi, Allah'ın varhğına geçerli delil
ler bulunmadığı iddiasında olan kimseler bile, şu veya bu şekilde

Allah'ın var olduğunu söylememiz gerektiğini ileri sürmek isterler.
Klâsik delillerin yorumu sun'î ve yetersizdir. Bu delillerin ifade ettiği

doğru olan bir anlam vardır. Yani onlar dikkatle kullanıhriarsa, her ikisi
de dini bilinçliliği ifade ve davet edebilir. Bir bütün olarak Allah doktri
ninegelince, klâsik görüşle bunun zahirî birliği, eleştiricileri, onun klâsik
geleneğe sadakatini şüpheyle karşılamaktan vazgeçirmemiştir. Allah
var olmadığı, varlığın kendisi olduğu ve Kendisinde diyalektik bir
olumsuzluk bulunduğu takdirde, bu gene de İbrahim'in Allah'ı mıdır .î'

Allah doktrini, "Varolmak Cesareti" (The Courage to Be) adlı

eserde, daha geniş bir şekilde ele ahnır. Burada Tillich, Reformasyon'un
cesareti, yani güvene bağlı cesaretin hem bir parça olarak varolmak
cesaretini hem de insanın kendisi olarak varolmak cesaretini aştığı sonu
cuna ulaşır".^" Bu cesaret yalnız ve yalnız Allah'a dayanır; Allah ise
münferid ve şahsî bir karşılaşmada yaşanır. Bu cesaretin merkezinde
"suçluluk bilincine rağmen, kabulü kabul etmek cesareti" yer alır^'. Her
cesaret fiilinde etkili olan varhk kudretinin tecrübesi imandır; iman
ise nitelik bakımmdan paradox'ludur. İman kabul etme, kabul edilme,
kabulü kabul etmedir. İman ayrılan bir kimsenin kabul edilmesini
kabul eder. îmamn anlamsızlığa karşı koyup koyamıyacağı sorusuna
Tülicb'in cevabı şudur: "Ümitsizlik cesaretini" mümkün kılan bir iman

20 The Courage to Be, s. 1S5.

21 Aynı eser ve yer.
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vardır ve bu da "mutlak iman"dır". Mutlak iman tfaeistik Allah fikri

nin ötesindedir. "Teolojik theism'in hatası, Allah'ı, diğerleri yanında

bir varlık ve bu durumuyla da bütün hakikatin bir parçası olarak"
tasavvur etmesidir. Mutlak iman Allah'ın üstünde bir AUah fikrini

gerektirir ki, bu Allah, theismin Allah'ı ölünce tezahür eden Allah'tır.

Böylece Tillich'in, Allah'ı varlığın temeli, bütün varolanların

yaratıcı temeli olarak nasıl ele aldığını görmüş olduk. AUahyaratıcı

dır, çünkü AUah'tır". Dolayısıyla, diyor TiUich, yaratmanın AUah'ın

zorunlu mu, yoksa mümkün bir fiili mi olduğunu sormak anlamsızdır.

Yaratma Allah'ın hayatıyla aynıdır. Bir zamanlar vuku bulan bir olayın

hikâyesi değildir. "Allah'la âlem arasındaki münasebetin temel niteli-
ğildir" Bu husus yaratmanın vuku bulmuş olduğu, vuku bulduğu ve
Allah'ın telosunu gelecekte gerçekleştireceği (aslî yaratma, sürekli ya
ratma ve yöneltici yaratma) sözleriyle sembolize edilir. Klâsik Hris-
tiyan yaratma doktrini "yoktan yaratma" formülü ile ifade edilir.
Bizim yapmamız gereken ilk iş, bunun ne demek olduğunu anlamaktır.

Bu, her şeyden önce, pagan düşüncede yer alan her çeşit dualizmi red
deder. Allah, ne yaratıcıhğına yardım eden ne de onu engelleyen her
hangi bir şeyle karşı karşıyadır. Fakat yukarıdaki formül bundan daha
fazla şey ifade etmektedir, çünkü "ex" (den) sözü yaratılanm aslına

işaret eder —o, yoktan gelir. Dolayısıyla Tillich'e göre bu formülün
anlamı, yaratıkta "yokluk mirasının" bulunmasıdır^^ Bu iki anlama
gelir: a) Varhğın trajüc niteliğinin, varlığın yaratıcı temeline dayan
madığı ve dolayısıyla şeylerin aslî mahiyetine ait olmadığı anlamma
gelir, b) Trajik unsur, zorunluğu olmadığı halde kuvve halinde mev
cuttur. (^çmiş bir olay olarak ondan söz ettiğimizde yaptığımız gibi,
Allah'ın bu oluşturucu yaratıcılığını sembolleştirmek suretiyle, hemen
şu soruyla karşı karşıya kalırız: Allah âlemi yaratmadan önce ne yapı

yordu ? Tillich bu sorunun hem felsefî açıdan saçma hem de dinî bakım
dan çirkin olduğunu kabul eder; bu soruya verilecek cevap, ilâhî haya
tın yaratıcı niteliğini anlayış tarzında aranmahdır. Yaratıcıhğm ilahî
hayat için lüzumlu olduğu doğru ise, o zaman (sadece sonlunun kendisi
değil) sonluluğun şekillerinin bir anlamda o hayatta bulunduğu da
doğrudur. Bundan dolayı ilahî hayat zamandabğı da içine abr.AUah'm

22 Aynı eser, s. 167.
23 Systematic Theology, I, s. 280.

24 Aynı eser, s. 281.
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czeliligi zamana aykırı olmayıp, onu içine almakta,hattâ aşmaktadır.

Tillich, âlemin korunması şeklindeki her türlü deistik anlayışı redde
derek, Augustine'in sürekli yaratma olarak gördüğü korunmayı kabul
etmektedir. Bununla birlikte, bu korunma görüşünü Allah'ı âlemle
birlikte bulunan bir varhk olarak gören görüşe karşı kullanmak için
bir silah şekline döndürmek ister. Nihayet Allah'ın yöneltici yaratıcı-

hğından söz ederken, Tillich, yaratmamn telosundan söz etmeyi tercih
eder, çünkü yaratmanın dışında hiçbir amacı olmadığı hususunda
ısrar eder. llalıî yaratıcılık, her yaratığı, ilahî hayattaki kuvve ve
fiil halinin ötesinde bulunan şeylerin fiilen gerçekleştirilmesine doğru

iter. Buna geleneksel açıdan "lûtf" adı verilir. Allah'ın lûtfuna iman,
şeylerin göründükleri gibi olmadıklarını iddia etmesi bakımından pa-
radox'ludur. Sürekli anlamsızlık tecrübesine rağmen, o, tarihî varhğın

anlam taşıdığını ileri sürer. Bununla birlikte, bu husus, özel bir ilahi
faaliyetin sonluluğun şartlarını değiştireceğine inanmak değildir. Tarihî
lûtfa iman, bütün tarihin, yaratıkların varlığının en sonunda gerçek
leşmesine katkıda bulunduğu hususunda emin olmamız anlamma
gelmektedir.

YENlDEN DOĞMA

TECESSÜD

Tillich in Allah görüşünün bu izahı şimdi onun tecessüd (yeniden
doğma) görüşünü nasıl yorumladığını anlamamızı sağlamaktadır. İsa'ya

Mesih adını vermek, diyor Tillich, havârİler için, onunla birlikte yeni
bir de^Tİn geleceği ve şeyleri yeni bir duruma sokacağı anlamına gel
mekte idi^^. Bu bekleyiş ha\ârijorin umut ettikleri gibi gerçekleşmedi.

Böylece onların ya umutlarını tcrketmeleri ya da onun muhtevasını

köklü bir şekilde değiştirmeleri gerekiyordu. Bu muhteva değişikliği

Yeni Yarhğın kurlıan edilmiş Mesih'le aynı olması şeklinde gerçekleşti.

Mesih olarak İsa daki Yeni Varlık onun bütün varhğıuda ifade edilir.
Ne onun sözleri, ne işleri, ne ıstırapları, ne de onun iç hayatı onu Mesih
yapar. Bunlar tamamıyla onun varhğmıu bir keyfiyeti olan Yeni Var
lığın ifadeleridir. Tillich diyor ki, "Yeni Varlık" sözünü İsa'ya nisbetle
kullanmam \ arlık" sözünü Allah görüşünde kullanmama lıenzemekte-

25 Sjstcmalic Tlıeology, II, >8. 135 vd.
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dir. "Yeni Varhk" sözü, Mesih olarak İsa'ya uygulandığında, ondaki
varbğa ait yabancılaşmaya hâkim olan güce işaret eder. Kutsal Kitabm
Mesihi tasvirinde 3 şey üzerinde durulur: a) Mesiliin tam şecaati, b)
Bundan doğan hilelerin hakikati ve c) Bu hileler karşısmda kazanılan
zafer^®. Mesih olarak îsa'daki Yeni Varlığın tasviri, o halde, ilahî bir
otomatın tasviri değildir, çünkü hayatın müphem yönlerinden hiçbiri
onun varbğında ortadan kalkmamıştır ve o, ciddî bir hİle ve gerçek
mücadelelerle karşı karşıyadır. Bizim sahip olduğumuz tablo, şahsî
bir hayatın tablosudur; orada hayatın bütün müphem yönleri Allah la
sürekli bir birlik halinde aşılır.

Görüleceği üzere, Tillich, İsa Mesih teorisini, İncil'de gördüğü
müz Mesih'in tasviri dediği şeye dayandırmaktadır. O, bu şekilde, çift
anlamı olan "tarihî İsa" ifadesinin bir sonucu olarak doğan karışıklık
lardan teolojiyi kurtarmaya çalışmaktadır. Bu deyim, ya İsa hakkındaki
tarihî debi anlamında ya da "Mesih olarak İsa" olayının gerçek nite
liği anlammda kullanılabilir. İşte bu müphemliktir ki, diyor Tillich,
tarihî araştırma vasıtasıyla Hristiyan akidesini temellendirmenin açık
imkânsızlığına gözlerimizi kapamaktadır. "Fiilî ve tarihî bir İsa me
selesi üzerinde Tilbch 5 husus ileri sürer: a) Tecessüd (yeniden doğma),
nazariyede tarafsız bir delil olarak tespit edilebilecek olan bir gerçek
tir. Şüphesiz gerçekte biz, onun varbğı hakkında böyle tasvir edilmiş
bir bilgiye sahip değiliz, fakat bu onun gerçekliğini küçültmez, b) Biz
bir tasvire sahip olmasak bile, bir portreye sahibiz. Bu kişi încil de Mesih,
Allah'ın oğlu, Kelimetullah olan İsa olarak resmedilmiştir, e) Tarilıî
tenkit metodu, bütün tarihî araştırmalar gibi, sadece yüksek dereceden
bir ihtimaliyet ürünü verir. Tarihçi hiçbir zaman kesinliğe ulaşamaz,
ve bu da iman için yeter değildir. Onun kesinbği ihtİmabyete dayalı
olamaz. Bundan dolayı vahiy tarihi imanın doğrudan doğruya bir ke
sinliği meselesidir, d) İncil'de resmedilen vahyin tarihîliği, sadece İsa gibi
birinin var olmadığı anlamma gelmediği gibi, onun Kutsal Kitaptaki
tasvirin destekleyicisi olduğu anlamma da gelmez. Nihayet e) îmanm
sağladığı kesinlik Hristiyana iki manzarası olan bir tecrübede gelir.
Bu kesinlik, vahiy tarihinin fiilî bir devamı olan kilisenin bir üyesi ola
rak ve vahiy olayının kavradığı bir fert olarak ona aittir. Tarihi tenkit
böylece Hristiyan akidesi için bir temel ortaya koyamasa da, üç bakım
dan İsa Mesih görüşüyle İlgUidir: a) Tarihî eleştiri teologun Kutsal

26 Aynı eser, s. 146.
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Kitaptald İsa Mesih görüşü ile ilgili sembolleri anlamasına yardım eder.
b) Tarihî araştırma Kutsal Kitap yazarlarının vahiydeki kendi pay
larının sonuçlarını nasıl geliştirdiklerini gösterir ve dolaylı olarak eleş

tiricide vuku bulacak aynı gelişmeye katkıda bulunur, c) Yeni bir iman
ve kültür yakınlaştırması teşebbüsünde teologun Kutsal Kitapta bu
lunan şeyleri incelemesi kendisine yardımcı olur.

Tillich diyor ki, İsa Mesih nazariyesi ile ilgili dogma hakkında

iki soru sorulabilir: 1. Bu dogma Hristiyanlığın bildirisini tahrife karşı

koruma görevinde ne derecede başarılı olmuştur.-' 2. Hristiyanlığın

bildirisini ifade eden sembollerin kavramlaştırılması ne derecede ba-
şarıh idi? TiUich'in cevabı şudur: İsa Mesih nazariyesi ile ilgili doğma
kiliseyi kurtardı, ama pek yetersiz vasıtalarla bu işi yaptı^'. Vasıtaların

yetersizliği sadece îsa Mesih'teki Yeni Varlığı ifade etmek için herhangi
bir kavramın zaruri yetersizliğinden değil, aynı zamanda eskiYunandaki
kavramın Apollos ve Dionysius'un ilahî görünüşüyle tayin edilen mü
şahhas (somut) bir dine bağlı olmasındandır. İki mahiyet (tabiat) gö
rüşü, liberalizmin ortaya koyduğu gibi, saçma bir takım sonuçlarailetir;
dolayısıyla Tillich, Jnı görüşün yerine "ezelî Allah-insan birliği" veya
"ezelî Allah-însanlık" şeklindeki "dinamik nisbî kavramların" yerleştiril

mesi gerektiğini düşünmektedir^®. Buyer değiştirmenin Tillieh'ibir be
nimsenmiş îsa Mesih görüşüne (adoplİonist christology) sokacağı düşü

nülebilir. Tillich bu soruyukendisi sormaktaveikinoktadanbunacevap
vermektedir; a) Benimsenmiş îsa Mesilı nazariyesinin, tıpkı tecessüdle
ilgili îsa Mesih nazariyesi gibi. Kutsal Kitapta temelleri vardır, b)
Bımlardan hiçbiri diğerine işaret etmeden tam anlamıyla ifade edilemez.

Burada onun keffaret görüşünü izahla Tillich'in îsa Mesilı görüşü

nü tamamlamaya girişmedenönce bu husustaki tenkitlere işaret edebili
riz. Her şeyden önce onun tarihî îsa hakkmdaki karışıklıktan bizi kur
tarma teşebbüsünün başarıh olmadığına ve tarihî şüpheciliğin imana
zarar veremiyeceği iddiasının oldukça tuhaf bir tarihî hakikat görüşünü
gerektirdiğine işaret edilmişti. Daha sonra, bir kaç eleştirici onun ger
çek îsa Mesih nazariyesini şerhederek, bu nazariyenin sonunda yeter
siz olduğa sonucuna ulaştılar. Bazılarına göre, o, benimsenmiş ve te
cessüdle ilgiU îsa Mesih nazariyelerinin gerçekte birbirine bağlı olduğu

27 A>ıu eser, b. 167.

28 Aynı eaer, s. 171.
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şeklindeki durumunu müşahlıas bir şekilde ortaya koymamıştır. Diğer

lerinin iddiasına göre ise, o, felsefî "ezelî Allah-însanlık" kavramı ile
insan İsa'nın müşahhas varlığı arasında bir bağlantı temin edemez.
Aynı şekilde, Tillich'in eserlerinde müşahhas bir gerçeğin tasviri değil

de küllî bir ilke olarak görülen "Yeni Varlık" kavramının mantıkî yeri
hakkında bazı sorular da sorulmuştur.

KEFFARET

Keffaret Mesih'in evrensel anlamını teşkil eder. Bu evrensel an
lam varlığa bovun eğmesine ve onun yabancılaşmasını fethetmesine,
yani haç ve yeniden dirilmeye karşılık olan iki merkezî sembolle ifade
edilir. Bunlar birbirine bağb sembollerdir, ve ayrıldıkları takdirde,
anlamlarını kaybederler; çünkü haç, varlığa ait yabancılaşmanın ölümü
nü fetheden onun haçı, ve yeniden dirilme ise, "Mesih olarak, varlığa
ait yabancılaşmanın ölümüne boyun eğen onun yeniden dirilmesidir.
Haç veyeniden dirilme birbirine bağh ise, ozaman, diyor Tillich, onla
rın hem hakikat hem de sembol olmaları gerekir." Her iki durumda da
gerçek bir unsur vardır, yoksa Mesih'in varlığa geçerek, onu fethettiği

söylenemez. Fakat haç, tarihin aydınlığında muhtemelen vuku bulan bir
olaya işaret ettiği halde, yeniden dirilme hikâyeleri, olayı birsır perdesi
ile kaplar. Her iki durumda da, bir sembole sahibiz -Mesih olan tsa nm
haçı olarak haç "bir semboldür ve bir efsanenin parçasıdır";" yeniden
dirilme ise yakından bilinen mitolojik bir semboldüı. Gerçek bir tecrübe
havârilerin yeniden dirilme sembolünü İsa'ya mal etmelerini ve böy
lece onu kesinlikle Mesih olarak kabul etmelerini mümkün kıldı.

"öyleyse yeniden dirilme esnasında ne oldu" diye birsoru sorulursa,
bir çeşit tarihî tahminle cevap verebiliriz, diyor TiUich. Ona göre, en
yeterli nazariye, kendi ifadesiyle, "eski haline çevirme nazariyesi-
dir". Yeniden dirilmenin ne olduğunu anlamak için, diyor Tillich, onun
hâkim olduğu şeyi anlamamız gerekir. "Yeniden dirilmede yenik düşen
hareketsizlik, varlığı, Yeni Varlık olan kimsenin kayboluşunun hareket-
sizliğidir".^® Onun varhğmın kudretinin Yeni Varlığm kudreti olduğu

şeklindeki havârilerin inancı ve onun kaybolmasının Yeni Varlığın
hâmilinin karakteri ile bağdaşmaz olduğu hususundaki onların duygu-

29 Aynı eser, a. 177.

30 Aym eser, s. 191.
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lan bir gerginlik hâsıl etti. Bu gerginlik esnasında görülmedik bir şey

vuku buldu. "Bir vecd halinde iken Nazareth'li İsa'nın müşahhas tablo
su Yeni Varlığın hakikati ile çözülmez bir şekilde birleşti"," Yeni Var
lığın mevcut olduğu her yerde o da mevcuttur. O, "ruhtur"; "onu şu

anda hili^^oruz" çünkü o ruhtadır. Bu olay ilkin onun çarmıha gerilme
si sırasında Galile'ye kaçmış olan taraftarlarından bazılarına; sonra daha
başka bir çok kimseye; sonra Paul'a; ve sonra da her devrede onun
yaşayan varlığını burada ve şu anda yaşayan lerkese göründü. TilUch,
bununla birlikte, bu nazariyenin tarihî tahminden daba öte bir şey

olmadığında ısrar etmektedir.

İsa'nın Mesih olarak külli anlamı "kurtuluş" sözüyle de ifade edi
lebilir. Hristiyanhk tarihinde bunun çeşitli yorumlan yapılmıştır;

Tillich'e göre, Roman Katolikliğinde kurtuluş, günahtan kurtuluştur;

halbuki klâsik Protestanlıkta kanundan kurtuluştur. Tülich ise onu
aslında "şifa" anlamına, "yabancılaşan şeyin yeniden birleşmesi" anla
mına, ayrılan şeye bİr merkez tahsis edilmesi, ÂUah ile insan, irfanla
bu âlem, insanla kendisi arasındaki bölünmey^e engel olunması", anla
mına alır. Nasıl ki İsa Mesih olayı olan bir vahiy tarihi varsa, aynı

şekilde Mesih vasıtasıyla kurtuluşun zuhuru da, bütün tarih boyunca
görülen kurtuluş hadiselerinden ayrılmaz. Gerçekten de nerede vahiy
varsa, orada kurtuluş da vardır; çünkü vahiy olayları kurtarıcı olay
lardır ve bu olaylarda Yeni Varhğın kudreti mevcuttur. îsa Kurtarıcı'-

dır sözünün anlamı, öyleyse, onun her kurtarıcı faaliyetin en son öl
çüsü olmasıdır. Ayrıca, onun şahsı ve işi arasında hiçbir ayırımm ya-
pılamıyacağını idrak etmemiz gerekir. Keffaret görüşü, öyleyse, yaban
cılaşma hallerinde cczbedileıı kimseler üzerinde Yeni Varlığın etkisi
nin tasviridir. Keffaret hem ilahî bir fiü hem de beşerî bir tepkidir.
Beşerî günahın, insanın Allah'tan ayrılmasındansorumlu bir etken ola
rak, kaldırılması demektir, ve Allah'ın bu fiİli, insan ancak tepki gös
terir ve ilahî uzlaşma teklifini kabul ederse, etkili olur. Bu nedenle,
Tillich'e göre, keffarctin zorunlu olarak bir sübjektif unsuru vardır ve
bu unsur doktrine bir belirsizlik verir. Onca,tsa'mn Şahsı ile ilgili dog
maya benzer bir keffaret dogması meydana getirmeyi kilisenin reddet
mesinin sebebi işte budur. Hiçbir dogma bulımmadığı için, köklü olarak
değişik bazı doktrin türleri ortaya konmuştur. İki ana tür ayırdedile-

31 Aynı eser, s. 181.
32 Avm eser, s. 192.
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bilir: objektif ve sübjektif. Tillich, birinciyi, keffareti hiçbir şekilde in
sanla ilişkisi olmayan kozmik bir dram haline koydu^ için tenkit eder.
Tillich diyor ki, Kutsal Kitahm objektifliği bu demek değildir". Sübjek
tif doktrin türü ise çarmıha gerilen İsa'nın resminin insanlar üzerinde
meydana getirdiği kurtarıcı izlenimi ele alır. Bu izlenim, Allah'ın en
sonunda öfke olmayıp aşk olduğuna kanaat getiren insanda mukabil
bir aşk uyandıran, insanın kendisini teslim etme arzusunun doğurduğu
bir izlenimdir. Bu nazariye liristiyan teolojisuu tatmin etmez, diyor
Tillich, çünkü aşkta adaletin lüzumunu ihmal etmektedir". Tillich
bir psikoanaliz tatbikatı olan bir boşalma elde etmek için şuur altına
itilmiş bir olayın yeniden yaşanmasını sağlamaya örnek olarak alır.
Keffaret nazariyesinin türlerinin bu incelemesine bağlı olarak, Tilliplı,

"keffaret doktrininin daha sonraki gelişimini belirleyecek"" 6 ilke
ortava atar.

1. Keffaret işlemlerini yalnız ve yalmz AJlah yaratmıştır.

2. Allahhn uzlaştırıcı aşkı ile cezayı karşıhksız bırakmayan
adâleti arasında hiçbir çatışma yoktur. Adâlet, aşkm yapısına ait bir
suretidir. Onsuz aşk sırf duygusallık olacaktır.

3. Günahın Allah tarafından bertaraf edilmesi ve ceza, varlığa ait
yabancılaşmanm hakikat ve derinliğini bir ihmal fiili değildir. Allah ın

affediciliği özel bir mesele değildir.

4. Allah'm keffaret faaliyeti, varlığa ait yabancılaşmaya ve onun
kendini tahrip eden sonuçlarına iştirak etmesi şeklinde anlaşılmalıdır.

5. Varhğa ait yabancılaşmaya ilahî iştirak Mesih'in haçında te
zahür eder. Mesih'in haçı "fiilîleşmek suretiyle" meydana gelen bir
tezahürdür.

6. Mesih olarak Isa'mn varlığı olan Yeni Varhğa iştirak suretiyle,
insanlar da Allah'ın keffaretinin tezahürüne iştirak ederler.

Tillich'in İsa Mesih nazariyesinin halâs (kurtuluş) görüşüyle il
gili cihetlerinin izahı o kadar uzun olmuştur ki, biz ancak ileri sürülen
eleştirileri söz konusu edebilhiz. Söylendiğine göre, Tillich'in keffa-
retle ilgili olarak sübjektif unsur üzerinde durması onun doktrini

33 Âym eser, s. 198.
34 Aynı eser, ». 199.
35 Avm eser, ss. 200-203.
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saptırmasına sebep olur. Bu husus basit bir şekilde şöyle ortaya
konabilir: Keffaret ne ahlaka ne de psikolojiye indirilebilir. G. H, Ta-
vard, açık bir şekilde şunları ifade ederken hem başkaları hem de
kendisi için konuşmaktadır:

Kadıköy Konsülü, Kiliseyi mızrak yaparak, iki uçurum arasındaki

bayırı takip ettiği yerde Paul Tülieh'in îsa Mesih nazariyesi birbiri
ardından her iki uçuruma düşer'*^.

Tillich'e j-öneltilen en ciddi eleştirilerden birisi şudur: Meselenin
münakaşası, İsa'nın kendisini adaması şeklindeki olağanüstü dokt
rini, -bu doktrin söz konusu edilir edilmez-, tehlikeye sokar.

İNSAN BOKTRİNİ

Şimdiye kadar "varlığa ait yabancılaşma" sözünü bir kaç kez kul
landık, şimdi ise insanın durumunun bu şekilde nitelendirilmesinin ta-
zammun ettiği hususları elealmanın zamanıdır. TiUich, insanın benliğinin

(nefsinin) tamamıyla âlemden bağımsız olduğunu kabul etmez. Eğer

bir insan görüşü ortaya koyacaksak, diyor TiUich, bütün tecrübelerinin
bir hususiyeti olan insanın kendisiyle ilişkisinden işe başlamamız

gerekir. Ben olmak, insanın hem âleme karşı olması hem de âlemde ol
ması demektir. İnsan, kendi şuurundan dolayı, mekân ve zamandaki
çevresini aşarsa da yine detabiatla birliktesüreklidir. "Bireysel" ile"top
lumsal" arasındaki karşılıklı ilişki varlığın kendi yapısına ait bir husu
siyetidir. Aynı şekilde kaderle elele gider. İnsanın aslî özünün yapısı,

sınırlı hürriyetin yapısıdır. Hürriyet meselesi, bir meleke sonucu olarak
değil, insanın ontolojik yapısındaki bir unsur sorunu olarak ortaya
konmalıdır. Nefs (ben) sorumludur, diyor TiUich, çünkü onun fiilleri
haricî bir şeyle değil, "kişinin varhğının merkezîleşmiş bütünüyle belir
lenir^^." Hürriyet ve kaderin kutupluluğudur ki, insanın varhğım diğer

varlık sahalarından (seviyelerinden) ayırır; çünkü insamn asli özünün
yapısı sınırlı hürriyettir. Bu sınırlıhk kavramı TiUich'in insan görüşünün

merkezinde yer alır. Daha Önce de bu kavramı nasıl yaratma düşün

cesine yerleştirdiğini görmüştük. Yoktan yaratma (creatio ex bihilo)'-
daki yok (nilıil), diyor TiUich, insan tabiatmın kaynağını tasvir eder.

36 C. H. Tavard, Paul TiUich and the Christian Message, s. 132.
37 Systemntic Theology, I, s. 204.
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Biz yoktan var olaruz. Hiçbir günah veya insanın yaratılmışlar ara-
sında bulunuşu görüşü, yokluğu gözönüne almazsa, yeterb olamaz.
Augustiue ve diğerleri günaha "yokluk'* derken, günahın hakikati
olmadığım değil, daha ziyade müspet ontolojik bir durumun olmadı

ğını kastederler ve aynı zamanda "yokluk"tan "varlığa karşı mukave
meti" veya "varhğın bozulmasını" anlarlar. İnsan yokluktan yaratıl

mıştır ve yine yokluğa dönmesi gerekir. Yoklukla sınırh varlık smır-

lılıktır. Bir şey olmak sınırh olmaktır, fakat sınırlılık sadece insan ta
rafından yaşanır. Şuur sahasmda sınırhhk endişe olarak belirir, çünkü
o, endişenin ontolojik temelidir. Endişe korku ile aynı değildir; korku
nun belirli bir objesi vardır ve eylemle (aksiyonla) ortadan kaldırı

labilir. öte yandan endişe iç çatışmalardan doğan asabi bir endişe de
değildir. O, "yokluğa'* yöneliktir; sonlunun sonlu olarak şuurudur, ve
bu nedenle de keşf gücüne sahiptir. Ontolojik olarak, sımrhhk hem dış

hem de iç tecrübe şekillerini nitelendirir.

Smırhhğınmerkezî kategorisi zamandır. Bazı filozoflar onun olum
suz unsuru üzerinde dururken, bazılarıda onun olumlu unsuruna dikkati
çekmişlerdir. Birincilerin görüşüne göre, şimdi (an) bir hayaldir, yok
olan bir geçmişten yok olan bir geleceğe doğru hareket eden bir nokta
dan başka bir şey değildir. Zamanm olumlu unsuru üzerinde duran
füozoflar ise zamanı yaratıcı, tekyönlü ve heı zaman yeni bir şey hasU
edici olarak kabul ederler. Bu tahlillerden hiçbiri tatminkâr değildir.

Zaman hayali olamaz, çünkü varlık şu anda bulunmak demektir; şu

an ya da şimdiki an bir hayal olursa, o zaman varlık yokluğa yenilir.
Kısaca zamanın yaratıcı olduğu, çünkü onun sadece yaratmayıp, yara
tılan şeyleri yok ettiği de söylenemez. Endişe ve cesaret arasındaki

kutupluluğu ile iç âlem baklandaki paradox, bizim dışımızdaki âlem
hakkındaki bu paradoxa uygun düşmektedir. Zamanm ileriye doğru

gidişi, insanı, kendi ölümünü bekleyişinde, gerçekle karşı karşıya ge
tirir. Bu endişe her an kuvve halinde bulunmaktadırve varhğm yaratıl

mış hususiyetine aittir. Böylece bu tabiî endişe, geçiciliği kabul eden
cesaretle dengelenir. Gerçekten de insan bütün varlıklar arasında en
ccsaretlisidir, çünkü en derin endişeyi fethetmek zorundadır.An, mekâna
da işaret eder, çünkü şimdiki an daima insanın onda varlığını gerektirir.
Bulunmak (veya varolmak) kendi nefsimize karşı yine kendi nefsimizde
varolan bir şeye sahip olmak demektir^^. Mekân da, zaman gibi, varhğı

38 Aynı eser, s. 216.
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yoklukla, endişeyi cesaretle birleştirir ve yine zaman gibi, her mekân
izahı bizi çelişkiye götürür. Olumlu açıdan diyebiliriz ki, her varlık

kendisi için bir "yer" tutmaya gayret eder: "Olmak" hem sosyal hem
de fizikî olarakmekâna sahip olmak demektir, öte yandan, yine de,hiç
bir sınırlı varlık, kesinlikle kendisinin olan bir yere sahip değildir". En
sonunda her mekânın kaybedilmesi ve bununla da varhğın kendisinin
kaybolması zorunludur. Bu ise nihaî güvensizlik ve dolayısıyla endişe

demektir. Fakat bu endişeyi dengede tutan cesarettir. Bununla insan
şimdiki anı, şimdiki anla da mekânı tasdik eder*^*^.

Sebeplilik de, zaman ve mekân gibi, çift anlamlıdır ve varlıkla

yokluğu ifade eder '̂. Müspet olarak o, kendisinden şeylerin çıktığı,

yokluğun mukavemetine rağmen, hakikati meydana getirme ve muha
faza etme kudretindeki güce delalet eder. Öle yandan sonlu şeylerin

kendi varolma güçlerine sahip oldukları söylenemez; onlar varlığa

"fırlatıhrlar".Sebeplilik kategorisi, kendi sübjektif karşıtım, insamn
kendisine yetmezliği endişesinin kutupluluğunda kaçımiması imkân
sız zorunsuzlukla bağımlılık hâdiselerine rağmen, kendine güveni hasıl

eden cesarette bulur. Her sonlu şeyde varlıkla yokluğun bu birliğini

tasvir eden dördüncü kategori ise cevherdir^^. Cevher görünen olayların

akışuun altında yatan bir şeyi gösterir. Cevher ve arazlar kavramı

hem mantıkî hem de ontolojik bakımdan bağımsızdırlar, ve böylece
hem cevher hem de arazlarda müspet unsur "menfi unsurla" dengelenir.
İnsanlar için, cevher kavramı kendi kimliği sorunu ile ilgilidir. Gele
neksel açıdan, şüphesiz, ben fikri bir cevher fikridir. Bu fikir, ölüm es-
nasmda insanın kendi kimliğini kaybetme endişesini ifade eden bir
meselenin, yani beka (varlığını sürdürme) meselesinin tartışılmasından

doğmuştur. Bu endişeye sonluyu tasdik etme cesareti karşıhk verir.
"Ben ölünce ölümsüzler arasında olacağım" diyen Keats'in cesareti
buna örnektir.

Sonluluğun bu şekilde ele alınmasımn açık bir tenkidi şudur: O,
TiUich'in yoktan yaratma formülünü yorumuna dayanır ki, bu yorum
en azından izaha muhtaçtır. Aynı zamanda şöyle bir itiraz da yapı

lir: însan hürriyetini sonlu olarak tasvir etmek, bu hürriyet hakkmda

39 Aynı yer,
40 Aynı eser, s. 217.
41 Aynı yer.

42 Aym eser, 8. 218.
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hiçhİT şey söylememek ancak onun AUah'mki ile aynı olduğunu söyle
mek demektir. Bununla birlikte, en hasar verici tenkit, TiUich'in son-
luluk fikrinin, onun günah fikrinden zor ayırdedilebileceği hususudur.
Söylendiğine göre, günahın aklî bir zorunluk olabileceği itirazını her
ne kadar Tillich kendisi yeterli bir şekilde formüle ettiyse de, ona cevap
vermemektedir. Bu tenkidin nasıl yapılacağını belirlemek için, Tillich'in
günahın mahiyetini nasıl anladığım görmemiz gerekir.

GÜNAH

Onun ileri sürdüğü insanın durumunun tahlili, insanın fiilî ve aslî
mahiyeti arasmdaki karşıtlığı ifade eden sıfatların tahlilidir. Bu, Tillicb'e
göre, günah görüşüdür. Bu görüşü o, mahiyetten varlığa geçiş şeklinde

tasvir eder. Biz, Yaratılış 1-3 efsanesini, aslî varlıktan mevcut varbğa
geçişi tasvir ederken bir rehber olarak kabul edersek, 4 şeyi tartışabi-

biliriz: 1) Günahın imkânı, 2) Onun saikleri, 3) Olayın kendisi, 4) Netice
leri. Tillich'e göre, günahın nasıl mümkün olduğu kısmen hürriyetle
kader kutupluluğunun ele alınması ve insanm kendi sorumluluğunun

şuurunun ve umumî olarak sonluluğun tartışmasıyla cevaplandırıl

mıştır. Mahiyetten varlığa geçiş ancak kaderle kutuplu birlik halinde
bulunan hürriyetten dolayı ve insanın hürriyeti sonlu olduğu için müm
kündür. İnsanm hürriyeti, onun kendisini cerhetmc gücüne ve kendi
aslî tabiatına sahip olması demektir. Bununla birlikte mahiyetten var
lığa geçiş, sonunda, sonlu hürriyet umumi bir kader çerçevesi içinde
işlediği için mümkündür. İnsanın efsanevî cennetteki varbğı psikolojik
olarak "hayalî bir masumiyet" hali şeklinde yorumlanmahdır. Hayalî
masumiyet hali, insanın kendisini sonlu olarak bilmesiyle ortaya konur.
Bu biliş ise endişedir. Dolayısıyla insanın hürriyeti "endişe içindeki
hürriyet" veya "endişeli hürriyettir". Birbirine bağU iki unsur mahiyet
ten varlığa geçişin sâiklerini meydanagetirir. Bu ikiunsur iseilahîyasak
ve insanın endişe halindeki dilemmasıdır. "İlahî yasak yaratıcı ile yaratık

arasında bir çeşit bölünmeyi, yani emri gerektiren bir bölünmeyi ön
şart olarak kabul eder".^' Bu bölünme ise günah arzusunu gerektirir.
İnsan, hürriyetini fiil haline koyma arzusuyla hayalî masumiyetini
koruma isteği arasına kısılır kalır. O, böylece, varlığın fiilîUğini tecrübe
etmeden hayalî masumiyetinin korunması ile bilgi, kudret ve suç va-

43 Systematic Theology, II, s. 40.
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sıtasıyla masumiyetinin kaybı arasında bulunma şeklindeki çifte endişe

nin acısmı çeker, tnsanm kendisini fiil haline getirme lehindeki ka
rarı hayalî masumiyeti sona erdirir. Bu mahiyetten varlığa geçiş, diyor
TilJich, "her olaya geçerlik" veren "aslî bir olaydır". Yani bu, sonlu
varlığın genel bir sıfatıdır. Böylece Tillich tabiî olarak günah görüşü

nün kozmik boyutları olduğu üzerinde ısrar eder. Geçiş iki çeşit etsane
ile ifade edilmelidİi*: Aşkın günah efsanesi ve içkin günah efsanesi. Biz
bu şekilde hem kader olarak günahın trajik genelliği hem de onun ah
lakî hürriyetteki kökleri üzerinde dururuz. Tillich böylece günümüz
insanınm saldırısına uğrayan bir aslî günah görüşünü kurtarmaya ça-
hşmaktadır. Tillich'c göre, teologun ödevi, Kutsal Kitaptaki ile kiliseye
ait efsanelere karşı tarihî ve tenkitçi bir tutumu desteklemek ve aynı

zamanda insanın aslı tabiatmm müspet değerlemesini tasdik etmektir.
Bununla birlikte Tillich, ileri sürülen doktrinin, analitik psikoloji ve
sosyolojinin temin ettiği tecrübi delille geçerli kıhnabileceğini düşünür.

Bu ilimler, kader ve hürriyetin her insanda nasıl birbirine girdiğini gös
termişlerdir.

Hristiyan teolojisi daima aslî günahla fiili günah arasmda bir
ayırım yapmıştır. Tillich bu ayırımı kabul etmektedir. Aslî günahta
olduğu gibi, burada da, onu bir kader meselesi olarak görür, çünkü
günahın temel hususiyeti yabancılaşmadır. Tillich günahta şu üç un
suru aprdeder^: küfür, şehvet ve hubris. Küfür, Reformcularm günah
sözünden anladıkları şeydir; bunlar küfürü "amelî, nazarî ve bissî
unsurlar dahil, bütün şalisiyetinbirfiili" şeklinde tanımladılar. Bundan
dolayı, Protestan Hristiyanlığagöre, günah insanın iradesinin Allah'ın

iradesinden ayrılması demektir. Tillich isyan ve inkâr kavramlarını

reddeder, çünkü ona göre, bu deyimler Allah'tan ayrılmayı gerektirir.
Günahın küfür şeklindeki bu tanımınm, Tillich'e göre, günahın Allah'
tan ben'e yönelmiş aşk şeklindeki Augustine'in yorumu ile çatışması

gerekmez. Her ikisi de günahm dinî hususiyetini kendimizle Allah ara
smda bir münasebete işaret ettiği şeklinde ele alır. Bununla birlikte,
Augustine'nin nazariyesine karşı, günahın bir kiliseye ait veya başka

bir otorite ile değil, Allah'la olan münasebetimiz meselesi olduğunu

belirtmemiz gerekir. Tillich ayrıca günahı Yunanlıların trajik hubris,
yani "insamn ilahî sahaya kendisini yüceltmesi"'*® kavramını kuUana-

44 Aynı eser, ss. 53-54.
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rak tarif eder. Bu, îngilizcedeki "gurur" kelimesinin telkin ettiği gibi,
bir günah şekli değil, bütün halindeki günahtır. O, küfrün diğer ciheti
dir; insanın kendi benine, kendi beninin ve dünyasının merkezi olarak
yönelmesidir. Kendini yüceltme bütün beşer tarihini nitelendirir;
bütün insanların Allah'a benzemek şeklinde gizli bir arzusu vardır,

öyleyse insan kendi kendisini merkez edinmeye niçin cezbedilsin
Bunun cevabı şudur; Bu, insanın bütün dünyasınıkendisine cezbetmesi
demektir. Her fert bolluk ister; sınırsız bolluğa ulaşma imkânı ise in
sanın uldanmasıdır. Bu arzunun klâsik adı şehvettir -"yani bütün
hakikati insamn sınırsız kendine çekme arzı^u"^®- Ne bu arzunun

cinsel şehvetle aynılığı ne Nietzsche'nin '"kudret iradesi" ne dc gene
Freud'un "libido"su şehvetin yeterli bir yorumudur. O sınırsız bir ar
zudur. Yukarıda da gördüğümüzgibi, TiLlich günahın ferdi bir fiil olma
dan Önce umumi bir olay olduğunu ısrarla belirtir. Bu demek degüdir ki
o, herhangi bir müşterek suç görüşünü benimsemektedir. Böyle bir
şey yoktur, diyor TiUich. Bununla birlikte ferdî suçun beşeriyetin genel
kaderini yaratmaya yardım ettiğini kabul etmektedir.

ölümsüzlük meselesinde de Tillich, Yaratıbşı aydınlatıcı bulur.
Hikâyeye göre, insan topraktan yaratılmıştır ve yine toprağa dönecek
tir. İnsan, ancak hayat ağacının meyvesinden yemeye izin verildikçe
ölümsüzlüğe sahiptir. Tillich bunu şu gerçeğin sembolik bir ifadesi şek

linde yorumlar; "Ebedî olana iştirak insanı ebedî yapar". Günah ölümün
sebebi olma^ap, ölüme ancak "ebedî olana iştirakle" fethedilen gücü
veren şeydir. Günah, insanın ölmek zorunda oluşunun endişeli bilincini
kaybedilen bir ebediyetin acı idrakine dönüştürür. Bu, TiUich'in sonlu-
lukla günah arasmdaki ayırımı bütün halinde muhafazayı ne kadar
arzuladığını göstermektedir.

KİLİSE VE KUTSAL ÂYİNLER

Yeni Varhk'ın varlıktaki yabancılaşmasının nasıl üstesinden geldi
ğini görmüştük. Fakat hatırlanacağı üzere, İsa Mesihtir, bu şekilde elde
edilen Yeni Varhk'ın taşıyıcısıdır. İsa'nın Mesih olarak tanındığı ce
maat kilisedir, yani Allahhn veya Isa'mn topluluğudur. Bu kilise Eski
Ahid'in "seçkin ırkı" nm tarihî bir devamıdır. İsa'nın oniki havariyi

46 Âym eser, s. 59.
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daveti onun, AUalı'ıa gerçek kullannı toplama şeklindeki mesihî gaye
sini gösterir, öyleyse kilise, havarilerin müjdeleriyle butun milletler
den davet edilencemaattir. Kilise,onun İsa'yı Mesih olarak kabul etme
siyle kurulmuştur. Bu, bir tarih meselesi değil, ilahî ruhun eseridir.
Efsanevî olarak, kilisenin Pantecost'ta (ürün kaldırma bayramında)
başladığı hususundaki yaygın iddia ile ifade edilen şey, budur. Kilisenin
bu ruhî temeli deistik anlama alınmamabdır. O, Mesih olarak İsa daki
Yeni Varlık'tır. Ve cemaat olarak, kelime ve kutsal âyin sayesinde,
ilahî ruhun yaratıcı kudreti ile fiilî bir hale gelmiştir.

Kelime, kilisenin kuruluşunda ana vasıtadır. İlahî ruh beşerî
kelâm vasıtasıyla faaliyet gösterirken, bu kelâm "Allah'ın Kelâmı
olur. '̂ öyleyse kelâmı Allah'ın kelâmı yapan hem onun muhtevası

hem de onun birine hitap eden Allah'ın sözü olmasıdır. Kutsal Kitabm
kelâmı da, ruh ona taallûk ettiği sürece "Allah'ın Kelâmıdır . Her
kelâm özelbir durumda ilahî ruhun bir l asıtası olabilir, fakat ölçü daima
ete dönüşen kelâm, yani Mesih olarak îsa'daki Yeni Varlık'tır. Küise,
insanın ruhaniyetinin canhbğı ile birliğinden dolayı, hem kutsal ayinle
hem de kelâmla tesis edilmiştir. Bu, kilisenin kuruluşunda duyusal
vasıtaları gerekli küar; \ e ilahî ruhun onlar vasıtasıyla hareketi, bu
vasıtaları kutsal âyinin nesneleri haline koyar. Kilisenin hayatında kut
sal âyinleri değerli yapan onların, insanın ruhî hayatını hem bilinçli
hem de bilinçsiz olarak ilgilendiren, ruhî etkisidir. Buetkiyi anlama
çabalarımızda, hem büyü ile yorumdan hem de aşırı fikrî yorumlardan
kaçınmalıyız. Kutsal âyinin malzemeleri, TUlich'e göre sembollerdir;
ve bununla ilgili olarak hatırladığımıza göre, sembollerin işaretlerden

ayırdedilmesi gereKtiğini ileri sürmüştür. Dolayısıyla kutsal âyinin
malzemeleri ile ilgili olarak diyor kij Aslî bir değişikliğe uğrama şek-

bndeki Katolik görüşü, sembolü, kolayca kullanılabilecek bir şey haline
sokar ve Düzeltilmiş görüş ise kutsal âyin sembolünü bir işarete indirir.
"Kutsal âyin sembolü ne bir şey ne de bir işarettir. O semboUeştirdiği

şeyin gücüne iştirak eder ve dolayısıyla, ruhun vasıtası olabilir".**
Kilisenin özel âyinlerinin sistematik kelâmda bir temeli olmadığı kadar.
Kutsal Kitap'ta da temeli yoktur. Onlarm seçilmesinin sebepleri, gele
nek, pratikdeğerlendirme ve istismarm cleştirisidir. Çoğunlukla bunlar ya
doğum, olgunlaşma, evlenme ve yakmlaşan ölüm gibi ferdin hayatmdaki

47 Systematic Theology, III, a. 132.
48 Aym eser, s. 131.
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Önemli anılarla ilgili olarak, ya özel dinî olaylar, ya da karakteristik
bakımdan zümrenin kendi ibadet faaliyetleri ile ilgili olarak doğarlar.

Kelâm ve kutsal âyin birbirinden ayrılmamabdtr. Allah'm kelâmı

olarak Mesih hem kelâm hem de kutsal âyindir; onların Mesih'teki bir
liği, onların aynı zamanda omın kilisesinde birleştirilmesi demektir.

Kilise, cemaat olarak -iman ^e aşk cemaatı olarak- Yeni Yarlık'tır.

İman cemaatı olarak kilise Mesih'teki Yeni Varhğı kendi temeli ve hayat
ilkesi olarak kabul eder. Bu demektir ki, fert için, ister İsa'nın Mesih
olduğunu ileri süren bir cemaata mensup olmak arzusunda olsun ister
olmasın, verilecek bir karar mevcuttur. Buna zıt bir karar verirse, ister
gerçekte belirli bir kiliseye mensup olmaktan vazgeçsin isterse vaz
geçmesin, kiliseyi terketmiş demektir. Kiliseden ayrılma meselesi,
Hristiyanhğm temel iddiasımn içerdiği şeylerin kavramsal bir izahı

yapılınca ortaya çıkar. Tillich, "kiliseyi terk" (heresy) sözünün muha
fazasını düşünmez; oysa onun işaret ettiği meselenin kaçınılmaz oldu
ğunu kabul etmektedir^'. Ona göre, "ilahî ile beşerî arasındaki sonsuz
mesafe şeklinde beliren Protestanlığın ilkesinin. Yeni Varhğm herhangi
bir itikadı ifadesi hakkındaki mutlak İddiama değerini düşürdüğünü"

kabul edersek, mesele çözümlenir^'. Kiliseler bir iman cemaati olduğu

kadar bir aşk cemaatidir de, fakat bu da yine, dinin müphemlikleri ve
ruhun bu müphemliklerle mücadelesi çerçevesinde anlaşılmahdır. Aşk

cemaati olarak kilise, eşitlik, yani Allah'm huzurunda eşitlik yeridir.
Bu, muhakkak, kilise içinde bile, sosyal ve politik eşitliğe işaret etme
mekle birlikte, herhangi bir eşitsizlik şeklinin iman ve aşk cemaatini
tabrip edici olduğunun reddini mutlak surette ifade etmektedir. Yine
aşk cemaati olarak kilise, hem kendi zümresi içinde hem de kendi züm
resi dışmdaki muhtaç olan herkese yardımm sebebidir. Bu, muhakkak
surette, ekonomik eşitliğin yaratılmasım gerektirmemekle birUkte,
yardımı eski halin kötülüklerini bir muhafaza vasıtası olarak kullanan
her çeşit ferdiyetçiliği reddeder.

Açıkça görülüyor ki, TiUich'e göre, kilise, sosyal varhğm müphem
likleri üzerinde kabul edilmemelidir. Gerçekten de Tillich her kilisenin
sosyolojik bir hakikat olduğunda ısrar eder. Bu durumuyla o, sosyal
zümrelerin hayatmı bütün müphemlikleriyle birlikte beHrleyen kanun-

49 Aynı eser, s. 188.

50 Ayu eser, ss. 188-189.
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lara tâbidir''. Seçkinler sınıfının doğuşu ve düşüşü hakkındaki sosyo
lojik esaslar, bütün toplumlarda kolayca farkedilir. Kiliseleri geçmişteki

veya bugünkü sosyolojik görevleri ve sosyal etkileri açısından değer

lendirmek tamamıyla yetersizdir. Diğer kiliseler görüşü teolojiktir. Bu,
sosyolojik cihetin kabulünü reddetmeyip, "kiliselerin sosyal hakikat-
larınm müphemliklerİ çerçevesinde açık ruhî cemaatın varbğına"

işaret eder'̂ . Fakat nasıl sosyolojik görüşte kiliseyi tamamıyla onun
şartlarıyla yorumlamak doğru değilse, teolojik açıdan da aynı şekilde

yorumlamak doğru değildir. Roman Katolikliğinin ve bazı Protestanhk
şekillerinin hatası, TiUicb'e göre, kiliselerin bu paradoxlu hususiyet'-
inin inkâr edilmesidir. Hem Katoliklik hem de Protestanlık, kilisenin
teolojik mahiyetinin, sosyolojik mahiyetinde ve sosyolojik mahiyetiyle
faal olduğu paradoxunu İki şekilde tatbik eder. önce ona göre paradox,
ruhî cemaatin sıfatlarının, kutsalUk, birlik ve evrensellik gibi kilisenin
işaretleri olarak kabulünde ortaya çıkar. Sonra, kiliselerin paradoxu
onu, görülenle yanyana görünmeyen bir kilisenin bulunduğu şeklindeki

her telkini reddetmeye götürür, önce ikinci hususu ortaya koymak
daha kolay olacaktır. TiUich, kilise sözünü kullanmaktan tamamıyla

kaçınmaya yönelmiştir; Mesih'in vücudundan bahsederken, "ruhî
cemaat" tabirini kullanır." Reformcuların "görülen kilise" ile "görün
meyen kilise" arasındaki ayırımları yanlış anlaşılmış; dolayısıyla ikincisi
görülen kilise yanında bir hakikat olarak anlaşılmıştır. Böyle bir yanlış

anlama gerçekte tccrübî kilisenin değerinden kaybetmesidir. Çünkü
görünmeyen kilise "görülen kilisenin manevî ashdır". Tillich kolayca
düşülebilecek iki hataya karşı uyarmaktadır. Birincisi manevî cemaatin
kiliselerin kararh bir şekilde kendisine doğru hareket ettikleri bir ideal
olarak yorumlanmasıdır. Buna karşı Mesih'in vücudu olarak kiliseyi,
Hristiyan kişinin ve belli bir kilisenin dahil olduğu YeniYaratık şeklinde

tasdik etmek gereklidir. Kaçınılması gereken Öbür tehlike ise mitolojik
lafzîUktir (literalism). Buna göre, manevî cemaat adı geçen manevî
varlıkların bir toplamıdır. Fakat bu manevî cemaat değildir, ve onun
varolanda ve varolanın ardındakj zatî olanm kudretine işaret eden bir
kategoriye ihtiyacı vardır.

Kiliselerin paradoxlan daha başka nir manevî cemaatin sıfatlarmın

tecrübî kiliseye isnad edilen sıfatlar olduğu hususunda görülür. Kut

si Aynı eser, s. 176.
52 Aym eser, s. 177.
53 Aynı eser, s. 177.
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sallık, birlik ve evrensellik, gibi bu sıfatların her biri hiç bir şarta bağU

olmaksızın kiliselere isnad edilemez. Böylece diyebiliriz ki, kiliseler,
üyelerinin gerçekte kutsal-dışı dualarına rağmen, kutsaldır. Kilise ve
hristiyanlann kutsallığı tecrübî bir yargı meselesi değil, daha ziyade
onlarda Yeni Varlığın faaliyetine iman meselesidir'*. Kiliseler kutsal
dır, çünkü, "haçın müspet ve menfî hükümleri" altında yer alır. İşte
buradadır ki, Protestan ve Katolik kilise görüşleri uzlaşmaz görünürler.
TiHich ise çağdaş Katoliklikte müşahade edilen reformasyon şeklinin

ne kadar genişleyebileceği sorusunu ortaya atmaktadır. Bununla bir
likte kilisenin kutsallığmdan ne anlaşıldığının bir kısmı şudur: On
lar reformasyon esasına kendi bünyelerinde sahiptir, çünkü onlar kilise
olduğu sürece manevî varlık onlarda faaldir. Kiliselerin hususiyetlerin
den ik'ncisi, yani birliğin izahında TiUicb kiliselerden, onların bir ol
duğundan ziyade birleştiklerinden'^ söz eder. Onlar, temellerinin bir
liğinden, yani Yeni Varlık'tan dolayı, bu şekilde birleşmişlerdir. Onlarm
kutsallığı konusunda olduğu gibi, kiliselerin birliğinin, onlarm fiili ayrıbğı
ile çelişik olamıyacağı kadar onların fiilî birliğinden çıkanlamıyacağında
da ısrar eder. Ona göre, yüklem, "herhangi bir fiilî kilisenin manevî
cemaate kudret \e yapı bakımından onun zatı olarak bağblığı ile ay
nıdır""'. Öyleyse Mesih olayına bu şekilde bağh olan her kibse kilisenin
birliğini teşhir eder; bu birlik, onlarda onlarm hepsinin birbirlerinden
ayrılmalarma rağmen, gerçektir, öyleyse Tillieh'e göre, birleşik kibse
bölünmüş kilisedir. Bu aslında Protestanlığın durumudur ve katolik
Kibse bunu, ancak o, mutlak iddiasını terkettiği takdirde, kabul ede
bilir. Nihayet, kiliselerin mahiyetine ait paradoxu onlarm evrenselliği
ortaya koyar. Onlar temellerinin, yani Yeni Varbğm evrenselliğinden

dolayı evrenseldir. Tillich her ne kadar Katolik sözünü kuUanmaktan
kaçınırsa da, "katoliklik iddiasında olmayan bir kilisenin kilise olmaktan
çıkacağım"" ısrarla belirtir. Kilisenin kesİf ve yaygın evrenselliği ara-
smda bir ayırım yapar. Birincisi, "hayatın bütün boyutları altında
yaratılmış her şeyde kibse olarak onun iştirak etme kudret ve arzusu
dur"." Bu kibse ile âlemin basit bir aynüaştırılması demek değildir,
çünkü Tillich kilisenin, karşılaştığı, hayatın karanlık cUıetlcrinc karşı

54 Aynı eser, s. 179.
55 Aynı eser, s. 180.
56 Aym eser, s. 180.
57 Aynı eser, e. 181.
58 Aynı yer.
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büküm vermesi ve savaşması gerekeceğini kabul etmektedir. Bımunla
birlikte, bu, kilisenin aslında açık bir cemiyet, yaratıkların bütününe
açık olduğu anlamma gelmektedir. Roman kilisesinin haklı olarak
gurur duyduğu complexİü oppositorum'un anlamı işte budur. Bunun
ihtiva ettiği tehlike, müphemUğin kilisenin hayatına girmesi olmuş

tur. Bu ise Protestanlığı bu ilkenin zenginliği yerine kutsal boşluğun

fakirliğini yerleştirmeye götürmüştür^'. Bununlu birlikte burada bile,
evrensellik ilkesi çiğnenmemiştir; çünkü o, bir boşluk evrenselliği ola
bildiği gibi, bolluk evrenselliği de olabilir. "Buna rağmen, kiliselerin ev-
renselliic yüklemine karşı takındığı tavır ne kadar müspet ya da menfi
olursa olsun, bunlar ashnda, karşılaşılan âlemin bolluğuna nispetle, fiilî
fakirliklerine rağmen, evrenseldir".^" Kiliselerin dahilî evrenselliği hak
kında bütün söylenenler, onların haricî evrenselliği -bütün milletler,
sosyal zümreler, ırklar, kabileler ve kültürler için kilisenin temelinin
geçerliği- hakkında da söylenebilir. Bununla birlikte, evrensellik yük
lemini tecrübî bir olgu meselesi kılacak olan kiliselerde hiç bir zaman
fiilibir evrensellik mevcut değildir. Kiliselerin haricî ya da (tabir caizse)
somut e\Tenselliği, dahilî evrensellikleri gibi paradoxlu bir yüklemdir.
TiUich, öyle görünüyor ki, kiliselerin fiilî evrensellikleri olduğuna dair
büyük bir ümit beslemektedir. "Gelecekte bir gün bu yüklemlerin,
paradoxlu hususiyetlerini kaybedeceği ve tecrübî bakımdan doğru

olacağı" fikrini "hayalî (ütopik) ümitler" olarak bir kenara itmek
tedir"'.

Eğer kiliselerin esash mahiyeti bu ise, peki, onların görevleri ne
olacak Kilise görevleri üç guruba ayrılabilir: "Manevî cemaatte ki
liselerin temeline bağlı bünye görevleri; manevî cemaatin evrensel id
diasına bağh genişleme görevleri; kiliselerin manevî kuvvelerinin fiile
çıkmasına bağlı inşa görevleri".®' Bütün bu görevler kiliseler para-
düxunun işaretini taşırlar. Hayatm müphemliğine dahil olarak bunlar,
bu müphcmlikleri, ruhanî varhğın kudreti ile fethetmeyi hedef edinir
ler. Tillich, görevleri ayırdettiği gibi, bunlara karşılık olan kutupluluk
ları da ayırdeder. Böylece bünye görevleri gelenekle reformasyon ku
tupluluğu altında yer alır. Tillich, gelenekle sadece herhangi bir kül-

59 Aym eser, s. 182.

60 Aym yer.
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türün bir önceki nesliukine bağlıbğınm sosyolojik gerçekliğini değil, aym
zamanda, Mesih olarak îsaMa kiliselerin temeli ile her yeni nesil ara
sında bir bağlantı bulunduğunu kastetmektedir. Diyor ki: "Gelenek
belli bir şey olmadığı halde, ))ütün belli gelenekleri içine alır; o, tarihî
beşeriyetin birliğini ifade eder ve bu beşeriyetin merkezini de Mesih'in
zuhuru teşkil eder". Reformasyon deyimi iki anlamda kullanılır. Tarihî
Protestan Reformasyon olayını gösterir ve "ruhun dinin karanhk nok-
talarma karşı savaşında yer alan, bütün çağlarda faal sürekli bir ilkeye"
işaret eder". Reformasyon hareketinin objektif bir ölçüsü olmadığı

halde, peygamberlere has bir ruh cesareti ile daima tehlikeyi karşılar;

hiç bir şeyin manevî cemaati tahrip edemiyeceği inancı içersinde tehli
keye karşı koyar. Kiliselerin hayatındaki genişleme fonksiyonuna uygun
düşen, doğruluk ve uyuşma ilkelerinin kutupluluğudur. Mesele Yeni
Ahit kadar eski bir meseledir ki, burada onun klâsik ifadesi, kendisini

Yahudilere Yahudi olarak, Yunanlılara Yunanlı olarak gösteren ve İn

cil'i Yahudi hukukuna ya da Yunan hikmetine çcNİrmek isteyen her
kesi reddeden Paul'da bulunmaktadır. Uyuşmasız doğruluk, diyor
Tillich, "hakikati taşlar gibi kabul edip etmeyeceklerine dikkat etmeden,
insanlarm kafasma fırlatan şeytanî bir mullakiyete götürür'̂ ^. öte
yandan uyıışmamn tehlikesi, sınırsız bir mahiyeti olmasıdır; böylece
tebliğin doğruluğu ortadan kaybolur ve kilise relativist olur ki, bu laik
liğe götürür. Nihayet şekil-aşkınhğı ve şekil-tasdiki ilkelerinin kutup
luluğu da inşa görevlerine (fonksiyonlarına) uygun düşmektedir. İn
şa fonksiyonları, kiliselerin hayatında manevî cemaati ifade etmek için
her çeşit kültür yaratma alanlarından elde edilen malzemeleri kullanır.
Tillich'e göre, bu fonksiyonlar, "ancak ruhanî varhk bağlantısı olanlarm
faaliyetlerinde açıkça görülüyorsa, yani onlarda şekli-aşan bir vecd
sıfatı varsa", bunu kiliseler olarak yaparlar'®, öte yandan kilise es
ki tarzdaki hiç bir kültür şeklini kullanamaz. "Kilisenin her fonksiyo
nunda kültür sahasının esaslı şekli, onun bünycvî taleplerini haleldar
etmeksizin kullanılmahdır".®^ Tillich bunu, bünye ve vecd ile ilgili
sistemde daha önce sözünü ettiği şeye bağlarsa da, bu, oldukça açık

bir nokta olarak görünmektedir. Burada üzerinde ısrarla durduğu husus.

63 Ayu eser, s. 196.
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kilisenin lıem kendi esaslı teolojik mahiyetine hem de inşaî görevi sıra-

smda kullandığı herhangi bir kültürün taleplerine karşı vefah olması

zorunlnğudur. Başka deyişle, ne dindarhk zayıf veya bozulmuş bir kül
türün yerine geçer, ne de muhteşem bir kültür hristiyan akidesinin yok
luğunu telafi eder. Kilisenin vazifesi bu taleplerin yarattığı gergin
likle faaliyet göstermektir; ruhanî varlığın bol miktarda bulunduğu

yerde her iki ilke birleşmiştir. Bunlar kilisenin görevleri ise, şu soru
sorulabilir: Bu görevleri kim yürütürBir papaz mı? TilUch açıkça

ve ısrarla bütün inananların bir ruhbanlığının bulunması taraftarıdır.

Bir kimse faal bir şekilde bir kiliseye mensupsa, rahiptir. Bununla bir
likte "düzen ve mevkie uygunluk dolayısıyla, özel şahısların nıhhanhk

ödevlerinin düzenli ve tertipli bir İcrası İçin davet edilebileceğini"

kabule hazırdır^®.

Tillich in kilise hakkındaki görüşleri pek fazla tenkide uğramamış

tır, çünkü bu görüşler sadece Systematic Tbeology'nin üçüncü cildinde
izah edilmiştir. Katolik bir teolog şu düşünceyi ileri sürmektedir: Til-
Iıch'ın Allah'ın aşkınlığı konusundaki taassubu, onu lüzumsuz yere
Roman kilisesinin uhdesinde bulunan hâkimiyete karşı gelmeye götür
müştür ve ayrıca bu, onun insana verdiği hürriyeti Allah'a inkâr etmek
gibi garip bir durum almasına sebep olmaktadır®'. Öteki tenkitler şun

lardır: Tillich in sürekli olarak paradox'a başvurması yararsızdır; onun
zahiri kilise ile batini kilise arasında yaptığı ayırımlar gereksizdir, çünkü
bunlar, lucil İçin bir hazırlık olduğundan başka bir şey İfade etmemek
tedir; nihayet TiUich'iıı kilise görüşü yetersizdir, çünkü kilisedeki Kut
sal Kitaba dayanan hâkimiyet ilkesini reddetmektedir.

TARİH ve ALLAH'IN MELEKUTU

Tillich'in sisteminin son bölümü tarihi teolojik açıdan ele alır.

TıUich'e göre, tarih, "tarihî olayların yapısı, tarihî bilginin mantığı,

tarihî varhğm müphemlikleri ve tarihî hareketin anlamı" üzerinde durur;
tarih, "bütün bunları, hem tariM hem de tarih ötesi anlamda, Allah'ın

melekutuna" bağlamalıdır^". Tillich, tarihin mahiyetini ele aldıktan

sonra sübjektif ve objektif olmak üzere iki anlamı ayırdederek işe başlar.

68 Aym eser, s. 231.
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Bunları bize açıklayan Yunanca tarih (hiâtoria) kelimesinin bir geUşme

göstererek, önce araştuma veya haber anlamma gelirken sonradan araş

tırılan ve nakledilen olaylar anlamma gelmesidir. Fiili olaylar olmazsa,
tarih olmaz \e yine "tarihî bir bilinçle fiilî olayları alıp, yorumlamadan-
da tarih olmaz"." öyle görünüyor ki, TiUiclı, olayı hakikatlann ve
yorumların bir belirtisi (syndrome) seklinde tanımlamak suretiyle ta
rihin süje-obje karakteri meselesini çözdüğünü düşünmektedir. Tilliclı

diyor ki, bu ikili hususiyet bütün gerçek tarihî olaylarda bulunmak
tadır. Tarihin hususiyetleri; "amaçb olmak, hürriyetle etkilenmek, ye
niyi anlam bakımından yaratmak, tümel, tikel ve teolojik manada
önemli olmaktır".'- Hiç değilse bazan Tillich, "the Interpretation of
History" adh eserinde verdiği tarih tahlilini tekrar etmektedir. Bu e-
serde ısrarla üzerinde durduğu husus şudur: Tarih ancak bir karaıın

bulunduğu yerde vardır ve tek tek olaylar tarihî araşlırmanm konu
sudur. Tahlillerin ortak olduğu bir başka hususiyet de, onlarm, tarihin
anlammı zorunlu olarak teolojik şekilde yorumlamalaııdır. Bu tahlil,
tarif bakımından tek gerçek tarih olan insamn tarihi ile genel olarak
tarihî boyutu birbirinden ayırır. Kişi, tabiatın bağımsız faaliyetinde
tarihle bir benzerlik bulabilirse de, tarih beşer tarihi dışındaki bütün
sahalarda beklenen fakat fiilileşmemiş bir boyut olarak kalır. "Bekle
nenden fiilî tarihe doğru olan gelişme tarih-öncesi insanınm durumu ola
rak nitelendirilebilir"." Tarihin konusu şahıslar ve zümreler olduğu

halde, tarihin doğrudandoğruya hâmilleri şaluslardan ziyade zümreler
dir; şahıslar ise sadece dolaylı olarak tarihe sahiptirler. Tarihe sahip
zümrenin hususiyetleri önce, "merkezî bir tarzda" hareket edebilmesidir,
bu demektir ki, onun "merkezî bir kanun koyucu, uygulayıcıve zorlayıcı

otoriteye" sahip olması zorunludur. Bunlar bir devletin hususiyetleri
dir; dolayısıyla tarihî zümrelerin tarihi, devletlerin tarihidir. Tillich,
şahısların yamnda bir de tarihî zümre gibi bir şeyin bulunduğunudeğil,

sadece şahsın, "ancak tarih sahibi zümreye nispetle bir tarihe sahip"
olduğunu söylemek ister". Tillich der ki: hal tercümesi tarih değildir;

onun ancak ya bir zümreyi temsil eden bir kimsenin hikâyesi ya da züm
re içersinde kendine özgü mevkii olan bir şahıs hakhındaki malûmat

71 Aynı yer.
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olarak önemi olabilir. Tarihin merkezî unsuru zamandır; tarihî zaman
fizikî ya da inorganik zamanı gerektirdiği halde, sonraki ancak tarihe
bir temel temin eder. Tarihî zamanın hususiyeti geriye döndürüleme-
mesidir. Zaman hiçbir boyut altında geriye doğru gitmez.. Zaman,
tabir caizse, yeniye, teke,yeniliğe doğru, hattâ tekerrür halinde ilerler"."
Mekansız zaman olamaz; dolayısıyla tarihî mekân olmadan tarihî za
man da olamaz, farilu zaman, tarihî mekânların münasebetlerinde fiil
halindedir. "Tarihî zamanda her-başkalıktan-sonra'nın anlamı hilinçleş-

tiği ve bir insan problemi haline geldiği gibi, tarihî mekânda da her-baş-

kalığm-yanmdaki'nin anlamı bilinçleşir ve bir problem olur. Her iki du
rumda da verilecek cevap, tarihî olaylann amacı meselesine verilecek
cevapla aynıdır".'® Tillich, tarihin bu kategorik tahlilini tarihî duru
mun tarihte esas olduğunu ve tarihî nedensellikhakkındaki bazı sözlerin
geleceğe yönelik bulunduğunu belirterek tamamlar." Bu tahlil onu
tarihin akışının tasvirinin ana unsurları olarak şunları ayırdetmeğe

götürür: tarihî akışın geriye çevirilemezliğini (zamandan), hürriyeti
(nedensellikten), izafî olarak statik unsuru (mekân ve cevherden). Her
no kadar Tillich tarihin yorumu meselesine gelmeden önce tarihkavramı

nın bu tahliline, tarihin dinamik unsurlarını ve hayatın müphemlikleri-
ni ele alarak devam ederse de, biz, doğrudan doğruya, onun tarih teolo
jisinde merkezî nokta olarak buna ulaşabiliriz.

Tillich, kendisi problemi şu şekilde tespit eder: Genel olarak var
lığın anlamı için tarihin önemi nedir i' Bu sorunun tespiti ile bir başka

problem ortaya çıkar ki, o da şudur: Bu soruya ne gibi bir cevap bu-
labÜıriz.5' Tarihin süje-obje hususiyeti objektif-başka deyişle bağımsız

ya da ilmî- bir cevabı imkânsız kılar. "Sadece tarihî fiilin içinde tam
olarak bulunmak, tarihin yorumuna bir temel verebilir. Tarihî faaliyet,
tarihi anlamanın anahtarıdır"." Böylece ortaya çıkan soru şudur:

Hangi tür tarihî faaliyet doğru anahtarı temin edebilir.» Tillich, teolo
jinin teolojik bir daire içinde seyrettiğini bize hatırlatmakla bu sorujuı

cevaplandırır; dolayısıyla cevap bir bakıma bizim bu İşe girişmemizle

zaten verilmiş olmaktadır. Bu cevap, tarihin bir yönü bulunduğu şek

lindeki Hristiyan inançtır ki, buna Tillich, "meslekî Hristiyan bilinci"

75 Aynı eser, s. 340.
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adını veriyor. "Mesleki Hristiyan bilincinde, tarib o tarzda tasdik edi
lir ki, tarih boyutu altında hayatın müpbemliklerinde gizli olan prob
lemler "Allah'ın melekutu" sembolü ile cevaplandırılır"." Bununla
birlikte, bu demek değildir ki, tarihin anlamı hakkında daha fazla delile
ihtiyacımız yoktur. Tersine Tillich'e göre, bizim bu sözü, "Allah'ın

melekutu" sembolünü diğer başlıca yorum türleri ile karşılaştırmak

suretiyle denememiz ve sonra bu sembolü bu karşılaştırmaların ışı

ğında yeniden yorumlamamız gerekmektedir. Tarihin bu yorumunun
kutsal kitaptaki kaynağı oldukça açıktır. TiUich, tarihi Eski Ahİd

peygamberlerinin yaptığı tarzda daima buhran olarak tasavvur eder.
Tarih, hareket ettiği bir hedefe sahip olmak anlamında, yargı altındadır

ve buhrandır.

Tillich, 1920'Ierin dinî sosyalistlerinin (burada zümre mutlak su
rette bireyi temsil etmektedir), tarihin ilerici, ütopyacı ve aşkın yo
rumları karşısmda duydukları hoşnutsuzluktan söz eder. Der ki®": Bu
hoşnutsuzluk onları, Allah'ın melekutu sembolünün yeni yorumu
açısından kutsal kitaptaki peygamberlik görüşüne dayah bir çözümü
denemeye götürmüştür. Allah'ın melekutunun "bir tariM bir de tarih-
ötesi ciheti vardır"; her şeyi tarihin gidişindekendi aşkın anlamı olarak
kuşatır, fakat tarihte amaç edinilen son başarıyı adlandırmaktan da
geri durmaz. Sembolün 4 hususiyeti vardır: O, siyasîdir, sosyaldir,
şahsîdir ve evrenseldir®^ Sembolün hususiyet bakımmdan siyasî olması

yeterlidir, çünkü, gördüğümüz gibi, siyasi saha, tarihin dinamik un
surlarında hâkimdir. Tillich, sembolün siyasî hususiyeti hakkında bize
fazla bir şey söylemez ve burada kullanılan siyasî görüşün hiçbir özel
türü olmadığım işaretle yetinir. Tillich diyor ki: "Kral" daima siyasî
kontrolün en yüksek ve en kutsal merkezinin bir sembolü olmuştur.

Sembolün sosyal hususiyeti son başarı içİn adalet, şahsiyet ve şahsî

bağlantılarm önemini gösterir. Bu bize devamh olarak kayıtsız şartsız

ahlakî adâlet emri olmaksızın hiçbir kutsalhğın olmayacağım hatır

latmaktadır. Üçüncü hususiyet, Allah'ın melekutunun ferde anlam
vermesidir ki, onun tarihötesi hedefi şahsın yokolması değil, gerçekleş

mesidir. Nihayet, Allah'ın melekutu sadece insanların melekutu değil,

aynı zamanda her boyut altında hayatın gerçekleşmesidir. Allah'ın

79 Aynı eser, s. 373.
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mck'kutu sou başarıyı ifade eder. Bu başarıda zatla varlık arasındaki

tezat tamamıyla ve bütünüyle ortadan kalkar. Bu tezadın, kendisinde
ortadan kalktığı Yeni \ arlığın zuhuru tarihin merkezini teşkil eder ve
tarihin merkezi olarak Mesih'te vUlah'm melekutu tarihin son anlamı

olarak tezahür eder. Tillİch diyor kİ: Bu, hem relatİvizmİn hem de
progresivizmin bir eleştİrİ8İdi^®^ Allah'm melekutunun tarihte teza
hürü tutar.sız bir tezahürler zinciri olmayıp, tarihin merkezinin tezahürü
olarak, onun ötesinde hiçbir ilerleme olmadığını ifade eder. Bu, içer
sinde tarihî boyutun olduğu gibi gerçekleştiği tek olaydır. "Allah'm
melekutunun merkezî tezahürünün kesin çığırının açıldığı"" bu olgun
luk anma Yeni Ahit te kairos denir. Bu, Tillich'in tarih yorumunun
da merkezî düşüncesini teşkil eder. TilIich, önce Birinci Dünya Savaşın

dan sonra Almanya'da ortaya çıkan dİnî sosyalist hareketle ilgili felsefî
ve teolojik tartışmalarda kairos terimini kullandı. Niyeti, sosyalist
ütopyacıhğa üçüncü bir alternatif bulmak, veya sosyalist ütopyacıhkla

Lutherci transandantalizmi uzlaştırmaktı. Bu terimle ifade etmek is
tediği şeylerden biri de, "tarih ve hayatın anlamının yeni bir anlayışıyla

yüklü olan bir tarih anının" zuhur etmiş olduğu düşüncesiydi". Aslında

kairos terimi, zaman anlarama gelen bir başka Yunanca kelime, Chro-
nos ile karşılaştırılır; Birincisi niteliğe ait olduğu halde, ikincisi niceliğe

aittir. Bu, gerçekleşme zamam ile ölçülen zaman arasındaki farktır.

Tillİch, Mesih'in geliş zamanmı gösteren Yeni Ahittcki terimin özel
kullanılışı kadar, daha genel kullanılışının da olabileceğini düşünür.

Bundan dolayıdır ki, kiliselerin tarihinde tekrar tekrar vuku bulan
bir kairos tecrübesinden söz etmektedir. "Kairoi, batını ve zahirî kilise
de bütün hazırlayıcı ve alıcı hareketlerde vuku bulmuş ve vuku bul
maktadır".®^ Kairoi, şeytanî bir şekilde saptırılabilir ve hatah olabilir.
Önceki XX. yüzjTİ için sadece çok açık bir gerçektir. Fakat kaüos
nasıl hatalı olabilir? Buna verilecek cevap şudur: hatalı olan kairos
değil, onun hususiyeti hakkmda âlemin gerçekleri açısından verilecek
hükümdür, öyleyse tarihte hiçbir kairos'un tecrübe edilmediği herhangi
bir de\Te var mıdır? Buna Tillich'in cevabı şudur: Açıkça Allah'ın

melekutu ve Ruhanî Varlık herhangi bir zaman amnda yok olmadığı

82 Aym eser, s. 369.
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halde, belirleyici tarih olarak melekutun varhğmm tecrübesi her zaman
sağlanmamıştır^^.

AUah^n melekutu sembolü, tarihin gerçekleşmesini gösterir. Me-
lekut tamamıyla öteki dünyaya ait değildir: Kiliseler, Allah'ın mele-
kutunun temsilcileridir. "Allah'ın melekutunun temsilcileri olarak ki

liseler fiilen hem tarihî zamanın tarihin hedefine doğru ilerlemesinde
hem de Allah'ın melekutunun bu hedefe karşı savaşın demonlaştırma

ve profanlaştırma kuvvetlerine karşı tarihî mücadelede payları vardır.®'"

Tillich, kiliselerin Allah'ın melekutu üe aym sayılmasına karşı uyar
maktadır. Diyor ki, bir husus oldukça açıktır: Kilise tarihine "kutsal
tarih" ya da "kurtuluş (halâs) tarihi" denemez®®. Kilise tarihi kendi
sini yargılayacak yetenektedir, çünkü Yeni Varhğa bağhdır ve bu bağ

lantısı dolayısıyla, âlemin tarihini de yargılayabilir. Böylece biz, ta
lihin "sonu" olan tarihin "ötesinde" Allah'ınmelekutunun bütüncül

yönüne işaret eden Allah'm melekutunun parçalar halindeki zaferlerini
tarihte idrak edebiliriz®'.

III

TlLLlCH'ÎN ÖNEMt

TiUich'in teolojisinin anahatlannı böylece verdikten sonra, Til-
lich'i önemli yapan nedir sorusuna tek bir cevapbulunmadığını belirte
biliriz. Gerçekten de, TiUich'in sisteminin karmaşıkhğı, birçokları

için, onun düşüncesinde buldukları güçlüğün belirtisidir. Böyle bir şaş

kınlığın haklı olduğunu ve TiUich'in sadece güç olmayıp, çoğunlukla

müphem olduğunu söylemek gerekmektedir. Bu nedenle bir çok konu
larda söylediklerinin yeniliği bir çok kimsenin, TiUich'in kastettikleri
için bir ipucunun ekseriya ancak kaynaklarım ortaya çıkarmaya ça
baladığımız zaman bulunacağını hatırdan çıkarmasına sebep olmuş

tur. Aynı şekilde TiUich'in büyük bir teolog olduğundan çok emin ol
duğumuz için, onu büyük sanatkârlar gibi ele alma tehlikesiyle karşı

karşıya kalırız ve ona sanatkârın yaptığı her şeyin mükemmel olduğu

86 Aynı eser, s. 396.

87 Aym eser, s. 407.

88 Aym yer.

89 Aym eser, s. 420.
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şeklinde eleştirisiz bir bağlılık gösteririz. Pek çok kimse için Paul Til-
beh'in söylediklerinin doğruluğu kesindir. Bununla birUkte, bu husus,
onun bize yüklediği bir borç değildir; çünkü ona göre, onun koyduğu

teolojik sistem sadece sorulara cevap vermede bir yardımı amaç edinir.
Böylece Tillich'i Önemli yapan nedir sorumuza basit bir cevap veri
lecek olursa, bizi, teoloji hakkında sormamız gereken bazı temel soru
ları sormaya zorlamış ve onlara cevap verirken göstereceğimiz cesâreti
kendisi göstermiştir. Şimdi bu soruların ne türlü sorular olduğunu açık

lamağa çabşahm.

Teoloji ve Modern Durum

Tillich'in teolojisi temele inen bir teolojidir. Şu anlamda ki, asıl

meselelere inmeye çalışmıştır. Böylece o, teolojinin ne olduğunu izaha
çalışmakla işe başlar. Eğer bir kimse, bunun bir teologun takınacağı

olumsuz bir tavır olduğunu düşünürse, teolojinin, vahyinverilerini beşerî
ve organik bİr şeküde birleştirmek için aklî bir çaba olduğu şeklindeki

olumlu görüşü karşısında şaşırıp kalacaktır. Bu, teolojinin görevi kav-
ramınm önemsiz hiçbir yanı yoktur. Tillich diyor ki: Son tahlilde vahiy,
sadece dışardan alınan bir şeydir; bu nedenle de vahyin muhtevası

sadece doktrin tarihinde veya kutsal kitapta değil, aynı zamanda ce
maatlerin kültürel şartlarında aranmalıdır. Teolojinin kullanması ge
reken metod, bağlılaşma metodudur, çünkü teolojide affedilmez hata
(ve daima var olan aldanma) bağlantısızlıktır. Tillich bağlantılı ve çağ

daş olmayaçabalamıştır. Onım bunda başarısız olduğu, fakat bu hususun,
onun hiç kimsenin inkâr etmediği niyeti olduğu söylenmiştir. Tillich,
bu nedenle zamanımızm teoloji peygamberi olarak alkışlanmıştır. Barth
ve Niebuhr gibi teologların, kutsal kitaplardaki peygamberlerin sesiyle
konuşur göründükleri gözönüne alınınca, acaba bizim şimdi kutsal
kitapta yankısını bulmayan bir sesle konuşan peygamberleri mi
tercih ettiğimiz düşüncesiyle karşı karşıya kalabiliriz. Ne olursa olsun
Tilbch'in düşüncesinde bir kaç nokta vardır ki, orada onun çağdaş

durum bakkmdaki sezgisi oldukça açıktır. Tillich'in, hiç kimsenin ulaşa

madığı bir derinlikle insana seslendiği doğru olmayabilir, fakat onun,
bütün manasızlığı içinde modern insana hitap ettiği muhakkaktır.

Sonra mümkündür ki, teolojik düşüncelerinde gösterdiği dürüstlük,
neden insanların onda geleneksel tebliği kendileri açısından yorumlayan
birini gördüklerinin en önemli sebebini teşkil etmiştir. Böyle olmasaydı,

insanların, görüşleri açıkça XX. yüzyılı yansıtan birine "modern
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teolog" unvanını vermeleri nedenim anlamak tamamıyla güçleşecekti.

"Manasızlık" gibİ sözler veya "geleneksel değerlerin çözülmesi" gibi
deyişler, TiUiclı'in modern durumun teolojik bir tahlilini verdiği şek

lindeki iddiayı haklı bulmak için yeterli değildir. Tillich, gerçekte ken
disini exİ8tansiyalİ8t bir filozof olarak nitelendirmiştir ve bu, halâ
çoğu kimse tarafından bir filozofun taşıyabileceği en modern bir unvan
sayılmaktadır. Muhakkak ki, Tillich, Heidegger gibi bazı modern fi-
lozoflarm derin etkisinde kalmıştır. Bununla birlikte XIX. yüzyılda,

Heidegger ve diğerlerinin de yürüdüğü yolda, iz bırakan filozoflann et
kisi çok daha önemlidir. Mümkündür ki, Tillich*in modernliği, fikri
bir nokta-i nazar hattâ terminolojiden çok bir mizaç meselesidir. Mu
hakkak ki, bir kimse ilgilerini daha çok kilise ile ilgili şeylere yönel
tince, Protestan- Katolik münasebetlerde şimdi bir kairos, kuvvelerle
dolu bir an olduğu iddiasında modern Hristiyanlığın mizacım ifade et
tiği görülmektedir. Bu sadece bir kilise bilgisi meselesi de değildir;

çünkü Tillich'in bütün eseri, onun protestan ilkeyi Katolik akidenin
esasıyla birleştirme teşebbüsünün hususiyetlerini taşımaktadır. O,
aynı zamanda hem tam bir protestan, hem de katolikliğin çağınsma

açıktır. Onca ne katolikliğin sakramental ilkesi ne de protestanhğm

"peygamberlik" ilkesi tek başma durabilir. Dolayısıyla kamulaşroiş

katoliklik ile kurumlaşmış protestanlığın çatışması kaçımimaz olsa bile,
onca, her iki ilke arasında esash bir çatışma yoktur. Bunlar gerçek
"teonom" (theonomous) Hristiyanbğın tamamlayıcı unsurlarıdır.

Tillich, Systematic Theology'nin sonuna doğru şunları söylemektedir:

"Protestan ilke, dinin ruhanî mevcudiyetle fethinin ve dolayısıyla

dinin müphemliklerine, onun profanlaşıp, kurumlaşmasına zaferin bir
ifadesidir. Protestandır, çünkü dinin sihrî-şeytanî yüceltilmesine karşı

koymaktadır... Tek başına kafi değildir; "Katolik esasa", ruhani
mevcudiyetin somut tecessüdüne ihtiyacı vardır; fakat o, bu tecessü-
dün demonlaşma (ve profanlaşma)'sımn ölçüsüdür. Ruhun dine za
ferinin ifadesidir"."*

Tillich bizzat ne ekümenik harekette pek önemli bir rol oynadı,

ne de bu hareket için pek samimî ümitler besledi. Bu nedenle, mümkün
dür ki, Tillich'den ekümenik hareketin bir teolojisini vereceğini ümit
edenler hayal kırıklığına uğrayacaklardır. Systematic Theology^nin

90 Systematic Theology, III, s. 245.
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son cildi "Hristiyanbğın talihsiz bölünmelerini" tedavi için bir taslak
sunmamaktadır ve kiliselerle ilgili incelemelere yok denecek kadar az
yer verdiği söylenebilir. Buna rağmen sadece tek tarafb cevaplarla
bekleyiş ve sabır halini gösterdiği sürece Tillich, XX. asrm gerçek se
siyle konuşmaktadır.

Teoloji ve Metafizik

Sorumuza bir başka cevap, Theology of Paul Tillich'e katkısında

Reinhold Niebuhr tarafından ortaya atıldı. Burada Niebuhr diyor ki;
"Tillich'in büyüklüğü, metafizikle teoloji arasındaki sınırın keşfinde

yatmaktadır"." İngiliz felsefesindeki devrimin etkisinde kalmış olan
lara göre bu iddia pek esaslı görünmemektedir. Tillich için bir tek fel
sefe vardı -çoğu kimse tarafından modern felsefenin meçhul büyük
şahsiyeti Hegel'in temsil ettiği daha geleneksel türden bir felsefe-.
Şüphesiz Tillich'in felsefî görüşü, XIX. yüzyıla hâkim olan İdealizme

etkisinin şüphesiz farkedilebileceğiHegel'e değilse bile, açıkça Schelling'e
çok yakındır. Felsefede Eflatuncu geleneği sürdürmekten gurur duy
maktadır. Bu itibarla ortaçağ Eflatunculuğunun onun üzerinde bırak

tığı etkinin örneklerini derlemek güç değildir. Onun felsefe tarihi bilgisi
Amerikan teolojisinde çok sözü edilen bir konudur. Bugün geçmişe

bu çeşit bir açıklık, çağdaş felsefenin çoğunda görülmemektedir; fakat
bu demek değildir ki, Tillich'in gerçekte hataya düşmesi daha az muh
temeldir. Aslında onun kuvveti aynı zamanda zayıfhğını da teşkil eder.
Metafiziğin garipleşmek için daha az zengin olmayan bir şeye dönüş

mesi gerektiğini görememiştir. Felsefenin, Mantıkî Positivizm ve bir
dil felsefesinin metafiziğe karşı tarafgirliğinden daha metafizik bir araş

tırmaya doğru ilerlemesi, filozof-teolog olarak Tillich'in gücünü takdir
etmemizi sağlamaktadır.

Tillich'in bu olumlu şekilde değerlendirilmesi, herhangi bir ye
terli felsefede sırrın yerini kabul etme şerefini ona verecektir. Gördü
ğümüz gibi, Tillich romantik bir felsefe geleneğinde yer almaktadır;

dolayısıyla Alman mistisizminin olduğu kadar muhtevasının da çoğunu

miras olarak almıştır. İlhamını Schelling'den almış ve Schelling vasıta-

sıyladır ki, ayakkabı tamircisi ve mistik Jacob Boehme ile tanışmıştır.

Systematic Theology'de Boehme'e yaptığı atıflar, Tillich'in Boehme'ün

91 Adı geçen eser, g. 226.
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yaşayan Allah hakkındaki matefizik-psikolojik tasvirine büyük itibar
göstermesi yeter delil teşkil etmektedir. Bazı filozoflar, Tillich'in eserine
atıflar yaparken ona karşı oldukça küçümser bir tavır takınmışlardır.

Tenkitsiz hayranhktan daha öteye geçmeyen küçümseme, teolojiyi
daha iyileştirmemizi sağlamaz, öyle sanıyorum ki, Tillich*i tenkitçi
bir kafayla ele alacak olursak, ondan çok şey öğreniriz. Teolojinin
felsefe ile münasebetlerini itiraf etmenin yeterli olmayıp, onları fiilde
de göstermemiz gerektiğini öğreniriz. Gerçekten de Tillich'in işte bunu
uyguladığıbir husus vardır. Onun vahyi tahlili, teolojinin epistcmolojik
meselelerle ilgisini, felsefeyi teolojiye şeklen bağlamasmdan çok daha
iyi göstermeKtedir. Bununla birlikte, çok sık olarak ana meselelere do
kunmadan geçer; çünkü böylece muhtemel bir metafizikçiden daha
az militan, hattâ daha muzaffer bir metafizikçi olarak görünür.

Teoloji ve Kültür

Nihayet TiUich sayıları pek az olan kültür teologlarmdan biri o-
larak nitelendirilmiştir. Akademik mesleğinin daha ilk günlerinden iti
baren bu, onun düşüncesi için önemli bir cihettir. Bir öğrenci olarak,
teoloji kadar şiir ve felsefeyi de severdi; bir felsefe öğretmeni olarak
ise, öğrencilerine kendisiyle birlikte bir kültür teolojisi tasarlatmakla
ilgilenirdi. Onun bütün hayatı, herhangi bir disiplini aşan ve disip
linler arasında bir bağlantı sağlayan estetik değerlere karşı bir ihti
rasla dolu idi. İhtimal hayattaki diğer bütün teologlardan daha ziyade
sosyoloji, psikoloji ve hepsinin üstünde sanata karşı hassasiyet göster
miştir. Kendi resim incelemesine "kesin önemi olan bir tecrübe" de

miştir; çünkü burada hakikatla hayal arasındaki sınır üzerinde esrarh
âleme nüfuz edebilecek durumda idi. Kısaca amacı beşer yaratıcılık

ve tecrübesinin bütün sahalarım birleştirmeye çalışmaktı. TiUich sos
yoloji ile her zaman ilgilenmiştir. Bildirdiğine göre, sosyal sınıflar ara
sındaki sınırda hayatını sürdürmüştür: Burjuva bir âilenin üyesi olduğu
halde, hiçbir zaman burjuva olmamıştır,çünkü hem eski asaletle hem de
aşağı sınıflarla irtibatı vardı. Fakat Birinci Dünya Savaşı idi ki, onun
teolojisine sosyolojik boyutu da kattı. Kendi deyişine göre, ulus ölçü
sünde bir cemaatin -sadece ferdiyetçi ve büyük ölçüde nazarî bir varU-
ğm sonunun- ezici tecrübesine kapıldı'^. Savaştan dönünce, Hristiyan
vaaz ve öğretinin çoğunun bağlantısızhğmdan şaşkına döndü; işte bu.

92 The Theology of Paul TiUich, s. 12.
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onun o sırada Alman siyasetinde kendisini hissettiren sosyalist hareketi
desteklemesine sebep oldu. TilHch hiçbir zaman parti adamı değildi,

fakat bu devrede onun eserinin, Sosyalizmin amacı olan yeni bir sosyal
değişikliğe teolojik bir temel temin etmek için bir teşebbüs olduğunu

söylemek mübalağa değildir. Tillich yıllar sonra diyecektir ki, siyasette
peygamberlerin adalet bildirisinin herhangi bir gerçek ifadesine di
ni sosyalizm adı verilmelidir. Tillich daha sonraki eserlerinden ba
zıları (meselâ, Love, Power and Justice) açıkça göstermektedir ki.
siyasete olan bu ilgi halâ canlıhğmı oldukça korumaktadır, fakat buna
karşılık, onun the Courage to BeMeki Amerikan tarihinin sosyolojik
tahlüı, şimdiye kadar okuduğumuz Amerikan geleneğinin oldukça
aydınlatıcı bir taslağı olarak çoğumuzu şaşırtmaktadır. Yine onun daha
biçimsel olan teolojik incelemeleri (örneğin, Systematic Theology,
Il'deki günalun mahiyeti ve IlI'deki kilisenin mahiyeti) sosyolojinin
öğretmesi gerektiği şeyleri öğrenmeye aymderecede bir hazırlığa işaret

etmektedir.

Psikoloji de, teolojisini sınırlarma ulaştırdığı bir saha olmuştur.

Aslî günah görüşünü incelerken ve günah kavramı hakkında ileri sür
düğü tahlil sırasında psikolojik fikirleri kullanmıştır. Böylece Tillich
aslî günahın mitolojik ifadesinin psikolojik dile pek aydınlatıcı bir
tercümesini ortaya koymaktadır; şehvet hakkında söylemek zorunda
kaldığı sözleri desteklemek için psikolojik nazariyelerden istifade etmeye
iyice hazırhklıdır. Hem nazarî hem de amelî açıdan psikoloji, Tillich
için, teologun bulabileceği bilgili öğretmenlerden biridir. Psikoloji
insanm mahiyeti, hattâ Allah'm lûtfunun kendisini içersine soktuğu

yeni durumun mahiyeti hakkında ona bir şeyler öğretebilir. Nasıl

psikologun hastası kendi nefsini kabul etmeyi öğrenmek zorunda ise,
Hristiyan da kendisinin kabul edildiğini kabul etmek zorundadır. Bu
rada, dediğimiz gibi, Tülich, keffaretin sırrım anlamak için bir ipucu
bulmaktadır. Bu (sınır faaliyeti) sadece teolojinin yararlanacağı bir
faaliyet de değildir. TiUich'e göre, psikolojinin teolojiden öğreneceği bazı

şeyler vardır: meselâ, varhğın anlamsızhğınm sürekli tehdidi karşı-

smda patolojik endişe ile daha temelli olan bir dinî endişe arasındaki

fark. însanm temelli dağmıkhğı ancak psikoloji ile dinin müşterek ça
bası olan theonomous bir psikoloji ile giderilebilir.

Belki de Tillich'in her çeşit sanatta dinî bir değer görraesindeki
hazırhğıdır ki, onu bir kültür teologu olarak böylesine önemli ve et-
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kileyici yapmaktadır. Onun bir kültür teolojisi üzerindeki denemesi,
dinin kültürün esası, kültürün de dinin ifadesi olduğu şeklindeki görüşü

nü açıklamaktadır.Sanat insanm ruhî ülkü ve keşiflerini ifade etmek
tedir. Tillich, hakikatin birliğini yansıtacak olan kültür birliğini araş

tırır. Sanatın kendisine açıklayabileceği her şeyi öğrenmeye hazırdır.

Expres8İonist hareket onun üzerinde kuvvetli bir etki bırakmış; teolog
için existan8İyalist sanatın derslerine işaret etmekte gecikmemiştir®\

Teolojinin en büyük ihtiyacının, bizim köksüz dünyanuzm düzensiz
kültürü hakkında sanatkârlarm ortaya çıkardıklanna dikkat etmek
olduğu bir zamanda, bunlar elle tutulur başarılardır.

Faul Tillich anlaşılması güç bİr teolog olmakla birlikte, onu ten
kitçi bir gözle okumak, semeresini verir. Eğer onun son zamanlarda ka
zandığı yaygın şöhretin bir kısmı, onun daha müphem fikirlerinden
bazılarmm cesaretle kullanılmasından dolayı ise, ümit edilmelidir ki,
onun düşüncesinin daha tam ve daha ayrıntıh bir şekilde anlaşdması

daha açık ve daha zengin bir teolojide kendisini gösterecektir.

93 Bk., The Courage to Be, sb. 136-40.



HÂRÎCÎLÎĞÎN DOĞUŞU VE FIRKALARA AYRILIŞI

Doç. Dr. E. Ruhi FİĞLALI

HâriciUk, İslâm'da ilk ortaya çıkan fırkadır. Ayrıca birtakım

görüşleriyle, İslâm düşünce târihinde geniş yankılar uyandırmış ve söz
gelişi, Mu'tezile ve Vehhâhîlik gibi mezheplere etkilerde bulunmuştur.

Bu yüzden, Hâricîliğe, bugün bile önemini koruyan târihî bir fırka

gözüyle bakılabilir.

Hâriciliğin doğuşuna tesir eden sebeplerden bir kısmını daha önce
ele almıştık (Bk.: E. R. Fığlalı, Hâriciliğin Doğuşuna tesir eden Bazı

Sebepler, îlâhiyat Fakültesi Dergisi^ Ankara 1975, C. XX, ss. 219-247).
Bu incelememizde, Hâriciliğin doğuşuna tesir eden sebepleri kısaca

özetledikten sonra, Hâriciliğin doğuşu ve fırkalara ayrıbşını ele almak
istiyoruz.

1. Havâric'in Doğuşu:

Herşeyden önce kendilerine verilen ad üzerinde ihtilâf edilen^

1 Bu fırka mensuplanna verilen en genel isim olan Haricî (Çoğniu: Havâric) kelimesi,
muhaliflerittce, "insanlardan, dinden veya haktan ya da Hz. Ali'den uzaklaştıkları" için veril
miştir. Bk.: İbn Manzûr, LUân. II, 251: Zebidi, Tor, II, 23: Eş'art, Makatât, 127-8; Neşvânu i-
Himyert, el-Hûrul-Ivn, 200. Şehristânî (MUel, I, 114) ise, bu ismin, cemâatin üzerinde birleş

tiği âdil bir imama hurûc eden herkeseverileceğini, bunun sahabe devrinde veya sonra olmasının

farketmiyeceğini söyler. Ama bunun karşısmda Hâriciler, bizzat kendileri, bu ismi, "Allah yo»
lunda hicret eden kişi, yeryüzünde bereketli yer ve genişlik bulur. Evinden, Allah'a ve peygam
berine hicretederekç»kttn kimseye ölümgelirse, onunecrinivermek Allah'adüşer" (Nisâ:IV, 100)
âyetiylc belirtilen zümre ve insanlar oldukları içİn aldıklarını söylerler. Hâricilere verilen bir
isim de tahkim'i reddettikleri için "cl-Muhakkime"dir. Bk.: Neşvânu l-Himyerî, Hûr, 201;
Eş'ari, Makâlât, 128;el-tsferâyînî (eî-Tabsîr, 26) ve el-Bağdâdî (el'Fark, 72, 74), bu ismi el-Mu-
bakkimetu'l-Ulâ" şeklinde kullanırlar. Sıfîîn'den sonra, Hz. -Ali ile birlikte Kûfe'ye girmcyip
Küfe vakınlarmdaki Harûrâ'da toplandıkları için de "Harûriyye" denir. "Allah şüphesiz, Allah
yolunda savaşıp, öldüren ve öldürülen mü'mtnlerin canlarım ve mallarım... cennete karşılık satın

afanışUr" (Tevbe: IX, 111) ve "İnsanlar arasında, Allah'mnaâstm kazanmakİçin canını verenler
(satanlar) vardır" (Bakara: II, 207) âyetlerini deli) olarak gösterdikleri ve pek beğendikleri bir
isimleri de "Şurât"tır. Kendilerinin kabul ettikleribu isimler yanmda, beğenmedikleri, reddet
tikleri bir isim de "dinden çıkanlar" anlamına kullamlun "-Mûrika"dır. Bk.: Neşvânu l-Himyerî,
Hûr, 20İJ Ahmed Emîn, Fe<Tu'/-/»Wrn, 256-7.
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Havâric'in doğuşunu, ilk ve sonraki tarihçiler hep Sıffîn savaşında,

hakem meselesinin ortaya atıhşma bağlarlar.^

Onlara göre Havâric, tahkimi kabul edişinden dolayı Ali b. Ebî
TâlibMen ayrılanların meydana getirdiği bir fırkadır^ Bu ayrıhşın

sebebi de Nebî (SA)'nin hilâfeti konusunda bir fasıla \ ererek, insanların
hükmüne müracaat etmenin doğru olmadığıdır^.

Görülüyor ki Havâric, Allah "Eğer mü'minlerden iki takmı bir
birleriyle savaşırlarsa aralanın düzeltiniz." "Ey mü'minler! îhramlı

iken avı öldürmeyin, sizden bile bile onu öldürene, ehli hayvanlardan
öldürdüğü kadar ceza olduğuna içinizden iki âdil kimse hükmedecektir."
'Karı koeanm arasının açılmasından endişelenirseniz. Erkeğin ailesin

den bîr hakem, kadmm ailesinden de bir hakem gönderin." ^ buyur
mak suretiyle, mü'minlerin anlaşmazlığa düştüğü bu gibi hallerde ha
kem usulünü tavsiye etmiş olmasına rağmen, t a h k î m'i sayma
makta ve dolayısiyle prensip bakımmdan yanlış adım atmış olmakta
dırlar®.

Görünüşte Hâvâric'in doğuşunu böyle tarihî bir olaya bağlamak

keyfiyetinin kabulü doğru ise de, HâricÜiğin, tahkimden önce Müslü
manların zihinlerini işgal eden diğer fikirler veya ortaya çıkan gruplar
göz önünde tutulursa, bir defada ve hemen vücut buluvermiş bir fırka

olduğunu da iddia edemeyiz'.

Hâricilik hareketi veya doğuşuna tesir eden sebeplerin en önemli
lerini şu şekilde özetlemek mümkündür:

a) özellikle Abdullah b. Mes'ud ekolüne mensup" Irakh yan
Kûfeli "kurra"', Kur'an hükümlerine sıkı sıkıya bağh oldukları için
Hz. Osman devrinde ortaya çıkan istikrarsızlık, yeni fethedilen ülke
lerdeki genel içtimaî karışıklık karşısmda, kendUerine mahsus bir ta
vır almayı takvâlarınm tabii bir icabı olarak gördüler. Buna binaen

2 İrfan Abdulhamtd, Dtrâsâi, 67.
3 Kalhâtİ, Ke^f, İ40 b; Kalamâvi, Havâric, 2.
4 Goldzhier, Akide,190; Vaglieri, The AH-Muaviya, 233.
5 Hucurât: XLIX, 9.

6 Mâide: V, 95.

7 ^iUâ: IV, 35.

8 Hakem usûlünün doğruluğu hakkında bk.: Bağdâdî, Ütül, 292.
9 Kalamâvî, Havâric, 2.

10 Nuaynü, Hat-drıc, 16.
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de mutlak adaletin hüküm süreceği, insanların siyasî çekişmelerden
uzaklaşıp ilk devirdeki tslâm kardeşliği ve dürüstlüğünün gerçekleşe
ceği bir cemiyet anlayışına, otoriter, âdil bir nizam fikrine tenıajül
gösterdiler. Bunun <İa "hilâfet" ve doIayYsiyle seçimle ilgili olduğu
görüşünde karar kıiddar ve halifenin şahsiyetine büyük önem verdiler.

b) Hz. Peygamber'den sonra ortaya çıkan "Ridde harpleri, mer
kezî otoriteyi temsil eden Kureyş'in hâkimiyetinin, Cahiliyc devrinde
büyük çekişmelere sahne olmuş kabile asabiyetini tamamen silememiş
olduğunu ortaya koymuştur. Gerçi İslâm, kabile asabiyetini tamamen
ortadan kaldıramamış ise de şiddetim hafifletmişti". Fakat bu ırhçıhk,
Hz. Osman'ın hilâfetinin son devTclcrinde, yeniden korkunç bir şekil
de baş kaldırmıştı'^ Bu çıkışla Benû Hâşim ile Benû Umeyye'nin tesiri
büyüklü. Ne tİmeyye oğulları Bedr günü Hz. Hamza ve Hz. Ali den
gördüklerini; ne de Hâşim oğullan Uhud'da Ilind den gördüklerini
unutabilmişlerdi". Bu iki köklü sülâlenin başlattığı intikam arzuları
veya liderlik çekişmeleri, Havâric'in aralarından çıktığı Rebiahlar ile
Gahiliye devrinde sürekli kavgalar ettikleri "Mudar" kabileleri ara
sında yeni sürtüşmelerin başlamasma sebep oldu'*. Mıs'ar b. Fedekî,
Hurkus b. Zuheyr, Urve b. Udeyye gibi Haricîlerin ileri gelenlerinin
Teraîmli olması ve Yemenli kabilelerden de oldukça fazla sayıda insanın
Haricîler arasında Hz. Ali'nin safmda bulunması, bunların Mudarldaı
yani onlarm kuvvetlileri Kureyş'e karşı hareketlerini talırik etmişti.
Maamafilı Wellhau8en" bunların kabîlevî durumlarma bakarak asıl
bedevi araplar" olduğuna ve dolayisiylc gerek Kureyş e karşı hareket
lerinde gerek dinî-siyasî hiziplerde büyük rol oynamalarma kail oluna-
mıyacağını söyler ve delil olarak da, eğer bunlar asliyetlerini koruyan
asıl bedevi araplar olsaydı, Hz. Ab'den ayrıldıkları ve batta kaçtık
ları zaman sahraya, çöle çekilmeleri gerekirdi; oysa onlar Dicle nin
kenarındaki Sehl-i Cûhâ, Ehvaz, Medyen, Fars gibi arap olmayan
yerleşik bölgelere gitmişlerdir, der.

Buna karşılık Brünnow"' da Haricîlerin "çölün büyük kabile-
lelerinden olan hakîki araplar" olduklarını, bundan çöl araplarmm

11 Hasan î. Hasan, Tarih, I, 367.

12 Ebû Zehra, Mezheplrr, 19.

13 Hasan t. Hasan, Tarih, 1, 367.
14 ve Rabia kabileleri arasındaki çekişmeler için bk.: Wellhau8en, Arap Dev. 32,

85, 99, 199.
15 Ilavâric, 17-8.

16 W. Thotuson, Kkarijitism^ 373.
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kastedilmeyİp, sadece araplar veya çöl araplarının neslinden olan-
lann ifade edildiğini belirterek aynı teze iştirak etmiş görünüyor. Ma-
amafih Irak araplarının yani Mudar'a karşı olan ve "Halife Ömer
İbnıi 1-Hattab tarafından Basra ve Kûfe'de iskân edilen ehI-i R İ dde
araplarının'"^ büyük çoğunluğunun hiç değilse iki nesilden beri, kendi
Bedevi alışkanlıklaıının pek çoğunu korumuş oldukları'® ve dolayısiyle

medenî alâkalarının zayıflığı" göz önüne alınırsa. Haricîlerin gerek ka
bile asabiyeti sebebiyle giriştikleri faaliyetleri, gerek haşin mizaçla
rının gereği sert ve müsamahasız anlayış ve cahilane fikirleri daba iyi
değerlendirilebilir.

Bize göre bu iki ana sebep yani otoriter ve âdil bir idare ile merkezî
otoriteyi temsil eden Kureyş'in hâkimiyetini sarsıp, kendi içtimaî ve
etnik yapılarının gerektirdiği mizaç istikametinde fazla derine girme
den Kur'an'a bağlı bir hayat anlayışı, bu insanlarm Havarİc adı al-
tmda bir araya gelmeleri sonucunu doğurmuştur.

Bununla birlikte burada karşımıza bir soru daha çıkmaktadır:

Doğuşuna sebep olarak zikrettiğimiz bu amiller karşısında, Haricî-
lik hareketini dinî mi, yoksa siyâsî bir hareket olarak mı teshit etmek
gerektir

Goldzhier,^» Ahmed Emin, '̂ Hâricîliğİn siyasî bir hareket olduğu

fikrini savunurlarken, W. Thomson ve Nailine da siyasî olmaktan
çok dinî olduğunu, tahkim'i reddederken Kur'an'a dayandıklarmı;

üstelik tahkim konusundaki tartışmada duruma hâkim olanların çok
sayıdaki kurra'" olduğunu söylerler." Gibb de" tam ve yarı göçebe
kabilelerden müteşekkil Haricîlerin hareketini dinî olarak değerlendirir,

17 W. Thomson, Kharijiıism, 373.
18 W. Thomson, ayn. esr., 374.
19 Çelebî, Tarih, II, 241.
20 Akide, 192

21 Fecr, 259, Ebû Zehra (Mezhepler, 90)'da "onların düşünce tarzları Kureyş ve topyekûa
Mudar kabÜelerine karşı besledikleri düşmanlık hisleri dolayısiyle apaçık belli olur" demek snre-
tiylehareketin siyâsîolduğunu zımnen İfade etmiş olmaktadır.

22 îbn Kesir (Bıdâye, VII, 281), Hâriciler arasmdaki kurra'nm 8000 olduğunu söylüyor ki,
herhalde bu biraz mübalağah olmalıdır. Aynca Nuayml (Zuhûr, 17), Hz. Ali ordusundaki kurra'
nm Şamlı kurra'dan çok olduğunu belirtir.

23 Elie A. Saleın, The Politicnl, 18'den naklen.
24 Mohammedaniim, 94.
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Bize göre bu iki görüşün ikisinde de hakikat payı mevcuttur.
Çünkü cereyan eden hadiseler hatırlanacak olursa görülür ki, bu hare
kete sebep olan âmiller siyâsî huzursuzluk kadar, Hz. Osman'ın -on
lara göre- bid'atleridir; Allah'ın Kİtab'ındaki emirleri terkedip Hz.
Peygamber'in sünnetine aykırı icraatta bulunmasıdır". Bu sebepten
başlangıçta siyasî Lir hizip olarak teşekkül eden bu fırkanın, pek kısa

zamanda dinî bir hareketin öncülüğünü yaptığını da belirtmeliyiz. Bu
nunla birlikte bu hareketi siyâsî olarak değerlendirenleıi hakh gös
terecek bir sebep de şu olabilir: İslâm dini mahiyeti itibariyle, hareket
lerin dinî açılardan incelenmesine ve doğruca dinî menşee bağlanmasına

imkân tanımaktadır. Bu bakımdan tahkim konusunda düşülen ihtilâ
lin altmda yatan esas şey dinî tefsir farkı değil, siyasî kanaattir, deni
lebilir. Ayrıca Hâricîlik hareketinin başladığı devirde olaylarm siyâsî
ve dinî yönden içiçe oldukları da gözden uzak tutulmamalıdır. Bu
konudaki ihtilâfları uzatmaktan çok bu harekete, siyâsi hizipten doğ

muş ve dinî mahiyet kazanmıştır, demek bize daha makul görünüyor.

Artık şimdi Havâric'in Sıffîn'don sonraki durumuna geçebiliriz.

Tahkim için Ebû Mûsâ'nın gönderilmesini kabul ettikten sonra
Hz. Ali, yanındakilerle birlikte Kûfe'ye çekildi. Bu arada başlangıçta

tahkim için ısrar eden ve fakat sonra yaptıklarına pişman olarak "ka-
rarmdan dönmesini, tövbe ederek tahkimi reddetmesini isteyen"^®
yaklaşık olarak onikihin kişi," Hz. Ali ile beraber Küfe köylerinden
biri olan Harura'ya çekildiler. Orada kendilerine, Sıffîn'de Hz. Ali or
dusunun sol cenah komutanlığını deruhde etmiş olan Şebes b. Rib'î
et-Temîmî'yi askerî komutan, Abdullah b. el-Kevvâ' el-Yeşkurî'yi

de namaz kıldırmak üzere imam seçtiler ve idareyi ellerine aldıktan

sonra, umûr-u Islâmiyenin şûrâ yoluyla icra edileceğini, bey'atm
Allah'a olduğunu ve iyilikle emredilip kötülükten men'edileceğini (el-
Emru bi'l-Ma'rûf ve'n-Nehyu âni'l-Munker) münâdilerle ilân ettiler^®.

25 Berrâdt, Cevâhir,156 vd.; Kalhâti. Keff, 95 a.

26 Mink&rf, Stjfin, 513—1; İbnu'l-Cevzî, Muntazam, 18 a.

27 Belâzurî, Enaâb, 192 b; Taberi, I, 3349; Mes'udî, Murûc, 11, 395; Makdisî, Bed\ V, 221.
IbnEb! Şeybe (Muaannaf, 187 a), HanıraMa toplauan Hâricîlerin onbin olduğımu söyler.

Kalhâtî (Keff, 99b) de ayıu rakanu verir. Fakat Şemnıâhî (Siyer,25a), onikibmi kabul etmekle
beraber yirmi veya yirmidörtbiu dendiğim deyazar. Ibn Kesîr (Bidâye, VII, 280) ise altı veya
oniki bin denildiğini, söyler.

28 Belâzurî, En<â6, 192 b.
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Bu ilân üzerine Hz. Ali'nin yanında bulunanlar "senin dostunun
dostu, düşmanının düşmanı olarak yeniden bey'at edeceğiz" dediler.
Hâriciler buna: "Sizler ve Şam halkı küfürde at başı beraber gidiyor
sunuz. Şamlılar Muaviye'ye işlerine gelenleri kabul, gelmeyenleri red
detmek suretiyle; siz de Ali'ye dost bildiğine dost, düşman bildiğine

düşman olmak üzere bey'at ettiniz" cevabım verdilerse de, Hz. Ali'nin
taraftarları karşıhk olarak "Ali istemedi, biz isteğimizle ona. Kitab ve
Sünnet üzre bey'at ettik; siz de tutup ona muhalefet ettiniz" dediler".

Ghrülüyor ki Hz. Ali'nin taraftarları. Haricîlerin ayrılmalarına

psikolojik açıdan büyük önem vermekte ve onların muhalefetlerine
târizlerde bulunmaktalar. Olayların cereyan tarzı hatırlanacak olur
sa, Havâric'in tahkime razı olmuşken, daha sonra Hz. Ali'ye muhale
fetlerine ve onu kararından dönmeye zoılamalarma pek öyle kolay ve
açık bir cevap bulunamaz. Ama bu gerçekten karışık durumu biz şu

şekilde değerlendiriyoruz. Hâricilerin tahkimi kabul edişlerindeki baş

lıca âmil Kur'an-ı Kerîm'in hakemliğine güvenmeleri, Kur'an'a rağmen

kıhç sallayamayacak kadar Kur'an'a bağh dindar oluşları idi. Evet
büyük bir ihtimalle bu sebebe dayanarak ve sırf din kaygusu ile kabul
ettikleri, hattâ Emirü 1-Mü'minîn Ali b. Ebî Tâlib'i kabule zorladıkları

tahkim fikrinden niçin caydılar.^

Bir kere bunlara göre kendileri tamamen haklı, Ali b. Ebî Tâlib'e
bey'at etmeyen Muaviye ve yanındakiler ise hatah idiler. Onlarla is
yancı bir grup oldukları için hakka dönmelerine kadar savaşacaklardı.

Kanlanmu helâl olduğuna tamamen inanıyorlardı. Bu sebepten kendi
lerinden öldürülenleri de Allah yolunda şchid düşmüş olarak görüyor
lardı. Ama tahkimi kabul etmekle durumlarım şüpheli bir vaziyete
sokmuşlardı. Çünkü Muaviye ve ordusu da Hz. Ali ve Irakhiarla, mak
tul halife Osman'ın kanını talep için, yani kısas anlayışı ile döğüşüyordu.

Talikimin kabulü, "zımnen bu iddialarının tebriyesi"^" ve onların da
haklılığının fiilen kabul edilmesi demek oluyordu. Gerçi bu durumu
Emirü'l-Mü'ıninîn Hz. Ali, mushafm ref'inc başvurulduğu zaman
onlara hatırlatmıştı; ancak o zaman, onlar bunun nnlamım kavnyama-
raışlardı. Oysa şimdi tahkimi kabul etmekle işledikleri büyük yanhşı

idrak etmiş ve bundan dolayı Allah'a tövbe etmişlerdi. Eğer Halife
Ali b. Ebî Tâlib de onlar gibi tövbe eder, kararmdan dönerse tekrar

29 Taberi, I, 3350-1.

30 Nuuymt, Zuhur, 31.
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ooıunla birleşip Rabblerinc kavuşuncaya kadar dövüşeceklerdi^'. Ama
Hz. Ali bunu onlardan önce istediği, artık şimdi arada yazışma olduğu

ve abd ve mîsak verildiği; Allah'ın da "Ahidleşdğiniz zaman Allah'ın

ahdîni yerine gelirin"'^ emrine uymanın gerekli olduğu gerekçesiyle
buna yanaşmıyordu.

Bununla birlikte Hz. Ali, durumu onlarla tekrar görüşmenin fay-
dah olacağına inanıyordu. Bunun içİn durumu yerinde incelemek
üzere kendi adamlarından Sa'saa b. Sûhan ePAbdı'yİ Ziyad b. en Nadr
el-Hârisî \e Abdullah b.el-Abbas'Ia beraber onlara gönderdi. İbn Abbas'-
lu etrafını çeviren Hâricilerle onun arasında bir tartışma cereyan etti.
Bu tartışmayı, Haricîlerin davranışlarmm bizzat kendi kalemlerinden
tesbiti bakımından bir İbâdî kaynağından hemen aynen verelim: '̂

"İbn Abbas: Emîrü'l-Mü'mînîn'e kızmanızın sebebi nedir

Havâric: Alı, mü'minlerin emîri idi. Fakat Allah'ın kendisine veı>

diği bu hilafet libasından vazgeçerek tahkimi istedi.

İbn Abbas: Hz. Peygamber bile, Hudevbiye anlaşması imzalamr-
ken, Kureyş müşriklerinin "eğer seni Allah'ın Resulü olarak tamsaydık,

elbette seninle bozuşmazdık" demeleri üzerine kendi "Resulullah"
unvanını sildirmişti. Sonra sizin câiz sayılamıyacağını söylediğiniz

tahkim hakkmda Allah şöyle der: "Ey mü'rainler! thramlı iken
avı öldürmeyin, sizden bile bUe onu öldürene, ehlî hayvanlardan öl
dürdüğü kadar ceza olduğuna içinizden iki âdil kimse hükmedecektir.."^^
Allah hu konuda yine şunu buyurmuştur: "Karı kocanın arasının açıl

masından endişelenirseniz, erkeğin âilesinden bir hakem ve kadının

ailesinden de bir hakem gönderin, bunlar düzeltmek isterlerse, Allah
onların aralarım buldurur..."^^

Havâric: Seni dinledik; şimdi de sen hizim delillerimizi dinle ve
bizimle seni gönderen arasında hakemlik et! İbn Ahbas, peki, dedi.

31 Taberi, I, 3360-1.

32 NaU: XVI, 91.

33 Kolh&t!, Keff, 100 b-106 a. Bu münazara hemen a^-mifadelerle Şemmâhİ (Siyer^ 25 a,
vd.) taraûndan da verilmiştir. Münazaranınm metindeki tekrar edilmiş Innımlan kısalttimiftır.

34 Mâide: V, 95.

35 Nisâ: IV, 35. İbn Abbas burada bir "kıyas-ı evlâ" kullanmıştır; şöyle ki, mademki bir
kari'koca arasmdaki geçimsizliğigidermek için hakem tayini emrediliyor, binlerce ve onbinlerce

kan-kocadan mürekkep ulan İslâm cemaatinin birbirlerine olan muhalefetlerini gidermek için
hakem niçin tâyin edilmesin? Bk.: Çağatay-Çubukçu. Meshepler, I, 15.



252 Rl'Hİ PIĞLALI

Havâric: Hac için ihramlı iken bir avı öldüren birinin, bu hareketi
yasaklamayan bir kimsenin hakemliğini istemesine nza gösterilebilir mi ?

îbn Abhas: Hayır.

Havâric: Peki o halde Ali, Müslümanların kanını dökmek Allah
tarafından yasaklanmış bir fiil olduğu halde, bu fiili meşrû, mütecaviz
lerle döğüşmeyİ gayri meşru sayan ve üstelik Allah'la Peygamber'in
düşmanlarına sadakâta başlayan birini, dinî bir meselede nasıl hakem
olarak kabul etti? Esas itibariyle tahkim doğru olsaydı bile, Ali başka

şekilde inananları, Allah'ın dinî bir meselesi üzerinde hakem olarak
kabul etmek; mü'minlerin şehid edilmelerine göz yummak ve Allah ve
Resulünün düşmanlarına bağlanmaya başlamakla, zaten hak yoldan
çıkmış oluyordu.

Gelelim Ebû Mûsâ meselesine. . o, kararsız bir adam değil miydi ?
O, mütecavizlerle savaşmayı gayri meşru sayıp halkı çarpışmaktan

vazgeçirmedi mi?

İbn Abbas: Evet.

Havâric: Peki öyleyse Alİ, böyle bir adamı, nasıl hakem olarak
tayin edebildi? Ali böyle yapmakla, ihramlı iken öldürdüğü avın kıy

meti üzerinde, böyle bir f ile izin veren birinin hükmünü kabul eden
bir adama benzemektedir. Ayrıca Amr b. el-As, mü'minlerin kanlarım

dökmeyi meşru bir hareket saymadı mı? Ve yine Müslümanlara kar
şı isyan edenleıle savaşmayı gayri meşru saymadı mı? Allah'ın ve Müs
lümanların düşmanlarına iltihak etmedi mi?

İbn Abbas: Evet, Bundan dolayı da siz, Ali ile uyuşamadınız.

Havâric: Kur'an-ı Kerîm'dekİ âyete gelince.. "Eğer karakoca
nın arasınm açılmasından endişelenirseniz, erkeğin âilesinden bir hakem,
kadının ailesinden de bir hakem gönderiniz..." {Nisâ: IV, 35) buyuru-
luyor. Şimdi farzet ki Yahudi veya Hıristiyan bir kadınla evlenmiş

bir Müslüman var ve bunların aralarında da bir geçimsizlik doğmuş

tur. Böyle bir olayda gerek Yahudi gerek Hırİstiyanın, inanmadıkları

İslâm hukukuna göre hüküm vermeleri için Yahudi ve Hıristiyan davet
etmek caiz midir?

İbn Abbas: Hayır.

Havâric: öyleyse Ah, Müslümanların kanlarının dökülmesi Allah
tarafmdan yasak edilmiş olduğu halde, kan dökmeye müsaade eden
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ve düşmanlarımızla birleşen Amr b.el-Âs'm hakemliğini, nasıl kabul
edebildi? Bize karşı, bu tip bir anlaşmamn tamamlanmasının ve yerine
getirilmesinin caiz olabileceği şeklinde ifade ettiğin Hz. Peygamber ile
kâfirler arasmdaki, daha sonra feshedilmiş olan anlaşma meselesine
gelince. . nitekim aynı şekilde kıble önce Kudüs iken, sonra Kabe'ye
çevrildi. Başlangıçta şaraba müsaade edilmişti; fakat daha sonra ya
saklandı ....

Beraet (Tevbe) Sûresinde Allah, Hz. Peygamber'i kâfirlerle her
hangi bir anlaşmaya girişmekten menetmiş ve şöyle buyurmuştur:

Allah'tan ve Peygamberinden, kendileri ile anlaşma yaptığınız müşrik

lere kat'î bir ihtardır..."'® Böylece Tevbe Sûresi,putperestlerle olan bütün
anlaşmaların bozulmasını emretmiş ve Hz. Peygamberi de, Allah'ın

kelâmını işitebilmeleri şartiyle kendisinden Iiimaye elde etmeye çah-
şanlar müstesna, müşriklere herhangi bir emniyet ve rehin bağışlamaktan

menetmiştir. Kezâ Allah şöyle buyurmuştur: "Ey inananlar! Doğrusu

puta tapanlar pistirler, bu sebeple, bu yıldan sonra Mescid-i Haram'a
yaklaşmasınlar..'"^

Allah, kendi Resulünü müşriklerle herhangi bir anlaşmaya gir
mekten menettikten sonra ve böyle bir faaliyeti Beraet Sûresinde
hukuk dışı ilân ettikten sonra, hiç kimsenin bunu bu tarzda yapma
sına müsaade edilmemiştir.Bu durumda senin adamın bu mesele hakkın

da ne diyebilir? Eğer o, müşriklerle yapılmış anlaşmalarm yerine ge
tirilmesini, hâlâ câizmiş gibi telâkki ediyorsa, kendisine Mescidi Aksâ'yı
kıble edinsin ve iptal edilmiş şer'î hükümlere uysun!

Ey İbn Abbas! Şimdi senin adammm bize karşı bir delil olarak
ileriye sürdüğü Hz. Peygamber'in müşriklerle andı meselesine, ancak
bu kadar izin verilmekte olduğunu düşünmez misin? Mütecavizlerle
savaşmanın, tıpkı zina eden kadınla erkeğin kamçılanışı ve hırsızın

elinin kesilmesini öğretişi gibi, Allah'ın kuUanna öğrettiği HududuUah'-
tan biri olduğunu, bilir misin?

İbn Abbas: Evet.

Havâric: Farzet ki zina yaptığı veya hırsızlık ettiği ve çaldığı şey

isbat edilmiş bir adam var. Müslümanların imamı ona, hırsızlık için
tayin edilmiş cezayı zorla kabul ettirmek ister; ve fakat o, Allah'ın

36 Tevbe: IX. 1-2.

37 Tevbe: IX, 28.
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emrine boyun eğmeyi reddeder. Müslümanlardan bir grup da suçluyu,
kendisine tatbik edilmek istenen bu cezaya çarpılmaktan korumak
için ayaklanırlar. Böylece o hırsız, onlarm arasmda tehlikeden kur
tulmuş olur. Şimdi Müslümanların bu insanlarla savaşması, şor'î değil

midir

İbn Abbas: Evet.

Havâric: Düşün ki Müslümanlar, her iki taraftan birçok kurban
verilinceye kadar onlarla döğüştüler. O vakit Müslümanlara, kendi
tarafları için bir hakem tayin etmelerini ve ayrıca kendilerince tayin
edilen bir hakemle birlikte tahkime baş\mrma]arını ve neticede hakemle
rin verecekleri karar her ne olursa olsun kabul etmeyi teklif ettiler. Şim
di onların verecekleri hükmü kabul etmek Müslümanlar için şer*î olur
muydu Eğer onlar, adâletsiz bir şekilde hükmetselerdi ve Hudud'un
terkini emretselerdi, Müslümanlar için bunu kabul etmek ve onu, Hu-
dud'u terkedenler ve buna sımsıkı yapışanlarla çarpışmayı şer'î far-
zetmek doğru olur muydu ?

İbn Abbas: Müslümanların bu tarzda hareket etmelerine mü
saade edilmemiştir ki. .

Havâric: öyleyse biz, Allah'ın dini üzerinde, zina eden kimse ve
hırsız hakkındaki emirlerinde olduğu gibi kendileriyle döğüşmek Allah'ın

Hududu'ndan biri olduğu halde, mütecavizlerle savaşmayı gayri meşru
sayan biri ile nasıl olur da hakem usûlüne baş vurabiliriz.^ însanm,
Allah'ın hüküm verdiği herhangi birşey üzerinde seçme hakkı yoktur.
Bu konuda Allah: "Ve aralarında Allah'ın indirdiği Kitab ile hükmet.
Allah'm sana indirdiği Kur'an'ın birkısmından seni vaz geçirmelerinden
sakm, heveslerine uyma; eğer yüz çevirirlerse bil ki, Allah bir kısım

günahları yüzünden onları cezalandırmak istiyor, tnsanlaruı çoğu

gerçekten fâsıktırlar. Cahiliye devrini mi istiyorlar Yakîııen bilen bir
millet için Allah'tan daha iyi hüküm veren kim vardır "Rabbinin
sözü, doğruluk ve adâletle tamamlandı. O'nun sözlerini değiştirebilecek

yoktur.."'' buyurmuştur.

Ayrıca "...Hüküm vermek ancak Allah'a aittir..."*® buj-urul-
muştur. Ancak Kur'an-ı Kerîm veya Süiınet'te hüküm bulunmadığı

38 Uâide: V, 49-50.

39 En'am: VI, 115.

40 Yûsiıf: XII, 40.
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hallerdedir ki, hüküm verme sâlih Müslümanlara aittir. Fakat Allah'
ın hüküm verdiği bir meselede, hüküm verme insanın ihtiyarında de
ğildir. Tıpkı AUah'm: "Allah ve peygamberi birşeye hükmettiği zaman
inanan erkek ve kadına artık işlerinde başka yolu seçmek yaraşmaz.

Allah'a ve peygambere başkaldıran şüphesiz apaçık bir şekilde sapmış

ohır."^' buyurduğu gibi..

Peki o halde nasıl olur da, Allah ve Resulünün hükmünü terkeden
biri, Allah'ın dinî bir meselesi hakkında hüküm verebilir.^ Muaviye
ve Amr, Allah ve Resulünün hükmüne boyun eğmeyi reddettiler. Eğer

onlar, buna boyun eğseler ve sonra Allah'ın emrine yakararak Müs
lümanların dînine dönselcrdi, bu davranışlarınıkabul etmek ve Allah'ın

bize emrettiği, "mütecavizlerle Allah'ın emirlerini kabul etmelerine
kadar savaşmız"** hükmüne uyarak onlarla dostluğumuzu tazelemek,
gerçekten borcumuz olacaktı. Ne var ki Allah tarafından kararlaştırl-

mış bir mesele üzerinde hüküm vermek için insanlar tayin etmek ve bu
insanların hükmünü. Allah'ınkini nakzetse bile kabul etmek, bizim

uygun karşılayabileceğimiz bir şey değildir.

Havâric'in Abdullah b. el-Abbas'la münazaraları bu şekilde de

vam eder. Görülüyor ki Haricîler, îbn Abbas'ın gerek Kur'andan gerek
Hz. Peygamber'in hayatından verdiği delilleri, kendi kararlarına uygun
bir biçimde değiştirmek suretiyle, Islâmiyetin bu konudaki îbn Abbas
tarafından dile getirilen görüşlerini istikametlerine uydurma yoluna
gitmişlerdir. Böylece de başlangıçtan itibaren ortaya koydukları dar
ve hattâ ters anlayışlarının yeni bir örneğini daha vermiş olmaktadırlar.

Bu konuşmanm akabinde Hz. Ali, Ziyad b. en-Nadr'a*^, arala
rında kimin sözünün geçtiğini yani reislerinin kim olduğunu sorar.
Ondan Yezid b. Kays el-Erhabî olduğunu öğrenince, bunun çadırma

41 Atu&b: XXXIII, 36.

42 Hucorât: XLIX, 9.

43 Bu münBzaramn "itan koca arasındaki geçimsizlik", "Amr b.el-Âs'm âdil olmadıgı'%
Hz. Ali'nin karfismdakUerle anlaşma yapması ve "EmİrU'I-Mü'minîn" sözünü silmesi bölümleri
Ehl'i Sünnet kaynaklannda da vardır. Bk.: Taberî, I, 3351; Makdisi, Bed', V. 222 vd; Ibnnl—
Esir, Kâmil, II, 327.Gerekbu bölümler,gerek diğerleri hakkında Hârici kaynaklarca ileri sürülen
deliller, muhtemelen daha sonra eklenmiş olmahdır.

44 Taâerî, I, 3352; İbnu'l-Esir, Kâmil, II, 328. Muberred (Kâmil, 942)'e göre "Sa'aaa
b.Sûhan"a sorar.
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gider, iki rek^at namaz kıldıktan sonra onlara hitaben ana hatlariylc
şu konuşmayı yapar

"öyle bir noktada bulunuyoruz ki, burada felah bulan âbirctte
de felâh bulacaktır. Bu noktada sözünü hakka isabet ettiremeyen
İ8C, âhirette daha fazla kör ve yolunu şaşırmış olur." Bundan sonra
onlara liderlerini sordu ve İbnu'l-Kevva* cevabını aUnca, ona hita
ben: Bize karşı hurûc'unuzun sebebi nedir dedi, ve aralarmda şöyle

bir konuşma geçti.

"İbnu'l-Kevva*: Sıffîn savaşında hakeme razı olmanız.

"Hz. Ali: Size karşı Allah'ı şâhit tutuyor ve hatırlatıyorum. İçi

nizde tahkimi benden daha çok beğenmeyen birini biliyor musunuz ?
Onlar Mushaf'ı kaldırdıkları zaman siz, Allah'ın Kitab'ına uyalım,

dediğinizde ben size, "onları ben sizden daha iyi bilirim onlar din ve
Kur'an'm dostu değildirler; onlarla arkadaşhk etmiş biriyim, çocukluk
larını ve yetişkin hallerini bilirim.. Bu bir hiledir.." dediğimde beni
reddedip onu kabul edinceye kadar beni zorlamadınız mı.^ Sonra ben
her bakımdan mutlak olarak hakem tayin etmedim. Kur'an'm dirilttiği

ni diriltmek, öldürdüğünü öldürmek şartiyle hakem tayin ettik. Eğer

Kur'an'm hükmü üzerine hakemlik ederlerse muhalefete hakkımız

yoktur. Ama Kur'an'm hükmüne uymazlarsa, onlarla aramızda bir bağ
kalmaz.

"İbnu'l-Kevva': Sen bize, (İslâm) kanı üzerinde insanlann hakem
tayin edilmesini kabul edip etmediğini söyle bakahm.

"Hz. Ali: Biz insanları değil, sadece Kur'an'ı hakem tayin ettik.
Kur'an ise sayfalara yazılmış bir kitaptır ve kendi kendine konuşmaz.

Onunla insanlar konuşur ve ondan insanlar hüküm çıkarır.

"İbn'vıl-Kevva': Peki niçin muayyen bir müddet tamdın.''

"Hz. Ali: Bilmeyenler bilsin ve bilenler de bu işi düşünüp hazır

lansınlar ve belki de bu sulh sırasında Allah bu ümmeti ıslah eder, diye..

"İbnu'l-Kevva': Söylediklerinde haklısın; fakat tahkimi kabul
etmekle biz büyük bir günaha girdik ve bunun için de tövbe ettik.
Sen de Allah'a tövbe et, af dile, sana dönelim!

45 Belâzurl, Eruâb, 195 vd; Dîneverî, Ahbar, 208 vd; Mubemd, Kâmil, 910-912, 942 vd;
Taberî, I, 3352 vd; tbn AbdRabbihi, îkd, IV, 351 vd; İbnu'l-Esır, Kâmil, III, 328 vd.
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"Hz. Ali: Benher günahtan dolayı Allah'a tövbe ederim,af dilerim."

Bu konuşma üzerine Hâricilerden altı bin kişi, onunla beraber
Kûfe'ye geri döndü^®. Bu dönenler arasında el-Ahnef b. Kays, Şebes

b. Rib'î,Ebû BilâlMirdas b. Udeyye ve İbnu'l-Kevva' da bulunuyordu*'.
Kûfe'ye yerleştikten sonra Hz. Ali'nin tahkimden rücû ettiğini ve onu
dalâlet olarak gördüğünü yaymaya başladılar. Bu söylenti üzerine Hz.
Ali'ye gelen Eş'as b. Kays: "Ey Emîrü'l-Mü'minîn! Halk senin tahkimi
dalâlet ve bu meselede ısrarı küfr olarak gördüğünü söylüyorlar"*®
deyince Hz. Ali, Kûfe'de halka hitabederek dedi ki: "Benim tahkim
den caydığımı söyleyen yalan söylemektedir; onu dalalet olarak gören
de dalâlettedir." Bu söz üzerine câmiden çıkıp giden Havâric'e, gene on
larla konuşmak üzere Abdullah b. el-Abbas'ı gönderdi. Abbas'ı ikram
ve saygı ile karşılayan Havâric arasında "devamlı namaz kılmaktan

alınlar çatlamış, elleri ve dizleri deve dizleri gibi nasırlaşmış, temiz el

biseli"*' kimseler vardı. İbn Abbas onlara birçok deliller ileri sürerek
nasihat etti. Hz. Ali'nin hakh; hakemler adaletle karar vermezlerse dahi

Ali b. Ebû Tâlib'in hilâfete Muaviye ve başkalarından daha lâyık ol
duğunu bildirince, iki bin kadan ona uydu ve geride dört bin kişi kaldı.

Geride kalanlar "anlayışlı, ileri görüşlü, şecaatli ve hatip"®' bir
kişi olan ve aynı zamanda "çok secde etmekten dizleri deve dizleri gibi
çatladığı"" için Zu's-Sefinât®- denilen Abdullah b. Vehb er-Râsibî'nin
evinde toplanarak durumu gözden geçirdiler. Râsibi "inanan bir kavme
yaraşan şeyin iyiliği emredip kötülüğü yasaklamak (el-Emnı bi'l-Ma'rûf
ve'n-Nehyu âni'l-Munker) prensibini bu dünyaya yaymak"®® olduğunu

belirttikten sonra "halkı zâlim olan bu yerden çıkıp dağlara veya bu
bid'atleri reddederek Medâin'e gitmeyi", Hurkus b. Zuheyr de "hakkı

talep zulmü inkâr etmeyi"®* tavsiye etti. Bunun üzerine söz alan Hamza

46 tbnnl-Esİr (Kâmil, III, 328), "hepsi döndü" der. Ki bn olayların getifmesine aykın

düğmektedir.

47 Belâznıl, £nsâ6, 193 a.

48 Muberred, Kâmil, 943; Taluri, I, 3363.

49 Muberred, Kâmil, 943.

50 Muberred, Kâmil, 891.

51 Wellhau8en, Havâric, 39.

52 Belâzuri, Eıuâb, 196 a.

53 İbDu'l-Cevzt, Muntazam, II, 18 a.

54 T<d>eri, I, 3364.
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b. Sinan el-Esedî" ise, bu işler için aralarından bir emir seçmeleri gerek
tiğini söyleyince emirliği Zeyd b. Husayn et-Tâî, Hurkus b. Zulıeyr,

Hamza b. Sinan, Şureyh b. Evfâ'ya sıra ile teklif ettiler. Neticede sıra

Râsibî'ye gelince: "Pekâlâ verin. . onu bu dünyaya rağbetim dolayisiyle
kabul etmediğim gibi, ölüm korkusu ile de terketmiyeceğim.." dedi^®.
Böylece 19 Şevval 37/ 30 Mart 658 tarihinde" Abdullah b. Velıb er-
Râsibî'ye bey'at etmiş oldıdar. Râsibi'nin "Allah, iyibği emretmek ve
kötülüğü yasaklamak, doğruyu söylemek ve yolunda savaşmak üzere
bizden ahd ve misak almıştır; Allah yolundan ayrıbp yolımu şaşıranlar

için şiddetli azâb vardır... Onlarla cihad etmek hak ve sevaptır. .
şeklindeki imamet hutbesinin ertesi günü Zeyd b. Husayn'ın evinde
bir toplantı yapan Hâriciler "Şureyh b. Evfâ'nıu Medâin'e çıkalım""

fikrini tartıştılar. Zeyd b. Husayn'ın "topluca çıkarsanız görülürsünüz;
onun için önce Basra'daki kardeşlerinize yazın ve size iltihaklarını is
teyin, sonra ayrı ayrı yollardan Nehrevan'da'̂ " toplanın" tavsiyesine
uyularak küçük gruplar halinde gizlice Kûfe'den çıkıldı ve Nehrevan'da
toplanıldı.^'

Bu sıralarda, yaklaşık olarak Ramazan veya Şevval 37/Şubat-

Mart 658'deki hakemlerin meşhur kararı üzerine Hz. Ali, Kûfe'de hal
ka okuduğu hutbede taraflarca tayin edilen hakemlerin, Kıır'an hük
münü bir tarafa atarak kendikeyiflerince karar verdiklerini, dolayisiyle
artık isyancı durumunda olan Şamlılarla savaşmaya hazırlanmalarım

istediği gibi®^ Nehrevan'a çekilmiş Hâricilere de şöyle bir mektup yazdı:

"Besmeleden sonra.. Emîrül-mü'ıninîn Ali b. Ebî Tâlib'den Zeyd
b. Husayn, Abdullah b. Vehb er-Râsiİji ve yanlarında bulunanlara!'^

55 Dtneverl, (Akbâr, 202), Hamza b.Seyyâr şeklinde yazıyor.

56 Dineverî, Ahbâr, 202; Taberi, I, 3365; Ebû Muhammed, Firak, 4 a; Şemmâhl, Siyer,
26 a; Kalhât!, Keşf, 99 b; Sâlimî, Tuhfe, I, 80.

57 Wellhau8en (Arap Dev. 39), bey'at tarihini 10 Şevval 37 olarak verir. Oysa Taberî
(Tarih, II, 3365) bunuu Şcvval'm onuuda değil, "Şcvval'in bitimine on gün kala" olduğunu

yazar.

58 Dineverî, Ahbâr, 202-3.

59 Dineverî, AU>âr, 203; Taberi, I, 3365; tbnu'i-Cevzi, Muntazam,II, 16b.
60 Nehrevan, Bağdadile Vâsıt arasmdadır. Halk dilinde Nibrevan denir. 38/658 yılındaki

Hz. Ali ile Hâriciler arasmdaki savaş sebebiyle meşhur olmuştur. Bk.; Yâkût, iİfu'cem, VIII,
347-351.

61 Dineverî, Ahbâr, 203-5; Mnberred, Kâmil, 945; Taberi, I, 3365-7; İbnu'I-Ksir, Kâmil,
III, 336-7.

62 Taberi, I, 3368.

63 Kalhâtt, Keff, 100 a'du "yanlanndu bulunan Müslümanlara!"
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Selâm ve Allah'a bamdü senâdan sonra: tki hakem Allah'ın Kitab'-
ma karşı çıkarak, hiçbir meşru sebebe dayanmadan kendi keyiflerine
uydular. Kitab ve Sünnet'le âmel etmediklerinden, verdikleri hüküm
lerden de yüz çevirdik. Artık şimdi anlaşalım," ve "Ahkemu'l-Hâki-
mîn" olan Allah, düşmanlarımızla bizim aramızda hükmünü yerine
getirinceye kadar düşmanlarımıza ve düşmanlanmza karşı çıkahm.

Allah izin verirse Nehrevarı'da®' buluşalım."^^

Hâricilerin bu mektuba \erdikleri cevap târihlerde ana çizgile
riyle "sen Yüce Allah için değil kendi nefsin için gazaba geldin; insan
ları hakem tayin ettiğinden dolayı kâfir olduğunu itiraf ve tövbe eder
sen düşünürüz, aksi halde seni tamamen terkederiz"®' şeklinde kayıt

lıdır. Oysa Hârici kaynaklarda durum hayli farklıdır ve aynen şu ifa
delerle anlatılır:®®

"Besmele. . tmamu'l-Müslimîu Abdullah b. Vehb cr-Râsibî, Zeyd
b. Husayn ve yanlarındaki Müslümanlardan, kendi kendini azleden
Ali b. Ebî Tâlib'e.. selâmet, doğru yolu tutan ve koruyanlarm üzerine
olsun..

Bir tek olan Allah'a hamd ve senâ ederiz. Mektubunda zikrettiğin,

iki hakemin Kitabullah'ı terkettikleri ve Allah'ın indirdiğinin aksine
hüküm verdikleri meselesi, bize ulaşmış bulunmaktadır. Allaha şükürler

olsun ki, tâ başmdan beri biz, bu işi yapmanın doğru olmadığım bil
mekteydik. Senin günahın, tahkimin yapdmasma rıza gösterdiğin için,
hakemlerin günahlarmdan daha büyüktür. Hak olana dönmemizi ve
daha önce olduğu gibi, bizimle anlaşmayı teklif etmişsin. Bu durumda
biz, senin tövbe ve pişmanlığını reddetmiyoruz. Fakat eğer sen gerçek
ten samimî ve dürüst isen Allah'a, Resulüne ve Müslümanlarm imamı
Abdullah b. Vehb er-Râsibî'ye itaat hususunda Müslümanlara ilti
hak et! Biz seni azlettikten sonra, onu, imam olarak tayin ettik. Çünkü
sen bizim, böyle bir yola gitmemizi hak ettin ve biz de (sana karşı)

bunu yapmak zorunda kaldık. Hepsi bu kadar!"

64 Kalhâtİ, Ketf, 100 a.

65 Kalhâtl, Keşf, 100 a. Burada "Necrân" yazılnuç ise de, herhalde ba miistensih hatan
olmahdır.

66 Taberi, I, 3368-9; tbni'l-Esir, Kdmii, III, 339; İbnu'l-Cevzî, Muntazam, 18 b.

67 Taberi, I, 3369; İbnu'l-Eslr, Kdmi/, III. 339; İbnu'l-Cevzî. Muntazam, 18b.
68 Kalhâta, Keşf 1001ı.
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Bu, herbakımdan sert ve kesin kararlı mektup üzerine Hâricilerden
ümidim kesen Hz. Ali, KûfeMe yanında bulunanlar ve Basra'dan bir
leşecek kuvvetlerle Şamhlar üzerine yürümeyi tasarlarken. Hârici
lerin sırf kendi görüşlerini paylaşmadı diye ashabdan Abdullah b.
Habbab b. el-Erett'i®' ve hâmile karısını boğazlamalarma müsteniden
gönderdiği muhakkik el-Hâris b. Murre el-Abdı'nin de'° onlarca öldü
rülmesi, üzerine Hâriciler konusunu çözdükten sonra Şam'a yürümenin
gerektiğini anladı ve Nehrcvaıı köprüsü civarında toplanmış olan Hâ
riciler üzerine yürüdü.

Nehrevan Haricîlerinin karşısma geçen Hz. Ali onlarla konuştu,

şehid edilenlerin katillerinin teslim edilmesini istedi ise de onlardan
"onlann katilleri hepimiziz" cevabını aldı"". Hz. Ali bunlara son bir
şans tamyarak Kays b. Sa'd b. Ubâde" ile Ebû Eyyûb Hâlid el-En-
sârî'yi" nasihat için onlara gönderdi. Onların teşebbüsleri de bir fayda
vermeyince, Hz. Ali, onlar başlatmadıkça siz harbi başlatmayın, de
dikten sonra Ebû Eyyûb el-Ensârî'ye bir bayrak verdi. Ensârî, bu
bayrak altına geleceklerin emîn olduğunu bildirdi. Bu arada yapılan

tavsiyeler ve konuşmalar üzerine tereddüde düşen Haricîlerden beşyüz

kişilik bir grup "Ali ile niçin döğüşüyoruz ? Onunla savaşmak için e-
limizde bir delil var mı.^ Gelin uzaklaşahm.."'^ diyen Ferve b. Nevfel

69 AbduUalı b.Habbab b.el-ErcIt, Hz. Peygamber'i gdrmüş ve ondan babası yoluyla
rivayette bulunmuştur. Bk.: İbnu'l-Estr, Usd, III, 150. AbduUah b.Habbab, Hz. Ali'ninsafinda
yer aldığı Sıfiîn'den dönerken yolda Hariciler tarafından durdurulur. Kendisine Hz. Ebû Bekir
ve Ömer i sorarlar. Hayırla anar. Osman'ı sorarlar. Evveli veâbirinde de haklı idi, der. Ali hak-
kmda ne dersin? derler. O da: O, Allah'ı sizden daha iyi bilirve dinindeki sakınması da sizden

fazladır, cevabını verince, kızarlar vekansı ilebirlikte nehrin kenarmda boğazlarlar. Bk.: İbn
Abd Rabbihi, tkd, II, 390-1; Mes'ûdl, Murûc, II, 404; MahdisI, Bed*, V, 224.

70 Mes'ûdi, Murûc, II, 405.

71 Belâzurî, Erudh, 196 b; Muberred, Kâmil, 916; Tabtri, I, 3376; îbn Abd Rabbihi, /JkJ,
II, 390-1; Mes'ûdl, Afurûc, II, 405.

72 Kays b.Sa*d, sahabenin faziletülerinden vedâhilerindendir. Hz. Ali'nin Mısır valiliğini

yapmış ve 59-60?/679-9 yılmda ölmüştür. Bk.: İbnu'l-Esîr, Usd, III, 215 vd; Ibn Hacer, Jsââe,
in, 249.

73 Ebû Eyyûb Hâlid b.Zeyd b.Kuleyb el-Ensâri, ilk Müslümanlardandır. Akabe, Bedir
vediğer savaşlarda bulunmuştur. Hz.Alı safıuda SıRlu'de bulunmuş, Muariye devrinde deİstan

bul'un fethi seferine iştirak ederek orada şehid düşmüştür (52/672). Bk.: İbn Sa'd, Toâokdl,
III/2i, 49; İbnu'i-Esir, Usd, II, 88 vd; İbn Hacer, fsââe, I, 405 vd.

74 Dineverİ, AUar, 210; Ta6er{, I, 3380.
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el-Eşcaî" ile birlikte ayrıldılar ve el-Bendeaiceyn'e'^ gittiler. Bu du
ruma sinirlenen Hâriciler savaşı başlattılar ve neticede şiddetli bir
çarpışmadan sonra Hâricilerin tamamına yakm büyük bir çoğunluğu

katledildiler (9 Safer 38/ 17 Temmuz 558)'^. Nehrevan'dan kurtulan
Hâricilerden Mis'ar b. Fedekî harbe katılmak için geldiği Basra'ya»
Ebû Meryem es-Sa'dî Şehrezûr'a kaçarlar.'®

Nehrevan savaşından sonra Şamblara karşı savaşa çıkmak üzere
Nuhayle'de" konaklayan Hz.AIi, yanındakilere şehre gidip hazırlık

yapmalarım istedi. Bu arada "Nehrevan'da Vehb er-Râsibî'den ay
rılarak Ebû Eyyûb el-Ensârî'ye sığınan ve Kûfe'de kalan ve Ehl-i Nu-
hayle"®" denilen yaklaşık olarak ikibin kişilik bir Hârici grubuna hita
beden Hz. Ali, onların kendisine katılmalaıını veya dönmelerini istedi.
Onlar reddedince hepsi de öldürüldü. Maamafih bunlardan az bir kısmı

Mekke'ye doğru kaçıp kurtuldu.®' Kûfe'ye ailelerinin yanmda giden
askerleri de artık savaş yapmak istemiyorlardı, içlerinde Eş'as b. Kays'm
da bulunduğu bir grup "oklarımız tükendi, kılıçlarımız körlendi"®*
diyerek savaşmaktan imtina edince Hz. Ali de Kûfe'ye girdi.

Siyasî tarih açısından Hz. Ali'nin Nelırevan ve Nuhayle savaşları

onun adına birer zafer durumımda idi. Fakat bunlar, gerek Nehrevan
öncesi gerek Nuhayle sonucu kaçıp kurtulan Hâriciler ve Hâricilerin
müstakbel üyeleri için bir intikam arzusu doğurdu. Nihayet Hâriciler,
prensip ve inançlarıma, onlara göre yeryüzünü fesada bulayan Muaviye,
Amr b. el-Âs ve Hz. Ali ortadan kaldırılmadıkça, yerleştirUemiyeceği

75 Ferve b.Nevfel eUE^cai, Hâricilerin ileri geleulerindendir. Bk.: llm Hacer, Isâbe, III,
217.

76 el-Beudeniceya, IVehrovan doluylannda meşlıur Lir yer. Bk:. Yâkût, Afu'cem, II, 292.
77 Belazuıt, Enaâb, I97a; Taberi, I, 3380. Hârici kaynaklar Şemmâhi (Siyer, 28a). Kal»

hetî (Keif, 106 b) ve Sâlimi (Tuhfe, 80) Nehrevan'da öldürülenlerin dörtbin olduğunu yazarlar.
Mnberred (Kâmil, 916) ise, ölen Hâridlerin sayısuım 2800 olduğunu söyler. Savaşın sonunda,
Hz. Ali ordusundan dokuz kişi öldürülür, Hâridlcrdcu İse sadece sekiz kişi kabr. Bk.: Muberred,
Kâmil, 917; tbn Ebl Şeybe, Musannaf, 186 a-187b.

78 Makdisİ, Bed', V, 137. ŞeLrczûr, geniş anlamda Kerkük eyâletini göstermek için kulla
nılır. Avrâman dağ silsilesinin batuıııda geniş ve ınünbit bir ovadır, orada gelişmiş bir şehir var
dır. Bk.: Yâkût, Af(4*cem, V, 312-4.

79 Nuhayle, Küfe yakınlanndabir yerin adı. Bk.: Yakut, Afu'cem, YIII, 276-7.
80 Muherred, Kâmil, 974.

81 Muherred, Kâmil, 92S-6. Bu kaçnulur arasında Beuû Sa'd b.Zeyd-Menât'tau el-Mus-
tevrid, Ferve b.Nevfel de vardı. Bk.: Afufcerred, 975.

82 Dtneverİ, Ahbar, 211.
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kanaatine vararak bunların öldürülmesi ve böylece intikamın alınması

işini plânladılar. Neticede Abdurrahman b. Mulcem el-Murâdî, Hz.
Ali'yi sabah namazında hançerliyerek yaraladı ve o, bu yaralarm
tesirijle 17 Ramazan 40/24 Ocak 661 tarihinde vefat etti.*^

Nehrevan ve Nııhayle'den Hz. Ali'nin şebid edilmesine kadar,
yaklaşık olarak iki yılı aşan bir devrede Hâricilerin "küçük mahalli
kıyamlar' halinde bir takım faaliyetlerine şahid oluyoruz.*'' Bu ayak
lanmalar içinde bizim bakımımızdan dikkati çeken biri Ebû Meryem
es-Sa dî et-Temimi nin hurûcudur. Ebû Meryem, hemen tamamı mevâlî'-
den müteşekkil®^ kuvvetleri ile Şehrezûı'a gelir ve oradan Kûfe'ye
yaklaşır. Hz. Ali onu kendisine itaate çağırırsa da yanaşmaz ve neti
cede onları tepeler, sadece elli kişi teslim olur (Ramazan 38/ Ocak
659)®'. Nehrevan savaşının üzerinde henüz bir yıl bile geçmeden Hâ
ricilere bu kadar çok sayıda mevâlinin iltihak etmiş olması, doğrusu

çok ilgi çekicidir.

Hz. Ali İlin şehadetiui takiben, Muaviye'ye bey'al etmekle "Nü
büvvet gerçeği ve hârikasını unutarak asabiyete rücû eden ve böy
lece Ümeyye oğııllannı Mudar'a ve diğer araplara hâkim kılan"®®

İslâm cemaati içerisinde. Hâricilerin ardı arkası kesilmeyen kıyamlarına

şâhid oluyoruz. Bu kıyamlar özellikle Hz. Ali'nin oğlu Hz. Hasan'ın

hilâfeti Mvaviyc'ye teslim etmesinden (Rcbiyülevvel 41 /Temmuz

83 Hz. Ali'nin ıjehadeli. Muaviye ileAmr'ı öldiirmey-i üzerine alanlar hakkında bk.: İKne-

veri, Akbâr, 218 vd; Taberi, 1, 3456 vd; İbn Abd Rabbihi, tkd, IV, 359; Mes'ûdî, Afuriİc, 11 411;
İbnu'l-Cevzî. A/ıınfa«ım. 26»: İbnu'I-Esîr, Kâmil, III, 387; Aynî, Cuman. 199 a; Şemmâhî,

5ıyer, 28b; Kalhetî, Ke^f, 107b. Ibnul-Esîr (Kâmil, III. 387), Hz. Ali'nin vefat tarihinin "en
doğrusu" kaydıyle 13 Ramazan 40 olduğunu söyler; Muberred, Kâmil. 926-934'de de bu olaylar
anlatılır. Aynca Muberred. (s. 983) Ibnu Mulcem'in Hz. Ali'yi şehid ettiği peeeyi Eş'us b.Kays'ın

yaıunda geçirdiğinin, hattâ Hicrb.Adiyy'in, "Emîrü-l-Mü'minin öldürüldü dediklerinde Eş'as'm

Ibn Mulcem'e "bu »ubah uğurlu geldi" derken duyduğunun: bunun üzerine Ilıcr'm Eş'as'a "sen
mi öldürdün yoksa ey tek gözlü?" de^ğinin diğer taraftan bunu Eş'as'ın kardeşi Afif b.Kays'ın
işitip Eş'as'a hitaben "yoksa bu senİn başımn altından m çıktı ey tekgözlü?" şeklinde konuş

tuğunun rivayet edildiğimnakleder.
84 Vida, Hâriciler, lA, V/l, s. 233.
85 Küçük çaptaki bu ayaklanmalar bk. bk.: Muberred. Kâmil, 974-8; İbnu'lEstr, KâmiL,

III. 372, vd.

86 Ikiyüz veya dörlyüz kişilik kuvvetleri arasında kendisi dâhil ancak altı arubm bulun
duğu söylenilir. Bk.: lbnu'l-E«!r, Kâmil, III, 373.

87 lbnu'1-Esîr, Kâmil, III, 373.
88 Ibu Haldun, Târih, III, 4.
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661)*' sonra "artık Muaviye üzerine tereddütsüz yürüyünüz ve onunla
savaşınız*' sloganı ile Nehrevan'da Hâricilerden ayrılan Fer\e b. Nev-
fcl'in hareketiyle kızışır.

Gerçi Kûfe'deki bu kıyam, Muaviye'uin Kûfelileri de Haricîlere
karşı savaşa zoılayan zorba tedbirleriyle hemen baktırıldı" ama, Hâ
ricilerin intikam ve ihtirasları bir türlü yok edilemedi. Nitekim Ferve
b. Nevfel'den sonra Abdullah lı. Ebî"l-Ha\5â' et-Tâî, onun katlinden

sonra da Havsara b. Vedâ' b. Mes'ûd el-Esedi"yi başa geçi»*en Hâriciler,
Muaviye ile Cemâziyeievvel 41/Eylül 661'de Küfe dolaylarındaNuhay-
le'de üçüncü defa karşılaştılar ^e bİn beşyüz kişilik Hârici kuv^ etinden
ancak ellisi Kûfe'yc girebildi." Maamafih el-Muğîre b. Şû'be'nin" Küfe
valiliğine tayininden sonra Hâriciler, burada Ferve b. NcvfeFin ölümü
ile sonuçlanan yeni bir kıyama daha giderler.'^

Kıyamlannın Muaviye ve adamları tarafından çok şiddetli bir
şekilde bastırıldığını gören Hâriciler, b^i defa Nehrevan'dan kurtulmuş

Hayyan b. Zabyân es-Sulemî, Muâz b. Cuveyn et-Tâi" ve el-Mustev-
rid b. Ullcfe et-Temimî'nin'^ bulunduğu dörtyüz kişilik bir toplantıda

Nehrevan'da İbn Vehb er-Râsibî'nin kaybından beri ilk olarak şürâ

yoluyla kendilerine bir halife seçtiler. Eıı yaşlıları olan Mustevrid'e
bey'at ederek (Cemâziyelâhire 42 / Eylül 662), 43 /663 yılı Şaban/Kasım

aymda burûca karar verdiler.'®

Fakat bu toplantıdan haberdar olan Muğire b. Şû'be, zabıta kuv
vetleri ile Hayyan b. Zabyan'ın evini sarar. İçeride Muâz b. Cu-
veyn'le beraber yirmi kadar Hârici bulunmaktadır.'^ Buraya Kur'an
okumak için toplandık derlerse de, Meğîre kanmaz ve onları hapse

89 Rebiyülâhır veya Cemâziyeievvel de denir. Bk.: İbau'l-Esir, KâmU, 111, 403.
90 Belâzuri, Eneââ, 381 b, vd; Taberi, II, 102; lbııu*I>Estr, KâmU, III, 409; Şemmâhi,

Siyer, 29 a.

91 Belazurf, Eruââ, 382 a; Şemmâhî, .Siyer, 29a.
92 el*Muğİreb.Şû*l>e, Rıdvan bey'atında bulunmuştar. Hz. Ömerdevrinde Baara, Muaviye

zamanında da Küfe vâliHği yapmıştır. S0/67UMe ölmüştür. Bk.: tbn Sa'd, Tabaka, VI, 12;
İbn Hacer, t$ttbe, III, 452.

93 Beiâzurî, Entûb, 382 b.; İbnu'l-Eslr, KâmU, 111, 411.
94 Nehrevan'da öldürülen Zeyd b.Unsaya'ın amcaauun oğludur.

93 İbnn'I-Cevz! fHfurUagam, IJ, 30 a, 32 a)'de "Alkame".
96 Taberi, II, 19, 21; İbnu'NEsIr, 111, 420—1; İbnu'UCevzİ, Munlasam, 30 a-b; Şemmâhî,

Siyer, 29 a.

97 Taberi, 11,29; lbuu'l«E&ir, Kâmil, ili, 425 vd.
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sokar®*. Dalıa sonra onları kurtarmak üzere Müstevrid'in hücuma ge
çeceğini haber alan Mu^rc, Ma'kü b. Kays cr-Riyâhî el-Yerbûî komu
tasında üç bin kişilik bir ordu üe Hâricilerin ü>erine yürür. Neticede
Müstevrid ve Ma'kil ölürler ve Hâricilerden de beş veya altı kişi kur-
tulur.'^

Küfe Hâricilerinin Müstevrid'den sonra yeni bir halife seçmeleri
için aradan uzun senelerin geçmesi'®® ve hiç değilse tedbirli Küfe vâlisi
Müge'nin ölmesi (50-51.^/670-1) gerekti. Nitekim MüstevTİd'den

sonraki ikinci kıyamları, Muğire'nin hapsettiği ve ouun ölümü ile serbest
bırakılan Hâricilerin, bey'atla iş başına getirdikleri Hayyan b. Zab-
yan'm liderliğinde oldu. Fakat İm 58/677 yılı sonunda girişilen hareket
de, yeni Kûfc vâlisi İbn Ummi'l-Hakem (Abdurrahman b. Abdillah b.
Osman e8-Sakafî)'in sert tedbirleri ile59/678 yılı başında (Rebiyülevvel /
Aralık) Bânikyâ'da'®' hepsinin ölümü ile, yani kat'î bir yenilgi ile sonuç
landı'®". Artık bu da zaten Kıife Hâricilerinin sonu oldu.'®^

D-ğer tarafta Sıffîn'deıı sonra beşyüz kişilik bir Hârici kütlesinin
başına geçerek Basra'ya giden, Nehrevan'a katılan ve oradan kurtulup
tekrar Basra'ya sığman Mis'ar b. Fedekî et-Temîmî'yi'®* Basra Hâri-
cîliğinin ilk kurucusu sayabiliriz.

Ama Muaviye'ııin hilâfetinden itibaren tarih sahnesinde gözüken
ilk Hârici, Sebm b. Gâlib et-Temîmî el-Huceymî ile el-Hatîmu'I-Behilî
(Yezîd b. Mâlik) ve yanlarındaki yetmiş taraftarlarıdır.*®' 41 /661 yı-

hndaki isyanlarında Müslüman bir topluluğu Basra civarmda öldürür
ler, daha sonra "aman" dilerler ve orada 45 /665 yılma kadar kahp,
sonra yeni valinin korkusundan kaçarlar; ama ölümden de kurtula
mazla! (46 /666). Bu yılda Rebiyülâhir sonu veya Cemâziyelevvel ba-

98 îaAen, II, 29; lbnul-Es!r, Kanıt/, III, 426.

99 Taberi, II, 40-61; İbnu'I-Cevz!, MunUuam, 32a, vd; İbnul-Esİr, Kâmil, III, 426-436;
Şcıumâhî, Siyer, 29 a, vd.

100 Wellbau8eu, llavâric, 57.

101 Bânikyâ, Küfe dolaylannda bir yerin adı. Bk.: Yakut, Mu'cent, II, 50.
102 Taberî, II, 182 vd; tbnu'I-Cevri, MurUatam, 32 a, 33a; tbnu'i-Esîr, Kâmil, III, 515;

Ayuî, Cumân, 262 b; Şemmâhİ, Siyer, 29 a-B.
103 Welllıau6en, Havâric, 58.

104 Taberî, I, 3367 vd.

105 TaAeri II, 16, 46, 83; İbnu'l-Esîr, Kâmİl, III, 417-8, 454.
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şmda (Haziran-Temmuz), Ziyad b. Eldlıî'"® Basra valiliğine tayin olu
nanca, Basra Hâricîliğindeyeni bir dönem başlar. Bu dönemde BasraMa
Hârici luyamlarmdan söz edebilmek oldukça güçtür. Bununla birlikte
yine yetmiş kişlilik bİr Hârici kıyamı, Ziyad tarafından şiddetle bas
tırılır, Hâriciler öldürülür, binlerce insan hapsedilir.'"'

Ziyad b. Ebîhî'nİn Kûfe'de Ramazan 53 /Ağustos 673 yılında ölü
münden iki yıl sonra 55 /674-5 'de bu defa oğlu Ubeydullah b. Ziyad,
Hâricilere göz açtırmamak üzere Basra valiliğine gelir ve doğrusu

sertlik konusunda babasını geride bırakır. Hâricileri en küçük davranış

larını bahane ederek hapse atar veya el ve ayaklarını kestirerek sokağa

bırakıverir, hem bu sokağa bırakılıverenin erkek veya kadın olmasına

hiç aldırmaz. Ziyadlanu vâlilik dönemlerine ait Hâricilerin haberleri,
kaynaklarda onlar lehine oldukça önemli bir yer tutar'"*. Onların

bütün bu şiddet ve zorbalıklarına rağmen, isyanlardan vazgeçmeyen
Hâriciler, Ebû Bilâl Mirdas b. Üdeyye et-Temîmî'nin'"' etrafında topla
narak akmlarını "çete harpleri şeklinde""" sürdürüyorlardı. Maamafih
bütün dikkatlerine rağmen kendilerini Ubeydullah'ın hapsinden kur
taramadılar.Kendisine tanınan izin hakkını, ertesi gün öldürüleceğini

duymuş olmasına rağmen kötüye kullanmayışı, affını sağlamış ve tbn
Ziyad'ın hapsinden çıkar çıkmaz otuz veya kırk kişiden ibaret etrafın

dakilere "bu zâlimler arasında kalmak yaraşmaz" diyerek Basra'dan
çıkmıştır. Yanında bulunanların bey'atlariyle imamet mevkiine ge
tirilen Ebû Bilâl, yalnızca zulümden kaçtığı için, ne kimseye saldırıyor

ne de fesat çıkarıyordu. Ama buna rağmen Ubeydullah b. Ziyad, öze
lerine Esleme b. Zur'a kumandasında iki bin kişilik bir kuvvet şevketti.

Ebû Bilâl'in "biz döğüşmek istemiyoruz" demesine rağmen hücum
eden Esleme'nin ordusu kısa zamanda bozulur ve savaşmadan kaçar

166 Ziyad b.Ebthİ, Ebû Sufyau'm gayri meşru çocuğudur. Mnaviyc'nin onu, kardeşi olarak
ilim tenkitlereyol açmıştır. 53/672yümda ölmüştür. Bk.: İbn Hacer, Isûbe, I, 580.

107 Taberi, II, 91, 459.

108 Taberi, II, 185 vd.. 391; Belâznrt, Eıuâb, 386 vd; Muberred, Kâmil, 994-7, 989-92;

İbn Abd Rabbihi, İkd. II, 217-8, 400, 996-7; bfahâni, Ağânt. I, 11; İbnu'l-Es-îr, III, 517 vd;
Şemmâbİ, .Siyer, 34 a, vd.

109 Ali b.Ebî Tâlib'in safında SıfHn'de bulunan, tahkimi reddederek ondan ayrılan ve

Nchrevin'a iştirak edip kurtulan Ebû Bilâl Mirdas, Haricîler içinde âbid, müctehid biı kimse idL
Kim olduğuna bakmaksızın herkesi öldürmeyi (isti'râz), kaduüarm savaşa girmesini reddettiği;

İbn Ziyad'a karşı da\Tanışlan ve cesareti için de çok takdir edilmiştir. Bk.: Belâzurî, Ensâb,
II, 386 a-b; Şemmâhî, Siyer, 32-34 a.

110 Vida, Hâriciler, lA, V /I, s. 233.
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gider."' Bunun üzerine dehşetli kızan Ubeyduilah, bu defa döıt bin
kişilik bir orduyu Ebu Bilâl'e sevkeder ve bu ordu onu ve arkadaşlarım

Cuma namazlarını kılarken Mescid'in içinde kılıçtan geçirirler (61 /
680-1)"-.

Bu olaya <la Basra Haricîlerinin şimdilik sonu olmuştur diyebiliriz.

Reeeb 60/Nisan (>80'de Muavİye'nin ölümünden sonra yerine
geçen Yezîıl b. Muaviye devri Hâriciler için câzip bir devre değildir, tbn
Ziyad'ın şiddet politikası ile Basra kısmen boşalmıştır. Ayrıca Yezîd
devrinde başlayan iç huzursuzluk, Hz. Hüseyin'in Kerbelâ'da şehid

edilmesinden sonra Abdullah b .ez-Zubeyr'in"' hilâfet tahrikleri, 63.
vılda (10 Eylül 682'de başlar) Medinelilerin isyan teşebbüsü, Yezîd'in
kumandam Müslim b. Ukbe el-Murrî'nin 26-27 Zilhicce 63 /26 Ağus

tos 683 tarihinde Medine'ye saldırması ve daha sonra Mekke'de 3 Rebi-
yülevvel 64/31 Ekim 683'de Kabe'nin yıkılışı umumî tansiyonu yük
seltmişti. Kâbe'nin yanışından onbir gün sonra ölen Yezîd'i takiben.
Haricî hareketinin tamamen şümullendiğinive önem kazandığını hemen
belirtelim.

Ziyadların baba-oğul Hâricilere nefes aldırmaması üzerine onun
civarmdan uzaklaşan Hâriciler, Muaviye'nin ölümünden sonra hilâfet
iddiasına girişen ve Yezîd'in ölümünü takiben de "Emîru'l-Mü'minin"
unvanı ile Mekke'de, Medine'de ve bütün Hicaz'da hilâfeti tanınan"^

Abdullah b. ez-Zubeyr'c bu dâvasında yardımcı oldular.

Şöyle ki, Ebû Bilâl Mirdas'ın ölümünden sonra tbn Ziyad, Hârici
lere çok yüklenince, Nâfi' b. el-Ezrak, onlara Yezîd'in ordusu ile
cihad için Şamhiara karşı çıkan Abdullah b. ez-Zubeyr ile birleşmeyi

teklif etti.'" Kabul edilen bu teklif üzerine Nâfi' b. el-Ezrak'm etrafın

ın Hattâ (,-ocuklar E»]«ıne aokağa çıktı^nda "Ebû Bilâl arkanda'* diye bağırarak alay

ediyorlardı. Bk.: Muberred, A'dmti, 995.
112 Belâztırf, Ensâb, 386 u vd; .Muberred, Kâmil, 994-7, 989-92; Taberi, II, 185 vd; İbnu'I-

Esir, III. 517 vd. Bu katliamdan sadece U)>eyde b.Hilâl kurtulmuştur. Bk.: Belâzuıt, Enaâb,

387 a.

113 Abdullah b.ez-Zııbeyr, Zııbeyr b.el-Avvam'm oğludur. Hicretto doğmuş ve birçok

olaylara adı kanşımştır. 73/692 yılında Haccac'ia yaptığı savaşta ülmiiştür. Bk.: tbııu'UEstr,

Usd, ni, 161 vd; tbn Hacer, taâbe, II, 209 vd.
114 Belâzurî. Eruâb, 414 b, 425 b; Ayni, Cuman, 107 a, vd.

115 Taberi, II, 514; lbnu'1-Eetr, Kâmil, IV, 165; İbn Haldun, /6er, III, 144. Muberred
(Kâmil, 102.3) onlann Mekke'ye gidişini, Müslim b.Ukbe'nin Kâbe'ye hücunnmu önlemek için
olduğunu; oruya \ardiklanndu İbn Zııbeyr'i kendi görüşlerinde bulduklarını söyler.
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da toplanan Haricîler"^ arasında, daha sonra çeşitli Hârici fırkalarının

kurucuları veya ileri gelenleri olacak kimselerden Necdet b. Âmir el-
Hanefî, Abdullah b. es-Saffâr, Abdullah b. İbâd, Hanzale b. Beyhes ve
arkadaşları bulunuyordu."^ Hâriciler, îbn Zubeyr'e yardım ettiler ve
Yezîd b. Muaviye ölünceye kadar da onun safmda Şamlılara karşı

savaştılar. Yezîd'in ölümü üzerine Şamlılar Mekke'den uzaklaştıktan

sonra Hâriciler, kendi aralarında, görüşünü kat'iyetle bilmedikleri birine
yardım etmenin doğru olup olmadığını tartışmaya başladılar. Neticede
Abdullah b.ez-Zubeyr'e gidip Allah'ın Kitab'ı ve Resulünün Sünnet'i
ile âmel eden Ebû Bekr es-Sıddîk ve Ömer b. el-Hattâb haklarındaki

kanaatini, birçok bid'atler koyarak seleflerinin yolundan ayrılan Osman
b. Affân ile Allah'ın işinde insanların hakemliğine baş vuran Ali b.
Ebî Tâlib için düşüncelerini ve nihayet âdil bir imam olan Hz. Ali'ye
bey'at ettikleri halde, daha sonra bundan dönüp Hz. Âişc'yi de kandı

rarak savaşa sokan babası ez-Zubeyr b. el-Avvâm ile Talha b. Ubey-
dullah hakkındaki fikirlerini sorarlar. Ibu Zubeyr, bunların hepsini de
hayırla anıp onların kanaatlerine iştirak etmeyince. Hâriciler kızıp

ondan ayrılırlar'". Nâfi'b.-el-Ezrak, Abdullah b.es-Saffâr, Abdullah b.
tbâd, Hanzale b. Beyhes Basra'ya, Ebû Tâlût, Ebû Fudeyk, Atıyye

b. el-Esved de Yemâme'ye giderler,'" sayıları da yaklaşık olarak on
bin dolaylarındadır.'-"

2. Havâric'in Fırkalara Ayrılışı:

Basra'ya gelen ve Ebû BUâl'in görüşünde birleşen'^' Hâriciler,

116 Âyı4, Cuman, 335 a.

117 Belâzurİ, £nsâ6, -İ23 b; Taberi, II, 425, 519; İbn Haldun, Iber, III, 145; Şenunâbî,
Siyer, 35a; Wellhausen, Hai-âric, 69: Vida, Sufriye, lA, X. 782; Wensiûck, Nâfi' b.el'Ezrak, lA,
IX, 31.

118 Belâzurî, Ensâb, 437 b; Muberred, Kâmil, 1023 vd; Taberî, II, 515 vd; lbnu'1-Esîr,
Kâmil, IV. 165 vd; Çagatay-Çubukçu (Mezhepler. I, 35-37) îbn Zubeyr'le Haricîler aracındaki
bu konuşmanın hemen tamanuna yakın bir bölümünün tercümesini vermişlerdir.

119 Muberred. Kâmil, 1030; Taberî, II, 517; lbnu'1-Esîr, Kâmil, I\, 167.
120 Aynî, Cumon, 139 b.I'afcerî (II, 513), Haricîlerin îbn Zubeyr'den aynlışuu Hicrî 65.

yıl olayları arasmda zikrediyorsa da, kanaatimizce bu yanbş olmabdır. Çünkü Yezîd 14 Rebiyü-
o-vel 64/İl Kasım683'de öldükten sonra I Rebiyülâhır 64 /27 Kasım 683'dc Şamlıların 64 günlük
kuşatmaları bitmiş ve geri çekilmişlerdir. Bu durumda Hâricilerin îbn Zubeyr'den 65. yılın

başmda ayrıldıkları farzedilirse, onun yanında sekiz ay kalmış ve sonra onun kendi fikirlerinde
olmadığını anlamaları ortaya çıkar. Diğer taraftan Belâzurî (Ensâb, 437 b) Îbnn'l-Esîr (Kâmil,
rV, 165), îbn Haldun (Iber, III, 145) ve Aynî (Cuman. 108 a, 139 a) gibi tarihçiler. Hâricilerin
îbn Zubeyr'den aynhşlanıu, doğru olarak Hicrî 64. yılm olaylan arasmda anlatmışlardır.

121 Taberî, II, 517.
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burada yeni bir durumla karşılaşırlar. Yezîd b. Muaviye'nin ölümü
üzerine şehir halkı îbn Ziyad'ın aleyhine ayaklanmış, hapiste bulunan
dörtyüz kadar Haricî kapıları kırarak çıkmışlar ve halk , Ezd ve Rebîa
ile Benû Temim ve Benû Kays kabileleri arasındaki savaşla meşgul bu
lundukları için Hâriciler de serbest kalmışlar ve böylece bu karışık

lıkta Basra'ya gelen Nâfi' b.-el-Erzak'm etrafında toplanmışlardı'".

Bu arada bunlar "Aramızdan Allah yolunda hurûc edenler çıksaydı

ne iyi olurdu! Oysa çoktan beri bu olmuyor. Bilginlerimiz ayaklanıp

halka, yeryüzünde ışık tutmalı, onları dîne dâvet etmelidirler. Takvâ
ve ictihad sahibi olanlarımız da Ra);^imize iltihak ile Allah katında

sayılan şehitlerden olmalıdırlar'"'' diyerek, Nâfi' b.el-Erzak'm başkan

lığında üçyüz kişilik bir grup halinde Basra'dan çıkıp Ehvaz'a'" gelir
ler (Şevval 64 /Mayıs 684)'^'. Bu "hurûc" durumunu uygun görmeyen
Abdullah b.es-Saffâr, Abdullah b. İbâd ve bu ikisinin görüşünde olan
Haricîler Basra'da kalırlar.

Ebvaz'a çıkan Nâfî' ve taraftarları orada yedİ ay, aralarında

herhangi bir ihtilâf olmaksızın kaldılar.'^® P'akat bu arada o, kendisine
katılmayıp Basra'da kalanlara taraftar olmamn câiz olmadığını, böyle
olanların kurtuluşa erişemiyeceklerini belirttikten sonra, yanmdakilcre
dedi ki; "Allah, "hurucunuzu" hakkınızdabir lütuf kılmıştır. O, sizin
dışımzdakilerin görmedikleri gerçekleri size gösterdi. Yalmz Allah'ın

Şeriati ve emirlerini isteyerek çıktığınızı biliyor musunuz ? Hareketinizin
lideri O'nun emri, rehberiniz de Kur'an-ı Kerim'dir; yalnız ona uyar,
onun gösterdiği yönü takİb edersiniz değil mi.^" "Evet" dediler. O
devamla dedi ki: "Taraftar olduğunuzkimseler hakkmdaki hükmünüzün,
Hz. Peygamber'in, taraftarları hakkmdaki hükmünün aym olacağına

şüphenizyoktur değil mi ? Nitekim Nebî (SA)'nin düşmanları hakkmdaki
hükmü dc sizin düşmanlarınız hakkındaki hükmünüzün aynıdır. Diğer

taraftan bugün sizin düşmanlarmız, Allah'ın ve Hz. Peygamber'in de
düşmanlarıdır. O gün Hz. Peygamber'e düşman olan, bugün Allah'ın ve
sizin düşmanınızdır, değil mi.'"' "Evet" dediler. Bunun üzerine o da

122 Muberred, Kâmil, 1030; Taberî, II, 517-8; İbnu'l-Esîr. Kâmil, IV. 167.
123 Taberî, II, 517.

124 Ehvaz, batıda Irak, doğu ve güneyde Fars ve kuzeyde de Cibâl eyâletleri ile çevrili
yerin adıdu. Eh^'az şehri, Kârûn nehri kenanndadır.Bk.: Yâkût, Mu'cem, I, 380-2.

125 tbnu'UEüİr, Kâmti, IV, 167. Şehristânt (Miiel, 1,120), Nâfi'nin yanında "otuz bin at
lının'' bulunduğunu söyler ki, bu çok mübalağalıdır.

126 Belnzurî, Ensâb, 569 b, 572 a.
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dedi ki: "Cenabı Hak "Allah^tan ve peygamberinden, kendileriyle andlaş-

ma yaptığınız müşriklere ihtardır'"'^^ ve ayrıca: "tnanmalarma kadar,
Allah'a şirk koşan kadınlarla evlenmeyin./"^^ buyurmuştur. Böylece
O, onların velayetini, aralarında oturmayı, şahitlik etmelerini, kestik*
lerini yemeyi, onlardan dînle ilgili bilgi almayı, onlarla evlenmeyi ve
miraslarını haram kılmıştır. Bu hususları bilişiniz Allah katında aley
himize bir delil teşkil eder. Bu sebepten bunları, kendilerinden ayrılmış

olduğumuz kimselere bildirmemiz gerektir. Allah'ın bildirdiklerini giz-
lemiyelim. Nitekim O buyurur ki: "Gerçekten Kitab'da insanlara açıkla

dıktan sonra, indirdiğimiz belgeleri ve yo! göstereni gizleyen kimseler
var ya, onlara hem Allah lânet eder, hem lânetçiler lânet eder""'. . .
Bu fikirler bütün taraftarlarınca kabul edilir.""'

Nâfi' b.el-Ezrak'ın Taberî (310/922) 'yi esas alarak anlattığımız

yukarıdaki fikirlere sâhip oluşu ve dolayisiyle "el-Muhakkimetu'l-
Ulâ" olarak aynı fikri paylaşan"' Haricîler arasındaki bu ihtilafm
doğuşu hakkında, diğer kaynaklarda farkh rivayetler vardır.

Meselâ bu konuya temas eden Ebû'lllifasan el-Eş'ârî (324 /934)"^,
"k a a d e" den yani kendileriyle aynı fikird^Jitn ve fakat ayaklanmaya
katılmayıp muhalifleri arasmda oturanlardm t e b e r r i'yi yani uzak
laşmayı, kendi ordugâhlarına girmek isteym birini sıkıntı ve güçlükle
denemeyi ve kendilerine hicret etme)4nleri yani katılmayanları

tekfir etmeyi ortaya koyarak bu anlaşmazin ilk çıkaranın "Abd Rab-
bih'l-Kebîr, veya başka bir rivayete göre Ab^llah b.el-Vadîn" olduğunu

söyledikten sonra, Nâfi'nin bu sonuncu şdftsa başlangıçta karşı çıkarak

kendisinden yüz çevirdiğini; fakat Abdullah'm ölümünden sonra onun
bu fikrini ele alarak doğru gördüğünü, önce kendisine uymamış olduğu

için kendini tekfire lüzum görmediği gibİ, bu fikri ileri sürenin ölümün
den önce kendisine uymayanları ve üstelik "kaade"yi bile kâfir say
madığını nakleder. Bu rivayeti hemen hemen aynı ifadelerle tekrar
eden Bağdâdi (429/1037) ise,'" bu isimlere bir de Abd Rabbihi es-
Sağîr'i ekler.

127 Tevbe: IX, 1.

128 Bakara: II, 221.

129 Bakara: II, 159.

130 Tairri, II, 518-9; İbnu'I-Esir, LKâmil, IV, 167.
131 Nâşt, U$ûl, 40 b; İbn Haldun, îber. III, 145.
132 Makâlât, 86-7.

133 Fark, 84.
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Belâzurî (279 /892)'" ve Muberred (285 /898) ise'", bu ihtilâfı çı-

karanıu Benû Hâşim'in bir kölesi olduğunu kaydederler. Onlara göre
bu köle Nâfi'ye gelerek, "i s t i' râz"® ve müşriklerin çocuklannm
katli bize helâldir; bize muhalefet edenler de müşriktir" demiştir, Nâfi',
bunu tekfir etmiş ise de o, "eğer Allah'm Kitab'ından bir delil getiremez-
sem beni öldür" deyip "Nuh dedi ki: Rabbim! Yeryüzünde hiçbir in
karcı bırakma. Doğrusu sen onları bırakırsan kullarım sapıtırlar; sadece
ahlâksız ve çok inkârcıdan başkasını doğurup yetiştirmezler"'^' âyet
lerini okudu. Bunun üzerine, bukölenin fikirlerine eğiÜm gösteren Nâfi',
yukarıda naklettiğimiz görüşlerini savundu ve dedi ki: Onlar (Kendi
lerine muhalefette bulunup hurûc etmeyenler) kâfirler gibidir; ya İs

lâm'ı (yani kendi fikirlerini) kabul ederler ya da katledilmeleri gerektir.
Onlarm yerlerinde oturmak (kuûd) ve takıyye (imânı gizlemek) helâl
değildir. Bulundukları yer yani Dâr'ları, Dâr-ı Küfr'dür.

O, bu fikirlerine destek olmak üzere şu âyetleri ileri sürüyordu:
"Kendilerine, elinizi savaştan çekin, namaz kıhn, zekât verin denen
leri görmedin mi? Onlara 80^ farz kılmdığmda. içlerinden bir takımı,

hemen insanlardan, Alla|ı'jüı korkar gibi, hattâ daha çok korkarlar ve:
Rabbimiz! Bize savaşı niçlSIkfarz kıldm.^ Bizi yakm bir zamana kadar
geciktirseydin ne olurdu!, irler. Ey Muhammed, de ki: Dünyâ geçimi
azdır, âhiret, Allah'a karşı kcimekten sakman için hayırhdır, size zerre
kadar zulmedilmez.'""; "E/inananlar! Aranızda dîniaden kim dönerse
bilsm ki Allah, sevdiği ve «alarm O'nu sevdiği inananlara karşı alçak
gönüllü, inkârcılara karşı ^çlü, Allah yolunda cihad eden, yerenin
yermesinden korkmayan bir millet getirir..'""

Nâfi'nin bu görüşleri, kendisine katılmayarak Basra'da kalmış

olanlardan Önce, kendi taraftarları arasında bir tepki ile karşılandı.

Nitekim onun yanında bulunan Necdet b. Amir el-Hanefî, îbn Ezrak'a
karşı çıkarak takıyye'nin' câiz olabileceği hususunda: "Mü'minler.
mü'minleri bırakıp kâfirleri'dost edinmesinler; kim böyle yaparsa, Allah
katmda dostluğa yaraşır biqıey yapmış olmaz, ancak, onlardan sakın-

134 Enaâb, 569 i)-570 a.

135 £âmı7, 1031 vd. Aynca bk.: Vaıgelâoî, Delil, I, 15.
136 Isti'râz,kim olduklarına bakmaksızın insanlara saldırmak veonları öldürmek demektir.
137 Nûh: LXXI, 26-27.

138 Nisâ: IV, 77.

139 Mâide: V, 54.
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wtanı» (takıyye) hâli müstesnâdır. . ve "Fir'avn ailesinden olup da.
ııittiııiıgım gizleyen bir adam dedi ki: Rabbım Aİlahtır diyen bir adamı mı

öldüreceksiniz ?Oysa size Rabbinizden belgelerle gelmiştir. Eğer yalancıy-

sa, yalanı kendisinedir; eğer doğru sözlü ise, sizi tebdîd ettiklerinin bir
kısmı başınıza gelebilir. Doğrusu Allah çok azıtanlan, çok yalan söyle»
yenleri doğru yola eriştirmez'"*' âyetlerim delil getirdi. Aym zamanda
kaade'nin kendilerinden olduğunu, fakat eğer imkân varsa cihad'ın

oturmaktan daha üstün olduğunu belirterek: "İnsanlardan, özürsüz
olarak yerlerinde otnranlar ile, mal ve eanlariyle Allah yolunda cihad
edenler birbirine eşit değildir. Allah, mal ve eanlariyle cihad edenleri,
mertebece, oturanlardan üstün kılmıştır. Allah bunlarm hepsine de
cenneti vâdetmiştir, ama Allah, cihad edenleri oturanlara, büyük ecirler,
dereceler, mağfiret ve rahmetle üstün kılmıştır. Allah bağışlar ve mer
hamet eder'"*^ âyetlerini okudu ve kendisine katılanlarla birlikte Yemâ-
me'ye geçti.

Necdet'in Yemâme'ye geçişi ile, İbn Zubeyr'den ayrıldıktan sonra
Ebû Tâlût'un başkanhğında oraya gelmiş olan Hâriciler, bu defa Ebû
Tâlût'u mevkiinden indirerek Necdet'e bey'at ettiler (65/ 684-5)'*'.
Böylece ilk olarak îbn Ezrak'ın başkanbğmda Ehvaz'da bulunan Hâ
riciler, kesin hatlarla Ezrakiyye ve Necdiyye olmak üzere ikiye ayrıl

mış oluyordu.

Bununla birlikte Basra'da kalarak Nâfi' b.el-Ezrak'a göre ^kaade"
grubunu teşkil edenlerle, Ezârika ve Necedât arasmdaki ilgiler, daha
doğrusu kesin çizgUerle aynhşı sonuçlandıran ve bir bakıma taraflarm
birer müstakil fırka olarak doğuşunda kendilerine mahsus görüşlerini
ortaya koymalarma imkân veren temaslar burada bitmedi. Taraflar
birbirlerine uzun süreli yazışmalarda bulundular. Miiel ve Nihal ki-
taplarmda, genel olarak, hepsi de biranda doğuvermiş gibi görünen bu
fukaların ihtilâflarım aksettiren bu, karşılıkh yazılmış mektupları nak
letmeyi, faydah görüyoruz.

Yemâme'deki Haricîlerin başma geçen Necdet b. Âmir, İbn Ez-
rak'a bir mektup yazarak fikirlerinden vazgeçmesini ve ilk hâline
dönmesini istedi ve dedi ki:

140 Al-i tmrân: III, 28.

141 Mü'miu: XL, 28.

142 Nisa: IV, 95-96.

143 Muberred, Kâmil, 1032; Ibnu'l-Esb, Kâmil, IV, 167-8; tbn HaldOo, tbtr, IH. 146.
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"Besmeleden sonra.. . Sana tavsiyem, yetimlere karşı merhametli
bir baba, zayıflara karşı da müşfik bir kardeş gibi olmandır. Allah
yolunda yaptığın işlerde hiç bir kmayıemın kınaması sana dokun-
masm ve zâlimin yardımı da senden uzak olsun. Son ve arkadaşların

hu yolda idiniz. Eğer âdil imama, bütün tebasmın ecri kadar ecir ve
rileceğini bilmemiş olsaydım, Müslümanlardan iki kişinin bile başına

geçmezdim, dediğini hatırlamıyor musun Allah'ın rızasını isteyerek
nefsini Rabbinin taatine sattığın ve acılığına galebe çalarak tam hak
ve hakikata ulaştığında şeytan sana musallat oldu. Oysa şeytana,

senden ve senin arkadaşlarından daha ağır basan kimse yoktu. Ama
o, senin gönlünü çeldi, hükmü altına aldı ve seni saptırdı. Böylece sen,
Allah'ın Kitab'mda mazur gördüğü Müslümanlardan kaade'de olanlaıı

ve zayıfları tekfir ettin. Oysa Allah: "Güçsüzlere, hastalara ve sarfe-
decek birşeyî bulunmayanlara Allah, ve peygamberine bağb kaldıkları

müddetçe sorumluluk yoktur. İyi davrananlara sorumluluk olmaz.
buyurmakla, onları iyi kimseler olarak vasıflandırmaktadır.

Sonra sen, çocukların öldürülmesini helâl saydın. Oysa Resulullah
onların katlini yasaklamıştı. Diğer taraftan Allah bu hususta: "Kim
yola gelirse ancak kendi lehine yola gelmiş ve kim saparsa da ancak
kendi aleyhine sapmıştır. Kimse kimsenin günahını çekmez..." bu
yurur.

Allah, oturanları (kaade) da hayırla anmıştır. Her nekadar cihad
edenleri üstün kılmış ise de, bu, âmel bakımından insanların çoğunluğu

na, ondan aşağ da bir yer verilmesini gerektirmez. Allah'ın bu husustaki
buyruğunu-yukardageçen Nisâ Sûresinin 95-96. âyetlerini- işitmedin mi ?
Görüyorsun ki Allah, bunları mü'minlerden kılmış ve cihad edenleri,
âmelleri bakımmdan onlardan üstün tutmuştur.

Sana muhalefet edenlere emanetleri vermeyeceğini söylüyor
sun. Oysa Allah, emânetlerin ehline verilmesini emreder. Allah'tan
sakın ve kendine dön!...'"^®

Bu mektuba îbn Ezrak'm verdiği cevap da şudur:

"Besmeleden sonra.. . Bana vaaz ettiğin, hatırlattığın, nasihat
ettiğin, azarladığm, doğruluk üzere olduğum zamam ve sevabı tercih

144 Tevbe: IX. 81.

145 hrâ: XVII. 15.
146 Mubcrred. Kâmil, 1033-5.
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etmekle vasıflandırdığın mektubunu aldım. Allah^tan beni, söz dinle
yen ve dinlediğinin en iyisine uyan kullarından etmesini dilerim.

Oturanları tekfir etmeyi, çocukları öldürmeyi ve emâneti belâ!
saymayı kabul ettiğim için, beni ayıplıyorsun. Şimdi sana bunları niçin
yaptığımı açıklayacağım:

Bu oturanlar (kaade), Hz. Peygamber zamanmdaki zikrettikle
rinden değildir. Hz. Peygamber zamanmda Mekke'de olanlar, ezilmiş ve
mahsur durumda idiler. Kaçmaya ve Müslümanlara katılmaya imkân
bulamıyorlardı. Bugünküler ise, dini anlamış ve öğrenmişler, Kur'an'ı

da okumuşlardır. Kendileri için yol, apaçık bellidir. ÂUah'm bu durum
da olanlar için: "Melekler kendilerine yazık edenlerin canlarmı aldıkları

zaman: Ne yapıyordunuz ? deyince, "Biz yeryüzünde zavallı kimseler
dik, diyecekler, melekler de: "Allah'ın yeri geniş değil miydi.'' Hicret
etseysdiniz" cevabını verecekler. Onların varacakları yer cehennemdir.
Ne kötü dönülecek yerdir!" buyurduğunu bilirsin.

Bu hususta şu âyetleıi de buyurmuştur: "Allah'ın peygambe
rinin rağmına, geri kalanlar, oturup kalmalarına sevindiler. Allah yo
lunda mallariyle ve canlariyle cihad hoşlarına gitmedi. ^^Sıcakta sava
şa çıkmayın" dediler. De ki: "Cehennem ateşi daha sıcaktır! Keşki bil-
şeydiler."'"*"; "Bedevilerden, izin almak üzere, özür beyan eden kimse
ler geldiler. Allah'a ve peygamberine yalan söyleyenler, özür bile beyan
etmeden kaldılar."'^^ Bu âyette bunlarm mazeretlerinin doğru olmadı

ğını, Allah'a ve Resulüne yalan söylediklerini haber veren Allah, âyetin
sonunda buyurmuştur ki: "Onlardan kâfir olanlar can yakıcı azâba
uğrayacaktır." İşte onların isimlerini ve alâmetlerini gör. .

Çocuklarm işine gelince., ey Necdet! Unutma ki, Allah'ın elçisi
Nûh, Allah'ı senden ve benden iyi bilirdi. Bu konudaki Allah'ın buy
ruğunu biliyorsun -yukarda anılan Nûh Sûresinin 26-27. âyetleri-.
Bu âyetlerde küfr'le isimlendirilen çocuklardır; hem de doğmadan ön
ce. . . Nûh kavminin çocukları doğmazdan önce kâfir olur da, biz bu
hükmü kendi kavmimiz hakkında söyleyemez miyiz! Kezâ Cenabı Allah
şöyle buyuruyor: "(Ey Mekke putperestleri) Sİzin inkârcılannız bun
lardan daha mı üstündür ? Yoksa Kitaplarda size sorumsuzluk belgesi

147 Ni«tâ: IV. 97.

148 Tevbe; IX, 81.

149 Tevbe: IX, 90.
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mi var?"'®® İşte bunlar Arap müşrikleri gibidir. Onlardan, cizye kabul
etmeyiz. Bizimle onlar arasmda ya İslâm'ı kabul etmek ya da kılıç

vardır.

Bize muhalif olanlarm emânetlerini helâl sayma işine gelince. .
Allah bize, onlarm kanlarım helâl kıldığı gibi, mallarmı da helâl kıl

mıştır. Böylece kanları tam anlamıyle helâl, malları da Müslümanlar için
f e y' (kâfirlerden savaşmaksızm alanan maUar)'dır. Allah'tan sakm
ve kendine dön. Çünkü senin için tek mazeret kapısı tövbedir. ..."'®'

Nâfi' b.el-Ezrak, Basra'da bulunan el-Muhakkimetu'l-Ülâ grubuna
da bir mektup yazmış ve şunları söylemiştir:

"Besmeleden sonra... "Allah d'"' size seçti, siz de arM^ıık O'na
teslim olmuş olarak can verin..'"®^ Allah'a and olsun, biliyorsunuz ki,
şeriat de, dîn de tektir. Buna rağmen zulmü, gece-gündüz göre göre
kâfirlerin ortasmdaoturmakniye?Allah sizleri cihadaçağırmış vebuyur
muştur ki: . .Toplu olarak sizinle savaşan putperestlerle siz de toplu
olarak savaşm. .."'®® Herhalde sizin için de, her hangi bir durumda bir
mazeret kapısı açmadı. Çünkü buyurdu ki: "İsteyen istemeyen hepiniz
savaşa çıkm...'"®^ Allah, ancak düşkünlere, hastalara, verecek birşey

bulamayanlara ve kalması bir sebebe bağh olanlara mazeret tanımıştır.

Bımunla birlikte cihad edenleri onlara üstün tutmuştur (daha önce
geçen Nisa Sûresinin 95-96. âyetlerini söylüyor). Dünyaya aldanmayınız

ve kanmayınız:...""®

İbn Ezrak'm bu mektubu Basra'ya geldiği zaman, bunu önce
Abdullah b. es-Saffâr okur. Fakat halkın ayrıhp gitmesinden çekinerek
saklamak istersede Abdullah b. tbâd, mektubu okuduktan sonra "Allah,
Nâfi' b.el-Ezrak'm doğru söylediğini kabul eden her görüşü kahret
sinI" deyip aralarında bulundukları kavmin müşrik olmadığı için du-
rumlarımn, müşriklerin arasmdaki Hz. Peygamber'in durumu ile kıyas-

lanamıyacağmı, aralarmda yaşadıkları insanlarm müşrik olmayıp sa
dece nimet ve hükümlerde kâfir (kuffânm bi'n-Niam ve'l-Ahkâm)

150 Kamer: LIV, 43.

151 Mobezred, Kâmil, 1035-7.

152 Bakara: II, 132

153 Tcvbe: IX, 36.

154 Tevbe: IX. 41.

155 Muberred, Kâmil, 1038-9.
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olduklarını, bu sebepten kanlan ve savaş sırasındaki mallarının dışında

kalanların kendilerine helâl olmadığını söyler. Bunun üzerine îbn Saf-
fâr da, sen kısalttığm İbn Ezrak da aşın gittiği için Allah her ikinizden
uzak tutsun, deyip etrafmdakilerle başım ahp gitti.'"

Böylece 65 / 684 yılında el-Muhakkimctu'l-Ülâ denilen ilk Hâri
cilerden kurucularmın adlarına izafeten Ezrakiyye, Necdiyye, Suf-
riyye ve îbâdiyye olmak üzere dört ana fırka doğmuş oldu.

Bu fırkalar zamanla pek çok küçük kollara da aynimış"' ve İbâdi-
ye hâriç, diğerleri tarihin sayfalara arasında kaybolup gitmiştir.

156 Tabmi, II, 519. Muberred (Kâmil, 1039-40) Nafi'nin mektubu Basra'ya geldiği zamaa
orada tbn İbadla beraber bulunanın Ebû Beyhes Heysam b.Câbir ed-Dnbal olduğunu söyler.
Beyhedye'nin Acâride'nin kollarından Meymûniye ve İbrâhimiyye arasındaki bir çekilme
•onucunda çıktığı göz önüne alınırsa, Sufiiye'den sonra doğduğu, dolayısjyle orada bulunan şahsın

tbn Saffâr olduğu hususu daha mantıkidir. Bk. Îsferâyinî, Toösir, 35; Şehıistâıd, Aftİel, I, 125.
Diğer taraftan Nafi'nin mektubu üzerine Ibn İbad'a hitaben, sen, bize muhalefet edenin

müşrik olmayıp, Kitab'a bağlı oluşlar^ Resulü kabul edişleri dolayisiyle kütfâr-ı niim oldukla
rım iddia ediyor ve onlarla nikâhlanmanm, mîraslamun helâl olduğımu söylüyorsun; ben ise
düşmanlannuz Resullah'ın düşmanları gibidir, Müslümanların Mekke de oturuşları gibi, orada
müşriklerin hükümleri yürürlükte olmak suretiyle onların arusıuda oturmamız helâldir; onlarla
nikâhlanma ve mirasları câizdir, çünkü onlar islâm'ı izharetmiş münafıklardır, Allah katmdaki
hükümleri müşriklerin hükmü gibidir, demek suretiyle görüşleri bakımmdan İbn Saffâr olacağı
hususunu daha da kuvvetlendirmektedir.

Bu arada Belâznrİ (Eruâb, 570 b), İbn îbâd ve îbn Saffâr'm İbn Ezrak'a bir mektup
yazarak, kaade'yi küfürle anması, savaştan önce malm helâl kıimması, çocukların öldürül-
mesi ve emanetleri almayı uygun görmesinden dolayı, onu reddettiklerini bildirir.

157 Kitab fİ'l-Fırak, 58 b.Hârtcîlerin on fırkaya; Şehristân! (MiUl, I, 115 vd.) ve Ebû
Muhammed (Ftrak, 4 a-b) onsekiz; Eş'art (Makâolât, 93 vd), İbnu'l-Murtaza (Bahr, s. 10 vd.
M. C. Meşkûr neşr.) onbeş fırkaya; Bağdâdî (Fark, 72) yirmi; Şirvânl (îcmâl, 5b-6a) de yinniüç
ftrkaya aynldığını yazarlar.



TÜRKİYE'DE DEFTER VE DERGi BÎÇİMINDE

FASIL YAYINLARI

1875-1976

Doç. Dr. Gültekin ORANSAY

Hepsi de aynı makamda olmak üzere peşrev, kâr, beste, ağırsemai,

şarkı, yürüksemai, sazsemaisi ve oyunhavasmdan bireşen fasıl, gele
neksel Türk sanat musikisinin kalıplaşmış sıralama ve seslendirme dü
zeni olduğu için 19. yüzyılda yazılan nota defterleıi gibi 1875 yöresinden
günümüze değin yayınlanmış nota defter ve dergileri de çoğunlukla

fasıl sıralanışı içinde düzenlenmiştir. Yayınlanan defter ve dergilerde
fasıl kavramı kimi yerde en dar anlamıyla iki beste ve birer ağır semai
ile yürüksemaİden bireşme hanende faslı olarak kullanılmış', kiminde
İm dört parçaya birer de peşrev ve sazsemaisi eklenmişi, ama çoğun

lukla şarkı ve oyunhavalanyla tam bir fasıl oluşturulması yeğlenmiştir.

Böylece yalnız 3 yaprak tutan pek kısa yayınların^ yanısTa çoğun

ortalama 16-20 yapraklık, özel durumlarda 40, 48 ve hatta 56 yaprak-
lık^ fasıllar ortaya çıkmıştır. Fasıllar genellikle yalnız ezgisel çizginin
notası biçiminde verilmiş, yalnız en eski basımlarda^ çokseslendirilmiş

fasıllar piyano yazısı ile yaymlanmıştır. Yayıncılarm çoğu (16 yayıncı)

her biri tek bir fasla ayrılmış fasıl defterlerini yeğlemiş, ancak üç ya-

1 Sözgelimi IstanbıJ Konservatuarı Neşriyatı Türk Musikisi Klatikleri IV. cildinde (1943)
nevabuselik fash.

2 istanbul Konservatuvan NeşriyaU Türk Musikisi Klasikleri III. ve IV. kitaplarında

(1943) sababuseiik, acembuselik, muhayyerbuselikve şehnazbuselik fasıllan gibi.
3 Dört parçalık rahatülervah faslı İstanbul Belediye Konservatuarı Neşriyatrndan 17.

defterde (1956) 3 yaprak tutar.
4 Bildiğimiz en uzun fasıllar İstanbul Belediye Konservatuvan Neşriyat/ndan 21. def

terdeki Hicaz Fasb (49,5 yaprak) ile Marmara Basımevi Neşriyatı'ndan Hüzzam Fasbdır. (56,5
yaprak).

5 Bk. İsmet Süleyman Yayını Fasıl Defleri (1292) ve Notacı Emin'iu Yazdığı Fasıl Def
terleri (1293).
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ymcı^ arkaarkaya birkaç fasıl veren fasıl dergileri yayınlamayı dene
mişlerdir. Bir fasıl defterinde iki fasla yer verildiğine tek bir durumda
raslanır: İstanbul Belediye Konservatuarı Neşriyatı'ndan 17. defterde
(1956). Ayrıca yaprak nota dizilerinin fasıUar oluşturacak yolda düzen
lendiğine raslamrsa da' konumuz dışındadırlar.

Türkiye'de nota basımcılığının başladığı 1875 yöresindenbu yana
yayınlanmış olan 190 kadar fasıl defterinden devlet kitapbklarında ençok
bir düzüne kadarı bulunmaktadır®. Ayrıca M. Seyfettin özege'nin Eski
Harflerle Basılmış Türkçe Eserler Kataloğu (1971'denberi üç cilt) ve
devletin Türkiye Bibliyografyası (1928'denberi) gibi temel başvur

ma kitaplarında künyesi verilmiş fasıl defter ve dergilerinin sayısı da
daha kabarık değildir®. Aşağıda yayıncılara ve yayınlamş sırasma göre
düzenlenmiş olan liste bu konuda ilk deneme olduğundan elbet eksikleri
olacaktır. Bununla birlikte Türk Küğ Belgeliği'nde'® bulunan ve çeyrek
yüzyıh aşkm bir derleme çalışmasının ürünü olan belge ve bilgilere
dayanan bu listedeki eksiklerin gene de yüzde onu geçmiyeceğini sam-
yorum. Listede sayfa (yüz) sayısı verilmiş yayınlar görebildiklerimdir.
Geriye kalan fasıl defter ve dergileri, varlıkları çeşitli duyuruların ve
ipuçlarımn değerlendirilmesiyle saptanabilenlerdir:

I. tsmet Süleyman Yaymı Fasıl Defteri

Saptıyabildiğimiz tek nüshası Rauf Yekta Beğ'in kitaplarıyla birlikte
Süleymaniye Kütüphanesi'ne bağışlanmış bulunmaktadır:

6 Bunlar Raşidoğlu İsmail Hakkı^nm Mahzen-i Esrar-ı Musikî'si (1313), Udî Sami Beğ'io

Osmanlı Musık! Dosyası (1910-1914) ve istanbul Belediye Konservatuvan'nın Türk Musikisi
Klâsikleri dizisinden III. ve IV. ciltlerdir (1943).

7 Başbcalan Maarif Nezareti Musiki Enciimeni'nin Musiki Mecmuası, Darii'l-Elhan'ın

(sonra istanbul Belediye Konservatuvan) 180 sayılık yaprak nota dizisi ve günümüzde yaym-
lanmakta olan Kubbeaîtı Mûsiki Enstitüsü Nota Neşriyâtı'dır.

8 Sözgelimi Ankara'daki Mili! Kütüphane ile istanbul'daki Bayazıt Genel Kitaplığı gibi
devlet uüsbalanıu içeren kitaplıklarımızda bile fasıl defterlerinin sayısı bir elin parmaklarıyla

sayılacak kerte azdır.

9 Sözgelimi Ozege'nin Katalog'undaki ilk onikibin künye içinde yalnızca iki fasıl dergisi
görülür.

10 Derleme çalışmaları 1947 yılmda başbyan Türk Küğ Belgeliği (TurkishMusic Archives)
1963'te kamuya açık bir kuruluş biçimine girmiştir. Burada toplanmış nota ve kitaplardan yarar
lanmak isiiyeuler yazıyla Basmahane PK 75-lzınir adresine başvurmahdır.
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[1] Rast FasliTM Mahsus Notadır. Maarif Nezaret-i CelilesVnin ruh-
sat'i resmiyyesiyle birinci defa olarak IstanbuVda Sultan Hamamı

civarında Yeni Cami-i şerif zokağında kâin Hakkâk Dellalyan'ın

iki numrolu litografhanesinde tab ü temsil olunmuşdur. Sene 1292
(? 1875^,/iafı iki çaryek sim mecidiyyedir. 15 yüz

II. Notacı Emin'in Yazdığı Fasıl Defterleri

Sonraki yıllarda kendi adına 350 kadar yaprak nota yayınlıyacak

olan Notacı Hacı Emin Efendi'nin kendine özgü yazısını 1293 h (1876)
yılında yayınlanmış bir fasıl defterinde bulmaktayız:

[2] Fenn-i Musikiden Rast Faslına Mahsus Piyano Notasıdır. Sene
1293 h (1876), 30 yüz

III. MahzenM Esrar-ı Musikî

Raşidoğlu Muallim İsmail Hakkı Beğ'in ömrünün sonunadek kıvançla

"Mahzen-i Esrar-ı Musiki Sahibi" diye imza atmasını sağlıyan ünlü
fasıl dergisinden devlet kitaplıklarında tek bir nüsha görülebUmiştir:

Şerif Muhittin Targan'ın Süleymaniye Kütüpfaanesi'ne bağışlanmış

kitapları arasmdan çıkan dağılmış nüsha:

[3] Mahzen-i Esrar-ı Musiki^ yahud Taganniyyat-ı Osmaniyye. Cüz-i
evvelj forma 1. Mürettibi Miiezzinan-ı hazret-i şehriyârîden tsmail
Hakkı. Maarif-i Umumiyye Nezaret-i celîlesinin fi 24 ağustos 1313
(5 eylül 1897) tarih ve382 numrolu ruhsatnamesile Alem Matbaasında

tab olunmuşdur. Fi pare 60. (5. yüzde rast, 89. yüzde ısfahan fasıl

ları başlar, 152. yüzde eve fasbna başlanacağı duyurulursa da eli
mizde bundan sonrası yoktur.)

[3 b] Mahzen-i Esrar-ı Musikî^ yahud Taganniyyat-ı OsmaniyyCt
Zeyl /, Mürettibi müezzinan-ı hazret-i şehriyârîden İsmail Hakkı.

Maarif-i Umumiyye Nezareti celîlesinin fi 14 teşrinievvel 1313
(26 ekim 1897) tarih ve 454 numrolu ruhsatnamesiyle Alem Matba-
ası^nda tab olunmuşdur. Fiatı maktu guruş 22; 16 yüz

IV. Ayine-yi Musiki Fasıl Defterleri

Kimliğini bilmediğimiz bir Halîl Beğ'in yayınladığı Rast Fash, daha
sonra Servîçen Matbaası'nm yayınladığı suzinak ve nihavend def-
terleriyle aynı düzeni gösterdiğinden hepsini birden Rast Fash'nm
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kapağında görülen Ayine-yi Musiki başbğı altında toplamak uygun
düşmektedir:

[i] AyinC'yi Musikî^ Rast Faslı. Nâşiri Halil Beğ. BVl•umum ince
sazlar ile piyano içün münteheb şarkılardan müretteb nota mecmuasi'
dır Mürettibleri bestegâr Rıza Beğ, kemanî-i şehir Aga, nota ve keman
muallimi Garbis Efendi. Matbaa-yı Onnik Mukosyan '̂. Dörtrenkli ka
pak içinde 20 yüz

[5 ] Umum sazlar ve piyano içün alafranga nota ile alaturka şarkı mecmu
ası: Suzinak Faslı. Taksim, pişrev, sazsemaisi, beste, ö^ırsemaı,

yürüksemai ve 12 aded şarkı. Mürettibi Garbis Efendi. Maarif Ne-
zaret-i celilesinin 464 numrolu ve 22 şevval 318 ve 31 kânun-ı sanî
316 (13 Şubat 1901) tarihlü ruhsatnamesiyle. TaF ii neşri Hakkâk
Serviçen Matbaası, istanbul. Dörtrenkli kapak içinde 20+2 yüz^
10 guruş

[6] Nihavend Faslı, 24 yüz

V. Şamb Selim Fasıl Dizisi

Rumî 1317 (1901) yılında yaprak nota olarak peşrev ve sazscmaileri
yayınlamaya başbyan Udcu Şamlı Selim, doksan kadar yaprak nota
yayınladıktan sonra kanto ve fasıl defterleri de bastırmaya başlamış,

bunları önce genel dizi içinde saymış, daba sonra fasıl defterlerini ayrı

bir dizi içinde toplamıştır:

AA: Genel dizi içinde sıralanarak yayınlanan defterler

[7] la Rast Faslı (22 parça notadan müretteby- (genel dizilişte 91)
[8] 2a Uşşak Faslı (37 parça)'̂ (genel dizilişte 92)
[9] Za Hicaz Faslı (37 parça)'̂ (genel dizilişte 93)

[10] 4 Karcığar Faslı, 48 yüz (31 parça)'̂ (genel dizüişte 94)

11 Ounik Mukoüyan m üouradan Osman Mükerrem adını aldığım, Onnik Mukosyan Mat-
baası'yla Serviçen Matbaası'mn aynı basımevi olduğunu sanıyorum. Bu konuda ayrı bir araş*

tırma yapılırsa nota batimcıbğımızm karanlık bir yönü aydınlığa kavuşacaktır.

12 Hüzzam FasU'nın 48. yüzünde sırasıyla rast, uşşak veliicaz fasıllarınm içindeki parça
lar sayılmıştır.

13 Karcığar Fasb'nın 48. yüzünde "İhtar! İşbu musiki fasıJIanmıı şimdiye kadar: rast,
uşşak, hüzzam, hicazfanilan neşr olunmuşdur. Suznak der-dest-i tabdır." denmektedir.
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[11] 5 Der Fasl-ı Hüzzam; 2(9] parça notadan müretteb tam bir fa
sıldır. 48 yüz, 5 guruş'* (genel dizilişte 95)

[12] 6sl Suznak (25 parça genel dizilişte 96)
[12a ] 2b UşşaA:, 48 yüz, Galata'da Karacaoğlu Matbaasında'^

AB: Tek renkli kapak içinde yayınlananlar

[13] 7 Nihavend., 32 yüzde 24 parça (mavi kapaklı) 5 guruş

[14 ] 2c Vşşak^ 34 yüzde 18 parça (mavi kapaklı) 5 guruş

[15] 6b Suznak, 24 yüzde 15 parça, (yeşil kapaklı) 5 guruş

AC: İki renkli kapak içinde yaymlananlar

[16 ] 8 Hirazkârkürdî, 32 yüzde 24 parça, 5 guruş

[17] Ib Rast Faslı, 32 yüzde 22 parça, 5 guruş"

[18 ] 9 Hüseyni, 5 guruş

[19] 3b Hicaz, 32 yüzde 19 parça, 5 guruş, Matbaa-yı Karacaoğlu"

AD: Cumhuriyet döneminde yayınlananlar

[20] 3c Hicaz Faslı, 16 yüzde 13 parça

[21 ] 2d Vsşak Faslı. 16 yüzde 13 parça, 20 guruş

VI. Osmanlı Musikî Dosyası

Udî Samî Beğ'in (1874-1939) 1910 ile 1914 yılları arasında onbeşgün-

debir yayınladığı formalar (tanesi 15 guruş) fasıl düzeni gösterir. Her
formanın önkapak içinde yinelenen açıklaması şöyledir: "İki kısım

dan mürekkeb olan işbu eserin birinci kısmım teşkil eden bayatîaraban,
sultanî yegâh, şehnazpuselik, neva, rast, sazkâr, ırak, uşşak, müstear,
gerdaniyye, hicaz, ferahfeza, diigâh, ısfahan, yegâh, hüseynîaşîran, ni-

14 Kapalımda "defter 3" denmiştir.

14a Bu uşşak faslımn 1. yüzündeki duyuruya göre ilk 6 defter yaytulanımş, "nihavend ve
hicazkârkürdt der-dest-i tabdır".

15 Asimda 7. defter (nihavend) için ha^^ılnuş iki renkii kapağı kara baskıyla "Rast Fash"
eklenerek kullanılmıştır.

16 9. defter (hüseym) için basılmış iki renklikapağa kırmızı üsthaskıyla "Hicaz" kelimesi
eklenmiş, "hüseynr'nm üstü kapatılmıştır,
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havend, muhayyer, hisar, suzidilara, hicazkâr fasıUannı ve her faslın

pişrev ve sazsemaisi be. teleriyle beste semaileri ve müntehab şarkılann-

dan mürekkeb ve her forması sekiz kebir sahifeyi hâvi olarak pey-der-
pey forma-forma mevki-i intişara vaz ile bunu müteakiben karie-yi
rauhteremeden göreceğim teşvik ü tergib üzerine diğer ikinci kısınma

da forma-forma devam edeceğimi arz ederim."

[22] Osmanlı Musikî Dosyası. Asar-ı Nefîse-yi Atîke ve Cedideyi Hâvi
Nota. Sahib ve naşiri Şark Musiki Cemiyyeti hey^et-i talimiyye-
sinden Udî Sami.

Vn. Musıki-yi Osmanî Cemiyyeti Fasıl Defterleri

1908 Meşrutiyyeti'nden sonra Şehzadebaşı'ndaki Fevziyye Kıraathane

si üzerinde Musikı-yi Osmanî Cemiyeti'ni kuran, daha sonra Koska'da
Şeyh Şamil Efendi Konağı'nda "Osmanlı Musikî Mektebi"ni yöneten
Raşidoğlu Muallim İsmail Hakkı Beğ (1866-1927) demeğin ve okulun
yayım olarak bir dizi de fasıl defteri yayınlamıştır. Görebildiklerim:

[23] Musıfd-yi Osmanî Cemiyeti tarafından neşr edilen Şehnaz Faslı.

Numro 1. Reis : Mahzen-i Esrar-ı Musikî mürettibi İsmail Hakkı.

Galalarda Şahsuvar zokağında Soma Matbaası*nda tab olunmuşdur.

16 4 yüz, 5 guruş

[24] Musıkî-yi Osmanî Cemiyeti tarafından neşr olunan Buselik Fas
lı. Numro 3. Reis: Mahzen-i Esrar-ı Musikî mürettibi İsmail

Hakkı. Aleksandros Numizmatides ve Şürekâsı. ? 16 yüz

[25] Saba Faslı. Mülkümüzde mevcud yegâne Osmanlı Musikî Mektebi
ders nazırı ve hey''et-i umumiyye muallimi İsmail Hakkı Beğ.

Numro 17, sene 1326 h (1908) 15 yüz, 5 guruş

Vni. Nuhbe-yi Elhan Fasıl Defterleri

Bayazıd'da Darü'l-Hayr-ı Âli kurbunda 18 numroda "Şam Mağazası"m

açan "Şamh İskender ve Tevfik Biraderler" ünlü Şam udlanm sat
tıktan başka cebe girecek boyutlarda ve "Nuhbe-yi Elhan" başhğıy-

la çeşitli notalar da yayınlamaya başlamışlardı. Çeşitli makamlarda
92 peşrev ve sazsemaisi sunan "Nuhbe-yi Elhan Peşrev ve Sazsemaileri"
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başbklı defterin" 199. yüzünde 7 fasıl defterinin içindekiler sayılmak

ta, ikişer fasıl defterinin 7, altısının 15 guruşa satıldığı bildirilmektedir:

[26] Nuhbe-yi Elhan Rast Faslı, 28 parça

[27] Nuhbe-yi Elhan Mahur Faslı, 23 parça

[28 ] Nuhbe-yi Elhan Nihavend Faslı, 26 parça

[29 ] Nuhbe-yi Elhan Hicazkâr Faslı, 22 parça

[30] Nuhbe-yi Elhan Suzinak Faslı, 22 parça

[313 Nuhbe-yi Elhan Karcığar Faslı, 21 parça

[32 ] Nuhbe-yi Elhan Hüseynî Faslı, 23 parça

IX. Leon Karagöz Yazısı Fasıl Defteri

Arap barflanyla "Nota hattatı Karagöz Gedikpaşa", Fransız yazısıyla

"Autographie L. Karaguez. Guedik-Pacha" imzası Şamlı İskender ve
Tevfik Biraderlerdin bir Nuhbe-yi Elhan defterinde görülen bir hattat
Türk Küğ Belgeliği'ndeki her ikİ nüshası da kapaksız olan bir suzidil
fasimı da yazmış, 1. yüzünün dibine "Nota hattatı Leon Karagöz-
Gedik Paşa'd biçiminde imza atmıştır:

[33 ] Suzidil Faslı, 16 yüz

X. İskender Kutmanî Fası! Defterleri

1930'larla kullandığı başlıkh yazışma kâğıtlanuda işyerinin kurulu
şunu kimi yerde 1894, kimindeyse 1897 olarak gösteren Şamh İskender

Kutmanî" önce kardeşiyle birlikte çalışıp Nuhbe-yi Elhan dizisini
yayınladıktan sonra 1913 yöresi BayazıdHa Maliye Nezareti karşısm-

daki ünlü mağazasını" açarak "Müntehabat^' başhğıyla çok geniş

17 Nuhbe-yi Elhan Pefrev ve Sazsemaileri cildinde Kemençeci Vasilâki (1845-1907) için
26. yüsde "mUteveffâ" denmesine, buna karşılık 4, 6, 18, 25, 28, 48, 65, 66, 116 ve 154. yüzlerde
10 kez anılan Kemaıd Tatyos Keseryan'a (1858-1913), 71. yüzde Usta NikolakıYe (ölın.?19lb)

ve 194. yüzde Tanbuıî Cemil Beğ'e (1871-1916) "müteve£fâ** yada "merhum" denmemesine
bakılırsa bu cilt 1907—1913 arasında, yedi fasıl defteri de bu ciltten 6nce basılmış olmalıdır.

18 Arap harflonyla Kozmanİzade Şamlı İskender, latin harflanyla Kutmanîzade Şamb

İskender, soyadı yasasından sonra İskender Kutmanî olarak imza atmıştır.

19 İskender'in oğlu Ferit Kutmani'nin de ölmesinden sonra 20 eylül 1967 günü Haçik
ve Dikran Oner'e devredilen mağaza istimlâke uğradığından 1976 yazı boşaltıldı.
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bir nota yayını çalışmasına girişti. 1875'ten buyana gelmiş-geçmiş

nota yayıncılarının en süreklisi ve en verimlisi olan Şamlı İskender'in

çeşitli dizileri arasında bir de 40 makamdan birer fasıl ile bir köçekçe
takımından bireşcn 41 defterlik fasıl dizisi bulunmaktaydı:

[34

[35

[36

[37

[38

[39

[40

[41

[42

[43

[44

[45

[46

[47

[48

AA türü kapakla (1-15)

1 Suzinak, 32 yüzde 22 parça^°

2a Nihavend, 32 yüzde 22 parça

3a Uşşak, 32 yüzde 23 parça

4 Karcığar, 32 yüzde 22 parça^'

5a KürdilihicazkârjHicazkârkürdî, 32 yüzde 20 parça
6a Hicaz, ? 32 yüz^^

7a Hüzzam!Hüzzam Faslı, 32 yüzde 22 parça

8a Hüseynî, ? 32 yüz

9 Saba, 32 yüzde 27 parça^^

10a Hicazkâr jHicazkâr Faslı, 32 yüzde 27 parça^'

İla Mahur, 32 yüzde 27 parça^^

I2a AcemaşiranjAcemaşiran Faslı, 32 yüzde 28 parça"

13a Şetaraban Faslı jŞedaraban Faslı, 32 yüzde 28 parça^^
14 Yegâh, 32 yüzde 29 parça^^

15 Ferahnak Faslı, 32 yüzde 28 parça^",^®

20 tçkapaj;mda "Miintvbabut-ı Elhandan numro 3", dışkapağındayaa lastik damftuyla
"1" yazılıdır.

21 Dışkapuğı üstüne sonradan lâstik damgayla "4" basılnuştır.

22 Kapakların iç ve dış baskılarının birbirini tutmadığı, bu yüzden öokapak üstüne eti

ketle fasıl adının yapıştuıldığı görülür. Sözgelimi Hicaz (6a) kabı içine Şedaraban (I3b) yada
Yegâh (14), Saba kabı İçine Ferahnak (15). Yegâh (14) kabı içİne Acemaşiran (12a) takılmış,

bununla birlikte \egâh (14) kabı içine Yegâh da raslamıştır.

23 Hicazkâr (belki bir önceki Hüseyni) Fuslı'ndan başİiyarak o zamana değin boş bırakıl

mış olan kapak İçleri dizgiilc doldurulur. İskender Kutmani'nin sonradan 9. defter saydığı Hi
cazkâr Fasb'mn içkapağında "defter 10'* yazılıdır.

24 İçkapağında "defter 11" yazılıdır. 9. defterin (hicazkâr) 32. yüzünde verilen listede
Uk onbir defter karışık sırayla suyılnuştır:suzinak (1), nihavend (2), uşşak (3), karagar (4), hicaz
(6), hüzzam (7). hicazkâr (9), kürdilihicazkâr (5) hüseyni (8), saba (10), mahur (11).

25 Içkapağmda "numro 15" yazıtıdır. 14. defterin (Yegâh) arkakapağı içindeki listede
artık doğru sırasıyla ilk onbeş defter sayılmıştır. "Şimdiye kadar neşr olunan fasıllar suzinak,
nihavend, uşşak, karcığar, kürdilihicazkâr, hicaz, hüzzam, hüseynî, hicazkâr, saba, mahur, acem-

aşâran, şetaruban. yegah ve ferahnak... Bu fasıllann beher i kırk guruşdur."
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AB türü kapakla (16 - 30)

[49] 16 AcemkürdiIDer Fasl-ı Acemkürdî, 32 yüzde 27 parça"

[50] 17 Tahirpuselik Faslı [Der Fasl-ı Tahir Puselik (1337/1921),
32 yüzde 26 parça"

[51] 18 Bestenigâr Faslı (1337/1921), 32 yüzde 26 parça^®

[52] 19a Rast Faslı (1338/1922), 32 yüzde 25 parça

[53] 20a Muhayyer Faslı, 32 yüzde 27 parça

[54] 21 Isfahan Faslı, 36 yüzde 25 parça

[55] 22a Suzidil Faslı, 32 yüzde 25 parça

[56 ] 23a Köçekçe Birinci ve İkinci Takım JKöçekce, Birinci Takım,

13 Raks Havasını Muhtevidir (32. yüzde: 30 haziran 922),
32 yüz

[57] 24 Şevkefza [Şevkefza Faslı, 32 yüzde 26 parça

[58 ] 25a Ferahfeza, ? 32 yüz

[59] 26 Müstear jMüstear Faslı, 32 yüzde 25 parça
[60] 27 Dügâh Faslı, 32 yüzde 25 parça
[61] 28 Eve Faslı, 32 yüzde 23 parça

[62] 29 Şehnaz Faslı, 32 yüzde 29 parça

[63] 30 Sultanîyegâh Faslı, 32 yüzde 29 parça

AG türü kapakla (31-36)

[64] 31 Tarzınevin Faslı, 32 yüzde 28 parça

[65] 32 Hiiseyniaşîran Faslı, 35 yüzde 27 parça

[66] 33 Hisarbuselik Faslı, 32 yüzde 28 parça

[671 34 Sabazemzeme Faslı, 32 yüzde 24 parça

26 İçkapakta "aumro 16"
27 13. Defterin (Ferahnak) arkakapagı içindeki listede onbeş defter 14. Defterdeki gibi

aayılzmş (bk. yukarda 6, çıkma), sonra "acemkürdi, tahirpuselik fasılları olub her dört ayda
bir de eve, puselik, hüseyniaşiran, şevkefza, suzidil, ferahfeza, sultanîyegâh, acempuselik, segah,
ısfahan, nişaburek, hicaz-ı humayun, rast, bestenigâr fasıllarındanbirer danesi neşr olunacaktır."

denmiştir. Bn listedekilerden acembuselik ve hicaz-ı humayun hiçbirzaman yayınlanmamış,

ötekiler 28., 40., 32., 24., 22., 25., 30., 36., 21., 35., 19., ve 18. defter olarak çıkmıştır.

28 İçkapakta "numro 18", dışkapaktaysa lastik damgayla "17" yazılıdır.
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[68] 6b Hicaz Faslı^ ikinci teb\ (48. yüzde; 30 nisan 1924), 48yüzde
32 parça

[69 ] 13b Şedaraban Faslı, ikinci taFı, 47 yüzde 42 parça

AD türü kapakla (37-42) [Feniks Matbaasın'da ]

[70] 35 Nişaburek Faslı, 32 yüzde 25 parça

[71] 36 Segâh Faslı, 40 yüzde 26 parça

[72 ] 37 Evcara Faslı, 32 yüzde 23 parça

[73] 3b Uşşak Faslı, ikinci tab\ 47 yüzde 39 parça

[74 ] 8b Hüseyni Faslı, ikinci tab\ 48 yüzde 36 parça

[75 ] 19b Rast Faslı, ikinci laF, 40 yüzde 32 parça

AE türü kapakla (43)

[76] 38 Neveser Faslı (1925), 32 yüzde 21 parça

AF türü kapakla (44-47)

[77] 39 Nikriz Faslı (1926), 40 yüzde 39 parça

[78] 40 Buselik Faslı (1926), 48 yüzde 35 parça

[79] 10b Saba Faslı, ikinci taF, (1926) 48 yüzde 39 parça

[80] 25b Ferahfeza Faslı, ikinci tabh (1926), 48 yüzde 34 parça

AG türü kapakla (48-49)

[81 ] 5b Kürdili Hicazkar (1927) 56 yüzde 47 parça

[82] 22b Suzidil Faslı, ikinci tab', 40 yüzde 32 parça

[83 ] 41 Bayatiaraban Faslı, 32 yüzde 27 parça

[84] 7b Hüzzam Faslı, ikinci tabh, 56 yüzde 44 parça

AH türü kapakla (50)

[85] 11b Mahur Faslı, ikinci tabı, 27 parçadan mürekkeptir, 32 yüz

BA türü kapakla (51)

[86] 6c Hicaz Faslı, 48-{-2 yüzde 31 parça, 40 kuruş
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BB türü kapakla (52-57)

[87 ] 5c Fasıl: Kürdili Hicazkâr^ 24 eser, 32 yüz

[88] 6d Fasıl: Hicaz^ 20 eser, 32 yüz

[89] 7c Fasıl: Hüzzam, 25 eser, 32 yüz

[90] 8e Fasıl: Hüseyni, 28 eser, 32 yüz

[91] İle Fasıl: Mahur, 31 eser, 32 yüz

[92] 23h Karcığar Köçekçe Takımı, 31 yüz

BC türü kapakla (58-60)

[93 ] 2b Fasıl: Nihavent, 26 eser, 32 yüz

[94] 12b Fasıl: Acem Aşiran, 26 eser, 32 yüz

[95 ] 19c Fasıl: Rast, 24 eser, 32 yüz

BD türü kapakla (61)

[96] lld Fosıİ: Mahur, 27 eser, 32 yüz

BE türü kapakla (62) ,,

[97 ] 3c Fasıl: Uşşak, 24 eser, 32 yüz

BF türü kapakla (63) '
[98 ] 20b Fasıl; Muhayyer, 27 eser, (1959), 32 yüz ' ''

XI. Arşak Çomlekçiyan Fasıl Defterleri

Udî Arşak Efendi ("Çomlekçiyan"; 1880-1930) yaşamının son yıllarında

istanbul'un Uzunçarşıbaşı'nda Orücüler'de Kuşakçı Ham'nda nota ya-
yıncıhğına başUyarak daha sonra Uzunçarşıbaşı'nda Ca'feriyye Ham'n-
da 11 numroda, 1924'ten başhyarakBayazıd 123 numroda 12 makam
dan birer fasıl defteri yayınladı, bunlardan ikisini ikinci bir kez düzen
leyip bastırdı", 1925 yöresi elinde kalan notaları Onnik Zadoryan'm
istikamet Mı-siki Mağazası'na devretti'":

29 Yılmaz Oztuna 12. defter olan Karcığar Faslı'm ve 4. defter olan Ferahnak Faslı'nın

iki kez basıldığuu bilmediğinden 14 yerine 12 defter gösterir (Türk Musikisi Ansiklopedisi (1969)
1.72).

30 Çömlekçiyan'ın Fasıl Defterleriyle Zadoryan'ınkileriki ayn dizi oluşturduğuhalde Yıl

maz Oztuna'mn Türk Musikisi Ansiklopedisi'nde (1.72 ve 11.115) Çomlekçiyan fasıllarım Zador*
yan tarafından basılıp yayınlanmış gibi göstermesi yanılgıdır. Nitekim defter sayısnu I.72*de
12, Il.lIS'te 21 olarak göstermesi de aym yanılgmın sonucudur.
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[99] la Rast Faslı (1. baskı), 64+4 yüz"
[100] 2 Hüzzam Faslı, 80 yüz, 100 guruş^'

[101] 3 Hicaz Faslı, 96 yüz, 120 gıınış"

[102] 4a Ferahnak Faslı (1. baskı), 32 yüz, 60 guruş"

[103] 5 Acemaşiran Faslı, 32 yüz, 70 guruş"

[104] 6 Hüseyni Faslı, 64 yüz, 100 guruş"

[105] 7 Uşşak Faslı, 96 yüz, 120 guruş"

[106] 8 Kürdilihicazkâr Faslı, 80 yüz, 120 gnnış"

[107] 9 Suzinak Faslı (25 nisan 1922), 48 yüz, 60 guruş

[108 ] 10 Nihavend Faslı, 48 yüz, 60 guruş"

[109] 11 Hicozkdr Faslı (1 şubat 1339/1923), 48 yüz, 60 guruş"

[110] Ib [yeni] Rast Faslı (2. baskı; 1 şubat 1340/1924), 64 yüz,
100 guruş"

[111] 4b Ferahnak Faslı (2. baskı; 1 haziran 1340/1924), 32 yüz, 60
guruş"

[112] 12 Karcığar Faslı (1 haziran 1341/1925), 80 yüz, 120 guruş"

XII Onnik Zadoryan Fasıl Defterleri

istanbul'da "Mülga Maliye karşusunda 22 nuraro"da açtığı İstikamet

Musikî Mağazası'nda yaprak notalarla birlikte fasıl defterleri de yayın

lamaya başhyan Udcu Onnik Zadoryan, daha sonra kendi dizisinin

.. |>«? defterin kapağında "birinci defter", "ikinci defter", "üçüncü defter", "dördüncücÜd" ve "beşinci defter" oldukları belirtılmİ!}, aynca ük üçüne "cUd 1" kaydı eUenmişÜr. Anla-
fildığma göre Çömlekçiyan her makamda birden çok fasıl defteri yayınlamayı tasarlanuf, hatla
bonn ilk rast defterine göre pek değişik olan "Yeni" Rast Fash'yla bir bafama gerçekleştirmeyi

başarmıştır.

32 Hüseynî Fash'mn arka kapağında ilk allı defterin sıralanış, doğra olarak verÜmişlir.

33 Kürdilihicazkâr Faslı'mn 80. yüzündeki duyuruya göre sıralanmıştır.

34 Nihavend Faslı'mn arka kapağındaki duyuruya göre sıralanmıştır. Bu duvuruda yayın-

Urum? defterler sayıluken 8. defter (Kürdilihicazkâr) önce yanlışlıkla unutulmuş', sonra satmn
üstündeki boşluktan yararlamlarak acemaşiran'ın üstüne yazıhvermiştİr. Bu yüzden daha sonra
11. defterm (Hicazkâr) arka kapağında yayınlanmış defterler anılırken kürdilihicazkâr acema
şirandan sonra 6. sıraya yazılarak yanlışa düşünülmüş, bu yanlış Ib ve 4b'de sürdürülmüştür.

35 11, Ib. 4b ve 12 üzerlerindeki tarihlere göre dialmiştir. Bu sıra araa kapaklardaki
dnyurulara da uymaktadır.
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yanısıra Çömlekçiyan'm fasıl defterlerini de devralıp sattı, bu arada
dükkânını 1926 yöresi Vezneciler'de numro 45'e taşıdı^®. Yayınladığı

fasıllar 22 tane olmakla birlikte 17 ve 20 sırasayılarmı ikişer deftere
verdiğinden l'den 20"yt?dek sırasayılanmışlardır:

Zadoryan fasıl defterlerinin yayınlanış sırası:

[113] 1 Hicaz Foslı"

[114] 2 Hüseynî Faslı (1340/1924), 48 yüzde 31 parça"'"

[115] 3 Acemaşiran Faslı (1340/1924), 32 yüzde 23 parça"*"*"
[116] 4 UşştUc Fosil"'"

[117] 5 Segâh Faslı (1341/1925), 48 yüzde 27 parça"'«

[118] 6 Sultaniyegâh Fos/ı"'^"

[119] 7 Hicazkâr Kürdi Faslı, 48 yüzde 41 parça"**'

[120 ] 8 Karcığar Faslı, 48 yüzde 37 parça^"*'**^

[121] 9 Nihavend Fas/ı«'«

36 Yılnuız Oztuna "Türk Musikisi Ansiklopedisi'nde (II. 115) "Dükkânı Çeııl>aitta(H«

idi,1950'de kapandı" derse debubilgi fasıUan yayınladığı »üre için geçerli olnmaT, 1921* yedek
yayınlarında hep Bayazıd yöresindeki adreslerden birini vermiştir.

37 Hüseyni Faslı'nan önkapak içindeki "İfade-yi Meram"ında "neşr edilenler hicaz veişba
hüseyni fasb" olarak gösterilir. 3. Defterde acemaşiran ve sonraki her yeni defterle bitlikte o
defterin adı da budiziye eklenir. Fakat hicazkârkürdî defterde "neşredilen hicaz, hüseyni, ace
maşiran, uşşak, segâh, sultaniyegâh fasıUan" sayılmış,hicazkârkürdlnin eklenmesi unutulmuştur.
Buyüzden Karcığar Fash'mn "Jfade-yi Meram"ında da"neşr edilen hicaz, hüseynî, acemaşiran,
uşşak, segâh,sultaniyegâh ve karcığar" sayılmakta, demek 7. defter olan hicazkârkürdî atlan
maktadır.

38 Hüseyni Faslı önkapak içindeki "İfade-yi Meram"a göre Hüseyni 2nci, Acemaşiran

3 üncü numrodur,

39 Acemaşiran Fash önkapak içindeki "ifade-yi Meram"a göre Acemaşiran 3 üncü. Uşşak
4 üncü numrodur.

40 Segâh Fash'nm önkapak içindeki "İfade-yi Meram"a göre Segâh 5 ind, Sultaniyegâh
6na numrodur.

41 Hicazkârkürdî Faslı'mu arkakapağı içindeki "İfade-yi Meram"a göre Hicazkâr Kürdi
7nci, Karcığar8 inci numrodur.

42 Karcığar Fash'mn arkakapağı içindeki "İfade-yi Meram"a göre Karagar8incidir. Şeda-
raban 9 uncu defter olacaktır. Oysa araya Nihavend girmiştir.

43 Mahur Fash'nm arkakapağı içindeki "İfade-yi Meram"a göre de yayınlanmtş defterler
sayılırken 5.-9. defterler yanlışlarla "segâh sultanî, yegâh, karcığar, nihavend, kürdili" olarak
sayılmış, sonra doğm olarak şedaraban ve mahur ile bitirilmiştir. Hüzzam Fash aıkakapağımn

içinde de durum böyledir.
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[122 ] 10 Şetaraban FasZı«'«

[123] II Mahur Faslı (1926), 32 yüzde 27 parça«'«'«
[124] UAcemkürdî Fas/t*®'"

[125 ] 13 Saba Faslı*^'"

[126] 14 Şehnaz Faslı^ ? 32

[127] 15 Ferahnak Foslı«''«

[128 ] 16 Ferahfeza Fash*^

[129] 17 Muhayyet J^osZı, 32 yüzde 27

[130 ] ml7 Hüzzam Faslı (1926), 48 yüzde 29 parça'̂ '''*®'"*®

[131 ] 18 Hicazkâr Faslı (1927), 32 yüzde 25 parça '̂"«'=°"'

[132] 19 Suzidil Fash^ 32 yüzde 25 parça"'^"

[133] m20 Tahirbuselik Faslı (1927), 32 yüzde 25 parça'̂ '"®

[134] 20 Bestenigâr Faslı*^^^^

44 Mahur Fash arka kapağmm içiae yanhglıkla bir önceki defterin "İfadc-yi Meram'*!
konmuştur. Bana göre "onuncu numroyu şetaraban, onbirinci numroyu mahur fash teşkil"

etmektedir.

45 SırasayiBi önkapak üstünde "numro 11" biçiminde yazıhdır.

46 Muhayyer Fash arkakapagı içindeki "tfadc->i Meram"a göre mahut'dan sonra acem»
kürdi, şehnaz ve ferahnak fasılları çıkmıştır. Oysa Hüzzam Fash'nm arkakapağı içindeki fiyat
listesinde karışık sırayla gösterilmiş onüç fasıl defteri içinde ilk onbirinden başka acemkürdi ve
saba fasılları anılmaktadır.

47 Hicazkâr ile Tahirbuselik Faslı arkapkapaklan içindeki fiyat listesinde mahuru izUyen
defterler 12: acemkürdi, 13: saba, 14: şehnaz, 15: ferahnak, 16: ferahfeza, 17: hüzzam, 18: hicaz»
kâr, 19: suzidil, 20: bestenigâr, 21: tahirbuselik olarak gösterilmiş, böylece muhayyer fash at
lanmış, üzerinde "numro 20" yazıh olanTahirbuselik Fashise 21. defter olarak gösterilmiştir.

48 Muhayyer Fash'nm önkapağı üstünde "fasıl numrosu17", HüzzamFash'nm önkapağı

üstünde "numro 17", Hicazkâr Fash'nm önkapağı üstünde "numro 18", Tahirbuselik Fash'nm
önkapağı üstünde "nnmro 20" yazıh olduğuna, ayrıca muhayyer dışmdaki üç defter basımevi,

kapakdüzeni ve kapak kâğıdı bakımından aynı olduğuna ve muhayyerden aynidığma göre mu
hayyerin Önce yayınlandığı, aradan bir süre geçip diziye yeni sayılar eklendiğinde ona verilen
sıtasayısı unutularak yeniden 17 ile başlandığı anlaşılmaktadır.

49 Muhayyer Fash'nm arkakapağı içindeki "İfade-yi Meram"a göre "onyedinci numroyu
muhayyer, onseMzinci numroyuhüzzamfaslı" teşkil eder. Oysa berikiside önkapaklarmda 17
orasayısı ile yayınlanmıştır.

50 Hicazkâr Fash'nm arkakapağı içindeki "İfade-yi Meram"a göre "18 inci numroyu hi
cazkâr, ondokuzuncu numroyu suzidil fash" teşkil eder.

51 Tahirbuselik ve Suzidil Fash'nm arkakapağı içindeki "İfade-yi Meram"B göre "18 inci
numroyn hicazkâr, yiğirminci numroyu bestenigâr fash" teşkil eder.
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XIII. Terakki-yi Musiki Dershanesi Fasıl Yayını

Eyyubî Ali Rıza Şengel (1880-1953) "Maarif Müdüriyyeti'nin 18
şubat 340 tarihli ru!ısat-ı resmiyyesi üzerine kurup açtığı Terakkî-yi
Musikî Dershanesi'nde takip edilecek fasdlan pey-der-pey neşr ü ta
mim etmek" düşüncesiyle fasıl defterleri yayınlamayı tasarlamış, fakat
yalnız bir defter çıkarabilmiştir:

[135 ] Canfeza Faslı. Müellifi Terakki'yi Musiki Dershanesi müdîr
ve müessisi Eyyubî Ali Rıza Beğ. Cüzü evvel. Fiyatı 25 guruŞ'

dur. Matbaa-yı Ahmed îhsan ve Şürekâsı; yeşil kâğıt kapak
içinde 16 yüz

Xiy. Darü't-Talim-i Musikî Fasıl Defterleri

Udi Fahrî Beğ (Kopuz; 1882-1968) 1328 (1912) yıbnda kurduğu Darü't-
Talîm-i Musikî seslendirme takımının" yanısıra Vezneciler'de bir de
mağaza ve derslik açıp yaprak nota yapnma başlamıştı". 1925 yöresi
ayrıca fasıl defterleri de yayınlamaya başladı. Bunlardan görebildik
lerimizin üçü arap harfli, ikisi Jatin harfliolup hiçbiri sırasayısı yada
tarih taşımaz:

[136] Darü't-Tülim-i Musiki Külliyatı'ndan Rast Fosh, Birinci Takım,

Fi 20 guruş, 32 yüz

[137] Dorü't-To/ım-i Musiki Külliyatı'ndan Hüseyni Faslı. GüVizâr
parçaları da muhtevidir. Birinci takım. 20 guruş, 32 yüz

[138] Dorü't-To/ım-i Musiki Külliyatı'ndan Nihavend Faslı. Birinci
takım. Fi 20 guruş, 32 yüz

[139 ] Daruttalimi Musiki Neşriyatı Hicazkâr Faslı, Birinci takım.
25 guruş. istanbul: Evka*" Matbaası, 22 yüz

[140 ] Daruttalimi Musiki Neşriyatı Acem Aşiran Faslı. 25 kuruş. 16 yüz

XV. tamail Fcnnî Ertuğrul Fasıl Defterleri

Febefe, tasavvuf, toplumbilim, edebiyat ve tarih üzerine 13 kitabı

52 istanbul'da olağanüstü başan kazandıktan başka 1926 ve 1927'de ikişer kez Almanya
ve Mısu'a uzanarak plâklar doldurmuş olan bu takam için bk. G.Oransay: Cumhuriyetin Ök Elli
Yılında Geleneksel Sanat Musikimiz; Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Yayınlan No: 117
"50. Yıl", (Ankara 1973), 244-245. yüzler.

53 Bu yaprak notalarilk başU Şamh Selim'in orta boy notaları görünüşünde, sırasayısız

ve tarihsizdir. Yahuz Tanburî Cemil Külliyatı'nda 1.4.1335 (1919) tarihi görülür.
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basılmış bulunan İsmail Fennî Ertuğrul ezgilediği parçalardan 113
tanesini on defter biçiminde kendi olanaklarıyla bastırıp yayınlamıştır.

Bu defterlerden 7 tanesi fasıl defteri niteliğindedir'^

[141 ] Fenni Beyin âsân No. 2, Yeni Irak Faslı, Hilâl Matbaası 1932,
14 yüz

[142] Fenni Beyin âsârı No. 3, Yeni Beste Isfahan Faslı, Hilâl Mat
baası 1932, 16 yüz

[143] Fenni Beyin âsân No. 4, Yeni Kürdilihicazkâr Faslı, Hilâl
Matbaası, 16 yüz

[144] Fenni Beyin âsân No. 5, Yeni Müstear Faslı, Hilâl Matbaası

1932, 16 yüz

[145] Fenni Beyin âsân. No. 6, Yeni Hicazkâr Faslı, Hilâl Matbaası

1932, 16 yüz

[146 ] Fenni Beyin âsân No. 7, Yeni Saba Faslı, Hilâl Matbaası 1932,
15 yüz

[147 ] Fenni Beyin âsân No. 8, Yeni Dilkeşhâverân Fasli, Hilâl Mat-
baası 1932, 15 yüz

XVI. istanbul Belediye Konservatuvarı Fasıl Ciltleri

istanbul Belediye Konservatuvarı (1926'yadek Darü'l-EIhan) önce
180 tane yaprak nota ve 15 de türkü defteri yayınlamış, 1930'larda
cami ve tekke musikisi örneklerini de delter biçiminde çıkarmaya

başladıktan sonra yaprak nota yayınlarmı bırakmıştı. 1940'larda
Zekâı Dede'nin Külliyat'ını üç cilt olarak yayınlamış, üçüncü cildin
sonunda kalan yere 5 fasıl koymuş, 1943'te dördüncü bir cilt daha
yayınlayıp 7 fasıl eklemişti;

[148a] istanbul Konservatuarı Neşiiyatı Türk Musikisi Klasiklerinden
cilt 3, 1943, (hicazbuselik, sababuseUk, acembusebk, sultanîırak,

evcbuselik fasılaları 242.-303. yüzlerde 298-321. parçalar
olarak verümiştir)

[148b ] istanbul Konservatuvarı Neşriyatı Türk Musikisi Klâsikle
rinden 4. cilt Eviçpuselik, Mahurpuselik, Muhayyerpuselik,

54 Geriyekalanlardan 1. defter "MillîMarşlar ve Şarkılar", 9. su "Yeui Rast ve Suzinak
Şarkılar", 10. sn "Yeni Hicâz ve Uşşak Şarkılar" başlığını taşır.
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Nevapuselik, Şehnazpuselik^ Puselik ve Hisarpııselik Fasılları,

istanbul: Lâtif Dinçbaş Matbaası 1943, 98 yüzde 42 parça

XVII. Marmara Matbaası Fasıl Yayınları

Mulmrrem Taşçı'mn Istanbul-Cağaloğlu'ndaki Marmara Matbaası önce
Türk Musikisi Dergisi'ni basmış (kasım 1947-temmuz 1949), Burbaned-
din ökte ile Fikret Kutluğ'un ortaklığı bozup dergiyi 22. sayıdan

başUyarak "Türk Musikisi Yayınevi" adına çıkarmaları üzerine ken
disi önce "Marmara Matbaası Neşriyatından Türk Musikisi Eserleri",
sonra da "Marmara Matbaası Türk Musikisi Neşriyatı" olarak adlan
dırdığı bir kitap ve nota dizisi yayınlamaya koyulmuştur. İçlerinde
dört tane de fasıl defteri vardır:

[149] Hüzzam Faslı, derleyen: Bestekâr Şerif İçli, Naşiri: Muharrem
Taşçı, İstanbul: Marmara Basımevi, ağustos 1951, 116 yüz,
yüz, 350 kuruş

[150 ] Türk Musikisi Eserleri Neşriyatından : Hicaz Faslı. Hazırlayan :
Cüneyd Orhon, neşreden: Muharrem Taşçı, İstanbul: Marmara
Matbaası, 1962, 84 yüz, 750 kuruş (önce 1956, 1956 ve 1962'de
32-f32-|-20 yüzlük üç fasikül biçiminde yayınlanmıştır; her fa-
sikülü 250 kuruştu)

[151] Hüzzam Faslı, derleyen: Bestekâr Şerif İçli, Naşiri: Muharrem
Taşa, ikinci baskı, İstanbul: Marmara Matbaası, ağustos 1958,
116 yüz, 5,-TL

[152] Türk Musikisi Neşriyatından: 7, Rast Faslı. Derleyen ve neş

reden : Muharrem Taşa, Birinci Cilt , İstanbul: Marmara Matba
ası 1962, 64 yüz, 10,-TL

[153 ] Türk Musikisi Neşriyatından: 10, Uşşak Faslı. Derleyen ve Neş

reden : Muharrem Taşçı, İstanbul: Marmara Matbaası 1962,
64 yüz, 10,- TL''

55 Uer yüziiniin dibinde "Marmara Matbaası Türk Musikisi Neşriyaündan Uşfak Fash
- No. 9" yazılıysa da iç ve dış kapaklanyla 6t. yüzdeki çizelgede U«ak Faslı 10. yaym olarak
gOsterilmiçtir. Hazırlanan Eser olarak yalıuz Nihavent Fash duyurulmuş, fakat bildiğimiz ka-
dan)'lu bu defter yayınlanmamıştır.
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XVIII. istanbul Belediye Konservatuvarı Fasıl Defterleri

Bilim Kurulu'nun verimli çalışmaması ve yavın için bütçede ödenek
Ijulunınaması gibi nedenlerle nota yayınına on yıl ara veren istanbul
Belediye Konservatuvarı 1954'te birer formabk fasıl defterleri ya-
>ınlamaya başladı, o yıl 9, 1956'da 10, 1958'de biri 24, öteki 103 yüzlü
2 defter çıkardıktan sonra gene arkasını getiremedi. Bu 21 defterden
20. si Bolahenk Nuri Bey'in Karcığar Ayin-ı Şerifine ayrılmıştır.

Geriye kalan 20 defter fasıl defterleridir:

[154] Türk Musikisi Klasiklerinden Rehavî Faslı, No. 1 (1954) 16
yüz, 1. - TL

[155 ] 3urk Musikisi Klasiklerinden Rast Faslı {Birinci takım), No.2
(1954) 16 yüz (17-32), 1.-TL

[156] Türk Musikisi Klasiklerinden Rast Faslı (İkinci takım), No.
3 (1954) 16 yüz (33-48), 1. - TL.

[157] Türk Musikisi Klasiklerinden Nihavend Faslı, No. 4 (1954),
16 yüz (49-64), 1.- TL

[158] Türk Musikisi Klasiklerinden Sazkâr Faslı, No. 5 (1954), 16
yüz (65-80; son iki yüz boştur), 1.- TL

[159 ] Türk Musikisi Klasiklerinden Mahur Faslı, No. 6 (1954), 16 yüz
(81-96), 1.- TL

[160] Türk Musikisi Klasiklerinden Yegâh Faslı, No. 7 (1954), 16 yüz
(97-112; kapak arkasıyla son iki yüzü boştur), 1.- TL

[161 ] Türk Musikisi Klasiklerinden Muhayyer Sünbüle Faslı, No. 8
(1954), 16 yüz (113-128); son iki yüzü boştur), 1.-TL

[162] Türk Musikisi Klasiklerinden Neva Buselik Faslı, No. 9 (1954),
16 yüz (129-144; son yüzü boştur), 1.- TL

[163] Türk Musikisi Klasiklerinden Beste isfehan Faslı, No. 10 (1956),
16 yüz 1.50 TL

[164] Türk Musikisi Klasiklerinden Gerdaniye Faslı, No. 11 (1956),
16 yüz, fiyatı yazdmamış

[165] Türk Musikisi Klasiklerinden Tahir Faslı, No. 12 (1956), 16
yüz, fiyatı yazılmamış

[166] Türk Musikisi Klasiklerinden Kürdi Faslı, No. 13 (1956), 16
yüz, fiyatı yazılmamış
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[167]TürA: Musikisi Klasiklerinden Eviç fos/ı, 1 inci Takım, No.
14 (1956) 16 yüz, fiyatı yazılmamı!^

[168] Türk Musikisi Klasiklerinden Eviç Faslı, 2 inci Takım, No.
15 (1956), 16 yüz, fiyatı yazılmamış

[169] Türk Musikisi Klasiklerinden Nikriz Faslı, No. 16 (1956), 16 yüz,
fiyatı yazılmamış

[170] Türk Musikisi Klasiklerinden Dilkeşide-Raliatülervah Fasılları,

No. 17 (1956) 16 yüz, fiyatı yazılmamış

[171 ] Türk Musikisi Klasiklerinden Uşşak Faslı, No. 18 (1956), 16 yüz,
fiyatı yazılmamış

[172] Türk Musikisi Klasiklerinden Hisar Faslı ve Et'iç'm devamı.

No. 19 (1956), 16 yüz (kapak arkasıyla son yüz boştur), Fiyatı

yazılmamış

[173 ] Türk Musikisi Klâsiklerinden Hicaz Faslı, No. 21 (1958) 103
yüz, fiyatı yazılmamış

XIX* Cümbüş Yaymı Fasıl Defterleri

Cümbüş adı verilen alüminyum jj;övdeli telli çalgıları (utl, tambur,
baııjo, vb) yapmakla tanınmış olan Zeynciabidin Cümbüş ancak tek»
tük yaprak notalar yayınladığı halde mağazayı bugün yürüten oğullan

Avni Anıi'm 300'ü aşkın sayısı olan yapraknota dizisini devraldıklan
gibi biri çalgısal parçalan, öteki fasıUan içeren iki yeni dizi de başlat
mışlardır. Fasıl defterlerinden bugüne değin çıkanlar on tanedir®®
[ili] Kürdilihicazkâr Faslı (1975), 14 yüz
[175] Uşşak Faslı

[\16] Hüzzam Faslı, 15 yüz
[177] Hicaz Faslı, 15 yüz
[178] Suzinak Faslı, 15 yüz
[179] İViAarend Faslı, 14 yüz
[180] Suzidil Faslı, 16 yüz
[181] Şeknaz Faslı, 15 yüz
[182] Rast Faslı, 15 yüz
[183] Mahur Faslı, 12 yüz

56 Hepsini Sadon Akaül hazırlamış, Ziya Akyiğil yazmış, Yeni Turan Matbaası basmıştır.

Arka kapaklamıdaki duyumlara göre önce ilk dördü, sonra suzinak venihaveud, ardmdan suzi
dil, şehnaz verast,enson damahur makamlanndakiler gerçekleştirilmiştir. Dizinin genel başhğı
"Türk Musikisi Klâsikleri'*dir.



DİN SOSYOLOJİSİ ARAŞTIRMALARINDA

OBJEKTİFLİK»

Edvard D. VOGT

Çev.: M. Rami AYAS

Şüpheciliğin çeşitli dereceleri vardır. Kant gibi, kişi, das Ding an
sic/ı, yâni kendinde şey' ile tecrübî olarak temas kurabileceğinden şüphe

edebilir ve böylece, tecrübî araştırmaya dayanan her bilimi zihnin kate
gorilerine irca edebilir. Bu gibi ince sorulara aldırmayanlar ise, tabiat
bilimlerince elde edilen objektiflik ölçüsünü kâfi görüp, bu esasa dayalı

olarak, sosyolojiye ait sonuçların objektifliği konusunda gene de şüpheci

olabibrler.

Sosyologlar, kendi büimleri için bir objektiflik iddiasını ileri sürdük
lerinde, objektiflik ölçülerinin, bu bilimin konusundaki determinism
derecesine göre zarurî olarak değişmesi gerektiği hususunda, sözü geçen
bu şüphecilerle birleşirler. Sosyolog, sosyal olaylar'm^ özel bir gerçeklik
alamm temsil ettiğinden şüphe edemez. Onun bibmi. bu kendine özgü
durumu yansıttığı sürece objektiftir.

Ya, din olayları için ne söylenebilir? Onlar, zihnin sübjektif hâlleri
ile gerçeklik alanları arasındaki sınırın ötesinde mi? Tecrübî araştırma

alanının dışında mıdır? Dinîistatistiklerde yer alan bilgi, -dinî noume-
na'yı söz konusu etmesek bile- sırf din olaylarıyla hakiki bir sebeplik
münâsebeti olan gerçekliklere değil de, sâdece, birlikte vukubulan bir
takım uzak şartlara mı bağlıdır?

• Norveçli din sosyologu Edvard D. Vogt'un, tngilizceden tercüme edilen bu yazısı,

(bk. Readings inthe SocioUtgyof /îe/igion, by Joan Brothers, Pergamon Press, London, 1967.)
daha önce Aimanca "Über das Probleme der Objektivitat in der Religionssoziologie-Forschung*'
bayligı ile 1962Me yayınlanmış bulunmaktadır: (bk. bber das Probleme der objektivitat
in der Rcligionssoziologie-Forschung, Kölner Zeitachrift fiir Sotiologie, Sonderheft 6, 1962).

1 Kendinde şey (bizatihi şey): "(Kant'ta), Noumenou'la eşanlamlı, dUşünceden bağunsız

olarak var olan. Bize verilmiş olan, şeyin yalnızca görünüşüdür, kendinde şey bilinı.mp» kalıt"

Bk. Bedia .Akarsu, Felsefe Terimleri Sösfüjü, TDK yayımı, Ankara, 1973, s. 108 (çeviren).
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Sonuç nc olursa olsun, din sosyologları inançlarını şöyle ifâde eder
ler: Din ile içtimaî olayların karşılıklı ilişkileri tatbikatta objektif olarak
incelenebilir ve bu karşılıkb ilişkinin belirleyici sebeplik unsurları ile,
bir dereceye kadar tecriibî bağlantı kurulaiıilir. Bu görüş, ekseriya,
yukanda ortaya çıkan meselelerin felsefî bir çözümünden daha çok,
varolma ile ilgili kararların bir sonucu olabilir. Bununla birlikte, mesele,
din sosyologu başka din sosyologlannca ileri sürülen farklı görüşlerle

her karşılaştığında yeniden ortaya çıkacaktır. O asla, sosyologun düşün

me metodu ve şahsî hazırlığmın, insan şuurunu ve gerçekliğin en derin
alanlarını etkileyen ciddî meseleleri ortaya dökmesi gerçeğinden uzun
süre kaçamaz.

"Değerlere Bağb Olmayan*' Sosyoloji

Sosyolojide tarafgirlik meselesinin klasik çözümü, bir Wertfreie
sosyoloji anlayışmın öne sürülmesidir. Objektif bilgi yolunda henüz bir
ilerleme kaydetmeden önce, gözlenen olayların değer muhtevaları ile
gerçek varhklannı ayırdetmemiz şarttır. Birincisinin, sosyologun kendi
ideolojisi veya dini tarafından olaylara yüklendiği düşünülmektedir.

Kant'm felsefesinden gelen ve Max Weber'ce derlitoplu ifade edilen
bu anlayışm yetersizliği, bugün genellikle bilinmektedir: Bir olayın

gerçek muhtevasını değer muhtevasından ayırmak, onu gerçeklikten
ayırmak demektir. Bu, özellikle dİn olayları için doğrudur. Sosyolog,
kendisini, düşüncesine ve araştırmasmın yönüne kılavuzluk edecek
hiçbir değer ölçüsü olmayan, tamamiyle hasbi bir ruh haletine sokmakla,
fenomenolojik dünyadan, bir sonuca varmayan önemsiz ve basit veriler
dizisini sadece kay^detnıekten öteye gidemez. Din sosyolojisinde objek
tiflik meselesine gerçekçi bir cevap vermek için, ilkin değerlerin varbğmı

ve onlara olan ihtiyaç* hem disiplinin konusundaki unsurlar, hem de
sosyologun faaliyctindeki etkenler (factors) olarak kabul etmemiz gere
kir. Şimdi, bu bakımdan ortaya çıkan meseleleri daha yakından ele
alalım:

Ayırıcı Etkenler

îctimai-dini nazariyelerin (theories) teşekkülünde belirlenmemiş

ve dolayısıyle kontrol edilemeyen etkenlerin en önemlisi, herhalde
sosyologun zihniyeti ve bu zihniyetin yapısına katkıda bulunan hayatî
mevkiine ait unsurlardır. Îlmî düşi'ncenin ardında yatan bu değişken-
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leri araştıran bilgi sosyolojisidir. Biz burada, bu mümkün değişkenlerden

hangisinin sosyologların düşünccinde farklılıklara sebep olabildiğini ve
hangisinin birleştirici bir etkiye sahip olabileceğini göz önünde tutmakla
yetineceğiz.

Birinci zümrede şunlar yer almaktadır:

1. Sosyologun mizacı, kendisine hâkimiyeti, ilgileri, değerleri,

inancı, ahlakı vb. gibi, bir dereceye kadar içinde bulunduğu

şartlar ve yaşadığı hayatı ile belirlenen şahsiyet yapısı.

2. Îctimaî mevkii (aile içinde, cemaat, demekler ve millet toplulu
ğunda yeri ve rolü, içinde bulunduğu zümrelerin yapısı ile başka

sosyologlannki arasındaki farklar).

3. Kültürel ve daha bir özel olarak akademik çevresi, katıldığı

sosyolojik zümre (söz gelişi, pozitivist. organisist, psiko-analitik
zümre).

4. tctimaî-dini veya ictimai-ideolojik durumu. Din sosyologlanna
göre, bu, en önemli etkendir ve kendine göre birtakım dünyevî
ve kültürel değişkenlere bağbdır.

Burada, iki esaslı ihtimal düşünülebilir:

a. Sosyolog, herhangi bir dinî veya ideolojik içtimaî sisteme ya
doğrudan doğruya ya da dola^ısıyle bağlanmış değildir. Bir
din sosyologunun, tamamivle bağımsız kalıp kalamayacağın

dan da şüphe edilebilir.

b. Sosyolog, bir dinî veya ideolojik sisteme bağlıdır. Bu durum
da, herbirisi başka ihtimalleri de içine alan, ilgi çekici üç
ihtimal vardır:

i. Sosyolog, dine karşı olan bir sisteme mensubtur.

ii. O, açıkça, dini olmayan insaniyetçi (humanistic) bir
sisteme bağlanmıştır.

İÜ. O, açıkça, Tanrıcı (theistic) bir dini sisteme mensub
tur. Çeşitli sistemler arasmdaki farklar, kendi açıla-

rmdan önemlidir.

Sosyologun, yalnız bir ideolojik sisteme bağlılığı değil,

aym zamanda, o sistem içindeki yeri de, onun, din sosyolojisi
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ve dînîn mahiyetî hakkındaki telâkkisine tesir edecektir. Söz
gelişi, sosyolojik sorulara bakışı, onun, sistemin resmî, sıradan

ya da kısmî bir üyesi olup olmamasına göre değişecektir.

5. özel bir din sosyolojisi ortaya koymada önemli liir unsur gerçek
saikın muhtevası veya ameli muhtevadır. Birçok sosyologlar,
müşterek ortam değişkenlerinesahip oldukları ve aynı din tanı

mını kabul ettikleri durumlarda bile, bu tammı, kendi araştırma

ve nazariyelerine: Olayın tamamiyle nazarî gerektirmelerine
(akademik muhteva), dinin bütünleyici etkilerine (içtimaî hare
ket muhtevası),dinî telâkkiye sahip olmay anlar arasmda dinin
yayılmasına (jıastoral muhteva) veya dinî hayatın tesirli teş

kilâtına (kiliseye ait merkeziyetçi muhtevâ) göre farklı şekilde

aktarırlar.

İnsan, bu değişkenlerin, din sosyologu üzerindeki etkilerinin
önemini kavrayınca, sosyolojinin, bütünüyle relativism'e garkol-
duğu sonucuna kolayca varabilir. Bu da, ciddî bir bilim olarak
onun sonu demektir. Bunun yerine, bu güçlükleri yenecek ne
gibi araçlara sahip olduğumuzu kendi kendimize sormamız

gerekir.

Birleştirici Etkenler

Hatırlanmalıdır ki, din sosyologları, varsayımların ve farklı değer

kümelerinin düzgün bir şekilde ayrılmış, su sızmaz bölmelerinde çahş-

mazlar. Onları ferdî olarak etkileyen şahsî, içtimaî ve kültürel etkenler
de, daima birbirlerine tesir ederler. Onlar, birbirlerini hükümsüz bıra

kabildikleri gibi, bir dereceye kadar ortak y^anlara da sahip olabilir. Hep
sinin müşterek bir kültür mirasında, aym şekilde, ortak ihtiyaç ve tec
rübelerde kökleri vardır. Sosyologlar, hep Batı'nın teşkilâtı, skolastik
ve ilmî gelenekleriyle yoğrulmuşlardır. Hepsi de, aynı milletler arası

demeklere mensubtıır, aynı klasik ilmî eserleri inceler, aynı kütle için
yazarlar. Herbiri, tek kanlı aile bayatı çevrelerinde, birbirine benzer
içtimaî zümre çeşitlerinin bir üyesi olarak, aym bürokratik yönetim
biçimi altında yetişmişlerdir ve aynı haberleşme vasıtalan ile bilgi edi
nirler. îçinde yaşadıklan siyasi kuruluşlarm demokratik mahiyetindeki
değişmelere rağmen, belli hususiyetler, onlann hepsinde ortaklaşa olarak
mevcuddur. Sosyologun olduğu kadar, sıradan bir insanın, -mesut aile
hayatı, iyi yaşama şartları, yeni bir ev, geçim, çalışına gücü ve gayret-



DİN SOSYOLOJİSİ ARAŞTIRMALARI 301

lerinin değerlendirilnsesi gibi- şahsi istek ve tutkunlukları da, o, ister
Chicago'da, ister Leningrad'da, isterse Tokyo'da bulunsun, belki de hiç
denecek kadar az farkblık gösterecektir.

Bu ortak unsurların önemi, şahsiyet yapısı ve ruhî tecrübeye göre
değişebilir; fakat olaylar ile onların değerleri arasındaki her objektif
bağın bir o priori metafizik inkârıyla, böyle bir düzenlemeye karşı

çıkmamışsak, geniş bir ortak değerler alamnın varlığını tammamız

gerekir.

Din sosyologunun durumuna bu açıdan bakılacak olursa, gözlem
ve değerlendirmede objektif olmasa bile, inter-subjektif ölçülerin tesis
edilmesi imkânı daha elverişli görünmektedir. Bu sonuncu yön ve
etkenlere ekümenik (ecumenical) denebildiği gibi, daha öncekilere de
mezhebi (sectarian) denebilir. Onların karşılıklı münasebetleri ve ekü
menik cihetlere mezhebi cihetlerden daha büyük saha ayırma imkânı

dikkatle göz önünde tutulmalıdır. Sosyolojinin öteki dallarında, ekü
menik görünüşler daha hakim bir vaziyet alabilir.

Araştırılmakta olan olayların eğitim, sanayi, hukuk gibi doğrudan

doğruya ekümenik sahaların parçalarını teşkil ettiği yerlerde ortaya
çıkan mesele, din sosyolojisinin konusunu teşkil eden ideolojik ve dini
olayların bu ekümenik boyutlarla ne dereceye kadar yöneltildiğidir.

Verilecek cevap, olaydan olaya değişebilir. Farklı dinlere uygulandığın

da, din kavramımn farkb olabileceği kabul edilse bile, çeşitli dinlere
isnad edilebilen olaylardan bazılarının, ele aldığımız bütün din çeşitlerin

de ortak bir değer ve anlamı bulunması pekâla mümkündür. Nitekim,
öteki olaylar da anlamlarını muhtevalarına göre değiştirebilirler. Bu,
gerçekten, farkh mezhebteki sosyologlarla ekümenik işbirliği için bütün
bir imkânlar alanını açar.

Problematiğin Aşağı Seviyelerinde Tarafgirlikten Korunma

Yeni bir gözlem, çözülemeyen en son meseleler kesin ve açık bir
tarzda belirtilmemişolsa da, farklı din ve ideolojilere mensup sosyolog
lar arasında verimli işbirliği umutlarını artırabilir. Sözü edilen gözlem
şudur: Herhangi bir sosyolojik konu, kendi değer muhtevası göz önünde
tutulmaksızın, farklı seviyelerde incelenebilir ve bu farklı seviyelerdeki
ideolojik gerektirmeler de geniş ölçüde değişir. Yapılan işlemin bu farkh
seviyeleri kabaca şu şekilde tasvir edilebilir.
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1. îstatistikie İlgili Seviye

Burada sadece ietimai-dinî etkenlerin kemiyetle ilgili hususları göz
önünde tutulur. Onlar, tayin edilebildikleri takdirde, sosyoloji öncesi
problematik bir seviyeyi ortaya koyarlar.

Bu ancak esasa ait bir malzeme meselesidir; fakat ekseriya bu mal
zeme, sonraki sosyolojik tahlil için gerekli temeli teşkil eder ve bu şekilde,

istatistik'de bir ekümenik işbirliği, daha sonraki işbirliği imkânlannm
varhğma işaret eder.

Sayıya vurulan olaylar sosyolojik bakımdan daha ilgi çekici oldukça,
tipolojiler ve anlamlar gibi kendi hüviyetlerinde sosyolojik meselelerin
çözümüne bağlı kaldıkça, istatistikle ilgili seviyede inter-subjektif görüş
birliği ihtimali daha da azalır. Bununla birlikte, bugün olduğu gibi,
en basit bürokratik istatistik bile din olayları alanmda ibtidai ve bölük
pörçük kaldıkça,istatistikle ilgili seviyede problematik olmayan eküme
nik işbirliği için geniş bir imkânlar alanı doğacaktır.

2. Vasıflayıcı Seviye

Bu seviyede, keyfiyete ait tipolojik ve fenomenolojik görünüşler,

kemiyete ait görünüşlere hâkimdir. İlmî geleneğimiz içinde geliştirilmiş

vasıflayıcı teknikler, objektifliğin ve ispatlanabilir olmanın müşterek

ölçülerine dayamrlar ve normal olarak, bunların, çetin din sosyolojisi
alamnda bir yüksek intersubjektifiik derecesini temin etmeleri gerekir.
Bu ölçüler, bizim bazı basit monografilerimizde âdet olandan daha geniş

çapta izah edildikleri takdirde, belirli bir fayda temin edecektir. Vasıf

layıcı objektiflik ölçülerimizin bir tüzüğü gerçekleştirilseydi faydah
olurdu. Bu, aynı zamanda, müşterek ilmî kaideleri genişletmek suretiyle
ictİmaî-dinî araştırmanın taleplerini de karşılardı.

3. Karşıiıkh Bağlantılar Seviyesi

Burada, fenomenolojik cihetlerden "orta çapta'* nazarî cihetlere
dönüyoruz. Yani, burada ortaya çıkan mesele, iki çeşit olaym, birbi
rine halkalanmış ya da birbirine paralel hareketlerinin varlığını tesbit
etmekten ziyade, bu çeşit paralel hareketlerin anlamını veya karşılıklı

sebepUk bağlantısmı tesbit etmek, başka deyişle, kavramak ve yorum
lamak meselesidir.
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Bu meseleleri çözmeğe girişmede bazı metodlar objektif olarak
bazılarından -söz gelişip eskiden tek etken açısından ele ahşa nisbetle
bugünkü çok etkenli çözümleme- daha çok tatminkârdır. Bımunla bir
likte, daha iyi bir metod, sağlam olmayan metafizik varsayımlara da
yandırılarak kullanıldığında daha iyi sonuçları elde edemeyebilir. Biz,
genel metodolojiden daha başka bir şeyin nüfuzu altında değilsek, ge
nellikle aradığımız ilişkileri buluruz.

Bir süre, üstün bir metod, fonksiyonel tahlil ile elde edilebüirmiş

gibi görünmekteydi; fakat şimdi açıkça bilinmektedir ki, bu yaklaşım
da, mezhebi ve metafizik varsayımlar tarafından kolayca ifsad edile
bilir. Eğer bir metoddan, bir "-ism" elde edilirse, functionalism bizi tek
rar noıninalism'e^ özeUikle de Kant'a götürür. Gerisindeki metafizikten
dolayı, bazı olay türleri keyfî bir şekilde esas sayıldıkları halde, öbürleri,
aym derecede keyfî olarak fonksiyonel bakımdan ilişkili ve bağımb
görülür.

Son yıllarda, bir monografinin girişinde, ona temel teşkil eden karşı

lıklı bağlılık modelini açıklama ile ilgili olarak, faydalı bir uygulama
geliştirildi. Böyle bir model, kitabm geri kalan kısmınm isbata girişe

ceği bir hipotezi temsil edemez, fakat, araştırmanın ve açıklamalarının
yer alacağı çerçeveyi temsil eder. Ancak modelin dolaylı bir tasdiki,
onun konuyla ilgisinin evrensel bir değerlendirilmesiyle mümkündür;
fakat bu ilgi hakkındaki hüküm, en sonunda kişinin felsefî faraziyele
rine bağbdır. Bununla birlikte, dialektik bir süreç, çeşitli modellerin
karşılaşmasıvla başlatılabilir. Bu da sonunda bu faraziyeleri bir noktada
toplayıp, ortak mahreçlere doğru yöneltebilir.

4. Sistematik Seviye

Bu seviyede bizi umumî, uzak mesafeli nazariyeler, sıkı sıkıya bir
leştirilmiş varsayımlar, modeller, müşahede ve teoremler ilgilendirir.
Bu, problematiğin en yüksek seviyesidir ve biz burada, çeşitli düşünce

okulları arasında doğrudan doğruya ekümenik temas veya geniş haber
leşme ile fazla bit başan bekleyemeyiz.

İdeolojik ortamları bizimkinden farklı olan araştırıcılar tarabndan
ileri sürülen genel nazariyelere gelince; bunlar, yabancı sistemin inhi
sarından çıkanlabildiği ve kendimizinkine aktanlabildiğı ölçüde, ilgi-
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mizi onların istatistikle ilgili, vasıflajıcı ve bir dereceye kadar karşılıklı

bağlantılara ait sonuçlarına olduğu kadar, metodolojik, sistem kurucu
görüşlerine gÖre de sınırlandırmağa bakarız. Bu gibi genel nazariyeler,
bizi kendi varsayımlarımızda bilinçli kılar ve onları inter-subjektif esasda
tasdik etmemiz için bizi uyarırlarsa, dolayb olarak da bir anlam taşırlar.

Varsayımlarımızı Açıklığa Kavuşturmamn Tarafgirliği Denetleyici

Etkisi Üzerine Düşünceler

Sosyolojik problematiklerin farklı alanlannda tarafgirliklerin deği

şen önemi ve sosyologlanu kendilerine ait bazı ortam değişkenlerinin

tarafgirliği denetleyici anlamı hakkında, yukarıdaki düşünceye bağh

olarak, biz şimdi, tarafgirlik meselesinin bir çözümü şeklinde sık sık

tavsiye edilen metodolojik muamelenin faydasını değerlendirme (yâni,
sosyologun ortam değişkenlerini açıklığa kavuşturma) durumundayız.

Bir müellifin faraziyelerinin apaçık bir şekilde ortaya konması,

şüphesiz, büyük bir acelecilikle ulaşılan sonuçlara karşı bir uyarma
yerine geçer; fakat meselenin kendisi bu şekilde çözümlenemez. Bazı

daha kaba tarafgirlik olayları, şüphesiz tenkit ve takbih edilebilir, fakat
bunlar, herhalde daha yakından bir ilmî araştırma ile ortaya çıkarıla

bilecek durumlardır. Din sosyologları topluluğunda üyeliğin ilk şartı,

resmî objektifliğin genel akademik ölçülerinin müşahede edilmesidir.
Eğer sosyolog, bu örnek şartları kabul etmezse, onun kendi ideolojik
ortamı hakkındaki beyanlanmn sımrb, hatta olumsuz bir değeri olacak
tır. Bununla birlikte o, objektiflik ölçülerini kabul ederse, beyânları

okuyucusuna az tesir edecek, ya da daha kötüsü, hâlâ onu uluorta
o priori kabullenmelere veya eserin muhtevasım reddetmeğe teşvik

edebilecektir. Böyle kendini tanımlamalar, tecrübeli okuyucu için lüzum
suzdur; çünkü o, yazarın varsayımlarını ve benimsediği sosyolojik mu
hakeme şeklinden çıkardığı ilk neticeleri araştırabilecek güçtedir.

Temel Durumlarm Tipolojisi

Kendi kendimizi tanımlamamızm çok az etkili olmasının sebep
lerinden biri, kendi durumlarımızı sımflandıracağımız ilgili kategori
lerden yoksun olmamızdır. Düşünce, sosyolojik çahşmayı etkilediği

için, çeşitli temel durumları tipleştirme meselesine daha fazla yöneltil
melidir. Dinin, sosyologlar tarafından kullanılan tamımna dayah bir
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tipoloji, kâfi miktarda sebeplik bilgiyihaiz olmadığı için yetersiz olacak
tır. Sosyologun ideolojik bağlanışına dayab bir tipoloji ise, başka ba
kımlardan pek farklı olan sosyologları bir grupta mutalea etme tehli
kesiyle karşı karşıya kalacaktır. Daha ilgi çekici olanı, her nekadar bü
tünüyle tatminkâr olmasa da, söz gelişi, bir le-Play, Durkheim, Max
Weber, Le Bras'ınki gibi, sosyolojinin çeşitli akademik okullarına men
subiyete dayanan bir tipoloji olacaktır.

Biz meseleyi, başkalarının onu ele alacağı umuduyla, çözümlen
memiş olarak bırakıyoruz. Şu var ki, sosyolojiye türlü bakışların ilgili
bir tipolojisini ifade etmeği başardığımız zaman, onlarm mânalarını ve
mümkün olan yakınlaşmalarını değerlendirebilecek durumda olacağız

ve çeşitli alanlardaki araştırmalardan elde edilen sonuçları daha iyi bir
anlayışa kavuşturacağız.

Philosophia Ancilla Sociologiae^

Din sosyolojisinde, tarafgirlik meselesinin bir dereceye kadar olum
suz yönlerinden birkaçını ortaya koyduktan sonra, çıkardığımız sonuç
odur ki; son bir çözüm, felsefî bir çözüm olmalıdır. Kendi disiplinimizin
dışında, Arehimedes'inki gibi öyle bir dayanak noktası bulmamız gerek
lidir ki, bugünkü kanşıkUğa bir düzen getirebilelim. Felsefenin,doğrudan
doğruya bizi ilgilendiren sahaları, değerler felsefesi ve özellikle din fel
sefesidir. Ancak buradadır ki, din sosyologları olarak, genellikle dinin,
özellikle de dinî olayların çeşitli türlerinin anlamıyla ilgili nihai ölçüleri
buluruz.

Bu görüş, din sosyolojisinin bağımsız bir ilmi disiplin olmadığına

delâlet etmez. Bütün tecrübî bilimlerin birtakım kendi felsefî varsayım
ları vardır. Disiplinlerin en gücü olan din sosyolojisi, hiç değilse daha
teknik disiplinlerin yapabileceği tarzda birkaç esaslı felsefî düsturla
yetinmeğe çahşmahdır.

Bu demek değildir ki, felsefî düşünce araştırma ile yer değiştirebilir

ya da onun yerini tutması gerekhdir. Bizim pekala kabullenebileceği

miz bir formülü skolastik filozoflar benimsemişlerdir.Tecrübî araştır

mamıza kendimizi tamamiyle vermek üzere serbest olmamız için, hazır

layıcı bellibaşh görevlerini belirleyerek, felsefeyi, kendi disiplinimizin
yardımcısı yapmamız gerekir.

3 Felsefeden yaıarlanma (çev).
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GAZALİ'NİN "KUBB" NAZARİYESİNDE 'ALLAH'IN

SIFATLARININ' ANLAM VE ÖNEMİ

Dr. Mehmet AYDIN

"însan, Allah'a en yakın olan varlıktır". Bu görüş, hem İslâm

anlayışına hem de. Yunan Felsefesinden etkilenmiş olan filozoflarm
felsefî anlayışlarına uygundur. Büyük filozof Farabî bu görüşten ha
reket ederek Aristo, Eflâtun ve Yeniaflâtuncu filozofların fikirleri ile,

tslâmî anlayış arasında bir uzlaşmaya varmak istemiş ve bunu da
büyük ölçüde başarmıştır.

İnsan, düşünen bir varhktır. O, düşünme gücü sayesinde AUahı

bilebilmektedir. Allah'ı bilmede ne kadar ileri giderse, O'na o ölçüde
yaklaşmış olur. Aristo'ya göre nazarî faziletlere sahip olan filozofun,
"tanrıların gözdesi" olması, onun düşünen ve bilen bir varlık olmasın

dan ileri gelmektedir.' Farabî'ye göre, Allah'ın en mükemmel bir var
lık olduğu ve insanın olgunluğunun ise Allah'a olan yakınbğı ile ölçü
leceği hususunda Eflâtun, Aristo, Alexander Afrodisias ve daha birçok
filozof aynı görüştedirler'.

însan olgunlaştıkça Allah'ın sıfatlan beşerî ölçüler içinde onda
tecelli etmeğe başlar ve böylece insan, "Allah'ın ahlâkı ile ahklâklanmış"

olur. Bu, insanın ulaşabileceğien yüksek derecedir. O, Allah'a yaklaşır,

ama O'na hiçbir zaman ulaşamaz. Çünkü, Farabî'nin de dediği gibi,
"akıl sonsuzu idrak edemez".' Allahın varlığı her şeyi kuşattığı ve
nuru gözlerimizi kamaştırdığı için O'nu tam olarak kavrayamayız.

O, akili ^kıl ve ma'kul dur. O, hem âşık hem de ma'şuk tur^. Bizim

1 Ethiea Nieomachea, x. 8. 1179 a. (Bu yazımızda,W. D. Rosa'uıı 1925 yılında Londra'da
yayınladığı tnjjtlizce tercümesi kullanılmıştır.)

2 Alfarabitt Philosophiche Abhandlungfn (F. Dieterici nrşri) o. 30-1 Krş., Dr Anima
(Ross'un tngİlizı.e tercümesi, Ozford, 1961) iii. s. 430 a.

3 KUâb ârâ ehl-el-Medîneel-Fâdile(ts%r. A.N. Nader) s. 33-4. Krf. Fusûl e/-Medenî(Dunlop
nefri), Bölüm, 98.

4 Medine, s. 31. Philo$ophicke i4&handîun;en, s. 58.
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varlığımız maddeye bulaştığı için, O'nun varlığından uzak kalmıştır.

Maddeden tam anlamı ile ayrıldığımız zaman Allah'ı idrakimiz en son
noktasına ulaşır^.

Allah'ın sıfatlannm insanda tecelli etmesi fikri, felsefenin tanım-

larmdan biriydi. Böyle bir tanımı ilk defa Eflâtun'un yaptığı söylenir®.
Plotinus, bu tamma büyük Önem verdi ve onu felsefesinin temeh
yaptı'. Bedenden kurutulan insamn, ölümden sonra "Allah'ın haya
tma benzer bir hayat yaşayacağına ve buna, dünyada iken hazırlan

manın gereğine, Galen'in De Moribus^ıındu da önemle işaret edilmek
teydi®. Aynı görüşü Farabi de savunmuş ve felsefenin asıl amacının

insanı Allah'a yaklaştırmak ve ona, Allah'ı nasıl taklid edeceğini

öğretmekten ibaıet olduğunu söylemiştir®.

Ne yazık ki Farabî, bu görüşünü ayrıntılı olarak açıklamıyor. în'
san, davranışlarmda Allah'ı nasıl taklid edecektir.? Farabi'de bu so-
nmuD cevabı, ancak dolaylı olarak bulunabiliyor, öyle görünüyor ki
bu meseleyi en açık ve seçik bir şekilde ortaya atan Gazali olmuştur.

Yazdığı Kitâb el-Maksâd el-Esnâ şark esmd' Allah el-Husnâ (Kahire,
yayın tarihi yok) adlı eserini tamamen bu konuya hasretmiştir. Şimdi

Gazzalî'nin bu husustaki görüşlerine kısaca dokunalım.

Farabi, insanın Allah a yaklaşmasından söz ederken, dinî terimlere
pek yer vermiyor. Onun eserlerinde ru'yef, muhabbet, fena, bekâ ve ben
zeri kelimelere pek rastlanmaz. O, ana felsefî eserlerinde, Kur'an ve
hadise, mutasavvıfların sözlerine ancak bir kaç defa atıfta bulunur.
Öyle görünüyor ki Farabi, bunu bilerek yapmaktadır. Onun bu konu
daki tutumu, kendinden önce gelen Kindi'nin, ve sonra gelen İbn Sina'-
nm ve İbn Rüşd'ün tutumlarından çok farklıdır.

Diğer yandan Gazali, tamamen îslâmi terimınoloji içinde hareket
etmektedir. Maksad^ıyazmaktaki amacı "Allah'ın ahlâkı ile ahlâklauın"

(tahallekû bi ahlâkillahj hadisinin anlam ve önemini açıklamak idi.
Yine Peygamberin, "Ahlah'ın şu şu sıfatları vardır; kim onlardan birine

5 Medine, s. 34.

6 Kış. Tkeaetetus, 176 B.

7 The Enneada (tngUizceye Çeviren: S. MacKenna, Londra 1956) 1.2.
8 R. Walzer, Greek İnto Arabic (Oxford, 1962( 8. 166.)
9 Philosophiche Abhandîungen, s. 53. Krş. F. RosenthaJ, "On the Knovledge ofPlato's

Philosophy İn the Islamic World" hlamic CuUure (1940) b. 387 v.d.
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sarılırsa Cennet'e girecektir" anlamındaki sözüuüu hikmeti üzerinde
durmaktır'".

Kitabın dördüncü hölümünde açıkça denmektedir ki, "İnsanın

olgunluğu ve mutluluğu, "Allah'ın ahlâkı ile ahlâklanmasma" ve kendi
gücü nisbetinde Allah'ın sıfatlarının anlamlan ile mücehhez olmasına

bağlıdır."" Allah'ın sıfatlarının taklid edilmesi açısından, insanlar
çeşitli derecelere ayrılmaktadır. Gazali, Maksad da yalnız "Allah'a
yakın olanlar" (mukarrabûn) üzerinde durduğunu söylemektedir.

İnsanın, Allah'ın sıfatlan konusundaki bilgisi üç merhaleden geç-
mektedir:(a) Allah'ın sıfatlarının anlamlarını açık ve seçik olarak kav
ramak. Böyle bir kavrayışa mukâşefe ve müşahede yoluyla varılır,

(b) Allah'ın sıfatlarını kavrayan mukarrabûn (Allah'a yakın olanlar),
bilineni elde etmeyi arzu ederler. Allah'ın büyüklüğünü derinden derine
duyar ve O'nun ahlâkı ile ahlâklanmak isterler. Şiddetli bir istek olmadan
olgunluk elde edilemez. Arzunun zayıflığı, bilgi azhğından, şüpheden

veya kalbin diğer arzularla doldurulmasından İleri gelmektedir. Arzu-
nun (şevkin) özü bilgidir. Kalb, diğer arzulardan temizlenince Allah'ı

arzu eder ve O'na yaklaşmak ister, (c) Allah'ın ahlâkı İle ahlâklanmak,
yani O'nun sıfatlarının beşerin gücü ölçüsünde tecellisini sağlamak

için gerekli faaliyeti göstermek. Bu üç dereceye kısaca bilme, isteme ve
yapma dereceleri diyebiliriz. Bu dereceleri geçen insan, ilâhî (veya
rabbânî) bir varlık olur ve Allah'a yaklaşır'^ Bu dereceye ulaşan insan,
Allah'ın kendisine vermiş olduğu bütün İmkân ve kabiliyetleri gerçek
leştirmiş olur. Zaten "insan, tabiatı gereği, ilâhî olan şeyi arzu edcr.'"^

öyle görünüyor ki, Gazâlî'nin \Iaksad\\îL açıklamaya çalıştığı

kemâl (olgunluk) kavramı, Allah'ın bilinmesine (ma^rifet) dayanmakta
dır. Allah'ın bu yolla bilinmesini, Farid Cabr, "psikolojik" olarak ad
landırmaktadır. Burada insan, ilâhi isimlerin anlamlarını ka^ramakta
ve zikr yoluyla onlarm sürekli olarak şuurda hazır bulunmasmı sağla

maktadır. Allah'ın güzel isimlerini şuurunda hazır bulunduran insan,
buradan, düşüncesini kendi varlığına çevirir ve bir karşılaştırmaya

gider'"'.

10 Makâttd, 8. 72.

11 A.g.e., 8. 15-16.

12 A.g.e., 8. 16—7.

13 Kifâb el'Arbd'in (2. basım, Kahiıe, 1344/1952), s. 135.

14 La notion de la maVt/o chez Ghataİi (Beyrut, 1958) s. 90.
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AUah'ile kemli aralarındaki bağı göreu ve kurb derecesine yükse
lenlerden (veya yükseldiklerine inananlardan) bazıları, ulşatıklan

tecrübeyi yanlış yorumlayarak tehlikeli bir yöne sapabilirler. Bu konuya
gelmeden önce kurb nazariyesinin bir bölümü olan "meleklere benze
me" görüşü üzerinde kısaca durmamız yararlı olacaktır.

Gazâli, bu konunun daha önce filozoflar tarafından ele alındığını

bilmektedir. O'na göre, filozoflar, "âlemin Allah'a boyun eğdiğini ve
O'na yaklaşmaya çalıştığını" açıkça söylemişlerdir. Bunun, bedenî,
dolayıs ile zaman ve mekânda olan bir yaklaşma olmadığını söyleyen,
kurb'a Allah'ın sıfatlarını taklid yoluvla ulaşılacağını iddia eden yine
filozoflardır. Onlar, meleklere, Allah'a yakın olan, değişmeyen ve her
şeyi olduğu gibi bilen aklî varlıklar gözüyle bakmaktaydılar. Filozoflar,
sıfatlar açısından Allah'a yaklaşan insanın meleklere benzediğini ve
hunim ise en yüksek derece olduğunu öne sürüyorlardı'*'.

Cazâlî, filozofların kurb^la ilgili bazı görüşlerini reddetmekte ise de
(Meselâ kurâ'un sadece ruhla ilgili olduğunu ve meleklerin akıllar ol
duğunu vs..) onlardan geniş ölçüde yararlanmaktadır. Bu konuda İbn

Sina'mn psikolojisini çok kere harfiyyen takip etmektedir. Ona göre,
"Allah'ın ahlâkı ile ahlâklanan," melâHket'ul-mukarrabûn a benzer'®.
Melekler yüksek bir derecede bulunmaktadırlar, çünkü insanları et
kileyen zaman ve mekân, onları asla etkilemez. Onlar, yaratıUşlan gereği

Allah'a yakındırlar. Onların makam ve görevleri tam anlamı İle tesbit
ve tayin olunmuştur. Dolayisiyle melekleıin aydmlattığı yol hep aynı

kalır. Onların sıfatlarını taklİd edenler, onlara benzerler ve böylece
Allah'a yaklaşırlar." Hatta İnsan, bazı meleklerden daha çok AJUah'a
yakın olur'*. Onu bu kadar yükseklere çıkaran akhn ışığıdır (nûr-ul-
akl). Bu nur, mülk ve melekût âlemlerinde rahatça hareket eder ve
kurb için bir bedene ihtiyaç duymaz".

Başlangıçta insanı harekete yönelten, arzu ve kızgınlıktır. Bu mer
halede o, sadece duyu organlarının kendisine ilettiği verilerle yetinir.
Biraz olgunlaşınca davramşlarının sonuçlarmı düşünmeye koyulur ve
arzulaıma körü körüne boyun eğmemeğe başlar. Eğer insan bu yolda

15 TehâfiU'tl-Felâtife, (Nşr. Süleyman Düuya,2. basım, Kahire,yayın tarihi yok), s. 208—9.
16 Maksad, e. 16.

17 A.g.e., 8. 17.

18 -Vrba'in, s. 292. Krş. ihya' (1387 /1967 Kaiıire neşri), iv, 237.
19 Mya'mn bir başka yerinde (IV, 385) bu sıfatlann hepsi 'ârt/un'a atfedilmektedir.
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İsrarla yürür, şehvet ve gadab onu harekete sürükleyen sâikler olmaktan
çıkarsa meleklere benzer. Ve eğer duyular ve hayal dünyasına ait
nesnelerle bağım koparabilir ve onlar karşısında lâkayd kalabilir, dıı<

yum ve hayalin ötesinde bulunan varhkları idrak edebilirse meleklere
benzemede ikinci bir merhaleyi daha aşmış olur. Bu şekilde meleklere
yaklaşan insan, Allah*a da yaklaşmış olur. Allah'a yaklaşmakla mut
luluğunu da kazanmış olur. Çünkü "mutluluk, arzularm gücünü kırmak

ve nefs-i emmareyi zayıflatmak suretiyle meleklere benzemekten iba-
rettir."^" O, bu şekilde gerçek hürriyete de kavuşmuş olur. Allah'tan
başka hiç bir şeye ihtiyacı olmayan insan tam anlamı ile hürdür^'.
İşte bu dereceye ancak doğrular (sıddıkûn) çıkarlar'*.

Gazâlî, Ayo'da olgunluğu (kemâli) üçe ayırmaktadır: Bilgide
olgunluk^ kuvvette olgunluk ve hürriyette olgunluk. îşte Allah'a giden
yol, bu kemâl mertebeler-nden geçer'^

tnsan, Allah'ın ahlâkı ile ahlâklaııdıkça, melekût âlemine ait oldu
ğunu, "Allah^ın suretinde''' yaratıldığını ve kâinatın bir mikrokozmu ol
duğunu daha iyi anlamaya başlar. Bu, ruhânî bir yükseliştir. Bunun
sonunda insan yine insan olarak kalmakta, yani onun durumunda onto
lojik bir değişme olmamaktadır. Başlangıçtan kurfa kadar aşılan mer
haleleri şu şekilde bir şema ile göstermek mümkündür:

Yakîn (Allah'a, Ahiret Gününe, Cennet, Cehennem v.s. ye inanma.
Bu, Marifetlin ilk derecesidir. Diğer bir deyişle "imanın

ash" (asl-ul-imân) dır.^*

Havf ve iîcco' (tffety vera'̂ takvâ ve mucâhede^ye iletir.)

Sabr (Çok kere tevbe ile birlikte zikr edilir)."

Zuhd (Dünya sevgisini terketme. Zuhd olmadan tevekküle
I erişilmez.)"

20 Arbtt^in, s. 94; Krf. İhya, iii, 36.

21 Bu, bize Stoa'lann hürriyet görüşünü hatırlatmaktadır.

22 İhya, IV, 483.

23 ihya, iü, 3S2.

24 ihya, IV. 199, 394 ve 112.

25 A.g.e., 394.
26 A.g.e., 339.
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Fikr - Zikr

Ma'rifa^^- Malıabba

MEHMET AYDirî

uns

rıdâ

havf
şevk

tevekkül

Sa'odo^^ vusulullah '̂* veya
vusul ilâ civârillah^'* lezzet
•un-nazar^^ ra'ya-Zj/ca'-muşa-

hede^^

Dünya saadeti

Ahiret saadeti

Yakin alamııd-diı fikr-zikr alanına kadar olan kısım, kalp temizli
ğinin yapıldığı kısımdır. Diğer bir deyişle kalp, burada, amel yardımı

ile marifete hazırlanır. Marifa-malıabba, fikr-zikr olmadan kalbe yer-
leşemez. Fikr-zikr, amelle ilim arasında bir köprüdürGazali şöyle der:
Eğer mesut olmak istiyorsan, dünyayı terket ve bayatını fikr-ul-lâzım

ve zikr-ud-dâim içinde geçir. Marifet, fikirden sonra gelir. Muhabbet
ve üns ise zikrin ürünleridir. Fikir, zikrden üstündür, çünkü birincisi,
ikinciyi zaten içine alır.'"* Bununla beraber sürekli zikir, şeyleri iyi
den iyiye kalbe yerleştirir. Kısacası, amel, kalbin hâline, hâl, ilme, ilim
ise her iyiliğin anahtarı olan fikre dayanır.

Daha önce de işaret edildiği gibi, yükselişin başlangıç noktası,

Allah'ın varlığına imandır. İnian, manen yükseldikçe Allaha olan iman
ve güvenini daha derinliğine duyar ve en son derecede birlik (tevhid)
içinde kendinden geçer (fenâ'). Bu derece, doğruluğun (sıdk), güvenme
ve dayanmanın (tevekkül) en yüksek dereceleri ile çakışıl.-'^ Bu dere
ceye yükselen insan da, Allah'ın sıfatlarını kendi şuurunda idrak eder
ve O'nım ahlâkı ile ahlâklanmış olur. Fakat, yukarıda da söylediğimiz

gibi, insan bu derecedeki psikolojik tecrübesini yanlış yorumlayabilir.

27 Ma'rtfa, Kur'an'ın "kelimel-ut-tayyibe" dediği şeydir, (a.g.e.)
28 A.g.e., 199.

29 A.g.e., 113.

31» A.g.e., 112.
31 A.g.e., 390.
32 A.g.e., 402-3.

33 A.g.e., 394.

34 A.g.e., 394.

35 A.g.e., 303-305. j
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Kurb^ bir yakınlığın ifadesidir. Bu yaklaşmanın belli bir sınırı

yoktur. Bir anlamda kurb sonsuzdur, çünkü, Yaklaşılan sonsuzdur.
İnsanın varacağı nihaî noktacı adlandırmak için belli başlı üç terimimiz
vardır: Ittihâd, hulûl ve vusCıl. Lfzun bir tahlilden sonra, Cazâlî bu
üçünü de reddeder ve insanın ancak /rufft'u elde edebileceğini söyler."
Kurb'un bir sonu nlmadığı için diğer üç kelimenin sebep olduğu yanlış

yorumlara sebep olmamaktadır. Gazâlî'nin, Ittihad'ı, Au/û/'u ve vusuVu
reddetmesinin dînî ve sosyo-politik açıdan büyük bir önemi vardır. O,
ittihadı, öncelikle iman açısından reddetmektedir. Çünkü kulun her ba
kımdan mükemmel olduğunu söylemek açık bir çelişkidir". Kul ile
Allah' arasında bir itlihad düşünmek, bütün ibadetleri gereksiz kılar. Ni
tekim Allah' ile ittihâd halinde olduklarını söyleyerek ibadetin gereksiz
liğini savunanların sayılan az değildir", /«i/ıod'ın reddi, aynı zamanda
hulûVun da reddini içine alır." Daha önce de zikredildiği gibi, insan,
"Allah'ın ahlâkı ile ahlâklanabilir"; ama bir ittihad veya hulûVdan söz
edebilmek için, Allah'ın sıfatlarının gerçek anlamda insana intikali
gerekir ki bu mümkün değildir". Kendisi ve Rabbi hakkında gerçek
bir bilgiye sahip olmama,insanı tehlikeliyanlışlıklara sevkeder. /rfi/ıod'ı
ve hu/u/'u savunanlar böyle bir yanlışlıkta en aşırı gidenlerdir. Buin
sanların görüşlerinin, taklide dayanan halk üzerinde çok kötü etkileri
vardır. Vecd halinde olduğunu sanarak anlamsız sözler sarfetmeniiı

zarardan başka bir şeyi olamaz"".

Burada, Gazali kelâmî güçlükleri sayıp dökmemektedir. Onun asıl

endişesi inanan halka gelecek zarardır. Bunu gerek Munknız'de gerekse
Maksad^da apaçık görmekteyiz.

Eğer vusul kelimesinden iki "zatın" karışması (vusul beyn-ez-
zâteyn) kast ediliyorsa, Gazâlî buna da karşıdır. Çünkü o zaman
vusûlun, ittihad'dan farkı olmaz. Eğer vusû/'dan kast edilen kurb ise,
bu kelimenin kullanılmasmda bir sakınca yoktur. Zaten, bu anlamda
vusul, insan çabasının hedefi olmaktadır^^. İnsanla Allah arasındaki

36 EI'Munktz min-ad-Dalâl. (1939, Suliba ve Ayyad neşri) s. 133.
37 Mak»ad, s. 76.

38 ihya, i, 53—4.

39 Makaad, s. 76.

40 A.g.e., 73.
41 ihya', i, 54.

42 Mak^tad, 76.
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bütün perdelerin kalktığı ve insanın O'ndan başka bir şeyi düşünmediği

zaman vusul basıl olmuş demektir. Böyle bir vuslatta Allah, Allah ola
rak, insan da insan olarak kalır. Burada insan, yaşayan, bilen, güçlü
olan, bağışlamasını bilen bir varlıktır. Fakat bu sıfatların erişilmez

dereceleri yalnız Allah'a aittir. Allah'm sıfatları, kul için erişilmesi

mümkün olmayan ideal değerlerdir. însan, onlara ancak yaklaşabilir,

asla ulaşamaz.



ÇOCUKLUKTA DÎN*

Yazan: Anloine VERGOTE Çev: Erdoğan FIRAT

Çocukta "doğal^^ din istidadı:

Kelimenin tam anlamıyla, çocukta hiçbir şey tabiî değildir, çünkü
ilk hamlede içine girdiği kültür evreni onun davranışının şekillenmesi

ne ve belirlenmesine yardım edecektir. Bununla beraber, çocuk tamamen
boş da değildir. Allah fikri, onun düşüncesinde kendi kendine filizlen-
mez; fakat bazı psikolojik karakteristikler, çocuğun dinî verasete gi
rişini kolaylaştırabilirler. Rousseau, çocukta hakiki dinî bir anlamı

kabul etmeye yanaşmıyordu. Yakın geçmişte, psikiyatr Rümke\ ço
cuğun dinî istidadının varlığı konusunda son derece ihtiyat gösteri
yordu. Fakat, pedagojik tecrübe kadar müsbet araştırmalar^ da çocuk
ta büyük bir dinî hazırlığın bulunduğunu ortaya koymuşlardır, özel
araştırmalarına dayanarak Tİııın, dokuz yaşma kadar şüphenin yok
luğunun çocukta, dinin temel karekteristiği olduğunu beyan etmek
tedir. Dini ve politik tavırların teşekküllerinin karşılaştırılması amacıyla

Danimarkah öğrenciler arasında yapılan bir araştırmada Ii8ager\
dinî tavırların daha önce teşekkül ettiğini müşahade etmiştir: dinî
duyguların uyanışı 7-14 yaşları arasında yer alır; buna karşılık politik
tavırlar ancak 15-18 yaşlar arasında ortaya çıkmaya başlar.

Dinî duyguların erken olarak ortaya çıkması, burada bizim incele
yeceğimiz hakiki psikolojik faktörlere bağlıdır. Fakat çocuğun dinî
hazırlığı, ancak vaktinden önce eğitilmiş olmasıyla şekillenir.

* .\ntoiae Vergote'un "Psvchologie Heligieuse'̂ adlı eserinden 293-308 sahifelerin tercü
mesidir.

1 Karakter en aanlegin rerband met ket ongeloof, Amsterdam. 1949, p. 48 (trad.: TTıe Pey
eholagy of Unbelief, Londres, 1952).

2 Bkz. TH. THITN. Dıe Religion dea Kindes, Stuttgart, p. 249.
3 Factors influeneing the Formation and Change of Polilical and Religioıts AttUudee, Journal

of 5orta( Pyscfco/ogv, 1949, pp. 253-265.
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Dinî tavır üzerine ailenin etkûi:

Bütün gözlemler dinî tavınn teşekkülünde yakınların tesirinin en
belirgin faktör olduğu konusunda birleşmektedirler. Yukarıda zikre
dilmiş olan lisager'in anketine nazaran dînî formasyon faktörleri önem
sırasına göre: aile terbiyesi, şahsî düşünce ve okuldur; politik tavırlar

için ise: düşünce (reflcxion), münakaşalar, okunan şeyler, yakınların

ve arkadaşların etkileridir. Kendi cephesinden sosyolog Wach^, hangi
kültür olursa olsun yetişkinlerin dinî tavırlarının, onların dinî yaşantı

larına, içinde yaşatbkları ortama ve özellikle aileye sıkı sıkıya bağlı

olduğunu beyan etmektedir.

Ailenin etkisi, yalnız bir nevi i'rken öğrenme ile sınırlanamaz.

Aile ile din arasındaki sıkı yakınlığı birçok yazar önemle belirtmişler

dir. Murphy- '̂ye göre aile yapısı bilkuvve dinîdir ve buna karşılık din,
âile psikolojisiyle derin bir şekilde tayin edilmiştir. Hiçbir iki mües
sese arasında böylesine bir duygu, yapı ve bağ ahengi gerçekleşmez.

Bu sebeple sosyologlar, müesseselerin tahlili seviyesinde, din psikolojisi
ile âile psikolojisi arasında yakınlık bulmaktadırlar. Hiç şüphe yok ki,
bu yakınlık dinî tavırların teşekkülünde âilcnin etkisinin, büyük bir
ölçüde baskın olduğunu açıklamaktadır. Ailenin bünyesinde din eğitimi,

çocukları derin bir şekilde etkiliyorsa bu, âilcnin aym zamanda dinî
değerlerin ve dinî ilişkilerin modeli olmasından ileri gelmektedir. Yakın

ların dinî hareketleri ve kullandıkları dinî tabirler, onlan doğrudan

doğruya sembolize eden derunî bir yaşantı içinde yer almıştır, öte
yandan, rahatlık ve otoritenin kaynağı olarak âile, içinde eridiği dinî
evrende, bu yaşantımn devamını kendi kendine talep etmektedir. Bu
suretle diğer bir sosyolog®, dinî tavırların âilede birlikte yapılmış ol
masıyla değerlendiğini, aynı zamanda dinî tavırlaıın ve dinî bayram
ların kutlanmasının âileye özel bir bağlılık kazandırdığını meydana
çıkarmıştır. Bu bağ, birçok yetişkinde çocukluk hatıralannm silinmez
bir tarzda olduğunu gösterir ve tâbi olduklaıı dinî hisleri tayİn eder.

4 Sociologie de la religion, p. 28 s.

5 G. MURPH '̂, Social Motivalion. in G. LINDZEY. Handbook of 5ocioi Pâyehology,
Cambridge Ma»s.. 1956. pp. 615-616; Aynca bkz. A. T. BOISEN. Ae/igion in Criais and Cu$-
tom: Social and Psychological Study. New York, p. 35.

6 J. H. BOSSARD ve £. S. BOLL, Rİlual in FamiiyLiving, American Sociological Reviev,
1949. 463-469.
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Aile ile din arasındaki bu ortak yaşama halinde çocuğun tabi!
dinî istidadı rahathkla tezahür etme imkânı bulur. Çocuğun, gerçekten,
sağlam, güvenli, mutlu ve iyi bir dünyada yaşamaya hayatî bir ihtiyacı

vardır. Ona göre, kutsal olan şey, hayatî inanç perspektifi içinde teşekkül

eder. Halbuki âile dinle beraber ona arzularımn evrenini sunmaktadır.

Ailesinin dinî dünyasına inanmayan bir çocuk, tehlikeli surette yıkılmış

bir çocuktan başka bir şey olamaz. Fakat daha sonra yetişkin olduğun

da, çocuklukla din arasındaki bu gayri tabülik endişe verici bir soruya
yer verecektir: din, neticede çocukluktan gelen beşerî arzunun baskın

bir kuruntusu değil midir?

Birçok araştırmaların gün ışığma çıkardığı, dinî tavırlarm fev
kalâde devamh olması'', şüphesiz âile eğitiminin baskm etkisiyle açık

lanabilir.

Bazı yetişkinler kendi kendilerine, ister dinsiz ister dindar olsun,
bir hayat görüşü seçebilmesinde, bu yaşta çocuğun tamamen serbest
bırakılması için bülûğ çağından evvel bütün dinî eğitimlerden uzak tu
tulması arzu edilir bir şey değil midir, diye sorarlar. Bu şartlar için
de yetişkinin dinî tavrı artık sosyolojik baskıdan veya eğitsel şartlar

dan değil, muhakkak surette şahsî bir teşebbüsten hasıl olacaktır, diye
düşünürler. Bu görüş şüphesiz çok iyi bir niyetten doğmuştur. Bu görüş,

bu yetişkinlerde daha ziyade, sosyal ağırlıklardan armmış orijinal dinî
bir yaşantmın hasretini ifade eder. Fakat bununla birlikte bu görüş ya-
hn akılcıhğın ağma düşmektedir. Bu görüş, kültürel bir değerlerdünya
sında kendi kendini gerçekleştirmeye mecbur olduğu zaman, üstüne
alması gereken beşerî imkânlar, uygun kültürel bir eğitimle geUştiril-

miş olsa bile, hakikatte beşerî hürriyet kazanılamaz. Serbest dini ta
raftarlık, dinî değerlerden kazanılmış bîr tecrübeye dayanmahdır.

Çocukta Allah anlayışı:

Başlangıçta, 4 yaşında çocuğun Allahı tasavvurunda güçlüğü yok
tur. Bu, dinî dünyaya ilgisinin altın yaşıdır®. İlâhi âlem, füsun uyandı

ran peri masalları dünyasıyla ölçülebilen şahane bir düzende kurul-

7 Omek olarak bkz.: Les attüxtde» religieuses de la jeuneaae, Sondage», 19S9, 3 pp. 7—10;
G. ALLPORT, The Individual ond his Religion, pp. 39-40; J. VAN HOUTTE, De mispraktijk
in de Gentse agglomeratie, St, Niklaas-Wa88, 1963, pp. 334-337.

8 E. HARMS, The Developmeıu of Religious Experience» in Children, Ameriean Journal
Soeiology, 1944, pp. 112-122.
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muştur ve fevkalâde büyüleyici hisler uyandırır. Fakat, Otto'nun öne
sürdüğü kutsala korku ve saygı duygusu, dinî ilginin doğuştan oldu
ğunu göstermektedir; üç yaşından itibaren çocuk, dinî nitelikte bir
korku ve saygıyla' kutsal olan şeye ilgi gösterir. Bu korku ile beraber
olan saygı duygusu (ambivalence), ebeveynin, bilhassa babanın imajı

nın arkasında akseden Allah imajı gerçeği ile kuvvetlenir. Aynı zamanda
Allah imajı ile ebeveyninkiler karışıyor gibi görünür". Çocukların göz
lerinde Allah, ebeveyn olarak bütün kudreti ve mutlak ilmi ile herşeve

tasarruf etmektedir. Ebeveynler gibi, Allah da çocuğun hizmetine âma-
de bir koruyucu gibi görünür. Bu Allah tasviri, aym zamanda hayalî
ve hissîdir. Âile dindarlığı hisleri, ebeveynden Allah'a doğru yön değiş

tirir: bağlıhk, güven ve saygı hisleri. Bovet ile, ulûhiyetin babalaş-

masından ziyade babanm ilâhileşmesinden bahsedilebilir. Kutsal dünya
sezgisi, baba alakasında inkişaf eden duygulara dayanarak açıklanabilir.

5 ve 7 yaşına doğru çocuk şuurlu olarak, AUahı ebeveynden ayır-

detmeye başlar". Ebeveyninin sınırlarmı keşfetmeyi öğrenen çocuğun

sukutu hayalleri bu tefrikte rol oynamaktadır". Ana ve babası her şeyi

bilmez, her şeye gücü yetmez; üstelik çocuk onların tenakuzlarını ve
hatalarım hissetmeye başlar. Bununla beraber bu ilk şuurlu ihtilâf
ların ilk hamlede çocuğu, hakikaten son derece kudretli ve mükemmel
olan bir Baba'ya götürdüğüne inanmak haksızlık olurdu: Allah imajmm
teşekkülünde bu menfi anların oynadığı rol odukça önemli olabilir,
fazla olarak, göklerdeki bu Baba (Allah)'ya geçişin ebeveynin mevcu
diyeti ile hazırlanmış olması gerekmez mi ? Çocuğun din duygusunun
derin bir şekilde belirlenmesinde, kendisine hareketleriyle örnek olan
ebeveyninin, Herşeyden Başka (Tout-Autre) bir ulûhiyetin beşerî

şükran âlemi içinde geçen hareketlerinden daha tesirli bir şey yoktur.
Allah indinde beşerî eşitliğin bu mevcudiyetinin neticesini ölçmek için,
4 veya 5 yaşındaki bir çocuğun, anne veya babasımn, kendi ebeveyn
lerine anne" ve "baba" diye hitabetmeleri karşısındaki hayretini
müşahede etmek kafidir: mutlak bir ebeyenlik mythe'i çok defa
çocuğun infialiyle sonuçlanır.

9 A. GESELL, Uenfant de 5 â 10 ant, Paris, 1963, p. 77, 124; P. BOVET, Le Sentiment
religieux et la psyehologie del'en/oni, Neuchâtel, 1951, pp. 12-13.

10 Bkz. GESELL, onıion eaer.

11 P• BOVET, Anılan eser, p. 38; Aynca bkz, A. GODİN, Le Dieu de parenls et le Dieu
deaenfants, Tournai, 1964, p. 104.

12 A. GESELL, Anılan eser.
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Allah ile baba ayınmmdan, daha evrensel bir Tann imajı hasıl

olur: 6 yaşında çocuk, Allah'ı bütün evrendeki yaratıkların yaratıcısı

olarak tasarlar. Daha da fazla olarak, dünya evrensel dramatik bir an
lam kazanır: çocuk, Allah'ı, düşmanı olarak şeytanla savaşan, iyilik
gücü olarak tasavvur eder.

Sık sık çocukta Allah anlayışının antropomorfizminden bahsedil
miştir. Açıkça, gerçekten çocuk, beşerî faaliyetler tarzı üzerinde dav
ranışını tasarladığı Allah'ı, beşerî çizgiler altında göz önüne getirir. Fa
kat, 6 yaşından 11 yaşına kadar Allah anlayışı gitgide ruhanileşecektir.

Clavier'^, bu evrim hakkında bilgiler vermiştir. 6 veya 7 yaşına doğru

antropomorfizm basit ve maddidir: Allah, teraslan olan bir evde ika
met etmektedir, çiçekler toplamaktadır... 8 yaşından 11 yaşına kadar
antropomorfizm hafifler; çocuk Allah'ı, diğer insanlar gibi olmayan
bir insanın tezahürleri altında gözönüne getirir: O, meleklerle bir
likte hükümranlığını sürer, O'na dokunmak mümkün değildir. .. 12
yaşında ruhanileştirilmiş bir Allah inancı kesinleşir (kızlarda % 60 ile
% 70; erkeklerde % 40 ile % 50): O, her yerdedir, görünmez, resmi
çizilemez. . . -Clavier, neticelerini, psikolojide bir devrede hüküm sür
müş olan rasyonalist espriye uygun olarak kuvvetlendirir. Bu veriler
diğerleriyle karşılaştırüırsa Allah'ı insan şeklinde tasavvur etme ima
jının, Clavier'nin çocuğa malettiği realist mânaya, küçük çocuğun sa
hip olmadığı açıkça görülür. Daha önce, 6 yaşmdaki çocukta, Gesell ilk
güçlüğü müşahadc edilebilmişti: çocuk, Allah'ın görünmezlik niteliği

dolayisiyle müşkülâta düşmüştür; 7 yaşında güçlük büyüyecektir.
Diğer taraftan Harms'ın araştırmaları göstermiştir ki, 7 yaşında, Al
lah tasvirinde beşerî realizm, bir iç merhalede yaşayan inanılmaya

lâyık varlığa doğru bir merhale katetmişe benzer. 3 yaşından 6 ya
şına kadar olan çocuklardaki gibi artık Allah orada bir peri masah
şahsiyeti değildir. Çocuk, beşerî hayat ile bilhassa ahlâki hayat ile sıkı-

bir bağ kurmuştur; meselâ, "Allah, yeryüzündeki insanlarm yollarını

kontrol eder".

Antropomorfizm aynı şekilde, dünyada, çocuğun Allah'ın işi olarak
tasavvur ettiği biçimde kendini gösterir. Piaget'i takip eden Bovet'*-
çocuğun animizmine bağh olan sun'iliğİnden bahseder. 6 ile 11 yaş

13 L'idie de Dieu ches Venfant, Paris, 1962.

14 Anılan eser, pp. 51-64.
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arasındaki bütün çocuklar tabiatı ve dünyayı rubçu ve sun^iliğe ait
teorilerle açıklamışlardır. Bu son terimle Piaget, çocuğun, dünyanın

"beşerî teknikle sadır olduğu tarzda" kendi kendine meydana geldiğini

veya insan tarafından yapılmış olduğunu nazarı İtibara alma tema
yülüne sahip bulunduğunu işaret eder. Bovet'ye göre, Sünniliğe ait an
layış, çocuğun, ana babanm her şeye gücü yettiğinden şüphelenmeye

başladığı bir anda, bu ilk şüphe krizinden evvel yetişkinlere maletmiş

olduğu vasıflarm ve fiillerin ilâhi bir varlık üzerine yer değiştirmesini

sağlar. Bununla beraber işaret edelim ki, çocuğun genel sun'iliğe taraf-
tarhğı üzerine olan Piaget^nin teorisi daha önce tenkit edilmişti. Kendi
payımıza biz inanıyoruz ki, terim değerini muhafaza etmektedir, su
şartla iki, o, yetişkinin teknik zihniyetine göre izah edilerek katılaştınl-

masm. O halde, çocuğun dinî antropomorfizmi, onun Allah gerçeğini

kendi şahsında temsil etme eğilimiyle açıklanır. Fakat, aynı zamanda,
korku, hayranlık, emniyet ve dindarlık duygularıyla meşbu olarak,
sembolik bir değer almasıyla bu antropomorfik Allah anlayışı beşerî-

ligin ötesine yönelir. Çocuk, Allahh beşerî bir modele göre tahayyül
eder ve Allahh bir insan kadar gerçek olarak tasavvur eder; fakat aynı

zamanda o, AUahh daha başka bir âlemde teşekkül ettirmek İçin in
sandan tefrik eder. O halde, antropomorfizm, kıyasi düşüncenin ilk
iptidaî şekli olarak anlaşılmış olmalıdır.

Çocukhenüz Allahh tam olarak sembolikbir tarzda tasavvur etmeyi
bilmemektedir, çünkü böyle açıkça bir anlamaya ulaşmadan evvel,
öncelikle onun bir Allah anlayışı olması gerekir. Louvain'de'^ idare
ettiğimiz araştırmalar, yalnızca 11 den 12 yaşma kadar olan çocuklar
üzerinde yapılmıştır, normal çocuklarm ekseriyeti dinî âyinlcrdeki işa

retlerin sembolik fonksiyonunu açıkça hissetmeyi öğrenmektedirler.

İşaretlerin maddiyetine bağhhk yaşla beraber gittikçe azalmaktadır.

B. Mailhot'®, 4-6 yaşmdaki çocukta, Allah anlayışı üzerine hris-
tiyan ilmihalinin talim ettiği hayret verici etkiyi dikkate değer bir
şekilde meydana çıkarmıştır. Çocuklarm % 75 ine göre, kendilerinin
çocuk IsaMan olduğu kadar, anne tsa, baba İsa'dan bahsettikleri nok
tada İsa, cinse ait bir terimdir. Onlarıu resimlerini çizmeleri istenen

15 CHR. VAN BUNNEN, Le buisaon ardent; ata implicationa aymboliguta ehes dea tnfanta
de 5 â 12 one, Lumen Vitae, BniKelles, 1964, pp. 349-352.

16 Et Dieu aefit en/ant. Reactiona d*enfams et de groupea d^enfantı â l'âge preaeolaire,Lumen
Vitae, Bnucelles, 1961, pp. 115-127.
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çocuklardan % 92 sine göre ÂUah ve tsa aynı ve tek şahıstır. Onlar
Allah*!, kendilerinin benzeri olan bir çocuğun çizgileri altında anlamak»
ladırlar, fakat ona sihirli kuvvetler vermektedirler. Ana babalarını

koruyan 0*dur. Çocuk İsa da yetişkin dünyasının merkezidir: mükem
mel çocuğa ana babaları hayran olurlar, onu çok severler ve ona hiz
met ederler.. İsa, onlara rüşde ermiş bir kimse olarak tanıtıldığı anda
onu artık dinî terimlerle anlamaktan vaz geçerler.

Burada, çocuğun ana babadan Allah'a geçmesini sağlayan uygun
bir harekete yardım etmeyelim mi ? Çocuk bizzat kendisi için arzu
ettiği bütün kudreti ilâhi bir çocuk üzerine transfer eder. Fakat buna
muvazi olarak, hissi olan kendi kendine hayranlığını (narcissisme)
onun üzerine geçirir. Kendine eşit fakat olgunluğun en ^diksek mer
tebesine varmış örnek çocuk îsa, yetişkinlerin hisle yaklaştıkları gerçek
merkezdir.

Bu günkü araştırmalar henüz, çocuğa göre, ilâhi çocuk kültü (le
culte de l'enfant divin)nün, çocuğa ne kazandırdığı üzerine bir hüküm
vermeye imkan bırakmamaktadır. Bunımla beraber, dinî inanç için
gerçek bir tehlike teşkil edebilecek bir duygu vardır: Bu duygu, gerçek
olarak Herşeyden Başka bir Allah istikametinden olabilecek sapmaları

düzeltmeksizin, çocuğun hissî egosantrizmini arttırmaktadır.

Kutsallığa ait duygular:

Çocuk, harikuIâdeUk karşısında önceden belli bir korku gösteri
yorsa da, her şeye rağmen safdil güvenme 8-9 yaşlarına kadar ona hâkim
olmaktadır. Bu konudaki araştırmalar, kutsal olan şey karşısında du
yulan hem korku hem de saygı hislerinin uyanmasına yardımcı olma
mıza imkan verirler. Tesirli bir içkinin verdiği dinî tezahür haline "pro-
jektc olarak" süjeler, Musa ile (identifie) olmak suretiyle, hazır bulun
dukları hayalî bir durumda (yarı projektif test) yaş ile uygunluk gös
teren bir ilerlemeye göre korkularım beyan etmektedirler: ana okul-
larmda I. sene % 8, 11. sene % 21, III. sene % 44, IV. sene % 47, V.
sene % 70, VI. sene % 69. Ayrıca şurası gerçektir ki, Allah*a mahsus
dinî saygmm anlamı, O'nun yüceliği karşısmdaki duygu ve korku
fikri (Videe tremendum) yaşla beraber gelişir. Bundan, aşağı yukarı

şu sonuç çıkarılabilir: süjelerin, dinî korku duygusunu en azından

normal bir duygu ve güvenle beraber meydana gelebilen bir duygu
olarak yaşamış olmaları gerekir. Kutsal olan şeye karşı hissedilen korku
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İle karışık saygı duygusu, yaşla beraber daha iyi hissedilmektedir, diğer

bir deyimle, daha kuvvetli olarak hissedilmektedir. Süjeler şunu daha
iyi anlarlar ki; Mlah sadece sevimli ve iyiliksever bir varlık değildir,

fakat aynı zamanda korkutabilen Mutlak Kudret Sahibidir. 10-12
yaşlarmda çocuk (dini anlatımlarda geçen) ateşin ashnda sembolik ol
duğunu farkederler, onlara göre Musa o ateşe yaklaşmış olsaydı yanma
yacaktı, yaklaşsaydı bedenî değil, ahlâkî bir müeyyide ile karşılaşıp

AUah^a karşı gelmiş olacaktı.

Diğer araştırmalar, çekingen bir itimattan hareketle, dini korku
ve saygı ile yaklaşılabilen hissi bir mesafeden, ululuğa nıaİısus ilâhi
yüceliğin tesirine girişin tedricî bir ilerleme ile olduğunu teyit etmekte
dirler". O halde, ürküntü duygusu ile Herşeyden Ayrı Olan (Allah)'a
karşı duyulan his arasındaki bağ çok tabiidir. Dİn adamı iki zıt kutuba
bağhdır: o, zıtlıkların âhengini yaşar. Güvenlik ikinci plândaki hareket
olarak gözükür, bu, korku üzerine bir zaferdir. Daha önce zikrettiği

miz Saint AugustinMn itirafı, dİnî dinamizmi en güzel bir şekilde ifade
eder, bu dinamizm, haşyet duygusuyla ortaya çıkmış Herşeyden Ayrı

Olan (Allah) hakkındaki şuurdur, fakat insan o haşyet içine emniyet
duygusunu da koymak cür'etini göstermiştir.

Nice psikologlar'* vardır ki, dinî korku hakkında ergin dini duygu
idealinin ve zihni dengenin kısa yoldan bir tasvirine sevkedebilecek
bir sapıkhğı bize gösteren çok menfi bir tarzda fikir serdederler. Böyle
bir psikolog meselâ, hristiyan öğrenimi gören öğrencilerin, resmi öğrenim
görenlere nazaran daha aşağı bir dinî seviyede bulundukları neticesine
varmıştır, basit bir hükümle, resmi öğrenim görenler, yüzde hesabına

göre, Allah korkusu üzerine hazırlanmış sorulara daha çok müsbet
cevap vermektedirler. Fakat şaşılacak şeydir ki, bu cevapların Allah
sevgisine ait olanlarla karşılaştırılmasının konulmasından kaçınılmış

tır, zira bunlar da aynı öğrencilerde muvazi olarak yüksek seviyede
dirler. Böylece psikolojik yamlmidarı gösteren bir araştırmayı daha
işaret edelim. Söz konusu araştırma, Mathias'm" Amerikanın vasat
bir şehrinde erginlerin dinî duyguları üzerine yaptığı araştırmadır. Bu
araştırmada, Allah'ın esrarının ve dini korkunun bütün belirtileri menfi
olarak değerlendirilmiştir. Çünkü ona göre, bunlar ilmî bir medeniyetin

17 CHR. VAN BÜNNEN, An\lan eaer, pp. 341-354.
18 L. PATINO, L'attitud0 religieuse ches l'enfant, Lumen Vitae, 1960, pp. 85-104.

19 Ideaa of God Conduct. New York, 1943.
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sağlam prensiplerinden mülhem ve batıl maçlardan arınmış bir dinle
uzlaştırUamaz! Böyle değerlendirmeler hiçbir tarzda, dinî geleneklerin
tahlilini yaparak kendilerini haklı gösteremezler, bunu psikolojik araş

tırmalarla da gerçekleştiremezler; bunlar dinî mânanın tam tersinde-
dirler; kutsal karşısındaki yaşantıyı mihverinden çıkarırlar ve bu ya
şantıyı (tensionnelle) bir birlikte birleştirip toplayan anları ortadan
kaldırırlar. Şüphesiz, çok farkh korku nitelikleri vardır: saygılı korku,
iptidaî ürkme, ürperme, günah duygusu, marazî sıkmtı. Dinî verilere
ahşmış yazarlarm, şüphesiz, bu farklı korku çeşitlerini temyiz etme
konusunda titiz olmaları gerekir. Fakat her halü kârda onlar, orada
hakikaten anlamh olan, esasa ait aynı dinî bir duygunun değişik şekil

lerinden başka bir şey farkedemezler.

Uûsî egosantrizm, sihre ait inançlar ve davranışlar:

3 yaşmda bir çocuğa göre, onu çevreleyen kişiler ve eşyalar ken
disi gibi düşünürler ve kendisinin hissettiklerinin aynısını hissederler:
Ay, onu aydınlatmak için parlar, yolu üzerinde onu takip eder; vurulan
masa acı duyar. Piaget'nin işaret ettiği gibi, çocuk enfüsilikle başlamaz;

yeryüzünde yerini değiştirdiği sübjektif durumları hissetmez. Tam ak
sine, benliği objektif bir gerçeğe tutkun olsa bile çocuk birdenbire iç
dünyaya dönmüştür. Benlik şuurunun yokluğu sebebiyle, benlik ve
dış dünya farksız kalmaktadır ve çocuk kendi hissettiği şeyi dış dün
yaya maleder. Burada aym şekilde çocukluk mantaUtesini tahrif eden
antitezlerde, bu mantaliteyi dondurmaktan da sakınmak gerekir:
çocuk psişik bir mefhuma sahip olmadığı gibi fizik bir mefhuma da
malik değildir. Ona göre, yeryüzündeki egosantrik transferler,
daha rasyonalist olan yetişkin nazarında realist mânalar alsa da (çocukta)
böyle bir mânaya sahip değillerdir. Toplumsal dil, kıskançbk ve ödip
kompleksinin prosesüsleri, çocuk psikolojisine realite prensiplerini
sokarlar, çocuğu kendi mihverinden saptırırlar ve çocuğu yavaş yavaş

objenin ve yabancı bir şeyin bilgisine vardırırlar. Psişik halin bu yer
değiştirmesi çok yavaş tamamlanmaktadır ve uzun zaman ÂUah, az
çok hissî egosantrizme tâbi kalacaktır. Uzun bir müddet de ebeveyne
karşı olan ilgililer, Allah'a karşı olan ilgilere hâkim olacaktır. Allah
hakkındaki bağımsızlık, pasif bir itaate davet edici olarak yaşanmış

ve hissedilmiş olabilecektir, Allah'ın inâyeti, bütün emniyeti garanti
eden ve bütün hayırları dağıtıcı olarak tezahür edebilecektir.
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Dinî vehîsgi hayatın bu ilkegosantrizminin Allah'a olan ilgiyi kesin
likle nasıl bozmaya ve hangi tanrı tanımaz tenkitleri filizlendirmeye
sebep olabileceğini gördük. Zira, çocuğun henüz, dinî hakikat olarak
duymuş olduğu şey, yetişkinde dinî bir çocukluk gibi derûni bİr şekilde

tezahür edecektir; sırasında dikkatin bu noktada tutulması, insanı

artık kendine yakışıksız olarak hisettiği bir dinden kurtulmaya tahrik
edecektir.

Aynı egosantrizm veya kendine tutkunluk (narcissisme), çocuk
luktaki din duygusunun bütün sihirli çizgilerinin kaynağı olarak aynı

şekilde açığa vurulur. Üç çeşit araştırma, din ve sihir inancından gelme
karışıldığı ortadan kaldırmaya ve dinî tavırm (attitude) saflaşmasını

gün ışığına çıkarmaya imkan vermişlerdir. İlk araştırmalar, evrende
kendiliğinden var olan adalet (justice imraanente) duygusu üzerine da
yanırlar. Bunlar Piaget'nin ve Melle Rambert'in^® bir araştırmasından

ilham alırlar. Bu yazarlar,çocuğun, bir suçun, kötü bir tesadüften doğan

bir olayla cezalandırılmış olduğuna otomatik olarak inandıklarını mey
dana çıkarmışlardır (meselâ, köprü, altından kaçmakta olan bir hır-

sızm üstüne çöker). Bu inanç, orada kendiliğinden var olan bir adalettir,
Piaget bunu, çocuğun animizmi ile açıklar. Çocuk, evrene birtakım

maksatlar atfeder; dünya olaylara göre yetişkinin veya çocuğun hiz
metinde olan, bir amaca uzanan niteliklerle canhdır. Bu maksatçılık

doğrudan doğruya dinî değildir; fakat dîn eğitimi görmüş olan çocuk-
lann, bu kendi kendine var olan adaleti kendiliklerinden Allah'ın ira
desine bağladıkları kaydedilmektedir. Burada, Allah'a ve inayete iman
olaymda olduğu gibi, çocukluktaki mantalite bütün dinî eğitimlerden

bağımsız olarak, içinde Allah inancı hulunan hissi bir eğilim gösterir.
Bunda, onun tabii seyrinden sapmış duyguları bulunduğu meselesi
üzerinde ısrar etmek faydasızdır. Otomatik cezanm bu sihirli tasviri
yaşla birlikte azalacaktır: 6 yaşında % 13; 7-8 yaşında % 73; 9-10
yaşmda % 54; 11-12 yaşında % 34 azalma vardır. Diğer çalışmalar,

Piaget-Rambert^' gözlemlerini doğrulamışlardır. İki araştırmacı^^ 6-12

20 Lejı^ement moral cheı Venfant, Pazis, 1956, pp. 157-260.
21 I. C.\Rl^O, La lution de retponeabiIUe et dejuetice immaneıUe chea Ten/ani, Neuckâtel,

1943; B. J. HAVIGHURST ve B.L. NEUGABTEN, Ameriean Indian and White Children,
Chicago, 1955, pp. 143-159.

22 G. JAHODA, Jmmonent Jıutice among We3l /i/rican Children, Journal of Social Psy-
cholt^y, 1958, pp. 241-248; H. LOVES, Croyances aneettraies et eMechis ehritienne, Lumen yitas,
1957, pp. 365-389.
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yaş arasında, eşyada kendiliğinden var olan adalete inancın aynı ge
rilemeyi gösterdiğini ortaya çıkarmışlardır; buna karşıbk, 11 yaşından

18 yaşma kadar olan bu aynı guruplar, büyülerin sihirli tesirlerinde
olduğu gibi, ilâhi icatla kendiliğinden var olan adâlete inançta bir şid

detlenme göstermektedirler. Allah'ın doğrudan doğruya yaratmasıyla,

hataların otomatik olarak cezalandırıldığına inanma hakkında. Batılı

toplumların reaksiyonlarını belirten paralel biı araştırmanın bizi pek
yakında aydınlatacağını ümid edelim.

Batıda bulûğ çağında bu inanç açık şuurdan kayboluyorsa da, klinik
psikolojisi, birçok süjenin gayn şuurunda bu inancın devam ettiğini

göstermektedir. Şiddetli bir sıkıntı veya gayrı şuurî kuv%etli bir suç
luluk duygusu, bu inancı yeniden canlandırabilir, inançh süjelerde
bu sıkıntı ve suçluluk duygusu derin bir şekilde Allah fikri şekline girer
ler. Fakat yetişkindebu dinî şekiller zihnî patolojiyi ilerletirler. Çocuk
ta onlar sihir inancınm ve dinin bir karışımmı temsil ederler. Bu karı

şım, dinin bir ilk başlangıç şeklidir; fakat yavaş yavaş gelişen bir arın

mayla ortaya çıktığı sırada onun, sahih olmayan bir din olarak değil,

bu yaşa malisus hayali ve hissi şemalar arasında Allahı tanımak isteyen
dinî bir tavır olarak sayılması gerekir.

Le P. Codin ve Melle Roey^^, katolik çevrenin çocuklarında aniraist
tipte bir himaye inancını araştırmışlardır. 6 ile 8 yaş arasında koruyucu
iradenin, cezalandırıcı iradeden belirgin bir surette daha az kuvvetli
olduğunu ortaya çıkarmışlardır. Grafik eğrisi 12 yaşına doğru yükselir,
buna karşılık 14 yaşından itibaren sür'atle alçalır. Fakat, belirtmek ge
rekir ki bu inanç, itibar olunmuş himayenin konusuna göre değişir.

Çocuk 12 ile 14 yaşları arasında, istikbali göz önünde bulundurarak
teşebbüs eylemleriyle iktifa eder görünür. Yazarlar, bu karakteristiği,

hristiyan eğitiminin tesirine raalederler. P. Godin, 9-12 y^aşmdaki ço
cukta, egosantrik bir perspektifte, ilâhi koruyuculuk ve kâdiri mutlak
konusundan netice çıkarır; dua mutlak kudrettir, çünkü Allah çocuğun

hizmetindedir.

Aym tarzda, dilek dualarmm nedensel etkileri üzerine yaptıkları

bir araştırmada Thoules ve Brown^^ gençlik çağlarmda bunlann ted-

23 JtuHce immanenle et proteetion divine chez des enfants de 6 â 14 aru, Lumen ViUte, 1959,
pp. 133-152.

2i Les priires pour demander des faveurs. Recherchcssurleur opporlunite et leur effiracile
causale dans Vopinion de jeunes fİUes de 12 â 17 aru, Lumen Vitae, 1964, pp. 129-146.
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ricen azaldıklarını ortaya koymuşlardır: 12-13 yaşlarında %35 i inanır;

14-15 yaşında %29; 16-17 yaşında %19.Bununla birlikte daha yaşlı

süjeler, bu duaların olumluluğuna inanmaya devam ederler. 16 ile 19
yaşındaki gençler üzerinde yaptığımız ankette aynı olayı müşahede

ettiğimizi zikredelim. O halde, dilek dualarının tesiri konusunda, fiilî
inanç ile süjenin bekleyişi arasında bir ayrılma vardır: süje, duasının

kabul edilmiş olmasını beklerdi, fakat onların cevapsız kalmalarının

kendine kazandırdığı tecrübeyle artık inanmaz. Bu tenakuzun onun
imânı için bir delil teşkil ettiğini ve dinî duygusunun azalmasma sebep
olduğunu müşahede etmiş bulunuyoruz. Eğer bu dinî krizi atlatabilirse,
imânını saflaştırabilecek ve duasını gerçekten daha dinî anlama yönel
tebilecektir.

Sembolik işaretler ve hristiyan âyinleri şüphesiz, sihirli mantalite
için tercih edilen hedeflerdir. Şaraplı ekmeğe ait pratikle sihir arasında

ilgi yok değildir; sihir aksiyonları, âyinsel düzendedirler; efsunlamalar,
ruhlardan veya tanrılardan olduğu sanılan bâtınî bir diUe yapılırlar;

sihirbaz ve onun cemaati, sihirli formüllerin vc merasimlerin etkisine
inanırlar^'. Fakat bunu dinî inançtan ayırma işi de daha az töhmet
altında değildir. Sihirde, Allah'a "sağlam inkıyad fiili sayılmayan"^®

otomatik bir tarzda ilâhi kudretin hile ile kazanılabileceğine inandır.

Fakat çok belirli vc ekstrem bu iki gidişat arasında, ilâhi inâyetin mü
tevazı yardımı ile eşyada kendiliğinden var olan bir kuvvetin cesur
galebesi teşekkül eder. Burada mutavassıt durumların herbir düzeni
için yer vardır. Uzun bir zaman Allah, hayatî kuvvetlere nazaran, kendi
esas farkhiığı (alterite) içinde bilİnmemiştir, dinî inanç daima sihre
ait inancın izlerini taşımıştır. Din ile sihir arasındaki farklılığı katı

laştırmak yerine, sihri, içinde âyin pratiği vc dinî sembolizmin kökleri
bulunabilen din öncesi bir mantalite olarak saymak gerekir. O halde,
sihre ait bu mantalite de, çocuğun kendini bir tuttuğu dinî tapınmadan
faydalanarak, hayalî ve hissî bir şema (taslak) olarak kendini gösterir.
Günah çıkarma ve kutsallama âyini konusunda, Lc P. Godin ve Soeur
Marthe" çocuklarm ve gençlik öncesi çocukların (pre-adolescents) âyin-

25 Bkz. M. MAUSS. Sotioiogû' et anihropıAogic, Pariü, 1950,pp. 37 vd; CL. LEVI-STRAUSS,
Anthropologie itructuraİe. Paris, 1958, pp. 184-185.

26 H. AUBIN, L'homme et la magie, Paris, 1952, p. 227.

27 Mentalite magique et vie sacramentalle ches ies enfants de 8 â 14 ons, Lumen Vitae, 1960.
pp. 269-288.
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Icrin tesirine inançlarının sihre ait bileşkenlerini incelemişlerdir. İnce
lemeleri 8 yaşınakadar olan çocuklar üzerindedir, çocukların çoğu âyin
lerin otomatik oirak tesirli olduğunu kabul etmişlerdir, bu âyinler
etkilerini müstakil olarak, şuurdan ve süjenin tavrından (attitude)
hasıl ederler. 11 yaşından itiliaren âyine ait pratik kendi kendini saf
laştırmaya başlar; fakat 14 yaşında bile sihre ait olan bütün inanç
ortadan kalkmış değildir. Çünkü zekâ ile inanç arasında hiçbir korelas
yon görünmez, sihre ait mantalitenin bu yaşın duygusal durumuna
verilmiş olması gerekir. Aynı zamanda çe\renin pedagojik etkileri de
bu zihniyetin devam etmesini kolaylaştırabilirler.

Diğer taraftan, âyinlerde ve dinî törenlerde yapılan işaretlerdeki

silıre ait inanç, çocuğun dininde bir içtimaileşme başlangıcı sayılabilir.

Âyin ve etkili işaretler gerçekte topluma aittirler. O halde, sihre ait
dinî inanç, psikolojik çift bir hareketle sonuçlanır. Çocuk, toplumun
kendine tanıttığı dinî işaretleri öğrenir: din müessesesine girer. Diğer

taraftan, oraya girerken âyin usûlü düzenleyicisi diye nitelendirilebilen
hissi bir zemin getirir. Aynı zamanda, dinî metinlerin dışında olsa bile,
6 ile 9 yaşındaki birçok çocuk yararlı sonuçlar elde etmek için her tür
lü sembolik pratiği gösterirler; döşeme taşlarını ve merdiven basamakla
rım seçerek özel bir tarzda yürüdükleri görülür, bazı hesapları tekrar
ettikleri, rasgele karşılaşılan bazı eşya kategorilerini saydıkları işitilir...

Muayyen ve sembolik dinî ibâdetlere âyinsel davranışı sokarak, bu
ibadetlerde sihre ait dinî (magico-rcligieux) bir merasim uygulamış

lardır. Böyle dinî davranışların varhğı ve gelişmelerinin incelenmesi,
konu edilmiş olan din psikolojimizin merkezi olmuştur. Meslckdaşlan-

ımz^® özellikle, çocukların pek itibar ettikleri iki sembolik işaretin an-
lammı araştırmaya kendilerini hasretmişlerdir: kırmızı lamba (kut-
sallaştırılmış insan varlığımn papalık tarafından kabul edilmiş sembolik
işareti) ve takdis edilmiş su ile haç işareti (kutsal olan şeye yaklaşma

âyini). Biz çocukta, bu sembolik işaretlere göre Allah'a hangi tarzda
yaklaşıldığı, âyine girişin ve dine ait bir konunun anlamının ne olduğu

gibi konuların hepsini aym zamanda belirtmeye niyet etmiştik. Elde
edilen neticeler, erkek çocukların tavırları ile kız çocuklarınkinin çok
açık bir şekilde farkh olduğu sonucuna ulaştırmıştır. Erkek çocuk pa-
pahk tarafından tayin edilen realitelere karşı daha çok hassasiyet

28 A. DUMOULIIN ve J. M. JASPA RÜ, Perccpüon symboHque el sarrulisalion de l'altitude
religieute dan$ Urile Lou '̂oin, 1965. (Pedagoji üzerine yapılmış bir lisanı tezi).
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göstermektedir. Ona göre, âyine ait obje açık şekilde bir görevi
yerine getiren vasıtadır ve dinî âyin hızla kullanılan bir âlet olur. Erkek
çocuğun dikkati, yapılması gereken şeye doğru, kilisede bulunan ob
jelerin varlık sebebine doğru yönelir. 7 yaşından itibaren şekle saygısı

kendini gösterir: dinî objenin semiotique (işaretlerin genel teorisi)
fonksiyonunun açık bir bilgisini elde etmeye çalışır ve meselenin kaide
lerini tanımak ister. 8-9 yaşından itibaren, kırmızı lamba işaretini mu
hafaza etme mecburiyetinin, kiliseye girişte takdis edilmiş su âyiniyle
Allah'ın cemaatine âidiyyetin belirtilmesinin gerekliliği üzerinde ısrar

eder. Uyanan ahlâkî şuur, onun âyin usûlüne özel bir mecburiyet karak
teri verir: papalık tarafından tayin edümiş olan kaidelere itinah bir
şekilde saygı gösterilmezse, kutsal şeylere saygısızlık edilmiş veya günah
işlenmiş olur. 10-11 yaşlarma doğru çocuk, günahkâr halinin şuuruna

varır ve kutsal olan şeye yaklaşmadan önce saflaştırıcı, gerekli bir
âyin yapılması kararına varır. Kız çocuk bunun aksine, âyine ait obje
ve hareketlerde ısrar etmez. Sembolik anlamlara, âyinlerin pratiğinden

daha büyük bir ilgi gösterir. Ona göre kilise, ulûhiyetin yaygın bir tarzda
mevcut olduğu yerdir; her şey ve her âyin, Allah ile karşdaşmasım izah
ettiği derecede onun ilgisini çeker. 8 ile 10 yaş arasında, ulûhiyetin
mevcudiyeti daha çok kişileşir ve Jesus'nün varbğı haline gelir. Kır

mızı lamba, geçmişteki şuur hallerini (sa memoire) hatırlatır ve kutsal
su âyini ona (Jesus) göndermek istediği selâmı ifade eder. 10 ile 12 yaş

lar arasında, âyinlerin ve objelerin papalık tarafından tayin edilmiş

olan anlamı kazandırdığı zaman "hatırat", "sevgi", "saygı" tipi karşı-

bklar (reponses), dinî tavrın (attitude) aynı derûnliiğini gösterirler. Kız
çocuk için, âyine ait jest sevgi ile tapmmayı ifade eder; Allah için ise
o, lûtuftur.

Âyinlerin ve işaretlerin değerlendirilmesindeki Kiz çocuklarla erkek
çocuklar arasındaki böylesine kesin bir fark, Allah anlayışmda da var
dır. Erkek çocukların Allahı, dinî kanunla sağlam bir şekilde belirlen
miştir. Erkek çocuk, AUah'm kendisi için ne olduğundan çok, Allah'ın

kendisinden ne istediğine dikkat eder. O, öncelikle yetişkinin iradesine,
sonra da Allah'ın iradesine uygun olarak hareket etmek ister. Bundan
dolayı işaret (kırmızı lamba) değişmez ve mutlak bir anlam kazanır;

bu anlam Allah'ın iradesini ifade eder. Takdis edilmiş su âyini, kendi
açısından erkek çocuğun tasarrufunda olan bir vasıtadır. "O halde, er
kek çocuğun Allahı, ahlâki kemâli, kudreti ve kuvvetiyle Müteâl (tran-
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cendant) bir Allah'tır".^' Buna karşılık, kız çocuğun Allahı, hissî bir
huzur veren aşk Allah^ıdır. Kırınızı lamba, bizatihi yakın olan Allah'ı

ifade eder. Kız çocuk, Allah'ın kendisinden istediği şeyden çok, Allah'ın

kendisi için ne olduğuna dikkat eder. O'nun a arlığı kız çocuğu cezbe-
der. 8 yaşından itibaren kız çocuk, iki ilâhi şahsı birbirinden ayırdctmeye

başlar: Allah ve Jesııs. Kız çocukta, takdis edilmiş su âyini de suçluluk
alâmeti değildir; Allah'la buluşmanın şartı da değildir, ancak bu bu
luşmayı sembolize etmektedir.

Hiç şüphe yoktur ki, bu iki farkh dinî tavır, tamamen ayrı psikolo-
lojik bir yapı tarzını belirtmektedir, ve bu yapıda erkek çocukların

ve kız çoeuklarm yaşamış oldukları ödip kompleksine göre özel şekilde

etkiler bulunmaktadır, ödipien çatışma ile daha çok belirlenmiş olan
erkek çocuk daha fazla suçluluk izhar eder; kendisini babayla ayni-
leştirerek, dinî kanunların zarureti konusunda daha hassas ve aksiyona
karşı daha yönelik olmuştur. Erkek çocuk, Allah'ın kudreti ve Müteal-
liğini (aşkınlığını) anlamaya daha müsait olacak, fakat dinî âyinlerin
ve işaretlerin sembolik mânasını öğrenmede ve Allahın huzurunda,
şahsî bir tavır içinde, onları deruhte etmede güçlük çekecektir.Dinin
topluma maledilmesi, papahk tarafmdan tayin edilen işaretlerin ve
kaidelerin kabulü ile meydana gelir. Ancak bu kabul, mutlak bir saygı

iledinîkaideleri yerine getiren bir ruh haliyle şartlandırüınıştır. Bufiilde,
işaret ve mâna cömertçe aynı anda vuku bulur. İşaret, hemen hemen
otonom bir realite olur; bu işaret bizzat kendinden dinî etkiler hasıl

eder, onun Allah'a ve topluma atfedilmesi, maddî ^allığında hemen
hemen massedilir. Kendi yönünden kız çocuk, ona göre babasının temsil
ettiği teshir edici harikulade varlıkla daha çok ilgilenmiştir. Dinde,kız

çocuk daha fazla mistik ve dinî âyinlerin ve sembollerin sihrine dalma
ya daha az tâbi olacaktır. Fakat, Herşeyden Başka Olan (Allah)'m
aşkınlığını anlamaya eğilim gösterecektir. Ruhî şekilciliğin yokluğu,

kız çocuğun, ictimaîleşmiş ve kurumsallaşmış bir dine girişini de kolay-
laştırmaz. Dinin kurumsallaştırılmasına karşı güvensiz olan bazı psi
kologlar, şahsî bir ilgiye daha fazla yönelik bir dini tercih edebilirler.
Fakat l>u, uygun bir ittifak kazanmayan ti'olojik bir hükümdür.

29 ^nı{an eser, p. 189.
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II

Dr. Abdulkadir ŞENER

Bundan önceki yazımızda hac r'in tarifi, meşrû oluşunun hikmeti
ve dayandığı nassMar üzerinde durmuştuk. Burada ise önce, hacr konu
sunda önemli bir yer tutan kavlî tasarruf ve çeşitlerine kısaca değin

dikten sonra, bu konuyu tamamlamıya çalışacağız.

Kavli Tasarruf ve çeşitleri

Alım-satım, icare, havale, rehin ve hibe gibi akit ve sözleşmelere

kavli tasarruf denilir. Kavlî tasarruflar fayda ve zarar bakımından ele
alınırsa üç kısma ayrılır:

1) Sırf faydalı (lehe) olan kavlî tasarruflar. Bunlar, hibe ve diğer

teberrulardan birini kabul etmek gibi şeylerdir. Meselâ, mümeyyiz
küçüğün bu gibi kavlî tasarrufları velisi izin vermese dahi muteberdir.

2) Sırf zararlı (aleyhe) olan kavli tasarruflar. Bunlar, başkasına

hibe ve bir şey teberru etme gibi şeylerdir. Küçüğün bu çeşit kavlî
tasarrufları aslâ muleber değildir.

3) Fayda ile zarar arasında dönen, yani hem lehe hem de aleyhe
neticelenebilecek olan tasarruflar. Bunlar, alım-satım gibi şeylerdir.

Melâ, deli veya mümeyyiz olmayan küçük, bu çeşit kavlî tasarruflarda
bulunursa muteber olmaz. Mümeyyiz küçük veya ma'tubun bu çeşit

kavlî tasarrufu velilerinin icazetiyle muteber olur.'

Hacrin Dereceleri

Yazımızın birinci kısmında da tarif ettiğimiz gib, hacr, bir şahsı

• Bu yazının birinci kısnu. A.t\ liâluyut Fakülte«>i Dergisi, c. XXI, h. 345-356'da yayım*

annuştır.

1 îbn Âbidin. Reddu'l-Muhlar, Mısır 1307,c. V, s. 97.
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belli sebeplerden ötürü kavlî tasarruflarından men etmektir. Hacr,
kuvvet bakımından üç derece teşkil eder:

1) Kavlî tasarrufu kökten men etmektir. Bu çeşit hacr'le mahcur
olanbir kimsenin kavlî tasarrufları hiçbir hüküm ifade etmez. Mümeyyiz
olmayan küçük ve delinin kavlî tasarrufları gibi. Velileri izİn ver.se dahi
bunlann kavlî tasarufları caiz olmaz. Bu, hacrin en kuvvetli derecesini
teşkil eder.

2) Kavlî tasarrufu, vash (nefazı= muteberhği) bakımından men et
mektir. Bu çeşit bir hacr'le mahcur olan kimsenin kavlî tasarrufu, asıl

itibariyle batıl değildir. Meselâ, mümejyiz küçük ^eyâ ma'tuhun fayda
ile zarar arasında deveran eden kavlî tasarruflarını velileri isterse mu

teber sayarlar. Bu, orta dereceli bir hacrdir.

3) Kavlî tasarrufu, vasfının vasfı yönünden men etmektir. Yani
nefazm (muteberliğin) derhal vukuunu reddetmektir. Sözgelişi, borç
sebebiyle mahcur bir şahsın başkasına yeni bir borç ikrarı, hacr vak
ti mevcut malı hakkında derhal muteber olmaz. Sonradan kazandığı

mal hakkında muteber olur. Bu, hacrin en zayıf derecesini teşkil eder.^

Hacrin sebepleri

Hacri gerektiren sebeplerin bir kısmı bütün müctehidlerce kabul
edilmiş, bir kısmı ise müctehidler arasmda tartışma konusu olmuştur.

Hacrin dayandığı nassMarı incelerken bunlara değinmiş ve müctehidle-
rin bu husustaki görüş ayrılıklarmı belirtmeye çahşmıştık.

İslam hukukçuları tarafından ittifakla kabul edilen hacr sebepleri
şunlardır:^

1) Küçüklük (sahavet, sigar), 2) Delilik (cünun), 3) Bunaklık

(ateb), 4) Kölelik (rikk), 5) Umuma zarar verme (zarar-ı âmm), 6) ölüm
hastahğı (maraz-ı mevt).

îslâm hukukçularının üzerinde anlaşamadıkları hacr sebepleri
de şunlardır:^

2 Aynı eser, aynı sahife.

3 Şıırunbülâlî, Duraru'l-IIukitâm fi Şerhi GuraT''l-Ahkûm Hafiyesi, İstanbul 1317, c. 11,
s. 273; Kadızade, Şemsuddiu Ahmed, Netaicıd'l-Efkâr, İstanbul 1317,c. VII, s. 310.

4 el-Mavsılî, Abdullah b.Mahmud, el-lhliyar, Mısır 1951, e. II, s. 98; Serah-sî, el-Mebaui,
MatbaatüVSa'âde, Kahire 1324-1331, c. XXIV, i. 157.
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1) Sefiblik (sefelı, sefahet), 2) Aptallık (beleh, belahet, gaflet),
3) Borç (deyn).

İmam Ebu Hanîfe ve diğer bazı imamlar, son üç sebepten dolayı

hacrin gerekmediğini ileri sürüyorlarsa da biz, burada, tatbikatta yer
verilen görüşe göre bütün sebeplerden ötürü hacredilen şahısların du
rumlarını sıra ile gözden geçirmeye çalışacağız.

Mahcurların Sınıf ve Durumları

Mahcurları, doğrudan doğruya hacredilenler ve kadınm hükmü ile
hasredilenler olmak üzere ikiye ayırmak mümkündür:

a) Doğrudan doğruya mahcur olanlar:

1) Küçükler, 2) Deliler, 3) Bunaklar, 4)Köleler, 5) ölüm hastalan.
b) Kadınm hükmü ile mahcur olanlar:

1) Sefihler, 2) Aptallar, 3) Borçlular, 4) Umuma zarar verenler.

Kadı, bunlarm hacrine vicahen karar vereceği gibi, gıyâben de
karar verebilir. Fakat hacr kararının mahcura tebliğ edilmesi şarttır.

Kendisine hacr karan tebliğ edÜmeyen böyle bir kimse mahcur sayıl

maz. Yani kararm bildirilmesinden önceki akit ve sözleşmeleri mute
berdir. Ayrıca, hacr kararı, sebebiyle birlikte halka ilan edilir.^

Mahcurlar, az önce sıraladığımız hacr sebeplerine göre dokuz
sımf teşkil ederler:

Bunlar ikiye ayrıhrlar:

a) Mümeyyiz olmayan (gayri mümeyyiz) küçükler. Bunlar yedi
yaşma basmamış olup kavli tasarrufım ne demek olduğunu bilmez ve
zararm, aldanmanınfarkındaolmazlar. Dolayısıyla bunlar, tamamen ehli
yetsizdirler. Hiç bir çeşit kavli tasarrufta bulunamazlar. Çünkü bunlar,
kasd ve temyiz (seçebilme) yeteneğine sahip değildirler. Mecelle'nin 966.
maddesinde "Sağîr-i gayr-i mümeyyizin velîsi izin verse dahi onun
tasarrufat-ı kavliyyesi sahih olmaz." denilmektedir.

b) Mümeyyiz küçükler. Bunlar yedi yaşma değmiş ve kavli tasar
rufun sonuçlarını kavrayan, zararın büyük ve küçüğünü seçebilen ço
cuklardır. Dolayısıyla bunlar, ehbyetten büsbütün yoksun değildirler.

Kısmen de olsa ehliyete sahiptirler.

5 Mecelle, mad. 961, 962.
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Mümeyyiz küçüklere, velileri, gördükleri kaabiliyete göre ticaret
için izin verebilirler. Bunlarm kavlî tasarrufları sırf lehlerine ise, hibeyi
kabul gibi, velilerinin izin ve icazeti olmasa dahi muteberdir. Sırf aleyh
lerine ise, başkasına hibede bulunma gibi, vclillerinin izin ve icazeti
olsa dahi muteber değildir. Fayda ve zarar arasında dönüyorsa, alım-

satıra gibi, velileri bunlara öneeden izin vermiş ise doğrudan doğru

ya bu tür kavlî tasarrufları muteberdir; izin vermemiş ise, velilerinin
icazetiyle muteber olur®.

2) Deliler:

Bunlar da ikiye ayrılırlar:

a) Sürekli deliler (mecnun-i mutbak). Bunlar, tamamiyle ehliyet-
sizdirler. Mümeyyiz olmayan küçükler gibi, bunların da hiçbir kavlî
tasarrufları muteber olmaz. Sözgelişi, hibeyi kabul edemezler, vebleri
izin verse dahi bağışta bulunamazlar ve talakları vâki olmaz.^

Mecelle'nin 979. maddesinde, "Mecnun-i rautbaü sağîr-i gayr-i
mümeyyiz hükümündedir." denilmektedir. Çünkü bunlar da kasd, rıza

ve temyiz gibi ehliyetle ilgili yeteneklerden yoksımdurlar.

b) Süreksiz deliller (mecnun-i gayr-i mutbak). Bunlar, akıl hasta
lıkları sürekli olmayan, arasıra iyileşen delilerdir. Bunların hastahk
sıralarındaki tasarrufları, sürekli deliUerinki gibi, aslâ muteber olmaz.
Çünkü onlardaki ehbyetsizlik, hastahk anlarında bunlarda da vardır.

İyileştikleri zamanlardaki kavlî tasarrufları ise, tamamiyle muteberdir*.

"Mecnun-i gayr-i mutbak'ın hal-i ifakatmda olan tasarnıfâtı,

âkılm tasarrufu gibidir".'

Böyle bir deli, tamamiyle iyileşmemiş ve ma'tuh bir halde ise ve
akU da alış-verişe eriyorsa kavlî tasarrufu, mümeyyiz küçüğün kavlî
tasarrufu gibidir. Yani sırf lehine olan kavli tasarruflan velisinin izin
ve icazetiyle muteber olur'".

6 el-Mavnll, el-thtiyart c. II, s. 94.

7 Mergtnânİ, eUHidoye, Muu 1936, c. III, 8. 204.

8 el-MavBiU, el-İfuiyar, c. II, s. 94, 95.

9 Mecellt, mad. 980.

10 el-Meydaiıî, el-LübabfiŞerhi't-Kitab, Mısır 1951, c.II, s.15; İbn .\bidin ReilıluI'Muhtar,

c. V, 8. 98.
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3) Bunaklar:

Bunlann akıl ve şuuru, her zaman tam ve yerinde değildir. İlk

&kıh kitaplarında bunak (ma'tub) ile deli (mecnun) arasında bir fark
gözetilmemiş, hattâ ma'tuh ve mecnun kelimeleri aynı anlamda kullanıl

mıştır. Hidaye ve İhtiyar gibi birçok fıkıh kitaplarında, "Küçük ve
mecnundun talakları vâki olmaz.'"' Denildikten sonra, "MaHuh ve küçüğün
talakından başka her talak vakidir."j ^ '*^1 ^\j (3*5^ JS')
hadisi delil olarak zikredilmektedir'^. Daha sonraki eserlerde ma'tuh,
mecnun'un bir nevi olarak ele ahnmış ve hükmü ayrıca belirtilmiştir'^

Bu itibarla ma^tuh ile mecnun arasmda nasıl bir fark bulunduğu

söz konusu olmuş ve umumiyetle şu hükme varılmıştır: Ma'tub, akıl ve
şuuru bozulmuş, anlayışsız ve ifadesi karşışık bir kimse olmakla beraber,
mecnun gibi rast geldiğine söverek sataşmaz'^

Bunaklar, hacr ve kavli tasarruflarınm ifade ettiği hüküm bakı-

mmdan aynen mümeyyiz küçüklerin hükümündedirler'*. Mecelle'nin
978. maddesinde şöyle denilmektedir: "Ma'tuh olan kimse, sağîr-i

mümeyyiz hükmündedir."

4) Köleler:

Köleler, akıllı ve ergin iseler, ashnda tasarruf ehliyetine sahiptir
ler. Hür insanlar gibi mükellefiyetlerle de jdikümlüdürler. Ancak efen-
dileriyle ilgiU bazı haklan korumak için bir kısım mükellefiyetten muaf
tutuldukları gibi, yine bu maksatla birtakım kayıtlara tâbi kıhnmış-

lardır.

Bu itibarla tslam hukuku, kölelerin, efendilerinin izni olmadan
onlarm mallarmda tasarruf hakkına sahip olmadıklarını, efendilerinin
hak ve menfaatlarma zarar verecek hiçbir tasarrufta bulunmama
larını, prensip olarak kabul etmiştir. İşte köleler, bu bakımdan mah
curdurlar.

11 Merginasİ, el-Hidaye, c. III, s. 204; el*Mavsılî, el-lhtiyaT^ c. II, s. 94, 95.

12 Kadızade, Netaîcu'l-Efkâr,c. VII, s. 311: M. Muhtyiddin Abdulhamid,el-Ahval eş-Şah-
iiyye, Mısır 1958, s. 428.

13 Damad, Abdıurahman, Mecma'uU-Enhur, İstanbul 1310, c. 11, s. 437; Molla Husrev,
Duraru'l-Hukkam, İstanbul 1317, c. II, s. 275.

14 Serahsî,eUMebaut, c. XXIV, s. 156; İbn Abidin, Reddu^l-MuhioTf c. V, s. 98.
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Kölelere, efendileri izin verirlerse, ticarî akit ve sözleşmeleri mute
berdir. îzinsiz olarak yaptıkları bu gibi muameleler, efendilerinin ica
zetiyle muteber olur. Fakat kölelerin kendilerini ilgilendiren kavli
tasarrufları doğrudan doğruya muteberdir. Meselâ, talakları vâki olur.
kısas ve benzeri gibi hadd cezalarmı gerektiren bir suç ikrar etseler,
derhal cezaları infaz edilir. Borç ve benzeri gibi malî bir ikrarda bulun
salar, âzâd edildikten sonra ödemeleri kaydıyle, muteber olur."

5) ölüm Hastalan:

Bunlar, ekseriya ölüm korkusu bulunan bir hastalığa yakalanan,
kadınsa ev işlerini, erkekse dışarı işlerini göremiyen ve bu hal üzerine
ölen kimselerdir. Hastalıkları uzayıp gider ve bir yılı geçerse, has-
tahkları şiddetlenmedikçe sağlam sayılırlar; kavlî tasarrufları da sağ

lam kimsenin kavlî tasarrufları gibi kabul edilir. Bunlar, hastalıkları

artarak bir yıl geçmeden ölürlerse, durumlarının değişmesinden sonra
ölene kadar yaptıkları kavlî tasarruflar ölüm hastalığına dahil olur.^®

ölüm hastaları kısmen mahcurdurlar. Hastalık içinde yaptıkları

vakıf ve hibe 1/3 mallarmdan geçerli olur. Mirasçıya hiç vasiyette
bulunamazlar. Bunlar, bir şahsı, küçük çocuklarına vasi tayin edebi
lirler. Hastahk içinde birine malî bir kefalette bulunmuşlarsa bu da
1 /3 mallarından, sağlam iken kefil olmuşlarsa bütün malları üzerinden
geçerli olur.

Hiç mirasçısı olmayan bir ölüm hastası, bütün malını bir yabancı

ya ölümüne izafetle bağışlasa veya vasiyet etse caiz olur ve buna
hazine (beytu'l-mal) müdahale edemez. Böyle bir hastanın erkekse
karısından, kadınsa kocasından başka mirasçısı yoksa ve biri bütün
malını ötekine ikrar etse sahih olur. Hazîne buna da müdahale edemez.

ölüm hastaları, mirasçılarından birine teberru veya vasiyette
bulunsalar, yahut da bir mal ikrar etseler, öteki mirasçılar kabıd etme
dikçe muteber olmaz. Bunların mallan borçlarma yetmiyorsa, hibeleri
de sahih olmaz. Teslim etseler dahi alacaklılar, hibe ettiği şeyi onların

ölümünden sonra geri abp aralarında paylaşırlar.

ölüm hastalarının talakları vâki olur, yabancıya mal ikrarları da
muteberdir."

15 Merginânt, el-Hidaye, c. III, s. 204,205; el-MavsıU, el-thüyar, c. II, f^. 95.
16 MeceUe, mad. 1595.

17 Merginânî, el-Hidaye, c. III, s. 137,138; c. IV, s. 171; Mecelle,mad. 877-880,1595-1605.
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6) Sefihler:

Bunlar, mallarım boş yere veya yerinde olmakla beraber gere
ğinden fazla harcayan (müsrif) kimselerdir. Ashnda bunlar, ehliyetten
yoksun değildirler. Akıllı ve ergin iseler, tamamiyle ehliyete sahiptirler.

Yukarıda, hacrin dayandığı deliller incelenirken geçtiği üzere,
Ebu Hanife, bunlarm hacrini mcşrû görmez ve kabuletmez. İmam Ebu
Yusuf, İmam Muhammed, Malik, Şafii ve Ahmed b. Hanbel'e göre,
bunların mallarını telef etmelerini önlemek için hacredilmeleri gerekir,
tatbikat da bunların kavline göredir."

İmam Mubammed, bunlarm hacrinde kadının hükmüne lüzum
görmez. Çünkü o, bunların kendi menfaatleri icabı hacr yoluna baş

vurulduğunu, borçlunun hacrinde ise başkasının menfaati gözetildiğini

ileri sürer ve borçlunun hacrinde kadımn hükmüne lüzum hasd oldu
ğunu kabul eder." Öteki imamlara göre bunları, sefahetleri sâbit olur
olmaz, kadı hacreder.

Mahcur olan sefihler şu hükümlere tabi tutulurlar.^"

a) Şerhan bunlar, her türlü ibadet ve tekliflere muhatapdırlar.

Çünkü deliller ve küçükler gibi tamamen ehliyetsiz değildirler. Mü
meyyiz küçükler gibi eksik ehliyetli de değildirler. Bıma göre zekât
verirler, hacc farîzasmı yerine getirirler, bakmakla mükellef oldukları

kimselerin nafakasını temin ederler. Kısas ve benzeri gibi hadd ceza
larından muaf tutulmazlar.

b) Evlenme ve boşanma gibi doğrudan doğruya kendilerini ilgi
lendiren ve feshi kaabil olmayan kavli tasarrufları muteberdir.

c) Yukarıdaki "a" ve 'Ti" fıkralannda geçen kavli tasarruflarmdan
başka yaptıkları tasarruflar, mümeyyiz küçüğün kavli tasarrufları gibi
dir.

Sefilıler, mirasçıları varsa, ancak mallannııı 1 /3 ünü vasiyet edebi
lirler.^' Kadının izniyle mallarını yaşadıkları müddetçe kendileri için,
ölümlerine izafetle hayır işleri için de vakfedebilirler."

18 tbn Abidin, Reddu'l'Muhtar, e. V, t. 101.

19 Serahsi, el-Mebjul, c. XXIV, 8. 168.

20 İbn Abidin, Reddul-Muhtar, c.V,8.101,102; Damad, Mecma'u^l'Enhur, c.II, 8,439-441.
21 Damad, Mecma'u'l-Enhur, c. II, 8. 441.

22 tbn Abidin, Reddu'l-Muhtar, c. V, s. 102.
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Bunlar hacredîlince, kadı tarafından halka ilan edilir. Hacr kararı

gıyabenverilmişsemahcura duyurulması gerekir. Hacredildiği kendisine
duyurulmamış bir sefihin, tebliğden önceki tasarrufları muteberdir.^'

Sefihlerinhacri konusunda bize bir fikir vermesibakımından, Asırn^'

da geçen ve Köse îmam'ın Rahmetli M. Akif Ersoy'a, sefih komşusu

nun hacri için yazdırdığı dilekçeyi birlİKte okuyahm:

"Ilm-u haber oldur ki mahallemizde filan sokakta kâin olan filan
ca hanede.. sakin filanca oğlu.. filan., her ne kadar ma'tuh değilse de
iaşesiyle infakı tamamen üstüne ait efradı kesir iyal-u evladı bulunduğu

halde uhdesinde olan bilcümle mal-u mülkü ahiren aldığı (istinkâb)
ettiği) Rum cemaatinden filanenin üstüne etmek diler ve böyle malmı

beyhude yolda imhaya kıyam eder. Ve arz edildiği vech üzere, emr-i
infakı kendine mahsus ve münhasır bulunan küçük, büyük bütün ev-
ladlanyla zevcesini, her cihetçe pek mahrum ve ihtiyaç içinde ölmeğe

mahkum bırakır olmağın mûmâileyhin Şer-i Şerif cânibinden lüzum-i
hacrine dair işbu ilm-u haber, mahaUemizce bittanzim huzur-j hâkim-i
Şer'î'ye takdim kibndı".^"*

Fâsık (dinî yönden bozuk kimse), mabnı tebzir ve israf etmedikçe
haeredılmez.'' Hanefî müctehidlerinİn bu görüşüne îmam Şefü katıl

maz. Ona göre fâsık hacredilir.'®

7) Aptallar:

Aptallar (eblehler), ahş-verişlerindc ellerinde olmayarak fâhiş

bir şekilde aldanan iyi kalbli ve şuuru bozuk kimselerdir.^'

Bunlar, hüküm bakımından malı telef ve israftan ötürü hacredilen
sefihlerin tamamen aymdırlar. Mecelle'nin 946. maddesinde bunlar hak
kında şöyle denilmektedir: "Ebleh ve sâdedil olmak hasebiyle kâr ve
temettü yolunu bilmeyip de ahz ve i'tâsında aldana gelen kimseler
dahi sefih addolunur."

Kadı isterse bunları da hacreder. Burada İmam Şafiî de aynı Ebu
Yusuf ve İmam Muhammed gibi düşünmektedir."

23 Mecelle, mad. 961, 962.

24 M. Akif Ersoy, Safahat, Aeım, (IsUnbul, 1950), s. 376-378.
25 Mecelle, mad. 963; Merginaaİ, el'Hidaye, c. III, t. 207.
26 Merginânî, eUHidaye, c. III, 8. 207; Serahsî, el-Mebeut, c. XXIV, 8. 157, 158.
27 M. Muh)id(lin AbduUhamid, el-Ahval eş'Şahsiyye, s. 429.
28 Merginânî, el«Hidaye, c. III, s. 207.
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8) Borçlular:

Borçlu (medyun)laıı malî durumlarma göre üç sınıfa ayırabiliriz:

a) Malî durumu iyi olup borcunu vermek istemeyen ve sal
layıp duranlar.

b) Müflis, yani malı borcuna denk veya borcundan daha az olanlar.

e) Cıbır (olup ellerinde hiç bir şeyleri olmayanlar.

Borçluların bu her üç sınıfmı ilgilendiren umumî hükümler üze
rindeki imamların görüşlerini şöylece özetleyebiliriz:

1) Hacrin dayandığı delilleri açıklarken değindiğimiz gibi, Ebu
Hanîfe'ye göre borçlular hacredilnıezler. Kadı bunlarm borçlarını

vermek için mallarını da satamaz. Ancak, varsa paralarını ve borçla-
Tinin cinsinden ise mallarını alacaklılarma, istihsanen, verebüir. Bun

lardan başka, borçlular mallarını satarak borçlarma vermek istemi
yorlarsa, kadı, onları alacaklıların isteği üzerine, kendi kendilerine
mallarını gatıp borçlarını verinceye kadar hapseder. Kadınm bu hapis
kararı, onları, mallarmı satmaya zorlamak için değil, borçlarını gecik
tirerek alacaklıları zarara soktukları, onlara haksızlık ettikleri içindir.^'

2) îmam Ebu Yusuf, İmam Muhammed, Malik, Şafü ve Ahmed
b. HanbePe göre borçlular, alacakhiarm isteğiyle kadı tarafmdan
hacredilir. Alacaklıların haklanna zarar verecek tasarrufları önlenir.
AJaeakhlar icazet vermedikçe vakıf, hibe, sadaka, velayet ve başkasma

yeni bir borç ikrarı gibi tasarrufları muteber olmaz. Mallarından her
hangi bir şey satacak olurlarsa ve hu satış normal bir fiatla olmuşsa

bedeli alacakhiara ait olur. Bu satış, kıymetinden aşağı bir fiatla ol
muşsa alacakhiarm icazetine bağhdır. Müşteri de muhayyer olup is
terse bedelini tamamlar, isterse akdi bozar.^°

Bı imamlara göre, malî durumu iyi olan borçlular, mallarım satıp

borçlarım vermekten kaçmırlarsa kadı, onlarm mallarından yeteri ka
darım satar ve bedelini alacakldara dağıtır." Kadı, malları satarken
önce telef olabilecek cinsten olardan, sonra telef olmayacak cinsten
olanları, daha sonra da akar cinsînden olardan satar. Yalmz, kendi-

29 el-MeydanS, el-L^ab, ç. II, s. 20; ei-Haskafî,Alâaddia Muhammed b.AH, DurruV-Afım-
fdka, îstanhul 1310, c, II, e. 422.

30 Damad,Meema'u''l-Enhur, c. II, s. 4İ2; İbn ALidin, Reddu'l-Muhtar, c. V, s. 101.
31 Fetvâ da bu veçhiledir (Bak. eUlhliyar, c. II, a. 98; Mecelle, mad. 998, 999).
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lerinin ve nafakası onlara ait olanların yiyecek, bir-iki kat elbise gibi
giyecek, mesken ve buna benzer zaruri ihtiyaçlarını karşılayacak şey

leri bırakır, satmaz."

Ebu Hanife'ye göre, malları olup olmadığı bilinmeyen müfÜs
borçluların alacaklılar hapsini isterse, bunlar da hiç bir şeyleri olma
dığına iddia ederse, kadı borçluları hapseder. Kefalet ve mehir gibi sırf

akitle hasıl olan veya ahm-satım gibi doğrudan doğruya mala dayanan
bir borçta, kadı, müflislerin yoksulluk iddialarmı kabul etmez. Çünkü
parası olmayan veya malı bulunmayan kimseler bu gibi işlere hiç
girişmezler. Diyet gibi borçlarda kadı, aksi sâbit olmadıkça müflisin
yoksulluk iddiasını kabul eder. Zira, genellikle bu borçları ödemek
imkânsızdır.

Kadı, bunları iki-üç ay hapsettikten sonrakendilerine durumlarım

sorar. Mallan bulunduğuna dair bir belirti olmazsa veya onlar yoksul
luklarım isbat ederlerse," Eğer (borçlu) darlık içinde bulunuyorsa ona
genişleyene kadar mühlet vcrin".^^ âyeti gereğince cıbır olduklan için
kadı, bunlan serbest bırakır.^^ Fakat alacaklılar, onlan takip ederler,
bir kısım alış-vcrişlerine engel olurlar ve kazançlarının fazlasını arala-
rmda paylaşırlar.'^

İmam Ebu Yusuf ve İmam Muhammed'e göre kadı, müflislerin
cıbır olduklaıına hükmetmişse bunlarla alacakhiarın arasına girer ve
borçlıJarın ellerine mal geçtiği sâbit olana kadar alacakhiarm onlan
takibine mani olur. Çünkü, "Eğer (borçlu) darlık içinde bulunuyorsa
ona genişleyene kadar mühlet verin.^^ (Bakara, 280) âyetine göre onların

takip edilmemesi gerekir.'®

9) Umuma Zarar Verenler:

Bunlar, ashnda kavli tasarruflarmdan men edilmemektedirler.
Bunlarm hacredilmeleri, mesleklerini icrâdan men edilmeleri anla-
mınadır.'^ Bu çeşit mahcur kimselerden bazılan şunlardır:'®

32 îbaAbidin, Reddu'l-Muhtar, c. V, s. 103; Damad, Meema'uU'Enhur, c.II, s.443,
33 Bakara Suresi, 280.

34 Şafii, el-Umm, e. III, s. 189.

35 el-Mejrdanİ, d'Liibab, c. II, s. 21-23.
36 Aynı eser. c. 11, s. 23.

37 Meci oad, 964; cUUaskefi, Alâuddin Muhammed b.Ali, Diirru'/-Afuftioka, e. II, s.
441.

38 Serahef, el-Mebsut, c. XXIV, s. 157; Mergiuanî, el-Hidaye, c. III, s. 203; Damad, Mec
ma'uH-Enhur, e. II, s. 442.
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a) Sapık müfti (müftiy-i mâcin): Böyle müftîler halka dînî bİİgi

öğretmekten ve fetvâ vermekten men edilir. Çünkü bunlar, halkı, hüc
ve kaçamak yollan öğrenmek suretiyle yoldan çıkarırlar, dinî ve ahlâki
düzeni bozarlar.

b) Câhil tabibler: Bunlar, bilgisiz ve ehliyetsiz oldukları için
halkın sıhhatini bozacak yanlış tavsiye ve tedâvilerde bulunurlar.
Bu yüzden doğacak zararlan önlemek için bunlar, mesleklerini icrâdan
men edilirler.

e) Mülkâriy-i müflis (müflis nakliyeci): Eskiden, yolculardan ta
şıma ücreti alan ve bu parayı kendi borç ve ihtiyaçlarına harcayan,
taşıma vakti gelince yolcuları arada bıraki]) kaçan ve bir yere gizlenen
ler, nakliyecilikten ahkonurdu, yani mesleklerini icrâdan men edilirlerdi.

Umuma zarar veren ve burada zikredilenlere benzer durumda olan

kimseler, kısmen de olsa hacredilerek halkın menfaatleri ve cemiyetin
düzeni korunmuş olur. Bu da, "İyiliği emir ve kötülüğü yasaklama"
kabîlindendir.'*

Mccelle'nin umumi prensipleri arasında yer alan 26. maddesinde,
"Zarar-ı âmmi def için zarar-ı hâss ihtiyar olunur." denilmektedir.
Fakat bir kimsenin meşrıt çahşmaları, diğerlerini zarara sokuyorsa hu
yüzden o kimse hacredilemez. Bu konuda da Mecelle'nin 965. madde
sinde aynen şöyle denilmektedir: "Bir kimse, bir çarşıda sanat, ya
ticaret icrâ edip de ol sanat, ya ticaret erbabı, bizim kâr ve kesbimize
halel veriyor diye ol kimseyi sanat veya ticaretini icrâdan haer ve men
ettiremezler."

txîn

İzin, hacri kaldırmaktır. Kendisine izin verilmiş kimseye me''zun
denilir. İslam hukukçuları, mezunları ikiye ayırırlar:

1) Köleler: Bunlara efendileri ticaret için umumi olarak izin ve
recek olurlarsa, tabîatiyle her türlü ticarî tasarrufa sahip olurlar, özel
bir maddenin ticareti için verirlerse, yine bunlar, bütün ticarî işler için
mezun sayıhrlar. Bu suretle kölelerin her türlü ahm-satım ve borç
ikrarları geçerli olur. Belli bir şeyi almak veya satmak için verilen
izin, ticari izin sayılmaz; bu, ancak istihdam sayılır.

39 Ibu Abidiu, Reddul'Muhtar, c. V, s. 101.
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Mezuu köle, ayrıca izin almadan evleuemcz. Efendisinin köle veya
câriyesini de evlendiremcz. Bunları âzad etmesi de mümkün değildir.

Kefalet, vakıf, hibe gibi herhangi bir teberruda bulunamaz. Bunlar
için özel olarak izin alması şarttır. Çünkü bu konular ticarete dahil
değildir.

Mezun köle borcundan kendisi sorumludur. Bu itibarla borçları

için alacakhiarı isterlerse onu satıp bedelini aralarmda paylaşırlar.

Efendisi isterse onun borçlaruıı kendisi verir ve satılmasınıönler. Efen
disi, bu durumda onu âzâd edebilir. Ancak, bu kölenin kıymeti kadar
borcunu ödemek zorundadır. Kölenin borcu, kıymetinden fazla ise
bundan köle kendisi sorumludur.^"

Mezun köleyi, efendisi tekrar hacredecek olursa, bunu, köleye ve
onun abş-veriş ettiği çarşı halkına duyurmadıkça hacri muteber olmaz.^^

2) Ma'tuh ve mümeyyiz küçükler: Bunların tasarrufları, hibeyi
kabul gibi, sırf lehlerine ise, izne ihtiyaç olmaksızın muteberdir. Baş

kasına bağışta bulunma gibi, sırf aleyhlerine ise, izinle dahi geçerli ol
maz. Ahm-satım gibi kârla zarar arasında deveran ediyorsa velilerinin
izniyle muteber olur. Buna binaen akılları ahm-satıma eriyorsa bunlara,
veUleri, ticaret için izin verebilirler. îzinden önceki abş-verişleri, veli
lerinin icazetiyle geçerb olur.*^

"Velinin izni zaman, mekan ve bir nevi ahz ve i'tâ ile takayyüd
etmez."^' Yani mezun, her yerde ve her zaman ticaret edebileceği gibi,
her çeşit abm-satımı da yapabilir.

"İzin sarahaten olduğu gibidelaleten dahi olur".'*'* Sözgelişi, mümey
yiz bir çocuk ahş-veriş ederken velisi görse ve susmak suretiyle onu
bundan menetmese bu, delaleten bir izin sayılır.

"Ribh kasd olunduğuna delalet eden akd-i mükerrerler ahz ve
iHâya izindir".*^ Fakat, belli ve tek bir şeyi almak veya satmak için
verilen izin, istihdam (kullanma) kabilinden bir şey olup ticarî izin
sayılmaz.

278.

40 el-Meydanî, el-Lübab, c. II, s. 172-174; Molla Husrev, Duraru'l'Hukkâm, c. 11, e. 276-

41 «I-Meydaui, aynı eser, c. II, s, 174.

42 Aynı eser, c. II, s. 176, 177.

43 Mecelle, mad. 970.

44 Mecelle, nmd. 971.

45 Mecelle, mad. 969.
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Veli, izni kaldıracak, yani ma'tnh ve mümeyyiz küçüğü tekrar
hacredecek olursa, izni nasıl verdiyse hacri de ayni şekilde yapması

gerekir. Meselâ, çarşı balkluin ekserisi izİn verdiğini duymuşsa, lıacret-

tiğini de bu çarşı halkmm, yani esnafın ekserisine duyuracaktır. Aksi
takdirde hacr sahih olmaz

Mezun ma*tuh ve mümeyyiz küçük ellerindeki kazandıkları mallan,
velilerine veya başka birisine ikrar etseler, bu ikrarları sahih olur.
Fakat miras yoluyla ellerine geçen bir mabn, velilerine ait olduğunu

ikrar etseler, bir rivayete göre, Ebu Hanife bu ikrarın sahih olmadığını

ileri sürmekte; İmam Muhamed ve Ebu Yusuf'a göre ise, sahih olacağı

kabul edilmektedir."'^

Hacrin Kalkması

Hacri gerektiren sebepler ortadan kalkınca hacr de kalkar. Çünkü
illetin gitmesiyle ona bağh olan hüküm de gider. Bu esasa göre, sefih
ve aptal aklını başma alıp mahnı korumaya başlayınca, deli ve bunak
akıllanıp hastahktan kurtulunca, borçlu mahnı satıp borcunu verince,
ölüm hastası ölmeyip iyileşince, umuma zarar veren kimse kendisini
İslah edip zararsız hale gelince ve küçük akıllı (reşid) olarak erginleşip

büluğ çağına ulaşınca hacr kalkmış olur.*®

Erkek çocuğun büluğa ermesi ihtilam, kadım gebe etme ve meni
gelmesiyle; kız çocuğun büluğa ermesi de ihtilam, gebe olma ve ay-
hali (hayz) görmesiyle belli olur. Bu erginlik belirtileri bulunmazsa,
Ebu Hanife'ye göre erkek çocuğu 18, kız çocuğu da 17 yaşına değince

büluğ çağına ulaşmış sayılır.*' Ebu Yusuf ve Muharamed'e göre ise, her
ikisi de en son 15 yaşında erginlik çağına ulaşmış sayılırlar. Abdullah
b. Ömer'in hadîsi (Bak. Buharî, Kitabu'ş-Şehâdât: 18) de bunu gösterir.
Tatbikat da bunlarm kavline göredir.^' Bunlar 15 yaşına değince, biz
erginleştik, derlerse sözleri de kabul edilir. Erkek çocuğu en az 12, kız

46 Mecelle, mad. 975.

47 Molla Husrev, Dttraru'l-Hukkâm, c. 11, s. 281; Damad, Mecma'uH-Enhur, c. II, b. 455.

48 M. Mnlıyiddin Abdulhamid, el-Ahvaî eş-Şahaiyye s. 433, 434.

49 ALdollalı b.Abba?, "En iyi şeklin dışında erginlik çağına ulaşıncaya kadar yetimin ma*
/ınayafelaşmoyın" (tsrâ, 34)âyetindeki ( ) kelimesinden maksat, 18yaştu; kız çocuğu

ise 17yaşında erginlik çağma girer, demiştir. (Bak. el-îktiyar,c. II, s. 96.)Medenî Kammumuza
göre, normal olarak erginlik (rüşd) 18 yaşın ikmaliyle başlar. (Bak. MK.m.ll).

50 Molla Husrev, Dtırartı^l-Hukkânı,c. II, s. 275.
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çocuğu 9 yaşmda büluğa erer. Kabul edilen görüş do budur.'' Küçükler,
akıUı (rcşid) olmayarak erginlik çağına girerse, Ebu Hanife'ye göre,
"Yetimleri nikâh çağına erdikleri zamana kadar imtihan edin. O vakit
kendilerinde akıl ve rüşd görürseniz mallarını kendilerine verin. Büyü
yecekler diye bunları israfla çabucak yemeyin".'- âyeti gereğince mal
lan kendilerine verilmez. 25 yaşına kadar akıllanmaları beklenir. 25
yaşından sonra akıllanmasalar dahi malları kendilerine verilir. Yani
hacr kalkınış olur. Zira Ebu Hanife'ye göre sefih (müsrif) kimse bu
yaştan sonra zaten haeredilmez. İmam Ebu Yusuf ve Mulıammed'c

göre ise, aynı âyet gereğince akıllı (rtşid) olmayarak, yani sefih olarak
büluğa eren bir kimse akıllandığına, sefihlikten kurtulduğuna dair
kesin belirtiler olmadıkça kendisine malları verilmez. Yani hacr kalk
maz."

Velayet

Velayeti, bir kimsenin başkasının şahsı, malları veya işleri üzerinde
tasarruf hakkına sahip olması, diye tarif edebiliriz. Velayet hakkına

sahip olan kimseye "velî" denir. Buradaki velayet tabiri, Medenî Ka
numımuzdaki velayet ve vesayet'i içine almaktadır. (Bak. MK. m. 262
vd. 346 vd.)

Velilerin akılb (âkil), ergin (bâliğ), hür ve velayeti altına giren kim
se ile aynı dinde olması gerekir. Velî kadı ise, din birliği şart değildir.

Mahcurların malları üzerinde velayet hakkına sahip olanlar ikiye ay
rılır:

a) Küçük, deli ve bunakların malları üzerinde velayet hakkına

sahip olanlar sıra ile şunlardır:'^

1) Baba. Bu, adalet ve husn-i idare sahibi ise, yahut iyi veya kötü
olduğu belli değilse (mesturu'l-hal ise) tam velayet hakkına sahiptir.
Baba, su-i idare sahibi olarak biHniyorsa, eksİk (nâkıs) velayet hakkına

sahiptir. Yani bu, ancak mahcur için sırf lehine olan veya sırf lehine
olacağı belli olan tasarruflarda bulunabilir. Baba, israfçı olarak bilini-

51 el-Mavsüî, el-îhtiyar, c. II, s. 95, 96.
52 Nisâ,6.

53 Serahsî, el-Mebsul, c. XXIV, s. 162, Merginânİ, el-Hidayc, c. 111, s. 205, 206.
54 Mecelle, mad. 974; Molla Huarev, Duraru'l'IIukkâm, c. II, s. 281, el-Haskefi, Alâuddin

Mukammed L.Ali, Durru^l-Muhlar, Mısır 1307, c. V, s. 120; M. MuLyiddin Abdulhamid, el-Ah\al
eş-Şohsiyyc, s. 434-441.
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yorsa velayet hakkı tamâmen düşer. Çünkü bu takdirde babanın

kendisi hacr edilir,

2) Babanın vasisi. Bu, bahanın hayatta iken kendisi öldükten sonra
çocuklarına bakmak üzere tayin ettiği kimseıiir ki Imna "vasıyy-i

muhtar" denir.

3) Dede. Baba ve onun hayatta iken tayin ettiği vasî bulunmadığı
zaman veli dededir. Yani babanın babası, babamn babasının... baba
sıdır.

4) Dedenin vasisi. Bu, dedenin hayatta ikim, kendisi ölünce torun
larına bakmak üzere tayin i'ttiği kimsedir.

.5) Kadı, Yukarıdaki maddelerde gördüğümüz velilerden hiç
birisi bulunmazsa mahcurun velisi bizzat kadıdır, yani hâkimdir.

6) Kadı'nm vasisi. Bu, kadı tarafından tayin edilen vasidir. Buna
"vasıyy-i muayyen" denir.

b) Sefih ve aptalların mallan üzerinde baba ve dedenin velayet
hakkı yoktur. Bunların velileri şunlardır.:"

1) Kadı.

2) Kayyiın. Bu, kadı tarafından tayin edilen velidir.

İşte îslam hukuku, bir yandan mahcurun ve onunla ilgili şahıslarm

haklarını güven altma alırken, öte yandan da cemiyette mal ve serma
yenin hapsedilmesini, âtıl kalmasını önlemek için tedbir almış ve mah
curun mal ve servetini koruyacak, bunları işlemek suretiyle gelirini ar
tıracak bir veli tayin etmiştir. Böylece İslam hukuku, hem fert hem
cemiyet için bu yüzden iktisadî bir zarar doğmasına meydan vermemeye,
tersine hem ferdin hem de cemiyetin istifadesini sağlamaya çahşmış-

tır."

Kısa Bir Karşılaştırma ve Sonuç

İslam özel hukukuna dahil bulunan hacr müessesesi; küçük, deh,
bunak ve sefih gibi ferdin kendisini ve ailesini tehlikeye düşürecek,

yahut köle ve borçlu gibi başkasınm haklarmın ziyama sebep olacak,
yahut da sapık müftî ve cahil tabih gibi umuma zarar verecek kimso-

55 cl-Haskeft, Duurru'l-AIuhtar, c. V, s. 102; M.M. AbdııIhaDÜıl, el-Ahvale^şahsiyye, s. 134.
56 M. M. Abdulhanıid, el'Ahral eş-Şahsiyye,8. 424.
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lerîn zararlı tasarruflarını önlemek, hiç olmazsa onları zararsız hale
getirmek için benimsenmiştir.

Yukarıda tafsîlâtiyle gördüğümüz hacr sebepleri, İsviçre Medenî
Kanunudan iktibas ettiğimiz Türk Medenî Kanunda da aşağı yukan
aymdır. Şu kadar var ki Türk Medeni Kanunda yer almayan borçtan
doğan hacr, ayrıca İcra ve İflas Kanunda, umuma zarar vermekten
doğan hacr de meslekî ehliyetle ilgili özel kanun ve kararlarda ele ahn-
mıştır. Bunlarda "hacr" sözü kullanılmamışsa da mahiyeti itibariyle
İslam hukukunda bunlar hakkında uygulanan hacrdeu pek farkh bir
şey tatbik edilmemektedir. Kölelik ise Medenî Kanunda tabîatiyle yok
tur. Çünkü, bilindiği gibi, çağımızda kölelik müessesesi tamamiyle kalk
mıştır.

Türk Medenî Kanununda Aesayeti gerektiren haller şunlardır:®'

a) Küçüklük, b) Hacr.

Hacri gerektiren sebepler de şöyle sıralanmıştır:

1) Akıl hastalığı, 2) Akıl zayıflığı, 3) İsraf ve ayyaşlık, 4) Sû-i
hal, 5) Sû-i idare, 6) Hapis (bir veya daha fazla), 7) İhtiyarlık, malûl
lük ve tecrübesizlik (bu sonuncusunda şahıs kendi isteği üzerine hacr
edilir).

Medenî Kanunumuza göre her türlü hacr, hâkimin kararma ve bu
kararm ilan edilmesine bağlıdır.®® Yalnız, ana ve babanın velayeti,
yani küçüklerin hacri, hâkimin kararına ihtiyaç göstermez.®^

Roma hukukunda da şahıs sayıldığı halde fiiliyatta şahsiyetin

gerektiğrdiği, yani bahşettiği haklan bizzat kullanaraıyan kimseler
vardı. Küçükler, reşid kadmlar, deliler, müsrifler sefihler ve Aşağı

Roma Imperatorluğu de\Tİnde 25 yaşını doldurmamış olan küçükler,
vasiler veya kayyiınler tarafından idare ve temsil edilirlerdi.®"

Bu basit karşılaştırma gösteriyor ki dînî esaslara dayanan İslam

hukuku ile genel olarak örf, âdet, beşerî akıl ve ictihadlara dayanan
Roma hukuku, İsviçre ve Türk Medenî Kanunları arasında, birçok

57 Türk Medeni Kanurtu. mad. 355-358.

58 TMK. mad. 359, 360.

59 TMK. mad. 262.

60 Şakir Berki,Roma Hukuku,Ankara, 1949, s. 123: Mohmud Ea'ad, Tarih-illm-i Hukuk,
Matbaa-i Amire, İstanbul 1332, 260.
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konularda olduğu gibi, hacr konusunda da büyük benzerlikler vardır.

Çünkü, "Hukuk ilminin dörtte üçüne ahlâkî ve dînî kaideler hâkimdir.
Zira gayeleri güzel ahlâkı, ferdin ferde, kişinin topluma karşı iyi tu
tumunu teminden ibaret olan din ve ahlâk kitaplarındaki esaelarm
hepsini, hukukta müeyyidelenmiş olarak görürüz. Hırsızlık, sahtekâr-
hk, dolandırıcılık, ırz ve ismete saldırış, şahsa ve şerefe hakâret, hile
ve zorbalık, rüşvet ve ihtUas gibi dinlerin ve ahlâkın menettiği ne
kadar fena hareket varsa, hukuk sistemlerinee de, bunları yapanların

cezaya çarptırılacağı kabul edilmiştir.

"öte yandan, ilâhî hukuk sistemleri de tamamiyle ilahı değildir.

İslâm hukuku da dahil olmak üzere, bütün hukuk sistemleri teşekkül

ederken örf, âdet, zaman ve mekâna göre beşeri ihtiyaçların tesirinde
kalmıştır. Beşerin iradesi, akıl ve duygusu da hukukun kuruluşuna ve
gelişmesine katılmıştır".^'

61 Şaldr Berki, MedeniHukuk, Ankara, 1961, e. 5, 12.



PLÂTON'DA BÎLGÎ TÜRLERt

İhsan TURGUT

Platon'da "Bilgi Türleri" gibi bir konuyu derinliğine incelemek
bu denemenin işi değildir. Bu deneme bazı önemli noktalara değinmekle

yetinecektir. Eidos, İdea, Aistbesis, Doxa, Logos Episteme, Cnosis
gibi ana terimler Pİaton'un bilgi theorisinde açık bir biçimde belirlen»
memiştir. Bİz bunların da ayrıntıh bİr tartışmasına girmiyeceğiz. Bu
terimler çeşitli dialoglarda çeşitli anlamlarda kullanılmııştır. Orta devir
dialoglarında bu durum daha çok göze batmaktadır. Hatta aym dialogda
bazen aynı terimin çeşitli anlamlarıyla karşılanmaktadır. Son dialog-
lardan Theaetetus'da Logos sözü üzerinde düzenli olarak durulmuş

tur. Fakat daha erken yazdığı dialoglardaki anlamını vermemiştir. Bu
böyle olunca Pİaton'un bilgi theorisi tam bir açıklığa kavuşmamıştır.

Episteme (connaître) çoğu kez gnosis (savoire) ile karışmış, sonunda iş

yine felsefecilere bırakılmıştır. Bu dil karışıklığına rağmen Platon
hala uğraştığımız felsefe sorunlarmın çoğuna el atmış, felsefe tarihinde
büyük filosoflardan biri olmaya hak kazanmıştır. Kant ve Wittgen8-
tein gibi onun da bütün uğraşısı felsefe olmuştur.

Platon'da bilgi türlerine, bilgi (episteme) ve doğru sanı (aletes doxa,
true belief) ayrımı ile başlayacağız. Pİaton'un bu ayırımı yaptığı ilk
dialog Menon'dur.

Doğru sanı (true belief) Lir bilgi türü olmamakla beraber bilgiye
en yakın olanıdır.' Menon'da (80a-86) Sokratcs genç bir köleden, yar
dım etmeden, bir geometrik problemin çözümünü yaptırabileceğini ileri
sürmektedir. Problem geometrik olduğu için duyulara ihtiyaç gerekme
mektedir. Bundan dolayı Sokrates iddia ediyor ki köle, daha önce kendi
sinde varolan bir bilgiyi oluşturacaktır. Bunun için de "hatırlama"

1 Doğru sanmm (True Belief) bir bilgi türü olup olmadığı tartışma konuBudur. Bana üyle
geliyor ki fenomen bilgisihariç, bizim dış dünya bilgimizdoğru samdır. Şu balde doğru sam dış

dünyaya Ozgii i)ir bilgi türü olabilir. Fakat bu bir tartışma konusudur.
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(Recollection, anamnesis) denilen bir yöntem kullanmaktadır. Sokra-
tes'e göre bu yöntem şairlerce ve din hatiplerince iyi bilinmektedir.
Bu yöntem, dialogdan anlaşıldığma göre, düzenli bir biçimde soru
sorup, unutulan bilgiyi hatırlatmaktan ibarettir. Sokrates bunun için
okumamış genç bir köleyi seçiyor ve belki bunun için de bir geometri
problemini örnek veriyor. Köle gerçekten cahil midir ? Sözü geçen
problemle ilgili hiç bir şey bilmiyor mu ? Neden bir geometrik problem ?..
Bu sorular ayrıca tartışma konusudur. Şu varki köle ve geometrik prob
lem dialogdaki amaç için zekice seçilmiş bİrer örnektir. Sokrates,
ayrıca bu "hatırlama" yönteminin yalnız geometri ve matematik için
değil, bütün bilim dalları için geçerli olduğunu ileri sürmektedir.

Sokrates, yerinde sorulan ve doğru olarak sorulan sorulara verilen
doğru cevaplarm bilgi (episteme) olamıyaeağmı, bunun ancak doğru

sanı (True Belief) olunabileceğini ileri sürmektedir. Yani köleden al
dığı doğru cevaplar ancak doğru sanılardır. Doğru sanının bilgi olabil
mesi için temellendirilmesi, verilen cevapların neden doğru olduğu,

yani logos (burada reason veya account)un verilmesi ve kolayca unutul
maması gerekmektedir. Şu halde bilgi logosUa beraber gelmektedir,
logussuz bilgi olmuyor. Logos, Menon'da ve PhaidonMa olduğu gibi
bilgi (episteme) için gerekli ve yeterli (sufficient and necessary) bir
koşul oluyor.

MenonMa (97a, sonrası) Platon, doğru sam bazen pratikte bilgi
kadar yararlı olduğunusöylemektedir. Bunun için Larissa^ yolunu ömek-
olarak vermektedii. Buna göre iki durum vardır. Bunlardan biri Larissa'-
ya bizzat giden ve gören adamın durumu, diğeri ise Larissa'ya gitmemiş,

dolayısıyle Larissa yolunu ve Larissa'yı görmemiş adamın durumu. Bu
ikinci adam Larissa yoluna ve Larissa^ya özgü yardımcı bilgiyi (infor-
mation) almıştır. Bu ikinci adamm bilgisi doğru sanıdır. Ama bu doğru

sam ile bu adam Larissa'y^ varabilirse, pratik yarar bakımından bilgi
kadar yararh olur. Fakat Menon'un ileri sürdüğü ve Sokrat'm kabul
lendiği gibi doğru sanı bilgi kadar temellendirilmemiştir,yani Logos*-
tan yoksundur. Buna benzer bir örnek de son dialoglardan Theaete-
tus'ta (201 a-c) Platon, nir mahkemede jürisinin verdiği karar, bilgiye
değil sanıya dayanmaktadır, diyor. Bilgiye sahip olanlar ancak doğru

dan doğruya olayı gören tanıklardır. Yargıçlarm verdiği karar tanık-

2 Larissa, Yunanistan'da bir kenttir.
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ların ifadelerine dayandığı için ikinci elden bir bilgi oluyor. İkinci elden
bir bilgi ise doğru sam olabiliyor. Yargıçlar belki doğruya yakın bir
karar verebilirler, fakat epİ8teme*ye dayanan bir karar veremezler.
Çünkü olayın oluşu sırasında orada değillerdi. İster MenonMaki Larissa
örneğinde, ister Theaetetus'deki jüri veya tanık (Jury, eye-Wittae8B)
örneğinde, Platon "fenomen" bilgisinden söz ediyor ve episterae sö
zünü bunun için kullanıyor. Bu tür bilgi nesnelerin bilgisinden farklı

oluyor. Kobinson (Essays in Greek Pbilosophy, S. 5) Theaetetus'daki
bu örneği çok ilginç buluyor, fenomen bilgi türü için iyi bir örnek sa
yılabileceğini söylüyor. Aslında Platon, fenomen ve matematiksel
-buna geometri de girer- bilgilerde oldukça açık ve seçiktir. Ama nes
nelerin bilgisinde, özellikle son dialoglarda bir çıkmaz içindedir. Bunun en
güzel örnekleri Theaetetus'un son bölümü ile ParmanidesUn (Platon'un
bir dialogu) ilk bölümüdür. ParmenidesMn ilk bölümünde üçüncü adam
(the third man argument) ile sonu gelmiyen bir felsefe tartışmasma gir
miştir (infinite regress).

Kuşkusuz, yukarda verdiğimiz "juri" örneği, eleştirilmeye uy
gundur. Şöyle ki yargıçların verdiği kararlarda bilgi olma durumu
olabildiği halde tanıkların durumunda olmıyabilir. Fakat örneğin ve
riliş niyeti başkadır, örnek, doğrudan doğruya deneyle (direct expe-
rience), ikinci el bilginin ayırımuiı yapmak için verilmiştir. Bu yönden
iyi bir örnektir ve amacına varmıştır. Bilgi doğrudan doğruya deneyden,
doğru sanı ise ikinci el bilgiden doğar ve bir ikna (persuasion) sonucuna
dayanabilir, fakat bilgide ikna olamaz.

Günümüzde bazı mantık! pozitivistler bilgi thorilerini Platon'un
bu tür bilgi temellendirmelerine dayandırmaktatır. örneğin, halen
İngiltere'nin en kuvvetli atomcu ve dilci filozoflarmdan olan Ayer "the
problem of knowledge" de bu tür bir temellendirme yapmaktadır.^

Ayer bilgi için şu üç koşulu ileri sürüyor:

1. (P) nin, yani bir önermenin veya yargmm doğru olması (P must
be true).

2. (x) yani yargıda bulunan (P) den emin olması gerekmektedir
(x is sure of that p).

3. (x), (P) doğrudur derken, buna hakkı ve elinde yeteri kadar
delil olmahdır.

3 Ayer, "The Problem of kııowledge, I". eı Bl. New York ve Londra, 1956.
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Platon'un kastettiği logos* bu üçüncü koşulu karşılamaktadır.

Yani "x" in "P" nin doğruluğu için gerekli hakkı kendisinden bulma
sıdır. Hamlyn^ Platon'un ve Ayer'in bilgiyi bubiçiminde değerlendirmeyi

yetersiz hatta hatalı buluyor, Logos'un birçok durumlarda bilgi için
gerekb bir neden olmadığım ileri sürüyor. Ben burada bunun tartış

masına girmeden diyalogumuza döneceğim.

Menon'da bilgi türü bakımından çok önemli bir nokta görülmek
tedir. Bilgi ve sanı (knoıvledge-belicf) burada aklın ayrı durumlarıdır

(states of mind), fakat bunları karşılayan nesneleri aynı tür nesnelerdir,
örneğin daha önce sözünü ettiğimiz geometri problemi hem bilgiyi hem
de sam nesnesi için kullanılmıştı. Halbuki Cumhuriyet'te (Republic,
Conford'un İngilizce çevresi 477-480) bilginin nesneleriyle sanı'nın

nesneleri ayrıdır. Bilginin nesneleri ancak filozofun bilebileceği formlar
veya ideler, sanı'nın nesneleri ise dış dünyamızdaki nesnelerdir. Fi
lozofun dünyası ile filozof olmıyanın dünyası (Common man, layman)
birbirinden ayrdmıştır. Birinin dünyası gerçek, değişmiyen ideler
dünyası, ötekinin ise durmadan değişen bir rüya ve gölgeler dünyası

dır. Aklın ve onu karşıhyan nesnelerin durumları çizgi ve mağara isti
aresinde daha güzel belirlenmiştir (The Divided Line, the Siraile of
Cave 509 a-514). Burada akün bilgi ve sanı olarak durumu değiştiği

gibi, bunu karşüıyan nesneler de değişmektedir. Çizgi ve mağara isti
aresi ayrı ayrı verilmiş örnekler olmakla beraber biz ikisini aynı gra
fikte görebiliriz.

Nesneler (Objects) Akim durumları (states of mind)
İyi (good) —

İyiye dayanan ideler D Intelligenee (noesis)
InteUigible world Bilgi (episteme)

Matematiksel nesneler C Düşünce (Thinking) dianoia

Görülebilen nesneler B Belief (Pistis)

^ orld of Appearances A İmaginin or conjecture (Eıkasıa)

A. Çizginin bu bölümü tanımanın en düşük seviyesidir ki buna
Eıkasıa denir. Bu da dilimizde "tasavvur etme" veya "farz etme"

4 Hamlyn, "The Theory of knowledge," 5. Bi. MnomUlian 1970.
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anlamına gelebilir. Akıl burada hiçbir bilgiye sahip değildir. Burada
görüntüler, günlük ahlakî değerler, gerçek bilgi ve değerler olarak bi
linir. Bu durum mağarada bağlı olan tutukluların yalnız duvardaki
gölgeleri görmeleri gibidir.

B. Bu bölümde aklın sanı (doxa, pistis) durumunu görmekteyiz.
Bunun nesneleri, dokunabilen ve görülebilenlerdir. Sanı sahibi olan bir
kİ!<i bunları gerçek sanır. Bu durum mağarada bağü olan tutukluların

kurtulma çabalarını gösterme durumu gibidir. Burada artık çevremiz-
tleki nesneleri görme durumundayız. Fakat bu nesneleri gerçek nesne
.sayarız.

C. Akli durum burada düşünme (thinking, dianoıa) dir, nesneleri
ise matematiksel nesnelerdir. Burada akıl düşünce ile görülebilenden
aklî olan gerçeğe (from the visible thing to tbe intelligible reality)
geçmek üzeredir. Nitekim matematiğin bu iki yönü vardır. Şekil ve sa
yılar görülebilen imajlar ve fakat düşünülen ve düşünecede var olan
nesnelerdir. Nitekim MenonMa köleye sorulan geometri şekli. Platon
önce şekil veva imaj olarak tarlaya çİzdi, sonra onu düşüncede var
olan bir nesne durumuna getirdi. Matematik nesneler, duyu nesneleri
ile ideler arasında bir yerde oldukları için onlar imajlar olarak duyulur,
ideler olarak da düşünülür. Platon'un matematike özgü bu görüşü

günümüzde de geçerlidir. Kant ve RussePin görüşleri bundan pek farkh
değildir.

D. Bu akim en yüksek durumudur. Burada artık hiç bir imaj ve
görülebilen nesne yoktur. Yöntem dialektikdir. Akbn durumu intel-
ligence veya aklî sezgi (noesis), bunu karşılıyan bilgi ise epistemedir.

Burada "iyi" güneşe benzetilmiştir. Güneş hayatm kaynağıdır,

her şeye ışık ve aydınhk verir, tyi de öyledir. Her akü olan şeyin

başında "iyi" gelir. İdelerin de kaynağı odur. En son ve mutlak prensip
"iyi" dir. Dünyamızda güneş nasıl ışığıyla her şeyin görülmesine neden
oluyorsa, aklî dünyada (intelligible world) da "iyi" idesi gerçeğin nede
nidir. İdelerin bilgisini verir, fakat kendisi (iyi idesi) ne gerçektir (veya
gerçeğin kendisi) ne de bilgidir. Güneş gibi, ne ışıktır, ne gören göz
(sight) ne de yaşamadır. Ama ışık saçarak her şeye yaşam verendir,
"iyi" ile güneş arasındaki ilişkiyi şöyle bir benzetme ile daha iyi gös
terebiliriz.
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Görülebilen evren (visible world) = Aklî evren (intelligible world
The World of Forms)

Güneş İyi idesi (Form of the Good)
Işık Gerçek (truth),
Fiziksel nesneler Bilgi nesneleri (İdeler)

(Object of Sight)
(^rüş (Sight) Bilgi (Episteme),

Çizgive Mağara istiaresi elbette böyle ortaya konulamaz. Platon'un
felsefesi içinde ve genel felsefe açısından bu iki "benzetme" için söy-
lecekler çoktur. Bu konuda Uteratür oldukça zengindir, örneğin Fer-
guson^ çizgi ile mağara arasında herhangi bir ilişki veya paralellik
görmememektedir. Ama bütün bunlar tartışma konusudur.

Şimdi PhaidonMaki duruma hafifçe dokunduktan sonra bilgi
theorisi bakımından çok önemli olan Thcaitetes'a geçeceğim.

Phaidon'ya göre (73 b-c) biz episteme'yi duyularla elde edemeyiz.
Nesneler bize oldukları gibi görünmüyorlar, örneğin, eşit görünen iki
çubuk alırsak, bu bazı kişilere eşit görülür bazılarma göre eşit değildir.

Eşit veya eşitlik kavramı (equal itself) nın bağımsız olarak bir varlığı

vardır. Bu kişilere ve nesnelere göre değişmiyen objektif bir eşittiliktir.

Bu ide veya kavram olarak herkeste vardır ve biz bunu dış deneyden
alamayız. Eşitlik kavramma veya idesine varan kişi (bunlar hakkında

epistemesi olan kişi) dış dünyaya baktığı zaman nelerin eşit olup ol
madığım anlar. Cumhuriyetle (RepubUc) göre bunun için filozof
olmak gerekiyor. Filozof olmak demek, idelerin bilgisine ulaşmak, bunun
için de "Dialektiği" iyi kullanabilmek demektir.

Cumhuriyetle küçük, fakat bizim için çok ilginç bir pasaj daha
vardır. 253 e, YII.ci kitapdaki bu pasaj yukardaki Pbaîdon'nun pasajı

na çok yakındır. Buna göre ebmize baktığımızda, üçüncü parmak,
duyularm bize verdiği kadarı ile, yandaki parmaklarla karşılaştuıl-

dığı durumda, hem uzun hem kısa olabilir. Bu biçimde abnan bilgi ters
(paradoxical) olabiliyor, yani hem uzun hem de kısa olabiliyor.

Platon duyulurdaki bu tersliği gidermek için uzunluk, kısalık ve
eşitlik idelerini görmemizi ve bunlarda bir terslik olmadığını ileri sü-

5 FerguBon, Ptato*s Siınile ofTight. The Claasical quarterly, 1921, 22, 31(ÜÇ Bl.)
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rüyor. Şu halde PhaidonMa ve Repuhlik'te ancak idelerin epistemesi
vardır. Nesnelerin epistemesi yoktur. Onlarm aıeak sanı veya doğru

sanısı vardır. Yalmz daha önce sözünü ettiğimiz MenonMaki Larissa
örneği ile TheaetatüsMeki Juri veya tanık örneği buna istisna teşkil
ediyor. Bu iki örnekte nesnelerin ve fenomenlerin de epistemesi oluyor.
Hatta hazan Theaetetüs'un son bölümünde nesneler bilgisi için doğru

sanı veya episteme'yi kullanmıyor, bunların yerine gnosis'ı kullanıyor.
Ashnda sözünü ettiğim hu dialoga şimdi dönmek istiyorum.

Theaetetüs'de Platon düzenli bir biçimde bilgi sorununu ve bunun
duyu veya algı, sanı ve logosla olan ilgisini tartışmaktadır. Dialoga is
mini veren Theaetetüs'un kendisi "Bilgi nedir.!"' sorusuna verdiği

cevapla konuya giriyor. "bİlgi algıdır". Sokrates, "Protegoras'da bir
bakıma "insan herşeyin ölçüsüdür'.'' söylerken bilgi bir çeşit algıdır,

diyordu". Eğer bir şey varsa bana görünen veya algıladığım biçimi ile
vardır. Rüzgâr bana soğuk geliyorsa, onu öyle biliyorum demektir.
Rüzgârın kendisi ne doğuktur ne sıcaktır, herkese göründüğü gibidir.

Sokrates daha da ileri giderek, amacına ulaşmak için Protagoras'm
relâtivizmini, Heraklitos'un akış veya hareket theorisi ile birleştiri

yor, (The Theory of flux). Bu iki theori birleşir mi birleşmez mi, ayn
bir tartışma konusudur. Bu ikinci theori ile Sokrates, ki bu Platon'dur.
nesnelerin yalnız bize göre algılanmaları relativ değil, aym zamanda
kendileri bir akış ve hareket içindedir. Böylece sürekli bir akış içinde
olan nesnelerin (biz de dahil) bilgisi olamaz ve böylece algı bilgi olamaz.
Bilgi için değişmezlik ve mutlakhk gereklidir, belirliyemediğimiz şey

leri de bilemeyiz. Böylece Platon Theaetetüs'ün I nci bölümünde (151-
187 a) Protagoras ile Heraklites'in tartışmasım yaparak bugün bile
kabullenebileceğimiz bir algı theorisi (theory of perceptıon) örneğini

ortaya atıyor. Ve ashnda Platon bu theoriyi duyusal nesneler için ge
çerli olduğunu, fakat bizi Epistemeye götüremiyeceğini söylüyor, öyle
ise bizi bilgiye ne götürebilir? Durmadan değişen ve herkese göre
ayrı ayrı algılanan nesneleri nasıl belirliyebiliriz ? Platon bu soruya
şimdiye kadar görülmedik biçimde cevap veriyor. Menon'da, Phaidon'da,
Republik'te, Cratelos'ta cevap idelerdi. Değişmiyen, Üniversal ideler,
artık Theaetatüs'de görülmüyor. Burada tersine Kant'm, tam olmasa
bile, genel kavramlarma benziyen bir buluşla ortaya çıkıyor. Bunu
Hamiyn® Platon düşüncesinde çok ilginç, hatta devrimci görmektedir.

6 Haznlyn, "The communion of Formt» and the developznent of Plato's logic, Ph. quart.
1955. Hanılyn, "Sensatioa and percepUon" Platon bölümü.
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Bu Platon'un "Ta Koiva" (Ta Koina) dediği "ortak kavramlar"
görüşüdür.

Theaetetüs'ün 184-185 nci bölümünde sözünü ettiğini Ta Koıva de
neyden kazanılan ortak kavramlardır, örneğin: varlık, aynılık, fark
lılık, durgunluk, iyi, kötü, tek, çift gibi kavramlar bunlardandır. Platon
bunların tam bir listesini vermiyor. Biz bu sözü edilen kavramları geçmiş,

şimdiki ve gelecekteki ilişkileriyle karşılaştırarak öğreniyoruz. Çocukluk
tan beri, eğitim ve yaşam biçiminin bizde böyle kavramlar doğurduğu

doğrudur. Veya Hume'daki gibi izlenimlerden (impressions) oluşmuş

idelerdir bunlar.

Cornford gibi geleneksel görüşü yansıtanlar, bu Ta Koıva'nm

idealer olduğunu, fakat Pİaton'un nedense bunlarm sözünü etmediğini

söylüyor. Ama J. Burnet'in de belirttiği gibİ, Platon bunlara burada
ve başka yerde idea demiyor ve Platon'un genel olarak bir idea'dan
kastettiğini burada Ta Koıva'dan aynı şeyi kastetmiyor.'

Asbnda Platon'un bu bölümde Ta koıva'dan söz etmesi, "Bilgi
algıdır tezini çürütmek içindir. Duyular bize ancak izlenimler verirler,
onlarm yargı olabilmesi, doğruluklarından veya yanbşlıklarmdan söz
etmek için zihinde var olan Ta Koıva (Ta Koma) ile birleşmesi gerek
mektedir. Yoksa onların belirlenemiyeceğini ileri sürüyor. Duyu verile
rinin bilgi olabilmesi için zihinde kavram olarak yer alan varlık kav
ramı ile birleşmesi gerekmektedir. Bu varlık kavramı (existence or
being)ne Protagoras'ın sandığı gibiherkeste relatİv, ne de HerakÜtos'de
olduğu gibi sürekli bir değişme içindedir. Kuşkusuz, Platon bu yeni
görüşü ile Protagoras ve onım gibi düşüncnenlere son eleştirmesini

yapıyor ve algmın bilgi olmıyacağını ispat ediyor. Ama burada algının,

bilginin elde edilmesinde önemli olduğunu da belirtiyor. Bir bakıma

algınm bilgi için değerlendirmesini yaparak, onu ilk adım olarak kabul
ediyor. Bunu Menon da ve burada Tlıeaetetüs'da açık biçimde görü
yoruz.

Theaetetüs'ün 2 nci bölümünde (187 e - 188 c) Platon yanhş sanı

nın (false belief) olasıhklarım araştırıyor. Sonunda yanhş sanı yok
tur sonucuna varıyor. Comford, Taylor gibi geleneksel füozoflar, bunun
dialogun doğrultusunda doğru olduğunu kabul ederler. Platon Thea-
etetos'da duyusal nesnelerle uğraşıyor, akılsal e^Tenle uğraşmıyor, yanı

7 J. Bumet, "Creek PhiloBphy", 8. 241. Papennac ed.
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İdeleri tartışmaya sokmuyor, böyle olunca algısal evrende yanlış sanı

olmaz. Fakat bu görüşe Rımciman, Gulley, Robinson, Ryle ve Hamiyn
gibi filozoflar katılmıyor''. Bunlara göre Platon yanlış sanılanların ola
bileceğini kabul ediyor, fakat Theaetetüs'da sorunu başka yönden ele
alıyor. Asbnda bu bölüm pek bizİ ilgilendirmiyor.

Bilgi türü ve bununla ilgili olarak logosun eleştirmesi üçüncü bölü
mü oluşturur (201 c-202 c). Günümüzde tartışılması en çok yapılan

bölüm de budur. Platon burada başkalarından duyduğu bir düşü naki
ediyor. Bu düş theorisi'ni Ryle, O.vford ünivcrsitesi'nde verdiği, fakat
yayınlamadığı bir konferansında, Platon'un burada fikir değiştir

diğini, ideler dünyasını terkettiğini, dille ilgili yeni bir atomlar tlıeori-

sine girdiğini söylüyor'. Diğer yandan Wittgenstein "Philosopliical
Investigations'ninde kendisinin ve Russell'ın sözünü ettiği atomlarm,
Platon'un düşündeki basit elementler olduğunu söyleyerek bütün
theoriyi nakleder.

Platon bu theorisinde elementlerden ^e komplekslerden söz ediyor.
Elementler, harfler (letters), kompleksler (syllable) oluyor. Harf bi
linmez, çünkü logos'u yoktur. Hece bilinir, çünkü logusu vardır. Fakat
hecede bilinmez. Platon «liyor; çünkü harfler bilinmezse, onlardan
oluşan heceler de bilinmez. Bilinmiyen şeylerden oluşan şey de bilinmez.
Yani elementler bilinmezse onlardan oluşan kompleksler de bilinmez.
Yalnız Platon'un ne tür element ve komplekslerden söz ettiğini bilmi
yoruz. Fiziksel elementler olduğu belli değil. Kendisi "Tbeaetetüs"
ismini oluşturan harflerden ve hecelerden örnek veriyor. Elementlerin
hece, hecelerin söz ve sözlerin önermeleri oluşturduğunu ve buradan
bir sözün, bir önermenin elementi (atom) olduğunu açıkça beUrtmiyor.
öte yandan harflerin hecelerde, hecelerin sözlerde, sözlerin önermelerde
hangi kurala göre sıralandıklarından hiç söz etmiyor. Wittgenstein,
kendisinin ve RuselPin atomlarını Platon'un elementlerine benzetmekle

hata ediyor. Çünkü Wittgenstein ve Russell'ın atomları mantıksal

atomlardır. Statüleri tamamen mantıksaldır. Platon'da bu mantıksal

yapıyı göremediğimiz gibi, elementlerin ve komplekslerin neyi göster
diklerini de bilemiyoruz. Bildiğimiz şey. Platon Logos'un bazı anlam-

8 Gulley, Plato's theory of knowledge. II. ci bölüın.

9 Runcimen, Plato'# Lnler Epistomology, Son Bölüm, Ryle, Pluto's Parmoııides, mind
1939, Robinson llumlvıı aynı eser nc makule.
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larını, elementleri ve kompleksleri İlgilendirdiği kadarıyla bize vermek
istiyor.

Logos'un ilk anlamı önemsizdir. Bu sadece akılda olan bir düşünce-

dir. Sözle ifade edilmediği için bir anlamı yoktur. Logos'un 2 nci anla
mı yoktur. Logos'un 2 nci anlamı bir şeyi oluşturan parçaları açıkla

madır. örneğin; bir arabayı oluşturan lıütün parçalarının bir listesini
yapmak, bunların bilgisi ile arabanın lıilgisine kavuşmak. Daha açık

bir örnek alalım; insanın tanımı, buna göre, bacaklar, gövde ve bir baş

olacaktır. İnsanıoluşturanbu kısımları bilirsek, insanı da bilmiş olacağız.

Fakat Platon bu biçimde ulaşılan bilginin doğru sanıyı geçmediğini,

çünkü parçaların tam bilgisine sahip olamadığımız için bütünün de bil
gisine sahip olmayız diyor. O halde logos'un başka bir anlamınabakmak
gerekiyor, bu da bir nesnenin diğer nesnelerden olan farklılığını belirt
medir. örneğin, güneş gök nesnelerinin en parlak olanıdır. Sokrates'm
burnu şöyledir gibi....

Logos'un bu anlamı da bizi bilgiye götürmez, bu farklıhğı belirtme
ile yaptığımız tanım bizi doğru sanıdan öteye götürmez. Nitekim aym
farkhhğa başka bir varlıkta da rastbyabilİrİz. Başka birinin burnu
Sokrates'in burnuna, başka bir nesne, gökte güneş'e benzeyebilir. As
lında güneş örneği, tekliği olan bir örnektir. Başka bir nesne ile karşı

laştırılması söz konusu değildir. O halde logos'un bu son anlamı da
işimize yaramıyor ve dialog olumsuz yönden bitiyor. Bana göre dialog
olumsuz bitmiyor. Ashnda Platon nesnelerin bilgisinin (episteme)
olamıyacağmm, ama onların doğru sanı ile bilinebileceğini dolayh yol
dan belirtmek istiyor. Yani bizim dış dünya bilgimiz doğru sanıyı

geçmemektedir. Bu bir bakıma doğru olabilir. Nesnelere özgü mutlak
bir bilgi türü aramanın belki de olasıbğı yoktur. Klasik görüşü simgeli-
yeu Cornford, Taylor gibi dilozoflarm da haklı tarafları yok değil. Bu
görüşe göre Platon logos'un, Menon'da Pheadon'da kullandığı anlamma
Theaetetus'a getirmemiştir. Bunun nedeni de İdeler Theorisinin Teaete-
tüs'un dışmda bırakılmış olmasıdır. Bu böyle olunca Theatetüs'ün
bir çok sorunları çözülememiştir. Bu görüş her ne kadar sempatik
görülüyorsa da, yukarda belirttiğim gibi ben bu görüşe katılmıyorum.

Theaetetüs'dan sonra Platon'un açık olarak epistemeyi tartıştığı

yer Philebas (61 d-c), Yedinci Mektup (seventh Letter 342) dür. Yedinci
Mektup'ta episteme fenomenlerin bilgisi değil, fakat gerçeklerin yani
idelerin bilgisidir. Son olarak Ross'a göre (Platon's Theory of ideas)
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Platon'un Akademide "iyİ'* üzerinde verdiği bir konferansı vardır. Fakat
burada matematiksel nesneler üzerinde konuşmuştur. Bu konferanstan
Aristotelas'in anladığı şey (Ross'a göre) ideler ideal sayılardır. Eğer

bu böyle ise epistemenin nesneleri düşüncemizde ^ar olan soyut sayılar

dır. Kanunlar {laws) adlı dialogda (875 c-d) epistemc kanun ve gelenek
olarak bir şeyin özü (logosu) anlamında kullanılmıştır. Bu aynı zamanda
birbirine benziyen bir çok nesneden bir idea oluşturma anlamına da
gelmektedir. Fakat bu son dialoglardan epistemc için kesin bir sonuç
çıkaramayız. Çünkü bunlar epistemeyi düzenli bir biçimde eleştiren

dialoglar değildir.



BÎRÛNÎ'NlN TÜRKOLOJİ İLE İLGİLİ OLARAK
VERDİĞİ BİLGİLER

Dr. Günay TÜMER

X-XI. Yüzyıllarda Orta Asya'da Afrigoğulları, Ziyarîler ve
Me'munoğulları gi})i mahallî hükümdarlıklarda, daha sonra hüyük
Gazne Devletinde başarılı ilmî çahşmalarda bulunmuş olan Bîrûnî
(362 /973 ~ 453 /1061 - bize göre') sadece Türk-Islâm âleminin değil,

bütün dünyanm yetiştirdiğiender sımalardandır.Devrinin çok ilerisinde
bir ilmî metodolojiye sahip bu büyük ve çok yönlü bilgin, batı tekno
lojisine temel veren özgül ağırlık belirlemelerinden trigonometriyle
ilgili buluşlarına, filolojik araştırmalarmdan astronomi-geodezi ala
nındaki icatlarına kadar çok geniş bir çalışma alanı bulmuştu.

Bîrûnî'nin esas künye.si '^Ebu'r'Reyhân Muhammed b. Ahmed**
iken bu şekilde nisbe'lendiıilmesi onun doğup büyüdüğüHarizm (Kâsj'in
dıştaki bölümüne mensup olduğunu ifade etmekle beraber, aynı za
manda dışarıdan oraya göçeden bir aileye, Arapça ve Farsça'yı sonra
dan öğrendiğini söylemesine göre, o sıralarda o bölgede şehirlere göçet-
mekte olan Türk asıUık l.dr aileye mensubivetİni de ifade eder^. Bî
rûnî kelimesinin Beyrûııî şeklinde kullanıldığını da görüyoruz'.

Bîrûnî'nin geniş filolojik bilgisi yanında Türkçe'nin bazı diya
lektlerine de vâkıf olduğu anlaşılıyor. Bunu "Tahdidu NihâyâtVUEmökin
litashihi MesâfâtVl'Mesâkin"'' adh eserinde bulunan, onun tarihî ve
coğrafi olaylar üzerinde dururken takip ettiği metoda da ışık tutan
sahifeleriiıden anlatacağız.

Bîrûnî, geodezi ile ilgili olan bu eserinde esas konulara geçmeden
bir giriş yapmayı uygun bulmuş, ilim, ilimler tablosu, ilimlere olan ihti-

1 Bkz. GUnay Tiimer, BîruuJ'ye Göre Ditıler ve islâm Dini, 20-1, Ankara 1975.
2 Bkz. A.g.e., 12-7, 19-20, 22.
3 Bkz. A.g.e., 17-8; A.g.y., BeyrunS'ye Armağan Tanıtımı, tlâhiyat Fak. Der. C. XXI,

432, Ankara 1976.
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yav, ilimlerin nasıl çıktığı, geodeziye olan ihtiyaç gibi konulan anlatır*

ken ilk ilimlerin tıp ve baytarlık olabileceği, çünkü insanın önce kendi
sini ve ona en faydalı olan canlıları düşünmesi gerektiği gibi buluş-

lariyle bu anlatımını kuvvetlendirmişti. Âlem, âlemin luidıisu, dünya
nın yaratılış tarihine de eğilen Bîrûnî, bu hususta çeşitli dinler ve kut
sal kitapların dediklerini karşılaştırıp Ku, 'an ve sahih hadislerin bu konu
karşısında, diğer eserlerinde pek yerinde bulduğu, tutumunu tesbit
ettikten sonra jeolojik oluşum meseleleri üzerinde duruyor. Bu arada
Arabistan çölünün eskiden denizle kaplı iken denizin çekilmesiyle mey
dana geldiğini, o bölgede havuz ya da kuyu kazıldığında kum ve çakıl

taşlarından ibaret tabakalara tesadüf edilmesi, bu tabakalardan çıkan

çakıl taşlarını kırıp bakınca bunların içinde sedef, boncuk, midye ka
buklan çıkması ile izah ederken Binini, içinde bazı fosiller bulunan bu
gibi taşların Cürcan-Harezm arasındaki kum çölde de bulunduğunu

hatırhyor ve bölgenin meydana gelişi, Türklerin oradaki yerleşme yer
leri ve dilleri hakkında bilgi veren şu açıklamalarda bulunuyor"*:

Burası eski zamanlarda küçük bir deniz gibi idİ. Zira Belli ırmağı
olan Ceyhun'un Hazer Denizine doğru mecrası sözü edilen çöl üzerin
de Belhan adiyle bilinen kasaba yönünde idi. Batlamyus (Ptoleme)'un
Coğrafya kitabında bu ırmağın "Arkanya", yani Gürcan Gölüne dö
küldüğü zikrediliyor. Batlamyus'un zamanından bizim zamanımıza

kadar 800 seneye yakın bir zaman geçmiştir. Demek o zaman Ceyhun,
Zeme ile Âmû'ye arasındaki bir mevziden şimdi çöl olan bölgeye dö
külüyordu. Sonraları bu ırmağın yolu kapanarak suyu Guz arazisi
taraflarına sapmış. Fakat o zaman yolu bugün Aslan ağzı denilen ve
Harczm ahalisi nezdinde Sekrü'ş-Şeytau diye bilinen dağa tesadüf
etmiş. Bundan <Iolayı su orada toplanarak yükselmiştir.

Yukarıda aılıgeçen dağın yukarı bölümünde dalgaların izi göze
çarpar. Aralıklı olan taşlara su fazla basınç yaparak ağırlığı haddini
aşınca dağı yarmış, bir mikdar gitmiş, sonra Farab'a doğru sağ tarafa,

4 "Bugün bile Başkurt 'Kara söz' lerinde zikri gc^en ".\lp"Ier, çoğu zaman deniz altına

inerek ikinci bîr âleme çıkarlar. O yeni dünyada da dağlar, taşlar, göller, hayvanlar vb. bulunur.
Yahut kaıasözlerdeki bu alpler birkaç deuizgeçerekhiç insan ayağı değmemiş diV kayah dağlar,

8ikormanlıklardan daha ilerilerdefırtınalar vb. tesadüf ederler. İşte bunların hepsi. Ural havza-
8im su kaplamış olduğu de\irdekl ve Ural denizi kuruyarak Aral ve adalar meydana çıkmaya

başladığı vakitlerdeki olaylardan kalmış efsanevi sözleri hatırlatıyor. Çünkü korasözlerdeki
alplerin ikincidünyada değil, belkişu dünyada su kaplamış yerlerde ya da susuz yerlerde yü
rümüş olduklarında şüphe yoktur" (Bkz. Başkurt Oymağı Mecmuası, Sa. I, 20-1, 1925).
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yani bugün Fehmî diye bilinen bir macraya sapmıştır. İnsanlar bu ır

mağın her iki tarafına 300 den çok şehir ve köy yapmışlardır. Bunların

eserleri bugüne kadar kalmıştır. Bir müddet sonra bu me:îraya da ön-
cekindeki haller arız olarak bu da kapanmış, bunun üzerine su sol
tarafa Peçenek arazisine, yani Harizm ile Gürcan arasındaki çölde
bulunan Mezdbest Vadisi diye bilinen mecraya sapmış ve pek çok
yerleri uzun yıllar mamur ettikten sonra burası da harap olmuş ve
ahalisi Hazer Denizi Sahiline göçmüşlerdir. Bunlar Lan ve As cinsinden
olup bugünkü düleri liarizmce ile Peçenekçe'nin karışımından mey
dana gelir. Sonra bu suyun tamamı Harizm'e doğru akmıştır, önceleri
oraya kayalarla kapatılmış yerden sözülerek bu suyun az bir bö
lümü gelirmiş. Bugün Harizm sınırı başlangıcında olan bu kayalı

bölgeyi su yarmış ve orayı su altmda bırakmış, o zamandan itibaren
orasını göl haline koymuştur. Bu ırmağın suyu çok ve cereyanı şitdetli

olduğundan kaldırıp getirdiği çamurdan dolayı bulamktır. Bu su yer
yüzüne yayıldıkta kaldırıp getirmiş olduğu toprak dolmaya başlayarak

ırmağın döküldüğü yerden itibaren yavaş yavaş yer yükselmiş ve kara
olarak meydana çıkmıştır. Bu suretle gölün sürekli uzaklaşması sonucu
Harezm bütün bütün ortaya çıkmıştır. Nihayet göl, önüne durmuş

olan dağa kadar uzaklaşmış, dağı aşması mümkün olmadığından,

Kuzey'e doğru, yani bugün Türkmenlerin oturduğu araziye sapmıştır.

Bu dcnizcik ile önceleri Mezdbest Vadisinde bulunan arasında az bir
aralık vardır. Mezdbest'te olan denizciğin yeri bugün çorak ve girilmez
bir bataklık halinde olup Türkçe "Hız Tengızi", yani Kız Denizi diye
bilinir^.

Bîrûni, kendi ifadesiyle )-ukarıda teşekkülünü anlattığımız böl
gedeki Kaş'ta doğup buralarda büyüdüğünden bölgeyi çok iyi bilmek
teydi. Bu bölge için çok kıymetli bilgileri içimle bulundurduğu anla
şılan "AhbâruH'Hârizjri''' (Miisâmeretu AhbârVl-Hârizm) adlı eseri
günümüze gelmemiştir. Kâtib Beyhakî'nin Harizm tarihi ile ilgili olarak
verdiği bilgiler, Biruni'nin bahsettiğimiz bu eserinden alınmadır. Bey-
haki, bu bilgileri Biruni'nin tarihçiliğine olan güveninden tereddütsüz
ce ahp naklettiğini belirtir'̂ . Bîrûnî'nin "el-AsâruH-Bâkiye anVl-Ku-

5 Btrûat, Tahdidu NUıâyâti'l-Emâkm Utashihi Mesâfâti'l-Metâkin, 22-3, Ankara 196*,
(M. Tavit Tanci neşri).

6 Ebu'l-Fozl Muhamraed b.Huseyn Kâtib Beyhakt, Târth-i Beyhakt (Târib-i Mes'ûd!),
11/811, Tabzan 1326.
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rûn»7-//â/ıve" adlı eseri islâmdan önceki Harizmşahların menşe* ve
sıralarını göstermek bakımından yegâne kaynaktır.

Bîrûnî bölgesinin tarihiyle, coğrafyasiyle, örf ve âdetleriyle, her
şeyiyle ilgilenmişti. Merak, tecessüs ve öğrenme hırsı, onun şahsiyet

yapısının temel taşı idi. Bir misâl verelim: CurcanVla bir ağaç vardı.

Bu ağaç l)ir pınarın içindeydi, her yıl suyun menbaindcn çıkardı. Kökü
sabitti, başı da pınardan dışarı taşıyordu. Curcan aiıalİsi onun için
hurafeler uydurmuş ve onu ta'zime başlamışlardı. Ancak Bîrûnî halka
izahetti ki, bu bir selvi ağacından başka bir şey değildi. Bulunduğu yerde
zelzele sonucu bir yank açılmış ve o da bu yarığa düşmüştü. Sonra
yer kapandı ve o yarık suyun menbai oldu.. İlkbaharda su çoğalınca

dışarı taşıyor, sonra su azalınca eski durumunu ahycrdu...'

Bîrûnî'nin bütün başardannm altında yatan muhakkak onun
ku\-\etli ilmî metodolojisiydi. Baraktekin'le başlayan Kabil Türk
hükümdarlaruiııı şecerelerini Hintlilerden öğrenmiş olmakla beraber,
bunlarm yazdmış olduğu belgeyi, hernekadar mümkün olmasa da, mut
laka gidip görmek istemesi onun kaynaklar üzerindeki titizliğinin de
delib olmaktadır. . .* O, ileri sürülen iddiaları değerlendirmede de ayrı

bir maharete sahipti. Zülkarncyn'le ilgili çeşitli tevcihlerden uygununu
seçerek reyini belli ederken, Ye'cüo-Me''cüc''ün "Mesâlik-memâlik"
ya da Coğrafya kitaplarında 5. 6. iklimlerin başlangıcında sakin Doğu

Türklerinden bir sınıf olarak gösterilmesini onların kendi düşünüş

yollarİylc çürütüyordu®.

Biruni'nİn âdet, gelenek ve inançlarla da ilgilendiğini görüyoruz.
Türklerin yeşimi nazardan korunma ve hazım için, yağmur taşını yağ

mur yağdırmak için, mumyayı tıbda faydalanmak için., kullandık

larını anlatır'".

Tıp ve kimya ile ilgili kelimelerden bahsederken bunların Türkçe
lerini de verir (Kitâbu's-Saydala ve Kitabu'l-Cemâhir'inde).

Türklerin âdetleri ve inançlariyle ilgili olarak verdiği bilgilerden
misâller verelim:

7 Birûnî, Tahdidu Nihâyâti'l-EmâkİD..., 25.

8 Bkz. Bîrûnî, KitobuU-Tahldk mâ 207, Ilaydarâbad 1958; A.g.y., Kitâbu'l-
Cemâhir f! Ma'rifeti'l-Cevâbir, 25, Haydarâbad 1355.

9 Bkz. el-Âtiaru'l-Bûlüyc ani'l-Kurûni'I-Hâliye, 36, 40-1, Leipzig 1923.
10 Bkz. Bîrûnî, Kilâhıı'l-Cemâhir,.., 198-9, 218-9, 205.
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"Türk topraklarında bir dağ vardır ki onun üzerinden koyunlar ayak
larına sof bağlanmış olarak geçirildikte hemen bol yağmur yağar. Bazan
düşman tarafından kuşatılınca Türkler böyle yaparak düşmanı yanıl

tırlar. Bilmeyen onları sihir yaptı zanneder"."

Kimak beldesindeki Mengür denilen dağda asker İçtiğinde eksil
meyen bir tatlısu pınarının yanında orada secde etmiş bir insana ait
ayak izi, onun parmaklarİyle her iki avucunun izi, bir sabi çocuk ayak-
izi, bir de merkep ayak izi vardır ki gördüklerinde Guz Türkleri oraya
secde ederlerdi'^.

Guz Türkleri suda boğulup ölen kimseyi çıkardıklarında cesedini
sahilde üzerine koydukları şeyİn ayağına ip bağlayarak ipin ucunu
suya atmaları ruhun ip vasıtasiyle suya çıkması içindir".

Biruni'nin kitaplarmda devrindeki Türk hükümdarları ve onlarla
ilgili tarihi olaylar hakkında çeşitli bilgiler de bulunmaktadır.

11 Btrûut, eUAaâra'UBflkiye..., 246.
12 el-Âaâru'NBokiye, 324.
13 Kitâbu't-Tahkfk..., 479.



SELİM - NÂMELER

Dr. Ahmet UGUR

Osmanlı tarih yazıcılığı başlı başma bir konudur. Ahmedî lerle
başlar. Saray takvimleri ile devam eder. Tevârîh-i Âl-i Osmanlarla ol
gunlaşır. İdris ve Kemal Paşalarla tam ve resmen teşekkül eder.

İşte bu gelişme devrinin bir bölümünü de Selim-nâmeler teşkil

eder. (Daha doğrusu nâmeler diyebiliriz. Çünkü Süleyman-nâmeler de
hemen hemen aynı devre rastlar.) Bunlarm başlangıcmda Şah-nâmenin

tesirinin olduğu söylenebilir. (Verilen bir çok farsça şiir örnekleri ora
dan alınmıştır.)

Selim için her yazılan tarihî eserlere Selim-nâme denip denmiye-
ceği münakaşa konusudur denmesi doğrudur. Çünkü bunlar;

a- Ya Selim-nâmelere kaynakdırlar. Kemal Paşa'mn defterleri
ve İdris'in Heşt-Behişt'i gibi,

h— Veya Selim-nâmelerden ahnmışlardır. Âli ve TâcuH-Tevârîh
gibi.

e- Yoksa Selim devri için yazılan tarihlerin birer özetidirler. İd

ris'in Selim-nâmesi, Hoca Efendi'nin Selim-nâmesi gibi..

Selim-nâmelere bakacak olur isek bunlarm daha çok Kanuni
devrinde yazıldığı görülür. Bunun sebebini şöylece özetleyebiliriz:

a) Tarihçilik, ilmî araştırma Fâtih devriyle başlayıp bu zaman
tam zirveye çıkmıştır. Çünkü devlet madden çok gelişmiş ve bütün
memleketten âlimler tstanul'a toplanmıştır. Her âlim hanedana bir-
şeyler vermek çabasındadır.

b) Selim, yaptığı başarılar bir yana, az da olsa kan dökücü gibi,
hanedana yakışmayan bir ad bırakmıştır. Kanım! başa geçtiğinde ba-
basımn prestijini düzeltmek ve onun propagandasını yaptırmak gibi
kendisini bir mecburiyetin altında hissetmiştir, ve verdiği bahşişlerden

faydalanmak için herkes birşeyler söylemek yarışına girişmiştir.
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c) Sahifelerce yazılan tarihleri okumak sıkıcı gelmeye haşlamış

olabilir. Onun için bir padişahın bütün periodunu veya bir kısmını

anlatan bu (nâme) cilik okuyucuyu usandırmamak için ele ahnmış ola
bilir.

KISIMLAR

I- a. Yazılış şekillerine göre; 1- Nazm, b- Nesir, e~ İkisi bir arada
olabilir. İdrisî'ninki gibi.

II- b. Yazıhş devirlerine göre;

1- Selim devri,

2- Daha çok Kanuni devri.

Veya daha sonraki devirler ki, Namık KemaPin Evrak-ı Peri
şanına kadar.

III- Başlangıç ve bitişe göre;

a- Selim devrinin tamamını alanlar. İdris ve Nişancı gibi.
b- Bayezid devrinin sonundan Selim'in tam idâreyi ele alana

kadar.

İshak gibi.

c— İshak^m bir devamı gibi olanlar Sucûdî gibi.

IV- Dil itibariyle;

a- Türkçe

b- Farsça,

c- Arapça.

Tarihî Değerleri:

Tarihî kıymeti eşsiz olan bu eserlerin daha başka yönden pek çok
yan faydalan da vardır. Bunları şöyle özetleyebiliriz:

a- Olayları özlü ve kısa olarak anlatırlar. Sahifelerce anlatılan

olaylar burada özet gibi verilir. Bilhassa manzum olanlar bu bakımdan

çok önemlidir. îki satırlık bir şiirle çok şeyler anlatılır. Bu nazım

olanlarda beytin 2. mısramm manası yok gibi görünür ama onun da



SELtU-TfİMELEB 369

konu ile direkt ilgisi olmasa bile indirekt olarak ilgili olur ve bir şeyler

ifade eder.

b- Kısa ve özlü okluklarından okunmaları kolay ve çekicidir.
Bunları ellerine alan şahıslar bir kahramanlık masalı gibi okur ve yorul-
madan bitirirler. (Birkaç hacimli olanlar müstesna, tdris ve Nişancı

gibi)

c- Bazıları, bilhassa yazarmm sahip olduğu ferdî bilgiler ve şans

lar yönünden, bazı sahalar için kıymetlidir. Meselâ, Sucûdi, Osmanlı

ordusunun kullandığı silâhlar için çok kıymetli bir kaynakdır. Çünkü
kendisi bu vazifeye bakmaktadır (Silahdâr kâtibi).

Şükrü ise İmparatorluğun doğu bölgesi için sanki bir atlastır.

Âdım adım her köyün adını, her menzilin yerini belirtir. Çünkü ken
disi Doğuludur.

Tarihî malumatlar yanında bu eserlerin bize öğrettiği pekçok ede
bî, sosyal, ahlâki ve dinî yönleri de vardır. Devrin bir nevi aynasıdır.

Bize çok şeyler vermektedirler.

Bir milletin dili, dini, sosyo-ekonomik yapısı ve devlet idaresi
ve siyasi görüşleri bunların içine serpiştirilmiştir.

d- Dili ve plânı basit olanlar bir yana, İshak gibi tam plânlı ve
âdalı bir tarih kronoği olanlar da vardır.

Zayıf Yönleri:

a- Bazıları sırf moda olduğu için ve devrin gider akçası olduğu

için kaleme alınmıştır.

b- Bazıları hemen hemen bir şey yapmamış, sadece kendinden
önce yazılan bir Selim-nâraeyi nesre çe\'irmiş, bir sonrası ise bunu tekrar
nazım haline sokmuş veya kısaltmıştır.

c- Veya bir diğerinden kopyadır. Ya doğrudan doğruya kopya
etmiş veya ona çok az bir şeyler ilâve etmiştir. Bir tarihi alarak ismini
değiştirip Selim-nâme yapmış yani Selim-nameyi tarih yapmıştır.

Şimdi bunları tek tek inceliyelim:'

1 Konya İzzet Koynnoğlu kitaplığında bulunan Huhyi Çclebi'nin Selim-nâmesi bu çab;*
mada kullamlamamıştır. Aynca bak., Ş. Teklndağ, Selim-nâmeler, Tarik EnstitiUü Dergisi,
ss. 212-215. Bu konuda diğer valışmaianu ismi Agâh Sırn Levend tarafindan Gazâvâi'nâmeler,

8s. 22-vd., da verilmiştir.
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1- Hakiıuüddinİdris b. Hüsameddin Ali, İdris-i Bidlisi olarak bilin
mektedir. Heşt'Behişt diye adlandırılan, Osmanb hanedanının başlan

gıcından II Bayezid devrinin ortalarına kadar gelen ilk Farsça Osmanb
tarihi yazandır.^ ölümünde (926/1520) taraamlayamadığı ikinci bir
eser daha bıraktı ki, o tamamen Yavuz devrine âit idi ve Selim-nâme
veya Selim Şahnâme adını taşıyordu. Bunu tamamlamak, Idris'in oğlu

EbuU-Fadıl'a düştü. Kanuni devrinde tamamlandı ise de eserin tamâmı

II. Sehm devrinde bitti ve bu padişaha takdim edildi.

Ebu'l-Fadıl'm da dediği gibi, o sadece II. Selim'e âit bir medhiye
yazdı, eserin diğer kısmı tamamen babası ldris*e âittir.'

Olaylar ilk önce nesir halinde anlatılır ve hemen sonra nazım ha
linde özetlenir.

Eser bir girişle başlar ve İdris burada, yazılan bütün Osmanb
tarihleri hatah olduğundan, bu hanedanın doğru bir tarihini yazmak
mecburiyetinde kaldığını açıklar. Gayesinin ise. Selim devrinin olay
larını alarak gelecek nesillere hanedanın örnek bir modelini sunmak ve
bununla da kendi ismini daima yâd ettirmektir.^ İdris yazdığı olaylarm
pek çoğuna şâhid olmuştur, fakat o olaylar hakkmda bilgi vermekten
daha çok edebiyat yapma yoluna kaçmış ve bu sahada kelime oyunları

yaparak maharetini göstermeye çalışmıştır, özet olarak insan tarih
açısından, aradığmı bulamamaktadır. Eserde atlanan bazı isimlerin ve
tarihlerin yeri boş bırakılmıştır, ama bunların İdris veya müstensİh

tarafından yapıldığı henüz bilinmemektedir.

Bununla beraber eser bu devir için ana kaynaklardan biridir ve daha
sonraki yazarlar tarafmdan sık sık kullanılmıştır, Hoca Efendi ve
*Ali gibi. Kemal Paşa-zâde bunu kullanmamıştır. Bu sebebdendir ki,
Selim-name türünde hemen hemen ilk eserler ve bu türün gelişmesinde

hem örnek ve hem de bağımsız bir kaynak olmuştur. Kemal Paşa-

zâde'nin de İdrisU kaynak olarak kullandığı söylenir. Bu husustakesin
bir şey söylenemez. Şöyleki; Her ikisi de aynı padişah tarafmdan aym
zamanda Osmanb tarihi yazmak için görevlendirilmişler ve her ikisi

2 İdris için bak, V. L. M^age, E12, I, 1207-1208, Aynca İdris'in iki tarib! çalışmalan

içir, C.A. Stoıey. Peraian Literatüre, a Bio-Bibliographieal Survey, I, 412-416.

3 Borada kullanılan yazma (The Britisb Museum, Add. 24960, Rieu tarafmdan Cat. Pera
Maa., I, 218 da açıklama yapılmıştır.

4 A. Ateş, Tez, 21 v.d.
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de ayıu padişaha, hemen hemen aynı zamanda teslim etmişlerdir.'

Birbirinin eserlerini görme olanağı çok az bir ihtimaldir. Fakat şunu

söyleyebilirim ki, tezimde kullandığım VIII. ve IX. Deftterlerde bu
ihtimal kat'iyyen yoktur.® Gerçek ancak, Heşt-Behişt'le Kemal Paşa'nın

diğer Defterleri karşılaştırılır ise ortaya çıkacaktır. Fakat, yukarıda da
söylediğimiz gibi İdris, Selim-nâmesinde bazı yerlerde kendinden bek
leneni verememiştir. Meselâ Çaldıran seferinde kendisi Tebriz'e gön
derilen heyetin içindedir. Doğuyu çok iyi bilen bir şahıstır, ama verdiği

malûmat, edebî uzatmaların yamnda hiç kahr. Hele hemşehrisi Şükrî

ile karşılaştınlırsa, tarihî malûmat eserde çok az yer abr.

Bu durum karşısında akla çeşitli ihtimaller geliyor. Bunlarm ba
şında eserin bir an önce bitme endişesi, acaba yazar bu acele ile mi
olayları kısa geçti ?

ikinci ihtimal, yazarın Osmanlı sarayına ısınamaması olabilir rai

2- tshak Çelebi:

En erken yazılan Selim-nâmelerden birisinin yazandır. İshak

969/1465 de Üsküp'de doğdu. Babası orada bir kıbç ustası idi. Eğiti

mini bitirdikten ve ülema sınıfına girdikten sonra, çeşitli medreselerde
ders verdi ve 937 de Sahn'a yetişti. 942/1535 de Şam'a kadı olarak
atandı ve o vazifede iken 944/1537 de öldü.® Selim-nâme, Sultanın

tahta çıkışmdan önceki olaylarla ilgilidir.

İstanbul'u alt-üst eden 915/1509 yıbndaki zelzele ile başlar ve
Selim'in tahta çıkması ile sona erer. II. Bayezid'in ölümü. Sultan Ah-
med'in Selim'e karşı ayaklanması ve hasseten Şahkulu olayı hakkmda
çok mühim bir kaynaktır. Bu Selim-nâme ile Kemâl Paşa-zâde'nin

s Turan Şerafeddin, İbn Kemal VII. Defter. XX-XX1.
6 T.T.K. VIII. Kongreye sunduğum tebliğ.

7 F. R. Unat, Neşri Tarihi üzerine yapılan çalışmalar. Belleten, 1943, ss. 198 v.d..

8 Ishak Çeiebi'oinbiografisive Hoca Efendi ile olan münasebeti. Sayın t. Parmaksızoğln.

nun, Üsküplü İshak Çelebi ve Selim-nâmesi, adlı makalesinde verilmiştir. TO., III, (1951-2).
Onun hayatı hakkmda temel kaynaklar şunlardır: Hecdi'nin tercümesi olan Taşköprü-zade'nin

Şakaiku'/i'Nu'maniyesi, istanbul, 1269,H., ss. 468-471; Aşık Çelebi, Tezkere-i Şu'arâ, G. Mete-
dith Oıvens tarafından yayınlanmıştır. London, 1972, ss. 42a-44a; Kınalı-zâde Hasan Çelebi,
Te*kere-i Şu'arâ, British Museum, Add. 24957, V. 46a-48a; Riyazi, Tezkere-i Şu'arâ. Nuruos-
maniye, 3724, V. 23b.

Bn çalışmamızda kullanılan yazma, Biblioth^que Nationale, A.F, 141; Cf. Blochet, Cai.
Mt$. Turc$ I, 58. den alınmadır.
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VIII. Defteri arasında ifade ve stil yönünden çok yakın bir benzerlik
vardır. Bilindiği gibi bu VIII. Defter II. Bayezid'in devrinin sonuna
doğru yazümış ve bu padişahla takdim edilmiştir, tshak'ın, Kemal
Paşa'nm bu defterini görmesi çok kuvvetli bir ihtimaldir.^ Kemal
Paşa'nın VIII. Defterinin ikinci parçası (914-918) yıllarındaki olay
ları içine alan kısım) ile bu Selim-ıiâme arasında muhtevaları yönünden
çok yakın benzerlikler vardır. Fakat burada garip olan şey, olayların

içinde yaşayan ve hatta bir kısmında vazife alan yazarın, Selim'in
hayatım sadece tahta çıkana kadar anlatıp îran ve Mısır seferi gibi
eşsiz olayları atlamasıdır.'"

Fakat akla ilk gelen en yakın ihtimal şudur. Bilindiği gibi Selim-
nâmelerin pekçoğu Kanuni devrinde yazılmıştır. Eserini padişaha

sunup bahşiş alacak veya bir mevki talep edecek kadar tamamlayan
yazar, derhal eserini Kanuni'yc sunmak için kısa kesmiş olabilir. Sayın

Ş. Tekindağ eserin 918-920 yıllarında yazılma ilitimalinin olacağını

söylüyor ise de bunu gösteren elimizde açık bir deUl yoktur.

Eser Hoca Efendinin başta gelen kaynaklarmdandır. Birçok yer
lerde satır, satır aynıdır. Hoca Efendi II. cild 132-310 salıifeler arasında

bu takip açıkça görülebilir. Böylece Ishak Osmanlı tarih yazıcılığına

da başlangıç olarak katkıda İndunmuş oluyor.

3- Keşfi Mehmed Çelebi:

Keşfî'nin Amasya'da doğduğu düşünülmektedir. Babası, o devir
Amasya vali.i, Sekbanbaşı Hızır Ağa'dır, Selim daha Trabvon'da iken
Keşfi onun hizmetine girmiş ve padişah olduktan sonra da Keşfî'ye

9 Babinger'in Kema) Pafa-zâde'nin tarihi diye açıkladığı Dresden (Doğu ^Vlmaııya)duki

£.391 nolu yazmamn, V.24a-171u arası, tshak Çelebi'nİıı Setim-nâme^inin V. 7a-12Saile aynıdır.

Dresdan yazma devam eder ve H. 927 yılına kadar olnn olayları anlatır, .\ynca bu Dresden yaz
ması ile Kemal Paşa-zâde'nin IX. Defter arasındaki pek yakın benzerlikdir. İkİ yazmada da aym
nazm parçalan geçmektedir. Dresden'deki nazım parçaları daha uzun ve daha topludur.

Rieu'nun sahife 45—16 da anlattığı ve The British Museum Add. 23586 da yer alan, yazan
belirsiz yazma ile bu Dresden E391 de tamamen birbirinin aymdır. British Museum yazması

her ne kadar Sultan Süleyman'ın tahta çıkışı ile sona erer ise de çok eşsiz bir yazmadır.

Bu husus için aynca bak. Dr. Ahmet Uğur, Dresdeu'de Kemal Paşa-zade'ye atfedilen
yazma eserler, A.Ü.llâkiyat Fakültesi îalâm tlimleri Dergisi, sayı II, (1977).

10 Keşfi hakkındaki biogrufik bilgi, OM. III, 122 den alınmıştır. Diğer kaynaklarda da
hemen hemen aynı şeyler tekrarlunnuştır.
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muhtelif vazifeler vermiştir. Son yetiştiği makam Anadolu Defter
darlığı olmuştur. Yazar 931 /1524" de istanbul'da vefat etmiştir.

Selim-nâmesi: Diğer Selim-nâmelerdcn orijinal bir bilgi vermemek
tedir. O zaman zihinlerde şu şüphe uyanıyor: Acaba o kendisinin bizzat
söylediği birçok vazifelere atanmamış mıdır.'' Verdiği malûmatlar
çok sathîdir. O Selim-nârnesini tarihî malûmattan daha çok edebî
maharetini göstermek için yazmıştır, intibaını bizde uyandırmaktadır.

Her ne kadar eser 927 H. de tamamlanmış ise do, kitabın mukad
dimesinde daha erken yazılan başka bir kopyadan bahsedilmektedir.
Bu kopya, Yavuz'un Tebriz'i alıncıya kadar geçen olayları içine almak
tadır, ve bilinmeyen bu nüsha kuvvetli bir ihtimalle Türkçe olmayıp

Farsçadır, Çünkü bu Selint'tıâmede yazar, "Türki dil dürr-i yetim gibi
nâ-tırâş ve tabi'at-harâşdur, V. İla" diyerek,Türkçe yazmaya gönüllü
olmadığını ifade etmektedir. Şikâyetine rağmen o eserini çok güzel
bir stille yazmış ve yine dediğinin haklı olduğunu göstermeye çalışmak

içinde yazmada kullandığı her Farsça ve Arapça kelimelerin Türkçe
lerini üzerlerine yazmıştır. Eser tariM malûmat yönünden daha çok
Türk dili bakımından incelenmeye değer. Tabiî bu, eserde tarihî malû
mat yok demek değildir.

4- Kalkaudeleııli Siicııdî:

Diğer bir Selim-nâme de Sücûdî'ninkidir ve yazdığı devirde yaşayan
muasır bir yazardır. Fakat, maalesef eserinde kendine ait biografik bir
malûmat da yoktur. Aşık Çelebi yazarın Kalkandelen'den, Lâtifi
ise Pristine'den geldiğini söyler.

Sücûdî, Piri Mehmed Paşa'nın divân kâtibi idi ve Selim de>Tİnde

onun Silâlıdar kâtibliğini aldı. Onun İran ve Mısır seferlerine katıldı.
Kanuni'nin ilk devirlerinde Haç farizasını ifa ederken öldü.*'

Her ne kadar kendisi bahsetmiyor ise de, Selim-nâmesi Islıak
Çelebi'ninkinin bir devamı (zeyl) gibi görünmektedir. Yazar, Ishak'm
bıraktığı yerden başlar ^e Selim'in ölümüne kadar getirir. Sücûdî olay
ları anlatırken ne kendi gördüğünü ve ne de kullandığı kaynağı söyler.

11 Burada kullaıulan yazıua Siileymatıiye Esad EfcDili, îSo: 2141 No'lu yazmadır.

12 Ouun hayatı hakkında bilinen kaynaklar, Ş. Tekindag tarafından, SN. 216-217 veril
miştir.

13 Kuilumlan yazma, Topkupı Sarayı, Revan, 1284/1. dir.
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Fakat şu bir gerçek ki, anlattığı şeylerin iıepsini hemen hemen kendisi
bizzat görmüşdür. Fakat verdiği malûmat ya çok kısadır veya hatab-
dır. Yabıız o bir mevzuda çok detayına inmiştir, o da Çaldıran savaşın

dan önce Osmanlı askerine Cephehaneden dağıtılan silâh çeşitleri, v.
14a. Bu da onun silâhdar kâtibi olduğunu destekler bir kanıttır. Eser
gayet basit ve gösterişsiz bir stiUe yazılmıştır. Bu yönden Ishak ve
Keşfî'ye zıttır. Bu yazmanın daha sonraki Selim-nâme yazarları tara
fından kullanıldığına dair elimizde bir belge yoktur'''.

5- Celal-zâde Mustafa Çelebi (900-975 /1492-1567):

Koca Nişancı diye bilinmektedir. Yazar Selim devrinde yaşayan

ve o deviri yazan bir şahıstır,'^ ve verdiği malûmatı birinci el kaynak
olan vezir Piri PaşaMan almıştır. Eser, Kanuni devTİnde yazılmıştır

ve yazar eserini yazdığı zaman 70 yaşlarının içinde bulunmakta idi.
Eserde basit fakat ağırbaşlı bir üslûp kullanmış ve ona Me^asir-i Selim-
Han ismini vermiştir. Divanda reUsiil-küttâb ve Nişancı olarak çabşan

yazar, bunu bir imtiyaz addetmiş ve diğer yazarlarm bilmediği malû
matı alarak eserine aktarmıştır. Ve pek tabiî olarak da eseri bu çeşit

eserler arasmda özel ve mühim bir yer almıştır.

Yazarın davranışı şüphesiz tam Lir Selim taraftarıdır ve daima onu
her yaptığı şeyde haklı göstermeye çalışmaktadır. Meselâ, Selim asla
babasma karşı baş kaldırmamıştır. O sadece babasmı fena yola sevket-
meye çalışan bencil vezirlerin kuvvetini yıkmak için girişimler yap
mıştır. Esas babası ile tahtı paylaşmaya çalışan Sultan Ahmet idi.
Felâketlere hiç baktıkları yoktu.

Hacım bakımmdan da bu eser diğer tarihlerden geniştir. Selim'in
doğumundan başlar, hiç bir olayı atlamadan ölümünde bitirir. Yazar,
sadece bir olayda, kaynağını Kemal Paşa-zâde olarak gösterir. Fakat
olaylarm genel sıralanması ve anlatılmasındaki çok yakın benzerlik
bu iki yazan birbirine yaklaştırır ve Nişancının Kemal Paşa-zâde'yi

14 Yazann hayatı ve yazdığı diğer kitapları için bak. M.T.Cökbilgin, tA. III, 61-63;
Î.H.üzımçarşılı, T.T.K. Belleten. No: 87 (1958), ss.391 v.d., 401 v.d. Ş. Tekindağ, SN., ss.211 vd.

Aynca en son çalışma, CeliaKerslake tarafından Doktora tezi olarak yapılmıştır "A Critical
edition and translation of tbe introductory section and the fİrst 13 Chapters of the Selim-name
of Celal-zade Mustafa", ünivrsity of Osford, 1975.

15 Burada kullaıulan yazma,The British Museum, Add. 7848, Rieu,Cat. Turca, Maa, pp.
50-51. London.
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kiç olmazsa stil yönünden ve belki de kaynak yönünden kullandığmı

açıkça gösterir.

Ayrıca malûmat ve döküman bakımından yazarın kullandıkları

ile Feridun Bey'in Münşeat-ı Selâtin de kullandıkları da birbirine çok
benzemektedir. Bu da onun devlet dairesinde bulunduğundan, devletin
arşivini bir kaynak olarak kullanması iddialarının doğru olduğunu gös
terir bir delildir.

Genel olarak Celâl-zâde'nin eseri çala kalem ve basit bir eser değil

dir. 33 V. girişten sonra uzun ve tatlı üslûbla tarihi ve 273 v. (221-494)
süren nasihat verici lıikâyeleri ile son bulur'^.

6- Sa^d b. Abdülmute'^al:

Kanuni devrinde yaşayan bu yazarımız hakkında maalesef ismin
den başka bir şey bilinmemektedir. Sa^d'ın bıraktığı Se/im-ndme'ye
kimse bir kaynak gözü ile bakıp kullanmamıştır. Çünkü bundaki malû
mat Paşa'nın, burada kullanılan VIII. ve IX. Defterlerinin aynıdır.

Yazar oradan ahp aktarmıştır. Fakat bazı yerde yaptığı çok büyük
yardışlarla Kemal Paşa'dan ajTilmıştır.

Burada şu mühim noktayı belirtmek isterim. Kullandığımız Se-
lim-nâme, Topkapı Sarayı, Hazîne, 1424 dür. Bu Selim-nâme Kata
logda Kemal Paşa'nın Selim-nâmesi olarak geçmektedir ve bunu bir
çok hocalarımız da onu affetmişlerdir, ve biz de tezimizde (KPZSN)
kısaltması altında bu yazmayı kullandık. Ashuda bu yazma Kemal Paşa-
zâde'nin değildir. Bu Selim-nâmede Revan, 1277 gibi Sa'd b. Abdül-
müte^âl'indir. Yalnız müstensih. Revan 1424 de Sa'd'in ismini atlamış

ve sonuna da Kemal Paşa'nın Yavuz için yazdığı bir mersiyesini ek
lemiştir. Revan 1277 de, (V3a) da Sa'd'm ismi geçtiği halde, 1424
de yoktur.

Verdiği malûmatın yakınlığı dolayisiyle bunu Kemal Paşa'zâde'ye

atfetmek olmaz. Çünkü yaptığı bazı yanhşhklar vardır ki, bu büyük
yazara yakışmaz ve kendi Defterlerinde verdiği malûmatı yalanlamış

olur. Bu yanbşlar tezimizde gösterilmiştir''

16 Bu Selim-nâme, Marie Therese Speiser tara&ndan, 1946 da Basel (Zürich) üniverrite-
Bİnde doktora tezi olarak hem transkripsiyonu yapılmış ve hem de Âlmancaya tercüme edilmiş

tir, Aynen alman yazmada da yazar hakkmda bir şey yoktur.
17 Şükri'nin hayatı hakkmda, kendi eserinin sonunda ve der sıfat-ı kemaUi Şükri başlığı

altında bilgi verilmiştir. Aynca bak., Ş. Tekirdağ, SN, 216;Burada kullanılan yazma, The British
Museum, Or. 1039, Rieu, Cal. Türk. Mat, pp. 174.
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7- Şükri Bitlisi:

Şükri, ()rijinal ve enleresan Selim-nâınelerdeıı Lirisinin Yazandır.

İlim öğrenmek için çok yer gezmiş olan yazar ülema tabakasma men-
subdur. Kemlisi, Arapça, Farsça, Türkçe, Kürtçe, Ermenice ve Hindçe
gibi 6 lisanda şiir yazacak kadar bilgili olduğunu ve bu lisanları bil
diğini söyler. O herkesle dosttur. Bir şiirinde:

"Türk ilen Türki Kürd ilen Ku"dem

Evde koyum yabanda kürdanı."

Şükri, Dulkadirlu oğlu Şahsuvaroğlu Ali Beyin yakın adamı idi.
Oöldükten sonra Halil oğlu Koçubey'in hizmetine girdi ve bundan Se
limdin îran \e Mısır seferine ait malûmatı alarak bu dev eserini yazdı.

Yazar, Kanuni devrinin başlarında vefat etmiştir ki vefatı için gösteri
len en son tarih, Rodos'un abnış tarihi olan 298/1520 yılıdır."

Onun eseri de Selim-nâme adını taşımaktadır. Aynı zamanda el-
Fütûhatu s-Se'.imiyye adı İle de anılmaktadır. Çok uzun bir şekilde

Mesnevi halinde ve Fâ'ilâtün, fâ ilâtün, fâ'İlât vezniyle yazılmıştır.

Türkçe olan Selim-nâme Azerî lehçesinin en güzel örneklerinden biridir.

Kendisinin de sebeh-i te'lif-i kitâb kısmında açıkladığı gibi kendisi
ne Selim hakkında olayları anlatan, Şehsuvaroğlu Alİ Bey'in isteği

üzerine eserini Ahmedî'nin îskender-nâme'si şeklinde yazmış. Fakat o
bu eserini daha sonra Halil oğlu Koçı Bey onu eserin bir çok yanlışları

ihtiva ettiğini söylemiş ve Şükri de bunun üzerine eserini yeni efendi
sinin verdiği malûmat üzerine tekrar yazmıştır.

Selim-nâme Selim in Trabzon'a vali olarak atanması ve Gürcistan
seferi ile başlar ve Kanuni'nin tahta çıkması ile son bulur.

Şükri nin eseri dalıa erken yazılan Selim-nâmelerdc eksik olan
detaylara sahiptir. Bilhassa yerlerde ve şahıslarda tam ve derin malû
mat vermektedir. Bilhassa seferde konulup göçülen yerler için eşsiz

bir kaynakdır. Her halde Doğulu olduğundan olacak, Yavuz'un Çal
dıran seferinde geçen yer adları tek tek verilmektedir. Yine Doğulu

hemşehrisi İdris'te bu eksikdir. Eseri dil ve edebî yönden biraz hafif
görünmektedir.

18 Burada kullutıUan yazma Manchestcr Johu Rylaud» lâlirury, Miorofilm of Royland»
Turkish Mss. No. 136.
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Eser Hoca Efendi tarafından geniş bir şekilde kullanılmıştır. Is-
hak'm bittiği yerde Hoca Efendi bunu almış vc bilhassa nazım parça
ları Şükri'dcn kelime kelime alındığı halde Li-münşihi başhğı altında

verilmiştir. Şükri daha sonraki yazarlara da kaynaklık etmiştir. Meselâ
"Alî'nin Künhü^l-Akbar''ı gibi".

7.a- Şükri'nin eseri Çerkez Kâtibi lâkabı ile anılan, Yusuf tara
fından 1030 /1620 de Kahire'de nesre çevirilerek yazılnıışır. Burada
kullanılan Yusuf'a ait yazmada 1041 /1631 tarihine kadar, Mısır'da

bulunan Osmanlı valilerinin Üstesi vardır."

Yusuf hakkındaki bilgimiz de ancak bundan ibarettir.

7.b- Cevrî isimli bir şair^", 1037 tarihinde eseri tekrar nesr halinde
yazmıştır. Bu çalışmayı Cevrî, "Ali diye birisinin isteği ve ricası üze
rine yazmıştır ki, bu Alî, RCıznâmeci İbrahim Efendi (ölümü, 1047 /1637,
OM, I, 102)'nin Kedlıiidası idi. Söylendiğine göre bu Ali Şükri'nin ese
rini güvenilir fakat okumada kulağa hoş gelmediğini söylemiş vc bunun
üzerine Cevrî tekrar kaleme almıştır".

Gerçi vardur sözlerinim sıhhati

Hatırum gösterdi ana rağbeti

Lik yokdur kalıb-ı nazmında ruh
Zevk virmez âdemim feyz-i fülıılı

Her ne denlü olsa manası dürüst

Dil-güşa olmaz yine elfâz-ı süst.

Bu yeniden Ali tarafından yazılan, gerçekte, Orijinal olan Şükri'-

ninkine bir şey ilave etmez. Sadeee onun kısaltılmış şeklidir.^'

19 GOD'de bulunan Cevrî İMmli şairlerden hiç biri)«ibizim aradığımızÇevri değildir. Aynca

bak. HOP., UI, 297.

20 Burada kullanılan yazma, Millet Ali Emiri, 1310. Bıı eseri tamamlama tarihi Çevri
tarafından V.Sa da verilmektedir.

(1037) ('

Bu şiir hakiki bir muammadır.

Şöyle ki, eğer şiiri böylece alır iseniz ebccd bef'ahiyle toplam 1123 çıkar. Çözüm şöyledir:

( aLI ^ yi atalım. Çünkü bu kelime Cavid ile bayr arasında bir bağ edatıdır, (46). ( )

kelimesini denâ-mim olarak okuyalım (40 eksik olur). Böylece hu)~r ( ^ \e Cavid

Ali ( ^ olacaktır, eğer mim (40) çıkar ise.
21 Hoca Efendi'nin hayatı için bakınız, Ş. Turan, lA, XI, 27-32.
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8- Hoca SaMeddin Efendi (943-1008/1536-1599):

Biz burada genellikle birinci el kaynak olan olan Selim-nömelerin
sonuna geldik. Hoca Efendi'nin Tâcü't-Tevârih'indeki Selim de^Tİne

ayırdığı kısım, gerek tarihî malûmat ve gerekse üsluba o devir için,
gelecek nesillere değişmez bir standard örnek olmuştur.^^ Kendisinin
de zaman zaman söylediği kaynakları tshak, îdris, Kemal Paşa,

Şükrî ve Hadîdî'dir.^^ Ama kendisi sadece, zaman zaman bunlardan
sadece meşhurlarını bahseder, Kemal Paşa ve îdris gibi, Şükri'nin

nazım parçalarını aldığı halde onun başına (Li-münşihi) der. Bunun
de\Tİnde en açık örneği. Hoca Efendinin kendi Selim-nâmesinde görü
lebilir. Bu Selim-nâme matbu tarihinin II. cildinin sonunda bir zeyldir.
Oniki hikâyeden oluşan bu Selim-nâmede Yavuz, îlâhi yardımlar ve
yapacağı seferler için ilâhî emirler alan bir Velî (AZIZ) olarak gösteri
lir. Olaylarm bir kısmı yazarın babası Hasan Can, tarafından bizzat
görülmüş ve yaşanmış, diğerleri ise güvenilir kimselerden işitilmiştir.

Her ne olursa olsun hiçbir şey bu abidevî eserin haşmetini bozamaz.
Metod, üslûp, edebî gösteriş ve olayların ele alınış yönünden bir şahe

serdir.^^

Şüphesiz ki Tâcü't-Tevârîh'in popüler yönü tarihî oluşundan daha
çok edebî stilidir. O stil senelerce nesir yazıcılığında baş model olmuştur.

Namık Kemal, Evrâk-ı Perişan'ında, Yavuz Sultan Selim devrini

yazarken bilgisini sadece Sa'deddin Efendi'den almıştır. Bu devre ge
lene kadar, onun tarihi Osmanlı Hanedanının resmî tarihî hüviyetini
almıştır.

22 Hadidrmn Tevarih-i Hadidî li-Hazret-i Ali Osman'ı "The British Museum, Or., 12896)
kurada tamamen kullandtnunuş fakat, farıdı malumat var ise, kazan oradan parçalar alın-

nuftır. Genellikle diğer kaynaklardan, kilhassa Kemal Paça'dan aknarak nazım haline getirilmiş

kir Osmanlı tarihidir ve olaylar çok kısa oJuuniftır. Saaddeddin oradan kısa şiir parçalanm sanki

konuyu özetliyor giki alır ve verir. Bu işi aynen Şükri için de yapar, işte bunu gören OM. (III, 45)
Hadidi'yi Hoca Efendi'nin ana kaynaklarındanbiri olarak gösterir.

23 Bir olayda, (ss. 619) bunu Kemal Paşa'dan aldığım söyler fakat olay Kemal Paşa'mn

bilinen hiç kir eserinde bulunamanuştır.Bu olay Selim'in doğumunda saray kapısına gelen ihti-

yarm Selim \e geleceğihakkında söyledikleridir, ajmı olay, yine, Kemal Paşa kasmak gösterilerek
Celâl-zade'de de vardır.

24 Ali'nin bayatı için bakımz; İbnUl-Emin Mahmud Kemal'in Menâkib-i Hiinerverân'a
(İstanbul, 1926) yaptığı mukaddime.

Burada kullamlan yazma, Süleymaniye, Esad Ef. No: 2162'dir.
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9. Mustafa b. Ahmet Ali:

Osmanlı Hanedanının diğer bir umumî tarihi, Ali'nin KünhiVU
^A6âr'ınm IV. Rüknünde bulunabilir.^^ Ali 948/1541 de Gelibolu'da
doğdu. İyi bir tahsilden sonra devlet hizmetine alındı ve Mısır, Ana
dolu ve Rumili Defterdarlığı mertebelerine yükseldi. 1008/1599 da,
Meslekdaşı Sa'deddin Efendi ile aynı yılda vefat etti.

O sadece aldığı vazifelerde devlet işlerini derhal düzene koyan bir
şahıs değil, aynı zamanda aldığı çeşitli vazifelerin avantajı olarak İm

paratorluğu ve onun her bölgesini iyi bilen bir şahıstı. Belki bu bilgisidir
ki ona hemen işlerin üstesinden gelme fırsatını veriyordu. Bunun ya
nında onun sosyal sayansa ve gördüğünü derhal öğrenip onu yazmaya
üstün bir kabüiyeti vardı.

Selim devri için onun baş kaynağı Hoca Efendi'dir. Bunun yanında,

Kemal Paşa, îdris ve Nişancı'yı da sık sık kullanır, ve bunları da söyler.
Fakat bazan kaynağını göstermede ihmal eder ve okuyucuyu zora
koşar.

O, geçmiş meslekdaşlarmı eğer hata yapmışlar veya gereken ma
lûmatı vermemişler ise, onları şiddetle tenkid eder ve kendisinin de
o olayda görüşü ne ise açıkça söylemekten çekinmez.

Biz Künhü'l-Ahbar'dan çok kısa bir parça aldık ve bu kısımda onun
getirdiği yendikleri ve kaynaklarmı söylemeye çahştık. Bu ufak kadre
bize Ali'nin bu eşsiz eseri hakkında daha fazla konuşma şansını vermez.
Yalnız şunu söyleyebüirim ki, tarihimizin büyük bir parçasmı kapsayan
bu eserin yeni harflere aktarılarak, insanbğın hizmetine sunulmamış-

olması ve sadece birkaç yazma halinde bulunması çok acıdır.

2S Aynca Farsça Selim-nazneler için bak.: Abdullah Abacı, Farsça Selim-nâmeler, (Tes)
A.Ü. tlâfaiyat Fak. 1974.
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MEVLEVÎ ÂYİNLERİ

Hazırlıyan: Sadettin Heper. Konya Turizm
Derneği yayınlan, Konya 1975 346 sayfa,
250,- TL

Mevlevi âyinlerinin takım halinde yayınlanması konusunda ilk
girişim Al)be Maximilian Stadler*in 1825 yöresi Viyana'da basılan 7
âyin defteri, ikincisi İstanbul Belediye Konservatuvan'nm 1931-1938
arası yayınladığı 15 âyin defteridir. Her ikisi de çoktan tükenmiş bu
lunduğu için âyinleri topluca elaltmda bulundurmak istiyenler bunları

yıllardır kitapçılardan sağbyamamaktaydı. Sadettin Heper'in yaym-
ladığı Mevlevi Ayinleri bu bakımdan önemli bir boşluğu doldurmakta,
bugün için yüksek sayılmıyacak bir fiyata kuşe kağıda basılmış 41
âyini sunmaktadır. Âyinlerin sözleri ve bağdarlarm yaşamları konu
sundaki bilgiler kitabın sonunda verilmiş, böylece görünüşte İstanbul

Belediye Konservatuvan'nm 40 yıl önceki yayınım aratmıyacak yeni
bir yaym ortaya konmuştur.

Oysa Heper'in verdiği metinler gözden geçirildiğinde bu üçüncü
âyin basımmm öncekilerin çok gerisinde kaldığı görülmektedir: Ayin
sözlerinin Türkçe çevirilerinin bulunmayışı bir yana, verilen nota
metinleri çoğun bozuk, zevksiz, geleneksel usIuba, uluslararası nota
yazma kurallarma aykırıdır. Verilen bilgiler üstünkörü, açıklamalar

eksik, düzenlenişi yanlıştır.

Sözgelimi ezgicisi bilinmiyen eski hüseynî âyinin 1. selâmım Rauf
Yekta Bey'in yayınladığı biçimiyle ele alıp kısaltarak yazarsak He
per'in notasından en az 20 ölçüyü (bu bölümün üçtcbirini) yazmak zo
runluluğundan kurtuluruz. Ayrıca bölümün biçimi (kuruluşu) açıkça

anlaşılır duruma gelir. Heper uluslararası kurallara uygun bu yazış
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yerine kitabın maliyetini gereksiz yere artıran, biçimi kolayca seçe
bilmemizi önliyen yazı-tarzım seçmiştir. Ayrıca Yekta'da akla ve zevke
uygun biçimde seçilmiş çalımlar Heper'de monotonlaştırılmış, bir heceye
rashyan birden çok nota bir bağ ile birleştirilmek gerekirken bu
basit yazı kuralı bile savsaklanmıştır.

Doç. Dr. Gültekin Oransay



EBU YUSUF YAKUB B. SÜFYAN EL-FESEVÎ,
KitabuH-MarifeveU-Tarih,faksimile:EkıemZiya el-ömerî, C. I. Bağdat
1974, 8. 7-774.

Irak Cumhuriyeti Evkaf Divam Başkanlığmca "tslâmi Mirası Di
riltme" serisinden Ebu Yusuf Yakub b. Süfyan el-Fesevî'nin Kitabu'l'
Marife ve^t-Tarih'i, Dr. Ekrem Ziya el-ömerî tarafından, birinci cildi
yayıma hazırlanarak basılmıştır. Hicrî üçüncü yüzyılda yazılmış tarihî
kaynaklarla, hadîs ricâline ait Tabakât kitaplarından pek azının bize
intikal etmiş olduğunu düşünürsek, gün ışığına çıkarılmış bulunan bu
kaynağın yayımlanmasının önemi kendiliğinden ortaya çıkar. Kitabm
bölümlerine geçmeden önce, Dr. el-ömerî tarafından yazılmış olan
"Giriş"ten faydalanarak, müellif ve eseri hakkında kısa bazı bilgileri
sunmak istiyoruz.

Ebu Yusuf Yakub b. Süfyan el-Fesevî, tran'ın Fesâ şehrinde hicrî
ikinci yüzyılm son senelerinde doğmuş ve seksen küsûr yaşında iken
277 /890 da Basra'da vefat etmiştir. Bilhassa Hadis ilmi bakımmdan
Fesâ şehri, bu çağda büyük bir ilim merkezi olmadığından Yakub b.
Süfyan, Mekke, Mısır, Şam, Irak ve iran'a seyahat etmiş ve zamanm
meşhur alimlerinden Hadis rivayetlerini toplamıştır. Dr. el-ömerî,
Yakub b. Süfyan'ın şeyhlerinin alfabetik bir listesini vermektedir ki
bunların say^sı dörtyüz ikidir (s. 76-112). Yakub b. Süfyan bazılarmca

Şiîlikle ittiham edilmiş olduğunu belirten Dr. el-ömerî, bunun doğru ol
madığını örneklerle göstermektedir (s. 14-17).

Kitabu'î'Marife ve't-Tarih üç cilt olarak yazılmış fakat birinci
cildi kaybolmuştur. Bunun için de yayıma ikinci ciltle başlanmıştır.

Ancak Dr. el-ömerî, yazdığı "Giriş"te, kaybolan birinci cildin konu-
larmı, ana hatlarıyle tesbit etmeye çalışmıştır. Şöyle ki, îbn Asâkir,
Ibn Seyyidi'n-Nâs, tbn Kesir, îbn Hacer, ez-Zehebî ve el-Hatib el-
Bağdadî gibi müelliflerin, Kitabu'l-Marife ve't-Toriâ'den yaptıklan

nakilleri tesbit ederek, ilk cildin; Hz. Peygamber devrinden başlayarak

136/753 yılına kadar olan olayları, kronolojik sırayla anlattığını ve ko-
nularm başlıklarını ortaya çıkardığını görmekteyiz (23^0).
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Yakub b. Süfyan'uj ikinci cildinden itibaren başlayan Kitabu^l-
Marife te*l-Tarih*i şu bölümleri içine almaktadır: Birinci ciltte başla

yan ve 136/753 yılına kadar gelen kronolojik devir, bu yıldan itibaren
242 /856 yıh olayları sonuna kadar ele alınmış bulunmaktadır (s. 115-238).
Bundan sonra, eserin İkinci Böküraü diyebileceğimiz. Sahabe ve Ta-
biîn'in hal tercümeleri başlamaktadır ki bunların ilki, Hz. PeygamberHn
Ashabından el-Abâdile başlığım taşımakta ve ilk olarak da Hz. Ebu Be
kir'in hayatına yer verilmektedir (s. 238-346). Medine-i Münevvere'nin
fazileti bölümünü (s. 346-351), Medincli Tabiîn takip etmektedir (351-
445); Ebu Bekir'in Faziletleri (s. 446-455); Hz. Ömer'in Faziletleri
(s. 455-479); Hz. Ebu Bekir ve Hz. Ömer'in Faziletleri (s. 479--480);
Fakih Sahabeler (s. 481-567); Ömer b. Abdulaziz'e ait Haberler (s. 568-
620); ez-Zührî'yc ait haberler başlığı altında Tabiîlere devam edilmekte
(s. 620-729) ve birinci cilt son bulmaktadır.

Yakub b. Süfyan'm Kitabü^l-Man'fe rc't-Tari/ı'i metod bakımın

dan, İbn Şadın et-Tabakâtu^l-Kubrâ^smdan bazı bakımlardan ayrıl

maktadır. Şöyle ki, İbn Sa'd eserinin başında (iki cildi) yalnızca Siyer
ve Megâzî konularına yer vermiş ve bundan sonra da Tabakât'ma baş

lamıştır. Halbuki Yakub b. Süfyan yalmz Siyer ve Megâzî ile yetin
memiş ve 242/856 yıhna kadarki olayları, kronolojik olarak eserine
almıştır. İbn Sa'd, Tabakât^mda bebrli bir sıra ve tasnif usûlünü benim
semiş ve bunu eserinin sonuna kadar devam ettirmiştir. Halbuki Yakub
b. Süfyan ne alfabetik ne de başka bir tasnif metodunu esas almıştır.

Aynca, bazı hal tercümelerini İbn Sa'd çok uzım yazmasına karşılık,

Yakub b. Süfyan çok kısa geçmiştir. Buna karşılık bazılarında ise
Yakub b. Süfyan daha geniş bilgiler vermiş veya İbn Sa'd'm zikret
mediklerinin hayatlarım yazmıştır (bkz. s. 53-4). İbn Sa'd hadislerden
daha çok haberlere yer verirken, Yakub b. Süfyan hadisleri hem de
tam metin halinde vermeyi tercih etmiştir. İbn Sa'd'm baskısında bu
lunmayan îbn Şihab ez-Zührî'nin hal tercümesinin burada yer almaşım

da belirtmek gerekir (s. 620 vd.)

İstanbul Topkapı Sarayı Revan Köşkü 1445 de kayıth yazmadan
yayıma hazırlanan bu kaynağın diğer cildinin de en kısa zamanda ya
yımlanmasını diler bu değerli çahşmasmdan dolayı Dr. Ekrem Ziya
ebömerî'yi tebrik ederiz.

Mustafa FAYDA



ez-ZÜBEYR B. BEKKÂR, el-Ahbaru^l-MuvaJfakıyyât, edition
crinqu€: Sâmî Mekkî erÂnî, Bağdat 1972, s. 5-719.

Irak Cumhuriyeti Evkaf Divanı Başkanlığınca "Îslâmî İMirası

Diriltme" serisinden yedinci kitap olarak basılan ez-Zübeyr b. Bekkâr'm
cl'Ahbaru'l-Muvaffakıyyât\ müellifinin şahsiyeti ve konusu bakımm>

dan çokönemli bir eserdir. Gerçekten ez-Zübeyr b. Bekâr, ailesi yönün
den olduğu kadar, içinde yetiştiği kültür çevresi bakımmdan da dikkat
leri çeken bir şahsiyettir. 172/788 yıhnda Medine'de doğan ez-Zübeyr
b. Bekâr, Aşere-i mübaşşere'den ez-Zübeyr b. el-Avvâm'ın tonmlarm-
dandır. Hz. Peygamber ve onun dört halifesi zamanında kendisinin
telâm Tarihinde önemh bir yeri olduğu bilinmektedir. Oğlu Abdullah
ise Emevilerin ikinci halifesi Yezid'in hilâfeti zamamnda Mekke'de ha
lifeliğini ilân etmiş ve Abdülmelik zamamnda hayatını kaybederek
mücadelesi sona ermiştir. Onun kardeşlerinden bazısı tarafsız kalmış,

bazdan Emevîleri desteklemiş, Mus'ab b. ez-Zübeyr ise kardeşinin ya-
mnda yer almıştır. Emevi halifesi Abdülmelik, Zübeyr ailesinin siyâsî
faaliyetlerine son verdikten sonra, bu aile ile olan münasebetlerini
düzeltmeye çalışmıştır. Zübeyr ailesi bundan sonra, îslâm Dünyasında

ilim ve kültür hayatmda büyük bir yer tutan Medene-i Münevvere'de
yaşamış ve başta nesep olmak üzere Siyer, Tarih, Hadis ve Fıkıh gibi
ilimlerde değerli alimler yetiştirmiştir.

Zübeyr ailesinin nesep ilmi bakımmdan en büyük temsilcisi kabul
edilen ez-Zübeyr b. Bekkâr, tarihçiliği yamnda şair ve fakıh bir kimse
idi. Abbâsî halifesi el-Mütevekkil'in, kendisinin değerini takdir etmiş

olduğunu ve oğlu el-Muvaffak'ın yetiştirilmesini kendisinden rica etmiş

olduğunu biliyoruz. ez-Zübeyr b. Bekkâr, sonuncusu 253 /867 de olmak
üzere, birkaç defa Bağdat'a gitmiştir. Mekke kadılığma tayin edilmiş

ve bu vazifede bulımduğu sırada 256/870 yıhnda seksen dört yaşmda

iken orada vefat etmiştir.

ez-Zübeyr b. Bekâr'm, Kureyş kabilesinin nesebini en iyi bilen ve
sika bir kimse olduğunu, kendisinin hal tercümesini yazanlarm hepsi
açık olarak belirtmişlerdir. İbnu'n-Nedim otuzdan fazla eserinin ismini
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sıralamakta ve bunların büyük bir ekseriyeti de Ahbâr (Tarih) ve Ede
biyatla ilgili bulunmaktadır. ez-Zübeyr h. Bekâr'ın Cemheretu Nesebi
Kureyş ve Ahbâruhâ isimli eserinin birinci cildi Kahire'de Mahmud
Mulıammed Şakir tarafından 1381 /1961 yılında yayımlanmıştır.

Ailesi ve içinde yetiştiği ilmî çevre bakımından özelliklerini kısaca

belirtmeye çalıştığımız ez-Zübeyr b. Bckkâr'm şahsiyeti yanında, Dr.
Sâmî Mekkî el-'Ânî'nin yayıma hazırladığı el-Ahbaru''l'Muvaffakıyyâfı

da kendi nevinde orijinal bir eserdir. Abbasî Halifesi el-MütevekkiPin,
ez-Zübeyr b. Bekkâr'ı oğlu el-Muvaffak'ın yetiştirilmesi içinhoca olarak
görevlendirdiğini yukarıda belirtmiştik. İşte bu görevlendirmenin
sonucu ez-Zübeyr b. Bekkâr, Ahbâr isimli eserine el-Muvaffakıyyât

sıfatmı ekliyerek talebesinin ismini vermiştir.

El-Muvaffakıyyât, haberler, kıssalar ve tarih kitabı hüviyetin
dedir. Bu kaynaktaki rivayetler:

1- Diğer kaynaklarda bulamadığımız ve yalnızca bıuada nakle
dilenler;

2-lbn Kuteybe, el-Beyhakî ve et-Taberî gibi diğer kaynaklarda
aynı şekilde bulunan rivayetler ve

3- Diğer kaynaklardan farklı, biraz kısa veya uzun rivayetler ol
mak üzere üç çeşittir.

el-Muvaffakıyyât''ın konulanmn bir kısmı şiir ve şairler hakkında

olup, rivayet edilen şiirlerin pek çoğu şairlerin kendi divanlarında veya
başka kaynaklarda yer almamaktadır. Tanıtmaya çalıştığımız bu eserin
içinde yer alan haber ve rivayetler, belirli bir bölge veya şahsın veya
kronolojik tarih yazıcıhğı anlayışıyle kaleme alınmamıştır. Yazarın

önem verdiği belirli olaylar ve bu olayların kahramanlarının karakter,
davranış şekilleri ile dinî, fikrî ve siyasî düşüncelerinin ortaya çıkarı

larak okuyanların ibret alması düşünülmüştür. Bunun için de haber
ve rivayetlerin büyük bir bölümü, halifelerle saraydaki ileri gelen dev
let adamları, vali, komutan, şair, edip ve abralere aittir. Belirli bir tarihî
sıra veya coğrafî bölge esas alınmamış, İslâm Öncesi Arap tarihi, Hz.
Peygamber, Râşid Halifelerle Emevî ve Abbâsî devirlerinden çeşitli

örnek olaylara yer verilmiştir. Bundan dolayı da Ahbâr^da. yer alan
rivayetlerin bir kısmı çok kısa, bazıları da birkaç sayfa tutmaktadır.

Hicaz, Cezire, Şam ve bilhassa Irak'a ait haberlere daha çok önem ve
rilmiştir.
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ez-Zübeyr b. Bekkâr, Zübeyr ailesinden olmasına ve Abbasî halifesi
el-Mütevekkil ve oğlu el-Muvaffak ile sıkı münasebette bulunmasına

rağmen, arık bir şekilde Alevîlere meylettiği görülmektedir. Eserde
faydalanılan hiçbir kaynak eserin ismine rastlanılmamakta; ancak
rivayetleri nakleden râvîlerin isimleri bulunmaktadır ki bunların sayısı
altmışı geçmektedir.

Yukarıda belirttiğimiz özellikleri dolayısıyle eî-AhbaruH-Muvaf-
fakıyyât^ıa bölümlerinin bulunmadığını ve dörtyüz yirmi dokuz ha
berin bulunduğunu belirtmekle yetinip, kaynağı yayıma hazırlayan Dr.
Sami Mekkî erÂni'nin "Gj>i$"ine kısaca dokunmak istiyoruz.

el-AhbaruI-Muvaffakıyyât, Prof. Dr. Salih Abmed el-Ali'nİn yaz
dığı ve Ahbar, Kıssa ve Tarİh konularıyla kaynağımız ve yazannm
değerlendirilmesinin yapıldığı bir "Takriz" ile sunulmaktadır. "Giriş"te
ise önce yazarın hayatı, eserleri, eI-Muvaffakıyyat''ın değeri ve metodu,
kaynakları ve metninin tevsiki yapılmaktadır. Daha sonra da kaynağın

tam bir yazma nüshasının elimizde bulunmadığı belirtilerek, elde bu
lunan iki eksik yazmanın tavsifi yapılmakta ve eserin edition crıtique''ı
yapılırken takip edilen metodun belirtilmesiyle Giriş son bulmaktadır.

Faydalanılan kaynakların ve araştırmaların bibliyografik künyeleri,
Özel İsimler İndeksi, yanhş-doğru cetveli ve metinde yer alan dörtyüz
yirmi dokuz haberin, konularma uygun birer "Başlık" bulunarak
yapılmış olan "îçindekiler"i ile eser son bulmaktadır.

Kısaca belirtmeye çalıştığımız özellikleriyle el-AhbaruH-MuvaJ-
fakıyyât, üçüncü hicrî yüzyıl ortalarına kadar İslâm Tarihi ve Edebiyatı
araştırmalarmda bulunanların baş vuracakları önemli bir kaynak
hüviyetindedir.

Mustafa FAYDA
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ABDULAZİZ B. MUHAMMED ER-RAHBt EL-HANEFt, Fık-
hu'l-Mulûk ve Miftahu*r-Ritâc el-Mursad alâ-Hızâneti KitâbVUHa-
râc, edition critique: Dr. Ahmed Ubcyd el-Kubeysî, C. I. Bağdat

1973, B. A. Ş-1-723; C. II. Bağdat 1975, s. 1-653.

Ebu Yusuf'un (113-182/731-798) KitâbuU'Harâc\ bize intikal
etmiş en eski ve en önemli İslâm kaynaklarından birisidir. C^rçekten
bu eser, BLz. Peygamber ve Râşid Halifeler zamanındaki malî ve ikti
sadî konuların uygulanış şekilleri başta olmak üzere, Beytülmâl, gelirler,
giderler, vergiler ve çeşitleri, tahsil şekilleri, vergi mükellefleriyle devlet
arasmdaki üişkiler, harcamalar, kamu görevlileri ve maaşları gibi ko
nularda bize verdiği bilgilerle, yalnızca îslâm Hukuku bakımından değil,

aynı zamanda İslâm Kurumları ve idaresi, ekonomi ve mali tarihi
bakımmdan da değerlidir.

İslâm kültürü içerisinde, Kur'an-ı Kerim başta olmak üzere Hadis
ve bilhassa Fıkıh dahndaki kaynak eserlere pekçok şerhin yapılmış

oldu^mu bilmekteyiz. Bu şerhlerin fazlahğı dolayısıyle, orijinal eserler
azalmış ve bunların yerini "şerh" veya "muhtasar" şeklindeki kitap
lar almıştır. Ancak Ebu Yusuf'un çok ünlü eseri KitâbuH-HarâCj ya
pılan bu şerhlerden nasibini pek alamamış ve -bilebildiğimize göre-
yalnızca bir kişi tarafmdan, hem de çok geç devirde (1184/1770 de)
şerh edilmiştir. Bu kadar değerli bir eserin şerhedilmeyişindeki sebebi
anlamak kolay değildir. Bu hususun açıklanmasını îslâm Hukuku
uzmanlarma bırakarak, burada şu kadarım belirtmekle yetinmek is
tiyoruz. Şöyle ki, Ebu Yusuf, Hanefî mezhebinin kurucusu îmam Azam'-
m talebesidir. Ancak bu eserinde, hocası gibi düşünmediği pekçok ko
nuya yer vermiş ve aynı görüşü paylaşmadığı konularda hocası Ebu-
Hanife'nin delillerini çürütmeye gayret etmiştir, öyle zannediyoruz ki,
Ebu Yusuf'un bu yolu, eserinin Hanefi mezhebi mensuplarınca şerhe-

dilmesine adetâ mâni olmuş; diğer mezheplerden olanlar ise, zaten kendi
imamlarının eserlerini şerhetmeyi tercih etmişlerdir.

KitabuH-HarâFa, Fikku'l-Mulûk ve MiJiahü*r'Rüâc el-Mursad
alâ-Hızâneti KitâbVl-Harâc ismiyle yapılmış olan şerh, Abdulaziz b.
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Muhanuned er-Rahbî'nin olup Dr. Ahmed Ubeyd el-Kubeysî tara
fından editîon critîque^i yapılmış ve iki cilt balinde yayımlanmıştır.

Şerhin ywzan Abdulazîz b. Muhammed er-Rahbî*nin doğum ve
ölüm tarihleri bilinmemektedir. Ancak yazdığı bu şerhi 1184/1770 de
tamamlamıştır. Kufe'ye yakın er-Ralıbe köyünden Bağdat'a gelip yer
leşen ve birçok bilim adamı yetiştiren er-Ralıbî ailesine mensup olan
yazanmız hakkında fazla bir şey bilmiyoruz.

Fıkku'l-Mulûk^u basıma hazırlayan Dr. Ahmed Ubeyd cl-Kubeysî
yirmi sayfa tutan bir "Giriş" yazmıştır. "Haraç" kelimesinin, bazı

müsteşrıkların ileri sürdükleri gibi Rum asıUı bir kelime olmayıp,

Kur'an ve Hadislerde geçtiğinden dolayı, Arapça kökenli olduğunu

belirterek söze başlayan Dr. el-Kubeysî, daha sonra, İslâm Tarihi içe
risinde yazılmış olan yirmi beş tane Harâc ve Emval kitabının isimlerini
ve yazarlarını sıralamakta ve bu eserlerden yalmzca Ebu Yusuf, Yahya
b. Adem (203/818) ve Kudâme b. Ca'fer'in (310/922) Haradan ile Ebu
Ubeyd Kasım b. Sellâm'ın (223/838) el-EmvâVinm bize ulaştığını, di
ğerlerinin ise mevcut olmadığını belirtmektedir. Şarih Abdulaziz hak
kında kısa bilgi verilmiş, şerhin yazara ait olduğu da belgelendirilmiştir.

Dr. el-Kubeysî, yazdığı Ciriş'in beşinci kısmında, er-Rahbî'nin
şerhinin değerini şu sözlerle belirtmektedir: . .Bu şerh, Ebu Yusuf'un
Kilabu'l'Haradmm iyi bir metnini vermektedir ki, bu metin daha önce
basılmış olanlardan daha değerlidir.' Gerçekten er-Rahbî'nin nüshası.

Bulak ve es-Selefiyye haskılarmda bulunan bazı şüphe, gizlilik ve karı

şıldıkları gidermiştir.. Ebu Yusuf'un eseri el-Harâdın basmalanyla,
şârihin metni arasmdaki önemli farklar şu üç noktada görülmektedir:

a- Basma nüshalarda bazau farkh anlamlara, hazan da anlamsız

kullanılmış yanhş kelimeleri şârihin metni düzeltmektedir. Bu şekilde

geçen yanlış kelimelerin doğrusu yazılmış ve bunlara dipnotlarmda işaret

edümiştir.

1 İlk baskı 1302 âe BulakMa, ikincisi ise. Uk baskı ile TimûriyyeMeki yazma karşılaştırı

larak Kahire'de 1352 de yayımlannuştır. Ayrıca 1906 da Roma'da italyanca, E. Fagnan
tarafından "LeLivre de L'Impot Foneier" ismiyle Fransızca (Paris 1921), A. Ben Sbemesh
tarafmdan "Taxation in islâm" ismiyle Leiden 1969 da İngilizce tercümeleri yayımlanmıştır.

Türkçeye Ali özek tarafmdan çevriimiş ve istanbul'da 1970 yılmda ilk, 1973 de de ikinci
baskılan yapılmıştır. Eser daba önce de Türkçeye üç kişi tarafmdan ayn ayn çevrilmiştir.

Bunların isimleri^'e bazı yazma nüslıalan için bkz. Ali özek çevirisi, ilk baskı, s. 21.
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b- Basmalarda bazı kelime ve cümleler düşmüştür. Birçok yerde
tesbit edilen bn şekildeki eksiklerden burada yalnızca bir tanesini
görelim: Hz. Ömer'in Sahabeye Beytülmalden maaş vermesini ele alan
beşinci bölümde "... Rasûluilah S. A. V. in amcası Abbas'a oniki bin..."
ibaresinden sonra, daha önce basılmış olan Harâc metihlerinde, Üsâme
b. Zeyd'e geçilmiştir.^ Halbuki Hz. Abbas'dan sonra "... Ab Kerre-
mallâhü Vechehû'ya beş bin tahsis olundu..." ibaresi yeni metinde
yer almıştır.^

c- Basmalarda bazı bölümlerin yerleri değiştirilmiş olup yeni
metinde yerlerine konulmuştur ki bu şekildeki düzeltmeler dip notla-
rmda gösterilmiştir.

Dr. el-Kubeysî, er-Rabbi'nin nasıl bir yol takip ettiğini şöylece

sıralamaktadır:

1- er-Rahbî, bazı kelime ve ıstılahlarm dil açıklamalarım yaparak
Ebu Yusuf'un metninin daha iyi anlaşılmasını kolaylaştırmaktadır.

2- er-Rahbi, bazı hükümlerin istinbatmda hadislere, eserlere ve
haberlere dayanmaktadır.

3- er-Rahbî ekseriyetle Ebu Yusuf'un görüşlerini desteklemek
veya metindeki bazı zorlukları gidermek için diğer Hanefi kitaplarından

nakillerde bulunmuştur.

4- Şârih er-Rahbî, Ebu Yusuf'un bazı görüşleriyle, Ebu Hanife
vc arkadaşlannınki çatışınca bu ikincilerin düşüncelerini de şerhine

almıştır.

5- Az da olsa er-Rahbî diğer mezheplerin görüşlerine zaman
zaman yer vermiştir.

6- er-Rahbî, çeşitli vesilelerle, bazı ibarelerin açıklanmasım vesile
yaparak başka konulara da yer vermiştir.

7- Ebu Yusuf'un rivayet ettiğibazıhadislerdeki illetleri göstermiştir.

8- er-Rahbi, JCita6u'/-Harac'da geçen bazı şahıs, yer ve olaylar
hakkında diğer kaynaklardan naklen bilgiler vermiştir.

2 Balak baskısı, s. 25, es-Selefiyye baskısı, s. 43, a^nı eksiklik eseım Fransızca ve Türkçe

çevirilerindede yer almıştır; bkz. E. Fagnan, a. 67; Ali özek, 82.

3 er-ütldc, I. 314.
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ŞârîKîıı kullandığı kaynakları tesbit eden vc bunları ilim dalına göre
sıralayan Dr. el-Kubeysî, Fıkhu'l-Muîııh ve Miftahu''r-RitâFın edition
critique''İBİ yaparken, Bağdat'ta, birisi Efkaf, diğeri Irak Müzesi Kütüp
hanelerinde bulunan iki yazmanın esas alındığını belirtmekte ve bunların

tavsifini yapmaktadır. Dr. el-Kubeysı yazdığı "Giri?"i bitirirken ça
lışmasında nasıl bir yol izlediğini anlatmaktadır. Araştırıcı burada
özetle:

1- er-Rahbî hayatta iken istinsah edilmiş olan Evkaf Kütüpha
nesindeki nüshanın metne esas alındığını ve diğer yazma ile olan fark
ların dipnotlarında ortaya çıkarıldığını;

2- Ebu Yusuf'un KitabıCl-Harac metninin şerliden ayrı olarak,
sayfalarm yukarısına çıkarılmasına ilitiyaç duyduğunu ve er-Rahbî'nin
rivayat ettiği bu metin ile, kaynağın iki ayrı baskısının karşılaştırıl

dığını ve farklarm dipnotlarmda belirtildiğini;

3- Açıklamaya ihtiyaç duyulan bazı kapah ve karışık noktaların

izah edildiğini; metinde geçen şahısların hal tercümelerinin yazıldığım,

ayet ve hadislerin yerlerinin gösterildiğini; er-Rahbî'nin nakiller yaptığı

kaynakların yerlerine ve nakledilen ibarenin asıl metinle herhangi bir
farkhhğın bulunup bulunmadığına işaret edildiğini;

4- Şerhin sonunda, metinlerde geçen ayetlerin, hadislerin, müelli
fin şeyhlerinin isimlerinin, özel, kabile ve coğrafya isimlerinin ayrı ayrı

"lndeks"inin yapıldığını, söylemektedir.

Böylece /Cûa6u'/-Horac'm, daha iyi bir metni, hem de şerhiyle

birlikte, araştırıcıların faydalanmasma sunulmuştur. Dr. el-Kubey-
sî'yi tebrik ederken Türkçe tercümenin yeni baskısmda bu metinden
faydalanılmasını dileriz.

Mustafa FAYDA
.}
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Dr. Med. Kari Opitz çev. Prof. Dr. Feridun Nafiz Uzluk, KuTan*da
T(d>abet "Die Medizin im Koran", A. Ü. Tıp Fakültesi Yayınlarından

Bayı: 240, Ankara 1971, 111 s., B"

Tıp tarihi hakkında günümüze kadar araştırmalara dayanan ciddî
eserlerin azhğı dikkati çekmektedir. Selçuklulardan beri Anadolu'da,
Osmanhlar Devrinde çeşitli eyaletlerde kurulan darüşşifa, bîmaristan ve
tıp medreselerinin ve çeşitli sağlık kurumlarmın henüz bir enventerine
rashyamıyoruz. Sanat tarihi ve mimari yönünden ele alman bir kısım

eserlerin fonksiyonu, kullanılan teknik ve müfredatı hakkmda herhalde
merakımızı giderecek tetkiklere bugün çok ihtiyaç duyulmaktadır.

Yazıldıkları tarihten bu yana, A.S. Ünver'in Selçuk Tababeti (1940);
O.Ş. Uludağ'ın Osmanh Tababeti Tarihi (1. cild 1. cüz 1334) ve Beş-

buçuk Asırhk Türk Tababeti Tarihi (1341) adh eserler geçen zaman
ve yeni bilgiler karşısmda yetersiz kalmaktadır.

Merhum Prof. Dr. F. N. Uzluk'un bu önemli kitabı almancadan

dilimize çevirmesi, tslâm dininin tıp ilmine verdiği önemi göstermesi
ve din açısmdan, çeşitli İslâm ulusları içinuyulması gereken buyruklarm
neler olduğunu öğrenmemize yardımcı olması yönünden önemlidir.

Die Medizin im Koran adı ile Dr. Kari Opitz tarafından 1906 yılı

da yayınlanan almanca asıldan yapılan çeviri türkçeye geç kazandırıl

mıştır. Yazarm önsözde belirttiğine göre kutsal kitaplarda tababet
dizisi içinde bu eser yer almaktadır. Ahtiatik'te Tababet "Die Medizin
im Alten Testament, Stuttgart 1901"; Ahticedit'de, Talmud'da Taba
bet" Die Medizin im neuen Testament und im Talmud, Stuttgart
1903"adh kitaplardan sonra samidinlerinüçüncüsüolan İslâm dinineyer
verUmiştir. Yine yazarm belirttiğine göre Kur'an'da, İncil ile Talmud*
dakilere nisbetle daha az bilgi bulımduğu ancak Hz. Muhammed'in insan
vücudu ve sağlığı hakkmda birçok hadisleri bulunduğu ve bu hadislerin,
Kur'anda ancak yüzeyden dokunulan noktalann açıklanmasmda dik
kate ahndığı ifade edilmektedir.

Çeviren, kitaba, pek de konu ile ilgisi olmayan bir önsöz ve yer
yer mesela salgm hastahklar (s. 60), çiçek hastahğı (s. 11), sünnet (hitan)
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(s. 85) gibi konularda kendi görüşlerini eklemiş, açıklamalar ve dip not
ları, pekkullanışlı olmadığı halde, kitabın sonuna (s. 89-100) alınmıştır.

Kitabm Giriş bölümünde genel mahiyette Arap medeniyeti, Hz.
Muhammed, Kuran, İslâm, Islâmda tabiat felsefesi, Allah, insan, cisim,
ruh, illiyet, Kur*anda hastaların tedavisi gerekçesi ve iki hadis bulun
maktadır (s. 15-20) Bu hadisler: "Cenab-ı Hak marazı da ilâcı da inzal

eyledi, her bir maraz için dahi, devayı halk etti. Tedavi ediniz, fakat
haram kıhnan şeylerle tedavi etmeyiniz". "Her hastalık için ilaç var
dır, eğer hastalık gelirse Tanrı izni ile o marazdan şifa ile kurtuluş da
vardır".

Kitap üç ana bölüme ayrılmıştır. 1. Bölümde Tıp 2. Bölümde sağ

lığın korunması (Hygi^ne) 3. Bölümde îslâmın sağlıkla ilgili yasaları

bulunmaktadır.

Şimdi her bölümün içindeküeri ayrmtıiı görelim:

I. Bölümde insanın gelişmesi, yaratıhş, embryon, zürriyet, gebelik,
emzirme, çocuklar, ömür, anatomi, fizyoloji, patoloji (özel patoloji),
psikoloji (psikopatoloji), genel ve özel tedavi fenni, şifa konuları bulun
maktadır. Ayrıca Hz. Muhammed'in ruh alemi hakkında"... O halde
hallucination, paranoid elemanlarla seyreden Kur'an'da psikopat ede-
biyatmdan ilgi çekici ürünlerle birlikte bir psikoz karşısındayız." diyen
yazara Prof. Uzluk "tmansızlarm bu dediklerini bu kitabm yazan da
tekrar ediyor diyerek "Bu sırada başı çatlarcasına ağrıyordu. O, şuurunu
kaybetmiyordu, öyle bir müddet sonunda kendisine vahyedilen Kur'an'
dan bir parçayı yazdırıyordu" ifadesiyle Fransız Tıp Akademisinin
yayınladığı raporunda sarahatle "O, asla mecnun değildir", şeklindeki

görüşü ile tıbbm yabancısı olan kimselerin onun sarab olduğunu iddia
etmelerini, asla kabul etmemektedir.

II. Bölümde kişisel sağbğın devamı için uyulacak şartlar (giyin
me, dinlenme, deriye yapılacak itinalar, beslenme, içecekler), genel sağlık
konularına yapılacak dikkat, meskenler, bulaşıcı hastalıklar, bunlardan
korunmanm gerekliliği, afetler, epidemüer ve bunlara karşı yapılacak

genel usuller konuları bulunmaktadır. Bu bölümde suyun sıhhati koru
ma için bir araç olarak kullanılmasına değinilerek İbadet için abdest
almanm ve bazı hallerde boy abdestinin farz olmasmın önemi hususuna
temas edilmiştir (s. 47).
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III. Bölümde, beslenme kanunları (sığır, davar, mevaşi) alkol ve
benzerlerinin kullanılışı, cinsel münasebetlerin kanunları, evlilik dışı
münasebetler, zürriyet, dinî adab, sünnet (hitan) ve bımun lüzumu,
oruç, temizlik, taharet boy abdestİ, hastahk, istirahat, toplumsal sağ
lık işleri kanunu, idam, kısas ve vasilik konuları işlenmektedir. Kadın-
larm evlenmesi, boşanması, iddct müddeti konularına sağUk açısından
geniş yer ayrılmıştır.

Kari Opitz kitabımn Sonsöz bölümünde şunları yazmaktadır:

"Hz. Muhammed'in Kur'an'da tabiat felsefesi bilgisi ile, tababet hak
kında zamanından, muhitinden beklenebilecek kadar hayli bilgi ver
miş olduğu görülür. Onun hastalıkların sirayeti bulaşması hakkın
daki izahları, batıl İnançlara saplanmış olmakla birlikte, hıfsıssıhha
alamndaki görüşleri, tamamiyle akhn kabul edebileceği şeylerdir.
Sağhğın sürüp gitmesine yardım edecek konulara ilgisi olan dinî
buyruklar ile Hz. Muhammed, kendisinden önce siyasî mezhepler
kuranların, özellikle, Musa'nm omuzlarma dayanmıştır. O, bilgi satıcı

lık çemberinden sıyrılarak, kanunları basitleştirme, alkole karşı şid
detli bir yasak koymak suretiyle onlardan ayrılmıştır. Böyle olmakla
beraber, alkolü yasak etmesi, kişisel ürünü "zati mahsulü" değildir.
Bu noktada ona başkaları göstermiştir (Mesela kim, yahut kimler,
Uzluk.)".

Kitap bilgi bakımından çok değerli olmakla birlikte, kullanış ba
kımından aynı değerde değildir. Mesela bir indeksinin olmayışı, araştırıcı

ya vakit kaybettirir. Söz gelişi mikrop hakkmda bilgi arayacak olursak
bunu hangi bahiste bulacağımız belli değildir.

Kitabm sonunda merhum F.N. Uzluk'un yayınlanmış ve yayın

lanacak kitap ve makalelerinin bir listesi bulunmaktadır. Bunların
içinde dikkatimizi çeken Dr. Med. E.G. Browne (1862-1926) un Arabian
Medicine adU eseridir. Basılmaya hazır kitaplann başbğı altmda bulu
nan ve halen fransızca, arapça, farsça ve urducaya çevrilen bu kitabm,
onun vefatmdan sonra yaymı ümidini beslemekteyiz.

Kitabın içinde geçen Kur'an-ı Kerîm ayetlerinin sûre ad ve numa
ralan verilmekle kalmmamış, ayetlerin başlangıcıları arap harfleriyle
kısmen yazılmıştır.

Kitap hakkmda, tslâmda tababet konusımda en önce başvurula

cak özlü sözlü bir eserdir, diyebiliriz.
Dr. İsmet KAYAOĞLU



BİR TÜRKÇE KASAS-I ENBİYÂ

Dr. Günay TÜMER

Doçentlik tezi olarak seçtiğimiz Hz. Meryem'le ilgili konu üze
rinde araştırmalarımızı sürdürürken H. 831 (M. 1428) tarihinde yazılmış

Türkçe bir Kasas-ı Enbiyâ dikkatimizi çekti. Kastamonu İl Kütüp
hanesinin yazma eserler bölümündeki bu eski yazmanın mütercim ya
da müeUifini tesbit için yine aym kütüphanedeki Arapça Kasasu'l-
Enbiyâ nüshalarma başvurmuşsak da bir sonuca ulaşamadık. Ahmed
Cevdet Paşa'nm "Kısas'i Enbiya" adh eseri bizi bu şekilde okumaya
abştırmışken bütün eski nüshalarda kelimenin "kasas" şeklinde geç
mesi "kıssadan hisse alma"yı seven bizler için bir yadırgama konusu
olduğundan önce "kasas" keUmesi üzerinde duracağız.

Bu kelime, Arap gramerinde "kassa-yakussu" fiilinden masdar
olarak gelmektedir. Şu anlamlan ihtiva eder: anlatma, haber verme,
bildirme, hikâye etme; bir şeyin izini takip ederek arkasına düşme,

takibe şayan bir haber nakil ve hikâye etme, (masdar bima'na'I-mef'ûl)
maksus ya da kıssa-kısas.

"Kısas" kelimesi, kıssa'nın çoğuludur; Kur*an-ı Kerîm'de geç
memektedir; "kasas" kelimesinin ihtiva ettiği geniş anlamlara sahip
değildir. Kasas, Kur'ân-ı Kerîm'de beş yerde geçer ve bir sûrenin de
ismidir.^ Kasas, sadece hikâye etmek değil; bir kimseye veya bir şeye

dair hadiseleri adım adım takip etmek, olduğu gibi, noktası noktası

na hikâye etmek, nakletmektir^.

Bu kısa açıklamadan da anlaşılmaktadır ki Kasas-ı Enbiyâ (ya
da Arapça niishalardaki gibi Kasasu'l-Enbiyâ), bir nevi peygamberler

1 m, 55; VII, 175; XII, 3, III; XXVII. 25; XXVIII. BÛrenin iami. (Yusuf Süresindeki
"Ahsenel-kasas" ibaresinin kasas kelimesinin alışkanlıkla kısas şeklinde alnuşma örnek olarak
bkz. Meydan Larousse, VII/26b).

2 Bks. taiam Ana , KiBsa Mad., VI/771 vd., İst. 1968; Elmaldı Hamdi Yaaır. Hak Dini
Kur'an Dili, -Türkçe Tefsir-, IV/2846, İst. 1960.
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tarihidir. Bu isim altmdaki kitaplarda umumiyetle yaratıhş ve Hz.
Âdem'den peygamberlik müessesesinin son buluşuna kadar Hz. Mu-
hammed de dahil Kur'an-ı Kerîm ve Hıristiyan Kitab-ı Mukaddesinde
zikri geçen peygamberlerin kıssaları, hayatları, mücadeleleri vb. anlatıl

maktadır. Bu kitaplar, bazan belirli bir peygamberden başlayıp belirli
bir olayla da son bulabilir. Meselâ Muhammed b. Yusuf el-Kerekî
tarafmdan Arapça olarak 741 /I340-1341 de yazılıp Mehmed b. Yusuf
b. Mustafa cl-Çerkesî tarafından 1082 /167I-1672 de Türkçe'ye çeviri-
len bir Kasas-ı Enbiyâ, Benî îsrail peygamberlerinden Yuşa'dan baş

layıp Fil Vak'asına kadarki peygamber kıssalarım ihtiva etmektedir'.

Kasas-ı Enbiyâ'Iarda verilen bilgilerin tefsir ve îslâm tarihi, ta
rihle ilgili kitaplarda, hadis şerhlerinde de bulunduğu görülmektedir.
Nitekim Kur'an-ı Kerîm ve hadislerde zikri geçen peygamberlerle ilgili
bilgiler doğrudan doğruya Âyetler ve hadisler verilerek sımulmakta

diğer bilgiler ise umumiyetle Velıb b. Müııebbih ve Ka'bu'l-Ahbar'a
dayandırılmaktadır. Bu bakımdan tefsir ve tarih kitaplarındaki Israili-
yat büyük çapta Kasas-ı Enbiya kitaplarında bir araya gelmiştir. Gerek
Kasas-ı Enbiya, gerekse de tefsir ve tarih kitaplarında diğer dinlerle
ilgili olarak verüen bilgilerin dinler tarihi bakımından tenkidini bir
tarafa bırakırsak, Arapça, Farsça ya da Türkçe Kasas-ı Enbiya kitap-
lannm asırlarca halkın dinî menkabe, hikâye, destan ihtiyacmı karşıla

mış olduğunu söyleyebiliriz.

Kâtip Çelebi, Kasas-ı Enbiya alanmda eser veren bilginlerden
bahsederken bu konunun ilki olarak Vchb b. Münebbih (ö. 110/728)'!
zikretmekte ise de bilebildiğimiz en eski Kasasu'l-Enbiya müellifleri
olan Sebl b. Abdullah et-Tüsterî (ö. 283/896) ve Ebû Amr b. Ahmed
b. Hâlid b. Yezîd el-Kurtubî el-Mâlikı (Ö. 322 /934)* ile aralarında bir
fasıla mevcuttur'.

Ebû AbdiUâh Muhammed b. Ahmed. b. Mutarrif el-Kinânî et-
Tarafî (387-454/997-1052), Muhammed b. Abdulmelik el-Müsebbihî
el-Harrânî (ö. 420/1029), Ebu'I-Hasen er-Râvendi Saîd İbn Hibetillah,
Ebu'l-Fazi Muhammed b. İdrİs el-Bidlisî er-Rûmî (Ö. 982/1574), Ab-

3 Bukonuda bkz. İstanbul Kütüphaneleri Tarih-Coğıafya Yazmaları Kat.Shf. 343, İstan
bul1943. Eserin el-Kerekt'ye ait olup olmaması hususunda bkz. Dipnot 8.

4 İbnu'l-Cebbâb diye bilinir.
5 Bkz. Kâtib Çelebi, Keşfu'z-Zunûn, II /1328 İstanbul 1972; Bağdath İsmail Paşa, KeşfuV

Zunûn Zeyli, II /228, İstanbul 1972; Broc. Gcsc. der Ar. Lıt. Suppl. I/593.
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duUah b. Mubammed Rıdâ el-Huseynî® gibi Arapça Kasasu'l-Enbiya
yazan müellifler yanmda Mubammed b. Hasen ed-Dandûrmî, tbrâhım
b. Halef en-Nîsâbûrî gibi Farsça yazanlar varsa da, Brockelmann'm
ilk iki sırada zikredişindeki isabeti belirterek, diğer dillere en çok çeviri-
len ve yazma nüshaları dünya kütüphanelerine yayılmasından en fazla
bilindiğine hükmedebileceğimiz, aynı zamanda ülkemizde de çok alâka
görmüş olanlarmm es-Saâlebî ve el-Kisâîninki olduğunu söyleyebiliriz^.

Ebû tshâk Ahmed b. Mubammed b. İbrâlıîm es-Sa'lebî en-Nîsâ-
bûrî eş-Şâfü (Ö. 427 /1035)'ııin yine el-Kisâî gibi Arapça yazdığı eserinin
ismi "Kitâbu ArâisVÎ-Mecâlis fî KasasıH-Enbiyâ^'diT. Mubammed b.
Yusuf el-Çerkesî tarafmdan "Nefâisu^l'Arâis ve Yevâkîtu^t'Ticân fî
Kasası'î-Kur'ân'' adı altmda Türkçe'ye çevirümiş olduğunu Broc-
kelmann zikreder®. Ancak hemen belirtmeliyiz ki onım zikretmediği
Mûsâ b. Hacı Huseyn el-Iznikî'ye ait ayn bir çeviriyi Süleymaniye
Kütüphanesinde gördük. Es-Sa'lebî'nin eserinin Tatarcaya ve diğer

Türk lehçelerine de çevirildiğini biliyoruz*.

Ebû Ca'fer Mubammed îbn AbdiUah el-Kisâî (H. V. asırda)'nin
eserinin ismi "Kitâbu BedH^d-Dünyâ Ve Kasasu^l-Enbiya olup Türkçe
ve Farsça'ya çevirilmiştir. Süleymaniye Kütüphanesindeki bir Türkçe
çevirisi Mustafa Efendi İbn Emirzâ el-Bolcvî'ye ait olup yazmamn
sonunda "1145 (1732) de kitabet-i tercümesV'nm bittiği zikredilmekte ve
müellif hattı olduğu anlaşılmaktadır'*.

6 Bk2. Keşfu'z-Zunûn, 11/1328; KeşfuVZunûn Zeyli, 11/228; Gesc. der. Ar. Lit., Suppl.
1/593, GAL. n/580.

7 Bkz. Gesc. der Ar. Lit., Suppl. 1/591-2; Keşfu'z-Zunûn, 11/1328.

8 Yazumzm başlarında (Bkz. Dipnot 3) M.b. YuBufon çevirieini el-Kereki'den göster
miştik. Brockelmann, bu Türkçe çeviriyi isminden de faydalanarak (lanikTyi zikretmeyerek)
es-Sa'lebî'den yapılmış olarak göstermektedir. Aynca çe\-iri tarilÛDİ de Dipnot 3 debelirttiğimiz

kaynağm verdiği tarihin (H. 1082) yakını olarak H.1282 şeklinde zikretmektedir. Kasas-ı Enbiya
müelbfİeri arasmdael-Kerekî'nin isminigöremediğimizden Taıih-Coğ. Yazmaları Kataloğondaki
kilginin buKasasul-Enbiya'mn Arapça nüshasını yazan müstensihten zuhûlen verildiğini düşün-

mekteysek de yazmayı görüp inceleycmediğimizden bir sonuca ulaşamadık.

9 Bkz. Gesc. der Ar. Lit. Suppl. 1/592. Rabguzt'nin Çağatayca Kasası Enbiya çevirisi
için bkz. Ahmet Cafcroğlu, Türk Dili Tarihi, shf. 89-93 (II. Baskı) tst. 1964; Rabğûzt, Çağa
tayca K.E., Türk Dilive Ed. Der,C.XI, Shf.47-66.

10 Bkz. Suppl. 1/591-2. Süleymaniye kütüphanesinde tznikî ve Bolevî'uin yazmaları
Kasas-ı Enbiya Tercümesi adı altında 297.9:94.33. Şazcil 126 ve 297.9:94.35. Hüsrev Paşa 444 do
kayıtbdır. (Günümüz "Kasas" yazarları için bkz. t. Cerrahoğlu, Tefoir Usulü, Ank. 76,173)
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Ülkemizde Arapça olsun Türkçe olsun henüz incelenmemiş birçok
Kasas-ı Enbiya nüshaları bulunmaktadu*".

Bizim Kastamonu tl Kütüphanesinde tcsbit ettiğimiz 831 /1428
tarihli Kasas-ı Enbiya yazması Türkçe'dir, o günün Türkçesinin özel
liklerini ihtiva etmekte oluşu bakımından Türk dili ve edebiyatı üze
rinde çalışanlar için ayrı bir öneme sahiptir. 2827 numarada kayıtlı

eserin hattı güzel bir nesihtir, ölçüsü: 300X210 (metin), 400X320 (kitap)
olup her sahifede 15 satır bulunmaktadır. Varak (yaprak) sayısı 340
dır'^. Yazma, meşin ciltli ve mikleplidir. Yazı harekeli olup belirli yer
lerde kırmızı, onun dışında siyah mürekkep kullanılmıştır. Meselâ Âyet
ler ve orta bölüm başları kırmızı yazılmıştır. Metin içinde eksik
varak yoktur. Cilt, herhalde ilk cildi olmalıdır. Cildin ön ve arka yüz
lerinde boyuna beyzî çiçek motifli alanlar bulunmaktaysa da yıpran

mıştır. İçindekiler listesinin ilk yaprağı yırtılmış, az bir kısmı kalmış,

sonradan eksik kısım ilâve edilmiştir. Sahifeler belirtilerek kitabm
muhteviyatı şöyle veriliyor:

"Kıssa-i Zekeriyyâ Aleyhisselâm. Kıssa-i Yahyâ Aleyhisselâm.
Kıssa-i îmrân, Meryem Atası. Kıssa-i Meryem, doğduğu, Aleyhisselâm.
Kıssa-i Meryem, yüklü olduğu, Aleyhisselâm. Kıssa-i Meryem, îsâ(yı)

doğurduğu, Aleyhimesselâm. Kıssa-i îsâ Aleyhisselâm, ölü oğlanla ve
Mısır kadısiyle. Kıssa-i Isâ'ıun renkrîz ile hikâyeti. Kıssa-i Nâbinâ ve
Mübtelâ, îsa ile, Aleyhisselâm. Kıssa, havarilerin, Isâ ile, Aleyhisselâm.
Kıssa, Yûnus havarinin, Radıyallahu anh. Kıssa-i Matta, havari, Ra-
dıyallahu anh. Kıssa, Saliha avratın kim hayız görmüştü. Kıssa,

ekmekler issinüu kim İsa ile yoldaşlar, Aleyhisselâm. Kıssa, gökden

11 Kastamoou İl Kütüphanesmde 2894 numarada kayıtlı istinsah toTihî 873 /1468 olan bir
El-Kisâi nüshası vardır. Nüsha sıhhatli, yazı güzeldir (Zahriyesinden el- Cenah es-Seyft b.
İbrahim b. el-merhûm Demirbay tarafından yazıldığı anlaşılan bu nüshanın beraber ciltlen
diği ikinci yasmanın sonunda İsmail b.ibrahim b.isfendiyar tarafindan vakfedildiği -H. 879
da-yazıhdır.) Ayn bir Kasasu'l-Enbiya nüshasımn baş kısmı İmlıtnfnnHtğııiiInTi kütüphanece
tesbiti yapılamamıştı, biz son sahifelerinden birisinde bir ketebe kaydına rastladık: "Ketebe
hu.i. Muhanunedb.Hibetullah...b.Muhaınmed b.el-Hasan el-Maatrlel-Esnâvt.'* (Hattından, cilt
vekağıdından çokeskibir nüsha olduğu anlaşıhyor. "Ketebe" kaydından müellif hattı olduğu

kanaatindeyiz. Üzerinde ayncaçalışmak gerekiyor). Kastamonu İl Kütüphanesindeki Kasasu'l-
Enbiya ve Kasasu'l Kur'an nüshalanmn kayıt numaralan: 2659, 2894, 3239 ve 1207 /I dir.

Muslihıddİn Mustafa İbn Muhanuned el-Lâdikİ'ye ait Türkçe bir Kasas-ı Enbiya'nın mev
cudiyetini de bu arada zikredelim.

12 680 sahife.
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İndiği ÎBa kavmine, Aleyhisselâm. Kıssa-i Isâ, göğe ağduğu, Aleyhis-
selâm. Kıssa, havarilerin ve Yahyâ peygamberi öldürdükleri. Kıssa,

Şem'un bin Mesrûc'un ve ona belâlar eriştiği. Kıssa-i ehl-i Mervan. Kıs

sa, Benî Îsrâîrde ikikaryenin hikâycti. Kıssa, Benî tsrâîl arasında bilâf
düştüğü. Kıssa-i Cercîs Aleyhisselâm. Kıssa-i Eshâbi'l-Uhdûd ve on-
larm kerdleriyle;'\ Kıssa, putperestlik âğâzı. Kıssa, âteşperestlik âğâzı.

Kıssa-i âğâz-ı cuhûdân, cuhudluk âğâz olunduğu. Kıssa-i ağaz-ı tersa-
lik. Kıssa-i eshâbi'l-fil. Kıssa-i Muhammed Mustafa. Doğduğu, Aley
hisselâm. Kıssa-i Peygamber Aleyhisselâm, Hatice'yi alduğı, Kıssa-i

hiciet-i peygamber, Aleyhisselâm. Kıssa-i Bedr-i Kübrâ. Kıssa-i harb-i
Uhud. Kıssa-i harb-i Hendek. Kıssa-i Benî Kureyza. Kıssa-i Bedr-i
Sağır. Kıssa-i Resul, Mekke'ye vardığı ve feth-i Hayber. Kıssa-i Benî
Nadîr. Kıssa-i feth-i Mekke. Kıssa-i emâret-i Ebûbekr. Kıssa-i ehl-i
Rûm ve Pers. Kıssa, Pers ehlinin galebesi, Rum'a. Kı&sa, Rum eh
linin galebesi, Pers ehline. Kıssa-i ehl-i tehavun. Kıssa-i harb-i Tebük,
Kıssa-i kudûm-i Ca'fer Tayyar. Kıssa, münafıklar yalanı, Aişe'ye.

Kıssa-i mi'râc-ı resul. Kıssa, peygamberin adları. Kıssa-i mu cizat-ı

resul. Kıssa-i Zeyneb, alduğı. Kıssa, peygamberin nesebi ve hulkı ve
zühdü. Kıssa-i vefât-ı peygamber. Kıssa-i Maaz, resul vefatında. Hilâ-
fet-i Ebûbekr. Kıssa-i Müseylime-i Kezzab. Hilâfet-i Ömer. Hilâfet-i
Osman. Hilâfet-i Ali. Fezail-i Ebûbekr ve Ömer ve Osman ve Ali. Fe-
zail-i Ehl-i Beyt-i Peygamber. Kıssa-i velâyet-i Hasen ve Hu eyn.
Hadîs-! Abbâs b. Abdulmuttalib. Hadîs-i maktel-i Huseyn b. Ali,
Radıyallahu anhuma."

Kitabm başında hamdele ve salveleden sonra şöyle bir açıklama

yer alıyor:

"Bilgil kim bukitab içinde peygamberler kıssası vardur. Ve Muham
med Mustafa gazâveti'* vardur. Ve dahî Emîru'l-Mu'minîn Ebû bekr
ve Ömer ve Osmanve Ali gazâveti" vardur. Ve maktel-i Hasen ve Hü
seyin vardur. Rıdvanullahi aleyhim ecmaîn."

Sonra "Kıssa4 Zekeriyyâ Aleyhisselâm" diye ortada kırmızı mü
rekkeple yazılmış bir başlık altmda metin başhyor:

"Böyle eydür Ka'bu'l-Ahbâr kim Zekeriyyâ Âzen oğliydi ve îm-
rân Mâyân oğliydi ve ikisi dahî Süleyman peygamber oğlanlarmdandı,

13 Buradamuhteviyat Ustesinm birinci sahifesi bitip ikinci sabitesi başhyor.

14 gazevâtı olmalı.

15 Bkz. Dipnot 14.
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Aleyhimüsselâm. Ve onlar dügeli bir ibtiyar er oğlanlanndandı. Ger
Benî İsrâîl'den kim ânun adı Îsrâîl bin Hârûn îdî. Ve Zekeriyyâ'nun
avratmun adı Yelsefe'îdî. Imran avratmuıı adı Hanne'dî. Ve Zekeriyyâ,
durugiredî peygamberlik gelmezden öğdin. Ve Zekeriyyâ bir er îdî kim
dâim ibâdetten ve tesbîhden ve tehlîlden hâli degulîdî. ömrü uzunîdî.
Şöyle kim eydürler; yüz onbîş yıl ömürîdî igen buzürgvar ve muslifaîdî.

Kavluhû Taâlâ: j\j\\ C-jîjî JOj M j)
Ya'nî: Ve Zekeriyyâ çûn nidâ itdî Hudâvendine kim: Ey Hudâvendî-i
men, koma beni tenha ve sen miras ahcılar yekrekisin. Ve eydürler kim
anun rûzigârmda Beytu'l-Makdis peygamberlerden hâliydi. Pes bir gün
Zekeriyyâ, ceddi Davud'un mihrabında tenha oturmişîdî. Tesbîh ve
tehlîl okurîdi. Olzaman Cebrail Aleyhisselâm ânun öğine geldi ve âna
selâm virdî. Zekeriyyâ selâmımın cevâbın virdî "

Metin aşağıdaki cümlelerle bitiyor:

"übeydullah laanehullah eyitdî: Eğer pır degulmişseydün şimdi

buyururdum, pâre pâre eyleyelerdî, Velâkin ol ak sakalundan utanurum.
Zeyd ağlayordu. übeydullah katından taşra gitdî. Ve ba'zı kavm dîdîler
kim Yezîd eteğün ııcunî Hüseyin'in dişi üstüne kodîve eyitdî: Eyâ Ebâ

Abdülâh ). Ya'nî: Ey abduUah, öldün sen, görklü

gülecen veyahud ey abdullah ki Huseyn'sin, öldün, sen eyü güleç du-
daklu. Ve ba'zılar eydür:Yezîd, Ali'ye ve Hüseyin'e buyurdu, min
ber üzerine kim la'net ideler ve edügile. Ağzım ve dişini urdu. Ve bizim
le âmbilmezüz. Bin ve yüzbin kez Tcngri'nün la'neti üstüne olsun
kira Emîru'l-Mü'minîn Osman'ı ve Emîıi'l-Mü'minîn Ali ve Hasan'ı

ve Hüseyin'i öldürdü ve anları öldürmeye rıza virdî ve dahî anlarun
üstüne kim Peygamber'i sevmez ve dahî ânlanın üstüne olsun kim ân-
larun hakkında yoz söz söyler."

Başlayış ve bitişini yukarıda aynen verdiğimiz yazmanm arka
kapağa bakan son sahifesinde bütün sahifeyi kaplayacak büyüklükte
ve kırmızı mürekkeple ferağ kaydı şöyle veriliyor:

"Temme Kasasu'l-Enbiyâ Aleyhimüsselâm biavni'l-lâhi
taâlâ ve hüsni tevfîkıhî ve kad vakaa'l-ferâğu min
tezhîbihî yevme's-sülüsâ min Recebi'l-Müreccebi fî
seneti ihdâ ve selâsîne ve semâniyete mieh. fî sene 831"
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Ferağ kaydının altında 1188/1774 de vakfediidiğine dair bir vakıf
kaydı var. (Zaten yazma Halidiye Dergâhına vakfedilmiş, mühürlü.)

Hernekadar yer yer bazen imlâ, bazen de hareke hatası, yazı de
ğişikliği göze çarpmakta ise de yazma iyi bir kâğıt ve cüt malzemesi
kullanıldığmdan günümüze kadar gelebilmiştir. Ancak müellif ya da
mütercimini anlamamıza yardım edebilecek bir varakının yıpramp

belki yırtılıp sonradan yazılmış olması eser için bir şanssızlık teşkil
etmektedir'® Yukarıda zikrettiğimiz ferağ kaydında bir te'lîf, tercüme
va da istinsah tasrîhatı mevcut değildir. Muhteviyat listesinin ilk sa-
hifesinin zayi olması ve eserin Hz. Zekeriyyâ'dan başlaması eksik bir
nüshadan istinsah edildiğini akla getirmekte ise de yazımızm baş-

larmda belirttiğimiz gibi Kasas-ı Enbiyâ'larm bazen herhangibir pey
gamberden başlayabilmesi ve yazmanın sonundaki ferağ kaydında
istinsah tasrîhatı bulunmaması bu ihtimâli kuvvetli kılmamaktadır.

Yazma sahifelerinde baştan sona bir eksiklik bulunmamaktadır. Yazma
nın ferağ kaydındaki "Vb hdd vokad'l-fBrâğu miti tBzhîbihı^ şeklinde
daha aşağıda verilen 831 Hicrî tarihinde eserin tezhibinden fâriğ olun
duğunun belirtilmesi, bizi "tezhib" kelimesinin anlamlan üzerinde
bir defa daha düşünmeye şevketti. Eser, bildiğimiz elsanatı tezhiple
ilgili bir eser değildir. Diğer bir ifadeyle yazma tezhipli bir yazma
değildir. Burada tezhib, fazlalıkları çıkartmak, derlemek, icmal etmek,
ihtisar etmek gibi bir anlam ifade etmektedir. Ayrıca bir istinsahtan
söz edilmediğine göre yazmanm konusuyla ilgili kitaplardan ihtisar
edildiğini düşünebiliriz. Bunu destekleyecek bir husus da eserin müellif
ya da mütercimini tesbit edebilmek için yaptığımız karşılaştırmalarda

metnin ve muhteviyat listesinin onları tutmamasıdır. Bu arada şunu

da ilâve edelim ki Kasas-ı Enbiya kitaplarmda siyer tarzındaki bilgiler
pek az bulunur. Halbuki bu yazmada en geniş kısım Peygamberimizin
ve dört halîfenin hayatlariyle ilgilidir ve eserin dörtte üçünü teşkil
etmektedir.

Yukarıda Kasas-ı Enbiyâ çevirileri ile ilgili olarak verdiğimiz

bilgiler hatırlanırsa bu Türkçe Kasas-ı Enbiyâ nüshasınm önemi daha
iyi anlaşılır. Çünkü hemen hemen Türkçe çevirilerin çoğu bu yazmadan
sonraki bir tarihi taşımaktadırlar, öte yandan çevirilerin dışında Türkçe

16 Zira o zayi olan varakın önyüzünde bu konuda yardımcı olabilecek bilginin verilmiş
olması kuv\'etle muhtemeldir.
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bir Kasas-ı Enbiyâ te'lif edildiğine dair kaynaklarda bir bilgiye rast
lamıyoruz".

Bu nüsba, kime ait olduğunu bilmesek de, bize yeni bilgiler ka
zandıran, kültür tarihimiz itibariyle, dil ve edebiyatımızın seyri bakı-

mmdan önemli bir kaynaktır.
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17 Ahmet Cevdet Paşa da kendisinden önce Türkçe bir Kasas-ı Enbiya telifedilip edil
mediği yolundabir bilgivermiyor.
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